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การประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งท่ี 2 ประจ าปี 2568 ในหัวข้อ “มุสลิมใน
สังคมไทย: การเงิน การค้า ความศรัทธา และอ านาจทางการเมือง” จัดขึ้นโดย ศูนย์กลางความรู้ด้าน
มุสลิมไทย (Hub of Knowledge on Muslim Thai) ภายใต้การสนับสนุนของส านักงานการวิจัย
แห่งชาติ (วช.) และด าเนินงานโดยความร่วมมือระหว่างศูนย์มุสลิมศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา 
จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย และภาคีเครือข่ายความร่วมมือทางวิชาการ ในวันท่ี 5 พฤศจิกายน พ.ศ. 
2568 โดยมีวัตถุประสงค์เพ่ือเป็นเวทีในการเผยแพร่ผลงานวิจัยของ นักวิชาการ นักวิจัย อาจารย์ และ 
นักศึกษา จากภายในและภายนอกสถาบัน และเป็นการเปิดโอกาสให้เกิดการแลกเปลี่ยนความรู้ ความ 
คิดเห็น ประสบการณ์ด้านวิชาการของนักวิชาการ นักวิจัย คณาอาจารย์ และนักศึกษา นอกจากนี้ยัง
เป็นการพัฒนาความร่วมมือระหว่างนักวิชาการระหว่างสถาบัน 

คณะผู้จัดการประชุมวิชาการฯ ขอขอบคุณทุกท่านท่ีมีส่วนร่วมในงานประชุมวิชาการครั้งนี้ 
และหวังเป็นอย่างยิ่งว่าการจัดประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติในคร้ังนี้จะเป็นเวทีในการเผยแพร่ 
ผลงานทางวิชาการท่ีเป็นประโยชน์กับสังคมและประเทศชาติต่อไป 

 

คณะกรรมการจัดงานประชุมวิชาการฯ 
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หลักการและเหตุผล 

   

สืบเนื่องจากความส าเร็จอย่างสูงของการจัดประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งท่ี 1 ใน
หัวข้อ “การเปลี่ยนผ่านของสังคมมุสลิมในสังคมไทย ในรอบ 100 ปี” เมื่อวันท่ี 18 ตุลาคม พ.ศ.2566 
ณ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ซึ่งได้กลายเป็นหมุดหมายส าคัญในการสร้างพื้นท่ีทางวิชาการส าหรับการ
แลกเปลี่ยนเรียนรู้สังคมมุสลิมในมิติต่าง ๆ และได้รับการตอบรับอย่างดียิ่งจากคณาจารย์ นักวิจัย นิสิต
นักศึกษา ตลอดจนบุคคลท่ัวไปท่ีมีความสนใจต่อประเด็นดังกล่าว  

เพื่อเป็นการต่อยอดความส าเร็จและสานต่อภารกิจในการสร้างองค์ความรู้ท่ีเท่าทันต่อการ
เปลี่ยนแปลงของสังคมมุสลิมในสังคมไทย ท าให้  ศูนย์กลางความรู้ด้านมุสลิมไทย (Hub of 
Knowledge on Muslim Thai) ภายใต้การสนับสนุนของส านักงานการวิจัยแห่งชาติ (วช.) และ
ด าเนินงานโดยความร่วมมือระหว่างศูนย์มุสลิมศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 
และวิทยาลัยนานาชาติอิสลามกรุงเทพ มหาวิทยาลัยเกริก ได้ตระหนักถึงความจ าเป็นเร่งด่วนในการ
ท าความเข้าใจปรากฏการณ์ร่วมสมัยท่ีก าลังส่งผลกระทบต่อวิถีชีวิต อัตลักษณ์ และบทบาทของชาว
มุสลิมในสังคมไทยอย่างมีนัยส าคัญ 

ในทศวรรษปัจจุบัน สังคมมุสลิมไทยก าลังเผชิญกับจุดเปลี่ยนท่ีซับซ้อนและเชื่อมโยงกันใน 3 
มิติ อันได้แก่ (1) มิติด้านการเงินและการค้า อุตสาหกรรมฮาลาลและการเงินอิสลามได้ขยายตัวจาก
ตลาดเฉพาะกลุ่มสู่ตลาดกระแสหลัก มีการเติบโตของธุรกิจและบริการท่ีต้องสอดคล้องกับหลักการ
ศาสนาอิสลาม อีกท้ังการเข้ามาของเทคโนโลยีดิจิทัลและการเปลี่ยนแปลงของห่วงโซ่อุปทานโลก สร้าง
ท้ังโอกาสและความท้าทายใหม่ ๆ ให้กับชาวมุสลิมไทย ท่ีจ าเป็นอย่างยิ่งในการท าความเข้าใจระบบ
นิเวศทางเศรษฐกิจนี ้(2) มิติด้านความศรัทธา เพราะบริบทของสังคมมุสลิม ความศรัทธามิได้เป็นเพียง
เรื่องส่วนบุคคล แต่เป็นรากฐานท่ีก ากับวิถีปฏิบัติในทุกมิติของชีวิต ท่ามกลางกระแสโลกาภิวัตน์และ
สังคมพหุวัฒนธรรม การธ ารงรักษาอัตลักษณ์ความเชื่อ การตีความหลักการศาสนาให้สอดคล้องกับ
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บริบทร่วมสมัย และการส่งต่อความศรัทธาสู่คนรุ่นใหม่ ถือเป็นความท้าทายส าคัญท่ีต้องการการ
วิเคราะห์อย่างลึกซึ้ง และ (3) มิติด้านอ านาจทางการเมือง บทบาทและการมีส่วนร่วมทางการเมือง
ของชาวมุสลิมได้เปลี่ยนแปลงไปอย่างมีนัยส าคัญ ท้ังในระดับชาติและระดับท้องถิ่น การตื่นตัวทาง
การเมือง การกระจายอ านาจ และการต่อรองเชิงนโยบายในประเด็นท่ีเกี่ยวข้องกับชาวมุสลิม เช่น 
การศึกษา กฎหมายครอบครัว และการพัฒนาพื้นท่ีจังหวัดชายแดนภาคใต้ สะท้อนให้เห็นถึงพลวัต
ของอ านาจท่ีซับซ้อนและจ าเป็นต้องได้รับการศึกษาอย่างเป็นระบบ 

การแยกพิจารณาแต่ละมิติอาจไม่สามารถให้ภาพท่ีสมบูรณ์ได้ ด้วยเหตุนี้ การประชุมวิชาการ
มุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งท่ี 2 ภายใต้หัวข้อ “มุสลิมในสังคมไทย: การเงิน การค้า ความศรัทธา 
และอ านาจทางการเมือง” จึงถูกมุ่งหมายให้เป็นเวทีทางวิชาการในการบูรณาการองค์ความรู้ 
วิเคราะห์ความเชื่อมโยงของท้ัง 3 มิติ และสร้างความเข้าใจเชิงลึกต่อสถานการณ์ปัจจุบัน เพื่อให้เกิด
องค์ความรู้ท่ีสามารถน าไปใช้ประโยชน์ในการก าหนดนโยบาย การพัฒนาศักยภาพของชุมชนมุสลิม 
และการสร้างสังคมไทยท่ีเข้มแข็งและอยู่ร่วมกันอย่างสันติ 

ดังนั้น การจัดประชุมวิชาการในครั้งนี้จึงมีความส าคัญอย่างยิ่งยวดในการเป็นพื้นท่ีทางปัญญา
เพ่ือระดมความคิดเห็น สังเคราะห์องค์ความรู้ และสร้างเครือข่ายนักวิชาการท่ีเข้มแข็งต่อไป 

 

วัตถุประสงค ์

 

1) เพื่อเป็นเวทีส าหรับนักวิชาการ นักวิจัย นิสิต นักศึกษา และผู้สนใจท่ัวไป ได้น าเสนอผลงาน
วิชาการและแลกเปลี่ยนองค์ความรู้เกี่ยวกับมุสลิมในสังคมไทยในมิติการเงิน การค้า ความ
ศรัทธา และอ านาจทางการเมือง 

2) เพื่อส่งเสริมให้เกิดการศึกษาและวิจัยท่ีเกี่ยวข้องกับมุสลิมศึกษาในประเด็นท่ีทันสมัยและ
สอดคล้องกับบริบทของสังคมไทยในปัจจุบัน 

3) เพื่อสร้างเครือข่ายความร่วมมือทางวิชาการระหว่างสถาบันการศึกษา องค์กรภาครัฐ 
ภาคเอกชน และภาคประชาสังคมท่ีท างานเกี่ยวข้องกับมุสลิมในประเทศไทย 
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4) เพื่อรวบรวมและเผยแพร่องค์ความรู้จากการประชุมวิชาการสู่สาธารณะ เพื่อสร้างความเข้าใจ
อันดีและน าไปสู่การก าหนดนโยบายและการพัฒนาท่ียั่งยืน 
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รายชื่อคณะที่ปรึกษาและคณะกรรมการจัดงาน 
งานประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ คร้ังที่ 2 

ในหัวข้อ “มุสลิมในสงัคมไทย: การเงิน การค้า ความศรัทธา และอ านาจทางการเมือง” 
 
คณะที่ปรึกษา 
 

รองศาสตราจารย์ ดร. ภาวิกา ศรีรัตนบัลล์ ผู้อ านวยการสถาบันเอเชียศึกษา 
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. ฐิติรตัน์ ปั้นบ ารุงกิจ รองผู้อ านวยการสถาบันเอเชียศึกษา ฝ่ายวิจัย 
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. จิรยทุธ์ สินธุพันธุ์ รองผู้อ านวยการสถาบันเอเชียศึกษา ฝ่ายวิชาการ 
ดร. ดลยา เทียนทอง รองผู้อ านวยการสถาบันเอเชียศึกษา ฝ่ายบริหาร 
แพทย์หญิง เพชรดาว โต๊ะมีนา ที่ปรึกษารัฐมนตรีว่าการกระทรวงการอุดมศึกษา 

วิทยาศาสตร์ วิจัยและนวัตกรรม 
ศาสตราจารย์ ดร. กนก วงษ์ตระหง่าน รองประธานคณะที่ปรึกษารัฐมนตรีว่าการ 

กระทรวงการพัฒนาสังคมและความมั่นคงของมนุษย์ 
รองศาสตราจารย์ ดร. วินัย ดะห์ลัน ที่ปรึกษาผู้อ านวยการศูนย์วิทยาศาสตร์ฮาลาล  

จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 
ดร.พรพิมล มะหะหมัด ผู้อ านวยการศูนย์วิทยาศาสตร์ฮาลาล  

จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 
ศาสตราจารย์เกียรติคุณ ดร.กุสุมา รักษมณี ราชบัณฑิตกิตติมศักดิ์ 
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. พลับพลึง คงชนะ คณะสังคมศาสตร์ มหาวิทยาลัยศรีนครินทรวิโรฒ 
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อับดุลเลาะ หนุ่มสุข คณะวิทยาการอิสลาม มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์  

วิทยาเขตปัตตานี 
นายประสาน ศรีเจริญ ประธานที่ปรึกษาคณะผู้ทรงคุณวุฒิจุฬาราชมนตรี 
ศาสตราจารย์ ดร. อิมรอน มะลูลีม ประธานกรรมการบริหารโรงแรมอัล มีรอซ 
นายแพทย์ อนันต์ชัย ไทยประทาน ประธานสภาเครือข่ายช่วยเหลือด้านมนุษยธรรม 

ส านักจุฬาราชมนตรี 
ดร. มนัส นานา ที่ปรึกษาศูนย์มุสลิมศึกษา 
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  กรรมการด าเนินงาน 

  กรรมการด าเนินงาน 
  กรรมการด าเนินงาน 

 กรรมการด าเนินงาน 
 กรรมการด าเนินงาน 

  กรรมการด าเนินงานและเลขานุการ 
  กรรมการด าเนินงานและรองเลขานุการ 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

ดร. ศราวุฒิ  อารีย์
ศาสตราจารย์ ดร. จรัญ มะลูลีม
รองศาสตราจารย์  ดร. มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง
ดร. สุภาค์พรรณ  ตั้งตรงไพโรจน์
ดร. วสมน สาณะเสน
ดร. อารีฝีน  ยามา
ดร. อับดุรเราะฮหมาน  มูเก็ม
ผู้ช่วยศาสตราจารย์  ดร.  พรพรรณ โปร่งจิตร
นายสุนิติ จุฑามาศ
ผู้ช่วยศาสตราจารย์โชคชัย วงษ์ตานี
นางสาวซารีฮาน  ขวัญคาวิน
นายปารเมศ  วิชัยดิษฐ
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 ก าหนดการ 
งานประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ คร้ังที่ 2 

ในหัวข้อ “มุสลิมในสงัคมไทย: การเงิน การค้า ความศรัทธา และอ านาจทางการเมือง” 
วันพุธที่ 5 พฤศจิกายน พ.ศ.2568 เวลา 09.00 - 16.00 น. 

ณ โรงแรมอัล มีรอซ กรุงเทพฯ 
 

เวลา กิจกรรม 

08.00 – 09.00 น. ลงทะเบียนร่วมงาน (รับอาหารว่างและเอกสารประกอบ) 
09.00 – 09.45 น. พิธีเปิดงานประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งที่ 2 

o กล่าวต้อนรับ โดย 
รองศาสตราจารย์ ดร.วินัย ดะห์ลัน 
ที่ปรึกษาผู้อ านวยการศูนย์วิทยาศาสตร์ฮาลาล จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 

o กล่าวรายงาน โดย 
รองศาสตราจารย์ ดร.ภาวิกา ศรีรัตนบัลล์ 
ผู้อ านวยการสถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 

o กล่าวเปิดงานและให้โอวาท โดย 
อาจารย์อรุณ บุญชม 
จุฬาราชมนตรี 
(ชมภาพวีดีทัศน์ ถ่ายรูป และมอบของที่ระลึก) 

09.45 – 09.55 น. กล่าวแสดงวิสัยทัศน์ “แนวทางขับเคลื่อนงานด้านมุสลิมไทย” 
o แพทย์หญิง เพชรดาว โต๊ะมีนา 

           ผูช้่วยรัฐมนตรีว่าการกระทรวงการอุดมศึกษา วิทยาศาสตร์ วิจัยและนวัตกรรม 
09.55 - 10.05 น. กล่าวแสดงวิสัยทัศน์ “การส่งเสริมงานด้านมุสลิมไทยภายใต้ศูนย์กลางความรู้ (Hub of 

Knowledge on Muslim Thai)” 
o คุณสุกัญญา อามีน  

ผู้เชี่ยวชาญด้านบริหารทุนวิจยัและนวัตกรรม ส านักงานการวิจัยแห่งชาติ (วช.) 



 

VIII 
 

เวลา กิจกรรม 

10.05 – 10.35 น. ปาฐกถาพิเศษ “การเงิน การค้า ศรัทธา และอ านาจการเมือง กับหลักการอิสลาม” โดย  
o ศาสตราจารย์ ดร.กนก วงษ์ตระหง่าน 

อดีตรองประธานคณะที่ปรึกษารัฐมนตรีว่าการกระทรวงการพัฒนาสังคมและความ
มั่นคงของมนุษย์ 

 10.35 – 11.15 น. ปาฐกถาพิเศษ "มุสลิมแห่งนาวานคร : อิสลามอรุโณทัยในดินแดนสยามประเทศ" โดย  
o ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. จุฬิศพงศ์ จุฬารัตน์ 

อาจารย์พิเศษคณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 
11.15 – 12.00 น. การเสวนาทางวิชาการ “มุสลิมศึกษา: ทบทวนระเบียบวิธี ทฤษฎี และภูมิปัญญาร่วมสมัย” 

o รองศาสตราจารย์ ดร.มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง 
คณะรัฐศาสตร์ มหาวิทยาลัยรามค าแหง 

o ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อัมพร หมาดเด็น 
คณะสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 

12..00 – 13.00 น. พักรับประทานอาหารกลางวัน 
13.00 – 15.00 น. การน าเสนอผลงานทางด้านวิชาการ 

 ห้อง Grand Meroz 1 
 Panel 1: เครือข่ายการค้า สายสัมพันธ์กับโลกมุสลิม สู่การประกอบสร้างชุมชนมุสลิมไทย 

o บทบาทของการค้าและเครือข่ายพ่อค้ามุสลิมในการเชื่อมโยงความสัมพันธ์ระหว่าง
ราชอาณาจักรสยามกับจักรวรรดิออตโตมัน 
ดร.อารีฝีน ยามา 

o เส้นทางและภูมินามในดินแดนประเทศไทยจากบันทึกคณะราชทูตเศาะฟะวียะฮ์สู่
กรุงศรีอยุธยา พ.ศ. 2228-2229: การศึกษาตรวจสอบจากเอกสารชั้นต้น 
สุนิติ จุฑามาศ 

o จากโคมไฟพระราชทานสู่หีบบรรจุอัลกุรอานลายไทย ปินตูกรือบังและตราทูราออต
โตมัน : การส ารวจ เฟอร์นิเจอร์ เครื่องประดับและเครื่องใช้ประจ ามัสยิดของชาว
มุสลิมชาติพันธุ์ต่าง ๆ ในประเทศไทย  
ผศ.โชคชัย วงษ์ตานี  

o อิทธิพลทางศิลปกรรมจากสถานที่แสวงบุญของศาสนาอิสลามในสถาปัตยกรรม
มัสยิดในกรุงเทพฯ 
ดร.วสมน สาณะเสน 

o ภูมิปัญญาดาราศาสตร์บนเส้นทางการค้ามุสลิม: เครื่องมือทางดาราศาสตร์และดารา
ศาสตร์ปฏิบัติส าหรับชาวมุสลิม 



 

IX 
 

เวลา กิจกรรม 

ดร.นารีมัส เจะและ, นัสรีน มะแซ  
ด าเนินรายการ  โดย  นางสาวซารีฮาน ขวัญคาวิน 
                           นักวิจยั ศูนย์มุสลิมศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาฯ 

 ห้อง Grand Meroz 1 
 Panel 2: การส่งผ่านความรู้ ความคิด การปฏิรูปสังคมเพื่อการพัฒนาสังคมมุสลิมไทย 

o ประวัติศาสตร์ความเป็นมาของมุสลิมอันดามันและร่องรอยวิถีวัฒนธรรมมลายู 
กรณีศึกษาจังหวัดกระบ่ี 
ฐาปกรณ์  พยายาม  

o ผู้รู้ทางศาสนาและความร่วมมือกับชุมชนมุสลิมในกรุงเทพมหานคร 
รศ.ดร.ดุลยวิทย์ นาคนาวา 

o บทบาทเชิงสร้างสรรค์ของสตรีมุสลิมอีสานในฐานะผู้ประกอบการทางสังคมภายใต้
บริบทการพัฒนาอย่างยั่งยืน   
ดร.อิมรอน  โสะสัน  

o การรับรู้และการอธิบาย “อดีต” ในกิตาบมลายูคริสต์ศตวรรษท่ี 19 
นูรียะ ยูโซะ 

o สายธารความรู้บาบอมลายูบางกอก กรณีศึกษาชุมชนมัสยิดแก้วนิมิตร จังหวัด
ปทุมธานี 
ผศ.อสมา มังกรชัย 

ด าเนินรายการ  โดย  ดร.บณัฑิต อารอมัน 
                           อาจารย์ประจ าคณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยเกริก 

 ห้อง Grand Meroz 2 
 Panel 3: ฮาลาล เงินตรา การค้า และความศรัทธาในสังคมมุสลิมไทย 

o การประยุกต์ใช้ BUNYAT Model เพื่อสื่อสารวาทกรรม”ฮาลาล”ในสังคมไทย 
ดร.บัญญัติ  ทิพย์หมัด 

o บิตคอยน์ภายใต้บทบัญญัติอิสลาม: การศึกษาทัศนะนักวิชาการอิสลามต่อสกุลเงิน
ดิจิทัล 
ดร.สมีธ อีซอ 

o การปรับตัวของกิจการฮัจย์ไทยสู่การบริหารจัดการเชิงยุทธศาสตร์ตาม Vision 
2030 
ดร.ปริญญา ประหยัดทรัพย์ 



 

X 
 

เวลา กิจกรรม 

o การจัดการการท่องเที่ยวเพื่อรองรับ นักท่องเที่ยวมุสลิม: บทเรียนจากต่างประเทศสู่
บริบทไทย 
กัษมารา เอ่ียมพัชรวุฒิ 

o ศรัทธาในระบบบริการ: พลวัตของผู้ปฏิบัติฐานวัฒนธรรมในการสร้างพ้ืนที่ร่วม
ระหว่างรัฐ ทุน และศาสนา 
เยาฮารี แหละตี 

ด าเนินรายการ โดย    ดร. อับดุรเราะฮหมาน มูเก็ม 
                            ศูนย์เอเชียใต้ศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาฯ 

 ห้อง Grand Meroz 2 
 Panel 4: จากอุมมะฮ์ สู่พลเมือง การสร้างอัตลักษณ์มุสลิมในรัฐชาติไทย 

o การสื่อสารและการธ ารงรักษาอัตลักษณ์ทางวัฒนธรรมของชุมชนมุสลิมไทยเชื้อสาย
มลายู ชุมชนคลองบางโพธิ์ จังหวัดปทุมธานี 
ผศ.ดร.มนูญ โต๊ะอาจ 

o การศึกษาเพื่อสร้างพลเมือง ในบริบทสามจังหวัดชายแดนใต้ : แรงตึงเครียดสาม
ระนาบ และการต่อรองของนักศึกษา 
ดร.ปฤณ เทพนรินทร์ 

o แนวคิดอุมมะฮ์ในสังคมมุสลิมไทย 
รศ.ดร.สามารถ ทองเฝือ 

o ขบวนการเคลื่อนไหวเพื่อการปฏิรูปสังคมมุสลิมในโลกมาเลย์: กรณีศึกษาองค์กรมู
ฮัมมาดียะฮ์อินโดนีเซียและอิทธิพลของมูฮัมมาดียะฮ์ต่อสังคมมุสลิมไทย 
รศ.ดร.มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง 

ด าเนินรายการ โดย ดร.สภุาค์พรรณ ตั้งตรงไพโรจน์ 
                         กลุ่มความม่ันคงร่วมสมัยศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาฯ 

15.00 - 15.45 น. การเสวนาทางวิชาการ “ว่าด้วยภาคสนามมุสลิมศึกษา: มลายูชายแดนใต้ และอาเจะ 
อินโดนีเซีย” 
o ศาสตราจารย์ ดร.อนุสรณ์ อุณโณ 

คณะสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 
o ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อรอนงค์ ทิพย์พิมล  

คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 
o ผู้ช่วยศาสตราจารย์ อสมา มังกรชัย (ด าเนินรายการ) 

คณะรัฐศาสตร์ มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ 



 

XI 
 

เวลา กิจกรรม 

15.45 - 16.00 น. พิธีปิดงานประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งที่ 2  
o กล่าวปิดงาน โดย 

ศาสตราจารย์ ดร.จรัญ มะลูลีม 
คณบดีวิทยาลัยนานาชาติอิสลามกรุงเทพ มหาวิทยาลัยเกริก 

 



 

XII 
 

 
ค ำกล่ำวต้อนรับ 

 
ในนามของ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ข้าพเจ้ารู้สึกเป็นเกียรติและยินดีอย่างยิ่ง ที่ได้มีโอกาสต้อนรับทุก

ท่านเข้าสู่ “การประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งที่ 2” ภายใต้หัวข้อ “มุสลิมในสังคมไทย: การเงิน 
การค้า ความศรัทธา และอ านาจทางการเมือง” 

ก่อนอ่ืน ข้าพเจ้าขอกราบแสดงความเคารพอย่างสูงต่อ ท่านอาจารย์อรุณ บุญชม จุฬาราชมนตรี ผู้น าจิต
วิญญาณของพ่ีน้องมุสลิมไทย ได้กรุณาให้เกียรติมาร่วมในพิธีเปิดการประชุมในวันนี้ 

การมาร่วมของทั้งสองท่านในวันนี้ สะท้อนให้เห็นถึงพลังแห่งความร่วมมือระหว่าง ภาครัฐ ศาสนา  และ
สถาบันการศึกษาซึ่งเป็นรากฐานส าคัญของสังคมไทยที่ตั้งอยู่บนความเข้าใจ ความสมานฉันท์ และการอยู่ร่วมกัน
อย่างเคารพในความหลากหลาย 

การประชุมในครั้งนี้ มิใช่เพียงเวทีของการน าเสนอผลงานวิชาการ แต่คือเวทีแห่งการจุดประกายทาง
ความคิด และการสังเคราะห์องค์ความรู้ใหม่ ๆ เพื่อท าความเข้าใจบทบาทของชาวมุสลิมในสังคมไทย ในห้วงเวลาที่
โลกก าลังเปลี่ยนแปลงอย่างรวดเร็ว 

หัวข้อ “มุสลิมในสังคมไทย: การเงิน การค้า ความศรัทธา และอ านาจทางการเมือง” เป็นประเด็นที่
สะท้อนถึงความสัมพันธ์อันละเอียดอ่อนระหว่าง ศรัทธา เศรษฐกิจ และอ านาจทางสังคม สามมิติที่ก าหนดทั้ง
โครงสร้างและจิตวิญญาณของสังคมไทยในปัจจุบัน 

ในมิติทางเศรษฐกิจ เราก าลังเห็นการเติบโตของอุตสาหกรรมฮาลาลและระบบการเงินอิสลาม ซึ่งมิได้เป็น
เพียงกลไกทางเศรษฐกิจเท่านั้น แต่ยังเป็น พลังเชิงคุณค่าทางศีลธรรมที่ผสานจริยธรรมเข้ากับระบบตลาดและการ
พัฒนาอย่างยั่งยืน 

ในมิติทางศรัทธา ชุมชนมุสลิมไทยต้องปรับตัวท่ามกลางการเปลี่ยนแปลงของโลกดิจิทัล แต่ขณะเดียวกันก็
สามารถรักษาเอกลักษณ์ทางจิตวิญญาณไว้ได้อย่างงดงาม โดยเปลี่ยนความท้าทายให้กลายเป็นพ้ืนที่ของการ
ตีความศาสนาอย่างสร้างสรรค์และร่วมสมัย 

ส่วนในมิติทางการเมือง บทบาทของชาวมุสลิมไทยได้เติบโตขึ้นอย่างมีนัยส าคัญ จากผู้มีส่วนร่วมใน
นโยบายท้องถิ่น สู่การเป็นผู้สร้างวาระสาธารณะ ที่เชื่อมโยงประเด็นศาสนา การศึกษา และสังคมเข้าด้วยกัน 
สะท้อนถึงสังคมประชาธิปไตยท่ีเติบโตบนความเข้าใจ มิใช่ความแตกแยก 
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จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ในฐานะมหาวิทยาลัยชั้นน าของประเทศ มุ่งมั่นที่จะท าหน้าที่มากกว่าการเป็น
ศูนย์กลางแห่งการเรียนรู้ แต่คือ สถาบันแห่งการสร้างความหมายใหม่ให้กับความรู้ เรามีพันธกิจที่จะบูรณาการ
ศาสตร์ต่าง ๆ  มนุษยศาสตร์ สังคมศาสตร์ วิทยาศาสตร์ และเทคโนโลยี  ให้เป็นพลังแห่งความเข้า ใจเชิงระบบ ที่
สามารถตอบโจทย์โลกยุคใหม่ได้อย่างลึกซึ้ง 

ในท านองเดียวกัน การประชุมมุสลิมศึกษาครั้งนี้ คือสัญลักษณ์ของปัญญาแห่งการอยู่ร่วมกัน เป็นการ
ผสานศรัทธากับความรู้ วิทยาศาสตร์กับจิตวิญญาณ และการคิดเชิงวิพากษ์กับคุณค่าทางศีลธรรมเพ่ือสร้างสังคมที่
ไม่เพียงแต่ “รู้จักกัน” แต่ยัง “เข้าใจกัน” อย่างแท้จริง 

ข้าพเจ้าขอชื่นชม ศูนย์มุสลิมศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย และเครือข่ายทาง
วิชาการ ที่ได้ร่วมกันขับเคลื่อนความคิดและจัดงานวิชาการอันทรงคุณค่านี้ขึ้น พร้อมทั้งขอขอบคุณ ส านักงานการ
วิจัยแห่งชาติ (วช.) และนักวิชาการทุกท่านที่ได้ร่วมแบ่งปันความรู้และประสบการณ์ 

ท้ายที่สุดนี้ ข้าพเจ้าขออ านวยพรให้การประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งที่ 2 ประสบความส าเร็จ
อย่างงดงาม เป็นเวทีแห่งการแลกเปลี่ยน เรียนรู้ และจุดประกายแนวคิดใหม่ ๆ ที่น าไปสู่การสร้างสังคมไทยที่
เข้มแข็ง สมานฉันท์ และอยู่ร่วมกันอย่างสันติภายใต้ร่มเงาแห่งความเข้าใจ 

ขอขอบคุณครับ 

 

รองศำสตรำจำรย์ ดร.วินัย ดะห์ลัน 
ที่ปรึกษาผู้อ านวยการศูนย์วิทยาศาสตร์ฮาลาล จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 
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ค ำกล่ำวรำยงำน 

 

ในนามของ สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ข้าพเจ้ารู้สึกเป็นเกียรติอย่างยิ่งที่ได้ขึ้นมากล่าว
รายงานถึงวัตถุประสงค์ แนวคิด และความหมายของการจัด “การประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งที่ 2” 
ภายใต้หัวข้อ “มุสลิมในสังคมไทย: การเงิน การค้า ความศรัทธา และอ านาจทางการเมือง” 

การประชุมในครั้งนี้เกิดข้ึนจากความร่วมมือของหลายภาคส่วน อาทิ  

ศูนย์มุสลิมศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 

วิทยาลัยนานาชาติอิสลามกรุงเทพ มหาวิทยาลัยเกริก  

ศูนย์วิทยาศาสตร์ฮาลาล จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย  

คณะรัฐศาสตร์ มหาวิทยาลัยรามค าแหง 

คณะสังคมศาสตร์ มหาวิทยาลัยศรีนครินทรวิโรฒ 

ศูนย์มานุษยวิทยาสิรินธร (องค์การมหาชน) 

 คณะสถาปัตยกรรม ศิลปะและการออกแบบ  

สถาบันเทคโนโลยีพระจอมเกล้าเจ้าคุณทหารลาดกระบัง 

สถาบันสันติศึกษา มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ 

ภายใต้การด าเนินงานของศูนย์กลางความรู้ด้านมุสลิมไทย ซึ่งได้รับการสนับสนุนอย่างดียิ่งจาก ส านักงาน
การวิจัยแห่งชาติ (วช.) 

เรามีเจตนารมณ์เดียวกัน คือ สร้างเวทีทางวิชาการที่เปิดกว้าง เพ่ือแลกเปลี่ยนองค์ความรู้ ความเข้าใจ 
และประสบการณ์เกี่ยวกับบทบาทของชาวมุสลิมในสังคมไทย ทั้งในมิติทางเศรษฐกิจ ศาสนา และการเมืองภายใต้
โลกที่ก าลังเปลี่ยนแปลงอย่างรวดเร็วและซับซ้อน 

ตลอดหลายทศวรรษที่ผ่านมา “มุสลิมศึกษา” ในประเทศไทยได้พัฒนาอย่างต่อเนื่อง จากการเป็นศาสตร์
เฉพาะทาง สู่การเป็นศาสตร์เชิงสังคมและมนุษย์ที่ลึกซึ้งและรอบด้าน เชื่อมโยงประวัติศาสตร์ วัฒนธรรม เศรษฐกิจ 
การเมือง และอัตลักษณ์ของสังคมไทยเข้าด้วยกันอย่างมีพลวัต 
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การประชุมวิชาการในวันนี้ จึงไม่ใช่เพียงเวทีการน าเสนอผลงานทางวิชาการ แต่คือ เวทีแห่งการระดม
ปัญญา เพ่ือสังเคราะห์ความรู้ใหม่ เปิดมุมมองใหม่ และร่วมกันมองอนาคตของสังคมไทย ด้วยสติ ปัญญา และ
ความเข้าใจอย่างรอบด้าน 

หัวข้อการประชุมในปีนี้ “มุสลิมในสังคมไทย: การเงิน การค้า ความศรัทธา และอ านาจทางการเมือง” 
เป็นประเด็นที่ร่วมสมัยและมีความหมายลึกซึ้ง ครอบคลุม สามมิติหลัก คือ 

1. มิติด้านเศรษฐกิจและการค้าในสังคมมุสลิมไทยก าลังเติบโตอย่างต่อเนื่อง โดยเฉพาะอุตสาหกรรมฮา
ลาล ระบบการเงินอิสลาม และเครือข่ายพาณิชย์มุสลิม ซึ่งได้ขยายตัวจากตลาดเฉพาะกลุ่มไปสู่กลไก
ส าคัญของระบบเศรษฐกิจไทย แสดงให้เห็นถึงพลังทางเศรษฐกิจที่ตั้งอยู่บนจริยธรรม ศีลธรรม และ
หลักการศาสนาอิสลามท่ีเกื้อหนุนต่อการพัฒนาอย่างยั่งยืนของประเทศ 

2. มิติด้านศรัทธาและวัฒนธรรมสะท้อนให้เห็นถึงความสามารถของชุมชนมุสลิมไทยในการธ ารงรักษา
ความศรัทธาและอัตลักษณ์ของตนไว้ได้อย่างมั่นคงท่ามกลางสังคมพหุวัฒนธรรม ขณะเดียวกันก็
สามารถปรับตัวต่อความเปลี่ยนแปลงของโลกยุคดิจิทัลได้อย่างสร้างสรรค์และร่วมสมัย โดยผสาน
หลักศาสนากับวัฒนธรรมร่วมสมัยอย่างกลมกลืน เกิดเป็นเอกลักษณ์ทางจิตวิญญาณที่งดงามและ
เข้มแข็งในสังคมไทย 

3. มิติด้านอ านาจและการเมืองสะท้อนให้เห็นถึงการเติบโตของการมีส่วนร่วมเชิงนโยบายของชาวมุสลิม
ไทย ทั้งในระดับท้องถิ่นและระดับชาติ โดยมุสลิมไทยมิได้เป็นเพียงผู้รับนโยบาย แต่ได้ก้าวสู่การเป็นผู้
ร่วมก าหนดทิศทางทางสังคมอย่างมีบทบาทและสร้างสรรค์ พัฒนาการนี้สะท้อนถึงประชาธิปไตยที่
เติบโตบนพ้ืนฐานของความเข้าใจ การยอมรับ และการเคารพในความหลากหลายของสังคมไทยร่วม
สมัย 

เมื่อเชื่อมโยงทั้งสามมิติเข้าด้วยกัน เราจะเห็นภาพของสังคมไทยที่หลากหลายแต่ไม่แตกแยก และเห็นว่าความ
แตกต่าง คือ พลังสร้างสรรค์ในการพัฒนาสังคมอย่างยั่งยืน 

วัตถุประสงค์หลักของการประชุมครั้งนี้มีสี่ประการ คือ 

1. เปิดเวทีให้นักวิชาการ นักวิจัย นิสิต นักศึกษา และผู้สนใจ ได้แลกเปลี่ยนองค์ความรู้เกี่ยวกับมุสลิมใน
สังคมไทย 

2. ส่งเสริมการศึกษาและการวิจัยด้านมุสลิมศึกษาให้เท่าทันพลวัตโลก 
3. สร้างเครือข่ายความร่วมมือทางวิชาการระหว่างมหาวิทยาลัย ภาครัฐ เอกชน และภาคประชาสังคม 
4. เผยแพร่และต่อยอดองค์ความรู้สู่สาธารณะ เพ่ือสร้างความเข้าใจและความสมานฉันท์ในสังคมไทย 

ในวันนี้ เรามีผู้เข้าร่วมจากหลากหลายสถาบันทั่วประเทศ ทั้งนักวิชาการ ผู้น าศาสนา บุคลากรภาครัฐ เอกชน 
และนิสิตนักศึกษาจ านวนมาก กิจกรรมตลอดทั้งวัน ประกอบด้วย ปาฐกถาพิเศษ การเสวนาทางวิชาการ และการ
น าเสนอผลงานวิจัย จากทั้งนักวิชาการรุ่นใหญ่และนักวิจัยรุ่นใหม่ ซึ่งจะช่วยขับเคลื่อนองค์ความรู้ด้านมุสลิมศึกษา
ให้ก้าวหน้าอย่างต่อเนื่อง 
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ท้ายที่สุดนี้ ในนามของสถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ขอกราบขอบพระคุณ อาจารย์อรุณ บุญ
ชม จุฬาราชมนตรี ที่เมตตาให้โอวาทและกรุณาให้เกียรติมาเป็นประธานเปิดงาน  ขอขอบพระคุณ ศาสตราจารย์ 
ดร.วิเลิศ ภูริวัชร อธิการบดีจุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ที่ให้การสนับสนุนอย่างต่อเนื่อง รวมทั้งส านักงานการวิจัย
แห่งชาติ (วช.) และภาคีเครือข่ายทางวิชาการทุกภาคส่วน ที่ร่วมแรงร่วมใจกันในการขับเคลื่อนงานในครั้งนี้  

ขอให้การประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งที่ 2 ประสบความส าเร็จอย่างงดงาม ก่อให้เกิดผลลัพธ์ที่
เป็นรูปธรรม ทั้งการแลกเปลี่ยนเรียนรู้ การสร้างเครือข่ายทางวิชาการ และการต่อยอดองค์ความรู้เพ่ือสังคมไทยที่
เข้มแข็ง สมานฉันท์ และสันติสุขอย่างยั่งยืน 

ขอขอบพระคุณค่ะ 

 

รองศำสตรำจำรย์ ดร.ภำวิกำ ศรีรัตนบัลล์ 
ผู้อ านวยการสถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 
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ค ำกล่ำวเปิดงำนและให้โอวำท 

 
حِيْمِ  حْمٰنِ الرَّ  بِسْمِ اللهِ الرَّ

ด้วยพระนามของอัลลอฮ์ผู้ทรงกรุณาปรานีและทรงเมตตาเสมอ 

ก่อนอ่ืน ข้าพเจ้าขออัลลอฮ์ (ซุบฮานะฮูวะตะอาลา) โปรดประทานพรแห่งสันติ ความส าเร็จ และความ
เมตตาแก่พ่ีน้องทุกท่านที่มาร่วมในงานประชุมวิชาการอันทรงเกียรติในวันนี้ ซึ่งเป็นการสืบสานความส าเร็จจากการ
ประชุมครั้งแรกที่ได้วางรากฐานส าคัญของ “มุสลิมศึกษา” (Muslim Studies) ในประเทศไทยให้เติบโตอย่างมั่นคง 

การประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ ครั้งที่ 2 ภายใต้หัวข้อ “มุสลิมในสังคมไทย: การเงิน การค้า 
ความศรัทธา และอ านาจทางการเมือง” ที่จัดขึ้นในวันนี้ ถือเป็นเวทีที่ส าคัญยิ่งในการสร้าง “องค์ความรู้เชิงลึก” ที่
จะช่วยให้เราทุกคนเข้าใจถึงพลวัตของชาวมุสลิมไทยในยุคใหม่ ยุคที่ศรัทธา เศรษฐกิจ และอ านาจทางสังคม
การเมืองเชื่อมโยงกันอย่างซับซ้อน อิสลามมิใช่เพียงศาสนา แต่เป็นระเบียบแห่งชีวิต (نظام الحياة - Nizām al-
Ḥayāh) ที่หล่อหลอมวิถีของผู้ศรัทธาให้ยึดมั่นในความดีงาม ซื่อสัตย์ต่อการค้าขาย มีความยุติธรรมในการบริหาร 
และมีความรับผิดชอบต่อสังคมส่วนรวม 

ดังนั้น หัวข้อของการประชุมในครั้งนี้ จึงมิได้เป็นเพียงประเด็นทางวิชาการเท่านั้น แต่เป็นการสะท้อน 
“หัวใจของความเป็นมุสลิมในสังคมไทย” ผู้ซึ่งด ารงอยู่ด้วยศรัทธา แต่ก็มีบทบาทเชิงสร้างสรรค์ในเศรษฐกิจการค้า 
การเมือง และสังคมร่วมสมัย 

ในมิติของการเงินและการค้า มุสลิมไทยได้พิสูจน์ให้เห็นแล้วว่า “เศรษฐกิจที่สอดคล้องกับหลักชารีอะห์” 
(Shariah-compliant economy) ไม่ได้เป็นเพียงทางเลือกของศาสนา แต่เป็น “แนวทางแห่งความยั่งยืน” ที่ให้
ความส าคัญกับความโปร่งใส ความเป็นธรรม และความรับผิดชอบต่อสังคม 

ธุรกิจฮาลาลของไทยในปัจจุบันได้กลายเป็นพลังขับเคลื่อนเศรษฐกิจระดับชาติ สร้างชื่อเสียงให้ประเทศ
ไทยในฐานะ “ศูนย์กลางฮาลาลของอาเซียน” ที่เชื่อมโยงกับตลาดมุสลิมกว่า 2,000 ล้านคนทั่วโลก 

นี่คือบทพิสูจน์ว่า ความศรัทธาสามารถอยู่ร่วมกับความทันสมัยได้อย่างงดงาม เมื่อผู้ศรัทธาด าเนินธุรกิจ
ด้วยอามานะห์ (أمانة - ความซื่อสัตย์) และตักวา (تقوى - ความย าเกรงต่ออัลลอฮ์) ผลลัพธ์ที่เกิดขึ้นย่อมเป็นพร
แก่ทั้งตนเองและสังคม 
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ในมิติของความศรัทธานั้น โลกในยุคดิจิทัลได้เปลี่ยนแปลงวิถีชีวิตของเราอย่างรวดเร็ว แต่ศรัทธาคือสิ่งที่
ต้องไม่เปลี่ยนแปลง มุสลิมไทยจ าเป็นต้องยึดมั่นในหลักศาสนา ขณะเดียวกันก็เปิดใจกว้าง เข้าใจโลก เข้าใจผู้อ่ืน 
และอยู่ร่วมกับผู้คนต่างศาสนาอย่างสันติ อัลลอฮ์ตรัสไว้ในอัลกุรอานว่า 

“และเราได้ให้สูเจ้าทั้งหลายเป็นประชาชาติหนึ่ง เพ่ือเจ้าทั้งหลายจะได้รู้จักกัน” (อัลหุญุรอต 49:13) 

ค าตรัสนี้เตือนให้เราระลึกว่า ความหลากหลายมิใช่ภัยคุกคาม แต่ เป็น “บททดสอบแห่งปัญญา” ให้เรา
เรียนรู้ความแตกต่าง และสร้างสังคมที่เก้ือกูลกันด้วยความเข้าใจ 

ข้าพเจ้าภูมิใจที่เห็นชาวมุสลิมไทยจ านวนมากได้เป็นแบบอย่างของ “พลเมืองผู้ศรัทธาและรับผิดชอบต่อ
สังคม” ทั้งในภาคการศึกษา การพัฒนาเยาวชน การท างานจิตอาสา และการสร้างสันติในชุมชน 

ส่วนในมิติของอ านาจทางการเมืองนั้น มุสลิมไทยในปัจจุบันได้แสดงให้เห็นถึงความตื่นตัวทางสังคม การมี
ส่วนร่วมอย่างสร้างสรรค์ และการแสดงออกซ่ึงความคิดเห็นอย่างสันติ ซึ่งเป็นรากฐานของประชาธิปไตย 

การที่พ่ีน้องมุสลิมไทยได้รับโอกาสในการมีส่วนร่วมในระดับท้องถิ่นและระดับชาติ สะท้อนถึงพัฒนาการ
ของสังคมไทยที่เปิดกว้างมากขึ้น และแสดงให้เห็นว่า “อัตลักษณ์ทางศาสนา” สามารถอยู่ร่วมกับ “ความเป็น
พลเมืองไทย” ได้อย่างกลมกลืน นี่คือความงดงามของสังคมพหุวัฒนธรรมไทย ที่ เราทุกคนต้องร่วมกันปกป้องและ
ส่งต่อให้ลูกหลานในอนาคต 

วันนี้ ชาวมุสลิมไทยมิได้เป็นเพียงผู้ตาม แต่เป็น “ผู้ร่วมสร้าง” — ทั้งในเวทีเศรษฐกิจ การศึกษา 
วิทยาศาสตร์ ศิลปวัฒนธรรม และการทูตทางสังคม (social diplomacy) เรามีผู้น าศาสนาที่เป็นนักปกครองที่ดี มี
นักธุรกจิที่สร้างงานด้วยคุณธรรม มีเยาวชนมุสลิมที่เป็นสะพานเชื่อมระหว่างความศรัทธาและโลกยุคใหม่ 

สิ่งเหล่านี้สะท้อนว่า “อิสลามในสังคมไทย” มิได้เป็นเพียงศาสนาหนึ่ง แต่เป็นพลังของสังคมที่ส่งเสริม
สันติภาพ ความซื่อสัตย์ และการอยู่ร่วมกันด้วยความเข้าใจ 

ในท้ายที่สุดนี้ ข้าพเจ้าขอชื่นชมคณะผู้จัดงาน ศูนย์มุสลิมศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์
มหาวิทยาลัย วิทยาลัยนานาชาติอิสลามกรุงเทพ มหาวิทยาลัยเกริก และส านักงานการวิจัยแห่งชาติ ที่ได้ร่วมกันจัด
เวทีอันทรงคุณค่านี้ เพ่ือเปิดพ้ืนที่ให้ความรู้ทางวิชาการได้เป็นสะพานเชื่อมระหว่าง  “ศรัทธา” กับ “สังคมร่วม
สมัย” 

ขออัลลอฮ์ทรงประทานความส าเร็จแก่การประชุมในครั้งนี้ ให้เกิดผลดีต่อการศึกษา วิจัย และการอยู่
ร่วมกันอย่างสันติของคนไทยทุกศาสนา และขอให้มุสลิมในประเทศไทยทุกคนเป็นแบบอย่างแห่งคุณธรรม ซื่อสัตย์
ต่อหน้าที่ และสร้างประโยชน์แก่ประเทศชาติ บัดนี้ได้เวลาอันสมควรแล้วข้าพเจ้าขอเปิดงานประชุมวิชาการมุสลิม
ศึกษาครั้งที่ 2 อย่างเป็นทางการ 
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วัสสลามุอะลัยกุม วะเราะห์มะตุลลอฮิ วะบะรอกาตุฮ์ 
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ค ำกล่ำวแสดงวิสัยทัศน์ของผู้บริหำรส ำนักงำนกำรวิจัยแห่งชำติ (วช.) 

 

ในนามของส านักงานการวิจัยแห่งชาติ (วช.) กระทรวงการอุดมศึกษา วิทยาศาสตร์ วิจัยและนวัตกรรม 
ดิฉันรู้สึกเป็นเกียรติและยินดีอย่างยิ่งที่ได้มีโอกาสมาร่วมงานสัมมนามุสลิมศึกษาในวันนี้ ซึ่งนับเป็นเวทีที่มี
ความส าคัญยิ่งต่อการสร้างความเข้าใจเชิงลึกเกี่ยวกับสังคมมุสลิ มไทย ทั้งในมิติของศาสนา วัฒนธรรม 
ประวัติศาสตร์ และพลวัตทางสังคมร่วมสมัย 

ประเทศไทยเป็นประเทศที่มีความหลากหลายทางศาสนาและวัฒนธรรม ซึ่งเป็นรากฐานของพลังทาง
สังคมและทุนทางปัญญาที่ส าคัญ การส่งเสริมการศึกษาวิจัยด้านมุสลิมศึกษา (Muslim Studies) จึงไม่เพียงแต่เป็น
การสร้างองค์ความรู้เชิงวิชาการ หากยังเป็นการเปิดพ้ืนที่แห่งความเข้าใจและการอยู่ร่วมกันอย่างสันติภายใต้สังคม
พหุวัฒนธรรม ซึ่งเป็นหัวใจของการพัฒนาที่ยั่งยืน 

ส านักงานการวิจัยแห่งชาติได้เล็งเห็นถึงความส าคัญของการพัฒนาองค์ความรู้ที่ตอบโจทย์ประเทศ ทั้งใน
ด้านเศรษฐกิจ สังคม และวัฒนธรรม จึงได้พัฒนากลไกส าคัญในการขับเคลื่อนงานวิชาการผ่าน “ศูนย์รวม
ผู้เชี่ยวชาญ (Hub of Talents)” และ “ศูนย์กลางความรู้ (Hub of Knowledge)” ซึ่งเริ่มด าเนินการตั้งแต่
ปีงบประมาณ 2566 เป็นต้นมา 

กลไกดังกล่าวเป็นแนวทางใหม่ของ วช. ในการสร้างระบบความร่วมมือระหว่างกลุ่มนักวิจัย ผู้เชี่ยวชาญ 
และหน่วยงานต่าง ๆ ทั้งในระดับประเทศและระดับนานาชาติ เพ่ือพัฒนาองค์ความรู้เฉพาะด้านที่ยังเป็น 
“ช่องว่าง” (Knowledge Gaps) ของประเทศ รวมถึงการสร้างขีดความสามารถในการแข่งขันทางวิชาการของ
ประเทศไทยให้ทัดเทียมในเวทีโลก 

ภายใต้กรอบแนวคิดนี้ วช. ได้ริเริ่มแนวทางการจัดตั้ง “ศูนย์กลางความรู้ด้านมุสลิมไทย” (Hub of 
Knowledge: Muslim Studies) ซึ่งมีเป้าหมายในการเป็นแหล่งรวมองค์ความรู้ ข้อมูล งานวิจัย และผู้เชี่ยวชาญที่
เกี่ยวข้องกับสังคมมุสลิมไทยในทุกมิติ ศูนย์กลางความรู้ฯ แห่งนี้ได้ด าเนินการโดยศูนย์มุสลิมศึกษา สถาบันเอเชีย
ศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ร่วมกับเครือข่ายวิชาการ ซึ่งท าหน้าที่เป็น “ฐานความรู้เชิงนโยบาย (Knowledge 
for Policy)” เพ่ือสนับสนุนการตัดสินใจของภาครัฐและหน่วยงานที่เกี่ยวข้อง ในประเด็นที่เกี่ยวกับมุสลิมไทย เช่น 
การพัฒนาพ้ืนที่ชายแดนภาคใต้ การศึกษา ศาสนา วัฒนธรรม การประกอบอาชีพ และการสร้างสังคมสันติสุข 
นอกจากนี้ยังเป็น แหล่งข้อมูลกลาง (Knowledge Repository) ส าหรับการศึกษาวิจัยในสาขามุสลิมศึกษา ทั้งใน
ระดับประเทศและระดับภูมิภาคอาเซียน 
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วช. มุ่งหวังให้ศูนย์กลางความรู้ด้านมุสลิมไทยแห่งนี้เป็น “พ้ืนที่บูรณาการทางปัญญา” (Intellectual 
Integration Platform) ที่เปิดโอกาสให้นักวิชาการจากหลากหลายสาขา ไม่ว่าจะเป็นสังคมศาสตร์ มนุษยศาสตร์ 
ศาสนศึกษา เศรษฐศาสตร์ หรือการเมืองระหว่างประเทศ ได้มาร่วมกันแลกเปลี่ยนมุมมอง และพัฒนาองค์ความรู้ที่
ตอบโจทย์การอยู่ร่วมกันของสังคมไทยอย่างสร้างสรรค์ที่ส าคัญ วช. ยังมุ่งหวังให้ศูนย์แห่งนี้เชื่อมโยงกับ “เครือข่าย
ความรู้ระหว่างประเทศ” (International Knowledge Network) โดยเฉพาะกับประเทศในโลกมุสลิม เช่น 
มาเลเซีย อินโดนีเซีย ปากีสถาน ตุรกี รวมถึงประเทศในตะวันออกกลาง เพ่ือแลกเปลี่ยนองค์ความรู้ ประสบการณ์ 
และนวัตกรรมทางสังคมในการบริหารจัดการความหลากหลายทางศาสนาและวัฒนธรรม ซึ่งจะช่วยเสริมบทบาท
ของประเทศไทยให้เป็น “ศูนย์กลางทางวิชาการด้านมุสลิมศึกษาในภูมิภาคอาเซียน” 

ในมิติของการพัฒนาเชิงพ้ืนที่ วช. เห็นว่าศูนย์กลางความรู้ด้านมุสลิมไทย ควรมีบทบาทในการประสาน
ความร่วมมือกับสถาบันการศึกษาในพ้ืนที่ภาคใต้ เช่น มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ มหาวิทยาลัยฟาฏอนี 
มหาวิทยาลัยราชภัฏยะลา และเครือข่ายวิจัยท้องถิ่น เพ่ือให้การวิจัยสามารถสะท้อน “เสียงของพ้ืนที่” และน าไปสู่
การพัฒนาเชิงประจักษ์ (Evidence-based Development) ที่ตอบสนองต่อความต้องการที่แท้จริงของประชาชน 

วิสัยทัศน์ของ วช. คือการสร้างระบบนิเวศของการวิจัยและนวัตกรรมที่ทุกภาคส่วนมีส่วนร่วม และ
สามารถน าองค์ความรู้ไปใช้ประโยชน์ได้จริง ศูนย์กลางความรู้ด้านมุสลิมไทยจึงเป็นส่วนหนึ่ง ของการขับเคลื่อน
วิสัยทัศน์นี้ โดยมุ่งสร้าง “องค์ความรู้เพ่ือสังคมแห่งสันติภาพ ความเข้าใจ และการอยู่ร่วมกันอย่างเคารพซึ่งกันและ
กัน” 

ดิฉันเชื่อมั่นว่าการจัดสัมมนาครั้งนี้ จะเป็นอีกก้าวหนึ่งของการรวมพลังทางวิชาการที่ส าคัญ เพ่ือให้เกิด
การแลกเปลี่ยนองค์ความรู้และแนวคิดใหม่ ๆ ในการพัฒนาสังคมมุสลิมและประเทศไทยอย่างยั่งยืน 

สุดท้ายนี้ ดิฉันขอขอบคุณคณะผู้จัดงาน คณาจารย์ นักวิจัย และผู้ทรงคุณวุฒิทุกท่านที่มีส่วนร่วมในการ
ผลักดันองค์ความรู้ด้านมุสลิมศึกษาให้เติบโตอย่างมั่นคง และหวังเป็นอย่างยิ่งว่าความร่วมมือของเราทั้งหมดใน
วันนี้ จะเป็นจุดเริ่มต้นของการสร้าง “ศูนย์กลางความรู้ด้านมุสลิมไทย” ให้ก้าวสู่การเป็นศูนย์กลางทางวิชาการ
ระดับนานาชาติในอนาคตอันใกล้นี้ ดิฉันขอให้งานประชุมวิชาการในครั้งนี้ ประสบความส าเร็จอย่างดียิ่ง 

 

 

คุณสุกัญญำ อำมีน  
ผู้เชี่ยวชาญด้านบริหารทุนวิจัยและนวัตกรรม  

ส านักงานการวิจัยแห่งชาติ (วช.) 
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ค ำกล่ำวแสดงวิสัยทัศน์ 

เร่ือง แนวทำงกำรขับเคลื่อนงำนวิจัยด้ำนมุสลิมไทย 
 

 ดิฉันรู้สึกเป็นเกียรติอย่างยิ่งที่ได้มีโอกาสมาร่วมงานประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติในวันนี้ และได้มี
โอกาสมากล่าววิสัยทัศน์ในฐานะคนท างานของกระทรวง อว. ในฐานะ ซึ่งถือเป็นเวทีส าคัญในการระดมความ
คิดเห็น แลกเปลี่ยนองค์ความรู้ และร่วมกันก าหนดทิศทางของงานวิจัยด้านมุสลิมไทย เพ่ือให้สอดคล้องกับบริบท
ของสังคมไทยที่มีความหลากหลาย และสอดรับกับนโยบายการพัฒนาประเทศอย่างยั่งยืน 

 ดิฉันขอขอบคุณ ศูนย์มุสลิมศึกษา สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย และเครือข่ายทาง
วิชาการที่หลากหลายที่ด าเนินการจัดประชุมในวันนี้ ซึ่งถือเป็นงานวิชาการด้านมุสลิมศึกษาที่ส าคัญของประเทศ
ไทย ควรแก่การส่งเสริมและสนุบสนุนให้เกิดลผลผิตทางวิชาการท่ีมากขึ้นในอนาคต 

 ท่านทั้งหลายค่ะ มุสลิมไทยเป็นส่วนส าคัญของสังคมไทยที่มีความหลากหลายและเข้มแข็ง ไม่ว่าจะในมิติ
ของศาสนา เศรษฐกิจ วัฒนธรรม หรือการศึกษา งานวิจัยด้านมุสลิมไทยจึงไม่ใช่เพียงการศึกษาศาสนาอิสลาม
เท่านั้น แต่ยังเป็นการศึกษาชีวิตของผู้คน วิถีวัฒนธรรม และการอยู่ร่วมกันอย่างสันติในสังคมพหุวัฒนธรรม  

 มุสลิมในประเทศไทยเป็นส่วนหนึ่งของประชากรที่มีบทบาทส าคัญต่อการพัฒนาเศรษฐกิจ สังคม และ
วัฒนธรรม งานวิจัยด้านมุสลิมไทยจึงไม่ได้เป็นเพียงการศึกษาในมิติศาสนาเท่านั้น แต่ยังเชื่อมโยงกับประเด็นด้าน
เศรษฐกิจชุมชน นวัตกรรมฮาลาล การศึกษา การจัดการสังคมพหุวัฒนธรรม และการพัฒนาอย่างยั่งยืนในพ้ืนที่
ชายแดนใต้และพ้ืนที่อ่ืนทั่วประเทศ ดังนั้น การขับเคลื่อนงานวิจัยด้านนี้จ าเป็นต้องมี ความเข้าใจทั้งทางวิชาการ
และวัฒนธรรมชุมชน รวมถึง การบูรณาการความรู้จากหลายศาสตร์ เพ่ือให้เกิดองค์ความรู้ที่ตอบโจทย์ทั้งใน
ระดับประเทศและระดับนานาชาติ 

 ประเทศไทยเป็นสังคมที่มีความหลากหลายทางวัฒนธรรม ศาสนา และชาติพันธุ์ ซึ่งมุสลิมไทยเป็นส่วน
หนึ่งที่มีบทบาทส าคัญในการสร้างสรรค์และพัฒนาสังคมในหลายมิติ ทั้งในด้านการศึกษา เศรษฐกิจ วัฒนธรรม 
และสังคม 

 ชุมชนมุสลิมไทยเป็นแหล่งสะสมภูมิปัญญาและทุนทางวัฒนธรรมที่มีคุณค่า ซึ่งสามารถน ามาพัฒนาให้เกิด
ประโยชน์ต่อสังคมโดยรวมได้อย่างยั่งยืน อย่างไรก็ตาม การพัฒนาดังกล่าวจ าเป็นต้องมี “องค์ความรู้” ที่มาจาก 
“งานวิจัย” ที่มีคุณภาพ เพ่ือเป็นฐานข้อมูลในการก าหนดนโยบาย และเพ่ือให้เกิดการใช้ประโยชน์จากความรู้ใน
ระดับพ้ืนที่อย่างแท้จริง 

 กระทรวงการอุดมศึกษา วิทยาศาสตร์ วิจัยและนวัตกรรม (อว.) มีนโยบายชัดเจนในการ ส่งเสริมงานวิจัย
เพ่ือการพัฒนาพ้ืนที่และสังคมฐานราก โดยเฉพาะในพ้ืนที่ที่มีความเฉพาะทางวัฒนธรรม เช่น ชุมชนมุสลิม เรามุ่ง
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ผลักดันให้เกิด “งานวิจัยเชิงพ้ืนที่” ที่ไม่เพียงสร้างองค์ความรู้ใหม่ แต่ยังน าไปสู่การแก้ปัญหาและสร้างมูลค่าเพ่ิมใน
ระดับชุมชน 

 นอกจากนี้ อว. ยังได้ผลักดันงานวิจัยเพ่ือความมั่นคง มั่งคั่ง และยั่งยืน ซึ่งครอบคลุมการพัฒนาเศรษฐกิจ
ฮาลาล การยกระดับอุตสาหกรรมสร้างสรรค์ในพ้ืนที่มุสลิม การส่งเสริมอาชีพเยาวชน และการสร้างเครือข่าย
มหาวิทยาลัยในพ้ืนที่ภาคใต้ เพ่ือให้สถาบันอุดมศึกษาเป็นกลไกส าคัญในการพัฒนาและเชื่อมโยงองค์ความรู้กับ
ชมุชน 

 งานวิจัยด้านมุสลิมไทยควรได้รับการขับเคลื่อนให้เป็น “สะพานแห่งความเข้าใจ” ระหว่างศรัทธากับ
วิทยาศาสตร์ ระหว่างศาสนธรรมกับการพัฒนา และระหว่างมุสลิมกับสังคมไทยโดยรวม เพ่ือสร้างสังคมแห่งปัญญา
และสันติสุข 

 ในมุมมองเชิงนโยบาย งานวิจัยมุสลิมไทยมีศักยภาพสูงในการสนับสนุนการพัฒนาประเทศ ทั้งในด้าน
เศรษฐกิจฮาลาล การศึกษา ศาสนสัมพันธ์ การพัฒนาชุมชน และการจัดการความขัดแย้งอย่างสันติ งานวิจัยที่ดีจะ
ช่วยให้ภาครัฐสามารถก าหนดทิศทางการพัฒนาได้ตรงจุด และเปิดพ้ืนที่ให้ภาคประชาชนมีส่วนร่วมอย่าง
สร้างสรรค ์

 ดิฉันขอเสนอแนวทางหลัก ๓ ประการ ดังนี้ 

หนึ่ง สร้างเครือข่ายนักวิจัยมุสลิมระดับชาติ รวมพลังนักวิจัยจากมหาวิทยาลัยต่าง ๆ ทั่วประเทศ เพ่ือ
ร่วมกันพัฒนา “ฐานข้อมูลงานวิจัยมุสลิมไทย” ที่สามารถใช้ต่อยอดในการก าหนดนโยบายและพัฒนาองค์ความรู้
ร่วมกัน ซึ่งเราได้เริ่มด าเนินการไปแล้วคือ การจัดตั้งสภานักวิชาการมุสลิมแห่งประเทศไทย 

สอง ส่งเสริมงานวิจัยสหวิทยาการที่เชื่อมโยงกับการพัฒนาเศรษฐกิจฮาลาลและชุมชนมุสลิม เช่น งานวิจัย
ด้านนวัตกรรมอาหารฮาลาล มาตรฐานผลิตภัณฑ์ การท่องเที่ยวเชิงวัฒนธรรมมุสลิม และการจัดการเศรษฐกิจ
ชุมชนบนฐานของหลักอิสลาม 

 

สาม พัฒนาศักยภาพนักวิจัยรุ่นใหม่และสถาบันวิชาการอิสลามศึกษา โดยสนับสนุนทุนวิจัย ทุนบัณฑิตศึกษา และ
โครงการแลกเปลี่ยนระดับนานาชาติ เพ่ือเสริมสร้างเครือข่ายองค์ความรู้ที่เข้มแข็งและยั่งยืน 

 ดิฉันเชื่อมั่นว่า งานวิจัยด้านมุสลิมไทยคือพลังส าคัญที่จะช่วยสร้างความเข้าใจ สร้างโอกาส และสร้างสันติ
สุขในสังคมของเรา หากเราท างานร่วมกันอย่างเป็นระบบ มีข้อมูล มีเครือข่าย และมีเป้าหมายเดียวกัน เราจะ
สามารถยกระดับองค์ความรู้ของมุสลิมไทยให้เป็นส่วนหนึ่งของการพัฒนา “ประเทศด้วยความรู้” อย่างแท้จริง  

 สุดท้ายนี้ ดิฉันขอชื่นชมคณะผู้จัดงานที่ได้จัดเวทีวิชาการส าคัญในครั้งนี้ เพราะนี่คือ ก้าวส าคัญของการ
พัฒนาองค์ความรู้ด้านมุสลิมไทยอย่างมีระบบและมีทิศทาง กระทรวง อว. พร้อมที่จะเป็นส่วนหนึ่งในการผลักดัน 
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สนับสนุน และเชื่อมโยงทรัพยากรด้านวิชาการ วิจัย และนวัตกรรม เพ่ือให้ผลงานของนักวิชาการมุสลิมไทยก้าว
ไกลสู่ระดับนานาชาติ 

วะสลามมุอะลัยกุม วะเราะห์มะตุลลอฮ์ วะบะรอกาตุฮ์  

ขอบคุณค่ะ 

 
แพทย์หญิง เพชรดำว โต๊ะมีนำ 

ผู้ช่วยรัฐมนตรีว่าการกระทรวงการอุดมศึกษา วิทยาศาสตร์ วิจัยและนวัตกรรม 
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ค ำน ำ            I 

บทน ำ            II 

ก ำหนดกำรงำนประชุมวิชำกำรมุสลิมศึกษำระดับชำติ ครั้งที ่2     VII 

ค ำกล่ำวตอนรับในพิธีเปิดงำนประชุมวิชำกำรมุสลิมศึกษำระดับชำติ ครั้งที ่2   XII 
รองศาสตราจารย์ ดร.วินัย ดะห์ลัน 
ที่ปรึกษาผู้อ านวยการศูนย์วิทยาศาสตร์ฮาลาล จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 

ค ำกล่ำวรำยงำนในพิธีเปิดงำนประชุมวิชำกำรมุสลิมศึกษำระดับชำติ ครั้งท่ี 2   XIV 
รองศาสตราจารย์ ดร.ภาวิกา ศรีรัตนบัลล์ 
ผู้อ านวยการสถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 

ค ำกล่ำวเปิดงำนและให้โอวำทในพิธีเปิดงำนประชุมวิชำกำรมุสลิมศึกษำระดับชำติ ครั้งท่ี 2  XVII 
อาจารย์อรุณ บุญชม 
จุฬาราชมนตรี 

ค ำกล่ำวแสดงวิสัยทัศน์ของผู้บริหำรส ำนักงำนกำรวิจัยแห่งชำติ (วช.)    XX 
คุณสุกัญญา อามีน 
ผู้เชี่ยวชาญด้านบริหารทุนวิจยัและนวัตกรรม ส านักงานการวิจัยแห่งชาติ (วช.) 

ค ำกล่ำวแสดงวิสัยทัศน์ เรื่อง แนวทำงกำรขับเคลื่อนงำนวิจัยด้ำนมุสลิมไทย    XXII 
แพทย์หญิง เพชรดาว โต๊ะมีนา 
ผู้ช่วยรัฐมนตรีว่าการกระทรวงการอุดมศึกษา วิทยาศาสตร์ วิจัยและนวัตกรรม 

สำรบัญ            XXV 

ปำฐกถำพิเศษ “กำรเงิน กำรค้ำ ศรัทธำ และอ ำนำจกำรเมืองกับหลักกำรอิสลำม”   1 
ศาสตราจารย์ ดร.กนก วงษ์ตระหง่าน 
อดีตรองประธานคณะที่ปรึกษารัฐมนตรีว่าการกระทรวงการพัฒนาสังคมและความมั่นคงของมนุษย์ 
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ปำฐกถำพิเศษ “มุสลิมแห่งนำวำนคร: อิสลำมอรุโณทัยในดินแดนสยำมประเทศ”   4 
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. จุฬิศพงศ์ จุฬารัตน์ 
อาจารย์พิเศษคณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 

กำรเสวนำทำงวิชำกำร “มุสลิมศึกษำ: ทบทวนระเบียบวิธี ทฤษฎี และภูมิปัญญำร่วมสมัย”  7 
รองศาสตราจารย์ ดร.มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง 
คณะรัฐศาสตร์ มหาวิทยาลัยรามค าแหง 
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อัมพร หมาดเด็น 
คณะสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 

กำรเสวนำทำงวิชำกำร “ว่ำด้วยภำคสนำมมุสลิมศึกษำ: มลำยูชำยแดนใต้ และอำเจะ อินโดนีเซีย” 12 
ศาสตราจารย์ ดร.อนุสรณ์ อุณโณ 
คณะสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.อรอนงค์ ทิพย์พิมล 
คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์  
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ อัสมา มังกรชัย 
คณะรัฐศาสตร์ มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ วิทยาเขตปัตตานี 

กำรศึกษำเพื่อสร้ำงพลเมือง ในบริบทสำมจังหวัดชำยแดนใต้:     17  
แรงตึงเครียดสำมระนำบ และกำรต่อรองของตัวแสดงท่ีเกี่ยวข้อง 
ปฤณ เทพนรินทร์ 

กำรประยุกต์ใช้ BUNYAT Model เพื่อสื่อสำรวำทกรรมอำหำรฮำลำลในสังคมพหุวัฒนธรรม  40 
บัญญัติ ทิพย์หมัด 

ประวัติศำสตร์ควำมเป็นมำของมุสลิมอันดำมันและร่องรอยวิถีวัฒนธรรมมลำยู   55 
กรณีศึกษำ: จังหวัดกระบี่ 
ฐาปกรณ์  พยายาม 

กำรรับรู้และกำรอธิบำย “อดีต” ในกิตำบมลำยูคริสต์ศตวรรษท่ี 19     82 
นูรียะ ยูโซะ 

ศรัทธำในระบบบริกำร:           97 
พลวัตของผู้ปฏิบัติฐำนวัฒนธรรมในกำรสร้ำงพ้ืนที่ร่วมระหว่ำงรัฐ ทุน และศำสนำ 
เยาฮารี แหละตี 
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ขบวนกำรเคลื่อนไหวเพื่อกำรปฏิรูปอิสลำมในโลกมำเลย์:       112 
กรณีศึกษำองค์กรมูฮัมมำดียะฮ์อินโดนีเซียและอิทธิพลของมูฮัมมำดียะฮ์ต่อสังคมมุสลิมไทย 
มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง 
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ปาฐกถาพิเศษ  

“การเงิน การค้า ศรัทธา และอ านาจการเมืองกับหลักการอิสลาม” 
 

 

 

 

 

 
 
 
 
 
 
 

ศาสตราจารย์ ดร.กนก วงษ์ตระหง่าน 
อดีตรองประธานคณะที่ปรึกษา 

รัฐมนตรีว่าการกระทรวงการพัฒนาสังคมและความมั่นคงของมนุษย์ 
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ศาสตราจารย์ ดร.กนก วงษ์ตระหง่าน ได้เริ่มต้นปาฐกถาด้วยการบูรณาการศรัทธาเข้ากับวิถีชีวิต โดย
นิยามว่า ศรัทธาในอิสลามนั้นไม่ใช่เป็นเพียงเรื่องของพิธีกรรม แต่คือระบบการด าเนินชีวิตที่มีความครอบคลุมใน
ทุกมิติ ดังนั้น ความศรัทธาที่แท้จริงจะต้องถูกสะท้อนออกมาผ่านการกระท าในโลกทางโลก (Dun-ya) ไม่ว่าบุคคล
นั้นจะอยู่ในบทบาทของพ่อค้า นักการเมือง หรือประชาชนทั่วไป โดยทุกการกระท าจะต้องมีเป้าหมายเพ่ือความพึง
พอพระทัยของพระผู้เป็นเจ้าและเพ่ือประโยชน์สุขของส่วนรวม 

ในประเด็นด้านการเงินและการค้าในอิสลาม ศาสตราจารย์ ดร.กนก วงษ์ตระหง่าน ได้เน้นย้ าถึงหลัก 
ความยุติธรรมทางเศรษฐกิจ ซึ่งหมายถึงความเท่าเทียมและการไม่เอารัดเอาเปรียบ โดยมีหลักการส าคัญคือ การ
แบ่งปันผลก าไรและความเสี่ยง หัวใจส าคัญอีกประการคือ การปฏิเสธระบบดอกเบี้ย อย่างสิ้นเชิง เนื่องจากถูกมอง
ว่าเป็นการสร้างความเหลื่อมล้ าและท าลายความสัมพันธ์อันดีระหว่างมนุษย์  ดังนั้น ระบบการเงินอิสลามจึงต้อง
ตั้งอยู่บนฐานของสินทรัพย์ที่มีอยู่จริง นอกจากนี้ จริยธรรมทางการค้ายังเป็นสิ่งส าคัญ โดยต้องมีความโปร่งใส ห้าม
การกักตุนสินค้าเพ่ือเก็งก าไร และต้องรักษาค ามั่นสัญญา ซึ่งทั้งหมดนี้คือพ้ืนฐานของการสร้างความไว้วางใจให้
เกิดข้ึนในระบบเศรษฐกิจ 

ส าหรับมิติของอ านาจทางการเมืองและธรรมาภิบาล ศาสตราจารย์ ดร.กนก วงษ์ตระหง่าน ได้ระบุว่า
อ านาจในทัศนะของอิสลามไม่ใช่สิทธิขาดส่วนบุคคล แต่เป็นภาระหน้าที่และความรับผิดชอบหรือของฝากที่ผู้มี
อ านาจต้องดูแลประชาชนทุกคนอย่างเสมอภาค โดยเฉพาะอย่างยิ่งกลุ่มผู้เปราะบางในสังคม กระบวนการตัดสินใจ
และการใช้อ านาจจะต้องผ่านการปรึกษาหารือ เพ่ือให้เกิดการยอมรับและความร่วมมือจากทุกภาคส่วนในสังคม 
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โดยเป้าหมายสูงสุดของการมีอ านาจคือการสร้างสันติสุข และความยุติธรรม ไม่ใช่เพื่อแสวงหาผลประโยชน์ทางการ
เมืองเพ่ือกลุ่มก้อนของตนเอง 

ในการประยุกต์ใช้กับบริบทสังคมไทย ศาสตราจารย์ ดร.กนก วงษ์ตระหง่าน ได้เสนอให้น าหลักการอิสลาม
มาเป็นเครื่องมือในการแก้ปัญหาความยากจนในพื้นที่จังหวัดชายแดนภาคใต้ ผ่านกลไกทางเศรษฐกิจฐานราก เช่น 
กองทุนซะกาต และการธนาคารอิสลาม ที่สามารถเข้าถึงและช่วยเหลือคนยากจนได้อย่างแท้จริง พร้อมกันนี้ ยังได้
กระตุ้นให้ บทบาทของนักวิชาการ ด้านมุสลิมศึกษา ไม่ควรหยุดอยู่เพียงแค่การศึกษาในต ารา แต่ต้องน าองค์
ความรู้ที่มีไปใช้ขับเคลื่อนนโยบายสาธารณะเพ่ือแก้ไขปัญหาความขัดแย้งและพัฒนาคุณภาพชีวิตของผู้คนในพ้ืนที่
อย่างเป็นรูปธรรม 

ช่วงท้ายของการบรรยาย ศาสตราจารย์ ดร.กนก วงษ์ตระหง่าน ได้กล่าวสรุปว่า ความศรัทธา คือหัวใจ
และพลังขับเคลื่อนที่แท้จริง ซึ่งจะท าให้การเงิน การค้า และการเมืองด าเนินไปในทิศทางที่ถูกต้องและมีคุณธรรม 
หากขาดซึ่งศรัทธาเป็นแกนกลางแล้ว เครื่องมือเหล่านี้ก็จะแปรเปลี่ยนเป็นเพียงกลไกของการแสวงหาอ านาจที่ไร้
หัวใจและขาดซึ่งมนุษยธรรม 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

4 
 

 

 

 

 

 

 

 

ปาฐกถาพิเศษ  
“มุสลิมแห่งนาวานคร: อิสลามอรุโณทัยในดินแดนสยามประเทศ” 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. จุฬิศพงศ์ จุฬารัตน์ 

อาจารย์พิเศษคณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย 
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ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. จุฬิศพงศ์ จุฬารัตน์ ได้เริ่มต้นการบรรยายด้วยการกล่าวสลามและแสดงความรู้สึก
เป็นเกียรติอย่างยิ่งที่ได้รับเชิญให้มาร่วมในการประชุมวิชาการมุสลิมศึกษาระดับชาติ  ครั้งที่ 2 โดยระบุว่าหัวข้อที่
จะน าเสนอในครั้งนี้คือ "มุสลิมแห่งนาวานคร: อิสลามอรุโณทัยในดินแดนสยามประเทศ" ซึ่งเป็นการสรุป
ภาพรวมจากงานวิจัยที่ท่านเคยท ามา รวมถึงผลจากการศึกษาค้นคว้าเพ่ิมเติมเกี่ยวกับเรื่องราวของชาวมุสลิมใน
สมัยอยุธยา 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. จุฬิศพงศ์ จุฬารัตน์ ได้อธิบายความหมายของค าว่า “นาวานคร” ในชื่อหัวข้อว่า 
ไม่ได้หมายถึงนิคมอุตสาหกรรม แต่ตั้งใจหมายถึง “พระนครศรีอยุธยา” ซึ่งเป็นเมืองแห่งสายน้ า เป็นเมืองแห่ง
นาวาที่มีความเจริญรุ่งเรืองอย่างยิ่งในอดีต และเป็นจุดเริ่มต้นที่ส าคัญที่ท าให้ศาสนาอิสลามสามารถเข้ามาหยั่งราก
ลึกในแผ่นดินสยามประเทศได้ 

ในการบรรยายได้กล่าวถึงหลักฐานทางประวัติศาสตร์จ านวนมากที่บ่งบอกถึงการเข้ามาของชาวมุสลิมใน
ดินแดนแถบนี้มาอย่างยาวนาน โดยยกตัวอย่างการค้นพบเรืออาหรับ ที่แหล่งโบราณคดีพนมสุรินทร์ จังหวัด
สมุทรสาคร ซึ่งเป็นเรือส าเภาโบราณในรูปแบบอาหรับ-เปอร์เซีย หลักฐานชิ้นนี้เป็นเครื่องยืนยันว่าได้มีการติดต่อ
ค้าขายระหว่างโลกอิสลามกับภูมิภาคนี้มาตั้งแต่พุทธศตวรรษที่ 13-14 หรือในสมัยทวารวดีแล้ว 

ส าหรับบทบาทของชาวมุสลิมในสมัยอยุธยานั้น ผู้บรรยายชี้ว่าไม่ได้จ ากัดอยู่เพียงเพ่ือการค้าเท่านั้น แต่ยัง
มีบทบาทส าคัญในหลากหลายด้าน โดยได้แบ่งบทบาทของชาวมุสลิมออกเป็น 3 ด้านหลัก ๆ ได้แก่ 1) ด้าน
การเมืองการทหารและความมั่นคง 2) ด้านการค้าและเศรษฐกิจ และ 3) ด้านศิลปวัฒนธรรม 
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ในด้านการเมืองการทหารและความมั่นคง มีหลักฐานการตั้งถิ่นฐานของชุมชนมุสลิมหลายแห่งอยู่ราย
ล้อมรอบเกาะเมืองอยุธยา เช่น ชุมชนมุสลิมจาม-มลายู, ชุมชนแขกเทศ (เปอร์เซีย), และชุมชนมุสลิมอินโด-
เปอร์เซีย ซึ่งแต่ละกลุ่มชาติพันธุ์มีบทบาทหน้าที่ที่แตกต่างกันไป ชาวจามมักจะรับหน้าที่เป็นทหารอาสาในกอง 
"อาสาจาม" ในขณะที่ชาวเปอร์เซียมักจะเข้ารับราชการในต าแหน่งส าคัญ ๆ ของกรมท่าขวา เพ่ือดูแลด้านการค้า
และการต่างประเทศ ชุมชนหนึ่งที่มีความส าคัญอย่างยิ่งคือชุมชนริมคลองตะเคียน ซึ่งตั้งอยู่ทางทิศใต้ของเกาะเมือง 
ที่นี่เป็นศูนย์รวมของชาวมุสลิมหลากหลายเชื้อชาติ และยังเป็นที่ตั้งของมัสยิดส าคัญคือ มัสยิดตะเกี่ยโยคินราชมิ
สจินจา หรือที่คนทั่วไปรู้จักในชื่อ มัสยิดตะเกี่ย ซึ่งมีประวัติศาสตร์ความเป็นมาที่ยาวนานและเป็นศูนย์รวมจิตใจ
ของชาวมุสลิมในอยุธยามาจนถึงปัจจุบัน นอกจากนี้ ยังมีร่องรอยของคลองคูจาม ซึ่งเป็นหลักฐานแสดงถึงถิ่นที่อยู่
ของชุมชนชาวจามที่เข้ามาพ่ึงพระบรมโพธิสมภาร โดยชาวจามกลุ่มนี้มีความเชี่ยวชาญในการเดินเรือและการรบ
ทางน้ า จึงได้รับมอบหมายให้ท าหน้าที่ดูแลความมั่นคงรอบพระนคร บทบาทของชาวมุสลิมในกองทัพยังสามารถ
เห็นได้จากหลักฐานภาพจิตรกรรมฝาผนังในวัดต่าง ๆ ที่ปรากฏภาพทหารอาสาแขกซ่ึงสวมหมวกและแต่งกายตาม
เอกลักษณ์ของตนร่วมอยู่ในขบวนพยุหยาตรา 

ในด้านเศรษฐกิจและการค้า ชาวมุสลิมถือเป็นตัวกลางคนส าคัญในการเชื่อมโยงเศรษฐกิจของกรุงศรี
อยุธยาเข้ากับโลกตะวันตก โดยเฉพาะอย่างยิ่งกลุ่มพ่อค้าชาวเปอร์เซียและอินเดีย พวกเขาได้น าเข้าสินค้าประเภท
ผ้าลินิน พรม เครื่องแก้ว และของมีค่าต่าง ๆ จากตะวันออกกลางเข้ามายังสยาม และในขณะเดียวกันก็ได้น าส่ง
สินค้าจากสยาม เช่น ไม้หอมและเครื่องเทศ ออกไปสู่ตลาดโลก 

ในด้านศิลปวัฒนธรรม มัสยิดในสมัยอยุธยาไม่ได้เป็นเพียงสถานที่ส าหรับประกอบศาสนกิจเท่านั้น แต่ยังมี
สถานะเป็นศูนย์กลางของการศึกษาและการแลกเปลี่ยนทางวัฒนธรรมอีกด้วย โดยรูปแบบทางสถาปัตยกรรมของ
มัสยิดในยุคนั้นมีการผสมผสานกันอย่างลงตัวระหว่างศิลปะแบบอิสลามกับศิลปะไทย ซึ่งสิ่งนี้สะท้อนให้เห็นถึง
ความใจกว้างและการอยู่ร่วมกันอย่างสันติสุขในสังคมพหุวัฒนธรรมของกรุงศรีอยุธยา 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. จุฬิศพงศ์ จุฬารัตน์ ได้ชี้ให้เห็นว่า เมื่อพิจารณาจากบทบาทเหล่านี้ จะท าให้เข้าใจ
ได้ว่าค าว่า “แขก” ในอดีตไม่ได้มีความหมายว่าคนแปลกหน้า แต่มีความหมายในฐานะ “แขกเมือง” ซึ่งเป็นผู้ที่มี
ส่วนร่วมในการสร้างชาติและปกป้องแผ่นดินไทยมาโดยตลอด และอาจกล่าวได้ว่า ความรุ่งเรืองของอยุธยาในฐานะ
เมืองท่าระดับโลกนั้น จะไม่สามารถเกิดขึ้นได้เลยหากขาดการสนับสนุนและความสามารถของชาวมุสลิมเหล่านี้ 

ในช่วงท้ายของการบรรยาย ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. จุฬิศพงศ์ จุฬารัตน์ ได้ฝากข้อคิดไว้ว่า การศึกษา
ประวัติศาสตร์ของชาวมุสลิมในประเทศไทยไม่ได้เป็นเพียงเรื่องราวของคนกลุ่มใดกลุ่มหนึ่ง แต่เป็นส่วนหนึ่งที่
ส าคัญของประวัติศาสตร์ชาติไทยซึ่งทุกคนควรท าความเข้าใจ เพ่ือที่จะสามารถก้าวเดินต่อไปในอนาคตด้วยความ
เข้าใจและความเคารพในความหลากหลายซึ่งกันและกัน 
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การเสวนาทางวิชาการ  
“มุสลิมศึกษา: ทบทวนระเบียบวิธี ทฤษฎี และภูมิปัญญาร่วมสมัย” 

 

 

 

 

 

 

 

 
รองศาสตราจารย์ ดร.มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง 

คณะรัฐศาสตร์ มหาวิทยาลัยรามค าแหง 
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อัมพร หมาดเด็น 

คณะสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 
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รองศาสตราจารย์ ดร.มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง ได้น าเสนอการทบทวนองค์ความรู้ในสาขามุสลิมศึกษา
โดยชี้ว่าหัวใจส าคัญของการพัฒนาองค์ความรู้ไม่ได้อยู่ที่ปริมาณข้อมูล แต่อยู่ที่ระเบียบวิธีวิทยา (Methodology) 
ที่ใช้ในการท าความเข้าใจโลกและแสวงหาความจริง 

การบรรยายได้ยกบทเรียนจากประวัติศาสตร์ยุโรป ซึ่งเคยตกอยู่ในยุคมืด (Dark Ages) ทางปัญญากว่าพัน
ปี แต่สามารถพลิกฟ้ืนเป็นผู้น าของโลกได้ภายใน 300 ปี จุดเปลี่ยนส าคัญคือการละทิ้งตรรกะแบบนิรนัย 
(Deductive Reasoning) ของอริสโตเติล ซึ่งไม่ก่อให้เกิดความรู้ใหม่ และหันมารับเอาระเบียบวิธีทางวิทยาศาสตร์
ที่เน้นข้อมูลเชิงประจักษ์ (Empirical Evidence) ซึ่งได้รับอิทธิพลจากโลกอิสลาม สิ่งนี้ยืนยันว่า ความก้าวหน้าของ
สังคมไม่ได้ขึ้นอยู่กับจ านวนคนอัจฉริยะ แต่ข้ึนอยู่กับระเบียบวิธีที่สังคมนั้นใช้ 

ประเด็นส าคัญของการบรรยายคือการจ าแนกความแตกต่างระหว่างอิสลามศึกษา ( Islamic Studies) 
และมุสลิมศึกษา (Muslim Studies) โดยอ้างอิงแนวคิดของศาสตราจารย์ ดร.ชัยวัฒน์ สถาอานันท์ ซึ่งอธิบายว่า 
อิสลาม คือ ระบบค าสอน สัจธรรม และตัวบทอันศักดิ์สิทธิ์ ซึ่งมีสถานะสมบูรณ์ ไม่ผิดพลาด ( Infallible) และ
มุสลิม คือ มนุษย์และสังคมที่น าค าสอนไปปฏิบัติ ซึ่งย่อมมีความเป็นปุถุชน มีความผิดพลาด ขัดแย้ง และล้มเหลว
ได ้

ดังนั้น “มุสลิมศึกษา” จึงไม่ใช่การศึกษาตัวบทศาสนา แต่เป็นการใช้เครื่องมือทางสังคมศาสตร์เพ่ือศึกษา
พฤติกรรมและความเป็นจริงของสังคมมุสลิม อย่างเป็นกลางและมีวิจารณญาณ 
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อย่างไรก็ตาม รองศาสตราจารย์ ดร.มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง ได้ชี้ให้เห็นข้อจ ากัดของทฤษฎีทาง
สังคมศาสตร์ตะวันตก ซึ่งมีฐานคิดจากประสบการณ์ของสังคมยุโรปที่มองว่าศาสนาเป็นอุปสรรคต่อความทันสมัย 
การน าทฤษฎีเหล่านี้มาใช้อธิบายสังคมมุสลิมโดยตรงจึงอาจน าไปสู่ความเข้าใจที่คลาดเคลื่อนหรือเกิดอคติได้  

ด้วยเหตุนี้ จึงเกิดข้อเสนอในการสร้างสังคมศาสตร์อิสลาม (Islamic Social Science) ตามแนวคิดของ 
ศาสตราจารย์ ดร.ฟารีด อัลอัตตัส (Farid Alatas) ซึ่งไม่ได้ปฏิเสธสังคมศาสตร์ตะวันตก แต่เป็นการสร้างเครื่องมือ
และกรอบการวิเคราะห์ที่สอดคล้องกับบริบทของอารยธรรมอิสลามมากขึ้น โดยดึงมโนทัศน์ (Concepts) ส าคัญ
จากภูมิปัญญาอิสลามมาใช้ เช่น Isla (การปฏิรูป), Tajdid (การฟ้ืนฟู) และ Jama’ah (ความเป็นกลุ่มก้อน) เพ่ือ
อธิบายปรากฏการณ์ทางสังคมของมุสลิมได้อย่างลึกซึ้งและรอบด้าน 

บทสรุปส่งท้าย รองศาสตราจารย์ ดร.มูฮัมหมัดอิลยาส หญ้าปรัง เน้นย้ าว่า การศึกษามุสลิมในโลกปัจจุบัน
จ าเป็นต้องอาศัยความกล้าหาญทางปัญญาที่จะตั้งค าถามต่อทฤษฎีกระแสหลัก และมุ่งพัฒนาระเบียบวิธีวิทยาที่
สามารถท าความเข้าใจและแก้ไขปัญหาสังคมมุสลิมในโลกสมัยใหม่ได้อย่างแท้จริง 
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ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อัมพร หมาดเด็น เริ่มต้นด้วยการตั้งค าถามและนิยามความแตกต่างระหว่าง
อิสลามศึกษา (Islamic Studies) และมุสลิมศึกษา (Muslim Studies) โดยได้เน้นย้ าว่า “มุสลิมศึกษาไม่ได้เป็น
เพียงการศึกษาตัวบทหรือคัมภีร์ในทางศาสนาเพียงอย่างเดียว แต่คือการศึกษาผู้คน และวิถีปฏิบัติ  เพ่ือท าความ
เข้าใจว่ามุสลิมในฐานะปัจเจกและกลุ่มก้อนทางสังคม มีปฏิสัมพันธ์และปรับตัวอย่างไรภายใต้บริบทโลกที่
เปลี่ยนแปลง” ซึ่งเป็นการศึกษาที่มุ่งเน้นไปที่อ านาจน า (Agency) และวิถีชีวิตของมุสลิมเป็นส าคัญ 

ในด้านระเบียบวิธีและประวัติศาสตร์ทางความคิด ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อัมพร หมาดเด็น ได้ชี้ให้เห็นว่า 
การศึกษามุสลิมในยุคแรกเริ่มนั้นมีลักษณะเป็นบันทึกของนักเดินทางมุสลิมในอดีต ซึ่งอาจถือได้ว่าเป็นงานชาติ
พันธุ์วรรณนา (Ethnography) ในยุคแรก ๆ ต่อมา ศาสตร์นี้ได้รับอิทธิพลอย่างสูงจากระเบียบวิธีแบบบูรพาคดี
นิยม (Orientalism) ของโลกตะวันตก ซึ่งส่งผลให้เกิดการสร้างภาพแทน (Representation) ของโลกมุสลิมใน
ลักษณะที่เป็นก้อนเดียวกัน (Monolithic) และหยุดนิ่งตายตัว ผู้บรรยายได้กล่าวว่า “เราจ าเป็นต้องก้าวข้ามภาพ
แทนที่ถูกสร้างขึ้นโดยสายตาแบบบูรพาคดีนิยม ซึ่งมักมองโลกมุสลิมเป็นก้อนเดี่ ยวที่หยุดนิ่งและไม่เปลี่ยนแปลง 
การศึกษามุสลิมศึกษาสมัยใหม่จึงต้องให้ความส าคัญกับความหลากหลายและพลวัตภายในสังคมมุสลิมเอง” 

นอกจากนี้ ยังได้กล่าวถึงแนวคิด Folk Islam หรืออิสลามในระดับปฏิบัติการ ซึ่งแสดงให้เห็นว่า “อิสลาม
ไม่ได้ด ารงอยู่อย่างแยกขาดจากวัฒนธรรม แต่มีการปะทะประสานและผสมผสานกับภูมิปัญญาท้องถิ่นจนเกิดเป็น
วิถีปฏิบัติที่มีเอกลักษณ์เฉพาะถิ่น” เช่นที่ปรากฏในชวาหรือมลายู ซึ่งสะท้อนความหลากหลายของวิถีปฏิบัติของ
มุสลิมได้อย่างชัดเจน 
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จากนั้น ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อัมพร หมาดเด็น ได้น าเสนอการวิพากษ์ทฤษฎีและแนวคิดหลักที่ส าคัญ
ในแวดวงมุสลิมศึกษา โดยอ้างอิงถึงนักวิชาการคนส าคัญ เช่น 

1. Lila Abu-Lughod กับแนวคิด Writing Against Culture ที่วิพากษ์การจัดประเภทกลุ่มคนอย่างตายตัว 
และเสนอให้มองไปที่อ านาจน า (Agency) ของผู้หญิงมุสลิม โดยชี้ว่า “การท าความเข้าใจเรื่องผู้หญิงมุสลิม 
ไม่ควรถูกจ ากัดอยู่เพียงแค่วาทกรรมเรื่องการถูกกดขี่หรือการปลดปล่อยตามมาตรฐานตะวันตก แต่เรา
ต้องมองไปที่อ านาจน าของพวกเธอในการตีความและใช้ชีวิตภายใต้กรอบศรัทธาและบริบทสังคมที่พวก
เธอสังกัดอยู่” 

2. Edward Said และทฤษฎี Orientalism ทีช่ี้ให้เห็นการเมืองของการสร้างภาพแทน ว่าองค์ความรู้เกี่ยวกับ
โลกมุสลิมนั้นถูกประกอบสร้างขึ้นภายใต้อ านาจทางการเมืองอย่างไร 

3. Talal Asad ผู้เสนอให้ท าความเข้าใจแนวคิด Secularism (ความเป็นโลกวิสัย) ไม่ใช่ในฐานะจุดสิ้นสุดของ
ศาสนา แต่ในฐานะกระบวนการจัดระเบียบศาสนาให้มีที่ทางใหม่ในพ้ืนที่สาธารณะ 

ในช่วงท้าย ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อัมพร หมาดเด็น ได้กล่าวถึงความท้าทายในโลกปัจจุบันและบริบท
ของประเทศไทย โดยชี้ให้เห็นถึงความตึงเครียดระหว่างกลุ่มที่ยึดถือตัวบทอย่างเคร่งครัด และกลุ่มที่เน้นการ
ตีความตามบริบททางสังคม นอกจากนี้ยังได้ยกตัวอย่างงานวิจัยมุสลิมศึกษาในประเทศไทยที่พยายามใช้ระเบียบวิธี
วิจัยเชิงคุณภาพเพ่ือท าความเข้าใจอัตลักษณ์ของมุสลิมในฐานะพลเมืองของรัฐไทย และการอยู่ร่วมกันในสังคมพหุ
วัฒนธรรม 

บทสรุปและทิศทางในอนาคตที่ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อัมพร หมาดเด็น ได้เสนอไว้คือ “ความท้าทาย
ของนักวิชาการมุสลิมศึกษารุ่นใหม่ คือการใช้ระเบียบวิธีวิจัยแบบสหวิทยาการ ( Interdisciplinary) ที่
สามารถเชื่อมโยงทั้งมิติทางประวัติศาสตร์ มานุษยวิทยา และการเมืองเข้าด้วยกัน เพื่อสร้างองค์ความรู้ที่เท่า
ทันต่อปรากฏการณ์ร่วมสมัย” และพลวัตของโลกยุคใหม่ที่ขับเคลื่อนด้วยการสื่อสารดิจิทัล 
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การเสวนาทางวิชาการ  

“ว่าด้วยภาคสนามมุสลิมศึกษา: มลายูชายแดนใต้ และอาเจะ อินโดนีเซีย” 

 
 
 
 
 
 
 
 

ศาสตราจารย์ ดร.อนุสรณ์ อุณโณ 
คณะสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.อรอนงค์ ทิพย์พิมล 
คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์  

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ อัสมา มังกรชัย 
คณะรัฐศาสตร์ มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ วิทยาเขตปัตตานี  
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การเสวนาทางวิชาการ เรื่อง “ว่าด้วยภาคสนามมุสลิมศึกษา: มลายูชายแดนใต้ และอาเจะ อินโดนีเซีย” 
ได้มอบมุมมองเชิงลึกและทลายภาพจ าเดิม ๆ ที่มีต่อสังคมมุสลิม โดยเฉพาะอย่างยิ่งกรณีศึกษาของพ้ืนที่อาเจะห์ 
ประเทศอินโดนีเซีย การน าเสนอโดยวิทยากรผู้ทรงคุณวุฒิ ศาสตราจารย์ ดร.อนุสรณ์ อุณโณ คณะสังคมวิทยาและ
มานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ และ ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.อรอนงค์ ทิพย์พิมล คณะศิลปศาสตร์ 
มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ ซึ่งมีสถานะเป็นนักวิจัยที่ไม่ใช่มุสลิม (Non-Muslim) ได้มอบมิติการวิเคราะห์ที่แหลมคม
และเป็นกลาง โดยชี้ให้เห็นว่าการมองจากสายตาของ “คนนอก” นั้น สามารถเผยให้เห็นกลไกและความซับซ้อน
ภายในที่คนในอาจมองข้ามไป ในส่วนนี้ จะประมวลเนื้อหาจากการเสวนา เพ่ือฉายภาพพลวัตแห่งศรัทธา อ านาจ 
และการต่อรองที่ด ารงอยู่อย่างเข้มข้นในสังคมอาเจะห์ 

ประการแรก การเสวนาได้ท้าทายความเข้าใจที่ผิวเผินเกี่ยวกับอาเจะห์ ซึ่งมักถูกตีกรอบด้วยภาพของ
ความขัดแย้งในอดีต, ภัยพิบัติสึนามิในปี 2004, และการเป็นพ้ืนที่เดียวในอินโดนีเซียที่บังคับใช้กฎหมายชารีอะห์
อย่างเต็มรูปแบบ แม้ว่าสึนามิจะเป็นตัวเร่งให้เกิดกระบวนการสันติภาพ แต่สันติสุขที่เกิดขึ้นนั้นเปราะบางและ
ตั้งอยู่บนเงื่อนไขที่ซับซ้อน ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.อรอนงค์ ทิพย์พิมล ได้ชี้ให้เห็นว่า พ้ืนที่อาเจะห์มีความ
หลากหลายทั้งทางชาติพันธุ์และภาษา การรับรู้ถึงความเคร่งครัดทางศาสนาเมื่อเทียบกับเมืองหลวงอย่างจาการ์ตา
เป็นความจริง แต่ก็ยังมีความแตกต่างหลากหลายในการปฏิบัติ ไม่ได้เป็นเนื้อเดียวกันอย่างที่ถูกเข้าใจ 

ประเด็นส าคัญที่ถูกขยายความคือ แนวคิดเรื่อง พ้ืนที่สาธารณะ ที่ไม่ได้ถูกแช่แข็งภายใต้กฎหมายหรือ
จารีตอันเคร่งครัดเพียงอย่างเดียว แต่กลับเต็มไปด้วยชีวิตชีวาและการต่อรอง ในขณะที่มัสยิดถูกมองว่าเป็นพ้ืนที่
ทางศาสนาที่เป็นทางการสูง การเสวนาได้ชี้ให้เห็นถึงความส าคัญของพ้ืนที่ที่สาม (Third Space) อย่างวัฒนธรรม
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ร้านกาแฟ หรือที่เรียกกันว่า “Warkop” (Warung Kopi) ซึ่งท าหน้าที่เป็นดั่งชีพจรของสังคม เป็นพ้ืนที่ที่ปัจเจก
บุคคลสามารถถกเถียงประเด็นทางการเมือง ศาสนา และวิพากษ์วิจารณ์การท างานของรัฐได้อย่างเปิดเผยและลื่น
ไหล พื้นที่ Warkop จึงกลายเป็นพื้นที่ต่อรองทางสังคม ที่ซึ่งบรรทัดฐานทางสังคมสามารถถูกท้าทายและนิยามใหม่
ได้ตลอดเวลา 

ยิ่งไปกว่านั้น ในยุคดิจิทัล คนรุ่นใหม่ในอาเจะห์ได้สร้างพ้ืนที่สาธารณะดิจิทัล (Digital Public Sphere) 
ขึ้นมาผ่านแพลตฟอร์มสื่อสังคมออนไลน์ พวกเขาใช้พ้ืนที่นี้ในการตั้งค าถาม ท้าทายการตีความศาสนาแบบดั้งเดิม 
และพยายามเชื่อมโยงศรัทธาของตนเข้ากับคุณค่าสากลและโลกสมัยใหม่ การสร้างสรรค์เนื้อหาที่ท้าทายแต่ยังคง
อยู่ในกรอบของความเป็นมุสลิมอาเจะห์ แสดงให้เห็นถึงกระบวนการต่อรองตัวตนในโลกยุคใหม่ที่ชัดเจนและน่าจับ
ตามองอย่างยิ่ง 

ในมิติของโครงสร้างอ านาจ การเสวนาได้ชี้ให้เห็นว่ากฎหมายชารีอะห์ในอาเจะห์มิได้ด ารงอยู่อย่างเป็น
อิสระ แต่ถูกถักทอเข้ากับโครงสร้างอ านาจทางการเมืองท้องถิ่นอย่างแยกไม่ออก ผ่านบทบาทส าคัญของกลุ่มผู้น า
ศาสนาที่เรียกว่า “อูลามาอ์” (Ulama) และการมีอยู่ของพรรคการเมืองท้องถิ่น ซึ่งเป็นข้อยกเว้นพิเศษที่รัฐบาล
กลางอินโดนีเซียยอมให้มีเฉพาะในอาเจะห์เท่านั้น พรรคเหล่านี้มักใช้สโลแกนที่เน้นย้ าความเป็นอาเจะห์ควบคู่ไป
กับการพิทักษ์ศาสนาเพ่ือสร้างความชอบธรรมทางการเมือง สิ่งนี้ได้สร้างดุลอ านาจใหม่ขึ้นมา แต่ในขณะเดียวกันก็
ก่อให้เกิดค าถามจากภาคประชาสังคมว่า การอ้างอิงศาสนานั้นเป็นไปเพ่ือผลประโยชน์ของสังคมโดยรวม หรือเป็น
เพียงวาทกรรมเพื่อรักษาฐานเสียงและอ านาจของกลุ่มชนชั้นน า นอกจากนี้ ความสัมพันธ์ระหว่างกฎหมายชารีอะห์
กับกฎหมายรัฐธรรมนูญของอินโดนีเซียยังคงเป็นพ้ืนที่สีเทา ที่เต็มไปด้วยความขัดแย้งเชิงซ้อน โดยเฉพาะเมื่อ
บทลงโทษตามกฎหมายอาญาอิสลาม (Jinayah) ปะทะกับหลักสิทธิมนุษยชนสากล ท าให้เกิดสภาวะของการเจรจา
ต่อรองทางอ านาจที่ไม่เคยหยุดนิ่ง 

ประเด็นที่ทรงพลังที่สุดซึ่งถูกอภิปรายอย่างกว้างขวาง คือชีวิตของกลุ่มคนชายขอบ และกลไกการต่อรอง
เพ่ือความอยู่รอดของพวกเขา ผู้อภิปรายได้น าเสนอแนวคิดเชิงทฤษฎีเรื่อง อ านาจกระท าการ (Agency) และวาท
กรรมลับ (Hidden Transcript) เพ่ืออธิบายรูปแบบการต่อต้านที่ไม่ใช่การเผชิญหน้าโดยตรง วิทยากรได้ขยาย
ความว่า กลุ่มผู้มีความหลากหลายทางเพศในอาเจะห์ได้กลายสภาพเป็นคนล่องหนในพ้ืนที่สาธารณะ พวกเขา
จ าเป็นต้องแสดงออกตามบรรทัดฐานทางเพศของสังคม เพ่ือหลีกเลี่ยงการตรวจสอบและการลงโทษ แต่ในพ้ืนที่
ส่วนตัว พวกเขามีเครือข่ายใต้ดินที่เหนียวแน่นซึ่งท าหน้าที่ดูแลและให้การสนับสนุนซึ่งกันและกัน การด ารงอยู่ของ
กลุ่มคนเหล่านี้เป็นไปได้ส่วนหนึ่งจากสภาวะที่รัฐหรือหน่วยงานที่เกี่ ยวข้องเลือกที่จะ “แกล้งไม่เห็น” (Willful 
Ignorance) ตราบใดที่พวกเขายังไม่สร้างการท้าทายต่อโครงสร้างหลักของสังคมอย่างโจ่งแจ้ง นี่คือรูปแบบหนึ่ง
ของการต่อรองที่ซับซ้อน ซึ่งใช้ความเงียบ การพรางตัว และการเลือกปฏิบัติในพ้ืนที่ส่วนตัวเป็นเครื่องมือส าคัญใน
การด ารงชีวิต 
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ท้ายที่สุด การเสวนาได้สรุปบทเรียนและทิศทางส าหรับมุสลิมศึกษาในอนาคต โดยย้ าว่าประสบการณ์ของ
อาเจะห์ไม่ใช่โมเดลส าเร็จรูปที่สามารถน าไปใช้กับสังคมมุสลิมอ่ืนได้โดยตรง แต่เป็นกรณีศึกษาที่ทรงคุณค่าซึ่งท าให้
เราได้เรียนรู้ถึงกระบวนการปรับตัวของสังคมที่ต้องเผชิญกับความท้าทายจากทั้งภายในและภายนอก ข้อเสนอ
ส าคัญคือการที่นักวิชาการควรก้าวข้ามการมองแบบขั้วตรงข้าม เช่น เคร่งครัด/ไม่เคร่งครัด หรือ ทันสมัย/ล้าหลัง 
แต่ควรหันมาท าความเข้าใจความลื่นไหลของอัตลักษณ์และการปฏิบัติที่ซ่อนอยู่ภายใต้โครงสร้างเหล่านั้น อนาคต
ของอาเจะห์ถูกคาดการณ์ว่าจะด าเนินไปในสภาวะความเป็นคู่ขนาน กล่าวคือ การด ารงอยู่พร้อมกันของสถาบันที่
พยายามจะคงความอนุรักษนิยมไว้เพ่ือรักษาอ านาจทางการเมือง และกระแสของคนรุ่นใหม่ในระดับรากหญ้าที่
พยายามตีความและปฏิบัติศาสนาให้สอดคล้องกับคุณค่าสากลมากขึ้น โดยบทสรุปที่เป็นหัวใจส าคัญที่สุดคือ การ
ตระหนักว่าคุณค่าสูงสุดของการน าศาสนามาจัดระเบียบสังคมนั้นไม่ได้อยู่ที่ความเข้มงวดของตัวบทกฎหมาย 
หากแต่อยู่ที่การส่งเสริมความเป็นมนุษย์ และความเมตตา เพ่ือสร้างพ้ืนที่อันปลอดภัยให้คนทุกกลุ่มสามารถใช้ชีวิต
และนิยามศรัทธาของตนได้อย่างมีศักดิ์ศรี 

 
 
 
 
 
 



 

17 
 

 
 
 
 
 
 
 
 

การศึกษาเพ่ือสร้างพลเมือง ในบริบทสามจังหวัดชายแดนใต้:  
แรงตึงเครียดสามระนาบ และการต่อรองของตัวแสดงทีเ่กี่ยวข้อง 

Education for Citizenship in the Context of the Three Southern Border Provinces:  
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บทคัดย่อ 

 
บทความนี้น าเสนอการส ารวจความคิดเห็นเบื้องต้นของกลุ่มตัวแสดงที่เกี่ยวกับการศึกษาเพ่ือสร้างพลเมือง 

(Civic Education) ในมหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ วิทยาเขตปัตตานี (ม.อ.ปัตตานี) ทั้งผู้เรียน/ผู้สอน/นักกิจกรรม 
ต้องเผชิญกับความตึงเครียดหลายระนาบเพราะเนื้อหาที่เรียนกับสภาพบริบทของพ้ืนที่ไม่สอดรับอย่างน้อยในสาม
มิติ ได้แก่ (1) มิติเชิงพื้นที่ ในแง่ การสร้างความเป็นส่วนหนึ่งของชุมชนการเมือง ประวัติศาสตร์ และส านึกความ
เป็นเจ้าของ (ราชาชาตินิยมเน้นกรุงเทพฯ vs มลายูปาตานี ดารุสสลาม) (2) มิติชาติพันธุ์ ซึ่งเกี่ยวข้องทั้งจ านวน 
และประเภทของภาษา วัฒนธรรม อีกทั้งอัตลักษณ์รวมหมู่ (ชาวมลายูส่วนใหญ่ vs กลุ่มชาติพันธุ์อ่ืนส่วนน้อย
โดยเฉพาะไทยพุทธที่ถือมั่นว่าอยู่ข้างรัฐไทย) และ (3) มิติทางศาสนา ในแง่วิถีปฏิบัติของอิสลามในฐานะแนว
ทางการด าเนินชีวิต กับการเน้นเสรีนิยม ของการเรียนการสอนความเป็นพลเมืองที่อิงตามตะวันตก (อิสลามใน
ฐานะศรัทธาและธงน าของการด ารงชีพ  vs ค่านิยมพลเมืองแบบเสรีประชาธิปไตยที่รัฐไทยมุ่งรณรงค์)   การเก็บ
ข้อมูลใช้ทั้งการส ารวจเชิงปริมาณและการสัมภาษณ์เชิงเชิงลึก ผลเบื้องต้นพบว่าตัวแสดงมีการตีความเนื้อหาใหม่
เพ่ือให้อัตลักษณ์ของพวกเขาสามารถผสานกลมกลืนไปกับเนื้อหาที่เรียน/สอนได้ และมีความประสงค์เป็นส่วนหนึ่ง
ของทั้งชุมชนท้องถิ่น (มลายูปัตตานี) กับความเป็นพลเมืองของรัฐไทย ทว่ายังมีความไม่ลงรอยระหว่างเนื้อหาที่เน้น
เสรีนิยมโดยเฉพาะ เสรีภาพในการเลือกเพศสภาวะ การแสดงออกทางเพศสภาวะ และในบางประเด็นของความ
เท่าเทียมทางเพศ  
 
ค าส าคัญ: การศึกษาเพ่ือสร้างพลเมือง, อัตลักษณ์สามจังหวัดชายแดนใต้, การปรับตัวต่อความเป็นไทยกระแสหลัก
,นักศึกษามลายูมุสลิม 
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Abstract 

 
 his article presents a preliminary survey of stakeholder perspectives on Civic Education 
at Prince of Songkla University, Pattani Campus (PSU Pattani), Thailand. Students, instructors, and 
student activists encounter multi-layered tensions as the curriculum content does not align with 
the local context in at least three dimensions: (1) Spatial dimension regarding the construction 
of political community membership, historical narratives, and sense of belonging (Bangkok-centric 
royalist nationalism vs. Malay Patani Darussalam); (2) Ethno-national dimension concerning the 
number and types of languages, cultures, and collective identities (Malay Muslim majority vs. 
ethnic minorities, particularly Thai Buddhists who identify with the Thai state) ; and (3)  Religious 
dimension regarding Islamic practices as a way of life versus the liberal orientation of Western-
based citizenship education ( Islam as faith and guiding principle for living vs.  liberal- democratic 
civic values promoted by the Thai state) .  Data collection employed both quantitative surveys 
and in- depth interviews.  Preliminary findings reveal that stakeholders reinterpret curriculum 
content to reconcile their identities with the materials taught/ learned, expressing a desire to 
belong simultaneously to both the local community (Malay Patani) and Thai citizenship. However, 
tensions persist, particularly regarding liberal content on gender identity choice, gender 
expression, and certain aspects of gender equality. 
 
Keywords:  Civic Education, Deep South Identity, Adaptation to Mainstream Thai- ness, Malay Muslim 
Students. 
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บทน า 
 

บทความนี้เป็นส่วนหนึ่งของงานวิจัยที่ชื่อ “พลวัตการศึกษาเพื่อสร้างพลเมืองในพื้นที่ขัดแย้งเชิงซ้อน 
ช่วงวิกฤตการณ์สังคมไทย ทศวรรษ 2550-2560: กรณีศึกษาการออกแบบรายวิชาความเป็นพลเมือง
มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ วิทยาเขตปัตตานี กับมหาวิทยาลัยมหาวิทยาลัยทักษิณ”3 โดยงานสนใจศึกษา 
“การศึกษาเพ่ือสร้างพลเมือง” (civic education) ในช่วง ทศวรรษ 2550-2560 ซึ่งสังคมไทยเกิดวิกฤตแห่งการ
เปลี่ยนผ่านทางการเมือง โดยช่วงนี้ส าคัญเพราะ การศึกษาเพ่ือสร้างพลเมืองถูกยกให้เป็นกลไกส าคัญอย่างหนึ่ง
ส าหรับแก้ไขวิกฤต  

ทั้งนี้ เมื่อพิจารณาในบริบทเฉพาะของพ้ืนที่จังหวัดชายแดนภาคใต้จะพบความน่าสนใจที่ว่า มีระนาบของ
การปะทะสังสรรค์อันแตกต่างจากพ้ืนที่ส่วนใหญ่ของรัฐ ทั้งในมิติเชิงพื้นที่ปลายแหลมมลายู ที่ปะทะกับเรื่องเล่า
ราชาชาตินิยมสยามที่มีกรุงเทพเป็นศูนย์กลางอันมิอาจแบ่งแยก มิติชาติพันธุ์ที่มีชาวมลายูเป็นคนส่วนใหญ่ แต่
กลับมีชาติพันธุ์อ่ืน โดยเฉพาะพวก “ไทยพุธ” ที่แม้เป็นคนส่วนน้อย แต่กลับส านึกราวกับเป็นเจ้าของพ้ืนที่ทั้งหมด 
รวมถึงมิติศาสนาที่อิสลามเป็นทั้งศรัทธาและธงน าของการด ารงชีพ อันปะทะโดยตรงกับค่านิยมพลเมืองแบบเสรี
ประชาธิปไตยท่ีรัฐไทยมุ่งรณรงค์   

ส า ห รั บ ห น่ ว ย ศึ ก ษ า ห ลั ก  คื อ ก า ร อ อ ก แ บ บ ร า ย วิ ช า พ ล เ มื อ ง ร ะ ดั บ อุ ด ม ศึ ก ษ า  ซึ่ ง มี
มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ วิทยาเขตปัตตานี เป็นตัวตั้งและมีพ้ืนที่ของจังหวัดสงขลา ในฐานะภาพแทนของรัฐ
ไทยเป็นตัวเปรียบ โดยพิจารณาผ่านการออกแบบรายวิชาของมหาวิทยาทักษิณ ส่วนหน่วยศึกษารองคือ เรื่องเล่า
ของคนในชุมชนการศึกษา ในฐานะส่วนหนึ่งของการศึกษาแบบชาติพันธุ์วรรณา ( Ethnography)  ที่สนใจ
พฤติกรรม วิถีชีวิต และวัฒนธรรมของคนกลุ่มนี้(ผู้ออกแบบ-ผู้สอน-ผู้เรียน) ในบริบททางสังคมและวัฒนธรรมของ
พวกเขา     

ค าถามหลักของงานวิจัยคือ การออกแบบรายวิชาความเป็นพลเมืองในสองมหาวิทยาลัยนี้มีพัฒนาการใน
ช่วงเวลาดังกล่าวอย่างไร ? เป้าประสงค์หลักของค าตอบ คือเพ่ือได้มาซึ่งข้อมูลที่เกี่ยวกับการออกแบบหลักสูตร 
เนื้อหารายวิชา และวิธีการจัดการเรียนการสอนของวิชาพลเมืองในปัจจุบัน โดยเฉพาะอย่างยิ่ง การแสดงถึงความ
ตึงเครียด ปะทะ/ปรับแปรระหว่างเนื้อหาที่ต้องการสอนกับบริบทเชิงพ้ืนที่ , ชาติพันธุ์, ศาสนา รวมไปถึงการ
ประสานต่อรองของตัวแสดงที่เกี่ยวข้องในกระบวนการเหล่านั้น ทั้งผู้ออกแบบหลักสูตร, คณาจารย์, ตลอดจน
ผู้เรียน  

ส าหรับค าถามรองคือ การออกแบบรายวิชาความเป็นพลเมืองให้สอดรับกับเงื่อนไขเชิงบริบทสามระดับ 
(พลเมืองที่ดีส าหรับท้องถิ่น, รัฐ, และโลก) ควรมีลักษณะอย่างไร ? เป้าประสงค์ของค าตอบนี้เพ่ือให้ได้มาซึ่งข้อมูล
ส าหรับสร้างต้นแบบ (prototype) ในการออกแบบรายวิชาพลเมืองต่อไป 

                                                           
3 ต่อจากนี้จะใช้ชื่อย่อของมหาวิทยาลยัสงขลานครินทร์ วิทยาเขตปัตตานวี่า “ม.อ.ปัตตานี” และ “ม.ทักษิณ” ส าหรับมหาวิทยาลัยทกัษิณ  
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บทความนี้ เป็นข้อมูลส่วนหนึ่งที่ได้จากการวิจัย ในหัวข้อ “พ้ืนที่แห่งการปะทะ/ความตึงเครียดหลาย
ระนาบ”   เป็นข้อมูลจากการส ารวจความคิดเห็นด้วยแบบสอบถามและการสัมภาษณ์เชิงลึก 2 กลุ่มหลักคือ 
นักศึกษาจากม.อ.ปัตตานีและผู้สอนในรายวิชาความเป็นพลเมือง โดยเน้นพิจารณาในระนาบเชิงพ้ืนที่, ชาติพันธุ์
และศาสนา พบว่าเกิดความขัดแย้งระหว่างนักศึกษา กับเนื้อหาของการเรียนการสอนความเป็นพลเมื อง ทว่า
นักศึกษาพยายามจะประนีประนอมกับความขัดแย้งเหล่านั้นในแบบของตน  

บทความแบ่งเป็น 3 ส่วนหลักได้แก่ หนึ่ง) บริบทเฉพาะของพ้ืนที่ ทั้งในแง่ลักษณะเฉพาะทางวัฒนธรรม-
การเมืองในบริเวณจังหวัดชายแดนภาคใต้ไทย สอง) พัฒนาการ-การจัดการเรียนการสอนรายวิชานี้ใน ม.อ.ปัตตานี 
ส่วนสุดท้ายคือ ผลการส ารวจความคิดเห็น และปากค าจากการสัมภาษณ์ผู้มีส่วนในการเรียน/สอนรายวิชานี้ ว่า
ต้องเผชิญความตึงเครียดใดบ้าง และพวกเขาดิ้นรน/ประนีประนอม/ปะทะสังสรรค์ กับสิ่งเหล่านั้นอย่างไร ทั้งในแง่
การจัดการความรู้สึก การแสดงออก และต่อต้าน 

 
บริบทและพัฒนาการ : การสอนความเป็นพลเมืองในม.อ.ปัตตานี 
  
 ก่อนจะอภิปรายถึงการปะทะ/สังสรรค์ ประสาน/ต่อรอง ของตัวแสดงต่อกระบวนการสร้างความเป็น
ส่วนหนึ่ง ซึ่งเป็นแนวทางหลักในการสร้างความเป็นพลเมืองของรัฐไทยที่มีต่อพ้ืนที่ ม.อ.ปัตตานีนั้น ผู้เขียนขอ
อธิบายถึงพัฒนาการของการเรียนการสอนวิชาความเป็นพลเมือง รวมถึงบริบทเฉพาะที่สร้างความขัดฝืนกันของ
การสร้างความเป็นพลเมืองกระแสต่าง ๆ ของรัฐไทยเสียก่อน 

 จากการสัมภาษณ์กลุ่มผู้สอนในรายวิชาความเป็นพลเมือง 117-102 ความเป็นพลเมืองและจิตสาธารณะ 
ได้ความว่า หากสืบย้อนกลับไป รายวิชาในปัจจุบันมีจุดเริ่มต้นในปี 2561 เหตุด้วย ส านักงานคณะกรรมการการ
อุดมศึกษาภายใต้รัฐบาลจากการรัฐประหาร 2557 ออกประกาศ มาตรฐานการศึกษาของชาติ พ.ศ. 2561 
(คณะรัฐมนตรี มีมติให้ความเห็นชอบ เมื่อวันที่ 2 ตุลาคม 2561) ซึ่งก าหนดผลลัพธ์การศึกษาที่ต้องการ (Desired 
Outcomes of Education หรือ DOE) 3 ด้าน หนึ่งในนั้นคือ การสร้างให้ผู้เรียนมีความเป็นพลเมืองที่เข้มแข็ง4 

                                                           
4 สามด้านดังกล่าวประกอบด้วย การศึกษาเพื่อพัฒนาให้ผู้เรียนมีคุณลักษณะเป็น  

หนึ่ง) ผู้เรียนรู้ เป็นผู้ซึ่งมีทักษะการเรียนรู้ตลอดชีวิต พร้อมเผชิญความเปลี่ยนแปลง มีความเป็นผู้น า มีความรู้ความสามารถ มี
คุณธรรม ความเพียร มุ่งมั่น มานะ บากบั่น และยึดมั่นในจรรยาบรรณวิชาชีพ สร้างสัมมาอาชีพท่ีดีต่อตนเอง ครอบครัว และสังคม  

สอง) ผู้ร่วมสร้างสรรค์นวัตกรรม เป็นผู้ซึ่งมีทักษะทางปัญญา ทักษะศตวรรษที่ 21 ความฉลาดดิจิทัล (Digital Intelligence) มี
ความสามารถในการบูรณาการศาสตร์ต่าง ๆ สร้างสรรค์นวัตกรรมเพื่อเพิ่มมูลค่า มีคุณลักษณะความเป็นผู้ประกอบการ รู้เท่าทัน
การเปลี่ยนแปลงของสังคม และของโลก  

และสาม) ผู้มีความเป็นพลเมืองที่เข้มแข็ง เป็นผู้ซึ่งเป็นพลเมืองที่เข้มแข็ง มีความกล้าหาญทางจริยธรรม  ยึดมั่นในความถูกต้อง รู้
คุณค่าและรักษ์ความเป็นไทย มีจิตอาสา กล้าต่อต้านการกระท าในสิ่งท่ีผิด ร่วมมือรวมพลังสร้างสรรค์การพัฒนาที่ยั่งยืน ขจัดความ
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ดังนั้นในการปรับปรุงรายวิชาศึกษาทั่วไปของม.อ.เขตปัตตานี จึงบรรจุไว้ในสาระที่ 2 ความเป็นพลเมืองและชีวิตที่
สันติ จ านวน 3 หน่วยกิต5 โดยให้เลือกเรียนเพ่ิมเติมจากรายวิชา 196-101 ความเป็นพลเมือง (2 หน่วยกิต) ซึ่ง
จัดการเรียนการสอนและก าหนดเนื้อหาโดยคณะรัฐศาสตร์6  

ทางมหาวิทยาลัย จึงทาบทามอาจารย์จ านวนหนึ่งที่ให้ความสนใจอยากจะสอน โดยเฟ้นหากลุ่มผู้สอนมารับหน้าที่ 
ส าหรับรายวิชา 117-102 ความเป็นพลเมืองและจิตอาสา และให้คณะรัฐศาสตร์จัดการเรียนการสอนรายวิชา 196-
101 ตามเดิม ส าหรับกลุ่มผู้สอนช่วงแรกของรายวิชา117-102 นั้น มี ซัมซู สาอุ เป็นผู้ประสานงาน ก่อนที่จะ
กลายเป็นทีมผู้สอนอันประกอบด้วย ดิเรก หมานมานะ, อริศ หัสมา, อสมา มังกรชัย และ สุธีรา โกมลมาลัย7 พวก
เขากลายมาเป็นกลุ่มผู้สอนหลักในภายหลังการปรับปรุงเนื้อหาตามเกณฑ์ 2565 ทั้งนี้ เนื้อหาการสอนในช่วงแรกมี
การประชุมกันระหว่างผู้สอนและแบ่งเนื้อหาเป็นรายครั้งตามความสนใจและความต้องการของตัวผู้สอนเอง  

 ในช่วงต้นนี้เอง มีเจ้าหน้าที่จากมหาวิทยาลัยถูกมอบหมายให้มารับผิดชอบในการประสานงาน เพ่ือ
ประสานงานและควบคุมก ากับเนื้อหาจากทางส่วนกลาง ท่ามกลางกระแสทางการเมืองที่รุนแรงยิ่งขึ้นหลังการ
เรียกร้องให้มีการเลือกตั้ง 2562 ผลการเลือกตั้งและบรรยากาศทางการเมืองหลังการเลือกตั้ง ส่งผลอย่างยิ่งต่อการ
เรียนการสอนวิชาความเป็นพลเมือง มีการเคลื่อนไหวของนักกิจกรรม นักศึกษา ในการเรียกร้องที่เกิดขึ้นใน
มหาวิทยาลัยทั่วประเทศ 

                                                           

ขัดแย้งและสร้างสันติสุขในสังคมไทยและประชาคมโลก  ส านักงานเลขาธิการสภาการศึกษา, มาตรฐานการศึกษาของชาติ. 
(กรุงเทพฯ: กลุ่มมาตรฐานการศึกษา ส านักงานมาตรฐานการศึกษาและพัฒนาการเรียนรู้ ส านักงานเลขาธิการภาการศึกษา , 
2562.), https://backoffice.onec.go.th/uploads/Book/1651-file.pdf. น. 3-5.  

5 ในการปรับปรุงครั้งน้ัน มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ได้แบ่งโครงสร้างของหมวดรายวิชาศึกษาทั่วไปออกเป็น 7 สาระดังนี้ สาระที่
1 ศาสตร์พระราชาและประโยชน์เพื่อนมนุษย์, สาระที่2 ความเป็นพลเมืองและชีวิตที่สันติ  สาระที่3 การเป็นผู้ประกอบการ สาระ
ที่4 การอยู่อย่างรู้เท่าทันและการรู้ดิจิทัล, สาระที่5 การคิดเชิงระบบ การคิดเชิงตรรกะและตัวเลข, สาระที่6 ภาษาและการสื่อสาร 
สาระที่ 7สุนทรียศาสตร์และกีฬา เอกสารเผยแพร่ภายในหน่วยงาน, “หมวดวิชาศึกษาทั่วไป ฉบับปรับปรุง พ.ศ. 2561 
มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ วิทยาเขตปัตตานี (ฉบับเพิ่มรายวิชาศึกษาทั่วไป)” สืบค้นในหัวข้อ โครงสร้างวิชาศึกษาทั่วไป ส าหรับ
วิทยาเขต, โครงสร้างวิชาศึกษาทั่วไป ส าหรับวิทยาเขตปัตตานี, https://gened.psu.ac.th/ge-structure-2561/, เข้าถึงเมื่อ 21 
กันยายน 2568.  
6 พัฒนาการรายวิชา 196-101 นี้จ าเป็นต้องแยกพิจารณาต่างหากเพราะเป็นรายวิชาที่เปิดการเรียนการสอนตั้งแต่ 1/2555 ภายใต้
อิทธิพลของการรณรงค์เรื่องความเป็นพลเมืองในรัฐบาลอภิสทิธ์ิ (2553) ซึ่งจัดท า ยุทธศาสตร์พัฒนาการศึกษาเพ่ือสร้างความเป็น
พลเมือง พ.ศ. 2553 – 2561 ที่เริ่มใช้ตั้งแต่ 2554 เป็นต้นมา รายละเอียดโปรดพิจารณา ส านักงานเลขาธิการสภาการศึกษา. 
รายงานผลการด าเนินงาน การพัฒนาการจัดการศึกษาเพื่อสร้าง “ความเป็นพลเมือง”, (กรุงเทพฯ : ส านักมาตรฐานการศึกษาและ
พัฒนาการเรียนรู้ ส านักงานเลขาธิการสภาการศึกษา, 2558). https://backoffice.onec.go.th/uploads/Book/1446-file.pdf. 
7 แต่ละคนสังกัดใน (ดิเรก) คณะมนุษยศาสตร์และสังคมศาสตร์, (ซัมซู) คณะวิทยาการอิสลาม, (อริศ) คณะวิทยาการอิสลาม, 
(อสมา) คณะรัฐศาสตร์ และ (สุธีรา) กองกิจการนักศึกษา มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์   
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 ต่อมาในการปรับปรุงรายวิชาในปี 2563 วิทยาเขตปัตตานีได้ออกแบบรายวิชานี้ขึ้นมาใหม่ ด้วยการ 
ผนวกรายวิชา 196 - 101 ความเป็นพลเมือง และรายวิชา 993 - 172 จิตสาธารณะในภาวะวิกฤติ เข้าไว้ กลายเป็น
วิชา 117-102 มุ่งเน้นความพลเมือง 3 ด้านได้แก่ พลเมืองประชาธิปไตย พลเมืองดิจิทัลและพลเมืองโลก โดย
เนื้อหา ประกอบด้วยประเด็นต่าง ๆ ดังต่อไปนี้ (1) ความรับผิดชอบต่อสังคม (2) การเป็นผู้ประกอบการทางสังคม 
(3) ความเท่าเทียมในสังคม และ(4)การเคารพกฎหมาย  (5) การช่วยฟ้ืนคืนชีพเบื้องต้น (6) การช่วยเหลือดูแล
สุขภาพแก่บุคคลอื่น (7) การปฏิบัติการช่วยฟื้นคืนชีพจากสถานการณ์จ าลอง- รูปที่ 1: ตัวอย่างเนื้อหาของรายวิชา 117-
102 ประจ าภาคการศึกษา 1/2565  

ที่มา: ซัมซู สาอุ, อริศ หัสมา, ดิเรก หมานมานะ, อสมา มังกรชัย, และสุธีรา โกมลมาลัย. "การบูรณาการเป้าหมายการพัฒนาที่
ยั่งยืน (Sdgs) กับรายวิชาศึกษาทั่วไปด้วยเทคนิค“คิด-ค้น-คุย-เขียน-ขยายผล” ส าหรับรายวิชา 117-102 ความเป็นพลเมืองและจติ
สาธารณะภาคเรียนที่ 1 ปีการศึกษา 2565." The 11th PSU Education Conference Academic Honesty in Disruptive 
Education:  a Challenge to Global Citizens, Conference Hall ศูนย์ประ ชุมนานาชาติ ฉลองสิ ริ ร าชสมบัติ ครบ 60 
มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์, ส านักการศึกษาและนวัตกรรมการเรียนรู้ มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์ , 15-16 มิถุนายน 2566.น. 
107  
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-และการบ าเพ็ญประโยชน์แก่ผู้ อ่ืน นอกจากนี้ยังมี วิธีการจัดการเรียนรู้เชิงรุก (active learning) โดยการ
มอบหมายให้มีโครงงานจิตอาสาเพ่ือการบ าเพ็ญประโยชน์แก่ผู้อ่ืน8  

 ในพ.ศ. 2565 มีการปรับปรุงหมวดวิชาศึกษาทั่วไปอีกครั้ง โดยเปลี่ยนโครงสร้างหมวดวิชาศึกษาทั่วไป
ใหม่ แบ่งเป็น 8 สาระการเรียนรู้ ส าหรับสาระท่ี 2 ความเป็นพลเมืองและชีวิตที่สันติของหลักสูตรฯ ปี 2561 นั้นถูก
เปลี่ยนไปเป็นการสังกัดในสาระที่ 6 (GE6) จิตสาธารณะและการพัฒนาที่ยั่งยืน โดยมีวิธีการออกแบบที่เน้น
ผนวกเข้ากับการพัฒนาที่ยั่งยืน (SDGs) ตามประกาศคณะกรรมการมาตรฐานการอุดมศึกษา เรื่อง หลักเกณฑ์
มาตรฐานหลักสูตรระดับปริญญาตรี พ.ศ. 25659 นั่นท าให้รายวิชาความเป็นพลเมืองมีรหัสรายวิชาใหม่เป็น 117-
106G6 วิชาความเป็นพลเมืองและจิตสาธารณะ มี 2 หน่วยกิตจัดการเรียนการสอน 2 ชั่วโมง/สัปดาห์ ((2)-0-4) ใน
ฐานะวิชาบังคับเลือกกลุ่มสาระที่  6 ซึ่งรับผิดชอบโดยคณาจารย์จากหลายคณะ10 รวมถึงได้แยกรายวิชา 196-
161G8 การเป็นพลเมืองของชุมชนโลกกับการพัฒนาที่ยั่งยืน 2((2)-0-4) ให้อยู่ในหมวดรายวิชาเลือกของหมวดวิชา
ศึกษาทั่วไปซึ่งเปิดทางให้นักศึกษาที่สนใจสามารถเลือกเรียนได้ ทว่าหลังจากการปรับปรุงเนื้อหารายวิ ชา ในปี 
2567 มีการเพิ่มเรื่องของการสร้างสุขภาวะ และการดูแลสุขภาพจิตเข้ามาด้วย (ดูรายละเอียดเนื้อหาดังรูปที่...)  

 ทั้งนี้ จากตัวอย่างของเนื้อหาในปีการศึกษา 2567 -2568 จะพบว่าในรายวิชา 117-102 มีการสอนใน
เนื้อหารายวิชาเกี่ยวกับความเป็นพลเมืองเพียงครึ่งเดียวจากการเรียนการสอนทั้ง 16 สัปดาห์ ประกอบด้วย (1) 
ความเป็นพลเมืองโลก (2) พลเมืองดิจิตอล (3) พลเมืองประชาธิปไตยเน้นศักดิ์ศรีความเป็นมนุษย์/(4) เสรีภาพใน
การแสดงออก (5) พลเมืองที่รับผิดชอบเน้นความรับผิดชอบต่อสังคม/(6) ประโยชน์ส่วนตนกับประโยชน์สาธารณะ 
(7) การเคารพกฎหมาย และ (8) ความเท่าเทียมในสังคม     

 ในขณะที่รายวิชา 196-101 ปัจจุบัน สอนคล้ายคลึงกัน เพียงแต่เพ่ิมจ านวนสัปดาห์ที่ใช้ในการสอน โดย
ประกอบด้วยเนื้อหาดังต่อไปนี้ (1) การเคารพกฎ, กติกา การเคารพสิทธิผู้อ่ืน (2) เคารพความเสมอภาค (3) ความ

                                                           
8 ดิเรก หมานมานะ, ซัมซู สาอุ, อริศ หัสมา, อสมา มังกรชัย ,และสุธีรา โกมลมาลัย, "ถอดบทเรียนการออกแบบรายวิชา และ
กิจกรรมเพื่อสร้างความเป็นพลเมือง และ จิตอาสา มหาวิทยาลัยสงขลานครินทร์วิทยาเขตปัตตานี." วารสารวิชาการมหาวิทยาลัย
ราชภัฏภูเก็ต 17, 2 (กรกฎาคม - ธันวาคม 2564): 18-32. 
9 ในการปรับปรุงรายวิชาศึกษาทั่วไป 2568 มีการปรับโครงสร้างหมวดวิชาศึกษาทั่วไป โดยแบ่งออกเปน็ 7 กลุ่มสาระการเรียนรู้ 
ได้แก่  GE1 ภาษาและการสื่อสาร GE2 การพัฒนาความคิด GE2A การคิดเชิงตรรกะและตัวเลข GE2B การคิดเชิงระบบ GE3 การ
คิดแบบผู้ประกอบการ (SDG 8) GE4 การใช้เทคโนโลยดีิจิทัล (SDG 9) GE5 สุขภาวะองค์รวม (SDG 3, 16) GE6 จิตสาธารณะ
และการพัฒนาที่ย่ังยืน (SDG 1, 2, 4, 5, 10, 11) GE7 การปรับตัวให้เข้ากับพลวัตของโลก (SDG 6, 7, 9, 12, 13, 14, 15)  
10 ในส่วนน้ี รายวิชา 196-101 ความเป็นพลเมือง 2((2)-0-4) แต่ 196-101 น้ันเป็นวิชาบังคับของนักศึกษาคณะรัฐศาสตร์ ส่วน
รายวิชา 117-106G6 มีฐานะเป็นวิชาที่นักศึกษาคณะอื่นนอกเหนือจากรัฐศาสตรจ์ะต้องเลือกเรียนวิชาใดวชิาหนึ่ง อันท่ีจริงตาม
โครงสร้างหลักสูตร บังคับใหผู้้เรยีนเลือกลงเพียง รายวิชาเดียว จาก 4 วิชาในหมวดจิตสาธารณะและการพัฒนาท่ียั่งยืน โดยอีกสอง
วิชาได้แก่ 117-104G6 นวัตกรรมสังคมและประโยชน์เพื่อนมนุษยเ์พื่อการพัฒนาท่ียั่งยืน และ 117-105G6 การพัฒนาท่ียั่งยืนกับ
ปรัชญาเศรษฐกิจพอเพียง 2((2)-0-4) 
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รับผิดชอบต่อสังคม (4) เคารพศักดิ์ศรีความเป็นมนุษย์:สิทธิมนุษยชน (5) การเคารพความแตกต่างหลากหลาย โดย
มีการผนวกการท าจิตอาสาให้กับนักศึกษาเพ่ือให้เรียนรู้การบ าเพ็ญประโยชน์แก่สาธารณะ  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
รูปที่ 2: ตัวอย่างเนื้อหาที่เปิดสอนในรายวิชา 117-102 ความเป็นพลเมืองและจิตสาธารณะ ประจ าภาคการศึกษา 

1/2568 
ที่มา: เอกสารส่วนบุคคล 
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บริบทและพัฒนาการ :  
แรงตึงเครียดในการสร้างความเป็นพลเมือง และบริบทเฉพาะของ 3 จังหวัดชายแดนภาคใต้ 
 

หากพิจารณาในเชิงทฤษฎีแล้ว การสร้างความเป็นพลเมืองในประเทศแถบเอเชียเผชิญความตึงเครียดใน
ตัวอยู่แล้ว โดยเฉพาะลักษณะร่วมที่เกือบทุกประเทศ (ที่ได้รับการศึกษา ไม่ว่าจะเป็น จีน ไต้หวัน สิงคโปร์ ฮ่องกง 
มาเลเซีย และอินโดนีเซีย) มีร่วมกันคือ การสอนความเป็นพลเมืองนั้น ด าเนินการในแง่การสอนเชิง ศีลธรรมซึ่ง
ผูกพันกับบริบทเชิงวัฒนธรรมดั้งเดิมอย่างมาก11 ดังนั้น การสร้างความเป็นพลเมืองในรัฐต่าง ๆ ล้วนต้องเจอกับ
ความตึงเครียดในหลายมิติ อาทิ ในใต้หวัน มีทั้งในแง่ระหว่างปัจเจกบุคคลกับสังคม, เสรีภาพกับระเบียบ, ความ
หลากหลายกับความเป็นหนึ่งเดียว, สิทธิและความรับผิดชอบ, ความเป็นสากล(?) กับความเฉพาะเจาะจงทาง
วัฒนธรรม ฯลฯ12 หากผนวกรวมกับทฤษฎีว่าด้วยการสร้างความเป็นส่วนหนึ่งในฐานะเงื่อนไขส าคัญของการมีส่วน
ร่วมของพลเมืองโดยวางทาบไปกับกรณีศึกษาคือบริบทของสามจังหวัดชายแดนใต้ จะพบว่าความพยายามรักษา
ดุลยภาพของความเป็นส่วนหนึ่งให้เกิดขึ้นในระนาบต่าง ๆ (ระดับพื้นท่ี-รัฐ-โลก) ก่อให้เกิดแรงตึงเครียด (tension) 
ในทุกระนาบต่อตัวผู้แสดงทั้งหมด บ้างมาก/น้อยไม่เท่ากันขึ้นกับความส าเร็จในการเรียนการสอนความเป็น
พลเมืองในช่วงเวลาและในพื้นที่นั้น  

จากการส ารวจวรรณกรรม-ทฤษฎี-แบบสอบถาม รวมทั้งการสัมภาษณ์ (ในหมู่นักวิชาการ, ผู้สอน, และ
ผู้เรียน) มี ระนาบแห่งการปะทะในมิติต่าง ๆ ดังนี้ การท าความเข้าใจสิ่งเหล่านี้จะช่วยให้การเรียนการสอนวิชา
ความเป็นพลเมืองดียิ่งขึ้น  

มิติของชุมชนท้องถิ่น พ้ืนที่สามจังหวัดชายแดนใต้มีประวัติศาสตร์ รวมทั้งอัตลักษณ์ทางวัฒนธรรมที่
แตกต่างไปจากส่วนกลางของสังคมไทยโดยรวม หากกล่าวให้ตรงกว่าคือ ความแตกต่างของอัตลักษณ์/วัฒนธรรม
ซึ่งรัฐไม่สามารถกลืนกลายลงไปได้นี่เอง ท าให้เรื่องเล่าและประวัติศาสตร์ของมลายูปาตานี ยังคงอยู่ ต่างจากพ้ืนที่
อ่ืนในประเทศซึ่งกระบวนการกล่อมเกลา/กลืนกลายนั้นท าได้ดีกว่าจนผู้คนในพ้ืนที่ไม่ค่อยเหลือเรื่องเล่าให้สร้าง
ความเชื่อมโยงทางประวัติศาสตร์และวัฒนธรรมกับดินแดนของตนในอดีต  

ในแง่นี้ การปะทะของเรื่องเล่ามลายูปาตานีดารุสลามกับเรื่องเล่าแบบบราชาชาตินิยมสยามที่มีกรุงเทพ
เป็นศูนย์กลางอันมิอาจแบ่งแยกนั้น สะท้อนให้เห็นถึงความขัดแย้งระหว่างอัตลักษณ์ท้องถิ่นกับอัตลักษณ์แห่งชาติ  
เรื่องเล่าราชาชาตินิยมสยามที่เน้นความเป็นหนึ่งเดียวภายใต้สถาบันกษัตริย์และความเป็นไทยที่มีกรุงเทพเป็น
ศูนย์กลาง ได้สร้างความรู้สึกของการถูกครอบง าทางวัฒนธรรมให้กับประชาชนในพื้นท่ี 

                                                           
11 Wing Ong Lee, “Emerging Concepts of Citizenship in the Asian Context” in Citizenship Education in Asia and 
the Pacific: Concepts and Issues , W. O. Lee, David L. Grossman, Kerry J. Kennedy, Gregory P. Fairbrother (eds.) 
,(NewYork: Springer, 2004.): 25-35.  
12 Liu Meihui “A Society in Transition: The Paradigm Shift of Civic Education in Taiwan” in Citizenship Education 
in Asia and the Pacific:  Concepts and Issues, W.  O.  Lee, David L.  Grossman, Kerry J.  Kennedy, Gregory P. 
Fairbrother (eds.), (New York: Springer, 2004.): 97-117. 
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ความตึงเครียดนี้ไม่เพียงแต่เป็นเรื่องของการต่อสู้เพ่ืออ านาจทางการเมืองเท่านั้น แต่ยังเป็นการต่อสู้เพ่ือ
สิทธิในการก าหนดความหมายของพ้ืนที่ของตนเอง การที่รัฐไทยพยายามสร้างความเป็นหนึ่งเดียวผ่านการศึกษา 
สื่อมวลชน และนโยบายต่างๆ ได้สร้างความต้านทานจากชุมชนท้องถิ่นที่ต้องการรักษาเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรม
ของตนเอง สิ่งนี้ยังคงเป็นความตึงเครียดหลักอย่างหนึ่ง แม้ข้อมูลในการสัมภาษณ์จะพบว่าในหมู่คนรุ่นใหม่ปัจจุบัน
จะค่อนข้างคลี่คลายลงไปมากแล้วก็ตาม  

มิติชาติพันธุ์ในพ้ืนที่ ส าหรับพ้ืนที่จังหวัดชายแดนใต้ ชาวมลายูซึ่งเป็นคนส่วนใหญ่ในพ้ืนที่กลับกลายเป็น
ชนกลุ่มน้อยในบริบทของรัฐไทย ในขณะเดียวกัน พวก "ไทยพุธ" (โดยเฉพาะพวกที่มีอ านาจรัฐ) ซึ่งแม้จะเป็นคน
ส่วนน้อยในพ้ืนที่ แต่กลับส านึกราวกับเป็นเจ้าของพ้ืนที่ทั้งหมด ความตึงเครียดยิ่งซับซ้อนไปอีกขั้น หลังความ
รุนแรงเพ่ิมมากขึ้น รัฐไทยพยายามชดเชยและแก้ไขด้วยการเน้นนโยบายส่งเสริมกิจกรรม/โอกาสของชาวมลายู 
ภายใต้ค าขวัญ “พหุวัฒนธรรม” ทว่ามีเพียงวัฒนธรรมลายูเป็นศูนย์กลาง ความไม่สมดุลระหว่างชาวมลายูซึ่งเป็น
คนส่วนใหญ่  และเป็นเจ้าของพ้ืนที่ กับชาติพันธุ์อ่ืน (โดยเฉพาะพวก “ไทยพุทธ” ที่ถือตน) ยิ่งเร้าให้เกิดความ
เปราะบางในความสัมพันธ์  

ความตึงเครียดนี้สะท้อนผ่านการจัดกิจกรรมสาธารณะ ที่บ่อยครั้งสร้างกระแสโต้แย้งระหว่างกลุ่มชาติ
พันธุ์ต่าง ๆ ทั้งไทย จีน และมลายู เช่น การจัดงานประเพณี การจัดงานสังสรรค์ หากเป็นกิจกรรมที่พวกไทย หรือ
จีน จัดก็จะไม่ค่อยมีชาวมลายูเข้าร่วม (บ้างให้เหตุผลว่ามี “กิจกรรมที่ไม่เหมาะสม” ในงาน หรือความรู้สึกแบบ 
“ไม่ถูกต้อนรับ/ถูกมองแปลกๆ”) หรือไม่ก็กลับกัน นอกจากนี้ ความแตกกระจายของนโยบาย/หน่วยงานรัฐที่
บางครั้งส่งเสริมวัฒนธรรมพุทธ-ไทย เป็นหลัก ในพ้ืนที่สาธารณะก็สร้างการกระทบกระทั่งต่อชาวมลายูได้ เช่นกรณี
โรงเรียนอนุบาลปัตตานี ห้ามนักเรียนหญิงใส่ฮิญาบ13 

ความสัมพันธ์แบบนี้สร้างความตึงเครียดที่ซับซ้อน เพราะไม่เพียงแต่เป็นเรื่องของจ านวนประชากรเท่านั้น 
แต่เป็นเรื่องของอ านาจในการก าหนดกฎเกณฑ์ ค่านิยม และทิศทางการพัฒนาของสังคม ชาวมลายูส่วนหนึ่งจึงรู้สึก
ว่าตนเองถูกท าให้กลายเป็นคนแปลกหน้าในแผ่นดินของตนเอง ส่วนชาติพันธุ์อ่ืน ก็รู้สึกไม่เข้าใจ/ไม่เห็นใจ/ต่อต้าน 
ข้อเรียกร้องบางเรื่องของชาวมลายูเช่นเดียวกัน(เช่น การห้ามจัดคอนเสิร์ต) ทั้งหมดส่งผลต่อการสร้างความรู้สึก
เป็นส่วนหนึ่งต่อพ้ืนที่อย่างมาก  

                                                           
13 ในประเด็นนี้อาจเกี่ยวพันกับความเชื่อทางศาสนา ทว่าก่อนหน้าความขัดแย้งทางการเมืองระหว่างรัฐไทยกับกลุ่มก่อความไม่สงบ
ในจังหวัดชายแดนภาคใต้ การสวม/ไม่สวมฮิญาบ ไม่ถือเป็นเรื่องคอขาดบาดตาย หญิงอิสลามสามารถแสดงความเป็นมุสลิมที่
เคร่งครัดได้โดยไม่ต้องสวมฮิญาบ กล่าวคือจะสวมต่อเมื่อเธอรู้สึก “พร้อม” ทว่าความเปลี่ยนแปลงนี้เกิดขึ้นเพราะอิทธิพลชาตินิยม
มลายูมุสลิม ที่พยายามจะกลับสู่ “รากเหง้าความเป็นมุสลิม” (fundamentalism) โดยอิงต้นแบบจากกลุ่มประเทศอาหรับซึ่งมี
นักการศาสนาในพื้นที่ได้รับการศึกษาจากทางนั้น จากการสัมภาษณ์ผู้ ให้ข้อมูลกล่าวตรงกันว่า มลายูส่วนใหญ่จะไม่แยกระหว่าง
ชาติพันธุ์/ศาสนา กล่าวคือ “นายูคืออิสลาม” นั่นเอง พิจารณาข่าวโรงเรียนห้ามใส่ฮิญาบได้ที่ "ห้าม นร. “สวมฮิญาบ” รักษาพื้นที่
ชาวพุทธ หรือไม่เคารพมุสลิม?". BBC NEWS ไทย 15 มิถุนายน 2561. https://www.bbc.com/thai/thailand-44494889. 
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มิติศาสนาเป็นเรื่องในการเข้าใจความตึงเครียด นั่นเพราะอิสลามไม่เพียงแต่เป็นศรัทธาส่วนบุคคลของชาว
มลายูและชาติพันธุ์อ่ืน แต่ยังเป็นธงน าของการด ารงชีพและเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรม อิสลามในบริบทนี้จึงมี
บทบาทแฝงในเชิงการเมืองและสังคม การส่งเสริมค่านิยมตามหลักการแบบเสรีนิยม-ประชาธิปไตยนั้น เผชิญ
ข้อจ ากัดบางอย่างที่หลายครั้งหมิ่นเหม่กับการขัดหลักศาสนา หรืออย่างน้อยจ าต้องหาวิธีการประนีประนอมกับ
หลักศาสนาอิสลามเพ่ือให้สามารถบรรลุเป้าหมายของการเรียนการสอนเรื่องเหล่านั้นได้  

ทั้งนี้ ค่านิยมพลเมืองแบบเสรีประชาธิปไตยที่รัฐไทยมุ่งรณรงค์  ไม่ว่าจะเป็นเรื่องการเน้นเสรีภาพส่วน
บุคคล การเน้นความเสมอภาคทางเพศ/การยอมรับในความแตกต่างหลากหลายทางเพศ การเน้นความเท่าเทียม
กันระหว่างมนุษย์หรือเพศ รวมไปถึงนัยของการแยกศาสนาออกจากรัฐ เหล่านี้ไม่ลงรอยกับค่านิยมอิสลามที่เน้น
ความส าคัญของชุมชน การปฏิบัติตามหลักศาสนาในชีวิตประจ าวัน และบทบาทของศาสนาในการก ากับการมีชีวิต
ในสังคม 

นัยส าคัญอย่างหนึ่งของมิติแห่งการปะทะความตึงเครียดเหล่านี้แสดงว่ายังคงมีปริมณฑลส าคัญ ซึ่งความ
แตกต่างหลากหลาย ไม่ว่าจะเป็นในเชิงอัตลักษณ์ ความเชื่อ เรื่องเล่าของตัวตนแห่งอดีต ขบซ้อน (disjuncture) 
ไม่สามารถลงรอยหรือประนีประนอมกันได้ ความตึงเครียดเหล่านี้รอการส ารวจ/ท าความเข้าใจ และพิจารณาเพ่ือ
มองหาเงื่อนไขหรือติดตามตัวอย่างของสภาวะที่จะท าให้สิ่งเหล่านั้นคลี่คลายได้ ซึ่งนั่นเป็นหน้าที่อันส าคัญของงาน
วิชาการท่ีแสวงหาสันติภาพให้แก่พ้ืนที่จังหวัดชายแดนใต้    

ผลการส ารวจ : การปะทะ/ปรับแปร ประนีประนอมของตัวแสดงในพื้นที่ “เงียบ” “ข้าม” “ปรับ”   
 

ในการส ารวจ ผู้เขียนเก็บข้อมูลด้วยวิธีการวิจัยแบบผสมผสาน (Mixed Methods Research) เพ่ือให้ได้
ข้อมูลทั้งในเชิงคุณภาพและปริมาณ ส าหรับการเก็บข้อมูลเชิงคุณภาพ ผู้เขียนสัมภาษณ์เชิงลึก/และจัดสนทนากลุ่ม
เฉพาะ (focus groups) รวมผู้ให้ข้อมูลหลักจากกระบวนการดังกล่าวทั้งสิ้น 15 คน แบ่งเป็น ชาย 4 คน (พุทธ 2 
คน) หญิง 7 คน (พุทธ 2 คน เปลี่ยนศาสนา 1 คน) LGBTQ+ 4 คน เพ่ือส ารวจมุมมอง ประสบการณ์ และความ
คิดเห็นในประเด็นในการเรียน รวมทั้ง ความรู้สึกผูกพันกับพ้ืนที่ปัตตานีและจังหวัดชายแดนใต้ ภายใต้สมมติฐานว่า
ยิ่งการเรียนการสอนความเป็นพลเมืองประสบความส าเร็จมากเท่าไร ความรู้สึกเป็นส่วนหนึ่งของพ้ืนที่จะถูกแสดง
ออกมามากขึ้นเท่านั้น  

ส่วนการเก็บข้อมูลเชิงปริมาณ ได้รับความร่วมมือจากนักศึกษาชั้นปีที่ 1 ในรายวิชา ความเป็นพลเมือง ใน
ฐานะกลุ่มตัวอย่างจ านวน 308 คน จากคณะต่างๆ ดังตารางสรุปนี้ 

 
ตารางที่ 1 แสดงจ านวนผู้ตอบแบบสอบถามจ าแนกตามคณะ 

คณะ จ านวน (คน) ร้อยละ 
รัฐศาสตร์ 208 67.5 
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วิทยาศาสตร์และเทคโนโลยี 48 15.6 
วิทยาการอิสลาม 20 6.5 
มนุษยศาสตร์และสังคมศาสตร์ (คละสาขาวิชา) 20 6.5 
วิทยาการสื่อสาร 12 3.9 
รวม 308 100.0 

 
แรงเสียดทานในพ้ืนที่กายภาพ: รู้หลบเป็นปีก รู้หลีกเป็นหาง   

คนสามกลุ่มที่ผ่านการเก็บข้อมูลได้แก่ กลุ่มผู้เรียน, กลุ่มผู้สอน, และกลุ่มนักพัฒนาเอกชนผู้ท ากิจกรรม
ส่งเสริมความเป็นพลเมือง ได้ข้อมูลเกี่ยวกับประเด็นนี้ที่น่าสนใจต่อประเด็นนี้ กล่าวคือ ผู้เรียนส่วนใหญ่เคยผ่าน
การเรียนในเนื้อหารายวิชาหน้าที่พลเมืองจากระดับประถม-มัธยม ทั้งในระบบโรงเรียนสายสามัญและโรงเรียนสาย
ศาสนา จากค าตอบของแบบสอบถาม(และการสัมภาษณ์ในภายหลัง) แสดงให้เห็นว่า ผู้เรียนได้รับความรู้เกี่ยวกับ
รัฐรวมถึงความคาดหวังของรัฐไทยที่ต้องการให้เคารพในสถาบันหลักของชาติ รวมถึงได้รับความรู้เกี่ยวกับความ
รุนแรงของพ้ืนที่ สาเหตุ และค าบอกเล่าเกี่ยวกับอดีตของพ้ืนที่เช่นกัน  

 
รูปที่ 3 ภาพผลการส ารวจความคิดเห็น 

อย่างไรก็ตาม ระดับของความผูกพันที่มีต่อเรื่องเล่าเหล่านั้น ต่างกันไปตามแต่สถานศึกษาที่ได้เรียนมา 
กล่าวคือ ส าหรับนักเรียนที่จบจากสถานศึกษาบางแห่ง (มีราว 2 แห่งจากค าสัมภาษณ์) จะมีความคิดเชิงมลายูนิยม
มากกว่าสถานศึกษาอ่ืน ๆ และจะรู้สึกว่าการเรียนการสอนแบบที่เล่าอดีตแบบราชาชาตินิยมนั้นขัดฝืนต่อความรับรู้
ของตน กระนั้น การแสดงออกถึงความเชื่อไม่ใช่สิ่งที่สามารถท าได้อย่างเสรีในสถานการณ์เช่นนี้ ส่วนนักศึกษาที่
เรียนจบจากโรงเรียนสายสามัญ ทั้งท่ีเป็นพุทธและมุสลิม กล่าวตรงกันว่า พวกเขารู้ว่า “ควรปฏิบัติตัว” อย่างไร แม้
ในใจไม่ได้ซาบซึ้งกับเรื่องเล่าแบบชาติพันธุ์ไทยภาคกลาง (วัด วัง พระราชา ฯลฯ) แต่หากจ าเป็นต้อง “แสดงออก” 
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พวกเขารู้ว่าอะไรควรไม่ควร ดังนั้น “ความรู้สึกภายใน” จึงอาจต้องเงียบไว้จะดีที่สุด เพราะไม่อยากเป็นคน “มี
ปัญหา” (สัมภาษณ์นักศึกษา 7 คน 29 กันยายน 2568)    

อาการ “เงียบ” นี้เกิดขึ้นใน หมู่ผู้สอนและผู้จัดกิจกรรมเช่นเดียวกัน นักกิจกรรมใช้ค าว่า “เลี่ยงบาลี” 
แหล่งข้อมูลที่เป็นนักกิจกรรมกล่าวว่า มีบางครั้งที่ลงพื้นที่ในบริเวณ 3 จังหวัด ในช่วงที่สถานการณ์ยังไม่สงบจะพบ
ความตึงเครียด เพราะเขาเชื่อว่าปัตตานีโดนแย่งมา (สัมภาษณ์นักกิจกรรม A วันที่ 23 กันยายน 68) ส าหรับการ
จัดกิจกรรมส่งเสริมความเป็นพลเมืองแก่เยาวชนนั้น 

“เราไม่สามารถพูดได้เลยในคลาสของเราว่าเราเป็นคนไทยนะ เราต้องสร้างสังคมที่ดี เราไม่สามารถพูดค า
ว่าเราเป็นคนมลายู เราอย่าท าให้คนที่มาจากรัฐไทยกระท าเรา ตนไม่สามารถพูดค าพวกนี้ได้ และมันไม่ได้เป็นสิ่งที่ 
mention ในโครงการ เพราะโครงการของเราต้องการที่จะพัฒนาเด็กพัฒนาชุมชน แต่ไม่ต้องให้เด็กรักชาตินิยมใด 
ๆ ทั้งสิ้น แต่สิ่งที่เราท าได้คือช่วยให้เขาเป็นคนดี..ตอนที่เราลงไปเหมือน ตนอยู่จุดสว่าง ไม่รู้ว่าใครบ้างที่เผ้าดูเราอยู่ 
จะฝั่งโน้นหรือฝั่งนี้” 

นั่นเพราะว่าการสนับสนุนหรือวิพากษ์ในประเด็นเรื่องเล่าแบบอดีตนั้นจะท าให้เป้าหมายของความ
พยายามส่งเสริมการมีส่วนร่วมและการพัฒนาที่ลงมือท าโดยชุมชนจะต้องเสียไป  ดังที่แหล่งข้อมูลคนเดิมกล่าวว่า 

“พอมาท างานในโรงเรียนสังกัดรัฐ เราก็รู้สึกดีตรงที่เราพยายามพิสูจน์อยู่ในจุดสว่างให้มากท่ีสุด ให้ทั้งสอง
ฝ่ายได้เห็นว่าเราไม่ได้เป็นคนของใคร เรามาท างานตรงนี้เพ่ือที่จะมาสอนเด็กและเด็กที่เราสอน เราแค่สอนให้เขา
ท าโปรเจ็ค สอนให้เขาวางแผนชีวิต สอนให้เขารู้จักการศึกษา ไม่ได้สอนให้เขาชาตินิยมใด ๆ”   

 ในความเห็นของนักกิจกรรมทางสังคมอีกคนหนึ่ง ผู้ให้ข้อมูลได้กล่าวไว้ว่า สภาพของการเคลื่อนไหวมลายู
ปาตานี ซบเซาลงอย่างมากหลังจากการรัฐประหาร 2557 ที่รัฐบาลทหารเข้าแทรกแซงภาคประชาสังคมชายแดน
ใต้ ด้วยการทั้งจับกุม ปราบปราม และคุกคาม(ด้วยการปรับทัศนคติ) รวมทั้งการจัดตั้งองค์กร NGOs ของตนเข้ามา
แข่งขัน พร้อมกับตัด/ควบคุมงบประมาณสนับสนุน รวมถึงจัดสรรทุนให้แก่เฉพาะองค์กรในสังกัดเท่านั้น (สัมภาษณ์
อดีตผู้สอน นักกิจกรรม B วันที่ 26 กันยายน 2568)  

ในขณะที่อีกด้านหนึ่ง ข้อมูลจากการสัมภาษณ์นักศึกษาพบว่าในช่วงหลัง รัฐไทยผ่อนคลายการบีบบังคับ
ในแง่ของภาษาและการแสดงออกอย่างอ่ืน และเป็นอีกปัจจัยหนึ่งที่พวกเขาไม่รู้สึกอึดอัดมากนัก (สัมภาษณ์
นักศึกษา 7 คน 29 กันยายน 68) สิ่งนี้สอดรับไปกับผลการส ารวจความคิดเห็น ที่นักศึกษาหลายคนรู้สึกว่าอัต
ลักษณ์ทางภาษาของพวกเขาไม่ได้ถูกปิดกั้น และพวกเขาจ านวนหนึ่งไม่มีปัญหามากนักกับ “ความเป็นไทย” (ดัง
รูปที่ 4-6 ภาพผลการส ารวจความคิดเห็น) 
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จากการสัมภาษณ์ในประเด็นนี้ จะพบว่านักศึกษานิยามตนว่าเป็นส่วนหนึ่งของสังคมและปรารถนาจะอยู่

ร่วม (ไม่มีท่าทีอยากแบ่งแยกออกไปอยู่เป็นชุมชนต่างหาก) ในความเชื่อว่า พวกเขามีที่ ทางและสามารถรักษาอัต
ลักษณ์ทั้งสองอย่างไว้พร้อมกันได้ “มีความเป็นไทย” และ “มีความเป็นมลายูมุสลิม” ไปพร้อมกันนี่อาจเป็นตัวชี้วัด
หนึ่งของความส าเร็จของรัฐในการประสานกันระหว่างความเฉพาะเจาะจงของพ้ืนที่กับลักษณะความเป็นชาติ
โดยรวม  

ความเป็นไทยในฐานะอัตลักษณ์ของรัฐ กับความเป็นมลายูมุสลิมในฐานะอัตลักษณ์ท้องถิ่น ไม่ใช่สิ่งที่
ขัดแย้งกัน เพราะพวกเขาปรับตัวเข้ากับเรื่องเล่าแห่งอดีตแบบฉบับทางการของรัฐได้ (อาจเกิดภายหลังการกดดัน
จากรัฐบาลทหาร) โดยมีความเป็นมลายูนิยมน้อยลง ส่วนหนึ่งเพราะไม่ต้องการ “มีปัญหา” และต้องการที่จะมอง
หาประเด็นอื่น ๆ ที่ส าคัญกว่าคือ ปากท้อง งานการ หรือชีวิตที่ดีข้ึน  

(หลังการรัฐประหาร ปี 57) “กลุ่มที่สามารถเคลื่อนไหวได้ ต้องไม่แหลมมากกว่านั้น บรรยากาศมันเลย
เป็นแบบนี้ อันนี้คือบรรยากาศของประชาสังคม มันส่งผลเหมือนกันกับบรรยากาศทางวิชาการรวมถึงบรรยากาศ 
ของนักศึกษา ตนมองว่าหลังจากช่วงเวลานั้นผ่านมา กลุ่ม PerMAS ก็ล่มสลาย (และ) มันไม่มีการจัดตั้งองค์การ
อะไรที่เป็นองค์การนักศึกษาที่เข้มแข็งขึ้นมามีปากมีเสียงในกรณีต่าง ๆ อีก รวมถึความเปลี่ยนแปลงไปของยุคสมัย
ด้วย การเข้ามาของเทคโนโลยีการสื่อสาร การเข้ามาของยุคเศรษฐกิจอันใหม่ที่มันมีความยากล าบากและท้าทาย
มากขึ้น ส าหรับวัยรุ่นส าหรับเด็กมหาวิทยาลัยในพื้นที่ ว่าเขาต้องดิ้นรนเพ่ือปากท้องก่อนเรื่องอ่ืนๆ ก่อนความเป็น
มลายู/อัตลักษณ์อะไรพวกนี้”( สัมภาษณ์อดีตผู้สอนและนักกิจกรรม B 26 กันยายน 2568) 

โดยจากผลการส ารวจความเห็นและการสัมภาษณ์ พบว่าในช่วงหลัง รัฐไทยก็ผ่อนคลายการบีบบังคับในแง่
ของภาษาและการแสดงออกอย่างอ่ืน และเป็นอีกปัจจัยหนึ่งที่พวกเขาไม่รู้สึกอึดอัดมากนัก อย่างไรก็ดี แม้พวกเขา
ส่วนใหญ่ไม่ได้อยากแบ่งแยกดินแดน แต่ก็ไม่อยากเป็น “ไทย” ไปพร้อม ๆ กัน ข้อมูลนี้ค่อนข้างสอดรับกับงานวิจัย
ก่อนหน้าที่พบว่า เยาวชนในเมืองมักจะมีความรู้สึกร่วมของส านึกความเป็นมลายูปาตานี น้อยกว่า เยาวชนนอก
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เมือง และเยาวชนในเมืองอาจมอง "ขบวนการ" ว่าเป็น "ขบวนการก่อการร้าย" ในขณะที่เยาวชนนอกเมืองอาจ
เรียกว่า "ยูแว (นักสู้)" ซึ่งแสดงให้เห็นถึงความแตกต่างของการให้เกียรติและมุมมองทางการเมือง14 (ดังรูปที่ 7 ภาพ
ผลการส ารวจความคิดเห็น) 

 
แรงเสียดทานในความเป็นคนส่วนมาก/ส่วนน้อย มลายูมุสลิมเก่า vs มลายูมุสลิมใหม่ 

แรงเสียดทางระหว่างชาติพันธุ์ต่าง ๆ ที่ต่างนิยามตนเองในฐานะ “เจ้าของ” พ้ืนที่ปัตตานีนั้น มีให้เห็นเป็น
ปกติในช่วงเวลาที่ผ่านมา เช่น ชาวพุทธในพ้ืนที่  'ไทยพ้ืนที่รักสันติ' เรียกร้องให้ม.อ.ปัตตานีด าเนินการกับกลุ่ม
นักศึกษามลายูมุสลิม 'PerMAS' และองค์กรภาคประชาสังคม 'คปส.' หรือคนกลุ่มเดียวกันนี้ที่เรียกร้องการห้ามใส่
ฮิญาบในโรงเรียนอนุบาลปัตตานี15 อย่างไรก็ตามในช่วงหลังมานี้พบกรณีความขัดแย้งระหว่างชาติพันธุ์หลักน้อยลง
มาก  

ส่วนที่น่าสนใจคือ ความตึงเครียดระหว่างชาติพันธุ์กับศาสนา กล่าวคือ ผู้ให้ข้อมูลจากการสัมภาษณ์เกือบ
ทุกคนกล่าวตรงกันว่า ความเป็นมลายูกับความเป็นมุสลิมจะไม่ถูกแยกออกจากกัน และการแสดงออกถึงความเป็น
มลายู(มุสลิม) จะพบว่ามีการใช้หลักการอิสลามเพ่ือรองรับอัตลักษณ์มลายู และบางครั้งอาจมีข้อถกเถียงหรือไม่ลง

                                                           
14จากการสมัภาษณ์นักศึกษาจากพ้ืนท่ีสีแดง (ต. ตาเนาะปูเตะ๊ อ.บันนังสตา จ.ยะลา) กล่าวว่าเขาถูกสอนเมื่อวัยเด็กว่าการฆ่าคน
พุทธนั้นเป็นการบ าเพ็ญที่พึงกระท า สิ่งน้ีสอดรับกับงานศึกษาของ ภกัดิ์กลม ท่ีสนใจความรับรู้และอัตลักษณ์มลายมูุสลิมในพ้ืนท่ี
ชนบท/เทียบกับพ้ืนท่ีเมือง โปรดด ู มูฮ าหมดั. ดือราแม, "ภักดิ์กมล ศิริวัฒน์: บทบาทวาทกรรมชาตินยิม พลังความทรงจ าและ
ความรูส้ึกร่วมเป็นเหยื่อผ่านเยาวชนปาตานี/ชายแดนใต้." โรงเรียนนกัข่าวชายแดนใต้ (DSJ), 11 พฤศจิกายน 2559. 
https://prachatai.com/journal/2016/11/68777. 
15 "กลุ่มคนพุทธสามจังหวัดใต้แสดงพลังต้านกลุ่ม นศ.มุสลิม." Voice Online, 24 กันยายน 2561. 
https://voicetv.co.th/read/SkBm6XLYX. 
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รอยในการตีความหลักศาสนาที่ฝ่ายหนึ่งตีความแบบอิงกับชาติพันธุ์ ทั้งในเรื่องประเพณี เช่น การจัดงานเฉลิมฉลอง
วันคล้ายวันเกิดของท่านศาสดามุฮัมมัด (ซ.ล.) (เมาลิด) หรือกระท่ังหลักการประกาศวันฮารีรายอที่ต่างกัน 

จากการสัมภาษณ์กลุ่มนักศึกษา ในรอบ 2-3 ปีที่ผ่านมา พบบางครั้งที่อัตลักษณ์มลายูนิยม สร้างความอึด
อัดให้กับผู้ที่ต้องรับผิดชอบในการจัดกิจกรรมของนักศึกษา เช่น กรณี การวิจารณ์การจัดคอนเสิร์ตในกิจกรรมรับ
น้องมหาวิทยาลัยภายใต้แฮชแท็ก “จบแล้วม.อ.ปัตฯ” ที่น าไปสู่การวิพากษ์กันอย่างกว้างขวางในหมู่นักศึกษาชั้นปี
ที่ 116 หรือการห้ามจัดงานเสวนาเกี่ยวกับสิทธิมนุษย์ชนและสิทธิของผู้ให้บริการทางเพศ (sex worker) เพราะพวก
เขามองว่าเป็นเรื่องไม่ควรพูดในพ้ืนที่มลายูปาตานี (โดยอ้างหลักศาสนาว่าท าให้เกิดความเสื่อมเสีย และส่งเสริม
การค้าประเวณี)   

ส าหรับข้อมูลที่ได้จากการสัมภาษณ์ผู้สอน ในประเด็นนี้ บางครั้งผู้ให้สัมภาษณ์เลือกจะ “ข้าม” เรื่องที่
ขัดแย้ง โดยมุ่งหาโครงการที่จะนับรวมทุกคน ๆ ไว้ได้ทุกชาติพันธุ์ เช่น การพัฒนาเมืองมโนทัศน์เมืองที่นับรวม 
“เมืองของทุกคน” (inclusive cities) แนวคิดนี้เป็นส่วนหนึ่งในโครงการ MIDL For Inclusive Cities สร้างเมือง
ของทุกคน ซึ่งจัดโดยเครือข่ายการสร้างความเป็นพลเมืองกระแสวิพากษ์ที่เติบโตหลัง 255717 

ส าหรับปัตตานีได้เคยจัดโครงการ “ปัตตานีเมืองใจกว้าง” ขึ้นในปี 2561 และเป็นการสร้างความเป็น
พลเมืองในแง่ของการเชื่อมโยงให้นักศึกษาเป็นส่วนหนึ่งกับพ้ืนที่/ชุมชน/เมืองที่ตนอยู่อาศัย และฝึกฝนทักษะทาง
วัฒนธรรมในการอยู่ร่วมกัน 

                                                           
16 เหตุการณ์นี้เกิดขึ้นในงานวันรับน้องใหม่ ของนักศึกษาช้ันปีที่ 1 ปีการศึกษา 2568 โดยหลังจบกิจกรรมมีการจัดคอนเสิร์ต ขึ้น 
และในงานนั้น มีผู้ถ่ายวิดีโอปรากฏภาพนักศึกษามุสลิมมะก าลังกระโดดโลดเต้นอย่างร่าเริง พร้อมติดแฮ็ชแท็ก “จบแล้วมอ.ปัตฯ” 
ที่สื่อนัยว่าปล่อยให้เกิดพฤติกรรมอันเสื่อมเสีย ไม่ดีไม่งามเกิดขึ้นในพื้นที่ตน หลังจากการเผยแพร่สิ่งนี้ใน TikTok ท าให้เกิดการ
วิจารณ์ทั้งที่เห็นด้วยและเห็นต่าง บ้างก็ว่าเป็นเรื่องไม่เหมาะสม บ้างก็ว่าที่จริงแล้วนักศึกษามุสลิมถูกบังคับให้เข้าร่วมกิจกรรมที่ไม่ดี 
บ้างก็ว่าไม่มีการบังคับเพราะตัวของเขาและเพื่อนได้ออกไปรอที่อื่นตอนกิจกรรมเริ่ม บ้างก็กล่าวว่า พื้นที่มหาวิทยาลัยมีนักศึกษา
จากหลากหลายศาสนา/ชาติพันธ์ุการจ ากัดสิทธิในการจัดงาน หรือเลือกจัดงานเฉพาะที่นักศึกษามลายูมุสลิมเห็นสมควรเท่าน้ันเป็น
สิ่งที่ลิดรอนสิทธิพวกเขาเช่นกัน ฯลฯ  
17 เครือข่ายนี้มี ศูนย์ประสานงานเครือข่ายการศึกษาเพื่อสร้างพลเมืองในระบอบประชาธิปไตย (Thai Civic Education Center -
TCE) สถาบันสื่อเด็กและเยาวชน (สสย.) มลูนิธิฟรดีริค เอแบร์ท ส านักงานกองทุนสนับสนุนการสร้างเสริมสุขภาพ (สสส.) และภาคี
เครือข่ายร่วมขับเคลื่อน ด าเนินการสรา้งพลเมืองในวาระ “เมืองส าหรับทุกคน” ในช่วงปลายปี 2561  
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รูปที่ 8 ภาพตัวอย่างการจัดกิจกรรมเสริมสร้างความเป็นพลเมือง 

ที่มา: https://www.youtube.com/watch?v=N9z6Thw3-cU&t=8s 

 อย่างไรก็ดี หากความเป็นพลเมืองมีหน้าที่เพ่ือท าให้ผู้คนเข้าใจถึงหลักการในการอยู่ร่วมกัน (และ
ความสัมพันธ์ระหว่างประชาชนต่อรัฐ) ปัจจุบันยังคงเป็นที่ถกเถียงกันว่าข้อควรปฏิบัติในฐานะค่านิยมสาธารณะ 
ควรเป็นอย่างไร และใครบ้างที่มีส่วนก าหนด การประนีประนอมด้วยการ “เงียบ” หรือ “ข้าม” เรื่องเหล่านี้ไป ยัง
ไม่ใช่การแก้ปัญหา กลับกัน การมีพ้ืนที่ปลอดภัยให้สนทนาร่วมกันอย่างสันติ ว่าพ้ืนที่แห่งนี้ควรมีค่านิยมอย่ างไร 
อาจเป็นทางออกของความตึงเครียดที่ถาวรมากกว่า   

 

แรงเสียดทานระหว่างการเชิดชูคุณค่า “สากล” vs คุณค่าสาธารณะที่ยึดมั่นกับพ้ืนที่ 

การเผชิญหน้าระหว่างคุณค่าเสรีนิยมสมัยใหม่กับคุณค่าอิสลามดั้งเดิมในพ้ืนที่ปาตานีสะท้อนความตึง
เครียดทางวัฒนธรรมที่ซับซ้อน โดยเฉพาะในประเด็นความเท่าเทียมระหว่างเพศและความหลากหลายทางเพศ
สภาวะ ซึ่งเป็นหนึ่งหัวใจส าคัญของแนวคิดสิทธิมนุษยชนสมัยใหม่ ทว่าสิ่งนั้นกลับขัดแย้งกับหลักค าสอนอิสลามที่
ยึดมั่นในโครงสร้างครอบครัวและบทบาททางเพศตามค าสอน ความตึงเครียดนี้ส่งผลกระทบต่อการเรียนการสอน
วิชาพลเมือง ตลอดจนการด ารงอยู่ของตัวตนเพ่ือสร้างความเป็นส่วนหนึ่งต่อ ผู้คนในพ้ืนที่  การต่อรอง/
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ประนีประนอมมีหลากหลายทั้งในมุมของผู้สอน และในมุมของผู้เรียน ซึ่งมากไปกว่าแค่เรื่องของการเรียนรู้ในห้อง
แต่ยังหมายถึงชีวิตประจ าวันที่ต้องเผชิญหน้ากับค่านิยมหลักของสังคมในพ้ืนที่นั้น  

ส าหรับนักศึกษา การสอนความเป็นพลเมืองในประเด็นที่เกี่ยวข้องกับหลักการ “สากล” โดยเฉพาะ
ประเด็นทางเพศสภาวะเผชิญกับความ “เงียบ” กล่าวคือ เมื่อมีการเรียนการสอนในเรื่องเหล่านี้ นักศึกษามุสลิม
จ านวนมากจะไม่แสดงความคิดเห็นว่าตนสนับสนุนหรือต่อต้านหลักความเท่าเทียม จะมีเพียงนักศึกษาหญิงพุทธ
บางกลุ่มเท่านั้นที่แสดงออกว่าส่งเสริมความเท่าเทียม/และความหลากหลายทางเพศ ในนามของมิตรภาพ ส าหรับ
นักศึกษาหญิงมุสลิมกลุ่มใหญ่ อาการ “ไม่แสดงออก” เป็นท่าทีหลัก พวกเธอให้เหตุผลกับเรื่องนี้ว่า  

“เราไม่สามารถสนับสนุน หรือส่งเสริมกับสิ่งที่รู้ว่าผิดอยู่แล้วได้ แต่ตนก็สามารถอยู่ร่วมกับคนที่มีเพศภาวะ
เช่นนี้ได้ แต่ก็ไม่ได้สนับสนุน แม้จะมีบางครั้งที่เผลอชมไปบ้าง เช่น วันนี้แต่งตัวสวยจัง แต่พอรู้ตัวก็ตอบัส ใน
ภายหลังและคิดว่าการท าสิ่งนี้(ชม)ไม่ได้เป็นบาปร้ายแรง” (สัมภาษณ์กลุ่มนักศกึษา 7 คน 29 ก.ย. 68) 

ส าหรับนักศึกษาที่เป็น LGBTQ+ มีบางครั้งที่แสดงออกท่าทีสนับสนุน แต่หากนับสัดส่วนแล้วจะพบน้อย 
อย่างไรก็ดี พวกเขาทั้งหมดไม่ได้พยายามปิดบังอัตลักษณ์ทางเพศของตน แม้ทราบดีว่าสังคมแบบมลายูมุสลิมอาจ
ไม่ได้เปิดรับมากนัก ส าหรับบางรายที่เปิดเผยแบบโจ่งแจ้ง (แต่งกายตรงข้ามกับเพศสภาพ) จะหาวิธี “ชดเชย” กับ
สิ่งนี้แทน  

นักศึกษาที่เปิดเผยแบบโจ่งแจ้งรายหนึ่ง ให้สัมภาษณ์ว่า ตนทราบดีว่าที่ตนเป็นและสิ่งที่ตนท านั้นผิด
ในทางศาสนา ขัดกับหลักค าสอนและการเป็นมุสลิมที่ดี พ่อแม่ของตนเคยพยายามจัดการเรื่องนี้ด้วยการให้เ ข้า
เรียนในโรงเรียนที่เชื่อว่าเข้มข้นและสามารถ “รักษา” ให้ตนหายได้ ทว่าเมื่อพบกับสภาวะโรคระบาดของโควิดท า
ให้ต้องกลับมาอยู่ที่บ้านและย้ายมาโรงเรียนที่เข้มข้นน้อยกว่าเป็นโรงเรียนเอกชนสอนศาสนาแบบสามัญ ที่นั่นตน
ได้พบว่ามีคนที่เป็นเหมือนกันกับตนจ านวนหนึ่ง และมีครู(LGBTQ+) ที่คอยช่วยเหลือพวกตน แม้ว่าจะมีครูบางคน
ที่ขัดแย้งกับตนโดยเปิดเผย (เช่น ไม่ยอมให้สอบวิชาอาหรับที่ต้องสอบอ่าน และท่องจ า หรือหาเรื่องลงโทษตนใน
บางโอกาส) แต่ตนกับเพ่ือน ก็พยายามท าให้ดีที่สุด สอบกับคนนี้ไม่ได้ก็ต้องไปหาคนอ่ืนมาสอบให้  

ที่ส าคัญ ส าหรับตนแล้วการพยายามเรียนศาสนาให้ได้ดีที่สุดเป็นเป้าหมายส าคัญที่ท าให้ผู้คนยอมรับตนได้
บ้าง ด้วยเหตุที่ตนมีปู่เป็นผู้น าศาสนาของมัสยิดที่คอยสอนกีตาบ อัลกุรอ่าน ตนจึงต้องการพิสูจน์ตัวเองในด้านนี้ 
ความพยายามของตนนั้นส าเร็จ จนสามารถจบในชั้นซานาวีย์ที่ 10 ได้ เหตุการณ์หนึ่งที่ตนประทับใจมากคือ เมื่อมี
ผู้เสียชีวิตที่ตามประเพณีต้องให้บุตรชายเป็นคนน าดุอาร์และอ่านยาซีน เพ่ืออุทิศแก่ผู้เสียชีวิตปรากฏว่าบุตรของ
เขาไม่สามารถท าได้ ต้องพ่ึงพาตนให้ไปน าพิธีให้ สิ่งนี้แสดงให้เห็นว่าตนได้รับการยอมรับอย่างน้อยก็ในครอบครัว
ตนเอง(ที่อุตส่าห์โทรศัพท์มาตามตัวกลับไปท าพิธี) เพราะแม้จะยืนยันในเพศสภาวะเช่นนี้แต่ก็ไม่ได้ท าความเสื่อม
เสียหรือบกพร่องทางศาสนา ส าหรับผู้เขียน กระบวนการสร้างตัวตนในฐานะผู้มีความรู้ทางศาสนานี่เองเป็น การ 
“ชดเชย” ที่น่าสนใจ (สัมภาษณ์นักศึกษา 2 คน 1 กันยายน 2568)   
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อย่างไรก็ตาม นักศึกษาท่านนี้ยอมรับว่าสิ่งที่ตนก าลังเป็น/ท านั้น ผิดในหลักศาสนา และยังหวังในใจว่าอีกสักพัก
หรือสักวันหนึ่งตนเองเดินกลับสู่เส้นทางที่ควร (หาก) “อัลเลาะห์ได้เปิดใจ ให้กลับสู่เพศสภาพเดิมก็พร้อมน้อมรับ
ตรงนี้ เพราะสิ่งที่ตัวเองได้กระท าอยู่ก็รู้ดีว่าสิ่งไม่ถูก เป็นสิ่งผิด” ทว่าปัจจุบันสิ่งนั้นยังมาไม่ถึง  

ส าหรับอาจารย์ที่เป็นมุสลิม และยึดมั่นในแนวทางศาสนา ก็เห็นพ้องในท านองเดียวกัน กล่าวคือพยายาม
หาแง่มุมการตีความศาสนาในแง่ที่เปิดกว้างต่อความแตกต่างหลากหลาย ว่าหากกลับสู่แนวทางก็จะท าให้เขา
กลับมาสู่อ้อมกอดของพระผู้เป็นเจ้า แม้เขาจะเผชิญแรงต้านจากนักศึกษาบางคนที่กล่าวหาว่าเขาไม่มีสิทธิสอน
เพราะไม่ใช่คนเรียนทางศาสนา18 

  

                                                           
18 อาจารย์ท่านนี้ยึดมั่นในแนวทางการสร้างพลเมือง 3 แบบ ของ Westheimer และ Kahne ได้แก่ (1)พลเมืองที่มีความรับผิดชอบ
ต่อตนเอง (Personally Responsible Citizen): เน้นการเป็นคนดี มีคุณธรรม เคารพกฎหมาย (2) พลเมืองแบบมีส่วนร่วม 
(Participatory Citizen): เน้นการมีส่วนร่วมในกิจกรรมทางสังคมและการเมืองผ่านกลไกท่ีมีอยู่ (3) พลเมืองที่มุ่งเน้นความยุติธรรม 
(Justice-Oriented Citizen): เน้นการวิพากษ์โครงสร้างที่ไม่เป็นธรรมและแสวงหาแนวทางการเปลี่ยนแปลงเชิงระบบ 
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รูปที่ 9-10 ภาพแสดงการปรับใช้หลักการทางศาสนาอิสลามใหเ้ข้ากับบริบทของพื้นที่ปัตตานี 

ที่มา: ค าบรรยายประกอบเรื่อง ““Love-Live-Life-Learn” :A Faith-Integrated Model for Global Citizenship Education 
in Muslim Minority Contexts of Thailand’s Deep South” ผลิตโดย ผศ.ดร.ซัมซู สาอุ วิทยาลัยอิสลามศึกษา 

มหาวิทยาลยัสงขลานครินทร์ วิทยาเขตปัตตาน ี

ส าหรับอาจารย์ในศาสนาอ่ืนพบว่ามีความแตกต่างอย่างมากกล่าวคือ ผู้สอนที่เปลี่ยนมานับถือศาสนา
อิสลามได้กล่าวว่า ตนเชื่อในหลักสิทธิมนุษยชนซึ่งใหญ่กว่าหลักการทางศาสนา เพราะถือมนุษย์เป็นเกณฑ์ ตนเคย
พยายามสอนนักศึกษาว่าเอาเข้าจริงหลักการทางศาสนาอิสลามก็เปิดให้มีการตีความที่หลากหลาย เช่น กฎหมาย
การตัดมือ (ท าท่าทางตัด) ระหว่างบริเวณ เหนือข้อมือขึ้นมา 10 ซม. หรือก่อนถึงข้อศอก สิ่งพวกนี้แม้จะตัดมือ
เหมือนกันแต่ระยะการตัดไม่เหมือนและตนเชื่อว่าการตัดเหล่านั้นมีความต่างอย่างมีนัยส าคัญ (สัมภาษณ์ผู้สอน C 
27 กันยายน 2568)    

ส าหรับอาจารย์ที่นับถือศาสนาพุทธ ให้เหตุผลว่าการสอนของตนนั้นเลือกอ้างอิงหลักที่ “สากล” เป็นสิ่งที่
ส าคัญกว่า ทั้งนี้ผู้สอนสองคนหลังนี้ ไม่เห็นว่าการสร้างความเป็นส่วนหนึ่งให้เกิดขึ้นในหมู่ผู้เรียนต่อพ้ืนที่ปัตตานี 
หรือรัฐชาติไทย นั้นส าคัญมากเท่ากับ ต้องท าให้นักศึกษาเรียนรู้หลักการสากลที่เกี่ยวข้องกับความเป็นมนุษย์ซึ่ง
ส าคัญส าหรับการอยู่ร่วมกันในสังคมมากกว่า(สัมภาษณ์ผู้สอน B 26 กันยายน 2568) การกระโดด “ข้าม” ไปนี้เป็น
นัยที่น่าสนใจสืบค้นต่อถึงแรงจูงใจ/การอธิบายความเข้าใจต่อรายวิชาพลเมือง และการประนีประนอมเพ่ือเลี่ยง
ประเด็นที่ขัดแย้ง19  

                                                           
19 สิ่งนี้ตรงกันข้ามกับทัศนะของนักศึกษา ว่าพวกเขาต้องการให้มีการเรียนการสอนที่ไล่ระนาบมากกว่า กล่าวคือ เมื่อถามนักศึกษาว่า หากเราไม่ต้องการ
เผชิญความขัดแย้ง การเรียนความเป็นพลเมืองในแบบที่ข้ามไปสู่การสอนที่เน้นการเชื่อมโยงระหว่างความเป็นพลเมืองของนักศึกษากับพลเมืองโลกเลยได้
หรือไม่ เกือบทุกคนตอบตรงกันว่า การเชื่อมโยงตั้งแต่หน่วยพื้นที่  พลเมืองโลก ส าคัญกว่า (สัมภาษณ์กลุ่มนักศึกษา 7 คน 29 กันยายน 2568)  
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บทสรุป 

 

 หากกล่าวโดยสรุปจะพบว่า ตัวแสดงที่เก่ียวข้องเลือกด าเนินการในส่วนที่ไม่เป็นอันตรายจากรัฐหรือฝ่าย
มลายูนิยม ส าหรับสิ่งที่ตนคิดว่าเสี่ยง จะใช้การปรับตัวบางรูปแบบ มีตั้งแต่ การ “เลี่ยง” ด้วยการใช้ความ “เงียบ” 
แม้รู้ว่าเกิดความตึงเครียดแต่เลือกท่ีจะไม่กล่าวถึงและเปลี่ยนไปท าอย่างอ่ืน  

 ส าหรับการ“ข้าม” คือรับรู้ความตึงเครียดเหล่านั้นแต่เลือกกิจกรรมหรือวิธีการสอนที่ “ข้ามไป
แก้ปัญหา” แทนก็มีให้พบเห็นในหมู่ผู้สอนรวมถึงผู้เรียนบางส่วนที่รู้ตนเองดีว่ายังปฏิบัติตามหลักศาสนาไม่ได้/ท า
ตนผิดหลักศาสนา  

 นอกจากนี้ยังพบวิธีการ “ปรับ” การตีความทางศาสนา ให้เข้ากับหลักการ/ค่านิยมแบบเสรีนิยม
โดยเฉพาะในเรื่องที่เกี่ยวกับเพศสภาวะ อย่างไรก็ดี มีผู้สอนอย่างน้อย 2 ท่านที่เชื่อว่าเป็นประเด็นการสร้างความ
เป็นส่วนหนึ่ง ไม่ใช่เรื่องส าคัญล าดับแรกตามบริบท บางคนให้ความเห็นว่าการเน้นสร้างค่านิยม “สากล” ให้เกิดข้ึน
อาจจะชดเชยได้ หรือบางคนเชื่อว่ามีสิ่งอ่ืนส าคัญกว่า20 ส าหรับฝั่งนักศึกษานั้น หลายคนแสดงออกว่าไม่ได้
เปลี่ยนแปลงความเชื่อ(ไม่ว่าเขาจะเป็นมลายูนิยม, มุสลิมสมัยใหม่, LGBTQ+, ผู้ต่อต้าน LGBTQ+ ฯลฯ) แต่เลือก
พ้ืนที่ของการแสดงออก เฉพาะช่วงเวลาและผู้คนที่ตนไว้ใจเท่านั้น.  

 

 

 

 

 

 

                                                           
20 เช่น จากการสัมภาษณ์คนที่ 3 ผู้สอน B 25 กันยายน 2568 กล่าวว่า “จุดเริ่มต้นที่สอน อาจไม่ได้ตั้งต้นตรงนั้น(หมายถึงการสรา้ง
ความเป็นส่วนหนึ่ง) แต่ตั้งต้นที่การใส่ความเป็นประชาธิปไตยให้นศ “ที่นี่” เนื่องจาก ความเป็น อาจารย์ ”คนนอก“ พื้นที่ ที่มี
สมมุติฐานว่าสังคมที่นี่ น่าจะอิงวิถีมุสลิมในความคิด ความเช่ือ วิถีชีวิต  ซึ่ง … (อ านาจนิยม?-เดาโดยผู้เขียน) ประมาณนึง ก็เลย
พยายามสอน “ ความเป็นพลเมืองที่เน้นอิงมาทางการท าให้เป็นประชาธิปไตย”  ที่ “ ค่อนข้าง” เป็นสากล   เพื่อเทน้ าหนักการ
รับรู้ให้ นศ ที่น่ี จากองค์ความรู้นี้มากขึ้นบ้าง” 
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21คณะนิเทศศาสตร์และนวัตกรรมการจัดการ สถาบันบณัฑิตพัฒนบรหิารศาสตร์ e-mail bunyat@gmail.com  
22 faculty of Communication Arts and Management Innovation National Institute of Development 
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บทคัดย่อ 

การวิจัยนี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือ (1) ศึกษาการสร้างวาทกรรมอาหารฮาลาลในสังคมพหุวัฒนธรรมไทย (2) 
วิเคราะห์การสื่อสารที่สะท้อนอัตลักษณ์และความศรัทธาของมุสลิมผ่านกรอบ BUNYAT Model และ (3) เสนอ
แนวทางการใช้วาทกรรมอาหารฮาลาลเพื่อส่งเสริมความเข้าใจและความร่วมมือข้ามวัฒนธรรมอย่างยั่งยืน การวิจัย
ใช้ระเบียบวิธีเชิงคุณภาพ โดยอาศัยการวิเคราะห์วาทกรรมตามแนวคิดของ Michel Foucault (1995) เพ่ือท า
ความเข้าใจการผลิตซ้ าความหมาย การต่อรองอัตลักษณ์ และพลวัตอ านาจในสังคม กลุ่มตัวอย่าง 48 คน แบ่งเป็น
ชาวมุสลิมและต่างศาสนิกอย่างละเท่ากัน ได้แก่ ผู้น าศาสนา นักวิชาการ นักสื่อสาร ผูป้ระกอบการอาหารฮาลาล 
และประชาชนทั่วไป เก็บข้อมูลด้วยการสัมภาษณ์ สนทนากลุ่ม และการสังเกตท้ังแบบมีส่วนร่วมและไม่มีส่วนร่วม 

ผลการวิจัยพบว่า วาทกรรมอาหารฮาลาลเป็นกลไกส าคัญในการสร้างและถ่ายทอด “อัตลักษณ์แห่ง
ศรัทธา” ของมุสลิมผ่าน 6 มิติของ BUNYAT Model ได้แก่ ความเชื่อ (Belief) ความเข้าใจ (Understanding) 
บรรทัดฐาน (Normativity) ความปรารถนา (Yearning) การยอมรับ (Acceptance) และการส่งต่อ 
(Transmission) วาทกรรมดังกล่าวช่วยสื่อสารอัตลักษณ์มุสลิม ลดอคติ และสร้างพ้ืนที่แห่งความเข้าใจข้าม
วัฒนธรรม เพ่ือความอยู่ร่วมกันอย่างสันติและยั่งยืนในสังคมไทยร่วมสมัย 

 

ค าส าคัญ: วาทกรรมอาหารฮาลาล, โมเดลบุนยัติ (BUNYAT Model), อัตลักษณ์แห่งศรัทธา, การสื่อสารในสังคมพหุ
วัฒนธรรม 
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Abstract 

 This study aims to (1) explore the construction of halal food discourse in Thailand’s 
multicultural society, (2) analyze how it reflects Muslim faith and identity through the BUNYAT 
Model, and (3) propose ways to use halal food discourse to foster sustainable intercultural 
understanding. A qualitative approach with Foucault’s (1995) discourse analysis framework was 
employed to examine meaning reproduction, identity negotiation, and power relations within 
halal food discourse. Forty-eight key informants—equally divided between Muslims and non-
Muslims—were purposively selected, including religious leaders, academics, media professionals, 
halal entrepreneurs, and community members. Data was collected through in-depth interviews, 
focus group discussions, and both participant and non-participant observations. 

 Findings indicate that halal food discourse serves as a key mechanism for constructing 
and transmitting the Muslim “faith identity” across six dimensions of the BUNYAT Model: Belief, 
Understanding, Normativity, Yearning, Acceptance, and Transmission. It functions as a 
communicative space that conveys Muslim identity, reduces prejudice, and promotes mutual 
understanding and peaceful coexistence in Thailand’s multicultural society. 

 

Keywords: Halal food discourse, BUNYAT Model, Faith identity, Multicultural communication 
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บทน า 

 ในโลกยุคโลกาภิวัตน์ที่เต็มไปด้วยความหลากหลายทางวัฒนธรรมและศาสนา “อาหาร” มิได้เป็นเพียง
สิ่งที่ตอบสนองต่อความต้องการทางกายภาพของมนุษย์ หากแต่เป็นพ้ืนที่ทางสังคมและวัฒนธรรมที่สะท้อน
กระบวนการสื่อสาร การแลกเปลี่ยนความหมาย และการแสดงออกถึงอัตลักษณ์ของผู้คน โดยเฉพาะอย่างยิ่ง 
“อาหารฮาลาล” ซึ่งมิได้จ ากัดอยู่เพียงการปฏิบัติตามหลักศาสนาอิสลามเท่านั้น แต่ยังสะท้อนถึงระบบความ
ศรัทธา ค่านิยม และโลกทัศน์ของชาวมุสลิมในฐานะกลุ่มศาสนาและวัฒนธรรมหนึ่งในสังคมพหุวัฒนธรรม อาหาร
ฮาลาลจึงอาจถูกมองในฐานะวาทกรรมทางสังคมที่ท าหน้าที่เชื่อมโยงผู้คนต่างศาสนา วัฒนธรรม และความเชื่อให้
สามารถอยู่ร่วมกันได้บนพ้ืนฐานของความเข้าใจ ความเคารพ และความหลากหลายทางอัตลักษณ์ 

 ในบริบทของประเทศไทย อาหารฮาลาลได้ขยายบทบาทจากพ้ืนที่ของชุมชนมุสลิมไปสู่พ้ืนที่สาธารณะ
อย่างกว้างขวาง ทั้งในรูปแบบของธุรกิจบริการ ร้านอาหาร งานเทศกาล และสื่อออนไลน์ที่เผยแพร่ต่อสาธารณะ 
ผู้บริโภคทั้งมุสลิมและต่างศาสนิกต่างมีส่วนร่วมในการสร้าง ใช้ และตีความ “ความหมายของฮาลาล” ใน
หลากหลายมิติ อันสะท้อนให้เห็นถึงพลวัตของวาทกรรมอาหารฮาลาลในสังคมไทยร่วมสมัย ภายใต้บริบทดังกล่าว 
การศึกษาวาทกรรมอาหารฮาลาลจึงมีความส าคัญต่อการท าความเข้าใจกลไกการสื่อสารอัตลักษณ์ทางศาสนา 
ความศรัทธา และกระบวนการอยู่ร่วมกันอย่างกลมกลืนในสังคมพหุวัฒนธรรม 

 อย่างไรก็ตาม งานวิจัยที่ผ่านมาซึ่งเกี่ยวข้องกับอาหารฮาลาลในประเทศไทย มักมุ่งเน้นไปที่มิติด้าน
ศาสนา วิทยาศาสตร์การอาหาร หรือการตลาดเป็นส าคัญ ขณะที่การวิเคราะห์เชิงวาทกรรมซึ่งมุ่งท าความเข้าใจ
กลไกการสร้างและถ่ายทอดความหมายของ “ฮาลาล” ยังมีอยู่อย่างจ ากัด อีกทั้งยังขาดกรอบแนวคิดที่สามารถ
อธิบายความสัมพันธ์ระหว่างศรัทธา ความเข้าใจ และการอยู่ร่วมกันในสังคมพหุวัฒนธรรมได้อย่างเป็นระบบ ดังนั้น 
งานวิจัยนี้จึงเสนอการประยุกต์ใช้ “โมเดล BUNYAT” ซึ่งประกอบด้วย 6 มิติ ได้แก่ Belief, Understanding, 
Normativity, Yearning, Acceptance, และ Transmission เพ่ือใช้เป็นกรอบแนวคิดในการวิเคราะห์วาทกรรม
อาหารฮาลาลในสังคมไทยร่วมสมัย โดยมุ่งท าความเข้าใจว่าฮาลาลในฐานะวาทกรรมทางสังคม มีบทบาทในการ
หล่อหลอมอัตลักษณ์และส่งเสริมความเข้าใจระหว่างศาสนาและวัฒนธรรมอย่างไร 

 

วัตถุประสงค์ของการวิจัย 

1. เพ่ือศึกษาการประกอบสร้างวาทกรรมอาหารฮาลาลในสังคมพหุวัฒนธรรมไทย 
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2. เพื่อวิเคราะห์การสื่อสารวาทกรรมอาหารฮาลาลที่แสดงออกถึงอัตลักษณ์และความศรัทธาของชาวมุสลิมผ่าน
กรอบแนวคิด BUNYAT Model 

3. เพื่อเสนอแนะแนวทางการใช้วาทกรรมอาหารฮาลาลในการส่งเสริมความเข้าใจและความร่วมมือข้ามวัฒนธรรม
อย่างยั่งยืน 

 

แนวคิดวาทกรรมและการประกอบสร้าง 

 การวิเคราะห์วาทกรรมจ าเป็นต้องตั้งอยู่บนฐานคิดของความสัมพันธ์ระหว่าง อ านาจ (Power) และ 
ความรู้ (Knowledge) เนื่องจากวาทกรรมมิอาจด ารงอยู่ได้โดยปราศจากการค้ าจุนของอ านาจ ในขณะเดียวกัน
อ านาจเองก็ไม่อาจสถาปนาตัวขึ้นได้หากปราศจากวาทกรรมที่ท าหน้าที่สร้างระบบความรู้เพ่ือให้เกิดการยอมรับ
และการปฏิบัติตาม (Lemert & Gillan, 1982, p. 62) ความสัมพันธ์ระหว่างอ านาจและความรู้จึงมิได้ด ารงอยู่ใน
ลักษณะของคู่ตรงข้ามหรือเส้นตรงของ “อ านาจ–ความรู้” หากแต่เป็นความสัมพันธ์ที่ซับซ้อนและด ารงอยู่ร่วมกัน
โดยมี “วาทกรรม” ท าหน้าที่เป็นกลไกเชื่อมโยง ทั้งนี้ หน้าที่ของวาทกรรมไม่ได้จ ากัดอยู่เพียงการเป็นสื่อกลาง
ระหว่างอ านาจและความรู้เท่านั้น แต่ยังท าหน้าที่สร้างพ้ืนที่ให้กระบวนการผลิต สะสม และหมุนเวียนของอ านาจ
สามารถเกิดขึ้นได้ในเชิงโครงสร้างทางสังคม (Foucault, 1980, p. 93) ในทัศนะของ มิเชล ฟูโกต์ (Michel 
Foucault) วาทกรรมหมายถึงระบบแห่งการสร้างและผลิตความหมาย อัตลักษณ์ และความรู้ในสังคม โดยวาท
กรรมท าหน้าที่ก าหนดสิ่งที่สังคมถือว่า “เป็นจริง” ผ่านกลไกทางภาษา ความรู้ และอ านาจ ทั้งยังมีบทบาทในการ
ยึดตรึงความหมายเหล่านั้นให้ด ารงอยู่และได้รับการยอมรับในระดับสังคม ขณะเดียวกัน วาทกรรมยังท าหน้าที่
จ ากัดและปิดกั้นความหมายหรืออัตลักษณ์อ่ืนที่ไม่สอดคล้องกับระเบียบแห่งความรู้ชุดนั้นให้เลือนหายไปจากพ้ืนที่
สาธารณะ ดังนั้น วาทกรรมจึงมิใช่เพียงภาษาหรือถ้อยค าเท่านั้น แต่ยังรวมถึง “ปฏิบัติการเชิงวาทกรรม” 
(Discursive Practices) ซึ่งประกอบด้วยจารีตทางสังคม ความคิด ความเชื่อ และสถาบันต่าง ๆ ที่เกี่ยวข้อง (ไชย
รัตน์ เจริญสินโอฬาร, 2549) ฟูโกต์ (1991, pp. 27–28) เห็นว่า อ านาจมิได้เป็นเพียงเงื่อนไขหนึ่งของการด ารงอยู่
ของความรู้ หากแต่เป็นกลไกที่สร้างความรู้ขึ้นมา ขณะเดียวกันความรู้ที่ถูกสร้างขึ้นก็ท าหน้าที่ยืนยันและรับรอง
อ านาจชุดนั้นให้ด ารงอยู่ต่อไปในพ้ืนที่ทางสังคม กล่าวได้ว่า อ านาจและความรู้เป็นระบบที่สะท้อนซึ่งกันและกัน 
(mutually constitutive) โดยไม่มีความสัมพันธ์ทางอ านาจใดที่ปราศจากกระบวนการสร้างความรู้ และไม่มีระบบ
ความรู้ใดที่ด ารงอยู่ได้โดยปราศจากโครงสร้างทางอ านาจ ทั้งสองจึงเป็นองค์ประกอบร่วมที่ท าให้การสถาปนา
อ านาจในสังคมเป็นไปได้อย่างเป็นรูปธรรม ต่อมา แฟร์คลัฟ (Fairclough, 1995) ได้น าแนวคิดของฟูโกต์มาขยาย
ความ โดยเสนอว่า “ภาษา” เป็นกลไกส าคัญของการสร้างและคงไว้ซึ่งอ านาจในสังคม วาทกรรมจึงถูกมองว่าเป็น 
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“วิถีปฏิบัติทางสังคม” (Social Practice) ที่ทั้งสะท้อนและหล่อหลอมโครงสร้างทางสังคม เขาอธิบายว่าวาทกรรม
มีลักษณะส าคัญสามประการ ได้แก่ วาทกรรมเป็นส่วนหนึ่งของสังคม ภาษาไม่ใช่เพียงผลผลิตของสังคม แต่เป็น
องค์ประกอบภายในของกระบวนการทางสังคมเอง วาทกรรมเป็นกระบวนการทางสังคม ที่เกิดจากการปฏิสัมพันธ์
ระหว่างการผลิต (Production) และการตีความ (Interpretation) ของตัวบท วาทกรรมมีเงื่อนไขทางสังคม ซึ่ง
การผลิตและการตีความวาทกรรมถูกก าหนดโดยกรอบความคิด อุดมการณ์ และระบบค่านิยมของสังคม อันอาจ
น าไปสู่ความไม่เท่าเทียมทางอ านาจ 

 ในท านองเดียวกัน ฟาน เดอ ไดก์ (van Dijk, 2006) นักวาทกรรมวิจารณ์แนววิพากษ์ ได้อธิบายว่าวาท
กรรมส่งผลต่อกระบวนการทางความจ าของมนุษย์ โดยเฉพาะ ความจ าระยะสั้น (Short Term Memory: STM) 
ซึ่งมีบทบาทในการท าความเข้าใจความหมายของค า วลี และถ้อยความ รวมถึงสัญญะต่าง ๆ ในสถานการณ์การ
สื่อสาร และยังเชื่อมโยงกับ ความจ าระยะยาว (Long Term Memory: LTM) หรือ Episodic Memory ซึ่งมีส่วน
ในการก่อรูปของแบบแผนทางความคิด (Mental Models) เช่น ความรู้ ทัศนคติ ความเชื่อ และอุดมการณ์ของ
บุคคล ประสบการณ์ทางวาทกรรมเหล่านี้จึงมีส่วนส าคัญในการก าหนดกรอบการรับรู้และการตีความโลกทางสังคม
ของมนุษย์ 

 

การประกอบสร้างวาทกรรมอาหารฮาลาล 

 การศึกษาวาทกรรมอาหารฮาลาลมิได้จ ากัดอยู่ในกรอบของความรู้เชิงปฏิฐานนิยม (Positivism) ที่มอง
ความจริงเพียงด้านเดียว แต่ขยายขอบเขตสู่ “ความรู้ทางวัฒนธรรม” (Cultural Knowledge) ซึ่งสะท้อนวิธีคิด 
ประสบการณ์ และแบบแผนการด าเนินชีวิตของผู้คนในสังคม วาทกรรมอาหารฮาลาลจึงเป็น “อ านาจเชิงสัญญะ” 
ที่ก าหนดและมีอิทธิพลต่อพฤติกรรมของปัจเจกบุคคลและกลุ่ม โดยเฉพาะอย่างยิ่งในหมู่ชาวมุสลิมและผู้ที่มี
ปฏิสัมพันธ์กับชุมชนมุสลิม ซึ่งยอมรับและปฏิบัติตามกฎเกณฑ์ทางศรัทธาโดยปราศจากการต่อต้าน โดยการศึกษา
วาทกรรมอาหารฮาลาลช่วยให้เข้าใจกระบวนการสร้างความหมาย อัตลักษณ์ และอ านาจในสังคมพหุวัฒนธรรม 
ทั้งในระดับของภาษาที่ใช้สื่อสาร (Text) และภาคปฏิบัติการของวาทกรรม (Discursive Practice) ที่สะท้อนอัต
ลักษณ์ทางศาสนาและสังคม การผลิตและเผยแพร่วาทกรรมอาหารฮาลาลในประเทศไทยแสดงให้เห็นถึงการต่อสู้
เชิงอ านาจ (Hegemony) ระหว่างความรู้เดิมกับความรู้ใหม่ โดยเฉพาะอย่างยิ่งการเปลี่ยนผ่านจากค าเรียก 
“อาหารแขก” หรือ “อาหารอิสลาม” สู่ “อาหารฮาลาล” ซึ่งได้กลายเป็นค าที่มีความหมายเชิงบวก ครอบคลุม 
และเป็นกลางมากข้ึน 
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 ก่อนการก าเนิดของตราฮาลาล วาทกรรมเกี่ยวกับอาหารมุสลิมถูกสื่อสารผ่านค าเรียกที่สะท้อน
ภาพลักษณ์ของ “ความเป็นแขก” ซึ่งมีความหมายหลากหลายตามเชื้อชาติและศาสนา เมื่อแนวคิดเรื่อง “อาหาร
ฮาลาล” ถูกน ามาใช้แทน จึงเป็นการสร้างความเข้าใจใหม่ว่าอาหารฮาลาลไม่จ ากัดเฉพาะผู้ที่นับถือศาสนาอิสลาม
เท่านั้น แต่เป็นอาหารที่ “ใคร ๆ ก็รับประทานได้” ส่งผลให้วาทกรรม “อาหารฮาลาล” ค่อย ๆ แทนที่ “อาหาร
แขก” และ “อาหารมุสลิม” และกลายเป็นกรอบความจริงใหม่ในสังคมไทย โดยกระบวนการเกิดขึ้นของวาทกรรม
อาหารฮาลาลจึงเป็นการปิดกั้นวาทกรรมอาหารแขก อาหารมุสลิม อาหารอิสลามให้เลือนหายไป สร้างความรู้
ความเข้าใจอ านาจและความจริงใหม่ข้ึนในสังคมพหุวัฒนธรรม (รูปที่ 1) 

 

รูปที่ 1 การประกอบสร้างวาทกรรมอาหารฮาลาล 

 กระบวนการดังกล่าวสอดคล้องกับทัศนะของ Michel Foucault ที่มองว่า วาทกรรมเป็นกลไกของ
อ านาจที่สร้างและคงไว้ซึ่ง “ระบอบความจริง” (Regimes of Truth) ผ่านการผลิตซ้ าของความรู้และความเชื่อ 
วาทกรรมอาหารฮาลาลจึงไม่ได้เป็นเพียงภาษา แต่เป็นเครื่องมือทางสังคมที่ควบคุมและนิยามสิ่งที่ถูกหรือผิด สิ่งที่
บริสุทธิ์หรือไม่บริสุทธิ์ ภายใต้เงื่อนไขของศาสนาและสังคม นอกจากนี้ วาทกรรมอาหารฮาลาลยังสะท้อนอุปสรรค
ในการสื่อสารในสังคมพหุวัฒนธรรม ซึ่งต้องเผชิญความเข้าใจที่คลาดเคลื่อนระหว่างมุสลิมและต่างศาสนิก ส าหรับ
มุสลิม อาหารฮาลาลเป็นส่วนหนึ่งของศรัทธาและค าสอนในอัลกุรอาน การบริโภคอาหารที่ไม่ฮาลาลถือเป็นบาป
และบั่นทอนอัตลักษณ์ของผู้ศรัทธา ส่วนในมุมมองของผู้ที่ไม่เข้าใจศาสนา อาจมองว่าอาหารฮาลาลเป็นเพียง
ข้อจ ากัดทางศาสนา การสื่อสารจึงมีบทบาทส าคัญในการสร้าง “ความเข้าใจร่วม” เพ่ือให้เห็นว่าอาหารฮาลาลคือ
มาตรฐานทางจริยธรรม ความสะอาด และความรับผิดชอบต่อสังคม 
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อาหารฮาลาลกับการสื่อสารอัตลักษณ์ความศรัทธาของมุสลิม 

 1. อัตลักษณ์ในมิติของศาสนาและสังคม : อัตลักษณ์ (Identity) คือการรับรู้และการนิยามตนเองของ
บุคคลว่า “ฉันคือใคร” ซึ่งก่อรูปขึ้นจากความสัมพันธ์ระหว่าง “ตัวตนของเรา” และ “สายตาของผู้ อ่ืน” 
(Woodward, 1997) อัตลักษณ์แตกต่างจากบุคลิกภาพในแง่ที่มิได้มุ่งอธิบายลักษณะเฉพาะของปัจเจกเท่านั้น แต่
หมายถึงคุณสมบัติและลักษณะเฉพาะที่ท าให้บุคคลหรือกลุ่มมีความโดดเด่นและแตกต่างจากผู้อ่ืน (นิลวดี พรหม
พักพิง, 2547) ในมุมมองสมัยใหม่และหลังสมัยใหม่ นักวิชาการได้เสนอว่าอัตลักษณ์ไม่ใช่สิ่งคงที่ หากแต่เป็นพลวัต
ทางสังคมที่เปลี่ยนแปลงตามบริบททางวัฒนธรรม เศรษฐกิจ และศาสนา (อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล, 2561) โดยเฉพาะ
ในยุคโลกาภิวัตน์ การติดต่อเชื่อมโยงระหว่างวัฒนธรรมได้ก่อให้เกิดสิ่งที่เรียกว่า “อัตลักษณ์เชิงสารัตถะ” 
(Substantive Identity) ซึ่งเป็นการนิยามตนเองบนฐานของระบบคุณค่าหรือหลักความเชื่อ เช่น ศาสนา ชาติพันธุ์ 
หรือสิ่งแวดล้อมนิยม แนวคิดนี้สอดคล้องกับทฤษฎี Secularization ซึ่งอธิบายว่าศาสนาในยุคก่อนสมัยใหม่มี
บทบาทสูงในการก าหนดโลกทัศน์และอัตลักษณ์ของมนุษย์ ขณะที่ในยุคสมัยใหม่ บทบาททางศาสนาแม้ลดลง แต่
กลับกลายเป็นแรงผลักให้เกิดการแสวงหาอัตลักษณ์ทางศาสนาใหม่ในรูปแบบของ “การกลับคืนสู่ราก” หรือ “การ
ฟ้ืนฟูค าสอนดั้งเดิม” (Steward & Shaw, 1994) ซึ่งเป็นวาทกรรมหนึ่งในกระบวนการ “ประดิษฐ์ประเพณี” 
(invented tradition) ที่แสดงให้เห็นว่าศาสนาและวัฒนธรรมมิได้บริสุทธิ์คงที่ หากแต่ผสมผสานและสืบเนื่องจาก
บริบททางสังคมเสมอ 

 2. หลักศาสนาอิสลามและความหมายของอาหารฮาลาล : ศาสนาอิสลามมีโครงสร้างหลักสามประการ 
ได้แก่ (1) หลักศรัทธา (อีมาน), (2) หลักปฏิบัติ (อิสลาม), และ (3) หลักคุณธรรม (อิหฺซาน) ซึ่งเป็นกรอบชีวิตของ
มุสลิมในการยึดถือปฏิบัติด้วยความศรัทธาและจิตใจที่บริสุทธิ์ การด ารงชีวิตตามหลักค าสอนของศาสนา โดยเฉพาะ
ในเรื่อง “อาหาร” จึงเป็นส่วนหนึ่งของการธ ารงอัตลักษณ์และศรัทธาทางศาสนาอย่างส าคัญ ในอิสลาม “อาหาร” 
ไม่เพียงมีความหมายในเชิงชีวภาพ แต่ยังเป็นสัญลักษณ์ของความบริสุทธิ์ ความศรัทธา และความสัมพันธ์ระหว่าง
มนุษย์กับพระผู้เป็นเจ้า การเลือกบริโภคอาหารที่ ฮาลาล (Halal – สิ่งที่ศาสนาอนมุัติ) และ ฏอยยิบ (Tayyib – สิ่ง
ที่ดี สะอาด และมีประโยชน์) สะท้อนถึงการยึดมั่นในหลักศรัทธาและการปฏิบัติตามระเบียบศาสนาอย่างเคร่งครัด 
(al-Sharbiniy, 1997; ทวี นุ้ยผอม, 2561) อาหารที่ศาสนาอนุมัติให้บริโภคจึงต้องผ่านเกณฑ์ 2 ประการ ประการ
คือฮาลาล (Halal): อาหารที่ได้รับอนุมัติตามบทบัญญัติศาสนา เช่น ผ่านกรรมวิธีเชือดสัตว์อย่างถูกต้องตามหลัก
อิสลาม และไม่ปะปนสิ่งต้องห้าม และประการที่สอง ฏอยยิบ (Tayyib): อาหารที่สะอาด ปลอดภัย และมีคุณค่า
ทางโภชนาการ ซึ่งรวมถึงอาหารเสริมและอาหารส าหรับผู้ป่วย ในทางกลับกัน อาหารต้องห้าม (ฮารอม – Haram) 
ได้แก่ สิ่งที่ถูกห้ามชัดเจนในอัลกุรอานหรือฮะดิษ เช่น เนื้อสุกร เลือด เหล้า หรือสัตว์ที่ตายเอง รวมถึงสิ่งที่ได้มาโดย
มิชอบ เช่น ของลักขโมยหรือสิ่งสกปรกมีพิษร้ายแรง (ทวี นุ้ยผอม, 2561) แนวคิดนี้แสดงให้เห็นว่า “อาหาร” เป็น
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ทั้ง ปฏิบัติการทางศาสนา (Religious Practice) และ สัญลักษณ์ทางอัตลักษณ์ (Identity Symbol) ที่สะท้อนการ
ยึดมั่นในคุณค่าทางจริยธรรม ความศรัทธา และการอยู่ร่วมในสังคมอย่างสงบ 

 3. อาหารฮาลาลในฐานะสื่อกลางของการสื่อสารอัตลักษณ์ความศรัทธา : อาหารฮาลาลเป็นพ้ืนที่ของ
การสื่อสารระหว่าง “ความเชื่อส่วนบุคคล” กับ “สังคมส่วนรวม” การเลือก บริโภค และเผยแพร่อาหารฮาลาลจึง
มิใช่เพียงพฤติกรรมการบริโภค แต่เป็นการประกาศอัตลักษณ์ทางศาสนาและคุณค่าทางศีลธรรมในพ้ืนที่สาธารณะ 
อาหารฮาลาลในบริบทไทยไม่เพียงท าหน้าที่ธ ารงศรัทธาของมุสลิมเท่านั้น แต่ยังเป็นกลไกส าคัญที่สร้างความเข้าใจ
ข้ามวัฒนธรรมและข้ามศาสนาในสังคมพหุวัฒนธรรม ในมุมมองทางวาทกรรม การสื่อสารเรื่องอาหารฮาลาลจึงเป็น
ทั้ง “การสื่อสารความศรัทธา” และ “การเจรจาเชิงอัตลักษณ์” ที่สะท้อนความสัมพันธ์ระหว่างศาสนา วัฒนธรรม 
และอ านาจเชิงสัญลักษณ์ในสังคมสมัยใหม่ การผลิตและการบริโภคอาหารฮาลาลจึงเป็นวาทกรรมที่แสดงออกถึง
การรักษา “ความเป็นมุสลิม” ท่ามกลางกระแสโลกาภิวัตน์ และเป็นเครื่องมือทางสังคมในการสร้าง “พ้ืนที่แห่ง
ความเข้าใจและการอยู่ร่วมกัน” บนพื้นฐานของคุณค่าทางศาสนา 

 

ระเบียบวิธีวิจัย (Research Methodology) 

การวิจัยนี้ใช้ระเบียบวิธีวิจัยเชิงคุณภาพ (Qualitative Research) โดยมุ่งเน้นการวิเคราะห์เชิงวาทกรรม 
(Discourse Analysis) เพ่ือท าความเข้าใจบทบาทของวาทกรรมอาหารฮาลาลในการสร้างและถ่ายทอดอัตลักษณ์
ความศรัทธาของชาวมุสลิมในบริบทของสังคมพหุวัฒนธรรมไทย โดยเน้นการศึกษากระบวนการผลิตซ้ าความหมาย 
(reproduction of meaning) การต่อรองอัตลักษณ์ และความสัมพันธ์เชิงอ านาจที่ด ารงอยู่ในวาทกรรมอาหารฮา
ลาล การศึกษาครั้งนี้เป็นงานวิจัยเชิงคุณภาพที่อาศัยการเก็บข้อมูลจากหลายแหล่ง โดยเฉพาะการสัมภาษณ์เชิงลึก 
(In-depth Interview) และการสนทนากลุ่ม (Focus Group Discussion) ร่วมกับการสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม
และไม่มีส่วนร่วม เพ่ือให้สามารถเข้าใจพลวัตของวาทกรรมอาหารฮาลาลอย่างรอบด้านและลุ่มลึก 

 ขอบเขตการวิจัย กลุ่มเป้าหมายของการวิจัยประกอบด้วยบุคคลสองกลุ่มหลัก ได้แก่ กลุ่มชาวไทยมุสลิม ผู้
มีประสบการณ์ตรงเกี่ยวกับอาหารฮาลาล การปฏิบัติทางศาสนา และการแสดงออกซ่ึงอัตลักษณ์ความศรัทธา และ
กลุ่มชาวไทยต่างศาสนิก ที่อาศัยอยู่ในบริบทเดียวกัน ซึ่งมีประสบการณ์ในการปฏิสัมพันธ์กับวัฒนธรรมอาหารฮา
ลาล ผู้ให้ข้อมูลหลัก  ได้รับการคัดเลือกแบบเจาะจง  โดยพิจารณาจากความรู้  ความเกี่ยวข้อง และประสบการณ์
ตรงต่อประเด็นวิจัย ทั้งในมิติของการเป็นผู้ส่งสาร (Sender) และผู้รับสาร (Receiver) ประกอบด้วยผู้น าศาสนา 
นักวิชาการ นักสื่อสารมวลชน ผู้ประกอบการอาหารฮาลาล และประชาชนทั่วไป จ านวนรวม 48 คน โดยแบ่งเท่า 
ๆ กันระหว่างกลุ่มมุสลิมและต่างศาสนิก 
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การวิเคราะห์ข้อมูล 

การวิเคราะห์ข้อมูลใช้แนวทาง วาทกรรมวิเคราะห์ (Discourse Analysis) ตามกรอบแนวคิดของ 
Foucault (1995) โดยพิจารณาใน 3 มิติ ได้แก่ มิติตัวบท (Textual Analysis): วิเคราะห์ภาษาพูดและเขียนจาก
ค าสัมภาษณ์ สื่อออนไลน์ เอกสารทางศาสนา และสื่อสาธารณะ เพ่ือท าความเข้าใจการใช้ค า วลี และรูปแบบภาษา
ที่สะท้อนวาทกรรมอาหารฮาลาล มิติภาคปฏิบัติการของวาทกรรม (Discursive Practice): ศึกษากระบวนการ
ผลิต เผยแพร่ และการตีความตัวบทเกี่ยวกับอาหารฮาลาลในบริบทสังคม วัฒนธรรม และอัตลักษณ์  และมิติ
ภาคปฏิบัติการทางสังคม (Social Practice): วิเคราะห์พลวัตของอ านาจ ความเชื่อ และอุดมการณ์ที่แฝงอยู่ในวาท
กรรม ซึ่งส่งผลต่อการยอมรับหรือการกดทับอัตลักษณ์มุสลิมในสังคมพหุวัฒนธรรม โดยการวิเคราะห์ทั้งสามมิติใช้
ควบคู่กับ แนววิภาษวิธี (Dialectic Approach) เพ่ือเชื่อมโยงระดับวาทกรรมกับโครงสร้างทางสังคม โดยอิง
หลักการของ Foucault ในการท าความเข้าใจความสัมพันธ์ระหว่างอ านาจกับความรู้ อันน าไปสู่การอธิบาย
กระบวนการสร้างอัตลักษณ์และผลประโยชน์ทางสังคมผ่านการสื่อสาร 

 

ผลการวิจัย (Findings) 

การวิเคราะห์ผลการวิจัยภายใต้กรอบ BUNYAT Model แสดงให้เห็นถึงบทบาทของวาทกรรมอาหารฮา
ลาลในมิติต่าง ๆ ที่สัมพันธ์กับอัตลักษณ์ ศรัทธา การยอมรับ และการอยู่ร่วมกันในสังคมพหุวัฒนธรรม โดยมี
รายละเอียดดังนี้: 

B Belief: ความศรัทธาที่ปรากฏในวาทกรรมอาหารฮาลาล 

ผู้ให้ข้อมูลส่วนใหญ่ โดยเฉพาะชาวมุสลิม แสดงความเชื่อมโยงระหว่างอาหารฮาลาลกับหลักการศรัทธาทางศาสนา
อย่างแน่นแฟ้น อาหารฮาลาลถูกมองว่าเป็น "หน้าต่างแห่งอีมาน" และเป็น "บทพิสูจน์ทางการปฏิบัติของผู้ศรัทธา" 
วาทกรรมที่พบ ได้แก่ ค ากล่าวว่า "อาหารฮาลาลไม่ใช่แค่สะอาด แต่คือสิ่งที่อัลลอฮฺอนุญาตให้เรากิน" หรือ "การกิน
ฮาลาล คือการยืนยันว่าเรายังอยู่ในเส้นทางของอิสลาม" ความศรัทธานี้ยังสะท้อนผ่านการปฏิเสธอาหารที่ไม่แน่ชัด 
หรือไม่รับประทานในร้านที่ไม่มีตราฮาลาล ถึงแม้จะมีความสะอาด เช่นเดียวกับการอ้างถึงกุรอานและฮาดิษในการ
ให้ความหมายของฮาลาลที่มากกว่าเพียงกายภาพของอาหาร แต่รวมถึงความบริสุทธิ์ทางจิตใจและเจตนา 

 🇺 Understanding: การท าความเข้าใจข้ามศาสนา/วัฒนธรรมผ่านอาหาร 
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จากการสัมภาษณ์ผู้ที่ไม่ได้นับถือศาสนาอิสลาม พบว่าอาหารฮาลาลเป็นหนึ่งในช่องทางที่ท าให้เกิดความเข้าใจต่อ
วิถีชีวิตมุสลิม โดยเฉพาะในมิติของความสะอาด การใส่ใจรายละเอียด และจริยธรรมในการผลิต บางรายระบุว่า 
"ก่อนหน้านี้คิดว่าอาหารฮาลาลคือของศาสนาเท่านั้น แต่พอเข้าใจจึงรู้ว่ามีมาตรฐานที่เข้มงวดและปลอดภัย" 
ผู้บริโภคต่างศาสนิกที่เคยรับประทานอาหารฮาลาลอย่างต่อเนื่องให้ข้อมูลว่า การเข้าถึงร้านอาหารฮาลาล สื่อโซ
เชียล และการได้ฟังค าอธิบายจากเพ่ือนมุสลิม มีส่วนช่วยลดอคติและสร้างความเข้าใจใหม่ โดยเฉพาะในกรณีที่
อาหารถูกน าเสนอในลักษณะที่ทันสมัยและไม่ผูกติดกับศาสนาแบบเข้มข้น 

 🇺 Normativity: ค่านิยมและจริยธรรมที่แฝงในวาทกรรม 

วาทกรรมอาหารฮาลาลไม่เพียงสะท้อนหลักศาสนาเท่านั้น แต่ยังแฝงค่านิยมและจริยธรรมทางสังคม เช่น ความ
ซื่อสัตย์ ความยุติธรรม และความใส่ใจในผู้บริโภค ผู้ให้ข้อมูลทั้งสองกลุ่มระบุว่า ผู้ประกอบการอาหารฮาลาลมักถูก
คาดหวังให้ "รักษาสัจจะ" และ "ไม่ฉวยโอกาสแม้ในเรื่องเล็กน้อย" วาทกรรมหนึ่งที่น่าสนใจคือ "คนท าฮาลาลต้อง
มีอะมานะฮฺ (ความรับผิดชอบ)" ซึ่งสะท้อนว่าอาหารไม่ใช่เพียงผลิตภัณฑ์ แต่เป็นพันธะต่อพระเจ้าและต่อสังคม 
นอกจากนี้ยังมีการพูดถึงการไม่เอารัดเอาเปรียบ การตั้งราคายุติธรรม และการบริโภคอย่างมีสติ 

🇺 Yearning: ความปรารถนาในการอยู่ร่วม 

ทั้งชาวมุสลิมและต่างศาสนิกแสดงความปรารถนาในการอยู่ร่วมกันอย่างสันติ โดยผู้ให้ข้อมูลมุสลิมกล่าวถึง
ความหวังที่จะได้รับการยอมรับในฐานะผู้บริโภคที่มีเงื่อนไขพิเศษ โดยไม่ถูกมองว่าเป็น "คนเรื่องมาก" หรือ 
"แบ่งแยก" ขณะเดียวกัน ผู้ที่ไม่ได้นับถือศาสนาอิสลามจ านวนหนึ่ งก็แสดงความปรารถนาที่จะเข้าใจ และยอมรับ
อาหารฮาลาลในฐานะส่วนหนึ่งของความหลากหลาย วาทกรรมเช่น "อาหารฮาลาลไม่ควรถูกจ ากัดอยู่ในงานของ
มุสลิมเท่านั้น แต่ควรเป็นอาหารของสังคม" แสดงให้เห็นถึงแนวโน้มของการขยายพื้นท่ีความเข้าใจร่วม 

 🇺 Acceptance: การยอมรับผ่านการสื่อสารอาหาร 

การยอมรับวาทกรรมอาหารฮาลาลเกิดขึ้นผ่านการสื่อสารในหลายระดับ เช่น การใช้ป้ายรับรองฮาลาลใน
ร้านอาหารสาธารณะ การจัดงานเทศกาลอาหารฮาลาล และการแนะน าเมนูฮาลาลในแพลตฟอร์มสื่อออนไลน์ ผู้ให้
ข้อมูลระบุว่า การออกแบบภาพลักษณ์ของอาหารฮาลาลให้ "ทันสมัย" และ "เข้าถึงง่าย" มีผลต่อการยอมรับจากคน
ทั่วไป อย่างไรก็ตาม ยังมีความท้าทาย เช่น ความเข้าใจคลาดเคลื่อนว่าอาหารฮาลาลคืออาหารของมุสลิมเท่านั้น 
หรือความกลัวว่าอาจมีการ "เผยแผ่ศาสนาแฝง" ผ่านอาหาร ซึ่งเป็นประเด็นที่ต้องการการสื่อสารอย่างมีชั้นเชิงและ
เข้าอกเข้าใจ 
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🇺 Transmission: การส่งต่อความหมายผ่านสื่อใหม่ 

การส่งผ่านวาทกรรมอาหารฮาลาลในยุคดิจิทัล โดยเฉพาะในช่องทางอย่าง Facebook, TikTok, YouTube และ 
Instagram ที่ผู้บริโภคมุสลิมรุ่นใหม่ใช้ในการสร้างเนื้อหาเกี่ยวกับอาหาร การรีวิวร้านฮาลาล และการให้ความรู้เชิง
ศรัทธาผ่านภาพและวิดีโอสั้น การศึกาครั้งนี้พบว่าผู้สร้างคอนเทนต์จ านวนมากสามารถท าให้วาทกรรมอาหารฮาลา
ลถูก "พูดถึง" และ "เข้าถึง" โดยกลุ่มเป้าหมายที่ไม่ใช่มุสลิมได้อย่างน่าสนใจ เช่น การเปรียบเทียบเมนูทั่วไปกับเมนู
ฮาลาล หรือการท าคอนเทนต์ท่องเที่ยวฮาลาลที่เน้นความสนุก ความทันสมัย และการอยู่ร่วมอย่างเข้าใจ 

 

 

ภาพที่ 2 BUNYAT Model การแสดงความเข้าใจวาทกรรมอาหารฮาลาล 

 

อภิปรายผล  

 ผลการวิจัยสะท้อนให้เห็นว่า “วาทกรรมอาหารฮาลาล” มีบทบาทส าคัญในการสร้างและธ ารงอัตลักษณ์
ทางศาสนา ความศรัทธา และความสัมพันธ์ทางสังคมของชาวมุสลิมในสังคมพหุวัฒนธรรมไทย โดยการวิเคราะห์
และอภิปรายสามารถสรุปได้ในสามมิติหลัก ดังต่อไปนี้ 

1. การประกอบสร้างความรู้และอ านาจ: การเปรียบเทียบกับแนวคิดวาทกรรมของ Michel Foucault 

 ตามแนวคิดของ Michel Foucault วาทกรรม (discourse) เป็นกลไกส าคัญในการผลิตซ้ าความรู้ 
(knowledge) และความจริง (truth) ภายใต้โครงสร้างของอ านาจ (power) ที่แฝงอยู่ในสังคม การศึกษาครั้งนี้
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พบว่า วาทกรรมอาหารฮาลาลมิได้ท าหน้าที่เพียงก าหนดกฎเกณฑ์ด้านศาสนา หากแต่เป็น “ระบอบความรู้” ที่
สร้างและคงไว้ซึ่งอ านาจในการนิยามความหมายว่า “อะไรคือฮาลาล” และ “ใครคือผู้ศรัทธาที่แท้จริง”จากข้อมูล
ภาคสนามพบว่า ความรู้เกี่ยวกับฮาลาลมิได้ผูกขาดอยู่เฉพาะในกลุ่มนักวิชาการศาสนา หากแต่ถูกเผยแพร่และผลิต
ซ้ าผ่านหลายช่องทาง ได้แก่ ครอบครัว ผู้น าชุมชน ผู้ประกอบการ ร้านค้า ไปจนถึงสื่อดิจิทัลร่วมสมัย การสื่อสาร
เหล่านี้มีบทบาทในการสร้าง “ระบอบความจริง” (regimes of truth) ที่ท าให้สังคมยอมรับชุดความรู้เกี่ยวกับ
ความบริสุทธิ์ ความถูกต้อง และความศรัทธาในการบริโภคอาหาร ในมุมนี้ วาทกรรมอาหารฮาลาลจึงท าหน้าที่ใน
เชิง “อ านาจเชิงวัฒนธรรม” (cultural power) ที่มีผลต่อการจัดล าดับคุณค่าทางศาสนา และการนิยามอัตลักษณ์
ของผู้ศรัทธาในบริบทสังคมร่วมสมัย ซึ่งสอดคล้องกับแนวคิดของฟูโกต์ที่ว่า “อ านาจไม่ใช่สิ่งที่ครอบครอง หากแต่
กระจายตัวอยู่ในทุกความสัมพันธ์ทางสังคม” 

 2. การสื่อสารความหมายและการประกอบสร้างอัตลักษณ์: มุมมองของ Constructivism 

ภายใต้แนวคิด Constructivism ของ Alexander Wendt อัตลักษณ์ (identity) มิได้เป็นสิ่งที่มีอยู่
ล่วงหน้า แต่เป็นผลผลิตของกระบวนการทางสังคมที่เกิดจาก “ความหมายร่วม” (shared meanings) ผ่านการ
ปฏิสัมพันธ์ (social interaction) และการสื่อสารทางวัฒนธรรม ผลการวิจัยแสดงให้เห็นว่า วาทกรรมอาหารฮาลา
ลในบริบทไทยท าหน้าที่เป็น “พ้ืนที่การสร้างอัตลักษณ์ร่วม” ระหว่างมุสลิมและต่างศาสนิก ผู้คนในสังคมพหุ
วัฒนธรรมต่างเรียนรู้และปรับเปลี่ยนความหมายของค าว่า “ฮาลาล” ผ่านประสบการณ์ตรง การบริโภคร่วม และ
การสื่อสารผ่านสื่อดิจิทัล จากการตีความในเชิงคุณค่า ผู้ที่ไม่ใช่มุสลิมจ านวนมากเริ่มมองฮาลาลในฐานะสัญลักษณ์
ของ “ความสะอาด มาตรฐาน และความรับผิดชอบ” มากกว่าจะเป็นเรื่องของศาสนาเพียงอย่างเดียว การสื่อสาร
ผ่านวาทกรรมอาหารฮาลาลจึงไม่เพียงสร้างความเข้าใจใหม่เกี่ยวกับมุสลิมเท่านั้น แต่ยังเป็นกระบวนการของ 
identity negotiation หรือการต่อรองอัตลักษณ์ที่เปิดกว้างมากขึ้นต่อผู้คนต่างศาสนา ซึ่งสอดคล้องกับหลักคิด
ที่ว่า “identity is constructed through social interaction” 

 3. อาหารฮาลาลในฐานะเครื่องมือสร้างอัตลักษณ์ และลดอคติในสังคมพหุวัฒนธรรม 

 นอกเหนือจากมิติทางศาสนา อาหารฮาลาลยังท าหน้าที่เป็น เครื่องมือเชิงวาทกรรม ที่ช่วยเผยแพร่อัต
ลักษณ์ของชาวมุสลิมให้เข้าใจได้ในระดับสังคมกว้าง ผ่านการน าเสนอในรูปแบบร่วมสมัย เช่น การตลาดออนไลน์ 
การออกแบบร้านอาหารสมัยใหม่ หรือกิจกรรมสาธารณะอย่างงานเทศกาลอาหารฮาลาล ปรากฏการณ์ดังกล่าว
สะท้อนการเปลี่ยนแปลงของ “วาทกรรมฮาลาล” จากพ้ืนที่ศรัทธาภายในชุมชน สู่พ้ืนที่สาธารณะในฐานะ
สัญลักษณ์ของความสะอาด คุณธรรม และความใส่ใจในผู้บริโภค ซึ่งสามารถสื่อสารได้โดยไม่แบ่งแยกศาสนา ข้อมูล
จากผู้ให้สัมภาษณ์ที่ไม่ใช่มุสลิมจ านวนมากระบุว่า พวกเขาเริ่มรู้สึก “ใกล้ชิด” กับวัฒนธรรมมุสลิมมากขึ้น ผ่าน
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ประสบการณ์การบริโภคอาหารฮาลาลโดยไม่มีอคติหรือความวิตกเช่นในอดีต นั่นหมายความว่าอาหารฮาลาลได้ก
ลายเป็น “ภาษาสากล” ที่ไม่เพียงแสดงศรัทธา แต่ยังสร้างสะพานเชื่อมระหว่างวัฒนธรรม ศาสนา และมนุษยชาติ
ในสังคมไทย 

 โดยสรุป วาทกรรมอาหารฮาลาลในสังคมไทยมิได้เป็นเพียงการสื่อสารทางศาสนาเท่านั้น แต่เป็นกลไกทาง
วัฒนธรรมที่ซับซ้อน ซึ่งเชื่อมโยงมิติของอ านาจ ความรู้ และอัตลักษณ์ทางสังคมเข้าด้วยกัน การวิเคราะห์เชิงวาท
กรรมภายใต้แนวคิดของ Foucault, Wendt และแนวพหุวัฒนธรรม จึงช่วยเปิดมุมมองใหม่ให้เห็นว่า “อาหาร” 
สามารถเป็นเครื่องมือแห่งการสื่อสารความศรัทธาและการอยู่ร่วมกันอย่างสันติในสังคมที่หลากหลายได้อย่าง
แท้จริง 
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บทคัดย่อ 

 การวิจัยในครั้งนี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษา  1) ประวัติศาสตร์ความเป็นมาของเมืองโบราณจังหวัดกระบี่
ก่อนยุคการเข้ามาของอิสลามในพ้ืนที่อันดามัน 2) ศึกษาประวัติศาสตร์การเข้ามาของอิสลามในพ้ืนที่จังหวัดอันดา
มัน 3) ศึกษาวิถีวัฒนธรรมมลายูที่ยังมีอยู่ในวิถีมุสลิมอันดามัน งานวิจัยนี้เป็นงานวิจัยเชิงคุณภาพโดยการศึกษาวิจัย
เอกสาร ซึ่งมีการเก็บรวมรวมเอกสารในระดับปฐมภูมิ และข้อมูลในระดับทุติยภูมิ และมีการสัมภาษณ์ ทั้ง
นักวิชาการ และนักปราชญ์ในชุมชน โดยน าข้อมูลเชิงเอกสาร และการสัมภาษณ์ มาศึกษาสังเคราะข้อมูลสรุปองค์
ความรู้ใหม่ ด้วยรูปแบบการเขียนบรรยายเชิงพรรณนาและอธิบาย 

 ผลการวิจัยพบว่า 1) ประวัติศาสตร์ความเป็นมาของเมืองโบราณจังหวัดกระบี่ก่อนการเข้ามาของอิสลาม
ในพ้ืนที่อันดามัน ด้วยปัจจัยการอพยพย้ายถิ่นฐานไปมาในแหลมมลายูด้วยปัจจัยต่าง  ๆ ในอดีต 2) ศึกษา
ประวัติศาสตร์การเข้ามาของอิสลามในพ้ืนที่จังหวัดอันดามันส่วนหนึ่งเกิดการเคลื่อนย้ายถิ่นฐานของชาวมุสลิม
มลายูทางใต้ไม่ว่าจะเป็นทางมาเลเซียและอินโดนีเซีย 3) ศึกษาวิถีวัฒนธรรมมลายูที่ยังมีอยู่ในวิถีมุสลิมอันดามัน 
พบว่าความเป็นมลายูพบได้จากชื่อบ้านนามเมืองของจังหวัดกระบี่ และวัฒนธรรมอาหารการกินและเครื่องแต่งกาย 
ที่มีอยู่ในความเป็นอยู่ของชาวมุสลิมอันดามัน 

 

ค าส าคัญ  ประวัติศาสตร์ , มุสลิมฝั่งอันดามัน , วิถีวัฒนธรรมมลายู   
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Abstract 

This research aims to study 1) the history of the ancient city of Krabi province before the 
arrival of Islam in the Andaman area.  2)  study the history of the arrival of Islam in the Andaman 
area 3)  study the Malay culture.  that still exists in the Andaman Muslim way This research is 
qualitative research by researching documents.  which has collected documents at the primary 
level and information at the secondary level and there's an interview. By using document-based 
information and interviews, academics and scholars in the community Come to study and 
synthesize information to summarize new knowledge. With a descriptive and explanatory writing 
style. 

The results of the research found that 1) The history of the ancient city of Krabi Province 
before the arrival of Islam in the Andaman area.  With the factors of migration back and forth in 
the Malay peninsula due to various factors in the past. 2) Study the history of the arrival of Islam 
in the Andaman province.  Part of this resulted in the migration of Malay Muslims to the south, 
whether through Malaysia or Indonesia. 3) Study the Malay culture that still exists in the Andaman 
Muslim way of life.  It was found that Malay identity can be found in the names of houses and 
cities of Krabi province. and culture, food, and clothing that exists in the lives of Andaman Muslims 

 

Keywords: history, Andaman Muslims, Malay culture 
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บทน า 

 ชายฝั่งอันดามันของประเทศไทย มีบทบาทส าคัญต่อการพัฒนาเศรฐกิจของประเทศ เนื่องจากมีภูมิ
ประเทศที่หลากหลายและมีความสวยงามติดอันดับโลก ถือเป็นแหล่งท่องเที่ยวที่นักท่องเที่ยวทั่วโลกใฝ่ฝันจะมา
เยือน ชายฝั่งอันดามันยังมีความหลากหลายด้านศาสนา วัฒนธรรมและวิถีชีวิตความเป็นอยู่ของผู้คน แต่กระนั้น
ผู้คนก็อยู่ร่วมกันโดยผสมผสานกลมกลืนกันเป็นสังคมพหุวัฒนธรรม มีความเป็นมาทางด้านประวัติศาสตร์ความ
เป็นมาอย่างยาวนาน และมีส่วนร่วมกันในการพัฒนาสังคมไทยชายฝั่งอันดามันเรื่อยมาจนถึงปัจจุบัน 

 ชายฝั่งอันดามันนั้นถือเป็นพ้ืนที่ส าคัญทางเส้นทางการค้าโบราณ ดินแดนแถบนี้ถูกเรียกว่า สุวรรณภูมิ 
(Suvarnabhumi)หรือ “แผ่นดินทองค า” (Land of Gold)และเป็นส่วนหนึ่งของคาบสมุทรมลายู (  Malayu 
Peninsular) โดยพื้นที่คาบสมุทรมลายู ถือเป็นแหล่งทรัพยากรที่มีค่าที่เป็นที่ต้องการของโลกในยุคอดีต มีพ่อค้าทั้ง
ตะวันตกและตะวันออกเดินทางมาค้าขายและแสวงหาโภคทรัพย์ โดยเฉพาะ เครื่องเทศ ของป่า ทองค า และสินแร่
อ่ืนๆ โดยเฉพาะพ้ืนที่ตลอดคอคอดชายฝั่งอันดามัน ถือเป็นจุดก าเนิดเมืองท่าโบราณหลายแห่งและมีเส้นทางข้าม
คาบสมุทรหลายเส้นทาง จึงถือได้ว่าบริเวณนี้ คือ เส้นทางสายไหมทางทะเลในอดีตกาล มีเมืองท่าส าคัญ เช่น เมือง
ตะโกลา ท่าเรือดังกล่าวปรากฏในหลักฐาน “ต าราภูมิศาสตร์ ของพโตเลมี” (Ptolemy s Geographia) เมืองตะโก
ลามีความส าคัญในฐานะเมืองท่าฝั่งตะวันตกตอนบนของคาบสมุทรมลายู เมืองท่าตะโกลา เป็นเมืองท่าค้าขาย
ระหว่างประเทศมาตั่งแต่ก่อนพุทธศตวรรษที่ 8 และมีบทบาทส าคัญทางการค้า ในพุทธศตรวรรษที 12 -19 
(Wheatley, 1961:268) 

 ชาวไทยมุสลิม นับถือศาสนาอิสลาม ถือเป็นประชากรที่มีอยู่เป็นจ านวนมากตลอดแนวชายฝั่งอันดามัน 
ตั้งแต่จังหวัดระนอง พังงา ภูเก็ต  ตรัง จังหวัดสตูล และจังหวัดกระบี่ ซึ่งถือเป็นกลุ่มประชากรที่มีบทบาทส าคัญใน
การพัฒนาสังคม การเมืองและเศรฐกิจในพ้ืนที่  โดยเฉพาะประชากรมุสลิมในจังหวัดกระบี่มีจ านวนเกือบครึ่งหนึ่ง
ของจ านวนประชากรในจังหวัด และมีวิถีชีวิตอันเป็นอัตลักษณ์เฉพาะ โดยถูกบ่มเพาะมาจากอิทธิพลทางศาสนา
และวัฒนธรรม โดยส่วนหนึ่งได้รับอิทธิพลมาจากสถาบันทางศาสนา ซึ่งมีบทบาทหล่อหลอมวิถีวัฒนธรรมและ
ความเป็นอยู่ ให้ผู้คนมีหลักยึดเหนี่ยวทางด้านจิตวิญญาณ ปลูกฝังคุณธรรมจริยธรรมให้มีศาสนาเป็นที่พ่ึงทางใจ
ยามเผชิญกับการเปลี่ยนแปลง ท่ามกลางกระแสวัฒนธรรมตะวันตกที่ถาโถมเข้ามาพร้อมการท่องเที่ยว  

  

 

 

 

 



 

59 
 

 

วัตถุประสงค์งานวิจัย 

1. ศึกษาประวัติศาสตร์และความเป็นมาและเมืองโบราณของจังหวัดกระบี่ 

2. ศึกษาประวัติการเข้ามาของอิสลามในพ้ืนที่อันดามัน 

3. ศึกษาวิถีวัฒนธรรมมลายูที่มีอยู่ในวิถีชีวิตของมุสลิมอันดามันจังหวัดกระบี่ 

 

สภาพภูมิประเทศชายฝ่ังอันดามัน 

 ชายฝั่งทะเลอันดามันฝั่งมหาสมุทรอินเดีย ตลอดแนวคอคอดชายฝั่งตะวันตก เป็นพ้ืนที่มีภูมิประเทศที่
สวยงามทั้งชายหาด หมู่เกาะ ภูเขา ผืนป่า  ทั้งยังมีความหลากหลายเชิงนิเวศ และมีประวัติศาสตร์อันยาวนาน  
“คาบสมุทรอันดามัน ซึ่งเป็นส่วนหนึ่งของแหลมมลายู อยู่บนแผ่นดินเก่าแก่ท้ังทางธรณีวิทยาและในทางโบราณคดี 
ในทางธรณีวิทยานั้น ผื่นที่แผ่นดินคาบสมุทรปรากฏขึ้นตั้งแต่ยุคพรี แคมเบียน (Pre-Cambrian)เมื่อราวประมาณ 
17,000 ปีที่ผ่านมา ส่วนที่เป็นแผ่นดินใหญ่และหมู่เกาะต่างเชื่อมต่อถึงกันหมดเป็นส่วนหนึ่งของแผ่นดินซุนดา 
(Sunda land) นักธรนีวิทยาเรียกแผ่นดินนี้ว่า “สะพานแผ่นดินเอเชียตะวันออกเฉียงใต้” (Southeast Asian 
Landbridge) ในขณะนั้นชนพ้ืนเมืองที่อยู่ตามหมู่เกาะในปัจจุบันสามารถเดินทางติดต่อกันได้โดยทางบก จนเกิด
การเคลื่อนย้ายเผ่าพันธ์และแลกเปลี่ยนวัฒนธรรมกันอย่างกว้างขวาง (ครองชัย ,2552, 28) 

 แผ่นดินหมู่เกาะยังคงเชื่อมต่อกันจนกระทั่งเมื่อ 5,400 ปีที่ผ่านมา การเพ่ิมขึ้นของน้ าทะเลถึงระดับสูงสุด
ประมาณ 4 ถึง 5 เมตรเหนือระดับน้ าทะเลปัจจุบัน จนกลายเป็นอ่าวขนาดใหญ่ เช่น อ่าวไทย อ่าวบ้านดอน อ่าว
นครศรีธรรมราช และอ่าวปัตตานี ซึ่งขอบเขตทางชายฝั่งในระยะนั้นลึกเข้ามาในแผ่นดินกว่าปัจจุบันมาก หลังจาก
นั้นน้ าทะเลค่อยๆลดลดงจนเข้าสู่ ระดับปัจจุบัน เมื่อประมาณ 1,500 ปีที่ผ่ านมา ( Pramojanee and 
Others,1986,564)28. 

 ในทางธรณีวิทยาจังหวัดกระบี่ ถือเป็นพ้ืนที่มีการค้นพบซากดึกด าบรรพ์ที่มีชื่อเสียงมากมาย ทั้งหลักฐาน
ธรณีวิทยาที่เป็นซากดึกด าบรรพ์ ที่มีชื่อเสียงที่สุดของกระบี่คือ สุสานหอย บ้านแหลมโพธิ์ เป็นสุสานหอยน้ าจืดใน
ทะเลที่มีการค้นพบเป็นแหล่งแรกในโลก ซึ่งมีอายุตามการค าณวนทางธรนีวิทยาได้ 40-50 ล้านปี ซึ่งมีเพียง 3 แห่ง
ในโลก ได้แก่ กระบี่ สหรัฐอเมริกา และญี่ปุ่น และได้มีการค้นพบหลักฐานทางโบราณคดีในจังหวัดกระบี่ มีทั้งโครง
กระดูกมนุษย์ สัตว์ และเครื่องมือ เครื่องปั้นดินเผา รวมถึงภาพเขียนสีตามผนังถ่ าต่างๆ เช่น ถ้ าผีหัวโต ถ้ าไวกิ้ง เขา
กาโรส ถ้ าหลังโรงเรียน ซึ่งยืนยันการอาศัยอยู่และตั้งถิ่นฐานของมนุษย์ในสมัยโบราณกาล พ้ืนที่ตลอดแนวชายฝั่ง
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อันดามันถือเป็นบริเวณนี้เป็นแห่งอาศัยของมนุษย์มาอย่างยาวนาน กว่า 40,000 ปี แผ่นดินในคาบอันดามันเคย
เชื่อมต่อกับส่วนหนึ่งของหมู่เกาะของแหลมมลายู หรือเอเชียอาคเนย์  

 ชายฝั่งทะเลอันดามันมีลักษณะภูมิประเทศท่ีเป็นชายฝั่งทะเลที่เป็นคอคอดเชื่อมกันระหว่างทะเลตะวันตก
และชายฝั่งทะเลตะวันออก พ้ืนที่ชายฝั่งทะเลอันดามันจึงเป็นเส้นทางการค้าโบราณ โดยมีเส้นทางผ่านล าน้ าใหญ่
ผ่านแผนดินภายในที่เชื่อมระหว่างสองทะเล และปรากฏเมืองท่าและชุมชนโบราณตลอดแนวชายฝั่งทะเลอันดามัน
ที่สุดปลายแหลมมลายู  

 

ชาติพันธุ์ ตามแนวชายฝั่งทะเลอันดามัน 

  เนื่องจากลักษณะภูมิประเทศที่เป็นเส้นทางการค้าโบราณ และมีการอพยพมาตั้งถิ่นฐานแลกเปลี่ยน
วัฒนธรรมเป็นเวลายาวนานหลายชั่วอายุคน ผู้คนในพ้ืนที่ชายฝั่งทะเลอันดามันจึงมีความหลากหลายทางชาติพันธ์
และวัฒนธรรมตามหลักฐานโบราณคดี มีสองทัศนะท่ีให้ความเห็นอย่างมีน้ าหนักในเรื่องนี้ คือ 

 ทัศนะที่หนึ่ง กลุ่มชาติพันธ์เดิมส่วนใหญ่ที่นี้ คือ กลุ่มชาติพันธุ์มองโกลอยด์และออสตราลอยด์ ในด้าน
โบราณคดีนั้น คาบสมุทรมลายูและดินแดนส่วนใหญ่ของเอเชียอาคเนย์เป็นถิ่นฐานเดิมของมนุษย์มาไม่ต่ ากว่า 
40,000 ปี โดยประประกอบด้วย 2 ชนชาติหลัก คือ มองโกลอยและออสตราลอยด์ (ครองชัย,2552,35) โดยทัศนะ
นี้มีความเชื่อว่าชาวมลายูอพยพลงมาจากยูนนานทางตอนใต้ของประเทศจีน เรียกว่า มองโกลอยด์ใต้ อันเป็นบรรพ
บุรุษของคนมลายูและคนไทย ส าหรับประเทศไทยนั้น เชื่อว่าเผ่าซีนอย อยูอาศัยแถบที่ราบเจ้าพระยาและรอบอ่าว
ไทย ตั่งแต่ราว 4,500 ปีที่ผ่านมา (ครองชัย,2552,36) 

ทัศนะท่ีสอง  ชาติพันธุ์เดิมของผู้คนแถบนี้ คือ ชาติพันธุ์มลายู  โดยศาสตราจารย์ ดี.จี.อี.ฮอลล์ ได้กล่าวไว้
ในหนังสือประวัติศาสตร์เอเชียตะวันออกเฉียงใต้ ว่า “ในหมู่เกาะต่างๆ มีชนชาติมลายูเข้ามาตั้งถิ่นฐานอยู่ก่อน
ตั้งแต่สมัยยุคหิน” ( D.G.E.Hall,2549,….) และศาสตราจารย์ จี เค นีแมน และ อาร์เอ็มคลาร์ก ได้ท าการศึกษา
ขนบธรรมเนียมประเพนี และภาษา พบว่าตลอดแนวชายฝั่งทะเลในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้เป็นดินแดนดั้งเดิมของ
ชาวมลายู (นิรอมลี,2551,4)กลุ่มสหพันธ์นักเขียนแห่งมาเลเซียและอินโดนีเซีย กลุ่ม เกอเปอนา (Gapena) มี
ความเห็นสอดคลองกันว่า คนมลายู เป็นคนกลุ่มแรกที่มาตั้งถิ่นฐานถาวรบนแผนดินซุนดา ( Sunda Land ) คือ 
บรรดาหมู่เกาะในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ ช่องแคบมลากา และทะเลชวา ซึ่งพ้ืนที่บางส่วนได้จมทะเลไปหลังสิ้นสุด
ยุคน้ าแข็ง เมื่อประมาณ 11,000 ปีล่วงมาแล้ว กลายเป็นทะเลจีนใต้ ทะเลชวา และช่องแคบมลากา ในปัจจุบัน ใน
สมัยที่แผ่นดินยังไม่จมทะเล ผู้คนและสิงสาราสัตว์นานาชนิด สามารถเดินทางข้ามไปมาได้ จากสุมาตราไปยัง
คาบสมุทรมลายู ชวา บอร์เนียว โดยไม่ต้องข้ามน้ าข้ามทะเลเช่นปัจจุบัน จึงสรุปความเห็นว่า คนมลายูไม่ได้มีต้น
ก าเนิดหรือย้ายถิ่นฐานมาจากจังหวัดยูนนานทางตอนใต้ของประเทศจีน (นิรอมลี, 2551,3) 
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 ศาสตราจารย์ ยอร์ช เซเดร์ ได้สรุปลักษณะความเจริญเฉพาะในบริเวณเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ ก่อนที่
วัฒนธรรมอินเดียจะเข้ามาถึงว่า คนพ้ืนเมืองมลายู รู้จักการปลูกข้าวโดยวิถีการทดน้ าเข้านา น าวัวควายมาเลี้ยง
เป็นสัตว์บ้าน มีความรู้ในการใช้โลหะชั้นต้น และมีความช านาญในการเดินเรือ 

 ด้านสังคม สตรีมีความส าคัญในสังคม และการสืบตระกูลทางมารดามีระบบการด าเนินงาน หรือการ
ปกครองที่มีระเบียบอันเกิดจากการรู้จักเพาะปลูกที่ใช้การทดน้ า 

 ด้านศาสนา ชาวมลายูนับถือผี วิญญาณ บูชาบรรพบุรุษและเทพเจ้าแห่งแผ่นดินสร้างศาลเทพเจ้าตามที่สูง 
ฝังศพในไห โอ่ง หรือหีบหิน มีความเชื่อทางเทพนิยายที่ว่ ามีความขัดแย้งกันในจักรวาลระหว่างสิ่งที่เป็นคู่ เช่น 
ภูเขากับทะเล สัตว์ปีกและสัตว์น้ า มนุษย์ที่อยู่ริมภูเขาและมนุษย์ที่อยู่ริมทะเล (นิรอมลี, 2551,3) 

 ตามข้อมูลดังที่กล่าวมาข้างต้น ชาวไทยมุสลิมแถบจังหวัดชายฝั่งอันดามัน ซึ่งเป็นพ้ืนที่ส่วนหนึ่งของ
อุษาคเนย์ หรือแหลมมลายู ดังข้อมูลที่ระบุไว้ใน แผนแม่บทการพัฒนากลุ่มชาติพันธุ์ในประเทศไทย กระทรวงการ
พัฒนาสังคมและความม่ันคงของมนุษย์ (พ.ศ 2558-2560) 

ชาวไทยเชื้อสายมลายู เป็นค าเรียกพลเมืองชาติพันธุ์มลายูในประเทศไทย ซึ่งเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ที่มีจ านวน
มากอันดับหกของประเทศ ชาวไทยเชื้อสายมลายูส่วนใหญ่อาศัยอยู่ในจังหวัดนราธิวาส,ปัตตานี,ยะลา,สงขลา, และ
บริเวณจังหวัดชายฝั่งอันดามัน เช่น สตูล,ตรัง,กระบี่,พังงา,ภูเก็ตและระนอง รวมถึงชุมชนขนาดใหญ่ในกรุงเทพและ
ปริมณฑลที่เป็นลูกหลานของชาวมุสลิมอพยพจากทางภาคใต้ในช่วงคริศตตวรรษที่ 13 เป็นต้นมา (แผนแม่บทการ
พัฒนากลุ่มชาติพันธุ์ในประเทศไทย ,2558-2560,33) 

 จึงอาจสรุปได้ว่าชาวมุสลิมตามจังหวัดชายฝั่งอันดามันถือเป็นคนไทยเชื้อสายมลายู อันมีอัตลักษณ์เฉพาะ
อาจจะได้ว่า “ชาวมลายูอันดามัน” โดยมีหลักฐานยืนยันอยู่ในชีวิตความเป็นอยู่ของชาวมุสลิมอันดามันดังต่อไปนี้  

1. ชื่อสถานที่ เป็นภาษามลายู ไม่ว่าจะเป็นจังหวัด อ าเภอและบรรดาเกาะต่าง ๆ ในแถบจังหวัดชายฝั่งอันดา
มัน 

2. วัฒณธรรมการใช้ค าทับศัพท์ภาษามลายูที่ยังใช้ในชีวิตของชาวมุสลิมอันดามัน เช่น  คู่ลาหวัน แปลว่า คู่
ต่อสู้, ชันชี แปลว่า สัญญา,โบระหรือบุโระ แปลว่า ไม่สวย, หมดลาไป มาจาก ลัมปัย แปลว่า ผ่าน  ,ไม่ปา
ยา มาจาก ปาเยาะฮ แปล ท างานหนัก ,ซูซะฮ แปลว่า แข็ง ยาก, พูดไม่ฟาแซะฮฺ ,ตอวะฮฺ, 

3. วัฒนธรรมการกิน เช่น อาหารพื้นบ้าน เช่น ข้าวย า ,แกงตอแมะฮฺ ,เหนียวขนมต้ม อื่นๆ 
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พื้นที่ชายฝั่งอันดามันในยุคสมัยต่างๆทางประวัติศาสตร์ 

ช่วงยุคก่อนประวัติศาสตร์ 3,000-2,000 ปีก่อน (0-1,000 B.C.) 

 เป็นเวลานับพันปีมาแล้ว ที่ดินแดนสุวรรณภูมิ (Suvarnabhumi) หรือ “แผ่นดินทองค า” ได้ปรากฏขึ้น
ท่ามกลางการรับรู้ขอนักเดินทางจากดินแดนอันไกลโพ้น ทั้งงานเขียนที่เป็นพงศาวดาล ของโลกตะวันออกอย่าง
อาณาจักรจีน และทางตะวันตกไม่ว่าจะเป็นอินเดีย โรมันและอ่ืน ๆ ตั้งแต่ต้นพุธทกาลเมื่อโลกเกิดรัฐขนาดใหญ่
หลายแห่งทั้งทางตะวันออกแลละทางตะวันออก ส่งผลให้เกิดการเดินทางข้ามทะเลเพ่ือแสวงหาสินค้าและโภค
ทรัพย์เพ่ือตอบสนองความต้องการของอาณาจักร ท าให้ เกิดเส้นทางการค้าโบราณขึ้นทั้งทางบกและทางทะเล 
เรียกว่า “เส้นทางสายไหม”จนอาจเรียกได้ว่า “โลกาภิวัฒน์” ในยุคสมัยแรกดังค ากล่าวของ ผศ.พิพัฒน์ กระแจะ
จันทร์ อาจารย์สาขาประวัติศาสตร์ มหาลัยธรรมศาสตร์ กล่าว “เมื่อ 2,000 กว่าปีที่แล้ว เกิดรัฐที่เป็นระดับ
จักรวรรดิ เกิดอาณาจักรขนาดใหญ่ขึ้นในโลก ทางตะวันออกในอินเดียเกิดราชวงศ์โมริยะ ในจีนเกิดราชวงศ์ฮ่ัน 
ส่วนทางตะวันตกเกิดอาณาจักรกรีก โดยเฉพาะสมัยพระเจ้าอเล็กซานเดอร์มหาราช ซึ่งทั้งหมดเกิดขึ้นในช่วงต้น
ของพุทธกาล” (พิพัฒน์,2022,สัมภาษณ์,ออนไลน์) 

 ดินแดนสุวรรณภูมิ ทั้งที่เป็นหมู่เกาะ ส่วนที่เป็นแผ่นดินใหญ่และส่วนที่เป็นคอคอดคาบสมุทรอันดามัน 
รวมถึงหมู่เกาะน้อยใหญ่ในอุษาคเนย์ เอเชียตะวันออกเฉียงใต้ ต่างเป็นที่รู้จักกันดีของพ่อค้านักเดินทางในฐานะที่
เป็นเส้นทางเดินเรือ เมืองท่าการค้าโบราณ และแหล่งทรัพยากรที่อุดมไปด้วยดโภคทรัพย์ ที่เป็นที่ต้องการ เช่น 
เครื่องเทศ ทองค า ไข่มุก รังนก และแร่ดีบุก ต้องออกเดินเรือเสี่ยงโชคข้ามน้ าข้ามทะเล  “ในยุคแรกๆเนื่องจากยัง
ไม่มีระบบเงินตราแลกเปลี่ยนสินค้า เพราะฉะนั้นสิ่งที่ใช้ในการแลกเปลี่ยนในสมัยนั้น จึงต้องเป็นสิ่งที่มันดูมีค่า 
ลูกปัดจึงเป็นสื่อกลางหนึ่งในการใช้แลกเปลี่ยนสินค้า เพราะฉะนั้นในเขตคาบสมุทรอันดามัน เราจะพบลูกปัดจาก
นานาชาติ ไม่ว่าจะเป็นจากอินเดีย โรมัน อียิปต์ หรือแม้กระทั้งของจีน แต่ขณะเดียวกันด้วยอุปสรรคของการขนส่ง 
จากลมมรสุมและระยะทาง จึงมีการน้ าก้อนวัสดุและวัตถุดิบเพ่ือท าการผลิตในพ้ืนที่คาบสมุทรด้วย (พิพัฒน์,2022,
สัมภาษณ์, ออนไลน์) 

ดินแดนชายฝั่งอันดามันเป็นพ้ืนที่ส าคัญของเส้นทางการค้าโบราณนี้ เนื่องจากมีภูมิประเทศที่เป็นพ้ืนที่
เปิดทางเป็นคอคอดที่สามารถเชื่อมสองชายฝั่งทั่งตะวันออกและตะวันตก โดยมีการเดินผ่านคาบสมุทร ทั้งทางแนว
คลองน้ าลึกและทางบก เพ่ือหลีกเลี่ยงการเดินทางผ่านช่องแคบมลากา เนื่องจากข้อจ ากัดประสิทธิภาพของเรือที่
ต้องเผชิญหน้ากับลมมรสุม และหลีกเลี่ยงภัยอันตรายจากโจรสลัดที่มีอย่างชุกชุม “แม่น้ าสายส าคัญๆได้ท าหน้าที่
เชื่อมต่อการเดินทางสองฝั่งคาบสมุทรในระยะที่ระดับน้ าทะเลสูงถึง 4-5 เมตรจากระดับน้ าทะเลปัจจุบันนั้น การ
เดินทางข้ามแม่น้ าข้ามคาบสมุทรเป็นเรื่องที่ต้องกระท าโดยสะดวก เนื่องจากปากแม่น้ าจะกว้างและลึกเข้าไปใน
แผ่นดินมากกว่าปัจจุบัน 
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ในเวลาต่อมา เส้นทางข้ามคาบสมุทรก็ยังได้รับความนิยม โดยเฉพาะพ่อค้าต่างประเทศ เช่น อินเดีย อาหรับ และ
ชาวจีน  โดยไม่ต้องเสียเวลาเดินทางอ้อมปลายแหลมมลายู ทั้งนี้เนื่องจากตั้งแต่ละติจูด 5 องศาลงไป เป็นเขตลม
สงบ การเดินทางที่ใช้แรงลมผ่านช่องแคบมะละกาจะประสบอุปสรรคมากในยุคนั้น นอกจากนั้ยังมีปัญหาเรื่องโจร
สลัดชุกชุม บริเวณช่องแคบดังกล่าว (ครองชัย,2552,30)   

 

เส้นทางข้ามคาบสมุทร 

การศึกษาเส้นทางข้ามคาบสมุทรมลายู ตั้งแต่คอคอดกระในประเทศไทย จนถึงบริเวณภาคเหนือของ
ประเทศมาเลเซีย โดยเน้นเส้นทางน้ าภายในเป็นหลัก ประกอบการพิจารณาถึงแหล่งโบราณคดีที่มีต าแหน่งอยู่บน
เส้นทางเหล่านั้น มีการสันนิษฐานถึงเส้นทางต่าง ๆดังนี ้

1. แม่น้ ากระบุรี พรมแดนไทย-พม่า ออกสู่อ่าวไทย ผ่านชุมชนโบราณบ้านสามแก้ว จังหวัดชุมพร 

2. ชุมชนโบราณตะกั่วป่าอ่าวพังงา เดินบกไปลงแม่น้ าตาปีออกสู่อ่าวไทยโดยผ่านชุมชนโบราณรอบอ่าว
บ้านดอน จังหวัดสุราษธานี  

3. ชุมชนโบราณคลองท่อม จังหวัดกระบี่ ผ่านคลองสินปุน ไปลงแม่น้ าตาปีออกสู่ อ่าวไทยผ่านชุมชน
โบราณรอบอ่าวบ้านดอน  

4. แม่น้ าตรัง เดินทางข้ามช่องเขานครศรีธรรมราช ผ่านชุมชนโบราณท่าเรือ จังหวัดนครศรีธรรมราช 

5. ชุมชนโบราณบูจังวัลเลห์ (Bujang Valley) ลุ่มน้ ามูดา รัฐเคดะห์ ประเทศมาเลเซีย เดินข้ามช่องเขา
สันกาลาคีรี ลงสู่ลุ่มน้ าปัตตานี ผ่านชุมชนโบราณยะรัง จังหวัดปัตตานี สู่อ่าวไทย  

จากการขุดค้นทางโบราณคดีพ้ืนที่ชายฝั่งอันดามันจึงปรากฏ เมืองท่าการค้าส าคัญหลายแห่ง ชุมชน
ทางการค้าโบราณเหล่านี้ได้ปรากฎในบันทึกหลายฉบับทั้งของตะวันตกและตะวันออก และหนึ่งในเมืองท่าส าคัญ
ตามแนวชายฝั่งอันดามัน คือ “เมืองตะโกลา” หรือ”ตะโกละ” ปรากฏชื่อชัดเจนในเอกสารเก่าแก่อย่างน้อยสอง
ฉบับ ได้แก่  

1. คัมภีร์มิลินทรปัญหา เอกสารเก่าแก่ทางพุทธศาสนาที่ถูกเขียนขึ้นในพุทธศตวรรษที่ 7 -8 โดย พระปิฎก
จุฬาเถระ พ.ศ 500  

2. หนังสือภูมิศาสตร์ของพโตเลมี (Claudios Ptolemaios ค.ศ.85-168) เขียนขึ้นโดย คลอดิอุส พโตเลมี 
ปราชญ์ชาวกรีก ซึ่งเป็นนักภูมิศาสตร์ ดาราศาสตร์และนักคณิตศาตร์ ถูกเขียนขึ้นราวพุทธศตวรรษที่ 7 
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ยุคเมืองท่าโบราณ 

 เป็นเวลานานนับพันปีมาแล้วที่ดินแดนสุวรรณภูมิ หรือดินแดนแห่งทองค า ได้ปรากฏขึ้นท่ามกลางการรับรู้
ของนักเดินทางจากต่างแดน มาตั่งแต่ต้นพุทธกาล เมื่อโลกเกิดรัฐขนาดใหญ่หลายแห่งตั้งแต่ตะวันตกและ
ตะวันออก ส่งผลให้เกิดการพัฒนาระบบเศรษกิจ น าไปสู่การเดินทางออกแสวงหาโภคทรัพย์ และทรัพยากรที่มีค่า
ต่างแดนเพ่ือแสวงหาความมั่งคั่ง เกิดเป็น “โลกาภิวัตน์” ในยุคแรกเริ่มและดินแดนหนึ่งที่เป็นเป้าหมายที่อุดมไป
ด้วยทรัพยากรมีค่านานาประการได้แก่ดินแดนที่รู้จักกันในนามของ “สุวรรณภูม”ิ หรือ “ดินแดนทองค า 

 ดินแดนสุวรรณภูมิ นั้นมีมาก่อนประวัติศาสตร์หลายพันปี จนอาจเป็นถึง ระดับนครรัฐ หรืออาณาจักร เมื่อ
ประมาณ 2,000 ปีมาแล้ว มีที่ตั้งอยู่ในภูมิภาคตะวันออกเฉียงใต้ทั้งหมด ที่เรียกว่า “อินโดจีน” ระหว่างอินเดีย 
และจีนตั่งแต่เขตลุ่มน้ าพรมบุตร ผ่านดินแดนเมียนมา มอญ ไทย ไปตลอดแหลมมลายู  ไปจนถึงเขตลุ่มแม่น้ าโขง
ไปถึงดินแดนยูนนาน สุวรรณภูมิดุดมไปด้วยทรัพยากรที่ทั่วโลกต้องการ เช่น เครื่องเทศ งาช้าง ไข่มุก รักนก และ
สินแร่มีค่า เช่น ทองค า เงิน ดีบุก และแร่รัตนชาติต่าง ๆ โดยการค้าในสมัยโบราณใช้วิธีการแลกเปลี่ยนสินค้ากับ
ของมีค่าต่าง ๆ เช่น ลูกปัด แก้ว เหรียญตรา ที่ยังปรากฏหลักฐานในเห็นอยู่มากมายในพ้ืนที่ชายฝั่งอั นดามัน 
(ส านักงานพัฒนาเทคโนโลยีอวกาศและภูมิสารสนเทศ (GISTDA) ,2550,ออนไลน์) 

 จากการขุดค้นทางด้านโบราณคดีมีหลักฐานมากมายที่ยืนยันว่าพ้ืนที่ชายฝั่งทะเลอันดามันถือเป็นเส้นทาง
การค้าและเมืองท่าโบราณ บนเส้นทางการค้าโบราณนี้เกิดปรากฏชุมชนเมืองท่าโบราณ อันมีหน้าที่ เป็นสถานที่
จอดเรือพักหลบลมมรสุม หรือจุดพักสินค้า หรือเส้นทางเพื่อขนย้ายสินค้าข้ามคาบสมุทร มีบันทึกในเอกสารโบราณ 
ไม่ว่าจะเป็นทางฝั่งตะวันตกและตะวันออกได้มีบันทึกที่ระบุชื่อเมืองท่าหรือรัฐริมฝั่งทะเลโบราณ  หนึ่งในเมืองท่า
ส าคัญที่อยู่ในบริเวณชายฝั่งทะเลอันดามันคือท่าเรือปริศนาที่ชื่อว่า “ตะโกลา” หรือ “ตะโกละ” 

 

“ตะโกลา”เมืองท่าปริศนาสองพันปี (พ.ศ 300-700 ) 

เมืองตักโกลา  หรือ  กราตักโกลา ชาวอินเดียเรียกเมืองนี้ว่า "เมืองตกุโกล" หรือ "ตกโกล" ในภาษาบาลี
และ ตกุลในภาษาสิงหล แปลว่า “กระวาน” เหตุผลที่ได้เรียกชื่อดังนี้ น่าจะสืบเนื่องมาจากเป็นดินแดนที่อุดม
สมบูรณ์ด้วยเครื่องเทศ และในเวลาต่อมาชาวกรีก อาหรับและเปอร์เซียเข้ามาท าการค้าขายติดต่อด้วย ปรากฏตาม
จดหมายเหตุของปโตเลมี เรียกเมืองนี้ว่า "ตะโกลา" อาหรับเรียกว่า "กะกุละ" หรือ "กะโกละ" นอกจากนี้ ยังมีชาว
จีนได้น าเอาเครื่องกระเบื้องเข้ามาค้าขายยังถิ่นฐานนี้ตั้งแต่ 1,600 ปีมาแล้ว และก็มีชนชาติต่าง ๆ เข้ามาติดต่อ
ค้าขายในพ้ืนที่แห่งนี ้

ส าหรับท าเลเมืองท่าโบราณชื่อ  ตะโกลา นั้น  เป็นเส้นทางที่มีความส าคัญต่อการเดินทางของวิทยาการ
ต่าง ๆ  ที่มาจากอินเดีย  ดังนั้นสืบค้นได้ว่า ในสมัยโบราณนั้นชาวอินเดียตอนใต้  จากแคว้นกลิงคราษฎร์  เมืองมัท
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ราช  ได้พากันเดินทางเข้ามาท าการค้าขายทางทะเลทางเส้นทางนี้  เมื่อประมาณ  1,400 – 1,500  ปีมาแล้ว  โดย
ขึ้นบกท่ีเมืองตักโกลา  ข้ามเข้าด้านหลังเมืองแล้วล่องมาตามล าน้ าตะกั่วป่า  แม่น้ าคีรีรัฐ  แล้วตั้งเมืองที่เมืองที่เมือง
ไชยยา  ต่อมาก็ย้อนลงมาข้าแม่น้ าหลวง  (แม่น้ าตาปตีหรือตาปี)  พวกหนึ่งและอีกพวกหนึ่งแยกลงไปทางใต้ตั้ง
เมืองที่หาดทรายแก้วชื่อเมืองตามพรลิงค์ 

“เมืองตะโกลา” หรือ”ตะโกละ” ชุมชนทางการค้าโบราณนี้ได้ปรากฎในบันทึกหลายฉบับทั้งของตะวันตก
และตะวันออก โดยปรากฏชื่อชัดเจนในเอกสารเก่าแก่อย่างน้อยสองฉบับ ได้แก่  

1. คัมภีร์มิลินทรปัญหา เอกสารเก่าแก่ทางพุทธศาสนาที่ถูกเขียนขึ้นในพุทธศตวรรษที่ 7 -8 โดย พระปิฎก
จุฬาเถระ รจนาไว้เมื่อ พ.ศ 500 ในคัมภีร์มิลินทรปัญหา  (คัมภีร์นี้ถูกเขียนขึ้นหลังจากที่พระเจ้ามิลินท์
สวรรคตเกือบ 100 ปี  และก่อนที่  ปโตเลมี  ท าการเขียนเส้นทางภูมิศาสตร์ 200ปี)  มีความว่า “พระ
มหานาคเสนเถระที่ได้ยกขึ้นอุปมาถวายพรเจ้ามิลินท์ (พระเจ้าเมนันเอดร์)  กษัตริย์ผู้ปกครองแคว้นคันธา
ระหว่าง  พ.ศ. 392 – 413  และได้กล่าวถึงการแล่นเรือมหาสมุทรไปยังเมืองต่าง ๆ  ซึ่งมีชื่อ ตักโกละ” 

2. หนังสือภูมิศาสตร์ของพโตเลมี (Claudios Ptolemaios ค.ศ.85-168) เขียนขึ้นโดย คลอดิอุส พโตเลมี 
ปราชญ์ชาวกรีก ซึ่งเป็นนักภูมิศาสตร์ ดาราศาสตร์และนักคณิตศาตร์ ถูกเขียนขึ้นราวพุทธศตวรรษที่ 7 

   จากการศึกษาทางโบราณคดีและขุดค้นทางประวัติศาสตร์ นักประวัติศาสตร์ได้ให้ทัศนะว่า “ตักโกลา” 
น่าจะมีต าแหน่งที่ตั้งอยู่บริเวณชายฝั่งตะวันตกของไทยหรือชายฝั่งทะเลอันดามันอย่างแน่นอน แต่ว่าต าแหน่งเมือง
ท่าที่ชัดเจนนั้นนักประวัติศาสตร์ได้ให้ทัศนะที่แตกต่างกัน มีความเห็นว่า “ตะโกลา” อาจจะเป็นหนึ่งในชุมชน
โบราณที่มีการค้นพบทางโบรราณคดี ดังต่อไปนี้ 

1. ชุมชนโบราณตะกั่วป่าอ่าวพังงา โดยมีเส้นทางข้ามคาบสมุทร เดินบกไปลงแม่น้ าตาปีออกสู่อ่าวไทย
โดยผ่านชุมชนโบราณรอบอ่าวบ้านดอน จังหวัดสุราษธานี  

2. ชุมชนโบราณคลองท่อม จังหวัดกระบี่ โดยมีเส้นทางข้ามคาบสมุทร ผ่านคลองสินปุน ไปลงแม่น้ าตาปี
ออกสู่อ่าวไทยผ่านชุมชนโบราณรอบอ่าวบ้านดอน  

3. ผ่านชุมชนโบราณท่าเรือ แม่น้ าตรัง จังหวัดตรัง โดยมีเส้นทางข้ามคาบสมุทร ด้วยการเดินทางข้าม
ช่องเขานครศรีธรรมราช ผ่านชุมชนโบราณท่าเรือ จังหวัดนครศรีธรรมราช 

  โดยทัศนะของนักวิชาการ ให้ความเห็นว่าเมืองตะโกลาน่าจะเป็นเมืองตะกัวป่าในจังหวัดพังงา คุณหมอ
บัญชา พงศ์พาณิชย์ ได้ให้ความเห็นไว้ว่า “ตะโกลา คือ ชื่อเมือง เมืองหนึ่งที่ปรากฏอยู่ในบันทึกของ คลอดิอุส พโท
เลมี นักภูมิศาสตร์ชาวกรีก ผู้อยู่ที่ปากเมน้ าไนล์ เมืองอเล็กซานเดรีย โดยบันทึกจากการสอบถามนักเดินทางและ
รวบรวมเป็นบันทึกชื่อว่า หนังสือภูมิศาสตร์ของพโทเลมี ถือเป็นหนังสือภูมิศาสตร์ที่เก่าแก่ที่สุดในโลก ในบันทึกได้
กล่าวถึงพ้ืนที่หนึ่ง ออเรีย เคอโซเนส ซึ่ง ออเรีย แปลว่า ทอง  เคอโซเนส แปลว่า  คาบสมุทร และตรงทางฝั่ง
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ตะวันตกของ ออเรียเคอโซเนส ได้บันทึกถึงสถานที่หนึ่งว่า T-a-c-o-l-a อ่านว่า ตะโคลา ในข้อความนี้ Tacola 
Emporium ซึ่งแปลว่า ศูนย์การค้าตะโกลา นักวิชาการในสมัยต่อมาจึงตั้งค าถามว่า แล้วสถานที่นี้อยู่ที่ไหน ก็ระบุ
ต าแหน่งว่าอยู่ที่แหลมทองทางฝั่งตะวันตก และมีสถานที่แห่งหนึ่งที่ชื่อพ้องกันกับ “ตะโกลา” คือ ตะกั่วป่า” 
(บัญชา ,เที่ยวมีเรื่องกับหมอบัญชา 2562, ออนไลน์) 

 อาจาย์ศรีศักดิ์ วัลลิโภดม ได้ให้ความเห็นว่า “ตะโกลาน่าจะเป็นชุมชนโบราณควนลูกปัดคลองท่อม เพราะ
หลักฐานทางโบราณคดีที่คลองท่อมนั้นมีอายุร่วมสมัยกับสุวรรณภูมิ กรีกและโรมันคือประมาณต้นพุทธกาล พุทธ
ศตวรรษท่ี 3-5 ซึ่งอายุแตกต่างกันกับที่เกาะคอเขาจังวัดพังงา คือ ประมาณพุทธศตวรรษที่ 10-15 ที่ส าคัญ คือการ
เจอจี้จ าลองรูปจักรพรรดิโรมันจ านวนมาก เช่น จี้จักรพรรดิทีเมอริอุส จักรพรรดิแอนโตนินุส  จักรพรรดิโดมีเทียน 
และเจอในช่วงเวลาจักรวรรดิโรมันก าลังรุ่งเรือง ถึงสองสามศตวรรษเลยทีเดียว แม้จะไม่ใช้เหรียญจริงแต่เป็นการ
หล่อเหรียญโรมัน แสดงให้เห็นว่าคนที่คลองท่อมมีความรู้เรื่องกรีกและโรมัน จึงน ามาท าจี้เพ่ือแขวนคอกัน อันนี้
เป็นหลักฐานส าคัญจ านวนเยอะมาก ก็ท าให้ทฤษฎีว่า ตะโกลา อยู่ที่คลองท่อมนั้นมีน้ าหนัก และยังไม่ถูกยกเลิก
ไป” (บัญชา ,เที่ยวมีเรื่องกับหมอบัญชา 2562, ออนไลน์) 

 

ยุคอาณาจักรโบราณในบริเวณคาบสมุทรมลายู (ประมาณ พ.ศ 700-1,500) 

 ความรุ่งเรืองทางเส้นทางการค้าข้ามคาบสมุทรโบราณตั้งแต่ช่วงพุทธกาล ท าให้เกิดเมืองท่าโบราณบาง
เมืองก็ล่มสลายลง และบางเมืองก็พัฒนาการไปเป็นอาณาจักรโบราณ ในบริเวณแหลมอุษาคเนย์ ซึ่งอาณาจักรที่
ส าคัญที่เกิดชึ้นบริเวณส่วนคอคอด ของแหลมมลายู หรือชื่อ “คาบสมุทรทองค า” (Golden Khersonese) ที่ถูก
บันทึกไว้ในเอกสารพงศดาลจีนโบราณ ได้แก่สองอาณาจักรใหญ่ที่ก าเนิดขึ้นในเวลาไกล้เคียงกัน คือ อาณาจักร
ลังกาสุกะ และอาณาจักรตามพรลงค์ ดังที่ อาจาย์ครองชัย หัตถาได้กล่าวไว้ในงานเขียนว่า  “ในพุทธศตวรรษที่ 8 
บันทึกของฟานฉี (Fan Shih) แห่งอาณาจักรฟูนัน ซึ่งระบุว่ามีรัฐต่างๆแถบนี้นับร้อยแห่ง คาบสมุทรมลายู หรือ 
“คาบสมุทรทองค า (Golden Khersonese) ได้เริ่มมีรัฐ (State) เกิดขึ้นบนคาบสมุทรนี้ ได้แก่ ตุน ตุน (Tun-Sun) 
ตั้งอยู่ตอนบนของคาบสมุทร ถัดลงมาทางใต้มีรัฐชูตู (Chu-tu) อีกรัฐหนึ่งชื่อชิว-ชิ (Chiu-Chih)อยู่ตรงทางเส้นผ่าน
คอคอดของคาบสมุทร ถัดจากรัฐเล็กๆทั้งสามลงมาทางใต้ของคาบสมุทร มีรัฐขนาดใหญ่ 2 แห่ง คือ ลัง -ยา-ซู 
(Lang-ya-shiu)มีศูนย์กลางอยู่ที่ปัตตานี ปัจจุบัน  อีกรัฐหนึ่งอยู่ทางตอนเหนือของลัง -ยา-ซู  ซึ่งปรากฏชื่อใน
เอกสารจีนคือ ตัน-มา-ลิง(Tun-ma-ling)”หรือ อาณาจักรตามพรลิงค์ มีศูนย์กลางอยู่ท่ี ลิกอร์ หรือนครศรีธรรมราช
ในปัจจุบัน (ครองชัย,2552,8) 

 ประวัติศาสตร์ได้จารึกถึง กระบี่เมืองโบราณไว้ว่า เป็นเมืองหนึ่งในอาณาจักรตามพรลิงค์ ซึ่งมีใจกลางอยู่ที่
ลิกอร์ จังหวัดนครศรีธรรมราช ปัจจุบัน ซึ่งมีเมืองบริวารทั้งหมด 12 เมือง หรือ เมือง 12 นักษัตร์ ได้แก่ กลันตัน 



 

67 
 

ปาหัง ไทรบุรี สายบุรี ปัตตานี พัทลุง ตรัง บันทายสมอ (บันทายสมา) สระอุเลา ตะกั่วถลาง ชุมพรและกระบุรี มี
ศูนย์กลางการปกครองอยู่ที่นครศรีธรรมราชปัจจุบัน  

 ซึ่งเมือง “บันทายสมอ” เป็นเมืองปริศนาที่นักวิชาการประวัติศาสตร์ยังคงหาข้อสรุปไม่ได้ว่าเมืองนี้อยู่ ณ 
ต าแหน่งแห่งหนใดในปัจจุบัน ราชบันฑิตจากส่วนกลาง และมหาวิทยาลัยราชภัฏนครศรีธรรมราช อย่างน้อย 4 
ท่าน แต่ละท่านมีความเห็นต่างกัน บางท่านเห็นว่า เมืองนี้น่าจะอยู่ที่ ไชยา จังหวัดสุราษฎธานี บางท่านเห็นว่าอยู่
ที่จังหวัดกระบี่ บางท่านเพียงสันนิษฐานไม่ระบุชี้ชัดลงไปว่าอยู่ต าแหน่งเมืองใดในปัจจุบัน  

  

ก าเนิดเมืองโบราณ “บันทายสมอ” 

 บันไทสมอ หรือ บันทายสมอ เป็นชื่อเมืองบริวารของอาณาจักรตามพรลิงค์ ซึ่ง บันไท หรือ บานทาย มา
จากภาษาถิ่นปัลวะ อินเดียทางใต้ บันทาย แปลว่า วัดศิลา หรือ เทวาลัย โบสถ์ท่ีตั้งเทวรูป หรือ ศิวลึงค์ท่ีสร้างด้วย
ศิลาหรือถ้ าที่ตั้งรูปเคารพบูชาในลัทธิพราหมณ์ ปาณไทย บันทาย และบันไท เป็นค าที่กษัตริย์ราชวงศ์ปัลลวะ
ราชอาณาจักรบันไทอินเดียใต้ ส่งมาให้คนไทยและเราก็รับใช้เรียกเหมือนหนึ่งของไทยเรา ส่วนค าว่า “สมอ” มา
จากทรัพย์เดิมว่า “สะมะ” แปลว่า “เนิน โนนควน” (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,81) 

 ดินแดนสุวรรณภูมิโบราณได้รับอิทธิพลจากอินเดียโบราณ ทั่งด้านศาสนา ภาษาและวัฒนธรรมมาอย่าง
ยาวนาน และได้มีการติดต่อสัมพันธ์ ทั้งการค้าและวัฒนธรรมความเชื่อตลอดมา นักวิชาการประวัติศาสตร์มีความ
เชื่อว่า บันไทสมอ  ก่อก าเนิดเกิดขึ้นในช่วงเวลาประมาณ พ.ศ 300 เกิดสงครามใหญ่ในอินเดีย โดยพระเจ้าอโศก
มหาราชยกทัพมาตีดินแดนทางตอนใต้ ส่งผลให้เกิดการอพยพของศาสนาพราหมณ์ มาสู่ดินแดนเอเชียอาคเนย์มาก
ขึ้น จนมาถึงประมาณ พ.ศ. 500-600 กษัตรย์ ปาณไฑยะ แห่งราชวงศ์ปัลลวะแคว้นปันไท อินเดียใต้ ทรงตระหนัก
ว่าแว้นแคว้นจะมั่นคงต้องท าการค้าขายทางเรือส าเภา ดังนั้นช่วง พ.ศ 500ได้ทุ่มเทราชทรัพย์เพ่ือต่อเรือส าเภา
ขนาดต่าง ๆ และให้ชาวอาหรับและภารตะภาคเหนือฝึกการเดินเรือระหว่างประเทศ ได้ส่งคนอพยพมาเพ่ือ
แสวงหาโภคทรัพย์ ในการครั้งนั้นมีการอพยพมากกว่าหนึ่งพันคน จ าแนกเป็นชายหนุ่มหญิงสาววัยเจริญพันธุ์ ที่
พระราชาขอและซื้อจากพ่อแม่พวกเขา หลายร้อยคู่ พร้อมทั้งพราหมณ์ผู้ไสเวทหลายองค์ เกษตรกร ช่างฝีมือสาขา
ต่าง ๆ เช่น ช่างต่อเรือ ช่างทอผ้า และนักเดินเรือ” (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,27) 

 พ้ืนที่ชายฝั่งทะเลอันดามันเป็นพ้ืนที่ทะเลเปิด ซึ่งมีเส้นทางข้ามคาบสมุทรมาตั้งแต่โบราณ เพ่ือการย่น
ระยะทางและเวลาเดินทางพร้องทั้งหลีกเลี่ยงบรรดาโจรสลัดที่มีอย่างชุกชุมตลอดเส้นทางช่องแคบมะละกา และ
เส้นทางส าคัญทางหนึ่งคือเส้นทางบริเวณจังหวัดกระบี่ปัจจุบัน ด้วยเหตุนี้จึงก าเนิดชุมชนที่เป็นศูนย์การค้าโบราณ 
หรือที่นักประวัติศาสตร์เรียกว่า “ธมนครา”  พระอาจาย์สุตาวุธวิสิฐ พระนักประวัติศาสตร์กระบี่ ได้บันทึกใน
หนังสือท่านว่า “ดังที่ทราบกันว่า ชาวอินเดียใต้ราชวงศ์ปัลลวะเมื่อไปตั้งถิ่นฐาน ณ ที่ใดสิ่งแรกที่เขาท าคือ การ
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สร้างบันไท หรือ เทวาลัย พวกเขาจึงสร้างบันไทปฐมขึ้นบนยอดเนินควนลูกปัด อ.คลองท่อม แต่เป็นบันไทขนาด
เล็กที่ตั้งเพียงศิวะลึงค์เท่านั้น  ผู้บูชาจะต้องนั่งหรือยืนอยู่กลางแจ้ง ชาวปัลลวะหรือชาวต่างเมืองที่เข้ามาจอดเรือ
ค้าขาย ต่างเรียกควนลูกปัดว่า “บันไท สะมะ (สมอ) มีความหมายว่า วัดควน หรือวัดที่ตั้งอยู่บนเนินควน” (ชนะกุล 
พระขรรคช์ัยศรี,2556,27) 

 เมืองคลองท่อมนั้นนักประวัติศาสตร์บางท่าน เชื่อว่าเป็นเมืองตะโกลา แต่บันททึกแผนที่ของนักเดินทาง
ชาวตะวันตก ชื่อ มาโค โปโล เรียกคลองท่อมว่า ก๊อกโกนครา แต่ข้าพเจ้าเรียกเมืองนี้ว่า ธมนครา เรียกแม่น้ าว่าธม
นที เพราะชาวบันไทพวกแรกๆที่เดินเรือมาขึ้นฝั่งอันดามันมาจากหลายเมือง ส่วนหนึ่งม่าจากธมปูร์ ควนลูกปัด 
อ าเภอคลองท่อมที่เคยเป็นเมืองโบราณมาก่อน มีนามเมืองถึงสี่ชื่อ ตะโกลา บันไท  ก๊อกโกนครา และธมนครา เป็น
ชื่อสุดท้ายที่ติดมาจนถึงปัจจุบัน แต่เพ้ียนไปเป็น คลองท่อม” (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,27) 

 

ลักษณะภูมิประเทศ ที่ตั้งและท าเล  

 จากการศึกษาบันไทสม มีพ้ืนที่คลอบคลุม บริเวณ อ าเภอคลองท่อม อ าเภอเมือง อ.เหนือคลอง อ.เกาะลัน
ตาและอ.ล าทับ รวมถึงบางส่วนของ อ.ทุ่งใหญ่ จ.นครศรีธรรมราช โดยมีเนื้อที่ประมาณ 200 ตารางกิโลเมตร  โดย
มีศูนย์กลาง คือ ธมนครา (ชุมชนโบราณควนลูกปัด) และมีศาสนสถานหรือเทวาลัยส าคัญ ที่เรียกว่า บันไทตามจุด
ต่างๆ  

“บันไท (เทวาลัย ในท้องที่จังหวัดกระบี่ ) เกิดข้ึนพร้อมกับการมาของชาวอินเดียใต้ บันไทแห่งแรก คือ ถ้ า
พระนาง แห่งที่สอง คือ ควนลูกปัด หรือ ธมนครา และแห่งที่สาม คือ เทือกเขาชวาปราภว์” (ชนะกุล พระขรรค์ชัย
ศรี,2556,27) 

 ด้วยลักษณะภูมิประเทศบริเวณจังหวัดกระบี่ในยุคโบราณและมีลักษณะทางภูมิประเทศที่แตกต่างกับ
ปัจจุบันด้วยกับระดับน้ าที่สูงในอดีต มีความเหมาะสมที่จะเป็นเมืองท่าและศูนย์การค้าโบราณ โดยพระอาจารย์สุ
ตาวุธวิสิฐ ได้กล่าวถึง เมืองท่าธมนที ศูนย์การค้าโบราณควนลูกปัดว่า “ ธมนครา เป็นศูนย์รับส่งสินค้าเข้าออกของ
อาณาจักรตามพรลิงค์  ยุคนั้นคือบันไทอินเดียใต้ชวา  หรือ อาจจะเลยไปตะวันออกกลาง เช่น อียิปต์   สินค้าของ
ตามพรลิงค์ มีทั้งที่เป็น ไม้หอม ลูกปัด หนังสัตว์ เขาสัตว์ งาช้าง เป็นต้น” (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,27) 

 โดยสรุปเมืองธมนคา ควนลูกปัด เป็นเมืองท่าส าคัญทางฝั่งทะเลตะวันตก(ทะเลอันดามัน)ของอาณาจักร
ตามพรลิงค์ ลักษณะของเมืองท่าธมนครา ในอดีตมีเวิ้งน้ าขนาดกว้าง(หน้าวัดคลองท่อมปัจจุบัน) เป็นวังน้ าที่เป็นจุ
ปะทะกันระหว่างน้ าทะเลกับน้ าจืด ท าให้เกิดการหมุนวนเกิดวังน้ าขนาดใหญ่กินพ้ืนที่กว่า 50 ไร่ ซึ่งเท่ากับ
ธรรมชาติได้สร้างอู่และท่าเรือขนาดใหญ่ ซึ่งอ่าวเวิ้งตรงข้ามควนลูกปัดนี้ เรือส าเภาขนาดใหญ่เข้าจอดพร้องๆกันได้
ไม่น้อยกว่า 10 ล า 
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 ในอดีตคลองธมนที กว้างและลึกกว่าปัจจุบันไม่น้อยกว่า 5 เท่า เรือเดินสมุทรน้อยใหญ่จากนานาชาติ
สามารถเข้ารับส่งสินค้า เมืองท่าธมนครา ควนลูกปัด หลังวัดคลองท่อม ปีละหลายๆล า ธมนคราจึงเป็นเมืองท่าที่
เรือเดินสมุทรเข้าออกอย่างคับคั่งจนเป็นที่รู้จักของนักเดินเรือชาติต่าง  ๆ  เพราะธมนครา (คลองท่อม) เป็นส่วน
หนึ่งบในสิบสองเมืองโบราณของอาณาจักรตามพรลิงค์ ในนามของเมืองบันไทสมอ 

 

ประชากรในบันไทสมอ 

จากประวัติศาสตร์ต านานการสร้างเมืองนครศรีธรรมราช ชื่อ คัมภีร์นิพพานสูตร บันทึกว่าเมื่อ พ.ศ. 1006 
พราหมณ์มาลี และพราหมณ์มาลา น าไพร่พล มาตั้งถิ่นฐานที่เขาชวาปราภว์ 30,000 คน เป็นชาวชวา(มาจาก
อาณาจักรศรีวิชัย) ตั้งถิ่นฐานอยู่หลายร้อยปี เมือเกิดไข่ห่าระบาดจึงอพยพ ไป(นครศรีธรรมราช)ทางคลองสินปุน 
เพ่ือสร้างเมืองใหม่ท่ีนครศรีธรรมราช 

 ส่วนหนึ่งของชาวบันไทสมอ นั้นคือชาวชวาอพยพ เนื่องจากชาวชวาประสบเคราะห์กรรมหนักอย่างแสน
สาหัสอยู่อย่างหนึ่ง คือ เกาะชวาตั้งอยู่บนแนวแห่งภูเขาไฟ บางปี ภูเขาไฟระเบิดต่อเนื่องกันจนท้องฟ้าเหนือชวามือ
สลัวอยู่เป็นเดือนผู้คนและปศุสัตว์ล้มตาย ชาวชวาจึงอพยพเข้าสู่ปลายแหลมทอง (มาเลย์และภาคใต้ของไทย) 
เมืองไทยภาคใต้ฝั่งอันดามัน เช่นเดียวกัน บันไทสมอ จึงมีชาวชวา ขึ้นไปตั้งถิ่นฐานมากกว่าคนที่มาจากอินเดียใ ต้ 
ดังนั้น บรรพบุรุษของชาวจังหวัดกระบี่ ตรัง นครศรีธรรมราช ส่วนหนึ่งมาจากชวา (อินโดนีเซีย) อย่างแน่นอน 
(ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,27) 

 

บทบาทและความส าคัญ 

1. เมืองบันไทสมอ โดย เฉพาะเมือง ธมนครา ถือเป็นศูนย์รับส่งสินค้าเข้าออกของอาณาจักรตัมพรลิงค์  
โดยระบุสินค้าส าคัญในสมัยนั้น “ สินค้าส่งออกของธมนครา ก็มีลูกปัดหินสีต่าง ๆ ไม้หอม หนังสัตว์ 
เขาสัตว์ งาช้าง เป็นต้น สินค้าเข้าออกทุกชนิดผ่านการตรวจเก็บภาษี แล้วจึงได้รับการประทับตรา
ทาตฺวยให้แล้วสินค้าจึงผ่านได้” (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,27) 

2. ถือเป็นเมืองท่าส าคัญ อู่พักเรือของอาณาจักรตัมพรลิงค์ เป็นเส้นทางคมนาคมข้ามคาบสมุทรจากฝั่ง
ตะวันตก(อันดามัน)สู่ฝั่งตะวันออก (อ่าวไทย) โดยนักเดินทางจะหลีกเลี่ยงเดินทางผ่านช่องแคบมะละ
กาด้วยสาเหตุความปลอดภัยจากโจรสลัดและลมมรสุม และเพ่ือย่นระยะทางและเวลาการเดินทาง 

3. บันไทสมอ เป็นแหล่งทรัพยากรส าคัญของอาณาจักรตามพรลิงค์ โดยมีระบุว่า “สินค้าที่อาณาจักร
ตามพรลิงค์ส่งออกหรือขายไปให้อาณาจักรจีน อาณาจักรอู่ทอง ส่วนหนึ่งได้จากบันไทสมอ เป็นของ
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ป่า เช่น ขี้ผึ้ง น้ าผึ้ง งาช้าง เชือก หวาย ไม้หอม นกเงือก นอแรด เพราะเมืองตัมพรลิงค์เองไม่มีป่า มี
ทุ่งนาเปน็ส่วนใหญ่” (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,53) 

4. บันไทสมอ เป็นแหล่งผลิตสื่อกลางของการค้ายุคโบราณ คือ ลูกปัดหินสี และเครื่องประดับ ดัง
นักวิชาการประวัติศาสตร์ระบุไว้ว่า “ในยุคแรกๆเนื่องจากยังไม่มีระบบเงินตราแลกเปลี่ยนสินค้า 
เพราะฉะนั้นสิ่งที่ใช้ในการแลกเปลี่ยนในสมัยนั้น จึงต้องเป็นสิ่งที่มันดูมีค่า ลูกปัดจึงเป็นสื่อกลางหนึ่ง
ในการใช้แลกเปลี่ยนสินค้า เพราะฉะนั้นในเขตคาบสมุทรอันดามัน เราจะพบลูกปัดจากนานาชาติ ไม่
ว่าจะเป็นจากอินเดีย โรมัน อียิปต์ หรือแม้กระท้ังของจีน” (พิพัฒน์,2022,สัมภาษณ์, ออนไลด์) 

5. บันไทสมอ เป็นฐานทัพเรือ ของอาณาจักรตามพรลิงค์ฝั่งตะวันตก(อันดามัน) ดังที่พระอาจาย์สุตาวุธ
วิสิฐกล่าวว่า “การที่ราชอาณาจักรตามพรลิงค์ต้องติดต่อกับลังกาหรือเมืองต่างๆในอินเดียตั่งแต่พุทธ
ศตวรรษที่ 16-17 หรือในยุคที่อาณาจักรส่งทหารไปรบที่ลังกา การคมนาคมส่วนใหญ่ใช้ทางบกหรือ
เราเรียกกันว่า เส้นทางพญานครค้าช้าง ผ่านร่อนพิบูลย์ ทุ่งสง ทุ่งใหญ่ บันไทสมอ แล้วมาลงเรือท่ีควน
ลูกปัด” (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,53) 

 

อวสานเมืองเอกบันไทสมอ “ธมนครา” (ควนลูกปัด) 

 พุทธศตวรรษที่ 12-15 กองเรืออาณาจักรโจฬะ แห่งอินเดียใต้ นับร้อยล าบุกขึ้นหัวเมืองต่างๆบนฝั่งอันดา
มันตั่งแต่ตะกั่วป่าตลอดแหลมมลายู พวกโจฬะบุกโจมตีอาณาจักรในแหลมลายู รวมถึงบุกยึดอาณาจักรตามพรลิงค์ 
ฉะนั้นแน่นอต้องบุกท าลายเมืองท่าส าคัญเป็นอันดับแรก นั้นคือ เมืองธมนครา (ควนลูกปัด)  ดังนักวิชาการ
ประวัติศาสตร์กระบี่ได้บันทึกไว้ว่า “ พ.ศ.1568 กองทัพโจฬะ จากอินเดียใต้ตั้งฐานทัพเรือที่เกาะสีบอยา เกาะจ า 
ปิดปากแม่น้ าธมนที แล้วส่งกองเรือเข้าเผาท าลาย ธมครา (เมืองควนลูกปัด)ความเป็นศูนย์กลางของพาณิชย์นาวี
ของธมนครา ก็หมดสิ้นตั่งแต่บัดนั้นเป็นต้นมา” (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,53) 

 

การเข้ามาของอิสลามสู่ดินแดน แหลมมลายู (พ.ศ. 1900-2100) 

 เนื่องจากเป็นเส้นทางการค้าทางทะเล เป็นภูมิประเทศที่เชื่อมระหว่างโลกตะวันตกและตะวันออกเป็นที่
รู้จักของพ่อค้านักเดินเรือนานาชาติมาตั่งแต่ครั้งโบราณกาล ดินแดนคาบสมุทรและหมู่เกาะในบริเวณเอเชี ย
ตะวันออกเฉียงใต้ในปัจจุบัน มีชื่อเรียกแตกต่างกันในหลักฐานต่างๆ เช่น ในเอกสารโบราณของอินเดียเรียกว่า 
“มาลัยทวีป” และ “สุวรรณภูมิ” ในเอกสารจีน เรียก “นานยาง” และในเอกสารอาหรับโบราณ เรียก “ดินแดนใต้
ลม” (ทวีศักดิ์, 2560, 67) 
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 นักวิชาการยังคงมีความเห็นแตกต่างกันเกี่ยวกับช่วงเวลาที่อิสลามเริ่มเข้ามาในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ 
รวมไปถึงกลุ่มเผยแผ่ใดที่เข้ามาในดินแดนนี้ มีข้อสันนิษฐานทั้งจากอินเดีย จีน และคาบสมุทรอาหรับตอนใต้
(เยเมน) ที่ผ่านเส้นทางทางการค้ามานานหลายศตวรรษ ชุมชนมุสลิมเริ่มต้นจึงเป็นชุมชนทางการค้าตามเมื องท่า
ต่างๆ ความสัมพันธ์กับชาวพ้ืนเมืองผ่านชุมชนเหล่านี้เองที่ท าให้อิสลามเป็นที่คุ้นชินกันของผู้คนในหมู่เกาะต่าง  

บรรยากาศในหมู่เกาะอินโดนีเซียก่อนเข้ามาของอิสลามเต็มไปด้วยสีสันของโลกวัฒนธรรมและศาสนา
แบบอินเดียชนิดเข้มข้น จักรวรรดิเริ่มต้นที่ส าคัญที่สุดในดินแดนนี้คือศรีวิชัย(Srivijaya)ในคริสต์ศตวรรษที่ 7 ซึ่ง
เป็นแนวพุทธมหายาน มีศูนย์กลางอยู่ที่ปาเล็มบัง แม้ว่าจะล่มสลายไปในคริสต์ศตวรรษที่ 13 จากการขึ้นมาแทนที่
ของจักรวรรดิมัชปาหิต(Majpahit)ที่เป็นฮินดู อันมีศูนย์กลางอยู่ในเกาะชวา แต่ก็ยังทิ้งอิทธิพลไว้อย่างแน่นหนา 
ก่อนที่อิสลามจะเข้ามาปรากฏตัวภายหลัง ซึ่งค่อยๆ แทรกตัวขึ้นมาในจักรวรรดิมัชปาหิต และสามารถแทนที่เกือบ
ทั้งหมดได้หลังคริสต์ศตวรรษที่ 16 

ส่วนช่วงเวลาที่แน่นอนของการเข้ามาของอิสลามนั้น มีทัศนะที่ทุกฝ่ายเห็นพ้องกันก็คือ อิสลามได้ปรากฏ
ในรูปแบบการปกครองเมืองเล็กๆ ในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้บางพ้ืนที่แล้วในคริสต์ศตวรรษที่ 13 ดังรายงานของ
นักเดินทางเช่น อิบนุ บัฏฏูเฏาะฮฺ และนายพลเรือเจิ้งเหอของจีนว่า เมืองปาไส เป็นที่รู้จักกันดีของมุสลิมใน
ตะวันออกลาง โดยเฉพาะในมักกะฮฺและในอิยิปต์แล้ว 

อย่างไรก็ตาม จากรายงานของอิบนุ บัฏฏูเฏาะฮฺ ยืนยันว่า มุสลิมจะอาศัยอยู่บริเวณชายฝั่ง แต่พ้ืนที่ด้าน
ในนั้นยังเป็นถิ่นของคนไม่ใช่มุสลิมอยู่ สอดคล้องกับรายงานของมาร์โค โปโล (Marco Polo) นักเดินทางชาวเวนิช
ที่ใช้ชีวิตอยู่ห้าเดือนในแถบชายฝั่งตอนเหนือของเกาะสุมาตราในปี ค.ศ. 1292 (ฮ.ศ.691)ได้บันทึกว่า “ผู้คนในพื้นที่
นี้ส่วนใหญ่บูชารูปเคารพ ยกเว้นในอาณาจักรปาลัก มุมตะวันออกเฉียงเหนือของเกาะ ซึ่งชาวเมืองเป็นมุสลิม  เรา
ทราบกันดีว่าอาณาจักรแถบนี้มีพ่อค้ามุสลิมมาท าการค้าอย่างมากมาย พวกเขาเปลี่ยนชนพ้ืนเมืองให้นับถือศาสนา
ของศาสดามุฮัมมัด แต่ผู้คนชนเผ่าด้านในแผ่นดินยังเป็นชนป่าเถื่อนที่กินเนื้อมนุษย์” (T.W.Arnold,1913,367) 

การปรากฏตัวของอิสลามเริ่มเห็นชัดเจน เกิดจากการเคลื่อนไหวจากรัฐปาไสในเกาะสุมาตราเข้าไปสู่เมือง
ท่าส าคัญในคาบสมุทรมลายู คือเมืองมะละกา ซึ่งได้กลายมาเป็นศูนย์กลางอิสลามที่ส าคัญของภูมิภาคนี้ทั้ งหมด
ตลอดคริสต์ศตวรรษที่ 15  เหตุการณ์ส าคัญที่ก่อให้เกิดการเปลี่ยนแปลงครั้งใหญ่คือ การที่กษัตริย์ปรเมศวร
(Parameswara) ของมะละกาได้เข้ารับอิสลามในปี ค.ศ. 1414 (ฮ.ศ.816) และในสมัยการปกครองของกษัตริย์
มุศ็อฟฟัร ชาฮฺ (ค.ศ. 1446 - ค.ศ.1459/ฮ.ศ. 849-863) อิสลามก็ถูกประกาศให้เป็นแนวทางหลักของมะละกา
ตั้งแต่นั้นเป็นต้นมา  

เมื่อมองโลกอิสลามทั้งหมดในเวลานั้น ถือได้ว่าคริสต์ศตวรรษที่ 15 เป็นยุคสมัยแห่งการตื่นตัวของอิสลาม
หลังจากที่มองโกลท าลายแบกแดด เพราะในปี ค.ศ 1453 (ฮ.ศ.856)สุลฏอนมุฮัมมัด อัล-ฟาติหฺได้พิชิตนครคอนส
แตนติโนเปิล และได้สร้างมันให้เป็นศูนย์กลางของวัฒนธรรมและการศึกษาอิสลาม เป็นเวลาเดียวกับที่มะละกาได้
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กลายเป็นศูนย์กลางอิสลามที่เข้มแข็งเช่นกัน จึงมีส่วนส าคัญในการสนับสนุนการตื่นตัวนี้ในรอบนอกด้วย ภาษา
มลายูที่เขียนด้วยอักษรอาหรับ(ที่เรียกว่า ญาวี) ถูกพัฒนาขึ้นและแพร่หลายอย่างรวดเร็วผ่านศูนย์กลางของรัฐมะ
ละกา เพราะว่าภาษามลายูเป็นทั้งภาษาการค้าและภาษาพูดของรัฐมะละกา สถานะพิเศษของภาษามลายูแสดงให้
เห็นได้จากค าสั่งของผู้ปกครองเมืองต่าง ๆ ในช่วงเวลานี้ได้เริ่มมีการสั่งให้การบันทึกต่าง ๆ ด้วยภาษามลายู จากสุ
มาตราที่อิสลามตั้งถิ่นฐานอย่างเข้มแข็งก็ได้เคลื่อนเข้าไปสู่เกาะชวา และหมู่เกาะมะลุกุในช่วงปลายคริสต์ศตวรรษ
ที่ 15 ต่อมาอิสลามได้แพร่ขยายมายังสุลาเวสีในตอนต้นศตวรรษที่ 16 เมื่อเข้าสู่ศตวรรษที่ 17 ก็ขยายไปถึงมากา
ซาร์ ความท้าทายของอิสลามในภูมิภาคนี้ที่ส าคัญที่สุดอย่างหนึ่งก็คือ หลังการขยายตัวของมันไม่นาน ก็เริ่มมีการ
เคลื่อนไหวจากจักรวรรดินิยมตะวันตกเข้ามาหลายชาติ จนกลายเป็นพื้นที่เปิดในการแข่งขันของนักล่าเมืองขึ้น 

ในที่สุดมะละกาก็ถูกยึดครองโดยโปรตุเกสในปี ค.ศ. 1551 (ฮ.ศ.957) ในขณะที่รัฐมุสลิมที่เพ่ิงเกิดใหม่ใน
ชวาก็ยังไม่สามารถเป็นศูนย์กลางทดแทนได้ ดังนั้น การเป็นศูนย์กลางทางศาสนาจึงย้ายกลับไปยังเกาะสุมาตรา 
โดยรัฐที่มีอิสลามเป็นศูนย์กลางปกครองที่เข้มแข็งคือ รัฐอาเจะห์ ท าให้อิสลามได้แพร่ขยายจากพ้ืนที่ชายฝั่งลึกเข้า
ไปในใจกลางแผ่นดิน ตลอดยุคสมัยนี้อิสลามได้ปักหลักหยั่งรากลึกสู่พื้นที่หมู่เกาะและคาบสมุทรมลายู โดยกระจัด
กระจายไปทั่วทั้งภูมิภาค พร้อม ๆ กับการเข้ายึดครองอย่างต่อเนื่องของชาติตะวันตก โดยเฉพาะโปรตุเกส สเปน 
และฮอลันดา ที่มิเพียงแค่ค้าขายและล่าอาณานิคมเท่านั้น แต่ยังได้ทุ่มเทเผยแผ่คริสต์ศาสนาอย่างเอาจริงเอาจัง แต่
ไมป่ระสบผลมากนัก ยกเว้นในเขตหมู่เกาะฟิลิปปินส์ในตะวันออกสุดของหมู่เกาะ 

การปรากฏตัวของอิสลามในหมู่เกาะอินโดนีเซียและคาบสมุทรมลายูกลายเป็นจุดพลิกผันครั้งส าคัญใน
หน้าประวัติศาสตร์ แม้ความเป็นอาณาจักรจะไม่เคยไปถึงระดับจักรวรรดิที่ยิ่งใหญ่อย่างศรีวิชัยและมัชปาหิตก่ อน
หน้านั้น แต่พ้ืนที่เล็กพ้ืนที่น้อยต่าง ๆ ก็ได้ทยอยกลายเป็นการปกครองระบบสุลต่าน (Sultanate)มากมาย(เป็นการ
ค่อยๆ เปลี่ยนระบบรายาแบบฮินดูมาเป็นระบบสุลต่านในนามอิสลาม) ซึ่งสามารถเชื่อมโยงเข้าด้วยกันอย่างแน่น
เเฟ้นผ่านวิถีแบบอิสลาม การเกิดภาษาที่ใช้ได้ทั้งในระดับราชการและพ้ืนบ้านอย่าง "ญาวี" ท าให้ช่องว่างระหว่าง
ชนชั้นต่าง ๆ ลดน้อยลง การสื่อสารสามารถเชื่อมโยงกันได้มากข้ึน ไม่นานเครือข่ายต่าง ๆ ระหว่างหมู่เกาะ ทั้งการ
เรียนรู้ศาสนาและการค้าขาย จึงพัฒนาขึ้นอย่างเข้มแข็ง แม้ว่าในระดับอ านาจรัฐไม่สามารถต้านทานการล่าอาณา
นิคมจากตะวันตกได้ แต่เครือข่ายของผู้คนก็เข้มแข็งพอที่จะส่งผ่านโลกวัฒนธรรมแบบใหม่ไปสู่ศตวรรษต่อไป 

 

อิสลามเข้าสู่ประเทศไทย 

อาณาจักรปัตตานี 

การเข้ารับศาสนาอิสลามในปาตานีนั้น แรกเริ่มไม่ได้มาจากชนชั้นสูงเช่น กษัตริย์และบรรดาขุนนาง แต่มา
จากชนชั้นสามัญชนหรือประชาชนทั่วไป ดังเช่นที่ มีการกล่าวไว้ในต านานปาตานีหรือ (Hikayat Patani) ว่า 
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“กษัตริย์ปาตานีได้ปฏิเสธศาสนาอิสลาม แต่บรรดาพ่อค้านั้นประกอบด้วยผู้นับถือศาสนาอิสลาม ในการนี้ หนังสือ
ประวัติศาสตร์มลายู (Sejarah Melayu) ได้บันทึกว่า กษัตริย์ศรีวังศา (Raja Sri Wangsa) แห่งโกตามะห์ลีกัย 
(Kota Mahligai) ได้ต่อต้านกษัตริย์สุไลมาน แห่งรัฐมะละกา แต่ไม่ส าเร็จ ดังนั้นพระองค์จึงเข้ารับศาสนาอิสลาม
ตามสุลต่านสุไลมานแห่งรัฐมะละกา ซึ่งแนวความคิดนี้สอดคล้องกับแนวคิดของนักประวัติศาสตร์ที่ ชื่อ ดาเนียล 
จอร์จ อี ฮอร์ล (Daniel Gorge E. Hall) ที่เขียนหนังสือชื่อ "A History of South East Asia" การเข้ารับศาสนา
อิสลามของกษัตริย์ปัตตานี จนท าให้กษัตริย์ปาตานีเปลี่ยน ชื่อมาเป็นชื่อมุสลิมนั้น ปรากฏว่าชื่อของกษัตริย์ปาตานี
มีอยู่ 2 ทัศนะ  

ทัศนะแรก ปรากฏตามต านานปาตานี (Hikayat Patani) ได้กล่าวว่า ก่อนกษัตริย์ปาตานีเข้า รับศาสนา
อิสลามนั้น มีหมู่บ้านมุสลิมชาวปาไซ (สุมาตรา) ตั้งอยู่ชานเมืองปาตานี หมู่บ้านนั้นมีชื่อว่าหมู่บ้านปาไซ (Pasai) 
เมื่อกษัตริย์ปาตานีที่ชื่อ พญาตู นักพา (Phya Tu Nagpa) เป็นโรคผิวหนัง ไม่มีหมอผู้ใดสามารถรักษาได้ มีบุคคลผู้
หนึ่งชื่อ ว่า เชค ซาอิด อัลบาร์ซีซา (Sheikh Said Al - Basisa) จากหมู่บ้านดังกล่าวรักษา โรคของกษัตริย์ปาตานี
โดยมีเงื่อนไขว่าเมื่อหายแล้วจะต้องเข้ารับศาสนาอิสลาม ใน ที่สุดโรคของพระองค์ก็หาย ต่อมาพระองค์จึงเข้ารับ
ศาสนาอิสลามโดยใช้ชื่อว่า สุลต่านอิสมาแอลซาห์ (นิอับดุลรากิ้บ,2551,11) 

ทัศนะที่สอง ตามหนังสือประวัติราชอาณาจักรมลายูปาตานี (Sejarah Kerajaan Melayu Patani )กล่าว
ว่า บุตรของ พญานักพา กษัตริย์ปัตตานีที่ชื่อว่า พญาอินทิรา (Phya Tu Intira) เป็นผู้เข้ารับศาสนาอิสลามโดยใช้ 
ชื่อว่าสุลต่านมูฮัมหมัดชาห์  อย่างไรก็ตาม เชื่อว่าทั้งสุลต่านอิสมาแอลซาห์และสุลต่านมูฮัมหมัดชาห์ คือบุคคลคน
เดียวกัน กล่าวกันว่ามีประชาชนชาวปาตานีเข้ารับศาสนาอิสลามเป็น จ านวนมากเริ่มประมาณปี ค.ศ. 1475 
หลังจากนั้นศาสนาอิสลามจึงปักหลักด้วย ความมั่นคงในปาตานี (นิอับดุลรากิ้บ,2551,11) 

ถ้าดูประวัติศาสตร์การเข้ามาของอิสลามในแหลมมาลายู ปรากฏว่ารัฐแรกๆที่อิสลามถึงคือ กลันตัน ตรัง
กานู มะละกา และไทยบุรี 

กลันตัน ปรากฏในหลักฐานว่า มีนักเผยแพร่อิสลามจากปัตตานีคนหนึ่ง เป็นผู้ไปเผยแพร่อิสลามที่กลันตัน
ในราว ค.ศ 1150  

ตรังกานู ปรากฏหลักฐานใน “ศิลาจารึกตรังกานู” เป็นศิลาจารึกเกี่ยวกับอิสลามในตรังกานู ในศิลาลงวัน
เดือนปีว่า “วันศุกร์ที่ 4 เราะญับ ฮ.ศ.702 ซึ่งตรงกับวันที่ 22 กุมภาพันธ์ ค.ศ. 1303 

มะละกา เพ่ิงสร้างราว ค.ศ. 1403  

ไทรบุรี อิสลามมาถึงราว ค.ศ.1501 
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รัฐสุลต่านซิงกอรา 

สุลต่านสุลัยมาน ชาห์ สุลต่านแห่งเมืองสงขลาองค์ที่ 1 เสด็จพระราชสมภพที่เมืองสาเลห์ เกาะชวา ได้รับ
แต่งตั้งจากราชส านักอยุธยาเป็นข้าหลวงผู้ส าเร็จราชการเมืองสงขลา พ.ศ. 2163 (ต่อจากพระบิดาคือดาโต๊ะโม
กอล) ต่อมาได้สถาปนาพระองค์เองเป็นพระเจ้าเมืองสงขลา ครองรัฐสุลต่านซิงกอรา หลังเจ้าพระยากลาโหมท า
การปราบดาภิเษกเป็น พระเจ้าปราสาททองในกรุงศรีอยุธยา พ.ศ. 2173 เสด็จสวรรคต พ.ศ. 2211 พระบรมศพ
ยังคงฝังอยู่ที่สุสานที่เขาแดง อ าเภอสิงหนคร จังหวัดสงขลา มาจนถึงปัจจุบันนี้ 

สุลต่านสุลัยมาน ชาห์ เป็นบุตรชายคนโตของดาโต๊ะโมกอล ซึ่งอพยพครอบครัวจากเมืองสาเลห์(ชวาภาค
กลาง) โดยทางเรือมาตั้งหมู่บ้านที่ต าบลหัวเขาแดง ริมทะเลปากอ่าวสงขลา ในสมัยสมเด็จพระเอกาทศรถ ใน
ประมาณปีพ.ศ. 2145 สมเด็จพระเอกาทศรถทรงพระกรุณาโปรดเกล้าฯให้เป็นข้าหลวงผู้ส าเร็จราชการนครสงขลา 
และด ารงต าแหน่งนี้จนถึงปี พ.ศ. 2163 จึงถึงแก่อสัญกรรม สุลัยมานจึงขึ้นครองนครสงขลาแทนบิดาในปี พ.ศ. 
2163 ในฐานะผู้ส าเร็จราชการนครสงขลาในสมัยพระเจ้าทรงธรรม 

ต่อมาในปี พ.ศ. 2173 เจ้าพระยากลาโหมสุริยวงศ์ปราบดาภิเษกเป็นปฐมบรมกษัตริย์แห่งราชวงศ์
ปราสาททอง ทรงพระนามว่า "สมเด็จพระเจ้าปราสาททอง" (ครองราชย์ พ.ศ. 2173-2199) สุลัยมานเห็นว่ามิใช่
เป็นการสืบราชสันตติวงศ์ตามกฏมณเฑียรบาล จึงประกาศแข็งเมืองไม่ยอมขึ้นกับกรุงศรีอยุธยา และได้ประกาศ
เป็นรัฐอิสระตั้งแต่ปี พ.ศ. 2173  

ครั้นต่อมาในสมัยแผ่นดินสมเด็จพระนารายณ์มหาราช(ครองราชย์ พ.ศ. 2199-2231) ในปี พ.ศ. 2223 
ทรงพระกรุณาโปรดเกล้าฯ ให้พระยารามเดโช (ชู) เป็นแม่ทัพยกทัพหลวงไปร่วมกับทัพหัวเมืองภาคใต้ มีกอง
อาสาสมัครโปรตุเกตและดัชท์ร่วมด้วย ยกไปปราบรัฐสุลต่านสงขลาจนได้รับชัยชนะ (ขณะนั้นมุสตอฟาพระราช
โอรสพระองค์โตของสุลต่านสุลัยมานเป็นสุลต่านเมืองสงขลาอยู่ เนื่องจากสุลัยมานสวรรคตไปแล้วตั้งแต่ปี พ.ศ. 
2211) ในครั้งนั้น สมเด็จพระนารายณ์มหาราชโปรดให้สลายเมืองสงขลาเสียแล้วให้มุสตอฟาย้ายไปอยู่ที่เมือง ไช
ยา อันเป็นหัวเมืองตรีอยู่ทางเหนือของนครศรีธรรมราช ส่วนฮะซันและฮูเซ็นให้อพยพเข้ามาท่ีกรุงศรีอยุธยา  

ฮะซันนั้นได้เข้ามารับราชการอยู่ในกรุงศรีอยุธยาตั้งแต่รัชสมัยสมเด็จพระนารายณ์มหาราช ในภายหลัง
ต่อมาในรัชสมัยสมเด็จพระเพทราชา พระยารามเดโช(ชู)เจ้าเมืองนครศรีธรรมราชเป็นกบฏ พระยาราชวังสัน(มะ
หมุด)ซึ่งเป็นบุตรชายคงจะอยู่ไม่ได้หรืออาจเกิดเหตุการณ์ใดกับท่าน สมเด็จพระเพทราชาจึงทรงพระกรุณาโปรด
เกล้าฯ ให้ฮะซันด ารงต าแหน่งพระยาราชวังสันแทน พระยาราชวังสัน(ฮะซัน)มีบุตรชื่อ ขุนลักษมณา(บุญยัง) ซึ่ง
ต่อมาเป็นบิดาของเจ้าพระยาจักรี(หมุด) 

 

https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%A3%E0%B8%B1%E0%B8%90%E0%B8%AA%E0%B8%B8%E0%B8%A5%E0%B8%95%E0%B9%88%E0%B8%B2%E0%B8%99%E0%B8%8B%E0%B8%B4%E0%B8%87%E0%B8%81%E0%B8%AD%E0%B8%A3%E0%B8%B2
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%A3%E0%B8%B1%E0%B8%90%E0%B8%AA%E0%B8%B8%E0%B8%A5%E0%B8%95%E0%B9%88%E0%B8%B2%E0%B8%99%E0%B8%8B%E0%B8%B4%E0%B8%87%E0%B8%81%E0%B8%AD%E0%B8%A3%E0%B8%B2
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AA%E0%B8%A1%E0%B9%80%E0%B8%94%E0%B9%87%E0%B8%88%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B9%80%E0%B8%88%E0%B9%89%E0%B8%B2%E0%B8%9B%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%AA%E0%B8%B2%E0%B8%97%E0%B8%97%E0%B8%AD%E0%B8%87
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AA%E0%B8%A1%E0%B9%80%E0%B8%94%E0%B9%87%E0%B8%88%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B9%80%E0%B8%AD%E0%B8%81%E0%B8%B2%E0%B8%97%E0%B8%A8%E0%B8%A3%E0%B8%96
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AA%E0%B8%A1%E0%B9%80%E0%B8%94%E0%B9%87%E0%B8%88%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B9%80%E0%B8%AD%E0%B8%81%E0%B8%B2%E0%B8%97%E0%B8%A8%E0%B8%A3%E0%B8%96
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B9%80%E0%B8%88%E0%B9%89%E0%B8%B2%E0%B8%97%E0%B8%A3%E0%B8%87%E0%B8%98%E0%B8%A3%E0%B8%A3%E0%B8%A1
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%8A%E0%B8%A7%E0%B8%87%E0%B8%A8%E0%B9%8C%E0%B8%9B%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%AA%E0%B8%B2%E0%B8%97%E0%B8%97%E0%B8%AD%E0%B8%87
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%8A%E0%B8%A7%E0%B8%87%E0%B8%A8%E0%B9%8C%E0%B8%9B%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%AA%E0%B8%B2%E0%B8%97%E0%B8%97%E0%B8%AD%E0%B8%87
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AA%E0%B8%A1%E0%B9%80%E0%B8%94%E0%B9%87%E0%B8%88%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B9%80%E0%B8%88%E0%B9%89%E0%B8%B2%E0%B8%9B%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%AA%E0%B8%B2%E0%B8%97%E0%B8%97%E0%B8%AD%E0%B8%87
tel:2173-2199
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%81%E0%B8%8E%E0%B8%A1%E0%B8%99%E0%B9%80%E0%B8%97%E0%B8%B5%E0%B8%A2%E0%B8%A3%E0%B8%9A%E0%B8%B2%E0%B8%A5
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%81%E0%B8%A3%E0%B8%B8%E0%B8%87%E0%B8%A8%E0%B8%A3%E0%B8%B5%E0%B8%AD%E0%B8%A2%E0%B8%B8%E0%B8%98%E0%B8%A2%E0%B8%B2
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AA%E0%B8%A1%E0%B9%80%E0%B8%94%E0%B9%87%E0%B8%88%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B8%99%E0%B8%B2%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%A2%E0%B8%93%E0%B9%8C%E0%B8%A1%E0%B8%AB%E0%B8%B2%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%8A
tel:2199-2231
https://th.wikipedia.org/w/index.php?title=%E0%B9%82%E0%B8%9B%E0%B8%A3%E0%B8%95%E0%B8%B8%E0%B9%80%E0%B8%81%E0%B8%95&action=edit&redlink=1
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B9%84%E0%B8%8A%E0%B8%A2%E0%B8%B2
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B9%84%E0%B8%8A%E0%B8%A2%E0%B8%B2
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%99%E0%B8%84%E0%B8%A3%E0%B8%A8%E0%B8%A3%E0%B8%B5%E0%B8%98%E0%B8%A3%E0%B8%A3%E0%B8%A1%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%8A
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AA%E0%B8%A1%E0%B9%80%E0%B8%94%E0%B9%87%E0%B8%88%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B9%80%E0%B8%9E%E0%B8%97%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%8A%E0%B8%B2
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B9%80%E0%B8%88%E0%B9%89%E0%B8%B2%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B8%A2%E0%B8%B2%E0%B8%88%E0%B8%B1%E0%B8%81%E0%B8%A3%E0%B8%B5(%E0%B8%AB%E0%B8%A1%E0%B8%B8%E0%B8%94)
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อิสลามสู่ชายฝั่งอันดามัน 

ค าว่า “อันดามัน” เป็นค าเก่าแก่ที่ยังไม่มีผู้ใดทราบความหมายและที่มาอย่างแน่ชัด โดยมีผู้สันนิฐานไว้
หลายทฤษฎี ประกอบด้วยอันดามัน มาจากชื่อ หนุมาน มีเรื่องเล่าว่าพระรามเคยมีด าริจะใช้ที่นี่เป็นฐานทัพก่อนจะ
ไปกรุงลงกา แต่เปลี่ยนไป ใช้ที่ธนุษปุรี (ใกล้กับทมิฬนาดู) แทน (อ้างอิง : มหัศจรรย์ทุกวัน , พระราชนิพนธ์ใน
สมเด็จพระเทพรัตนราชสุดาฯ สยามบรมราชกุมารี)  อันดามัน มีต้นรากมาจากค าว่า หัวละมาน ในภาษาอินเดียที่
หมายถึงหนุมาน ตัวละครเอกในเรื่องรามเกียรติ์ วรรณกรรมยิ่งใหญ่อันเป็นมหากาพย์ของผู้คนในแถบเอเชีย
อาคเนย์ (อ้างอิง : อนุสาร อสท., วินิจ รังผึ้ง) อันดามัน มาจากภาษาสันสกฤต ค าว่า “อันตร”แปลว่าที่สุด กับค าว่า 
“มน” แปลว่า ใจอันดามันจึงมีความหมายว่า “ที่สุดแห่งใจ” (อ้างอิง : อ.กลิ่น คงเหมือนเพชร) 

มีทัศนะที่ให้ความเห็นว่าค าว่า “อันดามัน” มาจากค าในภาษามาลายู มาจาก “อินดะฮฺ อะมัล” แปลว่า 
“สวยงาม สงบสุข” โดยนักวิชาการที่เชื่อในทัศนะว่ารากศัพท์นี้มาจากภาษามลายู เนื่องจากการตั้งชื่อสถานที่ส่วน
ใหญ่ในบริเวณพ้ืนที่ทะเลอันดามันล้วนได้รับอิทธิพลมาจากภาษามลายูทั้งสิ้น ไม่ว่าจะเป็น ภูเก็ต มาจาก บูกิต
(Bukit) ซึ่งแปลว่า “ภูเขา”, กระบี่ “กะลูบี”(Kalubi) แปลว่า ต้นลุมพี,  พังงา มาจาก “กัวลา ภูงา”(Kuala 
Punggah) แปลว่า ปากน้ าภูงา, ตรัง มาจาก “เตอรัง”(Terang) แปลว่า สว่างแจ้ง, สตูล มาจาก ค าว่า “สโตย”
(Santol) แปลว่า ลูกกระท้อน 

 

การเข้ามาของอิสลามบริเวณชายฝ่ังอันดามัน 

 หลังจากที่ศาสนาอิสลามได้ถือก าเนิดในอาราเบียเมื่อราวพุทธศตวรรษที่ 13 พอค้าชาวอาหรับพร้อมทั้ง
ศาสนาอิสลามนี้ได้แผ่ขยายไปยังดินแดนต่างๆแล้ว ชาวมุสลิมก็ยังเดินทางข้ามน้ าข้ามทะเลมายังดินแดนอันไกล
โพ้น  ด้วยความรู้ด้านต่างๆ ความต้องการของตลาด จึงท าให้ตลาดการค้าโลกจึงทวีความคึกคักยิ่งขึ้น ในนามของ
มิตรผู้ท าการค้ากับอุษาคเนย์จาฝั่งทะเลตะวันตกสู่ตะวันออกไกล (อาลี เสือสมิง, 2546, 262 ประวัติศาสตร์ขุนนาง
มุสลิมสยาม) 

 ในช่วงคริสต์ศตวรรษที่ 15 อิสลามได้แผ่ขยายเข้ามาในเมืองมะละกา อย่างรวดเร็วในสมัยกษัตริย์ปรเมศวร 
ได้รับอิสลาม เปลี่ยนชื่อเป็น อิสกานเดอร์ ชาห์ และมะละกาเป็นศูนย์กลางการค้าและการแผ่ขยายของอิสลาม
อย่างโดดเด่น กระทั่งท าให้เมืองในแหลมมลายูทั้งหมด ได้รับอิสลามในเวลาต่อมา เช่น รัฐปัตตานี  ตรังกานู กะลัน
ตัน โดยเฉพาะไทรบุรีที่มีความสัมพันธ์เชื่อมโยงทางด้านการเมืองและประวัติศาสตร์กับเมืองถลาง(ภูเก็ต)และพ้ืนที่
จังหวัดชายฝั่งอันดามันในเวลาต่อมา   

 ประวัติการเข้ามาของศาสนาอิสลามและการด ารงอยู่ของมุสลิมในพ้ืนที่ชายฝั่งอันดามัน ในเชิงชาติพันธุ์นั้น 
ผู้มีปัจจัยการเข้ามาอยู่ 2 ประการ สามารถวิเคราะห์ได้ดังต่อไปนี้ 
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ก.ด้วยการสืบทาญาติมาจากชนพื้นเมือง 

มาจากจนพ้ืนเมือง การสืบทายาทมาจากชนพ้ืนเมืองเดิมนั้น เป็นปัจจัยหนึ่งในการเพ่ิมอัตราการขยายตัว
ของ จ านวนประชากรมุสลิม อันเนื่องจากรัฐต่าง ๆ และผู้ปกครองแต่ละหัวเมืองในภูมิภาคเอเชียตะวันออก เฉียง
ใต้ เช่น คาบสมุทรมาเลเซีย เกาะสุมาตรา รวมถึงในบางหัวเมืองทางภาคใต้ของไทย ท าให้ขน ต่างศาสนิกได้เปลี่ยน
ศาสนาเดิมที่ตนเองเคยนับถือมาก่อน สู่การนับถือศาสนาอิสลาม ส่งผลให้ค าสอน ของศาสนาอิสลามได้เปลี่ยน
ความเชื่อทัศนคติของชาวพ้ืนเมืองเดิมเกิดการเปลี่ยนศาสนาเดิมของตนเอง ดังหลักฐานทางประวัติศาสตร์ระบุ
ตั้งแต่ 700 ปี มาแล้วว่า เจ้าเมืองจังหวัดนครศรีธรรมราชและอีกหลายจังหวัดในภาคใต้บางยุคบางสมัยของ
ประเทศไทยได้ประกาศตัวเข้ารับนับถือศาสนา อิสลาม ด ารงตนเป็นมุสลิมเต็มรูปแบบ (อิมรอน มะลูลีม, 2538. 3) 
ต่อมาชาวมุสลิม มีลูกหลานเพ่ิม จ านวนมากขึ้นซึ่งอาศัยกระจัดกระจายอยู่ทั่วไปในดินแดนเหล่านั้นรวมถึงจังหวัด
ต่าง ๆ แถบชายฝั่งทะเลอันดามันอย่างรวดเร็ว รวมถึงพ้ืนที่ในจังหวัดกระบี่ 

 

ข.การเข้ามาด้วยการอพยพจากดินแดนมลายูสู่ชายฝ่ังอันดามัน  

 การอพยพเกิดขึ้นจากหัวเมืองทางใต้ โดยเฉพาะจากไทรบุรี  เนื่องจากรัฐไทรบุรี หรือ เคดาห์นั้นมีที่ตั้งอยู่
ชายฝั่งอันดามันทางใต้ และเคยเป็นเมืองหนึ่งที่เป็นดินแดนของสยามหรือรัฐไทยในอดีต และมีมุสลิมที่มีบทบาท
อย่างมากในต่อสู้เพ่ือต่อต้านพม่าในสงครามเก้าทัพ จนรักษาเมืองถลางไว้ได้ ซึ่งน าโดยขุนนางมุสลิมเชื้อสาย
ลูกหลานชาวไทรบุรี คือ เท้าเทพกระษัตรี ท้าวศรีสุนทร จากพงษาวดารเมืองถลางที่ระบุว่า “เมืองถลางแต่ก่อนนั้น 
จอมร้าง บ้านตะเคียนเป็นเจ้าเมือง เมียจอมร้าง(หม้าเซี้ย)เป็นแขกไทร หม่าเสี้ย ลูกมะหุมเฒ่า หม่าเสี้ยมาอยู่ถลาง
ได้กับจอมร้างเป็นผัว มีลูกชาย 2 หญิง 3 รวม 5 คน หญิงชื่อจัน เป็นเท้าเทพกระษัตรี  หญิงน้องถัดมาชื่อมุกเป็น
ท้าวศรีสุนทร ครั้งต้นแผ่นดินพระบรมไอกาธิราช”  (ฤกษ์ บุตรเจ้าพระยาสุรินทราชา,พงศาวดารเมืองถลาง
,2457,8) 

 ไทรบุรีมีความสัมพันธ์เคยท าสงครามเพราะบางช่วงบางเวลาก็แข็งเมืองท าสงครามกับสยามและบางช่วง
ส่งกองทัพเรือมาช่วยสยามในการรบกับกบฏชาวจีน ดังที่ระบุในพงศาวดารว่า “ครั้น ณ วันเสาร์ เดือน 4 ขึ้น 5 ค่ า 
(วันที่ 17 กุมภาพันธ์ พ.ศ 2420) พวกจีนเข้าปล้นเอาเสบียงอาหารที่เมืองระนองได้ แล้วเอาเรือพระยารัตนเศรษฐี 
เรือราษฎรประมาณ 9-10 ล า พากันหนีไปเมืองภูเก็ต ประมาณ 300-400 คน” ในการนี้ ได้มีการระดมไพร่พลจาก
เมืองต่างๆเพ่ือท าการระงับเหตุ เมืองไทรบุรีส่งทหารมาร่วมรบด้วย ดังระบุว่า “เมืองไทร เจ้าพระยาไทรบุรีแต่งให้
ตนกูสมะแอ ตนกูมุสา หวันอาวัง คุมไพร่พลแขก 335 คน มาด้วยเรือมูรธาวสิตสวัสดิ์ ถึงเมืองภูเก็ต ณ วันอังคาร 
เดือน 4 แรม 7 ค่ า (วันที่ 6 มีนาคม)” (ประชุมพงศาวดารภาคท่ี 2 แห่งไทรบุรี อ้างใน อาลี เสือสมิง 2546,511) 



 

77 
 

 นอกจากหัวเมืองฝั่งอันดามันจะมีขุนนางที่มีเชื้อสายมุสลิมทางฝั่งหัวเมืองมลายูทางใต้แล้วบังมีมีข้าราช
กาลขุนนางบางท่านที่มีเชื้อสายจากท่านสุลต่านสุลัยมาน จากท่านอาจาย์ประยูรศักดิ์ ชลายเดชะ ได้กล่าวไว้ใน
หนังสือของท่าน “มุสลิมในประเทศไทย” ว่าทางด้าน เมืองพัทลุงนั้น ขุนหลวงสรศักดิ์ (พระพุทธเจ้าเสือ) ได้โปรด
ให้บุตรของพระยาพัทลุง(หุเซ็น) ชื่อท่านตะตา ซึ่งเคยเป็นพ่ีเลี้ยงของขุนหลวงสรศักดิ์สมัยยังเป็นนายเดื่อ ให้เป็น
พระยาราชบังสัน แทนท่านฮาซันผู้เป็นอา และน้องท่านตะตาร์ก็ได้เป็น “หลวงศรีปาดูกา” คนหนึ่ง หลวงทิพเทวา
คนหนึ่ง ซึ่งเป็นบิดาของพระภักดีเสนา พระภักดีเสนาผู้นี้ต่อมาได้เป็นเจ้าเมืองตะกั่วป่า แล้วย้ายไปเป็นพระยา
พัทลุงต่อจากพระยาราชบังสัน (ตะตา)” (ประยูรศักดิ์ ชลายเดชะ,มุสลิมในประเทศไทย,128)  

อาจารย์ปริญญา ประหยัดทรัพย์ ได้กล่าวไว้ในวิจัยของท่านว่า “การอพยพย้ายถิ่นของมุสลิมมาจากหัว
เมืองต่างๆทางตอนใต้ของมลายู และค้นหาแหล่งท ามาหากินรวมทั้งการลี้ภัยจากสงครามที่เกิดขึ้น ท าให้เกิดการ
ขยายตัวประชากรมุสลิม โดยเฉพาะอย่างยิ่งในศตวรรษที่ 17 เนื่องจากเกิดสงคราม การโจมตีของพวกอาเจ้ะฮฺต่อ
ไทรบุรี และการเข้ามายึดครองอังกฤษในดินแดนแหลมมลายู ท าให้ประชากรจ าเป็นต้องอบยพลี้ภัย ทั้งทางบกและ
ทางทะเลไปยังดินแดนใกล้เคียงที่ปลอดภัยกกว่า ส่งผลให้มุสลิมจ านวนมากทั้งจากไทรบุรีและอ่ืนๆในคาบสมุทร
มลายู ได้อพยพมาตั้งหลักแหล่งอาศัยในแถบชายฝั่งอันดามัน จะสังเกตได้ว่ามุสลิมส่วนใหญ่จะตั้งถิ่นฐานอยู่ริม
ทะเลตลอดชายฝั่งอันดามัน เช่น ภูเก็ต กระบี่ พังงา ตรังและระนอง (ปริญญา ประหยัดทรัพย์,การเข้ารับอิสลาม
ของชนต่างศาสนิคในประเทศไทย กรณีศึกษา มุอัลลัฟในชุมชนพ้ืนที่ชายฝั่งอันดามัน, 164) 

 

วิถีวัฒนธรรมมลายูในพื้นที่ชายฝั่งอันดามัน 

ตามข้อมูลดังที่กล่าวมาข้างต้น ชาวไทยมุสลิมแถบจังหวัดชายฝั่งอันดามัน ซึ่งเป็นพ้ืนที่ส่วนหนึ่งของ
อุษาคเนย์ หรือแหลมมลายู ดังข้อมูลที่ระบุไว้ใน แผนแม่บทการพัฒนากลุ่มชาติพันธุ์ในประเทศไทย กระทรวงการ
พัฒนาสังคมและความม่ันคงของมนุษย์ (พ.ศ 2558-2560) 

ชาวไทยเชื้อสายมลายู เป็นค าเรียกพลเมืองชาติพันธุ์มลายูในประเทศไทย ซึ่งเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ที่มีจ านวน
มากอันดับหกของประเทศ ชาวไทยเชื้อสายมลายูส่วนใหญ่อาศัยอยู่ในจังหวัดนราธิวาศ,ปัตตานี,ยะลา,สงขลา, และ
บริเวณจังหวัดชายฝั่งอันดามัน เช่น สตูล,ตรัง,กระบี่,พังงา,ภูเก็ตและระนอง รวมถึงชุมชนขนาดใหญ่ในกรุงเทพและ
ปริมณฑลที่เป็นลูกหลานของชาวมุสลิมอพยพจากทางภาคใต้ในช่วงคริสตศรรษที่ 13 เป็นต้นมา (แผนแม่บทการ
พัฒนากลุ่มชาติพันธุ์ในประเทศไทย ,2558-2560,33) 

 

ชื่อบ้านนามเมืองท่ีมาจากค าภาษามลายูในจังหวัดกระบี่ 
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 เนื่องจากผู้คนในอดีตมีการอพยพ เคลื่อนย้ายถิ่นฐานมาตลอดหน้าประวัติศาสตร์ด้วยกับปัจจัยต่างความ
จ าเป็นต่างๆแต่ละยุคแต่ละสมัย ไม่ว่าจะเป็นอพยพหนีภัยพิบัติ หรือลี้ภัยสงคราม รวมถึงการเดินทางมาเพ่ือหา
แหล่งที่ท ากินใหม่ของกลุ่มชนจากแหลมมลายูในอดีต  ดังที่ อาจาย์อาลี เสือสมิง ผู้เชี่ยวชาญภาษามลายู ได้กล่าว
ไว้ในบรรยายหัวข้อ “ประวัติศาสตร์มุสลิมไทย-มลายู” ว่า “เป็นไปได้ว่าผู้คนตั่งชื่อสถานที่ อาจจะอพยพมาจาก
ทางเกาะสุมาตรา หรืออาเจะฮฺที่อยู่ตรงข้ามกับฝั่งทะลอันดามัน หรือจะเป็นผู้อพยพจากภาคพ้ืนทวีป เช่น คนมา
จากรัฐไทรบุรี หรือรัฐเคดาห์ ซึ่งอยู่ทางใต้จังหวัดสตูลลงไป จึงไม่เป็นที่แปลกใจหากผู้คนเหล่านั้นจะอพยพขึ้นเหนือ
มาทางชายฝั่งทะเลอันดามัน” (อาลี เสือสมิง, ประวัติศาสตร์มุสลิมไทย-มลายู,ออนไลด์) ร่องรอยหลักฐานที่ชัดเจน
มาจนถึงปัจจุบัน คือ การตั่งชื่อบ้านนามเมืองในแถบชายฝั่งทะเลอันดามัน ล้วนแล้วแต่มีที่มาจากภาษามลายู เช่น 
ชื่อจังหวัดต่างๆ ไม่ว่าจะเป็น ภูเก็ต มาจาก บูกิต(Bukit) ซึ่งแปลว่า “ภูเขา” กระบี่ “กะลูบี”(Kalubi) แปลว่า ต้น
ลุมพี  พังงา มาจาก “กัวลา ภูงา”(Kuala Punggah) แปลว่า ปากน้ าภูงา ,ตรัง มาจาก “เตอรัง”(Terang) แปลว่า 
สว่างแจ้ง สตูล มาจาก ค าว่า “สโตย”(Santol) แปลว่า ลูกกระท้อน.  

 ในพ้ืนทีจ่ังหวัดกระบี่มีหลายสะถานที่โดยเฉพาะชื่อเกาะต่างๆ ที่มาจากรากศัพท์ภาษามลายู เช่น เกาะลัน
ตา ค าว่า “ลันตา”มาจากค าว่า “ลันตัส” มาจากภาษามลายู แปลว่า โรงเรือน หรือ นั่งร้าน ซึ่งใช้ส าหรับไว้ตาก
ปลาแห้งนั้นเอง (องค์การบริหารต าบลเกาะลันตา,ประวัติที่มาเกาะลันตา,ออนไลด์) หรือค าว่า เกาะศรีบอยา แปล
มาจาก ค า ศรี-บัวยอ แปลว่า จระเข้  หรือ เกาะพีพี มาจาก ค าว่า ปี-ปี แปลว่าแก้ม เกาะ ปอดะ แปลว่า หน้าคน 
เป็นต้น 

 

ภาษามลายูท่ียังคงใช้อยู่ในภาษาถิ่นกระบี่ 

มีค าที่มารากทรัพย์ภาษามลายู จ านวนมากที่ชาวมุสลิมบริเวณชายฝั่งอันดามันยังใช้กันจนถึงทุกวันนี้ 
ผู้วิจัยขอยกตัวอย่างบางศัพย์ที่ชาวจังหวัดกระบี่ใช้ในชีวิต  ประคู่ลาหวัน แปลว่า คู่ต่อสู้ ชันชี แปลว่า สัญญา,โบ๊ระ
หรือบุโระ หมดลาไป มาจาก ลัมปัย แปลว่า ผ่าน  ,ไม่ปายา มาจาก ปาเยาะฮ แปล ท างานหนัก ,ซูซะฮ แปลว่า 
แข็ง,ล าบาก ยาก, พูดไม่ฟาแซะฮฺ , แปลว่า ไม่ชัด  ตอวะฮฺ แปลว่า เชื่อฟัง ,ปันตัง แปลว่า ละเว้น  ฮาหรับ แปลว่า 
หวังพ่ึง   เป็นต้น 

 

วัฒนธรรมการแต่งกายและอาหารพื้นบ้านมลายูในจังหวัดกระบี่ 

 เราจะสังเกตได้ว่า การแต่งกายของชาวมุสลิมอันดามันได้รับอิทธิพลมาจากวัฒนธรรมมลายู มากกว่าแถบ
อาหรับ โดยเฉพาะจะสังเกตได้ชัดเจนในช่วงวันเฉลิมฉลอง พิธีอีดของชาวมุสลิม และในช่วงวันที่มีศาสนพิธี โดย
ผู้ชายจะใส่สโร่ง ใส่เสื้อมลายูสามกระเป๋า ในหมวกกะปิเยาะ(Kapiyah) หรือ หมวกซองเกาะ (Songkok)สีด า ส่วน
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ผู้หญิง นุ่งผ้าปะเต้ะ (Batik) ใส่เสื้อบายู กูหรง (Baju Kurung)ซึ่งภาษา มลายูแปลว่า ปกปิดมิดชิด พร้อมกับสวมผ้า
คลุมศรีษะ(Hijab)  

เครื่องมือเครื่องใช้ในภาษามลายู เช่น มีดกริช,  โอ่งคูรี, กัตดักปลา หรือ (Pukat) แปลว่า อวนลอย อวนลาก, ตูกน
เรือ แปลว่า ต้นหน หรือ ไตก๋งเรือ เป็นต้น   

วัฒนธรรมอาหารพ้ืนบ้านมลายู เช่น ข้าวย า ,แกงตอแมะฮฺ ,เหนียวนาซิ,ขนมต้ม, อื่น ๆ  

 

สรุปผล 

จากการศึกษาผู้วิจัยมีความเห็นสรุปว่าประวัติการเข้ามาของศาสนาอิสลามและการด ารงอยู่ของมุสลิมใน
พ้ืนที่ชายฝั่งอันดามัน ในเชิงชาติพันธุ์นั้น ผู้มีปัจจัยการเข้ามาอยู่ 2 ประการ สามารถวิเคราะห์ได้ดังต่อไปนี้ 

 

ก.ด้วยการสืบทาญาติมาจากชนพื้นเมือง 

การสืบทายาทมาจากชนพ้ืนเมืองเดิมนั้น เป็นปัจจัยหนึ่งในการเพ่ิมอัตราการขยายตัวของ จ านวน
ประชากรมุสลิม อันเนื่องจากรัฐต่าง ๆ และผู้ปกครองแต่ละหัวเมืองในภูมิภาคเอเชียตะวันออก เฉียงใต้ เช่น 
คาบสมุทรมาเลเซีย เกาะสุมาตรา รวมถึงในบางหัวเมืองทางภาคใต้ของไทย ท าให้คนต่างศาสนิกได้เปลี่ยนศาสนา
เดิมที่ตนเองเคยนับถือมาก่อน สู่การนับถือศาสนาอิสลาม ส่งผลให้ค าสอน ของศาสนาอิสลามได้เปลี่ยนความเชื่อ
ทัศนคติของชาวพ้ืนเมืองเดิมเกิดการเปลี่ยนศาสนาเดิมของตนเอง ดังหลักฐานทางประวัติศาสตร์ระบุตั้งแต่ 700 ปี 
มาแล้วว่า เจ้าเมืองจังหวัดนครศรีธรรมราชและอีกหลายจังหวัดในภาคใต้บางยุคบางสมัยของประเทศไทยได้
ประกาศตัวเข้ารับนับถือศาสนา อิสลาม ด ารงตนเป็นมุสลิมเต็มรูปแบบ (อิมรอน มะลูลีม , 2538. 3) ต่อมาชาว
มุสลิม มีลูกหลานเพ่ิม จ านวนมากขึ้นซึ่งอาศัยกระจัดกระจายอยู่ทั่วไปในดินแดนเหล่านั้นรวมถึงจังหวัดต่าง ๆ แถบ
ชายฝั่งทะเลอันดามันอย่างรวดเร็ว รวมถึงพ้ืนที่ในจังหวัดกระบี่ 

 

ข.การเข้ามาด้วยการอพยพจากดินแดนมลายูสู่ชายฝ่ังอันดามัน  

 การอพยพเกิดขึ้นจากหัวเมืองทางใต้ โดยเฉพาะจากไทรบุรี  เนื่องจากรัฐไทรบุรี หรือ เคดาห์นั้นมีที่ตั้ งอยู่
ชายฝั่งอันดามันทางใต้ และเคยเป็นเมืองหนึ่งที่เป็นดินแดนของสยามหรือรัฐไทยในอดีต และมีมุสลิมที่มีบทบาท
อย่างมากในต่อสู้เพ่ือต่อต้านพม่าในสงครามเก้าทัพ จนรักษาเมืองถลางไว้ได้ ซึ่งน าโดยขุนนางมุสลิมเชื้อสาย
ลูกหลานชาวไทรบุรี คือ เท้าเทพกระษัตรี ท้าวศรีสุนทร จากพงษาวดารเมืองถลางที่ระบุว่า “เมืองถลางแต่ก่อนนั้น 
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จอมร้าง บ้านตะเคียนเป็นเจ้าเมือง เมียจอมร้าง(หม้าเซี้ย)เป็นแขกไทร หม่าเสี้ย ลูกมะหุมเฒ่า หม่าเสี้ยมาอยู่ถลาง
ได้กับจอมร้างเป็นผัว มีลูกชาย 2 หญิง 3 รวม 5 คน หญิงชื่อจัน เป็นเท้าเทพกระษัตรี  หญิงน้องถัดมาชื่อมุกเป็น
ท้าวศรีสุนทร ครั้งต้นแผ่นดินพระบรมไอกาธิราช”  (ฤกษ์ บุตรเจ้าพระยาสุรินทราชา,พงศาวดารเมืองถลาง
,2457,8) 

โดยสรุปแล้วการอพยพเคลื่อนย้ายผู้คนไปมาในแหลมมลายูที่เกิดขึ้นหลายยุคหลายสมัยตั้งแต่โบราณกาล 
แต่สาเหตุการณ์โยกย้ายมีด้วยกัน 3 ประการ  คือ  

1. สาเหตุการอพยพเพ่ือลี้ภัยสงครามที่เกิดขึ้นเกิดขึ้นระหว่างรัฐ หรือ อาณาจักรใหญ่ในอดีต เช่น 
สงครามระหว่างสยามกับไทรบุรี หรือ สงครามสยามกับพม่า ดังความเห็นของปริญญา ประหยัด
ทรัพย์ ที่กล่าวว่า “การอพยพย้ายถิ่นของมุสลิมมาจากหัวเมืองต่างๆทางตอนใต้ของมลายู และค้นหา
แหล่งท ามาหากินรวมทั้งการลี้ภัยจากสงครามที่เกิดขึ้น ท าให้เกิดการขยายตัวประชากรมุสลิม 
โดยเฉพาะอย่างยิ่งในศตวรรษที่ 17 เนื่องจากเกิดสงคราม การโจมตีของพวกอาเจ้ะฮฺต่อไทรบุรี และ
การเข้ามายึดครองอังกฤษในดินแดนแหลมมลายู ท าให้ประชากรจ าเป็นต้องอบยพลี้ภัย ทั้งทางบก
และทางทะเลไปยังดินแดนใกล้เคียงที่ปลอดภัยกกว่า” (ปริญญา ประหยัดทรัพย์,2559,164) 

2. เกิดจากอพยพจากภัยพิบัติ เช่น ภูเขาไฟระเบิด, แผ่นดินไหว ดังมีบันทึกว่า “เกาะชวาตั้งอยู่บนแนว
แห่งภูเขาไฟ บางปี ภูเขาไฟระเบิดต่อเนื่องกันจนท้องฟ้าเหนือชวามือสลัวอยู่เป็นเดือนผู้คนและปศุ
สัตว์ล้มตาย ชาวชวาจึงอพยพเข้าสู่ปลายแหลมทอง (มาเลย์และภาคใต้ของไทย) เมืองไทยภาคใต้ฝั่ง
อันดามัน เช่นเดียวกัน บันไทสมอ จึงมีชาวชวา ขึ้นไปตั้งถิ่นฐานมากกว่าคนที่มาจากอินเดียใต้ ดังนั้น 
บรรพบุรุษของชาวจังหวัดกระบี่ ตรัง นครศรีธรรมราช ส่วนหนึ่งมาจากชวา (อินโดนีเซี ย) อย่าง
แน่นอน (ชนะกุล พระขรรค์ชัยศรี,2556,27) 

3. อพยพเพ่ือบุกเบิกหาทรัพยากรเพ่ือแหล่งท ากินในพ้ืนที่บริเวณชายฝั่งอันดามัน 

จึงอาจสรุปได้ว่าชาวมุสลิมตามจังหวัดชายฝั่งอันดามันถือเป็นคนไทยเชื้อสายมลายู อันมีอัตลักษณ์เฉพาะ
ของตนเองซึ่งแตกต่างจากมุสลิมมลายูในภูมิภาคอ่ืนๆ และสามารถปรับตัวอยู่กับความหลายหลายในด้านศาสนา
และวัฒธรรมอื่นอาจจะเรียกเป็นวิถีของ“ชาวมลายูอันดามัน” โดยมีหลักฐานยืนยันอยู่ในชีวิตความเป็นอยู่ของชาว
มุสลิมอันดามันดังต่อไปนี้  
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บทคัดย่อ 

กิตาบ คือ วรรณกรรมสอนศาสนาอิสลามที่บันทึกโดยอุละมาอ์หรือผู้รู้ในศาสนาอิสลาม ความส าคัญของกิ
ตาบคือการบันทึกความรู้ในเรื่องหลักการศรัทธาในศาสนาอิสลาม อันได้แก่ หลักการศรัทธาต่อพระเจ้า (อัลเลาะห์ 
ซ.บ.) หลักการศรัทธาต่อบรรดาศาสดา หลักการศรัทธาต่อคัมภีร์ทางศาสนา และหลักการศรัทธาต่อวันสิ้นโลก (วัน
อาคิเราะห์) และหลักการปฏิบัติตนตามบทบัญญัติของศาสนาอิสลาม รวมไปถึงหลักการด าเนินชีวิตตามแนวทาง
ศาสนาอิสลาม ความรู้ดังกล่าวได้อธิบายบนพ้ืนฐานหลักค าสอนที่ปรากฎในคัมภีร์อัลกุรอ่าน และหะดีษ ซึ่งเป็น
พระวจนและแนวทางการปฏิบัติของศาสดามูฮัมหมัด (ซ.ล.) กิตาบจึงมีเนื้อหาที่มีการอ้างอิงจากอัลกุรอ่านและหะ
ดีษ และเพ่ิมเติมค าอธิบายจากอุละมาอ์ผู้ประพันธ์ 

กิตาบมลายูในคริสต์ศตวรรษที่ 19 คือ วรรณกรรมสอนศาสนาอิสลามที่ประพันธ์โดยอุละมาอ์ชาวมลายู 
ซึ่งประพันธ์โดยใช้ภาษามลายู มีวัตถุประสงค์เพ่ือเผยแพร่ความรู้ทางศาสนาอิสลามให้กับชาวมลายู โดยมีรูปแบบ
การประพันธ์ 2 ลักษณะ คือ การแปลกิตาบจากต้นฉบับภาษาอาหรับ โดยมีการอธิบายเพิ่มเติมหรือขยายความเป็น
ภาษามลายู และการประพันธ์กิตาบมลายูขึ้นใหม่จากการรวบรวมเอากิตาบเล่มส าคัญ ที่เผยแพร่ในโลกอาหรับ 
ดังนั้น การศึกษาการอธิบายอดีตในกิตาบมลายูคริสต์ศตวรรษที่ 19 จึงเป็นการศึกษาวรรณกรรมสอนศาสนาในวิถี
วิจัยทางประวัติศาสตร์กล่าวคือ เป็นการศึกษากิตาบในฐานะหลักฐานชั้นต้นเพื่อวิเคราะห์การรับรู้อดีตของอุละมาอ์ 
ชาวมลายูที่ปรากฎในการในการนิพนธ์กิตาบ ซึ่งเนื้อหาในการบันทึกอดีตที่พบในกิตาบมลายูมีด้วยกัน 3 ประเภท
คือ การรับรู้อดีตที่ปรากฎในคัมภีร์อัลกุรอ่านและหะดีษ การรับรู้อดีตที่สัมพันธ์กับโลกอาหรับ และการรับรู้อดีต
ของโลกมลายู โดยการรับรู้อดีตของโลกมลายูมีด้วยกัน 3 ลักษณะคือ อดีตที่ว่าด้วยศาสนาและความเชื่อในโลก
มลายู อดีตที่ว่าด้วยกลุ่มคนในโลกมลายู และอดีตที่ว่าด้วยบริบทสังคมโลกมลายู  

นอกจากนี้ กิตาบมลายูยังสะทัอนถึงความพยายามในการปฏิรูปศาสนาอิสลามของบรรรดาอุละมาอ์ผู้ซึ่ง
ประพันธ์กิตาบดังกล่าว โดยเฉพาะหลักการศรัทธาและวัตรปฏิบัติทางศาสนาอิสลามตามบรรทัดฐานทางศาสนา
อิสลามในโลกอาหรับ 

 

ค าส าคัญ: โลกมลายู โลกอาหรับ กิตาบมลายู อุละมาอ์ บันทึกอดีต 
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Abstract 

The Malay Kitabs during the nineteenth century is a religious didactic literature which was 
composed by Malay Ulama and used Malay language for composing.  The objectives are for 
dissemination of Islamic knowledge to Malay people which there are two types of composition, 
translation of Kitab from original version in in Arabic language with affixing of explanation in Malay 
language, and new composition of Kitab in Malay language from gathering significant matters of 
Kitab which had already publicized in Arabic world. 

The study of the perception and explanation of "the past" in Malay Kitab in the nineteenth 
century is the study of religious didactic literature in historical method which means that this is 
the study of Kitab as primary sources for analyzing the perception of Malay Ulama which had 
already been evident in Kitab composing. There are three categories of contents on recording of 
the past which are able to find in Kitab, these are, the perception of the past that appeared in 
Koran and Hadith, the perception of the past which related to Arabic world and the perception 
of the past of Malay world.  In addition, the perception of the past of Malay world consists of 
three types which are on the past of religion in Malay world, the past of group of people in Malay 
world, and the past of the context in Malay world. Furthermore, Malay Kitab reflects the endeavor 
of Islamic religious reformation by the Ulama who composed. 

 
Keywords: Malay World, Arab World, Kitab Melayu, Ulama, Historiography 
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บทน า 

โลกมลายู (Malay World)26 ในคริสต์ศตวรรษที่ 19 เป็นพ้ืนที่แห่งความเปลี่ยนแปลงครั้งส าคัญ ทั้งในมิติ
ทางการเมือง เศรษฐกิจ สังคม และภูมิปัญญา การขยายอิทธิพลของจักรวรรดินิยมตะวันตก โดยเฉพาะอังกฤษและ
ฮอลันดา ได้เข้ามาแทรกแซงโครงสร้างอ านาจเดิมของรัฐสุลต่านอย่างเข้มข้น สนธิสัญญาอังกฤษ-ฮอลันดา ค.ศ. 
1824 ได้แบ่งเขตอิทธิพลอย่างชัดเจน น าไปสู่การจัดระเบียบการปกครอง การค้า และสังคมในรูปแบบอาณานิคม 
อังกฤษได้จัดตั้งเขตปกครองสเตรตส์เซตเทิลเมนต์ (Straits Settlements) ซึ่งประกอบด้วยปีนัง มะละกา และ
สิงคโปร์ เพ่ือควบคุมเส้นทางการค้าในช่องแคบมะละกา ขณ ะท่ีฮอลันดาได้กระชับอ านาจเหนือหมู่เกาะอินโดนีเซีย 
การเปลี่ยนแปลงนี้ไม่ได้จ ากัดอยู่แค่การเมือง แต่ยังรวมถึงการน าระบบเศรษฐกิจแบบใหม่เข้ามา เช่น "ระบบการ
เพาะปลูก" (The Culture System) ของฮอลันดา และการหลั่งไหลเข้ามาของแรงงานชาวจีนและอินเดีย ซึ่งสร้าง
สังคมพหุวัฒนธรรมที่ไม่เคยปรากฏมาก่อน (D. G. E. Hall, 1963) 

สภาวะความระส่ าระส่ายนี้ได้สร้างความกังวลอย่างยิ่งในหมู่ชนชั้นน ามลายู ทั้งสุลต่านและโดยเฉพาะอย่าง
ยิ่งในกลุ่มอุละมาอ์ หรือผู้รู้ทางศาสนาอิสลาม พวกเขามองว่าวัฒนธรรมตะวันตกที่มาพร้อมกับระบอบอาณานิคม 
ตลอดจนความวุ่นวายทางสังคมที่เกิดขึ้น อาจน าไปสู่ความเสื่อมถอยของหลักการศรัทธาและวิถีปฏิบัติของศาสนา
อิสลามในโลกมลายู ปรากฏการณ์เช่น สงครามปาเดรี (Padri War) ในสุมาตรา และสงครามชวา (Java War) (เอล
ชา ไซนุดิน, 2557) ได้สะท้อนให้เห็นถึงการใช้ศาสนาอิสลามเป็นเครื่องมือในการต่อต้านอ านาจอาณานิคมและ
พยายามธ ารงรักษาอัตลักษณ์ของตนเองไว้ ขณะเดียวกันมีการจัดตั้งโรงเรียนสอนศาสนาอิสลามข้ึนอย่างเป็นระบบ 
เช่น โรงเรียนสอนศาสนาอิสลาม (Sekolah agama rakyat) โดยมีระบบราชกาอย่างสภาการอิสลาม (Majlis 
agama Islam) เพ่ือรองรับผู้มีความรู้ทางศาสนาอิสลามในการตัดสินคดีความทางศาสนา ซึ่งการจัดระบบ
การศึกษาด้านศาสนาอิสลามระหว่างอาณานิคมอังกฤษและฮอลันดามีความแตกต่างอย่างชัดเจน โดยรัฐบาลอาณา
นิคมอังกฤษจะไม่ยุ่งเกี่ยวกับกิจประเพณีและความเชื่อทางศาสนา กล่าวคือ ชาวมุสลิมสามารถใช้อาดัต ( adat) 
หรือประเพณีการปฏิบัติท้องถิ่น โดยเฉพาะในดินแดนเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ซึ่งมีความหมายรวมถึงจารีตประเพณี
และกฎเกณฑ์ท้องถิ่น โดยที่ไม่ได้อยู่บนพ้ืนฐานของหลักกฎหมายอิสลามส าหรับการพิจารณาคดีความต่าง ๆ ได้
ขณะที่โรงเรียนสอนศาสนาในอาณานิคมฮอลันดามีการเปิดโรงเรียนสอนศาสนาอิสลามโดยสอนกฎหมายอิสลาม 
และภาษาอาหรับเพ่ือใช้ในการท่องจ าอัลอัลกุรอ่าน (al-quran) หากแต่ไม่สามารถสอนให้มีความเข้าใจใบทบัญญัติ
ที่ท่องจ าได้ (William R. Roff, 2009) 

ท่ามกลางความท้าทายดังกล่าว "กิตาบ" (Kitab) ซึ่งเป็นวรรณกรรมสอนศาสนาอิสลามที่ประพันธ์โดยอุ
ละมาอ์ ได้กลายเป็นเครื่องมือส าคัญในการปฏิรูปศาสนา (ตัจดีด) และสังคม (Mohd.Nor Bin Ngah, 1982) กิตา
เหล่านี้ไม่ได้เป็นเพียงต าราที่อธิบายหลักการศรัทธาและหลักปฏิบัติเท่านั้น แต่ยังเป็นพ้ืนที่ส าหรับการสร้างและ
อธิบาย "อดีต" ขึ้นมาใหม่ เพ่ือตอบสนองต่อบริบทของยุคสมัย ในช่วงเวลานี้เองกระแสการปฏิรูปศาสนาอิสลามใน

                                                           
26  เขตพื้นที่ที่ชาติพันธุ์มลายูตั้งถิ่นฐานอยู่ และเขตพื้นที่วัฒนธรรมมลายูโดยเฉพาะในเขตคาบสมุทรมลายูและดินแดนตอนในของ
หมู่ในคาบสมุทรดังกล่าว 
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ตะวันออกกลางและอินเดีย ไม่ว่าจะเป็นการปฏิรูปแนวคิดซูฟี (Neo-Sufism) หรือขบวนการซาลาฟีและวะฮาบี 
(Nile Green, 2006) ก็ได้ส่งอิทธิพลมายังโลกมลายูผ่านอุละมาอ์ที่เดินทางไปศึกษา ณ ดินแดนฮารอมัยน์ (มักกะห์
และมะดีนะห์) ท าให้การประพันธ์กิตาบในศตวรรษที่ 19 มีลักษณะเฉพาะที่แตกต่างจากยุคก่อนหน้า เช่น กิตาบซิ-
รอตุลมุสตากิม ประพันธ์โดยนูรุดดิน อัลรานีรี เมื่อ ค.ศ. 1634 กิตาบมิรอะห์ อัตตุลลาบ ประพันธ์โดยอับดุลรออุฟ 
อัลซินคิลิ เมื่อ ค.ศ. 1672 กิตาบซะบีลัลมุฮฺตะดิน ประพันธ์โดย มูฮัมหมัดอัรชาดอัลบันจารี มีเนื้อหากล่าววัตปฏิบัติ
ในชีวิตประจ าวันตามแนวทางศาสนาอิสลาม เช่น หลักความสะอาด หลักการช าระล้างร่างกาย และสิ่งจ าเป็น
ส าหรับมุสลิมทุกคนที่ต้องปฏิบัติเป็นประจ าเช่น หลักการละหมาด และการถือศิลอด เป็นต้น ( Chase F. 
Robinson, 2003) 

บทความนี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษาการรับรู้และการอธิบาย "อดีต" ที่ปรากฏในกิตาบมลายูคริสต์ศตวรรษ
ที่ 19 โดยมุ่งวิเคราะห์ว่าอุละมาอ์ได้เลือกสรร ผสมผสาน และน าเสนอเรื่องราวในอดีตอย่างไร เพ่ือใช้เป็นเครื่องมือ
ในการเผยแร่และปฏิรูปศาสนาอิสลาม นอกจากนี้ ยังต้องการวิเคราะห์อิทธิพลของภูมิปัญญาจากโลกตะวันตกและ
กระแสการปฏิรูปศาสนาอิสลามท่ีมีต่อการวางแบบแผนการอธิบายอดีตดังกล่าว 

ดังนั้น การศึกษากิตาบในฐานะบันทึกทางประวัติศาสตร์จึงไม่ใช่การมองวรรณกรรมศาสนาในฐานะ
เอกสารที่หยุดนิ่ง แต่เป็นการท าความเข้าใจพลวัตทางความคิดของปัญญาชนมุสลิมมลายูที่พยายามสร้าง “อดีต” 
ให้มีความหมายและหน้าที่ใน “ปัจจุบัน” ของพวกเขา เพ่ือชี้น าและปฏิรูปสังคมไปสู่อนาคตที่พวกเขามุ่งหวัง 
ท่ามกลางยุคสมัยแห่งความเปลี่ยนแปลงครั้งประวัติศาสตร์ 

 

วัตถุประสงค ์

1. เพ่ือศึกษาการอธิบาย "อดีต" ที่ปรากฏในกิตาบมลายูคริสต์ศตวรรษที่ 19 
2. เพ่ือวิเคราะห์อิทธิพลของโลกตะวันตกและกระแสการปฏิรูปศาสนาอิสลามต่อการอธิบายอดีตในกิตาบ 
3. เพ่ือท าความเข้าใจบทบาทของอุละมาอ์ในการวางแบบแผนการอธิบายอดีต 

 

วิธีการศึกษา 

การวิจัยนี้ใช้ระเบียบวิธีวิจัยเชิงเอกสาร (Documentary Research) ภายใต้แนวทางการวิเคราะห์เชิง
พรรณนา (Descriptive-Analytical) แหล่งข้อมูลหลักที่ใช้ในการศึกษาคือ “กิตาบมลายู” ที่ถูกประพันธ์หรือแปล
โดยอุละมาอ์ชาวมลายูในคริสต์ศตวรรษท่ี 19 ซึ่งยังคงมีการตีพิมพ์และเผยแพร่มาจนถึงปัจจุบัน ได้แก่ “กิตาบบิดา
ยาตุ้ลฮิดายะห์” ประพันธ์โดย มูฮัมหมัดเซน อิบนุอาบิดีนอัลฟากิห์ ญาลาลุดดิน “กิตาบซีรอญุลฮูดา” ประพันธ์
โดย มูฮัมหมัดซัยนุลอาบิดิน บินมูฮัมหมัดบัดวีอัลซัมบาวี “กิตาบอากีดาตุ้ลนาญิน” ประพันธ์โดย ซัยนุลอาบิดิน 
บินมูฮัมหมัดอัลฟาตอนี “กิตาบ-ฮิดายะตุซซาลิกิน” ประพันธ์โดย อับดุลซอมัด อัลปาเล็มบานี “กิตาบฟารูอุ้ลมา
ซาอ้ิล” และ “กิตาบ-อัดดารุสซามิน” ประพันธ์โดยดาวุด บินอับดุลเลาะห์ อัลฟาตอนี “กิตาบกัชฟุลฆอยบิยะห์” 
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ประพันธ์โดย ซัยนุลอาบิดีน บินมูฮัมหมัด อัลฟาตอนี “กิตาบมาตอลาอุ้ลบัดรีน” ประพันธ์โดยอับดุล-ฟากีรอัลฟานี 
อิสมาอีล ดาวุด อัลฟาตอนี และ “กิตาบตันบิยาตุ้ลฆอฟิลีน” ซ่ึงเป็นกิตาบที่ไม่ระบุผู้ประพันธ์แต่สันนิษฐานว่ามี
ผู้เขียนหลายคนที่สืบทอดต่อกันมา 

กระบวนการศึกษาประกอบด้วยการวิเคราะห์เนื้อหา (Content Analysis) ภายในกิตาบเพ่ือสกัดการรับรู้
และการอธิบาย "อดีต" ในมิติต่างๆ จากนั้นจึงน าข้อมูลที่ได้มาเชื่อมโยงกับบริบททางประวัติศาสตร์ สังคม และภูมิ
ปัญญาในยุคนั้น เพ่ือท าความเข้าใจบทบาทและเจตนารมณ์ของอุละมาอ์ในการใช้ "อดีต" เป็นเครื่องมือปฏิรูป
ศาสนาและสังคม 

 

ผลการศึกษา 

โลกมลายูในคริสต์ศตวรรษที่ 19 เป็นยุคแห่งการเผชิญหน้ากับลัทธิอาณานิคมอย่างเข้มข้นจากตะวันตก 
อันได้แก่อังกฤษและฮอลันดา ถึงแม้อาณานิคมตะวันตกจะเข้ามาในภูมิภาคเอเชียตะวันออกเฉียงใต้นับตั้งแต่
คริสต์ศริษศตวรรษที่ 15 (แอนโทนี รีด, 2548) แต่การเข้ามาในห้วงเวลานั้นเป็นการเข้ามาเพ่ือแสวงหาสินค้าและ
การค้าขายเป็นหลัก โดยเห็นได้จากการตั้งบริษัทดัชต์อีสต์อินเดีย (The Dutch East India Company หรือ 
Vereenigde Oost-Indishe Companie: VOC) ของฮอลันดาในปัตตาเวียเมื่อคริสต์ศตวรรษที่ 17 และบริษัท 
อีสต์อินเดียตะวันออกของอังกฤษ (แอนโทนี รีด, 2548) ซึ่งแตกต่างไปจากรูปแบบการเข้ามาของอาณานิคมใน
คริสต์ศตวรรษที่ 19 ซึ่งมีการเปลี่ยนแปลงทางโครงสร้างการเมือง เศรษฐกิจ สังคม และภูมิปัญญา โดยเห็นได้จาก
ความพยายามในแทรกแซงการบริหารราชการแผ่นดินโดยเป็นตัวกลางไกล่เปลี่ยนความขัดแย้งของราชส านักมลายู 
เช่น แสตมป์ฟอร์ด รัฟเฟิล สนับสนุนการขึ้นครองราชย์ชองสุลต่ามะห์หมุดที่ 3 (ครองราชย์ ค.ศ. 1819-1835) เป็น
สุลต่านราชส านักยะโฮร์ และเชิญเสด็จไปประทับยังเกาะสิงคโปร์พร้อมให้เงินประจ าปี ปีละ 5,000 เหรียญ (D. G. 
E. Hall, 1963) หรือการรับรองสุลต่านอับดุลเลาะห์มูฮัมหมัดชาห์ที่ 2 แห่งเปรัค (ครองราชย์ ค.ศ. 1874 -1876) 
ด้วยการไกล่เกลี่ยกับราชส านักเปรัคใน “ข้อตกลงปังกอร์” (Panglor Treaty) เมื่อปี 1874 (D. G. E. Hall, 1963) 
และการที่อาณานิคมอังกฤษให้ความคุ้มครองแก่เจ้าเมืองสุไหงอูจง (ภายหลังคือเมืองเซเร็มบัง) ซึ่งตั้งอยู่ในนังเกรี
เซมบิลันกับลิงกะในข้อตกลงเลิกเป็นโจรสลัดเมื่อ ค.ศ. 1874 เป็นต้น 

นอกจากนี้การบริหารราชการแผ่นดินของอาณานิคมตะวันตกได้ส่งผลกระทบถึงระบบการผลิต โดยเห็นได้
จากนโยบายของ วันเดช เคเปล (Van Kappel) ข้าราชการอาณานิคมฮอลันดาซึ่งได้ยกเลิกข้อตกลงสัญญาการเช่า
ที่ดินของขนพ้ืนเมืองในเขตอิทธิพลของฮอลันดา อันส่งผลให้ชนพ้ืนเมืองในพ้ืนที่ดังกล่าวไม่พอใจและก่อจลาจลใน
โมลุกกะ กาลิมันตัน เซลีเบส ปาเล็มบัง และสุมาตรา โดยเคเปลพยายามจะแก้ปัญหาจลาจลดังกล่าวจึงได้ประกาศ
ยกเลิกระบบการเพาะปลูกหองกีทอช (D. G. E. Hall, 1963) ซึ่งเป็นนโยบายเดิมของอาโนล เดน แฟลมมิง 
ข้าราชการฮอลันดาที่น ามาใช้เพ่ือผูกขาดเครื่องเทศเมื่อ ค.ศ. 1649 แต่ไม่เป็นผลส าเร็จ อีกทั้งยังเกิดสงครามชวา
เมื่อ ค.ศ. 18255–1830 น าโดยเจ้าชายดิโปนิโกโร (ค.ศ. 1785-1855) แห่งยอร์กยาการ์ตาร์ เนื่องมาจากความไม่
พอใจต่อนโยบายการยกเลิกสัญญาของเคเปล การเก็บภาษีผ่านแดนของชาวพ้ืนเมืองและรัฐบาลอาณานิคม และ
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การบังคับขู่เข็ญชนพ้ืนเมืองโดยชาวจีน เป็นต้น (เอลซา ไซนุดิน, 2557) เหตุการณ์ดังกล่าวส่งผลให้รัฐบาลอาณา
นิคมฮอลันดาปลดเคเปล และส่ง วันเน บอช (Van Den Bosh) มาแทนเพ่ือฟ้ืนฟูเศรษฐกิจ โดยบอลจัดตั้งระบบ
การเพาะปลูกที่บังคับให้ชนพ้ืนเมืองแบ่งพ้ืนที่ส่วนหนึ่งเพ่ือเพาะปลูกและส่งผลผลิตให้กับอาณานิคมแทนค่าเช่า
ที่ดิน โดยระบบเพาะปลูกของบอชได้สร้างความม่ังคั่งให้แก่รัฐบาลฮอลันดาอย่างยิ่ง 

การด าเนินกิจการของอาณานิคมตะวันตกได้ส่งผลกระทบต่อสังคมมลายู โดยอาณานิคมน าเข้าแรงงาน
ชาวจีนและอินเดีย ซึ่งต่อมากลายเป็นชนชั้นใหม่ที่อยู่ระหว่างชนชั้นผู้ปกครองกับชนพ้ืนเมืองเดิมในสังคมมลายู 
และยังมีกลุ่มลูกผสมระหว่างชาวต่างชาติกับชนพื้นเมือง รัฐบาลอาณานิคมจึงมีการตั้งโรงเรียนเพ่ือจัดการเรียนการ
สอนให้แก่บุตรหลานของเจ้าหน้าที่อาณานิคมและชนชั้นน าในสังคมมลายูเพ่ือเป็นผลผลิตรับใช้ระบบราชการอาณา
นิคม โดยเห็นได้จากการตั้งโรงเรียนของอาณานิคมอังกฤษที่ปีนัง หรือ Penang Free School เมื่อ ค.ศ. 1816 
การจัดตั้ง Malacca High School ที่มะละกา เมื่อ ค.ศ. 1826 และการจัดตั้ง Anglo-Chinese School เมื่อ ค.ศ. 
1895 เป็นต้น (D. G. E. Hall, 1963) ขณะเดียวกันก็มีการจัดตั้งโรงเรียนสอนศาสนาอิสลามขึ้นมาอย่างเป็นระบบ
เช่น Sekolah agama rakyat (William R. Roff, 2009) มีการบริหารจัดการอย่างเป็นระบบอย่าง Majlis agama 
Islam (William R. Roff, 2009) เป็นต้น ซึ่งการจัดการเรียนการสอนด้านศาสนาอิสลามของอาณานิคมอังกฤษมี
ลักษณะประนีประนอม กล่าวคือ รัฐบาลอาณานิคมอังกฤษจะไม่ยุ่งเกี่ยวกับประเพณีความเชื่อทางศาสนา โดยชน
พ้ืนเมืองสามารถใช้อาดัตหรือประเพณีท้องถิ่นรวมถึงจารีตประเพณีในการพิจารณาคดีความต่าง ๆ ได้ (William R. 
Roff, 2009) ขณะที่อาณานิคมฮอลันดามีการเปิดการเรียนสอนศาสนาอิสลามที่มีเนื้อหาสอนกฎหมายอิสลามและ
ภาษาอาหรับเพ่ือใช้ในการท่องจ าอัลกุรอ่าน หากแต่ยังขาดการสอนเพ่ีอให้เข้าใจในหลักค าสอนอย่างถ่องแท้ ท าให้
ชาวมลายูบางส่วนเดินทางไปท าฮัจญ์และศึกษาศาสนาอิสลามในโลกอาหรับต่อไป 

ฉะนั้น สภาพสังคมในโลกมลายูเมื่อคริสต์ศตวรรษที่ 19 ท าให้ชาวมลายูบางกลุ่มโดยเฉพาะราชส านัก
สุลต่านและกลุ่มอุละมาอ์มีความกังวลใจต่อวัฒนธรรมตะวันตกที่เข้ามาพร้อมกับระบบอาณานิคมซึ่งอาจท าให้
ศาสนาอิสลามในโลกมลายูย่อหย่อนลง โดยชนชั้นน าและข้าราชการชาวมลายูบางคนใช้ชีวิตเพลิดเพลินไปกับความ
มั่งค่ังทางทรัพย์สิน และเพลิดเพลินกับการชนไก่ การพนัน และสิ่งมึนเมา กิตาบบิดายาตุ้ลฮิดายะห์ได้ระบุถึงความ
กังวลใจต่ออิทธิพลวัฒนธรรมตะวันตกได้ว่า 

จงรู้ไว้เถิด ฉะนั้นแล้ว เหตุใดจึงได้กล่าวหากาเฟร ซึ่งคนส่วนหนึ่งต่อคนอีกส่วนหนึ่ง 
ดังนั้น นี่แหละคือเครื่องหมายว่ามีคนโง่เขลาดักดานอยู่มากในแผ่นดินนั้น อันว่า สมัยนี้นั้นได้มี
บางแผ่นดินที่อยู่ภายใต้สายลมของการมาเยือนแห่งภัยพิบัติและความวุ่นวายที่ใหญ่หลวงใน
การท าลายศาสนาอิสลาม ส่วนหนึ่งนั้นก็ด้วยความแข็งกร้าว เฉกเช่นชาวฮอลันดาและผู้ให้
ความช่วยเหลือแก่พวกมัน ซึ่งมาจากบรรดามุสลิมีนที่และบรรดามนุษย์ทั้งหลายที่ได้ตกจาก
ศาสนาไปเข้ารับศาสนาคริสต์ (และ) เช่นเดียวกับส่วนหนึ่งที่ขายอิสลามกันเอง ยิ่งไปกว่านั้นคนที่
ซื้อมันเป็นกาเฟร (และ) ส่วนหนึ่งนั้นก็ด้วยความละมุนละม่อม เช่น คนโง่ส่วนมากที่ชอบมโนว่า
ตัวเองเป็นผู้รู้ พอ ๆ กันกับบรรดาผู้ที่ขายเพ่ือน และบรรดาชาวต่างชาติในการท าลายศาสนา 
ส่วนหนึ่งนั้นได้อนุญาตในสิ่งที่ต้องห้าม และห้ามในสิ่งที่อนุญาต (และ) ส่วนหนึ่งนั้นได้กล่าวหากา
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เฟรต่อผู้น าของเรา บรรดาคนซูฟีและชาวตอรีกัต และอนุญาตให้เอากิตาบของพวกเขามาท า
ความสะอาดแทนได้ (มูฮัมหมัดเซน อิบนุอัลฟากิฮฺ ญาลัดดิน, มปป.) 

จากข้อความดังกล่าวแสดงให้เห็นถึงความกังวลใจต่อสภาพสังคมในโลกมลายู โดยเฉพาะอิทธิพลของ
อาณานิคมฮอลันดาเข้าไปในเมืองอาเจะห์และได้รับการสนับสนุนจากชาวมลายูกลุ่มหนึ่งที่ต้องการให้อาเจะห์ใช้
อาดัตในการปกครอง ขณะที่ชาวมลายูอีกกลุ่มหนึ่งต้องการใช้ชารีอะห์ในการปกครองศาสนา เหตุการณ์ดังกล่าว
สร้างความแตกแยกในกลุ่มชาวมลายู ซึ่งเหตุการณ์ครั้งนี้รู้จักกันในนาม “สงครามปาเดรี” เมื่อ ค.ศ. 1812 – 1837 
ในเมืองมินังกะเบาทางตะวันตกของสุมาตราซึ่งสงครามปาเดรีสะท้อนถึงความพยายามในการปฏิรูปศาสนาอิสลาม
โดยการให้ยกเลิกอาดัต ซึ่งชาวมลายูที่ไม่ยอมให้ยกเลิกอาดัตร่วมกับกลุ่มรัฐบาลอาณานิคมฮอลันดาในการ
ปราบปรามกลุ่มปาเดรี กลุ่มปาเดรีที่น าโดยตวนกูอิหม่ามบอนโจล (Tuanku Imam Bondjol: ค.ศ. 1772-1864) 
เนื่องด้วยกลุ่มนี้มีฐานที่มั่นในป้องกันได้อย่างดี ท าให้การปฏิรูปศาสนาในมินังกะเบาประสบความส าเร็จ โดยมีการ
ปรับใช้อาดัตตามหลักการศาสนาอิสลามตาม ขณะที่ผู้น าอาดัตที่ต้องการให้ปราบปรามกลุ่มปาเดรีต้องสูญเสีย
ความน่าเชื่อถือด้วยการเป็นพันธมิตรกับรัฐบาลฮอลันดา (เอลชา ไซนุดิน, 2557) นอกจากนี้ยังมีเหตุการณ์สงคราม
ชวาเมื่อ ค.ศ. 1825-1830 ที่เจ้าชายดิโปโนโกโรใช้ศาสนาอิสลามในการเป็นเครื่องมือในการต่อต้านอาณานิคม
ฮอลันดา (เอลซา ไซนุดิน, 2557) และสงครามอาเจะห์เมื่อ ค.ศ. 1873-1904 เป็นสงครามระหว่างรัฐบาลอาณา
นิคมฮอลันดาและชนพ้ืนเมืองที่ต้องการปลดแอกจากการครอบง าทางสังคมและการเมืองของอาณานิคมฮอลันดา 
โดยชนพื้นเมืองมีการเรียกร้องให้อาเจะห์เป็นดินแดนที่ใช้กฎหมายอิสลาม และข้อเรียกร้องดังกล่าวได้เป็นเครื่องมือ
ในการต่อต้านรัฐบาลอาณานิคมฮอลันดา (เอลซา ไซนุดิน, 2557) 

ปรากกฏการณ์ดังกล่าวเป็นผลพวงจากการกลับมาของอุละมาอ์ชาวมลายูคนส าคัญในคริสต์ศตวรรษที่ 16 
อันได้แก่ นูรุดดิน อัลรานีรี (ค.ศ.1568–1658) อับดุลรออุฟ อัลซินคิลิ (ค.ศ.1615–1693) และฮัมซะห์ อัลฟันซูรี 
ทั้ง 2 คนเป็นอุละมาอ์ชาวอาเจะห์ และชัมซุดดิน อัลสุมาตรานีอุละมาอ์ชาวสุมาตรา คนกลุ่มนี้มีบทบาทส าคัญใน
การเผยแพร่ความรู้ทางศาสนาอิสลามตามที่ได้ศึกษาจากโลกอาหรับ และพวกเขายังได้รับการอุปถัมป์จากราช
ส านักมลายู (Azyumardi Azra,2004) ตลอดจนในคริสต์ศตวรรษที่ 17 มีอุละมาอ์ชาวมลายูคนส าคัญ ได้แก่ มูฮัม
หมัดยูซุฟ อัลมากัสซารี (ค.ศ. 1627 – 1699) อุละมาอ์ชาวมากัสซาร์ โดยอัลมากัสซาร์มีบทบาทในการพัฒนา
ความรู้ศาสนาอิสลามในสุลาเวสี โดยเฉพาะในกลุ่มส านักคิดซูฟี และเขายังให้ความส าคัญต่อการใช้กฎหมาย
ชารีอะห์ในทางการเมือง โดยมีการจัดตั้งอิหม่าม คอเต็บ และกอดี เขาได้รับการอุปถัมถ์จากสุลต่านอบูอัลมาฟาคิร
อับดุลกาเดร แห่งบันเต็น (ค.ศ. 1626-1651) ให้เดินทางไปศึกษาต่อยังโลกอาหรับเมื่อ ค.ศ. 1644 (Azyumardi 
Azra, 2004) ศาสนาอิสลามในโลกมลายูช่วงเวลาดังกล่าวได้รับอิทธิพลจากส านักคิดซูฟี โดยเฉพาะกลุ่มตอรีกัตกอ
ดีรีย์ ซึ่งเป็นตอรีกัตที่แผ่ขยายในตุรกีอิสราเอล และอินเดีย โดยอุละมาอ์ชาวมลายูที่เผยแพร่ตอรีกัตดังกล่าวได้แก่ 
นุรุดดิน อัลรานี (ค.ศ. 1568-1658) อับดุลรออุฟ อัลซิคิลิ และมูฮัมหมัดยูซุฟ อัลมากัสซารี กขณะที่ลุ่มตอรีกัตชัซลี
ยะห์ เป็นตอรีกัตที่แพร่หลายในซาอุดิอารเบีย อินเดีย บังคลาเทศ ปากีสถาน และโลกมลายู อุละมาอ์ที่เผยแพร่ตอ
รีกัตดังกล่าวได้แก่ อับดุลมาลิก บินอับดุลเลาะห์ หรือโต๊ะกูปูเลา มานิส (ค.ศ. 1650–1736) ลูกศิษย์ของอับดุลรอ
อุฟ อัลฟันซูรี (Nile Green, 2006) แม้ในคริสต์ศตวรรษที่ 18 จะมีกระแสการปฏิรูปศาสนาอิสลามในอินเดีย 
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โดยเฉพาะกลุ่มตอรีกัตชิสตี และกลุ่มตอรีกัตนัคชาบันดี (Nile Green, 2006) ขณะที่โลกมลายูในปลาย
คริสต์ศตวรรษที่ 18 มีปรากฏการณ์แสดงให้เห็นถึงความพยายามในการปฏิรูปศาสนาอิสลามโดยการเผากิตาบและ
สังหารผู้ศรัทธาในแนวทางของฮัมซะห์ อัลฟันซูรี ชัมซุดดิน อัลสุมาตรานี และซัยฟุริญาล โดยมีบันทึกในกิตาบบิดา
ยาตุ้ลฮิดายะห์ความว่า 

...นอกจากในอดีตทั้งสาม อันได้แก่ ฮัมซะห์ อัลฟันซูรี ชัมซุดดินซามาตาร์นี และซัยฟุริญาล อุ
ละมาอ์ผู้มีบทบาทในเมืองอาเจะห์ กิตาบของพวกเขาถูกตัดสินว่าผิดแปลกไปจากหลักการทาง
ศาสนาอิสลามที่แท้จริง ท าให้กิตาบของเขาถูกเผา ถึงแม้บางคนจะยังคงแอบเก็บรักษาไว้ก็ตาม 
จงอย่าได้ใช้กิตาบเหล่านั้น และไม่มีผู้ใดรู้หรือสามารถอธิบายกิตาบของเขาได้อย่างแท้จริง รวมถึง
กิตาบในโลกอาหรับ อันได้แก่ เชคอิบนุอารอบี ซึ่งเป็นที่รู้จักในอิยิปต์ ซีเรีย และอิรัก และอ่ืน ๆ 
เชคอัคบัรและญาวาฮิรคอมซีแห่งกลันตัน ในกิตาบมูอักฆอมซ์และอ่ืน ๆ ซึ่งเป็นกิตาบของซูฟีใน
ดินแดนใต้ลมมลายู นี่แหละเป็นพวกนอกรีต จากการตีความของซัยยิดอัลอาลาวีบาฟากิฮ์ในกิ
ตาบนูรุ้ลมู่บีนว่า ผู้ที่ยึดมั่นถือมั่นตามกิตาบของทั้งสามคนนั้นถือว่าเป็นผู้ปฏิเสธศาสนา (กาเฟร) 
ในเมืองอาเจะห์ผู้ที่ยึดมั่นต่อกิตาบทั้งสามเล่ม รวมถึงความรู้ที่ผิด (อิลมุมักรี) ได้ถูกสังหาร... (มูฮัม
หมัดเซน อิบนุอัลฟากิฮฺ ญาลัดดิน, ม.ป.ป.) 

จากข้อความดังกล่าวจะเห็นได้ว่า สาเหตุหนึ่งที่กิตาบของอุละมาอ์ในอดีตไม่ได้รับการเผยแพร่มายัง
คริสต์ศตวรรษที่ 19 เกิดจากการตีความค าสอนของอุละมาอ์ว่ามีความผิดบาป ท าให้กิตาบและผู้ที่เผยแพร่ความรู้
หรือยึดถือค าสอนดังกล่าวมีความผิดและถูกสังหารเพ่ือไม่ให้ความรู้นั้นส่งต่อไปในยังรุ่นต่อมา อันสะท้อนให้เห็นว่า
ความรู้ของศาสนาอิสลามตามกลุ่มตอรีกัตซูฟีเดิมไม่สามารถอธิบายให้ประจักษ์ชัด ท าให้บรรดากิตาบของอุละมาอ์
เหล่านั้นถูกมองว่านอกรีตและเป็นกิตาบที่ไม่สามารถเผยแพร่ได้ ขณะเดียวกันกิตาบในห้วงเวลาดังกล่าวมีลักษณะ
เผยแพร่ความรู้ทางศาสนาทั้งความเชื่อและวัตรปฏิบัติ มีการกล่าวถึงปลดแอกจากอาณานิคมตะวันตกด้วยการ
ท าญิฮาดของอับดุล-ซอมัด อัลปาเล็มบานี (ค.ศ.1704 – ไม่ระบุแน่ชัด) มีการค านวณกิบลัตเพ่ือใช้เป็นทิศทางใน
การละหมาดของมูฮัมหมัดอัรชาด อัลบันจารี (ค.ศ. 1710–1812) เป็นต้น 

ดังนั้น “กิตาบ” จึงเป็นกระบวนหนึ่งในความพยายามปฏิรูปศาสนาอิสลามของอุละมาอ์ชาวมลายู โดยกิ
ตาบที่เผยแพร่ในโลกมลายูก่อนคริสต์ศตวรรษที่ 19 จะมีเนื้อหาที่กล่าวถึงความศรัทธาทางศาสนาและวิถีปฏิบัติ
ตามตอรีกัต เช่น กิตาบซิรอตุลมุสตา โดยนูรุดดิน อัลรานีรี เมื่อ ค.ศ. 1634 กิตาบมิรอะห์อัตตุลลาบ โดยอับดุลรอ
อุฟ อัลซินคิลิ เมื่อ ค.ศ. 1672 กิตาบซะบีลัลมุฮ์ตะดิน โดย มูฮัมหมัดอัรชาด อัลบันจารี มีเนื้อหากล่าววัตรปฏิบัติใน
ชีวิตประจ าวันตามแนวทางศาสนาอิสลาม เช่น หลักความสะอาด หลักการช าระล้างร่างกาย นอกจากนี้ยังกล่าวถึง
สิ่งจ าเป็นส าหรับมุสลิมทุกคนที่ต้องปฏิบัติเป็นประจ า เช่น หลักการละหมาด และการถือศิลอด เป็นต้น 

ขณะที่ อุละมาอ์ชาวมลายูมีการประพันธ์กิตาบขึ้นในช่วงคริสต์ศตวรรษที่ 19 โดยจ าแนกลักษณะการ
ประพันธ์ได้สองประเภท คือ 1) กิตาบที่แปลจากกิตาบภาษาอาหรับมาเป็นภาษามลายูโดยบางฉบับมีประพันธ์ไว้
ตั้งแต่คริสต์ศตวรรษที่ 16-17 และ 2) กิตาบที่ประพันธ์ขึ้นใหม่โดยอุละมาอ์ชาวมลายู ซึ่งกิตาบที่ใช้ในบทความ
ฉบับนี้เป็นกิตาบที่ประพันธ์ขึ้นในคริสต์ศตวรรษที่ 19 ที่เป็นเพียงข้อมูลที่ผู้เขียนสามารถรวบรวมได้ เนื่องจากเป็นกิ
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ตาบที่ยังคงตีพิมพ์เผยแพร่ในปัจจุบัน ได้แก่ กิตาบบิดายาตุ้ลฮิดายะห์ โดยมูฮัมหมัดเซน อิบนุอาบิดีน อัลฟากิห์ 
ญาลาลุดดิน กิตาบซีรอญุลฮูดา โดยมูฮัมหมัดซัยนุลอาบิดิน บินมูฮัมหมัดบัดวี อัลซัมบาวี กิตาบอากีดาตุ้ลนาญิน 
โดยซัยนุลอาบิดินบินมูฮัมหมัดอัลฟาตอนี กิตาบฮิดายะตุซซาลิกิน โดยอับดุลซอมัด อัลปาเล็มบานี กิตาบฟา
รูอุ้ลมา-ซาอ้ิล โดยดาวุด บินอับดุลเลาะห์ อัลฟาตอนี กิตาบอัดดารุสซามิน โดยดาวุด บินอับดุลเลาะห์ อัล-ฟา
ตอนี กิตาบกัชฟุลฆอยบิยะห์ โดยซัยนุลอาบิดีน บินมูฮัมหมัด อัลฟาตอนี กิตาบมาตอลาอุ้ลบัดรีน โดยอับดุล
ฟากีรอัลฟานี อิสมาอีล ดาวุด อัลฟาตอนี และ กิตาบตันบิยาตุ้ลฆอฟิลีน (ในกิตาบไม่ระบุผู้เขียน แต่สันนิษฐานว่า
มีผู้เขียนหลายคนที่สืบทอดต่อกันมา) 

กิตาบมลายูที่กล่าวถึงในขั้นต้นเมื่อน ามมาสังเคราะห์สาระส าคัญในการบันทึก “อดีต” มาอธิบายประกอบ
ค าสอนทางศาสนาอิสลามพบว่า แกนกลางส าคัญของการรับรู้อดีตที่ปรากฏในกิตาบมลายู คือ การน าเสนอ
เรื่องราวจากคัมภีร์อัลกุรอ่านและหะดีษ ซึ่งเป็นวจนะและการปฏิบัติของศาสดามูฮัมหมัด ซึ่ง “อดีต” ในลักษณะนี้
มีสถานะเป็นความจริงอันศักดิ์สิทธิ์ที่ไม่อาจโต้แย้งได้ และท าหน้าที่สร้างประวัติศาสตร์ร่วมทางศรัทธาให้กับชาว
มุสลิมทุกคน มีการหยิบยกเรื่องราวของบรรดาศาสดาในอดีตจนถึงศาสดามูฮัมหมัด มีการใช้ถ้อยค าอย่าง 
“ลูกหลานอาดัม” ซึ่งเป็นการดึงผู้อ่านชาวมลายูให้เข้าไปเป็นส่วนหนึ่งของสายธารประวัติศาสตร์มนุษยชาติที่มีจุด
ก าเนิดร่วมกันตามความเชื่ออิสลาม นอกจากนี้ กิตาบยังได้น าเสนอภาพของ “วันสิ้นโลก” ซึ่งแม้จะเป็นเหตุการณ์
ในอนาคต แต่ก็ถูกเล่าในฐานะ “อดีตที่ถูกก าหนดไว้แล้ว” การบรรยายถึงการพิพากษา สวรรค์ และนรกเป็นการ
สร้างส านึกทางประวัติศาสตร์ที่มุ่งเน้นให้ผู้คนตระหนักถึงความรับผิดชอบต่อการกระท าของตนในโลกปัจจุบัน (ดุน
ยา) โดยเห็นได้จากข้อความในกิตาบบิดายาตุ้ลฮิดายะห์ ความว่า 

“...พึงสังวรไว้เถิด โอ้สานุศิษย์ อักษรนั้นเป็นพระวจนะของอัลเลาะห์ไม่สามารถแยกแยะ
กับคุณลักษณะของพระองค์ได้ และมีภาษาอ่ืนๆที่ไม่เหมือนกันในแต่ละที่ เช่น ภาษาฮินดี 
ภาษาโรม และภาษาโมร๊อคโค ภาษาเหล่านี้มีความแตกต่างกัน เช่นค าว่า หมาก ในมลายู ขณะที่
ภาษาอาหรับเรียกว่า ปูปัลและเรียกว่าซาฟารี เป็นภาษาฮินดี ดังนั้นจงพิจารณาถึงคุณลักษณะ
ของอัลเลาะห์ซึ่งไม่มีความหมายแตกต่างกัน หากแต่แตกต่างกันแค่ภาษาในการเขียนเท่านั้น 
เช่นเดียวกับพระวจนะของอัลเลาะห์อย่างอัลกุรอ่านและพระวจนะของซีเรียเรียกว่า คัมภีร์
อินญีลและในภาษาอิบรอนีเรียกว่าคัมภีร์เตารอตโดยคัมภีร์กุรอ่านประทานให้มูฮัมหมัด คัมภีร์
อินญีลประทานให้กับนบีอีซา และคัมภีร์เตารอตประทานให้กับนบีมูซา ซึ่งแตกต่างกันแค่การ
อ่านเท่านั้น อันเนื่องมาจากความแตกต่างด้านภาษาและสิ่งเหล่านี้มาจากอัลเลาะห์ทั้งสิ้น ไม่
สามารถแยกคุณลักษณะของอัลเลาะห์จากคัมภีร์ได้ถึงแม้อักษรจะใหม่ รูปลักษณ์ใหม่ และสระที่
สั้นยาว ก็ใหม่ และจากเนื้อความในกุรอ่านดั้งเดิมนั้นมาจากคุณลักษณะทรงพูดของอัลเลาะห์…” 
(มูฮัมหมัดเซน อิบนุอัลฟากิฮฺ ญาลัดดิน, ม.ป.ป.) 

นอกเหนือจากการสร้างประวัติศาสตร์ร่วมทางศรัทธาแล้ว กิตาบมลายูยังท าหน้าที่เสมือนสะพานทาง
ปัญญาที่เชื่อมโลกมลายูเข้ากับโลกอาหรับ เพ่ือให้ชาวมลายูรู้สึกเป็นส่วนหนึ่งของประชาชาติมุสลิม (Ummah) กิ
ตาบได้บันทึกประวัติศาสตร์ของชนเผ่าอาหรับอย่างชนเผ่ากุรอยช์ที่มีความส าคัญต่อศาสนาอิสลามในฐานะตระกูล
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ของศาสดามูฮัมหมัด การล าดับสาแหรกของศาสดาที่สืบย้อนไปถึงศาสดาอิบรอฮีมและอิสมาอีล เป็นการสร้าง
ความชอบธรรมและตอกย้ าสายใยทางประวัติศาสตร์ทชาวมลายูเข้ากับโลกอาหรับ ดังที่ปรากฎในกิตาบฮิดายาตุ้ซ
ซาลิกิน ความว่า 

“…เป็นสิ่งจ าเป็นที่ต้องเชื่อมั่นและรับรู้ถึงความศรัทธาต่ออัลเลาะห์ที่พระองค์ทรงยกสถานะของ
มารดาของศาสดามูฮัมหมัดจากชนเผ่ากุรอยช์ซึ่งเกิดที่เมืองมักกะห์และมีสุสานที่เมืองมะดี
นะห์ซึ่งมีนามว่า มูฮัมหมัด ผู้ซึ่งเป็นบุตรของอับดุลเลาะห์บุตรอับดุลมุตตอเล็บบุตรฮาชิมบุตรอับ
ดุลมานาฟและเป็นศาสนทูตของชาวอาหรับ ชาวอิจมุ ญินและมนุษย์ทั้งปวง และท าลายชารีอะห์
ของศาสดาองค์ก่อน ซึ่งเป็นผู้น าแก่มวลมนุษยชาติ และนั่นเป็นสิ่งที่พระองค์เหนือกว่าศาสดา
องค์ก่อนที่ผ่านมา และเป็นสิ่งที่จ าเป็นต่อความศรัทธาต่อศาสดามูฮัมหมัดซึ่งเผยแพร่สาสน์
จากอัลเลาะห์ตั้งแต่การกระท าในโลกดุนยาจนถึงวันสิ้นโลก และอย่าได้ศรัทธาต่อคนอ่ืนที่ไม่ใช่
ศาสดาที่ไม่ได้เห็นกับตา ดังเช่นค าถามของ ทูตมุกัรนากิรนั่นคือทูตผู้ที่อันตรายที่จะถามถึงความ
ศรัทธา ศาสนา และศาสดา ดังค าถามที่ว่า ใครคือพระเจ้าของเจ้า อะไรคือศาสนาของเจ้า และ
ใครคือศาสนทูตของเจ้า…” (อับดุลซอมัด อัล-ปาเล็มบานี, ม.ป.ป.) 

กิตาบมลายูในคริสต์ศตวรรษที่ 19 ได้รับการแปลและรวบรวมเนื้อหาจากกิตาบภาษาอาหรับของอุละมาอ์
คนส าคัญในอดีต เช่น “กิตาบอุมมุลบารอฮิน” ผลงานของอิหม่ามอัลซานูซีย์ ผู้ซึ่งเป็นอุละมาอ์คนส าคัญใน
คริสต์ศตวรรษที่ 15 ได้รับความนิยมอย่างสูงและถูกน ามาใช้เป็นรากฐานในการอธิบายคุณลักษณะของพระเจ้าและ
ศาสดา ซึ่งกิตาบที่แตกแขนงออกมา ได้แก่ กิตาบบิดายา-ตุ้ลฮิดายะห์ และกิตาบซีรอญุลฮูดา ผลงานเหล่านี้ถือเป็น
การบันทึกและสืบทอดประวัติศาสตร์ทางปัญญาของโลกอิสลาม อุละมาอ์ผู้ประพันธ์กิตาบมลายูจะอ้างอิง
แหล่งที่มาอย่างชัดเจน ซึ่งสะท้อนให้เห็นถึงการรับรู้ว่าตนเองเป็นส่วนหนึ่งของเครือข่ายความรู้ที่สืบทอดกันมานาน
หลายศตวรรษ เห็นได้จากข้อความที่ปรากฎในกิตาบบิดายาตุ้ลฮิดายะห์ กิตาบมาตอลาอุ้ลบัดรีน และกิตาบซีรอญุ
ลฮูดาความว่า 

...ข้าพเจ้าจะกล่าวถึงผู้ถ่อมตนอย่างเชคมูฮัมหมัดเซน อิบนุลฟากิฮ ญาลัดดิน ในมัซฮับ
อิหม่ามชาฟีอี แห่งเมืองอาเจะห์ ขอให้อัลเลาะห์ทรงบดบังสิ่งที่เป็นต าหนิของเขาและขอ
พระองค์ทรงประทานอภัยแก่เขา แท้จริงข้าพเจ้าได้เล็งเห็นว่าในสมัยนี้คนยาวีคิดอะไรแบบสั้น ๆ 
น้อยคนนักที่จะศึกษาเป็นภาษาอาหรับ ด้วยเหตุนี้ข้าพเจ้าจึงอยากแปลกิตาบของอิหม่ามผู้ซึ่ง
ใกล้ชิดกับอัลเลาะห์เป็นภาษามลายู นั่นคือ อบูอับดุลเลาะห์ มูฮัมหมัด บุตรของยูซุฟซานุซี ผู้
แต่งกิตาบอิลมุบารอฮิน พร้อมกันนั้นจะอธิบายความหมายที่ข้าพเจ้าได้พบเจอจากกิตาบอีก
หลายเล่ม และในบางเล่มข้าพเจ้าก็หยิบยกประเด็นที่เป็นประโยชน์ให้แก่ผู้ศึกษา (มูฮัมหมัดเซน 
อิบนุอัลฟากิฮฺ ญาลัดดิน, ม.ป.ป.) 

...ข้าได้รวบรวมความเกี่ยวกับหลักปฏิบัติซึ่งมีบทว่าหลักการปฏิบัติด้วยภาษาของเรา 
(มลายู) ตามความประสงค์ของข้าพเจ้า ทั้งนี้เพื่อให้ทุกคนพ้นจากการลงโทษของอัลเลาะห์...  
(อับดุลฟากีรอัลฟานี อิสมาอีล ดาวุด อัลฟาตอนี, ม.ป.ป.) 
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...ข้าประพันธ์กิตาบเล่มนี้ด้วยภาษายาวีอันเป็นภาษาที่สวยงามเพื่อชาวอาหรับและ 
ชาวมลาย ูโดยน าเนื้อหาจากอิหม่ามซานูซีนีย์มารวบรวมและอธิบายจากการตีความของ 
อิหม่ามท่ีนับถือ... (มูฮัมหมัดซัยนุดดีน มูฮัมหมัดบัดวี อลั ซัมบาวี, ม.ป.ป.) 

จากข้อความดังกล่าว ชี้ให้เห็นว่าผู้ประพันธ์ได้อ้างถึงชุดความรู้จากอุละมาอ์ในอดีต แต่ด้วยข้อจ ากัดทาง
ภาษาอาหรับ อุละมาอ์ผู้ประพันธ์จึงท าการแปลเป็นภาษามลายูเพ่ือสื่อสารกับชาวมลายูได้ชัดเจนยิ่งขึ้น 

อย่างไรก็ตาม ความโดดเด่นที่สุดของกิตาบมลายูในคริสต์ศตวรรษที่ 19 คือ การเป็นบันทึกประวัติศาสตร์
ร่วมสมัยของโลกมลายู โดยอุละมาอ์ได้น าบริบทโลกมลายูมาบันทึกและตีความผ่านกรอบคิดแบบอิสลาม เช่น 
ข้อความที่ปรากฏในกิตาบฟารูอุ้ลมูซาอิล ความว่า 

…(ถาม) ถ้าหากว่าสิ่งที่สะอาดเปอะเปื้อนกับนายิส (สิ่งสกปรก) สามารถน าไปขายได้
หรือไม่ (ตอบ) ถ้าหากสิ่งนั้นสะอาดนั้นยังมีนายิสถือว่าใช้ไม่ได้ แต่แน่นอนหากท าความสะอาดจะ
ถือว่าใช้ได้ (ถาม) ถ้าหากว่าบ้านที่สร้างมีส่วนประกอบของนายิสจากดินสามารถใช้ได้หรือไม่
(ถาม) ใช้ได้ถ้าหากว่านายิสนั้นตกลงไปบนสิ่งที่สะอาดโดยไม่ได้ตั้งใจ (ถาม) ถ้าหากขายสิ่งที่มี 
หนอนที่ตายแล้ว ถือว่าใช้ได้หรือไม่ (ตอบ) สามารถขายได้เช่นเดียวกับการขายสัตว์ที่เราเห็น 
แค่ภายนอกและน าไปวัดตราชั่ง (ถาม) ใช้ได้หรือไม่ถ้าหากเก็บอุจจาระเพ่ือน าไปท าปุ๋ยใช้ใน 
การเพาะปลูก และการขายสุนัข และการเลี้ยงช้าง หรือทั้งสอง (ถาม) สามารถเก็บอุจจาระไปใช้
ในการเพาะปลูกได้ แต่ไม่ควรเลี้ยงสุนัข และสุกร แต่อนุญาตให้เลี้ยงเสือและช้างแทน... (มูฮัม
หมัด อิบนุ อัลฟากิห์ ญาลาลุดดิน, ม.ป.ป.) 

จากข้อความดังกล่าว แสดงให้เห็นข้อจ ากัดในการจ าหน่ายสินค้าที่แปดเปื้อนนายิส หรือเป็นนายิสตามห
ลักการศาสนาอิสลามอย่าง สุนัข สุกร และอุจจาระ นอกจากนี้กิตาบมลายูยังกล่าวถึงข้อควรระวังในการค้าขายอัน
ได้แก่ การกินดอกเบี้ย และการโกงการค้า โดยนิยามลักษณะต้องห้ามดังกล่าวว่า 

(ถาม) มีอะไรที่ถือว่าเป็นบาปใหญ่ไหม (ตอบ) มี นั่นคือดอกเบี้ย ซึ่งถือเป็นบาปใหญ่ที่สุด 
ซึ่งปรากฏในกิตาบและหะดีษ และหลักการค้าขาย โดยหลักการนั้นได้สืบต่อมาจากศาสดาองค์
ก่อน ๆ เช่นกัน รวมถึงบุคคลทั่วไปที่อยู่ในระหว่างสงคราม คนป่วย หรือแม้แต่วลี (ถาม) อะไรคือ
ความหมายของดอกเบี้ย มีกี่ประเภท และแต่ละประเภทเป็นอย่างไร (ตอบ) นิยามค าว่าดอกเบี้ย
คือ สิ่งที่ได้จากการแลกเปลี่ยนสิ่งของสองสิ่ง และอีกฝ่ายได้สิ่งที่มากกว่าดอกเบี้ยอีกประเภทหนึ่ง
คือ ทองและนาก หรือแม้แต่อาหาร อาทิ อินทผลัม องุ่น หรือแม้แต่อาหารที่เป็นผงเล็กก็ตาม 
อาทิ เกลือ แป้ง ดอกเบี้ยมีด้วยกัน 3 ประเภท คือ ดอกเบี้ยจากการขายสินค้า  ดอกเบี้ยที่จ่าย
ผ่านนายหน้า และดอกเบี้ยที่จ่ายครึ่งหนึ่งให้กับนายหน้า (มูฮัมหมัด อิบนุ อัลฟากิห์ ญาลาลุดดิน, 
ม.ป.ป.) 

จากข้อความดังกล่าวระบุได้ชัดเจนถึงบาปของการกินดอกเบี้ยในทางการค้า ซึ่งการค้าขายเป็นอาชีพของ
ท่านศาสดามูฮัมหมัด การซื่อสัตย์ต่อการท าการค้าจึงเป็นสิ่งส าคัญ ในกิตาบดังกล่าวยังกล่าวถึงหลักการตัดสินคดี
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ความจากการท าการค้า และสิทธิซื้อขายที่ทับซ้อนกัน สิ่งเหล่านี้ล้วนเป็นปัญหาที่พบจากการท าการค้าโดยทั่วไป กิ
ตาบมลายูดังกล่าวจึงเสมือนคู่มือส าหรับการด าเนินกิจการและการตัดสินคดีความ ทางการค้าของอิสลาม โดยหาก
พิจารณาบริบทของมลายูในห้วงเวลาดังกล่าวยังคงเป็นจุดยุทธศาสตร์ส าหรับการน าสินค้าเพ่ือส่งออก โดยเฉพาะ
การค้าของบริษัทอังกฤษและฮอลันดา ตลอดจนการหลั่งไหลของคนต่างแดนมายังโลกมลายู ฉะนั้น การค้าจึงเป็น
ระบบเศรษฐกิจที่ส าคัญในโลกมลายู การที่ผู้ประพันธ์บันทึกหลักการส าหรับการค้าขายจึงเป็นการสร้างเอกภาพ
ของมาตรฐานการค้าส าหรับชาวมุสลิม นอกจากนี้ในกิตาบมลายูยังได้น าปัญหาในบริบทสังคมมลายูมาประพันธ์
เพ่ือใช้เป็นแนวทางในการด าเนินชีวิต เช่น การละหมาด การอะซาน การก าหนดทิศทางกิบลัต การละหมาดส าหรับ
ผู้เดินทาง การละหมาดวันศุกร์ การละหมาดเมื่อยามคับคั่น การละหมาดในวันตรุษ การละหมาดขอฝน และการ
ละหมาดคนตาย เป็นต้น การกล่าวถึงการละหมาดดังกล่าวเป็นการชี้ให้เห็นถึงความส าคัญของวัตรปฏิบัติละหมาด
ที่มีความยืดหยุ่นส าหรับผู้ที่มีข้อจ ากัด 

โดยสรุปการอธิบายอดีตในกิตาบมลายูคริสต์ศตวรรษที่ 19 ไม่ใช่การบันทึกเรื่องราวที่เกิดขึ้นอย่างเป็น
กลาง หากแต่เป็นกระบวนการประกอบสร้างอย่างมีเป้าหมายส าคัญ และบรรดาอุละมาอ์ชาวมลายูได้ท าหน้าที่เป็น
เสมือนนักประวัติศาสตร์ในการคัดเลือกและตีความเนื้อหาจากความรู้ในโลกอาหรับและสภาวะสังคมและความเชื่อ
ในโลกมลายูของตนเอง เพ่ือสร้างชุดความรู้และโลกทัศน์ที่สามารถรับมือกับความท้าทายของยุคสมัยได้ แม้ความ
พยายามในการปฏิรูปของอุละมาอ์ในยุคนั้นอาจไม่สามารถขจัดความเชื่อและจารีตดั้งเดิมของโลกมลายูได้อย่าง
สิ้นเชิง แต่กิตาบเหล่านี้ได้ประสบความส าเร็จในการวางรากฐานทางปัญญาที่ส าคัญ ซึ่งได้กลายมาเป็นพ้ืนฐานของ
การเรียนการสอนศาสนาอิสลามในโลกมลายู และส่งอิทธิพลต่อความคิดและอัตลักษณ์ของชาวมุสลิมในภูมิภาคนี้
มาจนถึงปัจจุบัน 

 

บทสรุป 

การศึกษา “การรับรู้และการอธิบาย ‘อดีต’ ในกิตาบมลายูคริสต์ศตวรรษที่ 19” ได้เผยให้เห็นว่า 
วรรณกรรมสอนศาสนาอิสลามเหล่านี้มิได้ด ารงอยู่ในฐานะต าราที่ถ่ายทอดความเชื่ออันหยุดนิ่งหากแต่เป็นผลผลิต
ทางปัญญาและเครื่องมือส าคัญที่อุละมาอ์ชาวมลายูได้สร้างสรรค์ขึ้นอย่างมีเป้าหมาย เพ่ือขับเคลื่อนการปฏิรูป
ศาสนา (ตัจดีด) และสังคมอย่างถึงรากแก่น ท่ามกลางบริบทแห่งความเปลี่ยนแปลงครั้งประวัติศาสตร์ กิตาบในยุค
นี้จึงเปรียบเสมือนสนามประลองทางความคิด ที่ซึ่ง “อดีต” ถูกน ามาประกอบสร้างและอธิบายขึ้นใหม่ เพ่ือ
สถาปนาอัตลักษณ์มลายู-มุสลิมที่มั่นคงสามารถเผชิญหน้ากับความท้าทายจากสองฟากฝั่ง คือ การขยายอ านาจ
ของลัทธิอาณานิคมตะวันตก และกระแสการปฏิรูปศาสนาอิสลามท่ีพัดมาจากโลกอาหรับและอินเดีย 

ผลการศึกษาสามารถสรุปได้อย่างเป็นระบบว่า อุละมาอ์ชาวมลายูได้วางแบบแผนการอธิบายอดีตผ่านกิ
ตาบ โดยสังเคราะห์เรื่องราวจากแหล่งที่มา 3 ประเภทหลักให้ท างานประสานกันอย่างมีพลวัต 

ประการแรกคือ การสถาปนาอดีตอันศักดิ์สิทธิ์จากอัลกุรอ่านและหะดีษ เพ่ือสร้างประวัติศาสตร์และโลก
ทัศน์ที่เป็นสากลร่วมกันของชาวมุสลิม การน าเสนอเรื่องราวการสร้างโลกศาสดาอาดัมในฐานะบรรพบุรุษร่วมกัน
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ของมวลมนุษย์ และล าดับเหตุการณ์ของศาสดายุคก่อนหน้าจนถึงศาสดามูฮัมหมัด ถือเป็นการจัดวางโลกมลายูเข้า
สู่เส้นเวลาแห่งความรอดพ้นตามแบบอิสลามอย่างสมบูรณ์ โลกทัศน์นี้ได้เข้ามาแทนที่ความเชื่อดั้งเดิมที่ผูกพันกับ
วิญญาณนิยมและธรรมชาติพร้อมทั้งสร้างกรอบคิดเรื่อง “โลกดุนยา” (โลกนี้) ในฐานะบททดสอบ และ “โลกอาคิ
รัต” (โลกหน้า) ในฐานะเป้าหมายสูงสุด ซึ่งเป็นการปฏิรูปความเข้าใจเรื่องเวลาและเป้าหมายของชีวิตอย่างสิ้นเชิง 

ประการที่สองคือ การเชื่อมโยงโลกมลายูเข้ากับอดีตของโลกอาหรับ อันเป็นศูนย์กลางแห่งอารยธรรม
อิสลาม การกระท าเช่นนี้มีความส าคัญอย่างยิ่งในการยกระดับสถานะของชาวมลายูจากพ้ืนที่ชายขอบให้กลายเป็น
ส่วนหนึ่งของประชาชาติอิสลามที่ยิ่งใหญ่ อุละมาอ์ได้บรรจงร้อยเรียงความสัมพันธ์นี้ผ่านการอ้างอิงถึงกิตาบและ
ทัศนะของอุละมาอ์ผู้มีชื่อเสียงในโลกอาหรับ เช่น อิหม่ามอัลซานูซีย์ และอิหม่ามฆอซาลี เพ่ือสร้างความชอบธรรม
และอ านาจทางปัญญาให้กับค าสอนของตน นอกจากนี้ การกล่าวถึงประวัติศาสตร์ชนเผ่ากุรอยช์และล าดับตระกูล
ของศาสดามูฮัมหมัดยังเป็นการสร้างรากเหง้าทางประวัติศาสตร์และสายเลือดที่ชาวมุสลิมมลายูสามารถรู้สึกเป็น
ส่วนหนึ่งได้ การรับเอาเครื่องหมายทางวัฒนธรรม เช่น ปฏิทินฮิจเราะห์ศักราช มาใช้ ก็เป็นอีกกลไกหนึ่งในการ
ผสานวิถีชีวิตของชาวมลายูให้เป็นเนื้อเดียวกับโลกอาหรับ 

ประการสุดท้ายและน่าสนใจที่สุด คือ การปฏิรูปอดีตของโลกมลายูโดยอุละมาอ์ในศตวรรษที่ 19 ได้ลงมือ
ช าระประวัติศาสตร์ภูมิปัญญาท้องถิ่น พวกเขาได้สร้างเส้นแบ่งที่ชัดเจนระหว่างความถูกต้องกับความนอกรีต โดย
ประณามค าสอนของอุละมาอ์สายซูฟีรุ่นก่อนหน้าอย่าง ฮัมซะห์ อัลฟันซูรี ว่าเป็นสิ่งที่ต้องถูกท าลาย ขณะเดียวกัน
ก็ยกย่องแนวทางของ อับดุลรออุฟ อัลซินคิลิ ว่าเป็นแบบอย่างที่ควรปฏิบัติตาม การกระท าเช่นนี้คือการสร้างสาย
ธารความรู้ที่ "บริสุทธิ์" ขึ้นมาใหม่ให้สอดคล้องกับแนวทางการปฏิรูปของตน ยิ่งไปกว่านั้น  กิตาบยังได้น าการ
จ าแนกกลุ่มคนระหว่าง“ผู้ศรัทธา” กับ “ผู้ปฏิเสธ” (กาเฟร) มาปรับใช้กับบริบทสังคมอาณานิคม โดยชี้ไปยังชาว
ฮอลันดาและผู้ให้ความร่วมมือ เพ่ือสร้างความเป็นปึกแผ่นและต่อต้านการครอบง าทางวัฒนธรรมจากภายนอก
หัวใจของการปฏิรูปสังคมคือการน าหลักชะรีอะฮ์มาจัดระเบียบวิถีชีวิตประจ าวัน เพ่ือแทนที่จารีตประเพณีเดิม 
(อาดัต) โดยมีการบัญญัติกฎเกณฑ์ต่าง ๆ ทั้งการค้าขาย การแต่งงาน และการตัดสินคดีความไว้อย่างเป็นลาย
ลักษณ์อักษรในกิตาบ 

ท้ายที่สุดนี้ อาจกล่าวได้ว่า กิตาบมลายูในคริสต์ศตวรรษที่ 19 คือภาพสะท้อนของขบวนการเคลื่อนไหว
ทางปัญญาที่ซับซ้อนและเปี่ยมด้วยพลัง อุละมาอ์ชาวมลายูได้ท าหน้าที่เสมือน“นักประวัติศาสตร์นิพนธ์” ที่ใช้ 
“อดีต” เป็นเครื่องมืออันทรงประสิทธิภาพในการวินิจฉัยปัจจุบันและน าทางไปสู่อนาคต แม้ความพยายามในการ
ปฏิรูปจะไม่สามารถขจัดความเชื่อดั้งเดิมให้หมดสิ้นไปได้ในช่วงเวลานั้น แต่กิตาบเหล่านี้ได้ประสบความส าเร็จใน
การวางรากฐานทางความคิดและบรรทัดฐานทางศาสนาขึ้นใหม่ ซึ่งต่อมาได้กลายเป็นหลักสูตรแกนกลางของ
สถาบันการศึกษาอิสลามแบบดั้งเดิม (ปอเนาะและมัดรอซะห์) และได้หล่อหลอมอัตลักษณ์มลายู -มุสลิมที่เข้มแข็ง 
สามารถยืนหยัดท่ามกลางความท้าทายแห่งยุคสมัย และสืบทอดมรดกทางปัญญานั้นมาจวบจนปัจจุบัน 
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พลวัตของผูป้ฏิบัติฐานวัฒนธรรมในการสร้างพื้นที่รว่มระหว่างรัฐ ทนุ และศาสนา 

Faith in Service Systems: Dynamics of Cultural-Based Practitioners 
in Creating Shared Spaces among State, Market, and Religion 
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บทคัดย่อ 

 

บทความนี้ชวนผู้อ่านส ารวจบทบาทของผู้ปฏิบัติฐานวัฒนธรรม ที่ท างานในพ้ืนที่ซึ่งรัฐ ทุน และศาสนาทับ
ซ้อนกัน ท่ามกลางพลวัตการเปลี่ยนแปลงที่เข้มข้นจากเศรษฐกิจดิจิทัลอาเซียน  

ผู้เขียนเสนอว่า ศรัทธาไม่ใช่อุปสรรคต่อการพัฒนา แต่คือรากฐานที่เปี่ยมด้วยจริยธรรมและหัวใจ ซึ่ง
สามารถใช้สร้างระบบบริการที่ยึดโยงกับอัตลักษณ์ทางศาสนาได้อย่างไม่ถูกลดทอน พร้อมเสนอให้ยกระดับบทบาท
ของคนกลุ่มนี้ขึ้นมาเป็นส่วนหนึ่งของโครงสร้างพ้ืนฐานเชิงอ่อนที่มีชีวิตเพ่ือรองรับพลวัตเศรษฐกิจ–วัฒนธรรมใน
ภูมิภาคอาเซียนอย่างยั่งยืน 

 

ค าส าคัญ: ผู้ปฏิบัติฐานวัฒนธรรม (CBP), ทุนศรัทธา, ธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรม 
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บทน า : การแปรทุนศรัทธาในบริบทเศรษฐกิจดิจิทัล 

 

เศรษฐกิจดิจิทัลอาเซียนตั้งแต่ปี 2008 เป็นต้นมาได้เปลี่ยนแปลงโครงสร้างสังคมและวัฒนธรรมอย่างลึกซึ้ง 
(Hong Kong Trade Development Council [HKTDC], 2023) ท่ามกลางพลวัตนี้ ศรัทธายังคงท าหน้าที่เป็นทุน
ทางสังคมที่สร้างความไว้ใจและคุณค่าทางจริยธรรม (Battour & Ismail, 2016; Putnam, 2000; Sen, 1999)
ขณะที่วรรณกรรมบางส่วนกลับลดทอนศรัทธาเป็นเพียงสินค้าเชิงการตลาด 

บทความนี้เสนอว่า ศรัทธาสามารถแปรเป็นระบบบริการที่ประเมินและทวนสอบได้ (United Nations 
Development Program [UNDP] , 2022 )  ผ่ านกรอบ  “ผู้ ปฏิ บั ติ ฐ านวัฒนธรรม ”  (Cultural- Based 
Practitioners: CBP) ซึ่งรวมสามสมรรถนะ—ทักษะทางวัฒนธรรม การเป็นสะพานวัฒนธรรม และธรรมาภิบาล
ทางวัฒนธรรม—เพ่ือสร้าง “โครงสร้างเชิงอ่อนที่มีชีวิต” (Living Soft Infrastructure) (Bourdieu, 1986) 

กรณีศึกษา Araya Nikah Social Enterprise ชวนตั้งข้อสังเกตว่า จากบุคคลธรรมดา ขยายเป็นระบบ
บริการ ที่มีฐานลูกค้าไว้วางใจจากเครือข่าย 32 ประเทศ ได้อย่าย่ งไร ขณะเดียวกัน ไต้หวันสามารถขยับอันดับใน 
Global Muslim Travel Index จาก 10 เป็น 3 ภายในไม่กี่ปี แม้มีประชากรมุสลิมเพียง 0.3% (Mastercard-
CrescentRating, 2024; Taiwan Tourism Administration, 2025) 

ดังนั้น บทความนี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือ (1) อธิบายการแปรทุนศรัทธาในบริบทเศรษฐกิจดิจิทัลอาเซียน (2) 
เสนอกรอบ CBP ในระดับบุคคลและสถาบัน (3) ใช้กรณีศึกษาไทยและไต้หวันยืนยัน และ (4)  เสนอข้อเสนอเชิง
นโยบายที่ใช้ได้จริง  

งานนี้พัฒนาขึ้นโดยผู้วิจัยในฐานะ Practitioner-Researcher ที่ท างานจริงในสนาม ใช้ประสบการณ์ตรง
ผสานกับกรอบทฤษฎี เพ่ือสร้างองค์ความรู้ที่สามารถต่อยอดเชิงปฏิบัติได้อย่างยั่งยืนในอนาคต ผู้วิจัยเลือกใช้
แนวทาง auto ethnography เนื่องจากประสงค์จะน าเสนอข้อสังเกตที่เกิดขึ้นจริงริจากการท างานในสนาม 
โดยตรงกับลูกค้า ครอบครัว และพันธมิตรที่มีภูมิหลังต่างวัฒนธรรม มากกว่าการท าวิจัยเชิงเปรียบเทียบกับกลุ่มอ่ืน 
ๆ ซึ่งต้องใช้ทช้ รัพยากรและเวลาเกินกว่าที่มี การเลือกวิธีนี้สะท้อนความตั้งใจที่จะบันทึก “เสียงจากการปฏิบัติ” 
โดยตรง เพ่ือเสนอกรอบแนวคิดใหม่ที่มีรากฐานจากประสบการณ์จริง ทั้งนี้ งานวิจัยไม่อ้างว่าเป็นค าตอบสุดท้าย 
หากแต่เป็นจุดตั้งต้นเพ่ือการแลกเปลี่ยนและต่อยอดร่วมกันในเชิงวิชาการ 

ดังนั้น งานวิจัยนี้ไม่เพียงต้องการอธิบายการแปรทุนศรัทธาในเชิงทฤษฎี หากแต่ตั้งใจจะสร้าง “ข้อเสนอ
เชิงแนวคิดใหม่” ที่มีรากฐานจากการปฏิบัติจริงริในสนาม ผ่านมุมมองของผู้วิจัยในฐานะ  practitioner-
researcher เพ่ือสะท้อนพลังของบุคคลธรรมดาที่ท างานในพ้ืนที่ปะทะทางวัฒนธรรม ซึ่งยังไม่ถูกอธิบายไว้อย่าง
ชัดเจนในวรรณกรรมเดิม 
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กรอบแนวคิดและแนวทางการศึกษา 

 

ผู้วิจัยท างานในพ้ืนที่ที่มีการปะทะทางวัฒนธรรม คือการแต่งงานของผู้มีที่มาจากครอบครัวต่างวัฒนธรรม 
การท างานจริงกับลูกค้าหลากหลายกลุ่มทั้งออนไลน์และออฟไลน์ พบว่าหากต้องการให้การบริการหรือกิจกรรมใด 
ๆ เดินหน้าไปได้ท่ามกลางความแตกต่าง ผู้วิจัยจ าเป็นต้องใช้การปรับตัว การฟัง และการหาจุดร่วมที่ทุกฝ่าย
ยอมรับได้ ต่อมาเมื่อผู้วิจัยได้เห็นการสื่อสารเชิงแนวคิดของอาจารย์ชัยวัฒน์ สถาอานันท์ ซึ่งกล่าวถึง “ทักษะทาง
วัฒนธรรม” ท าให้ผู้วิจัยตระหนักว่าสิ่งที่ปฏิบัติอยู่ในสนามจริงริสามารถนิยามได้ด้วยค านี้ และใช้เป็นฐานในการ
พัฒนาต่อเป็นกรอบวิชาการ 

อย่างไรก็ตาม จากประสบการณ์จริง ผู้วิจัยพบข้อจ ากัดส าคัญว่า ทักษะทางวัฒนธรรมเพียงอย่างเดียวไม่
เพียงพอ โดยเฉพาะในสังคมมุสลิมซึ่งสะท้อนชัดเจนว่า “ความแตกต่างทางวัฒนธรรมมิได้จ ากัดเพียงศาสนา” แต่
รวมถึงการตีความ ความจริงที่แตกต่างกันภายในศาสนาเดียวกันเอง เมื่อการรวมกลุ่มเข้มข้นเกินไป ความแตกต่าง
เหล่านี้กลับขยายตัวเป็นการแบ่งฝักฝ่าย และบางครั้งน าไปสู่ความไม่ไว้วางใจกัน แม้ทุกฝ่ายจะยึดศรัทธาร่วมกันก็
ตาม ข้อสังเกตนี้สอดคล้องกับแนวคิด intercultural competence (Deardorff, 2006) ที่ชี้ว่า ทักษะเพียงด้าน
การสื่อสารไม่สามารถแก้ความขัดแย้งเชิงโครงสร้างได้ หากไม่มีกรอบคุณค่าและกลไกเชิงสังคมรองรับ 

ในขณะเดียวกัน การได้เข้าร่วมอบรม “การแปลงเปลี่ยนความขัดแย้ง: สานเสวนา เพ่ือการพัฒนาชุมชน
อย่างยั่งยืน” ณ สถาบันมนุษยชนและสันติศึกษา มหาวิทยาลัยมหิดล ท าให้ผู้วิจัยรู้จักค าว่า “สะพานทาง
วัฒนธรรม” ซึ่งมีศักยภาพในการเชื่อมความต่าง แต่เมื่อมองจากสนามจริงริก็พบข้อท้าทายหลายประการ 
โดยเฉพาะบทบาทของ facilitator ที่ถูกก าหนดให้รักษาความเป็นกลางอย่างเข้มงวด ส่งผลให้บ่อยครั้งมนุษย์ถูก
ลดทอนให้เหลือเพียง “เครื่องมือสานเสวนา” โดยละเลยมิติของอารมณ์และความรู้สึกท่ีแท้จริง โดยเฉพาะเมื่อการ
สานเสวนานั้น เกิดความไม่เป็นธรรมอย่างเด่นชัด ขณะเดียวกัน ภาระทางอารมณ์ที่ facilitator ต้องแบกรับกลับมี
มาก ทั้งการควบคุมบรรยากาศ การประคองคู่ขัดแย้ง และการเก็บง าความไม่เป็นธรรมที่ปรากฏชัดเจน ปัญหานี้ยิ่ง
ชัดเจนเมื่อเทียบกับสัดส่วนก าลังคนที่มีอยู่จริง จ านวน facilitator ที่ถูกฝึกมาอย่างเป็นทางการมีน้อยมาก เมื่อ
เทียบกับการปะทะทางวัฒนธรรมที่เกิดขึ้นทั่วโลก ซึ่งส่วนใหญ่ไม่ได้มีใครไปท าหน้าที่ก ากับหรือควบคุมการสื่อสาร
อย่างเป็นระบบผลลัพธ์คือ การท าหน้าที่เป็นสะพานเพียงอย่างเดียว ไม่สามารถสร้างการเปลี่ยนแปลงที่ลึกซึ้งและ
ยั่งยืนได้ ข้อสังเกตนี้สอดรับกับ Lederach (1997) ที่เสนอว่า กระบวนการสันติวิธีที่เน้นเพียง dialogue โดยไม่มี
มิติอารมณ์และความยุติธรรมจะไม่สามารถสร้างสันติภาพเชิงบวก (positive peace) ได ้

ต่อมา ผู้วิจัยได้เข้าร่วมโครงการ SWU SE TRAINING หลักสูตร Creating Social Impact Through ESG 
ที่จัดโดย ส านักงานส่งเสริมวิสาหกิจเพ่ือสังคม ร่วมกับมหาวิทยาลัยศรีนครินทรวิโรฒ เน้นเรื่องธรรมาภิบาลในมิติ
องค์กร ประสบการณ์นี้ท าให้ผู้วิจัยตระหนักถึงประเด็นด้านความส าคัญของความโปร่งใส และเข้าใจปัญหาส าคัญที่
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พบซ้ าในสนาม คือความไม่โปร่งใส โดยเฉพาะในพ้ืนที่ทางวัฒนธรรมอาจน าไปสู่การสร้าง ความรู้สึกถูกครอบง า 
จากทั้งสองด้าน ฝ่ายครอบครัวและองค์กรที่ไม่ใช่มุสลิมกังวลว่าผู้วิจัยจะน าคุณค่าทางศาสนาไปกลืนวัฒนธรรมของ
พวกเขา ในขณะเดียวกัน ชาวมุสลิมบางส่วนก็มองว่าผู้วิจัยอาจเปลี่ยนแปลงวัฒนธรรมของสังคมมุสลิมเอง 

 เพ่ือตอบโจทย์ความกังวลนี้ ผู้วิจัยจึงต่อยอดและประกาศใช้แนวคิด “ธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรม” 
(Cultural Governance) ขึ้น โดยเน้นความโปร่งใส ความรับผิดชอบ และการเคารพความหลากหลายเป็น
แกนกลาง ซึ่งสะท้อนกับกรอบ good governance ของ Moore (1995) และการจัดการความหลากหลายทาง
วัฒนธรรมของ Kymlicka (2015) ที่เน้นการสร้างความไว้ใจและการยอมรับในระบบสาธารณะ ผลที่ได้คือ เมื่อน า 
แนวคิดนี้ไปเผยแพร่จึงได้รับการตอบรับอย่างดีจากทั้งผู้ที่มิใช่มุสลิมและผู้ที่นับถือศาสนาอ่ืน ๆ และน าไปสู่ความ
ร่วมมือข้ามศาสนาอย่างเป็นรูปธรรม 

นอกจากกรอบทุนทางสังคมและวัฒนธรรมที่พัฒนาขึ้นในสายตะวันตก งานวิจัยนี้ยังตระหนักถึงฐานคิด
จากโลกอิสลาม โดยเฉพาะแนวคิด maqāṣid al-sharīʿah (เป้าหมายสูงสุดของกฎหมายอิสลาม) และ fiqh al-
muʿāmalāt (นิติศาสตร์ว่าด้วยการอยู่ร่วมกันและการปฏิบัติในสังคม) ที่ให้ความส าคัญกับความยุติธรรม ความ
โปร่งใส และการอยู่ร่วมกันอย่างสงบ (Kamali, 2008; Auda, 2010) ซึ่งสะท้อนคุณค่าที่ผู้วิจัยพบในสนามจริง และ
สอดคล้องกับข้อสังเกตว่าการอยู่ร่วมกันอย่างยั่งยืนจ าเป็นต้องอาศัยมากกว่าทักษะทางวัฒนธรรมหรือการเป็น
สะพานทางวัฒนธรรมเพียงอย่างเดียว 

จากฐานคิดดังกล่าว ผู้วิจัยสรุปว่า องค์ประกอบใดองค์ประกอบหนึ่งไม่เพียงพอ ทั้งทักษะทางวัฒนธรรม 
สะพานทางวัฒนธรรม และธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรมต่างก็มีข้อจ ากัดในตัวเอง แต่เมื่อบูรณาการทั้งสามเข้า
ด้วยกันและเกิดขึ้นพร้อมกัน จึงจะสร้าง “โครงสร้างเชิงอ่อนที่มีชีวิต” (Living Soft Infrastructure) ที่สามารถ
แปรทุนศรัทธา และวัฒนธรรมเป็นพลังทางสังคมและเศรษฐกิจที่ประเมินและทวนสอบได้จรงิ 

1.การทบทวนและคุณูปการเชิงทฤษฎี 

กรอบหลักที่เกี่ยวข้อง ได้แก่ ทุนวัฒนธรรม (Bourdieu, 1986), ทุนสังคม (Putnam, 2000), Public 
Value (Moore, 1995), Service-Dominant Logic (Vargo & Lusch, 2004) และ Cultural Intermediaries 
(Maguire & Matthews, 2012) แต่ทั้งหมดมีข้อจ ากัด ในการอธิบายเชิงปฏิบัติ งานวิจัยนี้จึงเสนอ CBP ที่ผสาน 
ทักษะทางวัฒนธรรม การเป็นสะพานวัฒนธรรม และธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรมทั้งหมดเข้าด้วยกันเพ่ือสร้าง 
“โครงสร้างเชิงอ่อนที่มีชีวิต” (LivingSoft Infrastructure) ที่เปิดเผยให้ทวนสอบได้จริงริทั้งทางเศรษฐกิจและ
สังคม 

2.นิยาม Cultural-Based Practitioners: CBP 
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ผู้ปฏิบัติฐานวัฒนธรรม (CBP) หมายถึง บุคคล กลุ่ม หรือสถาบัน ที่ผสานทักษะทางวัฒนธรรม การเป็น
สะพานวัฒนธรรม และธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรมเข้าด้วยกันครบทั้งสามด้านอย่างเป็นระบบ เพ่ือออกแบบและ
ขับเคลื่อนโครงสร้างเชิงอ่อนที่มีชีวิตในพ้ืนที่ปะทะทางวัฒนธรรม CBP สามารถสร้างผลลัพธ์ทางเศรษฐกิจ–สังคมที่
เปิดเผยให้ประเมินและทวนสอบได้ โดยใช้ตัวชี้วัดเชิงบริบทที่เหมาะสม 

3.วิธีวิทยา 

งานวิจัยนี้มิได้มุ่งยืนยันข้อสรุปเชิงทฤษฎีที่เสร็จสมบูรณ์ หากแต่ เสนอกรอบแนวคิดใหม่ (proposed 
conceptual framework) ที่สังเคราะห์จากสนามจริงริ โดยผู้วิจัยในฐานะ practitioner-researcher เห็นว่าการ
พ่ึงพาเพียงทักษะทางวัฒนธรรม สะพานทางวัฒนธรรมหรือธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรมเพียงองค์ประกอบใด
องค์ประกอบหนึ่งยังไม่เพียงพอ แต่เมื่อทั้งสามเกิดขึ้นพร้อมกัน จะสามารถก่อรูป เป็นโครงสร้างเชิงอ่อนที่มีชีวิต 
(Living Soft Infrastructure) ที่แปรทุนศรัทธาและวัฒนธรรมให้เป็นพลังทางสังคมและเศรษฐกิจได้ 

เพ่ือพัฒนากรอบนี้ งานวิจัยใช้แนวทางอัตชีววิทยาเชิงชาติพันธุ์  (Auto ethnography) (Ellis, 2004; 
Bochner & Ellis, 2016) โดยอาศัย (1) บันทึกภาคสนาม ของผู้วิจัย (พ.ศ. 2565–2568) ที่สะท้อนข้อสังเกตและ
การตีความจากการท างานกับครอบครัวและคู่สมรสต่างวัฒนธรรม, (2) เอกสารภายในองค์กร เช่น รายงาน
กิจกรรม แบบฟอร์มลูกค้า และรายงาน ESG (Araya Nikah Social Enterprise Co.,Ltd., 2025) เพ่ือยืนยันการ
ปฏิบัติในเชิงระบบ, และ (3) กรณีศึกษาภายนอก ได้แก่ นโยบาย Muslim-friendly tourism ของไต้หวัน 
(Mastercard-CrescentRating, 2024) และมาตรฐานฮาลาลของสิงคโปร์(MUIS, 2023) ซึ่งถือเป็น best practice 
ระดับภูมิภาค เพ่ือบรรเทาอคติท่ีอาจเกิดจากการที่ผู้วิจัยอยู่ในสนามโดยตรงงานนี้ใช้การสะท้อนคิดเชิง reflexivity 
ผ่านบันทึกส่วนตัวและการเขียนทบทวนซ้ า (iterative writing) เพ่ือตรวจสอบความสอดคล้องของข้อสังเกตกับ
กรอบทฤษฎี นอกจากนี้ ผู้วิจัยได้แลกเปลี่ยนและหารือกับเพ่ือนร่วมงานในลักษณะ peer debriefing เพ่ือให้
มุมมองทีแ่ตกต่างช่วยลดอคติส่วนตัว  

เพ่ือเพ่ิมความน่าเชื่อถือเชิงคุณภาพของงานเพ่ือเสริมความน่าเชื่อถือ งานวิจัยใช้ การยืนยันความ
น่าเชื่อถือแบบบูรณาการ โดยเชื่อมโยงข้อมูลจากสนามจริง เอกสารภายใน และกรณีศึกษาภายนอก ท าให้ข้อเสนอ
เรื่อง Living Soft Infrastructure มีรากฐานจากการปฏิบัติจริง มิได้อ้างว่าเป็นทฤษฎีที่สมบูรณ์ หากแต่ เป็น
ข้อเสนอเชิงแนวคิด ที่เปิดพ้ืนที่ให้วิพากษ์ วิจารณ์ และต่อยอดเป็นวงกว้างต่อไป 

4.การใช้เครื่องมือ AI 

งานวิจัยนี้มีการใช้เครื่องมือปัญญาประดิษฐ์ (AI-assisted tools) ในลักษณะเชิงบรรณาธิการ (editorial 
assistance) เท่านั้น ได้แก่ การจัดระเบียบโครงสร้าง การตรวจทานถ้อยค า ภาษาอังกฤษ และการปรับส านวนให้
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อยู่ในรูปแบบที่เหมาะสมกับมาตรฐานบทความวิชาการสากล AI ไม่ได้มีบทบาทต่อการตีความข้อมูล การสร้างข้อ
ค้นพบ หรือการก าหนดทิศทางของงานวิจัย 

การใช้เครื่องมือนี้จึงมีวัตถุประสงค์เพ่ือเพ่ิมความชัดเจนและความเป็นระบบของการน าเสนอ โดยไม่
กระทบต่อสาระส าคัญที่เกิดจากการท างานภาคสนามโดยตรง งานวิจัยนี้ยังคงรักษามาตรฐานของการเป็นงานวิจัย
ภาคสนามที่พัฒนาโดย practitioner-researcher อย่างเคร่งครัด 

 

การวิเคราะห์ผลการศึกษา: บทบาทของ CBP 

 

งานวิจัยนี้ยืนยันว่า การผสานสามสมรรถนะหลัก—ทักษะทางวัฒนธรรม การเป็นสะพานวัฒนธรรม และ
ธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรม—อย่างครบถ้วน ก่อให้เกิด โครงสร้างเชิงอ่อนที่มีชีวิต (Living Soft Infrastructure) 
ซึ่งสามารถแปรทุนศรัทธา และวัฒนธรรมให้เป็นผลลัพธ์ทางเศรษฐกิจ–สังคมที่ประเมิน และทวนสอบได้ พร้อมทั้ง
ลดผลกระทบจาก ทุนทางสังคมเชิงลบ เช่น อคติ ความเหลื่อมล้ า และการกีดกัน (Putnam, 2000; Sen, 1999) 

1. ระดับนโยบายรัฐ 

กรณีของ Taiwan Tourism Administration แสดงให้เห็นว่ารัฐ สามารถสร้างสภาพแวดล้อม Muslim-
friendly ได้อย่างเป็นระบบ แม้มีประชากรมุสลิมเพียงส่วนน้อย โดยบูรณาการสามสมรรถนะ CBP 

(1) ทักษะทางวัฒนธรรม: การฝึกอบรมเจ้าหน้าที่และผู้ประกอบการ 

(2) สะพานวัฒนธรรม: การจัดอาหารฮาลาลและห้องละหมาดในพ้ืนที่สาธารณะ 

(3) ธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรม: การสื่อสารนโยบายที่ไม่กระทบวิถีชีวิตชุมชนท้องถิ่น 

ผลลัพธ์คือ ไต้หวันไต่อันดับ Global Muslim Travel Index (GMTI) ได้ต่อเนื่อง (Taiwan Tourism 
Administration, 2025; Mastercard-CrescentRating, 2024) 

2. ระดับสถาบัน 

กรณีของสิงคโปร์สะท้อนบทบาทของ CBP เชิงสถาบัน ผ่าน MUIS ซึ่งท าหน้าที่ก าหนดมาตรฐานฮาลาล
และเชื่อม “รัฐ–ทุน–ศาสนา” อย่างเป็นระบบ (MUIS, 2020; 2021) โดยมี 3 มิติส าคัญคือ 

(1) ทักษะทางวัฒนธรรม – การออกแบบคู่มือและมาตรฐานฮาลาลที่ช่วยให้ผู้ประกอบการเข้าใจข้อก า 
หนดเชิงศาสนาในบริบทธุรกิจ 
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(2) สะพานวัฒนธรรม – การสื่อสารและท าหน้าที่กลางระหว่างรัฐ ภาคเอกชน และผู้บริโภค เพ่ือลดความ
ไม่แน่นอนและเพ่ิมความเชื่อม่ัน 

(3) ธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรม – กระบวนการตรวจประเมิน โปร่งใส และการรายงานต่อสาธารณะ 

ผลคือ มาตรฐานของ MUIS ได้รับการยอมรับระดับนานาชาติ และสอดคล้องกับการที่สิงคโปร์ติดอันดับสูง
ใน Global Muslim Travel Index (GMTI) (Mastercard-CrescentRating, 2024) แม้ไม่ได้ชี้ความเป็นเหตุ–ผล
โดยตรง แต่สะท้อนการบูรณาการศรัทธาเข้ากับระบบเศรษฐกิจเชิงสถาบันได้อย่างเป็นรูปธรรม 

3. ระดับบุคคลของรัฐอาเซียน 

ฮาลีมะห์ ยาคอบ เกิดในครอบครัวมุสลิม บิดาเชื้อสายอินเดียมารดาเชื้อสายมาเลย์ และเธอระบุตนเป็น
ชาวมลายู (The Straits Times, 2017). ช่วงต้นท างานด้านกฎหมายแรงงาน เธอปกป้องสิทธิแรงงานทุกกลุ่ม ซึ่ง
สะท้อน ทักษะทางวัฒนธรรม และการยึดหลักความเป็นธรรมใกล้เคียงกับธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรม ในระดับ
ชุมชน (Moore, 1995) 

ต่อมาเธอได้รับเลือกเป็นประธานสภาผู้แทนราษฎรหญิงคนแรกของสิงคโปร์ในปี 2013 การด ารงต าแหน่ง
นี้ท าให้เสียงของชนกลุ่มน้อยโดยเฉพาะชาวมาเลย์มุสลิม มีพ้ืนที่ในเวทีที่ถูกครอบง าโดยชนเชื้อสายจีน ซึ่งสะท้อน
บทบาทของ สะพานวัฒนธรรม (Deardorff, 2006) 

ปี 2017 เธอก้าวขึ้นเป็นประธานาธิบดีหญิงและมุสลิมคนแรกในรอบเกือบครึ่งศตวรรษ โดยไม่มีการ
เลือกตั้งแข่งขัน เกิดกระแสวิพากษ์วิจารณ์ “#NotMyPresident” (Reuters, 2017). อย่างไรก็ตาม ในช่วงโควิด-
19 เธอใช้อ านาจพิเศษอนุมัติการเบิกจ่ายเงินส ารองของประเทศรวมหลายหมื่นล้านดอลลาร์สิงคโปร์ การประกาศ
ต่อสาธารณะว่ามีการใช้วงเงินเท่าใดและเพ่ือวัตถุประสงค์ใด ช่วยยืนยันว่ากระบวนการใช้อ านาจนี้โปร่งใสและ
ตรวจสอบได้ (Ministry of Finance Singapore, 2020–2022) 

กรณีของฮาลีมะห์จึงชี้ให้เห็นว่า แม้ความเป็นมุสลิมในเวทีการเมืองระดับสูงของสิงคโปร์จะไม่ใช่เช่ รื่อง
ปกติ แต่การปฏิบัติที่สอดคล้องกับทั้งสามองค์ประกอบของ CBP—ทักษะทางวัฒนธรรม,สะพานวัฒนธรรม, และ 
ธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรม—ท าให้เธอสร้างความไว้วางใจและความยอมรับในสังคมพหุวัฒนธรรมได้จริง  

4.ระดับบุคคลของรัฐไทย 

พาตีเมาะ สะดียามู เกิดเมื่อปี 2508 ที่จังหวัดยะลา เติบโตในครอบครัวมุสลิมพ้ืนถิ่นชายแดนใต้ และเริ่ม
รับราชการในกระทรวงมหาดไทยตั้งแต่ปี 2536 เส้นทางราชการของเธอครอบคลุมหลายพ้ืนที่ทั้งเป็นผู้ช่วย
เลขาธิการ ศอ.บต. รองผู้ว่าราชการจังหวัดพัทลุงและนราธิวาส ก่อนจะได้รับการแต่งตั้งให้เป็นผู้ว่าราชการจังหวัด
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ปัตตานี ในปี 2565 ซึ่งถือเป็นผู้ว่าฯ หญิงมุสลิมคนแรกของประเทศไทย (ฐานเศรษฐกิจ , 2565; The Standard, 
2022) 

ประสบการณ์ในช่วงต้นสะท้อนทักษะทางวัฒนธรรม ผ่านการสื่อสารกับประชาชนหลากหลายเชื้อชาติและ
ศาสนาในพื้นที่พหุวัฒนธรรม การเข้าใจและหาจุดร่วมช่วยสร้างความไว้วางใจระดับชุมชน (Putnam, 2000; Sen, 
1999) ความเป็นสตรีมุสลิมในต าแหน่งสูงสุดระดับจังหวัด ซึ่งเดิมแทบไม่เปิดกว้างต่อกลุ่มนี้ ท าให้เธอท าหน้าที่เป็น 
สะพานวัฒนธรรม เชื่อมโยงเสียงของประชาชนมุสลิมกับรัฐส่วนกลาง (Deardorff, 2006) 

ในต าแหน่งผู้ว่าฯ เธอต้องเผชิญปัญหาซับซ้อนทั้งด้านความม่ันคง เศรษฐกิจ และการอยู่ร่วมกันในพื้นที่ที่มี
ประวัติความขัดแย้งยาวนาน การก าหนดนโยบายและการสื่อสารอย่างเปิดเผย โปร่งใสและรับรู้ รับผิดชอบต่อทุก
กลุ่มศาสนาและชุมชน สะท้อนถึงธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรม ที่ท าให้ระบบราชการในพ้ืนที่มีความน่าเชื่อถือมาก
ขึ้น (Moore, 1995; UNDP, 2022) 

กรณีของพาตีเมาะจึงแสดงให้เห็นว่า แม้การเป็นผู้ว่าฯ หญิงมุสลิมในกรอบอ านาจของรัฐไทยจะ “ไม่ปกติ” 
แต่เธอก็สามารถสอดคล้องกับทั้งสามองค์ประกอบของ CBP ได้ครบถ้วน และช่วยสร้างความไว้วางใจในพ้ืนที่พหุ
วัฒนธรรมที่เปราะบางได้อย่างเป็นรูปธรรม 

5. ระดับบุคคล/นิติบุคคล ท้องถิ่น 

กรณี Araya Nikah Social Enterprise (ประเทศไทย) สะท้อนว่า เมื่อบุคคลหรือองค์กรสามารถผสาน
สามสมรรถนะ CBP อย่างครบถ้วน —ทักษะทางวัฒนธรรม การเป็นสะพานวัฒนธรรม และธรรมาภิบาลทาง
วัฒนธรรม—ย่อมเกิดผลลัพธ์ที่ประเมินและทวนสอบได้ทั้งทางเศรษฐกิจและสังคม เช่น การพัฒนาหลักสูตรที่
รองรับครอบครัวข้ามวัฒนธรรม การสร้าพ้ืนทีส่ื่อสารที่ปลอดภัย และการเผยแพร่รายงานที่โปร่งใส ผลลัพธ์เหล่านี้
ท าให้องค์กรเติบโตจากบุคคลสู่การเป็นวิสาหกิจเพ่ือสังคมที่มีบทบาทระดับนานาชาติ อย่างไรก็ดี กรณีนี้ยังสะท้อน
ข้อจ ากัดที่ว่า เมื่อประเด็นซับซ้อนขึ้น เช่น เรื่องการค้ามนุษย์หรือเอกสารข้ามประเทศ การขับเคลื่อนในระดับ
บุคคลหรือนิติบุคคลเพียงล าพังไม่เพียงพอ แต่จ าเป็นต้องพ่ึงพาเครือข่าย สถาบัน และรัฐ เพ่ือขยายขอบเขตของ 
“โครงสร้างเชิงอ่อนที่มีชีวิต” ให้ยั่งยืน 

 

โครงสร้างเชิงอ่อนที่มีชีวิต 

จากสามกรณีศึกษา พบว่า “Living Soft Infrastructure” เกิดขึ้นจริง เมื่อสมรรถนะ CBP ถูกผสาน
ครบถ้วน  

(1) รัฐ (Taiwan) ใช้นโยบายที่เสริมพลังโดยไม่ครอบง าวัฒนธรรมอื่น 
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(2) สถาบัน (MUIS) ใช้มาตรฐานที่เชื่อมธุรกิจกับผู้บริโภค 

(3) นิติบุคคล (Araya) พัฒนาระบบบริการโปร่งใส เชื่อมครอบครัว ศาสนา และรัฐ 

จากสามกรณีศึกษา ทั้งสามระดับ ไม่เพียงสะท้อนพลังของ CBP ที่ผสานทักษะทางวัฒนธรรม สะพานทาง
วัฒนธรรม และธรรมาภิบาลทางวัฒนธรรมเข้าด้วยกัน หากยังเชื่อมโยงกับฐานคิดอิสลาม เช่น maqāṣid al-
sharīʿah ที่เน้นการคุ้มครองศักดิ์ศรีและความยุติธรรม และ fiqh al-muʿāmalāt ที่เน้นการอยู่ร่วมกันอย่าง
โปร่งใสและสงบสุข (Kamali, 2008; Auda, 2010) สิ่งนี้ยืนยันว่า Living Soft Infrastructure มิได้มีรากฐานจาก
เพียงทฤษฎีตะวันตก แต่ยังสะท้อนคุณค่าศรัทธาที่หยั่งรากในสังคมมุสลิม ท าให้ข้อเสนอนี้มีความเหมาะสมทั้งใน
เชิงวิชาการและการปฏิบัติจริงในสนาม  

ทั้งหมดนี ้สะท้อนว่า CBP คือกลไกส าคัญในการแปรทุนศรัทธาให้กลายเป็นพลังทางเศรษฐกิจ–สังคม 

 

การยืนยนัสถานะนิติบุคคล 

Araya Nikah Social Enterprise Co., Ltd. ได้รับการจดทะเบียนเป็นวิสาหกิจเ พ่ือสังคม ภายใต้
พระราชบัญญัติส่งเสริมวิสาหกิจเพ่ือสังคม พ.ศ. 2562 ซึ่งท าให้มีสถานะนิติบุคคล และเป็นองค์กรที่ท างานด้านการ
สร้างผลกระทบทางสังคม ชัดเจนและตรวจสอบได้ นอกจากนี้  ยังได้รับทุนสนับสนุนจากส านักงานนวัตกรรม
แห่งชาติ (NIA) สะท้อนถึงการถูกยอมรับ ความเป็นนวัตกรรมทางสังคม และมีความร่วมมือกับคณะกรรมการกลาง
อิสลามแห่งประเทศไทย (CICOT) และกรมการกงสุล กระทรวงการต่างประเทศ (MFA) ในการรับรองพิธีนิกะห์
และเอกสารสมรสระหว่างประเทศ 

 

บทสรุป การอภิปรายผล และข้อเสนอแนะ 

งานวิจัยนี้ยืนยันว่า ผู้ปฏิบัติฐานวัฒนธรรม (Cultural-Based Practitioners: CBP) ไม่ใช่เพียงกรอบ
ทฤษฎี แต่เป็นกลไกกลาง (mediating mechanism) ที่ท าให้ทุนศรัทธา–วัฒนธรรมสามารถถูกแปรเป็นผลลัพธ์
ทางเศรษฐกิจ–สังคมได้จริงริ การผสานสามสมรรถนะ—ทักษะทางวัฒนธรรม การเป็นสะพานวัฒนธรรม และธรร
มาภิบาลทางวัฒนธรรม—ต้องเกิดขึ้นพร้อมกันเพ่ือสร้าง Living Soft Infrastructure ที่ประเมินและทวนสอบได้ 
หากขาดด้านใดด้านหนึ่ง การแปรทุนอาจน าไปสู่ “ทุนทางสังคมเชิงลบ” เช่น อคติ การกีดกัน หรือการครอบง า 

1. บทสรุปผลการศึกษา 
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การแปรทุนเกิดขึ้นตลอดเวลา ในพ้ืนที่ปะทะทางวัฒนธรรมตั้งแต่ระดับบุคคลธรรมดา เช่นช่ พนักงาน
ร้านอาหาร ครู หรือมัคคุเทศก์ที่ท าหน้าที่เป็นจุดเชื่อมความเข้าใจรายวัน ไปจนถึงผู้ประกอบการที่สามารถขยาย
กิจการได้เมื่อผสานสามสมรรถนะครบถ้วน อย่างไรก็ดี เมื่อเผชิญประเด็นซับซ้อน เช่น การคุ้มครองครอบครัวข้าม
ชาติหรือการป้องกันการค้ามนุษย์ ขอบเขตของบุคคลและนิติบุคคลจะจ ากัดและต้องพ่ึงพาสถาบันหรือรัฐเพ่ือ
เสริมแรงให้การแปรทุนด าเนินต่อไปได ้

2. การอภิปรายผล 

CBP จึงท าหน้าที่ทั้ง กรอบประเมิน และ เครื่องมือออกแบบบริการ โดยมีลักษณะดังนี้: 

(1) บุคคล: สร้างความไว้วางใจ ลดอคต ิและเป็นตัวกลางเชื่อมโยงในชีวิตประจ าวัน 

(2) สถาบัน: ยกระดับมาตรฐานและระบบบริการที่ผสานศรัทธากับเศรษฐกิจ 

(3) รัฐ: สร้างสภาพแวดล้อมเชิงนโยบายที่เอื้อต่อการอยู่ร่วมกัน 

ข้อค้นพบเฉพาะของงานนี้คือ การนิยาม CBP ว่าต้องมีครบทั้งสามด้าน หากขาดด้านใดจะเกิดผลลัพธ์ล
และการชี้ว่า Living Soft Infrastructure มีเพดานการเติบโต (growth ceiling) บุคคลหรือนิติบุคคลสามารถ
ผลักดันการแปรทุนได้ถึงระดับหนึ่ง แต่เมื่อความซับซ้อนเพ่ิมขึ้นต้องเชื่อมต่อกับสถาบันและรัฐเพ่ือขยายผล นี่เป็น
การเพ่ิมเงื่อนไขใหม่ที่ยังไม่ถูกเสนอไว้อย่างชัดเจนในวรรณกรรมก่อนหน้า 

3. ข้อจ ากัดของงานวิจัย 

แม้งานนี้สะท้อนพลวัตจริงในสนาม แต่ยังมีข้อจ ากัดด้านอัตวิสัยและยังไม่ได้ทดสอบในหลายสังคม จึงควร
มีงานวิจัยเชิงเปรียบเทียบเพื่อยืนยันความสอดคล้องของ CBP ในบริบทที่แตกต่าง 

4. ข้อเสนอแนะเชิงนโยบาย 

เพ่ือเสริมพลัง CBP อย่างยั่งยืน ควรด าเนินนโยบายแบบล่างขึ้นบน (bottom-up) ที่เน้นการเสริมแรง
บุคคล โดยมีแนวทางหลักดังนี้ 

1. การรับรองผลลัพธ์ภายนอก รับรองผลลัพธ์ทางเศรษฐกิจหรือสังคมที่บุคคลหรือกลุ่มสร้างขึ้นจริง เพ่ือ
ลดต้นทุนการยืนยันตนเองและเพ่ิมความน่าเชื่อถือ 

2. การส่งเสริมเครือข่าย CBP สนับสนุนการท างานแบบ peer-to-peer ระหว่างบุคคล–สถาบัน–รัฐ เพ่ือ
ลดต้นทุนและสร้างพลังร่วม 
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3. การจัดสรรทุนทดลองนวัตกรรม เปิดโอกาสให้ CBP พัฒนาวิธีการใหม่โดยไม่กระทบกิจกรรมหลัก และ
ต่อยอดจากประสบการณ์ภาคสนาม 

4. การบูรณาการเข้ากับบริการสาธารณะและเครือข่ายอาเซียน สร้างระบบนิเวศที่เอ้ือต่อการเติบโต โดย
คงความยืดหยุ่น และเคารพความหลากหลายทางวัฒนธรรม 

5. ทิศทางการศึกษาต่อไป 

ควรพัฒนาตัวชี้วัดเบื้องต้น เพ่ือประเมินการแปรทุนที่เกิดขึ้นตลอดเวลาในพ้ืนที่ปะทะทางวัฒนธรรม เช่น 
ตัวชี้วัดด้านความไว้วางใจ ผลลัพธ์ทางเศรษฐกิจ–สังคม และความยั่งยืนของเครือข่ายพร้อมทั้งศึกษาเปรียบเทียบ
ในหลายภูมิภาค (เช่น ยุโรป แอฟริกา และตะวันออกกลาง) เพ่ือยืนยันศักยภาพของ CBP ในการเป็นกรอบสากลที่
น าไปประยุกต์ใช้ได้เกินกว่าอาเซียน  

การบูรณาการแนวคิดจากทั้งวรรณกรรมตะวันตกและฐานคิดอิสลาม เช่นช่ maqāṣid al-sharīʿah และ 
fiqh al-muʿāmalāt ไม่ได้มีเป้าหมายเพ่ือจ ากัดกรอบ CBP อยู่ในขอบเขตของชุมชนศาสนาใดศาสนาหนึ่ง 
หากแต่เพ่ือยืนยันว่าคุณค่าพ้ืนฐานอย่างความยุติธรรม ความโปร่งใส และการอยู่ร่วมกันอย่างสงบ เป็นคุณค่าที่มี
ความเป็นสากล และสามารถน าไปประยุกต์ใช้ในสังคมที่หลากหลาย วัตถุประสงค์ของงานวิจัยนี้จึงไม่เพียงเพ่ือ
อธิบายปรากฏการณ์ในบริบทมุสลิมเท่านั้น แต่เพ่ือเสนอกรอบแนวคิดที่มีศักยภาพในการเป็น “ภาษากลาง” ส า 
หรับการสร้างระบบบริการที่ประเมินและทวนสอบได้ และขับเคลื่อนการอยู่รว่มกันอย่างยั่งยืนในระดับโลก 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

109 
 

เอกสารอ้างอิง 

Araya Nikah Social Enterprise Co., Ltd. (2025). Internal reports: Pre-Nikah curriculum, ESG report,  

and Family of Peace ToC [Internal document, not publicly available]. 

Auda, J. (2010). Maqasid al-Shariah as philosophy of Islamic law: A systems approach. International  

Institute of Islamic Thought. 

Battour, M., & Ismail, M. N. (2016). Halal tourism: Concepts, practices, challenges and future.  

Tourism Management Perspectives, 19, 150–154. 

https://doi.org/10.1016/j.tmp.2015.12.008 

Bochner, A. P., & Ellis, C. (2016). Evocative autoethnography: Writing lives and telling stories.  

Routledge. https://doi.org/10.4324/9781315545417 

Bourdieu, P. (1986). The forms of capital. In J. G. Richardson (Ed.), Handbook of theory and  

research for the sociology of education (pp. 241–258). Greenwood. 

Ellis, C. (2004). The ethnographic I: A methodological novel about auto ethnography. AltaMira  

Press. 

Hong Kong Trade Development Council. (2023, September 25). ASEAN: US$2.7 trillion digital  

economy pact planned to boost trade (DEFA). HKTDC Research. 

https://research.hktdc.com/en/article/MTQ4NzIyOTQ1OA 

Islamic Religious Council of Singapore. (2020). Annual report 2019/2020. MUIS. 

https://www.muis.gov.sg/Resources/Publications/Annual-Reports 

Islamic Religious Council of Singapore. (2021). Halal certification and services overview. MUIS. 

https://www.muis.gov.sg/Halal/Overview 

Kamali, M. H. (2008). Shari’ah law: An introduction. Oneworld Publications. 



 

110 
 

Kymlicka, W. (2015). Solidarity in diverse societies: Beyond neoliberal multiculturalism and welfare  

chauvinism. 

Comparative Migration Studies, 3(17), 1–19. 

https://doi.org/10.1186/s40878-015-0017-4 

Lederach, J. P. (1997). Building peace: Sustainable reconciliation in divided societies. United States  

Institute of Peace Press. 

Maguire, J. S., & Matthews, J. (2012). Are we all cultural intermediaries now? An introduction to  

cultural intermediaries in context. European Journal of Cultural Studies, 15(5), 551–562. 
https://doi.org/10.1177/1367549412445762 

Mastercard-CrescentRating. (2024). Global Muslim Travel Index (GMTI) 2024. 

https://www.crescentrating.com/reports/global-muslim-travel-index-2024.html 

Ministry of Finance Singapore. (2020–2022). Use of past reserves for COVID-19 support measures.  

Government of Singapore. https://www.mof.gov.sg 

Moore, M. H. (1995). Creating public value: Strategic management in government. Harvard  

University Press. 

Putnam, R. D. (2000). Bowling alone: The collapse and revival of American community. Simon &  

Schuster. 

Reuters. (2017, September 13). Singapore names Halimah Yacob first female president, but no  

election. Reuters. https://www.reuters.com/article/us-singapore-politics-idUSKCN1BO0BK 

Sen, A. (1999). Development as freedom. Oxford University Press. 

Taiwan Tourism Administration. (2025). Muslim-friendly environment. 

https://eng.taiwan.net.tw/m1.aspx?sNo=0020308 

https://www.crescentrating.com/reports/global-muslim-travel-


 

111 
 

The Standard. (2022, October 1). ประวัติพาตีเมาะ สะดียามู: ผู้ว่าฯ ปัตตานีคนแรกท่ีเป็นผู้หญิงมุสลิม. The  

Standard. https://www.thestandard.co 

The Straits Times. (2017, September 14). Halimah Yacob sworn in as Singapore’s first woman  

president. The Straits Times. https://www.straitstimes.com 

United Nations Development Programme. (2022). Human development report 2021/2022:  

Uncertain times, unsettled lives – Shaping our future in a transforming world. UNDP. 

https://www.un-ilibrary.org/content/books/9789210016407 

ฐานเศรษฐกิจ. (2565, October 1). เปิดประวัติ “พาตีเมาะ สะดียามู” ผู้ว่าฯ หญิงมุสลิมคนแรกของไทย.  

ฐานเศรษฐกิจ. https://www.thansettakij.com 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

112 
 

 

 

 

 

 

 

ขบวนการเคลื่อนไหวเพื่อการปฏิรูปอิสลามในโลกมาเลย์: กรณีศึกษาองค์กรมูฮัมมาดี
ยะฮ์อินโดนีเซียและอิทธิพลของมูฮัมมาดียะฮ์ต่อสังคมมสุลมิไทย 

The Islamic Movement in the Malay World:  
A Case Study of Muhammadiyah of Indonesia and its influence on the 

Muslim in Thailand. 
 
 
 
 
 

มูฮัมหมดัอลิยาส หญ้าปรัง27 
Muhammad Ilyas Yahprung 

 

 

 

 

 

 

                                                           
27 รองศาสตราจารย์ ดร., คณะรัฐศาสตร์ มหาวิทยาลัยรามค าแหง 



 

113 
 

 

บทคัดย่อ 

เมื่ออังกฤษและฮอลันดาเข้าควบคุมเส้นทางการค้าทางทะเลและยึดครองเมืองท่าส าคัญๆในภูมิภาคเอเชีย
ตะวันออกเฉียงใต้ซึ่งศตวรรษก่อนหน้านั้นครอบครองโดยนครรัฐมุสลิม สภาพทางเศรษฐกิจและสังคมของมุสลิมก็
ค่อยๆเสื่อมถอยลงและสูญเสียอ านาจในที่สุด ปัญญาชนมุสลิมเห็นว่าที่มุสลิมตกอยู่ในสภาพนี้เกิดจากการศรัทธา
อิสลามแบบจารีตซึ่งจ าเป็นต้องมีการปฏิรูป ความคิดปฏิรูปอิสลามก่อร่างขึ้นที่กรุงไคโรประเทศอียิปต์ซึ่งเป็น
ศูนย์กลางทางความรู้ของโลกอิสลาม ความคิดนี้ได้ถูกส่งผ่านมายังเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ผ่านพ่อค้ามุสลิมและ
นักเรียนศาสนา หนึ่งในผู้ที่น าเอาความคิดปฏิรูปเข้ามาคือครูใหญ่ Ahmad Dahlan ซึ่งต่อมาได้ตั้งองค์กร มูฮัมมาดี
ยะฮ์ (Muhammadiyah) ขับเคลื่อนแนวคิดนี้โดยน าเอาระบบเหตุผลมาใช้ในการท าความเข้าใจตัวบททางศาสนา
หรือที่เรียกว่าแนวคิดอิสลามสมัยใหม่นิยม (Islamic Modernism)  มูฮัมมาดียะฮ์ได้เปลี่ยนแปลงโลกทัศน์และวิธี
คิดเกี่ยวกับอิสลามควบคู่ไปกับการปฏิรูปการศึกษาและท าการขับเคลื่อนโครงการทางเศรษฐกิจฐานรากและ
โครงการทางสังคมอินโดนีเซีย ปัจจุบันมูฮัมมาดียะฮ์มีเครือข่ายมหาวิทยาลัย โรงพยาบาล คลินิก และโครงการทาง
เศรษฐกิจอย่างกว้างขวางทั่วอินโดนีเซีย แนวคิดปฏิรูปอิสลามของมูฮัมมาดียะฮ์ เข้ามาประเทศไทยผ่านพ่อค้า
มุสลิมและนักการศาสนาและได้ก่อให้เกิดขบวนการปฏิรูปอิสลามในประเทศไทย    

 

ค าส าคัญ: มูฮัมมาดียะฮ์ การปฏิรูปอิสลาม พ่อค้ามุสลิม มุสลิมไทย อิสลามสมัยใหม่นิยม  
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Abstract 

At the time of the Dutch and the British took control of the maritime trade rout, and 
occupied several main port-cities in Southeast Asia, which in the previous centuries, were belong 
to the Muslims. From that very moment on, socio-economical of the Muslim began to deteriorate 
significantly, and finally all Muslim power was reduced to be under colonialist rules. The Muslim 
intellectuals in the Muslim world had tried to figure out the causes of this decline, and concluded 
that the Muslim’ s understanding of Islam must be reformed in order to make Islam and Muslim 
society revive again, this idea known as Islamic reformism.  The idea originated in Egypt –  the 
center of learning in those day -  and spread rapidly to the Muslim world.  Islamic reformism was 
transferred to the region of Southeast Asia through traders and Muslim students who visited Mecca 
for the Hajj and studies, among those was Ahmad Dahlan, the Indonesian student.  He took the 
idea to Indonesia, and initiated an Islamic reform movement, and later establish reformist 
organization called Muhammadiyah. This organization begin to preach the idea of reformed Islam 
which took reason and rationality as its core values, along with building educational institution in 
line with this idea.  Muhammadiyah became the main player in mobilizing Indonesia toward 
progress, initiating variety of social and economical programs across the country.  The idea of 
Islamic reformism of the Muhammadiyah entered into Thailand through the Muslim traders and 
religious learned man. It sparked the debate about Islamic faith and shaped the course of Islamic 
education and social changes in the Muslim society in Thailand.  

 

Keywords: Muhammadiyah Islamic Reformism Muslim traders Thai Muslim Islamic Modernism           
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บทน า 

เมื่อเริ่มศักราชใหม่แห่งปี ค.ศ. 1800 สถานการณ์ของสังคมมุสลิมทั่วโลกได้เข้าสู่ภาวะเสื่อมถอยลงอย่าง
มากแล้ว ดินแดนอันอุดมสมบูรณ์ที่มุสลิมเคยมีอ านาจทั้งอ านาจทางทหารและอ านาจทางเศรษฐกิจได้ถูกเจ้าอาณา
นิคมยึดครองและปล้นเอาทรัพยากรกลับไปยังท้องพระคลังในยุโรป ในหลายพ้ืนที่ เช่น อินโดนีเซียและอียิปต์เจ้ า
อาณานิคมบังคับให้ชาวมุสลิมท างานทั้งวันเพียงเพ่ือแลกกับอาหาร 1 มื้อเป็นค่าจ้าง ปรากฏการณ์ของความตกต่ า
ของสังคมมุสลิมเกิดขึ้นในทุกภาคส่วนของสังคมตั้งแต่ระดับบนเริ่มจากชนชั้นน าที่ประนีประนอมมาตรฐานทางจริ
ธรรมกับผลประโยชน์ส่วนตัวจนน าไปสู่การคอรัปชันอย่างกว้างขวาง ขณะที่ชนชั้นผู้น าทางศาสนาและผู้มีความรู้
ในศาสนศาสตร์ปฏิเสธความรู้สมัยใหม่ที่มาจากอารยธรรมตะวันตก และจ่อจมอยู่กับการถกเถียงอันไม่สิ้นสุดใน
ปัญหาเชิงนามธรรมทางเทววิทยาอันน าไปสู่ความเป็นปฏิปักษ์ต่อกันและแบ่งก๊กแบ่งเหล่าในชุมชนมุสลิม ส่วนชน
ชั้นปัญญาชนซึ่งได้รับการศึกษาหรือมีปฏิสัมพันธ์กับตะวันตกนั้นกลับร่วมมือกับเจ้าอาณานิคมสร้างความมั่งคั่ง
ให้กับตนเองและครอบครัว ใช้ชีวิตอย่างหรูหราแยกตัวออกมาจากชุมชนและพยายามด ารงรักษาสถานะอภิสิทธิ
ทางสังคมไว้ให้มั่นคงที่สุด ความเสื่อมถอยได้กัดกร่อนและแผ่ขยายเรื่อยลงมาถึงระดับล่างสุดของสังคม เมื่อสมาชิก
ในชุมชนมุสลิมไม่ให้ความสนใจต่อความเปลี่ยนแปลงทางสังคม และศึกษาปัญหาทางสังคมที่ตามมาอันเกิดจากการ
เปลี่ยนแปลงดังกล่าว แต่หันไปพ่ึงพิงความรู้ทางรหัสยนัยและการตีความตัวบททางศาสนาจากกลุ่มซูฟีฏอริกัตที่
เน้นเรื่องการเข้าถึงพระเจ้าและปฏิเสธชีวิตทางโลก 

สภาพการณ์ทางสังคมดังกล่าวข้างต้นปรากฏขึ้นทั่วไปในอินเดียซึ่งเป็นส่วนหนึ่งของอาณาจักรมุสลิมมูกัล 
(The Mughal Empire) และต่อมาค่อยๆแตกสลายลงพร้อมๆกับการรุกคืบเข้ามาของจักรวรรดิอังกฤษ (The  
British Empire) และได้ตกอยู่ภายใต้การปกครองของอังกฤษถึง 300 ปี ขณะที่อาณาจักรออตโตมันซึ่งเป็น
มหาอ านาจของโลกมาตลอด 500 ปีก่อนหน้านั้น ปกครองดินแดนใน เอเชียน้อย โลกอาหรับ ยุโรปตะวันออก และ
บางส่วนของแอฟริกาเหนือ ได้เสื่อมโทรมลงอย่างหนักจากปัญหาคอรัปชั่นภายในและค่อยๆกลายเป็น “คนป่วย
แห่งยุโรป (the sick man of Europe)” และต่อมาถูกเจ้าอาณานิคมยุโรปตัดแบ่งกันตามผลประโยชน์และแตก
สลายลงในที่สุด ขณะที่โลกมาเลย์ซึ่งประกอบไปด้วยอาณาจักรต่างๆปกครองโดยซุลต่านกระจายตัวอยู่ใน
คาบสมุทรมลายูและอาณาจักรเหล่านี้เป็นผู้ควบคุมเส้นทางการค้า การเดินเรือ ต่างค่อยๆตกเป็นสมบัติของโปรตุ
เกศ ฮอลันดา อังกฤษ สลับกันไป จวบจนเมื่อเข้าสู่ศตวรรษที่ 20 ความยากจน การขาดการศึกษา ความล้าหลัง
ทางความรู้ การด้อยพัฒนาทางเศรษฐกิจ ความเสื่อมถอยทางมาตรฐานทางจริยธรรม การคอรัปชั่นที่แพร่หลาย 
ความหัวรั้นทางศาสนา (dogmatic) คือภาพลักษณ์ที่แสดงลักษณะทั่วไปเมื่อคิดถึงสังคมมุสลิม  

 อะไรคือสาเหตุที่ท าให้โลกมุสลิมตกต่ าและล้าหลังในขณะที่โลกตะวันตกมีการพัฒนาและก้าวหน้า ? เป็น
ค าถามท่ีชาวอินโดนีเซียคนหนึ่งได้เขียนไปถาม เชค อัชลัน นักวิชาการนามอุโฆษชาวซีเรีย (Arlan, 2004) ค าถามนี้
สะท้อนบรรยากาศทางความคิดในโลกมุสลิมขณะนั้นที่พยายามวิเคราะห์สาเหตุและหาทางปรับปรุงเปลี่ยนแปลง 
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ปฏิรูปสังคม โดยมีเป้าหมายหลักเพ่ือปลดปล่อยโลกมุสลิมออกจากการยึดครองของจักรวรรดินิยมยุโรป ค าตอบต่อ
ค าถามดังกล่าวข้างต้นได้ก่อตัวเป็นรูปร่างขึ้น เมื่อนักวิชาการคนส าคัญชื่อญามาลุดดีน อัฟฆอนี (Jamal al-Din al-
Afghani, 1838-1897)28 นักเคลื่อนไหวทางศาสนาผู้เดินทางไปในดินแดนของมุสลิมและยุโรป และได้เห็นถึงความ
เจริญก้าวหน้าของตะวันตก ชี้ว่าสาเหตุแห่งความตกต่ าของโลกมุสลิมเกิดจากการที่โลกมุสลิมสาละวนอยู่กับ
วิชาการทางศาสนาจนละทิ้งการศึกษาค้นคว้าทางวิทยาศาสตร์ และปัจจัยส าคัญที่ท าให้สังคมมุสลิมล้าหลังคือ ผู้รู้
ทางศาสนา (อุลามาอ์) มักมีความคิดต่อต้านวิทยาศาสตร์สมัยใหม่ อัฟฆอนีสรุปว่าสังคมมุสลิมที่นับถือศาสนา
อิสลามในรูปแบบนี้ได้สูญเสียความคิดสร้างสรรค์อันเป็นเครื่องมือส าคัญในการประสบความส าเร็จในอดีต 

Kyai Ahmad Dahlan (เสียชีวิต  นักวิชาการศาสนาหัวปฏิรูปจากยอร์กยากาต้าแห่งเกาะชวาอินโดนีเซีย
เป็นผู้หนึ่งที่ครุ่นคิดถึงสภาพของความเฉื่อยชาทางปัญญาและความล้าหลังของสังคมมุสลิมอินโดนีเซีย Dahlan ซ่ึง
เป็นอดีตนักศึกษาศาสนาจากมหานครมักกะ ได้รับกระแสความคิดปฏิรูปซึ่งมีต้นก าเนิดจาก มูฮัมหมัด อับดุฮ์  
(Muhammad Abduh, 1849-1905) มุฟตีใหญ่แห่งมหาวิทยาลัยอัลอัซฮัรและเขายังเป็นศิษย์เอกของอัฟฆอนีอีก
ด้วย (Adams, 2010, น. 5) ความคิดการปฏิรูปอิสลามเป็นกระแสคิดที่ได้รับการยอมรับและได้จุดประกายให้เกิด
การถกเถียงและเกิดพลวัตรทางความคิดอย่างกว้างขวางทั่วโลกมุสลิมในขณะนั้น แนวคิดนี้ได้ถูกส่งผ่านมายังนคร
มักกะซึ่งนอกจากจะเป็นสถานที่ประกอบพิธีฮัจญ์ของมุสลิมจากท่ัวโลกแล้วยังเป็นศูนย์กลางทางการศึกษาและการ
พบปะแลกเปลี่ยนกันของผู้คนแตกต่างหลากหลาย อับดุฮ์เห็นด้วยกับอัฟฆอนีในประเด็นของสาเหตุและข้อเสนอใน
การน าพาสังคมมุสลิมออกจากสภาพความตกต่ าและความล้าหลัง แต่อับดุฮ์ชี้ว่ารากฐานส าคัญของการฟื้นคืนขึ้นมา
ใหม่ของอารยธรรมอิสลามอยู่ที่การใช้เหตุผลในการอรรถาธิบายตัวบททางศาสนา 29และที่ส าคัญคือต้องท าการ
ปฏิรูปการศึกษา โดยที่ตัวอับดุฮ์เองในฐานะผู้น าได้ท าการปฏิรูปการเรียนการสอนในมหาวิทยาลัยอัลอัซฮัรด้วยการ
น าเอาศาสตร์สมัยใหม่ (modern sciences) ทั้งสังคมศาสตร์และวิทยศาสตร์บรรจุเข้าไปในหลักสูตรโดยบูรณาการ
วิชาการอิสลาม (Islamic Sciences) ซึ่งมีรากฐานจากคัมภีร์ของพระเจ้าและพระวจนะของศาสนทูต เข้ากับศาสตร์
สมัยใหม่อันมีรากฐานทางความคิดมาจากการใช้เหตุผล รวมทั้งมี การประเมินวัดผลการเรียนการสอนตาม
แบบอย่างของการศึกษาสมัยใหม่ ความคิดหลักของอับดุฮคือให้ความส าคัญกับการใช้เหตุผลในการอธิบายหลักการ
ศาสนา โดยชี้ว่าเป็นไปไม่ได้ที่หลักการศาสนาจะขัดแย้งกับเหตุผล ทั้งนี้เนื่องจากการสร้าง (creation) ของพระเจ้า
เป็นไปอย่างมีกฎเกณฑ์และแบบแผน หรือที่เรียกว่า ซุนนะตุ้ลเลาะห์ (sunnatullah) การศึกษาค้นคว้ากฎเกณฑ์

                                                           
28 เกี่ยวกับ Jamal al-Din al-Afghani; โปรดดูเพิ่มเติม Nikki R.Keddie, Sayyid Jamal ad-Din “al-Afghani” : A Political Biography (Berkeley: 

University of California Press, 1972); ความคิดและข้อโตเถียงเกี่ยวกับสาเหตุของความตกต่ าและความล้าหลังที่เกิดขึ้นในโลกมุสลิม โปรดดูผู้เขียน
คนเดียวกันใน An Islamic Reasponse to Imperialism : Political and Religious writings of Sayyid Jamal al-Din al-Afghani (Berkeley: 
University of California Press, 1983). 

29 ฐานความคิดของการใช้เหตุผลหรือความคิดเหตุผลนิยม (Islamic Rationalism) ในกระแสความคิดอิสลามคือความคิดที่ว่าสติปัญญาของมนุษย์ซ่ึง
พระเจ้าได้สร้างขึ้นพร้อมๆกับการสร้างมนุษย์นั้นสามารถท าความเข้าใจพระองค์ โลกและจักรวาลที่พระองค์สร้างขึ้น หรือกล่าวอีกนั ยหนึ่งคือ การมีอยู่
ของพระเจ้าและความเป็นหนึ่งเดียวของพระองค์ตลอดจนคุณลักษณะของพระองค์นั้นสามารถท าความเข้าใจได้ด้วยสติปัญญา 
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และแบบแผนต้องควบคู่ไปกับการศึกษาวะห์ยู หรือวิวรณ์ (revelation) โดยทั้งเหตุผลและวิวรณ์เป็นการปรากฏ
ขึ้น (manifested) ของความจริงทางศาสนา (religious Truth) อันเดียวกัน (Adams, 2010, p. 36) ความคิดนี้
เองน าไปสู่การปฏิรูปทางเทววิทยาอิสลาม (theological reform) ครั้งใหญ่ในช่วงต้นศตวรรษท่ี 20 

 แนวทางการอธิบายหลักการศาสนาโดยใช้เหตุผล และความพยายามของ อับดุฮในการปฏิรูปค าอธิบาย
ทางเทววิทยาเสียใหม่ท่ามกลางบริบททางวัฒนธรรมของสังคมสมัยใหม่ ท าให้แนวคิดของเขาถูกเรียกว่าแนวคิด
อิสลามสมัยใหม่นิยม(Islamic Modernism) แนวคิดนี้เป็นความพยายามตอบสนองและหาทางออกต่อความท้า
ทายจากความเป็นสมัยใหม่จากตะวันตกที่ก าลังกลืนกินสังคมมุสลิมโดยมีวิทยศาสตร์และเทคโนโลยี การพัฒนา
และความก้าวหน้าเป็นหัวหมู่ทะลวงฟัน (Shepard อ้างถึงใน Taji-Farouki & Nafi, 2004, pp. 70-72) ซึ่งต่อมา
แนวคิดนี้ได้รับการยอมรับอย่างกว้างขวางและส่งผลอย่างลึกซึ้งต่อการปฏิรูปสังคมมุสลิมทั่วโลก รวมทั้งมีอิทธิพล
ต่อชาวมุสลิมในประเทศไทย30 และประเทศในคาบสมุทรมาเลย์รวมทั้งอินโดนีเซียซึ่ง Ahmad Dahlan เป็นผู้ถือ
คบเพลิงแห่งความเปลี่ยนแปลงดังกล่าวนี้ และน าไปสู่การจัดตั้งองค์กรชื่อ Muhammadiyah ขึ้น เพ่ือท าการ
ขับเคลื่อนการปฏิรูปอิสลามและสังคมมุสลิมในอินโดนีเซีย 

Muhammadiyah ได้รับการก่อตั้งขึ้นในปี 1912 ในภูมิภาคตอนกลางของเกาะชวา ซึ่งเป็นพ้ืนที่ที่มีมุสลิม
ชวา (Javanese) อาศัยอยู่อย่างหนาแน่น ชาวชวาผสมผสานความเชื่อดั้งเดิมกับอิสลามและมีอัตลักษณ์ทางชาติ
พันธุ์เป็นของตนเองที่เข้มแข็ง การผสมผสานระหว่างความเชื่อเดิมกับอิสลาม (syncretic) นี่เองที่แนวคิดอิสลาม
สมัยใหม่นิยมหรือแนวคิดปฏิรูปอิสลามเห็นว่าเป็นต้นเหตุให้สังคมมุสลิมล้าหลัง ดังนั้นจึงจ าเป็นต้องช าระความเชื่อ
รวมทั้งพิธีกรรมดั้งเดิมที่ไม่ใช่อิสลามออกไปเพ่ือมุสลิมจะได้กลับมาสู่ความเป็นเอกภาพในทางความเชื่อ ( tawhid) 
ซึ่งเป็นรากฐานของอิสลามที่แท้จริง และกลับมายึดถือตัวบทของศาสนาอิสลามคือ คัมภีร์อัลกรุอ่านและฮาดิษ 
อย่างเคร่งครัดอันจะน าไปสู่การกลับมารุ่งโรจน์อีกครั้งของประชาชาติอิสลามดังที่เคยเกิดขึ้นในอดีต 

Muhammadiyah วางบทบาทตัวเองห่างจากการเมืองโดยทุ่มเทพลังงานทั้งหมดเพ่ือมุ่งเน้นพัฒนา
การศึกษาและโครงการพัฒนาทางสังคมและเศรษฐกิจ โดยในไม่ช้าโรงเรียนในสังกัด Muhammadiyah ซ่ึงสอน
ด้วยภาษาดัตช์31และรวมเอาศาสตร์สมัยใหม่เข้ามาในหลักสูตรและมีการเรียนการสอนวิชาศาสนาเป็นภาษา
อาหรับได้สร้าง “พลเมืองมุสลิมที่มีการศึกษาในจ านวนที่ล้ าหน้าชาวอินโดนีเซียที่ได้รับการศึกษาตามแบบ
ตะวันตก” (“a literate Muslim citizenry which numerically by far surpassed the few Indonesians 
versed in Western way”) (Ricklefs, 2001, น.59)        

                                                           
30 งานศึกษาอิทธิพลของแนวคิดของมูฮัมหมัดอับดุฮ์ต่อมุสลิมในประเทศไทย เช่น วิทยานิพนธ์ปริญญาเอกของ Raymond Scupin, Thai Muslims in 
Bangkok: Islam and modernization in a Buddhist society (Ph.D. Thesis) (University of California: Santa Barbara, 1978). 
31 เจ้าอาณานิคมดัทช์ไม่ต้องการให้ชาวพืน้เมืองศึกษาภาษาดัทช์เพราะเกรงวา่จะท าให้เกิดความเท่าเทียมระหวา่งเจ้าอาณานิคมและผู้ถูกปกครอง ดู 
M.C. Ricklefs, History of Modern Indonesia since c. 1200, London: Palgrave, 2001). 



 

118 
 

1) บริบททางสังคมการเมืองของการก่อก าเนิด Muhammadiyah  

ก่อนได้รับเอกราช สังคมอินโดนีเซียอยู่ภายใต้การปกครองของฮอลันดามากว่า 300 ปี นโยบายส าคัญของเจ้า
อาณานิคมฮอลันดา คือการควบคุมและบังคับให้ชนพ้ืนเมือง (ซึ่งส่วนใหญ่เป็นชาวมุสลิม) ท าการปลูกพืชเศรษฐกิจ 
(cash crop) โดยรัฐเข้าควบคุมการเก็บเกี่ยวเพ่ือการส่งออกหรือที่เรียกว่า นโยบาย cultuurstelsel (cultivation 
system) นโยบายนี้บังคับให้เกษตรกรต้องปลูกพืชเศรษฐกิจที่เจ้าอาณานิคมก าหนดและต้องเก็บเกี่ยวตามเวลาที่
ก าหนด ทั้งจะต้องส่งมอบผลผลิตส่วนหนึ่งให้กับรัฐบาลอาณานิคมในรูปของการจ่ายภาษี โดยตลอดกระบวนการ
เพาะปลูกจนถึงเก็บเกี่ยวรัฐอาณานิคมจ้างงานแรงงานด้วยการกดค่าแรงให้ถูกที่ สุด ขณะที่รัฐน าเอาผลผลิตออก
ขายในตลาดต่างประเทศในราคาสูง ผลตอบแทนอันมหาศาลจากระบบนี้ท าให้พ้ืนที่ส่วนใหญ่ของเกาะชวาได้รับ
การแปรเปลี่ยนไปเป็นพ้ืนที่เพาะปลูก ส่งผลให้รายได้ของรัฐเพ่ิมขึ้นอย่างรวดเร็ว 840 ล้าน guilder (ประมาณ 8 
พันล้าน ยูโร) ซึ่งคิดเป็น 1 ใน 3 ของรายจ่ายทั้งหมดของรัฐบาลฮอลันดา ระบบการเกษตรลักษณะนี้ท าให้
เกษตรกรและประชาชนทั่วไปของอินโดนีเซียประสบกับความยากล าบากทางเศรษฐกิจอย่างแสนสาหัส และบาง
ช่วงบางเวลาต้องประสบกับภาวะอดอยากและโรคระบาด เช่นในช่วง 1840s.  

ในช่วงเริ่มต้นของการปกครอง เจ้าอาณานิคมฮอลันดาไม่ได้ให้ความสนใจต่อความเป็นไปของสังคมมุสลิมมากนัก
เนื่องจากยุ่งอยู่กับการตักตวงผลประโยชน์ทางเศรษฐกิจและการเข้าท าการควบคุมพ้ืนที่ ขณะที่สังคมมุสลิมมีการ
ตื่นรู้เกี่ยวกับอิสลามและพลังของอิสลามในทางสังคมการเมืองมากขึ้นจากผลพวงของการพัฒนาระบบ การ
ติดต่อสื่อสารกับโลกภายนอกโดยเฉพาะอย่างยิ่งในภูมิภาคตะวันออกกลางผ่านเครือข่ายการศึกษาศาสนาและการ
ไปประกอบพิธีแสวงบุญ (ฮัจญ์) ณ นครเมกกะ และจากผลพวงของการพัฒนาโครงสร้างพ้ืนฐานทางเศรษฐกิจของ
เจ้าอาณานิคมฮอลันดาซึ่งน าไปสู่การพัฒนาถนนหนทางตลอดจนการคมนาคมที่ดีขึ้ นท าให้ชาวพ้ืนเมืองสามารถ
เข้าถึงการเรียนรู้ศาสนาอิสลามได้ง่ายขึ้น (Pringle, 2000, 64).  

อย่างไรก็ดี การปกครองโดยเจ้าอาณานิคมดัตช์ก็มักประสบกับการต่อต้านด้วยอาวุธจากชุมชนมุสลิมเป็นระยะๆ 
การต่อสู้เหล่านี้ซึ่งน าโดยผู้น าศาสนาในชุมชนได้เกิดขึ้นในต่างกรรมต่างวาระ (ซึ่งบทบาทและความส าคัญของคน
เหล่านี้ได้ถูกจารึกไว้ในประวัติศาสตร์ของอินโดนีเซีย) แต่การต่อสู้ที่เป็นลักษณะสงครามครั้งใหญ่ซึ่งส่งผลต่อการก่อ
เกิดของขบวนการปฏิรูปศาสนา (และสังคม) ซึ่งในที่นี้คือ ขบวนการมูฮัมมาดียะฮ์ และเป็นสงครามที่ส่งผลต่อการ
ประกอบสร้างอัตลักษณ์และการตื่นรู้ต่อความเป็นชาติของชาวอินโดนีเซียในการสร้างชาติอินโดนีเซียสมัยใหม่ใน
เวลาต่อมาคือ สงคราม Padri War ระหว่างปี 1821-38 และสงครามชวา The Java War ระหว่างปี 1825-30  

สงคราม Padri เป็นสงครามที่เกิดขึ้นจากความขัดแย้งทางศาสนาระหว่างกลุ่มมุสลิมแนวปฏิรูปศาสนาอิสลาม กับ
กลุ่มมุสลิมสายจารีตประเพณี โดยมุสลิมแนวปฏิรูปเป็นกลุ่มคนที่มีโอกาสไปประกอบพิธีฮัจญ์และมีโอกาสได้ศึกษา
ศาสนาอิสลามจากเมืองมักกะฮ์ซึ่งในขณะนั้นได้รับอิทธิพลทางความคิดจากขบวนการปฏิรูปอิสลามซึ่งน าโดยมูฮัม
หมัดอับดุล วะฮาบ (Muhammad Abd Wahab: 1703-1792) หรือขบวนการที่รู้จักกันในชื่อวะฮาบี ขบวนนี้
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เกิดข้ึนในตอนกลางของคาบสมุทรอาหรับมีเป้าหมายเพ่ือฟ้ืนฟูสิ่งที่พวกเขาเรียกว่า “อิสลามอันบริสุทธิ์”ให้กลับคืน
มาจากการผสมปนเปกับวัฒนธรรมหรือความเชื่ออ่ืนที่พวกเขาเห็นว่าไม่ใช่อิสลาม ความพยายามฟ้ืนฟูศาสนา
อิสลามให้เป็นอิสลามท่ีบริสุทธิ์ปราศจากการต่อเติมนี้พวกเขาเห็นว่าจะท าให้สังคมมุสลิมกลับมามีอ านาจยิ่งใหญ่อีก
ครั้งดังเช่นสมัยช่วงยุคต้นของอิสลาม (Pringle, 2000, อ้างแล้ว น. 75) ขบวนการนี้ได้ร่วมมือกับตระกูลซาอูด 
(House of Saud) ท าการสถาปนาราชวงศ์ซาอูดขึ้นและปกครองอาณาบริเวณบางส่วนของซาอุดิอาระเบียใน
ปัจจุบัน ขบวนการวะฮาบีขึ้นชื่อในเรื่องของการใช้ก าลังเข้าปราบปรามกลุ่มที่พวกเขาเห็นว่าเป็นพวกนอกรีตหรือไม่
ด ารงตนอยู่ในขอบเขตของอิสลามตามการตีความหรือความเข้าใจของขบวนการโดยเฉพาะอย่างยิ่ งกลุ่มมุสลิมสาย
จารีตที่ยังคงด าเนินชีวิตตามวัฒนธรรมดั้งเดิมและน าวัฒนธรรมดั้งเดิมมาหลอมรวมกับอิสลามซึ่งฝ่ายวะฮาบีเห็นว่า
ขัดกับหลักการศาสนาอิสลามและต้องละทิ้ง ถ้าไม่โดยสมัครใจก็ด้วยการใช้ก าลัง  (Vassiliev, 2000, น.205) เมื่อ
โลกทัศน์นี้เข้ามาในมินังกาเบา (Minangkabau) บนเกาะสุมาตราซึ่งมุสลิมยังด าเนินชีวิตตามขนบธรรมเนียมดั้งเดิม
โดยเฉพาะอย่างยิ่งระบบการสืบสกุลทางมารดา (matrilineal) ขณะที่ศาสนาอิสลามนั้นใช้ระบบสืบเชื้อสายทางพ่อ 
(patrilineal) จึงเกิดความพยายามจากมุสลิมสายปฏิรูปที่ต้องการท าให้อิสลามบริสุทธิ์โดยขจัดขนบประเพณี
เหล่านั้นออกไป รวมทั้งบังคับใช้อิสลามอย่างเคร่งครัด (ตามการตีความของกลุ่ม) ความพยายามนี้ก่อให้เกิด
ปฏิกิริยาต่อต้านจากมุสลิมสายจารีต และเม่ือความขัดแย้งพัฒนาขึ้นเรื่อยๆโดยเฉพาะอย่างยิ่งเมื่อชนชั้นน าของฝ่าย
จารีตถูกสังหารจากฝ่ายปฏิรูปจึงน าไปสู่การแบ่งฝ่ายท าสงครามกัน เมื่อสงครามได้ด าเนินไประยะหนึ่งฝ่ายจารีตตก
อยู่ในฐานะเพลี่ยงพล้ าจึงขอความช่วยเหลือจากเจ้าอาณานิคมดัตช์ ความขัดแย้งที่เริ่มจากความแตกต่างทาง
แนวคิดทางศาสนาก็ค่อยๆพัฒนาไปสู่การต่อสู้กับเจ้าอาณานิคมซึ่งต่อมาผู้น าฝ่ายปฏิรูปคือ อิหม่าม บอลจล 
(Imam Boljol) ถูกจับและฝ่ายปฏิรูปซึ่งกลายมาเป็นฝ่ายกบฏก็พ่ายแพ้ในที่สุด (Pringle, 2000, อ้างแล้ว น. 125). 

สงคราม Padri สะท้อนสภาพสังคมมุสลิมที่ไม่มีเอกภาพแบ่งฝักฝ่ายตามการตีความในความเชื่อทางศาสนาโดยฝ่าย
ปฏิรูปเห็นว่าฝ่ายจารีตเป็นต้นเหตุแห่งความล้าหลังและการตกอยู่ภายใต้การปกครองของผู้ปฏิเสธศรัทธา (เจ้า
อาณานิคม) ขณะที่ฝ่ายจารีตเห็นว่าฝ่ายปฏิรูปต้องการท าลายสังคมและจารีตประเพณีที่เป็นรากฐานอันมั่นคงของ
มุสลิม ขณะที่เจ้าอาณานิคมดัตช์อาศัยความแตกต่างและความแตกแยกของทั้งสองฝ่ายมาสร้างนโยบาย แบ่งแยก
และปกครอง  

สงครามชวา (The Jawa War) เป็นสงครามที่ผู้ปกครองมุสลิมชวาพยายามต่อสู้กับเจ้าอาณานิคมเพ่ือรักษาระบอบ
อ านาจการปกครองเอาไว้จากการกระชับอ านาจของรัฐบาลอาณานิคม สงครามเป็นผลจากการที่เจ้าอาณานิคม
น าเอานโยบายการปกครองโดยตรงสไตล์อังกฤษมาใช้ปกครองมากขึ้นเช่นการปฏิรูปการจัดเก็บภาษี  และการที่
รัฐบาลเจ้าอาณานิคมให้ชาวยุโรปและชาวจีนเช่าพ้ืนที่เพ่ือปลูกพืชเศรษฐกิจ ขณะเดียวกันรัฐบาลอาณานิคมก็
กระชับอ านาจมากยิ่งขึ้นด้วยการเข้าควบคุมอ านาจการปกครองซึ่งเคยเป็นของผู้ปกครองท้องถิ่นมาก่อน 
Diponegoro (เสียชีวิต ค.ศ. 1855) ซึ่งเป็นเจ้าชายชาวชวาเป็นผู้น าในการต่อสู้กับเจ้าอาณานิคม 
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 Diponegoro ซึ่งถูกส่งไปใช้ชีวิตในชนบทในช่วงวัยเด็กได้ท าการศึกษาอิสลามในระบบ เปอเซนเตร็น (pesantren) 
หรือระบบการสอนศาสนาแบจารีตตามแนวทางระหัสยนัย (Sufi mystic) นอกจากนั้นการใช้ชีวิตในชนบทท าให้ 
Diponegoro คุ้นเคยกับสภาพสังคมและมองว่าตัวเองคือผู้ที่จะมาฟ้ืนฟูน าเอาความยุติธรรมกลับมาและท าการ
ปกครองด้วยความยุติธรรมหรือเป็นกษัตริย์ผู้ทรงธรรม (Ratu Adil) ตามคติชวาโบราณที่ซึ่งต่อมาคติดังกล่าวได้
หลอมรวมกับหลักความยุติธรรมตามค าสอนของอิสลาม การต่อสู้ที่น าโดย Diponegoro จึงเป็นการต่อสู้ที่มี
ลักษณะถอดแบบมาจากการต่อสู้ของผู้น ามุสลิมในอาณาจักรอิสลามในอดีต คือ Digoneporo เป็นทั้งผู้น าจิตวิ
ญาณ เป็นนักรบ และนักปกครอง อย่างไรก็ตามการต่อสู้และอ านาจของชาวชวาไม่อาจเทียบกับความเหนือกว่า
ทางการทหารของดัชท์ได้ สงครามนี้กินระยะเวลาประมาน 5 ปี โดยชาวชวาเสียชีวิตประมาณ 200,000 คนและ 
Digoneporo ถูกจับตัวได้และถูกส่งไปยัง Makassar (Ricklefs, 2001, น. 85) 

 สงครามชวาสะท้อนสภาพสังคมของชนชั้นน าชวาที่ค่อยๆสูญเสียอ านาจ คติ เรื่องเล่า ความเชื่อ และระบบคิดชวา
ที่ครอบง าเกาะชวามาอย่างยาวนานได้ล่มสลายลงต่อหน้าอ านาจอาณานิคม 

สงครามอาเจ๊ะ (The Aceh War: 1873-1912) เป็นสงครามที่ยืดเยื้อยาวนานต่อเนื่องมายังศตวรรษที่ 21 โดย
เริ่มแรกเป็นการต่อสู้ระหว่างชาวพ้ืนเมืองมุสลิมกับเจ้าอาณานิคมดัชท์ และต่อมาเมื่ออินโดนีเซียได้รับเอกราชโดย
ผนวกพ้ืนที่อาเจ๊ะเข้าไปในรัฐอินโดนีเซียด้วย การต่อสู้เพ่ือเป็นอิสระจากอินโดนีเซียจึงเริ่มขึ้น ระยะเวลาของความ
ขัดแย้งเป็นปัจจัยส าคัญที่ค่อยๆ สร้างตัวตนก่อรูปอัตลักษณ์มุสลิมอาเจ๊ะให้เด่นชัดต่างจากชวาและพ้ืนที่อ่ืนๆของ
หมู่เกาะอินโดนีเซีย และด้วยในอดีตอาเจ๊ะเป็นศูนย์กลางของอาณาจักรอิสลามในโลกมลายู ลักษณะการต่อสู้กับ
ศัตรูภายนอกจึงเป็นการต่อสู้ที่ผู้น าศาสนามีบทบาทน าโดยใช้อิสลามเป็นพลังทั้งในทางอุดมการณ์และในทางสังคม 
(Saby, 2005, น. 20) แตกต่างจากชวาที่หลอมรวมประวัติศาสตร์ เรื่องเล่าและคติความเชื่อชวาโบราณ สงคราม
เริ่มต้นในปี 1873 เมื่อฮอลันดาท าสนธิสัญญากับอังกฤษโดยฮอลันดายินยอมยก Dutch Gold Coast (ปัจจุบันคือ 
กาน่า และแอฟริกาตะวันตก) แก่อังกฤษขณะที่อังกฤษจะไม่มายุ่งเกี่ยวกับดัตช์ในสุมาตรา การแลกเปลี่ยนนี้ท าให้
ดัตช์สามารถใช้ประโยชน์จากทรัพยากรที่มีอยู่อย่างอุดมสมบูรณ์ในเกาะสุมาตราได้อย่างเต็มที่ท า ให้เกิดความไม่
พอใจแก่ชาวพ้ืนเมืองอย่างกว้างขวาง เมื่ออาเจ๊ะพยายามเป็นพันธมิตรกับสหรัฐเพ่ือถ่วงดุล ดั ตช์จึงใช้มาตรการ
โจมตีอาเจ๊ะก่อนด้วยการทิ้งระเบิดเมืองบันดาร์อาเจ๊ะซึ่งเป็นเมืองหลวง (Springle, 2000, อ้างแล้ว น. 240) ต่อมา
เจ้าอาณานิคมดัตช์เริ่มใช้นโยบายแข็งกร้าวควบคู่ไปกับนโยบายอิสลาม คือการพยายามแยกอิสลามออกจาก 
“อาดัต”หรือขนบธรรมเนียมของชาวพ้ืนเมือง (รูปแบบหนึ่งของการแบ่งแยกแล้วปกครอง) ซึ่งเป็นนโยบายที่
ออกแบบโดย Sanouck Hurgronje (เสียชีวิต 1936) นักบูรพคดีผู้เชี่ยวชาญเกี่ยวกับอิสลาม สงครามด าเนิน
ต่อเนื่องมาจนถึงปี 1912 เมื่อฝ่ายมุสลิมเริ่มอ่อนแรงลงแต่ยังคงต่อสู้แบบกองโจรและสร้างความเสียหายและค่อยๆ
สูบพลังของดัตช์ให้อ่อนแรงลงเรื่อยๆ 

สงครามอาเจ๊ะ-ดัตช์ ท าให้มุสลิมค้นพบพลังความแข็งแกร่งของอิสลามในการต่อสู้กับศัตรูเจ้าอาณานิคมและ
แน่นอนค้นพบพลังของอิสลามในการสร้างสังคมและความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกันของผู้คน อิสลามซึ่งเมื่ออยู่ในรูป
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ของพิธีกรรมและความเชื่อแบบจารีตไม่อาจสร้างผลกระทบต่อสังคมทั้งยังท าให้สังคมมุสลิมอยู่ในสภาพเฉื่อยชา
และนิ่งเฉยต่อความเป็นไปภายในสังคมมุสลิมเองและสังคมภายนอก แต่เมื่ออิสลามอยู่ในสภาพอุดมการณ์และพลัง
ทางสังคม (social force) อิสลามกลายเป็นพลังของการปฏิรูป และสามารถเป็นพลังขับเคลื่อนให้เกิดการ
เปลี่ยนแปลงทางสังคม อิสลามสามารถแปรเปลี่ยนไปเป็นโครงการทางสังคม ( social project) โครงการทาง
เศรษฐกิจ (economic project) ที่ยกระดับสภาพชีวิตและสถาปนาความยุติธรรมทางสังคมให้เกิดขึ้นได้  

สภาพสังคมที่ยากจนอันเป็นผลจากการใช้อ านาจบังคับของเจ้าอาณานิคมเพ่ือตักตวงทรัพยากรอย่างหนักหน่วง 
พร้อมๆกับการต่อสู้กับเจ้าอาณานิคมอันน ามาซึ่งความส านึกในตัวตนและความเป็นอัตลักษณ์ร่วมกันของมุสลิม 
และเป็นช่วงเวลาที่กระแสการตื่นรู้ทางทางความคิดการปฏิรูปศาสนาอิสลามได้แผ่ขยายทั่วโลกมุสลิม 
Muhammadiyah จึงก่อก าเนิดข้ึน  

 

2) Muhammadiyah จากการปฏิรูปศาสนาสู่การการขับเคลื่อนโดรงการทางเศรษฐกิจและสังคม 
(social economical project)   

Muhammadiyah เป็นองค์กร (organization) และขบวนการเคลื่อนไหว (movement) แนวปฏิรูป (reformist 
movement) ที่มุ่งเน้นการปฏิรูปการศึกษาซึ่งถูกครอบง าโดยการเรียนการสอนแบบจารีตหรือแบบอาศรม การ
เรียนลักษณะนี้ไม่มีชั้นเรียน ไม่มีการวัดผลและเป็นการเรียนการสอนตามความสมัครใจโดยมีครูเป็นศูนย์กลางและ
ขึ้นอยู่กับตัวครูผู้สอนว่าจะสอนอะไร อย่างไร ส าหรับเนื้อหาที่ใช้ในการสอนก็มักจะเป็นวิชาศาสนาความเชื่อและ
จิตวิญญาณ  

Muhammadiyah ได้น าเอาระบบการเรียนสมัยใหม่ที่มีชั้นเรียนและการประเมินวัดผลมาใช้ ขณะเดียวกันก็น าเอา
วิชาหรือศาสตร์สมัยใหม่ ทั้งวิทยาศาสตร์ คณิตศาสตร์และภาษาต่างประเทศ (อาหรับ ดัตช์ อังกฤษ) เข้ามาอยู่ใน
ระบบการเรียนการสอนหรือหลักสูตรด้วย ( Pringle, 2000, อ้างแล้ว น. 205) การศึกษาลักษณะนี้เป็นจุดเริ่มต้น
ให้เกิดความคิดการใช้เหตุผล การวิเคราะห์ อันน าไปสู่ “ความเข้าใจใหม่” ต่อตัวบทและค าสอนของศาสนาอิสลาม 
“ความเข้าใจใหม”่ นี้วางอยู่ฐานคิดของเหตุผล (reason) และความเป็นเหตุเป็นผล (rationality) แต่อยู่ภายใต้โลก
ทัศน์ของอิสลาม ดังนั้นแนวทางของ Muhammadiyah จึงถูกเรียกว่าเป็นแนว อิสลามสมัยใหม่นิยม ( Islamic 
Modernism) หรือกลุ่มใหม่ หรือ Muda ในภาษาบาฮาซา  

เป็นที่น่าสังเกตว่าความเป็นเหตุเป็นผล เป็นมโนทัศน์ที่เกี่ยวข้องสัมพันธ์กับบริบททางสังคม (ที่ไม่หยุดนิ่งและ
เปลี่ยนแปลงตลอดเวลา) หรืออาจจะสรุปได้ว่าความเป็นเหตุเป็นผลต้องอ้างอิงกับบริบททางสังคม กล่าวคือ 
ความคิดหรือความเข้าใจในเรื่องใดก็ตามจะเป็นเหตุเป็นผลก็ต่อเมื่อมันสามารถตอบโจทย์หรือปรับใช้กับบริบททาง
สังคมท่ีเปลี่ยนแปลงอยู่ตลอดเวลา (everchanging) ถ้าความคิดหรือความเข้าใจนั้นเป็นส่วนเกิน นอกเหนือหรือไม่
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เกี่ยวข้อง (irrelevant) กับสังคม แนวคิดดังกล่าวย่อมไม่มีความเป็นเหตุเป็นผลนั่นเอง ความเป็นเหตุเป็นผลจึง
สัมพันธ์ใกล้ชิดกับบริบททางสังคม พิจารนาในแง่นี้จะเห็นได้ว่าการการปฏิรูปการศึกษาเป็นโครงการที่น าไปสู่
ความคิดเรื่องการเปลี่ยนแปลงทางสังคม และเม่ือสังคมเปลี่ยนแปลงอยู่ตลอดเวลา การศึกษาในลักษณะปฏิรูปจึงมี
ความเป็นพลวัตร ไม่หยุดนิ่ง และเกิดนวัตกรรมควบคู่ไปด้วยเสมอ แม้การเริ่มต้นแนวคิดปฏิรูปศาสนาอิสลามของ 
Ahmad Dahlan ซึ่งเป็นนักวิชาการศาสนาจะมุ่งเน้นการขจัดความเชื่อที่เขาเห็นว่าแปลกปลอมออกไปเพ่ือฟ้ืนฟู
อิสลามให้กลับมามีพลังในตัวเอง และแนวคิดการปฏิรูปศาสนาเป็นการ cancel ประเพณีที่ปฏิบัติสืบต่อกันมาโดย
ไม่มีตัวบททางศาสนา (religious texts) รองรับ แต่ผลที่ตามมาของความริเริ่มดังกล่าวได้ก่อให้เกิดความ
เปลี่ยนแปลงทางสังคมอย่างกว้างขวางลึกซึ้งดังเหตุผลที่ได้กล่าวมาข้างต้น โดยหลังจากก่อตั้งเพียง 18 ปีคือในปี 
1930 Muhammadiyah มีสมาชิก 24,000 คน และเพ่ิมเป็น 43,000 คนในปี 1935 และอีก 3 ปีถัดมาคือในปี 
1938 มีสมาชิกเพ่ิมเป็น 250,000 คน มีมัสยิดในสังกัด 843 หลัง และมีห้องสมุด 31 แห่ง มีโรงเรียน 1,774 โรง 
กระจายอยู่ทั่วหมู่เกาะหลักๆของอินโดนีเซีย (Ricklefs, อ้างแล้ว น. 216)  

เมื่อประธานาธิบดีซูฮาร์โต (ครองอ านาจ 1967-1998) ขึ้นมามีอ านาจในปี 1967 และมีการประกาศใช้ ระบอบที่
เรียกว่า ระเบียบใหม่ (New Order) ขึ้น ระเบียบนี้เป็นกรอบคิดทางการเมืองการปกครองที่มีลักษณะอ านาจนิยม 
(authoritarianism) มีจุดมุ่งหมายเพ่ือควบคุมให้การเมืองมีความม่ันคงและมีเสถียรภาพ มุ่งพัฒนาเศรษฐกิจให้เกิด
การขยายตัว เป็นการเมืองระบอบประชาธิปไตยแต่เป็นประชาธิปไตยภายใต้ผู้น า (ซูฮาร์โต) ที่เข้มแข็งและมีวิทย
ปัญญา (guided democracy) แต่อุปสรรคส าคัญของการด าเนินนโยบายตามกรอบระเบี ยบใหม่ คือ การ
เคลื่อนไหวของขบวนการอิสลามและองค์กรอิสลาม รวมทั้งกิจกรรมทางการเมืองที่ยึดโยงกับอุดมการณ์อิสลามของ
กลุ่มต่างๆ ดังนั้นนโยบายส าคัญของซูฮาร์โตคือ การจ ากัดและกดทับบทบาทของอิสลามในทางการเมืองด้วยอ านาจ
รัฐที่มีกองทัพเป็นก าลังหนุนหลัง นโยบายระเบียบใหม่  จึงส่งผลอย่างส าคัญต่อการเปลี่ยนแปลงบทบาทของ
ขบวนการอิสลามและองค์กรอิสลามในพ้ืนที่สาธารณะและลักษณะความสัมพันธ์ระหว่างองค์กรอิสลามและอ านาจ
รัฐ 

ส าหรับ Muhammadiyah ซึ่งมุ่งเน้นการสร้างสังคมจากฐานรากโดยเฉพาะอย่างยิ่งการศึกษา ระเบียบใหม่ของซู
ฮาร์โต้ยิ่งเป็นปัจจัยผลักดันให้ Muhammadiyah ทุ่มพลังงานทั้งหมดกับการท างานในเชิงสังคมสร้างความเข้มแข็ง
ของชุมชนและเศรษฐกิจในระดับฐานรากอย่างกว้างขวางและลึกขึ้น แทนการเข้าไปเกี่ยวข้องพัวพันกับอ านาจ
ทางการเมือง โดยตั้งแต่ทศวรรษ 1970s เป็นต้นมา Muhammadiyah ได้สร้างเครือข่าย องค์กรการกุศล 
(philanthropy) ก่อตั้งสหกรณ์ออมทรัพย์ซึ่งท าหน้าที่ให้กู้เงินเป็นวงเงินเล็กๆ (microfinance) พร้อมๆกับการ
สร้างศูนย์ฝึกอบรมผู้ประกอบการรายเล็กเพ่ือให้ความรู้ทางธุรกิจและฝึกฝนทักษะอาชีพ นอกจากนั้นยังสร้างศูนย์
พักพิงแก่เด็กก าพร้า โรงพยาบาล คลินิก รวมทั้งศูนย์ฟ้ืนฟูสุขภาพ มหาวิทยาลัย โรงเรียน อย่างกว้างขวางทั่วหมู่
เกาะอินโดนีเซีย ข้างล่างคือโครงการทางสังคมเศรษฐกิจของ Muhammadiyah  

(จาก http://en.muhammadiyah.or.id) โดยสรุป:  

http://en.muhammadiyah.or.id/
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โครงการด้านสังคม 

• องค์กรการกุศล: เป็นองค์กรที่ถูกจัดตั้งขึ้นโดยด าเนินการภายใต้หลักการ “อัลมาอูน” หรือความเมตตา ความ
กรุณา (kindness) องค์การกุศลได้รับการจัดตั้งขึ้นเพ่ือให้ความช่วยเหลือโดยตรงแก่คนยากจนและเด็กก าพร้า 

• ศูนย์บริการชุมชน: เป็นศูนย์ที่ท าหน้าที่ขับเคลื่อนเครือข่ายองค์กรด้านสวัสดิการสังคม เช่นโรงพยาบาล คลินิก 
ศูนย์ช่วยเหลือเด็กก าพร้า ศูนย์ฟ้ืนฟูสุขภาพ และโรงเรียนพิเศษ 

• ศูนย์ส่งเสริมศักยภาพ: เป็นองค์กรที่ท างานด้านการสร้างเสริมศักยภาพแก่คนชายขอบและผู้อ่อนแอ เช่น
เกษตรกร ชาวประมง ผู้หญิง ตลอดจนคนพิการ ศูนย์เหล่านี้ท างานผ่านการท าโครงการโดยตรงและการสนับสนุน
เป็นปากเสียงผลักดันให้เกิดการดูแลปกป้องคนเหล่านี้ 

โครงการด้านเศรษฐกิจ 

• โครงการส่งเสริมศักยภาพทางด้านเศรษฐกิจแก่ชุมชน มุ่งเน้นการยกระดับทางเศรษฐกิจแก่ชุมชนผ่านความริเริ่ม
ในรูปแบบต่างๆ 

• โครงการไมโครไฟแนนซ์และสหกรณ์ออมทรัพย์ จัดตั้งสถาบันทางการเงินและสหกรณ์ออมทรัพย์เพ่ือให้บริการ
ทางการเงินรายย่อย โดยมีโครงการแม่คือ Baitut Tamwil Muhammadiyah (BTM) เป็นแม่ข่าย มีวัตถุประสงค์
เพ่ือปลดแอกระบบเศรษฐกิจการเงินที่ที่ถูกควบคุมโดยสถาบันการเงินสมัยใหม่ 

• โครงการพัฒนาผู้ประกอบการ เป็นโครงการที่มุ่งฝึกอบรมทักษะ และความรู้เกี่ยวกับธุรกิจแก่ผู้ประกอบการ โดย
จะเป็นที่ปรึกษาให้แก่ ผู้ประกอบการรายย่อยและผู้ประกอบการขนาดกลางไปด้วยไปด้วย  

• โครงการพัฒนาธุรกิจและบริษัท เป็นโครงการที่สนับสนุนการจัดตั้งธุรกิจและบริษัทภายใต้เครือข่าย ภายใต้ 
Muhammadiyah Enterprise (BUMM) ซึ่งเปิดโอกาสให้บริษัทหรือธุรกิจได้ไประดมทุนในตลาดหลักทรัพย์ 

Muhammadiyah ซึ่งเป็นขบวนการเคลื่อนไหวเพ่ือการปฏิรูปศาสนาอิสลาม เป็นขบวนการเคลื่อนไหวทาง
สังคม (social movement) ที่ใช้อุดมการณ์ทางศาสนาเป็นกรอบคิดอุดมการณ์ (frame) และการกระท าการ 
(action) โดยระดมทรัพยากร (resources mobilization) จากหลักการทางศาสนาแนวปฏิรูป ( reformist 
religious principles) และความศรัทธาของชุมชน ผลักดันขับเคลื่อน (mobilize) ให้เกิดโครงการทางการศึกษา 
โครงการทางสังคม และโครงการทางเศรษฐกิจ ซึ่งสร้างความเปลี่ยนแปลงทางสังคมอย่างกว้างขวาง ท าให้สังคม
อินโดนีเซียซึ่งเป็นสังคมที่มีรากเหง้าต่อเนื่องมาจากสังคมจารีตประเพณี สามารถปฏิรูปตัวเองเข้าสู่และด ารงอยู่ใน
สังคมสมัยใหม่ได้อย่างกลมกลืนท้าทายและมีพลวัตร ท าให้นักวิชาการด้านอินโดนีเซียศึกษาอย่ าง Ricklefs ถึงกับ
สรุปว่า “ประวัติศาสตร์ของอิสลามสมัยใหม่ในอินโดนีเซียหลังปี 1925 คือประวัติของ Muhammadiyah” (216) 
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3) อิทธิพลของ Muhammadiyah ในประเทศไทย 

ความคิดเรื่องการปฏิรูปอิสลามจากอินโดนีเซียเข้ามาในประเทศไทยในช่วงทศวรรษ 1920s โดยการน าเข้ามา
ของครูสอนศาสนาชาวอินโดนีเซียชื่อ อะหมัด วาฮาบ (เสียชีวิต 1966) ซึ่งเป็นหลานของ Ahmad Dahlan ผู้ก่อตั้ง 
Muhammadiyah ด้วย อะหมัด วาฮาบ ได้เดินทางไปประกอบพิธีฮัจญ์และได้มีโอกาสศึกษา นั่งฟังการบรรยาย
ทางศาสนา ณ มัสยิดศักดิ์สิทธิ์มหาวิหารอัลกะบะฮ์ ณ นครมักกะฮ์ ซึ่งบรรยากาศการแลกเปลี่ยนถกเถียงและการ
บรรยายศาสนาในขณะนั้นมีความตื่นตัวต่อแนวคิดการปฏิรูปอิสลามเป็นอย่างยิ่ง ส่วนหนึ่งเนื่องจากโลกมุสลิมตก
อยู่ภายใต้การปกครองของเจ้าอาณานิคมท าให้ต้องหาแนวคิดเพ่ือเป็นทางออก ส่วนหนึ่งเกิดจากการล่มสลายของ
อาณาจักรออตโตมันที่มีบทบาทเป็นร่มเงาและพนักพิงให้กับสังคมมุสลิมตลอดระยะเวลา 500 ปีที่ผ่านมา อะหมัด 
วาฮาบ รู้สึกทึ่งต่อแนวคิดนี้มากและเห็นว่าทางเดียวที่มุสลิมอินโดนีเซียจะหลุดพ้นจากสภาวะเฉื่อยชาทางปัญญา
และสามารถปลดแอกจากการครอบครองของเจ้าอาณานิคมดัตช์คือการปฏิรูปความคิดความเชื่อของผู้คนที่มีต่อ
อิสลาม  

อย่างไรก็ตามเมื่อ อะหมัด วาฮาบ โดยสารเรือกลับมายังอินโดนีเซีย เขาถูกห้ามจากเจ้าหน้าที่ดัตช์ไม่ให้ขึ้นฝั่ง 
จนต้องมาขึ้นเทียบท่าที่ไทย และเนื่องจากอะหมัด วาฮาบ เป็นคนในบังคับดัตช์จึงได้รับการคุ้มครองตามกฎหมาย
บังคับสภาพนอกอาณาเขต อาหมัด วาฮาบจึงมาตั้งรกรากอยู่บริเวณเจริญกรุงโดยรับสอนหนังสือในโรงเรียนราษฎร์ 
และค่อยๆสอนแนวคิดอิสลามแนวทางปฏิรูปแก่คนในชุมชนจนได้รับความสนใจจากผู้น าชุมชนตลอดจนคนรุ่นใหม่
ที่เป็นพ่อค้าและนักกิจกรรมทางสังคมในขณะนั้น เป็นที่น่าสังเกตว่าชุมชนที่เปิดรับความคิดนี้เป็นชุมชนที่มีพ้ืนฐาน
ทางเศรษฐกิจที่มาจากการค้าขาย และเป็นกลุ่มคนที่มีฐานะดีและมีการศึกษาหรือเป็นกลุ่มคนที่ได้มีโอกาสติดต่อ
กับต่างประเทศ เช่นชุมชนบางกอกน้อย บางอ้อ บางรัก ถนนตก เป็นต้น โดยชุมชนบริเวณบางกอกน้อย บางอ้อได้
ร่วมกันจัดตั้งโรงเรียน ราชการุณ ซึ่งมีการเรียนการสอนในรูปแบบสมัยใหม่ทั้งระบบการเรียนการสอนและการ
น าเอาวิชากการด้านวิทยาศาสตร์เข้ามาเป็นส่วนหนึ่งของหลักสูตรอีกด้วย ซึ่งถือว่าเป็นนวัตกรรมใหม่ในขณะนั้น 
ซึ่งชุมชนมุสลิมมักใช้บ้านหรือมัสยิดเป็นที่สอนหนังสือ และวิชาการท่ีสอนก็เป็นวิชาศาสนาเท่านั้น 

แม้ความคิดอิสลามแนวปฏิรูป ซึ่งในประเทศไทยเรียกแนวความคิดนี้ว่ากลุ่มใหม่ (มูดอ) จะได้รับแรงเสียดทาน
และต่อต้านจากมุสลิมที่ยึดถือแนวทางอิสลามจารีต อีกทั้งไม่ได้รับการยอมรับในวงกว้างโดยเฉพาะอย่างยิ่งจาก
กลุ่มผู้น าศาสนาซึ่งมีพ้ืนฐานการศึกษาจากระบบการศึกษาแบบจารีต หรือที่เรียกว่า ระบบปอเนาะ (pondok) แต่
การปรากฏตัวขึ้นของแนวคิดปฏิรูปได้ก่อให้เกิดการถกเถียง พุดคุยและมองกลับไปยังสภาพสังคมมุสลิมในประเทส
ไทยที่ด้อยการศึกษาทั้งในระดับตัวบุคลและในเชิงโครงสร้าง ผลของการถกเถียงได้ก่อให้เกิดการตื่นตัว 
(awakening) และเกิดการปรับตัวครั้งใหญ่ในหมู่ชนชั้นน ามุสลิมสายจารีต ความคิดที่เคยยึดถือกันมาโดยไม่เคยมี
การตั้งค าถาม เช่น การห้ามแปลอัลกุอ่านเป็นภาษาไทย ก็ถูกท้าทายด้วยการแปลอัลกรุอ่านเป็นภาษาไทยจากกลุ่ม
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มุสลิมสายปฏิรูป ซึ่งส่งผลให้มุสลิมสายจารีตต้องด าเนินการแปลอัลกรุอ่านเป็นของตัวเองจนท าให้ผู้คนซึ่งส่วนใหญ่
ไม่มีความรู้ภาษาอาหรับสามารถเข้าถึงความหมายของคัมภีร์ได้ หรือ การละท้ิงพิธีกรรมความเชื่อที่ได้ปฏิบัติกันมา
เช่นความเชื่อเรื่อง ผีบ้าน ผีปู่ย่า ที่เชื่อว่ามีอิทธิพลต่อลูกหลานท าให้เจ็บไข้ได้ป่วย หรือการท าพิธีเจิม ข้าวของ
เครื่องใช้เพ่ือความเป็นศิริมงคล อิสลามแนวปฏิรูปชี้ว่าประเพณีเหล่านี้ขัดต่อหลักการเตาฮีด (หลักความเป็นหนึ่ง
เดียวของพระเจ้า หรือ Monotheism) ซึ่งเป็นหัวใจของศาสนาอิสลามและท าให้มุสลิมขาดเหตุผลและความเป็น
เหตุเป็นผล เนื่องจากประเพณีเหล่านี้ปิดกั้นการศึกษาค้นคว้าหาสาเหตุและวิธีการแก้ไขนั่นคือปิดกั้นการศึกษาหา
ความรู้ทางวิทยาศาสตร์ ซึ่งต่อมาความเชื่อและประเพณีดังกล่าวก็ค่อยๆหายไป (Scupin, 1978, น.48-49) 

ความเปลี่ยนแปลงส าคัญอันเป็นผลมาจากการเข้ามาของอิสลามแนวปฏิรูปในประเทศไทย คือ การเกิดขึ้นของ
ขบวนการเคลื่อนไหวทางสังคมของชาวมุสลิมที่ต้องการน าแนวคิดอิสลามมาใช้เพ่ือแก้ไขปัญหาสังคม มีการจัดตั้ง  
“อิสละห์สมาคม” หรือสมาคมมุสลิมเพ่ือการปฏิรูปซึ่งมีฐานที่มั่นอยู่ที่ชุมชนบางกอกน้อย กรุงเทพมหานคร โดย
สมาคมมีวัตถุประสงค์หลักคือการปฏิรูป อิสลามตามแบบแผนประเพณีให้ขจัดความเชื่อและรูปแบบการประพฤติ
ปฏิบัติที่ท าตามกันมาซึ่งเป็นสาเหตุส าคัญที่ท าให้สังคมมุสลิมเฉื่อยชาและไม่แยแสต่อการเปลี่ยนแปลงของสังคม ให้
กลับไปสู่รากฐานเดิมของอิสลามที่เรียบง่าย ยึดมั่นต่อพระเจ้าองค์เดียวและความเป็นเอกภาพของพระองค์ และ
มุ่งมั่นต่อการเปลี่ยนแปลงสังคมไปสู่ความยุติธรรม ในแง่นี้โครงการปฏิรูปของอิสละฮ์สมาคมมีความคล้ายคลึง 
(resemble) ความพยายามของโปรเตสแตนต์ ที่ริเริ่มปฏิรูปคริสต์ศาสนาจนสามารถสร้างสังคมที่มีมาตรฐานทาง
จริยธรรมโปรเตสแตนต์ (protestant ethic) ที่เข้มแข็งซึ่งเป็นรากฐานของการพัฒนาต่อมาของยุโรป 

แนวคิดปฏิรูปอิสลามยังกระตุ้นให้เกิดการจัดตั้งองค์กร (organization) เพ่ือท างานด้านการปรับปรุงสภาพ
สังคมมุสลิมโดยเฉพาะอย่างยิ่งมุ่งเน้นไปที่การศึกษา ด้วยเหตุนี้ “สมาคมญัมอียาตุลอิสลาม” จึงได้รับการก่อตั้งขึ้น
โดยกลุ่มพ่อค้าเชื้อสายอินเดียซึ่งมีฐานทางสังคมอยู่ที่ชุมชนบางกอกน้อย กลุ่มพ่อค้าเหล่านี้น าโดยดิเรก กุลสิริสวัสดิ์ 
ซึ่งตัวเขาเองเป็นลูกศิษย์อะหมัด วาฮาบ เป็นผู้เดินทางอย่างกว้างขวางทั้งในทางธุรกิจและประชุมตามฟอรั่มต่างๆ
ทั่วเอเชียใต้ เอเชียตะวันออกเฉียงใต้และยุโรป สมาคมญัมอียาตุลอิสลามมุ่งเน้นการให้ความรู้แก่เยาวชนนักศึกษา
ในมหาวิทยาลัย โดยถือว่าคนกลุ่มนี้จะกลายเป็นก าลังส าคัญของสังคมมุสลิมไทยในอนาคต ผลผลิตทางความคิด
ของสมาคมฯ คือ ดร.สุรินทร์ พิศสุวรรณ อดีตรัฐมนตรีต่างประเทศ สราวุฒิ ศรีวรรณยศ นักกิจกรรมทางสังคม นัก
เคลื่อนไหวและอิหม่ามัสยิดต้นสน เป็นต้น 

อิทธิพลของ Muhammadiyah ในประเทศไทยเปลี่ยนรูปไปในช่วงทศวรรษ 2000s เมื่อ Muhammadiyah 
ได้ให้ทุนแก่นักศึกษาไทยไปเรียนในมหาวิทยาลัยในสังกัด Muhammadiyah ในอินโดนีเซีย โครงการให้ทุนของ 
Muhammadiyah ท าให้นักศึกษาไทยสนใจไปศึกษาต่อในอินโดนีเซียจ านวนมากประกอบกับสถาบันการศึกษาใน
ระดับมหาวิทยาลัยในอินโดนีเซียมีคุณภาพติดอันดับต้นๆของอาเซียนตลอดมาท าให้ได้รับความนิยมอย่าง
กว้างขวางในหมู่มุสลิมในประเทศไทย ด้วยการศึกษาในมหาวิทยาลัย Muhammadiyah มุ่งเน้นสร้างโลกทัศน์และ
ความรู้ในเชิงวิทยาศาสตร์และความเป็นเหตุเป็นผลรวมทั้งบูรณาการความรู้ด้านการเปลี่ยนแปลงทางสังคมและ
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การใช้ชีวิตในสังคมสมัยใหม่ที่มีความเป็นพหุวัฒนธรรม (ซึ่งแตกต่างจากมหาวิทยาลัยในโลกอาหรับโดยเฉพาะ
ซาอุดิอาระเบียและอียิปต์) อีกท้ังสังคมอินโดนีเซียเป็นสังคมประชาธิปไตยที่ส่งเสริมความคิดและการแสดงออก ท า
ให้เมื่อนักศึกษาเหล่านี้จบการศึกษากลับมายังประเทศไทย จึงสามารถเข้าสู่สังคมของการท างานได้ดีและสามารถ
ต่อยอดพัฒนาตัวเองจนมีบทบาทเป็นผู้บริหารในระดับกลางและระดับสูงในสังคมมุสลิมไทยในปัจจุบัน 

 

4) สรุป    

การค้าการเดินเรือในอดีตไม่ใช่แค่กิจกรรมการส่งถ่ายสินค้าเพ่ือการซื้อขายเท่านั้นหากแต่ความรู้ ความคิดและ
นวัตกรรมใหม่ๆก็มาพร้อมกับการมาเทียบท่าของพ่อค้าวาณิชด้วย บทบาทของพ่อค้ามุสลิมตลอดจนมุสลิมทั่วไปซึ่ง
มีภาระกิจทางศาสนาในการแสวงบุญและเดินทางศึกษาหาความรู้จากศูนย์กลางทางความรู้อิสลามในอินเดีย 
คาบสมุทรอาหรับ ตลอดจนศูนย์กลางทางความรู้อิสลามในภูมิภาคชายฝั่งเมดิเตอร์เรเนียน (ตูนีเซีย ลิเบีย อัลจีเรีย) 
และแอฟริกาเหนือ (โมรอคโค) ท าให้เกิดการถ่ายทอดความรู้และความคิดใหม่ๆข้ึนในดินแดนต่างๆ 

     ในยุคที่ชุมชนมุสลิมมีความเฉื่อยชาและเกิดการหยุดนิ่งทางปัญญา (intellectual stagnation) อันน าไปสู่การ
อยู่ภายใต้การปกครองของเจ้าอาณานิคมตะวันตก ประเทศมุสลิมจากภูมิภาคตะวันออกจรดตะวันตกและจาก
เหนือจรดใต้ตกอยู่ในสภาพแร้นแค้นและล้าหลัง ความคิดเรื่องการปฏิรูปอิสลามและสังคมมุสลิมจึงได้ปะทุขึ้นจาก
ศูนย์กลางทางความรู้ในโลกอาหรับและได้ถูกส่งผ่านมายังอินโดนีเซียจนเกิดขบวนการเคลื่อนไหวครั้งใหญ่ เกิด
องค์กร Muhammadiyah ซึ่งท าการปฏิรูปการศึกษาและขับเคลื่อนโครงการทางสังคมและเศรษฐกิจ  ส่งผล
สะเทือนไปทั่วทั้งหมู่เกาะอินโดนีเซีย แนวคิดนี้ได้ส่งต่อมายังชุมชนมุสลิมในประเทศไทยผ่านนักวิชาการที่เดินทาง
ไปแสวงบุญและได้มีโอกาสศึกษาสนทนาแลกเปลี่ยนความรู้ในศูนย์กลางทางความรู้ ณ นครมักกะฮ์ ซึ่งเป็นศูนย์
รวมของนักวิชาการและความคิดต่างๆจากทั่วโลกมุสลิม เมื่อกลับมาตั้งรกรากในชุมชนไทยมุสลิม อิสลามแนว
ปฏิรูปจึงก่อตัวขึ้นโดยเริ่มจากชุมชนพ่อค้าและขยายไปยังสังคมมุสลิมในวงกว้าง อิสลามแนวปฏิรูปก่อให้เกิดการ
ถกเถียง ปรับตัว สร้างนวัตกรรมทางสังคมและการศึกษาอย่างกว้างขวางในสังคมมุสลิมไทย  
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