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บทคัดย่อ  

งานวิจัยฉบับนี้ มีวัตถุประสงค์  เพ่ือศึกษาการปรับตัวทางวัฒนธรรมในการจัดการทรัพยากร
ท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง โดยใช้ระเบียบวิจัยเชิงคุณภาพทางมานุษยวิทยา กลุ่มเป้าหมาย คือ กลุ่มชาติ
พันธุ์ชอง และมขีอบเขตการวิจัย คือ บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู  อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรี  

 ผลการวิจัยพบว่า  กลุ่มชาติพันธุ์ชอง เป็นกลุ่มคนที่อาศัยอยู่รวมกันเป็นกลุ่มเครือญาติ แถบลุ่ม
น้ าจันทบุรี บริเวณบ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรี และบริเวณใกล้เคียง  
มีอัตลักษณ์เฉพาะกลุ่มชาติพันธุ์  คือ มีภาษาพูดเป็นของตนเอง และมีพิธีกรรมเฉพาะกลุ่ม ได้แก่ พิธี
กรรมการแต่งงาน  การท าบุญส่งทุ่ง  การเซ่นไหว้ศาล และพิธีกรรมผีหิ้ง ผีโรง ซึ่งภาษาและพิธีกรรม
เหล่านี้ เป็นวัฒนธรรมในการจัดการความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับทรัพยากรท้องถิ่น แต่เมื่อบริบท
โครงสร้างความสัมพันธ์ทางเศรษฐกิจ สังคมและวัฒนธรรมเปลี่ยนแปลงไปตามกระแสพัฒนาท้องถิ่น ส่งผล
ท าให้ลักษณะเฉพาะกลุ่มชาติพันธุ์ชองถูกลดความส าคัญลง      

 เมื่อโครงสร้างความสัมพันธ์ของท้องถิ่นเปลี่ยนแปลงไป  ท าให้คนชองบ้านคลองพลู ต้องมีการ
ปรับเปลี่ยนวัฒนธรรม โดยน าอัตลักษณ์เฉพาะกลุ่มชาติพันธุ์ ได้แก่ วิถีชีวิต ภาษา และพิธีกรรม น ามา
ดัดแปลง และปรับเปลี่ยน เพ่ือให้สอดคล้องกับบริบทโครงสร้างความสัมพันธ์ของท้องถิ่นที่เปลี่ยนแปลง
ไป แบ่งการปรับตัวทางวัฒนธรรม ออกเป็น 3 ด้าน คือ  (1) ด้านการจัดแสดงวิถีชีวิตและวัฒนธรรม มี
การรับจัดแสดงวัฒนธรรมชองแก่ผู้สนใจ และมีการจัดแสดงหมู่บ้านชอง เพ่ือแสดงถึงวิถีชีวิตคนชองใน
อดีต (2) ด้านภาษาชอง พบว่า มีการแต่งเพลงภาษาชอง และประดิษฐ์อักษรภาษาชองขึ้นมาใหม่ เพ่ือ
ส่งเสริม อนุรักษ์ และฟ้ืนฟูภาษาชองให้ยังด ารงอยู่ (3) ด้านพิธีกรรม พบว่า การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ เป็น
กระบวนการส าคัญในการสืบทอดและสร้างส านึกความเป็นชองให้เกิดขึ้น นอกจากนี้ พิธีกรรมยังช่วย
เชื่อมโยงความสัมพันธ์ระหว่างกลุ่มคนที่หลากหลายในชุมชนเข้าไว้ด้วยกัน ภายใต้ความเชื่อร่วมว่า       
ผีบรรพบุรุษ คือสิ่งศักดิ์สิทธิ์ทีคุ่้มครองคนในท้องถิ่นให้มีความสุข ความเจริญ และปลอดภัยจากอันตราย
ต่างๆ  ซึ่งการแสดงความเคารพต่อสิ่งศักดิ์สิทธิ์  จึงเป็นบรรทัดฐานส าคัญของคนชองในการจัด
ความสัมพันธ์ระหว่างคนกับคน และคนกับทรัพยากรท้องถิ่น 
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ABSTRACT 
The research objective is to study about the cultural adaptation to the local 

resources management of Chong ethnic group by a Anthropological research method. 
The target group is Chong ethnic group and the scope of research area is Ban Klong 
Ploo, Khao Kitchakood District, Chantaburi Province.  
 The result was that Chong ethnic group all lived together, mostly residing among 
their relative kindred. They were long time living along the Chantaburi River, specifically 
around Ban Klong Ploo, Klong Ploo Subdistrict, Khao Kitchakood District, Chantaburi 
Province and nearby area. They had their own specific dialogue, individuality, and group 
ritual; for example wedding ceremony, doing good for paddy field after harvesting, worship 
before shrine, shelf and coffin sprits ceremony. Thier ceremonies and specific dialogue 
were relative culture management between Chong people and the local resources. But 
when the modern structural context on economic, social, and culture relationship came in 
by the local development current, it resulted in declining of ethnic group priority. 
 When the structural relationship of the local people had changed, it caused Ban 
Klong Ploo People to adopt there culture, this had been done by adopting their dialogue 
and ceremonies in corresponding to the new structural contexts. The cultural divide into 
three areas: (1) exhibits the life and culture has been showcasing the culture interesting the 
exhibits  village of Chong to the field in the past to life, (2) the dialogue that Chong people 
had created the new Chong dialogue songs and Chong alphabets, in order to conserve and 
revive Chong dialogue ever since. (3) the ritual, it was found that worship to ancestor dead 
spirit was an important process to persist Chong people on their consciousness. Besides, 
this ceremony still resulted in building up the relationship between different people group 
in the community. They also shared common belief that the ancestor dead spirit was a 
sacred thing on which it can protect and help the local people to get happiness, 
prosperity, and safety. Therefore, it, in expressing deep gratitude to sacred thing, is a very 
important lifestyle of Chong people to arrange the relationship between people and 
people, and also people and the local resources.   
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  บทที่ 1   

 บทน ำ 

 

1. ควำมเป็นมำของกำรวิจัย 
จันทบุรี เป็นส่วนหนึ่งของดินแดนภาคตะวันออกของประเทศไทย ที่มีลักษณะภูมิศาสตร์เป็นทั้ง

พ้ืนที่ชายฝั่งทะเล และพ้ืนที่ลุ่มดอนภายใน คือ ด้านหน้าเป็นชายฝั่งทะเลอ่าวไทย ด้านหลังเป็นเทือกเขา
พนมดงรักเชื่อมกับเขตแดนที่ราบสูงภาคตะวันออกเฉียงเหนือ  โดยสภาพภูมิศาสตร์จันทบุรี อยู่ทางใต้
ของบริเวณอ าเภอวัฒนานคร และอรัญประเทศ โดยมีเทือกเขาจันทบุรี หรือเทือกเขาบรรทัดขวางกั้น 
แยกบริเวณที่ลุ่มน้ าล าพระปรงและลุ่มน้ าพรมโหดออกจากลุ่มน้ าจันทบุรี พ้ืนที่ส่วนใหญ่เป็นที่สูงใกล้
ภูเขา มีที่ราบลุ่มบริเวณปากแม่น้ าใกล้กับทะเลจึงท าให้พ้ืนที่จันทบุรีเชื่อมติดต่อระหว่างชายฝั่งทะเลกับ
ดินแดนอินโดจีน และเป็นเส้นทางบกไปยังประเทศกัมพูชา เมืองพระตะบอง  เสียมราฐ และศรีโสภณ  
และเชื่อมติดต่อกับพ้ืนที่เขตลุ่มแม่น้ าบางปะกง ปราจีนบุรี ติดต่อไปถึงพ้ืนที่ลุ่มแม่น้ าเจ้าพระยา และลุ่ม
แม่น้ าโขงตอนล่าง จากสภาพพ้ืนที่ภูมิศาสตร์นี้ ท าให้ประวัติศาสตร์การตั้งชุมชนในจันทบุรีและภาค
ตะวันออกมีลักษณะเคลื่อนย้ายผู้คนเข้ามาสะสมจากหลายถิ่น หลายเชื้อชาติ ทั้งคนไทย จีน ญวน เขมร 
ลาว และชอง ซึ่งกระจัดกระจายอยู่ในจันทบุรี  จึงท าให้พ้ืนที่ นี้มีความหลากหลายทางวัฒนธรรม   
(ศรีศักร วัลลิโภดม. 2545 : 47) 

จากปรากฏการณ์พบว่า มีกลุ่มชาติพันธุ์ชองตั้งถิ่นฐานในพ้ืนที่ จังหวัดจันทบุรี ทั้งลักษณะ
กระจัดกระจาย และรวมกันเป็นกลุ่มตามหมู่บ้านต่างๆ บริเวณลุ่มน้ าจันทบุรี ในเขตต าบลตะเคียนทอง 
คลองพลู และจันทเขลม อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรี และเนื่องด้วยพ้ืนที่ลุ่มน้ าจันทบุรี มีลักษณะ
เป็นพ้ืนที่ดอนเขตลุ่มน้ า อยู่เชิงเขาคิชฌกูฎ เขาสอยดาว มีสายน้ าย่อยของแม่น้ าจันทบุรีไหลผ่าน
มากมาย อุดมสมบูรณ์ด้วยทรัพยากรป่าไม้ พืชสมุนไพร สัตว์ป่า และสัตว์น้ าต่างๆ  ท าให้ในอดีตชุมชน
ชองถูกปิดล้อมการติดต่อกับคนภายนอกด้วยพ้ืนที่ป่า และสภาพทางภูมิศาสตร์ที่มีภูเขาล้อมรอบ ท าให้
คนชองมีความสัมพันธ์ทางสังคมเฉพาะกลุ่มเครือญาติ  มีภาษา วัฒนธรรม และประเพณีเฉพาะกลุ่ม  มี
การด ารงชีวิตด้วยการหาของป่า เช่น ล่าสัตว์ ตัดหวาย ท าน้ ามันยาง  ปลูกกระวาน และสมุนไพรอ่ืนๆ 
แล้วน าผลผลิตจากป่าล่องแพตามแม่น้ าจันทบุรีออกมาขายหรือแลกเปลี่ยนในเมืองช่วงฤดูน้ าหลาก ส่วน
หน้าแล้งต้องใช้ควายเทียมเกวียนเลาะเลียบตามสายน้ า นอกจากนี้คนชองจะปลูกข้าวไร่ไว้เพ่ือบริโภค  
ซึ่งคนชองจะช่วยเหลือกัน เริ่มตั้งแต่หยอดข้าว จนกระท่ังเสร็จสิ้นการเก็บเกี่ยว  
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ในอดีต การเข้าป่า คนชองต้องร่วมกลุ่มกันล่าสัตว์  และเก็บหาของป่า เนื่องจากสภาพพ้ืนที่เป็น
ป่าทึบ เครื่องมือล่าสัตว์ไม่ทันสมัย และเพ่ือความปลอดภัยจากอันตราย นอกจากนี้ยังรวมกลุ่มน า
ผลผลิตไปแลกเปลี่ยนสินค้าในเมืองด้วย จึงท าให้ความสัมพันธ์ทางสังคมของคนชองมีความใกล้ชิดกัน  
เพราะต้องอยู่รวมกันในสายน้ าและผืนป่าเดียวกัน สิ่งเหล่านี้ คือวัฒนธรรมเฉพาะกลุ่ม ทั้งเรื่องภาษา 
ประเพณี ภูมิปัญญา และพิธีกรรม ฯลฯ(เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป:2) และเนื่องด้วยวิถีชีวิตที่ต้องพึงพา
ธรรมชาติ ตั้งแต่ ดิน น้ า และป่า  ซึ่งธรรมชาติเป็นสิ่งที่ไม่สามารถก าหนดได้  และการด าเนินชีวิตก็ถูก
ก าหนดโดยธรรมชาติแวดล้อม ดังนั้นจึงต้องมีวัฒนธรรม เพ่ือเป็นเครื่องมือในการจัดความสัมพันธ์กับ
ทรัพยากรธรรมชาติ ด้วยระบบความเชื่อที่ว่า ภายในธรรมชาติแวดล้อม ไม่ว่าจะเป็น  ต้นไม้ ภูเขา ป่า 
ล าน้ า ฯลฯ จะมีวิญญาณหรือผีสิงสถิตอยู่ จึงท าให้ธรรมชาติเป็นสิ่งที่มีจิตวิญญาณ และมนุษย์ก็คือส่วน
หนึ่งของธรรมชาติที่มีจิตวิญญาณ เมื่อมนุษย์เสียชีวิต จิตวิญญาณจะวนเวียนในท้องถิ่น เพ่ือสอดส่อง
ดูแลคนท้องถิ่น และรอการกลับคืนสู่ยมโลก   ระบบความเชื่อนี้ ท าให้คนชองให้ความเคารพผีหรือ
วิญญาณที่ด ารงอยู่ในธรรมชาติ เพราะเชื่อว่าผีมีอ านาจ ความศักดิ์สิทธิ์ บารมีเหนือกว่ามนุษย์ และ
สามารถก าหนดชะตาชีวิตมนุษย์  หากต้องเข้าไปเกี่ยวข้องกับสิ่งต่างๆในธรรมชาติ จึงต้องมีพิธีกรรมที่
แสดงความเคารพผี  เพื่อให้ผีคุ้มครอง  ซึ่งระบบความเชื่อเหล่านี้ เป็นเครื่องมือจัดความสัมพันธ์ระหว่าง
คนชองด้วยกันเอง  และคนชองกับทรัพยากรธรรมชาติ โดยไม่มีความสัมพันธ์ของคนภายนอกเข้ามา
เกี่ยวข้อง  

เหตุการณ์ที่ส่งผลกระทบต่อการเปลี่ยนแปลงวิถีชีวิตคนชอง คือ ตั้งแต่ปี พ.ศ 2500 เป็นต้นมา 
เมื่อมีการสัมปทานท าไม้ในเขตพ้ืนที่ลุ่มน้ าจันทบุรี โดยให้เอกชนเข้ามาด าเนินการสัมปทานไม้  ด้วย
วิธีการใช้เลื่อยตัดโค่นต้นไม้ และใช้รถบรรทุกซุงขนไม้ออกจากป่าตามเส้นทาง เกวียนเดิมเข้าสู่เมือง
จันทบุรี  มีการสร้างและพัฒนาถนนให้เข้าออกพ้ืนที่ป่าสู่เมือง ท าให้การติดต่อระหว่างชุมชน และเมือง
สะดวกขึ้น (เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป. :2 ) อีกท้ังถนนยังเป็นปัจจัยส าคัญต่อการเข้ามาบุกเบิกและตั้งถิ่นฐาน
ของคนภายนอก ทั้งแรงงานรับจ้าง และพ่อค้าที่น าสินค้ามาขายในชุมชน ท าให้คนชองกับคนภายนอกมี
ความสัมพันธ์ต่อกัน ทั้งจากการค้า และการแต่งงาน  

เมื่อทรัพยากรป่าไม้หมดไป  และถนนได้น าพาคนภายนอกเข้ามาสู่ชุมชน ประกอบกับกระแส
การส่งเสริมปลูกพืชเศรษฐกิจ ส่งผลให้คนชองหันมาสู่วิถีการผลิตพืชไร่ และมีกลุ่มคนภายนอกเข้ามาจับ
จองผืนป่าเพ่ิมมากขึ้น เพ่ือปลูกพืชเศรษฐกิจ คือ “มันส าปะหลัง” เนื่องจากในช่วงนั้น(ประมาณ พ.ศ. 
2506) ราคาผลผลิตต่อกิโลกรัมสูง เป็นแรงจูงใจให้เชื่อว่ามันส าปะหลัง สามารถท าให้มีเงินมากขึ้น มีการ
ขยายพ้ืนที่เพาะปลูกมันส าปะหลัง โดยมีพ่อค้าเป็นนายทุนปล่อยเงินกู้ และรับซื้อผลผลิต ซึ่งการปลูกมัน
ส าปะหลัง ท าให้คนชองมีวิถีการผลิตที่ต้องเร่งรีบและแข่งขันในการผลิต ต้องพ่ึงพิงเทคโนโลยีและปัจจัย
ผลิตภายนอก  ท าให้เงินเข้ามามีบทบาททุกขั้นตอนการผลิต ตั้งแต่การเตรียมพ้ืนที่ ไถ ปลูก ดูแลรักษา 
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เก็บเกี่ยว และขนส่งผลผลิต  ซึ่งคนชองที่ไม่มีเงินทุนก็ใช้วิธีกู้เงินจากหน่วยงานรัฐ และนายทุน   
จนกระทั่งเมื่อประมาณปี พ.ศ. 2516   ราคามันส าปะหลังตกต่ า  คนชองจึงหันมาสู่การเพาะปลูกพืช
เศรษฐกิจชนิดใหม่ คือ การท าสวนผลไม้ และยางพารา(เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.:3) 

การส่งเสริมการปลูกพืชเศรษฐกิจเพ่ือการค้า จากไร่มันส าปะหลังมาสู่สวนผลไม้และยางพารา 
ท าให้ระบบการผลิตเปลี่ยนแปลงไป จากอดีตที่ระบบการผลิตต้องอาศัยทรัพยากรธรรมชาติจากป่า มาสู่
ระบบการผลิตที่ต้องอาศัยเงินทุน และเทคโนโลยี นอกจากนี้การปลูกพืชก็มีความหลากหลายมากขึ้น 
เช่น ส้ม เงาะ ทุเรียน ลองกอง และยางพารา ฯลฯ เพ่ือลดความเสี่ยงการลงทุน  ซึ่งระบบการผลิตเพ่ือ
การค้านั้น คนชองไม่มีพ้ืนฐานความรู้ในการจัดการพืชชนิดนั้น เมื่อเทียบกับคนภายนอก เนื่องจากระบบ
การผลิตเพ่ือการค้า ไม่ได้อยู่บนฐานคิดในวิถีการผลิตเดิมที่ต้องสัมพันธ์กับดิน ป่า และน้ า เหมือนในอดีต 
ซึ่งนับตั้งแต่ระบบการผลิตเปลี่ยนมาสู่การปลูกพืชเศรษฐกิจ คนชองหลายครอบครัวต้องมีหนี้สิน  บาง
รายต้องขายที่ดิน เพ่ือน าเงินทุนมาเป็นต้นทุนการผลิต ท าให้ที่ดินพลิกผันสู่มือนายทุนและคนภายนอก 
คนชองบางส่วนต้องเป็นแรงงานรับจ้างท าสวน และแรงงานรับจ้างตามโรงงานอุตสาหกรรมในเมือง
จันทบุรี และจังหวัดใกล้เคียง 

เมื่อสภาพแวดล้อม และวิถีชีวิตเปลี่ยนแปลงไป  ความเจริญของสังคมเมืองจันทบุรีเข้ามาสู่
ชุมชนชอง ทั้งจากเส้นทางคมนาคม สื่อข่าวสาร และกระแสบริโภคนิยม  คนชองรุ่นพ่อแม่ผกผันชีวิตมา
เป็นชาวสวนผลไม้และยางพารา คนหนุ่มสาวต้องขายแรงงานในภาคอุตสาหกรรม  ท าให้แรงงานภาค
เกษตรไม่เพียงพอ จึงต้องหันมาพ่ึงพาแรงงานรับจ้างภายนอกชุมชน เพ่ือแก้ปัญหาการขาดแคลน
แรงงาน นอกจากนี้ ระบบการศึกษาก็ไม่สามารถตอบสนองวิถีการผลิตของชุมชนได้ ลูกหลานไม่สามารถ
เป็นแรงงานของครอบครัวได้  การถ่ายทอดภูมิปัญญาของคนชองจากรุ่นหนึ่งสู่อีกรุ่นหนึ่งต้องขาดหายไป 
กลายเป็นการเรียนรู้เรื่องราวโลกภายนอกที่ทะลักเข้ามาสู่ชุมชน  ส่งผลต่อคนรุ่นใหม่มีความคิด และ
ค่านิยมในการใช้ชีวิตตามสังคมเมือง และไม่ม่ันใจภูมิปัญญาดั้งเดิมว่าจะท าให้พวกเขาสามารถด ารงชีวิตได้
ในสังคมปัจจุบัน  ขณะเดียวกันก็เข้าสู่การขายแรงงานรับจ้างในสังคมเมือง ส่งผลให้สภาพครอบครัวมี
ลักษณะการด ารงชีวิตที่แตกต่างกัน  พ่อแม่ไปท างานในไร่หรือสวน  ลูกไปรับจ้างหรือเรียนในเมื อง  
สมาชิกครอบครัวมีความผูกพันกันน้อยลง แต่มีความสัมพันธ์กับสังคมภายนอกมากขึ้น  สายสัมพันธ์เครือ
ญาติมีบทบาทน้อยลง  วัฒนธรรมชองที่เป็นเครื่องมือในการจัดความสัมพันธ์ ทั้งในด้านความเชื่อ ภาษา 
และพิธีกรรม ไม่สามารถสร้างความมั่นใจในการมีชีวิต และไม่สามารถควบคุมแบบแผนพฤติกรรมของ
ชุมชนได้  เช่น เรื่องการประพฤติผิดที่เรียกว่า “ผิดผี” ไม่สามารถน ามาใช้ได้ในสังคมปัจจุบัน หรือกล่าวได้
ว่าวัฒนธรรมชองที่เคยเป็นเครื่องมือจัดความสัมพันธ์ถูกลดบทบาทลง และสูญหายไป คงเหลือเพียงอดีต
ความทรงจ าของคนชองเท่านั้น   

ด้วยเหตุผลดังกล่าวทางสมาคมสร้างสังคมและสิ่งแวดล้อม ได้ตระหนักถึงวัฒนธรรมชองที่ก าลัง
จะสูญหายไป ตามพลวัตการเปลี่ ยนแปลงจากวิถีการผลิตแบบพึงพาจากป่า  และการใช้
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ทรัพยากรธรรมชาติเพ่ือการยังชีพ มาสู่ยุคโลกาภิวัตน์ และสภาพสังคมบริโภคนิยม โดยใช้เทคโนโลยีเป็น
เครื่องมือในการผลิต และเงินกลายเป็นปัจจัยส าคัญในการด ารงชีวิตประจ าวัน  ดังนั้น ทางสมาคมฯ จึง
ได้เสนองานวิจัยเรื่องการสืบทอดและร่วมสร้างส านึกทางวัฒนธรรมการใช้ทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติ
พันธุ์ชองอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี  โดยมีเป้าหมาย เพ่ือต้องการให้คนชอง ที่เป็นคนท้องถิ่น
จังหวัดจันทบุรี ในระดับช่วงอายุต่างๆ ได้รู้ เข้าใจ และมีส านึกรู้คุณค่าของทรัพยากรท้องถิ่น และรู้จักน า
วัฒนธรรมชองมาใช้เป็นเครื่องมือในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นให้เกิดประโยชน์อย่างยั่งยืน 

 
2. วัตถุประสงค์กำรวิจัย 

เพ่ือศึกษาการปรับตัวทางวัฒนธรรมในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  
 
3. ค ำถำมหลักกำรวิจัย 

กลุ่มชาติพันธุ์ชองสามารถน าวัฒนธรรมมาปรับใช้ประโยชน์อย่างไร  ในการจัดการ
ความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับทรัพยากรท้องถิ่น 

 

4. ประโยชน์ที่คำดว่ำจะได้รับ 

4.1 เป็นการรวบรวมความรู้และภูมิปัญญาการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง   
4.2 ท าให้ทราบถึงการปรับตัวของกลุ่มชาติพันธุ์ชองในการใช้ทรัพยากรท้องถิ่น   

 
5. ขอบเขตกำรวิจัย      

การศึกษาครั้งนี้ เป็นการวิจัยเชิงคุณภาพ (Qualitative Research)  โดยมุ่งศึกษาการปรับตัว
ทางวัฒนธรรมในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง ซึ่งจัดแบ่งขอบเขตการวิจัยเป็น2 
ส่วน ดังนี้ 

 5.1 ขอบเขตพื้นที่   ศึกษาพ้ืนที่บ้านคลองพลู หมู่ 4 ต าบลคลองพลู  อ าเภอเขาคิชฌกูฎ  
จังหวัดจันทบุรี   

5.2 ขอบเขตเนื้อหำ    ศึกษาการปรับตัวทางวัฒนธรรมในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นของ
กลุ่มชาติพันธุ์ชองที่บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู อ าเภอเขาคิชฌกูฎ  จังหวัดจันทบุรี  ซึ่งจะเน้นอธิบาย
การปรับตัวทางวัฒนธรรมชอง ได้แก่ ด้านการแสดงวิถีชีวิตและวัฒนธรรม ด้านภาษา และด้านพิธีกรรม
ของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง   
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6.วิธีด ำเนินกำรวิจัย 
การวิจัยครั้งนี้  เป็นการวิจัยเชิงคุณภาพด้วยวิธีวิจัยทางมานุษยวิทยา (Anthropological 

Research) ซึ่งจัดแบ่งวิธีด าเนินการวิจัยได้ ดังนี้  

6.1 กลุ่มเป้ำหมำย ได้แก่ กลุ่มชาติพันธุ์ชอง ชุมชนบ้านคลองพลู หมู่ 4 ต าบลคลองพลู อ าเภอ
เขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี    

6.2 กำรเก็บรวบรวมข้อมูล 

 6.2.1 กำรเก็บรวบรวมข้อมูลเอกสำร    

 1) ค้นคว้า รวบรวมและเรียบเรียงข้อมูลประวัติศาสตร์ วัฒนธรรม เศรษฐกิจและสังคมของ
คนบ้านคลองพลูและกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  

2) ค้นคว้า รวบรวม และเรียบเรียงข้อมูลด้านองค์ความรู้และภูมิปัญญาท้องถิ่นของคน
บ้านคลองพลูและกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  

3) ค้นคว้ารวบรวม และเรียบเรียงข้อมูลวิถีการผลิตในการจัดการทรัพยากรของคนบ้าน
คลองพลูและกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  

              6.2.2 กำรเก็บรวบรวมข้อมูลสนำม   

   1) การสังเกตแบบมีส่วนร่วม (Participant Observation) สังเกตการปฏิบัติการใน
ชีวิตประจ าวัน และการร่วมกิจกรรมต่างๆ ภายในชุมชนบ้านคลองพลู อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรี      

                 2) การสัมภาษณ์ผู้ให้ข้อมูลหลัก (Key-Informant Interview) สัมภาษณ์บุคคลที่เป็นคน
ชองในพ้ืนที่บ้านคลองพลูและพ้ืนที่ที่มีความสัมพันธ์เชื่อมโยงกัน ซึ่งผู้ให้ข้อมูลหลัก ได้แก่ ผู้ปกครองท้องถิ่น 
ผู้น าการประกอบพิธีกรรม ผู้อาวุโส วัยรุ่น เยาวชน และผู้เข้าร่วมกิจกรรมในท้องถิ่น 

   3) การสัมภาษณ์แบบไม่เป็นทางการ (Informal Interview) สัมภาษณ์บุคคลที่อาศัย
อยู่ภายในท้องถิ่น หรือเกี่ยวข้องกับบ้านคลองพลู  

       6.3 ขั้นตอนกำรด ำเนินกำร   

6.3.1 กำรจัดเก็บข้อมูลกำรปรับใช้วัฒนธรรมชองในกำรจัดกำรทรัพยำกรท้องถิ่น 
     ศึกษา ส ารวจ รวบรวมข้อมูลเกี่ยวกับการใช้ทรัพยากรท้องถิ่น และการน า
วัฒนธรรมมาปรับใช้ในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  
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6.3.2 กำรจัดท ำเอกสำรควำมรู้เรื่องกำรจัดกำรทรัพยำกรท้องถิ่นของกลุ่มชำติพันธุ์ชอง  
                      น าความรู้ที่รวบรวมได้ เรื่องวัฒนธรรมและความเชื่อในการใช้ทรัพยากรของคนชอง 
มารวบรวม  เพ่ือเชื่อมโยงกับการสร้างส านึกร่วมในการอนุรักษ์ทรัพยากรท้องถิ่น 

6.3.3 กำรจัดกิจกรรมกำรมีส่วนร่วมสร้ำงส ำนึกร่วมอนุรักษ์ทรัพยำกรท้องถิ่น   
                       ให้การส่งเสริมและสนับสนุนการร่วมระดมความคิดเห็นของคนท้องถิ่นเพ่ือกระตุ้นให้
เกิดส านึกร่วมในการอนุรักษ์ทรัพยากรท้องถิ่น   

               6.3.4 กำรจัดเรียบเรียง วิเครำะห์ และพิมพ์รูปเล่มรำยงำนผลงำนวิจัย 

                       จัดเรียบเรียง วิเคราะห์ข้อมูลจากการด าเนินการวิจัย และจัดพิมพ์รูปเล่มรายงานวิจัย 
จ านวน 10 เล่ม พร้อมทั้งบทคัดย่อ แผ่นบันทึกข้อมูล เพ่ือเสนอต่อส านักงานคณะกรรมการวัฒนธรรม
แห่งชาติ  

 

7. นิยำมศัพท์เฉพำะ   
ทรัพยำกรท้องถิ่น  หมายถึง ทุนทางธรรมชาติและทุนทางสังคมวัฒนธรรมที่มีอยู่ในท้องถิ่น 

ได้แก่ ผืนดิน แหล่งน้ า และป่า รวมถึงผู้คน ภูมิปัญญา องค์ความรู้ท้องถิ่น และวิธีคิด  โดยคนท้องถิ่นได้ใช้
ประโยชน์ เพ่ือการด ารงชีวิตและเป็นสิ่งหล่อหลอมความเป็นคนท้องถิ่น  
      กำรจัดกำรทรัพยำกรท้องถิ่น  หมายถึง  การรู้จักใช้ประโยชน์จากทรัพยากร อันได้แก่  ผืนดิน 
แหล่งน้ า และป่า รวมถึงผู้คน ภูมิปัญญา และองค์ความรู้ท้องถิ่น  เพ่ือก่อให้เกิดผลที่คุ้มค่าที่สุดในการ
ด าเนินชีวิตของบุคคลและชุมชน ทั้งทางด้านโครงสร้างความสัมพันธ์ทางเศรษฐกิจ และสังคม  

กำรปรับตัวทำงวัฒนธรรม  หมายถึง  การน าวัฒนธรรมชอง อันได้แก่ ภาษาและพิธีกรรมมา
ปรับเปลี่ยนและปรับใช้ให้สอดคล้องกับบริบทสังคมที่เปลี่ยนแปลงไปตามยุคสมัยนั้นๆ เพ่ือประโยชน์ใน
การจัดการทรัพยากรท้องถิ่น   

    คนชอง หมายถึง  บุคคลที่เรียกตนเองหรือถูกคนอ่ืน เรียกว่า “ชอง” เป็นผู้ที่มีความเชื่อว่า
บรรพบุรุษและวงศ์วานสายตระกูลสืบเชื้อสายชอง มีเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรมของกลุ่มชาติพันธุ์
บางอย่างที่แสดงออกถึงความเป็นชอง ได้แก่ ประวัติศาสตร์ วิถีชีวิต พิธีกรรม และการจัดการทรัพยากร
ท้องถิ่น  

 ส ำนึกร่วม  หมายถึง ความรู้สึกที่ต้องการมีส่วนร่วมในการดูแลปกปักรักษาท้องถิ่น หรือการมี
ส่วนร่วมในการใช้ประโยชน์จากทรัพยากรท้องถิ่น โดยค านึงถึงประโยชน์ส่วนรวม และพยายามด าเนิน
กิจกรรมในชีวิตประจ าวันอย่างรู้คุณค่าของทรัพยากรท้องถิ่น   
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8. กรอบแนวคิดของกำรวิจัย 

กลุ่มชาติพันธุ์ชอง เป็นกลุ่มคนที่มีประวัติศาสตร์และวัฒนธรรมเป็นของตนเอง  โดยเฉพาะ
ภาษาและพิธีกรรมที่เป็นอัตลักษณ์ของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง โดยคนชองน าวัฒนธรรมเหล่านี้มาเป็น
เครื่องมือในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่น อันได้แก่ สภาพแวดล้อมท้องถิ่น ดิน น้ า ป่า รวมทั้งคนใน
ท้องถิ่นด้วย แต่เมื่อกระแสการพัฒนาสู่ความทันสมัยเข้ามาสู่ชุมชนชอง ส่งผลท าให้เกิดการเปลี่ยนแปลง
ทรัพยากรท้องถิ่น และคนชองต้องสูญเสียความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ที่มีอยู่ เดิม  (Detribalization) 
ขณะเดียวกัน  วัฒนธรรมที่คนชองใช้เป็นเครื่องมือในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นก็ต้องมีการปรับตัว  
(Adaptation)  เพ่ือให้สอดรับกับทรัพยากรท้องถิ่นและโครงสร้างเศรษฐกิจและสังคมที่เกิดขึ้นใหม่ ด้วย
กระบวนการฟ้ืนฟูความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ (Retribalization) ทั้งด้านวิถีชีวิต ภาษา และพิธีกรรม  ยังผล
ท าให้คนชองสามารถรวมกลุ่มกันเป็นชุมชนและด ารงอัตลักษณ์ชองได้อย่างสอดคล้องกับบริบทสังคมที่
เปลี่ยนแปลงไป   

9. แนวคิดที่เกี่ยวข้องในกำรวิจัย 

9.1 กำรปรับตัวทำงวัฒนธรรมของกลุ่มชำติพันธุ์  

ในความเป็นจริง ชนบทในประเทศโลกที่สาม หรือในประเทศไทย ไม่ได้มีเพียง ชาวนา ชาวสวน 
ชาวไร่ ตามมุมมองด้านวิถีการผลิตเท่านั้น แต่เริ่มมีการนิยามความหมายของกลุ่มคนที่ซับซ้อนมากขึ้น 
เช่น กลุ่มชาติพันธุ์ และกลุ่มทางสังคมอ่ืนๆ เป็นต้น ภาพความซับซ้อน ท าให้ต้องตั้งค าถามกับแนวคิด
ต่างๆทางสังคมที่พยายามนิยามความหมายของชาวนาในลักษณะเชิงภาพตัวแทน ว่ายังคงมีศักยภาพใน
การท าความเข้าใจและอธิบายชาวนาในรูปแบบใหม่ๆ ที่ซับซ้อนขึ้นได้อีกต่อไปหรือไม่ (ยศ สันตสมบัติ.  
2546 : 23) ดังนั้นการศึกษาการปรับตัวทางของกลุ่มชาติพันธุ์ จึงเป็นการเปิดพ้ืนที่มุมมองการศึกษา
สังคมชาวนาในรูปแบบใหม่ท่ามกลางความสัมพันธ์เชื่อมโยงกับรัฐ และสังคมภายนอก  ซึ่งการศึกษาทาง
ชาติพันธุ์ ส่วนหนึ่งมีรากฐานมาจากนักคิดอย่าง   แม็กซ์ เวเบอร์  (Max Weber) ที่ชี้ว่า “กลุ่มชาติพันธุ์ 
คือ กลุ่มเหล่าสมาชิกที่เชื่อในการสืบสายโลหิตร่วมกัน เนื่องมาจากความคล้ายคลึงของลักษณะทาง
กายภาพหรือขนบธรรมเนียมอย่างใดอย่างหนึ่งหรือทั้งสองอย่างร่วมกัน หรืออาจเกิดขึ้นจากความทรงจ า
ในช่วงเวลาที่ถูกปกครอง และช่วงการอพยพ  ซึ่งไม่ส าคัญว่าความสัมพันธ์ทางสายโลหิตจะเกิดขึ้นจริง
หรือไม่” (Alba  Richard . 1992:575-584)  และนักคิดที่ได้รับอิทธิพลจาก  แม็กซ์ เวเบอร์ ที่ส าคัญคือ  
คลิฟฟอร์ด เกียร์ตซ์ (Clifford Geertz) โดยเขาได้ศึกษาในเรื่อง “The Interpretation of Culture” 
หรือ “การตีความของวัฒนธรรม”   จนเรื่องเกี่ยวกับกลุ่มชาติพันธุ์นี้กลายมาเป็นแนวคิดส าคัญใน
การศึกษามานุษยวิทยาวัฒนธรรมสมัยใหม่ โดยให้ความสนใจตีความหมายวัฒนธรรมในฐานะที่เป็น 
“กลไกการควบคุม” (Control mechanism) พฤติกรรมของมนุษย์ เป็นการท างานในระดับวิธีคิดทาง
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วัฒนธรรม ด้วยวิธีการตีความจากสัญลักษณ์ ภาษา และพฤติกรรมทางสังคม  (Clifford Geertz. 2000) 
ซึ่งรากฐานการศึกษาของ เวเบอร์ (Max Weber)   และเกียร์ตซ์ (Clifford Geertz) ส่วนหนึ่งถูกน ามา
ผสมผสานในการศึกษาทางชาติพันธุ์ในปัจจุบัน  ทั้งงานของของลีช (Edmund Leach) เฟรดดริก บาร์ทซ์ 
(Fredrik Barth) แอบเนอร์ โคเฮน (Cohen Abner) และคายส์ (Charles Keyes) 

งานศึกษาของลีช (Edmund Leach.1964) ให้ความส าคัญกับการปรับตัวของกลุ่มชาติพันธุ์ที่
เน้นเรื่องความแตกต่างทางโครงสร้าง (Structural differentiation) ระหว่างพ้ืนที่สูงกับพื้นที่หุบเขา ซึ่งมี
ความหมายทางสังคมแฝงอยู่ พ้ืนที่ราบหุบสามารถท านาเป็นระบบเกษตรถาวร เป็นที่อยู่ของกลุ่ม “ชาน” 
เป็นพ้ืนที่ที่มีอารยธรรม สูงกว่า เนื่องจากนับถือพุทธศาสนา ในขณะที่พ้ืนที่สูงเป็นที่อยู่ของกลุ่ม “คะฉิ่น” 
ต้องท าการเกษตรแบบไร่หมุนเวียน และไม่ได้นับถือพุทธศาสนา เมื่อ “คะฉิ่น” ต้องการปรับสถานะทาง
สังคมให้สูงขึ้น โดยการกลายมาเป็น “ชาน”  ซึ่งก็คือการปรับรับวัฒนธรรมของชานมาใช้ เช่น พุทธ
ศาสนา และภาษา  

ส่วนงานของ เฟรดดริก บาร์ทซ์ (Fredrik Barth.1969) ได้น าเสนอความคิดเรื่องพรมแดนชาติ
พันธุ์ (Ethnic Boundary)  เห็นว่าการจะเข้าใจปรากฏการณ์ทางชาติพันธุ์ได้ ต้องพิจารณาความคิดและ
จิตส านึกของคนในแต่ละกลุ่มว่าลักษณะใดทางวัฒนธรรมมีความหมายกับความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ของพวก
เขาอย่างไร เพราะกลุ่มชนต่างๆ อาจจะมีแบบแผนวัฒนธรรมร่วมกันบางอย่างที่เกิดจากการปรับตัวกับ
สภาพแวดล้อมที่ใกล้เคียงกัน แต่ต่างฝ่ายก็มองว่าไม่ใช่พวกเดียวกัน ซึ่งบาร์ทซ์ มองกลุ่มชาติพันธุ์เป็น 
“รูปแบบการจัดระเบียบสังคม” โดยพิจารณาว่า การที่สมาชิกของกลุ่มเรียกตัวเองหรือถูกเรียกโดยคนอื่น
ว่าเป็นใคร หรือเป็นสมาชิกของกลุ่มชาติพันธุ์ใดในกระบวนการการปฏิสัมพันธ์ซึ่งกันและกัน และเลือก
ลักษณะทางวัฒนธรรมที่เป็นสัญลักษณ์ของความแตกต่างทางชาติพันธุ์ระหว่างกลุ่ มชนต่างๆ ไม่ใช่
ภาพรวมของวัฒนธรรมทั้งหมด ในแง่นี้ความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ก็เปรียบเหมือนสถานภาพอ่ืนๆในสังคม 
เช่น เพศสภาพ ชนชั้น หรือวัยวุฒิ ที่กลายเป็นเครื่องหมายของการปฏิสัมพันธ์ที่ท าให้ผู้ปฏิสัมพันธ์รู้ว่าควร
ปฏิบัติต่อกันอย่างไร  ซึ่งคายส์ (Charles  Keyes.1979)  ไม่เห็นด้วยกับบาร์ทซ์ ที่เสนอว่า ลักษณะร่วม
ทางวัฒนธรรมของกลุ่มชาติพันธุ์เป็นผลมาจากการจัดระเบียบกลุ่มชาติพันธุ์  แต่เขาเห็นว่า การที่จะ
อธิบายการด ารงอยู่ของกลุ่มชาติพันธุ์นั้นขึ้นอยู่กับหลายเงื่อนไข เช่น ความแตกต่างทางวัฒนธรรม และ
ความขัดแย้งเชิงโครงสร้าง อาจเป็นเรื่องการเข้าถึงทรัพยากรในการผลิต อ านาจ ความรู้ กฏหมาย และ
เพศ เป็นต้น  ความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์จึงมีหน้าที่และความหมายในการปฏิสัมพันธ์ทางสังคมแบบใหม่ แต่
เมื่อสถานการณ์สังคมบางอย่างเปลี่ยนไป เช่น กลุ่มชาติพันธุ์ถูกกลืนกลายทางวัฒนธรรมจนยากจะหา
สัญลักษณ์ของความแตกต่าง หรือสภาวะความขัดแย้งเชิงโครงสร้างสลายไป ความเป็นชาติพันธุ์เดิม
อาจจะไม่เอ้ืออ านวยต่อการปรับตัวของกลุ่มชาติพันธุ์ 
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คายส์ (Chares Keyes.2003) ได้น าเสนอความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ว่า เป็นการหล่อหลอมของ
ความรู้สึกร่วมกันในสายเลือด  (shared descent) เช่น ภาษาที่สมาชิกในกลุ่มใช้สื่อสารกัน นิทานหรือ
เรื่องเล่าที่สมาชิกในกลุ่มเชื่อว่า มีจุดก าเนิดร่วมกัน และบริบททางประวัติศาสตร์ที่สมาชิกในกลุ่มประสบ
ร่วมกัน นอกจากนี้บริบทความสัมพันธ์และการปรับเปลี่ยนความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ยังสัมพันธ์กับรัฐชาติ
สมัยใหม่ ซึ่งเขาได้ชี้ให้เห็นถึงความสัมพันธ์ระหว่างพัฒนาการของความรู้สึกชาตินิยมที่เกิดขึ้นในระหว่าง
การสร้างรัฐชาติกับพัฒนาการของจิตส านึกชาติพันธุ์ ยกตัวอย่าง รัฐไทยก่อนที่จะเป็นรัฐประชาชาติ
สมัยใหม่ แม้ว่าจะมีกลุ่มต่างๆที่มีความแตกต่างทางวัฒนธรรม แต่ความแตกต่างนี้ไม่อาจเรียกได้ว่าเป็น 
“ความแตกต่างทางชาติพันธุ์”(ethnic differences) เพราะว่าถูกมองในแง่ของความหลากหลายในเรื่อง
ท้องถิ่น เครือญาติ และความสัมพันธ์ที่มีกับ “อารยธรรม”(civilizations) ซึ่งเป็นมรดกตกทอดกันมาด้วย
ประเพณี ลายลักษณ์อักษร เช่น องค์ความรู้ทางพุทธศาสนา จะเป็นเกณฑ์ที่ท าให้กลุ่มคนที่ยังเข้าไม่ถึงก็
จะถูกเรียกว่า “ไม่มีอารยธรรม”  

นอกจาก นี้ คายส์ (Charles Keyes) ยังชี้ให้เห็นว่า การสืบทอดวัฒนธรรมของบรรพบุรุษ
นอกจากจะเป็นการรักษามรดกทางวัฒนธรรมให้คงอยู่แล้ว ยังเป็นการสร้างความเป็นบึกแผ่น ความเป็น
อันหนึ่งอันเดียวกันในกลุ่มชาติพันธุ์ การปฏิบัติหรือการแสดงออกท่ีเป็นมรดกของบรรพบุรุษ ได้แก่ ภาษา 
ประเพณี ความเชื่อ และนิทานปรัมปรา  ที่กล่าวถึงความเป็นมาของบรรพบุรุษในการสร้างกลุ่มและถิ่นที่
อยู่ ซึ่งเป็นการสร้างความภาคภูมิใจในบรรพบุรุษ ก่อให้เกิดความรู้สึกเป็นอันหนึ่งอันเดี ยวกัน และ
ต้องการรักษากลุ่มชาติพันธุ์ของกลุ่มตนไว้ และการนับถือเครือญาติหรือบรรพบุรุษร่วมกัน เป็นการสร้าง
ความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกันในหมู่พวก แสดงว่าเป็นพวกเดียวกันหรือเป็นส่วนหนึ่งของตระกูล เป็นการ
สร้างความรู้สึกร่วมกันว่าบุคคลนั้นมีพวกพ้อง มีญาติพ่ีน้อง ท าให้เกิดพลังที่จะประพฤติตนตามแบบอย่าง
ที่บุคคลในสังคมของตนปฏิบัติสืบต่อกันมา (Chares Keyes. 2003 )แต่ผู้วิจัยเห็นว่า การมองกลุ่มชาติ
พันธุ์เพียงเพ่ือความเป็นกลุ่มพวกเดียวกัน ยังไม่เพียงพอต่อการอธิบายการกลุ่มชาติพันธุ์ในยุคสมัย
โลกาภิวัฒน์ ที่มีผู้คนหลากหลายอาศัยอยู่ในท้องถิ่น และกลุ่มผลประโยชน์ทางการเมืองที่เข้ามาเก่ียวข้อง 
ซึ่ง โคเฮน (Abner Cohen)ก็ได้อธิบายถึงการรวมกลุ่มทางชาติพันธุ์ เพ่ือผลประโยชน์ทางการเมือง ในการ
แข่งขันกับคนอ่ืนหรือกลุ่มคนอื่น นอกเหนือจากประเด็นเพ่ือการด ารงรักษาความเป็นชาติพันธุ์ 

แนวคิดของ โคเฮน (Abner Cohen) เป็นการศึกษาปรากฏการณ์การกลับมารวมเป็นเผ่า (Re-
tribalization) ของชาวเฮาซา (Hausa) ที่อิบาดัน(Ibadan) ในแอฟริกา พบว่า การรักษากลุ่มชาติพันธุ์
เป็นปรากฏการณ์ทางการเมืองที่จ าเป็นต้องกลับมารวมกลุ่มกันของชาวพ้ืนเมือง เป็นผลมาจากความ
จ าเป็นในการปกป้องผลประโยชน์ทางเศรษฐกิจของพวกเขา  การรักษาความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์จึงมี
รูปแบบของการปะทะกันระหว่างกลุ่มวัฒนธรรมที่ด ารงอยู่ภายใต้บริบททางสังคมร่วมกัน ในขณะที่แต่ละ
ฝ่ายแสดงให้เห็นถึงความเป็นชาติพันธุ์ในระดับขั้นต่างกัน อันเนื่องจากเงื่อนไขที่หลากหลาย เช่น ลักษณะ
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การเมือง หรือความสัมพันธ์ทางเศรษฐกิจ เพราะว่าในบริบทที่มีการแข่งขันแย่งชิงทรัพยากรการผลิต และ
การแลกเปลี่ยนทางเศรษฐกิจจะเกิดกลุ่มผลประโยชน์ต่างๆ ขึ้น แต่ละกลุ่มจะมีผลประโยชน์ร่วมกัน และ
จะประสบความส าเร็จในฐานะปฏิบัติการของกลุ่มต่อไปได้ก็ต่อเมื่อพัฒนากลไกที่ท าหน้าที่จัดระเบียบกลุ่ม
ขึ้นมา เช่น การเน้นความแตกต่างกับกลุ่มอ่ืน  การสื่อสารภายในกลุ่ม การจัดระเบียบโครงสร้างอ านาจ 
การพัฒนาอุดมการณ์ และ การเรียนรู้ทางสังคม เป็นต้น ซึ่ง โคเฮน (Abner Cohen.1974)  ได้ศึกษา
ปรากฏการณ์ของชนเผ่า หมู่บ้าน และชุมชนที่เคยโดดเดี่ยว และได้กลายมาเป็นส่วนหนึ่งของรัฐสมัยใหม่ 
และแปลงเปลี่ยนมาเป็น “การรวมตัวทางชาติพันธุ์” หรือ กลุ่มชาติพันธุ์ที่มีบรรทัดฐานพฤติกรรม
บางอย่างร่วมกัน เช่น ระบบเครือญาติ การแต่งกาย ประเพณี และพิธีกรรม ซึ่งสมาชิกของแต่ละกลุ่มได้
เรียนรู้กระบวนการทางสังคม ท าให้มีประสบการณ์และจิตส านึกทางชาติพันธุ์ โดยแสดงออกในการปฎิ
สัมพันธ์กับกลุ่มชาติพันธุ์อ่ืนภายใต้ระบบสังคมร่วมกัน โดยที่สมาชิกของแต่ละกลุ่มอาจจะยึดถือบรรทัด
ฐานพฤติกรรมของกลุ่มในระดับขั้นที่ต่างกันในระหว่างที่ได้มีการปฏิสัมพันธ์กัน ในตอนแรกสัญลักษณ์ของ
ความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์นี้มีลักษณะเป็นนามธรรม หรือวิถีคิด แต่พัฒนาสภาพมาเป็นรูปธรรม เช่น การ
แสดงออกผ่านพิธีกรรมของกลุ่มชาติพันธุ์ เป็นต้น ในแง่การด ารงอยู่และเป็นที่ยอมรับของทั้งคนในกลุ่ม
และนอกกลุ่ม และเป็นข้อก าหนดในเชิงพฤติกรรมส าหรับบุคคลที่ต้องมาเกี่ยวข้องปฏิสัมพันธ์กัน เช่นกรณี
การแสดงออกผ่านพิธีกรรมการแต่งงานที่คนภายนอกต้องปฏิบัติตามความเชื่อของกลุ่มชาติพันธุ์ที่เข้ามา
เกี่ยวข้อง   

ส าหรับการวิจัยครั้งนี้ ได้น ากรอบแนวคิดการปรับตัวทางวัฒนธรรมของกลุ่มชาติพันธุ์  เน้นว่า 
การสร้างความหมายของกลุ่มชาติพันธุ์ ต้องค านึงถึงวัฒนธรรมท้องถิ่น หรือเรียกว่า บรรทัดฐานพฤติกรรม
บางอย่าง ที่สามารถสร้างความเป็นบึกแผ่น เป็นพวกพ้อง เป็นญาติพ่ีน้อง และก่อให้เกิดส านึกร่วมอัน
เดียวกันได้ นอกจากนี้ความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ยังแสดงถึง รูปแบบการจัดการทรัพยากรของผู้คนในท้องถิ่น 
ที่ผ่านมาได้มีการศึกษาการปรับตัวของกลุ่มชาติพันธุ์มากมายหลายชิ้น แต่ทั้งนี้ผู้วิจัยจะให้ความส าคัญ
เฉพาะ การปรับใช้วัฒนธรรมในการดิ้นรนต่อสู้เพ่ือความอยู่รอดของกลุ่มชาติพันธุ์ในบริบทที่มีความ
หลากหลายทางชาติพันธุ์ เช่นกรณี การปรับของชาวม้ง ในการศึกษาของ ประสิทธิ์ ลีปรีชา(2001) เรื่อง 
“Kinship and Identity among Hmong in Thailand” ที่มองว่าภายใต้บริบทที่กลุ่มชาติพันธุ์ม้งมี
ปฏิสัมพันธ์กับสังคมไทยพ้ืนราบ รัฐชาติ และวัฒนธรรมตะวันตก โดยเฉพาะนโยบายการผสมกลมกลืน
ทางวัฒนธรรมของรัฐ และการเผยแพร่ศาสนาพุทธและคริสต์ ส่งผลให้เกิดการเปลี่ยนแปลงทางวัฒนธรรม
และระบบเครือญาติม้งอย่างรวดเร็ว แต่คนม้งก็สามารถปรับเปลี่ยนวัฒนธรรมระบบเครือญาติ โดยน าเอา
องค์ความรู้แบบใหม่ และความทันสมัยมาใช้ให้เกิดประโยชน์ ได้แก่ การน าความเข้มแข็งทางระบบเครือ
ญาติมาใช้ประโยชน์ในการควบคุมพฤติกรรมเสพยาเสพติดของสมาชิก การใช้ประโยชน์จากเครือข่าย
ความสัมพันธ์ทางเครือญาติ ด้วยการพึงพาอาศัยกัน เมื่อมีสมาชิกทางเครือญาติเดินทางเข้าไปอยู่ในเมือง 
และการขยายเครือข่ายเครือญาติข้ามพรมแดนความเป็นรัฐชาติในการติดต่อธุรกิจการค้า  
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จะเห็นได้ว่า งานของ ประสิทธิ์ ลีปรีชา ได้น าบรรทัดฐานทางพฤติกรรม ในรูปแบบ “ระบบเครือ
ญาติ” (Kinship) มาเป็นประเด็นท าความเข้าใจการปรับตัวของกลุ่มชาติพันธุ์ม้งในบริบทที่มีความ
หลากหลายทางชาติพันธุ์ (ประสิทธิ์ ลีปรีชา.2001) เช่นเดียวงาน งานของ สรินยา กิจประยูร  เรื่อง “การ
รับคริสตศาสนากับการปรับตัวทางวัฒนธรรม: กรณีศึกษาชุมชนอาข่า ในอ าเภอแม่สรวย จังหวัด
เชียงราย” ที่ได้น าประเด็นเรื่องศาสนา มาอธิบายการปรับตัวของกลุ่มชาติพันธุ์อาข่า  สรินยา พบว่า
ท่ามกลางกระแสทุนนิยมที่ชุมชนอาข่าเผชิญอยู่ ได้ก่อให้เกิดสิ่งแปลกใหม่ รวมทั้งการเปลี่ยนแปลงต่างๆ 
มากมายต่อชีวิต ไม่เฉพาะการเปลี่ยนแปลงภายนอกเท่านั้น แต่ยังรวมถึงการปรับเปลี่ยนวิธีคิด และ
จักรวาลทัศน์ที่เคยใช้ให้ความหมายต่อสิ่งต่างๆ รอบตัว  ซึ่งชาวอาข่าไม่สามารถให้ค าอธิบายประสบการณ์
แปลกใหม่ที่เกิดขึ้นได้อย่างเพียงพออีกต่อไป ดังนั้น วิธีคิดแบบใหม่ที่สามารถให้ค าอธิบายได้อย่าง
สอดคล้องกับชีวิตที่ก าลังด าเนินอยู่ในปัจจุบัน จึงถูกน ามาเพ่ิมเติมและให้ความหมายแก่ชีวิต เช่นเดียวกับ
ชาวอาข่าได้เลือกน าความหมายทางคริสตศาสนาเข้ามาช่วยเพ่ิมเติมในวิธีคิด พบว่า ชาวอาข่ามี
กระบวนการเลือกสรรความหมายทางคริสตศาสนาเข้ามาเชื่อมโยงกับความเชื่อในวิธีคิดแบบเดิม รวมทั้งมี
การจัดเรียงความหมายทั้งสองขึ้นมาใหม่ เกิดเป็นชุดค าอธิบายแบบใหม่ของพวกเขาที่สามารถให้
ค าอธิบายแก่ประสบการณ์ต่างๆ ที่เกิดขึ้นในช่วงเวลานั้นๆ ของพวกเขาได้อย่างมีความหมาย และ
กระบวนการนี้เอง ชาวอาข่าคริสต์ได้น าคุณค่าของความเป็นอิสระในคริสตศาสนามาใช้ปลดปล่อยพวกเขา
ออกจากข้อจ ากัดกฏของอาข่า เพ่ือการด าเนินชีวิตประจ าวันอย่างสอดคล้องกับชีวิตปัจจุบันที่
เปลี่ยนแปลงไป อย่างไรก็ตาม พวกเขายังคงสืบความเป็นอาข่า ผ่านการกระท าพิธีกรรม เพื่อเข้าอยู่ในสาย
ตระกูลทางบิดา เช่นที่เคยปฏิบัติสืบทอดกันมา พร้อมกับอาศัยความสัมพันธ์ที่มีต่อวิญญาณบรรพบุรุษ
สายตระกูล เป็นเงื่อนไขเลือกรูปแบบของพิธีกรรมเพ่ือขจัดความขัดแย้งที่เกิดขึ้นภายในวิธีคิดของพวกเขา 
ดังนั้น รูปแบบพิธีกรรมที่ปรับเปลี่ยนไป จึงยังคงเชื่อมโยง หรืออยู่บนพื้นฐานวิธีคิดแบบจักรวาลทัศน์เดิม  
จึงกล่าวได้ว่าความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์อาข่าได้ถูกผลิตใหม่ด้วยความหมายทางคริสตศาสนา ซึ่งเป็นการ
แสดงถึงความสามารถปรับตัวทางวัฒนธรรมของชาวอาข่า ท่ามกลางกระแสการเปลี่ยนแปลงที่ด าเนินอยู่ 
(สรินยา กิจประยูร.2541) 

สรินยา ได้น าการศึกษาของ Yoko Hayami ในเรื่องเกี่ยวกับการเปลี่ยนแปลงทางพิธีกรรมและ
ศาสนาชาวกระเหรี่ยงสกอร์(Sgaw Karen) มาเป็นส่วนหนึ่งในการอธิบาย ซึ่ง Hayami พบว่าท่ามกลาง
เงื่อนไขทางสังคม และเศรษฐกิจที่เปลี่ยนแปลงไป เช่นกรณี การเปลี่ยนวิธีการเพาะปลูกจากการปลูกข้าวไร่
บนภูเขา (Dry-rice cultivation) กลายมาเป็นการท านาข้าว(Wet-rice cultivation)  ท าให้ความเชื่อ และ
พิธีกรรมตามประเพณีดั้งเดิมไม่เพียงพอที่จะจัดระเบียบของชุมชนได้อีกต่อไป และยังไม่สามารถอธิบาย
ความสัมพันธ์ทางสังคมที่เกิดขึ้นใหม่ได้ จึงท าให้ความสัมพันธ์แบบดั้งเดิม ที่ถูกแสดงผ่านพิธีกรรมเพ่ือ
ควบคุมอ านาจ ด้วยวิธีการบูชายัญ เซ่นไหว้วิญญาณ ได้ถูกเปลี่ยนไปสู่การแสวงหาความสัมพันธ์กับอ านาจ
รูปแบบใหม่ ที่ท าให้ชาวบ้านสามารถมีส่วนร่วมในระบบเกียรติยศ และความมีชื่อเสียงใหม่ได้  ดังนั้นชาว
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กะเหรี่ยงจึงเลือกปรับสร้างความสัมพันธ์กับอ านาจรูปแบบใหม่ นั่นคือ การหันไปรับความเชื่อของศาสนา
พุทธหรือศาสนาคริสต์ ซึ่ง Hayami พยายามเสนอภาพการเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นในชุมชนว่า ไม่ได้มี
เพียงแต่ด้านการปรับตัว (Adaptation) หรือการต่อต้าน (Resistance) ด้านใดด้านหนึ่งเท่านั้น แต่จะต้อง
ด าเนินไปควบคู่กัน และที่ส าคัญคือ การต่อต้านที่เกิดขึ้นในกระบวนการเปลี่ยนแปลงทางสังคมนั้น  อาจ
ไม่ได้เกิดขึ้นอย่างรุนแรงและเห็นได้ชัดเจน แต่การต่อต้านอาจเป็นเพียงการต่อต้านที่แสดงออกใน
ชีวิตประจ าวันของชาวบ้าน (อ้างใน สรินยา กิจประยูร. 2541: 9-10) ดังที่ปรากฏในแนวคิดของ James 
Scott (1997: 1-37) ที่กล่าวถึง การต่อต้านในเชิงสัญญลักษณ์ในรูปของการท าลายความศักดิ์สิทธิ์ทาง
ศาสนา(Religious Profanation)  ซึ่งเข้ามาครอบง าทางจิตวิญญาณ รวมถึงระเบียบในทางโลก การต่อต้าน
จะแสดงออกมาในรูปแบบของพิธีกรรม การแสดงละคร การเต้นร า หรืองานเฉลิมฉลอง ซึ่งเป็นช่วงเวลาที่
จะได้ปลดปล่อยความขัดแย้งที่มีอยู่ภายใน เป็นช่วงเวลาหนึ่งที่คนจนจะกลายเป็นชนชั้นสูง ผู้มีอ านาจหรือ
มีความเคร่งครัดอย่างมากจะถูกล้อเลียนอย่างเปิดเผย และเป็นช่วงที่ความเคารพเชื่อฟังต่างๆ ถูกหยุดไว้
ชั่วคราว อาจมีการลบหลู่ดูหมิ่นศาสนาและสังคม  หรือการสนับสนุนกิเลสตัณหาต่างๆ เป็นต้น การท าลาย
ความศักดิ์สิทธิ์ทางศาสนาในลักษณะนี้ เป็นพ้ืนฐานทางศีลธรรมอันน าไปสู่ความไม่ลงรอยกันทางศาสนาใน
ระบบคิดที่แตกต่างกัน และพวกเขาถูกครอบง าอยู่ 

งานวิจัยเกี่ยวกับการปรับตัวทางวัฒนธรรมของกลุ่มชาติพันธุ์ที่ได้น าแนวคิดของ James Scott 
มาใช้เป็นส่วนหนึ่งในการศึกษา โดยพัฒนาการศึกษาสังคมชาวนามาสู่การศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ คืองานของ  
ทวิช จตุวรพฤกษ์ (2538) เรื่อง “พิธีกรรมเพื่อสืบทอดความเป็นชาติพันธุ์ของชาวเขายากจน: การศึกษา
การปรับตัวทางวัฒนธรรมของชาวเขาเผ่าลีซอ ในจังหวัดเชียงใหม่” ที่มองว่าในปัจจุบันชาวลีซอยากจน
ก าลังถูกบีบบังคับให้จ าต้องเข้าสู่กระบวนการพัฒนา ไปสู่ความทันสมัย โดยรัฐได้ยื่นมือเข้ามาจัดการ
ปัญหาต่างๆ  ของชุมชนด้วยความหวังดี ท าให้ชุมชนชาวเขาตกอยู่ในสภาวะเป็นอัตพาตเชิงโครงสร้าง  จน
สูญเสียศักยภาพในการจัดการกับปัญหาของตนเองอย่างเรื้อรัง  ชีวิตสังคมเป็นไปด้วยความอ้างว้าง โดด
เดี่ยวและสับสน บุคคลรู้สึกไร้อ านาจ และสูญเสียศักดิ์ศรีความเป็นคน และความเป็นชาติพันธุ์อยู่ในภาวะ
ใกล้จะแตกสลาย การนิยามความเป็นลีซอ และการยืนยันถึงลักษณะเฉพาะกลุ่ม จึงเป็นประเด็นปัญหา
ส าคัญ  ดังนั้นพิธีกรรมจึงเป็นปฏิบัติการของชาวบ้านที่ถูกผลิตซ้ าขึ้นมา เพื่อนิยามความเป็นคนลีซอใหม่  
และยังเป็นภาษาของการปรับเปลี่ยนทั้งโลกทัศน์  การตีความส านึกทางชาติพันธุ์ ตลอดจนปรับเปลี่ยน
ความสัมพันธ์เชิงอ านาจและบทบาททางสังคมอีกด้วย  

กรณี ทวิช อธิบายถึง การที่ชาวลีซอรับความเชื่อบางอย่างจากวัฒนธรรมอ่ืน  โดยมีจุดประสงค์
เพ่ือเพ่ิมอ านาจในการอธิบายความสัมพันธ์ทางสังคมที่ก าลังเปลี่ยนแปลงไปอย่างรวดเร็ว และลดความ
สับสน ผ่านคลายความตึงเครียดในชีวิตประจ าวัน ด้วยการรับเอาพระพุทธรูปมาประดิษฐานเอาไว้ภายใน
บ้านเคียงข้างผีบรรพบุรุษ และ เปี่ยซุหนี่ (ผีผู้ทรงศีลที่อัญเชิญไว้ที่หิ้งบูชาในบ้าน)  สาเหตุที่พระพุทธรูป
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ถูกผนวกเข้าไปเป็นส่วนหนึ่งของความเป็นลีซอได้ เพราะว่าพระพุทธองค์เป็นผู้ทรงศีลและมีเมตตา 
เช่นเดียวกบั เปี่ยซุหนี่   และด้วยเหตุที่การติดต่อขอให้ เปี่ยซุหนี่ ช่วยเหลือเป็นเรื่องเฉพาะเครือญาติ และ
ต้องใช้หมอผีท าพิธีลงผี จึงจะสื่อความหมายกันได้ ท าให้เป็นเรื่องที่ยุ่งยาก ดังนั้นการรับเอาพระพุทธรูปไว้
ในบ้าน จึงเป็นการเสริมให้ครัวเรือนชาวลีซอได้มีหนทางเข้าถึงพลังคุ้มครองอย่างทั่วถึง และการรับเอา
ความเชื่อแบบพุทธ เข้ามาอยู่ในบริบททางวัฒนธรรมของชาวลีซอ ก็เท่ากับเป็นการเสริมอ านาจให้แก่ชาว
ลีซอให้เผชิญกับปัญหาใหม่ๆ อย่างไรก็ตาม การปรับเปลี่ยนความเชื่อ และการรับเอาองค์ประกอบทาง
ความเชื่อแบบไทยเข้ามาอยู่ในจักรวาลวิทยาของชาวลีซอ ไม่ได้แสดงว่า ชาวลีซอยอมสลบต่อพลังการ
ครอบง าทางวัฒนธรรมจากภายนอกอย่างสิ้นเชิง แต่มองว่าเป็นการปรับตัวทางวัฒนธรรมอย่างหนึ่งที่มัก
เกิดขึ้นในช่วงที่สังคมก าลังปรับเปลี่ยนเข้าสู่วิถีการผลิตแบบใหม่  เป็นการจัดสรรให้อ านาจต่างๆ คืนสู่
สภาวะที่เป็นระเบียบ โดยมีเป้าหมายเพ่ือลดความตึงเครียดในจิตใจ และท าให้ชีวิตสังคมคืนสู่ภาวะปกติ 
และการที่เปี่ยซุหนี่ บอกให้ชาวบ้านเลี้ยงดูพระพุทธให้ดี ผ่านพิธีหนี่กว๊ะ (การลงผี)ในวันปีใหม่ก็เป็นตัว
บ่งชี้ว่า ชาวลีซอมีระบบคิดและการปรับตัวที่ไม่หยุดนิ่ง พวกเขามีการตีความประวัติศาสตร์ด้วยวาทกรรม
ชุดใหม่ เพ่ือให้สอดคล้องกับสภาพปัญหาที่เกิดขึ้น (ทวิช จตุวรพฤกษ์.2538: 262-263) 

จากการที่กล่าวมาทั้งหมด การปรับตัวทางวัฒนธรรมของกลุ่มชาติพันธุ์ท่ามกลางการเผชิญกับ
เปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นในปัจจุบันนั้น มักจะเกิดขึ้นเมื่อพวกเขาต้องเผชิญกับภาวะสับสบ ตกต่ า และตึง
เครียดกับการเปลี่ยนแปลงที่แวดล้อมพวกเขาอยู่ และกลุ่มชาติพันธุ์ได้แสดงออกผ่าน “บรรทัดฐานทาง
พฤติกรรม” หรือ “มรดกของบรรพบุรุษ” บางสิ่งบางอย่างที่แฝงอยู่ภายใต้ระบบจักรวาลทัศน์ของกลุ่ม
ชาติพันธุ์ เพ่ือแสดงถึงการปรับตัวอย่างไม่หยุดนิ่ง ด้วยกระบวนการปรับเปลี่ยนความหมายทางวัฒนธรรม 
ซึ่งเป็นทางเลือกหนึ่งในการท าให้พวกเขามีศักดิ์ศรีในความเป็นคนที่เท่าเทียมกับผู้อ่ืนในสังคมที่ด ารงอยู่ 

9.2 แนวคิดชำติพันธุ์  

 แนวคิดชาติพันธุ์ (Ethnicity) เริ่มต้นจากรากฐานของนักคิดทางมานุษยวิทยาอย่าง แม็กซ์     
เวเบอร์  ที่ชี้ว่า กลุ่มชาติพันธุ์ คือ กลุ่มเหล่าสมาชิกที่เชื่อในการสืบสายโลหิตร่วมกัน เนื่องมาจากความ
คล้ายคลึงของลักษณะทางกายภาพหรือขนบธรรมเนียมอย่างใดอย่างหนึ่งหรือทั้งสองอย่างร่วมกัน หรือ
อาจเกิดขึ้นจากความทรงจ าในช่วงเวลาที่ถูกปกครอง และการอพยพ  ซึ่งไม่ส าคัญว่าความสัมพันธ์ทาง
สายโลหิตจะเกิดขึ้นจริงหรือไม่ (Alba Richard .1992: 575-584) และนักคิดที่เป็นทายาทของ  แม็กซ์ 
เวเบอร์ ที่ส าคัญคือ คลิฟฟอร์ด เกียร์ตซ์ (Clifford Geertz) โดยเขาได้ศึกษาเรื่อง “The 
Interpretation of Culture” (การตีความของวัฒนธรรม) จนเรื่องนี้กลายมาเป็นแนวคิดส าคัญใน
การศึกษามานุษยวิทยาวัฒนธรรมสมัยใหม่ โดยให้ความสนใจตีความหมายวัฒนธรรมในฐานะที่เป็น
กลไกการควบคุม (Control mechanism) พฤติกรรมของมนุษย์ เป็นการท างานในระดับวิธีคิดทาง
วัฒนธรรม ด้วยวิธีการตีความจากสัญลักษณ์ ภาษา และพฤติกรรมทางสังคม โดยพิจารณาสิ่งเหล่านี้ใน
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ฐานะที่เป็น text ที่มีความหมายซ่อนอยู่และมีมิติของการสื่อสารอยู่ในตัว เพราะเขาเชื่อว่ามนุษย์โดย
ธรรมชาตินั้นตีความจากการติดต่อสื่อสารอยู่ตลอดเวลา (สุริยา สมุทคุปติ์และคณะ.2540: 65-66) 

เกียร์ตซ์ ถือว่าเป็นนักคิดในสายปฐมก าเนิดชาติพันธุ์  (Primordialism) ซึ่งแนวคิดปฐมก าเนิด
ชาติพันธุ์จ าแนกออกเป็น 2 สายย่อย คือ สายชีวสังคมวิทยา และสายวัฒนธรรม สายชีวสังคมสืบทอด
แนวคิดจาก ปิแอร์ แวน เดน เบิร์ก (Pierre van den Berghe) แนวคิดพ้ืนฐานของกลุ่มนี้ เชื่อว่า ชาติ 
ชาติพันธุ์ คือ ส่วนขยายของความสัมพันธ์ทางเครือญาติหรือสายเลือด อัตลักษณ์ของชาติ และชาติพันธุ์
ถูกก าหนดมาจากปัจจัยด้านชีววิทยา ส่วนแนวคิดสายวัฒนธรรมคือแนวคิดท่ีน าเสนอโดย เอ็ดวาร์ด ซิลส์ 
(Edward Shils) และ คลิฟฟอร์ด เกียร์ตซ์ (Clifford Geertz) (ฐิรวุฒิ เสนาค า.2547:254) 

ซิลส์ (Edward Shils) ให้ความส าคัญกับการวิเคราะห์ความสัมพันธ์ของคนในสังคมสมัยใหม่ 
โดยเห็นว่าสังคมสมัยใหม่มีความสัมพันธ์ที่หลากหลายรูปแบบ แต่ประเด็นส าคัญ คือ การแยกความ
แตกต่างของสายสัมพันธ์ของผู้คนออกเป็นสายสัมพันธ์แบบสาธารณะหรืออารยะ ซึ่งพบในรัฐสมัยใหม่
กับสายสัมพันธ์ที่ก าหนดล่วงหน้าโดยครอบครัวและศาสนา สายสัมพันธ์หลังนี้มีมาก่อนการก าเนิด
รัฐสมัยใหม่ แต่ยังคงด ารงอยู่ในรัฐสมัยใหม่ และพบได้ในสัญลักษณ์และพิธีกรรมสาธารณะของรัฐสมัย
ใหม่ (Anthony Smith.1998:151) ส่วนงานของ เกียร์ตซ์ ในบทความเรื่อง “The Integrative 
Revolution” เขาได้น าแนวคิดปฐมก าหนดชาติพันธุ์จากซิลส์มาใช้ในการวิเคราะห์ปัญหาการเมืองของ
รัฐที่เกิดขึ้นในเอเชียและแอฟริกาในยุคหลังการปลดปล่อยอาณานิคม  (ฐิรวุฒิ เสนาค า.2547:255) 

เกียร์ตซ์ เห็นด้วยกับซิลส์ ที่ว่า ในรัฐที่เกิดใหม่สายสัมพันธ์ที่ก าหนดล่วงหน้าหรือปฐมก าหนด
ยังคงด ารงอยู่คู่กับความสัมพันธ์แบบอารยะ และเขาได้ให้ความหมายของความสัมพันธ์ที่ก าหนด
ล่วงหน้านี้ว่า หมายถึง “สิ่งที่ได้มาจากการด ารงอยู่ทางสังคม”  การได้มาล่วงหน้านี้ อาจจะมาจากการ
เกิดเป็นสมาชิกของครอบครัวหรือเครือญาติ การเกิดมาเป็นส่วนหนึ่งของชุมชนทางศาสนา การเกิด
มาแล้วพูดภาษาเฉพาะอันหนึ่ง  หรือถูกก าหนดโดยความต่อเนื่องทางสายเลือด การพูด ขนบประเพณี  
และสิ่งก าหนดทางวัฒนธรรมอ่ืนๆ โดยสิ่งที่ได้มานั้นเป็นสิ่งที่มีพลังบังคับ มีอ านาจเหลือล้น และทารุณ 
แต่ความเข้มข้นของการบังคับ อ านาจและความทารุณดังกล่าวผันแปรไปตามบุคคล สังคม และช่วงเวลา  
และเกียร์ตซ์ เห็นว่า การกลายเป็นรัฐสมัยใหม่ในเอเชียและแอฟริกา ไม่ได้เกิดขึ้นจากการแปรเปลี่ยน
สายสัมพันธ์ดั้งเดิมหรือสายสัมพันธ์ที่ก าหนดล่วงหน้าให้กลายเป็นสายสัมพันธ์แบบสมัยใหม่ หรืออารยะ
ที่อิงอยู่กับหลักเหตุผล ในทางตรงข้าม สายสัมพันธ์ที่ถูกก าหนดมานี้กลับด ารงอยู่อย่างแพร่หลาย และ
กลายเป็นกระแสต่อต้านหรือกระแสความไม่พอใจต่อรัฐที่เกิดใหม่ อาจเนื่องมาจากการถูกบีบหรือกดดัน
ในทางการเมือง หรืออาจเกิดจากการที่กลุ่มคนที่ยึดมั่นในสายสัมพันธ์ปฐมก าหนดนี้ถูกกีดกันออกจาก
การเมือง  สิ่งส าคัญที่เขาเน้น คือ ความสัมพันธ์ทางสายเลือด ภาษา และวัฒนธรรม คือ สิ่งที่คนในสาย
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สัมพันธ์นั้นเห็นว่าไม่อาจหลีกเลี่ยงได้  เป็นภารกิจ ความจ าเป็นที่ต้องปฏิบัติตามและเป็นธรรมชาติ    
(ฐิรวุฒิ เสนาค า.2547:257) 

แนวคิดเรื่อง Primordialism ของเกียร์ทซ์ (Clifford Geertz) ได้อธิบายปรากฏการณ์ทางชาติ
พันธุ์ที่มีการเคลื่อนไหวรวมตัวโดยอาศัยวัฒนธรรมดั้งเดิมเพ่ือต่อต้านอ านาจรัฐในประเทศที่ก าลังพัฒนา 
ว่าการก่อตัวของรัฐได้เรียกร้องความจงรักภักดีจากบุคคล ท าให้เกิดปัญหาในเรื่องอัตลักษณ์ว่าเขาเป็น 
“ใคร” กันแน่  เพราะใจหนึ่งก็อยากให้คนอ่ืนยอมรับตัวตน แต่อีกใจหนึ่งก็ต้องการความเจริญทาง
เศรษฐกิจ ความมั่นคงทางการเมือง และความยุติธรรมทางสังคม ท าให้เกิดความกดดันต่อกลุ่มชาติพันธุ์  
ซึ่งการเคลื่อนไหวทางสังคมไม่ใช่การหวนหาความทรงจ าในอดีตแต่เพียงอย่างเดียว หากเป็นความ
พยายามที่จะรักษาตัวตนและด ารงสภาวะของกลุ่มไว้ ไม่ให้ตกอยู่ภายใต้อาณัติของรัฐอย่างสมบูรณ์ 

 การศึกษาทางชาติพันธุ์ ในแนวทาง Primordialist approach เป็นแนวทางท่ีมองปรากฏการณ์
ทางชาติพันธุ์ว่ามีลักษณะถาวรและเป็นรากฐานของอัตลักษณ์ของการเป็นมนุษย์  ซึ่งเป็นการแสดงออก
เพ่ือให้เห็นจิตส านึกชาติพันธุ์ที่มีอยู่ในตัวเอง และเป็นเรื่องของจิตใจมนุษย์ โดยสรุปแนวคิดปฐมก าหนด
ชาติพันธุ์ ได้ 3 ประการ คือ (1) อัตลักษณ์หรือความเป็นชาติพันธุ์ คือสิ่งที่ถูกให้มาหรือสิ่งที่มีมาก่อน 
เป็นธรรมชาติ ศักดิ์สิทธิ์ และเปลี่ยนแปลงไม่ได้  (2) สายสัมพันธ์ที่ถูกก าหนดมานี้มีอ านาจเหลือล้น 
(ineffable) และไม่ใช่ผลลัทธ์ของความสัมพันธ์ทางสังคม แต่เป็นสิ่งที่ให้มาและผู้รับมาต้องผูกพันเกาะ
เกี่ยวยึดโยงอย่างแนบแน่นและหลีกเลี่ยงไม่ได้  (3) สายสัมพันธ์ที่ก าหนดล่วงหน้านี้แตกต่างจาก
ปรากฏการณ์ทางสังคมอ่ืน เพราะสายสัมพันธ์นี้ คือสายสัมพันธ์ทางอารมณ์ สายสัมพันธ์แห่งเลือดและ
วิญญาณ (Clifford Geertz.1963) 

 แนวคิดเรื่อง Primordialism ได้ถูกน าไปเป็นรากฐานในการศึกษาในแนวทางการธ ารงชาติพันธุ์  
ในบริบทการพัฒนาเป็นรัฐประชาชาติของประเทศอาณานิคม เช่น งานของ พาร์คิน  (David Parkin) 
ศึกษาในเมืองกัมปาลา แอฟริกา โดยพวก  “ลูโอ” (Luo) ได้ใช้ลักษณะทางวัฒนธรรม เช่น การสืบสาย
ตระกูลข้างเดียว (Unilineal descent) และประเพณีการแต่งงานภายในกลุ่มเป็นสัญลักษณ์ของกลุ่ม
ชาติพันธุ์ เชื่อมโยงคนลูโอที่อยู่ต่างถิ่นและต่างอาชีพ ให้เข้ามาปฏิสัมพันธ์กัน เพ่ือตัดสินใจร่วมกัน  
เพราะว่า คนลูโอในเมืองกัมปาลา ไม่ได้อยู่ร่วมกันเป็นชุมชนที่มีพ้ืนที่เฉพาะพ่ึงตนเองได้ทางเศรษฐกิจ 
แต่ต้องท างานรับจ้างในหน่วยงานของรัฐและเอกชน และอาศัยอยู่ท่ามกลางกลุ่มชาติพันธุ์ อ่ืนๆ 
นอกจากนี้ ยังมีความหลากหลายในเรื่องอาชีพ การศึกษา  และรายได้ แต่มารวมกลุ่มเป็นครั้งคราวได้ 
เพ่ือต่อสู้กับพวกคิคูยู โดยอาศัยเครือข่ายความสัมพันธ์เครือญาติ และอุดมการณ์กลุ่ม เรื่องการสืบเชื้อ
สายตระกูลข้างเดียว โดยตอกย้ าว่าเป็นลักษณะส าคัญทางชาติพันธุ์ที่จ าแนกลูโอจากพวกคิคูยู  (ฉวีวรรณ 
ประจวบเหมาะ.2547:24) นอกจากนี้ แอบเนอร์ โคเฮน(Abner Cohen)ก็ได้พัฒนาแนวคิด 
Primordialism ในงานศึกษาของเขาที่แอฟริกา และงานอื่นๆ   
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แนวคิดของ โคเฮน (Abner Cohen) เป็นการศึกษาปรากฏการณ์การกลับมารวมเป็นเผ่า          
(Re-tribalization) ของชาวเฮาซา (Hausa) ที่อิบาดัน(Ibadan) ในแอฟริกา พบว่า การธ ารงชาติพันธุ์
เป็นปรากฏการณ์ทางการเมืองที่จ าเป็นต้องกลับมารวมกลุ่มกันของชาวพ้ืนเมือง เป็นผลมาจากความ
จ าเป็นในการปกป้องผลประโยชน์ทางเศรษฐกิจของพวกเขา การธ ารงชาติพันธุ์ จึงมีรูปแบบของการ
ปะทะสังสรรค์ระหว่างกลุ่มวัฒนธรรมที่ด าเนินอยู่ภายในบริบททางสังคมร่วมกัน และเป็นปรากฏการณ์ที่
ซับซ้อนเกี่ยวกับปัจจัยทางจิตวิทยา ประวัติศาสตร์ เศรษฐกิจและการเมือง  เขาเห็นว่า การธ ารงชาติ
พันธุ์ เป็นเครื่องมือหรือวิธีการทางทฤษฎีของความรู้ที่พัฒนาขึ้นมาโดยชาวแอฟริกา  เพ่ือให้พวกเขา
เข้าใจ ความซับซ้อนยุ่งเหยิงและควาามไม่เป็นอันหนึ่งอันเดียวกันของสังคมเมือง โดยการจัดจ าแนก
ชาวเมืองคนอ่ืนๆ เป็นกลุ่มเผ่า (อธิตา สุนทโรทก.2539:29) 

ตามแนวคิด โคเฮน(Abner Cohen) การปฏิสัมพันธ์ระหว่างสมาชิกที่ต่างกลุ่มชาติพันธุ์กัน
เกิดข้ึนในขณะที่แต่ละฝ่ายแสดงให้เห็นถึงอัตลักษณ์ชาติพันธุ์ในระดับข้ันต่างๆ กัน อันเนื่องจากเงื่อนไขที่
หลากหลาย เช่น ลักษณะการเมือง หรือความสัมพันธ์ทางเศรษฐกิจ เพราะว่าในบริบทที่มีการแข่งขัน
แย่งชิงทรัพยากรการผลิต และการแลกเปลี่ยนทางเศรษฐกิจจะเกิดกลุ่มผลประโยชน์ต่างๆ ขึ้น แต่ละ
กลุ่มจะมีผลประโยชน์ร่วมกัน และจะประสบความส าเร็จในการปฏิบัติการในฐานะกลุ่มต่อไปได้ก็ต่อเมื่อ
พัฒนากลไกที่ท าหน้าที่ในการจัดระเบียบกลุ่มขึ้นมา เช่น การเน้นความแตกต่างที่มีกับกลุ่มอ่ืน  การ
สื่อสารภายในกลุ่ม การจัดระเบียบโครงสร้างอ านาจ การพัฒนาอุดมการณ์ และ การเรียนรู้ทางสังคม 

ในบทความ “Introduction: The Lesson of Ethnicity” ของ  โคเฮน ได้ศึกษาปรากฏการณ์
ของชนเผ่า หมู่บ้าน และชุมชนที่เคยโดดเดี่ยว และได้กลายมาเป็นส่วนหนึ่งของรัฐสมัยใหม่ และ
ปรับเปลี่ยนมาเป็น “การรวมตัวทางชาติพันธุ์” หรือ กลุ่มชาติพันธุ์ที่มีบรรทัดฐานพฤติกรรมบางอย่าง
ร่วมกัน เช่น ระบบเครือญาติ การแต่งกาย ประเพณี และพิธีกรรม ซึ่งสมาชิกของแต่ละกลุ่มได้เรียนรู้โดย
กระบวนการทางสังคม ท าให้มีประสบการณ์และจิตส านึกทางชาติพันธุ์ และแสดงออกในการปฎิสัมพันธ์
กับกลุ่มชาติพันธุ์ อ่ืนในระบบสังคมร่วมกัน โดยที่สมาชิกของแต่ละกลุ่มอาจจะยึดถือบรรทัดฐาน
พฤติกรรมของกลุ่มในระดับข้ันที่ต่างกันในระหว่างที่ได้มีการปฏิสัมพันธ์กัน (Abner Cohen. 1974) 

 ในตอนแรกสัญลักษณ์ของความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์นี้มีลักษณะเป็นนามธรรม แต่พัฒนาสภาพมา
เป็นรูปธรรม ในแง่ท่ีด ารงอยู่และเป็นที่ยอมรับของทั้งคนในกลุ่มและนอกกลุ่ม  และเป็นข้อก าหนดในเชิง
พฤติกรรมส าหรับบุคคลที่ต้องมาเก่ียวข้องปฏิสัมพันธ์กัน  

จากที่กล่าวมาจะเห็นได้ว่า โคเฮน (Abner Cohen) มีสมมติฐานพ้ืนฐานว่า การที่อิทธิพลของ
ระบบรัฐเข้ามามีบทบาทในด้านต่างๆ ภายในกลุ่มชาติพันธุ์ท าให้เกิดความวิตกกังวลว่ากลุ่มชาติพันธุ์
นั้นๆ จะสูญเสียวิถีชีวิตหรือความส านึกของกลุ่มชาติพันธุ์ตนเองลงไป จึงท าให้เกิดกระแสการสร้างส านึก
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ในชาติพันธุ์อีกครั้งหนึ่ง โดยน าสัญลักษณ์ต่างๆ ที่ถูกพัฒนาขึ้นมาใช้เป็นกลไกในการต่อรองและเข้าถึง
อ านาจทางการเมืองเพ่ือด ารงรักษาความเป็นกลุ่มตนเองเอาไว้ และเพ่ือสร้างเครือข่ายอ านาจของกลุ่มใน
การผูกขาดการค้าและสิทธิทางการเมือง  การผูกขาดทางการค้าของกลุ่มโดยอาศัยการตั้งองค์กรสมาคม
ที่ไม่เป็นทางการของกลุ่มชาติพันธุ์ จะเกิดขึ้นก็ต่อเมื่อมีการแข่งขันกันระหว่างกลุ่มต่างๆ ที่อยู่ร่วมพ้ืนที่
สังคมเดียวกัน  การแข่งขันท่ีเกิดข้ึนจึงมีรากฐานมาจากความแตกต่างของความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ ท าให้
เกิดการแข่งขันต่อรองทางการเมืองโดยอาศัยสัญลักษณ์ต่างๆ ของการรวมกลุ่มเป็นกลไกที่สร้างความ
แข็งแกร่งให้กับกลุ่มชาติพันธุ์ 

โคเฮน ได้แยกลักษณะของกลุ่มชาติพันธุ์ที่เผชิญสถานการณ์การเปลี่ยนแปลงทางประเพณีและ
การเมืองเอาไว้ว่า หลังจากที่กลุ่มชาติพันธุ์ต่างๆใน Africa ได้ตกอยู่ภายใต้อาณานิคมรัฐอาฟริกา ท าให้
เกิดปรากฏการณ์ที่ตรงกันข้าม 2 ปรากฏการณ์ คือ 

1) ปรำกฏกำรณ์กำรลดทอนควำมเป็นกลุ่มชำติพันธุ์ (Detribalization) คือ กลุ่มชาติพันธุ์
บางกลุ่มต้องปรับตัวในการติดต่อกับกลุ่มชาติพันธุ์อ่ืนจนสูญเสียวัฒนธรรมบางส่วนของตนเองลงไป และ
รับวัฒนธรรมจากกลุ่มอ่ืน ก่อให้เกิดการผสมกลมกลืนกับวัฒนธรรมกลุ่มอ่ืนที่มีอิทธิพล ท าให้เกิดการ
สูญเสียส านึกทางชาติพันธุ์ การรับเอาระบบการเมืองใหม่ของกลุ่มวัฒนธ รรมหลักท าให้เกิดการ
ปฏิสัมพันธ์กันทางเศรษฐกิจและการเมืองในกลุ่มชาติพันธุ์ที่ต้องอยู่ใต้อิทธิพลการปกครองของสังคมที่
ใหญ่กว่า  ดังนั้นกลุ่มชาติพันธุ์ที่เกิดปรากฏการณ์นี้จะสูญเสียความเป็นตัวตนลงไป โดยการรับเอา
สัญลักษณ์วัฒนธรรมในสังคมสมัยใหม่มาเป็นกลไกในการสร้างกลุ่มการเมืองอย่างเป็นทางการ 

2) ปรำกฏกำรณ์ฟื้นฟูควำมเป็นกลุ่มชำติพันธุ์ (Retribalization) คือกลุ่มชาติพันธุ์บางกลุ่ม
แสดงเอกลักษณ์ของกลุ่มของตนเองขึ้นมาแตกต่างจากกลุ่มอ่ืน ในลักษณะการผลิตซ้ า และพัฒนา
สัญลักษณ์ประเพณีของตัวเองให้เด่นชัดขึ้น ปรากฏการณ์นี้เป็นการสร้างการรวมตัวในกลุ่มชาติพันธุ์
ในทางการเมืองขึ้นมาโดยสร้างความเข้มข้นในการปฏิสัมพันธ์กันในหมู่พวกเดียวกันเพ่ิมขึ้น มีการอ้างถึง
ประเพณี  ต านาน  ค่านิยม และสัญลักษณ์ต่างๆ ของวัฒนธรรมของตนเพ่ือสร้างองค์กรทางการเมือง
อย่างไม่เป็นทางการ ในการเผชิญอ านาจกับกลุ่มอ่ืนๆ เพ่ือเข้าไปมีบทบาทในสิทธิและผลประโยชน์ใน
บริบทสังคมนั้นให้ได้มากขึ้น การผลิตซ้ าทางชาติพันธุ์และการอ้างถึงสัญลักษณ์ทางชาติพันธุ์ เป็นผลมา
จากอิทธิพลของการรุกเข้ามาของสังคมรัฐ ทั้งด้านการปกครอง การเมือง และเศรษฐกิจ ท าให้กลุ่มชาติ
พันธุ์นั้นมีความต้องการรักษาองค์กรทางสังคมของกลุ่มตนเองให้คงอยู่ การใช้สัญลักษณ์ทางวัฒนธรรม
ในกลุ่มตนเองจึงถูกสร้างมาเพ่ือเป็นกลไกในการรวมกลุ่มทางการเมืองอย่างไม่เป็นทางการในชาติพันธุ์
ตนเองให้แตกต่างและแยกออกไปจากกลุ่มสังคมและชาติพันธุ์อ่ืน (มนตรา พงษ์นิล.2541:26-27) 
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โคเฮน ได้พิจารณาสัญลักษณ์ทางวัฒนธรรมออกมาในรูปแบบของกิจกรรมในชีวิตต่างๆ โดย
เป็นที่รวมของอุดมการณ์ความเชื่อ ค่านิยม บรรทัดฐานในสังคมทั้งหมด โดยแสดงออกมาทางการ
บวงสรวง พิธีกรรม การแลกเปลี่ยนของก านัล ต านาน ระบบเครือญาติ อันมีที่มาจากการที่สมาชิกได้รับ
การขัดเกลาทางสังคมร่วมกัน  สัญลักษณ์ที่แสดงออกมาจึงเป็นรูปร่างของวิถีชีวิตในสังคมนั้นๆ 
สัญลักษณ์จะเป็นเสมือนจุดรวมของอุดมการณ์ที่สมาชิกในสังคมพยายามน าเข้ามาแก้ไขปัญหาชีวิตและ
ความตายที่หนีไม่พ้น  และการปฏิสัมพันธ์ระหว่างกลุ่มต่างๆ ที่เกิดขึ้น ท าให้รูปแบบหรือสัญลักษณ์ใหม่
บางประการจากสังคมอ่ืนถูกน าเข้ามาปรับใช้เพ่ือท าหน้าที่ทางการเมืองในอีกรูปแบบหนึ่ง เมื่อรูปแบบ
สัญลักษณ์เก่าบางอย่างของกลุ่มไม่สามารถท าหน้าที่ทางการเมืองบางด้านได้ ซึ่งแสดงถึงความยืดหยุ่น
ของสัญลักษณ์ในการตีความและการน ามาใช้เป็นประโยชน์ทางการเมือง สัญลักษณ์เก่าจะถูกปรั บ
ความหมายเพื่อปลุกความรู้ลึกของการรวมกลุ่มทางการเมืองของตน และสัญลักษณ์ใหม่จะถูกน ามาใช้ใน
การสร้างความชอบธรรมในอ านาจทางการเมือง หรือการท าหน้าที่ทางการเมืองของกลุ่ม และปัจจัยของ
การเปลี่ยนแปลงหน้าที่และรูปแบบสัญลักษณ์ที่ใช้ในกระบวนการรวมกลุ่มจะเกิดขึ้นจากผู้น า กลุ่ม 
(Leadership) ที่สามารถน าเอาสัญลักษณ์บางอย่างจากสังคมภายนอกที่มีอิทธิพลมาปรับใช้  เพ่ือให้
สมาชิกในกลุ่มของตัวเองพอใจที่จะรับไปปฏิบัติหรือเห็นชอบด้วย สัญลักษณ์ที่ผู้น ากลุ่มปรับสร้างนี้ จะ
ช่วยสร้างการรวมกลุ่มทางการเมืองที่เข้มแข็งและแก้ปัญหาที่มีอยู่ของกลุ่มนั้นๆ ได้ดียิ่งขึ้น  เพ่ือการ
แข่งขันในทางการเมืองกับกลุ่มอ่ืนๆ (Abner Cohen.1976) 

จากที่กล่าวมาจะเห็นได้ว่า สัญลักษณ์ทางวัฒนธรรม ถูกน ามาเป็นเครื่องมือในการต่อสู้ดิ้นรน
ของกลุ่มชาติพันธุ์ดั้งเดิมที่อาศัยอยู่ในพ้ืนที่นั้นๆ  เพ่ือธ ารงกลุ่มชาติพันธุ์ของตนเองไว้และปกป้อง
ผลประโยชน์ทางการเมืองของพวกเขาเอง  อย่าง Keyes ได้กล่าวถึง การสืบทอดวัฒนธรรมของบรรพ
บุรุษนอกจากจะเป็นการรักษามรดกทางวัฒนธรรมให้คงอยู่แล้วยังเป็นการสร้างความเป็นบึกแผ่น ความ
เป็นอันหนึ่งอันเดียวกันในกลุ่มชาติพันธุ์ การปฏิบัติหรือการแสดงออกที่เป็นมรดกของบรรพบุรุษ ได้แก่ 
ภาษา  ศาสนา  นิทานปรัมปรา  ที่กล่าวถึงความเป็นมาของบรรพบุรุษในการสร้างกลุ่มและถิ่นที่อยู่ 
สร้างความภาคภูมิใจในบรรพบุรุษ ก่อให้เกิดความรู้สึกเป็นอันหนึ่งอันเดียวกัน และต้องการธ ารงชาติ
พันธุ์ของกลุ่มตนไว้ต่อไป และการที่เรามีการนับถือเครือญาติหรือบรรพบุรุษร่วมกัน เป็นการสร้างความ
เป็นอันหนึ่งอันเดียวกันในหมู่พวก แสดงว่าเป็นพวกเดียวกันหรือเป็นส่วนหนึ่งของตระกูลเป็นการสร้าง
ความรู้สึกร่วมกันว่าบุคคลนั้นมีพวกพ้อง มีญาติพ่ีน้อง ท าให้เกิดพลังที่จะประพฤติตนไปในแบบอย่างที่
บุคคลในสังคมของตนปฏิบัติสืบต่อกันมา (ณัฐประวีณ ศรีทรัพย์.2537:6) ซึ่งสอดคล้องกับ ฉวีวรรณ 
ประจวบเหมาะ ที่ได้ศึกษาเรื่องการธ ารงชาติพันธุ์ของ “ออแรนายู” โดยเห็นว่า ความแตกต่างทาง
วัฒนธรรมดั้งเดิม คือ ภาษามลายูท้องถิ่น ศาสนาอิสลาม และการแต่งกาย แบบมลายู ยังเป็นสัญลักษณ์
ส าคัญของการเป็นสมาชิกกลุ่มชาติพันธุ์ คือ ความเป็นออแรนายู  ส าหรับบางคนที่เข้าสู่ระบบการศึกษา
ของชาติไทย อาจท าให้ลดทอนความแตกต่างทางวัฒนธรรมลงไปบ้าง แต่ไม่สูญเสียสัญลักษณ์ทางชาติ
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พันธุ์ที่มีมาแต่เดิม   แต่การมองแค่ประวัติศาสตร์ และสัญลักษณ์วัฒนธรรมไม่เพียงพอต่อการอธิบาย
กระบวนการรักษากลุ่มชาติพันธุ์ จ าเป็นต้องมีกลไกทางสังคม เช่น ครอบครัว เครือญาติ ชุมชน และ
ศาสนา ที่ท าหน้าที่สืบทอดลักษณะทางวัฒนธรรมมาเก่ียวข้องด้วย (ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ.2547:92) 

9.3  แนวคิดนิเวศวิทยำวัฒนธรรม  

นิเวศวิทยาวัฒนธรรม(Cultural Ecology) เป็นแนวคิดทางมานุษยวิทยาที่สนใจศึกษาการ
เปลี่ยนแปลงทางสังคม วัฒนธรรม โดยเน้นถึงอิทธิพลของสิ่งแวดล้อมว่าเป็นตัวก าหนดกระบวนการ
วิวัฒนาการทางสังคมวัฒนธรรม โดยจูเลียน สจ๊วต (Julian Steward) ได้อธิบายว่า เป็นการศึกษา
กระบวนการปรับตัวของสังคมภายใต้อิทธิพลของสิ่งแวดล้อม โดยเน้นการศึกษาวิวัฒนาการหรือการ
เปลี่ยนแปลงอันเกิดจากการปรับตัว (adaptation) ของสังคม แนวความคิดนี้มองสังคมในลักษณะเป็น
พลวัตหรือเปลี่ยนแปลงอยู่ตลอดเวลา การเปลี่ยนแปลงเป็นผลมาจากการปรับตัวให้เข้ากับ
สภาพแวดล้อม โดยมีพ้ืนฐานส าคัญคือ เทคโนโลยีการผลิตโครงสร้างสังคม และลักษณะของ
สภาพแวดล้อมธรรมชาติ เป็นเงื่อนไขก าหนดกระบวนการเปลี่ยนแปลงและปรับตัวของสังคมวัฒนธรรม 

สจ๊วต(Julian Steward) มองวัฒนธรรมว่า เป็นเครื่องมือช่วยให้มนุษย์ปรับตัวเข้ากับ
สภาพแวดล้อม ประเด็นส าคัญส าหรับการศึกษาเชิงมานุษยวิทยาจึงมีอยู่ว่า วัฒนธรรมมีการปรับตัว
อย่างไรให้เข้ากับสภาพแวดล้อม และมนุษย์มีวิธีการอย่างไรในการใช้เทคโนโลยีและระบบเศรษฐกิจใน
การปรับตัวเข้ากับสภาพแวดล้อมออกจากความต้องการทางด้านร่างกายและจิตใจ ซึ่งเป็นพ้ืนฐานส าคัญ
อีกส่วนหนึ่งในการอธิบายพฤติกรรมของมนุษย์ ตัวอย่างเช่น ในสังคมดั้งเดิม (primitive societies) 
มนุษย์มีวิถีการผลิตแบบล่าสัตว์และเก็บหาอาหาร โดยปกติแล้วผู้หญิงจะเป็นผู้เก็บหาอาหารและผู้ชาย
เป็นผู้ออกล่าสัตว์ การแบ่งแยกงานในลักษณะเช่นนี้มิได้เป็นเพราะผู้ชายมีร่างกายแข็งแรงกว่า แต่เป็น
เพราะผู้หญิงต้องใช้เวลาดูแลลูก ในขณะที่ผู้ชายสามารถเดินทางไกลและจากบ้านไปได้เป็นระยะ
เวลานาน ตามทัศนะสจ๊วต มนุษย์เป็นสัตว์มีเหตุผล และวิวัฒนาการทางวัฒนธรรมวางอยู่บนรากฐาน
ของเหตุผล และเพราะสภาพการณ์แวดล้อมมีความแตกต่างกันออกไป วัฒนธรรมสองวัฒนธรรมจึงมี
พ้ืนฐานการปรับตัว การแก้ปัญหาและมีวิวัฒนาการแตกต่างกัน เช่น วัฒนธรรมของกลุ่มที่ตั้งรกรากอยู่
ใกล้ทะเล ย่อมมีการประดิษฐ์คิดค้นเครื่องมือยังชีพประเภทเบ็ด แห อวน ฉมวก เรือ และมีการพัฒนาสั่ง
สมความรู้เกี่ยวกับการเดินทะเลและการจับปลา ในขณะเดียวกัน ชนกลุ่มอ่ืนที่ตั้งรกรากอยู่ในเขตป่าดง
ดิบ อาจมีการประดิษฐ์คิดค้นเครื่องมือเพ่ือการยังชีพแตกต่างกันออกไป เช่น หอก ธนู เพ่ือใช้ในการล่า
สัตว์และหาอาหาร กลุ่มชนทั้งสองกลุ่มนี้ย่อมต้องมีวิวัฒนาการทางวัฒนธรรมแตกต่างกัน  สจ๊วตปฏิเสธ
แนวความคิดแบบวิวัฒนาการเส้นตรงของนักทฤษฎีวิวัฒนาการรุ่นเก่า  ซึ่งเสนอว่าวัฒนธรรมของทุก
เผ่าพันธุ์จะมีวิวัฒนาการเป็นเส้นตรงผ่านขั้นตอนต่างๆ เหมือนกันหมด สจ๊วตโต้แย้งว่าวิวัฒนาการทาง
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วัฒนธรรมอาจเกิดขึ้นได้หลายสาย (multilinear evolution) และแต่ละแนวย่อมมีความแตกต่างกัน ความ
แตกต่างนี้เกิดจากการปรับตัวให้เข้ากับสภาพแวดล้อม เทคโนโลยีและโครงสร้างสังคมเป็นหลัก  

แนวความคิดนี้เน้นความสัมพันธ์ระหว่างวัฒนธรรมกับสภาพแวดล้อมว่ามีความแนบแน่น
ใกล้ชิดและส่งผลกระทบซึ่งกันและกันอย่างแยกไม่ออก ในยุคสมัยที่พัฒนาการด้านเทคโนโลยียังอยู่ใน
ระดับต่ า มนุษย์จ าต้องปรับตัวเข้ากับสภาพแวดล้อม และท าให้สภาพแวดล้อมมีศักยภาพในการเปลี่ยน
หรือดัดแปลงสภาพแวดล้อมได้มากขึ้น อิทธิพลของสภาพแวดล้อมก็เริ่มลดถอยลง หากแต่รูปแบบและ
ลักษณะทางวัฒนธรรม ประสบการณ์และความเคยชินในอดีต ตลอดจนวิถีชีวิตและขนบธรรมเนียม
ประเพณีบางอย่างจะยังคงอยู่ และได้รับการสืบทอดจากคนรุ่นหนึ่งไปสู่อีกรุ่นหนึ่ง 

 เลสลี ไวต์ (Leslie White) เป็นนักมานุษยวิทยาอเมริกันอีกคนหนึ่งซึ่งศึกษาอิทธิพลของ
สภาพแวดล้อมต่อการปรับตัวทางวัฒนธรรม ไวต์ได้ศึกษาผลงานของนักวิวัฒนาการรุ่นเก่า เช่น       
มอร์แกน  และพบว่าทฤษฎีวิวัฒนาการมีหลักเกณฑ์ในการตีความหมายของการเปลี่ยนแปลงทาง
วัฒนธรรมที่น่าสนใจอยู่หลายประการ และไวต์เองก็ได้เสนอแนวความคิดแบบวิวัฒนาการสมัยใหม่ ซึ่ง
ต่อมาเรียกว่า แนวความคิดแบบวิวัฒนาการสากล (universal evolution) ไวต์มีความเห็นคล้ายคลึงกับ
แรดคลิฟฟ์-บราวน์ และมาลินอสกีในประเด็นที่ว่ามานุษยวิทยาควรเป็นวิทยาศาสตร์  และไวต์ก็ได้
พยายามค้นหากฎเกณฑ์หรือทฤษฎีสากล เพ่ือใช้อธิบายวิวัฒนาการทางสังคมวัฒนธรรมของกลุ่มชน
ต่างๆทั่วโลกความหมายของวัฒนธรรม ตามทัศนะของไวต์ มีความคล้ายคลึงกับมโนทัศน์เรื่ององค์อภิ
อินทรีย์ (superorganic) ของโครเบอร์ นั่นคือการมองว่าวัฒนธรรมเป็นสิ่งมีตัวตนและมีชีวิตแยกออก
จากตัวมนุษย์อย่างเด็ดขาด วัฒนธรรมมีกฎเกณฑ์และการท างานในตัวเอง ซึ่งแนวความคิดนี้ เรียกว่า 
"วัฒนธรรมวิทยา"(culturology)ไวต์เสนอว่าวัฒนธรรมมีองค์ประกอบ 3 ประการ คือ 1) ระบบ
เทคโนโลยี ซึ่งรวมถึงทรัพยากรธรรมชาติและเครื่องมือเครื่องใช้ต่างๆ ที่มนุษย์ประดิษฐ์คิดค้นขึ้น2) 
ระบบสังคม ซึ่งเป็นการรวมตัวกันขององค์กรทางสังคม (social organization) และพฤติกรรมต่างๆ 
ของมนุษย์ และ3) ระบบความคิด (ideology) ซึ่งรวมถึงความรู้ ความเชื่อ ทัศนคติและค่านิยมต่างๆ 
ระบบเทคโนโลยีเป็นโครงสร้างส่วนล่าง (Infrastructure) หรือพ้ืนฐานส าคัญของวัฒนธรรม เพราะชีวิต
มนุษย์จ าเป็นต้องพ่ึงพาอาศัยระบบนี้ในการปรับตัวเข้ากับสภาพแวดล้อม ส่วนองค์กรสังคมและระบบ
ความคิดเป็นโครงสร้างส่วนบน(superstructure)ของวัฒนธรรม  

การน าแนวคิดนิเวศวิทยาวัฒนธรรมไปใช้ในการวิจัยครั้งนี้  จะใช้ในการวิเคราะห์การปรับตัว
ทางวัฒนธรรมผ่านความสัมพันธ์ระหว่างสภาพแวดล้อมกับเทคโนโลยีทางการผลิต ซึ่งเป็นตัวก าหนด
ส าคัญต่อการเปลี่ยนแปลงทางวัฒนธรรม  วิเคราะห์ผ่านความสัมพันธ์ระหว่างเทคโนโลยีกับพฤติกรรม
ของมนุษย์ และการอธิบายต้นก าเนิดของลักษณะทางวัฒนธรรม (cultural traits) ของกลุ่มชาติพันธุ์  
เมื่อสภาพแวดล้อมและสังคมเปลี่ยน  กลุ่มชาติพันธุ์มีการปรับตัวทางวัฒนธรรมในเรื่องใดบ้าง  แนวคิดนี้
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จะช่วยให้สามารถวิเคราะห์ปรากฎการณ์ที่เปลี่ยนแปลงไปในประเด็นนี้ได้  เพราะหัวใจของแนวคิดได้
บอกว่า สังคมมีความเป็นพลวัตอยู่ตลอดเวลา การเปลี่ยนแปลงเป็นผลมาจากการปรับตัวให้เข้ากับ
สภาพแวดล้อม โดยมีพ้ืนฐานส าคัญคือ เทคโนโลยีการผลิตโครงสร้างสังคม และลักษณะของ
สภาพแวดล้อมธรรมชาติ เป็นเงื่อนไข  ดังนั้นการจะท าความเข้าใจในเรื่องการจัดการทรัพยากรท้องถิ่น
ของกลุ่มชาติพันธุ์  ตั้งแต่ยุคการหาของป่าปลูกกระวานและเจาะหลุมน้ ามันยาง  เรื่อยมาจนปัจจุบันเป็น
การผลิตเชิงพาณิชย์อย่างการท าสวนผลไม้ พืชเศรษฐกิจมันส าปะหลัง  สู่การท าสวนยางพารา 
จนกระทั่งบางครอบครัวต้องขายที่ดินและผันตัวเองไปเป็นแรงงานในภาคอุตสาหกรรม  

 9.4 แนวคิดนิเวศวิทยำกำรเมือง   

นิเวศวิทยาการเมืองเป็นแนวคิดเชิงวิพากษ์ (Critical Approach) ในการศึกษาปัญหา
สิ่งแวดล้อมท่ีถือก าเนิดข้ึนในช่วงทศวรรษ 1980 มีจุดเริ่มต้นมาจากความรุนแรงของปัญหาสิ่งแวดล้อมที่
มีมากขึ้นโดยเฉพาะในประเทศโลกที่สาม ที่มีการถกเถียงกัน ถึงสาเหตุของความเสื่อมโทรมของระบบ
นิเวศและสิ่งแวดล้อม และนักสังคมศาสตร์ได้เริ่มตระหนักมากขึ้น ถึงความสัมพันธ์ระหว่างปัญหา
สิ่งแวดล้อมและความส าคัญทางการเมือง นิเวศวิทยาการเมืองจึงเกิดขึ้นในฐานะที่เป็นกระบวนทัศน์ใหม่ 
ในการศึกษาความสัมพันธ์ระหว่างปัญหาสิ่งแวดล้อมกับพัฒนาการทางเศรษฐกิจและการเมือง (ไชย
ณรงค์  เศรษฐเชื้อ. 2543 : 23-24)    

ปรีชา เปี่ยมพงศ์สานต์ กล่าวว่า นิเวศวิทยาการเมืองเป็นการมองว่าอิทธิพล  และผลประโยชน์
ของชนชั้นที่ครอบง าสังคมจะเป็นอุปสรรคอย่างมากต่อการอนุรักษ์ทรัพยากรธรรมชาติและการพัฒนา
สิ่งแวดล้อม ดังนั้น  จึงต้องตระหนักถึงอิทธิพลและบทบาทของอ านาจทางเศรษฐกิจการเมืองที่มีต่อ
ความสัมพันธ์ระหว่างระบบเศรษฐกิจและระบบนิเวศ เพราะในการแสวงหาผลประโยชน์และก าไรสูงสุด
ของกลุ่มอ านาจทางเศรษฐกิจการเมือง จะมีการสร้างระบบชนชั้น และการแบ่งแยกสังคมโดยการล าดับ
ชั้น ขึ้นมาเพ่ือสนับสนุนให้บรรลุเป้าหมาย และอาศัยระบบนี้ในการขูดรีดประชาชน   ขณะเดียวกันก็ขูด
รีดธรรมชาติด้วยระบบอุตสาหกรรมนิยม ซึ่งการขูดรีดทั้งสองนี้ได้สร้างความทรุดโทรมให้กับชีวิตมนุษย์
และธรรมชาติไปพร้อมๆ  กัน  และมองว่าปัญหาสิ่งแวดล้อมมีความสัมพันธ์กับปัญหาสังคม เพราะทั้ง
สองปัญหาเกิดขึ้นในกระบวนการซึ่งเกี่ยวพันกับระบบชนชั้น การครอบง าและการควบคุมสังคม ดังนั้น
การแก้ไขจึงจ าเป็นต้องมีการปรับเปลี่ยนระบบและโครงสร้างอ านาจทางเศรษฐกิจการเมืองอย่างรอบ
ด้าน รวมไปถึงการสร้างความส านึกใหม่ทางนิเวศ ซึ่งจะกระตุ้นให้ผู้คนในสังคมมีความตื่นตัวเกี่ยวกับ
ธรรมชาติ และตระหนักถึงความจ าเป็นที่จะต้องสร้างสังคมใหม่ที่มีความเป็นธรรมไร้การกดขี่ขูดรีด  

นอกจากนี้นิเวศวิทยาการเมืองยังเป็นการผนวกเอาข้อพิจารณาทางด้านเศรษฐศาสตร์การเมือง 
(Political Economy) ซึ่งเป็นแนววิเคราะห์เชิงวิพากษ์ และชนชั้น รวมเข้ากับหลักการทางนิเวศวิทยา 
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(Ecology) ที่ยึดหลักระบบนิเวศ อาจกล่าวได้ว่านิเวศวิทยาการเมืองเป็นวิภาษวิธี (Dialectic) ที่ปรับ
เปลี่ยนไปมาระหว่างสังคม มนุษย์กับธรรมชาติและรวมถึงภายในชนชั้นและกลุ่มต่างๆ ในสังคม (ชูศักดิ์ 
วิทยาภัค. 2543)   

เพราะฉะนั้นในการวิเคราะห์ปรากฏการณ์ทางสังคมตามแนวความคิดนิเวศวิทยาการเมืองนั้น 
จึงเป็นการวิเคราะห์ปัญหาสิ่งแวดล้อมเชิงปฏิสัมพันธ์ (Interactive Approach) ซ่ึงเน้นไปที่เรื่องของ 
ความสัมพันธ์เชิงอ านาจของกลุ่มต่างๆ ในสังคม การปฏิสัมพันธ์ของโครงสร้างกับปัจเจก และ
กระบวนการเกิดขึ้นของการเปลี่ยนแปลงทางสิ่งแวดล้อมที่หมายถึงวิถีทางการเปลี่ยนแปลงทาง
สิ่งแวดล้อมได้ถูกหยิบยกขึ้นมาให้ความหมาย หรือให้ความส าคัญ (Blaikie.1995) ส าหรับการวิเคราะห์
เชิงนิเวศวิทยาการเมือง สามารถแบ่งออกเป็น 3 องค์ประกอบหลักที่เชื่อมโยงกัน    ได้แก่ ประการแรก 
แหล่งที่มาเชิงบริบทของการเปลี่ยนแปลงทางด้านสิ่งแวดล้อม ประการที่สอง ความขัดแย้งในการเข้าถึง
ทรัพยากรและ ประการที่สาม ผลสะท้อนทางการเมืองที่ตามมาจากการเปลี่ยนแปลงสิ่งแวดล้อม  มี
เนื้อหาดังนี ้

1.  แหล่งที่มาเชิงบริบทของการเปลี่ยนแปลงทางด้านสิ่งแวดล้อม (Contextual Sources of 
Environmental Change) องค์ประกอบในส่วนนี้ประกอบด้วย ประเด็นความสัมพันธ์ระหว่าง นโยบาย
ของรัฐ (State Policy) ความสัมพันธ์ระหว่างรัฐ (Interstate Relation) และทุนนิยมโลก (Global 
Capitalism)          การศึกษาในส่วนนี้ก็เพ่ือสะท้อนถึงผลกระทบที่ปรากฏมากขึ้นของพลังผลักดันจาก
รัฐและนานาชาติ ในด้านสิ่งแวดล้อมของโลกที่ระบบเศรษฐกิจ และการเมืองต้องพ่ึงพาอาศัยกัน 
นโยบายรัฐนับว่ามีบทบาทหลักในปฏิสัมพันธ์ระหว่างมนุษย์กับสิ่งแวดล้อมที่นอกจากก าหนดความส าคัญ
ก่อนหลังและการปฏิบัติของรัฐบาลแล้ว   ยังมีส่วนส าคัญในการก าหนดวาทกรรมทางสังคมเกี่ยวกับ
ประเด็นปัญหาสิ่งแวดล้อม และมีส่วนส าคัญต่อความเข้าใจต่อปัญหาการเมืองของการเปลี่ยนแปลง
สิ่งแวดล้อม ดังนั้น ที่มา เนื้อหา การปฏิบัติ และผลกระทบของนโยบายดังกล่าวจึงต้องน าเข้ามา
วิเคราะห์อย่างละเอียด เนื่องจากนโยบายรัฐเป็นผลมาจากการต่อสู้ช่วงชิงกัน ระหว่าง  บริษัทเอกชน  
องค์กรเอกชน  องค์กรระหว่างประเทศ  และรัฐบาลต่างชาติ  สิ่งที่น่าจะน ามาวิเคราะห์ก็คือแรงกดดันที่
มีต่อผู้ก าหนดนโยบาย (policy makers)  เพ่ือท าความเข้าใจถึงผลที่ออกมาจากนโยบายหรือพิจารณา
ว่านโยบายก่อนหน้านี้มีผลต่อการเปลี่ยนแปลงสิ่งแวดล้อมอย่างไร   

2.  ความขัดแย้งในการเข้าถึงทรัพยากร (Conflict Over Access)ในส่วนนี้เป็นการศึกษา
ความสัมพันธ์ระหว่างสิทธิการเข้าถึงทรัพยากร (Access Rights) การต่อสู้ในท้องถิ่น (Local  
Struggles) และการเปลี่ยนแปลงระบบนิเวศ (Ecological Transformation)  ซึ่งจะให้ความส าคัญกับ
ข้อจ ากัดและโอกาสที่ประชาชนและผู้ด้อยโอกาสอ่ืนๆ ในสังคม ที่ต่อสู้เพ่ือปกป้องสิ่งแวดล้อม ที่วิถีชีวิต
ของพวกเขาจะต้องพ่ึงพิงสิ่งแวดล้อมดังกล่าว ทั้งนี้เพ่ือให้เข้าใจความขัดแย้งในการเข้าถึง หรือสิทธิ ทั้ง
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ในแง่พัฒนาการทางประวัติศาสตร์และในปัจจุบันการวิเคราะห์ในส่วนนี้ Bryant ได้เสนอว่าจะต้อง
วิเคราะห์ในเชิงประวัติศาสตร์ เพ่ือช่วยให้ตระหนักถึงความขัดแย้งในการเข้าถึงทรัพยากรซึ่งเป็นรากฐาน
ของการพัฒนาสังคมของมนุษย์ที่ก่อร่างสร้างตัวจากปัจจัยทางการเมือง สังคม และระบบนิเวศ  

3.  ผลสะท้อนทางการเมืองที่ตามมาจากการเปลี่ยนแปลงสิ่งแวดล้อม (Political 
Ramifications of Environmental Change)  เป็นการเน้นให้เห็นถึงผลกระทบทางเศรษฐกิจและ
สังคมที่เกิดขึ้นอย่างไม่เสมอภาค และกระบวนการทางการเมืองที่ตามมา เป็นการมองลักษณะ
ความสัมพันธ์แบบตอบโต้ระหว่างสังคมและสิ่งแวดล้อมซึ่งอยู่ใน 2 องค์ประกอบแรก โดยมีค าถามที่
ส าคัญ 2 ประเด็นคือ ค าถามที่ว่าผู้ด้อยโอกาสในสังคมต้องแบกภาระหรือต้นทุนของการเปลี่ยนแปลง
สิ่งแวดล้อมมากน้อยขนาดไหน  และค าถามว่าภายใต้สภาวะเช่นใดที่การได้รับผลกระทบจากการ
เปลี่ยนแปลงสิ่งแวดล้อมท่ีไม่เสมอภาคกันนั้น ได้ส่งผลต่อกระบวนการเปลี่ยนแปลงทางการเมืองอย่างไร 

การศึกษาผลสะท้อนทางการเมือง ที่ตามมาจากการเปลี่ยนแปลงทางด้านสิ่งแวดล้อม  จึงควร
มุ่งไปที่ประเด็นต่างๆ คือ  ผู้ไร้อ านาจที่ต้องตกอยู่ในวงจรของความเสื่อมโทรมทางสิ่งแวดล้อม  และ
ความยากจนว่ามีวิธีการรวมตัวกันต่อต้านหรือประท้วงรัฐและชนชั้นน าทางเศรษฐกิจจากการสูญเสีย
ทรัพยากรที่ตนเองต้องพ่ึงพิงอย่างไร  การเคลื่อนไหวทางสิ่งแวดล้อมทั้งในระดับท้องถิ่น ภูมิภาค และ
ระดับชาติ มีผลต่อการเมืองอย่างไร การเคลื่อนไหวต่อต้านและประท้วงในรูปแบบต่างๆ ก่อให้เกิด
ผลกระทบต่อกลุ่มสถานภาพเดิมอย่างไร และกลุ่ม ผู้มีอ านาจมีวิธีจัดการกับการต่อต้านนี้อย่างไร    
(ไชยณรงค์ เศรษฐเชื้อ. 2543) 

ส าหรับหลักการของแนวคิดนิเวศวิทยาการเมือง สรุปได้ตามกรอบแนวคิดเชิงนิเวศวิทยา
การเมือง  ดังนี้  คือ  1)  การวิเคราะห์ในเชิงประวัติศาสตร์ (Historical Analysis) เพ่ือท าความเข้าใจ
กับพัฒนาการของความสัมพันธ์ทางสังคมและผลสะท้อนที่ตามมาจากการท าลายสิ่งแวดล้อม  2) ใช้
วิธีการวิเคราะห์จากล่างขึ้นบน (Bottom-up Approach) โดยศึกษาท่ีชาวบ้านในพื้นที่แล้วเชื่อมโยงไปสู่
โครงสร้างทางเศรษฐกิจ-การเมืองที่ใหญ่กว่า โดยพิจารณาการต่อสู้ของ ชาวบ้านเพ่ือสิทธิในทรัพยากร  
และ3) การอธิบายอย่างเชื่อมโยงกัน (Chain of Explanation) ใน 3 ระดับด้วยกันคือ ในระดับภาค 
(Regional Scale) ระดับชาติ (Nation  Scale) และระดับโลก (World Scale) 

ในระยะแรกๆ แนวคิดนิเวศวิทยาการเมืองเน้นการศึกษาด้านความสัมพันธ์ที่ขัดแย้งเกี่ยวกับ
อ านาจและสิทธิในการเข้าถึงทรัพยากรธรรมชาติ  โดยมุ่งวิเคราะห์ความซับซ้อนของทรัพยากรพร้อมๆ 
กับความซับซ้อนของบริบทและเงื่อนไข  ทั้งในประวัติศาสตร์ และปัจจุบันในเชิงโครงสร้างและเชิงการ
ปฏิบัติการในท้องถิ่น  ที่น าไปสู่ความขัดแย้งในการควบคุมและจัดการทรัพยากรระดับต่างๆ  ซึ่งรวมถึง
ความขัดแย้งที่เก่ียวกับความเข้าใจความหมายของสิทธิที่แตกต่างกัน  และการซ้อนทับกันของสิทธิต่างๆ  
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เช่น  ระหว่างสิทธิตามกฎหมาย  และสิทธิตามจารีตประเพณีของท้องถิ่น  การกีดกันสิทธิในการเข้าถึง
ทรัพยากรของชนบางกลุ่ม  ความขัดแย้งระหว่างหน่วยทางสังคมต่างๆ  เช่น  รัฐกับชุมชนท้องถิ่น  และ
ความขัดแย้งภายในหน่วยทางสังคม  เช่น  ความขัดแย้งภายในส่วนต่างๆ  ของรัฐและความขัดแย้ง
ภายในชุมชน  เพ่ือท าความเข้าใจกับพลวัตและการแก้ไขความขัดแย้ง ตลอดจนแสวงหาแนวทางในการ
ปรับเปลี่ยนเงื่อนไข  ที่จะช่วยให้มีการจัดการทรัพยากรอย่างเป็นธรรมและยั่งยืน  (ไชยณรงค์  เศรษฐ
เชื้อ. 2543) 

นอกจากนั้นแนวนิเวศวิทยาการเมืองยังให้ความส าคัญกับการศึกษาพลวัตของปฏิบัติการต่างๆ  
ในท้องถิน่  ที่แสดงถึงศักยภาพของชุมชนในการสร้างกฎเกณฑ์ขึ้นมาใช้ในการอนุรักษ์ทรัพยากร  ซึ่งถือ
เป็นปฏิกิริยาตอบโต้กับอ านาจต่างๆ พร้อมกับการศึกษาถึงกระบวนการสร้างความหมายของสิทธิ
ประเภทใหม่ๆ  ที่จะช่วยสร้างความชอบธรรมในการเข้าถึงทรัพยากร  โดยผ่านวาทกรรมหรือการ
โต้เถียงเชิงอุดมการณ์และศีลธรรมในสังคม  เช่น  ความหมายของสิทธิของกลุ่มชาติพันธุ์  เป็นต้น  ทั้งนี้
เพ่ือท าความเข้าใจกับเงื่อนไขต่างๆ  ที่ผลักดันให้เกิดกระบวนการของชุมชนในการปรับความสัมพันธ์เชิง
อ านาจใหม่กับพลังอ านาจอ่ืนๆ ในสังคม (อานันท์  กาญจนพันธ์. 2543)   

ดังนั้น  การน าแนวคิดนิเวศวิทยาการเมืองมาใช้ในการศึกษาวิจัยครั้งนี้  จะช่วยในการอธิบาย
การเข้าถึงทรัพยากรท้องถิ่น  การควบคุม  การใช้ประโยชน์จากทรัพยากรท้องถิ่น   อ านาจการตัดสินใจ
ในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่น  ความสัมพันธ์เชิงอ านาจของคนในท้องถิ่นกับคนภายนอก   ที่มีผลต่อ
การเข้าถึง  การจัดการทรัพยากร  และผลกระทบที่เกิดขึ้นจากการจัดการทรัพยากรท้องถิ่น  

 



 
 

 

  บทที่ 2  

ประวัติศาสตร์และวัฒนธรรมกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 

  

ในการศึกษาเรื่องการสืบทอดและร่วมส านึกทางวัฒนธรรมการใช้ทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติ
พันธุ์ชอง  อ าเภอเขาคิชฌกูฏ  จังหวัดจันทบุรีในบทนี้  เป็นการท าความเข้าใจประวัติศาสตร์ วัฒนธรรม 
และพิธีกรรมของกลุ่มชาติ พันธุ์ชอง ซึ่งสะท้อนให้เห็นถึงการใช้ทรัพยากรท้องถิ่นอย่างรู้คุณค่า 
ขณะเดียวกันบริบทการเปลี่ยนแปลงโครงสร้างเศรษฐกิจและสังคมที่เกิดขึ้น ก็ส่งผลท าให้วิถีชีวิตและ
วัฒนธรรมต้องมีการปรับเปลี่ยน เพ่ือใช้เป็นเครื่องมือในการก าหนดตัวตนความเป็นคนชองให้สอดคล้อง
กับการเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้น ซึ่งอธิบายไว้ดังนี้ 

 

1. ลักษณะเด่นกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 

ภูมิภาคตะวันออกของประเทศไทยมีความอุดมสมบูรณ์ทางด้านทรัพยากรธรรมชาติมากมาย 
เนื่องจากลักษณะทางภาคตะวันออก ตั้งแต่ระยอง จันทบุรี และตราด  มีสภาพเป็นภูเขาที่หันหน้าสู่
ทะเล ทั้งเทือกเขาสระบาป เขาคิชฌกูฎ เขาสอยดาว และเนินเขาเล็กๆ เชื่อมติดต่อกัน จนท าให้เกิดเป็น
พ้ืนที่ราบระหว่างเทือกเขา มีสภาพเป็นป่าทึบติดต่อกัน และสภาพภูมิอากาศทางภาคตะวันออกที่เป็น
ทางผ่านของลมมรสุมตะวันตกเฉียงใต้ จึงท าให้พ้ืนที่แถบนี้มีฝนตกชุกเกือบตลอดทั้งปี (กรมพัฒนาที่ดิน. 
2537) ดังนั้นบริเวณภาคตะวันออกจึงเป็นพ้ืนที่ที่มีความหลากหลายทางชีวภาพ (Biodiversity) ที่
ประกอบด้วยสภาพป่าดงดิบชื้น ป่าดงดิบแล้ง ป่าเบญจพรรณ และป่าเต็งรัง  มีทั้งต้นไม้ใหญ่(ไม้ยาง ไม้
มะค่าโมง  ไม้ตะเคียน ไม้มะไฟ ไม้กระท้อน และไม้ตะแบกใหญ่)  สัตว์ป่า ของป่า สมุนไพรและต้นน้ า 
ล าคลองหลายสาย เช่น แม่น้ าจันทบุรี  แม่น้ าระยอง  แม่น้ าบางปะกง แม่น้ าปราจีนบุรี เป็นต้น และ
นอกจากนี้พ้ืนที่ดินแดนภาคตะวันออก ยังประกอบไปด้วยผู้คนที่มีความหลากหลายทางวัฒนธรรม
(Culture diversity) เข้ามาตั้งถิ่นฐานเป็นเวลายาวนาน  และสัมพันธ์กับทรัพยากรท้องถิ่นด้วยภูมิ
ปัญญาที่พวกเขาสั่งสม พร้อมทั้งปรับเปลี่ยนความหมายในการด ารงอยู่ของตนเองสืบต่อกันมา ก่อก าเนิด
เป็นชีวิตกลุ่มคนที่ปรับตัวเข้ากับสภาพแวดล้อมและร่วมสร้างภูมิทัศน์วัฒนธรรม (Culture Landscape) 
ภายในท้องถิ่นภาคตะวันออก ซึ่งกลุ่มชาติพันธุ์ชองก็เป็นส่วนหนึ่งของความหลากหลายทางวัฒนธรรมที่
ด ารงอยู่ในดินแดนภาคตะวันออก และมีการปรับเปลี่ยนตัวเอง เพ่ือเผชิญกับปรากฏการณ์ทางธรรมชาติ 
และความคิดของสังคมที่ปิดล้อมกลุ่มคนชองไว้กับความอุดมสมบูรณ์ของพ้ืนที่ภาคตะวันออก และ
ความหมายการพัฒนาของรัฐไทยในช่วงเวลาทางประวัติศาสตร์ 
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ค าว่า “คนชอง” เริ่มมีปรากฏขึ้นจากนักวิชาการคือ Graham ที่ได้เขียนถึงชน กลุ่มนี้ เมื่อปี ค.ศ. 
1924 (พ.ศ. 2467) ระบุว่า คนชองว่า เป็นกลุ่มมอญ-ญวน (Mon-Anun) กลุ่มนี้มีพวก เขมร ญวน ละว้า 
คะฉนิ และชอง ซึ่งคนชองเป็นกลุ่มที่อาศัยอยู่ทางเหนือของจังหวัดจันทบุรี มีความเป็นอยู่อย่างคนในสมัย
โบราณ คือ หาของป่า ล่าสัตว์ (Graham.1924)  ซึ่งเอกสารที่ระบุถึง กลุ่มชาติพันธุ์ชองในดินแดนประเทศ
ไทยมักมีการกล่าวถึงจากนักวิชาการตะวันตก  ทั้งในงานของ Erik Seidenfaden ปีพ.ศ. 2478  ว่ามี คน
ชอง เป็นชนกลุ่มน้อยที่อยู่ตามเชิงเขาจังหวัดจันทบุรี ขยายไปจนถึงแดนกัมพูชา ซึ่งน่าจะถือเป็นถิ่นที่อยู่
ด้วย คนไทยจะเรียกชนเผ่านี้ว่า ชอง (Chong) คนเขมรเรียกว่า ปอร์ (Perr) และเขาเรียกตัวเองว่า ทัมเร็ท 
หรือสัมแร (Tumret or Samrae) ภาษาของพวกชองบางอย่างใกล้เคียงมาทางไทย ชาวชองมีเลือด    
เนกริโต (Negrito) ปนอยู่ราว 20 เปอร์เซ็นต์ ซึ่งอาจได้รับมาจากชนเผ่านั้นที่อยู่ในจันทบุรีมาก่อน และ
ชองมีส่วนเกี่ยวข้องใกล้เคียงกับชาวส่วยหรือกุย (Sui or Kui) ที่อยู่ทางภาคตะวันออกเฉียงเหนือของ
ประเทศไทย ซึ่งคล้ายกับพวกปอร์ สัมแร หรือคนโซ (Koncho) ของกัมพูชา ชาวชองมีอาชีพเก็บของป่า 
ท าไร่กระวาน และท าไร่ข้าวเหมือนกัน ใช้วิธีเผาป่าเพ่ือปลูกข้าว (กรมศิลปากร. 2510 : 14) นอกจากนี้เค
รดเนอร์ ได้กล่าวไว้ในแนวทางคล้ายเคียงกันว่า “ชาวชองเป็นกลุ่มชนที่ตั้งอยู่ดั้งเดิมในแถบสยามกลาง 
ดังนั้นชาวชองจึงเป็นกลุ่มชาวป่าเช่นเดียวกับพวกขมุ(Kamuk) ทิน (Tin) และชาวบน (Chaobon) ภาษา
ของชาวชองจัดอยู่ในตระกูลออสโตรเอเชียติค เช่นเดียวกับภาษาขมุ กุย มอญ เขมร และละว้า” (Karl 
Webber. 1976 :16) ส าหรับความแตกต่างทางชาติพันธุ์ชองที่ชัดนั้นนอกจากภาษาและถิ่นที่อยู่อาศัย
แล้ว Jean Brengues ได้ให้ความเห็นว่าพวกชองแตกต่างจากพวกเขมรหลายอย่าง ในบรรดาความ
แตกต่างนี้มีอยู่อย่างหนึ่งก็คือ พวกชอง เป็นพวกที่ขนาดศีรษะลักษณะกลมปานกลาง (Mesocephalic) 
แต่ส่วนพวกเขมรนั้นมีขนาดศีรษะลักษณะกึ่งกลม (Sub-brachycephalic) (กรมศิลปากร. 2510 : 20) 

   ประวัติศาสตร์ที่ว่ากลุ่มชาติพันธุ์ชองกระจายอยู่ ในประเทศกัมพูชานั้นไม่ได้ยึดงานของ 
Seidenfaden  เท่านั้น แต่เป็นข้อสันนิษฐานที่อ้างอิงจาก ชิน อยู่ดี (2524:14-15) ที่อ้างว่า เมื่อพุทธ
ศตวรรษท่ี 18 จูตากวน ราชฑูตจีนก็ได้บันทึกเรื่องชนเผ่าหนึ่ง เรียกว่าชอง ข้อความคือ “ในประเทศ
กัมพูชาครั้งนั้น มีคนป่าพวกหนึ่ง คนพวกนี้มาจากแถบที่เป็นภูเขา รวมกันอยู่เป็นเผ่าหนึ่งต่างหาก มี
ผู้เรียกพวกนี้ว่า “ชองขี้ขโมย” เมื่อพาเข้าไปในหมู่บ้าน คนป่าพวกนี้ไม่กล้าออกมาแสดงตน ถือกันว่าคน
พวกนี้คล้ายสัตว์ จึงซื้อขายคนป่าพวกนี้ได้ราคาไม่มากนัก คนพวกนี้ได้แต่นั่งและนอนอยู่ใต้ถุนบ้าน เมื่อถึง
คราวจะไปรับใช้ พวกชองจึงจะขึ้นบนบ้านแล้วคุกเข่าลงหมอบกราบก่อนที่จะลุกข้ึนเดินต่อไป พวกนี้เรียก
นายผู้ชายว่า พ่อ เรียกนายผู้หญิงว่า แม่ ถ้าคนใช้พวกนี้ท าผิดจะถูกโบย คนพวกนี้จะก้มหน้าและไม่กล้า
กระดุกกระดิก พวกชองต่างสมสู่ทางประเวณีกันอย่างอิสระ นายผู้ชายจะไม่ร่วมสังวาสกับคนใช้พวกนี้ 
พวกจีนที่อยู่โดดเดี่ยวมานาน ณ หมู่บ้านนั้นๆ หากเคยค้าขายกับหญิงชองครั้งหนึ่ง เมื่อนายทราบเรื่องนี้
เข้า รุ่งขึ้นนายจะไม่ยอมนั่งกับคนจีนคนนั้น เพราะถือว่าไปคบกับคนป่า ถ้าทาสหญิงมีบุตรกับชายใดที่อยู่
บ้านอ่ืน นายจะไม่เอาใจใส่ว่าใครเป็นพ่อเด็ก แต่จะถือว่าเด็กนั้นเป็นทาส ถ้าทาสพยายามจะหนีและถูกจับ
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ได้ เขาจะสักหน้าด้วยสีน้ าเงิน บางทีก็เอาห่วงเหล็กรัดคอ รัดแขนหรือขา คนป่านี้มีอยู่ 2 พวก พวกหนึ่ง
เข้าใจภาษาที่ใช้กันอยู่ อีกพวกหนึ่งไม่ยอมรับอารยธรรมและไม่เข้าใจภาษา ไม่ อาศัยอยู่ในบ้าน จะ
ท่องเที่ยวไปตามป่าเขามีลูกเมียติดตามไปด้วย ธรรมชาติของพวกนี้ยังป่าเถื่อน แต่ต่อมาเมื่อไม่นานมานี้ 
พวกนี้บางคนเพาะปลูกกระวาน ฝ้ายและทอผ้า ผ้าของพวกนี้เนื้อหยาบ ลวดลายก็ไม่เป็นระเบียบ” ข้อที่
น่าสังเกต คือ จูตากวนจดไว้เมื่อพุทธศตรรรษท่ี 18 ว่า พวกชองแบ่งเป็น 2 พวก แต่นายอาร์ บาราคาร์  
(R. Baracar) ผู้เขียนเรื่อง สอมแร หรือปอร์ (Les Samre ou Pear) พิมพ์ใน Bulletin de I’ecole 
Francaise d’Extreme-orient เล่ม XLI ค.ศ.1941 (พ.ศ.2484) แบ่งพวกชองในเขมรเป็น 3 พวก คือ 
พวก สอมแร พวกปอร์ และพวกโสจ ส าหรับในประเทศไทยมีแต่พวกปอร์และพวกโสจ 

นอกจากนี้ ยังที่เอกสารที่สันนิษฐานว่า กลุ่มชาติพันธุ์ชอง อาศัยอยู่ในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้มา
ก่อนการเกิดขึ้นของรัฐชาติไทย   ซึ่งพบว่าสังฆราช ปาเลอกัวซ์  ได้บันทึกถึงคนชองที่จังหวัดจันทบุรี ซึ่ง
คาดว่าเขียนขึ้นราว พ.ศ.2397 มีไว้ความส่วนหนึ่งว่า “.....พวกคนจีนที่ท าไร่พริกไทยอยู่รอบๆ เขาสระ
บาป ยังเก็บพลอยได้เป็นอันมาก ภูเขาสูงที่ล้อมรอบถิ่นที่อยู่ของชนเผ่าชอง และที่เนินหกเนินทางทิศ
ตะวันตกของตัวเมือง ก็มีพลอยอยู่มากเหมือนกัน....” และ สังฆราช ปาเลอกัวซ์ ได้กล่าวถึงจ านวน
ประชากรในประเทศไทยไว้ว่า “......สยามหรือไทย 1,900,000 คน  จีน 1,500,000 คน มลายา 
1,000,000 คน ลาว 1,000,000 คน เขมร 500,000 คน มอญ 50,000 คน กะเหรี่ยง ชอง ละว้า 50,000 
คน รวมเป็น 6,000,000 คน” (ปาเลอกัวซ์ ฌองแบบติสต์. 2506) นอกจากนี้ยังมีมองสิเออร์ เอยโมเบอรี 
ชาวฝรั่งเศส กล่าวไว้ในหนังสือแคมโบซ เมื่อปี ค.ศ.1901 (พ.ศ.2444) ว่า “มีบาทหลวงองค์หนึ่งพบศิลา
จารึกภาษาสันสกฤตท่ีต าบลสระบาป ในศิลาจารึกมีข้อความว่า เมื่อ 1000 ปีล่วงมาแล้ว มีเมืองหนึ่งชื่อ
ควนคราบุรี เป็นเมืองที่มีอาณาเขตกว้างขวางมาก ตั้งอยู่เชิงเขาสระบาป ชาวเมืองควนคราบุรี เป็นเชื้อ
ชาติชอง.....” (ชุมชนเรื่องจันทบุรี .2514:16) 

 ส าหรับต านานที่อ้างอิงถึงกลุ่มชาติพันธุ์ชองในภูมิภาคตะวันออกโดยมีศูนย์กลางอยู่ที่จังหวัด
จันทบุรี คือ ต านานเจ้าแม่กาไว ซึ่งเชื่อว่า เมื่อประมาณปี พ.ศ. 1800-1900 เจ้าแม่กาไวเป็นคนพ้ืนเมือง
ชาวชอง และเป็นผู้ปกครองเมืองกาไว ตั้งอยู่หน้าเขาสระบาป จันทบุรี  และเจ้าแม่กาไวแพ้สงครามจึงน า
ทองไปหว่านทั่วป่าและก่อไผ่  คือบริเวณ วัดทองทั่ว ต าบลคลองนารายณ์ อ าเภอเมือง จังหวัดจันทบุรี 
(ศูนย์ประสานงานวิจัยเพ่ือท้องถิ่นภาคตะวันออก.2546:9) ในปัจจุบัน ต านานดังกล่าวนี้ สอดคล้อง
ใกล้เคียงกับเวบเบอร์ (Karl Webber) ที่กล่าวว่า “ชองเป็นชนกลุ่มหนึ่งที่แยกตัวมาจากชาวป่า ออกมา
ตั้งถิ่นฐานเป็นหลักแหล่งของตนเอง โดยมีเมืองหลวงอยู่ใกล้ๆ กับวัดทองทั่ว และต่อมาได้ย้ายถิ่นฐานเข้า
ไปอยู่ในป่าอีกครั้งหนึ่งในสมัยกรุงศรีอยุธยาตอนปลาย…”(Karl Webber.1976 :24)  นอกจากนี้
ประเด็นที่กล่าวว่า  คนชองเป็นบรรพบุรุษของคนในภูมิภาคตะวันออก  ยังสันนิษฐานได้จาก (ชื่อภาษา
ชองที่ปรากฏเป็นชื่อของสถานที่ต่างๆ ในภูมิภาคตะวันออก  เช่น ม.ศรีบุษรา ที่กล่าวว่า “มีชื่อต าบล
บ้านเป็นภาษาชองอยู่ทั่วไป  เช่น ต าบลแก่งหางแมว  “แมว” มาจาก “เม่ว”ภาษาชองแปลว่า “ปลา” 
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แก่งหางแมวก็คือ แก่งหางปลา, ต าบลหนองโพรง มาจาก “โปร้ง” ภาษาชองแปลว่า “ขาว” หนองโพรง 
ก็คือ หนองน้ าขาว….” (ม.ศรีบุษรา. 2533:153) 

 พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว รัชกาลที่ 5 ได้ทรงนิพนธ์เล่าถึงเรื่องราวเกี่ยวกับ พวก
ชองไว้ในเรื่อง "เสด็จประพาส จันทบุรี" เมื่อปีชวด จุลศักราช 1238 (พ.ศ. 2419)  มีความตอนหนึ่งว่า 
“......เร่ว กระวานนั้น มีแถบป่าสีเซ็นต่อเขตแดนกับเมืองพระตะบอง มีชนชาติหนึ่ง เรียกว่า ชอง อยู่แถบ
ป่าสีเซ็น พูดภาษาหนึ่งต่างหาก คล้ายๆ กับภาษาเขมร ชอบลูกปัดและของทองเหลือง เหมือนอย่าง
กะเหรี่ยงเมืองกาญจนบุรี เป็นกองส่วย เร่ว ส่วยกระวาน ขึ้นเมืองจันทบุรี กับไทยบ้าง กับญวนบ้าง ไป
เที่ยวเก็บตามเขา และเนินที่ติดต่อเขตแดนและป่าอ่ืนๆ อีกก็มี คือ ป่าน้ าเขียว ป่าตะเคียนทอง และป่า
ไพรขาว แต่เร่ว กระวานนี้ พวกส่วยไปเก็บมาส่งจนครบจ านวนแล้วจึงได้ซื้อขาย มีน้อยไม่มาก..” (ชิน อยู่
ดี. 2524) 

  ข้อสันนิษฐานว่า คนชอง ด ารงอยู่ในสถานะไพร่ส่วย  ก็คือไพร่สมหรือไพร่หลวงที่มิได้มาข้า
เดือน ท ามาหากินอยู่ในภูมิล าเนาของตน แต่ส่งส่วยเป็นสิ่งของซึ่งมักจะเป็นของป่า หรือแร่ธาตุต่างๆ 
ได้แก่ ไม้เสา ฝาง น้ ารัก กระวาน ครั่ง นอแรด มูลค้าวคาว ดีบุก และทองค า เป็นต้น ซึ่งไพร่ส่วยนี้ พบ
กับกลุ่มพวกเขมรป่าดง มักเรียกว่า  “ข่าส่วย” หรือ “ข่าไพร่” ภายหลังค าว่า“ส่วย” กลายเป็นชื่อชน
ชาติของพวกนี้ (จิตร ภูมิศักดิ์. 2524:443-445) โดย คนชองในป่าแถบภูมิภาคตะวันออกจะเก็บกระวาน
มาส่งรัฐสยามในรูปแบบของส่วย  ซึ่งกระวานคือสินค้าที่ส าคัญมาก จากข้อมูลที่ว่า “หัวเมืองที่เรียกเก็บ
เงินจากไพร่ส่วยกระวานแล้วน ามาซื้อกระวานได้ คือ เมืองโพธิสัตว์ พระตะบอง เพราะมีพวกชาวป่าที่
มิได้สักเป็นไพร่ส่วยอยู่มาก (หอสมุดแห่งชาติ. 1205) 

จิตร ภูมิศักดิ์ กล่าวถึง ค าว่า “ส าแร” สัมพันธ์กับ “คนชอง” กล่าวคือ ค าว่า “ส าแร”เพ้ียนมา
จากค าว่า “ซแร” อันเป็นค าที่ชาวเขมรที่ใช้เรียกชาวกวยที่อาศัยอยู่ในประเทศกัมพูชา ค าว่า ซแร หรือ 
ส าแร (ในภาษาไทย) ในภาษาเขมรมีความหมายว่า นา หรือ ที่นา บางทีก็อาจจะเรียกว่าส าเหร่ก็มี ซึ่งจิตร 
ภูมิศักดิ์ ได้สันนิษฐานถึงที่มาของชื่อชนกลุ่มนี้ว่า ในสมัยโบราณ ค าว่า “ส าแร” คงจะแปลความหมายว่า 
ไพร่นาของเจ้าขุนมูลนาย(ปัจจุบันค าว่า ส าแร ที่แปลเกี่ยวกับนา ได้หายไปจากภาษาเขมรปัจจุบันแล้ว ) 
ทั้งนี้โดยหลักการสร้างค าของภาษาเขมรคือ  แทรก “ม” หรือ “ม” หรือ “อ า” ลงกลางต าแปลว่า คน 
เช่น เปรอ(ใช้) บ าเร อ(คนใช้) และค าว่า ส าแร ในภาษาเขมรโบราณที่แปลว่า ไพร่นา  นั้นคงจะเลือน
ความหมายไปแล้วในปัจจุบัน  เพราะเลิกระบบประเพณี (ระบบไพร่) นี้มานาน เช่นเดียวกับที่คนไทย
ปัจจุบันลืมความหมายของค าว่า ส่วย ที่เรียกชนชาตินี้เหมือนกัน ทั้งนี้พวกส าแรนี้ตั้งถิ่นฐานอยู่หลายแห่ง
ในประเทศกัมพูชา  แต่กลุ่มที่ถูกเรียกว่า “ส าแร” นั้น คือพวกที่อยู่บริเวณเมืองเสียมเรียบตลอดมาทาง
ตะวันตก ผ่านล าแม่น้ าสตึงสังแก จังหวัดพระตระบอง ประเทศกัมพูชาจนติดพรมแดนไทย พวกส าแรใน
เขตเสียมเรียบนี้ ยังมีชื่ออีกอย่างหนึ่งว่า “เปือร์”(Pear) อันเป็นเผ่าเดียวกับพวก “ชอง” ในจังหวัด
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จันทบุรี ซึ่งนักโบราณคดีและนักมานุษยวิทยาสันนิษฐานว่าเป็น พวกกวย-กุย-ชอง เหล่านี้ (จิตร ภูมิศักดิ์. 
2524 :448-452) 

กรรณิการณ์ เกนิกานนท์  (2522:5) กล่าวว่า  ค าว่า “ชอง” แปลเป็นภาษาไทยว่า “เดินงุ่มง่าม
อย่างหมี”  อธิบายว่าเวลาหมีเดินจะมีแต่ความอุ้ยอ้าย งุ่มง่าม แต่หากว่ามีสิ่งผิดปกติ มันจะเปลี่ยนจาก
อาการงุ่มง่ามเป็นความระแวดระวัง พร้อมที่จะเผชิญหน้ากับสิ่งที่ผิดปกตินั้น ความหมายของค าว่าชอง ก็
น่าจะหมายถึง “ผู้เดินงุ่มง่ามอย่างหม”ี เนื่องจากคนชองใช้ชีวิตอยู่ในป่า จึงต้องระมัดระวังอันตรายขณะที่
อยู่ในป่าตลอดเวลา  ซ่ึงบุญเดิม พันรอบ และภารวดี มหาขันธ์ (2522 :29) กล่าวถึงลักษณะทั่วไปของคน
ชองว่า คนชองจะมีขนาดค่อนข้างเล็กกว่าคนไทยเล็กน้อย คือ ผู้ชายสูง เฉลี่ย 1.50-1.63 เมตร  ผู้หญิง สูง
เฉลี่ย 1.37-1.58 เมตร  สีผิวค่อนข้างด า เป็นด าปนแดง ไม่ด าสนิทหรือด านิลอย่างคนเขมร กระโหลก
ศีรษะจะยาว เส้นผมมักจะหยิกและขอด ศีรษะด้านบนตัด ใบหน้ารูปสี่เหลี่ยม  หน้าผากกว้าง เถิก คง
เหลี่ยม ขากรรไกรกว้าง จมูกแบนไม่โด่ง ปากหนา ตาโปนใหญ่ และมีลักษณะการเดินที่แตกต่างจากคน
ไทยทั่วไป คือ คนชองจะเดินแบบยกขาสูงเหมือนคนเดินป่า 

 ส าหรับการแต่งกายของคนชองนั้น จะเหมือนกับคนไทยในชนบททั่วไป ไม่มีชุดประจ าเผ่า ผู้
เฒ่าที่เป็นหญิงจะนุ่งผ้าโจงกระเบนและสวมเสื้อไม่มีแขน ล าตัวรัดพอดีตัว คอกลม ผ่าหน้า หรือสวมเสื้อ
คอกระเช้า ผู้เฒ่าที่เป็นชายมักจะนุ่งกางเกงจีนขายาว มีผ้าขาวม้าคาดเอวหรือพาดบ่า แต่มักไม่สวมเสื้อ 
แต่ถ้าเป็นชายหนุ่มหรืออายุยังไม่มากนัก มักจะนุ่งกางเกงจีนขาสามส่วน หรือกางเกงธรรมดา ใส่เสื้อ
แขนยาวสีด า มีผ้าขาวม้าคาดเอว หรือโพกศีรษะ ส่วนผู้หญิงจะนุ่งผ้าถุงและใส่เสื้อผ้าธรรมดา และชอบ
ทาปากสีแดง มักชอบใส่พวกลูกปัดและก าไล (กรรณิการณ์ เกนิกานนท์. 2522:26) 

 

 

 

 

 

 

 

ภาพประกอบ 1 : ภาพแสดงคนชองในอดีต 

 



30 
 

กลุ่มชาติพันธุ์ชอง  เป็นกลุ่มคนส่วนหนึ่งที่อาศัยกระจัดกระจายทางภาคตะวันออกตั้งแต่ 
จังหวัดระยอง จันทบุรี ตราด (ม ศรีบุษรา. 2521) แต่จะพบกลุ่มคนชองอาศัยรวมกันเป็นหมู่บ้านท้องถิ่น 
(Village) แถบจังหวัดจันทบุรี บริเวณสายน้ าเล็กๆของแม่น้ าจันทบุรี เช่น บริเวณคลองตารอง คลอง
จันทบุรี คลองตะเคียนทอง และคลองน้ าเป็น ฯลฯ การส ารวจคนชอง โดยวัดจากผู้ที่พูดภาษาชองใน
ภาคตะวันออกพบว่า จังหวัดจันทบุรี ในพ้ืนที่ต าบลตะเคียนทอง มีผู้พูดภาษาชองประมาณ 500 หลังคา
เรือน จ านวนประชากรประมาณ 4,000 คน ต าบลพลวง ประมาณ 800 หลังคาเรือน จ านวนประชากร
ประมาณ 4,000 คน นอกจากนี้ยังพบคนชองอาศัยอยู่ในท้องที่ต าบลวังแซ้ม  ต าบลมะขาม ต าบลปัถวี 
ต าบลท่าหลวง (กรรณิการ์ เกนิกานนท์และคณะ. 2522:43) และเขตต าบลทับไทร อ าเภอโป่งน้ าร้อน  
ซึ่งในการจัดแบ่งกลุ่มคนชองตามการกระจายทางภูมิศาสตร์ภาษาชอง แบ่งคนชองออกเป็น 3 ถิ่น คือ 
(1) ถิ่นตะเคียนทอง ในต าบลตะเคียนทอง-คลองพลู เรียกว่า “ชองถิ่นเหนือ” (2) ถิ่นกระทิง ในต าบล
พลวง เรียกว่า “ชองถิ่นใต้” ทั้งสองถิ่นอยู่ในอ าเภอเขาคิชฌกูฎ และ(3) ถิ่นบ้านวังกระแพร ในต าบลทับ
ไทร อ าเภอโป่งน้ าร้อน เรียกว่า “ชองถิ่นตะวันออก” (ศิริเพ็ญ อ้ึงสิทธิพูนพร. 2547) 

กลุ่มชาติพันธุ์ชอง (Chong) จัดอยู่ในกลุ่มภาษาศาสตร์ ออสโตรเอเชียติด (Austro Asiatic) 
กลุ่มภาษาย่อย มอญ-เขมร(Mon-Khmer) มีภาษาพูดชอง แต่ไม่มีภาษาเขียน (สุเรขา สุพรรณไพบูรณ์. 
2524:341) จากหลักฐานเชื่อกันว่าในอดีต คนชองเป็นชนเผ่าที่อพยพเร่ร่อนอยู่ในป่า โดยมีหัวหน้า
ปกครอง ต่อมาได้ปรับเปลี่ยนแบบแผนการด าเนินชีวิต โดยตั้งถิ่นฐานอยู่ในดินแดนภาคตะวันออก 
ด ารงชีวิตด้วยการเก็บของป่า ล่าสัตว์ ตัดหวาย ท าน้ ามันยาง หาน้ าผึ้ง และปลูกข้าวไร่อยู่ในป่า  เมื่อ
เวลาว่างจะจับสัตว์น้ า เช่น ปลา ปู หอย ตามแหล่งน้ าต่างๆ  และมักมีการรวมกลุ่มดื่มเหล้าเป็นประจ า  
คนชองจะปลูกบ้านเรือนกันอย่างง่ายๆ เช่น ใช้โครงไม้ไผ่ท าโครงบ้าน ใช้เถาวัลย์ผูกโครงบ้าน มุงหลังคา
และตัวบ้านด้วยใบไม้ เช่น ไม้ระก า หญ้าคา เป็นต้น (บุญเดิม พันรอบและภารดี มหาขันธ์ . 2522)  โดย
คนชองจะอาศัยพ้ืนที่ราบเชิงเขาปลูกบ้านเรือน ซึ่งพบอาศัยรวมกลุ่มกันเป็นหมู่บ้านท้องถิ่น ในแถบลุ่ม
น้ าจันทบุรี บริเวณเขตต าบลตะเคียนทอง และต าบลคลองพลู อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรี ซึ่งได้
ส ารวจคนชองที่ต าบลตะเคียนทอง เมื่อ ปี พ.ศ.2501 พบว่า คนที่ต าบลตะเคียนทองราว 80 เปอร์เซ็นต์
พูดภาษาชอง อีก 20 เปอร์เซ็นต์พูดภาษาไทย (สมศักดิ์ รัตนกุลและคณะ. 2529) 

คนชองจะอยู่รวมกันเป็นกลุ่ม ประมาณ 20 –30 ครอบครัว ตั้งถิ่นฐานอยู่ในละแวกใกล้เคียงกัน 
คนชองในหมู่บ้านจะเป็นญาติพ่ีน้องกัน หากจะมีคนอ่ืนที่ไม่ใช่ญาติเข้ามาอาศัยอยู่ก็มักเกิดจากการ
แต่งงาน เช่น ฝ่ายชายเป็นคนต่างบ้านเข้ามาแต่งงานกับสาวบ้านชอง  หรืออพยพโยกย้ายครอบครัวมา
จากหมู่บ้านอ่ืน  ซึ่งสังคมในหมู่บ้านชองจะมีลักษณะเด่น คือ เป็นลักษณะสังคมไมตรีสัมพันธ์ (สุเรขา 
สุพรรณไพบูรณ ์.2524) คือมีความสัมพันธ์กันเป็นอย่างดี กิจกรรมการงานจะช่วยเหลือกัน  เช่น การท า
นา  ตั้งแต่การไถนา  การด านา การเกี่ยวข้าว การนวดข้าว เป็นต้น นอกจากนี้กิจกรรมเกี่ยวกับประเพณี
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ท้องถิ่น คนชองก็จะร่วมมือช่วยเหลือกัน ทั้งประเพณีการแต่งงาน การท าบุญส่งทุ่ง พิธีเซ่นไหว้ผี และ
งานศพ เป็นต้น  

ครอบครัวชอง เป็นครอบครัวเล็กๆ และการตั้งครอบครัวจะอยู่ภายในละแวกบ้านใกล้เคียงกับ
ญาติพ่ีน้อง  บทบาทหน้าที่ของพ่อบ้านจะเป็นฝ่ายออกไปท ามาหากินนอกบ้าน เช่น เข้าป่าล่าสัตว์ หา
ของป่า สมุนไพร ตัดไม้ หรือเอาแรงช่วยกันท านา  เกี่ยวข้าว นวดข้าว และล่องแพน าสิ่งของที่หาได้จาก
ป่าไปขาย และซื้อสิ่งของที่จ าเป็นกลับบ้าน  บทบาทหน้าที่ของแม่บ้านจะอยู่บ้านท าหน้าที่หุงหาอาหาร 
เลี้ยงลูก จัดระเบียบครอบครัว และมีอ านาจตัดสินใจในครอบครัว ซึ่งสังคมชองจะให้ความส าคัญต่อเพศ
หญิง นอกจากนี้ลูกสาวคนโตจะมีสิทธิได้รับมรดกจากพ่อแม่มากกว่าลูกชาย และลูกสาวคนอ่ืนๆ อีกด้วย 
เห็นได้จากการยกย่องนับถือญาติ จะให้ความส าคัญทางญาติฝ่ายหญิงมากกว่าฝ่ายชาย และการนับถือผี
บรรพบุรุษจะโน้มเอียงมาทางฝ่ายหญิงมากกว่าฝ่ายชาย เช่นกรณีการนับญาติ ภาษาชอง ไม่มีค าเรียกว่า 
“ปู่-ย่า” แต่มีใช้ค าเรียก “ตา-ยาย” (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์. 2542) ทดแทนกัน และครอบครัวชอง
ต้องการลูกคนแรกเป็นเพศหญิง เพราะลูกสาวจะช่วยแบ่งเบาภาระงานภายในบ้านจากแม่ และเป็นที่
เชิดหน้าชูตาของครอบครัวเมื่อแต่งงาน เนื่องจากลูกสาวคนโตจะได้รับเกียรติให้มีประเพณีแต่งงานชอง  

ลักษณะเด่นของสังคมชอง นอกจากภาษาชอง และพิธีกรรมการแต่งงานแล้ว ความเชื่อเรื่อง
เกียวกับผีบรรพบุรุษ  ถือว่าเป็นหัวใจส าคัญในการก าหนดพิธีกรรมหรือกิจกรรมต่างๆ ในท้องถิ่น
เนื่องจาก การนับถือ ผีบรรพบุรุษ หมายถึง อ านาจของบรรพบุรุษที่ก่อให้เกิดความงอกงาม ความสุข 
และความม่ันคงแก่ชีวิตลูกหลานชองได้  เช่นกรณี การเลี้ยงผีเมื่อลูกหลานแต่งงาน หรือพาคู่แต่งงานเข้า
มาในระบบเครือญาติ และถือว่าผีบรรพบุรุษเป็นสิ่งส าคัญในการจัดระเบียบสังคมชอง เพ่ือเป็นเครื่องมือ
ควบคุมความประพฤติ ทั้งด้านความซื่อสัตย์  ความกตัญญู ความขยันอดทน หากบุคคลใดมีความ
ประพฤติไม่เหมาะสม ผีบรรพบุรุษจะว่ากล่าวตักเตือน โดยแสดงให้คนชองเห็นผ่านพิธีกรรมผีหิ้ง และผี
โรง  และหากบุคคลนั้นยังไม่เชื่อฟัง ก็จะถูกสังคมชองลงโทษ 

 

 

 

 

 

     ภาพประกอบ 2 : ภาพแสดงศาลเจ้าที่บ้านคลองพลู 
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ดังนั้นบ้านเรือนชองจะมีผีหิ้งเอาไว้กราบไหว้บูชา  โดยจะท าหิ้ง (คล้ายชั้น) และบนหิ้งจะมีที่ปัก
ธูป มีกระดูกของบรรพบุรุษวางไว้ เนื่องจากเชื่อว่า ถ้าบ้านไหนมีผีหิ้ง หรือผีโรงไว้เซ่นสรวงบูชา 
ครอบครัวจะมีความสุข ความปลอดภัย  และเมื่อมีพิธีกรรมเซ่นสรวงผีบรรพบุรุษ ญาติพ่ีน้องจะมา
ช่วยกันน าสิ่งของ เครื่องอาหารมาที่บ้านท าพิธีกรรม  ซึ่งการเล่นผีหิ้ง และผีโรง นอกจากเป็นการรวม
ญาติพ่ีน้องแล้ว ยังเป็นการควบคุมความประพฤติของลูกหลาน นั่นคือ ถ้าหากลูกหลานประพฤติตนไม่
เหมาะสม  วิญญาณบรรพบุรุษจะร้องไห้ ไม่ยอมกินอาหารที่จัดไว้ และว่ากล่าวตักเตือน  จนกว่าบุคคล
จะรับปากว่าจะเปลี่ยนแปลงแก้ไขความประพฤติของตนเองให้ดีขึ้น นอกจากนี้พิธีกรรมชองอ่ืนๆ ก็ต้อง
ให้ความส าคัญกับผีบรรพบุรุษ เช่น การท าบุญส่งทุ่ง งานศพ และการไหว้ศาล เป็นต้น  ซึ่งพิธีกรรมที่
แสดงถึงการนับถือผีบรรพบุรุษ ไม่ได้หมายถึงแค่เพียงการรักษามรดกทางวัฒนธรรม วิถีชีวิต  ความ
สามัคคีในหมู่คนชอง และเป็นเครื่องมือควบคุมสังคมเท่านั้น แต่ยังรวมถึงการใช้เป็นเครื่องมือในการ
จัดการความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับทรัพยากรท้องถิ่นอีกด้วย  

  
2.  ประวัติศาสตร์กลุ่มชาติพันธุ์ชอง 
 
 ในการศึกษาประวัติศาสตร์กลุ่มชาติพันธุ์ชองนั้น ผู้วิจัยได้แบ่งออกเป็น 3 ยุคสมัยตามบริบทการ
พัฒนาประเทศ ได้ดังนี้ 
 
 

2.1  ประวัติศาสตร์กลุ่มชาติพันธุ์ชองยุคสมัยก่อนปีพุทธศักราช 2500    
มีข้อมูลทางประวัติศาสตร์ที่ยอมรับเกี่ยวกับคนชองว่ามีถิ่นก าเนิดเดิมอยู่ในแถบภูมิภาค

ตะวันออกของรัฐไทย กรรณิการ์ เกนิกานนท์ (2522)  และ Karl Webber (1976) ระบุว่า คนชอง คือ 
“คนป่า” หรือ พวกจังเกิล (Jungle) ซึ่งอาศัยอยู่ในป่าแถบภูมิภาคตะวันออก  เมื่อเดือดร้อนในเรื่องท ามา
หากินหรือเจ็บไข้ก็จะร่อนเร่ไปเรื่อยๆ จนกระท่ังเมื่อ 200 - 300 ปีมานี้ได้ตั้งหลักแหล่งอยู่บริเวณดินแดน
แถบภาคตะวันออกของไทย มีหัวหน้าในการปกครองและรวบรวมผู้คน ประกอบอาชีพการล่าสัตว์ และหา
ของป่า   และยังมีต านานที่อ้างอิงถึงกลุ่มชาติพันธุ์ชองในภูมิภาคตะวันออกโดยมีศูนย์กลางอยู่ที่จังหวัด
จันทบุรี คือ “ต านานเจ้าแม่กาไว” ซึ่งเชื่อว่า เมื่อประมาณปี พ.ศ. 1800-1900 เจ้าแม่กาไวเป็นชาวชอง 
และเป็นผู้ครองเมืองกาไว ตั้งอยู่หน้าเขาสระบาป  จันทบุรี และเจ้าแม่กาไวแพ้สงครามจึงน าทองไปหว่าน
ทั่วป่าและก่อไผ่ คือบริเวณวัดทองทั่ว (ศูนย์ประสานงานวิจัยเพ่ือท้องถิ่นภาคตะวันออก. 2546)  ต าบล
คลองนารายณ์ อ าเภอเมือง จังหวัดจันทบุรีในปัจจุบัน  ต านานดังกล่าวยังสอดคล้องใกล้เคียงกับเวบเบอร์ 
ที่กล่าวว่า  ชองเป็นชนกลุ่มหนึ่งที่แยกตัวมาจากชาวป่า ออกมาตั้งถิ่นฐานเป็นหลักแหล่งของตนเอง โดยมี
เมืองหลวงอยู่ใกล้ๆ กับวัดทองทั่ว และต่อมาได้ย้ายถิ่นฐานเข้าไปอยู่ในป่าอีกครั้งหนึ่งในสมัยกรุงศรีอยุธยา
ตอนปลาย (Webber Karl. 1976) 
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  แต่ก็ใช่ว่า คนชองจะอยู่อย่างโดดเดี่ยว  ความสัมพันธ์ทางการค้าของคนชองในสมัยรัตนโกสินทร์
ตอนต้นนั้น ปรารถนา ศรีวิศาลศักดิ์ กล่าวว่า การขยายตัวทางการค้าส่งผลต่อเนื่องให้การค้าภายในของ
จันทบุรีขยายตัวตามไปด้วย เนื่องจากเป็นแหล่งผลิตสินค้าเพ่ือการส่งออกที่ส าคัญ  โดยเฉพาะ
การเกษตรเพ่ือการค้า ดังนั้นกลุ่มคนในท้องถิ่นซึ่งไม่ได้จ ากัดอยู่เพียงแค่กลุ่มชาวจีนและญวนอพยพ
เท่านั้น แต่ยังรวมถึงชาวเขมร ลาว พม่า ตองสู่ กุหล่าจ านวนมากที่อพยพเคลื่อนย้ายเข้ามาตั้งถิ่นฐานอยู่
ในบริเวณบ่อพลอยแถบเทือกเขาสระบาปและเขาพลอยแหวนในทศวรรรษ 2420-2450 ต่างเข้ามามี
บทบาทในระบบการค้าภายในท้องถิ่น ในระดับที่แตกต่างกันไปตามความช านาญเฉพาะทางของคนแต่
ละกลุ่ม (ปรารถนา ศรีวิศาลศักดิ์. 2542) ส าหรับคนชองนั้นในยุคที่การค้ากระวานและของป่าอ่ืนๆ มี
ความรุ่งเรือง ชาวชองเป็นผู้เก็บสิ่งเหล่านี้ส่งพ่อค้าในเมือง (เกรียงศักดิ์ เชษฐพัฒนวนิช และปาริชาต 
เรืองวิเศษ. 2528) 

 กล่าวได้ว่าช่วงประวัติศาสตร์ก่อน ปี พ.ศ.2500 นั้น  คนชองด ารงชีวิตอยู่ในป่าแถบภูมิภาค
ตะวันออก และหลายเอกสารก็ระบุว่าพบในแถบจังหวัดจันทบุรีเท่านั้น  โดยมีการอาศัยอยู่กันเป็นสังคม
ชอง  มีความสัมพันธ์กับกลุ่มคนภายนอกผ่านการแลกเปลี่ยนสิ่งของจากป่า โดยเฉพาะกระวานที่เป็น
สินค้าแลกเปลี่ยนที่ส าคัญกับกลุ่มคนภายนอก  ในขณะที่รัฐไม่ได้เข้ามาควบคุมจัดการกับวิถีชีวิตชุมชน
ชองโดยตรง และจากหลักฐานของนักวิชาการที่ได้ค้นพบ “ชอง” ต่างก็มีมุมมองเกี่ยวกับคนชอง ว่าเป็น 
“คนป่า” ซ่ึงมีนัยยะถึงกลุ่มคนที่แตกต่างจากคนไทย ซึ่งภาพลักษณ์เหล่านี้ คือผลผลิตจากความสัมพันธ์
ทางประวัติศาสตร์ระหว่างรัฐกับคนชองในช่วงก่อน ปี พ.ศ.2500  

 

2.2  ประวัติศาสตร์กลุ่มชาติพันธุ์ชองยุคสมัยปีพุทธศักราช 2500–2549 

ในช่วงปี พ.ศ. 2500 นับว่าเป็นช่วงแห่งการเปลี่ยนแปลง ทั้งสภาพแวดล้อม วัฒนธรรม สังคม
และเศรษฐกิจของคนชองอย่างต่อเนื่องจากกระแสการพัฒนาที่เกิดขึ้นตามนโยบายแผนพัฒนาเศรษฐกิจ
และสังคมแห่งชาติ  สาระส าคัญ คือ การพัฒนาท าให้คนชองถูกเปลี่ยนสถานภาพจาก “คนป่า” มาสู่ 
“คนชนบท” และการปรับเปลี่ยนมุมมองของรัฐจากที่มอง “คนชอง” เป็น “คนป่า” ซึ่งเป็นคนอื่นที่
แตกต่างจากคนไทย มาสู่มุมมองของการจัดความสัมพันธ์คนชองให้กลายเป็น “คนในที่แตกต่าง” ในฐานะ 
“พลเมืองของรัฐไทย” (Citizenship of Nation State) ภายใต้การนิยามว่า “คนชนบท” ที่อยู่ล้อมรอบ
ศูนย์กลางกรุงเทพ หรือเป็นการนิยามว่า “ชาวบ้าน”(peasant) ที่อยู่รอบนอกเมืองว่า “คนบ้านนอก”  

งานของกรรณิการ์ เกนิกานนท์และคณะ (2522)  บุญเดิม พันรอบและภารดี มหาขันธ์ (2522) 
ไพพรรณ อินทนิล  (2524) สุเรขา สุพรรณไพบูรณ์  (2524) และ คึกฤทธิ์ ปราโมช  (2513)  ยังตอกย้ าว่า 
คนชอง เป็น “คนป่า” ที่ต้องปรับตัวตามกระแสการพัฒนา ยกตัวอย่าง  คึกฤทธิ์ ปราโมช (2513:13)  
กล่าวว่า คนเผ่าชองนั้นผมเข้าใจว่า จะเป็นคนอีกเผ่าหนึ่ง เป็นต่างหากไปจากเผ่าไทย แต่เดี๋ยวนี้เข้าร่วม
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อยู่ในชนชาติไทย พูดภาษาไทย ชนเผ่าชองนั้นเป็นชนพ้ืนเมืองที่อยู่ในประเทศไทยมาก่อนที่คนไทยจะ
อพยพมาถึง และคงได้อยู่ทางชายทะเลฝั่งตะวันออกของประเทศไทยในปัจจุบันเป็นจ านวนมาก เพราะน่า
สังเกตว่าชื่อเมืองตลอดจนหมู่บ้านแถวนั้นไม่ใช่ภาษาไทย คงจะเป็นชื่อที่พวกชองได้ตั้งไว้ก่อน เช่น ตราด 
ระยอง 

ชูศักดิ์ วิทยาภัค อธิบายการก าหนดอัตลักษณ์ของกลุ่มชนไว้ โดยเรียกว่า “ภูมิศาสตร์ของ
กระบวนการบ่งบอกอัตลักษณ์” (geographies of identification) หมายถึงการที่กระบวนการบ่งบอกอัต
ลักษณ์ถูกก าหนดโดยอาณาเขต ภูมิทัศน์ และแนวคิดที่เกี่ยวกับวัฒนธรรมและอารยธรรมของผู้คนที่
ผูกพันกับความแตกต่างทางพ้ืนที่ (ชูศักดิ์ วิทยาภัค และคณะ. 2546)  ภาพลักษณ์คนชองในจันทบุรี ถูก
ท าให้มองว่า มีความแตกต่างทางภาษามากท่ีสุด เมื่อเทียบเคียงกับ กลุ่มคนชองในส่วนต่างๆ ของภูมิภาค
ตะวันออกที่ไม่สามารถพูดภาษาชองได้ และท าให้ภาษาชองกลายเป็นสัญลักษณ์ก าหนดความเป็นชาติ
พันธุ์ชอง    

ตั้งแต่ช่วงปี พ.ศ.2500  เป็นยุคของสงครามในอินโดจีน มีผลให้เกิดการจ ากัดพ้ืนที่กลุ่มคน และ
เป็นช่วงที่มีการเปลี่ยนผ่านที่ส าคัญ  รัฐไทยจับตามองผู้คนที่อยู่ตามพ้ืนที่ห่างไกลโดยเฉพาะคนที่อยู่ตาม
ชายแดน นั่นคือ การเปลี่ยนต าแหน่งแห่งที่จากคนป่า ไปสู่ความเป็นคนชนบทที่ประกอบอาชีพ
เกษตรกรรม ซึ่งหมายถึง กลุ่มคนที่ยังไม่เจริญ  แต่คนกลุ่มนี้รัฐยังสามารถที่จะพัฒนาไปสู่ความเจริญได้ 
ดังนั้น ทิศทางการพัฒนาจึงค่อยๆ ถูกเสนอผ่านนโยบายการท างานของรัฐ โดยเน้นการแบ่งสังคมออกเป็น
สองด้าน  ด้านหนึ่งเป็นภาพของสังคมที่มีเสรีในทางการเมืองและความทันสมัย  ส่วนอีกด้านหนึ่งเป็น
ความล้าหลังและไม่ศิวิไลซ์ ดังนั้นหน้าที่ของรัฐที่มีต่อคนชนบทคือ ต้องเปลี่ยนจากด้านของความล้าหลัง
เขา้สู่สังคมใหม่ที่ศิวิไลซ์ 

 การตัดไม้ในช่วงปี พ.ศ.2500 เป็นเหตุการณ์ที่ส่งผลให้เกิดความเปลี่ยนแปลงขึ้นกับคนชอง
อย่างเห็นได้ชัด กล่าวคือ รัฐเปิดสัมปทานการท าไม้ให้กับเอกชน ตามกฏหมายพระราชบัญญัติป่าไม้ 
พ.ศ. 2484 ที่รัฐอ้างสิทธิยึดครอง และอนุญาตให้เอกชนเข้ามาด าเนินการ โดยกลุ่มนายทุนคนไทยและ
คนจีนไดส้ัมปทาน  ในขณะทีค่นท้องถิ่นบางคนก็ตัดไม้ขายให้กับนายทุนเอกชนด้วยเช่นกัน  แข่งกับไม้ตี
ตราที่ถูกต้องตามกฏหมาย  ซึ่งความทรงจ าในยุคการท าไม้นั้น  กลายเป็นประวัติศาสตร์ความทรงจ าที่
คนชองร่วมกันสร้างขึ้นมา ซึ่งพวกเขาก็ปฏิเสธไม่ได้ว่า  พวกเขาเองก็ได้มีส่วนร่วมด้วย ต่อมาในปี พ.ศ. 
2508 กรมป่าไม้ได้ประกาศให้ เขาสอยดาว  ซึ่งเป็นพ้ืนที่ปลูกกระวานของคนชอง   เป็นป่าสงวน
แห่งชาติเขาสอยดาว   มีเนื้อที่ประมาณ 640,675 ไร่ ซึ่งเป็นเขตที่มีลักษณะเป็นภูเขาสูง  เป็นต้นน้ าล า
ธารและต้นก าเนิดคลองสายต่างๆ ในเขตภาคตะวันออก (เขาสอยดาว. ม.ป.ป.)  และต่อมาได้มีประกาศ
ของคณะปฏิวัติฉบับที่ 200 ลงวันที่ 26 สิงหาคม พ.ศ.2515 ก าหนดให้ป่าเขาสอยดาวเป็นเขตรักษาพันธุ์
สัตว์ป่า (เขาสอยดาว. ม.ป.ป.)   
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ขณะเดียวกัน เมื่อปี พ.ศ. 2501 พ้ืนที่ป่าเทือกเขาคิชฌกูฏก็ได้ถูกประกาศให้เป็นวนอุทยาน
แห่งชาติ ต่อมาในปีพ.ศ. 2508 ได้มีประกาศให้เป็นป่าสงวนแห่งชาติ และในปี พ.ศ.2520 จึงได้มีพระราช
กฤษฎีกา ก าหนดพื้นที่ดังกล่าวให้เป็น อุทยานแห่งชาติป่าเขาคิชฌกูฏ ในพื้นที่บางส่วนของบริเวณต าบล
ตะเคียนทอง(ในอดีตบ้านคลองพลูอยู่ในพ้ืนที่ต าบลตะเคียนทอง)  ต าบลฉมัน ต าบลพลวงและต าบล
วังแซ้ม อ าเภอมะขาม จังหวัดจันทบุรี เนื้อที่ 36,687 ไร่ เป็นอุทยานแห่งชาติ  (ราชกิจจานุเบกษา เล่มที่ 
94 ตอนที่ 38 วันที่ 4 พฤษภาคม 2520) (กรมแผนที่ป่าไม้. 2544) ส าหรับพื้นที่บ้านคลองพลู ถูกจัดอยู่ใน
ประเภทหมู่บ้านในแนวกันชนระหว่าง 3-5 กิโลเมตร โดยแบ่งเป็น พ้ืนที่ที่มีเอกสารสิทธิ์เป็น โฉลด
หรือนส.3   ร้อยละ 48.43 พ้ืนที่ที่มีเอกสารสิทธิ์เป็น สปก.หรือสทก.  ร้อยละ 22.91 และพ้ืนที่ที่ไม่มี
เอกสารสิทธิ์  ร้อยละ 28.66 (กรมป่าไม.้  2545: 157) 

กระบวนการครอบครองสิทธิการจัดการทรัพยากรป่าของรัฐ   ท าให้รัฐมีอ านาจเบ็ดเสร็จในการ
จัดการ   โดยอ้างความรู้แบบวิทยาศาสตร์ และรัฐยังได้ใช้วิธีการจัดการป่าโดยการจ าแนกชนิดและ
ประเภทของทรัพยากร (Scientific forest)  โดยเฉพาะชนิดของไม้ที่มีคุณค่าทางเศรษฐกิจ พร้อมกับการ
ออกกฎคุ้มครอง  และกีดกันสิทธิการจัดการที่นอกเหนือไปจากการจัดการของรัฐออกไป  ท้ายที่สุด
ชาวบ้านจึงถูกกีดกันออกจากป่า พร้อมๆ กับทรัพยากรชนิดอ่ืนที่มีอยู่ในป่าด้วย ทั้งที่ในบางครั้งชาวบ้าน
ได้ใช้ทรัพยากรชนิดอ่ืนในป่า มากกว่าการตัดไม้ ซึ่งเป็นทรัพยากรหลักที่รัฐกีดกัน (อุดมลักษณ์  ฮุ่น
ตระกูล. 2550)  เช่น กระวาน และน้ ามันยาง และกรณีการประกาศเป็นเขตอุทยานแห่งชาติ รัฐก็อ้าง
ความชอบธรรม โดยชูประเด็นว่า ป่าไม้ คือสมบัติของชาติ  เพ่ือเอ้ือให้รัฐสามารถเข้าไปอ้างสิทธิต่อพ้ืนที่
ได้อย่างหนักแน่นมากกว่าชุมชนโดยรอบที่ต้องยอมรับต่อความเป็นชาติมากกว่าความเป็นชุมชน  

  การเปิดสัมปทานป่าไม้ของภาครัฐ สะท้อนให้เห็นถึงอ านาจรัฐในการเข้าถึงทรัพยากรเหนือคน
กลุ่มอ่ืนๆ เพ่ือเอ้ือประโยชน์ให้แก่นายทุน  ส่งผลให้เกิดการเปลี่ยนแปลงในการเข้าถึงทรัพยากร   ช่วงนี้
เองพบว่าเส้นทางชักลากไม้ถูกพัฒนากลายเป็นถนนทางหลวงที่ตัดผ่านท้องถิ่นที่เป็นถิ่นอาศัยของกลุ่มคน
ชอง   มีการสร้างถนนตามนโยบายโครงการสร้างงานในชนบท (กสช.) คือ “ถนนบ าราศนราดูร” ที่สร้าง
เสร็จเมื่อปี พ.ศ. 2515   กล่าวได้ว่าอ านาจรัฐเข้ามาควบคุมจัดการกับท้องถิ่นชองด้วยกระบวนการทาง 
“วาทกรรมการพัฒนา” จากเดิมที่คนชองนิยมปลูกกระวานบนเทือกเขาภูเขาสอยดาว จึงกลายมาเป็น
ภาพของ “ผู้ท าลายป่า” ในรูปแบบของการท าไร่เลื่อยลอย  และการเก็บของป่าก็ท าให้คนชองกลายเป็น 
“คนป่า”  ที่มีนัยความหมายถึงผู้ไม่พัฒนา และรัฐได้อาศัยความชอบธรรมเข้ามาส่งเสริมการปลูกพืชไร่แก่
ชุมชนชอง  ผนวกกับการเข้ามาจับจองพ้ืนที่ของคนภายนอก เพ่ือปลูกพืชไร่ตามกระแสที่เกิดขึ้นในภาค
ตะวันออก  นอกจากนี้ การที่คนชองหันมาปลูกพืชไร่ในเชิงพาณิชย์นั้นยังมีนัยของความต้องการลบภาพ
ความเป็นคนป่ามาสู่ความเป็นพลเมืองไทยที่ได้รับการพัฒนา ในรูปแบบของ “คนบ้านนอก”ด้วยเช่นกัน  

 การปลูกพืชไร่มันส าปะหลัง เริ่มประมาณปี พ.ศ. 2506  ซึ่งท าให้คนชองได้เงินเป็นกอบเป็นก า จึง
มีการบุกรุกพ้ืนที่ป่าเรื่อยมา  และเมื่อที่ดินสามารถแลกเปลี่ยนเป็นเงินได้มากกว่าทรัพยากรอ่ืนๆ  
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นอกจากนี้การคมนาคมที่สะดวกก็เป็นเงื่อนไขที่ท าให้คนชองมีความสัมพันธ์กับคนกลุ่มอ่ืนมากขึ้น  นั่นคือ 
“การแต่งงานกับคนต่างถิ่น” ภาพความเป็น “ชุมชนชอง” จึงถูกแทนที่ด้วยความหลากหลายของคนต่าง
วัฒนธรรม  (Culture diversity)  ความหลากหลายส่วนหนึ่งเกิดจากการแต่งงานกับคนภายนอก  
ก่อให้เกิดการเปลี่ยนผ่านสถานภาพจากการเป็นส่วนหนึ่งของ “ครอบครัวชอง” มาสู่ “ครอบครัวไทย” ใน
ฐานะ “คนบ้านนอก” แต่ทั้งนี้พวกเขาสามารถสับเปลี่ยนระหว่างสถานภาพ “คนชอง” และ “คนไทย” 
ได้ตลอดเวลาเมื่อมีการติดต่อสัมพันธ์กับผู้อ่ืน  ซึ่งพบว่าประเด็นและปัจจัยเหล่านี้มีนัยส าคัญต่อการ
เปลี่ยนแปลงสังคมและวัฒนธรรมชอง  จากเดิมที่ครอบครัวเป็นหน่วยทางสังคมในการขัดเกลาสมาชิก
ครอบครัว แต่เมื่อคนชองที่แต่งงานมีครอบครัวกับคนภายนอกทั้ง ไทยและจีน  ก็ท าให้ไม่จ าเป็นที่พวกเขา
จะต้องประพฤติปฏิบัติตามแบบแผนพฤติกรรมที่มีอยู่เดิม  มูลเหตุนี้เป็นส่วนหนึ่งที่ท าให้ ความเชื่อ ภาษา
และวัฒนธรรมชองไม่สามารถตอบสนองคนในสังคมได้อีกต่อไป นอกเหนือจากมูลเหตุที่เกิดขึ้นจากบริบท
การครอบง าของรัฐ ภายใต้กระแสการพัฒนาประเทศ เช่น การศึกษาแบบใหม่ที่เข้ามาสู่ท้องถิ่น และความ
เชื่อทางพุทธศาสนา เป็นต้น  

 ประมาณปี พ.ศ. 2516  ความนิยมปลูกพืชไร่ได้ค่อยๆ เสื่อมคลายลง เพราะราคาผลผลิตตกต่ า 
จนกระทั่งหลายครอบครัวมีหนี้สิน  และพ้ืนที่ไม่เพียงพอกับการปลูกพืชไร่   ดังนั้นการเลือกปลูกไม้ผลจึง
เหมาะส าหรับพ้ืนที่ที่จ ากัด  ซ่ึงวิถีการผลิตไม้ผล เป็นจุดเปลี่ยนความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับทรัพยากร
ที่ส าคัญ ซึ่งการจัดความสัมพันธ์เดิมที่เชื่อว่า ดิน น้ า ป่า มีอ านาจศักดิ์สิทธิ์สิงสถิตอยู่ และมีอ านาจเหนือ
ผู้คนและวิถีการผลิต  คนชองจึงต้องแสดงความเคารพด้วยการเซ่นไหว้เจ้าที่ต่างๆ ความสัมพันธ์ระหว่าง
คนชองกับทรัพยากรธรรมชาตินั้น เป็นไปในลักษณะที่เห็นคุณค่าซึ่งกัน  ดังนั้นการผลิตแต่ละครั้ง จึงต้อง
ค านึงถึงความอยู่รอดของตนเองและทรัพยากรนั้นๆ ด้วย   แต่เมื่อวิถีการผลิตไม้ผลเข้ามาสู่ชุมชนชอง 
ส่งผลท าให้อ านาจศักดิ์สิทธ์ถูกสั่นคลอนลงด้วยเทคโนโลยีสมัยใหม่ และเงินตราเข้ามามีบทบาทในการ
ก าหนดวิถีการผลิต ซึ่งในช่วงแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติ ฉบับที่ 3-4 (ปี 2515-2524) รัฐได้
เน้นการกระจายรายได้สู่ชนบท  เริ่มมีโครงการที่เข้ามาสู่ท้องถิ่นในรูปแบบของเงินทุน มีการจัดตั้งธนาคาร
เพ่ือการเกษตรและสหกรณ์ (ธกส.) ประมาณปี 2520 เพ่ือให้ทุนกู้ยืมเงินปลูกพืชเชิงพาณิชย์ 
ปรากฏการณ์ที่รัฐได้เข้าไปอยู่ในหมู่บ้าน (the state in the village)  (Philip Hirsch. 1993)  ผ่าน
โครงการพัฒนาของรัฐนั้น ล้วนต้องผูกติดไว้กับบัตรประชาชน ในฐานะพลเมืองไทย  

จุดเปลี่ยนแปลงนี้ พบว่า ปัจจัยการผลิตเรื่องเงินเริ่มเข้ามามีบทบาทมากยิ่งขึ้น   ซึ่งคนชอง
จะต้องเสียค่าใช้จ่ายตลอดระยะการปลูกและการเก็บเกี่ยว  แต่ประเด็นปัญหาส าคัญในการผลิตไม้ผล คือ 
การใช้ “ทรัพยากรน้ า” พืชสวนต้องใช้น้ าในปริมาณสูง เพ่ือให้ผลผลิตมีคุณภาพสูง แต่เนื่องจาก ท าเล
ที่ตั้งของท้องถิ่นมีลักษณะ เป็นที่ดอนลาดชัน สลับกับพื้นที่ลุ่ม  ดังนั้นในบางพ้ืนที่จึงพบว่ามีน้ าไม่เพียงพอ
ในการปลูกไม้ผลและต้องใช้เทคโนโลยีมากข้ึน หรือบางรายจะหันมาปลูกสวนยางพารา เพราะไม่ต้องใช้
น้ ามากนัก  
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การพัฒนาตั้งแต่แผนพัฒนาเศรษฐกิจ และสังคมแห่งชาติ ฉบับที่ 1-4 มีลักษณะแบบเหมารวม
ทั่วประเทศ ไม่เฉพาะเจาะจง แต่ส าหรับแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติฉบับที่ 5 (2525-2529)  
และแผนพัฒนาฉบับที่ 6 (2530-2534) รัฐมีการวางแผนพัฒนาพ้ืนที่เฉพาะ โดยเริ่มจากบริเวณชายฝั่ง
ภาคตะวันออก เพ่ือเป็นฐานการผลิตและการกระจายการพัฒนาอุตสาหกรรมออกจากกรุงเทพและ
ปริมณฑล  มีการลงทุนโครงสร้างพ้ืนฐานขนาดใหญ่หลายด้าน เช่น ถนน รถไฟ แหล่งน้ า ไฟฟ้า  และการ
วางแผนด้านการผลิตสินค้าทางการเกษตร เป็นต้น (จารุพงศ์  พลเดช. ม.ป.ป.) เช่น  การสร้างแหล่งน้ า
ขนาดกลาง (อ่างเก็บน้ า) เพ่ือการชลประทานทางการเกษตร  ได้แก่  อ่างเก็บน้ าคลองศาลทราย(สร้าง
เสร็จปีพ.ศ. 2537)  อ่างเก็บน้ าคลองตาหลิว  อ่างเก็บน้ าคลองตารอง  โดยโครงการแหล่งน้ าขนาดกลาง
ทั้งหมด ตั้งอยู่ในเขตพ้ืนที่การปกครอง ต าบลคลองพลู  อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี   

นอกจากนั้นนโยบายต่างๆ ยังสนับสนุนให้โรงงานอุตสาหกรรมเข้ามาขยายฐานการผลิต   ซึ่ง
ดึงดูดให้คนชองออกไปท างานภายนอกท้องถิ่นประกอบกับการส่งเสริมให้จันทบุรีเป็นเมืองผลไม้  ท าให้
พ้ืนที่ต่างๆ ในจังหวัด โดยเฉพาะอ าเภอเขาคิชฌกูฏ กลายเป็นสวนผลไม้และเกษตรกรส่วนใหญ่ก็คือ คน
ชองนั่นเอง    

ช่วงแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติ ฉบับที่ 7 (2535-2539) ได้เน้นเรื่องการส่งออก และ
ติดต่อค้าขายกับต่างประเทศมากข้ึน มุ่งสู่ความเป็นประเทศอุตสาหกรรมใหม่ (NICs) คนชนบท ถูกวาง
บทบาทให้เป็นผู้ผลิต ด้วยการประกาศกฎหมายเพ่ือจัดแบ่งประเภทของที่ดิน (Land Classification 
Ordinance) โดยการก าหนดแผนการใช้ที่ดินสาขาลุ่มน้ าจันทบุรี ปีพ.ศ.2537 อธิบายว่า พ้ืนที่บริเวณ
ตะเคียนทองและคลองพลูมีสภาพพ้ืนที่เป็นลูกคลื่นลอนลาด และลอนชันอยู่ระหว่างภูเขาสูงชันกับพื้นที่
ราบเรียบ เหมาะสมส าหรับเป็นแหล่งปลูกพืชเศรษฐกิจที่ส าคัญ โดยเฉพาะไม้ผลและยางพารา  (กรม
พัฒนาที่ดิน. 2537) จึงมีการส่งเสริมให้มีการผลิตพืชเหล่านี้อย่างแพร่หลาย 

ในปี พ.ศ.2528 รัฐได้ท าการพัฒนาที่ดินโดยการออกเอกสารสิทธิ์โฉลดที่ดินในพ้ืนที่อ าเภอ
เขาคิชฌกูฏ และพ้ืนที่ต่างๆในภูมิภาคตะวันออก ส่งผลให้มีการกว้านซื้อที่ดินเพ่ือเก็งก าไร เหตุการณ์นี้
ท าให้คนชองหลายครอบครัวขายที่ดินแลกกับเงิน  ท าให้ผู้คนต่างถิ่นที่มีฐานะทางเศรษฐกิจเข้ามาอยู่ใน
ท้องถิ่นแทน และคนชองได้อพยพออกจากท้องถิ่นมากข้ึน ทั้งจากการขายที่ดินและการไปเป็นแรงงานใน
ภาคอุตสาหกรรม  ดังนั้นภาพชุมชนชองที่เคยถูกบอกเล่าว่า เป็นชุมชนโดดเดี่ยว อยู่แวดล้อมด้วยสภาพ
ป่า  ดังที่กรรณิการ์ เกนิกานนท์ (2522) ได้กล่าวไว้  แต่ทว่าภาพในความทรงจ าเหล่านี้ได้ขยับห่างไกล
จากภาพความเป็นจริง ซึ่งในยุคสมัยนี้ คนชองมีสถานภาพเป็นคนชนบทที่ประกอบอาชีพท าสวนผลไม้  

แม้ว่า กลไกอ านาจรัฐจะสามารถผนวกรวมแบบแผนพฤติกรรมของผู้คนเข้ารวมกันได้ แต่มิใช่ว่า
รากเหง้าทางวัฒนธรรมชองที่เรียนรู้จากประสบการณ์ชีวิตในอดีตจะสูญหายไปด้วย โดยเฉพาะคนชอง
ในช่วงวัย 50 ปีขึ้นไปที่เคยเรียนรู้ผ่านชีวิตการเก็บของป่าและการผลิตพืชเชิงพาณิชย์ ภาพความทรงจ า
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เหล่านั้นก็ถูกเล่าเรื่องผ่านผู้ที่เข้าไปศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชอง ซึ่งก็กลายเป็นประวัติศาสตร์ท้องถิ่นที่เป็น
คู่ขนานกับพัฒนาการของกลุ่มชาติพันธุ์ นอกจากนี้ ผู้คนในวัย 50 ปีขึ้นไปเหล่านี้ ก็ยังคงจดจ าภาษาชอง
ที่ตัวเองเคยใช้สื่อสารในชุมชมชอง  และการที่คนชองยังสามารถพูดภาษาชองได้อย่างคล่องแคล่วนั้น คือ
เงื่อนไขส าคัญที่สามารถสร้างจุดสนใจให้คนภายนอกในฐานะคนชนบทที่มีวัฒนธรรมท้องถิ่นเป็นของ
ตนเอง เรียกว่า “วัฒนธรรมชอง” ซึ่งขนานแนบแน่นกับการก าหนดลักษณะทางชาติพันธุ์ชอง 

  

2.3 ประวัติศาสตร์กลุ่มชาติพันธุ์ชองยุคสมัยปีพุทธศักราช 2550 - ปัจจุบัน 

การพัฒนาประเทศที่เน้นความเจริญเติบโตทางเศรษฐกิจ (Economic Growth) ได้เริ่มปรากฏ
ขึ้นพร้อมๆ กับการจัดท าแผนพัฒนาเศรษฐกิจแห่งชาติ ฉบับที่ 1 (พ.ศ.2504-2509) ผลที่เกิดข้ึนในรอบสี่
ทศวรรษที่ผ่านมา ได้ท าให้เกษตรกรถูกแปรสภาพเป็นกองทัพส ารองแรงงาน (reserve army) เพ่ือการ
อุตสาหกรรม โดยผ่านกระบวนการแลกเปลี่ยนอย่างไม่เป็นธรรม (un-equal exchange) คือ เกิดภาวะที่
ท าให้พืชผลทางการเกษตรราคาต่ า ขณะที่สินค้าอุตสาหกรรมมีราคาเพ่ิมสูงขึ้นทุกปี ในที่สุดรายได้ที่
แท้จริงของเกษตรกรจึงลดลง และต่อมาก็ถูกเรียกในอีกมิติหนึ่งว่า “คนจนในชนบท” 

    แนวทางการแก้ปัญหา เพ่ือแสวงหาทางเลือกในการพัฒนา (alternative development) 
คือ การกลับไปเริ่มต้นที่ฐานรากของสังคมด้วยการส่งเสริมการพ่ึงตนเอง มีการรวมกลุ่มต่างๆ ซึ่งน าไปสู่
แนวความคิด “วัฒนธรรมชุมชน” ซึ่งแนวคิดเรื่องวัฒนธรรมชุมชน (Community Culture) เป็นการ
ส่งเสริมให้ชาวบ้านกลับไปสู่คุณค่าดั้งเดิม เป็นการเชื่อมโยงปัจจุบันกับอดีตอย่างมีความหมาย การศึกษา
ร่องรอยของอดีตถือได้ว่าเป็นการน าเอาสิ่งดีงามมาเป็นพ้ืนฐานส าหรับการพัฒนาชีวิตในปัจจุบัน วิถีชีวิต
ในอดีตหรือวัฒนธรรมชุมชนที่รื้อฟ้ืนขึ้นมาต้องถูกน ามาปรับประยุกต์ใช้ให้เข้ากับสถานการณ์ปัจจุบัน 
และสร้างสรรค์ให้ดีตามสภาพปัจจุบัน(มณีรัตน์ ประกัน. 2550) 

     ความคิดเรื่องวัฒนธรรมชุมชน และท้องถิ่นนิยมนั้น เริ่มปรากฏให้เห็นภาพปฏิบัติการที่เกิด
ขึ้นกับชุมชนชอง ล าดับแรกหน่วยงานรัฐเริ่มหันมาให้ความสนใจกับกลุ่มชาติพันธุ์ชองในฐานะคน
พ้ืนเมือง ในจังหวัดจันทบุรีที่มีวัฒนธรรมเป็นของตนเอง สนับสนุนให้มี “การจัดงานแสดงวัฒนธรรมชอง
ขึ้นในปี พ.ศ.2536 ท าให้ชุมชนชองรับรู้ว่า“ความเป็นชอง” มีบทบาทส าคัญต่อการเชิดชูสัญลักษณ์ของ
จังหวัดจันทบุรี เห็นได้จากปรากฏการณ์การลุกขึ้นมาเรียกร้องของชาวบ้านที่อ้างว่า พวกเขา คือ “คน
ชอง” ในการประท้วงเมื่อปี พ.ศ. 2536 เพ่ือเรียกร้องการตั้งอ าเภอในท้องถิ่น โดยข้อเรียกร้องคือ 
“ความต้องการสถานที่ราชการ(อ าเภอ)ในการติดต่อกับรัฐในเขตชุมชนชอง”  

   ในปี พ.ศ.2537 หน่วยงานรัฐได้มีการจัดตั้งศูนย์ศิลปวัฒนธรรมชอง ขึ้นเพ่ืออนุรักษ์และสืบ
ต่อวัฒนธรรมและภูมิปัญญาชอง แต่งตั้งให้คนชอง เป็นตัวแทนวัฒนธรรมจังหวัด ในฐานะผู้ด ารง
ต าแหน่งประธานสภาวัฒนธรรมอ าเภอเขาคิชฌกูฏ และปราชญ์ชาวบ้าน ซึ่งการน าคนชองเข้ามาผนวก
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เป็นส่วนหนึ่งของผู้คนและวัฒนธรรมจังหวัดจันทบุรี ท าให้ความสัมพันธ์ระหว่างกลุ่มชาติพันธุ์ชองกับรัฐ
มีความใกล้ชิดมากขึ้นในแง่ของความเป็นสัญลักษณ์ที่โด่ดเด่นของวัฒนธรรมจันทบุรี ในฐานะความ
แตกต่างทางวัฒนธรรม (culture differences) มิใช่ความแตกต่างทางชาติพันธุ์(ethnic differences) 
และถูกน าเสนอผ่านการปรากฏตัวของคนชองในพ้ืนที่กายภาพและพ้ืนที่สื่อต่างๆ ในบริบทโลกาภิวัตน์  
ในแง่การถ่ายทอดความเป็นท้องถิ่น เครือญาติ  และมรดกตกทอดตามประเพณี  ซี่งถูกสร้างภาพให้มอง
ว่าเป็นเงื่อนไขที่ท าให้ชุมชนชองมีความเข้มแข็งและรักษาวัฒนธรรมอันดีงามสืบต่อมา   ซึ่ งภาพของ
ชุมชนและท้องถิ่นได้ดึงดูดผู้สนใจ  นักวิชาการท้องถิ่น และนักวิชาการจากสถาบันต่างๆ เข้ามา
ศึกษาวิจัยเป็นจ านวนมาก   

    ในปี พ.ศ 2541 จากการประกาศปี Amazing Thailand ก็เป็นบริบทที่ผลักดันให้เกิดแรง
กระตุ้นในการสร้าง “หมู่บ้านชอง”  ด้วยความร่วมมือจากหน่วยงานรัฐ  นักวิชาการ และผู้น าท้องถิ่น  
เพ่ือส่งเสริมให้เป็นแหล่งท่องเที่ยวของจันทบุรี ซึ่งเป็นการน าเสนอการท่องเที่ยวเชิงวัฒนธรรมในรูปแบบ
พักอาศัยในบ้าน (Home Stay) โดยใช้ประวัติศาสตร์  อัตลักษณ์ทางวัฒนธรรม และแหล่งท่องเที่ยวใน
หมู่บ้านเป็นจุดขาย  และในปีเดียวกันนี้เองได้มีการท าพิธีเปิด “โบราณสถานเมืองเพนียต” ที่วัดทองทั่ว 
ต าบลคลองนารายณ์  อ าเภอเมืองจันทบุรี    เพ่ือเป็นแหล่งท่องเที่ยวอีกแห่งหนึ่งของจันทบุรี  ซึ่ง
โบราณสถานเมืองเพนียต มีต านานเล่าว่าในอดีตสมัยขอมเรืองอ านาจนั้น เป็นเมืองที่มีคนชองปกครอง ชื่อ
ว่า “นางกาไว” เป็นบรรพบุรุษของคนชอง ซึ่งโบราณสถานเมืองเพนียตก็เป็นหลักฐานที่เชื่อมโยงระหว่าง
นางกาไว คนชอง และคนพ้ืนเมืองได้อย่างเป็นรูปธรรมว่า คนชอง คือ คนพ้ืนเมืองของจังหวัดจันทบุรี   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

ภาพประกอบ 3 : ภาพแสดงศาลนางกาไว 
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ภาพประกอบ 4 : ภาพแสดงโบราณสถานเมืองเพนียต 

แม้ว่าหมู่บ้านชองและโบราณสถานเมืองเพนียต จะสะท้อนให้เห็นถึง ภาพลักษณ์ของกลุ่มชาติ
พันธุ์ชอง แต่ก็ไม่ท าให้เป้าหมายของแนวคิดวัฒนธรรมชุมชนในการฟ้ืนฟูวัฒนธรรมท้องถิ่นเกิดขึ้นได้ 
เนื่องจาก หัวใจส าคัญของการฟ้ืนฟูวัฒนธรรม เพ่ือต้องการสร้างความเข้มแข็งให้ชุมชนในระดับการมีส่วน
ร่วมของคนท้องถิ่น มิใช่ภาพชุมชนที่ถูกสร้างขึ้นจากหน่วยงานรัฐ  การฟื้นฟูวัฒนธรรมเริ่มปรากฏในเชิง
ปฏิบัติการช่วงปี พ.ศ.2543 โดยสถาบันวิจัยภาษาและวัฒนธรรมเพ่ือพัฒนาชนบท มหาวิทยาลัยมหิดล 
และส านักงานสนับสนุนการวิจัย(สกว.) ได้ร่วมกับคนชองในต าบลคลองพลูและตะเคียนทองเสนอ
โครงการวิจัยเพ่ือท้องถิ่น โดยให้คนท้องถิ่นมีส่วนร่วมในการท าวิจัย เพื่อสร้างจิตส านึกความเป็นชองในชื่อ
โครงการวิจัย “การอนุรักษ์และฟ้ืนฟูภาษาชอง ต าบลตะเคียนทอง ต าบลคลองพลู กิ่งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ 
จังหวัดจันทบุรี” 

  ประสบการณ์การเรียนรู้ของกลุ่มชาติพันธุ์ชองในการติดต่อสัมพันธ์กับคนภายนอก ท าให้พวก
เขาต้องปรับตัวตามความเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นอยู่ตลอดเวลา จากชีวิตยุค “คนป่า” ที่ถูกคนภายนอก
กระท าอย่างต่อเนื่อง โดยการก าหนดว่า พวกเขาเป็นพวกไม่มีอารยธรรม ต้อยต่ ากว่าคนอ่ืน  มาสู่ยุค “คน
ชนบท” ที่ถูกกระท าจากรัฐและนายทุน  ทั้งการเข้ามาตัดไม้และประกาศพ้ืนที่ท ากินเป็นเขตหวงห้าม  
การเข้ามาแย่งชิงพื้นที่ท ากินของคนภายนอก  การผลักดันให้ผลิตพืชไร่ พืชสวน เพ่ือป้อนความต้องการ
ของศูนย์กลางและเข้าสู่ยุค “คนชอง” ที่ถูกกระท าจากรัฐและคนภายนอกเช่นกัน  พวกเขากลายเป็น
สินค้าประเภทหนึ่งในตลาดการท่องเที่ยว และถูกแช่แข็งให้คงอยู่ในภาพจินตนาการของอดีตในสายตา
คนภายนอก ภายใต้การครอบง าของกระแสวัฒนธรรมชุมชน ทั้งๆ ที่ภาพความจริงในปัจจุบันชีวิตคน
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ชองได้ปรับตัวไปตามสภาพบริบททางสังคมที่ความทันสมัยและโลกาภิวัตน์ได้เข้ามาสู่ชุมชนชอง เฉกเช่น
ผู้คนส่วนอ่ืนๆ ของสังคมไทย  และปัจจุบันก็คนชองส่วนหนึ่งได้ลุกขึ้นมาบอกกับคนอ่ืนว่า พวกเขาเป็น
คนชองสมัยใหม่ที่แตกต่างจากอดีต  

  

 3. วัฒนธรรมกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 

ความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  คือกลุ่มชาติพันธุ์ที่มีวัฒนธรรมแตกต่างจากกลุ่มอ่ืนในสังคมไม่ว่า
จะเป็นเรื่องภาษา  ประเพณีการเคารพผีเจ้าที่ และวัฒนธรรมที่วิถีชีวิตอิงอยู่กับระบบเครือญาติ   ซึ่งใน
อดีตคนชองร่วมปฏิบัติสืบกันมาจนถึงปัจจุบัน ถึงแม้ว่าจะมีการปรับเปลี่ยนไป เพราะบริบทของสังคม
เปลี่ยนแปลงไปก็ตาม  แต่ก็ยังพบว่ามีความเชื่อและพิธีกรรมหลายสิ่งที่ยังคงสะท้อนความเป็นคนชอง  
อธิบายได้ดังนี้   
 

3.1 ภาษาชอง 
 ภาษาพูดชอง นับเป็นสัญลักษณ์ทางวัฒนธรรมที่บ่งบอกถึงความเป็นคนชองได้ชัดเจนที่สุด ซึ่ง
พบว่าช่วง 50 ปีที่ผ่านมานั้นการศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชองมุ่งเน้นความแตกต่างทางชาติพันธุ์ในเรื่องของ
ความแตกต่างทางภาษา  นอกจากนี้ยังพบว่ามีงานวิจัยที่ศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชองในทางภาษาศาสตร์
แถบเขาคิชฌกูฏ เช่น งานวิจัยของสุเรขา สุพรรณไพบูลย์ (2525) สิริกาญจน์ เจริญธรรม(2530) สายฝน 
เหลื่อมคั้น(2534) อิสระ ชูศรี(2546) และศิริเพ็ญ อ้ึงสิทธิพูนพร(2547) งานเหล่านี้ต่างสนับสนุนว่า 
“ภาษา” เป็นสิ่งบ่งบอกความแตกต่างทางชาติพันธุ์  ส าหรับกลุ่มชาติพันธุ์ชอง จัดอยู่ในกลุ่มตระกูล
ภาษาออสโตรเอเชียติก (Austroasiatic language family)  มีผู้ให้ความเห็นเกี่ยวกับการก าเนิดของ
ภาษาพูดชองไว้หลายกระแส ทั้งจากการเปรียบเทียบความแตกต่างของน้ าเสียง การบอกเล่าผ่านนิทาน 
และประวัติศาสตร์ ลักษณะของภาษาชอง    วันวิสา อุ่นขจร กล่าวว่า ภาษาพูดชอง เป็นการน า
ภาษาไทยและเขมรมาผสมกันจนกลายเป็นภาษาพูดที่มีเอกลักษณ์ของตนเอง(วันวิสา อุ่นขจร . 2549) 
ส่วนค าในภาษาชองมีค าไทย และค าเขมรปะปนกัน แต่หากพูดกันด้วยภาษาของตนเอง ทั้งคนไทย เขมร 
และชอง จะพูดและฟังกันไม่รู้เรื่องเลย  แม้ว่าภาษาชองกับภาษาเขมรจะมีลักษณะคล้ายคลึงกัน อย่างที่ 
Erik Seidenfaden (1967) กล่าวว่า ภาษาชองใกล้เคียงกับภาษาเขมร  

สิริกาญจน์  เจริญธรรม กล่าวว่า ภาษาชองมีลักษณะเสียงพูดรัว ค าศัพท์บางตัวออกเสียงหนัก
และเป็นเสียงสั้น ค าตาย จึงฟังแล้วเหมือนพูดติดๆ ขัดๆ(สิริกาญจน์ เจริญธรรม. 2530) และจากงาน
ของ สุเรขา สุพรรณไพบูลย์ ที่ศึกษาที่ หมู่บ้านตะเคียนทอง พบว่า  ลักษณะโครงสร้างของพยางค์ใน
ภาษาชองมีอยู่ทั้งหมด 10 ลักษณะ ลักษณะน้ าเสียงในภาษาชองมี 4 ลักษณะ น้ าเสียงปกติ ลักษณะ
น้ าเสียงปกต ิตามด้วยลักษณะน้ าเสียงแบบช่องเส้นเสียงปิด ลักษณะน้ าเสียงต่ าทุ้ม และลักษณะน้ าเสียง
ต่ าทุ้มตามด้วยการกักของเส้นเสียง หน่วยเสียงสระในภาษาชองมีทั้งหมด 24 เสียง เป็นสระเดี่ยว 18 
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เสียง และสระประสม 6 เสียง หน่วยเสียงพยัญชนะในภาษาชองมีเสียงพยัญชนะเดี่ยว 21 หน่วยเสียง 
และเสียงพยัญชนะควบกล้ า 11 เสียง (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์. 2525 :105) 

    ภาษาชอง เขตตะเคียนทอง คลองพลู และน้ าขุ่น มีลักษณะที่ใกล้เคียงกันในเรื่องโครงสร้างเสียง 
แต่มีลักษณะของน้ าเสียงหรือส าเนียงพูดที่แตกต่างกัน ดังที่ สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์ (2543 :106) กล่าวว่า 
ส าหรับภาษาชองที่พูดกัน มีความแตกต่างกันในแต่ละท้องถิ่น ไม่ได้เป็นส าเนียงเดียวกันทั้งหมด ดังนั้น
ชองในจังหวัดระยอง  จันทบุรี ตราด และประเทศสาธารณรัฐกัมพูชาประชาธิปไตย จึงมีค าศัพท์และ
ส าเนียงภาษาพูดต่างกันไปตามภูมิล าเนา ซึ่งคนชองด้วยกันเองจะทราบเวลาพูดกันว่า ส าเนียงนี้เป็นคน
ชองจากที่ไหน นอกจากค าศัพท์และส าเนียงแล้วยังมีระดับของเสียงในการออกเสียงสูง กลาง ต่ า หรือ
น้ าเสียงขึ้นลงไม่เหมือนกันอีกด้วย คนชองด้วยกันฟังระดับเสียงกันออกว่าเป็นชองในพ้ืนที่ใด 

   จากความแตกต่างของภาษาชอง ท าให้มีการจัดแบ่งภาษาชองตามถิ่นต่างๆ  มาร์ติน (Marie 
Martin.1975) ได้แบ่งภาษาชองออกเป็น 2 ถิ่น โดยเรียกภาษาชองที่อ าเภอคิชฌกูฏว่า “ชองลอ” และ
เรียกภาษาชองที่อ าเภอโป่งน้ าร้อนว่า “ชองเฮิบ” ต่อมา อิสระ ชูศรี (2002) ได้ศึกษาภูมิศาสตร์ภาษถิ่น
ของภาษาชองในจังหวัดจันทบุรี พบว่าภาษาชองมีลักษณะที่ต่างกัน ซึ่งสามารถแบ่งออกเป็น 3 ถิ่นย่อย
ตามที่ตั้งทางภูมิศาสตร์ ได้แก่  1) ภาษาชองถิ่นทางเหนือของอ าเภอเขาคิชฌกูฏ(Norther Chong) อยู่
บริเวณต าบลตะเคียนทอง-คลองพลู  2) ภาษาชองถิ่นทางใต้ของอ าเภอเขาคิชฌกูฏ(Southern Chong) 
อยู่บริเวณต าบลพลวง  และ 3) ภาษาชองถิ่นตะวันออก (Eastern Chong) อยู่บริเวณอ าเภอโป่งน้ าร้อน  
ภาคตะวันออกของเขาสอยดาว(ศิริเพ็ญ อ้ึงสิทธิพูนพร.2547) 

 ส่วนความแตกต่างระหว่างภาษาชองกับภาษาไทย กล่าวคือ ภาษาไทยอยู่ในตระกูลไท ส่วนภาษา
ชองอยู่ในตระกูลออสโตรเอเชียติก ยกตัวอย่างตารางเปรียบเทียบภาษาชองกับภาษาไทย พอสังเขป ดังนี้ 
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 ตารางที่ 1 : การเปรียบเทียบภาษาชองกับภาษาไทย 

ประเภทค า ภาษาไทย ภาษาชอง 

ค านาม พ่อ เอาะ,อูญ 

แม่ แมะ,เม ่

ค าสรรพนาม เธอ,ฉัน พู่ 

กู,มึง พ่ัย 

ค ากิริยา รู้ คัฮ 

เดิน กาว 

คุณศัพท ์ ด า 
               จั้ง 

เตี้ย,ต่ า เกิ้ด 

ค าบุพบท ที่นี ่ ปะอัน 

ใน เรอะ 

ประโยค ฉันหิวข้าวแล้ว ชัน ฮิว ปล็อง เฮย 

แกมากับใคร แก เจ้น ม็อง กะมิฮ 

ที่มา: เฉิน ผันผาย.โครงสร้างไวยากรณ์ชอง ค าภาษาชองและภาษาไทย.ศูนย์บูรณาการ
วัฒนธรรมไทยสายใยชุมชนต าบลคลองพลู. 2547 

หากภาษาและวัฒนธรรมเป็นฐานรากของระบบวิธีคิด และเป็นอัตลักษณ์หรือความเป็นตัวตน
ของกลุ่มชนต่างๆ (สุวิไล เปรมศรีรัตน์. 2548) ในปัจจุบันอาจกล่าวว่า ภาษาพูดชองก าลังประสบภาวะ
วิกฤตการสูญเสียอัตลักษณ์ หรือความเป็นตัวตนของกลุ่มคนชองที่บ้านคลองพลู  ด้วยเหตุ ผลที่ว่า 
ภายใต้ห่วงเวลาทางประวัติศาสตร์ความสัมพันธ์ระหว่างรัฐกับท้องถิ่นที่ผ่านมา ภาษาชองไม่ได้ถูกให้
ความส าคัญในฐานะภาษาพูดในชีวิตประจ าวันของคนท้องถิ่น  และการใช้ภาษาพูดชองกลับถูกมองว่า
เป็นกลุ่มคนที่ยังไม่พัฒนา  ท าให้ไม่สามารถสื่อสารกับรัฐหรือคนนอกภายนอกได้    นอกจากนี้ความ
หลากหลายของผู้คนในท้องถิ่น ทั้งไทย จีน ลาว เขมร  ที่เข้ามาตั้งถิ่นฐาน  ท าให้ภาษาไทยเป็นสิ่งที่
จ าเป็นในการสื่อสารระหว่างกัน    
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 จากการสัมภาษณ์พบว่า ในอดีตคนคลองพลูมีการสื่อสาร 2 ภาษา คือ ไทยและชอง  
ภาษาไทยใช้ในการสื่อสารกับคนภายนอก ส่วนภาษาชองใช้สื่อสารกันเองในกลุ่ม  แต่เมื่อเริ่มมีระบบ
การศึกษาของรัฐเข้ามาบังคับให้เด็กทุกคนต้องพูดภาษาไทย และภาษาชองเองก็ไม่มีตัวอักษรสะกดเสียง  
จึงไม่สามารถถ่ายทอดความรู้จากระบบการศึกษาของรัฐมาสู่คนท้องถิ่นได้  ท าให้ภาษาชองไม่มี
ประโยชน์กับเด็กในการเรียนรู้โลกของคนรุ่นใหม่ หรือแม้แต่ประสบการณ์ชีวิตของคนรุ่นเก่าก็ไม่สามารถ
ถ่ายทอดเขียนผ่านตัวอักษรได้   ดังนั้นการถ่ายทอดความรู้จากรุ่นสู่รุ่น จึงต้องกระท าผ่านการบอกเล่า
เรื่องราว และเขียนออกมาเป็นอักษรภาษาไทยเท่านั้น จึงท าให้ภาษาพูดชองลดความส าคัญลง   จะเห็น
ได้ว่า คนในช่วงอายุไม่เกิน 50 ปี (เกิดหลังปีพ.ศ.2500) ไม่สามารถพูดภาษาชองในชีวิตประจ าวัน   ซึ่ง
หากมองว่า ภาษาชอง เป็นอัตลักษณ์และตัวตนคนชอง จากปรากฏการณ์บ้านคลองพลูก็อาจจะกล่าว
อย่างหยาบๆ ได้ว่า  “คนชอง” คือ ผู้คนที่ตั้งรากฐานอยู่ในท้องถิ่นท่ีมีช่วงอายุไม่ต่ ากว่า 50 ปี เกิดก่อนปี
พ.ศ.2500  แต่ทั้งนี้  สัญลักษณ์ที่บ่งชี้ถึงความเป็นชอง คงต้องมองอย่างรอบด้าน ไม่เฉพาะเพียงด้าน
ภาษาเท่านั้น   

  เมื่อการสื่อสารด้วยภาษาชองถูกจ ากัดวงเฉพาะผู้มีอายุ 50 ปีขึ้นไป  ซึ่งเป็นคนในแถบ
ตะเคียนทอง  คลองพลู และน้ าขุ่น เท่านั้น   จึงท าให้ภาษาชองมีความลึกลับ เนื่องจากเป็นสัญลักษณ์ใน
การสื่อสารที่คนท้องถิ่น ซึ่งคนอ่ืนไม่สามารถเข้าถึงได้   ดังนั้นการสื่อสารด้วยภาษาชองจึงเป็นเสมือน
อ านาจลึกลับที่คนภายนอกและความทันสมัยเข้าถึงไม่ได้ และความลึกลับนี้ก็เป็นที่สนใจต่อนักวิชาการ
ให้เข้ามาศึกษาภาษาชอง ท าให้ภาษาชองมีความโดดเด่นมากกว่าสัญลักษณ์ทางชาติพันธุ์ อ่ืนๆ  
นอกจากนี้ ภาษาชองยังถูกใช้ในการประกอบพิธีกรรมการเซ่นผี และเมื่อมีผู้สนใจศึกษาวัฒนธรรมชอง 
พวกเขาก็จะสนทนาภาษาชอง เพ่ือแสดงให้คนอ่ืนเห็นถึงวัฒนธรรมทางด้านภาษา   ประเด็นที่ส าคัญ
ประการที่สอง  คือ ภาษาชอง เป็นสิ่งบ่งบอกถึงสถานภาพของบุคคลที่แสดงถึงความเป็นคนชองที่
แท้จริง เนื่องจากผู้คนที่ตั้งฐานถิ่นในบ้านคลองพลูมีความหลากหลาย ทั้งคนภายนอกที่ย้ายครอบครัวเข้า
มาตั้งถิ่นฐาน   คนภายนอกที่เข้ามาสมรสกับผู้คนสายตระกูลของท้องถิ่น  คนท้องถิ่นที่พูดภาษาชองได้ 
และพูดภาษาชองไม่ได้  ความหลากหลายเหล่านี้ ท าให้ต้องมีการจัดล าดับความเข้มข้นของความเป็น
ชอง  โดยความเข้มข้นจะมี 2 ระดับ คือ มากไปสู่น้อย  กล่าวคือ  ผู้ที่สามารถพูดภาษาชองได้ จัดว่าเป็น 
“ชองแท้จริง” และ ผู้ที่พูดภาษาชองไม่ได้ แต่อยู่ในระบบเครือญาติ แต่ก็ถือได้ว่าเป็น “ชอง” ดังที่ เฉิน 
ผันผาย (2550) กล่าวว่า “คนที่พูดภาษาชองก็เป็นคนชอง ส่วนลูกหลานที่พูดชองไม่ได้ก็เป็นคนชอง
เหมือนกัน แต่ไม่เหมือนคนรุ่นก่อนที่ยังพูดชองกันได้ ชองแท้จริงต้องพูดภาษาชองได้” 

วิธีการจัดล าดับชั้น (Hierarchy) ความเป็นชอง มักถูกน าเสนอโดยผู้ใหญ่ในท้องถิ่น เพ่ือสร้าง
ความชอบธรรมในจัดล าดับชั้นระหว่างผู้ใหญ่กับเด็ก ซึ่งผู้วิจัยคิดว่า คู่ตรงกันข้ามระหว่าง “ชองแท้จริง” 
กับ  “ชอง” คือการเปรียบเทียบระหว่าง “ผู้ใหญ่” กับ“เด็ก”(ชองแท้จริง=ผู้ใหญ่, ชอง=เด็ก)  ซึ่งเป็น
การจัดสถานภาพทางสังคมอย่างมีนัยส าคัญยิ่ง ต่อบริบทการเปลี่ยนแปลงสู่ความทันสมัยและความ
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หลากหลายของผู้คน  กล่าวคือ  คนท้องถิ่นส่วนใหญ่ช่วงหลังปี พ.ศ. 2500 จะผ่านการเรียนรู้จากระบบ
การศึกษาของรัฐ และเป็นช่วงเวลาที่ความทันสมัยต่างๆเข้ามาสู่ท้องถิ่นในรูปแบบการพัฒนา มีการ
เปลี่ยนแปลงจากสภาพการผลิตของป่ามาสู่การผลิตพืชไร่ ท าให้คนท้องถิ่นในช่วงอายุเหล่านี้ไม่มี
ประสบการณ์ชีวิตที่สัมพันธ์กับทรัพยากรจากป่า พวกเขาเติบโตมาในสภาพแวดล้อมที่เริ่มก้าวย่างเข้าสู่
ความสัมพันธ์ในการผลิตพืชไร่และพืชสวน ตรงกันข้ามกับ คนท้องถิ่นในช่วงอายุก่อนปี พ.ศ.2500 พวก
เขาต้องเรียนรู้ประสบการณ์ชีวิตการหาของป่าจากครอบครัว แม้ว่าหลายคนจะเข้าสู่ระบบการศึกษาของ
รัฐ แต่ก็ยังคงได้รับการถ่ายทอดความรู้ท้องถิ่น และคนรุ่นก่อนปี พ.ศ.2500 คือผู้รับรู้ปรากฏการณ์การ
เปลี่ยนผ่านวิถีการผลิตจากอดีตสู่ปัจจุบัน ดังนั้นผู้วิจัยจึงคิดว่า การจัดชั้นล าดับสถานภาพของความเป็น
ชองในความหมายของคนท้องถิ่นไม่ได้หมายถึงการตัดสินด้วยภาษาพูดเพียงอย่างเดียว หากแต่มีนัยของ
ความหมายที่เกี่ยวข้องสัมพันธ์กับช่วงเวลาการผลิต บริบทความสัมพันธ์ในสายสกุล และประสบการณ์
เรียนรู้เหตุการณ์ที่เกิดขึ้นในท้องถิ่นด้วย ดังที่แสดงตารางการจัดล าดับความเป็นชอง ดังนี้ 

ตารางที่ 2 : การจัดล าดับความเป็นชอง 

  

 

 

 

 

    

  

 

 

จากที่กล่าวมานี้ จะเห็นได้ว่า ผู้วิจัยไม่ได้ต้องการน าเสนอเพียงว่า การพัฒนาสู่ความทันสมัย   
และระบบการศึกษาของรัฐ  ส่งผลกระทบท าให้ผู้คนต้องปรับตัวหันมาพูดภาษาไทย และท าให้ภาษาชอง
ไม่สามารถสืบทอดต่อไปยังลูกหลานได้ แต่ได้น าเสนอถึงกลยุทธ์ที่ผู้ใหญ่ในท้องถิ่นบ้านคลองพลู ใช้ภาษา
พูดชองเป็นเครื่องมือจัดล าดับสถานภาพความเป็นชอง เพ่ือควบคุมอ านาจภายในท้องถิ่น   ซึ่ง Ranger 
กล่าวว่า ขนบธรรมเนียม หรือ ประเพณี เป็นเครื่องมือในการยืนยันหรือเพ่ิมอ านาจการควบคุมใน
สถานการณ์ต่างๆ ยกตัวอย่าง ผู้อาวุโส ใช้ประเพณี เพ่ือรักษาอ านาจในการครอบง าวิถีการผลิตแบบ

 
สมรสในกลุ่มสายตระกูล   สมรสกับคนในสายตระกูล และคนภายนอก 

    พูดภาษาชอง            พูดภาษาไทย 

การผลิตของป่า   การผลิตพืชไร่            การผลิตพืชสวน 

ชองแท้จริง 

 

ก่อนแผนการพัฒนารัฐ                 เข้าสู่แผนการพัฒนารัฐ               
(ก่อนปี พ.ศ.2500)                (หลังปี พ.ศ.2500) 

ชอง 
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ชนบทของตนไว้ และเพ่ือต่อต้านการท้าทายอ านาจจากคนหนุ่มสาว (Terence Ranger. 1983) นอกจากนี้
การใช้ภาษาพูดชองยังเป็นการสร้างความสัมพันธ์ภายในกลุ่ม ซึ่งเป็นพ้ืนที่ที่ คนภายนอกไม่สามารถ
เข้าถึงความรู้ทางภาษาได้  ดังนั้น ผู้วิจัยจึงมองว่า ภาษาพูดชองเป็นส่วนหนึ่งของกลยุทธ์ในการจัด
ความสัมพันธ์ที่หลากหลายทางชั้นสังคม (Complex Hierarchy) เพ่ือระบุสมาชิกกลุ่มว่าเป็นชองหรือไม่ 

นักวิชาการส่วนใหญ่ที่เข้ามาศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชองที่บ้านคลองพลูนั้น จะให้ความสนใจ
การศึกษาภาษาชองเป็นส าคัญ เนื่องจากเป็นสิ่งที่บ่งบอกถึงความแตกต่างได้อย่างเป็นรูปธรรมที่ชัดเจน 
และในปี พ.ศ.2543 คนท้องถิ่นและสถาบันวิชาการ ได้ร่วมกันจัดท าโครงการ “การอนุรักษ์และฟ้ืนฟู
ภาษาชอง ต าบลตะเคียนทอง ต าบลคลองพลู กิ่งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี” ซึ่งกิจกรรมที่
ส าคัญของโครงการ คือ การสอนภาษาชองในโรงเรียนระดับประถมศึกษาชั้นปีที่ 4 และ 5 โดยมีคน
ท้องถิ่นท่ีได้รับการฝึกหัดการสอนภาษาชองเป็นวิทยากรผู้สอน 

 

 

 

 

 

 

 

 

ภาพประกอบ 5 :  ภาพแสดงการสอนภาษาชองในโรงเรียนคลองพลู 

    การเรียนการสอนภาษาชองไม่เฉพาะเจาะจงแต่ลูกคนชอง  แต่มีทั้งลูกคนไทย และจีน เข้า
มาร่วมเรียนด้วย  แต่ทั้งนี้การจัดการเรียนการสอนภาษาชองก็เป็นเพียงกิจกรรมส่วนหนึ่งในการอนุรักษ์
ภาษาชองเท่านั้น  ปัญหาส าคัญ คือ การไม่ได้น าภาษากลับไปใช้ในชีวิตประจ าวัน  เนื่องจากครอบครัว
ไม่ได้ใช้ภาษาชองในการสื่อสารกันและเด็กส่วนใหญ่ก็ไม่กล้าพูดภาษาชองให้คนอ่ืนรับรู้ ด้วยเหตุผลที่ว่า 
บริบทท้องถิ่นไม่ได้ใช้ภาษาชองในการสื่อสารกัน ภาษาชองจึงเป็นภาษาที่แปลกออกไป จึงท าให้ภาษา
ชอง เป็นวิชาที่เด็กต้องเรียนในห้องเรียนเท่านั้น  แต่การฟ้ืนฟูภาษาชอง  ก็ท าให้ภาษาชองถูกมองในมุม
ที่ตรงข้ามกับอดีต โดยปัจจุบันการพูดภาษาชองถูกมองว่าเป็นการส่งเสริมวัฒนธรรมท้องถิ่นในประเทศ
ไทยที่ก าลังจะสูญหายไป ท าให้เด็กได้สืบทอดภูมิปัญญาท้องถิ่น 
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3.2 พิธีกรรมการแต่งงานชอง   
พิธีกรรมการแต่งงานชอง แบ่งออกเป็น 2 อย่าง คือ การแต่งงานเล็ก เรียกว่า “กากะมรุฮ”  

และการแต่งงานใหญ่ ที่เรียกว่า “กาตั่ก” (กาตั๊ก) ค าว่า กาตั่ก ในภาษาชองแปลว่า “การ” แปลว่า 
กิจการ หรืองาน  ค าว่า “ตั่ก” แปลว่า ใหญ่หรือมาก (รุ่งเพชร ผันผาย. 2539) ดังนั้น กาตั๊ก  
หมายความรวมว่า  “การจัดงานแต่งงานใหญ่” ซึ่งจะจัดขึ้นให้กับลูกสาวคนหัวปี หรือคนสุดท้องเท่านั้น 
(สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์. 2543) พิธีกรรมการแต่งงานของคนชอง ผู้วิจัยได้แบ่งออกเป็น 2 ขั้นตอน  ดังนี้ 

 

3.2.1 พิธีกรรมก่อนการแต่งงานชอง  

    เฉิน ผันผาย กล่าวว่า ก่อน ปี พ.ศ. 2500 เมื่อชาย หญิง รักใคร่ชอบกันก็จะมีการสู่ขอหมั้น
หมายกัน และเมื่อตกลงมีการหมั้นหมายกันแล้ว พ่อแม่ของฝ่ายหญิงก็จะอนุญาตให้ฝ่ายชายเข้ามาอยู่
ร่วมภายในบ้านฝ่ายหญิงได้ เพ่ือช่วยฝ่ายหญิงท ามาหากิน ตลอดจนหลับนอนกับฝ่ายหญิงได้  การ
อนุญาตให้ฝ่ายชายเข้ามาอยู่กินและร่วมหลับนอนกับฝ่ายหญิงได้ก่อนแต่งงานนั้น ชาวชองเรียกว่า “อยู่
ทดลองดูใจกันก่อน” ว่าจะมีความขยันอดทนและปฏิบัติต่อผู้เป็นพ่อตาแม่ยายได้หรือเปล่า ถ้าหากไม่
สามารถทนอยู่ได้ก็จะไม่เรียกร้องเอาของที่หมั้นไว้คืน  ถ้าหากระหว่างการอยู่ทดลองดูใจกันฝ่ายหญิงเกิด
ตั้งท้องขึ้นมาก็จะเลื่อนการแต่งงานออกไปให้ลูกคลอดเสียก่อนจึงจะท าพิธีแต่งงานได้ พ่อแม่ของฝ่าย
หญิงก็จะต้องจัดพิธีแต่งงานให้ และถ้ายังไม่จัดพิธีแต่งงานจนมีลูกหลายคน และแยกครอบครัวแล้วและ
มีผีปู่ย่า ตายาย มารบกวนท าให้เกิดเจ็บไข้ได้ป่วย เรียกว่า “ผีนางลิงหากิน’ ฝ่ายชายฝ่ายหญิงก็จะร่วมใจ
กันจัดเครื่องเซ่นผี และแต่งงานกันให้ถูกต้องตามประเพณี (เฉิน ผันผาย. 2547) โดยพิธีกรรมก่อนการ
แต่งงานของคนชอง แบ่งออกเป็น 2 รูปแบบ ดังนี้  คือ  1) อาสาปล่อย  หมายความว่า หนุ่มสาวคู่นั้น 
นับตั้งแต่วันอาสาเข้ามาอยู่กินด้วยกันนั้น รู้สึกว่าอุปนิสัยใจคอเข้ากันไม่ค่อยได้ มีแต่เรื่องทะเลาะเบาะ
แว้งทุบตีกันอยู่เป็นประจ า หรือพ่อแม่ฝ่ายหญิงเห็นว่า ฝ่ายชายเป็นคนเกียจคร้าน ชอบเที่ยวเตร่ กิน
เหล้า เมายา ก็สามารถบอกเลิกร้างกันได้  ซึ่งในกรณีเช่นนี้คนชองจะไม่ถือว่าฝ่ายหญิงเสียหายหรือเสื่อม
เสียแต่ประการใด และ 2) อาสาติด หมายความว่า ทั้งฝ่ายชายและฝ่ายหญิงคู่นั้น มีอุปนิสัยใจคอที่เข้า
กันได้ดี ทั้งพ่อแม่ฝ่ายหญิงก็พอใจ เห็นว่าฝ่ายชายเป็นคนดี  ก็จะตกลงแต่งงานกันอย่างถูกต้องตาม
ประเพณี (สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์. 2543)   

   ส าหรับคนชองนั้น หนุ่มสาวจะพลอดรักเกี้ยวพารากันได้แต่เพียงวาจาเท่านั้น  ถ้าเข้าขั้นจับ
มือถือแขน ถือว่าเป็นการล่วงเกิน และผิดผี ต้องขอสมาลาโทษ  เสียค่าผิดผีไปตามธรรมเนียม หรือต้อง
ส่งเถ้าแก่ไปสู่ขอแต่งงานกัน การสู่ขอหญิง เมื่อตกลงกันแล้ว แต่ยังไม่พร้อมจะแต่งงานกัน ทั้งสองฝ่ายจะ
ตกลงว่าจะแต่งงานก าหนดไม่เกิน 3 ปี ภายในเวลาที่ก าหนดนี้ฝ่ายชายจะไปอยู่บ้านฝ่ายหญิง หรือฝ่าย
หญิงอาจจะไปอยู่บ้านฝ่ายชายก็ได้ เรียกว่า “อาสา” (อาซา) บางคู่อยู่กินด้วยกันจนมีลูกแล้ว 2-3 คน จึง
มีการแต่งงานกันตามประเพณี  ส่วนมากเขาจะไม่ผิดสัญญากัน เพราะกลัวผิดผี (ม.ศรีบุษรา.2521) 
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ตรงกันข้ามกับบางข้อมูลที่กล่าวว่า หนุ่มสาวที่อยู่ระหว่างพิธีอาสา หากฝ่ายหญิงเกิดตั้งท้องขึ้นมา 
โบราณถือว่า หนุ่มสาวคู่นั้นจะเข้าสู่พิธีกาตั๊กหรือ แต่งงานกันไม่ได้ ให้อยู่กินกันไปโดยไม่ต้องเข้าพิธีใดๆ 
เพราะจะท าให้ลูกที่เกิดมาไม่สมบูรณ์ แต่ถ้ามีความจ าเป็นต้องเข้าพิธีกาตั๊กให้ได้  จะต้องเปลี่ยนตัว
เจ้าสาว โดยให้หญิงอ่ืนเข้าพิธีแทนเป็นการชั่วคราวในพิธีเท่านั้น (ชนชาวชอง เมืองกาไวจากควนคราบุรี 
ถึง จันทบุรี.2536) 

 

3.2.2 พิธีกรรมการแต่งงานชอง   

   การแต่งงานเริ่มจากฝ่ายชายไปสู่ขอฝ่ายหญิง มีการเตรียมเหล้าขาว 1 ขวด หมากพลูจีบ 1 คู ่
ผ้าแดงผ้าขาวใส่พาน และไก่คั่ว 1 ชาม  ถ้าฝ่ายหญิงยินยอมตกลงก็จะนัดให้ฝ่ายชายมาอีกครั้งในวัน
ถัดไป  พ่อแมฝ่่ายหญิงก็จะนัดญาติพี่น้องให้มาท่ีบ้านเพื่อก าหนดค่าสินสอด และเตรียมเหล้า 2 ไห ไก่คั่ว 
1 ชาม (เฉิน ผันผาย. 2547) และมีการจ้างวานหมอพิธีหรือ หมอปลูก เรียกว่า “นายฤกษ์” และคณะ
ประมาณ 6 คน   มีการบอกเชิญญาติพ่ีน้องให้มาร่วมงาน  มีการช่วยกันท าขนมจีนน้ ายาเป็นอาหารหลัก
ส าคัญ ตามด้วยขนมเปียกปูน  ขนมเทียน  ซึ่งเป็นขนมที่มีลักษณะคล้ายข้าวต้มมัดแต่เล็กกว่า  เมื่อเสร็จ
งานแต่งงานแล้วจึงจะแจกจ่ายผู้มาร่วมงาน ระหว่างการท าขนมจีนจะมีการช่วยกันต าแป้งด้วยครกขนาด
ใหญ่  มีการร้องเพลง  ท่วงท านองคล้ายเพลงฉ่อย เป็นการกระเซ้าเย้าแหย่เกี้ยวพาราสีกัน (สุวิชัย โกศัย
ยะวัฒน์. 2543)   

   การเซ่นผีจะท าพิธีตอนกลางคืนเรียกว่า การเซ่นผีกาม (สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์. 2543:109) 
ระหว่างการท าพิธีเซ่นไหว้ กลองต้องตีตลอดเวลา หากเป็นการแต่งงานกาตั๊กก็จะมีคนเอาเขาควายมา
สวมหัว ล่ามเชือกโดยมีคนจูงอยู่ข้างล่าง เรียกว่า “ผีควาย”  ควาย 2 ตัวก็เล่นขวิดกันไปมา จบครบ 3 
รอบ แล้วขึ้นบนเรือน นายฤกษ์จะบอกกับผีกามว่า “ฝ่ายชายชื่อนั้น ฝ่ายหญิงชื่อนี้  จะท าการสมรสกัน
ในวันรุ่งขึ้น จึงมาท าการเซ่นไหว้ตามประเพณี ขออย่ามารบกวนลูกหลานเลย โปรดคุ้มครองป้องกัน
ภยันตรายต่างๆ และขอให้คู่บ่าวสาวอยู่กินกันยืดยาว ให้มีความสุข ความเจริญ ตลอดไป”(ม.ศรีบุษ
รา.2521)และในวันรุ่งขึ้น ฝ่ายชายจะยกขบวนขันหมากมาที่บ้านฝ่ายหญิง พร้อมด้วยเครื่องเซ่นไหว้และ
เครื่องใช้ในพิธี ได้แก่   ข้าวเปลือก 1 กระบุง  ภาษาชองเรียกว่า “คอเช่อ”  เคียวเกี่ยวข้าว  ซอท าด้วย
ไม้ระก า  ก าไลลูกปัดใส่ไว้ในกระบุงข้าวเปลือก กระปุกแช่ข้าวสุก ไก่  ขวานปูลู ข้าวสาร  ผ้าขาว และ
บายศรี 3 ชั้น นอกจากนี้ก็มีเครื่องเซ่น ส าหรับเซ่นไหว้สิ่งศักดิ์สิทธิ์ เพ่ือให้มารับรู้พิธีการแต่งงาน ได้แก่ 
กล้วย อ้อย  มะพร้าวอ่อน ขนม เนื้อหมู ดอกไม้ ธูปเทียน และพลูจีบ 3 ค า (ไพพรรณ อินทนิล. 2524 
:345) โดยเจ้าบ่าวจะยกขบวนขันหมากไปบ้านเจ้าสาว ขบวนขันหมากจะเดินแห่รอบบ้าน 3 รอบ ฝ่าย
เจ้าสาวจะจัดคนไปรับเครื่องขันหมากและแห่เจ้าสาวลงมา เจ้าสาวจะล้างเท้าให้เจ้าบ่าว เสร็จแล้วจะให้
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ญาติพ่ีน้องที่ยังไม่มีใครตายจากไป จูงเจ้าบ่าวขึ้นบ้าน เจ้าบ่าวเจ้าสาวจะนั่งในพ้ืนที่เตรียมท าพิธี  (สุวิชัย 
โกศัยยะวัฒน์. 2543: 71) 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

         ภาพประกอบ 6 : ภาพแสดงเครื่องประกอบพิธีกรรมการแต่งงาน  

  จากนั้นนายฤกษ์ จะว่าบทชุมนุมเทวดา ไหว้บายศรี พร้อมเครื่องเซ่นไหว้ เครื่อประกอบพิธี
หลายอย่าง  คณะผู้ประกอบพิธีสวมเขาวัว เขาควายไว้บนศีรษะ เต้นไปรอบๆ โรงพิธี เมื่อครบ 3 รอบ
แล้ว ซึ่งในช่วงขณะนี้ส าหรับงานแต่งงานใหญ่จะมีการเล่นประกอบพิธีการแต่งงาน  ผู้เล่นจะต้องเป็นผู้ที่
มีเชื้อสายชอง และเคยเข้าพิธีแต่งงานแบบพิธีใหญ่มาก่อน หรือที่เรียกว่า ต้องมีเชื้องานใหญ่ อุปกรณ์
การเล่น คือ ชักเช่ย 2 อัน“(“ชักเช่ย” หรือ “ดงกะโมะ”  มีลักษณะเป็นด้ามไม้ไผ่ขนาดใช้มือจับได้ ยาว
ประมาณวาเศษ ด้านปลายเจาะเป็นรูส าหรับสอดซีกไม้ไผ่ให้ขวางกันไว้ 2 ชิ้น ผูกด้วยเชือกดึงเข้าหากัน
พอสมควร  จุดศูนย์กลางที่เชือกตัดกันแขวนไว้ด้วยกะลามะพร้าว 2 ซีก คว่ าเข้าหากัน ภายในใส่หินก้อน
เล็กๆ ไว้หลายก้อน เพ่ือให้เกิดเสียงดังกราวขึ้น เมื่อด้ามไม้ไผ่กระแทกลงพ้ืน เป็นเสียงสัญญาณที่สมมติ
ว่าเขย่าเงินทองให้ได้ยินไปถึงวิญญาณปู่ย่าตายาย บรรพบุรุษได้รับรู้ถึงพิธีการนี้)  ทับไทร  (“ทับไทร” 
หรือ “ช้างม้า”  ลักษณะเป็นไม้ไผ่ขนาดเดียวกัน ด้านบนสุดเป็นไม้แกะสลักรูปช้าง  ม้า  ถัดลงมาแขวน
ไว้ด้วยกระดิ่งโบราณ 2 ใบ ท าให้เกิดเสียงดังกรุ๊งกริ๊งอยู่ทุกระยะ เรียกกันว่า “กระดึงม่าคะนาย” 
ส าหรับใช้ในพิธีกะตัก) และเขาวัว เขาควาย  วิธีการเล่น คือ ก่อนเล่นผู้เป็นหัวหน้าจะต้องท าพิธีไหว้ครู
เสียก่อน เสร็จแล้ว จะมีการเล่น โดยผู้เล่นถือชักเช่ย จะกระทุ้งชักเช่ยท าจังหวะ ผู้เล่นที่ถือช้างม้าก็จะ
โลดเต้นไปตามจังหวะ และผู้ที่สวมเขาวัวเขาควายจะไล่ขวิดกันเอง ไล่ขวิดคนที่อยู่รอบๆ หรือขวิดสิ่งของ
ต่างๆ ทั้งนี้การเล่นจะจ ากัดอยู่ที่โดยรอบของคู่บ่าวสาวเป็นส าคัญ ในคณะของผู้เล่นงานใหญ่ นอกจากจะ
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มีผู้เล่นดังกล่าวนี้แล้วก็ยังมีคนร้องประกอบ ซึ่งเป็นส่วนหนึ่งในพิธี เนื้อร้องเป็นค าภาษาชองปน
ภาษาไทย มีความหมายในการสั่งสอนและให้ศีลให้พรแก่คู่บ่าวสาว (ประดิษฐ์ อินทนิล และคณะ. 
2523:114)   

 

 

 

 

 

 

 

 

     

 

   

  ภาพประกอบ 7 : ภาพอุปกรณ์การเล่นประกอบในการพิธีกรรมแต่งงาน ชักเช่ย และทับไทร   

   จากนั้นหมอท าพิธีก็เอาผ้าขาวคลุมศีรษะเจ้าบ่าวเจ้าสาวเสกคาถา แล้วก็ถึงพิธีโค่นต้น
ตะเคียน ต้นตะเคียนในที่นี้ คือ “เซงเลง” เป็นเครื่องมือจับปลาชนิดหนึ่งท าด้วยซีกไม้ ใช้มัดด้วยหวาย
คล้ายรูปขวด ซึ่งอยู่ในกระบุงข้าวเปลือก โค่นโดยใช้ขวานปูลู  ร าไปรอบๆ พิธี เดินครบ 1 รอบ โค่น 1 
ครั้ง จนครบ 3 รอบ พิธีการโค่นต้นตะเคียนนี้ เพ่ือแสดงว่า ต่อไปเจ้าบ่าวจะเป็นคนขยันขันแข็ง อดทน
ท ามาหากิน เสร็จแล้วก็จะถึงพิธีไก่ขัน  นายฤกษ์จะเดินตีปีกไปรอบๆ รอบที่หนึ่งขันเป็น “ไก่พันสาม” 
รอบที่สองขันเป็น “ไก่ชน” และรอบที่สามขันเป็น “ไก่แจ้” การขันไก่แสดงว่า ต่อไปเจ้าบ่าวเจ้าสาวจะ
ไม่เกียจคร้าน ตื่นนอนแต่เช้าตอนไก่ขัน  เสร็จแล้วนายฤกษ์จะเป่าหูให้เจ้าบ่าวเจ้าสาว  แล้วจับหัวโขก
กัน 3 ครั้ง เพ่ือเตือนมิให้เป็นคนดื้อ ต้องเชื่อฟังกัน แล้วหมอจะดื่มเหล้าในขวด ลงคาถาแล้วส่งให้
เจ้าบ่าวเจ้าสาวดื่มคนละครั้ง โดยผลัดกันป้อน ตอนสุดท้ายของพิธีจะให้คู่บ่าวสาวกินข้าวบูดต่อหน้า
ผู้เข้าร่วมพิธี การกินข้าวบูดเพ่ือเตือนคู่บ่าวสาวว่า จะต้องรักกัน ร่วมทุกข์ร่วมสุขกัน แม้ข้าวบูดเป็นของ
เสีย ก็จะกินร่วมกันด้วยความเต็มใจ จากนั้นจะเป็นพิธีท าขวัญให้ศีลให้พร บรรดาญาติพ่ีน้องจะน าด้าย
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แดงมาผูกที่ข้อมือคู่บ่าวสาว และกล่าวค าให้พร  เมื่อครบทุกคนแล้วก็ถือว่าเสร็จพิธีแต่งงาน หลังจากนั้น 
คู่บ่าวสาวจะไหว้เถ้าแก่ของทั้งสองฝ่าย ด้วยเครื่องไหว้ เสร็จแล้วส่งคู่บ่าวสาวเข้าหอ  (สุวิชัย โกศัย
ยะวัฒน์. 2543:71)โดยให้เด็กชายหญิงจูงมือบ่าวสาวเข้าห้องหอ และเมื่อแต่งงานแล้ว เจ้าบ่าวจะพักอยู่
บ้านเจ้าสาว 3 วันก่อนแล้วจะพาเจ้าสาวไปกราบไหว้ญาติของตนเอง (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์. 2530:74) 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

   

    ภาพประกอบ 8 : ภาพแสดงการประกอบพิธีกรรมการแต่งงานชอง 

   ประเด็นเรื่องการให้ความส าคัญกับเพศหญิงมากกว่าเพศชายในสังคมชองนั้น  ดังจะสังเกต
จากค าเรียกญาติ ซ่ึง สุเรขา สุพรรณไพบูลย์ (2530: 55-56) กล่าวว่า ค าเรียกสถานภาพญาติของคนชอง
ไม่มีค าเรียก “ปู-่ย่า” ใช้ค าว่า “ตา” แทน “ตา-ปู”่ ส่วนค าว่า “ย่าย” ใช้แทน “ย่า-ยาย” ค าว่า “ทอม” 
ใช้เรียก “ลุง-ป้า” ค าว่า “กะมลา” ใช้แทน “น้า-อา” และการนับถือผีบรรพบุรุษจะโน้มเอียงมาหาทาง
ฝ่ายหญิงมากกว่าฝ่ายชาย  นอกจากนี้ความส าคัญของเพศหญิงในท้องถิ่นนั้น ก็เนื่องจากผู้หญิงเป็นเพศ
ที่ต้องใช้ชีวิตอยู่ภายในท้องถิ่น ไม่ได้ออกไปภายนอกท้องถิ่น  ดังนั้นการติดต่อสื่อสารกับคนภายนอกก็
ต่อเมื่อคนเหล่านี้เดินทางเข้ามาสู่ท้องถิ่น ขณะเดียวกับการสมรสกันก็เกิดจากผู้ชายเข้ามาภายในท้องถิ่น
ของผู้หญิง และการที่ผู้หญิงสื่อสารกับคนภายนอกน้อยกว่าผู้ชายก็ท าให้หลายคนสามารถพูดภาษาชอง
ได้อย่างคล่องแคล่วและยังใช้ภาษาชองผสมกับภาษาไทยในชีวิตประจ าวัน 
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3.3 พิธีกรรมการเล่นผีหิ้งและผีโรง 
 การเล่นผีหิ้งและผีโรง เป็นพิธีกรรมการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษอีกอย่างหนึ่ง ซ่ึงในรอบปีครอบครัว

หรือตระกูลหนึ่งจะท าพิธีเพียงครั้งเดียว และเลือกว่าจะท าพิธีผีหิ้งหรือผีโรงอย่างใดอย่างหนึ่ง  (สุเรขา 
สุพรรณไพบูลย์. 2542)  โดยจะเล่นช่วงเดือนสี่-เดือนหก เลือกเอาวันใดวันหนึ่งตามความสะดวกของทุก
คนที่มาพร้อมเพรียงกัน การเล่นผีหิ้งเพื่อจะได้ทราบว่า บรรพบุรุษที่ตายไปแล้วมีความสุขสบายดีหรือไม่  
และเพ่ือให้คนตายได้มาเห็นว่าลูกหลานที่อยู่มีความสุขสบายดี  และยังเป็นการรวมญาติพ่ีน้องให้มา
พบปะกันอีกด้วย  เชื่อกันว่าผีบรรพบุรุษเป็นวิญญาณที่มีความซื่อสัตย์และหวงแหนสมบัติจึงสถิตอยู่ 
เพ่ือปกป้องภัยพิบัติต่างๆ  ให้กับคนในครอบครัว   หัวหน้าครอบครัวจะท าพิธีบวงสรวงวิญญาณผีหิ้งโดย
จัดเครื่องเซ่นเป็นอาหารคาว หวาน เป็นประจ า ทุกๆ ปีจะมีการละเล่นเกี่ยวกับวิญญาณผีหิ้งนี้อยู่เสมอ 
และเป็นกิจกรรมส าคัญของครอบครัว (สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์. 2543) นอกจากนี้ยังเป็นการแสดงความ
กตัญญูต่อบรรพบุรุษที่ล่วงลับไปแล้ว  ที่ส าคัญพิธีกรรมดังกล่าวยังสามารถบ่งบอกได้ถึงการประพฤติตัว
ของลูกหลานอีกด้วย (สิริรัตน์ สีสมบัติ. 2547) ซึ่งการเล่นผีหิ้งจะมีลักษณะคล้ายๆ กับการทรงเจ้าใน
ลัทธิพราหมณ์ มีความเชื่อว่าจะมีวิญญาณของผู้ที่ล่วงลับไปแล้ว กลับเข้ามาสิงร่างตัวแทน  (รุ่งเพชร   
ผันผาย. 2539) 

จากการสัมภาษณ์พบว่า ความเป็นมาของการเล่นผีหิ้งและผีโรงนั้น มีหลายความคิดเห็น เช่น 
เฉิน ผันผาย กล่าวว่า ในอดีตมีพวกหนุ่มๆ ดื่มเหล้ากันอย่างสนุกสนาน แล้วเล่นท าเหมือนว่าการเชิญผีให้
เข้ามาประทับร่าง แสดงอาการผีเข้าทรง ต่อมาพวกผู้ใหญ่จึงน าไปเล่นกับเรื่อยมาจนกลายเป็นประเพณี  
(เฉิน ผันผาย : สัมภาษณ์. 2554) ส าหรับพระอาจารย์สุด กล่าวว่า การเล่นผีหิ้งและผีโรง น ามาจาก
วัฒนธรรมเขมรที่เข้ามาตั้งถิ่นฐานในแถบจันทบุรี และคนชองก็น ามาเล่นกันบ้าง จนกลายเป็นพิธีกรรม
ของคนชอง (สุด ยุทิโก: สัมภาษณ์. 2554) และพระครูธรรมสุรคุณ กล่าวว่า เขาเล่ากันต่อๆ มาว่าเกิด
จากเด็กเลี้ยงควายในอดีตเล่นกัน พอผู้ใหญ่เห็นเข้าก็ชอบใจก็ให้เด็กไปเล่นที่บ้านก็เลยเป็นเรื่องจริงเรื่อง
จังขึ้นมา ต่อมาก็มีการแพร่หลายสืบต่อมา  (ธรรมสุรคุณ: สัมภาษณ์. 2554) 

 เหตุผลที่ใช้ค าเรียกพิธีกรรมนี้ว่า ผีหิ้งและผีโรงรวมกัน เนื่องจากทั้ง 2 พิธีกรรมนี้มีขั้นตอน
พิธีกรรมและจุดประสงค์เพ่ือเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษเหมือนกัน แตกต่างที่ ผีหิ้งจะต้องยกหิ้งผีจากในบ้านลง
ไปตั้งที่ลานบ้าน และจัดพิธีกรรมช่วงเวลากลางคืน  ส่วนผีโรง จะต้องสร้างโรงพิธีเป็นเพิงสูงไว้นอกบ้าน  
มีหลังคามุงด้วยใบระก าสด   ส่วนฝาใช้ไม้ไผ่ผ่าซีกกั้นสูงจากพ้ืนประมาณ 1เมตร มีผ้าขาวปิดไว้ 3 ด้าน  
ด้านหน้าเปิดโล่งเอาไว้ (สุทธิวิทย์ จรดล.2548 : 87) และประกอบพิธีกรรมในตอนกลางวันเท่านั้น  
ส าหรับการเล่นผีหิ้ง กล่าวคือ เริ่มท าพิธีด้วยการยกหิ้งผีจากในบ้านลงไปตั้งที่ลานบ้าน และเตรียมสิ่งของ
ที่ใช้ในพิธีกรรม   เช่น  ขนมต่างๆ   ไก่ต้ม  บายศรีปากชาม และขวดเหล้า การท าพิธีเริ่มต้นด้วย หมอ
ท าพิธีจะใช้ด้ายสายสิญจน์พันรอบศรีษะร่างทรง  ปักธูป 3 ดอก แล้วกราบไหว้ผีหิ้ง น าธูปมาปักที่ลาน
บ้าน เชิญวิญญาณผู้ตายมาเข้าร่างทรง ซึ่งการท าพิธีแต่ละครั้งจะเชิญดวงวิญญาณได้ไม่เกิน 10 ดวง    
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(สุเรขา สุพรรณไพบูลย์. 2542 :1790) คนทรงส่วนมากจะใช้ผู้หญิงนุ่งขาวห่มขาว  บนศรีษะจะมีด้ายพัน 
แซมด้วยดอกไม้  ในอดีตจะนิยมใช้ดอกหมาก ในมือถือกรวยและดอกไม้ และนั่งพับเพียบพนมมือ จับ
สายสิญจน์ที่ต่อลงมาจากหิ้งแล้วก็มีหมอเชิญหรือก ากับ พร้อมทั้งเพลงเชิญร้องเป็นจังหวะพร้อมกรับ  
ฉาบ ฉิ่ง โทน (ธรรมสรคุณ. ม.ป.ป :3) 

เมื่อสังเกตที่ร่างประทับทรงว่ามีผีตายาย หรือบรรพบุรุษคนใดมาเข้าคนทรง คนเชิญผีก็จะหยุด
ร้องเพลง แล้วไต่ถามเรื่องราวเกี่ยวกับความทุกข์  ความเดือดร้อน หรือความเจ็บป่วยของคนในบ้ านที่มี
ปัญหา ถามเกี่ยวกับสาเหตุ ที่มา และแนวทางแก้ไข เพ่ือให้คนในบ้านได้ท าตัวให้ถูกต้องตามที่ร่างทรง
บอก จะได้มีโชคดีเกิดขึ้นแก่คนในบ้านนั้นในขณะที่วิญญาณเข้าสิงร่างตัวแทน ผู้ที่ร่วมกิจกรรมจะมีการ
ร าดาบ และตีกลอง เคาะกรับไม้เป็นจังหวะ เป็นการกระตุ้นเสริมให้ พิธีมีความศักดิ์สิทธิ์และครึกครื้น
สนุกสนาน (รุ่งเพชร ผันผาย. 2539:2) 

เมื่อผีเข้าแล้วจะลุกข้ึนเต้นหรือร าช้าๆ ไปก่อน ถ้าผีไหนชอบกินเหล้าก็จะตรงหยิบเหล้ากินก่อน 
พร้อมทั้งกับแกล้ม กินอ่ิมแล้วก็ล้มนอนเอาศรีษะหนุนตักของหมอเชิญ แล้วหมอว่าคาถาเอาไพลใส่ปาก  
คนที่ผีเข้าก็ลุกขึ้นมานั่งคุย   พ่ีน้องทุกคนจะถามว่าชื่ออย่างไร  ในขณะเดียวกันเมื่อผีอยู่ในร่างนั้นพูด 
หรือแสดงอาการของผู้ตาย  เคยเป็นนักเลงโหวกเหวก ก็แสดงออกอย่างนั้น นิสัยเคยชอบดื่มเหล้า ก็ดื่ม
เอาเป็นขวดๆ แล้วญาติพ่ีน้องจะถามถึงความทุกข์สุขว่า ตายแล้วไปอยู่ที่ไหน ล าบากแค่ไหน และมีการ
เล่าความหลังเมื่อยังไม่ตายได้ด้วย รวมทั้งถ้าลูกหลานคนใดท าไม่ดี วิญญาณจะร้องไห้และว่ากล่าว
ตักเตือน (ธรรมสรคุณ. ม.ม.ป :3) เมื่อวิญญาณออกจากร่าง หมอท าพิธีจะให้ร่างทรงกินเปราะหอมหนึ่ง
อันแล้วร้องเชิญดวงวิญญาณดวงอ่ืนต่อไป  และเมื่อเชิญดวงวิญญาณครบ 10 ดวงแล้ว จะส่งวิญญาณไป  
โดยหมอท าพิธีจะปักธูป 4 ดอก บนศรีษะคนทรงแล้วพ่นน้ ามนต์ที่ศรีษะ 3 ครั้ง เก็บธูปไปปักที่ลานบ้าน 
คนอ่ืนๆ ก็จะเปิดเป็นช่องทางให้ดวงวิญญาณเดินออกไป ร่างทรงจะอวยพรให้ญาติพ่ีน้องที่มาชุมนุมกันมี
ความสุข  ความเจริญ ด้านนอกบ้านจะมีคนร้อง กา กา กา 3 ครั้ง หมายความว่า เสร็จสิ้นพิธีกรรมแล้ว 
(สุเรขา สุพรรณไพบูลย์. 2542 :1790) 

ส าหรับการเล่นผีโรงนั้น จะมีเพิงเล็กๆ อยู่ห่างจากตัวบ้านประมาณ 4-5 เมตร ใช้ใบไม้ท า
หลังคาและฝา และมีเครื่องประกอบพิธี เช่น เสาไม้ 2 เสา เล็กต้นหนึ่ง ใหญ่ต้นหนึ่ง เรียกว่า “เตว็ด” มี
ด้ายสายสิญจน์โยงจากเตว็จไปสู่บายศรี ซึ่งเตว็ดนี้ถือว่าเป็นทางเดินของวิญญาณที่จะมาเข้าร่างทรง มี
บายศรีปากชาม ผ้าขาว  กระบุงใส่ข้าวเปลือก ไก่ต้ม เหล้า ขนมหวาน  เป็นต้น (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์. 
2542 :1790) กระบวนการพิธีกรรมผีโรงเหมือนกับเล่นผีหิ้ง  แต่ไม่มีการร าดาบ เมื่อวิญญาณที่เข้าสิงร่าง
ตัวแทนออกไปแล้ว (รุ่งเพชร ผันผาย. 2539:3) เริ่มแรกหมอพิธีจะเป็นผู้กล่าวเชิญผีบรรพบุรุษมาเข้าร่าง
ทรง มีคนจุดธูปคอยส่งให้ร่างทรงไหว้ และมีคนร้องเพลงเพ่ือเชิญผี หมอพิธีจะใช้ด้ายสายสิญจน์พันรอบ
ศรีษะร่างทรงหลังจากกล่าวค าเชิญผี และคนทรงกราบที่ผ้าขาว เสร็จแล้วหมอพิธีจะปักธูปไว้ที่ศีรษะร่าง
ทรง ขณะเดียวกันก็มีคนร้องเชิญผี พร้อมทั้งตีกลอง และไม้กรับไปด้วย  และหากผีบรรพบุรุษเข้าร่าง



54 
 

ทรง จะแสดงอาการต่างๆ ของผู้ที่เสียชีวิตไปแล้ว มีการสนทนาซักถามกันระหว่างร่างทรงกับญาติพ่ีน้อง 
และเมื่อร่างทรงไปไหว้บายศรี  คนจุดธูปจะส่งธูปให้ร่างทรง  ผีบรรพบุรุษจึงจะออกจากร่างทรง  เสร็จ
แล้วคนร้องเพลงเชิญผีคนอื่นต่อไป 

 

 

      

ภาพประกอบ 9 :  ภาพแสดงหิ้งผีของคนชอง 

สุเรขา สุพรรณไพบูลย์ (2530) กล่าวว่า  จากการเล่นผีหิ้ง และผีโรงนี้ นอกจากจะเป็นการรวม
ญาติพ่ีน้องได้มาพบปะกันแล้ว ยังเป็นการควบคุมความประพฤติของลูกหลานอีกอย่างหนึ่ง นั่นคือ จะ
เห็นว่า ถ้าหากลูกหลานคนใดท าไม่ดี วิญญาณซึ่งเป็นพ่อ แม่ หรือปู่ ย่า ตา ยาย ของคนนั้นจะร้องไห้ไม่
ยอมกินอาหารที่จัดไว้ และจะว่ากล่าวคนที่ท าไม่ดีจนกว่าคนที่ท าไม่ดีจะรับปากว่าจะเปลี่ยนแปลงแก้ไข
ความประพฤติให้ดีขึ้น ซึ่งส่วนใหญ่จะแก้ไขจริงๆ  ความประพฤติ หรือพฤติกรรมที่บรรพบุรุษไม่ชอบ 
เช่น การไม่รักพ่ีรักน้อง  ไม่ยอมช่วยเหลือพ่ีน้อง  หรือไม่ยอมดูแล ผู้เฒ่าผู้แก่ ที่ยังมีชีวิตอยู่ หรือขี้เกียจ
ไม่ขยันท ามาหากินเหมือนคนอ่ืน ปล่อยให้ลูกเมียล าบาก ไม่มีความซื่อสัตย์ ไม่มีความจริงใจต่อพ่ีน้อง 

การเล่นผีหิ้ง ผีโรงจะต้องจัดเป็นประจ าทุกปี หากปีใดไม่มีการเล่น ลูกหลานญาติพ่ีน้องอาจจะถูก
ผีท าเอา นั่นคือ อาจจะเกิดการเจ็บไข้  หรือมีผีเข้าเดือน  หรือบางรายอาจเสียชีวิต   ดังนั้นจึงพบว่าหลาย
สกุลต้องทิ้งผีหิ้ง ผีโรงไป ด้วยการน าไปลอยน้ า หรือให้พระท าพิธีสวดส่งวิญญาณเจ้าของหิ้งให้ไปผุดไปเกิด 
หรืออีกสาเหตุที่ท าให้การเล่นลดน้อยลงคือ ในการเล่นแต่ละครั้ง ผู้จัดต้องเสียค่าใช้จ่ายจ้างคนตีกลอง ตี
กรับ หรือค่าเครื่องประกอบ เครื่องเซ่นไหว้จ านวนมาก  ซึ่งฐานะของชาวชองในสมัยนั้นยังมีฐานะไม่ดี 
(สุทธิวิทย์  จรดล.2548 :91) และปัจจุบันผู้ที่จะท าพิธีก็ตายหมดไปแล้ว ซึ่งยายแจ้ง สีสมบัติ กล่าวไว้ใน
ท านองเดียวกันว่า ปัจจุบันไม่มีแล้วผีหิ้ง เมื่อก่อนรุ่นพ่อแม่ยังมีอยู่ แต่เราไม่รับมา มันยุ่งยาก ต้องเซ่นให้
มันทุกปี ไม่เซ่นก็ไม่ได้ (แจ้ง สีสมบัติ.2554: สัมภาษณ์) 
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 ประเด็นส าคัญที่ท าให้พิธีกรรมการเล่นผีหิ้งผีโรงสูญหายไป คือ การไม่สามารถควบคุมพฤติกรรม
คนในสายตระกูล  เช่น เรื่องชู้สาว  หรือการแสดงกิริยาไม่เหมาะสมกับผู้ใหญ่ ซึ่งพบว่าพฤติกรรมเหล่านี้ 
ผีบรรพบุรุษจะว่ากล่าวตักเตือน หากลูกหลานไม่ประพฤติปฏิบัติตาม ผีบรรพบุรุษจะกลายเป็นผีร้ายที่
เรียกว่า “ผีนางลิง” หรือ “ผีนักเลง” เข้ามาท าร้ายให้มีอาการเจ็บไข้ หรือเกิดภัยพิบัติต่างๆ ซึ่งฉลาดชาย 
รมิตานนท์ (2527:40) กล่าวว่า  ในภาคเหนือ ผีบรรพบุรุษจัดว่าเป็นผีดี (benevolent spirits) หรือผีที่
ท าหน้าที่ปกปักรักษาสมาชิกในครัวเรือน หมู่บ้าน และเมือง ตราบใดที่ผู้คนในคุ้มครองยังเคารพนับถือ 
เซ่นสรวงบูชาผีเหล่านี้อย่างสม่ าเสมอ รวมทั้งมีการประพฤติปฏิบัติหรือสัมพันธภาพที่ดีต่อกัน ไม่ท าผิด
ขนบธรรมเนียมประเพณี ผีเหล่านี้ก็จะคุ้มครองและบันดาลให้เกิดความสุขสมบูรณ์ แต่หากผู้คนลดหย่อน
หรือไม่ปฏิบัติตามแนวทางดังกล่าว ก็อาจเกิด “ผิดผี” และผีที่เคยให้ความคุ้มครองปกป้องก็อาจท าให้เกิด
ความเดือดร้อนหรืออันตรายขึ้นได้ 

 

3.4 พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง 
           บุญส่งทุ่ง เป็นพิธีกรรมที่สืบทอดมาตั้งแต่บรรพบุรุษและต้องปฎิบัติประจ าทุกปี   การประกอบ
พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง สืบเนื่องมาจาก ในอดีตคนชองตั้งถิ่นฐานบริเวณริมคลองสายแม่น้ าจันทบุรี แถบ
เขาคิชฌกูฏ ซึ่งมีสภาพทางภูมิศาสตร์เป็นที่ลุ่มเชิงเขา  สภาพแวดล้อมรอบๆ ชุมชน เป็นพ้ืนที่ป่า มีวิถี
ชีวิตด้วยการเข้าป่า  ล่าสัตว์ เก็บหาของป่าเพ่ือขายหรือแลกเปลี่ยนกับสินค้าในเมือง  และปลูกข้าวไร่
เพ่ือบริโภคในครัวเรือน เมื่อเก็บเกี่ยวข้าวเสร็จแล้ว  คนชองจะประกอบพิธีกรรมบุญส่งทุ่ง เพ่ือแสดงว่า 
วิถีการผลิตในรอบปีได้เสร็จสิ้นลง และก าลังเริ่มต้นวิถีการผลิตใหม่   

อภิลักษณ์  เกษมผลกูล กล่าวว่า ค าว่า “ส่ง” นั้นมี 2 ความหมาย “ส่ง” ประการแรก คือ 
“ส่ง” เอาความไม่ดี สิ่งชั่วร้ายออกไปให้พ้นจากหมู่บ้าน ส่วนความหมายค าว่า “ส่ง” ประการที่สอง คือ 
การท าบุญประเพณีที่เริ่มท าจากหมู่บ้านที่ไกลจากปากคลองหรือทะเลมากที่สุดก่อนแล้วจึง “ส่ง” ต่อ
ให้กับหมู่บ้านที่ติดต่อกัน จนกระทั่งถึงหมู่บ้านที่ติดกับปากคลองก็จะท าพิธี “ส่ง” ออกทะเล ถือเป็นอัน
เสร็จสิ้นการ “ส่ง” (อภิลักษณ์  เกษมผลกูล.2548: 5) ซึ่งพิธีกรรมบุญส่งทุ่งในท้องถิ่นจะจัดรวมกัน 3 
แห่ง โดยก าหนดวันลดหลั่นกันไป พ้ืนที่แรก บ้านคลองพลู บริเวณคลองกะทอง รอยต่อระหว่างบ้าน
คลองพลูกับตะเคียนทอง พ้ืนที่สอง บ้านตะเคียนทองหมู่ 2 บริเวณที่เรียกว่าทุ่งใหญ่ และพ้ืนที่สุดท้าย
คือ บ้านล าพัง ตะเคียนทอง บริเวณปากทางเข้าป่าดง   ซึ่งบริเวณบ้านล าพังจะมีผู้คนร่วมงานมากที่สุด 
เนื่องจากเป็นปลายทางส่งยมฑูตออกจากท้องถิ่น  ซึ่งเฉิน ผันผาย กล่าวว่า  การท าบุญส่งทุ่งที่บ้านคลอง
พลูจะท าส่งท้ายปีเก่าเดือนธันวาคมของทุกปี  เพ่ือถ่ายเคราะห์โศกโรคภัยในปีที่ผ่านมา  การท าบุญส่งทุ่ง
มีท ากัน 2 ทาง คือ ทางบก จะท าฝากเคราะห์กับเจดีย์ทราย  ส่วนบ้านคลองพลูท าทางน้ าที่ล าคลอง
ท้ายสุดหมู่บ้าน เพ่ือฝากเคราะห์ไปกับเรือ (เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.) 
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  บุญส่งทุ่ง เป็นส่วนหนึ่งพิธีกรรมรอบปีของคนชอง จัดขึ้นในวันแรม 1 ค่ า 2 ค่ า เดือนอ้ายของ
ทุกปี (ขนิษฐา หอมแช่ม. 2549)  บ่งบอกถึงการเริ่มแรกของปีใหม่ในช่วงพฤศจิกายน เดือนยี่ถึงเดือนห้า  
(เดือนธันวาคมถึงเดือนเมษายน) จะเป็นช่วง “ประเพณีเผาข้าวหลาม” โดยแต่ละบ้านจะเผาข้าวหลาม 
แต่จะเผาไม่พร้อมกัน  เมื่อเผ่าแล้วจะแบ่งปันกันกินในหมู่บ้าน ฉะนั้นช่วงเผาข้าวหลามจึงมีระยะเวลา
หลายเดือน  เดือนสี่ เดือนห้า และเดือนหก(เดือนมีนาคมถึงพฤษภาคม) จะเป็นช่วงของประเพณีการ
เล่นผีหิ้ง ผีโรง   เดือนเจ็ด เดือนแปด  เดือนเก้า เดือนสิบ (กลางเดือนพฤษภาคมถึงตุลาคม) เป็นช่วงฤดู
การท านา และหาของป่า จึงไม่มีการจัดประเพณีในท้องถิ่น  ส่วนเดือนสิบเอ็ด และเดือนสิบสอง(เดือน
ตุลาคมถึงพฤศจิกายน)  เป็นช่วงการเอาแรงกันช่วยกันเกี่ยวข้าว  ท าข้าวเม่า และจัด พิธีกรรมการ
แต่งงาน (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์. 2530) 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

 

  ภาพประกอบ 10 : ภาพแสดงการประกอบพิธีกรรมบุญส่งทุ่งบ้านคลองพลู 

 
   พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง คนชองจัดขึ้น เพ่ือให้ผีน าเอาโรคภัยไข้เจ็บไปให้พ้นหมู่บ้าน หรืออาจกล่าว

ว่าเป็นการท าบุญเพ่ือสะเดาะเคราะห์ให้หมู่บ้าน ฝากไปกับยมฑูตทั้ง 4 คน คือนายนะ นายสะ นายทะ 
นายโส  (ขนิษฐา หอมแช่ม. 2549)  โดยจะประกอบพิธีกรรม  2 วัน  วันก่อนวันท าบุญส่ง 1 วัน จะมีพิธี
ที่เรียกว่า “เก็บข้าหลวง”  โดยจะมีผู้ชาย 4 คน แต่งกายด้วยผ้าแดง โพกศีรษะ สวมมงคล มือถืออาวุธ
และพาน ชื่อว่า “นายพุด นายซะ นายนะ นายโส” (หรืออาจเรียกว่า นายนะ นายสะ นายทะ นายโส)  
หรืออาจเรียกคณะยมฑูต และบริวารหนึ่งชุดว่า “คา นะ ทู น่าย คา มูน” แปลว่า “คณะพวกข้าหลวง” 
เดินไปทุกบ้าน เพ่ือบอกให้รู้ว่ายมฑูตจะกลับยมโลก ใครมีเคราะห์กรรมให้บอกมา จะน าเคราะห์กรรม
นั้นกลับไปด้วย โดยจะพูดกับคนในบ้านว่า “ฉันมานานแล้ว มีอะไรขอกินบ้าง” คนในบ้านก็จะตอบว่า 
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“ดีแล้ว จะกินอะไรก็หยิบกินเอง”  คณะพวกข้าหลวง ก็หากินเองตามใจชอบ ก่อนออกจากบ้านจะเอา
ไข่ไก่คลึงที่แขนขา และหัวเข่าของเจ้าของบ้าน จนไปถึงปลายเท้า และผูกด้วยสายสิญจ์ไว้ที่ข้อมือเด็กที่มี
อายุไม่เกิน 3 ขวบ พร้อมบอกว่า “ไปละนะ ความเจ็บอย่าได้ ความไข้อย่ามี” คณะพวกข้าหลวงจะหาบ
ของที่ได้มาจากบ้านทุกหลัง  ซึ่งแต่ละบ้านจะบริจาคเสบียงอาหาร เช่น ข้าว ปลา พริก  เกลือ ผัก ฯลฯ 
เพ่ือใช้ในการเดินทางกลับยมโลก  ใส่กระบุงไปจนเต็ม โดยคณะพวกข้าหลวงจะไม่เข้าบ้าน แต่จะนอน
ค้างในป่าและช่วยกันท าเกวียน หุงหาอาหาร ในคืนนั้นบริเวณใกล้จุดท าพิธีบุญส่งทุ่ง  และห้ามน าสิ่งของ
เหล่านี้ไปใช้อย่างอ่ืน จนกว่าพิธีเสร็จเรียบร้อย ซึ่งในบ้านคลองพลูนั้นบริเวณที่ ใช้ท าพิธีบุญส่งทุ่ง คือ 
บริเวณก่อไผ่ริมคลองกะทอง ซึ่งเป็นเขตแบ่งระหว่างต าบลตะเคียนทองและคลองพลู ซึ่งก็พบว่า 
นอกจากคนในแถบคลองพลูจะมาร่วมในพิธีกรรมแล้ว คนในฝั่งตะเคียนทองบริเวณใกล้เคียงก็เข้ามาร่วม
ในพิธีกรรมด้วย 

ช่วงเช้าวันรุ่งขึ้นชาวบ้านจะน าอาหารมาท าบุญบริเวณจุดท าพิธี โดยนิมนต์พระสงฆ์มาสวด
มนต์ให้พร จากนั้นคณะพวกข้าหลวงจะจัดตั้งศาลเพียงตา ตัดใบไม้ท าเป็นเกวียนยานพาหนะในการ
เดินทางของยมฑูต ชาวบ้านจะน าอาหารคาวหวาน และน าบัญชีรายชื่อสมาชิกและทรัพย์สินต่างๆใน
ครอบครัวของแต่ละบ้านมาใส่ไว้ในเกวียน  หมอพิธีจะกล่าวน า เพ่ือขอให้ท่านยมฑูตน าความทุกข์ความ
ยากท้ังหลายกลับไปด้วย เพ่ือให้ทุกคนมีความสุข ความเจริญในปีต่อไป  หลังจากนั้นชาวบ้านจะช่วยกัน
น าขา้วสารสาดไปที่คณะพวกข้าหลวง  และยืนยิงปืนประมาณ  4-5 นัด แล้วร้องว่า “โรคภัยไปเถิด ผีไป
เถิด ขอให้ทุกคนเป็นสุข” จากนั้นคณะพวกข้าหลวงจะช่วยกันลากเกวียนลงน้ าไป เป็นอันเสร็จพิธี (ธรรม
สรคุณ. 2542) 

หลังจากประกอบพิธีกรรมส่งทุ่ง ก็จะเริ่มต้นวิถีการผลิตในรอบปีใหม่ โดยเริ่มแสดงออกใน
เรื่องการเผาข้าวหลามแจกจ่ายกันในท้องถิ่น การเข้าป่าตัดยอดหวาย  เป็นต้น ซึ่งหลังจากประกอบ
พิธีกรรมแล้ว ก็ท าให้ชาวบ้านเชื่อว่าคณะยมฑูตจะดูแลคุ้มครองท้องถิ่นให้ปลอดภัยจากอันตรายต่างๆ 
และช่วยสอดส่องดูแลพฤติกรรมลูกหลานไม่ให้ประพฤติผิดจารีต  ขณะเดียวกัน คณะยมฑูตก็จะดูแล
คุ้มครองและป้องกันอันตรายต่างๆให้กับคนชอง เมื่อต้องเดินทางเข้าป่าหรือออกจากบ้าน ซึ่งสะท้อนให้
เห็นถึงบทบาทส าคัญของพิธีกรรมในการสร้างความมั่นคงในการด ารงชีวิต  สรุปบทบาทหน้าที่ของ
พิธีกรรม ดังนี้ 

1) เป็นพิธีกรรมที่จัดขึ้นช่วงหลังเก็บเกี่ยวข้าว และก่อนเริ่มฤดูกาลใหม่ ดังนั้นพิธีกรรมจึง
เป็นการสร้างความมั่นใจว่า ธรรมชาติจะเอ้ือประโยชน์ให้แก่คนชองในวิถีการผลิตที่จะเกิดขึ้นในปีต่อไป 
และเป็นหลักประกันว่าทรัพยากรธรรมชาติที่ใช้ประโยชน์ในการด ารงชีวิตจะยังคงความอุดมสมบูรณ์  

2) เป็นพิธีกรรมที่จัดขึ้น ภายใต้วิถีคิดว่า โลกมนุษย์นั้นมียมฑูตเป็นผู้ดูแล คุ้มครอง และ
พิธีกรรมนี้จึงเป็นการสร้างมั่นใจว่า ชีวิตตนเองและครอบครัว จะได้รับการคุ้มครองให้ปลอดภัยจาก
อันตราย หรือป้องกันปัญหาต่างๆ ที่จะเกิดข้ึนในรอบปี 
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3) เป็นพิธีกรรมที่ท้องถิ่นร่วมกันจัดขึ้น ทุกคนต่างมีส่วนร่วมในพิธีกรรม ซึ่งช่วยท าให้ส านึก
ร่วมของคนท้องถิ่นมีความบึกแผ่นขึ้น นอกจากนี้ยังเชื่อมเครือข่ายความสัมพันธ์ระหว่างกลุ่มคนชองใน
ลุ่มน้ าจันทบุรี เนื่องจากพิธีกรรมส่งทุ่งไม่ได้จัดขึ้นเฉพาะชุมชนใดชุมชนหนึ่ง หากแต่ต้องมีการประสาน
ความสัมพันธ์กันของผู้คนในสายน้ าเพ่ือท าพิธีกรรมส่งทุ่งออกสู่ปลายน้ า ดังนั้นความสัมพันธ์ที่เกิดขึ้นจึง
เป็นความสัมพันธ์ของคนชองในสายน้ าจันทบุรีที่ต้องใช้ทรัพยากรธรรมชาติร่วมกัน  
 

ปัจจุบัน พิธีกรรมบุญส่งทุ่งมิได้ท าเฉพาะคนชอง  แต่หากหมายถึงผู้คนที่หลากหลายในท้องถิ่น
สามารถร่วมพิธีกรรมได้ ภายใต้ความเชื่อทางพุทธศาสนาที่ต้องการอุทิศส่วนกุศลให้แก่บรรพบุรุษที่
ล่วงลับไปแล้ว ซึ่งพิธีกรรมบุญส่งทุ่ง กลายเป็นประเพณีท้องถิ่นตามความเชื่อทางพุทธศาสนา  
นอกจากนี้ ยังพบว่า เค้าโครงรูปแบบของพิธีกรรมบุญส่งทุ่งก็มีจัดท ากันอย่างแพร่หลายในภูมิภาค
ตะวันออก  เช่น  หมู่บ้านพลูยาง ต าบลสีพยา อ าเภอท่าใหม่ จันทบุรี  เรียกว่า “ท าบุญกลางทุ่ง” 
หมู่บ้านสามผาน ต าบลท่าใหม่ จันทบุรี  เรียกว่า “ท าบุญส่งเปรต”  ต าบลบางพระ อ าเภอศรีราชา 
ชลบุรี  เรียกว่า “แห่ยมบาลหรือพญายม” บ้านทุ่งไก่ดัก ต าบลท่ากุ่ม จังหวัดตราด  เรียกว่า “ส่งใน
บ้าน” และต าบลท่าพริก จังหวัดตราด  เรียกว่า  “บุญส่ง” เป็นต้น  เหตุผลที่มีการจัดพิธีกรรมบุญส่งทุ่ง
กันอย่างแพร่หลายนั้น ธรรม พันธุศิริสด กล่าวว่า การท าบุญส่งทุ่ง คือ วัฒนธรรมชอง ที่หมายถึงคนใน
ภูมิภาคตะวันออก ดังนั้นคนทั่วจังหวัด จันทบุรี ระยอง ตราด จึงมีประเพณีท าบุญส่งทุ่ง (ธรรมสรคุณ. 
2546:35) 

 ความแตกต่างกันของพิธีกรรมบุญส่งทุ่งในท้องถิ่นต่างๆ ของภาคตะวันออก  นับเป็นการ
ปรับเปลี่ยนพิธีกรรม เพ่ือให้สอดคล้องกับบริบทท้องถิ่น มีการน าความเชื่อทางพุทธศาสนาเข้ามา
เชื่อมโยงกับผู้คนให้มีจุดร่วมในพิธีกรรมที่คล้ายคลึงกัน เช่น พิธีกรรมบุญส่งที่ต าบลท่าพริก จังหวัดตราด 
เป็นประเพณีท้องถิ่นที่จัดขึ้นเพ่ือสร้างความสามัคคีให้คนท้องถิ่น ขณะเดียวกันก็เป็นการท าบุญอุทิศ
ให้แก่บรรพบุรุษ หรือผู้เสียชีวิตไปแล้ว นอกจากนี้ความเชื่อเรื่อง “ยมฑูต” เป็นจุดรวมความเชื่อของผู้คน
ในภูมิภาคว่า บนโลกใบนี้มียมฑูต หรือยมบาล เป็นผู้ดูแลคุ้มครองวิญญาณสิ่งมีชีวิตต่างๆ   

พิธีกรรมบุญส่งทุ่งถูกน ามาเชื่อมโยงกับกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  เกิดขึ้นภายหลังปี พ.ศ.2541 เมื่อ
มีการเปิดโบราณสถานเมืองเพนียตแล้วมีการประดิษฐ์ต านานพระนางกาไวขึ้น   โดยกล่าวถึงว่านางกาไว
เป็นบรรพบุรุษคนชองที่อาศัยอยู่ทั่วไปในภูมิภาคตะวันออก   และน าของป่ามาขายในเมืองเพนียต ซึ่ ง
เป็นเมืองท่าการค้าขายของป่า นอกจากนี้ยังมีการจัดท าหนังสือ “ประเพณีชอง” โดยมี ธรรม พันธุศิริสด 
เป็นบรรณาธิการ มีการอ้างว่า “แม้ว่าพิธีท าบุญส่งทุ่งจะแตกต่างกันไป แต่ก็มีรากเหง้าที่มาจากแหล่ง
เดียวกัน คือมาจากวัฒนธรรมชองนั่นเอง” (ธรรมสรคุณ. 2546) 

อย่างไรก็ตาม แม้ว่าพิธีกรรมบุญส่งทุ่งบ้านคลองพลูจะถูกลดความส าคัญลง แต่หลังจากที่
การตีพิมพ์เรื่องราวประเพณีชองก็ส่งผลท าให้ผู้คนจากภายนอกรับรู้อย่างชัดเจนว่า บุญส่งทุ่ง คือ
วัฒนธรรมชอง และบ้านคลองพลูเป็นต้นฉบับของประเพณีบุญส่งทุ่ง ซึ่งหากคนภายนอกต้องการเห็น
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พิธีกรรมดั้งเดิมเหล่านี้ก็จะมีคนชองรับจัดเป็นการแสดงการประกอบพิธีกรรมบุญส่งทุ่งให้กับผู้สนใจ  ซึ่ง
ปรากฏการณ์เหล่านี้   แสดงให้เห็นว่า พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง ถูกเสนอเป็นภาพลักษณ์ตัวแทนวัฒนธรรมชอง
รูปแบบหนึ่ง   ขณะเดียวกันก็เป็นสินค้าวัฒนธรรมที่สามารถจัดแสดงขึ้นได้  แต่ทั้งนี้ กลุ่มผู้ใหญ่ใน
ท้องถิ่นก็ยังคงเชื่อว่า พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง เป็นพิธีกรรมที่ปฏิบัติกันสืบมาตั้งแต่บรรพบุรุษ เพ่ือสร้างความ
มั่นคงให้กับตนเองครอบครัวว่ายมฑูตจะคุ้มครองดูแลพวกเขาให้ปลอดภัยตลอดในรอบปี 
 
           3.5 พิธีกรรมเซ่นไหว้ศาลเจ้าที่ 

  พิธีกรรมต่างๆ ของคนชอง มีขั้นตอนการเซ่นไหว้ผี ประกอบเป็นส่วนหนึ่งอยู่ในทุกพิธีกรรม 
เช่น  พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง  และพิธีกรรมการแต่งงาน  โดยเป็นการตั้งศาลเพียงตาเพ่ือเซ่นไหว้ ซึ่งเป็น
ขั้นตอนส าคัญในพิธีกรรม   แต่เพ่ือท าความเข้าใจความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับวิญญาณศักดิ์สิทธิ์ใน
ระดับขั้นต่างๆ  จึงขออธิบายเรื่องของการไหว้ศาลเจ้าที่ที่คนชองให้ความเคารพนับถือลดหลั่นกันมา  
โดยอธิบายไว้ดังนี้ 

3.5.1 เจ้าพ่อสวนนารายณ์  
    เจ้าพ่อสวนนารายณ์ หรือ เจ้าพ่อศวรนารายณ์  เป็นสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่คนชองและคนทั่วไป

ในแถบอ าเภอเขาคิชฌกูฏเคารพนับถือสูงสุด เชื่อว่าเป็นผู้ปกครองดินแดนทั้งหมดในแถบเขาคิชฌกูฏ 
ชาวบ้านมักเรียกรวมกันว่า “เจ้าพ่อสวนนารายณ์และเจ้าแม่พลายชมพู” เชื่อว่าทั้งคู่เป็นวิญญาณ
ศักดิ์สิทธิ์ในการดูแลคุ้มครองคนท้องถิ่นให้ปลอดภัย และเป็นผู้ท าให้ทรัพยากรท้องถิ่นมีความอุดม
สมบูรณ์   เรื่องราวเกี่ยวกับเจ้าพ่อสวนนารายณ์  ไม่มีประวัติบอกเล่าความเป็นมา  ซึ่ง ชิน อยู่ดี  
(2524:13) กล่าวว่า  มองซิเออลาจอง กิแอร์(M. Lajonquiere) ก็มีความเห็นว่า พวกที่เข้ามาตั้งเมืองที่
จันทบุรีนั้น เป็นพวกนับถือศาสนาพราหมณ์ พวกที่นับถือศาสนาพราหมณ์จะเป็นพวกชองใช่หรือไม่  
ผู้เขียนได้สอบหาร่องรอยศาสนาพราหมณ์ในหมู่บ้านไทยเผ่าชองก็พบร่องรอยที่ลางๆ เลือนๆ เทพารักษ์
ที่พวกไทยเผ่าชองนับถือจนทุกวันนี้ก็คือ เจ้าสวนนารายณ์ และเจ้า(คลอง) นายชมภู ค า “สวน
นารายณ์” น่าจะเพ้ียนมาจากอิศวรนารายณ์ นอกจากนี้ สุเรขา สุพรรณไพบูลย์ (2530) สันนิษฐานว่า 
พระอิศวร หรือพระนารายณ์ ที่เข้ามาปะปนก็คงได้รับอิทธิพลแนวความเชื่อและพิธีกรรมไปจากคนไทย 
  ในอดีตรูปร่างหน้าตาของเจ้าสวนนารายณ์ไม่ปรากฏว่ามีลักษณะเป็นอย่างไร  เป็น
เพียงการเชื่อว่าพ้ืนที่ตรงปากดง(บ้านล าพัง)มีเจ้าสวนนารายณ์สิงสถิตอยู่  ซึ่งเฉิน ผันผาย กล่าวว่า เมื่อ
ประมาณ 60 ปีก่อน คนชองแถบต าบลตะเคียนทอง  คลองพลู และน้ าขุ่นจะเดินทางไปจันทบุรี ใช้ทาง
เกวียนโดยออกจากคลองพลู ผ่านบ้านท้ายทุ่งตะเคียนทอง ผ่านบ้านล าพัง ศาลเจ้านารายณ์ จะหยุด
บอกเจ้าศาลนารายณ์ โดยเอาใบไม้ กิ่งไม้ วางที่ศาลเจ้านารายณ์ บอกกล่าวว่าขอให้เดินทางสะดวก 
ปลอดภัย อย่ามีอันตรายแต่อย่างใดเลย แล้วก็เดินต่อไปต่อมากองกิ่งไม้นั้นมีขนาดใหญ่ขึ้น จนเป็นที่
เข้าใจกันว่า พ้ืนที่นั้นเป็นศาลเจ้าสวนนารายณ์  และเมื่อ ปีพ.ศ.2509  พ่อค้าชาวจีนที่เดินทางเข้ามา
ค้าขาย ชื่อ “เจ็กนีฮอง” ก็ได้สร้างศาลเจ้าสวนนารายณ์ขึ้น เพ่ือแก้บนให้ตนเองเดินทางกลับสู่เมือง



60 
 

จันทบุรีอย่างปลอดภัย   ศาลเจ้าสวนนารายณ์ จึงเรียกกันติดปากว่า “ศาลเจ้าเจ็กนีฮอง” โดยมีลักษณะ
เป็นอาคารปูนสีทอง ส่วนรูปปั้นเจ้าสวนนารายณ์มีลักษณะเป็นผู้ชายในชุดสีทอง มือถือหอก ขี่เสือ
ลายพาดกลอน ด้านซ้ายและขวามีเสือรอบล้อม(เฉิน ผันผาย. 2547) 

        
 
 

    

 

 

 

 

 

 

 

 

ภาพประกอบ 11: ภาพแสดงเจ้าสวนนารายณ์ 

 
แต่ทั้งนี้พบว่า ศาลเจ้าเจ็กนีฮองไม่เป็นที่ยอมรับของคนท้องถิ่น จึงมีการร่วมกันสร้าง

ศาลเจ้าสวนนารายณ์ขึ้นใหม่ทีบ่ริเวณด้านขวาของศาลเจ้าเจ็กนีฮอง มีรูปแบบเป็นศาลไม้หน้าจั่ว  ภายใน
มีรูปปั้นผู้ชายนั่ง ใส่ชุดสีฟ้า  ด้านซ้ายและขวามีเสือและพราหมณ์ทั้งสองด้าน ซึ่งคนท้องถิ่นจะมีการ
นิมนต์พระสงฆ์มาท าบุญกันทุกปี  และหลายคนก็เข้ามาบนบานในเรื่องต่างๆ โดยจะน าพวงมาลัยมาแก้
บนหลังจากประสบความส าเร็จแล้ว  
  ศาลเจ้าสวนนารายณ์ที่บ้านล าพัง มีรูปปั้นผู้ชายเพียงคนเดียว จึงเรียกว่า “เจ้าสวน
นารายณ์” ไม่มีเจ้าท้าวชมพู แต่ศาลเจ้าอีกแห่งที่ปรากฏอยู่ในบ้านตะเคียนทอง มีชื่อเรียกว่า “เจ้าพ่อ
ตะเคียนทอง และเจ้าแม่ตะเคียนทอง” ซึ่งหลายคนก็กล่าวว่า ศาลเจ้าแห่งนี้ เรียกว่า “ศาลเจ้าพ่อสวน
นารายณ์และเจ้าแม่ท้าวชมพู” เพราะเจ้าพ่อสวนนารายณ์กับเจ้าแม่ท้าวชมพู เป็นสามีภรรยากัน  บาง
คนก็กล่าวว่าศาลเจ้าแห่งนี้  เรียกว่า “ศาลเจ้าท้าวชมพู” (ท้าว แปลว่า ห้วย,คลอง)   ซึ่งในอดีตนั้นศาล
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เจ้าแห่งนี้ ตั้งอยู่ตรงต้นโพธิ์ใหญ่บ้านตะเคียนทอง ต่อมาจึงได้ย้ายมาตั้งบริเวณชายคลองตะเคียนทอง 
โดยมีคนไทยเชื้อสายจีนจากร้านจิ๋มเขาไร่ยา เมืองจันทบุรี สร้างไว้  ชื่อศาลว่า “เจ้าพ่อตะเคียนทอง และ
เจ้าแม่ตะเคียนทอง” ภายในศาลมีรูปปั้นผู้ชายนั่งด้านซ้ายและรูปปั้นผู้หญิงนั่งด้านขวา  โดยจะมีการ
ท าบุญศาลเจ้ากันเป็นประจ าในวันที่ 1 มกราคมของทุกปี  ในอดีตนั้นขอบเขตพ้ืนที่ตะเคียนทอง 
(ตะเคียนทอง  คลองพลู จันทเขลม) มีอาณาเขตที่กว้างขวางมาก โดยมีวิญญาณศักดิ์สิทธิ์ที่ดูแลพ้ืนที่
และทรัพยากรแถบเขาคิชฌกูฏ คือ เจ้าสวนนารายณ์ และเจ้าท้าวชมภู  ซึ่งหากที่บ้านล าพัง คือ ศาลเจ้า
สวนนารายณ์ ที่บ้านตะเคียนทองก็น่าจะสันนิษฐานว่าน่าจะเป็น เจ้าท้าวชมภู ต่อมาเมื่อมีการสร้างขึ้น
ใหม่โดยคนภายนอกจึงมีการเปลี่ยนชื่อและรูปลักษณะแตกต่างออกไปจากเดิม   
  เจ้าพ่อสวนนารายณ์ และเจ้าท้าวชมภู  เป็นสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่คนท้องถิ่น เชื่อว่า เป็นผู้ดูแล
คนชอง  อาณาเขตดินแดนแถบเขาคิชฌกูฏ  และทรัพยากรดิน น้ า  ป่า  ดังนั้นเมื่อหมอพิธีท าการเซ่นผี 
จึงต้องกล่าวถึงเป็นล าดับแรกๆ และคนท้องถิ่นเชื่อว่าจะต้องแสดงความเคารพ ด้วยการเซ่นไหว้ทุกปี 
เพ่ือให้สิ่งศักดิ์สิทธิ์คุ้มครองคนชองให้เดินทางด้วยความปลอดภัย และท าให้ทรัพยากรธรรมชาติอุดม
สมบูรณ์   ซึ่งในอดีตท้องถิ่นตะเคียนทองยังคงมีพ้ืนที่ป่า สิ่งศักดิ์สิทธิ์ก็จะดูแลความอุดมสมบูรณ์ของป่า 
และให้คนเดินทางเข้าออกป่าอย่างปลอดภัย  และพบว่า ทางหน่วยงานป่าไม้เขตอุทยานแห่งชาติ
เขาคิชฌกูฏที่มีขอบเขตพ้ืนที่ตั้งแต่ ต าบลพลวง ตะเคียนทอง และคลองพลู ได้สร้างศาลเจ้าสวน
นารายณ์ขึ้นภายในเขตอุทยานแห่งชาติเขาคิชฌกูฏ เพื่อเป็นที่เคารพสักการะ  เมื่อต้องเดินทางเข้าไปขึ้น
น้ าตกกระทิง หรือในช่วงพักอาศัยในเขตอุทยาน เพื่อให้ปลอดภัยจากอันตรายต่างๆ   ขณะเดียวกัน รัฐก็
น าความเชื่อของคนท้องถิ่นมาเป็นเครื่องมือในการดูแลพ้ืนที่ป่า โดยเชื่อว่า เจ้าสวนนารายณ์จะดูแล
ความอุดมสมบูรณ์ของป่าผืนนี้ และห้ามไม่มีผู้หนึ่งผู้ใดท าลายทรัพยากรป่าไม้ หากผู้นั้นตัดไม้ท าอาจมี
เคราะห์ร้ายเกิดขึ้นได้ ความเชื่อเหล่านี้ สอดคล้องกับคนท้องถิ่น ที่เชื่อว่า ป่าไม้มีสิ่งศั กดิ์สิทธิ์คุ้มครอง
ดูแล ก่อนจะเข้าป่าทุกคนจะต้องมีการเซ่นไหว้ผีป่า ผีเขา ก่อนทุกครั้ง   
  อย่างไรก็ตาม ศาลเจ้าสวนนารายณ์ และเจ้าท้าวชมภู ก็เป็นสิ่งที่คนท้องถิ่นเขาคิชฌกูฏ
เคารพนับถือ  แม้ว่าความเชื่อเรื่องเจ้าสวนนารายณ์ ก็ไม่ได้ถูกอ้างอิงว่าเป็นวัฒนธรรมชอง ตรงข้ามกลับ
มีการอ้างว่า เป็นความเชื่อพราหมณ์ที่เข้ามาสู่ท้องถิ่น  ขณะเดียวกันต าแหน่งแห่งที่ของเจ้าสวนนารายณ์
ก็ผนวกรวมความสัมพันธ์ของผู้คนและพ้ืนที่เข้าด้วยกันเป็นชุมชนชองตะเคียนทอง  แม้ว่าในปี พ.ศ. 
2530 รัฐจะเข้ามาจัดการแบ่งแยกท้องถิ่นตามพระราชบัญญัติลักษณะปกครองท้องที่ พุทธศักราช 2457 
โดยแบ่งพ้ืนที่ ทรัพยากร และการปกครองระหว่างตะเคียนทองและคลองพลูออกจากกัน แต่พ้ืนที่ทาง
ความเชื่อเรื่องเจ้าสวนนารายณ์ยังคงเป็นความทรงจ าร่วมของผู้คนที่ด ารงอยู่ อย่างไม่เสื่อมคลาย  
 

3.5.2 เจ้าคลองพลู  

  ความเชื่อในสิ่งเหนือธรรมชาติ  ตามความคิดของชาวบ้าน คิดว่าสิ่งเหล่านี้ มีอิทธิฤทธิ์
ที่จะดลบันดาลหรือกระท าต่อชีวิตมนุษย์ได้  ทั้งในแง่ดีและแง่ร้าย  ดังนั้นชาวบ้านจึงสร้างวิธีปฏิบัติบูชา
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ในรูปแบบของพิธีกรรมต่างๆ เพ่ือแสดงความเคารพสักการะ  ความกตัญญูรู้คุณต่อสิ่งเหนือธรรมชาติ  
เพ่ือที่จะได้ไม่ท าร้ายตนและครอบครัว รวมทั้งให้การปกปักรักษา  เห็นได้ชัดเจนคือการตั้งหมู่บ้าน  จะ
เกิดขึ้นพร้อมๆ กับการตั้งศาลและมีการเชิญผีมาประจ าศาลตามความเชื่อ  เพ่ือปกปักรักษาให้อยู่เย็น
เป็นสุข  รอบๆ ศาลจะเป็นบริเวณที่มีความศักดิ์สิทธิ์  ใครจะบุกรุกที่ดินตัดต้นไม้และล่าสัตว์ไม่ได้   มี
ความเชื่อว่าถ้าใครล่วงละเมิดก็จะมีอันเป็นไป อาจจะล้มเจ็บหรือถึงตาย (ส านักงานกองทุนสนับสนุนการ
วิจัย. 2548) 

                    ศาลเจ้าคลองพลูนั้นเป็นศาลที่ตั้งขึ้นมาช่วงแรกของการเข้ามาท ากินในท้องถิ่นคลองพลู 
เป็นเจ้าประจ าท้องถิ่นบ้านคลองพลู  ท าหน้าที่ปกปักรักษาบ้านคลองพลู คนท้องถิ่นเรียกว่า “ศาลใหญ่” 
หรือ “ศาลทุ่ง” ประวัติความเป็นมาของเจ้าคลองพลูไม่มีปรากฏว่าเป็นใครรู้เพียงว่าพ้ืนที่ที่ตั้งของศาล
เจ้าที่นั้น เป็น “ศาลนา” ของตระกูลโตวงษ์ คนจากบ้านน้ าขุ่นที่เข้ามาจับจองปลูกข้าวลุ่มในระยะแรก
ของการตั้งบ้าน   จากค าบอกเล่าของเฉิน ผันผาย กล่าวว่า ในอดีตพ้ืนที่ตรงบริเวณศาลใหญ่ เป็นของ 
“จัน โตวงษ์” ที่เป็นสมุ๊นประจ าบ้าน แล้วเขาตั้งศาลเจ้าที่ขึ้น ชาวบ้านเวลาจะไหว้ศาลเจ้าที่ก็จะมาร่วม
ตัวกันไหว้ศาลที่บ้านนาจัน เพราะเขาเป็นสมุ๊น (เฉิน ผันผาย. 2550) 

                    สายตระกูลโตวงษ์ เป็นสมุ๊น หรือผู้ปกครอง เป็นผู้น าพิธีกรรมของคนบ้านคลองพลู   
และเป็นผู้ที่สามารถเชื่อมประสานระหว่างผีกับคนท้องถิ่น คนท้องถิ่นจึงต้องเข้ามาร่วมที่ศาลเจ้าที่บ้าน
นายจัน โตวงษ์ ส าหรับต าแหน่งสมู๊นจะถูกสืบทอดทางสายตระกูลโตวงษ์ ปัจจุบัน เสริญ โตวงษ์ รับสืบ
ทอดเป็นสมุ๊นประจ าท้องถิ่นบ้านคลองพลู   ซึ่ง เสริน โตวงษ์ กล่าวว่า คลองพลู ผมเป็นนายสมุ๊น เป็น
เจ้าใหญ่ เป็นผู้น าเขาหมดแล้ว ใครมีอะไรที่แก้ไม่ตกยกไม่ขึ้น ต้องมาเชิญผมไปแก้ไข นายสมุ๊นเป็นผู้น า
เขา เป็นผู้ใหญ่ ตอนขึ้นศาล มีด้ายสวมคอ มีดอกไม้ปักหัวผมนะ โบกผ้า ผีเรา มีหัวหน้าใหญ่นะ คือว่า 
พยายมราช เป็นเจ้าบัญชี ในเมืองผีเรานี่  มีคนใหญ่นะ พระยายมราช เป็นเจ้าบัญชี เป็นเจ้านายใหญ่เลย 
ใครท าไม่ดี ด่าได้เลย ตีได้ด้วย ทิ่งแทงได้เลย (เสริน โตวงษ์. 2550) 

          จากการที่คนท้องถิ่นร่วมใช้ศาลนาของตระกูลโตวงษ์  เพราะเชื่อว่า ศาลเจ้าที่แห่งนี้
เป็นของผู้ปกครองท้องถิ่น  ทุกครั้งที่เซ่นไหว้เจ้าคลองพลู จึงต้องเชิญเสริน โตวงษ์มาเป็นผู้ประกอบ
พิธีกรรม  ซึ่งคนท้องถิ่นเชื่อว่า เจ้าที่คลองพลู ก็คือสมุ๊นคนก่อนๆ ที่เสียชีวิตไปแล้ว ดังนั้น จึงเรียกการ
เซ่นไหว้ศาลเจ้าคลองพลูนี้อีกอย่างว่า การเซ่นผีของผู้ท าพิธี ดังที่  ชิน อยู่ดี (2524) กล่าวว่า ผีของผู้ท า
พิธี ซึ่งเรียกกันว่า สมุ๊น ได้แก่ สมุ๊นคนก่อนๆ มีชื่อ ตาสี ตาบี้ ตาเพ็ง ตารอด ตาพุด ฉัตรเงิน 

  กล่าวได้ว่า ศาลเจ้าคลองพลู เป็นศาลนาของผู้ปกครองที่ถูกจัดล าดับชั้นให้ เหนือกว่า
ศาลนาของชาวบ้านทั่วไป   สังเกตได้จากชื่อเรียกอีกว่า “ศาลทุ่ง” ค าว่า “ทุ่ง” หมายถึง “ทุ่งนา”   
โดยทั่วไปช่วงหลังการเก็บเกี่ยวข้าวในนาเสร็จแล้ว ชาวบ้านจะร่วมกันประกอบพิธีกรรมที่ศาลคลองพลู 
โดยสมุ๊นจะนั่งอยู่ภายในศาลท าพิธีกรรมเรียกผี เซ่นผี ส่วนผู้ร่วมพิธีกรรมจะนั่งอยู่ภายนอกศาล สาด
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ข้าวสารให้เจ้าที่มากิน ด้วยวิธีการ “วู้” เรียก  ซึ่งเสริณ โตวงษ์ กล่าวว่า เราก็สาดข้าวสาร  ข้าวสารนี่ 
เรียกเจ้าที่ เรียกเขามากินมาอยู่  เรียก “วู๊”  เรียก 2 ชั้น “วู วู๊” เขาอยู่ไกล  เขาไปหากิน คนจน คนยาก 
ต้องไปหากิน “วู วู๊” เรียกเจ้าที่เขา หลังจากเรียกเขามากินแล้ว เวลาจะกลับก็ต้อง กู่ เรียกเขาอีก 3 ครั้ง 
“วู วู๊” 3 ครั้ง (เสริน โตวงษ์. 2550) 

          การเซ่นไหว้ศาลใหญ่  ก็เพ่ือให้เจ้าที่คุ้มครองดูแลคนท้องถิ่นให้มีความสุขความเจริญ  
ไม่ให้เดือดร้อน  อย่าได้เจ็บไข้  และช่วยปัดเป่าความทุกข์ต่างๆ  ซึ่ง เฉิน ผันผาย กล่าวว่า  เมื่อเอาข้าว
ขึ้นยุ้งฉางเสร็จแล้วหมดทุกบ้าน จะท าการให้ศาลทุ่ง คือ ศาลใหญ่ในต าบลหมู่บ้านในเดือน 3 ขึ้น 3 ค่ า 
ทุกบ้านจะต้องร่วมกันให้ศาลจะมีสมุ๊น คือ คนเซ่นนั่นเอง 1 คนเป็นผู้น าทุกๆ ปี แล้วก็จะต้องยิงปืนสดุดี 
7 นัด เพ่ือให้เจ้าห้วย เจ้าเขา เจ้าท้องที่มารับทราบ และมารับเครื่องสังเวย พร้อมกันวันนั้น เมื่อหมู่บ้าน
ใดให้แล้วก็เผาข้าวหลามได้ ถ้ายังไม่ได้ให้ศาลจะหุงเผาหลามไม่ได้ เสือจะเข้าบ้าน งูจะออกอาละวาดจะ
เกิดอาเพทต่างๆนาๆ (เฉิน ผันผาย.ม.ป.ป.) 

  ปัจจุบันพ้ืนที่ตั้งศาลเจ้าที่คลองพลู เป็นกรรมสิทธิ์ของครอบครัวหอมหวาน ซึ่ง
รับผิดชอบดูแลศาลเจ้า ซึ่ง ซ่อน  หอมหวาน กล่าวว่า ที่ศาลก็คือที่ดินของที่บ้าน ศาลมีมาก่อน ตั้งแต่ยัง
ไม่เกิด  เมื่อก่อนศาลเป็นไม้ แล้วเปลี่ยนมาเป็นสังกะสี  เปลี่ยนมาเป็นกระเบื้อง ประมาณ 3 ปีแล้ว  แม่
(ซ้อน ผันผาย) เป็นคนสร้าง ช่วยกับคนที่นี่  บางคนก็มาช่วยกันยก ในทุกปีจะเชิญ เสริน โตวงษ์ เข้ามา
ท าพิธี ซึ่งนอกจากจะเป็นการเซ่นเจ้าที่คลองพลูแล้ว ยังเป็นการเซ่นผีบรรพบุรุษของตระกูลโตวงษ์อีก
ด้วย โดยคนท้องถิ่นที่ท านาข้าวจะเข้ามาร่วมในพิธีกรรม แต่ความหมายในการประกอบพิธีกรรมนี้
ส าหรับคนท านาข้าวนั้น ก็เพ่ือเป็นการฝากพ้ืนที่นาไว้ในเจ้าที่ดูแล แต่ปัจจุบันพิธีกรรมนี้รับรู้กันเฉพาะ
กลุ่มผู้ใหญ่ในท้องถิ่น ดังนั้นคนท้องถิ่นที่เข้ามามาร่วมงานจึงจ ากัดอยู่เพียงผู้ใหญ่ที่ยังท านาข้าวและผู้ที่
ยังนับถือศาลเจ้าคลองพลูเท่านั้น ซึ่งซ่อน หอมหวาน กล่าวว่า เวลาเขาปวดเข่า เขาก็มาบน ขอให้หาย 
พอหายก็มาแก้บน และพอถึงฤดูเก็บเกี่ยว เขาจะมาให้ศาลที พอถึงฤดูกาลท ากิน หน้านี้เป็นหว่านไถ ปี
ละ 2 ครั้ง ประมาณ เดือน 6 และเดือน 4 แล้วแต่ว่าชาวบ้านจะร่วมใจกัน ไปรับเจ้าของศาล (ซ่อน หอม
หวาน. 2550:สัมภาษณ์) 

  กล่าวได้ว่าด้านวัฒนธรรมนั้น แม้ว่าศาลเจ้าสวนนารายณ์จะเป็นความเชื่อร่วมของคน
ในท้องถิ่นตะเคียนทองและคลองพลู  แต่การแบ่งแยกทรัพยากรระหว่างท้องถิ่นตะเคียนทองและคลอง
พลู คือ การอาศัยเจ้าที่เป็นตัวแบ่งแยกทรัพยากรท้องถิ่น ซึ่งเจ้าที่เหล่านั้นก็คือบรรพบุรุษของผู้ปกครอง
ท้องถิ่นนั้นๆ ในชื่อที่เรียกว่า “สมู๊น”เป็นตัวบ่งบอกถึงความแตกต่างระหว่างท้องถิ่น ซึ่งการเซ่นไหว้เจ้าที่
คลองพลู ก็คือ พิธีกรรมส่วนหนึ่งการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษของคนชอง   
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3.5.3 เจ้าที่   

       ในระดับปัจเจกบุคคลมีความเชื่อว่า ผีเป็นวิญญาณท่ีสิงสถิตอยู่ในธรรมชาติ โดยเชื่อว่ามี
ผีเจ้าที่อยู่ทุกหนทุกแห่ง ไม่ว่าจะเป็นทุ่งนา ป่า เขา แหล่งน้ า หากบุคคลเข้าไปท าอะไรในบริเวณดังกล่าว
จะต้องท าพิธีเซ่นไหว้  ถ้าหากรบกวนก็ต้องมีการขอขมา  ถ้าปฏิบัติถูกต้องก็จะได้รับการปกป้องคุ้มครอง
ให้ประสบผลด ีแต่ถ้ามิได้ท าพิธีให้ถูกต้องอาจท าให้เกิดเจ็บป่วยหรือล้มตาย  ความเชื่อผีที่อยู่ในธรรมชาติ
ยังเกี่ยวข้องกับการผลิตในเรื่องความอุดมสมบูรณ์  เนื่องจากเชื่อว่าถ้ามีการท าพิธีเซ่นไหว้ผีที่ปกปักรักษา
จะให้ผลผลิตอุดมสมบูรณ์ (อาริยา เศวตามร์.2542:49) 

ค าว่า “เจ้าที่” ในที่นี้หมายถึง สิ่งศักดิ์สิทธิ์ หรือผีที่ดูแลคุ้มครองพ้ืนที่เฉพาะในการ
เพาะปลูก รวมถึงพ้ืนที่บ้านเรือนด้วย เป็นการตั้งศาลในบริเวณพ้ืนที่ท ากินและบ้านเรือน ซึ่งแตกต่างจาก 
“ศาลพระภูมิ” โดยชาวบ้านจัดแบ่งแยกว่า  พระภูมิไม่ใช่ผี  แต่เป็นเทวดาที่เคารพนับถือ แต่เจ้าที่ เป็นผี
ที่คุ้มครองดูแลพ้ืนที่ สามารถให้คุณหรือโทษแก่ตนเองได้  ในแต่ละปีจะมีการเซ่นไหว้ศาลเจ้าที่ ซึ่งจะ
จัดการเซ่นไหว้ขึ้น 2 ช่วง คือ การเตรียมพ้ืนที่ปลูก และหลังการเก็บเกี่ยวผลผลิต การเซ่นไหว้ครั้งแรก 
เพ่ือขอให้เจ้าที่คุ้มครองดูแลพันธุ์พืชที่ปลูกลงไปในดิน การเซ่นไหว้ครั้งที่สอง เพ่ือ แสดงความขอบคุณที่
ท าให้พืชพันธุ์ออกดอกออกผล และขอขมาในสิ่งที่ได้ล่วงเกินไป ซึ่งการจัดแบ่งการตั้งศาลเจ้าที่สามารถ
แบ่งได้ 3 รูปแบบ ตามการผลิตของท้องถิ่น คือ ศาลไร่  ศาลนา และศาลสวน  ดังนี้    

3.5.4 ศาลไร่    

เป็นศาลเจ้าที่ท่ีตั้งขึ้นบริเวณพ้ืนที่ดอนในการผลิตพืชไร่ต่างๆ ทั้งไร่กระวาน และข้าวไร่ 
โดยคนท้องถิ่นมีฐานความเชื่อว่า พื้นที่นั้นๆ ย่อมมีสิ่งศักดิ์สิทธิ์คุ้มครองดูแล หากมนุษย์เข้าไปกระท าการ
ใดๆ ในพ้ืนที่นั้นต้องขออนุญาต แสดงความเคารพต่อสิ่งศักดิ์สิทธิ์นั้นๆ โดยท าการเซ่นไหว้ศาลเจ้าที่   ซึ่ง
พบว่า การผลิตพืชไร่ คนท้องถิ่นจะมีการตั้งศาลไร่ หรือเรียกว่า “ศาลตองปละบาย” เพ่ือท าการเซ่นไหว้
ผีเจ้าที่     

  เฉิน ผันผาย กล่าวว่า คนชองเมื่อก่อน 50 ปี  ท าไร่จะต้องยกศาลไร่บอกเจ้าป่า เจ้าเขา 
ให้รู้ก่อน เพ่ือจะช่วยป้องกันสัตว์หรือดูแลข้าวให้สมบูรณ์  สิ่งของที่ให้ศาลคือ ไก่ตัวผู้ 1 ตัว พร้อมตับ
เครื่องใน เหล้า 1 ขวด  ใบศรีปากชาม ขนมลูกโทน ขนมใส่ไส้ ขนมป็อก ธูปเทียน ยาฉุนมวน หมากพลู
จีบ 2 ค า   ศาลไร่จะให้ครั้งเดียว ก่อนใส่ข้าว จากนั้นเมื่อย้ายที่ท ากิน เจ้าของมักแสดงเป็นช้างไปเหยียบ
ท าลายเสีย มิฉะนั้นจะต้องติดตามให้ทุกปี เพราะโยกย้ายที่ท าไร่บ่อย  สรุปแล้วคือการไหว้ศาลนา ศาล
ไร่ก็เพ่ือประโยชน์ในการบูชาเจ้าที่นั่นเอง (เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.) 

           การเซ่นไหว้เจ้าที่นั้น ในอดีตเมื่อขึ้นเขาปลูกกระวาน คนท้องถิ่นก็จะท าศาลไร่เช่นกัน 
ซึ่ง ชิน อยู่ดี กล่าวว่า เมื่อปลูกกระวานแล้วต้องคอยเฝ้าดูแลอยู่อีกอย่างน้อยประมาณ 2 เดือน ก่อนเก็บ
ต้องเซ่นศาลตองปละก่อน ของเซ่นมีเหล้า 2-3 ขวด ธูปเทียน หัวหมู ไก่ตัวผู้ (ที่ไม่ตัดหัว) การเซ่นท าใน
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ระหว่าง 15.00 น. - 16.00 น.  เชื่อกันว่า ถ้าไม่เซ่นศาลตองปละจะถูกเสือกัดหรืองูขบ  ศัตรูของพวก
เก็บกระวาน คือ  กระจ้อนและหมูป่า  สัตว์พวกนี้ชอบกินเมล็ดกระวาน (ชิน อยู่ดี. 2524) 

  ในอดีตนั้นมีการตั้งศาลไร่เพียงครั้งเดียวในหนึ่งฤดูกาล โดยพบการเซ่นไหว้ศาลไร่ ทั้ง
ในการผลิตไร่กระวาน และข้าวไร่ เพ่ือให้สิ่งศักดิ์สิทธิ์คุ้มครองดูแลพืชไร่ให้ปลอดภัยจากศัตรูพืชต่างๆ  
เมื่อถางพ้ืนที่ปลูกพืชไร่ ก็ยังคงมองเห็นว่ารอบๆ บริเวณนั้นยังคงสภาพเป็นพ้ืนที่ป่า ดังนั้นคนท้องถิ่นจึง
ผนวกรวม สิ่งศักดิ์สิทธิ์ของศาลไร่และพ้ืนที่ป่า เป็นเจ้าที่เดียวกัน   ขณะเดียวกัน ความหมายของเจ้าที่ก็
ยังมีอีกนัยหนึ่ง คือ  “พระแม่ธรณ”ี  โดยกระบวนการปลูกจะต้องฝังเมล็ดพืชไร่ลงไปในดิน  การเซ่นไหว้
ศาลไร่  เพ่ือขอให้พระแม่ธรณีดูแลเมล็ดพืชให้งอกงามสมบูรณ์  ดังนั้นความหมายของเจ้าที่ศาลไร่จึงมี
ความหมายสองนัยยะ  ซึ่งอาจจะหมายความว่า ในอดีตนั้น เจ้าที่ของศาลไร่ คือ “เจ้าป่า เจ้าเขา” 
เนื่องจากพ้ืนที่ถูกแวดล้อมด้วยป่าไม้ จึ งท าให้ความเชื่อเรื่องเจ้าป่าเจ้าเขายังด ารงอยู่ เพ่ือรับใช้
ความสัมพันธ์ของคนท้องถิ่นกับทรัพยากรป่า  แต่เมื่อพ้ืนที่ป่าถูกบุกรุก จนกลายเป็นสภาพพ้ืนที่ดินเตียน
โล่ง ความหมายของพ้ืนที่ป่าจึงหมดไป เพราะเมื่อป่าหมด  ความเชื่อเรื่องเจ้าป่า เจ้าเขาก็เสื่อมคลายลง
ไปด้วย  ตรงกันข้าม  การมองเห็นพ้ืนที่ดินเตียนโล่งผ่านสายตาของผู้ผลิต  และเป็นปัจจัยส าคัญที่
เอ้ืออ านวยต่อการผลิตได้ จึงเป็นเหตุผลที่ท าให้ความเชื่อเรื่องพระแม่ธรณีเข้ามามีบทบาทมากขึ้น ใน
ความหมายของความอุดมสมบูรณ์ของดิน   

         นอกจากนี้การเข้ามาผลิตพืชไร่ของคนภายนอกก็เป็นปัจจัยส่วนหนึ่งที่น าความเชื่อ
เกี่ยวกับพระธรณีเข้ามาสนับสนุนการสร้างความมั่นคงในการผลิตของคนท้องถิ่น เห็นได้จากกระแสการ
ปลูกไร่มันส าปะหลังเข้ามาในท้องถิ่น มีคนภายนอกเข้ามาบุกเบิกท าไร่มันส าปะหลังเพ่ือการค้าเป็นแปลง
ขนาดหลายไร่ และน าเทคโนโลยีต่างๆเข้ามาใช้ประโยชน์ในการผลิต ส่งผลความเชื่อเรื่องศาลไร่เสื่อม
คลายลง และเมื่อการผลิตไร่มันส าปะหลังไม่ประสบผลส าเร็จ คนท้องถิ่นจึงหันไปปลูกพืชชนิดอ่ืน ท าให้
การเซ่นไหว้ศาลไร่สูญหายไป เนื่องจากความสัมพันธ์การผลิตพืชไร่กับคนท้องถิ่นถูกตัดขาดออกจากกัน 
ด้วยการเปลี่ยนแปลงระบบการผลิตพืชชนิดอื่นๆเข้ามาทดแทน 

                  3.5.5 ศาลนา  

ด้วยท าเลที่ตั้งของบ้านคลองพลูที่มีลักษณะเป็นพ้ืนที่ช่องแคบเชิงเขา จึงท าให้พ้ืนที่ทาง
กายภาพเป็นที่ลุ่มเหมาะสมในการท านาข้าว ซึ่งถือเป็นวิถีการผลิตของคนท้องถิ่นคลองพลูตั้งแต่แรกเริ่ม
ตั้งชุมชน และความเชื่อที่เข้ามาควบคู่กับการผลิตข้าว คือ ความเชื่อว่าเจ้าที่จะสามารถคุ้มครองดูแลต้น
ข้าวจนกระทั่งถึงเก็บเกี่ยวผลผลิต  โดยคนท้องถิ่นจะตั้งศาลเจ้าที่ ที่เรียกว่า “ศาลนา” ไว้เพ่ือประกอบ
พิธีกรรมเซ่นไหว้เจ้าที่  

  ความสัมพันธ์ระหว่างการผลิตข้าวนาลุ่มกับความเชื่อของคนชองว่า  การท านาด านั้น
คล้ายกับที่ท านาในต าบลอ่ืนๆ เริ่มไถราวเดือน 7 ก่อนไถนั้นต้องกู่บอกเจ้าที่และซัดข้าวสาร พอใกล้เวลา
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ข้าวท้อง คือราวเดือน 10 ตอนเย็นพวกผู้หญิงจะน าเฉลวไปปักมุมนา นอกจากนั้นยังน าเอาชลอมที่ใส่
เครื่องเซ่นไปแขวนไว้กับเฉลวด้วย ของที่ใส่ในชลอม มีกล้วย อ้อย กระยาสารท ส้ม หมากพลู อย่างละ 3 
ชั้น และก่อนเกี่ยวข้าวมีพิธีลงวันข้าว (จุว่นฮาย) ซึ่งมักจะท าในวันศุกร์  ผู้ท าพิธี คือ หญิงเจ้าของนา จะ
น าเอาดอกไม้ 2 ดอก ธูปเทียนอย่างละคู่ไปไหว้แม่โพสพที่มุมนา  แล้วหญิงนั้นก็จะเกี่ยวข้าว 7 กอ น ามา
ไว้บนที่สูง เซ่นทิ้งในบ้าน ต่อจากนั้นอีก 2-3 วันจึงเกี่ยวข้าว  เมื่อเกี่ยวแล้วก็เอาข้าว 7 กอไปไว้ที่ลาน
นวดข้าว  ส่วนตาหลิ่วนั้นพอเริ่มเกี่ยวก็ถอนหลักตาหลิ่ว และน าเอาตาหลิ่วมาไว้ที่ลอม ต่อเมื่อเกี่ยวข้าว
เสร็จแล้วประมาณ 15 วันถึง 1 เดือน จึงเอาตาหลิ่วไปทิ้ง ส่วนการขนข้าวไปยังลานนวดข้าวแล้วต้องท า
น้ ามนต์ธรณีสารรดที่เสาเกียดก่อนการนวดนั้น  ถ้าข้าวน้อยก็ใช้เหยียบ เมื่อนวดแล้วก็น าเข้าไปไว้ในยุ้ง  
เจ้าของบ้านจะน าเอากระบอกใส่น้ าไปไว้ในยุ้งด้วย   ใกล้ๆ กันนั้นมีข้าวราง 1 กระจุก และมีทะนานใส่
ข้าวจนเต็ม เจ้าของบ้านจะต้องระวังดูแลให้มีข้าวอยู่เต็มทะนาน เพ่ือจะได้ท ามาค้าขึ้น  เมื่อท านาเสร็จ
แล้วมีพิธีลาฟางข้าว (ล่งจิชั่ง) คือการเซ่นที่ศาลตองปละ ผู้ท าพิธีเซ่น คือ หัวหน้าครอบครัวที่เป็นชาย 
(ชิน อยู่ดี. 2524) 

         ส าหรับความสัมพันธ์ระหว่างการผลิตข้าวกับความเชื่อในการเซ่นไหว้ศาลเจ้าที่นั้น    
เฉิน ผันผาย กล่าวว่า ศาลนาจะท าในเดือนสี่ วันพฤหัสบดี  จะท าเป็นศาลเล็กมีสี่เสา มุงหลังคาด้วยใบ
ระก า  พ้ืนปูด้วยฝากไม้ไผ่ ขนาดกว้างประมาณ 50 เซนติเมตร สูง 1 เมตร  ภายในศาลจะมีไม้เตเวจ 2 
อัน มัดด้วยด้ายขาวเรียกว่า เจ้าที่นา เครื่องไหว้ศาลนา คนให้จะต้องทุ่งผ้าโสร่ง ถอดเสื้อ ผ้าขาวม้าพาด
บ่า ของที่ให้ศาลนาคือ ไก่ตัวผู้ตะกอที่ตาย 1 ตัว พร้อมตับเครื่องใน เหล้า 1 ขวด  ใบศรีปากชาม ขนม
ลุกโทน  ขนมใส่ไส้ ขนมป็อก ธูปเทียน ยาฉุนมวน หมากพลูจีบ 2 ค า การให้ศาลนานั้นจะท าก่อนท านา  
และหลังเก็บเกี่ยวอีกครั้ง เพ่ือบูชาเจ้าที่นั่นเอง (เฉิน ผันผาย. 2547) ซึ่งขั้นตอนการท านาในช่วงปี พ.ศ. 
2490 –2500นั้น ก่อนไถ  จะท าการแรกนาขวัญ 3 รอบก่อน พร้อมกับหมากจีบ 1 ค าจุดธูปบอกแม่ธรณี 
เจ้าที่ท ากินอย่าให้โทษข้าวนาเสียหาย โดยมากจะแรกนาขวัญเดือนหกวันพฤหัสบดี ขึ้น 9 ค่ า เดือนหก  
การปักด า จะต้องลงกล้าปักด าวันพฤหัสบดีตามมุมนา 5 ต้น หรือ 5 กอก่อน แล้วจึงจะด าทั้งวัน ผู้หญิง
แม่บ้านจะต้องเอาหมากพลูจีบไปขอแม่พระธรณีก่อนแล้วค่อยเอากล้าปักด า  ต่อไปจนหมด วันที่ข้าว
ก าลังท้อง เรียกว่า การปักตาหลิวนา ในเดือน 10 กลางเดือน คือวันสารทไทย  คนชองจะต้องท าตาหลิว
รูปแม่พระโพสพก าลังท้องแก่จะออกรวง เป็นธรรมดาเมื่อคนเราท้องมักหิวโหยอยากกินอ้อย กล้วย ถั่ว 
งา โดยเฉพาะขนมกะยาสารท ปีหนึ่งท าหนเดียว ดังนั้นจึงเอาเครื่องดังกล่าวมัดใส่ถุงไปแขวนกับตาหลิว 
พร้อมหมากพลูจีบ 1 ค า เอาไปปักที่หัวนา และขอบูชาพระแม่โพสพ ให้รับเครื่องสังเวย อย่าได้ให้เม็ด
ข้าวลีบหรือสัตว์หนอนมากล้ ากรายเสียหาย ลูกหลานจะได้น าอาหารไปเลี้ยงมนุษย์ตลอดจนถวายแก่
พระสงฆ์  เมื่อข้าวนาสุกดีแล้ว  ชาวชองก็จะท าพิธีเกี่ยวข้าวที่มีรวงสมบูรณ์ และก็จะเอาหมากพลูจีบ 
บุหรี่ม้วน ไปขอเชิญแม่พระโพสพอย่างเสียใจเลย  ลูกหลานจะขอเกี่ยวเชิญเอาไปไว้ในยุ้งฉาง จากนั้น
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ผู้หญิงจึงลงมือเกี่ยวข้าว 1 ก าก่อน และจะเอาไว้เป็นข้าวแม่โพสพในยุ้งใส่กระบุงมีผ้าแดงขาวเอาไว้ทุกๆ
ปีตลอดมา (เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.)          

 เมื่อเอาข้าวขึ้นยุ้งฉางเสร็จแล้วหมดทุกบ้าน จะท าการให้ศาลทุ่ง คือศาลใหญ่ในต าบล
หมู่บ้านในเดือน 3 ขึ้น 3 ค่ า ทุกบ้านจะต้องร่วมกันให้ศาล จะมีนายขมูล คือคนเซ่นนั้นเอง 1 คน เป็น
ผู้น าทุกๆปี แล้วก็จะต้องยิงปืนสดุดี 7 นัด เพ่ือให้เจ้าห้วย เจ้าเขา เจ้าท้องที่ มารับทราบ และมารับ
เครื่องเสวยพร้อมกันวันนั้น  แล้วชาวบ้านก็จะท าการเผาหลามได้  แล้วตลอดไปจนถึงการให้ศาลนาใน
เดือน 6 แล้วจะเผาหลามไม่ได้ เพราะว่าคนชองโบราณ ถือว่า ผิดฤดูกาล เจ้าป่า เจ้าเขาจะปล่อยสัตว์
ร้ายมารบกวนชาวบ้าน เช่น หมู เป็ด ไก่ วัวควาย จะถูกสัตว์ร้ายออกมารบกวน กัดกินบ่อยๆ  

 ปัจจุบันความเชื่อเรื่องศาลนาในบ้านคลองพลูปฏิบัติกันเฉพาะผู้ใหญ่บางคนเท่านั้น 
โดยพบว่า พ้ืนที่นาของท้องถิ่นจะอยู่บริเวณที่ราบลุ่มรอยต่อระหว่างต าบลตะเคียนทองและคลองพลู 
โดยแต่ละครอบครัวที่มีพ้ืนที่ท านาก็จะตั้งศาลนา แต่หากเป็นพื้นที่นาของครอบครัวเดิม เมื่อแบ่งพ้ืนที่นา
เป็นมรดกให้กับลูกหลานแล้ว  ก็ไม่ต้องตั้งศาลนาใหม่ขึ้นมา แต่จะเซ่นไหว้ศาลนาเดิมของครอบครัว  
ดังนั้น การเซ่นไหว้ศาลจึงไม่ได้เฉพาะพ้ืนที่เพาะปลูกข้าวของครอบครัวนั้นๆ แต่หมายถึงพ้ืนที่เพาะปลูก
ของตระกูลตนเองด้วย  ซึ่งผู้ใหญ่ในท้องถิ่นเชื่อว่า  เป็นพิธีกรรมที่จ าเป็นต่อการผลิตข้าวหากไม่ได้เซ่น
ไหว้ อาจเกิดผลเสียต่อข้าว  ดังนั้น จึงเป็นการสร้างความม่ันใจว่า พวกเขาจะมีข้าวไว้บริโภคในครัวเรือน
ในปีต่อไป เพราะเชื่อว่าสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่พวกเขาแสดงความเคารพจะคุ้มครองดูแลต้นข้าวให้เจริญงอกงาม
จนสามารถเก็บเกี่ยวผลผลิตได้ 

                   3.5.6 ศาลสวน     

ศาลสวน เป็นพิธีกรรมเซ่นไหว้เจ้าที่ที่ถูกประดิษฐ์ขึ้นใหม่  เพ่ือขอใช้พ้ืนที่ท ากินและ
ดูแลผลผลิตให้เจริญงอกงาม   ซึ่งการเกิดขึ้นของศาลสวน เป็นการน ารูปแบบการเซ่นไหว้ศาลไร่ มาใช้
กับพ้ืนที่สวนผลไม้  โดยจะท าการเซ่นไหว้ในช่วงเก็บเกี่ยวผลผลิตแล้ว   ซึ่งการผลิตของคนท้องถิ่นมี
ความสัมพันธ์กับความเชื่อเรื่องเจ้าที่  โดยคนท้องถิ่นได้น าเจ้าที่มารับใช้วิถีการผลิตพืชแต่ละชนิด เพ่ือ
สร้างความมั่นใจให้กับตนเองว่า ในหนึ่งฤดูกาลผลิตพืชในพ้ืนที่นั้นจะสามารถเก็บเกี่ยวผลผลิตได้ตามที่
คาดหวัง จะเห็นได้ว่าเมื่อมีการผลิตพืชไร่ คนท้องถิ่นก็จะสร้างศาลไร่ เพ่ือประกอบพิธีกรรมเซ่นไหว้เจ้าที่  
แต่เมื่อการผลิตพืชไร่หมดไปจากพ้ืนที่ ศาลไร่ก็สูญหายไปด้วย  ตรงกันข้ามการผลิตพืชสวนก็เข้ามา
แทนที่ คนท้องถิ่นจึงสร้างศาลสวน เพ่ือประกอบพิธีกรรมเซ่นไหว้เจ้าที่ ในพื้นที่สวน เช่นเดียวกันการเซ่น
ไหว้ศาลไร่     

           ความคลึงคล้ายกันของศาลไร่กับศาลสวน คือการตั้งศาลเซ่นไหว้เจ้าที่  เพ่ือให้ผลผลิต
ที่เก็บเกี่ยวได้ มีปริมาณและคุณภาพสูง เพราะต้องน าไปขาย ดังนั้นจึงต้องมีการบนบานต่อเจ้าที่ก่อนการ
เก็บเก่ียวว่า หากผลผลิตสูงจะน าของเซ่นใดๆ มาถวายเจ้าที่ วิธีการนี้ พบว่าคนท้องถิ่นใช้เครื่องเซ่นเป็น
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เครื่องมือในการต่อรองกับเจ้าที่ ซึ่งสามารถสร้างความมั่นใจให้กับผู้ผลิตว่า  เจ้าที่จะดูแล และคุ้มครอง
การผลิตในแต่ละครั้งได้  ส่วนใหญ่จะท ากับสวนเงาะ และสวนทุเรียน  ส าหรับศาลนา ไม่พบว่ามีคน
ท้องถิ่นท าการบนบานด้วยเครื่องเซ่นไหว้ต่างๆ ในลักษณะการต่อรองกับเจ้าที่ แต่เป็นการเซ่นไหว้เพ่ือ
ขอร้องให้พระแม่ธรณีคุ้มครองดูแลต้นข้าวในนา ให้มีผลผลิตเพียงพอก็การบริโภคในแต่ละปี   อย่างไรก็
ตาม การเซ่นไหว้ศาลเจ้าที่นั้น ปัจจุบันคงหลงเหลือเฉพาะกลุ่มคนดั้งเดิมในท้องถิ่นเท่านั้น ก าลังจะเลือน
หายไป ซึ่ง เฉิน ผันผาย กล่าวว่า การให้ศาลนา ศาลไร่ของชาวชอง ปัจจุบันเด็กรุ่นหลังจะไม่รู้ เพราะ
ผู้น าพิธีนี้ได้ตายไปหมดแล้ว หรือยังอยู่ก็ไม่ได้ท าการให้ศาลนาอีกแล้ว  เพราะว่าความเจริญด้านวัตถุเข้า
มามีบทบาทมากมาย(เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.) 

       

 

 

 

 

     

 

 

 

 

ภาพประกอบ12 : ภาพแสดงการเซ่นไหว้เจ้าที่ 

      การตั้งศาลเจ้าที่ เพ่ือเซ่นไหว้ บ่งบอกถึงการด ารงอยู่ของคนบ้านคลองพลู  ประการแรก 
เมื่อสมัยก่อนมีการก าหนดเอกสารสิทธิ์ในที่ดิน  การตั้งศาลเจ้าที่ต่างๆ เพื่อเซ่นไหว้นั้น ประการแรก การ
เซ่นไหว้เจ้าที่ เป็นสัญลักษณ์ในการก าหนดพ้ืนที่การจับจองว่า พ้ืนที่ใดเป็นของใคร ซึ่งพบว่า พ้ืนที่อยู่
อาศัยกับพื้นท่ีเพาะปลูกของคนในท้องถิ่นแยกออกจากกัน เช่น บ้านเรือนอยู่คลองพลู แต่พ้ืนที่ท ากินอยู่
ตะเคียนทอง เป็นต้น  ดังนั้นศาลเจ้าที่จึงถูกใช้ประโยชน์ในการให้ความหมายทางสัญลักษณ์อาณาเขต
ดินแดนท ามาหากินของครอบครัว โดยสื่อผ่านศาลเจ้าที่ว่า พ้ืนที่นั้นๆ มีเจ้าของที่ดินแล้ว ประการที่สอง 
คือ การเซ่นไหว้เจ้าที่ในบริบทบ้านคลองพลู ยุคหลังปี พ.ศ.2500 เมื่อพ้ืนที่ป่าถูกตัดโค่นลง และมีผู้คน
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เข้ามาจับจองพ้ืนที่ท าประโยชน์  การเซ่นไหว้เจ้าที่คนท้องถิ่นจะใช้ “พระแม่ธรณี” เป็นตัวแทน “เจ้า
ที่ดิน” ซึ่งมีนัยความหมายว่า เจ้าที่ คือ “ผืนแผ่นดิน”  ไม่ได้กินความหมายไปถึงทรัพยากรน้ า และป่า 
เหมือนค าว่า “เจ้าที่” ในอดีตของคนคลองพลูที่รวมความหมายถึง “เจ้าป่า เจ้าเขา” เนื่องจาก
ความส าคัญในการผลิตช่วงหลังปี พ.ศ.2500 นั้น ความอุดมสมบูรณ์ของพ้ืนดิน ถือเป็นเงื่อนไขที่ส าคัญ  
และการน าพืชพันธุ์ลงสู่ดินเพื่อให้เจริญเติบโตนั้น  ชาวบ้านไม่สามารถควบคุมดูแลพันธุ์พืชได้ตลอดเวลา 
จึงต้องฝากความหวังไว้กับพระแม่ธรณี ให้ช่วยดูแลพืชพันธุ์เหล่านั้น    

  ประการที่สาม จะเห็นว่า การตั้งศาลเจ้าที่นั้น บ่งบอกถึงพัฒนาการและการปรับตัว
ของคนท้องถิ่นต่อการผลิตและสภาพแวดล้อมที่เปลี่ยนแปลงไปอย่างต่อเนื่อง กล่าวว่า ในยุคสมัยที่การ
ด ารงชีวิตสัมพันธ์กับป่าและกระวาน ชาวบ้านก็จะสร้างศาลไร่ไว้เซ่นไหว้บูชา  และเมื่อพวกเขาสัมพันธ์
กับการท านาลุ่มก็จะเซ่นไหว้ศาลนา และในยุคสมัยที่ผู้คนในจังหวัดจันทบุรีหันมาท าสวนผลไม้ คน
ท้องถิ่นคลองพลูก็ได้สร้างศาลสวนขึ้นมาใหม่ เพ่ือให้ความเชื่อตนเองตอบสนองกับการผลิตที่
เปลี่ยนแปลงไปตามยุคสมัยและสภาพแวดล้อม  ด้วยวิธีการปรับวิถีคิดเรื่องเจ้าที่ ให้สอดคล้องกับการ
ผลิต บนฐานความคิดเดิมที่เชื่อว่า  พ้ืนดิน เป็นส่วนหนึ่งของทรัพยากรธรรมชาติที่มีสิ่งศักดิ์สิทธิ์สิงสถิต
อยู่ และต้องแสดงความเคารพต่อสิ่งศักดิ์สิทธิ์นั้น เพ่ือขอความคุ้มครอง     

 

3.6 วัฒนธรรมการเกิด 
 คนชองในอดีตหรือก่อนปี พ.ศ. 2500 นั้น  เมื่อภรรยาตั้งท้องมา 5 เดือน สามีจะไปหาหมอ

ต าแยให้มาดูครรภ์ภรรยา และจะใช้ธูปเทียนบอกผีเรือนก่อนทุกครั้ง หมอต าแยจะให้คนท้องนอนหงาย 
แล้วก็จะคล าท้อง หรือแปรท้อง เพื่อให้ลูกในท้องอยู่ปกติ หากผู้ตั้งท้องมีอาการปวดไม่สบาย สามีก็จะหา
ยาจากหมอท าพิธีสวดขับผีพราย ท าน้ ามนต์ เอาด้ายมงคลผูกไพลแขวนคอไว้  ต่อมาเมื่อตั้งท้องได้ 7-9 
เดือน สามีจะเตรียมไม้ฟืนและให้หมอต าแยมาตรวจท้องตอนค่ าทุกวัน ส่วนไม้ฟืนที่เตรียมไว้จะเอาไว้ก่อ
ไฟให้คนคลอดลูกใหม่นอนย่างไฟจนครบ 3-7 วัน ตลอดทั้งวันทั้งคืน แต่ไม้ฟืนนั้น หากสามีตัดยาว มัก
คลอดลูกเป็นเพศชาย แต่ถ้าตัดสั้น มักจะคลอดลูกเป็นเพศหญิง และจะกองสุมเอาปลายมาชนกันใช้
ประมาณ 30 ดุ้น  โดยพ้ืนที่ส าหรับก่อไฟ จะใช้ไม้ไผ่สดๆ ตัดเป็นสี่ท่อนยาวเท่ากัน วางเป็นรูปสี่เหลี่ยม 
พ้ืนจะรองด้วยขี้เถ้าซึ่งเอามาจากเตาไฟ รองหนาๆ เพ่ือกันไฟไหม้พ้ืน ส าหรับฟืนที่จะใช้ในการติดไฟต้อง
ไปตัดไม้มาจากในป่า ซึ่งคนชองจะมีความเชื่อกันว่าในฟืนนั้นจะมีผีร้ายต่างๆ อยู่ และเพ่ือไม่ให้ผีร้ายท า
ร้ายแม่และเด็ก ก็จะมีการป้องกันผีร้ายในฟืน โดยตัดไม้ที่จะท าเป็นฟืนตากแดดไว้หลายๆ วัน ซึ่งกองไม้
ที่ตากแดดนั้นต้องใช้หนามล้อมไว้รอบๆ  

 เมื่อตั้งท้องครบ 9  เดือนแล้ว จะรู้ได้จาก หมอต าแยที่คอยดูแลว่าลูกในครรภ์ดิ้นหันหัวลงแล้ว 
ก็ต้องเตรียมเตาไฟดิน แค่นอนไฟ ยาดอง  ยาร้อน  ใบไผ่สีสุก ขมิ้นเหลือง  เหล้าขาว  กะด้ง  เปล  
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ผ้าขาวม้า  เชือกโยงยึด ไม้รองคัน  เสื่อห่อรก  เกลือเคล้ารก ไพล   น้ ามนต์สะเดาะ เคราะห์  หลอดผ่า
ซีกตัดสายสะดือ การท าแคร่นอนไฟให้สูงกว่าเตาไฟเล็กน้อย  หันหัวไปทางเหนือหรือตะวันออก ตั้งหิ้ง
ครูหมอต าแย 

 วิธีการท าคลอด จะมีหมอท าน้ ามนต์ใส่ขัน คือ น้ ามนต์ พ่นให้ลูก ออกง่าย ว่าคาถา ยะโตหัง 1 
จบ แล้วหมอท าน้ ามนต์จะพ่นหัวคนท้อง เวลามีลมเบ่ง และหมอต าแยจะคอยดูคนท้องว่าคนท้องมีลม
เบ่งลูกออกมาหรือยัง หมอต าแยจะคอยดึงทารกออกจากช่องคลอดพร้อมกับเอารกเด็กทารกออกพร้อม
กัน เมื่อเด็กออกมาแล้ว หมอต าแยก็จะตัดสะดือด้วยหลอดคม เตรียมเอายากวาดล้วงคอเด็ก โดยใช้
กระเทียมและเหล้า จากนั้นรกเด็กจะคลุกเกลือ เอาไปฝังเสีย พร้อมกับเอากระด้งที่เตรียมไว้ ท าเบาะ
เด็กทารก แลใช้ผ้าถุง หรือผ้าขาวมือ ท ากระโฉมคลุมเด็ก เพ่ือให้เกิดความอบอุ่นสักระยะหนึ่งก่อน 

ส่วนแม่เด็กที่คลอดใหม่ สามีและหมอต าแยจะต้มน้ าร้อนใส่ใบไพล แล้วก็ให้อาบน้ าเสร็จแล้ว 
ก็จะให้แม่เด็กขึ้นนอนบนแคร่ที่เตรียมไว้ เพ่ือจะนอนไฟต่อไป ก่อนจะก่อไฟหมอต้องดับพิษไฟก่อน แล้ว
ถึงให้แม่เด็กนอนไปต่อไป 3 วัน โดยต้องนอนหันหน้าเข้าไฟ แล้วหมอต าแยจะให้แม่เด็กกินยาร้อนกลืน
เอาใบไผ่สีสุก 1 ก า โขลกให้แหลก เคล้ากับเหล้าขาวบีบคั้นเอาแต่น้ า กรองด้วยผ้าให้สะอาดจึงจะให้แม่
ลูกอ่อนกินหนึ่งถ้วยตาไบครั้งเดียวก็พอ จากนั้นวันต่อไปแม่ลูกอ่อนจะต้องกินยาร้อน ยาดองกับเหล้า 
เพ่ือไล่เลือดเสียที่ค้างในอู่มดลูกให้หมดได้ก็ยิ่งดี เมื่อแม่เด็กลูกอ่อนนอนไฟได้ 3 วัน หมอต าแยจะท าพิธี
ง าแงเด็ก คือ ท าบายศรีปากชาม ท าขนมลูกโทนใส่ ชามบายศรี มีผ้าแดง-ขาว ให้แม่เด็กลูกอ่อน ขอขมา 
กล่าวอภัยโทษอย่ามีบาปกรรมกับหมอต าแยต่อไปเลยแล้วท าการผูกข้อมือ หมอต าแยด้วยด้ายแดง-ขาว 
พร้อมกับเอาสตางค์ค่าครูหมอต าแยให้ เพ่ือเป็นค่ามาท าคลอด ให้ตามแต่จะให้ก็ได้ แล้วหมอต าแยจะท า
พิธีเอาเด็กอ่อนขึ้นเปล พร้อมกล่าวเรียกมิ่งขวัญ เด็กอ่อนตอนขึ้นเปลด้วย  แล้วหมอต าแยจะมาดูแลแม่
เด็กอ่อนจนแข็งแรงดีก่อนประมาณ 7 วัน  จากนั้นหมอต าแยจะโยนแม่ซื้อเด็กให้เพ่ือเด็กอ่อนจะไม่ร้อง
ตอนค่ าคืน พร้อมกับผูกเห็ดกัน แม่ซ้ือมาเย้าหลอกเด็กให้ร้องตอนค่ าคืนมิได้ 

เมื่อคลอดได้ 3-7 วันจะต้องท าพิธีดับเพลิงไฟ เอาลูกขึ้นเปล เหมาะแล้วผูกมือหมอต าแย 
เรียกว่า “ชาจ๊าบ” จากนั้นการนอนไฟคนลูกอ่อนจะนอนตอนกลางคืน จนครบหนึ่งเดือน ซึ่งการดูแล
เด็กหลังคลอด คือจะต้องกวาดทราง ละทรางน้ านม และดูแลสะดือ โดยเอามหาหิงก้อนรนด้วยควัน
ตะเกียง หรือใต้ เพ่ือให้มหาหิงละลายแล้วเอาไปกดที่สะดือเด็ก ท าทุกค่ าจนสะดือแห้งไม่มีแผล และเอา
มหาหิงน้ าทาท้องเด็กป้องกันท้องอืดท้องผูก และปวดท้องได้ดี  
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3.7 วัฒนธรรมการตาย 

คนชองในอดีต เมื่อเสียชีวิต ญาติพ่ีน้องต้องแสดงความอาลัยอาวร ด้วยการจัดงานศพ  เริ่ม
จากการท าพิธีช าระอาบน้ าร้อนที่มลทินติดตัวให้สะอาด  แล้วประโลมด้วยน้ าอม ผ้าห่มเครื่องแต่งกายที่
ใหม่ๆ และต้องเอาสตางค์ห่อชายพก เพ่ือจะเอาไปเสียค่าผ่านด่านที่จะข้ามไปสู่โลกหน้าให้สะดวก  
จากนั้นพ่ีน้องจะต้องท ากรวยด้วยใบตองใส่ดอกไม้ เพ่ือพนมมือไปกราบไหว้ เขาจุฬามณี และยังใช้ด้าย
ขาวเป็นสายสิญจน์ผูกด้ายด้วย เพ่ือจะไม่ให้ผู้ตายมีอาการงิกงออยู่ในโลงอุจาดตาในเวลาเผามากนัก  
การท าโลงใส่โดยมาก ยาว 4 ศอก กว้าง 1 ศอก ท าเขนยที่ฝา เมื่อเสร็จ วงด้วยสายสิญจน์ตามมุมเอา
เหล้า 4 ขวด และเครื่องใช้มีด ขวาน กบ สิ่วต่างๆ จะต้องท าน้ ามนต์ธรณีสารพรม เพ่ือจะไม่ให้มีเสนียด
จัญไร กับผู้ท าโลงแล้วก็หามขึ้นบ้าน แล้วคนอยู่บนเรือนจะดักบอกถามว่า จะเอาใส่ใคร คนหามบอกว่า 
จะใส่เฉพาะคนที่ตายคนเดียวนี้เอง จากนั้นก็จะหามเอาไปที่ศพแล้วก็ให้ลูกหลานท าพิธีขอขมาลาโทษ 
ผู้ตายแล้วก็เอาใส่โลง จากนั้นก็ก าหนดสวดพระอภิธรรมไม่น้อย 4 คืน แต่ถ้าตายโหงจะไม่เอาไว้ที่บ้าน 
ต้องเอาไปไว้วัดหรือไม่ก็เผา  

 พิธีเผาศพคนชองโบราณ  เมื่อไว้ศพครบก าหนดแล้วหรือก่อนจะเอาศพออกจากบ้าน หมอพิธี
สัปเหร่อจะท าด้ายสายสิญจน์ผูกข้อมือและคอเด็กทุกคนบ้างป้องกันวิญญาณผู้ตายจะมาท าให้เกิด
เจ็บป่วยได้  แล้วหมอให้ญาติพ่ีน้องน าส ารับอาหารหวานคาวเซ่นบอกผีที่ตายอีกครั้ง จากนั้นจะน าศพไป
เผาป่าช้า เมื่อหามไปถึงป่าช้าจะหามเวียนรอบเชิงตะกอน 3 รอบแล้วเอาศพวางบนเชิงตะกอน สัปเหร่อ
จะท าพิธีเผาศพ โดยท าน้ ามนต์แล้วเอาเหล้าไข่ต้มข้าวปลา ขอแม่ธรณีก่อน จากนั้นจะเอาขี้ไต้ก่อไฟเป็น
กองแล้วให้ผู้ไปปลงศพขอไฟสัปเหร่อพูดดังๆ ขอไฟเผาผีคนนี้คนเดียว ผู้เผาศพต้องหาธูปเทียนรวมกัน
จุกไฟของสัปเหร่อ แล้วเอาไฟเผาศพใต้เชิงตะกอน เมื่อไฟติดดีแล้วพระจะสวดมาติกา และในเช้า
วันรุ่งขึ้นจะเก็บกระดูก  พระสงฆ์สวดมนต์4 องค์ท าพิธีเก็บกระดูก เอาน้ าหอม ท ารูปคน พระสวด
บังสกุลตายแล้วสวดบังสกุลเป็น เป็นอันเสร็จพิธีท าบุญศพ  

คนชองจะถือว่า งานศพ เป็นงานที่จ าเป็นที่สุด แม้เจ้าภาพจะไม่ได้เชิญ แต่เมื่อทราบจะมาเอง 
โดยจะน า ข้าวสาร พริก มะอึก มะเขือ ฟักแฟง ฯลฯ มาท าบุญ แทนการท าบุญด้วยเงิน ในการร่วมพิธี
ศพนั้นคนชองจะไม่ค่อยเศร้าโศก จะคุยสนุกสนานและจะอยู่กันจนสว่างเพ่ืออยู่เป็นเพ่ือนศพ คนชองเชื่อ
ว่าผู้ตายไม่ได้จากไปไหน เพราะมีหิ้งบูชาอยู่ในบ้านก็เหมือนผู้ตายยังอยู่ปกติ (วันวิสา อุ่นขจร. 2549:4) 

ทั้งนี้  วัฒนธรรมของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  ทั้ง ภาษา พิธีกรรม และวัฒนธรรมชองอ่ืนๆ แสดงให้
เห็นถึงการเคารพบรรพบุรุษ เพราะคนชองเชื่อว่าอ านาจของสิ่งเหนือธรรมชาติและวิญญาณของบรรพ
บุรุษจะดลบันดาลให้ครอบครัวท ากิจการอันใดประสบผลส าเร็จและได้ผลผลิตเป็นกอบเป็นก า  ส่งผลให้
ชีวิตความเป็นอยู่ดีขึ้น เรื่องราวของวัฒนธรรมและความเชื่อเหล่านี้จึงสะท้อนการจัดการทรัพยากร
ท้องถิ่นท่ีจะถูกควบคุมการใช้ประโยชน์จากที่ดิน น้ า และป่า มาตั้งแต่อดีตจนปัจจุบัน  

 



 

 บทที่ 3                                                                                                                                                 
ชุมชนบ้านคลองพลู   

ต าบลคลองพลู  อ าเภอเขาคิชฌกูฎ  จังหวัดจันทบุรี 

 

 ในการศึกษาวิจัยเรื่องการสืบทอดและร่วมส านึกทางวัฒนธรรมการใช้ทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่ม
ชาติพันธุ์ชอง อ าเภอเขาคิชฌกูฎ  จังหวัดจันทบุรีในบทนี้  ผู้วิจัยได้น าเสนอลักษณะของประวัติความ
เป็นมาของชุมชน ลักษณะทางกายภาพ  และโครงสร้างทางสังคมและวัฒนธรรมของชุมชนบ้านคลองพลู 
ซึ่งเป็นบริบทชุมชนที่จะน าไปสู่การวิเคราะห์เชื่อมโยงต่อประเด็นการสืบทอดและการใช้ทรัพยากรของ
ท้องถิ่นต่อไป โดยผู้วิจัยอธิบายได้ดังนี้ 

 
1.  ประวัติความเป็นมาของชุมชน 

ชุมชนบ้านคลองพลู เป็นชุมชนที่มีการตั้งถิ่นฐานมาเป็น 100 ปี ซึ่งในอดีตเป็นส่วนหนึ่งของ
อาณาเขตบ้านตะเคียนทอง หลักฐานปรากฏว่าพ้ืนที่บริเวณบ้านตะเคียนทอง เป็นชุมชนที่มีอายุนานนับ
ร้อยปี เห็นได้จากการสร้างวัดสุวรรณคีรีรามในปี พ.ศ.2300   ซึ่งชาวบ้านเรียกว่า วัดเขาน้อย เพราะอยู่
บนเนินเขาเล็กๆ บริเวณพ้ืนที่บ้านตะเคียนทองติดต่อกับบ้านคลองพลูในปัจจุบัน ซึ่งแต่เดิมนั้นผู้คนบ้าน
ตะเคียนทอง(ตะเคียนทอง-คลองพลู-น้ าขุ่น) จะต้องมาท าบุญตักบาตรในวันเทศกาลต่างๆ ที่วัดสุวรรณคีรี
ราม(เขาน้อย) เพียงแห่งเดียว ระยะเวลาต่อมา จึงได้มีการสร้างวัดประจ าบ้านของตนเองขึ้น  ได้แก่ วัด
ตะเคียนทอง วัดคลองพลู และวัดน้ าขุ่น (สี เตชพโล. ม.ป.ป.) 

พ้ืนที่บ้านคลองพลู  เป็นบริเวณท่ีมีต้นพลูเถาใหญ่ขึ้นอยู่มากมายริมคลอง ชาวบ้านจึงเรียกพ้ืนที่
นี้ว่า “คลองพลู” ต่อมาผู้คนจากบริเวณพ้ืนที่ตะเคียนทอง และน้ าขุ่น ก็เข้ามาตั้งถ่ินฐาน และสายตระกูล
ที่เข้ามาตั้งถิ่นฐานช่วงแรก ได้แก่ ตระกูลผันผาย คงคาเขียว ดอกพิกุล  สีสมบัติ  พลอยงาม และสาย
นาค  ในล าดับต่อมาจึงมีการสมรสกันภายในกลุ่มสายตระกูล (endogamy)  ซึ่งสายตระกูลผันผาย เป็น
สกุลที่มคีวามสัมพันธ์ทางเครือญาติมากที่สุด และระยะแรกเริ่ม ผู้คนบ้านคลองพลูก็ยังใช้วัดตะเคียนทอง
เป็นศูนย์กลางในการประกอบกิจกรรมทางศาสนา เพราะบรรพบุรุษได้ใช้ประโยชน์จากวัดตะเคียนทอง
มาตลอดชั่วอายุคน  ขณะนั้นพื้นที่คลองพลูก็เป็นเพียงส่วนหนึ่งของบ้านตะเคียนทอง 
 ดังนั้นความสัมพันธ์ทางสังคมระหว่างคนตะเคียนทองกับคนคลองพลูจึงมีความผูกพันใกล้ชิดกันในระบบ
ความสัมพันธ์ทางเครือญาติ สังคมและวัฒนธรรมอย่างแนบแน่น  ซึ่งการแบ่งแยกขั้วระหว่างความเป็น
คนคลองพลูกับคนตะเคียนทองเกิดขึ้น เมื่อการพัฒนาของรัฐเข้ามาสู่ท้องถิ่น ซึ่งน าไปสู่การบอกว่าตนเอง 
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คือ “คนคลองพลู”  เพ่ือผลประโยชน์จากการพัฒนาที่จะเข้ามาสู่ท้องถิ่นตนเอง  จากการเข้ามาตั้งถิ่นฐาน
บ้านคลองพลูเมื่อประมาณ 100 ปีก่อน  มีจ านวนครัวเรือนที่เข้ามาอยู่อาศัยประมาณ 7-10 ครัวเรือน 
จนกระท่ังปี พ.ศ.2550 พบว่า บ้านคลองพลู (หมู่4 ต าบลคลองพลู)  มีประชากร 727 คน (ชาย 360 คน 
หญิง 367คน) (เฉิน ผันผาย. 2554: สัมภาษณ์)   

ความสัมพันธ์ทางเครือญาติของคนชองคลองพลูและตะเคียนทองพบว่ามีความเข้มข้นมาก  
และถ้าจะกล่าวโยงไปในเรื่องการจัดการทรัพยากรท้องถิ่น  จะพบว่าจากวิถีชีวิตในช่วงเวลาที่สังคมบ้าน
คลองพลูถูกปิดล้อมด้วยพ้ืนที่ป่า เข้ามายุคการพัฒนาท้องถิ่นสู่ความทันสมัยที่เกิดขึ้นในท้องถิ่น การ
เปลี่ยนผ่านยุคสมัยสะท้อนให้เห็นถึงความสัมพันธ์ทางสังคมของผู้คนในบ้านคลองพลู คือ ก่อนปี พ.ศ. 
2450  เริ่มมีผู้อพยพเข้ามาอาศัยอยู่ในบ้านคลองพลู โดยเริ่มแรกเข้ามาตั้งถิ่นฐานในบริเวณที่เรียกว่า 
“แถบหลังเนิน” (บริเวณใกล้กับสี่แยกอนามัยคลองพลูในปัจจุบัน)  และต่อมาจึงมีการย้ายเข้ามาตั้งถิ่น
ฐานบริเวณ “ท้ายทุ่ง” (ชุมชนบ้านคลองพลู)  ตระกูลที่อพยพเข้ามาตั้งถิ่นฐานบริเวณท้ายทุ่ง หรือบ้าน
คลองพลู ได้แก่ ตระกูลผันผาย  พลอยงาม นาคสาย คงคาเขียว สีสมบัติ และดอกพิกุล ในขณะนั้นมี
บ้านเรือนอยู่ประมาณไม่เกิน  10 หลังคาเรือน และทุกตระกูลที่เข้ามาตั้งถิ่นฐานนั้นใช้ภาษาชองในการ
สื่อสารระหว่างกัน และนิยามตนเองว่าพวกเขา คือคนชอง ซึ่งการเข้ามาตั้งถิ่นฐานในบ้านคลองพลู จะ
เข้ามากันในลักษณะทั้งครอบครัว และเมื่อลูกหลานเติบโตขึ้น ส่วนใหญ่ก็จะสมรสกันภายในท้องถิ่น
คลองพลู หรือท้องถิ่นใกล้เคียง เช่น น้ าขุ่น และตะเคียนทอง เป็นต้น  แต่เหตุผลที่ท าให้ตระกูลผันผายมี
ผู้ใช้นามสกุลกันมาก และเป็นตระกูลที่มีบทบาทมากในท้องถิ่น  ก็เนื่องจาก การมีลูกหลานที่เป็นลูกชาย
ในการสืบสกุลที่มากกว่าตระกูลอ่ืนๆ และผู้ชายเหล่านั้นก็เป็นแรงงานส าคัญในการขยายพ้ืนที่เพาะปลูก 
และเข้าถึงอ านาจทางการปกครองได้มากกว่าตระกูลอ่ืน  

การเข้ามาอาศัยอยู่ในบริเวณบ้านคลองพลูนั้น ซึ่งเมื่อก่อนก็คือพ้ืนที่เขตตะเคียนทอง ชาวบ้าน
มักจะถางป่า เพ่ือปลูกข้าวไร่ในพ้ืนที่ดอน  แต่ส าหรับในที่ลุ่มชาวบ้านจะปลูกข้าวท านาลุ่ม   เพ่ือเก็บไว้
บริโภคในครอบครัว ซึ่งการปลูกข้าวไร่ ชาวบ้านก็จะตั้งศาลไร่ ไว้บริเวณพ้ืนที่เพาะปลูก และพ้ืนที่ที่ปลูก
ข้าวลุ่ม ชาวบ้านก็ตั้งศาลนาไว้เช่นเดียวกัน โดยจะท าการเซ่นไหว้ศาลไร่ และศาลนา ในช่วงก่อน
เพาะปลูก และในช่วงข้าวออกรวง   โดยมีความเชื่อวิญญาณศักดิ์สิทธิ์จะคุ้มครองดูแลผลผลิตของพวก
เขาให้เจริญงอกงามจนกระทั่งเก็บเกี่ยวผลผลิตเสร็จแล้ว  หลังจากปลูกข้าวเสร็จจะต้องเตรียมตัวขึ้นเขา
สอยดาว เพ่ือปลูกกระวาน  เจาะน้ ามันยาง และเก็บของป่าอ่ืนๆ เพื่อน าไปขายในเมืองจันทบุรี   การขึ้น
เขาสอยดาวแต่ละครั้งจะต้องใช้เวลาหลายวัน บางครั้งก็ 15 วัน บางครั้งก็เป็นแรมเดือน ดังนั้น จึงต้อง
เซ่นไหว้ เจ้าป่าเจ้าเขาก่อน การขึ้นเขาไปเก็บของป่า เพราะเชื่อว่า ดิน น้ า ภูเขา และป่ามี วิญญาณ
ศักดิ์สิทธิ์สิงสถิตอยู่ ซึ่งการเซ่นไหว้ก็เพ่ือต้องการให้วิญญาณศักดิ์สิทธิ์คุ้มครองดูแล และการเข้าป่ามี
ข้อก าหนดหรือข้อห้ามที่ต้องปฏิบัติ และหากไม่ประพฤติปฏิบัติตามข้อห้าม ก็ถือว่าเป็นการลบลู่วิญญาณ
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ศักดิ์สิทธิ์  อาจท าให้ตนเองและครอบครัวประสบเคราะห์ร้าย  ซึ่งเคราะห์ร้ายที่เผชิญกันอยู่บ่อยครั้ง คือ  
การพบเจอเสือในป่า และการเป็นไข้ป่า   

หลังจากน าผลผลิตจากป่าเข้ามาเก็บไว้ในครัวเรือน คนชองก็จะรวบรวมผลผลิตจากป่าเหล่านั้น
น าออกไปขายให้กับพ่อค้าชาวจีนในตัวเมืองจันทบุรี โดยการเดินลัดเลาะป่ามาทางบ้านน้ าขุ่น และมาขึ้น
แพที่วัดท่าอุดม ล่องไปตามสายแม่น้ าจันทบุรี จนถึงตัวเมืองจันทบุรี  ซึ่งการเข้าเมืองแต่ละครั้งมีทั้ง
ผู้หญิงและผู้ชายที่ร่วมเดินทางน าสินค้าของป่าไปส่งพ่อค้า และการเดินทางเข้าเมืองนั้น คนชองจะซื้อ
สินค้าท่ีจ าเป็นน ากลับมาท้องถิ่นด้วย  เมื่อกลับมาถึงท้องถิ่น ข้าวที่ปลูกไว้ก็ออกรวงสีทอง เพ่ือบ่งบอกให้
รู้ว่าถึงเวลาเก็บเกี่ยวแล้ว  คนชองจะร่วมช่วยเหลือกันเกี่ยวข้าว นวดข้าว จนเสร็จครบทุกบ้าน ซึ่งถือว่า
เสร็จสิ้นฤดูกาลในการผลิตรอบปี  ซึ่งในช่วงที่อาศัยอยู่ในท้องถิ่น บางครอบครัวก็ท าการทอเสื่อคลุ้ม เสื่อ
คล้า หรือเครื่องสานอ่ืนๆเก็บไว้ใช้ในครัวเรือน บางครอบครัวก็ออกไปหาปลาและสัตว์น้ าอ่ืนๆ ตามแหล่ง
คลองพลู และคลองตะเคียนทอง ซึ่งมีอยู่มากมาย เพ่ือน ากลับมาบริโภค  

วิถีชีวิตคนบ้านคลองพลูที่กล่าวมานั้น  ไม่ใช่แบบแผนวิถีชีวิตที่แน่นอน แต่ทั้งนี้เพ่ือต้องการ
แสดงให้เห็นถึงรูปแบบชีวิตของบ้านคลองพลูในอดีตที่สามารถเข้าถึงทรัพยากรธรรมชาติที่ล้อมรอบ ซึ่ง
อาจไม่แตกต่างจากผู้คนในอดีตที่อาศัยในเขตป่าแถบภาคตะวันออกของประเทศไทยมากนัก   ช่วงแรก
ของการตั้งถิ่นฐานบ้านคลองพลูนั้น ตระกูลคงคาเขียวเป็นตระกูลที่มีบทบาทส าคัญในท้องถิ่น เนื่องจาก
ความสัมพันธ์ทางเครือญาติที่แนบแน่นกับบ้านตะเคียนทองที่เป็นศูนย์กลางชุมชน โดยพบว่าลูกชาย
ครอบครัวตระกูลคงคาเขียว  คือ “ตาบัว คงคาเขียว” ได้รับต าแหน่งผู้ใหญ่บ้านคนแรกของบ้านคลอง
พลู และต่อมาครอบครัวตาบัว คงคาเขียว ก็มีลูกผู้หญิงประมาณ 4 คน สมรสกับคนจากท้องถิ่นใกล้เคียง 
เช่น ตระกูลหงษ์บิน เกื้อกิจ และสีสมบัติ   

ส าหรับความสัมพันธ์ระหว่างตระกูลผันผาย กับ ตระกูลคงคาเขียว เริ่มต้นจาก “ตากึก ผัน
ผาย” สมรสกับ “ยายเหรียญ คงคาเขียว” และ “ตาอ้ี ผันผาย” สมรสกับ “ยายเช้า คงคงคาเขียว”  ซึ่ง
การสมรสทั้งพ่ีน้องระหว่างสองตระกูลนี้ ท าให้ความสัมพันธ์ระหว่างกันแนบแน่นยิ่งขึ้น  มีการช่วยเหลือ
กันในกระบวนการผลิต ตั้งแต่การเก็บของป่า ท านา และปลูกสร้างบ้านเรือน ซึ่งผู้วิจัยสันนิษฐานว่า การ
ช่วยเหลือกันในทุกๆด้านนั้น มาจากความสัมพันธ์ทางเครือญาติที่เกิดขึ้นจากการสมรสกันของคนใน
ท้องถิ่นที่ตั้งถิ่นฐานท ามาหากินอยู่ภายในบริเวณใกล้เคียงกัน  ซึ่งการสมรสกันระหว่างครอบครัว  เป็น
การกระชับความสัมพันธ์ระดับครอบครัวให้กว้างขวางยิ่งขึ้น หรือกล่าวว่า ท าให้ครอบครัวเล็กๆ 
กลายเป็นครอบครัวขนาดใหญ่ขึ้น  และสมาชิกครอบครัวที่ถูกผนวกรวมกัน ก็กลายเป็นแรงงานในการ
ผลิตที่ส าคัญ  โดยเฉพาะความสามารถในการเก็บของป่าได้ในปริมาณมาก  และความสามารถในขยาย
พ้ืนที่ปลูกข้าว เป็นต้น แสดงให้เห็นว่าครอบครัวขนาดใหญ่สามารถเข้าถึงทรัพยากรได้มากกว่าครอบครัว
ขนาดเล็ก และมีอ านาจต่อรองกับคนในท้องถิ่น และกลุ่มพ่อค้าที่เข้ามารับซื้อของป่า นอกจากนี้ประเด็น
เรื่องการกระชับความสัมพันธ์ระดับครอบครัวนั้น มีความสอดคล้องกับความหมายค าว่า “ชอง” ดังค า
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กล่าวว่า “….ถ้าเป็นชอง และเป็นคนรู้จักด้วยกันแล้วถึงจะไกลแค่ไหน บุกป่าฝ่าดงอย่างไรเขาก็ไปช่วย 
เพราะค าว่า ชอง ชาวชองแปลว่า พวกเรา ”  ประเด็นนี้ ท าให้ ผู้วิจัยสันนิษฐานว่า ความเป็นชองอาจจะ
ไม่ได้หมายถึง กลุ่มคนที่พูดภาษาชอง เป็นเงื่อนไขส าคัญ หากแต่ความหมายของความเป็นชอง  คือ 
ความสัมพันธ์ทางระบบเครือญาติที่ถูกผนวกรวมกัน ด้วยการสมรสระหว่างสายตระกูลต่างๆ เข้าเป็น
กลุ่มพวกเดียวกัน ดังนั้น ผู้ที่ไม่สามารถพูดภาษาชองได้ก็มีโอกาสเข้าถึงความเป็นชอง และการเรียนรู้
ภาษาชองก็สามารถกระท าได้หลังจากเข้าสู่ระบบความสัมพันธ์เครือญาติ  และความเป็นชองบางครั้ง
เป็นสิ่งที่ถูกสร้างขึ้นมาภายหลัง หากบุคคลนั้นสามารถเข้าถึงความสัมพันธ์ทางระบบเครือญาตินั้นๆ  
และมีการเรียนรู้สภาพสังคมและวัฒนธรรมของกลุ่มเครือญาติ   
          ส าหรับการจัดการพ้ืนที่และทรัพยากรของครอบครัวและเครือญาติ  สะท้อนจากระบบการผลิต
ข้าวพันธุ์พ้ืนเมืองเพ่ือการบริโภค  ซึ่งกระบวนการผลิตข้าวในพ้ืนที่ราบลุ่มของหมู่บ้าน  ยังคงเป็นแหล่ง
ทรัพยากรที่ส าคัญของบ้านคลองพลู   และเป็นพื้นที่ความสัมพันธ์ทางระบบเครือญาติ ด้วยการขอแรงใน
การผลิตและการแลกเปลี่ยนสิ่งของอย่างข้าวไว้ใช้ในการบริโภคภายในครัวเรือน  การขอความช่วยเหลือกัน
ในทุกๆด้าน  มาจากความสัมพันธ์ทางเครือญาติที่เกิดจากการสมรสของคนภายในท้องถิ่นที่เข้ามาตั้งถิ่น
ฐานภายในอาณาบริเวณเดียวกัน  การสมรสระหว่างครอบครัวในชุมชนเป็นการเชื่อมความสัมพันธ์ในด้าน
ต่างๆให้มีความกระชับแน่นแฟ้นมากขึ้น  หรืออาจกล่าวว่าท าให้ครอบครัวเล็กๆ กลายเป็นครอบครัวใหญ่
มากขึ้น  มีเขยและสะใภ้ในการเชื่อมความสัมพันธ์  และเมื่อสมาชิกทั้งสองครอบครัวได้กลายมาเป็นญาติ
มิตรกันผ่านการแต่งงาน  ทั้งสองครอบครัวก็ได้กลายมาเป็นสมาชิกในกระบวนการผลิต  เป็นแรงงาน
ให้แก่กันและกัน  มีอ านาจและการต่อรองในเรื่องของการรวมกลุ่มหรือการเข้าถึงทรัพยากรในท้องถิ่น
เพ่ิมมากขึ้นด้วย  ในเรื่องของความสัมพันธ์ด้วยการแต่งงาน และมีความเป็นเครือญาตินี้ได้ผูกติดอยู่กับ
ความหมายค าว่า  ชอง  ที่แปลว่าพวกเรา ที่คนชองได้นิยามกลุ่มชาติพันธุ์ของตนเองเอาไว้ด้วย  ดังนั้น
กล่าวได้ว่า  หลายประเด็นที่เก่ียวข้องกับการจัดการทรัพยากร  ไม่ว่าจะเป็นเรื่องของการรวมกลุ่มผู้ใช้น้ า
จากคลองหรืออ่างเก็บน้ าก็จะพบเรื่องของระบบเครือญาติเข้ามามีส่วนเกี่ยวข้องด้วยเสมอ   
 
2.  ภูมิศาสตร์ทางกายภาพของชุมชน 
  ชุมชนบ้านคลองพลู มีลักษณะสภาพทางภูมิศาสตร์ แบ่งเป็น 3 ลักษณะ คือ พ้ืนที่ภูเขาสูงและ
เนินเขา พ้ืนที่ราบสูงและที่ราบเชิงเขา และพ้ืนที่ราบลุ่มน้ าและที่ ราบชายฝั่งทะเล ส าหรับพ้ืนที่ทาง
ภูมิศาสตร์ของบ้านคลองพลูนั้น ตั้งอยู่ในส่วนของพ้ืนที่เป็นที่ราบสูงและที่ราบเชิงเขา มีลักษณะเป็นที่
ราบแคบๆ สลับกับพ้ืนที่ภูเขา พบว่า พ้ืนที่บริเวณอ าเภอเขาคิชฌกูฎ ตั้งแต่ต าบลพลวง ตะเคียนทอง  
คลองพลู และจันทเขลม มีลักษณะเป็นพ้ืนที่ช่องแคบเชิงเขา ด้านทิศเหนือ ประกอบด้วย เชิงเขาตั้งแต่เขา
ปางปุก เขาพิกา เขาตะเคียนทอง  เขากะจ่าง และเขาคิชฌกูฎ  ซึ่งภูเขาทางด้านเหนือนี้เป็นส่วนหนึ่งของ
เทือกเขาสอยดาว และเป็นแหล่งต้นก าเนิดของสายน้ าต่างๆที่ไหลผ่านแหล่งชุมชน และไหลลงสู่แม่น้ า



76 

 

จันทบุรี ส่วนด้านทิศใต้ ประกอบด้วย เขาอ่างพอก  เขาพญา เขาจวาก และเขากระชาย   ซึ่งเป็นภูเขา
เล็กกระจายอยู่ทั่วไปบริเวณเทือกเขาสอยดาว 

ด้านทิศเหนือติดต่อกับ หมู่ 8 บ้านหลังเนิน  หรือชาวบ้านเรียกว่า “หัวทุ่ง”  ซึ่งบางครั้งชาวบ้าน
ก็เรียกผู้คนคลองพลูในแถบนี้ว่า “คนแถบหลังเนิน”  โดยพื้นที่ส่วนใหญ่เป็นที่ดอนใช้ประโยชน์ในการท า
สวนผลไม้และยางพารา พ้ืนที่ท าสวนจากการสังเกตพบว่า จะเป็นของคนในตระกูลผันผาย หอมหวาน 
และพลอยงาม  เป็นต้น บ้านเรือนจะตั้งถิ่นฐานอยู่ติดริมถนนทางหลวงแผ่นดินหมายเลข 3249 (ถนน
บ าราศนราดูร) และเป็นชุมทางแยกไปต าบลจันทเขลม และอ าเภอแก่งหางแมว มีร้านค้าขายของช า
มากมาย เป็นจุดรับซื้อผลผลิตทางการเกษตร นอกจากนี้ยังมีสถานที่ราชการอยู่หลายแห่ง ได้แก่ สถานี
อนามัยเฉลิมพระเกียรติต าบลคลองพลู  ศูนย์การเรียนรู้ภาษาชอง องค์กรบริหารส่วนต าบลคลองพลู 
และโรงเรียนมัธยมคลองพลูวิทยา  ส าหรับสถานีป่าไม้เขตเขาสอยดาว วัดคลองพลู และโรงเรียนวัด
คลองพลูที่อยู่ใกล้เคียงกันนั้นอยู่ในส่วนของหมู่ 8 บริเวณบ้านหลังเนิน   
 ด้านทิศใต้ ติดต่อกับหมู่ 2 บ้านน้ าขุ่น  พ้ืนที่ส่วนใหญ่เป็นที่ดอน ใช้ประโยชน์ในการท าสวน
ผลไม้ และยางพารา  และมีสระน้ าขนาดใหญ่พ้ืนที่ 27 ไร่ ใช้ในการชลประทานเรียกว่า  “สระลัดลก”   
พ้ืนที่บริเวณนี้มีบ้านเรือนอยู่น้อย เป็นที่ตั้งส านักสงฆ์โพธิ์นิมิตร วัดเขาคิชฌกูฎซึ่งเป็นวัดร้างในปัจจุบัน 
หมู่บ้านชอง และป่าชุมชน พ้ืนที่ส่วนใหญ่เป็นพื้นที่สวนผลไม้ของคนท้องถิ่น และคนภายนอกที่เข้ามาซื้อ
ที่ดิน ทั้งนักการเมืองและนายทุน 

    ด้านทิศตะวันตก ติดต่อกับหมู่ 3 บ้านน้ าขุ่น  ไปยังบริษัทสวนยางสินแดนไทย และอ่างเก็บน้ า
ศาลทราย  พ้ืนที่ส่วนใหญ่เป็นที่ดอน ใช้ท าสวนผลไม้และยางพารา ชาวบ้านเรียกพ้ืนที่นี้ว่า “คอพอก”   
มีผู้คนหลายตระกูลอาศัยอยู่ในเขตนี้ เช่น ผันผาย นาสวน โตวงษ์ และก าจัดพาล ฯลฯ   
    ด้านทิศตะวันออก ติดต่อกับหมู่ 3 บ้านตะเคียนทอง เป็นพ้ืนที่ที่บ้านเรือนตั้งถิ่นฐานอยู่เป็น
จ านวนมาก  พ้ืนที่ส่วนใหญ่เป็นที่ลุ่มใช้ปลูกข้าวนาลุ่ม และปลูกผลไม้  มีล าคลองพลูไหลผ่าน กั้นระหว่าง
บ้านตะเคียนทองและบ้านคลองพลู  ซึ่งผู้คนใช้ประโยชน์จากคลองพลูในการจับสัตว์น้ า และการ
ชลประทานทางการเกษตร ซึ่งชาวบ้านเรียกบริเวณนี้ว่า “ท้ายทุ่ง” ซ่ึงตระกูลที่อาศัยอยู่พ้ืนที่นี้ ได้แก่ คง
คาเขียว สีสมบัติ ผันผาย แกว้สุข ดอกพิกุล ไทรสูง และคุณทวี เป็นต้น   

  จะเห็นได้ว่า สภาพทางภูมิศาสตร์ของอาณาบริเวณบ้านคลองพลูนั้น ตั้งอยู่ในส่วนของพ้ืนที่เป็น
ที่ราบสูงและที่ราบเชิงเขา มีลักษณะเป็นที่ราบแคบๆ สลับกับพ้ืนที่ภูเขา โดยพบว่า พ้ืนที่บริเวณอ าเภอ
เขาคิชฌกูฎ ตั้งแต่ต าบลพลวง ตะเคียนทอง  คลองพลู และจันทเขลม มีลักษณะเป็นที่พ้ืนที่ช่องแคบเชิงเขา 
ด้านทิศเหนือ ประกอบด้วย ตั้งแต่เขาปางปุก เขาพิกา เขาตะเคียนทอง  เขากะจ่าง และเขาคิชฌกูฎ  ซึ่ง
ภูเขาทางด้านเหนือนี้เป็นส่วนหนึ่งของเทือกเขาสอยดาว และเป็นแหล่งต้นก าเนิดของสายน้ าต่างๆที่ไหล
ผ่านแหล่งชุมชน และไหลลงสู่แม่น้ าจันทบุรี ส่วนด้านทิศใต้ ประกอบด้วย เขาอ่างพอก  เขาพญา เขาจวาก 
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และเขากระชาย ซึ่งเป็นภูเขาเล็กกระจายอยู่ทั่วไปในบริเวณเทือกเขาสอยดาว ซึ่งแสดงภาพแผนที่บริเวณ
พ้ืนที่เขาคิชฌกูฎ ดังนี้ 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

ภาพประกอบ 13 : ภาพแสดงพ้ืนที่บริเวณแถบเขาคิชฌกูฎ  (ตะเคียนทอง-คลองพลู) 

 

 



78 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

      ภาพประกอบ 14 : ภาพแสดงพ้ืนที่บริเวณบ้านคลองพลู 
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 ส าหรับแหล่งน้ าตามธรรมชาติ ส่วนใหญ่จะเป็นคลองและห้วยต่างๆ มากมาย ซึ่งเป็นสาขาแยก
มาจากแม่น้ าจันทบุรี ได้แก่ คลองตะเคียนทอง คลองตาหลิว  คลองพลู และและคลองกะทอง  รวมทั้งมี
บ่อน้ าท่ีขุดกันเองภายในบ้าน เพ่ือใช้ในการบริโภค นอกจากนี้ยังมีการรองน้ าฝนเก็บไว้ใช้อีกด้วย โดยใส่
โอ่งและตุ่มรอบบ้าน เป็นน้ าเพ่ือการอุปโภคบริโภค 
 
3.  โครงสร้างทางเศรษฐกิจและสังคมของชุมชน 
           โครงสร้างทางเศรษฐกิจของบ้านคลองพลู  เปลี่ยนผ่านจากระบบวิถีการผลิตแบบการหาของ
ป่าสมุนไพรกระวาน  เร่ว  และน้ ามันยางเพ่ือแลกกับสิ่งของในเมืองจันทบุรี  เปลี่ยนมาสู่การเป็นชาวไร่
ชาวสวน  โดยระบบวิถกีารผลิตในปัจจุบันต้องใช้เทคโนโลยี่สมัยใหม่และการจัดหายาฆ่าแมลง  จนหลาย
ครอบครัวประสบปัญหาขาดทุน   บางคนต้องผันตนเองเข้าสู่การเป็นแรงงานในโรงงานอุตสาหกรรม  
ขายที่ดินให้กับนายทุนภายนอก และอพยพออกจากท้องถิ่น  ส่งผลให้โครงสร้างทางเศรษฐกิจเป็นไปใน
ลักษณะที่มีพลวัตเปลี่ยนผ่านการครอบครองที่ดิน  คนภายนอกเข้ามาจับจองเป็นเจ้าของพ้ืนที่  และ
อ านาจทุนที่มีมากกว่าย่อมที่จะมีพลังอ านาจในการครอบครองและการเข้าถึงทรัพยากรต่างๆ ในท้องถิ่น
ได้มากกว่า  ไม่ว่าจะเป็นที่ดิน  หรือแหล่งเงินทุนต่างๆ  อาชีพของคนชองบ้านคลองพลูจึงเปลี่ยนไปจาก
อดีต มีการผลิตที่หลากหลายมากข้ึน  ดังนั้นจึงท าให้โครงสร้างทางเศรษฐกิจเปลี่ยนไปด้วย  

การท าความเข้าใจต่อปรากฏการณ์เปลี่ยนผ่าน ในเรื่องวิถีการผลิตของคนชองบ้านคลองพลู 
พบว่าการใช้ประโยชน์จากทรัพยากรเพ่ือยังชีพ  มีเรื่องของการท านาข้าว  ซึ่งเป็นการใช้ทรัพยากรที่โดด
เด่นเพ่ือการยังชีพ ในอดีตบริเวณพ้ืนที่บ้านคลองพลู เป็นส่วนหนึ่งของต าบลตะเคียนทอง  ก่อนการ
อพยพเข้าไปตั้งถิ่นฐาน   พ้ืนที่บ้านคลองพลูมีสภาพเป็นป่าดงดิบชื้น  และพ้ืนที่บริเวณล าคลองพลูก็เต็ม
ไปด้วยต้นพลูที่ขึ้นอยู่ทั่วไป  ซึ่งการเข้ามาในพ้ืนที่คลองพลูในช่วงแรกก็เพียงการเข้ามาล่าสัตว์และหา
ของป่า และเมื่อประชากรมีจ านวนเพิ่มมากขึ้น จึงมีการอพยพเข้ามาตั้งฐานถิ่นบริเวณบ้านคลองพลู ด้วย
วิธีการถางป่า ก าหนดเขตแดนของตนเอง เพราะอดีตพ้ืนที่มีเป็นจ านวนมาก แต่ผู้คนมีจ านวนน้อย การ
ใช้ประโยชน์จากพ้ืนที่ในการปลูกข้าวของบ้านคลองพลูนั้น พบว่าเป็นเงื่อนไขในช่วงแรกของการตั้งถิ่น
ฐาน  เนื่องจากเป็นพื้นที่ดอนและลุ่มน้ า มีล าน้ าตะเคียนทอง และคลองพลูไหลมารวมกันเรียกว่า  คลอง
กะทอง  ซึ่งความอุดมสมบูรณ์ของแหล่งน้ านี้ท าให้พ้ืนที่บ้านคลองพลูเป็นพ้ืนที่ปลูกข้าวได้ทั้ง ข้าวนาลุ่ม 
และข้าวไร่  ซึ่งชาวบ้านเรียกพ้ืนที่นี้ว่า “ท้ายทุ่ง” ที่หมายถึง พื้นที่ท่ีเป็นทุ่งนา และแถบพ้ืนที่เขาคิชฌกูฎ
มีเพียงบริเวณพ้ืนที่ตะเคียนทอง และคลองพลูเท่านั้นที่ใช้ปลูกข้าวนาลุ่มได้ แต่ส าหรับประเด็นว่าความรู้
เรื่องปลูกข้าวของคนคลองพลูเกิดขึ้นมาอย่างไรนั้น มีนิทานเล่าว่า  

   “เดิมพวกชองอยู่ในป่ากินกลอยเป็นอาหาร วันหนึ่งชองแม่ลูกออกจากป่าไปที่ทุ่ง เห็นคนอยู่ที่
นั่นกินข้าว ลูกจึงถามแม่ว่า “แม่จ๋าคนที่นั่น เขากินอะไรกันนะเม็ดเล็กกว่ากลอยที่เรากิน” แม่ตอบว่า   
“เราอยู่ป่าอยู่เขาก็ต้องกินกลอย เขาอยู่ทุ่งอยู่ท่าก็กินข้าวเม็ดเล็ก” เมื่อกลับมาถึงบ้าน ลูกเล่าให้พ่อผู้
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เป็นพรานฟัง พ่อสนใจจึงชวนเพ่ือนไปดูคนที่ทุ่ง เห็นเขากินข้าวกันอยู่ก็ถามว่า  ไปได้ข้าวมาจากไหน 
ชาวทุ่งก็บอกว่า ได้ข้าวมาจากนา ซึ่งพวกเขาเป็นผู้ปลูกข้าวไว้ แล้วชี้ให้ดูนาแล้ว อธิบายวิธีท านาให้พวก
ชอง แต่นั้นมาพวกชองก็รู้จักท านา เมื่อเกี่ยวและต าข้าวแล้วก็เอาร ามาหุงข้าว ส่วนข้าวสารนั้นเขาทิ้งกัน
จนเป็นกองโต ทั้งนี้เพราะพวกชองลืมถามไปว่า เอาส่วนไหนของข้าวมากิน อยู่มาวันหนึ่งพ่อแม่ไม่อยู่
บ้าน ทิ้งลูกสาวให้อยู่เลี้ยงน้อง น้องตื่นขึ้นมาหิวก็ร้องไห้ไม่ยอมหยุด พ่ีสาวโกรธคิดจะลงโทษน้อง มองไป
เห็นข้าวสารเมล็ดโตกว่าร า จึงนึกในใจว่าหากเอาข้าวสารมาหุงให้น้องกินคงจะติดคอน้อง จะได้หยุด
ร้องไห้ เมื่อหุงข้าวเสร็จจึงลองชิมดูรู้สึกว่านุ่มและมีรสชาดอร่อยกว่าร า พ่ีสาวกินเสียเอง เมื่อพ่อแม่
กลับมาก็เล่าให้พ่อแม่ฟัง พ่อแม่ลองชิมดูก็ติดใจ แล้วเล่าให้เพ่ือนบ้านฟัง เพ่ือนบ้านก็ลองชิมดู แต่นั้นมา
พวกชองก็หุงข้าวกิน” (ชิน อยู่ดี.2524:10) 

จากนิทานดังกล่าว สันนิษฐานว่า การปลูกข้าวนั้น เป็นระบบการผลิตที่น ามาจากกลุ่มคนใน
พ้ืนที่อ่ืนที่มีการปลูกข้าวเป็นหลัก เช่น กลุ่มคนในพื้นท่ีราบลุ่มภาคกลาง  แม้ว่าผู้วิจัยจะไม่สามารถยันยืน
ได้ในประเด็นนี้ แต่การใช้พ้ืนที่ในการปลูกข้าวนาลุ่มก็สามารถโต้เถียงกับ กรรณิการณ์ เกนิกานนท์
(2522) ที่กล่าวว่า “คนชอง เป็นคนป่าที่เร่รอนอยู่ในป่า” เนื่องจากการปลูกข้าวต้องใช้เวลาหลายเดือน
กว่าจะท าการผลิตเสร็จสิ้นในแต่ละฤดูกาล ดังนั้นจึงไม่สามารถเคลื่อนย้ายไปอาศัยอยู่ในพ้ืนที่อ่ืนได้ ส่วน
การเข้าป่าก็เพ่ือเก็บของป่า รวบรวมกลับมาไว้ที่บ้านเรือนบริเวณใกล้พ้ืนที่ท านา 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

ภาพประกอบ 15 : ภาพแสดงพ้ืนที่ปลูกข้าวบ้านคลองพลู 
 

ชิน อยู่ดี กล่าวว่า คนชองจะท าทั้งท านาไร่และนาด า (ชิน อยู่ดี. 2524) การเลือกชนิดข้าว 
ขึ้นอยู่กับท าเลพ้ืนที่ตั้ง ข้าวไร่จะปลูกพ้ืนที่ดอนเชิงเขาตะเคียนทอง ส่วนข้าวลุ่ม (flooded rice) ปลูกใน
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พ้ืนที่ราบระหว่างเชิงเขา เป็นที่ลุ่มน้ าใกล้แหล่งชุมชน   ส าหรับข้าวไร่(dry rice) เป็นการท านาในป่าหรือ
ชายป่าที่พอมีน้ าเลี้ยงต้นข้าวได้ กล่าวคือ เมื่อโค่นต้นไม้แล้ว  จะขุดหลุม และหยอดข้าวตามหลุม โดยจะ
ใช้ไม้ไผ่ปลายแหลมเจาะดินให้เป็นหลุม แล้วตัดกระบอกไม้ไผ่ยาวๆ เทข้าวใส่ลงกระบอก แล้วกลบดิน  
เพ่ือป้องกันไม่ให้นก หนูมากิน  เมื่อต้นข้าวขึ้นก็ดูแลเพียงถอนวัชพืช รอจนกว่าข้าวสุกก็มาเก็บเกี่ยว  
พันธุ์ข้าวไร่นิยมปลูก  ได้แก่ ข้าวลายลูกกะจ้อน  และข้าวเหลืองทอง  เป็นต้น   ส่วนการปลูกข้าวลุ่ม
หรือนาด านั้น มีการจัดพ้ืนที่ปลูก โดยยกคันนาเป็นแปลง แล้วใช้ควายไถนา คราดให้ดินที่ไถไว้แตก
ละเอียดเป็นเลน หลังจากคราดประมาณ 1-2 วัน จึงท าการด าข้าว จากต้นกล้าที่เตรียมไว้  ส่วนน้ าที่ใช้
ปลูกข้าว มีทั้งการระบายน้ าจากล าคลองเข้าสู่นา และอาศัยน้ าฝน  พันธุ์ข้าวที่ปลูก ได้แก่ ข้าวนางกะลิง  
ข้าวขาวพงศ์  ข้าวลายลูกปลา และข้าวขาวประแส  เป็นต้น  ซึ่ง สุเรขา สุพรรณไพบูลย์ กล่าวว่า การ
ปลูกข้าวของชาวชอง จะเป็นการท านาปลูกข้าวเพียงเพ่ือกินเท่านั้น  ไม่ใช่ท านาปลูกข้าวเพ่ือการขาย  
ดังนั้น จึงท านาไม่มากนัก และไม่ต้องพิถีพิถัน เพียงให้ในนามีน้ าพอหล่อเลี้ยงต้นข้าวให้เจริญเติบโตและ
ออกรวงก็พอแล้ว (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์. 2530: 30) ซึ่งหากมองความสัมพันธ์ทางภูมิศาสตร์ การผลิต
และผู้คน จะพบว่า ความแตกต่างระหว่างคนชองกับคนในพ้ืนที่ต่างๆของภาคตะวันออก อย่างหนึ่ง คือ 
ภูมิศาสตร์การตั้งถิ่นฐานของคนชองจะอยู่บนที่ดอนเชิงเขา สลับกับพ้ืนที่ลุ่ม จะอาศัยพ้ืนที่ลุ่มตั้ง
บ้านเรือนและปลูกข้าวนาด า ขณะเดียวกันก็อาศัยพ้ืนที่ปลูกข้าวไร่และเก็บของป่า   

คนชองแต่ละครัวเรือนจะปลูกข้าวไว้เพียง 3 - 5 ไร่  มีการช่วยเหลือแรงงานซึ่งกันและกัน โดย
จะมีการร่วม “ลงแขก” หรือ เรียกว่า “เอาแรงกัน” ในหมู่เครือญาติ   ประเด็นส าคัญ คือ พ้ืนที่ปลูกข้าว
นั้นมีวงขอบเขตจ ากัดในเขตตะเคียนทอง และคลองพลูและคนในพ้ืนที่นี้ก็เป็นเครือญาติกันทั้งหมด  จึง
ต้องมีการช่วยเหลือกันเพ่ือให้มีผลผลิตเพียงพอต่อการบริโภค  หากบ้านใดไม่มีพ้ืนที่ปลูกข้าวก็จะน า
ผลผลิตจากป่ามาแลกเปลี่ยนกับข้าวภายในท้องถิ่น หรือเป็นแรงงานปลูกข้าวให้กับบ้านอ่ืน เมื่อได้
ผลผลิตข้าวก็จะแบ่งสัดส่วนข้าวตามที่ตกลงกันไว้ ซึ่งการมีข้าวไว้บริโภคในครัวเรือน  เป็นการสร้างความ
มั่นคงให้กับครอบครัว โดยมีความหมายว่า ครอบครัวจะมีอาหารเก็บไว้บริโภคตลอดฤดูกาลนั้นๆ ซึ่ง
พบว่า  การท านาข้าวยังคงท ากันมาจนถึงปัจจุบัน พ้ืนที่ที่ใช้เป็นนาข้าวคนชองบ้านคลองพลูก็ยังคง
อนุรักษไ์ว้ เพ่ือปลูกข้าวไว้บริโภคภายในครัวเรือนอย่างเดียว และยังคงใช้พันธุ์ข้าวพ้ืนบ้าน เช่น พันธุ์ข้าว
นางกะลิง ข้าวขาวพงศ์ ข้าวลายลูกปลา ข้าวนางกะทิง และข้าวขาวประแสร์ เป็นต้น และบางครอบครัว
จะมีการปลูกข้าวเหนียวไว้บ้าง เช่น ข้าวเหนียวแดง และข้าวเหนียวนางบ่อ เป็นต้น 
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ภาพประกอบ 16 : ภาพแสดงการท านาข้าวของคนชองบ้านคลองพลู 

  สรุปว่า ในส่วนของการท านาข้าวของบ้านคลองพลูนี้  เป็นการใช้ทรัพยากรเพ่ือการยังชีพ
เท่านั้น  ไม่ได้เป็นไปเพ่ือการค้า ด้วยข้อจ ากัดในเรื่องของภูมิศาสตร์ทางกายภาพ  และการท านาข้าวก็อิง
อยู่กับความสัมพันธ์ในระบบเครือญาติ  มีการแบ่งปันแลกเปลี่ยนข้าวกับสิ่งของอ่ืนๆ  หรือการช่วยเหลือ
กันในรูปของแรงงาน  อย่างไรก็ตามถึงแม้ว่าบริบททางด้านเศรษฐกิจสังคมและวัฒนธรรม จะส่งผลให้เกิด
การเปลี่ยนแปลงในหลายด้าน  แม้ว่าพ้ืนที่ของหมู่บ้านจะเต็มไปด้วยสวนผลไม้และยางพารา  แต่ในส่วนที่
เป็นพ้ืนที่ลุ่ม และมีความอุดมสมบูรณ์ชาวบ้านยังคงไว้ ส าหรับการท านาข้าวไว้บริโภคในครัวเรือนมาจน
ปัจจุบัน      

ส าหรับการหาของป่า ล่าสัตว์ เป็นสิ่งที่ชาวบ้านไม่สามารถก าหนดได้ ขึ้นอยู่กับโชคชะตา และ
ความสามารถส่วนบุคคล  ดังนั้นชาวบ้านจะปลูกข้าวให้เสร็จเสียก่อน แล้วจึงเข้าป่า ขึ้นเขา  เพราะหาก
หาของป่าไม่ได้ หรือได้จ านวนน้อยก็ยังมีข้าวที่ปลูกไว้รอการเก็บเกี่ยวอยู่  ซึ่งปลูกข้าวเสร็จแล้ว คนชองจะ
ขึ้นเขาปลูกกระวานบนเทือกเขาสอยดาว พร้อมกับการหาของป่าชนิดอ่ืน   ซึ่งเป็นผลผลิตที่ส าคัญของ
ท้องถิ่นบ้านตะเคียนทองและคลองพลู  กล่าวคือ จ าพวกสัตว์ป่า ได้แก่ หมูป่า อีเห็น กระรอกและเก้ง 
เป็นต้น  จ าพวกไม้  ได้แก่  ไม้กันเกรา ไม้มะค่า ไม้แดง ไม้ยาง และไม้กฤษณา เป็นต้น และจ าพวก
เครื่องเทศ ได้แก่ กานพลู เร่ว สมอ และกระวาน เป็นต้น 

เรื่องการเข้าป่าสัตว์เป็นกิจกรรมในระดับครอบครัว และกลุ่มเครือญาติ โดยมีเครื่องมือล่าสัตว์ 
พวกบ่วง หน้าไม้  แร้ว และปืนแก๊ป เป็นต้น ซึ่งการล่าสัตว์นั้นอาจจะใช้การวางกับดัดไว้ และมาเก็บ
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ภายหลัง หรือในกรณีของสัตว์ใหญ่ เช่น หมู กวางและเก้ง ที่พบเจอระหว่างการเดินทางในป่าก็จะใช้ปืน
แก๊ปยิง ซึ่ง สุเรขา สุพรรณไพบูลย์ (2530:34) กล่าวว่า การล่าสัตว์จะต้องออกไปประมาณ 7-9 คน หรือ
อย่างน้อย 3 คน เมื่อได้สัตว์มาแล้ว เขาใช้วิธีแบ่ง โดยคนที่ยิงได้คนแรกจะมีสิทธิ์ได้ เขา หนัง หัว และ
เนื้อส่วนที่แบ่ง ถ้าเป็นคนตามรอยจบพบจะได้เครื่องในด้วย และทุกคนที่ช่วยการล่า จะได้เนื้อเท่าๆกัน 
โดยวิธีการกองเนื้อที่ช าแหละกะประมาณให้เท่ากันทุกกอง และชาวบ้านจะน าเนื้อมาย่างหรือตากแห้ง 
พอเวลารับประทานจะน ามาย่างอีกครั้ง 

 ส าหรับการหาของป่า จ าพวกไม้นั้น เพ่ือน ามาสร้างบ้าน โดยใช้ขวานปูลู ที่มีลักษณะด้ามยาว 
เป็นเครื่องมือโค่นต้นไม้ นอกจากนี้ขวานปูลูจะเป็นเครื่องมือส าคัญที่พกติดตัวในช่วงเดินทางเข้าป่า และ
เป็นเครื่องมือที่มีประจ าทุกครัวเรือน  เช่น การใช้ตัดหวาย เหลาไม้ จักตอก ผ่าฟืน และช าแหละสัตว์ เป็น
ต้น ส่วนการตัดไม้เพ่ือน าไปขายในเมืองนั้น ก็มีพวกไม้กันเกราะที่สามารถท าค้างปลูกพริกไทย และไม้
กฤษณาน าไปท าน้ าหอม    แต่ผลผลิตส าคัญที่สร้างรายได้กลับเป็นผลผลิตที่ได้จากไม้ คือ “น้ ามันยาง” 
โดยชาวบ้านจะขึ้นเขาตะเคียนทอง เขาป่ามะม่วง เขาคิชฌกูฏ และเขาในแถบเทือกเขาสอยดาวที่มีต้นยาง
ขึ้นเป็นจ านวนมาก ทั้ง  ยางนา  ยางระหงษ์  ยางใบเกลียง และ ยางแดง  เป็นต้น  โดยต้นยางที่ให้น้ ายาง
คุณภาพดี คือ ยางใบเกลียว  มีกระบวนการผลิตเริ่มตั้งแต่การเจาะหลุมล าต้นยางกว้างประมาณ 30 
เซนติเมตร แล้วเผาลนไฟ เพ่ือให้น้ ามันยางไหลมารวมในหลุมที่เจาะไว้ หลังจากนั้นประมาณ 10 วัน จึงน า
กะลามาตักออก  ในเดือนหนึ่งจะตักน้ ามันยางได้ 1-3 ครั้ง น้ ามันยางที่ได้จะหาบมาเทรวมใส่หลุม
น้ ามันยางที่ขุดเตรียมไว้  แต่ละหลุมต้องท าหลังคามุงปิดปากหลุม เพ่ือไม่ให้น้ าฝนตกลงไป  เมื่อน า
น้ ามันยางเทใส่หลุม น้ ามันยางส่วนที่ใสบริสุทธิ์จะไหลผ่านตะแกรงไม้ไผ่ และแคร่ไม้ล งสู่ก้นหลุม  ส่วน
สิ่งเจือปนอ่ืนๆ ที่เรียกว่า “ขี้โล้” จะเกรอะติดอยู่ข้างบน พอได้น้ ามันยางเพียงพอก็ตักจากหลุมใส่ปี๊บ 
(ส านักงานกองทุนสนับสนุนการวิจัย. 2548:138-137) แล้วเอาไปขาย เพ่ือใช้ประโยชน์ในการยาเรือ และ
ทาไม ้ ส่วนขี้โล้จะคลุกกับไต้  มัดเป็นก้อนขาย เพ่ือเป็นไต้จุดไฟให้แสงสว่าง   

ส าหรับการท าน้ ามันยางจะไม่ท าช่วงหน้าฝน  เนื่องจากน้ าฝนจะท าให้พ้ืนที่หลุมเปียกชื้นไม่
สามารถจุดไฟติดไว้ในหลุม  และการข้ึนเขาเพ่ือท าน้ ามันยาง ชาวบ้านจะสร้างเรือนพักเล็กๆ ค้างแรมใน
ป่า แต่ละครอบครัวจะมีต้นยางของตนเอง  โดยสังเกตจากการใช้ประโยชน์ต้นยางอย่างสม่ าเสมอประจ า
ทุกปี  ซึ่งครอบครัวจะน าลูกหลานเข้าไปช่วยเหลือด้วย และเป็นการหัดให้เด็กเรียนรู้ประสบการณ์ชีวิต
ในป่า และการหาของป่า เพราะต้องไปค้างแรมในป่าต้องอยู่เป็นสัปดาห์  

ผลผลิตจากป่าที่ส าคัญอีกชนิด คือ เครื่องเทศต่างๆ แต่ผลผลิตที่มีบทบาทการค้ามากที่สุด คือ 
“กระวาน” ดังที่ ปรารถนา ศรีวิศาลศักดิ์ กล่าวว่า  อ าเภอมะขาม ตอนเหนือเป็นที่ดอน  ตอนกลางและ
ตอนใต้เป็นที่ราบส าหรับท าการเพาะปลูกท าสวนกระวาน (ปรารถนา ศรีวิศาลศักดิ์. 2542:69) ส าหรับ
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ความมุ่งหมายในการเข้าป่าแต่ละปีก็เพ่ือเจาะน้ ามันยางและปลูกกระวานบนเทือกเขาสอยดาว ส่วนของ
ป่าและเครื่องเทศอ่ืน เป็นผลพลอยได้จากการเดินทางเข้าป่าแต่ละครั้ง  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

    ภาพประกอบ 17 : ภาพแสดงต้นกระวานที่ปลูกไว้ทั่วไปในชุมชน 

การปลูกกระวานนั้น พบว่าพ้ืนที่ปลูกกระวานเป็นมรดกสืบทอดจากบรรพบุรุษ ในอดีตชาวเขมร
ที่อาศัยอยู่ตามพรมแดนระหว่างประเทศไทยและกัมพูชา ได้ผลิตกระวานส่งให้เจ้าผู้ครองเมืองประเทศ
กัมพูชาเพ่ือใช้เป็นสมุนไพร ต่อมาคนในจันทบุรีได้น ามาปลูกบริเวณเขาสอยดาว จะปลูกตั้งแต่บริเวณเชิง
เขาจนถึงท่ีราบยอดเขาสอยดาว ชาวบ้านจะขึ้นเขาเพ่ือดูแลกระวานปีละครั้ง ครั้งละประมาณ 1 สัปดาห์ 
ในระหว่างเดือนพฤษภาคมถึงกรกฎาคม ซึ่งเป็นช่วงที่กระวานก าลังจะออกดอกหรืออาจออกดอกแล้ว 
และเริ่มมีเมล็ดอ่อนติดในดอก  ชาวบ้านจะท าการก าจัดวัชพืชรอบๆ กระวาน ตลอดจนตัดกิ่งใบที่ไม่
สมบูรณ์ทิ้ง แต่ไม่มีการรดน้ าพรวนดิน ใส่ปุ๋ย  และจะกลับขึ้นไปเก็บเกี่ยวอีกครั้งช่วงระหว่างเดือน
กรกฎาคมถึงกันยายน   ในการเดินทางนั้นจะขนเสบียงอาหารขึ้นไปด้วย เช่น ข้าวสารอาหารแห้ง พร้อม
ด้วยวัสดุอุปกรณ์ต่างๆ ได้แก่ มีด ผ้ายางส าหรับกันฝน และใช้รองนอน น้ ามันก๊าดและถ่านแก๊สส าหรับ
ใช้กับตะเกียงให้แสงสว่าง กระสอบและถังส าหรับใช้บรรจุกระวาน และอ่ืนๆ ที่จ าเป็น  รวมทั้ง หัวหมู  
เหล้าขาว ธูปเทียน ส าหรับเซ่นไหว้เจ้าป่าเจ้าเขา การเก็บเกี่ยวกระวาน จะใช้มือดึงเอาก้านดอกกระวาน
จากโคนต้น ซึ่งมีเม็ดกระวานติดอยู่ในดอก ใส่ลงถุง แล้วขนกระวานสดมาที่ลานย่าง  ท าการปลิดเม็ด
กระวานจากช่อดอกในตอนกลางคืน  เมื่อปลิดแล้วก็น าไปย่างบนกองถ่านไฟ กระวานสดแห้งสนิทดีจะมี
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สีน้ าตาลคล้ า  เสร็จแล้วน ากระวานใส่ถุง เตรียมขนลงยังเชิงเขา  (กระทรวงเกษตรและสหกรณ์. 
2533:26-27) 

 ธรรม พันธุศิริสด กล่าวว่า  กระวาน เป็นสมุนไพรที่ไม่ต้องท าอะไรกับพ้ืนที่  เป็นการปลูกที่อิง
ธรรมชาติที่สุด การปลูกกระวาน คือ การปลูกบนที่สูง  บนที่หนาว บนที่มีอากาศที่เอ้ืออ านวยให้กระวาน
ออกเมล็ด แล้วการปลูกกระวานก็ใช้แค่แงะตามซอกหินเอาหัวกระวาน ไม่ต้องไปขุด ไม่ต้องลงแรง  ไม่
ต้องยกร่อง ไม่ต้องรดน้ า วางหัวเหง้ากระวานไว้ตามซอกหิน พอขึ้นเสร็จก็แตกกอ แล้วก็จะออกเมล็ด 
พอออกเมล็ด ชาวชองก็จะมีหน้าที่ขึ้นไป ช่วงมีเมล็ด ไปอยู่บนภูเขา ปลูกกระท่อม แล้วก่อไฟขึ้น  แล้ว
เอาเมล็ดกระวานลนไฟ สักเดือน สองเดือนให้เมล็ดแห้ง แล้วบรรจุลงจากเขา   แต่ช่วงไม่ใช่หน้าเมล็ด 
เขาก็จะไม่อยู่บนเขา เขาก็จะลงมาปลูกข้าว (ธรรม พันธุศิริสด.2550:สัมภาษณ์) 

 ตลาดรับซื้อกระวาน คือ ตลาดตามูล กิ่งอ าเภอโป่งน้ าร้อน เป็นศูนย์กลางรับซื้อขายกระวาน
ก่อนน าลงมาจ าหน่ายให้กับตัวแทนจ าหน่ายที่ตั้งร้านค้าอยู่ในย่านท่าหลวง-ตลาดล่าง ซึ่งตลาดตามูลมี
บทบาทส าคัญช่วงปี พ.ศ. 2460-2490 เป็นช่วงการท าสวนกระวาน ก าลังได้รับความนิยมในจันทบุรี แต่
ส าหรับคนแถบบ้านคลองพลู จะน าผลผลิตกระวานและของป่าไปขายในเมือง ซึ่ง เกรียงศักดิ์ 
เชษฐพัฒนวนิช และปาริชาต เรืองวิเศษ กล่าวว่า ในยุคที่การค้ากระวานสมุนไพรและของป่าอ่ืนๆ 
รุ่งเรือง ชาวชองเป็นผู้เก็บสิ่งเหล่านี้ส่งพ่อค้าในเมือง (เกรียงศักดิ์ เชษฐพัฒนวนิช และปาริชาต เรือง
วิเศษ. 2528) โดยชาวบ้านจะน าผลผลิตล่องแพในช่วงหน้าฝน เดือนสิบ เดือนสิบเอ็ด หรือเดือนสิบสอง 
(กันยายน-พฤศจิกายน) จากท่าน้ าวัดท่าอุดมออกไปตามแม่น้ าจันทบุรีมาขึ้นที่ท่าน้ าวัดจันทบุรี ซึ่งการ
ล่องแพมาตามแม่น้ าจันทบุรี เพ่ือน าของป่ามาขายนั้น คนเมืองจันท์จะเห็นจนชินตา จนมีถ้อยค าที่เด็กใช้
ล้อเลียนว่า “ชองล่องแพข้าวเหนียวติดแง่แก้ไม่ออก” ส่วนช่วงหน้าแล้งหากจะน าผลผลิตไปขายก็ต้อง
เดินทางด้วยเกวียนเทียมควายผ่านพื้นที่ป่าเข้าสู่เมือง ซึ่งจะใช้เวลาประมาณ 2-3 วัน และการเดินทางจะ
ล าบากกว่าทางน้ า นอกจากนี้การเดินทางบกยังเสี่ยงอันตรายจากสัตว์ป่าและไข้ป่าอีกด้วย  ดังนั้นการ
เดินทางในช่วงหน้าแล้งจึงไม่ค่อยนิยมกัน  

การเดินทางเข้าเมืองเป็นหน้าที่ของผู้ชาย และบางคราวพ่อก็น าลูกชายที่สามารถดูแลตนเองได้
ร่วมเดินทางด้วย และจะพักอาศัยอยู่ในเมืองหลายวัน โดยพวกพ่อค้าจะจัดที่พักไว้ให้ และชาวบ้านจะหา
ซื้อสิ่งของที่จ าเป็นน ากลับไปบ้านด้วย เช่น จ าพวกเกลือ หอม กระเทียม ยาฉุน และด้าย เป็นต้น  
ช่วงเวลาการอยู่ในเมืองก็เป็นโอกาสในการสังสรรค์และแลกเปลี่ยนความรู้ทางการผลิตและความ
ต้องการของตลาด โดยผ่านพ้ืนที่วงเหล้า ทั้งการร่วมพูดคุยกับคนอ่ืนที่น าผลผลิตมาส่งในเมือง และพวก
พ่อค้าที่รับซื้อผลผลิต นอกจากนี้ยังมีพ่อค้าชาวจีนหลายคนเดินทางเข้ามายังท้องถิ่นแถบตะเคียนทอง 
คลองพลู เพ่ือเข้ามารับซื้อและแลกเปลี่ยนของป่าด้วยตนเอง เช่นกรณี “เจ็กนี่ฮอง” จะเดินทางจากเมือง
เข้ามารับซื้อผลผลิตยังท้องถิ่นตะเคียนทอง คลองพลู พร้อมทั้งน าสิ่งของจากเมืองมาแลกเปลี่ยนกับของ
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ป่าอีกด้วย แต่กรณีของเตี่ยกิ่ม เป็นคนจีนจากเมืองจันท์ แต่มีภรรยาเป็นคนท้องถิ่น โดยจะน าสินค้าจาก
ในเมืองเข้ามาตั้งขายในท้องถิ่น และบริเวณบ้านเตี่ยกิ่มภายในท้องถิ่น ก็เป็นแหล่งรับซื้อผลผลิตจากป่า 
แล้วรวบรวมก่อนน าไปเมืองจันทบุรี 

ระบบการผลิตของคนบ้านคลองพลู เป็นตัวก าหนดโครงสร้างความสัมพันธ์ของคนในครอบครัว 
สายตระกูล และท้องถิ่นดังที่ได้กล่าวมาแล้ว และระบบการผลิตที่เกิดขึ้นมาในอดีตยังได้บ่มเพาะแบบ
แผนพฤติกรรมของคนในท้องถิ่น จนเป็นที่เข้าใจว่าเป็น วัฒนธรรมชอง  ดังที่ ธรรม พันธุศิริสด กล่าวว่า 
หากจะมองคนชอง ต้องมองที่ระบบการผลิต เป็นวัฒนธรรมของคนพ้ืนที่สูง คนชองจะชอบการผลิต คน
ชองจะคุยแต่เรื่องการผลิต  จะไม่รู้เรื่องอ่ืน เขาจะท าแต่การผลิต เขาจะเอาน้ ามันยาง  กระวาน ไปแลก
ปัจจัยที่เขาไม่มี ของที่เกินกว่าข้าว อย่างกระเทียมดอง กะปิ ของทะเล  ฉะนั้นเขาอยู่ข้างบนลงแม่น้ า
จันท์มา บางทีเป็น10 วัน คือมาแลกของ(ธรรม พันธุศิริสด.2550: สัมภาษณ์) 

การค้าของป่านั้น ไม่ได้ท ากันทุกครอบครัว หลายครอบครัวก็ท าการปลูกข้าวเพ่ือบริโภคเพียง
อย่างเดียว และหาอาหารด้วยการล่าสัตว์ หรือจับสัตว์น้ าในล าคลองคะเคียนทอง คลองพลู คลองกะทอง 
และอ่ืนๆ เป็นอาหาร ซึ่งเป็นความสัมพันธ์ลักษณะ การแลกเปลี่ยนระหว่างข้าวกับอาหาร(ผัก ปลา)  
ข้าวกับของป่า  หรือของป่าต่างชนิดกัน  และบางครั้งก็ไม่จ าเป็นต้องแลกเปลี่ยนเพราะเป็นกลุ่มเครือ
ญาติเดียวกัน เสมือนครอบครัวขนาดใหญ่ท่ีต้องช่วยเหลือและค้ าจุนซึ่งกันและกัน  เช่น หากบ้านใดเดิน
ทางเข้าป่า หรือเข้าเมืองเป็นเวลาหลายวัน บ้านใกล้เคียงต้องดูแลบ้านและลูกหลานของบ้านนั้น 
นอกจากนี้พ้ืนที่ชุมชนยังถูกปิดล้อมด้วยพื้นที่ป่าที่มีอันตรายต่างๆ ทั้งสัตว์ป่าที่อันตราย เช่น เสือและช้าง  
และมีไข้ป่าชุกชุม จึงเป็นการจ ากัดความสัมพันธ์กับสังคมภายนอก ดังนั้นการด ารงชีวิตเพียงเพ่ือการยัง
ชีพ ด้วยการท านาข้าวไว้บริโภคเป็นหลัก ส่วนความสัมพันธ์ทางการค้าเกิดขึ้นกับเฉพาะบางครอบครัว
เท่านั้น และเป็นความสัมพันธ์เฉพาะกลุ่มผู้ชาย และบางครอบครัวที่ปลูกกระวานและหาของป่า  
ส าหรับกลุ่มผู้หญิงแทบไม่มีความสัมพันธ์ด้านการค้ากับคนภายนอกเลย  แต่จะมีความสัมพันธ์ทางการ
สมรสกับคนภายนอก เช่น พ่อค้าท่ีเข้ามารับซื้อผลผลิตในท้องถิ่น เป็นต้น แต่ทั้งนี้ก็แสดงให้เห็นว่าชุมชน
แถบบ้านตะเคียนทอง คลองพลูไม่ได้เป็นสังคมที่โดดเดี่ยว หยุดนิ่ง แต่มีพลวัตและสัมพันธภาพกับ
ภายนอกอย่างชัดเจนทั้งในด้านของการค้า และการแลกเปลี่ยนในรูปแบบต่างๆ ส่วนความสัมพันธ์กับรัฐ
ทางการผลิตในพ้ืนที่ตะเคียนทอง และคลองพลู ไม่พบว่ามีปรากฏ แม้ว่าจะมีเอกสารระบุเรื่อง  “เรื่อง
เลขและเก็บเงินค่าราชการมณฑลจันทบุรี” ที่กล่าวว่า “หลังจากเริ่มมีการประกาศใช้พระราชบัญญัติเก็บ
เงินค่าราชการในปีพ.ศ.2444 ที่ได้ก าหนดอัตรค่าราชการในมณฑลจันทบุรีคนละ 4 บาทซึ่งต าบลที่
จัดเป็นท้องถิ่นทุรกันดาร ราษฎรที่อาศัยอยู่ในบริเวณนี้มักเป็นกลุ่มชาวเขมรและชองซึ่งมีฐานะยากจน 
ข้าหลวงเทศาภิบาลมักยื่นเรื่องราวขอลดอัตราค่าราชการลงให้เหลือคนละ 2บาท ดังกรณีราษฏรใน
ต าบลทรายขาว โป่งน้ าร้อน  หนองตาคง และทับไทร อ าเภอท่าหลวง(ในอดีตตะเคียนทอง คลองพลู 
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ขึ้นอยู่กับอ าเภอท่าหลวง) ของเมืองจันทบุรีได้รับการลดหย่อน” แต่จากการค้นคว้าเอกสารชิ้นอ่ืนๆ และ
การสัมภาษณ์ ก็ยังไม่พบว่ามีผู้ใดต้องจ่ายเงินค่าราชการให้แก่รัฐ 

ส าหรับการผลิตพืชไร่ของชุมชนชองนั้น  พบว่า ภายหลัง ปี พ.ศ. 2500 พ้ืนที่ป่าไม้ที่บ้านคลอง
พลูเริ่มลดน้อยลง เมื่อรัฐมีการเปิดสัมปทานป่าไม้ให้บริษัทเอกชนเข้ามาตัดไม้ แบบตัดหมดทั้งแปลงมีทั้ง 
ไม้มะค่า ไม้แดง และไม้ตะเคียน ฯลฯ  และการคมนาคมจากที่เคยใช้เส้นทางเกวียน พัฒนามาเป็น
เส้นทางรถซุงที่ใช้บรรทุกไม้ออกจากป่าเข้าสู่เมืองจันทบุรี  และเป็นเส้นทางที่น าคนภายนอกเข้ามาสู่
ท้องถิ่นได้อย่างสะดวก มีรถยนต์สามารถเข้าออกท้องถิ่นได้ พวกพ่อค้าที่หลากหลายสามารถเข้ามารับ
ซ้ือของป่าได้ในปริมาณมาก  ขณะเดียวกันก็เริ่มมีคนภายนอกทั้งจากจันทบุรี และคนในภูมิภาค
ตะวันออก เข้ามาจับจองพ้ืนที่เตียนโล่งเพ่ือปลูกพืชไร่  คือ “ข้าวไร่ และมันส าปะหลัง” ซึ่งการเข้ามา
ของคนภายนอกก็ท าให้ความสัมพันธ์ระหว่างคนต่างถิ่นกับคนท้องถิ่นมีเพ่ิมขึ้น ทั้งการสมรสระหว่างกัน 
การเป็นแรงงานรับจ้าง แต่ส าหรับคนบ้านคลองพลูก็ยังด ารงชีวิตด้วยการปลูกข้าวนาลุ่ม บางครอบครัวก็
อาศัยพ้ืนที่โล่งเตียนจากการตัดไม้เข้าไปจับจองเพ่ือปลูกข้าวไร่ และยังคงหาของป่า ขึ้นเขาท าไร่กระวาน 
และเจาะหลุมน้ ามันยาง เนื่องจากต้นยางยังไม่ได้ถูกตัดโค่นลง แต่ทรัพยากรจากป่าลดน้อยลง ตรงกัน
ข้ามกับความต้องการของพ่อค้าที่มีเพ่ิมมากขึ้น  ซึ่งขณะนั้นราคากระวานกิโลกรัมละ 15 บาท ราคา
น้ ามันยางปีบละ 25บาท (1 ปีบเท่ากับ 15 กิโลกรัม) จึงท าให้ทั้งคนท้องถิ่นและคนภายนอกเข้ามาแสวงหา
ทรัพยากรจากป่าเป็นจ านวนมาก  

 จนกระทั่งในปี พ.ศ.2508  รัฐประกาศพ้ืนที่หวงห้าม โดยก าหนดให้พ้ืนที่เขาสอยดาว เป็นเขตป่า
สงวนแห่งชาติ  ตามความในพระราชบัญญัติป่าสงวนแห่งชาติ พ.ศ.2507 ซึ่งการก าหนดพ้ืนที่ป่าเป็นเขต
หวงห้ามในรูปแบบของป่าสงวนแห่งชาติ  ท าให้การขึ้นเขาปลูกกระวาน และการเก็บของป่า เป็นสิ่งที่ถูก
ควบคุม จึงท าให้การผลิตของป่า เพ่ือการค้าตีบตันลง ขณะเดียวกัน ช่องทางการผลิตที่ถูกน าเข้าจาก
สังคมภายนอก คือ “มันส าปะหลัง” เป็นพืชที่เข้ามาสนันสนุนให้คนท้องถิ่นบุกเบิกพ้ืนที่ป่าปลูกพืชไร่
อย่างต่อเนื่อง พบว่าช่วงเวลาดังกล่าวมีการขยายพ้ืนที่ปลูกไร่มันส าปะหลัง ตั้งแต่จังหวัดฉะเชิงเทรา 
ชลบุรี ระยอง และจันทบุรี เข้ามายังอ าเภอแก่งหางแมว และแถวเขาคิชฌกูฏ เนื่องจากราคาผลผลิตสูง 
และคนท้องถิ่นก็เริ่มทยอยกันท าไร่มันส าหลังเพ่ิมมากขึ้น ซึ่งการบุกเบิกพ้ืนที่ป่าปลูกมันส าปะหลังนั้น 
มิได้เพราะเง่ือนไขการสูญเสียทรัพยากรท้องถิ่นและกระแสปลูกพืชไร่เท่านั้น แต่เงื่อนไขอีกประการหนึ่ง
ในการเลือกตัดสินใจท าไร่มันส าปะหลัง เนื่องจาก การผลิตพืชไร่ เป็นการปลูกพืชบนที่ดอน ไม่แตกต่าง
จากการท าไร่กระวาน และข้าวไร่  กล่าวคือ หลังจากเตรียมและปลูกพืชก็ไม่ต้องดูแลรักษา หรือรดน้ า 
เพียงรอเก็บเกี่ยวผลผลิตส่งพ่อค้าที่เข้ามารับถึงไร่ ดังนั้นคนท้องถิ่นจึงน าความรู้จากการผลิตไร่กระวาน
และข้าวไร่มาใช้ผลิตไร่มันส าปะหลัง ซึ่งง่ายกว่าการเลือกผลิตพืชชนิดอื่นเพ่ือการค้า      
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อย่างไรก็ตาม การปรับเปลี่ยนการผลิตสู่ไร่ส าปะหลังนั้น ก็ท าให้พ่อค้าและคนภายนอกมี
บทบาทส าคัญในการก าหนดทิศทางการผลิตในท้องถิ่น เพราะคนภายนอกที่เข้ามาท าไร่มันส าปะหลังได้
น าเทคโนโลยี่เข้ามาสู่ท้องถิ่น เช่น รถไถ การบ ารุงรักษาพืชไร่ และการจ้างแรงงานเก็บเกี่ยว เป็นต้น 
กรณีพ่อค้าก็เข้ามาผูกขาดการรับซื้อผลผลิต โดยพ่อค้าจะน าปัจจัยการผลิตทั้งเงินทุนและเทคโนโลยีมา
ป้อนให้กับชาวบ้าน  เมื่อเก็บเกี่ยวผลผลิตแล้ว ชาวบ้านต้องน าผลผลิตมาขายให้กับผู้ป้อนปัจจัยการผลิต 
และพ่อค้าก็เป็นผู้ก าหนดราคาผลผลิตเอง ซึ่งพบว่าช่วงแรกของการผลิตพืชไร่ได้สร้างรายได้ได้อย่าง
มากมาย  แต่เมื่อประมาณปี พ.ศ.2516 ราคามันส าปะหลังตกต่ าลงทุกปี จนเหลือราคากิโลกรัมละ 60 
สตางค์ ไม่คุ้มค่ากับต้นทุนที่สูญเสียไป จึงท าให้ต้องประสบภาวะหนี้สินที่กู้ยืมจากกลุ่มพ่อค้า และ
หน่วยงานของรัฐ(ธกส.)  เหตุการณ์นี้  ผู้วิจัยคิดว่าเป็นความแตกต่างระหว่างการผลิตของป่ากับพืชไร่ 
กล่าวว่าการผลิตของป่าไม่จ าเป็นต้องใช้ต้นทุนหรือปัจจัยการผลิตภายนอกท้องถิ่น เพียงหาของป่าเท่าที่
เก็บรวบรวมมาได้ขายหรือแลกเปลี่ยนกับพ่อค้า แต่การผลิตพืชไร่ ต้องน าปัจจัยการผลิตจากภายนอก 
ทั้งเงินทุนและเทคโนโลยีเข้ามาเป็นส่วนหนึ่งของกระบวนการผลิต และราคาผลผลิตก็ขึ้นกับระบบตลาด 
จึงท าให้การผลิตต้องเชื่อมโยงกับสังคมภายนอก  และก็ไม่สามารถต่อรองราคาผลผลิตได้ เนื่องจากการ
พืชไร่มีการผลิตในวงกว้างของภูมิภาคตะวันออกราคาตลาดจึงถูกก าหนดด้วยความต้องการของผู้บริโภค
ที่สัมพันธ์กับปริมาณผลผลิต  ตรงกันข้ามกับการเก็บของป่าที่มีเฉพาะในพ้ืนที่บริเวณเขาสอยดาว จึงท า
ให้ผลผลิตที่ออกสู่ตลาดมีปริมาณน้อยกว่าความต้องการบริโภค 

แม้ว่าพ้ืนที่แถบบ้านคลองพลูจะมีการผลิตไร่พืชกันอย่างกว้างขวาง ทั้งจากคนท้องถิ่นและคน
ภายนอกที่เข้ามาบุกเบิกพ้ืนที่ท ากิน และเปลี่ยนพ้ืนที่ปลูกข้าวไร่เป็นพ้ืนที่ปลูกไร่มันส าปะหลัง แต่ก็
พบว่า ส าหรับพ้ืนที่บริเวณช่องเขาที่ลุ่มนั้น คนท้องถิ่นยังคงปลูกข้าวนาลุ่มด้วยพันธุ์พ้ืนเมือง เพ่ือบริโภค 
มีการช่วยเหลือด้านแรงงานการผลิต และมีการน ารถไถเข้ามาทดแทนแรงงานควายเพ่ือทุ่นก าลังแรงงาน 
แม้ว่าการผลิตข้าวนาลุ่มจะมีค่าใช้จ่ายในการผลิตเพ่ิมสูงขึ้น แต่คนท้องถิ่นก็เต็มใจยอมแลกเปลี่ยนกับ
ผลผลิตข้าวที่ปลูกไว้  เนื่องจากความคิดที่ว่า หากพวกเขาไม่มีเงินทุนในการผลิตพืชไร่  หรือมีหนี้สิน
เกิดข้ึน ก็ยังคงมีข้าวเก็บไว้บริโภคเป็นต้นทุนชีวิตให้ด ารงอยู่ได้   ดังนั้นพื้นที่แถบที่ลุ่มจึงเป็นพ้ืนที่ที่ไม่ถูก
ขายให้กับคนภายนอก  ซึ่งเป็นแหล่งของทรัพยากรที่ส าคัญ ทั้งน้ า ปลา และข้าว เป็นต้น  จากที่กล่าวมา
นี้ จะเห็นว่า คนท้องถิ่นมีการแบ่งแยกการผลิต ระหว่างการผลิตเพ่ือการค้า กับการผลิตเพ่ือการบริโภค
อย่างชัดเจน  

การผลิตพืชไร่ที่ผ่านมา ได้ส่งผลกระทบต่อคนบ้านคลองพลู ในเรื่องภาระหนี้สิน จึงผลักดันให้
ผู้คนในท้องถิ่นต้องแสวงหาทางเลือกในการผลิตเพื่อการค้ามาอย่างต่อเนื่อง  ขณะนั้นกระแสการผลิตพืช
สวนได้แพร่ความนิยมเข้ามาจากเมืองจันทบุรีมาสู่อ าเภอมะขาม  และแถบอ าเภอเขาคิชฌกูฎตามล าดับ 
โดยในปี พ.ศ.2515 มีการน าพันธุ์ส้มเขียวหวานเข้ามาปลูก  แต่ไม่ได้รับความนิยมเท่าใดนัก เนื่องจาก
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ต้องใช้น้ าในปริมาณมาก  และปี พ.ศ.2516 เริ่มมีผู้คนน าเงาะพันธุ์นาสาร เข้ามาปลูกในพ้ืนที่ต าบล
ตะเคียนทอง  โดยมีพ่อค้าเมืองจันทบุรีน าพันธุ์เงาะเข้ามาขาย  จากนั้นจึงเริ่มปลูกเงาะทดแทนไร่มัน
ส าปะหลังกันอย่างแพร่หลาย และในปี พ.ศ.2520 เริ่มมีการปลูกทุเรียนและไม้ผลชนิดอ่ืนรวมเข้ากับ
แปลงปลูกเงาะ ซึ่งไม้ผลที่พบในบ้านคลองพลู มีตั้งแต่ เงาะ ทุเรียน  ลองกอง มังคุด  สละ และชมพู่  
ตามล าดับมากไปหาน้อย 
 การปลูกไม้ผลใช้เวลาปลูกประมาณ 4 - 6 ปี กว่าจะเก็บเกี่ยวผลผลิตได้ ดังนั้นจึงต้องค่อยๆ ลด
พ้ืนที่ปลูกมันส าปะหลังพร้อมกับปรับพื้นท่ีปลูกไม้ผล นอกนั้นยังพบว่าบางรายก็เลือกปลูกยางพาราในอีก
พ้ืนที่หนึ่ง ซึ่งพ้ืนที่ปลูกพืชของคนบ้านคลองพลู มีทั้งอยู่ในเขต บ้านคลองพลู บ้านตะเคียนทอง บ้าน 
จันทเขลม และบ้านน้ าขุ่น  โดยจะเลือกปลูกชนิดพืชที่แตกต่างกัน เช่นกรณี ตัวอย่างการใช้พ้ืนที่ของ
ชาวบ้านรายหนึ่งที่มีพ้ืนที่จ านวนทั้งหมด 12 ไร่  แบ่งเป็นพ้ืนที่แห่งแรก ปลูกข้าว 2 ไร่ โดยให้หลานท า
กิน แล้วแบ่งสัดส่วนข้าวจาก 3 ส่วน เอา 1 ส่วน  พ้ืนที่แห่งสอง บ้านและสวนผลไม้รวม ประมาณ 2 ไร่ 
พ้ืนที่แห่งที่สาม ปลูกเงาะ 8 ไร่  อยู่ในแถบบ้านหนองตาอิน น้ าขุ่น   ซึ่งที่ดินแต่ละครอบครัวไม่ได้เป็น
พ้ืนที่ติดต่อป็นผืนเดียวกัน เช่น บางครอบครัวในสายสกุลผันผาย  หรือส่วนบางครอบครัวในสกุลสีสมบัติ 
ใช้ที่ดินบริเวณบ้านคลองพลูปลูกสวนผลไม้รวม และใช้พ้ืนที่ดินแถบจันทเขลม ปลูกสวนยางพารา  เป็น
ต้น  ซึ่งการมีท่ีดินนอกบ้านคลองพลู เกิดข้ึนจากการถางป่าจับจองพ้ืนที่ในอดีต และบางส่วนก็เป็นมรดก 
เช่น กรณีของบุคคลหนึ่งในสกุลผันผาย มีที่ดินประมาณ 30 ไร่ แบ่งเป็นพ้ืนที่ในเขตคลองใหญ่ แถบจันท
เขลม  ท าสวนผลไม้  และพ้ืนที่ในเขตท้ายบ้านคลองพลูท าสวนยางพารา ซึ่งพ้ืนที่ดังกล่าวได้มาจาก
มรดกของบิดา   แต่ส าหรับผู้ที่มีดินจ านวนมากในบ้านคลองพลูนั้น มีประมาณ 300 ไร่ โดยแบ่งมรดกให้
ลูกคนละ 50 ไร่ 
  การผลิตพืชสวนต้องดูแลเอาใจใส่ตั้งแต่เตรียมพ้ืนที่ และจัดหาแหล่งน้ า การดูแลบ ารุงรักษา 
การเก็บเกี่ยวและการขนส่ง ดังนั้นกระบวนการผลิตต่างๆ  ต้องอาศัยทั้งเงินทุนและเทคโนโลยีการผลิตที่
เพ่ิมสูงขึ้น ตั้งแต่ ค่าปุ๋ย ค่าสารเคมี ค่าแรงงานรับจ้าง และค่าขนส่ง  และบางรายต้องจัดซื้อรถกระบะ
เพ่ือขนส่งผลผลิต ต้องซื้อเครื่องมือพ่นยาฆ่าแมลง และอ่ืนๆ ซึ่งปัจจัยการผลิตเหล่านี้ต้องซื้อจาก
ภายนอก นอกจากนี้ตลอดระยะเวลาการผลิต ต้องอยู่ดูแลสวนตลอด ไม่เหมือนกับการปลูกพืชไร่ และ
กระวาน ที่เพียงปลูกและทิ้งไว้รอการเก็บเกี่ยว แต่การผลิตไม้ผลต้องถางหญ้า ใส่ปุ๋ย  ตัดแต่งกิ่ง ฉีดยา 
และรดน้ า ตามล าดับ กระบวนการผลิตทั้งหมดนี้ เพ่ือให้ผลผลิตมีปริมาณมากและมีคุณภาพดี ซึ่งในหนึ่ง
ฤดูกาลหรือหนึ่งปีจะสามารถขายผลผลิตได้เพียง 2-3 เดือนเท่านั้น และรายได้จากการขายผลผลิต คือ 
เงินที่จะต้องใช้จ่ายต่อไปในระยะเวลา 1 ปี ทั้งค่าใช้จ่ายรายวัน ค่าเล่าเรียนลูก ค่าวัสดุอุปกรณ์ และการ
ลงทุนในการผลิตปีต่อไป ซึ่งในช่วงแรกของการผลิตยังคุ้มค่าต่อการลงทุน 
 จนกระทั่งประมาณปี พ.ศ.2547 ผลผลิตเริ่มมีราคาตกต่ า ท าให้พวกพ่อค้าที่รับซื้อผลผลิตก็ใช้
เป็นเงื่อนไขตกลงราคารับซื้อ และก าหนดราคาในแต่ละวันได้เอง ท าให้ชาวบ้านประสบกับภาวะขาดทุน  
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และเริ่มมีหนี้สินจากการผลิตอีกครั้ง(หลังจากพืชไร่) แต่ส่วนใหญ่เป็นหนี้สินกับภาครัฐ(ธกส.) เนื่องจาก
รายได้ในหนึ่งปีไม่คุ้มค่ากับค่าใช้จ่ายที่ต้องเสียไปทุกวัน ทางออกของคนท้องถิ่น คือ การเลือกปลูกพืช
ชนิดอ่ืนๆ  ซึ่งพบว่า ตั้งแต่ปี พ.ศ.2548 เริ่มมีการปลูกพืชอ่ืนแซมแปลงไม้ผล เช่น ไม้กฤษณา มะระ บวบ 
กล้วยไข่  และผักอ่ืนๆ  พืชเหล่านี้ ก็สร้างรายได้ให้กับบางครอบครัว   แต่ทั้งนี้การปลูกพืชผักก็ต้องได้รับ
การดูแลเอาใจใส่อย่างมาก โดยเฉพาะเรื่องโรคและแมลงที่สร้างปัญหาให้กับผลผลิต ดังนั้นจึงไม่สามารถ
ผลิตซ้ ากันทุกปีได้ 

 

 

 

 

 

 

 

ภาพประกอบ 18 : ภาพแสดงสวนผลไม้และสวนยางพาราบ้านคลองพลู 

ส าหรับการผลิตยางพารานั้นแม้ว่าจะเข้ามานานแล้ว ตั้งแต่ประมาณปี พ.ศ.2500  ในรูปบริษัท
สวนยางสินแดนไทย โดยมีการจ้างแรงงานจากท้องถิ่นไปเป็นพนักงานปลูกและกรีดยาง  ต่อมามีการแจ้ง
แรงงานคนอีสาน คนเขมร และผู้คนจากท้องถิ่นอ่ืนๆ เข้ามาแทนที่คนท้องถิ่น  แต่ส าหรับการผลิตสวน
พาราของคนคลองพลูในอดีตนั้น จะปลูกไว้ในพ้ืนที่ห่างไกลจากชุมชน มีสภาพเป็นที่ดินลูกรัง  อดีตนั้น
การท าสวนยางพาราจะประสบปัญหา  น้ ายางน้อย  ราคายางตกต่ า  เกิดไฟไหม้สวนยาง และไม่
สามารถกรีดยางได้ในช่วงฤดูฝน   ปัญหาเหล่านี้จึงท าให้คนท้องถิ่นตัดสินใจโค่นสวนยางพาราขาย    แต่
ยังพบว่ามีคนภายนอกเข้ามากว้านซื้อที่ดินเพ่ือปลูกยางพารา    เนื่องจากพ้ืนที่บริเวณปลูกยางพารานั้น
จะมีราคาถูกกว่าพ้ืนที่ชุมชนและสวนผลไม้ 

แต่ความนิยมปลูกยางพาราในช่วงปีพ.ศ.2550 เป็นต้นมา  เริ่มเกิดขึ้นตั้งแต่รัฐให้การสนับสนุน
ในรูปแบบกองทุนสงเคราะห์สวนยาง   โดยรัฐให้ทุนและพันธุ์ยางตลอดจนการสนับสนุนการปลูก
ยางพารา และราคายางพาราเริ่มมีมาตรฐานสูงกว่าในอดีต   นอกจากนี้ผู้น าท้องถิ่นที่เคยท างานอยู่ใน
บริษัทสวนยางสินแดนไทย  และบริษัทสินแดนไทยเอง ก็ให้การสนับสนุนการท าสวนยางพารา  ทั้งการ
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ให้ความรู้และการรับซื้อผลผลิตยาง  ท าให้ชาวบ้านเริ่มหันมาปลูกยางพาราเพราะเชื่อว่าจะสร้างรายได้
ให้กับพวกเขาได้   

  ที่ผ่านมาพบว่ามีกระบวนการปรับเปลี่ยนการผลิตไปสู่การผลิตเพ่ือการค้ามากขึ้น   ตั้งแต่การ
ผลิตกระวาน พืชไร่ พืชสวน และเข้าสู่การผลิตยางพารา  การผลิตตามล าดับขั้นนี้  ท าให้คนท้องถิ่นเริ่ม
มีความสัมพันธ์กับสังคมภายนอกมากขึ้นเรื่อยๆ  ทั้งในด้านการตลาด  เทคโนโลยี และเงินทุน ซึ่งการ
ผลิตเพ่ือการค้าในแต่ละครั้งคนท้องถิ่นต่างมุ่ งหวังว่าจะสามารถสร้างรายได้ให้กับครอบครัว แต่
ตลอดเวลาการผลิตที่ผ่านมา กลับท าให้ชาวบ้านมีหนี้สินจ านวนมาก ทั้งในหลัก พัน หมื่น และแสนบาท  
บางรายขาดทุนจ าเป็นต้องขายที่ดินเพ่ือน าเงินมาใช้จ่ายในครอบครัว ซึ่งส าหรับคนท้องถิ่นเห็นว่า  การ
ไม่ประสบความส าเร็จ เพราะเงื่อนไขราคาผลผลิตตกต่ า การขาดแคลนน้ า และไม่มีความรู้ในเรื่อง
เทคโนโลยีการผลิต  

   แม้ว่าการผลิตเพ่ือการค้าจะเปลี่ยนแปลงไป ส่งผลกระทบต่อการเปลี่ยนแปลงทางโครงสร้าง
เศรษฐกิจและสังคม อย่างไรก็ตามพ้ืนที่ผลิตข้าวเพ่ือการบริโภค  ยังคงเป็นแหล่งทรัพยากรที่ส าคัญของ
บ้านคลองพลู  และเป็นพ้ืนที่ความสัมพันธ์ทางระบบเครือญาติ ซึ่งเป็นการแสดงถึงความผูกพันต่อผืนดิน  
ซึ่งที่ดินถูกน ามาเชื่อมโยงกับวิถีชีวิตที่เป็นพ้ืนฐานส าคัญของคนบ้านคลองพลูที่ให้ความส าคัญกับการผลิต
และการบริโภคบนฐานของมูลค่าการใช้  (Use value) และแม้ว่าสภาพพ้ืนที่จะถูกแปรเปลี่ยนไปตาม
กระแสของการพัฒนา อย่างไรก็ตาม การด าเนินชีวิตของคนบ้านคลองพลูจากการผลิตเพ่ือการยังชีพ 
สะท้อนถึงการเห็นคุณค่าของธรรมชาติและสิ่งศักดิ์สิทธิ์ถึงแม้ว่ากระบวนการผลิตจะต้องแข่งขันเพ่ือให้
เป็นที่ต้องการและทันต่อตลาด ก็ยังพบว่าคนชองบ้านคลองพลูมีการปรับตัวให้ทันต่อกระแสการ
เปลี่ยนแปลงอยู่เรื่อยมา   

นับได้ว่า ทุกวันนี้ ทุกคนต้องใช้เงินเพ่ือความอยู่รอดของครอบครัว  เนื่องจากทรัพยากรท้องถิ่น
ไม่เหลือเพียงพอให้ทุกคนได้ใช้ประโยชน์  ที่ส าคัญการผลิตไม่ได้มุ่งใช้ทรัพยากรท้องถิ่นในการด ารงชีวิต
ประจ าวัน แต่ผลิตเพื่อขาย  หากการผลิตประสบปัญหาขาดทุน  วิธีแก้ไข คือกู้เงินมาเป็นทุนผลิตปีต่อไป 
และหากผลผลิตตกต่ าอีกครั้ง ก็ต้องกู้เงินเข้ามาสมทบอีก กระบวนการนี้จึงเป็นการเพ่ิมพูนหนี้สินให้กับ
ครอบครัว  ดังนั้นวงจรการผลิตจึงด าเนินควบคู่กับการสร้างภาวะหนี้สิน  ท าให้ชาวบ้านต้องการจะหลุด
พ้นจากการผลิตเดิมๆ ซึ่งทางออกในปัจจุบัน คือ การผลักดันลูกหลานเข้าสู่ระบบการศึกษาของรัฐใน
ระดับสูง เพ่ือเป็นแรงงานนอกภาคการเกษตร  

ครอบครัวส่วนใหญ่ พยายามให้ลูกตนเองเรียนในระดับชั้นที่สูง ดังนั้นลูกหลานภายในบ้านคลอง
พลูจึงต้องเดินทางเข้าออกเมืองจันทบุรีอยู่เป็นประจ า และหลายคนก็ต้องพักอาศัยอยู่ในตัวเมือง 
นอกจากนี้การส่งลูกหลานเข้าสู่ระบบการศึกษาที่สูงขึ้นยังเป็นการเชิดชูความสามารถในการเก็บสะสม
ทุนของครอบครัวอีกด้วย  ชี้ให้เห็นว่า ความแตกต่างจากสังคมในอดีตที่ลูกหลานต้องเป็นส่วนหนึ่งของ
การผลิตในครอบครัว เช่น หาของป่า และปลูกข้าว เป็นต้น แต่สังคมปัจจุบันลูกหลานออกไปท างาน
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ภายนอกท้องถิ่น  ด้วยการเข้าร่วมเป็นส่วนหนึ่งของแรงงานภาคอุตสาหกรรม  และน าเงินทุนที่ได้จ าก
การใช้แรงงานกลับมาสู่ครอบครัว ซึ่งกระบวนการนี้ท าให้ลูกหลาน เป็นส่วนหนึ่งของการผลิตใน
ครอบครัว ด้วยวิธีการระดมทุนจากแหล่งต่างๆเข้ามาสู่ครอบครัว ท าให้ครอบครัวสามารถปลดหนี้สินได้ 
และลูกหลานก็ไม่ต้องเข้ามาสู่ระบบการผลิตทางการเกษตรเหมือนเช่นตนเอง ขณะเดียวกันกระบวนการ
ผลิตรูปแบบใหม่นี้  ก็ท าให้ลูกหลานมีความสัมพันธ์กับครอบครัวและท้องถิ่นน้อยลง แต่กลับมี
ความสัมพันธ์กับคนภายนอกมากขึ้น จึงท าให้แบบแผนพฤติกรรมหรือจารีตประเพณีที่ถูกควบคุม โดย
กลุ่มผู้อาวุโส ไม่สามารถใช้ต่อรองการกระท าของลูกหลาน เนื่องจากลูกหลานเรียนรู้และใช้ชีวิตในสังคม
ภายนอกมากกว่าสังคมท้องถิ่น และพวกเขายังเป็นแรงงานผลิตที่ค้ าจุนครอบครัวให้ด ารงอยู่ได้   

จากที่กล่าวมาทั้งหมดนี้ เงื่อนไขจากการปฏิบัติภายในครอบครัว มีผลต่อการเปลี่ยนแปลง
ทางด้านสังคมและวัฒนธรรมของคนบ้านคลองพลู โดยผู้ใหญ่ต้องการสร้างลูกหลานหรือคนรุ่นใหม่มีชีวิต
ที่แตกต่างจากตนเองและบรรพบุรุษ ด้วยวิธีการขัดเกลาแบบแผนพฤติกรรมในครอบครัว ในลักษณะ
ของ “การห้ามยุ่งเกี่ยวกับการผลิตทางการเกษตรของครอบครัวและตั้งใจเรียนหนังสือ” ทัศนะของ
ผู้ใหญ่ มองว่าในสังคมปัจจุบันเด็กๆต้องมีความรู้จากการเรียนหนังสือในโรงเรียน ซึ่งสอดคล้องกับบริบท
ทางสังคมที่มองว่า การศึกษาเป็นปัจจัยเดี่ยวที่ส าคัญของการพัฒนายุคโลกาภิวัตน์ โดยระบบการศึกษาที่
รัฐจัดขึ้นเป็นการน าเนื้อหาและความคิดเกี่ยวกับโลกใหม่  ดังนั้นชีวิตประจ าวันของเด็กรุ่นใหม่  จึงอยู่
ภายใต้กรอบพ้ืนที่ของโรงเรียน เพ่ือน และโทรทัศน์ ซึ่งเป็นสิ่งบ่มเพาะสังคมบริโภคนิยม 

 จากการเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นกับชุมชนบ้านคลองพลู ส่งผลท าให้วัฒนธรรมชองต่างๆ  มีการ
ปรับเปลี่ยนและลดลงของขั้นตอนพิธีกรรม  ถึงแม้จะยังคงความเชื่อเรื่องของผีบรรพบุรุษ แต่ก็ไม่เข้มข้น
ดั่งในอดีต สถานการณ์ของชุมชนที่ เปลี่ยนแปลงอย่างรวดเร็ว พร้อมๆกับความหลากหลายของคน
ภายนอกที่เข้ามาอยู่อาศัย ส่งผลให้โครงสร้างความสัมพันธ์ทางสังคม และวิถีการผลิตถูกปรับเปลี่ยนไป
ด้วย  เพ่ือการด ารงอยู่กับสิ่งที่ต้องเผชิญ  ดังนั้น เมื่อโครงสร้างทางสังคมและวัฒนธรรมเปลี่ยน  วิถีคิด
ของคนในปัจจุบันก็ย่อมเปลี่ยนไปด้วย  เนื่องจากคนท้องถิ่นไม่สามารถด ารงอยู่เพียงล าพังได้อีกต่อไป    
ต้องมีปฏิสัมพันธ์กับสังคมรอบข้างมากขึ้น   
 



 

บทที่  4                                                                                                                                              

การปรับตัวทางวัฒนธรรมในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นของกลุม่ชาติพันธุ์ชอง 

 

ตลอดระยะเวลาการด ารงอยู่ของคนท้องถิ่นบ้านคลองพลูนั้น การด ารงชีวิตของผู้คนในอดีต ได้
สร้างวัฒนธรรม เพ่ือจัดความสัมพันธ์ระหว่างผู้คน สภาพแวดล้อม และสิ่งเหนือธรรมชาติ  แต่ เมื่อเวลา
เดินผ่านไป ส่งผลท าให้สภาพแวดล้อมแตกต่างไปจากเดิม สอดคล้องกับการผลิตที่แตกต่างจากเดิม
เช่นกัน ณ วันนี้ไม่มีทรัพยากรป่าตามธรรมชาติให้คนท้องถิ่นได้เก็บเกี่ยวใช้ประโยชน์  ไม่จ าเป็นต้องรอ
คอยความอุดมสมบูรณ์ตามธรรมชาติเพียงอย่างเดียว  ตรงกันข้าม คนท้องถิ่นต้องเรียนรู้ชีวิตไม่แตกต่าง
จากคนเมือง ต้องขวนขวายหาเงินเพ่ือใช้จ่ายในชีวิตประจ าวัน ผู้คนภายในและภายนอกท้องถิ่นเดิน
ทางเข้าออกอย่างต่อเนื่องตลอดทั้งวัน ขณะเดียวกันคนท้องถิ่นและคนภายนอกก็มีการสมรสกันมากมาย 
ความสัมพันธ์ระหว่างคนท้องถิ่นบ้านคลองพลูกับคนภายนอกจึงยากที่จะแบ่งแยกว่า คนท้องถิ่น กับคน
ภายนอกแตกต่างกันอย่างไร  โดยเฉพาะคนท้องถิ่นรุ่นใหม่ที่เข้าสู่ระบบการศึกษาของรัฐนั้น พวกเขาไม่
แตกต่างจากคนเมืองจันท์  ตรงกันข้าม พวกเขากลับมีริ้วรอยความแตกต่างจากรุ่นพ่อแม่ อย่างน้อยที่
สังเกตเห็นก็คือ “ภาษาชอง” แต่ก็ไม่ได้น ามาใช้เป็นภาษาสื่อสารกันในท้องถิ่นบ่อยนัก ดังนั้นวัฒนธรรม
เดิมที่เป็นเครื่องมือของระบบการจัดความสัมพันธ์ของผู้คนในท้องถิ่นจึงไม่สามารถก าหนดแบบแผน
พฤติกรรมของผู้คนได้อีกต่อไป ส่งผลให้วัฒนธรรมที่เป็นรูปธรรม เช่น ประเพณี พิธีกรรม และภาษา 
ค่อยๆ สูญหายและปรับเปลี่ยนไปตามสภาพบริบทสังคมที่เปลี่ยนแปลงไป  

 อย่างไรก็ตาม ผู้วิจัยก็พบว่า คนท้องถิ่น โดยเฉพาะกลุ่มผู้ใหญ่ในท้องถิ่นเอง ก็ไม่ได้สยบยอมต่อ
การเปลี่ยนแปลงบริบททางสังคมที่เกิดขึ้น โดยพวกเขาได้อาศัยกระแสการฟ้ืนฟูวัฒนธรรมชองที่เริ่ม
เกิดข้ึนในปี พ.ศ.2536 ลุกขึ้นบอกเล่าความแตกต่างระหว่างคนท้องถิ่นกับคนภายนอก  โดยนิยามตัวตน
ว่า พวกเขา คือ “คนชอง” เป็นกลุ่มคนที่มีวัฒนธรรมเป็นของตนเอง  โดยการน าเสนอในรูปแบบของ
เอกลักษณ์ทางวัฒนธรรมชอง ซึ่งปัจจุบันเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรมชองได้ถูกปรับเปลี่ยน และบางอย่างก็
ได้สูญหายไปแล้ว แต่ก็พบว่า คนท้องถิ่น คนภายนอก และรัฐ ยังคงน าเอาความทรงจ าเหล่านี้มาอธิบาย
ถึงความเป็นชอง  ซึ่งบทนี้ ผู้วิจัยได้น าเสนอการปรับตัวทางวัฒนธรรมของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง ซึ่งเป็น
เครื่องมือทางวัฒนธรรมในการสืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมชอง โดยสะท้อนการอธิบายผ่านการจัดแสดง
วิถีชีวิตและวัฒนธรรม ภาษาและพิธีกรรมชอง  อธิบายได้ดังนี้ 
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1. การปรับตัวทางวัฒนธรรมด้านการจัดแสดงวิถีชีวิตและวัฒนธรรม  

การปรับตัวด้านการจัดแสดงวิถีชีวิตและวัฒนธรรมนั้น  จ าแนกออกตามปรากฏการณ์ที่
เกิดข้ึนในท้องถิ่นบ้านคลองพลู โดยมีประเด็นเรื่องการจัดแสดงวัฒนธรรมชอง และการจัดแสดงหมู่บ้าน
ชอง อธิบายได้ดังนี้  

 

1.1. การจัดแสดงวัฒนธรรมชองเพื่อเผยแพร่ความเป็นชอง 

จุดเปลี่ยนภายใต้มุมมองของคนคลองพลูที่เห็นว่า ควรจะน า “ความเป็นชอง” มาใช้เป็น
เครื่องมือในการพัฒนาท้องถิ่น เริ่มต้นเกิดขึ้นเมื่อปี พ.ศ.2536  เมื่อมีการจัดงานฟ้ืนฟูประเพณีชองที่
สนามกีฬาโรงเรียนมัธยมคลองพลูศึกษา ลักษณะงาน คือ มีการจ าหน่ายบัตรเพ่ือเข้าชมงาน และมีการ
รับประทานอาหารในช่วงค่ าคืน ภายในงานมีการแสดงวัฒนธรรมชอง เช่น การร้องเพลงยันแย่ การเล่น
สะบ้า การจัดงานแต่งงานชอง  แสดงหนังสดชอง  พิธีลงผีหิ้ง  พิธีให้ศาลนา ร าวงโบราณของชอง   การ
ชองร า   ร้องเพลงกระบอก   เพลงสงข้าว  แสดงวิธีเจาะน้ ามันยาง  การแข่งขันสนทนาภาษาชอง ที่
ถูกต้อง และรวดเร็ว ฟัดชัด   แต่จุดเด่นของงานครั้งนี้ คือ การประกวดธิดาชอง โดยการตัดสินว่าใครจะ
ได้เป็นธิดาชอง คือ การนับพวงมาลัยที่ผู้ประกวดแต่ละคนได้รับจากผู้เข้าชมงาน  

 งานฟ้ืนฟูประเพณีชอง ในปี พ.ศ.2536 ถือว่าเป็นจุดเริ่มต้นความเชื่อมโยงความเป็นชองกับคน
คลองพลูเข้าไปด้วยกัน ขณะเดียวกันก็เป็นจุดเริ่มต้นของกระบวนการสร้างความเป็นศูนย์กลางความเป็น
ชองขึ้นทีบ่้านคลองพลู และหลังจากนั้นบ้านคลองพลูก็มีการจัดงานฟ้ืนฟูประเพณีชองเรื่อยมาเกือบทุกปี  
ซึ่งได้รับความสนใจจากหน่วยงานรัฐ และคนในท้องถิ่นต าบลตะเคียนทอง คลองพลู และจันทเขลมเข้า
มาร่วมในงานนี้ด้วย ส่งผลท าให้บ้านคลองพลูเป็นที่รับรู้จากหน่วยงานต่างๆ ในจังหวัดจันทบุรีว่า มี
จุดเด่น คือ เป็นชุมชนชองที่ตั้งถ่ินฐานอยู่ในเขตจังหวัดจันทบุรี    

 ความสัมพันธ์ระหว่างหน่วยงานรัฐกับคนบ้านคลองพลู นอกเหนือจาก การส่งเสริมการพัฒนา
ท้องถิ่นท่ีเข้ามาสู่ชุมชนแล้ว  หนว่ยงานรัฐยังสนับสนุนให้คนท้องถิ่นน าวัฒนธรรมชองออกไปเผยแพร่ใน
ส่วนต่างๆของจังหวัดจันทบุรี  โดยพบว่า คนคลองพลูได้ออกไปแสดงวัฒนธรรมชองในงานกิจกรรมต่างๆ
มากมาย  เช่น  การแสดงประเพณีชองวันอนุรักษ์มรดกไทย การแสดงในขบวนแห่เปิดงาน ตากสิน
มหาราช  และการจัดแสดงการสนทนาภาษาชอง เป็นต้น  

 นอกจากนี้ หน่วยงานรัฐยังให้การสนับสนุนการจัดสร้าง “ศูนย์ศิลปวัฒนธรรมชอง” ขึ้นที่
โรงเรียนมัธยมคลองพลูวิทยา  เพ่ืออนุรักษ์วัฒนธรรมและภูมิปัญญาชอง  ในฐานะเป็นชนพ้ืนเมืองใน
จังหวัดจันทบุรี เพ่ือเป็นการส่งเสริมด้านศิลปวัฒนธรรมท้องถิ่นไปด้วย (วิชัย โกศัยยะวัฒน์. 2543:196 ) 
การตั้งศูนย์ศิลปวัฒนธรรมชองที่บ้านคลองพลูนั้น เป็นการแสดงให้เห็นว่า  วัฒนธรรมชองถูกผนวก
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รวมเข้าเป็นส่วนหนึ่งของวัฒนธรรมท้องถิ่นของชาติ  และบ้านคลองพลูก็กลายเป็นศูนย์กลางในการแพร่
เผยวัฒนธรรมชอง  ทั้งในรูปแบบของการจัดแสดงวิถีชีวิตและวัฒนธรรมชอง ซึ่งเมื่อมีผู้สนใจกลุ่มชาติ
พันธุ์ชองเข้ามาติดต่อกับหน่วยงานราชการจันทบุรี ทางเจ้าหน้าที่จะแนะน าให้ไปทีบ่้านคลองพลู    

 การจัดแสดงวัฒนธรรมชอง เป็นเงื่อนไขส าคัญประการหนึ่งในการท าให้คนท้องถิ่นคลองพลู
กลายเป็นพ้ืนที่ทางวัฒนธรรมชอง เนื่องจาก  หากผู้สนใจเรื่องวัฒนธรรมชอง ต้องการอยากเห็น
วัฒนธรรมชองก็ต้องติดต่อผู้คนที่บ้านคลองพลูเท่านั้น เช่น การติดต่อผ่านอบต.คลองพลู   โรงเรียน
คลองพลูวิทยา และผู้น าท้องถิ่น  ซึ่งการจัดแสดงวัฒนธรรมชอง   ท าให้ชาวบ้านรับรู้ว่า “วัฒนธรรม
ชอง” สามารถสร้างรายได้ให้กับคนคลองพลูได้  ขณะเดียวกันก็เป็นการส่งเสริมและเผยแพร่วัฒนธรรม
ชองไม่ให้สูญหายไปด้วย  นอกจากนี้ ยังส่งผลท าให้วัฒนธรรมชองเป็นที่สนใจแก่คนภายนอกมากขึ้น จึง
มีการับจ้างเแสดงวัฒนธรรมชองตามพ้ืนที่และเทศกาลต่างๆ โดยมีการจัดแสดงวัฒนธรรมที่หลากหลาย 
ได้แก่   การจัดงานแต่งงาน การเล่นผีหิ้ง ผีโลง การแสดงหนังสดชอง  การเล่นสะบ้าชอง  การเล่นตี
ลูกข่างชอง การร าวงชอง การตีกลองยาว  การเล่นเพลงกระบอก การเล่นเพลงสงข้าว  และการสนทนา
ภาษาชอง เป็นต้น  ยกตัวอย่าง การจัดแสดงวัฒนธรรมชอง ได้แก่    

- งานประเพณีชองวันอนุรักษ์มรดกไทย ชาวบ้านคลองพลู มีการจัดการแสดงได้แก่  การตี
ลูกข่างชอง  ร้องเพลงกระบอก  และแสดงหนังสดชอง    

- งานพระเจ้าตากสินมหาราช   มีการแสดงพิธีแต่งงานกาตัก   งานกิจกรรมประเพณีท้องถิ่น 
การแสดงได้แก่  การยกบ้านชองโบราณ 1 หลัง มีการอยู่พัก แบบธรรมชาติ  พิธีแต่งงานกาตัก การ
แสดงหนังสดชอง  การแสดงความเป็นอยู่ของชาวชอง การเล่นกีฬา ตีลูกข่างชอง การแสดงพิธีลงผีหิ้ง   

- งานมหกรรมชนเผ่าพ้ืนเมืองแห่งประเทศไทย ที่ศูนย์ศิลปวัฒนธรรมจังหวัดเชียงใหม่ มีการ
จัดแสดงร าชอง การเซ่นผีชอง การร้องเพลงยันแย่ การแต่งกายชอง  การตีกลอง และการพูดภาษาชอง   
เป็นต้น  

 การจัดแสดงวัฒนธรรมชองจะรับจัดงานแสดงวัฒนธรรมทั้งภายในท้องถิ่น และภายนอกท้องถิ่น
ทั้งภายในจังหวัดจันทบุรี และจังหวัดอ่ืนๆ  การจัดแสดงภายในท้องถิ่นจะใช้สถานที่ เช่น วัดโพธิ์นิมิตร 
และศูนย์การเรียนรู้และฟ้ืนฟูภาษาและวัฒนธรรมชอง อาคารอเนกประสงค์ของอบต.คลองพลู และ
หมู่บ้านชอง เป็นพื้นที่จัดแสดงวัฒนธรรม โดยจะมีการตกลงเรื่องค่าใช้จ่ายในการจัดแสดงแบบเหมาจ่าย 
ซึ่งการแสดงทางวัฒนธรรมชอง ถือเป็นโอกาสส าคัญที่ท าให้คนท้องถิ่นมีรายได้นอกเหนือจากการผลิต
ทางการเกษตร และถือว่าเป็นการรับจ้างรูปแบบหนึ่ง และยังท าให้คนท้องถิ่นได้มีโอกาสเผยแพร่
วัฒนธรรมของตนเองให้สังคมภายนอกได้รับรู้ เรื่องกลุ่มชาติพันธุ์ชอง นอกจากนี้ การรับแสดงทาง
วัฒนธรรมก็ท าให้ลูกหลานได้มีโอกาสสืบทอดมรดกทางวัฒนธรรมชองด้วย  เช่น การร าวงชอง การตี
กลองยาว พิธีกรรมต่างๆ   
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ภาพประกอบ 19 : ภาพการแสดงวัฒนธรรมร าชอง 

การแสดงวัฒนธรรมชองนั้น ไม่ได้ถูกเฉพาะเจาะจงส าหรับคนคลองพลูหรือคนท้องถิ่นแถบ
เขาคิชฌกูฏเท่านั้น  แต่หมายถึงว่า คนอ่ืนก็มีโอกาสอย่างเท่าเทียมกันในเรื่องของการแสดงทาง
วัฒนธรรม  หากคนเหล่านั้นมีความรู้ เกี่ยวกับทักษะการแสดง  และทุนในการจัดหาอุปกรณ์เครื่องแต่ง
กาย  พวกเขาก็สามารถแสดงวัฒนธรรมชองให้คนอ่ืนชมได้ และหากเวทีการจัดแสดงวัฒนธรรมชอง คือ 
พ้ืนที่คลองพลู  ก็เป็นการตอกย้ าว่า สิ่งที่พวกเขาจัดแสดงนั้น คือ “วัฒนธรรมชอง” ดังนั้นความเชื่อมั่น
จากคนภายนอกว่าการจัดแสดงวัฒนธรรมนั่น คือ “วัฒนธรรมชอง” จึงไม่ได้อยู่ที่รูปแบบหรือประเภท
ของวัฒนธรรม แต่ขึ้นอยู่กับเงื่อนไขหลายประการ ได้แก่   ผู้แสดงเหล่านั้นมาจากคลองพลูหรือไม่   จัด
แสดงวัฒนธรรมในพ้ืนที่คลองพลูหรือไม ่ซ่ึงเง่ือนไขเหลา่นีคื้อ เคร่ืองบ่งชีว้า่เป็น การแสดงวัฒนธรรมชอง  
ประเด็นนี้ท าให้เรื่องการแสดงวัฒนธรรมชอง  จึงเป็นการน าประสบการณ์ในอดีตมารื้อฟ้ืนและแต่งเติม
ใหม่ เพื่อขายเป็นรายการสินค้าในรูปแบบของการแสดงความบันเทิงให้แก่ผู้ที่สนใจ 

การจัดแสดงวัฒนธรรมชอง เป็นการปรับตัวของคนคลองพลู โดยการน าวัฒนธรรมชองมาแสดง 
เพ่ือสร้างรายได้เป็นอาชีพเสริม ซึ่งในอดีตคนคลองพลูก็มีการจัดแสดงวัฒนธรรมท้องถิ่นมาช้านาน โดยมี
ชื่อเสียงในเรื่องคณะปีพาทย์ และแสดงลิเก  โดยจะน าคนคลองพลูไปเล่นตามงานเทศกาล และ
งานมโหสพต่างๆ นอกจากนี้ก็ยังมีกลุ่มคณะกลองยาว และการแสดงหนังสด อีกด้วย แต่การแสดงทาง
วัฒนธรรมเหล่านี้ ไม่ได้ถูกเรียกว่า วัฒนธรรมชอง แต่เป็นการแสดงพ้ืนบ้านทั่วไป เมื่อมีคนว่าจ้างก็จะไป
รับแสดงตามงานเหล่านั้น  ดังที่ เฉิน ผันผาย กล่าวว่า  ยายเช้า คงคาเขียว เป็นคนลิเก พวกปู่อ้ี ตากึก 
พวกนี้เล่นลิเก และมีพวกเล่นดนตรีกัน เล่นในงานบวชนาคและงานมงคลอื่นๆ  ในอดีตมีการเล่นลิเก และ
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ล าตัด  ส าหรับล าตัดนั้น เล่นกันในเขตต าบลตะเคียนทองและคลองพลู  เดี๋ยวนี้พวกลิเก ล าตัดไม่มีแล้ว 
เมื่อก่อนยังไม่มีเด็กเรียน เด็กก็จะฝึกหัดเล่นดนตรี  พ่อของผมก็เป็นคนเล่นดนตรีไทย เมื่อพ่อตายไปก็ไม่มี
ใครสืบทอด (เฉิน ผันผาย.2549: สัมภาษณ์) 

ในปัจจุบันคนคลองพลูได้ปรับน าวัฒนธรรมท้องถิ่นในรูปแบบของวัฒนธรรมชองมาใช้แสดงตาม
งานต่างๆ แม้ว่าจะสร้างรายได้ไม่มากนัก แต่ก็ถือว่าเป็นรายได้เสริมนอกเหนือจากการประกอบอาชีพ
เกษตกรกรรม  โดยการแสดงวัฒนธรรมชองนั้นได้สร้างความภูมิใจให้คนคลองพลู และท าให้คนคลองพลู
ได้มีโอกาสสัมพันธ์กับพ้ืนที่และผู้คนจากท้องถิ่นอ่ืนๆมากขึ้น ได้ร่วมแลกเปลี่ยนความรู้ทั้งในการผลิต 
วัฒนธรรม และสังคมอ่ืนๆ ที่แตกต่างและหลากหลาย ซึ่งท าให้คนคลองพลูรู้จักตัวตนมากยิ่งขึ้นว่า คน
อ่ืนมองคนชองอย่างไร และคนชองมองกลุ่มชาติพันธุ์อ่ืนที่ไม่ใช่คนไทยอย่างไร   เช่น กรณีในงาน
มหกรรมชนเผ่าพ้ืนเมืองแห่งประเทศไทย คนคลองพลู ได้น าวัฒนธรรมชองไปร่วมกิจกรรมที่ศูนย์
ศิลปวัฒนธรรมจังหวัดเชียงใหม่ พวกเขาได้พบเห็นกลุ่มชาติพันธุ์ต่างๆที่หลากหลาย และมีการสนทนา
แลกเปลี่ยนปัญหาของแต่ละกลุ่มชาติพันธุ์  คนชองได้เล็งเห็นถึงความแตกต่างทางชาติพันธุ์ระหว่าง
ตนเองกับกลุ่มอื่น ภายใต้อาณาเขตประเทศไทย  
 

1.2 การจัดแสดงหมู่บ้านชองเพื่อเผยแพร่ความเป็นชอง 
การจัดแสดงวัฒนธรรมชอง อีกรูปแบบ คือ  การจัดแสดงหมู่บ้านชอง โดยการตั้งหมู่บ้านชอง 

เริ่มต้นจากความคิด ที่ต้องการสร้างหมู่บ้านชองขึ้น เพ่ือเป็นแหล่งท่องเที่ยวของจังหวัดจันทบุรีใน
รูปแบบของโฮมสเตย์ให้นักท่องเที่ยวได้สัมผัสและเรียนรู้วิถีชีวิตคนชอง  โดยหมู่บ้านชอง  เริ่มต้นเป็น
รูปธรรมเมื่อปี พ.ศ.2541 เมื่อรัฐประกาศให้เป็นปีแห่งการท่องเที่ยวแห่งประเทศไทยที่เรียกว่า Amazing 
Thailand  มีการส่งเสริมการท่องเที่ยวในทุกจังหวัดของประเทศไทย  โดยรัฐต้องการให้ท้องถิ่นที่มี
ลักษณะเด่นน าวัฒนธรรมของตนเองออกมาส่งเสริมให้เกิดการท่องเที่ยวภายในท้องถิ่น และมีการสร้าง
สิ่งดึงดูดใจให้นักท่องเที่ยวเข้าไปใช้จ่ายภายในท้องถิ่นนั้นๆ   
 ในล าดับแรก ได้สร้างบ้านชอง 2 หลังคาเรือน   โดยมีสภาพบ้านเป็นไม้ ใต้ถุนต่ า มุงหลังคาด้วย
ไม้ระก า โดยท าให้คล้ายคลึงกับบ้านเรือนในอดีต อย่างที่ตาฮ่ัน พิเศษ ได้กล่าวว่าแต่เดิมบ้านเรือนของ
ชาวชองมักสร้างด้วยไม้ไผ่สับฟากเป็นพ้ืนและฝา หลังคามุงด้วยใบระก า หรือใบคันทรง ถ้าเป็นบ้านที่มี
อันจะกิน พ้ืนจะเป็นไม้กระดานจากต้นไม้ที่หาได้ตามป่า เช่น ไม้กันเกรา  ไม้ตะแบก ไม้ตะเคียน หลังคา
อาจมุงจาก  และไม่มีการใช้ตะปู เป็นเรือนที่เรียกว่าเรือนเครื่องผูกนั่นเอง  
 หลังจากมีการตั้งหมู่บ้านชองข้ึน  ก็ได้ท าการประชาสัมพันธ์หมู่บ้านชองใน อนุสาร อสท. ปีที่39 
ฉบับที่ 10 พ.ค. 2542 ในชื่อเรื่องว่า  “บนเส้นทางต่างสายในเมืองจันท์”  และภายในเนื้อเรื่องก็มีหัวข้อ
ที่ว่า “บ้านคลองพลู เส้นทางของชอง” ซึ่งการเป็นกล่าวถึงวิถีชีวิตความเป็นอยู่ของคนชอง ทั้งรูปร่าง
หน้าตา บ้านเรือน วัฒนธรรม และการเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นในท้องถิ่น  ยกตัวอย่างข้อความที่ว่า “ใน
ปัจจุบันบ้านเรือนของชาวชอง เริ่มเปลี่ยนไปตามฐานะความเป็นอยู่ที่ดีขึ้นหลายหลังเป็นเรือนไม้หลัง
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ใหญ่ ที่ยังคงรูปแบบบ้านชองแบบเดิมอยู่บ้าง  ก็เริ่มมีสังกะสีเข้ามาเสริมหลังคาเสริมฝาบ้างประปราย 
อย่างบ้านลุงฮ่ันกับป้าชู  ซึ่งก็ยังนับว่าเป็นบ้านชองที่คงโครงสร้างแบบเดิมอยู่มากกว่าบ้านหลังอ่ืน จน
ใครที่อยากเห็นเรือนแบบชอง มักต้องมาดูท่ีบ้านนี้”  
 ในช่วงหลังจากปี พ.ศ.2542 หมู่บ้านชองเป็นสถานที่จัดการแสดงวัฒนธรรมชอง โดยมีนักศึกษา 
นักท่องเที่ยวเข้ามาชมวิถีชีวิต และการแสดงทางวัฒนธรรมอย่างต่อเนื่อง โดยทางการท่องเที่ยวของ
จังหวัดจันทบุรี อ านวยความสะดวกแก่นักท่องเที่ยวด้วยการติดป้ายทางหลวงว่า “หมู่บ้านชอง” บอก
ตลอดเส้นทางตั้งแต่เมืองจันทบุรีมาจนถึงบ้านคลองพลู  เพ่ือท าให้การท่องเที่ยวด้านกลุ่มชาติพันธุ์ชอง
เป็นที่สนใจแก่คนภายนอกในการเดินทางเข้ามาท่องเที่ยว    ซึ่งในช่วงปีพ.ศ.2543 –2544 ก็มีการน า
ผู้คนเข้ามาพักอาศัยในหมู่บ้านชองเพ่ิมขึ้นหลายครอบครัว  เพ่ือให้ดูเสมือนว่าเป็นชุมชนชอง  ปัจจุบัน
หมู่บ้านชอง มีครอบครัวเข้ามาอยู่อาศัยในหมู่บ้านชองประมาณ 4-5 ครอบครัว ขณะเดียวกันก็ยังคงมี
นักศึกษา และผู้สนใจเข้ามาหมู่บ้านชองอย่างสม่ าเสมอ  
 

 
 
 

 

 

 

 

ภาพประกอบ 20 : ภาพแสดงหมู่บ้านชองที่สร้างขึ้นท่ีบ้านคลองพลู 

 หมู่บ้านชอง อยู่ภายใต้การควบคุมดูแลขององค์การบริหารส่วนต าบลคลองพลู เนื่องจากเป็น
พ้ืนที่สาธารณะของบ้านคลองพลู  แต่ทั้งนี้ หมู่บ้านชองก็ไม่สามารถสร้างรายได้ให้กับคนคลองพลู 
เนื่องจากส่วนใหญ่ผู้สนใจเข้ามาเป็นนักศึกษาที่เข้ามาเรียนรู้ภาษาชองแทบทั้งสิ้น ไม่ใช่ในรูปแบบของ
คณะนักท่องเที่ยว   แต่แม้ว่า หมู่บ้านชองจะไม่ประสบผลส าเร็จ  แต่ก็นับว่าหมู่บ้านชองก็เป็นการ
จ าลองภาพความทรงจ าวิถีชีวิตในอดีตของคนชองให้ออกมาเป็นภาพที่มองเห็นได้ โดยเฉพาะ ภาพวิถี
ชีวิตที่สัมพันธ์กับป่า   ซึ่งเริ่มปรากฏภาพจ าลองวิถีชีวิตคนชองที่มีความสัมพันธ์กับป่า เมื่อปี พ.ศ. 2548 
ในชื่อ โครงการที่ว่า  “การอนุรักษ์ปลูกป่าที่สาธารณะประโยชน์ทุ่งนาซ า” โดยใช้พ้ืนที่สาธารณะจ านวน 
20 ไร่เศษ จัดท าโครงการป่าชุมชน เสนอต่อ กองทุนสิ่งแวดล้อมโลก (Global Environment Facility) 
เพ่ือของบประมาณในการสร้างป่าชุมชนภายในบริเวณหมู่บ้านชอง โดยให้เหตุผลการจัดสร้างป่าชุมชน
ว่า ในอดีตพ้ืนที่คลองพลูเป็นพ้ืนที่ป่า และผู้คนคลองพลูที่เป็นคนชองมีวิถีชีวิตด้วยการเก็บของป่าต่างๆ 
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แต่เมื่อสภาพป่าเสื่อมโทรมลง ท าให้วิถีชีวิตวัฒนธรรมชองสูญหายไปด้วย ดังนั้นการฟ้ืนฟูพ้ืนที่ป่า คือ
แนวทางหนึ่งในการฟื้นฟูวิถีชีวิตและวัฒนธรรมชองให้กลับคืนมา 
  ในล าดับแรกโครงการการอนุรักษ์ปลูกป่าพ้ืนที่สาธารณะประโยชน์ทุ่งนาซ ามีการปลูกไม้กฤกษา
และท าเขตแนวกันไฟรอบเขตพ้ืนที่ป่าจ านวน 25 ไร่ และใช้พลังงานแสงอาทิตย์สูบน้ าขึ้นมาจากบ่อน้ า
ให้ไหลไปตามท่อที่ถูกวางไว้อย่างเป็นระบบทั่วผืนป่าชุมชน และมีการจัดกิจกรรมการปลูกป่าทั้งจาก
หน่วยงานรัฐ ท้องถิ่น และเอกชน อย่างสม่ าเสมอ  ปัจจุบันป่าชุมชนมีความอุดมสมบูรณ์ด้วยพันธุ์ไม้ เช่น 
ต้นกฤษณา ต้นประดู่  ต้นตะเคียน ต้นตะแบก ต้นตะเกรา ต้นมะค่าโมง หวาย ต้นกะพ้อ เฟริน กล้วยไม้
ป่า ผักหวานป่า และอ่ืนๆ ความอุดมสมบูรณ์ของพ้ืนที่ป่าชุมชนนั้น สังเกตได้จากพ้ืนที่ภายในป่าชุมชน
จะมีน้ าขังบางพ้ืนที่แม้จะเป็นช่วงหน้าแล้งก็ตาม  และจากประสบการณ์การเข้าไปขุดจิ้งหรีดป่า เพ่ือ
น ามาประกอบอาหารในท้องถิ่น   
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

 
ภาพประกอบ 21: ภาพแสดงการปลูกป่าบริเวณพ้ืนที่สาธารณะประโยชน์ทุ่งนาซ า 

ทั้งนี้หมู่บ้านชองจึงถูกล้อมรอบด้วยพื้นที่ป่าชุมชนที่อุดมสมบูรณ์ ท าให้พ้ืนที่หมู่บ้านชองถูกแยก
ออกจากส่วนของชุมชนบ้านคลองพลูอย่างชัดเจน ด้วยถนนสายกะทองที่กั้นระหว่างพ้ืนที่ชุมชนบ้าน
คลองพลูกับหมู่บ้านชอง  ซึ่งผู้คนในหมู่บ้านชองก็ได้ใช้ป่าชุมชนแห่งนี้ ในการหาอาหารรับประทานในแต่
ละวัน นอกเหนือจากการออกไปซื้อสินค้าที่จ าเป็นจากร้านค้าของช า และมีพ้ืนที่ท านาข้าวอยู่ด้านหลัง
หมู่บ้านชองประมาณ 4 ไร่ มีการเลื่อยไม้ไว้เผาถ่านใช้เอง มีควาย  มีหมูป่า  และมีไก่บ้านอยู่บริเวณใต้
ถุนเรือน ภาพที่มองเห็นเหล่านี้  เสมือนว่า คนชองมีชีวิตที่สัมพันธ์กับป่า และแยกตัวเป็นชุมชนที่โดด
เดี่ยว ดังที่ กรรณิการ์ เกนิกานนท์ (2522:15) กล่าวถึงชีวิตความเป็นของคนชองว่า ชีวิตแทบทุก
ครัวเรือน จะสัมพันธ์เชื่อมโยงอยู่กับ ป่าเขา  ล าเนาไพร  ทุ่งนา และล าคลอง  ซึ่งความเป็นอยู่ตาม
ลักษณะนี้ ก็ตรงกับลักษณะของความเป็นอยู่ของชอง หากท่านได้เข้าไปยังหมู่บ้านแท้ๆของชองแล้ว ท่า
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จะพบว่าเขามีความเป็นอยู่เหมือนดังเช่นชนบทของคนไทยเราปัจจุบัน บริเวณรอบๆ ของบ้านชองจะมี
แต่ธรรมชาติที่แท้จริง  คือ ทุ่งนา ป่า เขา ล าน้ า คลองต่างๆ เป็นเช่นนี้แทบทุกบ้าน 
 แต่อย่างไรก็ตาม ภาพหมู่บ้านชองที่มองเห็นจากสายตาในปัจจุบัน  ไม่ได้เป็นภาพที่เกิดขึ้นเอง
ตามวิวัฒนาการการตั้งถ่ินฐานของชุมชนชอง แต่เป็นภาพที่ถูกสร้างขึ้นจากการปรับตัวของคนบ้านคลอง
พลูตามกระแสการท่องเที่ยวทางชาติพันธุ์ที่เกิดข้ึน  เพ่ือสร้างรายได้ให้กับคนท้องถิ่น  ซึ่งถูกเสกสรรค์ปั้น
แต่งให้เป็นรูปธรรมด้วยจินตนาการของคนท้องถิ่นเอง  
 

2. การปรับตัวทางวัฒนธรรมด้านภาษาชอง 

การปรับตัวด้านภาษาชองนั้น  จ าแนกออกตามปรากฏการณ์ที่เกิดขึ้นในท้องถิ่นบ้านคลองพลู 
โดยมีประเด็นเรื่องการแต่งเพลงภาษาชอง และการประดิษฐ์อักษรชอง เป็นส่วนส าคัญของกระบวนการ
สืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมชอง  อธิบายได้ดังนี้  

 

2.1 การแต่งเพลงภาษาชองเพื่อสืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมชอง  

เพลงพื้นบ้านของคนชอง ได้รับอิทธิพลจากคนไทยภาคกลางอยู่มาก ทั้งด้านการร้องร าท าเพลง 
และเครื่องดนตรีที่ใช้ส่วนใหญ่ เพ่ือประกอบจังหวะ  แต่ก็มีเอกลักษณ์เป็นของตนเอง   เพลงของคนชอง
แสดงให้เห็นถึงบทบาทหน้าที่ของศิลปะท้องถิ่น ซึ่งมีความสัมพันธ์อันแนบแน่นกับวิถีชีวิต สังคม  และ
วัฒนธรรมของคนชอง อีกทั้งยังมีบทบาทส าคัญในการประกอบพิธีกรรมต่างๆ อาทิ เพลงในพิธีอัญเชิญ
ผีบรพบุรุษ หรือผีหิ้งผีโรง เพลงในพิธีงานแต่งงาน  เพลงยันแย่  เพลงในพิธีศพ  ลักษณะเนื้อร้องเพลง
ของคนชองมักแสดงถึงความสัมพันธ์ระหว่างคนกับคน  คนกับสัตว์เลี้ยงและคนกับธรรมชาติ มีหน้าที่
รอง คือ เป็นเครื่องสร้างความบันเทิงเริงใจ นอกเหนือจากบทบาทหลักในการร้องเพ่ือประกอบพิธีกรรม  
ลักษณะเด่นของเพลงร้องของคนชอง คือ เนื้อเพลงและประโยคในท านองส่วนใหญ่ไม่สัมพันธ์กัน  การ
เคลื่อนที่ของระดับเสียง มีลักษณะลูกตกของดนตรีแบบแผนไทย  มีลักษณะซ้ าโน้ต บางครั้งช่วงกลาง
และท้ายประโยคเพลงเกิดการเคลื่อนที่รูปแบบซ้ าๆกัน หรือเคลื่อนที่เป็นขั้นคู่กระโดดเสียง หรือกลุ่ ม
เสียงมีลักษณะแบบเพลงพื้นบ้านของไทย 

จากเอกสารไม่มีข้อมูลระบุว่า ในอดีตคนชองมีเพลงภาษาชองด้วยหรือไม่ แต่จากการสัมภาษณ์
ยายแจ้ง สีสมบัติ พบว่า ในอดีตชาวบ้านบางคนจะน าเพลงภาษาไทยมาแปลเป็นภาษาชอง และน ามา
ร้องกันเล่นสนุกสนานในครอบครัวและในวงสังสรรค์เท่านั้น (แจ้ง สีสมบัติ.2550:สัมภาษณ์)  และก็
พบว่า เพลงพ้ืนบ้านที่กลุ่มคนชองบ้านคลองพลูน าออกไปจัดแสดงทางวัฒนธรรมชอง เช่น เพลงยันแย่  
เพลงเจ้าค่าน่างร่ า เพลงกะบอก และเพลงสงฟาง ก็มีเนื้อร้องเป็นภาษาไทย ไม่มีเนื้อร้องเป็นภาษาชอง  
ยกตัวอย่างบางส่วนของ เพลงยันแย่ ที่มีเนื้อร้องบางส่วนว่า  “แขนอ่อน จะช่วง ร าเอ้ย  มาซื้อ ระบ า  
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มาแต่ไหนๆ  เขาซื้อ ขอหา ราคาเท่าไร  แขนอ่อน ซ่อนไว้เขา ร างามเอ้ย  แขนอ่อน ซ่อนไว้เขาร างาม
เอ๋ย  (ลูกคู)่  ยันแย่  อิฮแย้  ยันแย่  กึกกือ  ยันแย่  สาวเอ้ย  ยันแย่…..”(เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.)  

การประดิษฐ์เนื้อร้องภาษาชองในท้องถิ่น เริ่มเกิดขึ้นอย่างชัดเจนในบริบทโลกาภิวัตน์ เมื่อคน
ท้องถิ่นหันมาสนใจการฟื้นฟูภาษาชอง ประมาณ ปี พ.ศ. 2541  ซึ่งการประดิษฐ์เพลงชอง ผู้ที่มีบทบาท
เริ่มแรกในการน าแต่งเพลงชอง คือ คนบ้านตะเคียนทองกับคนบ้านคลองพลู โดยเป็นผู้สอนภาษาชอง
โรงเรียนวัดตะเคียนทอง ในโครงการอนุรักษ์และฟ้ืนฟูภาษาชอง โดยมีการแต่งเนื้อเพลง และท านองใหม่
ขึ้นมาเอง ซึ่งมีทั้งเพลงที่เกี่ยวข้องกับความรักของคนชอง และการด ารงชีวิตในป่า  และมีหลายเพลงที่น า
เพลงไทยสากลที่ได้รับความนิยมมาแปลเป็นภาษาชอง เช่น เพลงหนุ่มบาวสาวปาน ของวงคาราบาว 
เพลงสาวโนบา ของ บิว กัลยาณี และเพลงเพื่อชีวิตอ่ืนๆ  โดยเพลงแปลภาษาชองได้มีการบันทึกเสียงใน
รูปแบบของเทปคลาสิก และแผ่นซีดี มีจ านวนประมาณ 2-3 ชุด ซึ่งผู้วิจัยพบว่า ปรากฏการณ์นี้ เป็น
เรื่องของอ านาจเทคโนโลยีที่ท าให้การปิดกั้นข่าวสารข้อมูลระหว่างสังคมภายนอกกับท้องถิ่นเป็นไปได้
ยาก ในแง่นี้เป็นการหยิบยืม ตัดต่อ และแปล เพ่ือปรับเปลี่ยนชุดวัฒนธรรมอ่ืนให้กลายเป็นชอง คือ การ
ขอยืม (appropriate) วัฒนธรรมไทย เพื่อมารับใช้ชุมชนชอง  ซึ่งเป็นปรากฏการณ์ ที่พบเห็นได้ทั่วไปใน
ยุคโลกาภิวัตน์ โดยพบว่า คนชองก็ได้หยิบฉวยความทันสมัยของเทคโนโลยีที่อยู่รอบตัวมาตัดต่อและ
ดัดแปลงเสียใหม่ เพ่ือน ามารับใช้การฟ้ืนฟูภาษาชองในท้องถิ่นของตนเอง  

นอกจากนี้ ยังมีการฝึกหัดเด็กนักเรียนโรงเรียนวัดตะเคียนทอง และวัดคลองพลู ให้ร้องเพลง
แปลภาษาชอง เพ่ือน าไปจัดแสดงตามงานเทศกาลต่างๆ ที่มีประกวดร้องเพลงชอง เช่น การประกวด
ร้องเพลงชองในงานมหาสงกรานต์บ้านชอง  โดยองค์การบริหารท้องถิ่นต าบลคลองพลูจัดขึ้นช่วงวันที่ 
12-13 เมษายนของทุกปี โดยพบว่ามีเด็กนักเรียนโรงเรียนวัดตะเคียนทอง และเด็กนักเรียนโรงเรียนวัด
คลองพลู ได้รับรางวัลชนะเลิศการประกวด ถือว่าเป็นเยาวชนที่สามารถร้องเพลงแปลภาษาชองได้อย่าง
น่าชื่นชม และน าเยาวชนไปแสดงร้องเพลงชองตามสถานที่ต่างๆ นอกจากนี้เสียงเพลงชองยังถูกน าไป
เปิดเพ่ือสร้างบรรยากาศในส่วนนิทรรศการชองของพิพิธภัณฑ์พ้ืนบ้าน โรงเรียนสตรีมารดาพิทักษ์ 
อ าเภอเมือง จังหวัดจันทบุรี ที่จัดสร้างขึ้น เพ่ือให้ผู้สนใจเข้ามาชมพิพิธภัณฑ์ท้องถิ่นจังหวัดจันทบุรี ได้
รู้จักกับภาษาชองมากกว่าการอ่านจากนิทรรศการว่าภาษาชอง 
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     ภาพประกอบ 22 : ภาพแสดงประกวดร้องเพลงชอง ในงานมหาสงกรานต์บ้านชอง  

 ประเด็น เรื่องเพลงแปลภาษาชองนั้น ถือว่าเป็นกิจกรรมส าคัญที่องค์การบริหารส่วนต าบล
คลองพลูได้ส่งเสริมการฟ้ืนฟูวัฒนธรรมชอง เพ่ือดึงดูดในผู้สนใจเข้ามาร่วมงานต่างๆ ที่ท้องถิ่นจัดขึ้น  
เนื่องจากการน าเพลงไทยที่นิยมในขณะนั้นมาแปลเป็นภาษาชอง สร้างความแปลกที่แตกต่างให้แก่ผู้ฟัง 
ซึ่งในบทเพลงหนึ่งๆ นั้นจะมีการผสมระหว่างภาษาไทยและภาษาชองให้สอดคล้องกับท านองเพลง   
ประเด็นนี้ ผู้วิจัยพบว่า เป็นการน าวัฒนธรรมชองทางภาษามาปรับเปลี่ยนให้เข้ากับความทันสมัยที่
เกิดข้ึนในเรื่องความบันเทิง   แสดงให้เห็นว่าการที่จะอนุรักษ์ภาษาชองไว้นั้น ย่อมมีวิธีการที่หลากหลาย
มากกว่าการเรียนการสอนแบบท่องจ าในสถาบันการศึกษาเท่านั้น  และเพลงก็เป็นความบันเทิงที่สร้าง
ความสนใจได้มากกว่าการฝึกท่องจ าด้วยการอ่าน เขียนภาษาชอง ขณะเดียวกันการจัดประกวดร้องเพลง
แปลภาษาชอง ก็ท าให้เด็กรุ่นหลังสามารถเข้าใจภาษาชอง และรู้จักตนเองว่าพวกเขามีบรรพบุรุษที่เป็น
คนชองมาก่อน  นอกจากนี้ เพลงแปลภาษาชองยังเป็นเวทีที่คนชองใช้เป็นเครื่องมือสื่อสารบอกกับคน
ภายนอกว่า คนชองมีความทันสมัยไม่แตกต่างจากคนทั่วไป    

 ภายใต้บริบทโลกาภิวัตน์ ความเป็นท้องถิ่น หรือความเป็นชอง ไม่ได้ถูกกลืนกลายสลายหายไป
ในกระแสการพัฒนาของโลก ในขณะเดียวกันโลกาภิวัตน์ก็มีพ้ืนที่ปรากฏอยู่ในวัฒนธรรมท้องถิ่นด้วย
เช่นกัน   เพราะในโลกสมัยใหม่วัฒนธรรมจากโลกาภิวัตน์กับท้องถิ่นต่างผสมผสานอยู่ในกันและกัน  อัน
เป็นผลผลิตของการผสมผสานข้ามวัฒนธรรม  ส าหรับเพลงชองก็เป็นปรากฏการณ์การข้ามพรมแดน
วัฒนธรรมอย่างหนึ่ง ซึ่งเกิดขึ้นหลังจากมีการอนุรักษ์ภาษาชองข้ึนปี พ.ศ.2544  โดยการเขียนขึ้นของคน
ตะเคียนทองและคนคลองพลู  โดยเฉพาะคนบ้านคลองพลู ก็ได้มีการคิดประดิษฐ์เพลงชองขึ้นมากมาย 
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ทั้งในรูปแบบของเพลงแปลจากภาษาไทยเป็นภาษาชอง และเพลงที่ประดิษฐ์ทั้งท านองและเนื้อร้อง
ขึ้นมาใหม่ ส าหรับเพลงแปลจากภาษาไทยเป็นภาษาชองจะแตกต่างจากเพลงแปลภาษาชองที่องค์การ
บริหารส่วนต าบลคลองพลูจัดประกวดขึ้น โดยน าเพลงพ้ืนบ้านมาแปลเป็นภาษาชอง ยกตัวอย่าง  เพลง
เจ้าค่าน่างร่ า  ร้องว่า  “เจ้าค่าน่างร่ า เจ้าค่าน่างร่ า โอเม่ท่องค่ า ง่ามเง่าะ เมาะอ็อกจริงยังเท่วดา ลึง
จะพ่าเม่ เมาะเล่าะ ตามชายท่ะเล่ ลึงจะปอปากโปง พีจลั่กนึ่กรั่กจริงเอย เจ้าค่าน่างร่ า เจ้าค่าน่างร่ า  
ลึงทั่กนึ่กรั่ก วางรอบมอบแอบเม่น่างท่องค่ า ลึงวางปล า ปอ เปว เดวๆ นะเม่เอ้ย เจ้าค่าน่างร่ าๆ มืดๆ
ค่ าๆ อย่าคล า น้องนา พ่อแม่ที่มาจะว่าฉันไม่ดี จังไรอัปรีย์ ไม่ดีนะ พ่ีเอ้ย เจ้าค่าน่างร่ าๆ  ตะวันตกดิน 
ฝูงนกหากินกลับนอนรัง ฝูงนกฝูงกา บ้านใครบ้านมัน ไม่เลยมั่วกัน นอนคนละที่นะพ่ี เอ้ย…” (เฉิน ผัน
ผาย. ม.ป.ป.) 

นอกจากนี้ยังแปลเพลงพ้ืนบ้านยันแย่ โดยใส่เนื้อเพลงใหม่ เพ่ือใช้ในโอกาสต่างๆ เช่น เพลงยัน
แย่เทเหล้า เผาบุหรี่ และเพลงยันแย่เพ่ือสุขภาพ  แต่ที่ส าคัญคือ มีการแต่งเพลงเกี่ยวกับการสร้างส านึก
ทางชาติพันธุ์ชองขึ้นมากมาย ทั้งเนื้อเพลงไทย และเนื้อเพลงชอง   หลายเพลงเป็นการกล่าวถึงความทรง
จ าในอดีต เมื่อผู้คนยังมีวิถีชีวิตที่สัมพันธ์กับป่า เช่น เพลงตักน้ ามันยาง เพลงช้างเผือกอยู่ในดง เพลง
เที่ยวพรี่ และเพลงลูกชองคีเหร่  เป็นต้น แต่จ าพวกเพลงที่มีนัยที่แสดงออกถึงการต่อรองอัตลักษณ์ และ
ปลุกใจคนท้องถิ่นให้ส านึกในความเป็นคนชอง  เช่น  เพลงต านานสายเลือดชองที่กล่าวลงท้ายว่า “…
ชาวชอง ครองรักสมัครสมาน ร่วมกันท างาน จิตใจ เบิกบาน รักษาคุณธรรม แม้ยากจน  เป็นคนชอง ไม่
อายใคร  ยึดมั่น  เขาก็คน เราก็คน ชีวิตอับจน เป็นคนเช่นกัน” (เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.) และ เพลงต านาน
ชอง ที่กล่าวไว้ส่วนหนึ่งว่า  “…ทุกวัน ไม่ว่างเว้น เสียงชองก าลังส่องแสง  เป็นสินค้า เหมือนเพชรพลอย  
ต่างศึกษา มีเอกลักษณ์  ตัวอักษร สื่อสาร เฉพาะตน  เพ่ือเยาวชน ชาวชอง รักษาไว้ให้ยาวนาน   แม้ตัว
ตาย ภาษาอยู่  จะเชิดชูดูให้เห็น  ว่าชองนั้น มีค่า มีทางภาษา ไม่แพ้ใคร จงดีใจ เกิดมา เป็นชอง
ตะเคียนทองเอย” (เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.) 

ส าหรับเพลงที่เกี่ยวกับกลุ่มชาติพันธุ์ และใช้ภาษาชอง ที่ส าคัญ คือ เพลงที่ชื่อว่า “ชองต้องสู้”   
(ช์อง ต้อง ซู่) มีเนื้อร้องว่า “จันทะบูย  แพน เทะ ท่อง คอง ช์อง ชัน  อึด ช่วย มุ่ง  มั่น  พี ทั่ก รั่ก ซา  แฮง 
อีน  เกิด  แป็น ช์อง เจ้น ม์อง ซา เจ้น ตัง นะ บัน พะ ปูย่า ตา ย่าย แฮง ต้องเทิด  ทู่น คุ่น ค่า พ่ะซา  ช์อง  
ช่วย ซา ปรอง ดอง  อึด  ช์อง อีน ช์ก ซี  ทึง จะ ท่อน  เร่น แป็น ซึ่ม  ไพร่  พรี่  แต่ น่ า ไจ  แฮง ดี ยิ่ง กวา 
ท่อง  มู แฮง แฮก เรียน คัฮ  อึด  ยัง ครู่  ออญ  ซู่ ซึ่ม ซาม ประณาม  ช์อง  ยังแฮง อิน  อา วุ่ด ออญ  คุ่ม 
คร่อง ออญ ป้อก ป้อง  ซัง ฮาน พ่าน โพ์ย พ่ัย ”(สี เตชพโล.ม.ป.ป.) 
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        ภาพประกอบ 23 : ภาพแสดงเนื้อเพลง ช์องต้องชู่ 

แม้ว่า บทเพลงชองต้องสู้ จะเป็นบทเพลงปลุกใจทางชาติพันธุ์ แต่ก็ไม่ได้มีจุดประสงค์ เพ่ือ
ต่อต้านหรือปฏิเสธรัฐไทย  แต่ต้องการเพ่ือเรียกร้องความเท่าเทียมกันในฐานะความพลเมืองไทย และ
สร้างส านึกการอนุรักษ์วัฒนธรรมชอง โดยเฉพาะภาษาชองให้คงอยู่ต่อไป   

เพลงชองที่คนท้องถิ่นแต่งขึ้นมานั้น แม้ว่าเพลงเหล่านี้ได้ถูกน าไปบันทึกเสียงเพ่ือจ าหน่าย หรือ
มิได้ใช้ประโยชน์ทางการค้า แต่เพลงเหล่านี้ก็เป็นส่วนหนึ่งของวิธีการแสดงออกถึงกระบวนการสืบทอด
ส านึกภาษาชอง และน ามาใช้ เป็นส่ วนหนึ่ งของการร่ วมกันสร้ างส านึกทางวัฒนธรรมชอง
(becomingness) ภายใต้บริบทโลกภิวัตน์ในการฟ้ืนฟูวัฒนธรรมของตนเอง เพ่ือบอกเล่าเรื่องราวของคน
ชองในรูปแบบของเสียงเพลง  ซึ่งผู้วิจัยพบว่า ประเด็นที่ส าคัญ คือ เมื่อเพลงชองกลายเป็นเรื่องของ “การ
แปล” (translation) ทั้งภาษาและความหมาย ดังนั้นจึงนัยในการเจรจาต่อรอง(Negotiations)ทาง
วัฒนธรรม   กล่าวคือ เพลงชอง กลายเป็นพื้นที่ในการเล่าเหตุการณ์ความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับคน
ภายนอกตลอดช่วงระยะเวลาที่ผ่านมา อย่างเพลงชองต้องสู้ ซึ่งแสดงถึงว่า คนภายนอกได้เอาเปรียบ กดข่ี
ข่มเหงคนชอง ด้วยวิธีการมองคนชองด้วยสายตาที่ดูถูกเหยียบหยาม  ซึ่งการสื่อสารด้วยภาษาชองก็เป็น
สัญลักษณ์ที่คนภายนอกรับรู้ว่าพวกเขาเป็นชอง ดังนั้นจึงเป็นสาเหตุท าให้ ในอดีตคนชองไม่อยากพูด
ภาษาชอง แต่ทั้งนี้พวกเขาจะทิ้งความเป็นชองเสียไม่ได้  ซึ่งการรักษาภาษาชองไว้ คือ ความภูมิใจใน
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ศักดิ์ศรีความเป็นชอง  นอกจากนี้ การมีเพลงชองเป็นของตนเอง  ถือได้ว่าเป็นเครื่องมืออย่างหนึ่งในการ
รวมสร้างอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ อย่างน้อยก็เป็นการเคลื่อนไหวของกลุ่มชาติพันธุ์ที่ต้องการร้องหา
ต าแหน่งแห่งที่ทางชาติพันธุ์ในฐานะกลุ่มชาติพันธุ์หนึ่งๆ มิใช่เพียงกล่าวว่าคนชองคือ กลุ่มชาติพันธุ์ย่อย
ในสายมอญ-เขมร หรือกลุ่มคนเล็กๆ เท่านั้น แต่ควรอย่างยิ่งที่จะกล่าวว่า กลุ่มชาติพันธุ์ชอง เป็นส่วนหนึ่ง
ของกลุ่มคนที่มีอยู่อย่างหลากหลายในประเทศไทย ดังการปรากฏเสียงเพลงทางชาติพันธุ์ชอง ที่มีการ
บรรเลงขึ้น เพ่ือขับกล่อมความบันเทิงในกลุ่มคนท้องถิ่น 

  

2.2 การประดิษฐ์อักษรภาษาชองเพื่อสืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมชอง 

ภาษาเป็นอัตลักษณ์ที่ส าคัญของความเป็นชาติ เพราะภาษาจะสัมพันธ์กับวิถีชีวิตจริงแทบทุก
เวลานาที  ฉะนั้น ผู้คนจึงยึดติดภาษาอย่างแน่นแฟ้นเสียยิ่งกว่าสัญลักษณ์อ่ืนในท านองเดียวกันภาษา
ชอง ก็เป็นที่สิ่งที่แบกรับความหมายของค าว่า “ชอง” แต่อัตลักษณ์ชองนั้น อาจไม่เข้มข้นเมื่อภาษาชอง
ไร้เงาของอักษรชอง เนื่องจากความเชื่อของท้องถิ่นที่ว่า คนชองมีแต่ภาษาพูดแต่ไม่มีภาษาเขียน ดังนั้น
จึงมีความคิดในการประดิษฐ์อักษรชองของคนบ้านคลองพลู 

 การประดิษฐ์อักษรชอง เกิดขึ้นจากการประดิษฐ์ของผู้น าบ้านคลองพลู   เริ่มเกิดขึ้นตั้งแต่ปี 
พ.ศ.2536 หลังจากมีการจัดงานฟ้ืนฟูประเพณีชองขึ้น ผลปรากฏว่า ทั้งหน่วยงานราชการ นักการเมือง 
และคนท้องถิ่นให้ความสนใจเป็นจ านวนมาก ซึ่งกระตุ้นให้ผู้น าบ้านคลองพลู ค้นหาวิธีการที่จะอนุรักษ์
และฟ้ืนฟูความเป็นชองขึ้นมา เนื่องจากสถานการณ์ขณะนั้น คนท้องถิ่นมิได้ใช้ภาษาชองสื่อสารใน
ชีวิตประจ าวันแล้ว  และวัฒนธรรมชองอ่ืนๆ ก็ถูกลดความส าคัญลง ดังนั้นสถานการณ์ท่ีมองเห็นอย่างผิว
เผิน คือ คนชองไม่แตกต่างจากคนไทยทั่วไป ท าให้เขาคิดว่าหากคนชองมีสัญลักษณ์บางอย่างเกิดขึ้นมา 
ก็อาจท าให้ความเป็นชองเป็นที่สนใจแก่คนภายนอกมากยิ่งขึ้น ขณะเดียวกัน ภายใต้สถานการณ์ เมื่อมี
การแสดงและแพร่เผยวัฒนธรรมชองตามท้องที่ต่างๆ มักจะถูกตั้งค าถามจากคนภายนอกเสมอว่า 
“ภาษาชองไม่มีภาษาเขียนหรือ?” (เฉิน  ผันผาย. 2549: สัมภาษณ์) 

ดังนั้นจึงเป็นแรงผลักดันให้ผู้น าบ้านคลองพลูคิดประดิษฐ์อักษรภาษาชอง เป็นสัญลักษณ์ทาง
ชาติพันธุ์ชองที่เกิดขึ้นใหม่  ความมุ่งมั่นในการประดิษฐ์อักษรชองอย่างจริงจัง เริ่มต้นเมื่อปี พ.ศ.2538  
โดยเริ่มอักษรชองขึ้นมาด้วยตนเอง ล าดับแรกเริ่มประดิษฐ์ตัวเลขชอง ตั้งแต่ 1 - 10 เป็นการดัดแปลง
จากตัวเลขไทยให้แตกต่างออกไป ต่อมามีการประดิษฐ์อักษรชองตัวอื่นๆ เรื่อยมา ด้วยวิธีการสร้างอักษร
ชองจากจินตนาการกับและประสบการณ์การเรียนรู้ของตนเอง จากการน าเอาภาษาไทย ภาษาธรรม 
ภาษาอังกฤษ มาผสมผสานรวมกันเป็นอักษรชองแต่ละตัว และเทียบเคียงกับพยัญชนะภาษาไทย  ซึ่ง
ความเพียรพยายามคิดประดิษฐ์อักษรชองเริ่มเข้มข้นยิ่งขึ้นเมื่อปี พ.ศ. 2541 ขณะเดียวกันก็ได้มีโอกาส
เข้าไปสอนภาษาชองที่สถาบันการศึกษาด้านภาษาศาสตร์  
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 ความสัมพันธ์ระหว่างผู้น าบ้านคลองพลูกับสถาบันการศึกษาด้านภาษาศาสตร์  ไม่ใช่เฉพาะด้าน
การส่งเสริมการฟ้ืนฟูภาษาชองอย่างเดียว แต่เขาได้เรียนรู้ระบบโครงสร้างทางภาษา ระบบการเขียน
ภาษา การสะกดค า ระบบการใช้เสียง การเขียนสัทอักษร และการเขียนโฟนีติก จึงท าให้การประดิษฐ์
อักษรชองมีการพัฒนาขึ้นมาอย่างต่อเนื่อง และเมื่อประดิษฐ์อักษรขึ้นแต่ละครั้งก็จะขอค ายืนยัน และ
ค าแนะน าจากอาจารย์ตามสถาบันการศึกษาต่างๆ โดยมีเป้าหมายว่า หากประดิษฐ์อักษรภาษาชอง
ประสบความส าเร็จ จะเป็นช่องทางหนึ่งในการเสนอโครงการวิจัยเพื่อผลิตอักษรเขียนภาษาชองใช้ในการ
เรียนการสอนในท้องถิ่น ดังนั้นความส าเร็จของการประดิษฐ์อักษร จึงอยู่ตรงจุดที่ว่า สามารถจัดเสนอ
โครงการวิจัย เพ่ือเป็นทุนในการผลิตและเผยแพร่อักษรภาษาชองต่อไป ซึ่งผู้น าบ้านคลองพลูได้ประดิษฐ์
อักษรชองแล้วน าไปให้อาจารย์จากสถาบันวิชาการตรวจสอบหลายครั้ง แต่ไม่ประสบผลส าเร็จ ด้วย
เหตุผลทางความคิดท่ีแตกต่างกัน คือ  ภาษาชองไม่เคยมีภาษาเขียน  ดังนั้นการอนุรักษ์ภาษาชอง จึงอยู่
ตรงที่การท าให้ภาษาที่เคยใช้อยู่ในชีวิตประจ าวัน หวนคืนกลับมาใช้ใหม่ ซึ่งเป็นหลักของการอนุรักษ์
ภาษาท้องถิ่น  ตรงกันข้ามกับปฏิบัติการของการประดิษฐ์ภาษาเขียนชองที่ไม่เคยมีขึ้นมา  ที่ส าคัญภาษา
เขียนชองเป็นการคิดประดิษฐ์โดยเริ่มจากบุคคลเพียงคนเดียว  ท าให้อักษรเขียนภาษาชอง ไม่เป็นที่
ยอมรับจากสถาบันวิชาการ และคนท้องถิ่น  

    อย่างไรก็ตาม แม้ว่าทั้งสถาบันวิชาการ และคนท้องถิ่น จะไม่เห็นความส าคัญของการประดิษฐ์
อักษรชองขึ้นมา  แต่ก็ไม่ท าให้ความพยายามประดิษฐ์อักษรหมดสิ้นไป ผู้วิจัยพบว่า ภายใต้สถานการณ์
การไม่ยอมรับจากสังคมรอบข้างในเรื่องการประดิษฐ์อักษรนั้น  ผู้น าบ้านคลองพลูได้สร้างแรงกระตุ้น
การประดิษฐ์อักษรชองขึ้นมาใหม่อีกครั้ง จากเมื่อช่วงปี พ.ศ.2536 เขาต้องการอนุรักษ์ภาษาชอง  และ
ท าให้ความเป็นชองโดดเด่นตามความต้องการของคนภายนอกเท่านั้น  มาสู่แรงกระตุ้นจากภาพวีรบุรุษ
ในประวัติศาสตร์ คือ “พ่อขุนรามค าแหง” ที่คิดประดิษฐ์อักษรลายสือไทยขึ้นมา ซึ่งพระปรีชาสามารถ
ของพ่อขุนรามค าแหงมหาราช ได้ถูกน าเสนอผ่านสื่อต่างๆ พร้อมทั้งค าอธิบายการยกย่องจากองค์การ
ศึกษาวิทยาศาสตร์และวัฒนธรรมแห่งสหประชาชาติ (ยูเนสโก) ให้ศิลาจารึกหลักนี้เป็นเอกสารมรดกไทย 
เอกสารมรดกโลก และจดทะเบียนให้เป็นเอกสารมรดกแห่งความทรงจ าของโลก (memory of the 
world)   มีการเน้นการยกย่องพระอัจฉริยภาพในการประดิษฐ์และคิดค้นตัวอักษรไทยขึ้นมา เพ่ือใช้
ส าหรับชาติไทยของพระองค์ 

 ดังนั้น พ่อขุนรามค าแหง จึงกลายเป็นต้นแบบของผู้น าบ้านคลองพลูในการคิดประดิษฐ์อักษรชอง
ขึ้นมาใช้ในกลุ่มชาติพันธุ์ชอง ซี่ง ผู้น าบ้านคลองพลู กล่าวว่า “การประดิษฐ์อักษรชองของผม แม้วันนี้ คน
อ่ืนเขาไม่เข้าใจ แต่ผมเชื่อว่า ในวันข้างหน้า เขาก็จะเข้าใจสิ่งที่ผมท าในวันนี้เอง” (เฉิน ผันผาย.2550:
สัมภาษณ์) 

 ผู้วิจัยพบว่า ความส าเร็จในการประดิษฐ์อักษรภาษาชอง เกิดขึ้น เมื่อปี พ.ศ.2548  หลังจากนัก
ธุรกิจชาวแคนาดา  ดัน แอนเดอร์สัน (Mr. Doug Anderson) ซึ่งท างานเกี่ยวกับการเขียนโปรแกรม



107 
 

คอมพิวเตอร์  ให้ทุนสนับสนุนการเขียนอักษรชองและค าแปลภาษาไทย เพ่ือจัดท าเป็นโปรแกรม
แปลภาษาระหว่าง ภาษาชอง ภาษาไทยและภาษาอังกฤษ ขณะนั้นผู้น าบ้านคลองพลูได้จัดท าเอกสาร 
“ตัวหนังสือชองระบบคอมพิวเตอร์” เพ่ือน าไปประกอบการจัดท าแผ่นซีดีโปรแกรมส าเร็จรูปภาษาชอง  
โดยแบ่งออกเป็น 2 ส่วน คือโปรแกรมช่วยในการเขียนภาษาชองและโปรแกรมส าหรับช่วยสอนภาษาชอง 
ซึ่ง  ผู้น าบ้านคลองพลู กล่าวว่า“หากอักษรชองถูกท าเป็นโปรแกรมส าเร็จรูป เด็กนักเรียนและผู้ที่สนใจจะ
ได้ฝึกและเรียนกันมากขึ้นในอนาคต ที่ส าคัญคือ ภาษาชองจะได้ไม่สูญหายไป” (เฉิน ผันผาย.2549:
สัมภาษณ์)  

หลังจากนั้นในวันที่ 19 กันยายน พ.ศ.2548 ได้ด าเนินการจดลิขสิทธิ์การประดิษฐ์อักษรชองขึ้น 
ซึ่งในหนังสือรับรองการแจ้งข้อมูล กล่าวว่า “ลิขสิทธิ์ ออกให้เพ่ือแสดงว่า นายเฉิน ผันผาย ได้แจ้งข้อมูล
ลิขสิทธิ์ ประเภทงาน วรรณกรรม ลักษณะงาน หนังสือ  ชื่อผลงาน การประดิษฐ์อักษรชอง  ไว้ต่อกร
มทรัพย์สินทางปัญญา”( กรมทรัพย์สินทางปัญญา.2548) ซึ่งเห็นได้ว่า ความส าเร็จในการประดิษฐ์อักษร
ภาษาชองนั้น ขึ้นอยู่กับว่าคนภายนอกยอมรับและให้การสนับสนุนหรือไม่ ไม่ได้ขึ้นอยู่กับสามารถน า
อักษรชองไปทดลองใช้ในชีวิตประจ าวันกับคนท้องถิ่นว่าสามารถใช้ได้หรือไม่  

อักษรชองที่ประดิษฐ์ขึ้นนั้น  ประกอบด้วย ตัวพยัญชนะ 22 ตัว  สระ 28 ตัว  สระเดี่ยว 14 ตัว 
สระผสม 13 ตัว  โดยเป็นการน าอักษรอังกฤษ ผสมผสานกับอักษรธรรม และอักษรไทย โดยใช้วิธีการ
สะกดในรูปแบบสัทอักษร ซึ่งอธิบายการเขียนตัวภาษาชอง ดังนี้ (1)  ต้องเอาตัวพยัญชนะเขียนก่อน (2) 
เอาตัวสระตามอยู่ขวาพยัญชนะ (3) เอาตัวสะกดอยู่ขวาตัวสระตามด้วยด้วยวรรณยุกต์  (4) ไม้ตะคู้ และ
ตัวการันต์จะอยู่ท้าย  และ  (5)  ส่วนค าศัพท์ใช้หันตกาด อยู่ขวาตัวพยัญชนะ(เฉิน ผันผาย. ม.ป.ป.) 
 

 
 
 
 
 
 
 

 
 

ภาพประกอบ 24 : ภาพแสดงอักษรภาษาชองที่ถูกประดิษฐ์ขึ้น 

 
 หลังจากตัวอักษรชองได้รับการสนับสนุนจากชาวแคนาดา และมีการจดลิขสิทธิ์ ก็ถือว่ า
ตัวอักษรเสร็จสมบูรณ์แล้ว และผลจากการบอกเล่าเรื่องราวการประดิษฐ์ตัวอักษรชองตลอดหลายปี  ท า
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ให้คนอ่ืนรู้จัก ผู้น าบ้านคลองพลู ในฐานะผู้ประดิษฐ์อักษรภาษาชอง และเวทีพบปะแลกเปลี่ยน
วัฒนธรรมท้องถิ่น มักจะถูกน าเสนอว่า เขาคือ “ผู้ประดิษฐ์อักษรชอง” ซึ่งมีผู้คนหันมาให้ความสนใจตัว
เขา  บางครั้งผู้สนใจก็อยากรู้จักอักษรชองว่าเป็นอย่างไร เช่น  การให้เขียนชื่อตนเองเป็นภาษาชอง เป็น
ต้น  ประเด็นที่ว่า คนอ่ืนยอมรับอักษรชองนั้น มิได้หมายความเพียงการยอมรับการประดิษฐ์อักษรภาษา
ชองอย่างเดียว  หากเป็นการรับรู้และยอมรับถึงประสบการณ์ความเป็นผู้น ากลุ่มชาติพันธุ์ชองด้วย ตั้งแต่
การแสดงวัฒนธรรมชอง การประท้วงเรียกร้อง และการเป็นประธานโครงการอนุรักษ์และฟ้ืนฟูภาษา
ชอง ดังนั้นการประดิษฐ์อักษรชองที่เกิดขึ้น จึงสามารถสร้างความชอบธรรมให้แก่ผู้น าบ้านคลองพลู ใน
ฐานะภาพผู้น าชองที่คนอื่นสามารถรับรู้ได้ ซึ่งความสนใจเรื่องอักษรชองจากคนอ่ืน จึงท าให้เริ่มเผยแพร่
อักษรชองที่ต าบลตะเคียนทอง ด้วยการสนับสนุนจากพระสงฆ์วัดตะเคียนทอง  

จนกระทั่งปีพ.ศ.2550 ผู้น าบ้านคลองพลูเฉิน ผันผาย ร่วมกับอาจารย์มหาวิทยาลัยเทคโนโลยี
ราชมงคลภาคตะวันออก วิทยาเขตจันทบุรี ซึ่งมีความสนใจอักษรชอง ในบทบาทของเทคโนโลยีทาง
การศึกษา โดยได้จัดท ากิจกรรมการเรียนการสอนอักษรชองแก่เยาวชนที่วัดตะเคียนทอง จะท าการสอน
ทุกเย็นวันเสาร์ โดยพบว่ามีชาวบ้านและเยาวชนต าบลตะเคียนทอง และคลองพลูมาเรียนอักษรภาษา
ชองเพ่ิมขึ้นทุกสัปดาห์  โดยมีวิธีการสอน จะให้ผู้เรียน จดจ าอักษรชอง และท าการผสมตัวอักษรเป็น
พยางค์และประโยค  ต่อมาได้จัดท าแบบเรียนภาษาชอง เพ่ือใช้เป็นเอกสารประกอบการเรียนการสอน
ภาษาชอง ณ ศูนย์วัฒนธรรมชอง วัดตะเคียนทอง ด้วยการส่งเสริมสนับสนุนจาก เจ้าอาวาสวัด
ตะเคียนทอง โดยท่านเห็นว่า เป็นวิธีการหนึ่งที่ท าให้ลูกหลานชองไม่ลืมว่าตนเองคือใคร และท าให้
เยาวชนใกล้ชิดกับวัด และรู้จักปฏิบัติตนให้เหมาะสม     

  

 

 

 

 

 

 

    ภาพประกอบ 25 : ภาพแสดงการเรียนการสอนอักษรภาษาชอง  
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จะเห็นได้ว่า  ตลอดช่วงเวลาในกระบวนการประดิษฐ์อักษรชองนั้น ต้องใช้วิธีการเชิงกลยุทธ์
ต่างๆ เพ่ือท าความเข้าใจกับคนท้องถิ่น และคนทั่วไป กับความเข้าใจเดิมที่ว่า “ภาษาชองมีแต่ภาษาพูด 
ไม่มีภาษาเขียน” ความเข้าใจเช่นนี้ ส่วนหนึ่งเป็นผลมาจากกระบวนการครอบง าทางวิชาการท่ีมีการผลิต
ซ้ าอย่างต่อเนื่อง แต่ทั้งนี้ แม้ว่ารากเหง้าทางวัฒนธรรมชองจะเป็นอย่างไรนั้น ไม่สามารถยืนยันได้ว่า คน
ชองเคยมีอักษรชองหรือไม่ ซึ่งประเด็นส าคัญ ไม่ได้อยู่ที่ว่า อักษรชองเคยมีอยู่หรือไม่ หากแต่เป็นการมอง
ว่า การประดิษฐ์อักษรภาษาชองนั้น เป็นปรากฏการณ์ที่แสดงถึงการสืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมของผู้น า
บ้านคลองพลูและคนชอง เพ่ือให้ภาษาชองด ารงอยู่ต่อไป   

 

3. การปรับตัวทางวัฒนธรรมด้านพิธีกรรม  

 ตลอดระยะเวลาที่ผ่านมา  นโยบายการพัฒนาของรัฐได้ท าให้คนชองต้องปรับเปลี่ยนวิถีชีวิต 
และวัฒนธรรมของตนเอง  จนต้องท าให้คนท้องถิ่นต้องประสบกับภาวะความยากจน และหนี้สิน
มากมาย  นอกจากนี้ยังท าให้คนชองต้องสูญเสียลักษณะทางชาติพันธุ์  และแม้ว่านโยบายการพัฒนาของ
รัฐจะหันกับมาให้ความส าคัญกับท้องถิ่น ในรูปแบบของการฟ้ืนฟูวัฒนธรรม เพ่ือส่งเสริมการท่องเที่ยว
ภายในท้องถิ่น และให้คนชอง ตระหนักถึงความส าคัญในการสร้างความเข้มแข็งให้กับชุมชน แต่
กระบวนการดังกล่าวส่วนใหญ่ก็เป็นปฏิบัติการที่ถูกส่งเสริมจากสังคมภายนอกแทบท้ังสิ้น  และท าให้เกิด
ความขัดแย้งของคนกลุ่มต่างๆ ในท้องถิ่น  ซึ่งไม่สามารถท าให้คนท้องถิ่นที่เรียกว่า “ชอง” ประสาน
รวมกลุ่มหรือมีส านึกร่วมกันได้ว่าพวกเขา คือ คนกลุ่มเดียวกัน  แต่ทว่าส าหรับกระบวนการในพิธีกรรมที่
เกี่ยวข้องกับการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ กลับท าให้คนท้องถิ่นรู้สึกว่า พวกเขาเป็นกลุ่มพวกเดียวกันได้   ซึ่ง
การปรับเปลี่ยนพิธีกรรมที่เก่ียวข้องกับการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษชอง อธิบายดังนี้  

 

3.1 การปรับเปลี่ยนพิธีกรรมชอง   

การประกอบพิธีกรรม เป็นปฏิบัติการจัดความสัมพันธ์ของคนชองกับทรัพยากรธรรมชาติ และ
จัดความสัมพันธ์ภายในกลุ่มคน เพ่ือเผชิญกับการเปลี่ยนแปลงและสร้างความมั่นคงในการด ารงชีวิต แต่
ทว่าช่วงเวลาปัจจุบันบริบทในท้องถิ่นเปลี่ยนแปลงไปจากอดีต กล่าวคือ สภาพแวดล้อมเปลี่ยนแปลงไป 
ทรัพยากรป่าไม้เสื่อมสภาพ หรือในพ้ืนที่ป่าที่ยังคงความสมบูรณ์อยู่ก็ถูกควบคุมโดยรัฐ วิถีชีวิตเปลี่ยน
จากการหาของป่ากลายเป็นชาวสวนผลไม้และสวนยางพารา  ขณะเดียวกัน คนชองก็หันมาพ่ึงพา
เทคโนโลยีในวิถีการผลิตมากขึ้น มีคนไทยและจีนเข้ามาอยู่ในท้องถิ่นอย่างหลากหลาย  คนรุ่นหนุ่มสาว
หันหลังให้กับภาคเกษตรกรรม ออกไปท างานในเมืองจันทบุรี และจังหวัดใกล้เคียง และพุทธศาสนาเข้า
มามีบทบาทต่อความเชื่อและพิธีกรรมในท้องถิ่นดั้งเดิม  สถานการณ์เหล่านี้ ได้ส่งผลกระทบต่อการ
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เปลี่ยนแปลงวัฒนธรรมชองต่างๆ ที่เป็นเครื่องมือในการจัดความสัมพันธ์ ท าให้วัฒนธรรมและพิธีกรรม
ชองที่เคยมีมาในอดีตสูญหาย เนื่องจากโครงสร้างความสัมพันธ์สังคมชองเปลี่ยนแปลงไปด้วยเงื่อนไข
ต่างๆ ของการพัฒนาจากรัฐ  และเมื่อโครงสร้างความสัมพันธ์ของกลุ่มคนเปลี่ยนแปลงไป เนื่องจาก
ความเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นกับระบบเศรษฐกิจ การเมือง และสังคม ท าให้วัฒนธรรมชองที่เป็นเครื่องมือ
ของระบบความสัมพันธ์ก็ต้องเปลี่ยนแปลงตามไปด้วย เพ่ือตอบสนองโครงสร้างความสัมพันธ์ที่เกิดขึ้น
ใหม ่ซึ่งพบว่าคนชองท่ีบ้านคลองพลูมีการปรับเปลี่ยนพิธีกรรมดังนี้    

3.1.1 บุญส่งทุ่ง :  การปรับเปลี่ยนความหมายพิธีกรรมชอง  

โครงสร้างความสัมพันธ์ที่เปลี่ยนแปลงไปของบ้านคลองพลู มาจากเงื่อนไขการเข้ามาของ
ผู้คนที่หลากหลายในท้องถิ่น คนภายนอกและรัฐเข้ามามีบทบาทในพิธีกรรมมากขึ้น  เห็นได้จากพิธีกรร
บุญส่งทุ่งในเขตต าบลพลวง มีการจัดขึ้นที่บริเวณสนามหญ้าหน้าอาคารอ าเภอเขาคิชฌกูฎ เจ้าหน้าที่รัฐมี
บทบาทส าคัญในการจัดพิธีกรรม โดยก าหนดวันที่แน่นอนเอาวันพระขึ้นสิบห้าค่ าเดือนยี่ของทุกปี เป็ น
วันจัดท าบุญส่งทุ่ง  ซึ่ง ธรรมสรคุณ (2546: 23-24) กล่าวว่า มีการนิมนต์พระสงฆ์ไปร่วม  น าบูชาพระ
รัตนตรัยแล้ว อาราธนารับศีล พิธีกรรมอาราธนาพระปริต  พระสงฆ์เจริญพระพุทธมนต์ เสร็จแล้วก็ถวาย
อาหารบิณฑบาตแด่พระสงฆ์  พระสงฆ์ฉันเช้าเสร็จก็ให้พรแก่ประชาชนที่ไปร่วมท าบุญกรวดน้ าแผ่ส่วน
กุศล ซึ่งการท าบุญส่งทุ่ง ก็คือ การท าบุญอุทิศส่วนกุศลไปให้กับผีบรรพบรรพบุรุษผีปู่ย่าผีตายายนั่นเอง 

ปัจจุบัน พิธีกรรมบุญส่งทุ่งไม่ได้กระท าเฉพาะคนชองเท่านั้น  แต่หากหมายถึงผู้คนที่
หลากหลายที่เข้ามาอาศัยอยู่ในท้องถิ่น สามารถร่วมประกอบพิธีกรรมนี้ได้ ภายใต้ความหมายพิธีกรรมที่
ถูกประดิษฐ์ขึ้นมาใหม่  เพ่ือต้องการอุทิศส่วนกุศลให้แก่บรรพบุรุษของตนเองที่ล่วงลับไปแล้ว ซึ่ง
พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง ถูกน าเสนอในรูปแบบของประเพณีท้องถิ่นที่คนภายนอกสามารถเข้ามาร่วมประกอบ
พิธีกรรมนี้ได้ เพ่ืออุทิศบุญกุศลให้กับบรรพบุรุษของตนเองไม่ว่าจะเป็นคนชอง ไทย หรือจีน  ตามความ
เชื่อทางพุทธศาสนา  ซึ่งแสดงให้เห็นว่า  บุญส่งทุ่งถูกประดิษฐ์ความหมายใหม่ เพื่อเป็นเครื่องยึดเหนี่ยว
ทางสังคม (Social cohesion) 

นอกจากนี้ยังพบว่า รูปแบบของพิธีกรรมบุญส่งทุ่งก็มีการจัดประกอบพิธีกรรมกันอย่าง
แพร่หลายในภูมิภาคตะวันออก ทั้งในจังหวัดชลบุรี ระยอง จันทบุรี  ตราด และบางแห่งก็มีการ
ประชาสัมพันธ์เพ่ือส่งเสริมการท่องเที่ยวของจังหวัดนั้นๆ ด้วย  ซึ่งเงื่อนไขที่พบว่า ผู้คนในภูมิภาค
ตะวันออกมีการจัดพิธีกรรมบุญส่งทุ่งกันอย่างแพร่หลายนั้น ธรรม พันธุศิริสด อ้างความชอบธรรมว่า 
เพราะการท าบุญส่งทุ่ง คือ วัฒนธรรมชอง ที่ผู้คนชองกระจัดระจายตั้งถิ่นฐานอยู่ทั่วจังหวัด จันทบุรี 
ระยอง ตราด (ธรรม พันธุศิริสด.2541:35) ซึ่งพระธรรมสรคุณ กล่าวสนับสนุนว่า  “แม้ว่าพิธีกรรมท าบุญ
ส่งทุ่งจะแตกต่างกันในแต่ละท้องถิ่น  แต่ก็มีรากเหง้าที่มาจากแหล่งเดียวกัน คือมาจากวัฒนธรรมชอง
นั่นเอง” (ธรรมสรคุณ. 2546 : 35) 
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แต่ส าหรับพิธีกรรมบุญส่งทุ่ง ของบ้านคลองพลู ธรรม พันธุศิริสด กล่าวว่า “บุญส่งทุ่งที่
บ้านคลองพลู เป็นพิธีกรรมชองดั้งเดิม ที่ประพฤติปฏิบัติสืบต่อกันมาตามความเชื่อเรื่องยมทูต”(ธรรม 
พันธุศิริสด. 2550: สัมภาษณ์)  ซ่ึงพบว่า ในปี พ.ศ. 2549 มีคณะถ่ายท าสารคดีเข้ามาเก็บข้อมูลพิธีกรรม
บุญส่งทุ่งที่บ้านคลองพลูนี้ เพ่ือท าไปแพร่เผยเป็นส่วนหนึ่งของนิตยสารด้วย มีผู้เข้าร่วมพิธีกรรม
ประมาณ 30-40คน ตั้งแต่เด็ก วัยรุ่น และผู้ใหญ่ และผู้ที่เข้าร่วมพิธีกรรมก็ไม่ได้มีเฉพาะคนชองเพียง
อย่างเดียว แต่คนไทย  คนจีนก็เข้าร่วมพิธีกรรมด้วย   เพราะเชื่อว่าเป็นพิธีกรรมที่แสดงถึงความเคารพ
บรรพบุรุษที่ล่วงลับไปแล้ว  

  แม้ว่าในปี พ.ศ. 2550 จนถึงปัจจุบัน ไม่พบว่ามีการประกอบพิธีกรรมบุญส่งทุ่งที่บ้าน
คลองพลูทุกปี ซ่ึง คนชองบ้านคลองพลู กล่าวว่า “การไม่ท าบุญส่งทุ่งนี้ เพราะคนไม่สามัคคีกัน   เลยตก
ลงกันไม่ได้ว่าจะจัดงานหรือเปล่า แยกกันเป็นพวกใครพวกมัน อีกพวกหนึ่งจัด อีกพวกหนึ่งก็ไม่มาร่วม
งาน แต่ปีนี้มีการจัดกันที่แถวหัวทุ่ง ผมก็ไปร่วมงานมา” (สุวรรณ ไทรสูง. 2550: สัมภาษณ์) และผู้น า
บ้านคลองพลู กล่าวว่า “ปีนี้มีคนตายเยอะ อาจเป็นเพราะปีนี้ไม่ได้จัดพิธีบุญส่งทุ่ง ยมทูตท่านก็เลยมา
เอาชีวิตไปหลายคน และอีกอย่างเรื่องยมทตูนั้น เด็กๆ มันไม่รู้จักกันแล้ว”(เฉิน ผันผาย.2550:สัมภาษณ์)  

อย่างไรก็ตาม แม้ว่าพิธีกรรมบุญส่งทุ่งของบ้านคลองพลูจะถูกลดความส าคัญลง 
เนื่องจากเงื่อนไขการขาดความร่วมมือกันของคนในชุมชนบ้านคลองพลู ท าให้ไม่สามารถจัดพิธีกรรมได้  
แต่ก็นับได้ว่า  พิธีกรรมบุญส่งทุ่งเป็นพิธีกรรมที่ส าคัญที่แสดงถึงความเคารพผีบรรพบุรุษของผู้คนที่
หลากหลายมีความเชื่อร่วมกัน  ซึ่งเป็นการปรับเปลี่ยนความหมายพิธีกรรมจากความเชื่ อเรื่อง การส่ง
ยมทูตกลับมาสู่ยมโลกและขอความคุ้มครองจากยมทูตชุดใหม่ที่เข้ามาดูแลท้องถิ่น มาสู่ความหมายที่ว่า
การท าบุญส่งทุ่ง เพ่ือต้องการอุทิศส่วนกุศลให้แก่บรรพบุรุษที่ล่วงลับไปแล้ว  ตามความเชื่อทางพุทธ
ศาสนา เพ่ือรวมคนท้องถิ่นท้ังชอง จีน และไทยที่นับถือศาสนาพุทธทั้งหมดเข้าไว้ด้วยกัน  

3.1.2 การแต่งงานชอง : การปรับลดทอนขั้นตอนพิธีกรรมชอง 

การแต่งงานชอง จะจัดขึ้นเฉพาะผู้หญิงเท่านั้น เนื่องจากส่วนใหญ่ผู้ชายจะต้องไปท ามา
หากินที่ท้องถิ่นอ่ืน ส่วนผู้หญิงจะต้องอยู่ภายในท้องถิ่น เมื่อผู้ชายจากท้องถิ่นอ่ืนจะเข้ามาเป็นส่วนหนึ่ง
ของครอบครัว ก็ต้องประพฤติตามจารีตประเพณีของท้องถิ่นนั้นๆ ดังนั้นหน้าที่การเตรียมงานแต่งงานก็
เป็นส่วนของฝ่ายหญิงเท่านั้น  ซึ่งลักษณะบ้านคลองพลูส่วนใหญ่เป็นการเข้ามาแต่งงานของผู้ชายจาก
ท้องถิ่นอ่ืนกับผู้หญิงในท้องถิ่น  และจะตั้งถิ่นฐานอยู่ภายในบ้านคลองพลู  พบว่าช่วงหลัง ปี พ.ศ.2500 
ผู้ชายจากภายนอกท้องถิ่น ทั้งคนชอง จีนและไทย เข้ามาท างานเป็นแรงงานรับจ้างกันอย่างแพร่หลาย  
ทั้งรับจ้างตัดไม้ และรับจ้างท าไร่มันส าปะหลัง  รับจ้างท าสวนผลไม้  ต่อมาผู้ชายที่เป็นแรงงานจากต่าง
ถิ่นเหล่านี้ก็แต่งงานกับผู้หญิงท้องถิ่น  จะเห็นว่า ฝ่ายผู้หญิงจะเป็นผู้ที่ต้องปกป้องผืนแผ่นดินและ
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ทรัพยากรท้องถิ่น  โดยจะเป็นผู้รับมรดกจากครอบครัว ทั้งบ้านเรือนและที่ดิน เพราะฝ่ายหญิงต้องดูแล
พ่อแม่ และดูแลที่นา อันเป็นทรัพยากรท้องถิ่น   

 แต่ปัจจุบัน พบว่า บทบาทผู้หญิงกับผู้ชายในท้องถิ่นเปลี่ยนแปลงไป คนรุ่นใหม่ทั้งผู้หญิง
และผู้ชายมีการเดินทางเข้าออกจากท้องถิ่นอยู่เสมอ ทั้งเพ่ือการศึกษา ท างาน และอ่ืนๆ หลายคนต้อง
จากบ้านไปเป็นเวลานานนับปี และกลับบ้านในช่วงวันสงกรานต์ และวันขึ้นปีใหม่  บางคนก็กลับมาอยู่
บ้านช่วงโรงเรียนปิดภาคเรียน  พบว่าปัจจุบัน ทั้งผู้หญิงและผู้ชายภายในท้องถิ่นมีคู่รักเป็นคนภายนอก  
และเป็นสิ่งที่ผู้ใหญ่ไม่สามารถรับรู้การกระท านั้นๆ ได้ เนื่องจากการคบหากันไม่ได้เกิดขึ้นในท้องถิ่น 
นอกจากนี้แม้ว่าฝ่ายหญิงหรือฝ่ายชายจะเป็นคนในท้องถิ่นใกล้เคียงกัน ผู้ใหญ่ก็ไม่สามารถรับรู้การ
กระท าได้เช่นกัน เนื่องจากระบบการสื่อสารคมนาคมทันสมัยที่คนรุ่นใหม่มักสามารถเข้าถึงได้ดีกว่า
ผู้ใหญ่  ทั้งในรูปแบบของโทรศัพท์มือถือ และรถจักรยานยนต์  และการที่ผู้ใหญ่ไม่สามารถจัดการ
ควบคุมแบบแผนพฤติกรรมของคนรุ่นใหม่ได้ เห็นได้จากความเชื่อที่ว่า หากมีการประพฤติในทางชู้สาว
เกิดข้ึน “ผีนางลิง” จะท าให้เกิดเคราะห์กรรม ความเชื่อนี้สูญหายไปจากท้องถิ่น เพราะผีนางลิงจะหากิน
ภายในท้องถิ่น แต่คนรุ่นใหม่มีการเคลื่อนไหวเข้าออกระหว่างท้องถิ่นอยู่ตลอดเวลา  

 ส าหรับการแต่งงานแบบชอง ก็ยังพบว่ามีการจัดกันอยู่ทั่วไป แต่เป็นการจัดการแต่งงาน
เล็ก ไม่มีการแต่งงานใหญ่(กาตั๊ก) เนื่องจากต้องเสียค่าใช้จ่ายในกระบวนการพิธีกรรมจ านวนมาก และต้อง
มีเครื่องประกอบการจัดงาน เป็นจ านวนมาก  ซึ่ง คนบ้านคลองพลู กล่าวว่า “หลายปีแล้ว ผมไม่เคยเจอ
การแต่งงานแบบกาตั๊กมานานแล้ว เดี๋ยวนี้เขาไม่จัดกันแล้ว เพราะต้องเสียค่าใช้จ่ายเยอะ ส่วนใหญ่ก็จะ
เป็นการแต่งงานแบบคนไทยทั่วไป แต่ถ้าอยากจะเห็นกาตั๊ก ก็ต้องจ้างเขาจัดแสดงให้ดู อย่างนี้ก็เป็นไป
ได้” (หม.ู 2550: สัมภาษณ์)   

แม้ว่าพิธีกรรมการแต่งงานใหญ่จะพบเห็นได้น้อยมาก   เนื่องจากความยุ่งยากซับซ้อน
ของพิธีกรรม และต้องเสียค่าใช้จ่ายมากขึ้น ท าให้คนรุ่นใหม่เลือกที่จะจัดงานแต่งงานชองเพียงให้มีการ
เซ่นผีบรรพบุรุษเท่านั้น  และหลายคู่ก็สร้างครอบครัว โดยที่พวกเขาไม่จัดงานแต่งงาน เช่น กลุ่มผู้หญิงที่
มีสถานภาพเป็นแม่หม้าย กลุ่มผู้หญิงที่ครอบครัวมีพ่อหรือแม่ของคนไทยและจีน เป็นต้น   โดยปัจจุบัน
คนท้องถิ่นเลือกที่จะจัดงานแต่งงานเล็ก โดยลดทอนขั้นตอนให้เหลือเพียงการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ   
เนื่องจากฝ่ายหญิงและฝ่ายชาย ต่างท างานอยู่ในท้องถิ่นอ่ืน และเพ่ือต้องการที่จะให้พ่อแม่ฝ่ายหญิง
ยอมรับความเป็นเขย จึงจ าเป็นต้องจัดงานแต่งงานที่บ้านฝ่ายหญิง หลังจากแต่งงานแล้วทั้งฝ่ายชายและ
ฝ่ายหญิงก็กลับไปท างานภายนอกท้องถิ่นตามเดิม  ดังนั้นจึงปฏิบัติเพียงพิธีกรรมการเซ่นผีบรรพบุรุษ  
เพ่ือให้ผีบรรพบุรุษรับรู้ว่า ครอบครัวมีสมาชิกใหม่เพ่ิมขึ้น และขอให้ผีบรรพบุรุษดูแลคุ้มครองสมาชิก
ใหม่ด้วย นอกจากนี้ยังปฏิบัติเพ่ือให้ฝ่ายพ่อแม่ และผู้หญิง รู้สึกว่าตนเองไม่ได้ “ผิดผี” ตามจารีต
ประเพณีของท้องถิ่น 
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 เนื่องจาก คนชองเชื่อว่า การแต่งงาน ไม่เซ่นผี ไม่ไหว้ผี ไม่บอกผี อยู่ด้วยกันก็จะท ากินไม่
เกิดความเจริญในครอบครัว มีลูกออกมาก็มักจะเลี้ยงไม่ขึ้น มักจะเสียชีวิตตายเมื่อยังเป็นเด็กเล็ก เขาถือ
ว่าผีปู่ย่าตายายโกรธ เขาจะพากันแช่งชักหักกระดูก อย่างนี้แหละคนในยุคนั้นคงไม่กล้าท าผิดประเพณีกัน 
(ธรรมสรคุณ.ม.ป.ป.)  นอกจากนี้ยังพบว่า ฝ่ายคู่สมรสหลายคู่  เลือกที่จะจัดงานแต่งงานในรูปแบบไทย 
เนื่องจากฝ่ายพ่อของผู้หญิงเป็นคนไทยที่เข้ามาสมรสกับคนชองภายในท้องถิ่น ดังนั้นครอบครัวจึง
ประพฤติปฏิบัติตามแบบจารีตการแต่งงานไทย     

จากการสัมภาษณ์ พบว่าหากลูกสาวของตนเองจะแต่งงาน ก็ต้องการให้จัดพิธีกรรมการ
แต่งงานแบบชอง ฝ่ายพ่อแม่ถึงจะยอมรับได้ เพราะการแต่งงานชอง เป็นวัฒนธรรมชองที่สืบต่อกันมา 
และเป็นวัฒนธรรมที่สร้างความภูมิใจให้กับคนชองว่าคนชองมีวัฒนธรรมเป็นของตนเอง (หมู.2550 : 
สัมภาษณ์) และแม้ว่าพิธีกรรมการแต่งงานใหญ่ จะไม่สามารถสอดรับกับโครงสร้างของสังคมชองใน
ปัจจุบันได้ เพราะพิธีกรรมนี้แสดงถึงความแตกต่างจากคนอ่ืนอย่างชัดเจน ดังนั้นการผสมผสานระหว่างพิธี
กรรมการแต่งงานของไทย ที่มีการเลี้ ยงพระสงฆ์ท าบุญกับการเซ่นผีบรรพบุรุษชอง จึงเป็นการ
ประนีประนอมระหว่างผู้ใหญ่กับคนรุ่นใหม่ หรือระหว่างวัฒนธรรมเดิมกับโครงสร้างสังคมใหม่ที่เกิดขึ้น
ภายในบ้านคลองพลู  ซึ่งพบว่า ส่วนหนึ่งในการจัดแสดงวัฒนธรรมชองเพ่ือเผยแพร่วัฒนธรรม ก็มักจะมี
การแสดงพิธีกรรมการแต่งงานแบบกาตั๊กร่วมด้วย  เพราะเป็นพิธีกรรมที่แสดงถึงความแตกต่างจากคน
อ่ืน  และท าให้พิธีกรรมการแต่งงานแบบกาตั๊ก กลายเป็นเวทีแสดงอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ชองให้กับคน
อ่ืนไดร้ับรู้ ในฐานะคุณค่าทางวัฒนธรรมที่สืบทอดจากบรรพบุรุษ 

3.1.3 ผีหิ้งและผีโรง : การสูญหายของพิธีกรรมชอง 

ในอดีตนั้น พิธีกรรมผีหิ้ง ผีโรงนั้น ผู้ที่มีผีหิ้งหรือผีโรงอยู่ในบ้านจะต้องประกอบพิธีกรรม
ทุกปี หากปีใดไม่ประกอบพิธีกรรมผีหิ้ง ผีโรง ในปีนั้นลูกหลานญาติพ่ีน้องก็จะถูกผีท าเอา คือ อาจเกิด
การเจ็บไข้ได้ป่วย หรือมีผีเข้าเดือน  หรือบางรายอาจเสียชีวิตลงได้ ดังนั้นหลายตระกูล ต้องทิ้งผีหิ้งไป 
โดยการน าไปลอยน้ า หรือให้พระท าพิธีสวดส่งวิญญาณเจ้าของหิ้งให้ไปผุดไปเกิด อีกสาเหตุที่ พิธีกรรมผี
หิ้ง  ผีโรงต้องสูญหายไปนั่นก็คือ ในพิธีกรรมแต่ละครั้ง ผู้ที่จัดการท าพิธีจะต้องเสียค่าใช้จ่ายในการจ้าง
คนตีกลอง ตีกรับ หรือเสียค่าเครื่องประกอบ เครื่องเซ่นไหว้เป็นจ านวนมาก  นอกจากนี้ในปัจจุบันผู้ที่จะ
ท าพิธีเล่นผีหิ้งก็เสียชีวิตหมดไปแล้ว (สุทธิวิทย์ จรดล.2548: 91) ซึ่ง คนบ้านคลองพลูกล่าวไว้ในท านอง
เดียวกันว่า “ปัจจุบันไม่มีแล้วผีหิ้ง เมื่อก่อนรุ่นพ่อแม่ยังมีอยู่ แต่เราไม่รับมา มันยุ่งยาก ต้องเซ่นให้มันทุก
ปี ไม่เซ่นก็ไม่ได้ เดี๋ยวมันมาท าร้าย  รับไว้มันไม่มีผลดีอะไร ปล่อยให้มันหมดไปแหละดีแล้ว” (แจ้ง สี
สมบัติ.2550 :สัมภาษณ์) 

ประเด็นส าคัญที่ท าให้พิธีกรรมการเล่นผีหิ้งและผีโรงสูญหายไป และไม่มีการสืบทอด
ต่อมา กล่าวคือ การควบคุมพฤติกรรมของคนในครอบครัวและสายตระกูลไม่ให้ประพฤติผิดจารีต
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ประเพณี  โดยเฉพาะในกรณีเรื่องชู้สาว หรือการแสดงกิริยาไม่เหมาะสมกับผู้ใหญ่  ผีบรรพบุรุษก็จะด่า
ทอว่ากล่าวตักเตือน  และหากลูกหลานยังไม่ประพฤติปฏิบัติตามท่ีตักเตือนไว้ ผีบรรพบุรุษจะกลายเป็นผี
ร้ายที่เรียกว่า “ผีนางลิง” หรือ “ผีนักเลง” เข้ามาท าร้ายครอบครัวและตระกูลให้มีอาการเจ็บไข้ หรือ
เกิดภัยพิบัติต่างๆ ผู้น าบ้านคลองพลู กล่าวว่า “ผีนางลิง เดี๋ยวนี้เด็กรุ่นหลัง เขาจะลืมไม่ค้นหามันแล้ว 
คนแก่ รุ่น 50-60 ก็รู้จัก แต่เด็กรุ่นใหม่ไม่รู้จักกันแล้ว ผีนางลิง เดี๋ยวนี้ผีปู่ย่าตายาย ลูกผู้หญิงไปได้เสีย
หรอืได้ผัว ถ้าลูกชองไปอยู่กรุงเทพ แล้วคนนี้ไปได้เขาไม่ยอมแต่งงาน เขาเรียกผิดผีนางลิง  มันท าให้ญาติ
หรือพ่อแม่เจ็บป่วย” (เฉิน ผันผาย.2549 :สัมภาษณ์)  

จะเห็นว่าสภาพโครงสร้างสังคมบ้านคลองพลูปัจจุบัน ผีบรรพบุรุษไม่สามารถควบคุม
พฤติกรรมของคนในชุมชนได้อีกต่อไป เนื่องจากลูกหลานมีความสัมพันธ์กับสังคมภายนอก และคนกลุ่ม
อ่ืนมากขึ้น และเมื่อลูกหลานออกไปประพฤติผิดจารีตประเพณี คนในท้องถิ่นก็ไม่สามารถทราบได้ 
เพราะหมายความว่า “ผีบรรพบุรุษ” ไม่สามารถออกนอกท้องถิ่นได้ ดังนั้นพิธีกรรรมการไหว้ผีหิ้งจึงไม่
สามารถตอบสนองเหตุ และผลในแง่บวกของคนรุ่นใหม่ จนปัจจุบันในบ้านคลองพลูเหลือเพียงหิ้งผีว่าง
เปล่าเท่านั้น  และบ้านเรือนในท้องถิ่นเกือบทั้งหมดก็ไม่พบว่ามีหิ้งผีปรากฏอยู่ภายในบ้าน  

 เมื่อความเชื่อเรื่องวิญญาณผีบรรพบุรุษไม่สามารถรับใช้ความสัมพันธ์ที่เกิดขึ้นใหม่ใน
ท้องถิ่นได้  ก็ท าให้ความเชื่อด้านอื่นๆ เข้ามาเป็นทางเลือกให้แก่คนในครอบครัว เพ่ือใช้เป็นสิ่งยึดเหนี่ยว
และคุ้มครองตนเองและครอบครัว โดยเฉพาะความเชื่อเกี่ยวกับพุทธศาสนาในการบุญอุทิศส่วนกุศลให้
บรรพบุรุษ การบูชาพระพุทธเจ้า และการปฏิบัติศีลตามครรลองครองธรรม เข้ามาควบคุมพฤติกรรมของ
คนในท้องถิ่น  แต่ก็ไม่สามารถปรากฏผลอย่างเป็นรูปธรรมได้ชัดเจน  จนกระทั่งมีความเชื่อเกี่ยวกับ
ธรรมกาย เข้ามาสู่ท้องถิ่น ที่เชื่อในเรื่องเกี่ยวกับการท าบุญท าทาน เพ่ือไปสู่นิพพาน ก็ท าให้คนท้องถิ่น
ทั้ง ชอง ไทยและจีนหันมาสนใจกันอย่างแพร่หลาย จะเห็นได้ในทุกปีคนท้องถิ่นบางส่วนจะต้องเดินทาง
ไปท าบุญที่วัดธรรมกาย และภายในบ้านเรือนจะพบเห็นภาพและวัสดุเกี่ยวกับความเชื่อเรื่องธรรมกาย
หรือความเชื่ออ่ืนๆ ปรากฏอยู่บริเวณฝาผนังบ้านเรือน    

แม้ว่า พิธีกรรมผีหิ้ง และผีโรง จะสูญหายนานหลายปีแล้ว แต่ไม่ได้หมายความว่า คน
บ้านคลองพลูจะไม่แสดงถึงความเคารพผีบรรพบุรุษ เพราะส าหรับผู้อาวุโสยังคงมีความเชื่อเรื่องผีบรรพ
บุรุษว่า ผีบรรพบุรุษจะยังคงวนเวียนอยู่ในท้องถิ่น และช่วยเหลือคุ้มครองญาติพ่ีน้องของตนเอง แม้ว่าจะ
ไม่มีหิ้งผีแล้วก็ตาม แต่การแสดงความเคารพผีบรรพบุรุษ ถูกน าให้ความหมายในพิธีกรรมบุญส่งทุ่ง พิธี
กรรมการแต่งงาน และการเซ่นไหว้เจ้าที่ นอกจากนี้ยังพบว่า วัดตะเคียนทอง ก็มีการจัดแสดงวัฒนธรรม
การเล่นผีหิ้งผีโรง เป็นประจ าทุกปี เพ่ือไม่ให้ปฏิบัติการของพิธีกรรมผีหิ้งผีโรงต้องสูญหายไปจากความ
ทรงจ าของท้องถิ่น  จะจัดขึ้นในงานวันผู้สูงอายุของต าบลตะเคียนทอง ประมาณวันที่ 17-18 เมษายน
ของทุกปี มีการท าพิธีไหว้บรรพบุรุษชองในตอนเช้า  และมีพิธีกรรมเล่นผีโรงในตอนบ่ายและการเล่นผี
หิ้งตอนกลางคืน ปรากฏว่าการเชิญผีหิ้ง และผีเข้ามาประทับร่างทรงได้ สังเกตจากกิริยาท่าทางของร่าง
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ทรงที่แตกต่างไปจากเดิม และสามารถเข้าใจภาษาพูดชองได้ ซึ่งนับเป็นความส าเร็จที่สร้างความภูมิใจ
ให้กับคนท้องถิ่นว่าวิญญาณผีบรรพบุรุษยังคงวนเวียนอยู่ในท้องถิ่น  

 

3.2 การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษชองเพื่อสืบทอดส านึกทางชาติพันธุ์ชอง 

 แม้ว่าพิธีกรรมชองจะถูกปรับเปลี่ยน ลดทอนขั้นตอน  และสูญหายไปท่ามกลางกา ร
เปลี่ยนแปลงโครงสร้างสังคมและวัฒนธรรมชอง เมื่อคนชองมีความสัมพันธ์กับคนอ่ืนเพ่ิมมากขึ้น  และ
ความหลากหลายของผู้คนที่บ้านคลองพลูที่เพ่ิมขึ้น  แต่ทั้งนี้ส่วนหนึ่งของพิธีกรรมก็ยังให้ความส าคัญกับ
การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ   ซึ่งความเคารพผีบรรพบุรุษ  เป็นสิ่งส าคัญที่คนชองยืนยันได้ว่า ผีบรรพบุรุษ
ยังคงวนเวียนดูแลคุ้มครองลูกหลานชอง  และยังเป็นแก่นแกนทางวัฒนธรรมคนชองที่ยังด ารงอยู่อย่างไม่
เสื่อมคลาย   และผูกสายสัมพันธ์ทางเครือญาติของสายตระกูลต่างๆ เข้าไว้ด้วยกัน  ทั้งตระกูลผันผาย   
คงคาเขียว  ดอกพิกุล นาคสาย สีสมบัติ และอ่ืนๆ  เพ่ือให้คนบ้านคลองพลูส านึกว่า  พวกเขาคือคนชอง 
ซึ่งอธิบายความส าคัญของการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ ได้ดังนี้  

3.2.1 การสืบทอดความเป็นคนชอง   

การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ ภายใต้พิธีกรรมการแต่งงาน  เป็นการแสดงสัญลักษณ์ความเป็น
ชองของผู้ใหญ่ไปสู่ลูกหลาน ด้วยกระบวนการของพิธีกรรมที่แสดงถึงความหมายของสัญลักษณ์ภายใน
เครื่องเซ่นไหว้ผี   โดยมีนัยพิธีกรรม เพื่อแสดงถึงการเปลี่ยนผ่านสู่ความเป็นชองของครอบครัวนั้นๆด้วย  
สืบเนื่องมาจากผู้หญิงเป็นผู้สืบทอดมรดกจากพ่อแม่  เช่น ผีหิ้ง บ้านเรือน  และที่ดิน  ซึ่งทั้งหมดนี้เป็น
ทรัพยากรและความสัมพันธ์ทางเครือญาติ  โดย บ้านและที่ดิน เป็นทรัพยากรท้องถิ่น ส่วนพิธีกรรมผีหิ้ง
เป็นพ้ืนที่ศูนย์รวมของเครือญาติ  และพิธีกรรมการแต่งงานก็เป็นการสืบทอดความเป็นชองจาก
ครอบครัวพ่อแม่มาสู่ลูกหลาน 

จะเห็นได้ว่า การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ ภายใต้บรรยากาศความร่วมมือของเครือญาติ  เช่น 
กรณีพิธีกรรมงานแต่งงานชอง ล้วนเต็มไปด้วยความหมายของการเล่าเรื่องประสบการณ์ชีวิตในการผลิต
ของบรรพบุรุษ ทั้งวิถีชีวิตการท านาข้าวและหาของป่า โดยแสดงผ่าน สัญลักษณ์ของเครื่องประกอบ
พิธีกรรม คือ คอเช่อ เซงเลง และขวานปูลู โดย “คอเช่อ” เป็นกระบุงที่มีข้าวเปลือกอยู่เต็ม  มีเคียวเกี่ยว
ข้าว ก าไร และลูกปัดวางอยู่บนกระบุง และมี “เซงเลง”ซึ่งเป็นเครื่องมือหาปลา  ปักอยู่บนคอเช่อ ซึ่ง
สัญลักษณ์เหล่านี้ แสดงถึงอุดมสมบูรณ์ของทรัพยากรท้องถิ่นที่สัมพันธ์กับวิถีชีวิตการท านาและหาปลา
เพ่ือการบริโภค ขณะเดียวกันในพิธีกรรม นายฤกษ์จะท าท่าทางใช้ขวานปูลู เป็นเครื่องมือที่ใช้พกพาใน
การเข้าป่า และตัดไม้  ฟันไปที่เซงเลง  ซึ่งเป็นสัญลักษณ์แทนต้นตะเคียน โดยสัญลักษณ์พิธีกรรมนี้ 
แสดงถึงทรัพยากรป่าที่สัมพันธ์กับวิถีชีวิตการเก็บหาของป่าเพ่ือการแลกเปลี่ยนค้าขาย กระบวนการใน
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พิธีกรรมเหล่านี้ แสดงให้เห็นว่า  ความอุดมสมบูรณ์ของแหล่งน้ าและป่าไม้ของท้องถิ่น และบรรพบุรุษได้
ใช้ชีวิตที่สัมพันธ์อยู่กับการปลูกข้าวและเก็บของป่า ซึ่งการเล่าประสบการณ์ชีวิตบรรพบุรุษ ที่ถูกแสดง
ผ่านพิธีกรรมการแต่งงานนั้น เป็นการส่งผ่านประสบการณ์ชีวิตคนชองรุ่นพ่อแม่ไปสู่ลูกหลานที่ก าลังจะ
สร้างครอบครัวใหม่ หมายความว่า ลูกที่เคยเป็นสมาชิกครอบครัวชอง ได้ เข้าสู่พิธีกรรมการเปลี่ยนผ่าน
ว่า ลูกคนนั้นได้สร้าง “ครอบครัวชอง” ขึ้นมาใหม่แล้ว และเป็นที่ยอมรับแก่พ่อแม่ และผู้ใหญ่ในตระกูล   
ซึ่งพิธีกรรมที่แสดงถึงการเปลี่ยนผ่าน (Transition)จากสถานภาพเดิมมาสู่สถานภาพใหม่ จาก ช่วงอายุ
หนึ่งไปสู่อีกช่วงอายุหนึ่ง  

การยืนยันถึงความเป็นชอง ภายใต้บริบทของพิธีกรรมนั้น พบว่า ในการถ่ายท าสารคดี
โทรทัศน์เรื่อง “พบนักวิชาการท้องถิ่นจันทบุรี” พิธีกรได้ถามคนชองที่มาร่วมสนทนาว่า “ชองเขาเป็น
อย่างไร ต่างกับไทยเราอย่างไร?” ค าตอบจาก ชาวบ้าน กล่าวว่า “ต่างกันตรง เครื่องผี ที่มีลูกปัด ก าไล 
ผ้าแดง ผ้าขาว ผ้าไหว้ ขนมกวน แล้วก็ขันหมากเอก…..เขายังท ากันอยู่ แต่งงานวันนี้ก็ต้องเซ่นผี ต้อง
บอกผีเช่นกัน ถ้าลูกหลานฉันจะมีผัว ฉันก็ต้องไปบอกผีให้มัน”(ธรรมสรคุณ และธรรม พันธุศิริสด. 
2541: 5) ซึ่งก็หมายความว่า พิธีกรรมและเครื่องพิธีในการจัดงานแต่งงาน คือ สิ่งที่บ่งบอกถึงความเป็น
คนชอง  

สัญลักษณ์ที่ประกอบขึ้นเป็นพิธีกรรมการแต่งงานชองนั้น ท าให้เกิดความเป็นพวก
เดียวกัน เกิดส านึกในความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกัน สืบสายโลหิตมาจากบรรพบุรุษเดียวกัน และมีชะตา
ชีวิตอยู่ร่วมกัน  ซึ่งการปฏิบัติหรือการแสดงออกในความเชื่อและพิธีกรรมของคนชอง  เป็นการสร้าง
ความภาคภูมิใจในการมีบรรพบุรุษร่วมกัน ก่อให้เกิดความรู้สึกเป็นอันหนึ่งอันเดียวกัน ความต้องการ
รักษากลุ่มชาติพันธุ์ของกลุ่มตนเองไว้ และการนับถือเครือญาติหรือบรรพบุรุษร่วมกันก็เป็นการสร้าง
ความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกันในหมู่ญาติพ่ีน้อง 

อย่างไรก็ตาม ชีวิตคนรุ่นใหม่ที่ต้องเคลื่อนย้ายเข้าออกท้องถิ่นอยู่เสมอ และบางส่วนก็
ต้องโยกย้ายถิ่นฐาน (displacement) ไปท างานพ้ืนที่อ่ืน ก็ท าให้คนรุ่นใหม่ไม่สามารถรับรู้เรื่องราวชีวิต
ของคนท้องถิ่นในอดีต  ซึ่งกระบวนการในพิธีกรรม จึงเป็นส่วนหนึ่งของความทรงจ าที่ครอบครัวสามารถ
ถ่ายทอดผ่านประสบการณ์ชีวิตสู่ลูกหลาน เพ่ือให้รู้สึกส านึกว่า “เรา คือชอง” และการเซ่นไหว้ผี   
บรรพบุรุษในพิธีกรรมก็เป็นกลวิธีทางวัฒนธรรมในการสืบเชื้อสายความเป็นชองจากรุ่นหนึ่งมาสู่อีกรุ่น
หนึ่ง ซึ่งเป็นส่วนของพิธีกรรมที่เปลี่ยนผ่านอย่างสมบูรณ์เข้าไปสู่สถานภาพใหม่ที่สามารถแทรกพ้ืนที่
ความทรงจ าของบรรพบุรุษมาสู่คนรุ่นใหม่  

3.2.2 ส านึกร่วมทางวัฒนธรรมชอง  

การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ ภายใต้พิธีกรรมบุญส่งทุ่งนั้น เชื่อว่าการที่มนุษย์เราเกิดมาใน
โลกนี้ และมีอาการเจ็บไข้ได้ป่วย หรือมีอันเป็นไปต่างๆนาๆ นั้น เพราะมีพวกยมทูตจากยมโลกมาลงโทษ
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มนุษย์เรา ชีวิตความเป็นอยู่ในแต่ละวันจะมีเหล่าท่านยมทูตคอยสอดส่องดูแลอย่างใกล้ชิด ชะตากรรม
ชีวิตขึ้นอยู่กับท่านยมทูตทั้งสิ้นและในรอบหนึ่งปีคณะยมทูตต้องเดินทางกลับสู่ยมโลก และผลัดเปลี่ยน
เวรให้คณะยมทูตชุดใหม่เข้ามาท าหน้าที่ในโลกมนุษย์ต่อไป คนชองต้องจัดท าบัญชีรายชื่อทรัพย์สิน ทั้ง
สิ่งมีชีวิตที่ตายแล้ว และยังมีชีวิตอยู่ เขียนใส่ก้านกะพ้อหักเป็นวงกลม มอบให้แก่คณะยมทูตน ากลับไป
ด้วย เพ่ือขอความคุ้มครองจากคณะยมทูตชุดใหม่ที่จะเข้ามาดูแลคุ้มครองคนชองให้อยู่ดีมีสุขในปีต่อไป 
พร้อมทั้งมีการเสียภาษีเป็นเสบียงอาหาร เช่น ข้าวหลาม ให้แก่คณะยมทูตชุดเก่าที่เดินทางกลับสู่ยมโลก 
ซึ่งก าหนดบทบาทพิธีกรรม ไว้ดังนี้ 

1) เป็นพิธีกรรมที่จัดขึ้นในช่วงหลังเก็บเกี่ยวข้าว และก่อนที่จะเริ่มฤดูกาลใหม่ ดังนั้น
พิธีกรรมจึงเป็นการสร้างความม่ันใจแก่คนชองว่า ธรรมชาติจะเอ้ือประโยชน์ให้แก่พวกเขาในวิถีการผลิต
ที่จะเกิดข้ึนในปีต่อไป และเป็นหลักประกันว่าทรัพยากรธรรมชาติที่ใช้ประโยชน์ในการด ารงชีวิตจะยังคง
ความอุดมสมบูรณ์อยู่ต่อไป ซึ่งสะท้อนให้เห็นถึงการรับรู้การด ารงอยู่และด าเนินไปของธรรมชาติ ในห้วง
คิดของมนุษย์ ในระดับบุคคล  และยั ง เป็นความรู้ ร่ วมที่ กลาย เป็น พ้ืนฐานแห่ งการจัดการ
ทรัพยากรธรรมชาติ ด้วยวัฒนธรรมแห่งการคิด และการด าเนินชีวิต 

2)  เป็นพิธีกรรมที่คนในชุมชนร่วมกันจัดขึ้น ทุกคนต่างมีส่วนร่วมในพิธีกรรม ซึ่งช่วยท า
ให้ส านึกกลุ่มคนชองในชุมชนมีความบึกแผ่นขึ้น นอกจากนี้ยังเชื่อมเครือข่ายความสัมพันธ์ระหว่างกลุ่ม
คนต่างๆที่หลากหลายในท้องถิ่นเข้าไว้ด้วยกัน  ภายใต้วิถีคิดว่า โลกมนุษย์นั้นมียมฑูตเป็นผู้ดูแล 
คุ้มครอง  ซึ่ง ศรีศักร วัลลิโภดม (2550) กล่าวว่า การรู้จักชาติพันธุ์ ต้องรู้ระบบความสัมพันธ์ของเขา 
ความสัมพันธ์ ของคนกับคน คนกับสิ่งเหนือธรรมชาติ แต่ละกลุ่มเขามีผีบรรพบุรุษของเขา อ านาจเหนือ
ธรรมชาติท าให้คนอยู่ในกติกา จารีต และผีคือสิ่งส าคัญท่ีรักษาจริยธรรมของคนชนบท 

คนบ้านคลองพลู กล่าวว่า บุญส่งทุ่ง  เป็นสัญลักษณ์ของคนชอง เป็นประเพณีโบราณ  
พอเกี่ยวข้าวเสร็จ เขาจะต้องท าบุญกัน เราเชื่อว่า มียมทูต มีนรก มีสวรรค์  พวกนี้คล้ายเป็นเจ้าหน้าที่
ของฝ่ายนรก ฝ่ายสวรรค์ มาดูแลในเมืองมนุษย์  ถึงปี มนุษย์ทั้งหลายที่อยู่ในท้องถิ่นนี้  ที่นับถือเรื่อง
ยมทูต เชื่อนรกสรรค์ เขาต้องดูแลเรา  แต่เราไม่มีตัวไม่มีตน ถึงเวลาปีต้องเซ่นไหว้เพราะพวกนี้มาดูแล  
ถึงปีเขาจะกลับ (สี เตชพโล.2550: สัมภาษณ์) ซึ่งอิทธิพลของวัฒนธรรมท้องถิ่น(Local Culture) ที่มี
กลไกทางวัฒนธรรมหลายชนิดในการถ่ายทอดองค์ความรู้  และชุดค าอธิบายคติพุทธที่มีมิติของนรก 
สวรรค์ การท าดี  ซึ่งเป็นสิ่งที่มีอิทธิพลต่อการเคลื่อนผ่านความรู้จากรุ่นสู่รุ่นผ่านพิธีกรรมท้องถิ่น  

จะเห็นได้ว่า พิธีกรรรมบุญส่งทุ่งได้ผนวกรวมความเชื่อเรื่องผีบรรพบุรุษ ในความหมาย
ใหม่ว่า  “ยมทตู”เพ่ือให้สอดคล้องกับบริบทของท้องถิ่น ที่มีผู้คนหลากหลายเข้ามาตั้งถิ่นฐาน และได้น า
ความเชื่อทางพุทธศาสนาเข้ามาสัมพันธ์เชื่อมโยงกับผู้คนที่หลากหลายให้มีจุดร่วมกัน  เพ่ือสร้างความ
สามัคคีให้คนท้องถิ่น  โดยมีรากฐานความเชื่อเรื่อง “ยมทูต”หรือ “ผีบรรพบุรุษ” เป็นจุดรวมของส านึก
ทางวัฒนธรรมท้องถิ่น ดังนั้นความเชื่อนี้จึงเป็น กลไกทางวัฒนธรรมที่ผดุงรักษาโครงสร้างสังคมที่
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หลากหลายของท้องถิ่นเข้าไว้ด้วยกัน  และช่วยให้คนสามารถปรับตัวเข้ากับการเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้น 
ในภาวะที่ต้องเผชิญกับสถานการณ์ต่างๆ การเปลี่ยนแปลงที่จะเกิดขึ้น  

3.2.2 การสืบทอดความเป็นชอง : ความเคารพบรรพบุรุษ  

การพัฒนาของรัฐที่ผ่านมา ท าให้คนชองต้องปรับตัวทางวัฒนธรรม ตามโครงสร้างสังคม
ที่เปลี่ยนแปลงไป   และแม้ว่าแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติ ตั้งแต่ฉบับที่ 7-8  จะหันมาให้
ความส าคัญกับท้องถิ่น  ด้วยการรื้อฟ้ืนภาษาและวัฒนธรรมชอง ส่งผลให้เกิดปฏิบัติการต่างๆ เพ่ือการ
อนุรักษ์และส่งเสริมวัฒนธรรมชอง   ซึ่งปฏิบัติการรื้อฟ้ืนความเป็นชองเหล่านี้  ได้รับการสนับสนุนจาก
สังคมภายนอก ซึ่งตลอดเวลาที่ผ่านมา พบว่า กระบวนการเหล่านี้ ได้ท าให้เกิดความขัดแย้งภายใน
ท้องถิ่น ดังนั้นกระบวนการรื้อฟ้ืนความเป็นชอง จึงไม่สามารถสร้างส านึกความเป็นชองให้เกิดได้อย่าง
ถาวร และครอบคลุมคนชองในท้องถิ่นทั้งหมด 

ตรงกันข้าม การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ แม้ว่าจะการปรับเปลี่ยนพิธีกรรม ลดทอนพิธีกรรม 
แต่ก็พบว่าคนชองยังให้ความส าคัญและยังมีการสืบทอดกันมาตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน ซึ่งการเซ่นไหว้ผี
บรรพบุรุษเป็นเครื่องมือสร้างความสัมพันธ์ของคนท้องถิ่น และแม้ว่าโครงสร้างสังคมจะเปลี่ยนแปลงไป 
แต่ระบบความสัมพันธ์ทางเครือญาติที่ถูกผูกมัดด้วย ส านึกความเป็นชองว่าพวกเขามีบรรพบุรุษร่วมกัน  
ความเชื่อนี้ถูกถ่ายทอดผ่านกระบวนการพิธีกรรมท้องถิ่น ในการแสดงความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับสิ่ง
เหนือธรรมชาติ ซึ่งปิ่นแก้ว เหลืองอร่ามศรี (2534) ที่ว่า ภายใต้อาณาจักรที่สรรพสิ่งด ารงชีวิตอยู่ มี
ความสัมพันธ์เกี่ยวข้องระหว่างกันและกัน ในธรรมชาติที่แวดล้อมตัวมนุษย์ อันได้แก่ แผ่นดิน แม่น้ า 
อากาศ มนุษย์ สัตว์ ต้นไม้ และสิ่งที่คุ้มครองทั้งตัวมนุษย์ และธรรมชาติ ความสัมพันธ์ระหว่างกันที่
ซับซ้อน เป็นล าดับขั้นของชุดความสัมพันธ์ ท าให้สิ่งอันคุ้มครองธรรมชาติและตัวมนุษย์ อยู่นอกเหนือ
การรับรู้ทางประสาทสัมผัสของมนุษย์ ซึ่งเป็นองค์ประกอบที่ส าคัญในการอธิบายปรากฏการณ์ทาง
ธรรมชาติ และเป็นเงื่อนไขส าคัญท่ีท าให้ต้องปฏิบัติตนต่อธรรมชาติด้วยความเคารพ 

ส าหรับคนชอง เชื่อว่า พวกเขาคือ ส่วนหนึ่งของท้องถิ่น และเชื่อว่าท้องถิ่นมีวิญญาณ
ศักดิ์สิทธิ์คุ้มครองดูแลอยู่ คนชองจึงต้องปฏิบัติตนต่อวิญญาณศักดิ์สิทธิ์ ด้วยความเคารพ ในฐานะผู้มี
พระคุณ และในฐานะที่สิ่งคุ้มครองธรรมชาติเป็นสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่มีอ านาจและบารมีเหนือกว่ามนุษย์   
ดังนั้นความเคารพ ถือเป็นหัวใจของระบบความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับธรรมชาติ และสิ่งเหนือ
ธรรมชาติ  เพราะความเคารพนี้หมายถึง การปฏิบัติตนด้วยความอ่อนน้อมถ่อมตนต่อธรรมชาติ หรือ
สิ่งแวดล้อมรอบข้าง  หมายถึง การท าแต่สิ่งที่ดี ตามแบบแผนขนบธรมเนียมของท้องถิ่น ที่ จะไม่
ก่อให้เกิดผลร้ายต่อสิ่งรอบข้าง   และในระบบความสัมพันธ์ของคนชองกับผีบรรพบุรุษ จึงเป็นสัญลักษณ์
ที่แสดงออกถึงการความประนีประนอมระหว่างกัน เพ่ือด ารงไว้ ซึ่งความสัมพันธ์อันดีงาม  เช่น 
องค์ประกอบของการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษในพิธีกรรมท าบุญส่งทุ่ง หรือการแต่งงาน จะต้องท าการบอก
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เล่าแก่ “ผีบรรพบุรุษ” เพ่ือให้คุ้มครอง ดูแลคนในท้องถิ่น อันเป็นการแสดงความเคารพ เอาใจใส่ ที่
มนุษย์พึงมีต่อธรรมชาติที่ได้ดูแลทุกข์ สุข ของมนุษย์ตลอดมา  

ดังนั้นกล่าวได้ว่า การแสดงความเคารพผีบรรพบุรุษ ก็คือ การแสดงความเคารพซึ่งกัน
และกัน  ทั้งธรรมชาติแวดล้อม   ผู้ใหญ่กับเด็ก  และผู้คนที่หลากหลายในบ้านคลองพลู  ซึ่งหมายถึงการ
สืบทอดส านึกความเป็นคนชองท่ามกลางพลวัตการเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้น ขณะเดียวกัน การเซ่นไหว้ผี
บรรพบุรุษก็เป็นสิ่งที่แสดงถึงแตกต่างว่า คนชองแตกต่างจากคนอ่ืนอย่างไร ซึ่งเป็นอัตลักษณ์ทา งชาติ
พันธุ์ชองที่ไม่ได้ถูกกระตุ้นจากสังคมภายนอก  แต่เป็นแบบแผนพฤติกรรมที่คนชองยอมรับร่วมกัน โดยมี
นัยความหมายที่แสดงถึงการมีส านึกร่วมทางวัฒนธรรมชองของคนท้องถิ่น ภายใต้บริบทของผู้คนที่
หลากหลายในท้องถิ่นบ้านคลองพลู  

สรุปได้ว่าการสืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมชองนั้น ประการแรก คือภาษาชอง เป็น
สัญลักษณท์ี่แสดงถึงความแตกต่างระหว่างคนชองกับคนกลุ่มอ่ืนแล้ว  ดังนั้นการส่งเสริมการใช้ภาษาชอง 
ทั้งในรูปแบบภาษาพูดและอักษรภาษาชอง ถือเป็นสิ่งส าคัญในการสร้างส านึกทางวัฒนธรรม ประการ
สอง การแสดงความเคารพบรรพบุรุษ ในองค์ประกอบของพิธีกรรมการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ เป็น
ปรากฏการณ์ส าคัญในการสืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมชองให้ด ารงอยู่ต่อไป เนื่องจาก  ความเชื่อเรื่อง
บรรพบุรุษนั้น   เป็นปฏิบัติการที่ผูกสายสัมพันธ์ทางเครือญาติของกลุ่มคนที่เรียกว่า “ชอง” เข้าไว้
ด้วยกัน ขณะเดียวกันก็เป็นปฏิบัติการที่แบ่งแยกระหว่างคนชองกับคนอ่ืนในบ้านคลองพลู และเป็น
บรรทัดฐานร่วมกันของระบบเครือญาติของคนบ้านคลองพลู  



 

                 

บทที่ 5 
 สรุปผล อภิปรายผล และข้อเสนอแนะ 

 
1. สรุปผล 

การศึกษาเรื่องการสืบทอดและร่วมสร้างส านึกทางวัฒนธรรมการใช้ทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่ ม
ชาติพันธุ์ชอง อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรีในครั้งนี้  มีวัตถุประสงค์  เพ่ือศึกษาการปรับตัวทาง
วัฒนธรรมในการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  โดยมีค าถามการวิจัย  คือ กลุ่มชาติ
พันธุ์ชองสามารถน าวัฒนธรรมมาประยุกต์ใช้ประโยชน์อย่างไร ในการจัดการความสัมพันธ์ระหว่างคน
ชองกับทรัพยากรท้องถิ่น  ขอบเขตการวิจัยด้านพ้ืนที่ คือ บ้านคลองพลู  ต าบลคลองพลู  อ าเภอ
เขาคิชฌกูฎ  จังหวัดจันทบุรี ขอบเขตด้านเนื้อหา มุ่งเน้นศึกษาการปรับตัวทางวัฒนธรรมในการจัดการ
ทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  ได้แก่ ด้านการจัดแสดงวิถีชีวิตและวัฒนธรรม ด้านภาษา และ
ด้านพิธีกรรม  ซ่ึงในการวิจัยครั้งนี้ใช้วิธีวิจัยทางมานุษยวิทยา (Anthropological Research) 
 จากการศึกษาวิจัยพบว่า  กลุ่มชาติพันธุ์ชอง (Chong) จัดอยู่ในกลุ่มภาษาศาสตร์ ออสโตร-
เอเชียติด (Austro-Asiatic) ในกลุ่มภาษาย่อย มอญ-เขมร(Mon-Khmer) มีภาษาพูดชอง แต่ไม่มีภาษา
เขียน เป็นกลุ่มคนที่อาศัยกระจัดกระจายทางภาคตะวันออกตั้งแต่ จังหวัดระยอง จันทบุรี ตราด ซึ่งพบ
อาศัยรวมกลุ่มกันเป็นหมู่บ้าน ในแถบลุ่มน้ าจันทบุรี บริเวณเขตต าบลตะเคียนทอง และต าบลคลองพลู 
อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรี  ลักษณะเด่นของสังคมหมู่บ้านชอง  คือ ภาษาชองเป็นของตนเอง 
และพิธีกรรมชองต่างๆ ได้แก่  พิธีกรรมการแต่งงาน  พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง  การเซ่นไหว้ศาล พิธีกรรมการ
เล่นผีหิ้งและผีโรง      

ชุมชนบ้านคลองพลู  ต าบลคลองพลู  อ าเภอเขาคิชฌกูฎ  จังหวัดจันทบุรี  เป็นชุมชนที่มีคนชอง
อาศัยเป็นกลุ่มก้อน โดยชุมชนชองมีการตั้งถิ่นฐานมาเป็นกว่าร้อยปี อดีตเป็นบริเวณที่มีต้นพลูเถาใหญ่ขึ้น
มากมาย ชาวบ้านจึงเรียกพ้ืนที่นี้ว่า “คลองพลู” ขณะนั้นพ้ืนที่การปกครองบ้านคลองพลูเป็นเพียงส่วน
หนึ่งของเขตการปกครองบ้านตะเคียนทอง ต่อมามีผู้คนจากพ้ืนที่บ้านตะเคียนทอง และบ้านน้ าขุ่น ก็เข้า
มาตั้งถิ่นฐานหลายตระกูล จึงรวมกันเป็นชุมชนขึ้น จนกระท่ังเมื่อการพัฒนาของรัฐ จึงมีการแบ่งเขตการ
ปกครองบ้านคลองพลูออกจากบ้านตะเคียนทอง  ซึ่งน าไปสู่การบอกต าแหน่งแห่งที่ของตนเองว่า “คน
คลองพลู” โดยคนส่วนใหญ่ในหมู่บ้านเป็น “คนชอง”  
               โครงสร้างทางเศรษฐกิจของชุมชนบ้านคลองพลู พบว่า มีการเปลี่ยนผ่านจากระบบการผลิต
แบบการหาของป่า สมุนไพร กระวาน  เร่ว  และน้ ามันยาง เพ่ือแลกเปลี่ยนกับสิ่งของในเมืองจันทบุรี 
เปลี่ยนมาสู่การเป็นชาวไร่มันส าปะหลัง สวนผลไม ้ และสวนยางพารา ตามล าดับ  แต่ก็ยังพบว่าคนบ้าน
คลองพลูมีการใช้ประโยชน์จากทรัพยากรเพ่ือยังชีพ คือ การท าข้าวนาลุ่ม โดยไม่ได้เป็นไปเพ่ือการค้าขาย 
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และการท านาข้าวก็แนบแน่นอยู่กับความสัมพันธ์ในระบบเครือญาติ  มีการแบ่งปันแลกเปลี่ยนข้าวกับ
สิ่งของอ่ืนๆ  หรือการช่วยเหลือกันในรูปแบบของแรงงาน หรือ เรียกว่า “การเอาแรง”  อย่างไรก็ตาม 
ถึงแม้ว่าบริบททางด้านเศรษฐกิจสังคมและวัฒนธรรม  จะส่งผลให้เกิดการเปลี่ยนแปลงในหลายด้านของ
ชุมชน  ท าให้พ้ืนที่ชุมชนเต็มไปด้วยการท าสวนผลไม้และยางพารา  แต่ในส่วนที่เป็นพ้ืนที่ลุ่ม ชาวบ้าน
ยังคงเก็บไว้ส าหรับการท านาข้าวเพ่ือบริโภคในครัวเรือน  ซึ่งการจัดการพ้ืนที่และทรัพยากรของ
ครอบครัวและเครือญาติ  สะท้อนผ่านระบบการปลูกข้าวเพ่ือการบริโภค และกระบวนการผลิตข้าวใน
พ้ืนที่ราบลุ่มของหมู่บ้าน  ยังคงเป็นแหล่งทรัพยากรที่ส าคัญของบ้านคลองพลู  และเป็นพ้ืนที่ความสัมพันธ์
ทางระบบเครือญาติ ด้วยการขอแรงในการผลิต การแลกเปลี่ยนสิ่งของ และการช่วยเหลือกันในทุกๆด้าน   

โครงสร้างทางสังคมและวัฒนธรรม พบว่า วิถีชีวิตของคนชองบ้านคลองพลูเปลี่ยนจากการ
หาของป่ากลายมาเป็นชาวสวนผลไม้และสวนยางพารา   ขณะเดียวกันคนชองก็หันมาพ่ึงพาเทคโนโลยี
ในวิถีการผลิตมากขึ้น  คนรุ่นหนุ่มสาวหันหลังให้กับภาคเกษตรกรรม เดินทางเข้าไปท างานในเมือง
จันทบุรี หรือท้องถิ่นอ่ืน   ส่งผลท าให้ประเพณีและพิธีกรรมชองต่างๆ  มีการปรับเปลี่ยนและลดลงของ
ขั้นตอนพิธีกรรม   พร้อมๆ กับความหลากหลายของคนภายนอกที่เข้ามาตั้งถิ่นฐานในชุมชน  ดังนั้น 
โครงสร้างทางสังคมที่เชื่อมโยงผู้คนเข้าหากันระหว่างเมืองกับท้องถิ่น  จึงส่งผลท าให้วัฒนธรรมชองถูก
ปรับเปลี่ยนแตกต่างไปจากเดิม เพ่ือรับใช้โครงสร้างสังคมรูปแบบใหม่ท่ีเกิดข้ึน 
 จากวัตถุประสงค์การวิจัย ผลการศึกษาวิจัยพบว่า การปรับตัวทางวัฒนธรรมในการจัดการ
ทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง ชุมชนบ้านคลองพลู จ าแนกออกได้ดังนี้   
 

1. การปรับตัวทางวัฒนธรรมด้านการจัดแสดงวิถีชีวิตและวัฒนธรรม แบ่งออกได้ดังนี้ 

 1.1 การจัดแสดงวัฒนธรรมชองเพื่อเผยแพร่ความเป็นชอง พบว่า งานฟ้ืนฟูประเพณีชอง 
เป็นจุดเริ่มต้นของกระบวนการสร้างความเป็นชองขึ้นที่บ้านคลองพลู  ท าให้คนคลองพลูรับรู้ว่า
วัฒนธรรมชอง เป็นของแปลก เป็นที่สนใจของคนภายนอก  หลังจากนั้นจึงมีการรับจัดแสดงวัฒนธรรม
ชองทั้งภายในและภายนอกท้องถิ่น ซึ่งถือเป็นรายได้เสริมให้กับคนคลองพลู  ขณะเดียวกันก็เป็นการ
เผยแพร่วัฒนธรรมชอง และเป็นเปิดโอกาสให้ลูกหลานได้สืบทอดมรดกทางวัฒนธรรมชองอีกด้วย  การ
จัดแสดงวัฒนธรรมชอง ได้แก่ การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ   การการจัดงานแต่งงาน  การเล่นผีหิ้ง ผีโลง ร า
วงชอง และการตีกลองยาว เป็นต้น   

1.2 การจัดแสดงหมู่บ้านชองเพื่อเผยแพร่ความเป็นชอง พบว่า การตั้งหมู่บ้านชอง เพ่ือ
ต้องการให้นักท่องเที่ยวได้สัมผัสและเรียนรู้วิถีชีวิตชอง  โดยมีการสร้างบ้านเรือนแบบชอง  มีการท านา
ข้าว เลี้ยงควาย  ขณะเดียวกันก็มีการปลูกป่ารอบบริเวณหมู่บ้านชองเพ่ือใช้ประโยชน์ในการเก็บหาของ
ป่า เป็นการท าให้ภาพวิถีชีวิตคนชองในอดีตที่สัมพันธ์กับป่าชัดเจนยิ่งขึ้นและมองเห็นได้อย่างเป็น
รูปธรรม  ซึ่งการจัดแสดงหมู่บ้านชองนั้น เป็นการปรับตัวของคนชองตามกระแสการท่องเที่ยวที่เกิดขึ้น 
และแม้ว่าหมู่บ้านชองจะไม่ประสบผลส าเร็จเรื่องรายได้ให้กับคนคลองพลู เนื่องจากผู้สนใจส่วนใหญ่จะ
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เป็นนักศึกษาที่เข้ามาศึกษาภาษาและวัฒนธรรมชองเท่านั้น แต่ทั้งนี้ การเกิดขึ้นของหมู่บ้านชองก็ยังท า
ให้บ้านคลองพลูมีทรัพยากรป่าไมท้ี่อุดมสมบูรณ์ขึ้น  

 

2. การปรับตัวทางวัฒนธรรมด้านภาษาชอง  แบ่งออกได้ดังนี้  

2.1 การแต่งเพลงภาษาชองเพื่อสืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมชอง พบว่า เพลงชองที่แต่ง
ขึ้นมานั้น  มิได้ใช้ประโยชน์ทางการค้า แต่เป็นส่วนหนึ่งของวิธีการแสดงออกถึงการปรับตัวทางวัฒนธรรม
เพ่ือให้มีการสืบทอดภาษาชองภายใต้บริบทโลกภิวัตน์ในการฟ้ืนฟูวัฒนธรรมของตนเอง เพ่ือบอกเล่า
เรื่องราวของคนชองในรูปแบบของเสียงเพลง  ซึ่งการมีเพลงชองเป็นของตนเอง  ถือได้ว่าเป็นเครื่องมือ
อย่างหนึ่งในการรวมสร้างอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ชอง  

2.2 การประดิษฐ์อักษรภาษาชองเพื่อสืบทอดส านึกทางวัฒนธรรมชอง  พบว่า การ
ประดิษฐ์อักษรชอง เกิดขึ้นจากการประดิษฐ์อักษรชองของผู้น าบ้านคลองพลู จนเป็นที่ยอมรับของคน
ทั่วไป ซึ่งปรากฏการณ์การประดิษฐ์อักษรชองนั้น เพ่ือต้องการอนุรักษ์ให้ภาษาชองด ารงอยู่ต่อไป มิได้
ต้องการให้ภาษาชองที่ถูกประดิษฐ์ขึ้นถูกน ามาใช้ในชีวิตประจ าวัน โดยมีการจัดกิจกรรมการเรียนการ
สอนอักษรชองแก่เยาวชนอย่างต่อเนื่อง  

  
  3.  การปรับตัวทางวัฒนธรรมด้านพิธีกรรม  จ าแนกออกได้ดังนี้  

    3.1 การปรับเปลี่ยนพิธีกรรมชอง  พบว่า ช่วงเวลาปัจจุบันบริบทในท้องถิ่นเปลี่ยนแปลงไป
จากอดีต ส่งผลกระทบต่อการเปลี่ยนแปลงวัฒนธรรมชอง ดังนั้น คนชองจึงมีการปรับเปลี่ยนพิธีกรรม ซึ่ง
พบว่าคนชองท่ีบ้านคลองพลูมีการปรับเปลี่ยนพิธีกรรมดังนี้    

3.1.1 พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง  พบว่า  ปัจจุบัน พิธีกรรมบุญส่งทุ่งไม่ได้กระท าเฉพาะคน
ชองเท่านั้น  แต่หากหมายถึงผู้คนที่หลากหลายที่เข้ามาอาศัยอยู่ในท้องถิ่น สามารถร่วมประกอบ
พิธีกรรมนี้ได้ ภายใต้ความหมายพิธีกรรมที่ถูกประดิษฐ์ขึ้นมาใหม่  โดยน าเสนอในรูปแบบของประเพณี
ท้องถิ่นที่คนภายนอกสามารถเข้ามาร่วมประกอบพิธีกรรมนี้ได้ เพ่ืออุทิศบุญกุศลให้กับบรรพบุรุษของ
ตนเองไม่ว่าจะเป็นคนชอง ไทย หรือจีน  ตามความเชื่อทางพุทธศาสนา  เพ่ือรวมคนท้องถิ่นทั้งชอง จีน 
และไทยที่นับถือศาสนาพุทธทั้งหมดเข้าไว้ด้วยกัน ซึ่งแสดงให้เห็นว่า  บุญส่งทุ่งถูกประดิษฐ์ความหมาย
ใหม่ เพ่ือเป็นเครื่องยึดเหนี่ยวทางสังคม นอกจากนี้ยังพบว่า รูปแบบของพิธีกรรมบุญส่งทุ่งก็มีการจัด
ประกอบพิธีกรรมกันอย่างแพร่หลายในภูมิภาคตะวันออก ทั้งในจังหวัดชลบุรี ระยอง จันทบุรี  ตราด 
และบางแห่งก็มีการประชาสัมพันธ์เพื่อส่งเสริมการท่องเที่ยวของจังหวัดนั้นๆ ด้วย 

3.1.2 พิธีกรรมการแต่งงาน พบว่า ปัจจุบัน การแต่งงานแบบชอง เป็นการจัดงาน
แต่งงานเล็ก  มีเพียงการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษเท่านั้น  ไม่มีงานแต่งงานใหญ่(กาตั๊ก) เนื่องจากต้องเสีย
ค่าใช้จ่ายในกระบวนการพิธีกรรมและต้องมีเครื่องประกอบการจัดงานจ านวนมาก  โดยพบว่า การเซ่น
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ไหว้ผีบรรพบุรุษในการแต่งงานเล็กนั้น  เพ่ือให้ผีบรรพบุรุษรับรู้ว่า ครอบครัวมีสมาชิกใหม่เพ่ิมขึ้น และ
ขอให้ผีบรรพบุรุษดูแลคุ้มครองสมาชิกใหม่ด้วย นอกจากนี้ยังปฏิบัติเพ่ือให้ฝ่ายพ่อแม่ และผู้หญิง รู้สึกว่า
ตนเองไม่ได้ “ผิดผี” ตามจารีตประเพณ ี เนื่องจาก คนชองเชื่อว่า การแต่งงาน ไม่เซ่นผี ไม่ไหว้ผี ไม่บอกผี 
อยู่ด้วยกันก็จะท ากินไม่เกิดความเจริญในครอบครัว  

3.1.3 พิธีกรรมผีหิ้งและผีโรง พบว่า ปัจจุบัน พิธีกรรมการเล่นผีหิ้งและผีโรงไม่มีการ
ประกอบพิธีกรรมในครอบครัวหรือสายตระกูลแล้ว  เหลือเพียงหิ้งผีว่างเปล่าเท่านั้น  และบ้านเรือน
เกือบทั้งหมดก็ไม่พบว่ามีหิ้งผีปรากฏอยู่ภายในบ้าน และแม้ว่าพิธีกรรมนี้จะสูญหายไปแล้ว แต่ไม่ได้
หมายความว่า คนชองจะไม่แสดงถึงความเคารพผีบรรพบุรุษ เพราะส าหรับผู้อาวุโสยังคงมีความเชื่อว่าผี
บรรพบุรุษยังคงวนเวียนอยู่ในท้องถิ่น คอยช่วยเหลือคุ้มครองญาติพ่ีน้องของตนเอง  โดยพบว่า ผู้อาวุโส
มีการร่วมกันเพ่ือจัดแสดงวัฒนธรรมการเล่นผีหิ้งผีโรง เป็นประจ าทุกปี เพ่ือไม่ให้พิธีกรรมผีหิ้งผีโรงต้อง
สูญหายไปจากความทรงจ าของท้องถิ่น  และเพ่ือยืนยันว่าวิญญาณผีบรรพบุรุษยังคงวนเวียนอยู่ใน
ท้องถิ่น  

3.2 การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษชองเพื่อสืบทอดส านึกทางชาติพันธุ์ชอง พบว่า คนชองให้
ความส าคัญกับการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ   เป็นแก่นแกนทางวัฒนธรรมชองที่ยังด ารงอยู่อย่างไม่เสื่อม
คลาย   และผูกสายสัมพันธ์ทางเครือญาติของสายตระกูลต่างๆ เข้าไว้ด้วยกัน ซึ่งอธิบายได้ดังนี้   

3.2.1 การสืบทอดความเป็นคนชอง กรณี การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษในพิธีกรรมการ
แต่งงาน  เป็นการแสดงถึงการสืบทอดความเป็นชองจากผู้ใหญ่ไปสู่ลูกหลาน ด้วยกระบวนการพิธีกรรมที่
มีความหมายของการเล่าประสบการณ์ชีวิตในการผลิตของบรรพบุรุษ โดยมีนัยพิธีกรรม เป็นการส่งผ่าน
ประสบการณ์ชีวิตคนชองรุ่นพ่อแม่ไปสู่ลูกหลานที่ก าลังจะสร้างครอบครัวใหม่ หมายความว่า ลูกที่เคย
เป็นสมาชิกครอบครัวชอง ได้เข้าสู่พิธีกรรมการเปลี่ยนผ่านว่า ลูกคนนั้นได้สร้าง “ครอบครัวชอง” ขึ้นมา
ใหม่แล้ว และเป็นที่ยอมรับแก่พ่อแม่ และผู้ใหญ่ในตระกูล ดังนั้นกระบวนการในพิธีกรรมจึงเป็นความทรง
จ าที่ครอบครัวถ่ายทอดผ่านประสบการณ์ชีวิตสู่ลูกหลาน เพ่ือให้ส านึกว่า “เรา คือชอง”  และการเซ่น
ไหว้ผีบรรพบุรุษก็เป็นกลวิธีทางวัฒนธรรมในการสืบเชื้อสายความเป็นชองจากรุ่นหนึ่งมาสู่อีกรุ่นหนึ่ง  

3.2.2 ส านึกร่วมทางวัฒนธรรมชอง  กรณี การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษในพิธีกรรมบุญส่ง
ทุ่ง โดยเชื่อว่าการท่ีมนุษย์เราเกิดมาในโลกนี้ และมีอาการเจ็บไข้ได้ป่วย หรือมีอันตรายต่างๆ นั้น เพราะ
มียมทูตจากยมโลกมาลงโทษมนุษย์ ชีวิตความเป็นอยู่ในแต่ละวันจะมีเหล่ายมทูตคอยสอดส่องดูแลอย่าง
ใกล้ชิด ชะตากรรมชีวิตขึ้นอยู่กับท่านยมทูตทั้งสิ้น จึงต้องมีการเซ่นไหว้เพ่ือขอความคุ้มครองจากยมทูต 
โดยพิธีกรรรมได้ผนวกรวมความเชื่อเรื่องผีบรรพบุรุษ ในความหมายว่า  “ยมทูต”และได้น าความเชื่อทาง
พุทธศาสนาเข้ามาสัมพันธ์เชื่อมโยงกับผู้คนที่หลากหลายให้มีจุดร่วมกัน  เพ่ือสร้างความสามัคคีให้คน
ท้องถิ่น  และเป็นจุดรวมของส านึกทางวัฒนธรรมท้องถิ่น ดังนั้นความเชื่อนี้จึงเป็น กลไกทางวัฒนธรรมที่
ผดุงรักษาโครงสร้างสังคมที่หลากหลายของท้องถิ่นเข้าไว้ด้วยกัน 
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3.2.3 ความเคารพบรรพบุรุษชอง  พบว่า การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ มีการสืบทอดมา
ตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน ซึ่งเป็นเครื่องมือสร้างความสัมพันธ์ของคนท้องถิ่น และจัดระบบความสัมพันธ์
ทางเครือญาติท่ีถูกผูกมัดด้วยส านึกความเป็นชองว่าพวกเขามีบรรพบุรุษร่วมกัน  ความเชื่อนี้ถูกถ่ายทอด
ผ่านกระบวนการพิธีกรรมท้องถิ่นต่างๆ ในการแสดงความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับสิ่งเหนือธรรมชาติ 
ซึ่งคนชองเชื่อว่า ท้องถิ่นมีวิญญาณศักดิ์สิทธิ์คุ้มครองดูแลอยู่ จึงต้องปฏิบัติต่อวิญญาณศักดิ์สิทธิ์ ด้วย
ความเคารพ ในฐานะผู้มีพระคุณ ดังนั้นความเคารพ ถือเป็นหัวใจของระบบความสัมพันธ์ระหว่างคนชอง
กับธรรมชาติ และสิ่งเหนือธรรมชาติ  เพราะความเคารพ เป็นการปฏิบัติตนด้วยความอ่อนน้อมถ่อมตน
ต่อธรรมชาติ หรือสิ่งแวดล้อมรอบข้าง ซึ่งในระบบความสัมพันธ์ของคนชองกับผีบรรพบุรุษจึงเป็นสิ่ง
สะท้อนความประนีประนอมระหว่างกัน เพ่ือด ารงไว้ซึ่งความสัมพันธ์อันดีงาม  

กล่าวได้ว่า การแสดงความเคารพผีบรรพบุรุษ ก็คือ การแสดงความเคารพซึ่งกันและกัน  
ทั้งธรรมชาติแวดล้อม   ผู้ใหญ่กับเด็ก  และผู้คนที่หลากหลายในบ้านคลองพลู  ซึ่งหมายถึงการสืบทอด
ส านึกความเป็นคนชองท่ามกลางพลวัตการเปลี่ยนแปลงที่เกิดข้ึน ขณะเดียวกัน การเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ
ก็เป็นสิ่งที่แสดงถึงแตกต่างว่า คนชองแตกต่างจากคนอ่ืนอย่างไร ซึ่งเป็นอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ชองที่
ไม่ได้ถูกกระตุ้นจากสังคมภายนอก  แต่เป็นแบบแผนพฤติกรรมที่คนชองยอมรับร่วมกัน   โดยมีนัย
ความหมายที่แสดงถึงการมีส านึกร่วมทางวัฒนธรรมชองของคนท้องถิ่น  
 
2. การอภิปรายผล 
 การศึกษาเรื่องการสืบทอดและร่วมสร้างส านึกทางวัฒนธรรมการใช้ทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่ม
ชาติพันธุ์ชอง อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรีในครั้งนี้   ผู้วิจัยได้เดินทางเข้าสู่สนามวิจัยบ้านคลองพลู  
ในฐานะ “ผู้ฝึกหัดเป็นนักมานุษยวิทยา” ที่ศึกษาเรื่องราวของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง  โดยมีความเชื่อว่า นัก
มานุษยวิทยาต้องเดินทางเข้าไปศึกษาเรื่องราวชุมชน เพ่ือท าความเข้าใจคนอ่ืน ซึ่งผู้วิจัยเข้าใจเอาเองว่า 
หัวใจของนักมานุษยวิทยา คือ การท าความเข้าใจสังคม  โดยมีแนวคิดและทฤษฎีเป็นถนนน าทางไปสู่
เป้าหมาย   ดังนั้นการเข้าสู่สนามวิจัยบ้านคลองพลู  จึงต้องพกพาแนวคิดต่างๆ เพ่ือน าไปวิเคราะห์
ปรากฏการณ์ที่เกิดขึ้น  แต่ปัญหาล าดับแรกในการเข้าภาคสนาม มิได้อยู่ตรงจุดที่ว่าจะวิเคราะห์
ปรากฏการณ์อย่างไร แต่กลับต้องหันมามองตัวเองว่า จะด ารงอยู่อย่างไรในบ้านคลองพลู  และท าให้คน
ท้องถิ่นไว้ใจ  พร้อมที่จะพูดคุยกับเราอย่างเป็นกันเอง ในฐานะคนแปลกหน้าที่พวกเขาไว้วางใจ ซึ่งการ
สร้างความสัมพันธ์เช่นนี้เป็นสิ่งที่ยากยิ่ง  
 การเดินทางเข้าสนามวิจัย ได้รับความช่วยเหลือจากคนบ้านคลองพลู  โดยได้พาเข้าไปอาศัยอยู่
บ้านของเฉิน ผันผาย และช่วยแนะน าว่า ผู้วิจัยคือใคร มาท าอะไรที่บ้านคลองพลู หลังจากนั้นได้พัก
อาศัยอยู่บ้านเฉิน ผันผาย จนเสร็จสิ้นการวิจัย  ในฐานะ “คนอ่ืนที่อยู่ภายในบ้าน” ในการท างาน
ภาคสนามนั้น ผู้วิจัยมักจะพบเจอผู้ถูกสัมภาษณ์ ในงานกิจกรรมต่างๆ ของท้องถิ่น และหลายครั้งก็ได้
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พูดคุยกันในวงสังสรรค์ช่วงตอนเย็นเสมอ ซ่ึงเป็นข้อมูลเชิงเจาะลึกถึงระดับความสัมพันธ์ ความรู้สึก และ
ความขัดแย้งที่พวกเขาพร้อมจะเปล่งเสียงออกมาอย่างไม่เกรงกลัว เพ่ือระบายความในใจให้คนแปลก
หน้าอย่างเราไดร้ับรู้ เป็นทั้งการนินทา และประกาศว่าตนเองยืนอยู่ฝ่ายใด รวมทั้งความรู้สึกที่มีต่อผู้วิจัย
และคนรอบข้าง    
 จากการใช้ชีวิตทีบ่้านคลองพลูท าให้รู้สึกว่า  สภาพชีวิตประจ าวันของผู้คน มีส่วนคล้ายคลึงการ
มองเห็นชีวิตวัยเด็กของผู้วิจัย  คือ ต้องตื่นขึ้นมาตั้งแต่ตีห้า เพ่ือเข้าสวน หรือลงท านา  และไปกลับ
ระหว่างสวนกับบ้านอยู่ตลอดวัน พอตกเย็นต้องท ากับข้าวรับประทานกัน ชีวิตคนท้องถิ่นวนเวียนอยู่
เช่นนี้ ยกเว้นในวันที่มีกิจกรรมของท้องถิ่น เช่น งานผ้าป่า งานบุญ และกิจกรรมที่เกี่ยวข้องกับชอง เป็น
ต้น ปรากฏการณ์ขณะนั้น  ท าให้ผู้วิจัยไม่สามารถหาค าตอบได้ว่าคนบ้านคลองพลูที่ถูกเรียกว่า “ชอง” 
ในปัจจุบัน มีชีวิตความเป็นอยู่ที่แตกต่างจากชีวิตครอบครัวชนบททั่วไปอย่างไร   และหลายครั้งผู้วิจัย
ต้องท าหน้าที่เป็นผู้ประสานงานและผู้ให้ข้อมูลเรื่องชองแก่คนภายนอกที่เดินทางเข้ามาบ้านคลองพลู ซึ่ง
ค าถามที่คนภายนอกเอ่ยถามทุกครั้ง  คือ “ชอง คือใคร” ผู้วิจัยก็มักจะบอกไปว่า “ชอง คือ กลุ่มชาติ
พันธุ์ที่มีภาษาและวัฒนธรรมเฉพาะของตนเอง แต่ปัจจุบันภาษาและวัฒนธรรมชองก าลังจะสูญหายไป” 
และค าถามที่ตามมาของคนภายนอกก็คือ “แล้วปัจจุบันอะไรที่บ่งบอกว่าเป็นชอง” ผู้วิจัยก็มักจะตอบใน
ลักษณะก่ ากวม คลุมเครือ และสุดท้ายก็มักจะบอกว่า “หากอยากรู้ข้อมูลที่ชัดเจนว่าชองคือใคร ต้อง
ถามจากลุงเฉิน เพราะเขาจะสามารถให้ค าตอบได”้       

คายส์ (Chares Keyes.2003) ได้ให้ความคิดเกี่ยวกับความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ไว้ว่า กลุ่มชาติพันธุ์
เป็นการหล่อหลอมของความรู้สึกร่วมกันในสายเลือด  (shared descent) เช่น ภาษาท่ีสมาชิกในกลุ่มใช้
สื่อสารกัน มีจุดก าเนิดร่วมกัน และบริบททางประวัติศาสตร์ที่สมาชิกในกลุ่มประสบร่วมกัน  ซึ่งส าหรับ
กลุ่มชาติพันธุ์ชองในที่นี้ ก็คือ ภาษาชองที่ประสบการณ์ครั้งหนึ่ง คนท้องถิ่นเคยใช้ร่วมกันในการสื่อสาร 
แต่ปัจจุบันได้เปลี่ยนแปลงไปแล้ว    
 ขณะอยู่ในสนามวิจัย ผู้วิจัยรู้สึกว่าตนเองเป็นเหมือน “ตัวตลก” ที่พยายามค้นหาความเป็นชอง
ในตัวบุคคล ทัง้ๆที่  ผู้วิจัยก็รับรู้ว่า ไม่สามารถที่จะค้นพบชองได้อย่างเป็นรูปธรรม ทั้งวิถีชีวิต ภาษาและ
วัฒนธรรม เป็นต้น  หรืออาจกล่าวได้ว่า ผู้วิจัยเพ้อฝันในสิ่งที่ไม่มีตัวตน ซึ่งจากบริบทท้องถิ่นเราพบว่า 
ชีวิตคนชองได้ปรับตัวไปตามสภาพบริบททางสังคมที่ความทันสมัยและโลกาภิวัฒน์ได้เข้ามาสู่ชุมชนชอง 
เฉกเช่นผู้คนส่วนอื่นๆ ของสังคมไทย  สอดคล้องกับ จูเลียน สจ๊วต (Julian Steward) ได้กล่าวว่า การ
เปลี่ยนแปลงเป็นผลมาจากการปรับตัวให้เข้ากับสภาพแวดล้อม โดยมีพ้ืนฐานส าคัญคือ เทคโนโลยีการ
ผลิตโครงสร้างสังคม และลักษณะของสภาพแวดล้อมธรรมชาติ เป็นเงื่อนไขก าหนดกระบวนการ
เปลี่ยนแปลงและปรับตัว  และวัฒนธรรมก็เป็นเครื่องมือให้มนุษย์ปรับตัวเข้ากับสภาพแวดล้อม ซึ่งจะ
เห็นว่า คนชอง ไม่ต้องเข้าป่า ล่าสัตว์อีกต่อไปแล้ว เพราะสภาพแวดล้อมที่เป็นป่าได้หายไปหมดแล้ว สิ่ง
ที่เห็นได้คือ การผลิตไม้ผล และสวนยางพารา ดังนั้นวัฒนธรรมที่มีอยู่เดิมจึงต้องปรับเปลี่ยนให้สอดคล้อง
กับบริบททางสังคมเกษตรกรรม  



       126 
 

 อาจกล่าวได้ว่า เราอาจต้องท าความเข้าใจเรื่องชองในฐานะเป็นสิ่งที่ถูกสร้างขึ้นทางสังคม 
ภายใต้บริบทความทันสมัยที่ท าให้กลุ่มชาติพันธุ์ชองได้รับการกระตุ้นให้มีพลังขึ้นมาด้วยกระบวนการ
หรือปฏิบัติการต่างๆที่เกิดขึ้นในท้องถิ่นบ้านคลองพลู ซึ่งหมายความว่า “ชอง” อาจมิได้สถิตอยู่ในตัว
บุคคล แต่เป็นสิ่งที่ผู้วิจัยสามารถสังเกตและวิเคราะห์ได้จากปรากฏการณ์ที่เป็นปฏิบัติการสร้างค าว่า 
“ชอง” หรือความเป็นชองขึ้นภายในบ้านคลองพลู  หรือกล่าวง่ายๆ แบบก าปั่นทุบดิน คือ ลักษณะที่
ซ้อนเร้นในร่างกายคนท้องถิ่นอาจไม่ไช่ชอง เช่น รูปร่าง หน้าตา และลักษณะท่าทาง เป็นต้น  แต่สิ่งที่คน
ท้องถิน่ก าลังปฏิบัติการอยู่ คือ ส่วนหนึ่งความหมายค าว่าชองที่ผู้วิจัยก าลังค้นหาอยู่ นั่นก็คือ  การฟ้ืนฟู
ความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 

สอดคล้องกับ โคเฮน (Abner Cohen) ได้กล่าวถึงปรากฏการณ์ของการเผชิญสถานการณ์การ
เปลี่ยนแปลงทางประเพณีและการเมืองของกลุ่มชาติพันธุ์ว่า ท าให้เกิดปรากฏการณ์ที่ตรงกันข้าม 2 
ปรากฏการณ์ คือ 

1) ปรากฏการณ์การลดทอนความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ (Detribalization) คือ กลุ่มชาติพันธุ์บาง
กลุ่มต้องปรับตัวในการติดต่อกับกลุ่มชาติพันธุ์อ่ืนจนสูญเสียวัฒนธรรมบางส่วนของตนเองลงไป และรับ
วัฒนธรรมจากกลุ่มอ่ืน ก่อให้เกิดการผสมกลมกลืนกับวัฒนธรรมกลุ่มอ่ืนที่มีอิทธิพล ท าให้เกิดการ
สูญเสียส านึกทางชาติพันธุ์  

2) ปรากฏการณ์ฟ้ืนฟูความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ (Retribalization) คือกลุ่มชาติพันธุ์บางกลุ่ม
แสดงเอกลักษณ์ของกลุ่มของตนเองขึ้นมาแตกต่างจากกลุ่มอ่ืน ในลักษณะการผลิตซ้ า และพัฒนา
สัญลักษณ์ประเพณีของตัวเองให้เด่นชัดขึ้น มีการอ้างถึงประเพณี ต านาน ค่านิยม และสัญลักษณ์ต่างๆ 
ของวัฒนธรรมของตนเพ่ือสร้างองค์กรทางการเมืองอย่างไม่เป็นทางการ ในการเผชิญอ านาจกับกลุ่ม
อ่ืนๆ เพ่ือเข้าไปมีบทบาทในสิทธิและผลประโยชน์ในบริบทสังคมนั้นให้ได้มากข้ึน  
 ภายใต้ภาคสนามวิจัย จึงต้องทบทวนบทเรียนใหม่ว่า ผู้วิจัยมิได้เห็นคนชองเหมือนอย่างที่นัก
มานุษยวิทยาท่านอ่ืนๆ ได้เขียนถึง เช่น งานของกรรณิการ์ เกนิกานนท์และคณะ (2522)  บุญเดิม พัน
รอบและภารดี มหาขันธ์ (2522)  สุเรขา สุพรรณไพบูรณ์  (2524) และอ่ืนๆ ในด้านภาษาชอง เนื่องจาก
ในความเป็นจริงของพ้ืนที่ ผู้วิจัยไม่เห็นภาพการสื่อสารด้วยภาษาชอง เป็นเพียงแต่แสดงให้คนภายนอก
ได้รู้ได้เห็นคุณค่าของคนชอง เช่น การร้องเพลงชอง การเรียนภาษาชอง หนังสือภาษาชอง เป็นต้น  แต่ที่
ส าคัญที่มักพบเห็นในทุกครั้งที่มีกิจกรรมของท้องถิ่น คือ การบอกกล่าว “ผีบรรพบุรุษ” ซึ่งคนชองเชื่อว่า
ท้องถิ่นมีวิญญาณศักดิ์สิทธิ์คุ้มครองดูแลอยู่  จะกระท าสิ่งใดจึงจะต้องบอกกล่าวผีบรรพบุรุษก่อนเป็น
ล าดับแรก ซึ่งเป็นวิธีการจัดการทรัพยากรท้องถิ่นด้วยความเคารพ และตระหนักถึงคุณค่าของทรัพยากร
ที่คนรุ่นแล้วรุ่นเล่าร่วมกันใช้ประโยชน์และอนุรักษ์ไว้สืบต่อกันมา ซึ่งอาจกล่าวได้ว่า การเซ่นไหว้ผีบรรพ
บุรุษ เป็น  ปฏิบัติการในท้องถิ่น  ที่แสดงถึงสิทธิชุมชนในการสร้างกฎเกณฑ์ขึ้นมาใช้ในการอนุรักษ์
ทรัพยากรท้องถิ่น  ท่ามกลางความหลากหลายของผู้คนที่เข้ามาตั้งถ่ินฐานอย่างต่อเนื่อง  
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 นอกเหนือจาก ภาษาและพิธีกรรมชองแล้ว สิ่งที่ได้รับรู้และสัมผัสได้จากภาคสนาม คือ 
อุดมการณ์ของผู้น าท้องถิ่นที่ตั้งใจและมุ่งมั่นร่วมสร้างส านึกความเป็นชองอย่างต่อเนื่อง ด้วยปฏิบัติการ
ต่างๆ เพื่ออยากให้ลูกหลานไม่หลงลืมตัวเอง ไม่หลงลืมถิ่นก าเนิด  และหวงแหนทรัพยากรท้องถิ่น  และ
อีกประการส าคัญที่รับรู้จากภาคสนามก็คือ น้ าใจจากคนท้องถิ่นที่มอบให้แก่คนแปลกหน้าในทุกเวลา
และโอกาส ซึ่งน้ าใจในที่นี้ เป็นศักดิ์ศรีของคนท้องถิ่น  สิ่งเหล่านี้ท าให้รู้สึกว่า “เรา” กับ “เขา” มีความ
เป็นมิตรต่อกันอย่างเท่าเทียม แม้ว่าในด้านหนึ่งของสถานภาพจะแตกต่างกันก็ตามที ซึ่งความสัมพันธ์
ระหว่างเรากับเขา เป็นประเด็นที่นักมานุษยวิทยาภาคสนามได้ซึมซับตั้งแต่ยุคอดีตจนถึงปัจจุบัน  ดังค า
กล่าวของ Franz Boas (1887:55) ทีเ่ขียนบันทึกเกี่ยวกับประสบการณ์ชีวิตภาคสนามที่อยู่กับชาวเอสกิ
โมข้ัวโลกเหนือช่วงปลายศตวรรษที่ 19 ว่า 

“หลังจากช่วงเวลาผจญภัย และความใกล้ชิดสนิทสนมกับเพื่อนชาวเอสกิโมเป็นเวลานาน มันคือ
ความรู้สึกรัดทนและเศร้าโศก ซึ่งผมได้สัมผัสมันจากการได้มีเพ่ือนชาวขั้วโลกเหนือ แห่งทวีปอาร์คติก ผม
ได้พบเห็นชีวิตที่เบิกบานของพวกเขา เช่นเดียวกับมองเห็นด้านที่ทุกข์ยากล าเข็ญ แต่ส าหรับพวกเขา 
มิตรภาพเป็นสิ่งที่ฝั่งแน่นอยู่ในหัวใจ ถึงแม้ว่าบุคลิกภายนอกจะมองดูหยาบกระด้างเมื่อเปรียบกับ
ชาวเมืองที่เจริญแล้วก็ตาม แต่พวกเขาก็คือมนุษย์เช่นเดียวกับเรา มีอารมณ์ความรู้สึก มีคุณธรรมความดี 
และมีข้อบกพร่องในธรรมชาติของมนุษย์ ไม่ต่างจากกับเราเลย” 

แม้ว่า ในภาคสนามนั้น เราพยายามหาความแตกต่างว่าตนเองต่างจากพวกเขาอย่างไร แต่
แน่นอนตัวตนของนักวิจัยก็เหมือนกับเหรียญสองด้าน ด้านหนึ่ง คือ คนแปลกหน้าส าหรับคนท้องถิ่น 
ส่วนอีกด้านหนึ่งคือ มนุษย์ที่มีอารมณ์ความรู้สึก และรู้ร้อนรู้หนาวร่วมกับคนท้องถิ่น ซึ่งทั้งสองด้านนี้
กลายเป็นสิ่งที่อยู่ร่วมกัน และเป็นสาระที่เลี่ยงไม่ได้ส าหรับนักมานุษยวิทยา   ซึ่งพบว่า ความพยายามที่
จะค้นหาความเหมือนกับแตกต่าง ท าใหเ้กิดผลตามมา นั่นคือการสร้างความเป็นอ่ืน พร้อมทั้งการอธิบาย
ความเป็นอ่ืนให้เป็นจริงขึ้นมา ด้วยการอธิบายครั้งแล้วครั้งเล่าซ้ าๆ กัน อยู่อย่างนั้น สิ่งนี้ท าให้งานเขียน
ทางชาติพันธุ์ในเรื่องนั้นๆ กลายเป็นความจริงที่ถูกขับเคลื่อนด้วยความปรารถนาของผู้ที่เข้าไปท าวิจัย
ทางมานุษยวิทยา ขณะเดียวกันนักมานุษยวิทยาต้องการอ้างว่าตนเองคือผู้ที่สร้างความรู้ และยืนยันว่า
เรารู้จักชีวิตคนอ่ืน  ซ่ึงสิ่งที่ยืนยันว่ารู้นั้นอาจเป็นสิ่งที่ดูง่ายเกินไป  เนื่องจากนักมานุษยวิทยามักเพิกเฉย
ต่อต้นเหตุครอบง าความรู้ที่มีท้ังแนวคิดและทฤษฎีอยู่มากมาย และเป็นสิ่งที่แอบแฝงอยู่ในแบบแผนการ
ศึกษาทางมานุษยวิทยาที่ยังไม่ได้ถูกตั้งค าถาม และเป็นสิ่งที่ผู้วิจัยไม่เคยถามตนเองเช่นกัน   
 
3. ข้อเสนอแนะ 

ผู้วิจัยเห็นว่า การศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชองในประเด็นเรื่องการสืบทอดและร่วมสร้างส านึกทาง
วัฒนธรรมการใช้ทรัพยากรท้องถิ่นของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง อ าเภอเขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรี ในครั้งนี้ ก็
เป็นส่วนหนึ่งของการผลิตซ้ าเรื่องราวของการศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชอง ซึ่งที่ผ่านมาก็มีนักมานุษยวิทยา 
หรือนักวิชาการอ่ืนได้ผลิตซ้ าขึ้นมาแล้วมากมาย และการผลิตซ้ าทางวิชาการก็เป็นส่วนหนึ่งที่ท าให้ความ
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เป็นชองที่ตัวตนขึ้นมา แต่การศึกษาครั้งนี้ให้มุมมองที่แตกต่างจากงานเขียนอ่ืนๆ ที่ต้องการเสนอว่า  
ส านึกความเป็นชองนั้น ต้องเกิดขึ้นจากความร่วมมือกันของคนท้องถิ่น เพ่ือการด ารงอยู่ร่วมกันในการที่
จะรักษา อนุรักษ์ คุ้มครอง และจัดการทรัพยากรท้องถิ่นให้ด ารงอยู่สืบไป โดยมีความเชื่อรวมกันว่า พวก
เขามาจากบรรพบุรุษเดียวกัน  และแม้ว่าบริบทการเปลี่ยนแปลงทางเศรษฐกิจ สังคมและวัฒนธรรมจะ
เกิดขึ้นในท้องถิ่นก็ตามที ก็มิได้ท าให้ความเชื่อเรื่องการมีบรรพบุรุษร่วมกันเปลี่ยนแปลงไปอย่างสิ้นเชิง 
เพราะความเชื่อนี้ คือ รากเหง้าของวัฒนธรรมชอง ที่เป็นเครื่องมือรับใช้ความสัมพันธ์ของคนใน
ครอบครัวและเครือญาตชิองที่ส าคัญท่ีสุด  

ส าหรับการวิจัยครั้งต่อไปเกี่ยวกับประเด็นกลุ่มชาติพันธุ์ชอง ผู้วิจัยเห็นว่า ควรจะต้องมี
การศึกษาในเรื่องเกี่ยวกับทรัพยากรท้องถิ่นเพ่ิมมากขึ้น โดยเฉพาะประเด็นความสัมพันธ์ทางสังคม 
เศรษฐกิจและประวัติศาสตร์ระหว่างคนรุ่นเก่า คนรุ่นใหม่ และคนภายนอก เนื่องจากการวิจัยที่ผ่านมา
พบว่า คนชองใช้ประโยชน์จากทรัพยากรท้องถิ่น หรืออาจเรียกรวมๆว่า ทุนท้องถิ่น เป็นอ านาจต่อรอง
ระหว่างคนรุ่นเก่า คนรุ่นใหม่ และคนภายนอก ขณะเดียวกัน ทุนท้องถิ่น ก าลังจะแปรเปลี่ยนไปตาม
บริบทการเปลี่ยนแปลงทางสังคม เศรษฐกิจที่เกิดขึ้น ส่งผลท าให้การให้ความหมายทุนท้องถิ่นระหว่าง 
คนรุ่นเก่า คนรุ่นใหม่ และคนภายนอกมีความแตกต่างกันอย่างสิ้นเชิง  ดังนั้นจึงควรมีการวิจัยเรื่อง
ดังกล่าวอย่างจริงจัง โดยควรเป็นการวิจัยเชิงปฏิบัติการ เน้นการมีส่วนร่วมของเยาวชนและคนรุ่นใหม่ใน
ท้องถิ่นเป็นส าคัญ เพราะที่ผ่านมางานวิจัยเกี่ยวกับกลุ่มชาติพันธุ์ชองให้ความส าคัญกับกลุ่มคนเหล่านี้
น้อยมาก  
 



 
บรรณานุกรม 

 
ภาษาไทย 
 
กรมทรัพย์สินทางปัญญา.ลิขสิทธิ์การประดิษฐ์อักษรชอง. กรมทรัพย์สินทางปัญญา, 2548. 
กรมป่าไม้ และมหาวิทยาลัยเกษตรศาสตร์.โครงการศึกษาการประยุกต์ใช้ข้อมูลจากการส ารวจระยะไกล

และระบบสารสนเทศภูมิศาสตร์ เพ่ือส ารวจตรวจสอบความเปลี่ยนแปลงของการใช้
ประโยชน์ที่ดินป่าไม้ ในเขตรักษาพันธุ์สัตว์ป่าเขาสอยดาว จังหวัดจันทบุรี . กรุงเทพฯ:กรม
ป่าไม้, 2545. 

กรมพัฒนาที่ดิน. แผนการใช้ที่ดิน ลุ่มน  าสาขาแม่น  าจันทบุรี. กรุงเทพฯ:กองวางแผนการใช้ที่ดิน, 2537.  
กรมศิลปากร. ชาติพันธุวิทยาว่าด้วยชนชาติเผ่าต่างๆในประเทศไทย. กรุงเทพฯ:กรมศิลปากร, 2510. 
กรรณิการณ์ เกนิกานนท์และคณะ. ชอง. กรุงเทพฯ : บรรณกิจ, 2522. 
กระทรวงเกษตรและสหกรณ์.การผลิตการตลาดกระวาน. กรุงเทพ:ส านักงานเศรษฐกิจการเกษตร, 2532. 
เกรียงศักดิ์ เชษฐพัฒนวนิช และปาริชาต เรืองวิเศษ.รู้จักจังหวัดจันทบุรี.กรุงเทพฯ:ส านักพิมพ์สารคดี, 

2528. 
ขนิษฐา หอมแช่ม. การศึกษาวัฒนธรรมที่เกี่ยวข้องกับดนตรีของชนเผ่าชอง ต าบลตะเคียนทอง จังหวัด

จันทบุรี. วิทยานิพนธ์ ศศ.ม. กรุงเทพฯ : มหาวิทยาลัยศรีนครินทรวิโรฒ, 2549. 
เขาสอยดาว. กรุงเทพฯ : ม.ป.ป.  
คึกฤทธิ์ ปราโมช, ม.ร.ว. “ถาม-ตอบ คึกฤทธิ์ ปราโมช,”  สยามรัฐ. 27 พฤศจิกายน 2513, หน้า13. 
จารุพงศ์ พลเดช.  การพัฒนาชนบทของประเทศไทย, ม.ป.ป. 
จิตร ภูมิศักดิ์ . ความเป็นมาของค าสยาม ไทย ลาว และขอม และลักษณะทางสังคมของชื่อชนชาติ. 

กรุงเทพฯ : มูลนิธิโครงการต าราสังคมศาสตร์และมนุษยศาสตร์ สมาคมสังคมศาสตร์แห่ง
ประเทศไทย, 2519. 

แจ้ง สีสมบัติ  เป็นผู้ให้สัมภาษณ์, เอนก รักเงิน เป็นผู้สัมภาษณ์,ที่บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู อ าเภอ
เขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี.   

ฉลาดชาย รมิตานนท์. ผีเจ้านาย. เชียงใหม่: โครงการต ารามหาวิทยาลัย  ส านักหอสมุด
มหาวิทยาลัยเชียงใหม่, 2527. 

ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ.“ทบทวนแนวทางการศึกษาชาติพันธุ์ข้ามยุคสมัยกับการศึกษาในสังคมไทย” 
ใน ว่าด้วยแนวทางการศึกษาชาติพันธุ์. ศูนย์มานุษยวิทยาสิรินธร, 2547. 

เฉิน  ผันผาย เป็นผู้ให้สัมภาษณ์, เอนก รักเงิน เป็นผู้สัมภาษณ์,ที่บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู อ าเภอ
เขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี. 
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__________. เพลงชอง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________. เพลงต านานชอง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________. การแต่งงานชอง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________. พิธีกรรมชอง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________. วัฒนธรรมการเกษตร. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________. วัฒนธรรมชอง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________. อักษรชอง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________.ของดีเมืองจันท์ร่วมช่วยกันอนุรักษ์ประเพณีชอง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, 2537. 
__________.ประวัติศาสตร์ชอง. จนัทบุรี :บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________.ประวัติศาสตร์บ้านคลองพลู.จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________.พิธีกรรมบุญส่งทุ่ง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
__________.วัฒนธรรมชอง.จันทบุรี : ส านักงานวัฒนธรรรมจังหวัดจันทบุรี, 2547. 
___________. โครงสร้างไวยากรณ์ชอง ค าภาษาชองและภาษาไทย. จันทบุรี : ส านักงานวัฒนธรรรมจังหวัด

จันทบุรี, 2547. 
ชนชาวชอง เมืองกาไว จากควนคราบุรี ถึง จันทบุรี, วัฎจักร. 2536. 
ชิน อยู่ดี และสุด แสงวิเชียร.อดีต. กรุงเทพฯ : โรงพิมพ์พิฆเนศ, 2517. 
ชิน อยู่ดี. “บันทึกเรื่องไทยเชื อสายชอง(จง),” สังคมวิทยาและมานุษยวิทยา.1(1) : 9-13 ; กรกฏาคม, 

2524. 
ชุมชนเรื่องจันทบุรี . เนื่องในงานพระราชทานเพลิงศพ นางวรรณ จันทวิมล ณ สุสานหลวงวัดเทพศิรินท

ราวาส 29 พฤศจิกายน 2514. 
ชูศักดิ์  วิทยาภัค.นักสังคมศาสตร์บนถนนสายสิ่งแวดล้อม: จากนิเวศวิทยาวัฒนธรรมสู่นิเวศวิทยา

การเมือง และนิเวศวิทยาแห่งการปลดปล่อย. เอกสารประกอบการประชุมวิชาการเพ่ือ
เป็นเกียรติแด่ อาจารย์ฉลาดชาย รมิตานนท์ ในวาระอายุครบ 60 ปี วันที่ 2-3 สิงหาคม 
2545. 

__________. โครงการวิจัยประวัติศาสตร์การต่อสู้ เ พ่ือการเข้าถึงทรัพยากรของคนเมืองน่าน . 
กรุงเทพฯ: ส านักงานกองทุนสนับสนุนการวิจัย, 2546.  

ซ่อน  หอมหวาน  เป็นผู้ให้สัมภาษณ์, เอนก รักเงิน เป็นผู้สัมภาษณ์,ที่บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู 
อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี.  

                   .                                                         
                                  .วิทยานิพนธ์ศศ.ม.เชียงใหม่ : มหาวิทยาลัยเชียงใหม่, 
2543. 
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ฐิรวุฒิ เสนาค า. “แนวคิดคนพลัดถิ่นกับการศึกษาชาติพันธุ์”. ใน ว่าด้วยแนวทางการศึกษาชาติพันธุ์ . 
ศูนย์มานุษยวิทยาสิรินธร, 2547. 

ณัฐประวีณ ศรีทรัพย์. การเปลี่ยนแปลงทางสังคมและวัฒนธรรมและการธ ารงเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรม
ของชาวมอญ: ศึกษากรณีชุมชนมอญบ้านลัดเกร็ด ต าบลเกาะเกร็ด อ าเภอปากเกร็ด 
จังหวัดนนทบุรี .วิทยานิพนธ์มานุษยวิทยามหาบัณฑิต  ภาควิชาสังคมวิทยาและ
มานุษยวิทยา บัณฑิตวิทยาลัย จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย, 2537. 

เดชนพปฎล แก้วสุข เป็นผู้ให้สัมภาษณ์, เอนก รักเงิน เป็นผู้สัมภาษณ์,ที่บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู 
อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี.   

ทวิช จตุวรพฤกษ์. พิธีกรรมเพ่ือสืบทอดความเป็นชาติพันธุ์ของชาวเขายากจน: การศึกษาการปรับตัวทาง
วัฒนธรรมของชาวเขาเผ่าลีซอในจังหวัดเชียงใหม่ .วิทยานิพนธ์  ศศ.ม.เชียงใหม่ : 
มหาวิทยาลัยเชียงใหม่, 2538. 

ธรรม พันธุศิริสด เป็นผู้ให้สัมภาษณ์, เอนก รักเงิน เป็นผู้สัมภาษณ์,ที่บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู 
อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี.   

___________.พระนางกาไว.จันทบุรี: คนรักบ้าน, 2541. 
ธรรมสรคุณ, พระครู และธรรม พันธุศิริสด. อารยธรรมชอง จันทบุรี อาณาจักรจันทบูร เมืองเพนียต. 

พิมพ์ครั งที่ 2.กรุงเทพฯ : โรงพิมพ์ไทยรายวัน, 2541. 
ธรรมสรคุณ, พระครู. ประวัติความเป็นมาชุมชนตะเคียนทอง. จันทบุรี : วัดกระทิง, ม.ป.ป. 
___________.ประเพณีชอง. กรุงเทพฯ : โรงพิมพ์ไทยรายวัน, 2546. 
___________. ประวัติศาสตร์ชอง. จันทบุรี : บ้านคลองพลู, ม.ป.ป. 
นิธิ เอียวศรีวงศ์. “ภาษาประจ าชาติ,” มติชน. 3 กรกฎาคม, 2549.  
___________. ท่องเที่ยว บุญบั งไฟในอีสาน: บุญบั งไฟต้องรับใช้ชาวยโสธร ไม่ใช่ชาวยโสธรรับใช้บุญบั ง

ไฟ. กรุงเทพฯ: มติชน, 2536. 
บุญเดิม พันรอบ และภารดี มหาขันธ์. การส ารวจลักษณะสังคมและวัฒนธรรมพื นบ้านภาคตะวันออก. 

ชลบุรี : โครงการวิจัยและวัฒนธรรมพื นบ้านภาคตะวันออก มหาวิทยาลัยศรีนครินทรวิ
โรฒ บางแสน, 2522. 

ประดิษฐ์ อินทนิล และคณะ. การศึกษารวบรวมการละเล่นพื นบ้าน ดนตรีและฟ้อนร าภาคตะวันออก 
จังหวัดระยอง จันทบุรี และตราด. ชลบุรี: มหาวิทยาลัยศรีนครินทรวิโรฒ บางแสน, 2523. 

ปรารถนา ศรีวิศาลศักดิ์. ความส าคัญทางเศรษฐกิจของจันทบุรีก่อนสงครามโลกครั งที่2. วิทยานิพนธ์ 
ศศ.ม. กรุงเทพฯ : มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์, 2542. 

ปาเลอกัวซ์ ฌองแบบติสต์. เล่าเรื่องเมืองไทย. พระนคร : ก้าวหน้า, 2506. 
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ปิ่นแก้ว เหลืองอร่ามศรี. องค์ความรู้นิเวศน์วิทยาของชุมชนเกษตรกรรมในเขตป่า ศึกษากรณีชุมชน
กะเหรี่ยงในเขตรักษาพันธุ์สัตว์ป่าทุ่งใหญ่นเรศวร. วิทยานิพนธ์ ศศ.ม. กรุงเทพฯ : 
มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์, 2534. 

ไพพรรณ อินทนิล. “ประเพณีแต่งงานของชอง,” ใน รายงานการสัมมนาเรื่องวัฒนธรรมภาคตะวันออก. 
ภารวดี มหาขันธ์  บรรณาธิการ. หน้า 344-347. ชลบุรี : โครงการส่งเสริมวัฒนธรรมภาค
ตะวันออก มหาวิทยาลัยศรีนครินทรวิโรฒ, 2524. 

ม.ศรีบุศรา(นามแฝง). “ประวัติของชนชาติชอง,” .วัฒนธรรมไทย.30(2): 39-45; 2534. 
__________. ชอง. กรุงเทพฯ : อมรินทร์ พริ นติ ง, 2533. 
มณีรั ตน์  ประกัน .การพัฒนาชนบทโดยใช้แนวคิดวัฒนธรรมชุมชน .http://www.gvc.tu.ac.th/ 

rural_study/culture_community.htm.2550. 
มนตรา พงษ์นิล. พหุลักษณ์ของส านึกทางชาติพันธุ์ : ม้งภูสวยกับการจัดระเบียบทางเศรษฐกิจและ

การเมือง. วิทยานิพนธ์มานุษยวิทยามหาบัณฑิต  ภาควิชาสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา 
บัณฑิตวิทยาลัย จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย, 2541.  

รุ่งเพชร ผันผาย เป็นผู้ให้สัมภาษณ์, เอนก รักเงิน เป็นผู้สัมภาษณ์,ที่บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู อ าเภอ
เขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี. 

__________.ชอง. จันทบุรี : งานแผนงานและพัฒนาชนบท, 2539. 
ยศ สันตสมบัติ.พลวัตและความยืดหยุ่นของสังคมชาวนา: เศรษฐกิจชุมชนภาคเหนือและการปรับกระบวน

ทัศน์ว่าด้วยชุมชนในประเทศโลกที่สาม. เชียงใหม่ : บริษัท วิทอินดีไซน์ จ ากัด, 2546.  
วรดุลย์ ตุลารักษ์. “โลกาภิวัตน์ ตลาด และความหลากหลายของสินค้าวัฒนธรรม,” มหาวิทยาลัยเที่ยงคืน 

12 ธันวาคม 2549 <http://www.midnightuniv.org/midnight2544/0009999829.html> 
วันดี  สันติวุฒิเมธี.กระบวนการสร้างอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ของชาวไทใหญ่ชายแดนไทย -พม่า 

กรณีศึกษาหมู่บ้านเปียงหลวง อ าเภอเวียงแหง จังหวัดเชียงใหม่. วิทยานิพนธ์ ศศ.ม. 
กรุงเทพฯ : มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์, 2545. 

วันวิสา อุ่นขจร. อัตลักษณ์ชองในภาคตะวันออก: กรณีศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชองที่ต าบลคลองพลู กิ่ง
อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี . วิทยานิพนธ์ ศศ.ม. ชลบุรี : มหาวิทยาลัยบูรพา, 
2549. 

ศรีศักร วัลลิโภดม. “วิกฤติการรับรู้และการธ ารงชาติพันธุ์ในสุวรรณภูมิ,” ใน ปาฐกถาวิกฤติการรับรู้และการ
ธ ารงชาติพันธุ์ในสุวรรณภูมิ. สัมมนาวิชาการศูนย์มานุษยวิทยาสิรินธร. 30-31 สิงหาคม 2550. 

___________. อารยธรรมชายฝั่งตะวันออก. กรุงเทพฯ : ส านักพิมพ์มติชน, 2545. 
ศิริเพ็ญ อึ งสิทธิพูนพร.“สัทลักษณะภาษาชอง,” ภาษาและวัฒนธรรม. 23(1):25-27:มกราคม-มิถุนายน, 

2547. 

http://www.gvc.tu.ac.th/rural_study/culture_community.htm(27
http://www.gvc.tu.ac.th/rural_study/culture_community.htm(27
http://www.midnightuniv.org/midnight2544/0009999829.html
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ศูนย์ประสานงานวิจัยเพ่ือท้องถิ่นภาคตะวันออก.พะซาช์อง ฟ้ืนวิถีชาติพันธุ์ผ่านห้องเรียน. เชียงใหม่ : 
ส านักงานกองสนับสนุนการวิจัย ส านักงานภาค, 2546. 

สรินยา กิจประยูร.  การรับคริศตศาสนากับการปรับตัวทางวัฒนธรรม: กรณีศึกษาชุมชนอาข่า ในอ าเภอแม่
สรวย จังหวัดเชียงราย. วิทยานิพนธ์ ศศ.ม. เชียงใหม่ : มหาวิทยาลัยเชียงใหม่, 2541. 

ส านักงานกองทุนสนับสนุนการวิจัย(สกว.)ส านักงานภาค. คุณค่าภาษาชอง ฟ้ืนภาษาชองสะท้อนการด ารงอยู่
ของคนชอง.ม.ป.ป.<http://www.vijai.org/article/show_topic.asp?Topicid =190>  
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