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บทท่ี 2 
 

อารามกับความหวังในโลกวังเวง 
 
  
ศาสนภูมิทัศน์กับวิกฤตการณ์ของโลก 
 
 ศาสนาเป็นสิ่งที่นักสงัคมศาสตร์ให้ความสนใจเป็นพิเศษในวิกฤตการณ์ต่างๆ ความ
เปลี่ยนแปลงของสงัคมยุโรปเข้าสู่ยุคสมยัใหม่ซึ่งผ่านการปฏิวัติวิทยาศาสตร์และอุตสาหกรรมมา
ตัง้แต่คริสต์ศตวรรษที่ 18 และส่งอิทธิพลถึงคริสต์ศตวรรษที่ 19 นัน้ได้เปลี่ยนภูมิทัศน์ทัง้ทางภาย
ภาพและทางสงัคมรวมทัง้จิตสํานึกของผู้คนอย่างรวดเร็ว รุนแรง และลึกซึง้ ศาสนาในฐานะที่เป็น
สถาบันหลกัในการกําหนดวิธีคิดและเป็นเบ้าหลอมของความหมายในสังคมดัง้เดิมนัน้ถูกปฏิเสธ 
ท้าทาย วิพากษ์และตัง้คําถามจากระบบคณุค่าและเหตุผลนิยม (rationalism) ชุดใหม่ซึ่งสมาทาน
แนวคิดแบบวิทยาศาสตร์ที่เช่ือว่าโลกของวตัถุเป็นความจริงสูงสุด (material determinism)  ความ
เช่ือดัง้เดิม ศรัทธา ความเข้าใจและชุดคําอธิบายโลกของศาสนาถูกมองว่าเป็นสิ่งที่มอมเมา
ประชาชน (opium)1 ทัง้ยังเป็นเคร่ืองมือของการกดข่ี (power over) และครอบงําผู้ คนให้หลงงม
งาย  ทศันะต่อศาสนาดงักล่าวจํากัดกรอบการวิเคราะห์สงัคมในฐานะที่เป็นระบบปิดและดํารงอยู่
อย่างโดดเด่ียว (self-contained/ isolated society) โดยละเลยไม่กล่าวถึง (silent) สถานการณ์ที่
เกิดขึน้จริงในอีกซีกโลกหนึ่งซึ่งประเทศมหาอํานาจในยุโรปกําลังขยายพรมแดนทางการค้าและ
อาณาเขตโดยส่งสําเภา เรือรบ และไม้กางเขนต่างทูตเจริญสัมพันธไมตรีกับ ‚ชนพืน้เมือง‛ และ 
‚อาณาจักรป่าเถ่ือนล้าหลงัซึง่บูชาพระอิฐพระปูน‛2 ควรได้รับอารยธรรมและความเจริญก้าวหน้า

                                                   
1 แนวคิดดงักล่าวยงัไม่อาจช่วยให้เข้าใจได้ว่า เหตุใดรัฐซึ่งเคยสมาทานแนวคิดและท่าทีปรปักษ์ต่อ

ศาสนาแบบมาร์กซ์อย่างเวียดนาม ลาว และกัมพชูากลบักลายมาเป็นผู้ใช้เคร่ืองมอมเมาประชาชนหรือ ‚ฝ่ิน‛ 
นัน้เสียเอง  ด้วยเห็นว่าไม่มีพลงัอ่ืนใดจะสามารถกํากับพลเมืองและสร้างเอกภาพและบรูณภาพแห่งรัฐได้เท่ากบั
ศาสนา (Louis Gabaude, personal communication) 

2 ทศันะและท่าทีเก่ียวกับความเชื่อและการนบัถือศาสนาของชนพืน้เมืองในลักษณะดังกล่าวปรากฏ
ชดัเจนในข้อเขียนของชาวตะวนัตกซึ่งเดินทางไปยงัดินแดนโพ้นทะเล ดังในจดหมายเหตุของเดอ ลาลูแบร์ ซึ่ง
เดินทางมายงัสยามในสมัยอยุธยา  รวมไปถึงนวนิยายอิงประวัติศาสตร์ซึ่งเขียนขึน้มาใหม่จากการค้นคว้า
เอกสารทางประวติัศาสตร์ของผู้ประพนัธ์ทําให้เห็นวิธีการที่ชาติมหาอํานาจในยุโรปใ ช้ในการล่าอาณานิคม ดู
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ในแบบวิทยาศาสตร์  แนวคิดทางสังคมศาสตร์ที่มีต่อศาสนาว่าเป็นเคร่ืองมอมเมาและครอบงํา
ประชาชนนัน้ล้มเหลวต่อการทําความเข้าใจปฏิบัติการทางศาสนาและพิธีกรรมแห่งการต่อต้าน 
(religious practice and ritual of resistance) ซึ่งเกิดขึน้เพ่ือตอบโต้การกดข่ีข่มเหงของรัฐบาล
อาณานิคมเช่นกรณีของการจาริกแสวงบุญที่ซามาร์ ประเทศฟิลิปปินส์ซึง่สามารถระดมมวลชนเข้า
ร่วมได้เป็นจํานวนมากในการต่อต้านรัฐบาลอาณานิคมสเปน  (Cruikshank 1979)  เทววิทยาแห่ง
การปลดปล่อย (theology of liberation) ในหมู่ประเทศละตินอเมริกาซึง่ศาสนาได้มีบทบาทสําคัญ
ในการขับเคลื่อนผู้คนให้เผชิญหน้ากับรัฐบาลอาณานิคม (อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล 2551: 5; 2551: 
109)  ขบวนการพระศรีอาริย์ (millennialism) ที่เกิดขึน้ในเขตชนบทหลายแห่งของประเทศกัมพูชา 
(Sam 1987) สงครามฉัตรในปี 1942   ซึง่นําโดยยุวสงฆ์เขมรซึ่งกางร่มเดินภาวนาประท้วงรัฐบาล
อาณานิคมฝร่ังเศส (Harris 2005; Locard 2007: 70-81; Sam 1987) แนวคิดและความ
เคลื่อนไหวทางศาสนาซึง่ปรากฏตวัออกมาในสภาวะวิกฤตของสังคมเป็นสิ่งที่ต้องตัง้คําถามกลับ
ต่อความชอบธรรมของทัศนะแบบลดทอน (reductionism) ซึ่งประเมินค่าศาสนาว่าเป็นส่วนเกิน
และสิ่งเลวร้ายของสงัคม 
 นอกเหนือจากทัศนะแบบลดทอนที่มีต่อศาสนาแล้ว ทัศนะที่มองศาสนาเป็น
เคร่ืองมือ (instrumentalism) ซึง่จะถูกหยิบฉวยมาใช้ได้เมื่อจําเป็นกล่าวคือ เมื่อมีเง่ือนไขทางวัตถุ 
(interest) มากํากับปฏิบัติการทางศาสนา การปรากฏของความเช่ือและลัทธิพิธีต่างๆ ล้วนแล้วแต่
ผ่านการคิดคํานวณอย่างมีเหตุผล (calculation) สาเหตุที่ทําให้คนบนเกาะซาร์มาร์  (Samar) 
ออกมาเดินจาริกประท้วงรัฐบาลอาณานิคมสเปนในทศันะดงักล่าวจึงมีสาเหตุหลักมาจากการเก็บ
ภาษีที่สูงขึน้  เพราะไม่มีปฏิบัติการทางศาสนาและพิธีกรรมใดที่ไม่มีผลประโยชน์อยู่เบือ้งหลัง  
คําอธิบายพฤติกรรมทางศาสนาในทํานองนีค้งไม่อาจทําความเข้าใจได้ว่าสภาวะของผู้ จาริกที่
พร้อมจะสละชีวิตในการเดินจาริกรอนแรมในระยะไกลและต้องเผชิญกับความยากลําบากนัน้คุ้ม
กับการบีบให้ลดหย่อนภาษี  แนวคิดดังกล่าวย่อมพบกับข้อจํากัดว่าเมื่อชาวบาหลีเผชิญหน้ากับ
กองกําลังดัชต์ (Dutch) พวกเขาประกอบพิธีปุปุตัน  (Puputan) ซึ่งมีการชําระล้างร่างกายให้
บริสทุธ์ิและสวมชุดขาว ยาตราเข้าหากระสนุปืน  การรบกันเพ่ือสิ่งที่เช่ือระหว่างชาวคริสต์และชาว
มุสลิมในสงครามครูเสดซึ่งกินเวลานับศตวรรษ  การพลีชีพในสงครามศาสนาที่เ รียกว่าญิฮาด 
(Jihad)  สงครามฉัตรในกัมพูชาซึ่งเกิดขึน้อีกครัง้เมื่อปี  ค.ศ.1997      เมื่อพระสงฆ์เขมรจํานวน
มากเดินภาวนาและจํานวนหนึ่งยังคงอาราธนาพระปริตรขณะที่กองกําลังฝ่ายรัฐประหารเข้า

                                                                                                                                                  

รายละเอียดเพิ่มเติมใน มอร์กาน สปอร์แตส, รุกสยามในนามของพระเจ้า, กรรณิกา จรรย์แสง แปล, กรุงเทพฯ 
มติชน, 2547. 
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ปราบปรามอย่างรุนแรง  การยินยอมพร้อมตายในลักษณะนีคื้อพฤติกรรมทางศาสนาซึ่งคิด
คํานวณผ่านเง่ือนไขเชิงวตัถุหรือไม่  การตดัสินใจของมนษุย์ที่จะมุ่งตายยังชวนให้เช่ืออีกหรือไม่ว่า
ศาสนาเป็นเพียงเคร่ืองมือที่จะหยิบฉวยมาใช้เมื่อมีเง่ือนไขเป็นผลประโยชน์เชิงวตัถุ 
 การมองว่าศาสนาเป็นเคร่ืองมือที่จะถูกเลือกใช้นัน้เป็นแนวคิดที่เช่ือในสมมติฐานว่า
โลกสมยัใหม่ได้ผ่านกระบวนการเข้าสู่ความเป็นโลกฆราวาส (secularization) แล้ว ซึ่งมโนทัศน์นี ้
เช่ือว่าทุกสังคมที่เปลี่ยนเข้าสู่ความทันสมัย (modernity) เหตุผลนิยม (rationalism) จะเข้ามา
แทนที่วิธีคิดทางศาสนา (other-worldly mode of thought) ซึ่งมีนัยสําคัญของการเข้าสู่ระบบทุน
นิยม และเบียดขับศาสนาให้หลีกเร้นออกไปจากกิจของฆราวาส (inner-worldly matters) ด้วย
แนวความคิดทางสังคมวิทยาและมานุษยวิทยาศาสนาซึ่งอิงกับบริบททางประวัติศาสตร์ยุโรปที่
ฝ่ายอาณาจักรเร่ิมตีตนออกห่างจากศาสนจักรด้วยเง่ือนไขทางเศรษฐกิจการเมืองรวมทัง้การสิน้สุด
ลงของอิทธิพลของคริสตจักรในยุคกลางและการปฏิวัติทางวิทยาศาสตร์  การพิจารณาข้อมูล
ดงักล่าวทําให้แขนงวิชานีเ้ช่ืออย่างปักใจว่าเราได้ก้าวเข้าสู่ยุคของฆราวาสเพราะเราเป็นคนรุ่นใหม่  
คนหนุ่มสาวในยุคทนัสมยัแล้วไม่ใช่คนของพระและไม่ใช่คนของอาราม  ทัง้ยังไม่ได้ถูกกํากับด้วย
วิธีคิดแบบศาสนาและเช่ือว่าสงัคมอ่ืนๆ นอกเหนือจากสงัคมในซีกโลกตะวันตกก็จะดําเนินไปตาม
รูปแบบความเปลี่ยนแปลงดงักล่าว  การอนุมานเช่นนีท้ําให้โลกวิชาการภาษาตะวันตกเกิดความ
ต่ืนตัวต่อปรากฏการณ์อย่างเทววิทยาแห่งการปลดปล่อย  (theology of liberation) ในกลุ่ม
ประเทศละตินอเมริกา  การเดินภาวนาเป็นกลุ่มของสงฆ์เพ่ือเรียกร้องสนัติภาพอย่างกรณีของธรรม
ยาตรา  สงครามฉัตร  การเดินภาวนาเพ่ือสันติ  และการเดินของพระสงฆ์ชาวพม่าเพ่ือต่อต้าน
รัฐบาลเผด็จการทหาร เหล่านีถู้กขนานนามว่าเป็น พุทธศาสนาแนวพัฒนาสังคม (engaged 
Buddhism) ด้วยเข้าใจว่าโลกศาสนาที่เคยแยกขาดไปจากโลกฆราวาสนัน้ได้หวนกลับมาแล้ว  
ศาสนายังคงเป็นเพียงรูปแบบและเคร่ืองมือที่สามารถหยิบฉวยมาใช้ได้เมื่อต้องการประโยชน์  ด้วย
แนวคิดดังกล่าวมองว่าเทววิทยาไม่เคยช่วยปลดเปลือ้งศาสนิกออกจากความทุกข์ทางสังคมจึง
เรียกปรากฏการณ์ในละตินอเมริกาว่า ‚เทววิทยาแห่งการปลดปล่อย‛  และด้วยมองว่าพุทธศาสนา
โดยเฉพาะสายเถรวาทมุ่งสอนเฉพาะให้คนบรรลธุรรมและไม่สนใจทางโลกจึงเรียกปฏิบัติการทาง
วฒันธรรมของชาวพทุธที่เกิดขึน้นีว่้าเป็น พทุธศาสนาแนวพฒันาสงัคม (อนัมีนัยว่าก่อนหน้านีพุ้ทธ
ศาสนาไม่เคยพฒันาสงัคมและไม่เคยข้องเก่ียวกับมิติสงัคม)  
 ทัศนะและท่าทีที่มีต่อศาสนาดังกล่าวมิได้มองว่าศาสนาเป็นระบบความหมายอัน
ซับซ้อน (religion as a cultural system) ซึ่งมนุษย์กระทําการทัง้ที่รู้ตัวและไม่รู้ตัวโดยมีแนวคิด
ทางศีลธรรมของศาสนากํากับอยู่   การลดบทบาทของศาสนจักรและวาติกันออกจากรัฐชาติ
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สมยัใหม่ในยุโรปไม่ได้แปลว่าชาวคาธอลิกทัว่ยุโรปจะเคร่งครัดในศาสนาน้อยลง  การที่อินเดียระบุ
อย่างเป็นทางการว่าเป็นรัฐฆราวาส (secularized state) มิได้หมายความว่าชาวอินเดียหลาก
ศาสนาจะมีความเป็นศาสนิกน้อยลง  พิธีมหากุมภเมลาที่ทําให้ชาวฮินดูจาริกแสวงบุญไปชําระ
ล้างบาปที่แม่นํา้คงคาจํานวนนับล้านคนที่เมืองพาราณสีดจูะขัดแย้งกันกับความเป็นรัฐและสังคม
ฆราวาสของยุคอินเดีย ‚ทันสมัย‛ ที่ ริมฝ่ังแม่นํา้คงคาเราไม่สามารถจําแนกได้ว่าใครเคยเป็น
ข้าราชการชัน้ผู้ ใหญ่มีหน้าที่การงานดีมาก่อนเพราะพวกเขาและเธอเลือกดําเนินชีวิตตามหลัก
อาศรม 4 เมื่อถึงวยัเกษียณอายุราชการอายุจําตรงกับช่วงของสันยาสีคือการบําเพ็ญพรตภาวนา 
ชาวฮินดสูงูอายุเหล่านีต้้องจากเรือนเพ่ือไปใช้ชีวิตแบบนักบวชเพ่ือรอการบรรลุธรรม  วิถีชีวิตแบบ
นีย้ังคงเกิดขึ น้และดําเนินไปในรัฐที่ถูก เรียกว่า ‚รัฐฆราวาส ‛ และ ‚สังคมทันสมัย ‛  และ
เช่นเดียวกันกับชาวเขมรสงูอายุทัง้หญิงชายเมื่อสงูอายุจะโกนศีรษะ ถืออโุบสถศีล และไปอาศัยรับ
ใช้งานการในอาราม ปฏิบัติตามขัน้ตอนชีวิตเฉกเช่นสนัยาสีในหลกัอาศรม 4 ของอินเดีย  การสละ
เรือนมีการปฏิบัติกันมาตัง้แต่สมยัก่อนสังคมเขมรเข้าสู่ยุคทันสมัย  ยุคทันสมัย และแม้กระทั่งใน
ปัจจุบันซึ่งระบอบเขมรแดงเมื่อสี่ทศวรรษก่อนได้พยายามกําจัดพุทธศาสนาให้ออกจากวิถีชีวิต
ผู้คนแล้ว  สิ่งเหล่านีย้ังพบเห็นได้ในสงัคมเขมรปัจจุบัน  
 การเกิดขึน้ของลัทธิพิธี  ศาสนปฏิบัติ และขบวนการเคลื่อนไหวทางศาสนาต่างๆ 
อาทิ การเดินภาวนาเพ่ือสันติ  และธรรมยาตรา มีแนวโน้มว่าจะมีมากขึน้ในวิกฤตของโลกในยุค
ปัจจุบัน อาทิ การทรงเจ้าเข้าผี  การบูชาเทพยดาต่างๆ ความเช่ือใหม่ๆ ในสังคมเพ่ือบรรเทาความ
ไม่มัน่คง ภยัพิบัติ ความหวาดกลวั และความเสี่ยงต่างๆ นานาในชีวิตของผู้ คนและสังคมอันเป็น
ผลจากความเปลี่ยนแปลงที่รวดเร็วและรุนแรงเมื่อสังคมเข้าสู่ภาวะทันสมัย (modernity) และถูก
รวมเข้าสู่ระบบโลก (globalization) อย่างไม่อาจหลีกเลี่ยง ปรากฏการณ์เหล่านีท้้าทายแนวคิดการ
กลายเป็นโลกฆราวาส (secularization) ซึง่ครอบงําสงัคมวิทยาและมานุษยวิทยาศาสนาในฐานะ
คําอธิบายครอบจักรวาลเป็นเวลานาน (Taylor 2004, 2007) เพราะปฏิบัติการทางศาสนาทัง้หลาย
ซึง่ปะทแุละแพร่กระจายเพ่ิมมากขึน้นัน้สวนทางกับแนวคิดการกลายเป็นโลกฆราวาสซึ่งเช่ือว่าเมื่อ
โลกทันสมัยขึน้ เมื่อมนุษย์รู้สึกระบบเหตุผลแบบวิทยาศาสตร์มากขึน้ มนุษย์จะเช่ือถือศาสนา
น้อยลง  กิจกรรมทางโลกย์จะมีบทบาทมากขึน้ในขณะที่กิจกรรมทางธรรมจะลดบทบาทและแยก
ขาดออกไปจากปริมณฑลแห่งชีวิตและสงัคมในที่สดุ 
 แนวคิดดังกล่าวเกิดข้อจํากัดอย่างมากในการทําความเข้าใจท่าทีที่คนนับถือ
วิทยาศาสตร์เหมือนกับศาสนาที่อธิบายโลกและชีวิตในทกุปริมณฑลตัง้แต่การเกิดจนตาย  อธิบาย
การเกิดขึน้ ดํารงอยู่ และความดบัสญูของชีวิตและสสารด้วยจินตภาพชุดใหม่ในแบบวิทยาศาสตร์  
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แนวคิดดงักล่าวสวนทางกับสิ่งที่เกิดขึน้ภายหลงัการปฏิวัติวัฒนธรรมในจีนซึ่งรัฐบาลคอมมิวนิสต์
พยายามแยกเร่ืองศาสนาออกจากเร่ืองของสงัคม ยกกองกําลังไปปราบปรามชาวทิเบตซึ่งรัฐบาล
จีนเช่ือว่านับถือ ‚ฝ่ิน‛ หรือ ‚สิ่งมอมเมาประชาชน‛ หากหลงัการปฏิวติันัน้หนังสือปกแดงของเหมา
ถูกปฏิบัติด้วยท่าทีด้วยกับคมัภีร์ศกัด์ิสิทธ์ิทางศาสนาของทิเบตที่ผู้ คนในระบอบต้องท่องจําให้ได้ 
เก็บรักษาไว้อย่างดีเพราะเป็นสิ่งที่สงูส่ง และแม้ผู้ ครอบครองจะเข้าใจเนือ้หาที่อยู่ ข้างในหรือไม่ก็
ตามแต่จะไม่ยอมให้ลบหลู่หนังสือปกแดงของประธานเหมาเจ๋อตงเป็นอันขาด สถานภาพข อง
ประธานเหมา คําสอนของเหมา และสมาชิกพรรคคอมมิวนิสต์จีนจึงกลายเป็นเหมือนพระรัตนไตร  
เช่นเดียวกับ ‚การบูชา‛ รูปเคารพของประธานไกรสอน พรหมวิหานของลาวและโฮจิมินห์ของ
เวียดนามซึง่ทัง้สองเป็นผู้ นํา ‚การปลดแอก‛  สังคมเข้าสู่ยุคสมัยปลอดการครอบงําของสถาบัน
ศกัดินาและศาสนาซึง่มอมเมาประชาชนตลอดมา  แนวคิดดงักล่าวยังคงตีบตันที่จะทําความเข้าใจ
ระบบสญัลกัษณ์สําคญัซึง่ระบอบเขมรแดงใช้คือนครวดั ทัง้ๆ ที่นครวัดเป็นสถานที่ซึ่งประจุไว้ด้วย
ความหมายทางวฒันธรรมซึง่หยั่งรากลึกในดินแดนภาคพืน้ทวีปของอุษาคเนย์ ทัง้ในฐานะที่เป็น
จุดหมายปลายทางของการจาริกแสวงบุญของชาวพุทธและเป็นร่องรอยของศาสนาฮินดูและ
แนวคิดในการเมืองการปกครองแบบ ‚มลฑล‛ (mandala) ซึง่เป็นเร่ืองของสถาบันกษัตริย์ ระบอบ
เขมรแดงตีความให้นครวัดกลายเป็น ‚องค์สัญลักษณ์‛ (sacra) ในพิธีกรรมแห่งการปฏิวัติ ใน
ฐานะที่เป็นรูปธรรมของหยาดเหง่ือแรงงานของผู้คนที่ร่วมกันสร้างขึน้มา  การบังคับให้ทุกคนซึ่งอยู่
ภายใต้ระบอบต้องจงรักภกัดีต่อ ‚องค์การ‛ คือท่าทีที่มีต่อ ‚สิ่งศักด์ิสิทธ์ิ‛ ที่จําต้องได้รับการเคารพ
และยําเกรงเพราะอาจให้คุณให้โทษแก่สาวกและศาสนิกได้  นอกจากนีร้ะบอบเขมรแดงยังได้
เปลี่ยนรูปลกัษณ์ของเทวรูปศิลาซึ่งกระจัดกระจายอยู่ทั่วประเทศด้วยการทาสีแดงชาดทับลงบน
พืน้ผิว1 นายกรัฐมนตรีฮุน แซนของกัมพชูาซึง่เดิมเคยเข้าร่วมกับฝ่ายเขมรแดงในการปฏิวัติสังคม
ซึง่นําต้นแบบการปฏิวติัวัฒนธรรมแบบเหมาเจ๋อตงมาใช้ และต่อมาได้เปลี่ยนฝ่ายไปอยู่กับค่าย
สงัคมนิยมของเวียดนามซึง่ยึดมัน่ในอดุมการณ์ของระบอบใหม่อย่างเหนียวแน่นกลับสนับสนุนให้
มีการจัดพิมพ์ตํานานเสด็จกอน2ซึง่พดูถึงวีรกษัตริย์ซึง่ถูกเก็บมาได้จากท้องปลาเพ่ือยืนยันว่าแม้ตน

                                                   
1
 ภณัฑารักษ์ของศนูย์อนรัุกษ์องักอร์ (Angkor Conservation Center) แห่งจงัหวดัเสียมเรียบ อธิบาย

ให้ผู้วิจยัฟังว่าในสมยัเขมรแดง นายพลตาม็อกซึ่งเป็นหนึ่งในผู้นําระดบับญัชาการของระบอบเขมรแดงได้สัง่การ
ให้ใช้สีแดงชาดทาอาบลงบนวตัถโุบราณทัง้หลายในประเทศกัมพชูา และบางชิน้ที่เป็นรูปเคารพเทพเจ้าต่างๆ มี
คําสัง่ให้นําไปถ่วงนํา้ 

2
 ตํานานเสด็จกอนเป็นเร่ืองราวของวีรกษัตริย์พระองค์หนึ่งในประวติัศาสตร์นิพนธ์เขมร โดยกล่าวถึง

พระราชประวติัของเสด็จกอนซึ่งเป็นทารกที่ถกูชาวประมงพบในท้องปลา ซึ่งต่อมาได้กลายเป็นแม่ทพัผู้ทะแกล้ว
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จะไม่ได้สืบเชือ้สายมาจากราชวงศ์เขมรโบราณแต่ก็เป็นผู้ปกครองที่มีบารมีเหมาะสมที่จะเป็นผู้ นํา
และเป็น ‚สมเด็จ‛ ของ ‚พระราชอาณาจักรกัมพูชา‛ ช่ือประเทศในปัจจุบันซึ่งเปลี่ยนกลับมาจาก
เดิมที่เป็นกัมพูชาประชาธิปไตยในสมัยเขมรแดง  และสาธารณรัฐกัมพูชาเมื่อครัง้กัมพูชาอยู่
ภายใต้อิทธิพลของเวียดนามอย่างเข้มข้นภายหลงัการโค่นล้มเขมรแดงลงจากอํานาจ  จะเห็นได้ว่า
ความพยายามที่จะนําสงัคมเข้าสู่โลกยุคใหม่ โลกของคนหนุ่มสาวที่ไม่ใช่โลกของคนสูงวัย  โลก
ของฆราวาสที่ไม่ใช่โลกของพระและอาราม กลบัพบว่าความเข้มข้นของท่าทีแบบการนับถือศาสนา
กลับมีสูงขึน้  ความทันสมัย  การปฏิวัติ  และวิทยาศาสตร์นอกจากจะไม่สามารถทําลายโลก
ศกัด์ิสิทธ์ิลงได้แล้ว  ยังมีวิธีคิดในการจําแนกและมีท่าทีต่อหลกัเหตผุลสมยัใหม่ในแบบเดียวกับที่มี
ต่อศาสนาในยุคจารีต 
 การปะทุและแพร่กระจายของศาสนปฏิบัติและพิธีกรรมต่างๆ (resurgence of 
religious/ ritual practices) จึงมิใช่การฟืน้คืนชีพของสิ่งที่ตายไปแล้ว หรือสิ่งที่ถูกตัดขาดออกจาก
สงัคมภายหลงัความเปลี่ยนแปลงที่แนวคิดหลกัทางสังคมศาสตร์เช่ือกันว่าโลกศาสนาถูกกันออก
จากเวทีชีวิตและสังคมไปแล้ว  หากความเฟ่ืองฟูของลัทธิพิธีต่างๆ ชีใ้ห้เห็นถึงข้อจํากัดของ
คําอธิบายความสมัพนัธ์ระหว่างศาสนากับสงัคม โดยเฉพาะอย่างย่ิงเมื่อสงัคมประสบกับหายนภัย 
วิกฤตความทนัสมยั  การปฏิวติั และสงคราม   โดยเฉพาะอย่างย่ิงในกรณีของสังคมเขมรซึ่งผ่าน
เหตุการณ์ฆ่าล้างเผ่าพันธุ์มา        ศาสนามีที่ทางเช่นไรในสภาพโลกที่แตกสลายเป็นเศษเสี่ยง   
ภมูิทศัน์ทางภายภาพที่เปลี่ยนไปของสังคมจากการพัฒนาและความทันสมัยรวมทัง้การเป็นส่วน
หนึ่งของกระแสโลกได้ลดทอนภมิูทศัน์ของโลกศกัด์ิสิทธ์ิลงไปหรือไม่  อารามที่ถูกทําลาย  พระที่ถูก
ฆ่าตายในช่วงเขมรแดงทําให้อารามข้างในใจของผู้ คนแตกสลายและพระที่อยู่ในใจของผู้ คนดับ
สูญไปพร้อมกับเปลวเพลิงและกระสุนปืนหรือไม่  คําอธิบายในแนววิวัฒนาการแบบเส้นตรง
เชิงเด่ียว (single-linear progress narrative) ว่าสังคมโลกเปลี่ยนจากโลกจารีต โลกแห่งความ
ศกัด์ิสิทธ์ิ ไปสู่โลกของเหตผุล ความก้าวหน้า และความทนัสมยั ซึง่ทําให้ศาสนา จิตวิญญาณ และ
ความศักดิสิทธ์ิกลายเป็นสิ่งงมงายไร้สาระและเป็นเหมือนคําหยาบในสังคมศาสตร์ปัจจุบัน 
แนวทางดงักล่าวจําเป็นที่จะต้องถูกสํารวจตรวจสอบในบริบทที่ศาสนาได้แสดงบทบาทสําคัญใน
ความเปลี่ยนแปลงของสังคมโลกในหลายแห่งในปัจจุบัน พลังของศาสนาได้ส่งอิทธิพลต่อการ

                                                                                                                                                  

กล้าสามารถต่อกรกับข้าศึกและกู้ เอกราชให้แก่พระราชอาณาจกัรกัมพชูาได้ โครงเร่ืองของตํานานซึ่งกล่าวถึง
วีรบรุุษ ‚ผู้มีบารมี‛ แต่เคยเป็นสามญัชนมาก่อน และสถานที่ทางประวติัศาสตร์ในตํานานดงักล่าวเก่ียวข้องกับ
จงัหวดักัมปงจาม ซึ่งเป็นจงัหวดับ้านเกิดของสมเด็จอคัคมหาเสนาบดีเดโช ฮนุ แซน นายกรัฐมนตรีกัมพูชาจึงมี
คําสัง่ให้จดัพิมพ์ตํานานเสด็จกอนเผยแพร่  
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เคลื่อนไหว การปลดแอก และการแสวงหาทางรอดของสังคม (Asad)1 ศาสนปฏิบัติและพิธีกรรม
ซึง่เกิดขึน้ในบริบทดงักล่าวจึงเป็นประเด็นความสนใจหลกัของวิทยานิพนธ์ฉบับนี ้
 เมื่อศาสนาได้รับความสนใจจากนักสังคมศาสตร์ในฐานะที่ เ ป็นพืน้ที่ปะทะ
ประสานกันของความเปลี่ยนแปลงทางสงัคม เป็นตวัชีว้ดัทางสงัคม เป็นสํานึกและสิ่งที่หล่อหลอม
ความเป็นตวัตนของผู้คนในสงัคม รวมทัง้เป็นสิ่งที่ก่อรูปก่อร่างองคาพยพของสังคม ประเด็นต่างๆ 
เหล่านีไ้ด้ทําให้เกิดแนวคิด องค์ความรู้ และข้อถกเถียงเชิงทฤษฎีซึ่งเกิดขึน้จากสังคมซึ่งมีบริบท
แตกต่างกัน เช่น การที่มาร์กซ์ (Marx) และเวเบอร์ (Weber) พยายามสร้างแนวคิดว่าศาสนานัน้
ครอบงําและกดข่ีผู้ คนในสังคม โลกสมัยใหม่ซึ่งผู้ คนรู้จักเหตุผลในแบบวิทย าศาสตร์จึงปฏิเสธ
ความงมงายที่ศาสนายิบ ย่ืนคําอธิบายทุกปริมณฑลของชีวิตให้นัน้  อาจจะต้องพิจารณา
ประกอบด้วยว่าทัง้คู่ เติบโตในสังคมเยอรมันซึ่งเป็นต้นธารของกระแสการปฏิรูปคริสต์ศาสนา 
(Reformation movement) อันเป็นที่มาของนิกายใหม่คือโปรเตสแตนท์  (Protestant) ซึ่งโดยรูป
ศพัท์หมายถึงการประท้วง การคดัค้าน และการปฏิเสธ ทัง้นีเ้น่ืองมาจากแบบแผนของอํานาจการ
ปกครองในโลกยุโรปยุคกลางนัน้ ศาสนจักรมีอํานาจอย่างล้นพ้น มากเกินกว่าอํานาจทาง
อาณาจักรหรือทางโลกซึง่บรรดากษัตริย์ของรัฐต่างๆ มี ลกัษณะเช่นนีแ้ตกต่างอย่างมีนัยสําคัญกับ
รัฐแบบมณฑลในโลกจารีตของอษุาคเนย์ซึง่ศาสนจักรนัน้อิงอยู่กับอํานาจของสถาบันการเมืองการ
ปกครอง รวมทัง้แนวคิดเร่ืองอํานาจศักด์ิสิทธ์ิซึ่งก่อให้เกิดขบวนการเคลื่อนไหวจากคนระดับล่าง
                                                   

1 Talal Asad สนใจความเปลี่ยนแปลงของสงัคมที่ศาสนามีบทบาทสําคญัในการขบัเคลื่อนขบวนการ
เคลื่อนไหวต่างๆ โดยเฉพาะอย่างยิ่งการนําชารีอะฮ์ (Shari’ah) มาตีความใหม่ในสังคมโลกตะวันออกกลาง 
โดยเฉพาะอย่างยิ่งในอียิปต์ช่วงศตวรรษที่ 19-20 ดูรายละเอียดเพิ่มเติมใน Talal Asad, Genealogies of 

religion : discipline and reasons of power in Christianity and Islam, Baltimore : Johns Hopkins 
University Press, 1993.  และ  José Casanova, ‚Secularization revisited: A reply to Talal Asad.‛ In 
David Scott and Charles Hirschkind (eds.), Powers of the Secular Modern: Talal Asad and his 
Interlocutors, Stanford University Press, Palo Alto, CA, 2006.  อนึ่งในขณะที่ผู้ วิจัยกําลังตรวจแก้
วิทยานิพนธ์ฉบบันีอ้ยู่โลกอิสลามกําลงัเผชิญกับความเปลี่ยนแปลงครัง้สําคญัในหลายประเทศ อาทิ อียิปต์ และ
ลิเบีย ประชาชนชาวมสุลิมจํานวนมหาศาลเดินออกสู่ท้องถนนและละหมาดอย่างพร้อมเพียงกันเพื่อขับไล่ผู้ นํา
เผด็จการซึ่งครองอํานาจยาวนานหลายทศวรรษ  ปรากฏการณ์ดงักล่าวขยายผลไปยงัประเทศอ่ืนๆ ที่มผีู้นาํเผด็จ
การด้วย  ไม่นานหลงัจากข่าวการลกุฮือของชาวมสุลิมแพร่กระจายออกไป  พรรคฝ่ายค้านของประเทศกัมพูชา
นําโดยนายสม รังสีได้ออกข่าวอย่างต่อเนื่องว่าให้ชาว เขมรลุกฮือขับไล่ผู้ นําเผด็จการของตนบ้างโดยเอา
เยี่ยงอย่างประเทศมสุลิมอย่างอียิปต์ซึ่งประสบความสําเร็จในการโค่นล้มผู้นําเผด็จการลงได้  ไม่นานนกั  สมเด็จ
อคัรมหาเสนาบดีเดโชฮนุ แซน นายกรัฐมนตรีกัมพชูาได้กล่าวต่อสาธารณชนผ่านทางหนงัสือพิมพ์และโทรทัศน์
ว่า ‚ถ้ามีการประท้วงรัฐบาลในประเทศกัมพชูา ตนจะทําการปิดประตบู้านและตีหมา‛ 
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เช่น ขบวนการพระศรีอาริย์นัน้มิได้มาจากศนูย์กลางของอํานาจ ศาสนจักร หรือมาจากศาสนาใน
แบบทางการเสมอไป  การเคลื่อนไหวทางศาสนาเหล่านีก้ลบัมาจากชายขอบและพรมแดนระหว่าง
รัฐซึ่งเป็นศาสนาที่ เป็นวิธีคิดและวิถีชีวิตของผู้ คน (popular/ civic religion) ดังที่  Chandler 
(1983) ได้ตัง้คําถามว่าการที่ผู้ คนในสังคมเขมรนัน้ถูกปลูกฝังสั่งสอนให้สยบยอมต่อผู้ ปกครอง 
(mystification) อย่างต่อเน่ืองยาวนานและเข้มข้น  เอกราชที่ได้รับจากฝร่ังเศสในปี ค.ศ.1952  มี
ความหมายอย่างไรต่อผู้คนในสงัคมเขมร ความเป็นอิสรชนที่สามารถปลดแอกตัวเองจากอํานาจ
ครอบงําทัง้ในทางการเมือง ศาสนา และวฒันธรรมได้ก่อตวัขึน้หรือไม่ คําถามที่สําคัญดังกล่าวของ
นักประวติัศาสตร์กัมพชูาคนสําคญันีค้งจะต้องพิจารณาด้วยว่าในประวัติศาสตร์กัมพูชา นอกจาก
ศาสนาจะบงการชีวิตทางสังคมและวัฒนธรรมของผู้ คนแล้ว ยังมีด้านอ่ืนของศาสนาที่ช่วยปลด
แอกอํานาจครอบงําในแบบอ่ืนหรือไม่  ตัวอย่างของขบวนการพระศรีอาริย์ที่ปะทะขึน้ในชนบท
หลายแห่งของเขมรก่อนปี ค.ศ.1952 และขบวนการเรียกร้องเอกราชของพระสงฆ์นัน้ควรได้รับการ
พิจารณาประกอบด้วยว่าที่ทางของพุทธศาสนาในสังคมเขมร และท่าทีที่ชาวเขมรมีต่อศาสนา
คือศาสนทศัน์ หรือกล่าวอีกนัยหนึ่งว่าศาสนาในความเข้าใจของผู้ คน (religiosity) นัน้มีลักษณะ
อย่างไรในสงัคมเขมร  ผู้ วิจัยให้ความสําคัญกับศาสนาในฐานะที่เป็นพลังในการสร้างสํานึกทาง
สงัคม (social consciousness) เป็นแหล่งอ้างอิงของสังคมและวัฒนธรรม  (a source of cultural 
reference) และศาสนาในฐานะปฏิบัติการทางวัฒนธรรม (cultural practice) ที่ดํารงอยู่ในชีวิต
ของผู้คนในสงัคมเขมร1 
 การทําความเข้าใจความเฉพาะเจาะจงของบริบททางประวัติศาสตร์ของสังคมเมื่อ
ต้องพิจารณาความเปลี่ยนแปลงของศาสนาในสงัคมใดสังคมหนึ่งนัน้จึงเป็นแนวทางที่สําคัญของ
งานทางมานุษยวิทยาในปัจจุบัน ซึ่งไม่ยอมจํานนและสมาทานต่อแนวคิดทฤษฎีที่พยายามหา
ข้อสรุปครอบจักรวาลและอ้างความเป็นสากล  การพิจารณาความเปลี่ยนแปลงของพุทธศาสนาใน
สงัคมเขมร่วมสมยัในวิทยานิพนธ์ฉบับนีก็้เช่นเดียวกัน แม้ผู้ วิจัยจะเกิดและเติบโตในปริมณฑลของ
พทุธศาสนาในสงัคมไทยซึง่งานศกึษาจํานวนมากชีใ้ห้เห็นว่าพุทธศาสนาเถรวาทของไทยเป็นต้น
เค้าที่สําคญัของประเทศข้างเคียง  แม้กระทัง่ชาวเขมรเองจํานวนหนึ่งทัง้ที่เป็นเจ้าหน้าที่พุทธศาสน

                                                   
1
 ซึ่งแตกต่างจากแนวทางที่อิงอยู่กับคําสอนในคมัภีร์ศาสนาที่กําหนดวิธีคิดของผู้คนเหมือนลักษณะที่ 

Weber (1958, 1964) วิเคราะห์ ดูรายละเอียดงานศึกษาวิเคราะห์ดังกล่าวของเขาได้ใน Max Weber, The 

Protestant ethic and the spirit of capitalism, translated by Talcott Parsons ; with a foreword by R.H. 
Tawney, New York : Scribner, 1958. และ Max Weber, The Sociology of Religion, 3rd ed., translated by 
Ephraim Fischoff ; introd. by Talcott Parsons, Boston, Beacon Press, 1964.   
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บัณฑิตย์ พระสงฆ์ และฆราวาสซึ่งที่ผู้ วิจัยได้สัมภาษณ์ก็ยังยอมรับว่าไทยและเขมรนับถือพุทธ
ศาสนาในแบบเดียวกัน  ทว่าเมื่อพิจารณาบริบททางประวัติศาสตร์ของทัง้สองประเทศแล้วจะ
พบว่ามีความแตกต่างกัน1 ในส่วนต่อไปผู้ วิจัยจึงพยายามนําเสนอภาพของภูมิทัศน์ทางศาสนา 
(religioscape) อนัหมายถึงมโนภาพของศาสนาในความเข้าใจและในความหมายของสังคมเขมร 
อนัจะเป็นพืน้ฐานต่อการทําความเข้าใจความเปลี่ยนแปลงและการเคลื่อนไหวทางศาสนาที่เกิดขึน้
ในเวลาต่อมา 
 
พุทธศาสนากับการเผชิญหน้าความเปล่ียนแปลงในสังคมเขมร 

 
เช่นเดียวกับเพ่ือนร่วมชะตากรรมเดียวกันในอนุภูมิภาคลุ่มนํา้โขงตอนกลางและล่าง

อนัประกอบด้วย ลาว ไทย และเวียดนาม นับแต่ช่วงเวลาการปกครองภายใต้อารักขาของฝร่ังเศส 
(French Protectorate) ในคริสต์ศตวรรษที่  19 ประเทศกัมพูชาได้เผชิญกับคลื่นลมแห่งความ
เปลี่ยนแปลงครัง้สําคัญหลายระลอกทัง้ในด้านเศรษฐกิจ สังคม การเมือง และวัฒนธรรม พุทธ
ศาสนาอนัเป็นสดมภ์หลกัของสังคมเขมร (Ebihara 1968) ต้องปะทะกับแรงเสียดทานหลายห้วง
เวลาซึง่ส่งผลกระทบโดยตรงต่อ ‚ศาสนทศัน์‛ (religiosity) หรือท่าทีที่ผู้คนมีต่อศาสนาไม่ว่าจะเป็น 
‚การปฏิรูปศาสนา‛ โดยการตัง้คําถามต่อวัตรปฏิบัติของสงฆ์ภายหลังจากที่สยามประเทศได้แผ่
อิทธิพลแนวคิดธรรมยุติกนิกายเข้าไปยังประเทศเพ่ือนบ้าน2 (อุเทน วงศ์สถิตย์ 2549: 177) อันทํา
ให้เกิดการแบ่งขัว้ทางความคิดในหมู่สงฆ์3 (Hansen 2007) ‚การเรียกร้องให้สถาบันศาสนาแสดง

                                                   
1
 ดรูายละเอียดงานศึกษาเปรียบเทียบแง่มมุของพทุธศาสนาในประเทศไทยและกัมพูชาจากมุมมอง

ของชาวเขมรที่มาศึกษาต่อในประเทศไทยได้ใน Samsopheap Preap, "A Comparative Study of Thai and 
Khmer Buddhism", M.A. Thesis in Buddhist Studies, Mahachulalongkornrajavidyalaya University, 
B.E.2548. 

2 พทุธศาสนาในแบบธรรมยติุกนิกายเผยแพร่เข้าไปในพระราชอาณาจกัรกัมพชูาในรัชสมยัของสมเด็จ
พระหริรักษ์รามาธิบดีในปี ค.ศ. 1856 โดยพระมหากษัตริย์แห่งกัมพูชาพระองค์นี  ้มีพระศุภอักษรถึง
พระบาทสมเด็จพระจอมเกล้าเจ้าอยู่หวั ทลูขอพระมหาปาน ปัญญาสีโล เข้าไปเผยแผ่ธรรมยุติกยนิกายในพระ
ราชอาณาจกัร 

3 การรับพทุธศาสนาแบบธรรมยติุกนิกายเข้าไปในพระราชอาณาจักรกัมพูชานัน้ นอกจากจะเกิดข้อ
ถกเถียงกันในเร่ืองวตัรปฏิบติัในหมู่ภิกษุสงฆ์แล้ว นิกายดงักล่าวยงักลายเป็นแห่งที่มาแห่งอํานาจซึ่งถกูใช้ในการ
คํา้จนุสถาบนักษัตริย์ในพระราชอาณาจกัรกัมพชูาตัง้แต่ครัง้ที่รับเข้าไปจนกระทัง่ในปัจจบุนั  ดังจะพบว่านิกาย
ดงักล่าวถกูลดความสําคญัลงพร้อมๆ กับการเสื่อมคลายคงของสถาบันกษัตริย์ในพระราชอาณาจักรกัมพูชา  
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บทบาททางการเมือง‛ อาทิ ขบวนการเคลื่อนไหวของกลุ่มยุวสงฆ์ซึ่งรู้จักกันในนาม ‚การประท้วง
กลด/ สงครามฉัตร‛ (umbrella demonstration)1 ซึ่งเป็นผลโดยตรงจากการรับเอาแนวคิด
การศกึษาแบบตะวนัตกเข้ามาวางระบบการศึกษาของสงฆ์และทําให้เกิดกลุ่มสงฆ์ปัญญาชนขึน้ 
ขบวนการนีท้้ายที่สุดนําไปสู่การได้รับเอกราชจากฝร่ังเศสของประเทศกัมพูชาในปี ค.ศ.1953  
(Locard 2007) ‚การตีความแนวคิดทางพุทธศาสนาเพ่ือแสดงจุดยืดทางการเมืองในบรรยากาศ
สงครามเย็น‛ เช่น แนวคิดเร่ือง ‚ธรรมิกสงัคมนิยม‛ ของรัฐบาลเจ้าสีหนุ (Sam 1987; Suksamran 
1993) ‚การใช้คําสอนทางพทุธศาสนาเพ่ือปลกุระดมมวลชน‛ อาทิ การปลกุกระแสความเกลียดชัง
และความหวาดกลวัภยั/มารเวียดนามของรัฐบาลนายพลลอน นอล (ค.ศ.1970-1975) ภายใต้การ
สนับสนนุของสหรัฐอเมริกา  ‚การมองศาสนาเป็นฝ่ิน‛ เช่น นโยบายกดดัน เบียดขับ และความ
พยายามทําลายล้างสถาบันศาสนาภายใต้นโยบายของรัฐบาลเขมรแดงระหว่างปี ค.ศ.1975-7979 
(Harris 2005, 2007; Sam 1987; Suksamran 1993) และ ‚การใช้ศาสนาเป็นมอร์ฟีนแห่งความ
มัน่คง‛ ดงัเห็นได้จากนโยบายการควบคุมการปกครองและสถาบันสงฆ์อย่างเข้มงวดและใกล้ชิด
ในนโยบายของรัฐบาลเฮง สมัริน (ค.ศ.1979-1989) รวมทัง้การใช้ศาสนาเพ่ือสร้างบูรณภาพทาง
สงัคม รัฐชาติ และประชานิยมของรัฐบาลเขมรปัจจุบัน 

ความสมัพนัธ์ที่แนบแน่นระหว่างพทุธศาสนากับปฏิบัติการทางการเมืองในสังคมเขมร
มิได้เกิดขึน้เฉพาะในระดบัรัฐกับสถาบันสงฆ์เท่านัน้ หากยังปรากฏอยู่ในระดับคนเล็กคนน้อยใน
สงัคมด้วย ไม่เว้นแม้แต่ในสภาวการณ์ที่ผู้คนเหล่านีต้้องถูกเบียดขับไปอยู่ที่พรมแดนของประเทศ
ในฐานะผู้ลีภ้ยัในค่ายอพยพระหว่างและภายหลงัระบอบการปกครองของเขมรแดงเป็นเวลาเกือบ
สองทศวรรษ (Ong 2003) 

                                                                                                                                                  

ในขณะที่ ‚มหานิกาย‛ ซึ่งเป็นกลุ่มที่มีจํานวนมากกว่า ได้รับการสนนัสนนุอย่างแข็งขันโดยเฉพาะอย่างยิ่ง ใน
ภายหลงัจากที่ขัว้อํานาจของ ‚พรรคประชาชนกัมพชูา‛ (Cambodian People’s Party, CPP) สามารถกุมเสียง
ข้างมากในรัฐสภา 

1 ในปี ค.ศ. 1942 การประท้วงกลดเกิดขึน้จากกลุ่มยวุสงฆ์หวัก้าวหน้าราวห้าร้อยรูปเดินขบวนไปยัง
ที่ว่าการของผู้สําเร็จราชการฝร่ังเศส (Résident Supérieur) โดยกางร่มเดินไปเป็นทศันภาพที่สะดดุตา ต่อมาถกู
รัฐบาลอาณานิคมฝร่ังเศสปราบปรามอย่างรุนแรง  เหตุการณ์ดังกล่าวถูกนํามากล่าวขานถึงซํา้แล้วซํา้เล่า 
โดยเฉพาะอย่างยิ่งในสมยัลอน นอล (ค.ศ. 1970-1975) ซึ่งมีการปลกุกระแสรักชาติที่เรียกร้องให้พระภิกษุสงฆ์
ออกมาแสดงบทบาทต่อต้านภยัสงัคมและภยัของชาติ  และเมื่อการรัฐประหารครัง้ล่าสดุในปี ค.ศ.1997  ในครัง้
นัน้มีพระภิกษุสงฆ์กลุ่มหนึ่งกางร่มมาประท้วงและถูกคณะรัฐประหารปราบปรามอย่างหนัก ทัง้การนํา
รถดบัเพลิงมาฉีดนํา้และเจ้าหน้าที่ตํารวจใช้กระบองฟาดพระภิกษุสงฆ์  จะเห็นได้ว่าเหตุการณ์ครัง้นีย้ืนยันให้
เห็นถึงสิ่งที่ภาคประชาสงัคมของเขมรได้เรียนรู้และถอดบทเรียนทางประวติัศาสตร์ของตน  
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สรก ไพร วัด และวัง : ศูนย์กลาง สมรภูมิ หรือชุมทางของความหมายทางศีลธรรมใน
สังคมเขมร 
 
 เช่นเดียวกับนักมานุษยวิทยาสํานักคอร์แนล (Cornell University) คนอ่ืนๆ ที่เข้ามา
ศกึษาชีวิตชาวบ้านในสงัคมอษุาคเนย์อย่าง Charles F. Keyes ผู้ เฝ้าสังเกตการณ์โครงสร้างสังคม
และความเปลี่ยนแปลงในสังคมชนบทภาคอีสานของประเทศไทย May Ebihara สหายนัก
มานษุยวิทยาของ Keyes ได้เลือก ‚สวาย‛ หมู่บ้านในจังหวดักัณฎาลเป็นสนามตัวแทนที่ใช้สังเกต
ปรากฏการณ์ทางสงัคมวฒันธรรมในสงัคมเขมรร่วมสมยั1  
 สิ่งที่ Ebihara (1966, 1968) พบในชีวิตหมู่บ้านที่เธอศกึษานัน้มีลกัษณะคล้ายกันกับ
ชีวิตหมู่บ้านส่วนใหญ่ที่นักมานุษยวิทยายุคนัน้ไปศึกษาในแถบภาคพืน้ทวีปของอุษาคเนย์  
(Mainland Southeast Asia) คือ ประเทศไทย ลาว พม่า จีนตอนใต้ บางส่วนของเวียดนาม และ
กัมพูชา ชีวิตหมู่บ้านในงานศึกษาเหล่านี ร้วมทัง้ของเอบิฮาราได้ชีใ้ห้เห็นความสําคัญของ
การเกษตรซึง่เป็นรากฐานของชนบท ความสัมพันธ์อันใกล้ชิดของพุทธศาสนาเถรวาทในลักษณะ
ของพทุธศาสนาแบบประชานิยมซึง่มิได้ให้ความสงูสดุกับอภิธรรมหรือพุทธปรัชญาซึ่งมีคัมภีร์ทาง
ศาสนาเป็นแหล่งอ้างอิง  หากยึดถือคําสอนหลกัๆ อนัได้แก่เร่ือง บุญทํากรรมแต่ง ซึง่เป็นคําอธิบาย
ที่นิยามการกระทําของปัจเจกบุคคลว่าสิ่งใดควรทําไม่ควรทํา (ศีล) และจัดวางความสัมพันธ์ของ
ผู้คนในสงัคม (คนที่มีสถานภาพทางสงัคมสงูกว่าเป็นเพราะกระทํากุศลกรรม คือการกระทําที่ดี ซึ่ง
ทําให้บุญที่สัง่สมมาแต่ชาติปางก่อนและชาติปัจจุบันหรือที่เรียกว่า บารมี นัน้มีมากกว่า)  

                                                   
1 หลงัจากที่ Ebihara เสียชีวิตลง Judy Ledgerwood ผู้ช่วยวิจยัของเธอได้ศึกษาหมู่บ้านแห่งเดิมต่อ 

การทํางานสนามในช่วงยคุสงครามเย็น สงครามเวียดนาม และช่วงหลงัสมยัเขมรแดงจนกระทัง่ในปัจจบุนัทําให้ 
Ebihara  และ Ledgerwood  ได้ข้อมลูสนามของสงัคมชนบทเขมรอนัเป็นประโยชน์ต่อความเข้าใจภาพในเชิง
ประวติัและพลวตัของสงัคมเขมร  การทํางานสนามในลกัษณะดงักล่าวปรากฏในงานของ  Keyes ด้วยซึ่งอาศัย
บ้านหนองต่ืน ในจงัหวดัมหาสารคามเป็นสนามตวัแทนในการสังเกตความเปลี่ยนแปลงของสังคมชนบทภาค
อีสานของประเทศไทย นอกจากนี ้Keyesยงัมีข้อเขียนที่เปรียบเทียบความสมัพนัธ์ระหว่างชีวิตหมู่บ้านกับพุทธ
ศาสนาเถรวาทในกรณีของบ้านหนองต่ืนกับกรณีของหมู่บ้านสวายซึ่งเป็นสนามที่  Ebihara ทํางานอยู่ด้วย ดู
รายละเอียดเพิ่มเติมได้ใน Charles F. Keyes, ‚Communism, Peasants and Buddhism: The Failure of 
‘Peasant Revolutions’ in Thailand in Comparison to Cambodia,‛ in Anthropology and Community in 

Cambodia: Reflections on the Work of May Ebihara, ed. by John Marston. Melbourne: Monash Asia 
Institute, 2011. 
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 มโนทศัน์เร่ืองบุญทํากรรมแต่งและบารมีนีเ้ป็นที่มาของการจัดระเบียบทางสังคมและ
เป็นแหล่งอ้างอิงที่สําคญัของอํานาจทางการเมือง  ผู้ ปกครองในรัฐจารีตหรือรัฐสมัยใหม่ที่อ้างอิง
สถาบันการปกครองกับจารีตนิยมดงักล่าวซึง่นิยามความหมายของอํานาจ แหล่งที่มาของอํานาจ  
ความสมัพนัธ์เชิงอํานาจ  และการใช้อํานาจ (รัตนา โตสกุล 2548: 90-94)  
 ด้วยแหล่งอ้างอิงทางพทุธศาสนาซึง่ในที่นีห้มายถึงพทุธศาสนาเถรวาท รัฐจึงถูกมอง
เป็น ‚อาณาจักร‛ (แปลตามตวัอกัษรหมายถึงบริเวณที่กงล้อหมนุไปถึง) ซึ่งความหมายสําคัญที่อิง
กับวิธีคิดในพุทธศาสนาสองประการ (Reynolds 1971; Obeyesekere 1972; Sam 1987) กงล้อ
แรกคือ ราชอาณาจักร ซึง่อํานาจเป็นเร่ืองของความศกัด์ิสิทธ์ิที่โคจรอยู่รอบสถาบันกษัตริย์ กษัตริย์
เป็นเจ้าแห่งยศศักด์ิที่จะให้คุณหรือให้โทษต่อผู้ ที่อยู่ ใต้ปกครอง  ผู้ ใต้ปกครองถูกนิยามให้เป็น
ราษฎรซึ่งเป็นข้าแผ่นดิน ชีวิตของผู้ คนจึงมิได้เป็นของตัวเขาและเธอเอง หากแต่อ้างอิงอยู่กับ
กษัตริย์ ในอีกด้านหนึ่งเพ่ือมิให้ผู้ ปกครองใช้อํานาจตามอําเภอใจ กงล้ออีกข้างหนึ่งจึงเป็นฝ่าย
ของศาสนจักร ผู้ ปกครองนอกจากจะต้องอุปถัมภ์สถาบันศาสนาแล้ว ยังถูกเช่ือว่าเป็นผู้ ที่สั่งสม
บุญญาบารมีมาแต่ชาติปางก่อนจึงพงึได้รับความเคารพนบนอบและจงรักภักดีจากผู้ ที่ตนปกครอง
เพราะเป็นผู้ที่สัง่สมบุญญาบารมีมาน้อยกว่า และพระมหากษัตริย์จะต้องเป็นธรรมิกราช (ในสังคม
เขมรเรียกว่า พระบาทธรรมิก1) หรือพระราชาที่ประกอบด้วยธรรมะสําหรับผู้ ปกครอง 10 ประการ
หรือที่เรียกว่าทศพิศราชธรรม2  
 กงล้อทัง้สองเป็นแนวคิดในการปกครองที่สร้างความชอบธรรมให้กับสถาบันกษัตริย์ 
ต้นแบบของกษัตริย์ผู้ ทรงธรรมปรากฏในเร่ืองเล่าทางศาสนาและตํานานที่มีการถ่ายทอด 
(transmitted) ในสังคมผ่านศาสนพิธี (religious rite) และบทสนทนาในชี วิตประจําวัน  
ผู้ประกอบการกุศลอนัย่ิงใหญ่โดยเฉพาะการให้ทานถูกเช่ือมโยงความหมายเข้ากับพระเวสสันดร 
พระโพธิสตัว์พระองค์หนึ่งซึ่งเสวยพระชาติสุดท้ายก่อนมาเกิดเป็นเจ้าชายสิทธิทัตถะซึ่งได้บรรลุ
ธรรมเป็นพระพุทธเจ้า  ผู้ ปกครองที่มากบารมีจึงจําต้องประกอบกุศลทานเพ่ือสั่งสมบารมีอย่าง
พระเวสสนัดร ผู้ที่ให้มากเท่าใดย่ิงมีสถานภาพทางสงัคมที่สงูกว่ามากเท่านัน้เพราะ ‚มือที่อยู่สูงนั่น

                                                   
1
 ดรูายละเอียดเพิ่มเติมใน เหง มณีจินฺตา, พฺระบาทธมฺมิก (พระบาทธรรมิก), พิมพ์ครัง้ที่ 2, พุทฺธ

สาสนาเฎีมบีอภิวฑฺฒน์: พนมเปญ, 1995. และ Heng Monychenda, ‚In Search of Dhammika Ruler,‛ in 
People of Virtue: Reconfiguring Religion, Power and Morality in Cambodia Today, edited by 
Alexandra Kent and David Chandler, NIAS Press: Copenhagen, 2008, 310-318. 

2
 ได้แก่ ทาน ศีล บริจาค ความซื่อตรง ความอ่อนโยน ความเพียร ความไม่โกรธ ความไม่เบียดเบียน 

ความอดทน และความเที่ยงธรรม 
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เหนือกว่ามือที่อยู่ต่ําและแบออกรอรับการให้‛ ความหมายเชิงสังคมของทานในพุทธศาสนเถรวาท
จึงเป็นการตอกยํา้ความเหนือกว่าของผู้ ให้มากกว่าผู้ รับ  ผู้ ปกครองที่ประกอบทานการกุศลมาก
และย่ิงใหญ่อลังการได้รับการยอมรับว่าเป็นผู้ มีบารมี  วัดวาอารามและศาสนสถานที่ได้รับการ
สร้างจากพระราชาเป็นเคร่ืองยืนยันสถานภาพทางสังคมจากความย่ิงใหญ่ของวดัที่สร้าง1 
 รัฐในความหมายซึง่ยึดโยงกับพทุธศาสนาเถรวาทจึงมีลักษณะเป็น มณฑลศักด์ิสิทธ์ิ 
(mandala)2 ซึง่มีบารมีอนัหมายถึงทัง้อํานาจในทางการเมืองและวฒันธรรมแผ่ออกไปโดยรอบ ใน
ภาพกว้างของอาณาบริเวณภาคพืน้ทวีปของอษุาคเนย์ประกอบด้วยมณฑลศกัด์ิสิทธ์ิซึ่งกระจายตัว
อยู่ตามหวัเมืองต่างๆ เหมือนแสงเทียนที่แผ่รัศมีออกไป ดงันัน้ในบางบริเวณรัศมีของแสงเทียนทับ
ซ้อนกันอยู่เทียนเล่มที่ใหญ่กว่าและมีแสง หรือแสนยานุภาพที่มากกว่าก็จะทําให้เทียนเล่มที่เล็ก
กว่าหรืออาณาจักรที่อ่อนแอกว่าระย่อแสงลง (ชุลีพร วิรุณหะ, 2550) คํานิยามของรัฐในลักษณะ
ดงักล่าวเป็นชุดคําอธิบายเดียวกันกับคําอธิบายลักษณะของอาราม (monastery) ดังจะพบการ
บรรยายลกัษณะอาณาเขตของรัฐว่าอาณาจักรหนึ่งจะแยกออกจากอีกอาณาจักรหนึ่งหรือส่วนที่
มิใช่อาณาจักรของตนก็ด้วยการพิจารณาสิ่งที่ เรียกว่า ‚ขอบขัณฑสีมา‛ โดยปกติแล้ว ‚สีมา‛ 
หมายถึงหลักศิลาที่ใช้ระบุเขตของพระอุโบสถหรือศาสนสถานที่สําคัญ เป็นการจําแนกพืน้ที่

                                                   
1
 ความหมายในลกัษณะดงักล่าวในสงัคมเขมรมกัอ้างถึงพระบาทชยัวรมนัที่ 7 แม้รัชกาลของพระองค์

กินเวลาไม่นาน หากพระองค์ทรงสร้างศาสนสถานจํานวนมากในอาณาบริเวณที่อาณาจกัรแห่งเมืองพระนครแผ่
ไปถึง ข้อมลูในเชิงประวติัศาสตร์ดงักล่าวทําให้นกัโบราณคดีฝร่ังเศสในสมยัอาณานิคมตีความว่าดินแดนทีห่มาย
ด้วยปราสาทหินและศาสนสถานในศิลปะเขมรโบราณหมายถึงอํานาจทางการเมืองที่แผ่ไปถึงด้วย แนวคิด
ดงักล่าวมีผลต่อความคิดเร่ืองชาตินิยมเขมรในปัจจบุนัซึ่งเชื่อว่าดินแดนที่เป็นประเทศไทยปัจจุบันเกินคร่ึงหนึ่ง
เป็นของกัมพชูา  นอกจากนีแ้นวคิดเร่ืองการทําทานเพื่อสร้างบารมียงัถกูเน้นยํา้ในสมยัที่เจ้าสีหนไุด้รับความนยิม
สงูสดุในทศวรรษ 1960s และแม้กระทัง่ในปัจจบุนัผู้นํากัมพชูายงัใช้วิธีดงักล่าวในการสร้างความนิยมในหมู่ชาว
เขมรที่อาศยัในเขตชนบทด้วยการสร้างวดัวาอารามขนาดมหึมาเกินกว่าที่ท้องถ่ินจะมีกําลงัทรัพยากรในการดแูล
และบริหารจดัการ ทว่าการทําให้เกิดขึน้ได้หมายถึงผู้ เป็นเจ้าภาพนัน้มีบารมี Ian Harris นักวิชาการด้านพุทธ
ศาสนาเขมรเรียกวิธีคิดดังกล่าวว่า Entrepreneurialism of Merit ดูรายละเอียดเพิ่มเติมได้ใน  Ian Harris, 
‚Entrepreneurialism and Charisma: two modes of doing business in post-Pol Pot Cambodian 
Buddhism,‛ in Expressions of Cambodia: The politics of tradition, identity, and change, edited by 
Leakthina Chau-Pech Ollier and Tim Winter, New York: Routledge, 2006, 167-180. 

2
 ดรูายละเอียดเพิ่มเติมใน Stanley Jeyaraja Tambiah, World Conqueror and World Renouncer : 

A Study of Buddhism and Polity in Thailand Against a Historical Background, Cambridge : 
Cambridge University Press, 1976.  
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ศักด์ิสิทธ์ิ (sacred) ออกจากพืน้ที่สามัญ (profane) (Durkheim 1995) ผู้ คนที่อยู่ในรัฐ อยู่ในวัด 
และอยู่ในวงัจึงเป็นผู้คนพิเศษเพราะอยู่ในอาณาบริเวณที่ศักด์ิสิทธ์ิ  ตรงกันข้ามกับผู้ ที่ถูกขับออก
จากอาณาจักร คนที่อยู่ตามชายแดน ผู้ที่ห่างออกจากศูนย์กลางทางความหมายอันศักด์ิสิทธ์ิมาก
เท่าไหร่ ก็เป็นคนป่าคนดงมากขึน้เท่านัน้ ราษฎร ไพร่ที่มีสังกัดมูลนาย พระ พราหมณ์ ชี กษัตริย์
และราชวงศ์จึงเป็นผู้มีสถานะสงูเพราะชีวิตถูกนิยามด้วยความหมายทางศาสนาว่าเป็นสิ่งที่สูงส่ง 
ถูกอุ้มชูและประคบัประคอง ถูกหล่อหลอมห้อมแหนด้วยยศฐาบรรดาศักด์ิ ได้รับความจงรักภักดี 
และความเมตตากรุณา  ตรงกันข้ามกับคนเร่ร่อน ชาวเล โจรสลัด และปะหล่องต่องสู้  (กลุ่ม
คาราวานขายสินค้า) ซึ่งเดินทางไปเร่ือยๆ มิได้สถิตอยู่ในผืนดินที่ประจุไว้ด้วยความหมายทาง
วฒันธรรมว่าด้วยความศกัด์ิสิทธ์ิซึง่ถูกกําหนดด้วยขอบขัณฑสีมาและจักรวาลทัศน์แบบไตรภูมิซึ่ง
มีทัง้ระบบระเบียบและลําดบัชัน้อนัล่วงละเมิดมิได้ ด้วยเหตนีุรั้ฐ วัด และวังจึงเช่ือมโยงกันด้วยชุด
คําอธิบายในเชิงพุทธศาสนาเถรวาทซึ่งให้ความสําคัญกั บพืน้ที่ เหล่านีว่้าเป็นศูนย์กลางทาง
ความหมายทางวฒันธรรม เป็นแหล่งอ้างอิงของชีวิตทางสังคม และเป็นศูนย์กลางของความเช่ือ 
ความคิด ค่านิยม และความเป็นตัวตนของสังคมของผู้ คนในภาคพืน้ทวีปของอุษาคเนย์ซึ่งรับนับ
ถือพทุธศาสนาเถรวาทเป็นส่วนใหญ่ 
 อย่างไรก็ตามจากการเก็บข้อมลูสนามในประเทศกัมพชูาและการค้นคว้าจากเอกสาร
อย่างต่อเน่ือง ผู้ วิจัยพบว่าการนิยามความหมายของพืน้ที่ศกัด์ิสิทธ์ิในทางศาสนาของสังคมเขมรมี
ความแตกต่างจากความรับรู้โดยทัว่ไปในสังคมพุทธศาสนาเถรวาท ผู้ วิจัยใคร่ขออธิบายมโนทัศน์
ทางวฒันธรรมของคําสามคําในสงัคมเขมรคือ วดั สรก และไพร เพ่ือเป็นพืน้ฐานที่สําคัญในการทํา
ความเข้าใจความเปลี่ยนแปลงทางสงัคมและการเมืองที่จักกล่าวถึงในส่วนต่อไป 
 ในจักรวาลวิทยา (cosmology) ของสงัคมเขมรนอกจากอิทธิพลของแนวคิดแบบไตร
ภูมิซึ่งจัดลําดับช่วงชัน้ของสิ่งมีชีวิตในสามภพภูมิคือโลกมนุษย์ สวรรค์ และบ าดาลรวมทัง้เป็น
แหล่งอ้างอิงของสถานภาพทางสังคมเช่น พระจักรพรรดิราชนัน้เป็นเสมือนพระโพธิสัตว์ที่มา
เสวยพระชาติเพ่ือธํารงดลุยภาพของภพภูมิเอาไว้ การจัดลําดับช่วงชัน้ดังกล่าวยังกําหนดด้วยว่า
คนที่อยู่ต่างลําดบัชัน้ควรสมัพนัธ์กันอย่างไร มนษุย์ควรสมัพนัธ์กับสตัว์เดรัจฉานอย่างไร เทวดาจะ
สัมพันธ์กับพรหมอย่างไร มนุษย์สามัญจะสัมพันธ์กับพระมหาจักรพรรดิอย่างไร โลกของแบบ
ดงักล่าวได้เป็นตวักําหนดโลกทางสงัคมและโลกกายภาพข้างนอกคมัภีร์ด้วย  นอกจากอิทธิพลของ
แนวคิดแบบไตรภมูิเมื่อภมูิถึงระบบระเบียบของสงัคมแล้ว ยังมีอิทธิพลของศาสนาพราหมณ์ฮินดูที่
หล่อหลอมวิธีคิดในเร่ืองระเบียบของสงัคมเขมรอย่างมหาศาลและเน่ินนาน 
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 คําถามสําคัญที่แม้กระทั่งนักวิชาการด้านพุทธศาสนาจํานวนมากต่างมองข้ามไป
คําถามที่ว่า ‚วดัคืออะไร‛ แม้งานศกึษาจํานวนมากยืนยันว่าพุทธศาสนาเถรวาทแบบที่พบเห็นใน
ปัจจุบันซึง่ผู้คนในภาคพืน้ทวีปของอษุาคเนย์รับนับถืออยู่นีไ้ด้รับอิทธิพลจากลังกาวงศ์ รามัญวงศ์ 
และสยามวงศ์ ทว่าศูนย์กลางในการประกอบพิธีกรรมทางศาสนาส่วนใหญ่นัน้กลับถูกเรียกว่า 
‚วดั‛ ซึง่เป็นคําที่มีต้นทางมาจากภาษาเขมร (Gabaude 2010) บ้างสนันิษฐานว่าคําว่า ‚วัด‛ เองก็
กร่อนเสียงมาจากภาษาบาลีว่า ‚อาวาส‛ ซึ่งหมายถึง อาราม (monastery) ด้วยเหตุนีจ้ึงจําเป็น
อย่างย่ิงที่ต้องสืบสาวความหมายในสงัคมเขมรว่าวดัหมายถึงอะไร 
 เมื่อถามชาวเขมรว่าวดัมีลกัษณะอย่างไรในทางกายภาพ เรามักจะพบคําตอบว่าวัด
ประกอบด้วย วิหาร ศาลาฉัน กุฏิ และที่บรรจุกระดูกผี (กอนแลงฎาก่ฉฺอึงนิงกบาลโขฺมจ) และ
ศาลอฺนกตา (ศาลผี; ซึง่ผู้ วิจัยจะกล่าวถึงในส่วนถัดไป) นั่นหมายความว่าสิ่งสําคัญที่จะประกอบ
กันขึน้มาเป็นวดัได้จะต้องมีองค์ประกอบที่เก่ียวข้องกับความหมายสามด้านคือ สถานที่ประกอบ
พิธีกรรม สถานที่บริโภค สถานที่พกัผ่อน และสถานที่แห่งความตาย แต่ถ้าถามว่าองค์ประกอบใด
สําคัญที่สุดเรามักจะได้คําตอบว่า ‚วิหาร‛ (ออกเสียงว่า วิเฮีย) ในวัดเขมร วิหารมีความหมาย
เทียบเท่ากับอุโบสถในวัดไทย วัดเขมรมักจะไม่สร้างอุโบสถแยกออกมาต่างหาก มักมีวิหารอยู่
เพียงหลงัเดียวซึง่เป็นสถานที่สําคญัที่สดุในการประกอบสงัฆกรรมเช่น การบรรพชาอุปสมบท การ
สวดปาฏิโมกข์ ในสงัคมไทยเราเรียกวดัโดยเทียบกับภาษาอังกฤษว่า temple ในขณะที่ในวัดเขมร 
temple หมายถึงเฉพาะตวัอาคารของวิหารเท่านัน้ หากเรียกวดัใช้คําว่า ‘pagoda’  
 Louis Gabaude (personal communication) นักวิชาการพุทธศาสนาชาวฝร่ังเศส 
อธิบายความแตกต่างระหว่างคําเรียกวดัในประเทศไทย ลาว และกัมพชูาว่าในยุคแรกที่นักวิชาการ
ชาวตะวนัตก1 เดินทางเข้ามาในภูมิภาคสิ่งที่สังเกตเห็นเมื่อไปเยือนวัดวาอารามต่างๆ คือสถูป 
(Stupa) หรือเจดีย์ (Chetiya) อาทิ ในพุกามของพม่า ภาพในเชิงภูมิทัศน์ของศาสนสถานล้วน
หมายด้วยสถูปและเจดีย์จํานวนมาก เช่นเดียวกับวัดในเขตพม่า มอญ ล้านนา และล้านช้างล้วน
หมายด้วยเจดีย์และสถูปทัง้สิน้ อาทิ วัดพระธาตุดอยสุเทพ จังหวัดเชียงใหม่ วัดพระธาตุช่อแฮ 
จังหวดัแพร่ วดัพระธาตุแช่แห้ง จังหวัดน่าน วัดพระธาตุหริภุญไชย จังหวัดลําพูน วัดพระธาตุศรี
สองรัก จังหวดัเลย วดัพระธาตพุนม จังหวดันครพนม เจดีย์ชเวดากอง กรุงย่างกุ้ ง ประเทศพม่า วัด
ธาตหุลวง กําแพงนครเวียงจันทน์ วัดพระธาตุอิงฮัง แขวงสะหวันนะเขต ประเทศลาว ด้วยเหตุนี ้

                                                   
1
 ในที่นีม้ ุ่งหมายถึงชาวฝร่ังเศสเป็นหลกัเพราะประเทศลาว กัมพชูา และเวียดนามสัมพันธ์กับฝร่ังเศส

ในฐานะเป็นเทศในอารักขา (French Protectorate) ซึ่งรัฐบาลฝร่ังเศสได้ส่งนักวิชาการด้านบูรพคดีศึกษาเดิน
ทางเข้ามาสํารวจและวิจยัสงัคม ประวติัศาสตร์ และวฒันธรรมในภมูิภาคดงักล่าว   
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สถูปและเจดีย์ซึง่ในภาษาฝร่ังเศสเรียกว่า un pagode (a pagoda ในภาษาอังกฤษ) จึงกลายเป็น
คําที่ใช้เรียก ‚วดั‛ ไปโดยปริยาย และด้วยเหตุที่วัดในสมัยก่อนให้ความสําคัญกับสถูปและเจดีย์
มากเป็นพิเศษ1 ความหมายของวดัและการเดินทางไปวัดหรือการมุ่งหน้าเข้าหาวัดคือการมุ่งหน้า
เข้าหาพระสมัมาสมัพทุธเจ้าเพราะสถูปและเจดีย์ถูกให้ความหมาย (assumed) ว่าเป็นที่รักษาพระ
สรีระของพระพทุธองค์เป็นหลกั น่ีจึงเป็นที่มาของความคิดและความเช่ือเร่ืองการจาริกแสวงบุญใน
เขตล้านนา ล้านช้าง พม่า และมอญ เป็นต้น เพ่ือไปสักการะ ‚ร่าง‛ ของพระพุทธองค์  ในขณะที่
สมยัต่อมาความหมายของวดัเคลื่อนไปให้ความสําคัญกับพระอุโบสถซึ่งมีความเก่ียวข้องกับการ
ประกอบสงัฆกรรม  การบรรพชาอุปสมบทของพระภิกษุสงฆ์มากกว่าเป็นการรําลึกถึงพระพุทธ
องค์โดยตรง การเดินทางไปยังวดัแม้จะเป็นการมุ่งหน้าเข้าหาพระพทุธแต่ทว่ากระทําผ่านพระ พระ
จึงกลายเป็นตวักลางและศนูย์กลางของกิจกรรมทางศาสนา พระอโุบสถและวิหารจึงกลายเป็นชุม
ทางของความหมายทางศาสนา ซึง่การที่สมัพนัธ์โดยตรงระหว่างศาสนิกกับพระพุทธองค์เคลื่อนไป
อยู่ ในมือของพระสงฆ์ในฐานะที่ เป็นตัวกลางนัน้เป็นเร่ืองของการเมือง (Louis Gabaude, 
personal communication) ปริมณฑลของพุทธศาสนาเถรวาทจึงให้ความสําคัญกับพระสงฆ์ใน
ฐานะเป็น ‚เนือ้นาบุญของโลก‛ (ปุํฺญเขฺตตํ โลกสฺส, ถ้อยคําที่ปรากฏในบทสวดอิติปิโสอันกล่าว
ถึงความสําคัญของพระสงฆ์) ที่ซึ่งศาสนิกชนสามารถหว่านเพาะเมล็ดพันธุ์  เก็บเก่ียวพืชผลอัน
หมายถึงบุญได้จากบุคคลกลุ่มนี ้ พิธีกรรมแห่งชีวิต เช่น การบังสุกุลเพ่ืออุทิศส่วนกุศลไปยังญาติ
มิตรผู้ ล่วง ลับต้องอาศัย พระ ภิกษุ สงฆ์ เป็นเ หมื อน ‚บุ รุษไปรษ ณีย์ ‛ (Taylor, personal 
communication) ส่งบุญกุศลไปให้  บุพการีต้องมีโอกาสได้ ‚เกาะชายผ้าเหลือง‛ ของ ‚กุลบุตร‛ 
ในการบรรพชาอปุสมบทถึงจะทําให้พวกเขาและเธอได้ ‚ขึน้สวรรค์‛  
 วดัวาอารามกลายเป็นสถานที่ศกึษาหาความรู้ทัง้วิชาทางโลกและทางธรรม  การบวช
นอกจากเพ่ือทดแทนบุญคณุของบุพการีแล้วยังบวชเพ่ือ (ให้มีโอกาสได้) เรียน วัดกลายเป็นทัง้ศา
สนสถานและเป็นสถานที่จัดกิจกรรมทางสังคม เป็นตลาดนัด เป็นสถานที่รับทําหมันสุนัข เป็น
ศนูย์กลางการรักษาโรคภยัไข้เจ็บด้วยความรู้เร่ืองการแพทย์แผนโบราณ เป็น ‚สํานัก‛ ที่ใช้ ‚ปลุก
ความศักด์ิสิทธ์ิ‛ ของเคร่ืองลางของขลัง เป็นที่ให้บริการขจัดและชําระล้างความทุกข์ด้วย ‚การ

                                                   
1
 ในสมยัอยธุยาตอนต้นและตอนกลางวดัวาอารามต่างๆ ก็หมายด้วยพระเจดีย์เช่นกัน ตัวอย่างที่เห็น

ได้ชดัคือวดัราชบรูณะ จงัหวดัอยธุยา วดัมหาธาต ุ(จงัหวดัพิษณโุลก ราชบรีุ เพชรบรีุ สพุรรณบรีุ) วัดไชยวัฒนา
ราม วดัพระศรีสรรเพชญ์ วดัใหญ่ไชยมงคล จงัหวดัอยธุยา  ในขณะที่วดัในสมยัอยธุยาตอนปลายความสําคัญ
ของเจดีย์เร่ิมลดบทบาทลง โดยมีพระอโุบสถมาแทนที่ศนูย์กลางความหมายของวดั อาทิ วดัหน้าพระเมรุ จงัหวดั
อยธุยา เป็นต้น - เพิ่มเติมโดยผู้วิจยั 
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ประพรมนํา้พระพทุธมนต์‛ ความศกัด์ิสิทธ์ิของพืน้ที่แห่งพทัธสีมานีจ้ึงมิใช่สิ่งที่แตะต้องมิได้ แต่เป็น
ชุมทางการโคจรของชีวิตทางสังคม กิจกรรมทางสังคม เป็นอาณาบริเวณสาธารณะ เป็ นที่นัด
พบปะของหนุ่มสาว เป็นเวทีทางสงัคมที่ซึง่ให้โอกาสในการแสดงออกของผู้คนในทกุฐานะ และเป็น
แม้แต่เวทีประชันขันแข่งเช่นการประกวดร้องเพลง ‚คุณสมบัติอเนกประสงค์‛ นี เ้องที่ทําให้
ปริมณฑลอนัศกัด์ิสิทธ์ินัน้ประกอบขึน้ด้วยเลือดเนือ้และชีวิตของผู้คนตัง้แต่เกิดจนกระทั่งตาย เป็น
อาณาบริเวณศกัด์ิสิทธ์ิที่ให้บริการแก่คนทกุชนชัน้วรรณะ1  เป็นที่ซึง่อฐิัธาตุจะถูกฝากไว้สักมุมหนึ่ง
ในวดัเพ่ือให้ญาติพ่ีน้องที่ล่วงลับได้อยู่ ร่วมกันเป็น ‚ร่าง‛ เดียวกันกับวัด  ในสมัยเขมรแดงซึ่งจะ
กล่าวถึงในส่วนต่อไปนัน้ การมุ่งทําลายวดัวาอารามและศาสนสถานจึงเป็นการทําลาย ‚ร่าง‛ ของ
สงัคม เป็นการพรากวิถีชีวิตไปจากผู้ คน การทําลายวัดและพระสงฆ์ในสมัยเขมรแดงเป็นการขุด
รากถอนโคน ยกเลิก และรือ้ทิง้ชุมทางของประเพณีและพิธีกรรมอันเก่ียวเน่ืองกับชีวิตซึ่งผู้ คนเคย
สญัจรมาพบกันอยู่เสมอ 
 ด้วยเหตุที่วัดเป็นชุมทางและหัวใจของชุมชนศีลธรรม รวมทัง้เป็นอาณาบริเวณอัน
ศักด์ิสิทธ์ิที่ผู้ คนมาร่วมใช้บริการ สิ่งที่สังคมเห็นว่าเป็นอันตรายจึงถูกกันออกจากอาณาบริเวณ
ดงักล่าว ดงัเราจะพบว่าในสงัคมพทุธศาสนาเถรวาท ‚อาวธุ‛ เช่น ปืนผาหน้าไม้ มักจะถูกห้ามมิให้
นําเข้าสู่อาณาบริเวณของวดั แม้กระทัง่การนําเคร่ืองมือจับปลาไปใช้ในแหล่งนํา้ของวัดก็มักจะถูก
ห้ามเพราะวัดถูกให้ความหมายว่าเป็น ‚เขตอภัยทาน‛ การอาศัยวัดเป็นสถานที่กําบังและหลบ
หลีกภยันตรายปรากฏให้เห็นในประวติัศาสตร์ของภูมิภาคนีเ้สมอ ความเป็นพืน้ที่ศักด์ิสิทธ์ิของวัด
ยังถูกนิยามด้วย ‚ผี‛ หรือวิญญาณที่คอยดแูลรักษาอาณาบริเวณของพทุธศาสนาด้วย วัดในสังคม
เขมรจะมีการตัง้ศาลอฺนกตาซึง่อาจเป็นรูปเคารพของหญิงหรือชายสูงอายุอยู่มุมใดมุมหนึ่งของวัด  

                                                   
1 แม้วดัจะเป็นที่สร้างเคร่ืองลางของขลงัหรือวตัถมุงคลอนัศกัด์ิสิทธ์ิทัง้หลาย แต่มีคณุลกัษณะแตกต่าง

กันตรงที่เราไม่สามารถยกวดัพกไปกับตวัเราได้ ความศกัด์ิสิทธ์ิของวดัอยู่กับตวัเราในขณะที่เรานึกถึง ต่างจาก
เคร่ืองลางและวตัถมุงคลที่ต้องพกติดกายความศกัด์ิสิทธ์ิจึงจะติดตามเราไปทุกที่  นอกจากนีคุ้ณสมบัติความ
ศกัด์ิสิทธ์ิของวดัในชมุชนต่างจากสบู่อย่างมีนยัสําคญั เราต้องใช้สบู่จํานวนมากเพียงไรในการทําให้ชุมชนนัน้ 
‚หอม‛ ทัง้ชมุชน การจะทําให้สงัคมแห่งนัน้เป็น ‚ชุมชนแห่งความหอม‛ ต้องใช้สบู่ปริมาณมากมายมหาศาล  
ในขณะที่การมีวัดเพียงแห่งเดียวในชุมชนนัน้ๆ สามารถทําให้เกิด ‚ชุมชนศีลธรรม‛ (moral community) ได้ 
เพราะความรู้สึกศกัด์ิสิทธ์ิ สํานึกของที่พ่ึงพิงสามารถกระจายตวัอยู่ในปริมณฑลต่างๆ ของชมุชนได้แม้ในขณะที่
ผู้คนในชมุชนทางศีลธรรมแห่งนัน้มิได้มองเห็นโบสถ์วิหารอยู่ในระยะสายตา ในแง่นีค้วามหมายของวัดจึงมี
ความหมายในเชิงสญัลกัษณ์ เป็นอารามที่อยู่ในสํานึกของผู้คนมากกว่าที่จะเป็นอิฐหินปูนทรายที่อยู่ภายนอก  
ทว่าการไปทํากิจกรรมกับอิฐหินปนูทรายในโลกกายภาพที่ถกู ‚สมมติ‛ ให้เป็นวัดนัน้ได้ช่วยสถาปนา ‚วัด‛ ใน
สํานึกของคนให้มัน่คงยิ่งขึน้  
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ที่ทางของผีชนิดนีส้ื่อให้เห็นถึงร่องรอยความเช่ือของสงัคมเขมรซึง่ให้ความสําคัญกับอํานาจของสิ่ง
เหนือธรรมชาติอันเป็นศาสนาดัง้เดิมก่อนที่สังคมเขมรจะรับนับถือศาสนาฮินดูและพุทธศาสนา 
การดํารงอยู่ร่วมกันระหว่างผู้คน พระ อาราม และผีนัน้เป็นการประนีประนอมระหว่างวัฒนธรรม
สองชุดที่มาพบกัน ทว่านั่นมิได้หมายความว่าผู้ คน พระ และอารามจะสามารถดํารงอยู่ ร่วมกับผี
ทกุประเภทได้  ยังมีอํานาจในและเหนือธรรมชาติบางประเภทที่ไม่อาจดํารงอยู่ ร่วมกับปริมณฑล
ของศาสนา  อํานาจประเภทที่จะถูกกันออกจากอารามเช่นเดียวกับปืนผาหน้าไม้ 
 ในจักรวาลทศัน์ของสงัคมเขมรก่อนรับศาสนาฮินดูและพุทธศาสนาซึ่งชุดความคิดนี ้
ยังซมึซ่านอยู่ในสงัคมเขมรกระทัง่ในปัจจุบันนัน้ได้แบ่ง ‚โลก‛ ที่เราอาศัยอยู่เป็น 2 อาณาบริเวณที่
ตรงข้ามกันโดยสิน้เชิง อาณาบริเวณแรกเรียก ‚ไพร‛ อีกอาณาบริเวณเรียก ‚สรก‛ (Chandler 
2008: 31-46) ไพรซึง่แปลตามตวัหมายถึงป่านัน้เป็นโลกแห่งธรรมชาติ ความดิบเถ่ือน ความหยาบ
กระด้าง ความล้าหลัง ความทมิฬหีนชาติ ความไร้อารยธรรมและโลกที่ปราศจากการขัดเกลา 
ในขณะที่โลกตรงข้ามคือ สรก ซึ่งแปลตามตัวหมายถึงถ่ินฐานบ้านเรือนนัน้เป็นอาณาบริเวณที่
แยกตัวห่างออกมาจากสภาพความดิบเถ่ือน  สรกกลายมาเป็นคําศัพท์ที่ใช้เรียกการจัดองค์กร
ทางการเมืองการปกครองขนาดย่อยที่สุดคือ ‚หมู่บ้าน‛1 อันหมายถึงเขตที่มีวัฒนธรรม มีการขัด
เกลาทางสงัคม มีความเจริญ มีแบบแผนการดําเนินชีวิตที่ชัดเจน  สรกยังมิได้มีความหมายเพียง
การจัดระเบียบทางสังคมในระดับย่อยเท่านัน้แต่สรกยังหมายถึงประเทศหรืออาณาบริเวณของ
สังคมในระดับมหภาคด้วย  ภาษาเขมรในทุกถ่ินทัง้ในเขตอีสานใต้ของประเทศไทย ประเทศ
กัมพชูาตัง้แต่สมยัโบราณจนกระทัง่ปัจจุบัน รวมทัง้ในเขตดินดอนสามเหลี่ยมปากแม่นํา้โขง คําว่า
สรกมีความหมายร่วมตรงกันว่าหมายถึงดินแดนหรือประเทศ  ‚ประเทศกัมพูชา‛ เป็นคําศัพท์ที่
เกิดขึน้ในรัฐชาติสมยัใหม่ซึง่เป็นการนําคําในภาษาสันสกฤตคือ ‚ประเทศ‛ มานําหน้า ‚กัมพูชา‛ 
ซึ่งแปลเป็นภาษาฝร่ังเศสว่า Le Cambodge และเป็นภาษาอังกฤษคือ Cambodia แต่ในความ
รับรู้ของผู้คนในทกุฐานะและทกุระดบัของสงัคมยังคงเรียกดินแดนมาตุภูมิของตนอย่างคุ้นเคยว่า 

                                                   
1
 ในภาษาเขมรถ่ินไทยซึ่งมีผู้บอกภาษาอยู่ในเขตจงัหวดัสริุนทร์ บรีุรัมย์ และศีรษะเกศซึ่งสามารถรักษา

คําศพัท์ดัง้เดิมหลายคําได้เรียกการจดัองค์กรทางสงัคมในขนาดย่อยที่สดุคือหมู่บ้านว่า ‚สรก‛ ผู้ คนที่ใช้ภาษา
เขมรในแถบนีม้กัจะเอ่ยถามผู้คนที่ไม่รู้จกัมกัคุ้นกันมาก่อนว่า ‚เนิวสรกณา?‛ (อยู่บ้านไหน) ในขณะที่ผู้ใช้ภาษา
เขมรในประเทศกัมพชูาปัจจบุนัหากถามในลกัษณะเดียวกันจะเปลี่ยนจากคํา ‚สรก‛ เป็น ‚ภูมิ‛ ซึ่งเป็นคําจาก
ภาษาบาลีอนัเป็นภาษาที่มาทีหลงัและภาษาเขมรปัจจบุนันํามาใช้เทียบกับคําว่า ‚หมู่บ้าน‛ หากใช้คําว่า ‚สรก‛ 
ในภาษาเขมรประเทศกัมพชูาปัจจบุนัมกัจะหมายถึง ‚ประเทศ‛ เช่น ‚เนิวสรกขแมร์‛ (อยู่ในประเทศกัมพชูา) 
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‚สรกขแมร์‛ ซึง่มีนัยของการเช่ือมโยงตนเองเข้ากับจักรวาลทัศน์ที่กล่าวถึงข้างต้น 1  ไม่ว่าจะเป็น
การรวมกลุ่มทางสังคมขนาดเล็กหรือในระดับที่เป็นประเทศหรือเป็นอาณาจักรนัน้แนวความคิด
เร่ือง สรก นัน้ได้เก่ียวร้อยองคาพยพของสงัคมเข้าไว้ด้วยกันด้วยการนิยามความหมายของสภาวะ 
‚ปกติ‛ ‚มีระเบียบ‛ ‚ได้รับการขัดเกลา‛ ‚เขตที่มีอารยธรรมและวัฒนธรรม‛ และเป็น ‚อาณา
บริเวณศกัด์ิสิทธ์ิ‛   
 ความเข้าใจเก่ียวกับมโนทัศน์ทางสังคมและวัฒนธรรมของชาวเขมรซึ่งอิงอยู่กับ
แนวคิดทางพทุธศาสนาเถรวาทซึง่แสดงให้เห็นจักรวาลวิทยาหรือการกําหนดตําแหน่งแห่งที่ทัง้ใน
โลกนีแ้ละโลกหน้า การตอกยํา้สถานภาพทางสงัคม ชาติกําเนิด ลําดับชัน้ทางสังคม และการแบ่ง
อาณาบริเวณศักด์ิสิทธ์ิออกจากอาณาบริเวณทางโลกย์ ดังที่ได้อธิบายข้างต้นนี ้แม้จะได้มีการ
อภิปราย อรรถาธิบายขยายความจากนักวิชาการด้านเขมรศึกษาในชัน้หลังจนสามารถทําความ
เข้าใจองคาพยพของสงัคมและวฒันธรรมเขมรได้ในระดบัหนึ่ง ทว่าคุณูปการสําคัญของการศึกษา
ความสมัพนัธ์ระหว่างชีวิตทางศาสนา (ในที่นีมุ้่งหมายถึงพุทธศาสนาเถรวาท) กับชีวิตทางสังคม
เขมรนัน้ได้รับอิทธิพลอย่างมากจากงานชาติพนัธุ์วรรณนาในยุคบุกเบิกของ Ebihara ซึ่งชีใ้ห้เห็นว่า
พทุธศาสนาเถรวาทเป็น ‚ศนูย์กลางความหมาย‛ ของชีวิตทางสังคมและวัฒนธรรมเขมร Ebihara 
ยังนําเสนอการจัดระเบียบทางสงัคมอันได้รับอิทธิพลจากแนวคิดพุทธศาสนาเถรวาท รวมทัง้เพศ
สถานะของสตรีในโครงสร้างของสงัคมพทุธศาสนาเถรวาท 
  ภายหลงัจากความไม่สงบอนัเป็นผลจากสงครามในประเทศกัมพูชาที่เรือ้รังยาวนาน
เกือบสามทศวรรษ (ค.ศ.1970-19892) แม้ภายหลังกองกําลังเขมรแดงได้ถูกขับออกจากกรุง

                                                   
1
 ความแตกต่างของนามเรียกขานชื่อประเทศนัน้มีนยัทางวฒันธรรมที่สําคญั เขมร หรือ ขแมร์ นัน้เป็น

คําเรียกซึ่งมีที่มาจากชื่อนางเขมรา เทวีองค์แรกในประวติัศาสตร์เขมรโบราณ ในขณะที่กัมพชูานัน้มีที่มาจากชื่อ 
ท้าวกัมพ ุซึ่งเป็นพระนามกษัตริย์องค์แรกในประวติัศาสตร์เขมรโบราณ  การเรียกตนเองว่าเป็นชาวเขมรและ
เรียกแผ่นดินถ่ินเกิดว่าสรกขแมร์จึงสื่อให้เห็นร่องรอยของวัฒนธรรมที่นับถือบรรพบุรุษทาง ฝ่ายมารดา 
(matriarchy) ซึ่งน่าสงัเกตว่าความพยายามในการเรียกประเทศกัมพูชานัน้ปรากฏให้เห็นเฉพาะในสื่อที่เป็น
ทางการเท่านัน้ ผู้คนชาวเขมรยงัคงอ้างอิงกับบรรพบรุุษทางฝ่ายมารดาอยู่ ใสประเด็นนีผ้ ู้วิจยัจะขยายความใน
บทที่กล่าวถึงสถานภาพของสตรีกับพทุธศาสนาในสงัคมเขมร  

2 ประเทศกัมพชูาได้ถกูทําให้เป็นแนวรบอย่างเต็มรูปแบบในยุคสงครามเย็นตัง้แต่ปี ค .ศ.1970 เมื่อ
สหรัฐอเมริกาได้สนบัสนนุนายพล ลอนนอลอย่างลบัๆ ในการทํารัฐประหารรัฐบาลของเจ้าสีหนุ เนื่องจากท่าที
ของรัฐบาลสีหนนุัน้เป็นมิตรกับโลกคอมมิวนิสต์โดยเฉพาะจีน สงัเกตได้จากการมีสายสัมพันธ์ที่ดีกับเหมา เจ๋อ 
ตง การตีความคําสอนพทุธศาสนาเถรวาทให้เข้ากับแนวคิดทางการเมืองฝ่ายซ้ายที่ผกูขึน้ว่า ‚ธรรมิกสงัคมนยิม‛ 
(Dharmic Socialism) รวมทัง้การเปิดทางให้กองทพัของเวียดนามเหนือ (ฝ่ายเวียดกง, Viet Cong) ใช้อาณาเขต
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พนมเปญไปแล้ว (ค.ศ.1979) แต่สังคมเขมรในฐานที่ เ ป็น “สนาม” ในในการทํางานทาง
มานษุยวิทยายังคง “บอด” จากการรับรู้ของโลกภายนอก เพราะการเข้าถึงพืน้ที่โดยเฉพาะพืน้ที่
ชนบทถูกควบคมุอย่างเข้มงวด1 ด้วยเหตนีุเ้ราจึงขาดภาพที่ปะติดปะต่อเร่ืองราวก่อน ระหว่าง และ
หลังสงครามอันเป็นภาพเชิงลึกของสังคมเขมรจากการทํางานภาคสนามของนักมานุษยวิทยา  
ในช่วงเวลาดงักล่าวนีเ้องนักมานษุยวิทยาที่สนใจความสมัพนัธ์ระหว่างสังคมเขมรกับพุทธศาสนา
ได้หนัไปให้ความสนใจกับชุมชนเขมรพลดัถ่ินที่กระจัดกระจายอยู่ตามชายแดนไทย -กัมพูชา ชุมชน
เขมรในประเทศที่สามซึ่งผู้ อพยพถูกส่งตัวไปเช่นในสหรัฐอเมริกา  ออสเตรเลีย  ฝร่ังเศส และ
แคนาดาดังในงานศึกษาเร่ือง Cambodian Culture Since 1975: Homeland and Exile (1994) 
โดยหนังสือเล่มดงักล่าวได้รวบรวมงานศึกษาในหลากสาขาวิชา อาทิ ภาษาศาสตร์  วรรณกรรม 

                                                                                                                                                  

บางส่วนของกัมพชูาเป็นที่กบดานและเคลื่อนกําลงัในสงครามเวียดนาม ความกระวนกระวายและความเชื่อใน
ทฤษฎีโดมิโนซึ่งเห็นว่าประเทศข้างเคียงอย่างจีน เวียดนามและลาวได้ถกูปฏิวติัเปลี่ยนแปลงระบอบการปกครอง
กลายเป็นส่วนหนึ่งของโลกคอมมิวนิสต์ทําให้รัฐบาลสหรัฐอเมริกาภายใต้การนําของประธานาธิบดีริชาร์ด นกิสนั 
(Richard Nickson) ได้ออกคําสั่งลับซึ่งมิได้รับความเห็นชอบจากรัฐสภาคองเกรสในการให้กองทัพอากาศ
อเมริกันทิง้ระเบิดเพื่อสะกดรอยกองทัพเวียดกงในเขตชนบทของประเทศกัมพูชาตัง้แต่ปี ค .ศ.1970-1975 
ช่วงเวลานีเ้องที่ระเบิดจากกองทพัอากาศของสหรัฐฯ ได้ทําลายวดัวาอารามจํานวนมาก รวมทัง้วดัวาอารามยัง
ได้กลายเป็นแนวรบระหว่างกองกําลงัฝ่ายต่างๆ ในหลายๆ ครัง้ของการปะทะ ซึ่งสถานการณ์เช่นนีดํ้าเนินไปถึง
จดุวิกฤตที่สดุในช่วงที่กองกําลงัฝ่ายเขมรแดงได้รับชยัชนะและกรีฑาทพัเข้ามาในกรุงพนมเปญในปี ค .ศ.1975 
อนัเป็นจดุเร่ิมต้นที่สําคญัในการพยายามถอนรากถอนโคนและควบคมุศาสนาที่ประชาชนยึดถือในฐานะสิ่งตก
ทอดผกูพนัโดยเฉพาะอย่างยิ่งพุทธศาสนาเถรวาทอันเป็นหัวใจของวัฒนธรรมเขมรปัจจุบัน ความพยายาม
ดงักล่าวก่อให้เกิดความรู้สึกสูญเสียอย่างลึกซึง้ในใจของศาสนิก ดังจะได้กล่าวถึงในส่วนต่อไป  นอกจากนี ้
สาเหตทุี่ผู้วิจยัระบวุ่าสงครามกินเวลายาวนานถึงปี ค.ศ.1998 เพราะเป็นช่วงเวลาภายหลงัการรัฐประหารกลาง
กรุงพนมเปญ ภายหลงัจากเหตกุารณ์นีรั้ฐบาลเขมรมีเสถียรภาพทางการเมืองมากขึน้ภายใต้ผู้นําเพียงผู้ เดียว
จนกระทัง่ปัจจบุนัคือนายกฮนุ แซน 

1 Olivier De Bernon (personal communication) นักวิชาการชาวฝร่ังเศสผู้ เชี่ยวชาญด้านพุทธ
ศาสนาในประเทศกัมพชูาได้เล่าว่าครัง้แรกที่ตนมาถึงประเทศกัมพูชาในต้นทศวรรษ 1990 การเดินทางจาก
จงัหวดัหนึ่งไปยงัอีกจดัหวดัจะต้องขออนุญาตอย่างเป็นลายลักษณ์อักษรจากทางการ โดยเขาเรียกเอกสาร
สําคญัดังกล่าวว่า Internal Visa เช่นเดียวกับ John Marston (2011) ได้ระบุว่าการเข้าถึงพืน้ที่ในชนบทของ
ประเทศกัมพูชาในช่วงเวลาดังกล่าวนัน้ถูกห้ามจากทางการด้วยเหตุที่อาณาบริเวณในชนบทเป็นพืน้ที่ซึ่ง
เปราะบางและเป็นแนวรบของฝ่ายต่างๆ ทัง้ในทางกองกําลังอาวุธ และในทางสงครามชวนเชื่อ ยิ่งเป็น
ชาวต่างชาติด้วยแล้ว ยิ่งจะถกูควบคมุและถกูจบัตาเป็นพิเศษ นี่จึงเป็นอีกเหตผุลหนึ่งที่นกัมานษุยวิทยาซึ่งส่วน
ใหญ่เป็นชาวต่างชาติไม่อาจเข้าถึงสนามได้โดยสะดวก  
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และมานษุยวิทยา โดยตัง้คําถามที่สําคญัว่าชุมชนเขมรพลัดถ่ินต่างจากชุมชนเขมรในแผ่นดินแม่
อย่างไร  เมื่อพวกเขาและเธอต้องพลดัที่นาคาที่อยู่  ความสัมพันธ์ทางสังคมในแบบเดิมเปลี่ยนไป
หรือไม่อย่างไร และชาวเขมรพลดัถ่ินในประเทศใหม่นัน้สร้างสํานึกทางสังคมและอัตลักษณ์เขมร
ขึน้มาอย่างไร อย่างไรก็ตามผลการศกึษาทัง้หลายดังกล่าวยังยืนยันให้เห็นว่าแม้ชาวเขมรจะมิได้มี
ชีวิตติดวดัและหมู่บ้านเดิมที่เคยอยู่อาศยั แต่พวกเขาและเธอได้หอบ ‚บ้านและวัด‛ ติดตัวไปด้วย   
โดยการสร้างบ้านใหม่ของพวกเขาและเธอนัน้ ยังคงอิง ‚พิมพ์เขียว‛ จากแผ่นดินแม่ในการให้วัด
เป็นศนูย์กลางทางความหมายของศีลธรรมและชีวิตทางสังคมแม้จะพบพานกับอุปสรรคในการ
ดํารงชีวิตในสงัคมใหม่อย่างไรก็ตาม  สิ่งนีเ้ป็นเคร่ืองยืนยันว่าพุทธศาสนาเป็นหัวใจของวัฒนธรรม
เขมรไม่ว่าจะเป็นแผ่นดินแม่หรือแผ่นดินอ่ืน ตราบเท่าที่ ‚บ้านและวดั‛ ยังคงดํารงอยู่ในสํานึก 
 อย่างไรก็ตาม Kobayashi (2005) นักมานษุยวิทยาชาวญ่ีปุ่ นซึ่งสนใจพุทธศาสนาใน
ประเทศกัมพูชา ในงานศึกษาของเขาเร่ือง An Ethnographic Study on the Reconstruction of 
Buddhist Practice in Two Cambodian Temples: With the Special Reference to Buddhist 
Samay and Boran ได้เสนอว่างานชาติพันธุ์วรรณนาของเขาชิน้นีเ้ป็นงานศึกษาความสัมพันธ์
ระหว่างชีวิตทางสงัคมและวฒันธรรมเขมรซึ่งสัมพันธ์กับพุทธศาสนาชิน้แรกที่เกิดจากการทํางาน
สนามอย่างเข้มข้นภายหลงังานชาติพนัธุ์วรรณนายุคบุกเบิกของ Ebihara โดยได้ตัง้ข้อสังเกตและ
เตือนผู้ที่อ่านงานของเธอว่าควรระมดัระวงัในการใช้ข้อมลูจากงานของเธอ ทัง้นีเ้พราะเขาชีใ้ห้เห็น
ว่างานของเธอนัน้เขียนขึน้และเลือกเก็บข้อมูลสนามจากกรอบแนวคิดทฤษฎีแบบโครงสร้างการ
หน้าที่นิยมซึง่กําลงัเป็นกระแสนําในวงการศกึษามานุษยวิทยาอเมริกันในช่วงเวลาที่เธอมาศึกษา 
โดยเขาชีใ้ห้เห็นว่างานของเธอได้รับอิทธิพลอย่างมากจากงานในสายโครงการวิจัยร่วมคอร์แนล-
ไทยดงัในงานของ Sharp และคณะ (1953) ซึง่มาศกึษาที่ ‚บางชัน‛ ชุมชนใกล้กรุงเทพมหานครใน
ปี 1948 รวมทัง้นักมานษุยวิทยาชาวอเมริกันจํานวนมากที่เข้ามาศึกษาในประเทศไทย พม่า และ
ลาวในช่วงเวลาเดียวกันซึ่งทําให้เกิดข้อสรุปอย่างเช่นสังคมภาคพืน้ทวีปของอุษาคเนย์นัน้เป็น
สังคมที่มาโครงสร้างทางสังคมอย่างหลวมๆ (the loosely structured social system) ซึ่งเปิด
โอกาสให้สมาชิกในสงัคมสามารถเปลี่ยนสถานภาพได้โดยง่าย (Embree 1950) รวมทัง้ข้อเสนอว่า 
ศาสนาที่สงัคมภาคพืน้ทวีปส่วนใหญ่นับถือคือพุทธศาสนาซึ่งผสานความเช่ือเร่ืองผี (syncretism 
of Buddhism and animism) ซึ่งเป็นแนวคิดดัง้เดิมของคนในภูมิภาค (Brohm 1963; Kirsch 
1977) Kobayashi (2005) วิจารณ์งานเหล่านีว่้าได้ให้ภาพที่บิดเบือนจากความสัมพันธ์ที่ปรากฏ
จริงระหว่างสงัคมเขมรกับพุทธศาสนาเถรวาทเพราะให้ภาพว่าวัดเป็นศูนย์กลางทางความหมาย
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ของชีวิตหมู่บ้านซึง่เป็นภาพที่สวยงาม สงบ และน่ิง ไม่เห็นความเปลี่ยนแปลงและความขัดแย้ง
ภายใน 
 Kobayashi (2005) เสนอว่าพุทธสถานเช่นวัดวาอารามต่างๆ นะเป็น ‚แนวรบ‛ 
เพราะเป็นสนามแห่งการเผชิญหน้า การปะทะกันของศาสนิกในชุมชน เป็นเวทีแห่งการประชันขัน
แข่ง และเป็นจุดตดัหรือจุดปะทะของความขัดแย้ง ซึ่งเป็นผลมาจากความเปลี่ยนแปลงในระดับ
โครงสร้างของสังคมคือความเคลื่อนไหวในเร่ือง ‚การปฏิรูปศาสนา‛ อันเป็นผลจากการรับเอา
รูปแบบของธรรมยุติกนิกายไปจากสยามประเทศ รวมทัง้การปรับตัวของโครงสร้างสถาบันสงฆ์
หลงัได้รับเอกราชจากฝร่ังเศส ความพยายามในการฟืน้ฟูพุทธศาสนาในสมัยหลังเขมรแดง และ
นโยบายควบคุมพุทธศาสนาในสมัยหลังเขมรแดง ดังในพืน้ที่ซึ่งเขาเลือกศึกษาคือวัด 2 แห่งใน
จังหวัดกําปงธม วัดแห่งแรกเป็นวัดธรรมยุติในขณะที่อีกแห่งเป็นมหานิกาย โดย Kobayashi 
(2005) เสนอว่าการพิจารณาอารามทัง้สองแห่งนีจ้ะทําให้เห็นความเปลี่ยนแปลงทางสังคมใน
ระดบัโครงสร้าง โดยเฉพาะอย่างย่ิงโครงสร้างของสถาบันสงฆ์ 
 ผลการศกึษาของ Kobayashi (2005) ชีใ้ห้เห็นว่าวดัไม่ได้เป็นศนูย์กลางของชุมชนใด
ชุมชนหนึ่ง เป็นอันหนึ่งอันเดียวกับชุมชนเดียวดังที่ Ebihara นําเสนอ ญาติโยมของแต่ละวัด1มี
ความเหลื่อมซ้อนกัน ดงัจะพบว่าโยมที่ไปทําบุญวัดธรรมยุติก็อาจไปทําบุญวัดมหานิกายได้ด้วย 
จุดนีท้ําให้ Kobayashi วิจารณ์ Ebihara ว่าเธอยึดเอาวัดที่เป็นลักษณะทางภูมิศาสตร์หรือทาง
กายภาพเป็นที่ตัง้แต่อยู่ที่ความสัมพันธ์ทางสังคมระหว่างผู้ คนในหมู่บ้านกับวัดที่เขาและเธอไป
ทําบุญ  นอกจากนีจ้ากเขายังได้สะท้อนเสียงของศาสนิกทัง้สองวัดว่าเกิดความขัดแย้งในเร่ืองศา
สนปฏิบัติซึง่แตกต่างกันสองแบบคือ สมยั (แบบใหม่) และ โบราณ2  เสียงสะท้อนดังกล่าวนีแ้สดง
ถึงความโกลาหลของศาสนทัศน์หรือความรู้และความเข้าใจเก่ียวกับพุทธศาสนาในสังคมเขมร
ภายหลงัยุคเขมรแดงซึง่มีทัง้ความปรารถนาที่จะรือ้ฟืน้อดีตผ่านความพยายามในการปฏิบัติตาม
จารีตทางศาสนาที่ปรากฏในช่วงเวลาก่อนยุคเขมรแดง  ความพยายามเช่ือมโยงพุทธศาสนาเถร

                                                   
1 ในวฒันธรรมล้านนา ภาคเหนือของประเทศไทยปัจจุบันนัน้เรียกการจัดองค์กรทางสังคมแบบนีว้่า 

‚ศรัทธา‛ อนัหมายถึงญาติโยมประจําวดัต่างๆ ว่า ‚ศรัทธา‛ ซึ่งจะคอยอปุถัมภ์ ‚วดัประจําย่าน‛ หรือ ‚วดัประจํา
ชมุชน‛ ของตน อย่างไรก็ตามการจดัแบ่งกลุ่มของศรัทธานีม้ิได้หมายความว่าคนคนหนึ่งจะไปทําบญุวดัอ่ืนไม่ได้  

2 แนวคิดทัง้สองนีม้ีความกํากวมและลักลั่นมากเนื่องจากในสมัยอาณานิคม สมัยหมายถึงกระแส
แนวคิดปฏิรูปของพระสงฆ์กลุ่มที่ใช้ชื่อว่า ‚ธรรมกาย‛ ซึ่งยึดถือการตีความพระไตรปิฎกอย่างเคร่งครัดและ
ลดทอนความสําคญัของศาสนปฏิบติัในแบบที่ถกูมองว่าได้รับอิทธิพลจากศาสนาฮินดู 
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วาทปัจจุบันให้มีอดีตย้อนไปถึงยุคที่มีการสร้างปราสาทหิน1  และความพยายามทําให้พุทธศาสนา
เป็นเคร่ืองมือในการสร้างชาติ (national integration) ในสมัยหลังเขมรแดง ความพยายามและ
ความปรารถนาเหล่านีท้ับซ้อน ซับซ้อน และสื่อสะท้อนให้เห็นจากการสร้างพุทธสถานต่างๆ 
รวมทัง้ศาสนปฏิบั ติในช่วงหลังสมัย เขมรแดง ดังที่  Marston (2008) ในเวลาต่อมาเ รียก
ปรากฏการณ์ดงักล่าวว่าเป็น ‚ความโกลาหลทางศีลธรรม‛ (moral chaos)   
 อย่างไรก็ตาม ผู้ วิจัยใคร่เสนอต่อผู้ อ่านงานของ Kobayashi (2005) เช่นกันว่างาน
ชาติพนัธุ์วรรณนาของเขาก็ควรจะถูกอ่านด้วยการตระหนักในกระแสแนวคิดของยุคสมัยเช่นกัน  
แม้เขาเองจะมิได้ยอมรับออกมาโดยตรง แต่คงปฏิเสธ มิได้ว่ากระแสการผลิตงานวิชาการทาง
มานษุยวิทยาในยุคปัจจุบันซึ่งเขารวมอยู่ด้วยนัน้มักมุ่งนําเสนอให้เห็น ‚ความขัดแย้ง‛ ‚การต่อสู้
ต่อรอง‛ ‚ความเป็นเศษเสี่ยง‛ และ ‚การปริแยกแตกหักของความหมาย‛ เหล่านีเ้ป็นผลพวงมา
จากกระแสการสร้างงานวิชาการที่เรียกว่า ‚หลังสมัยใหม่‛ ซึ่งพยายามรือ้ถอนความเข้าใจหรือ
ความเช่ือเก่ียวกับความเป็นอนัหนึ่งอนัเดียวกันของสังคม รวมทัง้ท่าทีที่ผู้ คนมีต่อศาสนาด้วย  ภูมิ
ทศัน์ทางศาสนาจึงมิได้เป็นอนัหนึ่งอนัเดียวกัน หากแต่เป็นสนามแห่งการเผชิญหน้าหรือเป็นแนว
รบนั่นเอง 
 นอกจากนีก้รอบการพิจารณาของ Kobayashi (2005) ยังชีใ้ห้เห็นว่าเขาเองยังนิยาม
ว่าวัดและชุมชนหมายถึงที่ตัง้ทางภูมิศาสตร์เป็นสําคัญ ดังเห็นได้จากการที่เขาชีใ้ห้เห็นว่าการ
เหลื่อมซ้อนของศาสนิกในแต่ละวัดจัดเป็นความขัดแย้งและแตกหัก หากพิจารณาโดยผิวเผินดู
เหมือนว่าคํากล่าวของเขาไม่แสดงให้เห็นความลักลั่นใดๆ แต่หากพิจารณาวิธีคิดที่กํากับข้อเสนอ
ของเขาแล้วจะพบว่า การเช่ือว่าความเหลื่อมซ้อนในสมาชิกภาพของวัดเป็นความขัดแย้งแสดงให้
เห็นว่าเขามีสมมติฐานซึง่เช่ือว่าสมาชิกภาพของวัดใดวัดหนึ่งต้องอยู่กับสภาพทางภูมิศาสตร์ของ
วัดใดวัดหนึ่งเท่านัน้ และด้วยเหตุนีป้ระเด็นสําคัญที่ Kobayashi (2005) ยังคงยึดมั่นอยู่นั่นคือ 
‚วดั‛ ยังคงเป็นสถานที่ทางกายภาพที่มีคนในชุมชนมาทําบุญ หากพิจารณาในแง่นีแ้ล้วจะพบว่า
งานของเขามิได้แตกต่างจากงานชาติพันธุ์วรรณนาในยุคบุกเบิกของ Ebihara เลย  นอกจากนี ้
ประเด็นสําคญัที่งานชาติพนัธุ์วรรณนาทัง้สองชิน้ที่สําคัญนีล้ะเลย (take it for granted) ก็คือ การ
มองไม่เห็นความหมายของวดั (pagoda) ที่พบใช้ในสงัคมเขมร งานทัง้สองชิน้ยังใช้คํา temple ซึ่ง
เป็นสามญันามที่อิงอยู่กับความเข้าใจภาษาองักฤษของ Ebihara และ Kobayashi เอง หาใช่ความ

                                                   
1 พทุธศาสนาในยคุที่มีการสร้างปราสาทหินของสงัคมเขมรนัน้เป็นที่รับรู้กันในแวดวงวิชาการวา่เป็นยคุ

ที่อาณาจกัรเขมรโบราณรับนบัถือพทุธศาสนามหายานและศาสนาฮินด ูส่วนพทุธศาสนาเถรวาทนัน้เข้าสูดิ่นแดน
กัมพชูาปัจจบุนัในสมยัหลงัพระนครมาแล้ว กล่าวคือสมยัหลงัการสร้างปราสาทหินนัน่เอง 
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เข้าใจในทางวฒันธรรมที่ปรากฏในสงัคมเขมรไม่  อย่างไรก็ตามไม่ว่าเราจะเห็นว่าพุทธศาสนาเถร
วาทในสงัคมเขมรนัน้เป็น ‚ศนูย์กลาง‛ หรือเป็น ‚สมรภมูิ‛ สิ่งหนึ่งที่ไม่อาจปฏิเสธได้ก็คือว่าแนวคิด
ทัง้สองแบบนีชี้ใ้ห้เห็นว่าพทุธศาสนานัน้สําคญัต่อสงัคมเขมรเพียงไรทัง้ในแง่ที่ให้ผู้ คนได้เช่ือมโยง
หรืออ้างอิงตนเอง และเป็นพืน้ที่ของการแสดงออกและการปะทะกันของวาทกรรมทางศีลธรรม  
(contested moral discourses)  
 ด้วยเหตุที่กล่าวมาทัง้หมดนีผู้้ วิจัยจึงใคร่เสนอว่า พุทธศาสนาในความเข้าใจของ
สงัคมเขมรนัน้เป็น ‚ชุมทาง‛ คือเป็นจุดนัดพบ จุดปะทะ ประสาน เป็นอาณาบริเวณที่สําคัญซึ่ง
แสดงให้เห็นทัง้การผสานสอดคล้องและความไม่ลงรอยดังจะได้อภิปรายในส่วนต่อไปว่าอาณา
บริเวณทางศาสนาได้ถูกแปรเปลี่ยนไปอย่างไรซึ่งความเปลี่ยนแปลงดังกล่าวไม่ได้เกิดขึน้จาก
กระแสแนวคิดหลังสมัยใหม่ที่มุ่งมองหาความไม่ลงรอยเท่านัน้ แต่เป็นผลพวงจากบริบททาง
ประวัติศาสตร์และการเมืองของสังคมเขมรที่ส่งผลให้พุทธศาสนากลายเป็นทัง้ศูนย์กลางและ
สมรภูมิในทางสังคมวัฒนธรรม  และในจุดวิกฤตที่สุดดังที่ผู้ วิจัยได้กล่าวถึงไว้บ้างแล้วเก่ียวกับ
สถานการณ์ของพทุธศาสนาในสมยัเขมรแดงซึง่จะได้อภิปรายเพ่ิมเติมในส่วนต่อไปนีจ้ะทําให้เห็น
ชัดเจนย่ิงขึน้ว่า ภายหลงัที่อารามในทางกายภาพได้ถูกทําลายลงอย่างเต็มรูปแล้ว เราจะได้พบว่า
วดันัน้มีความหมายอย่างไรในสภาวะการณ์ดงักล่าว  เมื่ออํานาจ ‚สรก‛ ถูกทําให้กลายเป็น ‚ไพร‛ 
อํานาจแห่งไพรนัน้แสดงออกผ่านอะไรที่ทําให้ความหมายของผืนแผ่นดินอันศักด์ิสิทธ์ิกลายเป็น
พืน้ที่แห่งการเข่นฆ่า  บ้าน วิหารและอารามจะยังคงเป็นสิ่งที่ธํารงความหมายของชีวิตและสังคม
อยู่หรือไม่เมื่อทัง้สองสิ่งนีถู้กทําลายลงในทางกายภาพ ในส่วนต่อไปผู้ วิจัยจะอภิปรายถึงความ
เป็นไปของสิ่งเหล่านี ้
 
วิหารท่ีผุพังกับโลกวังเวง 
  
 บ้านไร้ผูพ้ านกั ถนนไร้คนสญัจร คือถ้อยคําที่ปรากฏในคัมภีร์ ‚พุทธทํานาย‛1  ของ
ชาวเขมร (นักออกญามหามนตรีญึก นวู และบู โป 2513; นา สขุา 2546; สมเด็จพระโพธิวงส์ นนฺท 
                                                   

1 พทุธทํานาย เป็นชื่อคมัภีร์พยากรณ์ (prophesy) ซึ่งปรากฏแพร่หลายในวัฒนธรรมพุทธศาสนาเถร
วาททัง้ในสายรามญัวงศ์ (มอญและพม่า) และสายสยามวงศ์ (สยาม ลาว กัมพชูา) ในสงัคมเขมรพทุธทํานายยงั
เป็นที่รู้จกัในชื่ออ่ืนๆ อีก อาทิ พฺระพทฺุธพยากรณ์  อินฺททํานาย (คําทํานายของพระอินทร์)  อิสีทํานาย (คําทํานาย
ของฤๅษี)  ปฺรสฺนาพฺระอินฺท (ปริศนาพระอินทร์)  มกุฎแก้ว  ปถุชฺุชน ฯลฯ แม้นกัวิชาการด้านพทุธศาสนศึกษาได้
ตรวจสอบคมัภีร์พยากรณ์ดงักล่าวแล้วพบว่ามิใช่พระวจนะที่พระพทุธองค์ตรัส  ทว่าชื่อของพระพทุธเจ้าและพระ
อินทร์นัน้ถกูอ้างถึงเพื่อเพิ่มความน่าเชื่อถือและเน้นยํา้ความสําคญัของคมัภีร์ดังกล่าว  ด้วยเหตุที่คําพยากรณ์
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แงต และธน่ หิน 2514; De Bernon 1994) คําทํานายดงักล่าวสะท้อนสภาพบ้านแตกสาแหรกขาด 
การพลัดพราก และความเปลี่ยวร้างหดหู่ของสังคมเขมรภายหลังการปกครองภายใต้ระบอบ
กัมพูชาประชาธิปไตย (Democratic Kampuchea 1975-1979) หรือระบอบเขมรแดง (Khmer 
Rouge) ได้อย่างชัดเจน (Yang Sam 1987: 71) คําทํานายดงักล่าวเป็นสิ่งที่ถูกกล่าวถึงในหมู่ชาว
เขมรที่รอดชีวิตจากเหตกุารณ์ฆ่าล้างเผ่าพนัธุ์ทัง้ในหมู่ผู้ที่ยังคงอาศยัในประเทศกัมพูชา รวมทัง้ผู้ ที่
ได้ที่ พํานักใหม่ในประเทศที่สาม  คําทํานายดังกล่าวได้ถูกตีความเข้ากับเหตุการณ์และ
ประสบการณ์ที่พวกเขาและเธอได้ประสบในระหว่างสงครามและการพลัดถ่ินฐานเอายาวนานซึ่ง
กินเวลาตัง้แต่ทศวรรษ 1970 ซึง่กองทพัทางอากาศของสหรัฐอเมริกาได้ทิง้ระเบิดปูพรมเขตชนบท
ของกัมพชูาอนันับเป็นส่วนหนึ่งของพันธกิจในการส่งกองกําลังมารบสงครามเวียดนาม  ต่อด้วย
การถูกอพยพออกจากบ้านที่อยู่อาศยัไปใช้แรงงานหนักตามคอมมนูต่างๆ ทัว่ประเทศและบางส่วน
สามารถหลบหนีออกตามตะเข็บชายแดนกลายเป็นผู้อพยพจนถึงต้นทศวรรษ 1990  การรําลึกและ
เช่ือมโยงประสบการณ์ที่สดใหม่เข้ากับพุทธทํานายชีใ้ห้เห็นว่าพุทธศาสนาเป็นแหล่งอ้างอิง (a 
source of reference) ทางความหมายอนัสําคญัของชีวิตทางสงัคมของชาวเขมร 
 แม้สงัคมเขมรในสมัยโบราณมีความเช่ือดัง้เดิมซึ่งให้ความสําคัญกับวิญญาณของ
บรรพบุรุษฝ่ายสตรีรวมทัง้อํานาจของสิ่งเหนือธรรมชาติ1  ทัง้ต่อมายังรับนับถือศาสนาฮินดู2ดัง
ปรากฏให้เห็นเป็นรูปเคารพทางศาสนาและปราสาทศิลาซึ่งสร้างตามคติความเช่ือทางฝ่ายฮินด ู 
                                                                                                                                                  

ต่างๆ ที่ปรากฏในคมัภีร์เหล่านีม้กัถกูเลือกสรรและตีความเพื่อให้สอดคล้องกับบริบทความเปลี่ยนแปลงครัง้
สําคญัของในสงัคม  ทัง้นีด้้วยคําพยากรณ์เพียงลําพงัที่ปรากฏในคมัภีร์มิได้ระบเุหตกุารณ์ที่จะเกิดขึน้ในอนาคต
อย่างชัดเจน หากกล่าวถึงในเชิงสัญลักษณ์  พุทธทํานายจึงถูกกล่าวขาน  ผลิตซํา้และรําลึกนึกถึงเมื่อเกิด
วิกฤตการณ์ทางสงัคม วฒันธรรมและการเมือง 

1 ในตํานานกําเนิดชนชาติเขมรกล่าวถึง พระทอง เจ้าชายแห่งราชวงศ์อินเดียใต้ซึ่งเดินทางมากบัสาํเภา
การค้ามาพบรักและแต่งงานกับผู้นําชนพืน้เมืองคือนางนาคซึ่งเป็นลกูสาวของพญานาค  ตํานานพระทองนาง
นาคนีแ้สดงให้เห็นถึงความเชื่อดัง้เดิมของดินแดนที่เป็นกัมพูชาในปัจจุบันว่าปกครองโดยผู้นําสตรีและให้
ความสําคญักับการนบัถือวิญญาณบรรพบรุุษทางฝ่ายมารดา (matrilocality) ตํานานพระทองนางนาคเป็นที่
แพร่หลายทัง้ในวัฒนธรรมมุขปาฐะ (oral tradition) แบบเรียน (textbook) รวมทัง้ในพิธีกรรมการแต่งงาน
โดยเฉพาะของผู้คนชาวเขมรในเขตชนบทซึ่งมีขัน้ตอนของการรําลึกถึงตํานานพระทองนางนาคในพิธีแต่งงาน
ด้วย 

2 ในภาษาเขมรเรียก ศาสนาพรหมัน ซึ่งนอกเหนือจากการเคารพนับถือเทพเจ้าต่างๆ แล้วยังให้
ความสําคญักับพราหมณ์ในฐานะผู้ที่มีบทบาทในราชสํานกัเขมรโบราณ ผู้ประกอบพิธี และเป็น ‚ข้าราชการ‛ 
ของรัฐ ในภาษิตเขมรปรากฏร่องรอยความสําคญัของพราหมณ์หลายแห่ง ดงัเช่น ‚หนูประทุษร้ายบ้าน  ลิงดือ้
ประทษุร้ายป่า  กาจญัไรประทษุร้ายพฤกษา  พราหมณาประทษุร้ายประชาชน‛ 
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ทว่าวิธีคิด ตัวตน และวิถีการดําเนินชีวิตของชาวเขมรในปัจจุบันนัน้อิงอยู่กับระบบคุณค่าและ
ความหมายของพทุธศาสนาโดยเฉพาะอย่างย่ิงพุทธศาสนาเถรวาท 1 (Hansen  2004) นอกจากนี ้
แม้พุทธศาสนาเถรวาทเป็นศาสนาในชัน้หลังของสังคมเขมร กล่าวคือมีการรับนับถือหลังจาก
ศาสนาฮินดแูละพทุธศาสนามหายาน  ทว่าพุทธศาสนาเถรวาทกลับมีอิทธิพลสูงย่ิงต่อวิธีคิดและ
ชีวิตทางวฒันธรรมของชาวเขมร  สาเหตสุําคญัประการหนึ่งที่ทําให้พุทธศาสนาเถรวาทกลายเป็น
ศาสนาประจําชาติทัง้ในความหมายเชิงนิตินัยและพฤตินัยนัน้เป็นผลสืบเน่ืองจากบริบททาง
ประวัติศาสตร์ความสัมพันธ์ที่สังคมเขมรมีต่อพุทธศาสนาเถรวาท นับตัง้แต่หลังอาณาจักรแห่ง
เมืองพระนครเสื่อมอํานาจลงในคริสต์ศตวรรษที่ 15 ทําให้ศนูย์กลางการปกครองของเขมรต้องถอย
ร่นลงมายังเมืองอดุงค์มีชัย ลงแวก และพนมเปญในที่สุด  การย้ายเมืองนัน้ไม่ได้ย้ายเฉพาะเมือง
แต่ย้ายพลเมืองมาด้วย  ความรู้สกึพลดัถ่ินที่และความปรารถนาในโลกที่สมบูรณ์กว่าซึ่งขัดแย้งกับ
ความเป็นจริงที่ผู้คนต้องเผชิญปรากฏเด่นชัดในกระแสความคิดเร่ืองพระศรีอาริย์ที่ไหลเวียนและ
แพร่กระจายในสังคมเขมรช่วงหลังเมืองพระนครซึ่งนับเป็นยุคมืดในประวัติศาสตร์เขมร 
(Thompson 2004)  ช่วงเวลานีเ้องที่วิหารศิลาซึ่งเคยย่ิงใหญ่เรืองรองในอาณาจักรแห่งเมืองพระ
นครอันเป็นสัญลักษณ์ของศาสนาฮินดูและพุทธศาสนามหายานซึ่งเกือ้หนุนความย่ิงใหญ่ของ
สถาบันกษัตริย์ต้องเสื่อมคลายลง  อาณาจักรที่เคยมีอํานาจทางการเมืองเป็นปึกแผ่นสามารถรวม
ศูนย์อํานาจและผู้ คนได้ต้องถูกทิง้ร้าง  การจัดองค์กรทางสังคมขนาดย่อมกระจายตัวอยู่ทั่วไป
แทนที่องค์กรทางสงัคมในแบบเดิม ช่วงเวลานีเ้องที่พุทธศาสนาเถรวาทเข้ามามีบทบาทในการจัด
องค์กรทางสงัคม  การมีวดัวาอารามประจําชุมชนและมีพระสงฆ์เป้นผู้ ประกอบกิจทางศาสนาด้วย

                                                   
1 พุทธศาสนาในที่นีก้ล่าวถึงในความหมายกว้างซึ่งมีทัง้พุทธศาสนาแบบจารีตนิยม (Normative 

Buddhism) ซึ่งให้ความสําคญักับคําสอนดัม้เดิมของศาสนาและความบริสุทธ์ิ ความถูกต้องแม่นยําของการ
ปฏิบติัที่ดําเนินตามพระปรัยติัธรรมคือธรรมที่พระพทุธเจ้าบญัญัติไว้  และเน้นเป้าหมายสงูสดุคือการบรรลธุรรม  
พทุธศาสนาในที่นีผ้ ู้วิจยัยงัหมายรวมถึงพทุธศาสนาแบบประชานิยม (Popular Buddhism) ซึ่งให้ความสําคัญ
กับศาสนาในฐานะที่เป็นสิ่งทีให้คณุให้โทษต่อเป้าหมายทางโลกย์ (inner-worldly concern) ไม่เน้นคําสอนใน
เชิงปรัชญาและอภิธรรมที่ซบัซ้อน  การจําแนกในลกัษณะนีแ้ตกต่างจากการจําแนกพทุธศาสนาเถรวาทในแบบ
ดัง้เดิมคือแบ่งตามนิกายสงฆ์ อนัได้แก่ มหานิกาย และธรรมยติุกนิกาย  ผู้วิจัยไม่เห็นด้วยกับการแบ่งลักษณะ
พทุธศาสนาเถรวาท (ซึ่งครอบคลุมอาณาบริเวณของพม่า ลาว กัมพูชา บางส่วนของเวียดนามตอนใต้ และ
บางส่วนของจีนตอนใต้ด้วย) ในแบบดงักล่าวเพื่อวตัถปุระสงค์ในการวิเคราะห์ความสมัพนัธ์ระหว่างศาสนาพทุธ
เถรวาทกับสังคม ดูรายละเอียดการจําแนกลักษณะของพุทธศาสนาแต่ละประเภทโดยอาศัยตัวอย่างจาก
พฤติกรรมทางศาสนาของผู้คนในสังคมไทยได้ใน Pataraporn Sirikanchana, ‚Essential Facets of Thai 
Buddhism,‛ in Journal of the World Buddhist University, Vol.5, No.2, 2008, 13-30.  
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ความสนับสนนุจากผู้คนในชุมชนนัน้ง่ายต่อการดูแลเมื่อเทียบกับศาสนสถานศิลาขนาดมโหฬาร
แต่เดิมซึ่งต้องอาศัยอํานาจทางการเมืองของผู้ นําที่มีทัง้กําลัง ทรัพยากร และบารมีในการดูแล
รักษา  ช่วงเวลานีเ้องแม้จะเป็นยุคมืดของประวติัศาสตร์กัมพูชา ยุคซึ่งวิหารศิลาอันตระการถูกทิง้
ร้าง  ผู้คนต้องโยกย้ายถ่ินฐานหนีการสงคราม ทว่านับเป็นช่วงที่ศาสนาที่หยั่งรากซึมลึกลงไปใน
จิตสํานึกของผู้คนธรรมสามญั  ศาสนาจึงไม่ได้เป็นเคร่ืองมือบงการและปกครองพลเมืองของผู้ มี
อํานาจและบารมีแต่เพียงด้านเดียว  หากช่วงเวลาทางประวัติศาสตร์ที่สังคมเขมรต้องกระจัด
กระจายนี ้พทุธศาสนาเถรวาทมีส่วนสําคญัในการสร้างแบบแผนทางสังคมและวัฒนธรรม (David 
Chandler 1984) หรือภมิูทศัน์ความศกัด์ิสิทธ์ิขึน้มาใหม่  จะเห็นได้ในช่วงเวลาที่สังคมเขมรตกต่ํา
ที่สดุจนเรียกได้ว่ายุคมืด  ปราสาท วิหาร ศาสนสถานศิลาทรายที่ย่ิงใหญ่กําลงัผุพงัและสึกกร่อนลง  
ทว่าสิ่งที่วดัวาอารามขนาดเล็ก กระจายตัวโดยทั่ว และได้สร้างและจัดระเบียบสังคมขนาดย่อม
กว่ากลบัประสบความสําเร็จในการทําให้ศาสนาเข้าไปอยู่ในจิตสํานึกของผู้ คนได้อย่างทั่วถึง  ทํา
ให้วัดเป็นทัง้ศาสนสถานในทางกายภาพที่มองเห็นและจับต้องได้  รวมทัง้เป็นอารามที่อยู่ใน
จิตสํานึกของผู้คนชาวเขมรซึง่วิหารในใจอนัเป็นผลสืบเน่ืองจากความสัมพันธ์ของพุทธศาสนาเถร
วาทกับการฝึกฟืน้ใจเมืองนีแ้ม้ในเวลาต่อมาสงัคมเขมรได้ดําเนินไปสู่ยุคที่มืดมิดที่สุดอีกครัง้คือเมื่อ
อยู่ภายใต้ระบอบกัมพชูาประชาธิปไตย  การทําลายศาสนสถาน ศาสนวัตถุ การสังหารพระสงฆ์ 
และการจํากัดสิทธ์ิในการแสดงออกทางศาสนาถูกห้ามนัน้ ไม่สามารถทําลายศาสนวิหารที่อยู่ใน
จิตสํานึกของผู้คนได้แม้จะเป็นช่วงที่มืดมิดและเลวร้ายที่สดุก็ตาม 
 ความรู้สกึว่าโลกทัง้ทางกายภาพและทางสังคมกําลังสึกกร่อน ผุพัง และแตกสลาย
อย่างในเขมรเป็นความรู้สกึเดียวกันกับบริบทการสร้างงานชิน้สําคัญด้านสังคมวิทยาศาสนาที่ช่ือ 
The Elementary Forms of Religious Life ของ Emile Durkheim (1995) งานชิน้สําคัญนีถื้อ
กําเนิดขึน้ในช่วงเวลาที่สงัคมยุโรปกําลงัเปลี่ยนเข้าสู่สังคมอุตสาหกรรมเต็มรูปแบบ ปัญหาสังคม
เกิดขึน้ตามมามากมาย ปัญหามลพิษของเมืองการผลิตใหญ่ๆ ปัญหาการใช้แรงงานเกินกําลัง 
ปัญหาความสมัพนัธ์แบบเครือญาติในสังคมเกษตรกรรมกําลังถูกสั่นคลอนและพลิกโฉม สภาวะ
ดังกล่าวนีเ้องที่  Durkheim ซึ่งเติบโตขึน้มาในครอบครัวที่บิดาเ ป็นหมอสอนศาสนาชาวยิว 
(Jewish) หวนคิดถึงความสําคญัของศาสนากับสภาวะการแตกเป็นเศษเสี่ยงของสงัคม 
 Durkheim (1995) ใช้ตวัอย่างของพิธีกรรมทางศาสนา1ของชนพืน้เมืองออสเตรเลีย1 
เพ่ือชีใ้ห้เห็นว่าศาสนาไม่ได้มีแต่ด้านที่กดข่ีครอบงํา  ทว่ามองเห็นศาสนาเป็นพลังสร้างสรรค์  และ

                                                   
1 ในบริบทนี ้ผู้วิจยัใช้คํา พิธีกรรม ในฐานะที่เป็นภาพแสดง  ปฏิบติัการ  หรือการแสดงออกทางศาสนา 

(religious practice/ manifestation of religion) 
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ทําหน้าที่ ธํารงระบบ ระเบียบของสังคมที่กระจัดกระจายเป็นเศษเสี่ยงได้  Durkheim (1995) 
พิจารณาศาสนปฏิบัติหรือพิธีกรรมในลักษณะดังกล่าวว่าเป็นแบบจําลองของการก่อตัว
ความสมัพนัธ์ทางสงัคม  โดยเขาเช่ือว่าการจะมองเห็นสงัคมใดๆ นัน้สามารถมองผ่านศาสนาและ
พิธีกรรมได้ เช่นการเกิดขึน้ของศาสนาคือการขีดเส้นแบ่งหรือการสร้างพรมแดนระหว่างสิ่งพิเศษ 
(sacred) กับสิ่งธรรมดาสามัญ (profane)2 และพิธีกรรมคือกลไลที่รักษาตําแหน่งแห่งที่ของเส้น
แบ่งหรือพรมแดนนัน้เอาไว้  พิธีกรรมในหลายลักษณะจึงถูกประดิษฐ์ขึน้และถูกแสดงซํา้อยู่ เสมอ
เพ่ือยืนยันความแตกต่างและความสมัพนัธ์ในลกัษณะดงักล่าว 

                                                                                                                                                  
1 ‚ศาสนาของชนพืน้เมือง‛ ในแง่นีม้ีความหมายแตกต่างจากคู่ตรงข้ามแบบเดิมตามความรู้ความเข้าใจ

ในสงัคมศาสตร์ว่า ศาสนาหมายคือชดุความรู้ ความหมาย และสถาบันที่มีความสลับซับซ้อนตรงกันข้ามกับ
ความเชื่อซึ่งเป็นสิ่งที่ซบัซ้อนน้อยกว่า  ในงานเขียนชิน้นี  ้Durkheim (1995) ชีใ้ห้เห็นถึงความเหมือนระหว่าง
ศาสนากับความเชื่อว่าทําหน้าที่ไม่ต่างกันคือทัง้อธิบายโลกที่เราอาศยัอยู่  ให้ความหมายและคําอธิบายแก่ชีวิต
มนษุย์ รวมทัง้ทําหน้าที่แก้ไขวิกฤตและรักษาดุลยภาพ เอกภาพ และบูรณภาพของสังคม ในแง่นีเ้พื่อเน้นยํา้
ข้อเสนอที่ว่าแบบแผนของพิธีกรรม อํานาจของพิธีกรรมและศาสนาสามารถธํารงดลุยภาพของสงัคมได้ไม่ว่าจะ
เป็นชนพืน้เมืองหรือในสงัคมทนัสมยัใดๆ ในยามที่เกิดวิกฤต 

2 ในแง่นี ้Durkheim (1995) มิได้มองว่าธรรมชาติของสงัคมและความสมัพนัธ์ทางสงัคม รวมทัง้การจดั
ระเบียบทางสงัคมนัน้ได้จดัวางไว้ในแบบที่ทกุอย่างเท่ากันหมด ดงัเช่น เมื่อ  Durkheim (1995) กล่าวถึงแนวคิด
เร่ืองพืน้ที่นัน้เขาได้กล่าวว่าพืน้ที่ใดๆ ก็ตาม ย่อมจะมีการจดัลําดบัชัน้ในพืน้ที่ เพราะพืน้ที่มิได้ถกูจดัมาอย่างเท่า
เทียม โดยนยันีพ้ิธีกรรมเป็นการแสดงซํา้ซึ่งแบบแผนความสมัพนัธ์ของผู้คนในสงัคม และความสมัพนัธ์ของผู้คน
ในสงัคมอนัสะท้อนผ่านพิธีกรรมและพฤติกรรมทางศาสนานีเ้ป็นภาพจําลองของสิ่งที่ Durkheim (1995) เรียกว่า 
องคาพยพของสงัคม (organic solidarity) ซึ่งมีการจดัแบ่งหน้าที่ที่แตกต่างกันให้แก่คนในแต่ละกลุ่มของสังคม
เดียวกัน (division of labour) แนวคิดดงักล่าวถกูโจมตีจากสงัคมวิทยาและมานษุยวิทยาสายมาร์กซิสต์ว่าการ
มองสงัคมด้วยภาพดงักล่าวไม่นําไปสู่ความเปลี่ยนแปลงความเหลื่อมลํา้ในเชิงโครงสร้าง  แนวคิดทางพิธีกรรม
ในยคุต่อมาอย่างของ Turner โต้แย้งว่าพืน้ที่ในพิธีกรรมนัน้เป็นแบบจําลองของสงัคมในอุดมคติ  (communitas) 
ความสัมพันธ์ของผู้คนเป็นแบบเท่าเทียม (egalitarian) และพิธีกรรมสามารถนําไปสู่ความเปลี่ยนแปลงได้  
อย่างไรก็ดี แนวทางของ Turner ในที่นีไ้ด้รับอิทธิพลจากนักมานุษยวิทยาสายมาร์กซิสต์ซึ่งเป็นครูของเขาคือ  
Max Gluckman  ในการจดักลุ่มนกัคิดทางมานษุยวิทยาของบางสํานกัจึงเห็นว่า Turner เป็นมานษุยวิทยาสาย
มาร์กซิสต์  ดรูายละเอียดเพิ่มเติมใน Alan Barnard, History and theory in anthropology, Cambridge, U.K.: 
Cambridge University Press, 2000.  แม้กระนัน้เราอาจจะต้องระบวุ่า Turner ใช้วิธีคิดแบบมาร์กซิสต์ในงาน
ช่วงเวลาใด ทัง้นีเ้นื่องมาจากแนวทางที่  Turner ใช้มองปรากฏการณ์ทางสังคมโดยศึกษาผ่านพิธีกรรมและ
สญัลกัษณ์นัน้มิได้เป็นแนวทางเดียวกันหมดทกุชิน้ ดงัจะเห็นได้ว่าในระยะแรก Turner ยงัคงเห็นด้วยกบัแนวทาง
ของการหน้าที่นิยมในขณะที่ตอนบัน้ปลายชีวิต Turner เร่ิมหนัมาใช้มมุมองทางโครงสร้างนิยม (Structuralism) 
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 บริบทการก่อตวัของแนวคิดในสาย Durkheim สอดคล้องกันกับกรณีของสังคมเขมร
ยุคหลงัการฆ่าล้างเผ่าพนัธุ์ซึ่งเป็นบริบทของการศึกษาในวิทยานิพนธ์ฉบับนี ้ความหวาดผวาอัน
เป็นผลพวงของสงครามที่กินเวลายาวนานหลายทศวรรษ  ภาวะบ้านแตกสาแหรกขาด  ‚บ้านไร้ผู้
พํานัก ถนนไร้คนสญัจร‛ วิหารถูกทําลายและผู้คนล้มตายนับล้าน เด็กถูกสอนว่าไม่ต้องนับถือพ่อ
แม่และญาติผู้ ใหญ่เพราะยุคสมัยเขมรแดงเป็นยุคสมัยของคนรุ่นใหม่คนรุ่นเก่าเป็นอุปสรรคต่อ
ความก้าวหน้าของสังคมซึ่งต้องกําจัด คนไม่ควรไว้เนือ้เช่ือใจกันเพราะอีกฝ่ ายอาจเป็นฝ่าย
ปฏิกิริยาที่บ่อนเซาะระบอบเขมรแดง สภาพเหล่านีท้ําให้เกิดคําถามที่แหลมคมต่อสังคมเขมรซึ่งถูก
หล่อหลอมกล่อมเกลาด้วยพทุธศาสนาเถรวาท  
 คําสอนพืน้ฐานทางศาสนาอย่างเบญจศีลซึ่งข้อห้ามประการแรกคือการห้ามทําลาย
ชีวิตผู้ อ่ืน  (ปาณาติบาต; No Killing) การที่ผู้ คนลุกขึน้มาประหัตประหารกันราวกับว่าชีวิตเป็น
เพียงเศษหินดินทรายเช่นนี ้ พทุธศาสนาในฐานะที่เป็นอารามและวิหารศักด์ิสิทธ์ิในจิตสํานึกของ
ผู้คนย่อมจะถูกสัน่คลอน  เช่นเดียวกับช่วงหลงัสงครามโลกครัง้ที่สองซึง่สงัคมยุโรปได้ตัง้คําถามถึง
การมีอยู่ของพระผู้ เป็นเจ้าซึง่ในครัง้หนึ่งผู้คนเช่ือว่าพระองค์เป็นพระผู้ ไถ่ (Messiah) ซึ่งจะมาปลด
เปลือ้งความทกุข์ของมนษุย์ในยามที่มนษุย์ทกุข์ยากจนถึงที่สดุ นอกจากนีภ้ายใต้ระบอบเขมรแดง 
‚องค์การ‛ (Angkar) ได้สอนเด็กและเยาวชนว่าไม่ให้ไว้ใจพ่อแม่  ในขณะเดียวกันก็สอนให้พ่อแม่
และผู้ ใหญ่ไม่ไว้ใจเด็ก  นโยบายของระบอบเขมรแดงในลกัษณะนีคื้อการให้ความสําคัญกับคนรุ่น
ใหม่ที่จะสร้างยุคใหม่ซึง่จะต้องปฏิเสธคุณค่าในแบบของคนรุ่นเก่า คุณค่าในแบบเดิมซึ่งแม้คนที่
มนษุย์ปุถุชนควรไว้ใจและเช่ือมัน่อย่างพ่อแม่และบุพการี และคนที่พ่อแม่บุพการีจะฝากความหวัง
เอาไว้ได้อย่างบุตรหลานในสายโลหิต คณุค่าเหล่านีล้้วนแล้วแต่ถูกรือ้ถอนภายใต้ระบอบเขมรแดง  
สํานึกของความเป็นสังคมและคุณค่าทางนามธรรมขัน้พืน้ฐานดังกล่าวไม่เพียงแต่ถูกสั่นคลอน 
หากแต่ถูกขุดรากถอนโคน (uprooted) ในสภาวการณ์เช่นนีไ้ม่ว่าผู้ คนจะเดินเข้าหาหรือเดินออก
ห่างจากศาสนา สิ่งที่เกิดขึน้ในใจของผู้ คนคือความเคว้งคว้างล่องลอย ความไร้ทิศทาง ความ
มืดมน ความทุกข์ทนในฐานะที่ศาสนาและระบบคุณค่าทางศีลธรรม (morality) ซึ่งเดิมเคยเป็น 
‚สิ่งตกทอดผูกพนั‛ (primodial attachment) หรือวิหารที่อยู่ในจิตสํานึกของผู้คนถูกเขย่ากลายเป็น
เศษเสี่ยง (fragmented) ความรู้สกึดงักล่าวในภาษาเขมรเรียกว่า ‚วงัเวง‛ 
 วังเวง หมายถึง หลงลืมหรือเสียสติสมัปชัญญะ หลงทาง  วังเวงจิต หมายถึงใจเสีย  
วังเวงชาติ หมายถึงเกิดผิดที่ ผิดทางตามยถากรรมไม่ตรงตามเจตนาที่จะให้เกิด  วังเวงทิส 
หมายถึงหลงทิศทาง  วังเวงผลูว หมายถึงไปผิดทาง  วังเวงสมารตีหมายถึง สติไม่อยู่กับเนือ้กับ
ตวับัดเด๋ียวกลบัจําบัดเด๋ียวกลบัลืม บัดเด๋ียวกลบัหาย บัดเด๋ียวกลับเห็น (วจนานุกรมแขฺมร 1967: 
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1150-1151) โดยนัยนีส้ภาวะไร้ทิศทาง ไม่เป็นอนัหนึ่งอันเดียวกันกับพืน้ที่ที่พํานักอยู่อาศัย ความ
วิตกหวาดผวา และความรู้สกึหลงทางเป็นสิ่งที่แสดงออกผ่านปัจเจกบุคคล ทว่าความรู้สึกวังเวงนี ้
เองที่ เป็นผลมาจากความวังเวงของสังคมหรือสิ่งอ่ืนๆ ที่มีอํานาจบงการให้บุคคลรู้สึกวังเวงได้ 
ความยากลําบากประการสําคัญของผู้ ที่รอดชีวิตมาจากเหตุการณ์ฆ่าล้างเผ่าพันธุ์ คือการต้อง
วนเวียนใช้ชีวิตกับอดีตอนัน่าหวาดผวา (traumatic past) กับการอยู่กับปัจจุบันที่ต้องดิน้รนเพ่ือให้
ตนและครอบครัวมีชีวิตรอดต่อไปอันจะกําหนดทิศทางของอนาคตว่าจะรุ่งโรจน์หรือร่วงโรย  ใน
ภาพยนตร์เร่ือง <<Un soir après la guerre>> ของ Rithy Panh ผู้ กํากับชาวเขมรซึ่งเป็นหนึ่งใน
ผู้ รอดชีวิตจากเหตกุารณ์ในครัง้นัน้ได้นําเสนอประเด็นดงักล่าวไว้อย่างชัดเจน นางเอกซึ่งครอบครัว
ของเธอรอดชีวิตจากสงครามต้องทํางานเป็นสาวบาร์เพราะเป็นอาชีพเดียวสําหรับเธอที่จะหาเลีย้ง
ตวัเธอเองและแม่ของเธอซึง่เสียสติและต้องถูกล่ามโซ่อยู่ที่บ้านในชนบท  แม่ของเธอนัน้ ‚วังเวง‛ 
ทว่าการที่นางเอกต้องอยู่กับอดีตอันน่าหวาดผวาของแม่ตนเองกับการต้องอยู่กับปัจจุบันซึ่งเธอ
ต้องใช้เรือนร่างอนัสาวสคราญหารายได้เพ่ือเลีย้งปากท้องมากกว่าหนึ่ง  เธออาจจะมีชีวิตที่ดีกว่า
ถ้าเธอกลายเป็นผู้ลีภ้ยัและถูกส่งไปประเทศที่สามซึ่งดูจะมีความหวังเรืองรองกว่า แต่ก็ไม่มีสิ่ งที่
รับประกันได้ว่าจะเป็นเช่นนัน้  สําหรับผู้ชมแล้วแม้นางเอกจะไม่ได้ถูกล่ามโซ่เพราะวังเวงเสียสติแต่
ปฏิเสธไม่ได้เลยว่าภาพยนตร์เร่ืองนีไ้ด้ชีช้วนให้ผู้ชมตัง้คําถามว่าตกลงมารดาหรือบุตรสาวที่วังเวง
มากกว่ากัน  นอกจากนีเ้ร่ืองดังกล่าวยังนําเสนอสาร (message) ที่สําคัญว่าการพาชีวิตให้รอด
จากเหตกุารณ์ฆ่าล้างเผ่าพันธุ์นัน้นับว่ายากแล้ว แต่การดํารงชีวิตให้รอดหลังจากนัน้เป็นเร่ืองที่
ยากกว่า   
 เช่นเดียวกับภาพยนตร์เชิงสารคดีเร่ือง The Wanderers หรือช่ือในภาษาเขมรว่า นัก
วงัเวงผลวู  ของผู้ กํากับ Christine Bouteiller ได้นําเสนอเส้นทางชีวิตของชาวเขมรกลุ่มหนึ่งในเขต
จังหวดัอดุรเมียนเจยซึง่เคยเป็นผู้อพยพมาก่อนและต่อมาได้ถูกส่งกลับประเทศบ้านเกิด  หมู่บ้าน
ข้างเคียงต่างเรียกหมู่บ้านของ ‚ผู้มาใหม่‛ นีว่้าหมู่บ้านผู้ อพยพ  และถูกมองว่าตอนที่หนีไปอยู่ใน
ค่ายเป็นการเลือกที่จะไม่เสี่ยงตายอยู่ในประเทศเกิดฉะนัน้ผู้ มาใหม่จึงถูกกีดกันการเข้าถึงสิทธิ
ต่างๆ นานา  อาการ ‚กลบัไม่ได้ไปไม่ถึง‛ แม้จะกลบัมายังแผ่นดินเกิดที่ตนเคยพํานักอาศัยก็ไม่ได้
หมายความว่าจะ ‚ถึงบ้าน‛ ความเป็น ‚คนหลงทาง‛ ที่เมื่อขึน้ช่ือว่าได้หลงแล้วก็ยากที่จะหวนคืนสู่
ทางสายเดิม  ความวงัเวงแม้จะเกิดขึน้และปรากฏในรูปของอารมณ์ความรู้สึกระดับปัจเจก ทว่า
ความวงัเวงในกรณีดงักล่าวเกิดขึน้เพราะเง่ือนไขของสังคมที่ปัจเจกมิอาจกําหนดและควบคุมได้ 
ในแง่นีค้วามวังเวงจึงเป็นสิ่งที่เ ช่ือมระหว่างปัจเจกบุคคล (agency) กับโครงสร้างของสังคม 
(structure)  คณุค่าทางศีลธรรมและศาสนา (วดัวาอารามและวิหารในใจ) ที่กําลังถูกสั่นคลอนใน



 57 

จิตสํานึกของผู้คนทําให้พวกเขาและเธอรู้สกึว้าเหว่ มืดมน และหลงทาง นัน้เกิดขึน้ในโลกกายภาพ
และโลกทางสงัคมที่ล่มสลาย ผู้คนที่วงัเวงนอกจากวงัเวงด้วยตวัเองแล้วยังเป็นผลมาจากการที่เขา
และเธออาศยัอยู่ในโลกที่วงัเวงด้วย 
 การพิจารณาการเกิดขึน้ ดํารงอยู่  และแตกสลายของสังคมสามารถพิจารณาผ่าน
ศาสนาได้  ในผลงานชิน้สําคัญเร่ือง The Elementary forms of religious life นัน้ Durkheim 
(1995) พิจารณาแบบแผนขัน้พืน้ฐานของชีวิตทางศาสนา (religious life) เพ่ือที่จะทําให้เห็นการ
เกิดขึน้ของสํานึกร่วมทางสงัคม (collective effervescence) การถือกําเนิดของความเป็นสังคม ซึ่ง
เป็นต้นแบบให้แก่การพิจารณาชีวิตทางสังคม (social life) ในท้ายที่สุด ด้วยตรรกะเช่นนีก้าร
สัน่คลอนของระบบคุณค่า ศรัทธา และความใกล้ชิดกับศาสนาในฐานะเป็นสิ่งตกทอดผูกพันจึง
หมายถึงความสัน่คลอนของโลกทางกายภาพและชีวิตทางสังคมด้วย ชีวิตในทางพุทธศาสนาของ
สงัคมเขมรซึง่เป็นต้นธารของชีวิตทางสังคมในหลายด้านนัน้ถูกทําให้บุบสลาย นั่นหมายถึงโลก
ทางสงัคม ความรู้สกึร่วมของสงัคม  และความเป็นสงัคมถูกทําให้บุบสลายด้วย  
 ในแง่นีศ้าสนาในมมุมองของ Durkheim เป็นแบบจําลองของ (model of) สังคมและ
วฒันธรรม (religion as a cultural system; Geertz  1973) แต่ในอีกด้านหนึ่งที่ศาสนาดํารงอยู่ใน
สงัคมที่มีพลวตัตลอดเวลา ความเปลี่ยนแปลงในพฤติกรรมทางศาสนาและพิธีกรรมที่แสดงออกมา
ย่อมไม่ย่ําอยู่กับที่ ดงันัน้สิ่งที่ควรพิจารณาเพ่ิมเติมนอกเหนือจากการก่อรูปก่อร่างของศาสนาว่า
เป็นเสมือนกับก่อตวัของความเป็นสงัคมแล้ว ยังจะต้องพิจารณาเพ่ิมเติมถึงอีกด้านหนึ่งคือบริบท
ของการแสดงออกทางศาสนาและผู้ ร่วมแสดง  การปะทุและกระจายตัวของแนวคิดทางศาสนา
และปฏิบัติการของพิธีกรรมในช่วงวิกฤตการณ์ของสงัคมนอกจากจะสะท้อนให้เห็นการฟืน้ตัวของ
สงัคมแล้วยังสื่อให้เห็นด้วยว่าการแสดงออกนัน้ ใครเป็นผู้ แสดงและแสดงเพ่ือใครและเพ่ืออะไร 
คําถามในลักษณะดังกล่าวคือการสํารวจตรวจสอบว่าศาสนาเป็นแบบจําลองเพ่ือใคร รับใช้
จุดประสงค์ใด (model for; Geertz 1973) ด้วย  นอกเหนือจากเพ่ือก่อร่างสังคม และเพ่ือรักษา
สถานภาพหรือโครงสร้างของสังคมให้มีความเป็นปึกแผ่นและเข้มแข็งคงทนถาวร  Gottowik 
(2008, 2010) ตัง้คําถามว่าเหตุใดชาวจีนโพ้นทะเลในอินโดนีเซียซึ่งถูกผู้ ประท้วงในอินโดนีเซีย
พยายามทําร้ายร่างกาย ข่มขืน และฆ่า จึงสามารถหนีไปหลบภัยที่ เกาะบาหลี ได้  Gottowik  
(2008, 2010) ได้ศกึษาตํานานและขบวนแห่ของหน้ากาก Barong ในบาหลีซึ่งมีการรือ้ฟืน้ขึน้มา
อีกครัง้ในช่วงดังกล่าว  บารองเป็นหน้ากากชายหญิงซึ่งเช่ือกันว่าเป็นบรรพบุรุษของชาวบาหลี 
หน้ากากฝ่ายบุรุษเป็นหน้ากากสีดําซึ่งชาวบาหลีเช่ือว่าเป็นเค้าของบรรพบุรุษซึ่งเดินทางมาจาก
อินเดีย ส่วนหน้ากากฝ่ายสตรีมีใบหน้าสีขาวซึง่ชาวบาหลีเช่ือว่าเป็นเค้าของบรรพบุรุษซึ่งเดินทาง
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มาจากจีน  ลัทธิพิธีและขบวนแห่หน้ากากของบรรพบุรุษซึ่งถูกแสดงและให้ความสําคัญใน
ช่วงเวลาดงักล่าวเป็นการส่งสารที่สําคัญว่า ชาวบาหลีในปัจจุบันเป็นบุตรธิดาข องบรรพบุรุษทัง้
สองฝ่ายคือจีนและอินเดีย  ชาวจีนที่มาหลบภยัอยู่บนเกาะบาหลีจึงถูกอนุมานว่าเป็นเชือ้สายหรือ
เป็นญาติกับชาวบาหลี (Gottowik 2008, 2010) 
 การปรากฏของสิ่งตกทอดผูกพนัในบริบทใหม่ หรือแบบแผนการแสดงของพิธีกรรมที่
โลดแล่นเต้นไหวขึน้มาอีกครัง้เป็นสารที่สื่อไปยังผู้ชมว่าระบบระเบียบ  และสภาวะที่สังคมใฝ่ฝันถึง
กําลงัจะกลบัคืนมา ขบวนธรรมยาตราอญัเชิญพระบรมสารีริกธาตไุปประดิษฐาน ณ เจดีย์แห่งใหม่
บนภเูขาพระราชทรัพย์ กรุงอดุงค์ หนึ่งในเมืองหลวงเก่าของประเทศกัมพูชา  การรือ้ฟืน้ประเพณี
แข่งเรือ ลอยประทีป ไหว้พระจันทร์ และตําข้าวเม่าซึง่เป็นรัฐพิธีที่สําคัญที่สุดในพระราชพิธีทวาทศ
มาสของเขมรซึง่เกิดขึน้ก่อนช่วงสงครามเป็นประจําทกุปีในช่วงเวลาที่สายนํา้ตนเลธม (แม่นํา้โขง) 
ไหลย้อนกลบัและนํา้จากตนเลสาบไหลออกเป็นสีใสบริเวณจตุมุขหน้าพระราชวังเขมรินทร์ กรุง
พนมเปญ เหล่านีคื้อสิ่งที่ผู้ นําทัง้สามคนคือ เฮง สมัริน  เจีย สิม และฮุน แซน ในปี 1990 ซึ่งในเวลา
นัน้ยึดมัน่อดุมการณ์สงัคมนิยมตามแนวทางของเวียดนามได้สัง่ให้จัดพิธีดงักล่าวขึน้มาอีกครัง้หนึ่ง  
ผู้ นําซึ่งมีอุดมการณ์ในแบบสังคมนิยมได้รือ้ฟืน้พระราชพิธีที่สําคัญและรับบทบาท (assume) 
ธรรมิกราช (ideal king) เป็นองค์ประธานในพระราชพิธีซึง่ผู้คนชาวเขมรเดินทางมาชมนับล้านจาก
จังหวัดต่างๆ ทั่วประเทศ  การได้ชมนาฏกรรมของรัฐ (state theatre) ดังกล่าวอีกครัง้ทําให้ชาว
เขมรเช่ือว่าระบบระเบียบในแบบที่บ้านเมืองเคยมีก่อนสงครามกําลงัจะกลบัมา  สันติภาพกําลังจะ
เกิด  พระราชพิธีดงักล่าวถูกจัดขึน้ได้แม้ไม่มีกษัตริย์คือเจ้าสีหนุในเวลานัน้ยังลีภ้ัยอยู่นอกประเทศ 
เพราะผู้ นําใหม่ทัง้สามคนกําลงัสวมบทบาทเป็นธรรมิกราชตามความหมายในวัฒนธรรมเขมรซึ่ง
จะปรากฏตัวขึน้เพ่ือนําสันติสุขคืนมาสู่แผ่นดินในยามกลียุค (Judy Ledgerwood  2008: 195-
220) พิธีกรรมดงักล่าวถูกจัดขึน้เพ่ือสื่อความหมายว่าบัดนีก้ัมพูชาได้กลับมา ‚ครึกครืน้‛ อีกครัง้
ภายหลงัจากที่ ‚วงัเวง‛ อย่างยาวนาน 
 จากที่กล่าวมาจะพบว่า แม้ความวงัเวงปรากฏขึน้ในระดับจิตสํานึกของปัจเจก ทว่า
ความวังเวงกลับมีปฏิสัมพันธ์อันสลับซับซ้อนกับโครงสร้างสังคมอันไร้ระเบียบ (chaos) คนจะ
วงัเวงหรือไม่ย่อมมิได้ขึน้อยู่กับการกําหนดของปัจเจกเพียงอย่างเดียว ดังความเข้าใจโดยทั่วไป
เก่ียวกับคําสอนของพทุธศาสนาว่าสขุและทกุข์อยู่ที่ใจ ใจเป็นนายที่สามารถกําหนดความสุขหรือ
ทุกข์ได้  ความเข้าใจในแง่นีล้ะเลยการพิจารณาแง่มุมอีกแง่มุมหนึ่ งในพุทธศาสนาคือเร่ืองของ 
‚สงัฆะ‛ (Sangha) ซึง่ไม่ได้หมายถึงเฉพาะพระภิกษุสงฆ์และชุมชนซึง่ประกอบด้วยนักบวชเท่านัน้  
แต่หมายรวมถึงชุมชนทางศีลธรรม (moral community) ซึ่งจะเกือ้หนุนและหล่อหลอมให้ปัจเจก
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สามารถปฏิบัติธรรมได้อย่างราบร่ืน  ในแง่นีใ้นยามปกติชุมชนศีลธรรมจึงเป็นสิ่งที่ธํารง ‚ระเบียบ‛ 
(order) ซึ่งผู้ คนในชุมชนทางศีลธรรมหรือในโครงสร้างสังคมดังกล่าวมีชุดคุณค่าทางศีลธรรม 
(morality) ร่วมกัน  ในแง่นีส้ภาวะที่ระเบียบหรือชุดคุณค่าที่มีร่วมกันของสังคมถูกสั่นคลอนดัง
ในช่วงเขมรแดง สภาวะไร้ระเบียบ (chaos/ disorder) หรือ ‚ความวงัเวง‛ จึงเกิดขึน้ไม่เฉพาะในแต่
ละบุคคลเท่านัน้ หากสิ่งที่เขาและเธอยึดถือร่วมกันนัน้ถูกสั่นคลอน ความวังเวงจึงเป็นเร่ืองของ
ความวังเวงทางสังคม (social loss/ social chaos/ social disorder) ด้วย Chandler (2008) 
ชีใ้ห้เห็นว่าประเด็นของการกู้ คืน (reconfiguration) ศาสนาในสภาวะแห่งความวังเวงของสังคม
เขมรหลงัสมยัเขมรแดงเป็นต้นมานัน้เป็นเร่ืองที่เก่ียวข้องกับ ระเบียบทางศีลธรรม (moral order) 
และอํานาจทางการเมือง (political power) ซึง่มีบทบาทในอาณาบริเวณต่างๆ ทัง้ในระดับของรัฐ 
และในระดับของชุมชนหรือท้องถ่ิน  ในรูปแบบของศาสนปฏิบัติ พิธีกรรม ความเช่ือ การศึกษา 
สถาปัตยกรรม เหล่านีล้้วนเป็นประเด็นที่สําคัญย่ิงในสังคมเขมรร่วมสมัย  ธรรมยาตราซึ่งเป็น
ปฏิบัติการทางศาสนาและพิธีกรรมที่วิทยานิพนธ์นีใ้ห้ความสนใจจึงอยู่ในบริบททางสังคมดังกล่าว  
สังคมซึ่งผ่านไฟสงคราม เถ้าถ่าน  ซากปรักของวิหารที่ถูกทําลาย และผู้ คนล้มตายพลัดพราก 
สงัคมซึง่อบอวลด้วยบรรยากาศของความวงัเวง 
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