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บทคัดยอ 

การวิจัยน้ี มีวัตถุประสงค ๓ ประการคือ ๑) เพื่อศึกษาแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน 

๒) เพื่อศึกษาแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก และ ๓) เพื่อวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญา  

มาธยมิก การวิจัยน้ี เปนการวิจัยในเชิงเอกสาร (Documentary Research) โดยการเก็บขอมูลจาก

เอกสารปฐมภูมิและเอกสารทุติยภูมิ แลวจึงนําขอมูลน้ันมาพรรณาวิเคราะห 

ผลการวิจัยพบวา 

๑. แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน น้ันมีแนวคิดที่แตกตางกัน คือ ไวภาษิกะ มีแนวคิด

วา องคประกอบพื้นฐานของโลกและชีวิตคือ ธรรม นิกายเสาตรานติกะ เช่ือวาความจริงมีสองอยางคือ

วัตถุกับจิตใจ ทุกอยางอนิจจัง ไม เที่ยงทั้งภาวะและอภาวะ โลกและชีวิตคืออนุกรมแหงความ

เปลี่ยนแปลง นิกายโยคาจาร คําวาโยคาจาร แปลวา การปฏิบัติโยคะหรือบําเพ็ญเพียร เปนการควบคุม

รางกายและจิตใจโดยการทําสมาธิ นิกายมัธยมิก นิกายแหงทางสายกลาง ต้ังข้ึนในพุทธศตวรรษที่ ๗ 

ทานคุรุนาคารชุนเปนผูกอต้ัง โดยไดอรรถาธิบายพุทธมติ ดวยระบบวิภาษวิธี  

๒. ขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก คือแนวคิดของความเปลี่ยนแปลงในทุกสรรพสิ่งเกิดดับทุก

ขณะ ตามลําดับความสืบทอดแหงเหตุปจจัยที่แทจริง เรียกวาสันตานวาท (ทฤษฎีวาดวยความสืบเน่ือง) 

ทุกสรรพสิ่ง หรือแมแตจิตเพียงอยางเดียวเปนขณิกะ พระนาคารชุนไดสรางหลักทฤษฎีเกี่ยวกับศูนยตา

ข้ึน เพื่อที่จะอธิบายหลักปจจยการ และอนัตตา ดวยวิภาษวิธีใหถึงแกนแทตามหลักปฏิจจสมุปบาท  

สูจุดมุงหมายสูงสุดคือ นิรวาณ  
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๓. วิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกน้ันแสดงใหเห็นวา สิ่งตางๆทั้งวัตถุและจิต

ลวนแตดําเนินไปตามเหตุปจจัยในแตละขณะ ทุกสรรพสิ่งตองเปลีย่นแปลงไปเปนกระแส ไมมีอะไรคงทน

ถาวรอยูไดแมช่ัวขณะเดียว (ขณิกทัศนะ) สิ่งทั้งหลายลวนอาศัยซึ่งกันและกันตามเหตุตามปจจัย 

(ปฏิจจสมุปบาท) ธรรมชาติของสรรพสิ่งก็เพียงความวางเปลา การเขาถึงขณิกวาทคือการเขาถึงซึ่งความ

ไมประมาทในการดําเนินดํารงอยูอยางมีสติ ระลึกรูในทุกขณะรวมถึงการรูแจงขณิกทัศนะอยางถูกตอง

น้ันตองอาศัยภาวนามยปญญาพิจารณาใหเห็นสิ่งตางๆ ตามความเปนจริง จนถึงสภาวะของความวาง คือ

วางจากกิเลสตัณหา และวางจากการพรรณนาความจริงข้ันปรมัตถ สูความหลุดพนสูงสุด คือ (นิรวาณ) 
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Abstract 

 The aims of this dissertation were: 1) to study the concepts of momentariness 

in Mahayana philosophy; 2) to study the concepts of momentariness in Madhyamika 

philosophy; 3) to analyze the concepts of momentariness in Madhyamika philosophy. 

This documentary research was conducted through the study of its primary and 

secondary sources before the obtained data were interpreted by the descriptive analysis.  

 The research results were as follows:  

 1. The concepts of Momentariness in Mahayana philosophy is differentiated as 

Vaibhāṣika has an idea that the basic components of the world and life is the dhamma; 

Sautrāntika believes in two truths: material and mental one and all of them are 

impermanent in terms of status and non-status; world and life is a series of changes. In 

Yogācāra sect, ‘yogācāra’ meaning ‘the practice of the yoga or practitioners) refers to 

the controlling of body and mind in meditation. Madhyamika is the sect of the middle 

path established in the 7th Buddhist Century by Nagarjuna with his explanation of 

Buddhist resolution by dialectic methods.  

 2. The concepts of Momentariness in Madhyamika philosophy is the idea 

of changes in all kinds of things in every moment in respective orders in the 

continuity of the causes and factors called ‘Santānvāda (theory of continuity), all 

things and even mind is momentariness. Nagarjuna creates the theory related to 



ง 

emptiness to explain the essence’s principles of interdependences and selflessness 

through the dialectic method according to the principles of Dependent Origination to 

the achievement of Nirvana.  

 3. Based on the analysis of the concepts of Momentariness in Madhyamika 

philosophy, it is suggested that all material and mental matters are carried out based 

on the causes and factors in each moment. All kinds of thing changes in the stream 

line and nothing is permanent even in a short moment (momentariness perspective). 

All kinds of things are mutually depended based on the causes and factors. The 

nature of all kinds of things is just empty. The attainment of the momentariness is 

the attainment of carelessness in living with consciousness in each moment and truly 

realizing the momentariness with wisdom of mental cultivation to consider the 

reality of all things as the emptiness conditions of desire and delusion and emptiness 

of the ultimate description to the highest salvation as Nirvana.   
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มา ณ โอกาสน้ี 
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มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย วิทยาเขตขอนแกน กัลยาณมิตรที่คอยใหความชวยเหลือในเรื่องขอมูล 

รวมทั้งเพื่อน ๆ รวมรุนทุกทานที่ไดชวยเหลือและเปนกําลังใจเสมอมา  

คุณคาและประโยชนใดๆ อันพึงมีจากดุษฎีนิพนธฉบับน้ี ผูวิจัยขอเจริญพร มอบบูชา 

เปนกตเวทิตาคุณ แด คุณพอสมหวัง คุณแมทองพาด ศรีธนปญญากุล พอแมผูใหกําเนิด ที่คอยเปน

กําลังใจและใหความชวยเหลือสนับสนุนทุก ๆ เรื่องและทุก ๆ อยางโดยไมรูสึกเหน็ดเหน่ือย จนทําให

ดุษฎีนิพนธฉบับน้ีสําเร็จลุลวงลงไดดวยดี 

ขอนอมถวาย คุณงามความดีอันเกิดจากดุษฎีนิพนธฉบับน้ี ขอบูชาแด องคสมเด็จ 

พระสัมมาสัมพุทธเจา ผู เปนพระบรมศาสดาบรมครูเอกของโลก พระธรรม พระสงฆ พรอมดวย 

คุณครูบาอาจารย คุณบิดามารดา ญาติสนิทมิตรสหาย ผูมีพระคุณ และผูมีบุญคุณทุกทาน 

ผูวิจัยหวังเปนอยางย่ิงวา ดุษฎีนิพนธฉบับน้ีจะเปนประโยชนเพื่อการดําเนินชีวิต และเปน

แนวทางในการศึกษาคนควาตอไป หากมีขอผิดพลาดประการใด ผูวิจัยขออภัยไว ณ ที่น้ีดวย 

  

พระอธิการนพพร  กิตฺติสาโร 

๗ มีนาคม ๒๕๖๒ 

 



ฉ 
 

สารบัญ 

เรื่อง  หนา 

บทคัดยอภาษาไทย ก 

บทคัดยอภาษาอังกฤษ ค 

กิตติกรรมประกาศ จ 

สารบัญ  ฉ 

คําอธิบายสัญลักษณและคํายอ ฌ 

บทท่ี ๑ บทนํา   ๑ 

๑.๑ ความเปนมาและความสําคัญของปญหา   ๑ 

๑.๒ วัตถุประสงคของการวิจัย ๔ 

๑.๓ ขอบเขตของการวิจัย  ๔ 

๑.๔ นิยามศัพทเฉพาะที่ใชในการวิจัย  ๔ 

๑.๕ ทบทวนเอกสารและงานวิจัยทีเ่กี่ยวของ ๕ 

๑.๖ วิธีดําเนินการวิจัย ๑๒ 

๑.๗ ประโยชนที่ไดรับจากการวิจัย ๑๓ 

บทท่ี ๒  แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน ๑๔ 

๒.๑ ความเปนมาของปรัชญามหายาน ๑๔ 

๒.๑.๑ พุทธศาสนายุคตน ๑๖ 

๒.๑.๒ พัฒนาการของพทุธศาสนา ๑๘ 

๒.๑.๓ พัฒนาการของพทุธศาสนาที่ปรากฏทางประวัติศาสตร ๒๑ 

๒.๒ แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน ๒๗ 

๒.๓ นิกายสรฺวาสติกวาทิน หรอืไวภาษิกะ ๒๘ 

๒.๓.๑ ความเปนมาของนิกายสรฺวาสติกวาทิน หรือไวภาษิกะ ๒๘ 

๒.๓.๒ แนวคิดขณิกวาท ๓๐ 

๒.๔ นิกายเสาตรานติกะ หรือ สุตตวาท ๓๓ 

๒.๔.๑ ความเปนมาของนิกายเสาตรานติก หรือสุตตวาทะ ๓๓ 

๒.๔.๒ แนวคิดขณิกวาท ๓๕ 



ช 

๒.๕ นิกายยานวาทิน หรือนิกายโยคาจาร ๔๐ 

๒.๕.๑ ความเปนมาของนิกายยานวาทิน หรอืโยคาจาร ๔๐ 

๒.๕.๒ แนวคิดขณิกวาท ๔๔ 

๒.๖ นิกายศูนยวาทิน หรือ นิกายมัธยมิกวาทิน    ๕๑ 

๒.๗ สรปุ ๕๒ 

บทท่ี ๓ แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก    ๕๕ 

๓.๑ ความเปนมาของปรัชญามาธยมิก ๕๕ 

๓.๑.๑ บอเกิดปรัชญามาธยมิก ๕๘ 

๓.๑.๒ ความหมายของมาธยมิก ๖๐ 

๓.๑.๓ แกนคําสอนของมาธยมิก ๖๓ 

๓.๒ ความหมายของขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก ๖๕ 

๓.๓ แนวคิดของพระนาคารชุน ๖๙ 

๓.๓.๑ วิภาษวิธีของพระนาคารชุน ๖๙ 

๓.๓.๒ ระบบโครงสรางวิภาษวิธีของพระนาคารชุน ๗๓ 

๓.๓.๓ การคานโลกทรรศนทัง้สี่แบบของพระนาคารชุน ๗๗ 

๓.๔ หลักคําสอนของพระนาคารชุน ๘๒ 

๓.๔.๑ ศูนยตาในทัศนะของพระนาคารชุน ๘๒ 

๓.๔.๒ แนวคิดศูนยตากับอนัตตตา ๙๐ 

๓.๕ สรปุ ๙๔ 

บทท่ี ๔ แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก            ๙๘ 

๔.๑ หลักปฏิบัติตามแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมกิ ๙๘ 

๔.๒ การเขาถึงขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก ๙๒ 

๔.๓ การรูแจงตามแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก ๙๖ 

๔.๔ ขณิกวาทกับการหลุดพนในปรัชญามาธยมิก ๑๐๒ 

๔.๕ สรปุ ๑๐๙ 

บทท่ี ๕  สรุปผล อภิปรายผล  และขอเสนอแนะ        ๑๑๑ 

๕.๑ สรปุผลการวิจัย    ๑๑๑ 

๕.๒ การอภิปรายผล ๑๑๘ 

๕.๓ ขอเสนอแนะ ๑๒๐ 



ซ 

๕.๓.๑ ขอเสนอแนะทั่วไป ๑๒๐ 

๕.๓.๒ ขอเสนอแนะเพื่อการทําวิจัยครั้งตอไป ๑๒๑ 

บรรณานุกรม ๑๒๒ 

ประวัติผูวิจัย ๑๒๖ 
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คําอธิบายสัญลักษณและคํายอ 

อักษรยอในดุษฎีนิพนธน้ี ใชอางอิงจากพระไตรปฎกภาษาบาลี ฉบับมหาจุฬาเตปฏกํ 

๒๕๓๕. เชน ที.ม. (บาลี). ๑๐/๕๔/๕๗ หมายถึง องฺคุตฺตรนิกาย ติกนิปาตปาลิ เลมที่ ๑๐ ขอที่ ๕๔ 

หนา ๕๗. และพระไตรปฎกภาษาไทย ฉบับมหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย พ.ศ. ๒๕๓๙ 

โดยไดกลาวถึงแหลงที่มา/เลม/ขอ/และหนา ตามลําดับ เชน ที.ม. (ไทย). ๑๐/๕๔/๕๗. หมายถึง อัง

คุตตรนิกาย ติกนิบาต เลมที่ ๑๐ ขอที่ ๕๔ หนา ๕๗. 

พระสุตตันตปฎก 

คํายอ    ชื่อคัมภีร   ภาษา 

ที.ม. (ไทย)  = สุตตันตปฎก   ทีฆนิกาย  มหาวรรค  (ภาษาไทย) 

ม.ม. (ไทย)   = สุตตันตปฎก   มัชฌิมนิกาย  มัชฌิมปณณาสก (ภาษาไทย) 

สํ.ข. (ไทย)   = สุตตันตปฎก   สํยุตฺตนิกาย  ขันธวรรค  (ภาษาไทย) 

สํ.สฬา. (ไทย)    = สุตตันตปฎก   สังยุตตนิกาย  สฬายตนวรรค  (ภาษาไทย) 

องฺ.ปฺจก. (ไทย)  = สุตตันตปฎก   อังคุตตรนิกาย  ปญจกนิบาต  (ภาษาไทย) 

องฺ.อฏฐก. (ไทย)   = สุตตันตปฎก   อังคุตตรนิกาย  อัฏฐกนิบาต  (ภาษาไทย) 

ขุ.อุ. (ไทย)   = สุตตันตปฎก    ขุททกนิกาย  อุทาน   (ภาษาไทย) 

ขุ.ม. (ไทย)   = สุตตันตปฎก    ขุททกนิกาย  มหานิทเทส  (ภาษาไทย) 

ขุ.ป. (ไทย)   = สุตตันตปฎก    ขุททกนิกาย  ปฏิสัมภิทามรรค (ภาษาไทย) 

พระอภิธรรมปฎก 

คํายอ    ชื่อคัมภีร   ภาษา 

อภิ.ก. (ไทย)   = อภิธัมมปฎก   กถาวตถุ    (ภาษาไทย) 

อรรถกถาพระอภิธรรมปฎก 

คํายอ    ชื่อคัมภีร   ภาษา 

อภิ.วิ.อ. (บาล)ี   = อภิธมฺมปฏก   สมฺโมหวิโนทนี  วิภงฺคอฏฐกถา  (ภาษาบาลี) 



บทท่ี ๑ 
 

บทนํา 
 

๑.๑ ความเปนมาและความสําคัญของปญหา 

“ขณิกวาท” (The theory of momentariness) เปนแนวคิดทฤษฎีที่กลาวถึงขณะของ

สรรพสิ่งที่เกิดข้ึนและต้ังอยูช่ัวขณะหน่ึงแลวก็ดับไป ไมมีสิ่งใดต้ังอยูไดนานหรือคงทนถาวร จึงอาจ

เรียกอีกช่ือหน่ึงวา ทฤษฎี “สันตติวาท” (The theory of flux) เพราะถือวา นามรูปเกิดๆ ดับๆ สืบ

ตอกันเปนกระบวนการลูกโซไมหยุดหยอน รางกายน้ันประกอบดวยรูปกับนาม ทุกสิ่งเปนขณิกะ คือ

ต้ังอยูช่ัวขณะแลวก็ดับไป หมายความวาไมเที่ยงน่ันเอง กลาวคือขันธ ๕ ไดแก รูป เวทนา สัญญา 

สังขาร วิญญาณ เปนขณิกะ (ไมเที่ยง) ไมอยูในอํานาจของตน (เปนทุกข) ไมมีทั้งภาวะ (Being) และ 

อภาวะ (Non-being) (หมายถึงอนัตตา) มีแตการเปลี่ยนแปลงอยางไมหยุดหยอน (Becoming) สิ่งที่

เปนภาวะก็ดี อภาวะก็ดี ลวนแตไมใชความดีแทจริง อาการที่เปลี่ยนแปลงของสิ่งทั้งหลายเทาน้ันคือ

ความแทจริง เฮราคลีตุส (Heraclitus พ.ศ. ๘-๖๘) ยืนยันวา ความเปลี่ยนแปลงเปนลักษณะที่แทจริง

ของสรรพสิ่ง ทุกสิ่งเปนอนิจจงัคือเกิดข้ึน ต้ังอยู แลวดับไป ไมมีใครตานกระแสแหงความเปลี่ยนแปลง

ได มนุษยและสรรพสิง่มีลกัษณะเหมือนกัน คือตองเปลี่ยนแปลง ดุจสายนํ้าลาํธารที่นับวันแตจะไหลไป

อยางไมมีวันหยุดน่ิง โลกน้ีไมมีสิ่งใดเที่ยงแทคงที่แมช่ัวเวลาอันสั้น”๑ 

ครั้งใดที่ชีวิตของบุคคลไดสิ้นสุดลง คนทั่วไปก็เรียกวา บุคคลน้ันถึงแกความตายแตตาม

ทัศนะทางพุทธศาสนา นอกจากความตายจะหมายถึง การที่ชีวิตของบุคคลสิ้นสุดลงโดยเรียกความ

ตายในลักษณะน้ีวา การขาดแหงชีวิตินทรีย๒ หรือความสิ้นชีวิตจากภพชาติแลวความตายยังหมายรวม

ไปถึงความดับลงของรูปนาม หรือกายกับจิตในขณะหน่ึงดวย เพราะชีวิตมนุษยซึ่งประกอบดวยขันธ ๕ 

หรือกายกับจิตน้ีแทจริงมิไดสิ้นสุดหรือดับลงเฉพาะเมื่อสิ้นสุดลมหายใจเทาน้ัน หากแตเกิดดับสืบตอ

กันอยูทุกขณะ ขณะคือชวงหรือลําดับแหงความเปลี่ยนแปลงของสังขตธรรมโดยมุงถึงขันธ ๕ เปน

สําคัญ มี ๓ ขณะ คือ อุปปาทขณะ (ขณะเกิด) ฐิติขณะ (ขณะดํารงอยู) และภังคขณะ (ขณะดับ) “การ

                                                             
๑ พระราชวรมุนี(ประยูร ธมฺมจิตฺโต), ปรัชญากรีก บอเกิดภูมิปญญาตะวันตก , พิมพครั้งที่ ๔, 

(กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพศยาม, ๒๕๔๒), หนา ๕๓. 
๒ มหามกุฏราชวิทยาลัย, วิสุทธิมรรคแปล, ภาค ๒ ตอน ๑, พิมพครั้งที่ ๘, (กรุงเทพมหานคร:  

โรงพิมพมหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๐), หนา ๑. 



๒ 

ดับลงในขณะหน่ึงๆ ของกายกับจิตน้ัน พระพุทธศาสนาเรียกวา ขณิกมรณะ”๓ ทัศนะทางพุทธปรัชญา

เถรวาทกลาวไววา มิใชแตเพียงจิตเทาน้ันที่เกิดดับทุกขณะ แมแตสสารหรือวัตถุก็เกิดดับทุกขณะ

เหมือนกัน เชนเซลในรางกายของพืชและสัตว อายุของวัตถุแตละขณะมีความยืนยาวกวาขณะจิต คือ 

จิตเกิดดับ ๑๗ ขณะเทากับวัตถุเกิดดับ ๑ ขณะ พระ อนุรุทธาจารยกลาววาจิต ๑๗ ขณะน้ันเปนอายุ

ของรูปธรรม (ตานิ ปน สตฺรส จิตฺตกฺขณานิ รูปธมฺมานมายู)๔ ถึงแมรูปธรรมที่วามีอายุ ๑๗ ขณะจิตน้ัน

จะรวมถึงวัตถุภายนอกดวย ก็มีปญหาวาพวกมันมีอายุมากกวาหน่ึงขณะจิต รูปธรรมทั้งหลายจึง

ไมใชขณิกะหรือมิฉะน้ันก็ตองเปนขณิกะในอีกความหมายหน่ึงแตตอมาจนถึงปจจุบนั ชาวพุทธฝายเถร

วาทมักถือวา ทั้งจิตและกายหรือวัตถุภายนอกลวนเปลี่ยนแปลงทุกขณะ โดยที่เขาใจกันวาเปนคําสอน

ของพระพุทธเจาในพุทธศาสนายุคตน (Early Buddhism) พระพุทธโฆษาจารยเปนบุคคลแรกที่

สรางขณิกวาทข้ึนมา ในคัมภีรอัฎฐสาลินี อรรถกถาของธัมมสังคณีในอภิธรรมปฎก พระพุทธโฆษา

จารยไดตีความคําวา “สมัย” ในธัมมสังคณีเปน “ขณะ”๕ ในคัมภีรวิสุทธิมรรคพระพุทธโฆษาจารยได

กลาวถึงเรื่องขณะจิตและโยงเรื่องชีวิตเขากับเรื่องจิต อยางไรก็ตามพระพุทธโฆษาจารยก็ไมไดระบุ

อยางชัดเจนวา รูปทุกอยางหรือธาตุทั้ง ๔ เปน ขณิกะ 

ทฤษฎีขณิกภังควาท ต้ังข้ึนจากหลักไตรลักษณทางพุทธศาสนาที่มองสรรพสิ่งเปนความ

วาง ดังที่พระพุทธองคตรัสกับโมฆราชมานพวา “... ดูกอนโมฆราช ทานจงเปนผูมีสติพิจารณาโลกโดย

ความเปนของวาง ถอนอัตตานุทิฎฐิเสียแลว พึงขามพนมัจจุราชไดดวยอุบาย เมื่อบุคคลพิจารณาเห็น

โลกอยางน้ี มัจจุราชจึงไมเห็น”๖ โลกน้ันจึงเปนไปตามเหตุปจจัยที่เช่ือมโยงสัมพันธกันตามหลักแหง

เหตุและผล สรวาสติวาทจัดไดวาเปนพุทธศาสนานิกายแรกที่สรางแนวคิดขณิกวาทข้ึนมาสวนในฝาย

เถรวาทแนวคิดขณิกวาทเริ่มปรากฏในงานเขียนของพระพุทธโฆษาจารยโดยเฉพาะอรรถกถาอภิธรรม

ปฎกและคัมภีรวิสุทธิมรรค โดยจะเนนความเปลี่ยนแปลงทุกขณะของจิตมากกวาเรื่องอื่น ขณิกวาทจะ

มีพบมากในคัมภีรฝายอภิธรรมปฎกของเถรวาทรุนหลัง แตไมไดระบุไวชัดเจนวา สรรพสิ่งเปลี่ยนแปลง

ทุกขณะ สวนพุทธศาสนานิกายสรวาสติวาทและนิกายเสาตรานติกะตางยืนยันอยางชัดเจนวา สรรพสิ่ง

เปลี่ยนแปลงทกุขณะหรอืเปนขณิกะความไมเทีย่งหรือความเปลี่ยนแปลงของสังขารทั้งหลายในคําสอน

เรื่องอนิจจตาไดรับการพัฒนาตีความจนกลายเปนความเปลี่ยนแปลงทุกขณะ ที่เรียกวา ขณิกวาท 

                                                             
๓ มหามกุฏราชวิทยาลัย, วิสุทธิมรรคแปล, ภาค ๒ ตอน ๑, พิมพครั้งที่ ๘, (กรุงเทพมหานคร:  

โรงพิมพมหามกุฎราชวิทยาลัย, ๒๕๔๐), หนา ๑๗. 
๔ พระมหาพิณ กิตฺติปาโล ชําระ, อภิธัมมัตถสังคหะและอภิธัมมัตถวิภาวินีฉบับบวัดมหาธาตุ , 

(กรุงเทพมหานคร: จรูญการพิมพ, ๒๕๒๙), หนา ๒๐. 
๕ อัฎฐสาลินี อรรถกถาของธรรมมสังคณ,ี (กรุงเทพมหานคร: มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๓๒), หนา 

๑๐๘. 
๖ ขุ.อ. (บาลี) ๓๓/๓๕๓/๒๒๒. 



๓ 

(Theory of momentariness) ถึงแมนวาขณิกวาทจะสนับสนุนหลักอนิจจตาและไดรับความนิยมใน

การนําไปอธิบายความเปลี่ยนแปลงแตความคิดที่วามีการเปลี่ยนแปลงที่เปนการเปลี่ยนแปลงแบบทุก

ขณะก็ทําใหเกิดปญหาตามมาอยางนอย ๒ ประการ คือ ปญหาของความเปนเหตุเปนผล (Causation 

problem) และปญหาทางจิตวิทยา (Psychological problem) ของขณิกวาท 

ปญหาของความเปนเหตุเปนผล (Causation problem) กลาวคือ ถาทุกสิ่งอยูเพียงแค ๑ 

ขณะ มีการเปลี่ยนแปลงอยางตอเน่ืองไมมีชวงเวลา (Duration) แลวสิ่งที่ไมมีชวงเวลาน้ันจะทําใหเกิด

อะไรไดอยางไร หมายความวา ถาทุกสิ่งมีความเปนอยูช่ัวขณะ เมื่อสิ่งที่มีอยูช่ัวขณะแรกดับไปแลว มัน

จึงไมสามารถเปนเหตุของสิ่งที่เกิดในขณะที่สองได เพราะผลไมสามารถเกิดจากเหตุที่ดับไปแลว 

เน่ืองจากสิ่งที่ดับไปแลวไมใชสิ่งที่มีจริง และถาถือวาผลเกิดจากเหตุที่มีอยู เหตุก็ตองมีอยูนานกวาหน่ึง

ขณะ ดังน้ันแลวผูที่ถือขณิกวาทจึงเจอทางเลือกที่ไมมีทางออกที่ดี (Dilemma) ถาเลือกทางออกอัน

แรกก็ไมสามารถอธิบายความเปนเหตุเปนผลได และถาเลือกทางออกอันหลังก็ตองละทิ้งความเช่ือ

ในขณิกวาท ปญหาน้ีเปนปญหาสําหรับขณิกวาทที่ถือวา วัตถุหรือโลกภายนอกเกิดดับทุกขณะ ดังน้ัน

ปญหาของความเปนเหตุเปนผลจึงเปนปญหาสําคัญของขณิกวาท สวนปญหาทางจิตวิทยา 

(Psychological problem) แตขณิกวาทเมื่อพิจารณาโดยละเอียดก็ทําใหเกิดปญหาตามมาในทาง

จิตวิทยา ๓ ประการ คือ๗ ปญหาสัญชานหรือการรับรู (Perception) ปญหาของความจํา (Memory) 

และปญหาของการบรรลุนิพพาน (Nibbana) ปญหาของการรับรูคือ ถาทุกสิ่งเปนกระแสที่เกิดดับทุก

ขณะอยูเรื่อยไป เราจะสามารถรับรูโลกภายนอกไดอยางไร เพราะสิ่งที่เราจะรับรูไดดับไปกอนหนาน้ัน

แลว ปญหาของความจํามีอยูวา ถาทุกสิ่งเปลี่ยนแปลงทุกขณะก็เปนการยากที่จะพิจารณาเรื่อง

ความจํา เพราะสิ่งที่เกิดข้ึนไดดับไปหมดสิ้นแลว ขณะที่ความจําจะเกิดสิ่งที่ถูกรับรูก็ไดดับไปแลว และ

ปญหาของการบรรลุนิพพานก็ไดแก บุคคลจะสามารถบรรลุนิพพานไดออยางไร ถาขณะของความ

ทุกขและกิเลสเปนคนละอันกับขณะของการหลุดพนหรือภาวะนิพพาน นอกจากน้ันนิพพานก็ดูจะไม

จําเปนเพราะกิเลสจะดับไปเองในขณะที่สองตามหลกัขณิกวาท ดังน้ันการบรรลุนิพพานจึงเปนไปไมได 

หากหลักขณิกวาทเปนจริง  

ดังน้ัน เพื่อเปนการสรางความเขาใจที่ถูกตอง ในอันที่จะคลี่คลายปญหาวา ขณะแตละ

ขณะมีการสืบตอกันไปไดอยางไร เมื่อทุกสิ่งเปลีย่นแปลงทกุขณะมโนวิญญาณจะรับรูไดอยางไร บุคคล

จะสามารถบรรลุนิพพานไดอยางไรหากขณะของความทุกขและกิเลสเปนคนละอันกับขณะของการ

หลุดพน เหลาน้ีลวนเปนมูลเหตุใหผูวิจัยสนใจศึกษาวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก เพื่อ

เปนแนวทางหน่ึงในการสรางความเขาใจขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก ไดในลําดับตอไป 

                                                             
๗

 พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, พิมพครั้งที่ ๑, (พระนครศรีอยุธยา: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณ

ราชวิทยาลัย, ๒๕๕๖), หนา ๓๑๓-๓๑๔. 



๔ 

๑.๒ วัตถุประสงคของการวิจัย  

๑.๒.๑ เพื่อศึกษาแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน 

๑.๒.๒ เพื่อศึกษาแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

๑.๒.๓ เพื่อวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

๑.๓ ขอบเขตของการวิจัย  

การวิจัยในครั้งน้ี ผูวิจัยมุงศึกษาเรื่อง “การวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก” 

ในการวิจัยครั้งน้ีมีขอบเขตการวิจัย ๒ ดาน คือ 

๑.๓.๑ ขอบเขตดานเอกสาร  

๑.๓.๑.๑ เอกสารปฐมภูมิ (Primary sources) ไดแก พระไตรปฎก ฉบับมหาจุฬา

ลงกรณราชวิทยาลัย ภาษาไทย และปรัชญามาธยมิก (ดร.ที.อาร.วี. มูรติเรียบเรียง) 

๑.๓.๑.๒ เอกสารทุติยภูมิ (Secondary sources) ไดแกหนังสือ ตํารา เอกสาร

ของบทความวิชาการตาง ๆ ที่ไดรวบรวมเรียบเรียงไว และงานวิจัยที่เกี่ยวของกับขณิกวาทะหรือ

ทฤษฎีขณิกภังควาทะที่ปรากฏในพุทธปรัชญา ขณิกวาทะที่เกี่ยวของกับทฤษฏีทางพุทธปรัชญา

มหายาน และขณิกวาทะในมาธยมิก 

๑.๓.๒ ขอบเขตดานเน้ือหา 

เน้ือหาการวิจัย การศึกษาวิเคราะหขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก ในตําราที่เกี่ยวของ 

เอกสารวิชาการที่ไดรวบรวมเรียบเรียงไว และงานวิจัยที่เกี่ยวของกับเรื่องที่จะศึกษาวิจัย คือ ขณิกวาท

ในพุทธปรัชญา ไดแก ความหมายของขณิกวาท ประวัติความเปนมาของพุทธปรัชญามาธยมิก แนวคิด

ของพระนาคารชุน หลักคําสอนพระนาคารชุน แนวคิดและทฤษฎีที่เกี่ยวของกับขณิกวาท 

๑.๔ นิยามศัพทเฉพาะที่ใชในการวิจัย  

การวิจัยครั้งน้ี มีศัพทที่เกี่ยวกับการศึกษาวิจัย และเพื่อประโยชนตอการศึกษาวิจัย ผูวิจัย

จึงใหคําจํากัดความไวดังน้ี 
ขณิกวาท หมายถึง ทฤษฎีที่ถือวาทุกสรรพสิ่งมีความเปลี่ยนแปลงในลักษณะของการ

เกิดข้ึนต้ังอยูและดับไปในทุกขณะ หรือทุกระยะเวลาเปนเครื่องกําหนด 
มาธยมิก หมายถึง ปรัชญามหายานสายกลาง ที่มุงอภิปรายและแสดงหลักคําสอนเรื่อง

ศูนยตาและนิรวาณ 



๕ 

แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก หมายถึง แนวคิดปรัชญามหายานสายกลางที่ถือวา

ทุกสรรพสิ่งมีความเปลี่ยนแปลงในลักษณะของการเกิดข้ึนต้ังอยูและดับไปในทุกขณะตาม

หลักปฏิจจสมุปบาท ศูนยตาและนิรวาณ 

๑.๕ ทบทวนเอกสารและงานการวิจัยที่เกีย่วของ  

การวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกครัง้น้ี มเีอกสารและงานวิจัยทีเ่กีย่วของดังน้ี 

๑.๕.๑ เอกสารท่ีเก่ียวของ 

พระศรีคัมภีรญาณ ไดกลาวไวในหนังสือ พุทธปรัชญา ถึงสํานักพุทธศาสนาด่ังเดิม (Early 

Buddhism) สายสันสกฤต วา สํานักสรวาสติวาทินและสํานักเสาตรานติกะ ในเรื่องขณิกวาทะ ในแง

ของอภิปรัชญาแลว สํานักสรวาสติวาทิน มีทรรศนะวา ขณะคือชวงที่แสดงสภาวะหรือพฤติภาพของ

สรรพสิ่งที่เหมือนกันและสัมพันธกันตลอด อดีตคือชวงของสรรพสิ่งที่ผานมาแลว ปจจุบันคือชวงของ

สภาวะน้ันแหละที่ผานมาถึงสถานะปจจุบัน อนาคตคือชวงสภาวะของสรรพสิ่งน้ันแหละที่ผานเลยไป

ถึง ภาพที่ปรากฏตางกันเปนเพียงภาพภายนอก สวนแกนหรือสาระของภาพน้ันยังเหมือนกันทั้งที่เปน

อดีต อนาคต และปจจุบัน เหตุผลที่สํานักสรวาสติวาทินยืนยันความมีอยูจริงแหงกาลทั้ง ๓ มีหลาย

อยาง เหตุผลที่ชัดเจนขอหน่ึงคือ ความเปนปจจัยแกกันและกัน ประเด็นน้ีสํานักสรวาสติวาทินมอง

ทฤษฏีปฎิจจสมุปบาทตางจากเถรวาทที่มองวา สรรพสิ่งไมมีสวภาวะถาวร ไมมีความเปนใหญใน

ตัวเอง เพราะเกิดข้ึนอิงอาศัยกัน เปนปจจัยใหกันและกันเกิดข้ึนเพราะมีสิ่งน้ันจึงมีสิ่งน้ี แตสํานักสรวา

สติวาทินมองวา สิ่งที่จะเปนปจจัยใหเกิดสิง่อื่นได ตองมีอยูจริงและมีสวภาวะหรือฐานถาวรของตนเอง

กอน สวนสํานักเสาตรานติกะ มีแนวคิดขณิกวาทะแบบสุดโตง หลักเบื้องตนคือ ธรรมมีเฉพาะใน

ขณะที่มองเห็น จึงมีทรรศนะวา กาล มีเพียงปจจุบันกาล สิ่งทั้งหลายเกิดข้ึนและดับไปอยางรวดเร็ว

มาก เสาตรานติกะยอมรับเฉพาะ การเกิดข้ึน (อปปาทะ) และการดับไป (ภังคขณะ) สวนการต้ังอยู 

(ฐิติ) ไมสามารถนํามากลาวอางได (อัพโพหาริก) ความปรากฏมีข้ึนแหงสรรพสิ่งก็คือ ความมีใน

ขณะน้ัน ไมไดมีมากอน น่ันหมายความวา สรรพสิ่งแยกสวนกัน ไมเปนปจจัยแกกัน เกิดแลวดับไปไม

สงผลตอใหเกิดอะไรข้ึนอีก ดวยเหตุน้ีเสาตรานติกะจึงถือวา สรรพสิ่งอยูภายใตกฎไตรลักษณ๘ 

บุญมี แทนแกว กลาวไววา แนวคิดสุญญวาทมาธยมิกน้ัน ทานนาครชุนเปนผูสถาปนา

ลัทธิน้ีข้ึน ทานอัศวโฆษ ผูประพันธคัมภีรพุทธจริต และมาธยมิกศาสตรเปนผูนําสําคัญในลัทธิสุญญ

วาทน้ี ลัทธิน้ีนักปราชญนอกพระพุทธศาสนาเขาใจกันวา “โลกวางจากทุกสิ่ง คือวา ทุกสิ่งไมมีอยู  

จริงๆ ไมวาสิ่งที่ถูกรู ความรูและผูรู” และ “ขอเท็จจริงเกี่ยวกับบรรดาสิ่งทั้งหลายที่รวมตัวกันเขาแลว

                                                             

 ๘ พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, (พระนครศรีอยุธยา: โรงพิมพมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, 

๒๕๕๖), หนา ๑๘๔-๑๘๘, ๒๑๘-๒๒๑. 



๖ 

เกิดข้ึนเรียกวา “สุญญตา” ไมมีธรรมะ (ลักษณะ) ของสิ่งเหลาน้ันที่เกดิข้ึนโดยไมตองอาศัยปจจยัอยาง

อื่น เพราะฉะน้ันในที่น่ีจึงพอจะสังเกตไดวา คําวา “สูญ” หมายถึง ลักษณะตาง ๆ ของสิ่งทั้งหลายที่

อาศัยกันเกิดข้ึน มิไดเกิดข้ึนเอง ตามลักษณะที่แทจริงของมัน ความเปลี่ยนแปลงอยูเรื่อยๆ ของสิ่ง

ทั้งหลายก็ดี การที่ไมสามารถกําหนดและพรรณนาไดก็ดี สิ่งเหลาน้ีเรียกวา “สูญ” ทั้งสิ้น”๙ 

สุมาล ีมหณรงคชัย กลาวไววา ศูนยตา คือ สภาพที่สิ่งทั้งหลายไมมีสวภาวะ ประสบการณ

มนุษยต้ังแตอดีตของมนุษยต้ังแตอดีตสอนใหรูวา ไมมีอะไรมีอยูอยางมีแกนสารไดโดยไมผานความคิด

ปรุงแตง ไมมีอะไรมีอยูไดดวยตนเองอยางเปนอิสระจากสิ่งอื่น ทุกสิ่ง (และภาวะ) ลวนเกิดข้ึนและดําเนิน

ไปเกิดข้ึนและดําเนินไปตามเหตุปจจัย อนัตตา (ที่แปลวาความไมมีแกนสารตัวตน) คือ ความจริงและ

ความจริงน้ีก็ไมไดเกิดจากความคิด ทุกสิ่งวางเพราะไมไดดํารงอยูเอง ตองอาศัยสิ่งอื่นในการเกิดข้ึนและ

มีอยู ศูนยตาจึงมีนัยยะเทากับอนัตตา๑๐ 

วศิน อิทสระ กลาวไววา คุณลักษณะของพีชะ คือเปนขณะ ขณะตนเปนอนัตนตรปจจัย

แกขณะหลัง สืบสันตติกันเรื่อยไป ถาหากพีชะไมเกิดดับมีสภาพเปนอมตะไซร พีชะก็ไมสามารถจะ

เจริญเติบกลาเปนกิ่งใบดอกเถาได ฉะน้ัน พีชะตองมีสภาพเกิดข้ึนดับไปเปนขณะ ๆ ขอน้ีเราจักเห็นได

โดยชัดแจงวามูลการณของโลกตามทัศนะของฝายโยคาจารผิดแผกแตกตางกับฝายภูตตถตาวาทิน

อยางไรบาง อน่ึง พีชะน้ันจะตองไมสูญหาย เมื่อกอผลปรากฏการณ ข้ึนแลว คงมีอยูพรอม

ปรากฏการณหรือผลของตน อุปมาเมล็ดพันธตนไมแมจะเกิดงอกงามออกเปนตนแลว เมล็ดพันธน้ัน

เราแลไมเห็นแตพลังงานของเมล็ดพันธุน้ันคงรวมอยูกับกิ่งใบดอก กลาวใหกระชับเขามาก็คือวา เมล็ด

พันธุน้ันคอย ๆ เจริญแปรเปนตนน่ันเอง แตละพีชะมีคุณภาพที่แนนอนของตน๑๑ 

เดวิด คารูปานา (พ.ศ. ๒๕๑๙) ในหนังสือช่ือวา “Buddhist philosophy: A Historical 

Analysis” นักวิชาการทานน้ีไดกลาวถึง ความเปนมาของขณิกวาทโดยเปรียบเทียบกับคําสอนเรื่อง

อนิจจตาไววา “ทฤษฎีอนิจจตาในพุทธศาสนาโดยทั่วไปมักถูกเขาใจผิด เพราะไปสับสนกับทฤษฎีรุน

หลังที่รูจักกันในนาม “กษณวาท” ซึ่งนักปราชญชาวพุทธรุนหลังของฝายอภิธรรมสรางข้ึนจากการ

วิเคราะหเชิงตรรกะของกระบวนการแหงการเปลี่ยนแปลง (ปริณาม) แตทฤษฎีเชนน้ีเปนที่นาจับตา

มอง เพราะไมปรากฏในพระสูตรยุคตน พระสูตรยุคตนกลาวถึงความเปนอนิจจังของสิ่งทั้งหลายไมใช

                                                             
๙ บุญมี แทนแกว, ปรัชญาฝายบุรพทิศ, พิมพครั้งที่ ๑, (กรุงเทพมหานคร: โอเดียนสโตร, ๒๕๔๕), หนา 

๑๖๔-๑๖๕. 
๑๐สุมาลี มหณรงคชั ย , พระนาคารชุนะกับคํ าสอนว าด วยทางสายกลาง , พิ มพครั้ งที่  ๑, 

(กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพศยาม, ๒๕๔๘), หนา ๑๕๓. 
๑๑ วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพ

ธรรมดา, ๒๕๕๐), หนา ๑๒๖. 



๗ 

เพราะการดํารงอยูช่ัวขณะ แตเปนเพราะสิ่งเหลาน้ันมีลักษณะเกิดข้ึน (อุปปาทะ) และดับไป (วยะ) 

อัสสุตาวาสูตรของสังยุตตนิกายไดใหคําอธิบายแบบประสบการณนิยมวา รางกายน้ีประกอบดวยธาตุ 

๔ ปรากฏวาดํารงอยูเปนเวลา ๑ ป ๒ ป ๓ ป ๔ ป ... ๑๐๐ ป หรือมากกวา แนนอนเปนคําอธิบาย

การเปลี่ยนแปลงแบบประสบการณนิยม มันไมใชผลของการสืบคนทางอภิปรัชญา”๑๒ 

เชอรบัตสกี (พ.ศ. ๒๖๗๙) เปนนักวิชาการที่มีความรูความเขาใจพุทธศาสนาเปนอยางดี 

ไดกลาวถึงเรื่องขณิกวาทะ ไวในงานเขียน “Buddhist logic” วาประวัติศาสตรหรือภูมิหลังของหลัก

คําสอนน้ีมีมากอนสมัยพุทธกาลแตหลักฐานไดสูญไปเสีย แตเชอรบัตสกีก็ไดใหทรรศนะอยางเปน

ระบบเพื่อใหเห็นถึงพัฒนาการของขณิกวาทะที่เดนชัด โดยแบงเปน ๕ ชวง คือ ๑) ชวงกอรางหลักคํา

สอนและไดช้ีแจงเปนหลักการที่มีความรัดกุม ๒) ลําดับข้ันตอนของความแตกตางและผันแปรทาง

ความคิดในสํานักตาง ๆ ของพุทธศาสนาเถรวาท ๓) วิกฤตการณของหลักคําสอนน้ีในสํานักตาง ๆ 

ของพุทธศาสนามหายานเมื่อขณิกวาทะจะถูกเพิกเฉยไมเปนที่สนใจไปเสียทั้งหมด ๔) ขณิกวาทะถูก

นํากลับมารื้อฟนใหมในสํานักของทาน อสังคะและวสุพันธุ (พุทธศาสนามหายาน สํานักโยคาจาร) ๕) 

และกอรางมั่นคงถึงที่สุด ในสํานักของทานทิงนาคะและธรรมกีรติ (นักปราชญรุนหลัง ๆ ผูกอต้ัง

ตรรกวิทยาเชิงพุทธ ของสํานักโยคาจาร) ซึ่งความสมบูรณของหลักคําสอนน้ีไดใชหลักการทางญาณ

วิทยา แบงวัตถุที่ถูกรูออกเปนสวน ๆ ไมไดมองเปนกลุมกอนในเชิงที่เปนอัตตาตัวตน ซึ่งถือเปนการ

ยอนแยงตอแนวคิดเอกนิยม (Monism) อาตมัน ของคัมภีรอุปนิษัทและของปรัชญาสางขยะ๑๓  

๑.๕.๒ งานการวิจัยท่ีเก่ียวของ 

พระบุญญฤทธิ์ รตินฺธโร (นุชเทียน) ไดวิจัยเรื่อง “การศึกษาเปรียบเทียบภวังคจิตของ

พุทธปรัชญาเถรวาทกับจิตใตสํานึกของซิกมันด ฟรอยด” พบวา ภวังคจิตในพุทธปรัชญาเถรวาทมี

ความสําคัญที่ลึกซึ้งกวางขวางกวาจิตใตสํานึกซึ่งอาจจะพิสจูนไดจากตนเองและประสบการณตาง ๆ ที่

พบเห็นใน ชีวิตประจําวันโดยที่ภวังคจิตในกระแสวิถีจิตน้ี สามารถทําใหบุคคลนําไปพัฒนาและ 

ปรับเปลี่ยนพฤติกรรมเพื่อยกระดับจิตใหสูงไปในทางที่พนโลกเปนอยูในปจจุบันไดดวยศีล สมาธิ ป 

ญญา และรวมถึงจิตใตสํานึกที่เปนพลังงานทางจิต ในบุคคลเพื่อการดํารง ชีวิตประจําวันเพื่อใหเกิดมี

ความสุขได๑๔ 

                                                             
๑๒ David J. Kalupahana, Buddhist Philosophy: A Historical Analysis, (Honolulu: The 

University Press of Hawaii, 1976), pp. 36-37. 
๑๓ Stcherbatsky, Th. Buddhist Logic. 1 Volumes, (Delhi: Motilal Banarsidass), 1994. 

 
๑๔

 พระบุญญฤทธ์ิ รตินฺธโร (นุชเทียน), “การศึกษาเปรียบเทียบภวังคจิตของพุทธปรัชญาเถรวาทกับ

จิตใตสํานึกของซิกมันด ฟรอยด”, วิทยานิพนธพุทธศาสตรมหาบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลง

กรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๐), บทคัดยอ 



๘ 

ณัฏยา วาสิงหน ไดวิจัยเรื่อง “ความหมายของความตาย : การตีความพุทธปรัชญา” 

พบวา วาชีวิตคือการหมุนเวียนเปลี่ยนไป การที่ไดเกดิมาครัง้หน่ึงน้ันก็ควรประกอบคุณงามความดี และ

สะสมบญุกุศลบารม ีโดยมีจุดมุงหมายวาเพื่อจะทําลายกิเลสใหหมดสิ้นไปเพื่อจะไดไมตองมาเวียนวาย

ตายเกิดในวัฎฏสงสารอีก ความตายกลายเปนสิ่งที่ไมมีอิทธิพลที่จะทําใหชีวิตมีความทุกข โดยมี

แนวความคิดวา มนุษยสามารถเอาชนะความตายได โดยมองวาความตายเปนลักษณะของขันธ ๕ ไมใช

ตัวตนของเรามนุษยจะตองดับอวิชชา ตัณหา อุปาทาน ดวยแนวปฏิบัติคือ มรรคมีองค ๘ เมื่อปฏิบัติได

ถึงพรอมและดับกิเลสไดอยางสมบูรณแลว ก็ยอมบรรลุนิพพานอันเปนเปาหมายสูงสุดของพุทธศาสนา 

ไมตองกลับมาเวียนวายตายเกิดในสังสารวัฏอีกตอไป จึงเปนการชนะความตายโดยสิ้นเชิง๑๕ 

พระมหาวิชาญ กําเหนิดกลับ ไดวิจัยเรื่อง “การศึกษาวิเคราะหคัมภีรโพธิจรรยาวตาร” 

พบวา หลักการดําเนินชีวิตหรือข้ันตอนการเปนพระโพธิสัตวอันเรียกวา โพธิสัตวจรรยา ที่มีปรากฏอยู

ในคัมภีรโพธิจรรยาวตารน้ัน ประกอบดวยข้ันตอนสําคัญ ๔ ข้ันตอน คือ ข้ันอนุตตรบูชา ข้ันโพธิจิต 

ข้ันปณิธานและข้ันบําเพ็ญบารมี ๖ คัมภีรโพธิจรรยาวตารไดแสดงหลักธรรมสําคัญ คือ กฎอิน

ทัปปจจยตาหรือศูนยตา ข้ึนเปนแกนกลางหลักสําหรับพัฒนาระบบปรัชญาของนิกายมาธยมิกใหสูง 

ดวยระบบวิภาษวิธี หลักการสําคัญของศูนยตา ก็คือ สรรพสิ่งทั้งที่เปนสังขตธรรม และอสังขตธรรม 

ลวนเกิดข้ึนต้ังอยู และดับไป ตามเหตุปจจัยที่สงผลสืบเนืองกันมาเทาน้ันสิ่งตาง ๆ ไมอาจดํารงสวะ

ลักษณะไดดวยตัวของมันเองแตอยางใด๑๖ 

พระมหาสมบูรณ วุฑฺฒิกโร (พรรณา) ไดวิจัยเรื่อง “จิตตมาตรของนิกายโยคาจาร : 

การศึกษาเชิงวิเคราะหบนฐานแนวคิดเรื่องจติในพระพุทธศาสนายุคตน” พบวา แนวคิดจิตตมาตรใน

คัมภีรช้ันตนของนิกายโยคาจารสวนใหญจะเกิดปรากฏในรูปของ ขอความที่วา “ไตรภูมิเปนเพียงจิต

เทาน้ัน” ซึ่งขอความน้ีมักจะเกิดข้ึนในบริบทของการกลาวถึง ปญหาการรับรูโลกของปุถุชน เชนบาง

พระสูตรกลาวถึงจิตตมาตรในบรบิทของการรับรูภาพนิมิต ในขณะกําลังปฏิบัติกรรมฐาน บางพระสูตร

กลาวถึงจิตตมาตรในบริบทของการแสดงความเป นไป ตามเหตุปจจัยตามหลักปฏิจจสมุปบาท 

บางพระสูตรกลาวถึงจิตตมาตรในบรบิทของการรับรูโลกรอบตัวในชีวิตประจําวัน เปนตน ในคัมภีรช้ัน

รองของนิกายโยคาจารก็เชนเดียวกัน สวนใหญก็กลาวถึงจิตตมาตรในบริบทของการรับรู โลกของ

ปุถุชน แสดงใหเห็นวาจิตตมาตรเปนแนวคิดที่มุงอธิบายปญหาความทุกขในสังสารวัฏที่สัมพันธกับการ

รับรูโลกอยางผิดพลาดของปุถุชน ซึ่งตนเหตุของความผิดพลาดคือจิตที่ทํางานภายใตการครอบงําของ

                                                             
๑๕

 ณัฎยา วาสิงหน, “ความหมายของความตาย: การตีความตามพุทธปรัชญา”, วิทยานิพนธศิลป

ศาสตรมหาบัณฑิต, ภาควิชาปรัชญา, (บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยเชียงใหม, ๒๕๔๑), บทคัดยอ 
๑๖ พระมหาวิชาญ กําเหนิดกลับ, “การศึกษาวิเคราะหคัมภีรโพธิจรรยาวตาร”, วิทยานิพนธศิลป 

ศาสตรมหาบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยศิลปกร, ๒๕๔๙), บทคัดยอ 



๙ 

กิเลส พระพุทธศาสนายุคตนมีแนวคิดหลายอยางที่นาจะเปนรากฐานแนวคิดจิตตมาตรของนิกายโยคา

จาร เชนแนวคิดเรื่องนรกสวรรคทางอายตนะ (นรกสวรรคทางจิตวิทยา) แนวคิดเรื่องสังสารวัฏใน

ชีวิตประจําวัน แนวคิดเรื่องการคิดปรุงแตงสรางโลกแหงตัวฉันของฉันภายใตอิทธิพลของกิเลส 

แนวคิดเรื่องความคิดคลาดเคลื่อน (จิตวิปลลาส) เปนตน ดังน้ัน แนวคิดจิตตมาตรของนิกายโยคาจาร

ควรไดรับการตีความวาไมใชแนวคิดที่ลดทอนโลกทางกายภาพลงไปหาจิตเพื่อยืนยันวาจิตสัมบูรณเท

าน้ันมีอยูจริงเพียงอยางเดียว หากแตเปนแนวคิดทางจริยธรรมทีล่ดทอนปญหาความทุกขในสังสารวัฏ

ของปุถุชนลงไปหาจิตแลวเสนอทางออกจากทุกขดวยการปฏิบัติสมาธิเพื่อพัฒนาจิต๑๗ 

พระมหาแสวง ปฺญาวุฑฺฒิ (นิลนามะ) ไดวิจัยเรื่อง “ศึกษาเปรียบเทียบแนวคิดศูนยตา

ของนาครชุนกับอนัตตาของฌอง-ปอล ซารต” พบวา ๑) ความเหมือนหรือความคลายคลึงกัน:ศูนยตา

ของนาคารชุนเปนภาวะที่ไรอัตตาหรือวางเปลาจากอัตตา นาคารชุนอธิบายปฏิจจสมุปบาท 

มัชฌิมาปฏิปทา โลกแหงปรากฏการณทั้งในเชิงอภิปรัชญา ญาณวิทยา จริยศาสตรและจิตวิทยาเพื่อ

ปฏิเสธทรรศนะที่สุดโตง ๒ ทรรศนะ คือ สัสสตทิฏฐิ และอุจเฉททิฏฐิ ซาตรอธิบายวา อนัตตาคือ

ความวางเปลาแหงสรรพสิ่ง โดยเฉพาะอยางย่ิงจิตมนุษยน้ันเปนอนัตตาสามารถเปลี่ยนแปลงได

ตลอดเวลา ซาตรปฏิเสธอัตตานิรันดรหรือพระเจาของศาสนาฝายเทวนิยม อัตถิภาพแหงพระเจาของ

เดสการตส จิตนิรันดรของเฮเกลและอุตรอัตตาของฮุสเซิรล ทั้งนาคารชุนและซาตรตางก็เห็นพอง

ตองกันวามนุษยเราน้ันมีความทุกขเพราะด้ินร นหาความสุขและหาความหลุดพนหรืออิสรภาพ ๒) 

ความแตกตาง : ศูนยตาของนาคารชุนน้ันหมายถึงความจริงสูงสุดหรือพระนิรวาณซึ่งอยูเหนือประสาท

สัมผ  ัสและประสบการณที่มิอาจจะพรรณนาใหใคร ๆ ฟงได ในขณะที่อนัตตาของซาตรน้ันคือความ

วางเปลาที่มีอยูในจิตของมนุษยเราต้ังแตเกิดจนตาย เปนลักษณะของมนุษยเราโดยตรง ตัณหาคือ

ปญหาหลักในทรรศนะของนาคารชุน แตตัณหาดังกลาวน้ันกลับเปนองคประกอบอันสําคัญย่ิงของจิต

ในทัศนะของซาตร มันกอใหเกิดการเปลี่ยนแปลงอยางสําคัญไดในชีวิตมนุษยเรา โดยมิไดเปนสาเหตุ

แหงทุกขเลยแตอยางใดจิตมนุษยไมมทีางหลุดพนจากกิเลสตัณหาและความทุกขไดเลยเพราะอิสรภาพ

เปนทั้งจุดเริ่มตนและจุดหมายในตัวอยูแลว ความตายคือจุดสุดทายของสรรพสิ่ง มันทําลายทุกสิ่งทุก

อยางลง แตนาคารชุนเห็นวามนุษยเราสามารถหลุดพนจากกิเลสตัณหาและจากความทุกขดังกลาวได 

ความตายยังไมใชจุดสุดทายของชีวิต สังสารวัฏฏยังคงจําเปนรองรับภาวะแหงนิพพานหรือการดับ

ทุกข ตลอดถึงมัชฌิมาปฏิปทา นาคารชุนเช่ือวาจิตมิอาจจะคิดตัวเองได ในขณะที่ซาตรเห็นวาจิต

สามารถสํานึกตัวเองได ๓) การเปลี่ยนแปลงอยางสําคัญ : นักปรัชญาทั้งสองเห็นรวมกันวามนุษยเรา

                                                             
๑๗

 พระมหาสมบูรณ วุฑฺฒิกโร (พรรณา), “จิตตมาตรของนิกายโยคาจาร : การศึกษาเชิงวิเคราะห บน

ฐานแนวคิดเรื่องจิตในพระพุทธศาสนายุคต น”, วิทยานิพนธพุทธศาสตรดุษฎีบัณฑิต , (บัณฑิตวิทยาลัย: 

มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๑), บทคัดยอ 



๑๐ 

น้ันมีศักยภาพที่จะพัฒนาตนและเปลี่ยนแปลง ตัวเองได โดยนาคารชุนไดเสนอวิปสสนาวิธีเพื่อเขาถึง

บรมสัจจ ในขณะที่ซาตรเสนอวิธีโพรงสัจจธรรมซึ่งเปนการพรรณนาปรากฏการณทางจิตหรือการเห็น 

ตามที่เปนจริง จิตที่วางเปลาน้ีไมสามารถที่จะสรางอัตตาข้ึนมายึดมั่นถือมั่นไดอีกตอไป อิสรภาพ

ภายในคือภาวะแหงความสุข คือสันติภาพที่จะพัฒนาตัวเราและสังคมไดศักยภาพการพัฒนาตนเอง 

อิสรภาพ ประโยชนและความสุขแหงมวลมนุษยเราจะไดรับการปฏิบัติอยางทั่วถึงและถูกตองไดดวย

การกําจัดเสียซึง่ความเขาใจผิดแลวเปลี่ยนไปสูความเขาใจอยางถูกตองในชีวิตของเราเองได๑๘ 

พิฆเณศ นิภารัตน ไดวิจัยเรื่อง “อิทธิพลของพุทธศาสนาด้ังเดิมตอหลักคําสอนของพระ

นาคารชุนในปรัชญามาธยมิกะ” พบวา แนวคําสอนของพระนาคารชุนมีความสอดคลองกันอยางเปน

ระบบในดานอภิปรัชญา ญาณวิทยา และจริยศาสตร สิ่งที่เปนแกนคําสอนคือ ศูนยตาซึ่งมีนัยเดียวกับ

คําสอนของพุทธศาสนาด้ังเดิมเรื่อง อนัตตตา อันมีทฤษฎีปฏิจจสมุปบาทเปนความรูในการอธิบาย 

สําหรับวิภาษวิธี เปนเพียงเครื่องมือในการขยายคําสอนของทานมิใหยึดติดกับเหตุผลและเห็นขอจํากัด

ของภาษาโดยวิธีน้ีจะทําใหเขาถึงศูนยตา และสามารถปลอยวางทางความเช่ือดานอภิปรัชญาตาง ๆ 

ได และเขาสูความเปนสายกลาง ทั้งน้ี หลักคิดทั้งหมดอยูบนกฎปฏิจจสมุปบาทและพฤตินัยแหงภาวะ

สัมพัทธนิยม ในบั้นปลาย ทุกสรรพสิ่งจะแผวทางไปสูความวางอยางแทจริง๑๙ 

พระมหาวิเชียร ชุตินฺธโร (เสนทอง) ไดวิจัยเรื่อง “การศึกษาเชิงวิเคราะหเรื่องสุญญตา

ในคัมภีรมหายาน : ศึกษาเฉพาะที่ปรากฏในคัมภีรวัชรปรัชญาปารมิตาสูตร” พบวา อนัตตาซึ่งเปน

หลักคําสอนทางพระพุทธศาสนาในยุคตน พัฒนาการของพระพุทธศาสนาในภาพรสมโดยทั่วๆ ไป 

พัฒนาการของพระพุทธศาสนาตามที่ปรากฏทางประวัติศาสตรความหมายของอนัตตาและสุญญตา 

เปนตน กลาวถึงสุญญตาในคัมภีรเถรวาทและอาจริยวาท ความเหมือนกันของสุญญตาในคัมภีรทั้ง ๒ 

นิกาย ความแตกตางกันดานเน้ือหาสาระ ความเช่ือวาสุญญตาเปนหลักธรรมทีส่ําคัญโดยมุงเนนถึงการ

ปฏิบัติ ความเหมือนกันและความแตกตางกันระหวางความหมายของอนัตตากับสุญญตา เปนตน 

ศึกษาวิเคราะหคัมภีรวัชรปรัชญาปารมิตาสูตร เปนพระสูตรสําคัญที่สุดซึ่งปรากฏในชวงคริสตวรรษที่ 

๔ พรอมกับคัมภีรมหายานหลายคัมภีร เชน ปรัชญาปารมิตาสูตร มหายานสูตรลังการสูตร สมาธิสูตร

ลังการสูตร โพธิสัตวภูมิและลังกาวตารสูตร ประพันธโดยนาคารชุน ซึ่งเปนคนละคนกับนาคารชุนผู

                                                             
๑๘

 พระมหาแสวง ปฺญาวุฑฺฒิ (นิลนามะ), “ศึกษาเปรียบเทียบแนวคิดศูนยตาของนาครชุนกับอนัตตา

ของฌอง-ปอล ซารต”, วิทยานิพนธพุทธศาสตรดุษฎีบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราช

วิทยาลัย, ๒๕๔๔), บทคัดยอ 
๑๙

 พิฆเณศ นิภารัตน, “อิทธิพลของพุทธศาสนาดั้งเดิมตอหลักคําสอนของพระนาคารชุนในปรัชญา

มาธยมิกะ”, วิทยานิพนธศิลปศาสตรมหาบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยศิลปกร, ๒๕๕๕), บทคัดยอ 



๑๑ 

กอต้ังนิกายมาธยมิกะและเน้ือหาสาระในคัมภีรวัชรปรัชญาปารมิตาสูตรกลาวถึงความวางของบุคคล

และธรรมเชนเดียวกับในคัมภีรของฝายเถรวาท แตลักษณะของการอธิบายความแตกตางกนั๒๐ 

จากเอกสารและงานวิจัยขางตนน้ัน ขณิกวาท หากมองในแงของอภิปรัชญาและสํานักสร

วาสติวาทิน มีทรรศนะวา ขณะคือชวงที่แสดงสภาวะหรือพฤติภาพของสรรพสิ่งที่เหมือนกันและ

สัมพันธกันตลอด อดีตคือชวงของสรรพสิ่งที่ผานมาแลว ปจจุบันคือชวงของสภาวะน้ันแหละที่ผาน

มาถึงสถานะปจจุบัน อนาคตคือชวงสภาวะของสรรพสิ่งน้ันแหละที่ผานเลยไปถึง ภาพที่ปรากฏตางกัน

เปนเพียงภาพภายนอก สวนแกนหรือสาระของภาพน้ันยังเหมือนกันทั้งที่เปนอดีต อนาคต และ

ปจจุบัน มีแนวคิดขณิกวาทะแบบสุดโตง หลักเบื้องตนคือ ธรรมมีเฉพาะในขณะที่มองเห็น จึงมี

ทรรศนะวา กาล มีเพียงปจจุบันกาล สิ่งทั้งหลายเกิดข้ึนและดับไปอยางรวดเร็วมาก เสาตรานติกะ

ยอมรับเฉพาะ การเกิดข้ึน (อปปาทะ) และการดับไป (ภังคขณะ) สวนการต้ังอยู (ฐิติ) ไมสามารถ

นํามากลาวอางได (อัพโพหาริก) ความปรากฏมีข้ึนแหงสรรพสิ่งก็คือ ความมีในขณะน้ัน ไมไดมีมากอน 

น่ันหมายความวา สรรพสิ่งแยกสวนกัน ไมเปนปจจัยแกกัน เกิดแลวดับไปไมสงผลตอใหเกิดอะไรข้ึน

อีก จึงถือวา สรรพสิ่งอยูภายใตกฎไตรลักษณ และมาธยมิกศาสตรเปนผูนําสําคัญในลัทธิสุญญวาทน้ี 

ลัทธิน้ีนักปราชญนอกพระพุทธศาสนาเขาใจกันวา “โลกวางจากทุกสิ่ง คือวา ทุกสิ่งไมมีอยูจริง ๆ ไม

วาสิ่งที่ถูกรู ความรูและผูรู” และ “ขอเท็จจริงเกี่ยวกับบรรดาสิ่งทั้งหลายที่รวมตัวกันเขาแลวเกิดข้ึน

เรียกวา “สุญญตา” ไมมีธรรมะ (ลักษณะ) ของสิ่งเหลาน้ันที่เกิดข้ึนโดยไมตองอาศัยปจจัยอยางอื่น 

ศูนยตา คือ สภาพที่สิ่งทั้งหลายไมมีสวภาวะ ประสบการณมนุษยต้ังแตอดีตของมนุษยต้ังแตอดีตสอน

ใหรูวา ไมมีอะไรมีอยูอยางมีแกนสารไดโดยไมผานความคิดปรุงแตง ไมมีอะไรมีอยูไดดวยตนเองอยาง

เปนอิสระจากสิ่งอื่น ทุกสิ่ง (และภาวะ) ลวนเกิดข้ึนและดําเนินไปเกิดข้ึนและดําเนินไปตามเหตุปจจัย 

อนัตตา คุณลักษณะของพีชะ คือเปนขณะ ขณะตนเปนอนัตนตรปจจัยแกขณะหลัง สืบสันตติกัน

เรื่อยไป ถาหากพีชะไมเกิดดับมีสภาพเปนอมตะไซร พีชะก็ไมสามารถจะเจริญเติบกลาเปนกิ่งใบดอก

เถาได ฉะน้ัน พีชะตองมีสภาพเกิดข้ึนดับไปเปนขณะ ๆ  ความเปนมาของขณิกวาทโดยเปรียบเทียบกับ

คําสอนเรื่องอนิจจตาไววา “ทฤษฎีอนิจจตาในพุทธศาสนาโดยทั่วไปมักถูกเขาใจผิด เพราะไปสับสน

กับทฤษฎีรุนหลังที่รูจักกันในนาม ‘กษณวาท’ ซึ่งนักปราชญชาวพุทธรุนหลังของฝายอภิธรรมสรางข้ึน

จากการวิเคราะหเชิงตรรกะของกระบวนการแหงการเปลี่ยนแปลง (ปริณาม) แตทฤษฎีเชนน้ีเปนที่นา

จับตามอง เพราะไมปรากฏในพระสูตรยุคตน พระสูตรยุคตนกลาวถึงความเปนอนิจจังของสิ่งทั้งหลาย

ไมใชเพราะการดํารงอยูช่ัวขณะ แตเปนเพราะสิ่งเหลาน้ันมีลักษณะเกิดข้ึน และดับไป 

                                                             
๒๐

 พระมหาวิเชียร ชุตินฺธโร (เสนทอง), “การศึกษาเชิงวิเคราะหเรื่องสุญญตาในคัมภีรมหายาน: ศึกษา

เฉพาะที่ปรากฏในคัมภีรวัชรปรัชญาปารมิตาสูตร”, วิทยานิพนธพุทธศาสตรมหาบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย: 

มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๔๕), บทคัดยอ 



๑๒ 

๑.๖ วิธีดําเนินการวิจัย  

การวิจัยน้ี เปนการวิจัยเชิงเอกสาร (Documentary research) ผูวิจัย ไดดําเนินการวิจัย 

(Research process) ดังน้ี 

๑.๖.๑ ขั้นตอนการดําเนินการวิจัย 

ขั้นตอนท่ี ๑ ขั้นรวบรวมขอมูล  

ผูวิจัยไดรวบรวมขอมูลโดยแบงระดับของขอมูลออกเปน ๒ ช้ัน คือ 

๑.๖.๑.๑ รวบรวมขอมูลที่ไดจากเอกสารช้ันปฐมภูมิ (Primary sources) คือ 

คัมภีรของปรัชญามหายาน และมาธยมิก 

๑.๖.๑.๒ รวบรวมเอกสารขอมูลช้ันทุติยภูมิ (Secondary sources) คือ ขอมูลจาก

การศึกษาหนังสือ แนวคิด ทฤษฎี เอกสาร ตํารา บทความ รายงานการวิจัยที่มีเน้ือหาเกี่ยวของของ

นักวิชาการดานศาสนาและปรัชญา 

ขั้นตอนท่ี ๒ ขั้นจัดหมวดหมูขอมูล  

ผูวิจัยไดรวบรวมขอมูลจากเอกสารช้ันปฐมภูมิและทุติยภูมิรวมถึงเอกสารและงานวิจัยที่

เกี่ยวของผูวิจัยจึงไดนําขอมูลน้ันมาจัดหมวดหมูเปน ๔ หมวดหมู ประกอบดวย 

๑) หมวดแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก     

๒) หมวดการเขาถึงขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก     

๓) หมวดการรูแจงตามแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก      

๔) หมวดขณิกวาทกับการหลุดพนในปรัชญามาธยมิก  

ขั้นตอนท่ี ๓ การวิพากษเน้ือหา 

ผูวิจัยไดนําขอมูลที่ไดจากเอกสารช้ันปฐมภูมิและทุติยภูมิรวมถึงที่จัดหมวดหมูไวมา

วิพากษ โดยอาราธนานิมนต/เรียนเชิญ กลุมนักวิชาการทั้งที่เปนบรรพชิตและคฤหัสถ รวมถึงอาจารย

ผูทรงคุณวุฒิดานปรัชญามหายานมารวมสนทนากลุมจนไดคําตอบที่ชัดเจนวา ในปรัชญามาธยมิกน้ัน

มีแนวคิดเรื่องขณิกวาทที่สามารถสืบคนไดถึงการเขาถึงขณิกวาทรวมไปถึงการรูแจงตามแนวคิด     

ขณิกวาทตลอดถึงแนวคิดเรื่องขณิกวาทกับการหลุดพนในปรัชญามาธยมิก ซึ่งสามารถยืนยันและ

ตรวจสอบไดวาตรงตามเอกสารและขอมูลที่เปนจริงจนสามารถนําขอมูลที่ไดจากการวิพากษน้ันเขาสู

กระบวนการทําประชาวิจารณตอไป 

ขั้นตอนท่ี ๔ การทําประชาวิจารณ (Public hearing) 

หลังจากที่ผูวิจัยไดขอมูลจากการวิพากษเสร็จเรียบรอยแลวจึงไดนําสูการวิพากษตอ

สาธารณชนสําหรับผูมีสวนไดสวนเสียคือนักวิชาการ คณาจารย นิสิตนักศึกษา รวมถึงบุคคลทั่วไปจะ

เปนขอมูลสารสนเทศสําหรับผูสนใจในปรัชญามาธยมิกตอไป 



๑๓ 

ขั้นตอนท่ี ๕ การสรุปและอภิปรายผลการวิจัย 

จากข้ันตอนการดําเนินการวิจัยที่กลาวมาขางตน คือการรวบรวมขอมูล จัดหมวดหมู

ขอมูล รวมถึงการวิพากษเน้ือหาจนถึงการทําประชาวิจารณ จนไดขอสรุปอันเปนองคความรูใหมที่ได

จากการวิจัย ทั้งยังอภิปรายผลรวมถึงขอเสนอแนะในการทําวิจัยครั้งตอไปเพื่อเปนประโยชนสําหรับ

ผูสนใจในปรัชญามาธยมิกและปรัชญามหายานสํานักอื่นๆ 

๑.๖.๒ การวิเคราะหขอมูล 

การวิจัยน้ี เปนการวิจัยเชิงเอกสาร (Documentary research) ผูวิจัยไดนําขอมูลน้ันมา

พรรณนาวิเคราะหตามหลักอุปนัยวิธี โดยกําหนดการวิเคราะหไวดังน้ี 

๑.๖.๒.๑ จัดหมวดหมูขอมูลจากการรวบรวมเรียบเรียงที่ไดมาทั้งหมด 

๑.๖.๒.๒ แยกแยะขอมูลในดานตาง ๆ ตามวัตถุประสงคอยางเปนระบบ 

๑.๖.๒.๓ วิเคราะหขอมูลดวยวิธีพรรณนาวิเคราะหตามหลักอุปนัยวิธี 

๑.๖.๒.๔ สรุปวิเคราะหขอมูล แนวคิด ทฤษฎี เอกสารเชิงวิชาการ และงานวิจัยที่

เกี่ยวของ 

๑.๗ ประโยชนที่ไดรบัจากการวิจัย 

๑.๗.๑ ไดทราบถึงแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน 

๑.๗.๒ ไดทราบถึงแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

๑.๗.๓ ไดองคความรูใหมจากการวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

๑.๗.๔ งานวิจัยน้ีจะเปนขอมูลสารสนเทศสําหรบัผูสนใจในปรัชญามาธยมิก  

 



 
 

บทท่ี ๒ 
 

แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน 
 

หากจะศึกษาแนวคิดขณิกวาททั้งหมดที่มีปรากฏในพุทธศาสนาฝายมหายานน้ันคงเกิน

ขอบเขตของการวิจัย ในสวนน้ีผูวิจัยไดศึกษาเฉพาะนิกายที่สําคัญและมีหลักแนวคิดทางปรัชญา

มหายานที่โดดเดนเพื่อปูพื้นความรูวาแตละนิกายน้ันมีแนวคิดขณิกวาทอยางไรกอนที่จะเจาะลึกลง

ไปสูประเด็นที่สําคัญในลําดับตอไป ผูวิจัยไดศึกษาในประเด็นดังตอไปน้ี  

๒.๑ ความเปนมาของพุทธปรัชญามหายาน     

๒.๒ แนวคิดขณิกวาทในพุทธปรัชญามหายาน 

๒.๓ นิกายสรวาสติกวาทิน หรือไวภาษิกะ 

๒.๔ นิกายเสาตรานติกะ 

๒.๕ สํานักนิกายยานวาทิน หรือนิกายโยคาจาร 

๒.๖ นิกายศูนยวาทิน หรือนิกายมัธยมิกวาทิน 

๒.๑ ความเปนมาของปรัชญามหายาน 

ความเปนมาของพุทธศาสนาตามที่นักวิชาการดานประวัติศาสตรไดแบงยุคของพุทธ

ศาสนาออกเปนยุคตางๆ เอาไวซึ่งมีทั้งหมด ๔ ยุคดวยกัน คือ 

๑. พระพุทธศาสนายุคตนหรือยุคด้ังเดิม (Primitive Buddhism) เปนยุคเริ่มจากพระพุทธเจา

ทรงประกาศคําสอน ถึงหลังพุทธปรินิพพาน ๑๐๐ ป หรือ ๕๓๐ ถึง ๓๘๐ ป กอนคริสตศักราช 

๒. พระพุทธศาสนายุคหีนยาน (Hinayana Buddhism) เปนยุคที่พระพุทธศาสนาพัฒนา

มาเปนนิกายตางๆ โดยเริ่มจาก ๑๐๐ ป หลังพุทธปรินินพพาน ถึง คริสตศักราช ๑๐๐ 

๓. ยุคพัฒนาการของพระพทุธศาสนามหายาน (Development of Mahayana Buddhism) 

เปนยุคที่นิกายหีนยานและนิกายมหายานเจริญรุงเรืองข้ึนมาเคียงคูกัน นับเปนศักราชใหมที่เกิดข้ึนใน

พระพุทธศาสนา อยูในชวงคริสตศักราช ๑๐๖ ถึง ๓๐๐ ป พุทธศาสนาถูกรวมเขาดวยกันโดยนาคารชุน 

๔. ยุคพระพุทธศาสนามหายานรุงเรือง (The Predominance of the  Mahayana)  

อยูในชวงคริสตศักราช ๓๐๐ ถึง ๕๐๐๑ 

                                                             
๑ Suzuki Beatrice, Mahayana Buddhism, (London: Fourth Edition. George Allen and 

Unwin Ltd. 1981), P. 22.  



๑๕ 

 

สวนนักปราชญฝายมหายานของไทย เชน ศาสตราจารยพิเศษเสถียร พันธรังสีราชบัณฑิต 

ไดจัดระดับยุคของพระพุทธศาสนาออเปน ๔ ยุคเชนกัน แตจะมีบางยุคที่มีระยะเวลาคลาดเคลื่อนกัน

บาง เชน 

๑. ยุคพระพุทธศาสนาด้ังเดิม (Primitive Buddhism) เริ่มต้ังแตสมัยพระพุทธเจาทรง

ประกาศศาสนธรรมภายหลังการตรัสรูถึงพุทธศักราช ๑๐๐ 

๒. ยุคพระพุทธศาสนาหีนยานหรือเถรวาท (Hinayana Buddhism) เริ่มต้ังแตพุทธศักราช 

๑๐๐ ถึง ราวพุทธศักราช ๖๐๐  

๓. ยุคพระพุทธศาสนามหายาน หรืออาจริยวาท (Mahayana Buddhism) เปนยุคที่

นิกายหีนยานและมหายานเจริญข้ึนคราวเดียวกัน นับเปนศักราชใหมของพระพุทธศาสนาราว 

พุทธศักราช ๖๐๐-๙๐๐ 

๔. ยุคพระพุทธศาสนามหายานรุงโรจน (The Predominance of the Mahayana) อยู

ใชวงพุทธศักราช ๙๐๐ ถึง ๑,๑๐๐๒ 

อาจารยบรรจบ บรรณรจุิ ไดแบงยุคของพระพุทธศาสนาออกเปน ๖ ยุค ซึ่งนับเฉพาะยุค

ที่ปรากฏอยูในประเทศอินเดียเทาน้ัน คือ 

๑. พระพุทธศาสนาครั้งพทุธกาล (Buddha-time Buddhism) เปนยุคกอน พ.ศ. ๔๕ ป  

๒. พระพุทธศาสนาด้ังเดิม (หลงัพุทธกาล) ต้ังแต พ.ศ. ๑-๑๐๐ 

๓. พระพุทธศาสนาเถรวาท-มหาสงัฆิกะ (Theravada–Mahasanghika Buddhism) 

พ.ศ. ๑๐๐-๑๓๐ 

๔. พระพุทธศาสนายุค ๑๘ นิกาย พ.ศ. ๑๓๐-๒๓๖ 

๕. พระพุทธศาสนาหีนยาน-มหายาน (Hinayana-Mahayana Buddhism) กําหนดต้ังแต 

พ.ศ. ๓๐๐-๔๐๐ 

๖. พระพุทธศาสนายุคมหายานแพรหลาย (Popular Mahayana Buddhism) พ.ศ. ๔๐๐-

๙๐๐๓ 

ยุคของพระพุทธศาสนา แมจะมีการจัดไวถึง ๖ ยุค แตยุคน้ันๆ ก็ตรงกับหลักฐานที่

นักปราชญคนอื่นๆ จัดไว คือ ภายหลังการตรัสรูถึงพุทธศักราช ๑๐๐ หรือ ต้ังแต พ.ศ. ๑-๑๐๐ เชนกัน 

                                                             
๒ เสฐียร พันธรังษี, พุทธศาสนามหายาน, พิมพครั้งที่ ๓, (กรุงเทพมหานคร: มหาจุฬาลงกรณราช

วิทยาลัย, ๒๕๓๔), หนา ๑๐. 
๓ บรรจบ บรรณรุจิ, เอกสารประกอบการบรรยายวิชาพระพุทธศาสนาเถรวาท , บัณฑิตวิทยาลัย 

มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ปที่ ๑, ๒๕๔๑ 



๑๖ 

 

จากหลกัฐานขางตน มีขอความที่ตรงกันอยูเพียงยุคเดียวคือยุคพระพุทธศาสนาด้ังเดิมหรือ

ยุคตน ซึ่งอยูในชวงประกาศธรรม ถึงพุทธศักราช ๑๐๐ เทาน้ันแตยุค ๓ ยุคถัดมาน้ันเมื่อเทียบกับปคริ

สตศักราชกจ็ะมีความคลาดเคลือ่นกันไปเพราะระหวางพุทธศักราชกับครสิตศักราชน้ันยังไมมีขอตกลงที่

ชัด เน่ืองจากยังมหีลายมติที่ขัดแยงกันอยู เชน พระพุทธเจาประสูติจริง กอน พ.ศ. ๒๐ หรือ กอน ค.ศ. 

๕๖๓ (แทนที่จะเปนกอน ฑ.ศ. ๘๐ ป หรือ กอน ค.ศ. ๖๒๓ ป), กอน พ.ศ. ๑๕ ป (กอน ค.ศ. ๕๒๘ ป) 

ตรัสรูเมื่อพระชนมายุได ๓๕ พรรษา, พ.ศ. ๖๐ (กอน ค.ศ. ๔๖๓ ป) ดับขันธปรินิพพาน๔ 

อยางไรก็ตาม หลักฐานของ ศาสตราจารย กีรติ บุญเจือ ราชบัณฑิต ใกลเคียงกับหลักฐาน

ของ วิลเฮลม กาเกอ (Wilhelm Geiger) ที่แสดงวา “พระพุทธเจานิพพานในป ๔๘๓ กอน ค.ศ, 

ประสูติ ตองเปนป ๕๖๓ กอน พ.ศ. เฮอรแมน จาโคบี (Herman Jacobi) ก็บอกไวใกลเคียงกันวา 

พระพุทธเจานิพพานในป ๔๘๔ กอน ค.ศ”๕ 

อรรถาธิบายเกี่ยวกับพระพุทธศาสนายุคตน พัฒนาการของพระพุทธศาสนาโดยทั่วๆไป 

พัฒนาการของพระพุทธศาสนาตามที่ปรากฏ มีดังน้ี 

๒.๑.๑ พุทธศาสนายุคตน (Primitive Buddhism) 

พระพุทธศาสนายุคตนคือ ชวงที่พระพุทธเจาทรงประกาศศาสนธรรม ภายหลังการตรัสรู ถึง

พุทธศักราช ๑๐๐ ซึ่งหลักธรรมที่พระองคทรงประกาศน้ันคือหลักอริยสัจ ๔ หรือหลักปฏิจจสมุปบาท 

หลักอริยสัจ ๔ เมื่ออธิบายหรือขยายความออกไปก็คือ หลักปฏิจจสมุปบาท หรือกลาวอีก

อยางหน่ึงวา อริยสัจ ๔ เมื่ออธิบายโดยพิสดารใหกวางขวางออกไปก็จะเปนหลักปฏิจจสมุปบาท 

“หลักคําสอนของพระพุทธเจาในยุคด้ังเดิมหรือยุคตนน้ี ยังไมไดมีปรากฏเปนลายลักษณอักษรแตทรง

จํากันมาดวยระบบมุขปาฐะ”๖ ระบบมุขปาฐะน้ีเปนระบบการทองจํากันมาจากปากสูปากถือไดวา

ระบบน้ีมีมาตรฐานดีที่สุดดังที่พระธรรมปฎกกลาวไววา 

“การทองจํากันมาโดยพระอรหันตหรือผูมีความสามารถที่จะทรงจําไดเชนพระอานนท 

เปนตน ระบบทองจําน้ันถือวามีความแมนยํามากทีเดียวเพราะเมื่อทองจําไดแลว ทานจะนํามาสวด

พรอมๆ กัน เพื่อหาจุดบกพรองหรือขอผิดพลาด เมื่อเห็นวาไมมีขอผิดพลาดหรือตกหลนแลวจึงจะมี

                                                             
๔ กีรติ บุญเจือ, ศาสนศาสตรเบื้องตน, พิมพครั้งที่ ๓, (กรุงเทพมหานคร: ไทยวัฒนาพาณิช, ๒๕๓๘), 

หนา ๑๒๔. 

๕ Hirakawa Akira. A History of Indian Buddhism From Sakyamuni to Early Mahayana. 

Translated and Edited by Paul Groner. (America: University of Hawai Press Book, 1990). P. 22. 
๖ เสฐียร พันธรังษี, พุทธศาสนามหายาน, พิมพครั้งที่ ๓, (กรุงเทพมหานคร: มหาจุฬาลงกรณราช

วิทยาลัย, ๒๕๓๔), หนา ๑๑. 



๑๗ 

 

มติใหยึดถือในแนวน้ันๆ การรักษาพุทธพจนโดยการทองจําหรือทรงจําไวน้ันแหละเปนวิธีที่แมนยําย่ิง

กวายุคที่จารึกเปนลายลักษณอักษร”๗ 

จากสารัตถสําคัญเกี่ยวกับระบบทองจําดวยปากหรือมุขปาฐะ ระบบมุขปาฐะ เปนระบบ

การทรงจําที่แนนอนและแมนยํา การถายทอดสืบตอกันมา แมเมื่อครั้งปฐมสังคายนาที่มีพระมหากัสส

ปะเปนประธาน ก็ยังมีการคัดเลือกพระผูที่มีความสามารถทรงจําไดแนนอนและพระเถระเหลาน้ันยัง

ตองมีคุณสมบัติอื่นๆ อีกหลายขอจึงจะไดเขารวมทําสงัคายนาครั้งที่ ๑ กับพระมหากัสสปะคุณบัติของ

พระเถระผูที่จะเขารวมสังคายนามีดังน้ี 

๑. ตองเปนพระอรหันต  

๒. ตองเปนผูแตกฉานในปริยัติ 

๓. ตองเปนผูทรงจําพระไตรปฎก 

๔. ตองไดบรรลปุฏิสัมภิทาทั้ง ๔  

๕. ตองไดบรรลุวิชชา ๓ และอภิญญา ๖ 

๖. ตองไดรับเอตทัคคะ 

คุณสมบัติทั้งหมดน้ีมีในองคเดียวทั้งหมด และมีเกณฑขางตนน้ีไดใชมาจนถึงการสังคายนา

ครั้งที่ ๓”๘ 

ดังน้ัน ระบบมุขปาฐะน้ีจึงถือไดวาเปนระบบที่มีความแมนยําและแนนอนที่สุด เพราะเมื่อ

พิจารณาดูจากคุณสมบัติของผูที่จะไดรับการเขารวมทําสังคายนา และผูที่ไดรับการคัดเลือกแลว จึงไม

นาเช่ือวาระบบที่ทรงจาํกันมาดวยมุขปาฐะน้ีจะมคีวามคลาดเคลือ่นได อาจจะดีกวาระบบที่เรามีอยูใน

ปจจุบันคือระบบที่บันทึกไวในซีดีรอมก็เปนได  

อยางไรก็ตามในยุคด้ังเดิมน้ีพระพุทธเจามิไดตรัสสอนเฉพาะแตเรื่องอริยสัจ ๔ หรื

อปฏิจจสมุปบาทเทาน้ัน แมหลักธรรมอื่นๆ ที่บอกกับพระฆราวาสวิสัยพระองคก็ไดตรัสสอนดวย

เหมือนกันดังที่ไดตรัสสองสิงคาลมาณพ เรื่อง ๖ ทิศ เปนตน ในขณะเดียวกันหลักธรรมข้ันพื้นฐาน

อื่นๆ ซึ่งถือเปนลักษณะพิเศษของพระพุทธศาสนาเชน “หลักพระไตรลักษณ คืออนิจจัง ทุกขัง 

                                                             
๗ พระธรรมปฎก (ป.อ. ปยุตฺโต), “ความสําคัญและการรักษาพระไตรปฎก”, พุทธจักร, ปที่ ๕๓, ฉบับ

ที่ ๑๑ (พฤศจิกายน ๒๕๔๒), หนา ๑๓. 

๘ บรรจบ บรรณรุจิ, เอกสารประกอบการบรรยายวิชาพระพุทธศาสนาเถรวาท, บัณฑิตวิทยาลัยมหา

จุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ปที่ ๑, ๒๕๔๑. 



๑๘ 

 

อนัตตา”๙ จากสารัตถะสําคัญดังกลาววา จะเห็นไดวาหลักธรรมคําสอนถือวาเปนหลักคําสอนด้ังเดิม 

(Primitive teaching) ที่พระพุทธเจาเคยตรัสสอนไวเหมือนกัน 

๒.๑.๒ พัฒนาการของพุทธศาสนา (Development of Buddhism) 

คําวา วิวัฒนาการ (Evolution) และคําวา พัฒนาการ (Development) มีความหมาย

แตกตางกันเล็กนอยคือคําวาวิวัฒนาการ (Evolution) หมายถึงการเปลี่ยนแปลงอยางชาๆ เปนกิจวัตร

และเปนไปโดยธรรมชาติสวนคําวาพัฒนาการ (Development) มีความหมายแตกตางกันเล็กนอยคือ

คําวาวิวัฒนาการ (Evolution) น้ันหมายถึงการเปลี่ยนแปลงอยางจงใจใหเกิดมีข้ึนมีการวางแผนไว

ลวงหนา๑๐ 

ดังน้ันคําวาพัฒนาการของพระพุทธศาสนาในที่น้ีจึงไดใหมเอาความเจริญรุงเรืองของ

พระพุทธศาสนาซึ่งเกิดในชวงยุคที่ ๓ คือยุคพระพุทธศาสนาเถรวาทหรือหีนยาน ซึ่งตอไปจะไม

เรียกวาหินยานอีกแตจะเรียกวาเถรวาทอยางเดียวเพราะเหตุผลที่จะไมเรียกวาหีนยานเพราะวา 

“นิกายเถรวาทเปนช่ือด้ังเดิมทีฝ่ายน้ีเรียกตัวเองต้ังแตมกีารแบงแยกเปนนิกายแตภายหลงั

เมื่อมีนิกายมหายานเกิดข้ึนมหายานก็เรียกตัวเองวามหายานและเรียกนิกายเดิมวาหีนยาน แปลวา

อยาเลว ยานเล็ก ไมสามารถชวยประชาชนไดมากเทามหายานแตในการประชุมพุทธศาสนิกสัมพันธ

อยางโลก (พ.ศ.ล.) ครั้งแรกที่ลังกา (พ.ศ.) ที่ประชุมมีมติเปนเอกฉันทใหเลิกใชคําวาหีนยานและใหใช

คําวาเถรวาทแทน”๑๑ 

จากเหตุผลดังกลาว ช้ีใหเห็นวาเมื่อเถรวาทและมหายานเจริญข้ึนในคราวเดียวกันตกอยู

ในชวงประมาณพุทธศักราช ๖๐๐ ถึง ๙๐๐ ที่นับวาชวงน้ีเปนความเจริญรุงเรืองของพระพุทธศาสนา

ก็เพราะวาเดิมพระพุทธศาสนามีเพียงนิกายเดียวคือเถรวาทและในขณะน้ันอาจยังไมเรียกวานิกายก็

อาจเปนไดดังน้ันเมื่อมีนิกายเดียวประชากรในนิกายน้ันก็มีอยูในจํานวนจํากัดแตเมื่อเกิดมีนิกาย

มหายานข้ึนศาสนิกในนิกายมหายานและศาสนิกในนิกายเถรวาทเดิมมารวม การเขาและทํางานเพื่อ

พระศาสนาดวยกันมากข้ึนแมจะไมไดประสานกันมาก็นักตามในสวนน้ีจึงนับไดวาเปนยุคที่

พระพุทธศาสนามีความเจริญกาวหนาข้ึนกวาเดิมและการที่พระพุทธศาสนาแยกออกเปนนิกายตางๆ 

น้ันก็มิได หมายความวามีการแตกแยกความคิดเห็นเพียงอยางเดียวเพราะเกี่ยวกับเรื่องน้ีมีหลาย

                                                             
๙ Suzuki Beatrice, Mahayana Buddhism, (London: Fourth Edition. George Allen and 

Unwin Ltd. 1981), P. 36. 
๑๐ วาสนา บุญสม, ศิลปะและวัฒนธรรมไทย, (กรุงเทพมหานคร: สินทวี, ๒๕๔๑), หนา ๒๐. 
๑๑ สุชีพ ปุญญานุภาพ, ศาสนาเปรียบเทียบ, พิมพครั้งที่ ๔, (กรุงเทพมหานคร: มหามกุฏราชวิทยาลัย, 

๒๕๔๐), หนา ๒๒๘. 



๑๙ 

 

ทัศนะที่ ชีใหเห็นเหตุผลของการแยกออกเปนนิกายผูวิจัยเห็นวานาจะใชคําวาพัฒนาการของ

พระพุทธศาสนามากกวาการใชคําวาการแตกแยกนิกายและใชคําวาพัฒนาการน้ีนาจะกอใหเกิดความ

สรางสรรคมากกวาการใชคําที่กอใหเกิดความแตกแยก 

อยางไรก็ตามทัศนะที่เกี่ยวกับการแยกออกเปนนิกายตางๆ น้ันผูวิจัยเห็นวานาจะเรียกวา

การพัฒนาเปนนิกายตางๆ มากกวาดังที่ เสฐียร พันธรังษี แสดงไววา 

“รางกายสังคายนาครั้งที่ ๓ ของพระเจาอโศกมหาราชพระองคไดทรงสงพระธรรมทูต

ออกไปเผยแพรในประเทศตางๆ โดยแบงออกเปน ๙ สายและสายที่สําคัญกอใหเกิดมหายานมากที่สุด

คือสายของพระรักชิตเถระฉันเขาไปทางภาคเหนือของชมพทูวีปเขาสูประเทศอัฟกานิสถานถึงประเทศ

เปอรเซียและอีกสายของพระมัชฌันติกเถระ ซึ่งเขาไปสูแควนแคชเมียรและประเทศอื่นๆ ทาง

เทือกเขาหิมาลัยเน่ืองจากสถานที่ทัง้สองสายที่ไปเผยแพรน้ันมีศาสนาพื้นเมอืงตลอดจนความเช่ือตางๆ 

อยูกอนแลวประกอบกับสภาพภูมิประเทศของประเทศเหลาน้ันแตกตางจากเมืองปาฏลีบุตรทําให 

พระเถระที่นําพระพุทธศาสนาเขาไปเผยแพรตองปรับตัวหรือดัดแปลงบัญญัติบางประการวินัยบางขอ

ของผูปฏิบัติธรรมเพื่อใหเขากับบรรยากาศของทองถ่ินไดโดยไมใหเกิดความเสื่อมเสีย”๑๒ 

สวนมูลเหตุของการแยกนิกายน้ีในพุทธศาสนาประวัติไดมีการแสดงรายละเอียดตางๆ ไว

เปนเชิงสนับสนุนมติดังกลาวมาแลวขางตนวา 

“มูลเหตุของการแตกแยกเปนนิกายตางๆ น้ีไมไดเกิดจากการขัดแยงกันใน

พระธรรมวินัยหากเปนเพราะสิ่งแวดลอมทางภูมิศาสตรบังคับใหเปนไปเชนน้ัน

เพราะเมื่อพระพุทธศาสนาแผขยายตัวออกไปไกลๆ ภิกษุแตละกลุมในดินแดน

เราน้ันไมมีการติดตอกันตางก็สรางระเบียบประเพณีของตนๆ ข้ึนมาทั้งน้ีก็เพื่อ

จะรักษาพระธรรมคําสอนด้ังเดิมไวเปนสําคัญแตเมื่อกาลเวลารวงไประเบียบ

ประเพณีและการปฏิบัติของภิกษุเหลาน้ันก็แตกตางกันออกไปทุกทีจนในที่สุด

กลายเปนนิกายตางๆ อยางเห็นไดชัดสวนนิกายที่แตกตางจากกันไมมากนักมา

ภายหลังก็รวมเขาดวยกันได”๑๓ 

                                                             
๑๒ เสฐียร พันธรังษี, พุทธศาสนามหายาน, พิมพครั้งที่ ๓, (กรุงเทพมหานคร: มหาจุฬาลงกรณราช

วิทยาลัย, ๒๕๓๔), หนา ๑๙-๒๐. 
๑๓ พุทธศาสนาประวัติระหวาง ๒๕๐๐ ป ที่ลวงแลว, รวมบทความทางวิชาการทางพระพุทธศาสนา

จัดพิมพข้ึนในคราวฉลอง ๒๕ พุทธศตวรรษ ณ ประเทศอินเดีย เม่ือ พ.ศ. ๒๔๙๙, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: 

สุรวัฒน, ๒๕๓๗), หนา ๖๒. 



๒๐ 

 

จากสาระสําคัญเกี่ยวกับมูลเหตุของการแตกแยกเปนนิกายตางๆ ดังกลาวมาน้ีช้ีใหเห็นวา

ทัศนะน้ีใหความรูสึกที่เปนบวกตอการแยกนิกายมากที่สุดโดยบอกวาผูที่ทําการแยกนิกายน้ันก็มีความ

ปรารถนาดีแตดวยสาเหตุทางภูมิศาสตรคือสถานที่อยูทาํใหภิกษุเหลาน้ันตองปรับตัวและเหตุแวดลอม

อื่นๆ อีกมากมายที่ภิกษุจะตองปรับตัวใหเขาไดกับทุกสถานการณ 

“สาเหตุของการแตกแยกเปนนิกายตางๆ โดยเฉพาะในประเทศจีนน้ันไมไดเกิดจากการ

แตกแยกกันของสังฆมณฑลหรือการปฏิวัติคัดคานแตเปนการเกิดข้ึนเพื่อใหเกิดความเจริญงอกงาม

แหงพระพุทธศาสนา”๑๔ 

ในทํานองที่ลายคลึงกันน้ี อาจารยวศิน อินทสระ ไดใหเหตุผลของการแยกนิกานวา 

“คณะสงฆนิกายอื่นๆ เชนมหาสังฆิกะไดพยายามปรับปรุงพระธรรมวินัย

ใหเหมาะกับกาลเทศะหรือตามความเห็นของตนความเช่ือและปฏิบัติตามครู

อาจารยในคณะของตนพอถึงประมาณพุทธศตวรรษที่ ๖-๗ จึงไดเกิดนิกาย

มหายานข้ึนโดยเปนการรวมตัวกันของคณาจารยจาก ๑๘ นิกายเดิมโดยมี

วัตถุประสงค เพื่อปรับปรุงหลักคําสอนของพระพุทธเจาใหทันสมัยตอ

เหตุการณและแขงขันกับศาสนาพราหมณหรือฮินดู”๑๕ 

ความคิดเห็นของคณาจารยตางๆ น้ันมีวัตถุประสงคมุงใหพระพุทธศาสนามีความ

เจริญรุงเรืองแขงขันกับศาสนาอื่นๆ ในภูมิภาคเดียวกันไดมิไดมีวัตถุประสงคที่จะกอใหเกิดความแข็งดี

กันในสังฆมณฑลเลย 

แตทรรศนะทางฝายเถรวาทมิไดกลาวเชนน้ันโดยกลาวในทํานองวา 

“การแตกแยกเปนนิกายเริ่มแรกเกิดจากมติ ๕ ขอ ของภิกษุมหาเทพเกิด

ไมลงรอยกับภิกษุอื่น เกิดการโตแยงกันจนพระเจากาฬาโศกกษัตริยแหงปาฏลี

บุตรเสด็จมาหามภิกษุมหาเทพใชวิธีเยภุยยสิกาอธิกรณสมถะ ผลคือพวกของ

ภิกษุมหาเทพชนะพวกที่เปนฝายตรงกันขามไมเห็นดวยจึงไดแยกตัวออกไป

คณะสงฆจึงแตกเปน ๒ นิกายคือเถรวาทกับนิกายมหาสังฆิกะซึ่งเปนพวกของ

ภิกษุมหาเทพซึ่งเปนพวกที่มีมากกวาไดไปทําสังคายนาที่เรียกวามหามังคีติ”๑๖ 

                                                             
๑๔ Wm.Theodore de Bary, Editor, Sources of Chinese Tradition, แปลโดย จํานง ทอง

ประเสริฐ, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๓๗), หนา ๔๑๐. 
๑๕ วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน, (กรุงเทพมหานคร: เจริญกิจ, ๒๕๓๒), 

หนา ๑๒-๑๓. 
๑๖ เสถียร โพธินันทะ, ประวัติสาสตรพระพุทธศาสนาฉบับมุขปาฐะ ภาค ๑, (กรุงเทพมหานคร: 

มหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๑๘), หนา ๖๒. 



๒๑ 

 

มติของฝายเถรวาทสวนมากกลาวกันวาสาเหตุแหงความแตกแยกครั้งแรกมาจากวัตถุ ๑๐ 

ประการน้ันชอบดวยพระธรรมวินัยและฝายพระยสกากัณฑกบุตรแยกไปทําสังคายนาครั้งที่สอง (หลัง

พุทธปรินิพพาน ๑๐๐ ป) แตฝายพวกภิกษุวัชชีบุตรก็ไดยินยอมและถือโอกาสน้ันแยกตัวออกไปทํา

สังคายนาใหมที่ปุปผนคร (ปาฏลีบุตร) หลับถามฝายวัชชีบุตรบอกวาพวกของตนมีมากถึงหน่ึงหมื่นรูป

และเรียกการสังคายนาครั้งน้ันวา “มหาสังคีติ และถือวาเปนการกําเนิดมหายานต้ังแตน้ันมา”๑๗ 

แตบางมติไดกลาวเชนน้ัน เชน หลักฐานของฝายจีนและทิเบตกลาววาการสังคายนาครั้งที่ 

๒ มิไดมีมูลเหตุมาจากวัตถุ ๑๐ ประการแตเกิดจากมติ ๕ ขอของพระมหาเทพ คือ 

“๑. พระอรหันอาจถูกมารย่ัวยวนในความฝนได 

  ๒. บุคคลอาจจะเปนพระอรหันไดโดยไมรูตัวตองใหผูอื่นเปนพยากรณ 

  ๓. พระอรหันยังมีความสงสัยในคําสอนของพระพทุธเจาได 

  ๔. บุคคลจะบรรลุเปนพระอรหันโดยไมมอีาจารยไมได 

  ๕. บุคคลจะบรรลุเปนพระอรหันตไดดวยกันเปลงอทุานวาทุกหนอๆ 

ภิกษุที่ยึดตามมติของพระมหาเทพแยกตัวออกจากคณะสงฆเดิมและเรียกตัวเองวา

มหาสังฆิกะ คณะสงฆเดิมเรียกตัวเองวา เถรวาทิน”๑๘ 

๒.๑.๓ พัฒนาการของพุทธศาสนาตามท่ีปรากฏทางประวัติศาสตร 

หากยอนกลับไปประมาณศตวรรษที่ ๒ หลังพุทธปรินิพพานน้ันพระพุทธศาสนาไดแยก

เปน ๒ นิกาย “คือนิกายมาหาสังฆิกะและนิกายสถวีระหรือเถรวาท”๑๙ และนิกายมหาสังฆิกะน้ีเอง

เปน “นิกายตนเดิมของนิกายมหายาน”๒๐ ดังที่ วนิดา ขําเขียว กลาววา 

“พุทธศาสนามหายานมีกําเ นิดในประเทศอินเดียเริ่มหลังพุทธ

ปรินิพพาน ประมาณพุทธศตวรรษที่ ๔ แตเปนนิกายยอย ๑๘ นิกายนิกาย

ทั้งหมดน้ีลวนเปนบอเกิดของมหายานทั้งสิ้น เฉพาะฝายมหาสังฆิกะคณาจารย

                                                             
๑๗ อภิชัย โพธ์ิประสิทธ์ิศาสตร, พระพุทธศาสนามหายาน , พิมพครั้งที่ ๔, (กรุงเทพมหานคร:  

มหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๓๘), หนา ๒๑. 
๑๘ พุทธศาสนาประวัติระหวาง ๒๕๐๐ ป ที่ลวงแลว, รวมบทความทางวิชาการทางพระพุทธศาสนา

จัดพิมพข้ึนในคราวฉลอง ๒๕ พุทธศตวรรษ ณ ประเทศอินเดีย เม่ือ พ.ศ. ๒๔๙๙, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: 

สุรวัฒน, ๒๕๓๗), หนา ๙๓-๙๔. 
๑๙ Hirakawa Akira. A History of Indian Buddhism From Sakyamuni to Early Mahayana.  

Translated and Edited by Paul Groner. (America : University of Hawai Press Book, 1990). P.112. 
๒๐ Hirakawa Akira. A History of Indian Buddhism From Sakyamuni to Early Mahayana.  

Translated and Edited by Paul Groner. (America : University of Hawai Press Book, 1990). P.120. 



๒๒ 

 

ทั้งหลายไดนําคําสอนมาผสมผสานกันมหายานปรากฏเปนรูปรางชัดเจน

ประมาณพุทธศตวรรษที่ ๖ โดยทานอัศวโฆษ ประกาศลัทธิน้ีแลวแตงคัมภีร

มหายานศรัทโธตปาทศาสตร อันเปนฝายภูตตถวาทิน (นักปราชญ บางทาน

บอกวาเปนผลงานของนักปราชญจีน) ข้ึน”๒๑ 

หลังพุทธศตวรรษที่ ๒ เปนตนมาพระพุทธศาสนาก็ไดแยกออกเปนหลายๆ นิกายซึ่งนาจะ

มีมากกวา ๑๘ นิกายหรือ ๒๐ นิกายรวมทั้งเถรวาทหรือสถีวรและมหาสังฆิกะดวย แตไดมีผูรวบรวม

รายช่ือนิกายตางๆ ไดเชนอังเดร บาโล (Andre Bareau) ไดรวบรวมไวไดถึง ๓๔ นิกายทั้งน้ีนับเฉพาะ

นิกายที่มีอยูในอินเดียและศรีลังกาในคราวน้ันดังน้ี 

๑. นิกานสังฆิกะ (Mahasanghika) 

๒. นิกายโลโกตตรวาทิน (Lokottaravadin) 

๓. เอกวยาวหาริกะ (Ekavyavaharika) 

๔. นิกายโคกุลิกะ (Gokulika or Kukkutika) 

๕. นิกายพหุสรุตียะ (Bahusrutiya) 

๖. นิกายปรัชญาปติวาทิน (Prajnativadin) 

๗. นิกายไจตียะ หรือไจติกะ (Caitiya or Caitika) 

๘. นิกายอันธกะ (Andhaka) 

๙. นิกายปรุวไศละ หรืออุตตรไศละ (Purvasaila or Uttarasaila) 

๑๐. นิกายอปรไศละ (Aparsaila) 

๑๑. นิกายราชคิรียะ (Rajagiraya) 

๑๒. นิกายสิทธารถิกะ (Siddharhika) 

๑๓. นิกายสถวีระ (Sthavira) 

๑๔. นิกายไหมวตะ (Haimavata) 

๑๕. นิกายวาตสีปุตรียะ (Vatsiputriya) 

๑๖. นิกายสัมมตียะ (Sammatiya) 

๑๗. นิกายธรโมตตรียะ (Dharmottariya) 

๑๘. นิกายภทรยานียะ (Bhadrayaniya) 

๑๙. นิกายสัณณคริกะ หรือสัณฑคริยะ (Sannagarika or Sandagariya) 

๒๐. นิกายสรวาสติวาทินไวภาษิกะ (Sarvastivadin Vaibhasika) 

๒๑. นิกายมูลสรวาสติวาทิน (Mulasarvastivadin) 

                                                             
๒๑ วนิดา ขําเขียว, ผ.ศ., ศาสนาเปรียบเทียบ, (นนทบุรี: สํานักพิมพเจนเดอรเพรส, ๒๕๔๑), หนา ๑๗๔. 



๒๓ 

 

๒๒. นิกายเสาตรานติกะ หรือสังกรานติวาทิน (Sautrantika) 

๒๓. นิกายทารษฏีนติกะ (Darstintika) 

๒๔. นิกายวิภชยวาทิน (Vibhajyavadin) 

๒๕. นิกายมหีษาสกะ (Mahisasaka) 

๒๖. นิกายธรรมคุปตกะ (Dharmaguptaka) 

๒๗. นิกายกาศยปยะ หรือสุวรษกะ (Kasyapiya or Suvarska) 

๒๘. นิกายตามรษาตียะ (Tamrasatiya) 

๒๙. นิกายมหาวิหาร นิกายของนิกายเถรวาทิน 

๓๐. นิกายอภยคิริวาสิน หรือธัมมรุจิกะ 

๓๑. นิกายเชตวนียะ หรือสาคลิกะ (Jetavaniya or Sagalika) 

๓๒. นิกายเหตุวาทิน (Hetuvadin) 

๓๓. นิกายอุตตราปถกะ (Uttarapathaka) 

๓๔. นิกายเวตุลลกะ (Vetullaka)๒๒ 

นิกายทั้ง ๓๔ น้ี มีเพียงรายช่ือไมมีรายละเอียดเกี่ยวกับนิกายมากนักทั้งน้ีอาจเปนไปไดวา

เปนนิกายที่ไมคอยไดรับความนิยมนับถือจากศาสนิกมากนักจึงทําใหเสื่อมสูญไปเร็วหรือไมมีผูศึกษา

คนควาในนิกายน้ันๆ อยางจริงจังในเชิงประวัติศาสตรในในที่น้ีจะไดนําเอารายละเอียดของบางนิกาย

มากลาวถึงเพื่อใหไดทราบถึงพัฒนาการของการแยกออกเปนนิกายตางๆ ของพุทธศาสนา 

ปจจุบันพุทธศาสนา นิกายมหายาน เปนนิกายในศาสนาพุทธฝายอาจริยวาท ที่นับถือกัน

อยูประเทศแถบตอนเหนือของอินเดีย, เนปาล, จีน, ญี่ปุน, เกาหลี, เวียดนาม, มองโกเลีย ไปจนถึง

บางสวนของรัสเซีย จุดเดนของนิกายน้ีอยูที่แนวคิดเรื่องการบําเพ็ญตนเปนพระโพธิสัตวสรางบารมี

เพื่อชวยเหลือสรรพชีวิตในโลกไปสูความพนทุกข ดวยเหตุที่มีผูนับถืออยูมากในประเทศแถบเหนือจึง

เรียกไดอีกช่ือหน่ึงวา อุตตรนิกาย ปจจุบันพุทธศาสนิกชนสวนใหญของโลกเปนผูนับถือนิกายมหายาน 

พุทธศาสนา นิกายมหายาน มาจากธาตุศัพทภาษาบาลี-สันสกฤต มหา+ยาน แปลวา 

พาหนะที่ใหญ เปนคําเรียกที่อาศัยการเปรียบเทียบ จากคําวา หีนยาน ซึ่งแปลวา พาหนะที่เล็กๆ 

มหายานยังมีความหมายวา “ยานที่สูงสุด” ตามความเช่ือของพุทธศาสนิกชนฝายมหายาน คําวา

มหายาน ไมเพียงแตเปนยานใหญและสูงสุดเทาน้ัน หากเปนยานที่รื้อขนสรรพสัตวไดทุกประเภททุก

                                                             
๒๒ Hirakawa Akira, A History of Indian Buddhism From Sakyamuni to Early Mahayana.  

Translated and Edited by Paul Groner, (America: University of Hawai Press Book, 1990). P.115. 



๒๔ 

 

วัย รวมทั้งสัตวโลกทุกรูปนาม เพื่อไปสูพระนิพพาน และยานน้ียังหมายถึงยานที่จะไปถึงพุทธภูมิ แลว

สําเร็จเปนพระสัมมาสัมพุทธเจา๒๓ 

ในสัทธรรมปุณฑรีกสตูร ไดอธิบายความหมายของมหายานวา “ถาสรรพสัตวไดสดับธรรม

จากพระผูมีพระภาค แลวบังเกิดศรัทธาความเช่ือ ปสาทะความเลื่อมใส ไดวิริยะบําเพ็ญบารมีเพื่อ

สัพพัญุตญาณอันเปนธรรมชาติ ญาณอันปราศจากครูอาจารย ญาณแหงพระตถาคต กําลังความกลา

หาญ มีความกรุณาปรารถนาตอความสุขของสรรพสัตว บําเพ็ญหิตานุหิตประโยชนตอทวยเทพและ

มนุษย โปรดสรรพนิกรใหพนทุกข น่ันช่ือวา มหายาน”๒๔ 

นอกจากน้ี พระนาคารชุนไดกลาวไวในทวาทศนิกายศาสตรอีกวา “มหายานคือยานอัน

ประเสรฐิกวายานทัง้ ๒ เหตุน้ัน จึงช่ือวา มหายาน พระพุทธเจาทั้งหลายอันใหญย่ิง ทรงอาศัยซึ่งยานน้ี 

และยานน้ีจะสามารถนําเราเขาถึงพระองคได เหตุน้ันจึงช่ือวา มหา อน่ึง ปวงพระพุทธเจาผูมหาบุรุษได

อาศัยยานน้ี เหตุน้ัน จึงช่ือวา มหา และอีกทั้งสามารถดับทุกขอันไพศาลของสรรพสัตวและประกอบ

ประโยชนอันย่ิงใหญใหถึงพรอม เหตุน้ันจึงช่ือวา 'มหา' อน่ึง พระโพธิสัตวทั้งปวง มีพระอวโลกิเตศวร

โพธิสัตว (เจาแมกวนอิม), พระมหาสถามปราปตโพธิสัตว, พระเมตไตรยโพธิสัตว, พระมัญชุศรีโพธิสัตว, 

พระสมนัตภัทรโพธิสัตว และพระกษิติครรภมหาโพธิสัตว เปนตน ปวงมหาบุรุษไดทรงอาศัย เหตุน้ันจึง

ช่ือวา มหา อน่ึง เมื่ออาศัยยานน้ีแลว ก็ยอมเขาถึงที่สุดแหงธรรมทั้งปวง เหตุน้ันจึงช่ือวา มหา” 

นอกจากที่กลาวมาแลว ยังมีขอความที่ยกยองมหายานอีกเปนจํานวนมากในคัมภีรของ

มหายาน เชนเรียกวา อนุตรยาน (ยานอันสูงสุด), โพธิสัตวยาน (ยานของพระโพธิสัตว), พุทธยาน 

(ยานของพระพุทธเจา), เอกยาน (ยานอันเอก) เปนตน เพราะฉะน้ันคําวา ยาน ในพระพุทธศาสนาจึง

เปนด่ังคําเปรียบเปรยของมรรควิถีอันจะนําไปสูความหลุดพนในรูปแบบที่แตกตางกันน่ันเอง 

กลาวโดยสรุป ยานในพระพุทธศาสนาไดแบงออกเปน ๓ (ตามมติฝายมหายาน) คือ 

๑. สาวกยาน คือยานของพระสาวก ที่มุงเพียงอรหัตภูมิ รูแจงในอริยสัจ ๔ ดวยการสดับ

จากพระพุทธเจา 

๒. ปจเจกยาน คือยานของพระปจเจกพุทธเจา ไดแกผูรูแจงในปฏิจจสมุปบาทดวยตนเอง 

แตไมสามารถแสดงธรรมสั่งสอนสัตวใหบรรลุมรรคผลได 

                                                             
๒๓ เสถียร โพธินันทะ, ปรัชญามหายาน, (กรุงเทพมหานคร: มหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๔๑) 
๒๔ อางแลว, เสถียร โพธินันทะ, ปรัชญามหายาน. 



๒๕ 

 

๓. โพธิสัตวยาน คือยานของพระโพธิสัตว ซึ่งไดแกผูมีนํ้าใจกวางขวาง ประกอบดวยมหา

กรุณาในสรรพสัตว ไมตองการอรหัตภูมิ ปจเจกภูมิ แตปรารถนาพุทธภูมิ เพื่อโปรดสัตวไดกวางขวาง

กวา ๒ ยานแรก และเปนผูรูแจงในศูนยตาธรรม๒๕ 

หลังจากพระโคตมพุทธเจาเสด็จดับขันธปรินิพพานได ๓ เดือน พระสาวกจํานวน ๕๐๐ 

รูป ก็ประชุมทําสังคายนาครั้งแรก ณ ถํ้าสัตตบรรณคูหา แควนมคธ ใชเวลาประชุมทําสังคายนาอยู ๗ 

เดือน จึงประมวลคําสอนของพระพุทธเจาไดสําเร็จเปนครั้งแรก นับเปนบอเกิดของคัมภีรพระไตรปฎก 

คําสอนที่ลงมติกันไวในครั้งปฐมสังคายนาและไดนับถือกันสืบมา เรียกวา เถรวาท แปลวา คําสอนที่

วางไวเปนหลักการ อันหมายถึง คณะสงฆกลุมที่ยึดคําสั่งสอนของพระพุทธเจา ทั้งถอยคํา และ

เน้ือความที่ทานสังคายนาไวโดยเครงครัด ตลอดจนรักษาแมแตตัวภาษาด้ังเดิมคือภาษาบาลี๒๖ 

ในกาลตอมากลาวกันวา มูลเหตุของการแยกนิกายในพุทธศาสนามาจากในคราวใกลเสด็จ

ดับขันธปรินิพพาน พระพุทธเจาไดตรัสกับพระอานนทวา “ดูกรอานนท โดยกาลลวงไปแหงเราถาสงฆ

ตองการก็จงถอนสิกขาบทเล็กนอยเสียบางก็ได” (มหาปรินิพพานสูตร ๑๐/๑๔๑) พุทธดํารัสดังกลาว

ไมชัดเจนเพียงพอ ทําใหเกิดมีปญหาในการตีความวา สิกขาบทไหนเรียกวาเล็กนอย เปนเหตุให

พระภิกษุบางรูปไมเห็นดวย และไมยอมรับสังคายนามาต้ังแตครั้งแรกและเหตุการณเชนน้ีเกิดข้ึนกับ

การสังคายนาครั้งหลังๆ อีกหลายครั้ง เปนเหตุใหมีกลุมที่แยกตัวทําสังคายนาตางหากเปนการ

แตกแยกทางลัทธิและนิกาย แตก็มิไดถือวาเปนการแบงแยกศาสนาแตประการใด 

หลังจากพระพุทธองคปรินิพพานได ๑๐๐ ป ไดมีคณะสงฆกลุมหน่ึงเรียกวา มหาสังฆิกะ 

ซึ่งมีจํานวนมาก ไดแยกตนออกไปตางหากจากกลุมเถรวาทเดิม การแยกตัวของมหาสังฆิกะน้ีมีมูลเหตุ

จากความเห็นที่แตกตางเรื่องหลักปฏิบัติของภิกษุ เกิดจากการแตกแยกของพระสงฆ สืบเน่ืองมาจาก

ความคลาดเคลื่อนของพระพุทธ วจนะและคัมภีรที่บรรดาพระภิกษุชาวเมืองวัชชีไดยินไดฟงมาจาก

พระโอษฐของพระพุทธเจา ในสมัยที่เกิดการขาดแคลนอาหารซึ่งทําใหภิกษุไดรับความเดือดรอน และ

พระพุทธองคไดตรัส อนุโลมใหภิกษุวัชชีบุตรปฏิบัติตามวัตถุ ๑๐ ประการ เพื่อเปนการแกไขปญหาที่

เกิดข้ึน จนกระทั่งหลังการสังคายนาครั้งที่ ๑ ผานไป ภิกษุชาววัชชีก็ยังประพฤติปฏิบัติตามวัตถุ ๑๐ 

ประการดังกลาวอยู จึงเปนเหตุใหเกิดความขัดแยงในการประพฤติพระธรรมวินัย อันเปนสาเหตุที่

นําไปสูการเกิดการสังคายนาครั้งที่ ๒ และหลังจากเสร็จสิ้นการสังคายนาครั้งที่ ๒ ทําใหสังฆมณฑลได

แตก ออกเปน ๒ ฝาย คือ เถรวาท หรือสถวีระ อันเปนนิกายเดิม กับมหาสังฆิกวาท คือพวกที่แตก

                                                             
๒๕ อางแลว, เสถียร โพธินันทะ, ปรัชญามหายาน. 
๒๖ พระไตรปฎก เลมที่ ๗ พระวินัยปฎก เลมที่ ๗ จุลวรรค ภาค ๒ ปญจสติกขันธกะ, (เรื่องพระ

มหากัสสปเถระ สังคายนาปรารภคําของพระสุภัททวุฑฒบรรพชิต), พระไตรปฎกฉบับสยามรัฐ, [ออนไลน], 

แหลงที่มา: http://www.84000.org/tipitaka/pitaka1/vinai07.php [๗ พฤศจิกายน ๒๕๖๐].  



๒๖ 

 

ออกไปในการตอมา “นิกายทั้งสองน้ันไดแตกออกไปเรื่อยๆ จนถึง ๑๘ นิกาย โดยเปนฝายสถวีระ ๑๒ 

นิกาย และฝายมหาสังฆิกะ ๖ นิกาย ซึ่งฝายสถวีระเปนตนเคาของนิกายเถรวาทหรือหินยานในเวลา

ตอมา สวนฝายมหาสังฆิกะเปนตนเคาของมหายานในปจจุบัน”๒๗ 

เมื่อเกิดความคิดเห็นที่ขัดแยงดานการตีความพระธรรมวินัย ระหวางหมูสงฆสาวก ดวยกัน 

นับต้ังแตพุทธศตวรรษที่ ๑ เปนตนมา “คณะไดสงฆแบงแยกเปนนิกายใหญและนอยมีสาขาปลีกยอย

แยกออกมาอีก ตางนิกายตางมีอุดมทัศนะทางหลกัธรรมและวัตรปฏิบัติผิดแผกกัน และตางนิกายยอม

มีศูนยกลางของคณะ มหายานก็มีลักษณะอยางเดียวกัน คือเกิดข้ึนเพราะมีทัศนะในเรื่องอุดมคติตาง

จากพวกนิกาย ๑๘  ตอมาภายหลังจึงตองแยกตนออกมาต้ังนิกายมหายาน” แมไมอาจกําหนดใหแน

ชัดลงไปไดวา พระพุทธศาสนานิกายมหายานเริ่มถือกําเนิดข้ึนต้ังแตเมื่อใด แตที่แนชัดคือ พระเจา

กนิษกะมหาราช กษัตริยองคที่ ๗ แหงราชวงศกุษาณะ (ศตวรรษที่ ๑ แหงคริสตศักราช) ทรงเปนเอก

อัครศาสนูปถัมภกพระองคแรกของนิกายมหายาน ไดทรงปลูกฝงพระพุทธศาสนามหายานอยางมั่นคง

ในราชอาณาจักรของพระองค และทรงสงธรรมทูตออกเผยแพรยังนานาประเทศ เปรียบไดกับพระเจา

อโศกมหาราชของฝายเถรวาท จากการศึกษานิกายยอยของมหายาน ที่พุทธศาสนามหายานแตกเปน

นิกายยอยๆ ตางกันไปในแตละประเทศดังน้ี 

ในอินเดีย ไดแก นิกายมัธยมิกะ นิกายโยคาจาร นิกายจิตอมตวาท นิกายตันตระ 

ในจีน ไดแก นิกายโกศะ หรือจว้ีเสอจง นิกายสัตยสิทธิ หรือเฉิงซื่อจง นิกายตรีศาสตร 

หรือซานหลุนจง นิกายทศภูมิกะ หรือต้ีหลุนจง นิกายนิพพาน หรือเน่ียผานจง นิกายสังปริคระศาสตร 

หรือเซอหลุนจง นิกายสุขาวดี หรือจิ้งถู นิกายฌาน หรือฉานจง หรือเซน นิกายสัทธรรมปุณฑรีกะ 

หรือเทียนไถ นิกายซันเฉีย หรือซันเจียเจี้ยว นิกายอวตังสกะ หรือ หัวเหยียน นิกายธรรมลักษณะ 

หรือ นิกายฝาเซียง นิกายวินัย หรือลว้ือจง นิกายเจิ้นเหยียน หรือมนตรยาน หรือวัชรยาน 

ในเกาหลี ไดแก นิกายซัมนอน หรือนิกายตรีศาสตร นิกายเกยูล หรือนิกายวินัย นิกาย

ยอนพัล หรือนิกายนิพพาน นิกายฮวาออม หรือนิกายอวตังสกะ นิกายชอนแท หรือนิกายสัทธรรม

ปุณฑรีกะ นิกายซอน หรือนิกายเซน นิกายแทโก นิกายโชเก 

ในญี่ปุน ไดแก นิกายเทนได นิกายชินกอน หรือชินงอน นิกายโจโด นิกายเซน นิกายนิชิ

เรน นิกายซานรอน นิกายฮอสโส นิกายเคงอน นิกายริตสุ นิกายกุชา นิกายโจจิตส ึ

ในเวียดนาม ไดแก นิกายจุกลัม 

ในทิเบต ไดแก นิกายนิงมะ นิกายกาจู นิกายสักยะ นิกายเกลุก 

 

                                                             
๒๗ เอกสารประกอบการสอน, ประวัติพระพุทธศาสนา, หมวดวิชาแกนพระพุทธศาสนารายวิชา 

หลักสูตรพุทธศาสตรบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๕๐), หนา ๔๐-๔๙. 



๒๗ 

 

ในเนปาล ไดแก นิกายไอศวาริก นิกายสวาภาวิก นิกายการมิก นิกายยาตริก๒๘ 

มหายานตามตัวอักษรแปลวายานใหญ คําวา ยาน มีความหมายเดียวกับยานพาหนะที่

บุคคลอาศัยเดินทางน้ันเองแตในที่น้ีใชเปนคําอุปมาเพื่อใหเห็นวาลัทธิพุทธศาสนาและมีจิตใจ

กวางขวางมีความกรุณาอันไพศาลในการชวยเหลือสตัวทั้งหลายชวยขนสัตวทั้งหลายใหพนทุกขใหขาม

ทางกันดารคือ สังสารวัฏใหขามหวงนํ้าใหญ คือ สังสารสาคร ดวยยานคือลัทธิทําอันใดลัทธิทําอันน้ัน

แหละเรียกวามหายาน โดยนัยน้ีจะเห็นวา มหายานลัทธิธรรมอันหน่ึงซึ่งรวมเอาหลักธรรม

ขนบประเพณีความเช่ือถือและแนวความคิดตางๆ ที่เกี่ยวกับโลกชีวิตทางดําเนินชีวิตและจุดหมาย

ปลายทางที่ชีวิตควรจะข้ึนไปถึงหรือข้ึนใหถึง คณาจารยฝายมหายานเลือกลัทธิทําน้ีวาโพธิสัตวยานล

บาง พุทธยานบาง ในความหมายวาเปนอยางของพระโพธิสัตวคือทานผูมุงตรัสรูเปนพระพุทธเจาหรือ

ทานผูปรารถนาพุทธภูมิ ในสัทธรรมปุณฑริกสตูร มีคํากลาววา ผูใดไดฟงธรรมจากพระผูมพีระภาคเจา

แลว เกิดความเช่ือความเลือ่มใส มีความเพียรบําเพ็ญบารมี เพื่อสัมมาสัมโพธิญาณ มีความกลาหาญ 

และความกรุณาปรารถนาความสุขตอสรรพสัตว บําเพ็ญประโยชนตอมนุษย และทวยเทพใหพนทุกข

น่ันคือ มหายาน ทานนาคารชุน มหาเถราอาจารย กลาวไวในทวาทศนิกายศาสตร วา มหายานเปน

ยานอันประเสริฐกวาญาณทั้ง ๒ คือ สาวกยานและปจเจกยาน เหตุน้ัน จึงช่ือวามหายานพระพุทธเจา

ทั้งหลายจงอาศัยยานน้ี และยานน้ีจะนําเราเขาถึงพระพุทธองค จึงช่ือวามหายาน ยานของมหาบุรุษมี

พระพุทธเจาเปนตน 

๒.๒ แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน 

ในบรรดานิกายตาง ๆ ที่แตกแยกออกไปประมาณ ๓๐ นิกาย น้ันมีนิกายที่สําคัญอยู ๔ 

นิกาย คือ นิกายสรฺวาสติกวาทิน หรือไวภาษิกะ นิกายเสาตรานติกะ สํานักวิญญาณวาทิน หรือนิกาย

โยคาจาร๒๙ สําหรับนิกายศูนยวาทิน หรือนิกายมัธยมิกวาทิน ผูวิจัยจะไดกลาวถึงในบทตอไป ซึ่งมี

ความเกี่ยวพันไปถึงเรื่องที่เกี่ยวของหลักคําสอนของพุทธปรัชญา อันเปนหลักแนวคิดที่เกี่ยวพันหรือ

เกี่ยวของกับขณิกวาท โดยจะไดกลาวถึงแนวคิดของสํานักหลักที่สําคัญในพุทธปรัชญา ในลําดับตอไป  

อน่ึงนักปรัชญาอินเดียจัดแบงสํานักพุทธปรัชญาทั้ง ๔ สํานัก ออกเปน ๒ พวก คือ สอง

สํานักแรก คือ ก. ไวภาษิกะ หินยานหรือเถรวาท ข. เสาตรันติกะ หินยานหรือเถรวาท สองสํานักหลัง 

คือ ค. วิชญาณวาท มหายาน หรือาจาริยวาท ง. มาธยมิกะ มหายาน หรือาจาริยวาท แตคําวา 

                                                             
๒๘ พุทธปรัชญามหายาน, [ออนไลน], แหลงที่มา: https://th.wikipedia.org/wiki/ [วันที่ ๗ พฤศจิกายน 

๒๕๖๐]. 
๒๙ วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน , พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: 

สํานักพิมพธรรมดา, ๒๕๕๐), หนา ๑๔๕. 



๒๘ 

 

“หินยาน” น้ัน ไมใชสายเดียวกับพวก “หินยาน” ในประเทศศรีกังลาและในประเทศไทย เพราะไมได

ถือตามคัมภีรสายบาลีเหมือนอยางในประเทศไทยและศรีลงักา แตถือคัมภีรสายสันสกฤต เชนเดียวกับ

พวกมหายาน ตางแตถือกันคนละคัมภีรเทาน้ัน นักปรัชญาฝายไทย ไมถือวาเปนฝายหินยาน กลับถือ

วาเปนนิกายหน่ึงที่แตกออกมาจากมหายาน๓๐ ดังน้ันผูวิจัยจึงมุงศึกษาแนวคิดทางปรัชญาของทั้ง ๔ 

นิกายน้ี ดังที่จะไดกลาวถึงในลําดับตอไป 

๒.๓ นิกายสรฺวาสติกวาทิน หรือ ไวภาษิกะ 

ไวภาษิกะ เปนสํานักปรัชญาที่พัฒนามาจากหลักคําสอนของนิกายสรวาสติวาทหรือเรียก

ไดวาเปลี่ยนช่ือจากสรวาสติวาทมาเปนไวภาษิกะน้ันเอง แตแนวคิดพื้นฐานของสํานักก็ยังคง

เหมือนเดิมคือ ยึดมั่นอยูในความมีอยูจริงแหงสวภาวะของสรรพสิ่ง ผูวิจัยไดศึกษาแนวคิดทฤษฎี 

ประวัติความเปนมา และแนวคิดขณิกวาท ไวดังตอไปน้ี 

๒.๓.๑ ความเปนมาของนิกายสรฺวาสติกวาทิน หรือไวภาษิกะ 

กําเนิดคําวา ไวภาษิกะ บางหลักฐานบอกวา ทานกาตยายนีบุตร ไมไดรับนิมนตใหเขารวม

ตติยสังคายนา เกิดความไมพอใจจึงพาศิษยของตนเดินทางข้ึนไปตอนเหนือของอินเดีย ต้ังมั่นอยูที่

แควนแคชเมียรและไดรวบรวมบริวารจัดทําสังคายนา นักประวัติศาสตรพุทธศาสนาถือวาเปน จตุตถ

สังคายนา ทานกาตยายนีบุตรเมื่อทําสังคายนาเสร็จก็รวมกบัทางฝายบานเมืองสงภิกษุออกไปประกาศ

ศาสนายังถ่ินตาง ๆ ทําใหพุทธศาสนาแบบใหมเจริญไปทั่วเอเชียกลาง สวนทานกาตยายนีบุตรเองได

ทําการศึกษาคนควาและแตงหนังสือช่ือ ชญานปรัสถาน เน้ือหาวาดวยเรื่อง ญาณวิทยา อภิปรัชญา 

และจริยศาสตร มี ๘ เลม จํานวน ๕๐,๐๐๐ คาถา ตอมากาตยายนีบุตรอาราธนาทานอัศวโฆษะแหง

เมืองสาเกตแตงอรรถกถาอธิบาย ชญานปรัสถาน ทานอัศวโฆษะใชเวลา ๑๒ ป จึงแตงคัมภีรเสร็จ ใช

ช่ือวา มหาวิภาษาศาสตร มี ๘ บท วาดวยเรื่อง ญาณ กรรม ธาตุ อินทรีย สมาธิ และปญญามหาวิภาษา

มีนัยลึกซึ้งจนกาตยายนีบตุรหามเผยแพรออกนอกเมืองแคชเมียร เพราะกลัวจะเกิดความผิดพลาด ถือ

เปนคัมภีรสําคัญย่ิงของสรวาสติวาทิน สานุศิษยจึงใชเปนช่ือสํานักวา ไวภาษิกะ 

นิกายสรวาสติวาทินในที่น้ีจะมีอยู ๒ นิกาย คือมูลสรวาสติวาทินและนิกายสรวาสติวาทิน

ไวภาษิกะ นิกายทั้ง ๒ น้ีเดิมเปนนิกายเดียวกัน คือ “สรวาสติวาทินซึ่งอยูในอินเดียตอนกลางแตเมื่อ

ข้ึนไปเผยแผทางอินเดียภาคเหนือคือแคชเมียร นิกายน้ีไมไดรับการยอมรับจากศาสนิกเทาที่ควรจะ 

เปนแตเมื่อนิกายเดิมทางแคชเมียรออนกําลังลง นิกายน้ีจึงไดเรียกและประกาศตนเองวาเปนนิกายมูล

                                                             
๓๐ บุญมี แทนแกว, ปรัชญาฝายบุรพทิศ, พิมพครั้งที่ ๑, (กรุงเทพมหานคร: โอเดียนสโตร, ๒๕๔๕), 

หนา ๑๖๑-๑๖๒. 



๒๙ 

 

สรวาสติวาทินซึ่งบอกใหเห็นวาเปนนิกายตนเดิม และเกาแกกวานิกายสรวาสติวาทินไวภาษิกะ”๓๑

สวนมติบางมติมีการกลาววา “นิกายมูลสรวาสติวาทินน้ีเปนนิกายเดียวกับนิกายสรวาทติวาทินในแคช

เมียรก็จริง แตไปเกิดและประกาศตนเองเปนมูลวาสติวาทินที่ประเทศทิเบต”๓๒ในเรื่องของ สรวาสติ

วาท ที่พัฒนาตอจากเถรวาท ตอมาไดช่ือวา ไวภาษิกะ เพราะเหตุผล ๒ ประการ๓๓ คือ  

๑. กลาวหาภาษาของสํานักอื่นวาเปนภาษาที่ผิด เรียกวา วิรุทธภาษา 

๒. ยึดมั่นอยูกับอรรถกถาอภิธรรมช่ือ วิภาษาศาสตร 

อยางไรก็ตามแมช่ือสํานักจะเปลี่ยนเปนไวภาษกะ แตแนวคิดพื้นฐานของสํานักยังคงยึด

มั่นอยูในความมีอยูจริงแหงสภาวะของสรรพสิ่ง แตความหลากหลายแหงแนวคิดมีมากข้ึน ความ

รุงเรืองของสํานักไวภาษิกะในบริเวณแคชเมียรและบริเวณอินเดียตอนเหนือทั้งหมดมีปรากฏใหเห็น

ทั่วไป กลาวไดวา พระพุทธศาสนาหย่ังรากลึกในอินเดียตอนเหนือและแผเขาไปในเอเชียกลางได 

รวมทั้งเอเชียตะวันออกทั้งหมด ก็เพราะอิทธิพลของไวภาษกะน้ันเอง๓๔ 

หลังพุทธปรินิพพาน ๒๐๐ ป อาจรินวาทแตกออกจากเถรวาทเกิดเปน ๒ นิกาย คือ มห

สาสกะและวัชชีปุตตกะ ตอมาวัชชีปุตตกะแตกเปน ๔ นิกาย คือ ธัมมุตตริยะ, ภัทรยานิกะ, ฉันนาคาริ

กะ, สมิติยะ ตอมามหิสาสกะแตกเปน ๒ นิกาย คือ สัพพัตถิกวาทะและธัมมคุตติกะ ตอมามีสํานักพุทธ

ปรัชญาช่ือ ไวภาษิกะ เปนสํานักปรัชญาที่พัฒนามาจากหลักคําสอนของนิกายสรวาสติวาท โดยนิกาย

สรวาสติวาทไดแตกออกมาจากเถรวาทโดยตรง นิกายน้ีแพรหลายไปทั่วอินเดียภาคกลางและอินเดีย

ภาคเหนือ รวมทั้งแพรหลายไปสูเอเชียกลางและจนีดวย หลักธรรมของนิกายน้ีเขียนดวยภาษาสันสกฤต 

หลักธรรมโดยทั่วไปใกลเคียงกับเถรวาท แตตางกันที่วานิกายน้ีถือวา ขันธหาเปนของมีอยูจริง พระ

อรหันตเสื่อมได สิ่งทั้งหลายมีอยูและเปนอยูในลักษณะสืบตอ คัมภีรของนิกายน้ีมีผูแปลเปนภาษาจีน

และภาษาทิเบตไวมาก พระภิกษุในทิเบตปจจุบันถือวินัยของนิกายน้ี นิกายน้ีในญี่ปุนเรียกวานิกายกุชา 

ไวภาษิกะ เปนสํานักปรัชญาที่พัฒนามาจากหลักคําสอนของนิกายสรวาสติวาทหรือเรียก

ไดวาเปลี่ยนช่ือจากสรวาสติวาทมาเปนไวภาษิกะน้ันเอง แตแนวคิดพื้นฐานของสํานักก็ยังคง

                                                             
๓๑ Hirakawa Akira, A History of Indian Buddhism From Sakyamuni to Early Mahayana.  

Translated and Edited by Paul Groner, (America: University of Hawai Press Book, 1990). P.123. 
๓๒ Op.cit... 
๓๓ S. Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol. I, (Delhi: Oxford University Press, 1992), 

p. 614. 
๓๔ ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: สยามปริทัศน, ๒๕๕๕), หนา 

๓๖๗-๓๖๘. 



๓๐ 

 

เหมือนเดิมคือ ยึดมั่นอยูในความมีอยูจริงแหงสวภาวะของสรรพสิ่ง โดยนิกายสรวาสติวาทน้ีไดแตก

ออกมาจากเถรวาทโดยตรงอีกทีหน่ึง๓๕ 

ไวภาษิกะมีทรรศนะวา ขณะคือชวงที่แสดงสภาวะของสรรพสิ่งที่เหมือนกันและสัมพันธ

กันตลอด อดีตคือชวงของสรรพสิ่งที่ผานมาแลว ปจจุบันคือชวงของสภาวะน้ันแหละที่ผานมาถึง

สถานะปจจุบัน อนาคตคือชวงสภาวะของสรรพสิ่งน้ันแหละที่ผานเลยไปถึง ภาพที่ปรากฏตางกันเปน

เพียงภาพภายนอก สวนแกนหรือสาระของภาพน้ันยังเหมือนกันทั้งที่เปนอดีต อนาคต และปจจุบัน๓๖ 

เหตุผลของไวภาษิกะที่ยืนยันความมีอยูจริงแหงกาลทั้ง ๓ ที่ชัดเจนคือ ความเปนปจจัยแก

กันและกัน โดยสิ่งที่จะเปนปจจัยใหเกิดสิ่งอื่นไดน้ันตองมีอยูจริง หรือฐานถาวรของตนเองกอนน้ันเอง 

จากเน้ือหาขางตนน้ัน กําเนิดคําวา ไวภาษิกะ บางหลักฐานบอกวา ทานกาตยายนีบุตร 

ไมไดรับนิมนตใหเขารวมตติยสังคายนา เกิดความไมพอใจจึงพาศิษยของตนเดินทางข้ึนไปตอนเหนือ

ของอินเดีย ต้ังมั่นอยูที่แควนแคชเมียรและไดรวบรวมบริวารจัดทําสังคายนา สวนทานกาตยายนีบุตร

เองไดทําการศึกษาคนควาและแตงหนังสือช่ือ ชญานปรัสถาน เน้ือหาวาดวยเรื่อง ญาณวิทยา 

อภิปรัชญา และจริยศาสตร ในเรื่องของ สรวาสติวาท ที่พัฒนาตอจากเถรวาท ตอมาไดช่ือวา ไวภาษิกะ 

เพราะเหตุผล ๒ ประการ คือ ๑) กลาวหาภาษาของสํานักอื่นวาเปนภาษาที่ผิด เรียกวา วิรุทธภาษา ๒) 

ยึดมั่นอยูกับอรรถกถาอภิธรรมช่ือ วิภาษาศาสตร ที่พัฒนามาจากหลักคําสอนของนิกายสรวาสติวาท

หรือเรียกไดวาเปลี่ยนช่ือจากสรวาสติวาทมาเปนไวภาษิกะน้ันเอง สวนแกนหรือสาระของภาพน้ันยัง

เหมือนกันทั้งที่เปนอดีต อนาคต และปจจุบัน 

๒.๓.๒ แนวคิดขณิกวาท 

หากจะกลาวถึงแนวคิดขณิวาทของไวภาษิกะน้ันตองกลาวถึง ขณะเพราะขณะคือชวงที่

แสดงถึงสภาวะของสรรพสิง่ที่เหมือนกนัและสมัพนัธกันตลอด อดีต อนาคต และปจจุบนัคืออะไร ทั้ง ๓ 

อยางน้ันเปนช่ือลําดับความเปลี่ยนแปลงของ “ธรรม” ปรัชญาขณิกวาทไดรับการพัฒนาข้ึนมาจาก

เน้ือหาที่ปรากฏคัมภีรวิภังคของเถรวาทที่วาดวยประเด็นเดียวกันน้ี ดังนิยามตอไปน้ี 

รูปที่เปนอดีต คือ รูปที่ดับไปแลว ไปปราศแลว แปรไปแลว ตกไปแลว พลัดไปแลว 

สังเคราะหโดยสวนที่ลวงไปแลว หมายถึงมหาภูตรูป ๔ และอุปาทายรูป น้ีแหละเรียกวา รูปที่เปนอดีต 

รูปที่เปนอนาคต คือ รูปที่ยังไมเกิด ยังไมมี ยังไมเกิดพรอม ยังไมบังเกิด ยังไมบังเกิดย่ิงยัง

ไมปรากฏ สังเคราะหโดยสวนที่ยังมาไมถึง น้ีแหละเรียกวา รูปที่เปนอนาคต 

                                                             
๓๕ พระศรีคัมภีรญาณ, (สมจินต วันจันทร, รศ.ดร.), พุทธปรัชญา, พิมพครั้งที่ ๑, (กรุงเทพมหานคร: 

โรงพิมพมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๖), หนา ๑๕๖-๑๗๕. 
๓๖ เรื่องเดียวกัน, หนา ๑๘๔. 



๓๑ 

 

รูปที่เปนปจจุบัน คือ รูปที่เกิดแลว เปนแลว เกิดพรอมแลว บังเกิดแลว บังเกิดย่ิงแลว 

ปรากฏแลว เกิดข้ึนแลว สังเคราะหโดยสวนที่เกิดปรากฏเฉพาะน้ีแหละ เรียกวา รูปที่เปนปจจุบัน 

จะเห็นไดวา เวทนา สัญญา สังขาร และวิญญาณก็มีนัยเหมือนกัน ทรรศนะแบบขณิกวาท

มีทั้งฝายที่เห็นวาขณะคือชวงของธรรมและฝายที่เห็นวาขณะคือช่ือเรียกลําดับความเปลี่ยนแปลงของ

ธรรม เถรวาทมีทรรศนะวา ขณะคือชวงหรือลําดับแหงความเปลี่ยนแปลงของสังขตธรรมโดยมุงถึง

ขันธ ๕ เปนสําคัญ มี ๓ ขณะ คือ (๑) อุปปาทขณะ ขณะเกิด (๒) ฐิติขณะ ขณะดํารงอยู (๓) ภังคขณะ 

ขณะดับ ถาไมมีการเปรียบเทียบ เราไมสามารถกําหนดไดวาขณะใดคืออดีต อนาคต ปจจุบัน เพราะ

สังขตธรรมเกิดดับตลอดเวลา เถรวาทแบงขณะออกเปน ๒ สวน คือ ขณะแหงนามและขณะแหงรูป 

โดยกําหนดวา ๑๗ ขณะแหงนาม (จิต) เทากับ ๑ ขณะแหงรูป คัมภีรอรรถกถาของเถรวาทอธิบาย

กรอบเวลาของรูปที่เปนอดีต อนาคต ปจจุบัน๓๗ ไวดังน้ี 

(๑) กําหนดโดยภพตามนัยพระสูตร 

ในพระสูตรกลาววา รูปที่เกิดข้ึนนับแตปฏิสนธิไปจนถึงภพที่ลวงไปแลว จะเปนรูปที่

เกิดข้ึนในภพติดตอกันไป หรือในที่สุดแหงแสนโกฏิกัปก็ตาม ทั้งหมด จัดเปนอดีต 

รูปที่เกิดข้ึนนับแตจุติไปจนถึงภพที่ยังมาไมถึง จะเปนรูปที่เกิดในภพติดตอกันไป หรือใน

ที่สุดแหงแสนโกฏิกัปก็ตาม ทั้งหมด จัดเปนอนาคต 

รูปที่เปนไปในระหวางแหงจุติและปฏิสนธิ จัดเปนปจจุบัน 

(๒) กําหนดโดยขณะตามนัยพระอภิธรรม 

ในพระอภิธรรมกลาววา รูปที่ถึงขณะทั้ง ๓ (อุปปาทะ, ฐิติ, ภังคะ) แลวดับลง จะเปนรูปที่

ดับติดตอกันไปหรือดับในที่สุดแสนโกฏิกัปที่ลวงไปแลวก็ตาม ทั้งหมด จัดเปนอดีต 

รูปที่ยังไมถึงขณะทั้ง ๓ จะเปนรูปที่ยังไมถึงโดยเพียงขณะจิตเดียว หรือยังไมถึงในที่สุด

แสนโกฏิกัปซึ่งยังมาไมถึงก็ตาม ทั้งหมด จัดเปนอนาคต 

รูปที่ถึงขณะทั้ง ๓ น้ีแลว (คืออุปปาทะ ฐิติ และภังคะ) ยังไมดับลง คือยังคงปรากฏภาพให

เห็นอยู จัดเปนปจจุบัน 

สวนสํานักไวภาษิกะมีทรรศนะวา ขณะคือชวงที่แสดงพฤติภาพของสรรพสิง่ที่ยังคงสภาวะ

เหมือนกันและสัมพันธกันตลอด อดีตคือชวงของสภาวะของสรรพสิ่งที่ผานมาแลว ปจจุบันคือชวงของ

สภาวะน้ันแหละที่ผานมาถึงสถานะปจจุบัน ยังคงมีปฏิบัติการที่ทรงประสิทธิภาพปรากฏใหเห็นอยู 

อนาคตคือชวงสภาวะของสรรพสิ่งน้ันแหละที่ผานเลยไปถึง ภาพที่ปรากฏตางกันเปนเพียงภาพ

ภายนอก สวนแกนหรือสาระของภาพน้ันยังเหมือนกันทั้งที่เปนอดีต อนาคต และปจจุบัน 

                                                             
๓๗ อภิ.วิ.อ. ๕๔/๓/๙, และ สํ.ข. (ไทย) ๑๗/๓๘/๕๒-๕๖. 



๓๒ 

 

เหตุผลของสํานักไวภาษิกะที่ยืนยันความมีอยูจริงแหงกาลทั้ง ๓ มีหลายอยาง เหตุผลที่

ชัดเจนขอหน่ึงคือความเปนปจจัยแกกันและกัน ประเด็นน้ีไวภาษิกะมองแนวคิดเรื่อง “ปฏิจจสมุป

บาท” ตางจากวิธีการของเถรวาทที่มองวา “สรรพสิ่งไมมีสภาวะถาวร ไมมีความเปนใหญในตัวเอง 

เพราะเกิดข้ึนอิงอาศัยกัน เปนปจจัยใหกันและกันเกิดข้ึน เพราะมีน่ันจึงมีน่ี” สํานักไวภาษิกะเห็นดวย

ในประเด็นน้ี แตไมมองลึกลงไปอีกวา “สิ่งที่จะเปนปจจยัใหเกิดสิ่งอื่นไดตองมีอยูจรงิและมีสภาวะหรือ

ฐานถาวรของตนเองกอน “กาล” เปนการบอกตําแหนงหรือขณะของความเปลี่ยนแปลงแหง “ธรรม” 

ขณะที่ผานมาแลวเรียกวา “อดีต” ขณะที่กําลังเปนไปอยู เรียกวา “ปจจุบัน” ขณะที่ยังมาไมถึง 

เรียกวา ‘อนาคต’ มีขอมูลที่แสดงถึงโลกทัศนแบบน้ีปรากฏในคัมภีรเถรวาท๓๘ ดังน้ี 

เมื่อถูกถามวา รูปขันธที่เปนอดีต ที่เปนอนาคต ที่เปนปจจุบัน มีอยูใชไหม  

สรวาสติวาทินตอบวา ใช 

แตเมื่อถูกถามยํ้าในประเด็นเดิมวา “รูปขันธมี ๓ ใชไหม  (รูปขันธอดีต รูปขันธอนาคต 

และรูปขันธปจจุบัน)” สรวาสติวาทินกลับตอบวา “ไมควรกลาวอยางน้ัน” 

เมื่อถูกถามวา ขันธ ๕ ที่เปนอดีต ที่เปนอนาคต ที่เปนปจจุบัน มีอยูใชไหม สรวาสติวาทิน

ตอบวา “ใช” 

แตเมื่อถูกถามยํ้าในประเด็นเดิมวา ขันธมี ๑๕ ใชไหม (หมายถึงเอาขันธ ๕ คูณดวย ๓ 

กาล = ๑๕) สรวาสติวาทินกลับตอบวา ไมควรกลาวอยางน้ัน 

จะเห็นไดวา แนวคิดขณิกวาทของไวภาษิกะน้ัน เนนไปที่กาลขณะคือชวงที่แสดงถึงสภาวะ   

รูปที่เปนอดีต รูปที่เปนอนาคต รูปที่เปนปจจุบัน เวทนา สัญญา สังขาร และวิญญาณก็มีนัยเหมือนกัน 

ขณะคือชวงหรือลําดับแหงความเปลี่ยนแปลงของสังขตธรรมโดยมุงถึงขันธ ๕ เปนสําคัญ มี ๓ ขณะ 

คือ (๑) อุปปาทขณะ (๒) ฐิติขณะ (๓) ภังคขณะ เราไมสามารถกําหนดไดวาขณะใดคืออดีต อนาคต 

ปจจุบัน เพราะสังขตธรรมเกิดดับตลอดเวลา หากกําหนดโดยภพตามนัยพระสูตร รูปที่เกิดข้ึนนับแต

ปฏิสนธิไปจนถึงภพที่ลวงไปแลว รูปที่เกิดข้ึนนับแตจุติไปจนถึงภพที่ยังมาไมถึง รูปที่เปนไปในระหวาง

แหงจุติและปฏิสนธิ จัดเปนปจจุบัน แตถาหากกําหนดโดยขณะตามนัยพระอภิธรรม รูปที่ถึงขณะทั้ง 

๓ (อุปปาทะ, ฐิติ, ภังคะ) รูปที่ยังไมถึงขณะทั้ง ๓ จะเปนรูปที่ยังไมถึงโดยเพียงขณะจิตเดียว รูปที่ถึง

ขณะทั้ง ๓ น้ีแลว (คืออุปปาทะ ฐิติ และภังคะ) 

นิกายสรฺวาสติกวาทิน หรือไวภาษิกะน้ันซึ่ง “วิภาสิกะ” แปลวา ผูกลาวพิเศษ ผูกลาวแจม

แจง ผูกลาวตางจากคนอื่น สวนทานกาตยายนีบุตรเองไดศึกษาคนควาและเขียนหนังสือช่ือ 

ชญานปรัสถาน เรื่องญาณวิทยาอภิปรัชญา และจริยศาสตร ช่ือวามหาวิภาษาศาสตร วาดวยเรื่อง

                                                             
๓๘ อภิ.ก. (ไทย) ๓๗/๒๙๔/๒๐๙. 



๓๓ 

 

สังโยชน ญาณ กรรม ธาตุ อินทรีย สมาธิ และปญญา นําเอาช่ือคัมภีรวา “วิภาษา” มาต้ังเปนช่ือสํานัก

วา ไวภาษิกะ แนวคิดอภิปรัชญา หลักธรรม ๗๕ ปรมัตถธรรม อันเปนองคประกอบพื้นฐานของโลกและ

ชีวิต “ธรรม” เปนคําที่เรียกองคภาวะข้ันสูงที่มีลักษณะเฉพาะตน มีนัยครอบคลุมทั้งรูปธรรมและ

นามธรรม ธรรมเหลาน้ีเกิดข้ึนโดยอาศัยเหตุปจจัยจึงเปนองคภาวะที่ไมเที่ยง เปนขณิกะคือต้ังอยูช่ัว

ขณะหน่ึงแลวดับไป แนวคิดขณิกวาท อดีต อนาคต และปจจุบันคืออะไร ทั้ง ๓ อยางน้ันเปนช่ือลําดับ

ความเปลีย่นแปลงของ “ธรรม” รูปที่เปนอดีต คือ รูปที่ดับไปแลว ไปปราศแลว รูปที่เปนอนาคต คือ รูป

ที่ยังไมเกิด ยังไมมี ยังไมเกิดพรอม ยังไมบังเกิด รูปที่เปนปจจุบัน คือ รูปที่เกิดแลว เปนแลว เกิดพรอม

แลว บังเกิดแลว บังเกิดย่ิงแลว ปรากฏแลว 

๒.๔ นิกายเสาตรานติกะ หรือ สุตตวาท  

ปรัชญาของนิกายน้ีเช่ือวาความจริงมีสองอยางคือวัตถุกับจิตใจ เนนเรื่องอนิจจัง ทุกอยาง

ไมเที่ยงทั้งภาวะและอภาวะ ชีวิตเปนเพียงลําดับของเหตุการณที่เกิดข้ึน ความรูทั้งหลายจะรูไดเฉพาะ

อนุมานประมาณเทาน้ัน เพราะจิตไมอาจยึดความจริงที่เปลี่ยนแปลงตลอดเวลาไดนิกายน้ีถือวาเฉพาะ

วิญญาณขันธในขันธหาเทาน้ันที่ไปเกิดใหมได ซึ่งขัดแยงกับนิกายสางมิตียะ เช่ือวาทุกคนมีธาตุแหง

พุทธะอยูในตัวเชนเดียวกับความเช่ือของฝายมหายาน ผูวิจัยไดศึกษาแนวคิดทฤษฎีประวัติความ

เปนมา และแนวคิดขณิกวาท ไวดังตอไปน้ี 

๒.๔.๑ ความเปนมาของนิกายสํานักเสาตรานติกะหรือ สุตตวาท 

คําวา “เสาตรันติกะ” ตรงกับบาลี “สุตตันติกะ” แปลวาผูศึกษาหรือปฏิบัติตามพระสูตร 

หมายความวา ปรัชญาสํานักน้ีนับถือพระสุคตันตปกฎเปนสําคัญ ไมยอมรับพระวินัยปฎกและพระ

อภิธรรมปฎก สํานักน้ีถาถือตามทัศนะปรัชญาอินเดียแลว ถือวาพัฒนามาจากปรัชญาเถรวาท 

(หินยาน) น้ันเอง สาตรานติกะหรือสุตตวาท เปนพระพุทธศาสนานิกายหน่ึง คัมภีรฝายสันสกฤตระบุ

วาแยกมาจากนิกายสรวาสติวาท สวนฝายบาลีวาแยกมาจากนิกายสังกันติกะ เหตุที่แยกออกมาเพราะ

เมื่อคณาจารยฝายสรวา ตามบันทึกของหลวงจีนเหี้ยนจัง หรือ ถังซําจัง ผูไปสืบศาสนาในอินเดีย เมื่อ

ราวพุทธศตวรรษที่ ๑๓ น้ันวา ผูกอต้ังสํานักน้ีก็คือทานกุมารสาตะ ซึ่งเปนนักปรัชญารวมสมัยกับทาน

นาคารชุน, ทานอารยเทพ นอกจากน้ีก็ยังมีทานศรีลาภะ, ทานยโศมิตร เปนตน รวมกันต้ังสํานักน้ีข้ึน 

สติวาทหันไปนับถือพระอภิธรรมปฎกมากข้ึน แตมีบางสวนเห็นแยงวาพระสุตตันตปฎก

สําคัญกวา กลุมน้ีจึงแยกมาต้ังนิกายใหม นิกายทั้ง ๒ น้ีขัดแยงกันอยางรุนแรง จนมีกลาวโตแยง

ปรัชญาซึ่งกันและกัน นิกายน้ีแพรหลายอยูทางตอนเหนือของอินเดีย ผูกอต้ังนิกายน้ีคือพระกุมารลา

ตะ ไมมีคัมภีรของนิกายน้ีเหลืออยู คงมีแตที่กลาวพาดพิงถึงในคัมภีรของนิกายสรวาสติวาทเทาน้ัน๓๙  

                                                             
๓๙ อางแลว, ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, หนา ๓๖๙. 



๓๔ 

 

ตามหลักฐานทางศรีลังกาปรากฏวา “นิกายกาศยปยะก็เกิดมาจากนิกายสรวาสติวาทิน๔๐ 

และนิกายกาสยปยะน้ีเองทําใหเกิดมี “นิกายเสาตรานติกะ และนิกายเสาตรานติกะทําใหเกิดมีนิกาย

สุตตวาท (ซึ่งนิกายน้ีไมมีปรากฏในบัญชีรายช่ือนิกายตาง ๆ ของอังเดร บาโร)”๔๑ 

เสาตรานติกะ (Sautrāntika) หมายถึง สํานักที่ศึกษาแตพระสูตร ไมยอมรับวาพระ

อภิธรรมเปนพุทธพจน สํานักน้ีจัดเปนสํานักนิกายยุคตนของพุทธศาสนา เช่ือวาสืบทอดมาจากฝายเถร

วาทแตเปนสาํนักที่มแีนวคิดหนียานฝายที่ใชภาษาสนัสกฤต จึงก้ํากึ่งระหวางความเปนอาจาริยวาทและ

เถรวาทอน่ึง เมื่อเอยถึงคําวาอภิธรรมที่สํานักน้ีไมยอมรับ ก็หมายถึงอภิธรรมของสํานักที่ใชภาษา

สันสกฤต เชน นิกายสรวาสติวาท เปนตน ไมใชอภิธรรมของเถรวาท ทั้งน้ี นิกายเสาตรานติกกะก็

แยกตัวมาจากสรวาสติวาทน่ันเอง 

ปรัชญาของนิกายน้ีเช่ือวาความจริงมีสองอยางคือวัตถุกับจิตใจ เนนเรื่องอนิจจัง ทุกอยาง

ไมเที่ยงทั้งภาวะและอภาวะ ชีวิตเปนเพียงลําดับของเหตุการณที่เกิดข้ึน ความรูทั้งหลายจะรูไดเฉพาะ

อนุมานประมาณเทาน้ัน เพราะจิตไมอาจยึดความจริงที่เปลี่ยนแปลงตลอดเวลาไดนิกายน้ีถือวาเฉพาะ

วิญญาณขันธในขันธหาเทาน้ันที่ไปเกิดใหมได ซึ่งขัดแยงกับนิกายสางมิตียะ เช่ือวาทุกคนมีธาตุแหง

พุทธะอยูในตัวเชนเดียวกับความเช่ือของฝายมหายาน 

นิกายสํานักเสาตรานติกะ คําวา “เสาตรันติกะ” ตรงกับบาลี “สุตตันติกะ” แปลวาผู

ศึกษาหรือปฏิบัติตามพระสูตร หมายความวา ปรัชญาสํานักน้ีนับถือพระสุคตันตปกฎเปนสําคัญ ไม

ยอมรับพระวินัยปฎกและพระอภิธรรมปฎก สาตรานติกะหรือสุตตวาท เปนพระพุทธศาสนานิกาย

หน่ึง ปรัชญาของนิกายน้ีเช่ือวาความจริงมีสองอยางคือวัตถุกบัจติใจ เนนเรื่องอนิจจัง ทุกอยางไมเที่ยง

ทั้งภาวะและอภาวะ 

อน่ึง ในฝายเสาตรานติกะก็แบงออกเปน ๒ แขนง คือ ๑. เสาตราติกะฝายศึกษาพระสูตร 

เนนศึกษาหลักทวสัตย คือ เห็นวาสรรพสิ่งมีปรมัถสัตยและสมมติสัตย ศึกษาตามคัมภีรมหาวิ

ภาษาศาสตร ๒. เสาตราติกะฝายศึกษาตรรกศาสตร ตามแนวทางของคัมภีรประมาณวรติกทิสัปต

ครันถสังครหะ ของทานธรรมกีรติ๔๒ คําสอนสําคัญของนิกายเสาตรานติกะ คือเห็นวามีแตขณะ

                                                             
๔๐ พุทธศาสนาประวัติระหวาง ๒๕๐๐ ป ที่ลวงแลว, รวมบทความทางวิชาการทางพระพุทธศาสนา

จัดพิมพข้ึนในคราวฉลอง ๒๕ พุทธศตวรรษ ณ ประเทศอินเดีย เม่ือ พ.ศ. ๒๔๙๙, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: 

สุรวัฒน, ๒๕๓๗), หนา ๑๐๑. 
๔๑ Hirakawa Akira,  A History of Indian Buddhism From Sakyamuni to Early Mahayana.  

Translated and Edited by Paul Groner, (America: University of Hawai Press Book, 1990). P. 114. 
๔๒ อางแลว, บุญมี แทนแกว, ปรัชญาฝายบุรพทิศ, หนา ๑๖๒-๑๖๓. 



๓๕ 

 

ปจจุบันเทาน้ันที่มีอยูจริง อดีตน้ันผานไปแลว อนาคตยังมาไมถึง คําสอนน้ีเรียกวา "ขณิกะวาท" 

นอกจากน้ียังเช่ือวาในสากลจักรวาลอาจมีพระพุทธเจาไดหลายพระองคในเวลาเดียวกัน 

๒.๔.๒ แนวคิดขณิกวาท 

หลักคิดเบื้องตนของนิกายน้ี คือ ธรรมมีเฉพาะในขณะที่มองเห็น “ทุกอยาง” เปนเรื่อง

ของภาพ เครื่องหมาย เปนสัญลักษณ เปนภาพที่จิตถายไว (Appearance/Mind Copy) สํานักเสา

ตรานติกะถือวา สรรพสิ่งอยูภายใตกฏแหงไตรลักษณโดยสิ้นเชิง อนิจจตา (ความไมเที่ยง) ทุกขตา 

(ความดํารงสถานะเดิมไดไมนาน) และอนัตตา (ความไมอัตตาเที่ยงแท) เปนลักษณะหรือธรรมชาติ

ประจําสรรพสิ่ง เสาตรานติกะจึงไมไดกลาวถึงลักษณะที่ปรากฏภายนอกและสภาวะหรือแกนภายใน 

แตกลาววา “สิ่งทั้งหลายเกิดข้ึนและดับไปอยางเร็วมากจนไมสามารถรับรูได” หลักคิดเบื้องตนน้ีพอ

ทําใหมองเห็นไดวา เสาตรานติกะยอมรับเฉพาะการเกิดข้ึน (อุปปาทะ) และการดับไป (ภังคะ) สวน

การต้ังอยู (ฐิติ) เปนอัพโพหาริก คือจะวามีก็ไมใช จะวาไมมีก็ไมใช ไมสามารถนํามากลาวอางไดอยู

นอกเหนือขอบเขตที่จะนํามากลาวอาง ดังน้ัน จึงมีการวิจารณวา เสาตรานติกะเปนพวกขณิกวาท

สุดโตงโดยที่สุดแลว สัตวบุคคลตัวตนเราเขาวาง (ปุคคลศูนยะ) ธรรมทั้งปวงวาง (สรวธรรมศูนยะ)๔๓ 

อีกประเด็นหน่ึงที่สาํนักเสาตรานติกะกลาวถึงคือ “กาล” มีเพียงปจจุบันกาลความปรากฏ

มีข้ึนแหงสรรพสิ่งก็คือความมีในขณะน้ัน ไมไดมีมากอน น่ันก็คือวา “สรรพสิ่งแยกสวนกัน ไมเปน

ปจจัยแกกัน เกิดแลวดับไปไมสงผลตอใหเกดิอะไรข้ึนอีก เปนแตเพียงเกิดในกรอบเดียวกันเปนอนุกรม

คลายกับลูกระนาดที่อยูในกรอบไลลําดับกันไป เปนพลวัต (Dynamics)” โดยสามารถนําขอธรรม

ในปฏิจจสมุปบาทมาแสดงเปรียบเทียบไดดังน้ี 

เถรวาทบาลี : เมื่อสิ่งน้ีมี (A) จึงน้ีจึงมี (B) เมื่อสิ่งน้ีไมมี (A) สิ่งน้ีก็ไมมี (B) เพราะสิ่งน้ี

เกิดข้ึน (A) สิ่งน้ีจึงเกิดข้ึน (B) เพราะสิ่งน้ีดับ (A) สิ่งน้ีจึงดับ (B) 

เสาตรานติกะ : สิ่งน้ีมี (A) น้ีมี (B) สิ่งน้ีไมมี (A) สิ่งน้ีไมมี (B) สิ่งน้ีเกิดข้ึน (A) สิ่งน้ีเกิดข้ึน 

(B) สิ่งน้ีดับ (A) สิ่งน้ีดับ (B)๔๔ 

เหตุของเสาตรานติกะพอฟงไดระดับหน่ึง แตยังมีประเด็นที่จะนํามาวิพากษวิจารณได น่ัน

คือคําวา “สิ่งทั้งหลายเกิดข้ึน ต้ังอยู และดับไปอยางเร็วมาก” ไมไดมีนัยหมายถึงเฉพาะอุปปาทขณะ

และภังคขณะ คําวา “เร็วมาก” ไมไดหมายถึงวาไมมีการต้ังอยู เชนนาย ก. โยนกอนดินข้ึนไปใน

อากาศ เรามองเห็นเฉพาะภาพกอนดินที่ลอยข้ึนไปและตกลงสูพื้นดิน แตเรามองไมเห็นภาพที่กอนดิน

ต้ังอยูในอากาศ ถามวา “กอนดินข้ึนไปแลวตกลงโดยไมไดต้ังอยูใชหรือไม” 

                                                             
๔๓ Junijiro Takakusu, the Essentials of Buddhist Philosophy, pp. 76. 
๔๔ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, หนา ๒๑๗-๒๒๐. 



๓๖ 

 

นักปรัชญาฝายตรงขามเสาตรานติกะกลาววา “สรรพสิ่งเมื่อเกิด ยอมมีการต้ังอยู และดับ

ไปในที่สุด จะเกิดข้ึนอีกหรือไมเปนอีกประการหน่ึง การที่ขณะใดขณะหน่ึงจะเปนไปเร็วหรือชาไมใช

เหตุผลจะทําใหมีการยอมรับหรือปฏิเสธเชนเดียวกัน” เสาตรานติกะยังยืนยันในความไมสมเหตุสมผล

แหงฐิติขณะ (ขณะต้ังอยู = Duration) ถามวา “อะไรคือเหตุผลของสํานักเสาตรานติกะ” 

เสาตรานติกะเห็นวา “สิ่งที่เราไมสามารถรับรูโดยประจักษ ยอมไมสามารถยืนยันความมี

อยูได สิ่งที่เรายืนยันความมีอยูไมได เราจะยอมรับไดอยางไร สมมติวามีคนมาใหเรายืนยันความมีอยู

ของนาย ก. เพื่อใหเขามีฐานะเปนพลเมืองคนหน่ึงในชุมชน เราเองยังไมเห็นนาย ก. และคนที่ขอรอง

เราใหรับรองนาย ก. ก็ยังไมเห็นนาย ก. เชนเดียวกัน ” ถามวา “เรายอมรับความมีอยูของนาย ก.ได

หรือไม ?” อยางไรก็ตาม เสาตรานติกะไมไดปฏิเสธฐิติขณะอยางสุดโตง เห็นไดจากการที่ยอมรับอุป

ปาทขณะ (ขณะเกิด) และภังคขณะ (ขณะดับ) ซึ่งเทากับยอมรับฐิติขณะ (ขณะต้ังอยู) แลวสวนหน่ึง 

เพียงแตไมไดยืนยันเทาน้ัน 

จะเห็นไดวา ขณิกวาทอยางสุดโตงน้ันหลักคิดเบื้องตนคือ ธรรมมีเฉพาะในขณะที่มองเห็น 

ทุกอยางเปนเรื่องของภาพ เครื่องหมาย เปนสัญลักษณ เปนภาพที่จิตถายไว ถือวา สรรพสิ่งอยูภายใต

กฏแหงไตรลักษณโดยสิ้นเชิง อนิจจตา (ความไมเที่ยง) ทุกขตา (ความดํารงสถานะเดิมไดไมนาน) และ

อนัตตา (ความไมอัตตาเที่ยงแท) อีกประเด็นหน่ึงที่สํานักเสาตรานติกะกลาวถึงคือ กาลมีเพียงปจจุบัน

กาล ความปรากฏมีข้ึนแหงสรรพสิ่งก็คือความมีในขณะน้ัน ไมไดมีมากอน นักปรัชญาฝายรงขามเสา

ตรานติกะกลาววา สรรพสิ่งเมื่อเกิด ยอมมีการต้ังอยู และดับไปในที่สุด จะเกิดข้ึนอีกหรือไมเปนอีก

ประการหน่ึง การที่ขณะใดขณะหน่ึงจะเปนไปเร็วหรือชาไมใชเหตุผลจะทําใหมีการยอมรับหรือปฏิเสธ

เชนเดียวกัน เสาตรานติกะยังยืนยันในความไมสมเหตุสมผลแหงฐิติขณะ ขณะต้ังอยูหรือดํารงอยู อะไร

คือเหตุผลของสํานักเสาตรานติกะ 

ดังที่กลาวมาแลววา การเกิดดับของโลกคลายกับลกูระนาดที่อยูในกรอบไลลําดับกันไปเปน

พลวัต ไมไดมีความเปนเหตุและเปนผลกนัชัดเจน หลักปฏิจจสมปุบาทจงึมลีักษณะวา “สิ่งน้ีเกิดข้ึน (A) 

สิ่งน้ีเกิดข้ึน (B) สิ่งน้ีเกิดข้ึน (C) สิ่งน้ีเกิดข้ึน (D) สิ่งน้ีเกิดข้ึน (E) สิ่งน้ีเกิดข้ึน (F) สิ่งน้ีเกิดข้ึน (G) สิ่งน้ี

เกิดข้ึน (H) เมื่อครบกระบวนการแลวก็ยอนไปเริ่มตนใหม น่ีคือสายเกิด สิ่งน้ีดับ (A) สิ่งน้ีดับ (B) สิ่งน้ี

ดับ (C) สิ่งน้ีดับ (D) สิ่งน้ีดับ (E) สิ่งน้ีดับ (F) สิ่งน้ีดับ (G) สิ่งน้ีดับ (H) น่ีคือสายดับ กระบวนการเกิดดับ

ของโลกและชีวิตเหมือนกับการเกิดดับของสสาร น่ันคือสายเกิดเริ่มจาก voidness (ศูนยตา) จาก 

voidness เปน atom (ปรมาณู) จาก atom เปน molecule (อณู) จาก molecule เปน matter 

(สสาร) สวนสายดับเริ่มจาก matter (สสาร) เปน molecule (อณู) จาก molecule เปน atom 

(ปรมาณู) จาก atom เปน voidness (ศูนยตา)” 



๓๗ 

 

เสาตรานติกะกลาววา ชีวิตเกิดจากสังฆาฏะแหงขันธ ๕ คือ การมารวมตัวกันของรูป 

เวทนา สัญญา สังขาร และวิญญาณ การรวมตัวกันน่ีแหละคือการเกิด เมื่อรวมตัวกันแลวก็ดับ เมื่อดับ

แลวก็เกิดอีก โลกและชีวิตจึงไมใชอื่นไกล ที่แทก็คืออนุกรมแหงความเปลี่ยนแปลงของปรากฏการณที่

ดําเนินไปอยางไมหยุดหยอน ติดตอกันเปนลูกโซ เพราะสิ่งน้ีเกิดข้ึน อีกสิ่งหน่ึงจึงเกิดข้ึนและเปนเหตุ

ปจจัยใหเกิดสิ่งอื่นตอไปอีก แตความเปนปจจัยไมอยูในฐานะเปนเหตุที่จะทําใหเกิดผล แตอยูในฐานะ

เหมือนเปนแรงผลักดันใหเกิดสิ่งตอไป น่ีก็คือหลักปฏิจจสมุปปบาทน่ันเอง แตมีลักษณะแตกตาง

จากปฏิจจสมุปบาทที่ปรากฏในคัมภีรเถรวาทบาลีและสํานักมาธยมิกะ สํานักเสาตรานติกะ (ซึ่งถือวา

สรรพสิ่งวาง) มองโลกในลักษณะซอยเปนแทงเปนทอน สวนสํานักมาธยมิกะ (ซึ่งถือวาสรรพสิ่งวาง

เหมือนกัน) มองโลกในลักษณะเปนเหตุปจจัยแกกัน ดังน้ี 

หลักปฏิจจสมุปบาทในทรรศนะของเสาตรานติกะมีลักษณะพิเศษแตกตางจากสํานักอื่น 

น่ันคือ ปรากฏการณทั้งหลายหมุนเวียนเปลี่ยนแปลงตามกรอบของปฏิจจสมุปบาท เปนวัฏจักรอยูใน

กรอบซึ่งมีความแนนอนตายตัว เปนความจําเปนอยูโดยธรรมชาติที่เมื่อเกิดหน่ึงแลวตองเกิดสอง เมื่อ

เกิดสองแลวตองเกิดสาม... เมื่อเกิดสิบหาแลวตองเกิดสิบหก เมื่อเกิดสิบหกแลวตองเกิดหน่ึง...ใน

ทํานองเดียวกัน เปนความจําเปนโดยธรรมชาติที่เมื่อหน่ึงดับแลวสองตองดับ เมื่อสองดับแลวสามตอง

ดับ... สํานักเสาตรานติกะกําลังบอกวา๔๕ “ทุกสิ่งสามารถดํารงอยูไดดวยตัวเอง แมมารวมตัวกันมันก็

จะไมสัมผัสกัน การรวมตัวกันของปรมาณูไมมีอะไรเพิ่มข้ึนมาใหม การที่ ๓๖ ปรมาณู (Atom) มา

รวมตัวกันเปน ๑ อณู (Molecule) น้ันไมไดหมายถึงวามันอิงอาศัยกัน เปนเพียงแตละอณูซึ่งดํารงอยู

ไดดวยตัวเองมารวมกัน” 

สวนปฏิจจสมุปบาทในทรรศนะของมาธยมิก (รวมทั้งเถรวาทบาลี) ดังที่ปรากฏในแผนภูมิ

ดานขวา น่ันคือ ปรากฏการณทั้งหลายหมุนเวียนเปลี่ยนแปลงโดยเปนเหตุเปนผลของกันและกัน 

เพราะหน่ึงปจจัยทําใหเกิดสอง เพราะสองเปนปจจัยทําใหเกิดสาม เพราะสามเปนปจจัยทําใหเกิดสี่... 

เพราะหน่ึงดับเปนปจจัยทําใหสองดับ... ในทํานองเดียวกัน สามารถเปนปจจัยกันสองทิศทาง เชน 

เพราะหน่ึงเปนปจจัยทําใหเกิดสอง เพราะสองเปนปจจัยทําใหเกิดหน่ึง (เชน เพราะวิญญาณเปน

ปจจัยทําใหเกิดนามรูป เพราะนามรูปเปนปจจัยทําใหเกิดวิญญาณ) 

เสาตรานติกะสรุปวา “ทฤษฎีปฏิจจสมุปบาทแทที่จริงแลวเปนเพียงทฤษฎีแหง “ความ

สืบเน่ือง” สมนันตระ=One event following another with no perceivable relations เหตุการณ

หน่ึงเกิดตอเน่ืองจากอีกเหตุการณหน่ึง โดยปราศจากความสัมพันธที่พอจะรับรูได) แนวคิดเรื่องฐิติขณะ

                                                             
๔๕ พระโสภณคณาภรณ (ระแบบ ฐิตญาโณ), ประวัติศาสตรพระพุทธศาสนา, (กรุงเทพมหานคร:  

โรงพิมพมหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๒๖), หนา ๑๙๙-๒๐๔. 



๓๘ 

 

และอัตลักษณ (ความมีแกนแทเฉพาะตน-สภาวะ) ของพวกสัจนิยมจะลบลางแนวคิดเรื่องอนิจจลักษณะ

โดยสิ้นเชิง” 

ธรรมทั้ง ๘๔ มีอยูจริงในระดับสมมติ (สมมติสัจจะ) หรือเปนโลกิยวิสัยแตในระดับความ

จริงสูงสุด (ปรมัตถสัจจะ) ไมมีธรรมอยูเลย ธรรมเหลาน้ีเมื่อถูกลดทอนไปสูระดับอณู (Molecule) 

และลดทอนตอไปสูระดับปรมาณู (Atom) ทายที่สุดก็จะกลายเปนศูนยะ (วาง) ทั้งสังขตธรรม

และอสังขตธรรมลวนไมจริง “จิตไมไดดํารงอยูย่ังยืน เจตสิกก็ไมมีอิสระจากจิต ธรรมเหลาน้ันซึ่งจะ

บอกวาเปนวัตถุก็ไมใชเปนจิตก็ไมใชลวนเปนไปช่ัวขณะ”๔๖ 

จะเห็นวา คําวาเสาตรานติกะตรงกับคําบาลีวา “สุตตันติกะ” แปลวา ผูยึดมั่นและศึกษา

พระสุตตันตปฎก ศึกษาปฏิบัติและเผยแผพุทธธรรมตามแนวคัมภีรพระสุตตันตปฎก ไมยอมรับคัมภีร

อภิธรรม การที่เสาตรานติกะโตแยงแนวคิดแบบสสารนิยมของสรวาสติวาทินจึงไดช่ืออีกอยางหน่ึงวา 

สรวศูนยตา คําวา สรรพสิ่งวาง เสาตรานติกะแสดงสัจธรรมไว ๒ ระดับคือ (๑) สมมติสจัจะ ความจริง

รับสมมติ เชน ความคิด, ความรู เปนนิจธรรมคือเที่ยง เปนมายา (๒) ปรมัตถสัจจะ ความจริงสูงสดุ เชน 

ขันธ ธาตุ อายตนะ และธรรมอื่น ๆ  เปนอนิจจธรรมคือไมเที่ยง แตเปนความจริงแท  อภิปรัชญา ธรรม 

๘๔ หมายถึงปรมัตถธรรม อันเปนองคประกอบพื้นฐานของโลกและชีวิต เปนคําที่ใชเรียกองคภาวะ

ช้ันสูงที่มีลักษณะเฉพาะตน มีนัยครอบคลุมทั้งรูปธรรมและนามธรรม ขณิกวาทอยางสุดโตง ธรรมมี

เฉพาะในขณะที่มองเห็น ทุกอยาง เปนเรื่องของภาพ เครื่องหมาย เปนสัญลักษณ เปนภาพที่จิตถายไว 

สํานักเสาตรานติกะถือวา สรรพสิง่อยูภายใตกฏแหงไตรลกัษณโดยสิ้นเชิง อนิจจตา ทุกขตาและอนัตตา 

เปนลักษณะหรือธรรมชาติประจําสรรพสิ่ง ชีวิตเกิดจากสังฆาฏะแหงขันธ ๕ คือ การมารวมตัวกันของ

รูป เวทนา สัญญา สังขาร และวิญญาณ การรวมตัวกันน่ีแหละคือการเกิด เมื่อรวมตัวกันแลวก็ดับ 

หลักปฏิจจสมุปบาทในทรรศนะของพวกเสาตรานติกะมีลักษณะพิเศษแตกตางจากสํานักอื่น 

ปรากฏการณทั้งหลายหมุนเวียนเปลี่ยนแปลงตามกรอบของปฏิจจสมุปบาท เปนวัฏจักรอยูในกรอบซึ่ง

มีความแนนอนตายตัว 

เปรียบเทียบกับทัศนะของนักปราชญอื่น ๆ เพื่อแสดงใหเห็นวาหลักขณิกภังควาทที่เปน

หลักสากลกับทัศนะของนักปราชญอื่น ๆ จึงขอนําทัศนะของปรัชญาบางทานมาเปรียบเทียบใหเห็น

ดังตอไปน้ี 

๑. นักปรัชญากรีกช่ือเฮราไคลตัส กลาวไววา ทานไมสามารถกาวขามกระแสนํ้าเดียวกัน

ไดถึง ๒ ครั้งทั้งน้ีเพราะกระแสนํ้าไหลไปเรื่อย ๆ ไมหยุดหยอน กระแสนํ้าที่ขามครั้งแรกยอมไหลไป

ในทันที สวนกระแสนํ้าที่ขามครั้งที่สอง จึงเปนกระแสนํ้าที่ไหลมาแทนที่ใหม 

                                                             
๔๖ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, หนา ๒๒๐-๒๒๔. 



๓๙ 

 

๒. นักปรัชญาชาวอังกฤษช่ือ เดวิด ฮูม กลาวไววา “ขาพเจาไมอาจจับตัวขาพเจาเองได 

เมื่อขาพเจาพยายามจะดับครั้งใด ก็พบแตสัญญาณน้ีหรือน้ัน” หมายความวาหาตัวอัตตาไมพบ คงพบ

แตสิ่งที่สมมติเรียกกัน เชน น้ีมือ น้ีเทา น้ีผม แสดงวาวางจากอัตตาที่ปรัชญาอื่นถือวาเที่ยงแทถาวร 

๓. นักปรัชญาชาวอเมริกัน ช่ือ วิลเลี่ยม เจมส กลาวไววา “ความคิดที่ผานไป ๆ น้ันเอง 

คือตัวผูคิด” หมายความวาไมมีผูคิด มีแตความคิด แสดงวาวางจากอัตตาเหมือนกนั 

๔. กวีเอกอังกฤษช่ือ เชลลีย (Shelley) ไดประพันธเปนโครงบทหน่ึงไววา “Worlds on 

Worlds are rolling” “From creation to decay, Like the bubbles on a river, Sparking, 

bursting, borne away” “โลกทั้งมวล ลวนหมุนไปไมรูหยุด เริ่มจากสราง แลวก็เสื่อมโทรมทรุด ดุจ

ฟองนํ้าแตกประกาย แลวหายไป” 

เสาตรานติกะไมยอมรับสถิติขณะ แตเช่ือวา สังขตธรรมดับไปทันทีที่มันปรากฏ สําหรับ

พวกเขาสิ่งที่ถูกมองวาเปนขณะที่คงที่หรือขณะที่มชีวงเวลาก็คือชุดของคณะที่เลื่อนไหลตามกันมาเปน

ลําดับอยางตอเน่ือง พวกเสตรานติกะใชทฤษฎีวาดวยเหตุที่ตอเน่ืองทันทีมาอธิบายการเช่ือมตอ

ระหวางขณะ ๒ ขณะที่ตามกันมา ซึ่งพวกเถรวาทรุนหลังอยางพระพุทธโฆษาจารยก็มีความเห็น

ทํานองน้ีโดยเปรียบเทียบการตามกันมาอยางตอเน่ืองจนเห็นเปนสิ่งใดสิ่งหน่ึงไดเหมือนกับเปลวไฟที่

เด๋ียวโพลงเด๋ียวริบหรี่อยูทุกขณะแตมีความตอเน่ืองจนดูเปนเปลวไฟเดียวกัน เถรวาทรุนหลังเช่ือวามี

การสืบตอ (สันตติ) ระหวางขณะตาง ๆ โดยที่ขณะหลังจะรับทอดคุณลักษณะจากขณะกอนทําใหพวก

มันดูเหมือนกัน แตก็มีปญหาวา ถาสิ่งที่มีอยูเปนชุดของขณะที่ตามกันมาแลวจะอธิบายการเกิดข้ึน 

การเสื่อม และการแตกดับไดอยางไร พวกเสาตรานติกะแกปญหาน้ีโดยการยืนยันวา การเกิดก็คือการ

เริ่มตนของชุดน้ัน การเสื่อมก็คือการที่ในชุดน้ันแตละขณะที่ตามหลังมามีความแตกตางเล็กนอยจาก

ขณะที่มากอน และการแตกดับก็คือที่สุดของชุดน้ัน ความเปนเหตุและผลแตละขณะในชุดจึงถูกลดลง

เปนสิ่งที่มากอนอยางหลกีเลีย่งไมได อยางไรก็ตามก็ยังมีปญหาอยูอีกคือ เราจะอธิบายการเริ่มตนหรือ

บอเกิดของชุดที่เราเห็นเปนสิ่งตาง ๆ ไดอยางไร ซึ่งเสาตรานติกะอธิบายปญหาน้ีโดยเสนอทฤษฎีเหตุ

ภาพที่มีลักษณะเปนอสัตการยวาท คือ ตามทฤษฎีน้ีสมาชิกอันแรกของชุดเปนสิ่งที่ไมมีอยูแตเดิมเพิ่ง

เกิดมีข้ึนมาใหม แตทฤษฎีแบบอสัตการยวาทก็มีปญหา น่ันคือทําไมสิ่งหน่ึงจึงทําใหเกิดผลเปนอีกสิ่ง

หน่ึงและไมใชสิ่งอื่น เชน ทําไมเมล็ดงาทําใหเกิดนํ้ามันไมใชสิ่งอื่นทั้งที่นํ้ามันและสิ่งอื่น ๆ ก็ลวนไมมี

อยูเหมือนกัน และแมจะตอบอยางพวกสรวาสติวาทที่ถือวาผลมีอยูแลวในเหตุ (สัตการยวาท) เชน 

เมล็ดพืชมีศักยภาพในการเปนเหตุใหเกิดหนออยูแลว ก็มีปญหาวา ทําไมเมล็ดพืชจึงไมผลิตหนอ

ตลอดเวลา แมจะอางปจจัยเสริมหรือองคประกอบที่มาสนับสนุนเปนเงื่อนไขในการผลิตหนอก็

แกปญหาไมได เพราะความเปนขณิกะทําใหสิ่งเหลาน้ีเปนอิสระแกกันแบบคูขนานเหมือนเขาสอง

ขางบนศีรษะโค การชวยเหลือกันระหวางสิ่งเหลาน้ันจึงเปนไปไมได พวกเสาตรานติกะแกปญหาน้ีวา 

มันเปนกฎธรรมชาติที่สูงสุดซึ่งไมอาจต้ังคําถามไดและก็ไมอาจตอบไดเปนสิ่งที่เหนือความเขาใจและ



๔๐ 

 

การคาดคะเนของมนุษย แตการมีกฎแสดงวา มีการกําหนด จึงตองมีสิ่งที่ถูกกําหนดคือผล เมื่อผลไมมี 

เราจะพูดถึงการกําหนดไดอยางไร ความคิดเรื่องการมีกฎมากําหนดจะเปนที่เขาใจกันไดก็ตองมีผลอยู

ในรูปแบบใดรูปแบบหน่ึง มิฉะน้ัน ก็เปนเพียงคําพูดที่ไมมีความหมาย๔๗  

ที่กลาวมาเบื้องตน จะเห็นวา แนวคิดขณิกวาทของนิกายเสาตรานติกะ น้ันต้ังข้ึนจากหลัก

ไตรลักษณของพระพุทธศาสนา วาทุกสิ่งเปนขณิกะ โลกและชีวิตคืออนุกรมแหงความเปลี่ยนแปลงสิ่ง

น้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึนเมื่อครบ

กระบวนการแลวก็ยอนไปเริ่มตนใหม น่ีคือสายเกิด สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ 

สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ น่ีคือสายดับ กระบวนการเกิดดับของโลกและชีวิตเหมือนกบัการเกดิดับของสสาร น่ัน

คือสายเกิดเริม่จาก ศูนยตา เปนปรมาณู เปนอณู จากสสาร สวนสายดับเริ่มจากสสาร เปนอณู เปน

ปรมาณู เปนศูนยตา ชีวิตเกิดจากสังฆาฏะแหงขันธ ๕ คือ การมารวมตัวกันของรูป เวทนา สัญญา 

สังขาร และวิญญาณ การรวมตัวกันน่ีแหละคือการเกิด เมื่อรวมตัวกันแลวก็ดับ เมื่อดับแลวก็เกิดอีก 

โลกและชีวิตจึงไมใชอื่นไกล (ซึ่งถือวาสรรพสิ่งวาง) มองโลกในลักษณะซอยเปนแทงเปนทอน 

หลักปฏิจจสมุปบาทในทรรศนะของพวกเสาตรานติกะมีลักษณะพิเศษแตกตางจากสํานักอื่นดังที่

ปรากฏในแผนภูมิดานซาย ทฤษฎีปฏิจจสมุปบาทแทที่จริงแลวเปนเพียงทฤษฎีแหง ความสืบเน่ือง 

ธรรมทั้ง ๘๔ มีอยูจริงในระดับสมมติ (สมมติสัจจะ) หรือเปนโลกิยวิสัยแตในระดับความจริงสูงสุด 

(ปรมัตถสัจจะ) ไมมีธรรมอยูเลย ธรรมเหลาน้ีเมื่อถูกลดทอนไปสูระดับอณู และลดทอนตอไปสูระดับ

ปรมาณู ทายที่สุดก็จะกลายเปนศูนยะ (วาง) ทั้งสังขตธรรมและอสังขตธรรมลวนไมจริง จิตไมไดดํารง

อยูย่ังยืน เจตสิกก็ไมมีอิสระจากจิต ธรรมเหลาน้ันซึ่งจะบอกวาเปนวัตถุก็ไมใชเปนจิตก็ไมใชลวน

เปนไปช่ัวขณะ 

๒.๕ นิกายยานวาทิน หรือ โยคาจาร 

นิกายน้ีสอนวา โลกวัตถุเปนเพียงมโนภาพ เพราะเปนสิ่งปรุงออกไปจากพีชะในจิต ถาไมมี

อาลยวิญญาณเสียแลว สิ่งทั้งปวงก็ไมมี อารมณกับจิตเรียกวาทัศนภาพ พฤติกรรมของอาลยวิญญาณ

ที่ออกมาทําหนาที่เสพอารมณทางทวารทั้ง ๖ กลายเปนวิญญาณ ๖ สวนลักษณะภาคก็คืออารมณ 

ตาง ๆผูวิจัยไดศึกษาแนวคิดทฤษฎี ประวัติความเปนมา และแนวคิดขณิกวาทไวดังตอไปน้ี 

๒.๕.๑ ความเปนมาของนิกายยานวาทิน หรือ โยคาจาร 

นิกายน้ีมีแนวคิดที่ตรงกันขามกับฝายศูนยวาท และเปนคูปรับที่สําคัญ มีกําเนิดใน

ศตวรรษที่ ๘ ในสมัยราชวงศคุปตะ ปฐมาจารยของนิกายน้ี คือทานไมตรีนาถ ต้ังสํานักอยูในเมือง 

                                                             
๔๗ วัชระ  งามจิตรเจริญ, “ปญหาของขณิกวาท”, วารสารพุทธศาสตรศึกษา, (จุฬาลงกรณมหาวิทยาลัย, 

ISSN 0858-8325, ปที่ ๔ ฉบับที่ ๓ กันยายน-ธันวาคม ๒๕๔๐), หนา ๖๖-๖๗. 



๔๑ 

 

อโยธยาในแควนโกศล ทานผูน้ีไดเขียนปกรณ คือ อภิสมยลังการ สานุศิษยของทานช่ือ พระอสังคะ

และนองชายพระวสุพันธุ ทั้งทั้งสองเดิมบวชในนิกายสรวาสติวาท ตอมาไดเปลี่ยนมาเปนมหายาน 

และไดชวยทานไมตรีนาถต้ังลัทธิโยคาจารน้ีข้ึน นิกายน้ีบางครั้งก็เรียกช่ือวา “อัสติวาทิน” บางครั้งก็

เรียก “วิชญานวาท” เพราะเหตุที่เปนนิกาย “มโนภาพนิยม” 

หลักปรัชญาของนิกายน้ี ไดอาศัยพระสูตรสําคัญพระสูตรหน่ึง คือ สนธินิรโมจนสูตร ซึ่งมี

หลักถือวา สรรพสิ่งในโลกลวนเปนภาพสะทอนออกไปจากดวงใจเรียกวา “อาลยวิญญาณ” อาลย

วิญญาณเปนธาตุรู มีหนาที่สามประการ คือ๔๘ 

๑) หนาที่รูเกบ็ คือสามารถเกบ็เอาพลงัตาง ๆ  ของกรรม โดยไมขาดตกบกพรอง สิ่งที่เก็บไว

ในอาลยวิญาณ เรียกวา “พีชะ” อันประกอบดวยกุศลพีชะ อกุศลพีชะ อัพยากตพีชะ เพราะฉะน้ัน 

บางครั้งก็เรียกอาลยวิญญาณวา “สรวพีชวิญญาณ” ทานเปรียบเหมือนยุงฉางเก็บขาวเปลือกไวฉะน้ัน 

๒) หนาที่รูกอ คือกอสรางอารมณตาง ๆ ออกมา อารมณคือ โลภ เปนปรากฏการณของพี

ชะในอาลัยวิญญาณน้ัน ผลิดอกออกผล รวมทั้งวัตถุดวยเชน ภูเขา แมนํ้า ลวนเปนพีชะในอาลัย

วิญญาณกอข้ึนมา 

๓) หนาที่รูปรุง คือปรุงแตงอารมณใหวิจิตรใหพิสดารตาง ๆ เปนไปตามคลองแหงตัณหา 

ทําใหประกอบกรรม เกิดวิบาก สงผลเปนพีชะเขาไปเก็บไวในอาลยัวิญญาณอีก แลวงอกเงยเปนอารมณ

ออกมาอีก วนเวียนอยูอยางน้ี จนกวาจะหมดภพหมดชาติ บรรดาพีชะในอาลยวิญญาณตางแยกกันอยู

เปนสวน ๆ กุศลก็อยูฝายกุศล แตสถานที่เก็บเปนแหงเดียวกัน มหาภูติรูปก็มีพีชะเหมือนกัน พีชะ

เหลาน้ีเมื่อกอปฏิกิริยาออกมาก็คืออารมณตาง ๆ ทั้งฝายนามธรรมและรูปธรรม 

เพราะฉะน้ัน นิกายน้ีจึงสอนวา โลกวัตถุเปนเพียงมโนภาพ เพราะเปนสิ่งปรงุออกไปจากพี

ชะในจิต ถาไมมีอาลยวิญญาณเสียแลว สิ่งทั้งปวงก็ไมมี อารมณกับจิตเรียกวาทัศนภาพ พฤติกรรม

ของอาลยวิญญาณที่ออกมาทําหนาที่เสพอารมณทางทวารทั้ง ๖ กลายเปนวิญญาณ ๖ สวนลักษณะ

ภาคก็คืออารมณตาง ๆ แปลวา อาลยวิญญาณทําหนาที่ ๒ อยาง คือสงภาคออกมาเปนอารมณ 

ในขณะเดียวกนทําหนาที่เสพอารมณน้ันดวย 

มีปญหาต้ังข้ึนวา “พีชะ ในอาลยวิญญาณ มีมาแตครั้งใด” ตอบวา “พีชะบางเหลาเปน

อมตัคคะธรรม พีชะบางเหลาสะสมข้ึนในประวัติกาล” มีปญหาวา “ถาโลกวัตถุเปนมโนภาพไซร ทําไม

เราจึงไมสามารถสรางภูเขาหิมาลัยข้ึนอีกลูกหน่ึง” ตอบวา “สิ่งบางอยางในโลกเกิดจากสหธรรมของ

มนุษยและดิรัจฉานรวมกัน เชนภูเขาหิมาลัยเปนสหกรรม จะตองอยูที่อินเดียแหงเดียว อยูในเมืองไทย

ไมได เพราะฉะน้ัน แมคนไทยทั้งประเทศจะสรางภูเขาหิมาลัยข้ึน ก็เพียงไดนึกคิดเอา โลกน้ีเปนสห 

                                                             
๔๘ ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, หนา ๓๘๙-๓๙๐. 



๔๒ 

 

กรรม เมื่อสรางข้ึนแลวจากพชีะทั้งหลาย ในอาลยวิญญาณของมนุษยและสัตวดิรัจฉานทั้งโลกฐานที่ต้ัง

ของภูเขาและแมนํ้าเปนตน ยอมมีกําเนิดแหลงที่ชัดเจน จะมาสับเปลี่ยนในภายหลัง ตามใจชอบของ

คนบางกลุมบางคนไมได๔๙ 

ทัศนะเดียวกับสภาวะธรรมของนิกายน้ี ไดแบงออกเปน ๓ ประเภทเรียกวา “ไตรสภาวะ” มีด้ังน้ี 

๑) ปริกัลปตลักษณะ คือลักษณะไมมีอยูจริง แตเขาใจผิดวามี เชนคนเดินทางในที่มืด 

เหยียบเชือกสําคัญวางู ความสําคัญผิดวางูน้ี เปรียบเหมือนความเขาใจผิดวา มีนามธรรม รูปธรรม 

ภายนอกวิสัยของอาลยวิญญาณ 

๒) ปรตันตรลักษณะ ไดแกพีชะตาง ๆ ในอาลยวิญญาณ จะเปนของไมมีอยูจริงไมได 

เปรียบเหมือนเสนเชือกถาไมมีอยูแลว ความเขาใจผิดวางู ก็ไมเกิดข้ึน 

๓) ปริณิษปนนลักษณะ ไดแกนิพพานและธรรมธาตุตาง ๆ ในสวนพฤติกรรมทานเปรียบ

เหมือน บุคคลที่หายเขาใจผิด รูวาเชือกไมใชงูใจไมสะดุงตอภัยอีก เชนเดียวกับผูที่รูจริงวา สรรพสิ่ง

เปนเพียงภาพสะทอนของจิต เมื่อจิตดับแลวสิ่งทั้งปวงก็ดับจึงสามารถเพิกถอนอุปทานไดเมื่อนิกายน้ี

ถือวา ทุกสิ่งตองมีพีชะเปนบอเกิด เพราะฉะน้ัน จึงไดเกิดกําหนดประเภทแหงบุคคลในโลกออกเปน  

๕ พวก เรียกวา “ปญจโคตร”๕๐ คือ 

(๑) พุทธพีชะบุคคล ผูจะสรางบารมีสําเร็จเปนพุทธะได 

(๒) ปจเจกโพธิพีชะบุคคล ผูที่มีพีชะเปนปจเจกพุทธเจาได 

(๓) สาวกพีชะบุคคล ผูมีวิสัยเปนพระอรหันตได 

(๔) อนิยตพีชะบุคคล ผูยังเปนกลาง ๆ สุดแลวแตการอบรม 

นิกายศูนยวาทกับนิกายวิชญานวาท เปนคูปรับกันมาทุกยุคทุกสมัย ขอขัดแยงที่สําคัญก็

คือเรื่อง “สวลักษณะ” ทั้งน้ีเพราะทัศนะในเรื่องสวลักษณะสองนิกายน้ีเห็นแตกตางกัน จึงมีขอโตแยง

ระหวางกันดังน้ี ศูนยวาทวา โดยสมมติสัจจ สิ่งทั้งปวงเปนมายา โดยปรมัตถสัจจสิ่งทั้งปวงเปนศูนยตา 

โยคาจารวา สมมติสัจจ สิ่งทั้งปวงเปนมายาหมดไมได เพราะแมภาพขางนอกจะไมใชของ

จริง แตพีชะอันเปนบอเกิดของภาพเหลาน้ัน มีสวลักษณะอยู โดยปรมัตถสัจจ ก็ไมใชสูญไปเสียหมด 

ตองมีสวลักษณะเหลืออยู ยกตัวอยางเชนมะพราว ถาไมมีสวลักษณะในตัวมันเอง ปลูกมะพราวก็

กลายเปนกลวยไปได การที่มะพราวเปนมะพราวเรื่อยไป ก็เพราะเจาสวลักษณะเชนน้ี หรือเหมือนกับ

คนและความเปนธรรม ตัวตนอาจเปลี่ยนแปลงไปคือ ทารก ก.เปลี่ยนเปนหนุม ก. และเปลี่ยนเปนผู

เฒา ก. ลักษณะ ๓ ระยะน้ีไมเหนือกันเลยแมแตนิดเดียว แตเราก็รูวาเปนคน ๆ เดียวกัน น่ันก็คือนาย 

                                                             
๔๙ อางแลว, ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, หนา ๔๐๑-๔๐๕. 
๕๐ เรื่องเดียวกัน, หนา ๓๙๖-๔๐๐. 



๔๓ 

 

ก. จะตองมีสวลักษณะ คือลักษณะเฉพาะในตัวมันเองที่ทําใหเรากําหนดไดวาเปนคน ๆ เดียวกัน 

เพราะฉะน้ันโยคาจารจึงสอนวาสิ่งที่สูญน้ันไดแก สัตว บุคคล เรา เขา แตสภาวะธรรมที่เปนบัญญิติวา 

เปนสัตว บุคคล เรา เขา สูญไมได น่ันก็คือบรรดาพีชะจะตองมีอยูในปรมตัถ เหมือนกับตองมีเบญจขันธ 

เราจึงบัญญัติสัตวบุคคลได เหมือนกับมีเชือก เราจึงเกิดเขาใจผิดวาเปนงูได เพราะฉะน้ัน ธรรมทั้งปวง

บางอยางไมมีสวลักษณะ ไดแกสัตว บุคคล เพราะเปนธรรมที่เราเห็นไปเอง แตบรรดาพีชะอันเปน

ปทัฏฐาน จะพลอยไรสวลักษณะน้ันมิได ถาเปนอยางวาทะของฝายศูนยวาทแลว เราจะเอาอะไรมา

กําหนดความแตกตางระหวางมรรคกับกิเลสระหวางโลกกับนิพพานเลา เพราะฉะน้ัน คําพูดที่วา 

“สรฺวมฺศูนฺยม”ฺ จึงเปนฝาย “ไวนาสิกะ” โดยแท 

เมื่อสรุปแลว ทั้ง ๒ นิกาย นิยามความหมาย “สวลักษณะ” ตางกัน ฝายศูนยวาทกําหนด

ความหมายวา ข้ึนช่ือวาเปนสวลักษณะแลวตองเที่ยงเปลี่ยนแปลงไมได เพราะฉะน้ัน ถาไปถือวามีสว

ลักษณะในธรรมบางอยาง จึงเปนฝายสัสสตวาทไป แตฝายโยคาจารกําหนดความหมายสวลักษณะวา 

เปลี่ยนแปลงได แตถึงจะเปลี่ยนแปลงไปเทาไร ก็คงรักษาคุณสมบัติเดิมเอาไว เพราะฉะน้ัน จงึประณาม

ฝายเถรวาทวา เปนพวกนัตถิกวาทะ แปลวาตางฝายตางดีความคําวา สวลักษณะไมตรงกัน ทั้งสอง

นิกาย มีความเห็นตรงกันขอหน่ึง คือไมสอนวา จักรภพมีแกนมาจากสมบูรณภาพ๕๑ 

จะเห็นไดอยางหน่ึงวา นิกายน้ีมีแนวคิดที่ตรงกันขามกับฝายศูนยวาท และเปนคูปรับที่

สําคัญ มีกําเนิดในศตวรรษที ่๘ ในสมัยราชวงศคุปตะ นิกายน้ีบางครั้งก็เรียกช่ือวา อัสติวาทิน บางครั้ง

ก็เรียก วิชญานวาท เพราะเหตุที่เปนนิกาย มโนภาพนิยม หลักปรัชญาของนิกายน้ี ไดอาศัยพระสูตร

สําคัญพระสูตรหน่ึง คือ สนธินิรโมจนสูตร ซึ่งมีหลักถือวา สรรพสิ่งในโลกลวนเปนภาพสะทอนออกไป

จากดวงใจเรียกวา อาลยวิญญาณเปนธาตุรู มีหนาที่สามประการ คือ ๑) หนาที่รูเก็บ คือสามารถเก็บ

เอาพลังตาง ๆ  ของกรรม ๒) หนาที่รูกอ คือกอสรางอารมณตาง ๆ ออกมา อารมณคือ โลภ ๓) หนาที่รู

ปรุง คือปรุงแตงอารมณใหวิจติรใหพิสดารตาง ๆ  เปนไปตามคลองแหงตัณหา ทําใหประกอบกรรม เกิด

วิบาก บรรดาพีชะในอาลยวิญญาณตางแยกกันอยูเปนสวน ๆ กุศลก็อยูฝายกุศล แตสถานที่เก็บเปน

แหงเดียวกัน มหาภูติรูปก็มีพีชะเหมือนกัน ทัศนะเดียวกับสภาวะธรรมของนิกายน้ี ไดแบงออกเปน ๓ 

ประเภทเรยีกวา ไตรสภาวะ มี ๑) ปริกัลปตลักษณะ คือลักษณะไมมีอยูจรงิ ๒) ปรตันตรลักษณะ ไดแก

พีชะตาง ๆ ในอาลยวิญญาณ ๓) ปริณิษปนนลักษณะไดแกนิพพานและธรรมธาตุตาง ๆ 

 

 

 

                                                             
๕๑ อางแลว, ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, หนา ๔๐๑-๔๐๕. 



๔๔ 

 

๒.๕.๒ แนวคิดขณิกวาท 

หากจะกลาวถึงแนวคิดขณิกวาทของโยคาจาร ตองกลาวถึงแกนธรรมที่สําคัญในลังกาว

ตารสูตร ที่วาดวยแนวคิดอนิจจตา พระมหามติโพธิสิตวกราบทูลถามพระพุทธเจาวา “คําวา อนิจจตา 

อนิจจตา น้ีคือทัศนะตาง ๆ ของพวกเดียรถีย และพระองคก็แสดงไวเชนเดียวกันในคัมภีรวา สิ่งอัน

เปนสังขตะทั้งหมดไมเที่ยง การเกิดข้ึนและดับไปเปนธรรมชาติของสิ่งทั้งหลาย ขาแตพระผูมีพระภาค 

ขอน้ีผิดหรือถูก ขาแตพระผูมีพระภาคก็อนิจจตามีหลากหลายอยางไร ” 

พระพุทธเจาไมไดตรสัตอบตรง ๆ  วา “อนิจจตาคืออะไร ” แตทรงนําเอาความเหน็ของพวก

เดียรถียมาแสดงไวพอสรุปความไดวา “อนิจจตาที่พวกเดียรถียแสดงไวมี ๘ ชนิด ไมใชเราแสดงไว 

อนิจจตา ๘ ชนิดคืออะไรบาง (๑) บางคนพูดวา ความเกิดข้ึนและดับไป น้ีคืออนิจจตา น่ันคือ ใน

เบื้องตน มีบางสิ่งเกิดข้ึนซึ่งไมคงอยู น้ีคืออนิจจตา (๒) บางคนอธิบายอนิจจตาในฐานะเปนการ

เปลี่ยนแปลงรูปราง (๓) บางพูดวา รูปน่ันแหละเปนสิ่งไมเที่ยง (๔) บางคนถือวาอนิจจตาก็คือความ

เปลี่ยนแปลงของรูปอยางตอเน่ือง โดยกลาววา ในความมีอยูอยางตอเน่ืองไมขาดตอนของสรรพสิ่ง ยอม

เกิดความเปลี่ยนแปลงโดยลักษณะเฉพาะของตนเอง เชน นมสดเปลี่ยนเปนนมสม และการเปลี่ยน

องคประกอบเชนน้ันลวนเกดิข้ึนกับทกุสิ่ง น้ีเรียกวา อนิจจตา (๕) บางคนคิดวา ความดํารงอยูแหงวัตถุ 

(ภาวะ) ซึ่งเรียกวา อนิจจตา (๖) บางคนคิดวา ความดํารงอยู (ภาวะ) และความไมดํารงอยู (อภาวะ) น้ี

เรียกวา อนิจจตา (๗) บางคนพูดวา ความไมมีการเกิดคืออนิจจตา เพราะสรรพสิ่งไมเที่ยง และเพราะ

อนิจจตาดํารงอยูภายในสรรพสิ่งน้ัน”๕๒ 

พระพุทธเจาไมไดทรงแสดงไวแนนอนตายตัววา “อนิจจตา” คืออะไรกันแน พระองค

เพียงแตตรัสสรุปไวดังน้ีวา “อยางไรก็ตาม เราเองจะวาเปนไปเพื่อความเที่ยง (นิจจตา) ก็ไมใช เพื่อ

ความไมเที่ยง (อนิจจตา) ก็ไมใช เพราะเหตุไร ? เพราะเหตุน้ีคือ วัตถุภายนอกยึดถือไมได โลก ๓ ไมใช

สิ่งใด ๆ  นอกจากจติความหลากหลายแหงสิ่งที่มีอยูภายนอกไมสามารถรับรองได ไมมีความเกิดข้ึนของ

ธาตุทั้งหลาย ไมมีความดับ ไมมีความต้ังอยู และไมมีความแตกตางของธาตุเหลาน้ัน ไมมีสิ่งทั้งหลาย

ที่วาเปนปฐมธาตุและทุติยธาตุ เพราะการคิดปรุงแตงจึงทําใหเกิดการกําหนดแบงเปน ๒ ระหวางสิ่งที่

ถูกรับรู (วัตถุ) กับผูรับรู (จิต) เมื่อรูวา เพราะความคิดปรุงแตง จึงมีการแบงแยกเปน ๒ การอภิปราย

เกี่ยวกับความมีและความไมมีของโลกภายนอกจึงยุติลง เพราะเขาใจจิตตมาตร ความคิดปรุงแตง เกิด

จากการคิดวาโลกประกอบดวยกรรมที่จะกอใหเกิดผล ความไมคิดปรุงแตงเกิดข้ึนเมื่อรูแจงโลกน้ีแลว 

ลําดับน้ัน มนุษยยอมหยุดที่จะยึดถือความคิดปรงุแตงเกีย่วกับความมีอยูและความไมมอียูซึง่เกิดจากจิต

ของเขาเอง เขามองวา สิ่งทั้งหลายไมวาในโลกน้ีหรือในโลกุตตระ หรือในโลกุตตมะ ลวนบอกไมไดวา

                                                             
๕๒ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, หนา ๓๒๕-๓๒๖. 



๔๕ 

 

เที่ยงหรือไมเที่ยง เพราะเขาไมเขาใจความจริงวา ไมมีสิ่งใดในโลกนอกจากสิ่งที่เปนภาพแหงจิต 

เน่ืองจากพวกเดียรถียผูตกอยูในมิจฉาทิฏฐิคือทวิภาวะและผูไมไดบรรลุมรรคผล” และพระพุทธองค

ทรงยินยันไวตอนทายวา “ไมมีอะไรในโลกนอกจากจติ และสิ่งที่ประกอบดวยภาวะแยกเปน ๒ ลวนเกิด

มาจากจติปรากฏใหเห็นเปนสิง่ที่ถูกรับรู (วัตถุ) และผูรับรู (จิต) อัตตาและสิ่งที่ติดอยูกับอัตตาเหลาน้ัน

หาดํารงอยูไม ภพและภูมิของพรหมเปนตน ทั้งหมดลวนเปนเรื่องของจิตเทาน้ัน นอกจากจิตแลว 

พรหมเปนตนไมสามารถมิได” การพูดวา “สิ่งทั้งปวงไมเที่ยง” เปนพวกวัตถุนิยมสํานักที่ ๓ การพูดวา 

“สิ่งทั้งปวงเที่ยง” เปนพวกวัตถุนิยมสํานักที่ ๔ การพูดวา “สิ่งทั้งปวงเกิด” เปนพวกวัตถุนิยมสํานักที่

การพูดวา “สิ่งทั้งปวงไมเกิด”๕๓ 

วาดวยแนวคิดอนิจจตาแหงตถาคตภาวะ พระมหามติโพธิสัตวกราบทูลถามพระพุทธเจาวา 

“พระตถาคตอรหันตสัมมาสัมพุทธเจาเที่ยงหรือไมเที่ยง” 

พระพุทธองคตรัสตอบวา “ตถาคตจะวาไมเที่ยงก็ไมใช ไมเที่ยงก็ไมใชเพราะเหตุไร เพราะ

ถาตถาคตเที่ยง พระองคก็จะมสีวนเกี่ยวของกับตัวการที่เปนผูสราง (ผูเปนตัวการณหรือตนเหตุ) ซึ่งใน

ทัศนะของพวกเดียรถีย ตัวการที่เปนผูสรางเปนบางสิ่งที่ไมไดถูกปจจัยปรุงแตงข้ึนมาและเที่ยงแต

ตถาคตไมใชสิ่งทีเ่ที่ยงในความหมายเดียวกันกับสิง่ทีไ่มไดถูกปจจยัปรุงแตงข้ึนมา (อสังขตธรรม) ซึ่งเปน

สิ่งที่เที่ยง ถาพระองคไมเที่ยง พระองคก็จะมีสวนเกี่ยวของกับสิ่งทั้งหลายที่ถูกปจจัยปรุงแตงข้ึนมา 

(สังขตธรรม) เพราะขันธทั้งหลายที่กลาวกันวาเปนสิ่งที่ถูกปรุงแตงและเปนผูปรุงแตง ไมไดมีอยูจริง 

และเพราะขันธทั้งหลายตกอยูภายใตความดับสูญ ความแตกทําลายจึงเปนธรรมชาติของขันธเหลาน้ัน 

สิ่งทั้งปวงที่ถูกปจจัยสรางข้ึนมาลวนไมเที่ยง เหมือนเหยือกนํ้า ผา ฟาง ทอนไม อิฐเปนตน ซึ่งทั้งหมด

ลวนประกอบดวยความไมเที่ยง ดังน้ัน การบําเพ็ญบารมีทั้งหมดเพื่อวามรูของพระสัพพัญูก็จะไร

ประโยชน ถาพระองคไมใชสิงที่ถูกปจจยัสรางข้ึนมา เน่ืองจากไมไดทําอะไรใหมีความแตกตางกันข้ึนมา

ตถาคตแทจริงยอมจะเปนสิ่งที่ถูกปจจัยสรางข้ึนมา เพราะเหตุน้ี ตถาคตจะวาไมเที่ยงก็ไมใช ไมเที่ยงก็

ไมใช” พระพุทธเจาตรัสบอกวา ถาจะบอกวาตถาคตเที่ยงก็ได แตตองหมายถึงความรูที่เกิดจากการ

บรรลุโพธิญาณซึ่งมีธรรมชาติเที่ยงความรูตามที่พระตถาคตอรหันตสัมมาสัมพุทธเจาทั้งหลายไดบรรลุ

แลวน้ีเที่ยงตถาคตทั้งหลายไมวาจะเกิดหรอืไมเกิดก็ตาม ธรรมดาน้ี ซึ่งเปนธรรมฐิติธรรมนิยามก็ยังมีอยู 

วาดวยแนวคิดขณิกตา พระมหามติโพธิสัตวกราบทูลถามวา “คําวา สรรพสิ่งดํารงอยู

ช่ัวขณะหมายถึงอะไร ” พระพุทธองคตรัสตอบสรุปความไดวา “สรรพสิ่งที่เราพูดถึงน้ันไมวาดีหรือเลว 

ผลิตผลหรอืไมผลิตผล อยูในโลกน้ีหรือพนจากโลกน้ีไป มีขอบกพรองหรือไมมีขอบกพรอง มากไปดวย

ความช่ัวหรือไมมากไปดวยความช่ัว มีประสาทรับรูหรือไมมีประสาทรับรู โดยสรุปคืออุปาทานขันธ ๕ 

                                                             
๕๓ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, หนา ๓๒๗. 



๔๖ 

 

ลวนมีกําเนิดจากวาสนา (อันสั่งสม) จากจติ มนัส และมโนวิญญาณ” ความหมายก็คือ สรรพสิ่งเกิดจาก

การคิดปรุงแตงเปนรูปรางข้ึนมาโดยการแสดงบทบาทของจิต มนัสมโนวิญญาณ ตอจากน้ันก็ยอนมา

เปนอารมณรับรูของจิต มีการปรุงแตงสืบเน่ืองไมขาดตอนอยางน้ี ไมหยุดน่ิงอยูแมแตขณะเดียว น้ีเรา

เรียกวา ขณิกตา (ความเปนไปช่ัวขณะ) มหามติ สิ่งที่เปนไปช่ัวขณะคืออาลยวิญญาณ ที่เรียกวา ตถาคต

ครรภ ซึ่งเปนไปรวมกับมนัสและวาสนา (อันสั่งสม) จากประพฤติวิญญาณทั้งหลาย น้ีคือสิ่งที่เปนไป

ช่ัวขณะ “สังขตธรรมวาง ไมเที่ยง เปนไปช่ัวขณะสรรพสิ่งไมมีอยูจริง ความเกิดและความตายดําเนิน

สืบเน่ืองตอกันมาโดยไมขาดตอน”๕๔ 

วาดวยแนวคิดจิตตมาตร“จิตตมาตร”แปลวา เพียงจิต สักแตวาจิต หมายถึงวา 

ปรากฏการณทั้งหลายที่ปรากฏในโลก เปนเพียงการแสดงบทบาทของวิญญาณทั้ง ๗ และวิญญาณทั้ง 

๗ ก็แสดงบทบาทภายใตการกํากับของอาลยวิญญาณ จิตมาตรก็คืออาลยวิญญาณ เมื่อกลาววา “สรรพ

สิ่งไมมีอะไรนอกจากจติ” บางกรณีอาจหมายถึงมนัส บางกรณีอาจหมายถึงระบบทั้งหมดของวิญญาณ 

แตสวนมากจะหมายถึงอาลยวิญญาณ ซึ่งเทากับจติมาตร เพราะอาลยวิญญาณแสดงบทบาทออกมาใน

รูปแบบตาง ๆ  ทําใหวิญญาณทั้ง ๗ ผลัดกันเปลี่ยนหมุนเวียนกันปฏิบัติหนาที่ ทําใหเกิดภาพเหตุการณ

บนโลก เกิดความยึดมั่นถือมั่นตามมา ปรากฏการณทางวัตถุเปนจินตนาการลวน ๆ “ปรากฏการณทาง

วัตถุแตละอยางเหลาน้ี ไมใชความจริงเที่ยงแท ปรากฏการณเหลาน้ันเกิดข้ึนเพราะจินตนาการ 

เน่ืองจากตัวจนิตนาการเองวางเปลา สิ่งที่ถูกจินตนาการถึงจงึวางเปลา โลกไมใชอะไรอื่นนอกเหนือจาก

การคิดสรางสรรค และมีหวงมหาสมุทรแหงความคิดเกี่ยวกับอัตตาและสิ่งทั้งหลาย (ธรรม) เมื่อมีการ

รับรูโลกอยางแจมแจงตามที่มันเปน ยอมจะเกิดปฏิวัติข้ึนในจติ ผูน้ีคือบุตรของเราผูอุทศิตัวตนตอสัจจะ

คือปญญาอันสมบูรณ” 

จิตตมาตรย่ิงใหญที่สุด เปนสิ่งเดียวเทาน้ันที่มีอยู “ไมมีความสัมพันธระหวางเหตุกับผล

เกิดข้ึน ไมมีอายตนะใด ๆ  เกิดข้ึน ไมมีธาตุ ไมมีขันธ (สกันธะ) ไมมีโลภะ ไมมีสังขตธรรม ไมมีกาละ ไม

มีนิพพาน ไมมีธรรมมัตถะ และไมมีพระพุทธเจาทั้งหลาย ไมมีสัจจะทั้งหลาย ไมมีผล ไมมีเหตุ ไมมี

มิจฉาทิฏฐิ ไมมีนิพพาน ไมมีปรินิพพาน และไมมีชาติ มีเพียงจิตตมาตร” 

วาดวยเรื่องมายา โลกตามที่เรามองเห็นยอมไมดํารงอยูจริง ความหลากหลายของสิ่ง

ทั้งหลายเกิดข้ึนมาจากจิต นิพพานอยูที่การดับอายตนะภายในและอายตนะภายนอกสรรพสิ่งไมมีอยูจริง 

เหมือนเขากระตาย อทวิภาวะ คือ แสงกับเงา ยาวกับสั้น ตํากับขาว ลวนสัมพันธกัน สรรพสิ่งไมแบงแยก

เปนสอง สิ่งทั้งหลายเปรียบเหมือนเงาสะทอนนํ้า เปนภาพลวงตา เปนเหมือนถูกสรางสรรคข้ึนมาจากเวท

มนตรของปศาจ เหมือนตาขายเสนผม เปนเมืองของคนธรรพ (ซึ่งไมมีอยูจริง) เปนเหมือนวงกลมของดวง

                                                             
๕๔ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, หนา ๓๒๘-๓๒๙. 



๔๗ 

 

ไฟ ปรากฏการณทางวัตถุแตละอยางเหลาน้ี ไมใชความจริงเที่ยงแท ปรากฏการณเหลาน้ันเกิดข้ึนเพราะ

จินตนาการ เน่ืองจากตัวจินตนาการเองวางเปลา สิ่งที่ถูกจินตนาการถึงจึงวางเปลา๕๕ 

ผูรูสรรพสิ่งไมใชผูรูสรรพสิ่ง และสรรพสิ่งไมไดอยูภายในสรรพสิ่ง พวกคนพาลคิดปรุงแตง

และคิดวา เรา (ตถาคต) เปนผูตรัสรูในโลก แตเราไมใชผูตรัสรูและไมใชผูทําคนอื่นใหตรัสรู มายา

ปรากฏตัวออกมาอิงอาศัยหญา ไม และอิฐ แมกระน้ันตัวมายาเองก็ไมมีอยู ฉันใด สรรพสิ่งโดยสาระก็

เปนเพียงภาพปรากฏฉันน้ัน ไมมี (จิต) ผูยึดถือและสิ่งที่ถูกยึดถือ เหมือนเงา เหมือนความฝน เหมือน

สายตาเอียง 

โลกคือมายา เปนเหมือนวิมานในอากาศของคนธรรพ มายา วงเสนผม สิ่งเหลาน้ันไมมีอยู 

แมกระน้ันก็ปรากฏเหมือนกับวามีอยู ธรรมชาติของปรากฏการณทางวัตถุ พึงสําเหนียกดังที่กลาวมา

น้ันโดยที่สุดแลว ไมมีอะไรเลย “บุคคลเมื่อไมรูวา เปนภาพของจิต จึงจินตนาการโลกภายนอก เหมือน

พวกคนพาลผูเมื่อไมรูวาเปนเชือก จึงยึดถือวาเปนงู เชือกดังที่กลาวมาน้ัน โดยธรรมชาติแลวไมใชเชือก

และไมใชสิ่งอื่น แตเน่ืองจากความบกพรองอันเกิดจากความไมรูวาเปนจิต บุคคลจึงยังคงคิดปรุงแตง

เกี่ยวกับเชือกน้ัน ทุกอยางคือความฝน ไมมีสิ่งทั้งหลาย เชน อดีต ปจจุบัน และอนาคต ไมมีทั้งอนิจจตา

และอนิจจตา มีการกระทํา ไมมีกรรม ไมมีวิบาก ทั้งหมดไมมีอะไรมากไปกวาความฝน” 

วาดวยเรื่องโคตร คําวา “โคตร” หมายถึง สภาวะหรือคุณลักษณะภายในของสัตวโลก

พระพุทธศาสนามหายานนิกายโยคาจาร แบงโคตรของสัตวโลกเปน ๕ ระดับ คือ (๑) สาวกโคตร ผูมี

สาวกพีชะหรือสาวกพืช บรรลุธรรมสูงสุดไดเพียรอรหันตภูมิ (๒) ปจเจกโคตร ผูมีปจเจกพีชะ บรรลุ

ธรรมสูงสดุไดเพียงปจเจกภูมิ ละมานคือกิเลสไดแตละมานคือธรรมไมได (๓) โพธิสัตวโคตร ผูมีโพธิสัต

วพีชะ บรรลุธรรมสงูสุดไดเพียงโพธิสตัวภูมิ พุทธภูมิ ละไดทั้งมานคือกิเลสและมานคือธรรม (๔) อนิยต

โคตร ผูมีพีชะทุกอยางดังกลาวมา บรรลธุรรมไดทุกอยางตามที่ต้ังปณิธาน (๕) อิจฉันติกโคตร หมายถึง

สภาวะของบุคคลผูไมมีความเช่ือหรือไมปรารถนาปฏิบติัตามหลักมหายาน ยินดีเฉพาะในโลกิยวิสยัไมใย

ดีตอนิพพาน สละกุศลมูลทั้งหมด และหมายถึงพระโพธิสัตวผูถูกเมตตากรุณากระตุนใหเห็นแก

ประโยชน แกสรรพสัตวจนไมใหเขาสูนิพพาน คําวา “อโคตร” หมายถึง อิจฉันติกโคตรน้ี 

วาดวยเรื่องวาสนา คําวา “วาสนา” ในลังกาวตารสตูรใชภาษาอังกฤษวา “Habit-energy” 

แปลวา พลังเคยชิน หมายถึงผลของการกระทํา (กรรม) ใด ๆ อาจจะดีหรือไมดีที่บุคคลทําซ้ํา ๆ กันมา

หลายภพหลายชาติ จนกระทั่งตกผลึกกลายเปนลักษณะเฉพาะตัวบุคคลน้ัน ๆ๕๖ 

                                                             
๕๕ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, หนา ๓๓๐. 
๕๖ เรื่องเดียวกัน, หนา ๓๓๑-๓๓๒. 



๔๘ 

 

วาดวยเรื่องวิญญาณ วิญญาณที่ปรากฏในลังกาวตารสูตร มี ๓ ฐานะที่ปรากฏเดนชัด คือ 

(๑) วิญญาณในฐานะวิวัฒน-วิวัฒนวิญญาณ (๒) วิญญาณในฐานะเปนตัวผลิตผลสันสกฤตวิญญาณ (๓) 

วิญญาณในฐานะที่ดํารงอยูในธรรมชาติด้ังเดิมของตนปุริมสวภาววิญญาณ 

ในวิญญาณ ๘ อยาง หนาที่ ๒ อยางที่สังเกตเห็นไดโดยทั่วไป คือ หนาที่รับ (สัมปฏิจฉนะ) 

และหนาทีจ่ําแนกอารมณ (สันตีรณะ) วิญญาณที่รับอารมณยอมรับรูอารมณ วิญญาณที่รับอารมณ ทํา

หนาที่เพราะสาเหตุคือการเปลีย่นรูปแบบข้ึนในจติโดยมีวาสนาลกึลบั ในขณะที่วิญญาณจําแนกอารมณ 

ทําหนาที่เพราะจิตจําแนกโลกแหงวัตถุเพราะวาสนาทีส่ั่งสมโดยกระบวนการใหเหตุผลทีผ่ิดพลาดนับแต

อดีตกาลประมาณไมได 

วิวัฒนาการแหงวิญญาณมองไดจาก ๓ ดาน คือ ประพฤติ ลักษณะ และกรรม “ประพฤติ” 

ก็คือการสําแดงตัวของวิญญาณโดยการเกิดข้ึน ต้ังอยู ดับไป ตอเน่ืองกันไปไมขาดตอน “ลักษณะ” คือ

ภาพภายนอกที่ปรากฏออกมา “กรรม” คือการสรางรอยประทับโดยกระบวนการคิด รูสึก และ

ปฏิบัติการทั้งดีและไมดีเก็บไวในอาลยวิญญาณกลายเปนวาสนา 

วิญญาณวาโดยแบบม ี๓ ประการ คือ ประพฤติวิญญาณ กรรมวิญญาณ และชาติวิญญาณ 

“ประพฤติวิญญาณ” เปนช่ือรวมสําหรับเรียกวิญญาณแตละอยางซึ่งวิวัฒนาการมาจากอาลยวิญญาณ

ในขณะที่อาลยวิญญาณสถิตน่ิงอยูในฐานของตน “กรรมวิญญาณ” คือความสามารถของวิญญาณใน

การปฏิบัติหนาที่ของตน “ชาติวิญญาณ” คือตัวตนหรือชาติของวิญญาณเอง 

วาดวยเรื่องอาลยวิญญาณ คําวา “อาลยวิญญาณ” นิยมใชในภาษาอังกฤษวา “Store-

Consciousness” แปลวา วิญญาณเปนทีเ่ก็บสะสม หมายถึงวิญญาณที่เปนแหลงเก็บสะสมผลกรรมดี

กรรมช่ัวที่ไดกระทํามาในอดีตทั้งหมดเรียกวา พีชะ เต็มไปดวยรอยประทับในอดีต เปนช้ันที่ลึกสุดและ

ละเอียดออนที่สดุของวิญญาณขันธ การบรรลุนิพพานเกิดข้ึนไดโดยการพลิกหมุนอาลยวิญญาณซึ่งตรง

กับภาษาบาลวีา “อาลยสมคุฆาฏะ” แปลวา การถอนรากอาลยะ ตําราบางเลมบอกวา มโนวิญญาณเขา

ยึดครองกลิษฏมโนวิญญาณ (หรือมนัส) แลวเกิด อาลยวิญญาณ เปนฐานแหงสรรพสิ่ง รังสรรคสรรพสิ่ง 

เปนมูลฐานของโลกปรากฏการณ สรรพสิ่งเปนเงาหรอืเปนภาพของอาลยวิญญาณซึ่งมีภาวะเปนอัพยาก

ฤต (เปนกลาง) เกิดดับสืบเน่ืองกันมาไมขาดสายนับแตกาลไมปรากฏเบื้องตน มีหนาที่เก็บกอน คือเก็บ

พีชะของสรรพสิ่งไวแลวและนําพีชะที่เก็บไวน้ันมาสรางสรรคตอ 

วาดวยเรื่องปฏิบัติการของวิญญาณทั้ง ๘ ในการทําหนาที่ของวิญญาณ ๘ อาจแบงเปน ๒ 

กลุม คือ ขยาติวิญญาณและวัสตุประติวิกัลปวิญญาณ (วัตถุปฏิวิกับปวิญญาณ) “ขยาติวิญญาณ” 

หมายถึง การทําหนาที่ของอาลยวิญญาณในการรับและสะทอนอารมณออกมาเหมือนกระจกเงา ใน

ขณะเดียวกันก็เก็บสั่งสมวาสนาแลวปลอยใหสําแดงตัวออกมา “วัสตุประติวิกัลปวิญญาณ” หมายถึง

การทําหนาที่ของมนัสในการตรวจสอบวัตถุ โดยทําหนาที่รวมกับมโนวิญญาณ เพราะอิทธิพลของอาลย



๔๙ 

 

วิญญาณทําใหคิดปรงุแตงแบงแยกเปนผูทําและผูถูกกระทํา เกิดปรากฏการณหลากหลาย ทันทีที่มนัส

ปฏิบัติการ วิญญาณอื่น ๆ ที่เหลือก็ปฏิบัติการ๕๗ 

วาดวยเรื่องตถาคตครรภ คําวา “ตถาคตครรภ” ในที่น้ีหมายถึงบางอยางที่ซอนอยูภายใน

ซึ่งเปนเช้ือหรือพันธุแหงความเปนตถาคต ถูกครอบคลุมดวยมิจฉาทิฏฐิและอุปาทาน แตธรรมชาติ

ด้ังเดิมบรสิุทธ์ิเปรียบเหมอืนแกวมณีล้ําคาที่ซกุซอนอยูในเปอกตมมีสถานะและลักษณะตาง ๆ  เชน เปน

แหลงรวมลกัษณะของสรรพสตัว ต้ังแตลักษณะของพระพุทธเจาจนถึงลักษณะของสรรพสตัวที่อยูในภูมิ

ตํ่าสุด เปนสาระแหงตถาคตที่ถูกหอหุมดวยกิเลส เหมือนรวงผึ้งที่ถูกหอหุมดวยตัวผึ้ง พระพุทธเจาผูมี

พระภาคผูมปีญญาจักษุ จึงมองเห็นลักษณะอันบริสุทธ์ิภายในสรรพสัตว ตถาคตครรภเหมือนทองคําที่

ถูกหอหุมดวยเปอกตม ถูกทิ้งไวไมมีใครเหลียวแล เหมือนแกวมณีที่ถูกทิ้งไวในกระทอมคนจนมีแต

พระพุทธเจาที่มองเหน็คุณสมบติัอันสงูสงน้ีที่อยูในตัวสรรพสัตว จึงทรงกําจัดเปอกตมอันหุมหอตถาคต

ครรภน้ันออกไปจากจิตสันดานของสรรพสัตว หรือกระตุนใหสรรพสัตวคนพบเห็นแกวมณีภายในตนน้ี 

ตถาคตครรภเหมือนพระพุทธรูปทองคําถูกหอหุมไวดวยผาข้ีริ้ว เหมือนทารกที่อยูในครรภ

สตรีผูถูกทอดทิ้ง และทารกน้ันจะไดเปนพระเจาจักรพรรดิในอนาคต อยูในฐานะเปนเหตุแหงความดี

และความช่ัว เมื่อใดก็ตามทีต่ถาคตครรภแสดงตนข้ึนในจติใจของสรรพสัตว เมื่อน้ันยอมเกิดความรูแจง

ภายใน ตถาคตครรภน้ีบางครัง้เรยีกวา “อาลยวิญญาณ” เพราะ คําวา “อาลยะ” แปลวาที่เก็บกอ เปน

แหลงรวมสรรพสิง่ไว จึงมีความหมายเดียวกันกับคําวา “ครรภ” มีขอความบางตอนในลังกาวตารสูตรน้ี

ที่พระพุทธเจาตรัสกับพระมหามติโพธิสัตวมหาสัตววา “ดูกอนมหามติ ตถาคตครรภบรรลุสาเหตุ

ทั้งหลายไมวาดีหรือไมดีอยูในตัว เปนบอเกิดของวิถีชีวิตทั้งหลาย อยูในฐานะเปนผูแสดงบทบาท

หลากหลาย โดยไมแบงแยกวาเราหรือเขา เปนแหลงรวมแกนแทแหงสรรพสัตว และสรรพสิ่ง”ตถาคต

ครรภปรากฏรวมกันและเปนอันเดียวกันกับอาลยวิญญาณซึ่งเปน มูลฐานของโลกและปรากฏการณ 

สรรพสิ่งเปนเงาเปนพฤติภาพของอาลยวิญญาณซึ่งมีหนาที่ ๒ อยางคือ เก็บคือเก็บพีชะของสรรพสิ่งไว

และกอคือกอสรางสรรพสิ่ง “สถานภาพและคุณสมบัติของตถาคตครรภและอาลยวิญญาณน้ันย่ิงใหญ

เทากัน แตอยูคนละฟากฝงแหงความคิด ตถาคตครรภอยูในฟากฝงแหงอภิปรัชญา เปนที่รองรับ

สนับสนุนนิพพาน เปนมูลฐานแหงสังสารวัฏ สวนอาลยวิญญาณอยูในฟากฝงแหงจติวิทยา เปนผูเก็บกอ

และสรางสรรคสรรพสิ่ง” 

วาดวยเรื่องนิพพาน นิพพานคือการหยุดคิดแบงแยกเปนภาวะและอภาวะ นิพพานคือการรู

แจงวา โลกน้ีมีเพียงจิตเทาน้ันและโลกภายนอกเปนเพียงภาพมายาแหงจติ นิพพานคือการเปลี่ยนแปลง

                                                             
๕๗ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, หนา ๓๓๓. 

 



๕๐ 

 

รูปลักษณของวิญญาณทั้งหลาย เปนภาวะวางจากความมีอยูและความไมมีอยู วางจากความเที่ยงแท

ย่ังยืนกับไมย่ังยืน  

นิพพานจริง สังสารวัฏไมจริง ดังที่พระโพธิสัตวมหามติกราบทูลถามพระผูมีพระภาควา  

“ที่ช่ือวา นิพพาน ไดแกอะไร ?” พระพุทธองคตรัสบอกถึงทัศนะของบุคคลหลากหลายวา “บางคน

กลาววา นิพพานอยูในจุดที่กระบวนการทํางานของจิตไมปฏิบัติหนาที่อีกตอไป เน่ืองจากขันธ ธาตุ 

อายตนะดับ เน่ืองจากความไมใยดีตอโลกวัตถุ หรือเน่ืองจากรูแจงวา สรรพสิ่งไมเที่ยง บางคนกลาววา

นิพพานคือจุดที่ไมมีการระลึกถึงอดีตและปจจุบัน บางคนกลาววา นิพพานคือจุดที่ไมเกิดความคิดปรุง

แตง เปนจุดที่หลุดพนจากความคิดเกี่ยวกับผูรู (จิต) กับสิ่งที่ถูกรู (วัตถุ) บางคนกลาววา นิพพานคือ

ความดับบุญและบาป” นิพพานคือภาวะที่ไมเกิดและไมดับ นิพพานคือการมองเขาไปในตําแหนงแหง

ความจริงตามที่มันเปน เกิดข้ึนเมื่อมีการหมุนกลับแหงกระบวนการทํางานของจิตเปนจุดที่เกิดการ

ปฏิวัติเพราะรูแจงภายในตน เปนอิสระจากความคิดปรุงแตงเกี่ยวกับอมตภาวะกับอุจเฉทภาวะหรือ

ภาวะกับอภาวะ กลาวอีกนัยหน่ึง นิพพานคือการรูแจงความไมแบงแยกเปน ๒ ระหวางจิตกับวัตถุ๕๘ 

แนวคิดขณิกวาทของโยคาจาร ไดกลาวถึงแกนธรรมที่สําคัญในลังกาวตารสูตร ที่วาดวย

เรื่องเหลาน้ีคือ  ๑) วาดวยอนิจจตา ๒) วาดวยอนิจจตาแหงตถาคตภาวะ ๓) วาดวยขณิกตา สรรพสิ่ง

ดํารงอยูช่ัวขณะ ๔) จิตตมาตร เพียงจิต สักแตวาจิต ปรากฏการณทั้งหลายที่ปรากฏในโลก ๕) มายา 

โลกตามที่เรามองเห็นยอมไมดํารงอยูจริง ความหลากหลายของสิ่งทั้งหลายเกิดข้ึนมาจากจิต ๖) โคตร 

สภาวะหรอืคุณลกัษณะภายในของสัตวโลก ๗) วาสนา พลังเคยชิน ผลของการกระทํา (กรรม) ใดๆ ๘) 

วิญญาณ มี ๓ ฐานะที่ปรากฏเดนชัด คือ (๑) วิญญาณในฐานะวิวัฒน-วิวัฒนวิญญาณ (๒) วิญญาณใน

ฐานะเปนตัวผลิตผลสันสกฤตวิญญาณ (๓) วิญญาณในฐานะที่ดํารงอยูในธรรมชาติด้ังเดิมของตนปุ

ริมสวภาววิญญาณ ๙) อาลยวิญญาณ วิญญาณเปนที่เกบ็สะสมผลกรรมดีกรรมช่ัวที่ไดกระทํามาในอดีต

ทั้งหมดเรียกวา พีชะ ๑๐) ปฏิบัติการของวิญญาณทั้ง ๘ ในการทําหนาที่ของวิญญาณ ๘ อาจแบงเปน 

๒ กลุม คือ ขยาติวิญญาณและวัสตุประติวิกัลปวิญญาณ (วัตถุปฏิวิกับปวิญญาณ) “ขยาติวิญญาณ” 

๑๑) ตถาคตครรภ บางอยางทีซ่อนอยูภายในซึ่งเปนเช้ือหรือพันธุแหงความเปนตถาคต ๑๒) นิพพาน 

การหยุดคิดแบงแยกเปนภาวะและอภาวะ การรูแจงวา 

จากที่กลาวมาขางตน จะเห็นไดวาแนวคิดของนิกายโยคาจาร น้ันคือการปฏิบัติโยคะหรือ

บําเพ็ญเพียร การควบคุมรางกายและจติใจโดยการทําสมาธิ ไดรับแรงบันดาลใจจากทานบรมครไูมเตรย

นาถ สืบทอดเจตนารมณของบรมครโูดยทําหนาที่อธิบายแนวคิดเรือ่งจติตมาตร อยางเปนระบบ โดยนํา

แนวคิดที่แฝงอยูในวรรณกรรมของเถรวาทและของมหายานยุคตน ๆ มาพัฒนาตอจนในที่สุดกลายเปน

                                                             
๕๘ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, พุทธปรัชญา, หนา ๓๓๔-๓๓๗. 



๕๑ 

 

ระบบปรัชญาของตนเอง ปรัชญาของสํานักโยคาจารจัดอยูในกลุมจิตนิยม แตเปนจิตนิยมที่มีลักษณะ

แตกตางจากจตินิยมสํานักอื่น ๆ  ขอมูลในคัมภีรเถรวาททีว่าดวยเรื่องจิตหรือวิญญาณ ๑) ธรรมทั้งหลาย

มีใจเปนหัวหนา ๒) โลกถูกจิตชักนําไป ๓) นิพพานคือปฐมวิญญาณสูงสุด ๔) จิตหรือวิญญาณคือสิ่ง

มหัศจรรยสิง่ไมมรีูปราง แกนธรรมจากคําสําคัญในลงักาวตารสตูร วาดวยอนิจจตา วาดวยอนิจจตาแหง

ตถาคตภาวะ วาดวยขณิกตา จิตตมาตร มายา โคตร หมายถึง สภาวะหรือคุณลักษณะภายในของสัตว

โลกพระพุทธศาสนามหายานนิกายโยคาจาร วาสนา หมายถึงผลของการกระทําใด ๆ อาจจะดีหรือไมดี

ที่บุคคลทําซ้ํา ๆ กันมาหลายภพหลายชาติ วิญญาณ วิญญาณที่ปรากฏในลังกาวตารสูตร มี ๓ ฐานะที่

ปรากฏเดนชัด คือ (๑) วิญญาณในฐานะวิวัฒน-วิวัฒนวิญญาณ (๒) วิญญาณในฐานะเปนตัวผลิตผล

สันสกฤตวิญญาณ (๓) วิญญาณในฐานะที่ดํารงอยูในธรรมชาติด้ังเดิมของตนปรุิมสวภาววิญญาณ อาลย

วิญญาณ แปลวา วิญญาณเปนที่เก็บสะสม ปฏิบัติการของวิญญาณทั้ง ๘ ในการทําหนาที่ของวิญญาณ 

๘ อาจแบงเปน ๒ กลุม คือ ขยาติวิญญาณและวัสตุประติวิกัลปวิญญาณ ตถาคตครรภ คําวา บางอยาง

ที่ซอนอยูภายในซึ่งเปนเช้ือหรือพันธุแหงความเปนตถาคต นิพพานคือการเปลี่ยนแปลงรูปลักษณของ

วิญญาณทั้งหลาย อภิปรัชญา ธรรม ๑๐๐ วิญญาณ ๖ วิญญาณที่ ๗ วิญญาณที่ ๘ อาลยวิญญาณกับ

ภวังคจิต พีชะ ทฤษฎีปราปติ ทฤษฎีพีชะ “พีชะ” ในคัมภีรเถรวาทและพีชะกับอาลยวิญญาณ ฐานะ

และบทบาทอาลยวิญญาณ อาลยวิญญาณ ตถาคตครรภ และธรรมกาย ปฏิบัติการแหงวิญญาณทั้ง ๘ 

๒.๖ นิกายศูนยวาทิน หรือ นิกายมัธยมิกวาทิน 

มาธยมิก แปลวาทางสายกลาง นิกายน้ีต้ังข้ึนในพุทธศตวรรษที่ ๗ ทานคุรุนาคารชุนเปนผู

กอต้ัง ไดอรรถาธิบายพุทธมติ ดวยระบบวิภาษวิธี ซึ่งกอความต่ืนเตนในวงนักปราชญทางพุทธศาสนา 

ทานไดกําจัดปรวาทีพายแพไปทุกแหงหน พุทธศาสนิกชนฝายมหายานจึงยกยองทานวาเปนพุทธะองค

ใหม ในปจฉิมวัยทานดับขันธลง ณ มหาวิหารแหงหน่ึงที่เมืองอมราวดีในแควนอันธระ ทักษิณาบถ 

ปจจุบันน้ีอินเดียทางใตยังมีโบราณสถานแหงหน่ึง ซึ่งมีซากพระสถูปเจดียช่ือวา "นาคารชุนโกณฑะ" 

งานสําคัญของคุรุนาคารชุนคือ การยอยทรรศนะในมหาปรัชญาปารมิตาสูตร แลวจัดระบบวิภาษวิธี

เพื่อใหเขาถึงความจริงในปรัชญาน้ัน คัมภีรที่มีช่ือเสียงของทานคือ อรรถกถาแหงพระสูตรดังกลาวและ

คัมภีรมาธยมิกการกิะ คัมภีรน้ีเปนเพชรนํ้าเอกในทัศนะเกี่ยวกับพุทธมติ อยางที่โลกพุทธศาสนาไมเคยมี

มากอนเลย นักปราชญในโลกตะวันตกยุคหลังที่ไดอานคัมภีรน้ี ตางก็ยอมรับวา คุรุนาคารชุนเปนนัก

ตรรกวิทยาที่ย่ิงใหญของโลก ไมมีปรัชญใดในทางน้ีของตะวันตกที่จะเทียบเคียงได๕๙  

                                                             
๕๙ อางแลว, ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, หนา ๓๗๔-๓๗๖. 



๕๒ 

 

ในคัมภีรมาธยมิกวฤติ ทานคุรุนาคารชุนไดเขียนไว ๒๗ บรรพ โดยเริ่มปณามคาถาในตน

ปกรณวา “ไมมีความเกิดข้ึน ไมมีความดับ ไมมีความขาดสูญ ไมมีความเที่ยงแท ไมมีอรรถแตอยาง 

เดียว ไมมีอรรถนานาประการ ไมมีการมา ไมมีการไป เปนปฏิจจสมุปบาทธรรม”๖๐  

ในทรรศนะของนิกายศูนยวาทเห็นวา โลกน้ีที่ปรากฏแกเรา มิไดเปนทั้งสัต หรืออสัต 

เพราะฉะน้ันจึงปฏิเสธดวยคํา ๘ คํา ๔ คู ขางตนโดยเฉพาะคําแรกคือคําวา "ไมมีความเกิดข้ึน" ทานให

เหตุผลไววา ธรรมดายอมถือวาความเกิดมาจากกรณี ๔ อยางคือ 

๑. เกิดข้ึนเอง 

๒. สิ่งอื่นทําใหเกิด 

๓. ทั้งเกิดข้ึนเอง ทั้งสิ่งอื่นทําใหเกิด รวมกันทําใหเกิดข้ึน 

๔. เกิดอยางไรเหตุคือเกิดลอยๆ 

ดังน้ันศูนยตา คือความไมมีสวลักษณะหรือสวภาวะ ไมมีสิ่งใดในโลก ที่เปนอยูดวยตัวมัน

เอง โดยไมมีความสัมพันธกันสิ่งอื่น ทุกสิ่งสัมพันธกันหมด เหตุเพราะเปนปฏิจจสมุปบาทธรรม๖๑ 

๒.๗ สรุป 

แนวคิดขณิกวาทในปรชัญามหายานทั้ง ๔ นิกายที่กลาวมาน้ัน  นิกายสรฺวาสติกวาทิน หรือ

ไวภาษิกะ ซึ่ง “วิภาสิกะ” แปลวา ผูกลาวพิเศษ ผูกลาวแจมแจง ผูกลาวตางจากคนอื่นทานกาตยายนี

บุตรเองไดศึกษาคนควาและเขียนหนังสือช่ือ ชญานปรัสถาน เรื่องญาณวิทยาอภิปรัชญา และจริย

ศาสตร ช่ือวามหาวิภาษาศาสตร วาดวยเรื่องสังโยชน ญาณ กรรม ธาตุ อินทรีย สมาธิ และปญญา 

นําเอาช่ือคัมภีรวา “วิภาษา” มาต้ังเปนช่ือสํานักวา ไวภาษิกะ แนวคิดอภิปรัชญา หลักธรรม ๗๕ 

ปรมัตถธรรม อันเปนองคประกอบพื้นฐานของโลกและชีวิต “ธรรม” เปนคําที่เรียกองคภาวะข้ันสูงที่มี

ลักษณะเฉพาะตน มีนัยครอบคลุมทั้งรปูธรรมและนามธรรม ธรรมเหลาน้ีเกิดข้ึนโดยอาศัยเหตุปจจัยจึง

เปนองคภาวะที่ไมเทีย่ง เปนขณิกะคือต้ังอยูช่ัวขณะหน่ึงแลวดับไป แนวคิดขณิกวาท อดีต อนาคต และ

ปจจุบันคืออะไร ? ทั้ง ๓ อยางน้ันเปนช่ือลาํดับความเปลีย่นแปลงของ “ธรรม” รูปที่เปนอดีต คือ รูปที่

ดับไปแลว ไปปราศแลว รูปที่เปนอนาคต คือ รูปที่ยังไมเกิด ยังไมมี ยังไมเกิดพรอม ยังไมบังเกิด รูปที่

เปนปจจุบัน คือ รูปที่เกิดแลว เปนแลว เกิดพรอมแลว บังเกิดแลว บังเกิดย่ิงแลว ปรากฏแลว    

                                                             
๖๐ อางแลว, วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน, หนา ๑๕๐-๑๕๒. 
๖๑ พระมหาโกเมนทร  ชินวงศ, “การศึกษาเปรียบเทียบความคิดเรื่องอนัตตาและสุญญตาในพุทธ

ปรัชญาเถรวาทกับปรัชญานาคารชุน”, วิทยานิพนธอักษรศาสตรมหาบัณฑิต , (บัณฑิตวิทยาลัย: จุฬาลงกรณ

มหาวิทยาลัย, ๒๕๓๙), หนา ๕๕. 



๕๓ 

 

นิกายเสาตรานติกะ ปรัชญาของนิกายน้ีเช่ือวาความจริงมีสองอยางคือวัตถุกับจิตใจ เนน

เรื่องอนิจจัง ทุกอยางไมเที่ยงทั้งภาวะและอภาวะ ชีวิตเปนเพียงลําดับของเหตุการณที่เกิดข้ึน ความรู

ทั้งหลายจะรูไดเฉพาะอนุมานประมาณเทาน้ัน เพราะจิตไมอาจยึดความจริงที่เปลี่ยนแปลงตลอดเวลา

ได โลกและชีวิตคืออนุกรมแหงความเปลีย่นแปลง สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ี

เกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน เมื่อครบกระบวนการแลวก็ยอนไปเริ่มตนใหม น่ีคือสายเกดิ 

สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ น่ีคือสายดับ กระบวนการเกิดดับ

ของโลกและชีวิตเหมือนกับการเกิดดับของสสาร น่ันคือสายเกิดเริ่มจาก ศูนยตา เปนปรมาณู เปนอณู 

จากสสาร สวนสายดับเริม่จากสสาร เปนอณู เปนปรมาณู เปนศูนยตา ชีวิตเกิดจากสังฆาฏะแหงขันธ ๕ 

คือ การมารวมตัวกันของรูป เวทนา สัญญา สังขาร และวิญญาณ การรวมตัวกันน่ีแหละคือการเกิด  

เมื่อรวมตัวกนัแลวก็ดับ เมื่อดับแลวก็เกิดอีก โลกและชีวิตจึงไมใชอื่นไกล (ซึ่งถือวาสรรพสิ่งวาง) มอง

โลกในลกัษณะซอยเปนแทงเปนทอน หลักปฏิจจสมุปบาทในทรรศนะของพวกเสาตรานติกะมีลักษณะ

พิเศษแตกตางจากสํานักอื่นดังที่ปรากฏในแผนภูมิดานซาย ทฤษฎีปฏิจจสมุปบาทแทที่จริงแลวเปน

เพียงทฤษฎีแหง ความสืบเน่ือง ธรรมทั้ง ๘๔ มีอยูจริงในระดับสมมติ (สมมติสัจจะ) หรือเปนโลกิยวิสัย

แตในระดับความจริงสูงสุด (ปรมัตถสัจจะ) ไมมีธรรมอยูเลย ธรรมเหลาน้ีเมื่อถูกลดทอนไปสูระดับอณู 

และลดทอนตอไปสูระดับปรมาณู ทายที่สุดก็จะกลายเปนศูนยะ (วาง) ทัง้สังขตธรรมและอสังขตธรรม

ลวนไมจริง จิตไมไดดํารงอยูย่ังยืน เจตสิกก็ไมมีอิสระจากจิต ธรรมเหลาน้ันซึ่งจะบอกวาเปนวัตถุก็ไมใช

เปนจิตก็ไมใชลวนเปนไปช่ัวขณะ 

นิกายโยคาจาร คําวาโยคาจาร แปลวา การปฏิบัติโยคะหรือบําเพ็ญเพียร การควบคุม

รางกายและจติใจโดยการทําสมาธิ ไดรับแรงบันดาลใจจากทานบรมครไูมเตรยนาถ สืบทอดเจตนารมณ

ของบรมครูโดยทําหนาที่อธิบายแนวคิดเรื่องจิตตมาตร อยางเปนระบบ โดยนําแนวคิดที่แฝงอยูใน

วรรณกรรมของเถรวาทและของมหายานยุคตน ๆ มาพัฒนาตอจนในที่สุดกลายเปนระบบปรัชญาของ

ตนเอง ปรัชญาของสาํนักโยคาจารจดัอยูในกลุมจตินิยม แตเปนจิตนิยมทีม่ีลกัษณะแตกตางจากจิตนิยม

สํานักอื่น ๆ  ขอมูลในคัมภีรเถรวาทที่วาดวยเรื่องจิตหรือวิญญาณ ๑) ธรรมทั้งหลายมีใจเปนหัวหนา ๒) 

โลกถูกจิตชักนําไป ๓) นิพพานคือปฐมวิญญาณสงูสุด ๔) จิตหรือวิญญาณคือสิง่มหศัจรรยสิ่งไมมีรูปราง 

แกนธรรมจากคําสําคัญในลังกาวตารสูตร วาดวยอนิจจตา วาดวยอนิจจตาแหงตถาคตภาวะ  

วาดวยขณิกตา จิตตมาตร มายา โคตร หมายถึง สภาวะหรือคุณลักษณะภายในของสัตวโลก

พระพุทธศาสนามหายานนิกายโยคาจาร วาสนา หมายถึงผลของการกระทําใด ๆ อาจจะดีหรือไมดีที่

บุคคลทําซ้ํา ๆ กันมาหลายภพหลายชาติ วิญญาณ วิญญาณที่ปรากฏในลังกาวตารสูตร มี ๓ ฐานะที่

ปรากฏเดนชัด คือ (๑) วิญญาณในฐานะวิวัฒน-วิวัฒนวิญญาณ (๒) วิญญาณในฐานะเปนตัวผลิตผล

สันสกฤตวิญญาณ (๓) วิญญาณในฐานะที่ดํารงอยูในธรรมชาติด้ังเดิมของตนปรุิมสวภาววิญญาณ อาลย

วิญญาณ แปลวา วิญญาณเปนที่เก็บสะสม ปฏิบัติการของวิญญาณทั้ง ๘ ในการทําหนาที่ของวิญญาณ 



๕๔ 

 

๘ อาจแบงเปน ๒ กลุม คือ ขยาติวิญญาณและวัสตุประติวิกัลปวิญญาณ ตถาคตครรภ คําวา บางอยาง

ที่ซอนอยูภายในซึ่งเปนเช้ือหรือพันธุแหงความเปนตถาคต นิพพานคือการเปลี่ยนแปลงรูปลักษณของ

วิญญาณทั้งหลาย อภิปรัชญา ธรรม ๑๐๐ วิญญาณ ๖ วิญญาณที่ ๗ วิญญาณที่ ๘ อาลยวิญญาณกับ

ภวังคจิต พีชะ ทฤษฎีปราปติ ทฤษฎีพีชะ “พีชะ” ในคัมภีรเถรวาทและพีชะกับอาลยวิญญาณ ฐานะ

และบทบาทอาลยวิญญาณ อาลยวิญญาณ ตถาคตครรภ และธรรมกาย ปฏิบัติการแหงวิญญาณทั้ง ๘ 

 



 
 

บทท่ี ๓ 

 

แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

 

นิกายมาธยมิก ถือวาเปนระบบปรัชญาช้ันยอดที่พัฒนาตัวเองใหโดดเดนข้ึนสูความเปน

สํานักปรัชญาช้ันแนวหนาสูงสุดของพระพุทธศาสนามหายานในอินเดีย โดยการนําเอาหลักธรรม

สําคัญของพระพุทธศาสนาเถรวาทด้ังเดิมมาอธิบายเพิม่เติม เพื่อแสดงใหเห็นถึงลกัษณะอันแทจรงิของ

สัจธรรมข้ันสูงสุดตามที่พระพุทธองคทรงสั่งสอนไว คือ เรื่องปฏิจจสมุปบาทธรรมและสุญญตาธรรม 

ซึ่งนิกายน้ีมีทรรศนะทางปรัชญาวา สวลักษณะของโลกและสรรพสิ่งน้ันไมมีอยูจริง ที่ปรากฏวามีอยู

จริง เพราะอาศัยทฤษฎีสัมพัทธคือ การอิงอาศัยกันและกันเกิดข้ึน หากแตเมื่อกลาวโดยสภาพปรมัตถ 

แลว โลกและสรรพสิ่งลวนต้ังอยูในสภาวะความเปนศูนยหรือวางเปลาทั้งสิ้น (สุญญตา) หลักการ

พื้นฐานของนิกายน้ีจึงต้ังอยูบนถอยคําที่วา สรฺวมฺ ศูนยมฺ น่ันเอง และสํานักน้ีได กลาวถึงทางสายกลาง

ระหวางสิ่งที่มีอยูอยางเด็ดขาดกับสิ่งที่ไมมีอยูอยางเด็ดขาด คือ ไมยืนยันวาสิ่งใดสิ่งหน่ึงมีอยูจริงหรือ

ไมมีอยู ๑ หรืออีกช่ือหน่ึงว า ศูนยตวาท ผู ก อต้ังสํานักน้ี คือนาคารชุน ซึ่งได สร างหลักทฤษฎี

เกี่ยวกับศูนยวาทข้ึน เพื่อที่จะอธิบายหลักปจจยการ และอนัตตาของพระพุทธเจาโดยวิธีการใหม๒ 

การพิจารณาขณิกวาท เปนหลักกําหนดรูทุกขณะเวลา เกิดข้ึน ต้ังอยู และดับไป ทั้งน้ีผูวิจัยไดศึกษา

ความหมายของขณิกวาท แนวคิดขณิกวาทของนาครชุน (พุทธปรัชญามหายาน นิกายมาธยมิก) 

หลักปฏิจจสมุปปบาท อนัตตา สุญญตา และอริยสัจจ เพื่อการกําหนดและเขาถึงความหลุดพน ดังน้ัน 

ผูวิจัยจะไดอธิบายเจาะลึกลงในรายละเอียด ดังตอไป  

๓.๑ ความเปนมาของปรัชญามาธยมิก 

มาธยมิก แปลวาทางสายกลาง นิกายน้ีต้ังข้ึนในพุทธศตวรรษที่ ๗ ทานคุรุนาคารชุนเปนผู

กอต้ัง ไดอรรถาธิบายพุทธมติ ดวยระบบวิภาษวิธี ซึ่งกอความต่ืนเตนในวงนักปราชญทางพุทธศาสนา 

ทานไดกําจัดปรวาทีพายแพไปทุกแหงหน พุทธศาสนิกชนฝายมหายานจึงยกยองทานวาเปนพุทธะ 

องคใหม ในปจฉิมวัยทานดับขันธลง ณ มหาวิหารแหงหน่ึงที่เมืองอมราวดีในแควนอันธระ ทักษิณาบถ 

ปจจุบันน้ีอินเดียทางใตยังมีโบราณสถานแหงหน่ึง ซึ่งมีซากพระสถูปเจดียช่ือวา “นาคารชุนโกณฑะ”

                                                             
๑ วสิน อินทสระ, พุทธปรัชญามหายาน, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพธรรมดา, 

๒๕๔๙), หนา ๑๔๙. 
๒ ประยงค แสนบุราณ, พระพุทธศาสนามหายาน, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพโอเดียนสโตร, 

๒๕๔๘), หนา ๗๑. 



๕๖ 

งานสําคัญของคุรุนาคารชุนคือ การยอยทรรศนะในมหาปรัชญาปารมิตาสูตร แลวจัดระบบวิภาษวิธี

เพื่อใหเขาถึงความจริงในปรัชญาน้ัน คัมภีรที่มีช่ือเสียงของทานคือ อรรถกถาแหงพระสูตรดังกลาว

และคัมภีรมาธยมิกการิกะ คัมภีรน้ีเปนเพชรนํ้าเอกในทัศนะเกี่ยวกับพุทธมติ อยางที่โลกพุทธศาสนา

ไมเคยมีมากอนเลย นักปราชญในโลกตะวันตกยุคหลังที่ไดอานคัมภีรน้ี ตางก็ยอมรับวา คุรุนาคารชุน

เปนนักตรรกวิทยาที่ย่ิงใหญของโลก ไมมีปรัชญใดในทางน้ีของตะวันตกที่จะเทียบเคียงได๓ 

สํานักมาธยมิก สํานักน้ีมีความเห็นเปนกลางๆ โดยยึดหลักมัชฌิมาปฏิปทา หรือ

กฎปฏิจจสมุปบาท เปนมาตรฐานสําหรับตัดสินวาอะไรจริง อะไรไมจริง หมายความวาสิ่งใดที่เปนไป

ตามกฎแหงปฏิจจสมุปบาท สิ่งน้ันเรียกวา ศูนยะ คือวางจากความจริง (ไมจริง) สิ่งใดไมเปนไปตามกฎ

แหงปฏิจจสมุปบาท สิ่งน้ันจัดเปนความแทจริง และเรียกตามศัพทของสํานักน้ีวาศูนยะ เหมือนกัน แต

หมายความวา วางจากการพรรณนา คือ ไมมีทฤษฎีใดสามารถพรรณนาความแทจริง๔ โดยแนวคิดน้ีผู

ที่มีอิทธิพลตอนิการมาธยมิก คือ ทานนาครชุน แตก็ยังมีผูโตเถียงทานนาคารชุน วาศูนยตาที่ปฏิเสธ

ความมีอยูของธรรมทั้งหลาย (สิ่งทั้งหลาย) ไมถูกตอง เพราะเหตุผลที่ใชโตวาทะวา ศูนยตามีอยูก็ใช

ไมได ถาหากวาเหตุผลไมจริงก็ทําลายหลักฐานของศูนยตาวาทินเอง เพราะในที่สุดก็ตองยืนยันความ

จริงของเหตุผล และศูนยตาไมมีประมาณที่จะต้ังตัวเอง๕ สิ่งเหลาน้ีทําใหเกิดสํานักแนวพุทธใหญนอย

มากมายหลายสํานัก แยกความคิดออกมาจากพุทธศาสนาด้ังเดิมที่เนนแตหลักคําสอนแนวจริยธรรม 

อันเปนคําสอนแนวปฎิบัติอยางสามัญอันเรียบงายเขาลักษณะปฎิฐานนิยม (Positivsm)๖ คือ ความ

จริงปรมัตถ คือภาวะแทจริงของสิ่งทั้งหลาย ซึ่งตางจากลักษณะที่ปรากฏของมัน หรืออยูเหนือภาวะ

บัญญัติทั้งหลาย ความแตกตางระหวางสมมติสัจจะกับปรมัตถสัจจะน้ัน เห็นไดยากเพราะเปนความ

แตกตางกันทางความคิดอันจํากัดของปุถุชน (แตสําหรับพระอรหนัตทานเห็นความแตกตางกนัโดยแจง

ชัด) ดังที่ทานนาคารชุนไดกลาวไววา ความแตกตางน้ีจะมีอยูในโลกแหงปรากฏการณน้ีเทาน้ัน ผูไมรู

ความแทจริงยอมเห็นไปวา สมมติสัจจะเปนภาวะจริง ยอมไมเห็นวาเปนภาวะหลอกลวง เพราะใช

ปญญาทางเหตุอันสามัญเขาพิจารณา เหมือนคนกําลังฝน ยอมเห็นวา เรื่องราวในฝนเปนความจริงทุก

อยาง เพราะเขาใชความรูสึกนึกคิดในขณะน้ันมาพิจารณาตัดสิน แตพอพวกเขาต่ืนข้ึน เขาใชปญญา

                                                             
๓ อางแลว, ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, หนา ๓๗๔-๓๗๖. 
๔ วัชระ งามจิตรเจริญ, พุทธศาสนาเถรวาท , (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพมหาวิทยาลัยธรรม 

ศาสตร, ๒๕๒๕), หนา ๑. 
๕ สุมาลี มหณรงคชัย, พระนาคารชุนกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, (กรุงเทพมหานคร: ศยาม, 

๒๕๔๘), หนา ๗. 
๖ วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพธรรมดา, 

๒๕๕๐), หนา ๑๓๗. 



๕๗ 

อีกช้ันหน่ึงพิจารณา จึงรูเรื่องในฝนไมจริง ขอน้ีฉันใด เรื่องราวในชีวิตของปุถุชนเราก็ฉันน้ัน จะตอง

ตัดสินดวยปญญาช้ันสูงจึงจะรูวาเปน เรื่องมายาทั้งน้ัน 

ปรัชญาน้ีถือหลักปฏิจสมุปบาททีเ่รยีกวา มัชฌิมาปฏิปทา หรือ ทางสายกลาง เปนหลักใน

การดําเนินจึงไดช่ือวา “มาธยมิกะ” และเพราะเหตุที่ถือ “ศูนยตา” เปนเรื่องสําคัญจึงมีช่ือเรียกวา 

“ศูนยวาท” ผูกอต้ังสํานักมาธยมิกคือทานพระนาคารชุน ซึ่งถือกําเนิดในสกุลพราหมณอินเดียตอนใต

ทานศึกษาพระไตรปฎกแตกฉานโดยใชเวลาเพียง ๙๐ วันเทาน้ัน ในทัศนะทางอภิปรัชญาของสํานักน้ี 

ทานนาคารชุนกลาววา คําสอนของพระพุทธเจาเกี่ยวของกับความจริง ๒ ชนิด คือ ความจริงสมมติ 

ความจริงปรมัตถ กลาวคือผูไมรูความจริง ๒ ชนิดน้ีจะไมมีทางเขาใจคําสั่งสอนของพระพุทธเจาไดเลย 

ความจริงสมมติ หรือสมมติสัจจะ คือภาวะปกปดความจริง ทําใหเห็นลักษณะไมจริงเปนลักษณะแท 

ในขณะเดียวกันก็ปกปดลักษณะแทไว ความจริงสมมติเปนความจริงตามสมมติบัญญัติ เชน ใน

ชีวิตประจําวันของเรา สิ่งทั้งหลายที่เราต้ังช่ือเรียกกันอยางน้ันอยางน้ีเพื่อประโยชนในการปฏิบัติกิจ

น้ัน ลวนเปนสมมติสัจจะหรือจริงสมมติทั้งน้ัน เมื่อพิจารณาใหลึกซึ้งถึงแกนแทของมันแลว เราจะ

พบวาหาเปนภาวะที่แทจริงไม๗ หรืออีกช่ือหน่ึงวา ศูนยตวาท ผูกอต้ังสํานักน้ี คือนาคารชุน ซึ่งไดสราง

หลักทฤษฎีเกี่ยวกับศูนยวาทข้ึน เพื่อที่จะอธิบายหลักปจจยการ และอนัตตาของพระพุทธเจาโดย

วิธีการใหม๘ ดังน้ัน จึงไดนําเอาหลักสุญญตาของพระนาคารชุนมาอธิบายในรายละเอียดตอไป 

เมื่อไดศึกษา ประวัติความเปนมาของปรัชญามาธยมิกทําใหทราบวา คําวา “มาธยมิก”น้ัน 

เริ่มปรากฎข้ึนแตเปนการปรากฎในพระสูตรบางเลม ของบรรดาเหลานักคิดชาวพุทธศตวรรษที่หก 

กอนทานอัศวโฆษจะรจนาคัมภีรศรัทโธตปราทศาสตรเสียอีก น้ันแสดงวา เริ่มมีปญญาจารยสายพุทธ

เจากาวหนาหลายทาน ปรารถนาที่จะนําแนวทางสายกลาง (คําวา มาธยมิกะ แปลวา ทางสายกลาง) 

มาอธิบายใหเขากับหลักพุทธธรรมที่ขณะน้ันไดถูกตีความพระพุทธเจาและพระพุทธธรรมของ

พระพุทธเจาไปในแนวเหนือโลก ไปเลยก็มี พระพุทธองคปฎิเสธที่จะถกเถียงหรือตอบคําถามเชิง

อภิปรัชญาเหลาน้ี โดยแสดงอากัปกิริยา ที่สงบเงียบ ไมเปลงวาจาโตตอบ อันนําไปสูปมปริศนาของบนั

ดาลิ่วลอสาวกฝายอื่น ๆ  ปญหาเชิงอภิปรัชญาเปนเรือ่งไมจาํเปนเทากับปญหาเชิงจรยิศาสตร มิใชเรือ่ง

เรงดวนของมนุษย มันไมนําพาไปสูทางดับทุกขทั้งปวง ควรจะประพฤติบัติตามครองที่สามารถตีคา

ทางจริยศาสตรสูงสุดไดแลว หรืออีกช่ือหน่ึงวา ศูนยตวาท ผูกอต้ังสํานักน้ี คือนาคารชุน ซึ่งไดสราง

หลักทฤษฎีเกี่ยวกับศูนยวาทข้ึน เพื่อที่จะอธิบายหลักปจจยการ และอนัตตาของพระพุทธเจาโดย

                                                             
๗ วสิน อินทสระ, พุทธปรัชญามหายาน, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพธรรมดา, 

๒๕๔๙), หนา ๑๔๙. 
๘ ประยงค แสนบุราณ, พระพุทธศาสนามหายาน, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพโอเดียนสโตร, 

๒๕๔๘), หนา ๗๑. 



๕๘ 

วิธีการใหม วิภาษวิธี ในการตอบโตเจาลัทธิตาง ๆ ทําใหแนวทางพระพุทธสายกลางปรากฏข้ึนอยาง

เดนชัดในสมัยที่ทานยังดํารงชีวิตอยูในชวงพุทธศตวรรษที่เจ็ด สํานักมาธยมิกิหรือศูนยวาท มีหลักการ

วา ทุกอยางวาง (เปลา) ไมมีอะไรเปนจริงลักษณะนิรันดร ไมวาจะเปนจิตหรือไมใชจิต ทุกอยาง

ปรากฏดวยหลักสัมพันธนิยมที่โยงเขาไปสูกฎปฎิจจสมุปบาท 

๓.๑.๑ บอเกิดปรัชญามาธยมิก 

มาธยมิก แปลวาทางสายกลาง นิกายน้ีต้ังข้ึนในพุทธศตวรรษที่ ๗ พระคุรุนาคารชุนเปนผู

กอต้ัง ไดอรรถาธิบายพุทธมติ ดวยระบบวิภาษวิธี ซึ่งกอความต่ืนเตนในวงนักปราชญทางพุทธศาสนา 

ทานไดกําจัดปรวาทีพายแพไปทุกแหงหน พุทธศาสนิกชนฝายมหายานจึงยกยองทานวาเปนพุทธะองค

ใหม ในปจฉิมวัยทานดับขันธลง ณ มหาวิหารแหงหน่ึงที่เมืองอมราวดีในแควนอันธระ ทักษิณาบถ 

ปจจุบันน้ีอินเดียทางใตยังมีโบราณสถานแหงหน่ึง ซึ่งมีซากพระสถูปเจดียช่ือวา “นาคารชุนโกณฑะ” 

งานสําคัญของคุรุนาคารชุนคือ การยอยทรรศนะในมหาปรัชญาปารมิตาสูตร แลวจัดระบบวิภาษวิธี

เพื่อใหเขาถึงความจริงในปรัชญาน้ัน คัมภีรที่มีช่ือเสียงของทานคือ อรรถกถาแหงพระสูตรดังกลาว

และคัมภีรมาธยมิกการิกะ คัมภีรน้ีเปนเพชรนํ้าเอกในทัศนะเกี่ยวกับพุทธมติ อยางที่โลกพุทธศาสนา

ไมเคยมีมากอนเลย นักปราชญในโลกตะวันตกยุคหลังที่ไดอานคัมภีรน้ี ตางก็ยอมรับวา คุรุนาคารชุน

เปนนักตรรกวิทยาที่ย่ิงใหญของโลก ไมมีปรัชญใดในทางน้ีของตะวันตกที่จะเทียบเคียงได๙ 

เช่ือกันวาในยุคของพระนาคารชุน แนวคิดมหายานในอินเดียมี ๒ สาย คือ สายอาณาเขต

เหนือ กัยสายอาณาเขตใต ทางเหนือยึดถือพระสัมมาสัมพุทธเจากับพระโพธิสัตว สวนทางใดยึดเอา

ปรัชญาปารมิตาสูตร เปนหลักการ โดยนัยน้ี “บอเกิดของมาธยมิกะ ก็คือ มหาปรัชญาปารมิตาสูตร” 

ซึ่งถือวาเปนสุดยอดของปรัชญามาธยมิกะ (สุญญวาท) อันมีตํานานฝายจีนมหายาน อางถึงบอเกิดของ

นิกายศูนยวาท หรือเรียกวา "ปรัชญาปารมิตาหฤทัย" ซึ่งเปนพระสูตรสั้น ๆ ที่แกนแทแหงศูนยตา

ภาวะ ซึ่งชาวพุทธมหายานทั้งมวลตองรูตองสวดภาวนาเปนประจํา เปนเรื่องที่เกี่ยวของกับอนันตา 

ศูนยตา และการเจริญปญญญาเพื่อเขาถึงความหลุดพน๑๐ 

พระนาคารชุน ไดกลาวไววาบุคคคลผูมีทรรศนะในศูนยวาท หรือความวางน้ัน ควรที่

จะตองประพฤติปฏิบัติตามหลักศีลและสมาธิอันเปนพื้นฐานในเบื้องตน ถาปราศจากสิ่งน้ีแลว 

ทรรศนะแหงสุญญตายอมใชไมได จะกลายเปนมิจฉาทิฐิ ทําไม? จึงกลาวเชนน้ี เพราะถาไมมีศีลและ

สมาธิเปนพื้นฐานแลว ทิฎฐิของบุคคลน้ันยอมบงบอกการเปนอุจเฉททิฎฐิ คือ ความเห็นวาขาดสูญ ไม

                                                             
๙ อางแลว, ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, หนา ๓๗๔-๓๗๖. 
๑๐ สมภาร พรมทา, พุทธศาสนามหายาน: นิกายหลัก, (กรุงเทพมหานคร: จุฬาลงกรณมหาวิทยาลัย, 

๒๕๔๐), หนา ๓๐. 



๕๙ 

มีอะไรเหลือหลังจากตายแลว เห็นวาตายแลวดับสูญ ซึ่งมิใชทรรศนะของพุทธศาสนา (ด้ังเดิม) มีผู

เขาใจผิดวา สุญญตา ที่ทานนาคารชุนนําเสนอข้ึนมาน้ัน เปนการกลาวถึงความไมมีอะไรเลย อยาง

อุจเฉททิฏฐิ คือทุกอยางขาดสูญไปหมด ซึ่งการเขาใจอยางน้ี ถือวาเขาใจผิด เพราะคําวา “ไมมีอะไร

เลย” ก็เปนทางสุดโตงทางหน่ึงเหมือนกัน สุญญตา เปนการปฏิเสธแมแตจะบอกวา “มี” หรือ “ไมม”ี 

อะไร เพราะสิ่งน้ันก็เปนความ “มี” อยางหน่ึงเหมือนกัน (มีในความมีอะไร, มีในความไมมีอะไร) 

ความเขาใจผิดอีกแบบหน่ึงเกี่ยวกับคําวาสุญญตา คือมีผูเขาใจวา สุญญตาเปนสภาพสูงสุดหรือ สภาพ

สัมบูรณ หรือ ความดีงามสูงสุด อยางใดอยางหน่ึง เชนเขาใจกันวา มีการเขาถึงอะไรสักอยางหน่ึงที่ช่ือ

วา สุญญตา ซึ่งเปนความจริงสูงสุดบางอยาง ความเขาใจอยางน้ีก็ผิดเชนกัน เพราะมาธยมิกถือวา 

สุญญตา ไมใชการเขาถึงอะไรทั้งน้ัน แตเปนการปฏิเสธความยึดถือในบัญญัติทั้งปวง หรือในการบอก

วา สิ่งน้ันเปนสิ่งน้ัน สิ่งน้ีเปนสิ่งน้ี เน่ืองจากการทําความเขาใจในความหมายของคําวาสุญญตาน้ันยัง

คลุมเครืออยูมาก เพราะสุญญตา ไมอาจเปนไดแมแตวา มี หรือ ไมมีอะไร แตเปนสิ่งที่อยูตรงกลาง 

ระหวางสองสิ่ง หรือก็คือ ไมเขาไปเกาะเกี่ยวกับทิฏฐิทั้งสองประการ๑๑  

อยางไรก็ตาม เราอาจจะสรุปความหมายของคําวาสุญญตา ที่แปลวา “ความวาง” ไดวา 

มีความหมายเดียวกับคําวา “อนัตตา” ในพระพุทธศาสนาเถรวาท เพราะอยางนอยที่สุด สุญญตาก็

ไมไดหมายถึงความมีตัวตน หรือความปราศจากตัวตนอยางแนนอน ดังน้ัน เราอาจใชคํา และ

ความหมายของคําวา “อนัตตา” เพื่อใชอธิบายสุญญตา ใหชัดเจนข้ึนก็ได เพราะเหตุที่สุญญตาเปนคํา

ปฏิเสธความมีอยูของตัวตนทั้งปวงน่ันเอง 

จากการศึกษา บอเกิดปรัชญามาธยมิก ทําใหทราบวา ทานคาราชุนมหาเถราจารยเปนผู

สถาปนาข้ึนราวศตวรรษที่เจ็ด ในยุคของพระนาคารชุน แนวคิดมหายานในอินเดียมี ๒ สาย คือ สาย

อาณาเขตเหนือ กัยสายอาณาเขตใต ทางเหนือยึดถือพระสัมมาสัมพุทธเจากับพระโพธิสัตว สวนทาง

ใดยึดเอาปรัชญาปารมิตาสูตร เปนหลักการ โดยนัยน้ี บอเกิดของมาธยมิกะ ก็คือ มหาปรัชญาปารมิ

ตาสูตร ซึ่งถือวาเปนสุดยอดของปรัชญามาธยมิกะ (สุญญวาท) อันมีตํานานฝายจีนมหายาน แนวคิด

ของพระนาคารชุนจึงจําเปนนตองเขาใจความสําคัญในพุทธศาสนาด้ังเดิม ใหถึงแกนแทเสียกอน 

อันไดแก นิพพาน ปฏิจจสมุปบาท อิทปปจจยตา อนิจจตา ทุกขตา อนัตตา มายากรรม สุญญตา  

เปนตน นอกเหนือจากความเขาใจในประเด็นพุทธศาสนาด้ังเดิมที่มีทรรศนะตอโลก ชีวิต จักรวาล 

มนุษย เปนอยางไรอีกดวย ตอไปน้ี ผูวิจัยปรารถนาจะคัดลอกบางสวนของมหาปรัชญาปารมิตาสูตร 

ซึ้งถือวาเปนยอดของปรัชญามาธมิกะน้ัน มีสาระสําคัญตามนัยแหงคัมภีรปรัชญาปารมิตตาหฤทัย 

 
                                                             

๑๑ สมภาร พรมทา, พุทธศาสนามหายาน, พิมพครั้งแรก, (กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพมหาจุฬาลงกรณ

ราชวิทยาลัย, ๒๕๓๔), หนา ๓๑ . 



๖๐ 

๓.๑.๒ ความหมายของมาธยมิก 

ปรัชญามาธยมิก หรือศูนยวาทิน มีมานานแลว กอนพระอัศวโฆษ โดยทานอัศวโฆษไดนํา

ปรัชญาแนวน้ีมาเผยแผ หรือกรุยทางไว ครั้นถึงสมัยพระนาคารชุน ทานไดพัฒนาปรัชญาแนวน้ีโดย

การรวบรวมปรัชญา ศูนยวาทินที่กระจัดกระจายใหมาอยูในที่เดียวกันจัดใหเปนระบบทั้งเสริมสราง

ดวยเหตุผลตาง ๆ จึงทําใหนิกายศูนยวาทิน เปนที่รูจักกันทั่วไป โดงดังกวานิกายทั้งหลายในสาย

มหายาน ดุจเดียวกับปรัชญาอไทวตะ เวทานตะ ของศังกราจารย ที่เดนกวาบรรดาลัทธิเวทานตะ 

ทั้งหลายก็ฉันน้ัน ดังน้ันทานนาคารชุน แมจะไมไดใหกําเนิดนิกายศูนยวาทิน แตก็เปนเสมือนผูใหชีวิต

ลัทธิน้ีข้ึนมาดุจขงจื้อที่มีตอปรัชญาของตนฉันน้ัน ทานนาคารชุนเกิดในสกุลพราหมณทางภาคใตของ

ประเทศอนิเดีย เมื่อพุทธศตวรรษที่ ๗ เปนผูมีสติปญญาเฉลยีวฉลาดปราดเปรื่องมาก เมื่อมาบวชแลวก็

สามารถศึกษาพระไตรปฎก ไดอยางแตกฉานในเวลาเพียง ๙๐ วัน ทานไดรับยกยองวาเปนนักปราชญ

เอก เปนนักโตวาที่ช้ันเย่ียม มีฝปากคมคายเปนเลิศ ก็ทานนาคารชุนมปีณิธานแนวแนที่จะกูศักด์ิศรีของ

พระพุทธศาสนาใหกลับคืนมาดังเดิม เรื่องมีอยูวา ในครั้งพุทธกาลเปนยุคทองของพระพุทธศาสนา 

ศาสนาพุทธเจริญมาก มีผูคนหันมานับถือพระพุทธศาสนา กันอยางมากมาย แมคนสําคัญของศาสนา

พราหมณและศาสนาอื่น ก็หันมานับถือพระพุทธศาสนากันมาก และถึงข้ันออกบวชก็มีไมนอย ศาสนา

พุทธจึงรุงเรืองมากข้ึนทุกที ผิดกับศาสนาอื่นที่กลับรวงโรยลง๑๒ จากการศึกษาวิจัยแนวคิดขณิกวาทใน

ปรัชญามาธยมิก ครั้งน้ีไดมีผูใหนิยามความหมายของมาธยมิก ไวดังน้ี 

มัธยมิกะมีช่ือเรียกอีกอยางหน่ึงวา ศูนยตาวาท หมายถึง คําสอนที่ประกาศความวางในสิ่ง

ทั้งหลาย สุญญตา (บาลี) หรือศูนยตา (สันสกฤต) เปนเรื่องสําคัญอันแสดงใหเห็นทางสายกลางตาม

แนวที่ สํานักน้ีสอน แตก็เปนประเด็นที่สรางปญหามากที่สุดในการอธิบาย คําสอนของสํานักน้ีดวย 

เน่ืองจากมีผูตีความหลักศูนยตาไปในแงมุมตาง ๆ จนไมอาจนํามาเช่ือมโยงกัน บอยครั้งศูนยตาถูก

ตีความไปจนเลย ขอบเขตของทางสายกลางก็มี ดังน้ัน ศูนยตาจึงเปนทั้งเปาหมายและความทาทาย

ของผูที่ศึกษาสํานักน้ี๑๓ 

คําวา “มาธยมิก” เปนคําสันสกฤต ตรงกับคําบาลีวา “มัชฌิมะ” แปลวา กลาง หมายถึง 

วิธีปฏิบัติสายกลางหรือผูดําเนินตามทางสายกลาง ไมยึดที่สุด ดานใดดานหน่ึง ไมมีการกําหนดเปนน้ัน

เปนน้ี ไมเอียงไปขางสัสสตทิฏฐิ ความเห็นวาเที่ยง) หรืออุจเฉททิฏฐิ ความเห็นวาขาดสูญ) ไมเอียงไป

ขางนัตถิกทิฏฐิ (ความเห็นวาไมมี)หรืออัตถิกทิฏฐิ ความเห็นวามี) ไมเอียงไปขางภาวะ (ความมี) หรืออ

ภาวะ (ความไมมี) สํานักมาธยมิกะมีทาทีตอปรากฏการณอยาง เปนกลาง น่ันคือไมกําหนดตัดสิน แต

                                                             
๑๒ ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: สยามปริทัศน, ๒๕๕๕), หนา ๓๗๔. 
๑๓ สมภาร พรมทา, พุทธศาสนามหายาน, พิมพครั้งแรก, (กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพมหาจุฬาลงกรณ

ราชวิทยาลัย, ๒๕๓๔), หนา ๒๑. 



๖๑ 

ปลอยใหทุกอยางวางจากคํากําหนดตัดสินปลอยใหเปนกลางไว เรื่องศูนยตาจึงเปนแนวคิดสําคัญของ

สํานักน้ี คําวา “ศูนยตา” ตรงกับภาษาบาลีวา “สุญญตา” แปลวา ความวาง หมายถึงสภาวะทางจิตที่

วางไมยึดติด วางจากความยึดมั่นถือมั่นทุกอยางในเชิงอภิปรัชญา หมายถึง วางจากการกําหนดตัดสิน

ซึ่งปรากฏการณใด ๆ๑๔ 

นิกายมาธยมิก คือกลุมของชาวพุทธที่ยอมรับคําสอนวาดวยเรื่องของ ความวาง ทางสาย

กลาง และการอิงอาศัยกันและกันมีอยูของสรรพสิ่งและการอิงอาศัยกันและกันมีอยูของสรรพสิ่ง 

ความสําคัญของช่ือน้ีอาจมีนอยในสังคมเถรวาทบานเรา แตภายนอก ช่ือของสํานักน้ีรวมทั้งบุคคลผู

วางรากฐานคําสอนคือ นาคารชุนะ กลับเปนที่รูจักอยางกวางขวาง หลักการที่ทานนาคารชุนะบัญญัติ

ไวไดรับ การศึกษาและตีความแพรหลายต้ังแตอดีตเรื่อยมา สํานักพุทธมหายานทุกแหงทั้งที่อินเดีย 

จีน ญี่ปุน และทิเบต ตางไดรับอิทธิพลจาก คําสอนของทาน บางแหงถึงกับยกยองใหทานเปนหน่ึงใน

คณาจารย ผูกอต้ังสํานักน้ัน ๆ สํานักพุทธในยุคหลังโดยมากจะพัฒนาหลักคําสอน (เชิงปรัชญา) โดย

เช่ือมโยงกับหลักศูนยตาของสํานักน้ี สวนนาคารชุนะ ก็ไดรับการยกยองใหอยูในฐานะเปน

พระพุทธเจาองคที่สอง ดังน้ัน การศึกษาเรื่องน้ีจึงมีความสําคัญ หากเราตองการรูจักพุทธศาสนาให

กวาง กวาที่คุนเคย มาธยมิกะแปลวาผูนับถือคําสอนเรือ่งทางสายกลาง ถากลาว เฉพาะเน้ือหาคําสอน

ในเรื่องดังกลาวจะเรียกวามัธยมกะ ความเปนมาของสํานักน้ีสามารถสืบยอนข้ึนไปต้ังแตสมัยของพระ

เจาอโศกมหาราช (ประมาณ ๒๕๐ ป หลังพุทธปรินิพพาน)๑๕ 

นิกายมาธยมิกหรือสุญญวาท หรือศูนยตวาท มีทรรศนะวา สิ่งทั้งปวงเปนของสูญ หรือ

สภาพวางเปลา (สรวมฺ ศูนฺยม) ทั้งโลกียธรรม และโลกุตรธรรม เมื่อวาดวยสภาพปรมัตถแลวเปนของ

สูญ เมื่อวาโดยสมมติบัญญัติของโลกก็มีน่ันมีน่ี เปนน่ันเปนน่ี ทามกลางระหวางความมีอยูอยาง

เด็ดขาด และไมมีอยางเด็ดขาด คือไมยืนยันวาสิ่งใดมีอยู หรือไมมีอยูจริง ไมมีอะไรเปนจริง ไมวาจะ

เปนจิตหรือมิใชจิต คือเปนสุญญตาทั้งรูปธรรมและนามธรรม๑๖ 

                                                             
๑๔ พระศรีคัมภีรญาณ (สมจินต วันจันทร, รศ.ดร.), พุทธปรัชญา, พิมพครั้งที่ ๑, (พระนครศรีอยุธยา: 

มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๖), หนา ๒๔๕. 
๑๕ สุมาลี มหณรงคชัย, พระนาคารชุนกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, (กรุงเทพมหานคร: ศยาม, 

๒๕๔๘), หนา ๓. 

๑๖ วศิน อินทสระ, พุทธปรัชญามหายาน, พิมพครั้งที่ ๔, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพมหาวิทยาลัย

รามคําแหง, ๒๕๔๑), หนา ๗๙. 



๖๒ 

คําวา “มาธยมิก” เริ่มปรากฎข้ึนแตเปนการปรากฎในพระสูตรบางเลม๑๗ ของบรรดา

เหลานักคิดชาวพุทธศตวรรษที่หก กอนทานอัศวโฆษจะรจนาคัมภีรศรัทโธตปราทศาสตรเสียอีก น้ัน

แสดงวา เริ่มมีปญญาจารยสายพุทธเจากาวหนาหลายทาน ปรารถนาที่จะนําแนวทางสายกลาง (คําวา 

มาธยมิกะ แปลวา ทางสายกลาง) มาอธิบายใหเขากับหลักพุทธธรรมที่ขณะน้ันไดถูกตีความ

พระพุทธเจาและพระพุทธธรรมของพระพุทธเจาไปในแนวเหนือโลก (Transcendalism) ไปเลยก็มี๑๘ 

ปรัชญามาธยมิก หรือสุญญวาท เปนปรัชญาที่ย่ิงใหญของฝายมหายาน มาธยมิก แปลวา 

ทามกลาง คือ ทามกลางระหวางความมีอยูจริงอยางเด็ดขาดและความไมมีอยางเด็ดขาด ฝายบาลี

เรียกวา อัตถตาและนัตถิตา ซึ่งเปนหลุมพรางอันสําคัญในลัทธิปรัชญา กลาวคือ ลัทธิปรัชญาสายสัจ

นิยม (Realism) ยืนยันวาสิ่งทั้งปวงมีอยูจริงตามที่ปรากฏ คือ อะไรปรากฏแกเราอยางไร ก็เปนอยาง

น้ันจริง ๆ สวนลัทธิปรัชญาฝายมโนภาพนิยม (Idealism) เห็นวา สิ่งที่ปรากฏแกเราเปนมโนภาพ เปน

ความคิดคํานึง ไมเปนจริงตามที่ปรากฏ มันจะเปนอยางไร ก็สุดแลวแตความคิดหรือความรูสึกของเรา 

สิ่งแทจริงมีแตจิต หรือ ความคิดอยางเดียว สิ่งที่ปรากฏแกเราเหมือนความฝน มาธยมิกเขากลาง

ระหวางลัทธิปรัชญาทั้ง ๒ น้ี คือ ยืนยันไมได วามีหรือไมมี จริงหรือไมจริงโดยเด็ดขาด แตการกลาววา

สิ่งทั้งปวง เกิดข้ึน มี ข้ึน เปนข้ึนตามเหตุปจจัย เปนปฏิจจสมุปบาท มาธยมิก ของมหายาน

กับปฏิจจสมุปบาทหรืออิทัปปจจยตาของฝายเถรวาท จึงเปนเรื่องเดียวกัน๑๙ 

มาธยมิก แปลวา ผูนับถือคําสอนเรื่องทางสายกลาง มีช่ือเรียกอีกอยางหน่ึงวา ศูนยตวาท 

หมายถึงคําสอนที่ประกาศความวางของสิ่งทั้งหลายเปนเรื่องสําคัญที่แสดงใหเห็นทางสายกลางตาม

แนวทางที่สํานักน้ีสอน แตก็เปนประเด็นที่สรางปญหาในการอธิบายคําสอนของสํานักน้ีดวย๒๐ 

ดังน้ัน ปรัชญามาธยมิก หรือศูนยวาทิน คือกลุมของชาวพุทธที่ยอมรับคําสอนวาดวยเรื่อง

ของ ความวาง ทางสายกลาง และการอิงอาศัยกันและกันมีอยูของสรรพสิ่งและการอิงอาศัยกันและ

กันมีอยูของสรรพสิ่ง  ความสําคัญของช่ือน้ีอาจมีนอยในสังคมเถรวาทบานเร า แตภายนอก

                                                             
๑๗ วัชระ งามจิตรเจริญ, พุทธศาสนาเถรวาท, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพมหาวิทยาลัยธรรม 

ศาสตร, ๒๕๒๕), หนา ๑. 
๑๘ สุมาลี มหณรงคชัย, พระนาคารชุนกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, (กรุงเทพมหานคร: ศยาม, 

๒๕๔๘), หนา ๗. 
๑๙ วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหง พุทธปรัชญามหายาน, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: 

สํานักพิมพธรรมดา, ๒๕๕๐), หนา ๑๔๙. 
๒๐ พระอดิเรก อาทิจฺจพโล (โลกะนัง), บทวิจารณหนังสือเร่ือง “พระนาคารชุนะ กับคําสอนวาดวย

ทางสายกลาง” เขียนโดย สุมาลี มหณรงคชัย, วันอังคารที่ ๒๐ มิถุนายน พ.ศ. ๒๕๖๐, [ออนไลน], แหลงที่มา: 

http://phraadirek.blogspot.com/2017/06/blog-post_20.html), [๒๔ สิงหาคม ๒๕๖๑]. 



๖๓ 

“มาธยมิกะ” เปนคําสันสกฤต ตรงกับคําบาลวีา “มัชฌิมะ” แปลวา กลาง หมายถึง วิธีปฏิบัติสายกลาง

หรือผูดําเนินตามทางสายกลาง ไมยึดที่สุด ดานใดดานหน่ึง ไมมีการกําหนดเปนน้ันเปนน้ี ไมเอียงไป

ขางสัสสตทิฏฐิ ความเห็นวาเที่ยง) หรืออุจเฉททิฏฐิ ความเห็นวาขาดสูญ) ไมเอียงไปขางนัตถิกทิฏฐิ 

(ความเหน็วาไมมี)หรืออัตถิกทิฏฐิ ความเห็นวามี) ไมเอียงไปขางภาวะ (ความมี) หรืออภาวะ (ความไมม)ี 

ช่ือของสํานักน้ีรวมทัง้บุคคลผูวางรากฐานคําสอนคือ นาคารชุนะ เปนปรัชญาที่ย่ิงใหญของฝายมหายาน 

มาธยมิก แปลวา ทามกลาง คือ ทามกลางระหวางความมีอยูจริงอยางเด็ดขาดและความไมมีอยาง

เด็ดขาด ฝายบาลีเรยีกวา อัตถตาและนัตถิตา ซึ่งเปนหลุมพรางอันสําคัญในลัทธิปรัชญา กลาวคือ ลัทธิ

ปรัชญาสายสจันิยม (Realism) ยืนยันวาสิ่งทั้งปวงมีอยูจรงิตามที่ปรากฏ คือ อะไรปรากฏแกเราอยางไร 

ก็เปนอยางน้ันจริง ๆ สิ่งทั้งปวงเปนของสูญ หรือสภาพวางเปลา (สรวมฺ ศูนฺยม) ทั้งโลกียธรรม และ

โลกุตรธรรม เมื่อวาดวยสภาพปรมัตถแลวเปนของสูญ เมื่อวาโดยสมมติบัญญัติของโลกก็มีน่ันมีน่ี เปน

น่ันเปนน่ี ก็สุดแลวแตความคิดหรือความรูสึกของเรา สิ่งแทจริงมีแตจิต หรือ ความคิดอยางเดียว สิ่งที่

ปรากฏแกเราเหมือนความฝน มาธยมิกเขากลางระหวางลัทธิปรัชญาทั้ง ๒ น้ี คือ ยืนยันไมได วามี

หรือไมมี จริงหรือไมจริงโดยเด็ดขาด แตการกลาววาสิ่งทั้งปวง เกิดข้ึน มีข้ึน เปนข้ึนตามเหตุปจจัย 

เปนปฏิจจสมุปบาท มาธยมิก ของมหายานกับปฏิจจสมุปบาทหรืออิทัปปจจยตาของฝายเถรวาท  

จึงเปนเรื่องเดียวกัน 

๓.๑.๓ แกนคําสอนของมาธยมิก 

แกนคําสอนของปรัชญามาธยมิกน้ัน เปนสิ่งที่มีความสําคัญตอการพัฒนาปรัชญามาธยมิก 

ทั้งน้ีไดมีพระสังฆะของนิกายน้ีอยูหลายรูป ไดแก พุทธปาลิตะ, ภาววิเวกะ ภวยะ, จันทรกีรติ, ศานติเท

วะ, ศรีคุปตะ, ศานตรักษิตะ, กมลศีละ และพระนาคารชุน แตผูวิจัยไดมุงเนนศึกษาแนวคิดของทาน

นาครชุนเพราะเปนทีเ่ช่ือวาชาวมหายานทุกสํานักมคีวามเห็นตรงกันคือ ยึดเอาพระนาคารชุนเปนทีห่น่ึง

ในปฐมมาจารย ผูสงมอบคําสอนแกสํานักตน อีกทั้งการรจนาพระคัมภีรมากมาย ยอมเปนตัวบงช้ีถึง

การมีสติปญญาอันล้ําเลิศ ขนานไปกับบุญบารมีของการมีสานุศิษยที่ทรงคุณภาพในยุคตอ ๆ มางาน

เขียนของพระนาคารชุนไดรับความสนใจจากนักคิด นักปรัชญาทุกยุคทุกสมัย ทําใหความสําคัญของ

ทานมีมากจนไดรับนามวาพระพุทธเจาองคที่สอง 

ผูกอต้ังพุทธปรชัญาสายน้ี คือ พระนาคารชุน เน่ืองจากประวัติของทานมักมีการกลาวถึงใน

แงปาฏิหาริยเปนสวนมาก สําหรับประวัติของทานในฐานะที่เปนบุคคลจริง ๆ ตามประวัติศาสตร ระบุ

วา ทานถือกําเนิดที่เมืองวิทารภะ ในแควนโกศลภาคใต ซึ่งตรงกับรัชสมัยของพระเจายัชญศรีเคาตมี

บุตร แหงราชวงศอันธระ ราวพุทธศักราช ๖๐๐-๗๐๐ ป ทานนาคารชุนนาจะเกิดในชวงน้ี เลากันวา 

เพราะมารดาของทานไดใหกําเนิดทานที่ใตตนไมช่ือวา อรชุน ทานจึงไดช่ือวา อรชุน สวนคําวา  



๖๔ 

นาคารชุน น้ัน เปนช่ือที่ไดมาเมื่อทานไดไปพบกับพวกนาค ซึ่งคอยดูแลคัมภีรมหายานที่ ช่ือ มหา

ปรัชญาปารมิตาสูตร ที่เมืองนาคพิภพ๒๑ 

ย่ิงกวาน้ัน ตํานานไดเลาวา พระนาคารชุนศึกษาพระไตรปฏกอยางแตกฉานในเวลา ๙๐ 

วันเทาน้ัน ปญญาของพระหนุมองคน้ีล้ําเลิศอลังการจนหาคนเปรียบเทียบไมได เปนเรื่องกลัวเกรงใน

เรื่องการปะทะฝปากโตเถียงในหมูพราหมณในยุคน้ัน ดวยเหตุน้ีไมนาแปลกใจตอการแตกฉานใน

หลักธรรมที่ลกึซึ้งของพระเจาที่ทานอานไดเพียง ๙๐ วัน ก็เพราะเน้ือหาในพระไตรปฎกน้ัน เปนที่รวม

หลักธรรมในดานลกึซึ้ง เชน กฎปฎิจจสมปุบาทและอทิัปปจยตา เปนตน จึงสะทอนใหเห็นถึงการคนพบ

พระสูตรของมหายานช้ินเอก คือ มหาปรัชญาปารมิตาสูตร ที่บางตํานานบอกวา ทานลงไปยังเมือง

บาดาลเพื่อเผยคําสอนแกพญานาค จนไดพบพระสูตรขนาดยาวแสนโศลกน้ี ณ ที่เมืองบาดาล นับวา

คลองจองสมถวิลอะไรขนาดน้ี และในที่สดุมหาปรชัญาปรามิตสูตร เปนบอเกิดในหลกัคําสอนของสํานัก

มาธยมิกะ (อันมีเบื้องหลังจากอิทธิพลของกฎปฎิจจสมุปบาทและหลักอิทัปปจยตา ของพุทธศาสนา

ด้ังเดิม) อีกทั้งชาวพุทธมหายานทุกแขนงสํานักเช่ือกันวา มหาปรชัญาปารมิตาสูตร ความยาวแสนโศลก

ฉบับน้ี ฉบับที่พระนาคารชุนคนพบในบาดาลนคร เปนคําภีรอันศักด์ิสิทธ์ิอันถายทอดโดยตรงจากองค

สมเด็จพระสัมมาสัมพุทธเจา ที่ปกปดมาในที่เรนลับ จนตองมาปรากฏในมือของผูที่มีบารมีสูงสงที่พบ

มันดวยโอกาสและเวลาที่เหมาะสมเทาน้ัน๒๒  

พระนาครชุนไดรจนาคัมภีรไวหลายเลมดวยกัน หากจะนํามาแสดงไวทั้งหมดก็จะเปนการ

ทําใหรายงานฉบบัน้ียาวเกนิไป จึงขอนํามากลาวถึงเฉพาะบางเลม คือ หในหมวดปรัชญาศาสนา ไดแก 

๑) มูลมาธยมกิการกิา หรือ มาธยมิกศาสตร หรือ โศลกมูลฐานวาดวยทางสายกลาง เปนคัมภีรที่มคีาถา 

๔๐๐ การิกา แบงเน้ือหาออกเปน ๒๗ บท เน้ือความไดกลาวถึงการใชวิภาษวิธี เพื่อช้ีใหเห็นถึงความ

เปนศูนยตาของสรรพสิง่ สิ่งที่นาสนใจของคัมภีรน้ีคือ ทานนาคารชุนไดกลาวถึงพระสูตรในฝายเถรวาท

สูตรหน่ึง คือ กัจจานโคตตสูตร ซึ่งในพระสูตรไดกลาวถึง “ความเปน” และ “ความไมเปน” วา “การ

บอกวา สิ่งน้ีมี เปนสุดโตง” การบอกวา “สิ่งน้ีไมมี ก็เปนสุดโตง” ๒) ศูนยตาสัปตติ เปนคัมภีรที่แตง

เปนคาถา ๗๐ คาถา อธิบายเรื่องศูนยตา และความวางเปลา ๓) มหาปรัชญาปารมิตาศาสตร เปน

คัมภีรที่แตงอธิบายมหาปรชัญาปารมิตาสูตร เปนตน คัมภีรหมวดศิลปะการโตวาที ๑) วิครหวยาวรตนี 

เปนคัมภีรวาดวยเรื่องการปฏิเสธขอโตแยงตางๆ เปนคาถา ๗๐ คาถา พรอมดวยอรรถกถาอธิบายโดย

พระนาคารชุนเอง ๒) ไวทัลยสูตร / ไวทัลยปกรณะ เปนคัมภีรวาดวยการแยกแยะขอวินิจฉัยตาง ๆ 

ออกเปนสวน ๆ แบบวิภาษวิธี และผลงานประเภทจดหมายถึงเพื่อน ๑) สุหฤลเลขะ เปนคัมภีรที่มี

                                                             
๒๑ สุมาลี มหานรงคชัย, พระนาครชุนะกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, พิมพครั้งแรก, (กรุงเทพมหานคร: 

ศยาม, ๒๕๔๘), หนา ๒๖๙-๒๗๐. 
๒๒ เรื่องเดียวกัน, หนา ๒๗๐-๒๗๗. 



๖๕ 

ลักษณะเปนจดหมาย หรือการเขียนสนทนา ของทานไปถึงเพื่อน คือพระเจายัชญศรีเคาตมีบุตร แตง

เปนคาถาจํานวน ๑๒๓ คาถา เน้ือความพูดถึงการประกอบกรรมดี หลักศีลธรรมที่ควรกระทํา ซึ่งเปน

การยืนยันวา พระนาคารชุนทานไมไดกลาวถึงแตเรื่องศูนยวาทเพียงอยางเดียวเทาน้ัน หลักศีลธรรมอื่น 

ๆ ก็สําคัญเชนกัน ๒) รัตนาวลี เปนหนังสือสอนธรรมที่ทานสงไปถึงเพื่อนของทาน คือพระเจายัชศรี

เคาตมีบุตร เชนกัน นอกจากคัมภีรที่ทานพระนาคารชุนแตง เพื่ออธิบายปรัชญาธรรมของทานแลว ก็มี

ลูกศิษยของทาน เชน พระอารยะเทพ ซึ่งไดแตงคัมภีรอธิบายหลักมาธยมิกวาทเหมือนกัน เชน คัมภีร

ศตศาสตรการิกา๒๓ 

จะเห็นวา บอเกิดแนวความคิดของมาธยมิกทีม่าจากลทัธิภายนอก (ปรัชญาสางขยะ) ถือวา

เปนการปฎิวัติระบบความคิดที่ย่ิงใหญที่สุดของโลกดวยการปฎิเสธความคิดทางหมดทั้งระบบจิตนิยม

สุดโตงกับระบบสสาร (วัตถุ) นิยมสุดโตง ดวยการนําเสนอแนวทางใหมเปนทางสายกลางเนนการปฎิบัติ

เชิงจริยธรรมมาเสนอตอประชาชนในยุคน้ัน อันโยงไปถึงอุดมการณสูงสุดคือ พระนิพพาน ประวัติผูที่

กอต้ังพุทธปรัชญามหายาน นิกายมาธยมิกะ และอาจารยที่สบืตอกันมา เพื่อใหเกิดความเขาใจในความ

เปนมา และแกนในคําสอนของมาธยมิกะไดดังน้ี ๑) ปฐมาจารยนาคารชุน ๒) พุทธปาลิตะ ๓) ภาววิเว

กะ/ภวยะ ๔) จันทรกีรติ ๕) ศานติเทวะ ๖) ศรีคุปตะ ๗) ชญานครภะ ๘) ศานตรักษิตะ ๙) กมลศีละ  

๓.๒ ความหมายของขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

ในทฤษฎีไตรลักษณ คําสอนเรื่องอนัตตาเปนคําสอนที่ไดรับการกลาวขานกันมากที่สุดจน

ไดรับการยกยองวาเปนคําสอนทีเ่ปนเอกลักษณของพุทธศาสนา สวนคําสอนเรื่องอนิจจังหรืออนิจจตา

ก็ไดรับการกลาวขานมากเชนกัน อนิจจตาเปนคําสอนสําคัญย่ิงประการหน่ึงเพราะเปนพื้นฐานของคํา

สอนเรื่องอนัตตา ทั้งน้ี เน่ืองจากอนิจจตาจะปฏิเสธความเทีย่งหรทอความคงที่ถาวรไมเปลี่ยนแปลงซึ่ง

เปนลักษณะของอนัตตาที่ถูกคําสอนเรื่องอนัตตาปฏิเสธ อยางไรก็ตาม ความไมเที่ยงหรือความ

เปลี่ยนแปลงของคําสอนเรือ่งอนิจจตาไดรับการพัฒนาตีความจนกลายเปนความเปลี่ยนแปลงทุกขณะ 

ซึ่งเรียกคําสอนน้ีวา ชณิกวาท แตขณิกวาทก็ทําใหเกิดปญหาตามมามากกวาทฤษฎีอนิจจตา 

ขณิกวาทหรือขณิกภังควาท (Theory of momentariness) คือ ทฤษฎีที่ถือวา สรรพสิ่ง

มีความเปลี่ยนแปลงหรือเกิดดับทุกขณะ (ในที่น้ีไมไดหมายถึงขณิกวาทที่เปนคําเรียกอีกอยางหน่ึงของ

พุทธศาสนาซึ่งมีความหมายวา พุทธศาสนาสอนใหพิจารณาแยกแยะปรากฏการณตามลําดับความสืบ

ทอดแหงเหตุปจจัยซอยออกเปนแตละขณะ ๆ ใหมองเห็นดวยเหตุปจจัยที่แทจริงซึ่งเปนวิธีที่ใชมากใน

ฝายอภิธรรม) นอกจากน้ัน บางครั้ง เรียกวาสันตานวาท (ทฤษฎีวาดวยความสืบเน่ือง) และบางครั้ง 

เรียกวา สังฆาฏวาท (ทฤษฎีวาดวยโครงรางหรือการเปนกลุมกอน) สรวาสติวาทจัดไดวาเปนพุทธ

                                                             
๒๓ อางแลว, สุมาลี มหานรงคชัย, พระนาครชุนะกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๒๗๗-๒๗๙. 



๖๖ 

ศาสนานิกายแรกที่สรางขณิกวาทข้ึนมา สวนในฝายเถรวาทขณิกวาทเริม่ปรากฏในงานเขียนของพระ

พุทธโฆษาจารยโดยเฉพาะอรรถกถาอธิธรรมปฎกและคัมภีรวิสุทธิมรรค โดยจะเนนความเปลี่ยนแปลง

ทุกขณะของจิตมากกวาเรื่องอื่น ขณิกวาทจะมีพบมากในคัมภีรฝายอภิธรรมของเถรวาทรุนหลัง แต

ไมไดระบุไวอยางชัดเจนวา สรรพสิ่งเปลี่ยนแปลงทุกขณะ สวนพุทธศาสนานิกายสรวาสติวาทและ

นิกายเสาตรานติกะยืนยันอยางชัดเจนวา สรรพสิ่งเปลี่ยนแปลงทุกขณะหรือเปนขณิกะ 

Kalupahana พูดถึงความเปนมาของขณิกวาทโดยเปรียบเทียบกับคําสอนเรื่องอนิจจตา

ไววา ทฤษฎีอนิจจตาในพุทธศาสนาโดยทั่วไปมักถูกเขาใจผิด เพราะไปสับสนกับรุนหลังที่รูจักกันใน

นาม “กษณวาท” ซึ่งนักปราชญชาวพุทธรุนหลังของฝายอภิธรรมสรางข้ึนจากการวิเคราะหเชิงตรรกะ

ของกระบวนการแหงการเปลี่ยนแปลง (ปริณาม) แตทฤษฎีเชนน้ันเปนที่นาจับตามอง เพราะไม

ปรากฏมีในพระสูตรยุคแรก เพราะฉะน้ัน ถึงแมจะมีขอความในพระสูตร ยุคแรกที่อาจจะตีความใน

ฐานะเปนทฤษฎีขณิกวาท เชน ขอความวา “ไมมีขณะใด ไมมีจุดใด ไมมีสวนใดของเวลาที่นํ้าหยุด

ไหล” แตทฤษฎีอนิจจตาตามที่กลาวไวในคัมภีรยุคตนสามารถบรรยายไดอยางถูกตองในฐานะเปน

ทฤษฎีประสบการณนิยม (Empirical theory) ขอความที่พบในพระสูตรจํานวนมากมีใจความดังน้ี 

“สังขารทั้งหลายไมเที่ยงหนอมกีารเกิดข้ึนแลวเสื่อมไปเปนธรรมดา สังขารทั้งหลายเกิดข้ึนแลวยอมดับ

ไป การเขาใจสงบระงับสังขารทั้งหลายเหลาน้ันเปนสุข” ตามขอความน้ี สิ่งทั้งหลายเปนอนิจจังไมใช

เพราะเปนสิ่งที่ดํารงอยูช่ัวขณะ แตเปนเพราะสิ่งเหลาน้ันมีลักษณะเกิดข้ึน (อุปปาทะ) และดับไป 

(วยะ) บางครั้ง เรายังพบคํานิยามที่ขยายความมากข้ึนในคัมภีรยุคแรก ซึ่งวิเคราะหกระบวนการ

เปลี่ยนแปลงออกเปน ๓ ข้ันตอน คือ การเกิดข้ึน (อุปปาทะ) การดับไป (วยะ) และการเปลี่ยนเปนอื่น

ของสิ่งที่ดํารงอยู (ฐิตัสสะ อัญญะถัตตา) ทฤษฎีขณิกวาทอาจไดมาจากการวิเคราะหเชิงตรรกะของ

การเปลี่ยนเปนอื่น (ฐิตัสสะ อัญญะถัตตา) ซึ่งตามศัพทหมายถึงการเปลี่ยนแปลงของสิ่งที่มีอยู แต

แมแตในที่น้ี การเปลี่ยนแปลงก็ไมไดเปลี่ยนทุกขณะ ทุกสิ่งที่เกิดข้ึนไดรับการพิจารณาวาเปนสิ่งไม

เที่ยง เน่ืองจากมันเที่ยงแทตอการดับสลาย โดยยออนิจจตาเปนไวพจนของ “การเกิดข้ึนและการดับ

ไป” หรือ “การเกิดและการแตกสลาย” อัสสุตวาสูตรของสังยุตตนิกายไดใหคําอธิบายแบบ

ประสบการณนิยมของการเปลี่ยนแปลงไววา “รางกายน้ีประกอบดวยธาตุ ๔ ปรากฏวาดํารงอยูเปน

เวลา ๑ ป ๒ ป ๓ ป ๔ ป ... ๑๐๐ ป หรือมากกวาน้ี” แนนอนวา ขอความน้ีเปนคําอธิบายการ

เปลี่ยนแปลงแบบประสบการณนิยม มันไมใชผลของการสืบคนทางอภิปรัชญา หรืออัชฌัตติกญาณที่

ลึกลับอันใด แตเปนขอวินิจฉัยอยางตรงไปตรงมาโดยไดมาจากการคนควาและวิเคราะห เปนขอ

วินิจฉัยที่ต้ังอยูบนฐานของความคิดที่ไรอคติและมีพื้นฐานที่เปนประสบการณนิยมลวน ๆ๒๔ 

                                                             
๒๔ David J. Kalupahana, Buddhist Philosophy: A Historical Analysis. (Honolulu: The 

University Press of Hawaii, 1976), pp. 36-37. 



๖๗ 

ในคัมภีรรุนแรกของพุทธศาสนาเถรวาทคือพระไตรปฎก ไมปรากฏคําสอนเรื่องขณิกวาท 

ไมมีที่ใดบอกวาสรรพสิ่งหรอืแมแตจติเพียงอยางเดียวเปนขณิกะ แตนักปราชญรุนหลังไดนําขอความใน

พระไตรปฎกโดยเฉพาะในอภิธรรมปฎกไปตีความเปนขณิวาท Kalupahana เห็นวาในพุทธศาสนาเถร

วาทพระพุทธโฆษาจารยเปนบุคคลแรกที่สรางขณิกวาทข้ึนมาในคัมภีรอัฏฐสาลินีอรรถกถาของธัมม

สังคณีในอภิธรรมปฎก พระพุทธโฆษาจารยเปนบุคคลแรกที่สรางขณิกวาทข้ึนมา ในคัมภีรอัฏฐสาลินี 

อรรถกถาของธัมมสังคณีในอภิธรรมปฎก พระพุทธโฆษาจารยไดตีความคําวา “สมัย” ในธัมมสังคณี

เปน “ขณะ”๒๕ ในคัมภีรวิสุทธิมรรคพระพุทธโฆษาจารยไดพูดถึงเรื่องขณะจิตและโยงเรื่องชีวิตเขากับ

เรื่องจิต โดยกลาววา “แทจริง เมื่อวาโดยปรมัตถขณะชีวิตของสัตวทั้งหลายมีประมาณนอยย่ิง มี

ประมาณเพียงแคช่ัวการเปนไปของขณะจิตหน่ึงเทาน้ัน...เมื่อจิตดับ สัตวก็ถูกเรียกวา ดับ (นิรฺทโธ)”๒๖ 

นอกจากน้ันที่พูดถึงความเปลี่ยนแปลงทุกขณะของวัตถุหรือโลกภายนอกดูไมชัดเจนนักแตพอมีเคาอยู 

เชน ในตอนพูดถึงการพิจารณาสังขารทั้งปวงเปนอนิจจัง ปรากฏวามีลักษณะของการเปนสิ่งที่มีอยู

ช่ัวขณะ (ขณิกโต)๒๗ รวมอยูดวย และยังไดพูดถึงการเกิดดับของธาตุ ๔ ในการกาวเทาหน่ึงครั้งวามีอยู 

๖ ครั้งตามสวนยอยของการกาวเทาซึ่งสามารถซอยออกไดเปน ๖ สวน คือ ยก-ยาง-ยาย-เหยียบ-ยัน๒๘ 

นอกจากน้ันก็มีการพูดถึงขณะทั้ง ๓ ของรูปวา ขณะเกิด (อุปปาทขณะ) และขณะดับ (ภังคขณะ) ของ

รูปทั้งหลายเปนไปเร็วคลายดับขณะของจิต แตขณะที่ดํารง (ฐิติขณะ) กินเวลานานกวา คือรูปจะดํารง

อยูเทากับจิตเกิดแลวดับไป ๑๖ ดวง๒๙ อยางไรก็ตาม พระพุทธโฆษาจารยก็ไมไดระบุชัดเจนวา รูปทุก

อยางหรือธาตุ ๔ เปนขณิกะ 

ความหมายของ “ขณะ” จะถูกนิยามในความหมายของขณะจิต ในคัมภีรอภิธัมมัตถ

สังคหะไดใหนิยามของ “ขณะจิต” ไววา “ขณะจิตหน่ึงคือ สามขณะของอุปปาท ขณะ (ขณะที่เกิด) 

ฐิติขณะ (ขณะที่ต้ังอยู) และภังคขณะ (ขณะที่ดับ)”๓๐ และอรรถกถาก็แกวา ขณะจิตหน่ึงเทาหน่ึงใน

ลานของเวลาที่ฟาแลบ แมจะมีการพูดถึงอายุของรูปธรรมวามี ๑๗ ขณะจิตก็หมายถึงอายุของ

รูปธรรมที่มาปรากฏเปนรูปารมณใหจิตรับรู และถึงแมวารูปธรรมที่วามีอายุ ๑๗ ขณะจิตน้ันจะหมาย

รวมถึงวัตถุภายนอกดวย ก็มีปญหาวาพวกมันมีอายุมากกวาหน่ึงขณะจิต รูปธรรมทั้งหลายจึงไมใชขณิ

กะ หรือมิฉะน้ันก็ต้ังเปนขณิกะในอกีความหมายหน่ึง แตตอมารวมทั้งในปจจุบัน ชาวพุทธฝายเถรวาท

                                                             
๒๕ อัฏฐสาลินี อรรถกถาธรรมสังคณี, (กรุงเทพมหานคร: มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๓๒), หนา ๑๐๘. 
๒๖ วิสุทธิมรรคฉบับภูมิพโล ภาค ๒, (กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพมูลนิธิภูมิพโลภิกข,ุ ๒๕๒๗), หนา ๑๕. 
๒๗ วิสุทธิมรรคฉบับภูมิพโล ภาค ๒, (กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพมูลนิธิภูมิพโลภิกข,ุ ๒๕๓๐), หนา ๓๕๒. 
๒๘ เร่ืองเดียวกัน, หนา ๓๐๑-๓๐๒. 
๒๙ อางแลว, หนา ๓๕๒. 
๓๐ พระมหาพิณ กิตฺติปาโล ชําระ, อถิธัมมัตถสังคหะและอภิธัมมัตถวิภาวินีฉบับบวัดมหาธาตุ , 

(กรุงเทพมหานคร: จรูญการพิมพ, ๒๕๒๙), หนา ๑๖๐. 



๖๘ 

มักถือวา ทั้งจิตและกายหรือวัตถุภายนอกลวนเปลี่ยนแปลงทุกขณะ โดยเขาใจกันวาเปนคําสอนของ

พระพุทธเจาหรือของพุทธศานายุคตน (Early Buddhism) สวนในคัมภีรของนิกายสรวาสติวาทและ

นิกายเสาตรานติกะจะพูดไวอยางชัดเจนถึงการที่สรรพสิ่งหรือสังขตธรรม (สิ่งที่มีปจจับปรุงแตง) ทั้ง

ปวงเปลี่ยนแปลงทุกขณะ ตามหลักขณิกวาทที่รูจักกันทั่วไปจะถือวาสิ่งที่ถูกปรุงแตงหรือเปนไปตาม

ปจจัยทั้งปวงเปนสิ่งที่ไมมีความสืบเน่ืองติดตอเปนอันเดียวกันแมสองขณะ มันจะเปลี่ยนแปลงอยูทุก

ขณะ ดังน้ัน สิ่งที่เรียกวาอัตตาและโลกวัตถุก็เปนเพียงกระแสที่ไหลไป ทุก ๆ สิ่งที่เราเรียกวาเปนน่ัน

เปนน่ีเปนเพียงกระบวนการที่ติดตอกันไป คือ เปนการสืบตอของสิ่งตาง ๆ ที่คลายคลึงกัน หรือเปน

ชุด (Series) ของสิ่งตาง ๆ  เชน โตะก็คือชุดของสิ่งที่เรียกวาโตะ โตะที่เปนสิ่งหน่ึงเอกเทศตางหากจาก

สิ่งอื่นและเปนโตะตัวเดียวกันตลอดเวลาไมมี นิยมใชอุปมาของกระแสไฟฟาและนํ้ามาเปรียบเทียบให

เขาใจการเปลี่ยนแปลงที่ตอเน่ืองกันน้ี 

ดังน้ัน ขณิกวาทจึงไดแก ทรรศนะที่วาทุกสิ่งเปลี่ยนจากขณะหน่ึงไปสูขณะหน่ึง หรือ

ทรรศนะที่ ถือวามีความเปลี่ยนแปลงอยูทุกขณะเปนทฤษฎีที่ปฏิเสธอัตตา (Self) หรือสาร 

(Substance) ที่คงที่ไมเปลี่ยนแปลงเชนเดียวกับคําสอนเรื่องอนิจจตา แตดูเหมือนวาพระเจาจะทรง

สอนไวเพียงอนิจจตา คือความไมเที่ยงหรือความเปลี่ยนแปลงของสิ่งทั้งปวง พระพุทธองคไมไดทรงใช

ทฤษฎีที่มีลักษณะอภิปรัชญา หรือเหนือประสบการณอยางขณิกวาทในหารอธิบายประสบการณ โดย

ทรงอธิบายประสบการณเปนกระแสของความคิดหรือวิญญาณ (วิญญาณโสตะ) หรือเปนกระแสของ

ภาวะที่กําลังเปนไป (ภวโสตะ) ซึ่งมโนทัศนเรื่องวิญญาณโสตะที่พระพุทธองคตรัสไวเมื่อ ๒๕ ศตวรรษ

ที่แลวเขากันไดกับทรรศนะของ Williams James ซึ่งเขาไดลดทอนอัตตาลงเปน “กระแสของ

ความคิด” (Stream of thought) ที่มีความหมายคลายคลึงกับของพระพุทธองค แตขณิกวาทก็ดูจะ

เขากันไดดีกับการคนพบใหมของทฤษฎีทางวิทยาศาสตรโดยเฉพาะในฟสิกสใหม เพราะตามทฤษฎี

ของฟสิกสใหม สสาร (Matter) ไดสูญเสียความเปนของแข็งตันและความเปนตัวของมันเองไป 

เน่ืองจากสสารสามารถลดทอนลงเปนอนุภาคอยางอีเล็คตรอน โปรตรอน ซึ่งไมใชสสารไดอีก และ

อนุภาคเหลาน้ีเองที่มีลักษณะเปลี่ยนแปลงตลอดเวลา อยางที่นักวิทยาศาสตรยังไมสามารถพยากรณ

ความเปนไปของมันได ทฤษฎีเกี่ยวกับอนุภาคจึงดูจะสนับสนุนขณิกวาทใหนาเช่ือถือย่ิงข้ึน  

จะเห็นวา ความหมายของขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก คือ ทฤษฎีที่ถือวา สรรพสิ่งมคีวาม

เปลี่ยนแปลงหรือเกิดดับทุกขณะ พุทธศาสนาสอนใหพิจารณาแยกแยะปรากฏการณตามลําดับความ

สืบทอดแหงเหตุปจจยัซอยออกเปนแตละขณะ ๆ  ใหมองเห็นดวยเหตุปจจัยทีแ่ทจรงิซึ่งเปนวิธีที่ใชมาก

ในฝายอภิธรรม) นอกจากน้ัน บางครั้ง เรียกวาสันตานวาท (ทฤษฎีวาดวยความสืบเน่ือง) และบางครั้ง 

เรียกวา สังฆาฏวาท (ทฤษฎีวาดวยโครงรางหรือการเปนกลุมกอน) ทฤษฎีอนิจจตาในพุทธศาสนา

โดยทั่วไปมักถูกเขาใจผิด เพราะไปสับสนกับรุนหลังที่รูจักกันในนาม “กษณวาท” ซึ่งนักปราชญชาว

พุทธรุนหลังของฝายอภิธรรมสรางข้ึนจากการวิเคราะหเชิงตรรกะของกระบวนการแหงการ



๖๙ 

เปลี่ยนแปลง (ปริณาม) ในคัมภีรรุนแรกของพุทธศาสนาเถรวาทคือพระไตรปฎก ไมปรากฏคําสอน

เรื่องขณิกวาท ไมมีที่ใดบอกวาสรรพสิ่งหรือแมแตจิตเพียงอยางเดียวเปนขณิกะ แตนักปราชญรุนหลัง

ไดนําขอความในพระไตรปฎกโดยเฉพาะในอภิธรรมปฎกไปตีความเปนขณิวาท ขณะจิตและโยงเรื่อง

ชีวิตเขากับเรื่องจิต โดยกลาววา “แทจริง เมื่อวาโดยปรมัตถขณะชีวิตของสัตวทั้งหลายมีประมาณนอย

ย่ิง มีประมาณเพียงแคช่ัวการเปนไปของขณะจิตหน่ึงเทาน้ัน เมื่อจิตดับ สัตวก็ถูกเรียกวา ดับ (นิรฺทโธ) 

ขณะจิต ไววา ขณะจิตหน่ึงคือ สามขณะของอุปปาท ขณะ (ขณะที่เกิด) ฐิติขณะ (ขณะที่ต้ังอยู) 

และภังคขณะ (ขณะที่ดับ) พระพุทธองคไมไดทรงใชทฤษฎีที่มีลักษณะอภิปรัชญา หรือเหนือ

ประสบการณอยางขณิกวาทในหารอธิบายประสบการณ โดยทรงอธิบายประสบการณเปนกระแสของ

ความคิดหรือวิญญาณ (วิญญาณโสตะ) หรือเปนกระแสของภาวะที่กําลังเปนไป (ภวโสตะ) 

๓.๓ แนวคิดของพระนาคารชุน 

เมื่อกลาวถึงพระนาคารชุน สิ่งแรกที่นักคิดทุกสํานักจะตองพูดถึงคือ “วิภาษวิธี”อันเปน

วิธีการเพื่อระงับความไมลงรอยซึง่อยูตรงกลางระหวางปรชัญายุโรปและปรัชญาอินเดีย ในกรีซโบราณ 

โสกราตีส นําไปใชเพื่อแสวงหาความจริง ที่ทําใหคูสนทนาตองจํานนและพายแพ ดวยการโตแยงของ

โสกราตีสน้ันใชหลักวิภาษวิธี อันเปนวจนิพนธระหวางบุคคลต้ังแตสองคนข้ึนไปที่มีมุมมองตางกัน

เกี่ยวกับหัวเรื่องหน่ึง ซึ่งปรารถนาสถาปนาความจริงของสสารที่มีการถกเถียงดวยเหตุผลช้ีนํา ซึ่ง

ผูวิจัยจะไดกลาวถึงในลําดับตอไป 

๓.๓.๑ วิภาษวิธขีองพระนาคารชุน 

คําวา วิภาษวิธี การอภิปราย (Debate) ยังไมเปนไวพจนกับคําวา วาทศิลป คือ วิธีหรือ

ศาสตรวจนิพนธซึ่งมุงโนมนาว แจงหรือกระตุนผูฟง นักวาทศิลปมักใชมโนทัศน เชน Logos หรือการ

อุทธรณเหตุผล Pathos หรือการอุทธรณอารมณ และ Ethos หรือการอุทธรณจริยศาสตร โดยเจตนา

เพื่อชักจูงผูฟง วิภาษวิธี (Dialectic) มีนัยสําคัญอยู ๒ ประการ คือ 

(๑) วิภาษวิธีเชิงญานวิทยา (Episteming Dialectic) เปนเครื่องมือที่แสวงหาความ

จริงดวยการแยงเชิงปฎิเสธ เพื่อใหคูสนทนาอันเปนฝายตรงขามน้ัน เขาวาสิ่งที่ตนรูน้ัน อาจจะผิดก็ได

และเกิดความเขาใจใหม เปนการพิสูจนใหเห็นวาทุกสิ่งทุกอยางลวนแตมีหลักการแสวงหาความจริง ที่

สามารถนําแนวคิดทางดานญาณวิทยา มาใชในการโตแยงเพื่อใหไดความจริงอยางสมเหตุสมผล 

(๒) วิภาษวิธีเชิงอภิปรัชญา (Meta-physical Dialectic) หมายถึง กระบวนการของการ

พัฒนาที่เกิดข้ึนจากการขัดแยงหรือเปลี่ยนแปลง (The absolute) ซึ่งตรงกับคําวา “ปฎิพัฒนาการ” 

ตามที่ราชบัณฑิตยสถานของไทยบัญญัติ อันเปนการพิสูจนหาสภาวะที่เกิดข้ึนในโลกน้ี และมีการ

เปลี่ยนแปลง หรือการพัฒนาไปในทิศทางใหม ที่เปนการอิงอาศัยซึ่งกันและกัน กลาวคือ สรรพสิ่งในโลก



๗๐ 

จึงลวนเปนความสัมพันธ เชน ความสั้นและความยาวเกิดข้ึนเพราะมีการเปรียบเทียบกับอีกสิ่งหน่ึงเสมอ 

เพราะฉะน้ันสาระอันแทจริงของความสั้นและความยาวจึงไมมี ทุกสิ่งโดยสภาพปรมัตถแลวลวนเปนศูนย

ตา ปราศจากแกนสารใหยึดมั่นถือมั่นได แนวคิดของมาธยมิกเปนพัฒนาการทางตรรกวิทยาอันสุขุมลุม

ลึกของมหายาน เพื่อใชเหตุผลทางตรรกะคัดคานความเช่ือในความมีอยูของอัตตา รวมทั้งปรมาตมัน ซึ่ง

พราหมณและลัทธินอกพระพุทธศาสนาอื่นๆ เช่ือถือวา เปนสิ่งที่ดํารงอยูโดยตัวเอง ไมอิงอาศัยสิ่งใด และ

เปนแกนสารของสรรพสิ่ง 

แตสําหรับพระนาคารชุน วิภาษวิธีของทานจะเปนแบบแรก คือ เชิงญาณวิทยา โดยทาน

จะปฎิเสธทัศนะอื่น ๆ รวมทั้งถอยคําที่บงบอกลักษณะตาง ๆ วาไมสามารถบอกความจริงแท (ปรมัตถ

สัจ) ได ความจริงแทสูงสุดดังกลาว ไมใชน่ี อีกทั้งไมใชน้ัน (Neither-nor) ทั้งน้ีความจริงแทสูงสุด ไมมี

ภาวะหรือลักษณะเฉพาะตนถาวร (สวภาวะ) อันมีลักษณะเปนสาระ (Substance) ที่ดํารงอยูดวย

ตนเองช่ัวนิรันดร โดยไมตองอิงอาศัยสิง่อื่น ๆ  ความจริงแทไมมีสภาวะเฉพาะตนที่แยกตัวออกไปจากสิ่ง

อื่น ๆ ได๓๑ เพราะแนวคิดทางดานตรรกศาสตร ที่ทานนาครชุนไดนําวิภาษวิธีมาใชจึงกลาวไดวาทานมี

ความเช่ียวชาญลึกซึ้งและสรางช่ือเสียงใหทานมากที่สุด ปรัชญาทั้งปวงของทานมาจากการใช

ตรรกศาสตรทีเ่รียกวาวิภาษวิธีแทบทั้งสิน้ ทานไดช่ือวาเปนนักตรรกที่ย่ิงใหญของโลกทั้งในยุคของทาน

และในโลกปจจบุัน ทานใชวิภาษวิธีอยางเช่ียวชาญและไดผล จนหาผูใดเสมอเหมือนมิไดในยุคน้ัน ทาน

ตอสูทางปญญากับนักปราชญทั้งหลายทั้งจากปราชญชาวพุทธเองและปราชญจากศาสนาอื่น ๆ ดวย

วิภาษวิธี ในแตละครั้งที่ทานลงโตวาที ทานใชเหตุผลซักไซความนาจะเปนทางปรัชญาของคูตอสู จนคู

ตอสูไมสามารถยืนยันความเปนเหตุเปนผลในปรัชญาของตนเองได และยอมแพในที่สุด 

การใชวิภาษวิธีของพระนาคารชุน มีเปาหมายที่จะตอบโตทัศนะสุดโตง ๒ ดานของแตละ

สํานักในขณะน้ัน เพื่อใหเขาใจถึง “ขอจํากัดของเหตุผล” เมื่อถึงจุดหน่ึงแลว เหตุผลไมอาจนําไปสูขอ

ยุติไดทุก ๆ ความเห็นหรือทฤษฎีที่บัญญัติโดยศาสดาจารยทั้งหลายน้ัน ไมอาจตรวจสอบสาวราวเรื่อง

ไปสูความจริงหรือความถูกตองได๓๒ ดวยเพราะวิธีดังกลาว วิภาษวิธี แสวงหาจุดออนและทําลายจุด

แขงของฝายตรงขามไดอยางมีประสิทธิภาพจึงทําใหพระนาคารชุนเปนที่เกรงขามในยุคน้ัน 

พระนาคารชุนอธิบายหลักพุทธพจนบนพื้นฐานของปรัชญาศูนยตวาท ซึ่งกลาวไวอยาง

ชัดเจนในงานเขียนของทานคือ "มาธยมิกศาสตร" คําวามาธยมิกะหมายถึงทางสายกลาง เพราะฉะน้ัน

แนวคิดของมาธยมิกคือปรัชญาสายกลางระหวางสัสสตทิฏฐิ (ความเห็นวามีอยูอยางเที่ยงแท) และ

อุจเฉททิฏฐิ (ความเห็นวาขาดสูญ) อธิบายวาสรรพสิ่งลวนอิงอาศัยกันเกิดข้ึน ไมมีสิ่งใดมีสวภาวะที่

ดํารงอยูไดดวยตัวของมันเอง จึงเรียกวาสูญยตา ทวาก็ไมไดหมายความวาเปนความวางเปลาแบบ
                                                             

๓๑ อางแลว, สุมาลี มหานรงคชัย, พระนาครชุนะกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๑๐๗-๑๑๒. 
๓๒ อางแลว, สมภาร พรมทา, พุทธศาสนามหายาน: นิกายหลัก, หนา ๙๐. 



๗๑ 

อุจเฉททิฏฐิ หากหมายถึง ไมมีสาระในตัวเอง แนวคิดของมาธยมิกเปนพัฒนาการทางตรรกวิทยาอัน

สุขุมลุมลึกของมหายาน เพื่อใชเหตุผลทางตรรกะคัดคานความเช่ือในความมีอยูของอัตตา รวมทั้ง

ปรมาตมัน ซึ่งพราหมณและลัทธินอกพระพุทธศาสนาอื่น ๆ เช่ือถือวา เปนสิ่งที่ดํารงอยูโดยตัวเอง ไม

อิงอาศัยสิ่งใด และเปนแกนสารของสรรพสิ่ง แตหลักปรัชญาของพระพุทธศาสนายอมสอนใหเขาถึง

ความดับรอบโดยแทจริง แมทั้งตัวผูรูและสิ่งที่รูยอมดับทั้งสิ้น กลาวคือโดยปรมัตถแลวทั้งพระนิพพาน

และผูบรรลุนิพพานยอมเปนศูนยน่ันเอง เพราะเมื่อธรรมทั้งปวงเปนอนัตตา เกิดจากเหตุปจจัยจึง

ปราศจากตัวตน เมื่อปราศจากแกนสารตัวตน แลวอะไรเลาที่เปนผูดับกเิลสและบรรลุพระนิพพาน เรา

จะเห็นไดวาวางเปลาทั้งสิ้น ไมมีสัตวบุคคลมาต้ังแตแรก เปนสักแตช่ือเรียกวาสัตวบุคคลตัวตนเราเขา

เทาน้ัน สังสารวัฏลวนเปนมายา โดยแทแลวหาไดมีสภาวะใดเกิดข้ึนหรือดับไป เพราะฉะน้ันจึงกลาว

วาตัวตนผูบรรลุนิพพานไมมีเสียแลว พระนิพพานอันผูน้ันจะบรรลุจึงพลอยไมมีไปดวย 

วิภาษวิธีเปนเพียงอุปกรณหรืออาวุธที่ใชตอกรกับคูตอสู มิไดมีเน้ือหาสาระใด ๆ ทั้งสิ้น 

หากเปนกระบวนการทางจิตวิญญาณเพื่อตระหนักรูจนเอง ตัวอยางในเรื่องน้ีปรัชญามาธยมิกไดใช

อุปมาวา เปรียบเหมือนมายาบุรษุคนหน่ึงประหารมายาบุรษุอีกคนหน่ึง การประหารของมายาบุรุษทั้ง

สองยอมเปนมายาไปดวยฉันใด ทั้งผูบรรลุนิพพานและสภาวะแหงนิพพานยอมเปนศูนยไปดวยฉันน้ัน 

แลวเชนน้ีจะมีอะไรอีกสําหรับปญหาการบรรลุและไมบรรลุ กลาวใหชัดข้ึนอีกคือ เมื่อตัวตน อัตตา 

อาตมัน เปนสิ่งวางเปลาไมมีแกนสารอยูจริง เปนสักแตคําพูด เปนสมมติโวหารเทาน้ันแลว มาธยมิก

แสดงหลักวาทั้งสังขตธรรมและอสังขตธรรมมีสภาพเทากันคือเปนสูญยตา เพราะการมีอยูแหงสังขตะ

จึงมีอสังขตะ หากสังขตธรรมเปนมายาหามีอยูจริงไมโดยปรมัตถแลว อสังขตธรรมอันเปนคูตรงขามก็

ยอมไมมีไปดวย แตกระน้ัน ปรัชญาศูนยวาทก็ยังยืนยันในเรื่องนิพพานและบุญบาปวาเปนสิ่งมีอยู 

เพียงแตคัดคานสิ่งที่ดํารงอยูดวยตัวของมันเองเทาน้ัน เพราะสรรพสิ่งเปนศูนยตาน่ันเอง คนทํากรรมดี

ยอมไดดี ทํากรรมช่ัวยอมไดช่ัว ปุถุชนจึงบรรลุเปนพระอริยะได หาไมหากสรรพสิ่งเที่ยงแทอยูโดยตัว

ของมันเองแลวยอมไมแปรผัน เมื่อน้ันมรรคผลนิพพานก็จะมีไมไดดวย๓๓ 

การตรวจสอบในการแสวงหาทางออกใหกับปญหาอัพยากฤต หรือปญหาโลกแตก เปน

ปญหาทาทายตอปราชญทุกสํานักในเวลาตอมา โดยเช่ือกันลึก ๆ วา วิภาษวิธีของพระนาคารชุน 

เกิดข้ึนเพื่อแสวงหาคําอธิบายวา เหตุใดองคสมเด็จพระสัมมาสัมพุทธเจาไมทรงตอบคําถามบาง

ประเภท ซึ่งปญหาดังกลาวใน จูฬมาลุงกยสูตร มัชฌิมนิกาย พระภิกษุรูปหน่ึงช่ือ พระมาลุงกยบุตร ได

                                                             
๓๓ Murati, T.R.V. The Central Philosophy of Buddhism. (London, Allen & Uwin Ltd. 

1960). P. 123-124. 



๗๒ 

เขาไปทูลถามปญหาเชิงปรัชญา โดยยกเอาการประพฤติพรหมจรรยในพุทธศาสนาข้ึนมาเปนขออตอ

รอง อยางไรก็ตาม พระสัมมาสัมพุทธเจายังยืนยันวา “ปญหาเหลาน้ีเราไมพยากรณ”๓๔  

มาพิจารณาเน้ือหาของอัพยากตปญหา อันเปนปญหาเชิงอภิปรัชญาที่ปรากฏอยูในพระ

สูตรฝายเถรวาท มี ๑๐ ขอ๓๕ ดังน้ี ๑) โลกเที่ยงหรือ (สส̣สโต โลโก) ๒) โลกไมเที่ยงหรือ (อสส̣สโต โล

โก) ๓) โลกมีที่สิ้นสุดหรือ (อน̣ตวา โลโก) ๔) โลกไมมีที่สิ้นสุดหรือ (อนน̣ตวา โลโก) ๕) ชีวะกับสรีระ

เปนอยางเดียวกันหรือ (ตํ ชวํ ตํ สรีรํ) ๖) ชีวะกับสรีระเปนคนละอยางกันหรือ (อญญํ ชีวํ อญญํ สรีรํ) 

๗) หลักจากตายแลว ตถาคตเกิดอีกหรือ (โหติ ตถาคโต ปรมฺมรณา) ๘) หลังจากตายแลว ตถาคตไม

เกิดอีกอยู (นโหติ ตถาคโต ปรมฺมรณา) ๙) หลังจากตายแลว ตถาคตเกิดอีกหรืไมเกิดอีกหรือ (นโหติ จ 

น จ โหติ ตถาคโต ปรมฺมรณา) ๑๐) หลังจากตายแลว ตถาคตจะวาเกิดอีกก็มิใช จะวาไมเกิดอีกก็ไมใช

หรือ (เนว โหติ น น โหติ ตถาคโต ปรมฺมรณา) 

ในขณะที่ปญหาเหลาปรากฏถึง ๑๔ ขอ ในพระสูตรภาษาสันสกฤตของมหายาน๓๖ โดย

แบงออกเปน ๔ กลุม กลุมละ ๔ ขอ นอกจากกลุมที่วาดวยเรื่องชีวะกับสรีระ ซึ่งมีเพียง ๒ ดังน้ี 

กลุมที่ ๑ ไดแก ปญหาที่เกี่ยวกับจุดเริ่มตนและจุดสิ้นสุดของโลกในชวงเวลา มี ๔ ขอ 

ไดแก (๑) โลกเที่ยงหรือ (๒) โลกไมเที่ยงหรือ (๓) โลกเที่ยงและไมเที่ยงหรือ (๔) โลกเที่ยงก็มิใชไม

เที่ยงก็มิใชหรือ 

กลุมที่ ๒ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับขอบเขตของโลกอวกาศ มีดวยกัน ๔ ขอ ไดแก (๑) โลกมี

ที่สุดหรือ (๒) โลกไมมีที่สุดหรือ (๓) โลกมีที่สุดและไมมีที่สุดหรือ (๔) โลกมีที่สุดก็มิใชไมมีที่สุดก็มิใชหรือ 

กลุมที่ ๓ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับเรื่องชีวะกับสรีระ ๒ ขอ ไดแก (๑) ชีวะกับสรีระเปนอยาง

เดียวกันหรือ (๒) ชีวะกับสรีระเปนคนละอยางกันหรือ 

กลุมที่ ๔ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับภาวะหลังความตายของตถาคต มี ๔ ขอ ไดแก (๑) 

หลังจากตายแลว ตถาคตเกิดอีกหรือ (๒) หลังจากตายแลว ตถาคตไมเกิดอีกหรือ (๓) หลังจากตาย

แลว ตถาคตเกิดอีกและไมเกิดอีกหรือ (๔) หลักจากตายแลว ตถาคตจะวาเกิดอีกก็มิใช จะวาไมเกิดอีก

ก็มิใชหรือ 

ดังน้ันจะเห็นไดวา แนวคิดของพระนาคารชุน สิ่งแรกที่นักคิดทุกสํานักจะตองพูดถึงคือ 

“วิภาษวิธี” มีนัยสําคัญอยู ๒ ประการ คือ (๑) วิภาษวิธีเชิงญานวิทยา (๒) วิภาษวิธีเชิงอภิปรัชญา 

แสวงหาจุดออนและทําลายจุดแขงของฝายตรงขามไดอยางมีประสิทธิภาพจึงทําใหพระนาคารชุนเปน
                                                             

๓๔ ม.ม ๑๓/๑๒๖/๑๓๗-๑๓๙. 
๓๕ ม.ม. (ไทย).๑๓/๑๒๔/๑๓๔-๑๓๖. 
๓๖ Murati, T.R.V. The Central Philosophy of Buddhism. (London, Allen & Uwin Ltd. 

1960). P. 36-38. 
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ที่เกรงขามในยุคน้ัน เพื่อจะใหเจาลัทธิทั้งหลายละทิ้งวางทิฎฐิของตนการละวางเหตุผลมิใชการทิ้ง

เหตุผล ในทางตรงกันขามกลับเปนการหย่ังรูวาเหตุผลเปนเพียงวิธีมิใชเปาหมายการละวางเหตุผลเปน

การถอนอุปาทานที่เกิดจากความเช่ือใดความเช่ือหน่ึงในทุกแงทุกมุม ซึ่งในยุคน้ัน สํานักที่ตอบโตดวย

วิภาษวิธี ไดแก สํานักสรวาสติวาทะ เสาตรานติกะ มหาสังฆิกะเปนฝายพุทธดวยกัน และ สางขยะ 

ของฝายฮินดู เพราะเหลาน้ันเปนภาพที่ภาษาความคิดและตรรกะรวมกันรังสรรคข้ึนมา สวนนักคิด 

คณาจารยเหลาน้ันเช่ือในภาพมายา เชนความไมเที่ยง กลับกลายเปนความจริงแทในหลักพุทธศาสนา

ด้ังเดิม ดวยเหตุน้ี วิภาษวิธีจึงเปนเครื่องมือที่ใชใหเห็นความจริงระดับตาง ๆ และเอื้อใหเกิดปญญา

ญาณอันมุงสูตรงความพนทุกข 

๓.๓.๒ ระบบโครงสรางวิภาษวิธีของพระนาคารชุน 

เน่ืองดวยปรัชญามาธยมิก เปนปรัชญาที่กลาวถึงทางสายกลาง คือการไมไปอยูในระหวาง

การบอกวาอะไรเปนอะไร หรืออะไรไมเปนอะไร ดังน้ัน การที่จะช้ีใหเหน็ถึงความเขาใจผดิในทฤษฎีหรอื

ความคิดความเช่ือใดก็ตาม จึงตองใชการหาความจริง โดยการโตตอบ ใหผูที่เช่ือในความคิดใดความคิด

หน่ึง หรือเช่ือในความคิดของตนเอง จะไดยืนยันใหแนชัดวา สิ่งที่ตนเองเช่ือเปนจริงหรือไม หรือสิ่งที่

ตนเองเช่ือน้ัน มั่นใจขนาดไหน วิธีการสนทนาโตตอบน้ี ไดกลายมาเปนวิธีการหลักของพระพุทธศาสนา

ฝายมหายาน โดยเฉพาะมาธยมกิ และเปนวิธีการที่แพรหลายทั่วไปในพระพุทธศาสนามหายานสายตาง 

ๆ เพื่อใชในการเผยแผหลักปรัชญาของนิกายตนเองอยางหน่ึง รวมถึงเพื่อที่จะแกไขขอเขาใจผิดของ

บุคคลในลัทธิอื่น ๆ  อีกอยางหน่ึง หลักวิธีการดังกลาวน้ี เรียกวา วิภาษวิธี (Dialectic) หรือ ตรรกวิภาษ 

พระนาคารชุนไดจัดระบบการตรวจสอบเหตุผลออกมาเปนชุด ซึ่งในชุดน้ันประกอบไปดวยรูปแบ

วิเคราะหสี่หมวด หรือภาษาเดิม ๆ เรียกจตุษโกฎิ บางตําราเรียกจตุษโกณะ บาง หรือจตุกโกฎิ ก็มีคํา

ดังกลาวน้ี ตรงกับภาษาอังกฤษวา The four alternatives หรือThe four Corners หรือ Tetralemma 

แปลงาย ๆ วา สี่หมวด ในภาษาไทย 

วิภาษวิธี เปนวิธีการที่พระนาคารชุนไดนํามาใช โดยใชกับบุคคลสองจําพวก คือ พวกที่

ยึดถือคัมภีรหรือมีศรทัธาตอสิ่งใดสิ่งหน่ึงโดยไมตองอาศัยการพิสูจน หรือ พวกที่ยืนยันทัศนะบางอยาง

อยางแนนอนเกี่ยวกับสัจภาวะ หรือเช่ือในภาวะของสิ่งใดสิ่งหน่ึงวาเปนอยางน้ันอยางน้ี อยางแนนอน 

โดยปกติ การโตเถียงหรอืการกลาวถึงวาทะธรรมประการใดประการหน่ึง จะมีลักษณะอยู ๔ ดาน หรือ 

๔ มุม เรียกวา จตุกโกฏิ หรือ จตุกโกณะ (Tetralemma) ซึ่งจะมีโครงสรางคือโครงสรางของวิภาษวิธี

ภายหลังจากที่พระนาคารชุนจัดชุดความเช่ือออกเปนหมวดหรือข้ัวความคิด จะไดดังน้ี๓๗ 

                                                             
๓๗ สมจินต สมมาปญโญ, พระมหา, พระพุทธศาสนามหายานในอินเดีย, (กรุงเทพมหานคร: มหาจุฬา

ลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๔๓), หนา ๑๘๕-๑๘๗. 



๗๔ 

๑) ยืนยัน (Positve thesis : Affirmation) เปนพวกยืนยัน (ความมีอยูจริงของสิ่งเหลาน้ี) 

แตลักษณะการยืนยันจะเปนความมีอยูของตัวตน เห็นวามีบางสิ่งบางอยางที่เที่ยงแทดํารงอยู ต้ังแต

อดีตกาล ปจจุบันกาลและอนาคตกาล บางสิ่งที่แทจริงน้ันสืบสานดวยพลานุภาพอันย่ิงใหญ สืบสาน

ภาวะเดิมไดตลอดกาล ถาจะวิเคราะหเชิงเหตุและผล ก็คือพวกที่เห็นวา ผลลัพธเกิดจากสาเหตุตัวเดิม 

เปนกลุมที่ถือวาสิ่งหรอืภาวะทัง้ปวงเกดิจากตัวเอง คือ ตนเองจากปจจุบันมาจากอดีตและจะสงผานไป

ในอนาคต นักคิด นักปรัชญากลุมน้ี ไดแก คณาจารยแหงสํานักสรวาสติวาท และฝายฮินดู-สางขยะ 

และแนวคิดระบบฮินดูทั่วไป ที่เช่ือในอาตมัน 

๒) ปฏิเสธ (Negative counter-thesis : Negation) กลุมที่สอง คือ พวกที่ดูเหมือนจะ

ขัดแยงกับกลุมแรก ดวยเหตุที่เมื่อจะปฏิเสธตรง ๆ หรือไมยืนยันแลว ยอมมองตรงขามกันเสมอ แต

พวกน้ีกลับบอกวาพวกเขาไมไดขัดแยงเชิงตอตานความคิดของกลุมแรก เพียงนําเสนอความคิดแนว

ใหมที่ไมตรงกับกลุมแรก โดยเช่ือวา ความมีอยูของสิ่งหริภาวะในปจจุบันไมเกี่ยวของกับอดีตที่ลวงไป

แลว ความจริงจากปจจุบนัแยกขาดจากอดีต ดูเหมือนวาจะปฏิเสธทัศนะแรก แตความจริงกําลงัยืนยัน

ทัศนะอีกแบบหน่ึง แนวคิดน้ีตรงกับคณาจารยแหงสํานักเสาตรานติกะ และสํานักน้ีก็โดนวิจารณวาอยู

กลุมที่สี่ก็ได เพราะเช่ือวาแตละขณะในอดีตทําใหเกิดขณะปจจุบัน จึงปราศจากจากเรื่องของเหตุและ

ผลสงตอกัน 

๓) ยืนยันและปฏิเสธ (Conjuncitive affirmation of the first two) กลุมที่สาม คือ 

พวกคณาจารยที่อาศัยการรวม ๆ  ทฤษฎีทั้งหลายเขาดวยกัน การทั้งยืนยันและปฏิเสธ และอาจจะดูวา

ไมมีหลักการอะไรเลย แตพวกลัทธิเชน ก็ยังเปดเผยแนวคิดของตนที่ครองใจเหลาสาวกสํานักตนได

นานนับศตวรรษ 

๔) ไมทั้งยืนยันและปฏิเสธ (Disjunctive denil of the first two) กลุมที่สี่ คือ ในยุคน้ัน

จัดวามีจํานวนนอยมาก ไดแกพวกสสารนิยมที่ไมยอมรับหลกัการความเปนเหตุเปนผลอยางสิ้นเชิง ทา

นอชิตเกสกัมพล ก็เปนหน่ึงในปรมาจารยแนวคิดน้ี บรรดาเหลาจารวาก ก็ครองใจจํานวนคนไมนอย

นับเปนศตวรรษที่ดํารงอยูมาได๓๘ 

ยกตัวอยางเชน วาทะวา “นิพพานเปนอัตตาหรือไม” จตุกโกฏิก็จะสื่อออกมาวา 

๑) นิพพานเปนอัตตา  

๒) นิพพานไมเปนอัตตา (เปนอนัตตา) 

๓) นิพพานเปนทั้งอัตตาและอนัตตา 

                                                             
๓๘ สมจินต สมมาปญโญ, พระมหา, พระพุทธศาสนามหายานในอินเดีย, (กรุงเทพมหานคร: มหาจุฬา

ลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๔๓), หนา ๑๘๘. 



๗๕ 

๔) นิพพานไมเปนทั้งอัตตาและอนัตตา 

ถาหากวาทะทั้งสี่แบบน้ีเกิดข้ึน วิภาษวิธีก็จะใชวิธีการใหผูเห็นเชนน้ัน ไดยืนยันคําตอบ 

หรือความเห็นของตนเองใหแนชัด และจะถามกันจนกระทั่งผูตอบ จะยืนยัน หรือไมยืนยันในสิ่งน้ัน

หรือไม ซึ่งสุดทายก็จะทําใหเห็นวา แทจริงผูตอบ หรือผูยืนยันความเห็นของตนน้ัน ไมไดมีความมั่นใจ

ในสิ่งที่ตนเองเช่ือ หรือบอกไมไดวาสิ่งที่ตนเช่ือน้ันเปนความจริง การใชวิภาษวิธีของทานนาคารชุน 

ไมใชวิธีการเพื่อเอาชนะ หรือเพื่อจะบอกวาความเห็นของฝายมาธยมิกถูกตองกวาฝายอื่น หรือจะบอก

วาทุกอยางเปนสุญญตา “ซึ่ง” เปน”สภาวะแบบหน่ึง” แตอยางใด วิภาษวิธีเปนแตเพียงการช้ีใหเห็น

ถึงความยึดมั่นของผูยึดถือในวาทะหรือความเห็นของตนเอง วาไมมีแกนสารสาระแตอยางใด หรือก็คือ 

เมื่อยังยึดมั่นในสิ่งที่ตนเองคิด เห็น หรือเช่ือ วาสิ่งน้ันสิ่งน้ีเปนจรงิ ก็ไมมีทางจะเขาถึงปรมัตถ หรือการ

หลุดจากความยึดมั่นถือมั่นใด ๆ ได 

ยกตัวอยางเชนการที่ชาวพุทธเถรวาทบอกวา “นิพพานเปนอนัตตา” กับชาวพุทธอีก

สํานักหน่ึง บอกวา “นิพพานเปนอัตตา” เมื่อผูยึดถือวาทะเหลาน้ัน ตองถูกวิภาษวิธีมาจับ หรือมา

โตตอบ หรือใหผูที่ยึดถือความเห็นเชนน้ัน ไดยืนยันความเห็นของตนเอง โดยถูกถามไปเรื่อย ๆ ผู

ยึดถือความเห็นเชนน้ัน ก็จะรูสึกเองวา ความเช่ือของตนเองน้ันไมจริง หรือไมสมเหตุสมผลแตอยางใด 

เมื่อถึงจุดน้ันแหละ จึงเรียกวา สุญญตา๓๙ 

การใชวิภาษวิธีโตแยงแนวคิดตาง ๆ ใหเห็นวาแนวคิดเหลาน้ันเอียงไปในข้ัวใดข้ัวหน่ึง 

จากน้ันก็ประกาศวา แนวคิดเหลาน้ี เปนสุญญะ (คือวาง) สุญญตาไมใชเน้ือหาทางความคิดของมาธยมิกะ 

แตสุญญตาเปนวิธีการที่ถูกนํามาใชเพื่อชวยใหคนคลายความยึดมั่นถือมั่น ดังน้ัน ตอคําถามที่วา เราจะ

ตระหนักเห็นสุญญตา (ทางสายกลาง) ไดอยางไร ก็คงจะตอบไดวา สุญญตาเปนการเปดเผยใหเห็น “สิ่งที่

ไมมีอยู” มากกวา “สิ่งที่มีอยู” การเผยใหเห็นสิ่งที่ไมมีอยูน้ี (ในรูปแบบของการปฏิเสธ) เปน “วิธีการ” 

ที่จะนําไปสูอิสรภาพ มากกวาเปน “ความหมาย” ของอิสรภาพ สวนสันตินาช้ีวา สุญญตา ไมใชอะไร

บางอยางที่มีเน้ือหาในตัวเอง สุญญตาไมใชทัศนะ ไมใชจุดยืนทางทฤษฎีอะไร แตสุญญตา เปน ทัศนคติ

วิพากษในเชิงปรัชญา (Philosophically critical attitude) ปญหาอยางหน่ึงที่นักปรัชญาสายมาธยมิก

มักประสบ ก็คือการถูกโจมตีจากพุทธนิกายอื่น ๆ วา มาธยมิกดีแตใชการโตเถียงเพื่อวิพากษวิจารณ

ความเห็นอื่นวาใชไมได และถือวาความเห็นของตนเองดีกวาคนอื่น ซึ่งก็เทากับวามาธยมิกไดเสนอ

ความเห็นอีกอันหน่ึงออกมาเชนเดียวกัน และความเห็นน้ันของมาธยมิกก็ตองถือวาใชไมไดไปดวย เพราะ

เปนทัศนะอันหน่ึง ที่มาธยมิกเองก็ปฏิเสธในทุก ๆ ทัศนะอยูแลว หรือถูกตําหนิวา มาธยมิกเห็นอะไร ๆ 

เปนสุญญตาไปเสียหมด ถาเปนเชนน้ัน คําสอนของพระพุทธเจาก็เช่ือถือไมได คําสอนในพระพุทธศาสนา

                                                             
๓๙ สุมาลี มหานรงคชัย, พระนาครชุนะกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๑๑๓-๑๑๔. 



๗๖ 

ก็ไมจริงไปหมด เพราะอะไร ๆ ก็เปนสุญญตา ดังที่นักพุทธปรัชญาสายอื่น ๆ วิพากษวิจารณพุทธปรัชญา

มาธยมิกอยางรุนแรง อยางพุทธปรัชญาสายโยคาจาระ เปนตน๔๐ 

ในทํานองเดียวกันกับการจัดระบบจตุษโกฎิที่ปรับเขากับสี่ข่ัวโดยอิงกับแนวคิดเรื่องการ

เกิด (หรือมีอยู) ของสิ่งทั้งหลายในยุคของพระนาคารชุน ขณะน้ัน ทุกสํานักปรัชญาไมวาจะเปนกลุม

อาสติกะ (นิยมพระเวท) หรือกลุมนาสติกะ (ไมนิยมพระเวท) ลวนแตสอนเรื่องการมีอยูของภาวะใน

แบบใดแบบหน่ึง ที่นํามาจัดลงในระบบจตุษโกฎิได ทั้งน้ี เริ่มจากเช่ือวาโลกมีอยู หรือเกิดข้ึน การ

เกิดข้ึนของโลกนําไปสูคําถามตอเน่ืองวา โลกเกิดข้ึนไดอยางไร อะไรคือสาเหตุทําใหโลกเกิดข้ึน หรือมี

อยูในแบบที่เช่ือ ดังน้ันคําอธิบาย การเกิดข้ึนของโลกจึงสัมพันธกับการ มีสาเหตุและไมมีสาเหตุ 

จากน้ัน ถาเช่ือวามีสาเหตุ ที่ทําใหโลกน้ีเกดข้ึน คําถามตอมาที่นาสนใจคือ สาเหตุน้ันมีลักษณะอยางไร

กอนจะสรุปวา มันคืออะไร เราตองคิดกอนวามันเปนอยางไร สาเหตุที่กอใหเกิกโลกเหมือนหรือตาง

จากโลกที่เปนผลลัพธ หากวางระบบจัดเปนหมวดหมูหลังสังเคราะหแลว จะไดดังน้ี 

โกฎิที่หน่ึง พวกที่เห็นวาโลกเที่ยง เกิดจากตัวเอง โดยหลักการไดแกแนวคิดปรัชญาสาง

ขยะ และแนวคิดของสํานักสรวาสติวาท ที่เห็นวาแกนสารของโลกทั้งอดีตกาล ปจจุบันกาลและ

อนาคตกาล คือความจริงเดียวกัน 

โกฎิที่สอง พวกที่เห็นวาโลกอาศัยสิ่งอื่นที่ทําใหตัวเองมีอยู ถาเขาใจเพียงผิวเผินดูเหมือน

จะเปนคําสอนพุทธศาสนาด้ังเดิม เพราะสิ่งหน่ึงอาศัยสิ่งอื่นทําใหตนเองมีอยู ถาโกฎิแรกแสดงความ

เช่ือวา สิ่งหน่ึงเกิดไดเอง เชน ก.ทําใหเกิด ก.เปรียบเทียบโกฎิที่สอง จะได ก.เกิดจากสาเหตุ คือ ข.

หรืออยางอื่นซึ่งจะไมใช ก. 

โกฎิที่สาม พวกที่เห็นวาโลกอาศัยตัวเองและสิ่งอื่นทําใหเกิด เปนการรวมทัศนะแรกและ

สองเขาดวยกัน ดวยการเล็งเห็นวามีเหตุผลทั้งคู 

โกฎิที่สี่ พวกที่เห็นวาโลกอาศัยตัวเองโดยไมตองอาศัยสาเหตุ การมีอยูของโลกเปนเรื่อง

บังเอิญและเปนไปตามยถากรรม ปวยการที่จะขบคิดถึงสาเหตุที่มาที่ไป สวนหน่ึงอาจเปนเพราะพวกน้ี

เช่ือวาเราอาจหย่ังรูความจริงในเรื่องเหลาน้ี ทั้งไมอาจรูและเปลาประโยชนที่จะเสียเวลาขบคิด๔๑ 

ระบบโครงสรางวิภาษวิธีของพระนาคารชุนน้ัน ทานไดจัดระบบการตรวจสอบเหตุผล

ออกมาเปนชุดๆ ซึ่งในแตละชุดน้ันประกอบไปดวยรูปแบบวิเคราะหสี่หมวด หรือภาษาเดิม ๆ เรียก

จตุษโกฎิ บางตําราเรียกจตุษโกณะ บาง หรือจตุกโกฎิ คือ ๑) ยืนยัน ๒) ปฏิเสธ ๓) ยืนยันและปฏิเสธ 

๔) ไมทั้งยืนยันและปฏิเสธ โกฎิที่หน่ึง พวกที่เห็นวาโลกเที่ยง เกิดจากตัวเอง โดยหลักการไดแก

แนวคิดปรัชญาสางขยะ และแนวคิดของสํานักสรวาสติวาท โกฎิที่สอง พวกที่เห็นวาโลกอาศัยสิ่งอื่นที่
                                                             

๔๐ สุมาลี มหานรงคชัย, พระนาครชุนะกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๑๑๔-๑๑๕. 
๔๑ เรื่องเดียวกัน, หนา ๑๑๕-๑๑๖. 



๗๗ 

ทําใหตัวเองมีอยู ถาเขาใจเพียงผิวเผินดูเหมอืนจะเปนคําสอนพุทธศาสนาด้ังเดิม โกฎิที่สาม พวกที่เห็น

วาโลกอาศัยตัวเองและสิ่งอื่นทําใหเกิด เปนการรวมทัศนะแรกและสองเขาดวยกัน ดวยการเล็งเห็นวา

มีเหตุผลทั้งคู โกฎิที่สี่ พวกที่เห็นวาโลกอาศัยตัวเองโดยไมตองอาศัยสาเหตุ การมีอยูของโลกเปนเรื่อง

บังเอิญและเปนไปตามยถากรรม ปวยการที่จะขบคิดถึงสาเหตุที่มาที่ไป๔๒ 

๓.๓.๓ การคานโลกทรรศนท้ังสี่แบบของพระนาคารชุน 

พระนาคารชุนกับการคานโลกทรรศนทั้งสี่แบบน้ัน กลาวโดยสรุป เกี่ยวกับโลกที่ปรากฏ 

(Phenomenal world) สามารถจัดได ๔ กลุม คือ ในทรรศนะของนิกายศูนยวาทเห็นวา โลกน้ีที่

ปรากฏแกเรา มิไดเปนทั้งสัต หรืออสัต เพราะฉะน้ันจึงปฏิเสธดวยคํา ๘ คํา ๔ คู ขางตนโดยเฉพาะคํา

แรกคือคําวา “ไมมีความเกิดข้ึน” ทานใหเหตุผลไววา ธรรมดายอมถือวาความเกิดมาจากกรณี ๔ 

อยางคือ ๑) เกิดข้ึนเอง ๒) สิ่งอื่นทําใหเกิด ๓) ทั้งเกิดข้ึนเอง ทั้งสิ่งอื่นทําใหเกิด รวมกันทําใหเกิดข้ึน 

๔) เกิดอยางไรเหตุคือเกิดลอย ๆ  ทานนาคารชุนปฏิเสธหมดทั้ง ๔ ขอ คือทานคานวา หากทานปรวาที

กลาววา "โลกน้ีเปนสัตไซร ธรรมดาสิ่งที่มีอยูเอง ไมจําเปนตองมีการเกิดข้ึน คําวาเกิดข้ึน ตองใชกับสิ่ง

ซึ่งไมเคยมีมากอน ภายหลังมีข้ึนเรียกวาเกิดข้ึน ก็เมื่อทานปรวาทีถืออยูแลววาโลกเปน คือมีอยูเอง 

แลวยังกลาววาสิ่งที่มีอยูเกิดข้ึน จึงเปนการขัดตอเหตุผล น่ันก็คือหมายความวา สภาวะธรรมจะเกิดข้ึน

เองไมได ตัวเองจะใหตัวเองเกิดไมได๔๓ 

ทานปรวาทีแกตัววา โลกเกิดจากสิ่งอื่นทําใหเกิด ที่จริงสิ่งอื่นน้ันก็คือตัวเองน่ันเอง เพราะ

การเปรียบเทียบจึงมีเรากับเขาข้ึน บุรุษหน่ึง เมื่อพบบุรุษหน่ึงอีกคน จึงเกิดคําวาฉันและทานข้ึน เมื่อ

เปนเชนน้ี ตัวเองและผูอื่นชวยกันทําใหเกิดข้ึน ฝายศูนยวาทคานวา เปรียบเหมือนคนตาบอดคนเดียว

มองไมเห็น แมจะเพิ่มคนตาบอดอีกคนมาอยูรวมกัน ก็ไมเกิดการเห็นใด ๆ ข้ึน 

ทานปรวาทีกลาววา ถาอยางน้ันก็เกิดข้ึนโดยไรเหตุผล ฝายศูนยวาททวงวา ไมได ไฟยอม

เกิดจากพื้น แมนํ้ายอมเกดิแตฝน ทุกสิ่งยอมมีเหตุ เมือเปนเชนน้ันแลว เราจึงยืนยันไดวา สิ่งทั้งปวงไมมี

อะไรอุบัติข้ีนเลย ที่เราประสบอยูคือโลกที่ปรากฏแกเรา เปรียบเหมือนปศาจเปรียบเหมือนพยับแดด 

เปรียบเหมอืนความฝน เปรียบเหมือนมายากล โลกจึงไมเปนสัต และทั้งไมเปนอสัตดวย เพราะมีสัตจึง

มีอสัตเปนเครื่องเปรียบเทยีบ ก็เมื่อสัตเราปฏิเสธเสียแลวอสัตจึงพลอยถูกปฏิเสธไปดวย เมื่อนิกายศูนย

วาทถือวา โลกไมเปนทัง้สตัหรอือสตัเชนน้ี หากมีกระทูถามวา ถาอยางน้ันโลกเปนอะไร ทานคุรุนาคาร

ชุนตอบวา เปนปฏิจจสมปุบาทธรรม คือธรรมอนัอาศัยเหตุพรอมทั้งผลเกิดข้ึน เมื่อเปนปฏิจจสมุปบาท

                                                             
๔๒ อางแลว, สุมาลี มหานรงคชัย, พระนาครชุนะกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๑๑๗. 
๔๓ อางแลว, วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน, หนา ๑๕๒-๑๕๓. 



๗๘ 

ธรรมจึงช่ือวาเปน “ศูนยตา” คําวา “ศูนยตา” ในที่น้ีไมใชหมายถึงความไมมีอะไรสิ้นเชิง ผิดกับคําวา

อุจเฉทะ หรือ นัตถิกะ ซึ่งเปนคําปฏิเสธเด็ดขาด๔๔ 

ศูนยตา หมายถึง ความไมมีสวลักษณะหรือสวภาวะ เทาน้ัน คือไมมีสิ่งใดในโลก ที่เปนอยู

ดวยตัวมันเอง โดยไมความสัมพันธกันสิ่งอื่น ทุกสิ่งสัมพันธกันหมด เพราะเหตุน้ันปฏิจจสมุปบาทธรรม

คืออันใด ศูนยตาก็อันน้ัน ศูนยตาอันใดมัชฌิมาปฏิปทาก็อันน้ัน และคําวา ศุนยตา เปนคําภาษาสันสกฤต 

ตรงกับคําบาลีวา “สุญญตา”๔๕ 

พระนาคารชุน ไดยกพุทธภาษิตในสังยุตตนิกายมาอางวา "กัจจายนะ โลกน้ีประกอบดวย

ความเห็นสุดโตงสองข้ัว คือข้ัวแหงความมีความเปน และข้ัวแหงความไมมีไมเปน เมื่อเราพิจารณากําเนิด

ของโลกตามที่เปนจริงอยางถูกตอง เราจะไมเห็นวาโลก “ไมมีอยู” (น่ันคือโลกมีอยู) และเมื่อเราพิจารณา

การดับสลายของโลกตามที่เปนจริงอยางถูกตอง เราจะไมเห็นวาโลก “มีอยู” (น่ันคือโลกไมมีอยู) 

“กัจจายนะ โลกน้ี (สัตวในโลกน้ี) ตกเปนทาสแหงความยึดถือและความลําเอียง แตเราไม

ควรจะยึดถือ ลําเอียง หรือยึดมั่นในเรื่องใดๆ และไมควรจะถือวามี “ตัวเรา” ผูที่ปฏิบัติไดดังกลาวจะ

ไมสงสัยเลยวา ความทุกขเทาน้ันเกิดข้ึน และความทุกขเทาน้ันดับไป ความรูเชนน้ีเกิดข้ึนเองโดยไม

ข้ึนกับคนอื่น น่ีคือทัศนคติที่ถูกตอง การกลาววา 'ทุกสิ่งมีจริง' เปนการกลาวอยางสุดโตงขางหน่ึง การ

กลาววา “ทุกสิ่งไมมีจริง” ก็เปนการกลาวอยางสุดโตงอีกขางหน่ึง ทานจงหลีกเลี่ยงความสุดโตงทั้ง

สองขาง ตถาคตสอนเฉพาะแตธรรมะที่อยูตรงกลาง”๔๖ 

เมื่อสรรพธรรมไมมีสวลักษณะเชนน้ี สรรพธรรมจึงเปนปฏิจจสมุปบาท เมื่อพิจารณาโด

สมุทัยวารแลว คืออวิชชาเกิดสังขารเกิดเปนลําดับ สมุทัยก็เกิดข้ึนในปฏิจจสมุปบาทอันเดียวกันน้ัน 

ครั้นพิจารณาตามนิโรธวารแลว กลาวคืออวิชชาดับสังขารดับตามลําดับไซร โลกนิโรธกลาวคือพระ

นิพพานยอมอยู ณ ที่น้ันเอง ผูใดเห็นวาโลกกับนิพพานเปนหน่ึง ผูน้ันเปนฝายขางสัสสตทิฎฐิ ผูใดเห็น

วาโลกกับนิพพานเปนสอง ผูน้ันเปนฝายนัตถิกทิฎฐิ โดยแทจริงพระนิพพานน้ัน ไมเปนทั้งภาวะและอ

ภาวะ ผูใดเห็นพระนิพพานเปนภาวะ ผูน้ันเปนผูถือเอาสวนสุดฝายอัตถิตา ผูใดเห็นพระนิพพานเปนอ

                                                             
๔๔ พระศรีคัมภีรญาณ, (สมจินต วันจันทร, รศ.ดร.), พุทธปรัชญา, พิมพครั้งที่ ๑, (กรุงเทพมหานคร: 

โรงพิมพมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๖), หนา ๒๔๘-๒๕๐. 
๔๕ พระมหาโกเมนทร ชินวงศ, “การศึกษาเปรียบเทียบความคิดเรื่องอนัตตาและสุญญตาในพุทธ

ปรัชญาเถรวาทกับปรัชญานาคารชุน”, วิทยานิพนธอักษรศาสตรมหาบัณฑิต , (บัณฑิตวิทยาลัย: จุฬาลงกรณ

มหาวิทยาลัย, ๒๕๓๙), หนา ๕๕. 
๔๖ พรชัย พัชรินทรตนะกุล, นาคารชุน: นักพุทธปรัชญาตัวเอก ๒, (คณะศาสนาและปรัชญา: มหาม

กุฏราชวิทยาลัยและสถาบันพระปกเกลา, ม.ป.ป.), หนา ๒. 



๗๙ 

ภาวะ ผูน้ันถือเอาสวนสุดฝายนัตถิตา โดยความจริงแลว นิพพานพนจากความมีและความไมมี น้ีเปน

วาทะของคุรุนาคารชุน๔๗ 

เมื่อฝายศูนยวาท แสดงทัศนะมาถึงตอนน้ี ฝายปรวาทีไดต้ังขอโตแยงข้ึนวาการที่ฝายศูนย

วาท ปฏิเสธลักษณะในธรรมทั้งปวงน้ัน ฝายศูนยวาทมีหลักฐานพุทธพจนยืนยันหรือไม ทานคุรุนาคาร

ชุนจึงแสดงทัศนะวา เบญจขันธเปนมายาธรรม เมื่อเบญจขันธเปนมายาธรรมแลวก็มแีตมายามีทุกข น่ัน

ก็คือแสดงใหเห็นวา สรรพธรรมไมมีสวลักษณะหรือสวภาวะไมมีใครมีกิเลสหรือพนกิเลส พระนิพพาน

อันเปนความดับแหงเบญจขันธจักมีสวภาวะเอกเทศอยูอยางไร แทจริงไมมีอะไรเกิดหรือดับเลย 

ถาสังขตธรรม มีอยูอสังขตธรรมจึงมีได เพราะความปฏิเสธสังขตคืออสังขตะก็เมื่ออสังขตะไมเปนของ

จริง อสังขตะจะมีอยูอยางไร เหมือนกับพูดวา การไปการมาการเกิดการดับยอมตองอาศัยคนเปนปทัฎ

ฐานคือ คนไป คนมา คนเกิด คนดับ ก็เมื่อตัวคนไมมีแลว อาการเหลาน้ันจะอยูไดอยางไร๔๘ 

ฝายปรวาทีแยงวา ถาเชนน้ันทิฎฐิของทานก็เปนอุจเฉทะ พระพุทธองคจะสอนใหบุคคล

เจริญมรรคผลไปทําไม ในเมื่อทุกสิ่งทุกอยางวางเปลาเชนน้ี วาทะของทานน้ันเปนนัสติกะ ทําลายกุศล

ธรรมทั้งปวง 

พระนาคารชุน โตกลับไปวา วาทะของเรา แบงเปน ๒ นัย คือโดยโลกียะนัย เรากลาววา 

ธรรมทั้งปวงมีอยูอยางมายา เชนเดียวกับความฝน แตเราไมไดปฏิเสธเหตุการณในความฝนวาเปนของ

ไมมีอยู เราเพียงกลาววาความฝนมีอยูแตมีอยูอยางไมจริง เรารับสมมติบัญญัติตามโลกโวหาร ไมได

ปฏิเสธกรรมกิริยา เหมือนกับเราไมไดปฏิเสธความฝนวาไมมี แตเมื่อวาโดยปรมัตถนัย สิ่งทั้งปวงเปน

ศูนยตาเหมือนเรากลาววาความฝนไมใชความจริงเราจึงไมใชพวกนัสติกะ ตรงกันขามกับพวกทานน่ัน

แหละ กลับจะเปนฝายปฏิเสธบุญกรรมกิริยาเสียเอง เพราะพวกทานยึดถือวา สิ่งทั้งปวงมีสวลักษณะ 

เมื่อเปนเชนน้ี คนทําบาปก็ตองทําบาปวันยังคํ่าไมมีทางกลับตัวเปนคนดีไดเพราะคนทําบาปมีสว

ลักษณะ เพราะฉะน้ัน ฝายทานจึงปฏิเสธบุญกรรมกิริยา ฝายเราถือวาสวลักษณะไมมี เปนศูนยตา คน

ช่ัวจึงกลายเปนคนดีได ปุถุชนจึงเปนอรหันตได เด็กจึงเติบโตเปนผูใหญได ถาถืออยางมติทาน เด็กตอง

เปนเด็กตลอดไป ถาเด็กเปลี่ยนเปนผูใหญยอมแสดงวาเด็กคนน้ันไมมีสวลักษณะเปนศูนยตา 

เพราะฉะน้ัน เราจึงกลาววา เพราะมีศูนยตาน่ีเอง อุบัติกาลของโลกจึงไดเปนไปตามระเบียบ๔๙ 

ฝายมาธยมิก ไดเปรียบเทียบทัศนะในเรื่องความเห็นวางเปลา ในระหวางตนกับพวกนัตถิ

กะวา เหมือนบุคคลสองคน นาย ก. เห็นโจรคนหน่ึงประกอบโจรกรรมเฉพาะหนา นาย ข.ไมไดเห็น

                                                             
๔๗ อางแลว, พรชัย พัชรินทรตนะกุล, นาคารชุน: นักพุทธปรัชญาตัวเอก ๒, หนา ๒. 
๔๘ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, (สมจินต วันจันทร, รศ.ดร.), พุทธปรัชญา, หนา ๒๘๐-๒๘๑. 
๔๙ เรื่องเดียวกัน, หนา ๒๘๑. 



๘๐ 

โจรคนน้ันประกอบโจรกรรมเลย แตพูดไปตามนาย ก.ความเขาใจและคุณคาในเรื่องความรูระหวาง

นาย ก. กับนาย ข.น้ีแตกตางกันฉันใด ฝายเรา คือ ทานคุรุนาคารชุน เห็นสรรพสิ่งเปนของสูญดวย

ยถาภูตญาณทัศนะ ฝายทาน คือฝายนัตถิกทิฎฐิ เห็นทุกสิ่งเปนของไมมี เปนความเห็นที่เกิดจาก

ตรรกะ มิไดเกิดจากยถาภูตญาณทัศนะมีอุปมัยดุจเดียวกับบุคคลสองคนฉะน้ัน 

พระนาคารชุน ยํ้าวา บุคคลใดที่จะมีทัศนะในเรื่องศูนยตา บุคคลน้ันจะตองมีศีล สมาธิ

เปนปทัฏฐาน ถาปราศจากศีล และสมาธิแลว ทัศนะของผูน้ันเปนมิจฉาทิฏฐ ิ

คัมภีรปญจวิงสติกลาวไวถึง ลักษณะศูนยตา ๑๘ ประเภท 

ศูนยตาคือ สภาพรับรู ความมีก็ไมใช ความไมมีก็ไมใช ไมใชความมีก็ไมใช ไมใชความไมมีก็

ไมใช สี่สภาวะสุดข้ัวมิใช ศูนยตา สภาพการรับรูตรงกลางน้ันคือ ศูนยตา หรือจะกลาววา ในโลกแหง

สมมุติน้ี การรับรูสภาพที่สรรพสิง่เปนมายา เปนความวาง น่ีคือ ศูนยตา ในโลกปรมัตถของพุทธะ สรรพ

สิ่งอิงอาศัยกันมี ดังเชน อริยะสัจจ, ทางสายกลาง, ปรตีตยสมุทปาท ทั้งมวลน้ีคือ ศูนยตา๕๐ 

๑) ถือวาโลกเกิดข้ึนเอง 

๒) ถือวาสิง่อื่นถือใหเกิด 

๓) ถือวาทําใหเกิดข้ึนเองและสิ่งอื่นทําใหเกิด 

๔) ถือวาเกิดข้ึนเองโดยบังเอิญ ไมมีเหตุและปจจัย 

พระนาคารชุนคานทั้งหมด ๔ กลุม โดยพระนาคารชุนอางเหตุผลดังน้ี 

แบบที่หน่ึง ทานคานวา ถาถือโลกน้ีมีอยูจริงเปนจริงตามสภาพธรรมดาแลว คือเปน สัต 

หรือ Reality น้ัน จะเรียกวา เกิดข้ึนไดอยางไร เพราะธรรมดาสิ่งที่มีอยูไมจําเปนตองมีการเกิดข้ึน 

ตองใชกับสิ่งที่ ไมเคยมีมากอน ภายหลังมีการเกิดข้ึนมา จึงจะสามารถจะบอกวาเกิดข้ึนได 

แบบที่สอง ทานคานวา เพราะการเปรียบเทียบจึงมี เรา มี เขา มีสิ่งน้ีและสิ่งน้ัน อันเกิดจาก

การเปรียบเทียบกัน ความจริงสิ่งอันอื่นก็คือตัวเองน่ันละ เฉกเชน ๒ คนมาพบกัน เปนบุรุษที่ ๑ และ ๒ 

จึงมี กระผมและทานข้ึน เมื่อตัวของตัวเองทําใหเกิดข้ึนไมไดแลวสิ่งอื่น (ซึ่งก็คือตัวเองโดยปริยาย) จะทํา

ใหเกิดข้ึนไดอยางไรกัน 

แบบที่สาม ที่วาทั้งเกิดข้ึนเองและสิ่งอื่นทําใหเกิด ทานแยงวา เปรียบเหมือนคนตาบอด

คนเดียวที่มองไมเห็นอะไรแลว จะเพิ่มจํานวนคนตาบอดข้ึนอีกสักเพียงใด ก็คงมองไมเห็นอยูน้ันเอง 

แบบที่สี่ ที่วาเกิดข้ึนลอยๆ ไรสาเหตุ ทานแยงวา การเกิดข้ึนลอยๆ ไมได ทุกสิ่งยอมมีเหตุ

เปนดินแดนเกิด แตเมื่อวาโดยความจริงแลว สิ่งทั้งปวงในจักวาลไมมีอะไรอุบัติข้ึนมาเลยโลกที่ปรากฏ

                                                             
๕๐ อางแลว, พระศรีคัมภีรญาณ, (สมจินต วันจันทร, รศ.ดร.), พุทธปรัชญา, ๒๘๑-๒๘๗. 



๘๑ 

แกเราน้ัน เหมือนเมืองปศาจ เมืองมายา เมืองแหงความฝน เหมือนพยับแดด โลกจึงไมเปนทั้ง สัต 

(Real) อสัต (Unreal) มีหรือไมมีน้ัน เปนเพียงการเปรียบเทียบเทาน้ัน๕๑ 

พระนาคารชุนคานโลกทรรศนทั้งสี่แบบดังกลาวแลว ก็ไดนําเสนอแนวคิดที่ตรงกับพุทธ

ปรัชญา (พุทธศาสนาด้ังเดิม) เกี่ยวกับโลกและการเกิดข้ึนวาโลกเปนปฎิจจสมุปปนนธรรม คือ 

เปนปฎิจจสมุปบาท คือ การอางอิงอาศัยกันเกิดข้ึนมา ไมมีสภาพที่เรียกวา สวลักษณะ (คือมีอยูดวย

ตัวเอง) เพราะฉะน้ันโลกจึงเปนสุญญตา สุญญตากับปฎิจจสมุปบาทน้ัน ก็คือสิ่งเดียวกันโดยนันนน้ีก็

คือ มัชฌิมาปฎิปทา คือ ทางสายกลาง ไมเอียงไปทางใดทางหน่ึง ปรากฏอยูตรงกลางระหวาง อัตถิตา 

(ความเห็นวามีอยูจริง) กับ นัตถิตา (ความเห็นวาไมมีอยูเลย) คุณลักษณะของสิง่ทั้งหลายมีอยูโดยการ

เปรียบเทียบ คําสอนสําคัญของนาคารชุน คือเรื่อง สุญญตา หรือความวาง นาคารชุนนําหลักการของ

สุญญตามารวมกับเรือ่งอนัตตา และปฏิจจสมปุบาท เพื่อทําการโจมตีคําสอนของนิกายสรวสติวาท และ

นิกายเสาตรานติกะ ซึ่งเปนฝายสาวกยานที่ปจจุบนัสญูพันธุไปแลว แตความจริงอาจเปนไดวา นิกายทั้ง

สองน้ีสอนผิดไปจากคัมภีรมากกวา นาคารชุนจึงไดรื้อฟนการสอนใหถูกตองข้ึน เพราะทั้งเรื่องสุญญตา

อนัตตา และปฏิจจสมุปบาท ลวนมีอยูในคัมภีรบาลีซึ่งไดเขียนจารึกข้ึนแลวในศรีลังกากอนยุคของ

นาคารชุน นาคารชุนไดรื้อฟนคําสอนเดิมของพระพุทธเจาที่วานอกจากสัตวทั้งหลายจะไมมีอัตตาที่เป

นสาระ ปรากฏการณและวัตถุทั้ งหมดในจักรวาลก็ไม มีสภาวะหรือไม มี ตัวตนที่เป นสาระ  

ดวยสิ่งทั้งหลายมคีวาม “วาง” จากการต้ังอยูที่เปนอิสระโดยไมข้ึนกับสิ่งอื่น น่ันคือสิ่งตาง ๆ ตองต้ังอยู

โดยอาศัยสิ่งอื่นน่ันเอง สรรพสิ่งในจักรวาลลวนเกิดข้ึนโดยอาศัยสิ่งอื่น โดยไมไดเกิดข้ึนเอง๕๒ 

วิภาษวิธีของพระนาคารชุนไดนําไปสูคุณคาและประโยชนอยางใหญหลวงในการศึกษา

หลักพุทธธรรม (ตลอดจนวงการปรัชญาดานอื่น ๆ ที่มิใชพุทธดวย) คือ ทําใหมนุษยไดตระหนักวา 

ระบบความคิดแบบที่ปรากฏอยูบนโลกน้ี เมื่อวิเคราะหจนถึงที่สุดแลว ยอมวางอยูบนพื้นฐานความเช่ือ

บางประการ ที่ไมอาจตรวจสอบไดทั้งสิ้น มนุษยจึงไมควรหลงทระนงตนวาระบบความคิดหรือลัทธิ

ปรัชญาตนน้ัน ถูกตองที่สุดและผูอื่นผิด วิภาษวิธีของพระนาคารชุนน้ัน บอกแกมวลมนุษยผูชางคิด 

ชางจินตนาการวา “ไมมีใครอางวาตนถูกและลัทธิของตนน้ันเหนือกวา วิเศษ กวาของคนอื่น” วิภาษ

วิธี กอใหเกิดแผวทางไปสูการรับฟงความคิดเห็นของผูอื่น เปนความถอมตนอยางงดงามเฉกเชนความ

สงางามของโสกราตีส เมื่อเราทุกคนตระหนักวาระบบความคิดทุกอยางสามารถทอนลงไดหมดสิ้นเรา

ยอมมองไมเห็นเหตุผลที่ 

พระนาคารชุนกับการคานโลกทรรศนทั้งสี่แบบ กลาวโดยสรุป เกี่ยวกับโลกที่ปรากฏ 

สามารถจัดได ๔ กลุม คือ ๑) ถือวาโลกเกิดข้ึนเอง๒) ถือวาสิ่งอื่นถือใหเกิด ๓) ถือวาทําใหเกิดข้ึนเอง
                                                             

๕๑ อางแลว, สุมาลี มหานรงคชัย, พระนาครชุนะกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๒๒๗-๒๓๐. 
๕๒ เรื่องเดียวกัน, หนา ๑๒๐. 



๘๒ 

และสิ่งอื่นทําใหเกิด ๔) ถือวาเกดิข้ึนเองโดยบังเอิญ ไมมีเหตุและปจจัย แบบที่หน่ึง ทานคานวา ถาถือ

โลกน้ีมีอยูจริงเปนจริงตามสภาพธรรมดาแลว คือเปน สัต แบบที่สอง ทานคานวา เพราะการ

เปรียบเทียบจึงมี เรา มี เขา มีสิ่งน้ีและสิ่งน้ัน อันเกิดจากการเปรียบเทียบกัน แบบที่สาม ที่วาทั้ง

เกิดข้ึนเองและสิ่งอื่นทาํใหเกิด ทานแยงวา เปรียบเหมือนคนตาบอดคนเดียวที่มองไมเหน็อะไรแลว จะ

เพิ่มจํานวนคนตาบอดข้ึนอีกสักเพียงใด ก็คงมองไมเห็นอยูน้ันเอง แบบที่สี่ ที่วาเกิดข้ึนลอย ๆ ไร

สาเหตุ ทานแยงวา การเกิดข้ึนลอย ๆ ไมได ทุกสิ่งยอมมีเหตุเปนดินแดนเกิด แตเมื่อวาโดยความจริง

แลว โลกจึงไมเปนทั้ง สัต อสัต มีหรือไมมีน้ัน เปนเพียงการเปรียบเทียบเทาน้ัน 

๓.๔ หลักคําสอนของพระนาคารชุน 

แนวคิดและคําสอนของพระนาครชุนในนิกายมาธยมิก จะเห็นวาเมื่อพิจารณาจุดเดนในคํา

สอนของศาสดาสําคัญ ๆ ของโลก เราจะพบวา คําสอนน้ันตองโยงใยไปถึงภาคปฏิบัติของมนุษย 

ในขณะที่แนวทางตบะนิยมก็ดี แนวทางเชนของพระมหาวีระก็ดี มุงบําเพ็ญเพียรไปในแนววิเวกสันโดษ

เพื่อบรรลุแหงโมกษะ และขณะที่เอกเทวนิยมสายยูดาหมุงจงรักภักดีตอพระผูเปนเจา ขณะที่สายคริสต

น้ัน ใหรักเพื่อนบานมาก ๆ เทากับรักตนเองนอกจากรักพระเจาอยางสุดจริตสุดใจแลว เหลาน้ีเปน

ลักษณะเดนแหงคําสอนของศาสดาแหงศาสนาสําคัญของโลก แตสําหรับพระนาคารชุนกลับสอนให

พิจารณาตนเองและโลกเปน “ความวาง” โดยนําคําวา ศูนยตา มานําเสนอ และเมื่อเขาใจประเด็นน้ี

แลว ทุกอยางจะแผวไปสูทางนิพพาน อันเปนเปาหมายเดียวกันของคําสอนของพระพุทธเจา “ศูนยตา” 

จึงเปนเรื่องเดนในหลักคําสอนของสํานักมาธมิกะ ที่คณาจารยสืบสานอุดมการณของพระนาคารชุน 

สืบเน่ืองตอถึง ๘ ศตวรรษ และหลักศูนยตาน่ีเองที่ไดถูกตีความจากปราชญระดับเทพสายพุทธ จน

กอใหเกิดลัทธินิกายตาง ๆ มากมาย  

คําสอนของพระนาคารชุนน้ัน ทานไดแสดงทัศนะตอหลักคําสอนในพุทธศาสนาด้ังเดิม ดวย

การนําเสนอคําในภาษาสันสกฤตวา “ศูนยตา” (สุญญตา) ดังน้ัน ศูนยตา จึงเปนเรื่องเดนของปรัชญา

มาธยมิกะ ที่ตองทําความเขาใจในลําดับแรก ศูนยตาในความหมายของพระนาคารชุนถูกวิจารณจาก

ปราชญหลายทานวา แทบจะไมแตกตางกับ “อนัตตา” ในพุทธศาสนาดังเดิม ดังน้ัน กอนจะวิเคราะห

ศูนยตากับอนัตตา เราควรวิเคราะหศูนยตาในทัศนะของพระนาคารชุนดังตอไปน้ี 

๓.๔.๑ ศูนยตาในทัศนะของพระนาคารชุน 

ศูนยตา ตามรูปคัพทแปลวา “ความวาง” สิ่งเปน “ศูนยะ” (ในภาษาบาลีเปนสุญญะ) จึง

แปลวา “สิ่งที่วาง” พระนาคารชุนใชคําวา ศูนยตา น้ีตามหลักวิภาษวิธี (Dialectic) เพื่อแสดงอาการที่

สิ่งทั้งปวงไรแกนสาร (Essenceless) หรือภาวะเฉพาะตนที่ตายตัว (สภาวะ) ไมมีความเปนจริงสูงสุด 

(Absolute reality) หรือตัวตนที่สามารถอยูไดดวยตังเอง ซึ่งบางครั้งเรียกวา สิ่งสัมบูรณ (the 

Absolute) โดยปฏิเสธทฤษฎีหรอืคําพดูตาง ๆ  ที่พยายามจะอธิบายลักษณะของความเปนจริงหรือสิ่งที่



๘๓ 

เปนจริง (Reality) ไมวาจะลักษณะยืนยันหรือลักษณะปฏิเสธ ศูนยตาอยูเหนือการยืนยันและการ

ปฏิเสธ จึงจัดเปนทางสายกลางอยูระหวางทางสุดโตงทั้งสองของการยืนยัน และการปฏิเสธตามทัศนะ

ของพระนาคารชุน เราไมอาจยืนยัน และปฏิเสธสิ่งใดสิ่งหน่ึงโดยแยกตางหากจากสิ่งอื่นเชน การเกิด 

การดับ ความเที่ยง ความไมเที่ยง เพราะสิ่งทั้งปวงอยูภายใตกฎปฎิจจสุปบาท คือ เปนสิ่งที่อิงอาศัยสิ่ง

อื่นอยู เปนไปตามเงือ่นไขหรอืเหตุปจจัย จึงไมมีภาวะเฉพาะตนไมมีลกัษณะตายตัวเฉพาะตัวเองและไม

มีลักษณะที่เปนคูใหเราสามารถกําหนดเพื่อยืนยันหรือปฏิเสธได ความจริงแท หรือปรมัตถสัจ 

(Absolute truth) ทานนาคารชุน กลาววา “คนทั้งหลายก็เขาใจวา ศูนยตาหมายถึงความไมมีอะไรจึง

กลาวโจมตีเราวา สอนเรื่องความไมมี แตความจริงศูนยตามน้ันปฏิเสธทฤษฏีทั้งหมด และศูนยตาเองก็

ไมเปนทฤษฏีหน่ึงตางหาก ทานกลาวตามแบบวาทวิจารณ (Dialectics) ของทานวา “ถาทุกสิ่งทุกอยาง

เปนอศูนยะ มันก็เปนอิสระแกกันและกัน เมื่อเปนอิสระแกกันก็ตองเปนภาวะสมบูรณ เมื่อเปนภาวะ

สมบูรณ ก็ตองไมมีการทําลาย เมื่อไมมีการทําลายก็ยอมไมมีสงสาร, ไมมีนิพพาน ไมมีอริยสัจจ ไมมี

สงฆ ไมมีศาสนา ไมมีพระพุทธเจา ถาทุกสิ่งทุกอยางเปนจริง จะเปนสิ่งถาวรคงที่ไมเปลี่ยนแปลง และ

ถาเปนเชนน้ีก็คงไมมีในโลก” ศูนยตาในทัศนะของพระนาคารชุนมีลกัษณะที่ตางจากนักคิดมาธยมิกะ

สวนใหญเมื่อไดวิเคราะหคําภีรมูลมาธยมิการิกาอันเปนผลงานช้ินสําคัญที่สุดของทานตามนัยที่กลาว

มาแลว จะพบวาทานไดเสนอแนวคิดเรื่องศูนยตาเพื่อแยงทัศนะที่สุดโตง ๒ อยางที่แพรหลายในสมัย 

น้ัน คือ ๕๓ 

๑) ทัศนะที่เช่ือวามีสัตหรืออัสติตฺว คือ มีการอยูของสิ่งของสิ่งที่ถาวรเปนนิรันดรอันเปน

ฐานรองรับการมีอยูของคนและมีอยูในตัวตน รวมทั้งทุกแงมุมของธรรมชาติ ไมใชสิ่งที่มีอยูสัมผัสได

ทางประสบการณธรรมดา สิ่งที่มีอยูวาน้ีซึ่งมีอยูในตัวคนหมายถึงอาตมันหรืออัตตา (ตัวตนที่ไม

เปลี่ยนแปลง) เปนสวภาวศูนยตา ความวางจากสภาวะ หรือลักษณะแทของมัน หมายถึงสิ่งที่ปรากฏ

ทั้งหลายในโลกน้ี ซึ่งไมมีลักษณะแทข้ันปรมัตถ เพราะเปนสิ่งที่เกิดข้ึนโดยอาศัยเหตุปจจัย (ตรงกับ

ความหมายของคําวา อนัตตา ในสายบาลี) ซึ่งยังติดพันธนาการอยูและสามารถกลับคืนสูที่อาศัยสูงสุด

ของมันคือ ปรมาตมัน (ตัวตนสากลหรือตัวตนแหงเอกภพ) เมื่อพนพันธนาการและบรรลุถึงสถานภาพ

ทางจริยธรรมอันสูงสุดของมัน (พรหมัน) ทัศนะน้ีจึงอธิบายความเปนจริงในตัวคนและธรรมชาติโดยมี

พื้นฐานอยูที่ความเปนจริงสูงสุด (Ultimate reality) 

๒) ทัศนะที่เช่ือวา ไมมีสิ่งที่มีอยู หรือไมมีสิ่งที่มีอยูอยางนิรันดร (อสัตหรือนาสติตฺว) เปน

ทัศนะที่ตรงขามกับทัศนะที่ ๑ กลาวคือ ความแทจริง ซึ่งอยูเหนือความตางทั้งหลาย อยูเหนือพุทธิ

ปญญา หรือปญญาข้ันเหตุผล (หมายถึงนิพพาน ซึ่งไมอาจรูไดดวยตรรก) ฉะน้ัน ทฤษฏีใด ๆ ที่ต้ังข้ึน

เพื่ออธิบายสัจจะอยางน้ี จึงเปนศูนยตาในความหมายวา วางจากความจริงคือ ไมถูกตองครบถวน 

                                                             
๕๓ อางแลว, สุมาลี มหณรงคชัย, พระนาคารชุนกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๒๒๑. 



๘๔ 

เมื่อกลาวถึงเรื่อง ศูนยตา การแสดงถึงขันธ ๕ เปนธรรมที่ไมมีสภาวะ เปนของวางเปลา 

พระนาครชุน กลาววา ธรรมทั้งปวงมีอยูอยางมายา เชนเดียวกับความฝน เราไมไดปฏิเสธเหตุการณใน

ความวา เปนของไมมอียู เรากลาววาความฝนมีอยูแตมีอยางไมจริง เรารับสมมติบัญญัติตามโลกโวหาร 

ไมไดปฏิเสธกรรมกิริยา เหมือนกับเราไมไดปฏิเสธความฝนวาไมมี แตเมื่อวาโดยปรมัตถนัย สิ่งทั้งปวง

เปนศูนยตาเหมือนเรากลาววาความฝนไมใชความจรงิเราจึงไมใชพวกนัสติกะ ตรงกันขามกับพวกทาน

น่ันแหละ กลับจะเปนฝายปฏิเสธบุญกรรมกริิยาเสยีเอง เพราะพวกทานยึดถือวา สิ่งทั้งปวงมสีวลกัษณะ 

เมื่อเปนเชนน้ี คนทําบาปก็ตองทําบาปวันยังคํ่าไมมีทางกลับตัวเปนคนดีไดเพราะคนทําบาปมีสว

ลักษณะ การทําก็มีสวลักษณะ บาปก็มีสวลักษณะ สิ่งใดเปนสวลักษณะ สิ่งน้ันเปลี่ยนแปลงไมได 

เปนอยูดวยตัวมันเองไมอาศัยสิ่งอื่น เพราะฉะน้ัน เราจึงกลาววา เพราะมีศูนยตาน่ีเอง อุบัติกาลของโลก

จึงไดเปนไปตามระเบียบ ตามความจริง๕๔ หรือสิ่งที่เปนนิรันดร 

มีผูเขาใจผดิวา สุญญตา ที่ทานนาคารชุนนําเสนอข้ึนมาน้ัน เปนการกลาวถึงความไมมีอะไร

เลย อยางอุจเฉททฏิฐิ คือทุกอยางขาดสญูไปหมด ซึ่งการเขาใจอยางน้ี ถือวาเขาใจผิด เพราะคําวา “ไม

มีอะไรเลย” ก็เปนทางสุดโตงทางหน่ึงเหมือนกัน สุญญตา เปนการปฏิเสธแมแตจะบอกวา “มี” หรือ 

“ไมมี” อะไร เพราะสิ่งน้ันก็เปนความ “มี” อยางหน่ึงเหมือนกัน (มีในความมีอะไร, มีในความไมมี

อะไร) ความเขาใจผิดอีกแบบหน่ึงเกี่ยวกับคําวาสุญญตา คือมีผูเขาใจวา สุญญตาเปนสภาพสูงสุดหรือ 

สภาพสัมบรูณ หรือ ความดีงามสงูสุด อยางใดอยางหน่ึง เชนเขาใจกันวา มีการเขาถึงอะไรสักอยางหน่ึง

ที่ช่ือวา สุญญตา ซึ่งเปนความจริงสูงสุดบางอยาง ความเขาใจอยางน้ีก็ผิดเชนกัน เพราะมาธยมิกถือวา 

สุญญตา ไมใชการเขาถึงอะไรทัง้น้ัน แตเปนการปฏิเสธความยึดถือในบัญญัติทั้งปวง หรือในการบอกวา 

สิ่งน้ันเปนสิ่งน้ัน สิ่งน้ีเปนสิ่งน้ี เน่ืองจากการทําความเขาใจในความหมายของคําวาสุญญตา น้ัน ยัง

คลุมเครืออยูมาก เพราะสุญญตา ไมอาจเปนไดแมแตวา มี หรือ ไมมีอะไร แตเปนสิ่งที่อยูตรงกลาง 

ระหวางสองสิ่ง หรือก็คือ ไมเขาไปเกาะเกี่ยวกับทิฏฐิทั้งสองประการ 

การจะอธิบายใหเขาใจถึงหลักปรัชญาศูนยวาท หรือหลักสุญญตาน้ัน เปนเรื่องที่ไมงาย 

หรือก็คือเปนเรื่องยากเอามาก ๆ เพราะเปนปรัชญาที่ลึกซึ้ง และยากจะทําความเขาใจไดงาย ๆ ดวย

ตัวอักษร อน่ึง หลักศูนยวาทน้ัน เปนหลักธรรมที่เปนดาบสองคม ดังคํากลาวที่วา “ผูใดพูดคําวาสุญญ

ตา โดยไมมีสัมมาทิฏฐิเปนเครื่องรองรับ ผูน้ันยอมเปนอุจเฉททิฏฐิโดยถายเดียว” ตามทัศนะของพระ

นาคารชุน ศูนยตาไมใชทฤษฎีอยางหน่ึงตางหาก อีกทั้งศูนยตาไมไดหมายถึงความเปนจริงสูงสุด ดังที่

ทานกลาวา “ถามีสิ่งที่ไมวาง (อศูนยะ) ก็จะมีสิ่งที่เรียกไดวา “วาง” (ศูนยะ) แตมมีสิ่งใดที่เปนสิ่งที่ไม

                                                             
๕๔

 Sharma, Chandradhar. A Critical Survey of Indian Philosophy, (Delhi: Motilal Banarsidass, 

1964). P. 91. 



๘๕ 

วาง และจะสามารถมีสิ่งที่วางไดอยางไร”๕๕ ขอน้ีหมายความวา หลักปรัชญาสุญญวาท เปนหลักเพื่อ

ทําความเขาใจเรื่องการไมไปสูสิ่งสุดโตงสองดาน ทั้งความมี และความไมมี แตเพราะคําวา สุญญตา 

หมายถึงความเปนสูญ คือความไมมีอะไร จึงเสี่ยงมากที่จะเขาใจไปวา หมายถึงการไมมีอะไร ๆ เลย 

การเขาถึงสภาวะธรรมโดยความเปนสญุญตาจริง ๆ ก็จะประหัตประหารกิเลส แตถาพูดคําวาสุญญตา 

โดยไมรูจักวา สุญญตาคืออะไร ผูน้ันก็เปนอุจเฉททิฏฐิ มีที่ไปที่เดียวคือโลกันตนรก และตองทําความ

เขาใจกอนวา ไมไดหมายถึงปรัชญาแหงความศูนยเปลาแตอยางใด เพราะถาเปนเชนน้ัน ศูนยวาท 

หรือมาธยมิกวาทะ ก็จะกลายเปนอุจเฉทวาท อันเปนมิจฉาทิฏฐิชนิดรายแรง ดังน้ัน เมื่อกลาววา 

“ธรรมทั้งปวง (สรรพสิ่ง) เปนของวาง (ศูนยะ)” ความหมายที่ถูกตองของ “ความวาง” (ศูนยตา) ตาม

ทัศนะของพระนาคารชุนมีอยู ๒ ประการ คือ 

๑) สรรพสิง่วางจากความเปนจริงสงูสุด สิ่งที่มีความเปนจริงสงูสดุหรอืมีความเปนจริงอยาง

แทจริง (Absolute reality) เปนสิ่งที่ดําลงอยูไดดวยตัวเองไมตองอาศัยสิง่อื่นและมลีักษณะเฉพาะตนที่

แนนอนตายตัวไมเปลี่ยนแปลง หรือเรียกอีกอยางหน่ึงวา มีสวภาวะ แตไมมีความเปนจริงเทาน้ัน ไมมี

สิ่งใดอยูตามลําพังตัวเองและมีลักษณะคงที่ไมเปลี่ยนแปลง เพราะสิ่งทั้งปวงมิไดเปนอิสระอยูไดดวย

ตัวเอง แตอาศัยกันและกันอยูเปนไปตามเงื่อนไขหรือเหตุปจจัยกลาวคือเปนไปตามกฎปฎิจจสมุปบาท 

จึงไมมีภาวะของตนเอง (สวภาวะ) ไมมีลักษณะตายตัวเฉพาะตน (สวลักษณะ) ซึ่งคงที่ไมเปลี่ยนแปลง 

สิ่งทั้งปวงตามทัศนะของพระนาคารชุนจึงเปนสิ่งสัมพัทธ ไมใชสิ่งสัมบูรณ และดังน้ันจึงไมอาจแยกเปน

สิ่งเฉพาะตางหากจากสิ่งอื่นและเปนคูตรงขามกับสิ่งอื่น เชน ความรอนไมใชสิ่งหน่ึงที่อยูตางหากจาก

ความเย็น เมื่อรอนแสดงวาเย็นนอยหรือไมมีความเย็น บุญก็ไมใชสิ่งที่อยูตางหากจากบาป เพราะบุญ

คือการชําระบาปหรอืการทีบ่าปลดลงไดแกบุญ บุญจึงไมอาจมีในที่ที่ไมมีบาป เมื่อบาปหมดไป บุญก็ไม

มีอีกเชนกัน พระพุทธเจาจรึงตรัสเรียกวาพระอรหันตวาเปน ผูละไดทั้งบุญและบาป๕๖ 

พระนาคารชุนเห็นวา สิ่งทั้งปวงไมมีตัวตนอยูอยางเอกเทศ และไมมีลักษณะเฉพาะตัวไม

เปลี่ยนแปลง อยางมีบางทัศนะเขาใจธรรมหรือสิ่งตาง ๆ ลวนเปนของวาง คืออาศัยสิ่งอื่นเกิดข้ึนสิ่งที่

เปนไปโดยอิสระไมตองอาศัยสิ่งอื่นอยูลวนเปนสิ่งที่ไมไดมีอยูอยางแทจริง ซึ่งทานไดเรียกวา มายา 

(Illussion) แตไมใชมายาในความหมายวาไมเปนของตัวเอง แตมีอยูอยางมีเงื่อนไขข้ึนอยูกับเหตุปจจัย 

ไมไดมีอยูอยางอมตะถาวร โดยไมตองอาศัยอะไรอยางที่บางทัศนะเห็นวามีบางสิ่งบางอยางเปนอยาง

น้ัน เชน พระเปนเจา อาตมัน (Self) แมแตนิพพานก็ไมใชสิ่งที่อยูอิสระเปนนิรันดร  

                                                             
๕๕ Kalupahana, D.J. Nagarijuna: The Philosophy of The Middle Way. (Albany, State 

of University of New York Press. 1986). P. 223. 
๕๖ พระศรีคัมภีรญาณ, (สมจินต วันจันทร, รศ.ดร.), พุทธปรัชญา, พิมพครั้งที่ ๑, (กรุงเทพมหานคร: 

โรงพิมพมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๖), หนา ๒๔๖๖-๒๕๐. 



๘๖ 

นิพพานไมอาจมีถาปราศจากสังสาระ และไมอาจแยกนิพพานออกจากสังสาระมาอยู

ตางหาก เมื่อนิพพานหมายถึงการดับการเกิดแกเจ็บและตาย นิพพานจะเกิดข้ึนไดตอเมื่อมีการเกิดแก

เจ็บและตายอันไดแกสังสาระน่ันเองที่ใดไมมีการเวียนวายตายเกิด ที่น่ันก็ไมอาจมีการหยุดการเวียน

วายตายเกิด หากนิพพานหมายถึงการดับกิเลสการมีอยูของนิพพานก็ตองอาศัยการมีอยูของกิเลสหา

สภาพที่กิเลสดับไปก็ คือนิพพานถาไมมีกิเลส ก็ไมมีการดับกิเลสและนิพพานก็เกิดมีไมไดเมื่อนิพพาน

เปนสิ่งสัมพัทธไมไดมีอยูอยางอิสระโดยไมตองอาศัยสิ่งใดเชนน้ีมันก็ไมอาจเปนสิ่งสมบูรณที่อยูอยาง

อิสระไมอาศัยสิ่งใด นิพพานจึงวางจากความเปนจริงแทเชนกัน พระนาคารชุนใชคําคําวา สุญญตา 

ไมไดหมายถึงความไมมีอะไรเลย และไมไดหมายความวาการปฏิเสธคําบัญญัติ หรือความยึดถือในสิ่ง

ตาง ๆ วา เปนสิ่งน้ัน เปนสิ่งน้ี เชน เชือกยาว/เชือกสั้น, ความใหญ/ความเล็ก, ความดี/ความช่ัว, 

ความมี/ความไมมี, อวิชชา/วิชชา และความถูก/ความผิด เปนตน การยึดถือ ในบัญญัติเหลาน้ี หลัก

ปรัชญามาธยมิก ถือวาเปนความสุดโตง เพราะเมื่อใดที่บอกวา “เปนน่ัน” หรือ “เปนน่ี” ก็จะมี

ความรูสึกกับสิ่งน้ันในแบบหน่ึง ซึ่งความรูสึกน้ัน คือความยึดติด๕๗ 

ดังน้ัน คําวา สุญญตา คือความวางเปลาจากการบอกวา มีสิ่งน้ันอยู หรือมีสิ่งน้ีอยูหากจะ

อธิบายใหเห็นชัด ยกตัวอยางเชนเราบอกวา “นรกสวรรคน้ันมี” สุญญตาก็จะบอกวา “นรกสวรรคไม

มี” แตคําวา ไมมี ในที่น้ี ไมไดหมายถึงการเปนอุจเฉททิฏฐ ิแตหมายถึง คําบัญญัติอยางน้ันนะ ไมม ีมัน

มีแตสภาพที่เปนไปตามเหตุปจจยัของกันและกันเทาน้ัน เชน คนทําช่ัว ก็ไปตกนรก คนทําดี ก็ไปสวรรค 

ทั้งนรก และสวรรค ลวนแตไมมีทั้งน้ัน มันมีแตความเปนเหตุเปนปจจัยซึ่งกันและกัน อธิบายใหเห็นชัด

ข้ึนไปอีกก็คือ นรกสวรรค เปนสภาพธรรมที่เปนไปตามเหตุปจจัย การไปนรกสวรรค ก็เปนไปตามเหตุ

ปจจัย เราจะบอกวาม ีก็ไมถูก แตจะบอกวาไมมี ก็ไมไดเชนกัน สุญญตา จึงเปนคํา ปฏิเสธ ในการบอก

วาสิ่งน้ันเปนอยางน้ัน สิ่งน้ีเปนอยางน้ี เพราะทุกสิ่งเปนไปตามเหตุปจจัย เมื่อสิ่งใดอาศัยเหตุปจจัย สิ่ง

น้ันก็ไมไดมีอยูเปนอยูโดยตัวมันเอง และเมื่อสิ่งใดตองอาศัยเหตุปจจัย สิ่งน้ันก็บอกไมไดวา มันเปน 

หรือมันไมเปนอะไร เพราะเหตุน้ัน มันจึงเปนสญุญตา หากจะเปรยีบเทียบไปแลว เมื่อกับเราบอกวา “มี

เชือกยาว” และบอกวา “มีเชือกสั้น” แตแทจริง เชือกยาวเชือกสั้นน้ัน ไมมีอยูเลย เพราะเราจะพูดวา 

ยาว ก็ตองอาศัย สั้น เทียบ จะพูดวา สั้น ก็ตองอาศัยยาวเทยีบ หากนําเอาเชือก ขนาดประมาณ ๓ เซน 

มาลองดู อาจจะมีผูบอกวา “เชือกเสนน้ีสั้น” แตถามีผูนําเอาเชือก ขนาด ๑ เซน มาวางเทียบ เชือกยาว 

๓ เซนที่มีผูบอกวา สั้น ก็จะกลายเปนเชือกยาวข้ึนมาทันที การบอกวา ยาว และ สั้น จึงเปนเพียงการ

เทียบกันเทาน้ัน หลักสุญญตา จึงถูกเรียกโดยพระนาคารชุนวา มาธยมิก คือ เปนทางสายกลาง เพราะ

ไมอยูในขายของอะไรเลย จึงเปนทางสายกลาง ไมใชทั้งสิ่งน้ัน และสิ่งน้ี 
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๘๗ 

๒) ความจริงแทวางจากการอธิบายหรือพนา ความจริงแท (Ultimate) หรือลักษณะที่

แทจริงของความเปนจริงไมอาจอธิบายหรือซื้อใหเขาใจกันไดอยางถูกตองดวยมโนภา (Concept) 

คําพูดหรือทฤษฎีตาง ๆ เชน ความจริงแทหรือลักษณะที่ถูกตองของนิพพานเปนสิ่งที่เราไมอาจอธิบาย

ดวยมโนภาพหรือคําพูดแสดงลักษณะตาง ๆ มีคําวา มี ไมมี เกิด ดับ เปนตน  

พระนาคารชุนกลาววา “เพื่อประโยชนแกการขจัดความเห็นผิดทุกชนิดพระพุทธองคจึง

ตรัสสอน ศูนยตา” ตามทัศนะของทาน ศูนยตาหมายความวา ลักษณะที่ถูกตอง (True nature) ของสิ่ง

ตาง ๆ ไมอาจเขาถึงไดดวยสติปญญา ธรรมดาหรอืเรื่องความรูเชิงเหตุผลและกไ็มอาจบรรยายวาเปนสิ่ง

ที่มีอยูจริงหรือไมจรงิ รวมทั้งลักษณะอื่น ๆ  ดวยสาเหตุที่คําพดูหรือภาษาไมอานใหความจริงที่แทแกเรา

ได อาจแบงไดเปน ๒ ประเด็นคือ๕๘ 

๑) ความบกพรองของภาษาในการสื่อความจริง ภาษาจะนิยามความหมายหรืออธิบายสิ่ง

ตาง ๆ ไดตองอาศัยความแตกตางหรือความเปนผูของสิ่งตาง ๆ เชนการจะนิยามความหมายของความ

สวางก็ตองอาศัยความคิดเรื่องความมืด การจะอธิบายความยาวก็ตองอาศัยเรื่องความสั้นมโนภาพของ

เรื่องตาง ๆ ทําใหดูเหมือนสิ่งตาง ๆ มีอยูจริงอยากอิสระจากกันและมีสิ่งที่เปนคูกันเชนความมืดอยู

ตางหากคูกับความสวาง แตในความเปนจรงิที่เปนจริงอยางอิสระและเปนคูกันเชนน้ันไมมีจรงิ เพราะสิง่

เราน้ันอาศัยกันและกนัอยู ไมมีลักษณะเฉพาะของตัวเองที่ไมเกีย่วของกลบัสิง่อื่นจึงไมอาจแยกออกจาก

กันอยางเด็ดขาด กายเปนของคูกันดังที่มโนภาพหรือคําพูดบง ความใหเขาใจเชนน้ันเมื่อเปนเชนน้ี

เทากับวาภาษาไมไดแสดงความ จริงแทเกี่ยวกับสิ่งเราน้ันหรือไมมีความเปนจริง (Reality) หรือสิ่งที่

เปนอยางที่คําพูดหมายถึงศัพทหรอืคําพูดตาง ๆ  ที่เราใชหมายถึง สิ่งใดสิ่งหน่ึงจึงเปนคําสัมพัทธ เพราะ

ไมมีสิ่งสัมบูรณพี่อยูอยางอิสระอยางที่คําน้ันน้ันหมายถึงความจริงที่ไดจากคําพูดเปนเพียงความจริง

สมมติหรือสมมติสัจ (Conventional truth) ที่ใชสื่อความในระดับธรรมดาเทาน้ัน  

พระนาคารชุนพยายามช้ีใหเห็นวา ความที่พยายามอธิบายหรือแสดงลักษณะตาง ๆ ของ

ความเปนจรงิลวนใชการไมไดหรอืมขีอบกพรอง ทานปฏิเสธทําทีบ่อกลกัษณะหรอืการ ๘ คํา ซึ่งจัดเปน

คูได ๔ คู คือการเกิด การดับ ความเที่ยง ความไมเที่ยง ความเหมือนกัน ความตางกัน การมาถึงการ

จากไปทานเหน็วาลกัษณะทีแ่ทไมอาจแสดงดวยคําเหลาน้ีเชนเราไมอาจใชคําวา “มาถึง” หรือ “บรรลุ

ถึง” กับนิพพานเพราะนิพพานมิใช ภาวะหรือสถานที่อยางใดอยางหน่ึงที่อยูรอบตัวเราหรือไมมีอยูแต

เดิมแลวเราเดินทางไปถึงหรือเพิ่งไดมาใหมนิพพานเปนการต่ืนจากอวิชชาหรือการดับไปของกิเลสน่ีใช

สิ่งที่เราจะตองเดินทางไปใหถึงหรือเปนของที่ไดมาใหมความเที่ยงกับความไมเที่ยงก็เปนคําสมมติ ที่ใช

เรียกสิ่งสัมพัทธดังที่กลาวมาแลว พระนาคารชุน เห็นวาคําประเภทน้ีเปนการใชอยางสุดโตงและเปน
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การขัดแยงกันเอง ความคิดเรื่องเที่ยงไมอาจแยกออกจากความคิดเรื่องไมเที่ยง คําวา “การเกิด” ก็มี

ความบกพรองในตัวเองจนไมอาจนํามาใชแสดงอาการของสิ่งตาง ๆ ตามทัศนะของพระนาคารชุน การ

เกิดทั้งมวลเปนเรือ่งเปนไปไมได เพราะสิง่ใดสิง่หน่ึงไมสามารถเกิดจากตัวเอง จากสิ่งอื่น จากตัวเองและ

สิ่งอื่นรวมกัน หรือเกิดโดยปราศจากเหตุผล หมายความวา ถาสิ่งน้ันมีอยูแลว มันก็ไมสามารถเกิดอีก

ดวยตัวเอง การเกิดจากตัวเองหรือเกิดดวยตัวเอง แสดงวามันตองมีอยูกอนแลวเทากับวามันเกิดแลว 

การเกิดซ้ําอีกดวยตัวเองจึงเปนไปไมได การเกิดจากสิ่งอื่นแสดงวามีสิ่งหน่ึงอยูกอนหนาน้ัน แลวสิ่งน้ัน

เกิดมาไดอยางไร เทากับคําถามน้ียังไมไดตอบ หรือถามองในแงของการเกดิข้ึนครัง้แรกของสิง่น้ันไมเคย

เกิดของชนิดน้ันข้ึนมากอน การเกิดจากสิ่งอื่นก็ใชไมไดเชนกันเพราะมันจะกลายเปนวาสิ่งน้ัน ไมได

เกิดข้ึนครั้งแรกเมื่อทั้งสองลักษณะน้ีเปนไปไมไดการเกิดจากตัวเองและสิ่งอื่นรวมกันก็เปนไปไมไดดวย

และถาเปนการเกิดที่ปราศจาก เหตุผลหรือ คุณสมบัติอันเปนเงื่อนไขเพียงอาศัยสิ่งใดสิ่ง หน่ึงสิ่งอื่น ๆ 

ที่เกิดข้ึนไดแลวละก็ จากแสงสวางหรือแสงไฟอาจทําใหเกิดความมืดข้ึนได๕๙ 

เน่ืองดวยปรัชญามาธยมิก เปนปรัชญาที่กลาวถึงทางสายกลาง คือการไมไปอยูในระหวาง

การบอกวาอะไรเปนอะไร หรืออะไรไมเปนอะไร ดังน้ัน การที่จะช้ีใหเหน็ถึงความเขาใจผดิในทฤษฎีหรอื

ความคิดความเช่ือใดก็ตาม จึงตองใชการหาความจริง โดยการโตตอบ ใหผูที่เช่ือในความคิดใดความคิด

หน่ึง หรือเช่ือในความคิดของตนเอง จะไดยืนยันใหแนชัดวา สิ่งที่ตนเองเช่ือเปนจริงหรือไม หรือสิ่งที่

ตนเองเช่ือน้ัน มั่นใจขนาดไหน วิธีการสนทนาโตตอบน้ี ไดกลายมาเปนวิธีการหลักของพระพุทธศาสนา

ฝายมหายาน โดยเฉพาะมาธยมกิ และเปนวิธีการที่แพรหลายทั่วไปในพระพุทธศาสนามหายานสายตาง 

ๆ เพื่อใชในการเผยแผหลักปรัชญาของนิกายตนเองอยางหน่ึง รวมถึงเพื่อที่จะแกไขขอเขาใจผิดของ

บุคคลในลัทธิอื่น ๆ  อีกอยางหน่ึง หลักวิธีการดังกลาวน้ี เรียกวา วิภาษวิธี (Dialectic) หรือ ตรรกวิภาษ 

นอกจากน้ี พระนาคารชุน ยังไดวิจารณทฤษฎีทางอภิปรัชญาเกี่ยวกับการเกิดหรือทฤษฎีเหตุภาพ 

(Causality) ๔ ทฤษฎี ซึ่งเปนทฤษฎีเห็นภาพที่ไมไดอิงประสบการณอยาง ทฤษฎีปฏิจจสมุปบาท ของ

พระพุทธศาสนาด้ังเดิม เพื่อแสดงใหเห็นวามโนภาพเราน้ีใชอธิบายลักษณะของความเปนจริงไมได 

ภาษวิธี เปนวิธีการที่พระนาคารชุนไดนํามาใช โดยใชกับบุคคลสองจาํพวก คือ พวกที่ยึดถือ

คัมภีรหรือมีศรัทธาตอสิ่งใดสิ่งหน่ึงโดยไมตองอาศัยการพิสูจน หรือ พวกที่ยืนยันทัศนะบางอยางอยาง

แนนอนเกี่ยวกับสัจภาวะ หรือเช่ือในภาวะของสิ่งใดสิ่งหน่ึงวาเปนอยางน้ันอยางน้ี อยางแนนอน โดย

ปกติ การโตเถียงหรือการกลาวถึงวาทะธรรมประการใดประการหน่ึง จะมีลักษณะอยู ๔ ดาน หรือ ๔ 

มุม เรียกวา จตุกโกฏิ หรือ จตุกโกณะ (Tetralemma) ซึ่งจะมีโครงสรางคือ วาทะที่ ยืนยัน,  

วาทะที่ปฏิเสธ, วาทะทั้งยืนยันและปฏิเสธ, วาทะทั้งไมยืนยันและไมปฏิเสธ ซึ่งผูวิจัยจะไดกลาวตอไป 

                                                             
๕๙ วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน , พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: 

สํานักพิมพธรรมดา, ๒๕๕๐), หนา ๑๔๕. 



๘๙ 

ถาหากวาทะทั้งสี่แบบน้ีเกิดข้ึน วิภาษวิธีก็จะใชวิธีการใหผูเห็นเชนน้ัน ไดยืนยันคําตอบ 

หรือความเห็นของตนเองใหแนชัด และจะถามกันจนกระทั่งผูตอบ จะยืนยัน หรือไมยืนยันในสิ่งน้ัน

หรือไม ซึ่งสุดทายก็จะทําใหเห็นวา แทจริงผูตอบ หรือผูยืนยันความเห็นของตนน้ัน ไมไดมีความมั่นใจ

ในสิ่งที่ตนเองเช่ือ หรือบอกไมไดวาสิ่งที่ตนเช่ือน้ันเปนความจริง การใชวิภาษวิธีของทานนาคารชุน 

ไมใชวิธีการเพื่อเอาชนะ หรือเพื่อจะบอกวาความเห็นของฝายมาธยมิกถูกตองกวาฝายอื่น หรือจะบอก

วาทุกอยางเปนสุญญตา “ซึ่ง” เปน”สภาวะแบบหน่ึง” แตอยางใด วิภาษวิธีเปนแตเพียงการช้ีใหเห็นถึง

ความยึดมั่นของผูยึดถือในวาทะหรือความเห็นของตนเอง วาไมมีแกนสารสาระแตอยางใด หรือก็คือ 

เมื่อยังยึดมั่นในสิง่ที่ตนเองคิด เห็น หรือเช่ือ วาสิ่งน้ันสิ่งน้ีเปนจริง ก็ไมมีทางจะเขาถึงปรมัตถ หรือการ

หลุดจากความยึดมั่นถือมั่นใด ๆ ได 

๒) ลักษณะของความเปนจริงไมอาจบรรยายได สิ่งทั้งปวงมีลักษณะที่ไมคงที่ตายตัวและ

ความจริงแทกเ็ปนสิง่เหนือสติปญญาและไมใชพิสูจนกันไดงาย ๆ ประสาทสัมผัสของคนธรรมดาภาษา

หรือคําพูดตาง ๆ จึงไมอาจแสดงลักษณะที่ถูกตองหรือความจริงแทไดเชนลักษณะของนิพพานไมอาจ

บอกไดวามีหรือไมมีทั้งมีและไมมีหรือมีก็ไมใชไมมีก็ไมใชกลาวคือการกลาววามีนิพพานก็ตองเกิดเจ็บ

ตายเหมือนสิง่ที่เราเหน็อยูทั่วไปหรอืถานิพานมุงเอาการดับกิเลสจะบอกวามีก็ไมไดเชนกันเพราะมันไม

มีอยูกอนการทาํหลายเกรด (มติน้ีตางจากเถรวาท) ถากลาววาไมมีเทากับวานิพพานไมมี อยูเลยเหมือน

หนวดเตาเขากระตายและยังหมายถึงการแตกดับของสิง่ที่มีอยูซึ่งแสดงวานิพพานตองมีอยูกอนหรอืเปน

สิ่งที่แตกดับไดซึ่งไมใชลักษณะของนิพพาน สวนการเกาวาเปนทั้งสิง่ที่มีและไมมีความกนัหรอืเปนสิง่ที่มี

ก็ไมใชไมมีก็ไมใชก็เปนเรื่องที่ไมอาจเขาใจกันไดและดูขัดแยงกัน๖๐  

สาเหตุที่สองน้ีจงึเปนปญหาเกี่ยวกับลกัษณะของความเปนจริงรูความจริงแทน่ันเองเพราะ

มันอยูเน้ือความสามารถของภาษาและความคิดเชิงเหตุผลของมนุษยจะเขาถึงหรือแสดงออกใหรูกันได 

ความจริงแคไมอาจเขาถึงไดดวยภาษาและความคิดอานตามปกติของมนุษยตามทัศนะของพระบาท

ของพระนาคารชุนมันจะเขาถึงไดดวยปรัชญาเหลือปญญาที่ปราศจากอุปทาน เปนความรูที่ไมรูรับ

ความแตกตางทั้งมวลและไมใชความรูที่แสวงหาความเปนจริงแท เพราะมันจะกลายเปนติดอปุทานไป

ความรูระดับน้ีเกิดมาจากการพิจารณาสิ่งตาง ๆ ตามความเปนจริงในประสบการณซึ่งบางมติก็ถือวา

เปนความรูหรือปญญาระดับอัชฌัตติญาณ อยางหน่ึง 

อยางไรก็ตาม สุญญตา หรือ “ความวาง” ก็มีความหมายที่ตรงกับคําวา “อนัตตา” ใน

พระพุทธศาสนาเถรวาท เพราะอยางนอยที่สุด สุญญตา ก็ไมไดหมายถึงความมีตัวตน หรือความ

ปราศจากตัวตนอยางแนนอน เราอาจใชคํา และความหมายของคําวา “อนัตตา” เพื่อใชอธิบายสญุญตา 

                                                             
๖๐ อางแลว, วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน, หนา ๑๖๐. 



๙๐ 

ใหชัดเจนข้ึนก็ได เพราะเหตุที่สุญญตา เปนคําปฏิเสธความมีอยูของตัวตนทั้งปวงน่ันเอง ดังที่ทาน

นาคารชุน กลาวถึงสุญญตา ในลัทธิปรัชญาของทานวา “สรวมฺ อนาตมํ” -สิ่งทั้งปวงไมเปนอัตตา 

“สรวมฺ สุญญํ”–เพราะเหตุน้ันสิ่งทั้งปวงจึงวางเปลา 

ดังน้ัน หลักคําสอนเรื่องศูนยตาในทัศนะของพระนาคารชุนจึงมีลักษณะที่ตางจากนักคิด

มาธยมิกสวนใหญ เมื่อไดวิเคราะหคําภีรมูลมาธยมิการิกาอันเปนผลงานช้ินสําคัญที่สุดของทานตามนัย

ที่กลาวมาแลว จะพบวาทานไดเสนอแนวคิดเรือ่งศูนยตาเพื่อแยงทศันะที่สดุโตง ๒ อยางที่แพรหลายใน

สมัยน้ัน คือ ๑) ทัศนะที่เช่ือวามีสัตหรืออัสติตฺว คือ มีการอยูของสิ่งของสิ่งที่ถาวรเปนนิรันดรอันเปน

ฐานรองรับการมีอยูของคนและมอียูในตัวตน รวมทั้งทุกแงมุมของธรรมชาติ ๒) ทัศนะที่เช่ือวา ไมมีสิ่งที่

มีอยู หรือไมมีสิง่ทีม่ีอยูอยางนิรนัดร (อสัตหรอืนาสติตฺว) เปนทัศนะที่ตรงขามกบัทศันะที่ ๑ และขันธ ๕ 

เชน รูป (วัตถุ) ไมมีจริง เพราะถามีอยูมันก็ไมอาจมีเหตุเกิด เน่ืองจากมันมีอยูเรียบรอยแลว (เพราะมี

สภาวะ) และถาไมมีอยู จึงไมไดบอกวา ขันธ ๕ ไมมีอยูเลย แตไมมีจริงในความหมายวาไมมีสิ่งที่มี

สภาวะ หรือสิ่งที่เปนนิรันดร ทําใหทราบวา เปนหลักที่มุงใชเปนเครื่องมือเพื่อการบรรลุนิพพาน 

ความหมายของศูนยตาในดานจิตวิทยาก็คือการไมยึดติดการทําใหใจวางจากตัณหา ใหมองสิ่งตาง ๆ 

เปนสิ่งวางเปลาไมมแีกนสารสวนความหมายของศูนยตาในดานอภิปรชัญา หมายถึงการทีส่ิงทั้งปวงไมมี

ความจริงสูงสดุไมใชสิ่งที่อยูดวยตัวเองและไมมีลักษณะหรือภาวะเฉพาะตัวที่คงที่แนนอน อีกทั้งไมอาจ

อธิบายใหถูกตองไดดวยทฤษฎีหรือทัศนะตางๆ ทางอภิปรัชญา 

๓.๔.๒ แนวคิดสุญญตากับอนัตตตา 

อนัตตาในทางพุทธศาสนาคือ ความปราศจากอัตตา หรือการวางจากอัตตา ซึ่งหมายถึง 

ความเปนตัวตนแบบอมตะดังการยกตัวอยางองคประกอบสิ่งมีชีวิตเชนมนุษยประกอบจากขันธและถา

ตาง ๆ เทาน้ันปราศจากสิ่งที่เรียกวา อัตตา ที่ดํารงอยูเองช่ัวนิจ นิรันดร มนุษยเกิดจากองคประกอบ

ของขันธหาที่มาประชุมกันเพื่อความลงตัวความพอดี ณ ขณะเวลาหน่ึง ๆ เมื่อเวลาผานไปทามกลาง

ปรากฏการณตาง ๆ มนุษยก็ตองชราภาพและมรณา มนุษยไมอาจหยุดความตายหรือการ

เปลี่ยนแปลงอันเปนความไมเทีย่งซึง่เปนกฎธรรมชาติ (ยกเวนมนุษยผูน้ันจะหยุดการเกิดไดคือหลดุพน

จากวงจรของปฏิจจสมุปบาท) ดังพุทธพจนที่ปรากฏในพระไตรปฎกตอนหน่ึง กลาวถึงเรื่องน้ีวา 

“ความวางจากอัตตา และสิ่งที่เน่ืองดวยอัตตา ดังน้ันเราจึงกลาววาโลกวาง”๖๑ การที่ชาวพุทธเถรวาท

บอกวา “นิพพานเปนอนัตตา” กับชาวพุทธอีกสํานักหน่ึง บอกวา “นิพพานเปนอัตตา” เมื่อผูยึดถือวา

ทะเหลาน้ัน ตองถูกวิภาษวิธีมาจับ หรือมาโตตอบ หรือใหผูที่ยึดถือความเห็นเชนน้ัน ไดยืนยัน

                                                             
๖๑ ขุ.ปฏิ. (ไทย). ๓๑/๔๖/๓๙๐-๓๙๑. 



๙๑ 

ความเห็นของตนเอง โดยถูกถามไปเรื่อย ๆ ผูยึดถือความเห็นเชนน้ัน ก็จะรูสึกเองวา ความเช่ือของ

ตนเองน้ันไมจริง หรือไมสมเหตุสมผลแตอยางใด เมื่อถึงจุดน้ันแหละ จึงเรียกวา สุญญตา 

การเขาถึงสุญญตาและอนัตตา ดวยการใชวิภาษวิธีโตแยงแนวคิดตาง ๆ ใหเห็นวาแนวคิด

เหลาน้ันเอียงไปในข้ัวใดข้ัวหน่ึง จากน้ันก็ประกาศวา แนวคิดเหลาน้ี เปนสุญญะ (คือวาง) สุญญตาไมใช

เน้ือหาทางความคิดของมาธยมิกะ แตสุญญตาเปนวิธีการที่ถูกนํามาใชเพื่อชวยใหคนคลายความยึดมั่น

ถือมั่น ดังน้ัน ตอคําถามที่วา “เราจะตระหนักเห็นสุญญตา (ทางสายกลาง) ไดอยางไร” ก็คงจะตอบได

วา สุญญตาเปนการเปดเผยใหเห็น “สิ่งที่ไมมีอยู” มากกวา “สิ่งที่มีอยู” การเผยใหเห็นสิ่งที่ไมมีอยูน้ี 

(ในรูปแบบของการปฏิเสธ) เปน “วิธีการ” ที่จะนําไปสูอิสรภาพ มากกวาเปน “ความหมาย” ของ

อิสรภาพ สวนสันตินาช้ีวา สุญญตา ไมใชอะไรบางอยางที่มีเน้ือหาในตัวเอง สุญญตาไมใชทัศนะ ไมใช

จุดยืนทางทฤษฎีอะไร แตสญุญตา เปนทัศนคติวิพากษในเชิงปรัชญา๖๒  

พระนาคารชุนไมเห็นพองกับทัศนะที่วาสิ่งตาง ๆ เมื่อแยกแยะแลวจาเหลือเพียงขันธธาตุ

และอายตนะ ซึ่งเกิดดับตามเหตุปจจัยและมีลักษณะเปนอิสระแกกันพระนาคารชุนเห็นวาการยืนยัน

เชนน้ันเปนการขัดแยงกนัการบอกวามสีิ่งเราน้ันอยูเทากับการมีเหตุเหตุปจจัยและอิงอาศัยสิ่งอื่นแตสิ่ง

เหลาน้ันกลบัมลีักษณะที่เปนอิสระการบอกวามสีิ่งน้ันอยูจงึเทากับการพูดวามีสิ่งทีเ่ปนอสิระแตอาศัยสิง่

อื่นอยูซึ่งเปนสิง่ที่ขัดแยงเปนไปไมได เมื่อสิ่งทั้งปวงเปนมายาแลว บุญและบาปจะมีไดอยางไร ตามหลัก

พระพุทธศาสนาแลว บุญ-บาป ดี-ช่ัวมีอยูสองแบบ คือแบบที่เปนอัตตนัย และแบบที่เปนปรนัย แตใน

ระดับสูงแลวทานสอนใหปลอยวาง ไมยึดมั่นถือมั่น ไมเพลิดเพลิน ผูรู ทั้งสิ่งที่ถูกรู ทั้งความรู เปนสิ่งที่

พึ่งพาอาศัยกัน ดํารงอยูอยางอิสระ เน่ืองจากปรัชญาสุญญวาทถือวาจักรวาลทั้งสิ้นเปนสุญญตาวาง

เปลาจากความจริง ทั้งจิตและมิใชจิตลวนเปนมายาทั้งสิ้น 

พระนาคารชุน ไมไดปฏิเสธความจริงทั้งหมด เพียงแตปฏิเสธโลกแหงปรากฏการที่เรารับ

รูอยูเทาน้ัน เบื้องหลังแหงโลกปรากฏการน้ีมีความจริงอยูซึ่งอธิบายไมไดดวยลักษณะใดๆ เพราะทาน

แบงโลกเปน ๒ คือโลกแหงปรากฏการณ (Phenominal world) และโลกแหงความเปนจริง (The 

word of reality) โลกแหงปรากฏการณคือสิง่ที่มนุษยธรรมดาสามัญรับรูไดเชน สิ่งที่ปรากฏแกตนดวย 

ตา หู จมูก ลิ้น กาย ใจ เปนตน สิ่งเหลาน้ีลวนมี สิ่งที่อยูเบื้องหลังแหงปรากฏการณ คือ โลกแหงความ

เปนจริงอธิบายไดยาก เชนจะถามวาไฟฟาคืออะไรก็ตอบไดยากเชนกัน ธรรมชาติที่แทจริงของสิ่งตาง ๆ 

น้ัน เราไมสามารถจะพบไดดวยสติปญญาเชิงตรรกะ (Intellect) ดังน้ันจึงไมสามารถจะอธิบายได คือ 

สติปญญาในระดับการหาเหตุผลเชิงอนุมานคือ จินตามยปญญา ไมใชสติปญญาที่เกิดจากประสบการ

ตรงคือภาวนามยปญญา 

                                                             
๖๒ อางแลว, สุมาลี มหานรงคชัย, พระนาครชุนะกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๑๓๙. 



๙๒ 

พระนาคารชุน ไดอธิบายความจริงที่สูงที่สุด ในดานปฏิเสธเทาน้ัน กลาวคือเปนเพียงการ

อธิบายสิ่งที่ไมเปนเพราะเปนสิ่งที่บุคคลพึงรูไดเฉพาะตนพระนาคารชุนเห็นวาการยืนยันเชนน้ันเปน

การขัดแยงกันการบอกวามีสิ่งเราน้ันอยูเทากับการมีเหตุเหตุปจจัยและอิงอาศัยสิ่งอื่นแตสิ่งเหลาน้ัน

กลับมีลักษณะที่เปนอิสระการบอกวามีสิ่งน้ันอยูจึงเทากับการพูดวามีสิ่งที่เปนอิสระแตอาศัยสิ่งอื่นอยู

ซึ่งเปนสิ่งที่ขัดแยงเปนไปไมไดดังน้ันพระนาคารชุนจึงหลีกเลี่ยงเรื่องอนัตตตา พี่ลดทอนสิ่งตาง ๆ ลง

เปน ขันธ ธาตุ และอายตนะ ใช “ศูนยตา” ในความหมายที่แตกตางไปบางแตยังรวมความวางจาก

อัตตา ไวดวยเมื่อกลาววาวางจากความเปนจริงที่อยูไดดวยตัวเองอยางไรก็ดีการอธิบายแบบลดทอน

สิ่งตาง ๆ เปนขันธธาตุและอายตนะ เปนเพียงการอธิบายความจริงระดับหน่ึงเทาน้ันในทัศนะของพระ

พุทธทาสศาสนาด้ังเดิมการอธิบายขันธาตุอายตนะ เปนเหมือนสิ่งที่เปนอิสระแกกันก็เชนกันเปนวิธี

อธิบายใหเขาใจในระดับหน่ึงเพราะทายสุดสิ่งตาง ๆ เราน้ันก็ตองอยูภายใตกฎปฏิจจสมุปบาทเชนกัน 

และเมื่อราวในระดับความจริงที่ลึกสุดก็ไมมีสิ่งใดที่จะเรียกวาขันธ ธาตุ และอายตนะไดอีก ทรรศนะ

ของ พระนาคารชุนจึงเปนการไมเห็นดวย กลับการอธิบายสัจจธรรมของพระพุทธศาสนาดังเดิมใน

ระดับหน่ึงเทาน้ันไมไดหมายความวาทัศนะของพระพุทธศาสนาดังเดิมจะขัดแยงกันในเรื่องไวพระ

นาคารชุนไดนําหลักปฏิจจสมุปบาท ของพระพุทธศาสนาหลังเดิมมาอธิบายลักษณะของความเปนจริง

ตอนเรียกสิ่งที่เปนไปตามกฎปฏิจจสมุปบาท “ศูนยะ” (วาง) เพื่อหลีกน้ีจากความเขาใจผิดทีว่า มีสิ่งใด

สิ่งหน่ึงที่มีลักษณะเฉพาะตนเปนอยูอยางอิสระจากอันจะนําไปสูการเขาใจวามีอันตราหรือความเปน

จริงสูงสุดซึ่งจะขัดแยงกับหลักคําสอนของพระพุทธศาสนาดังเดิม พระนาคารชุนเห็นวาการอธิบาย

ความเปนจริงในลักษณะของขันพลาดและอายตนะ ทานนาคารชุนยังแสดงตอไปอีกวา มีความจริงที่

อยูเบื้องหลังปรากฎการณซึ่งไมมีเหตุปจจัย และพนจากความเปลี่ยนแปลง หมายถึงความจริงใน

ตัวเอง คือมันจริงอยางน้ัน (ตถตา) ไมเปนอยางอื่น (อนัญญตา) เชน ความตายของสัตวทั้งหลายเปน

ปรากฏการณที่เราพบเจอไดแมจะเปนจริงตายตัวเด็ดขาดก็ตาม แตมันเปนเพียงความจริงช้ันนอก แต

ความจริงที่ช้ันในที่อยูเบื้องหลังปรากฏการณมีอยูอีก เปนกฎที่เฉียบขาดกวา ไมมีการเปลี่ยนแปลง 

แนนอนเด็ดเด่ียว น้ันคือกฎของสภาวธรรมอันทําใหสัตวที่เกิดแลวตองแกตองตาย ที่วาก็ คือ ความไม

เที่ยง ความเปนทุกข และความเปนอนัตตา๖๓ 

สํานักมาธยมิกมีช่ือวา ศูนยวาท แตดวยความเขาใจยากตอปุถุชน พระนาคารชุนจึงนําคํา

วามาธยามิก อันมีความหมายวา “ทางสายกลาง” มากลาวใหเรียกเกิดความเขาใจที่เรียบงายกวา 

ดวยการแสดงทัศนะที่จะหลีกเลี่ยงการทางสุดข้ัว ๒ ดานคือสัสสตทิฐิ (เช่ือสิ่งถาวร นิรันดรมีอยูจริง) 

เชนเห็นวาการใหทานไมมีผล การบชูาตาง ๆ  ไมมีผล หรือไมมีความหมายอะไรผลแหงกรรมดีกรรมช่ัว

ไมมี และอุจเฉททิฐิ (เช่ือสิ่งที่ดับสูญหลังความตายทุกอยางไมมีอะไรจริงแท) ที่เปนความเห็นวาขาด
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๙๓ 

สูญ สัตวทั้งหลายตายแลวก็เปนอันตายไมเกิดอีก ทุกคนเกิดมาเพียงชาติเดียว เมื่อตายแลวก็เปนอัน

ขาดสูญทัศนะของพระนาคารชุนจึงเปนหนทางสายกลางจริง ๆ อยูตรงกลางระหวางการการปฏิเสธ 

ความจริงแทไมอาจยืนยันวามีหรือปฏิเสธวาไมมี เมื่อปรับแนวความคิดทางสายกลางของทาน (พระ

นาคารชุน) นักบวช ในยุคพุทธกาล ก็จะพบวาพระสงฆของพุทธศาสนาด้ังเดิมน้ัน ไมจําเปนตอง

ทรมานรางกายอดนํ้า อดอาหาร เหมือนนักพรตสายอุปนิษัท หรือลัทธิษีชีไพรแหงสํานักอื่น ๆ 

ขณะเดียวกันก็ไมแสวงหาความสุขและกามารมณชนิดเสพสุขกันเอกเกริกในแนวทานอชิตเกส สัมพล 

และบรรดาศิษยสายจารวาก ที่มุงแสวงหาความสุขเฉพาะโลกน้ีดวยเช่ือวาตายแลวก็ดับสูญ  

แตความจริงแลวตามทศันะของทานนาครชุนไดกลาวถึงรปูนาม ไววา รูปเหมอืนฟองนํ้า ใน

ความหมายที่วา เกิดข้ึนแลว แตกดับไปเรว็ ไมเที่ยง ไมย่ังยืน เวทนาเหมือนตอมนํ้าเล็ก ๆ  ต้ังข้ึนครูเดียว

แลวแตกดับไป มนุษยเราวัน ๆ หน่ึงเสวยอารมณที่หลากหลายสุขเกิดข้ึนครูหน่ึงแลวก็ดับไป 

แปรเปลีย่นเปนทุกข ทุกขก็ทํานองเดียวกัน สัญญาเหมือนพยับแดด ปรากฏเปนตัวตนแตไกลเหมือนจะ

จับฉวยได แตพอเขาใกลก็หายไป ความจําไดหมายรูของคนเราเกิดข้ึนเพราะเหตุปจจัยแหงสมมติ

บัญญัติ เพิกถอนสมมติบัญญัติเสียได ความจําไดหมายรูก็ไมมีประโยชนอันใด เพราะมันอยูไดก็มีการ

เทียบเคียงสิง่หน่ึงกับอีกสิ่งหน่ึง ถาไมมีการเปรียบเทยีบกันแลว ความจําไดหมายรูก็ไมมีประโยชนอันใด 

เหมือนพูดคําเดียวซ้าํ ๆ  ฉะน้ัน เมื่อเอาเขาจริงแลวไมมีอะไรเหมือนกับพยับแดดฉะน้ัน วิญญาณเหมือน

นักเลนกล นักเลนกลหลอกลอใหคนเห็นสิ่งที่ตัวเลนเปนจริงเปนจัง ปรากฏเสมือนวาเปนจริง แตก็ไม

จริง อาศัยตากระทบรูป จักษุวิญญาณเกิดข้ึนแลวดับไป อาศัยหูกระทบเสียง โสตวิญญาณเกิดข้ึนแลว

ดับไป ผูที่ยึดถือเอาเปนจริงเปนจัง เปนที่ต้ังแหงความรัก โลภ โกรธ หลง ริษยา พยาบาท เอาเขาจริง

มันเปนอนัตตา หาสาระแกนสารไมได๖๔ 

ทัศนะของพระนาคารชุนน้ัน การที่จะเขาใจไดอยางถูกตอง ยึดหลักปฎิจจสมุปบาท 

(Dependent origination) และอนัตตา ในหลักพระพุทธศาสนาด้ังเดิมในเชิงเปรียบเทียบกับผลงาน

ของทานที่ปรากฏในมูลมาธยมิการิกา อันเปนทัศนะเดียวกัน นับวาพระนาคารชุนไดรักษาหลักคําสอน

ของพระพุทธองค ดุจด่ังคุณคาแหงความเปนเพรชนํ้าเอกไวเปนอยางดี 

แนวคิดศูนยตากับอนัตตตา พระนาคารชุนจึงหลีกเลี่ยงเรื่องอนัตตตา พี่ลดทอนสิ่งตาง ๆ 

ลงเปน ขันธ ธาตุ และอายตนะ ใช “ศูนยตา” ในความหมายที่แตกตางไปบางแตยังรวมความวางจาก

อัตตา ของพระพุทธศาสนาหลังเดิมมาอธิบายลักษณะของความเปนจริงตอนเรียกสิ่งที่เปนไปตาม

กฎปฏิจจสมปุบาท “ศูนยะ” (วาง) อาจทําใหคนเขาใจผดิเชนน้ีไดคําวา “วาง” หรือ “ศูนยะ” ในทัศนะ

ของ พระนาคารชุนจึงหมายถึงลักษณะของสิ่งตาง ๆ ที่อาศัยกันเกิดข้ึนหาไดเกิดข้ึนเองและมีลักษณะ
                                                             

๖๔ ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, (กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพมหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๐๙), หนา 

๑๕๓. 



๙๔ 

เปนเอกเทศเฉพาะตัวไมซึ่งทําใหเราไมอาจกําหนดและพรรณนาลักษณะ ของสิ่งของทั้งหลายไดสิ่งตาง 

ๆ จึงวางจากการพรรณนา ดวยการแสดงทัศนะที่จะหลีกเลี่ยงการทางสุดข้ัว ๒ ดานคือสัสสตทิฐิ (เช่ือ

สิ่งถาวร นิรันดรมีอยูจริง) และอุจเฉททิฐิ (เช่ือสิ่งที่ดับสูญหลังความตายทุกอยางไมมีอะไรจริงแท) 

ทัศนะของพระนาคารชุนจึงเปนหนทางสายกลางจริง ๆ อยูตรงกลางระหวางการการปฏิเสธ ความจริง

แทไมอาจยืนยันวามีหรือปฏิเสธวาไมม ี

หลักคําสอนพระนาคารชุน น้ัน พระนาคารชุนสอนใหพิจารณาตนเองและโลกเปน “ความ

วาง” โดยใชคําวา ศูนยตา และเมื่อเขาใจประเด็นน้ีแลว ทุกอยางจะแผวไปสูทางนิพพาน อันเปน

เปาหมายเดียวกันของคําสอนของพระพุทธเจา “ศูนยตา” ศูนยตาในทัศนะของพระนาคารชุน ทานได

เสนอแนวคิดเรื่องศูนยตาเพื่อแยงทัศนะที่สดุโตง ๒ อยางที่แพรหลายในสมัยน้ัน คือ (๑) ทัศนะที่เช่ือวา

มีสัตหรืออสัติตฺว คือ มีการอยูของสิ่งของสิ่งทีถ่าวรเปนนิรันดรอันเปนฐานรองรับการมีอยูของคนและมี

อยูในตัวตน (๒) ทัศนะที่เช่ือวา ไมมีสิ่งที่มีอยู หรือไมมีสิ่งที่มีอยูอยางนิรันดร (อสัตหรือนาสติตฺว) พระ

นาคารชุนเหน็วา ขันธ ๕ ก็เปนสิ่งที่ไมมีจริงในความหมายเชนเดียวกัน ขันธ ๕ เชน รูป (วัตถุ) ไมมีจริง 

เพราะถามีอยูมันก็ไมอาจมีเหตุเกิด ศูนยตาโดยการตีความของนักวิชาการตะวันตก ศูนยตา “ความ

วาง” สิ่งเปน “ศูนยะ” จึงแปลวา “สิ่งที่วาง” พระนาคารชุนใชคําวา ศูนยตา ตามหลักวิภาษวิธี เพื่อ

แสดงอาการทีส่ิ่งทั้งปวงไรแกนสาร ธรรมทั้งปวง (สรรพสิ่ง) เปนของวาง (ศูนยะ) ความหมายที่ถูกตอง

ของ “ความวาง” (ศูนยตา) ตามทัศนะของพระนาคารชุนมีอยู ๒ ประการ คือ (๑) สรรพสิ่งวางจาก

ความเปนจรงิสูงสดุ สิ่งที่มีความเปนจรงิสูงสดุหรือมีความเปนจรงิอยางแทจรงิ (๒) ความจริงแทวางจาก

การอธิบายหรือพนา ความจริงแท หรือลักษณะที่แทจริงของความเปนจริงไมอาจอธิบายหรือซื้อให

เขาใจกันไดอยางถูกตองดวยมโนภา คําพูดหรือทฤษฎีตาง ๆ  

๓.๕ สรุป 

แนวคิดขณิกวาทในปรชัญามาธยมิก แสดงใหเหน็วา ความหมายของขณิกวาท คือ ทฤษฎีที่

ถือวา สรรพสิ่งมีความเปลี่ยนแปลงหรือเกิดดับทุกขณะ ตามลําดับความสืบทอดแหงเหตุปจจัยซอย

ออกเปนแตละขณะๆ ใหมองเห็นดวยเหตุปจจัยที่แทจริงซึ่งเปนวิธีที่ใชมากในฝายอภิธรรม เรียกวาสัน

ตานวาท (ทฤษฎีวาดวยความสืบเน่ือง) และ สังฆาฏวาท (ทฤษฎีวาดวยโครงรางหรือการเปนกลุมกอน) 

ทฤษฎีอนิจจตาในพุทธศาสนาโดยทั่วไปมักถูกเขาใจผิด เพราะไปสับสนกับรุนหลังที่รูจักกันในนาม 

“กษณวาท” การวิเคราะหเชิงตรรกะของกระบวนการแหงการเปลี่ยนแปลง (ปริณาม) ไมปรากฏคํา

สอนเรื่องขณิกวาท ไมมีที่ใดบอกวาสรรพสิ่งหรือแมแตจิตเพียงอยางเดียวเปนขณิกะ ขณะจิตและโยง

เรื่องชีวิตเขากับเรื่องจิต เมื่อจิตดับ สัตวก็ถูกเรียกวา ดับ (นิรฺทโธ) ขณะจิต ขณะจิตหน่ึงคือ สามขณะ

ของอุปปาท ขณะ (ขณะที่เกิด) ฐิติขณะ (ขณะที่ต้ังอยู) และภังคขณะ (ขณะที่ดับ) ประสบการณเปน

กระแสของความคิดหรือวิญญาณ (วิญญาณโสตะ) หรือเปนกระแสของภาวะที่กําลังเปนไป (ภวโสตะ) 



๙๕ 

ประวัติความเปนมาของพุทธปรัชญามาธยมิก คําวา “มาธยมิกะ” (คําวา มาธยมิกะ แปลวา ทางสาย

กลาง) อภิปรัชญา โดยแสดงอากัปกิริยาที่สงบเงียบ ไมเปลงวาจาโตตอบ อันนําไปสูปมปริศนาของบัน

ดาลิ่วลอสาวกฝายอื่น ๆ ควรจะประพฤติบัติตามครองที่สามารถตีคาทางจริยศาสตรสูงสุดไดแลว หรือ

อีกช่ือหน่ึงวา ศูนยตวาท ผู กอต้ังสํานักน้ี คือนาคารชุน ซึ่งไดสรางหลักทฤษฎีเกี่ยวกับศูนยวาทข้ึน 

เพื่อที่จะอธิบายหลักปจจยการ และอนัตตา วิภาษวิธี ในการตอบโตเจาลัทธิตาง ๆ สํานักมาธยมิกหรือ

ศูนยวาท มีหลักการวา ทุกอยางวาง (เปลา) ไมมีอะไรเปนจรงิลักษณะนิรันดร ไมวาจะเปนจิตหรือไมใช

จิต ทุกอยางปรากฏดวยหลักสัมพันธนิยมที่โยงเขาไปสูกฎปฎิจจสมุปบาท บอเกิดปรัชญามาธยมิกะ 

เปนคําที่มีความหมายเดียวกัน ทานคาราชุนมหาเถราจารย สวนทางใดยึดเอาปรัชญาปารมิตาสูตร 

แนวคิดของพระนาคารชุนจงึจําเปนนตองเขาใจความสําคัญในพุทธศาสนาด้ังเดิม ใหถึงแกนแทเสียกอน 

อันไดแก นิพพาน ปฏิจจสมุปบาท อิทปปจจยตา อนิจจตา ทุกขตา อนัตตา มายากรรม สุญญตา เปน

ตน นอกเหนือจากความเขาใจในประเด็นพุทธศาสนาด้ังเดิมที่มีทรรศนะตอโลก ชีวิต จักรวาล มนุษย 

อาจารยที่สืบตอกันมา เพื่อใหเกิดความเขาใจในความเปนมา และแกนในคําสอนของมาธยมิกะไดดังน้ี 

๑) ปฐมาจารยนาคารชุน ๒) พุทธปาลิตะ ๓) ภาววิเวกะ/ภวยะ ๔) จันทรกีรติ ๕) ศานติเทวะ ๖) ศรีคุป

ตะ ๗) ชญานครภะ ๘) ศานตรักษิตะ ๙) กมลศีละ ปรัชญามาธยมิก หรือศูนยวาทิน คือกลุมของชาว

พุทธที่ยอมรับคําสอนวาดวยเรื่องของ ความวาง ทางสายกลาง และการอิงอาศัยกันและกันมีอยูของ

สรรพสิ่งและการอิงอาศัยกันและกันมีอยูของสรรพสิ่ง ความสําคัญของช่ือน้ีอาจมีนอยในสังคมเถรวาท

บานเรา แตภายนอก“มาธยมิกะ” เปนคําสันสกฤต ตรงกับคําบาลีวา “มัชฌิมะ” แปลวา กลาง 

หมายถึง วิธีปฏิบัติสายกลางหรือผูดําเนินตามทางสายกลาง ไมยึดที่สุด ดานใดดานหน่ึง ไมมีการ

กําหนดเปนน้ันเปนน้ี ไมเอียงไปขางสัสสตทิฏฐิ ความเห็นวาเที่ยง) หรืออุจเฉททิฏฐิ ความเห็นวาขาด

สูญ) ไมเอียงไปขางนัตถิกทิฏฐิ (ความเห็นวาไมมี)หรืออัตถิกทิฏฐิ ความเห็นวามี) ไมเอียงไปขางภาวะ 

(ความมี) หรืออภาวะ (ความไมมี) ช่ือของสํานักน้ีรวมทัง้บุคคลผูวางรากฐานคําสอนคือ นาคารชุนะ เปน

ปรัชญาที่ย่ิงใหญของฝายมหายาน มาธยมิก แปลวา ทามกลาง คือ ทามกลางระหวางความมีอยูจริง

อยางเด็ดขาดและความไมมีอยางเด็ดขาด ฝายบาลีเรียกวา อัตถตาและนัตถิตา ซึ่งเปนหลุมพรางอัน

สําคัญในลัทธิปรัชญา กลาวคือ ลัทธิปรัชญาสายสัจนิยม (Realism) ยืนยันวาสิ่งทั้งปวงมีอยูจริงตามที่

ปรากฏ คือ อะไรปรากฏแกเราอยางไร ก็เปนอยางน้ันจริง ๆ  สิ่งทั้งปวงเปนของสูญ หรือสภาพวางเปลา 

(สรวมฺ ศูนฺยม) ทั้งโลกียธรรม และโลกุตรธรรม เมื่อวาดวยสภาพปรมัตถแลวเปนของสูญ เมื่อวาโดย

สมมติบัญญัติของโลกก็มีน่ันมีน่ี เปนน่ันเปนน่ี ก็สุดแลวแตความคิดหรือความรูสึกของเรา สิ่งแทจริงมี

แตจิต หรือ ความคิดอยางเดียว สิ่งที่ปรากฏแกเราเหมือนความฝน มาธยมิกเขากลางระหวางลัทธิ

ปรัชญาทั้ง ๒ น้ี คือ ยืนยันไมได วามีหรือไมมี จริงหรือไมจริงโดยเด็ดขาด แตการกลาววาสิ่งทั้งปวง 

เกิดข้ึน มีข้ึน เปนข้ึนตามเหตุปจจัย เปนปฏิจจสมุปบาท มาธยมิก ของมหายานกับปฏิจจสมุปบาท

หรืออิทัปปจจยตาของฝายเถรวาท จึงเปนเรื่องเดียวกัน 



๙๖ 

แนวคิดของพระนาคารชุนน้ันสิ่งแรกที่นักคิดทุกสํานักจะตองพูดถึงคือ “วิภาษวิธี” วิภาษ

วิธี ในการศึกษาแนวคิดวิภาษวิธีใน ๒ รูปแบบ มีนัยสําคัญอยู ๒ ประการ คือ (๑) วิภาษวิธีเชิงญานวิท

ยา เปนเครื่องมือที่แสวงหาความจริงดวยการแยงเชิงปฎิเสธ เพื่อใหคูสนทนาอันเปนฝายตรงขามน้ัน 

(๒) วิภาษวิธีเชิงอภิปรัชญา หมายถึง กระบวนการของการพัฒนาที่เกิดข้ึนจากการขัดแยงหรือ

เปลี่ยนแปลง ซึ่งตรงกับคําวา “ปฎิพัฒนาการ” ตามที่ราชบัณฑิตยสถานของไทยบัญญัติ ในขณะที่

ปญหาเหลาปรากฏถึง ๑๔ ขอ ในพระสูตรภาษาสันสกฤตของมหายาน โดยแบงออกเปน ๔ กลุม กลุม

ละ ๔ ขอ นอกจากกลุมที่วาดวยเรื่องชีวะกับสรีระ ซึ่งมีเพียง ๒ ดังน้ี กลุมที่ ๑ ไดแก ปญหาที่เกี่ยวกับ

จุดเริ่มตนและจุดสิ้นสุดของโลกในชวงเวลา กลุมที่ ๒ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับขอบเขตของโลกอวกาศ 

กลุมที่ ๓ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับเรื่องชีวะกับสรีระ กลุมที่ ๔ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับภาวะหลังความตาย

ของตถาคต มี ๔ ขอ ไดแก (๑) หลังจากตายแลว ตถาคตเกิดอีกหรือ (๒) หลังจากตายแลว ตถาคตไม

เกิดอีกหรือ (๓) หลังจากตายแลว ตถาคตเกิดอีกและไมเกิดอีกหรือ (๔) หลักจากตายแลว ตถาคตจะ

วาเกิดอีกก็มิใช จะวาไมเกิดอีกก็มิใชหรือ ระบบโครงสรางวิภาษวิธีของพระนาคารชุน โครงสรางของ

วิภาษวิธีภายหลังจากที่พระนาคารชุนจัดชุดความเช่ือออกเปนหมวดหรือข้ัวความคิด จะไดดังน้ี (๑) 

ยืนยัน (๒) ปฏิเสธ (๓) ยืนยันและปฏิเสธ (๔) ไมทั้งยืนยันและปฏิเสธ การคานโลกทรรศนทั้งสี่แบบ 

พระนาคารชุนกับการคานโลกทรรศนทั้งสี่แบบ กลาวโดยสรุป เกี่ยวกับโลกที่ปรากฏ สามารถจัดได ๔ 

กลุม คือ (๑) ถือวาโลกเกิดข้ึนเอง (๒) ถือวาสิ่งอื่นถือใหเกิด (๓) ถือวาทําใหเกิดข้ึนเองและสิ่งอื่นทําให

เกิด (๔) ถือวาเกิดข้ึนเองโดยบังเอิญ ไมมีเหตุและปจจัย คําสอนเรื่องศูนยตาของพระนาคารชุนมุงทีจ่ะ

ใชเปนเครื่องมือเพื่อการบรรลุนิพพานความหมายของศูนยตาในดานจิตวิทยาก็คือการไมยึดติดการทํา

ใหใจวางจากตัณหา ใหมองสิ่งตาง ๆ เปนสิ่งวางเปลาไมมีแกนสารสวนความหมายของศูนยตาในดาน

อภิปรัชญา หมายถึงการที่สิงทั้งปวงไมมีความจริงสูงสุดไมใชสิ่งที่อยูดวยตัวเองและไมมีลักษณะหรือ

ภาวะเฉพาะตัวที่คงที่แนนอน อีกทั้งไมอาจอธิบายใหถูกตองไดดวยทฤษฎีหรือทัศนะตาง ๆ ทาง

อภิปรัชญา 

หลักคําสอนพระนาคารชุนน้ันตองโยงใยไปถึงภาคปฏิบัติของมนุษย ในขณะที่แนวทาง

ตบะนิยมก็ดี แนวทางเชนของพระมหาวีระก็ดี มุงบําเพ็ญเพียรไปในแนววิเวกสันโดษเพื่อบรรลุแหง

โมกษะ และขณะที่เอกเทวนิยมสายยูดาหมุงจงรักภักดีตอพระผูเปนเจา เหลาน้ีเปนลักษณะเดนแหง

คําสอนของศาสดาแหงศาสนาสําคัญของโลก แตสําหรับพระนาคารชุนกลับสอนใหพิจารณาตนเอง

และโลกเปน “ความวาง” โดยนําคําวา ศูนยตา และเมื่อเขาใจประเด็นน้ีแลว ทุกอยางจะแผวไปสูทาง

นิพพาน อันเปนเปาหมายเดียวกันของคําสอนของพระพุทธเจา “ศูนยตา” ศูนยตาในทัศนะของพระ

นาคารชุน ทานไดเสนอแนวคิดเรื่องศูนยตาเพื่อแยงทัศนะที่สุดโตง ๒ อยางที่แพรหลายในสมัยน้ัน คือ 

(๑) ทัศนะที่เช่ือวามีสัตหรืออัสติตฺว คือ มีการอยูของสิ่งของสิ่งที่ถาวรเปนนิรันดรอันเปนฐานรองรับ

การมีอยูของคนและมีอยูในตัวตน (๒) ทัศนะที่เช่ือวา ไมมีสิ่งที่มีอยู หรือไมมีสิ่งที่มีอยูอยางนิรันดร 



๙๗ 

(อสัตหรือนาสติตฺว) พระนาคารชุนเห็นวา ขันธ ๕ ก็เปนสิ่งที่ไมมีจริงในความหมายเชนเดียวกัน ขันธ 

๕ เชน รูป (วัตถุ) ไมมีจริง เพราะถามีอยูมันก็ไมอาจมีเหตุเกิด ศูนยตาโดยการตีความของนักวิชาการ

ตะวันตก ศูนยตา “ความวาง” สิ่งเปน “ศูนยะ” จึงแปลวา “สิ่งที่วาง” พระนาคารชุนใชคําวา ศูนยตา 

ตามหลักวิภาษวิธี เพื่อแสดงอาการที่สิ่งทั้งปวงไรแกนสาร ธรรมทั้งปวง (สรรพสิ่ง) เปนของวาง (ศู

นยะ) ความหมายที่ถูกตองของ “ความวาง” (ศูนยตา) ตามทัศนะของพระนาคารชุนมีอยู ๒ ประการ 

คือ (๑) สรรพสิ่งวางจากความเปนจริงสูงสุด สิ่งที่มีความเปนจริงสูงสุดหรือมคีวามเปนจรงิอยางแทจรงิ 

(๒) ความจริงแทวางจากการอธิบายหรือพนา ความจริงแท หรือลักษณะที่แทจริงของความเปนจริงไม

อาจอธิบายหรือซื้อใหเขาใจกันไดอยางถูกตองดวยมโนภา คําพูดหรือทฤษฎีตาง ๆ แนวคิดศูนยตา

กับอนัตตตา 

 

 

 

 



 
 

บทท่ี ๔ 

 

วิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

 

แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก เปนแนวคิดที่สําคัญในทางพุทธปรัชญามหายาน  

ซึ่งแนวคิดน้ีมุงใหผูที่ปฏิบัติไดเขาถึงและรูแจงในสัจธรรมสามารถปฏิบติัตนใหจิตวางแลวเขาสูการหลุด

พนไดในที่สุด เพื่อใหเกิดความกระจางชัดและความเขาใจโดยงาย ผูวิจัยจึงไดนําแนวคิดขณิกวาทใน

ปรัชญามาธยมิก มาวิเคราะหเพื่อใหไดทราบถึงความจริงอันลึกซึ้งตามลําดับ ดังหัวขอ ตอไปน้ี 

๔.๑ หลักปฏบิตัิตามแนวคดิขณกิวาทในปรัชญามาธยมิก 

หลักปฏิบัติตามแนวคิดขณิกวาทซึ่งมาธยมิกน้ัน มีแนวคิดที่ยึดตามหลักปฏิจจสมุปบาท 

คือมองสิ่งตาง ๆ ทั้งดานวัตถุและจิตวาจะมีอยูหรือไมหรือดําเนินไปอยางไรก็สุดแลวแตเหตุปจจัยใน

ขณะน้ันจะปรุงแตงอยางไร สรรพสิ่งดําเนินไปที่ละขณะ (ขณิกวาท Monmentariness) ไมวาสสาร

หรือจิต แตเพราะมีสันตติความสืบตอกันถ่ียิบสงทยอยกันไปไมขาดสาย จึงดูประหน่ึงวามีสิ่งถาวร

ย่ังยืนเปนตัวตน ขณิกวาทเปนกฎธรรมชาติที่มีลักษณะความเปลี่ยนแปลงทีไ่มวาสิ่งน้ันจะมชีีวิตหรือไม

มีชีวิตก็ตาม ทุกสิ่งทุกอยางลวนตองเปลี่ยนแปลงไปเปนกระแส ไมมีอะไรคงทนถาวรอยูได สวนพุทธ

ศาสนานิกายสรวาสติวาทและนิกายเสาตรานติกะยืนยันอยางชัดเจนวา สรรพสิ่งเปลี่ยนแปลงทุกขณะ

หรือเปนขณิกะ ในพุทธปรัชญาไมวาปรัชญาเถรวาทหรือมหายานลวนแตมีแนวความคิดที่คลายคลึง

กัน โดยมีการกลาวถึงขณะที่เกิดข้ึน อดีต ปจจุบัน และอนาคต สําหรับพุทธมหายานผูวิจัยไดกลาวถึง

ในเฉพาะสํานักปรัชญามาธยมิก ที่มีแนวความคิดเรื่องของศูนยตา หรือความวาง 

หลักการและแนวคิดของมาธมิกในการปฏิบัติไดยึดแนวคิดษัฏปารมิตานยะ คือ ทางแหง

บารมีทั้ง ๖ ประการ เปนมรรคาใหถึงความเปนรอบของบารมีตามหลักนิกายมาธยมิก คัมภีรปรัชญา

ปารมิตาแสดงถึงปารมีทั้ง ๖ น้ี โดยเฉพาะในตอนสุดทาย คือตอนที่วาดวย ปรัชญา-ปญญาเปนเครื่อง

ตรัสรู มรรคาใหถึงปารมิตา ตาง ๆ จากขอปฏิบัติเกา ๆ ของฝายหีนยาน ในลักษณะ ๓ ประการ คือ 

การนําอุดมคติในเรือ่งการบาํเพ็ญตนเปนพระโพธิสัตวเขามาแทนที่ ความคิดเรื่องความเปนพระอรหันต 

อธิบายการใชปญญาใหเปนปารมิตา ๖ คือ ทาน ศีล กษานติ วีรย ธยาน และปรัชญา และ ๓ การแยก

ซอยช้ันตาง ๆ ของโลกุตระใหเปนภูมิ หรือระดับตาง ๆ ของการปฏิบัติ ตามโยคะ เพื่อบรรลุถึงความ

เปนพระโพธิสัตวโดยสมบูรณ ความคิดและหลักการที่เปนอุดมคตินําไปสูมรรคและผลสุดทายในการ



๘๙ 

ปฏิบัติเพื่อความดีทางจติ พรอมทั้งสรางความเปนเอกภาพและความกวางขวางใหเกิดข้ึนอยางที่ไมเคย

รูจักมากอน๑ 

สําหรับปรัชญามาธยมิก เนนวิเคราะหทฤษฎี “ศูนยตา” ของนาคารชุนและประเด็นตางๆ 

แหงพุทธปรัชญาทีเ่อื้อตอประเด็นหลักการศึกษาศูนยตาของนาคารชุน (Nagarjtina’s emptiness) เริ่ม

จากการฝกจิตที่มุงสูการกําหนดรับรูแหงความจริงในทุกขณะจิต คือการเกิดข้ึน ต้ังอยูและดับไป หรือ

การพิจารณาความจริงแหงสภาวธรรมที่เปนอดีต ปจจุบัน และอนาคต ตามหลักขณิกวาท กลาวไดวา

ปรัชญามาธยมกิ เปนนิกายที่วาดวยเรือ่งทางสายกลาง๒ และการยึดถือหลักปฏิจจสมุปบาท มาอธิบาย

หรือใหเหตุผล (เหตุวาท) ดําเนินไปในธรรมชาติ ชนิดที่สังเกตและทดสอบไดแตมิไดกําหนดอยาง

เขมงวด หรือที่เรียกวามัชฌิมมาปฏิปทา อันเปนทางสายกลางระหวางที่สุดโตงดานใดดานหน่ึง โดยใช

วิภาษวิธีปฏิเสธสัสสตวาทและอจุเฉทวาท ตลอดถึงประกาศหลกัศูนยตา และเพราะกลาวถึงศูนยตาเปน

เรื่องสําคัญ จึงมีช่ือวา ศูนยวาท คําวา ศูนยตา หรือ ศูนยวาท ตามทรรศนะของนาคารชุนน้ันมี

ความหมายเปน ๒ นับ คือ 

๑. ปฏิเสธสมมติสจัจะโดยถือวาสมมติสัจจะน้ันไรสภาวะหรอืสวลกัษณะอนัเที่ยงแทของมัน

ไร ปรมัตถสัจจเกิดข้ึนโดยอาศัยเหตุปจจยั 

๒. ปฏิเสธวาทะทุกรูปแบบที่พรรณนาปรมัตถสัจจะ โดยถือวาปรมัตถสัจจะเปนความจริง

แท อยูเหนือความแตกตางทั้งหลาย อยูเหนือพุทธิปญญาหรือปญญาข้ันเหตุผล ฉะน้ันทฤษฎีใด ๆ ที่ต้ัง

ข้ึนเพื่ออธิบายสัจจะอยางน้ัน จึงเปนศูนยตาในความหมายวาวางจากความจรงิ คือ ไมถูกตองครบถวน๓ 

การที่พระนาครชุนไดกลาวเชนน้ี ก็ดวยทุกสรรพสิ่งลวนที่มีการเกิดข้ึน ต้ังอยู และดับไป 

เมื่อวิเคราะหในขณิกวาทจะเหน็วา การกําหนดขณะในอดีต ปจจุบัน และอนาคต  ที่วาผลอะไรที่เราจะ

ไดรับก็แลวแตกรรมที่ทําไว ความบังเอิญไมมีเหตุปจจัยก็เชนเดียวกัน คนก็จะคิดวาเราจะตองไปหา

อะไรทําไม ทําก็ไมไดผลอะไรเพราะไมมีเหตุไมมปีจจยั บังเอิญไปกต็องเปนอยางน้ัน ไมตองทําอะไร ผล

เกิดก็เกิดเองแลวแตโชครวมความวาสามลัทธิน้ีขอเสียหรือจุดออนก็คือ ทําใหไมเกิดความเพียรพยาม

ในทางความประพฤติปฏิบัติ ไมเกิดฉันทะในการกระทํา สวนหลักกรรมในพุทธศาสนามุงเนนใหเกิด

                                                             
๑ ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, (กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพมหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๐๙), หนา 

๓๒๗-๓๒๘. 

๒ ฟน ดอกบัว, ปวงปรัชญาอินเดีย, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: สยามปริทัศน, ๒๕๕๕), หนา 

๓๗๔-๓๗๖. 
๓ พระศรีคัมภีรญาณ (สมจินต วันจันทร, รศ.ดร.), พุทธปรัชญา, พิมพครั้งที่ ๑, (กรุงเทพมหานคร: 

โรงพิมพมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย,๒๕๕๖), หนา ๒๘๔. 



๙๐ 

ฉันทะ เกิดความเพียรที่ จะทําไมหมดฉันทะ ไมหมดความเพียร แมพุทธศาสนาจะเปนกรรมวาที คือ

สอนวาสัตวโลกยอมเปนไปตามกรรมที่ทําไว แตก็ไมไดหมายความว าชีวิตเปนกรรมลิขิตคือถูก

กําหนดใหรับผลกรรมที่เคยทําไว ทุกอยางโดยไมมีทางหลีกเลี่ยง พระพุทธศาสนาสอนวามนุษย

สามารถทํากรรมดีในปจจุบันเพื่อหักลาง กรรมช่ัวในอดีตก็ได เพราะฉะน้ันเรื่องกรรมใน พุทธศาสนา

จึงไมใชเปนสิ่งตายตัว แตเปนสิ่งที่สามารถ เปลี่ยนแปลงไดตามเหตุตามปจจัยตาม หลักปฏิจจสมุป

บาท ทฤษฎีเรื่องปฏิจจสมุปบาทจึงเปนผล โดย ตรงของทฤษฎีขณิกวาทะ พึงสังเกตพุทธพจนดังน้ีวา 

“ภิกษุทั้งหลาย ผูใดกลาวอยางน้ีวา “บุรุษน้ีทํากรรมไวอยางไร ๆ เขายอมไดเสวยกรรมน้ันอยางน้ัน 

ๆ” เมื่อเปนอยางที่กลาวน้ี การครองชีวิตประเสริฐ (พรหมจรรย) ก็มีไมได (คือไมมีประโยชนอะไร) 

เปนอันมองไมเห็นชองทางที่จะทําความสิ้นทุกขใหสําเร็จไดเลย”๔  

พระนาคารชุนยํ้าวาเราตองหมั่นเจริญปญญา พิจารณาหลักปฏิจจสมุปบาทใหเห็นถึง

อนัตตาและหลักอนัตตาจะสอนใหเห็นสรรพสิง่เกดิดับเปนกระแสตอเน่ืองกันดุจลกูโซ สุดทายก็จะเห็น

สิ่งที่เกิดดับเปนปฏิจจสมุปบาทน้ันเปนอนัตตา คือไรตัวตน วางเปลา (ศูนยตา) เพราะวา  “ผูใด

เห็นปฏิจจสมุปบาท ผูน้ันยอมเห็นธรรม ผูใดเห็นธรรม ผูน้ันยอมเห็นปฏิจจสมุปบาท” ซึ่งตาม

ธรรมชาติของมันก็เพียงความวางเปลา คือ ศูนยตาเทาน้ัน แตที่เราเห็นการเกิดข้ึน-ต้ังอยู-ดับไปน้ัน 

เพราการอิงอาศัยกันอยางมีเงื่อนไข โดยที่ “เมื่อสิ่งน้ีมี สิ่งน้ันจึงมี เพราะสิ่งน้ีเกิด สิ่งน้ันจึงเกิด เมื่อสิ่ง

น้ีไมมี สิ่งน้ีจึงไมมี เพราะสิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีจึงดับ” กระบวนการเกิดข้ึนตามหลักปฏิจจสมุปบาท กลายเปน

กฎสากลวา เมื่อมีสิ่งหน่ึงจะตองมีสิ่งหน่ึงตามมา  

พระนาครชุนกลาวถึงกระบวนการทางจิตวิญญาณเพื่อตระหนักรูตนเองดวยปญญา คือ

สภาวธรรมที่มีอยูในตัว เพื่อการไมของกับโลกิยะ เปรียบเหมือนมายาบุรุษคนหน่ึงประหารมายาบุรุษ

อีกคนหน่ึง การประหารของมายาบุรุษทั้งสองยอมเปนมายาไปดวยฉันใด ทั้งผูบรรลุนิพพานและ

สภาวะแหงนิพพานยอมเปนศูนยไปดวยฉันน้ัน เมื่อตัวตน อัตตา อาตมัน เปนสิ่งวางเปลาไมมีแกนสาร

อยูจริง เปนสักแตคําพูด เปนสมมติโวหารเทาน้ันแลว การประหารกิเลสของสิ่งที่ไมมีจริงน้ันจะเปน

จริงไดอยางไร มาธยมิกะแสดงหลักวาทั้งสังขตธรรมและอสังขตธรรมมีสภาพเทากันคือเปนสูญยตา 

เพราะการมีอยูแหงสังขตะจึงมีอสังขตะ หากสังขตธรรมเปนมายาหามีอยูจริงไมโดยปรมัตถแลว 

อสังขตธรรมอันเปนคูตรงขามก็ยอมไมมีไปดวย อุปมาด่ังดอกฟากับเขากระตาย หรือนางหินมีครรภซึง่

เปนสิ่งที่ไมเคยมีในโลก เชนน้ันแลวบุตรอันเกิดจากนางหินมีครรภจะมีอยางไรได แมแตความสูญเองก็

เปนมายาดวยเชนกัน แตกระน้ัน ปรัชญาศูนยวาทก็ยังยืนยันในเรื่องนิพพานและบุญบาปวาเปนสิ่งมี

อยู เพียงแตคัดคานสิ่งที่ดํารงอยูดวยตัวของมันเองเทาน้ัน เพราะสรรพสิ่งเปนศูนยตาน่ันเอง คนทํา

                                                             
๔ สํ. สฬา, ๑๒/๖๑๓-๖๑๙/๓๙๓-๓๙๘. 



๙๑ 

กรรมดียอมไดดี ทํากรรมช่ัวยอมไดช่ัว ปุถุชนจึงบรรลุเปนพระอริยะได หาไมหากสรรพสิ่งเที่ยงแทอยู

โดยตัวของมันเองแลวยอมไมแปรผัน เมื่อน้ันมรรคผลนิพพานก็จะมีไมไดดวย๕  

การปฏิบัติตนเพื่อใหเขาถึงสภาวธรรม คือการรับรูสภาวะการเกิดข้ึน ต้ังอยู และดับไป 

ของนามรูป ทั้งสองแนวคิดไดยึดหลักของกฏปฏิจจสมุปบาทน้ีนอกจากปฏิเสธหนวยอมตะนิรันดรของ

สังขตธรรมแลว ยังไดบอกเราดวยวา การรวมตัวกันของสิ่งตาง ๆ และการแยกแตกสลายน้ัน มิไดเกิด

จากอํานาจใด ๆ ทั้งภายในและภายนอกเพียงอยางเดียวอยางใดอยางหน่ึงที่อิสระ สิ่งตาง ๆ มารวม

กันเองและแยกสลายไปดองไรหนวยอิสระอยางใดอยางหน่ึงมาดลบันดาลบงการอยูเบื้องหลังตามที่

บางลัทธิเขาใจ๖ ขณิกวาทตามแนวคิดของปรัชญามาธยมิก จึงเปนการกลาวถึงเรื่องของความสัมพันธ

ระหวางหลักปฏิจสมุปบาทและศูนยตา เพื่อการเขาถึงความจริงแหงความวาง ดวยการพิจารณาในทุก

ขณะ คือการเกิดข้ึน ต้ังอยู ดับไป หรือเปนอดีต ปจจุบัน และอนาคต 

การกําหนดรูทางจิตของมาธยิกจึงเปนการพิจารณาตนเองใหรูเทาทันในทุกสรรพสิ่ง 

กลาวคือ การอบรมใจเปนการพัฒนาตนเอง ที่ไมมีการบังคับหรือความกดดันภายนอกซึ่งเปนเหตุที่

ตองปรับปรุงตนเอง เปนการมีสติคอยตํารวจดูการกระทําทางกาย วาจาและใจ ของตนเอง กิเลสเขา

มามีอํานาจเหนือเราเพราะความหลงลืมสติ เพราะเราไมมีความระลึกรูสึกตัว แตเมื่อเรามีสติระลึก

รูสึกตัวอยูเสมอ ก็ไมสามารถเขามาภายในจิตใจได และไมมีอํานาจเหนือเราได หนังแนวคิดวิภาษวิธี ที่

เราใชเพื่อเปนการพัฒนาสติปญญาเปนวิธีการวิพากษตรวจสอบความโนมเอียง ในสันดานของใจ ที่

เปนการประเมินตรวจสอบและการสรางทิฏฐิตาง ๆ ข้ึน ในทางปฏิบัติเราตองใชวิภาษวิธีเพื่อเปนการ

เตรียมพรอมในการตรวจสอบการกระทําของเราทุก ๆ ระยะ๗ 

จากขอความขาง แสดงใหเห็นวา หลักปฏิบัติตามแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกน้ัน

ยึดหลักปฏิจจสมปุบาทเปนสําคัญ คือมองสิ่งตาง ๆ  ทั้งดานวัตถุและจิตวาจะมีอยูหรือไมหรือดําเนินไป

อยางไรก็สุดแลวแต เหตุปจจัยในขณะ สรรพสิ่งดําเนินไปที่ละขณะ ทุกสิ่งทุกอยางลวนตอง

เปลี่ยนแปลงไปเปนกระแส ไมมีอะไรคงทนถาวรอยูได มนุษยผูมีปญญาเขาใจรูแจงในความจริงน้ีก็

สามารถนํามาใชใหเปนประโยชนเกิดเปนคุณคาข้ึนไดจากการฝกจิตที่มุงสูการกําหนดรับรูแหงความ

จริงในทุกขณะจิต คือการเกิดข้ึน ต้ังอยูและดับไป หรือการพิจารณาความจริงแหงสภาวธรรมที่เปน

อดีต ปจจุบัน และอนาคตตามหลักขณิกวาท ก็ดวยทุกสรรพสิ่งลวนที่มีการเกิดข้ึน ต้ังอยู และดับไป 

                                                             
๕ Murati, T.R.V, The Central Philosophy of Buddhism, (London, Allen & Uwin Ltd.  1960). 

P. 123-124. 
๖ พิฆเณศ นิภารัตน, “อิทธิพลของพระพุทธศาสนาดั้งเดิมตอหลักคําสอนของพระนาครชุนในปรัชญา

มาธยมิกะ”, วิทยานิพนธศิลปศาสตรมหาบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย: มหาวิทยาลัยเกษตรศาสตร, ๒๕๕๕), หนา ๓๔. 
๗ ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๓๓-๓๓๔. 



๙๒ 

เมื่อวิเคราะหในขณิกวาทจะเห็นวา การกําหนดขณะในอดีต ปจจุบัน และอนาคต  ที่วาผลอะไรที่เรา

จะไดรับก็แลวแตกรรมที่ทําไวปางกอน จะสุขทุกขอยางไรก็แลวแต กรรมที่ทําไวในชาติกอน การยึด

หลักแหงเหตุและผล ถือวาสิ่งทั้งหลายเปนไปตามเหตุปจจัย ผลจะเกิดข้ึน ตองมีเหตุและเมื่อมีเหตุ

เกิดข้ึนแลว ทุกขณะไมมีอะไรคงทนถาวรแมช่ัวขณะเดียว (ขณิกทัศนะ) การที่สิ่งทั้งหลายอาศัยกัน

และกันเกิด (ปฏิจจสมุปบาท) สวนอนัตตาและสุญญตาในซีกของโลกุตตระ หมายถึง นิพพาน ซึ่งไม

เหตุปจจัยปรุงแตง จัดเปนอนัตตาหรือสุญญตา ซึ่งตามธรรมชาติของมันก็เพียงความวางเปลา คือ 

ศูนยตาเทาน้ัน แตที่เราเห็นการเกิดข้ึน-ต้ังอยู-ดับไปน้ัน เพราการอิงอาศัยกันอยางมีเงื่อนไข โดยที่ 

เมื่อสิ่งน้ีมี สิ่งน้ันจึงมี เพราะสิ่งน้ีเกิด สิ่งน้ันจึงเกิด เมื่อสิ่งน้ีไมมี สิ่งน้ีจึงไมมี เพราะสิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีจึงดับ 

สืบเน่ืองไปเปนปจจัยตอกันน่ันเอง 

๔.๒ การเขาถึงขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

การพิจารณาเห็นและเขาใจขณิกวาทน้ัน ถาหากศึกษาและพิจารณาใหถองแทแลวมีสวน

ทําใหเกิดความไมประมาทในการดําเนินชีวิต รีบเรงทํากิจหนาที่เพื่อชีวิตที่ถูกตองดีงาม ระมัดระวัง

ปองกันความเสื่อมอันจะเกิดข้ึนและสรางสรรคความเจริญ ความรูเทาทันความจริงที่สิ่งทั้งหลายมีการ

เปลี่ยนแปลง ไมเที่ยง มีความเสื่อมสลาย เกิดแลวดับ ดวยความมีสติ กําหนดรูเทาทันสภาวะที่เกิดข้ึน 

ดวยความไมเลินเลอมีเผลอสติ ความระมัดระวังที่จะไมทําเหตุผิดพลาดเสียหายและไมละเลยโอกาสที่

จะทําเหตุแหงความดีและความเจริญ ซึ่งผูวิจัยจะไดกลาวถึงการเขาถึงขณิกวาทในมาธยมิก ที่จะได

กลาวถึงในลําดับตอไป 

พระนาครชุนไดใหความสําคัญกับการเจริญสติและปญญา ดวยการพิจารณาการเกิดผัสสะ 

มีเวทนาและสัญญาเกดิข้ึน ในที่น้ี สัญญา (Perception) เปนความจาํไดหมายรูอารมณ ถาจิตไมมีกิเลส

ตัณหา สัญญาจะบริสุทธ์ิคือรับรูอารมณตาม ความเปนจริง แตถาจิตมีกิเลสตัณหา สัญญาจะคิดปรุง

แตงอารมณใหพิศดารดวยแรงผลักอันของตัณหา มานะ และทิฏฐิ ปุถุชนมีสัญญาชนิดน้ีแมจะมี

การศึกษาในทางโลก สูงเพียงใดกต็าม ก็จะมองสิง่ตาง ๆ  ไมตรงตามความเปนจริง จึงเกิดสัญญาวิปลาศ 

คือการรับรูผิดจากความเปนจริง ๔ ประการ คือ 

๑. หมายรูสิ่งที่ไมเที่ยงวาเที่ยง  

๒. หมายรูสิ่งที่เปนทุกขวาเปนสุข  

๓. หมายรูสิ่งที่มิใชอัตตาวาเปนอัตตา 

๔. หมายรูสิ่งที่ไมงามวางาม เมื่อสัญญาวิปลาศเกิดข้ึน จิตวิปลาศ คือคลาดเคลื่อนจาก

ความเปนจริง และทิฏฐิวิปลาศ คือ ความเห็นตลาดเคลื่อนที่ “ทิฏฐิแมเพียงเล็กนอย ซึ่งเกิดจาก

สัญญา ถูกสัญญาจัดแตงเกี่ยวกับสิง่ทีเ่หน็ก็ดี สิ่งที่ไดยิน ก็ดี สิ่งที่ไดทราบก็ดี ในโลกน้ี ยอมไมมีแกพระ



๙๓ 

อรหันต”๘ เพราะหมายรูผิดพลาดเชนน้ีบุคคลจึงไมมีปญญาหรือรูเห็นตามความเปนจริง เขาคิดอยูใน

ปปญญจะ คือการปรุงแตงที่จิตสรางเพิ่มเติมใหกับอารมณทั้งหลาย การยึดติดในปปญจะจัดเปน

อวิชชา จึงทําใหเขาไมอาจบรรลุนิพพาน เหตุน้ันพระสารีบุตรจึงกลาววา “ผูใดประกอบดวยปปญจะ 

ยินดีในปปญจะ ผูน้ันไมไดชมนิพพานที่เกษมจากโยคะ”๙ 

การเปนผูฝกฝายขางใดขางหน่ึง ทําใหเกิดฝกฝายตรงขาม ทั้งเปนปกษและปฏิปกษไมดีทัง้

สองอยาง ในทางปฏิบัติการถือทิฏฐิอยางใดอยางหน่ึงกอใหเกิดอุปาทานและความหลงงมงายในสาระ

ของทิฐิจะเปนอะไรก็ชาง แตทิฐิเชนน้ันทําใหเปนผูฝกฝาย คือ แยกตนเอง แยกตัวเอง จากทิฏฐิอื่น 

และทําใหเกิดการแบงแยกตัวเองออกจากฝกฝายอื่น ดวยการกระทําเชนน้ันทําใหเกิดฝายที่เปน

ปฏิปกษ เราอาจหลีกเลี่ยงจากการโตเถียงและความขัดแยงในพอการถือทิฐิขางใดขางหน่ึงคือทั้งฝายมี

และฝายไมมี กลาวคือแนวคิดน้ีเปนแนวคิดของหลักศูนยตา หรือการยึดแนวทางสายกลางเปนหลัก

ตามที่มาธยมิกมันเปนแนวทางนําไปสูความวาง๑๐ 

อีกทั้งทานไดยึดหลักแนวคิดของศูนยตา คือ “ความวาง” สิ่งเปน “ศูนยะ” ตามหลัก

วิภาษวิธี (Dialectic) เพื่อแสดงอาการที่สิ่งทั้งปวงไรแกนสาร (Essenceless) หรือภาวะเฉพาะตนที่

ตายตัว (สภาวะ) ไมมีความเปนจริงสูงสุด (Absolute reality) หรือตัวตนที่สามารถอยูไดดวยตัวเอง 

ซึ่งบางครั้งเรียกวา สิ่งสัมบูรณ (The bbsolute) โดยปฏิเสธทฤษฎีหรือคําพูดตาง ๆ ที่พยายามจะ

อธิบายลักษณะของความเปนจริงหรือสิ่งที่เปนจริง (Reality) ไมวาจะลักษณะยืนยันหรือลักษณะ

ปฏิเสธ ศูนยตาอยูเหนือการยืนยันและการปฏิเสธ จึงจัดเปนทางสายกลางอยูระหวางทางสุดโตงทั้ง

สองของการยืนยัน และการปฏิเสธตามทัศนะของพระนาคารชุน เราไมอาจยืนยัน และปฏิเสธสิ่งใดสิ่ง

หน่ึงโดยแยกตางหากจากสิ่งอื่นเชน การเกิด การดับ ความเที่ยง ความไมเที่ยง เพราะสิ่งทั้งปวงอยู

ภายใตกฎปฎิจจสุปบาท คือ เปนสิ่งที่อิงอาศัยสิ่งอืน่อยู เปนไปตามเงื่อนไขหรือเหตุปจจยั จึงไมมีภาวะ

เฉพาะตนไมมีลักษณะตายตัวเฉพาะตัวเองและไมมีลักษณะที่เปนคูใหเราสามารถกําหนดเพื่อยืนยัน

หรือปฏิเสธได ความจริงแท หรือปรมัตถสัจ (Absolute truth) ทานนาคารชุน กลาววา “คนทั้งหลาย

ก็เขาใจวา ศูนยตาหมายถึงความไมมีอะไร จึงกลาวโจมตีเราวา สอนเรื่องความไมมี แตความจริงศูนย

ตามน้ันปฏิเสธทฤษฏีทั้งหมด และศูนยตาเองก็ไมเปนทฤษฏีหน่ึงตางหาก ทานกลาวตามแบบวาท

วิจารณ (Dialectics) ของทานวา “ถาทุกสิ่งทุกอยางเปนอศูนยะ มันก็เปนอิสระแกกันและกัน เมื่อ

เปนอิสระแกกันก็ตองเปนภาวะสมบูรณ เมื่อเปนภาวะสมบูรณ ก็ตองไมมีการทําลาย เมื่อไมมีการ

                                                             
๘ ขุ.ม. ๒๙/๑๗๓/๑๓๓. 
๙ อง.ฺปฺจก. ๒๒/๒๘๖/๓๒๙. 
๑๐ ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, (กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพมหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๐๙), หนา 

๓๓๖. 



๙๔ 

ทําลายก็ยอมไมมีสงสาร, ไมมีนิพพาน ไมมีอริยสัจจ ไมมีสงฆ ไมมีศาสนา ไมมีพระพุทธเจา ถาทุกสิ่ง

ทุกอยางเปนจริง จะเปนสิ่งถาวรคงที่ไมเปลี่ยนแปลง และถาเปนเชนน้ีก็คงไมมีในโลก”  

หลักของมาธยมิก มีแนวคิดวาความสุขมันจะเกิดข้ึนไดก็โดยผานศูนยตา คือ การสลัด

ทิ้งทิฏฐิ ความเห็นและศีลพรตทั้งหมด มรรคาที่ลัทธิอื่น ๆ แสดงดีที่สุด นําไปสูความหลุดพนแต

บางสวน หรือเปนเบื้องตนของความหลุดพนอยางแทจริง การเห็นอันติมสัจจในแบบตาง ๆ คือ บาง

ลัทธิเห็น สสารวัตถุวาเปนอันติมสัจจะบางลัทธิเห็นความเปน เปนความจริงอันติมะ และบางลัทธิเห็น 

ความแปรเปน เปนความจริงอันติมะ ทั้งหมดที่กลาวมานําไปสูความเห็นอื่น ๆ คือลัทธิตรงขาม ซึ่งถูก

สรางข้ึนมาใหตางจากกัน เราไมสามารถชวยคนที่ถือทิฏฐิของตนวาเปนอันติมสัจจแลวปฏิเสธทิฎฐิอื่น

วาไมใชอันติมสัจจ เพราะเหตุที่แตละความคิดเห็นอยูในวงแคบและถูกกําหนดไวตายตัว ความเห็นน้ัน

จึงสรางทวิตวะ ความเปนสอง ซึ่งความเห็นดังกลาวเปนรากเหงาของสังสารวัฏ ทานอาจารยนาคารชุน

แถลงเรือ่งน้ีดวยวิภาษวิธีวา เมื่อตัวตนถูกต้ังข้ึนคนอื่นก็จะทําการคัดคานถามีการแบงแยกตัวตนและสิ่ง

ที่ไมใชตัวตนออกจากกัน อุปาทานและความหลงงมงายก็จะเกิดข้ึนเพราะอาศัยกิเลสเหลาน้ีความช่ัว

นานาประการจะเกิดข้ึนอุปาทานทําใหเกิดความกระหายอยากไดสุขย่ิง ๆ ข้ึนและตัณหาน้ันชวยปดบัง

ซอนเรนความไรแกนสาร ของวิสัยภายนอก เมื่อคนเราถูกทําใหตาบอดเพราะกิเลสดังกลาวคนที่ถูก

ตัณหาครอบงาํจะคิดจินตนาการถึงคุณภาพของสิง่ทั้งหลาย และใครหาอุบายทีจ่ะไดสุขเหลาน้ัน เพราะ

เหตุน้ี สังสารวัฏจึงยังคงหมุนเวียนอยูตราบใดที่อุปาทานยังมีอยูวาน่ีเรามีตัวตนของเรา๑๑ 

การเขาถึงความมีอยูของสิ่งที่ถาวรเปนนิรันดรอันเปนฐานรองรับการมีอยูของคนและมีอยู

ในตัวตน รวมทั้งทุกแงมมุของธรรมชาติ ไมใชสิ่งที่มีอยูสมัผัสไดทางประสบการณธรรมดา สิ่งที่มีอยูวาน้ี

ซึ่งมีอยูในตัวคนหมายถึงอาตมันหรืออัตตา (ตัวตนที่ไมเปลี่ยนแปลง) เปนสวภาวศูนยตา ความวางจาก

สภาวะ หรือลักษณะแทของมัน หมายถึงสิ่งที่ปรากฏทั้งหลายในโลกน้ี ซึ่งไมมีลักษณะแทข้ันปรมัตถ 

เพราะเปนสิ่งที่เกิดข้ึนโดยอาศัยเหตุปจจัย ซึ่งยังติดพันธนาการอยูและสามารถกลับคืนสูที่อาศัยสูงสุด

ของมันคือ ปรมาตมัน เมื่อพนพันธนาการและบรรลุถึงสถานภาพทางจริยธรรมอันสูงสุดของมัน (พร

หมัน) ทัศนะน้ีจึงอธิบายความเปนจริงในตัวตนและธรรมชาติโดยมีพื้นฐานอยูที่ความเปนจริงสูงสุด 

(Ultimate eality) และความไมมีสิ่งที่มีอยู หรือไมมีสิ่งที่มีอยูอยางนิรันดร (อสัตหรือนาสติตฺว) เปน

ความแทจริง ซึ่งอยูเหนือความตางทั้งหลาย อยูเหนือพุทธิปญญา หรือปญญาข้ันเหตุผล (หมายถึง

นิพพาน ซึ่งไมอาจรูไดดวยตรรก) ฉะน้ัน ทฤษฏีใด ๆ ที่ต้ังข้ึนเพื่ออธิบายสัจจะอยางน้ี จึงเปนศูนยตาใน

ความหมายวา วางจากความจริงคือ ไมถูกตองครบถวน 

                                                             
๑๑ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๓๕. 



๙๕ 

เมื่อกลาวถึงเรือ่งศูนยตา ดวยการแสดงถึงขันธ ๕ ตามที่พระนาคารชุน กลาวไววาธรรมทั้ง

ปวงมีอยูอยางมายา เชนเดียวกับความฝน เรารับสมมติบัญญัติตามโลกโวหาร ไมไดปฏิเสธกรรมกิริยา 

เหมือนกับเราไมไดปฏิเสธความฝนวาไมมี แตเมื่อวาโดยปรมัตถนัย สิ่งทั้งปวงเปนศูนยตาเหมือนเรา

กลาววาความฝนไมใชความจริงเราจึงไมใชพวกนัสติกะ ตรงกันขามกับพวกทานน่ันแหละ กลับจะเปน

ฝายปฏิเสธบุญกรรมกิริยาเสยีเอง เพราะพวกทานยึดถือวา สิ่งทั้งปวงมสีวลักษณะ เมื่อเปนเชนน้ี คนทํา

บาปก็ตองทําบาปวันยังคํ่าไมมีทางกลับตัวเปนคนดีไดเพราะคนทําบาปมีสวลักษณะ การทําก็มีสว

ลักษณะ บาปก็มีสวลักษณะ สิ่งใดเปนสวลักษณะ สิ่งน้ันเปลี่ยนแปลงไมได เปนอยูดวยตัวมันเองไม

อาศัยสิ่งอื่น เพราะฉะน้ัน ฝายทานจึงปฏิเสธบุญกรรมกิริยา ฝายเราถือวาสวลักษณะไมมี เปนศูนยตา 

คนช่ัวจึงกลายเปนคนดีได ปุถุชนจึงเปนอรหันตได เด็กจึงเติบโตเปนผูใหญได ถาถืออยางมติทาน เด็ก

ตองเปนเด็กตลอดไป ถาเด็กเปลี่ยนเปนผูใหญ ยอมแสดงวาเด็กคนน้ันไมมีสวลักษณะเปนศูนยตา 

เพราะฉะน้ัน เราจึงกลาววา เพราะมีศูนยตาน่ีเอง อุบัติกาลของโลกจึงไดเปนไปตามระเบียบ ตามความ

จริง๑๒ หรือสิ่งที่เปนนิรันดร 

ตามหลักของนิกายมาธยมิก รากเงาของความทุกข คือ การเขาไปยึดทิฏฐิหรือกัลปนา 

กัลปนาเปนอวิชชาอยางยอดเย่ียม อันติมสัจจ เปนสิ่งที่กําหนดหมายไมได (ศูนย) การกําหนดลักษณะ

ของอันติมสจัจน้ันวา เปนอยางน้ันเปนอยางน้ีวาไมใชอยางน้ีและการวางลักษณะเฉพาะลงไปบนอันติม

สัจจน้ันเปนการสรางสัจจะข้ึนขางเดียว ซึ่งถูกเพียงบางสวนและใชไมไดการทําอยางน้ีเปนการปฏิเสธ

สัจจะโดยไมรูตัวเพราะวาเครื่องกําหนดหมายทั้งหมดเปนลักษณะของการปฏิเสธดังน้ัน วิภาษวิธีใน

ฐานะเปนศูนยตา หรือทฤษฎี จึงเปนการปฏิเสธทั้งหลายซึ่งแนวคิดเหลาน้ันเปนการปฏิเสธกับสัจจะมา

ต้ังแตตน และสัจจะน้ันเปน นิรฺวิกลฺป หรือ นิษปฺรปฺจ ไดแกการปราศจากเครื่องกําหนดหมายถาจะ

เขาใจใหถูกตองดีที่สุดตองเขาใจวา ศูนยตามิใชไวนาศิกะ คือ การขาดศูนยไมมีอะไรอยูเลย แตการ

ปฏิเสธก็คือการปฏิเสธการแกไขความหลงผิดตออันติมสัจจที่ผิดโดยไมไดต้ังใจก็คือการแกไขความคิด

หรือความเห็นใหถูกตองสมบูรณที่สุด๑๓ 

เมื่อไดวิเคราะหการเขาถึงขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก แสดงใหเห็นวา การพิจารณาเห็น

และเขาใจขณิกวาทน้ัน คือการพิจารณาถึงความไมประมาทในการดําเนินชีวิต บุคคลผูไมประมาทคือผู

มีชีวิตอยูอยางมีสติ ระลึกรูกอนทํากอนพูดและกอนคิด หรือขณะทําขณะพูด และขณะคิด ระวังไมทํา

เหตุผิดพลาดและเสยีหายและไมละเลยโอกาสทีจ่ะทําเหตุแหงความดีงามและความเจริญแกตนและคน

อื่น การรูแจงเรื่องขณิกทัศนะอยางถูกตอง ปญญาหรือความรูในพุทธปรัชญามี ๓ ประเภท คือ  ๑) สุ

                                                             
๑๒

 Sharma, Chandradhar. A Critical Survey of Indian Philosophy, (Delhi: Motilal Banarsidass, 

1964). P. 91. 
๑๓ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๓๗. 



๙๖ 

ตมยปญญา ๒) จินตามยปญญา ๓) ภาวนามยปญญา การรูแจงขณิกวาทจัดเปนภาวนามยปญญา คือ

ความรูที่เกิดจากการฝกอบรมใหเกิดข้ึนอยางแจมแจงในใจจนเขาใจธรรมดาของสิ่งทั้งหลายแลววาง

เฉยมีจิตเปนอิสระ การรูแจงเรื่องขณิกทัศนะอยางแทจริงจะตองเปนการรู จนถึงการละนิจจสัญญา

เปนเพราะเห็นสิ่งทั้งปวงตามสภาวะของตน ๆ วาสรรพสิ่งที่เกิดจากเหตุปจจัยปรุงแตงไมเที่ยง เกิด

แลวดับสืบตอกันไมขาดสาย สิ่งใหมเกิดข้ึนสิ่งเกาดับไป เห็นสิ่งตางๆ น้ันขาดลงเปนตอน ๆ จิตของ

ของผูเห็นแจงขอความไมเที่ยง เปลี่ยนแปลงของสรรพสิ่งจะหลุดพนจากอํานาจกิเลส เรียกวาอนิมิต

วิโมกข คือการหลุดพนแหงจิต ดวยการกําหนดพิจารณาสังขารธรรมทั้งหลาย เมื่อขันธ ๕ เกิดข้ึน

ต้ังอยูแลวดับไป สิ่งที่เน่ืองดวยขันธ ๕ ยอมวางไปดวย เมื่อสิ่งที่เราคิดวาเปนอัตตากลบัเปนอนัตตาเสีย

แลว สิ่งที่เน่ืองดวยอัตตา (อัตตนียา) จึงเปนอนัตตาคือศูนยตาไปดวย 

การรูแจงในแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกตามทัศนะของพระนาคารชุนน้ันมี

ลักษณะเปนประจักษนิยม คือรูแจงในทางสายกลาง ความรูที่แทจริงหรือความรูระดับประมัตถสัจจะ 

จะไดมาก็โดยมีพื้นฐานอยูบนประสบการณ การจะเขาถึงสัจธรรมข้ันสูงสุดที่คําสอนเรื่องศูนยตาพยาม

แสดงใหเราเขาใจตองใชปญญาพิจารณา 

๔.๓ การรูแจงตามแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก 

แนวคิดของขณิกวาทในมาธยมิก ไดกลาวถึงหลักในการปฏิบัติและการเขาถึงสภาวธรรมที่

เกิดข้ึนในรูปนาม ดวยการปฏิบัติตามหลักศีลธรรม แลวพัฒนาสติปญญาเพื่อใหรูเทาทันเหตุการณที่

เกิดข้ึน เขาใจอารมณของตนเอง รูความเปลี่ยนแปลงตามหลักไตรลักษณของขันธ ๕ ในที่น้ีการศึกษา

การรูแจงในขณิกวาทจึงมีความสําคัญตอการปฏิบัติจิตเพื่อใหเขาถึงจุดสูงสุดของมาธยมิก ซึ่งจะได

กลาวถึงในลําดับตอไป 

ทัศนะของพระนาคารชุนมีลักษณะเปนประจักษนิยม (Empiricist) ความรูที่แทจริงหรือ

ความรูระดับประมัตถสัจจะจะไดมาก็โดยมพีื้นฐานอยูบนประสบการณ การจะเขาถึงสัจธรรมข้ันสงูสุดที่

คําสอนเรื่องศูนยตาพยามแสดงใหเราเขาใจตองใชปญญาพิจารณาใหเห็นสิ่งตาง ๆ ตามความเปนจริง 

คือเขาใจสิ่งตาง ๆ  ในประสบการณที่มนัเปนจริง ๆ  อันจะทําใหเราไมถูกสิ่งสมมุตหรือมโนภาพที่ไมเปน

จริงหลอกลวง ใหหลงติดอยูหรือทําใหเปนทุกข ความเห็นผิด เชน ความเห็นวามีสิ่งนิรันดร ความเห็น

ที่วามีความแตกตาง ความเห็นวามีเขามีเรา จะไมไดเกิดข้ึนแกเราถาเราใชสติปญญาพิจารณาโดยอิง

ประสบการณแท ๆ ยังไมถูกความคิดของเราปรุงแตงสามารถตัดสินใหไดวา สิ่งใดจริง สิ่งใดเท็จ สวน

ความรูระดับสมมติสัจหรอืความรูข้ันเหตุผลที่ไดมาดวยการคาดคะเนความจริงหรือโดยใชภาษาเปนสื่อ

ไมใชความรูที่แทจรงิ เพราะความจริงสูงสดุหรอืปรมัตถสัจน้ันอยูเหนือการบรรยายไมอาจใชภาษาหรือ

มโนภาพได จึงเรียกวา อนีรวจนียะ (บรรยายไมได) พระนาคารชุนเปนนักปรัชญาเชิงประจักษนิยม แต

แตกตางจากประจักษนิยมและเหตุผลนิยมสวนมากที่มีเช่ือวา Cogito คือตัวฉันหรือาตมันที่เห็นตัวเอง



๙๗ 

หรือรูสึกถึงตัวเองกอนแลวจึงมารับรูสิ่งอื่น เพราะทานปฎิเสธอาตมันเชนน้ันโดยเหตุผลแบบประจักษ

นิยมงาย ๆ  วา มันเปนสิ่งที ่หาไมพบในประสบการณ สิ่งที่ทานยืนยันกคื็อการรบัรูและการเห็น (ปสุยติ) 

สิ่งตาง ๆ เปนเพียงประสบการณที่เกิดข้ึนอิงอาศัยกัน รวมทั้งเกิดข้ึนโดยอาศัยกันและกัน (ปฎิจจสมุป

บาท) การรับรูหรือ (Perception) เชนน้ันไมใชผลของอัชฌตัติกญาณพิเศษ แตเปนผลการปราศจากอว

วิทยาหรือความสับสนทีส่งัขารหรือความรูสกึปรงุแตง (กิเลส) เพื่อใหเขากับความเช่ือสุดโตงในเรื่องการ

มีอยูนิรันดร และการไมมีอยูจริงโดยสิ้นเชิงเปนการเห็นแจงการเกิดข้ึนละดับไปของประสบการณดวย

ปญญาอันทําใหละทิ้งคําอธิบายในเชิงอภิปรัชญาทั้งสองแบบน้ัน (คืออธิบายปรากฎการณดวยปญญา

กลายเปนความจริงเหนือโลกเปนอมตะนิรันดร หรือเปนสิง่ไมจริงเลย ซึ่งเปนทัศนะที่สุดโตงและไมอาจ

ตัดสินดวยประสบการณได) อันที่จริงสิง่ที่พระนาคารชุนเนนไมใช การรับรูปรมัตถสัจที่ไมเกิดไมดับ แต

เปนการรับรูตัวตนทางอภิปรัชญาหรือสิ่งที่อยูเหนือปรากฏการณอันมีลักษณะเปนนิรันดรไมมีการเกิด

ดับ ดังน้ัน สําหรับพระนาคารชุนประสบการณทางประสาทสัมผัสจึงทําหนาที่เปนพื้นฐานของความรู

ของมนุษย ทานไมไดพูดถึงอัชฌัตติญาณพิเศษ ที่ไมเกี่ยวกับประสบการณทางประสาทสัมผัส และ

หลีกเลี่ยงการพาดพิงถึงสิ่งที่เรียกวา “อภิญญา” (อภิชญา) อันเปนการรับรูเหนือธรรมดา ซึ่งอาจเปน

เพราะในสมัยของทานอภิญญาถูกถือวาอิสระจากประสบการณทางประสาทสัมผัสโดยสิ้นเชิง พระ

นาคารชุนเหน็ดวยกับพระพุทธองคในเราองวา การรับรูทางประสบการณระดับสูงเชนน้ี ตองไดรับการ

พัฒนาจึงเปนไปได การรูความจรงิโดยแทผานประสบการณเชนน้ีอาจเรียกเปนอัชฌัตติกญาณ ก็ได แต

ไมใชอัชฌัตติญาณพิเศษอยางที่บางคนเขาใจวาไมเกี่ยวกับประสบการณเลย๑๔ 

การรูแจงในโลกุตระภูมิเกิดข้ึนจากความตางกันอยางหนามือเปนหลงัมือที่รูสึกระหวางสิ่งที่

เปน และสิ่งที่ควรจะเปนและเกิดข้ึนเพราะความรูทั่วถึงความทุกข สัตวทั้งหลายลวนเคยประสบความ

ทุกข และความเจบ็ปวดซึ่งเปนสิ่งที่ไมนาปรารถนา สัตวเหลาน้ันจะพยายามที่จะเปลื้องทุกขและความ

เจ็บปวดน้ันตามวิธีการของตน คฤหัสชนไมตระหนักถึงความใหญโตและความเขมขนของความทุกข 

แแตกับนิยมชมชอบวาความทุกขเกิดข้ึนช่ัวคราวและสามารถแกไขไดโดยใชอุบายวิธีธรรมดา ๆ การ

ปฏิบัติตามความคิดขางบนไดใชมาตรการตาง ๆ ที่พอจะหาไดในข้ันตาง ๆ มูลเหตุที่จําเปนเรื่องแรก

สําหรับการต่ืนทันใจ หรือการรูแจง คือการตระหนักถึงความเขมขนและความแผกวางของความเปน

สากลของความทุกข ภาวะของความรูสึกไมเปนสุขเปนตัวอยางของเวทนาที่อาจเกิดข้ึนแกเราเสมอไป 

การรูจักถึงความทุกขจะไมสมบรูณนอกจากวาความรูน้ันจะรูเลยไปถึงความทกุขในอดีตชาติ และที่จะมี

มาในอนาคตอยางไมมีขอบเขตกําหนดเราจะตองรูถึงสภาวะธรรมที่ไมแปรผนัอันนึงซึ่งเปนเหตุปจจัยให

เกิดทุกขแมแตสัตวช้ันสูง เชนพระมหากษัตริยและเทวดาทั้งหลายก็ไมพนจากความทุกขสิ่งที่ปรากฏ

เปนความสุขเปนความทุกขในข้ันเริ่มตนก็ทุกขเทาน้ันเอง สิ่งที่ปรากฏคลายเปนสุขน้ันพาเราใหเกิด

                                                             
๑๔ Kalupahana, D.J. Nagarijuna: The Philosophy of The Middle Way. P. 133. 



๙๘ 

ความทะยานอยากเพื่อสรางความทุกขใหเกิดซ้ําแลวซ้ําเลา และถาภาวะอยางที่กลาวทําใหเกิดความ

กระทบในใจ ความโกรธจะเกิดข้ึนตอผูที่เขามาขวางหนา อุปทานและความหลงงมงายก็จะเกิดตามมา

คือสังสารวัฏ๑๕ 

พระนาคารชุนตองการไมใหคนเขาใจไปในทางทฤษฎีอภิปรัชญาจึงเนนหลักฐานจาก

ประสบการณดังเห็นไดจากการที่ทานนิยมใชคําวา “น วิทฺยเต” (ไมปรากฏหรือรูไมได) และ “โนปลภย

เต” (หาไมได) การจะยอมรับความคิดอะไรตองมีหลักฐานจากประสบการณเปนหลักอยางไรก็ตาม 

สําหรับนักคิดบางทานของมาธยมิกที่มีทัศนะแบบอัตรภาพนิยม การรูแจงเปนจริงที่สูงสุดเปนสิ่ง

สัมบูรณซึ่งอวิทยาในจิตของมนุษยทําใหเห็นภาวะสัมบูรณเปนปรากฎการณของโลก การรูแจงเชนน้ี

เรียกวา มหาวิทยา เปนความรูข้ันประจักษชนิดพิเศษนอกจากน้ัน สําหรับพระนาคารชุนความรูที่ได

จากตรรกวิทยาเปนเพียงความรูทีเ่กีย่วกับความจริงข้ันสมมติ ปญญาข้ันเหตุผลไมอาจทําใหเขาถึงความ

เปนจริงแทได เพราะปญญาระดับน้ีใชกับสิง่ที่ปรากฏซึ่งมลีักษณะเปนคูมีการเปรยีบเทียบได แตปรมัตถ

สัจไมมีลักษณะเปนคูหาอะไรเทียบได 

ปรัชญาอินเดียทุกลัทธิเริ่มตนวาดวยความทุกขเสนขนานของดานสติปญญา คือ ปญญารู

แจงแทงตลอดถึงความจริงของอวิชชา ความรูความจริงเกีย่วกับอวิชชาเปนความรูที่ทําใหเรารูเทากัน

ความจริงของสิง่ทั้งหลาย และทําใหเรารูจักตัวเราเองการรูเทาทันความทุกขพาใหเราเลือกยึดถือความ

นิยมทางโลกและทําใหตองแสวงหาความจริงที่ย่ังยืน พุทธศาสนายํ้าเสมอในเรื่องความทุกข ตามหลัก

อริยสัจ (อารยสัตย) ที่มี ๒ ประการ ประการแรกวาดวยทุกข และเหตุใหเกิดทุกข (สมุทัย) เรารูกันอยู

วาสังขารทั้งหลายในโลกเปนทุกข คือ เปนทุกขที่เห็นดวยตาอยูแลวและทีเ่ปนทกุขแอบแฝงอยู ความไม

สามารถจะหนีพนจากความทุกขไดอันเปนกฎธรรมดาของสิ่งทั้งหลายไดถูกพิสูจนอยางแจมแจงแกเรา

ดวยหลักปฏิจจสมุปบาท และการพิสูจนหลักน้ีก็เปนที่รับรองแกพุทธศาสนาทุกนิกายหวงโซของเหตุ

และผลซึ่งรอยดวยหวง ๑๒ หวงเปนการสืบตอทุกอันไมมีที่สิ้นสุด๑๖ 

การรูแจงของนิกายมาธยมิก ยึดหลักทางสายกลาง ตามที่พุทธปรัชญาอธิบายวาสรรพสิ่ง

ลวนอิงอาศัยกันเกิดข้ึน ไมมีสิ่งใดมีสวภาวะที่ดํารงอยูไดดวยตัวของมันเอง จึงเรียกวาสูญยตา ทวาก็

ไมไดหมายความวาเปนความวางเปลาหรือขาดสูญแบบอุจเฉททิฏฐิ หากหมายถึง ไมมีสาระในตัวเอง 

แตเปนเพราะเหตุปจจัยอิงอาศัยกันเกิดข้ึนแบบปจจยาการ สรรพสิ่งในโลกจึงลวนเปนความสัมพันธ 

เชนความสั้นและความยาวเกิดข้ึนเพราะมีการเปรียบเทียบกับอีกสิ่งหน่ึงเสมอ เพราะฉะน้ันสาระอัน

แทจริงของความสัน้และความยาวจงึไมมี จึงเปนศูนยตา และทุกสิ่งโดยสภาพปรมัตถแลวลวนเปนศูนย

ตา ปราศจากแกนสารใหยึดมั่นถือมั่นได เพื่อใชเหตุผลทางตรรกะคัดคานความเช่ือในความมีอยูของ
                                                             

๑๕ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๒๕-๓๒๖. 
๑๖ เรื่องเดียวกัน, หนา ๓๒๖. 



๙๙ 

อัตตา รวมทั้งปรมาตมัน ซึ่งพราหมณและลัทธินอกพระพุทธศาสนาอื่น ๆ เช่ือถือวา เปนสิ่งที่ดํารงอยูโดย

ตัวเอง ไมอิงอาศัยสิ่งใด และเปนแกนสารของสรรพสิ่ง แตหลักปรัชญาของพระพุทธศาสนายอมสอนให

เขาถึงความดับรอบโดยแทจริง แมทั้งตัวผูรูและสิ่งที่รูยอมดับทั้งสิ้น กลาวคือโดยปรมัตถแลวทั้งพระ

นิพพานและผูบรรลุนิพพานยอมเปนศูนยน่ันเอง เพราะเมื่อธรรมทั้งปวงเปนอนัตตา เกิดจากเหตุปจจัยจึง

ปราศจากตัวตน เมื่อปราศจากแกนสารตัวตน แลวอะไรเลาที่เปนผูดับกิเลสและบรรลุพระนิพพาน เราจะ

เห็นไดวาวางเปลาทั้งสิ้น ไมมีสัตวบุคคลมาต้ังแตแรก เปนสักแตช่ือเรียกวาสัตวบุคคลตัวตนเราเขา

เทาน้ัน สังสารวัฏลวนเปนมายา โดยแทแลวหาไดมีสภาวะใดเกิดข้ึนหรือดับไป เพราะฉะน้ันจึงกลาววา

ตัวตนผูบรรลุนิพพานไมมีเสียแลว พระนิพพานอันผูน้ันจะบรรลุจึงพลอยไมมีไปดวย 

การรูแจงในมีความทุกขอยูก็จริงแตเราอาจจะขจัดทุกขน้ันไดเพราะทุกขน้ันมีเหตุปจจัย

เกิดข้ึนตามหลักปฏิจจสมุปบาท ถาทุกขน้ันเปนความจริงที่ไมอาจขจัดปดเปาไดและไมไดเปนผลมา

จากอวิชชาและกรรม ความเพียรพยายามของเราในการขจัดทุกขคงจะไรผล และชีวิตที่บริสุทธ์ิผุด

ผองจากทุกขก็จะมีไมไดการรับรองหลักเรื่องกรรมวาเปนรากฐานสําคัญในการสรางจักรวาลเปนสิ่งที่

หลีกเลี่ยงไมได ต้ังแตแรกเริ่มเดิมทีพระพุทธเจาทรงปฏิเสธอุจเฉทวาทะ คือ กลุมวัตถุนิยม และ

อกิริยะวาทะ คือกลุมนิยตัดวนิยม วาวาทะทั้งสองน้ันทําลายหลักกรรมถามีอุบายที่งายและดีกวา

อยางอื่นในการกําจัดทุกขจะไมมีใครสนใจปรัชญาการรูวาอุบายอยางแนวคิดของโลก เปนการแก

ทุกขแตกลับเปนทางผูกมัดใหคนติดแนนอยูในสังสารวัฏ และการรับรูวาปรัชญาคือปญญารูแจง

เทาน้ันสามารถกําจัดรากเหงาของความทุกขเทาน้ัน เปนการเริ่มตนของการปฏิบัติทางจิตเพื่อบรรลุ

ถึงความบริสุทธ์ิหมดจด๑๗ 

ฉะน้ัน พุทธปรัชญามาธยมิกจึงมีวิธีการที่เปนของตนเองอยางหน่ึง ทานเรียกวาเปนแบบ

วิปสสนาหรือการฝกจิต คือ หย่ัง มองถึงปรากฏการณทางจิตที่เกิดข้ึนในใจ ถาจิตวุนก็รูวาจิตวุนคือมี

กิเลส มีโลภะ โทสะ โมหะ ถา จิตวางก็รูวาจิตวาง น่ีคือวิธีการศึกษาที่เปนระบบ ที่เริ่มจากความเปน

จริงที่อยูในจิตแลวปฏิบัติใหไดผล ใหเห็นจริงเปนสันทิฏฐิโก (เห็นดวยตนเอง) ปจจัตตัง เวทิตัพโพ (รู

เฉพาะดวยตนเอง) อาศัยประสบการณของการปฏิบัติ ทําใหเกิดความรูแจงเรื่องโลกและชีวิตตลอดจน

แกปญหาชีวิตไดอยางแทจริง และปรัชญามาธยมิกะน้ัน เปนเรื่องที่เกี่ยวของกับอนันตา ศูนยตา และ

การเจริญปญญญาเพื่อเขาถึงความหลุดพน เปนเพราะสูตรที่เนนหนักในเรื่องปรมัตถธรรม เนนความ

หลุดพน หากไมมีพื้นฐานดานพุทธศาสนาด้ังเดิมมากอนเปนอยางดี โอกาสจะเขาใจแนวคิดมาธยมิกะ

แทบจะเปนไปไมได๑๘ ดังน้ัน ผูศึกษาแนวคิดของพระนาคารชุนจึงจําเปนนตองเขาใจความสําคัญใน

                                                             
๑๗ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๒๗. 
๑๘ สมภาร พรมทา, พุทธศาสนามหายาน: นิกายหลัก, (กรุงเทพมหานคร: จุฬาลงกรณมหาวิทยาลัย

,๒๕๓๔), หนา ๓๑. 



๑๐๐ 

พุทธศาสนาด้ังเดิม ใหถึงแกนแทเสียกอน อันไดแก นิพพาน ปฏิจจสมุปบาท อิทปปจจยตา อนิจจตา 

ทุกขตา อนัตตา มายากรรม สุญญตา เปนตน นอกเหนือจากความเขาใจในประเด็นพุทธศาสนาด้ังเดิมที่

มีทรรศนะตอโลก ชีวิต จักรวาล มนุษย เปนอยางไรอีกดวย ตอไปน้ี ผูวิจัยปรารถนาจะคัดลอกบางสวน

ของมหาปรัชญาปารมิตาสูตร ซึ้งถือวาเปนยอดของปรชัญามาธมิกะน้ัน มีสาระสําคัญตามนัยแหงคัมภีร

ปรัชญาปารมิตตาหฤทัย๑๙ 

ดังน้ี “สมัยหน่ึง พระผูมีพระภาคเจาประทับอยู ณ ภูเขาคิชฌกูฎ พรอมดวยภิกษุสงฆหมู

ใหญ ทรงเขาสมาธิ ช่ือ คัมภีราวสัมโพธ สมัยเดียวกันน้ันแล พระอวโลกิเตศวรโพธิสัตวไดประพฤติจริยา

ในปรัชญาปารมิตาอันตาอันลึกซึ้ง คือไดพิจารณาขันธหา โดยสภาพเปนของสญู ลําดับน้ัน พระสารบีตุร

ไดกลาวกับพระโพธิสัตวอวโลกิเตศวรวา ผูใดประพฤติจริยาในปรัชญาปารมิตาอันลึกซึ้งพึงพิจราณา

อยาง? พระโพธิสัตวจึงบอกพระสารีบุตรวา พึงพิจารณาเบญจขันธวาเปนของสูญโดยสภาพ ธรรมทั้ง

ปวงมีความสุขเปนลกัษณะไมเกิด ไมดับ ไมมัวหมอง ไมผองแผว ไมหยอน ไมเต็ม ในความสูญจงึไมมรีูป 

เวททนา สัญญา สังขาร วิญญาณ ไมมีตา หู จมูก ลิ้น กาย ใจ ไม มีรูป เสียง กลิ่น รส โผฏฐัพพะ 

ธรรมารมณ และไมมีจักษุธาตุ... ไมมีวิญญาณธาตุ ไมมีวิชชา อวิชชา ทั้งไมมีความสิ้นไปแหงวิชชา 

อวิชชา ไมมีความแก ความตาย หรือความสิ้นไปแหงความแก ความตาย ไมมีทุกข สมุทัย นิโรธ มรรค 

ไมมีการบรรลุ หรือการไมบรรลุ พระพุทธเจาในกาลทั้งสามทรงดําเนินตามปรัชญาปารมิตาอันลึกซึ้งน้ี 

จึงลวงพน      

พระนาคารชุนพยายามช้ีใหเห็นวา ลักษณะตาง ๆ  ของความเปนจริงลวนใชการไมไดหรือมี

ขอบกพรอง ทานปฏิเสธทาํที่บอกลักษณะหรือการ ๘ คํา ซึ่งจัดเปนคูได ๔ คู คือการเกิด การดับ ความ

เที่ยง ความไมเทีย่ง ความเหมือนกัน ความตางกัน การมาถึงการจากไปทานเห็นวาลักษณะที่แทไมอาจ

แสดงดวยคําเหลาน้ีเชนเราไมอาจใชคําวา “มาถึง” หรือ “บรรลุถึง” กับนิพพานเพราะนิพพานมิใช 

ภาวะหรือสถานที่อยางใดอยางหน่ึงที่อยูรอบตัวเราหรือไมมีอยูแตเดิมแลวเราเดินทางไปถึงหรือเพิ่ง

ไดมาใหมนิพพานเปนการต่ืนจากอวิชชาหรือการดับไปของกเิลสน่ีใชสิ่งที่เราจะตองเดินทางไปใหถึงหรอื

เปนของที่ไดมาใหมความเที่ยงกับความไมเที่ยงก็เปนคําสมมติ ที่ใชเรียกสิ่งสัมพัทธดังที่กลาวมาแลว 

พระนาคารชุน เห็นวาคําประเภทน้ีเปนการใชอยางสดุโตงและเปนการขัดแยงกนัเอง ความคิดเรื่องเทีย่ง

ไมอาจแยกออกจากความคิดเรื่องไมเที่ยง คําวา “การเกิด” ก็มีความบกพรองในตัวเองจนไมอาจ

นํามาใชแสดงอาการของสิ่งตาง ๆ ตามทัศนะของพระนาคารชุน การเกิดทั้งมวลเปนเรื่องเปนไปไมได 

เพราะสิ่งใดสิ่งหน่ึงไมสามารถเกิดจากตัวเอง จากสิ่งอื่น จากตัวเองและสิ่งอื่นรวมกัน หรือเกิดโดย

ปราศจากเหตุผล หมายความวา ถาสิ่งน้ันมีอยูแลว มันก็ไมสามารถเกิดอีกดวยตัวเอง การเกิดจาก

ตัวเองหรือเกิดดวยตัวเอง แสดงวามันตองมีอยูกอนแลวเทากับวามันเกิดแลว การเกิดซ้ําอีกดวยตัวเอง

                                                             
๑๙ อางแลว, วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน, หนา ๓๑. 



๑๐๑ 

จึงเปนไปไมได การเกิดจากสิ่งอื่นแสดงวามีสิ่งหน่ึงอยูกอนหนาน้ัน แลวสิ่งน้ันเกิดมาไดอยางไร เทากับ

คําถามน้ียังไมไดตอบ หรือถามองในแงของการเกิดข้ึนครั้งแรกของสิ่งน้ันไมเคยเกิดของชนิดน้ันข้ึนมา

กอน การเกิดจากสิ่งอื่นก็ใชไมไดเชนกันเพราะมันจะกลายเปนวาสิง่น้ัน ไมไดเกิดข้ึนครั้งแรกเมื่อทั้งสอง

ลักษณะน้ีเปนไปไมไดการเกิดจากตัวเองและสิ่งอื่นรวมกันก็เปนไปไมไดดวยและถาเปนการเกิดที่

ปราศจาก เหตุผลหรือ คุณสมบัติอันเปนเงื่อนไขเพียงอาศัยสิ่งใดสิ่ง หน่ึงสิ่งอื่น ๆ ที่เกิดข้ึนไดแลวละก็ 

จากแสงสวางหรือแสงไฟอาจทําใหเกิดความมืดข้ึนได๒๐ 

การรูแจงในแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก ตามทัศนะของพระนาคารชุนมีลักษณะ

เปนประจักษนิยม ความรูที่แทจริงหรือความรูระดับประมัตถสัจจะจะไดมาก็โดยมีพื้นฐานอยูบน

ประสบการณ การจะเขาถึงสจัธรรมข้ันสงูสดุทีคํ่าสอนเรื่องศูนยตาพยามแสดงใหเราเขาใจตองใชปญญา

พิจารณาใหเห็นสิ่งตาง ๆ  ตามความเปนจริง คือเขาใจสิ่งตาง ๆ ในประสบการณที่มันเปนจริง ๆ อันจะ

ทําใหเราไมถูกสิ่งสมมุตหรือมโนภาพที่ไมเปนจรงิหลอกลวง วิธีการที่จะรูและเขาใจเรื่องขณิกวาทอยาง

แทจริงน้ัน ไมใชการรูแจงดวยประสาทสัมผัสภายนอกธรรมดา แตจะรูแจงได ดวยความรูภายในที่เกิด

จากการปฏิบัติจนเกิดความรูถึงข้ันภาวนามยปญญา ซึ่งเปนการอบรมจิตใหรูแจง เห็นจริงในสังขาร

ทั้งหลายดวยการเจริญปญญา เรียกวิธีการเชนน้ีวา การเจริญวิปสสนา ที่อาศัยประสบการณของการ

ปฏิบัติ ทําใหเกิดความรูแจงเรื่องโลกและชีวิตตลอดจนแกปญหาชีวิตไดอยางแทจริง และปรัชญา

มาธยมิกะน้ัน เปนเรื่องที่เกี่ยวของกับอนันตา ศูนยตา และการเจริญปญญาเพื่อเขาถึงความหลุดพน 

เปนเพราะสูตรที่เนนหนักในเรื่องปรมัตถธรรม เนนความหลุดพนพระนาคารชุนจึงจําเปนตองเขาใจ

ความสําคัญในพุทธศาสนาด้ังเดิม ใหถึงแกนแทเสียกอน อันไดแก นิพพาน ปฏิจจสมุปบาท อนิจจตา 

ทุกขตา อนัตตา มายากรรม สุญญตา เปนตน 

เพราะพจิารณาเหน็วาโอกาสที่จะปลกูฝงชีวิตที่มุงความดีช้ันสูงเปนของยากและมีอุปสรรค

มาก ตามหลักมาธยมิกไดสัง่สอนสาวกใหมีการปลกูฝงจิตที่มุงตอพระโพธิสัตวไวในใจ และจะตองทุมเท

ความพยายามทัง้หมดตอการบรรลถึุงโพธิ คือ การตรัสรูและความเปนพระพุทธเจา แนวคิดมาธยมิกะมี

หลักวา ความหลุดพนจะเกิดข้ึนไมไดถาไมรูแจงแทงตลอดศูนยตาของสิ่งทั้งหลาย๒๑ 

การรูแจงในขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกน้ัน จุดมุงหมายที่ตองการคือการบรรลุในธรรม

ระดับข้ันที่สงูสดุ มีแนวคิดที่ยึดหลักในการปฏิบัติดวยการอาศัยการปฏิบัติอยางเขมขน เพื่อใหรูแจงใน

สภาวธรรมในแตละระดับ โดยอาศัยปญญาในการพิจารณา วาเปนทุกข ไมเที่ยง ไมใชตัวใชตน แตใชวา

จะปฏิเสธอัตตาอีกทั้งก็ยังไมไดสนุบสนุนแนวคิดอนัตตา เพราะแนวคิดของมาธยมิกยึดหลักสุญญตา 

                                                             
๒๐ วศิน อินทสระ, สาระสําคัญแหงพุทธปรัชญามหายาน, พิมพครั้งที่ ๒, (กรุงเทพมหานคร: สํานักพิมพ

ธรรมดา, ๒๕๕๐), หนา ๑๔๕. 
๒๑ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๒๗. 



๑๐๒ 

เปนการรูแจงในสภาวะธรรมที่มองความวางเปนสิ่งที่ควรรูใหมาก ความวางในจิตเปนการดํารงอยูใน

ระหวางแนวคิดทั้งสองที่เปนชองวางของความมีและไมมีตัวตน จิตที่รูแจงคือจิตที่วาง ที่ไมปฏิเสธและ

ไมสนับสนุนทั้งสองแนวคิดแตจะไปกบัทัง้สองแนวคิดน้ีดวยความวาง การปลอยวาง การไมยึดมั่นถือมั่น 

แมจะใชชีวิตในสังคม ดวยเหตุน้ีทั้งพุทธปรัชญาเถรวาทและปรัชญามาธมิกจึงเปนเพียงแคแนวคิดที่ใช

ช่ือที่แตกตางกัน แตจุดประสงคและจุดมุงหมายกยั็งคงมีความคลายกัน แตสําหรับพุทธปรัชญาเถรวาท

ก็คือการใชปญหารูแจงเพื่อทําลาย ตัดทิ้งซึ่งวัฏฏสังสาร สวนปรัชญามาธมิกใชปญญาที่เกิดจากการฝก

จิตเพื่อความรูแจงในชีวิตวาเปนศูนย ปลอยวาง มีสภาวจิตทีว่าง ไมไดตัดความมีและไมมแีตรูและเขาใจ

ในสภาวธรรม ดํารงอยูกับสิ่งทั้งสองดวยจิตวาง 

หลักคําสอนเรื่องการหลุดพน หรือความสุขสูงสุดของชีวิตมนุษยตามหลักพุทธปรัชญา คือ

นิพพาน ขณิกวาทกับการหลุดพนในปรัชญามาธยมิกก็มีแนวคิดเชนเดียวกัน เพยีงแตวิธีการปฏิบัติ หลัก

คําสอน อาจจะแตกตางกันบางในบางประการ แตก็มีจุดมุงหมายสูงสุดที่คลายกันมาก (พระนิรวาณ)   

อันเปนภาวะ ที่ดับความทุกขไดสิ้นเชิง เปนเปาหมายของชีวิต ถือไดวาเปนคุณคาสูงสุดในชีวิตของนัก

ปฏิบัติเลยก็วาได 

๔.๔ ขณิกวาทกับการหลุดพนในปรัชญามาธยมิก 

ความหลุดพน คือความเปนอิสระจากความทุกขเปนการขจัดความทุกขทั้งที่กําลังเกิดข้ึน

และจะมีมา ความทุกขทําใหเกิดความปนปวนแกความหวังและความต้ังใจเราทุกคนปรารถนาไดอยาก

ไดแตความสุข เราอาจจะมีอิสรภาพอยางสูงสุดในการปรารถนาอยากไดแตสิ่งที่ดีทานจะนําความสุข

มาใหแตสิ่งที่เราไดอาจไมสอดคลองกับความปรารถนาของเราก็ไดมีบอยที่สุดที่มันไมเปนไปอยางที่เรา

ปรารถนาความไมสมดุลกันในสวนความปรารถนาคือความทุกขข้ึน เหตุเกิดของความทุกขคือความ

อยากไดความโกรธเรารอนและความยึดถือดวยอํานาจอุปาทาน ความหลุดพนจากการบรรลุถึงภาวะ

ของการหมดความอยาก ภาวะน้ันเปนภาวะทางโลก คือ การบรรเทาเบาบางแตไมใชเปนการสรางบุญ

หรือความดีอื่น ๆ ความเหตุผลน้ันไมใชทางแหงบุญสัมภาระ คือ การสรางบุญ และบุญสัมภาระน้ันไม

จําเปนสําหรับการบรรลุถึงความอดทน แตบุญสัมภาระเปนหนทางมิใชเปนที่สุดทาง ตามหลักของมาธ

ยมิกการยึดถือดวยอํานาจอุปาทานอาศัยวิกัลปะเกิดข้ึน เรารูสึกพอใจรักใครตอสิ่งที่เราเขาไป

กําหนดคาของสิ่งน้ันสิ่งน้ีดวยความคิดนึกของเรา ความหลุดพนหรือพระนิรวาณเปนการสิ้นไปแหง

กัลปนาทั้งปวง ในการสรุปลักษณะสําคัญของขอปฏิบัติทางจิตหรือวาการสละหรือการถายถอนสิ่งทั้ง

ปวงไปการงดเวนจากความช่ัวในเบื้องตน การเปลื้อตนจากความเห็นวามีตัวตนในทามกลาง และการ

ละทิ้งธรรมทั้งปวงในที่สุดเปนข้ันตาง ๆ ของขอปฏิบัติทางจิตน้ี๒๒ 

                                                             
๒๒ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๒๑. 



๑๐๓ 

ในพุทธปรัชญาแสดงไววา ความดีหรือความสุขสูงสุดของชีวิตมนุษยคือนิพพาน๒๓  อัน

ภาวะ ที่ดับความทุกขไดสิ้นเชิง เปนเปาหมายของชีวิต ถือไดวาเปนคุณคาสูงสุดในชีวิต ความหลุดพน

เปนกระบวนการของการถายถอนหรือเปนการขจัดความไมรูและกิเลสทั้งหลาย ดวยวิธีน้ีเปนวิธีที่

สามารถทําใหเราบรรลุถึงพระนิรวาณ พระนิรวาณน้ีเปนสภาพเน่ืองดวยจิตใจ ถาพระนิรวาณน้ันคือ

ทําใหบรรลุถึงดวยการพอกพูนสัง่สมบญุ พระนิรวาณก็จะไมเปนสิ่งสดุทายจะสามารถบรรลุถึงดวยการ

สรางบุญบารมีใหสูงข้ึน จนไมมีกําหนดในขนาดที่จะพึงนึกเห็นได การสั่งสมบุญจะตองมีหลักการที่

พิเศษ น่ันคือความพยายามใหถึงที่สุดซึ่งหลักปฏิบัติของแตละบุคคลจะมีความแตกตางกันไป สําหรับ

ความหลุดพนหรือพระนิรวาณ ไมไดลองนะขนาดตาง ๆ ของบุญหรือบุคคลพิเศษตาง ๆ  ความหลุดพน

หรือพระนิรวาณน้ันเปนสภาพเสมอกันและทั่วไปแกบุคคลทุกคน คัมภีรมาธยมิกพูดถึงสภาพน้ีวา สม

ตา คือ ความเสมอภาคกัน สัตวทั้งหลายไมคํานึงวาจะมีฐานะ และคุณธรรมตางกันอยางไร เปนผูมี

ความเปนพุทธะ อันเปนคุณธรรมสูงสุดไดแกพระนิรวาณ คนไมมีเหตุปจจัยปรุงแตงเสมอกันสัตว

ทั้งหลายมีเช้ือของปญญาเปนเครื่องตรัสรูอยูทั่วกัน 

คัมภีรอุตรตันตระ กลาวเรื่องน้ีโดยอางขอความจาก ตถรคตครภสูตร วา สัตวทั้งปวงมีความ

เปนพระพุทธเจาอยูภายใน พระวรกายของพระพุทธเจาผูประเสริฐแผซานอยูทั่วไป พระนิรวาณมีหน่ึง

เดียวเทาน้ันไมมีสวนที่ผิดแผกแตกตางหนอเน้ือของความเปนพระพุทธเจามีอยูในสัตวทั้งหลาย 

เพราะฉะน้ันการที่สัตวทั้งหลายมีความเปนพระพุทธเจาอยูในตัวเองจึงเปนความจริงอยูเสมอและช่ัว

กัลปาวสาน๒๔ 

พระนาครชุนจึงใหความสําคัญกับ ศูนยตา หรือความวางจากความจริงของสิ่งที่เปนมายา

หรือปรากฏการณ วางจากกิเลสตัณหา และวางจากการพรรณนาความจริงข้ันปรมัตถ (นิรวาณ) ศูนย

ตาในทัศนะของพระนาคารชุนมีลักษณะที่ตางจากนักคิดมาธยมิกะสวนใหญเมื่อไดวิเคราะหคําภีรมูล

มาธยมิการิกาอันเปนผลงานช้ินสําคัญที่สุดของทานตามนัยที่กลาวมาแลว จะพบวาทานไดเสนอ

แนวคิดเรื่องศูนยตาเพื่อแยงทัศนะที่สุดโตง ๒ อยางที่แพรหลายในสมัยน้ัน คือ  

๑) ทัศนะที่เช่ือวามีสัตหรืออัสติตฺว คือ มีการอยูของสิ่งของสิ่งที่ถาวรเปนนิรันดรอันเปน

ฐานรองรับการมีอยูของคนและมีอยูในตัวตน รวมทั้งทุกแงมุมของธรรมชาติ ไมใชสิ่งที่มีอยูสัมผัสได

ทางประสบการณธรรมดา สิ่งที่มีอยูวาน้ีซึ่งมีอยูในตัวคนหมายถึงอาตมันหรืออัตตา (ตัวตนที่ไม

เปลี่ยนแปลง) ซึ่งยังติดพันธนาการอยูและสามารถกลับคืนสูที่อาศัยสูงสุดของมันคือ ปรมาตมัน 

(ตัวตนสากลหรือตัวตนแหงเอกภพ) เมื่อพนพันธนาการและบรรลุถึงสถานภาพทางจริยธรรมอันสูงสุด

                                                             
๒๓ ที. ม. ๑๐/๕๔/๕๗. 
๒๔ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๒๒-๓๒๓. 



๑๐๔ 

ของมัน (พรหมัน) ทัศนะน้ีจึงอธิบายความเปนจริงในตัวคนและธรรมชาติโดยมีพื้นฐานอยูที่ความเปน

จริงสูงสุด (Ultimate reality) 

๒) ทัศนะที่เช่ือวา ไมมีสิ่งที่มีอยู หรือไมมีสิ่งที่มีอยูอยางนิรันดร (อสัตหรือนาสติตฺว)  

เปนทัศนะที่ตรงขามกับทัศนะที่หน่ึง 

ทัศนะทั้งสองจึงเปนทัศนะสุดโตงตรงขามกัน ๒ ทัศนะระหวางการมีกับการไมมี ทัศนะ

หน่ึงยืนยัน อีกทัศนะหน่ึงปฏิเสธ พระนาคารชุนปฏิเสธทัศนะสุดโตงทั้งสองน้ี และเสนอทัศนะที่เปน

กลางระหวางทัศนะทั้งสองน้ันคือ ทัศนะที่ถือวาเปนความจริงที่ไมอาจกลาววามีหรือไมมี เพราะเปนสิง่

มีเงื่อนไขข้ึนอยูกับเหตุปจจัย เปนทัศนะที่อยูระหวางการยืนยันกับการปฏิเสธ สิ่งที่ควรที่สังเกตในเรือ่ง

น้ีก็คือ ทานใชคําวา “การมีอยู” หรือ “สิ่งที่มีอยู” ในความความเฉพาะ คือ หมายถึงการมีอยูหรือสิ่ง

ที่อยูอยางนิรันดร “สิ่งมีอยู” (Existent) ในคําสอนเรื่องศูนยตาของทานตองมีสภาวะ (Own-being) 

น้ันคือเกี่ยวของเฉพาะกับตัวเอง ไมอิงอาศัยกับสิ่งอื่นอันจะเทากับ “ปรภาวะ” อยูดวย พระนาคารชุน

ใชกําจัดความน้ีเอง “สิ่งที่มีอยู” โจมตรีกับคําบรรยายที่เปนไปไดทุกอยางของความจริง ความเปนจริง

ตามคําจํากัดความน้ีของ “สิ่งที่มีอยู” โจมตีคําบรรยายน้ีเปนไปไดทุกอยางของความจริง ความจริง

ตามความเปนจริงที่จํากัดความน้ีจะมีลักษณะที่ไมอิงอาศัยสิ่งอื่น ไมถูกปจจัยปรุงแตง แตตาม

กฎปฏิจจสมุปบาท ทั้งสิ่งปวงเปนสิ่งที่อิงอาศัยสิ่งอื่น ถูกปจจัยปรุงแตง จึงไมมีสิ่วใดที่เปน “สิ่ง” 

(Entity) สิ่งหน่ึงดวยตัวของมันเอง ดังที่ทานบรรยายดวยคําวา “ศูนยตาของธรรมทั้งปวง” จึงไมอาจ

กลาวไดวามี “สิ่ง” ใดอยูตามความหมายน้ีพระนาคารชุนถือวา เมื่อไมมีสภาวะก็เทากับไมใชสิ่งที่มีอยู 

แตก็ไมใชมีอยูเลยเหมือนหนวดเตา เขากระตาย เราจะบอกสิ่งน้ีไมมีจริงเลยก็ไมได เพราะมันจะไมมี

ลักษณะของความเปลี่ยนแปลง เน่ืองจากไมมอีะไรทีเ่ปลี่ยน และบอกวาสิ่งน้ีมีจริงเลยก็วาไมได เพราะ

มันก็เปลี่ยนแปลงอีกเชนกัน เน่ืองจากความเปลี่ยนแปลงสอความถึง “การเปนอื่น” หรือปรภาวะใน 

“ภาวะเปนตัวของตัวเอง” อันจะขัดแยงกับความเปนตัวของสภาวะแตกฎปฎิจจสมุปบาทช้ีใหเห็นวามี

ความเปลี่ยนแปลงอยางไมมีสิ้นสุด พระนาคารชุนเห็นวา ขันธ ๕ ก็เปนสิ่งที่ไมมีจริงในความหมาย

เชนเดียวกัน ขันธ ๕ เชน รูป (วัตถุ) ไมมีจริง เพราะถามีอยูมันก็ไมอาจมีเหตุเกิด เน่ืองจากมันมีอยู

เรียบรอยแลว (เพราะมีสภาวะ) และถาไมมีอยู มันก็ไมอาจมีเหตุอีกเชนกัน เน่ืองจากมันไมมีอะไรเลย

เหมืนหนวดเตา เขากระตาย และวัตถุที่ไมมีเหตุเกิดเปนสิ่งที่เปนไปไมได ดังน้ัน จึงไมอาจกลาววา 

ขันธ ๕ รวมทั้งสิ่งอื่นมีอยูหรือไมมีอยู การกลาววา ขันธ ๕ ไมมีจริง (Unreal) จึงไมไดบอกวา ขันธ ๕ 

ไมมีอยูเลย แตไมมีจริงในความหมายวาไมมีสิ่งที่มีสภาวะ๒๕ หรือสิ่งที่เปนนิรันดร 

                                                             
๒๕ Sharma, Chandradhar. A Critical Survey of Indian Philosophy, (Delhi: Motilal Banarsidass, 

1964). P. 91. 



๑๐๕ 

จุดมุงหมายปลายทางตามแนวคิดมาธยมิก ที่นําหลักวิพากษมาใช วาทุกสรรพสิ่งทั้งหลาย

ไมมีความเปลี่ยนแปลง ถากิเลสทั้งหลายเปนของจริง ไมมีใครอาจเปลี่ยนกิเลสเหลาน้ันใหไมมีเลยไดมี

แตความเปลี่ยนแปลงในลักษณะทาทีภายนอกเทาน้ัน ไมมีความเปลี่ยนแปลงในความจริงพระนิรวาณ

จึงเปนสิ่งที่ไมอาจสลัดทิ้ง ทั้งไมอาจหาใหม ไมไดเปนสิ่งที่ขาดศูนย ทั้งไมเปนสิ่งที่ดํารงอยูเปนนิรันดร 

ไมเปนสิ่งที่ถูกทําลายทัง้ไมอาจสรางข้ึนใหมได หนาที่ของปรัชญามิใชเพื่อขอเปลี่ยนแปลงความแทจริง 

แตมีหนาที่เพียงสรางความเปลี่ยนแปลงในทาทีของเราตอความแทจริงน้ันใหเกิดข้ึน การเปลี่ยนแปลง

ทางจิตวิสัยมิใชเปนวิสัยภายนอกของใจ หรือเปนญาณวิทยา มิใชเปนสัจจวิทยาความจริงดํารงความ

จริงอยูอยางน้ันไมเปลีย่นเปนอยางอืน่ การแถลงเรื่องน้ีของมาธยมิกเปนการปฏิวัติอยางขนานใหญ ซึ่ง

วิภาษวิธีของมาธยมิกนําไปใชในพุทธศาสนาและในปรัชญาอนิเดีย๒๖ 

การรูและเขาใจสังขารคือ โลกและชีวิตดวยความรูเทาทันวา สิ่งทั้งหลายซึ่งเปนสภาพปรุง

แตง ลวนไมเที่ยงแทย่ังยืน ตองเปลี่ยนแปลงไป ไมอาจคงสภาพเดิมอยูได ไมใชตัวตนที่จะบังคับบัญชา

ให เปนไปตามความปรารถนา แตเปนไปตามเหตุปจจัย เมื่อเกิดความเปลี่ยนแปลงแปรปรวนข้ึนใน

ชีวิตก็จะไมเกิดความเศราโศกเสียใจ วางใจได มีจิตเปนอิสระไมถูกครอบงํากดดันจากสิ่งภายในและ

นอก ต้ังขอความที่ปรากฏในพระไตรปฎกวา ไดลาภ เสื่อมลาภ ไดยศ เสื่อมยศ นินทา สรรเสริญ สุข 

และทุกขเหลาน้ี เปนธรรมดาในหมูมนุษย เปนของไมเที่ยง ไมย่ังยืน มีความแปรปรวนไปเปนธรรมดา 

ผูมีปญญา ดีมีสติ รูสิ่งเหลาน้ี แลวพิจารณาเห็นวาเปนของผันแปรไปไดเปนธรรมดา สิ่งที่นาปรารถนา 

ก็ยํ่ายีจิตของทานไมได ถึงสิ่งไมนาปรารถนาก็ไมทําใหทานคับแคน ความยินดีก็ตาม ความยินรายก็

ตาม ทานกําจัดไดหมด หายลับไมมีเหลือ๒๗ 

หลักแนวคิดในเรื่องน้ีทําใหเกิดและอื่น ๆ ของมาธยมิก เชน ความมีความแตกตางระหวาง

พระนิรวาณและสังสารวัฏ โลกุตระและโลกิยะมิไดเปนสภาวธรรมคนละกลุมกันทั้งไมไดเปน

สภาวธรรมที่เปนอันเดียวกัน อันติมสัจจ หรือพระนิรวาณ หรือโลกุตตระเปนของจริง (สัจ) สภาวะน้ัน

เปนสัจจะของสังสาร ซึ่งสังสารน้ีดํารงอยูดวยกัลปนา คือการคิดนึกที่ผิด โลกุตระ ที่มองเห็นโดยผาน

ความรูสึกนึกคิดของกัลปนาเปนโลกียโลก คือ โรคที่รูประจักษดวยอายตนะ ในทางตรงกันขาม 

โลกุตระหรือพระนิรวาณเปนโรคที่มองเห็นในลักษณะที่ดํารงอยูเปนความจริงอยูช่ัวนิรันดร๒๘ 

ศูนยตา หรืออนัตตา ทางพระพุทธศาสนาด้ังเดิมคือความปราศจากอัตตา หรือการวาง

จากอัตตา ซึ่งหมายถึงความเปนตัวตนแบบอมตะดังการยกตัวอยางองคประกอบสิ่งมีชีวิตเชนมนุษย

ประกอบจากขันธและถาตาง ๆ เทาน้ันปราศจากสิ่งที่เรียกวา อัตตา ที่ดํารงอยูเองช่ัวนิจนิรันดร 

                                                             
๒๖ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๔๐. 
๒๗ อง.ฺอฏฐก. ๒๓/๙๕-๙๖/๑๕๘-๒๖๒. 
๒๘ เรื่องเดียวกัน, หนา ๓๔๐-๓๔๑. 



๑๐๖ 

มนุษยเกิดจากองคประกอบของขันธหาที่มาประชุมกันเพื่อความลงตัวความพอดี ณ ขณะเวลาหน่ึง ๆ 

เมื่อเวลาผานไปทามกลางปรากฏการณตาง ๆ มนุษยก็ตองชราภาพและมรณา มนุษยไมอาจหยุด

ความตายหรือการเปลี่ยนแปลงอันเปนความไมเที่ยงซึ่งเปนกฎธรรมชาติ (ยกเวนมนุษยผูน้ันจะหยุด

การเกิดไดคือหลุดพนจากวงจรของปฏิจจสมุปบาท) ดังพุทธพจนที่ปรากฏในพระไตรปฎก กลาวถึง

เรื่องน้ีวา “อานนทพอลูกวางจากอัตตา และสิ่งที่เน่ืองดวยอัตตา ดังน้ันเราจึงกลาววาโลกวาง”๒๙  

อยางไรก็ตาม พระนาคารชุนไมเห็นพองกับทัศนะที่วาสิ่งตาง ๆ เมื่อแยกแยะแลวเหลือ

เพียงขันธธาตุและอายตนะ ซึ่งเกิดดับตามเหตุปจจัยและมีลักษณะเปนอิสระแกกันพระนาคารชุนเห็น

วาการยืนยันเชนน้ันเปนการขัดแยงกันการบอกวามีสิ่งเราน้ันอยูเทากับการมีเหตุเหตุปจจัยและอิง

อาศัยสิ่งอื่นแตสิ่งเหลาน้ันกลับมีลักษณะที่เปนอิสระการบอกวามีสิ่งน้ันอยูจึงเทากับการพูดวามีสิ่งที่

เปนอิสระแตอาศัยสิ่งอื่นอยูซึ่งเปนสิ่งที่ขัดแยงเปนไปไมไดนะ พระนาคารชุนเห็นวาการยืนยันเชนน้ัน

เปนการขัดแยงกันการบอกวามีสิ่งเราน้ันอยูเทากับการมีเหตุเหตุปจจัยและอิงอาศัยสิ่งอื่นแตสิ่ง

เหลาน้ันกลับมีลักษณะที่เปนอิสระการบอกวามีสิ่งน้ันอยูจึงเทากับการพูดวามีสิ่งที่เปนอิสระแตอาศัย

สิ่งอื่นอยูซึ่งเปนสิ่งที่ขัดแยงเปนไปไมไดดังน้ันพระนาคารชุนจึงหลีกเลี่ยงเรื่องอนัตตตา ที่ลดทอนสิ่ง

ตาง ๆ ลงเปน ขันธ ธาตุ และอายตนะ ใช “ศูนยตา” ในความหมายที่แตกตางไปบางแตยังรวมความ

วางจากอัตตา ไวดวยเมื่อกลาววาวางจากความเปนจริงที่อยูไดดวยตัวเองอยางไรก็ดีการอธิบายแบบ

ลดทอนสิ่งตาง ๆ เปนขันธธาตุและอายตนะ เปนเพียงการอธิบายความจริงระดับหน่ึงเทาน้ันในทัศนะ

ของพระพุทธทาสศาสนาด้ังเดิมการอธิบายขันธาตุอายตนะ เปนเหมือนสิ่งที่เปนอิสระแกกันก็เชนกัน

เปนวิธีอธิบายใหเขาใจในระดับหน่ึงเพราะทายสุดสิ่งตาง ๆ เราน้ันก็ตองอยูภายใตกฎปฏิจจสมุปบาท

เชนกัน และเมื่อราวในระดับความจริงที่ลึกสุดก็ไมมีสิ่งใดที่จะเรียกวาขันธ ธาตุ และอายตนะไดอีก 

ทรรศนะของ พระนาคารชุนจึงเปนการไมเห็นดวย กลับการอธิบายสัจจธรรมของพระพุทธศาสนา

ด้ังเดิมในระดับหน่ึงเทาน้ันไมไดหมายความวาทัศนะของพระพุทธศาสนาดังเดิมจะขัดแยงกันในเรือ่งไว

พระนาคารชุนไดนําหลักปฏิจจสมุปบาท ของพระพุทธศาสนาหลังเดิมมาอธิบายลักษณะของความ

เปนจริงตอนเรียกสิ่งที่เปนไปตามกฎปฏิจจสมุปบาท “ศูนยะ” (วาง) เพื่อหลีกน้ีจากความเขาใจผิด

ที่วา มีสิ่งใดสิ่งหน่ึงที่มีลกัษณะเฉพาะตนเปนอยูอยางอสิระจากอนัจะนําไปสูการเขาใจวามีอันตราหรือ

ความเปนจริงสูงสุดซึ่งจะขัดแยงกับหลักคําสอนของพระพุทธศาสนาดังเดิม พระนาคารชุนเห็นวาการ

อธิบายความเปนจริงในลักษณะของขันพลาดและอายตนะ อาจทําใหคนเขาใจผิดเชนน้ีไดคําวา  

“วาง” หรือ “ศูนยะ” ในทัศนะของ พระนาคารชุนจึงหมายถึงลักษณะของสิ่งตาง ๆ ที่อาศัยกัน

เกิดข้ึนหาไดเกิดข้ึนเองและมีลักษณะเปนเอกเทศเฉพาะตัวไมซึ่งทําใหเราไมอาจกําหนดและพรรณนา

ลักษณะ ของสิ่งของทั้งหลายไดสิ่งตาง ๆ จึงวางจากการพรรณนาดวย 

                                                             
๒๙ ขุ.ปฏิ. (ไทย). ๓๑/๔๖/๓๙๐-๓๙๑. 



๑๐๗ 

นิรวาณมิใชเปนทั้งภาวะและอภาวะ เปนตน การสลับที่การคิดเห็นทั้งหลายเกี่ยวกับความ

จริง การถืออยางน้ีเปนการดําเนินตามคําสอนของพระพุทธองค ผูสงเตือนพวกเราใหสละภวทิฏฐิ และ

อภวทิฏฐิ การคิดเชนน้ีสอดคลองกับความหมายที่แทจริงของ อวยากฤต คือ ปญหาที่พระพุทธองคไม

ทรงพยากรณในสวนทีเ่กีย่วกับธรรมชาติที่แทจรงิของตถาคตา วา พระตถาคต มีอยูหลังจากปรินิพพาน

แลว หรือวาไมมีทั้งมีอยูและไมมีอยูหรือ ทั้งมีอยูก็ไมใชทั้งไมมีอยูก็ไมใช พระนิรวาณในฐานะเปนอัน

เดียวกับอันติมสัจจ หรือโลกุตตรธรรม เปนธรรมชาติที่พนจากการกําหนดหมายใด ๆ ดวยใจโดยการ

สลัดเครื่องกําหนดหมายดวยใจทั้งมวล เราจึงบรรลุถึงพระนิรวาณ๓๐ 

ย่ิงกวาน้ี พระนาคารชุนมีขอเสนอเชิงเงื่อนไขวา บุคคคลผูมีทรรศนะในศูนยวาทของทาน

น้ัน จําเปนตองประพฤติศีล-สมาธิ เปนพื้นฐานเสียกอน ถาปราศจากสิ่งน้ีแลว ทรรศนะแหงสุญญตา

ยอมใชไมได จะกลายเปนมิจฉาทิฐิ ทําไม จึงกลาวเชนน้ี เพราะถาไมมีศีลและสมาธิเปนพื้นฐานแลว 

ทิฎฐิของบุคคลน้ันยอมบงบอกการเปนอุจเฉททิฎฐิ คือ ความเห็นวาขาดสูญ ไมมีอะไรเหลือหลังจาก

ตายแลว เห็นวาตายแลวดับสญู ซึ่งมิใชทรรศนะของพทุธศาสนา (ด้ังเดิม) แตเปนพวกที่ภาษาอังกฤษใช

คําวา Nihilism ถาอยางน้ันพระพุทธธรรมบอกอยางไรในเรือ่งน้ี แตหลักพุทธจริงๆ ไมยืนยันวาตายแลว

เกิดหรือตายแลวสูญอยางเด็จขาดลงไปในขางใดขางหน่ึง แตกลาวเหตุปจจัยวา ถายังมีเหตุปจจัยใหเกิด

ก็เกิด ถาไมมีเหตุปจจัยก็ไมเกิดเหตุปจจัยดังกลาว คือ กิเลสและกฎแหงกรรม ถายังมีเหตุปจจัยคือ กิ

เลศและการกระทาํ (กรรมตาง ๆ ) ก็ยอมบังเกิดใหม อันเปนวาวิบากกรรม คือ ผลของกิเลสและผลของ

กรรมน้ันเอง การต้ังเงื่อนไขดังกลาวนับวาเปนเสนหล้ําลึกจริง ๆ ในภาคปฎิบัติ เพราะยอมบงบอกวา 

สัจธรรมไปไดกับการทําดีทัง้ปวง (รักษาศีล ประพฤติชอบ)๓๑ เปนผลสัมฤทธ์ิสูงสุดทางจริยศาสตร มิใช

ทางอภิปรัชญา ในทํานองเดียวกัน ลองคิดงาย ๆ วาอุดมการณสูงสุดของสํานักลัทธิใดก็ตาม หากเปด

โอกาสใหบุคคลมีการผิดศีล โดยเฉพาะการทําลายชีวิตตอบโตกัน แมจะใชหลักญาณวิทยาและ

ตรรกศาสตรอนัเลอเลิศ และอาศัยแนวอภิปรัชญาอันวิจิตรอลังการขนาดไหน คาทางจริตศาสตร (การ

ฆา-ผิดศีล) แสดงคาที่หยาบและตํ่า ยอมนําไปสูความเสือ่ม ความวิบัติ กอผลแหงวิบากกรรมเปนวัฎจกัร 

นับวาเงื่อนไขของพระนาคารชุนมีเสนหมากในหมูผูมีปญญาอันสูงสง นาจะกลาวได วาสาวกของสํานัก

มาธยมิกะโดยการศรัทธาในหลักคําสอนของพระนาคารชุน ยอมเปนคนดีพรอมสัพขนานไปกับการมี

ปญญาญาณที่ยอมจะบรรลุธรรมข้ันสูงสุดในทุกขณะจิต หรืออีกนัยกลาวใหเขาใจงายที่สุดคือ ผูเขาใจ

ในปรัชญามาธยมิกะหรือศูนยวาท เปนอยางดีแลว ยอมเปนผูดํารงอยูในศีลธรรม เปนผูไมกระทําความ

ช่ัวอยางเด็จขาด เฉกเชนวิวาทะปราชญกรนีามโสกราตีสที่วา “หากมนุษยไดมีความรู (ปญญา) ถึงขนาด

มนุษยจะไมทําช่ัวเด็จขาด” นับวาเปนแนวคิดเดียวกับพระนาคารชุน ที่ปราชญทั้งคูใหคุณคาทาง

                                                             
๓๐ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๔๑. 
๓๑ อางแลว, สุมาลี มหณรงคชัย, พระนาคารชุนกับคําสอนวาดวยทางสายกลาง, หนา ๑๒. 



๑๐๘ 

จริยธรรมโดดเดนกวาดคุณคาดานอื่น ๆ กลาวไดวา ความคิดเชิงจริยปรัชญาของปราชญทั้งสอง (โสกรา

ตีสกับพระนาคารชุน) เปนแนวคิดเดียวกัน แมวาพระนาคารชุนจะเกิดหลังโสกราตีหลายศตวรรษ๓๒ 

หลักเรื่องพระนิรวาณของมาธยมิก ในสวนใกลเคียงกับความเช่ือเรื่องมุกติในฐานะเปน 

พฺรหฺมภาวของอไทวฺตะ เวทานตะ อยางไรกดี็ ในหลักของมาธยมิกะพระนิรวาณมิไดเปนอันเดียวกับจิต

หรืออานันทะ สําหรับเวทานตะ มุกติ หรือ ความหลุดพน มิไดเปนสภาวะของโลกุตระซึ่งพนจากความ

ทุกขทั้งปวงอยางเดียวเทาน้ันแตเปนกิจและอานันทะดวยความสันทัดจัดเจนในการใชวิพากษ  

เวทานตะ เเสดงวา พระพรหมที่เปน สากฺษาทฺ อปโรกฺษาตฺ คือเปนพรหมที่เห็นประจักษดวยใจโดยตรง

ซึ่งทําใหความรูเกิดข้ึนได ความรูสึกถึงความสุขที่เราเคยประสบในวัตถุสิ่งใดสิ่งหน่ึงเปนอานันทะ ซึง่เปน

ธรรมชาติของพระพรหมจะปรากฏแกผูเห็นพระพรหมเต็มที่ แตสําหรับมาธยมิกะดูเหมือนจะหยุดแค

ธรรมชาติสิง่น้ันหรือหยุดแคการยืนยันถึงความมีอยูของพระนิรวาณในฐานะเปนสิ่งที่จะพึงเห็นไดแมใน

โลกของปรากฏการณธรรมชาติ ฝายเวทานตะกาวตอไปถึงการใหคําจํากัดความของธรรมชาติสิ่งน้ัน

หรือรูปลักษณะที่แทจริงของพระพรหมวาเปนจิตและอานันทะคือความสุขอยางย่ิง 

พระนิรวาณของมาธยมิกเปนสภาพที่กําหนดหมายแนนอนไมไดและไมสามารถทําใหเปน

อันเดียวกันกับความดีหรืออานันทะ คือความสุขอยางย่ิง มองจากแงของศาสนาพระนิรวาณไดแก 

ตถาคตาคือพระพุทธเจา พระนิรวาณเปนชีวิตที่อยูเหนือโลกของวิญญาณ๓๓ 

แนวคิดขณิกวาทกับการหลุดพนในมาธยมิก น้ันแสดงใหเห็นวา ความดีหรือความสุขสูงสุด

ของชีวิตมนุษยคือนิพพาน (พระนิรวาณ)  อันเปนภาวะ ที่ดับความทุกขไดสิ้นเชิง เปนเปาหมายของ

ชีวิต ถือไดวาเปนคุณคาสูงสุดในชีวิต ชีวิตที่ดําเนินไปสูนิพพานอันเปนการหลุดพนจากความทุกขคือ

ชีวิตที่ดี สวนชีวิตที่ดําเนินไปสวนทางนิพพาน ผูรูชัดเขาใจอยางแจมแจงเขาสูความหลุดพนจากทุกขได 

เปนหลักการเจริญสติสมาธิ และการเขาถึงสภาวธรรมตามแบบมาธยมิกะตามทัศนะของพระนาคาร

ชุน การกําหนดการรับรูของสภาวะจิต ชีวิตในทุกขณะเพื่อใหรับรู และเขาถึงความจริงแหงธรรม เขาสู

ความวาง หรือศูนยตา ความตอเน่ืองในการเปนเหตุผลมาใชกับขณิกวาท ในวิธีการน้ีทั้งสามนิกายมี

ความแตกตางกันอยูบาง พวกสรวาสติวาทยอมรับขณะ ๔ อยางของสิ่งที่มีปจจัยปรุงแตง (สังขตธรรม) 

เปนขณะที่คงอยูในกาลทั้งสามคืออดีตขณะ ปจจุบันขณะ และอนาคตขณะ ทานนาครชุนจึงให

ความสําคัญกับ ศูนยตา หรือความวางจากความจรงิของสิ่งที่เปนมายาหรือปรากฏการณ วางจากกิเลส

ตัณหา และวางจากการพรรณนาความจริง ข้ันปรมัตถ ( นิรวาณ) โดยเฉพาะการปฏิบัติตาม

หลักปฏิจสมุปบาทที่ความสัมพันธกับศูนยตา เปนการอิงอาศัยกันหรือความเปนเหตุและผลของสิ่ง

ทั้งหลายโดยเฉพาะสิง่ที่ประกอบดวยขันธ การพิจารณาสิง่ทัง้หลายตามแนวขณิกวาทจนเห็นแจงในไตร
                                                             

๓๒ Noa, R. Early Buddhist Metaphysics. (New York: RoutledgeCurzon. 2005). P. 23. 
๓๓ อางแลว, ที.อาร.วี.มูรต,ิ ปรัชญามาธยมิก, หนา ๓๔๒. 



๑๐๙ 

ลักษณ มีคุณคาทางจริยธรรมสูงมาก พระนาคารชุนจึงหลีกเลี่ยงเรื่องอนัตตตา ที่ลดทอนสิ่งตาง ๆ ลง

เปน ขันธ ธาตุ และอายตนะ เขาสูสุญญตา (ความวาง) อันเปนการหลุดพน 

๔.๕ สรุป  

เมื่อไดวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกจากทั้งหมดที่กลาวมาขางตนน้ัน    

แสดงใหเห็นวา หลักปฏิบัติตามแนวคิดขณิกวาทน้ันเนนที่การยึดหลักปฏิบัติตามกฎปฏิจจสมุปบาท

เปนสําคัญ คือมองสิ่งตาง ๆ  ทั้งดานวัตถุและจิตวาจะมีอยูหรือไมหรือดําเนินไปอยางไรก็สดุแลวแตเหตุ

ปจจัยในขณะ สรรพสิ่งดําเนินไปที่ละขณะ ทุกสิ่งทุกอยางลวนตองเปลี่ยนแปลงไปเปนกระแส ไมมี

อะไรคงทนถาวรอยูได มนุษยผูมีปญญาเขาใจรูแจงในความจริงน้ีก็สามารถนํามาใชใหเปนประโยชน

เกิดเปนคุณคาข้ึนได สําหรับปรัชญามาธยมิก ที่มีประเด็นหลักการศึกษาศูนยตาของนาคารชุน จาก

การฝกจิตที่มุงสูการกําหนดรับรูแหงความจริงในทุกขณะจิต คือการเกิดข้ึน ต้ังอยูและดับไป หรือการ

พิจารณาความจริงแหงสภาวธรรมที่เปนอดีต ปจจุบัน และอนาคตตามหลักขณิกวาท ก็ดวยทุกสรรพ

สิ่งลวนที่มีการเกิดข้ึน ต้ังอยู และดับไป เมื่อวิเคราะหในขณิกวาทจะเห็นวา การกําหนดขณะในอดีต 

ปจจุบัน และอนาคต ที่วาผลอะไรที่เราจะไดรับก็แลวแตกรรมที่ทําไวปางกอน จะสุขทุกขอยางไรก็

แลวแต กรรมที่ทําไวในชาติกอน การยึดหลักแหงเหตุและผล ถือวาสิ่งทั้งหลายเปนไปตามเหตุปจจัย 

ผลจะเกิดข้ึน ตองมีเหตุและเมื่อมีเหตุเกิดข้ึนแลว ทุกขณะไมมีอะไรคงทนถาวรแมช่ัวขณะเดียว (ขณิก

ทัศนะ) การที่สิ่งทั้งหลายอาศัยกันและกันเกิด (ปฏิจจสมุปบาท) สวนอนัตตาและสุญญตาในซีกของโล

กุตตระ หมายถึง นิพพาน ซึ่งไมเหตุปจจัยปรุงแตง จัดเปนอนัตตาหรือสุญญตา ซึ่งตามธรรมชาติของ

มันก็เพียงความวางเปลา คือ ศูนยตาเทาน้ัน แตที่เราเห็นการเกิดข้ึน-ต้ังอยู-ดับไปน้ัน เพราการอิง

อาศัยกันอยางมีเงื่อนไข โดยที่ เมื่อสิ่งน้ีมี สิ่งน้ันจึงมี เพราะสิ่งน้ีเกิด สิ่งน้ันจึงเกิด เมื่อสิ่งน้ีไมมี สิ่งน้ีจึง

ไมมี เพราะสิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีจึงดับ  

การรูแจงในขณิกวาทของปรัชญามาธยมิก คือการบรรลุในธรรมระดับข้ันที่สูงสุด ที่ยึด

หลักในการปฏิบัติดวยการอาศัยการปฏิบัติอยางเขมขน เพื่อใหรูแจงในสภาวธรรมในแตละระดับ โดย

อาศัยปญญาในการพิจารณาในขันธ ๕ และไตรลักษณ เพื่อใหรูแจงในสิ่งที่เกิดข้ึนกับตนเอง ที่บุคคล

ธรรมดายากทีจ่ะเขาถึงได เมื่อบุคคลผูรูแจงในสภาวะที่เกิดข้ึนในขณิกวาทรูรูปนามมีการเปลี่ยนแปลง

ไปตามกาลเวลา เสื่อมไปที่ละขณะ มีเกิดข้ึน ต้ังอยู และดับไป ดวยสภาวะที่แฝงอยูในมนุษยทุกคนที่

รอการเปลี่ยนแปลงตามกาลเวลา รูสัจจธรรมของชีวิต มีการเวียนวายตายเกิดอยูตลอดเวลาตาม

หลักปฏิจสมุปบาท มองโลกดวยความเปนจริงไมไปยึดมั่นถือมั่นในสิ่งที่เรามี ดวยการทําลายหรือตัด

วงจรที่จะเกิดข้ึนน้ีใหหมดไป การรูแจงในขณิกวาทของมาธมิกเปนการรูแจงในดวยการฝกจิตทาง

ปญญาใหมีความวาง คือการพิจารณาในรูปนามตามหลักไตรลักษณ วาเปนทุกข ไมเที่ยง ไมใชตัวใช

ตน แตใชวาจะปฏิเสธอัตตาอีกทั้งก็ยังไมไดสนุบสนุนแนวคิดอนัตตา เพราะแนวคิดของมาธยมิกยึด



๑๑๐ 

หลักสุญญตา เปนการรูแจงในสภาวะธรรมที่มองความวางเปนสิ่งที่ควรรูใหมาก ความวางในจิตเปน

การดํารงอยูในระหวางแนวคิดทั้งสองทีเ่ปนชองวางของความมีและไมมีตัวตน จิตที่รูแจงคือจิตที่วาง ที่

ไมปฏิเสธและไมสนับสนุนทัง้สองแนวคิดแตจะไปกบัทั้งสองแนวคิดน้ีดวยความวาง การปลอยวาง การ

ไมยึดมั่นถือมั่น แมจะใชชีวิตในสังคม ดวยเหตุน้ีทั้งพุทธปรัชญาเถรวาทและปรัชญามาธมิกจึงเปน

เพียงแคแนวคิดที่ใชช่ือทีแ่ตกตางกัน แตจุดประสงคและจดุมุงหมายก็ยังคงมีความคลายกัน แตสําหรับ

พุทธปรัชญาเถรวาทก็คือการใชปญหารูแจงเพื่อทําลาย ตัดทิ้งซึ่งวัฏฏสังสาร สวนปรัชญามาธมิกใช

ปญญาที่เกิดจากการฝกจิตเพื่อความรูแจงในชีวิตวาเปนศูนย ปลอยวาง มีสภาวจิตที่วาง ไมไดตัด

ความมีและไมมีแตรูและเขาใจในสภาวธรรม ดํารงอยูกับสิ่งทั้งสองดวยจิตวาง 

ขณิกวาทกับการหลุดพนในปรัชญามาธยมิกน้ัน คือความสุขสูงสุดของชีวิตมนุษยหรือ

นิพพาน (นิรวาณ)  อันเปนภาวะ ที่ดับความทุกขไดสิ้นเชิง เปนเปาหมายของชีวิต ถือไดวาเปนคุณคา

สูงสุดในชีวิต ชีวิตที่ดําเนินไปสูนิพพานอันเปนการหลุดพนจากความทุกขคือชีวิตที่ดี สวนชีวิตที่ดําเนิน

ไปสวนทางนิพพาน ผูรูชัดเขาใจอยางแจมแจงเขาสูความหลุดพนจากทุกขได เปนหลักการเจริญสติ

สมาธิ และการเขาถึงสภาวธรรมตามแบบมาธยมิกะตามทัศนะของพระนาคารชุน การกําหนดการรบัรู

ของสภาวะจิต ชีวิตในทุกขณะเพื่อใหรับรู และเขาถึงความจริงแหงธรรม เขาสูความวาง หรือศูนยตา 

ความตอเน่ืองในการเปนเหตุผลมาใชกับขณิกวาท ในวิธีการน้ีทั้งสามนิกายมีความแตกตางกันอยูบาง 

พวกสรวาสติวาทยอมรับขณะ ๔ อยางของสิ่งที่มีปจจัยปรุงแตง (สังขตธรรม) เปนขณะที่คงอยูในกาล

ทั้งสามคืออดีตขณะ ปจจุบันขณะ และอนาคตขณะ ทานนาครชุนจึงใหความสําคัญกับ ศูนยตา หรือ

ความวางจากความจริงของสิ่งที่เปนมายาหรือปรากฏการณ วางจากกิเลสตัณหา และวางจากการ

พรรณนาความจริงข้ันปรมัตถ (นิรวาณ) โดยเฉพาะการปฏิบัติตามหลักปฏิจสมุปบาทที่ความสัมพันธ

กับศูนยตา เปนการอิงอาศัยกันหรือความเปนเหตุและผลของสิ่งทั้งหลายโดยเฉพาะสิ่งที่ประกอบดวย

ขันธ การพิจารณาสิ่งทั้งหลายตามแนวขณิกวาทจนเห็นแจงในไตรลักษณ มีคุณคาทางจริยธรรมสูง

มาก พระนาคารชุนจึงหลีกเลี่ยงเรื่องอนัตตตา ที่ลดทอนสิ่งตาง ๆ ลงเปน ขันธ ธาตุ และอายตนะ เขา

สูสุญญตา (ความวาง) อันเปนการหลุดพน 

 

 



 
 

บทท่ี ๕ 

 

สรุปผลการวิจัย อภิปรายผลและขอเสนอแนะ 

 

การวิจัยเรื่อง “การวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก” มีวัตถุประสงคอยู ๓ 

ประการ คือ (๑) เพื่อศึกษาแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน (๒) เพื่อศึกษาแนวคิดขณิกวาทใน

ปรัชญามาธยมิก และ (๓) เพื่อวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก ซึ่งการวิจัยครั้งน้ีเปนการ

วิจัยเชิงเอกสาร โดยเก็บขอมูลที่เกี่ยวของกับขณิกวาทในปรัชญามหายานและหลักแนวคิดขณิกวาทใน

ปรัชญามาธยมิก จากเอกสารช้ันปฐมภูมิและเอกสารช้ันทุติยภูมิ จากน้ันไดทําการรวบรวมขอมูลแลว

นําขอมูลมาพรรณนาวิเคราะหจนไดผลสรุป และผูวิจัย หวังเปนอยางย่ิงวาดุษฎีนิพนธเลมน้ีคงจะพอ

เปนประโยชนไดบางกับผูสนใจศึกษาในสวนของปรัชญามัทธยมิก แตอยางไรก็ตาม ดุษฎีนิพนธเลมน้ี

อาจจะมีบางสวนที่ยังขาดตกบกพรองไมสมบูรณในบางประเด็น ผูวิจัยจึงขอฝากขอเสนอแนะทิ้งทาย

ไวในบทน้ีดวยเพื่อวาทานผูอานหรือผูสนใจจะไดมีแนวทางในการทําวิจัยตอยอดเติมเต็มองคความรู

เพื่อเปนประโยชนตอสาธารณะชนสวนรวมตอไป  

๕.๑ สรุปผลการวิจัย 

การวิจัยน้ีเปนการวิจัยเชิงเอกสาร เนนการศึกษาและวิเคราะหขอมูลที่เปนทฤษฎี

แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก ผลที่ไดจากการศึกษาและวิเคราะหมีประเด็นที่สําคัญตาม

วัตถุประสงค ดังตอไปน้ี 

จากการวิจัยแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามหายาน แสดงใหเห็นวา นักปรัชญาอินเดีย

จัดแบงสํานักพุทธปรัชญาทั้ง ๔ สํานัก ออกเปน ๒ พวก คือ สองสํานักแรก คือ ก. ไวภาษิกะ หินยาน

หรือเถรวาท ข. เสาตรันติกะ หินยานหรือเถรวาท สองสํานักหลัง คือ ค. วิชญาณวาท มหายาน หรือาจาริ

ยวาท ง. มาธยมิกะ มหายาน หรือาจาริยวาท แตคําวา “หินยาน” น้ัน ไมใชสายเดียวกับพวก “หินยาน” 

ในประเทศศรีกังลาและในประเทศไทย เพราะไมไดถือตามคัมภีรสายบาลีเหมือนอยางในประเทศไทยและ

ศรีลังกา แตถือคัมภีรสายสันสกฤต เชนเดียวกับพวกมหายาน ตางแตถือกันคนละคัมภีรเทาน้ัน นัก

ปรัชญาฝายไทย ไมถือวาเปนฝายหินยาน กลับถือวาเปนนิกายหน่ึงที่แตกออกมาจากมหายาน  

นิกายสรฺวาสติกวาทิน หรือไวภาษิกะ นิกายน้ีสืบเน่ืองจากทานกาตยายนีบุตร ไมไดรับ

นิมนตใหเขารวมตติยสังคายนา เกิดความไมพอใจจึงพาศิษยของตนเดินทางข้ึนไปตอนเหนือของ

อินเดีย ศึกษาคนควาและแตงหนังสือช่ือ ชญานปรัสถาน เน้ือหาวาดวยเรื่อง ญาณวิทยา อภิปรัชญา 

และจริยศาสตร พัฒนาตอจากเถรวาท ตอมาไดช่ือวา ไวภาษิกะ เพราะเหตุผล ๒ ประการ คือ ๑) 



๑๑๒ 

กลาวหาภาษาของสํานักอื่นวาเปนภาษาที่ผิด เรียกวา วิรุทธภาษา ๒) ยึดมั่นอยูกับอรรถกถาอภิธรรม

ช่ือ วิภาษาศาสตร แนวคิดอภิปรัชญา ขณะคือชวงหรือลําดับแหงความเปลี่ยนแปลงของสังขตธรรม

โดยมุงถึงขันธ ๕ เปนสําคัญ มี ๓ ขณะ คือ (๑) อุปปาทขณะ ขณะเกิด (๒) ฐิติขณะ ขณะดํารงอยู (๓) 

ภังคขณะ ขณะดับ ถาไมมีการเปรียบเทียบ เราไมสามารถกําหนดไดวาขณะใดคืออดีต อนาคต 

ปจจุบัน เพราะสังขตธรรมเกิดดับตลอดเวลา (๑) กําหนดโดยภพตามนัยพระสูตร รูปที่เกิดข้ึนนับแต

ปฏิสนธิไปจนถึงภพที่ลวงไปแลว รูปที่เกิดข้ึนนับแตจุติไปจนถึงภพที่ยังมาไมถึง รูปที่เปนไปในระหวาง

แหงจุติและปฏิสนธิ จัดเปนปจจุบัน (๒) กําหนดโดยขณะตามนัยพระอภิธรรม รูปที่ถึงขณะทั้ง ๓  

(อุปปาทะ, ฐิติ, ภังคะ) รูปที่ยังไมถึงขณะทั้ง ๓ จะเปนรูปที่ยังไมถึงโดยเพียงขณะจติเดียว รูปที่ถึงขณะ

ทั้ง ๓ น้ีแลว (คืออุปปาทะ ฐิติ และภังคะ)  

นิกายเสาตรานติกะ เสาตรานติกะ แปลวาผูศึกษาหรือปฏิบัติตามพระสูตร ปรัชญาสํานัก

น้ีนับถือพระสุคตันตปกฎเปนสําคัญ เช่ือวาความจริงมีสองอยางคือวัตถุกับจิตใจ เนนเรื่องอนิจจัง 

ทุกอยางไมเที่ยงทั้งภาวะและอภาวะ แนวคิดอภิปรัชญา ธรรม ๘๔ คําวา “ธรรม” ปรมัตถธรรม อัน

เปนองคประกอบพื้นฐานของโลกและชีวิต กลุมที่ ๑ สังขตธรรม มี ๘๑ แบงเปน ๔ ประเภท 

ปุคคลศูนยตาและธรรมศูนยตา สรวศูนยตา (สรรพศูนยตา) เปนสัพพสุญญตา สรรพสิ่งวางหรือสิ่งทั้ง

ปวงวาง ปรากฏการณที่อยูในรูปของสัตวบุคคลตัวตนเราเขาวาง เสาตรานติกะตีความหลักไตรลักษณ

ในเชิงพลวัต สรรพสิ่งเกิดข้ึน ต้ังอยู ดับไป สรรพสิ่งเกิดดับ สรรพสิง่วาง ขณิกวาทอยางสุดโตง หลักคิด

เบื้องตนคือ ธรรมมีเฉพาะในขณะที่มองเห็น ทุกอยาง เปนเรื่องของภาพ/เครื่องหมาย เปนสัญลักษณ 

เปนภาพที่จิตถายไว ถือวา สรรพสิ่งอยูภายใตกฏแหงไตรลักษณโดยสิ้นเชิง อนิจจตา (ความไมเที่ยง) 

ทุกขตา (ความดํารงสถานะเดิมไดไมนาน) และอนัตตา (ความไมอัตตาเที่ยงแท) อีกประเด็นหน่ึงที่

สํานักเสาตรานติกะกลาวถึงคือ กาล มีเพียงปจจุบนักาล ความปรากฏมีข้ึนแหงสรรพสิ่งก็คือความมีใน

ขณะน้ัน ไมไดมีมากอน นักปรัชญาฝายรงขามเสาตรานติกะกลาววา สรรพสิ่งเมื่อเกิด ยอมมีการต้ังอยู 

และดับไปในที่สุด จะเกิดข้ึนอีกหรือไมเปนอีกประการหน่ึง การที่ขณะใดขณะหน่ึงจะเปนไปเร็วหรือ

ชาไมใชเหตุผลจะทําใหมีการยอมรับหรือปฏิเสธเชนเดียวกัน เสาตรานติกะยังยืนยันในความไม

สมเหตุสมผลแหงฐิติขณะ ขณะต้ังอยูหรือดํารงอยู อะไรคือเหตุผล โลกและชีวิตคืออนุกรมแหงความ

เปลี่ยนแปลง สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน สิ่งน้ีเกิดข้ึน  

สิ่งน้ีเกิดข้ึน เมื่อครบกระบวนการแลวก็ยอนไปเริ่มตนใหม น่ีคือสายเกิด สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งนี้ดับ สิ่งน้ี

ดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีดับ น่ีคือสายดับ กระบวนการเกิดดับของโลกและชีวิตเหมือนกบัการ

เกิดดับของสสาร น่ันคือสายเกิดเริ่มจาก ศูนยตา เปนปรมาณู เปนอณู จากสสาร สวนสายดับเริ่มจาก

สสาร เปนอณู เปนปรมาณู เปนศูนยตา ชีวิตเกิดจากสังฆาฏะแหงขันธ ๕ คือ การมารวมตัวกันของรูป 

เวทนา สัญญา สังขาร และวิญญาณ การรวมตัวกันน่ีแหละคือการเกิด เมื่อรวมตัวกันแลวก็ดับ เมื่อดับ

แลวก็เกิดอีก โลกและชีวิตจึงไมใชอื่นไกล (ซึ่งถือวาสรรพสิ่งวาง) มองโลกในลักษณะซอยเปนแทงเปน
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ทอน หลักปฏิจจสมปุบาทในทรรศนะของพวกเสาตรานติกะมีลักษณะพิเศษแตกตางจากสํานักอื่นดังที่

ปรากฏในแผนภูมิดานซาย ทฤษฎีปฏิจจสมุปบาทแทที่จริงแลวเปนเพียงทฤษฎีแหง ความสืบเน่ือง 

ธรรมทั้ง ๘๔ มีอยูจริงในระดับสมมติ (สมมติสัจจะ) หรือเปนโลกิยวิสัยแตในระดับความจริงสูงสุด 

(ปรมัตถสัจจะ) ไมมีธรรมอยูเลย ธรรมเหลาน้ีเมื่อถูกลดทอนไปสูระดับอณู และลดทอนตอไปสูระดับ

ปรมาณู ทายที่สุดก็จะกลายเปนศูนยะ (วาง) ทั้งสังขตธรรมและอสังขตธรรมลวนไมจริง จิตไมไดดํารง

อยูย่ังยืน เจตสิกก็ไมมีอิสระจากจิต ธรรมเหลาน้ันซึ่งจะบอกวาเปนวัตถุก็ไมใชเปนจิตก็ไมใชลวน

เปนไปช่ัวขณะ และสํานักโยคาจาร ในสมัยราชวงศคุปตะ เรียกช่ือวา อัสติวาทิน บางครั้งก็เรียก 

วิชญานวาท เพราะเหตุที่เปนนิกาย มโนภาพนิยม หลักปรัชญาไดอาศัยพระสูตรสําคัญพระสูตรหน่ึง 

คือ สนธินิรโมจนสูตร สรรพสิ่งในโลกลวนเปนภาพสะทอนออกไปจากดวงใจเรียกวา อาลยวิญญาณ

เปนธาตุรู มีหนาที่สามประการ คือ ๑) หนาที่รูเก็บ คือสามารถเก็บเอาพลังตางๆ ของกรรม ๒) หนาที่

รูกอ คือกอสรางอารมณตางๆ ออกมา อารมณคือ โลภ ๓) หนาที่รูปรุง คือปรุงแตงอารมณใหวิจิตรให

พิสดารตางๆ เปนไปตามคลองแหงตัณหา ทัศนะเดียวกับสภาวะธรรม ๓ ประเภทเรียกวา ไตรสภาวะ 

และแกนธรรมที่สําคัญในลังกาวตารสูตร ไดกลาวถึงแนวคิด ๑) วาดวยอนิจจตา ๒) วาดวยอนิจจตา

แหงตถาคตภาวะ ๓) วาดวยขณิกตา ๔) จิตตมาตร ๕) มายา ๖) โคตร ๗) วาสนา ๘) วิญญาณ ๙) 

อาลยวิญญาณ ๑๐) ปฏิบัติการของวิญญาณทั้ง ๘ ๑๑) ตถาคตครรภ ๑๒) นิพพาน  

นิกายโยคาจาร โยคาจารแปลวา ปฏิบัติโยคะหรือบําเพ็ญเพียร การควบคุมรางกายและ

จิตใจโดยการทําสมาธิ สืบทอดเจตนารมณของบรมครูโดยทําหนาที่อธิบายแนวคิดเรื่องจิตตมาตร 

ปรัชญาของสํานักโยคาจารจัดอยูในกลุมจิตนิยม ๑) ธรรมทั้งหลายมีใจเปนหัวหนา ๒) โลกถูกจิตชัก

นําไป ๓) นิพพานคือปฐมวิญญาณสูงสุด ๔) จิตหรือวิญญาณคือสิ่งมหัศจรรยสิ่งไมมีรูปราง วิญญาณที่

ปรากฏในลังกาวตารสูตร มี ๓ ฐานะที่ปรากฏเดนชัด คือ (๑) วิญญาณในฐานะวิวัฒน-วิวัฒนวิญญาณ 

(๒) วิญญาณในฐานะเปนตัวผลิตผลสันสกฤตวิญญาณ (๓) วิญญาณในฐานะที่ดํารงอยูในธรรมชาติ

ด้ังเดิมของตนปุริมสวภาววิญญาณ อาลยวิญญาณ แปลวา วิญญาณเปนที่เก็บสะสม ปฏิบัติการของ

วิญญาณทั้ง ๘ ในการทําหนาที่ของวิญญาณ ๘ อาจแบงเปน ๒ กลุม อภิปรัชญา ธรรม ๑๐๐ อาลย

วิญญาณกับภวังคจิต ในคัมภีรเถรวาทและพีชะกับอาลยวิญญาณ ฐานะและบทบาทอาลยวิญญาณ 

อาลยวิญญาณ ตถาคตครรภ และธรรมกาย ปฏิบัติการแหงวิญญาณทั้ง ๘  

นิกายศูนยวาทิน หรือนิกายมัธยมิกวาทิน นิกายน้ี แปลวา ทางสายกลาง นิกายน้ีต้ังข้ึนใน

พุทธศตวรรษที่ ๗ ทานคุรุนาคารชุนเปนผูกอต้ัง ไดอรรถาธิบายพุทธมติ ดวยระบบวิภาษวิธี มหา

ปรัชญาปารมิตาสูตร มีสาระสําคัญซึ่งเปนบอเกิดของนิกายศูนยวาทน้ันสาระสําคัญเรียกวา "ปรัชญา

ปารมิตาหฤทัย ซึ่งเปนพระสตูรสัน้ๆ ที่แกนแทแหงศูนยตาภาวะ ซึ่งชาวพุทธมหายานทั้งมวลตองรูตอง

สวดภาวนาเปนประจํา ในคัมภีรมาธยมิกวฤติ ทานคุรุนาคารชุนไดเขียนไว ๒๗ บรรพ ทานไดเริ่ม

ปณามคาถาในตนปกรณวา ไมมีความเกิดข้ึน ไมมีความดับ ไมมีความขาดสูญ ไมมีความเที่ยงแท ไมมี
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อรรถแตอยางเดียว ไมมีอรรถนานาประการ ศูนยตา หมายถึง ความไมมีสวลักษณะหรือสวภาวะ 

เทาน้ัน คือไมมีสิ่งใดในโลก ที่เปนอยูดวยตัวมันเอง โดยไมความสัมพันธกันสิ่งอื่น ทุกสิ่งสัมพันธก ัน

หมด เมื่อฝายศูนยวาท แสดงทัศนะมาถึงตอนน้ี ฝายปรวาทีไดต้ังขอโตแยงข้ึนวาการที่ฝายศูนยวาท 

ปฏิเสธลักษณะในธรรมทั้งปวงน้ัน ฝายศูนยวาทยังจะมีหลักฐานพุทธพจนยืนยันหรือไม ทานคุรุนาคาร

ชุน ทานคุรุนาคารชุนยํ้าวา บุคคลใดที่จะมีทัศนะในเรื่องศูนยตา บุคคลน้ันจะตองมีศีล สมาธิเปน

ปทัฏฐาน ถาปราศจากศีล และสมาธิแลว ทัศนะของผูน้ันเปนมิจฉาทิฏฐ ิ

จากการวิจัยแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก แสดงใหเห็นวา ความหมายของขณิ

กวาท คือ ทฤษฎีที่ถือวา สรรพสิ่งมีความเปลี่ยนแปลงหรือเกิดดับทุกขณะ ตามลําดับความสืบทอด

แหงเหตุปจจัยซอยออกเปนแตละขณะๆ ใหมองเห็นดวยเหตุปจจัยที่แทจริงซึ่งเปนวิธีที่ใชมากในฝาย

อภิธรรม เรียกวาสันตานวาท (ทฤษฎีวาดวยความสบืเน่ือง) และ สังฆาฏวาท (ทฤษฎีวาดวยโครงราง

หรือการเปนกลุมกอน) ทฤษฎีอนิจจตาในพุทธศาสนาโดยทั่วไปมักถูกเขาใจผิด เพราะไปสับสนกับรุน

หลังที่รูจักกันในนาม “กษณวาท” การวิเคราะหเชิงตรรกะของกระบวนการแหงการเปลี่ยนแปลง 

(ปริณาม) ไมปรากฏคําสอนเรื่องขณิกวาท ไมมีที่ใดบอกวาสรรพสิ่งหรือแมแตจิตเพียงอยางเดียว

เปนขณิกะ ขณะจิตและโยงเรื่องชีวิตเขากับเรื่องจิต เมื่อจิตดับ สัตวก็ถูกเรียกวา ดับ (นิรฺทโธ) ขณะจิต 

ขณะจิตหน่ึงคือ สามขณะของอุปปาท ขณะ (ขณะที่เกิด) ฐิติขณะ (ขณะที่ต้ังอยู) และภังคขณะ 

(ขณะที่ดับ) ประสบการณเปนกระแสของความคิดหรือวิญญาณ (วิญญาณโสตะ) หรือเปนกระแสของ

ภาวะที่กําลังเปนไป (ภวโสตะ) ประวัติความเปนมาของพุทธปรัชญามาธยมิก คําวา “มาธยมิกะ”  

(คําวา มาธยมิกะ แปลวา ทางสายกลาง) อภิปรัชญา โดยแสดงอากัปกิริยาที่สงบเงียบ ไมเปลงวาจา

โตตอบ อันนําไปสูปมปริศนาของบนัดาลิ่วลอสาวกฝายอื่น ๆ  ควรจะประพฤติบัติตามครองที่สามารถตี

คาทางจริยศาสตรสูงสุดไดแลว หรืออีกช่ือหน่ึงวา ศูนยตวาท ผูกอต้ังสํานักน้ี คือนาคารชุน ซึ่งไดสราง

หลักทฤษฎีเกี่ยวกับศูนยวาทข้ึน เพื่อที่จะอธิบายหลักปจจยการ และอนัตตา วิภาษวิธี ในการตอบโต

เจาลัทธิตาง ๆ สํานักมาธยมิกหรือศูนยวาท มีหลักการวา ทุกอยางวาง (เปลา) ไมมีอะไรเปนจริง

ลักษณะนิรันดร ไมวาจะเปนจิตหรือไมใชจิต ทุกอยางปรากฏดวยหลักสัมพันธนิยมที่โยงเขาไปสู

กฎปฎิจจสมุปบาท บอเกิดปรัชญามาธยมิกะ เปนคําที่มีความหมายเดียวกัน ทานคาราชุนมหาเถรา

จารย สวนทางใดยึดเอาปรัชญาปารมิตาสูตร แนวคิดของพระนาคารชุนจึงจําเปนนตองเขาใจ

ความสําคัญในพุทธศาสนาด้ังเดิม ใหถึงแกนแทเสียกอน อันไดแก นิพพาน ปฏิจจสมุปบาท 

อิทปปจจยตา อนิจจตา ทุกขตา อนัตตา มายากรรม สุญญตา เปนตน นอกเหนือจากความเขาใจใน

ประเด็นพุทธศาสนาด้ังเดิมทีม่ีทรรศนะตอโลก ชีวิต จักรวาล มนุษย อาจารยที่สืบตอกันมา เพื่อใหเกิด

ความเขาใจในความเปนมา และแกนในคําสอนของมาธยมิกะไดดังน้ี ๑) ปฐมาจารยนาคารชุน ๒) 

พุทธปาลิตะ ๓) ภาววิเวกะ/ภวยะ ๔) จันทรกีรติ ๕) ศานติเทวะ ๖) ศรีคุปตะ ๗) ชญานครภะ ๘) 

ศานตรักษิตะ ๙) กมลศีละ ปรัชญามาธยมิก หรือศูนยวาทิน คือกลุมของชาวพุทธที่ยอมรับคําสอนวา



๑๑๕ 

ดวยเรื่องของ ความวาง ทางสายกลาง และการอิงอาศัยกันและกันมีอยูของสรรพสิ่งและการอิงอาศัย

กันและกันมีอยูของสรรพสิ่ง ความสําคัญของช่ือน้ีอาจมีนอยในสังคมเถรวาทบานเรา แตภายนอก

“มาธยมิกะ” เปนคําสันสกฤต ตรงกับคําบาลีวา “มัชฌิมะ” แปลวา กลาง หมายถึง วิธีปฏิบัติสาย

กลางหรือผูดําเนินตามทางสายกลาง ไมยึดที่สุด ดานใดดานหน่ึง ไมมีการกําหนดเปนน้ันเปนน้ี ไม

เอียงไปขางสัสสตทิฏฐิ ความเห็นวาเที่ยง) หรืออุจเฉททิฏฐิ ความเห็นวาขาดสูญ)  ไมเอียงไป

ขางนัตถิกทิฏฐิ (ความเห็นวาไมมี)หรืออัตถิกทิฏฐิ ความเห็นวามี) ไมเอียงไปขางภาวะ (ความมี) หรืออ

ภาวะ (ความไมมี) ช่ือของสํานักน้ีรวมทั้งบุคคลผูวางรากฐานคําสอนคือ นาคารชุนะ เปนปรัชญาที่

ย่ิงใหญของฝายมหายาน มาธยมิก แปลวา ทามกลาง คือ ทามกลางระหวางความมีอยูจริงอยาง

เด็ดขาดและความไมมีอยางเด็ดขาด ฝายบาลีเรียกวา อัตถตาและนัตถิตา ซึ่งเปนหลุมพรางอันสําคัญ

ในลัทธิปรัชญา กลาวคือ ลัทธิปรัชญาสายสัจนิยม (Realism) ยืนยันวาสิ่งทั้งปวงมีอยูจริงตามที่ปรากฏ 

คือ อะไรปรากฏแกเราอยางไร ก็เปนอยางน้ันจริง ๆ  สิ่งทั้งปวงเปนของสญู หรือสภาพวางเปลา (สรวมฺ 

ศูนฺยม) ทั้งโลกียธรรม และโลกุตรธรรม เมื่อวาดวยสภาพปรมัตถแลวเปนของสูญ เมื่อวาโดยสมมติ

บัญญัติของโลกก็มีน่ันมีน่ี เปนน่ันเปนน่ี ก็สุดแลวแตความคิดหรือความรูสึกของเรา สิ่งแทจริงมีแตจิต 

หรือ ความคิดอยางเดียว สิ่งที่ปรากฏแกเราเหมือนความฝน มาธยมิกเขากลางระหวางลัทธิปรัชญาทั้ง 

๒ น้ี คือ ยืนยันไมได วามีหรือไมมี จริงหรือไมจริงโดยเด็ดขาด แตการกลาววาสิ่งทั้งปวง เกิดข้ึน มีขึ้น 

เปนข้ึนตามเหตุปจจัย เปนปฏิจจสมุปบาท มาธยมิก ของมหายานกับปฏิจจสมุปบาทหรืออิทัปปจจย

ตาของฝายเถรวาท จึงเปนเรื่องเดียวกัน 

แนวคิดของพระนาคารชุน สิ่งแรกที่นักคิดทุกสํานักจะตองพูดถึงคือ “วิภาษวิธี” วิภาษวิธี 

ในการศึกษาแนวคิดวิภาษวิธีใน ๒ รูปแบบ มีนัยสําคัญอยู ๒ ประการ คือ (๑) วิภาษวิธีเชิงญานวิทยา 

เปนเครื่องมือที่แสวงหาความจริงดวยการแยงเชิงปฎิเสธ เพื่อใหคูสนทนาอันเปนฝายตรงขามน้ัน (๒) 

วิภาษวิธีเ ชิงอภิปรัชญา หมายถึง กระบวนการของการพัฒนาที่เกิดข้ึนจากการขัดแยงหรือ

เปลี่ยนแปลง ซึ่งตรงกับคําวา “ปฎิพัฒนาการ” ตามที่ราชบัณฑิตยสถานของไทยบัญญัติ ในขณะที่

ปญหาเหลาปรากฏถึง ๑๔ ขอ ในพระสูตรภาษาสันสกฤตของมหายาน โดยแบงออกเปน ๔ กลุม กลุม

ละ ๔ ขอ นอกจากกลุมที่วาดวยเรื่องชีวะกับสรีระ ซึ่งมีเพียง ๒ ดังน้ี กลุมที่ ๑ ไดแก ปญหาที่เกี่ยวกับ

จุดเริ่มตนและจุดสิ้นสุดของโลกในชวงเวลา กลุมที่ ๒ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับขอบเขตของโลกอวกาศ 

กลุมที่ ๓ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับเรื่องชีวะกับสรีระ กลุมที่ ๔ ไดแก ปญหาเกี่ยวกับภาวะหลังความตาย

ของตถาคต มี ๔ ขอ ไดแก (๑) หลังจากตายแลว ตถาคตเกิดอีกหรือ (๒) หลังจากตายแลว ตถาคตไม

เกิดอีกหรือ (๓) หลังจากตายแลว ตถาคตเกิดอีกและไมเกิดอีกหรือ (๔) หลักจากตายแลว ตถาคตจะ

วาเกิดอีกก็มิใช จะวาไมเกิดอีกก็มิใชหรือ ระบบโครงสรางวิภาษวิธีของพระนาคารชุน โครงสรางของ

วิภาษวิธีภายหลังจากที่พระนาคารชุนจัดชุดความเช่ือออกเปนหมวดหรือข้ัวความคิด จะไดดังน้ี (๑) 

ยืนยัน (๒) ปฏิเสธ (๓) ยืนยันและปฏิเสธ (๔) ไมทั้งยืนยันและปฏิเสธ การคานโลกทรรศนทั้งสี่แบบ 



๑๑๖ 

พระนาคารชุนกับการคานโลกทรรศนทั้งสี่แบบ กลาวโดยสรุป เกี่ยวกับโลกที่ปรากฏ สามารถจัดได ๔ 

กลุม คือ (๑) ถือวาโลกเกิดข้ึนเอง (๒) ถือวาสิ่งอื่นถือใหเกิด (๓) ถือวาทําใหเกิดข้ึนเองและสิ่งอื่นทําให

เกิด (๔) ถือวาเกิดข้ึนเองโดยบังเอิญ ไมมีเหตุและปจจัย คําสอนเรื่องศูนยตาของพระนาคารชุนมุงทีจ่ะ

ใชเปนเครื่องมือเพื่อการบรรลุนิพพานความหมายของศูนยตาในดานจิตวิทยาก็คือการไมยึดติดการทํา

ใหใจวางจากตัณหา ใหมองสิ่งตาง ๆ เปนสิ่งวางเปลาไมมีแกนสารสวนความหมายของศูนยตาในดาน

อภิปรัชญา หมายถึงการที่สิงทั้งปวงไมมีความจริงสูงสุดไมใชสิ่งที่อยูดวยตัวเองและไมมีลักษณะหรือ

ภาวะเฉพาะตัวที่คงที่แนนอน อีกทั้งไมอาจอธิบายใหถูกตองไดดวยทฤษฎีหรือทัศนะตางๆ ทาง

อภิปรัชญา 

หลักคําสอนพระนาคารชุน คําสอนน้ันตองโยงใยไปถึงภาคปฏิบัติของมนุษย ในขณะที่

แนวทางตบะนิยมก็ดี แนวทางเชนของพระมหาวีระก็ดี มุงบําเพ็ญเพียรไปในแนววิเวกสันโดษเพื่อ

บรรลุแหงโมกษะ และขณะที่เอกเทวนิยมสายยูดาหมุงจงรักภักดีตอพระผูเปนเจา เหลาน้ีเปนลักษณะ

เดนแหงคําสอนของศาสดาแหงศาสนาสําคัญของโลก แตสําหรับพระนาคารชุนกลับสอนใหพิจารณา

ตนเองและโลกเปน “ความวาง” โดยนําคําวา ศูนยตา และเมื่อเขาใจประเด็นน้ีแลว ทุกอยางจะแผว

ไปสูทางนิพพาน อันเปนเปาหมายเดียวกันของคําสอนของพระพุทธเจา “ศูนยตา” ศูนยตาในทัศนะ

ของพระนาคารชุน ทานไดเสนอแนวคิดเรื่องศูนยตาเพื่อแยงทัศนะที่สุดโตง ๒ อยางที่แพรหลายใน

สมัยน้ัน คือ (๑) ทัศนะที่เช่ือวามีสัตหรืออัสติตฺว คือ มีการอยูของสิ่งของสิ่งที่ถาวรเปนนิรันดรอันเปน

ฐานรองรับการมีอยูของคนและมอียูในตัวตน (๒) ทัศนะที่เช่ือวา ไมมีสิ่งที่มีอยู หรือไมมีสิ่งที่มีอยูอยาง

นิรันดร (อสัตหรือนาสติตฺว) พระนาคารชุนเห็นวา ขันธ ๕ ก็เปนสิ่งที่ไมมีจริงในความหมาย

เชนเดียวกัน ขันธ ๕ เชน รูป (วัตถุ) ไมมีจริง เพราะถามีอยูมันก็ไมอาจมีเหตุเกิด ศูนยตาโดยการ

ตีความของนักวิชาการตะวันตก ศูนยตา “ความวาง” สิ่งเปน “ศูนยะ” จึงแปลวา “สิ่งที่วาง” พระ

นาคารชุนใชคําวา ศูนยตา ตามหลักวิภาษวิธี เพื่อแสดงอาการที่สิ่งทั้งปวงไรแกนสาร ธรรมทั้งปวง 

(สรรพสิ่ง) เปนของวาง (ศูนยะ) ความหมายที่ถูกตองของ “ความวาง” (ศูนยตา) ตามทัศนะของพระ

นาคารชุนมีอยู ๒ ประการ คือ (๑) สรรพสิ่งวางจากความเปนจริงสูงสุด สิ่งที่มีความเปนจริงสูงสุดหรือ

มีความเปนจริงอยางแทจริง (๒) ความจริงแทวางจากการอธิบายหรือพนา ความจริงแท หรือลักษณะ

ที่แทจริงของความเปนจริงไมอาจอธิบายหรือซื้อใหเขาใจกันไดอยางถูกตองดวยมโนภา คําพูดหรือ

ทฤษฎีตาง ๆ แนวคิดศูนยตากับอนัตตตา 

จากการวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก แสดงใหเห็นวา เมื่อไดวิเคราะห

แนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกจากทั้งหมดที่กลาวมาขางตนน้ัน ไดพบวา หลักปฏิบัติตาม

แนวคิดขณิกวาทน้ัน เนนที่การยึดหลักปฏิบัติตามกฎปฏิจจสมุปบาทเปนสําคัญ คือมองสิ่งตาง ๆ ทั้ง

ดานวัตถุและจิตวาจะมีอยูหรือไมหรือดําเนินไปอยางไรก็สุดแลวแตเหตุปจจัยในขณะ สรรพสิ่งดําเนิน

ไปที่ละขณะ ทุกสิ่งทุกอยางลวนตองเปลี่ยนแปลงไปเปนกระแส ไมมีอะไรคงทนถาวรอยูได มนุษยผูมี



๑๑๗ 

ปญญาเขาใจรูแจงในความจริงน้ีก็สามารถนํามาใชใหเปนประโยชนเกิดเปนคุณคาข้ึนได สําหรับ

ปรัชญามาธยมิก ที่มีประเด็นหลักการศึกษาศูนยตาของนาคารชุน จากการฝกจิตที่มุงสูการกําหนด

รับรูแหงความจริงในทุกขณะจิต คือการเกิดข้ึน ต้ังอยูและดับไป หรือการพิจารณาความจริงแหง

สภาวธรรมที่เปนอดีต ปจจุบัน และอนาคตตามหลักขณิกวาท ก็ดวยทุกสรรพสิ่งลวนที่มีการเกิดข้ึน 

ต้ังอยู และดับไป เมื่อวิเคราะหในขณิกวาทจะเห็นวา การกําหนดขณะในอดีต ปจจุบัน และอนาคต 

ที่วาผลอะไรที่เราจะไดรับก็แลวแตกรรมที่ทําไวปางกอน จะสุขทุกขอยางไรก็แลวแต กรรมที่ทําไวใน

ชาติกอน การยึดหลักแหงเหตุและผล ถือวาสิ่งทั้งหลายเปนไปตามเหตุปจจัย ผลจะเกิดข้ึน ตองมีเหตุ

และเมื่อมีเหตุเกิดข้ึนแลว ทุกขณะไมมีอะไรคงทนถาวรแมช่ัวขณะเดียว การที่สิ่งทั้งหลายอาศัยกัน

และกันเกิด (ปฏิจจสมุปบาท) สวนอนัตตาและสุญญตาในซีกของโลกุตตระ หมายถึง นิพพาน ซึ่งไม

เหตุปจจัยปรุงแตง จัดเปนอนัตตาหรือสุญญตา ซึ่งตามธรรมชาติของมันก็เพียงความวางเปลา คือ 

ศูนยตาเทาน้ัน แตที่เราเห็นการเกิดข้ึน-ต้ังอยู-ดับไปน้ัน เพราการอิงอาศัยกันอยางมีเงื่อนไข โดยที่ 

เมื่อสิ่งน้ีมี สิ่งน้ันจึงมี เพราะสิ่งน้ีเกิด สิ่งน้ันจึงเกิด เมื่อสิ่งน้ีไมมี สิ่งน้ีจึงไมมี เพราะสิ่งน้ีดับ สิ่งน้ีจึงดับ  

การรูแจงในขณิกวาทของปรัชญามาธยมิก คือการบรรลุในธรรมระดับข้ันที่สูงสุดที่ยึดหลัก

ในการปฏิบัติดวยการอาศัยการปฏิบัติอยางเขมขน เพื่อใหรูแจงในสภาวธรรมในแตละระดับ โดยอาศัย

ปญญาในการพิจารณาในขันธ ๕ และไตรลักษณ เพื่อใหรูแจงในสิ่งที่เกิดข้ึนกับตนเอง ที่บุคคลธรรมดา

ยากที่จะเขาถึงได เมื่อบุคคลผูรูแจงในสภาวะที่เกิดข้ึนในขณิกวาทรูรูปนามมีการเปลี่ยนแปลงไปตาม

กาลเวลา เสื่อมไปที่ละขณะ มีเกิดข้ึน ต้ังอยู และดับไป ดวยสภาวะที่แฝงอยูในมนุษยทุกคนที่รอการ

เปลี่ยนแปลงตามกาลเวลา รูสัจจธรรมของชีวิต มีการเวียนวายตายเกิดอยูตลอดเวลาตาม

หลักปฏิจสมุปบาท มองโลกดวยความเปนจริงไมไปยึดมั่นถือมั่นในสิ่งที่เรามี ดวยการทําลายหรือตัด

วงจรที่จะเกิดข้ึนน้ีใหหมดไป การรูแจงในขณิกวาทของมาธมิกเปนการรูแจงในดวยการฝกจิตทาง

ปญญาใหมีความวาง คือการพิจารณาในรูปนามตามหลักไตรลักษณ วาเปนทุกข ไมเที่ยง ไมใชตัวใช

ตน แตใชวาจะปฏิเสธอัตตาอีกทั้งก็ยังไมไดสนุบสนุนแนวคิดอนัตตา เพราะแนวคิดของมาธยมิกยึด

หลักสุญญตา เปนการรูแจงในสภาวะธรรมที่มองความวางเปนสิ่งที่ควรรูใหมาก ความวางในจิตเปน

การดํารงอยูในระหวางแนวคิดทั้งสองทีเ่ปนชองวางของความมีและไมมีตัวตน จิตที่รูแจงคือจิตที่วาง ท่ี

ไมปฏิเสธและไมสนับสนุนทัง้สองแนวคิดแตจะไปกบัทั้งสองแนวคิดน้ีดวยความวาง การปลอยวาง การ

ไมยึดมั่นถือมั่น แมจะใชชีวิตในสังคม ดวยเหตุน้ีทั้งพุทธปรัชญาเถรวาทและปรัชญามาธมิกจึงเปน

เพียงแคแนวคิดที่ใชช่ือที่แตกตางกัน แตจุดประสงคและจดุมุงหมายก็ยังคงมีความคลายกัน แตสําหรับ

พุทธปรัชญาเถรวาทก็คือการใชปญหารูแจงเพื่อทําลาย ตัดทิ้งซึ่งวัฏฏสังสาร สวนปรัชญามาธมิกใช

ปญญาที่เกิดจากการฝกจิตเพื่อความรูแจงในชีวิตวาเปนศูนย ปลอยวาง มีสภาวจิตที่วาง ไมไดตัด

ความมีและไมมีแตรูและเขาใจในสภาวธรรม ดํารงอยูกับสิ่งทั้งสองดวยจิตวาง 



๑๑๘ 

ขณิกวาทกับการหลุดพนในปรัชญามาธยมิกน้ัน คือความสุขสูงสุดของชีวิตมนุษยหรือ

นิพพาน (นิรวาณ) อันเปนภาวะ ที่ดับความทุกขไดสิ้นเชิง เปนเปาหมายของชีวิต ถือไดวาเปนคุณคา

สูงสุดในชีวิต ชีวิตที่ดําเนินไปสูนิพพานอันเปนการหลุดพนจากความทุกขคือชีวิตที่ดี สวนชีวิตที่ดําเนิน

ไปสวนทางนิพพาน ผูรูชัดเขาใจอยางแจมแจงเขาสูความหลุดพนจากทุกขได เปนหลักการเจริญสติ

สมาธิ และการเขาถึงสภาวธรรมตามแบบมาธยมิกะตามทัศนะของพระนาคารชุน การกําหนดการรับรู

ของสภาวะจิต ชีวิตในทุกขณะเพื่อใหรับรู และเขาถึงความจริงแหงธรรม เขาสูความวาง หรือศูนยตา 

ความตอเน่ืองในการเปนเหตุผลมาใชกับขณิกวาท ในวิธีการน้ีทั้งสามนิกายมีความแตกตางกันอยูบาง 

พวกสรวาสติวาทยอมรับขณะ ๔ อยางของสิ่งที่มีปจจัยปรุงแตง (สังขตธรรม) เปนขณะที่คงอยูในกาล

ทั้งสามคืออดีตขณะ ปจจุบันขณะ และอนาคตขณะ ทานนาครชุนจึงใหความสําคัญกับ ศูนยตา หรือ

ความวางจากความจริงของสิ่งที่เปนมายาหรือปรากฏการณ วางจากกิเลสตัณหา และวางจากการ

พรรณนาความจริงข้ันปรมัตถ (นิรวาณ) โดยเฉพาะการปฏิบัติตามหลักปฏิจสมุปบาทที่ความสัมพันธ

กับศูนยตา เปนการอิงอาศัยกันหรือความเปนเหตุและผลของสิ่งทั้งหลายโดยเฉพาะสิ่งที่ประกอบดวย

ขันธ การพิจารณาสิ่งทั้งหลายตามแนวขณิกวาทจนเห็นแจงในไตรลักษณ มีคุณคาทางจริยธรรมสูง

มาก พระนาคารชุนจึงหลีกเลี่ยงเรื่องอนัตตตา ที่ลดทอนสิ่งตาง ๆ ลงเปน ขันธ ธาตุ และอายตนะ เขา

สูสุญญตา (ความวาง) อันเปนการหลุดพน 

๕.๒ การอภิปรายผล  

ในการวิเคราะหขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกน้ี ผูวิจัยไดนําแนวคิดขณิกวาททั้งในพุทธ

ปรัชญาเถรวาทและมหายานมาศึกษาคนควา โดยเฉพาะแนวคิดขณิกวาทในปรัชญามาธยมิกได

วิเคราะหใน ๓ สวนคือ หลักปฏิบัติตามแนวคิดขณิกวาท การรูแจงในแนวคิดขณิกวาท และขณิกวาท

กับการหลุดพน ไดพบประเด็นที่นาสนใจจึงนําประเด็นเหลาน้ันมาเพื่ออภิปรายผล ดังน้ี 

๑) จากการวิจัยหลักปฏิบัติตามแนวคิดขณิกวาท ดวยการพิจารณากายและจิตวาจะมีอยู

หรือไมหรือดําเนินไปอยางไรก็สดุแลวแตเหตุปจจัยในขณะ สรรพสิ่งดําเนินไปที่ละขณะ ทุกสิ่งทุกอยาง

ลวนตองเปลี่ยนแปลงไปเปนกระแส ไมมีอะไรคงทนถาวรอยูได สําหรับปรัชญามาธยมิก ที่ยึดแนวคิด

ศูนยตา จากการฝกจิตที่มุงสูการกําหนดรับรูแหงความจริงในทุกขณะจิต คือการเกิดข้ึน ต้ังอยูและดับ

ไป หรือการพิจารณาความจรงิแหงสภาวธรรมที่เปนอดีต ปจจุบัน และอนาคตตามหลักขณิกวาท ที่วา

ผลอะไรที่เราจะไดรับก็แลวแตกรรมที่ทําไวปางกอน จะสุขทุกขอยางไรก็แลวแต กรรมที่ทําไวในชาติ

กอน การยึดหลักแหงเหตุและผล สอดคลองกับ พระมหาวิชาญ กําเหนิดกลับ ไดศึกษาวิจัยเรื่อง 

“การศึกษาวิเคราะหคัมภีรโพธิจรรยาวตาร” พบวา หลักการดําเนินชีวิตหรือข้ันตอนการเปนพระ

โพธิสัตวอันเรียกวา โพธิสัตวจรรยา ที่มีปรากฏอยูในคัมภีรโพธิจรรยาวตารน้ัน ประกอบดวยข้ันตอน

สําคัญ ๔ ข้ันตอน คือ ข้ันอนุตตรบูชา ข้ันโพธิจิต ข้ันปณิธานและข้ันบําเพ็ญบารมี ๖ และหลักธรรม



๑๑๙ 

สําคัญ คือ กฎอินทัปปจจยตาหรือศูนยตา ข้ึนเปนแกนกลางหลักสําหรับพัฒนาระบบปรัชญาของ

นิกายมาธยมิกใหสูงเดนข้ึน หลักการสําคัญของศูนยตา คือ สรรพสิ่งทั้งที่เปนสังขตธรรม และอสังขต

ธรรม เปนสัตและไมใชสัต เปนจิตและไมใชจิต มีผูสรางและไมมีผูสราง ลวนเกิดข้ึนต้ังอยู และดับไป  

จากการวิจัยการรูแจงปรัชญามาธยมิกน้ัน มีจุดมุงหมายที่ตองการคือการบรรลุในธรรม

ระดับข้ันที่สูงสุด ที่ยึดหลักในการปฏิบัติดวยการอาศัยการปฏิบัติอยางเขมขน เพื่อใหรูแจงใน

สภาวธรรมในแตละระดับ โดยอาศัยปญญาในการพิจารณาในขันธ ๕ และไตรลักษณ เพื่อใหรูแจงใน

สิ่งที่เกิดข้ึนกับตนเอง รูสภาวะการเปลี่ยนไปที่ละขณะ รูสัจธรรมของชีวิต มีการเวียนวายตายเกิดอยู

ตลอดเวลาตามหลักปฏิจสมุปบาท มองโลกดวยความเปนจริงไมไปยึดมั่นถือมั่นในสิ่งที่เรามี ดวยการ

ทําลายหรือตัดวงจรที่จะเกิดข้ึนน้ีใหหมดไป การรูแจงในขณิกวาทของมาธมิกเปนการรูแจงในดวยการ

ฝกจิตทางปญญาใหมีความวาง คือการพิจารณาในรูปนามตามหลักไตรลักษณ วาเปนทุกข ไมเที่ยง 

ไมใชตัวใชตน จิตที่รูแจงคือจิตที่วาง การปลอยวาง การไมยึดมั่นถือมั่น ไมไดตัดความมีและไมมีแตรู

และเขาใจในสภาวธรรม ดํารงอยูกับสิง่ทั้งสองดวยจิตวาง สอดคลองกบั พิฆเณศ นิภารัตน ไดวิจัยเรื่อง 

“อิทธิพลของพุทธศาสนาด้ังเดิมตอหลกัคําสอนของพระนาคารชุนในปรัชญามาธยมิกะ” พบวา แนวคํา

สอนของพระนาคารชุนมีความสอดคลองกันอยางเปนระบบในดานอภิปรัชญา ญาณวิทยา และจริย

ศาสตร สิ่งที่เปนแกนคําสอนคือ ศูนยตาซึ่งมีนัยเดียวกับคําสอนของพุทธศาสนาด้ังเดิมเรื่อง อนัตตตา 

อันมีทฤษฎีปฏิจจสมปุบาทเปนความรูในการอธิบาย สําหรับวิภาษวิธี เปนเพียงเครือ่งมือในการขยายคํา

สอนของทานมิใหยึดติดกับเหตุผลและเห็นขอจํากัดของภาษาโดยวิธีน้ีจะทําใหเขาถึงศูนยตา และ

สามารถปลอยวางทางความเช่ือดานอภิปรัชญาตาง ๆ ได และเขาสูความเปนสายกลาง ทุกสรรพสิ่งจะ

แผวทางไปสูความวางอยางแทจรงิ และสอดคลองกับ พระมหาวิเชยีร ชุตินฺธโร (เสนทอง) ไดวิจัยเรื่อง 

“การศึกษาเชิงวิเคราะหเรื่องสุญญตาในคัมภีรมหายาน : ศึกษาเฉพาะที่ปรากฏในคัมภีรวัชรปรัชญา

ปารมิตาสูตร” พบวา อนัตตาซึ่งเปนหลักคําสอนทางพระพุทธศาสนาในยุคตน พัฒนาการของ

พระพุทธศาสนาในภาพรวมโดยทั่ว ๆ ไป กลาวถึงสุญญตาในคัมภีรเถรวาทและอาจริยวาท ที่มีความ

แตกตางกันดานเน้ือหาสาระ ความเช่ือวาสุญญตาเปนหลกัธรรมที่สําคัญโดยมุงเนนถึงการปฏิบัติ ความ

เหมือนกันและความแตกตางกันระหวางความหมายของอนัตตากับสุญญตา เปนตน  

จากการวิจัยขณิกวาทกับการหลุดพน ในปรัชญามาธยมกิน้ัน แสดงใหเห็นวา การประพฤติ

ความดีหรือความสุขสูงสุดของชีวิตมนุษยคือนิพพาน (พระนิรวาณ) อันเปนภาวะที่ดับความทุกขได

สิ้นเชิง เปนเปาหมายของชีวิต ถือไดวาเปนคุณคาสูงสุดในชีวิต ชีวิตที่ดําเนินไปสูนิพพาน อันเปนการ

หลุดพนจากความทุกขคือชีวิตที่ดี การหลุดพนของมาธยมิกตามทัศนะของพระนาคารชุน การ

กําหนดการรับรูของสภาวะจิต พิจารณาชีวิตในทุกขณะเพื่อเขาถึงความจริงแหงธรรม เขาสูความวาง 

หรือศูนยตา ที่มีความตอเน่ืองตามแนวคิดขณิกวาท เปนขณะที่คงอยูในกาลทั้งสามคืออดีตขณะ 

ปจจุบันขณะ และอนาคตขณะ ที่วางจากกิ เลสตัณหา อันเปนการหลุดพน  สอดคลองกับ  



๑๒๐ 

พระมหาแสวง ปฺญาวุฑฺฒิ (นิลนามะ) ไดวิจัยเรื่อง “ศึกษาเปรียบเทียบแนวคิดศูนยตาของนาครชุน

กับอนัตตาของฌอง-ปอล ซารต” พบวา ๑) ความเหมือนหรือความคลายคลึงกัน : ศูนยตาของนาคาร

ชุนเปนภาวะที่ไรอัตตาหรือวางเปลาจากอัตตา นาคารชุนอธิบายปฏิจจสมุปบาท มัชฌิมาปฏิปทา โลก

แหงปรากฏการณทั้งในเชิงอภิปรัชญา ญาณวิทยา จริยศาสตรและจติวิทยาเพือ่ปฏิเสธทรรศนะที่สุดโตง 

๒ ทรรศนะ คือ สัสสตทิฏฐิ และอุจเฉททิฏฐิ ซาตรอธิบายวา อนัตตาคือความวางเปลาแหงสรรพสิ่ง 

โดยเฉพาะอยางย่ิงจิตมนุษยน้ันเปนอนัตตาสามารถเปลีย่นแปลงไดตลอดเวลา และปฏิเสธอัตตานิรันดร 

ทั้งนาคารชุนและซาตรตางก็เห็นพองตองกันวามนุษยเราน้ันมีความทุกขเพราะด้ินรนหาความสขุและหา

ความหลุดพนหรืออิสรภาพ ๒) ความแตกตาง : ศูนยตาของนาคารชุนน้ันหมายถึงความจริงสูงสุดหรือ

พระนิรวาณซึ่งอยูเหนือประสาทสัมผัสและประสบการณที่มิอาจจะพรรณนาใหใคร ๆ ฟงได ในขณะที่

อนัตตาของซาตรน้ันคือความวางเปลาที่มีอยูในจิตของมนุษยเราต้ังแตเกิดจนตาย เปนลักษณะของ

มนุษยเราโดยตรง ตัณหาคือปญหาหลักในทรรศนะของนาคารชุน แตตัณหาดังกลาวน้ันกลับเปน

องคประกอบอันสําคัญย่ิงของจิตในทศันะของซาตร มันกอใหเกิดการเปลีย่นแปลงอยางสําคัญไดในชีวิต

มนุษยเรา โดยมิไดเปนสาเหตุแหงทุกขเลยแตอยางใดจิตมนุษยไมมีทางหลุดพนจากกิเลสตัณหาและ

ความทุกขไดเลยเพราะอิสรภาพเปนทั้งจดุเริม่ตนและจุดหมายในตัวอยูแลว ความตายคือจดุสดุทายของ

สรรพสิ่ง มันทําลายทุกสิ่งทุกอยางลง แตนาคารชุนเห็นวามนุษยเราสามารถหลุดพนจากกิเลสตัณหา

และจากความทุกขดังกลาวได ความตายยังไมใชจุดสุดทายของชีวิต สังสารวัฏฏยังคงจําเปนรองรับ

ภาวะแหงนิพพานหรือการดับทุกข ตลอดถึงมัชฌิมาปฏิปทา นาคารชุนเช่ือวาจิตมิอาจจะคิดตัวเองได 

ในขณะที่ซาตรเห็นวาจิตสามารถสํานึกตัวเองได ๓) การเปลี่ยนแปลงอยางสําคัญ : นักปรัชญาทั้งสอง

เห็นรวมกันวามนุษยเราน้ันมีศักยภาพที่จะพัฒนาตนและเปลี่ยนแปลง ตัวเองได โดยนาคารชุนไดเสนอ

วิปสสนาวิธีเพื่อเขาถึงสัจจธรรม ซึ่งเปนการพรรณนาปรากฏการณทางจิตหรือการเห็นตามที่เปนจริง 

จิตที่วางเปลาน้ีไมสามารถที่จะสรางอัตตาข้ึนมายึดมั่นถือมั่นไดอีกตอไป อิสรภาพภายในคือภาวะแหง

ความสุข คือสันติภาพที่จะพัฒนาตัวเราและสังคมไดศักยภาพการพัฒนาตนเอง อิสรภาพ ประโยชน

และความสขุแหงมวลมนุษยเราจะไดรับการปฏิบัติอยางทั่วถึงและถูกตองไดดวยการกําจัดเสียซึ่งความ

เขาใจผิดแลวเปลี่ยนไปสูความเขาใจอยางถูกตองในชีวิตของเราเองได 

๕.๓ ขอเสนอแนะ 

๕.๓.๑ ขอเสนอแนะท่ัวไป 

๕.๓.๑.๑ จากการศึกษาขณิกวาทผูวิจัยศึกษาเฉพาะในสวนของปรัชญามาธยมิกที่

ไมไดกลาวในนิกาย ตางๆ ทั้งในพุทธปรัชญามหายาน และเถรวาท ซึ่งอาจจะไมครอบคลุมในสวนที่

เกี่ยวของกับขณิกวาทในนิกายตาง ๆ จึงเปนสิ่งที่ผูใครจะศึกษาควรนําไปคนควาเพื่อใหเกิดความ

กระจางมากย่ิงข้ึน 



๑๒๑ 

๕.๓.๑.๒ การศึกษาขณิกวาทในงานวิจัยน้ี ผูวิจัยมุงที่จะนําเสนอในแนวคิดของ

ปรัชญามาธยมิก อันเปนแนวคิดศูนยวาท หรือศูยตา ดวยเปนนิกายที่มุงปฏิบัติตามแนวทางสายกลาง 

ที่พระพุทธเจาทรงแนะนําสาวกใหปฏิบัติตาม ซึ่งแนวคิดของทานนาครชุนยึดการปฏิบัติ และยึด 

หลักธรรม ที่มีความสําคัญตอการพิจารณา คือ ปฏิจสมุปปบาท ที่มีสวนเช่ือมตอระหวาง อดีต อนาคต 

และปจจุบัน หรือการเกิดข้ึน ต้ังอยู ดับไป ที่มีความสอดคลองกับขณิกวาท   

๕.๓.๑.๒ การศึกษาขณิกวาทในปรัชญามาธยมิก เปนการศึกษาที่มุงใหผูทีป่ระพฤติ

ปฏิบัติตามไดเกิดปญญาในการพิจารณาความมีอยูของขณะทั้ง ๓ เพื่อการมุงสูความจริงของธรรมชาติ  

ที่มองวาทุกสรรพสิ่ง ไมเที่ยง เปนทุกข ทนยาก จึงมุงเพื่อเขาสูศูนยตา คือความวาง ที่เปนทางสาย

กลาง และเขาสูการหลุดพน  

๕.๓.๒ ขอเสนอแนะเพ่ือการทําวิจัยครั้งตอไป  

๕.๓.๒.๑ ระดับมหาบัณฑิต เสนอแนะใหศึกษาเปรียบเทียบแนวคิดขณิกวาทใน

พุทธปรัชญาเถรวาทกับพุทธปรัชญามหายาน   

๕.๓.๒.๒ เสนอแนะใหศึกษาวิเคราะหแนวคิดขณิกวาทในนิกายตางๆ (นิกายไว

ภาษิกะ, นิกายเสาตรานติกะ และนิกายโยคาจาร) 

๕.๓.๒.๓ เสนอแนะใหศึกษาแนวคิดขณิกวาทโดยแยกขณะทั้งสาม คือ อดีตขณะ 

อนาคตขณะ และปจจุบันขณะ มาวิเคราะหเจาะลึก 

 

 

 

 



บรรณานุกรม 
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