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คำนำ 
 

 เอกสารน้ีเป็นส่วนหน่ึงในรายวิชา สัมมนาพุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก รหัสวิชา ๘๐๒ 
๑๐๑  แก่นิสิตระดับปริญญาเอก สาขาวิชาปรัชญา บัณฑิตวิทยาลัย มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณ
ราชวิทยาลัย และในรายวิชา พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก รหัสวิชา ๖๒๐ ๑๐๒ แก่นิสิตระดับปริญญา
เอก สาขาวิชาพระไตรปิฎกศึกษา คณะพุทธศาสตร์ มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย โดย
เน้ือหารายวิชานั้นเก่ียวข้องกับพระพุทธศาสนาและปรัชญา ใช้กระบวนการศึกษาวิเคราะห์และ
วิพากษ์แนวความคิดพ้ืนฐานทางปรัชญาท่ีสำคัญในพระไตรปิฎก ประกอบด้วยแนวความคิดทาง
อภิปรัชญา จักรวาลวิทยา ญาณวิทยา จริยศาสตร์โดยหลักใหญ่น้ันมุ่งไปท่ีการรวบรวมแนวคิดและ
ท่าทีต่างๆ ท่ีถูกมองผ่านปรัชญาเพ่ือเป็นข้อมูลและกระบวนการศึกษาพุทธศาสนาท่ีถูกนำเสนอใน
บริบทที่ต่างออกไป  
 การรวบรวมน้ีเกิดขึ้นจากการสอนต้ังแต่ปี พ.ศ.๒๕๖๐-ปัจจุบัน โดยเน้ือหาน้ันได้
ปรับปรุงจากการเนื้อหาที่มีหนังสือพุทธปรัชญาก่อนหน้านี้นำเสนอมาแล้วในส่วนหน่ึง แต่การศึกษาใน
ระดับปริญญาโทน้ันเมื่อกระจายไปในพ้ืนที่ๆ หลากหลายย่อมต้องการตีความที่ต่างกันไปออกไป จึง
อาจมีเน้ือหาบางส่วนท่ีนำเสนอให้มีความหลากหลายยิ่งขึ้น หากมีข้อผิดพลาดที่จะเกิดขึ้นอันเกิดจาก
การรวบรวมน้ี ผู้เขียนต้องขออภัยไว้ ณ โอกาสน้ีด้วย  
 
 

พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ) 
อาจารย์ประจำภาควิชาภาควิชาศาสนาและปรัชญา   

คณะพุทธศาสตร์ มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย 
  



ข 
 

แผนการสอน 
 
๑. ช่ือรายวิชา     สัมมนาพุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก   
    ชื่อภาษาอังกฤษ   Seminar on Buddhist Philosophy in Tipitaka 
 
๒. รหัสและช่ือรายวิชา   ๘๐๒ ๑๐๑  จำนวน ๓ หน่วยกิต 
 

หน่วยวิชา   เอก   ช้ันปีท่ี ๑ เทรม ๑ 
 

สาขาวิชา พระพุทธศาสนา  วิชาเอก  พระพุทธศาสนา ปริญญาเอก 
 
๓. อาจารย์ผู้บรรยายประจำวิชา พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙, พธ.บ.,พธ.ม.,พธ.ด. (ปรัชญา)  
    มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย 

 
๔. คำอธิบายรายวิชา 
 ศึกษาวิเคราะห์แนวความคิดพ้ืนฐานทางปรัชญาท่ีสำคัญในพระไตรปิฎก ประกอบด้วย
แนวความคิดทางอภิปรัชญา จักรวาลวิทยา ญาณวิทยา จริยศาสตร์และอ่ืน ๆ ในการศึกษารายวิชาน้ี 
นิสิตต้องกำหนดประเด็นท่ีเกี่ยวข้องกับรายวิชาอย่างน้อย ๑ ประเด็น แล้วจัดทำโครงร่างรายงาน 
ดำเนินการศึกษา รวบรวมข้อมูล วิเคราะห์ข้อมูล และเสนอผลการศึกษาโดยความเห็นชอบของ
อาจารย์ประจำวิชา 
 
๕. จุดประสงค์การเรียน 
 ๕.๑  มีความรู้เกี่ยวกับวิชาพุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก 
 ๕.๒  สามารถใช้ความรู้ท่ีได้ให้เป็นประโยชน์ในการวิเคราะห์ วิพากษ์ประเด็นปัญหาทาง
พุทธปรัชญาได้ 
 ๕.๓ สามารถทำแบบทดสอบ และผ่านการประเมินต่างๆ ได้เป็นอย่างดี 
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๖. รายละเอียดของวิชา 
สัปดาห์ท่ี รายการสอนโดยสังเขป กิจกรรมการเรียน/การ

สอน 
จำนวนคาบ 

๑ พระพุทธศาสนากับปรัชญา 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์ 

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๒ อภิปรัชญาในพระไตรปิฎก 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์ 

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๓ ญาณวิทยาในพระไตรปิฎก 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์ 

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๔ จริยศาสตร์ในพระไตรปิฎก 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์ 

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๕ สุนทรียศาสตร์ในพระไตรปิฎก 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 



ง 
 

๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์ 

๖ จักรวาลในพระไตรปิฎก 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์ 

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๗ ความจริงแบบนิยามในพระไตรปิฎก 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์ 

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๘ ความจริงแบบอริยสัจในพระไตรปิฎก 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์ 

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๙ การช่วยเหลือในพระไตรปิฎก 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์  

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๑๐ การลงโทษท่ีเป็นธรรมในพระไตรปิฎก 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 
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สัปดาห์  
๑๑ ภาษากับการบรรลุธรรมในพระไตรปิฎก 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์  

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๑๒ ปฏิจจสมุปบาทกับคุณ ค่าทางจริยะใน
พระไตรปิฎก 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์  

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๑๓ เงินกับคุณค่าทางจริยะในพระไตรปิฎก 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์  

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๑๔ นิรโทษกรรมในพระไตรปิฎก 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ
สัปดาห์  

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 

๑๕ ความรักและการแต่งงานในพระไตรปิฎก 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
๒ . การวัดผลสัมฤท ธ์ิตาม วัตถุประสงค์
หลังจากเรียน 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำ

บรรยาย/PowerPoint/
อภิปราย ถาม/ตอบ 

๓ 



ฉ 
 

สัปดาห์  
๑๖ สรุปเพ่ือเตรียมสอบปลายภาค อภิปราย ถาม/ตอบ ๓ 

 
๗. กิจกรรมการเรียนการสอน 
 ๗.๑ บรรยาย 
 ๗.๒ มอบหมายงานให้นิสิตไปศึกษาค้นคว้าด้วยตนเอง 
 ๗.๓ การนำเสนอรายงานหน้าช้ันเรียน 
 ๗.๔ การอภิปรายในช้ันเรียน 
 ๗.๕ จัดสัมมนาเกี่ยวกับเนื้อหาวิชาที่เกี่ยวข้อง 
 
๘. การประเมินผล 
 ๘.๑ พฤติกรรม ความรับผิดชอบ การมีส่วนร่วม การเข้าช้ันเรียน ๑๐ คะแนน 
 ๘.๒ งานมอบหมาย การนำเสนองาน     ๒๐ คะแนน 
 ๘.๓ สอบกลางภาค       ๓๐ คะแนน 
 ๘.๔ สอบปลายภาค      ๔๐ คะแนน 
      รวม   ๑๐๐ คะแนน 
 
๙. เกณฑ์การวัดและประเมินผล 
  

ระดับ ค่าระดบั เกณฑ์คะแนน 
วิชาเลือก วิชาบังคับและเอก 

A ๔.๐๐ ๙๕-๑๐๐ ๙๕-๑๐๐ 
A- ๓.๖๗ ๙๐-๙๔ ๘๕-๘๙ 
B+ ๓.๓๓ ๘๕-๘๙ ๘๕-๘๙ 
B ๓.๐๐ ๘๐-๘๔ ๘๐-๘๔ 
C+ ๒.๕๐ ๗๕-๗๙ ต่ำกว่า ๘๐ 
C ๒.๐๐ ๗๐-๗๔  
F ๐ ต่ำกว่า ๗๐  

 
 
๑๐. หนังสือประกอบการเรียน 
เจษฎา ทองรุ่งโรจน์. พจนานุกรมอังกฤษ-ไทย. กรุงเทพมหานคร : แสงดาว, ๒๕๕๗. 
ทองหล่อ  วงษ์ธรรมมา. ปรัชญาอินเดีย. กรุงเทพมหานคร :  โอเดียนสโตร์, ๒๕๓๕. 
พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ), “การศึกษาวิเคราะห์ญาณวิทยาในพุทธปรัชญาเถร 
 วาท: ศึกษาเฉพาะในปกรณ์วิเสสวิสุทธิมรรค”, วิทยานิพนธ์พุทธศาสตร 
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สารบัญ 
 
คำนำ           ก 
แผนการสอน          ข 
บทท่ี ๑ พระพุทธศาสนากับปรัชญา       ๑ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน        ๑ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน      ๑ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา         ๒ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์      ๒๐ 
 
บทท่ี ๒ อภิปรัชญาในพระไตรปิฎก       ๒๒ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน        ๒๒ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน      ๒๒ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา         ๒๓ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์      ๔๓ 
 
บทท่ี ๓ ญาณวิทยาในพระไตรปิฎก       ๔๕ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน        ๔๕ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน      ๔๕ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา         ๔๖ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์      ๕๗ 
 
บทท่ี ๔ จริยศาสตร์ในพระไตรปิฎก       ๖๐ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน        ๖๐ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน      ๖๐ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา         ๖๑ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์      ๘๖ 
 
บทท่ี ๕ สุนทรียศาสตร์ในพระไตรปิฎก       ๘๘ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน        ๘๘ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน      ๘๘ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา         ๘๙ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์             ๑๐๐ 
 
บทท่ี ๖ จักรวาลในพุทธปรัชญาเถรวาท               ๑๐๒ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน                ๑๐๒ 
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๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน              ๑๐๒ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา                 ๑๐๓ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์              ๑๑๓ 
 
บทท่ี ๗ ความจริงแบบนิยามในพระไตรปิฎก                    ๑๑๕ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน              ๑๑๕ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน            ๑๑๕ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา               ๑๑๖ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์            ๑๒๖ 
 
บทท่ี ๘ ความจริงแบบอริยสัจในพระไตรปิฎก            ๑๒๗ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน              ๑๒๗ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน            ๑๒๗ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา               ๑๒๘ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห ์            ๑๓๗ 
 
บทท่ี ๙ การช่วยเหลือในพระไตรปิฎก               ๑๓๙ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน              ๑๓๙ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน            ๑๓๙ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา               ๑๔๐ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์            ๑๕๑ 
 
บทท่ี ๑๐ การลงโทษท่ีเป็นธรรมในพระไตรปิฎก             ๑๕๔ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน             ๑๕๔ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน           ๑๕๔ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา              ๑๕๕ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์           ๑๖๙ 
 
บทท่ี ๑๑ ภาษากับการบรรลุธรรมในพระไตรปิฎก             ๑๗๒ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน             ๑๗๒ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน           ๑๗๒ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา              ๑๗๓ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์           ๑๘๗ 
 
บทท่ี ๑๒ ปฏิจจสมุปบาทกับคุณค่าจริยะในพระไตรปิฎก           ๑๘๙ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน            ๑๘๙ 
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๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน                    ๑๘๙ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา             ๑๙๐ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์          ๑๙๙ 
 
บทท่ี ๑๓ เงินกับคุณค่าจริยะในพระไตรปิฎก            ๒๐๒ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน            ๒๐๒ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน                    ๒๐๒ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา             ๒๐๓ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห ์          ๒๑๔ 
 
บทท่ี ๑๔ นิรโทษกรรมในพระไตรปิฎก             ๒๑๖ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน            ๒๑๖ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน                    ๒๑๖ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา             ๒๑๗ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์          ๒๒๘ 
 
บทท่ี ๑๕ ความรักและการแต่งงานในพระไตรปิฎก            ๒๓๑ 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน            ๒๓๑ 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน                    ๒๓๑ 
๓. ประเด็นสำหรับศึกษา             ๒๓๒ 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำสัปดาห์          ๒๔๖ 
 
บรรณานุกรม              ๒๔๘ 
ประวัติผู้แต่ง              ๒๕๑ 
 



บทที่ ๑ 
พระพทุธศาสนากับปรัชญา 

 

 
 
 
๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาพระพุทธศาสนาแบบปรัชญา 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาการตีความพระพุทธศาสนาด้วยปรัชญาวิทยาศาสตร์ 
 ๑.๓ เพ่ือศึกษาการตีความพระพุทธศาสนาด้วยปรัชญาศาสนา 
 
 

๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังจากเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจว่าพระพุทธศาสนาด้วยเครื่องมือคือปรัชญา 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจการตีความพระพุทธศาสนาด้วยปรัชญาวิทยาศาสตร์ 
 ๒.๓ นิสิตเข้าใจการตีความพระพุทธศาสนาด้วยปรัชญาศาสนา 
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
  
 พระพุทธศาสนานับเป็นศาสนาที่มีแนวคิดเรื่องทุกข์ และแนวทางปฏิบัติเพ่ือความ
ดับทุกข์อย่างชัดเจน  แต่ในปัจจุบันการศึกษาพระพุทธศาสนาได้ถูกผูกโยงกับหลายสาขาวิชา  
หน่ึงใน น้ันคือ วิชาปรัชญา และกลายเป็นหัวข้อให้ โต้แ ย้งกันถึ งประเด็น ดังกล่ าวว่า  
พระพุทธศาสนาเป็นศาสนาหรือปรัชญา?  ซึ่งหากกล่าวในแง่ของอภิปรัชญา (metaphysic) ที่
แสวงหาความเป็นจริงจะพบว่า ทั้งพระพุทธศาสนาและปรัชญาต่างมีจุดมุ่งหมายที่ชัดเจนในแง่
ของความเป็นจริงสูงสุดที่พระพุทธศาสนาเรียกว่า ปรมัตถสัจจะ และปรัชญามองในแง่ของความ
จริงแบบปรนัย (objective) คือมีอยู่และเป็นอยู่แบบนั้น แต่ที่ต่างกันคงเป็นเรื่องของการที่
พิจารณาความเป็นจริงน้ันในแง่ความจริง (สัจจะ) ที่บุคคลสามารถสัมผัสได้ หรือที่นักปรัชญา
อินเดียเรียกว่า จุดเช่ือมต่อ (Link) โดยความเป็นจริงน้ันต้องสัมพันธ์กับการปฎิบัติของมนุษย์ที่
เรียกว่า จริง คือรับรู้ได้ผ่านประสาทสัมผัส เข้าใจได้ผ่านสัญญา วิญญาณ และปัญญา เหมือนเรา
จะรับรู้ ว่า ทางดับทุกข์ (นิพพาน) มีอยู่ก็ต่อเมื่อเรารับรู้ทุกข์ได้ เป็นต้น  แต่ปัญหาทาง
อภิปรัชญาอื่นๆ เช่น โลกมีที่สุดหรือไม่ โลกเกิดจากอะไร พระพุทธศาสนาไม่สนใจเรื่องน้ัน จึงดู
เหมือนว่า พระพุทธศาสนาจะไม่สนใจแนวคิดทางด้านอภิปรัชญาในเชิงโต้แย้งกันแบบนี้เท่าไหร่
นัก นอกจากในยุคหลังที่มีพระอภิธรรมปิฎกเกิดขึ้นและมีการแบ่งความเป็นจริงแยกออกจากกัน 
เป็นขันธ์ เป็นธาตุ เป็นต้น ทำให้เกิดแง่มุมการอธิบายที่ขยายต่อไปถึงลักษณะของความเป็นจริง
น้ันๆ ว่ามีลักษณะต่างๆ กันไป เช่นจิตมีธรรมชาติคิด เป็นต้น ทั้งหมดเกิดจากคัมภีร์เป็นหลัก 
 ถ้าจะย้อนไปจะพบว่าปัญหาที่ถูกนำมาถกเถียงส่วนใหญ่ เป็นเรื่องภาษาและการให้
เหตุผล เพราะคงปฏิเสธไม่ได้ว่า พระพุทธศาสนาในยุคแรกน้ันถ่ายทอดกันแบบมุขปาฐะหรือ
ปากต่อปาก เป็นรับสารหรือธรรมะโดยตรงจากพระพุทธองค์ มีบรรยากาศและบริบททางสังคม 
วัฒนธรรม ประเพณีที่ชัดเจน แต่หลังจากพุทธปรินิพพานได้เกิดการสังคายนา จนกระทั่งเกิด
คัมภีร์พระไตรปิฎกซึ่งบรรจุไปด้วยคำสอนที่ถือว่าเก่าแก่และเป็นที่น่าเช่ือถือในแง่ของคำสอน ซึ่ง
การจะเข้าใจคำสอนผ่านตัวอักษรบาลีที่บันทึกไว้ได้น้ัน นอกจากเข้าใจภาษาแล้วต้องเข้าใจ
วิธีการคิดที่เรียกว่า โยนิโสมนสิการ อีกด้วย ซึ่งแง่มุมเหล่าน้ีถูกขยายให้เห็นชัดขึ้นในการศึกษา
พระพุทธศาสนาผ่านคำอธิบายเรื่องสัมมาทิฎฐิหรือความเห็นชอบ เพราะสิ่งที่เราได้ฟังมา 
(ภาษา) จำเป็นต้องถูกตรวจสอบ (เหตุผล) เสียก่อน ในแง่ของพระพุทธศาสนาถ้าจะถูกพิจารณา
ว่าเป็นปรัชญาหรือไม่ ก็คงเริ่มต้นจากจุดน้ี กล่าวคือเป็นการพิจารณาพระพุทธศาสนาผ่านลักษ
ระการตีความที่เป็นการสาวหาเน้ือหาที่จริงแท้ที่สุดของพระพุทธศาสนาด้วยเครื่องมือ (tool) ที่
แตกต่างกัน ซึ่งเครื่องมือในการพิจารณาเหล่าน้ีเองทำให้เกิดการตีความพระพุทธศาสนาที่
แตกต่างกัน ดังน้ี 



.....๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 ๓.๑ วิธีการทางปรัชญาวิทยาศาสตร์ กระบวนการทางปรัชญาน้ันเป็นการต้ัง
คำถามและหาข้อโต้แย้ง (argument) ระหว่างนักคิดที่มีความคิดเห็นแตกต่างกัน โดยจะต้องหา
ข้อยืนยันด้วยเหตุผลที่เพียงพอเพื่อสนับสนุนแนวคิดที่เราคิดว่าน่าเช่ือถือ จะพบลักษณะการ
เขียนงานเหล่าน้ีในยุคใหม่ที่มีการนำแนวคิดทางวิทยาศาสตร์มาตีความศาสนา Owen 
Flanagan ช่ื อ เรื่ อ ง ว่า  The Bodhisattva’s Brain: Buddhism Naturalized ตี พิ ม พ์ ใน ปี  
๒๐๑๑ โดยกล่าวถึงปัญหาสำคัญหน่ึงคือ “ถ้าเราลองนำเรื่องการเวียนว่ายตายเกิด กฎแห่ง
กรรม นิพพาน การแสดงปาฎิหาริย์ เรื่องสวรรค์ นรก และเทวดา สัตว์นรก เราจะอธิบาย
พระพุทธศาสนาถึงสิ่งที่เกิดขึ้นได้อย่างไรบ้างผ่านแนวคิดของนักวิทยาศาสตร์ธรรมชาติ เช่นนัก
ประสาทวิทยา (neuroscientist) ได้อย่างไรบ้าง” 
 การพิจารณาพระพุทธศาสนาบนฐานคิดแบบนักวิทยาศาสตร์หรือนักประสบการณ์
นิยม เช่น นักประสาทวิทยาทำให้อ้างถึงการทำงานของสมองหรือร่างกายที่แสดงอาการ
บางอย่างที่เรียกว่า พฤติกรรม โดยพฤติกรรมเหล่าน้ันอาจถูกตีความให้เห็นรูปแบบที่เป็น
ข้อเท็จจริงที่ สามารถอธิบายได้  ซึ่ งในการหาข้อเท็จจริงเหล่าน้ีจะเป็นวิธีการอธิบาย
พระพุทธศาสนาที่โลกยุคใหม่เช่ือมั่นได้มากขึ้น ดังน้ี 
 ๑) “ความสุขของพระพุทธองค์” การพิจารณาพระพุทธศาสนาจะพบได้ในแบบ
เดียวกับที่สังคมพยายามหาหลักการที่เป็นธรรมชาติของมนุษย์ คือการแสงหาความสุข โดย
ความสุขน้ันนักประสาทวิทยาอ้างถึงความสุขดังกล่าวสามารถตรวจสอบได้ทางสมอง (brain) ซึ่ง
แรกเริ่มน้ันสำหรับนักคิดชาวอเมริกันสมัยใหม่อ้างถึงความสุขน้ันเป็นช่ือของความรู้สึกทางด้าน
จิตใจ (mental) หากย้อนไปในยุคหน่ึงจะพบคำอธิบายเร่ืองน้ีผ่านแนวคิดของอริสโตเติลที่อ้าง
ถึงความสุขคือการมีชีวิตที่มีเหตุผลและมีศุณธรรม อริสโตเติลเองก็มองว่าเราจะรู้ว่ามีความสุขได้
ก็ต่อเมื่อเราได้รับชีวิตที่ ดีขึ้นโดยใช้คำว่า eudaimonia ที่หมายถึงสภาวะที่ เกิดจากการ
ความสามารถในการตัดสินใจลงมือทำบางอย่าง ซึ่งแต่ละคนอาจแตกต่างกันไป แต่สิ่งที่สำคัญ
น้ันเขามองว่าความสุขไม่ได้อยู่ใต้จิตสำนึกหรือเจตนารมณ์ของผู้ใด แต่เป็นสิ่งที่แต่ละคนสร้างขึ้น
หรือกำหนด หรือเลือกได้เองโดยอยู่บนฐานของการอยู่ร่วมกันเป็นสังคม ดูเหมือนแนวคิดน้ีจะ
ตรงกับความหมายทางพระพุทธศาสนาที่พิจารณาความสุขว่ามาจากฐานของใจ และผลก็ทำให้
เกิดความอ่ิมกาย สบายใจ ลักษณะคำอธิบายเรื่องความสุขน้ีเป็นเรื่องของปัจเจกบุคคลหรืออัต
วิสัย (subjective)  
 แต่ยังมีสิ่งภายนอก (objective) ซึ่งเป็นสิ่งที่จริงที่เรียกว่า ความทุกข์ ดังปรากฎใน
ข้อแรกของอริยสัจ ทำให้นักวิชาการจำนวนหน่ึงมองว่าพระพุทธศาสนาพยายามอ้างถึงความ
ทุกข์ว่าเป็นพ้ืนฐานของชีวิตโดยมองผ่านความสูญเสีย การทำลาย ความทุกข์ยาก ตามแนวคิด
แบบสุญนิยม (nihilistic) โดยผลกระทบดังกล่าวปรากฎตามแนวคิดของโชเปนฮาวเออร์ที่อ
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พยายามมองว่าชีวิตไม่ใช่อะไรอย่างอ่ืนนอกจากเจตจำนงเพื่อการมีชีวิตอยู่ (will to live) และ
นิทเช่อธิบายผ่านเจตจำนงแห่งอำนาจ (will to power) และทุกอย่างล้วนเป็นเรื่องของความ
ทุกข์ยากท้ังสิ้น ในช่วงเวลาน้ัน ในอเมริกายุค 1950-1990 อันเป็นยุคที่คนไร้บ้านมากขึ้นเริ่ม
มองพระพุทธศาสนาเป็นกลุ่มสุขนิยม (hedonistic) ที่พยายามมองทุกอย่างตามความต้องการ
และแสงหาความสุขให้เต็มอ่ิมเหมือนว่าพรุ่งน้ีเราอาจจะไม่มีชีวิตอยู่ ซึ่งมุมมองดังกล่าวเป็นการ
สะท้อนให้เห็นการปล่อยวางทุกอย่างและเห็นว่าชีวิตไร้ความหมาย ชีวิตน้ีไม่แน่นอน ไม่มีใครรู้
วันตายหรือที่ตาย หรือตายด้วยโรคอะไรจึงควรทำชีวิตวันน้ีให้มีค่า โดยคำว่ามีค่าเป็นการ
สะท้อนให้เห็นการไม่สนใจวันพรุ่งน้ีเราอยู่เพ่ือวันน้ีเท่าน้ัน แม้ในยุค 2000 ชาวตะวันตกจะ
พยายามอ้างถึงวัฒนธรรมการหาความสุขที่เกิดจาก eudaimonia ที่เป็นการทำความดีด้วย
ตนเองเพ่ือคนอ่ืนตามแนวคิดที่เห็นชัดสุดคือขององค์ดาไลลามะที่เขียนไว้ในหนังสือเรื่อง  The 
Art of Happiness (1998) ซึ่งมีข้อความท่ีน่าสนใจ ๒ ข้อความคือ 
 ก. ปัจจุบันเราพยายามหาความสุข และทั้งหมดชัดเจนเมื่อเรารัก ช่วยเหลือ  
 ข. สำหรับชีวิตที่มีคุณค่า เราต้องพัฒนาคุณค่าความเป็นมนุษย์ที่ดีขั้นพ้ืนฐาน คือ มี
ความอบอุ่น มีความเมตตา มีความกรุณา น้ันจะทำให้ชีวิตเรามีความหมายและมีความสุขที่สงบ
มากย่ิงขึ้น 
 ประโยคแรกน้ันพยายามช้ีให้เห็นว่าความสุขเป็นเป้าหมายสูงสุด หรือความดีสูงสุด 
 ประโยคที่สอง ช้ีว่าความสุขกับความสงบใจและความหมายที่กล่าวถึงความอบรม 
ความเมตตา กรุณาช่วยสร้างความสุข  
 ซึ่งลักษณะน้ีเองทำให้เห็นว่า ความสุขที่เรากล่าวถึงน้ันมุ่งถึงความดีสูงสุดที่เรา
ค้นหา แต่ความดีน้ันถูกเข้าใจว่าคือความสงบ ซึ่งเกิดขึ้นจากการที่ใครอยู่ได้อย่างมีคุณค่าและมี
ความกรุณา ซึ่งแนวคิดดังกล่าวสะท้อนให้เห็นว่าองค์ดาไลลามะที่ถือเป็นชาวพุทธแบบตะวันตก
น้ันอ้างถึงการมีอยู่ของการสร้างความสุขโดยอาศัยการอยู่ร่วมกันเป็นสังคมน้ันว่าเป็นการตีความ
พระพุทธศาสนามากกว่าจะเน้นไปที่การตีความแบบสุญนิยมหรือสุขนิยม แนวคิดน้ีถือว่าช่วยทำ
ให้พระพุทธศาสนาถูกมองแบบมุมบวกมากขึ้นกว่าแต่เดิม 
 การตีความแบบน้ีทำให้ เห็นว่า สิ่ งที่ เราถือว่าเป็นความสุขน้ันไม่ ได้มุ่ งเอา
ความหมายของคำว่า ความพอใจ หรือความรู้สึกพอใจกับบางอย่างที่ถือว่าเป็นมายา เน่ืองจาก
ความรู้สึกดังกล่าวไม่เที่ยงแท้ เปลี่ยนแปลงได้ และอะไรท่ีเปลี่ยนแปลงได้สิ่งน้ันเป็นทุกข์ จึงสรุป
ได้ว่า ลักษณะที่ความสุขมุ่งถึงความพึงพอใจหรือความรู้สึกพอในกับความไม่สบายใจล้วน
เปลี่ยนแปลงได้จึงเป็นทุกข์ แต่ความสุขที่พระพุทธเจ้าทรงอ้างถึงไม่ใช่ความสุขแบบที่
เปลี่ยนแปลงได้ แต่เป็นความสุขที่เกิดจากกรุณาหรือเมตตาอันเป็นพ้ืนฐานที่เริ่มต้นจากตัวเรา 
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เป็นการทำลายโมหะหรือความเข้าใจว่าเป็นตัวเป็นตนสร้างความสุขบนฐานของการทำลาย
ความทุกข์ของผู้อ่ืนด้วยการอยู่ร่วมกันอย่างสงบสุข๑ 
 การพิจารณาการอยู่อย่างเป็นสุขบนฐานของความสงบของสังคมน้ันมาจากการมี
ชีวิตอยู่ด้วยปัญญา คุณธรรม มีความเสียสละ ซึ่งลักษณะดังกล่าวเป็นสัญลักษณ์ของผู้รู้แจ้ง
กล่าวคือ พระพุทธองค์มีคุณธรรม ๓ อย่างคือ พระปัญญาธิคุณ พระบริสุทธิคุณ พระมหา
กรุณาธิคุณ อันเป็นลักษณะเฉพาะของผู้ที่ใช้ชีวิตด้วยความสุข การท่ีพิจารณาความสุขบนฐาน
ของการพิจารณาจากสิ่งภายนอกโดยมองจากความทุกข์ของสรรพสิ่งที่เปลี่ยนแปลงตลอดเวลา 
ทำให้เห็นว่าไม่ควรจะยึดถือสิ่งใดว่าเป็นของตนทำให้เกิดคุณค่าในการดำเนินชีวิตบนฐานของ
การไม่ยึดมั่นว่าเป็นตัวเป็นตนนั้นเป็นวิธีการพิจารณาในแง่ของพระพุทธศาสนาที่ใช้ในการอยู่
ร่วมกัน 
 แต่ที่ สุดแล้วการตีความเรื่องความสุข น้ี ยังจำเป็นต้องหาวิธีการทางด้าน
ประสบการณ์นิยมซึ่งอาจพิจารณาบนฐานว่า การที่เรามีความสุขน้ันไม่ใช่หมายถึงการไม่มีความ
ทุกข์อย่างที่นักจิตวิทยาพยายามอธิบาย แต่ความสุขน้ันเป็นสิ่งที่ชัดเจนกว่าการไม่มีความทุกข์ 
เช่นเดียวกับการที่เราปวดหัว และได้รับยาแล้วหายน้ันเป็นแค่เพียงหายจากทุกข์ แต่ไม่ใช่ทำให้
เรามีความสุขจริงๆ แต่ความสุขน้ันต้องเป็นสิ่งที่เราต้องลงมือทำอะไรบางอย่างมากกว่าน้ัน 
ไม่เช่นน้ันเวลาที่เรามีความทุกข์ เราก็อาจให้นักวิทยาศาสตร์ผลิตยาที่มีผลต่อสมองในการสร้าง
ความสุขได้ และที่จริงแล้วถ้าจะถามว่าพระพุทธเจ้ามีความสุขจริงหรือไม่? อาจจะไม่ปรากฏ
ชัดเจน แต่หากจะพยายามอธิบายความสุขแบบพระพุทธเจ้าที่ทรงเที่ยวสอนธรรมกับผู้คนเป็น
จำนวนมากจนมีพระชนมายุ ๘๐ พรรษา แต่ก็ยังทรงเทศน์ทรงสอนด้วยความมุ่งมั่นที่จะทำให้
พุทธบริษัทมั่นคง และความมั่นคงของพุทธบริษัทน้ันไม่ได้ตอบได้ชัดว่าพระองค์ทรงมีความสุข 
แต่เป็นความหมายบางอย่างหรือมีนัยยะบางอย่างที่สำคัญมากกว่าน้ัน และตอบได้ว่า เป็น
ความสุขสงบของโลก (พหุชนหิตาย พหุชนสุขาย โลกานุกมฺปาย) 
 ๒) “การตรวจวัดความสุข” ในบทความเรื่อง “สีของความสุข” (The Colour of 
Happiness) ซึ่งตีพิมพ์ในวารสารช่ือ New Scientist เมื่อปี 2003 ซึ่งอ้างถึงรูปแบบของชาว
พุทธที่มีความสุขกับสมอง โดยเป็นการอ้างถึงผลที่เกิดจากการเช่ือมโยงระหว่างชาวพุทธและ
ความสุข เพ่ืออธิบายถึงหลักการ eudaimonia กับความสุขของพระพุทธเจ้าผ่านชาวพุทธที่
สามารถตรวจสอบได้โดยพิจารณาจากข้อสมมติฐานโดยแยกเป็นประเด็นดังน้ี 
 ก. มีความเช่ือมโยงระหว่างชาวพุทธที่ประกอบด้วยพระภิกษุ แม่ชี อุบาสก 
อุบาสิกากับความสุขโดยสามารถอธิบายว่า มีความสุขอย่างไร 

 

 ๑ Owen Flanagan, The Bodhisattva’s Brain: Buddhism Naturalized, 
(Massachusetts: The MIT Press,2011), pp.9-14 



๖  
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 ข. มีการเช่ือมโยงระหว่างการทำสมาธิในรูปแบบต่างๆ ในพระพุทธศาสนากับ
ความรู้สึกดีซึ่งความรู้สึกดีคือความสุขได้เช่นกัน 
 ค. มีการเช่ือมโยงระหว่างการเป็นชาวพุทธที่อ้างไว้ในใจและความสุข โดยอ้างถึง
การเป็นชาวพุทธจะทำให้เป็นคนดีและมีความสุข ไม่ทุรนทุรายเมื่อประสบความทุกข์ยาก 
 ง. มีการเช่ือมโยงระหว่างการเป็นชาวพุทธและสุขภาพทางจิตและการเป็นอยู่ที่ดี 
ซึ่งเช่ือมโยงกับความสุขทางสุขภาพกายและจิต 
 จ. มีการเช่ือมโยงระหว่างการเป็นชาวพุทธและการอ้างถึงการควบคุมระบบ
ประสาทในการแสดงอาการตอบโต้อัตโนมัติ (เช่นการตอบโต้คนที่ทำร้ายเราด้วยการทำร้าย
ตอบ) 
 การพิสูจน์น้ีได้ทำกับ Matthieu Ricard คือพระแห่งธิเบต ซึ่งท่านเกิดและโตใน
ฝรั่งเศส) ได้เข้าร่วมโครงการวิจัยของ University of Wisconsin๒ จากการตรวจสอบทางด้าน
สมองพบว่า มีการเปลี่ยนแปลงของสมองส่วนหน้าที่เป็นองค์ประกอบสำคัญของการคิดบวก ซึ่ง
จุดดังกล่าวมีแสงสว่างมากกว่าจุดอ่ืน นอกจากน้ันยังมีสมองส่วนอ่ืนๆ สว่างตามไปด้วย จึงเป็น
ที่มาของการใช้สีเพ่ือบอกให้เห็นสีและแสงที่แสดงออกมาจากสมองเมื่อคนมีความสุข เป็นการ
ตรวจสอบผ่านการทำสมาธิที่ทำให้จิตใจสงบและปรากฎว่าน่ันคืความสุขที่ถูกอธิบายแบบสุข
นิยม 
 เมื่อพิจารณาจากเง่ือนไขของพระที่ปฏิบัติสมาธิแล้วมีความสุขและมีสีแสดงออก
ทางสมองยังช้ีให้เห็นอะไรมากกว่าที่เราจะพิจารณาได้ต่อไปอีกว่า เมื่อคนที่เช่ือในคำสอนของ
พระพุทธองค์ น้ันแล้วปฏิบัติตามน้ันทำให้ผู้ปฏิบัติตามมีความสุข น่ันทำให้คำสอนของ
พระพุทธศาสนาที่เริ่มจากศรัทธาดูมีอิทธิพลต่อผู้ศรัทธาที่จะมีความสุขได้ ซึ่งกรณีดังกล่าว

 

 ๒ เขาจะต้องถูกวัดระดับความสุขด้วย เซ็นเซอร์ 256 รูปแบบ และนักวิจัยอย่าง Richard 
Davidson ก็ได้ค้นพบความน่าท่ึงเม่ือ Matthieu Ricard เข้าสู่สภาวะสมาธิและมีระดับความสุข ความ
อ่อนโยนที่สูงเหนือปกติมากโดยในปี 2008 Davidson ได้ให้กลุ่มทดลองจำนวนสองกลุ่มนั่งสมาธิ ซ่ึงกลุ่มหนึ่ง
คือคนท่ีเป็นผู้เชี่ยวชาญด้านการทำสมาธิและอีกกลุ่มคือกลุ่มท่ีไม่เคยทำสมาธิมาก่อน ระหว่างท่ีคนสองกลุ่ม
กำลังทำสมาธิอยู่นั้น ได้ให้คนสองกลุ่มฟังเสียงท่ีทำให้เกิดความเครียดไปด้วย พบว่ากลุ่มท่ีเป็นผู้เชี่ยวชาญด้าน
การทำสมาธิมีการทำงานของสมองส่วนท่ีเกี่ยวกับความเมตตามากกว่าอีกกลุ่มหนึ่ง ซ่ึงคาดว่าเป็นผลมาจาก
การท่ี Richard ได้พัฒนาความสามารถในการเอาชนะความเครียด นอกเหนือจากนั้น เขายังได้ลองเอาสิ่ง
ต่างๆมาทำให้ Richard เสียสมาธิ เช่น นาฬิกาปลุกดังข้ึนมาโดยไม่ทันต้ังตัว แต่นั่นไม่สามารถทำอะไร 
Richard ได้  ถ้ าเทียบกับคน ท่ี ไม่ เชี่ ยวชาญ ด้านการทำสมาธิคงต้องเสียสมาธิ เป็ นแน่ แ ท้  อ้ างใน 
https://www.winnews.tv/news/5521 
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สะท้อนให้เห็นว่า แล้วคนที่ไม่มีความเชื่อในเรื่องเหล่าน้ีเขาจะมีความสุขได้ไหม เช่น ถ้าคนท่ีไม่
ศรัทธาในความดี แต่เขาบริจาคทรัพย์เป็นร้อยล้านพันล้าน เขาจะยังมีความสุขเหมือนที่ชาว
พุทธศรัทธาทำหรือไม่ เป็นการพิจารณาระหว่างความคิดและการกระทำ 
 ซึ่งความแตกต่างดังกล่าวน้ีสะท้อนให้เห็นการมองโลกแบบพุทธในอดีตน้ันไม่ได้
กล่าวถึงความสุขมากนัก แต่พูดเก่ียวกับความทุกข์มากกว่าและมองว่าความสุขเป็นผลจากความ
ทุกข์น้ันดับไป ไม่ได้พิสูจน์ว่าการไม่มีความทุกข์เป็นอย่างเดียวกับการมีความสุข เพราะไม่ใช่ว่า
เราปวดหัว เรามีความทุกข์ พอเรากินยา เรามีความสุข แล้วอาการหายปวดหัวเป็นสุขสำหรับ
เรา เพราะอาการปวดหัวเป็นสิ่งที่เราบรรเทาได้เท่าน้ันแต่ไม่หายไป เป็นแค่เราสบายขึ้น 
 ชาวพุทธอ้างถึงการแก้ไขปัญหาที่มนุษย์เผชิญหน้าน่ันคือความทุกข์อันเป็นหลัก
อริยสัจตามแนวคิดพระพุทธศาสนาดังเดิม และการอธิบายถึงการบรรลุนิพพานทำให้ผู้น้ันมี
ความสุขซึ่งอาจอ้างมาจากข้อความว่า “นิพฺพานํ ปรมํ สุข” แปลว่า นิพพานเป็นสุขอย่างย่ิง คำ
น้ีเป็นการอธิบายถึงสภาวะนิพพานแต่ไม่ได้อธิบายถึงบุคคล โดยบุคคลถูกอธิบายว่า เช่นว่า ช่ือ
ว่าเป็นพระผู้มีพระภาค เพราะทรงทำลายข้าศึกคือกิเลส, ทรงคายตัณหาในภพทั้งสาม๓ ซึ่ง
ลักษณะดังกล่าวสะท้อนว่าผู้เป็นพระอรหันต์ถูกอธิบายด้วยคุณสมบัติที่ทำลายความทุกข์ได้ เป็น
ผู้ไม่เป็นอะไรเลยรวมถึงไม่ใช่ผู้มีความสุข แต่ในยุคต่อมาสถานะดังกล่าวเปลี่ยนไป เมื่อองค์ดาไล
ดามะองค์ที่ ๑๔ พูดว่าการเขียนถึงความสุขน้ันเป็นเป้าหมายหน่ึงเดียวของมนุษย์ ชาวพุทธ
พยายามอ้างถึงการสวดมนต์ที่ไม่ต่างจากการให้ยาแก้ปวดหัว แต่ยาน้ันก็ยังช่วยให้เราหา
ความสุขได้ในที่สุด ซึ่งดูเหมือนว่าเป็นเรื่องน่าประหลาดใจที่เรากำลังอธิบายความสุขท่ามกลาง
ความทุกข์ ซึ่งทำให้เห็นว่า ความสุขที่เรากำลังพิจารณาผ่านสมองของพระธิเบตที่แสดงผ่านนัก
ประสาทวิทยาน้ันมีความสุขบนฐานแนวคิดแบบสุขนิยม หรือชาวพุทธก็มีความสุขทางสมอง
เท่าน้ัน แต่หากพิจารณาความสุขบนหนทางของการแบ่งปันหรือช่วยเหลือที่ตรงข้ามกับรูปแบบ
ของชีวิตที่ควรจะเป็น น่ันเป็นการพิจารณาความสุขบนพ้ืนฐาน ๒ สิ่งคือ 
 ๑) สิ่งที่เราคิดแล้วนำความสุขมาให้ และ ๒) สิ่งที่เราทำแล้วนำความสุขมาให้๔ 
 โดยแบบที่ ๑ น้ันอ้างถึงพระธิเบตที่นึกถึงความสุขจากการนั่งสมาธิ เป็นความสุข
ภายใน หรือการที่เราสวดมนต์ หรือระลึกความดีอันเกิดจากบุญก็ล้วนช่วยให้เรามีความสุข
ทั้งสิ้น แต่สิ่งน้ันถือว่าเป็นความสุขแบบสุขนิยมช่วยทำให้เราเกิดพลังมองโลกทางบวกเท่าน้ัน 
เป็นไปช่ัวคราวในมุมมองของความคิดแบบเดิมที่เป็นข้อ ๒ ที่พยายามช้ีให้เห็นว่าความสุขมาจาก
การทำบางอย่าง หรือใช้ชีวิตด้วยหลักธรรมบางอย่างโดยกล่าวคือใช้ชีวิตด้วยปัญญา มีคุณธรรม 
มีสติ ดำเนินชีวิตโดยไม่เบียดเบียนผู้อ่ืน เช่น ปฏิบัติตามศีล ๕ ซึ่งลักษณะดังกล่าวสะท้อนให้เห็น

 

 ๓ วิ.อ. ๑/๑/๑๐๓-๑๑๘, สารตฺถ.ฏีกา ๑/๒๗๐-๔๐๐. 
 ๔ Owen Flanagan, The Bodhisattva’s Brain: Buddhism Naturalized, p.43. 



๘  

 

พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.9,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ความสุขแบบที่อ้างอิงถึงผู้อ่ืน หรือความสงบภายในตัวเราที่เกิดขึ้นจากการทำบางอย่าง เช่น ไม่
พูดเท็จ เท่ากับพูดความจริง เป็นต้น  
 จากข้อพิจารณานี้ เราอาจมองได้ว่า ความสุขแบบแรกน้ันเป็นความสุขในยุคหลัง
พุทธกาลเป็นความสุขที่ เก่ียวข้องกับการทำประโยชน์ เพ่ือตนเอง เป็น ต้นแบบของ
พระพุทธศาสนาเถรวาท ส่วนความสุขแบบที่ ๒ เป็นความสุขในสมัยพุทธกาลเป็นความสุขที่มา
จากการทำประโยชน์เพ่ือคนอ่ืน ซึ่งกลายเป็นต้นแบบของมหายานก็ว่าได้ โดยการตีความน้ีเป็น
การอาศัยข้อมูลที่อยู่ในช่วงเวลาที่ ต่างกันและมาวิเคราะห์ด้วยเครื่องมือคือปรัชญาและ
วิทยาศาสตร์แล้วสรุปด้วยเหตุผลที่เป็นไปได้ต่อไป 
 ๓.๒ วิธีการทางด้านปรัชญาศาสนา อาศัยวิธีการทางปรัชญาคือต้ังคำถามและหา
ข้อโต้แย้ง (argument) ระหว่างนักคิดที่มีความคิดเห็นแตกต่างกัน โดยจะต้องหาข้อยืนยันด้วย
เหตุผลที่เพียงพอเพ่ือสนับสนุนแนวคิดที่เราคิดว่าน่าเช่ือถือ จะพบลักษณะการตีความนี้ในคัมภีร์
อรรถกถาและคัมภีร์ยุคหลัง ดังข้อปัญหาเรื่องปฏิจจสมุปบาทว่าเป็นเรื่องของการข้ามภพชาติ
ตามแนวคิดของพระพุทธโฆสาจารย์ผู้ประพันธ์หนังสือวิสุทธิมรรค หรือไม่ใช่เรื่องข้ามภพชาติแต่
เป็นปัจจุบันเท่าน้ันของพุทธทาสภิกขุผู้ประพันธ์หนังสือปฏิจจสมุปบาทจากพระโอฎฐ์ โดยมี
ข้อพิจารณา ดังน้ี 
 ๓.๒.๑ ข้อโต้แย้งเรื่องการเกิด แนวคิดของพระพุทธโฆสาจารย์มองว่า การเกิด
ในปฏิจจสมุปบาท เป็นการเกิดทุกข์ และได้ถูกนำไปสู่การเข้าใจวัฎฎะคือกิเลส  กรรม วิบาก  
กล่าวคือ 
 เหตุในกาลล่วงแล้ว (อดีตเหตุ) ๕  กล่าวเอาธรรม  ๒  ประการคืออวิชชากับสังขาร
น้ีเท่าน้ัน  แต่เพราะคนไมรู่้ย่อมทะเยอทะยาน  คนทะเยอทะยานย่อมถือมั่น  เพราะความถือมั่น
ของเขาเป็นปัจจัย  ภพก็มีขึ้น  เพราะฉะน้ัน  แม้ตัณหาอุปาทานและภพ  ก็จึงถูกรวมเข้าด้วย... 
 ผลในกาลบัดน้ี  (ปัจจุบันผล) ๕  ได้แก่ ปฏิสนธิในปัจจุบันภพน้ีเป็นวิญญาณ   
ความก้าวลงในครรภ์   ในปัจจุบันภพน้ีเป็นนามรูป  ประสาทในปัจจุบันภพนี้เป็นอายตนะ ภาวะ
ที่กระทบอารมณ์ในปัจจุบันภพน้ีเป็นผัสสะ  ความเสวยวิบากในปัจจุบันภพนี้เป็นเวทนาธรรม  
๕  ประการดังกล่าวน้ี  มีในอุปบัติภพน้ี  เพราะกรรมที่ทำไว้ในภพก่อนเป็นปัจจัย...เหตุในกาล 
 บัดน้ี (ปัจจุบันเหตุ)  ๕  ได้แก่ปัจจยธรรมมีตัณหาอุปาทานและภพ  แต่เมื่อภพถูก
ถือเอาแล้ว  สังขารอันเป็นบุพภาคของภพน้ัน  หรือว่าที่สัมปยุตกับภพน้ัน   ก็เป็นอันถือเอาด้วย   
และด้วยการถือเอาตัณหาอุปาทาน   อวิชชาอันสัมปยุตกับตัณหาอุปาทานน้ัน  หรือว่าที่เป็น



.....๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

เหตุทำกรรมแห่งคนหลง ก็เป็นอันถือเอาด้วย...ผลในกาลต่อไป  (อนาคตผล) ๕ คือ วิญญาณ  
นามรูป อายตนะ ผัสสะ เวทนาจึงทำให้เกิดชาติ ส่วนชรามรณะก็เกิดตามมา๕    
 เราอาจต้ังข้อสังเกตว่าการเข้าใจแบบน้ีเป็นการสร้างคุณค่าแบบสมบูรณ์มากกว่า
จะยอมรับคุณค่าแบบสัมพัทธ์ก็ได้   เพราะเมื่อถึงความดีสูงสุดแล้วก็ไม่ต้องเกิดอีก  เป็นการมอง
ภาพรวมแต่อาจไม่ได้มุ่งเฉพาะในแต่ละขณะกล่าวคือผู้ถึงความดีสูงสุดแล้วไม่ว่าสิ่งใดๆ รอบข้าง
ก็ไม่อาจมีผลต่อท่านเหล่าน้ันอีกต่อไป  สิ่งแวดล้อม ความดี ความช่ัว สังคมไม่อาจทำอะไรได้อีก  
เป็นการหลุดพ้นจากบริบทแบบสัมพัทธ์โดยสิ้นเชิง   
 ท่านพุทธทาสได้ต้ังข้อสังเกตเก่ียวกับคำว่า ชาติ  ไปอีกทางหน่ึงว่า  "ภาษาธรรม
ของผู้รู้ธรรม  ไม่ใช่ภาษาชาวบ้าน  ถ้าเป็นภาษาชาวบ้าน  ต้องรอตายแล้วไปเกิดใหม่จึงจะมีภพ
มีชาติ  แล้วก็มีทีเดียวเท่าน้ัน  เพราะคนเรามันเกิดมาทีเดียวแล้วก็ตายเข้าโลงไปแล้ว  จึงจะมี
ภพมีชาติใหม่อีก  เด๋ียวน้ีภพหรือชาติในภาษาธรรมมีวันหน่ึงหลายหนคือเกิดตัวกูของกูหนหนึ่งก็
เรียกว่ามีภพมีชาติหนหน่ึง ฉะน้ัน   เราจะต้องรู้จักสิ่ งที่ เรียกว่าภพว่าชาติ  ที่มีอ ยู่ใน
ชีวิตประจำวัน  วันหน่ึงหลายๆ หนน้ี"๖ 
 การศึกษาหลักปฏิจจสมุปบาทแบบข้ามภพข้ามชาติหรือสังสารวัฏน้ัน อาจทำให้
เกิดความสับสน และมีข้อรายละเอียดปลีกย่อยที่มากมายในการต้ังคำถาม แต่นอกจากในพระ
ไตรปิฏกที่มีข้อความกล่าวถึงพระพุทธองค์ในการตรัสสอนเรื่องปฏิจจสมุปบาทในฐานะเป็น
สังสารวัฏแล้ว ยังมีข้อความในพระไตรปิฏกอีกหลายแห่งที่พระพุทธองค์ทรงสอนให้เข้าใจ
ปฏิจจสมุปบาทแบบขณะจิตเดียวหรือในขณะปัจจุบันเป็นหลัก ในที่น้ีจะยกมาแสดงสัก ๒ แห่ง 
คือ 
 (๑) สมัยหน่ึง พระผู้มีพระภาคประทับอยู่ ณ อุรุเวลกัปปนิคม ของชาวมัลละ 
แคว้นมัลละ ครั้งน้ัน ผู้ใหญ่บ้านช่ือ คันธภกะเข้าไปเฝ้าพระผู้มีพระภาคถึงที่ประทับ ถวาย
อภิวาทแล้วน่ัง ณ ที่สมควร ได้ถวายทูลพระผู้มีพระภาคน้ีว่า “ข้าแต่พระองค์ผู้เจริญ ขอ
ประทานวโรกาส ขอพระผู้มีพระภาคโปรด ทรงแสดงเหตุเกิดและดับทุกข์แก่ข้าพระองค์ด้วย
เถิด”  พระผู้มีพระภาคตรัสว่า  “ผู้ใหญ่บ้าน เราพึงปรารภอดีตกาล แสดงเหตุเกิดทุกข์และดับ
ทุกข์แก่ท่านว่า “อดีตกาลได้มีแล้วอย่างน้ี ความสงสัยความเคลือบแคลงในเร่ืองน้ัน พึงมีแก่
ท่าน”  ถ้าเราพึงปรารภอนาคตกาล แสดงเหตุเกิดทุกข์และความดับทุกข์แก่ ท่านว่า “อนาคต
กาลจักมีอย่างน้ี” ความเคลือบแคลงความสงสัยในเรื่องน้ันพึงมีแก่ท่านอนึ่ง เรานั่งอยู่ในที่น้ีแล
จักแสดงเหตุเกิดและความดับทุกข์แก่ท่าน ผู้น่ังอยู่ในที่น้ีเหมือนกัน๗ 

 

 ๕ วิสุทฺธิ. (ไทย) ๓/๑/๓๘๗-๓๙๑. 
 ๖ พุทธทาสภิกขุ,  ปฏิจจสมุปบาท  จากพระโอษฐ์, พิมพ์คร้ังท่ี ๘, หน้า (๗๑). 

 ๗ สํ.สฬ. (ไทย) ๑๘/๓๖๓/๔๑๖. 



๑๐  

 

พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.9,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 (๒) พระพุทธองค์ได้ตรัสกับพระอุทายีที่มีความสงสัยในโลกหน้าว่า “อุทายี จงงด
ขันธ์ส่วนอดีตและขันธ์ส่วนอนาคต เราจักแสดงธรรมแก่ท่านว่า เมื่อเหตุน้ีมี ผลน้ีจึงมีเพราะเหตุ
น้ี เกิดขึ้น ผลน้ีจึงเกิด เมื่อเหตุน้ีไม่มี ผลน้ีจึงไม่มี เพราะเหตุน้ีดับ ผลน้ีจึงดับ"๘ 
 การกล่าวถึงหลักปฏิจจสมุปบาทในแง่ชีวิตประจำวันในขณะจิตเดียวน่ันเอง 
ปฏิจจสมุปบาทเป็นเรื่องของขณิกวาท  ไม่ใช่สัสสตวาท ดังน้ัน คำว่า เกิดหรือชาติ หมายถึงการ
เกิด ในปฏิจจสมุปบาทสายหน่ึง ๆ ในชีวิตประจำวันของคนธรรมดา คือ เผลอสติเมื่อมีการ
กระทบ ทางอายตนะคร้ังหน่ึง เช่น ถ้าโลภ หรือ โกรธ หลง ครั้งหน่ึง ๆ ก็เกิดแห่งตัวตนข้ึนมา
ชาติหน่ึง ซึ่งตามปกติแล้วมนุษย์ย่อมประสบสิ่งหน่ึงหรืออยู่ในสถานการณ์อย่างใดอย่างหน่ึงใน
ชีวิตประจำวัน ปฏิจจสมุปบาทในชีวิตประจำวันที่ทุกคนต้องประสบและรับรู้สัมผัสอย่าง
หลีกเลี่ยงไม่ได้ จึงทำให้เกิดความทุกข์ในชีวิตและจะเกิดในรูปแบบต่าง ๆ กัน คือ มีเรา มีเขา 
(ภพ) แล้วก็มีความรู้สึกที่ยึดมั่น ถือมั่นอย่างเต็มที่ (ชาติ) จากน้ันก็ไปสู่ความเสื่อม (ชรา) แล้ว
สลายไปในที่สุด (มรณะ)   
 ท่านพุทธทาสภิกขุเห็นว่าคุณค่าที่แท้ของปฏิจจสมุปบาทคือการปฏิบัติ  เพ่ือไม่ให้
ทุกข์เกิดขึ้นมาได้  ด้วยการมีสติในทวารทั้งหก  เมื่อมีการกระทบทางอายตนะน่ันเอง  โดยหลัก
ที่เรียกว่า  สำรวมอินทรีย์ในทวารท้ังหลายโดยประการที่อาสวะจะไม่เกิดขึ้นได้  โดยท่านอธิบาย
ว่า  คล้ายกับมีการเกิด ๒ หนคือ  เมื่ออายตนะภายนอกและภายในกระทบกัน  เกิดวิญญาณขึ้น
ในขณะที่ประกอบอยู่ด้วยอวิชชา  น้ีคือการเกิดขึ้นของวิญญาณ-นามรูป-อายตนะ  ซึ่งก่อนหน้า
น้ี  เหมือนกับมิได้มี  เพราะกำลังหลับอยู่  วิญญาณในขณะน้ีจึงอยู่ในลักษณะที่พวกสัสสติทิฏฐิ
เรียกว่า  ปฏิสนธิวิญญาณ  พอเกิดเวทนาด้วยอำนาจแห่งผัสส  ก็เกิดกิเลศคือตัณหาอุปาทาน  
อันก่อให้เกิดภพ-ชาติ  ซึ่งเป็นการอีกคร้ังหน่ึง  เป็นการเกิดอัตตวาทุปาทาน  เป็นตัวกู-ของกู  
การเกิดขึ้นน้ีไม่จำเป็นต้องตายแล้วเกิด๙   
 ท่านพุทธทาสภิกขุได้เสนอวิธีปฏิบัติตามหลักปฏิจจสมุปบาทแบบนี้เพ่ือทำให้เกิด
ความเข้าใจต่อการปฏิบัติที่ถูกต้อง  คือ  การมีชีวิตอยู่อย่างถูกต้อง  หรือการเป็นอยู่ที่ชอบ  
ความเป็นอยู่ที่ชอบน้ัน  ก็คือ  การเป็นอยู่ทำลายอวิชชาเสียได้ด้วยวิชชา  คือ  การเป็นอยู่ที่
ทำลายความโง่เสียได้ด้วยความรู้หรือถ้าจะสรุปความอีกทีหน่ึงก็เป็นสรุปว่า  คือ  การมีสติอยู่
ตลอดเวลา  และโดยเฉพาะอย่างย่ิงมีสติเมื่ออารมณ์มากระทบ๑๐  แต่การอธิบายมุ่งเน้นไปท่ีการ
ดับทุกข์ในชีวิตประจำวันเท่าน้ัน 

 

 ๘ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๒๗๑/๓๒๐.  
 ๙ พุทธทาสภิกขุ,  ปฏิจจสมุปบาท, หน้า (๑๘)-(๑๙). 
 ๑๐ พุทธทาสภิกขุ, ปฏิจจสมุปบาท  หลักปฏิบัติอริยสัจจ์ท่ีสมบูรณ์แบบ, หน้า ๘. 



.....๑๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 ในประเด็นการเกิดน้ีสิ่งที่เป็นปัญหาอย่างมากคือเร่ืองวิญญาณหรือจิตที่จะไปเกิด
น้ัน  หากอธิบายด้วยแบบพระพุทธโฆษาจารย์อาจเกิดข้อสงสัยตามมาในเรื่องตัวตนที่ต้องมาเกิด
อีก  ซึ่งพระพุทธศาสนาไม่ยอมรับความจริงเรื่องตัวตนน้ี  กล่าวคือ  

 "พระผู้มีพระภาคตรัสถามว่า  สาติ ได้ยินว่า เธอมีทิฏฐิอันลามกเห็นปานน้ีเกิดขึ้น
ว่าเราย่อมรู้ทั่วถึงธรรมตามที่พระผู้มีพระภาคทรงแสดงว่า วิญญาณน้ีน่ันแหละ ย่อม
ท่องเที่ยว แล่นไป ไม่ใช่อ่ืน ดังน้ี จริงหรือ?    สาติภิกษุทูลว่า ข้าแต่พระองค์ผู้เจริญ ข้า
พระองค์ย่อมรู้ทั่วถึงธรรมตามที่พระผู้มีพระภาค ทรงแสดงว่า วิญญาณน้ีแหละ ย่อม
ท่องเที่ยว แล่นไป ไม่ใช่อ่ืน ดังน้ี จริง พระผู้มีพระภาคตรัสถามว่า สาติ วิญญาณน้ัน
เป็นอย่างไร?  สาติภิกษุทูลว่า สภาวะที่ พูดได้ รับรู้ได้ ย่อมเสวยวิบากของกรรม
ทั้งหลาย ทั้งส่วนดี  ทั้งส่วนช่ัวในท่ีน้ันๆ น่ันเป็นวิญญาณ  พระผู้มีพระภาคตรัสว่า ดูกร
โมฆบุรุษ เธอรู้ธรรมอย่างน้ีที่เราแสดงแก่ใครเล่า โมฆบุรุษ วิญญาณอาศัยปัจจัยประชุม
กันเกิดขึ้น เรากล่าวแล้วโดยปริยายเป็นอเนกมิใช่หรือ ความเกิดแห่งวิญญาณ เว้นจาก
ปัจจัยมิได้มี"๑๑ 

 พระพุทธโฆษาจารย์มองว่า พระโยคีผู้พิจารณาสัจจะและปฏิจจสมุปบาทพิจารณา
เห็นว่าลักษณะอันเกิดปรากฏแล้วอย่างน้ัน  ไม่ใช่มันปรากฏเป็นของใหม่เสมอ  มันปรากฏต้ังอยู่
แค่ช่วงระยะเวลาสั้นๆ  แล้วก็ดับไป๑๒  การกล่าวถึงวิญญาณที่เกิดและท่องเที่ยวไปจึงไม่อาจ
เป็นไปได้  เพราะมีการเกิดแล้วดับทันที  หรือไม่อย่างน้ันจะสนับสนุนความเช่ือเรื่องอาตมันหรือ
อัตตาในแนวคิดแบบฮินดู  แต่พุทธปรัชญาเถรวาทถือว่าเป็นไปตามเหตุปัจจัย  เพ่ือจะทำลาย
ตัวตนหรือที่ทำให้เรายึดถือว่า  ตายแล้วเกิด  เกิดแล้วตายอย่างน้ีไม่สิ้นสุด  แต่ที่เกิดได้ก็เพราะ
เหตุปัจจัย  โดยการอธิบายแบบน้ีทำให้เรามองว่าการเกิดเป็นสิ่งที่ไม่มีที่สิ้นสุด  เพราะไม่อาจ
ขาดเดาได้  เป็นเรื่องของความเปลี่ยนแปลงได้ตลอดเวลา  เป็นเรื่องที่ไม่มีอะไรบังคับได้  ขึ้นอยู่
กับเหตุปัจจัยเท่าน้ัน  จึงทำให้คุณค่าของการปฏิบัติตามหลักจริยธรรมท้ังระดับศีล  กุศล
กรรมบถ และมัชฌิมาปฏิปทามีคุณค่าขึ้นเพ่ือเป็นเหตุปัจจัยให้การเกิดดีขึ้น  เพราะตราบเท่าที่
ยังไม่ดับ  การเกิดก็ต้องอาศัยผลแห่งการปฏิบัติน่ันเองเป็นปัจจัย  ฉะน้ัน  การให้คุณค่าการเกิด
กับบริบทของสัมพัทธ์ที่อิงกลับการปฏิบัติตามส่ิงแวดล้อมเกิดขึ้น  ต้ังอยู่ และดับไปเป็นปัจจุบัน
จึงเป็นแบบของท่านพุทธทาสภิกขุ  แต่กับพระพุทธโฆษาจารย์อาจอาศัยหลักของความสมบูรณ์
ของการเกิดที่มองคุณค่าโดยรวมเป็นที่ต้ังในการอธิบายคุณค่าความดีสูงสุดอีกที 
 ๓.๒.๒ ข้อโต้แย้งเรื่องลักษณะสมบูรณ์กับการดับ  ในกรณีของการดับมีความ
สมบูรณ์อยู่ในตัวเอง  เป็นการดับหมดสิ้นกิเลส  เป็นสายที่ตรงข้ามกับการเกิด  เป็นการดับที่

 

 ๑๑ ม.มู. (ไทย) ๑๒/๔๔๒/๓๓๒. 
 ๑๒ วิสุทฺธิ. (ไทย) ๓/๒/๑๐๘-๑๐๙. 



๑๒  

 

พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.9,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

เหตุปัจจัยทำให้ทุกอย่างดับไปโดยอัตโนมัติ  ในปฏิจจสมุปบาทได้กล่าวถึงการดับไว้ ๒ ลักษณะ
คือ   
 ๑)  ดับช่ัวคราว  ดังข้อความว่า  "ชราและมรณะเป็นของไม่เที่ยง อันปัจจัยประชุม
แต่ง อาศัยกันเกิดขึ้นมีความสิ้นไป เสื่อมไปคลายไป ดับไปเป็นธรรมดา ชาติ ... ภพ ... อุปาทาน 
...ตัณหา ... เวทนา ... ผัสสะ ... สฬายตนะ ... นามรูป ... วิญญาณ ... สังขาร ...อวิชชา เป็นของ
ไม่เที่ยง อันปัจจัยประชุมแต่ง อาศัยกันเกิดขึ้น มีความสิ้นไปเสื่อมไป คลายไป ดับไปเป็น
ธรรมดา"๑๓ 
 ๒)  ดับถาวร  ดังข้อความว่า  "เพราะอวิชชาน้ันแหละดับด้วยการสำรอกโดยไม่
เหลือ สังขารจึงดับ เพราะสังขารดับ วิญญาณจึงดับ ... ความดับแห่งกองทุกข์ทั้งมวลน้ี ย่อมมี
ด้วยประการอย่างน้ี"๑๔ 
 การดับช่ัวคราวน้ันถูกอธิบายถึงลักษณะของสังขตธรรมที่เกิดตามหลักเหตุปัจจัย  
มีความจริงแบบสมบูรณ์อยู่ภายในคือการเกิดขึ้น  ต้ังอยู่ และดับไป  เป็นหลักที่พระพุทธเจ้าเป็น
ผู้คนพบและนำมาแสดง  แต่ความจริงน้ีแบบสมบูรณ์อยู่โดยอิงกับหลักปฏิจจสมุปบาทคือ   

  "เพราะอวิชชาเป็นปัจจัย จึงมีสังขาร พระตถาคตทั้งหลายเสด็จอุบัติขึ้นก็ตาม ไม่เสด็จ
อุบัติขึ้นก็ตาม ธาตุอันน้ันคือ ธัมมฐิติ ธัมมนิยาม อิทัปปัจจัย ก็ยังดำรงอยู่ พระตถาคต
ย่อมตรัสรู้ ย่อมตรัสรู้ทั่วถึงซึ่งธาตุอันน้ัน ครั้นแล้วย่อมตรัสบอก ทรงแสดง บัญญัติ 
แต่งต้ัง เปิดเผย  จำแนกกระทำให้ต้ืน และตรัสว่า ท่านทั้งหลายจงดู ดังน้ี เพราะ
อวิชชาเป็นปัจจัยจึงมีสังขาร ภิกษุทั้งหลาย ความจริงแท้ ความไม่คลาดเคลื่อน ความไม่
เป็นอย่างอ่ืนมูลเหตุอันแน่นอนในธาตุอันน้ัน"๑๕ 

 ความดับจึงเกิดทุกขณะๆ  และเป็นธรรมดาของสรรพส่ิง  และเมื่อเกิดก็ดับอีก  
จนกว่าจะดับถาวรจึงจะไม่เกิดอีก  โดยการดับถาวรนั้นเป็นคุณค่าแบบสมบูรณ์  แต่การถึง
คุณค่าแบบสมบูรณ์น้ันได้ต้องอาศัยลักษณะไม่มีตัวตน  หรือเป็นอันเดียวกับความสมบูรณ์ได้
ต้องไม่มีเหตุปัจจัยเหลืออยู่อีก  จึงไม่จำเป็นต้องอาศัยเหตุปัจจัยใดๆ มาอธิบายถึงการดับอีกว่า
ประกอบไปด้วยอะไร   
 ความดับจึงเป็นความจริงแบบสมบูรณ์ที่สังขตธรรม  โดยพระพุทธโฆษาจารย์ได้
อธิบายถึงการดับไว้เก่ียวข้องกับการเกิดซึ่งโยงต้ังแต่อดีตจนถึงอนาคต  แต่อาจขยายให้เห็นว่า
เป็นวงจรเดียวกันว่า    

 

 ๑๓ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๖๑-๖๒/๒๒-๒๓. 
 ๑๔ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๖๑-๖๒/๒๒-๒๓. 
 ๑๕ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๖๑/๒๒. 
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   "ด้วยการเห็นความเกิดขึ้นโดยปัจจัย  อนัตตลักษณะก็เป็นอันปรากฏแก่พระโยคีน้ัน  
เพราะหย่ังรู้ความที่ธรรมทั้งหลายเป็นสภาพ มีความเป็นไปเน่ืองด้วยปัจจัย  โดยไม่
เคลื่อนคลาด  ด้วยการเห็นทั้งความเกิดขึ้นและความเสื่อมไปโดยขณะ  อนิจจลักษณะ
ย่อมเป็นอันปรากฏ   เพราะหย่ังรู้ความที่ธรรมทั้งหลายเป็นสภาพมีแล้วก็ไม่มี  และ
เพราะหยั่งรู้ความว่างเปล่าแห่ง สังขารธรรมทั้งหลายทั้งในส่วนก่อนและส่วนหลัง  คือ
ทั้งในอดีตและอนาคต ทั้งทุกขลักษณะ ก็เป็นอันปรากฏ  เพราะหย่ังรู้ความถูกบีบคั้น
ด้วยความเกิดและความเส่ือมแม้สภาวลักษณะ คือลักษณะที่เป็นสภาวะก็เป็นอัน
ปรากฏ  เพราะหยิ่งรู้ว่าเป็นธรรมที่กำหนดไว้ด้วยความเกิด  และความเสื่อม  แม้ความ
ที่สังขตลักษณะเป็นไปช่ัวกาล  คือช่ัวขณะ ๆ ก็ปรากฏในสภาวลักษณะเพราะหย่ังรู้
ความไม่มีแห่งความเสื่อมในลักษณะเกิดและแห่งความเกิดในลักษณะเสื่อมแล"๑๖   

 พระพุทธโฆษาจารย์ถือว่าการอธิบายความดับที่เกิดขึ้นช่ัวขณะที่เกิดขึ้นกับสรรพสิ่ง
กับความดับถาวรน้ัน  ไม่อาจนำมาใช้ร่วมกันได้  เพราะการดับช่ัวขณะเป็นอยู่ในสิ่งของที่เป็น
สังขตธรรม  ส่วนความดับแบบถาวรอยู่ในอสังขตธรรมหรือนิพพาน  ซึ่งท่านพุทธทาสอาจถือว่า
การดับถาวรอยู่ในสังขตธรรมน้ันอาจมีได้  เพราะเมื่อพูดถึงการเกิดทุกข์เริ่มแต่อวิชชาไปถึง
ตัณหาแล้วก็ดับตัณหาได้เลย  พอตัณหาดับ  ก็ดับอุปาทาน  ดับภพ  ดับชาติเลย  เป็นการไม่ไป
ตามแบบของปฏิจจสมุปบาทแบบปกติ  ทำให้เรื่องเกิดเลยกลายเป็นเรื่องดับไปด้วยพร้อมๆ กัน 
คือ ดับที่ตรงตัณหาน่ันเอง  แล้วทุกข์ก็ไม่เกิด  น้ีก็กลายเป็นปฏิจจสมุปบาทที่เกิดทุกข์ไม่ได้ถึง
ที่สุด  เพราะเปลี่ยนจากสมุทยวาร  กลายเป็นนิโรธวารคือดับทุกข์เสียที่ตรงกลาง๑๗ 
 ฉะน้ัน  การดับจึงเป็นคุณค่าแบบสมบูรณ์ที่เต็มไปด้วยการดับช่ัวขณะและแบบ
ถาวร  แต่การอธิบายถึงความสมบูรณ์น้ันอาจเป็นตามลักษณะแห่งปฏิจจสมุปบาท  คือเมื่อมี
การเกิดขึ้น  ซึ่งการเกิดน้ันเป็นสัมพัทธ์  เพราะต้องเกี่ยวข้องกับเหตุปัจจัยภายนอกตลอดเวลา
จึงทำให้มีตัวตนเกิดขึ้นก็ได้  หากถือตามท่านพุทธทาสภิกขุก็มองว่า  การเกิดขึ้นไม่จำเป็นต้อง
สุดปลายสายจนเกิดทุกข์ก็สามารถดับถาวรตรงกลางได้เลย  แต่พระพุทธโฆษาจารย์มองกลาง
ดับว่าต้องสุดปลายสายของปฏิจจสมุปบาทเสียก่อนและเกิดกับดับต้องแยกกัน  อย่างไรก็ตามท้ัง
สองท่านก็เห็นเหมือนกันตรงมองว่าปฏิจจสมุปบาทเป็นสิ่งสมบูรณ์  เป็นคุณค่าแบบปรนัย  
เพียงแต่การอธิบายอาจแตกต่างกันน่ันเอง  
  ผู้เขียนได้ต้ังข้อสังเกตเพ่ิมเติมว่า  การเข้าใจคุณค่าปฏิจจสมุปบาทนั้นเป็นเรื่อง
ของผลท่ีเกิดขึ้นผ่านกระบวนการปฏิบัติเท่าน้ัน  เพราะแค่ลำพังความรู้แบบญาณวิทยาอย่าง
เดียวไม่อาจทำให้เข้าใจได้  โดยการปฏิบัติน้ันต้องนำไปสู่การลดละอัตตาหรืออัตตาหมดสูญไป  

 

 ๑๖ วิสุทฺธิ. (ไทย) ๓/๒/๑๐๘-๑๐๙. 
 ๑๗ พุทธทาสภิกขุ,  ปฏิจจสมุปบาท  จากพระโอษฐ์, พิมพ์คร้ังท่ี ๘, หน้า (๖๔-๖๕). 



๑๔  

 

พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.9,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ตรงนั้นน่าจะเป็นการดับทุกข์อย่างแท้จริง  ไม่ว่าอัตตาจะหมดตรงไหน  ตรงนั้นก็เป็นการดับ
น่ันเอง  
 ๓.๒.๓  ข้อโต้แย้งเรื่องคุณค่าแบบทิฏฐิและแบบปฏิบัติ  ในการวิเคราะห์เรื่อง
ปฏิจจสมุปบาทจำเป็นต้องเข้าใจถึงทิฏฐิกับการปฏิบัติว่าเก่ียวข้องกัน  เมื่อเห็นอย่างไรก็ปฏิบัติ
แบบน้ัน  แต่ความเห็นในแบบคุณค่าแบบปรวิสัยแบบมัวร์ (G. E. Moore) เขาพิจารณา
สมมติฐานที่ว่าความดีมีทั้งความคลุมเครือและเป็นธรรมชาติในตัวเอง  กล่าวคือ หากใครสักคน
กำหนดคุณค่าเรื่องความดีขึ้นมาตามความปรารถนา  เราก็ต้องระบุให้ชัดว่าน่ันเป็นความ
ปรารถนาหนึ่งในหลายๆ อย่างต่อการเข้าถึงความดีที่เป็นแบบสมบูรณ์  ความดีแบบนี้จึงเป็น
ความคลุมเครือ  แต่ความดีก็ยังเป็นสิ่งสุดท้ายที่เกิดขึ้นผ่านในของการกระทำอยู่ดี    ไม่ใช่
ความสุขแต่เป็นความดี  และไม่ว่าที่ไหนก็ไม่เป็นการสัมพัทธ์กับสิ่งแวดล้อมใดๆ  ไม่ใช่สิ่งที่ไม่
แน่นอนอย่างที่พบในงานศิลปะ เป็นต้น  ความดีน้ีเป็นธรรมชาติที่ไม่ได้ลดลงด้วยคุณค่าของการ
กระทำมนุษย์  เพราะเมื่อมนุษย์คิดด้วยเหตุผลก็เป็นลดทอนคุณค่าน้ันแล้ว๑๘  มัวร์มองเรื่อง
ความเห็นหรือทิฏฐิว่าเป็นการลดทอนคุณค่าความดีไป  เพราะมัวร์ไม่ได้มุ่งเน้นไปที่การปฏิบัติ  
ฉะน้ัน  ในพุทธปรัชญาเถรวาทจึงอาจแตกต่างจากคุณค่าแบบปรวิสัยตรงที่เน้นไปถึงการปฏิบัติ
ด้วย  ซึ่ งจะได้นำข้อโต้แย้งเก่ียวกับการปฏิบัติโดยอาศัยความเห็นเป็นหลักต่อคุณค่า
ของปฏิจจสมุปบาทดังต่อไปน้ี 
 ก.  คุณค่าเรื่องทิฏฐิ  ในหลักการปฏิจจสมุปบาทได้กล่าวถึงทิฏฐิคือความเห็นผิดไว้ 
๒ ลักษณะ คือ ความเห็นว่าเที่ยง (สัสสตทิฏฐิ)  คือบัญญัติอัตตาและโลกว่าเที่ยง๑๙   และ
ความเห็นว่าขาดสูญ (อุจเฉททิฏฐิ) คือบัญญัติความขาดสูญ ความพินาศ ความเลิกเกิดของสัตว์ผู้
ปรากฏอยู่๒๐  โดยการเข้าถึงความดีสูงสุดน้ันต้องเกิดจากการปล่อยวางทั้ง ๒ ทิฏฐิน้ีก่อน คือ 

  "สัสสตทิฏฐิช่ือว่าอัตตา อุจเฉททิฏฐิ ช่ือว่านิรัตตา สิ่งที่ยึดถือย่อมไม่มีแก่บุคคลใด สิ่ง
ที่พึงปล่อยวางก็ไม่มีแก่บุคคลนั้น สิ่งที่พึงปล่อยวางย่อมไม่มีแก่บุคคลใด สิ่งที่พึงยึดถือก็
ไม่มีแก่บุคคลน้ัน บุคคลน้ันผู้เป็นพระอรหันต์ก้าวล่วงความถือและปล่อยวางแล้ว 
ล่วงเลยความเจริญและความเสื่อมแล้ว บุคคลน้ันอยู่จบแล้ว มีจรณะอันประพฤติแล้ว 
ฯลฯ ภพใหม่  ย่อมไม่มีแก่บุคคลนั้น เพราะฉะน้ัน จึงช่ือว่า อัตตทิฏฐิก็ดี นิรัตตทิฏฐิก็ดี 
ย่อมไม่เข้าไปได้ในบุคคลนั้น เพราะเหตุน้ัน พระผู้มีพระภาคจึงตรัสว่า  บุตร ปศุสัตว์ ไร่

 

 ๑๘ THOMAS BALDWIN, "Moore" in The Blackwell Companion to Philosophy, 
Edited by NICHOLAS BUNNIN and E. P. TSUI-JAMES, SECOND EDITION, (UK: Blackwell 
Publishers Ltd,2003), pp.805-806. 
 ๑๙ ที.สี. (ไทย) ๙/๒๗/๑๑. 
 ๒๐ ที.สี. (ไทย) ๙/๔๙/๓๒. 



.....๑๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

นา และที่ดิน ย่อมไม่มีแก่บุคคลน้ัน อัตตทิฏฐิก็ดี  นิรัตตทิฏฐิก็ดี ย่อมไม่เข้าไปได้ใน
บุคคลน้ัน"๒๑   

 การหลุดพ้นจากการยึดถือตัวตนและการปล่อยวางตัวตนในที่น้ีหมายถึงสิ่งที่เป็น
สัมพัทธ์ตามท่ีพระพุทธเจ้ากล่าวถึงคือ คน  สิ่งของ  หรือทรัพย์สมบัติต่างๆ  จะถือว่าเป็นตัวเป็น
ตนก็ไม่ได้  จะคิดว่าไม่มีอะไรเลย  ทุกอย่างไม่เหตุปัจจัยเกิดๆ เกิดเอง  ดับก็ดับเองก็ไม่ได้  
บุคคลผู้เข้าถึงความดีสูงสุดต้องไม่มีทิฏฐิทั้งสองน้ี  ซึ่งปฏิจจสมุปบาทถือว่าเป็นความจริงที่มีเหตุ
ปัจจัยไม่ใช่มีตัวตน  และมิใช่เกิดและสูญไปโดยไม่มีเหตุเช่นกัน  โดยประเด็นนี้พระพุทธโฆษา
จารย์ได้ต้ังข้อสังเกตไว้ว่าว่า 

  “อวิชชาน้ันที่เกิดขึ้นแล้วย่อมปิดบังทุกขสัจต้ังอยู่   ไม่ให้รู้แจ้งซึ่งลักษณะอันเป็นรส
คือสภาวะประจำตนตามเป็นจริงได้  อย่างเดียวกัน  ย่อมปิดบังสมุทัยสัจ  นิโรธสัจ  
มรรคสัจ  ขันธบัญจกส่วนอดีตที่นับว่าเง่ือนต้น  ขันธบัญจกส่วนอนาคตที่นับว่าเง่ือน
ปลาย  ขันธบัญจกทั้งสองส่วนน้ันที่นับว่าทั้งเง่ือนต้นและเง่ือนปลาย  อิทัปปัจจยตา  
และปฏิจสมุบันธรรมทั้งหลาย  ที่นับว่าอิทัปปัจจยตา  ปฏิจสมุบันธรรมด้วยต้ังอยู่  มิให้
รู้แจ้งซึ่งลักษณะอันเป็นรสคือสภาวะประจำตนตามเป็นจริง  ในทุกข์เป็นต้นน้ันว่า  น่ี
อวิชชา  น่ีสังขาร   ดังน้ีเป็นต้น   เพราะเหตุน้ัน  ท่านจึงกล่าวว่า  อวิชชาคือไม่รู้ใน
ทุกข์  ฯลฯ  ไม่รู้ในอิทัปปัจจยตาและปฏิจจสมุบันธรรมทั้งหลาย”๒๒ 

 การเห็นลักษณะน้ีทำให้เห็นว่ามีตัวตนอยู่ในอดีต  ปัจจุบัน  และอนาคต  เช่ือมต่อ
กัน  หากลักษณะการเช่ือมโยงดังกล่าวเป็นไปเพ่ืออธิบายหลักการที่ต่อเน่ืองของเหตุปัจจัยที่ส่ง
ต่อมาจากอดีตจนถึงอนาคตจึงจะเต็มวงจรปฏิจจสมุบาทก็ทำให้เกิดข้อสงสัยดังที่ท่านพุทธทาส
ภิกขุเสนอว่า 

   "ทิฏฐิที่เห็นปฏิจจสมุปบาทตามจริงจะไม่เอียงไปทางอัตถิตาคือความเห็นว่ามีตัวตน
และนัตถิตาคือความเห็นว่าตัวตนไม่มี  เพราะเห็นชัดอยู่ในระหว่างกลาย  คือเห็น
กระแสแห่งปฏิจจสมุปบาทซึ่งมีอยู่ว่า  เพราะสิ่งน้ีมี  สิ่งน้ีจึงมี  เพราะสิ่งน้ีไม่มี  สิ่งน้ีจึง
ไม่มี  เรื่องปฏิจจสมุปบาทเป็นเรื่องปรมัตถธรรมอันสูงสุด  ไม่ใช่เรื่องศีลธรรม  ดังน้ันจึง
ไม่มีตัวตนสำหรับมาท่องเที่ยวเป็นชาติๆ  จนปฏิจจสมุปบาทสายหนึ่งต้องกินเน้ือที่  
หรือเวลาต้ัง ๓ ชาติ"๒๓ 

 ท่านพุทธทาสภิกขุได้อธิบายถึงลักษณะการอธิบายแบบข้ามภพข้ามชาติน้ีว่าเป็น
ภาษาคนซึ่งมีประโยชน์ในการศีลธรรมแก่คนทั่วไป  แต่ภาษาธรรมเป็นไปสำหรับสอนปรมัตถ

 

 ๒๑ ขุ.ม. (ไทย) ๒๙/๔๒๘/๒๓๐. 
 ๒๒ วิสุทฺธิ. (ไทย) ๓/๑/๒๕๗. 

 ๒๓ พุทธทาสภิกขุ,  ปฏิจจสมุปบาท  จากพระโอษฐ์, พิมพ์คร้ังท่ี ๘, หน้า (๔๐-๔๑). 



๑๖  

 

พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.9,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ธรรมแก่ผู้มีธุลีในดวงตาแต่เล็กน้อยสำหรับจะเป็นอริยสาวกได้ต่อไปเท่าน้ัน  ฉะน้ัน  ปฏิจจสมุป
บาทจึงมีกระบวนการในการเข้าถึง ๒ ระดับด้วยกันคือ 
 ๑)  เข้าถึงในขั้นความเห็น  ในระดับความเห็นจะพบว่าเป็นลักษณะของปุถุชนผู้
กำลังแสวงหาหนทางปฏิบัติเพ่ือเข้าถึงความดีสูงสุด  ในระดับน้ีเป็นการสอนปฏิจจสมุปบาท
แบบมีตัวมีตน  มีหลักการ  เป็นสมมติ  เป็นสัมพัทธ์  เพ่ือทำให้เกิดความเห็นที่ถูกต้องก่อน  แต่
อาจไม่ใช่ตัวความดีที่สูงสุด  เป็นแต่ความดีแบบสมมติเพ่ือเปิดเผยให้เห็นความดีแบบสมบูรณ์ที่
ซ่อนอยู่เบ้ืองหลังอีกที  ตามคำอธิบายของพระพุทธโฆษาจารย์น่ันเอง 
 ๒) เข้าถึงในขั้นความรู้แจ้ง  ในระดับความรู้แจ้งน้ีเป็นลักษณะของพระอริยบุคคลที่
เข้าถึงความดีสูงสุด  ที่สมบูรณ์   ไม่มีสัสสตทิฏฐิและอุจเฉททิฏฐิ  ปล่อยวางได้ทั้งความไม่ดีและ
ความดีทุกอย่าง  ตามคำอธิบายของท่านพุทธทาสภิกขุ 
 ทั้งสองวิธีน้ันไม่ได้ผิดจากคุณค่าของปฏิจจสมุปบาทแต่อย่างใด  เพียงแต่ผู้ปฏิบัติ
น้ันเข้าถึงระดับไหนก็ต้องพัฒนาต่อไปจนเข้าถึงความดีแบบสมบูรณ์ให้ได้  ไม่ใช่อยู่ในระดับ
ความเห็นเท่าน้ัน    
 ข .  คุณค่าเร่ืองมัชฌิมาปฏิปทา ในการกระทำที่ ดี เพ่ือผลคือความดีสูงสุด
จำเป็นต้องอาศัยหลักแห่งทางสายกลางหรือมัชฌิมาปฏิปทา คือ ความเห็นชอบ  คิดชอบ  พูด
ชอบ  กระทำชอบ  เลี้ยงชีพชอบ  พยายามชอบ  มีสติชอบ  มีสมาธิชอบ  เพราะหลักแห่งทาง
สายกลางนี้ช่วยทำให้หลีกเลี่ยงจากทางไม่ได้คือมิจฉาทิฏฐิและอกุศลกรรม  ทำให้ถึงความดี
สูงสุดได้  ดังข้อความว่า 

  "ผู้มีสัมมาทิฏฐิ  ย่อมเป็นอันสลัดมิจฉาทิฏฐิได้  ทั้งอกุศลธรรมลามกมีเพราะ
มิจฉาทิฏฐิเป็นปัจจัยน้ัน  ก็เป็นอันผู้มีสัมมาทิฏฐิสลัดได้แล้วและกุศลธรรมเป็นอเนก
ย่อมถึงความเจริญบริบูรณ์  เพราะสัมมาทิฐิเป็นปัจจัย ผู้มีสัมมาสังกัปปะ  ย่อมเป็นอัน
สลัดมิจฉาสังกัปปะได้   ผู้มีสัมมาวาจา  ย่อมเป็นอันสลัดมิจฉาวาจาได้ ...ผู้มี
สัมมากัมมันตะ  ย่อมเป็นอันสลัดมิจฉากัมมันตะได้...ผู้มีสัมมาอาชีวะ  ย่อมเป็นอันสลัด
มิจฉาอาชีวะได้...ผู้มีสัมมาวายามะ  ย่อมเป็นอันสลัดมิจฉาวายามะได้...ผู้มีสัมมาสติ  
ย่อมเป็นอันสลัดมิจฉาสติได้...ผู้มีสัมมาสมาธิ  ย่อมเป็นอันสลัดมิจฉาสมาธิได้...ผู้มี
สัมมาญาณะ  ย่อมเป็นอันสลัดมิจฉาญาณะได้...ผู้มีสัมมาวิมุตติ  ย่อมเป็นอันสลัดมิจฉา
วิมุตติได้  ทั้งอกุศลธรรมลามก  เพราะมิจฉาวิมุตติเป็นปัจจัยน้ัน  ก็เป็นอันผู้มีสัมมา
วิมุตติสลัดได้แล้ว  และกุศลธรรมเป็นอเนกย่อมถึงความเจริญบริบูรณ์  เพราะสัมมา
วิมุตติเป็นปัจจัย"๒๔ 

 

 ๒๔ ม.อุ. (ไทย) ๑๔/๒๘๐/๑๕๐. 



.....๑๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 การทำดีต้องงดเว้นจากสิ่งที่ผิดที่ขัดขวางไม่ให้บรรลุถึงความดีได้  จึงจะทำให้
เกิดผลดีตามมา  หรือพิจารณาจากการกระทำที่ดีน้ันต้องเป็นไปเพ่ือเบียดเบียนตนบ้าง ย่อม
เป็นไปเพ่ือเบียดเบียนผู้อ่ืนบ้าง ย่อมเป็นไปเพ่ือเบียด  เบียนตนและผู้อ่ืนทั้งสองบ้าง ทำให้
ปัญญาดับ ก่อให้เกิดความคับแค้น ไม่เป็นไปเพ่ือพระนิพพาน๒๕ 
   หลักปฏิจจสมุปบาทเรียกอีกอย่างว่า  ธรรมนิยาม หรือกฎธรรมชาติเก่ียวกับ
ความสัมพันธ์และอาการที่เป็นเหตุเป็นผลแก่กันแห่งสิ่งทั้งหลาย  ซึ่งเมื่อวินิจฉัยตามแนวคิดของ
พระพุทธโฆษาจารย์จะพบว่าเก่ียวพันธ์กับหลักการปฏิบัติตนหรือหลักจริยธรรมพ้ืนฐานที่
เกี่ยวข้องกันคือ  ทางสายกลาง หรือมัชฌิมาปฏิปทา  ซึ่งเป็นหลักที่เน้นการปฏิบัติที่เป็นเน้นไปที่
ความถูกต้องและชอบธรรม (สัมมา)  ซึ่งตรงข้ามกับหลักปฏิบัติที่ผิดและไม่ชอบธรรม (มิจฉา)  
โดยเป็นปัญญาเป็นเครื่องพิจารณา  ปัญญาเป็นเคร่ืองเห็นแจ้ง   ทำให้เกิดสัมมาทิฏฐินำไปสู่การ
ตรัสรู้ตามเน้ือหาที่ว่า   

    “เพราะอวิชชาเป็นปัจจัยจึงมีสังขาร   เพราะสังขารเป็นปัจจัยจึงมีวิญญาณ  เพราะ
วิญญาณเป็นปัจจัยจึงมีนามรูป  เพราะนามรูปเป็นปัจจัยจึงมีสฬายตนะ  เพราะสฬายต
นะเป็นปัจจัยจึงมีผัสสะ  เพราะผัสสะเป็นปัจจัยจึงมีเวทนา  เพราะเวทนาเป็นปัจจัยจึง
มีตัณหา  เพราะตัณหาเป็นปัจจัยจึงมีอุปาทาน  เพราะอุปาทานเป็นปัจจัยจึงมีภพ  
เพราะภพเป็นปัจจัยจึงมีชาติ  เพราะชาติเป็นปัจจัยจึงมีชราและมรณะ  ตรัสรู้ว่าเพราะ
อวิชชาดับสังขารจึงดับ เพราะสังขารดับวิญญาณจึงดับ  เพราะวิญญาณดับนามรูปจึง
ดับ  เพราะนามรูปดับสฬายตนะจึงดับ  เพราะสฬายตนะดับผัสสะจึงดับ   เพราะผัสสะ
ดับเวทนาจึงดับ   เพราะเวทนาดับตัณหาจึงดับเพราะตัณหาดับอุปาทานจึงดับ  เพราะ
อุปาทานดับภพจึงดับ  เพราะภพดับชาติจึงดับ  เพราะชาติดับชราและมรณะจึงดับ”  
และว่า  “สิ่งใดสิ่งหน่ึงมีความเกิดขึ้นเป็นธรรมดา  สิ่งน้ันทั้งมวลล้วนมีความดับไปเป็น
ธรรมดา”๒๖ 

 ฉะน้ัน  หากเข้าใจหลักของปฏิจจสมุปบาทก็จะกำหนดแนวทางการปฏิบัติที่
ถูกต้องได้  และทำลายความเห็นผิดตามท่ีพระพุทธโฆษาจารย์ได้ขยายใจความต่อมาว่า๒๗  
 ก) ปฏิจจสมุปบาทได้ปฏิเสธวาทะหรือความเห็นต่างๆ  เหล่าน้ี คือ วาทะแบบสัส
สตวาทะ  คือ  ความเห็นว่าอัตตาและโลกเที่ยง  ไม่สูญ  ตายแล้วเกิด อเหตุวาทะ  คือความเห็น
ว่าเหตุปัจจัยแห่งความเศร้าหมอง  และความบริสุทธ์ิของสัตว์ทั้งหลายไม่มี   แล้วแต่โชคเคราะห์  
วิสมเหตุวาทะ  คือความเห็นว่าโลกเป็นไปด้วยอำนาจเหตุไม่เสมอกัน  คือด้วยอำนาจประกฤติ  

 

 ๒๕ ม.มู. (ไทย) ๑๒/๒๕๑/๑๖๐. 
 ๒๖ ขุ.จู.อ. (ไทย) ๖/๕๑๓-๕๑๖. 
 ๒๗ วิสุทฺธิ. (ไทย) ๓/๑/๒๓๔-๒๓๕. 



๑๘  

 

พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.9,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

อณู  และกาล เป็นต้น  วสวัตติวาทะ  คือความเห็นว่ามีพระอิศวร  อาตมัน  หรือพระปชาบดี  
คือพรหม  เป็นผู้ครอบงำสัตว์ไว้ในอำนาจ  คือเป็นผู้บันดาล  โดยหลักปฏิจจสมุปบาทแสดงให้
เห็นว่า  ทุกอย่างเป็นปัจจัยกันและกัน  มีความหมุนวนไปเน่ืองด้วยปัจจัยที่พร้อมเพรียงกัน  
ไม่ได้เกิดขึ้นเองหรือมีสิ่งอ่ืนดลบันดาล  หากจะดลบันดาลอะไรได้  สิ่งน้ันก็ต้องมีเหตุปัจจัยอ่ืน
ทำให้เกิดขึ้นเช่นกัน  ทำให้ไม่มีอำนาจใดเหนือกว่าทุกสิ่ง 
 ข)  ปฏิจจสมุปบาทได้ปฏิเสธวาทะหรือความเห็นอีกแบบ  คือ วาทะแบบอุจเฉทวา
ทะ คือเห็นว่าตายแล้วสูญ  นัตถิกวาทะ  คือเห็นว่าอะไร ๆ ไม่มี  ผลของ  บุญบาปก็ไม่มี  อกิริ
ยวาทะ  คือเห็นว่าไม่เป็นอันทำ  คือทำอะไรไม่เป็นกรรม  โดยปฏิจจสมุปบาทแสดงให้เห็นถึง
ความเกิดขึ้นจะมีได้ด้วยเหตุปัจจัยพรั่งพร้อม  การเกิดสิ่งใดขึ้นจึงจำเป็นต้องอาศัยกันเช่นกัน  
และเกิดขึ้นมาด้วยปัจจัยก่อนๆ  ทำให้เกิด  และจะเกิดต่อไปด้วยปัจจัยที่มีอยู่ตลอดไป 
 ค) แนวคิดแบบมัชฌิมาปฏิปทา  หรือทางสายกลาง  เป็นความละเสียซึ่งวาทะว่า  
"ผู้น้ันทำ  ผู้น้ันได้รับผล  คือใครทำใครได้เรื่อยไปไม่มีจบสิ้น"   ความละเสียซึ่งวาทะว่า  “คนอ่ืน
ทำ  คนอ่ืนได้รับผล  คือคนหนึ่งทำ  คนหนึ่งได้"   ความไม่ยึดมั่นในภาษาของท้องถิ่น  ความไม่
ล่วงเลยเสียซึ่งสมัญญาคือช่ือคนและสัตว์สิ่งของที่ชาวโลกเรียกรู้กันเป็นอันทรงแสดงด้วยคำว่า  
ปฏิจจสมุปบาทหมดทุกคำ   เพราะธรรมนั้น  ๆ  จะเกิดขึ้นได้ก็ด้วยความพร้อมเพรียงกันของ
ปัจจัยน้ันๆ 
 พระพุทธโฆษาจารย์ได้ใช้ทิฏฐิในการประเมินค่าการปฏิบัติดีตามหลักปฏิจจสมุป
บาทที่เริ่มต้นด้วยการละสิ่งไม่ดีก่อน  ซึ่งในที่น้ีคือมิจฉาทิฏฐิที่สุดโต้ง ๒ ด้านได้แก่ สัสสตทิฏฐิ
และอุจเฉททิฏฐิ  แล้วจึงแสวหาทางที่ดีก็คือทางสายกลางท่ีไม่เอียงไปข้างใดข้างหน่ึง  ซึ่งทาง
สายกลางนี้เป็นหลักการปฏิบัติที่วางฐานต้ังแต่ระบบการปฏิบัติตนตามหลักของศีล  สมาธิ และ
ปัญญา   
 ส่วนท่านพุทธทาสมีทรรศนะว่าปฏิจจสมุปบาทเป็นเรื่องข้อเท็จจริงของความทุกข์  
ทั้งที่เกิดและที่ดับ  ไม่ใช่แสดงเรื่องคนที่เป็นเจ้าของความทุกข์  แล้วยังเป็นเรื่องแสดงกฎเกณฑ์
แห่งเหตุปัจจัยอย่างละเอียด๒๘  โดยท่านยกพุทธพจน์บทหน่ึงในสังยุตตนิกาย นิทานวรรคว่า 

    "ก็มรรคาเก่า หนทางเก่า ที่พระสัมมาสัมพุทธเจ้าองค์ก่อนๆ เคยเสด็จไปน้ัน เป็น
ไฉน คือมรรคาอันประกอบด้วยองค์ ๘ อันประเสริฐ น้ีแล ได้แก่สัมมาทิฐิ ฯลฯ 
สัมมาสมาธิ น้ีแลมรรคาเก่า หนทางเก่า ที่พระสัมมาสัมพุทธเจ้าพระองค์ก่อนๆ เคย
เสด็จไปแล้ว เราก็ได้เดินตามหนทางอันประเสริฐซึ่งประกอบด้วยองค์ ๘ ประการ อัน
เป็นทางเก่าน้ันเมื่อกำลังเดินตามหนทางน้ันไป ได้รู้ชัดซึ่งชราและมรณะ เหตุเกิดขึ้น

 

 ๒๘ พุทธทาสภิกขุ,  ปฏิจจสมุปบาท  จากพระโอษฐ์, พิมพ์คร้ังท่ี ๘, หน้า (๑๑๒). 



.....๑๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

แห่งชราและมรณะ ความดับแห่งชราและมรณะ และได้รู้ชัดซึ่งปฏิปทาเคร่ืองให้ถึง
ความดับชราและมรณะ เมื่อเรากำลังเดินตามทางอันประเสริฐซึ่งประกอบด้วยองค์ ๘
ประการ อันเป็นทางเก่าน้ันไปอยู่ ได้รู้ชัดซึ่งชาติ ฯลฯ ได้รู้ชัดซึ่งภพ ...ได้รู้ชัดซึ่ง
อุปาทาน ... ได้รู้ ชัดซึ่งตัณหา ... ได้รู้ ชัดซึ่งเวทนา ... ได้รู้ชัดซึ่งผัสสะ ... ได้รู้ชัด
ซึ่งสฬายตนะ ... ได้รู้ชัดซึ่งนามรูป ... ได้รู้ชัดซึ่งวิญญาณ ... ได้รู้ชัดซึ่งสังขารทั้งหลาย 
เหตุเกิดขึ้นแห่งสังขาร ความดับแห่งสังขาร และได้รู้ชัดซึ่งปฏิปทาเครื่องให้ ถึงความดับ
แห่งสังขาร ครั้นได้รู้ชัดซึ่งทางอันประเสริฐซึ่งประกอบด้วยองค์ ๘ ประการน้ันแล้ว เรา
จึงได้บอกแก่พวกภิกษุ ภิกษุณี อุบาสก อุบาสิกาดูกรภิกษุทั้งหลาย พรหมจรรย์ของเรา
จึงได้เจริญแพร่หลาย กว้างขวาง มีชนเป็นอันมากรู้ เป็นปึกแผ่น จนกระทั่งเทวดาและ
มนุษย์ทั้งหลายก็ประกาศได้เป็นอย่างดี ดังน้ีแล"๒๙ 

 ท่านพุทธทาสเช่ือว่าการปฏิบัติตามหลักของมัชฌิมาปฏิปทาทำให้เกิดความเข้าใจ
หลักของปฏิจจสมุปบาทได้  เป็นการเข้าใจความทุกข์แต่ไม่ใช่เข้าใจว่าตนเองเข้าใจความทุกข์  
ซึ่งการอธิบายนี้ทำให้ปฏิจจสมุปบาทเป็นผลที่เกิดขึ้นจากการมัชฌิมาปฏิปทา  และผลน้ีทำให้
เห็นความเป็นเหตุปัจจัยของสรรพสิ่ง  ไม่มีตัวตน  เป็นการหมดทุกข์โดยสิ้นเชิง  ซึ่งพระพุทธ
โฆษาจารย์โยงมัชฌิมาปฏิปทาไปถึงเรื่องกรรมและผลแห่งกรรม  เพ่ือทำลายความเห็นผิดเรื่อง
อุจเฉททิฏฐิที่มองว่าขาดสูญ  ทำให้ลักษณะของมัชฌิมาปฏิปทาได้ถูกเปลี่ยนเป็นท่าทีหรือ
มุมมองต่อการปฏิบัติที่ถูกต้องมากกว่าการยืนยันผลว่าถูกต้อง 
 พระพุทธโฆษาจารย์ให้ความสำคัญกับผู้ปฏิบัติตามหลักมัชฌิมาปฏิปทาว่าเป็นสิ่ง
ชอบหรือถูกต้องแล้วจึงอธิบายปฏิจจสมุปบาทภายใต้หลักการข้ามภพข้ามชาติ  ส่วนท่านพุทธ
ทาสให้ความสำคัญกับผลของความจริงว่าถูกต้องจึงไม่จำเป็นต้องยึดหลักการข้ามภพข้ามชาติ  
แค่รู้ว่าผลคือความทุกข์เท่าน้ันหรือศึกษาความดีที่สมบูรณ์เท่าน้ัน  แต่ไม่จำเป็นต้องศึกษาบุคคล
ผู้ทุกข์ซึ่งทำให้เป็นสัมพัทธ์เปลี่ยนแปลงได้ตลอดเวลาน่ันเอง 
 จากการศึกษาคุณค่าความสัมพันธ์ระหว่างปฏิจจสมุปบาทกับคุณค่าทางจริยธรรม  
ผู้วิจัยสรุปได้ว่า  เมื่อกล่าวถึงปฏิจจสมุปบาทท่ีเก่ียวข้องกับคุณค่าจริยธรรมในพุทธปรัชญาเถร
วาทอาจมีผู้เข้าใจว่าไม่เก่ียวข้องกันเน่ืองจากปฏิจจสมุปบาทเป็นความจริงสูงสุดที่เก่ียวข้องกับ
หลักเกณฑ์ทางภววิทยาที่อธิบายถึงปรากฎการณ์ที่เรียกว่า ธรรมนิยาม  หรือกฎแห่งธรรมชาติ
เสียมากกว่า  แต่จากการศึกษาทำให้เกิดความเข้าใจพ้ืนฐานบางอย่างของหลักเกณฑ์ทางด้าน
คุณค่าจริยธรรมในพุทธปรัชญาเถรวาทเก่ียวข้องกับหลักปฏิบัติและผลท่ีเกิดขึ้นจากการปฏิบัติ
เป็นหลัก  และปฏิจจสมุปบาทก็เก่ียวข้องกับหลักการทั้งสองอย่างเช่นเดียวกัน  กล่าวคือ   

 

 ๒๙ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๒๕๓/๑๐๔. 



๒๐  

 

พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.9,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 (๑) ปฏิจจสมุปบาทเก่ียวข้องกับหลักมัชฌิมาปฏิปทาอันถือเป็นหลักจริยธรรมข้ัน
สูงในพุทธปรัชญาเถรวาท  ซึ่งเป็นคุณค่าแบบสัมพัทธ์เก่ียวพันธ์กับคุณค่าระดับสังคมคือศีลและ
กุศลกรรมบถโดยมีความสุขเป็นผลตอบแทน ฉะน้ัน  ปฏิจจสมุปบาทเก่ียวพันธ์กับจริยธรรม
แบบสัมพัทธ์โดยกล่าวถึงความสุขเป็นผลที่เกิดขึ้นจากการปฏิบัติ 
 (๒) ในอีกสอนหน่ึงปฏิจจสมุปบาทเกี่ยวข้องกับผลที่เกิดขึ้นผ่านกระบวนการปฏิบัติ
เท่าน้ัน  แค่ลำพังความรู้แบบญาณวิทยาอย่างเดียวไม่อาจทำให้เข้าใจความจริงข้อน้ีได้  โดยการ
ปฏิบัติตามหลักมัชฌิมาปฏิปทานั้นต้องนำไปสู่การลดละอัตตาหรืออัตตาหมดสูญไป  ตรงนั้น
น่าจะเป็นการดับทุกข์อย่างแท้จริง  ไม่ว่าอัตตาจะหมดตรงไหน  ตรงน้ันก็เป็นการดับน่ันเอง  
ฉะน้ัน  ปฏิจจสมุปบาทเกี่ยวพันธ์กับจริยธรรมแบบสมบูรณ์ โดยกล่าวถึงความดับทุกข์ได้เป็นผล
ที่เกิดขึ้นจากการปฏิบัติ 
 สรุปการตีความแบบปรัชญาศาสนาเป็นลักษณะเฉพาะที่อาจไม่ได้กว้างเท่ากับการ
ตีความแบบปรัชญาวิทยาศาสตร์ โดยอาศัยข้อมูลที่เก่ียวโยงกับหลักทางศาสนาเป็นหลัก แต่
อย่างไรก็ตามข้อพิจารณาเหล่าน้ีเป็นข้อโต้แย้งทางพระพุทธศาสนาที่มีมาโดยตลอด และหากจะ
ถือว่าเป็นวิธีการทางด้านปรัชญาก็ถือว่า เป็นการให้คุณค่าที่ผู้ตีความสามารถเชื่อได้ด้วยเหตุผล 
และหากจะสังเกตอีกอย่างหน่ึงจะพบว่า ส่วนใหญ่การตีความศาสนามักจะอาศัยภาษาในคัมภีร์
เป็นฐานในการให้ข้อมูล ซึ่งข้อเท็จจริงดังกล่าวสะท้อนมุมมองทางปรัชญาที่ต้องการเหตุผล
สนับสนุนมากที่สุด ขณะที่การยกประสบการณ์การมาอธิบายน้ันก็เช่ือมโยงได้กับการหา
หลักฐานมาสนับสนุนซึ่งทั้ง ๒ แบบก็คือการยืนยันข้อมูลไม่ต่างกัน ซึ่งถือว่าเป็นกระบวนการทาง
ปรัชญาทั้งสิ้น แต่ต้องเข้าใจว่า กระบวนการทางปรัชญาน้ันเป็นการบวนการทางด้านความจริง 
ความรู้ เหตุผล ตรรกะ คุณค่า ซึ่งทั้งหมดน้ันล้วนมาจากมนุษย์จึงต้องอาศัยการตรวจสอบที่
มนุษย์สามารถจะยืนยันได้ แม้แต่พระพุทธศาสนาก็เช่นเดียวกัน 

 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ ท่านมองว่าพระพุทธศาสนาเป็นศาสนาหรือปรัชญา อภิปราย 
 ๔.๒ ต่อข้อพิจารณาเรื่องพระพุทธศาสนา มีมุมมองทางด้านปรัชญาวิทยาศาสตร์
อย่างไรอภิปราย 

 ๔.๓ ต่อข้อพิจารณาเร่ืองพระพุทธศาสนา มีมุมมองทางด้านปรัชญาศาสนาอย่างไร 
อภิปราย 
 
 



.....๒๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  
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บทที่ ๒ 
อภิปรัชญาในพระไตรปิฎก* 

 
 

 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องอภิปรัชญาในพระไตรปิฎก 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องความเป็นจริงคืออะไร 
 ๑.๓ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องความเป็นจริงตามเง่ือนไขของบุคคลคืออะไร 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องอภิปรัชญาในพระไตรปิฎก 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องความเป็นจริงคืออะไร 
 ๒.๓ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องความเป็นจริงตามเง่ือนไขของบุคคลคืออะไร 

 
 

 
 

 

 * ปรับจาก พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ), “การศึกษาเชิงวิพากษ์ความสัมพันธ์
ระหว่างภาษากับความเป็นจริงในพุทธปรัชญาเถรววาท”, วิทยานิพนธ์พุทธศาสตรดุษฎีบัณฑิต สาขาวิชา
ปรัชญา, บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๗) 



  ๒๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
  
 การศึกษาพุทธปรัชญาเถรวาทน้ันอาศัยหลักฐานที่ปรากฏในพระไตรปิฎกเป็นหลัก 
และโดยเน้ือหานั้นอิงกับแนวทางการดำเนินชีวิตของพระพุทธองค์ที่ถูกบันทึกไว้ผ่านการบอกเล่า
ของพระอุบาลีและพระอานนท์ เมื่อมองจากข้อเท็จจริงน้ีจะพบว่าหลักฐานในพระไตรปิฎกน้ัน
เกิดขึ้นจากสาวกและต่อยอดทางความคิดน้ันจากความทรงจำของพระเถระในยุคต่อๆ มา ซึ่ง
การจะเข้าใจความคิดหลักของพระพุทธองค์ได้จำเป็นต้องอาศัยการตีความในบริบทต่างๆ 
โดยเฉพาะแนวคิดทางปรัชญา ซึ่งในที่น้ีจะได้ตีความในประเด็น อภิปรัชญาในพุทธปรัชญาเถร
วาท 
 แนวคิดทางอภิปรัชญาน้ันเริ่มต้นจากการต้ังข้อสงสัยต่อความเป็นจริง (reality) 
หรือสภาวะที่เป็นภววิสัย (objective)๑ ว่ามีลักษณะเป็นอย่างไร ซึ่งตรงน้ีเราอาจพบว่าพระพุทธ
องค์ไม่ทรงตอบความเป็นจริงในลักษณะน้ีในลักษณะที่มุ่งหมายเพ่ือเข้าใจเพียงความเป็นจริงน้ัน
ด้านเดียว ดังในจูฬมาลุงกยสูตรว่า  

 “ปัญหาอะไรเล่าที่เราไม่ตอบคือ ปัญหาว่า ‘โลกเที่ยง โลกไม่เที่ยง โลกมีที่สุด โลกไม่มี
ที่สุด ชีวะกับสรีระเป็นอย่างเดียวกัน ชีวะกับสรีระเป็นคนละอย่างกัน หลังจากตายแล้ว
ตถาคตเกิดอีกหลังจากตายแล้วตถาคตไม่เกิดอีก หลังจากตายแล้วตถาคตเกิดอีกและ
ไม่เกิดอีกหลังจากตายแล้วตถาคตจะว่าเกิดอีกก็มิใช่ จะว่าไม่เกิดอีกก็มิใช่’ เราไม่ตอบ 
เพราะเหตุไรเราจึงไม่ตอบ เพราะปัญหาน้ันไม่มีประโยชน์ ไม่เป็นเบ้ืองต้นแห่ง
พรหมจรรย์ ไม่เป็นไปเพ่ือความเบ่ือหน่าย เพ่ือคลายกำหนัด เพ่ือดับ เพ่ือสงบระงับ 
เพ่ือรู้ย่ิง เพ่ือตรัสรู้และเพ่ือนิพพาน เหตุน้ันเราจึงไม่ตอบ”๒ 

 สาเหตุที่ไม่ตอบก็เข้าใจได้เพราะว่าความเป็นจริงหรือความจริงแบบปรมัตถ์น้ันมี
ลักษณะที่เข้าใจได้ยาก ดังข้อความว่า “ธรรมเหล่าน้ีแล  ลึกซึ้ง  เห็นได้ยาก  รู้ตามได้ยาก  สงบ  
ประณีต  ใช้เหตุผลคาดคะเนเอาไม่ได้  ละเอียด  รู้ได้เฉพาะบัณฑิต  ซึ่งตถาคตรู้แจ้งเองแล้วสั่ง
สอนผู้อ่ืนให้รู้แจ้งตามอันเป็นเหตุให้คนกล่าวยกย่องตถาคตถูกต้องตามความเป็นจริง”๓   
 แต่เราจะพบว่ายังมีสิ่งที่พระพุทธองค์ทรงตอบ ตามข้อความว่า “ส่วนปัญหาอะไร
เล่าที่เราตอบ คือ ปัญหาว่า ‘น้ีทุกข์ น้ีทุกขสมุทัย น้ีทุกขนิโรธ น้ีทุกขนิโรธคามินีปฏิปทา’เรา

 

 ๑ การมีลักษณะของวัตถุจริงท่ีดำรงอยู่อย่างอิสระจากจิตท่ีรู้ หรือการตรึกตรอง การรับรู้ ความ
เข้าใจ จินตนาการของผู้ใด อ้างใน เจษฎา ทองรุ่งโรจน์, พจนานุกรมอังกฤษ-ไทย, (กรุงเทพมหานคร : แสง
ดาว, ๒๕๕๗), หน้า ๖๓๕. 
 ๒ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๑๒๘/๑๔๑. 
 ๓ ที.สี.(ไทย) ๙/๓๗/๑๖. 



๒๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ตอบ  เพราะเหตุไรเราจึงตอบ  เพราะปัญหาน้ันมีประโยชน์ เป็นเบ้ืองต้นแห่งพรหมจรรย์ 
เป็นไปเพ่ือความเบ่ือหน่าย เพ่ือคลายกำหนัด เพ่ือดับ เพ่ือสงบระงับ เพ่ือรู้ย่ิง เพ่ือตรัสรู้ และ
เพ่ือนิพพาน เหตุน้ันเราจึงตอบ”๔ 
 การที่ไม่ทรงตอบความเป็นจริงน้ัน ไม่ใช่หมายความว่า ไม่มีข้อมูลต่อเรื่องน้ันๆ แต่
เป็นเพราะว่าไม่เก่ียวข้องกับเร่ืองความดับทุกข์ที่เป็นเรื่องของปัจเจกบุคคล แต่หากว่าความเป็น
จริงน้ันเก่ียวข้องกับบุคคลจะพบคำอธิบายเร่ืองความเป็นจริงอยู่เป็นจำนวนมาก เราอาจ
พิจารณาเร่ืองน้ีในฐานะที่พุทธปรัชญาเถรวาทนั้นเอาบุคคลเป็นจุดเช่ือม (link) ในการศึกษา
เรื่องความเป็นจริงแบบอภิปรัชญา ฉะน้ัน อภิปรัชญาในมุมมองดังกล่าวจึงโยงในกันระหว่าง
ความเป็นจริงกับบุคคล ดังต่อไปน้ี 
 ๓.๑ ความเป็นจริงตามกฎธรรมชาติ ความเป็นจริงน้ีพูดให้ชัดก็คือความเป็นจริง
ตามกฎเกณฑ์ที่เป็นเช่นน้ัน (ตถตา) โดยเราอาจพิจารณาความเป็นจริงตรงกับคำว่า "สภาวะ" 
คือ ความเป็นเอง, สิ่งที่เป็นเอง, ธรรมดา๕  ตรงกับความจริงแบบวัตถุวิสัย (objectivism) ซึ่ง
เก่ียวโยงกับความเป็นจริงภายนอกว่ามีอยู่จริง เมื่อพิจารณาในแง่น้ีความเป็นจริงน้ีจึงตรงกับ
สภาวะที่ปรากฏในการอธิบายธรรมต่างๆ  เช่น "ปัจจัยแห่งสภาวธรรมอันเป็นที่อาศัยกันเกิดขึ้น 
(ปฏิจจสมุบาท) ยากที่จะเห็นได้ คือนิพพาน"๖ หรือ "นิพพานอันเป็นสภาวะเยือกเย็น ไม่มีชรา
และมรณะ"๗  เป็นต้น  พระพุทธเจ้าทรงถือว่าการเข้าใจสภาวะคือการเข้าใจความเป็นจริง  เช่น
กรณีภิกษุที่พระพุทธเจ้าตรัสถามว่า  "วิญญาณน้ันเป็นอย่างไร"  สาติภิกษุตอบว่า  "วิญญาณคือ
สภาวะที่พูดได้ รับรู้ได้ ย่อมเสวยวิบากของกรรมทั้งหลาย ทั้งส่วนดี ทั้งส่วนช่ัวในที่น้ันๆ น่ันเป็น
วิญญาณ"  พระพุทธเจ้าตรัสว่า  "เธอมีทิฏฐิอันลามกเห็นปานน้ี  วิญญาณอาศัยปัจจัยประชุมกัน
เกิดขึ้น เรากล่าวแล้วโดยปริยายเป็นอเนกมิใช่หรือ ความเกิดแห่งวิญญาณ  เว้นจากปัจจัยมิได้
มี"๘  การเข้าใจสภาวะของสาติภิกษุไม่ถูกต้องจึงทำให้การเข้าใจความเป็นจริงไม่ถูกต้องตามไป
ด้วย  โดยสภาวะความเป็นจริงของสรรพสิ่งไม่ได้เกิดขึ้นเอง  แต่มีเหตุปัจจัยทำให้เป็นไป  
ยกเว้นสภาวะที่ไม่มีเหตุปัจจัย คือ นิพพาน  และสภาวะที่เป็นเหตุปัจจัยเหล่าน้ีถือว่าคือความ
เป็นจริงที่เป็นธรรมชาติเดิม  ไม่เก่ียวกับใครจะรับรู้หรือพูดด้วยภาษาอะไรก็ตาม  ความเป็นจริง
น้ันก็ไม่เปลี่ยนแปลงตามหลักฐานที่ว่า   

 

 ๔ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๑๒๘/๑๔๑. 
 ๕ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์, พิมพ์คร้ังท่ี 
๑๕, (กรุงเทพมหานคร : สหธรรมิก, ๒๕๕๓), หน้า ๓๙๗. 
 ๖ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๔๔/๓๐. 
 ๗ ขุ. พุทฺธ. (ไทย) ๓๓/๑๕๕/๑๙๑. 
 ๘ ม.มู. (ไทย) ๑๒/๔๔๒/๓๓๒. 



  ๒๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

  "พระตถาคตทั้งหลายเสด็จอุบัติขึ้นก็ตาม ไม่เสด็จอุบัติขึ้นก็ตาม ธาตุอันน้ันคือ 
ธัมมฐิติ ธัมมนิยาม อิทัปปัจจัย ก็ยังดำรงอยู่ พระตถาคตย่อมตรัสรู้ ย่อมตรัสรู้ทั่วถึง
ซึ่งธาตุอันน้ัน ครั้นแล้วย่อมตรัสบอก ทรงแสดง บัญญัติ แต่งต้ัง เปิดเผย  จำแนก
กระทำให้ต้ืน และตรัสว่า ท่านทั้งหลายจงดู ดังน้ี เพราะอวิชชาเป็นปัจจัยจึงมี
สังขาร ภิกษุทั้งหลาย ความจริงแท้ ความไม่คลาดเคลื่อน ความไม่เป็นอย่างอ่ืน
มูลเหตุอันแน่นอนในธาตุอันน้ัน เราเรียกว่าปฏิจจสมุปบาท  ชราและมรณะเป็นของ
ไม่เที่ยง อันปัจจัยประชุมแต่ง อาศัยกันเกิดขึ้นมีความส้ินไป เสื่อมไปคลายไป ดับไป
เป็นธรรมดา ชาติ ... ภพ ... อุปาทาน ...ตัณหา ... เวทนา ... ผัสสะ ... สฬายตนะ ...
นามรูป ... วิญญาณ ... สังขาร ...อวิชชา เป็นของไม่เที่ยง อันปัจจัยประชุมแต่ง 
อาศัยกันเกิดขึ้น มีความสิ้นไปเสื่อมไป คลายไป ดับไปเป็นธรรมดา เหล่าน้ีเรียกว่า
ธรรมอาศัยกันเกิดขึ้น"๙ 

 ความเป็นปัจจัยกันดังกล่าวจึงเป็นสภาวะความเป็นจริงที่พระพุทธเจ้าทรงแสดงไว้  
มีข้อสังเกตอย่างหน่ึงว่าสภาวะดังกล่าวน้ันไม่ได้เก่ียวข้องกับบุคคล  กล่าวคือ พระพุทธเจ้าไม่ได้
ถือว่าพระองค์เป็นเจ้าของและควบคุมได้  แต่สภาวะเหล่าน้ีเป็นไปด้วยตัวเอง  ทุกอย่างจึงตรง
กับสภาวะที่ไม่มีบุคคลหรือไม่มีใครบังคับให้อยู่ในอำนาจได้  แต่การที่พระพุทธเจ้าบัญญัติความ
เป็นจริงน้ีขึ้นอาจทำให้คนเข้าใจผิดว่าพระองค์เป็นเจ้าของได้ โดยแง่หน่ึงความเป็นจริงน้ีจะต้อง
มีฐานที่สภาวะของสิ่งน้ัน  โดยความเป็นจริงดังกล่าวเป็นความจริงขั้นปฐมภูมิ (primary 
matter) ซึ่งเป็นเน้ือแท้ของความเป็นจริงเหล่าน้ี  ตรงกับคำว่า “ธรรมะ” เราสามารถพิจารณา
ความเป็นจริงน้ีผ่านธรรมะ ๒ แบบ คือ  
 ๓.๑.๑ สังขตธรรม  คือความเป็นจริงที่มีเหตุปัจจัยปรุงแต่ง  โดยมีการพิจารณา
สภาวะของสังขตธรรม ดังน้ี 
 ก. ลักษณะสังขตธรรม  พระพุทธเจ้าทรงแสดงความเป็นจริงแบบสังขตธรรมนั้นว่า
มีลักษณะ ๓ แบบคือ ๑. มีความเกิดขึ้น ๒. ความเสื่อมไป ๓. เมื่อต้ังอยู่มีความแปรปรวน๑๐ 
พระพุทธเจ้าได้กล่าวถึงลักษณะความเป็นจริงน้ันว่าเป็นไปตามกฎแห่งธรรมหรือธรรมนิยาม 
หรืออิทัปปัจจยตาผ่านข้อที่พระพุทธเจ้าได้นำมาพิจารณาโดยเก่ียวข้องกับคำ ๒ คำคือ "สังขาร
กับธรรม" ตามข้อความว่า 

   "เพราะตถาคตอุบัติขึ้นก็ตาม ไม่อุบัติขึ้นก็ตาม ธาตุน้ัน คือ ความต้ังอยู่ตาม
ธรรมดา (ธรรมฐิติ) ความเป็นไปตามธรรมดาก็คงต้ังอยู่อย่างน้ันเอง (ธรรมนิยาม) 
ตถาคตตรัสรู้ บรรลุธาตุน้ันว่า สังขารทั้งปวงไม่เที่ยง...สังขารทั้งปวงเป็นทุกข์...ธรรม

 

 ๙ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๖๑-๖๒/๒๓. 
 ๑๐ องฺ.ติก. (ไทย) ๒๐/๔๘๖/๑๔๔. 



๒๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ทั้งปวงเป็นอนัตตา  ครั้นแล้วจึงบอก แสดง บัญญัติ แต่งต้ัง เปิดเผย จำแนก ทำให้
เข้าใจง่ายว่าสังขารทั้งปวงไม่เที่ยง...สังขารทั้งปวงเป็นทุกข์...ธรรมท้ังปวงเป็น
อนัตตา"๑๑ 

 จากข้อความข้างต้นจะพบว่า 
 ๑) คำว่า  "สังขาร"  ในไตรลักษณ์น้ันเก่ียวข้องกับขันธ์ ๕ คือ รูป เวทนา สัญญา 
สังขาร วิญญาณ  ทั้ง ๕ น้ีล้วนมีอยู่ภายใต้เง่ือนไขของความไม่เที่ยง  เป็นทุกข์ ตามคำอธิบายที่
พระพุทธเจ้าแสดงไว้ในอนัตตลักขณสูตรว่า 
 ถาม  "พวกเธอสำคัญความน้ันเป็นไฉน  รูป...เวทนา...สัญญา...สังขาร...วิญญาณ  
เที่ยงหรือไม่เที่ยง" 
 ตอบ  "ไม่เที่ยง"   
 ถาม  "ก็สิ่งใดไม่เที่ยง สิ่งน้ันเป็นทุกข์หรือเป็นสุขเล่า" 
         ตอบ  "เป็นทุกข์" 
         ถาม  "ก็สิ่งใดไม่เที่ยง เป็นทุกข์ มีความแปรปรวนเป็นธรรมดา ควรหรือจะตามเห็น
สิ่งน้ันว่า น่ันของเรา น่ันเป็นเรา น่ันเป็นตนของเรา" 
         ตอบ  "ข้อน้ัน  ไม่ใช่เลย"๑๒ 
 ฉะน้ัน  การระบุความเป็นจริงของสังขารได้ต้องอาศัยคำอธิบายที่เช่ือมโยงไปสู่
สภาวะท่ีเป็นสากล คือไม่เที่ยง เป็นทุกข์ ไม่ใช่ตัวตน  พระพุทธเจ้าไม่ได้ระบุถึงสิ่งเฉพาะว่ามีจริง
หรือเป็นจริงได้ด้วยตัวเอง  แต่มีสภาวะที่ เป็นจริงอยู่ภายใน  เช่นเรากล่าวว่า นาย ก .
ประกอบด้วยขันธ์ ๕ โดย นาย ก.ในที่น้ีเป็นเพียงสมมติ แต่ขันธ์น้ันต่างหากที่เป็นความเป็นจริง  
ฉะน้ัน  การระบุถึงความเป็นจริงจึงขึ้นอยู่กับว่าสิ่งน้ันเป็นสภาวะ (being) หรือเป็นการเปลี่ยน
สภาวะ (becoming) โดยสภาวะน้ันคือขันธ์ ๕ ที่มีการเกิดขึ้น ต้ังอยู่และดับไปเป็นตัวการ
เปลี่ยนสภาวะนั้นสิ่งใดเป็นจริง เพราะเมื่อเรารับรู้ว่าขันธ์ ๕ มี เราก็รับรู้ว่าขันธ์ ๕ น้ันเกิดขึ้น 
ต้ังอยู่ และดับไปด้วยเช่นกัน ซึ่งทำให้เราจำเป็นต้องเข้าใจว่า “จริง” ระหว่าง ๒ อย่างน้ีแบบ
ไหน “จริง” ซึ่งแนวทางดังกล่าวทำให้เกิดการพิจารณาถึงคำว่า “สิ่ง” จากคำว่า "เมื่อสิ่งน้ีมี สิ่ง
น้ีจึงมี เพราะสิ่งน้ีเกิดขึ้น สิ่งน้ีจึงเกิดขึ้น เมื่อสิ่งนี้ไม่มี สิ่งน้ีจึงไม่มี เพราะสิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีจึงดับ"๑๓ 
โดยนักคิดอย่างคาลุปาฮานะ (David J. Kalupahana)  ไม่ได้ใช้คำว่า "สิ่ง"  แต่ใช้คำว่า "ภูต" 
หมายถึงสิ่งที่กลายมาเป็นโดยอ้างถึงความจริงคือหลักฐานที่ปรากฏแต่ไม่ได้แสดงแบบนักสัม

 

 ๑๑ องฺ.ติก. (บาลี) ๒๐/๕๗๖/๓๖๘. 
 ๑๒ วิ.ม. (ไทย) ๑/๒๐--๒๑/๒๐-๒๒ 
 ๑๓ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๑๕๓/๖๘.  



  ๒๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

บูรณนิยม (absolutism)๑๔  หรือนักสารัตถนิยม (substantialist)๑๕ คำว่า "ภูต" (become) จึง
เป็นสิ่งที่แสดงให้เห็นความเปล่ียนแปลง  ความจริงจึงไม่มีสิ่ง (entity) หรือสารัตถะอยู่ภายใน มี
แต่สิ่งที่เปลี่ยนแปลง  ฉะน้ัน คำว่า "ภูต" จึงเป็นสิ่งที่แสดงความสมบูรณ์ของความเปลี่ยนแปลง
เท่าน้ัน  เพราะความจริงเป็นสิ่งที่เปลี่ยนแปลง  ซึ่งการเปลี่ยนแปลงดังกล่าวทำให้เกิดสิ่งใหม่ที่
เรียกว่า "การเกิดขึ้น" (ภว)๑๖  โดยคำอธิบายน้ีเป็นการอธิบายให้เห็นวงจรปฏิจจสมุปบาทที่
เกิดขึ้นแล้วส่งต่อไปถึงสิ่งใหม่  ทำให้เกิดความเห็นว่าไม่ใช่ตัวตนข้ึน (อนัตตา)  โดยความเป็นจริง
เป็นสิ่งที่เปลี่ยนแปลงได้  เพราะอยู่ภายใต้ลักษณะสังขตธรรมที่กล่าวถึงข้างต้น  ฉะน้ัน  เราจึง
พบว่าสิ่งที่เปลี่ยนแปลงได้ปรากฏอยู่ในเฉพาะสังขตธรรมเท่าน้ัน  เพราะยังเป็นสิ่งที่ปัจจัยปรุง
แต่งได้  ในที่น้ีหมายถึงขันธ์ ๕  ซึ่งตรงกับคำว่า "สังขาร" ที่ถูกปัจจัยปรุงแต่งให้ปรากฏใน
ลักษณะรูปธรรมคือ รูป  และนามธรรมคือ เวทนา  สัญญา สังขาร วิญญาณ  สิ่งเหล่าน้ีเป็นสิ่งที่
ต้องเปลี่ยนแปลงหรือเป็นสิ่งที่กลายมาเป็นจริง  ส่วนสภาวะของสิ่งน้ันจะเป็นลักษณะว่า ไม่
เที่ยง  เปลี่ยนแปลง และทนสภาพเดิมไม่ได้ 
 ๒) คำว่า "ธรรม"  หมายถึงสภาพที่เก่ียวข้องทั้งในแบบภูต (อดีต,เหตุ)  และภว 
(ปัจจุบัน, ปัจจัย คือเป็นทั้งผลของเหตุในอดีตและเป็นเหตุให้เกิดผลต่อในอนาคต) ซึ่งอธิบาย
ผ่านสังขารคือขันธ์ทั้งรูปและนามท่ีเป็นไปในฝ่ายสังขตธรรม  โดยมีปัจจัยปรุงแต่งให้เกิดขึ้น  
ต้ังอยู่และดับไป  ซึ่งเป็นความหมายรวมของคำว่า ไม่เที่ยง  เป็นทุกข์  จึงทำให้ไม่ใช่ตัวตน  หรือ
บังคับให้อยู่ในอำนาจไม่ได้  ส่วนกรณีอสังขตธรรมซึ่งหมายถึงสภาพที่ไม่มีปัจจัยปรุงแต่งคือ
นิพพาน  เป็นโลกุตตรภูมิ  ไม่ควรนำมาพิจารณาร่วมกับคำว่า "ธรรม"  ที่กล่าวถึงในข้อว่า 
"ธรรมทั้งปวงเป็นอนัตตา"  เพราะคำว่า "ธรรม"  น้ันควรเป็นการอธิบายถึงรูปแบบความจริงที่
สัมพันธ์กับการเกิดขึ้น ต้ังอยู่และดับไปซ่ึงเก่ียวพันธ์กับเวลาท้ังอดีตและปัจจุบันและอนาคต  แต่
นิพพานอยู่เหนือโลก  เป็นอสังขตธรรมที่ไม่มีอะไรปรุงแต่งหรือไม่มีอะไรเป็นเหตุปัจจัยทำให้
เกิดขึ้น  ต้ังอยู่  และดับไปอีก  ไม่เช่นน้ันจะเกิดความเข้าใจผิดและยึดว่า นิพพานเป็นอัตตาได้  
เช่นกรณีการกล่าวนิพพานในปัจจุบันจึงบัญญัติว่า นิพพานปัจจุบันเป็นธรรมอย่างย่ิงของสัตว์ผู้

 

 ๑๔ สัมบูรณนิยม ถือว่า มีสิ่งท่ีมีอยู่เอง เป็นอยู่เอง มีอยู่ เป็นอยู่ด้วยตนเอง  เป็นอิสระไม่ข้ึนกับ
เหตุปัจจัยอ่ืนใด อ้างใน ราชบัณฑิตยสถาน, พจนานุกรมศัพท์ปรัชญา อังกฤษ-ไทย ฉบับราชบัณฑิตยสถาน
, พิมพ์คร้ังท่ี ๓, (กรุงเทพมหานคร : ราชบัณฑิตยสถาน, ๒๕๔๓), หน้า ๑. 
 ๑๕ สารัตถนิยม ถือว่า มีสิ่งท่ีสามารถดำรงอยู่ตามลำพังโดยไม่พ่ึงสิ่งอ่ืน อ้างใน เรื่องเดียวกัน, 
หน้า ๙๓. 
 ๑๖ David J. Kalupahana, The Buddha's  Philosophy of Language, (Sri Lanka : A 
Sarvodaya Vishva Lekha Publication, 1999),  pp.79-80. 



๒๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ปรากฏอยู่๑๗  และจะเห็นการอธิบายน้ีในอรรถกถาว่า  คำว่า "ธรรม" น้ีในความหมายว่า "ธรรม
ทั้งหลายทั้งปวงไม่ใช่ตัวตน"  อธิบายถึงธรรมอันเป็นไปในภูมิ  ๔๑๘ แม้ทั้งหมดเป็นอนัตตา แต่ใน
ที่น้ีท่านช้ีว่าควรถือเอาเฉพาะธรรมอันเป็นไปในภูมิ ๓ เท่าน้ัน๑๙  ซึ่งธรรมเหล่าน้ันพึงพิจารณา
เห็นว่าเป็นสุญญตะ  ว่างเปล่า  เพราะไม่มีแก่นสาร  เพราะไม่เป็นไปในอำนาจ  และชื่อว่าเป็น
อนัตตา  เพราะปฏิเสธอัตตา๒๐  และในอรรถกถาท่ีอธิบายถึงบทบาลีที่เก่ียวข้องกับคำว่า 
"ธรรม" ในข้อความว่า  สพฺเพ  ธมฺมา  นาลํ  อภินิเวสาย แปลว่า ธรรมทั้งปวงไม่ควรยึดมั่นว่า 

  "ขันธ์  ๕  อายตนะ ๑๒  ธาตุ  ๑๘  ช่ือว่าธรรมท้ังปวง  ธรรมแม้ทั้งหมดเหล่าน้ัน  
ไม่ควร  คือไม่เรียน  ไม่ปรารถนา  ไม่ประกอบได้ด้วยความยึดมั่นด้วยอำนาจแห่ง
ตัณหาและทิฏฐิ  เพราะเหตุไร เพราะไม่ดำรงอยู่โดยอาการที่บุคคลจะถือเอาได้ จริง
อยู่  ธรรมทั้งหลายมีขันธ์  ๕  เป็นต้นน้ัน  แม้จะถือว่าเป็นของเที่ยง  ความไม่เที่ยง
เท่าน้ันย่อมเกิดขึ้น  แม้จะถือว่าเป็นสุข  ความทุกข์เท่าน้ัน   ย่อมถึงพร้อม  แม้จะ
ถือว่าเป็นอัตตา  อนัตตาเท่าน้ันย่อมปรากฏ  เพราะฉะน้ัน  บุคคลจึงไม่ควรเพ่ือยึด
มั่น"๒๑   

 จากคำอธิบายข้างต้น  คำว่า "ธรรม"  จึงเป็นการระบุถึงสังขารที่มีความจริงที่ไม่
เที่ยง เป็นทุกข์  และเป็นบทสรุปของความจริงที่เป็นสังขตธรรมทั้งหมดคือ "สิ่ง" (สังขาร)  กับ 
"ความเป็นจริง" (ไม่เที่ยง เป็นทุกข์ ไม่ใช่ตัวตน) 
 ข. แนวคิดเก่ียวกับสังขตธรรม  การพิจารณาสังขตธรรมน้ันเก่ียวข้องกับขันธ์เป็น
หลัก    เมื่อเราพิจารณาอีกแนวคิดหน่ึงในยุคหลังอย่างคาลุปาฮานะ  (David J. Kalupahana) 
ที่ต้ังข้อสังเกตว่าความจริงระดับสมมติน้ันเก่ียวข้องกับบุคคล  ส่วนความจริงแบบปรมัตถ์เป็น
ความจริงแท้  ไม่เก่ียวกับบุคคล  แต่เป็นการอธิบายสภาวะของสิ่งน้ันว่ามีลักษณะไม่เที่ยง เป็น
ทุกข์ และไม่ใช่ตัวตน ในคัมภีร์กถาวัตถุได้นำเสนอเร่ืองสมมติสัจจะและปรมัตถสัจจะไว้  จึงเป็น
เหตุผลว่าทำไมนักวิชาการชาวพุทธยุคใหม่จึงเข้าใจความหมายแบบสมมติ  ซึ่งไม่ใช่ความหมาย
ที่ตรงกับความเป็นจริงน้ันว่าเป็นความหมายตรง หรือความหมายทางสัญลักษณ์ (นามธรรม) ว่า
เป็นความหมายทางภาษาท่ีเป็นรูปธรรมได้ จนมีการใช้เหตุผลที่ผิดต่อๆ กันไป  เพราะคำว่า

 

 ๑๗ ที.สี. (ไทย) ๙/๕๐/๓๕. 
 ๑๘ ๑. กามาวจรภูมิคือ ชั้นท่ีท่องเที่ยวในกาม ๒. รูปภูมิคือชั้นท่องเที่ยวในรูป จิตใจมีรูปธรรม
เป็นอารมณ์ ๓. อรูปภูมิ ชั้นท่องเท่ียวในอรูป ถืออรูปธรรมเป็นอารมณ์  จัดเป็นโลกิยภูมิ  ส่วนโลกุตตรภูมิ คือ
ชั้นพ้นจากโลก. 
 ๑๙ กามาวจรภูมิ รูปภูมิ อรูปภูมิ. 
 ๒๐ ขุ.เถร.อ. (ไทย) ๒/๓/๓/๔๙๙. 
 ๒๑ ม.มู.อ. (ไทย) ๑/๓/๑๕๗. 



  ๒๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

สมมติและปรมัตถ์น้ันไม่เคยใช้ในคำสอนเกี่ยวกับเร่ืองสัจจะที่กล่าวไว้เลย๒๒  ฉะน้ัน  การพูดถึง
ความเป็นจริงที่ปรมัตถสัจจะที่ปรากฏในพระสุตตันตปิฎกล้วนเก่ียวข้องกับ ๑. อัตตา กับ ๒. 
ไม่ใช่อัตตา (อนัตตา) มากกว่าดังคำอธิบายว่า 

   "ศาสดาที่บัญญัติอัตตาโดยความเป็นของจริง โดยความเป็นของแท้ ทั้งในปัจจุบัน 
ทั้งในสัมปรายภพ น้ีเรียกว่า สัสสตวาท ศาสดาที่บัญญัติอัตตา โดยสัมปรายภพ น้ี
เรียกว่า     สัสสตวาท ศาสดาที่บัญญัติอัตตา โดยความเป็นของจริง โดยความเป็น
ของแท้ แต่ในปัจจุบัน ไม่บัญญัติ  เช่นน้ันในสัมปรายภพ น้ีเรียกว่า อุจเฉทวาท 
ศาสดาที่ไม่บัญญัติอัตตาโดยความเป็นของจริง โดยความเป็นของแท้ ทั้งในปัจจุบัน
ทั้งในสัมปรายภพ น้ีเรียกว่า สัมมาสัมพุทธะ"๒๓ 

 จากข้อสังเกตน้ี  จะพบว่าพระพุทธเจ้าทรงอธิบายเร่ืองความเป็นจริงเก่ียวกับอัตตา
ไว้อย่างไร  มีอยู่ตอนหน่ึงพระพุทธเจ้าได้ทรงแสดงวิธีการอธิบายความเป็นจริงด้วยการยืนยัน
และปฏิเสธอัตตาของบุคคล  โดยเก่ียวข้องกับเรื่องภพและเวลาไว้ ๒ จำพวก คือ๒๔ ๑)  พวกท่ี
ยืนยันอัตตา  ยืนยันว่า “เมื่อบัญญัติอัตตา มีรูปเป็นกามาวจรภพ ย่อมบัญญัติว่าอัตตาของเรามี
รูปเป็นกามาวจรภพ ย่อมบัญญัติในกาลบัดน้ีมีความเห็นว่า เราจักยังสภาพอันไม่เที่ยงแท้ที่มีอยู่
ให้สำเร็จ เพ่ือเป็นสภาพที่ เที่ยงแท้” เป็นต้น และ  ๒)  พวกที่ปฏิเสธอัตตา ยืนยันว่า “เมื่อไม่
บัญญัติอัตตามีรูปเป็นกามาวจร ย่อมไม่บัญญัติว่า อัตตาของเรามีรูปเป็นกามาวจร ย่อมไม่
บัญญัติในกาลบัดน้ี หรือไม่บัญญัติซึ่งสภาพที่เป็นอย่างน้ัน หรือไม่มีความเห็นว่า เราจักยังสภาพ
อันไม่เที่ยงแท้ที่มีอยู่ให้สำเร็จ เพ่ือเป็นสภาพที่เที่ยงแท้” เป็นต้น  โดยพระพุทธองค์ถือว่าวิธีการ
ยืนยันและปฏิเสธความเป็นจริงเก่ียวกับอัตตาและปฏิเสธอัตตา (นิรัตตา) น้ีไม่สามารถนำไปสู่
การเข้าใจสภาวะหรือความเป็นจริงได้  เพราะมีข้อสงสัยว่า 
 ๑)  ถ้าบัญญัติว่ามีสภาวะที่เป็นอัตตาในปัจจุบันเท่ากับยืนยันถึงอัตตาว่าเป็นสภาพ
จริงแท้  กลุ่มน้ีถืออัตตาว่าเที่ยง  ยอมรับอัตตาที่เป็นปัจจุบันว่าจะต้องเป็นอยู่อย่างน้ันไม่
เปลี่ยนแปลง    
 ๒)  ถ้าบัญญัติว่ามีสภาวะที่ไม่มีอัตตาในปัจจุบันก็เท่ากับไม่สามารถระบุความเป็น
จริงเรื่องความไม่เที่ยง เป็นทุกข์  ไม่เช่ือว่ามีตัวตน (นิรัตตา)๒๕   
 การบัญญัติทั้งสองแบบนี้ไม่ถูกต้องตามข้อเท็จจริง  เพราะอัตตาไม่อาจถูกระบุลงใน
ช่วงเวลาใดเวลาหน่ึงได้  แต่ไม่ได้หมายความว่าอัตตานั้นสูญหรือไม่มีแบบที่กลุ่มนิรัตตาเข้าใจ  

 

 ๒๒ David J. Kalupahana, The Buddha's  Philosophy of Language, pp.82-83. 
 ๒๓ อภิ.ก. (ไทย) ๓๗/๑๘๘/๙๒. 
 ๒๔ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๖๑-๖๒/๕๘-๕๙. 
 ๒๕ ขุ.ม. (ไทย) ๒๙/๔๒๘/๒๓๐. 



๓๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

เพราะสิ่งที่เรียกว่า “ตัวตน” น้ันมีอยู่ในสถานะเป็นเหตุปัจจัยที่ส่งต่อกันไป การจะกล่าวถึง
ตัวตนในอดีตหรือปัจจุบันหรืออนาคตจึงไม่อาจเป็นไปได้  เพราะ "ตัวตน" เป็นเคร่ืองหมายของ 
"ภพ" และ "เวลา" ที่มีอยู่แค่ช่วงใดช่วงหน่ึงแล้วก็สลายไปตามลักษณะของธรรมท่ีมีลักษณะ
เกิดขึ้น ต้ังอยู่ ดับไป๒๖  เช่นเดียวกับกรณีคำว่า "นมสด" เราไม่อาจเรียกได้ตลอดไป  เพราะสมัย
ใดเป็นนมส้ม สมัยน้ัน ไม่นับว่านมสด เป็นต้น๒๗ 
  ฉะน้ัน  สภาวะของ "อัตตา" จึงตรงกับสภาวะแบบสังขตธรรมท่ีเป็นเพียงเหตุปัจจัย
เท่าน้ัน  ไม่ใช่ย่ังยืนหรือเที่ยง  แต่มีความเปลี่ยนแปลงตลอดเวลา  และสิ่งที่ที่เปลี่ยนแปลง
ตลอด  สิ่งน้ันจึงเป็นทุกข์  โดยทุกข์น้ันเราอาจพิจารณาได้ ๒ ลักษณะ คือ ๑. แบบทิฏฐิสัจจะที่
มองเรื่องทุกข์กับความเป็นดับทุกข์น้ันสัมพันธ์กันไม่แยกจากกัน ๒. แบบปรมัตถสัจจะ คือมอง
ทุกข์ตามสภาวะไม่ขึ้นอยู่กับบุคคล  เช่นที่พระพุทธเจ้าทรงแสดงว่า 

  "สิ่งที่เช่ือกันดีทีเดียว แต่สิ่งน้ันเป็นของว่างเปล่าเป็นเท็จไปก็มี ถึงแม้สิ่งที่ไม่เช่ือ
ด้วยดีทีเดียว แต่สิ่งน้ัน เป็นจริงเป็นแท้ ไม่เป็นอ่ืนก็มี อน่ึง สิ่งที่ชอบใจดีทีเดียว...สิ่ง
ที่ฟังตามกันมาด้วยดีทีเดียว...สิ่งที่ตรึกไว้ด้วยดีทีเดียว ... สิ่งที่เพ่งแล้วด้วยดีทีเดียว 
เป็นของว่างเปล่าเป็นเท็จไปก็มี ถึงแม้สิ่งที่ไม่ได้เพ่งด้วยดีทีเดียว แต่สิ่งน้ันเป็นจริง
เป็นของแท้ ไม่เป็นอ่ืนก็มี บุรุษผู้รู้แจ้ง  เมื่อจะตามรักษาความจริง ไม่ควรจะถึง
ความตกลงในข้อน้ันโดยส่วนเดียวว่า สิ่งน้ีแหละจริง สิ่งอ่ืนเปล่า"๒๘ 

 จากสมมติฐานข้างต้น  ความเห็นแบบทิฏฐิสัจจะน้ันถือว่าทุกข์น้ันเกิดจากการยึดติด
ความเห็นแบบใดแบบหน่ึงจึงต้องมีความดับทุกข์ประกอบกัน  เพ่ือจะได้ไม่ถือเอาว่าทุกข์น้ัน
แบบสุดโต่งกลายเป็นทุกข์แบบสัสสตทิฏฐิหรืออุจเฉททิฏฐิไป  ขณะที่ทุกข์แบบปรมัตถสัจจะน้ัน
มีลักษณะเป็นสภาวะตามเหตุปัจจัย  เมื่อมองแบบทิฏฐิสัจจะจะเกิดลักษณะที่เป็นตัวตน แต่เป็น
ตัวตนในลักษณะที่ไม่สามารถบังคับให้อยู่ในอำนาจได้ (อนัตตา) กล่าวคือ 

 "สิ่งที่ยึดถือย่อมไม่มีแก่บุคคลใด สิ่งที่พึงปล่อยวางก็ไม่มีแก่บุคคลน้ัน สิ่งที่พึงปล่อย
วางย่อมไม่มีแก่บุคคลใด สิ่งที่พึงยึดถือก็ไม่มีแก่บุคคลนั้น บุคคลนั้นผู้เป็นพระ
อรหันต์ก้าวล่วงความถือและปล่อยวางแล้ว ล่วงเลยความเจริญและความเส่ือมแล้ว 
บุคคลน้ันอยู่จบแล้ว มีจรณะอันประพฤติแล้ว ฯลฯ ภพใหม่  บุตร ปศุสัตว์ ไร่นา 
และที่ดิน ย่อมไม่มีแก่บุคคลน้ัน"๒๙  

 

 ๒๖ ดูรายละเอียดใน ม.อุ. (ไทย) ๑๔/๑๕๕/๙๑. 
 ๒๗ ที.สี. (ไทย) ๙/๓๑๒/๒๘๑. 
 ๒๘ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๖๕๕/๔๕๒. 
 ๒๙ ขุ.ม. (ไทย) ๒๙/๔๒๘/๒๓๐. 
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 พระพุทธเจ้าจึงทรงแสดงลักษณะความเป็นจริงแบบอนัตตาว่าไม่ใช่การปฏิเสธ
อัตตาแบบถอนรากถอนโคน  แต่เป็นการยอมรับว่ามีตัวตนแต่มีอยู่ในฐานะท่ีควรปล่อยว่าง เป็น
ความว่างจากการยึดถือ เพราะการพิจารณาคำว่า "อัตตา" ในลักษณะที่เป็นทุกข์ตามปรมัตถ
สัจจะมีสภาวะแบบสังขตธรรมที่หมายเอาทุกอย่างว่าเป็นทุกข์ตามธรรมชาติ  แต่การระบุอัตตา
ในที่น้ีเป็นการระบุด้วยความเห็นแบบทิฏฐิสัจจะที่มองเป็นเห็นว่า  "ความทุกข์ของบุคคล"  เกิด
จากตัณหา มีวิธีการดับทุกข์ (มรรค) และดับทุกข์ได้   ไม่ได้มองว่าเป็นแค่ความเปลี่ยนแปลงตาม
สภาวะแบบปรมัตถสัจจะเท่าน้ัน  ฉะน้ัน  คำว่า "ทุกข์"  จึงอยู่ในสถานะที่บ่งบอกด้วยความดับ
ทุกข์จึงเกิดคำว่า  "ไม่ใช่ตัวตน" (อนัตตา)  ขึ้นเพ่ืออธิบายว่าเราจะปล่อยวางจากทุกข์น้ันได้ด้วย
วิธีการไม่ยึดติด  หรือไม่ถือว่าน่ันเป็นเรา  เป็นของเราเพื่อให้สอดคล้องกับความเป็นจริงแบบ
ปรมัตถสัจจะที่ถือว่าทุกอย่างมีเพียงเหตุปัจจัยไม่มีตัวมีตน    
 ๓.๑.๒  อสังขตธรรม คือความเป็นจริงที่ไม่มีปัจจัยปรุงแต่ง  โดยมีเน้ือหาที่จะ
นำเสนอในที่น้ี ดังน้ี 
 ก. ลักษณะอสังขตธรรม พระพุทธเจ้าได้ทรงแสดงลักษณะความเป็นจริงที่ไม่มี
ปัจจัยปรุงแต่งว่ามีลักษณะ ๓ ประการ คือ ไม่ปรากฏความเกิด ไม่ปรากฏความเสื่อม และเมื่อ
ต้ังอยู่ไม่ปรากฏความแปรปรวน๓๐  เป็นธรรมเหนือโลก (โลกุตตรธรรม)  ได้แก่ นิพพาน โดยจะ
เห็นจากสภาวะที่เรียกว่า นิพพานน้ันตรงกับความหมายว่า  

“มีสภาวะอันหน่ึง  ซึ่งไม่มีความเกิด  ไม่มีเบ้ืองต้น  ไม่มีผู้สร้าง  ไม่มีปัจจัยปรุงแต่ง
.... ถ้าหากว่าไม่มีสภาวะอันไม่มีความเกิด  ไม่มีเบ้ืองต้น  ไม่มีผู้สร้าง  ไม่มีปัจจัย
ปรุงแต่งน้ี  การออกไปจากสภาวะอันมีความเกิด  มีเบ้ืองต้น  มีผู้สร้าง  มีปัจจัย
ปรุงแต่งน้ี  ก็มีไม่ได้  เน่ืองจากมีสภาวะอันไม่มีความเกิด  ไม่มีเบ้ืองต้น  ไม่มี
ผู้สร้าง  ไม่มีปัจจัยปรุงแต่ง  การออกไปจากสภาวะ  อันมีความเกิด  มีเบ้ืองต้น  มี
ผู้สร้าง  มีปัจจัยปรุงแต่งจึงมีได้”๓๑   

  และว่า 
  “สภาวะ (อายตนะ) อันหน่ึงมีอยู่  แต่ไม่มีดิน  น้ำ  ลม  ลม ไฟ  ไม่ใช่สภาวะแห่ง
อวกาศอันหาที่สุดมิได้  ไม่ใช่สภาวะแห่งวิญญาณอันหาที่สุดมิได้  ไม่ใช่สภาวะแห่ง
ความว่างเปล่า  ไม่ใช่สภาวะแห่งสัญญาหรือความไม่มีสัญญา  ไม่ใช่โลกน้ี  ไม่ใช่
โลกหน้า  ไม่ใช่ทั้งโลกน้ีและโลกหน้า  ไม่ใช่พระอาทิตย์  ไม่ใช่พระจันทร์  ไม่มีการ

 

 ๓๐ องฺ.ติก. (ไทย) ๒๐/๔๘๖/๑๔๔. 
 ๓๑ ขุ.อุ. (ไทย) ๒๕/๑๕๙/๑๗๖. 



๓๒  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

มา  ไม่มีการไป  ไม่มีการคงอยู่  ไม่มีการหาย  ไม่มีการปรากฏ  ไม่มีเครื่องรองรับ  
ไม่มีการกระทำ  ไม่มีรากฐาน  น่ีแลคือที่สุดแห่งทุกข์ (นิพพาน)”๓๒ 

 นิพพานจึงเป็นสภาวะไม่ใช่สถานที่  ไม่ใช่ภพ  ไม่มีการเกิด  ไม่มีบุคคล  ไม่มีสิ่ง
เฉพาะท่ีอยู่ภายใน  ลักษณะของการอธิบายแบบน้ีเพ่ือแก้ไขปัญหาว่า  เมื่อนิพพานไม่มีสภาวะที่
เก่ียวข้องกับจิต เจตสิกและรูปที่เป็นความจริงแบบสังขตธรรมที่อธิบายด้วยข้อเท็จจริงได้  แต่
นิพพานไม่มีข้อเท็จจริงทีพิสูจน์ได้จึงจำเป็นต้องอาศัยวิธีปฏิเสธ  กล่าวคือ  นิพพานว่าเป็นความ
สิ้นราคะ  สิ้นโทสะ  สิ้นโมหะ๓๓  นิพพานคือความสิ้นตัณหา๓๔  แม้มีคำอธิบายนิพพานน้ีจะ
เก่ียวข้องกับจิต  แต่การจะเข้าใจนิพพานได้ต้องปฏิเสธว่า  นิพพานไม่ได้เกิดจากจิต  หรือจิต
ไม่ได้เกิดจากนิพพาน  จิตกับนิพพานน้ันแยกกัน  เพราะจิตเป็นสังขตธรรม  ส่วนนิพพานเป็น
อสังขตธรรม กล่าวคือจิตเมื่อมาถึงนิพพานก็ดับหายไป  นิพพานจึงเป็นเพียงสภาวะหนึ่งที่
เกิดขึ้นเองเป็นเองไม่มีอะไรปรุงแต่งและไม่ปรุงแต่งอะไร จึงเป็นสภาวะที่ตรงข้างกับสิ่งที่ปรุง
แต่งได้ทั้งหมด 
 ข. แนวคิดเรื่องอสังขตธรรม  ความเป็นจริงแบบอสังขตธรรมคือนิพพานได้อธิบาย
ถึงความดับทุกข์  เป็นสภาพที่ไม่เก่ียวข้องกับการเกิด แต่จะพูดถึงความดับในส่วนของจิต 
เจตสิกและรูป  อาจทำให้คนเข้าใจไปได้ว่านิพพานในที่น้ีคือ การตาย  ซึ่งความจริงต้องอธิบาย
นิพพานนั้นตรงกับคำว่าอสังขตธรรมคือไม่มีปัจจัยปรุงแต่ง  แต่การจะเข้าใจว่าการไม่มีปัจจัย
ปรุงแต่งเป็นอย่างไร  ก็ต้องเข้าใจลักษณะของสังขตธรรมคือขันธ์ ๕ น้ันว่า  "มีความเกิดขึ้น
,ความเสื่อมไป, เมื่อต้ังอยู่มีความแปรปรวน"  และลักษณะที่ตรงข้ามกันจะมีความหมายว่า "ไม่
ปรากฏความเกิด ไม่ปรากฏความเสื่อม และเมื่อต้ังอยู่ไม่ปรากฏความแปรปรวน"  การปฏิเสธ
แบบน้ีจะพบในลักษณะธรรมที่ตรงข้ามกันเช่นกรณีอัตตากับอนัตตา  "ก็สิ่งใดไม่เที่ยง เป็นทุกข์ 
มีความแปรปรวนเป็นธรรมดา ควรหรือจะตามเห็นสิ่งน้ันว่า น่ันของเรา น่ันเป็นเรา น่ันเป็นตน
ของเรา"๓๕  ข้อความท้ังหมดเราอาจสรุปได้ว่า  
 ๑)  การยอมรับว่าสรรพสิ่งว่าไม่เที่ยง เป็นทุกข์ ไม่ใช่ตัวตน  เป็นสังขตธรรมหรือ
ขันธ์ 
 ๒)  การยอมรับว่ามีสิ่งที่เที่ยง เป็นสุข มีตัวตน  เป็นอสังขตธรรมหรือนิพพาน 
 จากสันนิษฐานทั้งสองข้อน้ี คือ การยอมรับ ๑) อาจเท่ากับยอมรับข้อ ๒) แต่
ข้อเท็จจริงน้ันข้อ ๒) เป็นสิ่งที่เราสันนิษฐานขึ้น  เพราะความจริงแท้ (ปรมัตถสัจจะ) ที่เรากำลัง

 

 ๓๒ ขุ.อุ. (ไทย) ๒๕/๑๕๘/๑๗๕. 
 ๓๓ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๔๙๗/๓๑๐. 
 ๓๔ สํ.ข. (ไทย) ๑๗/๓๖๗/๒๓๓. 
 ๓๕ วิ.ม. (ไทย) ๑/๒๐--๒๑/๒๐-๒๒ 
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ตรวจสอบมี ๒ ลักษณะคือ ๑. สังขตธรรมกับ ๒. อสังขตธรรม  โดยความจริงแบบอสังขตธรรมมี
การอธิบายโดยโยงกับข้อความเชิงปฎิเสธ แต่การยืนยันว่าอสังขตธรรมเป็นสิ่งเที่ยง เป็นสุข และ
มีตัวตนน้ันเป็นแค่ข้ออุปมา (Metaphor) ในลักษณะสังขตธรรมเท่าน้ัน  โดยคำสำคัญที่ถูกใช้ใน
การอุปมาน้ีคือ "มีตัวตน" กับ "ไม่ใช่ตัวตน" เพราะเมื่อเราปฏิเสธลักษณะที่ไม่ใช่ตัวตนแบบสังขต
ธรรมจึงเท่ากับยืนยันว่า "นิพพานเป็นตัวตน" ข้อน้ันอาจผิดจากความเป็นจริงได้  เพราะต้อง
เข้าใจว่า คำว่า "ตัวตน"  กับ "ไม่ใช่ตัวตน"  เป็นแค่คำอุปมาแบบสังขตธรรมเท่าน้ัน โดยความ
เป็นจริงคำว่า "ตัวตน"  แบบสังขตธรรมคือลักษณะที่เป็นบุคคล  แต่ลักษณะที่เป็นตัวตน
ในอสังขตธรรมไม่มีต้ังแต่ต้น เป็นเพียงสภาวะ คำอธิบายน้ีชัดเจนขึ้นเมื่อเราเทียบเคียงกับ
ความหมายของความเป็นจริงที่ไม่มีตัวตน ที่ปรากฏในความเป็นจริงในเรื่องธาตุ และนิยาม คือ
ว่า 
 ก. ธาตุ คือสิ่งที่ทรงสภาวะของตนอยู่เอง คือมีอยู่โดยธรรมดา เป็นไปตามเหตุปัจจัย 
ไม่มีผู้สร้าง ไม่มีอัตตา มิใช่สัตว์ มิใช่ชีวะ๓๖ โดยเราจะพบได้ว่าธาตุน้ันคือลักษณะเดิมที่มีอยู่ใน
วัตถุที่เราสามารถสัมผัสหรือรับรู้ได้ ดังคำอธิบายในธาตุคือ 
 ๑) ปฐวีธาตุ คือสภาวะที่แผ่ไปหรือกินเน้ือที่ สภาพอันเป็นหลักที่ต้ังที่อาศัยแห่ง
สหชาตรูป เรียกสามัญว่า ธาตุแข้นแข็ง หรือธาตุดิน 
 ๒) อาโปธาตุ คือ สภาวะที่เอิบอาบหรือดูดซึม หรือซ่านไป ขยายขนาด ผนึก พูนเข้า
ด้วยกัน เรียกสามัญว่า ธาตุเหลว หรือธาตุน้ำ 
 ๓) เตโชธาตุ คือ สภาวะที่ทำให้ร้อย เรียกสามัญว่า ธาตุไฟ 
 ๔) วาโยธาตุ คือ สภาวะที่ทำให้สั่นไหว เคลื่อนที่ และค้ำจุน เรียกสามัญว่า ธาตุ
ลม๓๗ 
 ข. นิยาม คือกำหนดอันแน่นอน, ความเป็นไปอันมีระเบียบแน่นอนของธรรมชาติ, 
กฎธรรมชาติ  
 ๑) อุตุนิยาม คือ กฎธรรมชาติเก่ียวกับอุณหภูมิ หรือปรากฏการณ์ธรรมชาติต่างๆ 
โดยเฉพาะดินน้ำอากาศ และฤดูกาล อันเป็นสิ่งแวดล้อมสำหรับมนุษย์  
        ๒) พีชนิยาม คือ กฎธรรมชาติเก่ียวกับการสืบพันธ์ุ มีพันธุกรรมเป็นต้น  
        ๓) จิตตนิยาม คือ กฎธรรมชาติเก่ียวกับการทำงานของจิต  

 

 ๓๖ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรมพุทธศาสตร์ ฉบับประมวลธรรม, พิมพ์
คร้ังท่ี ๓๖, (กรุงเทพมหานคร : ๒๕๕๙), หน้า ๑๑๗. 
 ๓๗ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรมพุทธศาสตร์ ฉบับประมวลธรรม, พิมพ์
คร้ังท่ี ๓๖, หน้า ๓๙. 



๓๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

        ๔) กรรมนิยาม คือ กฎธรรมชาติเก่ียวกับพฤติกรรมของมนุษย์ คือ กระบวนการ
ให้ผลของการกระทำ 
        ๕) ธรรมนิยาม คือ กฎธรรมชาติเก่ียวกับความสัมพันธ์และอาการที่เป็นเหตุเป็นผล
แก่กันแห่งสิ่งทั้งหลาย๓๘ 
 ความเป็นจริงทั้ง ๒ น้ันไม่มีตัวตน ไม่มีอะไรทำให้เป็นแบบน้ัน เป็นเช่นน้ันเอง (ตถ
ตา) และการไม่มีตัวตนบังคับให้เป็นแบบน้ันคือสภาวะที่เป็นจริงของสิ่งเหล่าน้ัน หรือตามฐานะ
ของความจำเป็นในแง่ของเหตุผลที่พิจารณาให้เห็นว่ามีบางสิ่งที่ไม่มีตัวตน เมื่อเราจำเป็นต้อง
อธิบายบางอย่าง เพราะเป็นไปไม่ได้ที่เราจะอธิบายถึงสิ่งใดโดยไม่อ้างอิงถึงสิ่งอ่ืน และว่าตาม
จริงแล้วข้อจำกัดทางด้านภาษาทำให้การอธิบายถึงนิพพานหรือความเป็นจริงอ่ืนๆ น้ันแทบจะ
เป็นไปไม่ได้ที่จะไม่อ้างอิงถึงหรือเทียบเคียงกับสิ่งอ่ืน เช่นเดียวกับข้อความว่า 

  "เปรียบเหมือนมีบุรุษ ๒ คน คนหน่ึงไม่ฉลาดในหนทาง คนหน่ึงฉลาดในหนทาง 
บุรุษคนที่ไม่ฉลาดในหนทางน้ันจึงถามทางบุรุษผู้ฉลาดในหนทาง บุรุษผู้ฉลาดใน
หนทางนั้น พึงบอกอย่างน้ีว่า ท่านจงไปตามทางน้ีแหละสักครู่หน่ึงแล้ว จักพบทาง 
๒ แพร่ง ในทาง ๒ แพร่งน้ัน ท่านจงละทางซ้ายเสีย ถือเอาทางขวาไปตามทางน้ัน
สักครู่หน่ึงแล้ว จักพบราวป่าอันทึบ ท่านจงไปตามน้ันสักพักหน่ึงแล้ว จักพบท่ีกลุ่ม
ใหญ่มีเปือกตม จงไปตามทางน้ันสักครู่หน่ึงแล้ว จักพบหนองบึง จงไปตามทางน้ัน
สักครู่หน่ึงแล้วจักพบภูมิภาคอันราบรื่น เรากระทำอุปมาน้ีแล เพ่ือให้เข้าใจ
เน้ือความ ในข้อน้ีมี  อธิบายอย่างน้ี คำว่าบุรุษผู้ไม่ฉลาดในหนทางนี้แล เป็นช่ือแห่ง
ปุถุชน คำว่าบุรุษผู้ฉลาดในหนทางนี้แล เป็นช่ือแห่งตถาคตอรหันตสัมมาสัมพุทธเจ้า 
คำว่าทาง ๒ แพร่งน้ีแล เป็นช่ือแห่งวิจิกิจฉา คำว่าทางซ้ายน้ีแล เป็นช่ือแห่งมรรค
ผิดอันประกอบด้วยองค์ ๘ คือ มิจฉาทิฏฐิ ฯลฯ  คำว่าทางขวาน้ีแล เป็นช่ือแห่ง
อริยมรรคอันประกอบด้วยองค์ ๘ คือ สัมมาทิฏฐิ ฯลฯ  คำว่าราวป่าอันทึบน้ีแล 
เป็นช่ือแห่งอวิชชา คำว่าที่ลุ่มใหญ่มีเปือกตมน้ีแลเป็นช่ือแห่งกามทั้งหลาย คำว่า
หนองบึงน้ีแล เป็นช่ือแห่งความโกรธและความคับแค้น คำว่าภูมิภาคอันราบร่ืนน้ีแล 
เป็นช่ือแห่งนิพพาน"๓๙ 

 ฉะน้ัน ความเป็นจริงแบบอสังขตธรรมจึงเป็นความเป็นจริงแท้ ที่พิจารณาในแง่ของ
สภาวะความเป็นจริงชนิดน้ันๆ โดยตรง ไม่เก่ียวข้องกับบุคคลในการให้ความหมาย เมื่อพิจารณา
สภาวะแบบนิพพานน้ันตรงตัวคือคำว่า “ดับ” เป็นการดับทุกอย่างที่โยงใยกับความเป็นตัวตน

 

 ๓๘ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรมพุทธศาสตร์ ฉบับประมวลธรรม, พิมพ์
คร้ังท่ี ๓๖, หน้า ๑๖๖. 
 ๓๙ สํ.ขนฺธ. (ไทย) ๑๗/๑๙๗/๑๐๖. 



  ๓๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

หรือการนำตัวตนเข้าไปมีส่วนในการทำให้เกิดความเป็นจริงในแง่ต่างๆ ตามมา ซึ่งว่าตาม
แนวทางน้ีนิพพานจึงเป็นปลายทางแห่งการดับสภาวะทุกอย่าง ขณะที่ตัวตนเป็นจุดเริ่มต้นของ
การเกิดสภาวะต่างๆ เช่นกัน 
 ๓.๒ ความเป็นจริงตามเง่ือนไขของบุคคล ความเป็นจริงโดยอาศัยเง่ือนไขหรือเหตุ
ปัจจัย มีลักษณะแบบอัตวิสัย (Subjectivism) มีการรับรู้บางอย่างที่สอดคล้องกับบุคคล โดยเรา
สามารถพิจารณาความเป็นจริงในแง่ของความสัมพันธ์กัน ตามหลักไตรลักษณ์ หลักหรือมีสิ่งน้ี
เป็นปัจจัย เรียกว่า อิทัปปัจจยตา ปฎิจจสมุปบาท เป็นความจริงแบบทุติยภูมิ (secondary 
matter) เป็นความจริงที่มีตัวตนเข้าไปมีส่วนร่วม โดยความจริงลักษณะน้ีเรียกว่า สมมติสัจจะ 
ความจริงโดยสมมติ ในความหมายแบบพุทธปรัชญาเถรวาทน้ัน ได้พิจารณาสมมติสัจจะน้ันใน
แง่ของความเห็นที่เรียกว่า ทิฏฐิสัจจะ  คือความจริงทางความเห็นที่เป็นไปตามมุมมองที่เกิดขึ้น
จากการเข้าใจความจริงของแต่ละบุคคล โดยจะได้พิจารณาดังน้ี 
 ๓.๒.๑  ลักษณะทิฏฐิสัจจะ  ในการพิจารณาความจริงน้ันมาจากความเห็นที่ต้ังไว้
ว่าสิ่งใดส่ิงหน่ึงเป็นจริง  เช่น แนวคิดที่เห็นว่าทุกอย่างเที่ยง (สัสสตทิฏฐิ) และความเห็นที่ว่าทุก
อย่างขาดสูญ (อุจเฉททิฏฐิ)  จึงทำให้เกิดความเห็นว่าโลกเที่ยงหรือโลกไม่เที่ยง โลกมีที่สุดหรือ
โลกไม่มีที่สุด, ชีวะอันน้ัน สรีระก็อันน้ัน หรือชีวะอย่างหน่ึง สรีระอย่างหน่ึง,  สัตว์เบ้ืองหน้าแต่
ตายไป มีอยู่ หรือสัตว์เบ้ืองหน้าแต่ตายไป ไม่มีอยู่ สัตว์เบ้ืองหน้าแต่ตายไป มีอยู่ก็มี ไม่มีอยู่ก็มี 
หรือสัตว์ เบ้ืองหน้าแต่ตายไป มีอยู่ก็มิใช่ ไม่มีอยู่ก็มิใช่๔๐  พระพุทธเจ้าปฏิเสธที่จะแสดง
ความเห็นต่อปัญหาเหล่าน้ี  เพราะไม่เป็นไปเพ่ือทำให้เข้าใจความเป็นจริงได้  แต่ที่พระพุทธเจ้า
ทรงแสดงไว้สามารถตรวจสอบได้ด้วยความเห็นว่าถูกหรือชอบแบบสัมมาทิฏฐิ  เช่นข้อความว่า  
ถ้าเราเชื่อว่าการละกรรมช่ัวแล้วทำกรรมดีเท่าน้ันเป็นสิ่งที่ควรปฏิบัติ  เพราะแม้เราจะไม่รู้ว่า
โลกหน้าจะมีอยู่จริงหรือไม่ก็ตาม  ถ้าโลกหน้ามีอยู่จริง เมื่อเป็นอย่างน้ี ท่านบุรุษบุคคลน้ี เมื่อ
ตายไป จักเข้าถึงสุคติ โลกสวรรค์ อน่ึง โลกหน้าไม่มีจริง  เขาก็เป็นผู้อันวิญญูชนสรรเสริญใน
ปัจจุบันว่าเป็นบุรุษบุคคลมีศีล มีสัมมาทิฏฐิ เป็นอัตถิกวาท ถ้าโลกหน้ามีจริง ความยึดถือของ
ท่านบุรุษบุคคลน้ี อย่างน้ี เป็นความมีชัยในโลกทั้งสอง คือในปัจจุบันวิญญูชนสรรเสริญ เมื่อตาย
ไป จักเข้าถึงสุคติ โลก สวรรค์๔๑  การอธิบายน้ีเป็นการโยงความเห็นเรื่องโลกหน้าที่ไม่อาจรับรู้
ได้  แต่มีข้อเท็จจริงที่พิสูจน์ได้ว่าถ้าทำดีแล้วจะมีคนยกย่องในโลกน้ี  ถึงแม้จะไม่มีโลกหน้า  
หรือถ้ามีโลกหน้าเขาก็จะได้ไปเกิดในที่ๆ ดีขึ้น  ฉะน้ัน  พระพุทธเจ้าจะแสดงความจริงผ่าน
ข้อเท็จจริง  โดยข้อเท็จจริงน้ันจะต้องรับรู้ได้  ซึ่งในที่น้ีคือเรื่องทุกข์และความดับทุกข์  ซึ่ง
ปรากฏตามที่พระพุทธเจ้าทรงแสดงไว้ผ่านทิฏฐิต่างๆ เหล่าน้ีดังน้ี 

 

 ๔๐ ที.สี. (ไทย) ๙/๒๙๒-๒๙๕/๒๗๐-๒๗๑. 
 ๔๑ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๑๐๙/๘๔. 



๓๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ก. กลุ่มสัสสตทิฎฐิ  คือความเห็นว่าทุกอย่างเที่ยงแท้จากการพิจารณาตัวเองว่า
เที่ยงแท้  ทุกสิ่งเป็นตัวตนของเรา  โดยพิจารณาจากข้อเท็จจริงที่ปรากฏแก่ขันธ์๔๒  หรือตัวเรา
ว่า   

  "เมื่อรูป...เวทนา...สัญญา...สังขาร...วิญญาณ  มีอยู่ เพราะถือมั่นรูป...เวทนา...
สัญญา...สังขาร...วิญญาณ  เพราะยึดมั่นรูป...เวทนา...สัญญา...สังขาร...วิญญาณ  
ทิฏฐิจึงเกิดขึ้นอย่างน้ีว่า ลมย่อมไม่พัด แม่น้ำย่อมไม่ไหล สตรีมีครรภ์ย่อมไม่คลอด
พระจันทร์และพระอาทิตย์ย่อมไม่ขึ้นหรือย่อมไม่ตก เป็นของต้ังอยู่มั่น...น่ันของเรา  
น่ันเป็นเรา น่ันเป็นตัวตนของเรา...ตนก็อันน้ัน โลกก็อันน้ัน เรานั้นละโลกไปแล้ว จัก
เป็นผู้เที่ยง ย่ังยืน มั่นคง มีความไม่เปลี่ยนแปลงเป็นธรรมดา"๔๓       

 ข. กลุ่มนัตถิกทิฏฐิ  คือความเห็นว่าทุกอย่างไม่มี  เห็นว่าทุกอย่างไม่เป็นอันทำ  
เห็นว่าไม่มีสิ่งที่มีเหตุ ไม่มีปัจจัย  และเห็นว่าทุกอย่างไม่มีใครทำขึ้น  ไม่มีอะไรเป็นแบบ ทุก
อย่างมารวมตัวกันเองพอถึงเวลาก็แตกสลายไป  โดยพิจารณาจากข้อเท็จจริงที่ปรากฏแก่ขันธ์
หรือตัวเรา ดังน้ี 

  "เมื่อรูป...เวทนา...สัญญา...สังขาร...วิญญาณมีอยู่ เพราะถือมั่นรูป...เวทนา...
สัญญา...สังขาร...วิญญาณ เพราะยึดมั่นรูป...เวทนา...สัญญา...สังขาร...วิญญาณ  จึง
เกิดทิฏฐิอย่างน้ีว่าเราไม่พึงมี และบริขารของเราไม่พึงมี เราจักไม่มี และบริขารของ
เราจักไม่มี...ทานไม่มีผล การเซ่นสรวงไม่มีผล ฯลฯ เพราะกายสลาย ทั้งพาลทั้ง
บัณฑิตย่อมขาดสูญพินาศส้ิน หลังจากตายไปย่อมไม่มี...เมื่อบุคคลทำเอง ใช้ผู้อ่ืนทำ
ให้ ให้ทาน บูชาเอง ใช้ผู้อ่ืนให้บูชา บุญที่มีการทำเช่นน้ันเป็นเหตุ ย่อมไม่มีแก่เขา 
ไม่มีบุญมาถึงเขา  บุญที่เน่ืองด้วยการให้ทาน การฝึกฝนอินทรีย์  ความสำรวม การ
กล่าวคำสัตย์ ไม่มีแก่เขา ไม่มีบุญมาถึงเขา...ไม่มีเหตุ ไม่มีปัจจัย เพ่ือความเศร้า
หมองแห่งสัตว์ทั้งหลาย สัตว์ทั้งหลายหาเหตุมิได้ หาปัจจัยมิได้ ย่อมเศร้าหมองเอง 
ไม่มีเหตุ ไม่มีปัจจัย เพ่ือความบริสุทธ์ิแห่งสัตว์ทั้งหลาย สัตว์ทั้งหลายหาเหตุมิได้ หา
ปัจจัยมิได้ ย่อมบริสุทธ์ิเอง ไม่มีกำลัง ไม่มีความเพียร ไม่มีเรี่ยวแรงของบุรุษ ไม่มี

 

 ๔๒ ขันธ์หรือเบญจขันธ์ คือ ๑. รูปขันธ์ คือ กองรูป, ร่างกาย ๒. เวทนาขันธ์ คือ กองเวทนา, 
เสวยอารมณ์, ความรู้สึก ๓. สัญญาขันธ์ คือ กองสัญญา, การกำหนดจำอารมณ์นั้น ๔. สังขารขันธ์ คือ กอง
สังขาร, ส่วนท่ีเป็นความปรุงแต่ง ๕. วิญญาณขันธ์ คือ กองวิญญาณ, สวนท่ีเป็นความรู้แจ้งอารมณ์, การรู้
อารมณ์ทางอายตนะ เช่น ได้เห็น ได้ยิน เป็นต้น อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรมพุทธ
ศาสตร์ ฉบับประมวลธรรม, พิมพ์คร้ังท่ี ๑๓, (กรุงเทพมหานคร : บริษัท เอส.อาร์.พร้ินต้ิง แมส โปรดักส์ 
จำกัด, ๒๕๔๘), หน้า ๑๖๒. 
 ๔๓ สํ.ขนฺธ (ไทย) ๑๗/๔๑๗,๔๑๙,๔๒๑/๒๑๑,๒๑๓,๒๑๔-๒๑๕. 



  ๓๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ความบากบ่ันของบุรุษ สัตว์ทั้งปวง ปาณะทั้งปวง ภูตทั้งปวง ชีวะทั้งปวง ล้วนไม่มี
อำนาจ ไม่มีกำลัง ไม่มีความเพียร แปรไปตามภาวะแห่งความแน่นอนและความไม่
แน่นอน  ย่อมเสวยสุขเสวยทุกข์ในอภิชาติทั้ง ๖๔๔  เท่าน้ัน...สภาวะ ๗ กองเหล่าน้ี
คือ กองดิน กองน้ำ กองไฟ กองลม สุข ทุกข์ ชีวะ ไม่มีใครทำ ไม่มีแบบอย่าง             
อันใครทำ ไม่มีใครเนรมิต ไม่มีแบบอย่างอันใครเนรมิต เป็นสภาพย่ังยืน ต้ังอยู่
มั่นคงดุจ ยอดภูเขา ต้ังอยู่มั่นคง  สภาวะ ๗ กองน้ัน ไม่หว่ันไหว ไม่แปรปรวน ไม่
เบียดเบียนกันและกัน ไม่อาจให้เกิดสุขหรือทุกข์แก่กันและกัน. แม้ผู้ใดจะเอา
ศัสตราอย่างคมตัดศีรษะกัน ไม่ช่ือว่าใครปลงชีวิตใคร  เป็นแต่ศัสตราสอดเข้าไป
ตามช่องระหว่าง ๗ กองเท่าน้ัน  ฯลฯ พาลและบัณฑิตเร่ร่อนไป เสวยสุขและทุกข์
เอง เหมือนกลุ่มด้ายที่บุคคลขว้างไป ย่อมคลี่หมดไปเอง "๔๕           

 จากทิฏฐิทั้งสองแบบที่พระพุทธเจ้าทรงนำมาแสดง  เราจะพบว่าทิฏฐิทั้งหมด
เริ่มต้นจากข้อเท็จจริงที่เก่ียวข้องกับตัวเราหรือขันธ์  ต่อแต่น้ันจึงนำข้อเท็จจริงที่สัมผัสได้น้ันไป
อธิบายถึงความเป็นจริง (Reality) เรื่องโลก ชีพ สรีระ การเกิดว่ามีลักษณะเป็นไปตามน้ันว่า  

  "เมื่อรูป...เวทนา...สัญญา...สังขาร...วิญญาณมีอยู่ เพราะถือมั่นรูป...เวทนา...
สัญญา...สังขาร...วิญญาณ เพราะยึดมั่นรูป...เวทนา...สัญญา...สังขาร...วิญญาณ จึง
เกิดทิฏฐิขึ้นอย่างน้ีว่า โลกเที่ยง โลกไม่เที่ยง  โลกมีที่สุด โลกไม่มีที่สุด  ชีพกับ
สรีระเป็นอันเดียวกัน  ชีพกับสรีระเป็นคนละอย่าง   สัตว์ตายแล้วเกิดอีก   สัตว์
ตายแล้วไม่เกิดอีก  สัตว์ตายแล้วเกิดอีกก็มีไม่เกิดอีกก็มี  สัตว์ตายแล้วย่อมเกิดอีกก็
หามิได้ ย่อมไม่เกิดอีกก็หามิได้"๔๖ 

 แต่การอธิบายความเป็นจริง (Reality) บนฐานของความจริง (Truth) ด้านทิฏฐิน้ี
ทำให้เราเข้าใจว่าขันธ์น้ันตรงกับข้อเท็จจริง (fact) ที่พระพุทธเจ้าสร้างบททดสอบเรื่องดังกล่าว
ผ่านคำถาม-ตอบ ดังน้ี   
  คำถาม ๑ : รูปเที่ยงหรือไม่เที่ยง   คำตอบ : ไม่เที่ยง 

 

 ๔๔ ตามคำอธิบายของอาจารย์มักขลิโคสาล  กล่าวถึงอภิชาติ ๖  คือ  ๑. อภิชาติดำ ได้แก่พวก
ฆ่าสัตว์ฆ่าคนหรือพวกทำงานหนัก  ๒. อภิชาติเขียว ได้แก่พวกภิกษุ  ๓. อภิชาติแดง ได้แก่พวกนิครนถ์ท่ีมีผ้า
ผืนเดียวและขาวกว่า ๒ พวกที่กล่าวมา  ๔. อภิชาติเหลือง ได้แก่พวกคฤหัสถ์นุ่งขาวสาวกของนักบวชเปลือย
กาย เพราะคนเหล่านี้เป็นผู้ให้ปัจจัยแก่มักขลิโคสาลจึงประเสริฐกว่าท้ัง ๓ จำพวกท่ีกล่าวมา ๕.  อภิชาติขาว 
ได้แก่พวกนักบวชอาชีวกชายและหญิง  ๖. อภิชาติขาวย่ิง ได้แก่นักบวชเหลา่นี้คือ นันทะ วัจฉะ กีสะ สังกิจจะ 
เป็นนักบวชท่ีข่าวกว่าทุกคน  อ้างใน ที.สี.อ. (ไทย) ๑/๑/๓๘๓.  
 ๔๕ สํ.ขนฺธ (ไทย) ๑๗/๔๒๓,๔๒๕,๔๒๗,๔๒๙,๔๓๑/๒๑๖,๒๑๘,๒๒๐,๒๒๒,๒๒๔-๒๒๕. 
 ๔๖ สํ.ขนฺธ (ไทย) ๑๗/๔๓๕-๔๔๔/๒๒๘-๒๓๒. 



๓๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 คำถาม ๒ : ก็สิ่งใดไม่เที่ยง เป็นทุกข์ ความแปรปรวนเป็นธรรมดา เพราะไม่ถือมั่น
ในสิ่งน้ัน จะพึงเกิดทิฏฐิต่างๆ เช่นว่า ทุกอย่างเที่ยง หรือไม่มี หรือโลกเที่ยง ไม่เที่ยง  หรือสัตว์
เบ้ืองหน้าแต่ตายแล้ว ย่อมเกิดอีกก็หามิได้ ย่อมไม่เกิดอีกก็หามิได้ เป็นต้นได้ไหม    คำตอบ : 
ไม่พึงมีทิฏฐิแบบน้ัน          
      คำถาม ๓ :  สิ่งใดที่ได้เห็นแล้ว ได้ยินแล้ว ได้ทราบแล้ว รู้แจ้งแล้ว บรรลุแล้ว 
แสวงหา         แล้ว ค้นคว้าแล้วด้วยใจ แม้สิ่งน้ันเที่ยงหรือไม่เที่ยงเล่า   คำตอบ : ไม่เที่ยง  
      คำถาม ๔ : ก็สิ่งใดไม่เที่ยง สิ่งน้ันเป็นทุกข์หรือเป็นสุขเล่า    คำตอบ : เป็นทุกข์ 
 คำถาม ๕ : ก็สิ่งใดไม่เที่ยง เป็นทุกข์ มีความแปรปรวนเป็นธรรมดา เพราะไม่ถือมั่น
สิ่งน้ัน       
จะพึงเกิดทิฏฐิขึ้นแบบน้ันได้ไหม    คำตอบ : ไม่พึงมีทิฏฐิแบบนั้น          
 สรุป  :  เมื่อใดแล อริยสาวกละความสงสัยในเรื่องโลกเที่ยง ไม่เที่ยง เป็นต้น  ช่ือว่า
เป็นอันละความสงสัยแม้ในทุกข์ แม้ในทุกขสมุทัย แม้ในทุกขนิโรธ แม้ในทุกขนิโรธคามินี
ปฏิปทา  เมื่อน้ัน อริยสาวกน้ีเราเรียกว่า เป็นพระโสดาบัน มีความไม่ตกต่ำ เป็นธรรมดา เป็นผู้
เที่ยงที่จะตรัสรู้เป็นเบ้ืองหน้า๔๗         
 จากข้อพิสูจน์ข้างต้น  เป็นการสร้างข้อยืนยันว่า  ความเป็นจริงน้ันสัมพันธ์กับความ
จริงในฐานะท่ีเป็นข้อสงสัยเดียวกัน  เมื่อหาคำตอบเรื่องชีวิตหรือขันธ์ได้ก็จะตอบปัญหาเรื่อง
ความเป็นจริงหรือสภาวะของสรรพส่ิงได้เช่นกัน  ซึ่งความสัมพันธ์ดังกล่าวเราสามารถตรวจสอบ
ได้ผ่านพระธรรมเทศนาของพระพุทธเจ้าที่ทรงแสดงผ่านเรื่องทุกข์และความดับทุกข์ตามหลัก
อริยสัจ ๔ คือ๔๘ 
 ก. ทุกขอริยสัจ  คือ ความเกิดก็เป็นทุกข์ ความแก่ก็เป็นทุกข์ ความเจ็บไข้ก็เป็นทุกข์ 
ความตายก็เป็นทุกข์ ความประจวบด้วยสิ่งที่ไม่เป็นที่รัก  ก็เป็นทุกข์ ความพลัดพรากจากสิ่งเป็น
ที่รักก็เป็นทุกข์ ปรารถนาสิ่งใดไม่ได้สิ่งน้ันก็เป็นทุกข์  โดยย่นย่อ อุปาทานขันธ์ ๕ เป็นทุกข์   
 ข. ทุกขสมุทัย  คือ  ตัณหาอันทำให้เกิดอีก ประกอบด้วยความกำหนัดด้วยอำนาจ
ความเพลิน มีปกติเพลิดเพลินในอารมณ์น้ันๆ คือ กามตัณหา ภวตัณหา วิภวตัณหา 
 ค. ทุกขนิโรธอริยสัจ คือ ตัณหาน่ันแลดับ โดยไม่เหลือด้วยมรรคคือวิราคะ สละ 
สละคืน ปล่อยไป ไม่พัวพัน 
 ง.  ทุกขนิโรธคามินีปฏิปทาอริยสัจ คือ อริยมรรคมีองค์ ๘  คือ ปัญญาอันเห็นชอบ, 
ความดำริชอบ, เจรจาชอบ, การงานชอบ, เลี้ยงชีวิตชอบ, พยายามชอบ, ระลึกชอบ, ต้ังจิตชอบ   

 

 ๔๗ สํ.ขนฺธ (ไทย) ๑๗/๔๓๕-๔๔๔/๒๒๘-๒๓๒. 
 ๔๘ วิ.ม. (ไทย) ๔/๑๔/๑๖. 



  ๓๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 การพิจารณาความจริง (สัจจะ) น้ีจึงเก่ียวกับชีวิตซึ่งสัมพันธ์กันระหว่างความทุกข์
และความดับทุกข์ เมื่อพิจารณาควบคู่ไปกับวิถีชีวิตของแต่ละบุคคล  จะพบว่าเราสามารถเข้าใจ
ความหมายของทุกข์ได้ทันทีผ่านข้อพิสูจน์ทางข้อเท็จจริงที่ผ่านมา  แต่การพิจารณาความหมาย
ของความดับทุกข์อาจซับซ้อนกว่าน้ัน  โดยเฉพาะเมื่อแสดงผ่านความเห็น (ทิฏฐิ) ที่แต่ละคน
ล้วนต่างกันไป  จึงต้องเน้นไปท่ีวิธีการเข้าใจความเป็นจริงมากกว่า คือทำตรงข้ามกับสิ่งที่ทำให้
ทุกข์ ก็คือไม่ยึดถือความเห็นใดความเห็นหน่ึงน่ันคือทางสายกลาง  ซึ่งเราอาจพิจารณาผ่าน
วิธีการอธิบายดังต่อไปน้ี 
 ก. ระดับฆราวาส  เป็นการสร้างความหมายที่เป็นกลางระหว่างสุขกับทุกข์  ผ่าน
ความสัมพันธ์ระหว่างความสุขกับความทุกข์และความดับทุกข์  โดยสังเกตได้จากพระพุทธเจ้า
แสดงอนุปุพพีกถาคือ ๑.ทานกถา กล่าวเรื่องทาน ๒. ศีลกถา กล่าวเรื่องศีล ๓. สัคคกถา กล่าว
เรื่องสวรรค์ ๔. โทษแห่งกามอันต่ำทราม เศร้าหมอง  ๕. อานิสงส์ในเนกขัมมะ  เพ่ือทำให้มีจิต
ควร มีจิตอ่อน มีจิตปราศจากนิวรณ์ มีจิตสูง มีจิตผ่องใส แล้วจึงแสดงเรื่องทุกข์ สมุทัย นิโรธ 
มรรค เปรียบเหมือนผ้าขาวสะอาดปราศจากความสกปรกจะย้อมได้ง่าย๔๙ เราจะพบว่า อนุปุ
พพีกถานั้น ๓ ข้อต้นน้ันเป็นการกล่าวถึงเหตุให้เกิดสุข (โลกิยสุข)  ข้อ ๔ เป็นการกล่าวถึงทุกข์ 
ข้อ ๕  คือทางดับทุกข์ เป็นการเช่ือมโยงระหว่างความจริงที่สัมผัสได้ก่อนคือความสุขแบบโลก  
ก่อนจะช้ีให้เห็นถึงทุกข์เพราะความไม่ย่ังยืนของสรรพสิ่งที่เปลี่ยนแปลงไป แล้วนำไปสู่การดับ
ทุกข์  โดยคำอธิบายน้ันเป็นการเช่ือมโยงตามลักษณะอริยสัจ ๔  ซึ่งมีลักษณะโยงกันทาง
ความหมายของทุกข์กับความดับทุกข์เป็นหลัก  แต่ที่ไม่แสดงอริยสัจทันทีเพราะความเข้าใจต่อ
ความจริงของฆราวาสเกี่ยวข้องกับความสุขกับความทุกข์เป็นหลัก  เมื่อเข้าใจความหมายของท้ัง
สองได้ชัดแล้ว  ก็จะไม่ยึดติดต่อสิ่งน้ัน  และเมื่อไม่ยึดติดสิ่งน้ันก็จะเข้าใจลักษณะที่เป็นกลาง  
และเข้าใจวิธีปฏิบัติแบบสายกลางน้ัน (มัชฌิมาปฏิปทา)ฉะน้ัน  ความหมายของความจริงแบบ
ฆราวาสจึงอยู่กลางระหว่างความสุขกับความทุกข์  ถ้าละความสุขและเข้าใจความทุกข์ได้  ก็จะ
ปล่อยวางและเข้าใจความเป็นกลางไม่สุดโต่งไปข้างสุขและทุกข์ได้ 
 ข. ระดับภิกษุหรือนักบวช  เป็นการเข้าใจความหมายท่ีตรงกว่าฆราวาส  คือจาก
ความทุกข์สู่ความดับทุกข์โดยตรงไม่ต้องผ่านเร่ืองโลกิยะ  แต่เน้นไปที่สภาวะของทุกข์และความ
ดับทุกข์โดยตรง  เช่นข้อความท่ีพระพุทธเจ้าทรงแสดงธัมมจักกัปปวัตตนสูตรกับพระปัจจวัคคีย์
ว่า 

  "ข้อน้ีแลเป็นทุกขอริยสัจ คือ ความเกิดก็เป็นทุกข์ ความแก่ก็เป็นทุกข์ ความเจ็บ
ไข้ก็เป็นทุกข์ ความตายก็เป็นทุกข์ ความประจวบด้วยสิ่งที่ไม่เป็นที่รัก  ก็เป็นทุกข์ 
ความพลัดพรากจากสิ่งเป็นที่รักก็เป็นทุกข์ ปรารถนาสิ่งใดไม่ได้สิ่งน้ันก็เป็นทุกข์  

 

 ๔๙ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๗๔/๕๖. 



๔๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

โดยย่นย่อ อุปาทานขันธ์ ๕ เป็นทุกข์...ข้อน้ีแลเป็นทุกขสมุทัยอริยสัจ คือตัณหาอัน
ทำให้เกิดอีก ประกอบด้วยความกำหนัดด้วยอำนาจความเพลิน มีปกติเพลิดเพลิน
ในอารมณ์น้ันๆ คือ กามตัณหา ภวตัณหา วิภวตัณหา...ข้อน้ีแลเป็นทุกขนิโรธ
อริยสัจ คือ ตัณหาน่ันแลดับ โดยไม่เหลือ  ด้วยมรรคคือวิราคะ สละ สละคืน ปล่อย
ไป ไม่พัวพัน...ข้อน้ีแลเป็นทุกขนิโรธ คามินีปฏิปทาอริยสัจ คือ อริยมรรคมีองค์ ๘  
น้ีแหละ คือปัญญาอันเห็นชอบ  ความดำริชอบ  เจรจาชอบ  การงานชอบ  เลี้ยง
ชีวิตชอบ  พยายามชอบ  ระลึกชอบ   ต้ังจิตชอบ"๕๐   

 ฉะน้ัน  ลักษณะการแสดงความจริงแบบภิกษุน้ีทำให้เข้าใจความสุดโต่งระหว่าง
ความทุกข์ที่เกิดจากการเข้าใจว่ามีตัวตนแบบเที่ยงกับไม่มีตัวตนแบบขาดสูญ  ซึ่งทางสายกลาง
จะอยู่ระหว่างความหมายว่ามีอยู่แต่ไม่สามารถบังคับให้อยู่ในอำนาจได้   
 สรุป  ความจริงแบบทิฏฐิเป็นการสร้างความเข้าใจต่อความเป็นจริงที่เกิดจาก
ข้อเท็จจริงของแต่ละคน  ซึ่งล้วนแล้วแต่สัมพันธ์กันระหว่างทุกข์กับความดับทุกข์ พระพุทธเจ้า
อธิบายความเป็นจริงผ่านความจริงที่มีอยู่ในชีวิตเป็นหลัก  โดยความจริงเหล่าน้ันเราต้องรับรู้ได้
ผ่านข้อเท็จจริง  แต่เมื่อจะเข้าใจความจริงที่สูงขึ้นไปได้จึงต้องปฏิเสธข้อเท็จจริงทั้งสุขหรือทุกข์  
หรือสิ่งที่ทำให้ทุกข์ซึ่งเกิดจากความเห็นที่สุดโต่ง  และการจะทิ้งความเห็นที่สุดโต่งได้ต้องยึดถือ
ทางสายกลาง (มัชฌิมาปฏิปทา) ที่ทำให้ปล่อยวางจากทิฏฐิที่เป็นเรื่องของตัวตนเสีย  และเข้า
ใจความเป็นจริงตามสภาวะที่ไม่เก่ียวข้องกับความหมายที่เราสร้างขึ้น 
 ๓.๒.๒ แนวคิดทิฏฐิสัจจะ  ความจริงแบบความเห็นน้ันเก่ียวข้องกับความทุกข์กับ
ความดับทุกข์  หรือที่รับรู้ทั่วไปว่า "ทุกข์และสุข"  โดยมีการพิจารณาเร่ืองน้ีผ่านข้อเท็จจริงที่
ต่างกันทำให้เกิดความเช่ือที่ต่างกัน  แม้แต่ในพุทธปรัชญาเถรวาทยุคหลังก็มีนักคิดพยายามจะ
วิพากษ์เรื่องน้ีอยู่  เช่นดันโต้ (A.C.Danto)  ที่พยายามตอบข้อสงสัยที่ว่า  "เมื่อทุกข์และความ
เจ็บปวดทางกายและใจเป็นเรื่องความทุกข์ทั่วๆ ของมนุษย์  ทำไมเราจึงต้องให้พระพุทธเจ้า
ค้นพบก่อนเรา"  เขาอธิบายว่า 

  "ทุกคนมีวิธีจะรู้อริยสัจข้อแรกได้  แต่ในความเป็นจริงเราไม่ฉลาดพอที่จะรู้ว่าเป็น
ความจริงอย่างที่พระพุทธเจ้ารู้  ทุกคนทุกข์ก็จริง  แต่ไม่มีสักคนที่รู้ว่าเขาทุกข์...
อะไรที่พระพุทธเจ้ายอมรับว่าเป็นความรู้ข้อเท็จจริงจะนำไปสู่การบรรเทาความ
ทุกข์ได้  อันดับแรก  สำหรับคนที่ป่วยก็จะต้องรู้ก่อนว่าตนเองป่วย"๕๑ 

 

 ๕๐ วิ.ม. (ไทย) ๔/๑๔/๑๖. 
 ๕๑ Danto, A.C., Mysticism and Morality, (New York : PenGuin Books,1972), p.68. 



  ๔๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 คำตอบน้ีอาจตรงไปตรงมาเกินไป  และทำให้เข้าใจความทุกข์น้ันไปในทางอ้อม  ไม่
ตรงกับความทุกข์ที่พระพุทธเจ้ามุ่งหมายมากนัก  ซึ่งไม่น่าพึงพอใจสำหรับพระภิกษุที่เข้าใจ
ความหมายของความทุกข์ได้โดยตรง  เพราะคำตอบลักษณะน้ีทำให้ความหมายของความทุกข์
เน้นไปตัวตนมากกว่าอธิบายสภาวะของความทุกข์จริงๆ  ซึ่งอาจทำให้เกิดคำถามว่า  "ทำไมทุก
สิ่งต้องเป็นทุกข์" และ "ทำไมจะต้องสนใจแต่เรื่องความทุกข์เท่าน้ัน"  ลองย้อนไปพิจารณาจาก
เน้ือหาที่พระพุทธเจ้าทรงแสดงเก่ียวกับความทุกข์ไว้น้ันจะพบว่าล้วนเป็นทุกข์ที่เกิดจากทางกาย
และทุกข์ที่เกิดทางใจ  แต่หากพิจารณาไปที่ทุกข์ ๓ แบบคือ ๑. ทุกข์ในทุกข์  เป็นความทุกข์
เก่ียวกับสิ่งที่ไม่ชอบและสิ่งที่ไม่สุขใจ  ๒. ปริณามทุกข์ ทุกข์คือความเปลี่ยนแปลงของสังขาร  
๓. สังสารทุกข์  ทุกข์จากการเวียนว่ายตายเกิด๕๒  ความทุกข์ ๒ ข้อแรกน้ันเป็นฐานในการเข้า
ใจความทุกข์อย่างที่ ๓  เพราะสิ่งที่สำคัญที่ทำให้ทุกข์ ๒ ข้อแรกเกิดขึ้นมาจากสังสารทุกข์ที่มา
จากกิเลสที่สะสมไว้ภายใน  ฉะน้ัน  การยอมรับว่ามีความทุกข์หรือสนใจเร่ืองทุกข์อาจไม่ใช่
สนใจความทุกข์จริงๆ  แต่เป็นทำความเข้าใจเรื่องความดับทุกข์ที่ทำให้เป็นอิสระไม่เวียนว่าย
ตายเกิดอีก  ดังที่บิเมา (Bimal  Krishna  Matilal) นำเสนอว่า  "ทุกข์ในอริยสัจอาจไม่ใช่ทั้ง
ทุกข์ทางกายหรือทุกข์ทางใจ  ไม่ใช่เรื่องของสิ่งที่เราที่ไม่สามารถบังคับได้  แต่เป็นเรื่องของการ
รู้ตัวหรือการรู้แจ้งถึงการมีอยู่ของเราที่เวียนว่ายตายเกิดในสังสารวัฏ ความดับทุกข์ได้จึงเปรียบ
สถานะที่ไม่มีเง่ือนไขเป็นความอิสระที่เรียกว่า นิพพาน"๕๓ จากข้อความน้ีทุกข์จึงเป็นสิ่งที่ควรทำ
ให้แจ้ง  ไม่ใช่แค่รู้ว่าเราทุกข์เท่าน้ัน  แต่ต้องทำให้เป็นอิสระจากความทุกข์ไม่ใช่ยึดถือว่าเราเป็น
ทุกข์  เพราะการยึดถือว่าเราเป็นทุกข์แบบที่ ดันโต้เข้าใจจะกลายเป็นอัตตาที่ เป็นสิ่งที่
พระพุทธเจ้าทรงสอนให้ละ  ให้ปล่อยวางเสีย 
 ขณะที่การดับทุกข์ (นิโรธ) น้ันก็มีข้อโต้แย้งว่า  "นิพพานมีอยู่ไม่ใช่ทั้งความเป็นจริง
ที่ยืนยันหรือปฏิเสธ"  ทำให้ต้องแก้ปัญหาทางตรรกะ  เพราะเมื่อเราอธิบายถึงสิ่งหน่ึงว่าไม่ใช่ทั้ง
ยืนยันและปฏิเสธพร้อมกันได้อย่างไร  โดยเราต้องเข้าใจก่อนว่าปัญหาทางตรรกะคือการปฏิเสธ
ว่านิพพานไม่มีอะไรหรือมีลักษณะปฏิเสธทุกอย่าง  น่ันคือปฏิเสธว่านิพพานเป็นบางสิ่ง  ตาม
ความเป็นจริงทางภววิทยาได้ปฏิเสธว่านิพพานเป็นทั้งสิ่งยืนยันและปฏิเสธ  เพราะนิพพานเป็น
ความจริงที่ไม่อาจพรรณนาได้จึงอยู่เหนือกระบวนการยืนยันและปฏิเสธ  แต่ก็ยังไม่น่าพอใจ
เท่าไรนัก  เพราะนิพพานเป็นผลที่สร้างความสมบูรณ์ในตัวเอง  การอธิบายทางภววิทยาเท่ากับ
เป็นลดคุณค่าของนิพพานลงไป  และปัญหาอีกอย่างหน่ึงที่นักศาสนาให้ความสนใจคือปัญหา

 

 ๕๒ ขุ.จู. (ไทย) ๓๐/๑๔๙/๕๖. 
 ๕๓ Bimal  Krishna  Matilal,  Logic, Language  and  Reality : Indian  Philosophy  

and  Contemporary  Issues, 2 nd edition, (Delhi : Motilal  Banarsidass Publishers  Private   
Limited, 2008), pp.347-348. 



๔๒  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ทางเทววิทยาที่เราอาจมองว่าไม่ใช่สิ่งสำคัญ  เพราะพุทธศาสนาไม่เช่ือว่าพระเจ้ามีอยู่จริง  แต่
เมื่อพระพุทธศาสนาเป็นศาสนาย่อมต้องมีการแลกเปลี่ยนกันทางความคิดทางศาสนา  ดังมี
หลายคร้ังในสมัยพุทธกาลที่พระพุทธเจ้าตอบโต้วาทะกับนักบวชลัทธิอ่ืน  เมื่อพิจารณาจากการ
โต้ตอบเหล่าน้ีทำให้เราเข้าใจปัญหาด้านภววิทยาได้ชัดขึ้น  เช่นเดียวกับกรณีนิพพานหรือความ
ดับทุกข์ก็ไม่ต่างอะไรกัน  คือไม่มีใครสามารถอธิบายถึงสภาวะน้ันได้ว่ามีอยู่ในลักษณะไหน  แต่
ก็มีการตีความทางภาษาว่าพุทธศาสนาเป็นศาสนาที่นำเอาความแตกต่างระหว่างทุกข์กับความ
ดับทุกข์มานำเสนอ  แล้วพูดถึงความมีอยู่ของทุกข์ว่าเป็นการมีอยู่อย่างมีเง่ือนไขก็ต้องมีสิ่งตรง
ข้ามคือนิพพานที่เป็นความดับเง่ือนไขน้ัน  การมองเรื่องน้ีว่าเป็นเรื่องศาสนาจึงสามารถมองไปที่
ความเป็นจริงอีกอย่างหน่ึงคือ ทางปฏิบัติให้ถึงทางดับทุกข์น้ัน  (มรรค)  และสร้างความเข้าใจ
นิพพานว่าเป็นเป้าหมายของข้อปฏิบัติน้ัน  เพ่ือพิจารณาถึงความแตกต่างระหว่างการคิดว่า
ความดับทุกข์หรือนิพพานมีอยู่จริงกับความคิดว่าสิ่งน้ันไม่มีอยู่จริง  เพราะการคิดถึงสิ่งใดส่ิง
หน่ึงแสดงว่าสิ่งน้ันต้องมี  แต่หากไม่มีก็ไม่สามารถคิดถึงได้  ในกรณีนิพพานน้ันเราอาจคิดจาก
ข้อปฏิบัติ (มรรค) เมื่อมีข้อปฏิบัติก็ต้องมีผลของการปฏิบัติ  แต่ในกรณีที่คิดว่าสิ่งที่ไม่มีน้ันอาจ
ไม่มีอยู่จริง  ก็เท่ากับไม่ยืนยันอะไรได้เลยแม้แต่ตัวผู้คิดเอง๕๔  จากมุมมองน้ีนิพพานหรือความ
ดับทุกข์ (นิโรธ) จึงเป็นการยืนยันความเป็นจริงหรือสัจจะอีก ๒ คือ ทุกข์และมรรค  โดยทุกข์น้ัน
เราสามารถสัมผัสได้ว่ามีอยู่  และมรรคก็สามารถปฏิบัติได้  จึงเป็นการยืนยันตรรกะว่ามีสิ่งที่
ตรงข้ามกับทุกข์  หรือมีผลของการปฏิบัติตามมรรคก็คือนิพพาน 
 จากข้อวิพากษ์ดังกล่าว มีข้อน่าสังเกตเกี่ยวกับความเห็นเรื่องทุกข์และความดับทุกข์
ที่ปุถุชนมีความเห็นว่าเป็นความสุข  ผู้วิจัยถือว่าความเห็นของทั้งสองท่านน้ันเป็นการพิจารณาที่
ความสัมพันธ์ระหว่างความจริงทั้งทุกข์และความดับทุกข์  ถ้าเรายอมรับความจริงด้านใดด้าน
หน่ึง  เช่น  หากเช่ือว่าทุกข์มีจริงก็จะเข้าใจว่าความดับทุกข์ก็มีด้วยเช่นกัน  โดยความทุกข์น้ันมี
อยู่ในสถานะที่ทำให้เรารับรู้ถึงความดับทุกข์ได้  หรือเราอาจเห็นว่ามรรคหรือทางสายกลางมีอยู่
เพ่ือเข้าใจว่าเป็นข้อปฏิบัติเพ่ือจุดมุ่งหมายคือความดับทุกข์  แต่เราไม่อาจปฏิเสธได้ว่าความเห็น
เรื่องทุกข์น้ันเป็นการระบุด้วยอัตตาที่อาจทำให้เกิดความเห็นสุดโต่งคือการยืนยันว่าอัตตานั้น
เที่ยงหรือขาดสูญ  ซึ่งถ้าระบุว่าเที่ยงก็เท่ากับว่าไม่มีทั้งความทุกข์และความดับทุกข์ซึ่งขัดกับ
ความเป็นจริง  แต่ถ้าระบุว่าขาดสูญก็เท่ากับปฏิเสธอัตตาหรือความทุกข์  เมื่อไม่มีทุกข์ก็เท่ากับ
ปฏิเสธความดับทุกข์ว่ามีอยู่จริงไปด้วย  ฉะน้ัน  ความเห็นที่ถูกระบุด้วยอัตตาน้ันจึงต้องมีความ
เป็นกลาง  ไม่สุดโต่งไปด้านใดด้านหน่ึง  และวิธีจะทำให้อัตตาเป็นกลางได้คือสร้างความเห็นที่
ถูกต้อง (สัมมาทิฏฐิ) ตามข้อปฏิบัติแบบมรรค  จึงจะรู้ความมีอยู่ของทุกข์กับความดับทุกข์ได้  

 

 ๕๔ Ibid.,pp.349-350. 
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เพราะทางสายกลางต้องอาศัยทั้งอัตตาและอนัตตาเพ่ือเข้าใจความหมายดังกล่าวได้  ซึ่งการ
อธิบายแบบปรมัตถสัจจะจะเข้าใจความหมายได้ชัดเจนกว่า 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ ในพุทธปรัชญาเถรวาทอธิบายเรื่องความจริงแบบสังขตธรรมและอสังขตธรรม
ไว้อย่างไร 
 ๔.๒ พุทธปรัชญาเถรวาทกล่าวถึงความเป็นจริงตามเงื่อนไขของบุคคลในประเด็น
ใดบ้าง ท่านเข้าใจอย่างไร อภิปราย 
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บทที่ ๓ 
ญาณวิทยาในพระไตรปิฎก* 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องธรรมชาติความรู้คืออะไร 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องบ่อเกิดความรู้คืออะไร 
 ๑.๓ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องเกณฑ์ตัดสินความรู้คืออะไร 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องธรรมชาติความรู้คืออะไร 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องบ่อเกิดความรู้คืออะไร 
 ๒.๓ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องเกณฑ์ตัดสินความรู้คืออะไร 

 
 

 
 

 

 * ปรับจาก พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ), “การศึกษาวิเคราะห์ญาณวิทยาในพุทธ
ปรัชญาเถรวาท: ศึกษาเฉพาะในปกรณ์วิเสสวิสุทธิมรรค”, วิทยานิพนธ์พุทธศาสตรมหาบัณฑิต สาขาวิชา
ปรัชญา, บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๔๘) 
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปนี ้
  
 พุทธปรัชญา มีรูปแบบของการแสวงหาความรู้โดยอาศัยการกระทำเป็นหลัก  แต่
ในกรณีที่จะสามารถปฏิบัติได้ถูกต้อง  และถูกทางน้ันต้องอาศัยความเข้าใจที่ถูกต้องเสียก่อน
กล่าวคือ เบ้ืองต้นของสรรพวิทยาการต่าง ๆ ล้วนต้องเริ่มต้นที่ความเช่ือ (ศรัทธา) ที่มีต่อ
วิทยาการน้ัน ๆ   แต่พุทธปรัชญามองว่า  อาศัยเพียงความเช่ือเพียงอย่างเดียวย่อมไม่สามารถ
ทำให้ถึงจุดสูงสุด  คือ  นิพพานได้   ยังต้องอาศัยความรู้ที่ทางพุทธปรัชญาเรียกว่า ปัญญา จึง
จะสามารถเข้าถึงนิพพานได้ดังพระพุทธพจน์ว่า “ฌาน ย่อมไม่มีแก่ผู้ไม่มีปัญญา  ปัญญาก็ย่อม
ไม่มีแก่ผู้ไม่มีฌาน  ผู้มีทั้งฌานและปัญญาน่ันแล  จึงนับว่าอยู่ใกล้นิพพาน”๑  ฉะน้ัน  พ้ืนฐาน
ของญาณวิทยาในพุทธปรัชญาเถรวาท  คือ ปัญญา  ที่ถูกฝึกฝนและอบรมดีแล้ว  แต่คำว่า 
“ปัญญา” เป็นคำกลาง  เพราะความรู้มีหลายขั้นหลายระดับ  เช่นที่แบ่งเป็นโลกียปัญญา 
โลกุตตรปัญญา  เป็นต้น  มีคำศัพท์หลายคำ  ที่ใช้ในความหมายจำเพาะ เช่น  ญาณ  วิชชา  
วิปัสสนา  สัมปชัญญะ ปริญญา  อภิญญา  ปฏิสัมภิทา เป็นต้น  ในที่น้ีจึงมีความจำเป็นในการ
แจกแจงคุณลักษณะของความรู้ต่อไปน้ี 
 ๓.๑  ธรรมชาติความรู้   
 ตามหลักญาณวิทยาโดยทั่วไปของปรัชญาอินเดีย  ได้กล่าวถึงวิธีการเข้าถึงความ
จริงไว้อย่างกว้าง ๆ  ๒ วิธี  ได้แก่  การเข้าถึงความจริงด้วยความรู้  เรียกว่า ชฺญาณมรรค  และ
การเข้าถึงความรู้ด้วยการอุทิศตนด้วยความภักดี  เรียกว่า ภักติมรรค  ส่วนการประกอบการ
งานต่าง ๆ (กรรมมรรค)  น้ัน  ถือว่าเป็นพ้ืนฐานขั้นต้นของทั้งสองวิธีดังกล่าว๒   พุทธปรัชญาจัด
ไว้ในจำพวกที่หน่ึง คือเข้าถึงความจริงด้วยความรู้ (ปัญญา)  ซึ่งลักษณะของความจริงในที่น้ีคือ 
นิพพาน  ด้วยการทำลายอวิชชา (ความไม่รู้แจ้ง)  และยังวิชชา  (ความรู้แจ้ง) ให้เกิด ปัญญา
หรือความรู้ในทางพุทธปรัชญา จึงเป็นไปเพ่ือความหลุดพ้นและวิถีทางนำไปสู่ความหลุดพ้นจาก
กิเลสตัณหาซึ่งเป็นตัวทำให้เกิดอวิชชา คือความไม่รู้แจ้งเห็นจริง  ส่วนต้นตอของความรู้ทั้งหมด  
ก็คือ “โพธิญาณ”  เมื่อบุคคลใดรู้แจ้งแทงตลอดแล้ว  ย่อมรู้สิ่งทั้งปวงได้ด้วย  เหมือนการ
ปรากฏขึ้นแห่งดวงอาทิตย์  ลักษณะที่แสดงให้เห็นถึงปัญญาในทางพุทธปรัชญาจะปรากฏก็
ต่อเมื่อเราพิจารณาเห็นสภาพตามความเป็นจริง  โดยสังเกตได้จากลักษณะของปัญญาที่เกิดขึ้น 
คือ 

 
๑ ขุ.ธ. (ไทย) ๒๕/๓๗๒/๑๔๙. 
๒ ทองหล่อ  วงษ์ธรรมมา, ปรัชญาอินเดีย, (กรุงเทพมหานคร :  โอเดียนสโตร์, ๒๕๓๕), หน้า 

๒๖๒. 
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 ก.  ปัญญามองสิ่งทั้งหลายตามที่มันเป็น  เริ่มต้ังแต่การรับรู้อารมณ์ทางอายตนะ  
ด้วยจิตใจที่มีท่าทีเป็นกลางและมีสติไม่หว่ันไหวถูกชักจูงไปตามความชอบใจ  ไม่ชอบใจ  
สามารถตามดูรู้เห็นอารมณ์น้ัน ๆ ไปตามสภาวะของมันต้ังแต่ต้นจนตลอดสาย  กล่าวคือ  เห็น
อาการที่มันเกิดตามเหตุปัจจัยอาศัยกันและกันจึงมีขึ้น  ก็เข้าใจโลกและชีวิตตามเป็นจริง  
เรียกว่าเกิดมีโลกทัศน์และชีวทัศน์ที่ถูกต้อง  ความยึดถือ   ทิฏฐิ  ทฤษฎีทั้งหลายในทาง
อภิปรัชญา  รวมทั้งความสงสัยในปัญหาต่าง ๆ ที่เรียกว่าอัพยากตปัญหา (ปัญหาที่พระพุทธเจ้า
ไม่ทรงพยากรณ์)  เช่นว่า  โลกเที่ยง  หรือไม่เที่ยง  เป็นต้น  ก็พลอยหายหมดไปด้วยพร้อมกัน
อย่างเป็นไปเอง  ดังพระบาลีว่า   “ภิกษุทั้งหลาย  เพราะอวิชชาจางหายดับไปไม่เหลือด้วย
วิราคะ  ทิฏฐิอย่างใดอย่างหน่ึง  ที่เป็นข้าศึกอันบุคคลเสพผิด  ที่ด้ินรนไปว่า  สังขารทั้งหลาย
เป็นอย่างไร   และสังขารเหล่าน้ีเป็นของใคร   หรือว่าสังขารทั้งหลายเป็นอย่างอ่ืน   และสังขาร
เหล่าน้ีเป็นของผู้อ่ืน  ชีวะกับสรีระเป็นอย่างเดียวกัน  หรือว่าชีวะกับสรีระเป็นคนละอย่างกัน  
ทิฏฐิเหล่าน้ันทั้งหมดอันพระอริยสาวกนั้นละได้เด็ดขาดแล้ว...”๓ และเมื่อภิกษุรูปหน่ึงทูลถามว่า  
“อะไรเป็นเหตุเป็นปัจจัย  ให้อริยสาวกผู้ได้เล่าเรียนแล้ว  ไม่เกิดความสงสัยในเร่ืองที่พระองค์ไม่
ทรงพยากรณ์?”  พระพุทธเจ้าตอบว่า  “เพราะทิฏฐิดับไป  อริยสาวกผู้ได้เล่าเรียนแล้วจึงไม่เกิด
ความสงสัยในเร่ืองที่เราไม่พยากรณ์...ปุถุชนผู้มิได้เล่าเรียน  ย่อมไม่รู้ชัดซึ่งทิฏฐิ  ไม่รู้ชัดเหตุเกิด
แห่งทิฏฐิ  ไม่รู้ชัดการดับทิฏฐิ  ไม่รู้ชัดปฏิปทาที่ดำเนินไปสู่ความดับแห่งทิฏฐิ  ทิฏฐิน้ันจึงพอก
พูนแก่เขา  เขาย่อมไม่พ้นจากชาติ  ชรามรณะ  โสกะ  ปริเทวะ  ทุกข์  โทมนัส  อุปายาส”๔ 
 ข.  ปัญญารู้เท่าทันสังขาร  ธรรมดาว่าสังขารมีทั้งที่ประกอบด้วยสังขารที่ถูกปรุง
แต่งและไม่ถูกปรุงแต่ง  สังขารดังกล่าวหากเราพิจารณาด้วยปัญญา  ย่อมรู้สามัญลักษณะที่เป็น
อนิจจัง  ทุกขัง  อนัตตา  รู้เท่าทันสมมติบัญญัติในสังขารที่ถูกปัจจัยปรุงแต่ง  ไม่ถูกหลอกให้
หลงไปตามรูปลักษณ์ภายนอกของสิ่งทั้งหลาย  และยอมรับความจริงทุกด้าน  มิใช่ติดอยู่เพียง
แง่ใดแง่หน่ึง  ความรู้เห็นตามที่มันเป็น  เช่น  ผู้เข้าถึงพุทธธรรมย่อมรู้ว่า  ขันธ์ ๕  มิใช่เป็นทุกข์
หรือเป็นสุขแต่เพียงอย่างใดอย่างหน่ึง  โดยเข้าใจว่า  “ความอยากย้อมใจเกิดจากความนึกคิด
ของคน (ต่างหาก)  เป็นกาม,  อารมณ์อันวิจิตรทั้งหลายในโลกหาช่ือว่ากามไม่...อารมณ์อัน
วิจิตรทั้งหลายในโลก  ย่อมต้ังอยู่ตามสภาพของมันอย่างน้ันเอง  ดังนั้น ธีรชนทั้งหลายจึงกำจัด 
(แต่เพียง) ตัวความชอบใจ  ในอารมณ์เหล่าน้ัน”๕  เมื่อเข้าใจสังขารได้  ย่อมทำให้เข้าใจทุกสิ่ง
ตามความเป็นจริง  และมองทุกอย่างว่าเกิดจากการคิดปรุงแต่งจากอารมณ์ภายในเป็นหลัก  
ปัญญาที่พัฒนาผ่านกระบวนการแยกแยะจึงจะสามารถรู้เท่าทันสังขารได้ดีขึ้น 

 
๓ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๓๕/๗๗. 
๔ องฺ.สตฺตก.(ไทย) ๒๓/๕๑/๖๙. 
๕ องฺ.ฉกฺก.(ไทย) ๒๒/๓๓๔/๔๖๐. 



๔๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ค. ปัญญารู้เท่าทันสมมติบัญญัติ  ปัญหาในเรื่องสมมติบัญญัติเป็นปัญหาที่สร้าง
ความสับสนให้การยึดติด    ฉะน้ัน  การรู้เข้าใจวิธีทางแห่งภาษาที่เรียกว่าโวหารโลก  รู้จักใช้
ภาษาเป็นเคร่ืองสื่อความหมาย  โดยไม่ยึดติดในสมมติของภาษา  ดังพระพุทธพจน์ที่ว่า  “ภิกษุ
ผู้มีจิตหลุดพ้นแล้วย่อมไม่กล่าวเข้าข้างกับใคร  ไม่กล่าวทุ่มเถียงกับใคร  อันใดเขาพูดกันในโลก  
ก็กล่าวไปตามน้ัน  ไม่ยึดถือ”๖  รวมท้ังเข้าใจถึงหลักการพูดและใช้ไปในทางที่มุ่งความเป็นจริง
เท่าน้ัน   ดังพระพุทธพจน์ที่อธิบายไว้ว่า “ภิกษุผู้เป็นอรหันตขีณาสพ...จะพึงกล่าวว่า  ฉันพูด
ดังน้ีก็ดี  เขาพูดกับฉันดังน้ีก็ดี  เขาเป็นผู้ฉลาด  รู้ถ้อยคำที่เขาพูดกันในโลก  ก็พึงกล่าวไปตาม
โวหารเท่าน้ัน”๗  และอีกอย่างหน่ึงปัญญาที่พัฒนาผ่านศึกษาจากการศึกษาวิเคราะห์จึงจะ
สามารถเข้าใจสมมติบัญญัติได้ดีขึ้น 
  ปัญญาในพุทธปรัชญาจึงเป็นไปตามหลักของการปฏิบัติที่เห็นผลได้  และมุ่งความ
เปลี่ยนแปลงที่ผู้ปฏิบัติเป็นสำคัญ  หรือเป็นไปตามหลักจิตวิทยาแห่งการศึกษา  การเรียนรู้ย่อม
ก่อให้เกิดการเปลี่ยนแปลงในตัวผู้รู้  กล่าวคือ  เป็นการเปลี่ยนแปลงในอารมณ์, ทัศนคติ และ
พฤติกรรม  ส่วนความเปลี่ยนแปลงจะมากหรือน้อยแล้วแต่ชนิดของความรู้  ความรู้ระดับ
ความจำ ก่อให้ เกิดการเปลี่ยนแปลงเพียงเล็กน้อย  ความรู้ระดับทิฏฐิ  ก่อให้ เกิดการ
เปลี่ยนแปลงมาก ดังพระพุทธพจน์ที่ว่า  “เราไม่เห็นธรรมอ่ืนที่เป็นเหตุให้กุศลธรรมที่ยังไม่
เกิดขึ้นก็เกิดขึ้น  หรือที่เกิดขึ้นแล้วก็เป็นไปเพ่ือความเจริญไพบูลย์ย่ิงขึ้นเหมือนสัมมาทิฏฐิ 
(ความเห็นชอบ)น้ี  เมื่อเป็นสัมมาทิฏฐิ  กุศลธรรมที่ยังไม่เกิดขึ้นก็เกิดขึ้น  และที่เกิดขึ้นแล้วก็
เป็นไปเพ่ือความเจริญไพบูลย์ย่ิงขึ้น”๘  ตัวอย่างเช่น  เจ้าชายสิทธัตถะเกิดความรู้ระดับทิฏฐิเห็น
ทุกข์แล้ว  พระองค์ก็หมดอาลัยในโลกิยสุข  มีทัศนคติใหม่ต่อชีวิต  และมีพฤติกรรมใหม่  คือ
การสละฆราวาสวิสัยออกบวช  แสวงหาสัจจธรรมในท่ีสุด  ความรู้ระดับญาณ  ก่อให้เกิดการ
เปลี่ยนแปลงอย่างสิ้นเชิง  จากปุถุชนกลายเป็นพระอริยเจ้า ฉะน้ัน ลักษณะหรือธรรมชาติของ
ความรู้ในพุทธปรัชญาเมื่อพิจารณาดูแล้ว  จะเห็นว่า  มีจุดมุ่งหมายเพ่ือดับอวิชชา  และทำวิชชา 
(ความรู้) ให้เกิดขึ้น ดังพระพุทธพจน์ที่ว่า  “มหาบพิตร  อุบาสกในธรรมวินัยน้ีเป็นผู้มีปัญญา  
ประกอบด้วยปัญญาเป็นเครื่องพิจารณาเห็นทั้งความเกิดและความดับ  อันเป็นอริยะ  ชำแรก
กิเลส  ให้ถึงความสิ้นทุกข์โดยชอบ    ด้วยเหตุเพียงเท่าน้ี    อุบาสกจึงช่ือว่าเป็นผู้ถึงพร้อมด้วย
ปัญญา”๙ หรือเพ่ือพัฒนาตัวเองให้พ้นจากความไม่รู้ไปสู่ความรู้  แต่ความรู้ทั้งหมดนั้นล้วนอยู่
บนการเข้าใจตัวเองเป็นหลัก  ดังพระพุทธพจน์ว่า  “อน่ึงเราบัญญัติโลก  ความเกิดขึ้นแห่งโลก  

 
๖ ม.ม.(ไทย) ๑๓/๒๗๓/๒๖๘. 
๗ สํ.ส.(ไทย) ๑๕/๖๕/๒๑. 
๘ องฺ.เอกก. (ไทย) ๒๐/๒๙๙/๓๘. 
๙ สํ.ม. (ไทย) ๑๙/ ๑๐๓๓/๕๕๔. 



  ๔๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ความดับแห่งโลก  และข้อปฏิบัติให้ถึงความดับแห่งโลก  ในร่างกายที่มีประมาณวาหน่ึง  มี
สัญญา  มีใจน้ีเอง”๑๐  และที่ว่า “ไม่ว่าในเวลาไหน  ที่สุดแห่งโลก  ใครก็ถึงไม่ได้ด้วยการไป  
และเมื่อยังไม่ถึงที่สุดแห่งโลก  ย่อมไม่มีการเปลื้องตนจากทุกข์  เพราะเหตุน้ันแล  ผู้รู้แจ้งโลก  
มีปัญญาดี  ถึงที่สุดแห่งโลก  อยู่จบพรหมจรรย์  สงบระงับ  รู้ที่สุดแห่งโลก  ย่อมไม่หวังทั้งโลกน้ี
และโลกหน้า”๑๑ 
 ๓.๒ บ่อเกิดแห่งความรู้ 
 ความรู้หรือปัญญาในพุทธปรัชญามีหลายระดับ การพัฒนาปัญญาจึงมีระดับ
แตกต่างกันออกไปเช่นกัน   โดยเริ่มจากความรู้ระดับเบ้ืองต้น (โลกิยะ) จึงถึงความรู้สูงสุด 
(โลกุตตระ)  เช่น  หลักของคนมีความรู้ (ปัญญา) ดังพระบาลีที่ว่า  “ในอมตธรรมนั้น  ธรรมนี้
คือ  ความสำรวมอินทรีย์  ความสันโดษ  และความสำรวมในปาฏิโมกข์  เป็นเบ้ืองต้นของภิกษุผู้
มีปัญญา(ความรู้)ในศาสนานี้”๑๒  หรือหลักของการเกิดความรู้ อย่างเช่นในคัมภีร์วิมุตติมรรคได้
กล่าวถึงปัญญาหรือความรู้จะเกิดขึ้นได้เพราะความดี ๑๑ อย่างน้ี คือ๑๓  (๑)  การศึกษา
ความหมายของคัมภีร์  (๒)  การทำความดีต่าง ๆ  (๓) การมีศีลบริสุทธ์ิ  ตามพระบาลีที่ว่า  
“ปัญญาต้องมีศีลช่วยชำระให้บริสุทธ์ิ  ศีลก็ต้องมีปัญญาช่วยชำระให้บริสุทธ์ิ ปัญญาย่อมมีในที่ที่
มีศีล  ศีลย่อมมีในที่ที่มีปัญญา  ปัญญาย่อมมีแก่ผู้มีศีล  ศีลย่อมมีแก่ผู้มีปัญญา  นักปราชญ์ยก
ย่อมศีลและปัญญาว่า  เป็นสิ่งล้ำเลิศในโลก”๑๔  (๔)  สมถะและวิปัสสนา  (๕)  อริยสัจ ๔  (๖)  
ศิลปศาสตร์  (๗)  การทำจิตให้สงบ  (๘) การอยู่ในฌานตลอดกาลทุกเมื่อ  (๙) ทำจิตให้
ปราศจากนิวรณ์  (๑๐) การไม่คบคนพาล  (๑๑) การคบบัณฑิต  เป็นต้น   
เบ้ืองต้นของการรับรู้ตามทรรศนะของพุทธปรัชญาเถรวาทอาศัยจิตเป็นพ้ืนฐาน  โดยจิตมี
ความสำคัญในการรับรู้อารมณ์ภายนอก ดังในอภิธัมมัตถวิภาวินีฎีกาแปลความหมายของจิตไว้
ว่า “ธรรมชาติที่ ช่ือว่าจิต  เพราะอรรถว่า ย่อมคิด อธิบายว่า  รู้อารมณ์ (จินฺเตตีติ  จิตฺตํ  
อารมฺมณํ  วิชานาตีติ  อตฺโถ)”๑๕   จิตจึงเป็นธรรมชาติรู้อารมณ์ (อายตนะ) ทั้ง ๖  คือ  รูป  
เสียง  กลิ่น รส  สัมผัส  ธรรมารมณ์  ด้วยอาศัยทวารหรืออายตนะภายใน ๖ คือ ตา  หู  จมูก  
ลิ้น  กาย  ใจ  เมื่อใดจิตกระทบอารมณ์ที่ผ่านเข้ามาทางอายตนะ  เมื่อน้ันผัสสะเกิดขึ้น  และ

 
๑๐ องฺ.จตุกฺก. (ไทย) ๒๑/๔๕/๗๔. 
๑๑ องฺ.จตุกฺก. (ไทย) ๒๑/๔๕/๗๕. 
๑๒ ขุ.ธ. (ไทย) ๒๕/๓๗๕/๑๔๙. 
๑๓ พระอุปติสสเถระ , วิมุตติมรรค แปลโดย  พระเมธีธรรมาภรณ์ (ประยูร  ธมฺมจิตฺโต)  และ

คณะ ,  (กรุงเทพมหานคร :  โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย , ๒๕๓๘),  หน้า ๒๑๑. 
๑๔ ที.สี. (ไทย) ๙/๓๑๗/๑๒๒. 
๑๕ สงฺคห. (ไทย), หน้า ๒๐.  



๕๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ผัสสะน่ีเองเป็นจุดเริ่มของความรู้-พิชาน-วิญญาณ (conciousness)  เพราะพุทธปรัชญาเถรวาท
ไม่เช่ือว่า  “สิ่งข้างนอก” (The  objective world)  เป็นมโนภาพ (Idea)  หรือจิตสร้างขึ้น  แต่
เป็นสิ่งที่มีอยู่เองนอกจิตของคนเรา  (Exists  by itself outside the human mind)  แม้
พิชาน (หรือวิญญาณ)  ก็มิได้เป็นสิ่งด้ังเดิม  หรือเป็นสิ่งอันถือว่าอยู่เหนือผัสสะแต่อย่างใดกลับ
ถูกถือว่าเกิดทีหลังผัสสะ  ในที่สุดจิตมนุษย์ก็มิได้ถูกถือว่ามีอยู่อย่างเป็นเอกในตัวเอง  และอยู่
เหนือพิชานเลย  กลับถูกถือเป็นสิ่งที่เกิดขึ้นจากพิชาน  ดังคำอธิบายว่า  “เพราะผัสสะ (ตา  หู 
ฯลฯ  รูป  เสียง ฯลฯ + วิญญาณ)  เป็นปัจจัย  การเสวยอารมณ์ (เวทนา) จึงมี  บุคคลเสวย
อารมณ์ใด  ย่อมหมายรู้อารมณ์น้ัน (สัญญา)  หมายรู้อารมณ์ใด  ย่อมตริตรึกอารมณ์ น้ัน 
(สังขาร)”๑๖  ฉะน้ัน  เบ้ืองต้นของความรู้จึงเกิดจากผัสสะกระทบกับอารมณ์ภายนอกเกิด
วิญญาณ (รู้แจ้งอารมณ์)  จึงสร้างเวทนา  นำไปสู่ความรู้อารมณ์  ความรู้อารมณ์นำไปสู่การคิด
ตริตรองถึงอารมณ์น้ัน  ดังจะเขียนแผนผังได้ดังน้ี 
 
อายตนะภายใน+อารมณ์+วิญญาณ =         ผัสสะ       เวทนา       สัญญา           สังขาร 
   
  กระบวนการนี้เป็นระบบการรับรู้  โดยมีผัสสะเป็นจุดเช่ือมต่อระหว่างการรับรู้
บริสุทธ์ิกับกระบวนการสังสารวัฏ คือหมุนวนไปไม่สามารถก้าวต่อไปสู่ผลอันสูงสุดที่สามารถ
เข้าถึงได้  เพราะกระบวนการต้ังแต่เวทนาไป  จะนำไปสู่ระดับการเสวยอารมณ์  กล่าวคือ  
เวทนาเป็นเหตุแห่งการคิดปรุงแต่ง  เพราะมนุษย์ไม่ได้หยุดแค่เพียงรับรู้อารมณ์ภายนอกเท่าน้ัน  
แต่ต้องก้าวไปสู่การคิดปรุงแต่งอันเป็นไปในการเสพอารมณ์ (โลก) เหล่าน้ัน  ดังข้อความท่ีกล่าว
อธิบายถึงบ่อเกิดความรู้ผ่านผัสสะในมธุปิณฑิกสูตรว่า๑๗  “จักขุวิญญาณ (ความรู้ทางตา)  
เกิดขึ้นเพราะอาศัยจักขุ (ตา)  และรูปารมณ์ (อารมณ์คือรูป) ... โสตวิญญาณ (ความรู้ทางหู)  
เกิดขึ้นเพราะอาศัยโสตะ (หู)  และสัททารมณ์ (อารมณ์คือเสียง) ...  ฆานวิญญาณ (ความรู้ทาง
จมูก)  เกิดขึ้นเพราะอาศัยฆานะ (จมูก)  และคันธารมณ์ (อารมณ์คือกลิ่น)  ... ชิวหาวิญญาณ 
(ความรู้ทางลิ้น)  เกิดขึ้นเพราะอาศัยชิวหา (ลิ้น)  และรสารมณ์ (อารมณ์คือรส)  ฯลฯ  กาย
วิญญาณ (ความรู้ทางกาย)  เกิดขึ้นเพราะอาศัยกาย และโผฏฐัพพารมณ์ (อารมณ์คือโผฏฐัพพะ) 
... มโนวิญญาณ (ความรู้ทางใจ)  เกิดขึ้นเพราะอาศัยธรรมารมณ์ (อารมณ์คือธรรม)   ความ
ประจวบกันแห่งธรรมทั้ง ๓ เป็นผัสสะ  เพราะผัสสะเป็นปัจจัย  เวทนาจึงเกิด  บุคคลเสวย
อารมณ์ใด  ย่อมหมายรู้อารมณ์น้ัน  บุคคลหมายรู้อารมณ์ใด  ย่อมตรึกอารมณ์น้ัน  บุคคลตรึก

 
๑๖ ม.มู.(ไทย) ๑๒/๒๔๘/๒๒๕. 
๑๗ ม.มู. (ไทย) ๑๒/๒๐๔/๒๑๓-๒๑๔. 



  ๕๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

อารมณ์ใด  ย่อมคิดปรุงแต่งอารมณ์น้ัน  บุคคลคิดปรุงแต่งอารมณ์ใด  เพราะความคิดปรุงแต่ง
อารมณ์น้ันเป็นเหตุ  แง่ต่าง ๆ แห่งปปัญจสัญญา  ย่อมครอบงำบุรุษในธรรมารมณ์ทั้งหลายที่จะ
พึงรู้แจ้งทางใจที่เป็นอดีต  อนาคต  และปัจจุบัน”   กระบวนธรรมน้ี   เขียนเป็นแผงผังได้
ดังน้ี๑๘ 
 
กระบวนการรับรู้บริสุทธ์ิ                 กระบวนธรรมแบบเสพเสวยโลก 
(กระแสปกติตามธรรมชาติ)           (เกิดมีผู้เสวย – สิ่งถูกเสวย  ผู้คิด – สิ่งที่ถูกคิด) 
อายตนะ+อารมณ์+วิญญาณ =ผัสสะ      เวทนา      สัญญา     วิตักกะ   ปปัญญจะ   ปปัญจ
สัญญาแง่ต่าง ๆ 
 
                       สังขาร 
 กระบวนธรรมการเสพเสวยโลกน้ีเริ่มต้นต้ังแต่เวทนา  พุทธปรัชญาจึงนำกระบวน
ธรรมน้ีไปสู่กระบวนการทางญาณทัศนะ อันเป็นกระบวนการเข้าใจทุกอย่างตามความเป็นจริง ที่
เรียกว่า กระบวนธรรมแบบวิวัฏฏ์ เพ่ือสร้าง สัญญาที่บริสุทธ์ิ  เพ่ือแก้ปัญหาต่าง ๆ ที่เกิดขึ้นจาก
การปรุงแต่งอารมณ์ด้วยอำนาจสัญญา  ที่สร้างความคิดนึกที่อาศัยตัณหา มานะ และทิฏฐิเป็น
เครื่องพลักดันทำให้เกิดการปรุงแต่งอารมณ์ให้เกิดเป็นนั่นเป็นน่ี ที่เรียกว่า  ปปัญจสัญญา  และ
ยึดมั่นถือมั่นต่ออารมณ์เหล่าน้ัน  ฉะน้ัน  สัญญาจึงมีส่วนสำคัญในการกำหนดความรู้ที่เกิดขึ้นว่า  
ชีวิตจะดำเนินไปในทางใด  ดังเขียนเป็นแผนผังได้ดังน้ี 
 
                         ก ร ะ บ วน ธ ร ร ม แ บ บ
สังสารวัฏฏ์ 
อายตนะภายใน+อารมณ์+วิญญาณ =         ผัสสะ     เวทนา         
                         กระบวนธรรมแบบวิวัฏฏ์  
 
 การพัฒนาความรู้เพ่ือดำเนินตามกระบวนธรรมแบบวิวัฏฏ์น้ัน  พุทธปรัชญาเถร
วาทสร้างข้อปฏิบัติไว้  เช่น โยนิโสมนสิการ  ไตรสิกขา  เป็นต้น  เพ่ือดับทุกข์และเข้าใจชีวิตตาม
ความเป็นจริง  ดังจะเห็นได้จากข้อประพฤติอบรมที่ใช้เพ่ือพัฒนาปัญญา ๒ ข้อ  คือ 

 
๑๘ พระธรรมปิฎก  (ป .อ .ปยุตฺโต ), พุทธธรรม , พิมพ์ค ร้ังท่ี  ๙ , (กรุงเทพมหานคร : 

มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๔๓), หน้า ๔๐. 



๕๒  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ๑)  การฝึกศีลที่อาศัยความเคยชินและศรัทธา  เป็นวิธีที่เน้นหนักในด้านระเบียบ
วินัย  ได้แก่การจัดสรรสภาพแวดล้อมให้เป็นกรอบกำกับความประพฤติ  และจัดระเบียบความ
เป็นอยู่เช่น  กิจวัตร เป็นต้น 
 ๒)  การฝึกศีลที่ใช้โยนิโสมนสิการกำกับ  เป็นวิธีที่เน้นความเข้าใจในความหมาย
ของการกระทำหรือการปฏิบัติทุกอย่าง  คือปฏิบัติการด้วยโยนิโสมนสิการนำและคุมพฤติกรรม  
ตามวิธีน้ี  กัณยาณมิตรจะช่วยได้โดยแนะแนวความคิดให้เห็นช่องทางพิจารณา  และเข้าใจ
ความหมายของพฤติกรรมน้ัน ๆ ไว้ก่อน  แต่เมื่อถึงเวลาปฏิบัติผู้ปฏิบัติจะต้องทำใจพิจารณาเอา
เองทุกกรณีไป 
 ส่วนกระบวนการพัฒนาความรู้  พุทธปรัชญาถือว่ามีแหล่งที่มาแห่งความรู้หรือ
ปัญญาอยู่ ๓ คือ๑๙ 
 ก.  สุตมยปัญญา ความรู้ที่เกิดจากการศึกษาเล่าเรียน หรือได้รับถ่ายทอดสืบต่อๆ 
กันมา 
 ข.  จินตามยปัญญา  ความรู้ที่เกิดจากการคิดพิจารณาใคร่ครวญอย่างมีเหตุมีผล 
 ค . ภาวนามยปัญญา  ความรู้ที่ ได้จากการฝึกฝนอบรมลงมือปฏิบัติจนเกิด
ประสบการณ์การรู้แจ้งด้วยตัวเอง 
 การอบรมหรือพัฒนาปัญญาในทางพุทธปรัชญา  เป็นไปเพ่ือสร้างความเข้าใจต่อ
ความจริงแท้  เห็นทุกอย่างตามความเป็นจริง มุ่งขจัดความไม่รู้ (อวิชชา)  เพ่ือเข้าถึงความจริง
สูงสุด คือนิพพาน  ความรู้ที่เกิดจากการพัฒนาแล้วจึงไม่ได้มุ่งความรู้ที่เกิดจากการฟัง  หรือการ
รับการถ่ายทอด (ศัพทประมาณ) หรือคิดเอาทางหลักเหตุผลอนุมานและการคาดคะเน (อนุมาน
ประมาณ)  แต่ให้ความสำคัญความรู้ที่ได้รับการตรวจสอบ  ยืนยันจากประสบการณ์ตรง  (ประ
จักษประมาณ) หรือความรู้ที่ผ่านการอบรมหรือลงมือปฏิบัติแล้วด้วยตนเอง   ดังพุทธพจน์ในสัง
คารวสูตร๒๐  ที่ว่า  
 ๑) สมณพราหมณ์พวกหน่ึงเป็นผู้ฟังตามกันมา  เพราะการฟังตามกันมานั้นจึงเป็น
ผู้มีบารมีขั้นสุดท้าย  เพราะรู้ย่ิงในปัจจบันจึงปฏิญญาอาทิพรหมจรรย์เหมือนพราหมณ์ทั้งหลาย
ผู้ทรงไตรเพท  (อนุสฺสาวิกา) 
 ๒) สมณพราหมณ์พวกหน่ึงเป็นผู้มีบารมีขั้นสุดท้าย เพราะรู้ ย่ิงในปัจจุบันจึง
ปฏิญญาอาทิพรหมจรรย์เพราะเพียงแต่ความเช่ืออย่างเดียว  เปรียบเหมือนพราหมณ์ทั้งหลายผู้
เป็นนักตรรกะ  เป็นนักอภิปรัชญา (ตกฺกี วีมํสี) 

 
๑๙ ที.ปา. (ไทย)  ๑๑/๓๐๕/๑๙๖. 
๒๐ ม.ม.(ไทย) ๑๓/๔๗๔/๖๐๐. 



  ๕๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 ๓)  สมณพราหมณ์พวกหน่ึงผู้รู้ธรรมด้วยปัญญาอันย่ิงเองในธรรมทั้งหลายที่ไม่เคย
ฟังมาก่อน  มีบารมีขั้นสุดท้าย  เพราะรู้ย่ิงในปัจจุบันจึงปฏิญญาอาทิพรหมจรรย์  ... เรา 
(พระพุทธเจ้า)  ก็คนหน่ึง (สามํเยว  ธมฺมํ  อภิญฺญาย) 
 พุทธปรัชญานับพระองค์เองเข้าในกลุ่มที่สาม  คือกลุ่มผู้เข้าถึงความรู้แท้จาก
ประสบการณ์ตรงของตนเอง  ความรู้ชนิดน้ีจัดเป็นภาวนามยปัญญา  เพราะวิธีการสร้างความรู้
ในทางพุทธปรัชญามุ่งการอบรมจิตและปัญญาเป็นหลัก เน่ืองจากเป็นขบวนการในส่วนแห่ง
ความรู้ (วิชชาภาคิยะ)  ตามพระพุทธพจน์ว่า  “ภิกษุทั้งหลาย  ธรรมอันเป็นไปในส่วนแห่งวิชชา  
๒  อย่างเหล่าน้ี  คือ  สมถะ (ความสงบ) ๑  วิปัสสนา (ความเห็นแจ้ง)  ๑  สมถะ  อันบุคคล
เจริญแล้ว  ย่อมทำให้จิตได้รับการอบรม  จิตได้รับการอบรมแล้ว  ย่อมทำให้ละราคะ  (ความ
กำหนัดยินดี  หรือความติดอกติดใจ)  ได้  วิปัสสนา  อันบุคคลเจริญแล้ว  ย่อมทำให้ปัญญา
ได้รับการอบรม  ปัญญาได้รับการอบรมแล้ว  ย่อมทำให้ละอวิชชา (ความไม่รู้ตามความจริง)
ได้”๒๑   ภาวนามยปัญญาจึงเป็นความรู้ที่ผ่านการลงมือปฏิบัติ  ทดสอบด้วยประสบการณ์ของ
ตนเอง    เพ่ือแสวงหาความจริงและทำให้หลุดพ้นจากความทุกข์ด้วยการมองผ่านประสบการณ์
ที่รู้แจ้งน้ัน   ความรู้ในลักษณะน้ีจึงเป็นความรู้ที่พุทธปรัชญายอมรับ 
 ส่วนความรู้ของกลุ่มแรกเป็นสุตมยปัญญา  และความรู้ของกลุ่มที่สองเป็นจินตามย
ปัญญา  แม้พุทธปรัชญาจะให้ความสำคัญกับประสบการณ์ แต่ก็ไม่ได้ทรงทิ้งทั้ง ๒ วิธี   เพราะ
เป็นเครื่องมือในในการพัฒนาความความรู้ให้เป็นไปในทางที่ถูก   กล่าวคือ  ความรู้ที่ผ่าน
กระบวนการความคิดไตร่ตรองแล้วย่อมรวมเอาความเช่ือ  ความเห็น  ทฤษฎี  แนวความคิดและ
ค่านิยมต่าง ๆ ที่เรียกว่า ความเห็น (ทิฏฐิ)  ความเห็นน้ีเป็นตัวกำหนดพฤติกรรมทั่ว ๆ ไปของ
บุคคล  ความเป็นไปในชีวิตของบุคคลและคติของสังคมทั้งหมด  เมื่อเช่ือ  เมื่อเห็น  หรือนิยม
อย่างไร  ก็คิดการ  พูดจากสั่งสอนชักชวนกัน  และทำการต่าง ๆ  ไปตามที่เช่ือที่เห็นที่นิยม
อย่างน้ัน  ถ้าเป็นมิจฉาทิฏฐิ  การคิด การพูดและทำก็ดำเนินไปทางผิด ถ้าเป็นสัมมาทิฏฐิ ก็คิด  
พูดและทำการก็ดำเนินไปทางถูกต้อง   สำหรับพุทธปรัชญา  มีเป้าหมายเพ่ือสร้างปัญญาหรือ
สัมมาทิฏฐิ  คือความเห็นถูกต้องตามข้อเท็จจริง  ตามพระพุทธพจน์ที่ว่า  “ข้อที่ภิกษุจักทำลาย
อวิชชา  ยังวิชชาให้เกิด  ทำให้แจ้งซึ่งนิพพานได้  ด้วยทิฏฐิที่ต้ังไว้ชอบ (สัมมาทิฏฐิ)  ด้วยมรรค
ภาวนาที่ต้ังไว้ชอบ  น้ีเป็นสิ่งที่เป็นไปได้  น่ันเป็นเพราะเหตุใด?  ก็เพราะตั้งทิฏฐิไว้ชอบแล้ว”๒๒  
สำหรับความเห็นถูก (สัมมาทิฏฐิ) น้ัน เกิดจากแหล่งความรู้ที่สำคัญ  ๒  ประการคือ  ปรโตโฆ

 
๒๑ องฺ.ทุ. (ไทย) ๒๐/๗๘. 
๒๒ สํ.ม. (ไทย) ๑๙/๔๓/๑๓. 



๕๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

สะ และโยนิโสมนสิการตามพระพุทธพจน์ที่ว่า “ภิกษุทั้งหลาย ปัจจัยเพ่ือความเกิดขึ้นแห่ง
สัมมาทิฏฐิ  มี ๒  ประการดังน้ี  คือ  ปรโตโฆสะ  และโยนิโสมนสิการ”๒๓  กล่าวคือ 
 ก. ปรโตโฆสะ  (inducement by others)  แปลตามรูปศัพท์คือ เสียงผู้ อ่ืนซึ่ง
ได้แก่ประสบการณ์ภายนอก เป็นการกระตุ้นจากภายนอก โดยการมีผู้แนะนำชักจูงสั่งสอน
อบรมที่ได้ผลดีที่สุด กล่าวคือดำเนินตามหลักที่เรียกว่า กัลยาณมิตตตา*  กล่าวคือ  อาศัยการ
เสวนากับสัตบุรุษย่อมได้ฟังคำสั่งสอนช้ีแนะไปในทางที่ดีงาม  ทั้งโดยตรง และโดยอ้อม นำไปสู่
ความเห็นชอบ (โลกิยสัมมาทิฏฐิ)  จากน้ันจึงนำไปใช้ปฏิบัติ ดังพระพุทธพจน์ว่า “มาคัณฑิยะ  
ถ้าเช่นน้ัน  ท่านจงคบสัตบุรุษ  เพราะเมื่อใดท่านคบสัตบุรุษ  เมื่อน้ันท่านจะได้ฟังธรรมของ
สัตบุรุษ  เมื่อใดท่านได้ฟังธรรมของสัตบุรุษ  เมื่อน้ันท่านก็จักปฏิบัติธรรมสมควรแก่ธรรมเมื่อใด
ท่านปฏิบัติธรรมสมควรแก่ธรรม  เมื่อน้ันท่านก็จักรู้เอง  เห็นเองว่า  โรค  ฝี  ลูกศร  คืออันน้ี  
โรค  ฝี  ลูกศร  จะดับไปได้โดยไม่เหลือ  ในที่น้ี  เพราะอุปาทานของเราน้ันดับ  ภพจึงดับ  
เพราะภพดับ  ชาติจึงดับ  เพราะชาติดับ  ชรา  มรณะ  โสกะ  ปริเทวะ  ทุกข์  โทมนัส  อุปายา
สะ  จึงดับ  ความดับแห่งกองทุกขท์ั้งสิ้นน้ี  ย่อมมีด้วยประการฉะน้ี”๒๔ 
 ข. โยนิโสมนสิการ  (Systematic  attention)  ได้แก่การคิดอย่างถูกต้องในช้ันต้น
เป็นการขบคิดสิ่งต่าง ๆ ตามหลักเหตุผล หรือตรรกศาสตร์  ส่วนในระดับสูงหมายถึงการฝึกฝน
อบรมจิตให้เกิดสมาธิและปัญญาจนรู้ตามความเป็นจริง  โดยเริ่มจากการฝึกให้คิดอย่างถูกต้อง  
คิดอย่างมีระเบียบ  รู้จักคิดวิเคราะห์  เป็นขั้นสำคัญในการสร้างปัญญาที่บริสุทธ์ิเป็นอิสระ ดัง
พระพุทธพจน์ที่ว่า  “เราไม่เล็งเห็นธรรมอย่างอ่ืน  แม้สักข้อหน่ึง  ซึ่งเป็นเหตุให้สัมมาทิฏฐิที่ยัง
ไม่เกิดได้เกิดขึ้น  หรือให้สัมมาทิฏฐิที่เกิดขึ้นแล้ว  เจริญย่ิงขึ้น  เหมือนโยนิโสมนสิการ   เมื่อมี
มนสิการ   สัมมาทิฏฐิที่ยังไม่เกิด    ย่อมเกิดขึ้น    และสัมมาทิฏฐิที่เกิดขึ้นแล้ว   
ย่อมเจริญย่ิงขึ้น”๒๕    และโยนิโสมนสิการน้ีเองที่เป็นตัวกำจัดอวิชชาเสียได้  ดังพระพุทธพจน์
ว่า  “เราไม่เล็งเห็นธรรมอ่ืนแม้สักข้อหน่ึง  ที่จะเป็นเหตุให้ความสงสัยที่ยังไม่เกิด  ก็ไม่เกิดขึ้น  
หรือที่เกิดขึ้นแล้วก็ถูกกำจัดได้  เหมือนโยนิโสมนสิการเลย”๒๖ 

 
๒๓ ม.มู.(ไทย) ๑๒/๔๙๗/๕๓๙. 
* ความมีกัลยาณมิตร  กล่าวคือ บุคคลผู้เพียบพร้อมด้วยคุณสมบัติท่ีจะสั่งสอน  แนะนำ  

ชี้แจง  ช่วยบอกช่องทาง  หรือเป็นตัวอย่างให้ผู้อ่ืนดำเนินไปในมรรคาแห่งการฝึกฝนอบรมอย่างถูกต้อง  ใน
คัมภีร์วิสุทธิมรรค  ท่านยกตัวอย่างเช่น  พระพุทธเจ้า  พระอรหันตสาวก  ครู  อาจารย์  และท่านผู้เป็น
พหูสูตทรงปัญญา  สามารถสั่งสอนแนะนำเป็นท่ีปรึกษาได้  แม้จะอ่อนวัยกว่า. 

๒๔ ม.ม. (ไทย)  ๑๓/๒๒๑/๒๕๘. 
๒๕ องฺ.เอกก.(ไทย) ๒๐/๑๘๖/๔๑. 
๒๖ องฺ.เอกก.(ไทย) ๒๐/๒๑/๕. 



  ๕๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 เมื่อนำปรโตโฆสะ  มาพิจารณาเทียบเคียงกับแหล่งกำเนิดของความรู้ที่ยอมรับกัน
ในปัจจุบันก็ได้แก่หลักฐาน (testimony)  ซึ่งทำหน้าที่ เป็นต้นตำรับ  (authority)  และ
ประสบการณ์ทางอินทรีย์ (sense-perception) ทั้งสองประการน้ีย่อมครอบคลุมสิ่งที่เรียกกัน
ว่า สามัญสำนึกขนบธรรมเนียมประเพณี  และแนวคิดเชิงประจักษ์นิยมได้หมดสิ้น  ส่วนโยนิโส
มนสิการ  ก็ย่อมเทียบได้กับระบบความคิดแบบเหตุผลนิยม (retionalism)  และการหย่ังรู้ 
(intuition) หรือการเข้าฌาน (mysticism)  และเมื่อว่าโดยแหล่งกำเนิดความรู้แล้วปรโตโฆสะ  
เป็นความรู้แบบสุตมยปัญญา  ส่วนโยนิโสมนสิการ  เป็นความรู้แบบจินตามยปัญญา  ที่พุทธ
ปรัชญาเถรวาทถือว่า  เป็นเพียงความรู้ขั้นประสาทสัมผัสเท่าน้ัน   ยังไม่จัดว่าสามารถหลุดพ้น
จากทุกข์หรือถึงความจริงสูงสุดได้  เป็นความคิดแค่เพียงระดับทิฏฐิ   ที่ยังมีการเปล่ียนแปลงได้
เสมอ  เพราะยังต้องอาศัยสื่อกลาง  ไม่ได้เกิดขึ้นจากประสบการณ์ตรงของตนเอง  จึงเป็น
ความรู้โดยอ้อมเท่าน้ัน  ส่วนภาวนามยปัญญา เป็นความรู้โดยตรง  ผ่านการปฏิบัติและรู้แจ้ง
ด้วยประสบการณ์ของตนเอง  จึงสามารถสร้างความรู้ที่ประจักษ์แจ้งได้  เป็นความรู้ที่ทำให้หลุด
พ้นจากความทุกข์ได้อย่างสิ้นเชิง  ความรู้ลักษณะน้ีจึงเป็นความรู้ที่พุทธปรัชญายอมรับว่าเป็น
ความรู้สูงสุด 
 ๓.๓  เกณฑ์ที่ใช้ตัดสินความรู้ 
 ตามทรรศนะของพุทธปรัชญาเถรวาท  ความรู้ที่จัดถูกต้องน้ัน  ต้องสามารถทำให้
ผู้ที่รู้น้ันหลุดพ้นจากความทุกข์   อันเป็นไปตามหลักของอริยสัจ ๔ คือ  รู้ทุกข์  รู้เหตุเกิดทุกข์  
รู้ความดับทุกข์  รู้วิธีปฏิบัติให้ถึงความดับทุกข์   ส่วนวิธีการพิจารณาความรู้ว่าจะดำเนินตาม
ลักษณะอริยสัจหรือไม่?  ขึ้นอยู่กับการปฏิบัติให้เข้าใจด้วยตนเอง  แต่เมื่อพิจารณาในส่วนของ
ความคิดหรือทฤษฎีต่าง ๆ ที่เป็นไปในโลกน้ีมีค่อนข้างมาก  การหาเกณฑ์ตัดสินว่า  ความคิด
หรือทฤษฎีใดบ้างที่น่าเช่ือถือจึงเป็นเรื่องจำเป็น  ในพุทธปรัชญาเถรวาทมีเกณฑ์ในการตัดสินว่า
แนวคิดใดควรเช่ือถือและไม่ควรเช่ือ  ตามหลักทฤษฎีที่ประกอบด้วยเหตุผลที่พระพุทธเจ้าทรง
แสดงไว้ในกาลามสูตร ๑๐ ประการคือ 
 ๑)  มา  อนุสฺสาเวน  อย่าปลงใจเช่ือด้วยการฟังตามกันมา 
 ๒)  มา  ปรมฺปราย  อย่าปลงใจเช่ือด้วยถือสืบกันมา 
 ๓)  มา  อิติกิราย  อย่าปลงใจเช่ือด้วยเล่าลือ 
 ๔)  มา  ปิฏกสมฺปทาเนน  อย่าปลงใจเช่ือด้วยการอ้างตำราหรือคัมภีร์ 
 ๕)  มา  ตกฺกเหตุ  อย่าปลงใจเช่ือเพราะตรรกะ 
 ๖)  มา  นยเหตุ  อย่าปลงใจเช่ือเพราะการอนุมาน 
 ๗)  มา  อาการปริวิตกฺเกน  อย่าปลงใจเช่ือด้วยการตรึกตรองตามแนวเหตุผล 
 ๘)  มา  ทิฏฺฐินิชฺฌานกฺขนฺติยา  อย่าปลงใจเช่ือเพราะเข้ากันได้กับทฤษฎีที่พินิจไว้ 



๕๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ๙)  มา  ภพฺพรูปตาย  อย่าปลงใจเช่ือ เพราะมองเห็นรูปลักษณะว่าน่าเป็นไปได้ 
 ๑๐)  มา  สมโณ  โน  ครุ  อย่าปลงใจเช่ือ  เพราะนับถือว่าท่านสมณะน้ีเป็นครู
ของเรา 
 เมื่อใดท่านทั้งหลายรู้ด้วยตนเองว่า  ธรรมเหล่าน้ีเป็นอกุศล  ธรรมเหล่าน้ีมีโทษ  
ธรรมเหล่าน้ีวิญญูชนติเตียน   ธรรมเหล่าน้ีโดยยึดถือปฏิบัติถึงที่แล้วจะเป็นไปเพ่ือมิใช่ประโยชน์
เก้ือกูล  เพ่ือความทุกข์  เมื่อน้ัน  ท่านทั้งหลายพึงละเสีย... เมื่อใด  ท่านทั้งหลายรู้ด้วยตนเองว่า  
ธรรมเหล่าน้ีเป็นกุศล  ธรรมเหล่าน้ีไม่มีโทษ  ธรรมเหล่าน้ีวิญญูชนสรรเสริญ  ธรรมเหล่าน้ีโดย
ยึดถือปฏิบัติถึงที่แล้ว  จะเป็นไปเพ่ือประโยชน์เก้ือกูล  เพ่ือความสุข  เมื่อน้ัน  ท่านทั้งหลายพึง
ถือปฏิบัติบำเพ็ญ (ธรรมเหล่าน้ัน)๒๗  จากพระสูตรน้ีจะเห็นว่า  ในกรณีที่ผู้ฟังยังไม่รู้ไม่เข้าใจ
และยังไม่มีความเช่ือในเร่ืองใด  ไม่ใช่ไม่ให้เช่ือในเร่ืองน้ัน  แต่ก็ไม่ควรเช่ือก่อน   หากยังไม่
พิจารณาหาเหตุผลด้วยสติปัญญาของตนเองเป็นหลัก  และอาศัยประสบการณ์ในการปฏิบัติ
ด้วยตนเองเป็นหลักอีกทางหน่ึง 
 ลักษณะการพิจารณาทฤษฎีด้วยความรู้ทางด้านเหตุผล  พุทธปรัชญาได้วางวิธีการ
แห่งโยนิโสมนสิการ (การทำไว้ในใจโดยแยบคาย)  คือ  ทฤษฎีที่ใช้วิเคราะห์ความรู้ว่าถูกต้อง
ตามหลักเหตุผลหรือไม่ไว้ ๔ ประการคือ๒๘ 
 ก.  อุบายมนสิการ  แปลว่า  คิดหรือพิจารณาโดยอุบาย  คือคิดอย่างมี วิธี  
หมายถึงคิดถูกวิธีที่จะให้เข้าถึงความจริงที่ทำให้หย่ังรู้สภาวลักษณะ  และสามัญลักษณะของสิ่ง
ทั้งหลาย 
 ข.  ปถมนสิการ  แปลว่า  คิดเป็นทาง  หรือคิดถูกทาง  คือคิดได้ต่อเน่ืองเป็นลำดับ  
หรือมีลำดับ  มีขั้นตอน  หมายถึง  ความคิดเป็นระเบียบตามแนวเหตุผลเป็นต้น  
 ค.  การณมนสิการ  แปลว่า  คิดตามเหตุ  คิดค้นเหตุ  คิดตามเหตุผล  หรือคิด
อย่างมีเหตุผล  หมายถึง  การคิดสืบค้นตามแนวความสัมพันธ์สืบทองกันแห่งเหตุปัจจัย   
 ง.  อุปปาทกมนสิการ  แปลว่า  คิดให้เกิดผล  คือใช้ความคิดให้เกิดผลที่พึง
ประสงค์  หมายถึง  การคิดการพิจารณาที่ทำให้เกิดกุศลธรรม  เช่น  ปลุกเร้าให้เกิดความเพียร  
การรู้จักคิดในทางที่ทำให้หายหวาดหลัว  ให้หายโกรธ  การพิจารณาที่ทำให้มีสติ เป็นต้น 
 แต่ความรู้ที่ผ่านการพิจารณาด้วยเหตุผลแต่เพียงอย่างเดียว  พุทธปรัชญาเถรวาท
ถือว่า  อาจเป็นได้ทั้งถูกและผิด  ดังพระพุทธพจน์ในสันทกสูตรว่า  “ศาสดาบางคนในโลก  เป็น
ผู้ใช้ความตรึก  เป็นผู้ใช้ความพิจารณา  ศาสดาน้ีจึงแสดงธรรมตามปฏิภาณของตน  เทียบเหตุ

 
๒๗ องฺ.ติก.(ไทย) ๒๐/๖๖/๑๘๕-๑๘๖. 
๒๘  พระธรรมปิฎก (ป.อ.ปยุตฺโต), พุทธธรรม, พิมพ์คร้ังท่ี ๙, หน้า ๖๗๐. 



  ๕๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ตามที่ตนตรึก  คล้อยตามความที่ตนพิจารณา  ดูก่อนสันทกะ  ก็เมื่อศาสดาใช้ความตรึก  ใช้
ความพิจารณา  ก็ย่อมตรึกดีบ้าง  ตรึกช่ัวบ้าง  เป็นอย่างน้ันบ้าง  เป็นอย่างน้ีบ้าง”๒๙  เพราะ
เหตุผลมีข้อจำกัดเน่ืองจากเหตุผลผ่านกระบวนการคิดแต่ยังไม่ได้ลงมือปฏิบัติ  การคิดด้วย
เหตุผลจึงเป็นเพียงแต่การคาดคะเน  ดังพระพุทธพจน์ว่า  “ธรรมที่พระพุทธเจ้าตรัสรู้แสดงว่า  
ลึกซึ้ง  เห็นได้ยาก  รู้ตามยาก  สงบประณีต  จะคาดคะเนเอาไม่ได้”๓๐  ความรู้ตามลักษณะของ
พุทธปรัชญาเถรวาทจึงมิใช่เป็นสิ่งที่น่ังคิดพิจารณาเหตุผลแล้วได้มา แต่ต้องค้นหาโดยการลงมือ
ปฏิบัติด้วยตัวเอง  ตามหลักไตรสิกขาหรือมรรค ๘  ทำให้เกิดการประจักษ์แจ้งด้วยตัวเอง  
ฉะน้ัน  ความรู้ผ่านกระบวนการทางด้านเหตุผล  พุทธปรัชญาไม่ใช่ไม่ยอมรับเพียงแต่ต้องมีการ
ตรวจสอบผ่านกระบวนการพิจารณาความรู้น้ันเสียก่อนตามข้ันตอน  ๓ อย่างคือ 
 ๑)  ความรู้ที่เกิดจากความสัมพันธ์กับข้อปฏิบัติ  เช่น ความดับทุกข์ สัมพันธ์กับ
มรรคเป็นข้อปฏิบัติให้ดับทุกข์ 
 ๒)  ความรู้ที่เกิดจากข้อปฏิบัติตรงข้ามกัน เช่น  ความดับทุกข์  ต้องปฏิบัติตรง
ข้ามกับการให้เกิดทุกข์ 
 ๓)  ความรู้ที่สนับสนุนข้อปฏิบัติ คือแสวงหาวิธีการที่สนับสนุนกับวิธีของการ
ปฏิบัติให้ดำเนินไปตามขั้นตอนได้ 
 การพิจารณาความรู้ในพุทธปรัชญาเถรวาทมุ่งที่ความเข้าใจทุกอย่างด้วยปัญญา
ของตนเอง    ไม่ใช่ลำพังแต่เพียงความเช่ือที่เกิดจากการได้ยินได้ฟังคนอ่ืนมาเท่าน้ัน (ปรโตโฆ
สะ) แต่อาศัยความเช่ือเป็นขั้นตอนในการสร้างการคิดพิจารณาตามวิธีทางที่ถูกต้อง (โยนิโส
มนสิการ) จนเกิดความรู้ความเข้าใจทุกอย่างตามเป็นจริง (สัมมาทิฏฐิ) ทำให้เห็นแนวทางการ
ปฏิบัติชัดเจนย่ิงขึ้น  แล้วจึงปฏิบัติตามแนวทางน้ัน  เพ่ือยืนยันความรู้ที่คิดพิจารณามาก่อนหน้า
น้ันจริงหรือไม่  ฉะน้ัน  ความรู้ที่ผ่านประสบการณ์หรือปฏิบัติด้วยตนเองจนกลายเป็นความรู้ที่
เกิดจากประสาทสัมผัสหรืออินทรีย์โดยตรง    จัดเป็นความรู้ระดับญาณ  เมื่อบำเพ็ญปฏิบัติจน
เข้าถึงโพธิญาณ (ญาณเป็นเครื่องตรัสรู้)  ความรู้ที่เกิดขึ้นจากโพธิญาณน้ันจึงเป็นความรู้ที่
ถูกต้อง  แต่หากยังไม่ผ่านกระบวนการดังกล่าวมาความรู้ชนิดน้ันคงเป็นแต่เพียงความรู้ที่ถูกก็ได้
ไม่ถูกก็ได้ 
 
 
 
 

 
๒๙ ม.ม.(ไทย) ๑๓/๒๓๑/๒๐๗. 
๓๐ ที.สี.(ไทย)  ๙/๒๘/๑๒-๑๓. 



๕๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ ธรรมชาติความรู้ในพุทธปรัชญาเถรวาทกล่าวถึงประเด็นใดบ้าง ท่านเข้าใจ
อย่างไร อภิปราย 
 ๔.๒ บ่อเกิดแห่งความรู้ในพุทธปรัชญาเถรวาทกล่าวถึงประเด็นใดบ้าง ท่านเข้าใจ
อย่างไร อภิปราย 
 ๔.๓ ท่านลองวิเคราะห์คำว่าง “สิบปากว่าไม่เท่าตาเห็น” โดยใช้เกณฑ์ที่ใช้ตัดสิน
ความรู้ในพุทธปรัชญาเถรวาท ท่านเห็นด้วยหรือไม่ อภิปราย 
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บทที่ ๔ 
จริยศาสตร์ในพระไตรปิฎก 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องธรรมชาติของพุทธจริยศาสตร ์
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์เรื่องความดี ความช่ัว 
 ๑.๓ เพ่ือศึกษาเกณฑ์การตัดสินความดี ความช่ัว 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องธรรมชาติของพุทธจริยศาสตร์ 
 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องความดี ความช่ัว 
 ๒.๓ นิสิตเข้าใจเกณฑ์การตัดสินความดี ความช่ัว 
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
  
 จริยศาสตร์คือวิชาที่อธิบายถึงคุณค่าของการทำบางอย่าง โดยมีเกณฑ์ที่ใช้วัดว่า
อะไรดีหรือไม่ดี ในทางพุทธปรัชญาเถรวาทก็วางรูปแบบของการปฎิบัติไว้เช่นเดียวกันบนฐาน
ของการตัดสินว่าอะไรคือความดีและความช่ัว อีกทั้งได้วางเป้าหมายของการปฎิบัติตนไว้อย่าง
ชัดเจน โดยในที่น้ีจะได้พิจารณาไปตามลำดับ ดังน้ี 
 ๓.๑ แนวคิดเรื่องธรรมชาติของพุทธจริยศาสตร์ 
 ปรัชญาอินเดียเร่ิมต้นจากฐานแนวคิดทางด้านจักรวาล  เพราะจักรวาลน้ันศึกษา
โลกทางกายภาพ (physical world) จนทำให้เกิดระบบคุณค่าต่างๆ ขึ้น ต่อเน่ืองไปสู่การบูชา
ยัญและกฎทางศีลธรรมในโลก๑  พุทธจริยศาตร์ก็เป็นส่วนหน่ึงของปรัชญาอินเดียที่มีลักษณะ
การพิจารณาระบบคุณค่าทางศีลธรรมน้ันโดยเริ่มต้นจากพิจารณาปัญหาทางอภิปรัชญาที่แสดง
ผ่านคำถามเรื่องโลกทางกายภาพว่ามีอยู่จริงหรือไม่มีอยู่  ในอปัณณกสูตรได้กล่าวถึงแนวคิดของ
พราหมณ์ ๒ กลุ่มโดยกลุ่มหน่ึงเช่ือว่าโลกหน้าไม่มี (นัตถิกทิฏฐิ) อีกกลุ่มเห็นต่างออกไปว่าโลก
หน้ามี (อัตถิกทิฏฐิ) ทั้งสองกลุ่มน้ันกลุ่มแรกจะทำให้ไม่เช่ือว่าทำดีจะได้ผลดีจึงทำให้เว้นจากสิ่งดี 
(กุศลธรรม)  และทำสิ่งไม่ดี (อกุศลกรรม) เพราะเช่ือว่าจะไม่ต้องรับโทษ ความเห็นน้ันถือว่าเป็น
ความเห็นผิด (มิจฉาทิฏฐิ)  ขณะที่กลุ่มที่สองน้ันเช่ือว่าโลกหน้ามีจริงทำให้เว้นจากอกุศลกรรม 
และทำกุศลธรรม  เพราะเช่ืออานิสงส์ในชาติหน้า  ความเห็นน้ันถือว่าเป็นความเห็นถูก 
(สัมมาทิฎฐิ)  แต่พุทธปรัชญาเถรวาทยังมีข้อพิสูจน์ว่าไม่ว่าโลกหน้าจะมีหรือไม่มี  แต่หากได้ทำดี
หรือช่ัวก็ตามย่อมได้รับการสรรเสริญและติเตียนในปัจจุบัน  แต่หากว่ามีเขาเหล่าน้ันย่อมได้รับ
อานิสงส์และโทษตามสิ่งที่ตนเองได้ทำไปแล้ว๒  ฉะน้ัน  การพิจารณาปัญหาทางด้านจริยศาสตร์
ที่เก่ียวข้องกับปัญหาเรื่องความดีและความช่ัวจึงพิจารณาจากรากฐานทางอภิปรัชญาผ่านเรื่อง
โลกภายนอกก่อน  เมื่อมีท่าทีต่อโลกแบบใดก็จะสร้างการปฏิบัติตนหรือวิธีการกำหนดคุณค่า
ต่างๆ ทางศีลธรรมที่สอดคล้องกับแนวคิดน้ัน  
 ส่วนโลกในอีกความหมายหน่ึงคือบุคคลหรือสัตว์  โดยลักษณะของบุคคล 
(person) หรือสัตว์น้ันถูกพิจารณาว่าเป็นที่เช่ือมต่อ (Link)๓ ระหว่างใจ   ตามข้อความว่า “เรา

 

 ๑ Samiran Chandra Chakrabarti, The concept of Purusarthas, (Delhi : Maharshi 
Sandipani Rashtriya Ved Vidya Pratishthan,2003), p.vii. 
 ๒ อ่านรายละเอียดใน ม.ม. (ไทย) ๑๓/๙๔-๙๖/๙๗-๑๐๐. 
 ๓ "บุคคล" ในที่น้ีพูดถึงความเกี่ยวข้องหรือความสัมพันธ์  เหมือนความสัมพันธ์
ระหว่างไฟกับเช้ือไฟ  โดยไฟเป็นสิ่งที่มาจากสิ่งที่ถูกเผาไหม้  บุคคลจึงเป็นผลรวมของทุกอย่าง 
เช่น นม เป็นผลรวมทุกสิ่งที่ประกอบกันเข้า  บุคคลจึงไม่ได้ถูกสร้างหรือไม่ได้ถูกสร้าง  ไม่เป็น
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บัญญัติโลก ความเกิดแห่งโลก  ความดับแห่งโลก  และข้อปฏิบัติให้ถึงความดับแห่งโลก  ใน
ร่างกายท่ีมีประมาณวาหน่ึง  มีสัญญา  มีใจน้ีเอง”๔  กับโลกภายนอกว่า “ไม่ว่าในเวลาไหน 
ที่สุดแห่งโลกใครก็ถึงไม่ได้ด้วยการไป  และเมื่อยังไม่ถึงที่สุดแห่งโลก  ย่อมไม่มีการเปล้ืองตน
จากทุกข์”๕  จากข้อความทั้งสองน้ี  โลกคือบุคคลหรือสัตว์ในความหมายที่เก่ียวข้องกับใจน้ันถือ
ว่าสำคัญกว่าโลกภายนอก  เพราะสัมพันธ์กับการพัฒนาใจไปสู่จุดหมายสูงสุดก็คือความดับทุกข์ 
(นิพพาน) เป็นหลัก  ฉะน้ัน  พุทธจริยศาสตร์จึงไม่ใช่แค่การวิเคราะห์ทางจิตวิทยาซึ่งเป็นเรื่อง
ของร่างกายภายนอก ไม่ใช่แค่ค้นหาหลักการทางจริยศาสตร์  หรือกำหนดคุณค่าใดๆ  แต่เน้นที่
การควบคุมจิตใจเป็นหลัก  ท่าทีดังกล่าวจะพบได้จากกฎต่างๆ ที่เป็นเคร่ืองมือส่งเสริมให้ตนเอง
อยู่กับโลกภายนอกด้วยมีเง่ือนไขคือนิพพานเป็นจุดสูงสุด  และมีศีลเป็นเบ้ืองต้น๖  ข้อความท่ี
อธิบายได้ชัดอีกอันคือว่า “นรชนผู้มีปัญญา เห็นภัยในสังสารวัฏ ดำรงอยู่ในศีลแล้ว เจริญจิต
และปัญญา  มีความเพียร  มีปัญญาเครื่องบริหารพึงแก้ความยุ่งน้ีได้  บุคคลเหล่าใดกำจัดราคะ 
โทสะ และอวิชชาได้แล้ว  บุคคลน้ันสิ้นอาสวะแล้ว เป็นพระอรหันต์ พวกเขาแก้ความยุ่งได้
แล้ว”๗  เราจะพบว่าข้อความเหล่าน้ีเน้นการพัฒนาใจไปสู่เป้าหมาย  แต่ข้อสังเกตหน่ึงที่เราไม่
อาจปฏิเสธได้ก็คือว่า  ปัญหาที่เกิดขึ้นกับใจน้ันเป็นเรื่องความสัมพันธ์กับโลกภายนอกท้ังสิ้น  
แม้หากจะบอกว่าใจมีความขัดแย้งกับตัวเองอยู่แล้วก็จริง  แต่ไม่ใช่ปัญหาที่จะต้องถือเป็นเรื่อง
จะต้องถกเถียงกันในปัญหาทางจริยศาสตร์  เพราะปัญหาจริงๆ น้ันอยู่บนพ้ืนฐานที่ใจสัมพันธ์
กับโลกภายนอกอย่างไรต่างหาก  โดยปัญหาดังกล่าวพุทธจริยศาสตร์อ้างถึงแนวคิดแบบสัมพัทธ
นิยมและสัมบูรณนิยมเป็นหลัก๘  ในที่น้ีจะได้ธรรมชาติแนวคิดทางพุทธจริยศาสตร์ผ่านแนวคิด
เหล่าน้ีคือ 
 ๓.๑.๑ กลุ่มสัมพัทธนิยม (Relativism)  ตามทรรศนะของปรัชญาอินเดียถือ
ว่าจริยศาสตร์น้ันสอดคล้องกับเรื่องเป้าหมายในชีวิต (the aim of life)  ๔ อย่างด้วยกันคือ  ๑. 
อัตถะ (Artha) คือการเจริญขึ้นทางวัตถุหรือความม่ังมีเงินทองและอำนาจโดยชอบธรรมท่ีทำให้
ใช้ชีวิตเป็นไปในสังคมได้ ๒. กามะ (kama) คือความสัมพันธ์ทางด้านความรู้สึกแบบคฤหัสถ์และ

 

ทั้งสิ่งที่เป็นอมตะหรือสิ่งที่ไม่เป็นอมตะ  เป็นกลาง  อ้างใน  Peter Harvey, The Selfless Mind, 
(UK : Curzon Press,1995), p.35. 
 ๔ องฺ.จตุ. (ไทย) ๒๑/๔๕/๗๔. 
 ๕ องฺ.จตุ. (ไทย) ๒๑/๔๕/๗๕. 
 ๖ Damien Kneown, The Nature of Buddhist Ethics, (New York : 
PALGRAVE,2001), p.12. 
 ๗ สํ.ส. (ไทย) ๑๕/๒๓/๒๖-๒๗. 
 ๘ Damien Kneown, The Nature of Buddhist Ethics, p.12. 
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คุณค่าทางอารมณ์ต่างๆ ๓. ธรรมะ (drama) คือ หน้าที่ๆ ตนจะต้องทำต่อครอบครัวและสังคม 
และ ๔. โมกษะ (moksa) คือความมีอิสระจากความทุกข์ทั้งปวง๙  ในแง่สัมพัทธนิยมน้ัน
พิจารณาใน  ๓ อย่างข้างต้นคือพิจารณาความสัมพันธ์ระหว่างตนเองกับสิ่งรอบข้าง  ส่วนอย่าง
ที่ ๔ ถูกนำเสนอในแง่สัมบูรณนิยมซึ่งจะกล่าวถึงต่อไป 
 พุทธจริยศาสตร์ พิจารณาเรื่องศีลธรรม   โดยโยงกับ  “ อัตถะ” ที่ ถือ เอา
ความสัมพันธ์ระหว่างบางสิ่งบางอย่างรอบตัวเราที่ใช้สำหรับดำเนินชีวิต  โดยส่วนใหญ่แนวคิดน้ี
จะพิจารณาในแง่ของความที่ตนเรามีความสัมพันธ์กับสิ่งอ่ืนอย่างไร  ไม่ว่าจะกับสัตว์หรือเพ่ือนที่
ใกล้ชิด แต่หากเราไม่มีความสัมพันธ์กับสิ่งอ่ืนๆ   ก็จะไม่สนใจสิ่งใดนำไปสู่ปัญหาการฆ่าตัวตาย
ได้๑๐   ขณะที่ “กามะ” เป็นการเกี่ยวข้องกับการยึดติดและการแสดงออกทางอารมณ์  เช่น 
อาการทางกายที่เป็นผลมาจากการไม่ได้สิ่งที่ ต้องการซึ่งเป็นพ้ืนฐานของความพอใจและ
ตอบสนองความต้องการทางด้านชีววิทยา  เป็นต้น   ฉะน้ัน  อารมณ์อันเป็นลักษณะของ 
“อัตถะ” ที่เช่ือมโยงตนเองสิ่งแวดล้อมกับสิ่งแวดล้อม และ “กามะ”  สร้างความรู้สึกเช่ือมโยง
กับสิ่งเหล่าน้ันในแง่ความผูกพัน๑๑  ในลักษณะของความสัมพันธ์ทางอารมณ์ดังกล่าวสอดคล้อง
กับวัฒนธรรมแบบพระเวทท่ีวางรากฐานบนความสุขของมนุษย์  แต่รากฐานน้ันไม่ใช่เป็นการ
มองที่ตนเองว่าจะต้องได้ความสุขและความพอใจอย่างเดียวเท่าน้ัน  แต่ต้องไม่สร้างความรุนแรง 
ไม่ใช่แค่มนุษย์แม้แต่สิ่งมีชีวิตทุกอย่างด้วย๑๒  ฉะน้ัน  เมื่อคนมีเป้าหมายไปตามอัตถะและกามะ
จะต้องวางความสัมพันธ์และความรู้สึกระหว่างตนเองกับสิ่งอ่ืนอย่างถูกต้อง   
ในพุทธจริยศาสตร์วางลักษณะพ้ืนฐานความสัมพันธ์ดังกล่าวว่าเป็นเรื่องของศีล เช่นกรณีศีลข้อ 
๑ ที่ว่าห้ามฆ่าสัตว์น้ัน  ไม่ให้คนเบียดเบียนกัน ถ้าคนเบียนเบียนกันเป็นผลมาจากการไม่ใส่ใจ
ความสัมพันธ์หรือมีท่าทีต่อความสัมพันธ์ในลักษณะที่ไม่ถูกต้อง  เช่น “บุคคลผู้โกรธฆ่าบิดาก็ได้  
ฆ่ามารดาก็ได้  ฆ่าพราหมณ์ก็ได้  ฆ่าปุถุชนก็ได้  แม้แต่ตนเองที่เป็นที่รักย่ิง  ผู้โกรธหมกมุ่นในรูป
ต่างๆ๑๓  ย่อมฆ่าตนเองเพราะเหตุต่างๆ ย่อมฆ่าตนเองเพราะเหตุต่างๆ”๑๔  ขณะที่คนที่ใช้
อารมณ์ในการดำเนินชีวิตจะการเข้าใจความรู้สึกของคนอื่นด้วยว่า “บุรุษรักชีวิต ไม่อยากตาย 

 

 ๙ Karl H. Potter, Presuppositions of India’s Philosophy, (Delhi : Motilal 
Banarsidass,2002),p. 6. 
 ๑๐ Karl H. Potter, Presuppositions of India’s Philosophy, pp.6-7. 
 ๑๑ Karl H. Potter, Presuppositions of India’s Philosophy, p.11. 
 ๑๒ Bijayananda Kar, The Philosophy of Lokayata : A Review and 
Reconstruction, (Delhi : Motilal Banarsidass Publishers, 2013), p.63. 
 ๑๓ รูปต่างๆ ในที่น้ีหมายถึงอารมณ์ต่างๆ อ้างใน องฺ.สตฺตก.อ. ๒/๖๔/๑๙๗. 
 ๑๔ องฺ.สตฺตก. (ไทย) ๒๓/๖๔/๑๒๙. 



๖๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

รักสุขเกลียดทุกข์”๑๕  เมื่อเราคำนึงถึงเง่ือนไขของศีลจะพบว่าธรรมชาติที่สอดคล้องกับเรื่อง
ความสัมพันธ์และอารมณ์ซึ่งปรากฎในการวางเป้าหมายชีวิตตามแนวคิดปรัชญาอินเดีย  ดังจะ
พบได้ในกรณีอัคคัญญสูตรว่า เมื่อมนุษย์ผู้โลภเกิดขึ้นจากการกินง้วนดินก็ค่อยมีพัฒนาการทาง
ร่างกายที่ค่อยๆ หยาบขึ้นต่อมาก็ปรากฏเป็นเพศชายและหญิง พอมองดูกันก็เกิดความกำหนัด 
ความเร่าร้อนขึ้นจึงเสพเมถุนธรรมกัน  หลังจากน้ัน เมื่อคนเริ่มทำบาปอกุศลธรรมมากขึ้น  ข้าว
ปลาอาหารก็เริ่มหายากจึงเริ่มมีการขโมย  เมื่อมีการขโมยก็มีการทำร้ายกันด้วยสิ่งของต่างๆ๑๖  
ฉะน้ัน  ธรรมชาติการกระทำของมนุษย์ซึ่งกลายเป็นปัญหาทางจริยศาตร์ส่วนหน่ึงมาจากการ
กระตุ้นทางด้านความสัมพันธ์โดยความสัมพันธ์น้ันผูกพันกับสิ่งที่ตนเองก็จริง  แต่ลักษณะท่าที
การควบคุมอารมณ์ที่มีต่อความสัมพันธ์น้ันเป็นเรื่องที่กลายเป็นปัญหา  จึงต้องมีการวางหน้าที่
ว่าจะช่วยแก้ปัญหาดังกล่าว  เป็นที่มาของการวางเป้าหมายชีวิตในเรื่อง “ธรรมะ” 
   ธรรมะในปรัชญาอินเดียน้ันหมายถึงหน้าที่ (duty) ในปรัชญาอินเดียถือเอาตาม
แนวคิดพระเวทที่แบ่งหน้าที่คนตามลำดับช้ันคือกษัตริย์ พราหมณ์  แพศย์ ศูทร๑๗ ในการ
พิจารณาเรื่องธรรมน้ันไม่ได้พิจารณาโดยความสัมพันธ์ (อัตถะ) และความรู้สึก (กามะ) ต่อสิ่งอ่ืน 
โดยธรรมะน้ันเป็นการโยงกันระหว่างบุคคลกับการทำตามหน้าที่ จารวากวิจารณ์ว่า  “ธรรมะ” 
น้ันไม่มีหลักฐานทางการรับรู้ได้ที่ยืนยันได้ว่าการที่เราปฏิบัติตามธรรมหรือหน้าที่แล้วจะทำให้
เรากลายเป็นคนมีเมตตาหรือไม่มีเมตตาไปได้  เพราะความเข้าใจหน่ึงของมนุษย์น้ันต้องมาจาก
ฐานการรับรู้ (perception) ลองจินตนาการว่าถ้าเราได้ความดีมาจากการปฏิบัติตามหน้าที่ด้วย
การปิดหูหรือตาเสีย  เราก็จะพบกับความดีเป็นผลตอบแทนในอนาคตได้ก็จริง  แต่น่ันเท่ากับว่า
เราไม่ได้รู้อะไรเพ่ิมมากขึ้นเลย  ฉะนั้น คนที่มีธรรมะคือคนที่รับผิดชอบต่อสิ่งอ่ืน  แต่ก็ไม่ได้เป็น
นายตัวเองยังถูกครอบงำด้วยกฎเกณฑ์บางอย่างทำให้คนที่มีคุณธรรมในปรัชญาอินเดียเป็นแค่ผู้
เฝ้ามองตนเอง  เป็นทาสของความคิดและขาดการสร้างสรรค์ชีวิตที่ตนเองเป็นผู้กำหนดรูปแบบ
และศีลธรรมด้วยตนเอง๑๘  ในกรณีดังกล่าวพุทธจริยศาสตร์ถือว่าหน้าที่น้ันต้องสอดคล้องกับ
เรื่องศีลเป็นพ้ืนฐานกล่าวคือ กษัตริย์ พราหมณ์ แพศย์ ศูทรผู้เว้นขาดจากการฆ่าสัตว์  เว้นขาด
จากการถือเอาสิ่งของที่เจ้าของไม่ได้ให้  เว้นขาดจากการประพฤติผิดในกาม  เว้นขาดจากการ
พูดเท็จ  เว้นขาดจากการพูดส่อเสียด  เว้นขาดจากการพูดคำหยาบ เว้นขาดจากการพูดเพ้อเจ้อ  
ไม่เพ่งเล็งอยากได้ของของเขา  มีจิตไม่พยาบาท...หากดำรงอยู่ในธรรมขาวแบบน้ีได้วิญญูชนจะ

 

 ๑๕ ม.มู, (ไทย) ๑๒/๔๘๒/๕๒๓. 
 ๑๖ อ่านรายละเอียดใน ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๑๒๐-๑๒๙/๘๙-๙๖.  
 ๑๗ Samiran Chandra Chakrabarti, The concept of Purusarthas, p.xiv. 
 ๑๘ Karl H. Potter, Presuppositions of India’s Philosophy, pp.14.15 
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สรรเสริญ  แต่หากยังคงฆ่าสัตว์ เป็นต้นอยู่ก็จะอยู่ในธรรมดำที่ถูกติเตียน๑๙  สถานะของคนมี
ธรรมในพุทธจริยศาสตร์จึงช้ีไปที่การมีศีลเป็นพ้ืนฐานและซึ่งถูกเรียกว่าเป็นธรรมขาว  เพราะไม่
ตกเป็นทาสความอยากของตนเองท่ีวางท่าทีทางด้านความสัมพันธ์กับสิ่งต่างๆ รอบตัวที่แตกต่าง
กันไป  และอีกแง่หน่ึงการมีธรรมจะมีคนสรรเสริญหรือยกย่อง  ซึ่งสถานะของการยกย่องน้ัน
กลายเป็นลักษณะลักษณะที่สำคัญของคนมีศีล๒๐  และมีข้อสังเกตหน่ึงระหว่างสถานะทาง
พ้ืนฐานของศีลจะถูกอ้างถึงลักษณะของผู้ที่ทุศีลหรือคนท่ีทำผิดก่อน  เพราะสิ่งที่ถูกพิจารณาว่า
เป็นพ้ืนฐานของสิ่งใดก็ตามต้องเริ่มต้นจากการเห็นสิ่งที่ผิดปกติก่อนแล้วจึงค้นหาวิธีการท่ีจะทำ
ให้เป็นปกติ๒๑   ซึ่งพุทธจริยศาสตร์ก็วางแนวคิดเรื่องศีลน้ันไว้ในลักษณะที่ถือความปกติเป็น
หลัก เช่นกรณีการฆ่าสัตว์เพ่ือกินอาจมองได้ว่าเป็นเรื่องปกติก็ได้  ผิดปกติก็ได้  เพราะตาม
ธรรมชาติของชีวิตต้องกินและสัตว์น้ันก็อาจตกอยู่ใต้กลไกลเชิงนิเวศวิทยาที่หากสัตว์ไม่ถูกกิน
โดยมนุษย์ก็จะล้นโลก เช่นเดียวกับสัตว์กินกันเอง หรือสัตว์กินพืชทั้งหมดเป็นกลไกทาง
ธรรมชาติ๒๒  ถ้ามองมุมน้ีการฆ่าก็กลายเป็นเรื่องปกติไป  ขณะที่การฆ่าสัตว์อีกมุมหน่ึง
กลายเป็นเรื่องศีลธรรม  เพราะเป็นเรื่องการเบียดเบียนในกรณีน้ีพุทธจริยศาสตร์มองว่าเป็น
เรื่องการฆ่าด้วยความเจาะจง เช่นเลี้ยงสุกรและเน้ือเป็นต้นไว้ขายอย่างน้ีถือว่าผิด๒๓  การระบุ
ความสัมพันธ์ของสัตว์และท่าทีของมนุษย์จึงกลายเป็นเรื่องที่พุทธจริยศาตร์ให้ความสำคัญ  หาก
ท่าทีน้ันเป็นเรื่องเจาะจงการเบียดเบียนจะถูกพิจารณาว่าเป็นปัญหาทางจริยศาสตร์ทันทีเพราะ
เป็นเรื่องที่ผิดปกติ  ซึ่งท่าที่ดังกล่าวน้ีพุทธจริยศาสตร์ถือว่าอยู่บนฐานของการกำหนดท่าทีทาง
สังคม 
 สรุป  แนวคิดสัมพัทธนิยมแบบพุทธจริยศาสตร์เริ่มต้นจากการเข้าใจว่าชีวิตน้ันคือ
ใจที่ต้องการพัฒนาไปสู่เป้าหมายซึ่งเก่ียวข้องกับสิ่งต่างๆ รอบตัว  ซึ่งแนวคิดน้ีไม่จำต้องอธิบาย
ภายใต้การถูกควบคุมด้วยอำนาจทางธรรมชาติใดๆ ทั้งสิ้น  แต่เป็นเรื่องของเง่ือนไขที่ยอมรับว่า

 

 ๑๙ อ่านรายละเอียดใน ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๑๑๕/๑๑๖/๘๕-๘๗. 
 ๒๐ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๑๕๐/๙๔. 
 ๒๑ คำว่า ปกติ เป็นความหมายหน่ึงของศีล ดังข้อความในอรรถกถาว่า ช่ือว่า  ศีล  
ด้วยอรรถว่า  ปกติ  อธิบายว่าความเป็นผู้มีกายกรรมเป็นต้นเรียบร้อย  ด้วยสามารถแห่งความ
เป็นผู้มีศีลบริสุทธ์ิ  อ้างใน ขุ.อิติ.อ. (ไทย) ๑/๔/๖๐๖. 
 ๒๒ สมภาร พรมทา, กิน : มุมมองของพุทธศาสนา, (กรุงเทพมหานคร : โครงการ
เผยแพร่ผลงานวิชาการ คณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย,๒๕๔๗), หน้า ๑๒๔. 
 ๒๓ การค้าขายสัตว์ (มังสวณิชชา)  เป็นหน่ึงในการค้าขายที่ไม่ควรทำ  อ้างใน 
องฺ.ปญฺจก.อ. (ไทย) ๓/๓๗๗. 
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ตนเองหรือปัจเจกบุคคลเป็นศูนย์กลางที่มีความรับผิดชอบต่อสังคมองค์ประกอบ๒๔  ศีลธรรมจึง
ถูกนำมาพิจารณาภายใต้กรอบแนวคิดดังกล่าว  โดยโยงกันแบบมีเง่ือนไข  กล่าวคือถ้าเรา
ต้องการมีสังคมท่ีเต็มไปด้วยความสงบ ทุกคนสามัคคีกัน  มีความสุขน้ันมาจากผลของความที่ทุก
คนมีหลักศีลธรรมเป็นพ้ืนฐาน  ฉะน้ัน พุทธจริยศาสตร์น้ันพิจารณาภายใต้แนวคิดของกรรมน้ีจึง
สัมพันธ์กันและมีลักษณะที่เปลี่ยนแปลงได้เมื่อพิจารณาความดีทางจริยธรรมบนรากฐานของศีล 
๕๒๕  การพิจารณาตามเง่ือนไขน้ีพุทธจริยศาตร์จึงถูกมองว่ามีธรรมชาติเป็นสัมพัทธนิยม  เพราะ
วางหลักการประพฤติหรือจริยธรรมว่าต้องสอดคล้องกับสิ่งต่างๆ ที่ตนเองเข้าไปเก่ียวข้อง  และ
เมื่อทำบางอย่างไปแล้วทำให้เกิดผลตามมา  ฉะน้ัน  สัมพัทธนิยมที่พุทธจริยศาสตร์นำมา
พิจารณาจึงวางไว้เป็นกฎแบบวินัยแบบพระภิกษุและศีลของฆราวาส 
 ๓.๑.๒ กลุ่มสัมบูรณนิยม (Absolutism)  ในปรัชญาอินเดียที่วางเป้าหมายสูงสุด
เรื่องของโมกษะคือเป็นการหลุดพ้นพันธะที่มีต่อร่างกายว่าเป็นความดีอันสูงสุด  เป็นการ
ตระหนักแน่ว่าการกระทำจะช่ัวหรือดีก็ตาม  ถ้าทำไปด้วยต้องการความสนุกเพลิดเพลินในวัตถุ
ก็จะก่อให้มีการเกิดอีกอย่างไม่มีที่สิ้นสุด  เมื่อคนเข้าใจว่า ความเพลิดเพลินทางโลกทั้งหมดน้ัน
คลุกเคล้าไปด้วยความทุกข์  เลยทำให้เบ่ือหน่ายชีวิตในโลกน้ี  เขาจะพยายามควบคุมความ
อยากของตน  งดเว้นการกระทำที่ต้องห้ามและทำแต่สิ่งที่จะก่อให้เกิดความเพลิดเพลินใน
อนาคต ฉะน้ัน โอกาสแห่งการเกิดอีกและความผูกมัดต่างๆ ก็จะถูกขจัดออกไป๒๖  ในพุทธจริย
ศาสตร์เองพิจารณาความจริงสูงสุดคือนิพพานหรือความดับทุกข์ว่าเป็นการขจัดเง่ือนไขในการ
เกิดอีก  ซึ่งหลักดังกล่าวถูกอธิบายด้วยเง่ือนไขในแง่ของสภาวะที่เป็นจริง (ตถตา) คือความจริงที่
ไม่ขึ้นกับเง่ือนไขใดๆ เป็นเช่นน้ันเอง เมื่อบุคคลถึงความจริงดังกล่าวจะพบว่าเป็นสิ่งไม่มีเง่ือนไข
ใดๆ ทั้งสิ้น  ดังคำถาม-ตอบเร่ืองสภาวะของพระอรหันต์ถามว่า ก็ภิกษุผู้มีจิตพ้นวิเศษแล้วอย่าง
น้ี จะเกิดในที่ไหน?  ตอบว่า คำว่าจะเกิดดังน้ี ไม่ควรเลย  ถามว่า ถ้าเช่นน้ัน จะไม่เกิดขึ้นหรือ?   
ตอบว่า คำว่า ไม่เกิดดังน้ี ก็ไม่ควร  ถามว่าถ้าเช่นน้ัน เกิดก็มี ไม่เกิดก็มีหรือ?  ตอบว่า คำว่าเกิด
ก็มี  ไม่เกิดก็มี ดังน้ี ก็ไม่ควร  ถามว่า ถ้าเช่นน้ัน เกิดก็มิใช่ ไม่เกิดก็มิใช่หรือ?  ตอบว่าคำว่าเกิด
ก็มิใช่ ไม่เกิดก็มิใช่ ดังน้ี ก็ไม่ควร  เปรียบเหมือนไฟที่ลุกต่อหน้าน้ีต้องอาศัยเช้ือคือหญ้าและไม้  

 

 ๒๔ Bijayananda Kar, The Philosophy of Lokayata : A Review and 
Reconstruction, (Delhi : Motilal Banarsidass Publishers, 2013), pp.57-58. 
 ๒๕ Damien Kneown, The Nature of Buddhist Ethics, p.12. 
 ๒๖ ดร.ธิเรนทรโมฮัน  ทัตตะ, ปรัชญาอินเดีย, แปลโดย สน่ัน ไชยานุกุล, พิมพ์ครั้ง
ที่ ๒, หน้า ๕๑๘-๕๑๙. 



  ๖๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ถ้าไฟจะดับไปต่อหน้าจะบอกได้ไหมว่า ไฟไปอยู่ที่ไหนกัน  ไม่มีใครบอกได้  เพราะไฟท่ีดับน้ันก็
แค่เช้ือไม่มีเท่าน้ัน๒๗ 
 การระบุสภาวะแบบตถตาเป็นการแสดงให้เห็นลักษณะของนิพพานเช่นกัน โดย
เก่ียวข้องทั้งในแง่อภิปรัชญาและจริยศาสตร์  คืออธิบายสภาวะนิพพานว่ามีกับไม่มีตามหลัก
ความเป็นจริง  และอธิบายในแง่เก่ียวกับบุคคลก็คือความดับทุกข์เป็นไปตามหลักจริยะ  ฉะน้ัน  
พุทธจริยศาสตร์จึงมีอธิบายควบคู่กันระหว่างความจริงกับจริยะ  ดังจะเห็นได้ว่าหลักนิพพานน้ัน
ปรากฏในหลักของอริยสัจ ๔ คือ 
 ๑. ทุกขอริยสัจ คือ ความเกิดก็เป็นทุกข์ ความแก่  ก็เป็นทุกข์ ความเจ็บไข้ก็เป็น
ทุกข์ ความตายก็เป็นทุกข์ ความประจวบด้วยสิ่งที่ไม่เป็นที่รักก็เป็นทุกข์ ความพลัดพรากจากสิ่ง
เป็นที่รักก็เป็นทุกข์ ปรารถนาสิ่งใดไม่ได้สิ่งน้ันก็เป็นทุกข์  โดยย่นย่อ อุปาทานขันธ์ ๕ เป็นทุกข์   
 ๒. ทุกขสมุทัยอริยสัจ คือตัณหาอันทำให้เกิดอีก ประกอบด้วยความกำหนัดด้วย
อำนาจความเพลิน มีปกติเพลิดเพลินในอารมณ์น้ันๆ คือ กามตัณหา  ภวตัณหา วิภวตัณหา 
 ๓. ทุกขนิโรธอริยสัจ คือ ตัณหาน่ันแลดับ โดยไม่เหลือ  ด้วยมรรคคือวิราคะ สละ 
สละคืน ปล่อยไป ไม่พัวพัน   
 ๔. ทุกขนิโรธคามินีปฏิปทาอริยสัจ คือ อริยมรรคมีองค์ ๘ น้ีแหละ คือ ปัญญาอัน
เห็นชอบ  ความดำริชอบ  เจรจาชอบ  การงานชอบ  เลี้ยงชีวิตชอบ  พยายามชอบ  ระลึกชอบ  
ต้ังจิตชอบ๒๘   
 เมื่อว่าโดยย่อแล้วหลักทั้ง ๔ น้ันเหลือเพียงแค่ทุกข์กับความดับทุกข์  แต่ทุกข์และ
ความดับทุกข์น้ันเป็นสภาวะที่เน่ืองกับแนวคิดทางด้านความมีอยู่และไม่มีอยู่ตามเหตุปัจจัย
โดยนัยยะน้ีดูจะสัมพันธ์กันในแง่ทางอภิปรัชญา  แต่ธรรมะของพระพุทธเจ้าเป็นทั้งข้อฝึกปฏิบัติ
และบ่งบอกถึงการพัฒนา  เป็นการผสมกันระหว่างศาสนาและจริยศาสตร์ที่แยกกันไม่ได้  สิ่ง
สุดท้ายไม่ใช่จุดจบในตัวเอง  แต่หมายถึงการนำไปสู่สถานะที่สูงขึ้นซึ่งเป็นสภาวะสมบูรณ์๒๙ 
แนวคิดดังกล่าวพระพรหมคุณาภรณ์เรียกกฎธรรมชาติว่า มัชเฌนธรรม คือธรรมที่เป็นกลาง  
และเรียกการปฏิบัติตามกฎธรรมชาติน้ันว่า มัชฌิมาปฏิปทา  โดยอธิบายว่า  "วิธีปฏิบัติของ
มนุษย์จะต้องสอดคล้องกับกระบวนการของธรรมชาติ  หรือการปฏิบัติของมนุษย์จะต้องให้ผล
เกิดขึ้นตามกระบวนการของธรรมชาติ  วัตถุประสงค์ที่ต้องการจึงจะสำเร็จหลักการในเร่ืองน้ี  
คือ เรียนรู้เข้าใจกระบวนการของธรรมชาติ  แล้วปฏิบัติตามวิธีการของมนุษย์  ให้เป็นไปตาม

 

 ๒๗ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๒๔๙-๒๕๑/๑๙๐-๑๙๒. 
 ๒๘ วิ.ม. (ไทย) ๔/๑๔/๑๖. 
 ๒๙ Damien Kneown, The Nature of Buddhist Ethics, p.12-13. 
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ความรู้ความเข้าใจน้ัน"๓๐  ฉะน้ัน   พุทธจริยศาสตร์จึงต้ังอยู่บนฐานการพิจารณาสิ่งที่เก่ียวข้อง
กับบุคคลทั้งในฐานะความจริงและจริยะคือความเป็นกลาง  เช่นกรณีการพิจารณาเรื่อง 
"อาหาร"  อาหารไม่ใช่เป้าหมาย  แต่อาหารเก่ียวข้องกับบุคคลในแง่ของความดับทุกข์  เราจึง
พิจารณาอาหารนั้นในฐานะเป็นกลางที่เรียกว่า "โภชเน มัตตัญญุตา" คือความรู้จักประมาณใน
การบริโภค ด้วยการพิจารณาอาหารน้ันว่ามิใช่เพ่ือจะเล่น  มิใช่เพ่ือจะมัวเมา  มิใช่เพ่ือจะตบ
แต่งร่างกายเลยบริโภคเพียงเพ่ือร่างกายดำรงอยู่  เพ่ือให้ชีวิตเป็นไป  เพ่ือบรรเทาความลำบาก
เพ่ืออนุเคราะห์พรหมจรรย์เท่าน้ัน  ด้วยอุบายน้ี  เราจะป้องกันเวทนาเก่า  ไม่ให้เวทนาใหม่
เกิดขึ้น  และความเป็นไปแห่งชีวิต  ความไม่มีโทษ  ความอยู่สบายจักมีแก่เรา๓๑  การพิจารณา
แบบน้ีทำให้ความทุกข์ในแง่กายภาพหมดไป  ทั้งทำให้ความทุกข์ในแง่ของจิตใจหมดไปด้วย  
วิธีการดังกล่าวจึงเป็นการดับเง่ือนไขของเหตุที่จะทำให้ความทุกข์เกิด   
 แต่เมื่อมองในลักษณะของผลที่เกิดขึ้นคือทุกข์น้ันดับไปก็สามารถพิจารณาได้อีกว่า
การปฏิบัติตามทางสายกลางทำให้เกิดการเข้าใจสภาวะคือเป็นกลางระหว่างความมีกับไม่มีไป
ด้วย  โดยโยงความหมายระหว่างการปฏิบัติกับสภาวะความเป็นจริงน้ันว่าเป็นอันเดียวกัน  
ฉะน้ัน  เมื่อกล่าวพุทธจริยศาสตร์ในแง่ของสัมบูรณนิยมจึงเป็นการพิจารณาว่าความเป็นจริงกับ
การปฏิบัติน้ันไม่ได้แยกจากกัน  และไม่ได้ยืนยันลักษณะตัวตนของผู้ปฏิบัติในน้ัน  เพียงแต่
ยืนยันลักษณะที่เป็นกลางเท่าน้ันที่เกิดขึ้น     
 สรุป พุทธจริยศาสตร์ในแง่ของสัมบูรณนิยมจึงอธิบายถึงลักษณะนิพพานว่าพูดถึง
สภาวะท่ีมีอยู่และไม่มีอยู่ในลักษณะที่เป็นอภิปรัชญาโดยเช่ือมโยงกับหลักจริยะเป็นอันเดียวกัน
คือความเป็นกลาง  เมื่อกล่าวถึงสิ่งใดสิ่งหน่ึงก็เป็นอันเช่ือมโยงไปสู่หลักการทั้ง ๒ น้ีควบคู่กันไป
ด้วย  ฉะน้ัน  ธรรมชาติของพุทธจริยศาสตร์จึงมีปรากฎท้ังในแง่ของสัมพัทธนิยมที่วางฐานบน
ความสัมพันธ์และการแสดงอารมณ์ต่อสิ่งภายนอก กฎน้ีถูกอธิบายด้วยเรื่อง "ศีล" หรือ "วินัย" 
กับข้ อป ฏิ บั ติที่ เ ก่ี ย วข้ อ งกับหลั กความจ ริงสู งสุ ดคื อ นิพพาน  กฎ น้ีถู กอ ธิบาย ด้วย 
"มัชฌิมาปฏิปทา" หรือข้อปฏิบัติที่เป็นกลาง 
 ๓.๒ ความดีในทัศนะของพุทธจริยศาสตร์   
 ความดีในพุทธจริยศาสตร์อธิบายไว้โดยตรงกับคำว่า กุศล,สุคติ,สัมมา โดยความดี
เป็นเรื่องของเหตุในโลกคือกุศล และผลคือทั้งเป็นปัจจุบันและอนาคต  รวมถึงข้อปฏิบัติที่จะทำ
ให้เกิดความดีแบบโลกุตตระด้วย  โดยมีรายละเอียดดังน้ี 

 

 ๓๐ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พุทธธรรม ฉบับปรับขยาย, พิมพ์ครั้งที่ 
๓๓, (กรุงเทพมหานคร : ผลิธัมม์, ๒๕๕๕), หน้า ๕๑๔. 
 ๓๑ ม.อุ. (ไทย) ๑๔/๙๖/๖๓. 
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 ๓.๓.๒.๑ ความดีในสถานะที่เป็นเหตุเรียกว่า กุศล  ซึ่งกุศลน้ันส่วนหน่ึงของคำว่า 
ศีลธรรม หรือธรรมจริยา ซึ่งเป็นลักษณะการปฏิบัติตามหลักเกณฑ์ที่เป็นทั้งข้อห้ามและข้อควร
ปฏิบัติไปพร้อมกัน  ซึ่งกุศลในที่น้ีแบ่งได้เป็น ๑๐ อย่างเรียกว่ากุศลกรรมบถ คือ 
 ก.  ปาณาติปาตา เวรมณี  เจตนาเคร่ืองเว้น จากการยังสัตว์มีชีวิตให้ตกล่วงไป 
 ข.  อทินนาทานา เวรมณี  เจตนาเคร่ืองเว้น จากการถือเอาสิ่งของที่เจ้าของมิได้ให้ 
 ค.  กาเมสุมิจฉาจารา เวรมณี  เจตนาเคร่ืองเว้น จากการประพฤติผิดในกาม 
 ง.  มุสาวาทา เวรมณี  เจตนาเคร่ืองเว้น จากการพูดเท็จ 
 จ.  ปิสุณาย วาจาย เวรมณี  เจตนาเคร่ืองเว้น จากการพูดส่อเสยีด 
 ฉ.  ผรุสาย วาจาย เวรมณี  เจตนาเคร่ืองเว้น จากการพูดคำหยาบ 
 ช.  สัมผัปปลาปา เวรมณี  เจตนาเคร่ืองเว้น จากการพูดเพ้อเจ้อ 
 ซ.  อนภิชฌา  ความไม่โลภอยากได้ของเขา 
 ฌ.  อัพยาบาท  ความไม่ปองร้ายเขา 
 ญ.  สัมมาทิฏฐิ  ความเห็นชอบ๓๒ 
 ความดีเป็นองค์ประกอบของทุกการกระทำซึ่งสัมพันธ์กับหลักศีล กล่าวคือ  เมื่อ
บุคคลน้ันไม่ว่าจะเป็นใครเป็นผู้เว้นขาดจากการฆ่าสัตว์ เป็นผู้เว้นขาดจากการลักทรัพย์ เป็นผู้
เว้นขาดจากการประพฤติผิดในกาม เป็นผู้เว้นขาดจากการพูดเท็จ เป็นผู้เว้นขาดจากการพูด 
ส่อเสียด เป็นผู้เว้นขาดจากการพูดคำหยาบ เป็นผู้เว้นขาดจากการพูดเพ้อเจ้อ  ไม่ละโมภมาก 
ไม่คิดปองร้ายผู้อ่ืน มีความเห็นชอบ จึงเข้าใจว่าธรรมเหล่าใดเป็นกุศล นับว่าเป็นกุศล เป็นธรรม  
ไม่มีโทษ นับว่าเป็นธรรมไม่มีโทษ เป็นธรรมที่ควรเสพ นับว่าเป็นธรรมท่ีควรเสพ ควรเป็นอริย
ธรรม ควรนับว่าเป็นอริยธรรม เป็นธรรมขาว มีวิบากขาว วิญญูชนสรรเสริญ๓๓  กุศลจึงเป็นการ
ปฏิบัติตนตามหลักศีลซึ่งมีลักษณะไม่ล่วงละเมิดผู้อ่ืน  แต่ลักษณะการล่วงละเมิดดังกล่าวเป็น
เรื่องของจิตใจเป็นอันดับแรก  กล่าวคือกุศลกรรมบถ ๗ ข้อต้นล้วนมีเจตนาเป็นพ้ืนฐาน  ส่วน ๓ 
ข้อท้ายน้ันเป็นเรื่องใจที่ประกอบด้วยกุศลมูล ๓ คือ ไม่โลภ (อโลภะ) ไม่โกรธ (อโทสะ) และไม่
หลง (อโมหะ) ซึ่งประกอบกับในทำให้ใจน้ันต้ังอยู่บนฐานแห่งความดี (กุศล)   
 เจตนาเป็นฐานของความดีและความรู้สึกว่าดีในการทำกรรมแต่ละอย่าง กล่าวคือ  
เจตนาว่าเป็นกรรม  เพราะบุคคลคิดแล้วจึงกระทำกรรมด้วยกาย ด้วยวาจาด้วยใจ๓๔  ฉะน้ัน 
พุทธจริยศาสตร์พิจารณาความดีในแง่น้ีของเหตุอันสั่งสมเจตนาที่เป็นกุศล  แต่ที่น่าสังเกตคือว่า  

 

 ๓๒ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๓๖๐/๒๔๖. 
 ๓๓ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๕๓/๖๓. 
 ๓๔ องฺ.ฉกฺก (ไทย) ๒๒/๓๓๔/๓๖๙. 



๗๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ความดีน้ันไม่ใช่การทำดีแต่เป็นการสร้างเจตนาท่ีดีด้วยการละเว้นจากความช่ัว  เพราะ
หลักเกณฑ์การอธิบายความดีน้ันต้องสอดคล้องกับการฝึกฝนใจให้หลีกหนีความช่ัวก่อน  วิธีการ
น้ีปรากฏดังคำอธิบายดังคำอธิบายของพระสิริมังคลาจารย์ในมังคลัตถทีปนีเรื่องว่าทำไมในมงคล
สูตรจึงกล่าวถึงการไม่เสพคนพาลก่อนการเสพบัณฑิต  เพราะถ้าพระพุทธเจ้าตรัสถึงการเสพ
บัณฑิตก่อน  ความหมายของคนพาล คนทั่วไปจะไม่เข้าใจ  พระพุทธเจ้าทรงประสงค์จะให้คน
ทั่วไปเข้าใจการเสพคนพาลก่อน เพราะเมื่อเข้าใจการไม่เสพคนพาลก็จะเข้าใจการเสพบัณฑิตไป
ด้วย๓๕  ฉะน้ัน ความดีจึงเป็นเรื่องของใจท่ีสั่งสมเจตนาที่เป็นกุศลด้วยการเว้นจากความช่ัวหรือ
การทำช่ัว 
 ๓.๓.๒.๒ ความดีในสถานะที่เป็นผล เรียกว่า สุคติ  พุทธจริยศาสตร์ได้อธิบาย
ความหมายของความดีด้วยผลท่ีเกิดขึ้นในภพที่เก่ียวข้องกับโลกและสวรรค์ ๒ แบบ คือ 
 ก. ความดีเป็นผลของปัจจุบันในโลก  การกระทำกุศลน้ันมีผลร่วมในปัจจุบัน  กรณี
ผู้มีศีลจะได้รับผลทันทีในปัจจุบันคือ  คนมีศีล ถึงพร้อมแล้วด้วยศีล จะได้รับผลที่เป็นปัจจุบันคือ 
ได้รับกองโภคะใหญ่ อันมีความไม่ประมาทเป็นเหตุ มีเกียรติศัพท์อันงามของคนมีศีล ถึงพร้อม
แล้วด้วยศีล ย่อมขจรไป  คนมีศีล ถึงพร้อมแล้วด้วยศีล จะเข้าไปสู่บริษัทใดๆ คือ  ขัตติยบริษัท 
พราหมณบริษัท คฤหบดีบริษัท หรือสมณบริษัท ย่อมองอาจ  ไม่เก้อเขิน๓๖   ข้อสังเกตหน่ึงของ
การได้รับผลในปัจจุบันคือลักษณะความดีน้ันจะสัมพันธ์กับสิ่งที่ เรียกว่า โลกธรรม ซึ่ง
ประกอบด้วยลักษณะสิ่งที่ตรงข้ามกัน ๘ อย่าง ๔ คู่ คือ มีลาภ ไม่มีลาภ  มียศ ไม่มียศ นินทา 
สรรเสริญ สุข ทุกข์๓๗  โดยโลกธรรมเป็นการระบุถึงลักษณะการได้รับได้รับผลที่เป็นปัจจุบัน  
เป็นเรื่องที่รับรู้ได้ผ่านประสาทสัมผัสและเป็นเง่ือนไขที่ทำให้รู้ว่าเป็นความดีเกิดขึ้น 
 ข. ความดีมีเวทนาในอนาคต  สวรรค์เป็นเครื่องยืนยันของการกระทำดีเน่ืองจาก
การผลของเวทนา  กรณีผู้มีศีลจะได้รับผลต่อเน่ืองจากเวทนา  กล่าวคือคนมีศีล ถึงพร้อมแล้ว
ด้วยศีล ย่อมไม่หลงทำกาละ คนมีศีล ถึงพร้อมแล้วด้วยศีล เบ้ืองหน้าแต่ตายเพราะ กายแตก 
ย่อมเข้าถึงสุคติโลกสวรรค์๓๘  ข้อความน้ีได้รับการอธิบายเปรียบเทียบว่าเหมือนบุรุษคนหน่ึงทำ
ความชอบไว้แก่พระเจ้าแผ่นดิน  จนได้พระราชทานบำเหน็จ  และเพราะบำเหน็จน้ันทำให้เขา

 

 ๓๕ สิริมังคลาจารย์, มังคลัตถทีปนี แปล เล่ม ๑, แปลโดย คณะกรรมการแผนก
ตำรามหามกุฎราชวิทยาลัย,พิมพ์ครั้งที่ ๑๐, (กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย,๒๕๕๐), 
หน้าที่ ๗๙. 
 ๓๖ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๘๐/๗๖. 
 ๓๗ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๓๔๗/๒๓๔. 
 ๓๘ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๘๐/๗๖. 
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อ่ิมเอมบริบูรณ์เป็นผลที่เป็นปัจจุบัน  แต่หลังจากน้ันเมื่อเขาได้คำนึงถึงว่า เราได้ทำความชอบไว้
แด่พระเจ้าแผ่นดิน  ในกาลก่อนแล้วพระเจ้าแผ่นดินทรงยินดีแล้วพระราชทานบำเหน็จให้เรา  
เราได้เสวยเวทนานี้มีการได้ทำความชอบน้ันเป็นเหตุ  หรือเหมือนกับบุรุษคนหน่ึงได้ทำกุศลไว้
แล้ว  ครั้งสิ้นชีพแล้วก็ได้ไปเกิดในสุคติโลกสวรรค์  บุรุษน้ันก็บำเรอตนให้อ่ิมเอิบบริบูรณ์ด้วย
สมบัติอันเป็นทิพย์ ต่อมาบุรุษน้ันมาคำนึงถึงว่า ตนได้ทำกุศลกรรมไว้ในปางก่อน จึงได้เสวย
เวทนาน้ี  เพราะมีการได้ทำกุศลกรรมน้ันเป็นเหตุ เวทนามีลักษณะรู้สึกและมีลักษณะเสวยแบบ
น้ี๓๙  
 ฉะน้ัน ความดีในพุทธจริยศาสตร์จึงพิจารณาร่วมกันกับภพท่ีเป็นสุคติคือโลกและ
สวรรค์  โดยพิจารณาผลที่เป็นปัจจุบันในโลก  และเวทนาต่อสิ่งที่ได้รับว่าเป็นสุขน้ันในอนาคต  
โดยพิจารณาจากความสุขในสวรรค์สืบเน่ืองจากความคิดคำนึงถึงความดีที่ได้ทำไปแล้ว   
 ๓.๓.๒.๓  ความดีในสถานะข้อปฏิบัติที่เช่ือมระหว่างเหตุคือกุศลกับผลคือสุคติ  
เรียกว่า สัมมา แปลว่า ชอบ ซึ่งประกอบในหลักการดังน้ี ๑. สัมมาทิฏฐิ เห็นชอบ ๒. สัมมา
สังกัปปะ ดำริชอบ  ๓ . สัมมาวาจา เจรจาชอบ  ๔ . สัมมากัมมันตะ การงานชอบ   ๕ .  
สัมมาอาชีวะ เลี้ยงชีพชอบ  ๖. สัมมาวายามะ พากเพียรชอบ  ๗.  สัมมาสติ ระลึกชอบ ๘. 
สัมมาสมาธิ ต้ังจิตมั่นชอบ  ทั้งหมดน้ีรวมเรียกว่า มัชฌิมาปฏิปทา แปลว่าข้อปฏิบัติแบบสาย
กลาง  โดยทางสายกลางเป็นข้อปฏิบัติที่เช่ือมโยงระหว่างกุศลจิตนำไปสู่การปฏิบัติดีดีที่เรียกว่า 
สุจริต๔๐  และเมื่อความดีเป็นสิ่งที่ประกอบด้วยความเห็นชอบจึงเช่ือมไปสู่ผลคือสุคติโลกสวรรค์  
กล่าวคือ  ผู้ประพฤติกายสุจริต วจีสุจริต มโนสุจริต เป็นสัมมาทิฐิ  ยึดถือการกระทำด้วยอำนาจ
สัมมาทิฎฐิ เพราะยึดถือการกระทำด้วยอำนาจสัมมาทิฎฐิ เป็นเหตุ เบ้ืองหน้าแต่ตายเพราะกาย
แตก ย่อมเข้าถึงสุคติโลกสวรรค์๔๑  ความดีในลักษณะสัมมาทิฏฐิน้ียังต่อเช่ือมไปสู่การดับต้นตอ
ของธรรมชาติที่มนุษย์มีคือกรรมท่ีต้องกระทำอยู่ตลอดเวลาผ่านกายวาจาและใจ  ไม่สามารถ
ปฏิเสธความเป็นจริงดังกล่าวได้  และความทุกข์ที่เป็นลักษณะเปลี่ยนแปลงประจำสังขาร  โดย
เง่ือนไขเหล่าน้ีเป็นความเป็นจริงที่มนุษย์มีแต่เดิม  การจะทำให้ทั้งสองอย่างน้ีไม่มีอิทธิพลต่อ

 

 ๓๙ มหามกุฎราชวิทยาลัย, มิลินทปัญหา, พิมพ์ครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร : มหา
มกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๓), หน้า ๗๐-๗๑. 
 ๔๐ สุจริต คือ ความประพฤติชอบ ได้แก่ กายสุจริต ได้แก่  ปาณาติปาตา เวรมณี 
อทินนาทานา เวรมณี  กาเมสุมิจฉาจารา เวรมณี  ส่วนวจีสุจริต ได้แก่ มุสาวาทา เวรมณี  ปิ
สุณาย วาจาย เวรมณี ผรุสาย วาจาย เวรมณี  สัมผัปปลาปา เวรมณี  ส่วนมโนสุจริตได้แก่ 
อนภิชฌา  อัพยาบาท  สัมมาทิฏฐิ   
 ๔๑ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๖๘/๗๓. 
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จิตใจท่ีเป็นบ่อเกิดอกุศลคือความไม่ดีขึ้นจึงต้องมีการปฏิบัติที่ชอบมากขึ้นตามองค์ทั้ง ๘ ให้
ครอบ คือ อริยมรรคอันประกอบด้วยองค์ ๘  ประการน้ีแล คือ สัมมาทิฏฐิ ฯลฯ สัมมาสมาธิ 
เป็นปฏิปทาให้ถึงความดับแห่งกรรม อริยมรรคอันประกอบด้วยองค์ ๘ ประการน้ีแล คือ 
สัมมาทิฎฐิ ฯลฯ สัมมาสมาธิ เป็นปฏิปทาให้ถึงความดับแห่งทุกข์๔๒ ฉะน้ัน ความดีในลักษณะ
ของความชอบ (สัมมา) ต่อเช่ือมระหว่างเหตุและผลน้ันจึงเป็นเรื่องของความเห็นว่าชอบ 
(สัมมาทิฏฐิ) จะช่วยป้องกันตัวเองจากอกุศลมูลที่เป็นต้นต่อของความไม่ดีทั้งหมดจนนำไปสู่
เวทนาที่ชอบด้วยการระลึกรู้ถึงความชอบนั้นเป็นกุศลทำให้เป็นผลที่เป็นสุคติ  และเมื่อปฏิบัติ
แนวทางที่ชอบนั้นต่อไปจะเกิดเป็นทางสายกลางที่ช่วยดับธรรมชาติของมนุษย์ที่ต้องทำกรรม
ตลอดเวลาผ่านทางกาย วาจาและใจ  และมีความเปล่ียนแปลงทนอยู่สภาพเดิมไม่ได้ตามหลัก
ของทุกข์ซึ่งเป็นต้นตอที่ให้ทำกรรมต่างๆ  การดับธรรมชาติเหล่าน้ีได้จึงเป็นความดีในลักษณะที่
พุทธจริยศาสตร์ประสงค์ไว้ 
 ๓.๓ เกณฑ์การตัดสินความดี 
 ความดีในทางพุทธจริยศาสตร์พิจารณาจากเรื่องของ “กุศลธรรม”  หรือธรรมอัน
เป็นฝ่ายแห่งความดีเน้นไปที่หลักกรรมเป็นหลัก  โดยหลักเกณฑ์เรื่องกรรมน้ันประกอบด้วย ๓ 
ส่วน คือ กิเลส กรรม วิบาก  เมื่อกิเลสน้ันคือเจตนาที่ประกอบด้วยกุศลธรรมเป็นเหตุให้ทำกรรม
ต้องมีผลตามมาเสมอ  กล่าวคือ  กุศลธรรมอันเป็นเหตุเพ่ือให้เกิดกรรม ๓ อย่าง คือ อโลภะ 
อโทสะ อโมหะ โดยอธิบายถึงกุศลในแง่ของกรรม  กล่าวคือ  กรรมใดซึ่งบุคคลทำด้วยความไม่
โลภ เกิดแต่ความไม่โลภ มีความไม่โลภเป็นเหตุ มีความไม่โลภเป็นแดนเกิด กรรมน้ันเป็นกุศล
กรรมน้ันไม่มีโทษ กรรมน้ันมีสุขเป็นผล กรรมน้ันเป็นไปเพ่ือความดับกรรมกรรมน้ันไม่เป็นไป
เพ่ือเกิดกรรมต่อไป กรรมใดซึ่งบุคคลทำด้วยความไม่โกรธ เกิดแต่ความไม่โกรธ มีความไม่โกรธ
เป็นเหตุ มีความไม่โกรธเป็นแดนเกิด กรรมน้ันเป็นกุศล กรรมน้ันไม่มีโทษ กรรมน้ันมีสุขเป็นผล 
กรรมน้ันเป็นไปเพ่ือความดับกรรม กรรมน้ันไม่เป็นไปเพ่ือเกิดกรรมต่อไป  กรรมใดที่บุคคลทำ
ด้วยความไม่หลง เกิดแต่ความไม่หลง มีความไม่หลงเป็นเหตุ มีความไม่หลงเป็นแดนเกิด  กรรม
น้ันเป็นกุศล กรรมน้ันไม่มีโทษ กรรมน้ันมีสุขเป็นผล กรรมน้ันเป็นไปเพ่ือความดับกรรม  กรรม
น้ันไม่เป็นไปเพ่ือเกิดกรรมต่อไป ธรรมชาติ ๓ อย่างน้ีเป็นเหตุให้เกิดกรรม๔๓  การอธิบายเรื่อง
กรรมจึงต้องสอดคล้องกับลักษณะการเข้าใจความหมายด้วยว่า  อะไรคือความดี อะไรคือความ
ช่ัว ดังคำถามตอบในกาลามสูตรว่า  ถาม  ความไม่โลภเมื่อเกิดขึ้นในภายในบุรุษ ย่อมเกิดเพ่ือ
ประโยชน์หรือเพ่ือสิ่งไม่เป็นประโยชน์  ตอบ เพ่ือประโยชน์ พระเจ้าข้า 

 

 ๔๒ องฺ.ฉกฺก (ไทย) ๒๒/๓๓๔/๓๖๘-๓๖๙. 
 ๔๓ องฺ.ติก. ๒๐/๕๕๑/๒๔๙-๒๕๐. 
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      ถาม ก็บุคคลผู้ไม่โลภ ไม่ถูกความโลภครอบงำมีจิตไม่ถูกความโลภกลุ้มรุมน้ี ย่อมไม่
ฆ่าสัตว์ ไม่ลักทรัพย์ ไม่คบชู้ ไม่พูดเท็จ  สิ่งใดย่อมเป็นไปเพ่ือประโยชน์เก้ือกูล เพ่ือความสุข สิ้น
กาลนาน บุคคลผู้ไม่โลภ ย่อมชักชวนผู้อ่ืนเพ่ือความเป็นอย่างน้ัน 
 ถาม  จริงอย่างนั้น พระเจ้าข้า 
      ถาม ท่านทั้งหลายจะสำคัญความข้อน้ันเป็นไฉนความไม่โกรธ เมื่อเกิดขึ้นในภายใน
ของบุรุษ ย่อมเกิดขึ้นเพ่ือประโยชน์หรือเพ่ือสิ่งไม่เป็นประโยชน์ 
      ตอบ เพ่ือประโยชน์ พระเจ้าข้า 
      ถาม บุคคลผู้ไม่โกรธ ไม่ถูกความโกรธครอบงำมีจิตไม่ถูกความโกรธกลุ้มรุมน้ี ย่อม
ไม่ฆ่าสัตว์ ไม่ลักทรัพย์ ไม่คบชู้ ไม่พูดเท็จสิ่งใดเป็นไปเพ่ือประโยชน์เก้ือกูล เพ่ือความสุข สิ้นกาล
นาน บุคคลผู้ไม่โลภย่อมชักชวนผู้อ่ืนเพ่ือความเป็นอย่างน้ัน 
      ตอบ  จริงอย่างน้ัน พระเจ้าข้า 
      ถาม  ท่านทั้งหลายจะสำคัญความข้อน้ันเป็นไฉนความไม่หลง เมื่อเกิดขึ้นในภายใน
ของบุรุษ ย่อมเกิดขึ้นเพ่ือประโยชน์หรือเพ่ือสิ่งไม่เป็นประโยชน์ 
      ตอบ เพ่ือประโยชน์ พระเจ้าข้า 
      ถาม  ก็บุคคลผู้ไม่หลง ไม่ถูกความหลงครอบงำมีจิตไม่ถูกความหลงกลุ้มรุมน้ี ย่อม
ไม่ฆ่าสัตว์ ไม่ลักทรัพย์ ไม่คบชู้ ไม่พูดเท็จ สิ่งใดย่อมเป็นไปเพ่ือประโยชน์เก้ือกูล เพ่ือความสุข 
สิ้นกาลนาน บุคคลผู้ไม่หลง ย่อมชักชวนผู้อ่ืนเพ่ือความเป็นอย่างน้ัน 
 ตอบ จริงอย่างน้ัน พระเจ้าข้า๔๔  
      ลักษณะกุศลธรรมในที่น้ีก็คือ ไม่มีโทษ  ผู้รู้สรรเสริญ  ใครสมาทานทำให้บริบูรณ์
แล้ว เป็นไปเพ่ือประโยชน์เก้ือกูล เพ่ือความสุข  ฉะน้ัน  การเข้าใจว่าความดี คืออะไร จึงต้อง
ประกอบด้วย ๓ ส่วนคือ กิเลสที่เป็นเจตนาต้องประกอบด้วยกุศลธรรมคือ อโลภะ อโทสะ อโม
หะ กรรมที่ทำก็จะเป็นกุศลกรรมบถ  และมีผลคือ ความสุข 
 ส่วนพุทธทาสภิกขุเสนอแนวการตัดสินความดีน้ันว่าผ่านเกณฑ์ที่พิจารณาจาก
ลักษณะการกระทำของปุถุชนกับพระอริยบุคคล  ทำให้ฐานความดีน้ันต่างกัน  กล่าวคือ   
 ก. ความดีแบบโลกิยะ เป็นการกระทำของปุถุชน  เป็นไปตามวิสัยของโลกคืออยู่ดี 
กินดีด้วยอาศัยธรรมะที่เราเรียกกันว่า มนุษยสมบัติ สวรรคสมบัติ ตราบเท่าที่ยังอยู่ในวิสัยโลก  
ก็ยังอยู่ภายใต้อำนาจของความโลก ความโกรธ ความหลง  แม้ไม่ทำผิด ทำช่ัว  แต่ทำดีอยู่ก็ตาม  
หากสิ่งต่างๆ ไม่เป็นไปตามปรารถนา เช่นความตายจะมาถึงก็ร้องไห้อย่างนี้เป็นต้น  แปลว่า เขา
เป็นคนดี มีความสุขตามวิสัยโลก 

 

 ๔๔ องฺ.ติก. (ไทย) ๒๐/๕๐๕/๑๙๑-๑๘๒. 
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 ข. ความดีแบบโลกุตตระ เป็นการกระทำของพระอริยเจ้า เป็นไปเพ่ือประโยชน์ที่
อยู่เหนือวินัยคือมรรคผล นิพพาน มีจิตใจอยู่เหนือเรื่องโลก มีจิตใจว่างจากความรู้สึกว่าตัวกู 
ของกู มีจิตใจท่ีอิสระสูงสุด เข้าอยู่เป็นสิ่งเดียวกับความว่าง คือ ไม่เปลี่ยนแปลง ไม่เป็นไปตาม
กาลเวลา หรือตามเหตุปัจจัย๔๕ 
 ฉะน้ัน  ความดีของพุทธทาสภิกขุจึงพิจารณาจากเกณฑ์ของบุคคลเป็นสำคัญ  แม้
บุคคลน้ันจะมีกุศลธรรมเหมือนกัน  แต่หากบุคคลหน่ึงเป็นบุคคลธรรมดา กับอีกบุคคลหน่ึงเป็น
พระอริยบุคคล  กรรมและผลที่เกิดขึ้นย่อมต่างกันออกไป  กรณีภริยาพรานกุกกุฎมิตรที่บรรลุ
โสดาบันต้ังแต่เด็ก  แต่ทุกวันนางจะรับคำสั่งจากสามีให้เตรียมธนู ลูกศร นำหอก นำหลาว นำ
ข่ายมา  สามีที่เป็นนายพรานก็จะใช้ของที่นางมอบให้ไปฆ่าสัตว์ทุกวัน  หากเป็นปุถุชนจะถือว่า
เรื่องน้ีเป็นบาป  เพราะเจตนาของนางที่มอบของให้สามีย่อมนำไปสู่การฆ่า  แต่กรณีของนางน้ัน
พระพุทธเจ้าให้ทรงพิจารณานางในฐานะของพระโสดาบันที่ไม่มีจิตว่า จะให้สามีนำของเหล่าน้ี
ไปฆ่าสัตว์  เมื่อแผลในฝ่ามือไม่มี  ยาพิษน้ันก็ไม่อาจจะให้โทษแก่ผู้ถือยาพิษได้  เพราะยาพิษ
ย่อมไม่ซึมเข้าสู่ฝ่ามือที่ไม่มีแผล  ช่ือว่าบาปย่อมไม่มีแก่ผู้ไม่ทำบาป แม้นำเครื่องประหาร
ทั้งหลายมีธนูเป็นต้นออกให้เพราะไม่มีอกุศลเจตนา๔๖ การพิจารณาความดีน้ีจึงเป็นเง่ือนไขของ
บุคคลเป็นหลัก  แต่ในแง่ที่เรากำลังพิจารณาอยู่น้ีปัญหาของเจตนาของพระอริยเจ้าอาจถูกสงสัย
จากปุถุชนได้  เมื่อเรานำเกณฑ์เรื่องกรรมแบบปุถุชนไปตีความหมาย เพราะปุถุชนต้อง
ตรวจสอบความดีทั้ง ๓ ส่วนคือกิเลสหรือเจตนา กรรม วิบาก แต่พระอริยบุคคลไม่จำเป็นต้อง
ตรวจสอบเจตนาเพราะล้วนเป็นกุศลอยู่แล้ว ฉะน้ัน การทำกรรมก็เพียงสักแต่ว่าทำเท่าน้ัน  
 ในส่วนของพระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต) ได้ให้เกณฑ์การตัดสินความดีที่
ครอบคลุมทั้งระบบคือทั้งในแง่ตนเองและผู้อ่ืน  อีกทั้งบริบทที่เก่ียวข้อง  เพ่ือกำหนดสภาวะที่
เรียกว่า กุศลหรือความดี  ไว้ว่า  
 ก. ว่าโดยคุณโทษต่อชีวิต  หรือต่อจิตใจและบุคลิกภาพ  คือ เป็นสภาวะที่เก้ือกูล
แก่ชีวิตจิตใจหรือไม่เอ้ือหรือไม่ต่อคุณภาพชีวิต  ส่งเสริมหรือบ่ันทอนคุณภาพและสมรรถภาพ
ของจิต  ทำให้กุศลธรรมทั้งอ่ืนลดถอย  ช่วยสร้างเสริมบุคลิกภาพที่ดีงามหรือไม่ 
 ข .  ว่าโดยคุณโทษต่อบุคคล  คือ เป็นการเบียดเบียนตนหรือไม่  ทำให้ตน
เดือดร้อนหรือไม่  เป็นไปเพ่ือทำลายหรืออำนวยประโยชน์สุขที่แท้จริงแก่ตน 

 

 ๔๕ พุทธทาสภิกขุ, พุทธทาสแนะแนวจริยธรรมร่วมสมัย ชุดที่ ๓ : จุดหมาย
ปลายทาง และตัวแท้ของจริยธรรม, หน้า ๑๕๓-๑๕๔. 
 ๔๖ ขุ.ธ.อ. (ไทย) ๑/๒/๓/๔๐. 
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 ค.  ว่าโดยคุณโทษต่อสังคม  คือ เป็นการเบียดเบียนผู้ อ่ืนหรือไม่  ทำผู้ อ่ืนให้
เดือดร้อนหรือไม่  เป็นไปเพ่ือทำลายหรืออำนวยประโยชน์แก่ผู้อ่ืน  และแก่ส่วนรวม 
 ง.  ว่าโดยมโนธรรม  หรือโดยสำนึกอันมีตามธรรมชาติของความเป็นมนุษย์ คือ 
พิจารณาเห็นด้วยความรู้สึกผิดชอบช่ัวดีของตนเองว่า  การน้ันเมื่อทำแล้ว ตนเองติเตียนหรือ
กล่าวโทษตนเองได้หรือไม่ 
 จ.  ว่าโดยมาตรฐานทางสังคม  คือ ตามบัญญัติทางศาสนา  วัฒนธรรมประเพณี  
และสถาบันต่างๆ ทางสังคม  เช่น กฎหมาย เป็นต้น  ซึ่งขึ้นต่อการใคร่ครวญตรวจสอบ
กลั่นกรองของวิญญูทั้งหลาย  ตามกาลสมัยที่จะมิให้ถือกันไปโดยงมงายหรือผิดพลาด
คลาดเคลื่อน  ตลอดจนการใคร่ครวญแล้วยอมรับหรือไม่ของวิญญูเหล่าน้ันในแต่ละกรณี๔๗ 
 ฉะน้ัน  ผลของการกระทำจึงเป็นเกณฑ์วัดความดี  โดยเกณฑ์น้ีทำให้เห็นบริบทที่
เช่ือมโยงระหว่างความหมายของคุณและโทษอันเป็นผลของการกระทำน้ันเป็นหลัก  เพราะการ
คำนึงถึงผลที่จะเกิดตามมาจะเป็นการกำหนดการทำกรรมที่ดีหรือไม่ดี  ดังข้อความในคาถา
ธรรมบทว่า  
   "บุคคลทำกรรมใดแล้วย่อมเดือดร้อนในภายหลัง กรรมน้ันทำแล้วไม่ดี บุคคลมี
หน้าชุ่มด้วยน้ำตา  
 ร้องไห้อยู่ ย่อมเสพผลของกรรมใดกรรมน้ันทำแล้วไม่ดี บุคคลทำกรรมใดแล้ว ย่อม
ไม่เดือดร้อนใน 
 ภายหลัง กรรมน้ันแลทำแล้วเป็นดี บุคคลอันปีติโสมนัสเข้าถึงแล้ว ย่อมเสพผลแห่ง
กรรมใด กรรม 
 น้ันทำแล้วเป็นดี คนพาลย่อมสำคัญบาปประดุจน้ำหวาน ตลอดกาลท่ีบาปยังไม่
ให้ผลแต่บาปให้ผลเมื่อใด  คนพาลย่อมเข้าถึงทุกข์เมื่อน้ัน"๔๘ 
 แต่ตราบที่ยังไม่แสดงผล  บุคคลอาจจะไม่ได้ 
 ส่วนอาร์ว่ี (Peter Harvey) ได้นำเสนอเกณฑ์การตัดสินในพุทธจริยศาสตร์ว่าการ
กระทำใดดี (กุศล) หรืออะไรไม่ดี (อกุศล) มาจาก ๓ หลักการคือ๔๙ 

 

 ๔๗ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พุทธธรรม ฉบับปรับขยาย, พิมพ์ครั้งที่ 
๓๓, หน้า ๒๖๒. 
 ๔๘ ขุ.ธ. (ไทย) ๒๕/๑๕/๑๗. 
 ๔๙ Peter Harvey, An Introduction to Buddhist Ethics ,(UK : Cambridge 
University press,2000),p.46. 
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 ก. แรงจูงใจหรือเจตนาของการกระทำ  เจตนาหรือแรงจูงใจที่เป็นกุศลคือว่าดี  ที่
ประกอบด้วยอกุศลถือว่าไม่ดี  พุทธจริยศาสตร์ได้อ้างความดีว่าคือกุศลมูลที่ประกอบด้วยความ
ไม่โลภ ไม่โกรธ และไม่หลง 
 ข. ผลกระทบโดยตรงของการกระทำในรูปแบบของผลที่เป็นทุกข์หรือความสุข  
โดยลักษณะหน่ึงคือความสอดคล้องจากผลกรรมอันนำไปสู่ทุกข์ คือการเกิดในอบาย ทุคติ 
วินิบาต นรก  และสุข  และสุขคือการได้เกิดในสุคติโลกสวรรค์  พุทธศาสนาจริยศาสตร์ได้แยก
ความสุขไว้ ๓ ระดับ คือ 
 ๑)  กามสุข  เป็นความสุขทั่ว ๆ ไปที่นับว่ายังหยาบและไม่ย่ังยืน  เป็นความสุขทาง
สังคมเป็นเรื่องทางกายหรือทางวัตถุ คือเป็นความสุขโสมนัสที่เกิดขึ้นเพราะอาศัยกามคุณ ๕ 
ประการ (รูป เสียง กลิ่น รส สัมผัส)  ที่น่าใคร่  น่าพอใจ  ชวนให้รัก  ชัดให้ใคร่  พาใจให้
กำหนัด๕๐   พุทธศาสนาจึงสอนในเรื่องการเสพกามสุขจะเป็นไปได้ด้วยดีต้องมี “ศีล” เป็นหลัก
ปฏิบัติ  และให้มีสติอยู่เสมอไม่มัวเมาประมาท  
 ๒)  ฌานสุข  เป็นความสุขที่เกิดจากการที่จิตบรรลุสมาธิถึงระดับหน่ึง  มิได้เกิด
จากประสาทสัมผัสทั้ง ๕ (ตา  หู  จมูก ลิ้น  กาย)  ที่เสพเสวยกับกามคุณทั้ง ๕ (รูป รส กลิ่น 
เสียง สัมผัส)  แต่เป็นการรับรู้จากจิตเป็นความนึกคิด มโนภาพ หรือสภาวะอะไรบางอย่าง ที่
เกิดจากการบรรลุรูปฌาน ๔ และอรูปฌาน ๔๕๑  ฌานสุขน้ีแม้จะมิใช่ความสุขเกิดจากวัตถุ  แต่
ก็ยังต้องการบางสิ่งมาสนอง  จึงเป็นเหตุให้เกิดความยึดมั่น  หรืออุปาทานดังน้ันจึงไม่เป็น
ความสุขขั้นสูงสุด  กล่าวคือ เป็นความสุขที่ปราณีตกว่ากามสุขแต่ยังมีสุขที่เหนือกว่า 
 ๓)  นิพพานสุข  เป็นความสุขขั้นสูงสุด เรียกอีกว่า สัญญาเวทยิตนิโรธ๕๒ (สมาบัติ
ที่ดับสัญญาและเวทนา  เป็นสมาบัติสูงสุดที่พระอนาคามีกับพระอรหันต์เท่าน้ันทำให้เกิดขึ้น) 
เป็นประสบการณ์ที่รู้ได้เฉพาะตน  เป็นสภาวะที่สิ้นราคะ โทสะ โมหะ  หรือเป็นการเห็นโลก
ตามที่มันจริง  มิใช่เห็นโลกตามท่ีเราอยากให้เป็น  การควบคุมกิเลสตัณหาไว้ได้  จะทำให้คน
เห็นโลกตามจริง 
 ค.  การกระทำน้ันทำให้จิตใจพัฒนาขึ้นจนกระทั่งถึงนิพพาน  ความดีที่พัฒนา
ตนเองไปสู่ความหลุดพ้นได้น้ันเกิดจากการผ่านแนวคิดว่า “สังขารทั้งปลายไม่เที่ยงหนอ  มี
ความเกิดขึ้นและเสื่อมสลายไปเป็นธรรมดา  เกิดขึ้นแล้วย่อมดับไป  ความสงบวางแห่งสังขาร

 

 ๕๐ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๒๖๗/๒๙๖. 
 ๕๑ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๒๖๗/๒๙๖-๒๙๙. 
 ๕๒ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๒๖๗/๒๙๙. 
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เหล่าน้ัน  เป็นสุข”๕๓  ซึ่งเป็นเกณฑ์กำหนดลักษณะการกระทำดีตามหลักพุทธจริยศาสตร์ตาม
ศีลและกรรมบถอาศัยมัชฌิมาปฏิปทานำไปสู่ผลทั้งในโลกน้ีและโลกหน้า  รวมถึงเหนือโลก 
(โลกุตตระ) คือพระนิพพานในที่สุด  ดังข้อความว่า  "ก็สัมมากัมมันตะท่ียังเป็นสาสวะเป็นส่วน
แห่งบุญ  ให้ผลแก่ขันธ์ (ในชาติน้ีและชาติหน้า)  คือ  เจตนางดเว้นจากปาณาติบาต  งดเว้นจาก
อทินนาทาน  งดเว้นจากกาเมสุมิจฉาจาร  น้ีสัมมากัมมันตะที่ยังเป็นสาสวะเป็นส่วนแห่งบุญ  
ให้ผลแก่ขันธ์...สัมมากัมมันตะของพระอริยะที่ไม่มีกิเลส (อนาสวะ) เป็นโลกุตระ  คือ ความงด
ความเว้น  เจตนางดเว้น  จากกายทุจริตทั้ง  ๓  ของภิกษุผู้มีจิตไกลข้าศึก  มีจิตหาอาสวะมิได้  
พรั่งพร้อมด้วยอริยมรรค  เจริญอริยมรรคอยู่น้ีแล  สัมมากัมมันตะของพระอริยะที่เป็นอนาสวะ  
เป็นโลกุตระ  เป็นองค์มรรค๕๔  ในส่วนของศีลและกรรมบถข้ออ่ืนๆ  ก็อาศัยมัชฌิมาปฏิปทา
เป็นองค์ประกอบด้วยจำนำไปสู่ผลที่เป็นทั้งในโลกน้ีและโลกหน้า  รวมถึงเหนือโลก (โลกุตตระ) 
คือพระนิพพานในที่สุด 

ส่วนการทำไม่ดีในที่น้ีก็คือการทำที่ขัดขวางต่อการรู้แจ้ง  ซึ่งในมัชฌิมาปฏิปทาก็
คือการหมกหมุ่นในกาม (กามสุขัลลิกานุโยค)  และการปฏิบัติให้ตนเองทุกข์ (อัตตกิลมัตถานุ
โยค)  เพราะการประกอบตนให้พัวพันด้วยกามสุขในกาม  เป็นธรรมอันเลว เป็นของชาวบ้าน  
เป็นของปุถุชน ไม่ใช่ของพระอริยะ ไม่ประกอบด้วยประโยชน์ และการประกอบความเหน็ด
เหน่ือยแก่ตน เป็นความลำบาก ไม่ใช่ของพระอริยะ ไม่ประกอบด้วยประโยชน์  ส่วนการจะ
ปฏิบัติให้ถูกต้องก็คือ มัชฌิมาปฏิปทาที่  ไม่เข้าไปใกล้ที่สุดสองอย่างน้ัน น่ันพระตถาคตได้  ตรัส
รู้แล้วด้วยปัญญาอันย่ิง ทำดวงตาให้เกิด ทำญาณให้เกิด ย่อมเป็นไปเพ่ือความสงบ เพ่ือความรู้
ย่ิง เพ่ือความตรัสรู้ เพ่ือนิพพาน๕๕  
 สรุปแล้ว  การการทำดีหรือทำถูกเป็นเครื่องมือให้บรรลุความดีสูงสุดได้  แต่ก็จะ
เกิดปัญหาที่ว่าวิธีการไม่ดีหรือ  เพราะดูเหมือนว่าวิธีการท่ีเราใช้ไปถึงเป้าหมายก็น่าจะมีสิ่งที่ดี
ครบถ้วน  แต่ก็อาจมีผู้โต้แย้งว่า  เราจะบรรลุถึงเป้าหมายที่ดีได้ก็ด้วยการใช้วิธีการท่ีดีครบถ้วน
เท่าน้ัน  แต่ความจริงแล้วเราไม่มีความดีครบถ้วน  เพราะถ้าเรามีความดีครบถ้วนก็ไม่
จำเป็นต้องบรรลุความดีอีก  ฉะน้ัน  เมื่อเราไม่มีดีครบถ้วนและไม่มีความเข้าใจอย่างแจ่มแจ้งใน
เป้าหมาย  เราจึงไม่สามารถกระทำการซึ่งเป็นการกระทำที่สมบูรณ์ได้  เพราะการกระทำดีจริง
น้ันๆ  ก็คือการทำให้ใกล้สิ่งที่ดีหรือสมบูรณ์เข้าไปเรื่อยๆ  น่ันก็คือเราจะค่อยๆ  ดีขึ้นและเกิด

 

 ๕๓ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๑๘๖/๒๒๘. 
 ๕๔ ม.อุ. (ไทย) ๑๔/๒๗๒-๒๗๓/๑๔๘. 
 ๕๕ วิ.ม. (ไทย) ๔/๓๒/๑๖. 
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...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ความเข้าใจเป้าหมายสูงสุดน้ันได้ในที่สุด๕๖  ซึ่งตรงน้ีแตกต่างทั้งคุณค่าแบบปรวิสัยอย่างชัดเจน  
แต่ก็ยังอธิบายถึงความจริงที่สมบูรณ์น้ันมีอยู่จริง  แต่ผู้จะไปถึงความจริงน้ันได้ต้องผ่านการ
ปฏิบัติความดีทางสังคมก่อน  ซึ่งอาจไม่ใช่คุณค่าทางอัตตวิสัยเช่นกัน  ต้องเป็นความดีที่ยก
คุณค่าทางจิตใจเป็นสำคัญ  และประโยชน์ที่เกิดขึ้น  ดังข้อความว่า   
              "เมื่อใด  ท่านทั้งหลายพึงรู้ด้วยตนเองว่า ธรรมเหล่าน้ีเป็นอกุศลธรรมเหล่าน้ีมี
โทษ ธรรมเหล่าน้ี ผู้รู้ติเตียน ธรรมเหล่าน้ีใครสมาทานให้บริบูรณ์แล้วเป็นไปเพ่ือสิ่งไม่เป็น
ประโยชน์ เพ่ือทุกข์เมื่อน้ัน  ท่านทั้งหลายควรละธรรมเหล่าน้ันเสีย...เมื่อใด ท่านทั้งหลาย
พึงรู้ด้วยตนเองว่า ธรรมเหล่า น้ีเป็น กุศล ธรรมเหล่าน้ีไม่มีโทษ ธรรมเหล่าน้ีท่านผู้รู้
สรรเสริญ ธรรมเหล่าน้ี  ใครสมาทานให้บริบูรณ์ แล้ว เป็นไปเพ่ือประโยชน์ เพ่ือสุข เมื่อน้ัน 
ท่านทั้งหลายควรเข้าถึงธรรมเหล่าน้ันอยู่"๕๗ 
 ๓.๔ ความชั่วในพุทธจริยศาสตร์ 
 ความช่ัวน้ันพุทธจริยศาสตร์มีความหมายตรงกับคำว่า อกุศล,ทุคคติ,มิจฉา  ในแง่
ของลักษณะของความช่ัวน้ันตรงกับการกระทำที่สอดคล้องกันระหว่างเหตุที่เป็นอกุศล กับผลท่ี
เป็นทุคคติ  และข้อปฏิบัติที่ผิดหรือตรงข้ามกับความดี  เพราะเมื่อมีการกล่าวถึงความชั่วก็
จะต้องกล่าวถึงความดีไปด้วยเสมอ เช่นข้อความว่า "เมื่อใดอริยสาวกรู้ชัดซึ่ง อกุศลและรากเง่า
อกุศล รู้ชัดซึ่งกุศลและรากเง่าของกุศล แม้ด้วยเหตุเพียงเท่าน้ี อริยสาวกช่ือว่า เป็นสัมมาทิฏฐิ มี
ความเห็นดำเนินไปตรงแล้วประกอบด้วยความเลื่อมใสอันแน่วแน่ในธรรม มาสู่  พระสัทธรรม
น้ี"๕๘ ฉะน้ัน ความช่ัวเมื่อพิจารณาในแง่ของสภาวะที่สอดคล้องกับเรื่องกรรมเป็นหลัก  โดยโยง
กับลักษณะที่ตรงข้ามกับความดี  มีรายละเอียดดังน้ี 
 ๓.๓.๔.๑ ความช่ัวในสถานะท่ีเป็นเหตุ คือ อกุศล ความหมายของอกุศลน้ันคือ
ลักษณะที่ตรงข้ามกับกุศล คือ เป็นสภาพจิตที่มีโรค ไร้สุขภาพ มีโทษ มีตำหนิ  มีข้อเสียหาย  
เกิดจากอวิชชา  และมีทุกข์เป็นวิบาก  พูดสั้นๆ อีกนัยหน่ึงว่า เป็นสภาพท่ีทำให้จิตเสียคุณภาพ
และเสื่อสมรรถภาพ๕๙ โดยแง่หน่ึงอกุศลน้ันเป็นกรรมที่ครอบคลุมระดับกาย วาจา และใจ

 

 ๕๖ ดร.เค.เอ็น.ชยติลเลเก, จริยศาสตร์แนวพุทธ, แปลโดยสุเชาว์น์  พลอยชุม, พิมพ์
ครั้งที่ ๓, หน้า ๔๒-๔๓. 
 ๕๗ องฺ.ติก. (ไทย)  ๒๐/๕๐๕/๑๘๐-๑๘๑. 
 ๕๘ ม.มู. (ไทย) ๑๒/๑๑๑/๖๓. 
 ๕๙ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พุทธธรรม ฉบับปรับขยาย, พิมพ์ครั้งที่ 
๓๓, หน้า ๒๔๗ 



  ๗๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ทั้งหมด เมื่อขยายแล้วจะพบว่า เจตนาที่ก่อให้เกิดความช่ัวน้ันเก่ียวข้องกับอกุศลกรรมบถ ๑๐ 
อย่าง คือ 
 ก. ปาณาติบาต  การยังสัตว์มีชีวิตให้ตกล่วงไป 
 ข. อทินนาทาน การถือเอาสิ่งของที่เจ้าของมิได้ให้ 
 ค. กาเมสุมิจฉาจาร การประพฤติผิดในกาม 
 ง. มุสาวาท  พูดเท็จ 
 จ. ปิสุณาวาจา  พูดส่อเสียด 
 ฉ. ผรุสวาจา  พูดคำหยาบ 
 ช. สัมผัปปลาป  พูดเพ้อเจ้อ 
 ซ. อภิชฌา  ความโลภอยากได้ของเขา 
 ฌ. พยาบาท  ความปองร้ายเขา 
 ญ. มิจฉาทิฏฐิ  ความเห็นผิด๖๐ 
 อกุศลน้ันเป็นพ้ืนฐานหรือเหตุที่ประกอบกับใจ  เราจึงทำช่ัวโดยไม่มีเจตนาที่ไม่ช่ัว
ได้ยาก  เพราะใครก็ตามที่เกิดคนมาในโลกมีปรกติฆ่าสัตว์ มีปรกติลักทรัพย์ มีปรกติประพฤติผิด
ในกามทั้งหลาย มีปรกติพูดเท็จ พูดส่อเสียด พูดคำหยาบ พูดเพ้อเจ้อ ละโมบมาก คิดปองร้าย
ผู้อ่ืน มีความเห็นผิด  ธรรมเหล่าใดเป็นอกุศล   นับว่าเป็นอกุศล เป็นธรรมมีโทษ นับว่าเป็น
ธรรมมีโทษ เป็นธรรมไม่ควรเสพ   นับว่าเป็นธรรมไม่ควรเสพ ไม่ควรเป็นอริยธรรม นับว่าไม่ควร
เป็นอริยธรรม เป็นธรรมดำ มีวิบากดำ วิญญูชนติเตียน อกุศลธรรมเหล่าน้ัน มีปรากฏอยู่ในคน
เหล่าน้ัน๖๑ ฉะน้ัน  ความช่ัวจึงมีเหตุแห่งความช่ัวเป็นพ้ืนฐานแต่ขณะที่คนที่ไม่มีความช่ัวหรือ
อกุศลเป็นพ้ืนจะปราศจากการกระทำช่ัวตามไปด้วย  ดังข้อความว่า เหตุที่เขากล่าวหาเราว่า 
พระสมณะโคดมกล่าวการไม่ทำ ช่ือว่ากล่าวถูก เพราะเรากล่าวการไม่ทำกายทุจริต วจีทุจริต 
มโนทุจริต เรากล่าวการ ไม่ทำสิ่งที่เป็นบาปอกุศลหลายอย่างน้ี๖๒ 
 ๓.๓.๔.๒ ความช่ัวในสถานะที่เป็นผล คือ ทุคคติ  ลักษณะของทุคคติน้ันสัมพันธ์
กับใจหรือจิต โดยลักษณะของใจหรือจิตที่เศร้าหมองและไม่เศร้าหมอง คือเมื่อจิตเศร้าหมอง
แล้ว ทุคคติเป็นอันหวังได้ ถ้าจิตไม่เศร้าหมองแล้ว สุคติเป็นอันหวังได้ โดยจิตน้ันจะเศร้าหมอง
เพราะกิเลสเหล่าน้ีคือ ละโมบไม่สม่ำเสมอคือความเพ่งเล็ง (อภิชฌาวิสมโลภะ) ความปองร้าย
เขา (พยาบาท) ความโกรธ (โกธะ)  ความผูกโกรธ (อุปนาหะ) ความลบหลู่คุณท่าน (มักขะ)  

 

 ๖๐ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๒๕๙/๒๔๕-๒๔๖. 
 ๖๑ ดูรายละเอียดใน ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๕๒-๕๓/๖๒-๖๔. 
 ๖๒ อ่านรายละเอียดใน วิ.มหา. (ไทย) ๑/๒/๒-๓. 



๘๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

การยกตนเทียบเท่า (ปลาสะ)  ความริษยา (อิสสา)  ความตระหน่ี (มัจฉริยะ) มายา ความโอ้
อวด (สาเฐยยะ) หัวด้ือ (ถัมถะ) แข่งดี (สารัมภะ)  ถือตัว (มานะ)  ดูหมิ่นท่าน (อติมานะ)  มัว
เมา (มทะ)  เลินเล่อ (ปมาทะ)๖๓  การกำหนดสถานะของความช่ัวจึงเป็นผลของใจที่เศร้าหมอง
ด้วยอำนาจกิเลสต่างๆ  จนทำให้เกิดการทำช่ัวคือกายทุจริต วจีทุจริต มโนทุจริต ติเตียนพระ
อริยเจ้า เป็นมิจฉาทิฏฐิ ยึดถือการกระทำด้วยอำนาจมิจฉาทิฏฐิ เบ้ืองหน้าแต่ตายเพราะกาย
แตก เขาย่อมเข้าถึงอบาย ทุคคติ วินิบาต นรก๖๔ ผลที่เกิดตามมาจึงเป็นสภาวะของความช่ัวที่
สอคคล้องกันกับเหตุ  กล่าวคือ เมื่อคนทุศีล มีศีลวิบัติแล้วในโลกน้ี ย่อมเข้าถึง  ความเสื่อมแห่ง
โภคะอย่างใหญ่อันมีความประมาทเป็นเหตุ เกียรติศัพท์อันช่ัวของคนทุศีล มีศีลวิบัติแล้วย่อม
กระฉ่อนไป   จะเข้าไปสู่บริษัทใดๆ คือ ขัตติยบริษัท พราหมณบริษัท คฤหบดีบริษัท หรือสมณ
บริษัท ย่อมครั่นคร้าม เก้อเขิน  ย่อมหลงกระทำกาละ  เบ้ืองหน้าแต่ตายเพราะกายแตก ย่อม
เข้าถึงอบาย ทุคคติ วินิบาต นรก๖๕ ฉะน้ัน ความช่ัวในพุทธจริยศาสตร์จึงอธิบายไว้โดยควบคู่กับ
จิตที่ประกอบด้วยกิเลสจะระบุผลของการกระทำ ผลดังกล่าวเป็นการระบุชัดเจนถึงการกระทำ
น้ันว่าต้องช่ัวจึงจะได้ผลที่ช่ัว  ไม่มีการกระทำดีใดไม่ว่าทางกาย วาจาหรือใจที่ได้ผลที่ช่ัวตามมา   
 ๓.๓.๔.๓  ความช่ัวในสถานะข้อปฏิบัติที่เช่ือมระหว่างเหตุคืออกุศลกับผลคือทุคคติ  
เรียกว่า มิจฉา  ความช่ัวน้ันยังสามารถพิจารณาในของความผิด  เช่นกรณีความเห็นที่ผิด 
(มิจฉาทิฏฐิ) โดยความเห็นที่ผิดน้ันมาจากการเหตุเข้าใจว่าการกระทำที่ผิดมาก่อน กล่าวคือคน
ในโลกที่ประพฤติกายทุจริต วจีทุจริต มโนทุจริต เป็นมิจฉาทิฏฐิ  ยึดถือการกระทำด้วยอำนาจ
มิจฉาทิฏฐิ เพราะยึดถือการกระทำด้วยอำนาจมิจฉาทิฐิ เป็นเหตุเบ้ืองหน้าแต่ตายเพราะกาย
แตก ย่อมเข้าถึงอบาย ทุคคติ วินิบาต นรก  ทั้งสิ้น๖๖ จนถึงกระทั่งการกระทำที่ผิดต่างๆ  ผ่าน
ความไม่รู้ (อวิชชา) เป็นเหตุให้เกิดอกุศล๖๗ และอกุศลน้ีทำให้เกิดความเห็นผิด  ความดำริผิด  

 

 ๖๓ อ่านรายละเอียดใน ม.มู. (ไทย) ๑๒/๙๒-๙๓/๔๘-๔๙. 
 ๖๔ ที.สี. (ไทย) ๙/๓๓๕/๓๐๓. 
 ๖๕ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๗๙/๗๖. 
 ๖๖ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๖๗/๗๓. 
 ๖๗ อวิชชาเป็นหัวหน้าในการยังอกุศลธรรมให้ถึงพร้อม เกิดร่วมกับความไม่ละอาย
บาป ความไม่สะดุ้งกลัวบาป ความเห็นผิดย่อมเกิดมีแก่ผู้ไม่รู้แจ้ง ประกอบด้วยอวิชชา ความ
ดำริผิดย่อมเกิดมีแก่ผู้มีความเห็นผิด เจรจาผิดย่อมเกิดมีแก่ผู้มีความดำริผิด การงานผิดย่อมเกิด
มีแก่ผู้เจรจาผิด การเลี้ยงชีพผิดย่อมเกิดมีแก่ผู้ทำการงานผิด พยายามผิดย่อมเกิดมีแก่ผู้เลี้ยงชีพ
ผิด ระลึกผิดย่อมเกิดมีแก่ผู้พยายามผิด ต้ังใจผิดย่อมเกิดมีแก่ผู้ระลึกผิด  อ้างใน ที.ปา. (ไทย) 
๑๑/๒/๒๘๗-๒๘๘. 



  ๘๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

เจรจาผิด  การงานผิด  เลี้ยงชีพผิด  พยายามผิด  ระลึกผิด ต้ังใจผิด รู้ผิด พ้นผิด  ซึ่งเมื่อละ
ความผิดเหล่าน้ีได้ก็จะพบกับความดี ความเจริญ ความบริบูรณ์ได้๖๘  ฉะน้ัน ความช่ัวตาม
สภาวะท่ีเป็นความผิดน้ีจึงเป็นเครื่องกำหนดท่าทีบางอย่างต่อการปฏิบัติที่ถูกต้อง  เมื่อปฏิบัติ
ถูกต้องจึงเป็นเคร่ืองยืนยันความดีทั้งในส่วนที่เป็นเหตุและเป็นผลในเวลาเดียวกัน  
 ๓.๕ เกณฑ์ตัดสินความชั่วในพุทธจริยศาสตร์ 
 ความช่ัวในพุทธจริยศาสตร์น้ันมีความหมายที่ตรงข้ามกับความดี  เมื่อจะตัดสิน
ความช่ัวจึงต้องตัดสินด้วยเง่ือนไขที่ตรงข้ามกับความดี  ขณะเดียวกันเกณฑ์การตัดสินความช่ัว
น้ันไม่ได้แยกออกจากกันจากเรื่องกรรมซึ่งประกอบด้วยเกณฑ์กิเลส กรรม วิบาก  โดยกรรมช่ัว
น้ันไม่ได้แยกออกจากกันเลยระหว่างแรงจูงใจ การกระทำ และผลกระทบ  มีรายละเอียดดังน้ี 
 ๓.๕.๑ แรงจูงใจ  ในการทำกรรมน้ันแรงจูงใจคือเจตนาที่ประกอบด้วยกิเลสอันก่อ
เกิดจากอกุศล ๓ อย่างคือ  โลภะ  โทสะ  และโมหะ  กรรมใดซึ่งบุคคลทำด้วยความโลภ เกิดแต่
ความโลภ มีความโลภ เป็นเหตุมีความโลภเป็นแดนเกิด กรรมน้ันเป็นอกุศล กรรมน้ันมีโทษ 
กรรมน้ันมีทุกข์เป็นผล กรรมน้ันเป็นไปเพ่ือเกิดกรรมต่อไป กรรมน้ันไม่เป็นไปเพ่ือความดับกรรม 
กรรมใดซึ่งบุคคลทำด้วยความโกรธ เกิดแต่ความโกรธ มีความโกรธเป็นเหตุ มีความโกรธเป็น
แดนเกิด  กรรมน้ันเป็นอกุศลกรรมน้ันมีโทษ กรรมน้ันมีทุกข์เป็นผล กรรมน้ันเป็นไปเพ่ือเกิด
กรรมต่อไป  กรรมน้ันไม่เป็นไปเพ่ือความดับกรรม กรรมใดซึ่งบุคคลทำด้วยความหลง เกิดแต่
ความหลง มีความหลงเป็นเหตุ มีความหลงเป็นแดนเกิด กรรมน้ันเป็นอกุศล กรรมน้ันมีโทษ 
กรรมน้ันมีทุกข์เป็นผล  กรรมน้ันเป็นไปเพ่ือเกิดกรรมต่อไป กรรมน้ันไม่เป็นไปเพ่ือความดับ
กรรม”๖๙  เมื่อมนุษย์มีแรงจูงใจตามธรรมชาติ  แต่แรงจูงใจน้ันเป็นผลมาจากร่างกายก่อนที่
ต้องการเสพเสวยวัตถุ เช่น อาการหิว ร้อน หนาว เป็นต้น  จึงต้องเกิดการบำบัดความทุกข์
ดังกล่าว  พุทธจริยศาสตร์ได้มองอาการทุกข์จากการหิวและการกระทบอากาศรอบตัวแล้วร้อน
หรือหนาวนั้นล้วนเป็นปกติ  แต่แรงจูงใจที่จะบำบัดความทุกข์เหล่าน้ีต่างหากท่ีนำไปสู่การ
ต้องการที่เรียกว่า ตัณหา ซึ่งเป็นอาการของคนที่รักสุข เกลียดทุกข์๗๐  การกำหนดแรงจูงใจที่
ผูกพันกับตัณหาเพ่ือดับความทุกข์ที่เกิดขึ้นจึงเป็นการสร้างเง่ือนไขของความช่ัวแบบอกุศลกรรม 
 ๓.๕.๒ การกระทำ  พุทธจริยศาสตร์มองว่าการกระทำช่ัวน้ัน เป็นลักษณะที่ขัดแย้ง
ทั้งหลักธรรมและวินัยหรือศีลอันเป็นสภาวะทางสังคม  ดังคำพูดของพระจักขุบาลที่กล่าวกับ
สามเณรที่ทำผิดศีลด้วยการอยู่ร่วมกับสตรีว่า คฤหัสถ์ช่ัวก็ดี  สมณะช่ัวก็ดี  ก็ช่ัวทั้งน้ัน  เธอแม้

 

 ๖๘ อ่านรายละเอียดใน สํ.มหา. (ไทย) ๑๙/๔๗๔/๑. 
 ๖๙ องฺ.ติก. ๒๐/๕๕๑/๒๔๙-๒๕๐. 
 ๗๐ อ่านรายละเอียดใน สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๒๔๓/๙๗-๙๘. 
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ต้ังอยู่ในความเป็นสมณะแล้ว  ไม่อาจเพ่ือทำคุณเพียงแต่ศีลให้บริบูรณ์  เป็นคฤหัสถ์  จักทำ
ความดีงามช่ืออะไรได้"๗๑  การตัดสินความช่ัวของพระจักขุบาลน้ันเป็นการตัดสินที่การกระทำ
เป็นหลัก  เพราะหากคนที่ทำยังไม่รู้ว่าอะไรผิดหรือถูกก็ยากจะทำดีได้  โดยศีลน้ันเป็นฐานของ
ความเป็นคนดีในทางพุทธจริยศาสตร์  การรักษาศีลจึงเป็นเบ้ืองต้นในการกระทำทุกอย่าง  
เช่นเดียวกับกรณีที่คนคนรักษามะม่วงได้ถวายผลมะม่วงแก่ภิกษุทั้งหลายซึ่งพากันรังเกียจอยู่ว่า 
คนพวกน้ีมีหน้าที่รักษา ไม่มีหน้าที่จะให้ จึงไม่รับ แล้วกราบทูลเรื่องน้ันแด่พระผู้มีพระภาค พระ
ผู้มีพระภาค ตรัสว่า ภิกษุทั้งหลาย ไม่ต้องอาบัติ เพราะคนรักษาถวาย๗๒  ภิกษุเหล่าน้ีรู้วินัยว่า
อาจเป็นอาบัติที่รับของโจร  เมื่อตนเองรู้จึงไม่รับ  เป็นการรักษาศีลจนกว่าจะได้รับการพิจารณา
ว่าไม่ผิดจึงปฏิบัติได้จึงถือว่าเป็นความดีเพราะถูกต้องตามหลักวินัยหรือศีลที่ถูกบัญญัติขึ้น   ซึ่ง
ตรงข้ามกับลักษณะความช่ัวทั้งหลายจะเริ่มจากการผิดศีลก่อน  เพราะพวกที่เป็นคนทุศีลมีธรรม
อันเลวทรามน้ันเป็นคนปฏิบัติผิด๗๓  การพิจารณาความช่ัวจากการทำผิดศีลหรือวินัยก่อนเช่นน้ี
สะท้อนให้เห็นว่าพุทธจริยศาสตร์ได้คำนึงถึงคนที่ปฏิบัติตามหลักศีลหรือวินัยก่อน  แต่หากทำ
ผิดศีลแล้วคนน้ันถือว่าเป็นคนช่ัวหรือคนที่ไม่รู้ถึงสิ่งที่ตนเองได้ทำไปน้ันว่าช่ัวน่ันเอง 
 ๓.๕.๓ ผลกระทบ  ความช่ัวน้ันมีผลคือความทุกข์  เมื่อไม่มีความทุกข์จึงเป็น
ความสุข ฉะน้ัน ความสุขจึงเป็นผลของความดี  ในพุทธจริยศาสตร์ได้พิจารณาความทุกข์และสุข
น้ันผ่านทางกายและใจคือ "ความไม่มีโรคเป็นลาภอย่างย่ิง นิพพานเป็นสุขอย่างย่ิง"๗๔ เมื่อ
พิจารณาโดยสิ่งที่ตรงข้ามก็คือความมีโรคเป็นทุกข์กาย ความรู้สึกว่ามีความทุกข์ก็เป็นทุกข์ใจ  
สิ่งเหล่าน้ีมาจากการการที่คนมีอกุศลธรรมที่เป็นฝ่ายผูกพันตัณหาเอาไว้ไม่ว่าจะเห็นรูป ได้ฟัง
เสียง ลิ้มรส จมูกได้กลิ่น ถูกต้องสัมผัสล้วนนำไปสู่ความเสื่อม๗๕ แต่เมื่อเราพิจารณาในแง่ของผล
จะพบว่า  คนที่รู้ว่าจะได้รับความทุกข์จากการทำช่ัวจะมีพฤติกรรมต่างออกไป  เพราะคน
เหล่าน้ีจะกลัวการทำช่ัว  แต่จะหันมาทำความดีแทน กรณีพระเตมีย์ที่กล่าวมาแล้วก็เช่นกัน  
ส่วนกรณีของความช่ัวน้ันเป็นตรงข้ามคือเกิดจากความไม่รู้ถึงผลกระทบของความช่ัว ฉะน้ัน  
การไม่รู้ถึงผลคือความทุกข์ที่จะเกิดขึ้นจึงเป็นความช่ัวแบบหน่ึงที่สะท้อนผลกระทบดังกล่าวทำ
ให้ต้องเวียนว่ายตายเกิด  กล่าวคือตราบที่ยังมีชีวิตที่อยู่ในอำนาจของไตรลักษณ์คือไม่เที่ยง เป็น
ทุกข์ และไม่ใช่ตัวตนอยู่ ก็ยังเป็นผลกระทบของความช่ัวคือความไม่รู้น่ันเอง  

 

 ๗๑ ขุ.ธ.อ. (ไทย) ๑/๒/๑/๒๗. 
 ๗๒ วิ.ม. ๑/๑๖๖/๒๘๒. 
 ๗๓ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๖๖๐/๓๕๓. 
 ๗๔ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๒๘๗/๒๑๖. 
 ๗๕ อ่านรายละเอียดใน สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๑๔๐/๗๘. 



  ๘๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 ๓.๖ ข้อถกเถียงในพุทธจริยศาสตร์ 
 ข้อถกเถียงในพุทธจริยศาสตร์เป็นการขยายความหมายที่เก่ียวข้องกับความดีและ
ความช่ัวเป็นหลัก  โดยในที่น้ีจะเสนอประเด็นเหล่าน้ีคือ 
 ๓.๖.๑ พุทธจริยศาสตร์เป็นเชิงปฏิเสธ  นักคิดตะวันตกเข้าใจไปได้ว่า  พุทธจริย
ศาสตร์เป็นเรื่องการปฏิเสธ (negative) คือ  สอนให้ละเว้นความช่ัวฝ่ายเดียวซึ่งเป็นการทำช่ัว
ด้วยอำนาจความอยาก  ไม่ได้สอนย้ำชักจูงเร่งรัดให้พุทธศาสนิกขวนขวายทำความดี (positive) 
ไม่ได้แนะนำว่า  เมื่อเว้นช่ัวน้ันๆ แล้ว  จะพึงทำความดีอย่างไรต่อไป  มีคำสอนเป็นอัตตวิสัย 
(subjevtive) เป็นไปเพียงจริยธรรมแห่งความคิด (an ethic of thoughts) เป็นคำสอนแบบ
ถอนตัวและเฉื่อยเฉย (passive) ทำให้พุทธศาสนิกพอใจแต่เพียงแค่งดเว้นทำความช่ัว  คอย
ระวังเพียงไม่ได้ตนต้องเข้าไปเก่ียวข้องพัวพันกับบาป  ไม่เอาใจใส่ขวนขวายช่วยเหลือเพ่ือน
มนุษย์  ด้วยการลงมือกระทำการปลดเปลื้องความทุกข์  และสร้างเสริมประโยชน์สุขอย่าง
จริงจัง  พุทธศาสนาแม้จะสอนให้มีเมตตากรุณา  ก็เพียงโดยต้ังความหวังความปรารถนาตีแผ่
ออกด้วยใจอย่างเดียว  ปัญหาเรื่องกรรมกับการเกิดใหม่ เพราะเมื่อคนเช่ือเรื่องการเกิดใหม่ก็จะ
ทำเปิดโอกาสให้คนผัดผ่อนไม่เร่งทำความดี  ปัญหาเรื่องการถอนตัว  ไม่ยุ่งเก่ียวกับกิจการของ
โลกที่แสดงให้เห็นคุณสมบัติของผู้หลุดพ้นที่เน้นด้านความเป็นอิสระ  และการมีความสุขด้วย
สิเนหะซึ่งเป็นความยึดติดส่วนตัว๗๖  แนวคิดดังกล่าวจึงมุ่งเน้นไปว่าการเว้นความช่ัวเป็นเข้าใจ
ว่ากรรมเริ่มที่ใจ  การไม่ให้ใจคิดช่ัวก่อนจึงเป็นการเริ่มต้นทำความดีได้ต่อไป  
 พระพรหมคุณาภรณ์ตอบประเด็นน้ีไว้อย่างชัดเจนว่าว่า  คุณสมบัติของผู้หลุดพ้น
แล้วได้เน้นไปด้านความเป็นอิสระ  และการมีความสุขอย่างอิสระ  ไม่ติดพันส่วนตัวด้วยเสน่หา  
มีแต่เมตตาที่ไร้เขตแดน  ดังน้ัน  เมื่อจิตใจเป็นอิสระ  มีความสุขที่ไร้ทุกข์  ไม่ห่วงใยติดพันใน
อะไรๆ ที่จะขัดถ่วงแล้ว  ชีวิตทั้งหมดก็เปิดโล่งเต็มที่ที่จะดำเนินไปกับเมตตากรุณา  มุ่งหน้า
บำเพ็ญกิจเพ่ือประโยชน์สุขแก่ชาวโลกเพียงอย่างเดียว  โดยชีวิตที่ดี  มีจิตใจท่ีเข้มแข็งดีงามมี
ความสุขเป็นสำคัญ  ระบบจริยธรรมต้องประสานต่อเน่ืองกันโดยตลอด  ทั้งด้านจิตใจภายใน
และความประพฤติทางกายวาจาภายนอก  และถือว่าจิตใจเป็นจุดเริ่มต้น  จึงกำหนดที่เจตนาใน
ใจเป็นหลัก  เพราะกรรมอยู่ที่เจตนา  ซึ่งเป็นตัวตัดสินให้การกระทำความดีต่างๆ เป็นไปด้วย
ความจริงใจอย่างแน่นอน  มิใช่แต่เพียงไม่หลอกลวงคนอื่นเท่าน้ัน  แต่หมายถึงการไม่หลอกลวง

 

 ๗๖ Joseph L. Sutton, Problems of Politics and Administration In Thailand, 
(Bloomington : Indiana University,1962) pp.2-8, อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), 
พุทธธรรม ฉบับปรับขยาย, พิมพ์ครั้งที่ ๓๓, หน้า ๗๑๔. 
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ตนเองด้วย  ช่วยสร้างสภาพจิตที่ผ่องใส  และตัดหนทางไม่ให้เกิดปัญหาทางจิตในด้านความ
ขัดแย้งของความประพฤติ๗๗   
 ๓.๖.๒ พุทธจริยศาสตร์กับความมีอยู่ของโลกหน้า  ปัญหาหน่ึงที่ทำให้การทำกรรม
ดีและช่ัวน้ันมาจากการอธิบายเร่ืองโลกหน้าและการเวียนว่ายตายเกิด กล่าวคือหากคำอธิบายที่
เก่ียวข้องกับโลกหน้าน้ันคือสวรรค์ หรือ นรก เป็นต้น เป็นผลที่ทำให้คนชอบและคนกลัวจึงมีผล
ต่อการทำดีและทำช่ัว กรณีที่โยงความมีอยู่ของโลกหน้าเข้ากับปฏิจจสมุปบาทอันเป็นหลักการ
แสดงความเป็นเหตุปัจจัยของชีวิตที่ถูกระบุด้วยหลักของกรรมซึ่งพระพุทธโฆสาจารย์ได้อธิบาย
ว่าเวียนอยู่ในลักษณะของวัฏฏะ หรือ ไตรวัฏฏ์ คือ สภาพที่วนเวียนในปฏิจจสมุปบาท เพราะมี
ความสัมพันธ์ทั้งในแง่เกิดและดับเป็นวงจร วัฏฏะ หรือ วงจรแห่ง ปฏิจจสมุปบาท นิยมเรียกว่า 
“ภวจักร” (วงล้อแห่งภพ) คือ วงล้อแห่งสังสารวัฏ มี ๓ วง แยกจากเหตุปัจจัย ๑๒ องค์ธรรม 
ตามหน้าที่ ดังน้ี๗๘ 

ก. กิเลสวัฏ คือ วนเวียนในเคร่ืองเศร้าหมอง เร่าร้อน ได้แก่ อวิชชา ตัณหา และ
อุปาทาน เป็นกิเลสตัวสาเหตุผลักดันให้บุคคลคิดปรุงแต่งกระทำต่าง ๆ 

ข. กรรมวัฏ คือ วนเวียนในการกระทำตามอำนาจของกิเลส ได้แก่ สังขาร (กรรม) 
และภพ เป็นกระบวนการกระทำหรือกรรมทั้งหลายที่ปรากฏปรุงแต่งชีวิตในรูปลักษณะต่าง ๆ 

ค. วิปากวัฏ คือ วนเวียนในวิบากที่เป็นผลของกรรม ได้แก่ วิญญาณ นามรูป 
สฬายตนะ ผัสสะและเวทนา เป็นวิปาก ซึ่งเป็นสภาพชีวิตที่เกิดขึ้นเป็นผลจากการกระทำกรรม 
(กรรมวัฏ) และกลับเป็นปัจจัยเสริมสร้างให้บุคคลกลับปรุงแต่งได้อีก (กิเลสต่าง ๆ) จะเห็นได้ว่า
กิเลสเป็นเหตุให้ทำกรรม 
 จากความสัมพันธ์ของการเกิดใหม่กับปฏิจจสมุปบาท แสดงให้เห็นถึงกระบวนการ
ดับลงของชีวิตมนุษย์ที่มีปัจจัยต่าง ๆ อาศัยกันและกันหมุนเวียนเป็นสังสารวัฏ ตราบใดที่มนุษย์
ยังมีอวิชชา มนุษย์ย่อมต้องเกิดใหม่หมุนเวียนอยู่ในสังสารวัฏแห่งความทุกข์อันกำหนดเบ้ืองต้น
และเบื้องปลายที่สุดมิได้ และทั้ งน้ีเราสามารถพิจารณาความสัมพันธ์ของการเกิดใหม่
กับปฏิจจสมุปบาทร่วมกับสังสารวัฏได้ว่า กิเลส คือ ความไม่รู้ ไม่เข้าใจในสภาพชีวิตตามที่ เป็น
จริง  (อวิชชา ตัณหา อุปาทาน) เป็นเหตุให้เกิดกรรม คือ การกระทำ การคิดปรุงแต่ง 
 กระบวนการเกิดใหม่เป็นไปต่อเน่ืองเพราะชนกกรรมหล่อเลี้ยง  เมื่อมีพลังกรรมท่ี
เรียกว่าผลบุญและบาปอุปถัมภ์อยู่ชีวิตก็เกิดสืบต่อไปได้   เพราะกรรมมีส่วนให้กำเนิดปฏิสนธิ

 

 ๗๗ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พุทธธรรม ฉบับปรับขยาย, พิมพ์ครั้งที่ 
๓๓, หน้า ๗๑๔-๗๑๕. 
 ๗๘ วิสุทฺธิ. (ไทย) ๓/๑/๓๙๑-๓๙๒. 
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จิต  เหตุน้ันพระอนุรุทธาจารย์จึงกล่าวไว้ในอภิธัมมัตถสังคหะว่า  “ในที่สุดแห่งจุติจิตอันดับไป
แล้วน้ัน  จิตที่เรียกว่าปฏิสนธิวิญญาณเพราะเช่ือมต่อกับภพ (ชาติ) ใหม่  ที่มีอารมณ์และไม่มี
อารมณ์ก็ตามปรารภอารมณ์ที่ตนยึดเอาแล้ว  อย่างน้ัน  อันสังขาร (กรรม) ที่อวิชชานุสัยห้อม
ล้อมและมีตัณหานุสัยเป็นมูลรากก่อให้เกิดขึ้นตามสมควร  อันสัมปยุตธรรมประคับประคองไว้
พอเกิดขึ้นเท่าน้ันก็ต้ังอยู่ในภพ (ชาติ)  ใหม่ต่อจากจุติจิตน่ันเอง”๗๙ 
 แต่ท่านพุทธทาสภิกขุถือว่าการอธิบายปฏิจจสมุปบาทน้ีเป็นความเข้าใจผิด  เพราะ
ไม่ต้องรอให้ตายแล้วเกิดก่อนอย่างที่เข้าใจ  ที่แท้ในวันหน่ึงๆ  เรามีปฏิจจสมุปบาทเกิดขึ้นต้ัง
หลายหน  เมื่อใดมีเวทนามีตัณหา  อุปาทาน  เมื่อน้ันมีรอบของปฏิจจสมุปบาทแล้วมีภพมีชาติ  
ทำให้เห็นได้ว่ามันมีในชีวิตประจำวัน  ดังข้อความว่า  “ถ้ามีความรู้มากพอ  สามารถควบคุม
ไม่ให้เกิดชาติทำนองนี้แล้วก็ว่างไปเลย  คือไม่มีชาติ  หมายความว่า  ไม่มีตัวตน  จะเกิด  จะแก่  
จะเจ็บ  จะตาย  น่ีคือ  ปฏิจจสมุปบาท  ที่แท้ก็คือเร่ืองที่เกิดขึ้นในชีวิตประจำวันแก่คนทุกคน
และทุกเวลา  แม้แต่ฝันก็ยังเป็นเรื่องอย่างน้ีได้”๘๐   
 การอธิบายถึงโลกหน้ากับปัจจุบันน้ันได้ปฏิเสธว่าโลกหน้าไม่มี  แต่อย่างไรก็ตามก็
มีผลต่อการทำเช่นกันหากบุคคลเช่ือว่าทำแล้วเกิดในโลกน้ีและเกิดในโลกหน้า  เพราะสิ่งที่
จำเป็นในการอ้างถึงโลกหน้าไม่ควรปฏิเสธสิ่งที่ เกิดในโลกน้ีด้วย  ดังคำอธิบายในหลายๆ 
รูปแบบ เช่น 
 กรณีถ้าเราเชื่อว่าการละกรรมช่ัวแล้วทำกรรมดีเท่าน้ันเป็นสิ่งที่ควรปฏิบัติ  เพราะ
แม้เราจะไม่รู้ว่าโลกหน้าจะมีอยู่จริงหรือไม่ก็ตาม  ถ้าโลกหน้ามีอยู่จริง เมื่อเป็นอย่างน้ี ท่านบุรุษ
บุคคลน้ี เมื่อตายไป จักเข้าถึงสุคติ โลกสวรรค์ อน่ึง โลกหน้าไม่มีจริง  เขาก็เป็นผู้อันวิญญูชน
สรรเสริญในปัจจุบันว่าเป็นบุรุษบุคคลมีศีล มีสัมมาทิฏฐิ เป็นอัตถิกวาท ถ้าโลกหน้ามีจริง ความ
ยึดถือของท่านบุรุษบุคคลน้ี อย่างน้ี เป็นความมีชัยในโลกทั้งสอง คือในปัจจุบันวิญญูชน
สรรเสริญ เมื่อตายไป จักเข้าถึงสุคติ โลก สวรรค์๘๑ 
 กรณีคนทุศีลและคนมีศีล  คนทุศีลมีศีลวิบัติแล้วในโลกน้ี ย่อมเข้าถึง ความเสื่อม
แห่งโภคะอย่างใหญ่อันมีความประมาทเป็นเหตุ อันน้ีเป็นโทษข้อที่หน่ึงแห่งศีลวิบัติของคนทุศีล  
เกียรติศัพท์อันช่ัวของคนทุศีล มีศีลวิบัติแล้วย่อมกระฉ่อนไป  คนทุศีล มีศีลวิบัติแล้ว จะเข้าไปสู่

 

 ๗๙ มหามกุฏราชวิทยาลัย, อภิธัมมัตถสังคหบาลีและฏีกา, (กรุงเทพมหานคร : 
มหามกุฏราชวิทยาลัย , ๒๕๓๐), หน้า ๓๑. 
 ๘๐ พุทธทาสภิกขุ,  แนะแนวจริยธรรมร่วมสมัย  ชุดที่ ๓ จุดหมายปลายทาง  
และตัวแท้ของจริยธรรม, (กรุงเทพมหานคร : ดวงตะวัน, ๒๕๕๓), หน้า ๕๖. 
 ๘๑ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๑๐๙/๘๔. 



๘๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

บริษัทใดๆ คือ ขัตติยบริษัท พราหมณบริษัท คฤหบดีบริษัท หรือสมณบริษัท ย่อมคร่ันคร้าม 
เก้อเขิน คนทุศีลมีศีลวิบัติแล้วย่อมหลงกระทำกาละ และโทษในโลกหน้า คือ คนทุศีล มีศีลวิบัติ
แล้ว เบ้ืองหน้าแต่ตายเพราะกายแตก ย่อมเข้าถึงอบาย ทุคติ วินิบาต นรก อันน้ีเป็นโทษข้อที่ห้า
แห่งศีลวิบัติของคนทุศีล  
 คนมีศีล ถึงพร้อมแล้วด้วยศีลในโลกน้ี ย่อมได้รับกองโภคะใหญ่ อันมีความไม่
ประมาทเป็นเหตุ     เกียรติศัพท์อันงามของคนมีศีล ถึงพร้อมแล้วด้วยศีล ย่อม ขจรไป คนมีศีล 
ถึงพร้อมแล้วด้วยศีล จะเข้าไปสู่บริษัทใดๆ คือ  ขัตติยบริษัท พราหมณบริษัท คฤหบดีบริษัท 
หรือสมณบริษัท ย่อมองอาจ ไม่เก้อเขิน  คนมีศีล ถึงพร้อมแล้วด้วยศีล ย่อมไม่หลงทำกาละ 
และอานิสงส์ในโลกหน้า คือ  คนมีศีล ถึงพร้อมแล้วด้วยศีล เบ้ืองหน้าแต่ตายเพราะ กายแตก 
ย่อมเข้าถึงสุคติโลกสวรรค์ อันน้ีเป็นอานิสงส์ข้อที่ห้า แห่งศีลสมบัติของคนมีศีล๘๒ 
 ฉะน้ัน  ความดีและความช่ัวซึ่งเก่ียวข้องกับกรรมน้ันต้องเช่ือมโยงให้เห็นทั้งในส่วน
โลกน้ีและโลกหน้า  ไม่อาจแยกกล่าวว่าเป็นเรื่องโลกน้ีอย่างเดียว  หรือโลกหน้าอย่างเดียวได้  
ต้องใช้วิธีการอธิบายทั้งสองโลกด้วยกัน 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ เป้าหมายของชีวิตถือว่าเป็นพ้ืนฐานของดำเนินชีวิต  ในพุทธจริยศาสตร์มอง
ประเด็นเหล่าน้ีอย่างไร อภิปราย 
 ๔.๒ ลองวิเคราะห์ข้อความว่า “ทำดีได้ดีมีที่ไหน ทำช่ัวได้ดีมีถมไป” ในพุทธจริย
ศาสตร์มองอย่างไร พร้อมบอกเหตุผลประกอบ 

 ๔.๓ ถ้าแม่เราป่วยหนักต้องเข้าไปรักษาในโรงพยาบาล ปรากฏว่าเราไม่มีเงินพอจะ
รักษาจึงไปขโมยเงินมา โชคไม่ดีเราโดนตำรวจจับ เราให้เหตุผลด้านความจำเป็นน้ี แต่ก็ยังไม่พ้น
จากการต้องรับโทษ ถ้าเราพิจารณาในมุมมองของพุทธจริยศาสตร์จะเป็นอย่างไร ลองอภิปราย
มาดู 
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บทที่ ๕ 
สุนทรียศาสตร์ในพระไตรปิฎก 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องสุนทรียศาสตร ์
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์เรื่องสุนทรียศาสตร์ในพระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องสุนทรียศาสตร์ 
 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องสุนทรียศาสตร์ในพระไตรปิฎก 
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
  
 การแสวงหาความหมายของชีวิตน้ันได้พัฒนาต่อยอดจากรูปแบบการตีความโดย
โยงกับความหมายที่สอดคล้องกับความจริง ความดี และความงาม ซึ่งความจริงน้ันถูกนำมา
พัฒนาต่อกลายเป็นแนวคิดแบบวิทยาศาสตร์ ส่วนความดีก็พัฒนาเป็นศาสนา และความงามถูก
พัฒนาต่อเป็นศิลปะ โดยเฉพาะความงามน้ันถูกมองว่าเป็นความจำเป็นที่จะต้องเช่ือมโยงกับ
ความจริง ตามแนวคิดของพลาโต้ (Plato) ที่พิจารณาความงามน้ันต้องใกล้เคียงกับแบบของ
ความเป็นจริงที่อยู่ในโลกแห่งแบบมากที่สุด ขณะที่ศิลปินน้ันทำได้เพียงแค่เลียนแบบอีกที เช่น
ถ้าศิลปินแต่งเร่ืองนักรบ ศิลปินก็ไม่ใช่นักรบ ศิลปินแต่งเรื่องคนขายของแต่เขาก็ไม่ใช่คนขาย
ของ วาดรูปต้นไม้แต่ก็ไม่ใช่ต้นไม้จริง ทั้งหมดล้วนมาจากแรงบันดาลใจที่ไม่ได้ใกล้เคียงกับความ
เป็นจริง ซึ่งท่าทีดังกล่าวทำให้ศิลปะเป็นแค่สื่อในการเข้าใจความจริง และดูเหมือนศิลปินใน
ลักษณะดังกล่าวไม่อาจจะพิจารณาความงามโดยปราศจากความดีได้เช่นกัน กล่าวคือเมื่อเรา
พิจารณาศิลปะจึงสะท้อนจากสิ่งที่ พลาโต้เรียกว่า แรงดลใจ โดยแรงดลใจดังกล่าวมาจากเทพ
เจ้าหรือโลกแห่งแบบที่พระเจ้าเป็นผู้สร้างขึ้น การจำลองภาพความหมายของสิ่งเหล่าน้ัน แม้จะ
ไม่ได้สมบูรณ์แบบแต่ก็เช่ือมโยงไปสู่ความดี เช่นคำว่า “สุนทรียะ” มาจากคำว่า “สุนทร”ที่
แปลว่า ดี โดยการมองว่าภาพสวยกับภาพดีน้ันไม่เหมือนกัน เพราะสวยไม่ได้มีคุณค่าอะไรมาก
ไปกว่าความสมส่วนของวัตถุทั่วไป แต่ภาพดีน้ันบ่งบอกให้เห็นคุณค่าบางอย่างที่เช่ือมโยงไปถึง
ความสะเทือนอารมณ์ โดยในแง่น้ีอาจจะโยงเข้ากับศิลปะทางศาสนาที่นำเสนอผ่านความเรียบ
ง่ายแต่งดงามแบบเซน หรือแบบซับซ้อนแบบธิเบต  
 การพิจารณาทั้งหมดน้ีเป็นการค้นหาความหมายของความงามโดยโยงกับความจริง
และความดี ผ่านการพิจารณาทางทฤษฎีสุนทรียศาสตร์ หลังจากน้ันเราจะได้นำมาพิจารณาใน
พระไตรปิฎกเพ่ือเข้าใจความหมายของงามท่ีปรากฎและชวนให้ศึกษาเน้ือหาน้ีในแบบความงาม 
ดังน้ี 

 ๓.๑ แนวคิดเรื่องสุนทรียศาสตร์  สุนทรียศาสตร์เป็นการพิจารณาว่าอะไรงาม ซึ่ง
แนวคิดดังกล่าวเริ่มจากปรัชญากรีกที่แบ่งรูปแบบของสิ่งที่มนุษย์รับรู้ไว้ ๒ แบบคือ คำว่า ศิลปะ 
(Techne) หมายถึง ทักษะหรืองานฝีมือ เป็นความรู้ขั้นปฏิบัติ รวมถึงการสร้างและการผลิตซึ่ง
เก่ียวข้องกับวัตถุ และความรู้ (Episteme) คือชุดของความรู้ซึ่งมีระบบสมบูรณ์ในตัว เป็น
ความรู้ระดับทฤษฎีที่มีความเป็นสากล และเป็นความรู้ที่มีแบบแผน โดย Techne จะเป็น
รูปแบบของวิธีการและหลักการในการสร้างวัตถุน้ัน โดยต้องอาศัยความรู้ที่ถูกต้องหรือ 
Episteme ซึ่งปรากฏอยู่ในใจ. เป็นกิจกรรมของจิต  เช่นช่างไม้จะสร้างเตียง ถ้าหากช่างไม้ไม่
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รู้จักแบบของเตียงก็ไม่สามารถทำให้ท่อนไม้กลายเป็นเตียงได้๑ เมื่อพิจารณาผ่านความรู้น้ัน มี
เป้าหมายของธรรมชาติ เช่น ปลาช่อนจะอาศัยอยู่ในแหล่งน้ำธรรมชาติ แต่ศิลปะจะเน้นไปท่ี
เป้าหมายของมนุษย์มากกว่า เช่นมีการนำมาเลี้ยงในบ่อเพ่ือตอบสนองความต้องการของมนุษย์
ไม่ใช่เป้าหมายของธรรมชาติอีกต่อไป ซึ่งศิลปะนั้นถือเป็นเคร่ืองมือในการพิสูจน์ความงามได้ก็
ต่อเมื่อมีความรู้เป็นพ้ืนฐาน แต่ในยุคต่อมามีการพิจารณาเร่ืองน้ีให้มีรายละเอียดขึ้นใน  ๒ 
ลักษณะ คือ 
 ก. กลุ่มจิตนิยม (Idealist) นักคิดกลุ่มน้ีได้รับอิทธิพลมาจากแนวคิดของพลาโต้ 
(Plato) ที่พิจารณาว่า ความงามน้ันล้วนแต่ได้รับแรงดลใจจากเทพ ดังข้อความว่า  
  “กวีเป็นสิ่งมีชีวิตศักด์ิสิทธ์ิที่ล่องลอยไปในอากาศด้วยปีกบางเบา พวกเขาจะไม่มีวันประพันธ์
บทกวีที่ดีได้ หากสติปัญญาในจิตใจยังไม่ถูกแทนที่ด้วยแรงดลใจจากเทพศิลป์ เพราะตราบใดที่
มนุษย์ยังมีความสามารถในการให้เหตุผลหลงเหลือ บทกวีหรือลำนำพยากรณ์ที่สมบูรณ์แบบ
ย่อมไม่อาจเกิดขึ้นได้เช่นกัน”๒ 
 การส่งต่อกันของความงามในลักษณะน้ีจึงเป็นแยกขาดจากความคิดของมนุษย์ ซึ่ง
เมื่อพิจารณาจากเหตุน้ีจะพบว่า การเกิดขึ้นของศิลปะน้ันได้รับอิทธิพลทางใจ ดังข้อความใน
พระคัมภีร์ที่ทุกตอนล้วนเกิดจากแรงดลใจของพระเจ้า ให้เกิดประโยชน์ในการสอน เกิดการ
ปรับปรุงแก้ไขให้คนกลายเป็นคนดี และสอนให้เกิดความชอบธรรม และจากน้ันจึงดลใจให้ผู้นับ
ถือศาสนาคริสต์เกิดความแรงดลใจที่จะเป็นคนดีมีศีลธรรมตามพระประสงค์ของพระเจ้า โดยนัก
คิดในยุคต่อมาอย่าง ค้านท์ (Immanuel Kant) ได้เสนอแนวคิดบางอย่างใน Critique of 
Pure Reason โดยยกสุนทรียศาสต ร์  (aesthetics) ว่ า  ชาวเยอรมัน เป็นผู้ ที่ ใ ช้ค ำว่า 
สุนทรียศาสตร์ในสิ่งที่เราใช้วิเคราะห์เรื่องรสนิยม ในสิ่งที่เรียกว่า “งาม” ด้วยหลักการทางด้าน
เหตุผล และทำให้เกิดกฎเกณฑ์ที่วัดได้ตามหลักวิทยาศาสตร์  แต่ดูเหมือนจะไร้ผล เพราะพูดถึง
ประสบการณ์มากเกินไป โดยไม่สนใจถึงกฎที่มีมาก่อนประสบการณ์ของการตัดสินรสนิยม
โดยตรง๓ ซึ่งมุมมองดังกล่าวเป็นการพิจารณาบนฐานของอัตวิสัยที่เป็นสากล (subjective 
universal) ที่พยายามมองจากกรอบของความพึงพอใจ (pleasure) มี ๓ อย่าง คือ ๑. ความพึง

 

 ๑ เจิด บรรดาศักด์ิ, “เทคโนโลยีสารสนเทศและการสื่อสารกับการแบ่งความรู้ระหว่าง Techne 
และ Episteme”, อาริสโตเติลในสังคมไทย, บรรณาธิการโดย โสรัจจ์ หงศ์ลดารมภ์, ปกรณ์ สิงห์สุริยา, เจิด 
บรรดาศักด์ิ, (กรุงเทพมหานคร : จุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๖๒), หน้า ๒๑๐-๒๑๒. 
 ๒ เพลโต, ไอออน, แปลโดย เวทัส โพธารามิก, (กรุงเทพมหานคร: ภาพพิมพ์, ไม่ระบุปีท่ีพิมพ์), 
หน้า ๒๓. 
 ๓ Immanuel Kant, Critique of Pure Reason, trans. Norman Kemp Smith, (New 
York: Humanities Press, 1950), p. 66. 
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พอใจจากสิ่งที่ทำให้เราพึงใจ (agreeable) ผ่านวัตถุที่สร้างความพึงใจให้เรา ๒. ความดี (good) 
เป็นการใช้เหตุผลตัดสินและเราต้องรู้ว่าสิ่งที่เราตัดสินว่าดีน้ันคืออะไร เช่น การกินอาหารหวาน
มากไปไม่ดีต่อสุขภาพ ๓. ความงาม (beauty) เป็นการตัดสินที่ไม่อิงคุณสมบัติของวัตถุแต่อาศัย
ประสบการณ์ที่ปรากฏต่อผู้ชม ค้านท์ใช้การตัดสินความงามผ่านอัตวิสัยก็จริง แต่มีความเป็น
สากลด้วย เช่นปกติเราพูดว่า “สิ่งน้ีงาม” ไม่ใช่กล่าวว่า “สิ่งน้ีงามสำหรับฉัน” ซึ่งวิธีการนี้ได้ถูก
วิจารณ์ให้เห็นภาพที่ชัดขึ้นว่า การตัดสินความงามน้ันไม่ได้แค่นำเสนอผ่านอัตวิสัยอย่างเดียว
เท่าน้ัน เพราะถ้าเป็นอย่างน้ันเท่ากับว่า ศิลปะไม่ได้บอกความจริงอะไรเลย แต่ศิลปะเป็นการ
เช่ือมโยงกับความรู้ความจริงของโลก  และเชื่อมโยงกับการปฏิบัติเพ่ือพัฒนาคุณธรรมของคน๔ 
ซึ่งหลักการพิจารณาความงามในแง่น้ีเช่ือมโยงกันระหว่างความงามที่มีอยู่กับการพิจารณาของ
บุคคล ผ่านการมองว่าความงามสิ่งสากล คือถ้าเรามองอะไรสักอย่างหน่ึง เรากำลังแยกระหว่าง
ความเหมือนและความต่าง ฉะน้ัน การมองความเหมือนจึงเป็นความจริงที่มีกับเรา แต่มองความ
แตกต่างกับสิ่งที่มีอยู่ในตัวมันเอง คือจริงกับตนเองกับจริงในตัวมันเองโดยสะท้อนผ่านความ
แตกต่าง (difference) ตามที่ โบห์ม (David Bohm) ยกตัวอย่างเหรียญลงไปบนพรมที่มี
ลวดลายมาก เราอาจแทบมองไม่เห็นเหรียญ แต่เมื่อเราเห็นประกายโลหะได้ ก็เท่ากับเรารับรู้
ความแตกต่างระหว่างพรหมกับประกายของเหรียญ  สิ่ งที่ เราทำคือการแยกระหว่าง
ประสบการณ์ในอดีตที่รู้ว่าสิ่งที่ส่องประกายบนพ้ืนน้ันเป็นอะไรสักอย่าง เราจึงเห็นเหรียญได้ 
การท่ีเกิดการรับรู้ใหม่น้ีเป็นการนำความรู้เก่ามาอธิบายให้ได้ข้อมูลที่เหมาะสมย่ิงขึ้น แนวทาง
ดังกล่าวเป็นการขยายพรมแดนความรู้ออกไป  จากแนวทางน้ีทำให้ความรู้เรื่องกฎธรรมชาติจะ
วิวัฒน์อยู่เสมอ๕ “ศิลปะ” จึงเป็นการเช่ือมโยงระหว่างอัตวิสัยสู่ความเข้าใจบริบทที่เป็นสากล
ด้วยการขยายวงความรู้ออกไป ผ่านการพิจารณาในแง่ของการผสมผสานระหว่างความงามเข้า
กับความจริงและความดี 
 ศิลปะเมื่อพิจารณาจากบุคคลจึงมีความแตกต่างกัน โดยความแตกต่างกันน้ันจะ
ช่วยยกระดับในการเข้าใจความจริงให้เพ่ิมมากขึ้น และยกระดับการปฏิบัติต่อกันได้ชัดเจนย่ิงขึ้น 
เมื่อพิจารณาอย่างน้ี ศิลปะจึงเป็นไปได้ที่ระดับของจิตใจจะถูกยกระดับมากขึ้นไม่ใช่ในแง่ของ
เหตุผล แต่อยู่ในความหมายของความบริสุทธิ์มากยิ่งขึ้น  
 ข . อารมณ์นิยม (emotionist) แนวคิดสุนทรียศาสตร์ถูกพิจารณาบนฐาน
อารมณ์สุนทรียะ (aesthetic emotion) ซึ่งคนสามารถรับรู้ได้ทางประสาทสัมผัส โดยศิลปะจะ

 

 ๔ คงกฤช ไตรยวงค์, “ความจริงในงานศิลปะกับศาสตร์การตีความของกาดาเมอร์”, ใน On 
Truth ว่าด้วยความจริง, (กรุงเทพมหานคร: อิลลูมิเนชันส์ เอดิชันส์, ๒๕๖๒), หน้า ๑๕๙-๑๖๐. 
 ๕ เดวิด โบห์ม, On Creativity ว่าด้วยความสร้างสรรค์, แปลโดย โตมร ศุขปรีชา, พิมพ์คร้ัง
ท่ี ๒, (กรุงเทพมหานคร: สวนเงินมีมา, ๒๕๖๒) หน้า ๖๕. 
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ช่วยสร้างอารมณ์ให้กับผู้ได้สัมผัส โดยกลุ่มน้ีต้ังคำถามต่อค้านท์ที่ดูจะเน้นไปที่ความคิดแบบ
อภิปรัชญา (ความจริงสูงสุด, ความมีอยู่ของสรรพสิ่ง) และญาณวิทยา (ความรู้,ธรรมชาติความรู้,
เกณฑ์การตัดสิน) มากเกินไป และไม่ทำให้เข้าใจสุนทรียศาสตร์ซึ่งเน้นที่คุณค่ากับบางสิ่ง
มากกว่าจะเป็นเรื่องน้ันจึงถูกมองว่าเป็นทฤษฎีคุณค่า (value theory) โดยแฮมป์ไชร์ (Stuart 
Hampshire) ได้เริ่มต้นวิธีการหาคำอธิบายคำว่า สุนทรียศาสตร์ที่ว่าน่ันเก่ียวข้องกับคุณค่าจึง
น่าจะเก่ียวข้องกับปรัชญาศีลธรรมท่ีศึกษาเก่ียวกับธรรมชาติของปัญหาเก่ียวกับการนำมาใช้ 
เน่ืองจากทุกปัญหาต้องแก้ข้อสงสัยได้ แต่ถ้าเรากำลังพูดถึงว่า อะไรคือหลักการของ
สุนทรียศาสตร์ ปัญหาของสุนทรียศาสตร์และการแก้ไขปัญหา ซึ่งดูเหมือนว่าไม่มีอะไรท่ีจะเป็น
หลักและสามารถอธิบายถึงปัญหาน้ีได้เลย เพราะเราละเลยทฤษฎีทางศีลธรรมที่เป็นธรรมชาติ
และการพัฒนาของเร่ืองน้ี ซึ่งทำให้เราต้องการศีลธรรมที่จะช่วยทำให้เห็นคุณค่า ไม่ใช่นักศิลปะ
หรือนักวิเคราะห์เก่ียวกับสุนทรียศาสตร์โดยตรง๖ เป็นการพิจารณาบนฐานของอัตวิสัย 
(Subjective) ที่ยืนยันคุณค่าผ่านความรู้สึกของผู้ชม ไม่ใช่ในฐานะวัตถุ โดยในช่วงศตวรรษท่ี 
๑๘-๑๙ ได้พยายามนำเสนอกลุ่มแนวคิดจินตนิยมหรือแนวคิดโรแมนติก (romanticism)๗ ที่
พยายามสร้างรูปแบบของสุนทรียศาสตร์ (aesthetic) โดยการสร้างความรู้สึกทางสัมผัสผ่าน
การรับรู้ทางอารมณ์และขยายสู่ความรู้สึกเห็นอกเห็นใจกัน เช่น คนที่เห็นศิลปะบางช้ินที่สื่อถึง
ครอบครัวที่แตกแยกจะเกิดความเสียใจ โดยศิลปะนั้นจะช่วยเยียวยาความรู้สึกน้ันได้ น่ันทำให้
เห็นว่าศิลปะที่สื่อให้เห็นข้อบกพร่อง เช่นเดียวกับคนจนที่ถูกนำเสนอจะเห็นได้ถึงคุณธรรม
มากกว่าการนำเสนอภาพคนรวย หรือเหล่านักบวชที่หลีกออกจากข้อผูกมัดทางสังคมจะช่วยทำ
ให้รับรู้ความมีอยู่ของความสุขแห่งความสงบได้ และเมื่อมีการปฏิวัติอุตสาหกรรมทำให้กลุ่มโร
แมนติกต้องการนำเสนอส่ิงที่ตอบสนองอารมณ์ของปัจเจกบุคคลมากขึ้น ไม่ใช่ต้องการจะสร้าง
ความสงบหรือน่ิงเงียบอย่างที่สังคมต้องการ เพราะมีกลุ่มคนที่ต้องการชีวิตแบบเสรี ไม่ได้

 

 ๖ Peter Kivy, The Blackwell Guide to Aesthetics, (Oxford: Blackwell Publishing 
Ltd.,2004), pp. 1-3. 
 ๗ ขบวนการปรัชญา วรรณกรรม และศิลปะท่ีกวาดล้างวัฒนธรรมยุโรปและจากนั้นก็
วัฒนธรรมอเมริกัน ระหว่างราวปี ๑๗๗๕ กับ ๑๘๓๐ แม้ถูกนำหน้ามาก่อนแล้วโดยปัจจัยสำคัญในศตวรรษท่ี 
๑๘ (ความชื่นชมโบราณวัตถุ, นวนิยายเกี่ยวกับอารมณ์ท่ีละเอียดอ่อน, รสนิยมในความล้ำเลิศและความงาม
ด่ังวาด และโดยเฉพาะการยกธรรมชาติและความเร้าอารมณ์ข้ึนเหนืออารยธรรมและพุทธิปัญญาของฌอง-
ฌากส์ รุซโซ่) ส่วนหนึ่งจินตนิยมคือปฎิกิริยาต่อความมีเหตุผลอันแข็งกระด้างของยุคสว่าง (Enlightenment) 
และศิลปะแนวคตินิยมคลาสสิกใหม่ท่ีหยุดนิ่งและเป็นทางการ โดยการยอมรับสิ่งท่ีเกิดเอง สิ่งท่ีเป็นอิสระ สิ่ง
ท่ีเป็นความรู้สึกแห่งตน จินตนาการ อารมณ์ ตลอดจนสิ่งท่ีเป็นแรงบันดาลใจ และความเป็นวีรบุรุษ อ้าง 
เจษฎา ทองรุ่งโรจน์, พจนานุกรมอังกฤษ-ไทยปรัชญา, (กรุงเทพมหานคร : แสงดาว,๒๕๕๗), หน้า ๗๗๘. 
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ต้องการเงิน แนวคิดโรแมนติกจึงพยายามเสนอศีลธรรมผ่านอารมณ์ ซึ่งเสนอผ่านเรื่องประโยชน์ 
คือมองง่ายๆ ว่าถ้าใส้เดือนมีประโยชน์แต่อาจไม่สวยงามยังดีกว่าเสือที่ ดูสง่างามแต่ไม่มี
ประโยชน์ ทำให้ศีลธรรมของกลุ่มโรแมนติกจึงเป็นรูปแบบการเคลื่อนไหวทางสุนทรียะ ซึ่งดู
เหมือนว่าเป็นการเปลี่ยนแปลงรูปแบบบางอย่างไปสู่เรื่องราวที่เก่ียวข้องที่ลึกลับ เรื่องเหนือ
จินตนาการ เรื่องผี เรื่องลึกลับ หรือนิทานต่างๆ ที่จะทำให้เกิดแรงบันดาลใจ หรือเกิดความรู้สึก
บางอย่างที่ทำให้กับผู้คน๘  
 ฉะน้ัน การผสมผสานระหว่างเหตุผลทางด้านศาสนาหรือเป้าหมายในทางศาสนา
เข้ามาผสมในศิลปะที่ต้องการมุ่งให้เกิดอารมณ์จึงกลายเป็นศิลปะในยุคโรแมนติกที่ต้องการ
สะท้อนการรับรู้บางอย่างที่อยู่เหนือขึ้นไป ว่าตามจริงแล้วการนำเสนอศิลปะผ่านมโนทัศน์ด้าน
ศีลธรรมทางศาสนาเป็นการถ่ายทอดคำสอนและคตินิยมทางศาสนาได้ดีวิธีหน่ึง 
 

 
 
 ๓.๒ การวิเคราะห์สุนทรียศาสตร์ในพระไตรปิฎก  พระไตรปิฎกเป็นคัมภีร์
รวบรวมคำสอนในพระพุทธศาสนา ด้วยเน้ือหาที่ถูกบันทึกไว้เช่ือมโยงกับความจริงและความดี 
โดยการพิจารณาในแง่ของคำสอนน้ันถูกสะท้อนให้เห็นการพัฒนาจิตใจควบคู่ไปกับการพัฒนา
ทางด้านอารมณ์ โดยท้ังจิตใจและอารมณ์น้ันที่เมื่อแสดงออกผ่านสุนทรียะอาจเร่ิมต้นด้วยการ
พิจารณาถึงคำว่า “ศิลปะ” น้ันโดยแยกเป็นศิลปะหรือช่างฝีมือ เช่น ศิลปะของนายช่าง คือช่าง
ม้า ช่างรถ ชาวอาวุธ ช่างคำนวณ ช่างกฎหมาย และศิลปะงานจิตตกรรมคือ ศิลปะวาดเขียน 
ศิลปะการแต่งกลอน ศิลปะนักภาษา๙ โดยลักษณะทั้ง ๒ น้ันเป็นลักษณะศิลปะที่ล้วนถูกปฏิเสธ
ว่าไม่เหมาะสมในการดำลงชีพเป็นบรรพชิต แต่ขณะเดียวกันการไม่อาศัยศิลปะเหล่าน้ันในการ

 

 ๘ Bertrand Russell, History of Western Philosophy, 3nd Indian Reprint, 
(London : Routledge, 2015), pp.617-618. 
 ๙ ขุ.อ. (ไทย) ๒๕/๒๙/๒๒๗. 
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เลี้ยงชีพอาจเป็นมุมมองเดียว เพราะที่จริงหากเราอาศัยศิลปะนั้นในแนวทางท่ีไม่เน้นให้เกิด
ความหวัง ไม่ให้ยึดติดตัวตน ไม่สนองต่อกิเลสภายใน เราอาจมีมุมมองที่พิจารณาศิลปะในฐานะ
ข้อสื่ออย่างหน่ึงที่จะช่วยช้ีให้เห็นรูปแบบดังกล่าวได้ชัดเจนย่ิงขึ้น 
 ก. มุมมองทางด้านจิตใจ เป็นการสัมผัสได้ถึงความรู้สึกบริสุทธ์ิขึ้นทางด้านจิตใจ 
โดยในพระวินัยปิฎก ได้กล่าวถึงศิลปะที่สะท้อนให้เกิดความยึดติด จิตใจไม่บริสุทธ์ิขึ้นจึงไม่ใช่
ศิลปะที่น่ายกย่อง เช่นเดียวกับที่มีภิกษุณีขอให้ท่านอุทายีช่วยเย็บจีวรให้ ท่านอุทายีจึงวาดรูป
ตามจินตนาการ เป็นที่มาของคำติเตียนและถือว่าไม่เหมาะสม๑๐ และข้อพิจารณาในเรื่องการ
อนุญาตที่จงกรมและเรือนไฟ ในพระไตรปิฎก เล่มที่ ๗ จุลวรรคภาค ๒ 
 สมัยน้ัน ทายกทายิกาในกรุงเวลาสีจัดต้ังภัตตาหารประณีตไว้ตาม ลำดับ ภิกษุฉัน
ภัตตาหารประณีต จนร่างกายอ้วนจึงมีอาพาธมากคร้ังน้ัน หมอชีวกโกมารภัจมีธุระต้องเดินทาง
ไปกรุงเวสาลี เห็นภิกษุทั้งหลาย มีร่างกายอ้วน มีอาพาธมาก จึงเข้าไปเฝ้าพระผู้มีพระภาค ณ ที่
ประทับ ครั้นถึงแล้ว ได้ถวายอภิวาทพระผู้มีพระภาคแล้วน่ัง ณ ที่สมควร ได้กราบทูลพระผู้มี
พระภาค ดังน้ีว่า “พระพุทธเจ้าข้า เวลาน้ีภิกษุมีร่างกายอ้วน มีอาพาธมาก ขอประทานพระ
วโรกาส พระองค์โปรดอนุญาตที่จงกรมและเรือนไฟ ด้วยวิธีการอย่างน้ี ภิกษุทั้งหลายจักได้มี
อาพาธน้อย” พระผู้มีพระภาคทรงชี้แจงให้หมอชีวกโกมารภัจเห็นชัด ชวนให้อยากรับไปปฏิบัติ 
เร้าใจให้อาจหาญแกล้วกล้า ปลอบชโลมใจให้สดช่ืนร่าเริงด้วยธรรมีกถา 
             ลำดับน้ัน หมอชีวกโกมารภัจผู้ซึ่งพระผู้มีพระภาคทรงชี้แจงให้เห็นชัด ชวนให้อยาก
รับไปปฏิบัติ เร้าใจให้อาจหาญแกล้วกล้า ปลอบชโลมใจให้สดช่ืนร่าเริงด้วยธรรมีกถาแล้ว ลุกขึ้น
จากอาสนะ ถวายอภิวาทพระผู้มีพระภาค ทำประทักษิณแล้วทูลลากลับ ลำดับน้ัน พระผู้มีพระ
ภาคทรงแสดงธรรมีกถาเพราะเร่ืองน้ีเป็นต้นเหตุ รับสั่งกับภิกษุทั้งหลายมารับสั่งว่า “ภิกษุ
ทั้งหลาย เราอนุญาตที่จงกรมและเรือนไฟ” 
             สมัยน้ัน ภิกษุทั้งหลายจงกรมในที่ขรุขระ เท้าเจ็บ ภิกษุทั้งหลายจึงนำเรื่องน้ี ไปกราบ
ทูลพระผู้มีพระภาคให้ทรงทราบ พระผู้มีพระภาครับสั่งว่า “ภิกษุทั้งหลาย เราอนุญาตให้ทำที่
จงกรมให้เรียบ” 
             สมัยน้ัน ที่จงกรมมีพ้ืนที่ต่ำ น้ำท่วม ฯลฯ พระผู้มีพระภาครับสั่งว่า “ภิกษุทั้งหลาย 
เราอนุญาตให้ถมพ้ืนที่ให้สูง” ดินที่ถมพังทะลาย ฯลฯ พระผู้มีพระภาครับสั่งว่า “ภิกษุทั้งหลาย 
เราอนุญาตให้ก่อคันก้ันดินที่ถม ๓ ชนิด คือ คันที่ทำด้วยอิฐ คันที่ทำด้วยศิลา คันที่ทำด้วยไม้” 

 

 ๑๐ วิ.ม. (ไทย) ๒/๑๗๕/๓๔๓. 
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             ภิกษุทั้งหลายขึ้นลงลำบาก ฯลฯ พระผู้มีพระภาครับสั่งว่า “ภิกษุทั้งหลาย เรา
อนุญาตบันได ๓ ชนิด คือ บันไดอิฐ บันไดศิลา บันไดไม้” เมื่อภิกษุทั้งหลายข้ึนลงพลัดตกลงมา 
ฯลฯ พระผู้มีพระภาครับสั่งว่า “ภิกษุทั้งหลาย เราอนุญาตราวสำหรับยึด” 
             สมัยน้ัน ภิกษุทั้งหลายจงกรมอยู่ในที่จงกรมพลัดตกลงมา ภิกษุทั้งหลายจึงนำเรื่องน้ี
ไปกราบทูลพระผู้มีพระภาคให้ทรงทราบ  พระผู้มีพระภาครับสั่งว่า “ภิกษุทั้งหลาย เราอนุญาต
รั้วรอบที่จงกรม” สมัยน้ัน ภิกษุทั้งหลายจงกรมอยู่กลางแจ้ง ย่อมลำบากเพราะอากาศหนาวบ้าง 
อากาศร้อนบ้าง ภิกษุทั้งหลายจึงนำเรื่องน้ีไปกราบทูลพระผู้มีพระภาคให้ทรงทราบ  พระผู้มี
พระภาครับสั่งว่า “ภิกษุทั้งหลาย เราอนุญาตศาลาจงกรม” ผงหญ้าตกเกล่ือนในศาลาจงกรม 
ฯลฯ พระผู้มีพระภาครับสั่งว่า “ภิกษุทั้งหลาย เราอนุญาตให้รื้อลงแล้วเอาดินโบกฉาบท้ังภายใน
ภายนอก ทำให้มีสีขาว ให้มีสีดำ ให้มีสียางไม้ เขียนลวดลายดอกไม้ เขียนลวดลายเถาวัลย์ จัก
เป็นฟันมังกร เขียน ลวดลายดอกจอก ราวจีวร สายระเดียง” 
 ข้อพิจารณาในพระสุตตันตปิฎก โดยสะท้อนให้เห็นศิลปะคือสื่อที่จะช่วยพัฒนา
จิตใจ ซึ่งโดยลักษณะของรูป เสียง กลิ่น รส โผฏฐัพพะ และธรรมารมณ์ที่น่าปรารถนา น่าใคร่ 
น่าพอใจ ชวนให้รัก ให้ใคร่ แต่ไม่ควรยึดติดในส่ิงเหล่าน้ัน ไม่เพลิดเพลิน ไม่เชยชม ไม่ยึดติด๑๑ 
ซึ่งอาจจะช้ีให้เห็นถึงรูปแบบการพรรณนาถึงความดีอันเกิดจากกรรมผ่านข้อความที่ปรากฎใน
กัณฐกวิมานว่า พระมหาโมคคัลลานเถระถามเทพบุตรตนหน่ึงว่า 
 “ในคืนวันเพ็ญ ดวงจันทร์มีรอยรูปกระต่าย เป็นใหญ่กว่าหมู่ดาว 
                มีหมู่ดาวนักษัตรแวดล้อม โคจรไปโดยรอบฉันใด 
 ทิพยวิมานน้ีก็มีอุปมาฉันน้ัน น่าอยู่ 
 มีรัศมีรุ่งโรจน์ในเทพบุรี เหมือนพระอาทิตย์กำลังอุทัย 
 มีพ้ืนน่ารื่นรมย์ วิจิตรด้วยแก้วไพฑูรย์ ทองคำ แก้วผลึก 
 เงิน แก้วลาย แก้วมุกดา และทับทิม 
 ลาดด้วยแก้วไพฑูรย์ ปรางค์ปราสาททั้งหลายของท่าน 
 งามน่ารื่นรมย์ ปราสาทซึ่งเนรมิตไว้ดีแล้ว 
 สระโบกขรณีของท่านน่ารื่นรมย์ 
 มีหมู่มัจฉาทิพย์อาศัยอยู่เนืองแน่น 
 น้ำใสสะอาด มีพ้ืนลาดด้วยทรายทองคำ 
 ดารดาษด้วยบัวหลวงหลากชนิด บัวขาวรายล้อมอยู่รอบ 
 ยามลมพัด ก็โชยกลิ่นหอมระรื่นจรุงใจ 
 ทั้งสองข้างสระโบกขรณีของท่านน้ัน มีพุ่มไม้เนรมิตไว้ดีแล้ว 

 

 ๑๑ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๑๑๙/๑๔๑. 
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 ซึ่งประกอบด้วยไม้ดอกและไม้ผลทั้งสองอย่าง 
 เทพอัปสรทั้งหลายพากันมาบำรุงท่านผู้น่ังบนบัลลังก์เท้าทองคำ 
 ที่ปูลาดด้วยผ้าขนสัตว์อันอ่อนนุ่ม ดังบำรุงท้าวสักกเทวราช 
 พวกนางแต่งองค์ด้วยเครื่องประดับทั้งมวล 
 ประดับด้วยพวงดอกไม้ต่างๆ บำเรอท่านผู้มีฤทธ์ิมากให้รื่นรมย์ 
 ท่านรื่นเริงบันเทิงใจ ดังท้าววสวัตดีเทวราช 
 ท่านมีความยินดีในการฟ้อนรำ ขับร้อง และประโคมดนตรี 
 รื่นรมย์อยู่ด้วยกลอง สังข์ ตะโพน พิณ และบัณเฑาะว์ 
 ท่านมีรูป เสียง กลิ่น รส และโผฏฐัพพะหลายอย่าง 
 ล้วนเป็นทิพย์ น่ารื่นรมย์ สมความประสงค์ 
 ในวิมานอันประเสริฐน้ัน ท่านเป็นเทพบุตรผู้มีรัศมีรุ่งเรืองมาก 
 มีผิวพรรณรุ่งโรจน์ย่ิง ดังพระอาทิตย์กำลังอุทัย 
 น้ีเป็นผลของทาน หรือศีล หรือการกราบไหว้ของท่าน”๑๒ 
 ข. มุมมองทางด้านอารมณ์ ศิลปะที่สะท้อนความรู้สึกบกพร่องทางด้านจิตใจ ซึ่ง
รูปทรงดังกล่าวสะท้อนผ่านงานที่สนองต่อระบบคิดทางด้านคุณค่าเร่ืองความดี ความช่ัว  
กล่าวคือ ศิลปะน้ันอาจถือเป็นอุปกรณ์ในการพัฒนาจิต โดยอยู่ในรูปของงานฝีมือ (craft) ที่ช่วย
กระตุ้นต่ออารมณ์ที่ลึกซึ้ง (expression emotion) เช่นข้อความในอรรถกถาธรรมบทกล่าวว่า 
 สามเณรบัณฑิตเห็นเหมืองในระหว่างทาง จึงเรียนถามว่า "น้ีช่ืออะไร? ขอรับ." 
               พระเถระ. ช่ือว่าเหมือง สามเณร. 
               สามเณร. เขาทำอะไร? ด้วยเหมืองน้ี. 
               พระเถระ. เขาไขน้ำจากที่น้ีๆ แล้ว ทำการงานเกี่ยวด้วยข้าวกล้าของตน. 
               สามเณร. ก็น้ำมีจิตไหม? ขอรับ 
               พระเถระ. ไม่มี เธอ. 
               สามเณร. ชนทั้งหลายย่อมไขน้ำที่ไม่มีจิตเห็นปานน้ีสู่ที่ๆ ตนปรารถนาแล้วๆ ได้
หรือ? ขอรับ. 
               พระเถระ. ได้ เธอ. 
               สามเณรน้ันคิดว่า "ถ้าคนทั้งหลายไขน้ำซึ่งไม่มีจิตแม้เห็นปานน้ี สู่ที่ๆ ตนปรารถนา
แล้วๆ ทำการงานได้ เหตุไฉน? คนมีจิตแท้ๆ จักไม่อาจเพ่ือทำจิตของตนให้เป็นไปในอำนาจ แล้ว
บำเพ็ญสมณธรรม." 

 

 ๑๒ ขุ.วิ. (ไทย) ๒๖/๑๑๗๑-๑๑๘๓/๑๔๗-๑๔๘. 
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               เธอเดินต่อไปเห็นพวกช่างศรกำลังเอาลูกศรลนไฟแล้ว เล็งด้วยหางตา ดัดให้ตรง จึง
เรียนถามว่า "พวกน้ีช่ือพวกอะไรกัน? ขอรับ." 
               พระเถระ. ช่ือช่างศร เธอ. 
               สามเณร. ก็พวกเขาทำอะไรกัน? 
               พระเถระ. เขาลนที่ไฟ แล้วดัดลูกศรให้ตรง. 
               สามเณร. ลูกศรน่ันมีจิตไหม? ขอรับ. 
               พระเถระ. ไม่มีจิต เธอ. 
เธอคิดว่า "ถ้าคนทั้งหลายถือเอาลูกศรอันไม่มีจิตลนไฟแล้ว ดัดให้ตรงได้ เพราะเหตุไร? แม้คนมี
จิต จึงจักไม่อาจเพ่ือทำจิตของตนให้เป็นไปในอำนาจ แล้วบำเพ็ญสมณธรรมเล่า?" 
ครั้นสามเณรเดินต่อไป เห็นชนถากไม้ทำเครื่องทัพสัมภาระมีกำกงและดุมเป็นต้น จึงเรียนถาม
ว่า "พวกน้ีช่ือพวกอะไร? ขอรับ." 
               พระเถระ. ช่ือช่างถาก เธอ. 
               สามเณร. ก็พวกเขาทำอะไรกัน? 
               พระเถระ. เขาถือเอาไม้แล้วทำล้อแห่งยานน้อยเป็นต้น เธอ. 
               สามเณร. ก็ไม้เหล่าน่ันมีจิตไหม? ขอรับ. 
               พระเถระ. ไม่มีจิต เธอ. 
หลังจากน้ัน สามเณรจึงคิดได้ว่า "ถ้าคนทั้งหลายถือเอาท่อนไม้ที่ไม่มีจิต ทำเป็นล้อเป็นต้นได้ 
เพราะเหตุไร คนผู้มีจิต จึงจักไม่อาจทำจิตของตนให้เป็นไปในอำนาจ แล้วบำเพ็ญสมณธรรม
เล่า? 
 ข้อพิจารณาที่ปรากฏในสักกปัญหสูตรในพระไตรปิฎกเล่มที่ ๑๐ ทีฆนิกาย 
มหาวรรค 
 “ลำดับน้ัน ท้าวสักกะจอมเทพรับสั่งเรียกปัญจสิขะ คันธรรพบุตรมาตรัสว่า 
“พ่อปัญจสิขะ พระผู้มีพระภาคประทับอยู่ในถ้ำอินทสาละที่ภูเขาเวทิยกะทางทิศเหนือของ
หมู่บ้านพราหมณ์ช่ืออัมพสัณฑ์ ซึ่งต้ังอยู่ทางทิศตะวันออกแห่งกรุงราชคฤห์ แคว้นมคธ ทางที่ดี 
ชาวเราควรเข้าไปเฝ้าพระผู้มีพระภาคอรหันตสัมมาสัมพุทธเจ้าพระองค์น้ัน”  ปัญจสิขะ คันธร
รพบุตรทูลรับสนองพระดำรัสแล้วถือพิณสีเหลืองดังผลมะตูมตามเสด็จท้าวสักกะจอมเทพมา 
 ต่อมา ท้าวสักกะจอมเทพ ผู้มีเหล่าเทพช้ันดาวดึงส์แวดล้อม มีปัญจสิขะคันธรรพ
บุตรนำเสด็จ ได้ทรงหายตัวจาก(ภพ)ช้ันดาวดึงส์ไปปรากฏอยู่ที่ภูเขาเวทิยกะทางทิศเหนือของ
หมู่บ้านพราหมณ์ช่ืออัมพสัณฑ์ เหมือนบุรุษมีกำลังเหยียดแขนออกหรือคู้แขนเข้าฉะนั้น 
             เวลาน้ัน ภูเขาเวทิยกะและหมู่บ้านพราหมณ์ช่ืออัมพสัณฑ์สว่างไสวย่ิงนัก ด้วยเทวานุ
ภาพของเหล่าเทพ ชาวบ้านใกล้เรือนเคียงรอบๆ กล่าวกันอย่างน้ีว่า “วันน้ีภูเขาเวทิยกะถูกไฟ
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เผาไหม้ลุกโชติช่วง ทำไมหนอ วันน้ี ภูเขาเวทิยกะและหมู่บ้านพราหมณ์ช่ืออัมพสัณฑ์จึงสว่าง
ไสวยิ่งนักเล่า” พากันตกใจขนพองสยองเกล้า 
 ลำดับน้ัน ท้าวสักกะจอมเทพรับสั่งเรียกปัญจสิขะ คันธรรพบุตรมาตรัสว่า “ปัญจ
สิขะ ตถาคตทรงเข้าฌาน ทรงพอพระทัยในฌาน ระหว่างที่พระองค์ประทับหลีกเร้นอยู่ คนเช่น
เรายากที่จะเข้าไปเฝ้าได้ ทางที่ดี พ่อควรทำให้พระองค์ทรงพอพระทัยก่อน หลังจากน้ัน พวก
เราจึงควรเข้าไปเฝ้าพระผู้มีพระภาคอรหันตสัมมาสัมพุทธเจ้าพระองค์น้ัน” 
             ปัญจสิขะ คันธรรพบุตรทูลรับสนองพระดำรัสแล้วจึงถือพิณสีเหลืองดังผลมะตูมเข้า
ไปจนถึงถ้ำอินทสาละแล้วได้ยืนอยู่ ณ ที่สมควร คะเนดูว่า “ระยะเท่าน้ีพระผู้มีพระภาคประทับ
อยู่ไม่ไกลนัก ไม่ใกล้นักจากเรา และทรงได้ยินเสียงของเรา” ปัญจสิขะ คันธรรพบุตรยืนอยู่ ณ ที่
สมควร ได้บรรเลงพิณสีเหลืองดังผลมะตูมและกล่าวคาถาอันเก่ียวเนื่องด้วยพระพุทธ เก่ียวเนื่อง
ด้วยพระธรรมเกี่ยวเนื่องด้วยพระสงฆ์ เก่ียวเน่ืองด้วยพระอรหันต์ และเก่ียวเน่ืองด้วยกามเหล่าน้ี
ว่า 
   “แม่ภัททาสุริยวัจฉสา 
             ฉันขอกราบท่านติมพรุบิดาของเธอ 
             โดยเหตุที่เธอเกิดมางดงาม ทำให้ฉันปลื้มใจ 
             เหมือนสายลมย่อมเป็นที่ปรารถนาของผู้มีเหง่ือ 
             หรือเหมือนน้ำเป็นที่ปรารถนาของผู้กระหาย 
             เธอผู้ไฉไลเป็นที่รักของฉัน 
             ดุจธรรมเป็นที่รักของพระอรหันต์ 
             เธอจงช่วยดับความเร่าร้อน 
             เหมือนช่วยวางยาคนไข้ผู้กระสับกระส่าย 
             เหมือนให้อาหารแก่ผู้หิว 
             หรือเหมือนใช้น้ำดับไฟที่กำลังลุกอยู่ 
             ขอให้ฉันได้ซบลงจดถันและอุทรของเธอ 
             เหมือนช้างที่ร้อนจัดในคราวร้อน 
             หย่ังลงสู่สระโบกขรณีมีน้ำเย็น 
             ระคนด้วยละอองเกสรดอกปทุม 
             ฉันมึนงงเพราะ(เห็น)ช่วงขาที่งามสมส่วน 
             ไม่รับรู้เหตุการณ์ (อะไรๆ) 
             เหมือนช้างเหลือขอเพราะถือว่าเราชนะได้แล้ว 
 ฉันมีใจจดจ่อที่เธอ ไม่อาจกลับใจที่แปรผันไป 



  ๙๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

             เหมือนปลาที่กลืนเบ็ดเข้าไป 
             นางผู้เจริญ เธอจงเอาขาซ้ายกระหวัดฉันไว้ 
             เธอผู้มีดวงตาหยาดเย้ิมจงกระหวัดฉันไว้เถิด 
             เธอผู้งดงามจงสวมกอดฉันไว้ 
             สิ่งน้ีคือสิ่งที่ฉันปรารถนาย่ิงนัก 
             ความใคร่ของฉันต่อเธอผู้มีผมงามสลวย 
             ถึงมีน้อยก็เกิดผลมาก 
             เหมือนทักษิณาที่ถวายแด่พระอรหันต์ 
             นางผู้งดงามท่ัวสรรพางค์ 
             บุญที่ฉันได้ทำไว้ในพระอรหันต์ผู้คงที่น้ัน 
             จงอำนวยผลแก่ฉันพร้อมกับเธอ 
             นางผู้งดงามท่ัวสรรพางค์ 
             บุญที่ฉันได้ทำไว้ในปฐพีมณฑลน้ี 
             จงอำนวยผลแก่ฉันพร้อมกับเธอ 
             แม่(ภัททา)สุริยวัจฉสา ฉันใฝ่ฝันหาเธอ 
             เหมือนพระสมณศากยบุตรผู้ทรงเข้าฌานอยู่ผู้เดียว 
             ผู้มีปัญญาครองตน มีสติ 
             เป็นมุนี แสวงหาอมตธรรม 
             แม่คุณคนงาม ถ้าฉันได้อยู่ร่วมกับเธอ ก็จะพึงช่ืนชม 
             เหมือนพระมุนีบรรลุพระสัมโพธิญาณอันสูงสุดพึงช่ืนชมฉะนั้น 
             หากท้าวสักกะผู้เป็นใหญ่แห่งดาวดึงส์ 
             จะประทานพรแก่ฉัน 
             ฉันก็จะต้องเลือกเอาเธอเป็นแน่ 
             ความปรารถนาของฉันมั่นคงอยู่อย่างน้ี 
 แม่คุณผู้เฉลียวฉลาด 
             ฉันขอน้อมไหว้บิดาของเธอผู้มีธิดางามเช่นน้ี 
             ดุจต้นสาละที่ผลิดอกใหม่ๆ ฉะน้ัน” 
              เมื่อปัญจสิขะ คันธรรพบุตรกราบทูลอย่างน้ี พระผู้มีพระภาคได้ตรัสกับปัญจสิขะ 
คันธรรพบุตรดังน้ีว่า “ปัญจสิขะ เสียงสายพิณของท่านเทียบได้กับเสียงขับร้อง และเสียงขับร้อง
เทียบได้กับเสียงสายพิณ เสียงสายพิณของท่านไม่เกินเสียงขับร้อง และเสียงขับร้องก็ไม่เกินเสียง



๑๐๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

สายพิณ คาถาอันเก่ียวเน่ืองด้วยพระพุทธเก่ียวเน่ืองด้วยพระธรรม เก่ียวเน่ืองด้วยพระสงฆ์ 
เก่ียวเน่ืองด้วยพระอรหันต์ และเก่ียวเน่ืองด้วยกามเหล่าน้ี ท่านประพันธ์ไว้เมื่อไร” 
 ปัญจสิขะ คันธรรพบุตรกราบทูลว่า “ข้าแต่พระองค์ผู้เจริญ ข้าพระองค์ได้ประพันธ์
คาถาเหล่าน้ีไว้ เมื่อสมัยที่พระผู้มีพระภาคแรกตรัสรู้ ประทับอยู่ใต้ต้นอชปาลนิโครธ ริมฝั่งแม่น้ำ
เนรัญชรา ตำบลอุรุเวลา สมัยน้ัน ข้าพระองค์หลงรักภัททาสุริยวัจฉสา ธิดาของท้าวติมพรุคันธร
รพราช แต่นางรักผู้อ่ืนคือหลงรักสิขัณฑีบุตรของมาตลีสังคาหกเทพบุตร เมื่อข้าพระองค์ไม่ได้
นางด้วยวิธีหน่ึงจึงถือเอาพิณสีเหลืองดังผลมะตูมเข้าไปยังนิเวศน์ของท้าวติมพรุคันธรรพราช 
แล้วบรรเลงพิณขึ้นกล่าวคาถาอันเก่ียวเนื่องด้วยพระพุทธ เก่ียวเนื่องด้วยพระธรรม เก่ียวเน่ือง
ด้วยพระสงฆ์ เก่ียวเน่ืองด้วยพระอรหันต์ และเก่ียวเน่ืองด้วยกามเหล่าน้ี 
 สรุป สุนทรียศาสตร์มุ่งถึงการอธิบายว่าอะไรงาม และมีเกณฑ์ตัดสินอย่างไร ใน
ตะวันตกนั้นมองศิลปะว่าเป็นสื่อที่ช่วยพัฒนาจิตใจหรือสื่อให้เห็นแรงดลใจที่ทำให้เข้าใจความ
จริงที่เป็นสากลย่ิงขึ้นผ่านการอธิบายด้วยแนวคิดของตนเอง และอีกส่วนหน่ึงกล่าวถึงศิลปะใน
แง่ของเป็นเครื่องกระตุ้นทางอารมณ์ที่ถูกถ่ายทอดผ่านความทุกข์และเจ็บปวดโดยเฉพาะในแง่
ทางศาสนา  
 ส่วนในพระไตรปิฎกน้ันได้ช้ีให้เห็นศิลปะในแง่ของงานฝีมือที่ใช้ในการเลี้ยงชีพและ
เครื่องกระตุ้นทางจิตใจและอารมณ์ โดยพระไตรปิฎกได้ใช้ศิลปะในแง่ของการไม่ยึดมั่น และ
เช่ือมโยงกับประโยชน์ ขณะเดียวกันก็ยึดกับหลักการปฎิบัติที่เช่ือมโยงไปสู่ความจริงได้ 
 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ สุนทรียศาสตร์ในมุมมองปรัชญามองศิลปะทางศาสนาอย่างไร อภิปราย 
 ๔.๒ สุนทรียศาสตร์ในพระไตรปิฎกพิจารณาจากเรื่องใดบ้าง ท่านเห็นด้วยหรือไม่ 
อภิปราย 
 
 

๕. บรรณานุกรม 
มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย. พระไตรปิฎกภาษาไทย ฉบับมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย.  

กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๓๙. 
ราชบัณฑิตยสถาน. พจนานุกรมศัพท์ปรัชญา อังกฤษ-ไทย ฉบับราชบัณฑิตยสถาน. พิมพ์ครั้ง 
 ที่ ๓.กรุงเทพมหานคร : ราชบัณฑิตยสถาน,๒๕๔๓. 
เจิด บรรดาศักด์ิ. “เทคโนโลยีสารสนเทศและการสื่อสารกับการแบ่งความรู้ระหว่าง Techne  



  ๑๐๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 และ Episteme”. อาริสโตเติลในสังคมไทย, บรรณาธิการโดย โสรัจจ์ หงศ์ลดา 
 รมภ์, ปกรณ์ สิงห์สุริยา,  
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Immanuel Kant. Critique of Pure Reason. trans. Norman Kemp Smith. New  
 York: Humanities Press, 1950. 
คงกฤช ไตรยวงค์. “ความจริงในงานศิลปะกับศาสตร์การตีความของกาดาเมอร์”. ใน On  
 Truth ว่าด้วยความจริง. กรุงเทพมหานคร: อิลลูมเินชันส์ เอดิชันส์, ๒๕๖๒. 
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 ๒. กรุงเทพมหานคร: สวนเงินมีมา, ๒๕๖๒. 
Peter Kivy. The Blackwell Guide to Aesthetics. Oxford: Blackwell Publishing  
 Ltd.,2004. 
Bertrand Russell. History of Western Philosophy.  3nd Indian Reprint. London:  
 Routledge, 2015 
 
 

 



บทที่ ๖ 
จักรวาลในพระไตรปิฎก๑ 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องความจริงแบบนิยาม 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์เรื่องความจริงในพระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องความจริงแบบนิยาม 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องความจริงในพระไตรปิฎก 
 
 

 
 

 

 ๑ อ่านรายละเอียดใน พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ปัญหาปรัชญา, (กรุงเทพมหานคร: มูลนิธิ
หยดธรรม, ๒๕๖๐), หน้า ๒๒-๔๐. 



  ๑๐๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
 
 ๓.๑ แนวคิดเรื่องจักรวาลในปรัชญาอินเดีย  ในคัมภีร์อุปนิษัทได้กล่าวถึงการกำเนิด
ขึ้นของมนุษย์และจักรวาลไว้  โดยมีงานนิพนธ์ภายหลังช่ือ "พรหมสูตร" ของนักปรัชญาอินเดีย
ได้สรุปว่า  พรหมันเป็นจุดกำเนิดที่ต่อเน่ืองไปจนถึงจุดสิ้นสุดของจักรวาล  ต่อมาได้มีนักปราชญ์
ชาวอินเดียที่สำคัญ ๒ ท่านได้ขยายเน้ือหาความจากพรหมสูตรไว้ดังน้ี 
 ก. ศังกราจารย์  เป็นนักคิดในพุทธศตวรรษท่ี ๑๔ (ราวพ.ศ.๑๓๓๑-๑๓๖๓) ได้นิพนธ์
เรื่อง "พรหมสูตรภาษย"  โดยอธิบายถึงการกำเนิดและการสิ้นสุดของจักรวาลไว้ ดังน้ี๒ 
 ๑) จักรวาลเกิดขึ้นครั้งแรกจากพรหมันและเมื่อมีการกำเนิดก็เกิดวงจร  สภาวะแห่ง
การเปล่ียนแปลง (ความไม่เที่ยงแท้) ของจักรวาลและสรรพสิ่ง กล่าวคือ พรหมันทำให้เกิดมีการ
กำเนิด การสืบต่อ  และการกลืนหายของจักรวาลอันเป็นปรากฏการณ์ที่ปรากฏตัวด้วยนามและ
รูป  สัมพันธ์กับความประพฤติและความรู้สึกนึกคิดอันหลากกลายที่ก่อเกิดเป็นการกระทำและ
ผลการกระทำที่อยู่ในกรอบของสถานที่และเวลา (กาลอวกาศ) และเหตุปัจจัย สิ่งที่เปลี่ยนแปลง
หรือไม่เที่ยงแท้ในจักรวาลมีอยู่ ๖ ประการคือ การเกิด การสืบต่อ การเติบโต การเปลี่ยนรูป  
การเสื่อมสภาพ และการตาย โดยศาสนาอธิบายผ่านการเปล่ียนแปลงทางจิต ส่วนวิทยาศาสตร์
จะอธิบายผ่านการเปลี่ยนแปลงทางกาย 
 ๒)  ทุกสิ่งทุกอย่างคือ พรหมัน  โดยเริ่มจากพรหมันเปลี่ยนสภาพสู่ความเป็น ไฟ ดิน 
น้ำ เป็นต้น แล้วจักรวาลก็ถือกำเนิด ในทางกลับกัน เมื่อการเกิดขึ้นหายไป โดยเข้าไปสู่พรหมันก็
เป็นเช่นเดียวกัน โดยสิ่งที่เป็นแก่นแท้ที่เรียกว่า พรหมัน ก็คือเป็นที่กำเนิดของจักรวาล พรหมัน
มี ๒ สภาวะ คือ ไม่มีนามและไม่มีรูป มีเพียงหน่ึงเดียวที่เป็นอมตะ ไม่มีเกิดและตาย เป็นสัจ
ภาวะ ส่วนลักษณะที่ปรากฏเป็นจักรวาล,โลก,สรรพสิ่งและชีวิตล้วนตกอยู่ภายใต้วงจรของความ
เปลี่ยนแปลงจึงไม่ใช่สัจจะภาวะเป็นโลกทางวัตถุหรือโลกแห่งสัมผัสเป็นมายา  ฉะน้ัน สิ่งที่เป็น
นามและรูป มีกำเนิดและสืบต่อไปได้เพราะอากาศ ซึ่งล้วนแต่เป็นพรหมัน 
 ๓) คำว่า จักรวาล ในภาษาสันสที่ปรากฏในอุปนิษัทว่า ไวศวานร ซึ่งใช้กับคำว่า ไว
ศวานร-อาตมัน ซึ่งหมายถึง อาตมันเป็นสากลหรือจักรวาล  
 ๔) จักรวาลก็มีอยู่ในภาวะของพรหมันก่อนที่จะสร้าง จากภาวะที่เป็นบ่อเกิดที่ค่อยๆ 
คลี่คลายมาเป็นภาวะเคล่ือนไหว แล้วก็เกิดการแตกตัว ขยายตัวได้ เป็นภาวะของธาตุละเอียดที่
เริ่มกำเนิดขึ้น  โดยจักรวาลตอนเริ่มต้นน้ันไม่มีรูปทรง โดยพรหมันเป็นผู้สร้างทุกสิ่งด้วยอำนาจ

 

 ๒ อ่านรายละเอียดใน อมรา ศรีสุชาติ, "อุปนิษัท : อภิปรัชญาท่ีสอดคล้องกันและท่ีสอดคล้อง
กับทฤษฎีวิทยาศาสตร์เร่ืองกำเนิดและการสิ้นสุดของจักรวาล โลก สรรพสิ่งและชีวิต", วิทยานิพนธ์ศิลป
ศาสตร์มหาบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย  มหาวิทยาลัยศิลปากร, ๒๕๔๑),  หน้า ๓๕-๓๙. 



๑๐๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

มายาที่เป็นไปตามธรรมชาติ และถ้าไม่มีมายาก็ไม่มีการเกิดและตาย จักรวาลแบบนามรูปก็จะ
หายไปหมด 
 ๕) ลำดับขั้นของจักรวาลและสรรพส่ิงที่มีชีวิต คือ ปุรุษคือพรหมัน  เป็นตัวรู้แจ้งสัจ
ภาวะสูงสุด  บ่อเกิดของทุกสรรพสิ่ง ไม่ปรากฏรูป เป็นพลังอำนาจ (มายา) ของพรมหันที่จะ
สร้างสรรพสิ่ง เป็นสิ่งแรกที่กำเนิดขึ้นในจักรวาล มีอาตมันเป็นตัวรู้  เป็นตัวก่อให้เกิดชีวิตมนุษย์
ในโลก เป็นตัวรู้หรือปัญญา ส่วนสสารอันเป็นที่มาของสรรพสิ่งและชีวิตมาจากธาตุไฟ น้ำและ
ดิน ชีวิตมีการกำเนิด ๔ แบบคือ เกิดจากไข่ เกิดจากมดลูก เกิดจากความชื้น เกิดจากดิน บางที
เกิดจากความช้ืนก็เป็นอันเดียวกับเกิดมาจากดิน 
 ๖)  จิตวิญญาณของแต่ละบุคคลจะออกจากร่าง พกพาเอาผลกรรมที่กระทำไว้ขณะยัง
มีชีวิตอยู่ไปด้วย  ถ้าประกอบกรรมช่ัวก็ไปสู่ยมโลก  ไปใช้กรรมที่น่ัน แล้วกลับมาเกิดบนโลกกาย
วัตถุอีก  ถ้าประกอบกรรมดีก็ไปสู่โลกพระจันทร์หรือสวรรค์ เสวยผลกรรมดีจนหมดบุญก็
กลับมาเกิดบนโลกกายวัตถุอีก  วนเวียนไม่สิ้นสุด  จนกว่าจะรู้แจ้งพรหมัน หลุดพ้นจากความช่ัว 
ความอยาก  จิตวิญญาณเข้าสู่พรหมโลก คงสภาพอยู่อย่างน้ัน ไม่กลับมาเวียนว่ายตายเกิดอีก 
 ข. รามานุช  เจ้าของลัทธิแห่งพุทธศตวรรษท่ี ๑๖-๑๗ ได้วิจารณ์พรหมสูตรไว้โดยใช้ช่ือ
ว่า ศรีภาษย  โดยมีแนวคิดเรื่องการกำเนิดและสิ้นสุดจักรวาล โลก สรรพสิ่งและชีวิตไว้ ดังน้ี๓ 
 ๑)  จักรวาล โลก สรรพสิ่งและชีวิตที่เรารับรู้ได้ทั้งหมดน้ันล้วนเป็นส่วนหน่ึงของพร
หมัน  กายเป็นส่วนหน่ึงของสามอย่างที่ร่วมกันเป็นหน่ึงเดียวคือ พรหมัน แต่แตกต่างกันไปตาม
หน้าที่ คือ จิต (โลกวิญญาณ) อจิต (จักรวาล,โลกกายวัตถุ) และพระเจ้าหรืออีศวร หรือนาราย 
หรือวิษณุผู้ควบคุมทุกสิ่งทุกอย่างและเป็นต้นเหตุหรือบ่อเกิดของจักรวาล  ส่วนรูปกายหรือกาย
วัตถุที่ปรากฏขึ้นด้วยมายาหรือพลังของพรหมัน  โดยพรหมันเป็นผู้ควบคุมทุกอย่างจึงไม่มีสิ่งใด
ที่เป็นอิสระจากพรหมัน  หรือถ้าจะว่าเป็นความเป็นอิสระภาพก็คือการเข้าถึงพรหมัน 
 ๒)  จักรวาลและโลกดำรงอยู่ใน ๒ สถานะ คือ การเกิดและดำรงอยู่ กับ ความเสื่อม
สลายทำลายและสิ้นสุด หมุนเวียนเป็นเช่นน้ี ในช่วงเวลาที่จักรวาลส้ินสุด พรหมันคงอยู่ในสภาพ
คงที่  ส่วนที่เป็นรูปและนามจะสูญสลายไปสิ้น ไม่มีสสาร ทุกอย่างจะกลับคืนเข้าสู่พรหมัน พอ
ถึงการแห่งการสร้างหรือเกิดขึ้นใหม่ก็จะเกิดสสารขนาดใหญ่ (อจิต) และจิตวิญญาณความนึกคิด
ก็เข้าไปรวมกับสสารน้ัน  พร้อมเอาผลกรรมทั้งดีและช่ัวที่ทำไว้ในกาลก่อนเข้าไว้ด้วย  ทำให้เกิด
จักรวาล โลก สรรพส่ิงและชีวิตที่มีความหลากหลาย มีระดับช้ัน  แตกต่างกันไปตามผลกรรมท่ี
เคยได้ทำไว้ 

 

 ๓ อ่านรายละเอียดใน อมรา ศรีสุชาติ, "อุปนิษัท : อภิปรัชญาท่ีสอดคล้องกันและท่ีสอดคล้อง
กับทฤษฎีวิทยาศาสตร์เร่ืองกำเนิดและการสิ้นสุดของจักรวาล โลก สรรพสิ่งและชีวิต", หน้า ๔๑-๔๓. 
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 ๓)  โลกกายวัตถุประกอบด้วย ๓ อย่างคือ ปรกฤติ หรือสสารเป็นสิ่งแรกที่กำเนิดขึ้น  
เปลี่ยนแปลงผันแปร มีหลายระดับ  สัมผัสได้ มีความหลากหลายอันเป็นที่มาของสุขและทุกข์
ตามผลกรรม , กาลหรือเวลา เป็นตัวการณ์ทำให้สสารมีอายุขัย  พัฒนาการไปจากจุดเร่ิมต้นที่
เป็นการเกิดใหม่ ไปสู่ความเสื่อมสลายและสิ้นสูญของกายวัตถุทั้งปวง 
 ๔) เหตุที่ทำให้พรหมันสร้างสรรพสิ่งให้หลากหลาย อย่างแรก เพราะตอนต้นน้ันทุก
อย่างอยู่ในสภาพเดียวกันคือพรหมัน  แต่เมื่อพัฒนาไปอยู่ในสภาพที่เป็นกาล อวิทยา ร่างกายที่
เปลี่ยนแปลง จึงทำให้เสื่อมสลายได้จึงเกิดความหลากหลายข้ึนมา  อย่างที่สอง เพราะพรหมัน
สร้างสิ่งที่หลากหลายทั้งที่มีชีวิตและไม่มีชีวิตด้วยความพึงใจเหมือนการเล่นเพ่ือความบันเทิงใจ  
ถ้าไม่มีความหลากหลาย ทุกอย่างจะคงที่  เหมือนไม่มีอะไรเกิดขึ้น  จึงสร้างเทพเจ้าให้มีความ
หลากหลายข้ึนก่อนแล้วสร้างสิ่งมีชีวิตอ่ืนๆ ให้หลากหลาย แต่ในความหลากหลายก็ยังเป็นหน่ึง
เดียวกับพรหมัน  อย่างที่สาม  เพราะถ้าหากทุกสิ่งไม่มีความแตกต่างกัน ก็จะมีความสับสน
ระหว่างความดีและความช่ัว  การทำให้แตกต่างกันจึงเป็นแยกระหว่างดีกับช่ัว และระดับของสิ่ง
ต่างๆ อย่างที่สี่  เพราะความแตกต่างกันเกิดจากผลกรรมของแต่ละคนที่มีมาก่อนสร้างโลก  โดย
ก่อนสร้างโลกทุกอย่างเท่าเทียมกัน แต่เมื่อสร้างสรรพสิ่งมีชีวิตที่มีกรรม ความไม่เท่าเทียมจึง
เกิดขึ้น  ฉะน้ัน  การสร้างจักรวาลและโลกจึงเป็นไปตามผลจากกรรมของจักรวาลและโลกที่ผ่าน
มาในอดีตน่ันเอง 
 ๓.๒ แนวคิดเรื่องจักวาลในพระไตรปิฎก  ในพระไตรปิฎกมีคำอธิบายเก่ียวกับเรื่อง
โลกและจักรวาลโดยอาศัยพ้ืนฐานเดียวกันในเรื่องพรหมัน  แต่ "พรหมัน" ในพระไตรปิฎกไม่ได้
พิจารณาในลักษณะเดียวกันน้ี  แต่เป็นการอธิบายด้วยเหตุผลว่า "พรหมัน" เกิดขึ้นได้อย่างไร 
และก่อกำเนิดเป็นจักรวาลได้อย่างไร โดยมีคำอธิบายเรื่องจักรวาลไว้ ๒ แบบคือ 
 ๑) จักรวาลทางด้านจิตวิทยาหรือจิตใจ (psychological or mental universe) 
คำอธิบายในพระไตรปิฎกที่เก่ียวกับเรื่องจักรวาลไม่ได้เก่ียวกัประเด็นคำถามว่าโลกเที่ยง โลกไม่
เที่ยง โลกมีที่สุด โลกไม่มีที่สุด เป็นต้นพระพุทธองค์จะไม่ทรงตอบด้วยเห็นว่าไม่เป็นไปเพ่ือความ
ดับทุกข์๔  ดังคำอธิบายเร่ืองวิวัฒนาการเรื่องโลกไว้ในอัคคัญญสูตรว่า   
 "มีสมัยบางครั้งบางคราวเมื่อโลกพินาศ กำลังพินาศ  สัตว์ไปเกิดในช้ันอาภัสสรพรหม 
สัตว์เหล่าน้ันได้สำเร็จทางใจ มีปีติเป็นอาหาร  มีรัศมีซ่านออกจากกายตนเอง สัญจรไปได้ใน
อากาศ อยู่ในวิมานอันงาม สถิตอยู่ในภพน้ัน  ต่อมาเมื่อโลกกลับเจริญขึ้นอีกครั้ง  จักรวาล
ทั้งหมดล้วนมีแต่น้ำ  มืดมนแลไม่เห็นอะไร  ดวงจันทร์และดวงอาทิตย์ก็ยังไม่ปรากฎ ดวงดาว
นักษัตรทั้งหลายก็ยังไม่ปรากฎ กลางวันกลาง คืนก็ยังไม่ปรากฎ เดือนหน่ึงและก่ึงเดือนก็ยังไม่

 

 ๔ อ่านรายละเอียดใน ม.ม. (ไทย) ๑๓/๑๕๑/๑๒๒. 



๑๐๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ปรากฎ ฤดูและปีก็ยังไม่ปรากฎเพศชายและเพศหญิงก็ยังไม่ปรากฎ สัตว์ทั้งหลาย ถึงซึ่งอันนับ
เพียงว่าสัตว์เท่าน้ัน"  
 ข้อความน้ีได้ระบุถึงสิ่งที่เรียกว่า "อาภัสสรพรหม" ว่าเป็นสัตว์ชนิดหน่ึง  กับ "จักรวาล" 
ว่ามีอยู่  แต่เป็นการมีอยู่แบบแยกกัน  ไม่ได้เก่ียวข้องกัน  แต่เมื่อจักวาลพัฒนาขึ้น  และน่า
สังเกตว่าจักรวาลพัฒนาขึ้นด้วยกฎตามธรรมชาติไม่ขึ้นอยู่กับใครเป็นผู้สร้าง  แต่พออาภัสสร
พรหมเข้าไปเก่ียวข้องก็เกิดคำอธิบายที่เช่ือมโยงกันระหว่างสัตว์ (อาภัสสรพรหม) กับโลก 
(จักรวาล)  ซึ่งตรงน้ีจะพบว่าคำอธิบายส่วนใหญ่จะมองจากมุมของสัตว์ที่ไปเก่ียวข้องมากกว่าจะ
มองผ่านมุมมองของจักรวาลโดยตรงที่ไม่เก่ียวข้องกับสัตว์  ดังข้อความต่อมาว่า 
 "ต่อมาโดยล่วงระยะกาลยืดยาวช้านาน เกิดง้วนดินลอยอยู่บนน้ำทั่วไป ได้ปรากฎแก่
สัตว์เหล่าน้ันเหมือนนมสดที่บุคคลเคี่ยวให้งวด แล้วต้ังไว้ให้เย็นจับเป็นฝาอยู่ข้างบน ฉะน้ันง้วน
ดินน้ันถึงพร้อมด้วยสี   กลิ่น รส มีสีคล้ายเนยใส หรือเนยข้นอย่างดี ฉะน้ัน มีรสอร่อยดุจรวงผึ้ง
เล็กอันหาโทษมิได้ต่อมามีสัตว์ผู้หน่ึงพูดว่า ท่าน ผู้เจริญทั้งหลายน่ีจักเป็นอะไร แล้วเอาน้ิวช้อน
ง้วนดินขึ้นลองลิ้มดู เมื่อเขาเอานิ้วช้อนง้วนดินขึ้นลองลิ้มดูอยู่ ง้วนดินได้ซาบซ่านไปแล้ว เขาจึง
เกิดความอยากข้ึน แม้สัตว์พวกอ่ืนก็พากันกระทำตามอย่างสัตว์น้ัน   เอาน้ิวช้อนง้วนดินขึ้นลอง
ลิ้มดู เมื่อสัตว์เหล่าน้ันพากันเอาน้ิวช้อนง้วนดินขึ้นลองลิ้มดู ง้วนดินได้ซาบซ่านไปแล้ว สัตว์
เหล่าน้ันจึงเกิดความอยากข้ึน  ต่อมาสัตว์เหล่าน้ันพยายามเพ่ือจะป้ันง้วนดินให้เป็นคำๆ ด้วยมือ
แล้วบริโภค  ในคราวที่พวกสัตว์พยายามเพื่อจะปั้นง้วนดินให้เป็นคำๆ ด้วยมือแล้วบริโภคอยู่น้ัน 
เมื่อรัศมีกายของสัตว์เหล่าน้ันก็หายไปแล้ว ดวงจันทร์และดวงอาทิตย์ก็ปรากฏ เมื่อดวงจันทร์
และดวงอาทิตย์ปรากฏแล้ว ดวงดาวนักษัตรทั้งหลายก็ปรากฏ เมื่อดวงดาวนักษัตรปรากฏแล้ว 
กลางคืนและกลางวันก็ปรากฏ เมื่อกลางคืนและกลางวันปรากฏแล้ว เดือนหนึ่งและก่ึงเดือนก็
ปรากฏ เมื่อเดือนหน่ึง และกึ่งเดือนปรากฏอยู่ ฤดูและปีก็ปรากฏ"๕ และจากข้อความน้ีทำให้ 
"จักรวาล" มีความหมายจากการมองผ่านมุมมองของสัตว์หรืออาภัสสรพรหมท่ีเราสามารถเข้าใจ
ได้ ๒ แบบ คือ 
 (ก) อาภัสสรพรหม เป็นจิตดวงแรกท่ีสร้างจักรวาลเช่นเดียวกับแนวคิดแบบนักเทว
วิทยาที่ถือว่าจักรวาลต้ังอยู่บนข้อสมมติฐานท่ีว่า สิ่งที่เป็นวัตถุทางกายภาพทั้งหมดล้วนมีปฐม
เหตุ  ซึ่งปฐมเหตุน้ันอาจเป็นพระเจ้าหรือที่ในปรัชญาอินเดียเรียกว่า "พรหมัน"   
 แต่พระเจ้าน้ันอริสโตเติลถือว่าเป็นผู้ทำให้สรรพสิ่งเคลื่อนไหวโดยที่พระองค์ไม่
เคลื่อนไหว (Unmoved Mover)  แต่ "อาภัสสรพรหม" ในที่น้ีเป็นสัตว์ที่เคลื่อนไหวด้วยอำนาจ
กิเลสที่เป็นเหตุสำคัญในการเปลี่ยนแปลง  กล่าวคือ กิเลสน้ันเป็นเหตุให้ทำกรรมและรับวิบาก

 

 ๕ อ่านรายละเอียดใน ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๕๖/๖๕-๖๖. 
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ของกรรม  ซึ่งแนวคิดน้ีสอดคล้องกับหลักกฎกรรม และสร้างคำอธิบายเรื่องภพ ภูมิหรือจักรวาล
ในแง่ทางด้านจิตวิญญาณ 
 อีกแง่หน่ึงคือ  สัตว์เหล่าน้ีประกอบด้วยกายทุจริต วจีทุจริต มโนทุจริต ติเตียนพระอริย
เจ้า  เป็นมิจฉาทิฏฐิ ยึดถือการกระทำด้วยอำนาจมิจฉาทิฏฐิ เบ้ืองหน้าแต่ตาย เขาย่อมเข้าถึง
อบาย ทุคติ วินิบาต นรก ส่วนสัตว์เหล่าน้ีประกอบด้วยกายสุจริต  วจีสุจริต มโนสุจริต ไม่ติ
เตียนพระอริยเจ้า เป็นสัมมาทิฏฐิ ยึดถือการกระทำด้วยอำนาจสัมมาทิฏฐิ เบ้ืองหน้าแต่ตาย  
เขาย่อมเข้าถึงสุคติโลกสวรรค์๖  การระบุถึงโลกแบบสุคติและทุคติน้ันเป็นจักรวาลท่ีรองรับผล
ของการกระทำในเร่ืองกรรมน้ันอาจถูกปฏิเสธโดยนักปรัชญาปฏิฐานนิยมที่ต้ังสมมติฐานถึง
ข้อความใดก็ตามที่ไม่สามารถตรวจสอบได้โดยความเป็นจริงเชิงประจักษ์น้ันถือว่าเป็นข้อความท่ี
ไร้ความหมาย  แต่หากพิจารณาในแง่ความเห็นเหตุปัจจัย  ผ่านลักษณะของกิเลส กรรม วิบาก
น้ันทำให้จักรวาลปรากฏเชิงประจักษ์ได้  และดูเหมือนว่าพุทธปรัชญาเถรวาทจะมีคำอธิบาย
หลักการดังกล่าวไว้ในธรรมิกสูตรซึ่งช้ีแจงให้เห็นรูปแบบของจักรวาลที่สัมพันธ์กับสัตว์ (มนุษย์) 
๒ ลักษณะคือ   
 จักรวาลแบบที่ ๑ จักรวาลแบบเสื่อม  ไม่ใช่เป็นการเสื่อมของจักรวาลโดยตัวเอง  แต่
เป็นไปตามความเส่ือมของจิตใจสัตว์เป็นต้นเหตุ  ดังข้อความว่า  "สมัยใด พระราชาเป็นผู้ไม่
ต้ังอยู่ในธรรม สมัยน้ัน แม้พวกข้าราชการ ก็เป็นผู้ไม่ต้ังอยู่ในธรรม เมื่อพวกข้าราชการไม่ต้ังอยู่
ในธรรม สมัยน้ัน แม้พราหมณ์และคฤหบดี  ก็เป็นผู้ไม่ต้ังอยู่ในธรรม เมื่อพราหมณ์และคฤหบดี
ไม่ต้ังอยู่ในธรรม สมัยน้ัน แม้ชาวนิคมและชาวชนบท  ก็เป็นผู้ไม่ต้ังอยู่ในธรรม  พระจันทร์และ
พระอาทิตย์ย่อมหมุนเวียนไม่สม่ำเสมอ  เมื่อพระจันทร์และพระอาทิตย์หมุนเวียนไม่สม่ำเสมอ 
หมู่ดาวนักษัตรก็ย่อมหมุนเวียนไม่สม่ำเสมอ เมื่อคืนและวันหมุนเวียนไม่สม่ำเสมอ เดือนหน่ึง
และกึ่งเดือนก็หมุนเวียนไม่สม่ำเสมอ เมื่อเดือนหน่ึงและก่ึงเดือนหมุนเวียนไม่สม่ำเสมอ ฤดูและ
ปีก็ย่อมหมุนเวียนไม่สม่ำเสมอเมื่อฤดูและปีหมุนเวียนไม่สม่ำเสมอ ลมย่อมพัดไม่สม่ำเสมอ เมื่อ
ลมพัดไม่สม่ำเสมอ ลมก็เดินผิดทางไม่สม่ำเสมอ ย่อมพัดเวียนไป เมื่อลมเดินผิดทางไม่สม่ำเสมอ
พัดเวียนไป เทวดาย่อมกำเริบ เมื่อเทวดากำเริบฝนย่อมไม่ตกต้องตามฤดูกาลเมื่อฝนไม่ตกต้อง
ตามฤดูกาล ข้าวกล้าทั้งหลายก็สุกไม่เสมอกัน  มนุษย์ผู้บริโภคข้าวที่สุกไม่เสมอกัน ย่อมเป็นผู้มี
อายุน้อย มีผิวพรรณเศร้าหมองมีกำลังน้อย มีอาพาธมาก" 
 จักรวาลแบบที่ ๒ จักรวาลแบบเจริญ ไม่ใช่เป็นการเจริญของจักรวาลโดยตัวเอง  แต่
เป็นไปตามความเจริญทางด้านจิตใจสัตว์เป็นต้นเหตุ  ดังข้อความว่า  "สมัยใด พระราชาเป็นผู้
ต้ังอยู่ในธรรม  สมัยน้ัน แม้ข้าราชการก็ย่อมเป็นผู้ต้ังอยู่ในธรรม เมื่อข้าราชการต้ังอยู่ในธรรม
สมัยน้ัน แม้พราหมณ์และคฤหบดีก็เป็นผู้ต้ังอยู่ในธรรม เมื่อพราหมณ์และคฤหบดีต้ังอยู่ในธรรม 

 

 ๖ ที.สี. (ไทย) ๙/๑๓๗/๗๖. 



๑๐๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

สมัยน้ัน แม้ชาวนิคมและชาวชนบท ก็ย่อมเป็นผู้ต้ังอยู่ในธรรม เมื่อชาวนิคมและชาวชนบทเป็นผู้
ต้ังอยู่ในธรรม พระจันทร์และพระอาทิตย์ก็ย่อมหมุนเวียนสม่ำเสมอ เมื่อพระจันทร์และพระ
อาทิตย์หมุนเวียนสม่ำเสมอกัน หมู่ดาวนักษัตรก็ย่อมหมุนเวียนสม่ำเสมอ เมื่อหมู่ดาวนักษัตร
หมุนเวียนสม่ำเสมอ คืนและวันก็ย่อมหมุนเวียนสม่ำเสมอ เมื่อคืนและวันย่อมหมุนเวียน
สม่ำเสมอ เดือนหน่ึงและก่ึงเดือนก็ย่อมหมุนเวียนสม่ำเสมอกัน เมื่อเดือนหน่ึงและก่ึงเดือน
หมุนเวียนสม่ำเสมอ ฤดูและปีก็ย่อมหมุนเวียนไปสม่ำเสมอ เมื่อฤดูและปีหมุนเวียนไปสม่ำเสมอ
กัน ลมย่อมพัดสม่ำเสมอ เมื่อลมพัดสม่ำเสมอ ลมย่อมพัดไปถูกทาง เมื่อลมพัดไปถูกทาง เทวดา
ย่อมไม่กำเริบ ฝนย่อมตกต้องตามฤดูกาล เมื่อฝนตกต้องตามฤดูกาล ข้าวกล้าก็สุกเสมอกัน  
มนุษย์ผู้บริโภคข้าวกล้าที่สุกเสมอกัน ย่อมมีอายุยืน มีผิวพรรณดี มีกำลัง และมีอาพาธน้อย"๗ 
 โดยข้อสังเกตต่อจักรวาลน้ันดังที่กล่าวน้ีสัมพันธ์กับสัตว์โดยตรง  โดยสัตว์น้ันมี
โครงสร้างที่สัมพันธ์กับจิตที่ประกอบด้วยกุศลธรรมและอกุศลธรรมซึ่งเป็นตัวกำหนดวิถีปฏิบัติ
และผลที่ตามมา  ทำให้เกิดจักรวาลท่ีพัฒนาขึ้นและเสื่อมลง  โดยมีสัตว์เป็นผู้กำหนด 

(ข) วิญญาณ  จักรวาลนั้นเป็นเรื่องของการรับรู้  โดยลักษณะดังกล่าวพระพุทธศาสนา
เรียกว่า "วิญญาณ" โดยวิญญาณน้ันเป็นส่วนหน่ึงของชีวิตและชีวิตน้ันมีเกิดและดับ  ดังที่
พระพุทธเจ้าตรัสไว้ในอัสสุตวตาสูตรว่า “ร่างกายอันประชุมด้วยมหาภูต ๔ (ดิน น้ำ ไฟ ลม) ที่
ตถาคตเรียกว่า จิตบ้าง มโนบ้าง วิญญาณบ้าง จิตเป็นต้นน้ันดวงหน่ึงเกิดขึ้น ดวงหน่ึงดับไปใน
กลางคืนและกลางวัน”๘  การเกิดขึ้นของชีวิตคือการเกิดขึ้นของจักรวาล และการดับของชีวิตก็
คือการดับของจักรวาล  คำอธิบายน้ีทำให้ความหมายของโลกน้ันเป็นลักษณะของวิญญาณที่เป็น
ตัวสร้างโลกและจักรวาลข้ึน ดังคำอธิบายว่า "จักษุ รูป จักษุวิญญาณ ธรรมที่จะพึงรู้แจ้งด้วย  
จักษุวิญญาณไม่มี ณ ที่ใด โลกหรือการบัญญัติว่าโลกก็ไม่มี ณ ที่น้ัน ฯลฯ ใจ ธรรมารมณ์ มโน
วิญญาณธรรมที่จะพึงรู้แจ้งด้วยมโนวิญญาณ ไม่มี ณ ที่ใด โลก หรือการบัญญัติว่าโลกก็ไม่มี ณ 
ที่น้ัน"๙ ฉะน้ัน  วิญญาณหรือการรับรู้จึงเป็นต้นเหตุของจักรวาลในทัศนะของพุทธปรัชญาเถร
วาท  และเมื่อรับรู้อะไรก็ตามก็จะเรียกสิ่งน้ันสิ่งน้ี  โดยสิ่งที่เรียกหรือระบุน้ันจะกลายเป็นโลก
และจักรวาลของคนๆ น้ัน  น่ันคือทฤษฎีจักรวาลแบบพุทธปรัชญาเถรวาท  แต่น่าสังเกตว่า โลก
และจักรวาลในลักษณะนี้เป็นคำอธิบายหรือขยายต่อจากวิญญาณของผู้น้ันเป็นหลัก  จึงทำให้
เกิดการรับรู้โลกใน ๓ ลักษณะคือ 
 

 

 ๗ องฺ.จตุ. (ไทย) ๒๑/๗๐/๗๔. 
 ๘ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๒๓๒/๑๑๕. 
 ๙ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๗๖/๓๘. 



  ๑๐๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

(๑) โลกตามข้อเท็จจริง (Fact) เป็นโลกแบบตรงไปตรงมา  เช่น  เมื่อตอนที่สัตว์เกิดขึ้น
บนโลกต่างกลัวและคิดกันว่าคงจะดีหนอถ้าแสงสว่างปรากฏข้ึนมา  ต่อแต่น้ันดวงอาทิตย์อันให้
ความกล้าเกิดขึ้นแก่มหาชนก็ได้ต้ังขึ้น  ฉะน้ัน  สิ่งน้ันจึงได้นามว่า สุริยะที่แปลว่า ทำให้กล้า เมื่อ
ดวงอาทิตย์น้ัน ทำแสงสว่างตลอดวันแล้วอัสดงคตไป  ความมืดมนก็กลับมีขึ้นอีก สัตว์เหล่าน้ัน  
พากันคิดว่า คงจะเป็นการดีหนอ  ถ้าหากว่าพึงมีแสงสว่างอย่างอ่ืนเกิดขึ้น  ตอนน้ันดวงจันทร์
อันสร้างความพอใจของสัตว์เหล่าน้ันจึงเกิดขึ้นมา  ด้วยเหตุน้ันน่ันแล  สิ่งน้ันจึงได้นามว่า  
พระจันทร์ แปลว่าทำให้พอใจ๑๐   

(๒) โลกตามความเป็นจริง (Reality)  เป็นโลกตามสภาวะ มีการเกิดขึ้น ต้ังอยู่ และดับ
ไป  มีความเป็นจริงอันเดียวกันว่าสิ่งใดไม่เที่ยง สิ่งน้ันเป็นทุกข์  สิ่งใดเป็นทุกข์ สิ่งน้ันไม่ใช่ตัว 
ไม่ใช่ตน๑๑  เป็นเรื่องจักรวาลทางด้านฟิสิกส์หรืออภิปรัชญา (physical or metaphysical 
universe) ซึ่งจะอธิบายในข้อ ๒) 

(๓) โลกที่เป็นจริง (Truth)  เป็นโลกที่สัตว์หรือบุคคลเข้าไปรับรู้  คือความทุกข์และ
ความดับทุกข์  เป็นการเข้าใจโลกแห่งความจริง เช่น ความเกิดก็เป็นทุกข์ ความแก่ก็เป็นทุกข์ 
ความเจ็บไข้ก็เป็นทุกข์ ความตายก็เป็นทุกข์ ความประจวบด้วยสิ่งที่ไม่เป็นที่รัก ก็เป็นทุกข์ 
ความพลัดพรากจากสิ่งเป็นที่รักก็เป็นทุกข์ ปรารถนาสิ่งใดไม่ได้สิ่งน้ันก็เป็นทุกข์  โดยย่นย่อ 
อุปาทานขันธ์ ๕ เป็นทุกข์  ความดับทุกข์คือ ตัณหาน่ันแลดับโดยไม่เหลือ  ด้วยมรรคคือวิราคะ 
สละ สละคืน ปล่อยไป ไม่พัวพัน๑๒  โดยข้อแตกต่างระหว่างโลกตามความเป็นจริงกับโลกที่เรา
เห็นว่าจริงน้ัน ก็คือ โลกตามความเป็นจริง  เราได้แค่ พิจารณาเห็นว่าเป็นจริงตามน้ัน
เปลี่ยนแปลงสิ่งใดไม่ได้  แต่โลกที่เราเห็นว่าจริงน้ัน เป็นความจริงแบบความเห็น (ทิฏฐิ) เมื่อเรา
เห็นชอบ (สัมมาทิฏฐิ) หรือเราเห็นผิด (มิจฉาทิฏฐิ) จะสามารถเปลี่ยนโลกหรือจักรวาลซึ่งในที่น้ี
ก็คือ "ตัวเรา" ได้ตลอดเวลา 

ฉะน้ัน โลกทั้ง ๒ มีจิตหรือวิญญาณเป็นส่วนประกอบในการเปลี่ยนแปลง  และรับรู้โลก
และจักรวาลในแต่ละแบบ และสร้างกระบวนการเรียนรู้โลกที่ต่างกันไป  โดยส่วนใหญ่นักคิด
ชาวพุทธจะให้ความสำคัญในโลกแบบ Truth มากกว่าโลกแบบ Reality  แต่ก็ยังมีคนเห็นว่าโลก
แบบ Truth ที่เก่ียวข้องกับทุกข์และดับทุกข์น้ัน ก็ยังต้องอาศัยโลกแบบ Reality เพ่ือยืนยันและ
สนับสนุนอยู่เช่นเดิม 
 ๒) จักรวาลทางด้านอภิปรัชญา (metaphysical universe)  คำว่า metaphysics 
หรืออภิปรัชญาน้ันตามคำอธิบายของอริสโตเติลหมายถึงอะไรท่ีมาภายหลังจากกายภาพ 

 

 ๑๐ ที.ปา. (ไทย) ๓/๑/๑๗๘. 
 ๑๑ อ่านรายละเอียดในอนัตตลักขณสูตร  วิ.มหา. (ไทย) ๔/๒๑/๒๑-๒๒. 
 ๑๒ อ่านรายละเอียดในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร วิ.มหา. (ไทย) ๔/๑๔/๑๖. 



๑๑๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

(physics) หลักการน้ีบรรยายถึงถึงความแตกต่างกันระหว่างสิ่งเราสัมผัสได้กับสิ่งที่ เป็น
ธรรมชาติจริงๆ๑๓  โดยอธิบายผ่านจักรวาลท่ีปรากฎกับเราน้ันล้วนเป็นปรากฏการณ์ที่มีระเบียบ
หรือความเป็นจริงบางอย่างเป็นหลักอยู่เบ้ืองหลัง  เช่น ถ้าเราโยนก้อนหินขึ้นไปบนฟ้า  ก้อนหิน
ก้อนน้ันจะต้องตกลงมาที่พ้ืนทุกครั้งไป เพราะมีกฎแรงโน้มถ่วงอยู่เบ้ืองหลัง และกฎแรงโน้มถ่วง
เป็นธรรมชาติจริงๆ เป็นต้น   
 ในพระไตรปิฎกได้จำแนกความจริง (Truth) คือทุกข์และความดับทุกข์ไว้ภายใต้กฎ
ความเป็นจริง (Reality) เช่น อิทัปปัจจยตา นิยาม ไตรลักษณ์ เป็นต้น  โดยลักษณะความจริง 
(Truth) ที่เรารับรู้ได้น้ันต้องมีความเป็นจริง (Reality) อยู่เบ้ืองหลังและสนับสนุนให้เกิดความ
จริงทางกายภาพที่เราสามารถรับรู้ได้  เช่นการอธิบายถึงความจริงเร่ืองทุกข์ด้วยหลักความเป็น
จริงคือหลักความเป็นเหตุปัจจัย (อิทัปปัจจยตา) ว่า 

 "เมื่อสิ่งน้ีมี สิ่งน้ีจึงมี เพราะสิ่งน้ีเกิด สิ่งน้ีจึงเกิด เมื่อสิ่งน้ีไม่มี สิ่งน้ีจึงไม่มีเพราะสิ่งน้ีดับ 
สิ่งน้ีจึงดับ คือ เพราะอวิชชาเป็นปัจจัยจึงมีสังขาร เพราะสังขารเป็นปัจจัยจึงมีวิญญาณ 
เพราะวิญญาณเป็นปัจจัยจึงมีนามรูป  เพราะนามรูปเป็นปัจจัยจึงมีสฬายตนะ 
เพราะสฬายตนะเป็นปัจจัยจึงมีผัสสะ เพราะผัสสะเป็นปัจจัยจึงมีเวทนา เพราะเวทนา
เป็นปัจจัยจึงมีตัณหา เพราะตัณหาเป็นปัจจัยจึงมีอุปาทาน เพราะอุปาทานเป็นปัจจัย
จึงมีภพ เพราะภพเป็นปัจจัยจึงมีชาติ เพราะชาติเป็นปัจจัยจึงมี ชรา มรณะ โสกะ 
ปริเทวะ ทุกข์ โทมนัสและอุปายาสความเกิดขึ้นแห่งกองทุกข์ทั้งมวลน้ี ย่อมมีด้วย
อาการอย่างน้ี ก็เพราะอวิชชาดับโดยสำรอกหาส่วนเหลือมิได้ สังขารจึงดับ เพราะ
สังขารดับวิญญาณจึงดับ เพราะวิญญาณดับนามรูปจึงดับ เพราะนามรูปดับสฬายตนะ
จึงดับ เพราะสฬายตนะดับผัสสะจึงดับ เพราะผัสสะดับเวทนาจึงดับ เพราะเวทนาดับ
ตัณหาจึงดับ เพราะตัณหาดับอุปาทานจึงดับ เพราะอุปาทานดับภพจึงดับ เพราะภพ
ดับชาติจึงดับเพราะชาติดับ ชรา มรณะ โสกะ ปริเทวะ ทุกข์ โทมนัสและอุปายาสจึงดับ
ความดับแห่งกองทุกข์ทั้งมวลน้ี"๑๔ 

 พุทธปรัชญาเถรวาทจึงยืนยันความจริง (Truth)  เรื่องทุกข์และความดับทุกข์ได้  ก็ด้วย
การยืนยันความเป็นจริง (Reality) คือความเป็นเหตุปัจจัย (อิทัปปัจจยตา) ก่อน  ฉะน้ัน  ถ้าเรา
ถือว่าโลกหรือจักรวาลเป็นเรื่องของจิตที่สามารถรับรู้ความจริง (Truth) ได้  ก็ต้องพูดโดย
เช่ือมโยงไปหาความเป็นจริง (Reality) ซึ่งเป็นกฎที่มีอยู่แล้วในธรรมชาติ  ดังข้อความน้ีว่า  
"เพราะตถาคตอุบัติขึ้นก็ตาม ไม่อุบัติขึ้นก็ตาม ธาตุน้ัน คือ ความต้ังอยู่ตามธรรมดา ความเป็นไป

 

 ๑๓ Robert Audi, The Cambridge  Dictionary of Philosophy, Second Edition, 
p.49. 
 ๑๔ องฺ.ทสก. (ไทย) ๒๔/๙๒/๑๕๘. 
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ตามธรรมดาก็คงต้ังอยู่อย่างน้ันเอง ตถาคตตรัสรู้ บรรลุธาตุน้ันว่า สังขารทั้งปวงไม่เที่ยงคร้ันแล้ว
จึงบอก แสดง บัญญัติ แต่งต้ัง เปิดเผย จำแนก ทำให้เข้าใจง่ายว่าสังขารทั้งปวงไม่เที่ยง...เป็น
ทุกข์...ธรรมทั้งปวงเป็นอนัตตา"๑๕  ฉะน้ัน  โลกหรือจักรวาลจึงมีกฎเกณฑ์ที่เป็นลักษณะตายตัว
ชัดเจน  หรือที่เรียกว่า เช่นน้ันเอง (ตถตา)  ตามแนวคิดน้ีจักรวาลจึงอยู่ภายใต้แนวคิดแบบ
อภิปรัชญาที่อยู่เหนือประสบการณ์  แต่รับรู้ได้ผ่านการเชื่อมโยงกับบุคคลหรือความจริงที่เรา
สัมผัสได้ผ่านเรื่องทุกข์และความดับทุกข์ 
 และเมื่อเราจะวิเคราะห์ถึงปัญหาว่าเหตุใดพระพุทธองค์จึงไม่ทรงตอบปัญหาเก่ียวกับ
เรื่องโลกและปัญหาบางอย่าง  เช่น ปัญหาเรื่องโลกเท่ียง โลกไม่เที่ยง โลกมีที่สุด โลกไม่มีที่สุด 
ชีพก็อันน้ัน สรีระก็อันน้ัน ชีพอย่างหน่ึง สรีระอย่างหน่ึง สัตว์เบ้ืองหน้าแต่ตายไปมีอยู่ สัตว์เบ้ือง
หน้าแต่ตายไปไม่มีอยู่ สัตว์เบ้ืองหน้า แต่ตายไปมีอยู่ก็มี ไม่มีอยู่ก็มี สัตว์เบ้ืองหน้าแต่ตายไปมีอยู่
ก็มิใช่ ไม่มีอยู่ก็มิใช่๑๖ เราจะพิจารณาเหตุผลผ่านจักรวาลเชิงอภิปรัชญานี้เป็นหลัก  คือ  
 เหตุผลที่ ๑  เราจะพบคำตอบต่อปัญหาเรื่องโลกหรือจักรวาลเป็นไปได้ ๓ แบบคือ  ๑. 
ยืนยัน  ๒. ปฏิเสธ และ ๓. ทั้งยืนยันและปฏิเสธ  ซึ่งทุกคำตอบล้วนมีเหตุผลที่เช่ือมโยงกับความ
คิดเห็น (ทิฏฐิ) ที่แตกต่างกัน แต่ทุกคำตอบนั้นล้วนเป็นสิ่งที่ เก่ียวกับโลกที่เป็นวัตถุ  เมื่อ
พิจารณาข้อเท็จจริงและเหตุผลทางตรรกะ  จะทำให้เกิดคำพรรณนาความหมายที่หลากหลาย 
และหาที่สิ้นสุดไม่ได้  เพราะภาษาที่บรรยายความหมายของโลกไม่สามารถตรวจสอบ
ความหมายได้ว่าจริงหรือไม่  หรือแม้จะตรวจสอบได้ก็ไม่มีประโยชน์หรือไม่มีคุณค่าใดๆ  เช่น  
ถ้าหากเราต้องการพิสูจน์คำว่า  "โลกมีที่สุดหรือไม่มีที่สุด"  ก็ต้องพิจารณาจากเหตุผลว่าโลกน้ัน
ต้องไม่มีคนมาเกิดอีกจึงจะพิสูจน์ข้อความน้ีว่าจริงหรือไม่  แต่ข้อเท็จจริงคือว่า  ถ้าไม่มีใครมา
เกิดอีกแล้วใครจะรู้ว่าโลกน้ันมีที่สุดหรือไม่มีที่สุด  หรือแม้จะมีคนรู้ได้ว่าโลกมีที่สุดหรือไม่มีก็
ตาม  ก็ไม่ได้เปลี่ยนแปลงความหมายของความเป็นจริงน้ันได้๑๗  
 เหตุผลที่ ๒  คำถามเหล่าน้ีทำให้เกิดคำตอบแบบอัคคาหิตทิฏฐิ คือมีความเห็นสุดโต่ง
ระหว่างมีกับไม่มี  ซึ่งหลักการหน่ึงของการตรวจสอบว่า "อะไรมีหรือไม่มี"  ตามแนวคิดว่า  "เมื่อ
สิ่งน้ีมี สิ่งน้ีจึงมี เพราะส่ิงน้ีเกิด สิ่งน้ีจึงเกิด เมื่อสิ่งน้ีไม่มี สิ่งน้ีจึงไม่มีเพราะสิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีจึงดับ"๑๘  
และคำว่า "สิ่งน้ี" คาลุปาฮานะ (David J. Kalupahana)  ใช้คำว่า "ภูต" หมายถึงสิ่งที่กลายมา

 

 ๑๕ องฺ.ติก. (ไทย) ๒๐/๕๗๖/๒๗๓-๒๗๔ 
 ๑๖ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๑๔๗/๑๑๗. 
 ๑๗ อ่านรายละเอียดใน พระมหาขวัญชัย  กิตฺติเมธี (เหมประไพ), "การศึกษาเชิงวิพากย์
ความสัมพันธ์ระหว่างภาษากับความเป็นจริงในพุทธปรัชญาเถรวาท", วิทยานิพนธ์พุทธศาสตรดุษฎีบัณฑิต, 
(บัณฑิตวิทยาลัย มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๗), หน้า ๑๘. 
 ๑๘ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๑๕๓/๖๘.  



๑๑๒  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

เป็น โดยอ้างถึ งความจริงคือหลักฐานที่ ปรากฏแต่ไม่ ได้แสดงแบบนักสัม บูรณ นิยม 
(absolutism)๑๙  หรือนักสารัตถนิยม (substantialist)๒๐ คำว่า "ภูต" (become) จึงเป็นสิ่งที่
แสดงให้เห็นความเปลี่ยนแปลง  ความจริงจึงไม่มีสิ่ง (entity) หรือมีสารัตถะอยู่ภายใน มีแต่สิ่งที่
เปลี่ยนแปลง   
 ฉะน้ัน คำว่า "ภูต" จึงเป็นสิ่งที่แสดงความสมบูรณ์ของความเปลี่ยนแปลงเท่าน้ัน  
เพราะความจริงเป็นสิ่งที่เปลี่ยนแปลง  ซึ่งการเปลี่ยนแปลงดังกล่าวทำให้เกิดสิ่งใหม่ที่เรียกว่า 
"การเกิดขึ้น" (ภว)๒๑  เราจึงพบว่าสิ่งที่เปลี่ยนแปลงได้ปรากฏอยู่ในเฉพาะสังขตธรรมเท่าน้ัน  
เพราะยังเป็นสิ่งที่ปัจจัยปรุงแต่งได้  "สิ่งน้ี" จึงหมายถึงขันธ์ ๕  ซึ่งตรงกับคำว่า "สังขาร" ที่ถูก
ปัจจัยปรุงแต่งให้ปรากฏในลักษณะรูปธรรมคือ รูป  และนามธรรมคือ เวทนา  สัญญา สังขาร 
วิญญาณ  สิ่งเหล่าน้ีเป็นสิ่งที่ต้องเปลี่ยนแปลงหรือเป็นสิ่งที่กลายมาเป็นจริง  ส่วนสภาวะของสิ่ง
น้ันจะเป็นลักษณะว่า ไม่เที่ยง  เปลี่ยนแปลง และทนสภาพเดิมไม่ได้๒๒  ฉะน้ัน  เมื่อพุทธ
ปรัชญาเถรวาทอธิบาย "สิ่ง" ว่ามีลักษณะทั้งมีและไม่มี  การระบุว่ามีก็ด้วยเหตุปัจจัยที่มี  การที่
ระบุว่าไม่มีก็ด้วยไม่มีเหตุปัจจัยดังกล่าว  เช่นเดียวกับโลกจะมีที่สุดก็ได้ ไม่มีที่สุดก็ได้ ไม่ใช่
ขึ้นอยู่กับสิ่งน้ัน  แต่ขึ้นอยู่กับเหตุปัจจัย  และเมื่ออธิบายลักษณะดังกล่าวว่าเป็นไปได้อย่างไรจึง
เป็นการระบุถึงเหตุปัจจัยเท่าน้ัน  แต่หากจะระบุถึง "สิ่งน้ัน" ก็เป็นแค่เพียงบัญญัติที่เราเรียกกัน
ไปเอง กล่าวคือ 

 "นมสดจากแม่โค นมส้มจากนมสด เนยข้นจากนมส้ม  เนยใสจากเนยข้น หัวเนยใส
จากเนยใส สมัยใดเป็นนมสด สมัยน้ัน ไม่นับว่านมส้ม เนยข้น  เนยใส หัวเนยใส นับว่า
นมสดอย่างเดียวเท่าน้ัน สมัยใดเป็นนมส้ม สมัยน้ัน ไม่นับว่านมสด  เนยข้น เนยใส หัว
เนยใส นับว่าเป็นนมส้มอย่างเดียวเท่าน้ัน สมัยใดเป็นเนยข้น สมัยน้ัน  ไม่นับว่านมสด 
นมส้ม เนยใส หัวเนยใส นับว่าเป็นเนยข้นอย่างเดียวเท่าน้ัน สมัยใดเป็นเนยใส สมัยน้ัน
ไม่นับว่านมสด นมส้ม เนยข้น หัวเนยใส นับว่าเป็นเนยใสอย่างเดียวเท่าน้ัน สมัยใดเป็น

 

 ๑๙ สัมบูรณนิยม ถือว่า มีสิ่งท่ีมีอยู่เอง เป็นอยู่เอง มีอยู่ เป็นอยู่ด้วยตนเอง  เป็นอิสระไม่ข้ึนกับ
เหตุปัจจัยอ่ืนใด อ้างใน ราชบัณฑิตยสถาน, พจนานุกรมศัพท์ปรัชญา อังกฤษ-ไทย ฉบับราชบัณฑิตยสถาน
, พิมพ์คร้ังท่ี ๓, หน้า ๑. 
 ๒๐ สารัตถนิยม ถือว่า มีสิ่งท่ีสามารถดำรงอยู่ตามลำพังโดยไม่พ่ึงสิ่งอ่ืน อ้างใน เรื่องเดียวกัน, 
หน้า ๙๓. 
 ๒๑ David J. Kalupahana, The Buddha's  Philosophy of Language, (Sri Lanka : A 
Sarvodaya Vishva Lekha Publication, 1999),  pp.79-80. 
 ๒๒ อ่านรายละเอียดใน พระมหาขวัญชัย  กิตฺติเมธี (เหมประไพ), "การศึกษาเชิงวิพากย์
ความสัมพันธ์ระหว่างภาษากับความเป็นจริงในพุทธปรัชญาเถรวาท", หน้า ๗๐-๗๑ 
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หัวเนยใส สมัยน้ัน ไม่นับว่านมสด นมส้ม เนยข้น เนยใส นับว่าเป็นหัวเนยใส อย่าง
เดียวเท่าน้ัน เหล่าน้ีแลเป็นช่ือตามโลก เป็นภาษาของโลก เป็นโวหารของโลก เป็น
บัญญัติของโลก ที่ตถาคตกล่าวอยู่ มิได้ยึดถือ"๒๓   

 ฉะน้ัน  การระบุจักรวาลด้วยที่สุดหรือไม่มีที่สุดจึงเป็นการระบุถึง "สิ่งน้ัน" แต่พุทธ
ปรัชญาเถรวาทมองว่า "สิ่งน้ัน" เป็นแค่บัญญัติ  แต่ความเป็นจริงเป็นเหตุปัจจัยน่ันเอง 
 เหตุผลที่ ๓  เรื่องลักษณะที่ปรากฏกับไม่ปรากฏ  โดยลักษณะดังกล่าวเป็นลักษณะ
ความจริงที่มีอยู่แล้ว  แต่ศักยภาพของแต่ละคนมีไม่พอจะเข้าถึงได้  เช่นเดียวกับเราอยู่กรุงเทพ
ย่อมไม่สามารถเห็นเชียงใหม่ได้  ฉะน้ัน  เชียงใหม่จึงไม่ปรากฏแก่คนกรุงเทพ  เช่นเดียวกับ
กรุงเทพก็ไม่ปรากฏกับคนเชียงใหม่  แต่ไม่ได้หมายความว่า สิ่งเหล่าน้ันไม่มี  แต่ศักยภาพของ
คนที่จะรู้และเห็นต่างๆ ต่างหากที่เป็นอุปสรรค   
 ฉะน้ัน การรู้ข้อจำกัดของตัวเองจึงเป็นเหตุที่ทำให้เราควรศึกษาเอาจากสิ่งที่ปรากฏ
เท่าน้ัน  ไม่ควรเพ้อฝันถึงสิ่งที่ไม่ปรากฏ คือไม่จำต้องคิดว่าเชียงใหม่เป็นอย่างไร  แต่เราอาจรู้จัก
เชียงใหม่จากคนท่ีเกิดในเชียงใหม่ที่อาจมีอยู่ในใกล้ตัวเราแทน  ซึ่งจะทำให้เข้าใจได้ว่าเชียงใหม่
เป็นแบบใด  ดังข้อความว่า  "เราไม่พูดถึงที่น้ันอันเป็นที่สุดของโลกว่าควรรู้ ควรเห็น ควรบรรลุ
ด้วยการเดินทาง  ก็ถ้าหากเรายังไม่บรรลุถึงที่สุดของโลกแล้ว ก็จะไม่กล่าวถึงการกระทำที่สุด
ทุกข์ ก็แต่ว่าเราบัญญัติเรียกว่าโลก เหตุให้เกิดโลก การดับของโลก และทางให้ถึงความดับโลก 
ในสรีระร่างมีประมาณวาหนึ่งน้ี และพร้อมทั้งสัญญาพร้อมทั้งใจครอง  แต่ไหนแต่ไรมา ยังไม่มี
ใครบรรลุถึงที่สุดโลกด้วยการเดินทาง และเพราะที่ยังบรรลุถึงที่สุดโลกไม่ได้ จึงไม่พ้นไปจาก
ทุกข์"๒๔  ฉะน้ัน  จักรวาลจึงต้ังอยู่บนพ้ืนฐานของการเข้าใจสิ่งที่ปรากฏก่อนแล้วจึงจะเข้าใจสิ่ง
ไม่ปรากฏได้ต่อไป     
 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ จักรวาลในอุปนิษัทกับคัมภีร์พระไตรปิฎกอธิบายเร่ืองพรหมันแตกต่างกัน
อย่างไร อธิบาย 
 ๔.๒ จักรวาลในพระไตรปิฎกมีรูปแบบอย่างใดบ้าง ลักษณะจักรวาลดังกล่าวเราจะ
พิสูจน์ได้อย่างไรบ้าง อธิบาย 
 
 

 

 ๒๓ ที.สี. (ไทย) ๙/๓๑๒/๒๘๑. 
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ความจริงแบบนิยามในพระไตรปิฎก 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องความจริงแบบนิยาม 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์เรื่องความจริงในพระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องความจริงแบบนิยาม 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องความจริงในพระไตรปิฎก 
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
  
 การศึกษาพระพุทธศาสนาท่ีเราทำอยู่ทุกวันน้ีไม่ได้เกิดขึ้นโดยตรงระหว่างเราใน
ฐานะผู้เรียนกับศาสดาในฐานะผู้เผยแผ่ แต่เรากำลังเรียนคำสอนเหล่าน้ันผ่านคัมภีร์ที่ช่ือว่า 
“พระไตรปิฎก” โดยคัมภีร์ น้ีได้สืบทอดกันมาอย่างยาวนานหลายยุคหลายสมัย มีการ
ปรับเปล่ียนไปตามแต่ละช่วงเวลาดังปรากฎในการสังคายนาแต่ละครั้ง ซึ่งปัญหาสำคัญของการ
ปรับเปลี่ยนมาจากการตีความที่แตกต่าง อันเกิดจากมุมมองต่อโลกที่เปลี่ยนแปลงไป ทำให้มีการ
สืบทอดคำสอนเดิมเท่าที่มีมาแต่เดิม และมีเน้ือหาหลายส่วนที่ถูกเพ่ิมเติมขึ้นใหม่ เช่น สุริยสูตร
และจันทิมสูตร รวมถึงคัมภีร์อภิธรรมปิฎก เป็นต้น อีกแง่หน่ึงที่สำคัญคือการเกิดคัมภีร์อรรถ
กถาจำนวนมากซึ่งแสดงให้เห็นยุครุ่งเรืองของการตีความคำสอนทางศาสนาได้เป็นอย่างดี 
 ในแง่มุมของการตีความน้ันมีการนำเสนอเร่ือง “นิยาม” แปลว่าความแน่นอน คือ
ลักษณะความเป็นจริงทางธรรมชาติที่มีอยู่อย่างน้ัน โดยคำน้ีปรากฏในพระไตรปิฎกเพียงคำว่า 
“ธรรมนิยามตา” ความเป็นจริงทางธรรม และมีขยายต่อในคัมภีร์ช้ันอรรถกถา เช่น อรรถกถา 
ธรรมสังคณีปกรณ์ เป็นต้น การปรากฏในคัมภีร์พระไตรปิฎกซึ่งสะท้อนให้เห็นว่า นิยาม เป็น
ศัพท์ที่อธิบายความจริงทางพระพุทธศาสนาและต่อมามีการพิจารณาคำนี้จึงถูกนำมาเช่ือมกับ
การตีความในหลายมิติ โดยในการตีความน้ีจะถือเอาเน้ือหาที่ปรากฎในคัมภีร์พระพุทธศาสนา
มาวิเคราะห์ด้วยแนวคิดทางด้านปรัชญาบนประเด็นคำถามที่ต้องตอบว่า นิยามมีรายละเอียด
อย่างไรเมื่อต้องการตรวจสอบ มีความสำคัญต่อพระพุทธศาสนามากแค่ไหน เหตุใดจึงไม่มี
ปรากฎในพระไตรปิฎกแต่ปรากฎในอรรถกถาแทน โดยการวิเคราะห์ความจริงในทางปรัชญา มี 
๒ อย่างคือ 

 ๑. สิ่งที่จริง (truth) เช่น ทะเลมีสีฟ้า อาศัยการพิสูจน์ความจริงของข้อความทำได้
ด้วยประสาทสัมผัส คือถ้าเราจะพิสูจน์ว่าทะเลสีฟ้าก็อาศัยประสบการณ์ในการตีความ โดยแง่น้ี
ถือว่าความจริงน้ันเป็นเรื่องเฉพาะตน (subjective) จริงของเรากับจริงของคนอ่ืนอาจตรงกันก็
ได้ ไม่ตรงกันก็ได้ เช่น เราอาจเห็นทะเลเป็นสีฟ้า แต่คนตาบอดสีอาจเห็นเป็นสีอ่ืน การใช้
ข้อความตรวจสอบความจริงจึงสร้างความเห็นสุดโต่งทางความคิดขึ้น คือพยายามอธิบายว่าสิ่งน้ี
เท่าน้ันจริง สิ่งอ่ืนไม่จริง หรือคนที่ถือเอาความจริงในลักษณะน้ีมาใช้ตรวจสอบข้อความในทาง
ศาสนาจะปฏิเสธเรื่องที่ไม่อาจพิสูจน์ได้ด้วยประสาทสัมผัส เช่น เรื่องนรก สวรรค์ เป็นต้น  
 ๒. ความเป็นจริง (Reality) คืออะไรเป็นธรรมชาติของสิ่งเหล่าน้ันหรือเบ้ืองหลัง
ของปรากฎการณ์ที่ปรากฎอยู่ในโลกนี้มีอะไรเป็นความจริงอยู่เบ้ืองหลัง อย่างที่เราต้ังคำถามว่า
ชีวิตคืออะไร และในทางพระพุทธศาสนาตอบว่า ชีวิตคือขันธ์ ๕ เป็นต้น เป็นการนำเสนอความ
จริงที่มีอยู่ เป็นอยู่อย่างน้ัน (objective) เป็นการพิจารณาความจริงว่าเป็นอย่างน้ันไม่ว่าใครจะ
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รับรู้หรือไม่ก็ตาม โดยเราอาจเคยเห็นลักษณะการนำเสนอมุมมองแบบตาบอดคลำช้าง คือทุก
คนต่างคลำช้างตัวเดียวกันแต่อาจได้ความจริงที่ต่างกัน แต่ช้างก็ยังคงเป็นช้าง ไม่ได้เปลี่ยนแปลง
ไปตามการรับรู้ โดยความเป็นจริงลักษณะน้ีปรากฎดังที่พระพุทธองค์ทรงตรัสว่า “ภิกษุทั้งหลาย 
ตถาคตเกิดขึ้นก็ตาม ไม่เกิดขึ้นก็ตาม ธาตุนั้น (สา ธาตุ) คือความต้ังอยู่ตามธรรมดา (ธมฺมฐิตตา) 
ความเป็นไปตามธรรมดา (ธมฺมนิยามตา) ก็คงต้ังอยู่อย่างน้ัน๑ 
 การยืน ยันความจริ งแบบ น้ีถู ก เรียกทางปรัชญ าว่าการคะเนความจริ ง 
(speculation) เช่น ชีวิตคือขันธ์ และขันทั้งปวงไม่เที่ยง จึงเป็นทุกข์ และไม่ใช่ตัวตน เป็นต้น 
การระบุแบบน้ีทำให้เราเห็นกระบวนการการเปลี่ยนแปลงทางธรรมชาติที่ไม่เก่ียวข้องกับตัวเรา 
เพราะไม่มีตัวเราเป็นผู้กำหนดส่ิงเหล่าน้ัน หรือเราไม่อาจบังคับสิ่งเหล่าน้ันได้ เป็นต้น และหาก
ไม่เก่ียวข้องกับตัวเราจะพิสูจน์ได้อย่างไรว่าน่ันคือความจริง เท่ากับว่าเรากำลังคาดคะเนว่า “น่ี
เป็นจริง” ที่สำคัญเรากำลังใช้วิธีการตรวจสอบความจริงดังกล่าวด้วยวิธีที่นักวิทยาศาสตร์
เรียกว่า การลดถอน (reduction) โดยวิทยาศาสตร์มองว่า ธรรมชาติสามารถแยกออกเป็น
ส่วนๆ และแต่ละส่วนสามารถศึกษาแยกต่างหากจากส่วนอ่ืนๆ ได้ ถ้าหากว่า เราไม่สามารถทำ
ความเข้าใจจักรวาลได้ทั้งหมด หากไม่เข้าใจองค์ประกอบเล็กๆ น้ีได้ทำให้วิทยาศาสตร์ไม่ได้
ก้าวหน้าไปไหนหรือก้าวหน้าได้น้อยมากกว่าจะเข้าใจองค์ประกอบน้ีได้ทั้งหมด๒ ฉะน้ัน วิธีการน้ี
เมื่อนำมาขยาย คำว่า “ชีวิตคือขันธ์ ๕” จึงอธิบายความเป็นจริงด้วยวิธีการแยกแยะให้เห็น
รายละเอียดต่างๆ ชัดขึ้นและโยงให้เห็นการอาศัยกันและกันแบบเหตุปัจจัย (ปัจจยาการ) ย่ิงทำ
ให้เห็นชัดขึ้นว่าไม่มีตัวตนอยู่ในน้ัน ทุกอย่างเป็นเพียงสิ่งที่เราสมมติด้วยภาษาเท่าน้ันว่า เด็กชาย 
ก นาย ก หรือ นายก ก เป็นต้น ไม่มีความจริงที่ยืนยันตัวตนน้ันได้ ทุกอย่างเป็นแค่เพียงขันธ์ที่
ผูกโยงกันด้วยเหตุปัจจัยเท่าน้ัน และการอธิบายความเป็นจริงแบบน้ีตรงกับที่พระพุทธศาสนา
เรียกว่า ปรมัตถสัจจะ คือความจริงสูงสุด  
 การพิจารณาเรื่อง “ความจริง” จึงต้องถูกนำเสนอทั้งสองด้านเพ่ือระบุให้เห็นว่า 
สิ่งที่เราเรียกว่า “จริง” น้ันเรากำลังพูดว่าจริงโดยเราสมมติขึ้นจากการยืนยันของเรา หรือ 
“จริง” เพราะเป็นจริงอย่างน้ัน โดยไม่เก่ียวข้องกับตัวตนของผู้รับรู้ ดังต่อไปน้ี 
 ๓.๑ แนวคิดเรื่องนิยามในพระไตรปิฎก  คำว่า นิยาม น้ันแปลว่า แน่นอน ความ
เป็นไป ปรากฏในพระไตรปิฎกว่า 

 

 ๑ (องฺ.ติก. (ไทย) ๒๐/๑๓๗/๓๘๕. 
 ๒ มาติเยอ ริการ์ และมาริน ซวน ตวน, ควอนตัมกับดอกบัว : การเดินทางสู่พรมแดนท่ี
วิทยาศาสตร์และพุทธศาสนามาบรรจบ, แปลโดย กุลศิริ เจริญศุภกุล และบัญชา ธนบุญสมบัติ, พิมพ์คร้ังท่ี 
๒, (กรุงเทพมหานคร : สวนเงินมีมา, ๒๕๕๔), หน้า ๓๔. 



๑๑๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 “ภิกษุทั้งหลาย ตถาคตเกิดขึ้นก็ตาม ไม่เกิดขึ้นก็ตาม ธาตุน้ัน (สา ธาตุ) คือความ
ต้ังอยู่ตามธรรมดา (ธมฺมฐิตตา) ความเป็นไปตามธรรมดา (ธมฺมนิยามตา) ก็คงต้ังอยู่
อย่างน้ัน ตถาคตรู้ บรรลุธาตุน้ันว่า “สังขารทั้งปวงไม่เที่ยง” ครั้นรู้ บรรลุแล้วจึงบอก 
แสดง บัญญัติ กำหนดเปิดเผย จำแนก ทำให้ง่ายว่าสังขารทั้งปวงไม่เที่ยง..สังขารทั้ง
ปวงเป็นทุกข์..ธรรมทั้งปวงเป็นอนัตตา”๓ 

 และปรากฎในอรรถกถาอรรถกถา ธรรมสังคณีปกรณ์ว่า นิยาม ๕ อย่าง คือ  
 ๑) พีชนิยาม คือความแน่นอนของพืช กล่าวคือ ความที่กอถั่วพูชนิดหน่ึงทอดยอด
ไปทางซ้าย เถาวัลย์ไปทางขวา พันล้อมต้นไม้ไปทางขวา ดอกทานตะวันหันหน้าไปทางพระ
อาทิตย์ เถาย่างทรายมุ่งหน้าไปเฉพาะต้นไม้อย่างเดียว ผลมะพร้าวมีรูข้างบน  
 ๒) อุตุนิยาม คือความแน่นอนของฤดูกาล กล่าวคือ ความที่ต้นไม้น้ันๆ ผลิดอกออก
ผลและมีใบอ่อนพร้อมๆ กันตามฤดูกาล 
 ๓) กรรมนิยาม คือความแน่นอนของกรรม เป็นการแสดงให้เห็นกรรมและการรับ
ผลของกรรมน้ัน  
 กรณีที่ ๑ ในสมัยแห่งพระสัมมาสัมพุทธเจ้า บ้านใกล้ประตูพระนครสาวัตถีถูกไฟ
ไหม้ กระจุกหญ้า ติดไฟโพลงแต่บ้านไฟไหม้น้ัน ขึ้นไปสวมคอกาตัวบินทางอากาศ กาน้ันร้องตก
ตายในแผ่นดิน เหตุแห่งกรรมน้ีคือ กาเป็นมนุษย์ในอัตภาพก่อน ไม่อาจเพ่ือฝึกโคโกงตัวหน่ึง จึง
ได้ผูกเขน็ดฟางสวมคอโคจุดไฟ โคน้ันตายด้วยเหตุน้ันแหละ บัดน้ี กรรมน้ันจึงไม่ปล่อยกาน้ันแม้
บินอยู่ทางอากาศ 
 กรณีที่ ๒ เรือลำหน่ึงได้หยุดน่ิงลอยอยู่แม้ในมหาสมุทร เมื่อพวกเขาไม่เห็นทางที่
ใครๆ จะปลอดภัยจากอันตรายในภายใต้ จึงใคร่ครวญจับสลากคนกาลกรรณี สลากน้ันได้ตกไป
ในมือหญิงภรรยาใกล้ชิดของนายเรือน้ันเท่าน้ัน ทีน้ัน ชนทั้งหลายจึงพูดว่า ขอคนทั้งหมดอย่าพา
กันฉิบหายเพราะเหตุแห่งหญิงคนเดียว พวกเราจักโยนเขาไปในน้ำ นายเรือพูดว่า เราไม่อาจเห็น
หญิงน้ีลอยอยู่ในน้ำได้ จึงให้เอาหม้อบรรจุทรายผูกติดคอโยนลงไป ในขณะน้ันน่ันเอง เรือก็แล่น
ไปดุจลูกศรที่ยิงไป เหตุแห่งกรรมคือหญิงน้ีก็เป็นหญิงคนหน่ึงน่ันแหละในอัตภาพก่อน สุนัขตัว
หน่ึงคุ้นเคยกัน เมื่อเธอไปป่าก็ไปด้วย เมื่อมาก็มาด้วย พวกมนุษย์ทั้งหลายผู้ออกไปย่อมเยาะเย้ย
เธอว่า บัดน้ี พรานสุนัขออกแล้ว ดังน้ี นางอึดอัดอยู่ด้วยสุนัขน้ัน เมื่อไม่อาจห้ามสุนัขได้ จึงเอา
หม้อใส่ทรายผูกคอแล้วเหว่ียงไปในน้ำ กรรมน้ันจึงไม่ปล่อยเธอในท่ามกลางสมุทร  
 กรณีที่ ๓ ภิกษุรูปหน่ึงอยู่ในถ้ำ ยอดภูเขาใหญ่ตกมาปิดประตูถ้ำ ในวันที่ ๗ ยอด
เขาน้ันก็เปิดเองทีเดียว เหตุแห่งกรรมคือ แม้ภิกษุน้ันก็เป็นนายโคบาลในอัตภาพก่อน เมื่อเห้ีย

 

 ๓ (องฺ.ติก. (ไทย) ๒๐/๑๓๗/๓๘๕. 



  ๑๑๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

เข้าไปในรูก็หักก่ิงไม้กำมือหน่ึงปิดรูเสีย หลังจากน้ันมา ๗ วัน เขาจึงมาเปิดรูเองทีเดียว เห้ียตัว
สั่นออกมา ด้วยกรุณาเขาจึงไม่ฆ่ามัน กรรมน้ันไม่ให้เพ่ือจะปล่อยภิกษุน้ันผู้เข้าไปยังซอกเขาน่ัง
อยู่ 
 ๔) ธรรมนิยาม คือความแน่นอนของธรรม คือ พระโพธิสัตว์ทั้งหลายทรงถือ
ปฏิสนธิ ในเวลาทรงออกจากครรภ์พระมารดา ในเวลาที่ตรัสรู้อภิสัมโพธิญาณ ในเวลาที่พระ
ตถาคตทรงประกาศพระธรรมจักร ในเวลาที่ทรงปลงอายุสังขาร ในเวลาที่ เสด็จดับขันธ์
ปรินิพพาน หมื่นจักรวาลหว่ันไหว 
 ๕) จิตนิยาม คือความแน่นอนของจิต คือ จิตที่เป็นกิริยามโนธาตุก็ยังภวังค์ให้
เปลี่ยนไป จักขุวิญญาณก็ทำทัสสนกิจ (หน้าที่เห็น) วิบากมโนธาตุก็ทำสัมปฏิจฉันนกิจ (หน้าที่
รับอารมณ์) วิบากมโนวิญญาณธาตุก็ทำสันติรณกิจ (หน้าที่พิจารณาอารมณ์) กิริยามโนวิญญาณ
ธาตุก็ทำโวฏฐัพพนกิจ (หน้าที่ตัดสินอารมณ์) ชวนะเสวยรสแห่งอารมณ์๔  
 ความหมายที่ถูกเพ่ิมในยุคหลังเขียนอธิบายไว้ว่า นิยาม คือกำหนดอันแน่นอน, 
ความเป็นไปอันมีระเบียบแน่นอนของธรรมชาติ, กฎธรรมชาติ คือ 
 ๑) อุตุนิยาม กฎธรรมชาติเก่ียวกับอุณหภูมิ หรือปรากฏการณ์ธรรมชาติต่างๆ 
โดยเฉพาะดินน้ำอากาศ และฤดูกาล อันเป็นสิ่งแวดล้อมสำหรับมนุษย์  
 ๒) พีชนิยาม กฎธรรมชาติเก่ียวกับการสืบพันธ์ุ มีพันธุกรรมเป็นต้น  
 ๓) จิตนิยาม กฎธรรมชาติเก่ียวกับการทำงานของจิต  
 ๔) กรรมนิยาม กฎธรรมชาติเก่ียวกับพฤติกรรมของมนุษย์ คือ กระบวนการให้ผล
ของการกระทำ  
 ๕) ธรรมนิยาม กฎธรรมชาติเก่ียวกับความสัมพันธ์และอาการที่เป็นเหตุเป็นผลแก่
กันแห่งสิ่งทั้งหลาย๕  
 สรุป นิยามในพระไตรปิฎกเป็นการพิจารณาถึงความเป็นจริงตามธรรมดาที่ต้ังอยู่
อย่างน้ัน โดยนำเสนอในรูปแบบทฤษฎีทั่วไป (general theory) โดยไม่ได้ถูกระบุถึงของทั่วๆ 
ไปไม่ได้เฉพาะเจาะจง เช่นเดียวกับที่ในหนังสือยุคหลังดังที่พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต) 
เขียนไว้ ขณะที่อรรถกถาอธิบายนิยามในรูปแบบของทฤษฎีเฉพาะ (special theory) มากกว่า 
โดยระบุถึงบุคคลหรือสิ่งของบางอย่างที่ชัดเจนลงไปทำให้ทฤษฎีเรื่องนิยามถูกขยายภายใน
ขอบเขตที่เก่ียวข้องกับพระพุทธศาสนาเป็นหลัก 

 

 ๔ อ ร ร ถ ก ถ า ธ ร ร ม สั ง ค ณี ป ก ร ณ์ , ( อ อ น ไ ล น์ ) 
http://www.84000.org/tipitaka/attha/attha.php?b=34&i=415 (๖ กุมภาพันธ์ ๒๕๖๒). 
 ๕ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรมพุทธศาสตร์ ฉบับประมวลธรรม, พิมพ์คร้ัง
ท่ี ๓๑, (กรุงเทพมหานคร : ผลิธัมม์, ๒๕๕๘), หน้า .๑๖๖. 



๑๒๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ๓.๒ วิเคราะห์แนวคิดเรื่องนิยามตามหลักความจริงในพระไตรปิฎก  การ
วิเคราะห์ในที่น้ีอาศัยการตรวจสอบความจริง (truth) และความเป็นจริง (Reality) โดยจะวาง
ลำดับข้อแบบที่อรรถกถานำเสนอไว้    
 ๑) พีชนิยาม คือกฎที่เก่ียวข้องกับการสภาวะความเป็นจริงของสิ่งมีชีวิต การ
สืบพันธ์ุต่างๆ โดยหลักการดังกล่าวมีการกล่าวถึงในกำเนิด ๔ ชนิด คือ 
 ก. กำเนิดอัณฑชะ  การเกิดในไข่ คือ เหล่าสัตว์ผู้เจาะทำลายเปลือกไข่แล้วเกิด น้ี
เราเรียกว่า กำเนิดอัณฑชะ 
 ข. กำเนิดชลาพุชะ  การเกิดในครรภ์ คือ เหล่าสัตว์ผู้เกิดในครรภ์ น้ีเราเรียกว่า 
กำเนิดชลาพุชะ 
 ค. กำเนิดสังเสทชะ  การเกิดในเถ้าไคลหรือที่ช้ืนแฉะ คือ เหล่าสัตว์ผู้เกิดในปลา
เน่า ซากศพเน่า ขนมบูด น้ำครำ หรือเถ้าไคล 
 ง. กำเนิดโอปปาติกะ  การเกิดผุดขึ้น คือ เทวดา สัตว์นรก มนุษย์บางจำพวก และ
เปรตบางจำพวก๖ 
 การตรวจสอบความจริงเหล่าน้ีจะพบได้อย่างจำกัด โดยถูกอธิบายในแง่ของความ
จริง (truth) เสียเป็นส่วนใหญ่ เพราะหลักการกำเนิดว่าตามจริงแล้วมีหลากหลายย่ิงขึ้นใน
ปัจจุบัน เช่นกรณีการทำหลอดแก้วเป็นต้น ในหนังสือเรื่องกำเนิดสปีชีส์ (the Origin of 
Species) โดยเน้ือหาน้ันได้นำเสนอทฤษฎีหน่ึงเรียกว่า ทฤษฎีการเลือกโดยธรรมชาติ (the 
natural selection) ซึ่งพยายามอธิบายด้วยความคิดสั่นๆ ว่า “ทุกเผ่าพันธ์ุต้องเปลี่ยนแปลง
ตลอด และการเปลี่ยนแปลงน้ันจะถูกคัดโดยธรรมชาติ หากไร้การเปลี่ยนแปลงการคัดเลือกก็ทำ
ไม่ได้”๗ ที่สำคัญการเปลี่ยนแปลงของสัตว์น้ันล้วนเป็นไปเพ่ือประโยชน์ที่พิสูจน์ได้ด้วยวิถีชีวิต
ของสัตว์เผ่าพันธ์ุน้ันเท่าน้ัน ไม่เก่ียวข้องกับสัตว์พันธ์ุอ่ืน และการคัดเลือกเพศเพ่ือสืบพันธ์ุก็ไม่ใช่
เพ่ือการเอาตัวรอด แต่เป็นแค่การด้ินรนเพ่ือครอบครองเพศเมียและสร้างจำนวนลูกหลาน
เท่าน้ัน เช่นเดียวกันถ้าเผ่าพันธ์ุไหนสูญพันธ์ุไม่ใช่สูญหายไปอย่างที่ เข้าใจแต่เป็นแค่การ
เปลี่ยนแปลงตัวเองเท่าน้ัน๘ จะเห็นว่า แม้แต่ข้อกำหนดเหล่าน้ีจะพยายามอธิบายรายละเอียด
เก่ียวกับรูปแบบของชีวิตมากเท่าไหร่ ก็พบถึงข้อจำกัดของมนุษย์ในการค้นหาคำตอบเหล่าน้ี 
พระพุทธศาสนาจึงไม่ได้ให้ความสำคัญเรื่องพีชนิยามมากนัก เช่นเดียวกับที่มีนักคิดในสมัย
พุทธกาลถามพระองค์ว่า “ชีวะกับสรีระเป็นอย่างเดียวกัน หรือชีวะกับสรีระเป็นคนละอย่าง

 

 ๖ ม.มู. (ไทย) ๑๒/๑๕๒/๑๕๑-๑๕๒. 
 ๗ ชาร์ลส์ ดาร์วิน, กำเนิดสปีชีส์, แปลโดย นำชัย ชีววิวรรธน์และคณะ, พิมพ์คร้ังท่ี ๒ , 
(กรุงเทพมหานคร: สารคดี, ๒๕๕๘), หน้า ๙๗. 
 ๘ เร่ืองเดียวกัน, หน้า ๑๐๒. 
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กัน”๙ เพราะการกล่าวทั้งสองเป็นอย่างเดียวกันหรือคนละอย่างเป็นข้อพิสูจน์ความจริง (truth) 
ว่าเป็นแบบจริงหรือเท็จ แต่ความจริงในที่น้ีอาจอธิบายด้วยข้อความอย่างที่มีการอธิบายมานี้ 
และถึงแม้อธิบายก็ยุ่งยากและซับซ้อน ฉะน้ัน พีชนิยามจึงเป็นเหมือนใบไม้ในป่าที่ไม่ถูกอธิบาย
ไว้ชัดเจนนัก เพราะไม่สำคัญ แต่หากจะเข้าใจได้คือต้องบรรลุฌาน ๘ ก็จะเข้าใจเรื่องน้ีเองว่า ไม่
จำเป็นต้องกล่าวถึงเรื่องน้ีมากนักให้เป็นเรื่องของธรรมชาติมากกว่าที่มนุษย์จะเข้าไปวุ่นวาย  
 ๒) อุตุนิยาม  คือกฎเรื่องดินฟ้าอากาศ ฤดูกาล การออกดอกผลในช่วงเวลาของ
พืชผลต่างๆ เป็นต้น ในพระไตรปิฎกมีการกล่าวไว้ในอธัมมิกสูตรว่า  
 “ในเวลาที่พระราชาไม่ต้ังอยู่ในธรรม แม้พวกข้าราชการ ก็ไม่ต้ังอยู่ในธรรม เมื่อ
พวกข้าราชการไม่ต้ังอยู่ในธรรม แม้พราหมณ์และคหบดี ก็ไม่ต้ังอยู่ในธรรม เมื่อพราหมณ์และ
คหบดีไม่ต้ังอยู่ในธรรม แม้ชาวนิคมและชาวชนบทก็ไม่ต้ังอยู่ในธรรม เมื่อชาวนิคมและชาว
ชนบทไม่ต้ังอยู่ในธรรม ดวงจันทร์และดวงอาทิตย์ก็โคจร(หมุน)ไปไม่สม่ำเสมอ เมื่อดวงจันทร์
และดวงอาทิตย์โคจรไปไม่สม่ำเสมอ หมู่ดาวนักษัตรก็โคจรไปไม่สม่ำเสมอ เมื่อหมู่ดาวนักษัตร
โคจรไปไม่สม่ำเสมอ คืนและวันก็หมุนเวียนไปไม่สม่ำเสมอ เมื่อคืนและวันหมุนเวียนไปไม่
สม่ำเสมอ เดือนหน่ึงและครึ่งเดือนก็หมุนเวียนไปไม่สม่ำเสมอ เมื่อเดือนหน่ึงและครึ่งเดือน
หมุนเวียนไปไม่สม่ำเสมอ ฤดูและปีก็หมุนเวียนไปไม่สม่ำเสมอ เมื่อฤดูและปีหมุนเวียนไปไม่
สม่ำเสมอ ลมก็พัดไปไม่สม่ำเสมอ พัดไปผิดทางไม่สม่ำเสมอ เมื่อลมพัดไปไม่สม่ำเสมอ พัดไปผิด
ทางไม่สม่ำเสมอ พวกเทวดาก็ขัดเคืองใจ เมื่อพวกเทวดาขัดเคืองใจ ฝนก็ไม่ตกต้องตามฤดูกาล 
เมื่อฝนไม่ตกต้องตามฤดูกาล ข้าวกล้าทั้งหลายก็ออกรวงสุกไม่พร้อมกัน”๑๐  
 การอธิบายฤดูกาลภายใต้เง่ือนไขของมนุษย์หรือเปลี่ยนแปลงตามเง่ือนไขน้ีเป็น
คำอธิบายตามทฤษฎีที่มนุษย์เลือก (the human selection)๑๑ คือเลือกว่าสิ่งที่เกิดขึ้นตาม
เง่ือนไขโดยมีมนุษย์มีส่วนร่วม ทำให้ไม่ว่าฤดูกาล ดินฟ้าน้ันล้วนสัมพันธ์กับมนุษย์ทั้งสิ้น 
เช่นเดียวกับที่ดาร์วินเสนอถึงสภาพสิ่งแวดล้อมมีส่วนสำคัญต่อการสร้างสปีชีส์ใหม่ ซึ่งต้องพิสูจน์
จากความยาวนานหรืออยู่ได้นานในสภาพแบบนั้น๑๒ การพิจารณาเร่ืองอุตุนิยามในแง่ของมนุษย์
จึงเป็นการพิสูจน์ความจริง (truth) จึงถูกนำเสนอว่าเป็นเรื่องปรากฎการณ์ที่สามารถขยายให้
เห็นรูปแบบเฉพาะหรือเปลี่ยนแปลงตามเง่ือนไขได้ตลอดเวล เช่นกรณีต่อไปน้ี 

 

 ๙ ที.สี. (ไทย) ๙/๓๗๘/๑๕๙. 
 ๑๐ องฺ.จตุ. (ไทย) ๒๑/๗๐/๑๑๔-๑๑๖. 
 ๑๑ ชาร์ลส์ ดาร์วิน, กำเนิดสปีชีส์, แปลโดย นำชัย ชีววิวรรธน์และคณะ, พิมพ์คร้ังท่ี ๒, หน้า 
๑๐๑. 
 ๑๒ เร่ืองเดียวกัน, หน้า ๑๐๒. 



๑๒๒  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 กรณีที่ ๑ การตัดสินส่วนตัว ผู้ปฎิบัติงานที่เรียกว่า คนเกียจคร้าน ปรากฏใน
สิงคาลกสูตร โดยบุคคลเหล่าน้ีมักอ้างว่า ‘หนาวเกินไป’ แล้วไม่ทำการงาน มักอ้างว่า ‘ร้อน
เกินไป’ แล้วไม่ทำการงาน มักอ้างว่า ‘เวลาเย็นเกินไป’ แล้วไม่ทำการงาน มักอ้างว่า ‘เวลายัง
เช้าเกินไป’ แล้วไม่ทำการงาน๑๓ หรือมองในแง่การปฏิบัติธรรม คืออุตุสัปปายะ คือฤดูเป็นที่
สบาย๑๔ เป็นสัปปายะแก่จิต เป็นที่สบายและเป็นอุปการะแก่การชักนำจิตสู่สมถะและวิปัสสนา
โดยการอ้างน้ีเป็นเรื่องของความรู้สึกส่วนตัว แต่ไม่ใช่ข้อเท็จจริง เพราะการอ้างน้ันเป็นสิ่งที่
มนุษย์ต้องการยืนยันความจริงตามผัสสะของแต่ละบุคคล 
กรณีที่ ๒ การเปลี่ยนตัวตน ในเวรัญชกัณฑ์กล่าวถึง เมืองเวรัญชาเกิดข้าวยากหมากแพง 
ประชาชนอยู่อย่างแร้นแค้น พระโมคคัลลานะจึงประสงค์จะพลิกแผ่นดินแล้วเพ่ือกินอาหารอัน
อยู่ใต้พ้ืนดิน แต่พระพุทธองค์ทรงห้ามไว้๑๕ พระโมคคัลลานะแสดงให้เห็นว่ามนุษย์สามารถ
เปลี่ยนแปลงฤดูกาลหรือเปลี่ยนข้อเท็จจริงบางอย่างให้เหมาะสมกับตัวเอง  
 ฉะน้ัน  อุตุนิยามจึงเป็นลักษณะเปลี่ยนแปลงตามเงื่อนไขต่างๆ เช่นเดียวกับการที่
ใครจะยืนยันฤดูกาลจึงไม่สามารถบอกได้ชัดเจนนักว่า ต่อไปฤดูร้อน ฤดูหนาว ฤดูฝนเท่าน้ัน
เท่าน้ี หรือบอกได้ชัดเจนว่าต้นไม้ พืชพันธ์ุต่างๆ จะออกดอกออกผลได้ตรงตามที่ควรจะเป็นใน
แต่ละช่วงเวลาที่กำหนดได้ชัดขึ้น 
 ๓) กัมมนิยาม ลักษณะกรรมน้ันและผลกรรมน้ันเป็นกฎที่แน่นอนอีกอย่างหน่ึงใน
แง่ของการอธิบายทางพระพุทธศาสนา ในฐานสูตร กล่าวว่า “เรามีกรรมเป็นของตน เป็นผู้รับ
ผลของกรรม มีกรรมเป็นเคร่ืองกำหนด มีกรรมเป็นเผ่าพันธ์ุ มีกรรมเป็นที่พ่ึงอาศัย เราทำกรรม
ใดไว้จะเป็นกรรมดีหรือกรรมช่ัวก็ตาม ย่อมเป็นผู้รับผลของกรรมนั้น”๑๖ กรรมจึงถูกอธิบายใต้
เง่ือนไขของบุคคล โดยลักษณะบุคคลน้ันเป็นจุดเช่ือมโยง (link) โดยอธิบายกรรมในฐานะของ
บุคคลเป็นหลัก เช่นเดียวกับกรรมที่องคุลีมาลฆ่าคนมาเป็นจำนวนมาก แต่เมื่อมาบวชและบรรลุ
ธรรม อรรถกถาอธิบายกรรมน้ันเป็นอโหสิกรรมทันทีคือไม่ให้ผลใดๆ ทั้งสิ้น เมื่อพิจารณาอย่าง
น้ันกรรมจึงตรวจสอบโดยสถานะของความจริง (truth) คือตรวจสอบได้แค่ช่วงระยะเวลาที่คน
จะสามารถรับได้เท่าน้ัน 
 จากการพิจารณานิยามทั้ง ๓ ข้อข้างต้นเป็นการพิจารณาถึงความจริงที่ตรวจสอบ
ได้เฉพาะบุคคล โดยเง่ือนไขดังกล่าวถูกเรียกว่าเป็นทฤษฎีเฉพาะ (the special theory) เพราะ
สามารถอธิบายผ่านผัสสะและรับรู้ได้เป็นการเฉพาะบุคคล ซึ่งการตรวจสอบแนวคิดเหล่าน้ีทำได้

 

 ๑๓ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๒๕๓/๒๐๕. 
 ๑๔ ม.อุ.อ. ๓/๑๘๙/๑๑๗. 
 ๑๕ วิ.ม. (ไทย) ๑/๑๗/๑๐. 
 ๑๖ องฺ.ปญฺจก. (ไทย) ๒๒/๕๗/๑๐๐. 
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ผ่านบุคคล แต่ปัญหาที่ยุ่งยากสำหรับการตรวจสอบความจริงน้ันคือผลของการตรวจสอบอาจมี
คำตอบให้มากกว่าหน่ึงอย่างเสมอ เหมือนนิทานในนิกายเซ็นที่เล่าเรื่องว่ามีพระ ๒ คน คนหน่ึง
เดินจงกรมแล้วเหยียบแมลงอีกคนเดินไปเห็นก็อ้างว่าท่านทำบาป รูปที่เดินเหยียบแมลงก็ช้ีแจง
ว่า ตนเองไม่มีเจตนา ทั้งสองจึงนำเรื่องน้ีไปบอกแก่เจ้าอาวาสให้ตัดสิน พอรูปหน่ึงบอกว่า “ท่าน
รูปน้ีเหยียบแมลง เป็นบาป” อาจารย์ก็ตอบว่า “ท่านพูดก็ถูก” อีกรูปที่ถูกกล่าวหาก็โต้ว่า “เรา
ไม่มีเจตนา ไม่บาป” “ท่านพูดมาก็ถูกเหมือนกัน” อาจารย์ตอบเช่นเดิม ลูกศิษย์น่ังอยู่ข้าง
อาจารย์ฟังเหตุการณ์น้ีทั้งหมดจึงถามว่า “แล้วตกลงใครถูกครับอาจารย์” อาจารย์ก็ตอบ
เหมือนเดิมว่า “เจ้าพูดก็ถูกอีก” คำตอบของทุกคนจึงถูก แต่เป็นการช้ีไปที่จุดที่ตรงเองสัมผัส
ความจริงที่ต่างกัน เง่ือนไขของคำตอบจึงเป็นไปตามน้ัน แต่จะให้ถูกต้องตรงกันทั้งหมดน้ัน ไม่
อาจทำได้ เพราะมีความจำกัดในแง่ของผัสสะของแต่ละบุคคลที่ต่างกัน 
 ๔) ธัมมนิยาม ธรรมะในที่ น้ีถูกพิจารณาในแง่ของกฎเกณฑ์ (law) การเป็น
กฎเกณฑ์น้ันเป็นคำที่อธิบายโดยตรงกับความเป็นจริงที่สุด (Reality)ที่สุด ซึ่งในที่น้ีจะพิจารณา
ผ่านแนวคิดเรื่องอิทัปปัจจยตาและปฎิจจสมุปบาท โดยถือว่าเป็นทฤษฎีความเป็นเหตุเป็นผล
ทั่วไปของกระบวนการเหตุปัจจัย (the general theory of causation) ในปัญจเวรภยสูตร 
กล่าวว่า  “เพราะเหตุน้ี เมื่อสิ่งน้ีมี สิ่งน้ีจึงมี เมื่อสิ่งน้ีไม่มี สิ่งนี้จึงไม่มี เพราะสิ่งน้ีเกิดขึ้น สิ่งน้ีจึง
เกิดขึ้น เพราะสิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีจึงดับ คือ เพราะอวิชชาเป็นปัจจัย สังขารจึงมีเพราะสังขารเป็น
ปัจจัย วิญญาณจึงมีเพราะวิญญาณเป็นปัจจัย นามรูปจึงมี๑๗ การช้ีว่า สิ่งน้ีมี สิ่งน้ีจึงมี สิ่งน้ีไม่มี 
สิ่งน้ีก็ไม่มีน้ันถูกนำไปใช้เพ่ือพิจารณาสรรพสิ่ง โดยไม่จำต้องมีบุคคลเข้าไปมีส่วนในสิ่งน้ัน เพราะ
หากพิจารณาในแง่ของหลักตรรกะของตะวันตกแบบอริสโตเติลที่พิจารณาความจริงว่า  
 เมื่อมี A ก็ต้องมี B หาก A ไม่มี ไม่แน่ว่า B จะไม่มี  
 ที่ใดมีไฟ ที่น่ันมีควัน แต่ที่ใดไม่มีไฟ ที่น่ันไม่แน่ว่าจะไม่มีควัน (ควันรถ)  
 การใช้เหตุผลน้ีทำให้เห็นว่า พระพุทธศาสนาได้นำเสนอความจริงที่ทำให้เข้าใจว่า
ทุกอย่างที่มีและไม่มีน้ันเป็นเรื่องเฉพาะเจาะจงอย่างไม่อาจปฎิเสธได้ เช่น ถ้ามีตัณหา (A) ก็มี
ทุกข์ (B) ถ้าไม่มีตัณหา (~A) ก็ไม่มีทุกข์ (~B) เพราะเท่าที่ผ่านมายังไม่มีใครพิสูจน์ความจริงเป็น
อ่ืนได้ว่า มีความทุกข์เกิดขึ้นด้วยวิธีอ่ืนใด ธัมมนิยามจึงตรงกับความเป็นจริง (reality) ที่ไม่
อาจปฎิเสธได้ด้วยเง่ือนไขของใครคนใดคนหน่ึง  
 ๕) จิตตนิยาม คือกฎธรรมชาติการทำงานของจิต ในพระพุทธศาสนาได้กล่าวถึงจิต
ไว้ผ่านการทำงาน ๒ แบบคือ 

 

 ๑๗ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๔๑/๘๖. 



๑๒๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ก. ภวังคจิต คือ จิตที่เป็นองค์แห่งภพ โดยมีสถานะต้ังอยู่ตลอดกาลนาน ภวังคจิต
อันเป็นไปติดต่อกันโดยลำดับ๑๘ โดยคำอธิบายจิตในลักษณะน้ีคือ จิตน้ีประภัสสร คือผุดผ่อง 
ผ่องใส บริสุทธ์ิ แต่เศร้าหมองเพราะอุปกิเลสจรมา มีความหมายว่า จิตน้ีโดยธรรมชาติของมัน
เอง มิใช่เป็นสภาวะที่แปดเป้ือนสกปรก หรือมีสิ่งเศร้าหมองเจือปนอยู่ แต่สภาพเศร้าหมองน้ัน
เป็นของแปลกปลอมเข้ามา ฉะน้ัน การชำระจิตให้สะอาดหมดจดจึงเป็นสิ่งที่เป็นไปได้๑๙  จิต
แบบน้ีถือเป็นจิตในแง่ของความเป็นจริง (reality)  
 ข. จิตทำหน้าที่รับรู้อารมณ์เรียกว่า วิญญาณ กล่าวคือรับรู้อารมณ์ภายนอก ใน
โลกสมุทยสูตรกล่าวถึงการเกิดโลกและดับโลกมาจากจักขุและรูป จักขุวิญญาณจึงเกิด เป็นต้น๒๐ 
การที่จิตเป็นเคร่ืองรับรู้อารมณ์ในภายหลังจึงถูกอธิบายด้วยคำถามว่า การรับรู้น้ันมาจากการที่
เรารับรู้อารมณ์ภายนอกจากการส่งวิญญาณออกไปเพ่ือรับรู้ หรือมีหน้าที่ในการรับวิญญาณอยู่
ภายใน ซึ่งการรับรู้ทั้ง ๒ อย่างทำให้เกิดการรับรู้ที่ต่างกันไปกล่าวคือ การรับรู้ภายในเป็นการคิด 
(มโน) ส่วนการรับรู้ภายนอก (วิญญาณ) ต้องอาศัยองค์ประกอบต่างๆ คือ จักขุประสาทยังไม่
แตกดับ รูปมาสู่คลอง อาศัยแสงสว่าง  อาศัยมนสิการ๒๑  โดยลักษระการอธิบายทั้งสองแบบน้ี
ทำให้จิต กลายเป็น ผู้คิด กับการคิดไปพร้อมกัน ผู้คิดคือรับรู้ภายนอก ส่วนการคิดคือการรับรู้
ภายใน ที่สำคัญการตรวจสอบน้ีทำให้เกิดปัญหาการตีความที่ต่างกันไป ว่าถ้าเกิดมีผู้คิดก็ต้องมี
อัตตา เป็นต้น (ซึ่งจะไม่พิจารณาในท่ีน้ี) แต่กระบวนการดังกล่าวทำให้จิตในความหมายแบบ ข 
น้ีถือเป็นการตรวจสอบจิตตามความจริง (truth)  
 จิตจึงมีลักษณะมีทั้งหน้าที่ไม่รู้ตัวและหน้าที่รู้ตัว โดยในคัมภีร์อภิธรรมกล่าวถึงว่า  

  “บุรุษคนหน่ึงนอนคลุมตัวตลอดศีรษะอยู่ที่โคนต้นมะม่วงที่มีล ต่ืนขึ้นด้วยเสียงมะม่วง
ผลหน่ึงซึ่งหล่อนลงในที่ใกล้ๆ เลิกผ้าออกจากศีรษะ ลืมตาขึ้นเห็นแล้วเก็บมะม่วงน้ันมา
บีบดูแล้วดมกลิ่น รู้ว่าเป็นมะม่วงสุก จึงรับประทานกลืนมะม่วงที่อยู่ในปากเข้าไปพร้อม
ทั้งเสมหะ แล้วนอนหลับไปในท่ีน้ันน่ันแลอีก บรรดากาลทั้ง ๙ มีกาลนอนเป็นต้นน้ัน 
เวลาของภวังค์ เหมือนเวลาที่บุรุษน้ันนอนหลับ เวลาที่อารมณ์กระทบที่ประสาท 
เหมือนเวลาที่ผลมะม่วงหล่น เวลาแห่งอาวัชชนะ เหมือนเวลาที่ต่ืนขึ้นด้วยเสียมะม่วง

 

 ๑๘ อ ร ร ถ ก ถ า วั ต ถุ ป ก ร ณ์ ,  ( อ อ น ไ ล น์ ) 
http://www.84000.org/tipitaka/attha/attha.php?b=37&i=624 (๖ กุมภาพันธ์ ๒๕๖๒). 
 ๑๙ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์, พิมพ์คร้ัง
ท่ี ๒๓,(กรุงเทพมหานคร : ผลิธัมม์, ๒๕๕๘), หน้า ๒๘๐-๒๘๑. 
 ๒๐ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๑๐๗/๑๒๑. 
 ๒๑ อ ร ร ถ ก ถ า ธ ร ร ม สั ง ค ณี ป ก ร ณ์ , ( อ อ น ไ ล น์ ) 
http://www.84000.org/tipitaka/attha/attha.php?b=34&i=415 (๖ กุมภาพันธ์ ๒๕๖๒). 



  ๑๒๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

หล่น เวลาจักขุวิญญาณเป็นไปเหมือนเวลาที่ลืมตาขึ้นมองดู เวลาแห่งสัมปฎิจฉันนะ
เหมือนเวลาเก็บผลมะม่วง เวลาแห่งสันตีรณะเหมือนเวลาบีบดู เวลาแห่งสัมปฎิจจฉัน
นะเหมือนเวลาเก็บผลมะม่วง เวลาแห่งสันตีรณะเหมือนเวลาบีบดู เวลาแห่งโวฎฐัพพ
นะเหมือนเวลาดมกลิ่น เวลาแห่งชวนะเหมือนเวลารับประทาน เวลาแห่งตทาลัมพนะ
เหมือนเวลากลืนมะม่วงที่อยู่ในปากเข้าไปพร้อมกับเสมหะ เวลาแห่งภวังค์ใหม่ก็เหมือน
เวลานอนหลับอีก”๒๒ 

 จิตที่ทำหน้าที่เก็บข้อมูลคือภวังคจิต ไม่ถูกควบคุมจึงเป็นอนัตตา ขณะที่จิตที่
ทำงานคือชวนจิต ซึ่งอาจทำให้เห็นว่าจิตเป็นอัตตาได้ด้วยการสืบทอดจิตแบบน้ี แต่เมื่ออธิบาย
ได้ด้วยเรื่องกรรมจะพบว่าจิตที่เกิดดวงก่อนกับจิตที่รับผลกรรมเป็นคนละดวงกันแต่สืบทอดกัน
มาเป็นช่วงๆ โดยแง่ของการอธิบายแบบโยงหาความเป็นจริง (reality) จำเป็นต้องอาศัย
ภวังคจิตในการอธิบาย ขณะที่ความจริง (truth) ของจิตน้ันยามที่อธิบายจะอาศัยวิญญาณใน
การตรวจสอบความรู้ แต่ก็มีคำถามว่า เรารู้สิ่งต่างๆ ได้จริงหรือไม่ เช่นเราเห็นต้นไม้ และเข้าใจ
ว่าต้นไม้ การเห็นและการเข้าใจน้ันเป็นคนละอย่างกัน เพราะต้นไม้ที่เห็นน้ัน อาจถูกระบบการ
ตีความทำให้เกิดการเปรียบเทียบเช่ือมโยงและเข้าใจได้ว่าต้นไม้  ฉะน้ัน การรับรู้แบบวิญญาณ
จึงเป็นการรับรู้บนฐานของการสร้างตัวตนข้ึนมาและตัวตนเหล่าน้ันในทางพระพุทธศาสนาไม่มี
อยู่จริง จึงอาจพิจารณาได้ว่า จิตนิยามมีทั้ง ๒ แบบ คือ แบบความเป็นจริงและความจริง 
 สรุป  นิยามท้ัง ๕ น้ันเมื่อพิจารณาจากพระไตรปิฎกและคัมภีร์ยุคหลังอธิบายในแง่
ของความเป็นทฤษฎีทั่วไปคือไม่ได้เฉพาะแนวคิดใดแนวคิดหน่ึงในการนำเสนอ โดยวางเป็น
กฎเกณฑ์สำหรับอธิบายทุกสิ่ง ขณะที่อรรถกถาได้พิจารณาว่าในฐานะเป็นทฤษฎีเฉพาะคือเป็น
เพียงการอธิบายความเป็นจริงในทางพระพุทธศาสนาเท่าน้ัน หรือเป็นมุมมองที่มนุษย์ควรมอง
โลกน้ี และจากการวิเคราะห์ทั้ง ๕ อย่างน้ันพบว่า นิยาม ๓ ข้อแรกคือ พีชนิยาม อุตุนิยามและ
กรรมนิยาม อธิบายได้แค่ความจริง (truth) ซึ่งเท่ากับมนุษย์มีส่วนร่วมในการกำหนดความจริง
ดังกล่าวจึงสามารถปรับเปล่ียนได้ตลอดเวลา ขณะที่ธัมมนิยามเป็นความเป็นจริง (reality) ที่
เป็นอย่างน้ัน ไม่เปลี่ยนแปลงด้วยเง่ือนไขแห่งการรับรู้ของมนุษย์ ขณะที่จิตนิยามสามารถ
อธิบายได้ทั้ง ๒ ด้านคือทั้งความเป็นจริงในแง่ของความเป็นภวังคจิต และความจริงในแง่ของ
การเป็นวิญญาณที่ทำหน้าที่ในการรับรู้ 
 
 
 

 

 ๒๒ วิภ าวินี  ๑๓๖ -๑๓๗  อ้ างใน  สมภาร  พรมทา , พุทธปรัชญ าในอ ภิธรรมปิฎก , 
(กรุงเทพมหานคร : พิมพ์ในโอกาสเกษียณอายุราชการ, ๒๕๕๙), หน้า ๒๔๖. 



๑๒๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ ลองอธิบายนิยามในฐานะที่เป็นจริง (truth) กับความเป็นจริง (Reality) มา
ตามความเข้าใจ? 
 ๔.๒ “นิยาม” ถูกอธิบายว่าเป็นความจริงเพราะมีข้อยืนยันใด อภิปราย 
 
 

๕. บรรณานุกรม 
ชาร์ลส์ ดาร์วิน. กำเนิดสปีชีส์. แปลโดย นำชัย ชีววิวรรธน์และคณะ. พิมพ์ครั้งที่ ๒.  
 กรุงเทพมหานคร : สารคดี, ๒๕๕๘. 
มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย.  พระไตรปิฎกภาษาไทย  ฉบับมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย. 
 กรุงเทพมหานคร : โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๓๙. 
พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต). พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์. พิมพ์ครั้งที่  
 ๒๓. กรุงเทพมหานคร : ผลิธัมม์, ๒๕๕๘. 
_____________. พจนานุกรมพุทธศาสตร์ ฉบับประมวลธรรม. พิมพ์ครั้งที่ ๓๑.  
 กรุงเทพมหานคร : ผลิธัมม์, ๒๕๕๘. 
มาติเยอ ริการ์ และมาริน ซวน ตวน. ควอนตัมกับดอกบัว : การเดินทางสู่พรมแดนที่ 
 วิทยาศาสตร์และพุทธศาสนามาบรรจบ. แปลโดย กุลศิริ เจริญศุภกุล และบัญชา  
 ธนบุญสมบัติ. พิมพ์ครั้งที่ ๒. กรุงเทพมหานคร : สวนเงินมีมา, ๒๕๕๔. 
สมภาร พรมทา. พุทธปรัชญาในอภิธรรมปฎิก. กรุงเทพมหานคร : พิมพ์ในโอกาสเกษียณอายุ 
 ราชการ, ๒๕๕๙. 
 
 

 



บทที่ ๘ 
ความจริงแบบอริยสัจในพระไตรปิฎก 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องความจริงแบบอริยสัจ 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์เรื่องความจริงแบบอริยสัจกับธรรมชาติของมนุษย์ใน
พระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องความจริงแบบอริยสัจ 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องความจริงแบบอริยสัจกับธรรมชาติของมนุษย์ในพระไตรปิฎก 
 
 

 
 



๑๒๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
  
 การมองโลกผ่านมนุษย์น้ันเป็นวิธีการตามแบบท่ีพระพุทธศาสนาสอนไว้ โดยการ
อธิบายถึงโลกผ่านมุมมองที่มนุษย์เข้าไปมีส่วนร่วมในแง่ของความขัดแย้ง (conflict) เช่นอากาศ
หนาวทำให้เรารู้สึกคั่นเน้ือคั่นตัวจะเป็นวัด หรืออากาศร้อนมากทำให้เราหน้ามืด หรือความรู้สึก
เบ่ือหน่าย โกรธ ไม่พอใจเมื่อรถติดในเวลาท่ีต้องเร่งรีบ ความรู้สึกเสียใจกับการจากไปของคนรัก 
เป็นต้น กรณีเหล่าน้ีทำให้โลกปรากฎต่อเราในฐานะเป็นโลกแบบท่ีเป็นเช่นน้ันเอง (ตถตา) และ
อีกอย่างคือความรู้สึกที่ตัวเรามีต่อโลก ซึ่งทั้งสองด้านน้ันคือความหมายที่ถูกตีความผ่านแนวคิด
เรื่องทุกข์ และการดับทุกข์ หรือความขัดแย้งระหว่างโลกกับมนุษย์น่ันเอง  
 พระพุทธศาสนาสอนเร่ืองทุกข์ภายใต้หลักธรรมพ้ืนฐานคือ หลักไตรลักษณ์ว่าด้วย
เรื่องความไม่เที่ยง เป็นทุกข์ ไม่ใช่ตัวตน และหลักอริยสัจ ๔ คือ ทุกข์ เหตุเกิดทุกข์ ความดับ
ทุกข์ ข้อปฎิบัติให้ถึงความดับทุกข์ ซึ่งแนวทางการอธิบายทั้ง ๒ ลักษณะน้ี หลักไตรลักษณ์เป็น
ความจริงเช่นน้ัน ไม่มีใครเปลี่ยนแปลงได้ ขณะที่ทุกข์ในอริยสัจคือความทุกข์ที่ เกิดจาก
ความรู้สึกหรือตัณหา จนเกิดผลคือความเปล่ียนแปลงชีวิตน้ีให้ประสบกับความไม่สบายใจ คับ
แค้นใจ  
 อริยสัจในแง่ของทุกข์และความดับทุกข์ตามหลักพระพุทธศาสนาด้วยแนวคิดเรื่อง
ธรรมชาติมนุษย์ที่พิจารณาว่ามนุษย์น้ันว่างเปล่าหรือมีความทุกข์ติดต้ังมาด้วย เพราะในแง่หน่ึง
ถ้าทุกข์น้ันอาจเป็นได้ทั้งในแง่ของความจริงที่ติดต้ังมาและว่างเปล่าในฐานะที่มนุษย์ไม่สามารถ
เข้าไปจัดการได้ จึงปล่อยให้เป็นไปตามยถากรรม การพิจารณาจากแง่มุมเหล่าน้ีอาจจะช่วยทำ
ความเข้าใจและพิจารณาเรื่องน้ีอย่างจริงจังและเป็นระบบมากขึ้น ดังน้ี 
 ๓.๑ แนวคิดเรื่องธรรมชาติมนุษย์  จากการพิจารณาแนวคิดเรื่องอริยสัจน้ัน
จำเป็นต้องเข้าใจแนวคิดเรื่องธรรมชาติมนุษย์โดยเฉพาะส่วนที่เก่ียวข้องกับความมีอยู่หรือไม่มี
ธรรมชาติมนุษย์ ถ้าจะมีก็อาจพิจารณาได้ว่าเป็นเรื่องที่มนุษย์คิดขึ้นเอง คือ 
 ๑) แนวคิดที่ เชื่อว่า ธรรมชาติมนุษย์นั้นว่างเปล่า ปรัชญาอัตถิภาวนิยม 
(existentialism)๑ ที่มองว่าธรรมชาติมนุษย์น้ันไม่มี เพราะธรรมชาติมนุษย์และโลกสามารถ

 

 ๑ ทรรศนะทางปรัชญาที่ให้ความสำคัญแก่ปัจเจกภาพมากกว่าสากลภาพ  เสรีภาพมากกว่า
ระเบียบกฎเกณฑ์  เน้นการสร้างสรรค์มากกว่าการอนุรักษ์ระเบียบแบบแผน  ความรู้สึกมากกว่าเหตุผล  และ
ให้ความสำคัญแก่ความรู้เชิงอัตนัย (subjective knowledge)  เช่น ความรู้เกิดจากการประสบด้วยตนเอง  
มากกว่าความรู้เชิงปรวินัย (objective knowledge) เช่น ความรู้เกิดจากเหตุผล  อ้างใน ราชบัณฑิตยสถาน, 
พจนานุกรมศัพท์ปรัชญา อังกฤษ-ไทย, พิมพ์คร้ังท่ี ๓, (กรุงเทพมหานคร : ราชบัณฑิตยสถาน,๒๕๔๓), หน้า 
๓๕. 
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เปลี่ยนแปลงได้ตลอดเวลา ฉะน้ัน  ประวัติศาสตร์ที่มนุษย์กระทำอยู่น้ีจึงสำคัญมากกว่าสิ่งอมตะ
หรือความจริงที่อยู่นอกเหนือจากกาลเวลา  และไม่เปลี่ยนแปลงเหล่าน้ันเสียอีก มนุษย์จึงมี
ภาระหน้าที่สำคัญมากกว่ากฎเกณฑ์ที่ตายตัวทางจริยธรรมใดๆ   เพราะปัจเจกบุคคลมีค่าสูงกว่า
สิ่งสากล  และความจริงเป็นอัตวิสัยเฉพาะแต่ละบุคคลที่คนๆ น้ันจะต้องสร้างขึ้นเอง๒   
 เมื่อพิจารณาแบบน้ี  ธรรมชาติของมนุษย์จึงไม่มีหรือว่างเปล่า  น่ันทำให้มนุษย์ไม่
จำเป็นต้องแสวงหาแก่นสารของชีวิต  เพราะภาวะ (being) น้ันมิใช่แก่นสาร (existence) และ
แก่นสารของมนุษย์ก็ไม่มีความสมบูรณ์  เพราะมนุษย์น้ันจะมีแก่นสารจากการได้ทำตาม
แนวทางที่ตนได้เช่ือและเลือกเท่าน้ัน  เช่น  มหาตมะคานธีเป็นบุคคลสำคัญเพราะท่านได้ทำ
บางอย่าง  และสิ่งน้ีไม่ได้ถูกบรรจุมาสำเร็จรูปแล้วต้ังแต่ตอนท่านเกิด  หากแต่เกิดขึ้นหลังจาก
สิ่งที่ท่านได้ทำไปแล้ว๓ มนุษย์จึงมีเพียงธรรมชาติมาแบบเปล่าๆ ไม่มีอะไร ก่อนจะพัฒนาและต่อ
ยอดพัฒนาเป็นในแบบที่ตนเอง 
 พุทธปรัชญาเถรวาทก็ถือว่าจิตเดิมเป็นปภัสสร  แต่ต้องเข้าใจว่าจิตของคนโดย
ตัวเองแล้วบริสุทธ์ิจริงหรือ?  เพราะถ้าบริสุทธ์ิแล้วจะมาเกิดได้อย่างไร  ตามทัศนะของนิกาย
เซน  ถือว่าจิตเดิมบริสุทธ์ิ แต่เมื่อรับเอาส่ิงภายนอกเข้ามาทำให้ไม่บริสุทธ์ิ  ดังคำกล่าวของท่าน
ฮุยเน้งว่า "อะไรคือธรรมกายที่บริสุทธ์ิ  เน้ือแท้ของจิตของเราบริสุทธ์ิอยู่แล้วตามธรรมชาติ  
สรรพสิ่งเป็นเพียงภาพสะท้อนของเน้ือแท้แห่งจิตเท่าน้ัน  กรรมดีย่อมเป็นผลมาจากความคิดที่ดี  
กรรมช่ัวย่อมเป็นผลมาจากความคิดที่ช่ัว"๔ แนวคิดของนิกายเซนน้ีเป็นการมองคนละมุมกับ
พุทธปรัชญาเถรวาทที่มองจิตกับเจตสิกไปพร้อมกัน  แต่เซนมองแยกกัน  เมื่อเซนพูดถึงจิตจึง
เป็นการพูดถึงเน้ือแท้ของจิต (essence of mind) ว่าบริสุทธ์ิ  แม้จะมีอาสวกิเลสหุ้มห่อจิตอยู่ก็
ตาม  แต่เน้ือแท้ของจิตก็ยังบริสุทธ์ิอยู่เช่นเดิม   
 ๒) แนวคิดที่ถือว่า มนุษย์นั้นไม่ว่างเปล่า คือมีความคิดบางอย่างที่เช่ือว่า มนุษย์
น้ันมีธรรมชาติบางอย่างติดตัวมา เรียกว่า "สัญชาตญาณ"  เช่น สัญชาตญาณการเอาตัวรอด 

 

 ๒ Hubert L. Dreyfus, " The Roots of Existentialism" , in A Companion to 
Phenomenology and Existentialism, Ed. by Hubert L. Dreyfus, Mark A. Wrathall, (Oxford : 
Blackwell Publishing Ltd.,2006), p.159. 
 ๓ สมภาร พรมทา, พุทธปรัชญา : มนุษย์  สังคม และปัญหาจริยธรรม, พิมพ์คร้ังท่ี ๒, 
(กรุงเทพมหานคร : ศยาม,๒๕๔๘), หน้า ๑๔๑. 
 ๔ Wong Mou-Lam, The Sutra of Hui Neng, (Berkeley : Shambhala, 1969), p.11. 
อ้างใน สมภาร พรมทา, พุทธศาสนานิกายเซน : การศึกษาเชิงวิเคราะห์, พิมพ์คร้ังท่ี ๓, (กรุงเทพมหานคร : 
จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย, ๒๕๔๖), หน้า ๓๒. 



๑๓๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

สัญชาตญาณในการระวังภัย และสัญชาตญาณในการดำรงเผ่าพันธ์ุ ในพระพุทธศาสนาเถรวาท
มองว่า มนุษย์มีสัญชาตญาณ ๒ ประเภทคือ อหังการ-สัญชาตญาณที่แสดงออกเป็นความรู้สึกว่า
มีตัวตน  และมมังการ-สัญชาตญาณที่แสดงออกเป็นความรู้สึกว่าตัวตนน้ันเป็นของฉัน  และ
อะไรก็ตามท่ีสัมพันธ์เก่ียวกับกับตัวตนของฉันน้ันก็เป็นของฉันด้วย  และสัญชาตญาณน้ีเองทำให้
ตัวตนพยายามด้ินรนตามความอยากในกาม (กามตัณหา), ความอยากเป็น เช่นความไม่อยาก
ตาย เป็นต้น (ภวตัณหา) และความไม่อยากเป็น เช่น ความไม่รู้สึกว่ามีอะไรสนองตอบความ
อยากได้ เป็นต้น (วิภวตัณหา)  
 ขณะที่นักปรัชญาชาวเยอรมัน ๒ คนคือ  ๑. นิทเช่อธิบายว่าชีวิตคือเจตจำนง 
(will)  ที่มีความกระหายต้องการตอบสนองความอยาก ซึ่งนิตเช่เรียกว่า อำนาจ (power) เช่น
เมื่อเราต้องการความรัก  เราต้องการมีอำนาจเหนือเขาคนน้ัน  เป็นต้น  ๒. โชเปนฮาวเออร์ สิ่ง
ที่เราต้องการสนองตอบคือ ความอยู่รอด (living)  นักปรัชญาทั้งสองนี้มองว่า ธรรมชาติของ
มนุษย์คือเจตจำนงที่หิวกระหาย  เขาไม่เช่ือข้อเท็จจริงว่าด้วยชีวิตน้ีจะเป็นสิ่งที่เราสามารถแก้ไข
ดัดแปลงได้  ธรรมชาติของเจตจำนงคือการด้ินรนทะยานอยากไม่รู้จบสิ้น  แม้ศาสนาเองจะเห็น
ว่าบางเร่ืองมนุษย์ไม่มีอิสระ  แต่ในเรื่องอันเป็นสาระที่สุดของชีวิตก็คือการเปลี่ยนแปลงชีวิตตาม
จริยธรรม  พุทธปรัชญาเถรวาทก็ถืออย่างเดียวกันคือสาระสำคัญของชีวิตทางจริยธรรมก็คือการ
เอาชนะสัญชาตญาณภายในตัวเรา  และผู้หลุดพ้นได้แล้วก็คือบุคคลในอุดมคติของ
พระพุทธศาสนา๕ 
 สรุป การเข้าใจธรรมชาติมนุษย์ในฐานะว่างเปล่าเป็นความว่างเปล่าที่เราต้องค้นหา
จากความหมายที่เราสร้างขึ้นใหม่ แต่เมื่อพิจารณาจากความว่างเปล่าน้ันถือว่ามีนัยยะสำคัญที่
ทำให้มนุษย์มีเสรีภาพในการสร้างบางอย่างที่เป็นมนุษย์ขึ้นเอง ขณะที่กลุ่มที่มองไปท่ีความไม่
ว่างเปล่าน้ันด้วยมองไปถึงความเป็นตัวตนบางอย่างที่ซ่อนมากับมนุษย์ทำให้มนุษย์ไม่อาจสลัด
ทิ้งสัญชาตญาณบางอย่างไปได้  
 ๓.๒ แนวคิดเรื่องอริยสัจ  คำว่า อริยสัจ แปลว่า ความจริงอันประเสริฐ มี ๔ ข้อ
ด้วยกันคือ ทุกข์ เหตุให้เกิดทุกข์ (สมุทัย) ความดับทุกข์ (นิโรธ) และข้อปฎิบัติให้ถึงความดับ
ทุกข์ (มรรค) โดยท้ัง ๔ น้ันเป็นความจริงที่พิจารณาผ่านมนุษย์โดยธรรมชาติกล่าวคือ ๒ ข้อแรก
น้ันเป็นสิ่งที่ติดตัวมาพร้อมกับมนุษย์ (อภิปรัชญา) และอีก ๒ ข้อท้ายเป็นการกล่าวถึงความดับ
ทุกข์ที่ผูกโยงกับการปฎิบัติตามความจริงน้ัน (จริยศาสตร์) ซึ่งเน้ือหาของอริยสัจที่จะนำมา

 

 ๕ สมภาร พรมทา, พุทธปรัชญา : มนุษย์  สังคม และปัญหาจริยธรรม, พิมพ์คร้ังท่ี ๒, หน้า 
๑๑๒-๑๑๖. 
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พิจารณาน้ันได้อธิบายไว้ในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร โดยปรากฎในพระไตรปิฎกเล่มที่ ๔ พระวินัย
ปิฎก มหาวรรค โดยมีเน้ือหาดังน้ี 
 ส่วนที่ ๑ ทุกข์กับความดับทุกข์ กล่าวคือ คำว่า “ทุกข์” ตามความหมายของ
ที่สุด ๒ อย่างน้ี บรรพชิตไม่พึงเสพ กล่าวคือ 
๑. กามสุขัลลิกานุโยคในกามทั้งหลาย (การหมกมุ่นอยู่ด้วยกามสุขในกามทั้งหลาย) เป็นธรรมอัน
ทราม เป็นของชาวบ้าน เป็นของปุถุชนไม่ใช่ของพระอริยะ ไม่ประกอบด้วยประโยชน์ 
๒. อัตตกิลมถานุโยค(การประกอบความลำบากเดือดร้อนแก่ตน) เป็นทุกข์ ไม่ใช่ของพระอริยะ 
ไม่ประกอบด้วยประโยชน์ 
          คำว่า “ความดับทุกข์” ตามความหมายของมัชฌิมาปฎิปทา ภิกษุทั้ งหลาย 
มัชฌิมาปฏิปทาไม่เอียงเข้าใกล้ที่สุด ๒ อย่างน้ัน ตถาคตได้ตรัสรู้อันเป็นปฏิปทาก่อให้เกิดจักษุ 
ก่อให้เกิดญาณ เป็นไปเพ่ือความสงบ เพ่ือความรู้ย่ิง เพ่ือความตรัสรู้ เพ่ือพระนิพพาน 
             ภิกษุทั้งหลาย ก็มัชฌิมาปฏิปทาที่ตถาคตได้ตรัสรู้แล้ว อันเป็นปฏิปทาก่อให้เกิดจักษุ 
ก่อให้เกิดญาณ เป็นไปเพ่ือความสงบ เพ่ือความรู้ย่ิง เพ่ือความตรัสรู้เพ่ือพระนิพพานน้ันเป็นไฉน
มัชฌิมาปฏิปทานั้น ได้แก่ อริยมรรคมีองค์ ๘ น้ีแหละ คือ 
                          ๑. สัมมาทิฏฐิ (เห็นชอบ)         ๒. สัมมาสังกัปปะ (ดำริชอบ) 
                          ๓. สัมมาวาจา (เจรจาชอบ)       ๔. สัมมากัมมันตะ (กระทำชอบ) 
                          ๕. สัมมาอาชีวะ (เลี้ยงชีพชอบ)  ๖. สัมมาวายามะ (พยายามชอบ) 
                          ๗. สัมมาสติ (ระลึกชอบ)           ๘. สัมมาสมาธิ (ต้ังจิตมั่นชอบ) 
             ภิกษุทั้งหลาย น้ีคือมัชฌิมาปฏิปทาน้ัน ที่ตถาคตได้ตรัสรู้แล้ว อันเป็นปฏิปทา
ก่อให้เกิดจักษุ ก่อให้เกิดญาณ เป็นไปเพ่ือความสงบ เพ่ือความรู้ย่ิง เพ่ือความตรัสรู้เพ่ือพระ
นิพพาน 
 ส่วนที่ ๒ เนื้อหาคำอธิบายเกี่ยวกับอริยสัจ ภิกษุทั้งหลาย ข้อน้ีเป็นทุกขอริยสัจ 
คือ แม้ความเกิดก็เป็นทุกข์แม้ความแก่ก็เป็นทุกข์ แม้ความเจ็บก็เป็นทุกข์ แม้ความตายก็เป็น
ทุกข์ ความประสบกับสิ่งอันไม่เป็นที่รักก็เป็นทุกข์ ความพลัดพรากจากสิ่งอันเป็นที่รักก็เป็นทุกข์ 
ความไม่ได้สิ่งที่ปรารถนาก็เป็นทุกข์ โดยย่นย่อ อุปาทานขันธ์ ๕ ก็เป็นทุกข์ 
             ภิกษุทั้งหลาย ข้อน้ีเป็นทุกขสมุทยอริยสัจ คือ ตัณหาอันทำให้เกิดอีกประกอบด้วย
ความเพลิดเพลินและความกำหนัด มีปกติให้เพลิดเพลินในอารมณ์น้ันๆ คือ กามตัณหา 
ภวตัณหา วิภวตัณหา 
 ภิกษุทั้งหลาย ข้อน้ีเป็นทุกขนิโรธอริยสัจ คือ ความดับตัณหาไม่เหลือด้วยวิราคะ 
ความสละ ความสละทิ้ง ความพ้น ความไม่อาลัยในตัณหา 
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             ภิกษุทั้งหลาย ข้อน้ีเป็นทุกขนิโรธคามินีปฏิปทาอริยสัจ คือ อริยมรรคมีองค์ ๘น้ี
แหละ คือ 
                          ๑. สัมมาทิฏฐิ     ๒. สัมมาสังกัปปะ 
                          ๓. สัมมาวาจา     ๔. สัมมากัมมันตะ 
                          ๕. สัมมาอาชีวะ   ๖. สัมมาวายามะ 
                          ๗. สัมมาสติ        ๘. สัมมาสมาธิ 
            ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าน้ีทุกขอริยสัจ 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าทุกขอริยสัจน้ี ควรกำหนดรู้ 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าทุกขอริยสัจน้ี เราได้กำหนดรู้
แล้ว 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าน้ีทุกขสมุทยอริยสัจ 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าทุกขสมุทยอริยสัจน้ี ควรละเสีย 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าทุกขสมุทยอริยสัจน้ี เราละได้
แล้ว 
 ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้น
แล้ว แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าน้ีทุกขนิโรธอริยสัจ 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าทุกขนิโรธอริยสัจน้ี ควรทำให้
แจ้ง 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าทุกขนิโรธอริยสัจน้ี เราได้ทำให้
แจ้งแล้ว 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าน้ีทุกขนิโรธคามินีปฏิปทา
อริยสัจ 
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             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าทุกขนิโรธคามินีปฏิปทาอริยสัจ
น้ี ควรให้เจริญ 
             ภิกษุทั้งหลาย จักษุเกิดขึ้นแล้ว ญาณเกิดขึ้นแล้ว ปัญญาเกิดขึ้นแล้ววิชชาเกิดขึ้นแล้ว 
แสงสว่างเกิดขึ้นแล้วในธรรมทั้งหลายที่เราไม่เคยสดับมาก่อนว่าทุกขนิโรธคามินีปฏิปทาอริยสัจ
น้ี เราได้ให้เจริญแล้ว๖ 
 สรุป อริยสัจที่ปรากฎในธัมมจักกัปปวัตตนสูตรจึงมีรายละเอียดที่สำคัญในการเข้า
ใจความทุกข์บนพ้ืนฐานการปฎิบัติตนของมนุษย์จนเป็นความสุดโต่ง และการปฎิบัติที่ช่วยให้พ้น
จากทุกข์คือทางสายกลาง หากพิจารณาแง่น้ีจะพบว่ามนุษย์น้ันมีทุกข์จากสิ่งที่ยึดถือมาก่อน 
และหลุดพ้นได้จากการวางสิ่งที่ติดตัวน้ันลงเสีย หรือสละเสีย แสดงถึงธรรมชาติที่ติดมาน้ัน
จำต้องละเสียเพ่ือหลุดพ้นได้ในที่สุด 
 ๓ .๓ การวิเคราะห์อริยสัจกับธรรมชาติของมนุษย์ การวิเคราะห์ในที่ น้ีจะ
พิจารณาในประเด็นดังต่อไปน้ี 
 ๑) วิเคราะห์ธรรมชาติของมนุษย์ผ่านภาวะจริง ภาวะแฝง การเข้าใจชีวิตว่าเป็น
ทุกข์ถูกพิจารณาภายใต้เกณฑ์ไตรลักษณ์และอริยสัจดังที่กล่าวมา โดยท้ัง ๒ แบบน้ันมีเน้ือหาที่
ต่างกัน กล่าวคือ  
 ก. ทุกข์ในไตรลักษณ์ เป็นทุกข์แบบธรรมนิยามคือเกิดสรรพสิ่งที่ประกอบกันขึ้น 
(สังขาร) ทุกอย่างที่เราสัมผัสได้ เห็นได้ เช่น ต้นไม้ ก้อนหิน มนุษย์ เป็นต้น ล้วนตกอยู่ภายใต้กฎ
น้ีทั้งสิ้น โดยทุกข์ในไตรลักษณ์เป็นทุกข์ที่เกิดจากความเปลี่ยนแปลงและนิ่งอยู่ในสภาวะเดิม
ไม่ได้ ฉะน้ัน สภาวะทุกข์แบบน้ีจึงเป็นสภาวะท่ีเกิดจากการเปลี่ยนแปลงตลอดเวลา หากจะ
กล่าวว่าต้นไม้เป็นทุกข์เพราะต้นไม้เปลี่ยนแปลงได้จึงเสื่อมสลายได้ ความเสื่อมสลายจึงเป็นทุกข์
ของต้นไม้ เช่นเดียวกับมนุษย์ที่เปลี่ยนแปลงตามรูปแบบของการเกิด แก่ เจ็บ ตาย จึงเป็นทุกข์
จากการเปลี่ยนแปลงนั้น โดยความทุกข์ดังกล่าวเป็นความทุกข์ที่อาจอธิบายได้ตามแนวคิดของ
อริสโตเติลเรื่องภาวะจริง (actuality) คือ ภาวะที่ปรากฏเป็นจริงขึ้นมาจากศักยภาพหรือภาวะ
แฝงที่มีอยู่ในสิ่งใดสิ่งหน่ึง และภาวะแฝง (potentiality) คือศักยภาพบางอย่างที่แฝงอยู่ในสิ่งใด
สิ่งหน่ึงซึ่งเป็นตัวกำหนดวิถีทางการเปลี่ยนแปลงของสิ่งน้ัน เช่น ในเมล็ดมะม่วง มีศักยภาพที่จะ
เป็นต้นมะม่วงแฝงอยู่แล้ว  เมื่อนำเมล็ดมะม่วงน้ันไปเพาะ  เมล็ดมะม่วงจะกลายเป็นต้นมะม่วง
ขึ้นมา  อาการที่ เมล็ดมะม่วงกลายเป็นต้นมะม่วงน้ี  เรียกว่า การกลายเป็นภาวะจริง 

 

 ๖ วิ.ม. (ไทย) ๔/๑๓-๑๕/๒๐-๒๓. 
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(actualization) ส่วนภาวะที่เป็นต้นมะม่วงขึ้นมาจากเมล็ดมะม่วง เรียกว่า ภาวะจริง๗ และเมื่อ
พิจารณาแบบน้ี มนุษย์เราจึงมีความเกิด แก่ เจ็บ ตายแฝงอยู่ในตัวเรา ขณะที่สิ่งที่ปรากฎน้ัน
เช่นเราเป็นเด็กถือเป็นภาวะจริง ส่วนแก่ เจ็บ ตาย แฝงอยู่ และข้อเท็จจริงน้ีทำให้เราทราบถึง
ความทุกข์น้ันสัมพันธ์กับความเกิดและความตายอย่างไร ก็ในเมื่อการเกิดและความตายน้ันเรา
ไม่ได้รับรู้ทุกข์ แต่ที่จริงแล้วทุกข์ในแง่ของไตรลักษณ์น้ันเป็นภาวะที่แฝงอยู่ในมนุษย์ตลอดเวลา 
 ข. ทุกข์ในอริยสัจ  เป็นทุกข์ที่สัมพันธ์กับมนุษย์ซึ่งสามารถพิจารณาได้ใน ๒ มิติ
คือ ๑. ทุกข์คือความเกิด แก่ เจ็บ ตาย (ทุกข์ตามสังขาร) หวังแล้วไม่สมหวัง ประสบกับสิ่งที่ไม่
ปรารถนา (ทุกข์ทางจิตวิทยา) ขันธ์ ๕ (ทุกข์ทางสังขาร) และ ๒. ทุกข์ที่ปรากฎเฉพาะชีวิตของ
บุคคล กล่าวคือทุกข์ของคนรวยกับคนจน ทุกข์ของฆราวาสกับพระภิกษุ ทุกข์ระหว่างคนกับ
สุนัขอาจมีความแตกต่างกันโดยรายละเอียด โดยท้ังสองความหมายของความทุกข์น้ันถูกอธิบาย
ไว้ในพระพุทธศาสนาทั้งสิ้นทั้งในแง่ของแนวคิดเรื่องทุกข์ที่สัมผัสและรู้ได้ โดยความหมายอย่างที่ 
๒ น้ันถือว่าทำให้ความทุกข์น้ันชัดเจนขึ้นในแง่ของการเข้าใจ แต่สิ่งที่ทำให้เราเข้าใจน้ีอาจ
นำไปสู่ความเข้าใจไปได้ว่า พระพุทธศาสนาน้ันมีมุมมองแบบทุนิยม (Pessimism) ซึ่งตรงข้าม
กับท่าทีแบบสุนิยม (Optimism) ที่มองโลกว่าชีวิตจะดีได้ด้วยปริมาณและความสุขที่เราหาได้ 
โดยมีนักคิดทางพระพุทธศาสนาได้ให้เหตุผลว่า หากเราเกิดความทุกข์จากความเจ็บป่วยอย่าง
หนัก แต่เราปฎิเสธที่จะยอมรับความจริงว่าตัวเองเจ็บป่วย ท่าทีของเขาอย่างน้ีต่างหากจัดเป็น
ทุนิยม หรือเป็นท่าทีของผู้โง่เขลาถ้าเขาจะปฎิเสธที่จะรับการเยียวยา ขณะที่พระพุทธองค์ให้เรา
ยอมรับความจริงเรื่องทุกข์ในฐานะที่ต้องหยุดเสีย จัดเป็นสัจนิยม (Realism) ด้วยเหตุที่ทรงสอน
ให้เห็นสาเหตุแห่งทุกข์และความดับทุกข์และหนทางเพื่อให้ถึงความดับทุกข์ด้วย๘ เมื่อพิจารณา
ในแง่ของสัจนิยมน้ี ความทุกข์ในอริยสัจจึงถูกพิจารณาในแง่ของภาวะของทุกข์ทางกายคือทุกข์
ที่ปรากฎเห็นได้เป็นภาวะแฝงที่มีอยู่ในชีวิตเราที่ต้องยอมรับ ส่วนอีกด้านหน่ึงคือทุกข์ทาง
จิตวิทยาที่เป็นผลมาจากความยึดมั่นที่จะเป็นเรา (อหังการ) และเป็นของเรา (มมังการ) โดย
ความทุกข์ทางกายน้ันหากเรายอมรับได้ว่าจริงได้ก็จะไม่เกิดทุกข์ทางใจตามมา เช่นเดียวกับเวลา
ที่เราเป็นโรคร้ายแล้วรักษาไม่ได้ เราจะต้องเข้าใจว่าเป็นเรื่องทุกข์แบบไตรลักษณ์ หากเรา
ยอมรับและเข้าใจก็จะไม่ทุกข์จากความรู้สึกว่าทุกข์ในอริยสัจ ซึ่งความทุกข์ในลักษณะน้ีเป็นทุกข์
ที่พระพุทธศาสนามุ่งอธิบายเพราะเป็นสิ่งที่เราจัดการได้ 

 

 ๗ ราชบัณฑิตยสถาน, พจนานุกรมศัพท์ปรัชญา อังกฤษ-ไทย ฉบับราชบัณฑิตยสถาน, พิมพ์
คร้ังท่ี ๓, หน้า ๓. 

 ๘ สันตินา ปีเตอร์ เดลลา, ต้นไม้แห่งโพธิ : คำสอนพ้ืนฐานแห่งพระพุทธศาสนา มหายาน 
วัชรยาน, พิมพ์คร้ังท่ี ๔, (นนทบุรี : ภาพพิมพ์, ๒๕๖๑), หน้า ๕๕. 
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 ๒) วิเคราะห์วิเคราะห์ธรรมชาติมนุษย์ในฐานะสิ่งว่างเปล่ากับไม่ว่างเปล่า  
ความว่างเปล่าในท่ีน้ีวิเคราะห์จากความมีอยู่ของเหตุเกิดทุกข์ (ตัณหา) ในแง่ของ ๑. กามตัณหา 
ความอยากในกามคุณ ๒. ภวตัณหา ความอยากมี และ ๓. วิภวตัณหา ความไม่อยากมีไม่อยาก
เป็น ซึ่งถ้ามองตามน้ีจะพบว่า มนุษย์เราน้ันมีตัณหาซ่อนอยู่และแสดงออกเมื่อมีความต้องการ
ด้วยรูป รส กลิ่น เสียง สัมผัส (รวมถึงธรรมารมณ์ ทั้งวัตถุกามและกิเลสกาม) ความทุกข์จึงเกิด
จากกรณีที่ความต้องการน้ันไม่ได้รับการสนองตอบ เช่น เราหิวอาหารแล้วหาอาหารไม่ได้จะ
ทุกข์ ขณะที่พระอรหันต์อาจจะไม่ทุกข์แบบน้ันแม้ร่างกายจะต้องการอาหารก็ตามที เป็นความ
ต้องการของมนุษย์ที่ไม่อยากให้ตนเองว่างเปล่าก็จะเร่งหาสิ่งตอบสนองทางด้านความต้องการ 
ทำให้เกิดตัวตนขึ้น สร้างเป็นครอบครัว สังคม แต่เมื่อถึงจุดหน่ึงกามตัณหาไม่อาจตอบสนองได้ 
จึงต้องการสนองความเป็นตัวตนด้วยการสนองความปรารนาที่จะให้คนอ่ืนยอมรับในตัวตนของ
เราว่ามีอะไรและเป็นอะไร ต้องการเกียรติยศช่ือเสียง เรียกว่า ภวตัณหา และเมื่อถึงจุดหน่ึงภะ
ตัณหาก็ไม่อาจตอบสนองต่อสิ่งที่ตนเองอยากมีอยากเป็นได้ ทำให้เกิดวิภวตัณหาซึ่งเป็นตัณหา
ในความอยากไม่มีไม่อยากเป็น เป็นความอยากแง่ลบ เพราะถือว่าตนเองไม่มีความสามารถ จึง
ไม่ต้องการมีตัวตนอยู่ในที่ใดที่หน่ึง ต้องการจากไปเสีย 
 จากตัณหาทั้ง ๓ ด้านทำให้เห็นว่าธรรมมนุษย์ไม่ว่างเปล่าจากตัณหา โดยในแง่น้ี
อาจมองว่ามนุษย์น้ันมีจิตปภัสสรคือบริสุทธ์ิมาต้ังแต่เริ่มต้นน้ันก็ด้วยการมองจิตที่ ยังไม่
ประกอบด้วยเจตสิก (ตัณหา) อย่าลืมว่า จิตมีได้เพราะเจตสิก และเจตสิกก็ทำให้จิตปรากฎ ส่วน
ธรรมชาติเดิมของจิตปภัสสรน้ันไม่ได้บอกว่ามุ่งหมายถึงธรรมชาติของมนุษย์ เพราะธรรมชาติ
มนุษย์ประกอบด้วยรูป เวทนา สัญญา สังขาร วิญญาณ (จิต) เมื่อเป็นอย่างน้ัน ธรรมชาติมนุษย์
จึงไม่ว่างเปล่า  
 อีกมุมมองหน่ึง  พระพุทธศาสนาถือว่าความว่างเปล่า (โมฆะ) น้ันเกิดจากการ
ปฎิบัติที่ไร้ประโยชน์ เช่นปฎิบัติตามที่สุดโต่ง ๒ อย่าง เพราะนั่นเท่ากับสนับสนุนหรือเดินตาม
ตัณหาที่เน้นความอยากในกาม ความอยากมีและความอยากเป็น 
 ๓) วิเคราะห์มนุษย์ด้วยการปฎิบัติ เบ้ืองต้นน้ันมนุษย์มีเป้าหมายอยู่ที่ความสุข 
พระพุทธศาสนาเองก็พิจารณาเป้าหมายน้ันคือ นิพพาน แปลว่า ความดับ ความเย็น โดย
หมายถึงความดับทุกข์ โดยเป้าหมายน้ีเป็นหลักสำคัญในการที่พระพุทธศาสนาเป็นปฎิบัตินิยม 
(pragmatism) อย่างที่วิลเลี่ยม เจมส์ (William James) ได้เขียนไว้ในบทความเร่ือง The will 
to Believe ซึ่งอ้างถึงการการหาเหตุผลที่เช่ือมโยงกันระหว่างการเลือกกับผลที่เกิดจากการ
เลือกบนฐานคิดบนความเป็นเหตุเป็นผล ๒ ประการคือ 
 ประการที่ ๑ การอ้างถึงชีวิตที่ดีกว่าตามหลักศาสนา 



๑๓๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ประการที่ ๒ การเช่ือศาสนาเพราะความเช่ือน้ันทำให้เราเข้าใจความสุขที่แท้ว่าคือ
อะไร 
 จากสมมติฐานทางศาสนา (religious hypothesis)  ทั้ง ๒ ข้อน้ีทำให้เห็นถึงความ
จำเป็นที่พุทธศาสนาถูกนำมากล่าวไว้บนฐานของข้อปฎิบัติบนฐานชีวิตที่ดี ซึ่งเป็นทางเลือกที่เรา
ต้องเลือก กล่าวคือ การมีชีวิตที่ดี (good life) น้ันทำให้เราได้พบความสุขทางศาสนาได้น้ันระบุ
ได้  
 เราจะพบข้อเท็จจริงน้ีได้จากฐานคิดของทางเลือกที่มนุษย์เลือกผ่านชนเผ่าอารยัน
กับดาวิเดียน กล่าวคือ คนชาวอารยธรรมดาวิเดียน (หุบเขาอินดุช) เน้นทางเลือกทางศาสนา 
เช่น การปฎิบัติกัมมัฎฐาน การฝึกฝนจิต การออกบวช การละวิถีชีวิตชาวบ้าน ออกมาใช้ชีวิต
แบบนักพรตที่ไม่มีบ้านเรือนหรือเป็นปริพาชก มีแนวคิดเรื่องการเกิดใหม่ หรือกลับชาติมาเกิด มี
ความรับผิดชอบในเรื่องการกระทำหรือกฎแห่งกรรม และมีเป้าหมายสูงสุดคือการดำเนินชีวิต
ตามแนวทางศาสนาคือการหลุดพ้น ส่วนชาวอารยันที่เข้ามาใหม่น้ัน เริ่มต้นน้ันเป็นชนเผ่าเร่รอน 
ชอบทำสงครามเพ่ือขยายอาณาเขต ดำรงชีวิตส่วนใหญ่ในดินแดนที่ตนมีชัยหลังปราบผู้คน
ท้องถิ่น ต่อมาถือวัฒนธรรมแบบรวมกลุ่ม สร้างสังคม เช่ือในอำนาจ เช่ือเทพเจ้า ดังปรากฎใน
ตอนทำนายพระลักษณะของเจ้าชายสิทธัตถะว่าจะออกบวชหรือไม่ก็จะได้อยู่เป็นพระเจ้า
จักรพรรดิ๙ 
 การพิจารณาเร่ืองนิพพานจึงกลายเป็นเป้าหมายของชนเผ่าดาวิเดียนเดิมที่ยึดถือ
การปลีกวิเวกอยู่ลำพังผู้เดียวเพื่อหาทางหลุดพ้น โดยหลักที่ธัมมจักกัปปวัตตนสูตรได้เสนอคือ 
มรรคมีองค์ ๘ ซึ่งสรุปลงในไตรสิกขาคือ ศีล (สัมมาวาจา สัมมากัมมันตะ สัมมาอาชีวะ 
สัมมาวายามะ) สมาธิ (สัมมาสติ สัมมาสมาธิ) ปัญญา (สัมมาทิฎฐิ สัมมาสังกัปปะ) โดยศีลน้ันถูก
พิจารณาว่าเป็นการป้องกันความอยากในการไม่ เบียดเบียนผู้ อ่ืนหรือเป็นการป้องกัน
สัญชาตญาณที่มนุษย์มีจากตัณหา ขณะที่ทุกข์ภายในใจที่เกิดจากโลภ โกรธ หลงน้ันไม่อาจ
ป้องกันได้ด้วยศีล เช่น เรากำลังยืนต่อแถวอยู่ แล้วอยู่ดีๆ มีคนมาแซงเรา แม้จะโกรธแต่ก็ไม่
สามารถทำอะไรได้ เพราะศีลช่วยป้องกันเราจากกายและวาจาได้ แต่ไม่สามารถห้ามทุกข์จาก
ความโกรธได้จึงต้องอาศัยสมาธิและปัญญา ในแง่ของสมาธิน้ันปรากฎก่อนสมัยพุทธกาลโดยการ
อาศัยพลังบางอย่างที่เกิดขึ้นจากความสงบมาช่วยระงับความทุกข์น้ันไว้ แต่พระพุทธศาสนาถือ
ว่าน่ันเป็นแค่ช่ัวคราวเท่าน้ัน หากจะให้มั่นคงยืนยาวนานต้องปฎิบัติตามหลักวิปัสสนาหรือการ

 

 ๙ สันตินา ปีเตอร์ เดลลา, ต้นไม้แห่งโพธิ : คำสอนพ้ืนฐานแห่งพระพุทธศาสนา มหายาน 
วัชรยาน, พิมพ์คร้ังท่ี ๔, หน้า ๓๒-๓๗. 
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พัฒนาปัญญา ซึ่งการปฎิบัติวิปัสสนาก็ต้องอาศัยสมาธิในการช่วยทำให้ปัญญาเกิดขึ้น จึงถือเป็น
การภาวนาแบบวิปัสสนา เพ่ือขจัดความถือว่าเป็นเราและเป็นของเรา 
 สรุป  อริยสัจเป็นความจริงอันประเสริฐที่เก่ียวข้องกับมนุษย์ในแง่ของการเห็น
ความจริงเรื่องความทุกข์ เหตุแห่งทุกข์ ความดับทุกข์ และข้อปฎิบัติให้ถึงความดับทุกข์ โดยใน
แง่ของธรรมมนุษย์น้ันพิจารณาความทุกข์ว่ามีมาแต่เดิมและเป็นความจริงที่เราต้องยอมรับว่ามี
อยู่ในแง่ที่เราไม่อาจเปลี่ยนแปลงได้ แต่ความทุกข์ในอริยสัจน้ันเปลี่ยนแปลงได้ในฐานะที่เราเป็น
ผู้สร้างความทุกข์น้ีขึ้นจากความอยาก การทำลายความทุกข์จึงต้องทำลายเหตุเกิดทุกข์และด้วย
ธรรมชาติของมนุษย์ที่ต้องการหาเป้าหมายในการดำเนินชีวิต โดยในพระพุทธศาสนาเสนอเร่ือง
นิพพานไว้และแนวทางในการปฎิบัติที่เช่ือมโยงกับการแก้ความทุกข์ในใจเราเป็นหลัก จึง
สามารถเปลี่ยนแปลงความทุกข์ที่เราทำให้เป็นเราหรือเป็นของเราหมดไปได้ 
 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ ลองอธิบายธรรมชาติของมนุษย์ว่างเปล่าและไม่ว่างเปล่าในพระไตรปิฎกเป็น
อย่างไร อภิปราย 
 ๔.๒ ทุกข์และความดับทุกข์ตามความหมายของอริยสัจที่ปรากฎในธัมมจักกัปปวัต
ตนสูตรมีคำอธิบายอย่างไร หากพิจารณาแนวคิดอริยสัจผ่านธรรมชาติของมนุษย์จะมีวิธีการ
อย่างไรบ้าง ลองวิเคราะห์มาดู 
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
 
 การพิจารณาปัญหาทางจริยศาสตร์พยายามแก้ปัญหาที่เกิดขึ้นตลอดเวลาในสังคม 

ดังกรณีเรื่องการย้ายถิ่นฐานมาจากเหตุผลหลายประการ เช่น  สงคราม  การเมืองหรือปัญหา
สภาวะยากจน เป็นต้น  ในรายงานของคณะกรรมการรณรงค์เพ่ือประชาธิปไตยในพม่า (กรพ.)  
ได้เสนอปัญหาหน่ึง คือ ปัญหาของชาวโรฮิงยาที่อพยพจากพม่า  พม่าไม่ยอมรับว่าโรฮิงยาเป็น
พลเมือง และในปี พ.ศ. ๒๔๙๑ กองทหารพม่าออกปฏิบัติการกวาดล้างพวกน้ี หมู่บ้านหลาย
ร้อยแห่ง  ถูกเผาและคนหลายพันคนถูกฆ่า ทำให้มีผู้ลี้ภัยจำนวนมหาศาลอพยพหนีไปยังบริเวณ
ที่เป็นปากีสถานในขณะนั้น  และนี้เป็นจุดเริ่มต้นของการที่เจ้าหน้าที่ทางการพม่าพยายามจะข่ม
ขวัญและขับไล่พวกโรฮิงยาในครั้งต่อ ๆ มาอีก ทำให้ผู้ลี้ภัยหลั่งไหลเข้าสู่ปากีสถานและต่อด้วย
บังคลาเทศระลอกแล้วระลอกเล่า๑ เน่ืองจากมีการเข่นฆ่าและการไม่ยอมรับว่ากลุ่มชนดังกล่าว
ไม่มีสัญชาติพม่าโดยมองจากอดีตว่าเป็นชาวมุสลิมเช้ือสายบังคลาเทศเข้ามาทำสงครามทำร้าย
วัดและเข่นฆ่าชาวพุทธในสมัยพม่ารบกับอังกฤษสร้างความโกรธแค้นให้กับชนชาวพม่าจนถึง
ปัจจุบัน  ข่าวรายงานภาพชาวโรฮิงยาเสียชีวิตตายในทะเลเน่ืองจากไม่มีประเทศไหนให้เข้า
ประเทศ  เรื่องน้ีเป็นปัญหาที่นานาชาติให้ความสนใจ  เมื่อพิจารณาปัญหานี้ในแง่มุมต่างๆ  ผ่าน
มุมมองเรื่องการช่วยเหลือระหว่างมนุษย์กับมนุษย์ด้วยกัน 
 กาเร็ต ฮาร์ดิน (Garrett Hardin) ได้เสนอแนวคิดว่า  มีนักสิ่งแวดล้อมเปรียบโลกน้ี
ไว้เหมือน  "ยานอวกาศ"  (Spaceship)  โดยใช้คำอธิบายว่า ยานลำนี้ได้รวมไว้ทั้งบ้านเมืองและ
ผู้คน  ทุกคนควรมีส่วนในยานลำนี้  โดยไม่ควรจะมีใครหรือองค์กรไหนมีสิทธิที่จะทำลายหรือ
สร้างมลภาวะมากกว่าไปกว่าการแบ่งปันกันใช้ทรัพยากรเท่าน้ัน  แต่มีปัญหาว่า แต่ละคนบน
โลกควรจะมีสิทธิเท่ากันในการที่จะแบ่งทรัพยากรเท่ากันหรือไม่?   
 พวกนักจิตนิยม (Idealist) เช่นกลุ่มศาสนามองว่าเราควรแบ่งปันทรัพยากรของเรา
ต่อทุกคนแม้แต่ผู้อพยพรวมถึงการช่วยเหลือคนต่างถิ่นด้วย  แต่ดูเหมือนน่ันจะนำไปสู่ปัญหา
ทางจริยธรรมบางอย่างที่ขัดแย้งกับความคิดที่ว่า  ยานอวกาศลำน้ีอาจไม่ได้มีเน้ือที่มากมาย
ขนาดน้ัน  เปรียบให้ง่ายก็ไม่ต่างจากเรือช่วยชีวิต  เพราะยานอวกาศควรอยู่ภายใต้การบังคับ
ของกัปตัน  ไม่เคยมีเรือที่จะรอดอยู่ได้ถ้าทุกคนตัดสินใจกันหมด  แต่ยานอวกาศโลกน้ีอาจไม่มี

 

 ๑ คณะกรรมการรณรงค์เพ่ือประชาธิปไตยในพม่า (กรพ.),  ประวัติชาวโรฮิงยา, (ออนไลน์)  
http://www.tacdbburmese.org/web/index.php?option=com_content&view=article&id=61 :20
10-11-16-05-48-43&catid=36:2010-10-21-08-06-37&Itemid=58, (20 June 2015). 
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กับตันที่ว่าน้ัน  แม้สหประชาชาติ (the United Nation) เองก็ยังไม่มีกำลังมากพอจะบังคับ
สมาชิกที่ทะเลาะกันอยู่ให้สงบได้   
 ขณะที่เรากำลังพิจารณาถึงข้อที่ว่า ยานอวกาศลำน้ีไม่มีกัปตันหรือมีกัปตันที่ไม่มี
อำนาจพอจะช่วยได้  ทำให้เกิดปัญหาตามมาว่าแล้วใครควรมีสิทธิที่จะจัดสรรทรัพยากรเหล่าน้ี  
เพราะผู้ที่ถูกภัยต่างๆ ควรได้รับการช่วยเหลือหรือแบ่งปันสิ่งจำเป็นในชีวิต เช่นที่หลบภัย หรือ
อาหารบ้าง กลายเป็นปัญหาต่อมาว่าผู้ที่อยู่ในประเทศน้ันๆ หรืออยู่บนเรือช่วยชีวิตควรทำ
อย่างไร  ถ้าจะช่วยควรพิจารณาปัญหาน้ีเหล่าน้ีด้วยว่า  ๑.  ขนาดที่จำกัดของเรือช่วยชีวิต  
ตัวอย่างเช่น  ดินแดนประเทศหนึ่งมีขนาดจำกัดที่จะรองรับประชากรได้  และ ๒. วิกฤติด้าน
ทรัพยากรที่เราต้องสูญเสียจากการช่วยเหลือครั้งน้ี๒  ซึ่งหากพิจารณาด้วยแนวทางปัญหา
ดังกล่าวน้ี  เราจะพบว่ามีการแสดงความเห็นไว้เก่ียวกับความช่วยเหลือไว้ทั้งในแง่ปรัชญาและ
พระพุทธศาสนาเพ่ือหาบทสรุปต่อปัญหาดังกล่าวต่อไป  

 ๓.๑ แนวคิดเรื่องการช่วยเหลือในปรัชญาตะวันตก 
 ในทัศนะแบบตะวันตกนั้นกล่าวถึงความช่วยเหลือผ่านข้อเถียงกันในเรื่องความ
เสมอภาค (equality)  ซึ่งอริสโตเติล (Aristotle) มองว่า มนุษย์มีความเท่าเทียมกันภายใต้
กฎเกณฑ์อย่างเดียวกันซึ่งในที่น้ีก็คือหลักแห่งความเสมอภาค๓  ทำให้อริสโตเติลมองความเป็น
ธรรมเท่ากับความเสมอภาค  แต่เน้นไปที่ปัจเจกบุคคล  ทุกคนควรจะได้รับความเสมอภาคกันมี
สิทธิเป็นของตนเอง  โดยทุกคนควรได้รับการแบ่งปันสิ่งต่างๆ อย่างเท่าเทียมกัน  เป็นความเท่า
เทียมจากการแบ่งปันในเร่ืองสุขภาพ เกียรติยศ และความปลอดภัย โดยวัดความเท่าเทียมได้
จากความรู้สึกคือการยอมรับของทุกคน๔  
 แต่มิลล์ (J. S. Mill) เห็นว่าความเสมอภาคขึ้นกับปัจจัยต่างๆ  ไม่ใช่ความเสมอ
ภาคที่มีคุณค่าอยู่ในตัวเอง  เพราะถ้าจะพิจารณาถึงหลักเกณฑ์ใดก็ตามต้องประเมินผ่าน
ประโยชน์ที่เกิดกับสังคมเป็นหลัก โดยความเสมอภาคน้ันเป็นเรื่องนามธรรมไม่อาจวัดได้ผ่าน
เหตุผลอ่ืนนอกจากอาศัยประโยชน์ที่เกิดขึ้น  และเป็นประโยชน์ของคนส่วนใหญ่  เพราะเมื่อ

 

 ๒ Garrett Hardin,  " Lifeboat Ethics: The Case Against Helping the Poor" ,  in 
Philosophy and Contemporary Issues, ed. by John R.Burr and Milton Goldinger. 9 th 
Edition. New Delhi: Private Limited), 2008), p.337.  
 ๓ สุรินทร์  อินทรัตน์. “ความเป็นธรรมทางเพศในมุมมองกฎหมายมหาชน”, ใน วารสาร
นิติศาสตร์, ปีท่ี ๓ ฉบับท่ี ๑ ๒๕๕๒: ๗๕-๗๘. 
 ๔ Charles M. Young, "Aristotle’s Justice",  in The Blackwell Guide to Aristotle’s 
Nicomachean Ethics. edit by Richard Kraut.  UK: Blackwell Publishing Ltd.,2006), p. ๑๘๔ -
๑๘๕) 
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ความเสมอภาคถูกมองว่าเป็นเรื่องศีลธรรมก็ควรจะมองเป็นเรื่องที่ทุกคนในสังคมทุกคนควรจะ
ได้มีส่วนร่วมในประโยชน์ที่จะเกิดตามมาเพ่ือรักษาความเท่าเทียมไว้ในสังคม๕ 
 แต่ค้านท์ (Immanuel  Kant) กลับเห็นว่าความเสมอภาคเป็นสิ่งที่มีค่าอยู่ใน
ตัวเองไม่จำเป็นต้องขึ้นกับเง่ือนไขหรือปัจจัยใดๆ ทั้งสิ้น  คนเราควรได้รับการปฏิบัติอย่างเท่า
เทียมกัน  เพราะความเป็นมนุษย์มีอยู่ในตัวคนและความเสมอภาคเป็นสิ่งที่ถูกต้องและยังเป็น
วิถีทางที่จะปฏิบัติต่อมนุษย์ด้วย  การที่จริยศาสตร์ของค้านท์เน้นคุณค่าความเป็นมนุษย์  
ความคิดในเร่ืองความยุติธรรมในฐานะที่เป็นความเสมอภาค  จึงเป็นรากฐานที่สำคัญของระบบ
สิทธิทางจริยธรรม อย่างที่เขากล่าวว่า  “จงปฏิบัติต่อมนุษย์ไม่ว่าจะเป็นตัวท่านเองหรือเพ่ือน
มนุษย์ด้วยกัน  โดยถือว่าเขาเป็นจุดหมายในตัวเอง  อย่าถือเขาเป็นเพียงเครื่องมือ”๖ ฉะน้ัน 
ความเสมอภาคน้ันถูกพิจารณาภายใต้เง่ือนไขว่าเป็นสิทธิของปัจเจกบุคคลหรือประโยชน์ของ
สังคมเป็นหลัก   
 มีนักปรัชญาชาวอเมริกันอย่างไมเคิล  วาลเซอร์ (Micheal Walzer)  ได้นำเสนอ
แนวคิดแบบพหุนิยม (Pluralism) โดยพูดถึงวิธีที่จะสร้างสังคมที่แบ่งปันที่อยู่และช่วยเหลือกัน
และกัน  วาลเซอร์พยายามค้นหาบางอย่างที่จะช่วยเสนอสถานะเก่ียวกับนโยบายป้องกันคน
อพยพ  จนเกิดคำถามตามมาว่า เมืองต่างๆ มีสิทธิที่จะปิดพรมแดนป้องกันคนอพยพหรือ?  
คำตอบของเขาคือทำได้  เพราะเขามีอำนาจที่จะปิดพรมแดนได้ตามที่ต้องการ  แต่ไม่อาจปิดก้ัน
สังคมให้แยกจากกันหรือแบ่งแยกโลกออกจากกันได้ ซึ่งพวกเขาทำแบบน้ันไม่ได้ 
 การตัดสินใจปิดพรหมแดนหรือไม่ให้ความช่วยเหลือแม้จะสามารถทำได้ก็จริง  แต่
วาลเซอร์กำลังเปรียบเทียบถึงสังคมการเมืองกับสมาคม  ตัวอย่างคนในสมาคมอาจพูดว่า "เรา
แต่ละคนล้วนมีเหตุผลว่าทำไมจึงถูกเลือก  ส่วนใครที่ไม่ถูกเลือกก็ไม่ควรมีสิทธิเข้ามา"  วาลเซอร์
พิจารณาอุปมาว่ายังไม่สมบูรณ์นัก  เพราะว่าสถานะดังกล่าวเหมือนครอบครัวเล็กๆ มากกว่า  
พวกเขาอ้างถึงศีลธรรมที่จะเปิดประตูบ้าน  ไม่ให้ใครที่เขาไม่ต้องการเข้ามาข้างในบ้าน  แต่ถ้า

 

 ๕ J. S. Mill. "On the Connection between Justice and Utility". in The Blackwell 
Guide to Mill’s Utilitarianism. edited by HENRY R. WEST. UK: Blackwell Publishing 
Ltd.,2006), p. 111-112. 
 ๖ Immanuel Kant,  Foundations of the Metaphysics of Morals, Tr.  
By Lewis White Beck.  New York: Macmillan Publishing Company, 1985), p. 47.   
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เป็นคนที่มีชาติพันธ์ุเดียวกับตนเองหรือคิดว่าเขาเป็นมนุษย์เหมือนกับเราก็สมควรเข้ามาได้  การ
ใช้ข้ออ้างเก่ียวกับครอบครัวเป็นพ้ืนฐานของนโยบายผู้อพยพได้ดีกว่า๗ 
 การพัฒนาแนวคิดแบบพหุนิยมน้ีดูจะชัดเจนข้ึน  โดยเฉพาะวิธีการแก้ปัญหาที่
สังคมก่อนเป็นหลัก  ไม่ใช่มุ่งเน้นไปที่ปัจเจกบุคคลจะมีเสรีภาพอย่างเดียว  แต่หากสังคมมีความ
เสมอภาคจริงๆ ต้องไม่ใช่แค่สังคมน้ันจะมองแต่ตัวเอง  ต้องมองให้เป็นมิติเดียวกันคือ "ความ
เสมอภาค" ของทั้งโลก  ไม่ใช่แค่ใครคนใดหรือกลุ่มใดกลุ่มหน่ึงเพียงกลุ่มเดียว  ซึ่งความเสมอ
ภาคดังกล่าวควรมาก่อนเสรีภาพที่แต่ละบุคคลมีอยู่  ซึ่งแนวคิดน้ีช่วยแก้ปัญหาในสังคมแบบพหุ
วัฒนธรรม ฉะน้ัน ปัญหาดังกล่าวจึงเป็นการพิจารณาในเรื่องเสรีภาพและความเสมอภาคว่าควร
เน้นไปท่ีเรื่องใดก่อน  หากแต่ละคนคิดแต่เสรีภาพ  ทุกคนก็จะพยายามปกป้องประโยชน์ของ
ตนเองเท่าน้ัน  หรือสร้างทางเลือกที่ตนเองจะสูญเสียน้อยที่สุด  ทำให้คนเห็นแก่ตัว คิดแต่เรื่อง
ตัวเอง และมองคนอ่ืนเป็นคนแปลกหน้าที่จะมาฉกฉวยประโยชน์จากตนเอง  จึงพยายาม
ปกป้องด้วยการกีดกันคนที่ต่างออกไป และไม่พร้อมช่วยเหลือคนอ่ืนนอกจากตัวเอง  
 แต่เมื่อเรามองไปอีกด้านหน่ึงจะพบแนวคิดแบบพหุนิยมที่พยายามมองทุกคนไม่
ต่างจากครอบครัวเดียวกัน ทุกคนควรมีมากกว่าเสรีภาพน่ันคือความเสมอภาค  เช่ือในความเป็น
มนุษย์ของทุกคน เช่ือว่าโลกใบนี้เป็นยานลำเดียวกันที่ทุกคนไม่ควรลอยคออยู่ในทะเล  เพราะ
ยังมีที่ว่างมากพอให้เราได้ช่วยเหลือ และหากจะมีปัญหาในเร่ืองความแตกต่างก็ให้เป็นเรื่องของ
กฎหมายที่จะระบุด้วยความเสมอภาคที่มองให้เป็นเรื่องสังคมโดยรวมมากกว่าเสรีภาพของ
ปัจเจกบุคคลเท่าน้ัน 
 ๓.๒ แนวคิดเรื่องการช่วยเหลือในพระไตรปิฎก 

 ข้อสมมติฐานหน่ึงที่ควรพิจารณาเป็นอันดับแรกในการพูดคุยเก่ียวกับเรื่องทาง
ศาสนาคือว่า  หากปัญหาน้ีเริ่มต้นจากคนกลุ่มหน่ึงอยู่ในที่ปลอดภัยต้องการช่วยเหลือคนที่กำลัง
ลำบาก  ความเป็นไปได้จะเกิดขึ้นได้อย่างไร? ถ้าพิจารณาผ่านคน ๒ กลุ่ม คือ กลุ่มหน่ึงอยู่บน
ฝั่งที่เป็นพ้ืนดิน อีกกลุ่มอยู่ในน้ำเราอาจหาวิธีช่วยเขาได้ด้วยวิธีการต่างๆ เช่น หาไม้ ห่วงยาง 
หรือเชือกโยนไปให้ เป็นต้น   

 แต่ถ้าสมมติคนทั้งสองกลุ่มนี้โดยสารเรือลำเดียวกันแล้วเรือล่ม  คนกลุ่มหน่ึงอยู่บน
เรือ  แต่อีกกลุ่มอยู่ในน้ำ  ด้วยข้อจำกัดของเรือช่วยเหลือ  เราจะทำอย่างไร?  ปัญหาที่เราควร
คิดก่อนจะช่วยเหลือใครคือข้อจำกัดของเรา  อย่างถ้าเรือที่รองรับคนได้ ๕๐ คน  เราช่วยคน
มาแล้ว ๕๐ คน  แต่มีคนลอยคออยู่อีก ๑๐๐ คนเราจะทำอย่างไร?  การที่ใครอ้างหลักศีลธรรม

 

 ๗ Peter Singer,  "Insider and Outsiders". in Philosophy and Contemporary 
Issues,  ed. by John R.Burr and Milton Goldinger, Ninth Edition.  ( New Delhi: Private 
Limited,2008), p.349-350. 
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จะมีเหตุผลมากมาย เช่น ตามแนวคิดแบบคริสต์ที่มองทุกคนเป็นพ่ีน้อง  หรือที่ลัทธิมากซ์มองไป
ถึงความต้องการของเขา เป็นต้น เราจึงควรพาทุกคนขึ้นมาบนเรือเป็น ๑๕๐ คนทั้งที่เรือบรรจุ
ได้แค่ ๕๐ คน  เรืออาจจมและทุกคนตาย  น่ันคือความยุติธรรมและกลายเป็นหายนะพร้อมๆ 
กัน๘  เราต่างกำลังหาเหตุผลให้กับปัญหาที่ทุกคนกำลังมองว่าใครกันที่ควรถูกเลือกให้อยู่บนเรือ  
ใครกันควรถูกปล่อยลอยคอในทะเล  ข้อเท็จจริงก็คือโลกนี้จะเลือกคนรวยมากกว่าคนจน  คน
ฉลาดมากกว่าคนโง่  และสิ่งที่จะทำให้ทั้งสองฝ่ายไม่รู้สึกผิดก็คือการที่คนอยู่บนเรือจะคุยกัน
ด้วยเรื่องศีลธรรมกัน   

 ฉะน้ัน  เมื่อพูดถึงในเรื่องความช่วยเหลือตามมุมมองทางด้านสังคมจึงเป็นการช่วย
ทำให้ผู้พูดรู้สึกดี  แต่กรณีแบบน้ีพุทธปรัชญาเถรวาทพิจารณาลึกไปมากกว่าน้ัน กล่าวคือ การได้
ลงมือช่วยเหลือผู้อ่ืนด้วยจิตประกอบด้วยเมตตามีความเอ็นดูต่อผู้อ่ืน เท่ากับว่าได้รักษาตนเอง๙ 
การรักษาตนเองในที่น้ีจึงไม่ใช่แค่พูดหรือคิดเท่าน้ันแต่ต้องลงมือกระทำบางอย่างด้วย  เช่นกรณี
ที่พระไพศาล  วิสาโล  เจ้าอาวาสวัดป่าสุขิโต จ .ชัยภูมิออกมาแสดงความเห็นเก่ียวกับ
สถานการณ์การแก้ปัญหาชาวโรฮิงยาท่ีถูกปล่อยทิ้งกลางทะเลว่า "การปล่อยให้เพ่ือนมนุษย์ตาย
กลางทะเล ไม่ใช่วิถีทางท่ีควรทำ ขณะเดียวกันการแบกรับภาระท้ังหมด ก็เป็นไปได้ยาก สิ่งที่เรา
น่าจะช่วยกันผลักดันให้เกิดขึ้นก็คือ การร่วมกันแบ่งเบาภาระในระหว่างประเทศเพ่ือนบ้าน โดย
มีทุนสนับสนุนจากนานาชาติ ขณะเดียวกันก็ต้องได้รับความร่วมมือจากประเทศต้นทางเพ่ือสกัด
ก้ันการหลั่งไหลในระยะยาว ทางออกท่ีเป็นไปได้น้ันมีหลายทาง แต่สิ่งสำคัญก่อนอ่ืนใด คือ 
ความต้ังใจที่จะช่วยเหลือเขาในฐานะเพ่ือนมนุษย์ และด้วยสำนึกของความเป็นมนุษย์"๑๐  

 การเสนอความช่วยเหลือดังกล่าวจึงไม่ใช่เป็นเรื่องที่ต้องพิจารณาด้วยเหตุผล
เท่าน้ัน แต่เป็นเรื่องของความรู้สึกที่ทุกคนควรมีต่อกัน  เป็นแค่พิจารณาว่าเป็นเรื่องพ้ืนฐานของ
มนุษย์ทุกคนต่างรักชีวิต ไม่อยากตาย รักสุข เกลียดทุกข์๑๑ การได้รับรู้ความรักชีวิตของตัวเองก็
ความสำคัญเท่ากับความรักชีวิตของผู้อ่ืน เป็นการพิจารณาความเมตตาในแง่ความเสมอภาค  
เพราะลักษณะดังกล่าวเป็นลักษณะที่พระพุทธเจ้าทรงปฏิบัติด้วยความมีจิตเสมอกันทั้งคนทั้ง
สัตว์ ทั้งคนท่ีคิดดีและคิดร้าย คือ ในพระเทวทัต นายขมังธนู  องคุลิมาลโจร พระราหุล และใน

 

 ๘ Garrett Hardin,  " Lifeboat Ethics: The Case Against Helping the Poor" ,  in 
Philosophy and Contemporary Issues, ed. by John R.Burr and Milton Goldinger. 9 th 
Edition, p.338.  
 ๙ สํ.มหา(ไทย) ๑๙/๗๖๑/๑๘๖. 
 ๑๐ มติชนออนไลน์, (online)  
http://www.matichon.co.th/news_detail.php?newsid=1432010590 (๑๙ พฤษภาคม พ.ศ. ๒๕๕๘). 
 ๑๑ ม.มู. (ไทย) ๑๒/๕๓๐/๔๐๕.  
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ช้างธนบาล๑๒ โดยความเสมอภาคดังกล่าวมุ่งเน้นไปที่ระดับของจิตใจเป็นสำคัญ  แต่เมื่อบุคคล
ยังมีจิตใจเสมอแบบนั้นไม่ได้พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต) จึงเสนอวิธีการที่จะช่วยแก้ไข
เรื่องความช่วยเหลือบนแนวคิดที่แตกต่างกันน้ี  โดยวิธีที่ เรียกว่า ความประนีประนอม 
(compromise) ระหว่างความต้องการท่ีจะให้คนอ่ืนลดละความต้องการลง  เช่นเดียวกับตนเอง
ก็ลดความต้องการลงด้วย๑๓ สมมติฐานน้ีมาจากการพิจารณาปัญหาจริงๆ ของคนก็คือต้องการ
ให้คนอ่ืนลดความต้องการลง  แต่ตนเองก็ต้องลดด้วย  ซึ่งตรงน้ีอาจกลายเป็นความฝืนใจ  ทำให้
คนที่รวยกว่าหรือฉลาดกว่าได้แต่พูดกันในแง่ศีลธรรมหรือกฎเกณฑ์ที่จะปฏิบัติในสังคมกัน
มากกว่า  แต่กลับไม่ได้รับการปฏิบัติจริง  ดังกรณีตัวอย่างวารสารฉบับหน่ึงรายงานว่า 
 "ผลการหยั่งเสียงประชาชนท่ัวประเทศคร้ังใหม่ของวารสารวอลล์สตรีต  และสำนัก
ข่าว NBC แสดงออกมาว่า  ความห่วงใยและความตระหนักรู้ต่อปัญหาสิ่งแวดล้อมน้ันมีเต็มที่
แล้วเหลือแต่จะให้ทั่วทุกคนเท่าน้ัน  ชาวอเมริกัน ๘ ใน ๑๐ คนถือว่าตนเป็นนักอนุรักษ์
สิ่งแวดล้อม  และคร่ึงหน่ึงของจำนวนน้ันบอกว่าตนเป็นนักอนุรักษ์ชนิดแข็งกล้าด้วย...คน
อเมริกันพูดว่าตนเต็มใจจะยอมเสียสละเพ่ือให้มีสภาพแวดล้อมที่ดีขึ้น  แต่สิ่งที่เขาทำกลับเป็น
คนละเรื่อง  พอถึงตอนตัดสินใจซื้อของเข้าจริงๆ  คนอเมริกันจำนวนมากหาได้เป็นนักอนุรักษ์
สิ่งแวดล้อมอย่างที่เขาเอ่ยอ้างไม่...นักวิจัยตลาดแห่งนิวยอร์คแห่งหน่ึงกล่าวว่า มีคนจำนวนน้อย
ที่ใส่ใจห่วงใยอย่างแรงกล้า  และยอมให้ตนเองขาดความสะดวกสบาย  เพ่ือจะทำอะไรท่ีเก้ือกูล
ต่อสภาพแวดล้อม"๑๔ 
 เมื่อทุกฝ่ายพยายามพูดเรื่องความเสมอภาคกัน  แต่ทำไม่ได้ก็เพราะไม่สามารถ
สร้างจิตที่เสมอกัน (สมจิต) ได้จริงอันเน่ืองจากกิเลสคือความอยาก (ตัณหา) ที่แต่ละคนมี  
หลักการทางพระพุทธศาสนาจึงเริ่มต้นที่การประนีประนอมระหว่างกิเลสกับการพัฒนาตนเอง  
เป็นการเริ่มต้นด้วยทางสายกลาง กล่าวคือ "ใช้การพัฒนาแบบไม่บังคับ"  คือ ไม่ใช่บังคับให้ทุก
คนมีชีวิตเป็นอยู่และแสวงหาความสุขอย่างเดียวกัน  ขณะเดียวกันก็ใช้การประนีประนอมความ
ต้องการของแต่ละคนที่ต้องการความสุขน้ัน  ต้องเก่ียวข้องกับการพัฒนาตนเองเป็นที่ต้ัง  ด้วย
อาศัยกฎหมายและศีลธรรมไว้ควบคุม  แต่กฎหมายเหล่าน้ีต้องพิจารณาที่คนด้วย  ถ้าคนน้ันยัง
ไม่พัฒนาก็ต้องมีกฎหรือข้อบังคับ  แต่ถ้ามีการฝึกฝนพัฒนาแล้ว มีปัญญา กฎต่างๆ ก็เป็นแค่
เครื่องหมายรู้ร่วมกัน๑๕ ฉะน้ัน ความเสมอภาคจึงเริ่มต้นจากหลักการไม่บังคับอันเป็นหลัก

 

 ๑๒ ขุ.อ. (ไทย) ๓๒/๘/๔๓. 
 ๑๓ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), การพัฒนาที่ยั่งยืน, พิมพ์คร้ังท่ี ๖, (กรุงเทพมหานคร : 
สหธรรมิก, ๒๕๕๐), หน้า ๙๙. 
 ๑๔ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), การพัฒนาที่ยั่งยืน, พิมพ์คร้ังท่ี ๖, หน้า ๙๙-๑๐๐. 
 ๑๕ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), การพัฒนาที่ยั่งยืน, พิมพ์คร้ังท่ี ๖, หน้า ๑๖๖-๑๖๗.   
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...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

เสรีภาพท่ีเน้นให้คนทุกคนมีสิทธิในการตัดสินใจในทุกการกระทำ ในเน้ือความบทหน่ึงกล่าวว่า
ว่า "สัตว์ทั้งหลาย  มีกรรมเป็นของตน  เป็นทายาทแห่งกรรม  มีกรรมเป็นกำเนิด  มีกรรมเป็น
เผ่าพันธ์ุ  มีกรรมเป็นที่พ่ึงอาศัย  กรรมย่อมจำแนกสัตว์ให้เลวและประณีต"๑๖ เน้ือความนี้
ช้ีให้เห็นว่า การกระทำน้ันเป็นเหตุที่ทุกคนสามารถเลือกได้อย่างเสรี  และทุกครั้งที่เลือกจะสร้าง
ผลกรรม (วิบาก) คือทำให้เป็นคนดี (ประณีต) หรือช่ัว (เลว) ก็ได้  โดยหลักการดังกล่าวเป็น
กล่าวให้เห็นธรรมชาติของมนุษย์อย่างหน่ึงว่ามนุษย์มีเสรีภาพในการเลือกทำทุกอย่างได้เสมอ   
 แต่น่ันอาจไม่ใช่หลักการที่พระพุทธศาสนาจะใช้สอนหรือแนะนำให้คนปฏิบัติได้  
เพราะกรรมน้ันในอีกแง่หน่ึงก็มีมุมมองไม่ต่างจากเด็กที่กำลังทำข้อสอบอยู่โดยต้องเลือกระหว่าง 
ก. กับ ข. แนวโน้มที่จะเลือกน้ันตามข้อเท็จจริงคือเป็นไปได้เท่าๆ กันคือ ๕๐-๕๐  แต่ถ้าความ
จริงคือว่า ข้อ ก. ถูก  แต่ก็ไม่ได้หมายความว่า ข้อ ข.ผิด  เพียงแต่ข้อ ก. ถูกกว่า ข้อ ข.เท่าน้ัน 
พระพุทธศาสนาจะพิจารณาว่าควรทำอย่างไรคนจึงจะเลือกข้อ ก. มากกว่า ข้อ ข.   
 "การสร้างแรงจูงใจ" หรือ "เจตนา" จึงเป็นทางออกจากปัญหาดังกล่าว  โดยเพ่ิม
ข้อมูลที่มากพอจะตัดสินเลือกทางใดทางหน่ึง  โดยแรงจูงใจหรือข้อมูลดังกล่าวมี ๒ แบบคือ ๑. 
"กุศล" แปลว่า "ความดี" โดยมีรากฐานมาจาก ก. อโลภะ คือความไม่โลภ ข. อโทสะ คือความไม่
โกรธ ค. อโมหะ คือความไม่หลง  และ ๒. "อกุศล" แปลว่า "ความไม่ดี" มีรากฐานมาจาก ก. 
โลภะ คือ ความโลภ ข. โทสะ คือ ความโกรธ ค. โมหะ คือความหลง๑๗ ฉะน้ัน การเลือกข้อที่ถูก
ที่สุดก็คือ "กุศล" และตัวแปรที่ทำให้เลือกข้อที่ผิดก็คือ "อกุศล"  ฉะน้ัน เมื่อเพ่ิมความเป็นไปได้
ในทางกุศลมากกว่าอกุศลจึงเท่ากับสร้างการเลือกข้อที่ถูกได้มากกว่า เช่นกรณีสิกขาบทว่าด้วย
การห้ามแตะต้องสตรี  แต่หากแม่ถูกกระแสน้ำพัดไป พระก็ไม่สมควรจะจับต้องด้วยมือ แต่ควร
หาเรือ  หรือแผ่นกระดาน  หรือท่อนกล้วย  หรือท่อนไม้เข้าไปให้ แต่เมื่อเรือไม่มี  ผ้าห่มก็ใช้ได้  
แต่ก็ยังไม่ควรพูดว่า แม่จับผ้าน้ี  หรือถ้าแม่พลัดตกไปแล้วจับมือทันทีก็อย่าสละทิ้ง ควรจับแล้ว
พาไปที่ฟัง  แต่เน้นว่าที่ดีที่สุดคืออย่าพึงแตะต้อง๑๘ ในกรณีตัวอย่างน้ีดูเหมือนจะให้ทางเลือก
ระหว่าง ก. คือช่วยเหลือทันทีไม่ต้องคิด และ ข. คือช่วยเหลือแต่ช่วยอย่างมีเง่ือนไขไม่ละเมิด
กฎเกณฑ์ต่างๆ  แต่หากสถานการณ์รวดเร็วมาก ทั้งสายน้ำก็พัดแรงและต้องลงมือช่วยทันที  ผู้
ที่มัวแต่พิจารณากฎเกณฑ์แบบ ข.  เช่นคำนึงถึงว่าพระพุทธเจ้าทรงปรับอาบัติน้ีไว้เพ่ือประโยชน์
แก่กุศลหรือเหตุที่ดีงาม  เพราะไม่ว่าผู้หญิงคนน้ันจะเป็นใครก็ตาม  จะเป็นมารดาของเรา  น้ี
เป็นธิดาของเรา  น้ีเป็นพ่ีน้องสาวของเรา เพราะข้ึนช่ือว่าผู้หญิงแม้ทั้งหมด จะเป็นมารดาก็ตาม 

 

 ๑๖ ม.อุ. (ไทย) ๑๔/๕๙๖/๒๙๒. 
 ๑๗ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๒๒๘/๑๖๓.  
 ๑๘ วิ.มหา.อ. (ไทย) ๑/๓/๑๗๓.  



  ๑๔๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

เป็นธิดาก็ตาม เป็นข้าศึกแก่พรหมจรรย์ทั้งน้ัน๑๙ แม่อาจโดนสายน้ำพัดพาไปก่อน การกระโจน
ลงน้ำเพ่ือช่วยทันทีแบบ ก. น่าจะช่วยแม่ไว้ได้   
 แต่การท่ีพระจะเลือกแบบน้ันก็เป็นไปด้วยวิสัยแห่งบัณฑิตเช่นกัน  แต่ประเด็นคือ  
เรากำลังพิจารณาเรื่องการช่วย  และต้องช่วยให้ทันเวลาด้วย  โดยการช่วยน้ันอาศัยแรงพลักดัน
ตามอำนาจที่อยู่ในใจคือกุศลหรืออกุศลเป็นหลัก  ซึ่งในกรณีน้ีเราอาจหาคำตอบได้ว่าอำนาจ
แห่งกุศลเป็นหลักอย่างแน่นอน  แต่ที่ควรใส่ใจคือกุศลน้ันเกิดจากการฝึกฝนหรืออบรมมาใน
แบบใด กล่าวคือ 
 ๑) แบบสัญญา คือความจำ เป็นรู้ทุกสิ่งอย่างที่เป็น  ในวิสุทธิมรรค พระพุทธโฆษา
จารย์ได้เปรียบสัญญาไว้ว่า เหมือนเด็กทารกที่ยังไม่รู้ความ  เห็นเหรียญเงินก็รู้แต่รูปร่างเท่าน้ัน
ว่ากลม ว่าหนา แข็ง แต่เด็กจะไม่รู้ว่าเรียกว่าอะไรใช้อะไรได้บ้าง  ไม่รู้ว่าสิ่งน้ันเขาสมมติกันให้มี
ราคา สามารถซื้อของที่ต้องการมากินมาใช้ได้ การรู้จักเหรียญของเด็กแบบนี้เรียกว่า "สัญญา"  
 ๒) วิญญาณ ความรู้แจ้ง เป็นความรู้ที่เข้าใจจากได้เรียนรู้มากข้ึน เหมือนกับผู้ใหญ่
หรือคนทั่วไปที่ เข้าใจว่าเหรียญเงินสามารถจับจ่ายซื้อหาของที่ ต้องการได้  แต่จะไม่รู้
รายละเอียดมากขนาดว่า เหรียญไหนเป็นของปลอม  
  ๓) ปัญญา ความรู้ทั่วชัด  เป็นความรู้ที่เกิดขึ้นจากการศึกษาและเข้าใจรายละเอียด
ชัดเจน  เหมือนกับนายช่างที่ดูเหรียญเงินก็จะรู้ได้ว่าเหรียญไหนจริงหรือปลอม ใครทำ ทำที่ไหน 
จากวัสดุอะไร๒๐  
 เมื่อนำทั้ง ๓ แบบนี้มาตัดสินการที่พระภิกษุจะช่วยเหลือแม่ที่ตกน้ำหรือไม่ จึงได้
คำตอบดังต่อไปน้ีคือ 
 ๑)  พิจารณาในระดับ "สัญญา" มุ่งไปที่คนที่ช่วยเหลือน้ันเป็นผู้หญิงตามบทบัญญัติ
ว่า ภิกษุไม่ควรถูกต้องตัวหญิง  พระภิกษุคำนึงถึงข้อเท็จจริงน้ีจึงถือว่าการช่วยเหลือน้ีไม่สมควร
เน่ืองจากคนท่ีตกน้ำเป็นผู้หญิง  เพราะมีบัญญัติห้ามไว้อย่างชัดเจน  การละเมิดเท่ากับฝ่าฝืน
บทบัญญัติดังกล่าว  การจะช่วยเหลือจึงทำไม่ได้ง่ายนักในการพิจารณาแบบที่หน่ึง  แต่ก็เป็น
การง่ายที่จะตัดสินถูกผิดคนที่ทำได้อย่างชัดเจน เป็นความถูกผิดและสร้างความเสมอภาคใน
ด้านกฎที่ทุกคนที่อยู่ร่วมกันในคณะสงฆ์จะต้องปฏิบัติตามไม่เว้นแม้แต่พระอรหันต์   
แต่การพิจารณาเร่ืองน้ีจำต้องอาศัยข้อบัญญัติเพ่ิมเติมที่พิจารณาเกี่ยวกับเรื่องน้ี  เช่นกรณีพระ
พุทธองค์ทรงอนุญาตการที่ภิกษุจะบำรุงเลี้ยงมารดาของตน  และข้อความในมังคลัตถทีปนีที่ว่า 
บุตรทั้งหลายท่ียังไม่ละความเป็นคฤหัสถ์เพียงใด  ก็ควรชำระค่าหน้ีเก่าด้วยการบำรุงมารดาบิดา

 

 ๑๙ วิ.มหา.อ. (ไทย) ๑/๓/๑๗๓. 
 ๒๐ พระพุทธโฆษาจารย์, วิสุทธิมรรค ภาค ๓ ตอน ๑, แปลโดย คณะกรรมการแผนกตำรา
มหามกุฏราชวิทยาลัย, พิมพ์คร้ังท่ี ๑๐, (กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๘), หน้า ๓-๔. 



๑๔๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

เพียงน้ัน  การบำรุงน้ันพึงเห็นว่า  ท่านกล่าวไว้เพ่ือแสดงว่า ช่ือว่า  การบำรุงมารดาบิดา  เป็น
หน้าที่ของคฤหัสถ์   จึงไม่ควรเข้าใจไปว่า ท่านกล่าวไว้เพ่ือแสดงว่า การบำรุงมารดาบิดา  อัน
บรรพชิตไม่ควรทำ  เพราะคำว่าธรรมดาผู้บวชพึงเป็นผู้ไม่มีหน้ี  แต่ความจริงคือมารดาบิดาอัน
บุตรแม้คนใดคนหนึ่งควรบำรุงโดยแท้๒๑ การช่วยเหลือจึงมีความเป็นไปได้  ย่ิงถ้าอยู่ในอันตราย
แล้วสามารถช่วยได้ก็ต้องช่วยทันที  ซึ่งข้อความเหล่าน้ีล้วนถูกบันทึกเป็นรายละเอียดใน
กฎหมายหรือวินัยแล้วทั้งสิ้น   
 ในส่วนกรณีของการจะช่วยเหลือคนอ่ืนนอกจากพ่อแม่น้ันก็สามารถทำได้ในฐานะ
เป็นการอนุเคราะห์ตามหลักแห่งการให้และการเสียสละย่อมทำได้  แต่น่ันก็ต้องเป็นไปตาม
ข้อกำหนดที่ไม่เกินเลยจนสูญเสียกฏเกณฑ์ที่มีเป็นสำคัญ  การช่วยเหลือระดับน้ีดูจะไม่อิงกับ
ความรู้สึกที่ไม่เกินเลยกฎเกณฑ์ที่มี  เพ่ือประโยชน์แก่ความสงบสุขของสังคม  ดังในกรณีจักกวัต
ติสูตรได้กล่าวถึงพระราชาแก้ปัญหาด้วยการพระราชทานทรัพย์แก่โจรที่ปล้นของคนอ่ืนเพ่ือให้
คนเหล่าน้ันปรับตัว แต่พอประชาชนเห็นพระราชาพระราชทานทรัพย์ให้ก็ย่ิงทำให้คนเป็นโจร
มากข้ึน  ต่อมาพระราชาเห็นว่าการพระราชทานทรัพย์ไม่ใช่ทางแก้ปัญหาจึงเปล่ียนเป็นการจับ
โจรเหล่าน้ันมาลงโทษ๒๒ ฉะน้ัน กฎเกณฑ์จึงเป็นไปเพ่ือให้คนช่วยได้ยึดถึงข้อที่จะปฏิบัติได้  
และคนที่ถูกช่วยก็เน้นการพัฒนาตัวเอง  ไม่ใช่หวังรอแต่ความช่วยเหลืออย่างเดียว     
 ๒)  พิจารณาในระดับ "วิญญาณ" เป็นการเริ่มต้นพิจารณาให้ละเอียดย่ิงขึ้นว่า 
ผู้หญิงคนน้ีเป็นแม่  และในฐานะของลูกก็ต้องมีความรักความผูกพันธ์กัน  เมื่อผู้เป็นแม่ตกอยู่ใน
ความทุกข์ เราจึงต้องช่วยเหลือโดยมีหน้าที่ชัดเจนในระดับน้ีว่า ผู้เป็นลูกต้องปฏิบัติต่อพ่อแม่
ตามหลักทิศ ๖ คือมารดาบิดาผู้เป็นทิศเบ้ืองหน้า อันบุตรพึงบำรุงด้วยสถาน ๕ คือ ๑. ด้วยต้ังใจ
ไว้ว่าท่านเลี้ยงเรามา เราจักเลี้ยงท่านตอบ ๒. จักรับทำกิจของท่าน ๓. จักดำรงวงศ์สกุล ๔. จัก
ปฏิบัติตนให้เป็นผู้สมควรรับทรัพย์มรดก ๕. ก็หรือเมื่อท่านละไปแล้ว ทำกาลกิริยาแล้ว ทำบุญ
อุทิศไปให้๒๓  ในฐานะของลูกที่ต้องรับผิดชอบต่อพ่อแม่  ข้อปฏิบัติดังกล่าวจึงเป็นหลักความดีที่
ไม่ใช่ข้อบังคับ ไม่มีกฎหมายบังคับและไม่มีการลงโทษถ้าไม่ทำตามน้ี  แต่เป็นสำนึกที่ลูกที่ดีจะ
พึงรู้แจ้งเองว่าควรปฏิบัติอย่างไรต่อแม่  ย่ิงในคราวที่แม่ตกน้ำ แม้แต่พระเองก็ต้องถือว่าธรรมะ
เป็นหลักใหญ่ในการเลือกจะลงไปช่วยทันทีไม่ใช่ด้วยมีใครบัญญัติให้ทำหรือไม่ทำแบบน้ัน  แต่
เป็นสำนึกในธรรมะที่อาจพิจารณาผ่านหลักการที่ว่า  "สละทรัพย์เพ่ือรักษาอวัยวะ สละอวัยวะ

 

 ๒๑ มหามกุฏราช วิทยาลัย . ๒๕๔๙ , มั งคลัตถทีปนี แปล  เล่ม  ๒ , พิม พ์ค ร้ัง ท่ี  ๑๒ , 
กรุงเทพมหานคร : โรงพิมพ์มหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๔๙), หน้า ๒๑๒-๒๑๓)   
 ๒๒ อ่านรายละเอียดใน ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๓๓-๕๐/๔๓-๖๐. 
 ๒๓ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๑๙๙/๑๔๔. 
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เพ่ือรักษาชีวิต  และสละอวัยวะ ทรัพย์และชีวิต เพ่ือรักษาธรรม"๒๔ จึงเป็นการสร้างความรู้สึกว่า
กฎเกณฑ์กติกาจนกระทั่งชีวิตน้ันไม่ได้สำคัญเท่ากับธรรมะหรือคุณความดีที่ตนเองจะลงมือ
กระทำ  เพราะสิ่งที่สำคัญของการตัดสินใจช่วยเหลือใครก็ตามไม่ควรอยู่ภายใต้เง่ือนไขใดๆ 
ทั้งสิ้น  ย่ิงยกเง่ือนไขขึ้นมาก็จะย่ิงทำให้เกิดภาวะของความยุ่งยากในการตัดสินใจมากข้ึน  การ
พิสูจน์ความดีน้ันจึงเป็นไปตามเจตนาหรือแรงพลักดันที่เป็นกุศล  และมุ่งเน้นที่การไม่ให้เสีย
ประโยชน์คนอ่ืน แต่ด้วยวิธีการน้ันยังเป็นไปในทางชัดเจนและตรงไปตรงมา คือ เป็นการ
ช่วยเหลือแบบไม่มีเง่ือนไข และไม่ได้มุ่งเน้นอะไรไปมากกว่าได้ช่วยเหลือเท่าน้ัน   
 ๓)  พิจารณาในระดับ "ปัญญา" เป็นการตัดสินใจที่ละเอียดอ่อน  ในกรณีที่เห็นแม่
ตกน้ำถ้าเป็นในระดับน้ีจะมีวิธีการช่วยที่ไม่ได้เน้นแค่ความถูกต้องหรือชอบธรรมเท่าน้ัน  แต่จะ
มองไปที่ประโยชน์ที่จะเกิดขึ้นตามมาด้วย  ฉะน้ัน วิธีการช่วยเหลือจึงไม่ใช่แค่ช่วยเท่าน้ัน  แต่
สอนให้รู้จักการเอาตัวรอดในคร้ังต่อๆ ไปด้วย เพ่ือให้รู้จักพ่ึงพาตนเองได้ เปลี่ยนจากการให้คน
อ่ืนช่วยเหลือเป็นการให้ตัวองได้ช่วยเหลือตนเองเป็นด้วย  ถ้าเป็นการช่วยเหลือแม่ก็จะต้องสอน
ให้แม่ระวังตัวมากขึ้นหรือสอนให้ว่ายน้ำเป็น  หรือถ้าช่วยเหลือคนอ่ืนก็ต้องสอนให้เขาเป็นที่พ่ึง
ของตนเองได้มากกว่าจะพ่ึงพาคนอ่ืน  ซึ่งวิธีการน้ีอาจถูกมองว่าเป็นการใช้ไม้แข็งในการ
ช่วยเหลือ เพราะคนจะไม่ค่อยชอบนัก เน่ืองจากปกติคนชอบขอมากกว่าจะชอบให้ หรือชอบให้
คนช่วยเหลือมากกว่าจะลงมือทำอะไรด้วยตนเอง  ฉะน้ัน พระพุทธองค์จึงทรงตรัสว่า "เราจักไม่
ประคับประคองพวกเธอ  เหมือนช่างหม้อประคับประคองภาชนะกาลนาน  เราจักไม่
ประคับประคองพวกเธอ  เหมือนช่างหม้อประคับประคองภาชนะดินดิบที่ยังดิบๆ  อยู่  เราจัก
ข่มแล้วๆจึงบอก  จักยกย่องแล้วๆ  จึงบอก  ผู้ใดมีแก่นสาร  ผู้น้ันจักต้ังอยู่"๒๕ เรียกได้ว่าเป็น
การใช้ไม้แข็ง  เช่นเดียวกับกรณีที่พระกุมารกัสสปะพยายามจะช่วยแม่ให้ได้บรรลุธรรม เพราะ
นับแต่ที่พระกุมารกัสสปะเกิดนางก็ไม่เคยได้เลี้ยงดูลูก  ในอรรถกถาธรรมบทได้เล่าว่า   น้ำตา
ไหลออกจากนัยน์ตาตลอด ๑๒ ปี  นางมีทุกข์เพราะพลัดพรากจากบุตร  มีหน้าชุ่มไปด้วยน้ำตา
ทีเดียว เที่ยวไปเพ่ือภิกษา พอเห็นพระเถระในระหว่างแห่งถนน จึงร้องว่า "ลูก ลูก"  ว่ิงเข้าไป
เพ่ือจะจับพระเถระ ซวนล้มลงแล้ว นางมี มีจีวรเปียก ไปจับพระเถระแล้ว  พระเถระคิดว่า "ถ้า
มารดานี้จักได้ถ้อยคำอันไพเราะจากเรา  นางก็จะแย่ลง  เราควรพูดให้มารดาน้ีด้วยเสียงแข็งๆ 
กระด้างๆ"  พระเถระจึงกล่าวกะนางภิกษุณีผู้เป็นมารดาว่า   "เธอมัวทำอะไรอยู่ เรื่องความรัก
แค่น้ีก็ยังตัดไม่ได้"  นางได้ยินเลยคิดว่า "โอ น่ีหรือคำลูกเราช่างหยาบคายนัก"  จึงตอบกลับไปว่า 
"ท่านพูดอะไร"  พระเถระจึงย้ำคำเดิมอีก  นางจึงคิดได้ว่า "เราร้องไห้ตลอด ๑๒ ปีเพราะลูกคน
น้ี  แต่น่ีลูกกลับไม่เห็นใจ แถมพูดจากระด้าง  เราจะมัวคิดถึงลูกอยู่ทำไมอีก"  จึงหันหลังแล้วตัด

 

 ๒๔ ขุ.ชา. (ไทย) ๒๘/๓๘๒/๙๙. 
 ๒๕ ม.อุ. (ไทย) ๑๔/๓๕๖/๑๙๓. 
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ความรักในลูก บรรลุพระอรหันต์ในวันน้ันเอง๒๖ วิธีน้ีจึงดูรุนแรงและบางทีอาจถูกมองว่า
อกตัญญูไปด้วย  แต่ที่จริงเป็นการยกระดับความท่ีคนน้ันจะช่วยเหลือตนเองให้ไปสู่ประโยชน์ที่
เขาควรได้รับน่ันเอง  เพราะสุดท้ายการช่วยเหลือที่ดีที่สุดคือการให้ตนได้พ่ึงพาตนเองได้  ไม่ใช่
อาศัยสิ่งอ่ืนเป็นที่พ่ึง๒๗ กรณีที่จะช่วยเหลือคนอ่ืนก็เช่นเดียวกันคือต้องช่วยให้คนอ่ืนได้รอดพ้น
จากทุกข์ในเบ้ืองต้นแล้วก็ยังต้องช่วยให้เขาเหล่าน้ันได้พ่ึงพิงตัวเองได้ด้วย  ไม่อย่างน้ันการ
ช่วยเหลือน้ันก็ยังถือว่าสูญเปล่า หรือไม่เกิดคุณค่าใดๆ  
 สรุป กรณีปัญหาเรื่องความช่วยเหลือ  ผู้เขียนได้ทบทวนทั้งในแง่แนวคิดตะวันตกที่
พูดถึงเสรีภาพและเสมอภาคเป็นประเด็นสำคัญที่จะนำไปสู่ความช่วยเหลือ  โดยมีทั้งบางกลุ่มที่
ให้ความสำคัญกับเสรีภาพในการตัดสินใจของทุกคน  แต่กลายเป็นว่าทำให้ผู้มีอำนาจมากกว่าได้
สิทธิเหนือคนที่มีอำนาจน้อยกว่า  การช่วยเหลือจึงเป็นเร่ืองของปัจเจกบุคคลซึ่งต้องการปกป้อง
ตัวเอง กลายเป็นสร้างความเห็นแก่ตัวไปในท่ีสุด  แต่ก็มีการเสนอแนวคิดแบบพหุนิยมที่ถือว่า
ทุกคนควรเห็นแก่สังคม  โดยสังคมควรมาพร้อมกับการยอมรับกติกาเดียวกันเพ่ือให้ทุกคนอยู่
ร่วมกันได้แบบพ่ึงพาอาศัยซึ่งกันและกัน 
 ขณะที่พุทธปรัชญาเถรวาทก็เห็นด้วยในการสร้างความเสมอภาคแต่เป็นการสร้าง
ความเสมอทางด้านจิตใจ  แบบที่พระพรหมคุณาภรณ์  (ป .อ .ปยุตฺโต ) ใช้คำว่า "การ
ประนีประนอม" อันเป็นการลดกิเลสในตัวเราและผู้อ่ืนให้อยู่ในระดับที่ยอมรับกันได้  ด้วยการ
สร้างกฎหมายข้ึนมาทั้งน้ีเพ่ือพัฒนาคนไม่ใช่เพ่ือบังคับแต่อย่างใด  โดยการพิจารณาหลักการ
ช่วยเหลือที่ไม่บังคับน้ันอาจมุ่งไปที่การบ่มเพาะที่จิตให้ประกอบด้วยกุศลคือความดี ได้แก่ ไม่
โลภ ไม่โกรธ ไม่หลง  ผ่านกระบวนการพิจารณาความช่วยเหลือภายใต้กรอบมุมมอง ๓ แบบ 
คือ ๑. สัญญา เป็นการช่วยเหลือได้ภายใต้กฎเกณฑ์ต่างๆ ที่มีบังคับไว้ โดยถือเอาข้อกำหนดน้ัน
เป็นหลักสำคัญ ไม่ล่วงละเมิดหรือถ้าจะละเมิดก็ต้องหาข้อมูลมายืนยันหรือต้องผ่านการโต้แย้ง
กันมาแล้วจนได้ข้อสรุป  ๒. วิญญาณ เป็นการช่วยเหลือ  เพ่ือสนับสนุนธรรมะหรือความถูกต้อง
ดีงาม ไม่ใช่เพ่ือตัวเองและใครคนใดคนหน่ึง ๓. ปัญญา คือ นอกจากสนับสนุนธรรมหรือความ
ถูกต้องดีงามแล้ว ยังต้องส่งเสริมให้คนที่ช่วยเหลือน้ันได้พัฒนาตัวเองด้วยการพ่ึงพาตัวเองได้
ต่อไป  ไม่ใช่ปล่อยให้คนเหล่าน้ันต้องคอยคนช่วยเหลือเขาเหล่าน้ันอยู่ร่ำไป 
 
 
 

 

 ๒๖ ขุ.ธ.อ. (ไทย) ๑/๒/๓/๒๐๖. 
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๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ การช่วยเหลือกับความเสมอภาคในมุมมองปรัชญาพิจารณาอย่างไร อภิปราย 
 ๔.๒ การช่วยเหลือในพระไตรปิฎกพิจารณาจากเรื่องใดบ้าง แต่ละข้อแตกต่างกัน
อย่างไร หากจำเป็นต้องแก้ไขปัญหาดังกล่าวจะพิจารณาใช้เกณฑ์เหล่าน้ีได้หรือไม่ อภิปราย 
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 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องการลงโทษที่เป็นธรรม 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์เรื่องการลงโทษที่เป็นธรรมในพระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องการลงโทษที่เป็นธรรม 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องการลงโทษที่เป็นธรรมในพระไตรปิฎก 
 
 

 
 

 

 ๑ ปรับจากสารนิพนธ์ พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ), “การศึกษาวิเคราะห์การ
ลงโทษท่ีเป็นธรรมในพุทธปรัชญาเถรวาท”, สารนิพนธ์พุทธศาสตรดุษฎีบัณฑิต, บัณฑิตวิทยาลัย: 
มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๕. 



๑๕๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
 
 เมื่อมนุษย์มาอยู่ร่วมกันเป็นสังคมทำให้เกิดปัญหาล่วงละเมิดซึ่งกันและกัน  เช่น 
ปัญหาลักขโมย  ปัญหาทำร้ายกัน เป็นต้น  โดยปัญหาดังกล่าวนำมาซึ่งความวุ่นวายและทำลาย
ความสงบสุขในสังคม   เพราะแต่ละคนย่อมต้องการรักษาสิทธิประโยชน์ของตนไว้และไม่อยาก
ให้ใครล่วงละเมิดสิทธิประโยชน์น้ัน   จึงต้องมีการต้ังกฎเกณฑ์ไว้เพ่ือเป็นหลักปฏิบัติ  และวาง
โทษไว้เพ่ือกำราบผู้ไม่ประพฤติปฏิบัติตาม  โดยสรุปแล้วรัฐบัญญัติกฎหมายขึ้นเพ่ือใช้บังคับแก่
พลเมืองของตนเกิดจากจุดมุ่งหมาย ๔ ประการคือ๒  
 ๑)  การลงโทษเพ่ือเป็นการแก้แค้นทดแทน  เป็นวิธีการที่รัฐใช้วิธีการลงโทษผู้ที่
กระทำความผิดให้สาสมกับความผิดที่เขาได้กระทำต่อบุคคลอ่ืนโดยถือหลักว่าเมื่อบุคคลหน่ึงทำ
ความผิดต่อบุคคลหน่ึง  อีกฝ่ายหน่ึงก็มีสิทธิที่จะกระทำการแก้แค้นตอบแทนการกระทำ
ความผิดน้ัน  แม้จะเป็นสิ่งที่ไม่สมควรก็ตาม  จึงมีกฎหมายการแก้แค้นเรียกว่า  เล็ก เท็ลเลี่ยน
นิส (Lex  talionis) คือถ้าฝ่ายหน่ึงเสียตาไปข้าง  อีกฝ่ายก็มีสิทธ์ิจะเอาตาของอีกฝ่ายหน่ึงได้  
เรียกว่า “เสียตาเอาตา  เสียฟันเอาฟัน”  (An  eye  for  an  eye,  a  tooth  for  a  tooth) 
 ๒)  การลงโทษเพื่อเป็นการข่มขู่หรือยับย้ังการกระทำความผิด  มีจุดมุ่งหมายเพ่ือ
จะลดการกระทำความผิดที่เกิดขึ้นต่อไปในสังคม  ดังน้ันการลงโทษมักจะใช้วิธีรุนแรงต่อ
ผู้กระทำความผิด  เพ่ือที่จะให้ผู้เคยทำความผิดไม่กล้ากระทำอีก  และเพ่ือให้ผู้อ่ืนเกิดความกลัว
ไม่กล้าที่จะทำความผิดไปด้วย 
 ๓)  การลงโทษเพ่ือปรับปรุงแก้ไข  เป็นแนวคิดสืบเน่ืองมาจากความคิดว่าผู้ที่
กระทำความผิดไม่ได้เป็นคนเลวโดยสันดาน  จนกระทั่งว่าไม่สามารถที่จะแก้ไขปรับปรุงให้เป็น
คนดีของสังคมได้อีกต่อไป  ดังจะเห็นได้จากผู้กระทำความผิดต่อสังคมมีทั้งเด็ก  วัยรุ่น  คนชรา  
หรือแม้กระทั่งคนพิการไม่สมประกอบ  หรือมีความบกพร่องทางร่างกายหรือสมอง  บางคนทำ
ความผิดโดยที่ไม่ได้เจตนา  หรือมีเจตนาแต่เป็นการกระทำเพื่อป้องกันตนเองโดยชอบธรรม  
เป็นต้น  การลงโทษน้ีจึงเป็นการเปิดโอกาสให้ผู้กระทำผิดได้แก้ไขปรับปรุงตนเองโดยที่รัฐจะ
เลือกวิธีการอย่างใดอย่างหน่ึงเช่น  การภาคทัณฑ์  การควบคุมตัว  การฝึกหัดอาชีพ  การให้
การศึกษาอบรมคุณธรรม  ศีลธรรม  จริยธรรม  และการแก้ไขสภาพแวดล้อมให้ดีขึ้น 
 ๔) การลงโทษเพ่ือเป็นการตัดโอกาสในการกระทำความผิด  เกิดจากความคิดที่ว่า
ผู้กระทำความผิดเป็นคนเลวโดยสันดานไม่สามารถที่จะแก้ไขให้เป็นพลเมืองที่ดีของรัฐได้อีก  

 

 ๒ ชนินันท์  ศรีธีระวิศาล, การลงโทษประหารชีวิต, (วิทยานิพน์ปริญญานิติศาสตรมหาบัณฑิต  
บัณฑิตวิทยาลัย : จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย,๒๕๒๓), หน้า ๓-๔. 



  ๑๕๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

เป็นบุคคลอันตรายต่อสังคมถ้าหากบุคคลน้ันยังอยู่ในสังคมก็รังแต่จะทำความเสียหายแก่สังคม
มากขึ้นเรื่อยๆ  จึงสมควรที่จะถูกขับหรือขจัดออกไปจากสังคมอย่างถาวรเพ่ือความเป็นปกติสุข
ของสังคม  สำหรับวิธีการน้ีก็เช่นจำคุกหรือประหารชีวิต 
 เมื่อพิจารณาตามหลักการน้ีจะเห็นถึงการลงโทษนั้นเก่ียวพันธ์กับบุคคล  หมายถึง  
บุคคลที่ถูกล่วงละเมิด  และบุคคลผู้กระทำความผิด  ซึ่งเมื่อพิจารณาความเป็นธรรมของการ
ตัดสิน  สามารถพิจารณาได้ดังน้ี 
 ก. ความเป็นธรรมสำหรับผู้ถูกละเมิด  เป็นการพิจารณาตัดสินโทษจากผู้ถูกละเมิด
เป็นสำคัญ  และถือว่าเป็นธรรม  เหมือนการลงโทษในช่วงแรกในสังคมยุคโบราณคือเป็นการ
วางโทษแบบตาต่อตาฟันต่อฟัน (Lex Talionis) เป็นข้อกฎหมายในยุคต้นว่าด้วยการแก้แค้น  
ซึ่งยอมรับการลงโทษผู้กระทำละเมิดด้วยการกระทำอย่างเดียวกับการทำความผิดน่ันเอง๓ เช่น 
หากใครฆ่าคน  ญาติของผู้ตายก็มีสิทธิฆ่าคนน้ัน  เป็นต้น  ซึ่งสอดคล้องกับกรณีการเกิดขึ้นของ
กฏเกณฑ์ที่เป็นบรรทัฏฐานของสังคมคือ” ศีล”  และบทลงโทษแบบประชาทัณฑ์ที่เกิดจากการ
ล่วงละเมิด  ดังข้อความในอัคคัญญสูตรว่า  “ท่านทำกรรมอันช่ัวช้านักที่สงวนส่วนของตนไว้ไป
เอาส่วนที่เขาไม่ได้ให้มาบริโภค ท่านอย่าได้  กระทำกรรมอันช่ัวช้าเห็นปานน้ีอีกเลย  สัตว์พวก
หน่ึงประหารด้วยฝ่ามือ พวกหน่ึงประหารด้วย ก้อนดินบ้าง   พวกหน่ึงประหารด้วยท่อนไม้   ก็
นัยเพราะมีเหตุเช่นน้ันเป็นต้นมา   การถือเอาส่ิงของที่เจ้าของไม่ได้ให้จึงปรากฏ การติเตียนจึง
ปรากฏ การกล่าวเท็จ จึงปรากฏ การถือท่อนไม้จึงปรากฏ”๔  
 ข.  ความเป็นธรรมสำหรับผู้กระทำผิด  การตัดสินแบบวิธีการแรกเป็นการตัดสิน
ให้ความเป็นธรรมฝ่ายเดียว  โดยไม่สนใจต่อผู้กระทำผิดถือว่าไม่เป็นธรรม  จึงมีการปรับปรุงการ
ตัดสินแบบใหม่ขึ้นมาตามแนวคิดที่ว่าการลงโทษเป็นการป้องกันสังคมมากกว่าการลงโทษ
ผู้กระทำผิดให้ได้รับความสาสมแต่เพียงอย่างเดียว  เป็นการป้องกันบุคคลอ่ืนไม่ให้กระทำ
ความผิดตาม๕ จึงมีการพิจารณาบุคคลที่สามขึ้นมาเพ่ือพิจารณาคดี  ซึ่งในยุคแรกของการตัดสิน
โดยมีผู้วินิจฉัยน้ัน  เริ่มต้ังแต่ในสมัยโบราณได้ยกย่องให้กษัตริย์ผู้ปกครองเป็นใหญ่เหนือปวงชน
ทั่วไป  โดยมีข้าราชการทำหน้าที่ให้กับพระเจ้าแผ่นดิน  และพลเมืองมีฐานะเป็นข้าของกษัตริย์  

 

 ๓ นายจักรกริช  ตันอารีย์, นิรโทษกรรม : ปัญหาการใช้และการตีความ, (วิทยานิพนธ์นิติ
ศาสตรมหาบัณฑิต  คณะนิติศาสตร์ : มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์,๒๕๕๓), หน้า ๖. 
 ๔ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๖๒/๗๑. 
 ๕ ศิรสา พูลสนอง, การล้างมลทินในประเทศไทย, วิทยานิพนธ์นิติศาสตรมหาบัณฑิต, (คณะ
นิติศาสตร์  มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์,๒๕๔๓),หน้า ๙. 



๑๕๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ทำให้กษัตริย์มีสิทธิขาดในชีวิตและทรัพย์สมบัติของพลเมือง๖ กษัตริย์จึงได้รับการแต่งต้ังให้
พิจารณาตัดสินโทษ  และใครก็ตามที่ได้รับโทษก็ต้องยอมรับแต่โดยดี  ซึ่งสอดคล้องกับการ
ตัดสินแบบกษัตริย์ที่ปรากฏในพระไตรปิฎกว่า   

 “สัตว์เหล่าน้ันพากันเข้าไปหาสัตว์ที่สวยงามกว่า น่าดูน่าชมกว่า น่าเลื่อมใสกว่า และ
น่าเกรงขามมากกว่าสัตว์ทุกคนแล้ว จึงแจ้งเรื่องน้ีว่า มาเถิดพ่อ ขอพ่อจงว่ากล่าวผู้ที่
ควรว่ากล่าวได้โดยชอบ จงติเตียนผู้ที่ควรติเตียนได้โดยชอบ จงขับไล่ผู้ที่ควรขับไล่ได้
โดยชอบเถิด ส่วนพวกข้าพเจ้าจักแบ่งส่วนข้าวสาลีให้แก่พ่อ   สัตว์ผู้น้ันแลรับคำของ
สัตว์เหล่าน้ันแล้ว จึงว่ากล่าวผู้ที่ควรว่ากล่าวได้โดยชอบ ติเตียนผู้ที่ควรติเตียนได้โดย
ชอบ ขับไล่ผู้ที่ควรขับไล่ได้โดยชอบ ส่วนสัตว์เหล่าน้ันก็แบ่งส่วนข้าวสาลีให้แก่สัตว์ที่
เป็นหัวหน้าน้ัน”๗  

 การลงโทษที่เป็นธรรมจึงต้องสร้างความเป็นธรรมให้กับผู้ถูกละเมิดและผู้ละเมิด  
โดยมีบุคคลท่ีเรียกว่า ผู้พิพากษา  เป็นผู้ประเมินความผิดและการลงโทษ  และเพื่อให้ทุกฝ่าย
เห็นร่วมกันว่าเป็นธรรมหรือไม่  ผู้ตัดสินจึงต้องมีระบบศีลธรรมเข้ามาประกอบด้วย  เพราะเมื่อ
จะดำรงธรรมไว้ในสังคม  ตัวผู้พิพากษาเองก็ต้องมีธรรม  เป็นผู้ต้ังอยู่ในธรรม  หรือรักษาธรรม
ด้วยตนเอง   ถ้าจะว่าไปแล้วงานของผู้พิพากษาก็มิใช่อยู่ในวงความประพฤติทางศีลธรรมทั่วไป  
ความประพฤติที่อยู่ในศีลธรรมเป็นเพียงพ้ืนฐานที่รองรับการทำงานของผู้พิพากษาเท่าน้ัน  แต่
ธรรมสำหรับการทำงานของผู้พิพากษาตรงๆ แท้ๆ  อยู่ที่เจตนากับปัญญา๘ การเช่ือมโยงกัน
ระหว่างหลักธรรมกับบุคคลที่เก่ียวข้องผ่านแนวคิดเรื่องประโยชน์ ๓ ในทางพระพุทธศาสนาคือ  
๑. รักษาประโยชน์ตนคือผู้กระทำผิด ๒. ป้องกันประโยชน์ผู้อ่ืน คือผู้เสียหาย  ๓. รักษาทั้ง
ประโยชน์ตนและประโยชน์ผู้อ่ืนไว้ คือ ผู้พิพากษา  จึงเป็นกรอบที่จะทำให้การลงโทษเกิดความ
เป็นธรรมได้  ในบทความช้ินน้ีจึงต้องการไล่เลียงให้เห็นระบบการลงโทษในความหมายที่ปรากฎ
ในพระไตรปิฎก โดยเฉพาะในแง่ของเน้ือหาการท่ีว่าด้วยการลงโทษว่าอย่างไรจึงเรียกว่าเป็น
ธรรม  จึงจะไม่กล่าวถึงในส่วนที่เก่ียวข้องกับผู้พิพากษา  เพราะเมื่อเข้าใจระบบการลงโทษและ
วิธีการพิจารณาแล้วการพิพากษาก็ดูจะไม่ยากเท่าใดนัก ดังนี้ 
 

 

 ๖ สายหยุด  แสงอุทัย, วิชาการเมือง, (พระนคร :  โรงพิมพ์พระจันทร์, ๒๔๘๒), หน้า ๑๘๖-
๑๘๗ อ้างใน  สุรพล คงลาภ, นิรโทษกรรม : ศึกษาเก่ียวกับเง่ือนไขและผลทางกฏหมาย, (วิทยานิพนธ์
นิติศาสตร์มหาบัณฑิต  คณะนิติศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์, ๒๕๓๔), หน้า ๑.   
 ๗ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๖๒/๗๑. 
 ๘ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), ผู้พิพากษาต้ังตุลาให้สังคมสมในดุล, พิมพ์คร้ังท่ี ๒, 
(กรุงเทพมหนาคร : วัดญาณเวศกวัน, ๒๕๕๔), หน้า ๗. 
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 ๓.๑ การลงโทษในพระไตรปิฎก 
 ในทฤษฎีการลงโทษได้กล่าวถึงความเป็นธรรมท่ีปรากฏอยู่ตามแนวคิดของนักคิด
ตะวันตกซึ่งจะได้พิจารณาดังต่อไปน้ี 
 ๓.๑.๑  ความหมายของความเป็นธรรม  ในปรัชญาประโยชน์นิยมกับกรณีย
ธรรมของค้านท์เห็นเช่นเดียวกันว่า  ความเป็นธรรมมีรากฐานมาจากความเสมอภาค  โดยใน
ทรรศนะประโยชน์นิยมเห็นว่าความเสมอภาคมีลักษณะขึ้นกับปัจจัยอ่ืนๆ  (contingent)  ไม่ใช่
ความเสมอภาคท่ีมีคุณค่าอยู่ในตัวเอง  เพราะถ้าจะพิจารณาถึงหลักเกณฑ์ใดก็ตามต้องประเมิน
ผ่านประโยชน์ที่เกิดกับสังคมมากกว่า  หลักการน้ันจึงจะถูกต้องตามหลักจริยธรรมและมีความ
เป็นธรรมเกิดขึ้น   โดยประโยชน์นิยมมองเรื่องความเป็นธรรมเป็นเรื่องนามธรรมไม่อาจวัดได้
ผ่านเหตุอ่ืนนอกจากอาศัยประโยชน์ที่เกิดขึ้น  และเป็นประโยชน์ของคนส่วนใหญ่  เพราะเมื่อ
ความเสมอภาคถูกมองว่าเป็นเรื่องศีลธรรมก็ควรจะมองเป็นเรื่องที่ทุกคนในสังคมทุกคนควรจะ
ได้มีส่วนร่วมในประโยชน์ที่จะเกิดตามมาเพ่ือรักษาความเท่าเทียมไว้ในสังคม๙  
 แต่ค้านท์จะเห็นว่าความเสมอภาคเป็นสิ่งที่มีค่าอยู่ในตัวเองไม่จำเป็นต้องขึ้นกับ
เง่ือนไขหรือปัจจัยใดๆ ทั้งสิ้น  คนเราควรได้รับการปฏิบัติอย่างเท่าเทียมกันเพราะความเป็น
มนุษย์มีอยู่ในตัวคนและความเสมอภาคเป็นสิ่งที่ถูกต้องและยังเป็นวิถีทางที่จะปฏิบัติต่อมนุษย์
ด้วย  การที่จริยศาสตร์ของค้านท์เน้นคุณค่าความเป็นมนุษย์  ความคิดในเร่ืองความยุติธรรมใน
ฐานะที่เป็นความเสมอภาค  จึงเป็นรากฐานท่ีสำคัญของระบบสิทธิทางจริยธรรม อย่างที่เขา
กล่าวว่า  “จงปฏิบัติต่อมนุษย์ไม่ว่าจะเป็นตัวท่านเองหรือเพ่ือนมนุษย์ด้วยกัน  โดยถือว่าเขาเป็น
จุดหมายในตัวเอง  อย่าถือเขาเป็นเพียงเครื่องมือ”๑๐ ฉะน้ัน ความเป็นธรรมในทรรศนะของ
ตะวันตกคือความเสมอภาค  แต่มีข้อจำกัดว่า  ความเสมอภาคน้ันมองไปที่สิทธิของปัจเจก
บุคคลหรือประโยชน์ของสังคมเป็นหลัก   
 ส่วนในพระไตรปิฎกตีความของคำว่า  "ความเป็นธรรม"  โดยสัมพันธ์กับ
ความหมายของคำว่า "กรรม"  เพราะเรามีกรรมเป็นของตน  เป็นทายาทแห่งกรรม มีกรรมเป็น
กำเนิด มีกรรมเป็นเผ่าพันธ์ุ มีกรรมเป็นที่พ่ึง จักทำกรรมใด  ดีก็ตาม ช่ัวก็ตาม เราจะเป็นผู้รับ
ผลของกรรมน้ัน๑๑ การพิจารณาความเป็นธรรมน้ีคนทำดีจึงต้องได้ดี  คนทำช่ัวย่อมได้ช่ัว  การ

 

 ๙ J. S. Mill, "On the Connection between Justice and Utility" in The Blackwell 
Guide to Mill’s Utilitarianism, edited by HENRY R. WEST, (UK : Blackwell Publishing 
Ltd.,2006), p.111-112. 
 ๑๐ Immanuel  Kant, Foundations  of  the  Metaphysics  of  Morals,  Tr.  By  
Lewis  White  Beck , (New York : Macmillan  Publishing  Company,1985), p.47. 
 ๑๑ องฺ.ปญฺจก. (ไทย) ๒๒/๕๗/๖๓.   



๑๕๘  
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รับผลน้ันจึงมีความเป็นธรรมจึงมีลักษณะที่อันลึก เห็นได้ยาก รู้ตามได้ยากสงบ ประณีต ไม่หย่ัง  
ลงสู่ความตรึก๑๒ ฉะน้ัน  ความเป็นธรรมจึงมีคุณค่าในตัวเอง  ไม่จำเป็นต้องอาศัยบุคคลเป็นคน
ให้ค่า   เมื่อพิจารณาแบบน้ีทำให้ทุกคนล้วนแต่เป็นเพียงผู้สืบทอดกรรมเท่าน้ัน  ไม่มีส่วนร่วมใน
การตัดสินในความเป็นธรรมน้ัน  เพราะทุกอย่างเป็นเรื่องของกฎธรรมชาติ  ไม่ใช่เราเป็นผู้
กำหนด     
 ๓.๑.๒ ทฤษฎีการลงโทษ  ทฤษฎีการลงโทษที่เป็นธรรมและไม่เป็นธรรมเน้นไปท่ี
บุคคล  โดยให้ความสำคัญกับกฎว่าเป็นเรื่องรองลงมา เพราะหากแต่ละคนได้รับความเป็นธรรม
แล้ว  กฎก็สามารถเปลี่ยนแปลงให้เหมาะสมได้  นักปรัชญาตะวันตกจึงได้วางกฎการลงโทษที่
เป็นธรรมโดยถือบุคคลและคนในสังคมเป็นที่ต้ัง  มากกว่าจะมองไปตัวกฎเกณฑ์อย่างตายตัว  
ดังต่อไปน้ี 
 ๑)  การลงโทษแบบเด็ดขาด  เป็นการลงโทษที่ ต้ังอยู่บนพ้ืนฐานว่ามนุษย์ไม่
สามารถจะดีได้หากไม่มีกฎหรือสังคมในการประคับประคอง  จึงมีการลงโทษในช่วงแรกเป็นการ
ตัดสินแบบตาต่อตาฟันต่อฟันตามทฤษฎีลงโทษเพ่ือให้สาสม (Retributive Theory)๑๓  เมื่อ
บุคคลกระทำความผิดใด  บุคคลน้ันจะต้องถูกนำตัวมาลงโทษโดยไม่ต้องคำนึงว่าเขาจะเป็นใคร  
จะนำใครมาลงโทษแทนไม่ได้  ซึ่งความคิดน้ีมาจากความคิดเจตจำนงเสรี (Free will)  ที่เช่ือว่า
การกระทำของคนอยู่ภายใต้การตัดสินใจโดยเสรี   
 ดังน้ัน มนุษย์จึงต้องรับผิดชอบต่อการกระทำของตนเองที่ได้กระทำลงไป หากเป็น
การกระทำที่ดี เขาย่อมได้รับผลตอบแทนท่ีดี แต่หากเป็นการกระทำที่ไม่ดี หรือเป็นกระทำที่ฝ่า
ฝืนต่อกฎเกณฑ์ของสังคม เขาย่อมสมควรได้รับการตำหนิ หรือได้รับการลงโทษจากสังคม   
และการที่สังคมลงโทษเขา  สาเหตุก็มาจากการกระทำของเขาเอง หาใช่สิ่งอ่ืนใดไม่  เมื่อเขา
กระทำผิด   เขาย่อมสมควรถูกลงโทษ การลงโทษจึงเป็นการทดแทนการกระทำผิดของเขา
น่ันเอง  และค้านท์ก็เห็นด้วยกับการลงโทษในลักษณะน้ีเช่นน้ีคือ๑๔  
 ก. อาชญากรต้องได้รับโทษเพียงเพราะเขาก่ออาชญากรรมขึ้นเท่าน้ันการลงโทษไม่
มีเหตุผลอ่ืน  เช่น  อ้างว่าเพ่ือสังคม  เพราะนั่นเท่ากับเป็นการลดทอนความสง่างามของมนุษย์
ลงมาเป็นเคร่ืองมือเพ่ือเป้าหมายอ่ืนนอกตัวมนุษย์ 

 

 ๑๒ (วิ.มหา. (ไทย) 4/7/9) 
 ๑๓ ศิรสา พูลสนอง, การล้างมลทินในประเทศไทย, วิทยานิพนธ์นิติศาสตรมหาบัณฑิต, หน้า 
๘-๑๐.   
 ๑๔ ชัชชั ย   คุ้ มท วีพร , จริยศาสตร์  : ทฤษ ฎีและการวิ เคราะห์ปัญ หาจริยธรรม , 
(กรุงเทพมหานคร : ดำเนินการพิมพ์, ๒๕๔๐), หน้า 218) 
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 ข. การลงโทษอาชญากรต้องเป็นไปตามสัดส่วนของความรุนแรงของอาชญากรรม
ที่เขาได้ก่อขึ้น  น่ันก็คือถ้าทำผิดน้อยการลงโทษก็จะน้อย  ถ้าทำผิดมาก  การลงโทษก็จะรุนแรง
ขึ้น  และผู้ที่ทำฆาตกรรมจะต้องถูกประหารชีวิต 
 ๒) การลงโทษแบบประนีประนอม  เพราะเช่ือว่ามนุษย์ดีได้ถ้าสังคมให้โอกาส  
แต่ดูเหมือนการลงโทษแบบเด็ดขาดน้ันจะถูกโต้ตอบว่าไม่เป็นธรรม (unjust) ด้วยมุมมองที่
แตกต่างเช่น  นักทฤษฎีการลงโทษเพื่อป้องกัน (Preventive Theory)  โดยช้ีว่าการลงโทษ
ผู้กระทำผิดตามความร้ายแรงของความผิดที่เป็นอันตรายต่อสังคมในขณะน้ัน  ควรเน้นไปที่การ
ลงโทษท่ีเป็นการป้องกันสังคมมากกว่าการลงโทษผู้กระทำผิดให้ได้รับความสาสมแต่เพียงอย่าง
เดียว  ซึ่งเป็นแนวคิดของกลุ่มประโยชน์นิยม (Utilitarianism)๑๕ โดยมีการวางหลักการลงโทษที่
ยุติธรรมไว้ ดังน้ี 
 ก. การลงโทษอาชญากรเพ่ือช่วยป้องกันอาชญากรรม  หรือย่างน้อยก็ลดระดับ
ความรุนแรงของอาชญากรรมลงมา 
 ข. การลงโทษทำให้อาชญากรกลับคืนสู่สังคมได้  และด้วยกระบวนการลงโทษ  มี
การให้การศึกษา  การรักษาแบบจิตบำบัดและการฝึกอาชีพที่เหมาะสม  ในท้ายที่สุดเมื่อเขาพ้น
โทษสามารถกลับสู่สังคมได้ในฐานะพลเมืองที่มีความสามารถในการผลิต 
 ๓)  การลงโทษแบบประยุกต์  โดยอาศัยการพ่ึงพิงเอาความรู้หลายแบบเข้ามา
ดังน้ี 
   ก. การลงโทษผสมผสาน  คือนำทั้งสองแนวคิดข้างต้นมาใช้  ซีซ่า โบเนสาน่า เบค
คาเรีย (Cesare Bonesana Beccaria) ผู้เช่ียวชาญด้านอาชญาวิทยาและเศรษฐศาสตร์ชาว
อิตาลี  เขาพยายามประยุกต์แนวคิดแบบเหตุผลนิยม  (Rationalism) ประโยชน์นิยม 
(Utilitarianism) ผสมสุขนิยม (Hedonism)  ไปสู่อาชญากรรมและการลงโทษ (crime and 
punishment) โดยความคิดว่าแต่ละคนต้องเต็มใจเสียสละเสรีภาพให้แก่สังคม  เพ่ือชักนำให้คน
อ่ืนเกิดความอยากปกป้องเสรีภาพน้ันไว้ได้  เขายังได้อธิบายเก่ียวกับกฎหมายและการลงโทษไว้
ว่า “กฏหมายมีเพียงเง่ือนไขที่จำเป็นจึงจะถูกตราขึ้น  และการลงโทษภายใต้กฎหมายไม่ควรที่
จะมีจุดประสงค์อ่ืนนอกเสียจากปกป้องเสรีภาพของส่วนร่วม  และรักษาสิทธิประโยชน์ของแต่
ละคนไว้  ฉะน้ัน การลงโทษด้วยเหตุผลอ่ืน เช่น ทำให้ผู้ทำผิดสำนึกได้  เป็นต้น จึงไม่จำเป็นและ
ไม่ยุติธรรม (unnecessary and unjust)”๑๖  

 

 ๑๕ ชัชชัย  คุ้มทวีพร, จริยศาสตร์ : ทฤษฎีและการวิเคราะห์ปัญหาจริยธรรม, หน้า ๒๑๖. 
 ๑๖ Donald M. Borchert , Encyclopedia of Philosophy, Second Edition, (USA : 
Thomson Gale Corporation.  2006. p.517-518. 



๑๖๐  
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 การพิจารณาต่อกรณีปัญหาการลงโทษทางกฏหมายจึงเป็นปัญหา   ซึ่งแนวทาง
การตัดสินโทษจึงถูกนำไปเก่ียวกับหลักความจำเป็น (neccessary) และความยุติธรรม  
(justice)  เพราะพิจารณาไปที่กฏเกณฑ์ที่บริสุทธ์ิยุติธรรมและบุคคลผู้มีส่วนเกี่ยวข้องระหว่าง
ผู้ทำผิดกับผู้เสียหายและผู้พิจารณา 
 ข.  การลงโทษด้วยทฤษฎีคุณธรรม  เป็นการลงโทษท่ีอาศัยคุณธรรมในทางศาสนา
เป็นเครื่องพิสูจน์  ในพระพุทธศาสนามีทรรศนะว่าการลงโทษน้ันต้องมุ่งไปที่ประโยชน์ทั้ง ๓ 
ส่วน คือ ประโยชน์ตน, ประโยชน์คนอ่ืน และประโยชน์ทั้งสองฝ่าย  ตามพระพุทธพจน์ว่า  
“ภิกษุทั้งหลาย…ภิกษุผู้มีจิตไม่ขุ่นมัวย่อมรู้จักซึ่งประโยชน์ตน…ย่อมรู้จักประโยชน์คนอ่ืน, ย่อม
รู้จักซึ่งประโยชน์ทั้งสองฝ่าย”  และ “ภิกษุทั้งหลาย  เมื่อมองเห็นประโยชน์ตน...เมื่อมองเห็น
ประโยชน์ผู้ อ่ืน…เมื่อมองเห็นประโยชน์ทั้ งสองฝ่าย  ก็ควรทีเดียวที่จะทำประโยชน์ตน ,  
ประโยชน์ผู้อ่ืน  และประโยชน์ทั้งสองฝ่ายน้ันให้สำเร็จด้วยความไม่ประมาท”๑๗ ทำให้เกิดทฤษฎี
การลงโทษที่ถูกธรรมและเป็นธรรมตามทรรศนะพระพุทธศาสนาดังน้ี๑๘  
 ก) มีการลงโทษตามกฎท่ีถูกกำหนดด้วยคณะสงฆ์หรือคณะปกครองบ้านเมือง  
กระบวนการทางกฎหมายที่เกิดขึ้นจะพิจารณาตามกฎเหล่าน้ี 
 ข)  มีการลงโทษทางสังคม  โดยสังคมจะมีปฏิกิริยาต่อทุกอาชญากรรมที่เกิดขึ้น
อย่างแน่นอนซึ่งอาจอยู่นอกเหนือกฎหมาย  เช่น  ความหม่นหมองของผู้กระทำผิด  การขับไล่
ออกจากกลุ่ม  การไม่พูดคุยด้วย  ซึ่งล้วนแต่เป็นเพียงบางแง่มุมของการลงโทษทางสังคม 
 ค)  มีผลทางด้านจิตใจ  ซึ่งเกิดขึ้นโดยอัตโนมัติ  เมื่อทำความผิดแล้วจะถูกเช่ือม
โยมไปถึงหลักกรรม  ซึ่งแม้บางคนจะหลีกเลี่ยงการลงโทษแบบกฎหมายหรือสังคมได้  แต่ไม่อาจ
หลบหนีการลงโทษทางกรรมได้  เขาจะต้องเผชิญหน้ากับการลงโทษทางด้านจิตใจ 
 ๒.๑.๓ การลงโทษกับการเบียดเบียน  หากพิจารณาเร่ืองการลงโทษกับการ
เบียดเบียนว่าเป็นอันเดียวกันหรือไม่น้ันต้องเข้าใจก่อนว่า  การลงโทษเป็นการกระทำต่อ
ผู้กระทำผิดอย่างการจำคุกหรือการประหาร เป็นต้น  เป็นการกระทำที่ขัดแย้งกับหลักพุทธ
ศาสนาในเร่ืองการเบียดเบียนว่า  “ผู้ทำร้ายผู้อ่ืนผู้เบียดเบียนผู้อ่ืน ไม่ช่ือว่าเป็นบรรพชิต ไม่ช่ือ
ว่าเป็นสมณะเลย”๑๙  เพราะเมื่อสังคมต้องการความสงบโดยท่ีแต่ละคนอยู่กันโดยไม่ทำร้ายกัน  
ไม่เบียดเบียนต่อกัน  แล้วทำไมจึงมีการลงโทษที่เหมือนเป็นการเพ่ิมความรุนแรงให้กับสังคม
มากย่ิงขึ้นในพระไตรปิฎก การลงโทษต้องมองในส่วนของวินัยกับธรรม  คือ ในส่วนของวินัยมี

 

 ๑๗ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๖๗/๓๕.   
 ๑๘ Nandasena  Ratnapala, Crime  and  Punishment  in  the  Buddhist  
Tradition, New Delhi : Mittal  Publications, 1993),p.11-12. 
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การวินิจฉัยการลงโทษอาศัยคณะสงฆ์ผ่านการพิจารณาสาเหตุคือ เจตนาที่ทำเป็นหลัก กล่าวคือ  
เจตนามีมากหรือน้อย เช่น ฆ่าสัตว์ใหญ่ก็ต้องมีเจตนามาก  ฆ่าสัตว์เล็กก็มีเจตนาน้อย  เป็นต้น  
ส่วนการลงโทษตามธรรมยึดเอาผลท่ีตามมา  คือกุศลและอกุศล  โดยอาศัยความเศร้าหมองหรือ
ผ่องแผ้วของจิตใจเป็นหลัก  กล่าวคือเป็นการลงโทษทางใจน่ันเอง  เพราะเมื่อจิตเศร้าหมองแล้ว 
ทุคติเป็นอันหวังได้  เมื่อจิตไม่เศร้าหมองแล้ว สุคติเป็นอันหวังได้๒๐ ฉะน้ัน การลงโทษจึงเป็น
วิธีการตรวจสอบสภาพจิตใจเป็นหลัก  หากใจยังไม่พัฒนาก็ต้องมีการลงโทษด้วยวิธีการฝึกฝน
ปฏิบัติตนอย่างหน่ึงและพัฒนาจิตใจไปด้วย 
 ส่วนการเบียดเบียนอาจพิจารณาได้ ๓ ลักษณะด้วยกัน คือ ๑. การเบียดเบียนที่
เป็นกุศลคือทำด้วยเจตนาบริสุทธ์ิและทำให้กุศลเกิดขึ้น  ๒. การเบียดเบียนที่เป็นอกุศลที่ทำด้วย
เจตนาไม่บริสุทธ์ิและทำให้อกุศลเกิดขึ้น  และ ๓. การเบียดเบียนที่ไม่มีเจตนาซึ่งไม่ถูกพิจารณา
โทษตรงนี้อย่างกรณีพระจักขุบาลเป็นพระอรหันต์  ท่านตาบอดจึงเดินเหยียบสัตว์เป็นจำนวน
มากตาย  แต่พอภิกษุไปถามพระพุทธเจ้า  พระพุทธเจ้าตรัสว่าท่านเป็นพระอรหันต์จึงไม่มี
เจตนาในการเบียดเบียนสัตว์๒๑  
 การพิจารณาเร่ืองการลงโทษว่าเป็นอันเดียวกับการเบียดเบียนกันน้ันต้องพิจารณา
ให้เห็นในส่วนของเจตนากับผลที่ตามมาเป็นหลัก  เช่น  กรณีที่พระพุทธเจ้าทรมานพญานาคดุ
ร้าย  มีฤทธ์ิ เป็นอสรพิษ มีพิษร้ายแรง  ตอนไปโปรดชฎิล๒๒ หรือกรณีการเบียดเบียนเศรษฐีที่
ตระหน่ีไม่ยอมเสียสละสมบัติใดๆ  แก่ผู้อ่ืนของพระมหาโมคคัลลานะเพ่ือให้เศรษฐีละความ
ตระหน่ีแล้วยอมไปถวายอาหารแก่พระภิกษุและฟังธรรม  จนเศรษฐีและภริยาได้เป็นพระ
โสดาบัน๒๓ เมื่อพิจารณาจากทั้งสองเหตุการณ์ทำให้เห็นว่าการเบียดเบียนเป็นการมุ่งไปที่
ประโยชน์สูงสุด  เช่นเดียวกับการลงโทษท่ีมีส่วนของการเบียดเบียนก็เป็นไปเพ่ือประโยชน์สูงสุด
ของผู้รับโทษเช่นกัน   
 ฉะน้ัน  การลงโทษจึงอาจเป็นการเบียดเบียนที่เป็นกุศล  โดยพิจารณาในเรื่อง
เจตนา และผลที่เกิดขึ้นตามมาเป็นสำคัญ  หากเป็นประโยชน์และกุศลเกิดขึ้นแก่ผู้กระทำผิด
และผู้เก่ียวข้องก็ถือว่าเป็นการลงโทษที่เป็นธรรมในพระพุทธศาสนา ซึ่งเป็นไปตามหลักการ
เดียวกับแนวคิดเร่ืองการฆ่าที่เป็นกุศลคือ ฆ่าความโกรธเสียได้จึงอยู่เป็นสุข ฆ่าความโกรธเสียจึง
ไม่เศร้าโศก  เทวดา พระอริยะเจ้าทั้งหลาย สรรเสริญการฆ่าความโกรธ ซึ่งมีรากเป็นพิษ มียอด
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...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

หวาน เพราะฆ่าความโกรธน้ันเสียแล้วย่อมไม่เศร้าโศก๒๔  ซึ่งช่วยช้ีให้เห็นแนวคิดแบบ
พระพุทธศาสนาว่า  สิ่งที่เป็นนามธรรมอย่างการลงโทษกับการเบียดเบียนที่เป็นรูปธรรม  หรือ
การฆ่าที่เป็นรูปธรรมกับนามธรรมคือความโกรธ  เป็นสิ่งที่ผูกพันกันระหว่างเจตนาที่เป็น
นามธรรมกับรูปธรรมคือผลท่ีตามมา  ซึ่งนำไปสู่การพิจารณาในเรื่องเจตนาท่ีเป็นกุศล  และผล
ที่เป็นกุศลเท่าน้ันจึงจะถือว่าเป็นการลงโทษที่เป็นธรรมในทรรศนะของพระพุทธศาสนา     
 ๓.๒ การลงโทษที่เป็นธรรมในพระไตรปิฎก   
 ในพระไตรปิฎกมีรูปแบบวิถีชีวิตที่ไม่ใช่แต่ลำพังภิกษุ  ภิกษุณีเท่าน้ัน  แต่ยังรวมไป
ถึงอุบาสก  อุบาสิกาด้วย  โดยกลุ่มคนเหล่าน้ีเองที่จำเป็นต้องประยุกต์แนวคำสอนโดยเฉพาะกฎ
หรือหลักศีลหรือศีลธรรมแบบดังเดิมของพุทธปรัชญาเถรวาทมาใช้งาน  หากจะกล่าวถึงกฎ
พ้ืนฐานเปรียบเทียบกันระหว่างศีล ๕ กับ ปาราชิก ๔ จะเห็นความสอดคล้องกัน  เพราะ
เป้าหมายของการบรรลุนิพพานคือ  มรรคมีองค์ ๘  ซึ่งวางตามหลักไตรสิกขา  ศีล  สมาธิ  
ปัญญา  ไม่ว่าภิกษุ  ภิกษุณี  อุบาสก  อุบาสิกา  ล้วนต้องมพ้ืีนฐานหลักไตรสิกขาคือ  ศีล  สมาธิ  
ปัญญาเหมือนกัน  ใครทำผิดศีลก็ถือเป็นการลดถอนศักยภาพในการบรรลุธรรมให้ลดน้อยลง  
หรือในกรณีที่คนทั่วไปไม่อาจรักษาศีลได้ด้วยต้องประกอบอาชีพ  แต่เขาเหล่าน้ีก็ยังพัฒนาจิตใจ
ด้วยคำสอนอื่นๆ  อีกได้เช่นกัน  โดยการพัฒนาดังกล่าวรวมถึงการลงโทษที่วัดตามลำดับจิตใจ
ของคนเป็นสำคัญด้วย  อย่างกรณีศีลข้อ ๑ ห้ามฆ่าสัตว์  หากเป็นกฎหมายทั่วไปอาจเน้นไปท่ี
การฆ่าธรรมดา  แต่สำหรับศีลในพุทธปรัชญาเถรวาทจะเน้นไปที่ว่าฆ่าใครด้วย  ฆ่าคนทั่วไปก็ผิด
อย่างหน่ึง  ฆ่าพ่อ  ฆ่าแม่  ฆ่าพระอรหันต์ก็ผิดอย่างหน่ึงเป็นต้น   
 เมื่อพิจารณาในส่วนของการลงโทษจึงพบว่ามีการลงโทษอยู่ ๒ แบบ คือ 
 ๓.๒.๑ การลงโทษตามวินัยหรือศีลที่สอดคล้องกับหลักธรรม  ในพระไตรปิฎกมี
การลงโทษโดยที่เก่ียวพันธ์กับธรรมะประกอบไปด้วย  กล่าวคือเมื่อพระสงฆ์ตัดสินจำเลยว่ามี
ความผิด  ก็ต้องมีการลงโทษตามหลักวินัย  แต่ยังมีการลงโทษที่นำหลักธรรมมาประกอบไว้ซึ่ง
อยู่นอกเหนือหลักวินัย คือ 
 ๑)  สังคมกับหลักประโยชน์  การลงโทษเป็นเรื่องของสังคมด้วยส่วนหน่ึง  ซึ่งสังคม
ในที่น้ีอาจหมายถึงสังคมสงฆ์และสังคมโลก  เมื่อพิจารณากันในส่วนน้ีการลงโทษผู้กระทำผิดจึง
ต้องอยู่บนฐานของการทำประโยชน์ตนและผู้อ่ืนว่าเสียหายหรือไม่  ในคัมภีร์วิสุทธิมรรคได้
พิจารณาการลงโทษจากโทษและอานิสงส์ของตนเองและคนรอบข้าง  กรณีโทษจากการไม่มีศีล 
ซึ่งเสียทั้งประโยชน์ตน คือ ก็จะไม่เป็นที่รักของคนทั่วไป  ใครๆ  ก็ไม่อยากสอน  ถูกตำหนิ ร้อน
ใจ  เป็นต้น  และเสียประโยชน์ผู้อ่ืน คือ  เป็นคนที่ทำให้คนรอบข้างเสียประโยชน์  เช่น ถ้าเป็น

 

 ๒๔ สํ.ส. (ไทย) ๑๕/๑๙๙/๕๐.   
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พระภิกษุแล้วไม่มีศีล  คนทำบุญก็จะไม่ได้ผลบุญเต็มที่  เป็นต้น  ดังข้อความท่ีว่า  “บุคคลผู้
ทุศีล...นับว่าเป็นผู้มีราคาถูก เพราะทำความไม่มีผลมากแก่ทายกท้ังหลายผู้ที่ตนรับไทยธรรม
ของเขามา”๒๕  
 ๒) ตนเองกับหลักกรรม  การลงโทษเป็นเรื่องของจิตใจของผู้กระทำความผิดด้วย  
ซึ่งสามารถนำมาพิจารณาได้ในเรื่องการผลกรรมท่ีตามมา  ในมังคลัตถทีปนีได้กล่าวถึงการ
วินิจฉัยและลงโทษเร่ืองการฆ่าสัตว์ว่า  โทษของปาณาติบาตปาณาติบาตช่ือว่ามีโทษน้อย   ใน
เพราะสัตว์เล็ก  ช่ือว่ามีโทษมาก   ในเพราะสัตว์ใหญ่   เพราะประโยคใหญ่   แม้เมื่อมีประโยค
เสมอกัน  ก็ช่ือว่ามีโทษมาก  เพราะวัตถุใหญ่  บรรดาสัตว์ผู้มีคุณมีมนุษย์เป็นต้น  ปาณาติบาต
ช่ือว่ามีโทษน้อย  ในเพราะสัตว์มีคุณน้อย   ช่ือว่ามีโทษมาก  ในเพราะสัตว์มีคุณมาก  ก็เมื่อมี
สรีระและคุณเสมอกัน  ก็ช่ือว่ามีโทษน้อย  เพราะกิเลสและความพยายามอ่อน  ช่ือว่ามีโทษมาก  
เพราะกิเลสและความพยายามแรงกล้า๒๖ กรรมต้องกระทำผ่านเจตนาและความพยายามเสมอ  
ย่ิงใช้ความเจตนาและความพยายามมากก็ย่ิงผิดมากข้ึนเท่าน้ัน  อย่างในการลงโทษภิกษุผู้ฆ่า
มนุษย์เป็นอาบัติปาราชิก  ลงโทษด้วยการลาสิกขาบทและมีโทษทางกฎหมายด้วย  ส่วนฆ่าสัตว์
ต้องอาบัติปาจิตตีย์  ลงโทษแค่การบอกกับภิกษุรูปอ่ืนก็บริสุทธ์ิได้อย่างเดิม  เช่นเดียวกับหลัก
ศีลเรื่องการฆ่าสัตว์ก็พิจารณาผ่านเจตนาและความพยายาม  ดังกรณีการผิดศีลข้อ ๑ มีองค์ ๕  
คือ ๑. ปาโณ  สัตว์มีชีวิต ๒. ปาณสญฺญิตา  รู้ว่าสัตว์มีชีวิต ๓. วธกจิตฺตํ  จิตคิดจะฆ่า (เจตนา) 
๔. อุปกฺกโม   มีความพยายาม ๕. เตน มรณํ   สัตว์ตายด้วยความพยายามนั้น๒๗ ฉะน้ัน  การ
ตัดสินโทษตามหลักวินัยหรือศีลและกฎหมายจึงมุ่งเน้นไปที่หลักเจตนาและความพยายาม  และ
การลงโทษก็เป็นไปตามเจตนาและความพยายามนั้นด้วย  หากใช้ทั้งสองอย่างมากเท่าไร  ก็
ได้รับผลมากย่ิงขึ้นเท่าน้ัน 
 ๓.๒.๒ การลงโทษที่ถูกธรรมตามหลักธรรม  การลงโทษที่ถูกต้องจึงมุ่งเน้น
หลักธรรมในการตัดสิน  โดยในที่น้ีได้พิจารณาภายใต้กรอบเหลา่น้ีคือ 
 ๑) อธิปไตยกับการลงโทษ  เป้าหมายของธรรมคือ  วิมุตติ หรือความหลุดพ้นของ
บุคคล  โดยมีผลรองลงมาคือความสุขสงบ  เพราะหากสังคมน้ันยังอยู่ในระดับปุถุชน  ไม่ใช่
ระดับอริยบุคคลจึงต้องมีหลักธรรมไว้เป็นแนวทางในการปฏิบัติเพ่ือให้ทุกฝ่ายเกิดประโยชน์
ร่วมกัน  ตามที่พระธรรมปิฏก (ป.อ.ปยุตฺโต) ได้กล่าวถึงประโยชน์ทั้งสองฝ่ายว่าเป็นผลจาก

 

 ๒๕ พระพุทธโฆสาจารย์, วิสุทฺธิมคฺคสฺส  นาม  ปกรณวิเสสสฺส  ปฐโม  ภาโค, พิมพ์คร้ังท่ี ๑๐, 
(กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๘), หน้า ๖๗. 
 ๒๖ พระศิริมังคลาจารย์, มังคลัตถทีปนี  แปล เล่ม ๒, แปลโดย คณะกรรมการแผนกตำรามหา
มกุฎราชวิทยาลัย, พิมพ์คร้ังท่ี ๑๐, (กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๕๐),หน้าท่ี ๙๕.   
 ๒๗ ที.สี.อ. (ไทย) 1/1/187)   



๑๖๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ความเป็นอยู่อันเอ้ืออำนวยแก่การปฏิบัติเพ่ือบรรลุอัตตัตถะ และการบำเพ็ญปรัตถะ  ของทุก ๆ 
คน  คุณธรรมที่เป็นแกนนำที่จะให้บรรลุจุดหมายน้ีคือ วินัย  และสามัคคี  หลักธรรมทั่วไปที่
อาจใช้สอนได้  เช่น สาราณียธรรม   และอปริหานิยธรรม  เป็นต้น  ตลอดจนพฤติกรรมที่
เก้ือกูล  ที่พึงประสงค์  ที่สังคมพึงต้องการโดยทั่วไป๒๘ เมื่อหลักธรรมใช้สำหรับวางไว้สำหรับ
ปุถุชนได้ประพฤติปฏิบัติ  แต่พอไม่อาจปฏิบัติตามได้  ย่อมทำให้ประโยชน์ตนเสีย  จนกระทบ
ถึงผู้ อ่ืนหรือสังคมตามมา  การพิจารณาลงโทษตามหลักธรรมในเบื้องต้นจึงประเมินจาก
ประโยชน์ ๓ อย่างก่อน  คือประโยชน์ตน  ประโยชน์ผู้อ่ืน  และประโยชน์ทั้งสอง  หากสูญเสีย
ประโยชน์ใดก็ต้องพิจารณาลงโทษไปตามความผิดต่อไป  โดยการลงโทษต้องเริ่มจากตนเองออก
ไปสู่สังคมโดยมีหลักธรรมเป็นเคร่ืองพิจารณา  ตามหลักอธิปไตย ๓ คือ๒๙  
 ก. การลงโทษโดยมีตนเป็นใหญ่ (อัตตาธิปไตย) โดยพิจารณาใจตนเองว่าเศร้า
หมองหรือผ่องแผ้วผ่านการพิจารณาถึงกุศลหรืออกุศลเกิดขึ้นตามมา  เป็นการลงโทษด้วย
ตนเองต้ังแต่กระทำสิ่งใดไป     
 ข.  การลงโทษโดยมีโลกเป็นใหญ่ (ความมีโลกเป็นใหญ่ )  โดยพิจารณาจาก
กฎเกณฑ์ในสังคมว่ามีโทษอย่างไร  ซึ่งพิจารณาได้ทั้งในส่วนของกฎหมาย  จารีต  ประเพณีใน
แต่ละท้องที่  เป็นการลงโทษที่สังคมยอมรับ   
 ค.  การลงโทษโดยมีธรรมเป็นใหญ่ (ความมีธรรมเป็นใหญ่) โดยพิจารณาจากกรรม
ที่ทำไปแล้ว  ไม่มีใครเปลี่ยนแปลงได้  หากทำดีย่อมได้ดี  ทำช่ัวย่อมได้ช่ัว  เป็นการลงโทษโดย
ธรรมชาติที่ไม่มีใครห้ามได้  แม้แต่พระอรหันต์ก็ต้องได้รับกรรมที่ทำไว้เช่นกัน  กรณีพระมหา
โมคคัลลานะที่ถูกโจรทุบตาย  เพราะเคยทำร้ายแม่ของท่านเองในอดีต๓๐  
 ๒) กรรมกับการลงโทษ กรรมคือการกระทำ และผลที่เกิดขึ้นจากการกระทำ
เรียกว่า วิบาก  โดยกรรมน้ันเป็นทั้งการกระทำและบทลงโทษ  โดยพิจารณาเรื่องกรรมกับการ
ลงโทษตามหลักวิบากหรือผลของกรรม  เป็นการพิจารณาถึงผลที่เกิดตามมาของกรรม คือใคร
ทำกรรมใดแล้วย่อมเดือดร้อนในภายหลัง  กรรมน้ันทำแล้วไม่ดี  บุคคลมีหน้าชุ่มด้วยน้ำตา  
ร้องไห้  เสพผลของกรรมใด  กรรมน้ันทำแล้วไม่ดี  ส่วนใครทำกรรมใดแล้ว  ย่อมไม่เดือดร้อน
ในภายหลัง  กรรมน้ันแลทำแล้วเป็นดี  บุคคลอันปีติโสมนัสเข้าถึงแล้ว  ย่อมเสพผลแห่งกรรมใด 

 

 ๒๘ พระธรรมปิฏก(ป.อ.ปยุตโต),พุทธธรรม, (กรุงเทพมหานคร : มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, 
๒๕๔๓), หน้า ๕๙๙. 
 ๒๙ องฺ.ติก. (ไทย) ๒๐/๔๐/๒๐๑-๒๐๔. 
 ๓๐ ขุ.ธ.อ. (ไทย) ๑/๒/๓/๙๕-๑๐๑. 



  ๑๖๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

กรรมน้ันทำแล้วเป็นดี”๓๑ การลงโทษของกรรมเป็นการลงโทษท่ีใจของผู้กระทำ หากเป็นกรรม
ไม่ดีก็ทำให้จิตใจหดหู่และเป็นทุกข์  หากเป็นกรรมดีก็ทำให้จิตเกิดปีติโสมนัสและเป็นสุข   
 ๓.๓ กรณีถูกธรรมกับเป็นธรรม   
 การลงโทษที่ถูกธรรมและเป็นธรรม  พระพุทธศาสนามองว่าล้วนมีความเก่ียวเนื่อง
กันแต่แตกต่างกันในรายละเอียด  อย่างการพิจารณากรณีพระองคุลีมาลที่ฆ่าคนเป็นจำนวนมาก
ก่อนจะมาบวชแล้วไม่ต้องรับโทษจากกฎหมาย  จะพิจารณาเรื่องน้ีเป็น ๒ ลักษณะ คือ 
 ๓.๓.๑ กรณีพิจารณาตามหลักธรรม  ช่วงต้นของการรับโทษต้องมาจากเจตนาจึง
จะจัดว่าเป็นกรรมได้  หากยอมรับว่าองคุลีมาลมีเจตนาฆ่า  ซึ่งเจตนาน้ันประกอบด้วยอกุศลมูล
คือความหลงเป็นหลักจึงทำให้ผลที่เกิดขึ้นไม่ดีตามไปด้วย  การพิจารณาโทษจึงควรมีตรงนี้  ซึ่ง
สังคมก็ลงโทษท่านด้วยการท่ีหลังจากพระองคุลีมาลบวชแล้วก็ต้องรับกรรมจากสังคมที่เป็นทิฏฐ
ธรรมเวทนียกรรม (กรรมที่ให้ผลในปัจจุบัน) โดยโดนก้อนหินที่คนปาใส่ท่าน กรรมน้ีแม้ถึงบรรลุ
พระอรหันต์ก็ยังให้ผลอยู่   
 แต่เพราะเหตุที่ท่านบรรลุธรรม  กรรมที่ท่านทำคือการฆ่าคนจึงกลายเป็น
อโหสิกรรม  กล่าวคือ ผลของกรรมไม่มี  (นาโหสิ กมฺมวิปาโก)  กรรมวิบากไม่ได้มีแล้ว (น  ภวิสฺ
สติ  กมฺมวิปาโก) กรรมวิบากจักไม่มี  (นตฺถิ กมฺมวิปาโก)  ไม่มีกรรมวิบากส่วนอุปปัชเวทนียก
รรม (กรรมที่ให้ผลในชาติต่อไป) และ อปราปริยเวทนียกรรม (กรรมที่ให้ผลในชาติต่อๆ ไป) 
ของท่านหมดแล้ว  ด้วยหยุดการเวียนว่ายตายเกิดแล้ว๓๒ ที่จริงไม่ใช่ว่าผลกรรมแห่งการฆ่าคน
น้ันจะหมดไป  แต่เพราะท่านเป็นพระอรหันต์ไม่ได้มาเกิดอีกจึงไม่มีผู้มารับกรรมน้ัน  กรรมน้ัน
จึงเป็นอโหสิกรรมโดยทันที  การพิจารณาลงโทษตามหลักธรรมจึงเรียกว่า “ถูกธรรม”  โดยการ
พิจารณานี้ทำให้เห็นกรรมว่ายังให้ผลเมื่อมีผู้รับกรรมอยู่ในชาติปัจจุบันที่ท่านไปบิณฑบาตแล้วมี
คนทำร้ายท่าน  แต่จะไม่สามารถให้ผลชาติต่อไปได้เพราะท่านไม่เกิดมารับกรรมอีก  แต่เมื่อจะ
พิจารณาอีกว่า เป็นธรรมสำหรับผู้เสียประโยชน์หรือไม่  ก็ต้องพิจารณาต่อมาตามข้อ  ๓.๓.๒ 
 ๓.๓.๒  กรณีพิจารณาตามหลักวินัยหรือศีล  การพิจารณาด้วยกฎน้ีจำต้องอาศัย
การที่เกิดเรื่องขึ้นแล้วประโยชน์ผู้อ่ืนเสียหายในส่วนที่ตนเองทำไว้  กรณีของพระองคุลีมาลบวช
แล้วถือว่ามีเพศเป็นบรรพชิตจึงไม่เคยทำความผิด (วินัย) ดังในสามัญญผลสูตร๓๓ ได้กล่าวถึง
บุคคลที่เคยเป็นทาสและกรรมกรมาบวช  เมื่อบวชแล้ว  เป็นผู้สำรวมกาย  สำรวมวาจา  สำรวม
ใจอยู่  สันโดษด้วยความมีเพียงอาหารและผ้าปิดกายเป็นอย่างย่ิง  ยินดีย่ิงในความสงัด  แม้แต่
พระราชาก็ต้องไหว้เขา ลุกรับเขา   เช้ือเชิญให้เขาน่ัง   ควรจะบำรุงเขาด้วยจีวร  บิณฑบาต  

 

 ๓๑ ขุ.ธ. (ไทย) ๒๕/๑๕/๑๗. 
 ๓๒ ม.ม.อ. (ไทย) ๒/๒/๑๖๕. 

 ๓๓ ที.สี. (ไทย) ๙/๑๐๐/๓๐๔.   



๑๖๖  
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เสนาสนะ  และคิลานปัจจัยเภสัชบริขาร   ควรจะจัดการรักษาป้องกันคุ้มครองเขาอย่างเป็น
ธรรม  ฉะน้ัน  การทำผิดของพระองคุลีมาลจึงไม่มีในเรื่องของวินัยสงฆ์ กรณีน้ีถือว่าเป็นธรรม
กับท่านแต่อาจไม่เป็นธรรมกับคนอ่ืน  จึงเป็นเหตุให้สังคมเรียกร้องจากพระพุทธองค์ไม่ให้โจร
ออกบวช  เป็นที่มาของการบัญญัติเพ่ิมเติมในพระวินัยปิฎกว่า "โจรที่ขึ้นช่ือโด่งดัง  ภิกษุไม่พึงให้
บวช รูปใดให้บวช ต้องอาบัติทุกกฎ”๓๔ ก็เพ่ือสร้าง "ความเป็นธรรม" ให้กับสังคมในการที่จะ
ลงโทษคนที่ทำผิดกฎหมายแล้วหวังจะหนีบวช   
 ๓.๔  กรณีการลงโทษประหารชีวิต   
 การลงโทษประหารชีวิต  ถือเป็นการลงโทษข้ันสูงสุดในกระบวนการทางกฎหมาย  
โดยมีทั้งแนวคิดเห็นด้วยและไม่เห็นด้วย  ในงานวิจัยน้ีจะได้พิจารณาประเด็นปัญหาดังต่อไปน้ี 
 ๑)  พิจารณาส่วนบุคคล  โดยข้างฝ่ายเห็นด้วยเสนอว่าการลงโทษผู้กระทำความผิด
เป็นการเพิ่มศักด์ิศรี  คือเมื่อใครทำผิดก็ต้องยอมรับความผิดด้วยดีแบบมนุษย์  ไม่ลดคุณค่าของ
ความเป็นมนุษย์ลงด้วยการหลีกหนีจากความผิด  และตามแนวคิดแบบกฎหมายที่ต้องการความ
ยุติธรรมแก่ผู้เสียหาย  เป็นการลงโทษแบบตาต่อตา  ฟันต่อฟันน้ีที่ทำให้ความยุติธรรมชัดเจน
ขึ้น  และอีกอย่างก็เพ่ือป้องกันสังคมให้ปลอดภัยจากผู้กระทำผิดในอนาคต   
 ส่วนฝ่ายคัดค้านได้เห็นแตกต่างกันไป  โดยไม่ได้มองที่ผู้กระทำผิด และผู้เสียหาย
เท่าน้ัน  แต่มองว่าเป็นเร่ืองของสังคมจะตัดสินกันเองโดยระบบยุติธรรม  เพราะความยุติธรรม
อาจหมายถึงประโยชน์ที่สังคมจะเสียหายไปหากทำลายชีวิตของคนๆ  หน่ึงไป  แต่ไม่ใช่ว่า
ผู้กระทำผิดไม่สมควรได้รับโทษ  แต่โทษคือการประหารน้ันอาจหนักเกินไป  และไม่ได้เป็นการ
แก้ปัญหาที่แท้จริง  เพราะปัญหาจริงๆ มาจากสาเหตุของการกระทำผิด  เช่น  การขาด
การศึกษา  การขาดคุณธรรม จริยธรรม  หรือความจำเป็นทางสังคมบีบคั้น  จึงแก้ไขที่ตรงนั้น
ด้วยการให้การศึกษา  พัฒนาอาชีพ และอบรมคุณธรรม จริยธรรม   โดยไม่ถือว่าการทำโทษ
ของคนๆ หน่ึงเป็นความผิดของเขาเท่าน้ัน  แต่สังคมต้องร่วมรับผิดชอบด้วย  
 ส่วนพุทธปรัชญาเถรวาทมีทรรศนะว่า  คนแต่ละจะบริสุทธ์ิ ไม่บริสุทธ์ิได้ด้วย
ตนเอง  ไม่มีใครทำให้ใครบริสุทธ์ิได้ (สุทฺธิ อสุทฺธิ ปจฺจตฺตํ  นาญฺโญ อญฺญํ วิโสธเย)๓๕ เมื่อคน
หน่ึงทำผิดจึงควรได้รับการพิจารณาโทษด้วยตนเองเป็นเบ้ืองต้น  ซึ่งหลักน้ันสอดคล้องกับหลัก
กรรม  โดยพิจารณาท่ีผู้กระทำว่ามีเจตนาหรือไม่  และเรื่องของคุณค่าหรือประโยชน์เข้ามา
เก่ียวข้องด้วย  คือหากทำกรรมที่เก่ียวกับการฆ่าคนตาย  และหากคนน้ันมีคุณค่าเป็นพระ
อรหันต์  พ่อ แม่  เป็นต้น ก็จะได้รับโทษที่หนักมากย่ิงขึ้น  ฉะน้ัน  หากพิจารณาตามหลักการนี้  

 

 ๓๔ วิ.ม. (ไทย) ๔/๑๐๓/๑๒๑. 
 ๓๕ ขุ.ธ. (บาลี) ๒๕/๒๒/๓๗.   
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การลงโทษด้วยการประหารชีวิตก็ควรนำมาพิจารณา  เพราะเมื่อพิจารณาในมิติเรื่องคุณค่าของ
บุคคลผู้เสียหายหรือถูกกระทำไปน้ัน  จะแตกต่างไปคือไม่มีการลดหย่อนแต่อย่างใด  ผลของ
การกระทำหนักแม้จะไม่มีเจตนาก็ตาม  อย่างกรณีพระองคุลีมาล  ถ้าฆ่าแม่ก็จะไม่มีสิทธิได้
บรรลุธรรม เป็นต้น  การกระทำในลักษณะน้ีจะได้รับโทษหนักทันที  เพราะมีผลต่อจิตใจชัดเจน
ที่สุด 
 ๒)  พิจารณาส่วนสังคม  ในส่วนของสังคม  ฝ่ายเห็นด้วยอาจแย้งว่าสังคมไม่ควร
เข้าไปก้าวล่วงความเป็นสากลของกฎความจริงที่มีอยู่เหนือประโยชน์ของสังคม  เพราะความ
สากลควรต้องพิจารณาถึงความเป็นจริงที่ว่า  ดีคือดี  ช่ัวคือช่ัว  ไม่มีใครเปลี่ยนแปลงการกระทำ
ที่ทำไปแล้วว่าดีให้ช่ัวได้หรือช่ัวให้ดีได้  หรือเปล่ียนแปลงผลที่เกิดขึ้นมาได้  แต่ฝ่ายคัดค้านอาจ
ไม่ได้มองกฎเกณฑ์น้ีแบบสมบูรณนิยมที่ตายตัวแบบนี้  แต่มองเป็นแบบสัมพัทธนิยมที่ควรเห็น
คุณค่าหรือบริบทของสังคมประกอบด้วยกล่าวคือ  ในที่ละที่มีแนวคิดไม่เหมือนกัน  การ
พิจารณาโทษประหารชีวิตควรให้เป็นเร่ืองของสังคมน้ันๆ  จะจัดการกันเอง  ในพุทธปรัชญาเถร
วาทก็ปรากฏเหตุการณ์น้ีหลายครั้ง  ดังกรณีที่เกิดขึ้นกับนางจิญจมาณวิกา๓๖ พอความจริง
ปรากฏสังคมก็ลงโทษนางทันทีด้วยมือบ้าง  เท้าบ้าง  ก้อนหินบ้างจนตาย   หากพิจารณาโทษ
แบบสมบูรณนิยมก็อาจถือว่าน่ีเหมาะสมแล้ว  เพราะคนทำความผิดก็ต้องได้รับผลแห่งความผิด  
แต่ฝ่ายสัมพัทธนิยมไม่ได้มองที่กฎเกณฑ์น้ีเท่าน้ัน  แต่มองที่บริบทสังคมด้วย  เพราะหากนาง
จิญจมาณวิกากล่าวร้ายพระพุทธเจ้าต่อหน้าสังคมอ่ืนที่ไม่ศรัทธาพระพุทธเจ้า  นางอาจไม่ถูกทำ
ร้ายถึงตายก็ได้  แต่เพราะอยู่ในสังคมที่มีความศรัทธาอย่างแรงกล้าจึงทำให้ผลจากการลงโทษ
เป็นอย่างน้ีน่ันเอง  ขณะเดียวกันอาจเกิดปัญหาตามมาว่าธรรมดาคนในพระพุทธศาสนาน่าจะมี
ความเมตตากรุณามากกว่าน้ี  ไม่น่ามีการทำร้ายกันได้อย่างไร้กฎเกณฑ์  ก็อาจต้ังข้อสังเกตได้ว่า  
บุคคลที่ทำร้ายนางยังเป็นปุถุชน  หรืออาจเป็นการลงโทษทางกฎหมายในสมัยพุทธกาล   เช่น 
มโหสถชาดกได้กล่าวถึงตอนที่มโหสถสร้างศาลาประกอบไปด้วยห้องต่าง ๆ  คือ ห้องคลอด 
ห้องพักสำหรับนักบวชและคฤหัสถ์  ห้องเก็บของ  ห้องวินิจฉัย  โรงธรรม  และสนามเด็กเล่น   
มีโรงทาน  โดยศาลาแห่งน้ันเป็นที่มโหสถจะนั่งแล้วกล่าวสิ่งที่ควรทำและไม่ควรทำสิ่งที่ถูกและ
ผิดแก่ผู้ที่มาแล้ว  ๆ  เริ่มต้ังการวินิจฉัย  กาลน้ันได้เป็นเสมือนพุทธุปบาทกาล๓๗  และมีบาง
เหตุการณ์ที่มโหสถวินิจฉัยแล้วก็จะเกิดการลงโทษทันที  อย่างที่วินิจฉัยเรื่องโจรขโมยวัว  พอ
โจรรับสารภาพว่าเป็นโจร  มโหสถบัณฑิตให้โอวาทว่า   ถ้าอย่างน้ันจำเดิมแต่น้ีไปเจ้าอย่าทำ
อย่างน้ี  ฝ่ายบริษัทของพระโพธิสัตว์ก็ทุบตีโจรน้ันด้วยมือและเท้าทำให้บอบช้ำ  ลำดับน้ัน   
มโหสถบัณฑิตได้กล่าวสอนโจรนั้นว่า  เจ้าจงเห็นทุกข์ของเจ้าน้ีในภพน้ีเพียงน้ี   แต่ในภพหน้า  

 

 ๓๖ ขุ.ธ.อ. (ไทย) ๑/๒/๓/๒๕๕-๒๖๑.   
 ๓๗ ขุ.ชา.อ. (ไทย) ๔/๒/๓๓๒-๓๓๓.   



๑๖๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

เจ้าจักเสวยทุกข์ใหญ่ในนรกเป็นต้น  จำเดิมแต่น้ีไปเจ้าจงละกรรมน้ีเสียแล้วให้เบญจศีลแก่โจร
น้ัน๓๘  การที่มโหสถไม่ห้ามอาจเป็นด้วยเป็นการลงโทษของกฎหมายและสังคมท่ียอมรับร่วมกัน  
แต่เมื่อลงโทษทางกฎหมายหรือสังคมแล้ว  การเตือนให้ผู้กระทำผิดหันมาในทางที่ถูกต้องจึงเป็น
การลงโทษที่เป็นธรรม  เพ่ือพัฒนาจิตใจและความรู้ที่จะไม่ให้เขาทำผิดอีก  และในพุทธปรัชญา
เถรวาทยังมีการพิจารณาด้วยกฎแห่งกรรมจะตอบโจทย์ได้ชัดเจนย่ิงขึ้นว่า   โดยกรรมที่ให้ผลใน
ปัจจุบันจัดเป็นทิฏฐธรรมเวทนียกรรมน้ัน ให้วิบากในอัตภาพน้ีเท่าน้ัน  ไม่ว่าจะเป็นกุศลอำนวย
วิบากในอัตภาพน้ี  และส่วนที่เป็นอกุศลอำนวยผลในอัตภาพน้ีเช่นกัน๓๙  
 อีกปัญหาหน่ึงที่สังคมพิจารณาคือ เรื่องการให้อภัย  เพราะผู้ที่สนับสนุนไม่ต้องการ
ให้มีโทษประหารเพราะคำนึงถึงเร่ือง  การให้อภัย น่ันเอง  และการให้อภัยก็ถือว่าเป็นการให้
ทาน  มีเมตตา เป็นต้น  แต่พุทธปรัชญาเถรวาทต้องแยกแยะ  กล่าวคือ  การให้อภัยน้ันไม่ใช่
หมายถึงการไม่มีบทลงโทษแต่อย่างใด  เพราะการมีโทษประหารชีวิตจึงจะนำไปสู่การให้อภัยได้  
ดังกรณีการย่ืนขออภัยโทษต่อคณะกรรมการที่รัฐจัดต้ังขึ้น  และความรู้สึกว่าตนเองได้รับอภัย
โทษจะเกิดขึ้น  แต่ถ้าสังคมไม่มีโทษประหารเสียแต่แรก  นักโทษก็ย่อมไม่รู้สึกว่าตนเป็นหน้ีใคร  
จะไม่ก่อให้เกิดการเรียนรู้อะไรได้  มองในแง่จริยธรรมของพระพุทธศาสนา ถือว่าความตายไม่ใช่
เรื่องที่ร้ายแรง  เพราะความตายมาคู่กับการเกิด  เมื่อพิจารณาแล้วเราจะมองเห็นว่าการ
ประหารชีวิตที่กระทำอย่างมีสติ  มีปัญญาไม่ใช่กระทำบนพ้ืนฐานของอารมณ์ความรู้สึกน้ัน  
ห่างไกลต่อข้อกล่าวหาที่ว่าเป็นความรุนแรง  ความตายน้ันพระพุทธศาสนาไม่ได้มองว่าเป็น
ความรุนแรง  แต่มองว่าเป็นสัจธรรมของชีวิต  แต่แม้สิ่งที่รัฐได้ช่วยเราในเร่ืองการฆ่าคน  แต่
จิตใจที่ยังมีความเคียดแค้นอยู่น้ันควรจะเบาบางลงแล้วให้อภัยได้ในที่สุด๔๐ ฉะน้ัน  เมื่อเรา
อยากให้อภัยก็ต้องมีการลงโทษไว้ก่อน 
 จากแนวคิดเหล่าน้ีทำให้เห็นว่า  การลงโทษด้วยการประหารชีวิตได้รับการมองใน
มุมกฎหมายและพุทธปรัชญายังควรให้มีอยู่ด้วยเง่ือนไข  กล่าวคือ  หากจะประหารชีวิตก็ต้องมี
การพิจารณาถึงเร่ืองกรรมที่กระทำมีเจตนาหรือไม่  ที่สำคัญต้องคำนึงถึงคุณค่าของผู้เสียหาย
เป็นหลัก  และพิจารณาในส่วนสังคมว่ามีแนวโน้มที่ไม่ตายตัว  เก่ียวกับบริบทของวัฒนธรรม  
ประเพณีประกอบกันด้วย 
 ส่วนการให้อภัยน้ันจะทำได้ก็ต่อเมื่อมีการลงโทษก่อน  โดยมองการลงโทษว่า
เป็นไปเพื่อกุศลที่จะเกิดตามมามากกว่า  เพราะหากการลงโทษใดกระทำไปแล้วสร้างความทุกข์

 

 ๓๘ ขุ.ชา.อ. (ไทย) ๔/๒/๓๓๖-๓๓๗. 
 ๓๙ องฺ.ติก.อ. (ไทย) ๑/๓/๑๒๒. 
 ๔๐ สมภาร  พรมทา, “มรณยุติธรรม”, วารสาร ปัญญา  เล่มท่ี ๕ กรกฎาคม ๒๕๕๔, หน้า 
๒๒๖-๒๒๙. 
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ทั้งแก่ผู้ทำผิดและผู้เก่ียวข้องก็คงไม่เป็นผลดีนัก  แต่หากเป็นไปเพ่ือให้เกิดกุศลกับผู้กระทำ
ความผิดว่า  “ความช่ัวไม่ทำเสียเลยดีกว่าหรือคนช่ัวย่อมเดือดร้อนภายหลัง”   
 การให้อภัยแก่กันและกัน  การอโหสิกรรมแก่ผู้ที่ เก่ียวข้องก็ควรจะสนับสนุน
ส่งเสริม  แต่หากเป็นไปเพ่ือการแก้แค้นหรือก่อเวรกันมากขึ้น  ก็ควรระงับไว้เสีย  ฉะน้ัน  การ
ลงโทษแบบน้ีจึงควรศึกษาและพิจารณาไปแต่ละคดีอย่างรอบคอบ  แต่อย่างไรการลงโทษด้วย
การประหารชีวิตก็สมควรมีไว้เพ่ือสร้างความเป็นธรรมให้กับกฎหมาย  และสร้างความสุขสงบ  
สนับสนุนหลักธรรมและสังคมที่ดีต่อไป 
 สรุป ในสังคมที่มีคนอยู่รวมกันเป็นจำนวนมากจำเป็นต้องมีกฎเกณฑ์กติการ่วมกัน 
และกฎน้ันก็ต้องมีไว้เพ่ือรักษาคนทำดี  และป้องกันคนไม่ดีไม่ให้ล่วงละเมิดคนอ่ืน  การลงโทษก็
เป็นหน่ึงในกติกาน้ัน  แต่เมื่อมีการลงโทษการจะพิจารณาว่าเป็นธรรมหรือไม่  ในทางพุทธ
ปรัชญาเถรวาทได้วางหลักไว้ชัดเจนว่าต้องมี  "ธรรม" เข้าไปเก่ียวข้องเสมอ  ไม่ว่าจะเป็นการ
ลงโทษตามหลักกรรม  หรือลงโทษด้วยมนุษย์เองเป็นผู้กำหนดก็ต้องให้เป็นไปสอดคล้องกับ
หลักธรรมด้วยเสมอ  โดยในการพิจารณาแบบน้ีไม่ได้มองว่าการลงโทษนั้นเป็นเรื่องของการแก้
แค้นหรือเอาคืน  แต่เป็นการสอนมุ่งสอนธรรมแก่ผู้กระทำผิดหรือล่วงละเมิดผู้อ่ืนให้รับรู้ถึงผลที่
จะตามมาที่ไม่มีใครพึงปรารถนา   
 ฉะน้ัน การลงโทษที่เป็นธรรมจึงเป็นการพิจารณาทั้งในแง่หลักของโลกที่พึงปฏิบัติ
กัน  และในแง่ของธรรมท่ีต้องให้สอคล้อง  โดยสังคมต้องพิจารณาเรื่องเหล่าน้ีร่วมกัน  ไม่ปัด
ธุระ  และไม่สนใจปัญหาที่เกิดขึ้น  เพราะเมื่อใครก็ตามถูกลงโทษให้ถือว่าสังคมน่ันเองต้องเป็น
ผู้รับผิดชอบ  เหมือนครอบครัวที่ลูกทำผิด  แม้พ่อและแม่จะมีความรักต่อลูก  แต่ก็ต้องใช้
ธรรมะข้ออ่ืนคือความวางเฉย และลงโทษเพื่อไม่ให้ลูกทำผิดครั้งต่อไป  การลงโทษแบบน้ีดูจะ
ไมใ่ช่การแก้แค้น  กลับเป็นการสอนด้วยปัญญาที่ประกอบด้วยเมตตาอย่างแท้จริง  
  
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ การช่วยเหลือกับความเสมอภาคในมุมมองปรัชญาพิจารณาอย่างไร อภิปราย 
 ๔.๒ การช่วยเหลือในพระไตรปิฎกพิจารณาจากเรื่องใดบ้าง แต่ละข้อแตกต่างกัน
อย่างไร หากจำเป็นต้องแก้ไขปัญหาดังกล่าวจะพิจารณาใช้เกณฑ์เหล่าน้ีได้หรือไม่ อภิปราย 
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๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องภาษา 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องการบรรลุธรรม 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาความสัมพันธ์ระหว่างภาษากับการบรรลุธรรมในพระไตรปิฎก 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องภาษา 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องการบรรลุธรรม 
 ๒.๓ นิสิตเข้าใจเรื่องความสัมพันธ์ระหว่างภาษากับการบรรลุธรรมในพระไตรปิฎก 

 
 

 
 

 

 ๑ ปรับจากสารนิพนธ์ พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ ), “การศึกษาวิเคราะห์
ความสัมพันธ์ระหว่างภาษาธรรมกับการบรรลุธรรมในพุทธปรัชญาเถรวาท”, สารนิพนธ์พุทธศาสตรดุษฎี
บัณฑิต, บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๖. 



  ๑๗๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
 

ศาสนาทุกศาสนาล้วนมีเป้าหมายและมีวิธีปฏิบัติเพ่ือไปสู่เป้าหมายที่แตกต่างกันไป  
พุทธศาสนาเถรวาทก็ถือว่าเป้าหมายคือการบรรลุธรรม  โดยการบรรลุธรรมเป็นผลมาจากการ
เกิดปัญญารู้เข้าใจความจริงอย่างแจ่มแจ้ง  ในที่น้ีจะได้พิจารณาถึงทรรศนะ ๒ แบบเก่ียวกับการ
บรรลุธรรมคือ 

ก. ทรรศนะที่ว่าการบรรลุธรรมต้องอาศัยภาษา  แนวคิดน้ีได้รับอิทธิพลจากเหตุการณ์
ในสมัยพุทธกาลเป็นหลัก  กล่าวคือผู้จะบรรลุธรรมได้จำเป็นต้องอาศัยการฟังเป็นหลักและการ
ฟังน้ันจำเป็นต้องอาศัยภาษาในการสื่อสาร  สังเกตได้จากพระธรรมเทศนาทุกครั้งจะต้องมี
ลักษณะเหล่าน้ีคืองามในเบื้องต้น  งามในท่ามกลาง  งามในที่สุด  มีทั้งเน้ือหาคืออรรถ  มีทั้ง
ภาษาคือพยัญชนะ ครบบริบูรณ์ บริสุทธ์ิ๒ จากรูปแบบน้ีภาษาที่จะนำไปสู่การเข้าใจเน้ือหาที่
สมบูรณ์ได้ต้องมีลักษณะสอดรับกันทั้งเรื่อง  เพ่ือสร้างขบวนการความเข้าใจและสร้างปัญญา
กำจัดข้อสงสัย (วิจิกิจฉา)  ความเห็นผิด (มิจฉาทิฏฐิ) ไปพร้อมกัน ดังข้อความสนทนาถามตอบ
ตอนหน่ึงในอนัตตลักขณสูตรว่า  

 “ภิกษุทั้งหลาย พวกเธอสำคัญความน้ันเป็นไฉน  รูปเที่ยงหรือไม่เที่ยง?  พระปัญจ
วัคคีย์ทูลว่า ไม่เที่ยง พระพุทธเจ้าข้า  ถาม ก็สิ่งใดไม่เที่ยง สิ่งน้ันเป็นทุกข์หรือเป็นสุข
เล่า?  ตอบ เป็นทุกข์ พระพุทธเจ้าข้า  ถาม ก็สิ่งใดไม่เที่ยง เป็นทุกข์ มีความแปรปรวน
เป็นธรรมดา ควรหรือจะตามเห็นสิ่ง  น้ันว่า น่ันของเรา น่ันเป็นเราน่ันเป็นตนของเรา?  
ตอบ ข้อน้ัน ไม่ควรเลย พระพุทธเจ้าข้า”๓ 
หากไม่มีการถามตอบในลักษณะน้ีก็ยังต้องอาศัยภาษาเพ่ือสร้างขบวนการพัฒนา

ปัญญาไปตามลำดับต้ังแต่การฟัง (สุตมยปัญญา)  การคิด (จินตามยปัญญา)  และการพัฒนา
ปัญญาให้เห็นจริงตามน้ัน  (ภาวนามยปัญญา)  แต่น่าสังเกตว่าวิธีการฟังจะทำให้บรรลุธรรมได้
ล้วนอาศัยภาษา  ตามท่ีพระพุทธเจ้าตรัสแนะนำพระโมคคัลลานะไว้ว่า   

“โมคคัลลานะ ภิกษุในธรรมวินัยน้ีได้สดับว่า ธรรมทั้งปวงไม่ควรถือมั่น ครั้นได้สดับแล้ว
เธอย่อมรู้ชัดธรรมท้ังปวงด้วยปัญญาอันย่ิงครั้นรู้ชัดธรรมทั้งปวงด้วยปัญญาอันย่ิงแล้ว 
ย่อมกำหนดรู้ธรรมทั้งปวง ครั้นกำหนดรู้ธรรมทั้งปวงแล้ว ได้เสวยเวทนาอย่างใดอย่าง
หน่ึง สุขก็ดีทุกข์ก็ดี มิใช่สุขมิใช่ทุกข์ก็ดี ย่อมพิจารณาเห็น ความไม่เที่ยงในเวทนา
เหล่าน้ัน พิจารณาเห็นความคลายกำหนัด พิจารณาเห็นความดับ พิจารณาเห็นความ
สละคืน เมื่อเธอพิจารณาเห็นอย่างน้ันๆ อยู่ ย่อมไม่ยึดมั่นอะไรๆ ในโลก เมื่อไม่ยึดมั่น 

 
๒ วิ.ม. (ไทย) ๔/๓๒/๓๒. 
๓ วิ.ม. (ไทย) ๔/๒๑/๒๑-๒๒. 
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ย่อมไม่สะดุ้ง เมื่อไม่สะดุ้ง ย่อมปรินิพพานเฉพาะตัวทีเดียว ย่อมรู้ชัดว่า ชาติสิ้นแล้ว  
พรหมจรรย์อยู่จบแล้ว กิจที่ควรทำ ทำเสร็จแล้ว กิจอ่ืนเพ่ือความเป็นอย่างน้ีมิได้มี”๔ 
แต่ยังมีข้อสงสัยว่าเมื่อมีการยอมรับว่าภาษาเป็นเพียงมายาหรือสมมติบัญญัติ  ส่วนการ

บรรลุธรรมเป็นความจริงซึ่งไม่อาจคิดได้ด้วยเหตุผลทางภาษา  เพราะธรรมน้ันลึกซึ้ง  เห็นได้
ยาก  รู้ตามได้ยาก  สงบ  ประณีต  ใช้เหตุผลคาดคะเนเอาไม่ได้  ละเอียด  รู้ได้เฉพาะบัณฑิต  
ซึ่งพระพุทธเจ้าทรงรู้แจ้งเองแล้วสั่งสอนผู้อ่ืนให้รู้แจ้งตามอันเป็นเหตุให้คนกล่าวยกย่องพระพุทธ
องค์ว่าถูกต้องตามความเป็นจริง๕  เหมือนของที่ไม่มีอยู่จริงจะสร้างความจริงได้อย่างไร  ในข้อน้ี
ต้องทำความเข้าใจการใช้ภาษาในพุทธปรัชญาเถรวาทนั้นไม่ได้มุ่งไปที่การโต้เถียงกันด้วยเหตุผล
แต่อย่างใด  แต่เป็นการสร้างความสงบต่อกิเลสภายในจิตใจเป็นสำคัญ  ฉะน้ัน  ภาษาที่
พระพุทธเจ้าทรงแสดงไว้จึงไม่ใช่ภาษาตรรกะที่เป็นเหตุให้ทุ่มเถียงกัน เพราะเมื่อมีถ้อยคำซึ่งจะ
เป็นเหตุให้ทุ่มเถียงกัน   ภาษาในลักษณะน้ันทำให้ต้องพูดมาก เมื่อมีการพูดมาก ย่อมคิดฟุ้งซ่าน 
เมื่อคิดฟุ้งซ่าน ย่อมไม่สำรวม เมื่อไม่สำรวม จิตย่อมห่างจากสมาธิ๖ 

๒.  ทรรศนะที่ว่าการบรรลุธรรมไม่ต้องอาศัยภาษา  แต่เน้นไปที่การปฏิบัติ  โดยการ
ปฏิบัติในที่น้ี พระพุทธศาสนาเรียกว่า  พรหมจรรย์ คือการประพฤติอันประเสริฐ  ได้แก่มรรคมี
องค์ ๘  ผู้ประพฤติตามหลักน้ีจะได้ช่ือว่า พรหมจารี  พอสิ้นราคะ  สิ้นโทสะ  สิ้นโมหะก็เรียกว่า
อยู่จบพรหมจรรย์๗  ในการปฏิบัติตามหลักมัชฌิมาปฏิปทาหรือมรรคมีองค์ ๘  ถูกจำแนกให้
เห็นชัดขึ้นตามขบวนการศึกษาตามหลักไตรสิกขาอีกที  คือ ศีล  สมาธิ  ปัญญา  ทรรศนะน้ี
ได้รับอิทธิพลจากงานเขียนในคัมภีร์ช้ันอรรถกถาและฎีกา  และคัมภีร์ที่อธิบายได้อย่างชัดเจน
สุดก็คือวิสุทธิ-มรรคที่ประพันธ์โดยพระพุทธโฆสาจารย์ที่อ้างถึงหลักพุทธพจน์ที่ว่า  “นรชนผู้มี
ปัญญา ต้ังมั่นแล้วในศีล อบรมจิตและปัญญาให้เจริญอยู่ เป็นผู้มีความเพียร มีปัญญารักษาตน
รอดภิกษุน้ันพึงถางรกชัฏน้ีได้”๘  พระพุทธโฆสาจารย์ได้วางกรอบการปฏิบัติตามหลักศีลและ
สมาธิโดยเน้นไปที่      สมถกรรมฐาน  และปัญญาคือการเจริญวิปัสสนากรรมฐาน  เพ่ือเป็น
แนวทางสู่การบรรลุธรรม  แต่ต้องเข้าใจความต่างกันระหว่างแนวคิดน้ีกับแนวคิดที่อาศัยภาษา
ก่อนว่า  แนวคิดหลังน้ีอาจมีคนสงสัยว่ายังอาศัยภาษาผ่านการเรียนการสอนก่อนในรูปแบบของ
ปริยัติ  เป็นการเรียนเพ่ือนำไปปฏิบัติแล้วตรัสรู้ (ปฏิเวธ) ที่เรียกว่า นิสสรณัตถปริยัติ  ซึ่งตรง

 
๔ องฺ.สตฺตก (ไทย) ๒๓/๕๘/๗๔-๗๕. 
๕ ที.สี.(ไทย) ๙/๓๗/๑๖. 
๖ องฺ.สตฺตก (ไทย) ๒๓/๕๘/๗๔ 
๗ สํ.ม. (ไทย) ๑๙/๕๗/๕๘/๒๐. 
๘ สํ.ส. (ไทย) ๑๕/๖๑/๑๖ 
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ข้ามกับการเรียนแบบแรกท่ีนำเอาภาษาไปเพ่ือโต้เถียงกันที่เรียกว่า  อลคัททูปมาปริยัติ๙  สิ่งที่
ควรพิจารณาก็คือภาษาทั้งสองอย่างน้ีไม่แตกต่างกันกล่าวคือเป็นปริยัติเหมือนกัน  แต่ต่างกัน
ตรงที่การอธิบาย  เพราะในพระไตรปิฎกส่วนใหญ่ผู้ที่บรรลุธรรมล้วนแล้วแต่ได้รับฟังพระธรรม
เทศนาจากพระพุทธเจ้าทั้งสิ้น  ส่วนการปฏิบัติธรรมในสมัยปัจจุบันจะมีความเข้าใจไปในทาง
ประพฤติธรรมมากกว่าซึ่งมีอานิสงส์แตกต่างกันไป  กล่าวคือ  ธรรมแลย่อมรักษาผู้ประพฤติ
ธรรม ธรรมอันบุคคลประพฤติดีแล้วย่อมนำสุขมาให้ น้ีเป็นอานิสงส์ในธรรมอันบุคคลประพฤติดี
แล้ว ผู้ประพฤติธรรมย่อมไม่ไปสู่ทุคติ สภาพทั้งสองคือ ธรรมและอธรรม  ย่อมมีวิบากไม่เสมอ
กัน อธรรมย่อมนำไปสู่นรก ธรรมย่อมนำให้ถึงสุคติ๑๐ ผลแห่งการประพฤติธรรมจะได้รับแค่
เพียงสุคติโลกสวรรค์  แต่หากจะปฏิบัติธรรมจนสามารถบรรลุธรรมขั้นต่ำคือพระโสดาบันได้ต้อง
ประกอบด้วยองค์ธรรมต่อไปน้ี คือ๑๑ 

ก. สัปปุริสสังเสวะ  การคบสัตบุรุษ 
ข. สัทธัมมัสสวนะ  การฟังพระสัทธรรม 
ค. โยนิโสมนสิการ  การกระทำไว้ในใจโดยแยบคาย 
ง. ธัมมานุธัมมปฏิปัตติ  การปฏิบัติธรรมสมควรแก่ธรรม 
การปฏิบัติธรรมและบรรลุธรรมจึงมาตอนท้ายหลังจากการพบเจอกัลยาณมิตร๑๒  แล้ว

ได้ฟัง  นำมาคิด  และเจริญต่อเพ่ือให้เกิดปัญญาเข้าใจความจริง  ฉะน้ัน  แม้การสื่อสารกันด้วย
ภาษาจะถูกหยิบยกมาเสนอก่อน  แต่ก็ยังต้องพ่ึงพิงการปฏิบัติเป็นสิ่งท้ายสุด 

จากทรรศนะท้ังสองข้างต้นน้ีจะพบว่าภาษาเป็นปัญหาหลัก  เพราะกลุ่มแรกดูจะให้
ความสำคัญด้านสาระภายในภาษามีความสมบูรณ์เพียงพอท่ีจะกระตุ้นให้เกิดการบรรลุธรรมได้  
ส่วนกลุ่มหลังดูจะให้ความสำคัญกับวิธีการปฏิบัติตนก่อนหน้าจะบรรลุธรรมซึ่งสอดคล้องว่า  คน
มีศีลเท่าน้ันจึงจะสามารถบรรลุธรรมได้  ทำให้เกิดข้อสงสัยตามมาอีกว่าแล้วการที่พระองคุลี
มาลฆ่าคนมามากมายแล้วบวชก็สามารถบรรลุธรรมได้เช่นกัน  ในที่น้ีจะได้มุ่งเน้นไปที่การเสนอ
ความคิดเห็นให้เห็นความสำคัญของภาษาในทั้งสองทรรศนะและการโต้แย้งกันเพ่ือนำไปสู่
บทสรุปที่ว่า  การบรรลุธรรมจำเป็นต้องอาศัยภาษาหรืออาศัยการปฏิบัติกันแน่ ดังน้ี 

 
 

 
๙  วิ.ม.อ. (ไทย) ๑/๑/ ๕๑-๕๒. 
๑๐ ขุ.เถร. (ไทย) ๒๖/๓๓๒/๒๖๙, ขุ.ชา. (ไทย) ๒๗/๑๔๒๐/๒๖๔. 
๑๑ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๒๔๐/๑๘๓. 
๑๒ กัลยาณมิตรในท่ีนี้ไม่ได้หมายแคบเพียงเพื่อนท่ัวไป  แต่หมายถึงพระศาสดา  บุคคลผู้บรรลุ

ธรรม. 



๑๗๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ๓.๑ แนวคิดภาษาในพระไตรปิฎก   
 ภาษาเป็นสัญลักษณ์ชนิดหน่ึงที่ถูกถ่ายทอดออกมาเพ่ือแสดงความหมายบางอย่าง  
โดยภาษาในทางปรัชญาเริ่มต้นด้วยธรรมชาติของความหมาย (the nature of meaning)  
ความเข้าใจ (understanding) และ การสื่อสาร  (communication)  โดยลักษณะการสร้าง
ความหมายทางภาษาน้ันเริ่มต้นด้วยการให้ความสำคัญกับความคิดที่อยู่ในใจและภาษาที่
แสดงออกมากล่าวคือ๑๓ 
 ก. ทรรศนะที่ถือใจเป็นหลัก (mind-first)  ต้องการจะช้ีให้เห็นความเป็นไปได้ที่
คุณค่าภายในความคิดเหนือกว่าสาระที่ อ้างถึงคือภาษา  และความคิดน้ันสามารถสร้าง
ความหมายทางภาษาผ่านการวิเคราะห์หรืออธิบายได้ก่อนจะแสดงภาษาน้ันออกมา  แต่ก็มีข้อ
โต้แย้งว่าภาษาและใจเป็นสิ่งที่อาศัยกัน  เพราะไม่มีทางที่ความคิดจะมีความหมายเลย  หากไม่
แสดงออกมาด้วยภาษา  ซึ่งนักคิดกลุ่มน้ีอาจไม่ได้สนใจเพราะสิ่งที่สำคัญน้ันคือใจเป็นตัวกำหนด
ภาษา  ไม่ใช่ภาษาเป็นตัวกำหนดใจ  ในพระพุทธศาสนามองภาษาที่เกิดจากการไตร่ตรอง
ภายในใจ (โยนิโสมนสิการ)๑๔    ภาษาใจน้ีจึงไม่สามารถอธิบายด้วยภาษาสมมติได้  เป็นแต่
นามธรรมโดยสัมพันธ์กับความจริงแบบปรมัตถ์  โดยเป็นภาษาที่สื่อด้วยความหมายที่เกิดขึ้นจาก
การเข้าใจของแต่ละบุคคล  แต่เป็นความจริงเดียวกัน  ไม่แยกว่าเป็นของเขาหรือของเรา  ไม่มี
อัตตา  จึงเป็นภาษาที่อาศัยจิตใจในการเข้าถึง   
 ภาษาใจน้ีมีเป็นการสร้างความความายท่ีสัมพันธ์กับเรื่องที่เป็นอสังขตธรรมคือ
ปัจจัยไม่ปรุงแต่ง โดยมีลักษณะไม่ปรากฏความเกิด ความเสื่อมสลาย  เมื่อต้ังอยู่ก็ไม่ปรากฏ
ความเปลี่ยนแปลง๑๕  มีลักษณะไม่มีตัวตน  มีความคล้ายกับทฤษฎีประพจน์ที่มองความจริงว่า
ไม่อาจเปลี่ยนแปลงไปตามสิ่งต่างๆ ได้  ความหมายของสรรพสิ่งต้องเป็นจริงที่แน่นอนตายตัวไม่
จำเป็นต้องอธิบายตามบริบทที่เปลี่ยนแปลง  แต่ก็มีปัญหาเช่นเดียวกันเมื่อเรานำแนวคิดน้ีไป
อธิบายภาษาที่เป็นสมมติกับความเป็นจริง  เช่น  นายดำต้องตาย  ข้อความนี้เป็นจริงตาม

 

 ๑๓ Martin Davies, "Foundational Issues in the Philosophy of Language", in The 
Blackwell Guide to the Philosophy of Language, edited by Michael Devitt and Richard 
Hanley, (UK : Blackwell Publishing Ltd.,2006), pp.29-30. 
 ๑๔ โยนิโสมนสิการ คือ การใช้ความคิดถูกวิธี ความรู้จักคิด คิดเป็น คือ ทำในใจโดยแยบคาย
มองสิ่งท้ังหลายด้วยความคิดพิจารณา รู้จักสืบสาวหาเหตุผล แยกแยะสิ่งนั้นๆ หรือปัญหานั้นๆออก ให้เห็น
ตามสภาวะและตามความสัมพันธ์แห่งเหตุปัจจัย, อ้างใน  พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรม
พุทธศาสตร์ ฉบับประมวลธรรม, พิมพ์คร้ังท่ี ๒๔, (นนทบุรี : บริษัท เอส.อาร์.พร้ินต้ิง แมส โปรดักส์ จำกัด, 
๒๕๕๓),หน้า ๖๙. 
 ๑๕ องฺ.ติก. (บาลี) ๒๐/๔๘๗/๑๙๒. 
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แนวคิดน้ี  แต่เราไม่อาจรู้ได้ว่านายดำจะตายเมื่อใด  เพราะนายดำเป็นภาษาที่เต็มไปด้วยบริบท
หรือการตีความแบบสังขาร  แต่ธรรมะไม่จำเป็นต้องตีความ  ตายก็คือตายเป็นความจริงที่ไม่
จำเป็นต้องอธิบาย  หรือไม่จำเป็นต้องใช้ภาษาที่บ่งบอกให้รู้ถึงสิ่งที่เปลี่ยนแปลงน้ีอีกต่อไป  
ความยุ่งยากน้ีเพราะธรรมะไม่ใช่ภาษาแต่เป็นสิ่งที่เกิดขึ้นอย่างชัดเจนภายในใจ  และมีความท่ี
ลึกซึ้ง  เห็นได้ยาก  รู้ตามได้ยาก  สงบ  ประณีต  ใช้เหตุผลคาดคะเนเอาไม่ได้  ละเอียด  รู้ได้
เฉพาะบัณฑิต  ซึ่งพระพุทธเจ้าทรงรู้แจ้งเองแล้วสั่งสอนผู้อ่ืนให้รู้แจ้งตามอันเป็นเหตุให้คนกล่าว
ยกย่องพระพุทธองค์ว่าถูกต้องตามความเป็นจริง๑๖   
 ข .  ทรรศนะที่ถือภาษาเป็นหลัก (language-first)  อธิบายถึงแนวคิดของ
ธรรมชาติความหมายทางภาษาไม่จำเป็นต้องนำมาจากภายในความคิด  และสิ่งที่เก่ียวกับ
ความคิดของคนสามารถอธิบายทางปรัชญาได้ในคำที่ถูกใช้ทางภาษา  แท้จริง ภาษามี
ความสำคัญกว่าจิตใจ  แต่ว่าใจก็ยังเป็นรากฐานที่เหลืออยู่ของบุคคล  ฉะน้ัน  รูปแบบทาง
ปรัชญาของธรรมชาติความหมายทางภาษาตามมุมมองของนักภาษาไม่มีอะไรที่อยู่ภายในใจเลย  
จึงไม่น่าแปลกใจที่จะพบว่าแนวคิดเก่ียวกับจิตใจเป็นแบบแรกน้ันจะถูกนำมาอธิบายความหมาย
ด้านอ่ืนที่เก่ียวกับพฤติกรรมมากกว่าจะเป็นเรื่องของภาษาจริงๆ  โดยภาษาในพระไตรปิฎกจึง
เป็นเรื่องของช่ือ (สมญฺญา) มีแต่ภาษา (นิรุตฺติ)  โวหาร และบัญญัติที่เก่ียวพันธ์กับโลก (โลกิยะ)  
ซึ่งมีความเปลี่ยนแปลงตลอดเวลา๑๗   ทำให้เก่ียวพันธ์กับเรื่องสถานท่ี  เวลาและบริบทที่
เก่ียวข้อง  เมื่อพิจารณาจากลักษณะน้ีทำให้ภาษาเก่ียวข้องกับบริบทภายนอก  เป็นภาษาที่เป็น
รูปธรรมและสัมพันธ์กับความจริงในแบบสมมติ  เป็นภาษาในลักษณะบุคคลาธิษฐาน  คือ  มี
บุคคลเป็นที่ต้ัง  เก่ียวข้องกับบุคคลในการแสดง  ลักษณะคำอธิบายท่ีบุคคลเข้าใจได้  เป็นภาษา
ที่สื่อสารผ่านบุคคลและถือว่าบุคคลสำคัญที่อาจมีความจริงต่างกันไป  แต่อาศัยภาษาในการทำ
ความเข้าใจความจริงที่แตกต่างหลากหลายน้ันได้ 
 ภาษาแบบน้ีสร้างความหมายแบบสังขตธรรมคือ อาศัยปัจจัยปรุงแต่ง กล่าวคือ 
เมื่อภาษาเก่ียวข้องกับการสิ่งอ่ืน  ก็จะเกิดการตีความภาษาที่อาศัยสังขาร  โดยสังขารในที่น้ีเป็น
สภาพที่ปัจจัยปรุงแต่งขึ้น  หรือเกิดจากเหตุปัจจัยก็คือกรรมเรียกว่า สังขตธรรม  โดยลักษณะน้ี
ทำให้มีความเกิดขึ้น  ความดับสลายไป  และเมื่อต้ังอยู่ก็เกิดความแปรไปตลอดเวลา๑๘  แต่
ลักษณะของสังขารน้ันไม่เที่ยง (อนิจจลักขณะ)  และเปลี่ยนแปลงตลอดเวลา (ทุกขลักษณะ)  
ความหมายของสรรพสิ่งจึงมีการเปลี่ยนแปลง  และภาษาเมื่ออยู่ภายใต้บริบทแห่งสังขาร  การ
ตีความจึงต้องเปลี่ยนแปลงตลอดเวลาตามบริบทที่เปลี่ยน  แนวคิดน้ีเทียบได้กับทฤษฎีเง่ือนไข

 
๑๖ ที.สี.(ไทย) ๙/๓๗/๑๖. 

 ๑๗ ที.สี. (ไทย) ๙/๓๑๒/๒๘๑. 
 ๑๘  องฺ.ติก. (บาลี) ๒๐/๔๘๖/๑๙๒. 



๑๗๘  
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ความจริงที่มองภาษากับความจริงต้องสัมพันธ์กัน  โดยอาศัยการเข้าใจความหมายกับความจริง
ที่สอดคล้องกันผ่านประสบการณ์ที่สัมผัส  ยกตัวอย่างเช่น  นายดำเป็นชาวนา  ข้อความน้ีจะถูก
ก็ต่อเมื่อได้รับการยืนยันว่าจริง  และถ้ามีคนบอกว่า  นายดำเป็นสามี  เป็นจริงถ้าเขามีภริยา  
ถามว่าอะไรจริงระหว่างสองประโยคนี้  ก็ต้องหาว่าตอนน้ันเขาสัมพันธ์กับอะไร  ถ้าอยู่ที่นาก็
เป็นชาวนา  ถ้าอยู่ในบ้านก็เป็นสามี  บริบทที่เปลี่ยนแปลงทำให้ความจริงเปลี่ยนไป  เป็น
ลักษณะภาษาที่ไม่เที่ยง (อนิจจะ)  และเปลี่ยนแปลงได้ (ทุกขะ) 
 จากการศึกษาภาษาในพระพุทธศาสนาทำให้พบว่า  ภาษาใจน้ันสัมพันธ์ความจริง
และสร้างความหมายที่เก่ียวข้องกับอสังขตธรรม เป็นลักษณะภาษาที่เกิดขึ้นภายในใจ  ไม่ได้สื่อ
ออกมา  แต่เป็นภาษาที่เกิดจากการไตร่ตรองภายในใจ (โยนิโสมนสิการ)  เป็นเรื่องนามธรรมท่ี
เกิดจากการไตร่ตรองสิ่งที่ได้ฟังหรือรับฟังมาอีกที   เป็นภาษาธรรมที่เกิดจากการตีความสุตะที่
สั่งสมไว้  สร้างปัญญาคือความเข้าใจที่เฉพาะตน (ปัจจัตตัง)  ลักษณะของภาษาใจจะวัดคุณภาพ
บุคคล  โดยคนท่ีพิจารณาได้ละเอียดสุดจะเข้าใจความจริงสูงสุดได้ ขณะที่ภาษาที่สื่อสารน้ีเป็น
ภาษาสมมติ อาศัยการสื่อสารผ่านบุคคล จึงถือบุคคลสำคัญ และอาศัยภาษาในการทำความเข้า
ใจความจริงที่แตกต่างหลากหลายน้ันได้ จึงไม่อาจจะเข้าถึงความจริงได้ ซึ่งทำให้เกิดข้อสงสัยได้
ว่า ภาษาในพระไตรปิฎกน้ันเป็นภาษาแบบใดระหว่างภาษาใจกับภาษาสื่อสาร ในที่น้ีจะได้
พิจารณาปัญหาดังกล่าวผ่านการบรรลุธรรมต่อไป 
 ๓.๒ แนวคิดการบรรลุธรรมในพระไตรปิฎก 
 พระพุทธศาสนาพิจารณาการบรรลุธรรมนั้นเกิดจากการรู้ความจริงทั้งแบบสมมติ
และปรมัตถ์  หรืออีกอย่างก็คือใช้ความจริงเป็นเคร่ืองบรรลุธรรม  โดยความจริงที่ว่าอธิบายด้วย
หลักอริยสัจดังน้ี  เมื่อรับรู้ว่าลุ่มหลงในโลก (ทุกข์)  ก็จะแสวงหาเหตุเกิดของโลก  (สมุทัย)  และ
แสวงหาพระนิพพานอันเป็นที่ดับไปแห่งโลก  และในอุบายของความดับโลกน้ัน   (มรรค)  การ
เข้าใจความจริงแบบสมมติก็คือโลกหรือภาษาที่ถูกสมมติขึ้นจึงนำไปสู่การหาสาเหตุและนำไปสู่
การดับทุกข์อันเป็นความจริงแบบปรมัตถะจึงเกิดการบรรลุธรรมตามมา  และในพุทธปรัชญา
เถรวาทอธิบายถึงผู้จะบรรลุธรรมว่าไม่ได้เกิดขึ้นจากการคิดตริตรองด้วยตรรกะ  หรือปฏิบัติตาม
หลักกามสุขัลลิกานุโยคและอัตตกิลมัตถานุโยค  แต่เกิดจากการคิดให้ถูก (สัมมาทิฏฐิ) และ
ปฏิบัติให้ถูก (สัมมาปฏิบัติ)  ซึ่งในวิมุตติสูตรได้กล่าวถึงเหตุแห่งการบรรรลุธรรมไว้ ๕ ประการ
คือ๑๙  
 ก .  การฟัง   คือ   พระศาสดาหรือเพื่อนสพรหมจารีผู ้อยู่ในฐานะครู แสดง
ธรรมแก่ภิกษุในธรรมวินัยนี้  เธอย่อมเข้าใจอรรถเข้าใจธรรมในธรรมนั ้นตามที ่พระ

 

 ๑๙ อง.ปญฺจก (ไทย) ๒๒/๒๖/๒๐-๒๒. 



  ๑๗๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ศาสดาหรือเพื่อนสพรหมจารี ผู้อยู่ในฐานะครูแสดงแก่เธอ เมื่อเธอเข้าใจอรรถ เข้าใจ
ธรรมย่อมเกิดปราโมทย์ เมื่อเกิดปราโมทย์แล้ว ย่อมเกิดปีติ เมื่อใจเกิดปีติกายย่อมสงบ  

ผู้มีกายสงบแล้ว ย่อมได้เสวยสุข เมื่อมีสุข จิตย่อมตั้งมั่น นี้เป็นเหตุแห่งวิมุตติข้อที่ ๑ ซึ่ง
เป็นเหตุให้จิตของภิกษุผู ้ไม่ประมาท  มีความเพียร มีใจเด็ดเดี่ยว ที่ยังไม่หลุดพ้น  ย่อม
หลุดพ้น อาสวะที่ยังไม่สิ้นไป ย่อมถึงความสิ้นไป หรือเธอย่อมได้บรรลุธรรมอันเกษมจาก
โยคะช้ันเย่ียม ที่ยังไม่ได้บรรลุ 
 ข .  แสดงธรรม  คือ  พระศาสดาหรือเพื่อนสพรหมจารี  ผู้อยู่ในฐานะ  ครู
บางรูป ก็ไม่ได้แสดงธรรมแก่ภิกษุ ก็แต่ว่าภิกษุย่อมแสดงธรรมเท่าที่ได้สดับ ได้ศึกษาเล่า
เรียนมาแก่ชนเหล่าอื่นโดยพิสดาร เธอย่อมเข้าใจอรรถเข้าใจธรรมในธรรมนั้น ที่ภิกษุ
แสดงธรรมเท่าที่ได้สดับ ได้ศึกษาเล่าเรียนมาแก่ชนเหล่าอื่นโดยพิสดาร เมื่อเธอเข้าใจ
อรรถ เข้าใจธรรม ย่อมเกิดปราโมทย์   
 ค.  สวดมนต์  คือ  พระศาสดาหรือเพื่อนสพรหมจารีผู้อยู่ในฐานะครูบางรูป 

ก็ไม่ได้แสดงธรรมแก่ภิกษุ แม้ภิกษุก็ไม่ได้แสดงธรรมเท่าที่ได้สดับ ได้ศึกษาเล่าเรียนมา
แก่ชนเหล่าอื่นโดยพิสดาร ก็แต่ว่าภิกษุย่อมทำการสาธยายธรรมเท่าที่ได้สดับ ได้ศึกษา
เล่าเรียนมาโดยพิสดาร เธอย่อมเข้าใจอรรถ เข้าใจธรรม ในธรรมนั้น ตามที่ภิกษุสาธยาย
ธรรมเท่าที่ได้สดับ ได้ศึกษาเล่าเรียนมาโดยพิสดาร เมื่อเธอเข้าใจอรรถ เข้าใจธรรม ย่อม
เกิดปราโมทย์  
 ง. ตรึกตรองพิจารณาธรรมที่ได้ฟังมา  คือ พระศาสดาหรือเพ่ือนสพรหมจารี
ผู้อยู่ในฐานะครูบางรูป ก็ไม่ได้แสดงธรรมแก่ภิกษุ ภิกษุก็ไม่ได้แสดงธรรมเท่าที่ได้สดับ ได้
ศึกษาเล่าเรียนมาแก่ชนเหล่าอื่นโดยพิสดาร แม้ภิกษุก็ไม่ได้ทำการสาธยายธรรมเท่าที่ได้
สดับ ได้ศึกษาเล่าเรียนมาโดยพิสดาร ก็แต่ว่าภิกษุย่อมตรึกตรองใคร่ครวญธรรมเท่าที่ได้
สดับ ได้ศึกษาเล่าเรียนมาด้วยใจ เธอย่อมเข้าใจอรรถ เข้าใจธรรมในธรรมนั้น ตามที่ภิกษุ
ตรึกตรองใคร่ครวญธรรมตามที่ได้สดับ ได้ศึกษาเล่าเรียนมาด้วยใจ เมื่อเธอเข้าใจอรรถ 

เข้าใจธรรมย่อมเกิดปราโมทย์  
 จ. ทำจิตให้เป็นสมาธิ คือ พระศาสดาหรือเพื่อนสพรหมจารีผู้อยู่ในฐานะครู
บางรูป ก็ไม่ได้แสดงธรรมแก่ภิกษุ ภิกษุก็ไม่ได้แสดงธรรมเท่าที่ได้สดับได้ศึกษาเล่าเรียน
มาแก่ชนเหล่าอื่นโดยพิสดาร ภิกษุก็ไม่ได้สาธยายธรรมเท่าที่ได้สดับได้ศึกษาเล่าเรียนมา
โดยพิสดาร  แม้ภิกษุก็ไม่ได้ตรึกตรอง ใคร่ครวญธรรมเท่าที่ได้สดับ ได้ศึกษาเล่าเรียนมา
ด้วยใจ ก็แต่ว่า สมาธินิมิตอย่างใดอย่างหนึ่ง เธอเล่าเรียนมาด้วยดี ทำไว้ในใจด้วยดี ทรง
ไว้ด้วยดี แทงตลอดด้วยดี ด้วยปัญญา เธอย่อมเข้าใจอรรถ เข้าใจธรรมในธรรมนั้น ตามที่
เธอเล่าเรียนสมาธินิมิตอย่างใดอย่างหนึ่งมาด้วยดี ทำไว้ในใจด้วยดี ทรงไว้ด้วยดี แทง



๑๘๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ตลอดด้วยดี ด้วยปัญญา เมื่อเธอเข้าใจอรรถ  เข้าใจธรรม  ย่อมเกิดปราโมทย์ เมื ่อเกิด
ปราโมทย์แล้วย่อมเกิดปีติ เมื่อมีใจเกิดปีติ กายย่อมสงบ ผู้มีกายสงบแล้วย่อมได้เสวยสุข 

เมื่อมีสุขจิตย่อมต้ังมั่น  
 ท่านพุทธทาสได้สรุปว่าโอกาสท้ัง ๕ น้ัน  ข้อแรกดูจะเป็นของธรรมดามากหรือง่าย
ที่สุด  คือ  การฟังเขาพูด  ข้อที่สองคือเราพูดให้เขาฟัง  ข้อที่สาม ก็ท่องบ่นอยู่ด้วยความรู้สึกใน
ความหมายของสิ่งที่ท่องบ่น  ส่วนข้อที่สี่น้ันเพ่งพิจารณาธรรมะน้ันๆ  อย่างละเอียดลออ  ส่วน
ข้อที่ห้าน้ันให้ถือเอาธรรมะเป็นอารมณ์หรือเป็นนิมิตสำหรับให้เกิดสมาธิเสียก่อน  แล้วจึง
พิจารณาด้วยปัญญาในลักษณะที่เป็นวิปัสสนาโดยตรง๒๐  ในคัมภีร์มังคลัตถทีปนีก็ได้กล่าวคือ
ลักษณะ ๔ อย่างที่ไม่ต่างกันนักคือ  ฟังธรรมโดยกาล  ๑  สนทนาธรรมโดยกาล ๑   แสดงธรรม
โดยกาล ๑   เจริญวิปัสสนาโดยกาล ๑ กาล  ๔  อย่าง ย่อมให้ถึงความสิ้นไปแห่งอาสวะ
ทั้งหลาย๒๑  จากเน้ือความน้ีผู้วิจัยได้สรุปไว้ใน ๓ แนวทางคือ 
 ก.  ฟัง  คือ สุตามยปัญญา  เป็นวิธีที่ใช้บรรลุธรรมผ่านภาษาที่ชัดเจนสุด   แต่ฟัง
แล้วต้องเข้าใจ  เมื่อเข้าใจเกิดความสุข  สงบ และใจเป็นสมาธิ 
 ข. ใคร่ครวญ  คือ จินตามยปัญญา  เป็นวิธีที่ผ่านการได้ยินได้ฟังมาก่อนแล้วนำไป
ทบทวนจนเกิดความสุข  สงบและเป็นสมาธิ 
 ค. ปฏิบัติ  คือ ภาวนามยปัญญา  เน้นไปที่การศึกษาก่อนแล้วจึงปฏิบัติจนเกิดเป็น
สมาธิ 
 ทั้ง ๔ ข้อข้างต้นใช้หลักสุตามยปัญญาเป็นพ้ืนฐาน  ส่วนจินตามยปัญญาจะเกิดขึ้น
เมื่อเกิดการทบทวนสิ่งที่ได้ฟังมาอีกที  ส่วนข้อสุดท้ายเป็นการปฏิบัติตามแนวทางที่ได้เรียนมา  
ซึ่งเราอาจแบ่งแยกเหตุแห่งการบรรลุน้ีได้อีกเพ่ือให้สอดคล้องกับการวิจัยคือ 
 ก.  ปริยัติ   เป็นการเน้นไปที่การฟังและการใคร่ครวญเป็นหลัก  เพ่ือหาสาเหตุใน
การบรรลุธรรมน้ันจำเป็นต้องอาศัยภาษาที่เกิดขึ้นจากภายนอกและมีผลต่อการตีความภายในใจ
อย่างไร 
 ข.  ปฏิบัติ  เป็นการเน้นไปที่สมาธิเป็นหลัก  ไม่เน้นปริยัติในรูปแบบของการฟัง
และใคร่ครวญแต่เน้นไปที่การศึกษาเรียนรู้แล้วนำไปปฏิบัติด้วยตนเอง   
 

 
๒๐ พุทธทาสภิกขุ, ภาษาคน-ภาษาธรรม, (กรุงเทพมหานคร : ธรรมสภา, ม.ป.ป.),หน้า ๓๑๗-

๓๑๘. 
 ๒๑ คณ ะก ร รม ก า รแ ผน กต ำ ร า .  ม ังค ล ัต ถ ท ีป น ีแ ป ล  เล ่ม  ๔ ,  พ ิม พ ์ค รั ้ง ที ่ ๑๒ , 
(กรุงเทพมหานคร : มหามกุฏราชวิทยาลัย,๒๕๔๙),๑๖๙. 



  ๑๘๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 ๓ .๓  วิ เคราะห์ความสัมพันธ์ระหว่างภาษาธรรมกับการบรรลุธรรมใน
พระไตรปิฎก   
 จากการทบทวนเน้ือหาพระไตรปิฎกจะพบว่า  บุคคลผู้บรรลุธรรมส่วนใหญ่ล้วน
แล้วแต่อาศัยการฟังเป็นหลัก  เป็นการอ้างถึงภาษาท่ีพระพุทธเจ้าทรงแสดงต่อสาวกนั้นสามารถ
เช่ือมโยงระหว่างเหตุผลภายในคือจิตใจเข้ากับภายนอกคือความเป็นจริง  ดังกรณีที่พระพุทธเจ้า
ทรงแสดงแก่วักกลิว่า  "วักกลิ  ผู้ใดแล เห็นธรรม ผู้น้ันช่ือว่าย่อมเห็นเรา ผู้ใดเห็นเรา ผู้น้ันช่ือว่า
ย่อมเห็นธรรม  วักกลิ  เป็นความจริง บุคคลเห็นธรรม ก็ย่อมเห็นเรา บุคคลเห็นเราก็ย่อมเห็น
ธรรม"๒๒  ถ้าเทียบกันด้วยเหตุผลการเห็นธรรมจะพบว่า  คำว่า "เห็นเรา"  ในที่น้ีก็คือเห็นธรรม  
เป็นการเช่ือมโยงระหว่างความจริงภายในกับภายนอกผสมกัน  โดยความจริงที่ว่าจำเป็นต้อง
อาศัยภาษาตรรกะในการสร้างความเข้าใจอีกที  ดังข้อความต่อมาว่า 

"พระพุทธเจ้าตรัสถามว่า  วักกลิ เธอจะสำคัญความข้อน้ันเป็นไฉน รูปเที่ยงหรือไม่
เที่ยง?  วักกลิตอบว่า  ไม่เที่ยง พระเจ้าข้า พ. ก็สิ่งใดไม่เที่ยง สิ่งน้ันเป็นทุกข์หรือเป็น
สุขเล่า?  ว. เป็นทุกข์ พระเจ้าข้า  พ. ก็สิ่งใดไม่เที่ยง เป็นทุกข์ มีความแปรปรวนเป็น
ธรรมดา ควรหรือ  หนอ ที่จะตามเห็นสิ่งน้ันว่า น่ันของเรา น่ันเป็นเรา น่ันเป็นตัวตน
ของเรา?  ว. ไม่ควรเห็นอย่างน้ัน พระเจ้าข้า  พ. เวทนา สัญญา สังขาร วิญญาณ เที่ยง
หรือไม่เที่ยง?  ว. ไม่เที่ยง พระเจ้าข้า  พ. ก็สิ่งใดไม่เที่ยง สิ่งน้ันเป็นทุกข์หรือเป็นสุข
เล่า?  ว. เป็นทุกข์ พระเจ้าข้า  พ. ก็สิ่งใดไม่เที่ยง เป็นทุกข์ มีความแปรปรวนเป็น
ธรรมดา ควรหรือหนอ ที่จะตามเห็นสิ่งน้ันว่า น่ันของเรา น่ันเป็นเรา น่ันเป็นตัวตนของ
เรา?  ว. ไม่ควรเห็นอย่างน้ัน พระเจ้าข้า  พ. เพราะเหตุน้ันแล ฯลฯ อริยสาวกเห็นอยู่
อย่างน้ี ฯลฯ ย่อมทราบชัดว่า ฯลฯ  กิจอ่ืนเพ่ือความเป็นอย่างน้ีมิได้มี"๒๓ 

 จากข้อสังเกตน้ี ภาษาสามารถรสร้างความหมายที่ตรงกับความเข้าใจของคนๆ น้ัน
เท่าน้ัน เพราะไม่ปรากฎกว่าคนอ่ืนที่ รับฟังภาษาเดียวกันน้ีจะเข้าใจได้ทั้ งหมด เช่นที่
พระพุทธเจ้าทรงแสดงธัมมจักกัปปวัตตนสูตรแก่ปัญจวัคคีย์แล้วมีเพียงพระอัญญาโกณฑัญญะ
เท่าน้ันที่ได้บรรลุจนต้องแสดงอนัตตลักขณะสูตรจึงจะเริ่มมีผู้บรรลุธรรมตามมาได้ ลักษณะดังน้ี
ทำให้เห็นว่าภาษานั้นก็ไม่ใช่ให้ความจริงทั้งหมดแก่ผู้ฟัง  แต่จำเป็นที่ผู้ฟังน้ันจะต้องเกิดการ
ไตร่ตรองโดยแยบคาย (โยสิโสมนสิการ) ให้ความจริงน้ันเกิดความสัมพันธ์แต่ละบุคคล   เพราะ
กระบวนการเข้าใจภาษาที่พระพุทธเจ้าทรงแสดงไว้น้ันไม่ว่าจะโดยตรงหรือโดยอ้อม  ล้วนแต่
อาศัยกระบวนการไตร่ตรองท้ังสิ้น  ดังกรณีของพระสารีบุตรที่พระพุทธเจ้าไม่ได้แสดงแก่ท่าน

 

 ๒๒ สํ.ข. (ไทย) ๑๗/๒๑๖/๑๗๗. 
 ๒๓ สํ.ข. (ไทย) ๑๗/๒๑๖/๑๗๗. 



๑๘๒  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

เองโดยตรงแต่แสดงต่อทีฆนขปริพพาชกก็ทำให้ท่านสามารถบรรลุธรรมได้๒๔  ฉะน้ัน ภาษาจึง
ข้องกับการฟังหรือการสั่งสมความรู้ที่เรียกว่า สุตะ  จนเกิดกระบวนคิดและปฏิบัติตามมา ซึ่งเรา
อาจแบ่งแยกเหตุแห่งการบรรลุน้ีได้อีกเพ่ือให้สอดคล้องกับการศึกษาในพระไตรปิฎกคือ 
 ก.  ปริยัติ   เป็นการเน้นไปที่การฟังและการใคร่ครวญเป็นหลัก  ในการบรรลุธรรม
น้ันจำเป็นต้องอาศัยภาษาที่เกิดขึ้นจากภายนอกและมีผลต่อการตีความภายในใจอย่างไร 
 ข.  ปฏิบัติ  เป็นการเน้นไปที่สมาธิเป็นหลัก  ไม่เน้นปริยัติในรูปแบบของการฟัง
และใคร่ครวญแต่เน้นไปที่การศึกษาเรียนรู้แล้วนำไปปฏิบัติด้วยตนเอง 
 ในพระไตรปิฎกได้กล่าวถึงบุคคลผู้บรรลุธรรมส่วนใหญ่ล้วนแล้วแต่อาศัยการฟัง
เป็นหลัก  ในแง่ของแนวคิดแบบภาษาใจ (mind-first)   ที่ยอมรับภาษาเกิดจากภายในไม่
ยอมรับประสาทสัมผัส  และแนวคิดแบบภาษาเป็นหลัก (language-first)  ยอมรับภาษาเกิด
จากภายนอกต้องอาศัยการตรวจสอบผ่านประสาทสัมผัสเพ่ือยืนยันอีกที  การอธิบายภาษาทั้ง
สองทฤษฎีน้ีทำให้เราพิจารณาภาษาที่เกิดขึ้นในพุทธปรัชญาเถรวาทที่ผ่านการแสดงธรรม
ระหว่างพระพุทธเจ้าแก่เหล่าสาวกเป็นหลัก  กล่าวคือ  ภาษาระหว่างพระพุทธเจ้าที่แสดงต่อ
สาวกน้ันเป็นภาษาที่เป็นจริงเช่ือมโยงระหว่างเหตุผลภายในคือจิตใจเข้ากับภายนอกคือโลกเข้า
ด้วยกัน  จากข้อสังเกตน้ีทำให้ภาษามีการสร้างเหตุผลที่ตรงกับความเข้าใจของคนๆ น้ัน  แต่
ภาษาก็ไม่ใช่จะให้ความจริงทั้งหมด  จำเป็นต้องเกิดจากการไตร่ตรองโดยแยบคาย (โยสิโสมนสิ
การ) ให้ความจริงน้ันเกิดขึ้นภายในบุคคลน้ันเอง   เพราะกระบวนการเข้าใจภาษาท่ี
พระพุทธเจ้าทรงแสดงไว้น้ันไม่ว่าจะโดยตรงหรือโดยอ้อม  ล้วนแต่อาศัยกระบวนการไตร่ตรอง
ทั้งสิ้น  ดังกรณีของพระสารีบุตรที่พระพุทธเจ้าไม่ได้แสดงแก่ท่านเองโดยตรงแต่แสดงต่อทีฆนข
ปริพพาชกก็ทำให้ท่านสามารถบรรลุธรรมได้ ในการวิเคราะห์เน้ือหาภาษากับการบรรลุธรรมจึง
จะทำในกรณีของภาษาส่วนหน่ึงและการไตร่ตรองที่ถูกอธิบายในเชิงปรัชญาภาษาว่าการตีความ
ไปพร้อมๆ กัน  ดังน้ี 
 ก. ความสัมพันธ์ระหว่างภาษากับนักปฏิบัติ  การอธิบายภาษาของนักปฏิบัติน้ัน
มาจากข้อโต้แย้งของกลุ่มนักคิด ๒ กลุ่มคือ 
 ๑) การอธิบายแบบการปฏิบัติแบบอรรถศาสตร์๒๕ การตีความแบบนี้เป็นการ
พิจารณาถึงลักษณะที่มีร่วมกันทำให้เราสามารถเข้าใจความเป็นสากลของมันอยู่ในธรรมชาติได้ 

 

 ๒๔ ม.ม. (ไทย) ๑๓/๒๖๙-๒๗๕/๒๐๔-๒๐๘. 
  ๒๕ อรรถศาสตร์ (SEMANTICS)  คือ  การศึกษาเรื่องความหมายทางภาษา   โดยเฉพาะ
อย่างยิ่ง  ความหมายของคำ,  อ้างใน  ราชบัณฑิตยสถาน, พจนานุกรมศัพท์ปรัชญา  อังกฤษ-ไทย, 
พิมพ์คร้ังท่ี ๓, (กรุงเทพมหานคร : ราชบัณฑิตยสถาน , ๒๕๔๓), หน้า ๘๘-๘๙. 



  ๑๘๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

เช่น ความตาย สีขาว เป็นต้น  ปัญหาคือนักอรรถศาสตร์จะระบุลักษณะร่วมน้ีอย่างไร๒๖  ใน
ปรัชญาภาษาอาศัยทฤษฎีอรรถศาสตร์ที่เก่ียวข้องกับความจริงโดยตรงไม่จำเป็นต้องอาศัยบริบท
สิ่งแวดล้อมมาช่วยเพ่ือทำความเข้าใจ  เน้นที่ภาษากับการตีความหมายเท่าน้ัน  ไม่จำเป็นต้อง
ตีความให้มากเกินจำเป็นโดยอาศัยบริบทอ่ืนๆ  เข้ามาเกี่ยวข้อง  โดยเดวิดสันโต้แย้งทฤษฎีการ
ตีความที่เน้นตีความให้เกิดความหมายมากเกินจำเป็นไว้ว่า 

   "สิ่ งหน่ึงมีความหมายไม่ ได้มองแค่ เป็นองค์ประกอบของทฤษฎีความหมาย  
โดยเฉพาะเราต้องการทฤษฎีที่ให้ความหมายมากขึ้นของทุกข้อความในภาษา  จึงเกิด
ข้อโต้แย้งทางความหมายในทฤษฎีความหมายขึ้นว่าไม่ว่าสิ่งเหล่าน้ันจะเป็นนามธรรม
หรือว่ายังเป็นสิ่งเฉพาะที่คลุมเครือ  แต่ว่าสิ่งเหล่าน้ันก็ไม่จำเป็นต้องถูกใช้พิสูจน์อะไร
ทั้งสิ้น"๒๗ 

 เดวิดสันต้องการจะช้ีให้เห็นว่าภาษาน้ันไม่จำเป็นต้องแปลความหมายให้มาก
เกินไป  แต่การตีความภาษาควรจะเป็นการนำความหมายที่มีหน่ึงเดียวมาพูดถึงโดยไม่
จำเป็นต้องกล่าวถึงบริบทอ่ืนใดทั้งสิ้น  ดังตัวอย่าง  A หมายถึง P  ถ้าเราใส่ข้อความลงใน
ตัวอย่างน้ีจะได้ดังน้ีคือ๒๘   
 (๑) "หิมะสีขาว"  หมายถึง  หิมะสีขาว  เป็นการตีความคุณค่าทางอรรถศาสตร์ 
(semantic value) ที่ตรงตัวสอดคล้องกับคุณค่าความจริง  (truth-value) รูปแบบเหมือนกับ
ประโยคว่า "หญ้าสีเขียว"  แต่เมื่อเปลี่ยนข้อความในประโยค (๑)  เราจะได้ประโยคที่ผิด 
 (๒)  "หิมะสีขาว"  หมายถึง  "หญ้าสีเขียว" 
 ปัญหาก็คือว่า  จำนวนข้อความในระบบความหมายเก่ียงข้องกับบริบทที่ต้ังใจไว้
จะต้องเข้าใจได้เมื่ออธิบายอย่างคร่าวๆ หรือมองผ่านๆ ไปถึงความต้ังใจจะต้องสื่อไปถึงเจตนาที่
ต้องการจะสื่อความหมาย  โดยเหตุผลที่เปลี่ยนจาก (๑) ไป (๒)  ไม่ถูกต้องแน่นอนเพราะ
ประโยคว่า "หิมะสีขาว"  และ "หญ้าสีเขียว"  ไม่ได้ให้ความหมายที่ตรงกันเลยแม้รูปแบบ
ประโยคจะเหมือนกันก็ตาม  ผิดกับประโยคที่ว่า 
 (๓)  "แดงเป็นจักษุแพทย์"  หมายถึง  "แดงเป็นจักษุแพทย์"  กับประโยคว่า (๔) 
"แดงเป็นจักษุแพทย์"  หมายถึง  "แดงเป็นหมอตา"    

 

 ๒๖ สุริยา  รัตนกุล, อรรถศาสตร์เบื้องต้น, พิมพ์คร้ังท่ี ๒, (กรุงเทพมหานคร : มหาวิทยาลัย
มหิดล,๒๕๕๕), หน้า ๓๖. 
 ๒๗ Donald  Davidson, Inquiries  into  Truth  and  Interpretation, (Oxford : 
Oxford  University  Press,1984), p.24. 
 ๒๘ Alexander  Miller, Philosophy  of  Language,  (London : Routledge,2007), 
pp.276-277. 
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 ประโยค (๓) และ (๔) น้ีถูกต้องเพราะความหมายเหมือนกัน  ฉะน้ัน  ความหมาย
ที่จะสื่อระหว่างกันต้องเป็นคำที่ไม่มากเกินไป  หรือพูดแล้วเข้าใจได้ทันที  ไม่ต้องอ้างอิงบริบท
ให้ความหมายคลาดเคลื่อนมากเกินไป  การสื่อความแบบคำต่อคำนั่นคือการตีความหมายใน
ระดับของคำ (Subsentential)๒๙ โดยจะเน้นการวิเคราะห์ไปที่ระดับของคำ ได้แก่ อรรถศาสตร์
หรือความหมายของคำ (semantic) โครงสร้าง (structure) และ การใช้ (function)  โดยเดวิด
สันอธิบายให้เห็นว่าการตีความเกิดจากการเข้าใจในภาษาที่ผู้พูดต้องการสื่อ  หากไม่เข้าใจการ
สื่อน้ันก็ไม่มีความหมาย   
 ฉะน้ัน  การเข้าใจภาษาได้ต้องตรงกันระหว่างความคิดเห็นภายใน  โครงสร้าง
ภาษาและการตีความที่ตรงกัน  จำเป็นต้องอาศัยผู้สื่อและผู้รับว่ามีขีดความสามารถมากน้อย
เพียงใดในการตีความ  คือ ถ้าสามารถเข้าใจภาษาได้ทันทีก็ไม่ยาก  แต่หากตีความต้องหาข้อมูล
ที่ตรงกันมาในการตีความ  ซึ่งต้องเป็นลักษณะประโยคที่ใกล้เคียงกันและตรงกันทางความหมาย
ด้วย  ซึ่งในพุทธปรัชญาเถรวาทก็มีลักษณะการใช้ภาษาที่สื่อความหมายตรงต่อผู้รับ  จึงไม่เปิด
โอกาสให้คนอ่ืนที่มาศึกษาภายหลังตีความได้ชัดนัก  เพราะหากมีตีความไปตามเง่ือนไขหรือ
บริบทอ่ืนๆ  ก็อาจคลาดเคลื่อนจากความหมายจริงๆ ได้   ดังกรณีการตีความคำว่า "ศาสนาคือ
ปริยัติกับปฏิบัติ"  คำน้ีในพระไตรปิฏกอธิบายว่า  "คำสั่งสอน" (ศาสนา) หมายถึงคำสั่งสอน ๒ 
อย่างคือ คำสั่งสอนทางปริยัติ คือ สุตตะ เคยยะ เวยยากรณะ คาถา  อุทาน อิติวุตตกะ ชาดก 
อัพภูตธรรม เวทัลละ และคำสั่งสอนทางปฏิบัติคือ ความปฏิบัติชอบ ความปฏิบัติสมควร ความ
ปฏิบัติ ไม่เป็นข้าศึก ความปฏิบัติเป็นไปตามประโยชน์ ความปฏิบัติธรรมสมควรแก่ธรรม ความ
ทำให้สมบูรณ์ในศีล ความเป็นผู้มีทวารอันคุ้มครองแล้วในอินทรีย์ ความเป็นผู้รู้จักประมาณใน
โภชนะ  ความประกอบเนืองๆ ในความเป็นผู้ต่ืน สติสัมปชัญญะ สติปัฏฐาน ๔ สัมมัปปธาน ๔  
อิทธิบาท ๔ อินทรีย์ ๕ พละ ๕ โพชฌงค์ ๗ อริยมรรคมีองค์ ๘๓๐ 
 จะเห็นได้ว่า คำว่า  "ศาสนาคือปริยัติและปฏิบัติ"  ไม่ได้แยกปริยัติออกจากปฏิบัติ  
การจะใช้คำว่า "ศาสนาคือปริยัติ" ก็ไม่ใช่  หรือจะใช้คำว่า  "ปฏิบัติคือศาสนา"  ก็ไม่ใช่  ต้องใช้
ทั้งสองอย่างรวมกัน  ฉะน้ันคำว่า  "ศาสนาคือปริยัติและปฏิบัติ"  หรือ  "ศาสนาคือวิชชาและ
จรณะ" ก็จัดเป็นคำที่อยู่ในกลุ่มเดียวกันได้  การอธิบายแบบน้ีเป็นการอธิบายแบบพจนานุกรมท่ี
เป็นพ้ืนฐานเบื้องต้นของการตีความ เพราะการตีความแบบน้ีเป็นการตีความเชิงนามธรรมไม่ได้
เน้นไปท่ีการเก่ียวข้องกับการเรียนศึกษาและปฏิบัติจริงๆ  เป็นแค่การให้ความหมายแบบทั่วๆ 
ไปเพ่ือหาลักษณะที่ใกล้เคียงกันมากที่สุดในการสร้างความหมายของศัพท์น้ันๆ ขึ้นมา   

 

 ๒๙ Ibid., p.274. 
 ๓๐ ขุ.ม. (ไทย) ๒๙/๒๓๒/๑๓๕.  



  ๑๘๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 
 จากการพิจารณาแบบนี้ จะพบการอธิบายศัพท์แบบนามธรรมที่เน้นการเข้าใจ
ภาษาที่เป็นความละเอียดอ่อนทางด้านจิตใจเป็นหลัก และปรากฎหลักธรรมเหล่าน้ีในพระ
อภิธรรมปิฎก เพราะไม่ได้สนใจข้อเท็จจริงอ่ืนทั้งในแง่ของการทดลองหรือปฏิบัติจริง แต่มุ่งเน้น
ไปที่การเข้าใจภาษาผ่านความรู้สึกและรับรู้ภายในใจอย่างเดียวเท่าน้ัน 
 ๒) การอธิบายแบบอรรถปริวรรตศาสตร์  ศาสตร์แห่งการตีความอาศัยบริบท  
โดยศาสตร์แห่งการตีความน้ันถูกนำมาใช้งานทางศาสนา  การตีความเพ่ือเป็นวิธีการแปล
ความหมาย (interpretation) โดยการตีความในที่น้ีอาจทำให้เข้าใจญาณวิทยามากขึ้น  เป็น
การสร้างองค์ความรู้เฉพาะที่เก่ียวข้องกับการตีความความจริงที่สร้างสมมติฐานขึ้น  ๒ อย่าง
ด้วยกันคือ๓๑  

ก.  ยกคุณสมบัติพ้ืนฐานที่ทำให้เกิดการตีความ  โดยอาศัยการเทียบเคียงจาก
เหตุการณ์ที่หลากหลายและการเปล่ียนแปลงในประวัติศาสตร์ที่มีระดับเหตุผลและอารมณ์
ใกล้เคียงกัน   

ข. ยกสมมติฐานที่สามารถทำให้มนุษย์เข้าใจกันได้   โดยทั้งสองข้อต้องเช่ือมโยมกัน  
เพราะการจะเข้าใจความจริงจำเป็นต้องเช่ือมโยงความรู้ที่หลากหลายเข้าด้วยกัน  เพ่ือเข้าใจ
บริบทที่แวดล้อมความจริงที่อยู่ตรงกลางนั่นเอง 
 ในพระพุทธศาสนาจะใช้อรรถปริวรรตมากในการการอธิบายคำที่เก่ียวโยงกับ
นามธรรมให้เป็นรูปธรรม  ดังอุปมาธรรมะเหมือนกับแพ  คือคนที่กำลังจะข้ามน้ำ  เพราะเห็นว่า
ฝั่งตรงข้ามดีกว่า  จึงรวบรวมหญ้า ไม้ ก่ิงไม้ และใบไม้มาผูกเป็นแพ แล้วอาศัยแพน้ันใช้มือและ
เท้าพายไปจนถึงฝั่ง  ใจก็คิดว่าแพน้ีมีคุณกับเราจะต้องนำไปด้วย  เขาคิดไม่ถูกต้อง  ต้องคิดว่า
เราไม่ควรนำแพน้ีไปด้วย  เช่นเดียวกับการแสดงธรรมก็อุปมาเหมือนแพ ต้องการสลัดออก ไม่ใช่
เพ่ือต้องการยึดถือ๓๒  การอุปมาทำให้เกิดเป็นรูปธรรมขึ้น  ฉะน้ัน  ภาษาทางศาสนาจึงยากแก่
การเข้าใจเน่ืองจากเป็นภาษานามธรรม  จำเป็นต้องอ้างอิงกับรูปธรรมเพื่อสร้างการตีความขึ้น
ใหม่ให้ใกล้เคียงกัน   
 จากการวิเคราะห์ภาษากับการปฏิบัติผ่าน ๒ ทฤษฎีน้ีทำให้ได้ข้อสรุปว่า  การ
อธิบายการปฏิบัติแบบอรรถศาสตร์จะพบการอธิบายศัพท์แบบนามธรรมล้วนๆ ซึ่งจะพบได้ใน
การอธิบายในอภิธรรมปิฎก ส่วนการอธิบายแบบอรรถปริวรรตที่มีการอธิบายแบบรูปธรรมจะ
พบในพระสุตตันตปิฎก  ดังกรณีมหาสติปัฏฐานสูตรซึ่งเป็นพระสูตรสำคัญในการปฏิบัติ  จะมี

 

 ๓๑ Stuart Brown Diane Collinson and Robert Wilkinson, ONE HUNDRED 
TWENTIETH-CENTURY  PHILOSOPHERS, (New York : Routledge,1998), p.215. 
 ๓๒ ม.มู. (ไทย) ๑๒/๒๘๐/๑๘๗-๑๘๘. 
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ข้อเปรียบเทียบได้ชัดขึ้น คือ ในพระสุตตันตปิฎก จะอธิบายโดยมีการอ้างอิงอุปมา  เช่น  นาย
ช่างกลึงหรือลูกมือของนายช่างกลึงผู้ขยัน เมื่อชักเชือกกลึงยาว ก็รู้ชัดว่า เราชักยาวเมื่อชักเชือก
กลึงสั้น ก็รู้ชัดว่า เราชักสั้น แม้ฉันใด ภิกษุก็ฉันน้ันเหมือนกัน เมื่อหายใจออกยาว ก็รู้ชัดว่า เรา
หายใจออกยาวเมื่อหายใจเข้ายาว ก็รู้ชัดว่า เราหายใจเข้ายาว เมื่อหายใจออกสั้น ก็รู้ชัดว่า เรา
หายใจออกสั้น เมื่อหายใจเข้าสั้น ก็รู้ชัดว่า เราหายใจเข้าสั้น๓๓  ส่วนในอภิธรรมปิฎกอธิบายให้
เห็นแต่นามธรรมล้วนๆ ว่า  ก็ภิกษุพิจารณาเห็นกายในกายเนืองๆ อยู่ เป็นอย่างไรภิกษุใน
ศาสนานี้ เจริญโลกุตตรฌาน อันเป็นเคร่ืองนำออกไปจากโลกให้เข้าสู่นิพพานเพ่ือประหารทิฏฐิ 
เพ่ือบรรลุปฐมภูมิ สงัดจากกาม สงัดจากอกุศลธรรมทั้งหลายแล้ว บรรลุปฐมฌาน ประกอบด้วย 
วิตก วิจาร มีปีติและสุขอันเกิดแต่วิเวก เป็นทุกขาปฏิปทาทันธาภิญญา พิจารณาเห็นกายในกาย
เนืองๆอยู่ ในสมัยใด สติ ความตามระลึก ความหวนระลึก สติ กิริยาที่ระลึก ความทรงจำ ความ
ไม่เลื่อนลอย ความไม่ลืม สติ สตินทรีย์ สติพละ สัมมาสติ  สติสัมโพชฌงค์ อันเป็นองค์แห่งมรรค 
นับเน่ืองในมรรค ในสมัยน้ัน อันใด น้ีเรียกว่าสติ ปัฏฐาน ธรรมทั้งหลายที่เหลือ เรียกว่า ธรรมที่
สัมปยุตด้วยสติปัฏฐาน๓๔  สาเหตุที่ทำให้เกิดการตีความการปฏิบัติแตกต่างออกไปทำให้เน้ือหา
ในการตีความหมายการปฏิบัติแตกต่างกันโดยสรุปมี ๒ แนวทางคือ  การนำรูปธรรมเป็นอารมณ์ 
เช่น กสิณ อสุภะ อนุสสติ เป็นต้น เรียกว่า สมถกรรมฐาน คือกรรมฐานท่ีทำให้ใจสงบ และการ
นำนามธรรมเป็นอารมณ์  เช่น การพิจารณาการเกิดขึ้น  ต้ังอยู่  ดับไป เรียกว่า  วิปัสสนา
กรรมฐาน  ทั้ง ๒ วิธีเป็นการความหมายต่อวิธีปฏิบัติที่ดูจะแตกต่างกัน  แต่ท้ายสุดก็นำไปสู่
ความจริงแบบเดียวกัน  เพียงแต่ความจริงแบบมีรูปธรรมน้ันจะไปได้แต่ประสาทสัมผัส๓๕ จะ
รับรู้ได้  แต่ความจริงแบบมีนามธรรมเป็นอารมณ์จะสิ้นสุดที่การหมดสิ้นความจริงทางประสาท
สัมผัส  
 ข .  ความสัมพันธ์ระหว่างภาษากับนักปริยั ติ  ภาษาในระดับปริยั ติเป็น
กระบวนการพัฒนาจากความไม่รู้ชัด (Tacit Knowledge)  ด้วยการรวบรวมข้อมูลผ่านการ
อนุมานบริบทที่เก่ียวข้องก่อนจะตีความหมายเพ่ือนำไปสู่ความรู้ที่ชัดเจน  และเป็นการสร้าง
ข้อเท็จจริงจากข้อมูลที่สั่งสมไว้เพ่ือสร้างคุณค่าความดีที่เกิดจากการประพฤติตามเพ่ือเข้าใจ
ข้อเท็จจริงดังกล่าวอีกที เช่นการกำเนิดพระพรหมในพรหมชาลสูตร๓๖ 
 ภาษาแบบนักปฏิบัติเป็นแนวทางท่ีนำผู้ปฏิบัติไปสู่การบรรลุธรรมได้โดยตรง  
สอดคล้องกับการปฏิบัติตนของพระพุทธเจ้า  พระปัจเจกพุทธเจ้าที่ต้องอาศัยวิธีการค้นหาทาง

 

 ๓๓ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๒๗๔/๒๑๗. 
 ๓๔ อภิ.วิ. (ไทย) ๓๕/๔๕๙/๒๒๔. 
 ๓๕ ตา  หู  จมูก  ลิ้น  กาย  ใจ. 
 ๓๖ อ่านรายละเอียดใน ที.สี. (ไทย) ๙/๓๑/๑๖-๑๗. 



  ๑๘๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ปฏิบัติด้วยพระองค์เอง (ธรรมปฏิบัติ)  และภาษานี้ไม่เน้นการตีความ  เป็นหลักการที่ปฏิบัติ
ตามได้ทันที   หากมีการตีความต้องอาศัยพระอริยบุคคลที่มีระดับธรรมสูงกว่า  เช่น 
พระพุทธเจ้าแสดงแก่พระอรหันต์  อนาคามี  สกทาคามี  โสดาบัน และปุถุชน  เป็นต้น  ซึ่งทำ
ให้การแสดงธรรมจำเป็นต้องอาศัยบุคคลที่สื่อจึงจะช่วยทำให้ผู้ ฟั งบรรลุธรรมได้  ใน
พระไตรปิฎกส่วนใหญ่จึงยอมรับภาษาแบบปฏิบัติน้ีในแง่ของการตีความและสร้างลักษณะการ
ปฏิบัติธรรมที่ถูกต้อง (สัมมาปฏิบัติ) ผ่านบุคคลที่มีภูมิธรรมสูงกว่าเป็นผู้สื่อสารภาษา 
 ขณะที่ภาษาแบบปริยัติเป็นภาษาระดับพระเสขะที่ยังไม่บรรลุธรรมเพ่ือสร้าง
ความรู้จากข้อเท็จจริงที่เกิดขึ้นจากสั่งสมความรู้ (สุตะ) และใช้ปัญญาพิจารณาข้อมูลน้ันผ่านการ
ประพฤติตามธรรม (ธรรมจารี)  โดยภาษาแบบปริยัติน้ีแม้แต่พระพุทธเจ้าก่อนจะตรัสรู้ก็ทรง
ตีความข้อมูลแบบเดิมว่าไม่อาจนำไปสู่ความจริงได้จึงสร้างวิธีการตีความข้อเท็จจริงเสียใหม่  
และจากภาษาเดิมก็กลายเป็นภาษาปฏิบัติ  ฉะน้ัน ในพุทธปรัชญาเถรวาทจึงมีวิธีการตีความเมื่อ
ต้องการจะโยงจากภาษาแบบปริยัติไปสู่ภาษาแบบปฏิบัติน่ันเอง 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ แนวคิดเร่ืองภาษาในพระไตรปิฎกน้ันทำให้เราเข้าใจความหมายในปริยัติและ
ปฏิบัติได้อย่างไรบ้าง อภิปราย 
 ๔.๒ ความสัมพันธ์ระหว่างภาษากับการบรรลุธรรมในข้อว่า “ผู้ใดเห็นธรรม ผู้น้ัน
เห็นเรา” มีความหมายหมายและสัมพันธ์กันอย่างไร อภิปราย 
 
 
 
 

ภาษาปฏิบัติ---ปัญญา (ภาวนา)--- ตีความ
แบบนามธรรม---ธรรมปฏิบัติ---การบรรลุ
ธรรม--คุณค่าความจริงแบบปฐมภูมิ 

ภาษาปริยัติ--- การฟัง,ใคร่ครวญ (สุตะ,จินตะ)---
การตีความตามรูปธรรม---ธรรมจารี---ข้อเท็จจริง--
-คุณค่าความจริงแบบทุติยภูมิ 



๑๘๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 
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บทที่ ๑๒ 
ปฎิจจสมุปบาทกับคุณค่าจริยะในพระไตรปิฎก๑ 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องปฏิจจสมุปบาท 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องคุณค่าจริยะ 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาความสัมพันธ์ระหว่างปฏิจจสมุปบาทกับคณุค่าจริยะใน
พระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องปฏิจจสมุปบาท 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องคุณค่าจริยะ 
 ๒.๓ นิสิตเข้าใจเรื่องความสัมพันธ์ระหว่างปฏิจจสมุปบาทกับคุณค่าจริยะใน
พระไตรปิฎก 

 
 

 
 

 

 ๑ ปรับจากสารนิพนธ์ พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ), “การศึกษาเชิงวิพากษ์
ความสัมพันธ์ระหว่างปฏิจจสมุปบาทกับคุณค่าทางจริยธรรม”, สารนิพนธ์พุทธศาสตรดุษฎีบัณฑิต, บัณฑิต
วิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๕. 



๑๙๐  
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
 

การปฏิบัติตนตามหลักธรรมในทางพระพุทธศาสนาถือเป็นเรื่องปกติของพุทธ
บริษัทที่ประกอบไปด้วยความเชื่อเป็นพ้ืนฐาน  พอมีความเชื่อ  ได้เรียนรู้อรรถรู้ธรรมแล้วปฏิบัติ
ธรรมสมควรแก่ธรรม  เมื่อน้ันก็จะเข้าใจธรรมของพระพุทธเจ้าย่อมแจ่มแจ้ง๒  โดยความแจ่ม
แจ้งหรือผลที่เกิดขึ้นจากการรู้แจ้งธรรมน้ันต้องเก่ียวข้องกับการปฏิบัติ  โดยสภาวะการรู้แจ้งจะ
เสริมให้เกิดศักยภาพในการเข้าใจความจริงแก่บุคคลผู้ปฏิบัติตามเท่าน้ัน  เพราะธรรมเหล่าน้ีอัน
ได้แก่ปฏิจจสมุปบาท๓  ลึกซึ้ง  เห็นได้ยาก  รู้ตามได้ยาก  สงบ  ประณีต  ใช้เหตุผลคาดคะเน
เอาไม่ได้  ละเอียด  รู้ได้เฉพาะบัณฑิต  ซึ่งพระพุทธเจ้าทรงรู้แจ้งเองแล้วสั่งสอนผู้อ่ืนให้รู้แจ้ง
ตามอันเป็นเหตุให้คนกล่าวยกย่องพระพุทธองค์ว่าถูกต้องตามความเป็นจริง๔  จากแนวคิดเร่ือง
น้ีทำให้เห็นคุณค่าที่ตามมา ๒ รูปแบบคือ 

๑. คุณภาพของบุคคลที่เกิดจากการปฏิบัติสอดคล้องกับธรรมเหล่าน้ัน  กล่าวคือ 
คนมีปัญญาหรือบัณฑิตต้องผ่านการฝึกฝนตามหลักศีล และกุศลกรรมบถ  ซึ่งองค์ธรรมเหล่าน้ี
ถูกอธิบายภายใต้หลักของอริยมรรคมีองค์ ๘ อีกที  เป็นหลักทางสายกลางที่อธิบายถึงผลที่
เกิดขึ้นจากการเข้าใจปฏิจจสมุปบาทที่ช่วยทำให้เกิดความเห็นถูกและปฏิเสธความเห็นผิดๆ ว่า
เที่ยง (สัสสตทิฏฐิ)  "ผู้ น้ันทำ  ผู้ น้ันได้รับผล  คือใครทำใครได้เรื่อยไปไม่มีจบสิ้น"   หรือ
ความเห็นว่า “คนอ่ืนทำ  คนอ่ืนได้รับผล คือคนหน่ึงทำ  คนหน่ึงได้"   และช่วยคลายความยึด
มั่นในภาษาของท้องถิ่นหรือถ้อยคำที่สมมุติขึ้น๕  ทั้งหมดเป็นคุณค่าภายในที่เกิดขึ้นเมื่อทำลาย
ความเห็นผิด  ตามที่นักคิดแบบอัตตวิสัย (Subjective) ได้ต้ังข้อสังเกตไว้ในเรื่องน้ีว่า  คุณค่า
ทางจริยธรรมที่เกิดขึ้นต้องเกิดตามความชอบของแต่ละบุคคล๖    การจำนนยอมรับความจริงที่
เกิดขึ้นโดยไม่รู้สึกว่าตนเองเป็นผู้กระทำหรือทำเองถือว่าเป็นการบังคับที่ไม่ได้สร้างคุณค่าต่อ
ความดีแต่อย่างใด   แต่ความดีควรเกิดจากการยอมรับและพึงพอใจในสิ่งที่ทำน้ันแล้วทำให้

 
๒ องฺ.สตฺตก (ไทย) ๒๓/๑๘๘/๒๗๒. 
๓ ปฏิจจสมุปบาท หมายถึง สภาวธรรมท่ีเป็นปัจจัยและสภาวธรรมท่ีอาศัยปัจจัยเกิดข้ึน อัน

เป็นกระบวนการทางปัจยภาพ ซ่ึงเป็นสภาวะท่ีดำรงอยู่อย่างนั้น. 
๔ ที.สี.(ไทย) ๙/๓๗/๑๖. 
๕ พระพุทธโฆษาจารย์, วิสุทธิมรรค ภาค ๓ ตอน ๑, แปลโดย คณะกรรมการแผนกตำรา

มหามกุฏราชวิทยาลัย, พิมพ์คร้ังท่ี ๑๐, (กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๘), หน้า ๒๓๔-
๒๓๕. 

๖ ศาสตราจารย์ปรีชา ช้างขวัญยืน, ปรัชญากับวิถีชีวิต, กรุงเทพมหานคร : สำนักงาน
คณะกรรมการการอุดมศึกษา,๒๕๔๙.หน้า ๙๓. 



  ๑๙๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

คุณค่าที่เกิดขึ้นตามมาน้ันยอมรับได้  ซึ่งการยอมรับในลักษณะน้ีไม่ได้เกิดจากการจำใจรับผล  
แต่เป็นการสร้างความรู้สึกร่วมว่าผลท่ีเกิดมานั้นล้วนเร่ิมต้นจากเจตนาต้ังใจทำต้ังแต่ต้นต่างหาก  
หากมีความรู้เข้าใจแต่ต้นว่าจะมีผลแห่งการกระทำนั้นตามมาผู้กระทำอาจเปลี่ยนพฤติกรรมให้
ต่างออกไป  กล่าวคือ  เมื่อเกิดความรู้ (วิชชา)  ขึ้นอวิชชาก็จะดับไป  พออวิชชาดับไม่เหลือ
สังขารคือการปรุงแต่งก็จะดับไปตาม ฯลฯ ความดับแห่งกองทุกข์ทั้งสิ้นน้ัน ย่อมมีด้วยอาการ
อย่างน้ี แม้ด้วยเหตุอย่างน้ีดังน้ี จึงช่ือว่า ความกังวลอะไรๆ ว่า สิ่งน้ีของเรา หรือว่า  สิ่งน้ีของคน
เหล่าอ่ืน ย่อมไม่มีแก่ผู้ใด๗  ผิดกันก็ตรงที่นักคิดแบบอัตตวิสัยน้ันยอมรับแค่เพียงความพอใจท่ี
จะทำ  แต่กลับไม่ยินดีหรือพอใจกับการรับผลที่เกิดขึ้น  เพราะผลที่เกิดอาจไม่ได้สร้างคุณค่าให้
เท่าใดนัก  ส่วนพุทธปรัชญาเถรวาทมองลึกไปถึงผลที่เกิดตามมาด้วยว่ามีส่วนสำคัญด้วย
เช่นเดียวกัน  ดังแนวคิดเรื่องที่ผลที่ตามมาในข้อ ๒ 

๒.  คุณค่าภายในที่สะท้อนผ่านทางการพัฒนาศักยภาพของแต่ละบุคคลได้ส่งผล
ต่อคุณค่าภายนอกท่ีกลายเป็นประโยชน์ในโลกและบุคคลอ่ืน  ตรงกับการประกาศคำสอนคร้ัง
แรกของพระพุทธเจ้าว่า   

  “แม้พวกเธอก็พ้นแล้วจากบ่วงทั้งปวง  ทั้งที่เป็นของทิพย์  ทั้งที่เป็นของมนุษย์  พวก
เธอจงเท่ียวจาริก  เพ่ือประโยชน์และความสุขแก่ชนหมู่มาก เพ่ืออนุเคราะห์โลก  เพ่ือ
ประโยชน์    เก้ือกูลและความสุขแก่ทวยเทพและมนุษย์...จงประกาศพรหมจรรย์พร้อม
ทั้งอรรถทั้งพยัญชนะบริบูรณ์ บริสุทธ์ิ”๘   

ที่สำคัญคุณค่าดังกล่าวอาศัยการฟังแล้วสร้างความรู้ที่แยบคาย  จึงจะเข้าใจ
ปฏิจจสมุปบาทธรรมในร่างกายและจิตใจตามที่พระพุทธเจ้ากล่าวไว้ว่า เพราะเหตุดังน้ี เมื่อสิ่งน้ี
มี สิ่งน้ีจึงมี เพราะสิ่งน้ีเกิดขึ้น สิ่งน้ีจึงเกิดขึ้น เมื่อสิ่งน้ีไม่มี สิ่งน้ีจึงไม่มี เพราะสิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีจึง
ดับ๙  แต่ในแนวคิดแบบอัตตวิสัยได้เน้นไปที่ความคิดของแต่ละคนที่เกิดขึ้นตามมาตรงกับความ
พึงพอใจในชีวิตมากน้อยเพียงใด  ซึ่งตรงน้ีนักคิดวัตถุวิสัย (Objective) กลับมองว่าคุณค่าทางจ
ริยะต้องสมบูรณ์   ไม่ควรมีใครเป็นผู้กำหนด  และการทำดีไม่ควรถูกกำหนดเพียงเพ่ือ
ผลประโยชน์เท่าน้ัน  แต่เป็นไปเพ่ือความดีที่สมบูรณ์น่ันเอง  โดยนักคิดเหล่าน้ีอาจไม่ได้เน้นไปที่
ผลเท่าน้ัน  แต่เน้นไปที่ความสมบูรณ์ของเน้ือหาโดยรวมด้วยต่างหาก  ส่วนใครจะรับรู้ได้แค่ไหน
หรือพึงพอใจหรือไม่อาจไม่ใช่ประเด็นสำคัญ  ฉะน้ัน  บุคคลจึงเป็นเพียงองค์ประกอบที่ไม่
จำเป็นในการอธิบายคุณค่าแบบวัตถุวิสัย  แต่ควรมุ่งความสำคัญไปที่เน้ือหาเท่าน้ัน  ตรงน้ีก็อาจ
ขัดแย้งกับพุทธปรัชญาเถรวาทที่มองไปทั้งสองส่วนกล่าวคือความสมบูรณ์ของเน้ือหาต้องมาจาก

 
๗ ขุ.ม. (ไทย) ๒๙/๘๖๕/๔๑๙. 
๘ วิ.ม. (ไทย) ๔/๓๒/๓๒. 
๙ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๒๗๗/๙๕. 



๑๙๒  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ความสมบูรณ์ของบุคคลก่อน  จึงต้องสร้างคนให้สมบูรณ์ก่อนแล้วจึงจะสร้างคุณค่าทางจริยะใน
เวลาต่อมาได้ ดังน้ี 
 ๓.๑ แนวคิดปฏิจจสมุปบาทในพระไตรปิฎก   

 การปฏิบัติตนตามหลักธรรมในทางพระพุทธศาสนาถือเป็นเรื่องปกติของเหล่าพุทธ
บริษัทเพราะง่ายต่อการอธิบายด้วยหลักความเช่ือ  แต่เมื่อคนที่อยู่นอกศาสนาหรือผู้ที่ใช้เหตุผล
มาพิสูจน์ความจริงในเรื่องข้อปฏิบัติทางศาสนาจำเป็นต้องอาศัยเหตุผลในการตอบ  และเหตุผล
น้ีเองเป็นปัจจัยสำคัญในการอธิบายความจริงอีกหลายอย่างในทางพระพุทธศาสนาที่ต้องใช้
ปัญญาเป็นหลักสำคัญ  เพราะปัญญาที่จะทำความเข้าใจหลักธรรมน้ีได้ไม่ใช่แค่ปัญญาที่เรียน
หรือฟังตามๆ กันมาเท่าน้ัน  แต่ต้องเป็นปัญญาที่ เกิดจากการอบรมหรือปฏิบัติธรรม  
ไม่อย่างน้ันก็ยากจะเข้าใจธรรมได้  ดังข้อความว่า  “ธรรมเหล่าน้ีแล  ลึกซึ้ง  เห็นได้ยาก  รู้ตาม
ได้ยาก  สงบ  ประณีต  ใช้เหตุผลคาดคะเนเอาไม่ได้  ละเอียด  รู้ได้เฉพาะบัณฑิต  ซึ่งตถาคตรู้
แจ้งเองแล้วสั่งสอนผู้อ่ืนให้รู้แจ้งตามอันเป็นเหตุให้คนกล่าวยกย่องตถาคตถูกต้องตามความเป็น
จริง”๑๐  โดยความหมายของธรรมในที่น้ีก็คือปฏิจจสมุปบาทน่ันเอง  ตามท่ีพระพุทธเจ้าได้ทรง
ตรัสถึงต่อมาว่า   “ธรรมที่เราได้บรรลุแล้วน้ี เป็นคุณอันลึก เห็นได้ยาก รู้ตามได้ยาก เป็นธรรม
สงบ ประณีต ไม่หย่ัง  ลงสู่ความตรึก ละเอียด เป็นวิสัยที่บัณฑิตจะพึงรู้แจ้ง ส่วนหมู่สัตว์น้ี
เริงรมย์ด้วยอาลัย ยินดีในอาลัย ช่ืนชมในอาลัย ฐานะคือความท่ีอวิชชาเป็นปัจจัยแห่งสังขาร
เป็นต้นน้ี เป็นสภาพอาศัยปัจจัยเกิดขึ้นน้ี อันหมู่สัตว์ผู้เริงรมย์ด้วยอาลัย ยินดีในอาลัย ช่ืนชมใน
อาลัยเห็นได้ยาก แม้ฐานะคือธรรมเป็นที่ระงับสังขารทั้งปวง เป็นที่สละคืนอุปธิทั้งปวง เป็นที่สิ้น
ตัณหา เป็นที่สิ้นกำหนัด เป็นที่ดับสนิท หากิเลสเคร่ืองร้อยรัดมิได้น้ี ก็แสนยากที่จะเห็นได้ ก็ถ้า
เราจะพึงแสดงธรรม สัตว์เหล่าอ่ืนก็จะไม่พึงรู้ทั่วถึงธรรมของเรา ข้อน้ัน จะพึงเป็นความเหน็ด
เหน่ือยเปล่าแก่เรา จะพึงเป็นความลำบากเปล่าแก่เรา”๑๑  
 แต่ที่ว่าเข้าใจยากก็ไม่ใช่หมายความว่าจะไม่มีใครเข้าใจได้ขึ้นอยู่กับการปฏิบัติตาม
หลักธรรมจนเกิดปัญญา  ดังข้อความว่า 

  “สัตว์ทั้งหลายที่มีธุลีคือกิเลสในจักษุน้อยก็มี ที่มีธุลีคือกิเลสในจักษุมากก็มี ที่มี
อินทรีย์  แก่กล้าก็มี ที่มีอินทรีย์อ่อนก็มี ที่มีอาการดีก็มี ที่มีอาการทรามก็มี ที่จะสอนให้
รู้ได้ง่ายก็มี  ที่จะสอนให้รู้ได้ยากก็มี ที่มีปกติเห็นปรโลกและโทษโดยความเป็นภัยอยู่ก็มี  
มีอุปมาเหมือนดอกอุบลในกออุบล ดอกปทุมในกอปทุม หรือดอกบุณฑริกในกอ

 

 ๑๐ ที.สี.(ไทย) ๙/๓๗/๑๖. 
 ๑๑ วิ.ม. (ไทย) ๔/๕/๙. 



  ๑๙๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

บุณฑริกที่เกิดแล้วในน้ำ เจริญแล้วในน้ำ งอกงามแล้วในน้ำ บางเหล่ายังจมในน้ำ อันน้ำ
เลี้ยงไว้  บางเหล่าต้ังอยู่เสมอน้ำ บางเหล่าต้ังอยู่พ้นน้ำ อันน้ำไม่ติดแล้ว”๑๒ 

 การปฏิบัติตนจึงเป็นผลทำให้เกิดความเข้าถึงความดีสูงสุด  โดยความดีที่ ว่า
เก่ียวข้องกับความเข้าใจในหลักปฏิจจสมุปบาทที่ช่วยให้ลดละวางความเป็นตัวตน  และเข้า
ใจความเป็นเหตุปัจจัยของสรรพสิ่งมากย่ิงขึ้น  โดยในทางพระพุทธศาสนาที่มีอรรถกถาจารย์
และพระเถระมากมายให้ความสำคัญในการถ่ายทอดความหมายเพ่ือประโยชน์แก่การนำไปใช้ใน
การปฏิบัติตน  เป็นหลักทางจริยธรรม  ซึ่งจำเป็นต้องมีการนำหลักธรรมเหล่าน้ีมาใช้เพ่ือทำให้
เกิดความรู้ความเข้าใจต่อชีวิตมากยิ่งขึ้นอันเก่ียวข้องกับการศึกษา  เพราะจริยธรรมเกิดจากการ
รู้ตัวเองทำให้สามารถวางความสัมพันธ์ระหว่างตัวเองกับผู้อ่ืนและสิ่งอ่ืนได้ถูกต้อง  ซึ่งเก่ียวข้อง
กับการศึกษาที่ส่วนใหญ่น้ันเรียนรู้แต่เรื่องนอกตัว  เกือบไม่มีเลยที่ศึกษาให้รู้ตัวเองด้วย  ฉะน้ัน  
การศึกษาจึงให้แต่ความรู้  แต่ไม่ได้ให้ปัญญาซึ่งมีจริยธรรมอยู่ด้วยเสมอ  ความรู้ในปัจจุบันจึง
อาจไม่มีจริยธรรมอยู่ด้วย๑๓   
 ฉะน้ัน  ปฏิจจสมุปบาทจึงเป็นผลของการปฏิบัติตนตามหลักธรรมจนหลุดพ้นจาก
ความทุกข์  แม้จะมีการตีความที่แตกต่างกันไป  แต่ปฏิจจสมุปบาทก็เป็นการกล่าวถึงเหตุปัจจัย
คือ  "เมื่อมีสิ่งน้ี สิ่งน้ีก็มี เพราะสิ่งน้ีเกิดขึ้น สิ่งน้ีก็เกิดขึ้น และเมื่อสิ่งน้ีไม่มี สิ่งน้ีก็ไม่มี เพราะสิ่งน้ี
ดับ สิ่งน้ีก็ดับ"  เมื่อขยายความออกไปปฏิจจสมุปบาทคือผลแห่งการปฏิบัติตามทางสายกลางท่ี
ทำลายตัวตนที่ทำให้เกิดความยึดมันจนกลายเป็นสัสสตทิฏฐิ  และความเช่ือในการขาดสูญไม่มี
ผลแห่งความดีความช่ัวกลายเป็นอุจเฉททิฏฐิ    

๓.๒ แนวคิดคุณค่าจริยะในพระไตรปิฎก 
 คำว่า จริยะ แปลว่าความประพฤติ  ในอรรถกถาแปลว่าประพฤติในอารมณ์๑๔ 

หรือเรียกว่าจริต  ส่วนคำว่า  จริยธรรรม  ในพระไตรปิฏกและอรรถกถาไม่มีคำน้ี  แต่มีคำว่า 
ธรรมจริยะ  แปลว่า  การประพฤติธรรม๑๕  ส่วน คุณค่า (value) คือ คุณสมบัติที่ได้จากการ
ประเมินสิ่งใดสิ่งหน่ึง  ดังน้ี  

ก.  คุณค่าจริยะทางอัตตวิสัย  มาจากแนวคิดแบบสัมพัทธนิยมทางจริยศาสตร์ 
(Ethical Relativity)  ซึ่งนักคิดกลุ่มน้ี เช่น เวสเตอร์มารค (Edward Westermarck)  เช่ือว่า 

 

 ๑๒ วิ.ม. (ไทย) ๔/๙/๑๑. 
 ๑๓ นายแพทย์ประเวศ  วะสี,  การพัฒนาต้องเอาวัฒนธรรมเป็นตัวต้ัง, พิมพ์คร้ังท่ี ๓ , 

(กรุงเทพมหานคร :  หมอชาวบ้าน, ๒๕๔๗), หน้า ๑. 
๑๔ ขุ.ป.อ. (ไทย) ๗/๑/๘๐๐. 

 ๑๕ สํ.ส.อ. (ไทย) ๑/๑/๕๒๗. 



๑๙๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

จริยศาสตร์ไม่มีกฎเกณฑ์ (Ethics Is Not Normative)๑๖  โดยมีความเช่ือการกระทำของใครก็
ตามล้วนต่างกันไปในเวลาหรือสถานการณ์ต่างๆ  ซึ่งสร้างความพอใจหรือไม่พอใจ  พอใจมาก
หรือน้อยต่างกันไป  ถ้าพอใจก็ถือว่าดี  ไม่พอใจก็ถือว่าเลว  โดยคำทางศีลธรรมหรือคุณค่าทาง
ความประพฤติเป็นเพียงคำที่แสดงให้เห็นถึงความพอใจหรือไม่พอใจ  ไม่ได้ระบุถึงคุณค่าที่มีอยู่
จริง  เพราะคุณค่าน้ันไม่มีและระบุไม่ได้  การตัดสินคุณค่าว่าดีหรือช่ัวจึงเป็นเพียงคำบรรยาย
ความรู้สึกหรือแสดงความรู้สึกเท่าน้ัน  ฉะน้ัน  ความเข้าใจว่าคุณค่าทางจริยะมีอยู่จริง  และเป็น
สิ่งตายตัวเป็นความหลงผิด  คุณค่าทางจริยะเป็นอัตวิสัย (subjective) ขึ้นกับอารมณ์ของแต่ละ
คนเป็นสำคัญ 

ข.  คุณค่าจริยะทางปรวิสัย  เป็นแนวคิดที่แย้งกับคุณค่าทางอัตตวิสัย  โดยถือว่า  
ดีช่ัว ถูกหรือผิด  หรือค่าทางจริยะเป็นสิ่งตายตัว  เพราะหากคุณค่าเหล่าน้ีเป็นไปตามความรู้สึก
พอใจหรือไม่พอใจของคนหรือของสังคม  หรือสภาพแวดล้อมก็เท่ากับยอมรับว่าไม่มีความดี  ไม่
มีความช่ัว  เพราะสิ่งที่เราเรียกว่าดีในวันน้ี  วันต่อไปอาจกลายเป็นความช่ัวก็ได้  ความดีหรือ
ความช่ัวจึงไม่ได้ขึ้นกับการกระทำหรือผู้กระทำ เพราะหากความดีช่ัวถูกผิดไม่มีความหมาย
ตายตัว  คนเราก็ไม่จำเป็นต้องทำดีหรือเป็นคนดี  เพราะหากการทำดีเป็นแค่เรื่องความพอใจ  
หรือทำดีเพ่ือให้สังคมยอมรับ  ไม่ใช่ทำดีเพราะเป็นสิ่งที่ดี  แต่คนที่ทำดีส่วนมากไม่ได้เช่ือเช่นน้ัน  
คนที่ทำดีเพราะคิดว่าสิ่งน้ันดี  โดยไม่ได้ปรารถนาสิ่งตอบแทนใดๆ  คนเหล่าน้ีมิใช่ไม่รู้ว่าคนเรามี
ความพอในไม่พอใจต่างกัน  สังคมให้คุณค่าที่ต่างกันไปด้วย  แต่เขาไม่เห็นว่าความคิดเหล่าน้ี
เพียงพอที่จะยอมรับว่าความดีแท้ไม่มีอยู่  หรือความดีเป็นแค่เรื่องสัมพัทธ์หรือเป็นอัตตวิสัย
เท่าน้ัน๑๗ 

ค. คุณค่าทางจริยะในพระไตรปิฎก  ในพระไตรปิฎกจะยอมรับทั้งคุณค่าทางจริยะ
แบบปรวิสัยและแบบอัตตวิสัย  โดยเบ้ืองต้นคุณค่าปรวิสัยอาจไม่ตรงนักเน่ืองจากคุณค่าจริยะ
แบบปริวิสัยจะใกล้เคียงกับศาสนาแบบเทวนิยมที่เช่ือว่ามีอำนาจศักด์ิสิทธ์ิเหนือธรรมชาติอยู่  
สำหรับพุทธศาสนาไม่เช่ืออย่างน้ัน  แต่มุมมองแบบปรวิสัยก็ทำให้เข้าใจว่าความดีเป็นสิ่งที่
บริสุทธ์ิไม่ขึ้นอยู่กับความปรารถนาหรือเก่ียวข้องกับใคร  เป็นจริงตามน้ันไม่มีใครเปลี่ยนแปลง
ได้  ซึ่งตรงน้ีทำให้เห็นคุณค่าที่เกิดขึ้นผ่านคำว่า ดี หรือช่ัว  ที่พระพุทธศาสนาเริ่มต้นจากเจตนา
ที่อยู่ภายในใจก่อน  เพราะใจเป็นจุดเริ่มต้นของการกระทำทุกอย่าง 

 

 ๑๖ Edward Westermarck, “Ethics Are Relative”, in Introduction to Ethical 
Studies  An Open Source Reader  by Lee Archie John G. Archie, August 2 0 0 3 , p.39, 
[ออนไลน์] ,แหล่งท่ีมา : http://philosophy.lander.edu/ethics/ethicsbook.pdf (August 2003) 
 ๑๗ ปรีชา ช้างขวัญยืน, ปรัชญากับวิถีชีวิต, (กรุงเทพมหานคร : สำนักงานคณะกรรมการการ
อุดมศึกษา,๒๕๔๙), หน้า ๙๕-๙๖. 
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แต่การยืนยันคุณค่าทางจริยะในพระไตรปิฎกแบบปรวิสัยอาจไม่ได้ให้ความสำคัญ
กับการเปลี่ยนแปลงทางคุณค่าที่เกิดขึ้นจากสิ่งแวดล้อม  แต่อาศัยการเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นใน
ใจเป็นหลักก็จริง  แต่พระพุทธศาสนายังมองคุณค่าที่เกิดขึ้นภายนอกด้วย  เป็นการอธิบาย
คุณค่าทางจริยะแบบอัตตวิสัยที่เน้นไปตามประโยชน์ที่เกิดตามมา  เพราะแม้จุดมุ่งหมายของ
ความดีสูงสุดในพุทธปรัชญาก็คือนิพพานจะเป็นเรื่องประโยชน์ส่วนตัว  แต่ความจริงจุดหมาย
น้ันก็มีความเสียสละในตัวเอง  โดยการกระทำดังกล่าวถูกอธิบายในลักษณะจริยธรรมดังต่อไปน้ี 

ก .  คุณค่ าระดับศีล   คุณค่ าระดับ น้ีถือ ว่าเป็น พ้ืนฐานของจริยธรรมใน
พระพุทธศาสนา โดยศีลน้ันถือว่าเป็นการเปลี่ยนแปลงที่เริ่มจากเจตนาที่อยู่ในใจของบุคคลน้ัน
ให้สอดคล้องกับประโยชน์ที่ไม่เบียดเบียนคนอื่น  และพ้ืนฐานทางจริยธรรมหรือศีล ๕๑๘ เป็น
หลักที่เพ่ิมคุณค่าการกระทำท่ีเปลี่ยนจากคนธรรมดาให้กลายเป็นอริยบุคคลได้  โดยคุณค่าน้ัน
เกิดจากการกระทำดี  ด้วยการเว้นจากการทำช่ัวอีกที  โดยความหมายของคำว่าดีในที่น้ีจึงเป็น
การปฏิเสธความช่ัวหรือเว้นจากทางที่ควรเว้นก่อน  เพราะคำสอนในพระพุทธศาสนามักจะ
เริ่มต้นด้วยสิ่งที่ควรเว้นก่อน   

ข.  คุณค่าระดับกุศลกรรมบถ๑๙  คุณค่าระดับน้ีสูงขึ้นกว่าระดับของศีล  การทำ
ความดีในระดับน้ีเป็นการทำในระดับกรรม  โดยคุณค่าของระดับกรรมบถน้ีเป็นการยกคุณค่า
ของความดีขึ้น  เพราะเมื่อใครทำดีเพ่ือตนเองก็ต้องอยู่บนฐานของการไม่เบียดเบียนผู้อ่ืนก่อน  
และผลท่ีเกิดขึ้นกับความดีในลักษณะนี้ก็คือบุคคลน้ันย่อมกลายเป็นคนดี  เป็นความจริงที่ไม่มี
อะไรเปลี่ยนแปลง  อาจกล่าวได้ว่าความดีในลักษณะน้ีเช่ือมโยงการทำดีกับคนอ่ืนๆ ในรูปแบบ
ของสังคม  โดยพิจารณาจากผลท่ีเกิดขึ้นจะสอดคล้องกันระหว่างการยอมรับว่าดีระหว่างสังคม
กับธรรมชาติ  ฉะน้ัน  การกระทำท่ีดีหรือถูกจึงต้องก่อให้เกิดความสุขทั้งแก่ตนเองและผู้อ่ืน  
และความสุขน้ันก็คือสิ่งที่เก่ียวข้องกับความสมบูรณ์ทางศีลธรรม  ความรู้แจ้งในธรรมชาติ  
ความหลุดพ้นของจิต  และความสุขสมบูรณ์ทางจิตใจน่ันเอง 

ค.  คุณค่าระดับมัชฌิมาปฏิปทา๒๐   การทำดีที่มีลักษณะนำผู้กระทำไปสู่ความดี
สูงสุดได้อีกประเภทหน่ึง  คือ  ทางสายกลาง  โดยคุณค่าการกระทำความดีแล้วหวังผลท่ีเกิดขึ้น
ในโลกน้ีและโลกหน้า  แล้วจึงพัฒนาสู่ความดีที่ เห นือโลก   การกระทำความดีในขั้น
มัชฌิมาปฏิปทานี้จะนำไปสู่ผลที่ดีในการดำเนินชีวิตไม่ขัดแย้งกับธรรมชาติ   
 ๓.๓ ความสัมพันธ์ระหว่างปฏิจจสมุปบาทกับคุณค่าทางจริยะในพระไตรปิฎก 
 การศึกษาความสัมพันธ์น้ีอาศัยคุณค่าทางจริยะในการวิเคราะห์ดังน้ี  

 
๑๘ อ่านรายละเอียดใน ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๒๘๖/๑๙๖. 

 ๑๙ อ่านรายละเอียดใน ม.มู. (ไทย) ๑๒/๔๘๕/๓๖๘. 
 ๒๐ อ่านรายละเอียดใน ม.อุ. (ไทย) ๑๔/๒๕๗-๒๕๘/๑๔๖. 



๑๙๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ๑. ความสัมพันธ์แบบอัตตวิสัย  การพิจารณาความสัมพันธ์คุณค่าแบบอัตตวิสัยที่
เริ่มต้นด้วยการหาหลักการทางความเชื่อที่มีต่อแนวคิดเรื่องใดเร่ืองหน่ึงที่มีผลในการนำไปใช้
ตัดสินคุณค่าด้านต่างๆ ทั้งความดี ความช่ัว  ความถูกและผิด  เป็นต้น  ซึ่งมีความเช่ือมโยงกัน
ดังน้ี 
 ก.  คุณค่าทางด้านเหตุผล  ความดีจะมีคุณค่าเมื่อตอบสนองความต้องการของ
มนุษย์ในขั้นต้น๒๑  เพราะผู้หวังความสุขในพระพุทธศาสนาต้องเริ่มต้นต้ังแต่ระดับกามสุขคือ
ความสุขที่ได้ตอบสนองตามความต้องการของมนุษย์ในการวางรากฐานของการใช้ชีวิต  ดัง
พระภิกษุมีความต้องการด้วยปัจจัย ๔ ในการดำรงชีวิตแต่เป็นความต้องการที่ถูกจำกัดด้วย
ลักษณะของหลักธรรม เช่น ความสันโทษ  ความรู้จักประมาณ  ความเป็นคนเลี้ยงง่าย เป็นต้น  
ฉะน้ัน  ความดีที่ถูกพิจารณาผ่านคุณค่าของประโยชน์ที่มีผลต่อการดำเนินชีวิตจึงถูกจำกัดด้วย
หลักธรรม  เพ่ือจำกัดความอยากและเป็นพ้ืนฐานในการพัฒนาตัวเองสู่ความสุขในระดับฌานสุข
และนิพพานสุขที่สูงขึ้นไป   
 คุณค่าในอัตตวิสัยน้ีจึงอาศัยเหตุผลที่เป็นไปในเชิงโลกิยะ  มุ่งถึงประโยชน์ที่เกิดขึ้น
แก่ผู้ปฏิบัติและสังคมที่เก่ียวข้องกล่าวคือ  หากทำดีแก่สังคมด้วยการดำเนินตามศีลและกุศล
กรรมบถผลก็จะเกิดประโยชน์ซึ่งเป็นคุณค่าแก่สังคมด้วย  และตนเองก็เป็นคนในสังคมก็ย่อม
ได้รับประโยชน์ไปด้วย  ตรงกันข้ามหากสังคมไม่สงบสุข  ตนเองก็ยากจะมีความสงบสุข  โดย
หลักการปฏิจจสมุปบาทที่ เน้นไปที่หลักการแห่งการอิงอาศัยซึ่งกันและกัน  ทำให้เห็น
ปรากฎการณ์การไม่ปฏิบัติตามหลักศีลและกุศลกรรมบถและการปฏิบัติตามจะทำให้เกิดการ
เปลี่ยนแปลงทางสังคมที่แตกต่างกัน   
 ข. คุณค่าความทุกข์และความสุข  คุณค่าทางจริยธรรมท่ีสำคัญอย่างหน่ึงคือการ
พูดถึงทุกข์กับสุข  โดยคำว่า  ทุกข์๒๒  คือสภาพท่ีทนได้ยาก  สภาพที่ทนอยู่ไม่ได้  เพราถูกบีบ
คั้นด้วยความเกิดขึ้นและความดับสลายไป เน่ืองจากต้องไปตามเหตุปัจจัยที่ไม่ขึ้นต่อตัวมันเอง  
โดยการอธิบายถึงความทุกข์น้ันเก่ียวพันธ์กับเรื่องความเกิด ความแก่ ความเจ็บไข้ก็เป็นทุกข์ 
ความตาย ความประจวบด้วยสิ่งที่ไม่เป็นที่รัก  ความพลัดพรากจากสิ่งเป็นที่รัก ปรารถนาสิ่งใด
ไม่ได้สิ่ งน้ัน  โดยย่นย่อ อุปาทานขันธ์ ๕  เป็นทุกข์  โดยสภาพที่ทำให้เป็นทุกข์ เพราะ
เปลี่ยนแปลงตลอดเวลา  ไม่เที่ยง   
 ส่วนความสุขไม่ได้มีความหมายอะไรเลยหากไม่ได้เก่ียวพันธ์กับบุคคลผู้ที่จะรับ
ความสุขน้ัน  ซึ่งตอบปัญหาข้อหน่ึงที่ว่า  เมื่อนิพพานเป็นความสุข  แล้วใครเป็นผู้มีความสุขใน

 

 ๒๑ Edward Westermarck, “Ethics Are Relative”, in Introduction to Ethical 
Studies  An Open Source Reader  by Lee Archie John G. Archie, August 2003, p.46. 
 ๒๒ วิ.ม. (ไทย) ๔/๑๔/๑๖. 
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นิพพานน้ันได้  คำตอบก็คือตราบเท่าที่ยังไม่นิพพานหรือดับสูญสลายทางกาย  บุคคลน้ันก็ได้รับ
ผลแห่งความสุขน้ันได้  ความสุขจึงเป็นเรื่องของบุคคล  ส่วนการอธิบายความสุขในปฏิจจสมุป
บาทซึ่งอยู่ในฝ่ายของปรมัตถธรรมจึงไม่มี  เพราะปฏิจจสมุปบาทเป็นความจริงที่ไม่มีบุคคลเข้า
ไปเก่ียวข้อง  เป็นกฎแห่งธรรมตามกฏแห่งนิยาม  แต่ความสุขเป็นเพียงสมมติที่เกิดขึ้นโดยอาศัย
คำอธิบายให้สอดคล้องกับบุคคล  ท่านพุทธทาสเรียกวิธีการกล่าวลักษณะน้ีว่า ภาษาคน  คือ
ถือเอาภาวะไม่มีทุกข์น้ันเป็นความสุข  เพ่ือประโยชน์แก่การสอนศีลธรรมเท่าน้ันเอง   
 ๒. ความสัมพันธ์แบบปรวิสัย  ในลักษณะความสัมพันธ์แบบปรวิสัย  ปฏิจจสมุป
บาทอาจเป็นความจริงที่ไม่ใช่อยู่ในเกณฑ์การประเมินคุณค่าผ่านคนอีกต่อไป  แต่ต้องอาศัย
ความเช่ือความจริงบางอย่างที่อยู่เหนือขึ้นไปกว่าน้ัน  ในที่ น้ีจะได้วิเคราะห์ภายใต้เง่ือนไข  
ดังต่อไปน้ี 
 ก.  คุณค่าแบบสมมติกับปรมัตถ์  ในการตัดสินคุณค่าทุกอย่างนักคิดกลุ่ม ปรวิสัย
จะเชื่อมั่นว่าคนไม่สามารถตัดสินการกระทำว่าถูกหรือผิดได้  แต่ความดีสูงสุดอยู่เหนือที่คนจะ
คิดได้๒๓   โดยปฏิจจสมุปบาทอาจถูกอธิบายทั้งในแบบสมมติและปรมัตถ์กล่าวคือ  หากอยู่ใน
ฝ่ายสมมติหรือสัมพัทธ์กับกิเลส (อวิชชา ตัณหา อุปาทาน) ที่ก่อให้เกิดทุกข์อยู่  เพราะยังมีตัวมี
ตนอยู่ที่ยึดถือทุกข์น้ันอยู่  แต่ในฝ่ายปรมัตถ์หรือฝ่ายสมบูรณ์ก็คือการบรรลุความดีสูงสุดก็เมื่อ
หมดตัวตนหรือสิ้นอัตตาไม่มีความยึดมั่นถือมั่นอีกแล้ว  ซึ่งวิธีการอธิบายแบบน้ีทำให้ช่วยแก้ข้อ
สงสัยที่ท่านพุทธทาสภิกขุได้ต้ังข้อสังเกตต่อการอธิบายของพระพุทธโฆษาจารย์ถึงหลักการที่
มองเร่ืองปฏิจจสมุปบาทเป็นเรื่องข้ามภพข้ามชาติ  หรือมีอัตตาที่ต้องเว่ียนวายตายเกิดอีก  
เพราะท่านพุทธทาสถือว่าปฏิจจสมุปบาทเป็นเรื่องของปัจจุบันเท่าน้ัน  แต่การอธิบาย
ปฏิจจสมุปบาทแบบข้ามภพข้ามชาติน้ันเป็นการอาศัยหลักสมมติตัวตนข้ึนมาเพ่ือเสวยผลที่
เกิดขึ้นจากการความดีหรือช่ัวตามหลักกฎแห่งกรรม  แต่หากถือเอาการอธิบายว่าเป็นแต่
ปัจจุบันเท่าน้ันก็เท่ากับยอมรับว่าไม่มีตัวตนท่ีควรยึดถือเป็นแบบปรมัตถ์เป็นการบรรลุถึงความดี
สูงสุดน่ันเอง 
 ข.  คุณค่าการเกิดและความดับ  ในการพิจารณาปัญหาน้ี  เราอาจต้องเข้าใจเป็น
เบ้ืองต้นก่อนว่าค่าทางจริยะเป็นสัมพัทธ์คือค่าทางจริยะไม่ได้มีอยู่จริง เป็นเพียงแต่สมมติขึ้น
ตามแต่ใจคนหรือสังคมต้องการ  ส่วนค่าทางจริยะแบบสัมบูรณ์คือทางจริยะมีอยู่จริง ดีช่ัวมีจริง 
ให้ผลจริง ตัดสินได้จริงอย่างเป็นสากล  โดยอาจมองได้ ๒ ลักษณะ คือ  ก.  ลักษณะคุณค่า
สัมพัทธ์กับการเกิด  การเกิดในปฏิจจสมุปบาทใช้คำว่า ชาติ อาศัยหลายสิ่งที่เรียกว่าปัจจัย  เริ่ม

 

 ๒๓ G. E.Moore,“The Objectivity of Moral Judgements” in Introduction to 
Ethical  Studies  An Open Source Reader  by Lee Archie John G. Archie, August 2 0 0 3 , 
pp.54-55. 
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ต้ังแต่อาหารจนกระทั่งความทุกข์เกิด  และ ข.  ความสมบูรณ์กับการดับ  ในกรณีของการดับมี
ความสมบูรณ์อยู่ในตัวเอง  เป็นการดับหมดสิ้นกิเลส  เป็นสายที่ตรงข้ามกับการเกิด  เป็นการ
ดับที่เหตุปัจจัยทำให้ทุกอย่างดับไปโดยอัตโนมัติ   
 ๓ . คุณค่าเรื่องทิฏฐิและการปฏิบัติ  ในการวิเคราะห์ เรื่องปฏิจจสมุปบาท
จำเป็นต้องเข้าใจถึงทิฏฐิกับการปฏิบัติว่าเก่ียวข้องกัน  เมื่อเห็นอย่างไรก็ปฏิบัติแบบน้ัน  โดย
มัวร์มองเรื่องความเห็นหรือทิฏฐิว่าเป็นการลดทอนคุณค่าความดีไป  เพราะมัวร์ไม่ได้มุ่งเน้นไปท่ี
การปฏิบัติ๒๔   ฉะน้ัน  ในพระพุทธศาสนาจึงอาจแตกต่างจากคุณค่าแบบปรวิสัยตรงที่เน้นไปถึง
การปฏิบัติด้วย  โดยพิจารณาจากคุณค่าดังน้ีคือ 
 ก.  คุณค่าของทิฏฐิ  ในหลักการปฏิจจสมุปบาทได้กล่าวถึงทิฏฐิคือความเห็นผิดไว้ 
๒ ลักษณะ คือ ความเห็นว่าเที่ยง (สัสสตทิฏฐิ)  คือบัญญัติอัตตาและโลกว่าเที่ยง๒๕ และ
ความเห็นว่าขาดสูญ (อุจเฉททิฏฐิ) คือบัญญัติความขาดสูญ๒๖  ความพินาศ ความเลิกเกิดของ
สัตว์ผู้ปรากฏอยู่ การหลุดพ้นจากการยึดถือตัวตนและการปล่อยวางตัวตนในที่น้ีหมายถึงสิ่งที่
เป็นสัมพัทธ์ตามที่พระพุทธเจ้ากล่าวถึงคือ คน  สิ่งของ  หรือทรัพย์สมบัติต่างๆ  จะถือว่าเป็นตัว
เป็นตนก็ไม่ได้  จะคิดว่าไม่มีอะไรเลย  ทุกอย่างไม่เหตุปัจจัยเกิดๆ เกิดเอง  ดับก็ดับเองก็ไม่ได้  
บุคคลผู้เข้าถึงความดีสูงสุดต้องไม่มีทิฏฐิทั้งสองน้ี  ซึ่งปฏิจจสมุปบาทถือว่าเป็นความจริงที่มีเหตุ
ปัจจัยไม่ใช่มีตัวตน  และมิใช่เกิดและสูญไปโดยไม่มีเหตุเช่นกัน   
 ข.  คุณค่าของมัชฌิมาปฏิปทา ในการกระทำท่ีดีเพ่ือผลคือความดีสูงสุดจำเป็นต้อง
อาศัยหลักแห่งทางสายกลางหรือมัชฌิมาปฏิปทา คือ ความเห็นชอบ  คิดชอบ  พูดชอบ  
กระทำชอบ  เลี้ยงชีพชอบ  พยายามชอบ  มีสติชอบ  มีสมาธิชอบ  เพราะหลักแห่งทางสาย
กลางน้ีช่วยทำให้หลีกเลี่ยงจากทางไม่ได้คือมิจฉาทิฏฐิและอกุศลกรรม  ทำให้ถึงความดีสูงสุดได้   
 พระพุทธโฆษาจารย์ให้ความสำคัญกับผู้ปฏิบัติตามหลักมัชฌิมาปฏิปทาว่าเป็นสิ่ง
ชอบหรือถูกต้องแล้วจึงอธิบายปฏิจจสมุปบาทภายใต้หลักการข้ามภพข้ามชาติ  ส่วนท่านพุทธ
ทาสให้ความสำคัญกับผลของความจริงว่าถูกต้องจึงไม่จำเป็นต้องยึดหลักการข้ามภพข้ามชาติ  
แค่รู้ว่าผลคือความทุกข์เท่าน้ันหรือศึกษาความดีที่สมบูรณ์เท่าน้ัน  แต่ไม่จำเป็นต้องศึกษาบุคคล
ผู้ทุกข์ซึ่งทำให้เป็นสัมพัทธ์เปลี่ยนแปลงได้ตลอดเวลาน่ันเอง 
 

 

 ๒๔ THOMAS BALDWIN, "Moore" in The Blackwell Companion to Philosophy, 
Edited by NICHOLAS BUNNIN and E. P. TSUI-JAMES,SECOND EDITION, (UK : Blackwell 
Publishers Ltd,2003), pp.805-806. 
 ๒๕ ที.สี. (ไทย) ๙/๒๗/๑๑. 
 ๒๖ ที.สี. (ไทย) ๙/๔๙/๓๒. 
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๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ อะไรคือปฏิจจสมุปบาท และคุณค่าจริยะในพระไตรปิฎก อธิบาย 
 ๔.๒ ความสัมพันธ์ระหว่างปฏิจจสมุปบาทกับคุณค่าจริยะในพระไตรปิฎกมี
ความหมายและคำอธิบายเช่ือมโยงกันในมิติใดบ้าง อธิบาย 
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บทที่ ๑๓ 
เงินกับคุณค่าจริยะในพระไตรปิฎก๑ 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องเงินและคุณค่าจริยะ 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์กรณีพระภิกษุจับเงินในพระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องเงินและคุณค่าจริยะ 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจกรณีพระภิกษุจับเงินในพระไตรปิฎก 
 
 

 
 

 

 ๑ ปรับจากบทความ พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ), “เงินกับคุณค่าทางจริยะ: กรณี
พระภิกษุจับเงิน”, วารสาร มหาจุฬานาครทรรศน์ (TCI 1) ปีท่ี ๕ ฉบับท่ี ๑ (มกราคม-มิถุนายน ๒๕๖๑): ๑-
๑๕. 
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
 

 พระภิกษุจับเงินได้หรือไม่ เป็นประเด็นที่ถูกหยิบยกมากล่าวถึงอย่างมากในยุค
ปัจจุบันน้ี และแน่นอนว่าปัญหาดังกล่าวไม่ใช่เรื่องที่ไม่เคยเกิดขึ้น แต่เกิดขึ้นมาแล้ว และมีผู้
ออกมาให้ความเห็นอย่างน้อย ๒ กลุ่มใหญ่ๆ คือ  
 กลุ่มที่ ๑ กลุ่มที่เห็นว่าผิด ในพระวินัยปิฎกที่พระพุทธเจ้าทรงบัญญัติไว้ว่า “ภิกษุ
ใดรับหรือใช้ให้ผู้อ่ืนรับทองและเงิน หรือยินดีทองและเงินที่เขาเก็บไว้ให้ ต้องอาบัตินิสสัคคิย
ปาจิตตีย์”๒ เป็นอาบัติที่ต้องสละเงินทองนั้นเสียก่อนจึงจะไม่เป็นอาบัติอีกต่อไป  และยังมี
ปรากฏในเหตุการณ์ข้อวินิจฉัยในการสังคายนาครั้งที่ ๒ ที่มีการเสนอประเด็นว่า “ทองและเงิน
ไม่สมควรแก่พวกพระสมณะเช้ือสายศากยบุตร พวกพระสมณะเชื้อสายศากยบุตรไม่ยินดีทอง
และเงิน ไม่รับทองและเงิน พวกพระสมณะเช้ือสายศากยบุตรปล่อยวางแก้วมณีและทอง 
ปราศจากทองและเงิน”๓ เมื่อพิจารณาจากบทบัญญัติและข้อวินิจฉัยข้างต้นแล้วจะเห็นว่า การที่
พระจับเงินน้ันผิด เพราะตรงกับข้อบัญญัติว่าผิด ซึ่งข้อวินิจฉัยน้ีช้ีไปที่ตัวบทเป็นสำคัญ ไม่
เก่ียวข้องกับการตีความใดๆ ทั้งสิ้น ซึ่งดูจะขัดแย้งกับแนวคิดของกลุ่มที่ ๒ 
 กลุ่มที่ ๒ กลุ่มที่เห็นว่าผิด แต่ควรมีข้อยกเว้นในการรับได้ โดยอ้างถึงเง่ือนไข
จำเป็น (necessary condition) ในการดำเนินชีวิต กล่าวคือ ชีวิตของพระภิกษุในสมัยน้ีต่าง
จากในสมัยพุทธกาล  เน่ืองจากความจำเป็นต่างๆ ที่แตกต่างออกไป แต่ก็ยังช้ีให้เห็นว่ามีข้อที่
ควรพิจารณาถึงการอนุญาต เช่น คราวหน่ึงเมณฑกคหบดีมีศรัทธาได้ทราบว่าพระพุทธเจ้า
พร้อมพระภิกษุสงฆ์จำนวน ๑,๒๕๐ รูปเดินทางไปในทางกันดารขาดแคลนอาหาร จึงกราบทูล
พระพุทธองค์ว่า ในหนทางกันดารอัตคัดน้ำอัตคัดอาหาร ภิกษุไม่มีเสบียงเดินทางไปต้องลำบาก 
ขอประทานวโรกาสเถิด พระพุทธเจ้าข้า พระองค์ทรงอนุญาตเสบียงเดินทางแก่ภิกษุด้วยเถิด 
พระพุทธเจ้าข้า เป็นเหตุให้เกิดข้ออนุญาตว่า  เราอนุญาตโครส ๕ ชนิด คือ นมสด นมเปรี้ยว 
เปรียง เนยข้น และเนยใส ภิกษุทั้งหลาย หนทางกันดาร อัตคัดน้ำ อัดคัตอาหารมีอยู่ ภิกษุไม่มี
เสบียงเดินทางไป ต้องลำบาก เราอนุญาตให้แสวงหาเสบียงได้คือ ผู้ต้องการข้าวสารพึงแสวงหา
ข้าวสาร ผู้ต้องการถ่ัวเขียวพึงแสวงหาถั่วเขียว ผู้ต้องการถ่ัวราชมาสพึงแสวงหาถั่วราชมาส ผู้
ต้องการเกลือพึงแสวงหาเกลือ ผู้ต้องการน้ำอ้อยงบพึงแสวงหาน้ำอ้อยงบ ผู้ต้องการน้ำมันพึง
แสวงหาน้ำมัน ผู้ต้องการเนยใสพึงแสวงหาเนยใส ภิกษุทั้งหลาย คนทั้งหลายที่ศรัทธาเลื่อมใส
มอบเงินและทองไว้แก่กัปปิยการกกล่าวว่า ‘สิ่งใดควรแก่พระคุณเจ้า จงถวายส่ิงน้ันจากกัปปิย

 

 ๒ วิ.ม. (ไทย) ๒/๕๘๓/๑๐๙. 
 ๓ วิ.จู. (ไทย) ๗/๔๔๘/๓๙๙. 



  ๒๐๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ภัณฑ์น้ี’ ดังน้ีก็มีอยู่ ภิกษุทั้งหลาย สิ่งใดควรจากกัปปิยภัณฑ์น้ัน เราอนุญาตให้ยินดีสิ่งน้ันได้ แต่
เราไม่ได้กล่าวว่าภิกษุพึงยินดีและแสวงหาทองและเงินไม่ว่ากรณีใดๆ๔ ข้อน้ีแสดงให้เห็นถึงแนว
ทางการพิจารณาในหลักการตีความอ่ืนๆ เข้ามาประกอบ เช่น กัปปิยการก และเจตนา เป็นต้น 
 ในบทความน้ีจะได้เสนอแนวทางของกลุ่มที่ ๒ เป็นหลัก เพราะการวินิจฉัยในแบบ
ที่ ๑ น้ันไม่ได้ต้องการคำอธิบายเชิงเหตุผล ซึ่งชัดเจนว่าแบบที่ ๑ ขาดการพิจารณาองค์ประกอบ
อ่ืนๆ ที่เกิดขึ้นในบริบทหรือสถานการณ์อ่ืนประกอบกัน  บริบทที่ว่าน้ันเก่ียวข้องกับธรรมะหรือ
แนวคิดอ่ืนๆ ประกอบ น่ันทำให้การตีความขาดความรอบคอบและชัดเจนในบางแง่มุมย่ิงขึ้น 
โดยจะได้นำเสนอแนวทางพิจารณาเป็นลำดับไป 
 ๓.๑ แนวคิดเรื่องเงินในพระพุทธศาสนาเถรวาท 
 ในบทความน้ี แนวคิดเรื่อง “เงิน” (money) ได้เช่ือมโยงกับประเด็นหลัก คือ  
 ๑) เงินในฐานะเป็นสื่อกลางการแลกเปลี่ยน มีการนำเสนอทฤษฎีปริมาณเงิน 
(quantity theory of money) เป็นการพิจารณาถึงบริบทของ “เงิน” ในแต่ละยุคสมัย โดย
เงินน้ันเก่ียวพันกับระบบสังคมอย่างแยกไม่ออก เพราะเงินมีพลังส่งผลกระทบต่อภาคเศรษฐกิจ
ที่แท้จริง แต่พลังที่น่าหวาดหว่ันของเงินมาจากหน้าที่ในฐานะเครื่องรักษามูลค่า (store of 
value) มากกว่าจะมาจากการเป็นวิธีแลกเปลี่ยน (means of exchange) ผลที่ตามมาคือ
นโยบายการเงินมักถูกต้ังคำถามว่าเป็นเครื่องมือบริหารจัดการเศรษฐกิจที่เช่ือถือได้หรือไม่ 
ทฤษฎีปริมาณเงิน (quantity theory of money) จึงต้ังอยู่บนพ้ืนฐานของการมองเงินใน
บริบทการทำธุรกรรม เมื่อพิจารณาแง่มุมน้ี เงินจึงเป็นสื่อกลางการแลกเปล่ียน (medium of 
exchange) เป็นวิธีการบรรลุการซื้อขายสินค้าและบริการ น่ีคือ เป้าหมายหน่ึงเดียวของเงิน เงิน
ไม่มีประโยชน์อ่ืนใดนอกจากเป็นวิธีบรรลุธุรกรรม๕  ทฤษฎีน้ีถือว่าเงินเป็นแค่วัตถุกลางในการ
แลกเปลี่ยน ไม่มีค่าในตัวเอง เป็นแนวคิดพ้ืนฐานเบื้องต้น และในมุมมองแบบพระพุทธศาสนา
เถรวาทมองว่า เงินน้ันไม่มีค่าในตัวเอง เป็นแต่เพียงวัตถุแลกเปลี่ยนเช่นกัน ในอรรถกถาอาวาริย
ชาดก๖ เล่าถึง พระโพธิสัตว์กำเนิดและได้มีโอกาสแสดงธรรมแก่พระราชา จนพระองค์ได้มอบทั้ง
บ้านและเงินให้ท่าน แต่ถูกปฎิเสธ หลังจากน้ันพระโพธิสัตว์ก็ออกจาริกไปยังชนบทอ่ืน โดยไม่
ทูลลาพระราชา ก่อนจะมาถึงท่าเรือข้ามแม่น้ำ ที่ท่าน้ันมีคนแจวเรือช่ืออาวาริยปิตา เป็นคนพาล
ไม่รู้จักคุณ ไม่รู้อุบายดูแลตัวเอง ทุกคร้ังที่ส่งคนข้ามแม่น้ำจะขอค่าจ้างภายหลังจากเขาขึ้นถึงฝั่ง

 

 ๔ วิ.ม. (ไทย) ๒/๒๙๙/๑๒๗-๑๒๙. 
 ๕ สกิเดลสกี โรเบิร์ต, เคนส์ : ความรู้ฉบับพกพา, (กรุงเทพมหานคร : โอเพ่นเวิลด์ส พับลิชชิ่ง 
เฮาส์,๒๕๕๘), หน้า ๑๐๘-๑๐๙. 
 ๖ อ ร ร ถ ก ถ า ช า ด ก ,  ( อ อ น ไ ล น์ ) .  อ้ า ง ใ น 
http://www.84000.org/tipitaka/attha/jataka.php?i=270831 (๑๕ เมษายน ๒๕๕๙). 
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...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

แล้ว จึงทะเลาะกับผู้โดยสารที่ไม่ยอมให้ค่าจ้าง ทุบตี ด่าทอกันเรื่อยมา  พระโพธิสัตว์เห็นอย่าง
น้ันจึงเข้าไปหาคนแจวเรือจ้างคนน้ัน แล้วพูดว่า ท่านช่วยนำอาตมภาพข้ามฟากเถิด เขาครั้นได้
ฟังคำน้ันแล้ว จึงตอบว่า ท่านสมณะ ท่านจักให้ค่าจ้างเรือผมเท่าไร?  ธรรมดาอาตมภาพจักบอก
ความเจริญแห่งโภคทรัพย์ ความเจริญแห่งอรรถ และความเจริญแห่งธรรมให้  คนแจวเรือจ้าง 
ครั้นได้ฟังคำน้ันแล้ว เข้าใจว่า สมณะรูปน้ีจักให้อะไรแก่เราแน่นอน จึงนำท่านข้ามฟาก แล้ว
กล่าวว่า ขอพระคุณเจ้าจงให้ค่าจ้างเรือแก่ผมเถิด พระโพธิสัตว์น้ันจึงได้บอกความเจริญแห่ง
โภคะว่า  โยมขอค่าจ้างกะคนที่ยังไม่ข้ามไปฝั่งโน้นก่อนสิ เพราะว่าจิตใจของคนที่ข้ามฟากแล้ว
เป็นอย่างหน่ึง ของคนท่ีต้องการจะข้ามฟากยังไม่ได้ข้ามก็เป็นอีกอย่างหน่ึง ไม่เหมือนกัน คน
แจวเรือได้ฟังคำน้ันก็ยังถามหาโภคทรัพย์ที่พูดถึง พระโพธิสัตว์จึงบอกว่า ก็น่ีละโภคทรัพย์ที่ว่าไว้  
แต่ด้วยความที่เขาเป็นคนโมโหร้าย ไม่สนใจโอวาทน้ันว่าเป็นอะไร จึงกล่าวว่า น้ีหรือคือค่าจ้าง
เรือที่ท่านให้ผม จากน้ันจึงผลักดาบสให้ล้มลงที่ฝั่งแม่น้ำคงคาแล้วทำร้าย ชาดกน้ีถือว่าเป็น
ตัวอย่างของเงินน้ันในฐานะของคนทั่วไปเป็นการแลกเปลี่ยนบางอย่างต่อกัน แต่สำหรับบุคคลผู้
ฉลาดจะมองเห็นเงินน้ันต่างออกไป โดยจะพิจารณาในข้อต่อไป 
 ๒) เงินในฐานะสร้างมูลค่าวัตถุ ทฤษฎีอรรถประโยชน์หน่วยสุดท้าย (marginal 
utility theory) มองว่าอะไรที่เป็นปัจจัยกำหนดอัตราส่วนผลผลิตที่ต่างกันมาแลกเปลี่ยนกัน 
เพราะเงิน (money) ไม่มีมูลค่าในตัวเอง เงินเป็นเพียงเคร่ืองมือในการแลกเปลี่ยน ความมั่งคั่งที่
แท้จริงขึ้นอยู่กับสิ่งที่ถูกซื้อด้วยเงินน้ันต่างหาก ไม่ใช่อยู่ที่ตัวเหรียญกษาปณ์เอง๗ ฉะน้ัน การ
แลกเปล่ียนน้ันไม่ว่าจะผ่านสื่อกลางคือเงินหรือไม่ เช่น บางสิ่งที่เน้ือแท้แล้วไม่มีประโยชน์ เช่น 
เพชร กลับมีมูลค่าในการแลกเปลี่ยนสูงกว่า ขณะที่สิ่งอ่ืนที่สำคัญมากกว่า เช่น น้ำ กลับแทบไม่
มีมูลค่าเลย โดยทฤษฎีอรรถประโยชน์หน่วยสุดท้ายน้ันเป็นการนับว่าเพชรเป็นสิ่งที่หาได้ยาก
กว่ามาก การได้เพชรมาเพียงหน่ึงหน่วยน้ันจึงนับว่าต้องมีรางวัลตอบแทนที่ย่ิงใหญ่กว่า ส่วนน้ำ
มีปริมาณมากมายมหาศาลเสียจนการได้น้ำมาสักหน่ึงถ้วยชาน้ันให้ประโยชน์แก่เราน้อยมาก๘ 
โดยทฤษฎีน้ีได้พัฒนามาก่อนหน้าน้ีกล่าวคือ ในสังคมบุพกาลน้ันมูลค่าน้ันเริ่มแรกต้องสะท้อนถึง 
“แรงงาน” ที่ใช้ไปในการผลิตสิ่งน้ันๆ แน่นอนว่า เราทุ่มเท ความเหน็ดเหน่ือยและยากลำบาก
ในการสร้างสรรค์ผลผลิตที่เรานำไปขายก็เพียงเพ่ือที่เราจะได้ไม่ต้องใช้ความพยายามของเราไป
สร้างสรรค์ผลผลิตที่เราจะซื้อ ทั้งสองฝ่ายไม่มีเหตุผลใดที่จะซื้อสิ่งของที่พวกเขาสามารถ
สร้างสรรค์ขึ้นเองด้วยความพยายามลงแรงที่น้อยกว่า ฉะน้ัน อัตราการแลกเปลี่ยนระหว่าง
สินค้าในอุดมคติจึงควรสะท้อนความพยายามลงแรงผลิตในปริมาณที่เท่ากัน ด้วยเหตุน้ีในหมู่

 

 ๗ บัตเลอร์ เอมอนน์, อาดัม สมิธ : ชีวิตและความคิด, (กรุงเทพมหานคร : โอเพ่นเวิลด์ส พับ
ลิชชิ่ง, ๒๕๕๘), หน้า ๘๓. 
 ๘ บัตเลอร์ เอมอนน์, อาดัม สมิธ : ชีวิตและความคิด, หน้า ๗๐. 
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นายพรานล่าสัตว์ ถ้าโดยปกติ ในการฆ่าบีเวอร์หน่ึงตัว จะต้องใช้ต้นทุนแรงงานเป็นสองเท่าของ
การฆ่ากวางหนึ่งตัว บีเวอร์หน่ึงตัวโดยธรรมชาติก็ควรจะมีอัตราแลกเปลี่ยนหรือมีค่าเท่ากับ
กวางสองตัว แน่นอนว่าแรงงานท้ังหลายไม่ได้มีความเหมือนกัน กระบวนการผลิตหน่ึงอาจเป็น
งานที่ยกกว่า หรือต้องใช้ฝีมือประดิษฐ์มากกว่า หรือต้องใช้เวลาฝึกฝนและประสบการณ์ที่
ยาวนานกว่า แต่ปัจจัยเหล่าน้ีก็จะถูกชดเชยด้วยการต่อรองแลกเปลี่ยนในตลาด๙ ทฤษฎีน้ี
นำเสนออัตราเงินจะประกอบด้วยคุณค่าที่พิจารณาผ่านบริบทที่เก่ียวข้องทั้งแรงงาน และความ
ยากง่ายของสิ่งน้ัน ในแง่น้ีเงินถูกนำไปผูกพันกับบริบทอ่ืนๆ ซึ่งในแนวทางของพระพุทธศาสนา
เถรวาทพิจารณาเงินในมุมเดียวกันน้ีผ่านบุคคลเป็นหลัก โดยเงินน้ันอาจเป็นมูลค่าของบุคคล ดัง
เรื่องจุลลกเศรษฐีที่ต้ังตัวจากการเห็นหนูตายตัวเดียว แล้วนำหนูน้ันไปขายให้เป็นอาหารแมว 
พอได้เงินมาเล็กน้อยก็ไปซื้อน้ำอ้อย และเอาหม้อไปตักน้ำ ก่อนจะให้น้ำอ้อยกับน้ำแก่คนเก็บด
วกไม้ คนเก็บดอกไม้ไม่ได้ให้เงินแก่เขา แต่ให้เป็นดอกไม้แทน แต่เขาเอาดอกไม้ที่ได้มาไปขาย
ได้มาอีก ๘ กหาปนะ จากน้ันก็ไปเก็บก่ิงไม้ ใบไม้ที่ถูกลมพายุตกลงมาเต็มสวน โดยจ้างเด็กด้วย
น้ำอ้อยให้ช่วยเก็บ แล้วขายให้ช่างป้ันหม้อได้เงินมา ๑๖ กหาปนะ และได้ต้ังตุ่มน้ำด่ืมไว้ให้คน
หาบหญ้า และขอความช่วยเหลือในคราวที่มีพ่อค้าม้ามาพักอาศัย จนได้ทรัพย์พันหน่ึง หลังจาก
น้ันเมื่อเรือมาก็ได้ถือเอาสินค้าในเรือก่อนคนอ่ืนจากการทำความคุ้นเคยกับนายเรือ พระพุทธเจ้า
ตรัสว่า บุคคลผู้มีปัญญารู้จักใคร่ครวญ ย่อมต้ังตนได้ด้วยทรัพย์อันเป็นต้นทุน แม้มีประมาณน้อย 
เหมือนคนก่อไฟกองน้อย ให้เป็นกองใหญ่๑๐ เงินในสถานะน้ีจึงเป็นมูลค่าที่เกิดขึ้นจากปัญญา
ของบุคคลที่สร้างมูลค่าขึ้นมา โดยถือว่าเงินน้ันเป็นเครื่องบอกสถานะของปัญญามากกว่าจะเป็น
เรื่องของวัตถุที่ใช้ในการแลกเปลี่ยน ซึ่งมุมมองน้ีจึงถือว่า เงิน น้ันไม่ใช่สิ่งเลวร้ายอย่างที่คน
ทั่วไปยึดถือ แต่เป็นคุณค่าบางอย่างที่สื่อให้เห็นความเป็นผู้ฝึกตนในฐานะท่ีเป็นมนุษย์ เงินในแง่
น้ีจึงไม่สำคัญมากกว่าสถานะของบุคคล 
 ๓) เงินในฐานะปัจจัยหมุนเวียน  คาร์ล มากซ์ (Karl Marx) เสนอว่า “เงิน” มีอยู่
ในฐานะเป็นการหมุนเวียนของสินค้า  โดยเงินในฐานะเป็นการหมุนเวียนของสินค้า เป็นการแปร
สินค้าเป็นเงิน เงินแปรเปลี่ยนเป็นสินค้า เป็นการขายเพ่ือซื้อสิ่งใหม่๑๑ แต่หากเงินอยู่น่ิงเฉย เงิน
เป็นเคร่ืองมือที่ไร้ประโยชน์ คือ เป็นสต๊อกสะสมที่ตายแล้ว๑๒  โดยการหมุนเวียนน้ียังเก่ียวข้อง

 

 ๙ บัตเลอร์ เอมอนน์, อาดัม สมิธ : ชีวิตและความคิด, หน้า ๗๑. 
 ๑๐ อ ร ร ถ ก ถ า ขุ ท ท ก นิ ก า ย  ช า ด ก ,  ( อ อ น ไ ล น์ )  อ้ า ง ใ น 
http://www.84000.org/tipitaka/atita100/jataka.php?i=270004. (๑๕ เมษายน ๒๕๕๙). 
 ๑๑ มาร์กซ์ คาร์ล, ว่าด้วยทุน เล่ม ๑ , แปลโดย บุญศักด์ิ แสงระวี, (กรุงเทพมหานคร : 
สำนักพิมพ์ชุมศิลป์ธรรมดา, ๒๕๕๙), หน้า ๕๒ 
 ๑๒ บัตเลอร์ เอมอนน์, อาดัม สมิธ : ชีวิตและความคิด, หน้า ๘๔. 



๒๐๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

กับการเปลี่ยนแรงงานของคนท่ีดำรงอยู่ในร่างกายของคน คือร่างกายของคนเป็นผลรวมของ
แรงกายและแรงปัญญาที่เราประยุกต์ใช้เมื่อผลิตมูลค่าการใช้สอยบางอย่าง และพลังแรงงานนั้น
ถูกใช้เป็นฐานของสินค้าก็เหมือนกับสินค้าอ่ืนๆ ทั้งปวงก็มีมูลค่าและมูลค่าการใช้สอย กล่าวคือ
มูลค่าของพลังแรงงานที่ถูกเปลี่ยนไปเป็นเงิน๑๓ การหมุนเวียนของการแปรสินค้า แรงงาน ฝีมือ 
ล้วนอาศัยเงินเป็นเคร่ืองช่วย และระบบเศรษฐกิจที่หมุนไปได้ต้องไม่เกิดการสั่งสมเงินไว้หรือเก็บ
เงินไว้โดยไม่ถูกใช้สอย เพราะจะทำให้ระบบการหมุนเวียนไม่อาจเป็นไปได้ เมื่อพิจารณาในแง่
ของพระพุทธศาสนาจึงมองว่าเงินน้ันควรถูกจัดสรรคให้เกิดประโยชน์ทั้งแก่ตนเองและผู้อ่ืน โดย
ประโยชน์ดังกล่าวน้ัน  เช่น การแบ่งโภคทรัพย์ออกเป็น ๔ ส่วนคือส่วนหน่ึงใช้สอย ๒ ส่วนใช้
ประกอบการงาน  ส่วนที่ ๔ เก็บไว้ด้วยหมายใจว่าจะใช้ในยามมีอันตราย๑๔ และปรากฎอีกที่ใช้
ประโยชน์จากการใช้โภคทรัพย์ ๕ ประการ คือ ๑. อริยสาวกในธรรมวินัยน้ีย่อมบำรุงตนเอง 
บำรุงมารดาบิดา บำรุงบุตร ภรรยา ทาส กรรมกร และคนใช้ให้เป็นสุข บริหารให้เป็นสุข โดย
ชอบด้วยโภคทรัพย์ที่หามาได้ด้วยความขยันหมั่นเพียร เก็บรวบรวมด้วยน้ำพักน้ำแรง อาบเหง่ือ
ต่างน้ำ ประกอบด้วยธรรมได้มาโดยธรรม ๒. อริยสาวกย่อมบำรุงตนเองบำรุงมิตรและอำมาตย์
ให้เป็นสุข ๓. อริยสาวกย่อมป้องกันอันตรายที่เกิดจากไฟ น้ำ พระราชา โจร คนที่ไม่ชอบกัน 
หรือจากทายาท ทำตนให้ปลอดภัย ๔. อริยสาวกย่อมทำพลีคือการบูชา ๕ อย่าง คือ (๑) ญาติ
พลี สงเคราะห์ญาติ (๒) อติถิพลี ต้อนรับแขก (๓) ปุพพเปตพลี ทำบุญอุทิศให้ผู้ล่วงลับ (๔) ราช
พลี บำรุงราชการด้วยการเสียภาษี (๕) เทวตาพลี ถวายเทวดา และ ๕. อริยสาวกย่อมต้ัง
ทักษิณาที่มีผลสูงขึ้นไป เป็นไปเพ่ือให้ได้อารมณ์ดี มีสุขเป็นผล ให้เกิดในสวรรค์ในสมณพราหมณ์
ผู้เว้นขาดจากความมัวเมาและความประมาท ดำรงมั่นอยู่ในขันติ (ความอดทน) และโสรัจจะ 
(ความเสง่ียม) ฝึกอบรมตน ทำตนให้สงบ ทำตนให้ดับเย็นสนิท ด้วยโภคทรัพย์ที่หามาได้ด้วย
ความขยันหมั่นเพียร และมีข้อสรุปว่า เมื่อทำอย่างน้ันแม้โภคทรัพย์จะหมดสิ้นไป อริยสาวกน้ัน
ย่อมมีความคิดอย่างน้ีว่า ‘เราได้ถือเอาประโยชน์จากโภคทรัพย์น้ันแล้ว และโภคทรัพย์ของเราก็
หมดสิ้นไป’ ด้วยเหตุน้ี อริยสาวกน้ันจึงไม่มีวิปปฏิสาร (ความร้อนใจ) หรือถ้าโภคทรัพย์เพ่ิมพูน
ขึ้น อริยสาวกน้ันย่อมมีความคิดอย่างน้ีว่า ‘เราถือเอาประโยชน์จากโภคทรัพย์น้ีแล้ว และโภค
ทรัพย์ของเราก็เพ่ิมพูนขึ้น’ อริยสาวกน้ันย่อมไม่มีวิปปฏิสารด้วยเหตุทั้ง ๒ ประการน้ีเลย๑๕ เงิน
ในสถานะของการเป็นเครื่องหมุนเวียนจึงอธิบายถึงประโยชน์ที่จะเกิดขึ้น หากเงินน้ันไม่ได้ถูก
นำมาใช้ให้เกิดประโยชน์ก็ไม่มีประโยชน์ ไม่ต่างจากแอ่งน้ำที่ใสบริสุทธ์ิแต่อยู่กลางป่า มีสัตว์ร้าย
อยู่รอบข้างจึงไม่มีประโยชน์อะไร เหมือนเงินที่ไม่ถูกนำมาใช้ประโยชน์ก็เช่นกัน 

 

 ๑๓ มาร์กซ์ คาร์ล, ว่าด้วยทุน เล่ม ๑, แปลโดย บุญศักด์ิ แสงระวี, หน้า ๕๕. 
 ๑๔ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๒๖๕/๒๑๒. 
 ๑๕ องฺ.ปญฺจก. (ไทย) ๒๒/๔๑/๖๔-๖๖.         



  ๒๐๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 ๔) เงินในฐานะจริยธรรมแบบเหตุผล  เซนต์อไควนัส (Aquinas) อธิบายว่าเงิน
น้ันเป็นสิ่งที่ไม่มีค่าในตัวเอง เงินน้ันมีค่าตายตัวตามที่ปรากฏอยู่บนเหรียญซึ่งใช้ได้ตามกฎหมาย 
ดังน้ันเงินตามธรรมชาติจึงมีมูลค่าคงที่๑๖ ซึ่งเซนต์อไควนัสเช่ือในความมีเหตุผลของมนุษย์ในการ
จัดการเงินด้วยความมีเหตุผลอันถือเป็นส่วนหน่ึงของความมีเหตุผลของพระเจ้าผู้สร้างโลกและ
จักรวาล ตลอดจนสรรพส่ิงทั้งหลายรวมทั้งกฎธรรมชาติและธรรมชาติของมนุษย์ เพ่ือที่จะให้
เหตุผลที่มนุษย์มีน้ันได้ค้นพบจริยธรรมของความมีเหตุมีผล เพราะหากเกิดข้อขัดแย้งกันระหว่าง
เหตุผลกับแรงผลักดันในใจ เช่น กิเลส ตัณหา เป็นต้น จะเกิดการตีความว่า แรงผลักดันน้ันผิด
จากเจตนารมณ์ของพระเจ้า หรือมิฉะน้ัน เหตุผลที่ใช้ยังมีข้อบกพร่อง มนุษย์จึงสามารถเข้าใจ
กฎธรรมชาติเหล่าน้ีได้ด้วยเหตุผล และเช่ือจริยธรรมแบบเหตุผล (rational ethics) มากกว่าจะ
มองว่าเป็นสิ่งเหนือธรรมชาติ ซึ่งมุมมองน้ีสะท้อนให้เห็นในเรื่องทรัพย์สินส่วนบุคคล คือ อำนาจ
ในการจัดหาหรือขจัดออกไปซึ่งทรัพย์สิน ในความคิดคำนึงของมนุษย์ การครอบครองทรัพย์สิน
เป็นสิ่งที่ชอบโดยกฎหมาย นอกจากน้ี การมีกรรมสิทธ์ิในทรัพย์สินยังมีความจำเป็นสำหรับชีวิต
มนุษย์ด้วยเหตุผล ๓ ประการคือ ๑. มนุษย์แต่ละคนจะระมัดระวังในการจัดหากและดูแลรักษา
สิ่งที่ เป็นของเขาคนเดียว แทนที่จะเป็นสมบัติร่วมของคนเป็นจำนวนมากหรือของทุกคน 
เน่ืองจากทุกคนเลี่ยงที่จะออกแรงในการดูแลรักษา โดยปล่อยให้เป็นหน้าที่ของชุมชน เหมือน
เช่นกรณีที่มีคนรับใช้เป็นจำนวนมากก็จะเกี่ยงกันทำงาน ๒. กิจกรรมของมนุษย์จะดำเนินไปตาม
ขั้นตอนถ้าหากแต่ละคนได้รับมอบหมายให้ดูแลในเฉพาะบางเร่ืองที่ เป็นของเขาเอง ใน
ขณะเดียวกันก็จะเกิดความสับสนถ้าหากแต่ละคนจะต้องดูแลสิ่งของที่ไม่สามารถกำหนดได้ว่า
เป็นของใคร ๓. จะเกิดความสงบข้ึนถ้าหากแต่ละคนจะพอใจในสิ่งที่เขามี  เพราะถ้าไม่เช่นนั้น
แล้วก็จะมีปัญหาทะเลาะเบาะแว้งกัน ถ้าหากไม่มีการแบ่งทรัพย์สินเหล่าน้ันระหว่างกันเป็น
อย่างดี๑๗ เงินเป็นตัวอย่างการใช้เหตุผลที่สื่อให้เห็นระบบการจัดการของมนุษย์ที่ดีที่สุด เพราะ
หากมีจริยธรรมอยู่ในน้ันจะส่งเสริมให้เกิดความสุขสงบในสังคมเป็นเคร่ืองยืนยัน 
 จริยธรรมที่เกิดจากการเงินน้ันคือการรู้จักบริหารจัดการเงินอย่างเป็นเหตุเป็นผล 
เน่ืองจากคนมีกิเลสเป็นพ้ืนฐานรองรับอยู่แล้วแต่หากรู้วิธีในการควบคุมก็จะเกิดประโยชน์ ใน
พระพุทธศาสนามีการใช้เงินเป็นฐานในเรื่องจริยธรรมไว้ กรณีนายกาละบุตรของเศรษฐีไม่
ต้องการไปฟังธรรม ไม่สนใจในพระสงฆ์ แม้เศรษฐีจะตักเตือนอย่างไรก็ไม่ฟัง จึงจ้างให้ลูกไป
รักษาศีลอุโบสถ ไปฟังธรรมแล้วจะให้เงิน ๑๐๐ กหาปณะ กาละจึงไปไปรักษาศีลอุโบสถด้วย
ต้องการเงิน แต่ยังไม่ฟังธรรม จะนอนในวิหารเสร็จแล้วก็กลับมารับเงิน เศรษฐีจึงเพ่ิมเงินให้เป็น

 

 ๑๖ อภิชัย พันธเสน, พุทธเศรษฐศาสตร์, พิมพ์คร้ังท่ี ๓ , (กรุงเทพมหานคร : อัมรินทร์, 
๒๕๔๗), หน้า ๑๓๓. 
 ๑๗ อภิชัย พันธเสน, พุทธเศรษฐศาสตร์, พิมพ์คร้ังท่ี ๓, หน้า ๑๓๐-๑๓๑. 



๒๐๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

พันกหาปณะ ถ้าจำเอาบทธรรมได้ กาละต้องการเงินจึงไปเรียนบทธรรม พอได้เรียนบทธรรม
ด้วยความต้ังใจจึงได้บรรลุโสดาปัตติผล และไม่ต้องการเงินอีกต่อไป เพราะได้สมบัติที่ประเสริฐ
กว่าสมบัติของพระเจ้าจักรพรรดิ แม้กว่าสมบัติในเทวโลก และพรหมโลก๑๘ เมื่อพิจารณาจาก
รูปแบบน้ี เงินก็กลายเป็นปัญหาที่ต้องจัดการด้วยระบบจริยธรรม แต่สิ่งสำคัญที่อไควนัสเสนอ
คือการร่วมกันพิจารณาหาเหตุผลการพิจารณาจริยธรรมแบบเหตุผลคือการร่วมกันคิดเชิงสังคม 
ดังที่ ฮาเบอร์มาสเสนอว่า เหตุผลเชิงศีลธรรมไม่ ใช่ เป็นกระบวนการสื่อสารทางเดียว 
(monological) แต่เป็นลักษณะทางสังคมที่ต้องร่วมถกเถียงเก่ียวกับจริยธรรมร่วมกัน เพราะ
กระบวนการน้ีมีลักษณะรวมหมู่และเป็นการสื่อสารสองทาง (dialogical) ตามที่โธมัส แม็คคาร์
ธี (Thomas McCarthy) กล่าวว่า สิ่งสำคัญคือการเปลี่ยนจากสิ่งที่แต่ละบุคคลมีเจตจำนงใน
การทำให้เป็นกฎสากลโดยไม่ขัดแย้งกันมาสู่สิ่งที่ทุกคนมีเจตจำนงในการทำให้เป็นกฎสากล
อย่างเห็นพ้องต้องกัน๑๙ ซึ่งเร่ืองน้ีพระพุทธศาสนาพิจารณาในส่วนของการบัญญัติพระวินัยว่า 
๑. เพ่ือความรับว่าดีแห่งสงฆ์  ๒. เพ่ือความผาสุกแห่งสงฆ์  ๓. เพ่ือข่มบุคคลผู้เก้อยาก  ๔. เพ่ือ
ความอยู่ผาสุกแห่งเหล่าภิกษุผู้มีศีลดีงาม  ๕. เพ่ือปิดกั้นอาสวะทั้งหลายอันจะบังเกิดในปัจจุบัน  
๖. เพ่ือกำจัดอาสวะทั้งหลายอันจะบังเกิดในอนาคต  ๗. เพ่ือความเลื่อมใสของคนที่ยังไม่
เลื่อมใส ๘. เพ่ือความเลื่อมใสย่ิงขึ้นไปของคนที่เลื่อมใสแล้ว ๙. เพ่ือความต้ังมั่นแห่งพระ
สัทธรรม ๑๐. เพ่ือเอ้ือเฟ้ือพระวินัย๒๐ โดยลักษณะการร่วมให้เหตุผลผ่านสงฆ์บนฐานของการอยู่
ร่วมกันและความดีงามของหมู่คณะ รวมถึงสังคมได้ประโยชน์จึงจะถือว่าจริยธรรมแบบเหตุผล
น้ันเกิดความสมบูรณ์ย่ิงขึ้น 
 สรุป แนวคิดเรื่องเงินน้ันได้นำเสนอใน ๒ มิติ คือ ๑ . เงินในฐานะเป็นวัตถุ
แลกเปลี่ยน โดยมุมมองนี้จะพบว่าเงินน้ันไม่มีคุณค่าทางจริยะใดๆ ทั้งสิ้นนอกจากเป็นวัตถุ
สำหรับแลกเปลี่ยน ซึ่งเป็นปัญหาอย่างย่ิงต่อการเช่ือมต่อให้เห็นประโยชน์อ่ืนนอกจากเป็นสมมติ
ที่เป็นฐานของปัญหาอ่ืนๆ ตามมา ๒. เงินในฐานะคุณค่าทางจริยะ คือทำให้เกิดการพัฒนาตน 
คุณค่าจากประโยชน์ที่เกิดจากการใช้ คุณค่าทางจริยธรรม ซึ่งในบทความน้ีจะได้พิจารณาต่อไป
ในกรณีศึกษาว่าพระภิกษุจับเงินน้ันต่อไป 
 
 

 

 ๑๘ อ ร ร ถ ก ถ า ขุ ท ท ก นิ ก า ย ธ ร ร ม บ ท ( อ อ น ไ ล น์ )  ใ น 
http://www.84000.org/tipitaka/attha/attha.php?b=25&i=23&p=11. 
 ๑๙ เจมส์ กอร์ดอน ฟินเลย์สัน, ฮาเบอร์มาส : มนุษย์กับพ้ืนท่ีสาธารณะ, แปลโดย วรารัก 
เฉลิมพันธุศักด์ิ, (กรุงเทพมหานคร : สวนเงินมีมา, ๒๕๕๙), หน้า ๑๑๗. 
 ๒๐ วิ.ป. (ไทย) ๘/๓๓๔/๕๐๒. 



  ๒๐๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 ๓.๒ วิเคราะห์เงินกับคุณค่าทางจริยะ : กรณีพระภิกษุจับเงิน 
 การพิจารณาเงินน้ันว่ามีคุณค่าทางจริยะหรือไม่น้ันต้องการนำเสนอว่าสิ่งน้ันดีใน
ตัวเองหรือมีเง่ือนไขอ่ืนประกอบ โดยที่ผ่านมาได้พิจารณาเงินในบางแง่มุมไปแล้ว แต่ในแง่ที่
เก่ียวข้องกับพระภิกษุน้ันจะพิจารณาบนสถานะเหล่าน้ีคือ 
 ๑) สถานะของพระภิกษุกับพระวินัย  พระภิกษุกับพระวินัยเช่ือมโยงคุณค่า
ระหว่างกัน กล่าวคือเมื่อพระวินัยวางข้อบัญญัติไว้ว่าผิด  พระภิกษุเมื่อล่วงละเมิดข้อบัญญัติที่
เป็นสิกขาบทจะมีความเศร้าหมองหรือไม่บริสุทธ์ิ เน่ืองจากพระภิกษุเมื่อบวชเข้ามาในพระพุทธ
สาสนามีข้อที่ควรยึดถือปฏิบัติเป็นหลักคือสิกขาบท ๒๒๑ โดยข้อปฏิบัติเหล่าน้ีมีทั้งอาบัติที่
แก้ไขไม่ได้คืออาบัติปาราชิก  ส่วนอาบัติหนักที่แก้ไขได้ คืออาบัติสังฆาทิเสส เมื่อต้องอาบัติต้อง
อยู่กรรมหรือเข้าปริวาส ส่วนอาบัติที่เหลือเป็นอาบัติเบาสามารถแสดงได้กับภิกษุด้วยกันได้  แต่
เมื่อพิจารณาถึงการต้องโทษในอาบัติแต่ละข้อน้ันก็มีการเพ่ิมเติมข้อบัญญัติ เรียกว่า อนุบัญญัติ 
และข้อที่ไม่ต้องอาบัติเรียกว่า อาปัตติวาร ซึ่งข้อที่พระภิกษุจับเงินน้ันมีเรื่องปรากฎว่า พระ
อุปนันทศากยบุตรเข้าไปยังตระกูลประจำแล้วปรากฏว่า เน้ือที่เก็บไว้เพ่ือท่าน เด็กในบ้านได้รับ
ประทานหมดแล้ว  สามีภริยาจึงได้มอบเงินให้  หลังจากน้ันก็มีการตำหนิว่า พระสมณะศากย
บุตรผู้มีความมักน้อย รับเงินเหมือนพวกเรา พระผู้มีพระภาคจึงรับสั่งให้ประชุมสงฆ์เพราะเรื่อง
น้ีเป็นต้นเหตุ ทรงสอบถามแล้วได้คำตอบว่าจริง จึงได้บัญญัติสิกขาบทว่า “ก็ภิกษุใดรับหรือใช้
ให้ผู้อ่ืนรับทองและเงิน หรือยินดีทองและเงินที่เขาเก็บไว้ให้ ต้องอาบัตินิสสัคคิยปาจิตตีย์”๒๑ 
โดยมีคำอธิบายว่า ที่ช่ือว่า เงิน ได้แก่ กหาปณะ มาสกที่ทำด้วยโลหะ มาสกที่ทำด้วยไม้ มาสกที่
ทำด้วยครั่ง ที่ใช้เป็นอัตราสำหรับแลกเปลี่ยนซื้อขายกัน คำว่า รับ คือ ภิกษุรับเอง ต้องอาบัตินิส
สัคคิยปาจิตตีย์  คำว่า ใช้ให้ผู้อ่ืนรับ คือ ภิกษุให้คนอ่ืนรับแทน ต้องอาบัตินิสสัคคิยปาจิตตีย์  คำ
ว่า หรือยินดีทองและเงินที่เขาเก็บไว้ให้ ความว่า ภิกษุยินดีรูปิยะที่เขาเก็บไว้ให้โดยบอกว่า “สิ่ง
น้ีเป็นของท่าน” รูปิยะน้ันเป็นนิสสัคคีย์ คือเป็นของจำต้องสละในท่ามกลางสงฆ์  ภิกษุต่อไปน้ี
ไม่ต้องอาบัติ คือ ๑. ภิกษุหยิบเองหรือใช้ให้คนอ่ืนหยิบรูปิยะตกในวัดหรือในที่อยู่เก็บไว้ด้วย
ต้ังใจว่า เจ้าของจะมาเอาไป  ๒. ภิกษุวิกลจริต  ๓. ภิกษุต้นบัญญัติ๒๒ เมื่อพิจารณาจากแง่มุม
ดังกล่าว จะพบว่า 
 ก. วินัยเป็นเรื่องของคณะสงฆ์ การพิจารณาถูกผิดเป็นเรื่องของพระภิกษุที่เข้าใจ
เน้ือหาวินัยเป็นผู้วินิจฉัย แม้ในยุคหลังคือในคราวสังคายนาครั้งที่ ๒ ซึ่งกล่าวถึงพระภิกษุชาววัช

 

 ๒๑ วิ.ม. (ไทย) ๒/๕๘๓/๑๐๙ 
 ๒๒ วิ.ม. (ไทย) ๒/๕๘๖/๑๑๑. 



๒๑๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ชีบุตรรับเงินและทอง ซึ่งถูกวินิจฉัยว่า เงินทองไม่ควร๒๓ การรับเงินน้ันถือว่าเป็นความผิดในแง่
วินัย ไม่มีข้อพิจารณาเป็นอย่างอ่ืน  
 ข. วินัยเป็นเรื่องปัจเจก การที่เราพิจารณาว่าเงินจึงเป็นสิ่งที่ไม่ควรในสถานะของ
ความเป็นพระภิกษุ  การพิจารณานี้มุ่งไปที่วัตถุ แต่เมื่อพิจารณาในแง่ของการไม่ต้องอาบัตินั้น
จะพบมีเรื่องเจตนาเข้ามาประกอบด้วย เช่น การเก็บเงินได้แล้วจะเอาคืนเขา หรือการที่เขา
ถวายของที่เกิดจากเงิน พระภิกษุจะไม่ต้องอาบัติ เมื่อพิจารณาจากแง่บุคคล เงินจึงไม่ใช่เหตุ
สำคัญในการพิจารณาแต่ขึ้นอยู่กับบุคคลนั้น เพราะวินัยข้อน้ีถูกจัดอยู่ในรูปแบบศีลธรรมแบบ
ปัจเจกบุคคล (individual morality) อย่างที่คิง (Winston L.King) อธิบายว่า บาปหรือความ
ช่ัวในทัศนะของพระพุทธศาสนาหมายเอาสิ่งที่เมื่อปัจเจกบุคคลกระทำลงไปแล้วจะเป็นสิ่ง
ขัดขวางการพ้นทุกข์ของเขาเอง  เพราะทำให้จิตของเขาเศร้าหมอง อันจะส่งผลให้การปฏิบัติตน
เพ่ือพ้นทุกข์ของเขาเองประสบความยุ่งยากย่ิงขึ้น๒๔ เมื่อเราพิจารณาความผิดน้ีเก่ียวกับปัจเจก
บุคคลจึงต้องย้อนพิจารณาด้วยว่า พระที่รับเงินน้ันมีเจตนาหรือไม่ เช่นเดียวกับที่พระอานนท์
เก็บของมีค่าของคนมาฟังธรรมที่ลืมไว้ เพ่ือคืนคนเหล่าน้ัน๒๕ (มหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๒๗)  
การพิจารณาน้ีไม่ได้มุ่งหมายว่าจะบอกว่า การที่พระจับเงินน้ันไม่ผิดตามอาบัติ แต่กำลัง
พิจารณาในแง่ของการไม่เป็นอาบัติหรืออนาปัตติ เพราะวินัยข้อน้ีไม่ใช่มุ่งหมายถึงการทำผิด
ศีลธรรมโดยตรง เช่น ฆ่าสัตว์ ลักทรัพย์  เป็นต้น แต่เป็นความผิดที่ก่อให้เกิดความเศร้าหมอง
ทางใจ จึงพิจารณาไปที่เจตนาของบุคคลเป็นสำคัญซึ่งเกิดจากการยอมรับเป็นเบ้ืองต้น แต่
ภายหลังมีการระบุเจตนาที่ต่างออกไปก็มีการบัญญัติเพ่ิมเติมขึ้น แสดงให้เห็นว่าเจตนาควรจะ
ถูกนำมาพิจารณา แต่ถึงอย่างน้ันก็เป็นการยากจะพิสูจน์เจตนาแบบปัจเจกน้ีเพราะเป็นเรื่องส่วน
บุคคลจึงควรจะมีการพิจารณาสถานะศีลธรรมทางสังคมประกอบด้วย 
  ๒) สถานะพระภิกษุกับสังคม การพิจารณาพระภิกษุกับเงินน้ัน เมื่อพิจารณาใน
แง่ของเจตนาก็ยังอาจไม่ชัดเจนนัก แม้วินัยข้อน้ีจะมุ่งไปที่เจตนาแบบปัจเจก แต่ที่ปฏิเสธไม่ได้
คือการพิจารณาจากสังคมที่ว่า พระสมณะศากยบุตรผู้มีความมักน้อย รับเงินเหมือนพวกเรา 
หรือในยุคต่อมาที่มีคนอ้างว่า แต่ภิกษุสงฆ์สยามไม่ค่อยถือสิกขาบทน้ีเคร่งนัก อาชีพพระภิกษุ
น้ันเป็นอาชีพที่อาจทำให้รุ่มรวยได้ และเมื่อท่านมีเงินทองมากพอแล้ว ท่านก็ลาสิกขาบทออก

 

 ๒๓ วิ.จู. (ไทย) ๗/๔๕๐-๔๕๒/๔๐๐-๔๐๖. 
 ๒๔ สมภาร พรมทา, พุทธปรัชญา : มนุษย์ สังคมและปัญหาจริยธรรม, พิมพ์คร้ังท่ี ๒ , 
(กรุงเทพมหานคร : สำนักพิมพ์ศยาม, ๒๕๔๘), หน้า ๔๙๒. 
 ๒๕ อ่านรายละเอียด, (ออนไลน์), ใน  
http://www.84000.org/tipitaka/attha/attha.php?b=25&i=14&p=8. 
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จากวัดไปแต่งงงานเสีย๒๖ ฉะน้ัน เรื่องเงินน้ันกับพระภิกษุจึงสัมพันธ์กับศีลธรรมทางสังคม 
(social morality) คือการร่วมกันกำหนดของผู้คนภายในสังคม (social convention)๒๗ 
เพราะบริบทของพระภิกษุกับสังคมน้ันไม่ได้เก่ียวข้องกันในฐานะวินัยที่รักษาการประพฤติ
พรหมจรรย์อันเป็นเรื่องปัจเจกเท่าน้ัน แต่ยังรวมถึงท่าทีและบทบาทของพระภิกษุที่สังคม
คาดหวังซึ่งรวมถึงเหตุผลจำเป็นในการดำเนินชีวิตร่วมกับสังคมของพระภิกษุด้วย ในอนุบัญญัติ
ภายหลังจึงปรากฎข้ออนุญาตว่า ภิกษุทั้งหลาย คนทั้งหลายที่ศรัทธาเลื่อมใสมอบเงินและทองไว้
แก่กัปปิยการกกล่าวว่า ‘สิ่งใดควรแก่พระคุณเจ้า จงถวายสิ่งน้ันจากกัปปิยภัณฑ์น้ี’ มีอยู่ ภิกษุ
ทั้งหลาย สิ่งใดควรจากกัปปิยภัณฑ์น้ัน เราอนุญาตให้ยินดีสิ่งน้ันได้ แต่เราไม่ได้กล่าวว่าภิกษุพึง
ยินดีและแสวงหาทองและเงินไม่ว่ากรณีใดๆ๒๘ การใช้สอยเงินของพระน้ันจึงเป็นไปตามที่กัปปิย
การกหรืออุบาสกอุบาสิกา แม้ในอนุบัญญัติน้ีจะอนุญาตเพียงแค่ให้สามารถรับของที่เกิดจากเงิน
และทองได้ ไม่ได้อนุญาตให้รับเงินและทองโดยตรงก็ตาม แต่บริบทของสังคมคือการพิจารณาใน
ฐานะที่สังคมยอมรับร่วมกันได้  
 ในประวัติศาสตร์ศรีลังกามีการกล่าวถึงพระสงฆ์ที่มีความรู้ต่างได้รับการยกย่องนับ
ถือ พระมหากษัตริย์โปรดให้ถวายเงินเดือนเป็นค่าตอบแทน อีกทั้งจัดหาคนรับใช้และเสีย
ค่าใช้จ่าย เพ่ือความสะดวกสบายตามสมณวิสัย มีหลักฐานสนับสนุนว่า มีพระภิกษุบางรูปมี
ความเชี่ยวชาญด้านการแพทย์ช่วยรักษาชาวบ้านได้ให้คำแนะนำด้านการทำยาแก่ฆราวาสและ
ได้ค่าตอบแทนมา ครั้งหน่ึงพระมเหสีของพระเจ้าวสภะทรงพระประชวร หญิงรับใช้คนหนึ่งไป
ปรึกษากับพระมหาปทุมเถระผู้เช่ียวชาญด้านการแพทย์และและเป็นผู้ทรงวินัย ท่านได้บอกยา
แก่หญิงรับใช้ไปปรุงยาถวายพระมเหสีจนหายพระประชวร พระมเหสีรำลึกถึงคุณของพระมหา
เถระจึงได้มอบถวายผ้าจีวรและเงินอีก ๓๐๐ เหรียญ พระมหาเถระรับไทยทานในนามค่าครู 
และใช้จ่ายเพื่อเป็นค่าดอกไม้บูชาพระพุทธเจ้า๒๙ จากข้อเท็จจริงน้ีทำให้เห็นว่า พระภิกษุกับเงิน
น้ันสัมพันธ์กันในแง่การสนับสนุนแบบตอบแทนแก่ความเช่ียวชาญและความรู้เป็นไปแบบ
แลกเปล่ียน ซึ่งในมุมมองของพระพุทธศาสนาคือ รู้บุญคุณและตอบแทน (กตัญญูกตเวที) ใน
ฐานะน้ีเป็นการพิจารณาพระที่รับเงินน้ันอยู่ในฐานะผู้มีบุญคุณ เช่นเดียวกับการพิจารณาเร่ือง

 

 ๒๖ มองซิเออร์ เดอ ลาลูแบร์, จดหมายเหตุ ลา ลูแบร์ ราชอาณาจักรสยาม, แปลโดย สันต์ 
ท.โกมลบุตร, พิมพ์คร้ังท่ี ๔, (นนทบุรี : ศรีปัญญา, ๒๕๕๗), หน้า ๓๘๓. 
 ๒๗ สมภาร พรมทา, พุทธปรัชญา : มนุษย์ สังคมและปัญหาจริยธรรม, พิมพ์คร้ังท่ี ๒, หน้า 
๔๓๘. 
 ๒๘ วิ.ม. (ไทย) ๒/๒๙๙/๑๒๗-๑๒๙. 
 ๒๙ ลังกากุมาร, กรณีพระสงฆ์ศรีลังกาเล่นการเมือง, (นครปฐม : สำนักพิมพ์สาละ, ๒๕๕๓), 
หน้า ๔๗. 



๒๑๒  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ทิศ ๖ ที่ลูกต้องตอบแทนต่อพ่อแม่ ผู้มีพระคุณ ศิษย์ตอบแทนอาจารย์ เป็นต้น อย่างไรก็ตาม
เงินน้ันก็ถูกหยิบมาพิจารณาว่ามีฐานะให้ความสะดวกแก่สมณวิสัย ซึ่งถ้าพิจารณาจะพบว่า 
ความจำเป็นของสมณวิสัยน้ันบางทีก็เป็นความยุ่งยากของฆราวาสผู้มีศรัทธา เช่น พระภิกษุ
ต้องการยารักษาโรค พระภิกษุจำต้องเดินทาง เป็นต้น ฆราวาสผู้เห็นปัญหาจึงมุ่งจะถวายเงินใน
ขอบเขตที่สมณวิสัยจะเอื้อได้ ซึ่งอยู่ในขอบเขตของปัจเจกบุคคลจะพิจารณาถึงความเหมาะสม
ในการใช้ 
 การพิจารณาในแง่ของการใช้น้ัน สังคมจะพิจารณาคุณค่าของพระภิกษุกับเงินนั้น
ในฐานะประโยชน์อีกอย่างหน่ึง กล่าวคือ ในปัจจุบันมีพระภิกษุที่นำฆราวาสต้ังกลุ่มสัจจะออม
ทรัพย์แบบที่หลวงตาแชร์ทำโดยเปิดบัญชีช่ือว่า ธนาคารบุญ หลวงตาแชร์สงเคราะห์ โดยมี
ฆราวาสต้องการที่จะให้พระเป็นที่พ่ึง หลังจากฟังธรรมของหลวงตาจึงเกิดความคิดเรื่องเน้ือนา
บุญเดียวกันต้องซื่อสัตว์ช่วยเหลือกัน จึงคิดจะต้ังกลุ่ม และสมาชิกผ่อนเดือนละ ๑๐๐ บาท ถ้า
ใครเดือดร้อนก็ยืมไปใช้ได้ มีคณะกรรมการเก็บออมทรัพย์ โดยมีหลวงตาเป็นผู้แนะนำ และเป็น
ประธาน เมื่อเปิดบัญชีมีเงินประมาณ ๓ แสนเกือบ ๔ แสนบาทหมุนเวียนให้สมาชิกกู้ยืม การ
กู้ยืมน้ันก็ส่งตามสัจจะที่กำหนดไว้ อย่างเช่น ยืมไป ๑๐,๐๐๐ บาท ส่งคืนเดือนละ ๑,๐๐๐ บาท 
เป็นเงินที่เอาไว้ช่วยกันยามยาก เพราะมีบางคนเดือนร้อน เรื่องที่ดินกับบ้าน ถึงเวลาเขานัดสาม
เดือนเงินไม่พอ ไม่รู้จะไปพ่ึงใคร จึงคุกเข่ามาหาหลวงตา หลวงตาก็ไปเรียกลูกหลานมาและให้ไป
ช่วยกันหามาผสมกัน เป็นเพราะเรามีกลุ่มที่มีจิตใจบริสุทธ์ิช่วยเหลือซึ่งกันและกัน ผลที่ได้ก็ไป
ช่วยสังคมด้วย๓๐  
 จากท่าทีดังกล่าว สังคมมีความจำเป็นในแง่ของการบริหารจัดการให้เกิดความสงบ 
ในสมัยพระมหากษัตริย์อย่างพระเจ้าอโศกก็อาศัยหลักธรรมที่ก่อให้เกิดความสามัคคี ดังพระ
ราชโองการว่า “สงฆ์ (อันข้าฯ) ได้ทำให้สามัคคีเป็นอันเดียวกันแล้ว บุคคลใดๆ จะเป็นภิกษุหรือ
ภิกษุณีก็ตาม ไม่อาจทำลายสงฆ์ใด”๓๑ จึงมีความจำเป็นที่จะต้องมีการบริหารให้เกิดความสงบ 
โดยเฉพาะเรื่องเงิน เพราะความจำเป็นและความสำคัญของเงินน้ันมีขอบเขตท่ีต้องตระหนักไว้ 
การมีเงินเพียงพอ หรือพร่ังพร้อมเท่าน้ัน ยังไม่พอที่จะให้ชีวิตและสังคมดีงาม ถ้าไม่มีระบบการ
พัฒนามนุษย์ที่ถูกต้อง เงินก็จะเป็นโทษแก่มนุษย์เอง อย่างน้อยก็ทำให้จมอยู่กับความฟุ้งเฟ้อลุ่ม
หลงมัวเมา ประมาท และใช้ในทางที่ก่อผลร้าย การปฏิบัติที่ถูกต้องต่อเงินคือให้เป็นพ้ืนฐานที่

 

 ๓๐ วิสุทธิ ปุญญะโสภิต, พัชรา อุบลสวัสด์ิ, สังฆะเพ่ือสังคม : บทเรียนบทบาทพระสงฆ์กับ
การพัฒนาสุขภาวะชุมชนและสังคม, (นนทบุรี : สำนักงานคณะกรรมการสุขภาพแห่งชาติ, ๒๕๕๗), หน้า 
๕๗-๕๘. 
 ๓๑ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), จารึกอโศก (ธรรมจักรบนเศียรสี่สิงห์) : รัฐศาสตร์
แห่งธรรมาธิปไตย, (กรุงเทพมหานคร : สำนักพิมพ์ผลิธัมม์, ๒๕๕๒), หน้า ๑๒๙. 
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เราจะได้อาศัยในการที่จะนำชีวิตและสังคมก้าวขึ้นสู่ความดีงามและการสร้างสรรค์ที่สูงขึ้นไป 
ดังที่ทางพระเรียกวัตถุทั้งหลายว่า “ปัจจัย” บ้าง “นิสสัย” บ้าง คือมิใช่ให้ความพร่ังพร้อมทาง
เศรษฐกิจเป็นจุดหมาย แต่ให้เป็นเครื่องอาศัยเก้ือหนุน หรือเป็นตัวเอ้ือต่อการพัฒนาชีวิตที่
ประเสริฐ และการสร้างสรรค์สังคมที่เป็นสุข คือเราจะต้องมองความเจริญพรั่งพร้อมทาง
เศรษฐกิจเป็นปัจจัย คือเป็นเครื่องเก้ือหนุนให้เราก้าวขึ้นสู่ประโยชน์สุขความดีงามที่สูงขึ้นไป 
ไม่ใช่เป็นจุดหมาย๓๒ ฉะน้ัน การจัดการวัตถุคือเงินให้เกิดประโยชน์แก่สังคมคือความสามัคคีจึง
เป็นหลักสำคัญ และพระภิกษุน้ันได้รับความยกย่องจากสังคมในแง่วิถีชีวิตที่ไม่มีเรือน และการ
ทำเพ่ือประโยชน์สังคม ตามที่พระพุทธเจ้าทรงส่งสาวกไปประกาศศาสนาว่า “พวกเธอจงจาริก
ไป เพ่ือประโยชน์สุขแก่ชนจำนวนมาก เพ่ืออนุเคราะห์ชาวโลกเพ่ือประโยชน์เก้ือกูลและ
ความสุขแก่ทวยเทพและมนุษย์”๓๓   
 สรุป การวิเคราะห์เงินกับคุณค่าทางจริยะ กรณีพระภิกษุจับเงินน้ัน พิจารณาใน
สถานะพระภิกษุกับวินัย จะพบว่าพระวินัยน้ันถือว่าพระภิกษุไม่ควรจับเงิน แต่ขณะเดียวกันก็
ถือว่าเป็นเรื่องปัจเจกบุคคลที่พิจารณาบนฐานของเจตนาเป็นหลัก โดยในแง่ของเจตนาน้ันจึง
เป็นไปตามแต่ละบุคคลท่ีเศร้าหมองเป็นหลัก ส่วนสถานะพระภิกษุกับสังคมน้ันถือว่าพระภิกษุมี
คุณค่าที่ทำให้สังคมเกิดประโยชน์ โดยทั้งประโยชน์ส่วนบุคคลและประโยชน์ในแง่ของสังคม โดย
เงินที่พระภิกษุจะช่วยพัฒนาบุคคลและสังคมด้วยธรรมะเป็นคุณค่าสำคัญ 
 เงินกับคุณค่าทางจริยะเป็นการพิจารณาผ่านแนวคิดเรื่องเงินในพระพุทธศาสนาซึ่ง
เงินน้ันไม่มีคุณค่าในฐานะเป็นเพียงสื่อการแลกเปล่ียน แต่มีคุณค่าทางจริยะในฐานะสิ่งประเมิน
ค่าวัตถุและบุคคล รวมถึงการพัฒนาบุคคลในการจัดการเงินเพ่ือเป็นประโยชน์ต่อตนเอง และ
เมื่อวิเคราะห์พระภิกษุกับเงินจะพบว่าในสถานะพระวินัย พระจับเงินถือว่าเป็นอาบัติ เป็นการ
มุ่งถึงศีลธรรมแบบปัจเจก โดยมีเจตนาเป็นหลัก เมื่อพิจารณาในแง่น้ีจึงเป็นเรื่องส่วนบุคคลที่ถูก
ระบุว่ามีความเศร้าหมองจากการจับเงินน้ัน และถ้าไม่มีเจตนาก็จะไม่ผิดจากเหตุน้ัน แต่ใน
สถานะของสังคม เป็นการพิจารณาศีลธรรมระหว่างบุคคลและประโยชน์แก่สังคม โดยเงินเป็น
สื่อให้เกิดธรรมะคือกตัญญูกตเวทีจากการตอบแทน และเกิดประโยชน์แก่สังคมในแง่ของความ
สามัคคี 

 

 ๓๒ พระธรรมปิฎก (ป.อ.ปยุตฺโต), กรณีธรรมกาย : บทเรียนเพ่ือศึกษาพระพุทธศาสนาและ
สร้างสรรค์สังคมไทย, พิมพ์คร้ังท่ี ๑๙, (กรุงเทพมหานคร : มูลนิธิหยดธรรม, ๒๕๔๒), หน้า ๒๖๐. 
 ๓๓ วิ.มหา. (ไทย) ๔/๓๒/๔๐. 



๒๑๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ เงินเมื่อพิจารณาในแง่คุณค่าจริยะมีปรากฎในพระไตรปิฎกอย่างไรบ้าง 
อธิบาย 
 ๔.๒ กรณีพระจับต้องเงินท่านเห็นด้วยหรือไม่ มีเหตุผลสนับสนุนหรือคัดค้าน
อย่างไรบ้างตามท่ีปรากฎในพระไตรปิฎก อภิปราย 
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  ๒๑๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  
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บทที่ ๑๔ 
นิรโทษกรรมในพระไตรปิฎก๑ 

 
 

 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องนิรโทษกรรม 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์นิรโทษกรรมในพระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องนิรโทษกรรม 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจนิรโทษกรรมในพระไตรปิฎก 
 
 

 
 

 

 ๑ ปรับจากบทความ พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ), “แนวคิดเร่ืองนิรโทษกรรมใน
พุทธปรัชญาเถรวาท”, วารสาร สันติศึกษาปริทรรศน์ (TCI 1) ปีท่ี ๕ ฉบับท่ี ๓ (กันยายน-ธันวาคม ๒๕๖๐): 
๓๗๖-๓๘๘. 



  ๒๑๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
 
 ในยุคที่สังคมเต็มไปด้วยปัญหากระทบกระทั่งที่เกิดขึ้นระหว่างมนุษย์กับมนุษย์ 
เป็นที่มาของการวางกฎเกณฑ์ต่างๆ ขึ้น  ดังในอัคคัญญสูตร มีการเล่าถึงความเป็นมาของการทำ
ผิด การต้ังกฎและลงโทษว่า ครั้งน้ัน สัตว์ผู้หน่ึงมีนิสัยโลภ รักษาส่วนของตนไว้แล้ว ถือเอาส่วน
อ่ืนที่เขาไม่ให้มาบริโภค คนทั้งหลายจับเขาได้ จึงกล่าวว่า คุณ คุณทำกรรมช่ัวที่รักษาส่วนของ
ตนไว้แล้ว ถือเอาส่วนอ่ืนที่เขาไม่ให้มาบริโภค คุณอย่าทำกรรมช่ัวอย่างน้ีอีก สัตว์น้ันก็รับคำถึง
สามครั้ง แต่เมื่อมีการทำผิดอีก ก็ทำให้คนพากันลงโทษกันด้วยฝ่ามือบ้าง ก้อนดินบ้าง ท่อนไม้
บ้าง ทำร้ายกัน๒ ซึ่งแนวทางดังกล่าวทำให้เห็นรูปแบบสังคมที่อยู่ร่วมกันภายใต้การยอมรับ
กฎเกณฑ์เดียวกัน แม้บางคนที่ทำผิดอาจจะไม่รับรู้ถึงกฎเกณฑ์น้ันก็ตามแต่สังคมก็ถือว่าเขาทำ
ผิด และมีการลงโทษตามมา โดยมีการนำเสนอวิธีการลงโทษตามแนวคิดเหล่าน้ีคือ๓  
 ๑. ทฤษฎีลงโทษเพ่ือให้สาสม (Retributive Theory)  เมื่อบุคคลกระทำความผิด
ใด  บุคคลน้ันจะต้องถูกนำตัวมาลงโทษโดยไม่ต้องคำนึงว่าเขาจะเป็นใคร  จะนำใครมาลงโทษ
แทนไม่ได้  ซึ่งความคิดน้ีมากจากความคิดเจตจำนงเสรี (Free will)  ที่เช่ือว่าการกระทำของคน
อยู่ภายใต้การตัดสินใจโดยเสรี  และแนวคิดแบบสัมบูรณนิยม (Absolutism) ของค้านท์  โดย
วางหลักการลงโทษไว้  ดังน้ี๔   
 ก) อาชญากรต้องได้รับโทษเพียงเพราะเขาก่ออาชญากรรมขึ้นเท่าน้ันการลงโทษไม่
มีเหตุผลอ่ืนเช่น  อ้างว่าเพ่ือสังคม  เพราะนั่นเท่ากับเป็นการลดทอนความสง่างามของมนุษย์ลง
มาเป็นเคร่ืองมือเพ่ือเป้าหมายอ่ืนนอกตัวมนุษย์ 
 ข) การลงโทษอาชญากรต้องเป็นไปตามสัดส่วนของความรุนแรงของอาชญากรรม
ที่เขาได้ก่อขึ้น  น่ันก็คือถ้าทำผิดน้อยการลงโทษก็จะน้อย  ถ้าทำผิดมาก  การลงโทษก็จะรุนแรง
ขึ้น  และผู้ที่ทำฆาตกรรมจะต้องถูกประหารชีวิต 
 ๒. ทฤษฎีการลงโทษเพื่อป้องกัน (Preventive Theory)  เป็นการลงโทษผู้กระทำ
ผิดตามความร้ายแรงของความผิดที่เป็นอันตรายต่อสังคมในขณะน้ัน  เป็นทฤษฎีที่มุ่งเน้นการ

 

 ๒ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๑๒๘/๙๕-๙๖. 
 ๓ ศิรสา พูลสนอง, “การล้างมลทินในประเทศไทย”, วิทยานิพนธ์นิติศาสตรมหาบัณฑิต, 
(คณะนิติศาสตร์  มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์,๒๕๔๓),หน้า ๘-๑๐ 
 ๔ ชั ชชั ย   คุ้ มท วีพ ร , จริยศาสตร์  : ทฤษ ฎีและการวิ เคราะห์ปัญ หาจริยธรรม , 
(กรุงเทพมหานคร : ดำเนินการพิมพ์, ๒๕๔๐), หน้า ๒๑๘. 



๒๑๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ลงโทษท่ีเป็นการป้องกันสังคมมากกว่าการลงโทษผู้กระทำผิดให้ได้รับความสาสมแต่เพียงอย่าง
เดียวซึ่งเป็นแนวคิดของกลุ่มประโยชน์นิยม (Utilitarianism)๕ โดยวางหลักการลงโทษไว้ ดังน้ี 
 ก) การลงโทษอาชญากรเพ่ือช่วยป้องกันอาชญากรรม  หรือย่างน้อยก็ลดระดับ
ความรุนแรงของอาชญากรรมลงมา 
 ข) การลงโทษทำให้อาชญากรกลับคืนสู่สังคมได้  และด้วยกระบวนการลงโทษ  มี
การให้การศึกษา  การรักษาแบบจิตบำบัดและการฝึกอาชีพที่เหมาะสม  ในท้ายที่สุดเมื่อเขาพ้น
โทษสามารถกลับสู่สังคมได้ในฐานะพลเมืองที่มีความสามารถในการผลิต 
 การลงโทษเป็นกระบวนการสร้างความชอบธรรมแก่การกระทำผิด โดยแง่หน่ึงเน้น
ไปที่ผู้กระทำผิดควรได้รับผลที่ทำ อีกด้านหน่ึงเน้นที่ผู้เสียหายหรือสังคมที่ควรได้รับความ
ปลอดภัยมากขึ้น แต่อย่างใดก็ตามการลงโทษต้องไม่ใช่การล้างแค้น คือไม่ควรมองว่าการแก้
แค้นเป็นส่วนหน่ึงของแรงจูงใจในการลงโทษ ในแง่น้ีพุทธปรัชญาเถรวาทมองว่าการลงโทษและ
การรับผิดน้ันส่วนหน่ึงมาจากระบบทางวินัย แต่อย่างไรก็ตามก็มีการพิจารณาในส่วนของการไม่
เป็นความผิด ไม่ต้องอาบัติ (อนาปัตติวาร) ดังกรณีที่ทำแล้วไม่เป็นไปตามที่สั่ง เช่นกรณีว่า ภิกษุ
ทำการนัดหมายว่า “จงฆ่าเขา ตามเวลานัดหมายน้ัน คือ ในเวลาก่อนอาหาร หรือในเวลาหลัง
อาหาร ในเวลากลางคืน หรือในเวลากลางวัน” ต้องอาบัติทุกกฏ ผู้รับคำสั่งฆ่าเขาสำเร็จตาม
เวลานัดหมายน้ันต้องอาบัติปาราชิกทั้ง ๒ รูป ฆ่าเขาได้ก่อนหรือหลังเวลานัดหมายนั้น ผู้นัด
หมายไม่ต้องอาบัติ ผู้ฆ่าต้องอาบัติปาราชิก๖  ซึ่งการพิจารณาด้วยตรรกะแบบน้ีอาจเป็นการ
เพ่ิมเติมด้วยกระบวนการแบบนักกฎหมายท่ียึดตัวบทอย่างเคร่งครัด โดยไม่พิจารณาระบบ
ศีลธรรมที่อธิบายการกระทำนี้จากใจท่ีช่ัวร้ายน่ันเลยหรือ๗ และจากมุมมองน้ีอาจทำให้เกิด
ปัญหาต่อมาว่า การไม่มีความผิดหรือนิรโทษกรรมในความหมายน้ีเป็นเรื่องของตรรกะ (logic) 
ที่ถูกระบุผ่านเหตุผลทางด้านกฎหมาย หรือเป็นการให้อภัยโทษซึ่งเป็นเรื่องทางศีลธรรม 
(morality) ที่โยงกับศาสนาในเรื่องของการกระทำที่ดีหรือถูกต้องกันแน่ เพราะถ้าจะว่าไปแล้ว
การทำให้เกิดทุกข์แก่บุคคลผู้หน่ึงจะถือว่าเป็นการลงโทษได้ก็ต่อเมื่อบุคคลน้ันมีความผิดจริง๘ 
แต่หากเขาตกอยู่ในรูปแบบที่ถูกกำหนดว่าไม่ต้องความผิด หรือไม่ได้ทำผิดจริง หรือสำนึก
ความผิดได้แล้ว ควรจะมีการนิรโทษกรรมหรือไม่ หรือควรทำแค่ไหน 

 

 ๕ ชัชชัย  คุ้มทวีพร, จริยศาสตร์ : ทฤษฎีและการวิเคราะห์ปัญหาจริยธรรม, หน้า ๒๑๖. 
 ๖ วิ.ม. (ไทย) ๑/๑๗๙/๑๕๙. 
 ๗ สมภาร พรมทา, แก่นเดิมของพุทธปรัชญา (เล่มท่ีหนึ่ง : มนุษย์), (กรุงเทพมหานคร : บี
พีเค พร้ินต้ิง, ๒๕๖๐), หน้า ๕๖. 
 ๘ Anthony M. Quinton, “On Punishment,” in The Philosophy of Punishment, 
ed. A.B. Acton (Bristol: Macmillan, 1963), pp. 58-59. 
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 บทความน้ีมีจุดมุ่งหมายเพ่ือนำเสนอว่าการนิรโทษกรรมควรพิจารณาในแง่ของ
ตรรกะหรือศีลธรรมผ่านมุมมองต่างๆ โดยเฉพาะที่ปรากฎในแนวคิดปรัชญาตะวันตกและพุทธ
ปรัชญาเถรวาท โดยจะพิจารณาทั้งในส่วนแนวคิด วิเคราะห์ และหาข้อสรุปต่อไป 
 ๓.๑ แนวคิดการนิรโทษกรรมในปรัชญาตะวันตก 
 คำว่า นิรโทษกรรม ตรงกับภาษาอังกฤษว่า Amnesty มาจากภาษากรีกว่า 
Amnestia หมายถึง การลืม (forgetting) เป็นการลืมการกระทำนั้นเสีย โดยถือเสมือนว่ามิได้มี
การกระทำความผิดเกิดขึ้นเลย ซึ่งการตรากฎหมายนิรโทษกรรมมีวัตถุประสงค์พ้ืนฐานเพ่ือขจัด
ความผิด (Criminality) ออกจากการกระทำซึ่งกฎหมายกำหนดว่าเป็นความผิด๙ โดยการยกเว้น
โทษเป็นการป้องกันปัญหาความรุนแรงที่จะเกิดขึ้น  โดยอาศัยการเจรจากับผู้กระทำผิดซึ่งถือ
เป็นทางออกด้านหน่ึงในปัจจุบัน  แต่การยกเว้นโทษตรงข้ามการลงโทษซึ่งเป็นพ้ืนฐานของความ
ยุติธรรมทางอาญา และบรรทัดฐานของประชาธิปไตยต้องการจะดำเนินคดีมากกว่านิรโทษ
กรรม๑๐ จากแนวคิดน้ีจึงมีการพิจารณาถึงปัญหาทางจริยศาสตร์เรื่อง “นิรโทษกรรม”  เก่ียวกับ
การยกโทษความผิดที่ทำมาแล้วน้ันถูกต้องและเหมาะสมหรือไม่  โดยมีนักคิดได้อธิบายแนวคิด
นิรโทษกรรมไว้  ดังน้ี 
 เซนต์  โทมัส อไควนัส (Saint Thomas Aquinus 1225-1274) นักปรัชญายุค
กลางได้อธิบายถึงการกระทำนิรโทษกรรม (amnesty) ไว้ ๒ ลักษณะ คือ 
 ก) การป้องกันตัวโดยชอบด้วยกฎหมาย (Self-defence) อะไควนัส๑๑ ได้อธิบาย
ว่า  ผลที่เกิดขึ้นจากการกระทำมีอยู่สองทางด้วยกัน  คือ  หน่ึงผลที่เกิดโดยความจงใจ  และอีก
หน่ึงก็คือผลที่เกิดขึ้นนอกเหนือความต้ังใจ ซึ่งควรนำมาพิจารณาคือผลที่เกิดจากความจงใจ  
เมื่อพิจารณาแล้วจะเห็นผลของการป้องกันตัวเองสองประการเช่นกัน คือ  ผลอย่างแรกคือการ
รักษาชีวิตของตนไว้ได้  แต่ผลนอกเหนือจากน้ันคือการฆ่าผู้กระทำละเมิด  อย่างไรก็ดี  การ
ป้องกันชีวิตของตนเองไม่เป็นการผิดกฎหมาย  เพราะเป็นไปตามธรรมชาติที่สิ่งมีชีวิตย่อมรักษา
ตนเองให้มีชีวิตได้นานที่สุด  แต่หากการกระทำนั้นเป็นไปโดยใช้ความรุนแรงเกินสมควร  ก็ยัง
เป็นการกระทำที่มิชอบด้วยกฎหมายด้วย 

 

 ๙ สุรพล คงลาภ , “การนิรโทษกรรม : ศึกษาเกี่ยวกับเงื่อนไขและผลทางกฎหมาย”, 
(วิทยานิพนธ์มหาบัณฑิต คณะนิติศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์, ๒๕๓๔) หน้า ๑๐. 
 ๑๐ Max Pensky, Amnesty on trial: impunity, accountability, and the norms of 
international law, Ethics & Global Politics Vol. 1, No. 1-2, 2008, pp. 1-40. 
 ๑๑ St. Thomas Aquinas ,The Summa Theologica , translated by  Fathers of the 
English Dominican Province, Second and Revised Edition, 1920 Retrieved August 15,2009, 
form http://www.newadvent.org/summa/3.htp. 
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 ข) การกระทำโดยจำเป็น (Necessity)๑๒ เซนต์โทมัสได้อธิบายว่า  การจัดสรร
ทรัพย์สินเป็นสิ่งที่อยู่พ้ืนฐานของกฏหมายมนุษย์  แต่ก็ไม่สามารถปฏิเสธถึงความจำเป็นของ
มนุษย์  ดังเช่นเกิดภยันตรายใกล้ตัว  และไม่มีทางอ่ืนจะช่วยได้  ดังน้ัน  จึงเป็นเรื่องชอบด้วย
กฎหมายที่คนๆ หน่ึงจะช่วยเหลือตัวเขาด้วยความจำเป็นโดยใช้ทรัพย์สินของคนอื่น  ไม่ว่าจะ
โดยเปิดเผยหรือโดยลับ กรณีน้ีย่อมไม่เป็นการลักขโมย 
 ฌาร์ก  เดอร์ริดา (Jacques Derrida) นักปรัชญาหลังยุคสมัยใหม่ (Postmodern)  
ชาวฝรั่งเศสได้นำเสนอวิธีการร้ือโครงสร้าง (Deconstruction) เก่ียวกับการนิรโทษกรรมว่า   
 ก) เป็นเรื่องของจริยศาสตร์แห่งการให้อภัย (Ethics of Forgiveness)  
 ข) เป็นเรื่องการเมืองของการลืม (the  Politics of Forgetting)  
 เขาต้ังสมมติฐานว่า  “การให้อภัย (forgiveness) เป็นประสบการณ์นอกเหนือหรือ
แตกต่างกันทางกฎหมาย  ซึ่งการพิจารณาน้ีควรจะอยู่ภายใต้หลักตรรกะและประวัติศาสตร์ของ
การนิรโทษกรรมที่มีการวิเคราะห์การอภัยโทษเป็น ๒ แนวทางคือ  ๑. สารที่ส่งมอบมาจากพระ
เจ้า  เป็นความรู้สึกในพระคัมภีร์ใบเบิลในเรื่องของการนิรโทษกรรมคือเป็นจริยธรรมของการให้
อภัย  และ ๒. มุมมองของมนุษย์ต่อเรื่องการเมืองของการลืม (Forgetting)”๑๓  
 เดอร์ริดาต้องการช้ีมุมมองต่อเรื่องน้ีใน ๒ มิติคือ ในเรื่องกฎหมายและความ
ยุติธรรม  โดยเขาต้ังคำถามถึงต้นเหตุ  รากฐากและขอบเขตระหว่างกฏหมายกับความยุติธรรม    
 แต่น้ันเมื่อเขาใช้การร้ือโครงสร้างก็พบ  “ความไม่สมมาตรระหว่างความต้องการ”   
สร้างความสงสัย (aporia)  ว่า  เมื่อเกิดการเผชิญหน้ากันระหว่างผู้มีกำลังกับผู้เสียประโยชน์   
ผู้มีกำลังก็จะบังคับข่มขู่ผู้เสียประโยชน์โดยเดอร์ริดาได้แสดงให้เห็นว่า  น่ันอาจจะชอบด้วย
กฏหมายในรูปแบบต่างๆ  แต่น่ีเป็นการย้อนกลับไปสู่หลักการข้ันพ้ืนฐาน อย่างเรื่อง สิทธิ  ซึ่ง
ท้ายสุดวิธีการข่มขู่น้ีก็จะทำลายความยุติธรรมลงในที่สุด  ด้วยเหตุน้ี  เขาจึงเรียกหลักการน้ีว่า  
“การรู้ก่อนประสบการณ์เชิงสังเคราะห์ (synthesis a piori)”  เพราะรากฐานของอำนาจดู
ลึกลับจึงอยู่นอกเหนือประสบการณ์ที่จะเข้าใจได้ 
 แต่เดอร์ริดาไม่ได้พูดว่าความยุติธรรมควรรื้อโครงสร้าง เพราะขณะที่กฎหมาย
สามารถร้ือโครงสร้างได้  แต่ความยุติธรรมไม่จำต้องรื้อโครงสร้าง (undeconstructible 

 

 ๑๒ James Gordley, An Introduction to the comparative study of private law 
Readings, Cases, Materials, (London: Cambridge University Press,2006), p.215. 
 ๑๓ Jacques Derrida, To Forgive: The Unforgivable and the Imprescriptible, in 
QUESTIONING GOD 21 (John D.Caputo et al. eds., 2001). Compare also the transcription of 
the interview For a Justice to Come: AnInterview with Jacques Derrida, THE BRUSSELS 
TRIBUNAL (February 19, 2004), at www.brusselstribunal.org. 
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justice)  ซึ่งนักคิดบางคนถือว่า  ทฤษฎีน้ีให้ความสำคัญกับความยุติธรรมผ่านการไกล่เกลี่ย 
ไม่ใช่การตัดสินใจทันที และเดอร์ริดายังสร้างทฤษฎีน้ีขึ้นมาจากองค์ความรู้ที่จะเกิดความเคลือบ
แคลงสงสัยในการบังคับใช้อำนาจกฏหมาย   ดังน้ัน  ความยุติธรรมแบบของเดอร์ริดาจึงไม่อาจ
เป็นไปได้    แต่เดอร์ริดาก็แปลกใจกับการให้อภัยโทษว่า  การให้อภัยโทษเป็นเรื่องของกฏหมาย
ที่เราอยากจะเขียนขึ้นใหม่อย่างไรก็ได้  แต่กฏหมายหรือความยุติธรรมจริงๆ ต้องก่อให้เกิดการ
ประนีประนอมระหว่างกัน  ซึ่งอาจอยู่นอกเหนือจากสถานบันทางวิชาการและศาสนาก็เป็นได้๑๔ 
เมื่อพิจารณาแบบน้ีเราจะพบว่าการเสนอให้คนประนีประนอมกันเป็นท่าทีของการหาจุดที่จะ
ลดหย่อนความต้องการของแต่ละฝ่าย เป็นการหาเหตุผลที่ เป็นไปได้ที่ เช่ือมโยงระหว่าง
ความรู้สึกของผู้ทำผิดกับผู้เสียหายให้อยู่ในฐานะที่รับได้ น่ันรวมถึงการหลุดไปจากข้อบังคับ
บางอย่างซึ่งอยู่ภายใต้กรอบที่ถูกบัญญัติขึ้นด้วย  เพราะนักคิดเหล่าน้ีคำนึงถึงความเป็นไปได้
ของการใช้หลักเหตุผลที่จะช่วยสร้างความยุติธรรมในสังคม ไม่ใช่พิจารณาในแง่ของศีลธรรมเป็น
หลัก  
 สรุป กรณีนิรโทษกรรมมีการใช้ตรรกะในการอธิบายให้เห็นเหตุที่ควรมีไว้ ๒ 
ประเด็นใหญ่ๆ คือ ๑. เป็นเรื่องการป้องกันตัวและความจำเป็นทางธรรมชาติ และ ๒. เรื่องของ
การประนีประนอมทางสังคมที่ต้องใช้เหตุผลโดยมุ่งเน้นไปที่ความยุติธรรมอันเกิดจากสิทธิที่แต่
ละคนมี 
 ๓.๒ แนวคิดการนิรโทษกรรมในพระไตรปิฎก   
 คำว่า นิรโทษกรรม ตรงกับความหมายในทางวินัยว่า อนาปัตติ คือไม่ต้องอาบัติ
หรือไม่มีโทษสำหรับผู้กระทำความผิด และทางกรรมว่า อโหสิกรรม คือ กรรมเลิกให้ผล ไม่มีผล
อีก ได้แก่กรรมทั้งที่เป็นกุศลและอกุศลที่เลิกให้ผล เหมือนพืชที่หมดยาง เพราะปลูกไม่ขึ้นอีก๑๕ 
โดยพุทธปรัชญาเถรวาทได้ร่วมพิจารณาในเร่ืองนิรโทษกรรมหรือการไม่มีความผิดบนรากฐาน
ของการทำผิด  โดยความผิดน้ันถูกยอมรับร่วมกันในสังคมในรูปแบบของข้อความท่ีถูกบัญญัติ
ขึ้นตามข้อเท็จจริง (fact) เรียกว่า วินัยหรือศีล และในรูปแบบกฎความเป็นจริง (reality) 
เรียกว่า กรรม ดังน้ี 

 

 ๑๔ Peter Krapp, “Amnesty: Between an Ethics of Forgiveness and the Politics of 
Forgetting” ,  GERMAN  LAW  JOURNAL แ ห ล่ ง ท่ี ม า  
http://www.germanlawjournal.com/pdfs/Vol0 6 No0 1 / PDF_Vol_0 6 _No_0 1 _1 8 5 -
195_SI_Krapp.pdf. (online). 
 ๑๕ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์, พิมพ์คร้ัง
ท่ี ๒๔, (กรุงเทพมหานคร : สำนักพิมพ์ผลิธัมม์, ๒๕๕๘), หน้า ๕๓๐. 
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 ก) วินัยและศีล  โดยวินัยน้ันเป็นการบัญญัติข้อห้ามสำหรับพระภิกษุ พระพุทธเจ้า
ทรงใช้วิธีการแบบที่สังคมสมัยน้ันใช้กัน คือ มีการกระทำผิด สังคมโลกประฌามการทำผิดน้ัน 
และสังคมสงฆ์เห็นร่วมกันว่าเป็นความผิด จึงบัญญัติวินัยขึ้นพร้อมบทลงโทษ โดยมีเป้าหมาย
สำคัญคือสงฆ์ บุคคล ความบริสุทธ์ิ และพระศาสนา๑๖ โดยการพิจารณาความผิดและการลงโทษ
ในสมัยต่อมาหลังจากที่มีการบัญญัติเป็นพระวินัยแล้ว มีประเด็นที่ควรพิจารณา ๓ ข้อคือ 
 ๑) มีการทำผิด อ้างถึงกฎบัญญัติห้ามไว้ว่าเป็นความผิด  
 ๒) มีผู้ทำผิดที่ถูกอ้างถึง 
 ๓) บุคคลทำผิดน้ันทำครบขั้นตอน  
 โดยข้อ ๑) น้ันสามารถระบุได้ชัด แต่ข้อ ๒) น้ันต้องให้ผู้กระทำผิดรับว่าทำผิด จึง
จะนำไปสู่การพิสูจน์ข้อ ๓) ว่ารู้ตัวหรือไม่  การพิสูจน์ข้อ ๒) น้ันแม้จะมีผู้กระทำผิดแต่อาจถูก
ยกเลิกหรือเป็นอนาปัตติ คือไม่เป็นความผิด ด้วยเหตุเหล่าน้ีคือภิกษุรูปน้ันเป็นอาทิกัมมิกะหรือ
ต้นบัญญัติ  ส่วนการพิสูจน์ข้อ ๓ น้ันเป็นการพิจารณาตามขั้นตอน ดังกรณีปฐมปาราชิก คือ 
ห้ามภิกษุเสพเมถุนกับสตรีก็มีการงดเว้นไม่ลงโทษแก่ภิกษุไม่รู้สึกตัว  ภิกษุบ้าหรือวิกลจริต ภิกษุ
มีจิตฟุ้งซ่าน ภิกษุผู้กระสับกระส่ายเพราะเวทนาไม่มีความสุข๑๗ 
 แต่ในกรณีน้ีมีรายละเอียดที่น่าสนใจคือว่า ถ้าภิกษุทำการนัดหมายว่า “จงฆ่าเขา 
ตามเวลานัดหมายนั้น คือ ในเวลาก่อนอาหาร หรือในเวลาหลังอาหาร ในเวลากลางคืน หรือใน
เวลากลางวัน” ต้องอาบัติทุกกฏ ผู้รับคำสั่งฆ่าเขาสำเร็จตามเวลานัดหมายน้ันต้องอาบัติปาราชิก
ทั้ง ๒ รูป ฆ่าเขาได้ก่อนหรือหลังเวลานัดหมายนั้น ผู้นัดหมายไม่ต้องอาบัติ ผู้ฆ่าต้องอาบัติ
ปาราชิก หรือกรณีภิกษุทำนิมิตว่า “เราจักขยิบตา ยักคิ้ว หรือผงกศีรษะ ท่านจงฆ่าเขาตามที่เรา
ทำนิมิตน้ัน” ต้องอาบัติทุกกฏ ผู้รับสัญญาณ ฆ่าเขาสำเร็จตามนิมิตน้ัน ต้องอาบัติปาราชิกทั้ง ๒ 
รูป ฆ่าเขาได้ก่อนหรือหลังการทำนิมิตผู้ทำนิมิตไม่ต้องอาบัติ ผู้ฆ่าต้องอาบัติปาราชิก๑๘ การไม่
เป็นอาบัติน้ีไม่ได้ถูกพิจารณาในแง่ของจิตใจเป็นหลัก แต่พิจารณาตามรูปแบบขั้นตอนตามหลัก
ที่เคร่งครัด  เช่นเดียวกับในศีล ๕ ข้อว่าปาณาติบาตคือการฆ่าสัตว์น้ันมีองค์ ๕ ในการท่ีจะถือว่า
มีการทำผิดคือ ๑.สัตว์มีชีวิต ๒.ความเป็นผู้สำคัญว่าสัตว์มีชีวิต ๓.จิตคิดจะฆ่า  ๔.ความพยายาม   
๕.สัตว์ตายด้วยความพยายามนั้น๑๙ ฉะน้ัน การยืนยันตามข้อความน้ีต้องครบถ้วนทั้ง ๕ ข้อจึง

 

 ๑๖ มหามกุฏราชวิทยาลัย,อรรถกถาพระวินัยปิฎก มหาวรรค เล่ม ๑, (กรุงเทพมหานคร : 
มหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๒๗), หน้า ๒๓๖-๒๓๗. 
 ๑๗ วิ.ม. (ไทย) ๑/๔๗/๒๑๖. 
 ๑๘ วิ.ม. (ไทย) ๑/๑๗๙/๑๕๙. 
 ๑๙ คณะกรรมการแผนกตำรา, มังคลัตถทีปนีแปล เล่ม ๒, พิมพ์คร้ังท่ี ๑๒, (กรุงเทพ : มหาม
กุฏราชวิทยาลัย,๒๕๔๙) , หน้า ๙๗. 



  ๒๒๓ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

จะถือว่าเป็นความผิด และควรได้รับการลงโทษ แต่ถ้าไม่ครบองค์ประกอบดังที่ว่ามาก็ไม่มี
ความผิดและไม่ควรได้รับผลของการกระทำน้ัน ข้อพิจารณาน้ีไม่ได้สนใจว่าผู้ทำผิดมีจิตใจเช่นไร 
แม้จะมีการอ้างถึงจิตคิดจะฆ่า หรือมีเจตนาในการฆ่าก็ตาม แต่เจตนาน้ันพิจารณาในแง่
ข้อเท็จจริงว่า ธรรมชาติของคนที่จะฆ่าต้องมีความพยายาม เมื่อมีความพยายามมากก็บ่งบอกให้
เห็นว่า คนที่จะฆ่าน้ันมีเจตนาไปด้วย การเช่ือมโยงนี้เป็นข้อเท็จจริงทางด้านกฎหมาย ไม่ได้ระบุ
ถึงจิตใจหรือลักษณะบุคคลน้ันเป็นหลัก จึงเป็นการพิจารณาในส่วนของตรรกะเท่าน้ัน 
 ข) เรื่องกรรม  ในพระพุทธศาสนามีการกล่าวถึงกรรมและวิบาก คือมีการกระทำ
และการรับผลที่ตามมา แต่มีหลักการอโหสิกรรมคือกรรมน้ันไม่ให้ผลอีกต่อไปได้อย่างชัดเจน ๒ 
กรณี คือ  
 ๑) คู่กรณีให้อภัยต่อกัน เป็นการยอมรับร่วมกันว่ากรรมที่ทำน้ันทั้งคู่ต่างให้อภัยกัน 
เพราะเหตุผลบางอย่าง ดังกรณีนางยักษิณีที่อาฆาตกับหญิงสาวคนหนึ่ง ด้วยการฆ่าลูกของแต่
ละฝ่ายจนผ่านไปหลายชาติจนได้ฟังเหตุผลว่าจากพระพุทธเจ้าว่า  เพราะว่าในกาลไหนๆ เวร
ทั้งหลายในโลกน้ี ย่อมไม่สงบระงับด้วยเวรแต่เวรทั้งหลายย่อมสงบระงับด้วยการไม่จองเวรนี้
เป็นธรรมเก่า๒๐ การยอมรับและสร้างข้อตกลงร่วมกัน จึงทำให้ทั้งสองฝ่ายไม่อาฆาตกันต่อไปถือ
เป็นข้อตกของทั้งสองฝ่าย จึงทำให้กรรมน้ันเป็นอโหสิกรรม สิ่งสำคัญของการให้อภัยจึงต้ังอยู่บน
ฐานของความรู้สึกร่วมกันว่าได้ลิดรอนความสุขของทั้งสองฝ่าย และการให้อภัยน้ันอยู่เหนือ
เหตุผล แต่เป็นความยินยอมพร้อมใจที่จะยกความดี ความสงบและความสุขให้อยู่เหนือความ
อาฆาตและทำร้ายหรือจองเวรกันต่อไป 
 ๒) ผู้กระทำผิดบรรลุพระอรหันต์  กรณีองคุลีมาลที่ฆ่าคนก่อนจะมาบวช หลังจาก
น้ันท่านก็ต้องรับกรรมที่เป็นทิฏฐธรรมเวทนียกรรม (กรรมที่ให้ผลในปัจจุบัน) โดยโดนก้อนหินที่
คนปาใส่ท่าน กรรมน้ีแม้ถึงบรรลุพระอรหันต์ก็ยังให้ผลอยู่  แต่กรรมที่ท่านทำในปัจจุบัน
หลังจากบรรลุพระอรหันต์น้ันล้วนเป็นอโหสิกรรม  กล่าวคือ ผลของกรรมไม่มี  (นาโหสิ กมฺมวิ
ปาโก)  กรรมวิบากไม่ได้มีแล้ว (น  ภวิสฺสติ  กมฺมวิปาโก) กรรมวิบากจักไม่มี  (นตฺถิ กมฺมวิปาโก)  
ไม่มีกรรมวิบากส่วนอุปปัชชเวทนียกรรม (กรรมที่ให้ผลในชาติต่อไป) และ อปราปริยเวทนียก
รรม (กรรมที่ให้ผลในชาติต่อๆ ไป) ของท่านหมดแล้ว  ด้วยหยุดการเวียนว่ายตายเกิดแล้ว๒๑ 
การที่กรรมเป็นอโหสิกรรมเพราะไม่มีผู้รับกรรมถือเป็นการหลุดพ้นจากกรรมที่เคยทำมาทั้งหมด 
 จากการพิจารณาทั้ง ๒ กรณีที่ว่ามานั้นจะพบว่าศีลธรรมได้ถูกหยิบยกมาเป็นหัว
ข้อพิจารณาในแง่ของนิรโทษกรรมในประเด็นเรื่องกรรมน้ันได้ เพราะข้อเท็จจริงของการกระทำ

 

 ๒๐ ขุ.ธ. (ไทย) ๒๕/๕/๒๕. 
 ๒๑ มหามกุฏราชวิทยาลัย,พระสุตตันตปิฎก มัชฌิมนิกาย มัชฌิมปัณณาสก์ เล่ม ๒ ภาค ๒, 
(กรุงเทพ : มหามกุฏราชวิทยาลัย,๒๕๒๗), หน้าท่ี ๑๖๕. 



๒๒๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ผิดต่อกันน้ันไม่อาจนับว่าใครทำต่อใคร แต่เกิดจากทั้งสองฝ่ายยินยอมและร่วมกระทำกรรมน้ัน
ร่วมกันจึงกลายเป็นการอาฆาตต่อกันไม่จบสิ้น การอโหสิกรรมจึงเป็นการยอมกันเป็นการ
ยกระดับจิตของตนเองให้อยู่เหนือดีหรือช่ัว เป็นอริยบุคคลในความหมายของกรรมท่ีกล่าวถึงใน
ประเด็นน้ี 
 สรุป นิรโทษกรรมในพระพุทธศาสนาพิจารณาใน ๒ ด้านคือ ๑. พิจารณาด้านวินัย
และศีลที่อาศัยคำอธิบายแบบตรรกะ มีเง่ือนไขในการทำผิดและการไม่ต้องรับผิดชัดเจน ไม่ได้
เน้นประเด็นเรื่องจิตใจหรือศีลธรรมมากนัก ๒. พิจารณาด้านกรรมในแง่ของการอโหสิกรรมน้ัน 
เป็นการสร้างข้อตกลงร่วมกัน หรือเป็นการพัฒนาจิตใจขึ้นไปให้อยู่ในฐานะพระอริยบุคคล แม้
จะกระทำผิดแต่เดิมมา เมื่อบรรลุธรรมก็หลุดพ้นจากกรรมน้ันได้  
 ๓.๓ วิเคราะห์กรณีนิรโทษกรรมในพระไตรปิฎก 
 ในการวิเคราะห์การนิรโทษกรรมในที่น้ีจะอาศัยประเด็นแนวคิดในส่วนของปรัชญา
ตะวันตก โดยจะยกกรณีและพิจารณาตามแนวทางพระพุทธาสนาเป็นหลัก ดังน้ี 
 ๑) พิจารณาในแง่ตรรกะ (logic) เมื่อพิจารณาในแง่ตรรกะจะผูกโยงกับการกระทำ
ที่ต้องสามารถอธิบายได้ด้วยเง่ือนไขของสังคมเห็นร่วมกัน กรณีความจำเป็น (Necessity) พุทธ
ปรัชญาเถรวาทยกกรณีภรรยาสามี เขาทั้งสองมีบุตรน้อย ๑ คนทั้งน่ารัก และน่าพอใจ ขณะที่
พวกเขากำลังเดินทางไปในทางกันดาร เสบียงที่มีเพียงเล็กน้อยก็เริ่มหมดไป แต่หนทางกันดารก็
ยังเหลืออยู่ไกล เขาทั้งสองตกลงกันว่า ตอนน้ีเสบียงหมดแล้ว แต่ทางยังไปอีกไกล ครั้นภริยาจะ
ยอมสละชีวิตตัวเอง ก็เกรงว่าจะไม่มีใครเลี้ยงเด็ก ครั้นจะสละชีวิตสามีก็เกรงจะไม่มีคนหาเลี้ยง
ภริยาและลูก ส่วนลูกน้อยเองถ้าเดินทางไปอีกไกลก็ไม่แน่ว่าจะทนต่อความลำบากในหนทางไหว
หรือไม่ แต่หากพวกเราฆ่าบุตรน้อยแล้วกินระหว่างทางก็จะช่วยยืดอายุเราต่อไปได้ แม้ปรารถนา
อยากจะมีบุตรอีกก็ยังมีโอกาสมีได้ และใช้ชีวิตต่อไปได้ ขณะที่บริโภคเน้ือบุตรไปพลางก็ทุบอก
หาลูกไปพลาง ฉะน้ัน การกินเน้ือบุตรน้ันจึงไม่ใช่เพ่ือเล่น เพ่ือมัวเมา เพ่ือตกแต่ง หรือเพ่ือ
ประดับร่างกาย แต่เป็นไปเพ่ือข้ามทางกันดารเท่าน้ัน๒๒ เราอาจพิจารณากรณีน้ีร่วมกับกรณีของ
การทำแท้ง เพราะถือว่าเป็นข้อขัดแย้งทางศีลธรรม ซึ่งในแง่การใช้ตรรกะทางศีลธรรมช้ีประเด็น
ผ่านตัวบททางด้านความผิดของการฆ่าน้ันต้องประกอบด้วยองค์คือ ๑.สัตว์มีชีวิต ๒.ความเป็นผู้
สำคัญว่าสัตว์มีชีวิต ๓.จิตคิดจะฆ่า ๔.ความพยายาม ๕.สัตว์ตายด้วยความพยายามนั้น แต่กรณี
น้ีมีตัวบ่งช้ีที่หยิบมาพิจารณาคือ ชายหญิงคู่น้ีไม่ได้มีจิตคิดทำร้าย แต่ทำไปด้วยเหตุจำเป็นคือ
ต้องการเอาตัวรอด และหากมีเหตุผลจำเป็นในกรณีการทำแท้ง เช่นว่า เธอเป็นคนยากจนอยู่กับ
สามีและพลาดมีท้อง ต่อมาสามีทิ้ง ทำให้เธอไม่สามารถจะเล้ียงลูกไหวจึงตัดสินใจทำแท้ง เมื่อ

 

 ๒๒ สํ.นิ. (ไทย) ๑๖/๖๓/๑๒๐. 



  ๒๒๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

กฎหมายถือว่าเธอทำผิด จึงต้องทำแท้งในสถานที่ไม่ถูกสุขลักษณะ และการแพทย์ที่ไม่เหมาะสม
จนทำให้เธอบาดเจ็บสาหัส เป็นภาระแก่ตัวเธอและสังคมมากย่ิงขึ้น  
 เราอาจพิจารณาว่าการที่แม่กินเน้ือบุตรและการทำแท้งน้ันเป็นความจำเป็นของ
ปัจเจกบุคคล แต่พอสังคมร่วมพิจารณาจึงกลายเป็นประเด็นเรื่องศีลธรรมไป เพราะในกรณี
ดังกล่าวไม่ควรจะถือเอาเหตุผลว่าคุณค่าชีวิตแบบไหนถูกต้องกว่ากัน แต่ควรเป็นเรื่องการ
พิจารณาว่า ใครควรเป็นผู้ตัดสินใจเลือกจะทำหรือไม่ ระหว่างปัจเจกบุคคลหรือเสียงข้างมาก
ฉะน้ัน เมื่อพิจารณาเหตุผลในแง่ของศีลธรรมและกฎหมายของเสียงข้างมากถือว่า เป็นความผิด  
ก็อ ย่าลืม ว่าควรพิจารณาในแ ง่ของความยุ ติธรรมสำหรับ ปัจเจกบุคคลด้วย  เพราะ
พระพุทธศาสนาถือว่าปัจเจกบุคคลมีความสำคัญในการทำทุกอย่าง ดังกรณีน้ีพระอริยบุคคล
รับประทานอาหาร แต่ไม่ยึดติดในกามคุณ แต่มุ่งไปที่การหลุดพ้นจากการยึดติด เป็นการ
รับประทานด้วยความจำเป็นไม่ได้ยึดติดในอาหารแต่อย่างใด เป็นความจำเป็นทางการกระทำ 
แต่เมื่อพิจารณาทางด้านศีลธรรมจึงจำเป็นต้องลดทอนความผิดให้อยู่ในฐานะที่เอ้ือให้ทุกฝ่าย
ดำเนินต่อไปได้  ดังกรณีภิกษุสั่งภิกษุอีกรูปให้ไปฆ่าบุคคลหน่ึง ถ้าฆ่าบุคคลน้ันสำเร็จต้อง
ปาราชิกทุกรูป แต่ถ้าภิกษุรับคำส่ังไปแล้วฆ่าผิดคนอ่ืน ภิกษุผู้สั่งไม่ต้องอาบัติปาราชิก หรือถ้าทำ
เกินเลยคำสั่ง ผู้สั่งก็ไม่ต้องอาบัติ แต่ผู้ฆ่าต้องปาราชิก๒๓ การพิจารณาโดยอาศัยข้อพิจารณาบน
ฐานของกฎหมายจึงเกินเลยเหตุผลทางศีลธรรม เพราะถ้าจะถือเอาเรื่องเจตนา ทั้งคนทำผิดและ
สั่งให้ทำล้วนมีเจตนาฆ่าทั้งน้ัน และการฆ่าน้ันสำเร็จ เพียงแต่รายละเอียดน้ันเมื่อถูกหยิบยกมา
พิจารณาเป็นเรื่องของความยุติธรรมในฐานะปัจเจกบุคคล บนฐานแนวคิดว่าการไม่ถือเอาเป็น
ความผิดหรือนิรโทษกรรมในทางกฎหมายควรถือเป็นเรื่องที่พิจารณาบนฐานความจำเป็นของ
ปัจเจกบุคคลในกรณีเรื่องความจำเป็น 
 อีกกรณีหน่ึงที่ต้องนำมาพิจารณาในแง่ของตรรกะ คือเรื่องการเมืองของการลืม 
(the Politics) ดังเร่ืองการทะเลาะกันระหว่างพระเจ้าศากยะและพระเจ้าโกลิยะที่เริ่มต้นจาก
ชาวเมืองทั้งสองนครไม่สามารถหาข้อสรุปร่วมกันในการแบ่งปันน้ำในการปลูกข้าวจนบานปลาย
กลายเป็นการทะเลาะกัน ตีกัน จนรุกรามถึงกษัตริย์ทั้งสองเมืองตระเตรียมอาวุธจะรบกัน 
พระพุทธเจ้าทราบเร่ืองจึงเสด็จไป พอไปถึงก็ตรัสถามเหล่าพระญาติทั้งสองเมืองว่า ทะเลาะกัน
เรื่องอะไร ได้ฟังคำตอบว่าเป็นเพราะน้ำ ตรัสถามต่อว่า น้ำมีค่าหรือกษัตริย์มีค่า ได้ฟังคำตอบว่า
กษัตริย์มีค่า พระพุทธเจ้าจึงตรัสว่า ท่านทั้งหลายจะทำให้กษัตริย์ที่หาค่ามิได้ให้วอดวายไป
เพราะน้ำมีค่าน้อยน้ีหรือแล้วจึงตรัสให้เห็นกรรมที่จะทำให้ต้องฆ่ากันจนเลือดท่วมแผ่นดิน 
ทั้งหมดเพราะกิเลสที่ทำให้เดือดร้อน๒๔ การที่ยกกรณีน้ีมาพิจารณา เพราะมีความรุนแรงที่ทุก

 

 ๒๓ วิ.ม. (ไทย) ๑/๑๗๔/๑๔๓-๑๔๔. 
 ๒๔ ขุ.ธ.อ. 



๒๒๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ฝ่ายทะเลาะกันเกิดขึ้น หากไม่ยอมกันหรือปล่อยไปก็จะนำไปสู่ความรุนแรงย่ิงขึ้น จึงต้องมีการ
เจรจา เพ่ือยุติปัญหาน้ี โดยประเด็นสำคัญในการเจรจา คือ “เรื่องคุณค่า” โดยคุณค่าของส่วน
ร่วมมากกว่าคุณค่าของปัจเจกบุคคล โดยช้ีให้เห็นว่าระบบการเมืองน้ันเป็นเรื่องของสังคม 
ผู้ปกครองจึงต้องคำนึงถึงคุณค่าของส่วนร่วมสำคัญกว่าคุณค่าปัจเจกบุคคล คือคนหมู่มากสำคัญ
กว่าคนเล็กน้อย และความสงบสำคัญกว่าการเข่นฆ่ากัน บนฐานแนวคิดน้ีทำให้เกิดแนวคิดแบบ
ประนีประนอม (compromise) เพ่ือให้แต่ละฝ่ายต่างยอมลดหย่อนความต้องการของตน 
เพราะบนความขัดแย้งกันน้ันไม่ทำให้ใครจะได้อะไรโดยสมบูรณ์ คือถ้าฝ่ายหน่ึงได้ ฝ่ายหน่ึงก็
ต้องอดหรือต้องรบราฆ่าฟันกันพินาศไปทั้งคู่ เมื่อจะตกลงกันก็ต้องประนีประนอมกัน โดยทั้ง
สองฝ่ายต้องยอมลดความต้องการของตนเอง แล้วแต่ฝ่ายก็จะได้บ้าง แม้จะได้ไม่เต็มที่ก็ตาม๒๕ 
เป็นการให้ตรรกะบนฐานของการลืมคุณค่าแบบปัจเจกบุคคล แต่ให้ถือเอาคุณค่าสังคมเป็นที่ต้ัง 
จึงควรพิจารณาในแง่ของการประนีประนอมน้ีว่าเป็นตรรกะสำคัญที่นำไปสู่การนิรโทษกรรมกัน
ได้ 
 ๒) พิจารณาในแง่ศีลธรรม (morality) การพิจารณาประเด็นน้ีย่อมเก่ียวข้องกับ
คำอธิบายทางศาสนาโดยตรง พระพุทธศาสนาถือว่าการให้เหตุผลต้องสัมพันธ์กับด้านศีลธรรม 
กรณีป้องกันตัวเอง (Self-defense) ถือเป็นธรรมชาติที่ติดต้ังมากับมนุษย์ต้ังแต่เกิด โดยสมอง
ของเราจะคอยหลีกเลี่ยงสิ่งที่ไม่น่าพอใจ เพราะประสบการณ์ด้านลบจะมีผลต่อการอยู่รอด๒๖ 
พุทธปรัชญาเถรวาทพิจารณาถึงต้นเหตุหรือมูลเดิมที่ติดตัวเรามาน้ันจะสร้างการป้องกันตัวเอง 
แบบแรกคือป้องกันแบบดีที่เรียกว่ากุศลมูล (อโลภะ ไม่โลภ อโทสะ ไม่โกรธ อโมหะ ไม่หลง) 
และแบบท่ีสอง เป็นการป้องกันตัวเองแบบไม่ดี เรียกว่า อกุศลมูล (โลภะ โลภ โทสะ โกรธ 
โมหะ หลง)  โดยธรรมชาติจะสร้างให้คนจะมีการป้องกันตัวในแง่ลบก่อน คือถ้าเจออะไรไม่ดีเรา
จะมีปฏิกิริยามากกว่าแง่ดี ดังกรณีพระปุณณะจะเดินทางไปอยู่กับชาวสุนาปรันตชนบทที่มี
พ้ืนฐานดุร้าย พระพุทธเจ้าจึงถามคำถามว่าถ้าเกิดปัญหาขึ้นจะป้องกันตัวเองอย่างไร คือถ้าเขา
ดาทอ ถ้าเขาตบ เขาขว้างก้อนหินใส่ ฆ่าเธอ พระปุณณะตอบว่า ดีแล้วที่ชาวสุนาปรันตชนบท
ทำอย่างน้ัน ถ้าเขาด่าดีกว่าเขาตบตี ถ้าเขาตบตีดีกว่าเขาหว้างก้อนหินใส่ ถ้าเขาขว้างก้อนหินใส่
ดีกว่าเขาฆ่า ถ้าเขาฆ่าก็ดีแล้วจะได้พ้นจากทุกข์๒๗ การที่พระพุทธเจ้าถามเพ่ือสอบถามการ
ป้องกันตัวเองด้วยสัญชาตญาณที่มีอยู่ตามปกติ แต่สำหรับพระปุณณะน้ันได้รับการฝึกฝนจน

 

 ๒๕ พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), การพัฒนาที่ยั่งยืน, พิมพ์คร้ังท่ี ๖, (กรุงเทพมหานคร : 
สหธรรมิก, ๒๕๕๐), หน้า ๙๙. 
 ๒๖ ริค แฮนสัน และ ริชาร์ต เมนดิอัส, สมองแห่งพุทธะ, แปลโดย ณัชร สยามวาลา, พิมพ์คร้ัง
ท่ี ๕, (กรุงเทพมหานคร : อัมรินทร์, ๒๕๕๘), หน้า ๔๔. 
 ๒๗ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๘๘/๘๖. 



  ๒๒๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

สัญชาตญาณน้ีเปลี่ยนแปลงไม่ประทุษร้ายคนอ่ืน เป็นข้อยืนยันว่าบัณฑิตย่อมไม่ทำบาปเพราะ
ตนเป็นเหตุหรือเพราะผู้อ่ืนเป็นเหตุ๒๘ เมื่อพิจารณาตามน้ีจึงสามารถอธิบายในด้านศีลธรรมได้ว่า
สำหรับพระอริยบุคคลหรือบุคคลที่ฝึกฝนมาในด้านศีลธรรมน้ันจะป้องกันตัวเองในการกระทำ
ผิดตลอดเวลา  คำอธิบายน้ีใช้ได้ทั้งในแง่ผู้กระทำความผิดแล้วบรรลุพระอรหันต์  ดังกรณีพระ
องคุลิมาลที่อธิบายไปแล้ว หรือผู้โดนทำร้าย ดังกรณีพระพุทธเจ้าโดนทำร้ายจากพระเทวทัต 
นายขมังธนู ที่กระทำอนันตริยกรรมคือกรรมหนักด้วยการทำร้ายพระพุทธเจ้า แม้จะผิดในแง่
ของการทำร้ายด้วยประสงค์ชีวิตพระพุทธเจ้า แต่โดยข้อเท็จจริงคือพระพุทธเจ้าไม่ได้มีจิต
อาฆาต ไม่มีใครทำให้โกรธได้ พระพุทธเจ้ามีจิตเสมอกันในคนทั้งหมด๒๙ ถ้าพิจารณาแบบน้ี 
กรรมเหล่าน้ันน่าจะเป็นอโหสิกรรมไปในตัวไม่ใช่หรือ เพราะผู้ที่ถูกกระทำไม่อาฆาตต่อผู้ที่
กระทำนั้น  แต่ความเป็นจริงคือ ผู้กระทำกรรมน้ันก็ยังต้องรับกรรมอยู่ดี คือไม่ได้รับอโหสิกรรม 
แม้จะขอขมาก็ตาม ดังกรณีพระเทวทัตขอขมาแล้วก็ยังได้รับกรรมไปเกิดในนรก แต่อานิสงส์ของ
การขอขมาทำให้พระเทวทัตได้เป็นพระปัจเจกพุทธเจ้า กรณีน้ีเป็นเครื่องตรวจสอบได้อีกอย่าง
ว่า อโหสิกรรมน้ันจะเป็นผลก็ต่อเมื่อกรรมน้ันไม่หนัก และเจตนาไม่ร้ายแรง เพราะกรณีกรรม
หนักจะมุ่งไปที่เจตนาของผู้กระทำ ทำให้ผู้กระทำผิดน้ันได้รับผลกรรมท่ีทำก่อน จึงจะมีเรื่อง
อโหสิกรรมเมื่อกรรมน้ันเบาบางลง จึงเป็นเรื่องพิจารณาในแง่ศีลธรรมว่า ถ้าคนที่ทำกรรมหลัก
แล้วไม่มีสิทธิบรรลุเป็นพระอริยบุคคลได้เลย เพราะไม่มีสิทธิได้รับอโหสิกรรมน่ันเอง 
 สรุป พระพุทธศาสนาพิจารณาทั้งในด้านตรรกะและด้านศีลธรรม ด้านตรรกะ เน้น
ไปที่เหตุผลความจำเป็นแบบปัจเจกบุคคล ขณะที่ตรรกะแห่งการลืมน้ันต้ังอยู่บนฐานการ
ประนีประนอมเพื่อประโยชน์แก่สังคมเป็นหลัก  ด้านศีลธรรมเป็นการโยงถึงจิตใจของผู้กระทำที่
พัฒนาตนเองให้อยู่เหนือสัญชาตญาณที่มีมาแต่เดิม เพ่ือครอบคลุมการกระทำไม่ให้เป็นโทษ ซึ่ง
กรณีดังกล่าวถือว่าบางท่านไม่มีเจตนาหรือมีการป้องกันตัวเองด้วยกุศลจิต ก็ไม่ถือว่าทำกรรม
และไม่ควรได้รับโทษ แต่ในกรณีที่มุ่งทำกรรมก็ชัดเจนว่าผู้ น้ันไม่อาจได้รับการอโหสิกรรม
นอกจากจะได้รับโทษเสียก่อน 
 บทสรุป นิรโทษกรรมในปรัชญาตะวันตกพิจารณาผ่านกระบวนการทางกฎหมายที่
พิจารณาการกระทำใดกระทำหนึ่งว่าผิด แต่ต้องการหาทางออกจากกระบวนการพิจารณาโทษ 
โดยเสนอผ่านแนวคิดแบบปัจเจกบุคคลคือความจำเป็นในสถานการณ์ที่ต้องทำอย่างไม่อาจ
หลีกเลี่ยงได้  ซึ่งพระพุทธศาสนาก็พิจารณาแนวคิดเรื่องนิรโทษกรรมในฐานะของวินัยคือไม่เป็น
อาบัติ และพิจารณาในส่วนของอโหสิกรรมในฐานะปัจเจกบุคคลเป็นหลักเช่นกัน ในกรณีวินัย
น้ัน การไม่ต้องอาบัติตามความผิดน้ันเป็นการพิจารณาเช่นเดียวกับนิรโทษกรรมของตะวันตก

 

 ๒๘ ขุ.ธ. (ไทย) ๒๕/๘๔/๕๔. 
 ๒๙ ขุ.อป. (ไทย) ๓๒/๘/๔๓-๔๔. 



๒๒๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

บนความจำเป็นของการทำบางอย่างที่มีเหตุให้เช่ือได้ และความจำเป็นน้ีอาศัยความยุติธรรมที่
เกิดขึ้นบนการพิจารณาบนฐานของปัจเจกบุคคลมากกว่ายึดเอากฎทางศีลธรรมตามตัวบท กรณี
พระสั่งให้พระรูปอ่ืนไปฆ่าใครก็ตามแล้วคนน้ันตาย ต้องมาดูรายละเอียดและกฎเกณฑ์อ่ืนๆ 
ประกอบเพ่ือช้ีว่าผิดหรือไม่ ทั้งที่จริงศีลธรรมบอกว่าฆ่าคนตายน้ันผิด แต่ไม่ถือว่าเป็นอาบัติ 
 นิรโทษกรรมในปรัชญาตะวันตกพิจารณากฎหมายการนิรโทษกรรมในแง่ของสังคม
ในเรื่องการให้อภัยทางศีลธรรม และการประนีประนอมเพ่ือประโยชน์สังคมเป็นหลัก ซึ่งพุทธ
ปรัชญาเถรวาทพิจารณาประเด็นดังกล่าวโยงกับหลักการป้องกันตัวกับการกระทำผิด เพราะแง่
หน่ึงบุคคลผู้ทำผิดอาจทำผิดตราบเท่าที่ยังไม่รู้จักผลท่ีจะตามมา แต่บุคคลที่จิตใจฝึกมาดีกว่า 
ประเสริฐกว่าต้องให้อภัยแก่ผู้ทำผิดได้ ซึ่งแนวคิดน้ีดูเหมือนจะไปไกลกว่านิรโทษกรรมของ
ตะวันตก เพราะถือว่าเช่ือมั่นในศักยภาพของบุคคลที่ควรอยู่เหนือกว่ากิเลสภายในตนเอง โดย
ถือเอาอย่างอ่ืนมาเป็นใหญ่ เช่น หลักศีลธรรม เป็นต้น เช่นเดียวกับการประนีประนอมทางสังคม
ก็เพ่ือให้ประโยชน์เกิดขึ้นได้ ก็อาศัยการสงบระงับกิเลสภายในตนด้วยการถือเอาคุณค่าที่อยู่
เหนือขึ้นไป เป็นหลักเกณฑ์ที่นำไปสู่เรื่องการให้อภัยหรือการอโหสิกรรมในพระพุทธศาสนา 
 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ แนวคิดเรื่องนิรโทษกรรมคืออะไร เก่ียวข้องกับการให้อภัยในพระไตรปิฎก
อย่างไร อภิปราย 
 ๔.๒ กรณีการให้อภัยของพระปุณณะที่มีต่อชาวสุนาปรันตชนบท หรือกรณีพระ
เทวทัตที่ทำบาปกรรมแล้วได้รับการให้อภัย ท่านเห็นด้วยหรือไม่ มีเหตุผลสนับสนุนหรือคัดค้าน
อย่างไรบ้างตามท่ีปรากฎในพระไตรปิฎก อภิปราย 
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บทที่ ๑๕ 
ความรักและการแตง่งานในพระไตรปิฎก๑ 

 
 

 
 
 
 
 

๑. วัตถุประสงค์ของการเรียน 
 ๑.๑ เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องความรักและการแต่งงาน 
 ๑.๒ เพ่ือศึกษาวิเคราะห์ความรักและการแต่งงานในพระไตรปิฎก 
 
 
๒. การวัดผลสัมฤทธ์ิตามวัตถุประสงค์หลังการเรียน 
 ๒.๑ นิสิตเข้าใจแนวคิดเรื่องความรักและการแต่งงาน 

 ๒.๒ นิสิตเข้าใจเรื่องความรักและการแต่งงานในพระไตรปิฎก 
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ความรักและการแต่งงานในพุทธปรัชญาเถรวาท”, วารสาร สันติศึกษาปริทรรศน์ (TCI 1) ปีท่ี ๕ ฉบับพิเศษ 
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๓. ประเด็นสำหรับศึกษามีดังต่อไปน้ี 
 
 เมื่อมนุษย์เกิดขึ้นมาบนโลกใบน้ีมีแนวคิดที่อริสโตเติลนำเสนอว่า มนุษย์ต้องอยู่เป็น
สังคม เพราะมนุษย์โดยเน้ือแท้แล้วเป็นสัตว์สังคมตามธรรมชาติ  และมีนักปรัชญาให้เหตุผล
สนับสนุน  เพราะไม่มีใครสามารถอยู่ได้โดยไม่มีสังคม  หรือถ้าทำได้เขาคนน้ันก็คงเป็นสัตว์
หรือไม่ก็พระเจ้า  มนุษย์จึงต้องอยู่เป็นสังคมเพ่ือให้มีตัวตนและสร้างสงบสุขขึ้นมาได้  และไม่ว่า
จะทางชีววิทยาหรือจิตวิทยา มนุษย์ก็ต้องถูกบังคับให้อยู่เป็นสังคมอยู่ดี๒  นอกจากน้ันตาม
แนวคิดของนักปรัชญาตะวันออกอย่างขงจื้อก็นำเสนอเช่นกันว่า "หากเราไม่อยู่ร่วมกับมนุษย์
แล้วจะให้เราไปอยู่ร่วมกับใคร"๓  เมื่อเป็นเช่นน้ันอาจเป็นได้หรือไม่ว่าการอยู่ร่วมกันของมนุษย์
เป็นวิธีหน่ึงในการรักษาความเป็นมนุษย์ไว้  และด้วยการอยู่ร่วมกันน้ีเองเป็นเหตุหน่ึงที่ทำให้เกิด
แนวคิดเรื่องการแต่งงานขึ้น  เพราะสมัยหน่ึงถือว่าการแต่งงานน้ันมีความสำคัญอย่างมาก  
อย่างสมัยพระเวทถือว่า คนที่ทำบาป ใช้เล่ห์เพทุบาย ขาดความสัตย์ ต้องไปขุมนรกที่ลึกล้ำ 
เช่นเดียวกับหญิงที่ไร้พ่ีน้องชายหรือภริยาช่ัวที่ไร้สามี๔  แนวคิดน้ีทำให้หญิงต้องมีผู้ชายดูแลให้
ความคุ้มครองจึงจะถือว่าไม่ตกนรก  และขณะเดียวกันก็มีแนวคิดว่าตระกูลไหนไม่มีบุตรสืบต่อ
ย่อมฉิบหาย  ประเพณีย่อมไม่สืบเน่ืองไปไม่ได้๕ ฉะน้ัน  การอยู่ร่วมกันในลักษณะการแต่งงานจึง
เป็นเรื่องสำคัญ  
 ขณะที่การแต่งงานน้ันถือว่าเริ่มจากเรื่องความรัก  จึงกลายเป็นเง่ือนไขจำเป็น 
(necessary condition) เมื่อคนมาอยู่ร่วมกันควรมีความรักเป็นพ้ืนฐาน  แต่ความเป็นจริงอาจ
ตรงข้าม  อย่างความรักแบบโรเมนติคตามที่ปรากฎในวรรณกรรมยุคกลางของตะวันตกมักจะ
เต็มไปด้วยเครื่องหมายความรักด้วยการมอบดอกกุหลาบสีแดง  การต่อสู้ในสนามรบเพ่ือ
ปกป้องเกียรติศักด์ิของสตรี  การช่วยเจ้าหญิงจากมังกรไฟ ซึ่งจะนำไปสู่ความรัก  แต่ความรัก
ส่วนใหญ่มักจะตามมาด้วยโศกนาฎกรรม การสูญเสีย เช่นเรื่องโรเมโอ จูเลียต เป็นต้น เป็นความ

 

 ๒ Hossain, F.M.A. and Ali, Md.K.,  " Relation between Individual and Society" , 
Open Journal of Social Sciences, 2, pp.130-137,  ใ น ฐ า น ข้ อ มู ล สื่ อ อี เ ล็ ก ท ร อ นิ ก ส์  
http://dx.doi.org/10.4236/jss.2014.28019, (2014). 
 ๓ สุวรรณา สถาอานันท์ , หลุนอี่ ว์ : ขงจื้อสนทนา, (กรุงเทพมหานคร : จุฬาลงกรณ์
มหาวิทยาลัย, ๒๕๕๑), หน้า ๒๙๗. 
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ศยาม, ๒๕๕๔), หน้า ๙๐. 
 ๕ ขุ.ธ.อ. (ไทย) ๑/๒/๑/๖๙. 
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รักที่คู่รักต้องตาย และไม่สมหวัง แต่น่ันคือความรักในอุดมคติที่อยู่เหนือการแต่งงาน๖  ขณะที่
การแต่งงานน้ันถือตามแบบแนวคิดศาสนาคริสต์ที่เห็นชัดสุดคือการอธิบายสตรีในวรรณคดียุค
กลางจะเต็มไปด้วยความบริสุทธ์ิ ใสซื่อ เป็นวิธีตรวจสอบความสัมพันธ์ของมนุษย์ผ่านการ
แต่งงานอันเป็นสัญลักษณ์ที่แสดงถึงคำมั่นสัญญาจากพระเจ้า ไม่ใช่แค่เรื่องเพศสัมพันธ์  เพ่ือ
แสดงถึงความบริสุทธ์ิทางจิตวิญญาณผ่านพิธีแต่งงานท่ีแม้จะตายจากกันก็ยังคงรักกัน๗  

 เมื่อแนวคิดเรื่องความรักและการแต่งงานเป็นสิ่งที่เช่ือมโยงกันระหว่างคนสองคน
ด้วยความรัก  แต่ไม่เท่าน้ันการแต่งงานยังแสดงให้เห็นความเป็นสังคมที่มนุษย์ถือว่าเป็นเคร่ือง
ดำรงไว้ซึ่งความเป็นมนุษย์จึงทำให้เกิดปัญหาขึ้น  ดังที่สมภาร  พรมทาได้เสนอไว้ถึงปัญหาที่มี
การมองเรื่องการแต่งงานไว้ ๒ แบบคือ๘ 
 ๑) กลุ่มที่มองว่าความรักจำเป็นต้องมีการแต่งงาน  โดยการแต่งงานเป็นเคร่ืองยึด
เหน่ียวทางสังคม   เพราะการอยู่ร่วมกันเป็นสิ่งจริงจังจึงจำเป็นต้องมีสิ่งยึดเหน่ียว  เพราะการที่
ทั้งคู่จะแตกร้าวและแยกทางกันก็จะเกิดได้ง่ายขึ้น  ดังน้ัน  การแต่งงานท่ีทำอย่างเป็นพิธีกรรม
ต่อหน้าสาธารณชนและศาสนาจึงมีบทบาทสำคัญในฐานะสถาบันที่จะช่วยให้ครอบครัวมีที่ยึด
เหน่ียว  วัฒนธรรมมีพลังมากกว่าความรู้สึกของปัจเจกบุคคล  ครอบครัวคือหน่อยเล็กสุดที่
ต้องการความมั่นคง  การมีวัฒนธรรมการแต่งงานอย่างเป็นพิธีกรรมและศักด์ิสิทธ์ิจึงมี
ความหมายมาก 
 ๒) กลุ่มที่เช่ือว่าความรักไม่จำเป็นต้องแต่งงาน  เป็นการยอมรับเรื่องการอยู่ร่วมกัน  
ถ้าชีวิตของพวกเขาเป็นไปได้ด้วยดี  ครอบครัวน้ันก็เป็นครอบครัวที่อบอุ่นและมีความสุข  แต่ถ้า
เป็นไปในทางตรงกันข้าม  ทั้งคู่ก็ควรแยกทางกัน  การแยกทางกันน้ันไม่ควรถือเป็นเรื่องใหญ่  
หรือเรื่องล้มเหลวใดๆ ทั้งสิ้น  ระบบความคิดที่ยึดมั่นในการแต่งงานจะทำให้ชายหญิงหย่าร้าง
กันมีปมด้อย  แต่ถ้าเราไม่ให้ความสำคัญแก่พิธีกรรมที่ว่าน้ี  การอยู่ร่วมกันหรือแยกทางกันก็จะ
เป็นเพียงปรากฎการณ์ธรรมดาเช่นเดียวกับปรากฎการณ์อ่ืนๆ ในชีวิตของเรา   แนวคิดดังกล่าว
สอดคล้องกับฌอง ปอล ซาร์ตที่ได้เสนอแนวคิดไว้อย่างน่าสนใจเกี่ยวกับการอยู่ภายใต้อิทธิพล
ของสังคม  เราควรหลีกเลี่ยงที่จะให้คนอ่ืนมองเราว่าเป็นวัตถุ อยู่ภายใต้อิทธิพลที่คนอ่ืนเรียก 

 

 ๖ ลู มารินอฟฟ์, The big questions ชีวิตนี้มีคำถาม, แปลโดย สุรพงษ์ สุวจิตตานนท์, 
(กรุงเทพมหานคร : มายด์, ๒๕๕๑), หน้า ๑๙๖. 
 ๗ Catherine Sanok, "Women and Literature", A Concise Companion to Middle 
English Literature, Ed. by Marilyn Corrie Catherine Sanok, (UK: Blackwell Publishing 
Ltd.,2009), p.56. 
 ๘ สมภาร พรมทา, ชีวิตกับความขัดแย้ง, พิมพ์คร้ังท่ี ๒, (กรุงเทพมหานคร: จุฬาลงกรณ์
มหาวิทยาลัย, ๒๕๔๓), หน้า ๑๒๕-๑๒๖. 



๒๓๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

จนไม่มีความเป็นตัวของตัวเอง  เราจึงจำเป็นต้องปกป้องเสรีภาพของเราไว้  และที่จริงด้วย
แนวคิดแบบนี้ทำให้เขาพยายามยกเลิกความเช่ือแบบศาสนาที่มีมาแต่เดิมแล้วยึดมั่นในเสรีภาพ
ที่เรามี  และเช่ือว่าความรักเป็นการช่วยเพ่ิมเสรีภาพระหว่างกัน๙   
 ฉะน้ัน ในบทความน้ี  ผู้วิจัยจะได้เสนอแนวคิดเรื่องความรักและการแต่งงานว่า
สัมพันธ์กันอย่างไร  โดยได้พิจารณาทั้งในส่วนปรัชญาและศาสนาตะวันตก  และแนวคิด
ตะวันออกโดยเฉพาะในพุทธปรัชญาเถรวาทว่าให้ความสำคัญกับความรักและการแต่งงานในมิติ
ใดบ้าง  เพ่ือเช่ือมโยงความหมายในระดับที่เป็นปัจเจกและสังคมเก่ียวกับเป้าหมายของชีวิต
ต่อไป 
 ๓.๑ แนวคิดเรื่องความรักในพระไตรปิฎก 
 แนวคิดเก่ียวกับความรักมีทุกยุคสมัย  ต้ังแต่มนุษย์เริ่มรู้จักการให้เหตุผลเป็น  เริ่ม
ต้ังแต่ชาวกรีกได้ให้ความหมายของความรักไว้เป็น ๓ แบบคือ๑๐ 
 ๑) อิรอส (Eros)  ความปรารถนาทางกาย หรือวัตถุทุกอย่างของมนุษย์  ความ
ต้องการอาหาร หรือเครื่องด่ืม ซึ่งไม่ต่างจากความต้องการทางเพศ  ความรักแบบน้ีรวมไปถึง
ความเสน่หา  ความเย้ายวน ภาพลักษณ์ที่ยวนใจ  เคมี  และสัญชาตญาณดึงดูดแบบสัตว์   
 ๒) ฟิลอส (Philos)  คือความดึงดูด หรือต้องตาต้องใจทางปัญญา  หรือความ
เฉลียวฉลาดกับใครบางคนหรือบางเรื่อง ซึ่งพัฒนากลายเป็นความรัก  คำว่า ปรัชญา คือความ
รักในความรู้ จึงถือว่าเป็นตัวอย่างหน่ึงของคำว่า ฟิลอส  นอกจากน้ัน การรักผู้คน สิ่งของหรือ
ความคิด  โดยไม่มีเรื่องราวหรือความรู้สึกทางเพศมาเก่ียว  เป็นความสัมพันธ์ระหว่างลูกศิษย์กับ
อาจารย์  การรักเพ่ือน รักบทกวี ชอบคณิตศาสตร์ วิชาการ สายวิชาชีพ  ความรักน้ีสามารถ
พัฒนาต่อไปสู่การแต่งงานได้เช่นกัน  เป็นการดึงดูดในเชาวน์ปัญญาจนกลายเป็นการแต่งงานใน
ที่สุด  แต่ในแง่อาชีพการงานน่ีเป็นเรื่องไม่ยอมรับในการสัมพันธ์เชิงฟิลอสระหว่างแพทย์กับ
คนไข้ ทนายหรือลูกความเพราะน่ันเท่ากับพัฒนาเป็นความสัมพันธ์แบบอิรอส 
 ๓) อะกาเพ (Agape) เป็นความรักที่ไม่ต้องการส่ิงตอบแทน ปราศจากความเห็น
แก่ตัว เต็มไปด้วยเมตตากรุณา  เปรียบเทียบกับอิรอสท่ีเต็มไปด้วยการหาคู่และแต่งงาน  ฟิลอส
ช่วยสร้างมิตรภาพและสังคม  ส่วนอะกาเพเป็นการยกย่องบูชาความเป็นมนุษย์ และเป็นการ
ช่วยสนับสนุนสร้างความมั่นคงให้กับความรักทั้งสองชนิดที่กล่าวมา 

 

 ๙ พินิจ รัตนกุล, ปรัชญาชีวิต ฌอง-ปอล ซาร์ตร์, พิมพ์คร้ังท่ี ๘, (กรุงเทพมหานคร: สามัญชน
, ๒๕๕๖), หน้า ๑๓๘-๑๔๒. 
 ๑๐ ลู มารินอฟฟ์, The big questions  ชีวิตนี้มีคำถาม, แปลโดย สุรพงษ์ สุวจิตตานนท์, 
หน้า ๑๙๐-๑๙๓. 



  ๒๓๕ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 จากแนวคิดในเรื่องความรักทั้ง ๓ แบบล้วนนำไปสู่การแต่งงานเป็นที่สิ้นสุด  แม้จะ
แตกต่างกันตรงระดับของความรักก็ตาม  เมื่ออธิบายจากแนวคิดแบบจิตวิทยาจะเห็นชัดสุด  
กล่าวคือเราทุกคนต่างมีจิตไร้สำนึกร่วม (Collective Unconscious) โดยส่วนประกอบของจิต
ไร้สำนึกน้ีถูกเรียกว่า "อาร์คีไทป์" (Archetypal)๑๑ ซึ่งเป็นการสร้างการสนับสนุนความคิดด้าน
ศาสนาและเทพนิยายที่มีมาแต่เดิม โดยการคิดแบบจิตไร้สำนึกแบบอาร์คีไทป์น้ีจะทำให้เกิดการ
รวมส่ิงดีๆ ของความรักเข้ากับแก่นแท้ของชายและหญิงสร้างตัวละครขึ้นมา  และเมื่อใดก็ตามที่
ภริยาเลิกปฏิบัติกับสามีเหมือนเจ้าชาย และสามีเลิกปฏิบัติกับภริยาเหมือนเจ้าหญิงรักก็จะต้อง
เลิกกันไปในท่ีสุด  ทั้งสองจึงควรเลือกอาร์คีไทป์เป็นตัวละครแบบอ่ืน เช่น การสร้างครอบครัว
แบบชาวป่า ไม่ใช่แบบเทพนิยาย โดยสามีเป็นหัวหน้าเผ่า ภริยาดูแลครอบครัว  เน้นไปที่การ
เติมเต็มซึ่งกันและกันใหม่  ไม่ใช่เป็นปฏิปักษ์ต่อกัน เป็นต้น๑๒   
 ฉะน้ัน  ความรักจากมุมน้ีจึงเป็นการสร้างความรักโดยเป็นไปตามความต้องการ
ที่ต้ังอยู่บนพ้ืนฐานของมนุษย์  ในขณะที่การพัฒนาความรักน้ันเป็นไปตามลำดับ  กล่าวคือ เริ่ม
จากความรักแบบต้องการทางร่างกายไปสู่ความรักแบบไม่มีขีดจำกัด  ซึ่งความรักแบบนี้จะเห็น
ได้จากความรักในแบบครอบครัว  แนวคิดตะวันตกจะถือว่า ความรักแบบไม่มีเง่ือนไขคือความ
รักที่แม่มีต่อลูก  ส่วนความรักแบบพ่อที่มีต่อลูกต้ังอยู่บนพ้ืนฐานของเง่ือนไขตามกฎระเบียบที่มี
เหตุมีผลเพ่ือต้องการพัฒนาลูกให้ออกไปใช้ชีวิตในสังคม  โดยการพัฒนาความรักดังกล่าวเป็นไป
ตามรูปแบบของการใช้ชีวิตเป็นหลัก   
 ขณะที่ปรัชญาอินเดียพัฒนาความรักภายใต้เง่ือนไข ๒ แบบคือ  ๑. รักตัวเอง 
(อัตตา) ๒. รักคนอ่ืน (กามะ)   โดยลักษณะความรักเหล่าน้ีล้วนมีความต้องการเป็นพ้ืนฐาน  
กล่าวคือเมื่อตัวเอง (อัตตา) น้ันต้องการมุ่งสนองตอบความต้องการ  จึงทำให้เกิดการด้ินรนเพ่ือ
สนองความต้องการเหล่าน้ัน  เช่น ความอยากที่มีต่อสรรพสิ่งในโลก ทำให้เด็กผู้หญิงกอดตุ๊กตา
หมี หรือเด็กหนุ่มรักผู้หญิงด้วยความเสน่หา เป็นต้น  การมุ่งไปท่ีวัตถุที่เราเช่ือว่าเป็นของๆ เรา
จะนำไปสู่ความรู้สึกเอนเอียงด้วยการสร้างตัวตนผ่านทางวัตถุ  ตามลักษณะ "กามะ" คือสร้าง

 

 ๑๑ จุง (C. G. Jung) นักจิตวิทยาได้พัฒนาแนวคิดนี้ต่อจากฟลอย (sigmund freud) จุงมองว่า
ความฝันและจินตนาการของพวกเรามักจะมีรูปแบบเป็นตำนานท่ีมีอยู่ในวัฒนธรรมท่ีพวกเราอาจไม่เคยได้เข้า
ไปสัมผัส  ทุกอย่างมีความเกี่ยวข้องกันก่อนท่ีเขาจะเกิด  จากข้อสังเกตเหล่านี้เขาจึงได้ค้นพบทฤษฎีจิตไร้
สำนึกร่วม (Collective Unconscious) ซ่ึงเขากำหนดให้เป็นมรดกทางวัฒนธรรมของความเป็นไปได้ต่อการ
แสดงท่ัวไปถึงสิ่งท่ีเป็นมนุษย์ท้ังหมดหรือแม้แต่สัตว์ก็ตาม อ่านรายละเอียดใจ C. G. Jung, The Structure 
and Dynamics of the Psyche, (Princeton: Princeton University Press, 1981),p.140. 
 ๑๒ ลู มารินอฟฟ์, The big questions ชีวิตนี้มีคำถาม, แปลโดย สุรพงษ์ สุวจิตตานนท์, 
หน้า ๒๐๒-๒๐๓. 



๒๓๖  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

ความสัมพันธ์ที่มีอยู่เหนือวัตถุที่เรารัก  และต้องการปกป้องสิ่งน้ัน เป็นการสร้างแนวคิดแบบ 
"อัตตา" ขึ้น  เพ่ือให้คนหน่ึงมีความคิดผ่านวัตถุที่ตนต้องการปกป้องและไม่ลังเลที่จะทำตาม
หน้าที่หรือปรารถนาของอัตตานั่นเอง๑๓  ฉะน้ัน  แนวคิดแบบ "กามะ" ไม่เหมือน "อัตตา"  
ตรงที่มีความรู้สึกบางอย่างเกิดขึ้นจนสามารถเปล่ียนตัวตนให้รักบางคนหรือบางสิ่งได้  ไม่แปลก
ที่ตุ๊กตาของเด็กน้อยจะทำให้เด็กอยากพูดด้วย  เพราะรู้สึกว่าเป็นตัวแทนของความใครสักคนที่
สามารถสนองความรักต่อเธอได้  ทำให้ทั้งเธอและตุ๊กตาเป็นหน่ึงเดียวกันได้   
แนวคิดแบบ "อัตตา" (oneself,อัตตา) หรือแบบ "กามะ" (himself,กามะ)  ตรงกับคำที่ใช้ใน
พุทธปรัชญาเถรวาทว่า "อหังการ" และ "มมังการ"  ที่พุทธทาสภิกขุเรียกว่า "ตัวกู" (อัตตา) และ 
"ของกู" (กามะ)  โดยตัวกูคือขันธ์ ๕ อันประกอบด้วยรูปและนามประกอบกันอันนำไปสู่การ
ยึดถือว่าเป็นบุคคล ตัว ตน เรา เขา  ขณะที่ของกูน้ันเก่ียวข้องกับด้วยวัตถุหรือกาม เมื่อมีกาม
แล้วก็ประกาศตนเป็นเจ้าของกาม๑๔  ซึ่งความรักแบบที่ปรัชญาอินเดียใช้คำว่า "อัตตะ" และ 
"กามะ" และพุทธปรัชญาเถรวาทใช้คำว่า "อหังการ" และ "มมังการ"  ส่วนพุทธทาสภิกขุใช้คำว่า 
"ตัวกู" และ "ของกู" น้ันล้วนแต่อธิบายถึงพ้ืนฐานทางด้านตัวตนที่บุคคลมีก่อน จึงขยายไปสู่
ความรักได้ ฉะน้ัน  เมื่ออธิบายความรักในลักษณะดังกล่าวจะอธิบายควบคู่กับความทุกข์  ซึ่งใน
พุทธปรัชญาเถรวาทอธิบายภายใต้คำเหล่าน้ีคือ 
 ๓.๑.๑ ราคะ หรือ สิเนหะ ราคะเป็นความรักแบบกิเลส เช่นเดียวกับสิเนหะที่เป็น
ความรักแบบตัณหาคือยางเหนียว  โดยพ้ืนฐานความรักดังกล่าวเป็นความรักตัวเอง รักชีวิต ไม่
อยากตาย  รักสุข เกลียดทุกข์๑๕  ความรักในตัวเองน้ีแสดงออกภายใต้แนวคิดแบบอัตตาหรือที่
เรียกว่า อัตตานุปาทาน คือ ความถือมั่นในตัวเอง ทำให้เกิดความทุกข์อย่างเดียวด้วยเป็นความ
รักที่เต็มไปด้วยความเห็นแก่ตัว ทำให้เกิดกิเลสอย่างอ่ืน เช่น ความตระหน่ี, อคติ เป็นต้น  
ฉะน้ัน พระภิกษุผู้บวชแล้วจำต้องละความรักในลักษณะน้ีก่อนเป็นอันดับแรก ด้วยการไม่น้อมใจ
ไปในสิ่งที่ได้เห็น ได้ยิน ได้ฟัง ได้ลิ้มรส การถูกต้องทางกาย รวมถึงสิ่งที่ใจคิดถึงจนเกิดอารมณ์
ความรักขึ้น๑๖   
 ข้อสังเกตของความรักแบบราคะหรือสิเนหะน้ัน  เป็นความรักที่มีลักษณะแสดง
ปฏิกิริยาบางอย่างกับจิตคือเปล่ียนจิตให้มีสภาพที่มีคุณภาพแย่ลง  เพราะเข้าไปย้อมจิต (ราคะ) 

 

 ๑๓ Karl H. Potter, Presupposition of India's Philosophy, (Delhi: Motilal 
Banarsidass Publishers,2002) ,pp.6-7 
 ๑๔ พุทธทาสภิกขุ, ตัวกู ของกู, พิมพ์คร้ังท่ี ๒, (กรุงเทพมหานคร: สุขภาพใจ, ๒๕๔๘), หน้า 
๑๙๘. 
 ๑๕ ม.มู.(ไทย) ๑๒/๕๓๐/๔๐๕. 
 ๑๖ สํ.ส. (ไทย) ๑๘/๓๓๑/๒๐๓. 
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ธรรมดาจิตจะใสสะอาด  เมื่อถูกย้อมก็จะเปลี่ยนจิตให้หมองลง  ความหมองของจิตน้ันจะส่งผล
ต่อการดำเนินชีวิตน้ันจะยากขึ้น๑๗ หรือความรักแบบสิเนหะน้ันเป็นลักษณะใจที่มีลักษณะเป็น
ยางเหนียวพร้อมจะเกาะทุกอย่าง  การพัฒนาคุณภาพของจิตซึ่งถูกย้อมไว้และมีลักษณะ
ดังกล่าวน้ันยาก ฉะน้ัน  เมื่อกล่าวถึงลักษณะการพัฒนา  พุทธปรัชญาเถรวาทมองว่าความรัก
ระดับน้ียากต่อการพัฒนาต่อ  เน่ืองจากตราบที่คนยังเก่ียวข้องกันด้วยความรักดังกล่าวจะย่ิงทำ
ให้จิตมีคุณภาพต่ำลง  หนาแน่นด้วยกิเลสมากขึ้น ทำให้ประเสริฐหรือใสได้ยากข้ึน และฝึกได้
ยาก  ไม่นำไปสู่ประโยชน์๑๘  ความรักชนิดน้ีจึงเหมือนกับไม้ที่แช่อยู่ในน้ำมาเป็นระยะเวลานาน
ไม่ว่าจะจุดอย่างไรก็ยากจะติดเป็นไฟได้  ไม่เหมาะแก่การพัฒนานอกจากทำความเข้าใจความ
รักในระดับที่ ๒ 
 ๓.๑.๒ เปมะ  ลักษณะการสร้างเง่ือนไขความรักด้วยการสร้างเหตุที่ดี คือการเคย
อยู่ร่วมกันในอดีต และการเก้ือกูลกันในปัจจุบัน๑๙ ความรักในลักษณะน้ีจึงเป็นความรักที่นำไปสู่
ความผูกพันในแง่หน่ึงคือในฐานะของสามีภริยา  อีกแง่หน่ึงคือในฐานะของญาติ มิตรสหาย เป็น
ต้น  ซึ่งมีแนวโน้มจะนำไปสู่ความทุกข์เช่นกันหากเกิดการสูญเสียหรือประสบกับการผลัดพราก  
เพราะเหตุความรักในแง่น้ีเต็มไปด้วยความดีที่กระทำต่อกันจึงทำให้เกิดทุกข์ตามมา ดังกรณีของ
นางวิสาขาที่สูญเสียหลานสาว  พระพุทธเจ้าได้ตรัสไว้เก่ียวกับความรักแบบน้ีว่า  "ผู้ใดมีสิ่งที่รัก 
ผู้น้ันก็มีทุกข์ ผู้ใดไม่มีสิ่งที่รัก ผู้น้ันก็ไม่มีทุกข์"๒๐  โดยความรักชนิดน้ีก็ยังสร้างทุกข์ให้  แต่เป็น
ความทุกข์เพราะความดี 
 ข้อสังเกตหน่ึงของความรักแบบเปมะน้ี  แม้จะสร้างความทุกข์ให้ก็จริง แต่ก็
สามารถนำไปสู่การพัฒนาธรรมบางอย่างได้ชัดเจนกว่าความรักในระดับราคะและสิเนหะ 
กล่าวคือ 
 ก. พัฒนาในแง่แก้ไขกิเลสสำคัญ คือ โทสะ หรือความโกรธ  โดยให้นึกถึงความรัก
ในลักษณะดังกล่าวว่าถ้าใครมาทำให้เราโกรธก็ให้ย้อนคิดว่าคนๆ น้ันอาจเคยเป็นพ่อ แม่ ญาติ พ่ี
น้องเราในอดีตก็เป็นได้ เป็นต้น 
 ข. เพ่ือพัฒนาความรักที่สูงขึ้นไป  ในกรณีที่เราประสงค์จะพัฒนาตัวเอง เช่น ถ้า
เรารักตัวเราอย่างไรผู้อ่ืนก็รักตัวเองเช่นกัน  เราจะได้ไม่คิดเบียดเบียนคนอ่ืน เป็นต้น 

 

 ๑๗ จิตฺเต  สงฺกิลิฏฺเฐ ทุคฺคติ  ปาฏิกงฺขา  อ่านรายละเอียดใน ม.มู. (บาลี) ๑๒/๙๒/๖๔. 
 ๑๘ กาเมสุ  กามสุขลฺลิกานุโยโค  หีโน   คมฺโม  โปถุชฺชนิโก  อนริโย  อนตฺถส�ญฺหิโต อ่าน
รายละเอียดใน วิ.ม. (บาลี) ๔/๑๓/๑๘. 
 ๑๙ ขุ.ชา. (ไทย) ๒๗/๓๒๔/๙๑. 
 ๒๐ ขุ.ธ. (ไทย) ๒๕/๑๗๖/๑๕๕. 



๒๓๘  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

 ๓.๑.๓ เมตตา เป็นความรักแบบไร้เง่ือนไข  เป็นผลจากการสร้างความบริสุทธ์ิที่มี
ในจิตใจก่อน  จึงกลายเป็นความรักที่ไม่มีสมมติเป็นเคร่ืองบ่งบอกว่าคนน้ีเป็นพ่อ เป็นแม่ เป็น
ญาติพ่ีน้อง  เป็นความรักที่บริสุทธ์ิที่รักได้แม้กระทั่งศัตรูของเรา  โดยปกติความรักชนิดน้ีจะ
พัฒนาจากความรักแบบสามัญธรรมดา พ่อแม่รักลูกไปสู่ความรักแบบพระโพธิสัตว์ที่รักสัตว์ทุก
ชนิดเสมอกัน  หากจะกำหนดเอาโดยปริมาณแล้วลักษณะของเมตตาต้องไม่มีปริมาณ  ไม่มี
จำนวน  เป็นการมอบให้ทุกคนทุกฝ่าย  โดยถือเอาหลักเดียวกับการถือครองโภคะของพระราชา 
เมื่อมีมากก็ควรเผื่อแผ่แบ่งปันออกไป โดยประกอบด้วยความรักและความกรุณาเมื่อเห็นคน
กำลังมีความทุกข์และต้องการให้ผู้อยู่ในปกครองพ้นจากทุกข์  ขณะเดียวกันก็มอบให้ในฐานะ
ยินดีกับคนดีได้ประกอบความดีย่ิงขึ้น  ที่สำคัญการมอบโภคะเหล่าน้ันควรจะวางเฉย ไม่ยึดมั่น
ถือมั่นในทรัพย์สมบัติที่มี๒๑ ฉะน้ัน ความรักแบบนี้จึงเป็นแนวทางสร้างความรักที่ไร้เง่ือนไข 
 ข้อสังเกตถึงความรักแบบที่ ๓ น้ีพุทธปรัชญาเถรวาทถือว่าเป็นความรักแบบเมตตา
น้ี  แม้ดูว่าจะไม่มีเง่ือนไขใดๆ เป็นเคร่ืองประกอบแต่ก็ยังผูกโยงกับบางอย่างอยู่  แต่เมตตาก็มี
เง่ือนไขที่จำเป็น (necessary condition) คือเมตตาที่สอดคล้องกับประโยชน์และกรรมของผู้
น้ันเป็นสำคัญ คือ  ถ้าเมตตาไปแล้วบุคคลน้ันได้รับประโยชน์ เช่นพระเทวทัตที่ทำกรรมหนักแต่
ก็ได้รับความเมตตาจากพระพุทธองค์ให้อยู่ในพระพุทธศาสนาได้จนกระทั่งมรณภาพ เพราะจะ
ได้รับประโยชน์คือเป็นพระปัจเจกพุทธเจ้าในอนาคต เป็นต้น  หรือกรณีที่ทำกรรมหนักมาก่อน
แม้แต่พระพุทธเจ้าก็แก้ไขไม่ได้ เช่นกรณีพระเจ้าวิฑูฑภะประหารชาวศากยะจนหมดส้ิน เป็นต้น  
แม้พระพุทธเจ้าจะทรงห้ามไว้ถึง ๓ ครั้งแต่ก็ไม่เป็นผลก็แสดงให้เห็นว่าเป็นเพราะกรรมน้ันแก้ไข
ไม่ได้   
 กรณีที่พิจารณาเร่ืองประโยชน์น้ันยังมีรายละเอียดที่ควรนำมาพิจารณาอีก  เช่น
กรณีที่พระองคุลีมาลเมื่อครั้งเป็นโจรฆ่าคนเป็นจำนวนมาก พระพุทธเจ้าทรงแสดงพระธรรม
เทศนาจนได้บวชและพ้นจากการถูกประหารชีวิตได้  เช่นเดียวกับการยอมให้พระนางมหาปชา
บดี โคตมีเข้ามาบวช  เพราะพิจารณาถึงว่าหญิงชายก็มีศักยภาพในการบรรลุธรรมเสมอกัน  
ด้วยลักษณะความเมตตาในแง่น้ียังพิจารณาได้อีกหลายกรณีซึ่งทั้งหมดเน้นเรื่องประโยชน์เป็น
หลัก  และประโยชน์ที่สำคัญสุดคือการบรรลุธรรม  
 แต่มีปัญหาว่า  สำหรับพระพุทธเจ้าการใช้เมตตาโดยพิจารณาจากประโยชน์ที่ผู้น้ัน
จะได้รับน้ันไม่ใช่เรื่องยาก  แต่สำหรับคนทั่วไปที่ไม่อาจเห็นขนาดนั้นการปฏิบัติเมตตาด้วยการ
เน้นที่ประโยชน์จึงเป็นเรื่องยาก  ฉะน้ัน  พระพุทธเจ้าจึงทรงห้ามบวชโจรมีช่ือโด่งดัง๒๒ หลังจาก

 

 ๒๑ อ่านรายละเอียดใน ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๕๐/๕๙. 
 ๒๒ วิ.ม. (ไทย) ๔/๑๐๓/๑๒๑. 
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กรณีที่มีคนพูดถึงการบวชพระองคุลีมาล  ทำให้ไม่สามารถบวชโจรมีช่ือโด่งดังได้อีก  เหตุน้ีทำให้
เห็นว่าไม่มีเมตตาใช่หรือไม่  ถ้าพิจารณาจากข้อเท็จจริงน้ีจะพบว่าผู้ที่เข้าใจได้ถึงภูมิปัญญาที่จะ
บรรลุธรรมได้มีแต่พระพุทธเจ้าพระองค์เดียว  ฉะน้ัน  การจะอนุญาตดังกล่าวจึงเป็นเรื่องที่ไม่
เก่ียวข้องกับความเมตตา  เพราะปุถุชนมีข้อจำกัดจึงควรพิจารณาความเมตตาด้วยกฎเกณฑ์
บางอย่าง  เช่น เพ่ือให้เกิดความสงบสุขแก่สังคม เป็นต้น คนที่มีความรักแบบเมตตาจึงต้อง
พิจารณาให้ครบถ้วน  เมื่อยังไม่ถึงขั้นจะมองได้ทะลุไปถึงศักยภาพของคนๆ น้ันได้  ก็ต้อง
พิจารณาข้อเท็จจริงในปัจจุบันว่าเขาคนน้ันเป็นคนอย่างไรจากการกระทำของเขา  เช่น ไม่ทำผิด
ทางกฎหมาย เป็นต้น  ฉะน้ัน  เมตตาในขั้นปุถุชนจึงต้องมีกรรมเป็นเคร่ืองกำหนด และกรรมน้ัน
ก็คือการกระทำที่เป็นปัจจุบันเป็นหลัก 
 ฉะน้ัน  ความรักในแบบตะวันตกน้ันเป็นผลจากการต้องการเติมเต็มซึ่งกันและกัน  
เริ่มจากความรักแบบต้องการทางร่างกายไปสู่ความรักแบบไม่มีขีดจำกัด  ซึ่งความรักแบบน้ีจะ
เห็นได้จากความรักในแบบครอบครัว  ซึ่งตรงกับความรักในปรัชญาอินเดียซึ่งเร่ิมต้นจากตนเอง
และต่อผู้อ่ืนในลักษณะความต้องการ  ความรักในระดับน้ีพุทธปรัชญาเถรวาทมองว่ายังเป็นเรื่อง
ของความยึดมั่นตัวตนว่าเป็นเรา ของเรา จึงไม่อาจพัฒนาต่อได้  จำต้องพัฒนาจากความรักใน
ระดับที่เป็นเปมะกล่าวคือสร้างมุมมองทางด้านเหตุผลต่อความรักดังกล่าวด้วยเป็นฐานในการ
พัฒนาตนเอง  ส่วนความรักในระดับเมตตาน้ันถือว่าเป็นความรักในระดับสูงสุด  เป็นความรักที่
พระพุทธเจ้าเท่าน้ันปฏิบัติได้อย่างไม่มีเง่ือนไข  แต่ในระดับปุถุชนต้องพิจารณาความถูกต้องของ
การกระทำและผลท่ีตามมาด้วยว่าผิดหรือถูกอย่างไร  ถ้าหากเมตตาแล้วทำให้เกิดผลไม่ดีก็ต้อง
งดเว้นความรักไว้ก่อน เช่นกรณีลูกขโมยของแล้วมีตำรวจจับได้  แม่ก็ต้องให้ตำรวจจับลูก  ไม่ใช่
แสดงความรักจนทำให้ลูกไม่รู้ว่าอะไรผิดอะไรถูก  ต้องให้เขารับโทษแห่งการทำไม่ดีน้ัน เป็นต้น  
 ๓.๒ แนวคิดเรื่องการแต่งงานในพระไตรปิฎก 
 การพิจารณาเรื่องการแต่งงานเป็นการเช่ือมโยงในแง่ศาสนา  แต่จะอธิบายด้วย
วิธีการทางปรัชญาด้วยอาศัยข้อโต้แย้ง (argument) ในประเด็นว่าเมื่อคนโดยทั่วไปมีความรักต่อ
กันจำเป็นต้องแต่งงานกันหรือไม่  ผ่านแนวคิดหลักๆ ๒ แนวคิด คือ 
 ๑. กลุ่มที่เชื่อว่าการแต่งงานเป็นเรื่องอุดมคติ  ในทางคริสต์ศาสนาที่ได้อธิบาย
ชีวิตภายใต้บทบันทึกในหนังสือปฐมกาลว่า "ดังน้ันพระเจ้าได้ ทรงสร้างมนุษย์ตามแบบพระ
ฉายาของพระองค์ พระองค์ได้ทรงสร้างมนุษย์ ขึ้นตามแบบพระฉายาของพระเจ้า พระองค์ได้
ทรงสร้างพวกเขาให้เป็นชายและหญิง"๒๓ โดยสร้างอาดัมก่อนแล้วจึงนำกระดูกซี่โครงจากอาดัม
มาสร้างเป็นผู้หญิง และกล่าวถึงการสร้างครอบครัวว่า "เหตุฉะน้ันผู้ชายจะจากบิดามารดาของ

 

 ๒๓ "ปฐมกาล 27 : 3"  ในฐานข้อมูลสื่ออีเล็กทรอนิกส์ http://thaipope.org/ 1 January 
2003. 



๒๔๐  
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เขา และจะไปผูกพันอยู่กับภรรยา และเขาทั้งสองจะเป็นเน้ืออันเดียวกัน"๒๔  ในหนังสือพันธ
สัญญาใหม่ได้พูดถึงคำว่า ผูกพัน มีความหมายว่า ถูกยึดติดกัน หรือถูกเช่ือมเข้าด้วยกัน  โดย
ลักษณะดังกล่าวน้ันน้ันเป็นความเป็นอันหน่ึงอันเดียวกันในทุกเรื่องระหว่างสามีและภรรยาด้วย  
พวกเขาในฐานะเป็นคนสองคนก็กลายเป็นเหมือนคนเดียวกันทั้งในด้านร่างกาย จิตใจและ
วิญญาณ  และยังมีคำอธิบายถึงคำว่า เน้ืออันเดียวกัน ไว้ว่า "เขาจึงไม่เป็นสองต่อไป  แต่เป็น
เน้ืออันเดียวกัน  เหตุฉะน้ัน ซึ่งพระเจ้าได้ทรงผูกพันกันแล้ว  อย่าให้มนุษย์ทำให้พรากจากกัน
เลย"๒๕ 
 อีกข้อความพระคัมภีร์ในหนังสือเอเฟซัสได้อธิบายข้อพระคัมภีร์เรื่องการสมรสว่า  
“ฝ่ายภรรยาจงยอมฟังสามีของตนเหมือนยอมฟังองค์พระผู้เป็นเจ้า เพราะว่าสามีเป็นศีรษะของ
ภรรยา เหมือนพระคริสต์ทรงเป็นศีรษะของคริสตจักร ซึ่งเป็นพระกายของพระองค์ และ
พระองค์ทรงเป็นพระผู้ช่วยให้รอดของคริสตจักร”๒๖  “ฝ่ายสามีก็จงรักภรรยาของตน เหมือน
อย่างที่พระคริสต์ทรงรักคริสตจักร และทรงประทานพระองค์เองเพ่ือคริสตจักร”๒๗  “เช่นน้ัน
แหละ สามีจึงควรจะรักภรรยาของตนเหมือนกับรักกายของตนเอง ผู้ที่รักภรรยาของตนก็รัก
ตนเอง เพราะว่าไม่มีผู้ใดเกลียดชังเน้ือหนังของตนเอง มีแต่เลี้ยงดูและทนุถนอม เหมือนพระ
คริสต์ทรงกระทำแก่คริสตจักร”๒๘  
 ดังน้ัน  ชีวิตจึงจำเป็นต้องมีการสมรสตามแนวพระคัมภีร์  ซึ่งเป็นการหลอมรวมคน
สองคนเข้าไว้เป็นหน่ึงเดียวกัน ซึ่งเป็นภาพของความเป็นหน่ึงเดียวกันของพระคริสต์กับ
คริสตจักรของพระองค์เพ่ือสร้างความเป็นหน่ึงเดียว   
 แนวคิดมหายานมองเรื่องความรักว่าเป็นการสร้างความสมบูรณ์ในชีวิต  กล่าวคือ
เราไม่มีทางเข้าใจตัวเราเองได้สมบูรณ์ และบางทีทุกอย่างกลายเป็นเรื่องลึกลับสำหรับเรา  
ดังน้ัน การท่ีเราหวังว่าจะรู้ทุกอย่างเก่ียวกับคนอ่ืนจึงเป็นเรื่องยาก  และถ้าเราต้องอยู่ร่วมกันอีก
นาน ก็ควรต้ังทัศนคติที่มุ่งเน้นไปที่ความสนใจในการเรียนรู้เขาและเธอตลอดเวลา  

 

 ๒๔ "ปฐมกาล 24 : 5" ในฐานข้อมูลสื่ออีเล็กทรอนิกส์  http://thaipope.org/ 1 January 
2003. 
 ๒๕ "มัทธิว 19: 6" ในฐานข้อมูลสื่ออีเล็กทรอนิกส์ http://thaipope.org/ 1 January 2003. 
 ๒๖ "เอเฟซัส 5:22-23" ในฐานข้อมูลสื่ออีเล็กทรอนิกส์ http://thaipope.org/ 1 January 
2003. 
 ๒๗ "เอเฟซัส 5:25" ในฐานข้อมูลสื่ออีเล็กทรอนิกส์ http://thaipope.org/ 1 January 2003. 
 ๒๘ "เอเฟซัส 5:28-29" ในฐานข้อมูลสื่ออีเล็กทรอนิกส์ http://thaipope.org/ 1 January 
2003. 



  ๒๔๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 ความเช่ือใจเป็นสิ่งที่สำคัญซึ่งต้องถูกสร้างจากคนสองคนที่จะใช้ชีวิตอยู่ร่วมกัน  ซึ่ง
สิ่งที่ต้องเปลี่ยนแปลงคือนิสัยแบบหญิงและชาย  โดยคนทั้งสองต้องมีหน้าที่ในบ้านและนอก
บ้านอย่างเท่าเทียมกัน ทั้งสองต้องมีความรับผิดชอบต่อกันและเช่ือใจกัน  โดยความเช่ือใจจะ
กลายเป็นพ้ืนฐานของชีวิต เช่น ถ้าเราทำผิดก็ต้องขอโทษ และเมื่ออีกคนขอโทษ เราก็ควรให้
อภัยและปล่อยให้ความเจ็บใจน้ันผ่านไป อย่าเก็บไว้ และต้องไม่ถือผิดในการกระทำนั้นอีก  
 ความผูกพันธ์กันต้องสร้างขึ้นด้วยการฝึกปฏิบัติทางจิตใจ และคู่รักที่อยู่ด้วยกันเพ่ือ
ฝึกฝนตัวเองในเรื่องจิตใจ เพราะเมื่อเราจะอยู่ด้วยกันต้องพัฒนาคุณค่าทางด้านความดีระหว่าง
กัน ช่วยเหลือกัน  ทำดีอย่างเสมอต้นเสมอปลาย มองคู่ของเราเหมือนอย่างที่พระพุทธเจ้าทรง
มอง  แม้บางทีคู่ของเราอาจมีอารมณ์ไม่ดี แต่ก็ต้องรู้จักอดทนและมองเห็นความดีในตัวเขาเสมอ  
ที่สำคัญการครองคู่กันน้ันคือการสร้างความสัมพันธ์ที่ดีต่อกัน  ไม่ควรแต่งงานด้วยเง่ือนไขคือ
ต้องการมีเด็ก  หรือเพ่ือสืบสกุลเท่าน้ัน  และความสัมพันธ์ที่ยาวนานมาจากการที่คนสองคน
เรียนรู้และปรับตัวเข้าหากันได้  รู้จักควบคุมอารมณ์  ไม่โกรธง่าย จิตใจหนักแน่น ถ้าอีกคนโกรธ
อีกคนหน่ึงก็ต้องทำหน้าที่คอยระงับยับย้ัง  และทุกครั้งควรพูดกันด้วยเหตุผลมากกว่าอารมณ์  
ดังน้ัน เมื่อมองให้ลึกลงไปในตัวคุณ และถ้าคุณเห็นว่าคุณมีสิ่งไม่ดี ก็ต้องลองเปลี่ยนแปลง
ตัวเอง๒๙ 
 มหาตมะ คานธี พิจารณาว่าจุดมุ่งหมายของสังคมคือความสงบและความสุข  ซึ่ง
จะเกิดขึ้นได้เมื่อชายและหญิงเข้าใจถึงสถานะและหน้าที่ของตนในสังคม  มีข้อเท็จจริงหน่ึงที่ว่า
ผู้หญิงทุกวันน้ีพยายามจะเปรียบเทียบผู้ชายโดยทำตามแบบท่ีผู้ชายทำ  คานธีถือว่าผู้ชายนั้นยัง
ไม่พร้อมที่จะอยู่เหนือผู้หญิง เขาถือว่าหน้าที่ในสังคมอุดมคติควรกระจายกันไปไม่ใช่ตาม
ลักษณะวาสนาที่เกิดมา  แต่ควรเป็นระหว่างหญิงชาย  ผู้หญิงชายที่จริงแล้วมีวิญญาณเดียวกัน
และเสมอภาคกัน  การงานที่ใครคนใดคนหน่ึงได้รับมอบหมายไม่ได้ด้อยกว่าการงานของอีกคน
หน่ึง  โดยธรรมชาติแล้วผู้ชายมีร่างกายแข็งแรง จึงควรทำงานที่ใช้แรงงาน และต้องดูแลปกป้อง
ครอบครัว  ผู้หญิงมีความรักก็ควรจะให้มีหน้าที่เป็นแม่และคอยดูแลบ้าน  หน้าที่ของทั้งสองคน
น้ันสำคัญและจำเป็นเท่าๆ กัน   
 เช่นเดียวกับมหาตมะ คานธีที่ถือว่าจุดมุ่งหมายของการแต่งงานก็เหมือนกับ
จุดมุ่งหมายของชีวิตเรา  การแต่งงานหมายถึงการเข้าใจชีวิตทางจิตวิญญาณ  ตามที่คานธีกล่าว
ว่า  "อุดมคติในเรื่องจุดมุ่งหมายการแต่งงานเป็นเรื่องของการรวมตัวทางจิตวิญญาณข้ามพ้น
เรื่องร่างกายไป  ความรักในมนุษย์เกิดขึ้นภายใต้เจตนาที่จะส่งเสริมการข้ามพ้นจากความเป็น

 

 ๒๙ Ven. Thubten Chodron, Dealing with Life's Issues, (Singapore : Fabulous 
Printers Pte Ltd,2008), pp.2-3. 



๒๔๒  
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ก้อนหินไปสู่ความเป็นเทพหรือความรักที่เป็นสากล"๓๐  เมื่อคนแต่งงานกันจึงก้าวพ้นจากความ
เป็นทาสทางกามารมณ์  ชีวิตการแต่งงานจึงเป็นการฝึกความรักทางจิตวิญญาณ  สามีและภริยา
จะต้องฝึกฝนมิตรภาพและรูปแบบการใช้ชีวิตอยู่ร่วมกัน๓๑     
 ฉะน้ัน  กลุ่มน้ีจึงให้เหตุผลเรื่องความรักและการแต่งงานเป็นเรื่องจำเป็นและ
ศักด์ิสิทธ์ิ  เพ่ือจะทำให้คนที่มีความรักกันได้เรียนรู้จักความเสียสละ ช่วยเหลือกัน  และพัฒนา
ตนเองไปสู่การหลอมรวมเป็นหน่ึงเดียวเพ่ือเข้าใจความจริง  แนวคิดกลุ่มน้ีจึงถือว่าการอยู่คน
เดียวเป็นสิ่งที่ขัดแย้งกับการมีชีวิต  แต่เช่ือว่ามนุษย์ควรอยู่ร่วมกันเป็นครอบครัว  สร้างสังคม
อุดมคติที่ช่วยเหลือซึ่งกันและกัน 
 ๒. กลุ่มที่ถือว่าการแต่งงานเป็นเรื่องหน้าที่  กลุ่มน้ีจะเริ่มด้วยแนวคิดแบบพุทธ
ปรัชญาเถรวาทที่อธิบายไว้ในอัคคัญญสูตร  ด้วยการมองเรื่องการแต่งงานน้ันเป็นเรื่องของการ
ครองเรือน  เริ่มต้นจากสัตว์กลุ่มหน่ึงที่มีกิเลสเกิดขึ้นกล่าวคือ  

  "ก็โดยสมัยน้ันแล สัตว์พวกใดเห็นพวกอ่ืนเสพเมถุนธรรมกันอยู่ ย่อมโปรยฝุ่นใส่บ้าง 
โปรยเถ้าใส่บ้าง โยนมูลโคใส่บ้าง พร้อมกับพูดว่า คนชาติช่ัว จงฉิบหาย คนชาติช่ัว จง
ฉิบหาย ดังน้ี แล้วพูดต่อไปว่า ก็ทำไมขึ้นช่ือว่าสัตว์ จึงทำแก่สัตว์เช่นน้ีเล่า ข้อที่ว่ามา
น้ัน จึงได้   เป็นธรรมเนียมมาจนถึงทุกวันน้ี ในชนบทบางแห่ง คนทั้งหลาย โปรยฝุ่นใส่  
บ้าง โปรยเถ้าใส่บ้าง โยนมูลโคใส่บ้าง ในเมื่อเขาจะนำสัตว์ที่ประพฤติช่ัวร้าย ไปสู่
ตะแลงแกง ก็สมัยน้ันการโปรยฝุ่นใส่กันเป็นต้นน้ันและสมมติกันว่าไม่เป็นธรรม มาใน
บัดน้ี สมมติกันว่าเป็นธรรมขึ้น ก็สมัยน้ัน สัตว์พวกใด เสพเมถุนกัน สัตว์พวกน้ันเข้า
บ้านหรือนิคมไม่ได้ สิ้นสองเดือนบ้าง สามเดือนบ้าง เมื่อใดแล สัตว์ทั้งหลายพากันเส
พอสัทธรรมน่ันอยู่เสมอ เมื่อน้ัน จึงพยายามสร้างเรือนกันขึ้น เพ่ือเป็นที่กำบังลักษณะที่
เป็นอสัทธรรมน้ัน"๓๒   

 จากหลักฐานในทางพระพุทธศาสนาจะพบว่าการแต่งงานเป็นการแสดงให้เห็น
ลักษณะบางอย่างที่แสดงให้เห็นสิ่งที่ไม่เป็นธรรมในสมัยน้ัน  เพราะการเสพกามน้ันไม่ใช่
ธรรมชาติที่มีมาแต่เดิม  แต่เมื่อสัตว์มีกิเลสมากขึ้นจึงเกิดกระบวนการดังกล่าว  ต่อมาจึงมีการ
พัฒนาแนวคิดน้ันเพ่ือให้เกิดการยอมรับและถูกเช่ือว่าวิธีการน้ันเป็นการเพิ่มคุณค่าของการเสพ
กามให้สำคัญกว่าเดิม    โดยนักคิดตะวันตกถือว่าน่ันคือการสร้างระบบการใช้ชีวิตที่มีการ

 

 ๓๐ Gandhi, M.K., Selections from Gandhi, Ed. by N.K. Bose, (Ahmedabad : 
Navajiwan Publishing House,1948), p.273. 
 ๓๑ Basant Kumar Lal, Contemporary Indian Philosophy, 9th Reprint, (Delhi : 
Motilal Banarsidass Publishers,2013), pp.145-146. 
 ๓๒ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๕๙-๖๐/๖๘. 
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จัดการ (administered lives) อย่างโทมัส มอร์อธิบายถึงสังคมท่ีทุกคนไม่ว่าจะอยู่ในอาชีพใด
ต้ังแต่คนใช้แรงงานจนถึงชนช้ันสูง ล้วนมีความพึงพอใจในอาชีพของตัวเอง  ทุกคนล้วนมี
จริยธรรม นักบวชก็ถือปฏิบัติธรรมแบบพรหมจรรย์ไม่ยุ่งเก่ียวกับภารกิจบ้านเมือง  ส่วนฆราวาส
ธรรมดาก็จะต้องแต่งงาน (marriage) เพราะมีหน้าที่ต้องให้กำเนิดบุตร (procreation is a 
duty)๓๓ ฉะน้ัน สังคมจึงอยู่ภายใต้กฎความสัมพันธ์เชิงหน้าที่  เช่นเดียวกับพระพุทธศาสนาก็ถือ
ว่าทุกคนมีหน้าที่ต่อกันในส่วนสามีปฏิบัติต่อภริยาด้วยสถาน ๕ คือ ๑. ด้วยยกย่องว่าเป็นภรรยา 
๒. ด้วยไม่ดูหมิ่น ๓. ด้วยไม่ประพฤตินอกใจ ๔. ด้วยมอบความเป็นใหญ่ให้ ๕. ด้วยให้เครื่อง
แต่งตัว  และภริยาก็ควรปฏิบัติต่อสามีด้วยสถาน ๕ คือ ๑. จัดการงานดี ๒. สงเคราะห์คน
ข้างเคียงของผัวดี ๓. ไม่ประพฤตินอกใจผัว  ๔. รักษาทรัพย์ที่ผัวหามาได้ ๕. ขยันไม่เกียจคร้าน
ในกิจการทั้งปวง๓๔ 
 ความสัมพันธ์ในฐานะสามีภริยาจึงเป็นไปตามหน้าที่  โดยแต่ละฝ่ายจะปฏิบัติต่อ
กันอย่างไรจึงเป็นไปตามความสัมพันธ์ระหว่างกัน  ในส่วนน้ีปรัชญาอินเดียถือว่าเป็นเรื่องของ
เบ้าหมายของชีวิต (the aim of life) กล่าวคือ นอกจากชีวิตจะเน้นไปที่หลักความรักแบบ
อัตตาและกามะแล้ว  ต้องพัฒนาความรักน้ันไปสู่ ธรรมะ (dharma) พูดถึงหน้าที่ของคนต่อ
ครอบครัว วรรณะ หรือระดับทางสังคม  และโมกษะ (moksa) พูดถึงความหลุดพ้นหรือเสรีภาพ
จากมายา๓๕  ซึ่ง"ธรรมะ" ในทัศนะแบบปรัชญาอินเดียคือ "หน้าที่" (duty) ซึ่งเป็นการเช่ือมไป
จุดหมายของชีวิต  โดยหน้าที่น้ันต้องยอมรับสภาวะ (being) มากกว่าหมายถึงวัตถุ (object)  
เช่น  ความรักของแม่กับลูก  แม่น้ันเก่ียวโยงกับลูก  โดยลูกถือเป็นส่วนหน่ึงที่แยกไม่ออกจากผู้
เป็นแม่ ฉะน้ัน  ตัวตนท่ีเป็นเธอเองจึงกลายเป็นอัตตลักษณ์เดียวกับเธอ  ซึ่งทำให้เธอยอมรับว่า
ว่าน่ีเป็นลูกของเธอ  การยอมรับของเธอน้ีทำให้เกิดหน้าที่และความปรารถนาขึ้นตามมา เธอจะ
ทำหน้าที่กับลูกของเธออย่างเต็มใจ ไม่ว่าเด็กจะเป็นอย่างไร เธอจะเลี้ยงดูด้วยความรักที่มีต่อเขา  
เพราะว่าเด็กเป็นส่วนหน่ึงในตัวเธอ  ชาวอินเดียจึงมีความรู้สึกที่ดูเข้มแข็งต่อการดูแลกันภายใน
ครอบครัว  และยังไปไกลกว่าน้ันคือสร้างความสัมพันธ์ระหว่างตนเองและหมู่คณะของตน  
สังคม ซึ่งทำให้คนพบว่า "ธรรมะ" น้ันคือการสืบทอดแนวคิดน้ันต่อไป  ฉะน้ัน  คนเลวในทัศนะ
ของวัฒนธรรมแบบอินเดียโบราณคือคนท่ีทำผิดต่อวัฒนธรรมเหล่าน้ี๓๖  ขณะเดียวกันปรัชญา
อินเดียยังโยงจุดหมายของชีวิตว่าเป็นการรักษาไว้ซึ่งสรรพสิ่งไว้ภายใต้แนวคิด "ธรรมะ" 

 

 ๓๓ More, Sir Thomas, Utopia , trans. Paul Turner, (Harmondsworth: Penguin, 
1961),  p.123. 
 ๓๔ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๒๐๑/๑๔๕. 
 ๓๕ Karl H. Potter, Presupposition of India's Philosophy, pp.3-4. 
 ๓๖ Ibld.,pp.8-9. 



๒๔๔  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

เน่ืองจากความสัมพันธ์บางคู่หรือความรักยังไม่เป็นไปอย่างที่เหมาะสม  เช่น  หญิงบางคนถูก
นำมาเพื่อเป็นภริยาจะต้องมีพิธีหน่ึงที่เรียกว่า การแต่งงาน  ซึ่งเป็นการยอมรับจากคนเป็นอัน
มาก  และเป็นการสร้างความสัมพันธ์แบบหญิงชายข้ึนตามจุดมุ่งหมายของความใคร่แบบราคะ
และสิเนหะ (กามะ)  แต่ไม่ใช่ยุดสมัยที่คนถือตามแนวทางหลัก "ธรรมะ" เพราะคนเป็นอันมาก
ไม่ได้รักกันจริงนอกเสียจากความปรารถนาทางกายเท่าน้ัน  ทำให้คนเป็นอันมากไม่ได้คิดจะให้
ค่ากับสิ่งเหล่าน้ันอย่างจริงจัง  
 ทุกคนจึงต้องมีจุดมุ่งหมายและการควบคุมที่อยู่เหนือขึ้นไปที่เรียกว่า "โมกษะ"  
หรือพุทธปรัชญาเถรวาทเรียกว่า "นิพพาน"  เป็นเสรีภาพท่ีสมบูรณ์แบบ  เป็นเรื่องลึกลับที่อยู่
สูงสุด เหนือกว่าการครอบงำใดๆ  ตามข้อเท็จจริงที่ทุกคนต่างคาดเดาเอาจากการเคลื่อนย้าย
จากตัวเรา (อัตตา) ไปสู่ความรักแบบราคะและสิเนหะ (กามะ)  เป็นการพยายามเคลื่อนตัวเอง
ไปสู่สิ่งอ่ืน และการย้ายจากส่ิงอ่ืนไปสู่จุดสิ้นสุด  ก็คือ "โมกษะ"  หรือเสรีภาพอันเป็นความ
สมบูรณ์ของการพัฒนาในชีวิตสูงสุด  เมื่อคนบรรลุเสรีภาพ  เขาจะไม่ใช่อะไรอีกเลย  แต่จะเป็น
อิสระจากการไม่ใช่ตัวตน (not-self) และเขาจะเป็นอิสระจากการควบคุมซึ่งเป็นผลจากความ
พยายามของเขา  เป็นความสอดคล้องกันถึงการขาดของความยึดติดและเสรีภาพจากความ
ผูกพันธ์ทั้งปวง๓๗  ลักษณะของปรัชญาอินเดียจึงเป็นการมองว่าความรักและการแต่งงานเป็น
เพียงหน้าที่ช่วงหน่ึงในชีวิต  ซึ่งตัดขาดไม่ได้ในการดำเนินชีวิต  โดยการดำเนินชีวิตสัมพันธ์
หน้าที่ ตามแนวคิดแบบอาศรม ๔ คือ ๑. พรหมจรรยะ  การเป็นนักศึกษา , ๒. คฤหัสถยะ  การ
อยู่ครองเรือน ๓.  วนปรัสถยะ  การแยกตัวไปอยู่ป่า  ๔. สันยาสะ การออกบวชและปฏิบัติ
ธรรม๓๘  เมื่อพิจารณาชีวิตแบบน้ีทำให้เห็นว่าชีวิตมีจุดมุ่งหมายที่ไกลกว่าแค่ความรักและการ
แต่งงาน  แต่ต้องเป็นไปเพ่ือความหลุดพ้น ซึ่งอาจเรียกว่า "โมกษะ" บ้าง "นิพพาน" บ้าง  เพราะ
หลักสำคัญหน่ึงของปรัชญาอินเดียน้ันดูแตกต่างจากแนวคิดแบบปรัชญาตะวันตกคือไม่ได้
ต้องการแค่สนองความพึงพอใจในเร่ืองความคิดเท่าน้ันแต่ต้องนำไปสู่การหลุดพ้น เป็นอิสรภาพ 
และความรู้แจ้ง๓๙  พุทธปรัชญาเถรวาทดูจะอธิบายเรื่องน้ีได้ชัดเจนยิ่งขึ้น  เพราะสนับสนุน
แนวคิดแบบการครองเรือนเป็นแค่หน้าที่ในช่วงหน่ึงของชีวิตเท่าน้ัน  แต่เมื่อพิจารณาในแง่ของ
การหลุดพ้นแล้ว ผู้อยู่ครองเรือนน้ันไม่สามารถทำได้ง่าย  เน่ืองจากการครองเรือนมีลักษณะที่
เต็มไปด้วยความคับแคบ  อึดอัด  ไม่ปลอดโปร่ง เต็มไปด้วยปัญหาจึงทำให้ชีวิตตนเองสมบูรณ์

 

 ๓๗ Ibld., p.10. 
 ๓๘ Ramakrishna Puligandla, Fundamentals of Indian Philosophy, fourth 
impression (New Delhi : D.K.Printworld Ltd.,2008), p.8. 
 ๓๙ Ibld., p.6. 
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และบริสุทธ์ิได้ยากข้ึน๔๐  ดังจะเห็นได้ว่าการครองเรือนจำต้องสัมพันธ์กับปัญหาทางจริยธรรมท่ี
ปฏิเสธไม่ได้ เช่น การเบียดเบียน การลักทรัพย์ การประพฤติผิดในกาม การพูดเท็จ เป็นต้น 
 พระพุทธศาสนาจึงถือว่าการอยู่ครองเรือนไม่อาจทำให้คนพ้นจากทุกข์ได้  และยัง
มองว่าผู้ที่เกิดมาในตระกูลใดตระกูลหน่ึง แล้วได้ฟังธรรม ครั้นฟังแล้วได้ศรัทธาในพระตถาคต 
เมื่อได้ศรัทธาแล้ว ย่อมเห็นตระหนักว่าฆราวาสคับแคบเป็นทางมาแห่งธุลี บรรพชาเป็นทาง
ปลอดโปร่ง การที่บุคคลผู้ครองเรือนจะประพฤติพรหมจรรย์ให้บริสุทธ์ิให้บริบูรณ์โดยส่วนเดียว  
ดุจสังข์ขัดไม่ใช่ทำได้ง่าย ถ้ากระไร เราพึงปลงผมและหนวด นุ่งห่มผ้ากาสาวพัสตร์ ออกบวช
เป็นบรรพชิต๔๑ ฉะน้ัน  พุทธปรัชญาเถรวาทจึงมองว่า หน้าที่ของฆราวาสน้ันคับแคบ และถูก
กำหนดด้วยหน้าที่ทางสังคมช่ัวคราวเท่าน้ัน  ไม่ได้ตอบคำถามเชิงปัจเจกว่าจะแก้ทุกข์ในชีวิตได้
อย่างไร  เพราะตราบที่ยังต้องทำหน้าที่ทางสังคมอยู่ก็ไม่อาจทำให้ตนเองหลุดพ้นหรือเป็นอิสระ
ได้เน่ืองจากยังผูกพันกับด้วยบุคคลอ่ืนและหน้าที่  ทำให้การใช้ชีวิตแบบฆราวาสเต็มไปด้วย
ความคับแคบ ไม่บริสุทธ์ิ เต็มไปด้วยความขัดแย้ง  การหลีกหนีออกจากวงจรดังกล่าวจึงเป็นการ
แสวงหาทางแก้ไขความทุกข์และพัฒนาตนเองไปสู่การหลุดพ้นจากความรักแบบที่มีตัวตน และมี
ครอบครัว ไปสู่ความรักที่เป็นอิสระ  เป็นการรู้แจ้งความจริงและดับทุกข์ทั้งสิ้น  เพราะเมื่อถึง
ความรักน้ันแล้วการเผื่อแผ่แก่ผู้อ่ืนก็จะไม่มีขีดจำกัดไม่ว่าจะกับใครก็ตาม 
 บทสรุป จากการศึกษาเรื่องความรักและการแต่งงานในพระพุทธศาสนาทำให้เข้า
ในบริบทเกี่ยวกับความรักและการแต่งงานดังน้ี 
 ๔.๑ แนวคิดเร่ืองความรักแบบตะวันตกจะเน้นที่การพิจารณาข้อเท็จจริงทางสังคม
เป็นหลัก  โดยความรักน้ันจำเป็นต้องมีการแต่งงาน  เพราะการแต่งงานเป็นส่วนหน่ึงในการ
เช่ือมโยงไปสู่พระเจ้า เป็นอุดมคติที่สังคมจะสมบูรณ์ขึ้น  แม้จะมีความรักที่ไม่สมหวังก็จะมีการ
สร้างเรื่องราวเป็นนิยาย  แทนจะเล่าเรื่องเหล่าน้ีจริงๆ  ทั้งน้ีเพ่ือยืนยันความรักแม้จะไม่ได้อยู่
ร่วมกันก็ยังถือว่ามีข้อดีเช่นกัน  แต่เป็นความรักที่บกพร่องไม่สมบูรณ์แบบ  เพราะตราบท่ียังไม่
มีครอบครัวสมบูรณ์เมื่อน้ันความรักน้ันก็ยังไม่อาจบรรลุถึงความดับทุกข์ได้ทั้งตนเองและสังคม 
 ในปรัชญาอินเดียถือว่าความรักในระดับล่างสุดคือความรักตัวเองที่เรียกว่า "อัตตา" 
และรักผู้อ่ืนที่เรียกว่า "กามะ"  โดยความรักทั้งสองน้ีไม่สามารถนำตัวเองออกจากความอยากท่ี
พุทธปรัชญาเถรวาทถือว่าเป็นความยึดมั่นในตัวตนว่า "เป็นตัวเรา" และความอยากที่เต็มไปด้วย
ความใคร่ในสิ่งอ่ืนหรือผู้อ่ืนว่า "เป็นของเรา"  ความรักแบบน้ีทำให้เกิดความทุกข์อย่างเดียว  
ส่วนความรักแบบเปมะน้ันเป็นความรักแบบดีแต่ก็ยังมีความยึดมั่นอยู่เช่นกัน  แต่ความยึดมั่น
น้ันสามารถจะแก้ไขได้ด้วยการสร้างเหตุผลในการรักแบบน้ี  ส่วนความรักแบบเมตตาไม่

 

 ๔๐ ที.สี. (ไทย) ๙/๑๙๕/๑๒๘. 
 ๔๑ ที.สี. (ไทย) ๙/๒๓๕/๑๖๗. 
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จำเป็นต้องมีเหตุผล  เป็นความรักที่มีปัญญาในการเข้าใจสภาวะของผู้อ่ืนอย่างแจ่มแจ้ง  แต่
ปุถุชนผู้จะใช้ความเมตตาน้ียังต้องจำกัดด้วยเง่ือนไข  เช่น กฎหมาย, วินัย, จารีต, ประเพณี เป็น
ต้น 
 ๔.๒  แนวคิดเรื่องการแต่งงานน้ันถูกนำเสนอผ่านศาสนาคริสต์ที่มองว่าการ
แต่งงานเป็นเรื่องสำคัญในการทำให้คนบรรลุถึงชีวิตที่สมบูรณ์ได้  ขณะที่แนวคิดแบบปรัชญา
อินเดียถือและพระพุทธศาสนามองว่าการแต่งงานเป็นแค่ช่วงหน่ึงในชีวิตเท่าน้ัน  และเป็นหน้าที่
ที่ควรปฏิบัติกันเมื่อใช้ชีวิตในสังคมเท่าน้ัน  และไม่ถือว่าการแต่งงานจะนำความสุขมาให้แก่ชีวิต
ได้จริง  ฉะน้ัน การได้บวชและหลีกหนีจากการแต่งงานต่างหากจะนำความสุขมาให้อย่างแท้จริง  
เพราะความรักคือการเรียนรู้ความทุกข์  ตราบที่ ยังอยู่กับความทุกข์หรือยังตกอยู่ภายใต้
ข้อบังคับบางอย่างที่เรียกว่า ครอบครัว ก็จะทำให้อึดอัดด้วยการพลัดพรากจากกัน เป็นต้น  
ปรัชญาอินเดียจึงวางเรื่องการพัฒนาชีวิตตามเป้าหมายคือ "โมกษะ"  พระพุทธศาสนาเรียกว่า 
"นิพพาน"  โดยเริ่มจากตัวเองน้ันจะมีความรักต้องสัมพันธ์กับหน้าที่  และที่สุดก็หลุดพ้นจากการ
ทำหน้าที่น้ันเข้าสู่ความเป็นอิสระ  เช่นเดียวกับพระพุทธศาสนาที่ถือเอาหน้าที่ในการอยู่ครอง
เรือนเป็นเรื่องช่ัวคราว  แต่ก็ต้องทำอย่างถูกต้อง  และควรพัฒนาหรือใช้ความรักด้วยเหตุผลใน
การป้องกันกิเลส ขณะเดียวกันก็ควรหลีกจากความรักน้ันด้วยการไม่ยึดติดและปล่อยวาง  ด้วย
การบวชและปฏิบัติธรรมเพ่ือเป้าหมายคือการบรรลุธรรมและนำคำสอนนั้นไปเผยแผ่ให้คนอ่ืนๆ 
ต่อไปไม่ว่าจะเป็นคนที่เราเคยรักหรือคนที่เกลียดก็ตาม 
 
๔. ปัญหาสำหรับวิเคราะห์ วิพากษ์ประจำบท 
 ๔.๑ แนวคิดเรื่องความรักกับการแต่งงานว่าด้วยเรื่องอะไร มีปัญหาใดบ้างและมีผู้
เสนอความเห็นไว้อย่างไร อธิบาย 
 ๔.๒ กรณีความรักกับการแต่งงาน ท่านเห็นด้วยหรือไม่ มีเหตุผลสนับสนุนหรือ
คัดค้านอย่างไรบ้างตามท่ีปรากฎในพระไตรปิฎก อภิปราย 
 
 
๕. บรรณานุกรม 
มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย. พระไตรปิฎกภาษาไทย ฉบับมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย.  
 กรุงเทพมหานคร : โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๓๙. 
พินิจ รัตนกุล. ปรัชญาชีวิต ฌอง-ปอล ซาร์ตร์. พิมพ์ครั้งที่ ๘. กรุงเทพมหานคร : สามัญชน,  
 ๒๕๕๖. 
พุทธทาสภิกขุ. ตัวกู ของกู. พิมพ์ครั้งที่ ๒. กรุงเทพมหานคร : สุขภาพใจ, ๒๕๔๘. 



  ๒๔๗ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

ลู  มารินอฟฟ์. The big questions  ชีวิตนี้มีคำถาม. แปลโดย สุรพงษ์ สุวจิตตานนท์.  
 กรุงเทพมหานคร : มายด์, ๒๕๕๑. 
สมภาร พรมทา. ชีวิตกับความขัดแย้ง. พิมพ์ครั้งที่ ๒. กรุงเทพมหานคร : จุฬาลงกรณ์ 
 มหาวิทยาลัย, ๒๕๔๓. 
สมัคร บุราวาศ. ปรัชญาพราหมณ์ในสมัยพุทธกาล. พิมพ์ครั้งที่ ๒.กรุงเทพมหานคร : ศยาม,  
 ๒๕๕๔. 
สุวรรณา สถาอานันท์. หลุนอ่ีว์ : ขงจ้ือสนทนา. กรุงเทพมหานคร : จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย,  
 ๒๕๕๑. 
Basant Kumar Lal. Contemporary Indian Philosophy. 9th Reprint. Delhi :  
 Motilal Banarsidass Publishers,2013. 
Ramakrishna Puligandla. Fundamentals of Indian Philosophy. fourth  
 impression. New Delhi : D.K.Printworld Ltd.,2008. 
C. G. Jung. The Structure and Dynamics of the Psyche. Princeton: Princeton  
 University Press, 1981. 
Gandhi, M.K. Selections from Gandhi. Ed. by N.K. Bose. Ahmedabad : Navajiwan  
 Publishing House,1948. 
Karl H. Potter. Presupposition of India's Philosophy. Delhi : Motilal Banarsidass  
 Publishers,2002. 
Ven. Thubten Chodron. Dealing with Life's Issues. Singapore : Fabulous Printers  
 Pte Ltd,2008. 
Marilyn Corrie Catherine Sanok. A Concise Companion to Middle English  
 Literature. UK : Blackwell Publishing Ltd.,2009. 
 
 
 

 



บรรณานุกรม 
 

 
 

เจษฎา ทองรุ่งโรจน์. พจนานุกรมอังกฤษ-ไทย. กรุงเทพมหานคร : แสงดาว, ๒๕๕๗. 
ทองหล่อ  วงษ์ธรรมมา. ปรัชญาอินเดีย. กรุงเทพมหานคร :  โอเดียนสโตร์, ๒๕๓๕. 
พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี (เหมประไพ), “การศึกษาวิเคราะห์ญาณวิทยาในพุทธปรัชญาเถร 
 วาท: ศึกษาเฉพาะในปกรณ์วิเสสวิสุทธิมรรค”, วิทยานิพนธ์พุทธศาสตร 
 มหาบัณฑิต สาขาวิชาปรัชญา. บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณ 
 ราชวิทยาลัย, ๒๕๔๘. 
พระอุปติสสเถระ. วิมุตติมรรค. แปลโดย  พระเมธีธรรมาภรณ์ (ประยูร  ธมฺมจิตฺโต)  และคณะ.   
 กรุงเทพมหานคร :  โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย , ๒๕๓๘. 
พุทธทาสภิกขุ. ปฏิจจสมุปบาท  จากพระโอษฐ์. พิมพ์ครั้งที่ ๘. กรุงเทพมหานคร : สุขภาพใจ,  
 ๒๕๕๔. 
พระพุทธโฆษาจารย์. วิสุทธิมรรค ภาค ๑ ตอน ๑. แปลโดย คณะกรรมการแผนกตำรามหา 
 มกุฏราชวิทยาลัยพิมพ์ครั้งที่ ๑๐ . กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย,  
 ๒๕๔๘. 
__________. วิสุทธิมรรค ภาค ๑ ตอน ๒. แปลโดย คณะกรรมการแผนกตำรามหามกุฏ 
 ราชวิทยาลัยพิมพ์ครั้งที่ ๑๐ . กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๘. 
__________.  วิสุทธิมรรค ภาค ๓ ตอน ๑. แปลโดย คณะกรรมการแผนกตำรามหามกุฏ 
 ราชวิทยาลัยพิมพ์ครั้งที่ ๑๐ . กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๘. 
__________.  วิสุทธิมรรค ภาค ๓ ตอน ๒. แปลโดย คณะกรรมการแผนกตำรามหามกุฏ 
 ราชวิทยาลัยพิมพ์ครั้งที่ ๑๐ . กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๘. 
พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต). พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์. พิมพ์ครั้งที่  

๑๕. กรุงเทพมหานคร : สหธรรมิก, ๒๕๕๓. 
________. พุทธธรรม ฉบับปรับขยาย. พิมพ์ครั้งที่ ๓๓. 
 กรุงเทพมหานคร : ผลิธัมม์, ๒๕๕๕. 
________. พจนานุกรมพุทธศาสตร์ ฉบับประมวลธรรม. พิมพ์ครั้งที่ ๑๓. กรุงเทพมหานคร :  

บริษัท เอส.อาร์.พริ้นต้ิง แมส โปรดักส์ จำกัด, ๒๕๔๘. 
พุทธทาสภิกขุ. ภาษาคน-ภาษาธรรม. กรุงเทพมหานคร : ธรรมสภา, ๒๕๓๗. 



  ๒๔๙ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

_________. ตัวกู-ของกู. พิมพ์ครั้งที่ ๒.กรุงเทพมหานคร : สุขภาพใจ, ๒๕๔๘. 
_________. นิพพาน. กรุงเทพมหานคร : ธรรมสภา, ม.ป.ป. 
_________. ปฏิจจสมุปบาท. กรุงเทพมหานคร : ธรรมสภา,ม.ป.ป. 
มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย. พระไตรปิฎกภาษาไทย ฉบับมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย.  
 กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๓๙. 
มหามกุฎราชวิทยาลัย. มิลินทปัญหา. พิมพ์ครั้งที่ ๒. กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย,  
 ๒๕๔๓. 
_________. อภิธัมมัตถสังคหบาลีและฏีกา. กรุงเทพมหานคร : มหามกุฏราชวิทยาลัย,  
 ๒๕๓๐. 
ราชบัณฑิตยสถาน. พจนานุกรมศัพท์ปรัชญา  อังกฤษ-ไทย. พิมพ์ครั้งที่ ๓.กรุงเทพมหานคร : 
 ราชบัณฑิตยสถาน , ๒๕๔๓. 
สมภาร พรมทา. กิน : มุมมองของพุทธศาสนา. กรุงเทพมหานคร : โครงการเผยแพร่ผลงาน 
 วิชาการ คณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย,๒๕๔๗. 
สิริมังคลาจารย์. มังคลัตถทีปนี แปล เล่ม ๑. แปลโดย คณะกรรมการแผนกตำรามหามกุฎราช 
 วิทยาลัย. พิมพ์ครั้งที่ ๑๐. กรุงเทพมหานคร : มหามกุฎราชวิทยาลัย,๒๕๕๐. 
Bijayananda Kar. The Philosophy of Lokayata : A Review and Reconstruction.  
 Delhi: Motilal Banarsidass Publishers, 2013. 
Bimal  Krishna  Matilal.  Logic, Language  and  Reality : Indian  Philosophy   

and  Contemporary  Issues. 2nd edition, Delhi : Motilal  Banarsidass  
Publishers  Private  Limited,2008.  

Damien Kneown. The Nature of Buddhist Ethics. New York: PALGRAVE,2001. 
Danto, A.C. Mysticism and Morality. New York : PenGuin Books,1972. 
David J. Kalupahana. The Buddha's  Philosophy of Language. Sri Lanka : A  

Sarvodaya Vishva Lekha Publication, 1999. 
________. Buddhist Philosophy : A Historical Analysis. 2nd Printing. Honolulu :  

the University Press of Hawii, 1977. 
Karl H. Potter. Presuppositions of India’s Philosophy. Delhi:  
 MotilalBanarsidass, 2002. 
K.N.Jayatilleke. The Message of the Buddha. ed. by Ninian Smart. London :  

Allen & Unwin Ltd.,1975. 
_______. Early  Buddhist  Theory  of  Knowledge. Delhi : George Allen &  



๒๕๐  

 

...พระมหาขวัญชัย กิตฺติเมธี, ป.ธ.๙,ดร. ภาควิชาศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์ 

Unwin Ltd.,2004. 
Robert Audi. The Cambridge  Dictionary of Philosophy. Second Edition. New  

York: Cambridge University Press,1999. 
THOMAS BALDWIN. "Moore" in The Blackwell Companion to Philosophy.  
 Edited by NICHOLAS BUNNIN and E. P. TSUI-JAMES, SECOND EDITION.  
 UK: Blackwell Publishers Ltd,2003 
Owen Flanagan. The Bodhisattva’s Brain: Buddhism Naturalized.  
 Massachusetts: The MIT Press,2011. 
Peter Harvey. An Introduction to Buddhist Ethics. UK : Cambridge University  
 press,2000. 
Samiran Chandra Chakrabarti. The concept of Purusarthas. Delhi : Maharshi  
 Sandipani Rashtriya Ved Vidya Pratishthan,2003. 
 
 
 
 

 
 



  ๒๕๑ เอกสารประกอบการบรรยาย: พุทธปรัชญาในพระไตรปิฎก...  

 

ประวตัิผู้แตง่ 
 
ช่ือ พระมหาขวัญชัยกิตฺติเมธี (เหมประไพ) 
ภาควิชา ศาสนาและปรัชญา คณะพุทธศาสตร์  
มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย  
ที่อยู่ปัจจุบัน  ๒๖๖ ถ.จักรวรรดิ เขตสัมพันธวงศ์ กรุงเทพมหานคร  
๑๐๑๐๐ 
 
ประวัติการศึกษา 
- พุทธศาสตรบัณฑิต สาขาวิชาปรัชญา มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย พ.ศ.๒๕๔๒ 
- พุทธศาสตรมหาบัณฑิต สาขาวิชาปรัชญา มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย พ.ศ. 
๒๕๔๘ 
- พุทธศาสตรดุษฎีบัณฑิต สาขาวิชาปรัชญามหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย พ.ศ.
๒๕๕๗ 
- เปรียญธรรม ๙ ประโยค พ.ศ.๒๕๕๐ 
 
ประวัติการทำงาน  
- อาจารย์ประจำหลักสูตรพุทธศาสตรมหาบัณฑิต สาขาวิชาพระพุทธศาสนา วิทยาลัยสงฆ์พุทธ
ปัญญาศรีทวารวดี 
- อาจารย์ประจำภาควิชาศาสนาและปรัชญา มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย 
 
รางวัลเกียรติคุณ 
- รางวัลผู้ทำคณุประโยชน์ต่อพระพุทธศาสนา (เสาเสมาธรรมจักร)  สาขาแต่งหนังสือทาง 
พระพุทธศาสนา  
- รางวัลเชิดชูเกียรติพระธรรมทูตและพระวิทยากรที่ทุ่มเททำงานเผยแผ่ในพ้ืนที่ ๕ จังหวัด
 ชายแดนใต้ 
 
ผลงานตีพิมพ ์
 - หนังสือเรื่อง ปัญหาปรัชญา. กรุงเทพมหานคร : มูลนิธิหยดธรรม, ๒๕๖๐. 
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