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๑
	 	นักการทูตช�านาญการ	กระทรวงการต่างประเทศ	

ความเป็นยุคสมัยใหม่ของพระพุทธศาสนาไทย : 

พระพุทธศาสนาเพื่อสังคม 

ภาณุทัต ยอดแก้ว
๑

บทคัดย่อ

	 ในงานวิจัยน้ีผู้วิจัยมุ่งศึกษาพระพุทธศาสนาเพื่อสังคม	 (socially	 engaged	

Buddhism)	 ในฐานะรูปแบบหนึ่งของความหลากหลายแห่งความเป็นยุคสมัยใหม่ของ

พระพุทธศาสนา	(Buddhist	modernism)	ว่าหมายถึงอะไร	ผู้วิจัยได้ส�ารวจงานเขียน

ทางพุทธศาสนาจ�านวนมากในระยะเวลา	 ๕๐	 ปีที่ผ่านมา	 เพื่อค้นหาว่า	 พระภิกษุได้

สนทนาหรือตอบโต้กับพลังทางภูมิปัญญาของโลกาภิวัตน์อย่างไร	 พระภิกษุได้ตีความ

พระไตรปิฎก	 และได้ใช้แนวคิดทางพระพุทธศาสนาที่เก่าแก่ของพระไตรปิฎกเพื่อหา

ค�าตอบให้แก่ปัญหาสังคมและวิกฤตทางการเมืองอย่างไร	เนื่องจากไทยไม่เคยตกเป็น

อาณานิคมของชาติตะวันตก	 พระภิกษุหลายรูปของไทยจึงพร้อมต้อนรับแนวคิด

ตะวันตก	 แต่ขณะเดียวกันพระภิกษุเหล่าน้ันต่างก็ได้สร้างวาทกรรมทางภูมิปัญญาที่

อธิบายเกี่ยวกับจุดอ่อนที่เราพบในกระแสทางความคิดสมัยใหม่ที่ทะลักไหลเข้ามาใน

สังคมไทย	

	 พระพุทธศาสนาเพื่อสังคมจึงมิใช่เพียงปรากฏการณ์ธรรมดา	 หรือเรื่องง่าย

ที่จะอธิบายในสายตาของนักวิชาการตะวันตก	 แต่พวกเขาเช่ือว่าได้ก�าเนิดขึ้นจริง

เมื่อพระพุทธศาสนาต้องสนทนา	 ปะทะ	 หรือแม้แต่ตอบโต้กับพลังทางภูมิปัญญาและ

ทางวัฒนธรรมของโลกตะวันตก	 โดยเฉพาะความเป็นยุคสมัยใหม่	 ในที่น้ีหมายถึง

การโต้กบัมรดกทางภมูปัิญญาของยคุเรอืงปัญญาของยโุรป	(Age	of	Enlightenment)	

ซ่ึงปรากฏตัวขึ้นอย่างเด่นชัดในภูมิภาคต่าง	 ๆ	 ในช่วงยุคสันติภาพอเมริกัน	 หรือหลัง

สงครามโลกครั้งที่	๒	(World	War	II)	เป็นต้นมา	ในบริบทนี้พระภิกษุชั้นแนวหน้าของ

ไทยถูกมองว่าทั้งรับบางมิติของแนวคิดสมัยใหม่	 และวิพากษ์จุดอ่อนของแนวคิด
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สมัยใหม ่เหล ่าน้ัน	 แต ่ขณะเดียวกันพระก็ยังสามารถรักษาแก ่นค�าสอนทาง

พระพทุธศาสนาของตนไว้	วาทกรรมของการปะทะกบัพลังทางภมูปัิญญาของตะวันตก

ยังคงด�าเนินอยู ่และได้มีผลต่อความเข้าใจของพวกเราเกี่ยวกับพระพุทธศาสนา

ในปัจจุบัน	 ในงานวิจัยน้ีผู้วิจัยพบว่า	 การแข่งขันกับแนวคิดสมัยใหม่ของโลกตะวันตก	

ความล้มเหลวของสถาบันต่างๆในสังคมไทย	 และการรุกคืบของการเผยแพร่ค�าสอน

ของคริสตจักรในประเทศไทยเป็นปัจจัยส�าคัญที่ท�าให้พระพุทธศาสนาเพื่อสังคมต้อง

เกิดขึ้นในประเทศไทย	

ค�าส�าคัญ:	ความเป็นยุคสมัยใหม่ของพระพุทธศาสนา,	 พระพุทธศาสนาเพื่อสังคม,	

	 ยุคสันติภาพอเมริกัน	
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๑	
A	diplomatic	officer,	The	Ministry	of	foreign	Affairs	of	the	Kingdom	of	Thailand

Thai Buddhist Modernism : 

Socially Engaged Buddhism

Panutat Yodkaew
๑

Abstract

	 In	 this	 research,	 Panutat	 Yodkaew	 aims	 to	 study	what	 the	 term

“socially	engaged	Buddhism”	as	part	of	the	wider	spectrum	of	the	so	called	

“Buddhist	Modernism”	 actually	means.	 He	 explore	 hundreds	 of	 pieces	 of

writing	over	the	past	50	years	to	see	how	Buddhist	monks	reacted	to	the	

intellectual	 force	 of	 globalization,	 how	 they	 interpreted	 the	 Tripitaka	 and	

applied	 ancient	 Buddhist	 thoughts	 therein	 to	 find	 solutions	 for	 social

malaise	and	political	crisis	confronting	Thailand.	Due	partly	to	the	fact	that	

Thailand	 has	 never	 been	 colonized	 by	 the	West,	 several	 Thai	 Buddhist

monks	are	keen	to	welcome	various	strands	of	Western	thoughts	while	at	

the	same	time	constructing	their	own	versions	of	intellectual	discourses	and	

rhetoric,	particularly	in	relation	to	what	they	deem	as	weak	points	found	in	

those	various	modern	thoughts	and	concepts	penetrating	Thai	society.	

	 Socially	 engaged	 Buddhism	 is	 not	 a	 common	 or	 easy-to-explain	

phenomenon	for	Western	academia	but	this	kind	of	Buddhism	was	formed	

when	well	educated	Buddhist	monks	conversed,	confronted	and	even	reacted	

to	the	intellectual	legacy	of	the	Age	of	Western	Enlightenment	that	figured	

predominantly	during	the	rise	of	Pax	Americana	following	the	end	of	 the	

World	War	II.	In	this	context,	Thailand’s	leading	Buddhist	monks	are	perceived	

as	negotiating	 the	 tension	between	adopting	aspects	of	western	modernity	

and	critiquing	them	while	maintaining	what	is	viewed	as	the	core	Buddhist	
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teachings.	The	discourses	of	their	encounter	with	the	West	are	still	evolving	

and	shaping	our	understanding	of	what	Buddhism	is	about.	In	his	research	

findings,	Yodkaew	shows	that	the	perceived	competition	between	Buddhism	

and	Christianity	and	other	modern	concepts	over	the	past	sixty	years	gave	

rise	to	Thailand’s	socially	engaged	Buddhism.	

Keywords :	Buddhist	Modernism,	socially	engaged	Buddhism,	Pax	Americana
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	 แม้ว่าในวงวิชาการยังมีการโต้เถียงว่า	แท้จริงแล้ว	พระพุทธศาสนามีแนวคิด

เพื่อสังคมมาแต่เดิมหรือไม	่ หรือว่าแนวคิดเพื่อสังคมไม่เคยมีมาก่อนในประวัติศาสตร์

พุทธเลย	 แต่เป็นแนวคิดใหม่ที่เกิดข้ึนในพระพุทธศาสนาเพื่อตอบสนองความต้องการ

ในการแก้ปัญหาสังคม

	 ภัทรพร	 สิริกาญจน	 (๒๕๕๗,	 น.	 ๑๗๓)	 ได้ระบุพระพุทธศาสนาเพื่อสังคม

ว่าเป็นรูปแบบหน่ึงของพระพุทธศาสนาในประเทศไทย	 แต่ท่านนิยมเรียกว่าพระพุทธ

ศาสนาแบบพัฒนาสังคม	 และอธิบายว่าพระพุทธศาสนาเพื่อสังคมเป็นแนวคิดและ

แนวปฏิบัติทางพระพุทธศาสนาที่เกิดจากจิตส�านึกของชาวพุทธเองในการตระหนักว่า	

ศาสนามิใช่เป็นสิ่งด�ารงอยู่อย่างโดดเด่ียว	 แปลกแยกจากสังคม	 หรืออยู่เหนือสังคม	

หากแต่เป็นสิ่งที่เกิดขึ้นในสังคม	ได้รับความอุปถัมภ์ให้อยู่รอดได้จากสังคม

	 พระวัลโพลา	 ราหุลา	 (Walpola	 Rahula)	 พระภิกษุนักวิชาการที่มีช่ือเสียง

ที่สุดของประเทศศรีลังกาในปัจจุบันเห็นว่า	 ค�าสอนของพระพุทธเจ้าไม่มีไว้เฉพาะ

ส�าหรับพระภิกษุสงฆ์	 หรือส�าหรับปัจเจกบุคคลเท่าน้ัน	 แต่ค�าสอนของพระพุทธเจ้า

มีหลายระดับ	 หลักธรรมจ�านวนมากจึงเกี่ยวกับการด�าเนินชีวิตของฆราวาส	 เช่น

สิงคาลกสูตร	 ซ่ึงสอนการด�าเนินชีวิตที่ท�าหน้าที่ตามบทบาทและสถานภาพทางสังคม	

จักกวัตติสูตรที่สอนหลักการปกครอง	 กุฏทันตสูตรที่สอนการแก้ปัญหาเศรษฐกิจและ

สังคม	เป็นต้น	(พระมหายุทธนา	นรเชฏโฐ	ศิริวรรณ,	๒๕๕๗,	น.	๑-๓)

	 พระมหาสมบูรณ์	 วุฑฒิกโร	 (๒๕๕๐)	 เห็นว่าขบวนการพระพุทธศาสนาเพื่อ

สังคมที่โดดเด่นในต่างประเทศ	 โดยส่วนมากจะเกิดขึ้นในประเทศที่เกิดภาวะวิกฤต

ทางสังคมจากภัยสงครามและความขัดแย้งทางการเมือง	โดยเฉพาะประเทศที่เคยตก

เป็นอาณานิคมของตะวันตกมาก่อน	เช่น	อินเดีย	ศรีลังกา	เวียดนาม	เราสามารถเห็น

ปรากฏการณ์ส�าคัญ	 ๆ	 ที่เกิดขึ้นในโลก	 ดังนี้	 ๑.	 ขบวนการที่รุกขึ้นมาเพื่อชวนเชิญให้

พวกจัณฑาลเปล่ียนศาสนา	 ซ่ึงน�าโดยเอ็มเบ็ดการ์	 (B.R.	 Ambedkar)	 ซ่ึงในอดีตคือ 

ผู้ยกร่างรัฐธรรมนูญของอินเดีย	 ๒.	 ขบวนการพระพุทธศาสนาเพื่อสังคมในเวียดนาม

ที่น�าโดยพระนิกายเซนชื่อ	ติช	นัท	ฮันห์	(Thich	Nhat	Hanh)	๓.	ขบวนการสรรโวทัย	

(Sarvodaya)	น�าโดยอริยรัตนะ	(Ariyaratne)	ในประเทศศรีลังกา	ที่พยายามประยุกต์

หลักพทุธธรรมมาแก้ปัญหาสังคมตัง้แต่สังคมระดบัรากหญ้าจนถงึสังคมระดบัประเทศ	
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๔.	ขบวนการชาวพุทธในธิเบตที่น�าโดยองค์ดาไล	ลามะ	ผู้น�ารัฐบาลพลัดถิ่นของธิเบต

ที่เสนอแนวคิดเรื่องความรับผิดชอบระดับสากล	 (universal	 responsibility)	 บน

พื้นฐานของจิตใจที่มุ่งหวังประโยชน์สุขของผู้อื่น

	 พระพุทธศาสนาเพื่อสังคมมิได้เกิดจากสุญญากาศ	 แต่ทว่าได้เกิดขึ้นเมื่อ

พระภกิษุสงฆ์ได้ซึมซับแนวคดิสมยัใหม่จากระบบการศกึษาในรปูแบบใหม่	ซ่ึงท�าให้สงฆ์

สามารถใช้ตรรกะทางวิทยาศาสตร์	 แนวคิดและส�านวนภาษาสิทธิมนุษยชนในการ

วิเคราะห์และตรวจสอบปัญหาต่าง	 ๆ	 ที่ตนเผชิญ	 ดังที่ศาสตราจารย์แซลลี	 บี	 คิง

(Sallie	B	King)	ในฐานะผู้เชีย่วชาญพทุธศาสนาเพือ่สังคมในสหรฐัฯ	เหน็ว่า	นักวิชาการ

โดยทั่วไปอาจเห็นว่าพระพุทธศาสนาคงไม่มีที่ให้แก่แนวคิดสิทธิมนุษยชน	 แนวคิดว่า

ด้วยสิทธิ์คงบอกนัยของความเป็นปัจเจกชนและการอ้างตนเอง	 ซ่ึงเป็นค่านิยมที่ไป

ไม่ได้เลยกับพระพุทธศาสนา	 อย่างไรก็ตามในความเป็นจริงพระสงฆ์ได้ใช้ภาษา

สิทธิมนุษยชนเรียบร้อยแล้ว	 แต่แนวคิดว่าด้วยสิทธิมนุษยชนในสไตล์พุทธน้ันแตกต่าง

จากแนวคิดของตะวันตก	 สิทธิมนุษยชนในแบบพุทธเน้นชุมชนมากกว่าปัจเจกบุคคล	

ภาษาสิทธิมนุษยชนแบบพุทธหลีกเล่ียงการอ้างสิทธิ์	 (self	 assertion)	 แต่จะพูดเรื่อง

การปกป้องผู้อ่อนแอและความเมตตากรุณา	 สิทธิมนุษยชนในแบบพุทธไม่เน้นมนุษย์

ในแบบอัตตา	 แต่เน้นมนุษย์ในแบบอนัตตา	 สิทธิมนุษยชนแบบพุทธเน้นความพึ่งพึง

ของเหตุและปัจจัย	(interconnectedness)	ในแบบปฏิจจสมุปบาท	ภาษาสิทธิมนุษยชน

ในแบบพุทธเน้นจริยศาสตร์พุทธที่เน้นทุกคนต้องดี	 แต่ไม่รับจริยศาสตร์แบบส�านัก

อรรถประโยชน์นิยม	 (utilitarianism)	 ของโลกตะวันตกที่เน้นแต่ความสุขของคน

ส่วนใหญ่	(Roger	Jackson,	2000,	p.	293)

	 เมื่อพิจารณาด้านปัจจัยต่าง	 ๆ	 บริบทพระพุทธศาสนาเพื่อสังคมของไทย

อาจต่างจากพม่า	 ศรีลังกา	 และเวียดนาม	 เพราะบริบทของทั้งสามประเทศน้ันได้รับ

อิทธิพลอย่างรุนแรงจากลัทธิล่าอาณานิคม	 (colonialism)	 แต่ไทยเป็นชาติเอกราช	

แม้กระน้ันการที่กล่าวว่าพระสงฆ์ไทยมิได้รับรู ้หรือกระทบกระเทือนจากลัทธิ

จักรวรรดนิิยมและการล่าอาณานิคมกค็งไม่ถกูต้อง	แต่ส่ิงทีท่�าให้บรบิทของไทยแตกต่าง

จากประเทศเพือ่นบ้านคงเป็นเรือ่งการมองโลกของสงฆ์ไทยต่อปัญหาการเมอืง	ปัญหา

สังคมโดยเฉพาะการพัฒนาประเทศในแบบทุนนิยม	 ซ่ึงส่งผลให้ผู้คนในสังคมบูชา
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วัตถุและรวมถึงลักษณะเฉพาะของประวัติศาสตร์สังคมและวัฒนธรรมไทยที่ต่างจาก

ประเทศเพื่อนบ้าน	โดยเฉพาะอิทธิพลของสถาบันพระมหากษัตริย์

พุทธศาสนาเพื่อสังคมในบริบทของไทย

	 พระมหาสมบูรณ์	 วุฑฒิกโร	 เห็นว่าแม้สังคมไทยไม่เคยเจอเรื่องเลวร้าย

ในแบบประเทศเพื่อนบ้าน	 แต่ภาวะวิกฤตทางสังคมและการเมืองตั้งแต่สมัย	 ๑๔	

ตุลาคม	๒๕๑๖	 เป็นต้นมาและการพัฒนาประเทศแบบทุนนิยมตั้งแต่หลังสงครามโลก

ครั้งที่	 ๒	 เป็นต้นมา	 ได้ก่อให้เกิดปัญหาวิกฤตที่ตามมาอย่างมากมาย	 ไม่ว่าเป็น

ปัญหาส่ิงแวดล้อม	 ปัญหาความยากจน	 ปัญหาความเส่ือมโทรมทางศีลธรรม	 หรือ

ปัญหาการล่มสลายของระบบครอบครัว	ชุมชน	และสังคม	ด้วยปัจจัยเหล่านี้	ชาวพุทธ

กลุ่มหน่ึงมองว่าวิกฤตเหล่าน้ีเกิดจากการพัฒนาที่มุ่งเน้นแต่เรื่องเศรษฐกิจโดยละเลย

มิติทางสังคม	 ศาสนา	 และวัฒนธรรม	 โดยเฉพาะพระพุทธศาสนาแบบจารีตในสังคม

ไทย	นับตั้งแต่รัฐแยกการศึกษาของประชาชนออกจากวัดในสมัยรัชกาลที่	๕	เป็นต้นมา

สถาบันศาสนาแทบจะถูกตัดขาดจากการก�าหนดทิศทางของสังคมเลยก็ว่าได้	 ดังน้ัน

ชาวพุทธบางกลุ่มจึงได้เสนอแนวคิดในการฟื้นคืนชีพบทบาทของพระพุทธศาสนา

ขึ้นมาใหม่	 เพื่อให้มีส่วนร่วมในการแก้ปัญหาและพัฒนาสังคมปัจจุบัน	 แต่ส่ิงหน่ึง

ที่ปรากฏขึ้นในบริบทน้ีคือการตีความพุทธธรรมแบบใหม่เพื่อให้สอดคล้องกับปัญหา

สังคมโลก	บคุคลส�าคญัทีพ่ยายามอธบิายค�าสอนทางพระพทุธศาสนาให้มมีติทิางสังคม	

และมิติทางวิทยาการสมัยใหม่	 เช่น	 พุทธทาสภิกขุ	 สมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์

(ป.อ.ปยุตฺโต)	พระไพศาล	วิสาโล	นพ.ประเวศ	วสี	สุลักษณ์	ศิวรักษ์	เป็นต้น

	 อย่างไรก็ดี	ในทัศนะของผู้วิจัยเราคงต้องยอมรับกันว่า	พระพุทธศาสนาต้อง

ปรับตัว	 เมื่อต้องปะทะกับพลังทางภูมิปัญญาและทางวัฒนธรรมภายนอก	 ซ่ึงมิใช่แต่

เฉพาะพลังของตะวันตก	 แต่รวมถึงทุกพลังทางภูมิปัญญาและทางวัฒนธรรม	 เช่น	

ก่อนการมาของยุคล่าอาณานิคมของตะวันตก	พุทธศาสนาในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้

ต้องผ่านการปะทะกับความคิดท้องถิ่น	 หรือพุทธศาสนาของสยามต้องผ่านการปะทะ

กับพลังทางภูมิปัญญาของพม่าและลังกาเป็นระยะ	 ๆ	 การวิจัยและรวมถึงโอกาสที่

หลักฐานทางประวัติศาสตร์ที่จะปรากฏขึ้นในอนาคตจะท�าให้เราสามารถเห็นเส้นทาง

ของการเดินทางและการปะทะทางความคิดได้อย่างชัดเจนขึ้น
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	 ค�าถามทางวิชาการทีน่่าสนใจ	คอื	การปรากฏตวัขึน้ของพทุธศาสนาเพือ่สังคม	

(socially	engaged	Buddhism)	เป็นเรื่องจริง	หรือทว่าเป็นเพียงการเปลี่ยนนิยามใหม่	

อย่างไรก็ดี	 ศาสตราจารย์แม็คมาฮันยืนยันว่าพุทธศาสนาเพื่อสังคมเป็นขบวนการ	

(movements)	 ในระดับโลกที่เริ่มต้นขึ้นในยุคทศวรรษที่	 ๑๙๖๐	 โดยเฉพาะอย่างยิ่ง

ในช่วงสงครามเวียดนาม	 และได้ขยายเป็นพลังทางสังคมในสังคมพุทธอ่ืน	 ๆ	 มันเป็น

โครงการกิจกรรมทางสังคมและทางการเมืองที่มุ่งลดความทุกข์ยากที่มิใช่แค่ในระดับ

บุคคล	แต่มันท�างานเพื่อตอบสนองในระดับระบบสังคมที่ใหญ่	และใช้ภาษาของทฤษฎี

ทางสังคมและการเมืองสมัยใหม่	เช่น	สิทธิมนุษยชน	ลัทธิความเท่าเทียมกัน	อิสรภาพ

ของปัจเจก	ประชาธปิไตย	รวมไปถงึเทคนิคทีน่�ามาใช้ในการต่อต้านทีไ่ม่ใช้ความรนุแรง

และการประท้วงด้วยความสงบ	 ซ่ึงมีรากในยุคสมัยใหม่	 นอกจากน้ันยังมีวาทกรรม

ในระดับโลกของชาวพุทธเกี่ยวกับประเด็นสิ่งแวดล้อม	ซึ่งได้ใช้แนวคิดเรื่องการพึ่งพึง

กัน	 (interdependence)	และความกรุณา	 (compassion)	ของมนุษย์และสรรพสิ่งที่มี

ความรู้สึกและนึกคิดได้	(all	sentient	beings)	ต่อประเด็นปัญหาสิ่งแวดล้อมร่วมสมัย

	 ตรงจุดนี้	ผู้วิจัยเห็นว่าขอบเขตทางภววิทยาของค�าสอนทางพระพุทธศาสนา	

(scope	 of	 Buddhist	 ontology)	 มีความกว้างใหญ่ไพศาลเพียงพอที่พระภิกษุสงฆ์จัก

สามารถพัฒนาค�าสอนของพระพุทธเจ้าที่มีอายุสองพันกว่าปีก่อนเพื่อไปใช้ในยุคต่างๆ	

โดยการเปลี่ยนบริบท	(re-contextualization)	เนื่องจากสภาพของสัจธรรม	(truth)	ที่

มีอยู่แล้วในค�าสอนของพระพุทธเจ้า	 แม้แต่พระไตรปิฎกเองก็เป็นการเขียนย้อนหลัง	

มิใช่เขยีนในยคุของพระพุทธองค์	ความมั่งคั่งในแนวคิดของพทุธจงึเปิดโอกาสใหม้กีาร

ตีความในแบบใหม่ที่หลากหลาย	 และน้ีได้ท�าให้ค�าสอนทางพระพุทธศาสนาไม่ตกโลก	

หรือไม่ล้าหลัง	แต่ทั้งนี้คนที่จะตีความต้องมีปัญญามากเช่นกัน

	 อย่างไรก็ดี	 พระพุทธศาสนาเพื่อสังคมอาจต้องวิเคราะห์หรือมองออกเป็น

สองประเด็น	 คือ	 เรื่องอุดมการณ์ทางสังคม	 (social	 ideology)	 หรือการตีความ

ให้สะท้อนมิติสังคม	และเรื่องโครงการขนาดใหญ่เพื่อสังคม	(projects)	ที่จัดท�าขึ้น

	 ในบริบทของไทย	 พุทธทาสภิกขุ	 พระราชสุทธิญาณมงคล	 (จรัญ	 ฐิตธมฺโม)	

พระราชธรรมนิเทศ	(พระพยอม)	พระมหาวุฒิชัย	วชิรเมธี	ล้วนเป็นตัวอย่างที่ชัดเจน

ของพระช้ันน�าที่สร้างโครงการเพื่อสังคมขนาดใหญ่	 จึงสะท้อนกระแสของพระพุทธ
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ศาสนาเพื่อสังคมในประเทศไทย	 โดยเฉพาะพุทธทาสภิกขุ	 ซ่ึงถูกยกย่องโดยพระ

นักพัฒนาจ�านวนมากว่าเป็นต้นแบบ

	 แต่อุดมการณ์ทางสังคมน้ันเป็นเรื่องยากหรือเรื่องในระดับปัญญา	 เพราะ

พระภิกษุต้องมีปณิธานและใช้ความรู้รอบด้านเป็นอย่างมากในการตีความพระธรรม

ให้เข้ายุคสมัยเพื่อใช้ในการสืบทอดพระพุทธศาสนา	ดังเห็นว่า	สิ่งที่พุทธทาสภิกขุกล่าว

ในปี	 พ.ศ.	 ๒๔๗๕	 อาจสามารถเรียกว่าวิสัยทัศน์ต่อโลก	 ท่านย�้าว่า	 เพื่อเห็นแก่

พระรัตนตรัยด้วยการพิสูจน์ให้โลกเห็นว่าเป็นของประเสริฐจริง	 เห็นแก่ชาติประเทศ

อันเป็นทีร่กัของเรา	ด้วยการรกัษาเกยีรตยิศแห่งการก้าวหน้าของพทุธศาสนาประเทศไว้	

ไม่ให้ล้าหลัง	และเห็นแก่ภาคตะวันออกของโลก	ซึ่งเป็นบ้านเกิดแห่งอริยวิทยาศาสตร์

ทางใจ	(noble	science	of	mind)	ของพระพุทธเจ้ามานาน	(ว	วชิรเมธี,	๒๕๕๘,	น.	๖๗)

	 แน่นอน	การเป็นพระพทุธศาสนาเพือ่สังคมจึงมใิช่เพยีงแค่เรือ่งโครงการขนาด

ใหญ่ที่วัดต่างๆ	 พยายามท�าเพื่อสังคม	 เพราะหลายวัดอาจท�าตามกัน	 โดยมองความ

ส�าเร็จของวัดอ่ืน	 ๆ	 ดังน้ัน	 การพิจารณารากฐานทางปรัชญาที่อยู่เบ้ืองหลังโครงการ

เหล่านั้นจึงเป็นเรื่องที่ส�าคัญยิ่งกว่า	

	 การศกึษาวิธตีคีวามพระพทุธศาสนา	(interpretation	of	Buddhism)	ในแบบ

ใหม่จึงมคีวามส�าคญั	และเป็นส่ิงทีนั่กวิจัยได้ให้ความสนใจ	การตคีวามค�าสอนให้กว้างข้ึน

หรือให้มีมิติที่สลับซับซ้อนข้ึนได้ถูกท�าขึ้นเพื่อให้พระพุทธศาสนาสามารถส่ือสารได้กับ

จารตีของยคุสมยัใหม่	โดยเฉพาะการสนองความต้องการของสังคมในระดบัใหญ่	หรอื

แม้แต่การสนทนากับโลกทั้งใบด้วยภาษาที่ตรงยุคสมัย	 ซ่ึงเป็นเรื่องที่พระในอดีตอาจ

ไม่ค่อยกล้าหรือคุ้นเคยมากนัก	

	 ในด้านการตคีวาม	พทุธทาสภกิขุได้ขอยมืค�าศพัท์ของทัง้ปรชัญาการเมอืงและ

วิทยาศาสตร์สมยัใหม่มากมาย	พทุธทาสภกิขุได้เสนอแนวคดิเรือ่งธมัมกิสังคมนิยมเพือ่

อธิบายสังคมในอุดมคติแบบพุทธ	ซึ่งล้ออุดมการณ์สังคมนิยม	(socialism)	ที่เกิดขึ้นใน

โลกตะวันตก	ท่านได้ใช้ค�าศพัท์	“egoism”	ซ่ึงเป็นค�าภาษาอังกฤษทางสาขาจิตวิทยา	เพือ่

ใช้ในค�าสอนของตน	โดยเฉพาะอย่างยิ่ง	ในการอธิบายแนวคิดเรื่องอตัตา	ในความเห็น

ของท่านพุทธทาสอัตตามาจากอวิชชาที่มนุษย์มี	 มนุษย์จึงมักคิดว่าการหาประโยชน์

ใส่ตนมากที่สุดน้ันเป็นส่ิงที่ดีและลืมมองสังคม	 ดังน้ันพระพุทธศาสนาจึงต้องสอน
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เรื่องอนัตตา	เพื่อให้มนุษย์ปล่อยวางและคิดที่จะให้อะไรแก่สังคม	ค�าสอนของศาสนา

พุทธจึงเน้นธรรมะซึ่งมีหลายความหมาย	 แต่ความหมายหนึ่งที่ใช้ในกรณีนี้	 คือ	 หน้าที่	

ค�าสอนของศาสนาพุทธจึงเน้นหน้าที่	มิใช่การอ้างสิทธิ์	สิทธิ์ด�ารงไม่ได้	หากไม่มีคนท�า

หน้าที่	การอ้างสิทธิ์แต่ไม่มีใครท�าหน้าที่จึงเป็นเรื่องที่น่าขบขัน

	 แน่นอน	 พุทธทาสภิกขุมิได้หยุดแค่น้ัน	 ด้วยจิตใจที่ชอบวิเคราะห์	 ท่านจึง

ต้องไปไกลกว่าน้ัน	 พุทธทาสภิกขุได้กล่าวในค�าสอนของท่านว่า	 อุดมการณ์เสรีนิยม	

(liberalism)	 กับแนวคิดเรื่องเสรีภาพของปัจเจก	 (individual	 liberty)ได้สนับสนุน

ให้คนมีอีโก้	 ยึดติดกับผลประโยชน์ส่วนตน	 ชาวพุทธที่เห็นคล้ายกับพุทธทาสจึง

เสนอวิธีที่มีองคาพยพที่รวม	 โดยสนับสนุนให้ทุกคนท�าหน้าที่ของตนในลักษณะร่วมมือ

ร่วมใจ	อิสรภาพ	(freedom)	ในความหมายของพุทธทาสภิกขุจึงมิได้หมายถึงเจตจ�านง

เสรี	(free	individual	agency)	หรือเสรีภาพในการก�าหนดชะตาชีวิตของตนเอง	(self	

determination)	 แต่หมายถึงอิสรภาพจากอวิชชาหรือกิเลส	 (freedom	 from	

defilements)	(Peter	Schmidt-Leukel,	2006,	p.	92-93)

	 แนวคดิพทุธศาสนาเพือ่สังคม	(socially	engaged	Buddhism)	ดงัทีไ่ด้ปรากฏ

รปูร่างขึน้นับตัง้แต่ยคุหลังสงครามโลกครัง้ทีส่อง	โดยเฉพาะทีส่วนโมกข์และรปูแบบน้ี

ได้ขยายตัวออกไปที่อื่น	เช่น	จิตตภาวันวิทยาลัย	วัดอัมพวัน	เป็นต้น	ในทศวรรษต่อมา	

เรามักพบรูปแบบพุทธศาสนาในรูปแบบใหม่เพิ่มมากข้ึนเรื่อยๆ	 ในสถานที่อ่ืน	 ๆ	 เช่น	

สันตอิโศก	และธรรมกาย	ซ่ึงต่างมมีติทิางสังคม	ใช้เทคโนโลยขีองยคุส่ือสาร	ใช้เทคนิค

ทางการตลาด	และมงีานเขยีนเชงิวิชาการทีพ่ยายามตอบโต้กบัแนวคดิของยคุสมยัใหม่	

	 แม้กระน้ัน	 หากพิจารณาในด้านค�าสอน	 กลุ่มสันติอโศกกลับถูกมองว่ายังมี

รูปแบบพระพุทธศาสนาแบบดั้งเดิมมากและยังผสมกับความเชื่อเฉพาะกลุ่ม	เช่น	การ

อ้างว่าตนเป็นพระอรหันต์	 หรือการนิยมในเรื่องการท�านายในเรื่องต่างๆ	 เรื่องเหล่านี้

จึงท�าให้สันติอโศกยังไม่สามารถเข้านิยามของศาสตราจารย์แม็กมาฮัน	 หรือในกรณี

ธรรมกาย	 ซึ่งมักถูกโจมตีว่ามีค�าสอนที่ไม่ตรงกับพุทธพจน์	 หรือมักถูกมองจากบรรดา

สื่อมวลชนว่า	เน้นการก่อสร้างถาวรวัตถุและพุทธสถานขนาดใหญ่เป็นจ�านวนมาก	แต่

น่ันกไ็ม่ได้หมายความว่าธรรมกายไม่เน้นเรือ่งการสร้างคน	อย่างไรกต็าม	ทัง้ธรรมกาย

และสันติอโศกต่างเป็นผลผลิตของยุคสงครามเย็น	 และมีโครงการทางสังคมที่ดีเป็น

จ�านวนมาก	
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	 อย่างไรก็ตาม	 ความเป็นยุคสมัยใหม่ของพระพุทธศาสนาสามารถเข้าใจได้

ในหลายทาง	 พุทธศาสนาเพื่อสังคมต่างเป็นเพียงหน่ึงรูปแบบของหลายรูปแบบที่เรา

สามารถเจอในโลก	 เช่น	 การฟื้นฟูกัมมัฏฐาน	 (ซ่ึงมาจากความพยายามของพระพุทธ

ศาสนาในการใช้วิทยาศาสตร์ทางจิตใจ	 โดยเฉพาะอย่างยิ่ง	 เมื่อพระพุทธศาสนาต้อง

ปะทะกับวิทยาศาสตร์ทางวัตถุ)	ซึ่งก�าลังเฟื่องฟูอย่างมากในพม่า	ไทย	ทวีปยุโรป	และ

ทวีปอเมริกาเหนือ	

	 นอกจากนั้น	พระสงฆ์ไทยมักเชื่อว่าวัดไทยส่วนใหญ่พยายามช่วยสังคม	ดังที่

หลวงพ่อจรญัอธิบายว่า	พระพทุธเจ้าไม่ได้สอนให้พระสงฆ์ละทิง้สังคม	และโลกทีอ่ยูเ่พือ่

เอาตัวรอด	 แต่ทรงเน้นให้พระสงฆ์ช่วยเหลือท�าประโยชน์ให้แก่สังคม	 ดังเห็นได้จาก

การที่พระองค์ทรงเตือนให้สาวกที่ทรงส่งไปเผยแพร่ศาสนาให้เดินทางไปสถานที่ต่างๆ	

เพื่อประโยชน์สุขของมวลมนุษย์เป็นส�าคัญ	 การที่พระพุทธศาสนาเน้นการปฏิบัติ

กัมมัฎฐาน	อาจท�าให้คนเข้าใจผิดว่าพระพุทธศาสนาไม่สนใจสังคม	และพระสงฆ์ไม่ท�า

อะไรนอกจากน่ังหลับตาภาวนาไปวัน	 ๆ	 หน่ึงเท่าน้ัน	 ในค�าสอนทางพระพุทธศาสนา

การปฏบิตักิมัมฏัฐานเป็นวิธกีารหน่ึงทีจ่ะขดัเกลาจิตใจให้สะอาดบรสุิทธิจ์ากกเิลสตณัหา

ที่เป็นพื้นฐานของความเห็นแก่ตัวรูปแบบต่าง	 ๆ	 เมื่อจิตใจปราศจากความเห็นแก่

ตัวแล้ว	 ผู้น้ันก็สามารถช่วยเหลือสังคมได้อย่างแท้จริง	 การช่วยเหลือสังคมด้วยวิธีน้ี

จะยังประโยชน์ให้แก่สังคมกว่าวิธีอ่ืน	 ๆ	 เพราะเป็นการท�าประโยชน์ของผู้อ่ืนแต่

อย่างเดียว

ความเบ่งบานของพระพุทธศาสนาเพื่อสังคมในประเทศไทย

	 หลังจากการจากไปของพุทธทาสภิกขุ	 เราเห็นรูปแบบต่าง	 ๆ	 ของพระพุทธ

ศาสนาเพื่อสังคมได้เกิดขึ้น	 งานเขียนของสมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์	 (ป.อ.ปยุตฺโต)	

พระไพศาล	วิสาโล	พระมหาวุฒิชัย	วชิรเมธี	มักถูกพิจารณาว่าเป็นงานระดับคลาสสิก

ทีต้่องการส่ือสารกบัยคุสมยัใหม่	และในหลายกรณี	โต้แย้งกบัแนวคดิทีม่ต้ีนก�าเนิดจาก

จารีตของยุคเรืองปัญญา	(the	Age	of	Enlightenment)	ของโลกตะวันตก

	 ตัวอย่างที่เด่นชัด	 คือ	แนวคิดประชาสังคมเชิงพุทธที่เสนอโดยพระไพศาล

วิสาโล	 ซ่ึงหมายถึงสังคมที่ประชาชนมีส่วนร่วมอย่างสูงในกิจการสาธารณะในระดับ
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ต่าง	 ๆ	 โดยมีการรวมตัวหรือกระท�าผ่านองค์กรต่าง	 ๆ	 ด้วยความสมัครใจอย่างเป็น

อิสระจากรฐัและทนุ	ในทศันะของพระไพศาล	พระพทุธศาสนามหีลักธรรมหลายประการ

ทีส่อดคล้องกบัแนวคดิประชาสังคม	คณุธรรมพลเมอืง	เช่นการมรีะเบียบวินัย	การเหน็

แก่ส่วนรวม	 ความเห็นอกเห็นใจผู้อ่ืน	 และการให้อภัยสามารถเข้ากันได้กับหลักธรรม

หมวดต่างๆ	ของพระพทุธศาสนา	เช่น	สังคหวัตถ	ุ๔	ฆราวาสธรรม	๔	บญุกริยิาวัตถ	ุ๑๐	

	 ศาสตราจารย์เดวิด	 แอล	 แม็กมาฮัน	 (David	 L	 McMahan)	 เห็นว่า	

พุทธศาสนาเพื่อสังคม	 (socially	 engaged	 buddhism)	 เป็นขบวนการในระดับโลก

ที่เริ่มขึ้นในยุคทศวรรษที่	 ๑๙๖๐	 โดยเฉพาะอย่างยิ่งในช่วงสงครามเวียดนาม	 และได้

ขยายเป็นพลังทางสังคมในทศวรรษต่อมา	 มันเป็นโครงการกิจกรรมทางสังคมและ

การเมืองที่มุ่งลดความทุกข์ยากที่มิใช่แค่ในระดับบุคคล	 แต่มันท�างานเพื่อตอบสนอง

ในระดับระบบสังคมที่ใหญ่	 และใช้ภาษาของทฤษฎีทางสังคมและการเมืองสมัยใหม	่

เช่น	 สิทธิมนุษยชน ลัทธิความเท่าเทียมกัน อิสรภาพของปัจเจก ประชาธิปไตย 

รวมไปถึงเทคนิคที่น�ามาใช้ในการต่อต้านที่ไม่ใช้ความรุนแรงและการประท้วงด้วย

ความสงบ	ซ่ึงมรีากในยคุสมยัใหม่	นอกจากน้ัน	ยงัมวีาทกรรมในระดบัโลกของชาวพทุธ

เกี่ยวกับประเด็นส่ิงแวดล้อม	 ซ่ึงได้ใช้แนวคิดเรื่องการพึ่งพึงกัน	 (interdependence)	

และความกรุณา	 (compassion)	 ของมนุษย์และสรรพส่ิงที่มีความรู้สึกและนึกคิดได้

ต่อประเด็นปัญหาสิ่งแวดล้อมร่วมสมัย	(David	Mc	Mahan,	2012,	p.	169-173)

	 พฒันาการเหล่าน้ีเป็นรปูแบบทีผ่สมผสานของพระพทุธศาสนาทีม่แีนวคดิเรือ่ง

ความเป็นยุคสมัยใหม่ของโลกตะวันตก	แต่พัฒนาการเหล่านี้มิควรถูกเข้าใจว่าเป็นการ

ปรับตัวของพุทธศาสนาให้เป็นตะวันตก	 แต่เป็นการรับแนวคิดบางประการของ

ตะวันตก	 และใช้แนวคิดน้ันเป็นเครื่องมือในการวิพากษ์บางมิติ/เรื่องของยุคสมัยใหม	่

เช่น	ลัทธิจักรวรรดินิยม	วัตถุนิยม	เป็นต้น	

	 ในบรบิทของไทย	เราคงเหน็ตวัอย่างทีชั่ด	เช่น	พทุธทาสภกิข	ุสมเดจ็พระพทุธ

โฆษาจารย์	(ป.อ.	ปยตุโฺต)	พระราชสุทธญิาณมงคล	(จรญั	ฐิตธมโฺม)	พระไพศาล	วิสาโล	

พระมหาวุฒิชัย	วชิรเมธีได้ลุกขึ้นมาวิจารณ์ภัยร้ายของลัทธิบริโภคนิยม	ลัทธิวัตถุนิยม	

ลัทธิจักรวรรดินิยม	 เป็นต้น	พระเหล่านี้ได้ตั้งข้อสันนิษฐานมากมายเกี่ยวกับสิ่งต่าง	 ๆ

ที่เกิดข้ึนในโลก	 โดยเฉพาะการต้ังค�าถามว่า	 ระบบการศึกษาที่ดีควรเป็นอย่างไร	
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กฎหมายที่ดีควรเป็นอย่างไร	 ความจริงใจของมหาอ�านาจ	 ตลอดจนความกังวลใจ

เกี่ยวกับค่านิยมและความเช่ือที่ทะลักไหลเข้ามาในประเทศไทยที่มาพร้อมกับการ

ทะยานขึ้นของจักรวรรดินิยมอเมริกัน	 หรือที่รู้จักกันในนามสันติภาพอเมริกัน	 (Pax	

Americana)

	 พระพุทธศาสนาเพื่อสังคมจึงมิควรถูกพิจารณาแค่ในมิติของโครงการ

ขนาดใหญ่ต่าง	 ๆ	 ที่พระในพระพุทธศาสนาต้องการท�าให้แก่สังคม	 แต่ต้องพิจารณา

มิติของอุดมการณ์ที่มักแสดงในงานเขียน	การเทศนาของพระภิกษุด้วย	แนวคิดว่าด้วย

ความเท่าเทียมกันทางสังคม	ความยุติธรรมทางสังคม	ซึ่งเป็นส่วนหนึ่งของวิธีคิดของ

สิทธิมนุษยชนที่ได้มีผลต่อปัญญาชนไทยในยุคสันติภาพอเมริกันต่างมีอิทธิพลต่อ

พระสงฆ์ด้วยเช่นกัน	

พระพุทธศาสนากับสิทธิมนุษยชน

	 การประกาศปฏิญญาสากลว่าด้วยสิทธิมนุษยชนของสหประชาชาติในปี	

ค.ศ.	๑๙๔๘	มิได้มีผลต่อแค่ศาสนาคริสต์และศาสนาอิสลามเท่านั้น	แต่ทว่ายังมีผลต่อ

ศาสนาฮินดูและพุทธอย่างหลีกเล่ียงไม่ได้	 น่าสังเกตว่า	 แม้แต่นักมานุษยวิทยาที่สอน

ทฤษฎีเรื่องสัมพัทธ์นิยม	 (relativism)	 ในสหรัฐอเมริกาในยุคน้ันได้ออกมาแสดง

ความเห็นคัดค้านสาระของปฏิญญาสากลดังกล่าว	 โดยเน้นว่า	 สถานะแห่งความเป็น

สากลจักรวาลของแนวคิดเรื่องสิทธิมนุษยชนไม่มีอยู่จริง	เพราะความดี	ความเลวเป็น

เรื่องเชิงสัมพันธ์	หรือเป็นเรื่องที่แต่ละสังคมนิยามหรือให้คุณค่ากันเอง	

	 ในบรบิทน้ี	ปัญญาชนพระสงฆ์ของไทยจึงจ�าเป็นต้องหนักลับมาส�ารวจค�าสอน

ทางพระพุทธศาสนาว่าสามารถไปได้กับสาระของปฏิญญาสากลดังกล่าวได้หรือไม	่

ในทางกลับกัน	 พระสงฆ์อีกจ�านวนหน่ึงจึงได้พยายามที่จะวิเคราะห์ว่าสาระที่แท้จริง

ของปฏิญญาสากลว่าด้วยสิทธิมนุษยชนของสหประชาชาติที่ได้ขอยืมแนวคิดและ

มโนทัศน์จากปรัชญาแห่งยุคเรืองปัญญาน้ันมีความเป็นสากลจักรวาลจริงหรือไม่	 

การส�ารวจและวิเคราะห์ในด้านน้ีจึงออกมาในลักษณะทีช่ดัเจน	และไม่ก�ากวม	เมือ่เทยีบ

กบัการโต้ตอบกบัวิทยาศาสตร์	ทัง้น้ีเพราะความรูแ้ละปรชัญาของวิทยาศาสตร์มพีลวัต

มากกว่าปรัชญาสิทธิมนุษยชน
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	 เพื่อโต้กับกระแสตะวันตก	 พุทธทาสภิกขุได้เขียนบทความเรื่อง	 “อตัมมยตา

กบัปัญหาสิทธมินุษยชน”	ว่าตราบใดทีม่นุษย์ยงัมอีวิชชาระบบใดกไ็ม่สามารถช่วยมนุษย์

หรอืสังคมได้จรงิ	การแก้ไขต้องแก้ทีต้่นตอของความเข้าใจผิด	ความหลงผิด	ความเหน็

แก่ตัว	ในขณะที่สมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์	(ป.อ.ปยุตฺโต)	เขียนหนังสือ	“สิทธิมนุษยชน

สร้างสันติสุขหรือสลายสังคม”	 ซ่ึงวิจารณ์วิธีคิดที่มีต�าหนิในจารีตกฎหมายของโลก

ตะวันตก	 และเห็นว่าความพยายามในการร่างปฏิญญาสากลว่าด้วยสิทธิมนุษยชน

ก็เท่ากับยอมรบัว่าสงัคมในโลกตะวนัตกมปัีญหาจริง	ๆ 	มีพัฒนาการทางประวตัิศาสตร์

ที่กดขี่และเบียดเบียนจริง	จนเกิดยุคล่าอาณานิคมและรวมถึงสงครามโลก

	 ต่อจากนั้น	พระมหาวุฒิชัย	วชิรเมธีได้เขียนหนังสือชื่อ	“ปัญญาที่สากล	คือ	

หลักประกันสิทธิมนุษยชนที่แท้”	พระมหาวุฒิชัยฯ	ได้พยายามหาสิ่งที่อาจเรียกว่าความ

เท่าเทียมกันในจารีตพระพุทธศาสนาเพื่อสะท้อนแนวคิดว่าด้วยความเท่าเทียมกัน	 ซ่ึง

เป็นหน่ึงในสามหลักการส�าคัญของสิทธิมนุษยชน	 ท่านได้เปรียบเทียบว่าอะไรควร

จัดว่าเป็นปัญญาสากลหรือปัญญาสูงสุด	 ในสายตาของพระมหาวุฒิชัย	วชิรเมธี	สิทธิ

มนุษยชนเป็นเรื่องสากล	หรือไม่มีตราเฉพาะส�าหรับศาสนา	หรือชนชาติหนึ่งใดเฉพาะ

	 น่าสังเกตว่า	พระมหาวุฒิชัย	วชิรเมธีได้เติบโตมาและเห็นเหตุการณ์	๙/๑๑

ซ่ึงต่างจากยุคของท่านพุทธทาสภิกขุที่เห็นเหตุการณ์การเปล่ียนแปลงการปกครอง

พ.ศ.	 ๒๔๗๕	 และยุคของสมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์	 (ป.อ.ปยุตฺโต)	 ที่กล่าวถึงวิกฤต

คลองสุเอช	 ดังน้ัน	 ความคิดหลายอย่างของพระมหาวุฒิชัยจึงสะท้อนการมองโลก

ในแบบหลังยุคสมัยใหม่	 (postmodernism)	 ดังปรากฏในหนังสือ	 “ธรรมะงอกงาม”	

ซึ่งท่านเขียนว่า	ลีโอ	ตอลสตอย	เป็นนักคิด	นักเขียน	นักปรัชญาชาวรัสเซีย	ชื่อเสียง

ของตอลสตอยในวงวรรณกรรมโลกนั้น	 จัดอยู่ในขั้นดาวค้างฟ้า	 งานเขียนดัง	 ๆ	 เช่น	

สงครามและสันติภาพ	อันนา	คาเรนินา	และพี่น้องคารามาชอฟ	เป็นต้น	นิทานปรัชญา

ของตอลสตอยบางเรื่อง	 ลึก	 และ	 ซ้ึง	 จนอ่านแล้วอ้ึงอยู่เป็นนาน	 หลายเรื่องมีนัย

ใกล้เคียงกับพุทธปรัชญาระดับปรมัตถ์ของพระพุทธศาสนา	แต่อย่างไรก็ตาม	งานของ

ตอลสตอยจะลึกมากหรอืน้อย	ส่ิงทีจ่ะตดัสินได้ดมีใิช่ตวังานอย่างเดยีว	หากประสบการณ์

ในการอ่าน	 การคิดตามของคนอ่านน่ันต่างหากคือตัวที่จะบ่งช้ีระดับความลึกซ้ึงของ

สิ่งที่ตอลสตอยต้องการสื่อ	 ค�ากล่าวนี้จึงคล้ายกับค�าพูดที่โด่งดังของจ้าคส์	 เดอร์รีดา	

(Jacques	Derrida)	นักปรัชญาส�าคัญของยุคหลังสมัยใหม่	 (postmodernism)	ที่เห็น
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ว่าความหมายเป็นสิ่งที่ไม่สิ้นสุด	ความหมายอยู่ในความคิดและจินตนาการ	

	 ในกรณีการวิพากษ์ปรชัญาสิทธมินุษยชน	พระมหาวุฒชัิย	วชิรเมธมีไิด้พยายาม

ไปตัง้ข้อกงัขามากนักเกีย่วกบัภมูปัิญญาของตะวันตก	แต่กลับเหน็ว่า	เมือ่สิทธมินุษยชน

ได้ถูกคิดออกมาให้เราใช้แล้ว	และมันได้กลายเป็นแบบแผนสากล	หรือกลายเป็นมรดก

ร่วมกันของมนุษยชาติเรียบร้อย	 เราก็ไม่ต้องคิดกังวลมากนักเกี่ยวกับมโนทัศน์ว่าด้วย

สิทธิ์ว่าแท้จริงมาจากจารีตตะวันตกหรือไม่	 แต่เราควรสนใจว่าอะไรบ้างที่พระพุทธ

ศาสนามีและสามารถไปได้ดีกับหลักการของสิทธิมนุษยชน	 แต่ในขณะเดียวกัน	 ท่านก็

ยังยืนกรานความคิดของพุทธว่า	 การละกิเลสเป็นปัญญาสูงสุดหรือปัญญาสากลคนที่

อ่านงานประพันธ์ของท่านจึงเห็นเทคนิคบางประการที่ท่านได้ใช้ที่ท�าให้ท่านสามารถ

สอดแทรกแนวคิดของตนในงานเขียนเกี่ยวกับคนอ่ืน	 หรือระบบปรัชญาอ่ืนได้อย่าง

แนบเนียน

	 ในการวิเคราะห์ปัญหาสังคม	 พระทั้งสามรูปของไทยยังเน้นวิธีการวิเคราะห์

สังคมในแบบพุทธที่เน้นแรงจูงใจ	(motivations)	เช่น	ความโลภ	ความโกรธ	ความหลง	

อคติ	 กิเลส	 ซ่ึงล้วนเป็นส่ิงที่ผู้คนสมัยใหม่ไม่สนใจ	 หรือต่างหลงลืม	 เมื่อมาถึงการ

วิเคราะห์ประเด็นต่าง	ๆ 	ทางสังคมทั้งในระดับชุมชน	ระดับสังคม	และระดับชาติ	หรือ

แม้แต่ระดบัโลก	นักคดิบางคนเคยวิจารณ์ว่า	การวิเคราะห์ในแบบน้ีไม่ค่อยสร้างสรรค์	เชย

และไม่ได้พยายามช่วยปรับเปล่ียนโครงสร้างในระดับสังคม	 โดยลืมไปว่าสังคมก็

คือคนที่รวมตัวกัน	 ย่ิงกว่าน้ัน	 กรรมในปัจจุบันก็ส�าคัญไม่แพ้กรรมในอดีตชาติ	 แต่ที่

น่าสนใจ	คือ	สมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์	 (ป.อ.ปยุตฺโต)	ก็ได้เสนอว่า	กรรมของสังคม

กเ็ป็นเรือ่งทีเ่ป็นไปได้	ซ่ึงนับเป็นนวัตกรรมทางความคดิของสงฆ์ไทยในเรือ่งการตคีวาม

ค�าสอนทางพระพุทธศาสนา	

 ศาสตราจารย์แม็กมาฮนัฯ ได้ต้ังข้อสงัเกตว่า ในบางกรณ ีชาวพทุธรับภาษา

และตรรกะของความเป็นยุคสมัยใหม่ได้อย่างไม่ยากนัก แต่ในหลายกรณี ชาวพุทธ 

โดยเฉพาะพระสงฆ์ต่างใช้ภาษาและตรรกะใหม่เพือ่เป้าหมายของพระพทุธศาสนาเอง 

ในกรณนีีค้งใช้ได้กับกรณสีมเดจ็พระพทุธโฆษาจารย์ (ป.อ.ปยุตฺโต)และพระพทุธทาส

ภิกขุที่ศึกษาปรัชญาตะวันตกเพื่อตรวจสอบความถูกต้องของระบบตะวันตก
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	 อย่างไรก็ตาม	 ศาสตราจารย์แม็ก	 มาฮันฯ	 เห็นว่า	 เราต้องระวังเกี่ยวกับ

การนิยามความเป็นสมัยใหม่ของพุทธ	 (Buddhist	 modernism)	 ไม่ให้แคบจนเกินไป

หรือระวังเกี่ยวกับการสร้างความแตกต่างระหว่างความเป็นสมัยใหม่แบบพุทธ

(Buddhist	 modernism)	 กับจารีตสมัยใหม่แบบตะวันตก(modernism)	 พุทธศาสนา

ในยุคสมัยใหม่มีหลายนิกาย	มีมากมายหลายชนิด	และมีลักษณะที่สลับซับซ้อน	ดังนั้น	

มีความเป็นไปได้ที่พุทธศาสนาบางส�านัก	หรือบางนิกายอาจมีความคล้ายคลึงกัน	 โดย

ไม่ต้องมีลักษณะหรือนิยามที่ต้องใช้ร่วมกันก็ได้

พระพุทธศาสนากับการตีความในแบบใหม่

	 การตคีวามค�าสอนทางพระพทุธศาสนาเป็นเรือ่งทีอ่ยูคู่ก่บัประวัตศิาสตร์ของ

พระพุทธศาสนาก็ว่าได้	การท�าความเข้าใจเกี่ยวกับความรู้หรือประสบการณ์ต่างก็ต้อง

อาศัยการตีความ	 พระภิกษุสงฆ์ตระหนักเรื่องน้ีเป็นอย่างดี	 แต่ยังมีอีกประเภทของ

การตีความ	 คือ	 การตีความเพื่อท�าให้คนเข้าใจได้ง่ายข้ึน	 หรือเปลี่ยนค�าศัพท์โบราณ

ให้เป็นส�านวนร่วมสมัย	 หรือเป็นส�านวนสมัยใหม่ที่ขอยืมจากยุคเรืองปัญญา	 ทั้งสอง

รูปแบบของการตีความดังกล่าวสามารถเจอในพระพุทธศาสนา	พุทธทาสภิกขุ	สมเด็จ

พระพุทธโฆษาจารย์	 (ป.อ.ปยุตฺโต)	 พระมหาวุฒิชัย	 วชิรเมธีล้วนตีความค�าสอนทาง

พระพุทธศาสนาทั้งนั้น	แม้ว่าสมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์	 (ป.อ.ปยุตฺโต) อาจถูกมองว่า

ท่านพยายามรักษาจารีตเดิมให้ได้มากที่สุดก็ตาม

	 หากติช	 นัท	 ฮานห์	 (Thich	 Nhat	 Hanh)	 เป็นตัวแทนพุทธศาสนาในแบบ

สมัยใหม่ของเวียดนาม	 ตัวแทนพุทธศาสนาในแบบสมัยใหม่ของประเทศไทยคงเป็น

พุทธทาสภิกขุ	 และสมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์	 (ป.อ.ปยุตฺโต)	 มองตะวันตกเพื่อใช้

พัฒนาพุทธและวิพากษ์ความด้อยของตะวันตกเพื่อให้ชาวพุทธเห็นความจริงมากขึ้น

ยิ่งกว่าน้ัน	 Thich	 Nhat	 Hanh	 ได้ชื่นชมพุทธทาสภิกขุ	 ดังเห็นว่าท่านได้เขียนถึง

พุทธทาสภิกขุว่า	พุทธทาสภิกขุเป็นพระเถระเพียงไม่กี่รูปที่สามารถสื่อพระพุทธศาสนา

ในภาษาที่สามารถพูดถึงหัวใจและยุคสมัยของเราได้อย่างชัดเจน	 ท่านรู ้วิธีท�าให้

พระพทุธศาสนาเหมาะสมและตรงประเดน็กบัยคุสมยั	ท่านพดูตรง	ๆ 	เกีย่วกบัความทกุข์

และความหวัง	 พวกเราต้องการครูแบบท่านที่จะท�าให้พระพุทธศาสนาเป็นเรื่องที่ไม่

ตกยุค
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	 การกล่าวแบบน้ีมไิด้หมายความว่าพทุธทาสภกิขไุม่สอนเรือ่งสวรรค์	แต่สวรรค์

ของพุทธทาสภิกขุจ�ากัดวงอยู่ในเรื่องปัญญาและเรื่องที่น่าจะเป็นไปได้	 หรือเกี่ยวกับ

วิธีไปสู่ความพ้นทุกข์	 เช่น	 การที่ท่านกล่าวว่ามนุษย์ก็รู้สึกเหมือนสัตว์	 คือ	 กิน	 นอน

แต่หากมนุษย์ติดอยู่กับเรื่องเท่านั้น	 มนุษย์ก็ไม่สามารถพัฒนา	การอยู่เพื่อความอยาก

ในกามไม่มีทางน�าไปสู่การหลุดพ้น	แม้แต่เทวดาในสวรรค์ชั้นล่าง	ๆ	ที่ยังติดในสุขก็ยัง

ไม่ถือว่าดี	 มนุษย์จึงไม่ควรคิดว่าน่ีคือเป้าหมาย/วัตถุประสงค์ว่าเราเกิดมาเพื่ออะไร

(Buddhadasa	Bhikku,	2008,	p.	38-39)

	 ตรงจุดนี้	พระภิกษุในพระพุทธศาสนามิได้หยุดนิ่ง	แม้ว่าพุทธศาสนาพยายาม

รกัษาแก่นของค�าสอนของตน	แต่การตคีวามค�าสอนเพือ่อธบิายปรากฏการณ์ทางสังคม

กเ็ป็นเรือ่งทีห่ลีกเล่ียงไม่ได้	พระพทุธศาสนาพยายามมองออกไปโลกข้างนอกว่าเขาพดู

เรื่องอะไร	และวิเคราะห์ว่าอะไรจะเหมาะหรือไปได้กับโลกข้างนอก	และพระเท่านั้นที่

จะท�าได้	 เราคงไม่สามารถคาดหวังให้คัมภีร์พูดเองและตอบปัญหาของสังคมที่สลับ

ซับซ้อน	 การดับทุกข์ในใจเป็นเรื่องที่พระพุทธศาสนาท�าได้อย่างหาใครเสมอเหมือน

ได้ยาก	 แต่โลกมิได้มีแค่เรื่องการดับทุกข์ในระดับปัจเจก	 โลกยังต้องการค�าตอบอีก

มากมาย	 เมื่อโลกได้เคล่ือนตัวเข้าไปในยุคต่าง	 ๆ	 ปัญหาของกรุงลังกาก็ไม่ใช่ปัญหา

ของกรุงพุกาม	 ปัญหาของกรุงพุกามก็ไม่ใช่ปัญหาของกรุงศรีอยุธยา	 ปัญหาของ

กรุงศรีอยุธยาก็ไม่ใช่ปัญหาของพระจอมเกล้าที่ต้องปะทะกับการทะลักไหลของ

วิทยาศาสตร์ธรรมชาติ	 การมาของจักรวรรดินิยม	 การผงาดขึ้นของระบบโลกในแบบ

ใหม่ทีก่�าหนดโดยความรูแ้บบใหม่ทีไ่ม่มพีระเจ้า	ความรูท้ีไ่ม่เช่ือเรือ่งผี	แต่เช่ือในเช้ือโรค	

โลกแบบใหม่ที่ไม่สนใจโลกที่แล้วและโลกหน้ามากนัก	แต่สนใจมากกว่าในโลกปัจจุบัน	

	 งานเขียนของพุทธทาสได้สะท้อนพัฒนาการทางปรัชญาและการวิเคราะห์

ที่ตรงข้ามกับท่าทีของการวิเคราะห์ในแบบอนุรักษ์นิยมของพุทธศาสนาของไทย

พุทธทาสได้วิจารณ์การตีความปฏิจจสมุปบาทในแบบจารีตดังเดิม	 และได้ตั้งค�าถาม

เกี่ยวกับความเป็นจริงเกี่ยวกับข้อเท็จจริงที่มักถูกสันนิษฐานไว้แล้ว	 เช่นในเรื่องการ

เกดิใหม่	การตคีวามค�าสอนในแบบใหม่จึงเป็นวิธกีารทีเ่ราควรพจิารณาว่าเป็นเรือ่งใหม่

ในการเข้าถึงแก่นสาระที่แท้จริงของคัมภีร์ทางพุทธศาสนา	 โดยมีวัตถุประสงค์เบ้ือง

ต้นที่จะขจัดเรื่องเทพปกรณัมออกจากค�าสอนทางพุทธศาสนา	 (demythologization	

of	Buddhist	doctrine)(Peter	A.	 Jackson,	1987,	p.	33)	แม้กระนั้น	การขจัดเรื่อง
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เทพปกรณัมออกมิได้หมายความว่าเทพและมารเป็นส่ิงหลอกลวงที่แต่งข้ึน	 แต่เพราะ

ส่ิงเหล่าน้ีมิใช่แก่น	 แต่เป็นเรื่องรอง	 และอาจไม่เข้าใจในระบบคิดของคนปัจจุบัน

ที่ถูกครอบง�าด้วยวิธีคิดของยุคเรืองปัญญา

	 การที่กลุ่มอภิธรรมได้วิจารณ์การตีความค�าสอนทางพุทธศาสนาของท่าน

พทุธทาสได้เรยีกความสนใจของนักวิชาการทีศ่กึษาแนวคดิของพทุธทาสภกิข	ุการศกึษา

ของแจ็กสัน	(Jackson)	และกาโบเด	(Gabaude)	ได้แสดงความแตกต่างระหว่างแนวคดิ

ของพุทธทาสภิกขุกับแนวคิดของกลุ่มนิยมอภิธรรม	 แจ็กสันได้สรุปว่า	 คนที่ไม่ชื่นชอบ

พทุธทาสภกิขุมกัเป็นคนทีเ่รยีนอภธิรรม	คนพวกน้ีมแีนวคดิแบบอนุรกัษ์นิยม	หรอืไม่ชอบ

เปลี่ยนแปลง	จึงยากส�าหรับพวกเขาที่จะรับการตีความพระไตรปิฎกของพุทธทาสภิกขุ

ที่ค่อนข้างก้าวหน้าและมีนวัตกรรม	(Tomomi	Ito,	2012,	p.	138-140)

	 จากมุมหน่ึง	 ความขัดแย้งระหว่างพุทธทาสภิกขุกับกลุ่มนิยมอภิธรรมอาจ

เป็นตัวอย่างที่ดีที่บอกถึงความแตกต่างระหว่างพุทธศาสนาแบบเหตุผลนิยมกับ

พุทธศาสนาที่เช่ือเรื่องเหนือธรรมชาติและเทพปกรณัม	 การที่พุทธทาสภิกขุตีความ

พระไตรปิฎกในแบบทีม่เีหตผุลมากขึน้	โดยการตดัฉากทีเ่กีย่วกบัเทพปกรณัมออกไปจาก

แก่นค�าสอนทางพทุธศาสนา	ค�าสอนหลักของพทุธทาสภกิขจึุงเหลือเพยีงส่วนทีเ่กีย่วกบั

การดับ/ลดทุกข์	ล้วน	ๆ	หรือเน้นเฉพาะเรื่องปัญญา

การหันกลับไปหาสิ่งที่เก่าแก่ในกรอบค�าสอนทางพระพุทธศาสนา

	 แม้ว่าพระธรรมค�าสอนได้ถกูตคีวามและขยายความให้มมีติสัิงคม	มติกิารเมอืง	

มิติเศรษฐกิจเพื่อส่ือสารกับมรดกทางความคิดของยุคเรืองปัญญาของตะวันตก

พระสงฆ์ในพระพุทธศาสนาแบบไทยยังรักษาหัวใจของค�าสอนทางพระพุทธศาสนา

นั่นคือ	พุทธปัญญา	ยิ่งกว่านั้น	พระบางรูปหันกลับไปรื้อฟื้นพระธรรม	หรือค�าโบราณ

ที่คนทั่วไปไม่รู้จัก	 เช่น	 อตัมมยตา	 ซ่ึงพุทธทาสภิกขุได้ใช้ในการส่ือสารกับทุกประเด็น

ของสังคม	 นับจากสันติภาพ	 ถึงวิทยาศาสตร์ยุคปรมาณู	 การฟื้นฟูอตัมมยตาจึงเป็น

ผลงานทางภูมิปัญญาของพุทธทาสภิกขุโดยแท้

	 ดังที่พุทธทาสกล่าวว่า	 อตัมมยตา	 ฟังดูแปลก	 เป็นค�าแปลกยังไม่เคยได้ยิน

ส�าหรับบางคน	ชื่อมันก็แปลก	เรื่องของมันก็ต้องแปลก	แต่กลับเป็นเรื่องที่จ�าเป็นต้อง
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ม	ีมฉิะน้ันจะเอาตวัไม่รอด	อตมัมยตาเป็นเพชรน�า้เอกทีต่กค้างในพระไตรปิฎก	ปิดเงยีบ	

เก็บเงียบอยู่ในพระไตรปิฎก	ทั้งที่เป็นเม็ดส�าคัญที่สุด	วิเศษที่สุด	ประเสริฐที่สุด	(พุทธ

ทาสภิกขุ,	๒๕๕๖,	น.	๑-๒)

	 การหันกลับไปหาส่ิงที่เป็นของดั้งเดิมในค�าสอนทางพระพุทธศาสนาอาจ

มองว่าเป็นกระบวนการที่หันกลับไปสู่ความดั้งเดิม	 (retribalization)	 หรือแม้แต่การ

ท�าให้แตกต่าง	 (heterogenization)	 จากส่ิงที่ก�าลังถูกครอบง�าจากกระแสโลกาภิวัตน	์

(globalization)	ทีพ่ยายามท�าทกุอย่างให้เหมอืนกบัตะวันตก	(homogenization)	วิธคีดิ

ประเภทน้ีน่าสนใจ	 แต่อาจง่ายเกินไป	 เพราะดูเหมือนลดทอนสติปัญญาของผู้คนใน

บริบท	

	 แม้กระน้ัน	 การวิเคราะห์ปัจจัยที่เป็นไปได้ที่มีผลก่อให้เกิดพระพุทธศาสนา

เพื่อสังคมในบริบทของไทยก็ยังเป็นเรื่องส�าคัญและจ�าเป็น	นักประวัติศาสตร์ควรที่จะ

แสดงหลักฐาน	มากกว่าการใช้ทฤษฎีในการอธิบายปรากฏการณ์ที่สลับซับซ้อนนี้

ปัจจัยที่ผลักดันการก�าเนิดขึ้นของพระพุทธศาสนาเพื่อสังคม

	 นักวิชาการตะวันตกได้ให้เหตุผลต่างๆ	 ที่น่าฟังเกี่ยวกับพลังหรือปัจจัยที่ก่อ

ให้เกิดพระพุทธศาสนาเพื่อสังคม	 ส่ิงที่ผู้วิจัยได้ค้นพบในงานวิจัยน้ี	 คือ	 ความส�าเร็จ

ของครสิต์ศาสนาในการเผยแพร่ค�าสอนของตนในประเทศไทย	และความโดดเด่น	หรอื

แม้แต่ครอบง�าสังคมตะวันออกของวิทยาศาสตร์และสิทธิมนุษยชนที่มีต้นก�าเนิดในยุค

เรืองปัญญา	 (Age	 of	 Enlightenment)	 ล้วนเป็นปัจจัยผลักดันที่ส�าคัญที่สุด	 ทั้งน้ี	

ผู้วิจัยได้พบหลักฐานทางเอกสารเพื่อใช้ในการสนับสนุนข้อเสนอของตนเอง	 และรวม

ทั้งสนับสนุนค�าเสนอของศาสตราจารย์ริชาร์ด	เอฟ	กอมบริค	(Richard	F.	Gombrich)	

เกี่ยวกับนิยามพระพุทธศาสนาแบบโต้แย้ง	(protestant	Buddhism)	

	 ตรงจุดนี้	หากมองโดยผิวเผิน	การนิยามของศาสตราจารย์กอมบริคที่เห็นว่า

พระพุทธศาสนาในรูปแบบใหม่นี้เกิดจากการปะทะกับอิทธิพลของศาสนาคริสต์	 นิกาย

โปรแตสแตนท์	 และศาสตราจารย์กอมบริคเรียกรูปแบบที่ทันสมัยใหม่น้ีว่าเป็น

“พระพุทธศาสนาแบบโต้แย้ง	(protestant	Buddhism)”	ซึ่งอาจสามารถใช้ได้เฉพาะใน

บริบทของศรีลังกา	 อิทธิพลที่ว่าน้ีรวมถึงการที่พระในพระพุทธศาสนาจ�าเป็นต้องให้
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ความส�าคัญในเรื่องของตีความ	 (interpretation)	 ค�าสอนใหม่ตามที่ตนเห็นว่าถูกต้อง	

หรือเป็นไปได้	มากกว่าเน้นแต่ในเรื่องพิธีกรรม	หรือการปฏิบัติทางสังคม	และรวมทั้ง

การปฏเิสธในเรือ่งการบชูาผี	การท�านายดวงชะตาว่าเป็นเรือ่งไสยศาสตร์หรอืเรือ่งแห่ง

ความตกต�่าของศาสนา	 ทั้งน้ี	 รวมถึงการสนับสนุนเพื่อให้ประชาชนธรรมดาสามารถ

บรรลุเป้าหมายทางธรรมโดยไม่ต้องอาศัยสื่อกลาง	ความเท่าเทียมกันทางจิตวิญญาณ	

(spiritual	egalitarianism)	ความรับผิดชอบของปัจเจก	(individual	responsibility)	

และการตรวจสอบตนเอง	(self-scrutiny)	

	 แต่เมื่อผู้วิจัยได้ส�ารวจงานวรรณกรรมในสาขาน้ีจ�านวนมาก	 ผู้วิจัยพบว่า

ข้อความในงานนิพนธ์เรื่อง	“ข้อคิดอิสระ”	ของพุทธทาสภิกขุที่	ได้ระบุสาเหตุของการ

ที่ท่านและชาวพุทธจ�าเป็นต้องหันมาคิดทบทวนใหม่เกี่ยวกับการรักษาพระพุทธศาสนา	

โดยเฉพาะการท�ายุทธศาสตร์โครงการเผยแพร่พระพุทธศาสนา	 ส่วนใหญ่เพราะการ

รุกคืบของศาสนาอ่ืน	 ทั้งน้ี	 พุทธทาสภิกขุได้ระบุในท�านองว่า	 ศาสนาคริสต์ได้มี

ยุทธศาสตร์ที่ดีในการเผยแพร่ศาสนา	 ดังน้ัน	 พระสงฆ์ในพระพุทธศาสนาจ�าเป็นต้อง

ปรบัตวั	ดงัสะท้อนอยูใ่นหกประโยคทีผู้่วิจัยได้ยกมาแสดงเป็นหลักฐานส�าคญัข้างล่างน้ี

	 ๑.	งานเผยแผ่พระพุทธศาสนาน้ัน	 เป็นส่ิงที่จะต้องท�าเป็นประจ�า	 โดยไม่มี

ระยะเว้นว่างและให้เหมาะแก่ยุคสมัยไปทุกยุคทุกสมัย	ดังเช่นที่ชาวคริสเตียนท�า

	 ๒.	ส่ิงทีจ่ะกระตุน้เตอืนพระให้เกดิก�าลังใจอันเข้มแข็งในการเผยแผ่พระศาสนา

คือพุทธด�ารัสอันเป็นทั้งค�าส่ังและค�าวิงวอนของพระพุทธเจ้าที่ด�ารัสส่ังในคราว

ส่งพระสาวกชุดแรก	๖๐	รปู	หากแปลตามตวัอักษร	โดยส�านวนทีเ่ป็นธรรมชาตธิรรมดา	

ดังที่ชาวคริสเตียนเขาแปลค�าสั่งสอนของพระเยซู

	 ๓.	ข้อน้ีท�าให้ต้องค้นหาวิธีการเผยแผ่ศาสนาในแง่ใหม่อีกแง่หน่ึง	 ซ่ึงจะ

ท�าให้ผู้รู ้ศาสนาดีแล้ว	 มีการบังคับตนเองได้	 มากข้ึนตามส่วนแห่งความรู้ของตน

อาการเช่นน้ีเกือบจะกล่าวได้ว่า	 ไม่เคยมีในยุคพุทธกาลหรือยุคแรกๆ	 แต่มีในยุคที่

พระศาสนาเผชิญหน้ากับความแผนใหม่ของโลกแห่งสมัยปัจจุบันโดยเฉพาะ	

	 ๔.	 เมื่อเหลียวดูไปอีกทางหน่ึง	 เรามีภาระที่จะเผยแผ่พระศาสนาแข่งขันกับ

ศาสนาอื่นๆ	ซึ่งมีอยู่รอบตัวเรา	
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	 ๕.	พมิพ์โฆษณาสมดุเอกสารและหนังสือพมิพ์ข้ึนให้แพร่หลาย	กระทัง่มหีนังสือ

ธรรมะฉบับวางตามรถไฟโดยสาร	หรือโฮเต็ลชั้นสูง	ดังที่ชาวคริสเตียนเขาท�ากัน

	 ๖.	แพทย์ควรให้ความร่วมมือด้วยการแทรกธรรมลงไปในงานในหน้าที	่

ตลอดถึงธรรมะชนิดที่แสดงว่าแพทย์เป็นชาวพุทธจริงๆ	 แต่ที่ก�าลังเป็นอยู่ส่วนมาก

เหมือนกับนายจ้างที่มึนชา	หรือถึงกับโหดร้ายจนคนไข้ต้องวิ่งไปพึ่งโรงพยาบาลมิชชั่น

ต่างศาสนาก็ยังมี	(พุทธทาสภิกขุ,	๒๐๐๖,	น.	๓๒๖-๓๔๐)

	 ดงัน้ัน	บรบิทของการพฒันาและปรบัตวัขององค์กรทางพระพทุธศาสนาไทย	

จนในที่สุดได้กลายเป็นพระพุทธศาสนาเพื่อสังคม	 (socially	 engaged	 Buddhism)	

ในฐานะรูปแบบหน่ึงของรูปแบบต่างๆของแนวคิดว่าด้วยความเป็นยุคสมัยใหม่ของ

พระพุทธศาสนา	 (Buddhist	 modernism)	 จึงมาจากหลายสาเหตุหรือปัจจัย	 หนึ่งใน

ปัจจัยเหล่าน้ัน	(และอาจเป็นปัจจัยทีส่�าคญัมากทีสุ่ด)	คอื	๑.การครอบง�าทางภมูปัิญญา

และทางวัฒนธรรมของโลกตะวันตกในประเทศไทย	โดยเฉพาะกระแสแห่งวิทยาศาสตร์

และสิทธิมนุษยชนที่หล่ังไหลเข้ามาในไทยอย่างท่วมท้นในยุคสันติภาพอเมริกัน	 หรือ

ยุคสงครามเย็น	 ๒.	 การแข่งขันกับศาสนาอ่ืน	 โดยเฉพาะศาสนาคริสต์ที่ประสบ

ความส�าเร็จอย่างมากในการจัดการกับความเป็นยุคสมัยใหม่	 (modernity)	 ได้อย่าง

ลงตัว	และ	๓.	ความล้มเหลวของระบบต่างๆ	ในประเทศไทยในการฟื้นฟูศีลธรรมของ

ผู้คนในสังคมจนท�าให้พระภกิษตุ้องปรบัโครงสร้างองค์กรและยทุธศาสตร์ในการเผยแผ่

ศาสนา	 ตลอดจนหาทางออกให้แก่สังคมไทยที่ไม่สามารถหลุดออกจากวงจรของลัทธิ

บริโภคนิยมและลัทธิวัตถุนิยมที่มีรากอยู ่ในการแสวงหาความสุขในแบบปรัชญา

ปัจเจกชนนิยม	(individualism)	ของจอห์น	สจ็วต	มิลล์

	 ในทางทฤษฎี	 พระพุทธศาสนาเพื่อสังคมต่างจากพระพุทธศาสนาแบบ

จารีตนิยม	(normative	Buddhism)	ในหลายประการ	เช่น	พระพุทธศาสนาแบบจารีต

นิยมพยายามอนุรักษ์แนวคิดและแนวปฏิบัติตามที่ปรากฏอยู่ในพระไตรปิฎกและ

อรรถกถาของพระพทุธโฆษาจารย์	(ชาวลังกา)	และไม่นิยมตคีวามพระธรรมเกนิไปหรอื

น้อยไปจากกรอบบรรทัดฐานของลังกา	 อย่างไรก็ดี	 แนวคิดและแนวปฏิบัติของ

พระพุทธศาสนาในแบบจารีตมักได้รับการสนับสนุนจากรัฐและคณะสงฆ์	 ดังน้ัน	

การตีความค�าสอนทางพระพุทธศาสนาในแบบจารีตนิยมได้กลายเป็นกระแสหลัก
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ในประเทศไทย	 แต่การตีความค�าสอนทางพระพุทธศาสนาในแบบจารีตนิยมอาจไม่ถูก

จริตกับพวกที่มีจิตใจในแบบนักวิชาการที่มักชอบตั้งค�าถามต่างๆและสงสัยอยู่ตลอด

เวลาว่า	 น้ันเป็นวิธีที่แท้จริงของพระพุทธองค์ใช้	 หรือ	 เป็นส่ิงที่เป็นพระพุทธศาสนา

ในแบบดั้งเดิม	 (early	 Buddhism)	 มีหรือไม่	 แม้กระน้ันในทางวิชาการก็ไม่มีใคร

สามารถยืนยันได้อย่างมั่นใจได้ว่า	 พระพุทธศาสนาแบบดั้งเดิมน้ันแท้จริงแล้ว

มีหน้าตาเป็นอย่างไร	 เพราะหลักฐานทางประวัติศาสตร์ในยุคของพระพุทธองค์

ที่เหลือตกทอดมาสู่พวกเราในปัจจุบันน้ันต่างก็ไม่เพียงพอที่จะสามารถท�าให้เราสร้าง

ภาพสมบูรณ์เกี่ยวกับรูปแบบพระพุทธศาสนาที่เราคาดคิดว่าน่าจะเป็นในลักษณะแบบ

เดียวกับยุคของพระพุทธองค์ได้ทั้งหมด	 และน้ีอาจเป็นสาเหตุหน่ึงที่พระพุทธศาสนา

เพื่อสังคมและพระพุทธศาสนาในแบบอ่ืนๆ	 จึงต้องการอิสรภาพในการตีความค�าสอน

ทางพระพทุธศาสนาตามสตปัิญญาของตน	การสอนพระพทุธศาสนาในแบบเรือ่งไตรภมูิ

ที่มี	นรกและสวรรค์อาจเข้าได้กับยุคหนึ่ง	แต่การสอนพระพุทธศาสนาเพื่อการนิพพาน

ในปัจจุบันในแบบพุทธทาสภิกขุต่างก็เป็นเรื่องน่าสนใจ	 หรือการสอนพระพุทธศาสนา

เพือ่เน้นกมัมฏัฐานเพือ่บรรลุวิชชา	๘	ซ่ึงเป็นส่ิงทีวิ่ทยาศาสตร์ของโลกตะวันตกยงัพสูิจน์

ไม่ได้	แต่เป็นเรือ่งทีผู้่คนรบัรูไ้ด้มากว่าสองพนักว่าปีต่างกเ็ป็นเรือ่งทีส่ร้างแรงบันดาลใจ

ให้กับหลายคน	รวมถึงชาวอเมริกันจ�านวนมาก	

	 อย่างไรก็ตาม	 พระพุทธศาสนาเพื่อสังคมเป็นขบวนการทางสังคมที่เกิดขึ้น

จริงในประเทศไทยในยุคสันติภาพอเมริกันที่ประเทศไทยได้ถูกท�าให้เข้ามาข้องเกี่ยว

ในสงครามเวียดนามและในช่วงสงครามเย็นที่ยาวนาน	 พระพุทธศาสนาเพื่อสังคม

เป็นรปูแบบหน่ึงทีช่วนให้ประชาชนหนักลับมาคดิว่า	การพฒันาเศรษฐกจิในแบบทนุนิยม

ทีช่่วยท�าให้ไทยกลายเป็นหน่ึงในสามสิบระบบเศรษฐกจิทีใ่หญ่ทีสุ่ดในโลกในปัจจุบันเป็น

รปูแบบการพฒันาทีค่รบถ้วนดแีล้วจรงิหรอื	ระบบการศกึษาของไทยทีส่อนคนให้ฉลาด

เพื่อแสวงประโยชน์จากสังคม	มากกว่าให้อะไรแก่สังคมเป็นเรื่องที่ถูกต้องแล้วหรือ	

	 หกสิบปีของการพฒันาเศรษฐกจิแบบทนุนิยมได้เนรมติหลายส่ิงในประเทศไทย	

แต่ขณะเดียวกัน	 มันก็ท�าลายธรรมชาติและต้นทุนทางสังคมและส่ิงแวดล้อมของไทย

อย่างรวดเร็ว	 ระบบทุนนิยมน้ีสร้างความสุขพอๆกับสร้างความทุกข์ยากและความ

เหล่ือมล�้าทางสังคมในแบบที่ผู้คนในยุคพุทธกาลอาจคาดไม่ถึง	 การปรากฏขึ้นของ

พระพุทธศาสนาเพื่อสังคมจึงพยายามช่วยประชาชนที่ก�าลังประสบกับปัญหาอัน
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เน่ืองจากการบรหิารและการพฒันาประเทศในแบบตามก้นตะวันตก	ทัง้ที	่หลายประเทศ

ตะวันตกได้ละทิ้งรูปแบบการพัฒนาในลักษณะนี้ไปนานมากแล้ว	

	 หากในทางโลก	 เรามีปรัชญาเศรษฐกิจพอเพียงของพระบาทสมเด็จ

พระเจ้าอยู่หัว	รัชกาลที่	๙	ในทางธรรม	เรามีพระพุทธศาสนาเพื่อสังคม

บรรณานุกรม
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	 วิทยาลัย,	

ข. ข้อมูลทุติยภูมิ

(๑)	หนังสือ/เอกสาร

จันทร์พ้นเมฆ.	(๒๕๕๔).	ธรรมประยุกต์ ๓๐.	กรุงเทพ	:	ส�านักพิมพ์ปัญญาชน.	

ชาญชัย	 แสวงศักดิ์.	 (๒๕๕๘).	 อิทธิพลของฝรั่งเศสในการปฏิรูปกฏหมายไทย.
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ไชยพล	อัครศุภเศรษฐ์.	(๒๕๕๔).	พระไตรปิฎกฉบับพิเศษ มหาปัญญาญาณ. กรุงเทพ:	

	 สถาบันวิจัยธรรมสากล.	

ทองหล่อ	วงษ์ธรรมา.	(๒๕๓๘).	ปรัชญา ๒๐๑ พุทธศาสตร์.	กรุงเทพฯ	:	ส�านักพิมพ์

	 โอเดียน.	

ธเนศ	 อาภรณ์สุวรรณ.	 (๒๕๕๖).	 สิทธิและเสรีภาพในประวัติศาสตร์การเมืองไทย. 
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