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บทคัดย่อ 

 
ดุษฎีนิพนธ์นี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษาอัตลักษณ์และการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความ

เป็นชอง และน าเสนอตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัด
จันทบุรี วิธีวิทยาการวิจัยใช้การศึกษาแนวสหวิทยาการแบบข้ามพ้นสาขา  โดยใช้วิธีการวิจัย          
เชิงคุณภาพบนฐานของแนวคิดวัฒนธรรมศึกษา ด้วยวิธีการศึกษาเอกสารทั้งเอกสารชั้นต้นและชั้นรอง 
รวมถึงการสัมภาษณ์ท้ังการสัมภาษณ์ประวัติศาสตร์จากค าบอกเล่า และการสัมภาษณ์เจาะลึก 

ข้อค้นพบจากการศึกษาพบว่า อัตลักษณ์ของความเป็นชองตั้งอยู่บนวัฒนธรรมที่มี
ความหมายเป็นองค์รวมของวิถีชีวิตที่ครอบคลุมทั้งด้านสังคม เศรษฐกิจ และการเมืองการปกครอง 
โดยมีพ้ืนฐานตั้งอยู่บนการมีภาษาชองเป็นของตนเอง และมีฐานความเชื่ออยู่ที่ระบบการนับถือผีตั้งแต่
โบราณ ส่วนการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองนั้น เป็นผลมาจากปัจจัยเกี่ยวกับ           
การขยายตัวของระบบทุนนิยมเข้ามาในชุมชน การขยายตัวของรัฐราชการสมัยใหม่ และ             
การแพร่หลายของวัฒนธรรมสมัยใหม่จากเมือง และการน าเสนอตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของ
ความเป็นชองเพ่ือตอบโต้การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ความเป็นชองในปัจจุบันเป็นการเปลี่ยนแปลง
อย่างรุนแรงที่ก่อให้เกิดวิกฤตในเชิงอัตลักษณ์ความเป็นชอง และมีแนวโน้มเข้าสู่การเสื่อมสลายของ  
อัตลักษณ์ความเป็นชอง โดยได้เสนอมาตรการเชิงยุทธศาสตร์ที่ส าคัญคือ การฟ้ืนฟูภาษาชอง        
การเผยแพร่วัฒนธรรมชอง การจัดท่องเที่ยวเพ่ือเรียนรู้ชาติพันธุ์ชอง และการฟ้ืนฟูสมุนไพรและ    
การดูแลรักษาสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 
 
ค้าส้าคัญ : การผลิตซ้ าอัตลักษณ์, กลุ่มชาติพันธุ์ชอง, ความเป็นชอง 
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Abstract 
 

This dissertation aimed to study the identity and identity changes of         
the Chong ethnic group and present a model for the reproduction of the cultural 
identity of the Chong ethnic group in Khao Khitchakut District, Chanthaburi Province.          
The methodology used an interdisciplinary study that crossed fields using qualitative 
research methods based on cultural studies, a method of studying both primary and 
secondary documents, including historical interviews from hearsay and in-depth 
interviews. 

The research found that the cultural identity of the Chong ethnic group was 
based on a culture with a holistic way of life covering social, economic, and political 
aspects. It was based on having their language, and their belief was based on         
the system of worshiping spirits since ancient times. Changing the cultural identity of 
the Chong ethnic group was a result of factors related to the expansion of             
the capitalist system into the community, the expansion of the modern bureaucracy, 
and the spread of modern culture from the city. This research presented a model for 
the reproduction of the cultural identity of the Chong ethnic group to counter         
the current change in the cultural identity of the Chong ethnic group which has been 
a radical change that has created a crisis in the cultural identity of the Chong ethnic 
group, and there was a tendency toward the decay of the cultural identity of         
the Chong ethnic group. Necessary strategic measures have been proposed: reviving 
the native Chong language, spreading Chong culture, organizing travel to learn about 
the Chong ethnic group, and rehabilitating herbs and health care of the Chong ethnic 
group. 
 
Keywords: Reproduction of The Cultural Identity, Chong Ethnic Group,  

     Identity of the Chong Ethnic Group 
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การจัดท าดุษฎีนิพนธ์ฉบับนี้ส าเร็จลุล่วงได้ ด้วยความกรุณาและการให้ค าปรึกษาพร้อม
ข้อเสนอแนะ การแก้ไขข้อบกพร่อง ตลอดจนตรวจสอบความถูกต้องสมบูรณ์ของดุษฎีนิพนธ์ตลอด
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ผู้วางรากฐานแนวคิดและทฤษฎีต่าง ๆ ให้กับผู้วิจัย ผู้วิจัยขอขอบพระคุณทุกท่านเป็นอย่างสูง 

ขอขอบพระคุณ ผู้ให้ข้อมูลหลัก นักวิจัยและนักวิชาการ ที่ได้ผลิตผลงานเกี่ยวกับกลุ่ม     
ชาติพันธุ์ชอง ท าให้ผู้วิจัยสามารถน าข้อมูลเหล่านั้นมาศึกษา เรียบเรียง และสังเคราะห์เพ่ือใช้
ประกอบการเขียนจนบรรลุเป้าหมายของการจัดท าดุษฎีนิพนธ์นี้  

สุดท้ายนี้ ขอขอบพระคุณ คณาจารย์ผู้ประสิทธิ์ประสาทวิชา ตลอดจนกัลยาณมิตรหลักสูตร
ปรัชญาดุษฎีบัณฑิต สหวิทยาการเพ่ือการพัฒนาที่ยั่งยืน มหาวิทยาลัยราชภัฏร าไพพรรณีทุกท่าน      
ที่เป็นก าลังใจให้กันด้วยดีเสมอมา คุณพ่อวรวิทย์ สายสุวรรณ และคุณแม่สุชาดา อิศโร ที่เป็นก าลังใจ
อันส าคัญยิ่งของผู้วิจัย ท าให้ดุษฎีนิพนธ์ฉบับนี้ส าเร็จได้ด้วยดี 
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บทที่ 1 
บทน ำ 

 
1.1 ควำมเป็นมำและควำมส ำคัญของปัญหำ 

ประเทศไทยมีความหลากหลายทางประวัติศาสตร์ ภาษา และวัฒนธรรมของประชาชน     
ในชาติ รวมถึงกลุ่มชาติพันธุ์และชนเผ่าต่าง ๆ เข้ามาผสมผสานกันตั้งถิ่นฐานอยู่ในดินแดนประเทศ
ไทยมาช้านาน จ านวนกลุ่มชนชาติพันธุ์ที่จ าแนกตามภาษาพูดที่แตกต่างกันมากกว่า 70 ชนชาติพันธุ์ 
กระจายอยู่ในพ้ืนที่ต่าง ๆ ทั่วประเทศ แบ่งเป็นตระกูลภาษาใหญ่ ๆ ได้ 5 ตระกูล ได้แก่ ตระกูลไท 
(24 กลุ่ม) ตระกูลออสโตรเอเชียติก (23 กลุ่ม) ตระกูลออสโตรเนเซียน (3 กลุ่ม) ตระกูลจีน-ทิเบต  
(21 กลุ่ม) และตระกูลม้งเมี่ยน (2 กลุ่ม) และถ้านับจากจ านวนภาษาแสดงว่ามีกลุ่มชาติพันธุ์อยู่หลาย
กลุ่มในประเทศไทย เช่น แขก ขอม ลาว พม่า เมง มอญ มสุมแสง จีน จาม ชวา อังกฤษ วิลันดา 
มาลายู มักะสัน ญวน กระแซ ยะไข่ ตองซู่ พราหมณ์วัยริก พราหมณ์เวร ามะเหศร พราหมณ์อะวะดาร 
แขกอาหรับ แขกมห่น แขกสุหนี่  แขกมังกะลี้  แขกมะเลลา แขกขุร่า แขกฮุยหุย แขกมะหงิด        
ฝรั่งอิศปันหยอด ฝรั่งการะหนี่ ฝรั่งสี่สอง ญี่ปุ่น ลิขิ่ว เกาหลี จีนฮ้อ จีนตราด ม้อย ยางแดง กะเหรี่ยง 
ละว้า ข่าบก ข่าน้ า เงาะ ฝรั่งเศส ฝรั่งอเมริกา เป็นต้น ดังนั้นชาติพันธุ์ในประเทศไทยจึงเป็นลูกผสม
ร้อยพ่อพันแม่มาอาศัยอยู่ รวมกัน  ซึ่ งแต่ละกลุ่มชาติ พันธุ์มีการตั้ งถิ่นฐานกระจายอยู่ตาม
สภาพแวดล้อมที่แตกต่างกันตามภูมิภาคต่าง ๆ ดังนี้ คือ กลุ่มชาติพันธุ์ภาคเหนือ กลุ่มชาติพันธุ์ภาค
ตะวันออกเฉียงเหนือ กลุ่มชาติพันธุ์ภาคใต้ กลุ่มชาติพันธุ์ภาคกลาง และกลุ่มชาติพันธุ์ภาคตะวันออก 
(ส านักงานคณะกรรมการส่งเสริมวิทยาศาสตร์ วิจัยและนวัตกรรม, 2564) 

กลุ่มชาติพันธุ์ที่พบทางภาคเหนือของประเทศไทยซึ่งมีชายแดนติดต่อกับประเทศเพ่ือนบ้าน 
คือ พม่า ลาว และจีน มีความสัมพันธ์ตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน กลุ่มชาติพันธุ์ภาคเหนือจึงมีความ
หลากหลายทางชาติพันธุ์ ซึ่งประกอบด้วยชนเผ่าไทหรือไต ที่เคลื่อนย้ายมาจากลุ่มแม่น้ าสาละวิน    
ในตอนเหนือของพม่าลงมาตามแม่น้ าโขงเข้ามาตั้งถิ่นฐานแล้วผสมกับประชากรท้องถิ่นในจังหวัด
เชียงราย แต่เดิมมีอยู่ 2 กลุ่ม คือ กลุ่มลาวจก ด ารงชีพด้วยการท าไร่ อาศัยอยู่ที่เชิงดอยตุง และ   
กลุ่มกล่อม ยังมีกลุ่มชนเผ่าที่เป็นบรรพบุรุษของคนทางเหนือ คือ เผ่าลัวะ หรือ ข่า ที่พูดภาษาตระกูล 
มอญ-เขมร ผสมผสานกับกลุ่มเม็ง (มอญ) ลาว แกว ไทยใหญ่ ไทยน้อย อาข่า  ลาหู่ กะเหรี่ยง หรือ 
ปกาเกอะญอ ม้ง เมี่ยน ลีซู และพม่า ซึ่งนับรวมแล้วราว 14 ชนชาติพันธุ์ที่อาศัยอยู่ในภาคเหนือ 
ต่อมาถูกเรียกว่าชาวหยวน หรือโยนก ส่วนค าว่าคนเมืองนั้นถูกใช้เรียกเมื่อประมาณร้อยกว่าปี          
ที่ผ่านมา (ศูนย์มานุษยวิทยาสิรินธร, 2542 : 80) 

กลุ่มชาติพันธุ์ที่พบทางภาคตะวันออกเฉียงเหนือ (อีสาน) ประกอบไปด้วยหลายเผ่าพันธุ์
แหล่งที่มา ภาษาขนบธรรมเนียม ประเพณี และวิถีชีวิต ในบันทึกของสมเด็จกรมพระยาด ารง         
ราชานุภาพ คราวไปตรวจราชการมณฑลอุดรและมณฑลอีสานได้แบ่งคนอีสานออกเป็น 8 จ าพวก คือ 
1) พวกผู้ไทหรือภูไท ที่อยู่ในจังหวัดสกลนคร นครพนม มุกดาหาร อุดรธานี กาฬสินธุ์ 2) พวกกะเลิง 
อยู่ที่เมืองกะตาก จังหวัดสกลนคร 3) พวกย้อ 4) พวกแสก 5) พวกโย้ง 6) พวกกะตาก 7) พวกโซ่    
8) พวกเขมรป่าดง กลุ่มที่พูดภาษาตระกูล มอญ -เขมร เรียกว่าลาวเทิง ตั้งถิ่นฐานอยู่ที่ราบสูงเขต
อีสานใต้ จังหวัดสุรินทร์ ศรีษะเกษ บุรีรัมย์ ได้แก่พวก ข่า ชาวกูย หรือ ส่วย (กวย -สวย-เยอ) 



2 

 

นอกจากนี้ยังมีกลุ่มลาว ที่เป็นกลุ่มใหญ่อยู่ตามเมืองต่าง ๆ ลาว (ไทอีสาน) ลาวครั่ง และลาวหลวง
พระบาง (ศูนย์มานุษยวิทยาสิรินธร, 2542 : 83) 

กลุ่มชาติพันธุ์ที่พบทางภาคใต้ของประเทศไทยตั้งอยู่บนคาบสมุทรมลายู ซึ่งเป็นส่วนหนึ่ง
ของแผ่นดินซุนดา พบหลักฐานการอยู่อาศัยของมนุษย์มานานกว่า 40,000 ปี มีประชากรดั้งเดิม       
2 กลุ่มชาติพันธุ์ตั้งถิ่นฐานมานาน ได้แก่ มองโกลอยด์ ซึ่งเป็นบรรพบุรุษของคนไทย ชวา มลายู และ        
ออสตราลอยด์ และบรรพบุรุษของคนพ้ืนเมืองเผ่าเซมัง และซาไก ความอุดมสมบูรณ์ของ
ทรัพยากรธรรมชาติ อาทิ เครื่องเทศ แร่ธาตุต่าง ๆ และสัตว์ป่า ดึงดูดให้ผู้คนต่างภูมิภาคเข้ามา 
แสวงหาโภคทรัพย์ไม่น้อยกว่า 2,000 ปีที่ผ่านมา กอปรกับภาคใต้อยู่ในต าแหน่งเส้นทางการเดินเรือ
ระหว่างมหาสมุทรอินเดียกับมหาสมุทรแปซิฟิก ท าให้ภาคใต้เป็นจุดแวะพัก และเกิดเมืองท่าค้าขาย 
ในบางเมืองมีท าเลเหมาะสม จึงมีผู้คนต่างชาติต่างภาษามาตั้งหลักแหล่งผสมผสานกับชนพ้ืนเมือง
ดั้งเดิม เช่น มอญ ไทย ชวา มลายู และชาวจ้วง เป็นต้น รวมทั้งการเข้ามาของชาวต่างภูมิภาค เช่น 
อาหรับ เปอร์เซีย อินเดีย จีน และชาวตะวันตกชาติต่าง ๆ เป็นต้น ท าให้ภาคใต้เป็นแหล่งรวมของ
ผู้คนหลากหลายชาติพันธุ์และวัฒนธรรมอยู่ร่วมกันเป็นสังคมชาวภาคใต้ (ครองชัย หัตถา, 2561 : 8) 

กลุ่มชาติพันธุ์ที่พบทางภาคกลาง ในปัจจุบันมีการตั้งถิ่นฐานในลักษณะกระจุกและกระจาย
ตัวในพ้ืนที่ที่เรียกว่าภาคกลางตอนกลาง ตะวันตก และตะวันออก กลุ่มชาติพันธุ์เหล่านี้มีทั้งที่ใช้ภาษา
ตระกูลไทหรือใช้ภาษาต่างตระกูลออกไป ส่วนใหญ่ไม่ใช่คนดั้งเดิมของภาคกลาง แต่เป็นเชื้อสายของ
กลุ่มคนที่มาจากถิ่นอ่ืนด้วยเงื่อนไขต่าง ๆ เช่น สงคราม และการอพยพโดยสมัครใจ ในเวลาและวาระ
ที่แตกต่างกัน ท าให้ประชากรมีความหลากหลาย จ าแนกชาติพันธุ์ตามภาษาพูดได้มากถึง 25 กลุ่ม 
และจ าแนกตามตระกูลภาษา เช่น ตระกูลไทหรือไทยกลาง เบิ้ง/โคราช โข่ง พวน ญ้อ ลาวเวียง/    
ลาวกลาง ลาวครั่ง ลาวแง้ว ลาว ลาวอีสาน แลญวน รวม 11 กลุ่ม ตระกูลออสโตรเอเชียติก : มอญ 
เขมรถิ่นไทย ขมุ เวียต (ญวน) ชอง ซ าเร ชะโอจ และกูย (กวย) รวม 9 กลุ่ม ตระกูลออสโตรนีเซียน 
ได้แก่ มาเลย์ถิ่นไทย 1 กลุ่ม และตระกูลจีน-ทิเบต จีน (กลุ่มต่าง ๆ) พม่ากะเหรี่ยง (กลุ่มต่าง ๆ) และ
กอง (อุก่อง) รวม 4 กลุ่ม เป็นต้น (ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ และคณะ, 2547 : 17-25) 

ส่วนกลุ่มชาติพันธุ์ภาคตะวันออก เป็นที่ที่มีกลุ่มชาติพันธุ์ต่าง ๆ เข้ามาตั้งถิ่นฐานในภูมิภาค
นี้หลากหลายทางชาติพันธุ์ เนื่องจากภาคตะวันออกมีลักษณะภูมิประเทศที่เหมาะแก่การตั้งถิ่นฐาน
และการประกอบอาชีพ เพราะเป็นพ้ืนที่ที่มีทั้งที่เป็นที่ราบลุ่ม ที่ดอน เป็นเทือกเขา ที่ราบเชิงเขา และ     
ที่ราบชายฝั่งทะเล มีอาณาเขตติดต่อกับประเทศเพ่ือนบ้าน คือ ประเทศกัมพูชา ซึ่งมีอิทธิพลต่อ     
การท ามาหากิน สังคม ประเพณี วัฒนธรรม และความเชื่อ โดยเฉพาะจังหวัดจันทบุรีเป็นเมืองโบราณ
มาตั้งแต่สมัยก่อนประวัติศาสตร์  จากหลักฐานทางโบราณคดีพบว่ามีการตั้งชุมชนโบราณใน         
ภาคตะวันออกตั้งแต่สมัยก่อนประวัติศาสตร์ ราว 1,000-2,000 ปีมาแล้ว โดยกลุ่มชาติพันธุ์ที่มี
ความส าคัญตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน ได้แก่ กลุ่มชาติพันธุ์ชอง และชาวชองเป็นชนพื้นเมืองของจันทบุรี 
ที่มีอัตลักษณ์ที่ดูเหมือนว่าจะมีแห่งเดียวในประเทศไทย และอาจจะเป็นอัตลักษณ์ชองที่มีแห่งเดียว   
ในโลก (ส านักงานวัฒนธรรมจังหวัดจันทบุรี, 2561) 

ชาติพันธุ์ชองในภาคตะวันออกเป็นกลุ่มชนที่กระจายตัวแทรกอยู่ในพ้ืนที่ต่าง ๆ ของจังหวัด
ในภาคตะวันออก ไม่ว่าจะเป็น จันทบุรี ระยอง ตราด ปราจีนบุรี สระแก้ว และฉะเชิงเทรา รวมถึง
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พ้ืนที่ ในเขตชายแดนของไทยและกัมพูชา เราพบว่ามีวาทกรรมเกี่ยวกับอัตลักษณ์ของชองอยู่           
2 กระแส คือ (กรรณิการ์ เกณิกานนท,์ 2522 : 89; พระครูธรรมสรคุณ และธรรม พันธุ์ศิริสด, 2541)  

1. วาทกรรมหลัก มองชองในฐานะที่เป็นคนป่า วาทกรรมนี้นิยามชองอย่างเห็นได้ชัดคือ 
ในทางกายภาพ ชาวชองจะมีรูปร่างเล็กกว่าคนไทยโดยทั่วไป ผิวเนื้อด าแดง ผมหยิกขอดติดหนังศีรษะ 
มีใบหน้ารูปสามเหลี่ยม หน้าผากกว้างเถิก จมูกแบนโต ปากหนา ตาโปน และคิ้วดก วาทกรรมนี้    
กดทับอัตลักษณ์ของชองไม่ให้เป็นที่รู้จัก จนชาวชองเองต้องหลบซ่อนฐานะของตนเองว่าเป็นชาวชอง 
ในขณะเดียวกัน ประชาชนของจังหวัดในภาคตะวันออกก็ไม่ยอมรับว่าชาวชองเป็นบรรพบุรุษผู้ตั้ง   
ถิ่นฐานเดิมของภาคตะวันออก  

2. วาทกรรมทวนกระแส มองว่าชาวชองเป็นผู้สร้างวัฒนธรรมของภาคตะวันออก วาทกรรม
ดังกล่าวมองว่า ชาวชองมีอาณาจักรของตัวเองคือ มีศูนย์กลางอยู่ที่จันทบุรี ชาวชองได้พัฒนาชุมชน
ของตัวเองจนมีภาษาชองและสร้างเมืองขึ้นมาเพ่ือเป็นศูนย์กลางการค้าขายเครื่องเทศและสมุนไพรกับ
ประเทศอินเดียและจีน ตัวอย่างเช่น เมืองเพนียด ซึ่งอยู่ในต าบลทองทั่ว อ าเภอเมือง จังหวัดจันทบุรี 
ก็ถูกตีความว่าเป็นเมืองของพระนางกาไวในอดีต นอกจากนี้ ประเพณีท้องถิ่นที่ยังคงด ารงอยู่ใน
ท้องถิ่นภาคตะวันออกในปัจจุบัน ก็เป็นประเพณีที่เป็นของชาวชองโดยตรง เช่น การท าบุญส่งทุ่ง  
การไหว้ขวัญข้าว การท าพิธีผีหิ้งผีโรง และท้ายสุดคือส าเนียงพูดซึ่งเป็นที่รู้จักกันทั่วประเทศก็มีพ้ืนฐาน
มาจากภาษาชอง เช่น อะไรฮิ หมดเช็ด (หมดสิ้น) เว็จ (ห้องส้วม) เป็นต้น  

อย่างไรก็ดี ชาติพันธุ์ชองในภาคตะวันออกที่ยังคงด ารงชีวิตด้วยความเป็นอัตลักษณ์ชองนั้น
ส่วนใหญ่อยู่ในจังหวัดจันทบุรีโดยเฉพาะในอ าเภอเขาคิชฌกูฏ ชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏที่ยังอยู่กัน
เป็นชุมชนจะมีอยู่ใน 5 ต าบล (เฉิน ผันผาย, มปป.) ได้แก่  

1. ต าบลพลวงมีคนชองอาศัยอยู่  4 หมู่บ้าน ได้แก่ บ้านพลวง บ้านกระทิง บ้านทุ่งตาอิน 
และบ้านพังคะแลง  

2. ต าบลชากไทยมีคนชองอาศัยอยู่ 2 หมู่บ้าน ได้แก่ บ้านทุ่งสะพาน และบ้านชากไทย  
3. ต าบลตะเคียนทอง มีคนชองอาศัยอยู่ 6 หมู่บ้าน ได้แก่ บ้านล าพัง บ้านตะเคียนทอง   

หมู่ที่ 2 บ้านตะเคียนทอง หมู่ที่ 3 บ้านตะเคียนทอง หมู่ที่ 4 บ้านป่าชากตะเคียนทอง และบ้าน       
ช าเคราะห์  

4. ต าบลคลองพลู มีคนชองอาศัยอยู่ 7 หมู่บ้าน ได้แก่ บ้านคลองพลู หมู่ที่ 4 บ้านคลองพลู 
หมู่ที ่5 บ้านน้ าขุ่น หมู่ที ่2 บ้านน้ าขุ่น หมู่ที ่3 บ้านทุ่งกะบิน บ้านหลังเนิน และบ้านวังยายมกุ  

5. ต าบลจันทเขลม มีคนชองอาศัยอยู่ 2 หมู่บ้าน ได้แก่ บ้านคลองใหญ่ และบ้านจันทเขลม  
สถานการณ์ในปัจจุบันพบว่าอัตลักษณ์ทางวัฒนธรรมความเป็นชองก าลังเปลี่ยนแปลงไป

อย่างรวดเร็ว เช่น วัฒนธรรมทางเศรษฐกิจ วัฒนธรรมการด ารงชีวิตประจ าวัน และวัฒนธรรม    
ความเชื่อ เป็นต้น แต่การเปลี่ยนแปลงที่จะน าไปสู่การสูญสลายวัฒนธรรมของชองก็คือ การสูญเสีย
ภาษา ซึ่งเป็นพ้ืนฐานของอัตลักษณ์ ภาษาชองเป็นหนึ่งในอัตลักษณ์เด่นของชองที่แตกต่างจากกลุ่ม
ชาติพันธุ์อ่ืน เป็นหลักฐานที่สะท้อนถึงอัตลักษณ์ของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง ที่สามารถแสดงความเป็น
ตัวตนของชองได้ดีที่สุด จึงท าให้กลุ่มชาติพันธุ์ชองยังด ารงความเป็นชองได้ก็เพราะภาษา ภาษาชอง
เป็นภาษาที่ไม่มีภาษาเขียน มีแต่ภาษาพูดคือส าเนียงพูดซึ่งเป็นที่รู้จักกันทั่วประเทศก็มีพ้ืนฐานมาจาก
ภาษาชอง เช่น อะไรฮิ หมดเช็ด (หมดสิ้น) เว็จ (ห้องส้วม) เป็นต้น (พระครูธรรมสรคุณ และธรรม 
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พันธุ์ศิริสด, 2541) ชาวชองมักจะใช้ภาษาพูดในการติดต่อสื่อสาร การด าเนินชีวิตประจ าวัน และใน
การประกอบอาชีพ เพ่ือสร้างความเข้าใจระหว่างกันภายในกลุ่ม ชองไม่มีภาษาเขียน ภาษาพูดจึงมี
ความส าคัญคือใช้เป็นเครื่องมือในการบันทึกการถ่ายทอดความรู้สึกนึกคิดของบรรพบุรุษในรูปของ
วรรณคดี วรรณกรรม ถ่ายทอดวัฒนธรรม การประกอบอาชีพ และสร้างความสามัคคีในกลุ่มของ
ตนเอง ส าหรับภาษาชองจัดอยู่ในตระกูลภาษาออสโตรเอเชียติก (เอนก รักเงิน, 2551 : 13-14) เมื่อมี
การเข้ามาของระบบการศึกษาของรัฐ รัฐส่วนกลางบังคับว่าเด็กที่มาเรียนจะต้องพูดภาษาไทยทุกคน 
ไม่ให้พูดภาษาชอง เมื่อเด็กชองไปโรงเรียนจึงไม่กล้า ไม่พูดภาษาชอง คนชองส่วนมากใช้ภาษาไทยใน
การสื่อสารในชีวิตประจ าวันแม้แต่ผู้สูงอายุ เยาวชนชาวชองรุ่นอายุต่ ากว่า 30 ปี ไม่สามารถพูดภาษา
ชองได้ และใช้ภาษาไทยเป็นภาษาที่หนึ่ง จึงเกิดการกลืนทางวัฒนธรรมที่เด็กชองก็ไม่ได้แตกต่างไป
จากเด็กไทย ส่งผลต่อวัฒนธรรมภูมิปัญญาที่จะสูญหายตามไปด้วย และอาจจะท าให้ภาษาชองหมดไป 
ปัจจุบันภาษาชองเกือบจะสูญหายหมดแล้ว ทราบว่าลูกหลานเห็นว่าไม่ส าคัญต่อชีวิตประจ าวัน เพราะ
ภาษาชองเป็นภาษาปลีกย่อย และปัจจุบันเป็นภาษาที่สังคมไม่ยอมรับเพราะภาษาไทยมีบทบาทมาก 
ใช้ภาษาไทยในชีวิตประจ าวันแทนภาษาชอง ดังนั้นภาษาชองท้องถิ่นของชาวจันทบุรีเดิมที่มีมานาน
นับพันปีก็ได้หายไปตามบรรพบุรุษเกือบหมดแล้ว ภาษาชองจึงอยู่ในภาวะถดถอยเป็นอย่างมากจึง
จัดเป็นภาษาที่อยู่ในภาวะวิกฤตขั้นรุนแรงใกล้สูญ ซึ่งมีผลต่อการสูญเสียภูมิปัญญาท้องถิ่นและองค์
ความรู้ในด้านต่าง ๆ (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 66) 

กล่าวโดยสรุปแล้ว ท่ามกลางการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ความเป็นชองที่รุนแรงถึงขั้นจะ
ท าลายอัตลักษณ์ดังกล่าวได้ในอนาคต ผู้วิจัยจึงมีความสนใจที่จะการอนุรักษ์และการผลิตซ้ าอัตลักษณ์
ของความเป็นชอง เพ่ือไม่ให้เกิดการสูญสลายและการสืบทอดให้อัตลักษณ์ของความเป็นชองยังคงอยู่
ในจังหวัดจันทบุรีต่อไป ดังนั้น จึงได้จัดท าดุษฎีนิพนธ์เรื่องตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็น
ชอง 
 
1.2 วัตถุประสงค์ของกำรวิจัย 

1. เพ่ือศึกษาอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 
2. เพ่ือศึกษาการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัด

จันทบุรี 
3. เพ่ือน าเสนอตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ 

จังหวัดจันทบุรี 
 
1.3 ขอบเขตของกำรวิจัย 

ในการก าหนดขอบเขตของการศึกษาผู้วิจัยได้ก าหนดขอบเขตการศึกษาไว้ด้วยกัน 2 ด้าน 
โดยมีรายละเอียดดังนี้ 

1. ขอบเขตในด้านช่วงเวลาของการศึกษา  
การวิจัยเรื่องตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง ซึ่งก าหนดช่วงเวลาใน

การศึกษาเริ่มจากช่วงการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของชองตั้งแต่ปี พ.ศ. 2481 จนถึงปี พ.ศ.2565 
เนื่องจากมีเอกสารและร่องรอยทางประวัติศาสตร์พบว่าชนชาติพันธุ์ชองมีการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์
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อันเนื่องมาจากอิทธิพลของลัทธิชาตินิยมยุคจอมพล ป. พิบูลสงคราม และการเข้ามาของระบบ      
ทุนนิยมท าให้เกิดการเปลี่ยนแปลงทางด้านวิถีชีวิตจากที่เคยอาศัยการท ามาหากินโดยการพ่ึงพิงป่า
เปลี่ยนมาเป็นการเพาะปลูกเพ่ือการยังชีพแทน โดยการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ดังกล่าวมีแบบแผนที่
ค่อนข้างชัดเจน 

2. ขอบเขตในด้านพ้ืนที่ของการศึกษา 
การวิจัยเรื่องตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง เป็นการศึกษาเฉพาะ    

กลุ่มชาติพันธุ์ชองโดยเลือกกรณีศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชองอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี เป็น
ตัวแทนในการศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชองที่มีความพยายามในการด ารงรักษาอัตลักษณ์ของตนเองไว้  
เนื่องจากอ าเภอเขาคิชฌกูฏ ยังมีอัตลักษณ์ความเป็นชองเข้มข้นมากที่สุด ยังคงด ารงอัตลักษณ์ชองไว้
ได้มากที่สุด (Intensity Sampling) ซึ่งสะท้อนให้เห็นจากการมีศูนย์การเรียนรู้ฟ้ืนฟูภาษา-วัฒนธรรม
ชอง และยังคงมีวัฒนธรรมดั้งเดิมหลงเหลืออยู่ เช่น ลงแขกเกี่ยวข้าว เป็นต้น                                   
 
1.4 ประโยชน์ที่คำดว่ำจะได้รับ 

1. ประโยชน์ในเชิงนโยบาย คาดว่าจะน าผลการศึกษาครั้งนี้ไปเสนอแก่องค์กรปกครองส่วน
ท้องถิ่น หน่วยงานภาครัฐ หรือหน่วยงานที่มีส่วนเกี่ยวข้องใช้เป็นแนวทางในการปรับตัวของชุมชนชอง
ท่ามกลางการเปลี่ยนแปลงของเศรษฐกิจ สังคม วัฒนธรรม และการเมืองของสังคมไทย เพ่ือให้เกิด
ความยั่งยืนแก่ชาติพันธุ์ชองในจังหวัดจันทบุรี 

2. ประโยชน์ในเชิงวิชาการ คาดว่าสามารถน าความรู้ที่ได้จากการเสนอแนวทางการปรับตัว
ของชุมชนชองท่ามกลางการเปลี่ยนแปลงของเศรษฐกิจ สังคม วัฒนธรรม และการเมืองของสังคมไทย
ไปเผยแพร่เพ่ือส่งเสริม ฟ้ืนฟู และสืบทอดให้อัตลักษณ์ของความเป็นชองยังคงอยู่ และต่อยอดองค์
ความรู้ต่อไป 
 
1.5 นิยำมศัพท์วิจัย 

เพ่ือเป็นแนวทางในการเก็บรวบรวมข้อมูลและวิเคราะห์ข้อมูล ผู้วิจัยจะก าหนดนิยามศัพท์
ไว้ดังนี้ 

1. กลุ่มชาติพันธุ์ชอง หมายถึง กลุ่มชาติพันธุ์กลุ่มหนึ่งที่อาศัยอยู่บริเวณภาคตะวันออกของ
ประเทศไทย ที่มีวัฒนธรรมโดดเด่น ไม่เหมือนใคร มีเอกลักษณ์เฉพาะของตนเอง ในงานวิจัยชิ้นนี้
เจาะจงหมายถึงกลุ่มชาติพันธุ์ชองที่อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 

2. อัตลักษณ์ชอง หมายถึง วัฒนธรรมต่าง ๆ ของกลุ่มชาติพันธุ์ชองที่มีการสืบทอดต่อ ๆ 
กันมา มีเอกลักษณ์เฉพาะกลุ่ม ซึ่งวัฒนธรรมเหล่านี้จะสื่อสารผ่านการแสดงออกทางสัญลักษณ์
บางอย่าง เพ่ือสื่อถึงความเป็นอัตลักษณ์เฉพาะกลุ่มของกลุ่มชาติพันธุ์ชองเท่านั้น เช่น ภาษาพูด 
พิธีกรรม อาหาร เป็นต้น 

3. การผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง หมายถึง กระบวนการที่กลุ่มชาติพันธุ์ชองมีการ
สร้างตัวตนทางวัฒนธรรมในด้านต่าง ๆ และมีการน าวัฒนธรรมนั้นไปใช้ซ้ า ๆ ซึ่งเป็นการตอกย้ าถึง
ตัวตนของคนชองในรูปแบบต่าง ๆ เพ่ือการด ารงรักษาตัวตนของคนชองไว้ไม่ให้สูญหายหรือถูกกลืน
ทางวัฒนธรรมจนหมดสิ้น 
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4. การขยายตัวของทุนนิยม หมายถึง การขยายตัวของระบบตลาดที่เข้ามาท าลายกลไกของ
ระบบเอาแรงลงแขก ซึ่งเป็นทุนทางสังคมที่ส าคัญของการผลิตเพื่อยังชีพของชาติพันธุ์ชอง 

5. การแทรกแซงของรัฐราชการ หมายถึง การเข้ามาแทรกแซงกลไกในด้านการปกครอง
ด้วยกลไกการเลือกตั้ง ตั้งแต่การเลือกตั้งในการปกครองท้องที่ ในการปกครองท้องถิ่น แทนระบบ
อาวุโส นอกจากนี้ยังมีการแทรกแซงระบบการศึกษาที่บังคับให้ใช้ภาษาไทยเป็นภาษาราชการ      
แทนภาษาท้องถิ่นหรือภาษาชอง 

6. วัฒนธรรมสมัยใหม่ หมายถึง วัฒนธรรมภายใต้ระบบทุนนิยมที่เข้ามาเปลี่ยนแปลงวิถี
ชีวิตของชนชาติพันธุ์ชอง เช่น การเปลี่ยนแปลงวิถีการกิน ที่อยู่อาศัย สุขภาพ เป็นต้น 

 
 



บทที่ 2 
แนวคิด ทฤษฎี และงานวจัิยที่เกี่ยวข้อง 

 
ในการส ารวจองค์ความรู้เกี่ยวข้องกับการวิจัย สามารถสรุปเป็นหัวข้อต่าง ๆ ได้ดังต่อไปนี้ 
2.1 แนวคิดและทฤษฎี 
2.2 งานวิจัยที่เกี่ยวข้อง 
2.3 กรอบแนวคิดการวิจัย 

 
2.1 แนวคิดและทฤษฎี 

องค์ความรู้ทางด้านแนวคิดทฤษฎีที่เก่ียวข้องกับการวิจัยนี้ประกอบด้วยหัวข้อ ดังนี้ 
2.1.1 แนวคิดเก่ียวกับอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ (Ethnic Identity) 
2.1.2 แนวคิดเก่ียวกับการผลิตซ้ าทางวัฒนธรรม 
2.1.3 ทฤษฎีส านักวัฒนธรรมศึกษา (Cultural Studies) 
2.1.4 ทฤษฎีว่าด้วยการปฏิบัติการ (Theory of Practice) 
 
2.1.1 แนวคิดเกี่ยวกับอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์  

แนวคิดเกี่ยวกับอัตลักณ์ความเป็นชองที่เกี่ยวกับหัวข้อนี้จะเป็นการสังเคราะห์ทาง
ความคิดระหว่างความหมายของอัตลักษณ์ ประเภทอัตลักษณ์ และความหมายกลุ่มชาติพันธุ์ ดังนี้  

ความหมายของอัตลักษณ์ นั้นเป็นค าที่เกิดใหม่ในหมู่นักวิชาการด้านมานุษวิทยาที่
เน้นศึกษาเกี่ยวกับกลุ่มชาติพันธุ์ในเชิงนิรุกติศาสตร์แล้ว ค าว่าอัตลักษณ์นี้ เป็นค าผสมระหว่างค าว่า 
อัต มาจากบาลี และค าว่าลักษณ์ มาจาก สันสกฤต คือบาลี [อตฺต + ลกฺขณ] (อัตลักขณ์) สันสกฤต 
[อาตฺมนฺ + ลกฺษณ] (อาตมันลักษณ์) อตฺต แปลว่า ตน หรือ ตัวเอง มักจะมีว่า ด้วยตัวเอง หรือ ของ
ตัวเอง ลกฺษณ แปลว่า เครื่องแสดงสิ่งหนึ่งให้เห็นว่าต่างกับอีกสิ่งหนึ่ง ดังนั้น ถ้าแปลตามรูปศัพท์     
จึงได้ว่า สิ่งที่แห่งความเป็นตัวเอง หรือ ลักษณะที่แสดงถึงความเป็นตัวเอง ซึ่งนัยของค าว่าตัวเองใน
ที่นี้ ก็คือกลุ่มชาติพนัธุ์ต่าง ๆ นั่นเอง (ศรินยา (นามแฝง), 2547 : 1-2) 

ประสิทธิ์ ลีปรีชา (2547 : 32-33) ได้ให้ความหมายอัตลักษณ์ ดังนี้  อัตลักษณ์ 
(Identity) มีรากศัพท์มาจากภาษาลาติน คือ Identitas เดิมใช้ค าว่า Idem ซึ่งมีความหมายว่า
เหมือนกัน (The Same) อย่างไรก็ตามโดยพ้ืนฐานทางภาษาอังกฤษแล้วอัตลักษณ์มีความหมายสอง
นัยยะด้วยกัน คือความเหมือนและความเป็นลักษณะเฉพาะที่แตกต่างออกไปนั่นคือการตีความหมาย
ความเหมือนกันบนพ้ืนฐานของความสัมพันธ์และการเปรียบเทียบกันระหว่างคนหรือสิ่งของในสอง
แง่มุมมอง คือความคล้ายคลึงและความแตกต่าง นอกจากนั้นแล้วประสิทธิ์ยังอ้างถึง เจนกินส์ 
(Jenkins, 1996 : 3-4) ชี้ให้เห็นว่าอัตลักษณ์มิใช่เป็นสิ่งที่มีอยู่แล้วในตัวของมันเองหรือก าเนิดขึ้นมา
พร้อมกับคนหรือสิ่งของ แต่เป็นสิ่งที่ถูกสร้างขึ้นและมีลักษณะของความเป็นพลวัตอยู่ตลอดเวลา      
ซึ่งสอดคล้องกับงานของ เบอร์เจอร์และลัคแมน (ประสิทธิ์ ลีปรีชา, 2547 : 33) ที่ว่าอัตลักษณ์ถูก
สร้างข้ึนโดยกระบวนการทางสังคม ครั้นเมื่อตกผลึกแล้วอาจจะมีความคงท่ี ปรับเปลี่ยนหรือแม้กระทั่ง
เปลี่ยนแปลงรูปแบบไป ทั้งนี้ขึ้นอยู่กับความสัมพันธ์ทางสังคมเป็นหลัก กล่าวอีกนัยหนึ่ง อัตลักษณ์
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เป็นเรื่องของความเข้าใจและการรับรู้ว่าเราเป็นใครและคนอ่ืนเป็นใคร นั่นคือเป็นการกอปรขึ้นและ
ด ารงอยู่ว่าเรารับรู้เกี่ยวกับตัวเองอย่างไรและคนอ่ืนรับรู้เราอย่างไร โดยมีกระบวนการทางสังคมใน
การสร้างและสืบทอดเอกลักษณ์ ทั้งนี้ ย่อมขึ้นอยู่กับบริบทของความสัมพันธ์ทางสังคมที่มีต่อคนหรือ
กลุ่มอ่ืน ๆ ด้วย 

ฉลาดชาย รมิตานนท์ (2542 : 1-2) ให้ค าอธิบายความหมายของ “อัตลักษณ์” ว่า
หมายถึง สิ่งที่เรารู้สึกว่าเป็นเราหรือพวกเรา แตกต่างจากเขา พวกเขา หรือคนอ่ืน อัตลักษณ์ไม่
จ าเป็นต้องมีหนึ่งเดียวแต่อาจมีหลายอัตลักษณ์ที่ประกอบกันขึ้นมาเป็นตัวเรา พวกเรา อัตลักษณ์ไม่ใช่
สิ่งที่มีอยู่ตามธรรมชาติแต่เป็นสิ่งที่ถูกสร้างขึ้นโดยสังคม (Social Construct) อัตลักษณ์จึงจ าเป็นต้อง
มีกระบวนการสร้างความเหมือนระหว่าง “พวกเรา” หรือ “คนอ่ืน” 

ค าว่าอัตลักษณ์ ไม่มีบันทึกไว้ในพจนานุกรม แต่มีต าราหลายเล่มให้ความหมายค าว่า     
อัตลักษณ์ไว้ว่าคือคุณลักษณะเฉพาะตัว ซึ่งเป็นตัวบ่งชี้ของลักษณะเฉพาะของตัวบุคคล สังคม ชุมชน 
หรือประเทศ เช่น เชื้อชาติ ภาษา วัฒนธรรมท้องถิ่น และศาสนา ฯลฯ “อัตลักษณ”์ มาจากภาษาบาลี
ว่า อตฺต ผสมกับค าว่า ลักษณ โดยที่ อัตตะ มีความหมายว่า ตัวตน ของตน ส่วน ลักษณะ หมายถึ ง 
สมบัติเฉพาะตัว หากมองเพียงแค่รูปศัพท์ อัตลักษณ์ จะหมายถึง ลักษณะเฉพาะของสิ่งใดสิ่งหนึ่ง
มากกว่า ส่วนค าว่า “เอกลักษณ์” มีค าว่า เอก ซึ่งหมายถึง หนึ่งเดียว จึงน่าจะหมายความว่าลักษณะ
หนึ่งเดียว (ของหลาย ๆ สิ่ง) หรือลักษณะที่ของหลาย ๆ สิ่งมีร่วมกัน  ซึ่งเป็นความหมายแรกตาม
พจนานุกรม ยุรฉัตร บุญสนิท (2546 : 65) กล่าวว่า อัตลักษณ์ คือ ลักษณะเฉพาะ ลักษณะพิเศษที่
สามารถบ่งบอกตัวตนของสิ่ง ๆ นั้น หรือบุคคล ๆ นั้น 

อัตลักษณ์ คือ จิตส านึกส่วนตัว และจิตส านึกร่วมในสังคมที่เกิดจากการนิยามตัวเอง
ว่าตัวเองคือใคร มีความเป็นมาอย่างไร มีความแตกต่างจากคนอ่ืน ๆ อย่างไร และจะใช้อะไรเป็น
เครื่องหมายของการแสดงออกซึ่งถ้าพูดกันง่าย ๆ ค าว่า “อัตลักษณ์” ก็คือ สิ่งที่แสดงถึงความเป็น
ตัวตนของคน ๆ นั้น ซึ่งประกอบด้วยลักษณะของตัวตนภายนอกและภายใน ตัวอย่างของลักษณะ
ตัวตนภายนอก เช่น กิริยาท่าทาง ภาษา และการแสดงออกต่อบุคคลอ่ืน เป็นต้น ลักษณะของตัวตน
ภายใน เช่น ความรู้สึกนึกคิด นิสัยใจคอ คตินิยม ความเชื่อ และสิ่งยึดเหนี่ยวจิตใจ เป็นต้น อัตลักษณ์
เป็นเพียงแค่ค าที่ต้องการสื่อถึงค าพูดบางประการเพ่ือแสดงความเป็นตัวตนของบุคคลและเป็นตัวบ่งชี้
ของลักษณะเฉพาะของตัวบุคคล สังคม และชุมชน เช่น เชื้อชาติ ภาษา วัฒนธรรมท้องถิ่น ศาสนา 
ฯลฯ เป็นต้น ซึ่งมีคุณลักษณะที่ไม่ทั่วไป ไม่เหมือนกันกับของคนอ่ืน ๆ  

อัตลักษณ์มีความส าคัญต่อระบบสังคม ท าให้เรารู้สึกว่าเป็นตัวเราหรือพวกเราที่
แตกต่างจากคนอ่ืน ๆ โดยไม่จ าเป็นต้องมีเพียงหนึ่ง แต่อาจจะมีหลายอัตลักษณ์ที่ประกอบขึ้นมา     
อัตลักษณ์ไม่ใช่สิ่งที่มีอยู่ตามธรรมชาติที่เกิดขึ้นมาพร้อมกับคนหรือสิ่งของ แต่เป็นสิ่งที่ถูกสร้างขึ้นมา
และสามารถเปลี่ยนแปลงได้ ซึ่งบ่งบอกถึงลักษณะเฉพาะ ลักษณะพิเศษที่จะบ่งบอกตัวตนของสิ่งนั้น
หรือบุคคลนั้น (ยุรฉัตร บุญสนิท, 2546 : 65) 

อัตลักษณ์ คือ ความรู้สึกนึกคิดต่อตนเองว่า “ฉันคือใคร” ซึ่งจะเกิดขึ้นจากการ    
ปฏิสังสรรค์ระหว่างตัวเรากับบุคคลอื่น โดยผ่านการมองตัวเอง และบุคคลอื่นมองเรา ในขณะเดียวกัน
มโนทัศน์ อัตลักษณ์จะถูกกล่าวควบคู่ไปกับเรื่องของอ านาจ นิยามความหมายหรือการสร้างภาพแทน
ความจริง (Representation) เมื่ออัตลักษณ์ไปสัมพันธ์กับแนวคิดที่กล่าวมาข้างต้นแล้ว ดูจะมี
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ความหมายที่แตกต่างจากความหมายที่เข้าใจกันด้วยสามัญส านึกมาก (อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล, 2543 : 
1) 

อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล (2543 : 4) ได้กล่าวว่า อัตลักษณ์ มีความหมายเป็นปัจเจกที่
เชื่อมต่อและมีความสัมพันธ์กับสังคม ซึ่งสังคมก าหนดบทบาทหน้าที่และคุณค่าที่ติดตามมากับความ
เป็นศิษย์-อาจารย์ ความเป็นสามี-ภรรยา ความเป็นเจ้านาย-ลูกน้อง อัตลักษณ์จึงเป็นเรื่องของ
สัญลักษณ์ด้วย อัตลักษณ์ เป็นความรู้สึกนึกคิดที่บุคคลมีต่อตนเองว่า “ฉันคือใคร” ซึ่งจะเกิดขึ้นจาก
การปฏิสังสรรค์ระหว่างตัวเรากับคนอ่ืน โดยผ่านการมองตนเอง และการที่คนอ่ืน ๆ มองเรา          
อัตลักษณ์ต้องการความตระหนัก (Awareness) ในตัวเราและพ้ืนฐานของการเลือกบางอย่าง นั่นคือ 
เราจะต้องแสดงตัวตนหรือยอมรับอย่างตั้งใจกับอัตลักษณ์ที่เราเลือก ความส าคัญของการแสดงตัวตน 
ก็คือ การระบุได้ว่าเรามีอัตลักษณ์เหมือนกลุ่มหนึ่ง และมีความแตกต่างจากกลุ่มอ่ืนอย่างไร และ “ฉัน
เป็นใคร” ในสายตาคนอื่น 

อัตลักษณ์ แตกต่างจากบุคลิกภาพ ในประเด็นที่ส าคัญหลายประการ เราอาจมี
บุคลิกภาพร่วมกับบุคคลอ่ืน แต่การมีอัตลักษณ์ร่วมมีนัยของการเกี่ยวพันกับการตื่นตัว (Active) 
บางอย่างในตัวของเรา เช่น เราเลือกที่จะแสดงตัวตนกับกลุ่มหรืออัตลักษณ์ที่เฉพาะ ซึ่งบางครั้งเรา
อาจมีตัวเลือกมากกว่าคนอ่ืน ๆ เป็นต้น และอัตลักษณ์ต้องการความตระหนัก บางอย่างที่เก่ียวข้องกับ
ส่วนที่เป็นของเรา บุคลิกภาพสามารถอธิบายลักษณะต่าง ๆ ที่บุคคลทั่วไปพึงจะมี เช่น การเข้าสังคม
เก่ง เป็นต้น หรืออาจเป็นคุณลักษณะภายใน แต่อัตลักษณ์ต้องการพ้ืนฐานบางอย่างซึ่งอาจถูกจัด
ประเภทด้วยการมีลักษณะบุคลิกภาพ แต่เราต้องแสดงตนเอง (ซึ่งนั้นก็คือการยอมรับอย่างตั้งใจ) 
กับอัตลักษณ์ความส าคัญของการแสดงตัวตน (Marking Oneself) คือ การที่มีอัตลักษณ์เหมือนกันกับ
กลุ่มหนึ่ง และมีความแตกต่างกันกับอีกกลุ่มหนึ่ง หากลองคิดถึงสถานการณ์ที่เราพบกับใครสักคนใน
ครั้งแรก และเราก าลังพยายามค้นหาว่าเขาคือใคร ด้วยการตั้งค าถามว่า เขามาจากที่ไหน และเขาท า
อะไรในสถานการณ์ต่าง ๆ สิ่งเหล่านี้ถือว่าเป็นการพยายามค้นหาสิ่งที่เกี่ยวข้องกับตัวของบุคคลคนนี้ 
และค้นหาสิ่งหนึ่งสิ่งใดที่ท าให้เขาเหมือนกับเรา (เป็นสิ่งที่เรามีร่วมกับเขา) และสิ่งที่ท าให้เขาแตกต่าง
จากเรา หรือการพิจารณาถึงสถานการณ์การเดินทางไกล สถานที่ที่คุณจะไป คุณได้ยินเสียงคนกลุ่ม
หนึ่ งก าลั งสนทนาแล้วพูดภาษาเดียวกันกับคุณ  คุณจะรับรู้ด้วยความรู้สึกของการระลึกรู้ 
(Recognition) และความเป็นเจ้าของร่วมกันกับคนกลุ่มนั้น การที่คุณมีบางอย่างร่วมกันกับคนกลุ่มนี้
แสดงว่าได้มีการน าเสนอช่วงเวลาของการระลึกรู้ และการมีบางอย่างร่วมกันกับผู้อ่ืน ซึ่งเป็นผู้ที่มี    
อัตลักษณ์ร่วมกับคุณลักษณะ อัตลักษณ์จะถูกแสดงออกมาให้ เห็นด้วยการคล้ายกัน นั่นคือ             
มันเกี่ยวกับบุคคลที่เหมือนกันกับเรา และความแตกต่างของบุคคลที่ไม่เหมือนกันกับเรา (อภิญญา 
เฟ่ืองฟูสกุล, 2543 : 4) 

อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล (2546 : 26) กล่าวว่า อัตลักษณ์เป็นมโนทัศน์ที่คาบเกี่ยว
ความสัมพันธ์กับหลายแขนงทางสังคมศาสตร์วิทยา มานุษยวิทยา จิตวิทยา และปรัชญา ซึ่งในสาขา
ต่าง ๆ เหล่านี้มีมโนทัศน์ที่มีความหมายใกล้เคียงที่เก่ียวเนื่องกับอัตลักษณ์ 

อัตลักษณ์ประกอบด้วยค าว่า อัต มาจากค าว่า อตฺต แปลว่า ตน ตัวตน กับค าว่า 
ลักษณ์ “อัตลักษณ์” จึงแปลว่า ลักษณ์ของตนเอง ลักษณะของตัวเอง ตรงกับค าในภาษาอังกฤษค าว่า 
“Character” ซึ่งเป็นลักษณะเฉพาะของบุคคล ปัจจุบันมีการน าค าว่าอัตลักษณ์ไปใช้แทนค าว่า ตัวตน 
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มากขึ้น นอกจากนี้ยังมีการใช้ค าว่าอัตลักษณ์เพ่ือแทนค าว่าเอกลักษณ์ ทั้งสองค าถือว่ามีความหมาย
ใกล้เคียงกันมากแต่มีลักษณะเน้นที่แตกต่างกัน (กาญจนา นาคสกุล, 2547 : 32-37) ส่วนแนวโน้ม
ทฤษฎียุคหลังสมัยใหม่ (Postmodernism) การให้นิยามความหมายสามารถเลื่อนไหลเปลี่ยนไปตาม
บริบท “อัตลักษณ์” เหมาะสมกับค าว่าอัตลักษณ์มากกว่าค าว่าเอกลักษณ์ (อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล, 
2546 : 71-72) สอดคล้องกับสายชลอธิบายว่า เราคือใคร และควรที่จะอยู่กันอย่างไร อัตลักษณ์นี้มิได้
อยู่นิ่ง แต่มีพลวัตเปลี่ยนแปลงไปตามบริบททางสังคม (สายชล สัตยานุรักษ์, 2545 : 27) 

อัตลักษณ์เป็นการสร้างความหมายเชิงวัฒนธรรมให้แก่ตัวเองของกลุ่มชนหรือปัจเจก
ชนตามที่ตนเองได้นิยามไว้ให้แก่ตัวเอง (Castells, 2004 : 52) อัตลักษณ์มีความหลากหลายทั้งกลุ่ม 
องค์กร หรือปัจเจกบุคคล ซึ่งมีความสอดคล้องกับ เบอร์เจอร์ (Berger) และลัคแมน (Luckmann)  
ได้ให้ความหมายไว้ว่า อัตลักษณ์เป็นสิ่งที่ท าให้เกิดขึ้นหรือถูกสร้างขึ้นโดยกระบวนการทางสังคม     
ทั้งจากคนภายในและคนภายนอก ซึ่งอาจจะมีลักษณะเฉพาะเลื่อนไหลเป็นไปตามการมีปฏิสัมพันธ์
ทางสังคมและบริบท (Berger and Luckmann, 1967 : 173)  

พิศิษฏ์ให้ไว้ว่า อัตลักษณ์เป็นความรู้สึกนึกคิดที่บุคคลมีต่อตนเองว่า “ฉันคือใคร”  
เกิดจากการปฏิสังสรรค์ระหว่างตัวเรากับคนอ่ืน และ “ฉันเป็นใคร” มีความแตกต่าง ความเหมือน  
จากกลุ่มคนอ่ืนอย่างไร (พิศิษฏ์ คุณวโรตม์, 2546 : 36-40; อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล, 2546 : 25-59)    
อัตลักษณ์ สามารถแบ่ งออกได้ เป็นสองระดับคือ 1) อัตลักษณ์บุคคล (Personal Identity)             
2) อัตลักษณ์ทางสังคม (Social Identity) (อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล, 2546 : 55) สอดคล้องกับเจนกินส์ 
(Jenkins) ที่ได้ให้ความหมายอัตลักษณ์ไว้ว่า อัตลักษณ์เป็นผลที่มาจากการปฏิสัมพันธ์ทางสังคมที่
ก่อให้ เกิดความหมาย (Meaning) ที่ เข้าใจร่วมกันเช่นเดียวกันกับวัฒนธรรม ซึ่งสามารถสร้าง 
เปลี่ยนแปลง และผลิตซ้ าได้อยู่ตลอดเวลา (Jenkins, 1996 : 3-5) ทั้งนี้อัตลักษณ์สามารถผลิต บริโภค 
และควบคุมภายใต้วัฒนธรรม โดยสร้างผ่านสัญลักษณ์ของการน าเสนอ (Woodward, 2004 : 2)     
ได้ข้อสรุปว่า เมื่อใช้เกณฑ์การมองจากภายในและการมองจากภายนอกพบว่าอัตลักษณ์มี 2 ประเภท 
คือ 1) อัตลักษณ์ที่เกิดจากการนิยามตัวเอง 2) อัตลักษณ์ที่ทางสังคมนิยามให้ ตามแนวคิดของก็อฟมัน 
(Goffman, 1963 : 118-121) 

พัฒนา กิติอาษา (2546 : 139) ได้กล่าวไว้ว่า เนื้อหาส าคัญของอัตลักษณ์ คือ 
จิตส านึกส่วนตัวและจิตส านึกส่วนรวมในระดับสังคมที่เกิดจากการนิยามตัวเองว่าตัวเองคือใคร เป็นมา
อย่างไร แตกต่างจากคนกลุ่ม อ่ืนหรือสั งคมอ่ืนอย่างไร และจะใช้อะไรเป็นเครื่องหมายใน               
การแสดงออก นอกจากนี้ยังมีนักวิชาการที่ให้ความหมาย อัตลักษณ์ทางวัฒนธรรมไว้ว่า หมายถึง 
ความรู้สึกหรือวัฒนธรรมร่วมของกลุ่ม หรือการที่ปัจเจกชนมีอิทธิพลหรือการได้รับการยอมรับจาก
วัฒนธรรมของกลุ่มนั้น ๆ นอกจากนี้การยอมรับวัฒนธรรมของกลุ่มคนยังมีความเกี่ยวเนื่องกับ   
บรรทัดฐาน (Norms) ของสังคม ซึ่งบุคคลต้องยอมรับความเป็นเอกลักษณ์ หรืออัตลักษณ์ของกลุ่มให้
ได้ความส าคัญของการสร้างเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรมท าให้เห็นความแตกต่างและความหลากหลาย
ทางชาติพันธุ์ ทั้งนี้ ความแตกต่างดังกล่าว ควรได้รับการยอมรับมากกว่าการต าหนิ หรือเกิดความ
ขัดแย้งระหว่างกลุ่ม เพราะเกิดจากความแตกต่างและการไม่ยอมรับวัฒนธรรมเฉพาะของกลุ่มนั้น ๆ 
นอกจากนี้ การยอมรับในอัตลักษณ์ทางวัฒนธรรมของกลุ่ม ท าให้บุคคลได้รับการยอมรับเข้าร่วมเป็น
สมาชิกของกลุ่มได้ง่ายขึ้นด้วย 
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นอกจากนี้ นพพร ลออพิพัฒน์ (2544 : 36-37) ได้น าเอาระบบโครงสร้างทางสังคม
มาใช้อธิบายอัตลักษณ์ว่า อัตลักษณ์เป็นชุดนิยาม และมีการก าหนดคุณค่าของวัฒนธรรม ระบบ
โครงสร้างใด ๆ ก็ตามจะไม่ใช่สิ่งที่ตายตัว สามารถเคลื่อนไหวไปตามการเปลี่ยนแปลง สามารถ
เคลื่อนไหวไปตามระบบโครงสร้างนั้น ๆ ส่วนอภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล (2546 : 43-48) ได้นิยาม          
อัตลักษณ์ในอีกมุมมองหนึ่งว่า เป็นกระบวนการที่ปัจเจกต่อรองตั้งค าถามหรือปฏิเสธต าแหน่ งที่ทาง
สังคมที่ถูกยัดเยียดให้ การปฏิเสธอาจไม่จ าเป็นต้องหมายถึงการต่อต้านตรง ๆ ก็ได้ หรือมีการสร้าง   
อัตลักษณ์ตรงข้ามขึ้นมา โดยพลิกสร้างนัยของความหมายใหม่ขึ้นมาแทน และอัตลักษณ์ยังหมายถึง
การให้ความหมายของคนหรืออะไรบางอย่างว่า ไม่มีลักษณะเฉพาะคงอยู่ ไม่เปลี่ยนแปลง ไม่สามารถ
ที่จะสรุปคนหรือสิ่ง ๆ นั้นแบบขาว-ด า หรือถูก-ผิดได้ แต่ให้ความหมายตัวตนของคนหรือสิ่งนั้น ๆ   
ในลั กษณ ะที่ มองว่ ามี การสร้ าง (Construct) มี การผลิ ตซ้ า  (Reconstruct) มี การรื้ อสร้ าง 
(Deconstruct) และมีการเปลี่ยนแปลงอยู่ตลอดเวลา 

ดังนั้น พอจะสรุปได้ว่า “อัตลักษณ์” ของบุคคล จะเกิดขึ้นได้ก็ต่อเมื่อมีความรู้สึก
ร่วมกันในด้านการตระหนักรู้บางอย่างเกี่ยวกับตัวตนของคน ๆ นั้น เกี่ยวกับการยอมรับในความเป็น
ตัวตน ประกอบกับการแสดงตัวตนให้เห็นว่ามีความเหมือนหรือแตกต่างอย่างไรกับกลุ่มอ่ืน อัตลักษณ์
เกิดจากการปฏิสัมพันธ์ระหว่างตัวบุคคลและสังคม แต่ในการเข้าสังคมเราจะเลือกใช้อัตลักษณ์อย่าง
หนึ่งอย่างใดก็ตามที่สังคมนั้นยอมรับ ภายใต้เงื่อนไขของพ้ืนที่และเวลา อัตลักษณ์นี้อาจก าหนดได้เอง
จากตัวบุคคลเป็นผู้ก าหนด หรือสังคมเป็นคนก าหนดก็ได้ ท าให้รู้ว่าอัตลักษณ์กับสังคมเป็นเรื่องที่ไ ม่
สามารถแยกออกจากกันได้ 

ส่วนประเภทของอัตลักษณ์ที่จะใช้ในดุษฎีนิพนธ์นี้ จะใช้ตามแนวคิดของเออร์วิง 
ก็อฟมัน (Erving Goffman) นักสังคมวิทยา ซึ่งได้แบ่งอัตลักษณ์ออกเป็น 2 ประเภท คือ อัตลักษณ์
ส่วนบุคคล และอัตลักษณ์ทางสังคม ดังนี้  

อัตลักษณ์ส่วนบุคคล คือ ภาพของปัจเจกในสายตาคนอ่ืนในฐานะที่เป็นบุคคลที่มี
เอกลักษณ์เฉพาะตัว โดยสังคมจะมีวิธีการระบุอัตลักษณ์ส่วนบุคคลแตกต่างกันไป เช่น สังคมสมัยใหม่
ใช้บัตรประชาชนหรือการพิมพ์ลายนิ้วมือระบุอัตลักษณ์บุคคล เป็นต้น ในขณะที่ลิตเติ้ลจอห์น
และฟอสส์ (Littlejohn, S. & Foss, K., 2008) อธิบายว่าอัตลักษณ์ส่วนบุคคล คือ ลักษณะเฉพาะ
ของบุคคลที่เกิดขึ้นจากการมองตนเอง และเกิดการเรียนรู้จากการมีปฏิสัมพันธ์กับคนในครอบครัว
ในช่วงเริ่มแรกของชีวิต และจากสังคม 

นันทนา น้ าฝน (2536 : 36) กล่าวถึงอัตลักษณ์ส่วนบุคคล สรุปได้ว่า อัตลักษณ์ของ
บุคคลเป็นสัญลักษณ์อย่างหนึ่งอย่างใดในตัวบุคคลที่ท าให้บุคคลนั้นมีความเป็นตัวของตัวเอง ซึ่งมี
ความแตกต่างจากบุคคลอ่ืน ซึ่งเห็นได้ว่าอัตลักษณ์เป็นคุณลักษณะประการหนึ่งในตัวบุคคล ในทาง
สังคมวิทยามองว่า เมื่อบุคคลมาอยู่รวมกันในสังคมต้องมีการติดต่อสื่อสารกัน หรือมีการกระท าทาง
สังคมระหว่างกัน โดยพฤติกรรมที่แต่ละบุคคลแสดงออกมาเป็นปฏิสัมพันธ์เชิงสัญลักษณ์ ซึ่งขึ้นอยู่กับ
ปทัสถานทางสังคมตามโครงสร้างทางสังคมนั้น ๆ การกระท าระหว่างกันทางสังคมท าให้บุคคลมี
บทบาทตามสถานการณ์ท่ีตนมีความสัมพันธ์อยู่ 

ประสิทธิ์ ลีปรีชา (2547 : 33) กล่าวว่าอัตลักษณ์ส่วนบุคคล เป็นการมองตนเองใน
แง่มุมต่าง ๆ ของสังคมว่าเราเป็นใคร เช่น นางสาว ก. มองตนเองว่าเป็นผู้หญิ ง เป็นคนใต้            
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เป็นพุทธศาสนิกชน เป็นคนไทย ซึ่งการมองตนเองในแง่มุมต่าง ๆ ของนางสาว ก. คือ อัตลักษณ์ใน
แง่มุมต่าง ๆ ของนางสาว ก. นั้นเอง 

อัตลักษณ์ทางสังคม คือ สถานภาพทางสังคม เช่น อาชีพ ชนชั้น เพศ ชาติพันธุ์ หรือ
ศาสนาที่ปัจเจกบุคคลนั้นสังกัดอยู่ สังคมจะมีความคาดหวังหรือเรียกร้องว่าปัจเจกบุคคลในวัย เพศ 
ชนชั้นนั้น ๆ ว่าควรวางตนอย่างไร 

อัตลักษณ์ทางสังคม เป็นลักษณะอย่างหนึ่งในตัวบุคคลที่จะท าให้บุคคลนั้นมีความ
เป็นตัวของตัวเอง ซึ่งแตกต่างจากผู้อ่ืน เห็นได้ว่าอัตลักษณ์เป็นคุณลักษณะประการหนึ่งในตัวบุคคล         
ซึ่งในทางสังคมวิทยามองว่าเมื่อบุคคลมาอยู่ร่วมกันในสังคมก็มีการติดต่อสื่อสารกัน หรือมีการกระท า
ทางสังคมระหว่างกัน (Social Interaction) โดยพฤติกรรมที่บุคคลแสดงออกมาเป็นปฏิสัมพันธ์เชิง
สัญลักษณ์ (Symbolic Interaction) ขึ้นอยู่กับสังคม (Social Norms) ตามโครงสร้างทางสังคมนั้น ๆ 
การกระท าระหว่างกันทางสังคมท าให้บุคคลมีบทบาทตามสถานการณ์ที่ตนสัมพันธ์อยู่ เพ่ือศึกษา
ความคาบเกี่ยวและปฏิสัมพันธ์ของทั้งสองระดับนี้ บุคลิกภาพ ไม่ได้หมายถึงการตอบสนองต่อสิ่งเร้า
ข้างนอกแต่เป็นความพร้อมหรือแนวโน้มที่จะตอบสนอง (อภิญญา เฟ่ืองฟูสกุล, 2546 : 33) 

นัทธนัย ประสานนาม (2550) ได้กล่าวถึงอัตลักษณ์ว่า อัตลักษณ์เป็นความรู้สึกนึก
คิดที่บุคคลมีต่อตนเองว่า “ฉันคือใคร” ซึ่งเกิดขึ้นจากการปฏิสังสรรค์ระหว่างตัวเรากับคนอื่นโดยผ่าน
การมองตนเองและคนอื่นมองเรา อัตลักษณ์ต้องการความตระหนักในตัวเราและพ้ืนฐานของการเลือก
บางอย่าง นั่นคือเราจะต้องแสดงตนหรือยอมรับอย่างตั้งใจกับอัตลักษณ์ที่เราเลือก ความส าคัญของ
การแสดงตนก็คือการระบุได้ว่าเรามีอัตลักษณ์เหมือนกลุ่มหนึ่งและมีความแตกต่างจากกลุ่มอ่ืนอย่างไร
และ “ฉันเป็นใคร” ในสายตาของคนอ่ืน “อัตลักษณ์” มีความแตกต่างจากค าว่าบุคลิกภาพ เนื่องจาก
บุคคลอาจมีความเหมือนกันได้ในแง่ของบุคลิกภาพ เช่น การมีนิสัยหรือลักษณะบางอย่างที่อาจจะ
เหมือนกันได้ แต่การเหมือนกันในด้านอัตลักษณ์ของบุคคลนั้นจะเกิดขึ้นได้ก็ต่อเมื่อมีความรู้สึกร่วมกัน
ในด้านตระหนักรู้บางอย่างเกี่ยวกับตัวตนของเรา หมายถึงการยอมรับในความเป็นตัวตนประกอบเข้า
กับการแสดงตัวตนให้เห็นว่ามีความเหมือนกันหรือแตกต่างอย่างไรกับกลุ่มอ่ืนหรือบุคคลอ่ืน 

จากที่กล่าวมาข้างต้น พอสรุปได้ว่าอัตลักษณ์ที่แสดงออกมีอยู่ 2 ลักษณะ คือ       
1) อัตลักษณ์ส่วนบุคคล คือ ลักษณะบุคคลที่นิยามตัวเองว่าคือใคร เป็นสิ่งที่เป็นรูปธรรมจนเกือบจะ
จับต้องและรู้สึกได้ เช่น รูปร่าง หน้าตา เพศ สถานะ ความรู้ เป็นต้น และ 2) อัตลักษณ์ทางสังคม เป็น
ภาพที่บุคคลอ่ืนมีต่อบุคคลหนึ่งโดยอาศัยสัญลักษณ์ที่มีลักษณะเป็นนามธรรม ดังนั้นอัตลักษณ์กับ
สังคมจึงแยกกันไม่ออก เนื่องจากการนิยามความเป็นตัวตนของ อัตลักษณ์นั้นต้องมีการอ้างอิงกับ
สังคม แม้จะเป็นในระดับตัวบุคคลก็ยังต้องมีการนิยามตนเองว่ามีบทบาทอย่างไรในสังคมที่บุคคล
อาศัยอยู่ แต่ในวิทยานิพนธ์เรื่องตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชองจะใช้ประเภท        
อัตลักษณ์ทางสังคม เนื่องจากเป็นการวิเคราะห์ในระดับภาพรวมของกลุ่มชอง 

ส าหรับแนวคิดเกี่ยวกับชาติพันธุ์ (Ethnicity) ในอดีตมีการพูดถึงในการศึกษา
มานุษยวิทยาน้อยมาก และยังไม่มีการอธิบายความหมายอย่างชัดเจน จนถึงกลางทศวรรษที่ 70 ค า ๆ 
นี้ก็เริ่มมีความส าคัญในทางทฤษฎีมานุษยวิทยา โดยเฉพาะในช่วงของการเปลี่ยนผ่านจากยุคสมัย
อาณานิคมและการเคลื่อนไหวทางการเมืองของชนกลุ่มน้อยในประเทศอุตสาหกรรม ช่วงเวลาดังกล่าว
ได้ก่อให้เกิดการถกเถียงเกี่ยวกับนิยามความหมายของค าว่าชาติพันธุ์ ซึ่งเกี่ยวข้องกับเรื่องราวทาง 
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การเมือง การเปลี่ยนแปลง และความขัดแย้งทางสังคม การแสวงหาอัตลักษณ์ ความสัมพันธ์ระหว่าง    
เชื้อชาติ การสร้างความเป็น “ชาติ” และการแทรกซึมทางวัฒนธรรมเท่าที่ผ่านมา 

กลุ่มชาติพันธุ์ (Ethnic Group) เป็นศัพท์ที่เริ่มใช้กันอย่างกว้างขวางหลังจาก ค.ศ. 
1971 (พ.ศ. 2514) แนวคิดเรื่องกลุ่มชาติพันธุ์กล่าวโดยสรุปแล้วมีผู้ให้ความหมายร่วมกันว่า หมายถึง 
กลุ่มคนที่มีวัฒนธรรม ขนบธรรมเนียมประเพณี ภาษาพูดเดียวกัน และเชื่อว่าสืบเชื้อสายจากบรรพ
บุรุษกลุ่มเดียวกัน เช่น คนไทย คนจีน คนพม่า คนกระเหรี่ยง คนลาว เป็นต้น (อมรา พงศาพิชญ์, 
2533 : 156) 

แนวคิดทฤษฎีที่เกี่ยวข้องกับการศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ ประกอบด้วย 3 แนวคิดที่
ส าคัญ คือ (นฤพันธ์ ด้วงวิเศษ, 2545 : 1-3) 

1. ทฤษฎีชาติพันธุ์ตามธรรมชาติ (Objectivist Theory) 
กรอบความคิดนี้ได้อธิบาย ลักษณะทางชาติพันธุ์ของมนุษย์ว่าเป็นสิ่งที่มีจริง       

มีตัวตนและจับต้องได้ ความมีจริงนี้เน้นความส าคัญของเหตุผลทางชีววิทยาซึ่งเป็นต้นตอหรือเป็น
รากฐานของการสร้างลักษณะทางชาติพันธุ์ เช่น สีผิว สีผม สีตา ความสูงต่ า รูปร่างและอวัยวะของ
ร่างกายที่แตกต่างกัน เป็นต้น กรอบความคิดดังกล่าวนี้ อธิบายเผ่าพันธุ์ของมนุษย์ว่ามีล าดับขั้นของ
วิวัฒนาการ ความเป็นกลุ่ม หรือเป็นเผ่าของมนุษย์จะถูกอธิบายว่าเป็นสิ่งที่ถูกคัดเลือกโดยธรรมชาติ 
เช่น คนที่มีสายเลือดเดียวกัน หมายถึงเป็นเผ่าเดียวกัน ในทางสังคมวิทยาได้ใช้แนวคิดนี้อธิบายเรื่อง
สังคมของญาติพ่ีน้อง ซึ่งคนที่มีสายเลือดเดียวกันจะถูกเลือกให้อยู่ในกลุ่มความคิดที่ให้ความส าคัญกับ
สายเลือดและเผ่าพันธุ์ เกิดขึ้นจากสมมติฐานที่ว่ามนุษย์มีสัญชาติญาณโดยก าเนิด และโดยธรรมชาติที่
จะเลือกกลุ่มโดยพิจารณาจากเงื่อนไขทางชีววิทยา หรือการเป็นเผ่าเดียวกันเป็นสิ่งที่ถูกก าหนดมาแล้ว
โดยธรรมชาติ (Primordialism) ค าอธิบายในท านองนี้ถูกวิจารณ์อย่างมากโดยเฉพาะเรื่องการสร้าง
กลุ่มทางสังคม เพราะการเกิดกลุ่มนี้ได้รับความนิยมในหมู่นักมานุษยวิทยาประเทศรัสเซีย ซึ่งเชื่อว่า
ความเป็นชาติพันธุ์เป็นสิ่งที่ตกทอดมาจากธรรมชาติและสายโลหิต 

ทฤษฎีชาติพันธุ์ตามธรรมชาติจึงมองอัตลักษณ์ว่าเป็นสิ่งที่มีความต่อเนื่องคงตัว
เป็นหลัก ถึงแม้จะมีการเปลี่ยนแปลงเชิงวิวัฒนาการของสังคม แต่ไม่มีผลต่อการเปลี่ยนแปลงของ    
อัตลักษณ์ 

2. ทฤษฎีโครงสร้างทางวัฒนธรรม (Cultural Morphology) 
ในช่วงปลายทศวรรษที่ 60 การพัฒนาอุตสาหกรรมได้ท าให้กลุ่มชาติพันธุ์ในที่

ต่าง ๆ ถูกมองว่าก าลังถูกท าลาย หรือก าลังสูญสิ้นความเป็นเผ่าพันธุ์ เนื่องจากการเข้าไปคุกคามของ
สินค้าและทุนนิยม การศึกษาทางชาติพันธุ์ในช่วงเวลานี้จึงหันมาสนใจเรื่องกระบวนการเปลี่ยนแปลงที่
เกิดจากการสร้างชาติ การพัฒนาประเทศ และการแทรกซึมทางวัฒนธรรม ดังเช่นค าอธิบายเรื่อง
สังคมที่หลากหลายทางเชื้อชาติ (Melting Pot) ถูกอธิบายใหม่ว่าเป็นโครงสร้างทางวัฒนธรรมที่มีอยู่
ในสังคม โครงสร้างนี้คือตัวก าหนดความเป็นชาติพันธุ์ ได้แก่ ภาษา ศาสนา และลักษณะทางชีววิทยา 
ค าอธิบายนี้ท าให้สังคมกลายเป็นที่รวมตัวของกลุ่มต่าง ๆ ที่มีโครงสร้างทางชาติพันธุ์ที่แตกต่างกัน 
กลุ่มแต่ละกลุ่มจะมีเอกลักษณ์เฉพาะไม่เหมือนกันและจะมีวิธีทางการเมืองเพ่ือที่จะสร้างความสัมพันธ์
กับกลุ่มอ่ืน ๆ หรือสร้างอัตลักษณ์ของกลุ่ม ความคิดเช่นนี้เติบโตมาจากแนวทฤษฎีหน้าที่นิยม 
(Functionalism) ซึ่งพยายามที่จะจัดการกับชาติพันธุ์ในกรอบโครงสร้างการเมือง และให้คุณค่ากับ
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ผู้น าชาติพันธุ์ในการต่อสู้ทางการเมืองด้วยเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรม ผู้น าเหล่านี้จะกลายเป็น
สัญลักษณ์ หรือตัวแทนของกลุ่ม ความหมายของชาติพันธุ์จึงเป็นสิ่งที่เปลี่ยนแปลงไปตามการต่อสู้ของ
ผู้น าภายในขอบเขตพรมแดนทางการเมืองและเศรษฐกิจ 

ทฤษฎีโครงสร้างทางวัฒนธรรมจึงมองอัตลักษณ์ของชาติพันธุ์ว่าเป็นการท าหน้าที่
ทางสังคมที่ถูกก าหนดโครงสร้างทางวัฒนธรรมเพ่ือให้ระบบสังคมด ารงอยู่ได้อย่างมีสมดุล ดังนั้น         
อัตลักษณ์จึงสามารถเปลี่ยนแปลงได้ตามการเปลี่ยนแปลงของโครงสร้างทางวัฒนธรรม 

3. ทฤษฎีหลังสมัยใหม่ (Postmodernism) 
การศึกษาของเฟร็ดดิกซ์ บาร์ท (Fredrik Barth) ในปี ค.ศ. 1969 มีการนิยาม

ความหมายของชาติพันธุ์ ว่าค าอธิบายที่เปลี่ยนแปลงมาอย่างต่อเนื่องได้จัดจ าแนกมนุษย์ให้อยู่ใน
รูปลักษณ์ที่เป็นข้อสรุปตายตัวแบบกว้าง ๆ ซึ่งสังคมของมนุษย์เหล่านี้จะเป็นเพียงสังคมที่ท าหน้าที่ใน
การปกป้องรักษาเอกลักษณ์ของตัวเองไว้ โดยมองไม่เห็นการคิดสร้างสิ่งอ่ืน ๆ ในทางวัฒนธรรมเลย 
ข้อวิจารณ์ของบาร์ทน าไปสู่การคิดทบทวนการศึกษาทางชาติพันธุ์โดยเฉพาะประเด็นเรื่องการสร้าง
ความสัมพันธ์ทางสังคมระหว่างกลุ่มต่าง ๆ ในบริบททางการเมือง ซึ่งมีความไม่คงที่และมีล าดับชั้นที่
ต่างกัน ค าอธิบายและการตีความชาติพันธุ์ ในท านองนี้เชื่อว่ากลุ่มชาติพันธุ์เป็นเพียงกลุ่มที่ถูกสร้างขึ้น
เพ่ือที่จะต่อรอง หรือประนีประนอมไกล่เกลี่ยกับอัตลักษณ์ที่ซับซ้อนของตัวเอง ซึ่งการต่อรองนี้มีทั้งใน
ส่วนที่เป็นความคิดของคนในกลุ่ม และสิ่งที่สังคมภายนอกหยิบยื่นให้ ทั้งสองสิ่งนี้มีการแลกเปลี่ยน
ผ่านวาทกรรมที่ไม่หยุดนิ่ง  ความเป็นเผ่าพันธุ์ของมนุษย์จึงเป็นสิ่งที่ถูกสร้างข้ึน 

จากความหมายและแนวคิดของอัตลักษณ์ อัตลักษณ์ทางสังคม และแนวคิดชาติ
พันธุ์ ผู้วิจัยสามารถสังเคราะห์แนวคิดอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ได้โดยสรุป คือ  

1. อัตลักษณ์ของชาติพันธุ์เป็นเรื่องของการสร้างนิยามความหมาย และมีความ  
ไม่คงที่เป็นส าคัญ การสร้างอัตลักษณ์ดังกล่าวเป็นการให้ความส าคัญกับวิธีคิดของมนุษย์แต่ละกลุ่ม   
แต่ละเผ่า และการปะทะสังสรรค์ทางสังคมในระดับต่าง ๆ ตั้งแต่ชุมชน ท้องถิ่น ไปจนถึงระดับโลก 

2. อัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์มีความแตกต่างหลากหลายไม่จ าเป็นต้องมีแบบแผน
เดียว 

ส าหรับค าว่า “อัตลักษณ์ชาติพันธุ์” หมายถึง สิ่งที่ท าให้สมาชิกในกลุ่มชาติพันธุ์
นั้น ๆ รู้สึกร่วมกันว่าเป็นพวกเดียวกัน  และรู้สึกแตกต่างจากชาติพันธุ์ อ่ืน ในแง่นี้การศึกษา
กระบวนการสร้างอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์จึงหมายถึงการศึกษากระบวนการสร้างความเหมือนและ
ความต่าง 

กระบวนการสร้างอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ เกิดขึ้นภายใต้ความสัมพันธ์ทางสังคมที่
สลับซับซ้อน หลากหลาย ไม่หยุดนิ่ง มาตั้งแต่อดีต สันนิษฐานกันว่ากลุ่มชาติพันธุ์ต่าง ๆ ที่อาศัยอยู่ใน
บริเวณใกล้เคียง ณ ช่วงเวลาเดียวกัน มีการติดต่อสัมพันธ์ในเชิงซื้อขาย แลกเปลี่ยนสิ่งของ จนถึงการ
รบราฆ่าฟัน ความสัมพันธ์ดังกล่าวก่อให้เกิดการหยิบยืมและผสมปนเปทางวัฒนธรรมระหว่างกัน 
ดังนั้น เมื่อกลุ่มชาติพันธุ์แต่ละกลุ่มต้องการความเป็นหนึ่งเดียวหรือความเป็นปึกแผ่นในพวกเดียวกัน 
กระบวนการสร้างอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์เพ่ือสร้าง “ความเหมือน” ในพวกเรา และ “ความต่าง”     
ในพวกเรา จึงเกิดขึ้นในกระบวนการนี้ อาจมีทั้งการสร้างขึ้นมาใหม่อย่างสิ้นเชิง และการหยิบยืม
บางส่วนทางวัฒนธรรมของคนอ่ืนมาท าให้เป็นของเรา 
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อัตลักษณ์ที่ถูกสร้างขึ้นในยุคหนึ่งอาจน ามาใช้จ าแนกความแตกต่างระหว่างกลุ่ม
ชาติพันธุ์ นั้น ๆ ได้ดีในยุคหนึ่ง แต่เมื่อกาลเวลาเปลี่ยนไปอัตลักษณ์ดังกล่าวอาจใช้ไม่ได้ผล เนื่องจาก
ชาติพันธุ์แต่ละกลุ่มลดน้อยลงและมีการหยิบยืมวัฒนธรรมระหว่างกัน ด้วยเหตุนี้เองเมื่ออัตลักษณ์เก่า
มีพลังน้อยลง อัตลักษณ์ใหม่จึงถูกสร้างขึ้นมาทดแทน อัตลักษณ์จึงเป็นสิ่งที่ไม่แน่นอนตายตัวและ     
ไม่หยุดนิ่ง การสืบทอดและผลิตอัตลักษณ์ใหม่จึงเกิดขึ้นได้เสมอภายใต้กาลเวลา และบริบททางสังคม
ที่เปลี่ยนแปลงไป 

กระบวนการสร้างอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์จะน าไปสู่ส านึกเรื่อง “ความเป็น    
ชาติพันธุ์” หรือ “ตัวตนทางชาติพันธุ์” ซึ่งเมื่อแทรกตัวเข้าสู่ปริมณฑลของความเป็นชายขอบ 
(Marginalization) แล้วการเปลี่ยนแปลงบางประการก็เริ่มเกิดขึ้นเพราะความเป็นชาติพันธุ์น ามาซึ่ง
การเปิดพ้ืนที่อย่างกว้างขวางกว่าเก่าก่อน ดังเช่นในกรณีของชาวนา เนื่องจากชุมชนชาวนาหรืออัต
ลักษณ์ของความเป็นชาวนา ผู้โยงอยู่กับระบบการผลิตและสภาพแวดล้อมทางกายภาพบางประเภทที่
เอ้ือเฟ้ือต่อการผลิตในภาคเกษตรเท่านั้น หากแต่ความเป็นชาติพันธุ์ไม่จ าเป็นต้องยึดติดอยู่กับพ้ืนที่
หรือระบบการผลิตอย่างใดอย่างหนึ่ง ความเป็นชาติพันธุ์จึงน าเสนออัตลักษณ์ในมิติที่สอดคล้อง
ส าหรับคนชายขอบ คนไร้ราก พลัดที่นา คาที่อยู่ และไร้ที่ดินท ากิน อันจะเป็นลักษณะกลุ่มชน
มากมายในประเทศโลกท่ีสามปัจจุบัน 

ยศ สันตสมบัติ (2547 อ้างถึงใน สมหมาย ชินนาค, 2545 : 153) ได้กล่าวว่า 
ส าหรับชาวนาชาวไร่และชนชายขอบผู้ด้อยโอกาสทั้งหลาย ในปัจจุบันอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์เริ่มมี
ความหมายในฐานะเป็นตัวแทนของความเป็นบ้าน ความเป็นชุมชน พื้นที่ที่ปลอดภัย พื้นที่ซึ่งพวกเขา
ไม่จ าเป็นต้องอธิบายตนเองต่อคนนอก ความเป็นชาติพันธุ์ต่อพ้ืนที่เริ่มมีความหมายแนบสนิทชิดกัน
มากขึ้น เมื่อมีการล าเลิกอดีตและการโหยหาความสุขในอดีตซึ่งอาจไม่เคยมีจริง ความรู้สึกโหยหา     
ที่เป็นจุดเริ่มต้นแห่งการมองข้ามความส าคัญเชิงอ านาจ ความแตกต่างและกีดกันสิทธิ การเปิดพ้ืนที่
ทางสังคม การสร้างบ้าน ความเป็นชุมชนและความเป็นชาติพันธุ์จึงมีความส าคัญอย่างยิ่งต่อคนชาย
ขอบในปัจจุบัน ดังนั้น อัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์จึงมิใช่สิ่งที่หยุดนิ่งตายตัวอีกต่อไป แต่กลับกลายมาเป็น
ผลิตผลแห่งการต่อสู้ที่เลื่อนไหลไปตามบริบทและสถานการณ์ที่ เปลี่ยนแปลงไป อัตลักษณ์ทาง     
ชาติพันธุ์ยังเชื่อมโยงแนบแน่นกับยุทธวิธีทางการเมืองและการตีความทางประวัติศาสตร์ อัตลักษณ์
ทางชาติพันธุ์จึงมิใช่ผลผลิตทางเชื้อชาติ ชนชาติ และวัฒนธรรม หากแต่อัตลักษณ์ถูกสร้างขึ้นและ
สร้างใหม่เป็นกระบวนการอย่างสัมพันธ์กับบริบทและสภาวการณ์ที่เปลี่ยนแปลงไปตามกาลเวลาและ
การเลื่อนไหลของเครือข่ายแห่งความสัมพันธ์เชิงอ านาจ ประเด็นส าคัญในการท าความเข้าใจกับ     
อัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ในลักษณะสัมพัทธ์จึงอยู่ที่ว่า อัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ไม่อาจด ารงอยู่อย่าง   
โดด ๆ แยกออกจากความสัมพันธ์กับชนกลุ่มอ่ืน ๆ กระบวนการก่อร่างสร้างอัตลักษณ์ในบริบทของ 
“ความเป็นชาติพันธุ์” จึงไม่อาจแยกออกได้จากความสัมพันธ์เชิงอ านาจและโครงสร้างความสัมพันธ์
ทางเศรษฐกิจ การเมือง และสัญลักษณ์ เมื่อประเด็นเรื่อง “ความเป็นชาติพันธุ์” กลายเป็นประเด็นที่
ได้รับความสนใจจากประชาคมโลก ท าให้เกิดการเปิดพ้ืนที่ให้กับการเมืองเชิงวัฒนธรรมแบบใหม่ ที่ซึ่ง
ชนชายขอบผู้อ่อนแอสามารถก่อร่างสร้างตัวตนและยืนหยัดท้าทายการรุกรานของรัฐชาติ การท า
ความเข้าใจกับอัตลักษณ์และความมีตัวตนของชาวชายขอบกลุ่มต่าง ๆ จึงไม่อาจพิจารณาแยกออก
จากความสัมพันธ์เชิงอ านาจที่ชนเหล่านี้มีกับคนกลุ่มอ่ืน ๆ ทั้งในวัฒนธรรม เศรษฐกิจ และการเมือง 



16 

 

การท าความเข้าใจกับกระบวนการสร้างอัตลักษณ์และตัวตนทางสังคมของชนชายขอบจึงสัมพันธ์
เชื่อมโยงแนบแน่นกับการท าความเข้าใจ “ชาติพันธุ์” ในฐานะเป็น “เวทีการต่อสู้ทางวัฒนธรรม”      
ที่ซึ่งพรมแดนถูกรื้อถอนและปักใหม่อยู่ตลอดเวลา การปรับเปลี่ยนพรมแดนทางวัฒนธรรมท าให้เรา
จ าเป็นต้องท าความเข้าใจกับความขัดแย้งเชิงคุณค่า และอุดมการณ์ทางสังคมที่เลื่อนไหลไปอย่าง
ต่อเนื่อง ภายใต้วิธีคิดเช่นนี้ความขัดแย้งถูกยกระดับให้กลายเป็นบรรทัดฐานทางสังคม ความขัดแย้ง
และการต่อสู้มิใช่สิ่งที่เลวร้ายหรือสร้างความแตกแยก หากแต่ความขัดแย้งเป็นรากฐานแห่งพลวัตทาง
สังคม (สมหมาย ชินนาค, 2547 : 154) 

แนวคิดอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ เป็นการอธิบายตัวเองของมนุษย์ อันเกิดจากการ          
ปฏิสังสรรค์ทั้งในกลุ่มและนอกกลุ่ม ตั้งแต่กลุ่มเล็ก ๆ ไปจนถึงกลุ่มใหญ่ ๆ ไปจนถึงระดับโลก      
“อัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์” เป็นความรู้สึกร่วมอัตลักษณ์ ความเป็นกลุ่มเดียวกัน ซึ่งแตกต่างจากกลุ่ม
ชาติพันธุ์อ่ืน ๆ ภูมิพัฒน์กล่าวว่า อัตลักษณ์เป็นเครื่องมือหรือสัญลักษณ์ที่กลุ่มชาติพันธุ์น ามาใช้
แสดงออกหรือส านึกในทางชาติพันธุ์ของตน เกิดขึ้นเพ่ือสร้างความชอบธรรมให้กับความแตกต่างที่
เกิดมาจากส านึกทางชาติพันธุ์ (ภูมิพัฒน์ เชติยานนท์, 2546 : 19-20) 

กลุ่มชาติพันธุ์ต่างจากเชื้อชาติ (Race) ตรงที่กลุ่มชาติพันธุ์จะถือเอาองค์ประกอบ
ทางวัฒนธรรมเป็นเกณฑ์ในการแบ่งกลุ่ม เช่น ภาษา ขนบธรรมเนียมประเพณี  การแต่งกาย ถิ่นที่มา 
และบรรพบุรุษ เป็นต้น ส่วนเชื้อชาตินั้นจะถือเอาลักษณะทางชีววิทยาเป็นเกณฑ์ในการแบ่ง เช่น 
รูปร่าง ลักษณะผม สีผิว และสีตา เป็นต้น (ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ, 2549 : 53-54) ในการ
เรียนรู้อัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์มีตัวอย่างงานศึกษาของ ฮานิต้า (F.B. Hanita) ที่ท าการศึกษายิวใน
ประเทศสหรัฐอเมริกาที่ถูกกดดันจากสังคมใหญ่ถึงขนาดต้องเกาะกลุ่มกันแล้วค่อยแยกตัวออกมา 
(ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ, 2549 : 54) ค้นพบว่ายิวจะรวมตัวกันเมื่อต่างต้องเผชิญชะตากรรมแบบ
เดียวกัน อีกทั้งยังมีการเรียนรู้กระบวนการปฏิสัมพันธ์กันภายในกลุ่มมากกว่าปฏิสัมพันธ์กันภายนอก
กลุ่ม  

แนวคิดชาติพันธุ์สัมพันธ์ ดังที่สุเทพ สุนทรเภสัช (2548 : 81-97) ได้มีข้อสรุปไว้
ว่า ปรากฎการณ์ทางสังคมวัฒนธรรมที่แพร่หลายโดยทั่วไปทั้งในอดีตและปัจจุบันพบว่า กลุ่มชนเผ่า 
หมู่บ้าน รวมถึงชุมชน ที่ในครั้งหนึ่งเคยโดดเดี่ยวและมีชีวิตความเป็นอยู่อย่างอิสระได้กลายมาเป็น
ส่วนหนึ่งของรัฐชาติ ที่เกิดข้ึนใหม่เป็นกลุ่มชาติพันธุ์ 

แนวคิดหลังสมัยใหม่กับอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ ก่อนแนวคิดของยุคหลังสมัยใหม่ 
คือ อัตลักษณ์ยุคสมัยใหม่ (Modernism) มีหลักในการคิด คือ ปรัชญาในยุคแสงสว่างแห่งภูมิปัญญา 
(Enlightenment) ในราวศตวรรษที่ 18 ลัทธิปัจเจกนิยม ( Individualism) เชื่อมั่นในศักยภาพของ
มนุษย์ในการเข้าถึงความรู้ ความจริง (Truth) ที่ เป็นสากล การมองโลกในแง่ดีเป็นทัศนคติของ       
ยุคพฤติกรรมที่สอดคล้องกับระเบียบและความเป็นเหตุเป็นผลของความจริงขั้นสูงสุด วิทยาศาสตร์
เป็นโคมทองส่องทางไปสู่ความก้าวหน้าของอารยธรรมในทุก ๆ ด้าน เจนกินส์ (Jenkins, 1996 : 112) 
กล่าวว่า อัตลักษณ์มิใช่สิ่งที่มีอยู่แล้วในตัวของมันเอง หรือก าเนิดขึ้นมาพร้อมกับคนหรือสิ่งของ แต่
เป็นสิ่งที่ถูกสร้างขึ้นและมีลักษณะของความเป็นพลวัตอยู่ตลอดเวลา สอดคล้องกับเบอร์เ จอร์และ   
ลัคแมนที่กล่าวไว้ว่า อัตลักษณ์เป็นสิ่งที่ถูกสร้างขึ้นจากกระบวนการทางสังคม เมื่อตกผลึกแล้วอาจมี
ความคงที่และปรับเปลี่ยนหรือเปลี่ยนแปลงรูปแบบใหม่ ๆ ทั้งนี้ขึ้นอยู่กับความสัมพันธ์ทางสังคมเป็น
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หลัก กล่าวคือ มีการรับรู้เกี่ยวกับตัวเองอย่างไร และคนอื่นรับรู้เกี่ยวกับเราอย่างไร มีกระบวนการทาง
สังคมในการสร้างและสืบทอดอัตลักษณ์โดยขึ้นอยู่กับบริบทความสัมพันธ์ทางสังคมที่มีต่อคนหรือกลุ่ม
บุคคลกลุ่มอื่น ๆ ด้วย 

อย่างไรก็ตามฮอลล์ (Hall, 1997 : 45) ชี้ให้เห็นว่า ความเป็นตัวตนคือชิ้นส่วน
หลายส่วนประกอบกันในบริบทของสถานการณ์หนึ่ง ๆ มีการเชื่อมโยงร้อยเรียงชิ้นส่วนต่าง ๆ และมี
การแสดงออกของปัจเจกอีกรูปแบบหนึ่งได้ ดังนั้นจึงสามารถสร้างอัตลักษณ์ที่หลากหลายได้ใน
สถานการณ์ที่แตกต่างกันออกไป มีการผสมผสานองค์ประกอบของวาทกรรมเหล่านั้นไปในทิศทางที่
ต่างไป ส าหรับ อานันท์ กาญจนพันธุ์ (2544 : 58) กล่าวถึง อัตลักษณ์ของชุมชน ว่าเป็นความ
พยายามของชุมชนที่จะบอกให้คนอ่ืนรับรู้ว่า ชุมชนของตนเป็นใคร และอย่างไร เป็นความพยายามที่
ก าหนดความสัมพันธ์ของชุมชนกับกลุ่มคนอ่ืน ๆ ในสังคม หรืออีกนัยหนึ่งกล่าวได้ว่า อัตลักษณ์ คือ 
พลังในการจัดการความสัมพันธ์ทางสังคม ล าดับต่อมา วันดี สันติวุฒิเมธี (2545 : 34) ได้กล่าวว่า   
อัตลักษณ์ เป็นสิ่งที่แสดงให้เห็นถึงความเป็นเรา ความเป็นพวกเรา ที่แตกต่างออกไปจากพวกเขา หรือ
คนอ่ืน ๆ อัตลักษณ์ไม่จ าเป็นต้องมีหนึ่งเดียว อัตลักษณ์อาจมีหลายอย่างที่ประกอบกันขึ้นมาเป็นเรา 
เป็นพวกเรา และอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ หมายถึง สิ่งต่าง ๆ ที่ท าให้สมาชิกในกลุ่มชาติพันธุ์รับรู้ใน
ความเหมือนและความแตกต่างจากกลุ่มชาติอ่ืน ๆ  

ในกรณีชาติพันธุ์ของไทยนั้น อีริค ไซเดนฟาเดน (Erik Seidenfaden) ได้ค้นคว้า
เกี่ยวกับชนชาติต่าง ๆ ที่อาศัยอยู่ในประเทศไทย และได้เสนอรายงานไว้ในสยามสมาคมว่า กลุ่มชนที่
อาศัยอยู่ในประเทศไทยนั้นแบ่งโดยอาศัยเผ่าออกเป็นกลุ่มใหญ่ ๆ ได้ 3 กลุ่ม คือ  

1. กลุ่มชนเผ่านิกรอยด์ (Negriod) ได้แก่ พวกเซมัง (Semang) ปิ๊กมี่ (Pigmies) 
ชนกลุ่มนี้อาศัยอยู่ทางตอนใต้ของประเทศไทย บริเวณท่ีมีอาณาเขตติดกับมลายู 

2. กลุ่มชนเผ่าออสโตร-เอเชียติค (Austro-Asiatic) ชนกลุ่มนี้จัดอยู่ในเชื้อชาติ
มอญ-เขมร ได้แก่ ชาวชอง ละว้า และอ่ืน ๆ  

3. ชนเผ่ามองโกลอยด์ (Mongoloid) ได้แก่ ชาวไทย ชาวจีนในประเทศไทย 
ตลอดจนชาวเขาบางกลุ่มที่อาศัยอยู่ทางภาคเหนือและภาคตะวันออกของประเทศไทย โดยส่วนใหญ่
จะเป็นชาวจีนหรือธิเบต (สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์, 2543 : 55) 

ส่วนกรณีชาติพันธุ์ชอง นักปราชญ์ในทางมานุษยวิทยาได้จัดให้ชองอยู่ในจ าพวก
ตระกูลมอญ-เขมร เช่นเดียวกันกับขอมโบราณ ส่วนนักชาติพันธุ์วิทยาบางท่านได้จัดว่า ชองมีเลือด
ผสมของพวกเวดดิดและนิกริโตร และจากการส ารวจของโครงการวิจัยภาษาและวัฒนธรรมพ้ืนบ้าน
ภาคตะวันออก เมื่อปี พ.ศ. 2522 พบว่าชาวชองนั้นมีเลือดผสมของพวกเมลานีเซียน (Melanesian) 
ด้วย 

2.1.2 แนวคิดเกี่ยวกับการผลิตซ ้าทางวัฒนธรรม 
การผลิตซ้ าทางวัฒนธรรม เป็นกระบวนการที่ รองรับความยั่ งยืน และเป็น

หลักประกันความต่อเนื่องของวัฒนธรรม ซึ่งเมื่อเกิดวัฒนธรรมขึ้นต้องมีการผลิตซ้ าเพ่ือสืบทอด
วัฒนธรรม ถ้าวัฒนธรรมที่เกิดขึ้นมาใหม่ไม่ได้รับการผลิตซ้ า วัฒนธรรมใหม่นั้นก็จะมีอายุเพียงแค่   
สั้น ๆ แล้วก็จะสูญหายไป แนวคิดนี้เกิดมาจากการผลิตซ้ าด้านวัตถุนิยม การผลิตซ้ าด้านแรงงาน เช่น 
การหาคนงานรุ่นใหม่ทดแทน และการผลิตซ้ าด้านความคิด จิตส านึก และอุดมการณ์ เป็นต้น 
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กาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน (2551 : 67) ได้อธิบายแนวคิดเรื่องการผลิต
ทางวัตถุของมาร์กเพ่ิมเติมว่าไม่เพียงแต่วัตถุเท่านั้นที่ต้องมีการผลิต แม้แต่วัฒนธรรม อุดมการณ์ 
จิตส านึกก็ต้องผ่านกระบวนการผลิตเช่นเดียวกัน (Cultural Production) โดยวัฒนธรรมแบ่งได้เป็น           
2 ประเภท คือ 1) วัฒนธรรมที่มีชีวิตอยู่ (Lived Culture) หมายถึง วัฒนธรรมทุกอย่างอยู่ในช่วงเวลา
หนึ่ง สถานที่หนึ่ง และเฉพาะคนที่มีชีวิตอยู่ในช่วงเวลานั้นเท่านั้นที่จะเข้าถึงและสัมผัสวัฒนธรรม
ดังกล่าวได้ 2) วัฒนธรรมที่ได้รับการบันทึก (Record Culture) หมายถึง บางส่วนของวัฒนธรรมที่มี
ชีวิตอยู่และได้รับการบันทึก หรือผลิตซ้ าเพ่ือสืบทอดต่อมา หรือเรียกอีกอย่างหนึ่งว่า “วัฒนธรรมแห่ง
ยุคสมัย” (Culture of the Period) ซึ่ งถือว่าเป็นส่วนหนึ่ งของ “ประเพณี ในการเลือกสรร” 
(Selective Tradition) เนื่องจากว่าในชีวิตประจ าวันของคนเรามีวัฒนธรรมที่ถูกสร้างขึ้นใหม่
ตลอดเวลา แต่ประเพณีในการเลือกสรรจะท าหน้าที่คัดเลือกให้วัฒนธรรมบางอย่างถูกผลิตซ้ าให้มีชีวิต
ยืนยาวต่อไป และทุกครั้งที่มีประเพณีในการเลือกสรรเกิดขึ้น จะมีการตีความหมายให้กับวัฒนธรรมที่
จะถูกบันทึกไว้เสมอ ทั้งนี้สถาบันหรือบุคคลที่มีอ านาจจะเป็นผู้ชี้ขาดความยืนยงของวัฒนธรรมของ 
แต่ละกลุ่ม 

จากการน าเสนอความหมายของการผลิตซ้ าทางวัฒนธรรมตามแนวคิดของ
นักวิชาการดังกล่าวข้างต้น สามารถสรุปได้ว่า การผลิตซ้ าทางวัฒนธรรม หมายถึง การด ารงรักษา 
ปกป้อง หรือเพ่ิมพูนวัฒนธรรมที่มีการผลิตขึ้นในกลุ่มสังคม เมื่อเกิดการผลิตและสร้างความหมายทาง
วัฒนธรรมใหม่ข้ึนมา สมาชิกจะท าการคัดเลือกความคิด ความเชื่อ ค่านิยม หรือการปฏิบัติที่เหมาะสม 
และท าการผลิตซ้ าด้วยวิธีการต่าง ๆ จนเกิดการยอมรับเป็นบรรทัดฐานเพ่ือการอยู่ร่วมกัน ซึ่งแสดงให้
เห็นถึงความเป็นหนึ่งเดียวของกลุ่ม สร้างความแตกต่างระหว่างกลุ่ม วัฒนธรรมใดที่มีการผลิตขึ้นแล้ว
ไม่ได้รับการยอมรับ วัฒนธรรมก็จะตายไปในที่สุด ทั้งนี้ สถาบันหรือบุคคลที่มีอ านาจจะเป็นผู้ชี้ขาด
ความยืนยงของวัฒนธรรม และแต่ละกลุ่มสังคมก็จะมีแนวทางปฏิบัติด้านวัฒนธรรมที่แตกต่างกัน
ออกไป 

การผลิตซ้ าทางวัฒนธรรม เป็นความสัมพันธ์ขององค์ประกอบการผลิตซ้ าทาง
วัฒนธรรมทั้งในระดับที่เป็นนามธรรมและในระดับที่เป็นรูปธรรม ซึ่งประกอบไปด้วยผู้ผลิตวัฒนธรรม 
เนื้อหาสาระ สถานที่ สื่อที่ใช้ในการสืบทอด และผู้มีส่วนเกี่ยวข้องกับวัฒนธรรม การผลิ ตซ้ าทาง
วัฒนธรรมจึงเกิดการสื่อสารขึ้นเพ่ือสืบทอดหรือขยายผู้เผยแพร่วัฒนธรรม เพ่ิมช่องทางในการสื่อสาร
ทางวัฒนธรรม และเพ่ิมสมาชิกใหม่ในองค์การ การผลิตซ้ าทางวัฒนธรรมจะมีความหมายสมบูรณ์ก็
ต่อเมื่อเป็นการผลิตซ้ าที่มีรหัส ความหมายหรือความเชื่อบางประการแฝงอยู่ เบื้องหลัง ดังนั้น 
กาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน (2551 : 67) จึงเสนอแนวทางการศึกษากระบวนการผลิต
และผลิตซ้ าทางวัฒนธรรม ซึ่งมีองค์ประกอบ 4 ด้าน ได้แก่ การผลิต การเผยแพร่ การบริโภค และ
การผลิตซ้ า ซึ่งสามารถน ามาประยุกต์ใช้ในการศึกษาวัฒนธรรมองค์การ โดยพิจารณาว่าวัฒนธรรมใน
องค์การถูกผลิตขึ้นมาได้อย่างไร ใครเป็นผู้ผลิตวัฒนธรรม วัฒนธรรมดังกล่าวมีการเผยแพร่หรือ
สื่อสารในองค์การอย่างไร สมาชิกในกลุ่มรับรู้และเข้าใจวัฒนธรรมเหล่านี้อย่างไร อีกทั้งสมาชิกในกลุ่ม
มีวิธีการผลิตซ้ าวัฒนธรรมองค์การอย่างไร ตามภาพท่ี 2.1 
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ภาพที่ 2.1 กระบวนการผลิตและผลิตซ้ าทางวัฒนธรรม 
 

กาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน (2551 : 67) จะได้ให้แนวทางในการ
วิเคราะห์กระบวนการผลิตและผลิตซ้ าทางวัฒนธรรม อธิบายเพ่ิมเติมถึงกระบวนการผลิตและผลิตซ้ า
ทางวัฒนธรรมทั้ง 4 ด้าน ดังนี้ 

1. ด้านการผลิต คือ การพิจารณาว่าวัฒนธรรมได้รับการผลิตและสร้างความหมาย
ขึ้นมาได้อย่างไร ใครเป็นผู้ผลิตทางวัฒนธรรม ผู้ผลิตสร้างสัญลักษณ์หรือสิ่งประดิษฐ์ทางวัฒนธรรม
อย่างไร ทั้งนี้ กริสเวิร์ล (Grisworld, 2004 : 80-85) ได้อธิบายว่าการผลิตวัฒนธรรมมีความสัมพันธ์
กับการเปลี่ยนแปลงสภาพแวดล้อมภายนอกองค์การ เช่น ระบบการตลาด ผู้ซื้อผู้บริโภค ผู้ที่มีอ านาจ
ทางการตลาด รวมทั้งโครงสร้างทางการเมือง สังคมและวัฒนธรรม ผู้ผลิตวัฒนธรรมจะท าการ
ตรวจสอบสภาพแวดล้อมอย่างรอบคอบเพ่ือที่จะผลิตวัฒนธรรมให้มีความสอดคล้องกับความต้องการ
ของผู้มีส่วนเกี่ยวข้องเพ่ือต่อสู้กับคู่แข่งขัน การผลิตวัฒนธรรมจะน าไปสู่การสร้างความหมายของวัตถุ
ทางวัฒนธรรม โดยการสร้างความหมายทางวัฒนธรรมต้องอาศัยความเข้าใจที่ตรงกันทั้งผู้ผลิตและ
ผู้รับด้วย 

2. ด้านการเผยแพร่ คือ การพิจารณาว่าผู้ผลิตวัฒนธรรมด าเนินการเผยแพร่
วัฒนธรรมให้เป็นที่รับรู้ทั่วถึงกันในองค์การอย่างไร  โดยมีการกล่าวถึงการเผยแพร่วัฒนธรรมว่าเกิด
จากการที่แต่ละกลุ่มในสังคมพยายามที่จะผลิตวัฒนธรรมให้เป็นของตนเอง ดังนั้น จึงท าให้ผู้ผลิต
วัฒนธรรมและสมาชิกในกลุ่มร่วมกันสร้างความหมายและวิถีทางการรับรู้วัตถุทางวัฒนธรรม และ
ด าเนินการแบ่งปันความหมายทางวัฒนธรรมที่มีอยู่ด้วยวิธีการต่าง ๆ ให้เป็นที่รับรู้กันภายในกลุ่ม 
อาจจะท าให้เกิดประโยชน์หรือเป็นอุปสรรคต่อการขับเคลื่อนกลุ่มก็ย่อมได้ การเผยแพร่วัฒนธรรม 
เป็นกิจกรรมการแลกเปลี่ยนความรู้ในระดับปัจเจกบุคคล ระดับกลุ่มย่อย และระดับกลุ่มใหญ่ของ
สมาชิกทั้งหมดในกลุ่ม เพ่ือให้สมาชิกในกลุ่มทุกคนรับรู้ความหมายทางวัฒนธรรมขององค์การ ผู้ผลิต
วัฒนธรรมจะด าเนินการกระตุ้นเตือนให้สมาชิกในกลุ่มประพฤติตามเป้าหมายเสมอ 

3. ด้านการบริโภค คือ การพิจารณาว่าสมาชิกในกลุ่มรับรู้หรือบริโภควัฒนธรรมที่ถูก
เผยแพร่อย่างไร และความหมายของวัฒนธรรมที่สมาชิกในกลุ่มรับรู้มีการเปลี่ยนแปลงจากสิ่งที่ผู้ผลิต
วัฒนธรรมได้สร้างข้ึนไว้อย่างไร ทั้งนี้ การรับรู้ของปัจเจกบุคคลเกี่ยวข้องกับการรับรู้ทางสังคม (Social 
Mind) ในฐานะสมาชิกของกลุ่มที่เข้าไปมีส่วนร่วม ซึ่งเกิดขึ้นจากการสื่อสารระหว่างบุคคล อันจะท า
ให้เกิดความคิดที่แตกต่างเมื่อมารวมตัวอยู่กันเป็นหมู่คณะ เหตุเพราะการรับรู้ทางสังคมมีที่มาจาก
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ความสนใจเฉพาะบุคคล อารมณ์ ความรู้สึก และการท าความเข้าใจความหมายจากวัตถุหรือ
สัญลักษณ์ที่รับรู้และมองเห็น ความแตกต่างของระดับชนชั้นในสังคม และประสบการณ์ที่สะสมมาจะ
ส่งผลให้บุคคลแต่ละคนมีการรับรู้ทางวัฒนธรรมที่แตกต่างกันออกไป 

4. ด้านการผลิตซ้ า คือ การพิจารณาว่าวัฒนธรรมถูกผลิตซ้ าต่อเนื่องเพ่ือให้ด ารงอยู่
ได้อย่างไร ทั้งนี้  การผลิตซ้ ามีความเกี่ยวข้องกับการสื่อสารทางวัฒนธรรม ซึ่งมีผลต่อการรับรู้
ความหมายทางวัฒนธรรม โดยกลุ่มคน สังคม และเทคโนโลยีมีความสัมพันธ์ต่อการสร้างและการ
เปลี่ยนแปลง อัตลักษณ์ของกลุ่ม เพราะสมาชิกในกลุ่มมีการแลกเปลี่ยนข้อมูล ข่าวสาร และความรู้
ทางวัฒนธรรมกันอยู่ตลอดเวลา ซึ่งการผลิตซ้ าสามารถท าได้โดยการสื่อสารผ่านตัวบุคคล หรือใช้สื่อ
เทคโนโลยีต่าง ๆ ด้วยวิธีการดังนี้ 

4.1 การบอกเล่า ซึ่งการบอกเล่าเป็นการสื่อสารแบบเผชิญหน้า (Face to Face) 
ซึ่งถูกใช้ในการแบ่งปันความรู้ร่วมกันอย่างกว้างขวาง การบอกเล่าเป็นการใช้รูปแบบการสื่อสารหนึ่งที่
พบได้ตั้งแต่ในระดับครอบครัว กลุ่มเพ่ือน หรือกลุ่มที่ท างาน ความรู้ที่ถูกพูดซ้ าแล้วซ้ าอีกอย่าง
ต่อเนื่องจะกลายมาเป็นแหล่งข้อมูลทางประวัติศาสตร์ ในการสื่อสารด้วยวิธีการบอกเล่าค าศัพท์หรือ
เรื่องราวที่ถูกน ามาใช้สื่อสารจะมีลักษณะเฉพาะเจาะจง มักมีการแต่งเติมเรื่องมหัศจรรย์ เรื่องพลัง       
ลี้ลับ และเรื่องทางจิตวิญญาณ ซึ่งสามารถใช้ได้แค่ที่ใดที่หนึ่งเท่านั้น แต่เรื่องที่เกิดขึ้นจริง และข้อมูล
ทางประวัติศาสตร์ส่วนมากมักจะถูกมองข้ามไป 

4.2 การบันทึกลายลักษณ์อักษร ความรู้ที่ได้มาจากการบันทึกลายลักษณ์อักษรที่
ปรากฏในงานเขียนต่าง ๆ เป็นการแบ่งปันเรื่องราวทางประวัติศาสตร์จากต านาน และเป็นการ
เสริมสร้างความรู้ของปัจเจกบุคคลอย่างเฉพาะเจาะจง ซึ่งงานเขียนแต่ละงานมีอิทธิพลต่อกลุ่มสังคม
ต่าง ๆ มาก เพราะงานเขียนจะท าหน้าที่สร้างความสัมพันธ์ของหมู่คณะ และเป็นสื่อกลางระหว่าง
สมาชิกที่ไม่เคยรู้จักหรือไม่เคยพบกันมาก่อนเลย ซึ่งถูกน ามาใช้ในการพัฒนาความรู้ หรือเชื่อม
ความสัมพันธ์ในกลุ่มของตน 

4.3 สื่ออิเล็กทรอนิกส์ 
4.3.1 สื่ออิเล็กทรอนิกส์ท าหน้าที่เชื่อมโยงผู้คนต่างสถานที่ให้ติดต่อสื่อสาร 

กันได้ ไม่มีช่องว่างเรื่องของเวลา สามารถน าเสนอไปยังผู้คนกลุ่มใหญ่มากกว่าสิ่งตีพิมพ์ เช่น จดหมาย
อิเล็กทรอนิกส์ (E-mail) ที่สามารถใช้ในการกระจายข่าวสารไปยังทั่วโลก เป็นต้น 

4.3.2 สื่ออิเล็กทรอนิกส์สามารถแสดงความคิดเห็น แสดงอารมณ์ท่ีเกิดขึ้นจริง
ในขณะนั้น และสามารถสร้างความใกล้ชิดระหว่างผู้ส่งสารและผู้รับสาร 

4.3.3 สื่ออิเล็กทรอนิกส์ท าให้การเข้าถึงวัฒนธรรมมีความเป็นประชาธิปไตย
ในเรื่องของเขตแดนและเวลา เช่น การบันทึกการแสดงคอนเสิร์ตไว้ในเทปบันทึกภาพและเสียงที่ท าให้
ผู้ชมสามารถเลือกฟังหรือรับชมที่ใดเวลาใดก็ได้ ไม่มีข้อจ ากัดในเรื่องของเวลาและสถานที่ เป็นต้น 

4.3.4 สื่ออิเล็กทรอนิกส์ท าให้การเข้าถึงวัฒนธรรมง่ายมากขึ้น ลดข้อจ ากัด
ด้านพ้ืนฐานการศึกษา ในขณะที่มีการสื่อสารด้วยการเขียนต้องการทักษะมากมาย แต่ในการสื่อสาร
ด้วยสื่ออิเล็กทรอนิกส์ โดยฉพาะอย่างยิ่งโทรทัศน์หรือโทรศัพท์ ต้องการทักษะที่ใช้ในการสื่อสาร   
น้อยกว่า  
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อีกทั้งมนุษย์ยังสามารถควบคุมและใช้งานได้แบบเสมือนจริง เช่น การรับชม
รายการที่น่าสนใจผ่านทางโทรทัศน์ การติดตามข่าวสารได้จากทั้งหนั งสือพิมพ์และทางวิทยุหรือ
โทรทัศน์ การแสดงความคิดเห็นหรือความรู้ผ่านทางการใช้โทรศัพท์ รายการทอล์กโชว์ (Talk Show)  
หรือทางเว็บไซต์ นอกจากนี้การสื่อสารผ่านสื่ออิเล็กทรอนิกส์สามารถน าไปเป็นเครื่องมือในทาง
การเมืองหรือน าเสนอแนวคิด ค่านิยมที่มีอิทธิพลต่อคนในสังคมได้ รวมถึงสามารถน าไปใช้สร้างโอกาส
ทางธุรกิจหรือสร้างปัญหาสังคมเพ่ิมข้ึนอีกด้วย 
 

2.1.3 ทฤษฎีส้านักวัฒนธรรมศึกษา (Cultural Studies) 
2.1.3.1 เอกลักษณ์ของทฤษฎีส้านักวัฒนธรรมศึกษาแห่งอังกฤษ 

1. คุณลักษณะของส านักเบอร์มิงแฮม 
เนื่องจากส านักเบอร์มิงแฮมเป็นส านักวิชาการที่ค่อนข้างใหม่ และก่อตั้ง

มาในช่วงครึ่งหลังศตวรรษที่ 20 นี่เอง ท าให้ด้านหนึ่งส านักนี้ก็ได้รับอิทธิพลจากนักทฤษฎีรุ่นก่อน
หลายคน แต่ก็พัฒนาคุณลักษณะเฉพาะของส านักออกมา ซึ่งพอที่จะสรุปเอกลักษณ์เด่นของส านัก
วิชาการแห่งนี้ได้ ดังภาพที่ 2.2 

 
ภาพที่ 2.2 แสดงคุณลักษณะของส านักเบอร์มิงแฮม 
 

1) เอกลักษณ์ประการแรกของส านักเบอร์มิงแฮม จะสนใจวิเคราะห์การ
ผลิตซ้ าทางวัฒนธรรม (Cultural Production/Reproduction) มากกว่าจะดูที่ตัวผลผลิตทาง
วัฒนธรรม (Cultural Product) เพียงอย่างเดียว กล่าวคือ ถ้าจะศึกษากรณีวัฒนธรรมใด ๆ แล้ว 
นักวิชาการส านักนี้จะเห็นทั้งด้านที่หยุดนิ่งและด้านที่เคลื่อนไหวของวัฒนธรรมในเวลาเดียวกัน 

ตัวอย่างเช่น ในกรณี ของการศึกษาวัฒนธรรมแฟนคลับ ส านั ก        
เบอร์มิงแฮมจะไม่มอง “แฟนคลับ” ว่าเป็นเพียงแค่ “แฟนคลับ” หรือ “รูปแบบการรวมกลุ่มของผู้คน
ที่ศรัทธาในนักร้องคนใดคนหนึ่ง” เท่านั้น แต่ทว่า พวกเขาจะวิเคราะห์ทั้งกระบวนการผลิตและผลิต
ซ้ าวัฒนธรรมแฟนคลับว่าเป็นอย่างไร ตั้งแต่การก่อรูปของแฟนคลับ (ซึ่งต่อยอดร่องรอยมาจาก
วัฒนธรรมแม่ยกของสื่อพ้ืนบ้านดั้งเดิม) การธ ารงรักษาแฟนคลับ (เช่น การสืบต่อจากรุ่นสู่รุ่น       
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การมีกฎระเบียบของกลุ่ม การสานเครือข่ายกันข้ามกลุ่ม) การเปลี่ยนบทบาทหน้าที่ของแฟนคลับ 
(เช่น แฟนคลับนักร้องจ านวนมากอาจรวมตัวกันเพ่ือสนองความต้องการหาพ้ืนที่ที่แตกต่างไปจาก
ชีวิตประจ าวันที่ซ้ าซากของปัจเจกบุคคล แต่เมื่อสังคมสมัยใหม่เริ่มเผชิญปัญหาความสัมพันธ์อัน
เปราะบางของสถาบันครอบครัว แฟนคลับก็ได้ขยายบทบาทหน้าที่ใหม่มาค้ าจุนสถาบันดังกล่าว
เพ่ิมขึ้น ดังกรณีของพ่อแม่ลูกรวมตัวกันเป็นสมาชิกแฟนคลับและไปดูคอนเสิร์ตเบิร์ด ธงไชย ร่วมกัน) 
เป็นต้น (สุปรีดา ช่อล าไย, 2549) 

2) เนื่องจากการเห็นขีดจ ากัดของทฤษฎีมาร์กซิสม์ดั้งเดิมที่สนใจแต่มิติ
เศรษฐกิจเป็นหลัก ส านักเบอร์มิงแฮมจึงได้เสนอว่า ในการศึกษาปรากฏการณ์สังคมต่าง ๆ จ าเป็นต้อง
มองแบบเป็นองค์รวม (Holistic) ให้มากขึ้น เช่น ต้องดูทั้ งมิติของเศรษฐกิจ การเมือง สังคม 
วัฒนธรรม การสื่อสาร อ านาจ ความเชื่อ ฯลฯ ดังตัวอย่างกรณีของการวิเคราะห์ปัญหาโรคเอดส์นั้ น 
ในขณะที่คนส่วนใหญ่จะมองแบบแยกส่วนว่า เอดส์เป็นปัญหาเรื่องสุขภาพ ร่างกายที่ติดเชื้อ HIV 
(หรือเป็นปัญหาระดับ “โรค” ชนิดหนึ่ง) แต่หากเราใช้ทฤษฎีวัฒนธรรมศึกษาวิเคราะห์ปรากฏการณ์
โรคเอดส์ ก็จะพบว่า เอดส์ไม่ใช่แค่ “โรค” ทางร่างกายเท่านั้น แต่ยังเป็นปัญหาที่เกี่ยวพันกับมิติต่าง ๆ 
มากมาย ตั้งแต่ปัญหาระดับสังคม/ วัฒนธรรม (ที่มนุษย์สามารถตัดสายสัมพันธ์ระหว่างกันได้เพียง
เพราะญาติ/ คนรู้จักติดเชื้อเอดส์) ปัญหาระดับการเมืองของระบบสุขภาพที่ล้มเหลว ปัญหา           
เชิงเศรษฐกิจ เช่น ค่ายารักษาโรคที่แพงมากจนคนชั้นล่างไม่อาจเข้าถึง และเป็นปัญหาความสัมพันธ์
เชิงอ านาจ ที่มีเฉพาะคนบางกลุ่มเท่านั้นที่สามารถก าหนดนิยามความหมายของเอดส์ได้ อาทิ อ านาจ
ในการสร้างความหมายว่า “เอดส์เป็นโรคที่น่ารังเกียจ” หรือ “เอดส์เป็นแล้วตายลูกเดียว” เป็นต้น 

3) จุดเด่นของนักทฤษฎีวิพากษ์ส านักเบอร์มิงแฮม คือ การไม่เห็นด้วย
กับนักวิชาการที่เน้นแต่ถกเถียงเชิงปรัชญาล้วน ๆ ทั้งนี้ เนื่องจากพ้ืนเพของนักวิชาการของส านัก
หลายคน เป็นคนที่เติบโตมาจากกลุ่มชนชั้นล่างของอังกฤษ และเคยเผชิญกับปัญหาเชิงอ านาจทาง
สังคมมาก่อน อาทิ การเหยียดสีผิว ดังนั้น จุดยืนของส านักเบอร์มิงแฮมจึงเห็นว่า นักวิชาการต้องทั้ง
ศึกษาวิจัยและลงมือน าความรู้ไปสู่การปฏิบัติในเวลาเดียวกัน ดังเช่นกรณีที่นักวิชาการของส านักนี้เคย
เข้าร่วมฝึกอบรมกับสหภาพครูแห่งชาติของประเทศอังกฤษมาก่อน 

4) จากเงื่อนไขที่ส านักเบอร์มิงแฮมเป็นกลุ่มนักวิชาการรุ่นหลังจากนัก
ทฤษฎีวิพากษ์กลุ่มอ่ืน ๆ ได้พัฒนาความคิดขึ้นมา ประกอบกับพ้ืนเพความสนใจของนักวิชาการก็มา
จากหลากหลายสาขาวิชา ดังนั้น พวกเขาจึงมีแนวโน้มจะพัฒนาศาสตร์ของทฤษฎีให้มีลักษณะเป็น        
สหวิทยาการ (Interdisciplinary) เช่น ผสมผสานทั้งภาษาศาสตร์ ประวัติศาสตร์ วรรณกรรม สังคม
วิทยา มานุษยวิทยา และอ่ืน ๆ รวมถึงศาสตร์ด้านการสื่อสาร โดยใช้วิธีการเข้าสู่ปัญหาเชิงวัฒนธรรม
แนววิพากษ์ 

5) ในขณะที่นักทฤษฎีวิพากษ์รุ่นพ่ีแห่งส านักแฟรงค์เฟิร์ตค่อนข้างยืนยัน
ว่าวัฒนธรรมในยุคการผลิตแบบทุนนิยมจะถูกท าให้อ่อนแอและขาดพลัง (Passive/ Powerless)     
จนไม่สามารถชี้น าการเปลี่ยนแปลงต่อสังคมได้ แต่ส านักเบอร์มิงแฮมกลับเห็นว่าข้อสรุปดังกล่าวนี้ง่าย
เกินไป ดังนั้น พวกเขาจึงเสนอว่า นอกจากเราจะวิเคราะห์วัฒนธรรมเพ่ือให้ เกิดความเข้าใจ 
(Understanding) แล้ว เมื่อศึกษาเสร็จ ก็จะต้องมีการประเมิน/ตัดสินคุณค่า (Value Judgement) 
ด้วยว่า วัฒนธรรมดังกล่าวมีพลังมากน้อยเพียงไร 
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ตัวอย่างเช่น ในงานวิจัยของทิฆัมพร เอ่ียมเรไร (2546) ที่ศึกษา
เปรียบเทียบแบบแผนการชมฟุตบอลต่างประเทศทั้งในสนามกีฬาจริงและที่ถ่ายทอดผ่านสื่อโทรทัศน์ 
และท าให้เข้าใจว่าแบบแผนการดูกีฬาในสนามจริงนั้นมีความแตกต่างจากการดูโทรทัศน์หลาย
ประการ (อาทิ บรรยากาศที่สมจริงต่างกัน หรือมุมมองที่ได้ดูจากสนามจะเป็นของผู้ชมเอง แต่ถ้าผ่าน
สื่อโทรทัศน์แล้ว จะเป็นมุมมองที่คัดสรรมาแล้วโดยคนท าสื่อ) นอกจากนี้ ทิฆัมพรยังพบว่า ส าหรับคน
ในสังคมเมืองปัจจุบัน ได้มีการสร้างแบบแผนการชมฟุตบอลแบบใหม่ขึ้นมาเป็น “พ้ืนที่ที่สาม” (Third 
Space) คือ การชมฟุตบอลในห้างในวาระโอกาสพิเศษ (อาทิ ช่วงการแข่งขันฟุตบอลโลก) ซึ่งด้านหนึ่ง
แม้จะเป็นการชมผ่านสื่อโทรทัศน์ แต่ก็ได้บรรยากาศการดูพร้อมกับคนอ่ืนราวกับได้ไปดูที่สนามกีฬา
ต่างประเทศจริง ๆ รวมทั้งผู้ชมยังใช้เวทีการสื่อสารใหม่นี้ เพ่ือรวมตัวกันต่อต้านกฎระเบียบของสังคม 
(Resistance to Social Power) และท าในสิ่งที่ท าไม่ได้ในชีวิตประจ าวัน เช่น ส่งเสียงเชียร์โห่ฮา 
สบถค าหยาบคาย เพ้นทห์น้าตาเป็นธงสโมสร ขณะดูฟุตบอล เป็นต้น 

อย่างไรก็ดี เนื่องจากผู้วิจัยใช้แนวทางการศึกษาของส านักเบอร์มิงแฮม
เป็นพ้ืนฐาน ดังนั้น นอกจากจะท าความเข้าใจแบบแผนการชมฟุตบอลในสนามวิจัยที่แตกต่างกัน
ดังกล่าวแล้ว ในท้ายที่สุด ผู้วิจัยก็ได้ตัดสิน/ ประเมินคุณค่าให้เห็นด้วยว่า พลังทางวัฒนธรรมของการ
ชมฟุตบอลนั้นอาจเปิดโอกาสให้ผู้คนมารวมกลุ่ม/ รวมตัวกัน หรือเปิดพ้ืนที่ใหม่ในการต่อต้านระเบียบ
ของสังคม แต่ทว่าพลังดังกล่าวนี้กลับเป็นแค่เงื่อนไขชั่วคราวเมื่อการแข่งขัน ฟุตบอลสิ้นสุดลง 
ชีวิตประจ าวันของกลุ่มตัวอย่างก็จะหวนกลับไปเป็นเช่นเดิม หากไม่มีซึ่งแรงเกาะเกี่ยวจากสายสัมพันธ์
เส้นอ่ืนมาเชื่อมเอาไว้ 

6) เนื่องจากช่วงที่แนวคิดของส านักเบอร์มิงแฮมเริ่มเป็นที่แพร่หลายใน
ยุโรปนั้นอยู่ ในช่วงที่กระแสความคิดแบบหลังสมัยใหม่ ก าลังมีอิทธิพลอยู่ด้วยเช่นกัน ดังนั้น 
นักวิชาการของส านักนี้จึงผนวกเอาทฤษฎีหลังสมัยใหม่เข้ามาในศาสตร์ของวัฒนธรรมศึกษาด้วย
ข้อเสนอของ “การรวมสิ่งที่เคยแยกขาดจากกันเข้าไว้ด้วยกัน” เช่น  

(1) การรวมกันระหว่างวิธีมองความเป็นท้องถิ่นกับความเป็น
สมัยใหม่ เช่น การศึกษากระบวนการปรับประสานระหว่างวัฒนธรรมวิทยาศาสตร์กับภูมิปัญญา
ชาวบ้าน ดังกรณีชนเผ่าผู้ไทของภาษาอีสานที่ชาวบ้านผสมผสานพิธีกรรมความเชื่อเรื่องผีรักษาโรค
แบบท้องถิ่นท่ีเรียกว่า “เหยา” เข้ากับวิธีการรักษาโรคสมัยใหม่ในโรงพยาบาล 

(2) การรวมกันระหว่างวัฒนธรรมชั้นสูงกับวัฒนธรรมชั้นล่าง อันเป็น
ข้อเสนอของเรย์มอนด์ วิลเลียมส์ ที่ให้ลบเส้นแบ่งเกณฑ์ตัดสินคุณค่าทางวัฒนธรรมที่ใช้เรื่องชนชั้น
เป็นตัวจ าแน 

(3) การศึกษาความสัมพันธ์ระหว่างนักวิจัยกับกลุ่มตัวอย่าง ซึ่งแต่
เดิมนักมานุษยวิทยาสมัยก่อนเคยมีทัศนะว่า ผู้วิจัยคือผู้ที่ลงสนามเพ่ือไปศึกษาชีวิตของกลุ่มตัวอย่าง 
แต่จะไม่เข้าไปแทรกแซงความเป็นไปของคนเหล่านั้น แต่นักวัฒนธรรมศึกษากลับเลือกใช้วิธีวิทยา
แบบชาติพันธุ์วรรณนา (Ethnography) ซึ่งสนใจทั้งมุมมองของคนวงนอกและคนวงในวัฒนธรรม 
รวมทั้งปฏิสัมพันธ์ที่เกิดข้ึนระหว่างนักวิจัยกับกลุ่มตัวอย่างในแต่ละกรณี 
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2.1.3.2 เปรียบเทียบทฤษฎีวัฒนธรรมศึกษากับทฤษฎีวิพากษ์กลุ่มอ่ืน 
แม้ส านักเบอร์มิงแฮมจะเป็นกลุ่มนักวิชาการในสายทฤษฎีวิพากษ์ แต่ทว่า 

พวกเขาก็มีจุดร่วมและจุดต่างบางประการ เมื่อเปรียบเทียบกับนักทฤษฎีวิพากษ์กลุ่มอ่ืน ๆ ดังนี้ 
(กาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน, 2551 : 647) 

1. ส านักเบอร์มิงแฮมสนใจ กระบวนการผลิต/ ผลิตซ้ า (Production/ 
Reproduction) เช่นเดียวกับนักทฤษฎีวิพากษ์ที่ได้รับอิทธิพลจากมาร์กซ์  (Marx) แต่จุดเน้นของ
ส านักเบอร์มิงแฮมกลับไม่ใช่กระบวนการผลิตทางเศรษฐกิจ หากแต่เป็นการผลิต/ผลิตซ้ าวัฒนธรรม 
และอุดมการณ์ อันเป็นแนวคิดที่ได้รับอิทธิพลมาจากอัลธูแซร์ ตัวอย่างเช่น หากเป็นการศึกษาละคร
โทรทัศน์ นักวัฒนธรรมศึกษาก็จะถามในท านองว่า ละครโทรทัศน์ผลิต/ ผลิตซ้ าอุดมการณ์ต่าง ๆ     
ในสังคมอย่างไรบ้าง (อาทิ ธ ารงรักษาจิตส านึกความเป็นแม่/ เมีย/ นางเอกให้กับผู้ชมสตรี) 

2. แม้จะมีจุดยืนเหมือนทฤษฎีมาร์กซิสม์ที่สนใจการวิเคราะห์มิติความ
ขัดแย้งในสังคม แต่ส านักเบอร์มิงแฮมก็ขยายความคิดออกไปด้วยว่า วัฒนธรรมมิใช่พื้นที่ซุกซ่อนความ
ขัดแย้งทางชนชั้นเท่านั้น แต่ยังมีตัวแปรอ่ืน ๆ ด้วยเช่นกัน อาทิ เพศ วัย สีผิว ชาติพันธุ์ ศาสนา 
วัฒนธรรมย่อย ฯลฯ 

3. โดยปกติแล้ว หลักคิดทางเศรษฐศาสตร์ที่มีต่อวิถีการผลิต จะวิเคราะห์ทั้ง
มิติการผลิต (Production) การแพร่กระจาย (Distribution) และการบริโภค (Consumption)      
แต่อย่างไรก็ดี ส าหรับนักมาร์กซิสม์สายคลาสสิกนั้น จุดสนใจส าคัญจะอยู่ที่มิติการผลิต เนื่องจาก
ในช่วงศตวรรษที่ 19 นั้น ปัญหาของระบบทุนนิยมอยู่ที่การค้นหาวิธีการผลิตอย่างไรให้สนองอุปสงค์ 
(Demand) ของผู้คนได้อย่างเพียงพอ เพราะฉะนั้น ชนชั้นและกระบวนการขูดรีดจึงซ่อนเร้นอยู่ใน
กระบวนการผลิตเป็นหลัก แต่พอเข้าสู่ศตวรรษที่ 20 เป็นต้นมา ระบบการผลิตแบบอุตสาหกรรมได้
สร้างอุปทาน (Supply) ในปริมาณมหาศาลจนล้นเกินความต้องการจริงของผู้คน ดังนั้น นักทฤษฎี
วิพากษ์ของส านักเบอร์มิงแฮม จึงเริ่มย้ายจุดสนใจมาที่มิติของการบริโภคมากขึ้น นอกจากนี้         
ด้วยอิทธิพลของนักวิซาการรุ่นพ่ีอย่าง โบดริยารด์ท าให้นักวัฒนธรรมศึกษาไม่เพียงแต่สนใจวิเคราะห์
การบริโภควัตถุเชิงประโยชน์ใช้สอยเท่านั้น แต่ยังมุ่งศึกษาการบริโภคสัญญะ/ ความหมายผ่านพ้ืนที่
ทางวัฒนธรรมด้วย 

อย่างไรก็ตาม แม้วิธีวิทยาของส านักเบอร์มิงแฮมจะมุ่งวิเคราะห์มิติการ
บริโภควัฒนธรรมเป็นหลัก แต่ก็ใช่ว่านักวิชาการของส านักจะละทิ้งการท าความเข้าใจเรื่องการผลิต  
ไปเลย ดังตัวอย่างเช่น งานของสจ๊วต ฮอลล์ ที่เสนอแบบจ าลองเรื่อง “การเข้ารหัส/ ถอดรหัส” 
(Encoding/ Decoding) ซึ่งแสดงให้เห็นความส าคัญของการศึกษาทั้งการผลิตและการบริโภค
ความหมายผ่านเวทีของการสื่อสาร 

4. ในขณะที่ทฤษฎีวิพากษ์ทั่วไปสนใจเวทีการต่อสู้ (Space of Struggle) 
ของผู้คน แต่ส าหรับนักมาร์กซิสม์ดั้งเดิม พ้ืนที่ดังกล่าวจะอยู่ในโรงงานอุตสาหกรรม ซึ่งสานุศิษย์ของ
มาร์กซ์เชื่อว่า เป็นสนามต่อสู้ระหว่างนายทุนกับชนชั้นกรรมาชีพ หรือมิเช่นนั้นก็จะเป็นพ้ืนที่ของ
สถาบันการเมือง เช่น การต่อสู้ในรัฐสภาหรือผ่านระบบกฎหมาย อย่างไรก็ดี ส าหรับส านักเบอร์       
มิงแฮมนั้น แม้พวกเขาจะไม่ได้ปฏิเสธการด ารงอยู่ของเวทีการต่อสู้ทางเศรษฐกิจการเมืองข้างต้น     
แต่พวกเขาก็ได้ขยายให้เห็นว่า ปริมณฑลของการต่อสู้ยังมีอยู่ แม้แต่ในสนามรบของชีวิตประจ าวัน   
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ดังตัวอย่างการต่อสู้ทางความคิด/ ตัวตนในชีวิตประจ าวันของวัยรุ่นในช่วง 365 วันของการเตรียมตัว
สอบเข้ามหาวิทยาลัยที่ปรากฏอยู่ในภาพยนตร์เรื่อง Final Score 365 วัน - ตามติดชีวิตเด็กเอ็นท์ 

สจ๊วต ฮอลล์ (กาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน, 2551 : 668-670) 
มีทัศนะที่ปฏิ เสธกลุ่มทฤษฎีการสื่อสารของอเมริกาในชื่อแบบจ าลองการถ่ายทอดข่าวสาร 
(Transmission Model) หรือที่รู้จักกันในอีกชื่อหนึ่งว่า แบบจ าลอง S-M-C-R  ซึ่งเป็นแบบจ าลองที่
เชื่อในการสื่อสารทางเดียวจากผู้ส่งสารผ่านช่องทางหนึ่ง ๆ ไปยังผู้รับสาร ทั้งนี้ ฮอลล์ อธิบายว่า
แบบจ าลองนี้มีจุดยืนเรื่องการครอบง าความคิดที่ผู้ส่งสาร (Sender) มีอ านาจและกระท าเหนือผู้รับ
สาร (Receiver) 

ตรงกันข้าม เขากลับคิดว่า นิยามของการสื่อสาร หมายถึง กระบวนการ
ผลิต/ แพร่กระจาย/ บริโภค/ ผลิตซ้ าวัฒนธรรมและความหมายต่าง ๆ (The Production/  
Circulation/ Consumption/ Reproduction of Culture and Meaning) ยกตัวอย่างเช่น หากใช้
แนวคิดของฮอลล์ ข่าวข่มขืนที่ตีพิมพ์ลงในหนังหนังสือพิมพ์จะไม่ใช่แค่การที่ผู้สื่อข่าวรายงาน/
ถ่ายทอดเนื้อหาของการข่มขืนไปยังผู้รับสารแบบง่าย ๆ เท่านั้น หากแต่เป็นกระบวนการผลิต/
เผยแพร่เนื้อหาความหมายตามวัฒนธรรมกระแสหลักที่ว่า “เป็นเพราะผู้หญิงแต่งตัวยั่วยวนประพฤติ
ตนไม่เหมาะสม และมีเหตุต้องไปปรากฏตนในที่เปลี่ยว ๆ ยามค่ าคืน ท าให้เธอถูกฆาตกรบ้ากามข่มขืน
ในที่สุด” ซ่ึงเมื่อถึงระดับของการบริโภคความหมายดังกล่าว อาจมีทั้งการยืนยันหรือปฏิเสธ
ความหมายนี้ แล้วแต่ประสบการณ์ดั้งเดิมของผู้อ่านข่าวหนังสือพิมพ์ และในท้ายที่สุดก็อาจจะน าไปสู่
การผลิตซ้ าความหมายหลักเอาไว้ว่า “เพราะผู้หญิงประพฤติตนไม่ดีจึงถูกข่มขืน” หรืออาจเกิดการ
สร้างความหมายใหม่ขึ้นมาว่า “ไม่ใช่เรื่องการแต่งกายล่อแหลมหรือการปรากฏตัวในพ้ืนที่และเวลาที่
ไม่สมควร แต่เป็นเพราะการที่สังคมเชื่อว่าผู้ชายมีอ านาจที่จะข่มขืนผู้หญิงมากกว่า” 

ฮอลล์ ได้โต้แย้งแนวคิดของทฤษฎีผลกระทบของสื่อต่อผู้รับสาร (Media 
Impact Theory) ซึ่งเชื่อว่า ผู้รับสารมีลักษณะตั้งรับ (Passive) ต่ออิทธิพลของสื่อ หากแต่เขาได้
เสนอแนวคิดเรื่อง การเข้ารหัส/ การถอดรหัส (Encoding/ Decoding) ขึ้นมาอธิบายว่าระบบรหัส 
(Coding System) ของผู้ส่งสารและผู้รับสาร ไม่จ าเป็นต้องเป็นรหัสการสื่อสารชุดเดียวกันเสมอไป 
การถอดรหัสมีได้ตั้งแต่ 1. การถอดรหัสด้วยจุดยืนแบบเดียวกับที่ผู้ส่งสารเข้ารหัสมา หรือที่เรียกว่า 
Preferred Reading 2. การถอดรหัสด้วยจุดยืนที่ต้องต่อรองความหมายเสียใหม่ ที่แตกต่างไปจาก
ความตั้งใจของผู้ส่งสาร แต่มิได้คัดค้านโดยตรง หรือที่เรียกว่า Negotiated Reading และ 3. การ
ถอดรหัสด้วยจุดยืนที่ต่อต้านหรือขัดแย้งกับความหมายที่ผู้ส่ งสารใส่รหัสมาหรือที่ เรียกว่า 
Oppositional Reading จุดยืนในการตีความทั้งสามแบบนี้เกิดขึ้นตลอดเวลาในทุกเวทีของการ
สื่อสาร เพียงแต่ว่าสัดส่วนของแต่ละจุดยืนจะมากน้อยต่างกันเพียงไรเท่านั้น 

ดังตัวอย่างงานวิจัยของอารยา ถาวรวันชัย (2539) ที่ ใช้แนวคิดเรื่อง     
“การเข้ารหัส/ ถอดรหัส” ของฮอลล์ มาวิเคราะห์การน าเสนอภาพในสื่อมวลชนว่าด้วยกลุ่มผู้มี
พฤติกรรมเบี่ยงเบนในลักษณะของ “วีรบุรุษแบบผู้ร้ายกลับใจ” เช่น ดาราตลกที่เคยติดยาเสพติด
อย่างกรณีของหนู เชิญยิ้ม หรือนักเขียนที่เคยติดคุกในคดีฆ่าคนตายอย่างกรณีของสุริยัน ศักดิ์ไธสง 
อารยาพบว่า การถอดรหัสของผู้รับสารที่ต่างกลุ่มสังคมจะตีความหมายของภาพดังกล่าวแตกต่างกัน 
ในขณะที่กลุ่มพระสงฆ์ที่มีฐานความเชื่อเรื่องการให้อภัยผู้ที่ส านึกผิด (คล้าย ๆ กับกรณีขององคุลีมาล) 
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จะมีปฏิกิริยาตอบรับในทางบวกต่อภาพ “วีรบุรุษแบบผู้ร้ายกลับใจ” หรือเป็นจุดยืนแบบ Preferred 
Reading แต่กับกลุ่มผู้รับสารที่เป็นพัศดี/ ผู้คุมนักโทษ กลับมีความคลางแคลงใจในเรื่องการกลับใจ
ของผู้ร้ายเป็นอย่างมาก หรือใช้จุดยืนแบบ Negotiated/ Oppositional Reading ทั้งนี้ เพราะ
ประสบการณ์ตรงของผู้รับสารกลุ่มนี้ที่มีต่อผู้มีความประพฤติเบี่ยงเบนนั่นเอง 

จากข้อเสนอของฮอลล์เช่นนี้ แม้จะแสดงให้เห็นว่า ฮอลล์ได้อิทธิพลมาจาก
ทฤษฎีสัญวิทยาก็ตาม แต่แนวคิดของเขาได้ก้าวออกไปจากนักสัญวิทยาอีกขั้นหนึ่ง จากการวิเคราะห์
แค่กระบวนการสร้างความหมายผ่านตัวบทในการสื่อสาร ไปสู่กระบวนการส่ง/รับรหัส (Code) ผ่าน
จังหวะการเข้ารหัสและถอดรหัสของการสื่อสาร 

ฮอลล์ได้ปฏิเสธวิธีคิดของนักภาษาศาสตร์รุ่นก่อนที่เชื่อว่า ความหมาย หรือ 
ความเป็นจริงมีอยู่แล้ว หรือเป็นทัศนะในแบบสารัตถนิยม (Essentialism) โดยเขากล่าวว่า แท้จริง
แล้วไม่เคยมีสิ่งที่เรียกว่าความเป็นจริงเกิดขึ้น จนกว่าจะมีผู้ที่ประกอบสร้างความเป็นจริงนั้นขึ้นมา 
และการสื่อสารก็คือ กระบวนการที่มนุษย์แต่ละคนใช้ประกอบสร้างความเป็นจริงดังกล่าวนั่นเอง 
ตัวอย่างเช่น ในโลกทางกาย (Physical World) สถาปัตยกรรม เด่น ๆ ในกรุงเทพมหานครฯ เช่น วัด
พระแก้ว วัดอรุณราชวราราม หรือวัดเบญจมบพิตร เป็นต้น อาจจะมีลักษณะอย่างหนึ่ง (เป็นต้นว่า     
มีนักท่องเที่ยวเข้าชมวันละจ านวนมาก ๆ) แต่เมื่อมีการประกอบสร้างภาพของสถาปัตยกรรมเหล่านี้
ผ่านสื่อ อาทิ ภาพโปสการ์ด ภาพในแสตมป์ ภาพในเหรียญกษาปณ์ ภาพของวัดวาอารามดังกล่าวก็
จะถูกวาดให้ดูเป็นเขตศักดิ์สิทธิ์ เช่น ถ่ายด้วยมุมกล้องบางแบบ เป็นต้น สง่างาม เนื่องจากเป็นวัด
หลวงเป็นเขตพุทธาวาส เช่น เราแทบจะไม่เห็นผู้คนมากมายปรากฏอยู่ในภาพ เป็นต้น และดู
เหมือนกับจะเป็นงานสถาปัตย์ที่ถูกเก็บรักษาไว้โดยไม่มีความเปลี่ยนแปลง แม้จะผ่านกาลเวลามานาน
แล้วก็ตาม (วีรวัฒน์ อ าพันสุข, 2538) 

แม้ส านักเบอร์มิงแฮมจะพัฒนาวิธีวิทยาส่วนหนึ่งมาจากทฤษฎีสัญวิทยาแนว
วิพากษ์ที่สนใจวิเคราะห์เรื่องความหมาย แต่ข้อวิจารณ์ของส านักเบอร์มิงแฮมที่มีต่อสัญวิทยาก็คือ 
เพียงแค่การวิเคราะห์ตัวบท (Textual Analysis) เพ่ือสกัดความหมายและรหัสต่าง ๆ อาจไม่เพียงพอ 
เพราะความหมายมิได้ด ารงอยู่แต่ในตัวบทเท่านั้น หากแต่ยังต้องผ่านการตีความ/ ถอดรหัสโดยผู้รับ
สารเสียก่อน ด้วยเหตุนี้ สจ๊วต ฮอลล์ จึงได้เสนอแบบจ าลองการสื่อสารที่ชื่อ การเข้ารหัส/ ถอดรหัส 
(Encoding/ Decoding) ขึน้มา เพื่ออธิบายช่วงจังหวะสามช่วงของการสื่อสาร ดังภาพที่ 2.3 
 

 
 

ภาพที่ 2.3 แบบจ าลอง “การเข้ารหัส/ ถอดรหัส” ของส านักวัฒนธรรมศึกษา 
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จากภาพที่ 2.3 ช่วงจังหวะของการสร้างความหมายมี 3 ขั้นตอนในการ
สื่อสาร คือ เริ่มจากข้ันตอนการผลิต (Production) อันเป็นช่วงของการเข้ารหัส (Encoding) จากนั้น
ก็จะมาถึงขั้นที่สองคือ ระดับของตัวบท (Text) อันเป็นพ้ืนที่ที่รหัสความหมายถูกบรรจุไว้ (Coding) 
และมาถึง ขั้นสุดท้ายคือ ช่วงจังหวะของการบริโภค หรือการถอดรหัส (Decoding) ซึ่งฮอลล์เห็นว่า
ความหมายไม่ได้ด ารงอยู่ในตัวบท แต่ต้องมาจากปฏิสัมพันธ์ระหว่างผู้เข้ารหัสกับผู้ถอดรหัสในการ
สร้างชุดของความหมายร่วมกัน (Shared Meaning) ขึ้นมาต่างหาก และที่ส าคัญในกระบวนการ
สื่อสารแต่ละวาระไม่จ าเป็นต้องมีความหมายเพียงหนึ่งเดียว หากแต่ด้วยการถอดรหัสจากจุดยืนและ
ประสบการณ์ของผู้คนที่แตกต่างกัน (หรือที่บูร์ดิ เยอเรียกว่า มีทุนทางวัฒนธรรมต่างกัน) ท าให้
ความหมายที่ถูกประกอบสร้างขึ้นมีความหลากหลาย (Polysemy) ไปด้วย (Gray, 2003) 

ด้วยเหตุนี้ เมื่องานวิจัยไทยเริ่มประยุกต์ใช้ทฤษฎีของฮอลล์มาวิเคราะห์  
การสื่อสารจึงเริ่ม มีการขยายองค์ประกอบการศึกษามาที่มิติของผู้รับสาร ตัวอย่างเช่น งานวิจัยของ
วสันต์ ปัญญาแก้ว (2543) ที่ใช้รูปแบบวิธีการวิจัยแบบชาติพันธุ์วรรณนา (Ethnography) มาศึกษา
ความสัมพันธ์ระหว่างผู้ชมที่เป็นพ่อค้า/ แม่ค้ากับการเปิดรับสื่อโทรทัศน์ท่ามกลางกิจกรรมอ่ืน ๆ     
ยามค่ าคืนบนถนนสายหนึ่งในเมืองเชียงใหม่ จุดที่น่าสนใจของงานวิจัยชิ้นนี้ก็คือ ในขณะที่งานวิจัย
การดูโทรทัศน์ที่ เคยผ่านมามักเลือกบริบทภายในบ้าน (Domestic Context) มาเป็นพ้ืนที่ ใน
การศึกษา แต่วสันต์กลับเลือกพ้ืนที่อ่ืน หรือเป็นพื้นที่ท่ี “ดูโทรทัศน์ไปขายของท ามาหากินไป” 

ข้อค้นพบส าคัญในงานวิจัยชิ้นนี้พบว่า กลุ่มตัวอย่างพ่อค้า/ แม่ค้าเป็นผู้รับ
สารที่มีลักษณะเป็นผู้กระท าต่อสื่อ (Active Audience) และประกอบสร้างความหมายจากโทรทัศน์
ให้สอดคล้องกับวิถีชีวิตประจ าวันของตน เช่น การน าเนื้อหาของฟุตบอลมาท านายผลการแข่งขันและ
แทงพนันระหว่างกัน หรือการน าเรื่องราวของละครโทรทัศน์มาเปรียบเทียบกับชีวิตจริงของตน      
เป็นต้น ในการวิเคราะห์ของส านักวัฒนธรรมศึกษาจึงเสนอการตั้งค าถามว่า ระหว่างผู้เข้ารหัส/        
ตัวบท/ ผู้ถอดรหัสนั้น ความสัมพันธ์เชิงอ านาจระหว่างองค์ประกอบทั้งสามส่วนนี้จะมีลักษณะเช่นไร 

และเนื่องจากความซับซ้อนในการท าความเข้าใจโลกแห่งความหมาย (The 
World of Meaning) ในการสื่อสารเช่นนี้ ในช่วงปลายทศวรรษที่ 1990 ฮอลล์และนักวัฒนธรรม
ศึกษารุ่นหลังหลายคนจึงได้พัฒนาแบบจ าลองที่ชื่อว่า “วงจรแห่งวัฒนธรรม” (The Circuit of 
Culture) ขึ้นมา เพ่ืออธิบายถึงกระบวนการทางวัฒนธรรมที่น่าจะเป็นแนวทางในการเข้าสู่ปัญหา 
(Approach) ของสจ๊วต ดังภาพที่ 2.4 
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ภาพที่ 2.4 แบบจ าลอง “วงจรแห่งวัฒนธรรม” ของทฤษฎีส านักวัฒนธรรมศึกษา 
  

จากแบบจ าลอง “วงจรแห่ งวัฒ นธรรม” ที่ แสดงไว้นี้  ฮอลล์และ              
นักวัฒนธรรมศึกษาอีกหลายคนได้พูดถึงความสัมพันธ์ระหว่างองค์ประกอบของวัฒนธรรมและ     
การปะทะประสานกันในแต่ละช่วงจังหวะของการผลิต (Production) การบริโภค การก ากับควบคุม 
(Regulation) ภาพตัวแทน และอัตลักษณ์ ในแบบจ าลองนี้อธิบายได้ว่า ความหมายจะได้รับการสร้าง
และซุกซ่อนอยู่ในแต่ละช่วงจังหวะในวงจรดังกล่าว และความหมายในแต่ละจังหวะนั้นจะมีความ
เชื่อมโยงกัน (แต่ไม่จ าเป็นต้องเข้าไปก าหนด) ชุดความหมายที่จะเกิดขึ้นในล าดับจังหวะถัดไป 
ตัวอย่างเช่นที่ พอลดูเกย์ และคณะ (Paul Du Gay et al., 1997) ได้วิเคราะห์กรณีของเครื่องเล่น 
Sony Walkman และพบว่าความหมายของเครื่องเล่นวอล์คแมนนี้ได้รับการผลิตและน าเสนอผ่าน
ภาพตัวแทนในสื่อโฆษณา แต่แม้ความหมายในภาพดังกล่าวในภาพตัวแทนจะช่วยสถาปนาหรือก่อ
รูปอัตลักษณ์ของผู้ใช้เครื่องเล่นวอล์คแมน ก็ไม่จ าเป็นว่าชุดความหมายที่อยู่ในขั้นตอนการผลิตและ
ขั้นตอนของการสร้างภาพตัวแทนจะเป็นชุดความหมายเดียวกันกับที่ผู้บริโภคได้สร้างขึ้นมา ในกรณีนี้ 
แม้การผลิตกับการบริโภคจะเชื่อมโยงกันก็ไม่ได้แปลว่าแต่ละขั้นจะมีอ านาจก าหนดกันได้แบบ
เบ็ดเสร็จสมบูรณ์ 
 

2.1.4 ทฤษฎีว่าด้วยการปฏิบัติการ (Theory of Practice) 
การก่อรูปทฤษฎีของการปฏิบัติการของบูร์ดิเยอเกิดขึ้นในบริบทความขัดแย้งระหว่าง

แนวคิดที่ เน้นความเป็นจริงทางภาววิสัย (Objective Reality) และความเป็นจริงทางอัตวิสัย
(Subjective Reality) ความขัดแย้งกันระหว่างภาววิสัย (Objective Reality) และความเป็นจริงทาง 
อัตวิสัยเป็นคู่ขัดแย้งที่มีอยู่ในปรัชญาตะวันตกมาโดยตลอด แต่ในสถานการณ์ปัจจุบันของบูร์ดิเยอ    
จะพบว่า เป็นความขัดแย้งระหว่างแนวคิดโครงสร้างนิยมซึ่งอาจถือได้ว่ามีลักษณะภาววิสัยแบบสุดขั้ว
กับลัทธิอัตถิภาวนิยม ของ ฌอง-ปอล ซาร์ตร์ ซึ่งถือว่าเป็นลักษณะอัตวิสัยของปัจเจกอย่างสุดขั้ว
เช่นเดียวกัน โดยเชื่อว่า ไม่ว่าโครงสร้างจะครอบง ามนุษย์สักเพียงใด แต่มนุษย์ก็จะมีอิสระในการเลือก
อยู่เสมอ และเม่ือเลือกแล้ว มนุษย์ก็ต้องรับผิดชอบต่อการตัดสินใจเลือกนั้น (Bourdieu, 1989) 
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ศาสตร์แห่งการปฏิบัติการ ซึ่งเป็นจุดยืนทางทฤษฎีของบูร์ดิเยอกล่าวว่า ทฤษฎีแห่ง
การปฏิบัติมีลักษณะส าคัญคือเป็นความสัมพันธ์เชิงวิภาษวิธีระหว่างโครงสร้าง 2 ส่วน ส่วนแรก คือ 
โครงสร้างทางภาววิสัย อันเป็นวิธีการของนักโครงสร้างนิยม ส่วนที่สองเป็นโครงสร้างทางอัตวิสัย      
ซึ่งโน้มเอียงทางอุปนิสัย ซึ่งเป็นโครงสร้างระดับปัจเจกที่เกิดมาจากมาจากโครงสร้างอันแรกนั้น      
บูร์ดิเยอเรียกโครงสร้างหลังว่า “Habitus”  

ปฏิสัมพันธ์ระหว่างโครงสร้างทั้งสองดังกล่าวจะพัฒนาสังเคราะห์มาเป็นการ
ปฏิบัติการ โดยการบนฐานวัฒนธรรม 

คุณลักษณะที่ส าคัญของปฏิบัติการ ในทัศนะของบูร์ดิเยอ มีดังนี้ (Bourdieu, 1989) 
1. เริ่มแรก บูร์ดิเยอคิดถึงปฏิบัติการโดยเทียบเคียงกับแนวคิดเรื่อง “ภาษา” ซึ่งมี

ลักษณะเหมือนเหรียญ 2 ด้าน กล่าวคือ ด้านหนึ่งปฏิบัติการจะมีลักษณะที่ถูกก าหนดจาก “กฎเกณฑ์
ของโครงสร้างสังคม” แต่ในอีกด้านหนึ่งปฏิบัติการ ก็จะมีลักษณะที่สามารถสร้างสรรค์/ เปลี่ยนแปลง
ได้ด้วยมนุษย์ในฐานะที่เป็นผู้กระท าการ (Agency)  

2. ปฏิบัติการ นั้นจะต้องเกิดขึ้นกาละและเทศะ หนึ่ง ๆ เสมอ 
3. ปฏิบัติการ นั้นอาจจะด าเนินไปอย่างไม่รู้ส านึกตัวเต็มที่เสมอไป ดังที่บูร์ดิเยอ

ยกตัวอย่างนักกีฬาที่สามารถเล่นกีฬาได้ราวกับ “มันเป็นไปเอง” แบบไม่ต้องเสียเวลาคิด 
4. ปฏิบัติการ ที่เป็นการด าเนินชีวิตทางสังคมของมนุษย์จึงมีลักษณะยืดหยุ่น        

ไม่ตายตัว แม้จะอยู่ภายใต้กฎระเบียบ แต่ก็จะมีการแหวกแนวออกไปอยู่ตลอดเวลา เสมือนการเล่น
ฟุตบอลหรือการเล่นเกมส์ที่อยู่ภายใต้กฎ แต่ทว่าทุกครั้งการเล่นเกมส์/  ฟุตบอลก็เปิดโอกาสให้มี      
สิ่งใหม่ ๆ เกิดขึ้นเสมอ 

5. บูร์ดิเยอตอกย้ าว่า ปฏิบัติการ นั้นไม่ใช่เป็นเพียงแค่เรื่องของ  “วัตรปฏิบัติ”        
ที่คนเรากระท าอยู่เป็นประจ าเท่านั้น หากแต่ปฏิบัติการเป็นเรื่องที่เก่ียวกับพลังอ านาจทางวัฒนธรรม/ 
เศรษฐกิจ/ การเมือง ไม่ว่าจะเกี่ยวข้องในแง่ของการค้อมหัวท าตามอ านาจหรือเกี่ยวข้องในแง่ของการ
ท้าทายอ านาจก็ตาม 

6. ปฏิบัติการ นั้น เป็นผลผลิตที่เกิดมาจากกระบวนการทางสังคมที่เกิดจากการ
เรียนรู้ของมนุษย์เราที่อยู่ในแต่ละโครงสร้างสังคม และในเวลาเดียวกัน ปฏิบัติการ นี้ก็จะกลายมาเป็น 
“ธรรมชาติที่สอง” ของมนุษย์ที่มีส่วนประกอบทั้งด้านที่เป็นข้อจ ากัด และเสรีภาพในเวลาเดียวกัน 

ทฤษฎีแห่งการปฏิบัติการของบูร์ดิเยอถือว่าการปฏิบัติการของคนในสังคมเป็นผลมา
จากระบบวัฒนธรรม ซึ่งในทัศนะของบูร์ดิเยอมองวัฒนธรรมในฐานะท่ีเป็นวิถีชีวิตของมนุษย์ (Way of 
Life) อย่างไรก็ดีในการก่อรูปวัฒนธรรมที่เป็นวิถีชีวิตดังกล่าว เกิดขึ้นจากปฏิสัมพันธ์ระหว่าง 3 ปัจจัย
หลักได้แก่  

ปัจจัยแรก คือ อุปนิสัย (Habitus) ปัจจัยที่สองเป็นเรื่องเกี่ยวกับ ทุน (Capital) 
ปัจจัยที่สามคือ สนาม (Field) ซึ่งเป็นพ้ืนที่ทางสังคมและการเมือง ดังภาพที่  2.5 นี้  (ปรีชา         
เปี่ยมพงศ์สานต์, 2544 : 44)  
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ภาพที่ 2.5 : ทฤษฎีแห่งการปฏิบัติการของบูร์ดิเยอ 
 

1. อุปนิสัย  
เป็นศัพท์ที่บูร์ดิเยอใช้และเป็นที่รู้จักกันโดยแพร่หลาย อันที่จริงค าว่าฮาบิตุสไม่ใช่

ค าใหม่ เป็นค าที่ใช้กันมาตั้งแต่สมัยอริสโตเติล จนกระทั่งถึงนอร์เบิร์ต เอเลียส ก่อนที่จะมาปรากฏอยู่
ในงานของบูร์ดิเยอ ดูร์ไคม์เองก็เคยใช้ค าว่าฮาบิตุส เพ่ืออธิบายถึงวิธีการที่คนบางกลุ่มในสังคมใช้ชีวิต
อยู่ในสังคมปิด เช่นในสังคมแบบดั้งเดิม หรือในสังคมสมัยใหม่ ได้แก่พวกที่อยู่ในกลุ่มที่ปิดตัว เช่นใน 
Monastery บูร์ดิเยอเอาค าว่าฮาบิตุสมาใช้เพ่ือแสดงให้เห็นพลังอันแข็งแกร่งที่มีพ้ืนฐานอยู่ในทาง
สังคม วัฒนธรรม ชาติพันธุ์ และชนชาติของปัจเจกบุคคล (สุภางค์ จันทวานิช, 2550) 

วัฒนธรรมกลุ่ม วัฒนธรรมถิ่น 

การกล่อมเกลาทาง
วัฒนธรรม 

 
ค่านิยมทางสังคม 

 โลกทัศน ์

(ความคิด,ความรู้สึก) 

 

Habitus 

 

Capital 

 

เศรษฐกิจ 

 

 

 

สังคม 

 วัฒนธรรม 

 

 

สัญลักษณ ์

 

 

Field 
(พื นท่ีและความสัมพันธ์ทาง

สังคม+การเมือง) 

 

POWER 
(อ้านาจและความสัมพันธ์เชิงอ้านาจ) 

เครือข่ายเศรษฐกิจสังคม 

 ความสัมพันธ์ในสังคม
ชมุชน 

 

ความสัมพนัธ์ระหว่างคน
ภายในกลุ่ม 
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เขาอธิบายว่า ฮาบิตุส หมายถึง กิริยาท่าทาง ความคิด มารยาทของบุคคลที่ได้มา
และสั่งสมอยู่ในตัวโดยไม่รู้ตัวว่ามันด ารงอยู่ มันกลายเป็นส่วนหนึ่งของความคิดความอ่านใน
ชีวิตประจ าวัน อยู่ในจิตไร้ส านึก ท าให้เราท าในสิ่งต่าง ๆ โดยไม่ต้องคิด บูร์ดิเยอใช้ค าว่าฮาบิตุสเพ่ือ
แยกให้เห็นความแตกต่างกับค าว่านิสัยในสองแง่ แง่แรก ฮาบิตุสไม่ใช่สิ่งที่เป็นปกติธรรมดาในการ
กระท าของบุคคล ในอีกแง่หนึ่งฮาบิตุสท าให้เราสามารถประพฤติปฏิบัติได้อย่างเป็นธรรมชาติหรือเป็น
อิสระเสรีในพ้ืนที่ทางสังคมโดยเราไม่รู้สึกว่าเราจะต้องควบคุมค าพูดหรือการกระท าของตนเอง 

โดยปกติคนเราจะรู้ว่าเรามีฮาบิตุสเช่นไร ก็ต่อเมื่อเราเข้าไปอยู่ในสถานที่ที่เรา
ไม่ได้อยู่ตามปกติ ยกตัวอย่างเช่น ชนชั้นแรงงานถูกเชิญไปในงานราตรีระดับโลก นอกจากสถานที่       
ที่เราไม่คุ้นเคยแล้วเรายังจะตระหนักถึงฮาบิตุสเมื่อเราเข้าไปอยู่พ้ืนที่ที่เราไม่รู้กติกาหรือกฎเกณฑ์ของ
ปฏิสัมพันธ์ว่าวิธีที่จะพูดจาวิธีที่จะปฏิบัติตัวควรท าอย่างไร ภาษาที่ชนชั้นสูงใช้กับท่ีสามัญชนใช้เหล่านี้
ท าให้เกิดฮาบิตุสในทางภาษาท่ีแตกต่างกัน 

เราอาจแปลฮาบิตุสเป็นไทยว่า “แนวจริต” ค านี้อยู่ระหว่างค าว่านิสัยและค าว่า
สันดาน ฮาบิตุสไม่ใช่นิสัยเพราะเป็นมากกว่านิสัย เนื่องจากฝังลึกอยู่ในระดับจิตไร้ส านึกของคน แต่ฮา
บิตุสไม่ใช่สันดาน เพราะค าว่าสันดานส่อถึงลักษณะที่มีคุณสมบัติในทางลบ แต่ฮาบิตุสมิได้มีคุณสมบัติ
ในทางลบ ฮาบิตุสจึงหมายความถึงจริตบุคคลได้สั่งสมลงไปในตนเองโดยไม่รู้ตัว เป็นแนวทางที่จะ
ประพฤติปฏิบัติ พูดจา คนที่ไม่มีฮาบิตุสก็จ าเป็นที่จะต้องปรับและหากต้องการที่จะมีฮาบิตุสที่โดดเด่น
ก็จ าเป็นจะต้องปรับจริตของตนให้เหมือนกับจริตของคนที่เป็นชนชั้นผู้น า จึงเกิดเป็นลักษณะที่เรียกว่า
ดัดจริตขึ้น 

ฮาบิตุสเกี่ยวข้องสัมพันธ์กับความโดดเด่นของชนชั้นน า โดยที่ฮาบิตุสท าให้ชนชั้น
น ามีลักษณะนิสัยที่ต่างไปจากคนโดยทั่ว ๆ ไปและแสดงออกผ่านสิ่งที่เรียกว่ารสนิยม รสนิ ยมไม่ใช่
เรื่องที่ข้ึนอยู่กับรายได้ แต่เป็นเรื่องของการสั่งสมที่ตกทอดมาเป็นมรดกของครอบครัวและวงศ์ตระกูล     
การเข้าถึงกิจกรรมทางวัฒนธรรม เช่น การไปชมละคร ไปชมพิพิธภัณฑ์หรือหอศิลป์  เป็นต้น       
เป็นพฤติกรรมที่แตกต่างกันไปในแต่ละชนชั้น คนบางกลุ่มชอบบริโภควัฒนธรรมที่มีลักษณะเป็น
ชาวบ้าน เช่น การไปชมภาพยนตร์ การชอบดูละครที่จบแบบ Happy Ending การชมละครโทรทัศน์ 
ชอบภาพที่เป็นภาพวาด เป็นต้น แต่ชนชั้นน าที่มีความโดดเด่นจะสร้างระยะห่างท่ีแตกต่างออกไป 

ตัวอย่างเช่น กิจกรรมฟังดนตรีคลาสสิค ดูภาพเขียนหรือภาพประติมากรรม อ่าน
งานที่เป็นวรรณกรรม ไปชมละครเวที ฯลฯ เป็นต้น แทนที่จะมีกิจกรรมทางวัฒนธรรมพ้ืน ๆ เช่น ไป
ชมภาพยนตร์ ถ่ายรูป ร้องเพลงหรือร้องคาราโอเกะ เป็นต้น และแม้ในกลุ่มที่มีวัฒนธรรมแบบชนชั้น
น า ก็ยังมีรายละเอียดย่อยลงไปอีก เช่น ในหมู่คนที่ฟังเพลงคลาสสิค ก็ยังมีคนที่มีรสนิยมที่ค่อนข้าง
เบื้องต้น เช่น ฟังเพลงวอลซ์ประเภท Blue Danube พวกที่มีรสนิยมระดับกลาง ๆ เช่น ฟังเพลง 
Rhapsody in Blue ของ George Gershwin และกลุ่มที่มีรสนิยมอันโดดเด่นที่ชอบฟังเพลงบรรเลง 
ที่ใช้ Harpsichord ซึ่งเป็นเครื่องดนตรีที่หาฟังได้ยากและมีเสียงที่ไพเราะ 

การแสดงออกของฮาบิตุสยังปรากฏอยู่ ในพฤติกรรมอ่ืน ๆ เช่น เสื้อผ้า         
การตกแต่งบ้าน การท่องเที่ยว การพักผ่อนหย่อนใจ การกีฬา และอาหาร ในขณะที่สามัญชนนิยมกิน
อาหารแบบบุฟเฟต์ ที่มีอาหารมากมายหลายประเภท ชนชั้นน าจะนิยมกินอาหารจานเล็ก ๆ ที่มี
เนื้อสัตว์เพียงหนึ่งอย่าง เช่น ปลาหนึ่งชิ้น หรือเนื้อหนึ่งชิ้นเท่านั้น ไม่ปะปนกัน เป็นต้น ในเรื่องของ
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กีฬา กีฬาที่สามัญชนนิยมจะเป็นฟุตบอล รักบี้ ชกมวย ซึ่งเป็นกีฬาที่ใช้พละก าลัง และเน้นในเรื่องของ
การทุ่มเทแต่กีฬาของชนชั้นที่โดดเด่น ได้แก่ ชนชั้นกลางและชนชั้นสูงจะเป็นกีฬาที่มีลักษณะแตกต่าง 
ได้แก่ กอล์ฟ แข่งเรือใบ ขี่ม้า กีฬาเหล่านี้แสดงให้เห็นถึงการเลือกที่จะเล่นตามล าพัง หรือเล่นกับ       
ผู้เล่นที่ได้เลือกแล้วไม่ใช่เล่นกับใครก็ได้ 

ฮาบิตุสมีความสัมพันธ์เกี่ยวข้องกับแบบแผนการใช้ชีวิตอย่างมาก เพราะฮาบิตุส
เป็นตัวก าหนดแบบแผนการใช้ชีวิตของบุคคลและแบบแผนการใช้ชีวิตนั้นบางครั้งก็ไม่ขึ้นอยู่กับฐานะ
ทางเศรษฐกิจดังจะพบว่าผู้ที่มีทุนทางเศรษฐกิจสูงอาจมีทุนทางวัฒนธรรมต่ าและมีฮาบิตุสที่คล้ายคลึง
กับชนชั้นแรงงานทั้ง ๆ ที่มีฐานะดี ยกตัวอย่างเช่น กลุ่มคนที่เรียกว่า Bourgeoisie หรือกระฎุมพี คือ
กลุ่มคนรวยใหม่ กลุ่มคนรวยใหม่เป็นกลุ่มที่ต้องการท าตัวให้เหมือนคนที่มีรสนิยมและวัฒนธรรมสูง 
แต่เนื่องจากขาดทุนทางวัฒนธรรมที่เป็นมรดกมาแต่ดั้งเดิม การแสดงออกของคนกลุ่มนี้จึงเป็นการ
แสดงออกเพ่ือเลียนแบบแต่ไม่เหมือน เช่น แทนที่จะชอบไปชมพิพิธภัณฑ์หรือหอศิลป์ กระฎุมพีรวย
ใหม่ก็ชอบไปเยี่ยมชมอนุสาวรีย์ต่าง ๆ ในความพยายามที่จะเป็นนักอ่านแทนที่จะชอบอ่านงาน
วรรณกรรม กระฎุมพีรวยใหม่ก็ชอบอ่านนิตยสารบ้านๆที่คนทั่วไปชอบอ่าน แบบแผนการใช้ชีวิตอ่ืน ๆ 
ของคนพวกนี้ก็เช่น ดูภาพยนตร์ ฟังเพลงแจ๊สและถ่ายรูป (สุภางค์ จันทวานิช, 2550 : 249-251)  

จริตหรือ Habitus ของมนุษย์เป็นผลมาจากปัจจัยที่ส าคัญอีก 3 ประการคือ     
1) การกล่อมเกลาทางวัฒนธรรม (Socialization) 2) ค่านิยมทางสังคม (Social Values) และ        
3) โลกทัศน์ในสังคม (Worldviews) 

1) การกล่อมเกลาทางวัฒนธรรม  
การกล่อมเกลาทางวัฒนธรรม หมายถึง การเรียนรู้ของสมาชิกในสังคมทั้ง

ทางตรงและทางอ้อม ทั้งรูปแบบที่เป็นทางการและไม่เป็นทางการโดยมีวัตถุประสงค์เพ่ือเป็นการ
ถ่ายทอดวัฒนธรรมจากคนรุ่นหนึ่งไปยังคนอีกรุ่นหนึ่ง และเพ่ือเป็นการพัฒนาบุคลิกภาพของคนให้
เป็นไปตามความต้องการของสังคม ตลอดจนเป็นการสร้างความเป็นตัวตน (Self) ให้กับตนเองด้วย 
(มยุรณี หล้ากวนวัน, 2550) 

ความส าคัญของการกล่อมเกลาทางวัฒนธรรม นั้นเป็นกระบวนการเรียนรู้
อย่างหนึ่ง ซึ่งเป็นค าที่ทั้งนักสังคมวิทยาและนักจิตวิทยาให้ความส าคัญอย่างมากในการพัฒนา
ทรัพยากรมนุษย์ กระบวนการการกล่อมเกลาทางวัฒนธรรม นั้นเป็นกระบวนการที่ยาวนานต่อเนื่อง
ตลอดชีวิต  (Life-long Process) เกิดขึ้นตั้ งแต่มนุษย์ เกิดขึ้นมาในสังคม กระบวนการนี้ เป็น
กระบวนการที่เปลี่ยนสภาพของมนุษย์จากสภาพทางชีวภาพ (Biological Being) ให้เป็นมนุษย์ในทาง
สังคม (Social Being) ซึ่งท าให้มนุษย์เป็นมนุษย์ที่สมบูรณ์แบบ ซึ่งการกล่อมเกลาทางวัฒนธรรมแบ่ง
ออกเป็น 2 ประเภทคือ (1) วัฒนธรรมกลุ่ม และ (2) วัฒนธรรมถิ่น 

(1) วัฒนธรรมกลุ่ม คือ ใช้เรียกลักษณะของกลุ่มสังคมที่มีการยึดถือบรรทัด
ฐาน และการก าหนดคุณค่าของสิ่งรูปธรรม และสิ่งนามธรรมแตกต่างกัน การพูดคุยในวัฒนธรรมย่อย
เดียวกันจะพูดคุยเรื่องเดียวกันหรือที่ เรียกว่า ภาษาเดียวกัน วัฒนธรรมกลุ่มแบ่งออกมาจาก 
วัฒนธรรม โดยแต่ละสังคมจะแตกต่างกันอยู่กับอายุ ชนชาติ ศาสนา เพศ ความรู้ พ้ืนฐานทางสังคม 
และมุมมองต่าง ๆ อย่างไรก็ตามค าว่า วัฒนธรรมกลุ่มมีการก าหนดแตกต่างกันไปตามนักทฤษฎีต่าง ๆ 
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ลักษณะหลักที่เห็นได้ชัดของวัฒนธรรมกลุ่ม จะเห็นได้ว่าความเชื่อ 
แนวคิดจะแตกต่างกันตามกลุ่ม อย่างจะเห็นได้ว่า กลุ่มวัยรุ่นมีการแต่งตัว รสนิยมการเลือกฟังเพลง 
แตกต่างจากกลุ่มผู้ใหญ่ เนื่องจากความเชื่อและการยึดถือแตกต่างกัน เปรียบเทียบในมุมมองของ
วัฒนธรรมที่แตกต่างกัน ตัวอย่างการยิ้มให้เพศตรงข้ามที่ไม่สนิท ในวัฒนธรรมเอเชียถือว่าเป็นการไม่
สุภาพ ในขณะที่การไม่ยิ้มให้ เพศตรงข้ามถือว่าเป็นเป็นการไม่สุภาพในบางวัฒนธรรมของ
สหรัฐอเมริกา 

1.2) วัฒนธรรมถิ่น คือ การศึกษาเกี่ยวกับสิ่งที่ดีงาม มีคุณค่าซึ่งคนในสังคม
ประพฤติปฏิบัติหรือแสดงออกมาช้านาน คือขนบธรรมเนียมประเพณี และความเชื่อ ภาษาและ
วรรณกรรมศิลปกรรมและโบราณคดี การละเล่น ดนตรีและการพักผ่อนหย่อนใจ ชีวิตความเป็นอยู่
และวิทยาการ (ส านักงานคณะกรรมการวัฒนธรรมแห่งชาติ) วัฒนธรรมท้องถิ่นเป็นวิถีชีวิตของคนใน
แต่ละชุมชน  ซึ่งเป็นมรดกสืบทอดต่อกันมา และทุกคนในท้องถิ่นย่อมมีความภูมิใจในการเป็นเจ้าของ
ร่วมกัน ท าให้เกิดความรัก ความหวงแหน และศิลปวัฒนธรรมท้องถิ่นเป็นตัวบ่งชี้ความส าคัญถึงวิถี
ชีวิตของคนในสังคมในแต่ละท้องถิ่น ซึ่งสืบต่อกันมา ประโยชน์ของวัฒนธรรมถิ่นได้แก่ 

1. วัฒนธรรมท้องถิ่น เป็นเครื่องมือก่อให้เกิดความรัก ความสามัคคี 
เสริมสร้างความเข้าใจซึ่งกันและกันตลอดจนการรวมกลุ่มรวมพลังสร้างสรรค์บางสิ่งบางอย่าง 
โดยเฉพาะกิจกรรมที่เกี่ยวกับประเพณีและพิธีกรรมต่าง ๆ เช่นการทอดกฐิน การทอดผ้าป่า และการ
บุญทางศาสนา 

2. สะท้อนให้เห็นถึงวิถีชีวิตของกลุ่มชนในท้องถิ่นที่แตกต่างกันไปตาม
สภาพและสิ่งแวดล้อมนั้น ๆ โดยที่มีศิลปวัฒนธรรมพื้นบ้านเป็นตัวก าหนด 

3. ให้ความบันเทิงแก่กลุ่มชนในสังคม เช่น การฟังเพลง การร้องเพลง 
การแสดงมหรสพต่าง ๆ ตลอดจนพิธีกรรมที่เนื่องจากประเพณีเทศกาลต่าง ๆ 

4. เป็นเครื่องมือให้การศึกษา ซึ่งเป็นหลักฐานที่ส าคัญยิ่งของชีวิต 
ศิลปวัฒนธรรมท้องถิ่นได้ท าหน้าที่ศึกษาและอบรมคนในสังคมโดยการสอนให้รู้จักผิดชอบ ตลอดจน
การปลูกฝังคุณธรรม และจริยธรรมต่าง ๆ และสอนให้ทุกคนประพฤติดีละเว้นประพฤติชั่ว เพ่ือเป็น
บรรทัดฐานทางสังคม 

5. เป็นเครื่องฝึกพัฒนาการทางด้านร่างกาย สติปัญญา อารมณ์และ
สังคมให้แก่เยาวชนทั่วไป ซึ่งวัฒนธรรมท้องถิ่น ได้มีส่วนช่วยที่ส าคัญที่สุด โดยเฉพาะเรื่องของกีฬา
และการเล่นของเด็กที่มุ่งเน้นให้เด็กออกก าลังกาย และบางอย่างยิ่งเน้นให้เด็กรู้จักสังเกตและมีไหว
พริบ การเล่นบางอย่างฝึกพัฒนาการทางสังคม 

6. เป็นเครื่องมือการควบคุมทางสังคม การที่มนุษย์อยู่ร่วมกันและ
ช่วยเหลือซึ่งกันและกันเพ่ือความอยู่รอด และการที่มนุษย์จะอยู่ในสังคมได้จ าเป็นต้องมีระเบียบแบบ
แผนและกฎเกณฑ์เพ่ือเป็นแนวปฏิบัติร่วมกันของสังคม 

2) ค่านิยมทางสังคม (Social Values) 
สิ่งที่สังคมยกย่องว่าเป็นสิ่งที่ดี  สมควรที่สมาชิกในสังคมจะต้องกระท า          

เป็นเป้าหมายที่สังคมอยากให้มี อยากให้เป็น ค่านิยม คือ รูปแบบความคิดของคนสังคมที่จะพิจารณา
ตัดสินว่าสิ่งใดมีคุณค่า มีประโยชน์ถูกต้องหรือเหมาะสม ซึ่งสมาชิกในสังคมควรจะยึดถือเพ่ือเป็นแนว
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ประพฤติปฏิบัติ ค่านิยมของสังคมถือว่าเป็นส่วนหนึ่งของวัฒนธรรม เพราะมีการเรียนรู้ ปลูกฝัง และ
ถ่ายทอดจากคนรุ่นหนึ่งไปยังคนอีกรุ่นหนึ่ง ค่านิยมเป็นสิ่งที่เปลี่ยนแปลงได้ตามกาลสมัย เป็นสิ่งที่คน
ในสังคมยอมรับว่ามีคุณค่า การปลูกฝังค่านิยมเป็นส่วนหนึ่งของวัฒนธรรม ซึ่งเป็นตัวก าหนด
พฤติกรรมของบุคคลในการด าเนินชีวิตระหว่างสมาชิกในสังคมให้สอดคล้องสัมพันธ์กันช่วยเสริมสร้าง
ความเป็นปึกแผ่นให้แก่สังคม (จันทิวา ธนสงวนวงศ์, 2548) 

ลักษณะของค่านิยม พอสรุปได้ดังนี้ 
1. ก าหนดการประพฤติปฏิบัติของคนในสังคม 
2. สมาชิกในสังคมยึดถือมานาน 
3. ค่านิยมท่ียึดถือนั้นเป็นความต้องการของคนในสังคม 
4. สมาชิกในกลุ่มให้การยอมรับ 
ดังนั้น ค่านิยมจึงเป็นรูปแบบความต้องการของมนุษย์ในสังคมหนึ่ง ๆ ที่มี

เป้าหมาย มีการยึดถือของสมาชิกในกลุ่มนั้น โดยส่งผลให้เกิดการตัดสินใจของคนในสังคม ซึ่งจะ
น าไปสู่การปฏิบัติสืบทอดเป็นวัฒนธรรมว่าเป็นสิ่งที่น่ากระท าและน่ายกย่อง 

3) โลกทัศน์ในสังคม (World Views) 
โลกทัศน์เป็นศูนย์กลางของความเข้าใจวัฒนธรรม กุญแจในความเข้าใจ

พฤติกรรมต่าง ๆ ของกลุ่ม คือ ต้องเข้าใจ ความเชื่อหลักของกลุ่มเกี่ยวกับความสัมพันธ์ของมนุษย์ทั้ง
ความสัมพันธ์ระหว่างบุคคล และความสัมพันธ์กับภายนอก ซึ่งรวมทั้งความสัมพันธ์และความเชื่อของ
เขากับสิ่งมีชีวิตอ่ืน ๆ รวมทั้งสิ่งที่เป็นที่เคารพและสิ่งศักดิ์สิทธิ์ 

2. ทุน 
บูร์ดิเยอนิยามทุนแตกต่างไปจากที่มาร์กซ์เคยนิยามไว้ ดังนี้ (รุ้งนภา ยรรยงเกษม

สุข, 2550 : 23-30) 
ทุน คือ แรงงานที่ถูกสะสมในรูปแบบที่กลายเป็นวัตถุ เป็นส่วนหนึ่งของปัจเจก

หรือกลุ่มของปัจเจก ท าให้เขาสามารถเข้าครอบครองพลังทางสังคมในรูปของแรงงานที่เปลี่ยนสภาพ
จากนามธรรมเป็นรูปธรรม หรือแรงงานแท้ ๆ ได้ ทุนถือเป็นมรดกที่สืบทอดมาอย่างต่อเนื่องสามารถ
เปลี่ยนแปลงได้ มีลักษณะทั้งสัมผัสได้และสัมผัสไม่ได้เป็นปัจจัยในการก าหนดต าแหน่งทางสังคมของ
บุคคล (สุภางค์ จันทวานิช, 2550 : 256) 

เมื่อทุนมีขอบเขตที่กว้างขวางมาก บูร์ดิเยอจึงแบ่งทุนออกเป็น 4 แบบ คือ     
ทุนทางเศรษฐกิจ ทุนทางวัฒนธรรม ทุนทางสังคม และทุนทางสัญลักษณ์ 

1. ทุนทางเศรษฐกิจ ประกอบด้วยทุนตามความหมายของมาร์กซ์ รวมถึ งการ
ครอบครองในทางเศรษฐกิจที่ช่วยเพ่ิมความสามารถของผู้กระท าในสังคม ขณะเดียวกันก็สามารถ
เปลี่ยนรูปไปเป็นเงินได้อย่างตรงไปตรงมาและทันทีทันใด และอาจถูกท าให้เป็นสถาบันในรูปของสิทธิ
ในทรัพย์สิน 

ทุนประเภทนี้เป็นรูปแบบทุนที่มีเหตุมีผล ซึ่งหมายความว่า ประการแรก 
สามารถคิดค านวณเป็นปริมาณที่แน่นอนได้ ประการที่สอง สามารถระบุรูปแบบได้อย่างแน่ชัด เช่น 
เงินสดในธนาคาร ราคาเครื่องจักร ที่ดิน ฯลฯ เป็นต้น ดังนั้นจึงเป็นการง่ายที่จะศึกษาทุนประเภทนี้ไม่
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ว่าจะเป็นการวิเคราะห์การสะสมทุน การครอบครองทรัพย์สิน การแลกเปลี่ยน/ถ่ายโอนฯลฯ เช่นที่
ศึกษาโดยวิชาเศรษฐศาสตร์  

2. ทุนทางวัฒนธรรม มี 3 รูปแบบ คือ 
2.1 ทุนที่เป็นฮาบิตุส ได้แก่ การแสดงออกของร่างกายและจิตใจ มักปรากฏ

ในชีวิตทางวัฒนธรรม และต้องใช้ระยะเวลาในการก่อตัวเป็นรูปเป็นร่าง ทุนแบบนี้สามารถเปลี่ยน
ความมั่งคั่งภายนอกให้กลายเป็นทุนที่อยู่ในตัวคนได้ แต่ไม่สามารถเปลี่ยนได้อย่างทันทีทันใด หากต้อง
ขึ้นอยู่กับเวลา สังคม และชนชั้นทางสังคม 

ทุนที่เป็นฮาบิตุสนี้ เป็นการส่งผ่านทางพันธุกรรมในครอบครัวและเป็นมรดกที่
คนมักไม่ได้นึกถึง เช่น ความสวย ผิวพรรณ สีผม ดวงตา ฯลฯ ถือเป็นเงื่อนไขเบื้องต้นของทุนทาง
วัฒนธรรมอ่ืน ๆ การส่งผ่านทุนฮาบิตุสอาศัยเวลา และสามารถเชื่องโยงไปยังทุนเศรษฐกิจได้ ฮาบิตุส
อาจลดลงหรือหายไปได้ด้วย 

2.2 ทุนที่ถูกท าให้เป็นรูปธรรม ทุนวัฒนธรรมแบบนี้มีคุณสมบัติมากมาย    
เป็นคุณสมบัติที่มีความสัมพันธ์กับทุนทางวัฒนธรรมในแบบอ่ืน ๆ แสดงออกเชิงวัตถุในรูปของสื่อหรือ
สิ่งของ อาทิ รูปภาพ งานเขียน หนังสือ พจนานุกรม อนุสาวรีย์ เครื่องมือ เครื่องจักร ฯลฯ ความเป็น
ทุนทางวัฒนธรรมดังกล่าวสามารถส่งผ่านความเป็นวัตถุได้ เช่น ด้วยการสะสมภาพวาด การสะสมทุน
สามารถถูกส่งผ่านได้เหมือนกับทุนทางเศรษฐกิจ แต่สิ่งที่จะสามารถส่งผ่านได้ คือ ความเป็นเจ้าของ
ภาพ ซึ่งคือ ความเป็นเจ้าของในวิถีการบริโภคภาพเขียน ฉะนั้นสินค้าในเชิงวัฒนธรรมจึงเป็นได้ทั้งสิ่ง
ที่เป็นวัตถุและสัญลักษณ์ คนที่เป็นเจ้าของปัจจัยการผลิตจึงต้องหาวิธีการที่เหมาะสมในการสะสม
รวบรวมทุน 

2.3 ทุนที่ถูกท าให้เป็นสถาบัน คือทุนที่ท าให้เป็นวัตถุหรือรูปธรรมที่ชัดเจน 
เป็นการอ้างอิงถึงคุณสมบัติเบื้องต้นของทุนทางวัฒนธรรมในลักษณะการรับประกันโดยแสดงออกใน
รูปของประกาศนียบัตร หนังสือรับรองและการสอบวัดคุณสมบัติ ทุนทางวัฒนธรรมจึงสามารถเปลี่ยน
รูปได้ภายใต้เงื่อนไขเฉพาะ คืออาจเปลี่ยนรูปเป็นทุนทางเศรษฐกิจ เช่น เงินเดือน หรือเปลี่ยนรูป
กลายเป็นสถาบันในรูปของคุณสมบัติทางการศึกษา 

ทุนแบบนี้ได้สร้างความแตกต่างระหว่าง ความรู้ที่เป็นทางการที่ได้รับรอง
ความสามารถ กับทุนทางวัฒนธรรมแบบธรรมดา ทุนนี้ยังท าให้เกิดการสับเปลี่ยนระหว่างทุนทาง
วัฒนธรรมกับทุนทางเศรษฐกิจได้อีกด้วย โดย “การรับประกันทุนทางการศึกษา” ด้วย “มูลค่าของ
เงิน” เพราะผลผลิตของการแลกเปลี่ยนทุนทางเศรษฐกิจไปเป็นทุนทางวัฒนธรรมได้สร้างมูลค่าในรูป
ของทุนทางวัฒนธรรมให้กับผู้ที่มีคุณสมบัติทางการศึกษา ผลก าไรในรูปวัตถุและสัญลักษณ์ที่คุณสมบัติ
ทางการศึกษารับรอง ขึ้นกับความหายาก การลงทุนในแง่เวลา และความพยายาม 

3. ทุนทางสังคม ประกอบด้วยทุน 2 แบบ 
3.1 ทรัพยากรที่มีความสัมพันธ์กับสมาชิกของกลุ่ม และเครือข่ายของสังคม 

ทุนทางสังคมข้ึนอยู่กับขนาดของเครือข่ายและการติดต่อสัมพันธ์ที่บุคคลจะสามารถระดมมาได้อย่างมี
ประสิทธิภาพ ดังนั้นคุณภาพของทุนทางสังคมในส่วนนี้ถูกสร้างขึ้นมาจากผลรวมของการมี
ความสัมพันธ์กันระหว่างบุคคล มากกว่าจะเป็นเพียงแค่คุณภาพของกลุ่มเท่านั้น 
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3.2 การรับรู้และการยอมรับ การได้มาซึ่งการรู้และการยอมรับ เป็นเรื่องของ
คุณลักษณะเชิงสัญลักษณ์ และสามารถเปลี่ยนรูปไปเป็นทุนทางสัญลักษณ์ได้ 

ส าหรับบูร์ดิเยอ “ทุนทางสังคม” ถูกสร้างโดยอ านาจทางสังคม และขึ้นอยู่กับ
การปฏิบัติอย่างสม่ าเสมอของความไม่เท่าเทียมกันรวมถึงความใกล้ชิดในสังคม “การคงอยู่ของ
เครือข่ายความสัมพันธ์” มิได้เป็นไปโดยธรรมชาติหรือได้มาโดยสังคมสร้าง หากเป็นผลผลิตของความ
พยายามที่ไม่สิ้นสุดของสถาบันทางสังคม 

4. ทุนทางสัญลักษณ์ ทุนแบบนี้เกิดขึ้นจากเกือบทุกที่ที่บุคคลรับรู้และยอมรับว่า
มีอยู่ อาทิ ศักดิ์ศรี สถานภาพ อ านาจ ทุนทางสัญลักษณ์อาจมาจากการที่ปัจเจกมีทุนทางเศรษฐกิจ
เป็นพ้ืนฐาน และเมื่อมีทุนทางสัญลักษณ์ก็สามารถเปลี่ยนเพ่ือให้ได้มาซึ่งทุนทางเศรษฐกิจได้เช่นกัน 
แต่การเปลี่ยนรูปอีกครั้งหนึ่งของทุนทางเศรษฐกิจไปเป็นทุนทางสัญลักษณ์ จะไม่สามารถส าเร็จได้
หากปราศจากการสมรู้ร่วมคิดของทุกกลุ่ม แรงขับในการให้ได้มาและต่อสู้เพ่ือรักษาทุนทางสัญลักษณ์ 
มาจากการแสดงออกมาที่ถูกสร้างขึ้นจากฮาบิตุส เป็นกระบวนการสืบทอดมาตั้งแต่เกิดและค่อย ๆ 
ถูกท าให้เพิ่มขึ้นโดยครอบครัวและโรงเรียน 

ทั้งนี้ ทุนทางวัฒนธรรม ทุนทางสังคม และทุนทางสัญลักษณ์ เป็นทุนที่อยู่ในตัว
บุคคลและไม่สามารถลดทอนลงให้เท่ากับทุนทางเศรษฐกิจ แต่ทุนทุกชนิดสามารถมาได้จาก “ทุนทาง
เศรษฐกิจ” การเปลี่ยนรูปของทุนไม่ได้เป็นไปอย่างอัตโนมัติ แต่จะต้องใช้ความพยายามและจะแสดง
ให้เห็นผลในระยะยาว 

3. แนวคิดหลักเรื่องสนาม 
สนามในแนวคิดของบูร์ดิเยอ เป็นพ้ืนที่ความสัมพันธ์ทั้งทางสังคม และการเมือง 

ซึ่งมีสนามที่ส าคัญดังนี้ 1) เครือข่ายทางเศรษฐกิจสังคม 2) ความสัมพันธ์ในสังคม 3) ความสัมพันธ์
ระหว่างคนภายในกลุ่ม 4) ความสัมพันธ์เชิงอ านาจ 

สนาม คือ โครงสร้างของความสัมพันธ์เชิงภาวะวิสัยระหว่างต าแหน่งของพลัง
อ านาจภายใต้การโอบล้อม และการชี้น าของยุทธศาสตร์ ด้วยเหตุนี้ผู้ที่ด ารงอยู่ในต าแหน่งเหล่านั้นจึง
อาจแสวงหาทั้งโดยปัจเจกบุคคลและโดยกลุ่ม เพ่ือปกป้องหรือเพ่ือปรับปรุงต าแหน่งของพวกเขา   
และเพ่ือก าหนดหลักการของการสร้างล าดับชั้นที่เหมาะสมที่สุดให้กับผลผลิตของพวกเขา (รุ้งนภา 
ยรรยงเกษมสุข, 2550 : 30-31) 

ค าว่าสนามที่บูร์ดิเยอใช้ในที่นี้  ไม่ได้หมายถึงพ้ืนที่ที่มีรั้วรอบหรือมีขอบเขต
แน่นอน หากแต่หมายถึง พ้ืนที่ของพลังที่มีลักษณะเป็นพลวัต ขณะเดียวกันก็มีศักยภาพจ านวนมาก
ด ารงอยู่ หลักการพลวัตของสนามขึ้นอยู่กับรูปแบบของโครงสร้าง ความแตกต่างและระยะห่างของ
รูปแบบของสนาม ซึ่งแสดงถึงความไม่สมมาตรกันระหว่างความหลากหลายของพลังเฉพาะที่เผชิญกับ
อีกพลังหนึ่ง ความเป็นพลวัตในสนามเกิดจากการที่โครงสร้างของสนามประกอบไปด้วยทุน เครือข่าย 
ความสัมพันธ์ระหว่างต าแหน่งต่าง ๆ ในสนาม และการต่อสู้เพ่ือให้ได้มาซึ่งการได้ประโยชน์เฉพาะ  
ตามแต่ลักษณะของแต่ละสนาม ทุนที่บุคคลครอบครองจึงถูกน าไปใช้ในสนาม ฉะนั้น จึงอาจเทียบ
สนามได้กับเกม 

สนามเป็นเครือข่ายความสัมพันธ์ทางรูปธรรมระหว่างต าแหน่งต่าง ๆ ในสังคม 
โดยแต่ละต าแหน่งจะถูกนิยามอย่างเป็นรูปธรรมถึงการด ารงอยู่ด้วยศักยภาพของสถานะของบุคคลใน
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โครงสร้างที่การกระจายตัวของอ านาจซึ่งคือทุน ได้ก าหนดว่าใครจะเป็นผู้ที่สามารถเป็นเจ้าของ และ
เข้าถึงโอกาสหรือประโยชน์ที่มีอยู่ การพิจารณาหรือนิยาม “สนาม” จึงเป็นการคิดอย่างสัมพันธ์กัน 
ซึ่งวิถีการคิดนี้เป็นมากกว่าการคิดแบบเดียวกับของกลุ่มโครงสร้างแบบแคบ ๆ เพราะสิ่งที่เป็นความ
จริงคือ ความสัมพันธ์ไม่ใช่ปฏิสัมพันธ์ เช่น การเป็นศิลปิน เป็นการใช้ต าแหน่งภายในสนามที่เรียกว่า       
โลกศิลปะ หมายความว่า คน ๆ หนึ่งถูกท าให้สัมพันธ์อย่างเป็นรูปธรรมกับต าแหน่งของผู้วิจารณ์งาน
ศิลปิน ผู้มาติดต่องานศิลปะ ผู้สะสมงานศิลปะ หรือผู้ดูแลงานศิลปะ สนามจึงเป็นระบบของ
ความสัมพันธ์ที่ความเป็นอิสระของผู้คนถูกก าหนดความสัมพันธ์ ดังนั้นในสนามได้สร้างฮาบิตุสขึ้นมา 
และในทางกลับกัน ฮาบิตุสก็ได้ท าให้สนามถูกสร้างข้ึนมา 

ภายในสนาม (Field) นอกจากต าแหน่งของตัวแสดงแล้ว ยังมีสนามแห่งอ านาจ
ด้วย กล่าวคือ เป็นพ้ืนที่ของการแสดงความสัมพันธ์ของพลัง ของทุนชนิดต่าง ๆ หรือของตัวแสดงที่
เป็นเจ้าของทุน ทั้งนี้เพ่ือที่ตัวแสดงนั้นจะสามารถอยู่ในต าแหน่งของการครอบง าได้ ความขัดแย้งของ
ทุนต่าง ๆ จะเข้มข้นมากข้ึนเมื่อคุณค่าท่ีสัมพันธ์กันกับชนิดของทุนถูกสงสัย โดยเฉพาะเมื่อความสมดุล
ภายในสนามถูกกล่าวหาด้วยการคุกคามการผลิตซ้ าของสนามแห่งอ านาจ ดังนั้น คุณลักษณะส าคัญ
ประการหนึ่งของสนามคือ เป็นที่ที่ปัจเจกบุคคลสามารถใช้เพ่ือรักษาหรือเปลี่ยนรูปการจัดสรรทุนที่อยู่
ในรูปแบบต่าง ๆ ได้ โดยปัจเจกบุคคลแต่ละคนที่เข้ามาก็จะต่อสู้เพ่ือทุนด้วยวัตถุประสงค์ที่แตกต่าง
กัน 

บูร์ดิเยอได้ใช้ค าว่า สนาม ในงานเขียนหลายชิ้น ซึ่งอาจจะสรุปนิยามโดยรวมได้
ว่า สนามเป็น “ปริมณฑลหรืออาณาบริเวณทางสังคม” (Social Arena) ที่มีการต่อสู้กันเกิดขึ้น     
เพ่ือแย่งชิงหรือช่วงชิงการเข้าถึงทรัพยากร เช่น สินค้าทางวัฒนธรรม บ้าน ความแตกต่างด้านความรู้ 
โดยทรัพยากรที่จะแย่งชิงนั้นจะมีลักษณะเป็นรูปธรรมจับต้องมองเห็นได้ เป็นต้น (กาญจนา แก้วเทพ, 
2553 : 14) 

บูร์ดิเยอเองได้เคยกล่าวถึง สนามเอาไว้ว่า สนามเป็นเครือข่ายของความสัมพันธ์ที่
มีลักษณะเป็นรูปธรรมระหว่างต าแหน่งต่าง ๆ ทางสังคม ต าแหน่งดังกล่าวนี้จะเป็นตัวก าหนด 
Habitus ของสถาบัน/ผู้ที่อยู่ในต าแหน่งนั้นในสนามนั้น ๆ โดยที่  Field นี้จะมีโครงสร้างอ านาจ
กระจายตัวกันอยู่ในแต่ละสนามจะมีเนื้อหาหรือตรรกะ โครงสร้างของตัวเอง เช่น ในสนามของศิลปะ 
สนามของแวดวงวิชาการ สนามของการกีฬา เป็นต้น และเมื่อสนามเป็นระบบโครงสร้างของต าแหน่ง
ต่าง ๆ  ก็จะก าหนดสภาพการณ์ของผู้ครอบครองต าแหน่งนั้น ซึ่งเราอาจจะเห็ นได้อย่างชัดเจนเมื่อ
คิดถึงต าแหน่งต่าง ๆ ของผู้เล่นในเกมกีฬาฟุตบอล 

ส าหรับความสัมพันธ์ระหว่างสนาม กับ Habitus ก็คือ Field จะเป็นสถานที่      
ที่ผลิต Habitus แบบต่าง ๆ เช่น ต าแหน่งผู้เล่นฟุตบอลเป็นกองหน้า เป็นกองหลัง เป็นผู้รักษาประตู 
ผู้มีบทบาทเป็นโค้ช ฯลฯ เป็นต้น ใน Field ของฟุตบอลผู้เล่นในแต่ละต าแหน่งก็จะมี Habitus ที่มี
ลักษณะเฉพาะตัว เช่น คนเล่นเป็นกองหน้าต้องมีลักษณะรุกไปข้างหน้า คนเล่นเป็นกองหลังต้องมี
ลักษณะระแวดระวัง และพร้อมตั้งรับ เป็นต้น และในเวลาเดียวกันสนามเองก็เป็นผลผลิตของ 
Habitus เช่นเดียวกัน เช่นมีความสามารถของนักกีฬาฟุตบอลแต่ละทีมเริ่มใกล้เคียงกัน ก็ต้องมีการ
ออกกฎระเบียบใหม่เพ่ือให้รู้ผลการแพ้ชนะให้ได้ 
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ประเภทและระดับของสนาม บูร์ดิเยอได้ยกตัวอย่างประเภทของสนามทางสังคม 
เช่น สนามทางศิลปะ สนามทางการเมือง สนามทางวิทยาศาสตร์ เป็นต้น ซึ่งในแต่ละสนามนี้ต่างก็มี
ความอิสระ แต่ก็มีความสัมพันธ์ซึ่งกันและกันด้วย  

บูร์ดิ เยอได้อาศัยแนวคิดของ เออร์วิง ก็อฟมัน (Erving Goffman) ในเรื่อง 
Game of Status and Honour มาแบ่งแยกระดับของ Field ออกเป็น 2 ระดับ คือ สนามใหญ่และ
สนามย่อย ซึ่งอาจจะมีการต่อสู้กันในแต่ละสนามย่อยและมีการต่อสู้ระหว่างสนามย่อยกับสนามใหญ่ 
เช่น ในแต่ละค่ายเทปเพลง (สนามย่อย) อาจจะมีการต่อสู้ช่วงชิงทรัพยากรอ านาจกัน และอาจจะมี
การต่อสู้ระหว่างแนวเพลงอินดี้กับแนวโรแมนตกิ เป็นต้น 
 
2.2 งานวิจัยท่ีเกี่ยวข้อง 

สุเรขา สุพรรณไพบูลย์ (2530) ได้วิจัยเรื่องการศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชาวชองของจังหวัด
จันทบุรี ความมุ่งหมายของการศึกษาค้นคว้า คือ เพ่ือศึกษาประวัติความเป็นมาของชาวชอง         
เพ่ือศึกษาลักษณะต่าง ๆ ของชาวชอง เช่น ลักษณะทางเผ่าพันธุ์ สภาพเศรษฐกิจ และสังคม
วัฒนธรรม เป็นต้น เพ่ือศึกษาความเปลี่ยนแปลงของลักษณะสภาพทางเศรษฐกิจและสังคม และเพ่ือ
ศึกษาผลกระทบจากความเปลี่ยนแปลงด้านต่าง ๆ ด าเนินการวิจัยโดยการศึกษาจากเอกสารงานวิจัย
ที่เกี่ยวข้องกับชาวชอง ประวัติศาสตร์จากค าบอกเล่าของผู้สูงอายุชาวชองที่มีความจ าดี ส ารวจ
หมู่บ้านและคัดเลือกผู้ให้ข้อมูล โดยผู้ให้ข้อมูลทุกคนเป็นคนชอง มีอายุระหว่าง 45-75 ปี จ านวน         
30 ครอบครัว เครื่องมือที่ใช้ในการรวบรวมข้อมูลประกอบด้วย แบบสัมภาษณ์ เครื่องบันทึกเสียง 
และแถบบันทึกเสียง กล้องฟิล์มถ่ายภาพ และสไลด์ พร้อมแผ่นภาพและแผนภูมิต่าง ๆ ผลการวิจัย
พบว่า ชาวชอง เป็นชนกลุ่มน้อยเผ่าหนึ่งซึ่งอาศัยอยู่ ในประเทศไทยมานานแล้ว อยู่ในดินแดน       
ภาคตะวันออก ทั้งในจังหวัดระยอง จันทบุรี และตราด ในปัจจุบันจังหวัดจันทบุรีมีชาวชองอาศัยอยู่
มากที่สุด นักมานุษยวิทยาได้จัดให้ชาวชองอยู่ในกลุ่มชาติพันธุ์ออสโตร -เอเชียติค (Austro-Asiatic) 
กลุ่มมอญ-เขมร (Mon-Khmer) วิถีชีวิตของชาวชองแต่เดิมมีความเป็นอยู่ในลักษณะคนป่า มีการท า
นาปลูกข้าวเพ่ือการด ารงชีพเท่านั้น อาชีพของชาวชอง คือ การตัดไม้ ล่องแพน าเข้ามาขายในเมือง 
พร้อมกับสิ่งของที่หาได้จากในป่า เช่น น้ ามันยาง ชัน หวาย เร่ว และพวกหนังสัตว์ เขาสัตว์ที่ล่าได้
น าไปแลกเปลี่ยนเป็นสิ่งของที่จ าเป็นในชีวิตประจ าวันของตน เช่น เกลือ ยาฉุน ด้าย (น ามาทอเป็นผ้า)
หอม กระเทียม เท่านั้น ส่วนอาหารอ่ืน ๆ ชาวชองก็หาได้จากป่า และแม่น้ าล าคลอง การปลูกสร้าง
บ้านเรือนและท าเครื่องมือเครื่องใช้ต่าง ๆ ในบ้านของเขาก็ใช้วัสดุที่หาได้จากป่า ซึ่งส่วนใหญ่จะได้
จากไม้ไผ่ อันเป็นลักษณะ “วัฒนธรรมไผ่” ตามที่ชาวตะวันตกรู้จักกันดีว่าเป็นลักษณะของสังคมกลุ่ม
ชนแถบเอเชียอาคเนย์ ชาวชองมีค่านิยม ความเชื่อ ประเพณี และวัฒนธรรม เป็นลักษณะเฉพาะของ
เขาเอง เช่น ประเพณี และพิธีกรรมการนับถือผีบรรพบุรุษที่เรียกว่าการเล่น “ผีหิ้ง” และ “ผีโรง” 
ประเพณีการแต่งงาน การปกครอง การจัดระบบระเบียบของสังคม ตลอดจนกฎเกณฑ์การควบคุม
ความประพฤติของชนในกลุ่ม และภาษาพูด ส าหรับภาษาชองนี้ นักภาษาศาสตร์ได้จัดให้ภาษาชองอยู่
ในตระกูลออสโตร-เอเชียติค กลุ่มมอญ-เขมร (Mon-Khmer) แต่เนื่องจากภาษาชองมีแต่ภาษาพูด ไม่
มีตัวอักษรหรือภาษาเขียน ดังนั้น ชาวชองจึงไม่ได้จดบันทึกประวัติศาสตร์ และความเป็นมาของ
เผ่าพันธุ์ตนเองไว้เลย ได้แต่ใช้วิธีการบอกเล่าและปฏิบัติสืบต่อกันมาเท่านั้น ในด้านการปกครองและ
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ความเป็นอยู่ด้านอ่ืน ๆ ชาวชองมีการจัดระเบียบของสังคม โดยการเคารพนับถือระบบอาวุโส ผู้น า
ของหมู่บ้าน คือ ผู้อาวุโสที่เป็นที่ยอมรับนับถือของคนทั่วไปในหมู่บ้าน ชาวชองมีความเป็นอยู่ที่เอ้ือ
อารีต่อกัน ช่วยเหลือกิจกรรมการงานในทุกกิจกรรม ไม่ว่าจะเป็นการงานหรือประเพณี ดังนั้น สังคม
ชาวชองจึงเป็นสังคมที่ประสานกันอย่างแน่นแฟ้น แต่อย่างไรก็ตาม เมื่อชาวชองได้เป็นคนไทยตาม
พระราชบัญญัติของทางราชการ ชาวชองก็หันมาพูดภาษาไทย นับถือพระพุทธศาสนาตามแบบอย่าง
คนไทยเช่นกัน และนอกจากนี้ ลักษณะสังคมของชาวชองต้องเปลี่ยนแปลงไปตามสภาพของความ
เจริญในการพัฒนาประเทศ นั่นคือ ในสังคมชองต้องยอมรับนวัตกรรมเข้ามามีบทบาทในวิถีชีวิต ทั้งใน
ด้านที่ได้รับจากการศึกษา และนโยบายการปรับปรุงพัฒนาประเทศของรัฐบาล เช่น การรับเครื่องมือ
เครื่องใช้ที่อ านวยความสะดวกภายในบ้าน เครื่องมือในการประกอบอาชีพ อาหาร และยารักษาโรค 
เครื่องมือการสื่อสาร ตลอดจนการจัดระเบียบการปกครองตามรูปแบบของทางราชการ และการ
พัฒนาหมู่บ้านตามระบบสังคมอุตสาหกรรม การเปลี่ยนแปลงวิถีชีวิตของชาวชองเช่นนี้เป็นไปอย่าง
รวดเร็วมาก ท าให้สังคมชาวชองสับสน และมีผลกระทบท าให้สภาพความเป็นอยู่ของเขายากจนลง 
งานวิจัยเล่มนี้จึงเป็นประโยชน์ในการศึกษาข้อมูลเบื้องต้นเกี่ยวกับชนเผ่าชอง เพราะเป็นงานวิจัยที่
กล่าวถึงประวัติความเป็นมาของชนเผ่าชองโดยตรง โดยเนื้อหากล่าวถึงวิถีชีวิตความเป็นอยู่ การท ามา
หากิน ขนบธรรมเนียมประเพณี วัฒนธรรม และภาษาของชนเผ่าชอง 

สุทธิวิทย์ จรดล (2548) ได้วิจัยเรื่องการเปลี่ยนแปลงทางสังคมและวัฒนธรรมของชาวชอง
ในจังหวัดจันทบุรี : กรณีศึกษาเฉพาะชาวชองในต าบลตะเคียนทอง กิ่งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัด
จันทบุรี มีจุดมุ่งหมายเพ่ือศึกษาปัจจัยที่มีผลต่อการเปลี่ยนแปลงทางสังคมและวัฒนธรรมของชาวชอง
ในต าบลตะเคียนทอง กิ่งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี ศึกษาถึงผลกระทบจากการเปลี่ยนแปลง
ดังกล่าวและความพึงพอใจของชาวชองที่มีต่อการเปลี่ยนแปลงทางสังคมและวัฒนธรรม การศึกษาใช้
วิธีการค้นคว้าข้อมูลและศึกษาเชิงมานุษยวิทยา โดยวิธีการสังเกตแบบมีส่วนร่วมและไม่มีส่วนร่วม 
รวมทั้งการสัมภาษณ์แบบเจาะลึก เพ่ือให้ได้ข้อมูลเกี่ยวกับความเป็นมาของกรณีศึกษา โดยกลุ่ม
ตัวอย่างที่เป็นชาวชองมีอายุมากกว่า 50 ปี ทั้งชายและหญิงที่อาศัยอยู่ในต าบลตะเคียนทองมากกว่า 
20 ปี จ านวน 20 คน นอกจากนั้นยังมีผู้น าท้องถิ่นที่เป็นทางการและไม่เป็นทางการอีก 20 คน สถิติที่
ใช้ในการวิเคราะห์ข้อมูล ได้แก่ ค่าร้อยละ และน าเสนอผลการวิจัยด้วยวิธีการพรรณนาวิเคราะห์ 
ผลการวิจัยพบว่า ผลของการเปลี่ยนแปลงทางสังคม ชาวชองมีลักษณะเป็นครอบครัวเดี่ยวมากข้ึนแต่
ความสัมพันธ์ระหว่างสมาชิกในครัวเรือนและสมาชิกในชุมชนยังไม่เปลี่ยนแปลง และผลของการ
เปลี่ยนแปลงทางวัฒนธรรม ขั้นตอนและอุปกรณ์ที่ใช้ในประเพณีการแต่งงานมีการเปลี่ยนแปลงไป  
การเล่นผีหิ้ง ผีโรง มีผู้เล่นอยู่เป็นส่วนน้อย ด้านวิถีการด าเนินชีวิตและความเป็นอยู่ในชีวิตประจ าวันมี
การเปลี่ยนแปลงไปจากสภาพเดิม ชาวชองมีความพึงพอใจต่อการเปลี่ยนแปลงทางด้านสังคมเพราะ
ท าให้เกิดความสะดวกสบายในการด าเนินชีวิต ส่วนทางด้านวัฒนธรรมชาวชองไม่ต้องการให้เกิดการ
เปลี่ยนแปลง เพราะเยาวชนชาวชองเลือกรับเอาวัฒนธรรมของคนเมืองและของตะวันตกมาใช้มาก
จนเกินไป 

เอนก รักเงิน (2551) ได้วิจัยเรื่องชาติพันธุ์สัมพันธ์กับการปรับตัวทางวัฒนธรรมของกลุ ม   
ชาติพันธุชองในจังหวัดจันทบุรี วิทยานิพนธ์ฉบับนี้มีความมุ่งหมายคือ เพ่ือศึกษาปรากฏการณ์
ทางด้านชาติพันธุ์ที่ส่งผลต่อการสร้างขึ้นใหม่ซึ่งอัตลักษณ์ความเป็นชอง ภายใต้บริบทของการพัฒนา
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ของรัฐไทย และเพ่ือศึกษากระบวนการรวมกลุ่มทางชาติพันธุ์ชอง ภายใต้บริบททางสังคม วัฒนธรรม
และเศรษฐกิจที่เปลี่ยนแปลงไป โดยใช้วิธีการศึกษา คือ ใช้วิธีวิจัยเชิงมานุษยวิทยา ด้วยการท างาน
สนามที่บ้านคลองพลู ต าบลคลองพลู อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี วิธีเก็บรวบรวมข้อมูล คือ 
การสังเกตแบบมีส่วนร่วม การสัมภาษณ์ผู้ให้ข้อมูลหลัก และการสัมภาษณ์แบบไม่เป็นทางการ 
ผลการวิจัยพบว่า เมื่อการพัฒนาของรัฐหันมาให้ความส าคัญกับความเป็นท้ องถิ่นภายใต้กรอบคิด
วัฒนธรรมชุมชน จึงเปิดโอกาสให้คนในบ้านคลองพลูร่วมมือกับหน่วยงานของรัฐ เสกสรรความเป็น
ท้องถิ่นในนามที่เรียกว่า “ชอง” ด้วยกระบวนการน าภาษาและวัฒนธรรมชองที่สูญหายไปกลับมา   
รื้อฟ้ืนและประดิษฐ์ขึ้นใหม่ โดยมีเป้าหมายเพ่ือต้องการสร้างความแตกต่างระหว่างบ้านคลองพลูกับ
ท้องถิ่นอ่ืน ๆ ท าให้บ้านคลองพลูเป็นที่รู้จักกันในนามที่เรียกว่า “ชุมชนชอง” ผลกระทบจากการ   
รื้อฟนความเป็นชองที่เกิดขึ้นได้กระตุ้นให้เกิดการรวมกลุมอย่างไม่เป็นทางการ และท าใหเกิดความ
ขัดแย้งระหว่างกลุ่มอ านาจทองถิ่นเพ่ือต่อสู้แย่งชิงผลประโยชนทางเศรษฐกิจ แต่ทั้งนี้ก็พบวา     
ความเชื่อเรื่องการมีบรรพบุรุษร่วมกัน ซึ่งสะทอนผ่านพิธีกรรมการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษ ก็เป็น
เครื่องมือในการรวมกลุ่มอย่างไม่เป็นทางการ โดยอาศัยความสัมพันธ์ทางเครือญาติเพ่ือแบ่งแยกความ
แตกต่างระหว่างคนชองกับกลุมคนไทย และคนจีนในบานคลองพลู และเป็นการสร้างส านึกความเป็น
ชองที่สืบทอดจนถึงปัจจุบัน โดยสรุป การวิจัยครั้งนี้เป็นประโยชน์อย่างยิ่งต่อการศึกษาความสัมพันธ์
ทางชาติพันธุ์ที่อาศัยอยู่ร่วมกันภายในท้องถิ่น กล่าวคือ 1. เป็นการท าความเข้าใจกระบวนการ
รวมกลุ่มคนเพื่อต่อสู้แย่งชิงผลประโยชน์จากนโยบายการพัฒนาของรัฐที่ลงไปสู่ท้องถิ่นต่าง ๆ ในสังคม
ชนบท และ 2. เป็นการท าความเข้าใจเกี่ยวกับกลุ่มชาติพันธุ์ชองในสังคมไทย อันจะน าไปสู่การลด
อคติทางชาติพันธุ์  การยอมรับในความหลากหลายของกลุ่มชาติพันธุ์และวัฒนธรรมต่าง ๆ             
ในสังคมไทย รวมทั้งการปรับเปลี่ยนนโยบายของรัฐที่มีต่อกลุ่มชาติพันธุ์ในประเทศต่อไป 

โสวัตรี ณ ถลาง, กนิษฐา แย้มโพธิ์ใช้ และสุดารัตน์ รอดบุญส่ง (2556) ได้วิจัยเรื่องมิติทาง
วัฒนธรรมและการปรับตัวของกลุ่มชาติพันธุ์ชองในจังหวัดจันทบุรี มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษารูปแบบ
และพัฒนาการของวัฒนธรรมดั้งเดิม และรูปแบบของการเปลี่ยนแปลงทางวัฒนธรรมที่มีการปรับตัว
ในสถานการณ์ปัจจุบัน โดยใช้วิธีการศึกษาเชิงคุณภาพ ด้วยการสังเกต การสัมภาษณ์เชิงลึก และ   
การสนทนากลุ่ม ผลการวิจัยพบว่า ชองเป็นกลุ่มชาติพันธุ์พ้ืนเมืองดั้งเดิมในบริเวณพ้ืนที่ซึ่งปัจจุบันคือ
จังหวัดจันทบุรี ส่วนใหญ่รวมกลุ่มกันอยู่บริเวณทิวเขาสอยดาวและเขาคิชฌกูฏ โดยเฉพาะในเขต
ต าบลตะเคียนทอง คลองพลู และพลวง ในอดีตชองเลี้ยงชีพด้วยการปลูกข้าวไร่ เก็บของป่า และ    
ล่าสัตว์ จนได้ชื่อว่าเป็นนายพรานที่ช านาญ ปัจจุบันชาวชองส่วนใหญ่เปลี่ยนมาประกอบอาชีพท าสวน
ผลไม้และรับจ้างทั่วไป อย่างไรก็ตามแม้จะมีการปรับตัวให้เข้ากับบริบทใหม่ แต่ก็ได้มีความพยายาม
ในการอนุรักษ์และฟ้ืนฟูวัฒนธรรม ซึ่งพบว่าการปรับตัวของกลุ่มชาติพันธุ์ชองในมิติทางวัฒนธรรม 
ประกอบด้วยการปรับตัวด้านภูมิปัญญา ประเพณี พิธีกรรม ความเชื่อ เนื่องจากสภาวะแวดล้อมทาง
สังคมไม่เอ้ืออ านวย ท าให้ชองต้องเปิดพ้ืนที่ทางวัฒนธรรม โดยรับวัฒนธรรมภายนอกเข้ามาผสมผสาน
และปรับให้เข้ากับวิถีชีวิตของตนเอง แม้ในบางครั้งยอมสูญเสียความเป็นตนเอง เพ่ือลดความขัดแย้ง
และความแตกต่างระหว่างชาติพันธุ์ 

วันวิสา อุ่นขจร (2549) ได้วิจัยเรื่องอัตลักษณ์ชองในภาคตะวันออก : กรณีศึกษากลุ่มชาติ
พันธุ์ชองที่ต าบลคลองพลู กิ่งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษาถึงอัตลักษณ์
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ของชาวชอง ต าบลคลองพลู การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของชาวชองต าบลคลองพลู และการคงอยู่
ต่อเนื่องของอัตลักษณ์ชองที่ต าบลคลองพลู กิ่งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี โดยใช้วิธีการวิจัย
เชิงคุณภาพเน้นงานวิจัยภาคสนาม วิธีเก็บรวบรวมข้อมูล คือ การศึกษาจากเอกสาร การวิเคราะห์
ชุมชนโดยอาศัยประวัติศาสตร์จากค าบอกเล่า การสัมภาษณ์เจาะลึก และการสังเกตการณ์แบบมี   
ส่วนร่วม สรุปได้ว่าชาวชองคือกลุ่มชนที่อยู่บริเวณภาคตะวันออกมาเป็นเวลายาวนานมีวิถีชีวิต
วัฒนธรรมประเพณีความเชื่อ ภาษาเป็นเอกลักษณ์ของตนเองอยู่กันแบบสันโดษ อัตลักษณ์ของชาว
ชองในงานวิจัยนี้คือ ภาษา วัฒนธรรมและประเพณีของชาวชอง การเปลี่ยนแปลงของอัตลักษณ์ชอง
ดังกล่าวเกิดจากปัจจัยที่ส าคัญคือ ลัทธิชาตินิยมสมัยจอมพล ป. พิบูลสงคราม (พ.ศ. 2481-2487)  
ถือได้ว่าเป็นจุดเริ่มต้นส าคัญที่ท าให้อัตลักษณ์ชองที่คลองพลูเกิดการเปลี่ยนแปลง นโยบายการสร้าง
ชาติเพ่ือความม่ันคงของท่านผู้น าท าให้ชาวชองที่นี่ต้องปฏิบัติตามแม้ต้องละเลิก ลด ความเป็นท้องถิ่น 
เช่น การใช้ภาษาชอง การน าวัฒนธรรมส่วนกลางมาใช้ เป็นต้น นอกจากนั้นนโยบายการพัฒนา
เศรษฐกิจการสร้างความทันสมัยในด้านต่าง ๆ ตามนโยบายการพัฒนา เช่น การตัดถนนเข้าสู่หมู่บ้าน 
การน าไฟฟ้าเข้ามาในชุมชน และน าเครื่องอ านวยความสะดวกต่าง ๆ เข้ามาในชุมชน ท าให้การด าเนิน
ชีวิต วัฒนธรรม และประเพณีบางส่วนของชาวชองที่คลองพลูเปลี่ยนแปลงไปด้วย กล่าวคือความ
เจริญทางด้านวัตถุท าให้ชาวชองต้องการสินค้าและบริการต่าง ๆ มากขึ้น แต่รายได้ก็ยังคงมาจากการ
ท าการเกษตร ท าสวนผลไม้ ซึ่งยังมีการเสียเปรียบพ่อค้าคนกลางอยู่เสมอจนกระทั่งปัจจุบันในส่วน
ของการคงอยู่ต่อเนื่องของอัตลักษณ์ชองที่ต าบลคลองพลูปัจจัยที่ส าคัญท่ีช่วยให้ความเป็นชองด ารงอยู่
คือ การส านึกถึงคุณค่าเรื่องชาติพันธุ์ของชาวชองที่ต าบลคลองพลู พวกเขาร่วมมือร่วมใจกันที่จะ
อนุรักษ์และเผยแพร่ความเป็นชอง พยายามที่จะน าเสนอความเป็นตัวตนของพวกเขาเอง โดยเฉพาะ
จากนโยบายของรัฐตามแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติฉบับที่ 9 ที่เน้นความเป็นท้องถิ่น 
เศรษฐกิจพอเพียง ชุมชนเข้มแข็ง ยิ่งท าให้พวกเขารัก และภูมิใจในความเป็นคนชองของพวกตนและ
โดยพวกเขาเองร่วมกับนักวิชาการจึงได้มีการอนุรักษ์และเผยแพร่ความเป็นชองซึ่งเป็นสิ่งที่พวกเขารัก
และหวงแหนต่อไป ในเรื่องการด ารงอยู่ของระบบเครือญาติก็มีส่วนส าคัญที่ท าให้พวกเขายังคงความ
เป็นตัวตนของชองที่คลองพลูไว้ได้ พวกเขาจะช่วยเหลือกัน เช่น ในการท านา ท าสวนก็ยังใช้การ "เอา
แรง" กันอยู่ คนชองที่คลองพลูให้ความเคารพเชื่อฟังผู้น า โดยเฉพาะผู้อาวุโสในชุมชนแม้ว่าผู้อาวุโสจะ
จากโลกนี้ไปแล้วก็ตาม ทุกบ้านของชองจะมีหิ้งบนบ้านและหิ้งจะถูกยกมาท าพิธีเมื่อถึงเวลารวมญาติ
ในแต่ละปี อาจกล่าวได้ว่าพิธีผีหิ้งเป็นการท าให้เกิดการรวมญาติ แม้ญาติพ่ีน้องจะไปอยู่ที่อ่ืนเมื่อถึง
เวลาก็จะกลับมา พวกเขาถือว่าหากไม่มาอาจมีอันเป็นไปในทางที่ไม่ดีก็ได้ ชาวชองที่คลองพลูให้ความ
เคารพในเรื่องนี้มากจนมีค ากล่าวกันในหมู่คนชองที่คลองพลูว่า “ไม่มีผีหิ้งอยู่กันไม่ได้หรอก” 
นอกจากนั้นยังมีอีกปัจจัยหนึ่งที่ส าคัญที่ท าให้อัตลักษณ์ชองคงอยู่ต่อเนื่องคือเรื่องของนโยบาย
ทางด้านการศึกษา ปัจจุบันหมู่บ้านชองที่ต าบลคลองพลูมีการจัดการเรียนการสอนที่ใส่หลักสูตรการ
เรียนภาษาชองซึ่งถือเป็นการท าให้อัตลักษณ์ด้านภาษาชองคงอยู่ต่อเนื่องจนถึงทุกวันนี้หลักสูตรภาษา
ชองที่โรงเรียนวัดคลองพลูปัจจุบันได้สอนภาษาชองกับนักเรียนชั้นประถมศึกษาปีที่ 3-5 เวลาเรียน
ภาษาชองก าหนด 1 ชั่วโมงต่อสัปดาห์ ติดต่อกันทั้งหมด 20 สัปดาห์ 1 ปีการศึกษา นักเรียนเรียน
ภาษาชองประมาณ 120 ชั่วโมง อาจกล่าวได้ว่า การศึกษาและนโยบายของรัฐมีส่วนในการ
เปลี่ยนแปลงและอนุรักษ์วัฒนธรรมชองที่ต าบลคลองพลู กิ่งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี        
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แต่ส่วนที่ท าให้อัตลักษณ์ชองยังอยู่ต่อเนื่องได้ดีที่สุดคือ ความส านึกถึงคุณค่าความเป็นชาติพันธุ์ชองซึ่ง
ชาวชองที่ต าบลคลองพลูได้แสดงให้เห็นจนถึงปัจจุบันนี้ 

บานชื่น ผกามาศ (2559) ได้วิจัยเรื่องการฟ้ืนฟูภาษากับพรมแดนอัตลักษณ์ชอง การวิจัย
ครั้งนี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษามาตรการและการตอบสนองของชุมชนต่อการรักษาอัตลักษณ์ความเป็น
ชอง และเพ่ือศึกษากระบวนการฟ้ืนฟูภาษาและการต่อรองของคนชอง โดยใช้ระเบียบวิธีวิจัย         
เชิงคุณภาพในการเก็บรวบรวมข้อมูล ประกอบด้วยการส ารวจและเก็บข้อมูลจากเอกสารและ       
การสัมภาษณ์อย่างไม่เป็นทางการกับผู้ที่เกี่ยวข้องคือ ชาวชองที่ท างานฟ้ืนฟูภาษา-วัฒนธรรม และ
ชาวชองในชุมชน ระหว่างเดือนตุลาคม พ.ศ. 2558 ถึงเดือนธันวาคม พ.ศ. 2559 ผลการศึกษาพบว่าที่
ผ่านมากลุ่มชาติพันธุ์ชองได้รับความสนใจจากบุคคลภายนอกตลอดมา ซึ่งท าให้ความเป็นกลุ่มชาติ
พันธุ์ยังคงอยู่มาได้จนถึงทุกวันนี้ผ่านเครื่องมือทั้ง 5 คือ 1) การใช้ข้อมูลทางประวัติศาสตร์โบราณคดี 
2) การใช้ข้อมูลทางมานุษยวิทยา 3) การใช้ข้อมูลทางคติชนวิทยา 4) การใช้ข้อมูลทางวัฒนธรรม     
5) การฟ้ืนฟูภาษา ทั้ง 5 เครื่องมือนี้เป็นความพยายามของรัฐที่จะรักษาอัตลักษณ์และกลุ่มชาติพันธุ์
ชองไว้ต่อไปผ่านการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ทางผลงานวิชาการ ส าหรับการฟ้ืนฟูภาษาซึ่งเป็นปฏิบัติการ
และเครื่องมือล่าสุดนั้นได้ส่งผลกระทบต่ออัตลักษณ์ชองอย่างยิ่ง กล่าวคือ ท าให้ภาษาชองเกิด
สัญลักษณ์ใหม่จากเดิมมีเพียงภาษาพูด ไม่มีภาษาเขียน กลายเป็นมีภาษาเขียนถึงสองรูปแบบ คือ     
1) ระบบเขียนชองด้วยอักษรไทย (การฟ้ืนฟูภาษาจากสถาบันวิชาการ) 2) ตัวอักษรชอง (การฟ้ืนฟู
ภาษาจากผู้น าท้องถิ่น) การเกิดขึ้นของภาษาเขียนแบบแรกเป็นการทลายพรมแดนทางภาษาชองโดย
ใช้ภาษาไทยเข้ามาแทรกแซงและท าลายบริบทการใช้งานเดิม ขณะที่การเกิดขึ้นของภาษาเขียนแบบที่
สองนั้น นอกจากจะเป็นการเริ่มจากท้องถิ่นเพ่ือสร้างเอกลักษณ์ให้กับภาษาของตนแล้วยังเป็นความ
พยายามที่จะรื้อฟ้ืนพรมแดนทางภาษากลับคืนมาจากภาษาไทยด้วย 

สิริรัตน์ สีสมบัติ (2552) ได้วิจัยเรื่องแหล่งการเรียนรู้ชุมชนกับการฟ้ืนฟูอัตลักษณ์ทาง     
ชาติพันธุ์ของชาวชอง การศึกษาครั้งนี้มุ่งตอบค าถามส าคัญว่าแหล่งการเรียนรู้ชุมชนช่วยฟ้ืนฟู       
อัตลักษณ์ชาวชองได้อย่างไร โดยมีวัตถุประสงค์ศึกษาความสัมพันธ์ของแหล่งการเรียนรู้ฟ้ืนฟูภาษา
วัฒนธรรมชองกับการฟ้ืนฟูอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์ชาวชอง กระบวนการฟ้ืนฟูอัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์
ชาวชองผ่านศูนย์ชอง และการเสนอแนวทางการพัฒนาศูนย์ชอง โดยใช้หลักการทางพิพิธภัณฑ์
ท้องถิ่นที่เน้นกระบวนการมีส่วนร่วมของชาวชองและคนในชุมชนเป็นส าคัญ การศึกษาครั้งนี้ใช้วิธีการ
วิจัยเชิงคุณภาพในการเก็บข้อมูลภาคสนามผ่านการท างานร่วมกับสมาชิกกลุ่มชาวชองและศูนย์ศึกษา
และฟ้ืนฟูภาษาและวัฒนธรรมในภาวะวิกฤต ด้วยการสังเกตการณ์ การสัมภาษณ์ผู้ให้ข้อมูลส าคัญ 
และการสนทนากลุ่มย่อย รวมทั้งได้น าแนวคิดเรื่องอัตลักษณ์ชาติพันธุ์ และหลักการพิพิธภัณฑ์ท้องถิ่น
มาเป็นแนวทางในการศึกษาและวิเคราะห์ ผลการศึกษาพบว่า ศูนย์ชองมีส่วนประกอบสร้างการฟ้ืนฟู  
อัตลักษณ์ชาวชองในท่ามกลางการเปลี่ยนแปลงของสังคมไทย และการพัฒนาประเทศ ชาวชอง
สร้างอัตลักษณ์ผ่านกิจกรรมการอนุรักษ์และฟ้ืนฟูภาษาและวัฒนธรรมที่ศูนย์ชอง เพ่ือสร้าง
ความหมายในการอธิบายตนเองผ่านภาษาและวัฒนธรรมด้วยการสร้างระบบเขียนภาษาชอง การผลิต
หนังสือนิทานภาษาชอง การน าเสนอนิทรรศการ “สวนภาษา” และ “ชึ่มช์อง” (คนชอง) และการ
ผลิตสัญลักษณ์เชิงพิธีกรรมการแต่งงานชอง เพื่อเป็นเครื่องมือในการประกาศตัวตนทางวัฒนธรรมชอง
ให้เป็นที่รู้จักของคนในสังคมและชุมชน ชาวชองมีการน าเสนออัตลักษณ์ตนเองผ่านงานฟ้ืนฟูประเพณี
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แบบดั้งเดิมในบริบทสังคมสมัยใหม่ เพ่ือการธ ารงอยู่อย่างมีต าแหน่งแห่งที่ทางอัตลักษณ์วัฒนธรรม
ประเพณีชอง และสานสัมพันธ์ระบบเครือญาติชาวชองในชุมชนในแนบแน่น ตลอดจนการสร้างส านึก
กลุ่มชาติพันธุ์ชองในภาคตะวันออกโดยอาศัยการสื่อผ่านวัฒนธรรมบางอย่างของความเป็นชอง 
นอกจากนั้น กลุ่มชาวชองยังได้มีการฟื้นฟูอัตลักษณ์ทางภาษาผ่านแหล่งเรียนรู้ที่เป็นโรงเรียนในชุมชน
เพ่ือสร้างภาพความเป็นตัวตนคนชองให้ยืนอยู่ในสังคมอย่างภาคภูมิใจและมีศักดิ์ศรีในสังคมไทยมาก
ขึ้น ผู้วิจัยมีข้อเสนอแนะต่อการพัฒนาศูนย์ชองต่อไปคือ ควรน าเสนอพัฒนาการของการฟ้ืนฟู       
อัตลักษณ์ทางภาษา ประเพณี และระบบความสัมพันธ์ของชาวชองในชุมชน รวมถึงสิ่งที่บ่งบอกถึง
ศักดิ์ศรีและความมีอารยะของความเป็นคนชอง จัดนิทรรศการและสร้างกิจกรรมที่สอดคล้องกับ
เงื่อนไขบริบท วิถีชีวิต หรือตัวตนคนชองในสังคมปัจจุบัน โดยการปรับปรุงพัฒนาศูนย์การเรียนรู้ฯ 
ต้องอยู่บนพื้นฐานการมีส่วนร่วมของคนในชุมชนอย่างแท้จริง 

หฤทัย นัยโมกข์ (2543) ได้วิจัยเรื่องการฟ้อนร าของชาวชอง : กรณีศึกษา หมู่บ้านกระทิง 
ต าบลพลวง อ าเภอมะขาม จังหวัดจันทบุรี มุ่งศึกษาเกี่ยวกับการฟ้อนร าของกลุ่มชนชาวชองใน
หมู่บ้านกระทิง จังหวัดจันทบุรี ช่วงปี พ.ศ. 2541-2543 ด าเนินการวิจัยโดยการศึกษาจากเอกสาร 
ต าราที่เกี่ยวข้องกับกลุ่มชนชาวชอง การสัมภาษณ์ชาวชองในหมู่บ้านกระทิง เข้าร่วมสังเกตการณ์ใน
การประกอบพิธีกรรมจริง บันทึกเสียงและบันทึกเทปวิดีทัศน์ สังเกตและจดบันทึกท่าร าจากการสาธิต
การประกอบพิธีกรรม จากนั้นน าข้อมูลที่ได้มาเรียบเรียง วิเคราะห์และน าเสนอ จากการศึกษาพบว่า 
การฟ้อนร าของชาวชอง มีปรากฏอยู่ใน 3 พิธีกรรม คือ พิธีแต่งงานใหญ่ พิธีเล่นผีหิ้ง และพิธีเล่นผีโรง 
พิธีแต่งงานใหญ่เป็นพิธีที่จัดขึ้นเมื่อมีการแต่งงานของลูกสาวคนโตในครอบครัวเท่านั้น และพบว่ามี
การฟ้อนร าแทรกอยู่ในขั้นตอนการประกอบพิธี 3 พิธี คือ พิธีชนวัวชนควาย พิธีโค่นตะเคียน และพิธี
ขันไก่ ช่วงที่ 1 เมื่อขบวนขันหมากแห่มาจากบ้านเจ้าบ่าวที่ลานบ้านเจ้าสาวจะมีการแสดงชนวัวชน
ควาย โดยชาย 2 คน สวมเขาวัวเขาควายเทียมบนศีรษะ ออกท่าทางต่าง ๆ ไล่ขวิดกันประมาณ     
15-20 นาที โดยมีชายอีก 2-3 คน กระทุ้งไม้คันกะลาและเขย่ากระดึงโลหะให้จังหวะประกอบการ
ออกท่าทาง ในช่วงที่ 2 เป็นการฟ้อนร าระหว่างที่หมอปลูกผู้ประกอบพิธีโค่นตะเคียน ถือขวานปูลู 
ฟ้อนร าท าท่าเดินวนรอบคู่บ่าวสาว ท าท่าทางโค่นตะเคียนสมมติที่เรียกว่าเชงเลง การฟ้อนร าในช่วงนี้
เป็นการฟ้อนร าโดยผู้ประกอบพิธี ช่วงที่ 3 เป็นการฟ้อนร าระหว่างที่หมอปลูกท าพิธีขันไก่ ท าท่าทาง
เลียนแบบกิริยาของไก่ เดินวนรอบคู่บ่าวสาว ส่วนในพิธีเล่นผีหิ้ง และเล่นผีโรง เป็นพิธีที่ชาวชอง
กระท าเพ่ือเซ่นไหว้บูชาผีบรรพบุรุษ โดยเชิญวิญญาณของบรรพบุรุษมาเข้าร่างทรง เพ่ือไต่ถามทุกข์สุข
กัน ในการเล่นผีหิ้งและเล่นผีโรงนี้พบว่ามีการฟ้อนร าแทรกอยู่ในระหว่างการเชิญวิญญาณผีบรรพบุรุษ
มาเข้าร่างทรง โดยร่างทรงจะออกท่าทางฟ้อนร าท าท่าทางต่าง ๆ ประกอบค าร้องโดยมีกลองและไม้
กรับเป็นเครื่องก ากับจังหวะ เครื่องแต่งกายที่ใช้ในการฟ้อนร าเป็นลักษณะที่ใช้อยู่ในชีวิตประจ าวัน 
อุปกรณ์ที่ใช้ประกอบในการฟ้อนร าในพิธีแต่งงานมีไม้คันกะลา เป็นอุปกรณ์ที่ประดิษฐ์ขึ้น ท าด้วย    
ไม้ไผ่ ด้านปลายสุดของไม้ไผ่ผูกขึงด้วยกะลา ใช้กระทบให้เกิดเสียงเป็นจังหวะประกอบการฟ้อนร า       
มีเชงเลงเป็นไม้ไผ่สานเป็นรูปกรวย เป็นสิ่งสมมติให้เป็นต้นไม้ในพิธีโค่นตะเคียน ส่วนในพิธีเล่นผีหิ้ง
และเล่นผีโรง ผู้ฟ้อนร าใช้ผ้าขาวม้าเป็นอุปกรณ์ประกอบในการฟ้อนร าท าท่าเพ่ือสื่อให้ทราบว่า
วิญญาณผีบรรพบุรุษที่มาเข้าร่างทรงนั้นเป็นใคร กลองที่ใช้ตีประกอบจังหวะมีลักษณะคล้ายกลองยาว 
แต่มีขนาดเล็กกว่า การฟ้อนร าของชาวชองเป็นส่วนส าคัญในการประกอบพิธีกรรมทั้ง 3 พิธี ซึ่งสังเกต
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ได้ว่าปัจจุบันการประกอบพิธีทั้ ง 3 พิธีนั้น มีการประกอบพิธีกรรมลดน้อยลงมาก เนื่องจาก          
การแต่งงานของลูกสาวคนโตในพิธีการแต่งงานใหญ่นั้น หากเป็นการแต่งงานกับชนอ่ืนที่ไม่ใช่ชาวชอง
ก็จะไม่มีการประกอบพิธีนี้ขึ้น ส่วนพิธีเล่นผีหิ้งและเล่นผีโรงชาวชองก็ไม่ค่อยให้ความส าคัญ และ
จัดการประกอบพิธีนี้ลดน้อยลงกว่าเดิม ทั้งนี้อาจเนื่องมาจากค่านิยม และความเชื่อเรื่องการนับถือผี
บรรพบุรุษลดน้อยลง ซึ่งอาจเป็นสาเหตุให้การฟ้อนร าของชาวชองสูญหายไป จึงควรรักษาและ       
สืบทอดการฟ้อนร า อันเป็นเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรมของกลุ่มชนชาวชองนี้ให้คงอยู่สืบต่อไป 
นอกจากนั้น ควรมีการศึกษาและรวบรวมเกี่ยวกับการฟ้อนร าของชาวชองในหมู่บ้านอ่ืน ๆ และใน
จังหวัดใกล้เคียงที่ยังคงมีชาวชองอาศัยอยู่ ทั้งนี้เนื่องจากอาจพบรูปแบบและลักษณะการฟ้อนร าที่
แตกต่างไปจากการฟ้อนร าของชาวชองในหมู่บ้านกระทิง 

อมราภรณ์ จริงจิตร (2556) ได้วิจัยเรื่องวัฒนธรรมการท าสวนกระวานของชาวชอง          
มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษาลักษณะและการเปลี่ยนแปลงของระบบการจัดการสวนกระวานของชาวชอง
แห่งเขาสอยดาวใต้ จังหวัดจันทบุรี รวมทั้งศึกษาระบบวัฒนธรรมและวิถีชีวิตของชาวชองที่เกี่ยวข้อง
กับการท าสวนกระวาน โดยที่มีค าถามงานวิจัยในครั้งนี้คือ วัฒนธรรมการท าสวนกระวานของชาวชอง
เป็นอย่างไร และวัฒนธรรมการท าสวนกระวานมีความส าคัญกับชีวิตของชาวชองอย่างไร การศึกษา
ครั้งนี้ เป็นการวิจัยเชิงคุณภาพ นอกจากจะส ารวจเอกสารที่ เกี่ยวข้องแล้วนั้นผู้ศึกษาใ ช้การ
สังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม (Participant Observation) และการสัมภาษณ์เชิงลึก (In–depth 
Interview) กับชาวบ้านในชุมชน เป็นเครื่องมือที่ใช้ในการเก็บข้อมูลภาคสนามในช่วงระยะเวลากว่า  
1 ปี (ตั้งแต่เดือนเมษายน พ.ศ. 2556 ถึงเดือนกรกฎาคม พ.ศ. 2557) เพ่ือที่จะได้เห็นวิถีชีวิต วิถีการ
ผลิตในการท าสวนกระวาน และกิจกรรมต่าง ๆ ที่ เกิดขึ้นในช่วงรอบปีของชาวบ้านในชุมชน           
ผลการศึกษาพบว่า การท าสวนกระวานเป็นวิถีการผลิตตามวัฒนธรรมของชาวชองที่มีการสืบทอดต่อ
กันมาจากรุ่นสู่รุ่น มีข้ันตอนและวิธีการท าที่มีลักษณะเฉพาะ โดยที่ขั้นตอนต่าง ๆ และเครื่องมือ มีการ
ปรับเปลี่ยนตามลักษณะสภาพแวดล้อมที่เปลี่ยนแปลงไปด้วย เช่นเดียวกับที่ชาวชองในหมู่บ้านได้
ปรับเปลี่ยนวิถีชีวิตให้เข้ากับวิถีการผลิตสวนกระวานที่มีการเปลี่ยนแปลง กระวานถือเป็นพืชที่มีราคา
สูง และมีความส าคัญกับชาวบ้านในชุมชนในฐานะพืชเศรษฐกิจที่ท ารายได้ให้แก่ชาวบ้าน แต่รายได้ที่
ได้จากการท าสวนกระวานเพียงอย่างเดียวค่อนข้างจ ากัดและไม่เพียงพอต่อความต้องการในการเลี้ยง
ปากท้องของทั้งครอบครัว นอกจากผลิตกระวาน พวกเขายังดิ้นรนในการหาเลี้ยงชีพด้วยการท า
การเกษตรและรับจ้างท างานอย่างอ่ืนที่ไม่กระทบการท าสวนกระวานเมื่อถึงช่วงฤดูกาล การท าสวน
กระวานของชาวบ้านจึงแสดงให้เห็นว่ามีความส าคัญทางด้านเศรษฐกิจของชาวบ้าน และในอีกด้าน
การที่ชาวบ้านยังคงรักษาวิถีการท าสวนกระวานเอาไว้ก็เพ่ือรักษาวัฒนธรรมการผลิตที่สืบทอดกันมา
จากบรรพบุรุษไม่ให้สูญหายไปและเป็นการรักษาสิทธิในที่ดินท ากินให้ยังคงอยู่ด้วยเช่นกัน 

กมลา ศรีเมือง (2558) ได้วิจัยเรื่องวัฒนธรรมชองกับวิถีเกษตรกรรมพ้ืนบ้าน : กรณีศึกษา
ชุมชนชองในอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี การวิจัยครั้งนี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือวิเคราะห์วัฒนธรรม
ชองและวิถีเกษตรกรรมพ้ืนบ้าน รวมถึงแนวทางการพัฒนาเกษตรกรรมทางเลือกบนรากฐาน
วัฒนธรรมชาวชอง ในพ้ืนที่อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี วิธีการศึกษาใช้การวิจัยเชิงคุณภาพ 
โดยการเก็บรวบรวมข้อมูลจากเอกสาร ประกอบด้วยเอกสารชั้นต้นและเอกสารชั้นรอง จะใช้การ
สัมภาษณ์เจาะลึก โดยผู้ให้ข้อมูลหลัก ได้แก่ ผู้น าชุมชน เกษตรกรชาวชอง และชาวนาต าบล
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ตะเคียนทอง ผลการวิจัยพบว่า ชองและวิถีเกษตรการเกษตรกรรมในพ้ืนที่อ าเภอเขาคิชฌกูฏสามารถ
แบ่งออกเป็น 2 ยุค คือ เกษตรกรรมในยุคดั้งเดิมกับเกษตรกรรมสมัยใหม่ ในการท าเกษตรกรรมใน 
ยุคดั้งเดิมนั้น ชุมชนชองคิชฌกูฏมีการผลิตเพ่ือยังชีพ โดยมีปัจจัยด้านการใช้ทุนทางสังคม เช่น การใช้
ระบบการเอาแรง ปัจจัยด้านการใช้ทุนทางสิ่งแวดล้อม เช่น การหาของป่าเพ่ือเป็นอาหาร ปัจจัยด้าน
การใช้ทุนทางวัฒนธรรม เช่น การนับถือผี การใช้ทุนทางสัญลักษณ์ เช่น พิธีกรรมที่เกี่ยวกับการนับถือ
ผี ปัจจัยด้านอุปนิสัยของชาติพันธุ์ชอง เช่น การอยู่รวมกันเป็นหมู่ และปัจจัยด้านการใช้เวทีเครือข่าย
เชิงอ านาจของวัด และระบบเครือญาติ เช่น การจัดงานประจ าปี การจัดงานทางศาสนา ส่วนการท า
เกษตรกรรมสมัยใหม่ พบว่าเป็นการปลูกพืชเศรษฐกิจเพ่ือขาย มีผลมาจากปัจจัยทางวัฒนธรรมของ
ชองบางประการ ได้แก่ การใช้ทุนทางเศรษฐกิจแบบพ่ึงพิง เนื่องจากการผลิตพืชเศรษฐกิจต้อง
เชื่อมโยงกับตลาดภายนอก การใช้ทุนทางสังคมที่ยังคงเหลืออยู่ เช่น การท านาแบบเอาแรงในต าบล
ตะเคียนทอง และการขยายเวทีเครือข่ายเชิงอ านาจไปสู่ระบบราชการในรูปการปกครองส่วนท้องถิ่น 
ทางเลือกการพัฒนาเกษตรกรรมของชุมชนชองเป็นผลกระทบที่มาจากการท าเกษตรสมัยใหม่ และ
วัฒนธรรมสมัยใหม่ เช่น การเกิดปัญหาหนี้สิน การกลายเป็นคนชายขอบ การเปลี่ยนอุปนิสัยชาวชอง 
การปิดกั้นและท าลายทุนทางด้านสิ่งแวดล้อม ความเสื่อมของทุนสัญลักษณ์ และการท าลายทุนทาง
วัฒนธรรม เป็นต้น ดังนั้นชุมชนชองต้องข้ามพ้นจากการท าเกษตรสมัยใหม่แบบทุนนิยมไปสู่การ       
ท าเกษตรบนฐานวัฒนธรรมชองผสมผสานกับเศรษฐกิจพอเพียง เช่น การฟื้นฟูเกษตรกรรมดั้งเดิมของ
ชอง โดยอาศัยการขับเคลื่อนทฤษฎีใหม่ การฟื้นฟูสมุนไพรชองในยุคปัจจุบัน การจัดการท่องเที่ยวโดย
ชุมชนเพ่ือผลิตซ้ าเศรษฐกิจชุมชนของชอง การอนุรักษ์ภาษาชองให้เป็นภาษาที่สองของชุมชน และ
การเผยแพร่วัฒนธรรมชอง เป็นต้น 

สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์ (2543) ได้วิจัยเรื่องการศึกษาและการพัฒนารูปแบบการจัดการศึกษา
ขั้นพ้ืนฐาน 12 ปี ตามวัฒนธรรมและภูมิปัญญาพ้ืนบ้านของชาวชองในภาคตะวันออก การวิจัยครั้งนี้
มุ่งศึกษาสภาพปัญหาความต้องการทางการศึกษาทั้งในและนอกโรงเรียน เพ่ือเป็นพ้ืนฐานในการ
พัฒนารูปแบบการจัดการศึกษาขั้นพ้ืนฐาน 12 ปี ให้สอดคล้องกับวัฒนธรรมและภูมิปัญญาของ     
ชาวชอง พ้ืนที่ศึกษา คือ ต าบลคลองพลู กิ่ งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี  วิธีการวิจัย
ประกอบด้วย การศึกษาจากเอกสารและการออกภาคสนาม ซึ่งมีการสังเกต การสัมภาษณ์ การมี     
ส่วนร่วมในกิจกรรม ผู้ให้ข้อมูลหลัก คือ พระสงฆ์ ครู ผู้บริหารโรงเรียน นักเรียน ผู้ปกครอง และ
เจ้าหน้าที่ของทางราชการที่ปฏิบัติงานในพื้นที่ ผลการวิจัยสรุปได้ดังนี้  

1) ชองเป็นชนพ้ืนเมืองเดิมอาศัยอยู่ ในภาคตะวันออกมานานแล้ว โดยเฉพาะในจังหวัด
จันทบุรี ที่กิ่งอ าเภอเขาคิชฌกูฏ ทุกคนได้รับสัญชาติไทยตามกฎหมาย นับถือศาสนาพุทธ และยังมี
ความเชื่อเรื่องผีอยู่ด้วย มีภาษาพูด ประเพณีและวัฒนธรรมบางอย่างต่างไปจากคนไทยและยัง
ถ่ายทอดกันอยู่ในชีวิตประจ าวัน โดยเฉพาะภาษาพูด และวัฒนธรรมเกี่ยวกับการด าเนินชีวิต เมื่อการ
คมนาคมและการสื่อสารระหว่างต าบลกับตัวเมืองสะดวกขึ้นตามแผนพัฒนาจังหวัด ท าให้ชองมีการ
ผสมผสานทางวัฒนธรรมกับคนไทยในเมืองมากขึ้นจึงเหลือวัฒนธรรมของตนเองน้อยลง ชาวชองมีการ
ปรับตัวมากขึ้นเพ่ือให้สอดคล้องกับวัฒนธรรมไทยในการด ารงชีวิตและติดต่อกับทางราชการตาม
กฎหมาย ในด้านการศึกษารัฐบาลได้ใช้นโยบายเดียวกับคนไทยทั่วไปตามข้อก าหนดไว้ในแผนการ
ศึกษาแห่งชาติ พ.ศ. 2535 เป็นแนวทางจัดการศึกษา 
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2) การศึกษาในระบบโรงเรียนของเด็กชองในต าบลคลองพลูนั้น เด็กสามารถเรียนได้ถึง     
12 ปี เพราะในพ้ืนที่โรงเรียนประถมศึกษาและโรงเรียนมัธยมศึกษาตั้งอยู่ทั้ง 2 ระดับ ในโรงเรียน
ประถมศึกษา คือ โรงเรียนวัดคลองพลู เปิดสอนระดับชั้นอนุบาลด้วยจนถึงชั้นประถมศึกษาปีที่ 6   
เป็นโรงเรียนขนาดกลาง อยู่ในกลุ่มตะเคียนทอง สังกัดส านักงานคณะกรรมการการประถมศึกษา
แห่งชาติ มีครู 14 คน นักเรียน 314 คน สอนตามหลักสูตรประถมศึกษา พ.ศ. 2521 ปรับปรุง       
พ.ศ. 2533 ซึ่งมีการปรับหลักสูตรบ้าง เพ่ือให้สอดคล้องกับท้องถิ่น โดยเฉพาะวิชาในกลุ่มการงาน
พ้ืนฐานอาชีพ นักเรียนเห็นว่าวิชาในกลุ่มสร้างเสริมประสบการณ์ชีวิตและกลุ่มสร้างเสริมลักษณะนิสัย
น าไปใช้ในชีวิตประจ าวันได้มาก แต่ไม่มีเนื้อหาเกี่ยวกับชองเลย เพราะหลักสูตรไม่ได้ก าหนดไว้ 
โรงเรียนได้จัดบรรยากาศและสภาพแวดล้อมให้เอ้ืออ านวยต่อการเรียนรู้ตามวัฒนธรรมไทย           
จัดห้องเรียนโดยไม่แบ่งแยกตามเชื้อชาติแต่ให้เรียนร่วมกัน ซึ่งไม่มีปัญหาขัดแย้งทางเชื้อชาติ ครูทุกคน
เป็นคนไทย และไม่มีประสบการณ์เกี่ยวกับชนต่างวัฒนธรรมมาก่อน ปัญหาการเรียนการสอนใน
โรงเรียน คือ สอนไม่ทันตามหลักสูตร เนื้อหาไม่สอดคล้องกับการใช้ชีวิตประจ าวัน ขาดวัสดุอุปกรณ์
ประกอบการสอน และขาดแหล่งค้นคว้าเพ่ิมเติม แม้ว่าครูทุกคนเป็นคนไทย แต่ก็ไม่มีปัญหากับ
นักเรียน นักเรียนด้วยกันก็ไม่มีความรู้สึกแบ่งแยกเรื่องเชื้อชาติ ผู้ปกครองยอมรับและมีทัศนคติที่ดีต่อ
โรงเรียน เพ่ือให้ลูกหลานได้เรียนต่อในพ้ืนที่และส่งเสริมให้ลูกหลานเรียนต่อระดับสูงขึ้นด้วย เมื่อจบ
ชั้นมัธยมศึกษาปีที่ 3 แล้ว นักเรียนส่วนมากไปศึกษาต่อระดับอาชีวศึกษา และระดับมัธยมศึกษาตอน
ปลายทั้งที่โรงเรียนเดิมและโรงเรียนในตัวจังหวัด 

3) การศึกษานอกโรงเรียนของเด็กและราษฎรชาวชองในต าบลคลองพลูได้รับบริการจาก
หน่วยงานของรัฐไม่มากนัก เพราะเข้าไปปฏิบัติงานในพื้นที่เป็นครั้งคราว แต่มีการถ่ายทอดและเรียนรู้
วัฒนธรรม ภูมิปัญญา ภาษา ประเพณี จากสถาบันครอบครัว สถาบันศาสนา กลุ่มเพ่ือน และกลุ่ม
สังคมในพ้ืนที่ วิธีถ่ายทอดคือ การพูดคุยกัน ลอกเลียนแบบพฤติกรรม สอนกันเป็นกลุ่มย่อยภายใน
บ้าน ท าให้ยังคงรักษาและสืบทอดความเป็นชองอยู่ได้โดยตรง ปัญหาที่พบคือ ราษฎรไม่มีเวลาไป
ศึกษาอย่างเป็นทางการเพราะวัยและเวลา ซึ่งต้องท างาน ท าให้ไม่สนใจเรียน และความรู้บางอย่างขัด
กับความเชื่อและวิถีชีวิตเดิม จึงไม่ยอมรับความรู้ใหม่ และนิยมเรียนรู้กันเอง อย่างไม่เป็นทางการ
มากกว่ารูปแบบที่เป็นทางการ 

4) การพัฒนารูปแบบการศึกษาของชาวชองในต าบลคลองพลูตามนโยบายขยายการศึกษา
ขั้นพ้ืนฐาน 12 ปี นั้นสามารถท าได้ เพราะในพ้ืนที่มีโรงเรียนทั้ง 2 ระดับตั้งอยู่ และเด็กในพ้ืนที่ส่วน
ใหญ่ศึกษาต่อหลังจากจบการศึกษาภาคบังคับแล้ว แต่ควรปรับเนื้อหาและเพ่ิมเติมเนื้อหาให้เหมาะสม 
สอดคล้องกับสภาพของพ้ืนที่ รวมทั้งเพ่ิมการศึกษานอกโรงเรียนเพ่ือพัฒนาคุณภาพชีวิต ควรน า
วัฒนธรรมและภูมิปัญญาพ้ืนบ้านที่มีคุณค่าและมีประโยชน์มาใช้ในการเรียนการสอนเพื่อความเข้าใจที่
ถูกต้อง เป็นการรักษาและสืบต่อวัฒนธรรมท้องถิ่นให้คงอยู่ต่อไป และบูรณาการเข้ากับวัฒนธรรมไทย
ได้อย่างกลมกลืน 

สายพิรุณ สินฤกษ์ (2546) ได้วิจัยเรื่องดนตรีในสังคมวัฒนธรรมของชาวชอง ต าบล
ตะเคียนทอง จังหวัดจันทบุรี มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษาบทบาทและหน้าที่ของเพลงที่มีต่อวิถีชีวิตและ
สังคมชาวชองและลักษณะเฉพาะของท่วงท านองเพลงร้องชาวชอง การศึกษาครั้งนี้ใช้ระเบียบวิจัย   
เชิงคุณภาพทางมานุษยดนตรีวิทยา ระหว่าง พ.ศ. 2543-2545 ผลการวิจัยพบว่า เพลงร้องชาวชองทั้ง 
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4 เพลง ได้แก่ เพลงยันแย่ เพลงในพิธีแต่งงาน เพลงในพิธีศพ และเพลงในพิธีเชิญผีบรรพบุรุษ หรือ 
“ผีหิ้งผีโรง” นั้น ยังมีบทบาทส าคัญต่อสังคมวัฒนธรรมของชาวชองอยู่มาก มีหน้าที่โดยตรง คือ      
ใช้ประกอบพิธีกรรมต่าง ๆ ในด้านความเชื่อ ด้านพิธีกรรม ด้านวิถีชีวิตและสังคม ด้านการเคารพเชื่อ
ฟังผู้ใหญ่ และด้านความสามัคคี หน้าที่ทางอ้อม คือ เป็นเครื่องบันเทิงใจ สร้างความสนุกสนาน และ
ยังเป็นเครื่องสร้างความสัมพันธ์ในครอบครัวและสังคมชาวชองให้มีความรู้สึกรักและผูกพันกันและกัน
มากขึ้น ลักษณะเฉพาะของท่วงท านองเพลงร้องชาวชอง พบว่า 1) รูปแบบโครงสร้างของเพลงร้อง
ชาวชอง สามารถแบ่งออกเป็นวลี ประโยค และท่อนเพลงได้อย่างชัดเจน บางเพลงอาจมีวลีย่อย      
ไม่เท่ากันในแต่ละประโยค หากแต่ละประโยคถือได้ว่าเป็นจุดพักของท านองได้อย่างสมบูรณ์           
2) การเคลื่อนที่ของระดับเสียงโครงสร้างเพลงร้องของชาวชอง มีลักษณะคล้ายลูกตกของดนตรีแบบ
แผนของไทย ระดับเสียงโครงสร้างอาจไม่เกิดการเคลื่อนที่ ซึ่งเป็นลักษณะของการซ้ าโน้ต บางครั้งเกิด
การเคลื่อนที่เป็นรูปแบบซ้ า ๆ กันไป ภายใต้รูปแบบโครงสร้างของเพลง และเคลื่อนที่เป็นขั้นคู่
กระโดด ซึ่งพบมากในช่วงกลาง และท้ายของประโยคเพลง 3) เนื้อเพลงและประโยคท านองเพลงร้อง
ของชาวชอง ส่วนใหญ่ไม่มีความสัมพันธ์กัน ประโยคเพลงหนึ่ง ๆ มีค าร้องพยางค์ท่ีไม่เท่ากัน ขึ้นอยู่กับ
ผู้ร้องและสัมผัสในแต่ละประโยค 4) บันไดเสียงหรือกลุ่มเสียงที่ใช้ในเพลงร้องของชาวชองนี้ เป็นกลุ่ม
เสียงที่มีลักษณะความเป็นธรรมชาติของชนพื้นบ้านของไทย บันไดเสียงประกอบด้วยเสียงที่กลมกล่อม 
ภายใต้โน้ตโทนิกตั้งแต่ 4-5 เสียง 

ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์ (2557) ได้วิจัยเรื่องกลไกการบูรณาการกลุ่มชาติพันธุ์ต่าง ๆ 
ในจังหวัดจันทบุรี มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษากลไกบูรณาการ การด ารงชีวิตของกลุ่มชาติพันธุ์ต่าง ๆ กับ
การสร้างความหลากหลายทางชีวภาพ และความแตกต่างของกลุ่มชาติพันธุ์ต่าง ๆ ในจังหวัดจันทบุรี
ให้สามารถด ารงชีวิตอยู่ร่วมกันได้อย่างสันติ ในการก้าวสู่ประชาคมอาเซียน  การศึกษาครั้งนี้ใช้
วิธีด าเนินการวิจัยแนวทางแบบสหวิทยาการ โดยตั้งอยู่บนฐานคติที่สนใจแนวทางการวิเคราะห์ที่
ครอบคลุมทั้งทางด้านเศรษฐกิจ การเมือง สังคม ความหลากหลายทางวัฒนธรรม และความ
หลากหลายทางชีวภาพและธรรมชาติ ผลการศึกษาพบว่า กลไกทางวัฒนธรรมสามารถน ามาบูรณา
การให้เกิดการด ารงชีวิตของกลุ่มชาติพันธุ์ต่าง ๆ ได้อย่างยั่งยืน และกลไกของความหลากหลายทาง
วัฒนธรรมมีผลลัพธ์ส าคัญต่อการบูรณาการการให้เกิดการสร้างความหลากหลายทางชีวภาพ ระบบ
กลไกเชิงบูรณาการของความหลากหลายทางวัฒนธรรมและความแตกต่างของกลุ่มชาติพันธุ์ต่าง  ๆ     
มีความส าคัญต่อความสามารถในการด ารงชีวิตอยู่ร่วมกันในสังคมได้อย่างเป็นสุขสงบสันติ และกลไก
เชิงบูรณาการความแตกต่างของกลุ่มชาติพันธุ์ต่าง ๆ ในจังหวัดจันทบุรีมีพลวัตต่อการปรับตัวเพ่ือการ
ก้าวสู่ประชาคมอาเซียน โดยสรุปผลได้ว่าการด ารงอยู่ของกลุ่มชาติพันธุ์ที่แตกต่างกันทั้ง 5 กลุ่มคือ 
ชอง ญวน เขมร จีน และไทยในจังหวัดจันทบุรีตั้งแต่อดีตต่อเนื่องถึงปัจจุบันนั้นมีส่วนเสริมสร้างให้เกิด
การพัฒนาไปสู่ระบบกลไกของความหลากหลายทางวัฒนธรรมและสามารถบูรณาการให้เกิดการสร้าง
ความหลากหลายทางชีวภาพอย่างยั่งยืนได้อย่างยิ่งโดยผู้วิจัยได้สังเคราะห์เชิงบูรณาการองค์ความรู้
ทางแนวคิดทฤษฎีกับการแปลความหมายจากสิ่งที่ได้ค้นพบในการศึกษาเพ่ิมเติมว่านั่นคือ สิ่งที่เรียกว่า 
“กลไกแบบชีววัฒนธรรม” 
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2.3 กรอบแนวคิดการวิจัย 
จากการส ารวจองค์ความรู้ทั้งทางด้านทฤษฎีและงานวิจัยที่เกี่ยวข้อง ผู้วิจัยสามารถก าหนด

กรอบแนวคิดในการวิจัย ดังภาพที่ 2.6  
 

 
 
ภาพที่ 2.6 : กรอบแนวคิดการวิจัย 
 

จากกรอบแนวคิดในการวิจัยสามารถอธิบายได้ว่า หากภาษาและวัฒนธรรมเป็นอัตลักษณ์
หรือความเป็นตัวตนของกลุ่มชาติพันธุ์ต่าง ๆ เห็นทีว่าภาษาพูดและวัฒนธรรมต่าง ๆ ของกลุ่มชาติ
พันธุ์ชองก าลังประสบกับปัญหาวิกฤตการสูญเสียอัตลักษณ์ สูญเสียความเป็นตัวตนของชาวชอง 
เนื่องมาจากการเปลี่ยนแปลงของระบบเศรษฐกิจ การเมือง วัฒนธรรม สังคม ความเจริญก้าวหน้า   
ด้านการสื่อสาร คมนาคม และการพัฒนาของระบบการศึกษา โดยรัฐเข้ามามีบทบาทบังคับให้        
คนทุกคนในประเทศต้องติดต่อสื่อสารกันด้วยภาษาไทย เพ่ือสร้างความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกัน มีส่วน
ท าให้ภาษาชองเปลี่ยนแปลงไป ตกอยู่ในสภาวะถดถอยอย่างรุนแรง เมื่อไม่ใช้ภาษาชองพูดกันภายใน
บ้านก็ท าให้ไม่มีการส่งต่อภูมิปัญญาในด้านต่าง ๆ และยังก่อให้เกิดผลกระทบต่อวิถีชีวิตความเป็นอยู่
ของกลุ่มชาติพันธุ์ชองเป็นอย่างมาก ในสถานการณ์ปัจจุบัน จะเห็นได้ว่าคนชองต้องปรับตัวตามการ
พัฒนาที่เกิดขึ้นในทุก ๆ ด้าน มีการรับเอาวัฒนธรรมสมัยใหม่เข้ามาประยุกต์ให้เข้ากับวัฒนธรรมเดิม
ของตน ท าให้เกิดการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชอง ดังนั้นเราจึงจ าเป็นต้องสร้างตัวแบบ
การผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชองขึ้นมา เพ่ือที่จะท าให้อัตลักษณ์ของความเป็นชองนี้อยู่ได้อย่าง
ยั่งยืนท่ามกลางการเปลี่ยนแปลง 

 



 

 

บทที่ 3 
วิธีวิทยาการวิจัย 

 
ในการน้าเสนอวิธีวิทยาการวิจัยในการศึกษาเรื่องตัวแบบการผลิตซ ้าอัตลักษณ์ของความ

เป็นชอง เพ่ือให้สามารถน้าไปสู่การค้นคว้าและแสวงหาความรู้ในการตอบค้าถามวิจัยหลัก ดังนั น 
ผู้วิจัยเลือกใช้วิธีวิจัยเชิงคุณภาพ (Qualitative Research) จะน้าเสนอวิธีวิทยาใน 3 ระดับคือ 

3.1 แนวทางในการวิจัย (Methodological Approach) 
3.2 วิธีการวิจัย (Research Methods) 
3.3 เทคนิคการวิจัย (Research Technique) 

 
3.1 แนวทางในการวิจัย  

การวิจัยเชิงคุณภาพแนวสหวิทยาการข้ามพ้นสาขาองค์ความรู้ที่ได้คาดว่าจะมีลักษณะที่
ส้าคัญดังนี  (กาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน, 2551) 

3.1.1 ความรู้แบบข้ามศาสตร์ (Transcending) เป็นความรู้ที่ข้ามพ้นขอบเขตแคบ ๆ ของ    
โลกทัศน์ แบบเฉพาะสาขาวิชาใดวิชาหนึ่งโดยผ่านการสังเคราะห์แบบครอบคลุมความรู้ แนวทางการ
เข้าสู่ปัญหาของส้านักวัฒนธรรมศึกษาจะเน้นเอกลักษณ์พิเศษในแบบที่เป็น สหวิทยาการ หรือเป็น
ทฤษฎีลูกผสมที่เกิดจากการผสานศาสตร์หลายแขนงเข้าด้วยกัน เช่น ผสมผสานทั งภาษาศาสตร์ 
ประวัติศาสตร์ สังคมวิทยา มานุษยวิทยา และอ่ืน ๆ รวมถึงศาสตร์ด้านการสื่อสาร โดยใช้วิธีการเข้าสู่
ปัญหาเชิงวัฒนธรรมแนววิพากย์ ในการศึกษาปรากฏการณ์สังคมต่าง ๆ จ้าเป็นต้องมองแบบเป็นองค์
รวม (Holistic) ให้มากขึ น เช่น ต้องดูทั งมิติของเศรษฐกิจ การเมือง สังคม วัฒนธรรม การสื่อสาร 
อ้านาจ ความเชื่อ ฯลฯ มีจุดยืนที่ส้าคัญคือ นักวิชาการต้องทั งศึกษาวิจัยและลงมือน้าความรู้ไปสู่การ
ปฏิบัติในเวลาเดียวกัน นอกจากจะวิเคราะห์วัฒนธรรมเพ่ือให้เกิดความเข้าใจ (Understanding) แล้ว 
เมื่อศึกษาเสร็จก็จะต้องมีการประเมิน/ตัดสินคุณค่า (Value Judgement) ด้วยว่า วัฒนธรรมดังกล่าว
มีพลังมากน้อยเพียงไร 

3.1.2 ความรู้แบบข้ามสถาบันทางวิชาการ (Transgressing) เป็นความรู้ที่ข้ามจากต้าราทาง
วิชาการ (Text) ไปสู่สถานการณ์หรือบริบทของชีวิตจริงทางสังคม (Context) ดังนั น จึงเป็นการสลาย
ขอบเขตในเรื่องชนชั น เพศวิถี เชื อชาติ ชาติพันธุ์หรืออัตลักษณ์อ่ืน ๆ  

3.1.3 ความรู้ที่น้าไปสู่การเปลี่ยนโฉมหน้าใหม่ (Transforming) เป็นความรู้ที่น้าไปสู่การ
แก้ปัญหา (Problem Solving) ดังนั น ปัญหาในชีวิตจริงจึงเป็นกรอบพื นฐานในการตั งโจทย์วิจัย 
นอกจากนี  ความรู้ที่เน้นการแก้ปัญหาจะมุ่งเน้นความร่วมมือระหว่างนักวิจัยกับผู้มีส่วนได้ส่วนเสียใน
ของภาคส่วนต่าง ๆ ทั งภาครัฐ ภาคเอกชน และภาคสังคม 
 
3.2 วิธีการวิจัย  

วิธีวิทยาการวิจัยที่เกี่ยวกับงานวิจัยในดุษฎีนิพนธ์นี  ผู้วิจัยจะใช้วิธีการวิจัยเชิงคุณภาพบน
ฐานของแนวคิดวัฒนธรรมศึกษา (Ziauddin Sardar and Borin Van Loon, 2004 : 6-9) ซึ่งมี
การศึกษาของวัฒนธรรมศึกษาเป็นการหยิบยืมวิธีการศึกษามาจากสาขาวิชาทั งทางด้านสังคมศาสตร์ 
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และมนุษยศาสตร์ เช่น มานุษยวิทยา จิตวิทยา ภาษาศาสตร์ วรรณคดีวิจารณ์ ทฤษฎีศิลปะ ปรัชญา
และรัฐศาสตร์ เป็นต้น วิธีการวิจัยเชิงคุณภาพบนฐานของวัฒนธรรมศึกษาที่จะมาน้ามาใช้ในดุษฎี
นิพนธ์นี สามารถสรุปได้ ดังนี  

3.2.1 เนื อหาสาระที่เป็นเป้าหมายของวัฒนธรรมศึกษาเป็นการมุ่งศึกษาปฏิบัติ การทาง
วัฒนธรรม (Cultural Practices) รวมถึงความสัมพันธ์ในเชิงอ้านาจ เพ่ือมุ่งที่จะเปิดโปงความสัมพันธ์
เชิงอ้านาจในสังคม และตรวจสอบให้เห็นว่าความสัมพันธ์ในเชิงอ้านาจดังกล่าวมีอิทธิพลและก้าหนด
ปฏิบัติการทางวัฒนธรรมอย่างไร 

3.2.2 การศึกษาประเด็นทางวัฒนธรรม เป็นการศึกษาท่ีไม่ได้แยกวัฒนธรรมออกจากบริบท
ทางการเมืองและสังคม แต่เป็นการท้าความเข้าใจวัฒนธรรมในรูปแบบที่ซับซ้อนทั งหมด รวมถึงการ
วิเคราะห์ให้เห็นถึงบริบททางการเมืองและสังคม ซึ่งวัฒนธรรมได้แสดงตัวออกมา 

3.2.3 วัฒนธรรมศึกษามุ่งให้เป็นกิจกรรมทั งทางด้านวิชาการและการน้าไปปฏิบัติในเวลา
เดียวกัน กล่าวคือ ในการศึกษาวิจัยเพ่ือแสวงหาความรู้นั นถือเป็นฐานของการก่อรูปวัฒนธรรมใน
สังคม ดังนั น เมื่อได้ความรู้ใหม่ในการศึกษาวิจัยซึ่งเป็นกิจกรรมทางวิชาการก็เท่ากับว่าเป็นการ
ปรับเปลี่ยนวัฒนธรรมในรูปแบบใหม่ไปในตัว กล่าวอีกนัยหนึ่ง วัฒนธรรมศึกษาไม่ใช่วิชาการในแบบที่
ปลอดจากคุณค่า (Value-Free) แต่เป็นวิธีการวิจัยที่ผูกพันกับการปรับเปลี่ยนสังคม โดยการเข้าไป
เกี่ยวข้องทางการเมือง ท้าให้เป้าหมายของวัฒนธรรมศึกษามุ่งท้าความเข้าใจและเปลี่ยนแปลง
โครงสร้างอ้านาจการครอบง้าทุกหนแห่ง โดยเฉพาะการครอบง้าในสังคมทุนนิยม 

จากฐานคิดในเชิงวิธีวิทยาของวัฒนธรรมศึกษาดังกล่าว ผู้วิจัยสามารถน้าวิธีการวิจัยจาก
สาขาอ่ืน เช่น การวิเคราะห์วาทกรรม (Discursive Analysis) การถอดรหัสเพ่ือหาความหมายทาง
สังคม (Decoding) เป็นต้น (Ziauddin Sardar and Borin Van Loon, 2004 : 14-15) 

 
3.3 เทคนิคการวิจัย (Research Technique) 

ในกระบวนการวิจัยผู้วิจัยใช้การวิจัยเชิงคุณภาพแนวชาติพันธุ์วรรณนา ผู้วิจัยใช้
กระบวนการแสวงหาค้าตอบเพื่อน้าไปสู่การตอบวัตถุประสงค์ท่ีวางไว้ โดยแบ่งวิธีการน้าเสนอหัวข้อใน
การเก็บรวบรวมข้อมูลและวิเคราะห์ข้อมูลดังนี  

3.3.1 การเก็บรวบรวมข้อมูล 
3.3.2 การตรวจสอบข้อมูล 
3.3.3 การวิเคราะห์ข้อมูล 
 
3.3.1 การเก็บรวบรวมข้อมูล 

การเก็บรวบรวมข้อมูลในการวิจัยครั งนี  ผู้วิจัยใช้วิธีการต่าง ๆ ร่วมกัน ได้แก่       
การวิจัยเอกสาร การสัมภาษณ์เจาะลึก และการสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม จะใช้วิธีการต่าง ๆ ดังนี  

1) การวิจัยเอกสาร 
เอกสารในที่นี เป็นสิ่งที่บันทึกไว้เป็นลายลักษณ์อักษรตั งแต่อดีตที่เป็นศิลาจารึกมา

จนถึงระบบอินเทอร์เน็ตในปัจจุบัน การอ่านเอกสารเป็นการอ่านรวบรวมข้อมูลจากเอกสารที่ใช้กัน
มากที่สุดในการวิจัยเชิงประวัติศาสตร์ มานุษยวิทยา และการวิจัยเอกสาร การเก็บข้อมูลจากเอกสาร 
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หนังสือ ต้ารา วารสาร Website รวมทั งวิจัยเอกสารที่เหมาะสมในการเก็บรวบรวมข้อมูลที่มีการ
บันทึกไว้เป็นเป็นเอกสารหรือมีหลักฐานร่องรอยเหลืออยู่ ข้อมูลเอกสารที่จะใช้ในการวิจัยนี สามารถ
แบ่งออกเป็น 2 ประเภท คือ (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2559 : 89-93) 

1.1) เอกสารชั นต้น (Primary Data) เป็นเอกสารข้อมูลที่ยังไม่ได้ผ่านการ
วิเคราะห์ข้อมูลและสังเคราะห์เป็นข้อมูลดิบ ข้อมูลเหล่านี ได้จากการเก็บรวบรวมเอกสารต่าง ๆ ได้แก่ 
สมุดบันทึกของผู้น้าชุมชน บันทึกชุมชนหรือเป็นข้อมูลที่ผู้บันทึกเหตุการณ์นั นบันทึกด้วยตัวเอง หรื อ
เห็นเหตุการณ์นั น ๆ ด้วยตัวเอง เช่น หนังสือของท่านพ่อเขียนวัดกระทิง เป็นต้น 

1.2) เอกสารชั นรอง (Secondary Data) เป็นเอกสารที่มีการวิเคราะห์ข้อมูลใน
รูปแบบต่าง ๆ แล้วระดับหนึ่ง และเพ่ือช่วยให้การวิเคราะห์ข้อมูลสมบูรณ์ยิ่งขึ น เอกสารชั นรอง          
ที่ส้าคัญ เช่น เอกสารจากงานวิจัยที่เกี่ยวข้องกับชาวชอง บทความ วิทยานิพนธ์ ต้าราวิชาการ 
อินเทอร์เน็ต และ อ่ืน ๆ ที่เกี่ยวข้อง เป็นต้น  

2) การสัมภาษณ์ วิธีการสัมภาษณ์ที่จะใช้ในการวิจัยนี มีลักษณะเป็นการสัมภาษณ์
แบบกึ่งโครงสร้าง (Semi-structured or Guided Interview) การสัมภาษณ์แบบนี มักใช้ควบคู่ไปกับ
การสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม ตัวผู้วิจัยหรือผู้วิเคราะห์ข้อมูลมักจะเป็นผู้สัมภาษณ์เอง จึงรู้ว่า
ต้องการข้อมูลแบบใด เพ่ือวัตถุประสงค์ใด ฉะนั นจึงตั งค้าถามในขณะที่สัมภาษณ์ได้ โดยอาจเตรียม
แนวค้าถามกว้าง ๆ มาล่วงหน้า การสัมภาษณ์ประเภทนี จะเรียกว่าการสัมภาษณ์แบบมีจุดสนใจ
เฉพาะ (Focus Interview) หรือสัมภาษณ์แบบเจาะลึก (In-depth Interview) โดยจะใช้แนวการ
สัมภาษณ์ (Interview Guide) เป็นเครื่องมือในการสัมภาษณ์ในสถานการณ์ต่าง ๆ คือ (ชัยยนต์ 
ประดิษฐศิลป์, 2559 : 138-139) 

2.1) การสัมภาษณ์เจาะลึก เป็นการใช้แนวสัมภาษณ์เจาะลึก โดยก้าหนดผู้ให้
ข้อมูลในการสัมภาษณ์ (Key-informants) 
             ชื่อ-สกุล       สถานภาพในการให้ข้อมูล 
     1. นายสมชาย นาสวน  อดีตนายกเทศบาลต้าบลคลองพลู 
     2. นายเฉิน ผันผาย   อดีตก้านันต้าบลคลองพลู 
     3. พระมหาหงส์สา สีลสุทฺโธ  พระวัดกะทิง 
     4. พระสี เตชพโล   พระวัดตะเคียนทอง 
     5. พระครูประดิษฐ์ศาสนการ เจ้าอาวาสวัดทุ่งตาอิน  

2.2) การสัมภาษณ์ แนวประวัติ ศาสตร์จากค้ าบอกเล่ า (Oral History) 
ประวัติศาสตร์จากค้าบอกเล่าเป็นการศึกษาข้อมูลเชิงประวัติศาสตร์จากความทรงจ้าที่มิได้มีการ
บันทึกไว้เป็นลายลักษณ์อักษร เช่น หลักฐานทางประวัติศาสตร์ในประเทศไทยมักเป็นเอกสารที่เน้น
การบันทึกเรื่องของราชวงศ์ การแย่งชิงอ้านาจทางการเมือง และการติดต่อกับต่างประเทศ ดังนั น   
จึงขาดประวัติศาสตร์ของประชาชนคนธรรมดา ได้แก่ ชาวนา กรรมากร คนในท้องถิ่น คนกลุ่มน้ อย 
และกลุ่มผู้หญิง (ฉัตรทิพย์ นาถสุภา, 2548 : 80-84) 

เทคนิคในการสัมภาษณ์แบบประวัติศาสตร์จากค้าบอกเล่าสามารถแบ่งออกเป็น 
2 ตอน คือ เทคนิคก่อนการสัมภาษณ์ และเทคนิคระหว่างการสัมภาษณ์ 
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2.1) เทคนิคก่อนการสัมภาษณ์ ผู้วิจัยต้องศึกษาเรื่องเกี่ยวกับยุคสมัยที่เกี่ยวข้อง
จากเอกสารเสียก่อน เพ่ือให้ผู้วิจัยมีความรู้ทั่วไปในระดับมหภาคส้าหรับที่จะน้าไปใช้เป็นฐาน        
การสัมภาษณ์ในระดับจุลภาค ตัวอย่างเช่น ในการศึกษาหมู่บ้านแห่งหนึ่งในภาคอีสานช่วงปลาย
ศตวรรษที่ 19 ก่อนการเข้าไปสัมภาษณ์ผู้วิจัยควรศึกษาเอกสารในระดับมหภาคก่อนว่าลั กษณะ
เศรษฐกิจโดยทั่วไปเป็นอย่างไร มีปัญหาข้าวยากหมากแพงหรือไม่ หรือเกิดกบฏของชาวนาหรือไม่ 
ข้อมูลระดับมหภาคนี จะน้าไปเป็นฐานในการศึกษาหมู่บ้านในระดับจุลภาคเพราะปัญหาในระดับ     
มหภาคย่อมกระทบไปถึงหมู่บ้านด้วย เป็นต้น 

2.2) เทคนิคระหว่างการสัมภาษณ์ คือ การสัมภาษณ์แบบพูดคุยไปมาระหว่าง
ผู้วิจัยกับผู้ให้สัมภาษณ์ที่เรียกกันว่า การสัมภาษณ์แบบไดอะเล็กติก (Dialectic) ผู้วิจัยมีบทบาทใน
การกระตุ้นความทรงจ้าของผู้ให้สัมภาษณ์ที่เคยมีอยู่แล้วแต่ลืมไปให้กับปรากฏอีกครั งหนึ่งโดยใช้
วิธีการซักถามการใช้ค้าหลัก (Keyword) และสร้างสถานการณ์แวดล้อม เช่น การเอ่ยถึงค้าหลักขึ นมา
ไม่ว่าจะเป็นค้าว่าส่วย ขุนนาง คนจีน บ้าน เมือง หรือผี หลังจากนั นขอให้ผู้ถูกสัมภาษณ์อธิบาย
ความรู้สึกและความหมายของเขาที่มีต่อค้าหลักดังกล่าว เป็นต้น  (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2559 : 
104) 

3) การสังเกตการณ์ ความหมายของค้าว่า “สังเกต” ในงานวิจัยนี หมายถึง การเฝ้าดู
สิ่งที่ เกิดขึ นหรือปรากฎขึ นอย่างเอาใจใส่และก้าหนดไว้อย่างมีระเบียบวิธี เพ่ือวิเคราะห์หรือหา
ความสัมพันธ์ของสิ่งที่ เกิดขึ นนั นกับสิ่งอ่ืน (สุภางค์ จันทวานิช, 2542 : 45) การสังเกตเป็นวิธีการ
รวบรวมข้อมูลที่ เป็นการกระท้า กิริยาอาการหรือพฤติกรรมที่ผู้วิจัยสามารถใช้ประสาทสัมผัสใน
ภาคสนาม และใช้ เป็น เครื่องมือช่ วยในการรับรู้ท้ าความเข้ าใจและจดบันทึกเป็นข้อมูลได้                   
การสังเกตการณ์ซึ่งผู้วิจัยน้ามาใช้กับงานวิจัยเรื่องตัวแบบการผลิตซ ้าอัตลั กษณ์ของความเป็นชอง      
แบ่ งออกเป็ น 2 ประเภทใหญ่  ๆ ด้วยการจ้ าแนกตามบทบาทของผู้ วิจั ยในการลงพื นที่  คื อ                 
การสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม และการสังเกตการณ์แบบไม่มีส่วนร่วม ดังนี  

3.1) การสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม (Participant Observation) บางครั งเรียก
กันว่า การสังเกตภาคสนาม (Field Observation) การสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม หมายถึง การที่ผู้วิจัย
ในฐานะผู้สังเกตการณ์เข้าไปร่วมกิจกรรมหรือเข้าไปใช้ชีวิตร่วมในกลุ่มเป้าหมายที่ศึกษา ผู้วิจัยอาจแสดง
ตนเป็นสมาชิกของกลุ่มหรือไม่แสดงตัวก็ได้  ผู้วิจัยไม่เพียงแต่รวบรวมข้อมูลจากกลุ่มที่ศึกษาเท่านั น 
หากแต่ยังเข้าร่วมกับกลุ่มหรือองค์กรที่ผู้วิจัยศึกษา ผู้วิจัยจะเข้าไปร่วมในกลุ่มที่ศึกษาเพ่ือเข้าไปมีส่วนใน
การเรียนรู้ระดับต่าง ๆ เริ่มตั งแต่การเข้าร่วมประชุม การตั งประเด็นค้าถาม การเก็บรวบรวมข้อมูล
ข้อมูล การวิเคราะห์ข้อมูลและการสังเกตพฤติกรรมของกลุ่มเป้าหมายที่เข้าร่วมกิจกรรมต่าง ๆ ด้วย 

การสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วมจะประกอบไปด้วยกระบวนการ 3 ขั น ได้แก่   
การสังเกต การซักถาม และการจดบันทึก นอกเหนือไปจากการเฝ้าดูแล้วผู้วิจัยอาจที่จะซักถามบางสิ่ง
บางอย่างที่ไม่เข้าใจได้จากการสังเกตเพ่ือเพ่ิมเติมข้อมูลบางอย่าง โดยเฉพาะอย่างยิ่งข้อมูลที่เกี่ยวกับ
ความหมายหรือสัญลักษณ์ การซักถามถือว่าเป็นการสัมภาษณ์แบบไม่เป็นทางการ หลังจากนั นจึงท้า
การจดบันทึกข้อมูลโดยละเอียด 

ส้าหรับงานวิจัยนี ผู้วิจัยเองในฐานะเป็นลูกหลานเกษตรกรของชาวจันทบุรีและ
อาศัยอยู่ในพื นที่ถ่ินฐานดั่งเดิมของชาวชอง ผู้วิจัยจะใช้วิธีการสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม และการเข้า
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ร่วมพิธีกรรมเกี่ยวกับชอง อันได้แก่ พิธีการแต่งงาน พิธีบุญส่งทุ่ง และการท้านาเอาแรงลงแขกของ
ชอง มาใช้ในงานวิจัยชิ นนี ให้เกิดประโยชน์มากที่สุดเพ่ือน้าไปสู่การแสวงหาความจริง เพ่ือให้สามารถ
น้าไปสู่การหาเหตุผลในการตอบค้าถามวิจัยหลักได้อย่างสมเหตุสมผล 

3.2) การสังเกตการณ์แบบไม่มีส่วนร่วม  (Non-participant Observation) 
หมายถึง การสังเกตที่ผู้วิจัยจะเฝ้าสังเกตอยู่วงนอก กระท้าตนเป็นบุคคลภายนอกโดยไม่เข้าไปร่วมท้า
กิจกรรมหรือใช้ชีวิตกับกลุ่มที่ศึกษา เช่น ประธานการประชุม ผู้ตัดสินใจหรือผู้มีส่วนร่วมในการตัดสิน
ท้าหน้าที่ในการตัดสินชี ขาดเกี่ยวกับเรื่องราวต่าง ๆ เป็นต้น แต่ผู้วิจัยจะหมั่นคอยสังเกตการณ์โดยตรง
จากคน หรือกลุ่มต่าง ๆ ที่มีส่วนเกี่ยวข้องกับงานวิจัยนี  และบันทึกค้าพูดหรือพฤติกรรมที่ แสดง
ออกมาโดยไม่ได้เข้าไปมีส่วนร่วมในเหตุการณ์หรือกิจกรรมนั น ๆ การสังเกตการณ์แบบไม่มีส่วนร่วมที่
ผู้วิจัยน้ามาใช้ครั งนี  สามารถเก็บข้อมูลในระยะเวลาที่สั นกว่าและเปลืองทุนทรัพย์น้อยกว่าการ
สังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม แต่ไม่สามารถที่จะเก็บข้อมูลได้ละเอียดสมบูรณ์เท่าการสังเกตการณ์แบบ
มีส่วนร่วม อย่างไรก็ดีการสังเกตการณ์ทั งสองประเภทนี ต่างก็มีจุดมุ่งหมายร่วมกันกล่าวคือ เพ่ือสังเกต
พฤติกรรมและเหตุการณ์ที่ส้าคัญต่าง ๆ เพ่ือหาความสัมพันธ์และความหมายของปรากฎการณ์ต่าง ๆ 
ทั งที่อยู่ เบื องหน้าและเบื องหลัง ซึ่งผู้วิจัยจะเลือกใช้การสังเกตการณ์ที่ตามความเหมาะสมกับ
สภาพการณ์ที่เกิดขึ นในแต่ละบริบทเท่านั น 

นอกจากนี แล้วผู้วิจัยจะใช้เครื่องมือในการช่วยการสังเกตการณ์ภาคสนามอีก
หลายอย่างเพ่ือให้ได้ข้อมูลที่มีคุณภาพดี เช่น เทปบันทึกเสียง กล้องถ่ายภาพดิจิตอล เป็นต้น ซึ่ง
อุปกรณ์ดังกล่าวช่วยให้ผู้วิจัยสามารถสังเกตซ ้าได้ และได้เก็บรายละเอียดที่ผู้วิจัยอาจมองข้ามไปใน
ตอนแรก อย่างไรก็ตามผู้วิจัยจะใช้เครื่องมือในการช่วยสังเกตการณ์ก็ต่อเมื่อได้รับอนุญาตจากผู้ให้
ข้อมูลหลักหรือผู้ให้สัมภาษณ์แล้วเท่านั น 
 

3.3.2 การตรวจสอบข้อมูล 
ในการศึกษาวิจัยเชิงคุณภาพครั งนี ใช้วิธีการตรวจสอบข้อมูลที่ได้จากการเก็บรวบรวม

ข้อมูล เพ่ือให้ข้อมูลมีความเที่ยงตรงและน่าเชื่อถือ การตรวจสอบข้อมูลดังกล่าว โดยวิธีการดังนี  
1) การตรวจสอบข้อมูลจากการสัมภาษณ์ 
2) การตรวจสอบข้อมูลจากเอกสาร 
 
1) การตรวจสอบข้อมูลจากการสัมภาษณ์ 

ในการวิจัยเชิงคุณภาพนั นผู้วิจัยถือว่าตัวผู้วิจัยเองเป็นเครื่องมือวิจัยหลักและจาก
ฐานคิดของแนวการตีความทางสังคมมองว่า ความจริงทางสังคมเป็นสิ่งที่สร้างจากปฏิสัมพันธ์ระหว่าง
มนุษย์ด้วยกัน ดังนั นในการตรวจสอบข้อมูลจึงต้องพิจารณาจากมนุษย์ที่เป็นผู้สร้างวัฒนธรรมที่เรา
รู้จักกนัว่าเป็น “คนใน” (Insider) ในการตรวจสอบข้อมูลจากการสัมภาษณ์ผู้วิจัยใช้เทคนิคดังต่อไปนี  

1.1) การตรวจสอบข้อมูลโดยใช้มุมมองที่หลากหลาย (Triangulation) ที่ตั งอยู่
บนฐานคิดในการตีความทางสังคมที่ว่าความจริงทางสังคมเป็นสิ่งที่มีความหลากหลาย เช่น ผู้วิจัย
ศึกษาเรื่องตัวแบบการผลิตซ ้าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง ขึ นอยู่กับว่าเราจะมองว่าสามารถสร้าง
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ความยั่งยืนของการสืบทอดอัตลักษณ์วัฒนธรรมของความเป็นชองไว้ได้อย่างไร ดังนั นในการ
ตรวจสอบข้อมูลจากการสัมภาษณ์จึงต้องมีเทคนิคหลายวิธีคือ  

1.1.1) ตรวจสอบจากผู้ให้ข้อมูลที่มีจุดยืนต่างกัน จะเป็นการตรวจสอบว่าถ้า
บุคคลผู้ให้ข้อมูลเปลี่ยน ข้อมูลที่ได้รับในประเด็นเดียวกันจะมีความเหมือนหรือแตกต่างกันอย่างไรบ้าง 

1.1.2) ตรวจสอบจากการเก็บข้อมูลเดียวกันในช่วงเวลาที่ต่างกัน เพ่ือ
ตรวจสอบว่าข้อมูลที่เก็บในช่วงเวลาที่ต่างกันจะเหมือนกันหรือไม่ เช่น การสัมภาษณ์เจาะลึกผู้ให้
ข้อมูลเกี่ยวกับเรื่องอัตลักษณ์ของความเป็นชอง ผู้วิจัยจะลงไปสัมภาษณ์ 2 ครั ง ในช่วงเวลาที่ห่างกัน
ประมาณ 2 สัปดาห์ หรือหนึ่งเดือน เพ่ือน้าข้อมูลที่ได้น้าไปเปรียบเทียบกับข้อมูลจากการสัมภาษณ์
ครั งก่อนว่ามีความคงเส้นคงวาหรือขัดแย้งกันหรือไม่ 

1.1.3) ตรวจสอบจากการเก็บข้อมูลเดียวกันในสถานที่ต่างกัน เพ่ือ
ตรวจสอบว่าถ้าหากเก็บข้อมูลจากสถานที่ต่างกันข้อมูลที่ได้รับจะเหมือนหรือต่างกัน เช่น สัมภาษณ์
เกี่ยวกับการสืบทอดอัตลักษณ์ความเป็นชอง ผู้วิจัยจะท้าการสัมภาษณ์ผู้ให้ข้อมูลคนเดียวกันแต่ต่าง
สถานที่ เช่น ครั งแรกสัมภาษณ์นาย ก. ที่บ้าน และครั งที่สองสัมภาษณ์นาย ก. ที่วัด และน้าข้อมูลที่
ได้มาพิจารณาว่าข้อมูลทั ง 2 ครั งที่ได้จากการสัมภาษณ์มีความคงเส้นคงวาหรือขัดแย้งกันหรือไม่ 

1.1.4) ตรวจสอบจากแหล่งข้อมูลที่แตกต่างกัน ในการวิจัยนี จะใช้ข้อมูลจาก
เอกสาร จากการสัมภาษณ์ และจากการสังเกตการณ์ มาเปรียบเทียบว่าถ้าหากแหล่งข้อมูลที่ได้รับมา
นั นแตกต่างกันไป หรือข้อมูลมาจากหลาย ๆ แหล่ง ว่าจะมีความคลาดเคลื่อนหรือไม่ ทั งนี เพ่ือ
ตรวจสอบเปรียบเทียบความถูกต้องของข้อมูลว่าเหมือนกันหรือต่างกันมากน้อยเพียงใด 

1.2) การตรวจสอบข้อมูลโดยบุคคล เพ่ือตรวจสอบว่าถ้าผู้วิจัยให้ข้อมูลที่
เปลี่ยนไป ข้อมูลจะเหมือนกันหรือไม่ เช่น การสังเกตหรือการถามข้อมูลจากบุตรสาวของชาวบ้าน 
และเปลี่ยนไปสอบถามข้อมูลจากบุตรชายของชาวบ้าน หรือเปลี่ยนแปลงการสอบถามข้อมูลแบบ
รายบุคคลเปลี่ยนเป็นการสอบถามข้อมูลแบบกลุ่ม และดูว่าข้อมูลที่ได้มาจะมีความเหมือนหรือ
แตกต่างกันหรือไม่ อย่างไร 

1.2.1) ตรวจสอบข้อมูลขณะเก็บรวบรวมข้อมูลภาคสนาม ผู้วิจัยตรวจความ
ตรง (Validity) และความเชื่อถือ (Reliability) ของข้อค้าถามข้อมูลภาคสนามทุกครั งที่เก็บข้อมูล 
ด้วยการดูข้อค้าถามว่าสื่อความหมายตรงตามที่ต้องการหรือไม่ ขณะที่สัมภาษณ์ได้ค้าตอบที่สอดคล้อง
กับบริบทชุมชนที่มีข้อมูลเดิมที่เป็นข้อสังเกตของผู้วิจัยหรือไม่ และผู้วิจัยได้ทดสอบกับสภาพแวดล้อม 
และข้อมูลอ่ืนที่มีอยู่เดิมจากแหล่งอ่ืน ๆ เพ่ือให้ได้ข้อมูลที่มีความแม่นย้าและเชื่อถือได้มากที่สุด       
โดยการสังเกตพฤติกรรม การสัมภาษณ์ การสนทนากลุ่มและบุคคลทั่วไป 

1.2.2) ตรวจสอบข้อมูลโดยการพาคนอ่ืนไปสัมผัสกับภาคสนามโดยตรง คือ 
ผู้วิจัยพาเพ่ือนนักศึกษาที่ท้าวิทยานิพนธ์ อาจารย์ที่ปรึกษาลงไปสัมผัสสถานการณ์ในภาคสนามเพ่ือ
เป็นการยืนยันข้อสรุปของงานวิจัย 

1.2.3) การตรวจสอบจากการให้คนในซึ่งเป็นผู้ให้ข้อมูลรับรอง คือเมื่อผู้วิจัย
ได้เขียนรายงานการวิจัยฉบับร่างเสร็จ ผู้วิจัยได้น้าร่างดังกล่าวคืนข้อมูลมาสู่ชุมชนให้กลุ่มชาวบ้านผู้ให้
ข้อมูลท้าการตรวจสอบผลการวิจัยก่อนที่จะพัฒนาเป็นรายงานการวิจัยฉบับบสมบูรณ์ 
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2) การตรวจสอบข้อมูลจากเอกสาร 
การตรวจสอบข้อมูลจากเอกสารซึ่งเป็นสิ่งที่มีการบันทึกเป็นลายลักษณ์อักษรนั น

จะมีเทคนิคในการตรวจสอบ 2 วิธี คือ 
2.1) การวิพากษ์หรือประเมินภายนอก (External Appraisal/ Criticism) เป็น

การวิเคราะห์เอกสารที่ใช้วิจัยว่าเป็นเอกสารจริงหรือไม่ 
2.2) การวิพากษ์หรือประเมินภายใน (Internal Appraisal/ Criticism) เป็นการ

วิเคราะห์เนื อหาของเอกสารว่ามีความน่าเชื่อถือเพียงใด 
 

3.3.3 การวิเคราะห์ข้อมูล 
การวิเคราะห์ข้อมูลในดุษฎีนิพนธ์นี จะเป็นการตีความทางวัฒนธรรม โดยมีรูปแบบ

การวิเคราะห์ข้อมูลที่จะช่วยตอบวัตถุประสงค์การวิจัยดังต่อไปนี  
1) การวิเคราะห์เพ่ือแบ่งช่วงเวลา (Periodization) เป็นการวิเคราะห์ที่มุ่งเป้าไปที่

การสรุปข้อมูลที่ได้จากการสัมภาษณ์ โดยจัดเป็นช่วงเวลาทางประวัติศาสตร์ของชุมชนชอง โดยอาศัย
เกณฑ์ทางการปกครอง และเกณฑ์ทางวิถีชีวิตทางวัฒนธรรม 

2) การวิเคราะห์ความคิด และความเชื่อ โดยอาศัยการตีความจากค้าบอกเล่าที่ได้
จากการสัมภาษณ์ 

3) การวิเคราะห์การเปลี่ยนแปลงของวัฒนธรรมกลุ่มชาติพันธุ์ชอง โดยอาศัยการ
วิเคราะห์แนวประวัติศาสตร์ กล่าวคือการเชื่อมโยงความสัมพันธ์ในเชิงเหตุและผล จากความต่อเนื่อง
ของอดีตมาสู่ปัจจุบัน 



บทที่ 4 
อัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 

  
ในการน าเสนอผลการศึกษาเกี่ยวกับอัตลักษณ์ของความเป็นชองในบทที่ 4 นี้ ผู้วิจัยจะ

น าเสนอหัวข้อย่อยท่ีส าคัญดังนี้  
4.1 บริบทความเป็นมาของชาติพันธุ์ชอง 
4.2 อัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านสังคม 
4.3 อัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านเศรษฐกิจ 
4.4 อัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านการเมืองการปกครอง 

 
4.1 บริบทความเป็นมาของชาติพันธุ์ชอง 

ในการวิเคราะห์อัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรีนั้น 
เราจ าเป็นจะต้องเข้าใจบริบททางโบราณคดีและประวัติศาสตร์ที่เกี่ยวกับชาติพันธุ์ชอง เนื่องจากชาติ
พันธุ์ชองนั้นถือได้ว่าเป็นชาติพันธุ์โบราณของภาคตะวันออกที่อาจมี อาทิ ที่ด ารงอยู่ในพ้ืนที่แถบนี้
มากกว่าพันปีขึ้นไป ดังจะพบได้จากบันทึกของนักประวัติศาสตร์ชาวฝรั่งเศส ชื่อ เมอซิเออร์ เอเตียนน์ 
เอโมนิแอร์ (Monsieur Etienne Aymonier) ในหนังสือชื่อ แคมโบช (Le Cambodage) มีข้อความ
ระบุว่า มีบาทหลวงคนหนึ่งได้ พบแผ่นศิลาจารึกอักษรสันสกฤตที่เขาสระบาป มีข้อความว่า จันทบุรี 
ได้ตั้งมาช้านานประมาณ 1,000 ปีแล้ว ชื่อว่า ควนครา-บุรี ผู้สร้างเมืองชื่อ หางหรือแหง (เป็นขอม)        
คนพ้ืนเมืองเป็นชอง ต่อมาปี พ.ศ. 1544 ไทยยกทัพกองทัพไปตี เจ้าเมืองได้มอบเมืองให้แก่ไทย ชื่อว่า 
วาปสเตนและอาคาระยะ (กณิณี เกิดลาก , 2544 : 9-10) อย่างไรก็ดี ตามหลักฐานทางวิชาการใน
ปัจจุบันเราสามารถวิเคราะห์บริบทความเป็นมาเชิงประวัติศาสตร์ของชาติพันธุ์ชอง แบ่งออกเป็น      
4 ช่วงใหญ่ ๆ ได้ดังนี ้

4.1.1 กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้อาณาจักรขอม 
4.1.2 กลุ่มชาติพันธุ์ชองในอาณาจักรพระนางกาไว 
4.1.3 กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้ระบบศักดินาของสยาม 
4.1.4 กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้ยุคแห่งความทันสมัยของไทย 
 
4.1.1 กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้อาณาจักรขอม กลุ่มชาติพันธุ์ชองด ารงอยู่ตั้งแต่ในยุค

ความรุ่งเรืองของอาณาจักรขอมโบราณ ดังจะเห็นได้จากบันทึกของการศึกษาชาติพันธุ์ชองที่ปรากฏ
เป็นหลักฐานทางโบราณคดีพบว่า มีการอธิบายถึงกลุ่มชาติพันธุ์ชองในลักษณะของการเป็นชาติพันธุ์
เก่าแก่ที่อาศัยอยู่ในภาคตะวันออกซึ่งมีบทบาททั้งในมิติด้านการเมืองการปกครอง มิติทางด้าน
เศรษฐกิจ และวัฒนธรรมที่ส าคัญดังจะสะท้อนให้เห็นได้จากบันทึกดังต่อไปนี้ บันทึกของชิน อยู่ดี     
ซึ่งเป็นนักโบราณคดีที่สนใจงานศึกษาชาติพันธุ์ไทยและกลุ่มชาติพันธุ์นอกประเทศไทยที่เกี่ยวกับคน
ไทย หนึ่งในเรื่องที่ค้นคว้าคือเรื่องของคนชองที่จันทบุรี โดยชิน อยู่ดี (2529 : 153-154) ได้เขียน
รายงานกรมศิลปากร เกี่ยวกับการส ารวจกลุ่มชาติพันธุ์ชองไว้ว่า 
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“หลักฐานเก่าแก่ที่สุดที่สันนิษฐานว่าอาจจะเป็นประวัติศาสตร์ของคนชอง คือ 
บันทึกของราชทูตจีนชื่อ จิวตากวน ได้บันทึกว่าเมื่อราวพุทธศตวรรษที่ 18 (คริสต์ศตวรรษที่ 13) คือ
ราวสมัยสุโขทัย ในประเทศกัมพูชาในครั้งนั้นมีทาสใช้เรียกว่า Chuang หรือ จวง บางคนมีคนใช้
มากกว่าร้อยคน เฉพาะคนที่จนเหลือเกินเท่านั้นที่ไม่มีคนใช้ พวกคนป่ ามาจากแถบที่เป็นภูเขาอยู่   
โดดเดี่ยว พวกนี้รวมกันเป็นเผ่าหนึ่งต่างหาก เมื่อพาเข้าในหมู่บ้านต าบล คนป่าพวกนี้ไม่กล้ามาแสดง
ตน เขาถือว่าคนพวกนี้คล้ายสัตว์ จึงซื้อขายกันด้วยราคาไม่มากนัก คนพวกนี้ได้แต่นั่งและนอนอยู่ใต้
ถุนบ้าน เมื่อถึงคราวจะไปรับใช้พวกชองจึงขึ้นบนบ้าน แล้วคุกเข่าลงหมอบกราบก่อนที่จะเดินต่อไป 
พวกนี้เรียกนายผู้ชายและนายผู้หญิงว่า พ่อและแม่ ถ้าคนใช้พวกนี้ท าผิดจะถูกโบย พวกนี้จะก้มหน้า
และไม่กล้ากระดุกกระดิก พวกชองต่างสมสู่ทางประเวณีกันอย่างอิสระ แต่นายผู้ชายจะไม่ร่วมสังวาส
กับคนใช้พวกนี้ พวกคนจีนที่อยู่โดดเดี่ยวมานาน ณ หมู่บ้านนั้นและเคยค้าขายกับหญิงชองมาครั้งหนึ่ง
เมื่อนายทราบเรื่องนี้เข้า รุ่งขึ้นนายจะไม่ยอมนั่งกับจีนคนนั้นเพราะว่าไปคบกับคนป่า ถ้าทาสหญิงมี
บุตรกับชายใดที่อยู่บ้านอ่ืน นายจะไม่เอาใจใส่ว่าใครเป็นพ่อเด็กแต่จะถือว่าเด็กนั้นเป็นทาส ถ้าทาส
พยายามจะหนีและถูกจับเขาจะสักหน้าด้วยสีน้ าเงิน บางคนก็เอาห่วงรัดคอ รัดแขนหรือรัดขา” 

“คนป่ามีอยู่ 2 พวก พวกหนึ่งเข้าใจภาษาที่ใช้กันอยู่ เขาจะน าเอาพวกนี้ไปขายเป็น
ทาสตามเมืองต่าง ๆ อีกพวกหนึ่งไม่ยอมรับอารยธรรมและไม่เข้าใจภาษา พวกนี้ไม่อาศัยอยู่ในบ้าน             
แต่ท่องเที่ยวไปตามภูเขา มีครอบครัวตามไปด้วย พวกนี้ทูนไหดินเผาไว้บนศีรษะ เมื่อล่าสัตว์ป่าก็ใช้ธนู
หรือหอกฆ่า ใช้หินมาตีให้เป็นไฟ ปิ้งเผาเนื้อสัตว์แล้วมาช่วยกันกินเนื้อสัตว์  จากนั้นก็แยกกันไป 
ธรรมชาติของพวกนี้ยังป่าเถื่อนและยาพิษของพวกนี้ร้ ายมาก พวกนี้มักจะฆ่ากันแม้จะเป็นพวก
เดียวกัน เมื่อไม่นานมานี้พวกนี้บางคนเพาะปลูกกระวาน ฝ้ายและทอผ้า ผ้าของพวกนี้เนื้อหยาบมาก 
ลวดลายกไ็ม่เป็นระเบียบ”  

ตามบันทึกของจิวตากวนนี้ แสดงว่า พวกชองไม่ใช่พวกเดียวกับเขมร ถูกพวกเขมร
เหยียดว่าเป็นคนป่า พวกชองคงอยู่ในแหลมทองมาแล้วตั้งแต่ก่อนพุทธศตวรรษที่ 18 ในจังหวัด
จันทบุรีก็คงเข้ามาอยู่นานแล้ว ทุกวันนี้เมื่อชาวจังหวัดจันทบุรีท าพิธีแต่งงานต้องไหว้ผีชองก่อน หาก
ผู้ใดมีฐานะดีก็จะเชิญพวกชองมาท าพิธีแต่งงานให้ แต่ก็ไม่มีหลักฐานใดที่สามารถยืนยันได้ว่าชาวจวงที่
เขมรจะเกี่ยวข้องหรือเป็นบรรพบุรุษของชาวชองที่จันทบุรี ขณะที่สุวิไล เปรมศรีรัตน์  และคณะ 
(2550 : 12-13) ได้วิเคราะห์และคาดเคาต่อจากบันทึกของชิน อยู่ดี ว่าชาวจวงที่เขมรและชาวชองที่
จันทบุรี น่าจะมีส่วนเกี่ยวข้องกัน เนื่องจากภาษาที่ชาวจวงใช้พูดนั้นไม่ใช่ภาษาเขมร นอกจากนี้การ
ด ารงชีพ อาทิ ชอบเร่ร่อนไปตามป่า ล่าสัตว์ และการเพาะปลูกกระวาน ต้นฝ้าย ก็ยังสอดคล้องกับค า
บอกเล่าของชาวของที่จันทบุรีว่าเป็นหนึ่งในอาชีพที่ส าคัญของพวกเขา ก่อนที่จะมีการเปลี่ยนมาหันท า
ไร่ท าสวนตามพ้ืนที่ราบเชิงเขาในเวลาต่อมา 

จากบันทึกทั้งหมดข้างต้นท าให้เห็นว่า ชิน อยู่ดี พยายามที่จะสืบหาต้นก าเนิดของ
ชาวชองที่จันทบุรี ซึ่งเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ที่อาศัยอยู่ถาวรที่จันทบุรีแล้วขณะที่เขาออกส ารวจ แม้จะไม่
สามารถหาที่มาได้ว่าสรุปแล้วชองมาจากที่ใดกันแน่ แต่หนึ่งในข้อสรุปที่ชัดเจนคือ ชาวชองไม่ใช่เขมร 
เพราะไม่มีหลักฐานใดที่ยืนยันได้แน่ชัด ซึ่งที่ปัจจุบันเองก็ไม่มีหลักฐานใดที่จะมาล้มล้างความคิดนี้ไป
ได้ มีเพียงการคาดเดาถึงความเกี่ยวข้องกันเท่านั้น 
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นอกจากนี้ยังมีการศึกษาของจิตร ภูมิศักดิ์ (2564) ในหนังสือสังคมไทยลุ่มแม่น้ า
เจ้าพระยาก่อนสมัยศรีอยุธยา ได้ชี้ให้เห็นว่ากลุ่มชองในยุคจักรวรรดิขอมนี้มีฐานะเป็นทาสภายใน
จักรวรรดิ กล่าวคือ เมื่อมีการสร้างปราสาทหิน 600 กว่าแห่งของนครวัด นครธม ในช่วง 40 ปีของ
การครองราชย์ของพระเจ้าชัยวรมันที่ 7 (พ.ศ. 1724-1761) มีการเกณฑ์แรงงานมาใช้เป็นแรงงาน
ทาสสกัดหินแข็งจากภูเขา ชักลากหิน งานก่อและงานสลัก ในการสร้างปราสาทหิน แรงงานทาสที่
น ามาใช้เหล่านี้ ส่วนใหญ่เป็นทาสเชลยและทาสอาณาจักรขอม โดยกลุ่มชองที่ถูกเกณฑ์มาเป็นแรงงาน
ทาส ถือได้ว่าเป็นทาสในราชอาณาจักรขอม 

4.1.2 กลุ่มชาติพันธุ์ชองในอาณาจักรพระนางกาไว ในสมัยต่อมาเราพบการด ารงอยู่ของ
กลุ่มชาติพันธุ์ชองที่สามารถสร้างชุมชนในรูปของนครรัฐ โดยอาศัยหลักฐานจากต านานที่เรียกว่า
ต านานพระนางกาไว กล่าวคือ เป็นความเชื่อว่ากลุ่มชองเป็นกลุ่มชนแรกที่เข้ามาก่อตั้งเมืองเพนียด 
โดยมีความเชื่อเป็นต านานเมืองเพนียด หรือเป็นที่รู้จักกันโดยทั่วไปว่าต านานพระนางกาไว มีกษัตริย์ 
ผู้ครองนครโบราณ (ชื่อเมืองเพนียด เป็นเมืองที่อยู่ติดเชิงเขาสระบาป คือ จันทบุรี) พระองค์ทรงมี  
พระนามว่าพระเจ้าพรหมทัต มีพระโอรสกับเอกอัครมเหสี 2 พระองค์ พระเชษฐาทรงพระนามว่า  
เจ้าบริพงษ์ และพระอนุชาทรงพระนามว่า เจ้าวงษ์สุริยมาศ ต่อมาพระเอกอัครมเหสีสิ้นพระชนม์ 
พระองค์จึงได้ทรงอภิเษกพระมเหสีองค์ใหม่ขึ้น ทรงพระนามว่า พระนางกาไว ซึ่งทรงพระโฉมสิริ
พิลาศ เป็นที่โปรดปรานของพระเจ้าพรหมทัตยิ่งนัก และมีโอรสด้วยกัน 1 พระองค์  

พระนางกาไว มีพระประสงค์จะให้โอรสของนางได้ครองราชย์ในเมืองเพนียด จึงได้
ทูลขอให้พระเจ้าพรหมทัตส่งโอรสของพระมเหสีเดิม ออกไปสร้างเมืองอยู่ในท้องที่ที่กันดารทางเหนือ 
แดนต่อแดนกับกัมพูชาประเทศ (เขตอ าเภอโป่งน้ าร้อนในปัจจุบัน) ทั้ง 2 พระองค์ ซึ่งพระเจ้า
พรหมทัตก็ตามพระทัย ต่อมาเมื่อพระเจ้าพรหมทัตสวรรคต พระนางกาไวจึงสถาปนาพระราชบุตร
ของพระนางขึ้นเป็นกษัตริย์ครองนครต่อไป และนางเป็นผู้ส าเร็จราชการเพราะราชบุตรยังเยาว์      
พระชนม์อยู่ ดังนั้น นครนี้จึงเรียกกันติดปากว่า “นครหรือเมืองกาไว” ต่อมาเจ้าบริพงษ์และเจ้า     
วงษ์สุริยมาศรู้เรื่องพระบิดาสวรรคตและพระนางกาไวครองเมือง จึงยกกองทัพลงมาเพ่ือจะชิงเมืองคืน 
แต่กองทัพสู้ก าลังของกองทัพพระนางกาไวไม่ได้จึงถอยทัพไป และขอก าลังจากกษัตริย์ขอมมาช่วย     
แก้แค้น โดยสัญญากันว่าเมื่อได้เมืองคืนแล้ว จะแบ่งเมืองให้ ซึ่งกษัตริย์ขอมก็ได้ส่งทัพมาช่วยกองทัพ 
(พิพิธภัณฑ์โบราณสถานเมืองเพนียด, ม.ป.ป.) 

4.1.3 กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้ระบบศักดินาของสยาม หลังจากการล่มสลายของ
อาณาจักรขอมโบราณ และการก่อรูปการณ์ปกครองเป็นอิสระของกลุ่มคนไท โดยสร้างเป็นอาณาจักร
สุโขทัยและอยุธยา มาจนถึงกรุงรัตนโกสินทร์ในปัจจุบัน เรามีหลักฐานอยู่บ้างที่ชี้ให้เห็นถึงการด ารงอยู่
ของชาติพันธุ์ชองภายใต้ระบบศักดินาของสยาม ตัวอย่างเช่น นิราศเมืองแกลงของสุนทรภู่ บันทึกของ
สังฆราชปาเลอกัวซ์ พระราชนิพนธ์เสด็จประพาสจันทบุรี ของรัชกาลที่ 5 และบันทึกการตั้งถิ่นที่อยู่
ของชาวชอง เป็นต้น 

ในสมัยรัชกาลที่ 1 เมื่อปีพ.ศ. 2349 สุนทรภู่ ได้กล่าวถึงชุมชนชองในต าบลเนินค้อ 
จังหวัดระยอง และต่อมาในรัชกาลพระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัวได้เขียนถึงกลุ่มชองไว้ใน      
พระราชนิพนธ์เสด็จประพาสจันทบุรีในปี พ.ศ. 2419 ว่ากลุ่มชองถูกจัดเป็นไพร่ส่วยในระบบไพร่ โดย
เป็นกองส่วยเร่ว ส่วยกระวานขึ้นกับเมืองจันทบุรี (เอนก รักเงิน, 2551 : 13-14) 
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หลักฐานข้อมูลที่มีการบันทึกโดยคนไทยเกี่ยวกับชาวชองในระยะแรกนั้นมีจ านวนไม่
มาก เท่าที่พบจ านวนหนึ่งปรากฏอยู่ใน นิราศเมืองแกลง ของสุนทรภู่ซึ่งสันนิษฐานว่าแต่งเป็นนิราศ
เรื่องแรกในสมัยพระบาทสมเด็จพระพุทธยอดฟ้าจุพาโลก รัชกาลที่ 1 ประมาณ พ.ศ. 2350 ในบท
หนึ่งของนิราศกล่าวว่า (กรมศิลปากร, 2520 : 107) 

 
“ครั้นแล้วลาฝ่าเท้าบิตุรงค์   ไปบ้านพงค้อตั้งริมฝั่งคลอง 
ดูหนุ่มสาวชาวบ้านร าคาญจิต  ไม่น่าคดิเข้าในกลอนอักษรสนอง 
ล้วนวงศ์วานว่านเครือเป็นเชื้อชอง  ไม่เหมือนน้องนึกน่าน้ าตากระเด็น” 
 
สันนิษฐานว่าสุนทรภู่แต่งขึ้นเมื่อครั้งที่เดินทางไปหาบิดาที่เมืองแกลง ขณะนั้นถือ

เป็นส่วนหนึ่งของจันทบุรีโบราณ ข้อความที่ปรากฎแสดงให้เห็นว่า มีชาวชองอาศัยอยู่เป็นจ านวนมาก 
อีกทั้งลักษณะของชาวชองก็มีความแตกต่างจากบุคคลทั่วไปด้วย จากนิราศนี้พอจะอนุมานได้ว่า ใน
จังหวัดจันทบุรีซึ่งแต่เดิมปรากฎหลักฐานว่ามีชาวชองอาศัยอยู่ก่อนแล้วนั้น น่าจะมีชาวชองอาศัยอยู่
เป็นจ านวนมากสืบต่อกันมาถึงปัจจุบัน (วันวิสา อุ่นขจร, 2549 : 35-36) 

จากบันทึกของสังฆราชปาเลอกัวซ์ มีชาวฝรั่งเศสที่เดินทางเข้ามาถึงประเทศไทย
ประมาณปี พ.ศ. 2372 อาศัยอยู่ที่ประเทศไทยนานถึง 24 ปี ได้เขียนหนังสือไว้เล่มหนึ่งชื่อว่า “เล่า
เรื่องเมืองไทย” คาดว่าเขียนราวประมาณปี พ.ศ. 2397 โดยเล่าและบรรยายถึงสภาพต่าง ๆ ของ
เมืองไทยทั้งลักษณะภูมิประเทศ การเมือง การปกครอง รวมถึงวิถีชีวิตของชาวไทย จากบันทึกระบุว่า
ในสมัยรัชกาลที่ 3 การแบ่งจังหวัดจะแตกต่างไปจากการแบ่งภูมิภาคในปัจจุบัน แต่ก็ท าให้ทราบว่าใน
ขณะนั้นประเทศไทยมี 41 จังหวัด หนึ่งในนั้นปรากฎชื่อ “จันทบุรี” หรือ “จันทบูรณ์” ซึ่งมีความอุดม
สมบูรณ์ในด้านทรัพยากรธรรมชาติเป็นอย่างมาก ทั้งยังได้บรรยายถึงการประกอบอาชีพของชาวจันท
บูรณ์ที่มีความหลากหลายต่างเชื้อชาติคือ มีคนจีนท าไร่พริกไทยอยู่รอบเขาสระบาป มีพวกชองอาศัย
อยู่บนภูเขาสูงและมีชาวญวนที่เป็นนับถือศาสนาคริสต์ด้วย จากบันทึกของปาเลอกัวซ์แสดงให้เห็นว่า
ในช่วงเวลาดังกล่าวมีชาวชองอาศัยอยู่ในจันทบุรีแล้ว (ปาเลอกัวซ์ ฌองแบบติสต์, 2506 : 112 อ้างถึง
ใน วันวิสา อุ่นขจร, 2549 : 36)  

บริเวณเขาสระบาปที่ปรากฎในบันทึกของปาเลอกัวซ์ ปัจจุบันคือพ้ืนที่ของต าบล
คลองนารายณ์ อ าเภอเมือง จังหวัดจันทบุรี ซึ่งเป็นแหล่งโบราณคดีที่สันนิษฐานว่าเป็นเมืองเก่าที่ถูก
สร้างขึ้นสมัยที่ขอมเป็นใหญ่ เนื่องจากพบศิลาแลงถูกก่อเป็นก าแพงบนเนินดินรอบถนน มีเชิงเทิน 
เศษอิฐและหินถนนปูด้วยศิลาแลง นอกจากนี้ยังพบศิลาแลงแผ่นใหญ่สลักลวดลายและกนกต่าง ๆ      
มีรูปคนท่อนบนเปลือย ท่อนล่างถือชายผ้าพกใหญ่ มีลักษณะคล้ายคถึงกับภาพแกะสลักซุ้มประตู
หน้าต่างและธรณีประตูที่ปราสาทพิมาย ซึ่งปัจจุบันยังคงมีซากตัวเมืองก าแพงเมืองหลงเหลือให้เห็น
อยู่  นักประวัติศาสตร์สันนิษฐานว่าน่าจะเป็น “เมืองควนคราบุรี” (เขียนเป็นภาษาอังกฤษว่า 
CANDRAPURI) จากหลักฐานที่พบช่วยยืนยันว่าบริเวณนี้เคยเป็นเมืองมาก่อน แต่จะเรียกชื่อว่าอะไร
นั้น ไม่ทราบชัดเจน หากแต่ชาวบ้านเรียกกันว่า "เมืองเพนียด" บ้าง "เมืองกาไว" บ้างซึ่งจะสอดคล้อง
กับต านานท้องถิ่นของชาวชองเรื่องเมืองกาไว (วันวิสา อุ่นขจร, 2549 : 35; เอนก รักเงิน, 2551 : 13) 
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อีกหนึ่ งหลักฐานที่ ปรากฏคือ พระราชนิพนธ์ เสด็จประพาสจันทบุ รี  ของ
พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว รัชกาลที่ 5 ได้เสด็จประพาสหัวเมืองชายทะเลตะวันออก
หลายครั้ง เมื่อ พ.ศ. 2419 ได้เสด็จประพาสสถานที่ต่าง ๆ ในจังหวัดจันทบุรีหลายแห่ง เช่น น้ าตก
พลิ้ว น้ าตกเขาสระบาป เขาพลอยแหวน ค่ายเนินวง เป็นต้น ข้อความตอนหนึ่งว่า 

“เร่ว กระวาน มีแถบป่าสีเซ็นต่อเขตแดนกับเมืองพระตะบอง มีคนชาติหนึ่งเรียกว่า 
“ซอง” อยู่ในแถบป่าสีเซ็น พูดภาษาหนึ่งต่างหาก คล้าย ๆ กับภาษาเขมร ชอบลูกปัดและของ
ทองเหลืองเหมือนอย่างกะเหรี่ยงเมืองกาญจนบุรี เป็นกองส่วยเร่ว ส่วยกระวาน ขึ้นเมืองจันทบุรีกับ
ไทยบ้างกับญวนบ้าง ไปเที่ยวเก็บตามเขาและเนินที่ติดต่อ เขตแดนและป่าอ่ืน ๆ อีกก็มี คือ            
ป่าน้ าเขียว ป่าตะเคียนทอง และป่าไพรขาว แต่เร่ว กระวานนี้ พวกส่วยไปเก็บมาส่งจนครบจ านวน
แล้ว จึงได้ซ้ือขาย มีน้อยไม่มาก” 

พระราชนิพนธ์เป็นอีกหนึ่งหลักฐานที่แสดงให้เห็นว่าในช่วงเวลาดังกล่าวนั้น ชาวชอง
ได้อาศัยอยู่แถบภูเขาทางเหนือ คือ อ าเภอเขาคิชฌกูฏและอ าเภอโป่งน้ าร้อนในปัจจุบัน มีวัฒนธรรม
ภาษาพูดของตนเองแต่ไม่มีภาษาเขียน ด ารงชีพด้วยการล่าสัตว์ ท าไร่ท านา และหาของป่าขาย 
รวมถึงการค้า เร่วและกระวานก็เป็นสินค้าที่ชาวชองต้องเข้าป่าหาหรือเพาะปลูกตามป่า ก่อนเดินเท้า
หรือล่องเรือมาขายที่ตัวเมืองจันทบุรี 

จากหลักฐานการอนุญาตให้สร้างวัดซึ่งมีพระบรมราชโองการ (ที่ 109/630) ประกาศ
เขตพระอุโบสถวัดสุวรรณคีรีราม ต าบลตะเคียนทอง อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี ตั้งแต่วันที่      
14 กันยายน รัตนโกสินทร์ศก 132 หรือราวปี พ.ศ. 2456 (เทศบาลต าบลตะเคียนทอง, 2566) จาก
หลักฐานท าให้ทราบว่าวัดนี้ถูกสร้างขึ้นเมื่อปี พ.ศ. 2299 ถือเป็นวัดแห่งแรกที่มีการสร้างขึ้นในต าบล
ตะเคียนทอง ซึ่งเป็นที่อยู่ของชาวชองในขณะนั้น จึงพอสรุปได้ว่าชาวของนั้นตั้งถิ่นฐานอยู่ในพ้ืนที่นี้
กว่า 250 ปีแล้ว สอดคล้องกับค าบอกเล่าในเอกสารบันทึกชีวประวัติของพระครูจันทวราการ     
(หลวงปู่เพ็ชร พุทฺสโร) อดีตเจ้าอาวาสวัดตะเคียนทอง กล่าวว่าเจ้าอาวาสคนแรกของวัดตะเคียนทอง
เองนั้นก็เป็นคนชอง โดยคนชองได้เรียนหนังสือมาตั้งแต่ปี พ.ศ. 2300 นอกจากนั้นยังกล่าวถึงกลุ่มคน
ในหมู่บ้านทุ่งกบิล (ก่อนปี พ.ศ. 2531 ทุ่งกบิลยังคงขึ้นอยู่กับต าบลตะเคียนทอง ต่อมาจึงแยกไปอยู่
ภายใต้ต าบลคลองพลู) ไว้ว่า  

“มีคนโบราณเล่ามาว่าในปีขาล ตรงกับปี พ.ศ. 2457 ฝรั่งตีเมืองเขมรแตก พวกเขมร
ก็หนีทัพแตกตื่นไปอยู่คนละพวกคนละหมู่ตาม ๆ กัน พวกหนึ่งได้หนีข้ามคอเขาเข้ามาอยู่ในหมู่บ้าน
ตะเคียนทอง แล้วก็มาตั้งก๊ก ตั้งหมู่อยู่รวมกัน จับจองที่ดินท ามาหากินจนเป็นถิ่นฐานของตนเอง จนได้
ชื่อเรียกว่า ‘บ้านทุ่งกะบิน’ อยู่รวมกันเป็นเพ่ือนพ่ีน้องมิตรสหายกันจนถึงปัจจุบันนี้” (หลวงปู่เพ็ชร 
พุทฺสโร, ม.ป.ป.) 

บันทึกนี้แสดงให้เห็นว่าคนชองในหมู่บ้านตะเคียนทองนั้น (รวมทั้งบ้านคลองพลูและ
บ้านทุ่งกะบิน) มีการตั้งถิ่นฐานอยู่ก่อนหน้าที่ชาวเขมรจะมาอาศัยอยู่ ซึ่งสามารถแบ่งแยกได้ว่าพ้ืนที่นี้
คือ พ้ืนที่ของคนเขมรคือ บ้านทุ่งกะบิน ส่วนบ้านตะเคียนทองและคลองพลูนั้นเป็นคนชอง ซึ่งเป็น
เจ้าของพ้ืนที่ดั้งเดิม อีกท้ังยังบอกว่าคนชองคือคนไทย ไม่ใช่คนเขมร 
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4.1.4 กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้ยุคแห่งความทันสมัยของไทย เมื่อประเทศสยามก้าวสู่
ความทันสมัยโดยอิทธิพลของจักวรรดินิยมตั้งแต่สมัยรัชกาลที่ 5 เป็นต้นมา เราพบว่ากลุ่มชาติพันธุ์
ชองก็ได้รับการเปลี่ยนแปลงจากความทันสมัยของไทย ไม่ว่าจะเป็นทางด้านการปกครอง ด้าน
เศรษฐกิจ ด้านสังคมและวัฒนธรรม กล่าวคือ  

เมื่อรัฐมีประกาศกระทรวงมหาดไทยให้ทุกหมู่บ้าน ทุกต าบล มีก านันและผู้ใหญ่บ้าน      
ตามพระราชบัญญัติปกครองท้องที่ พ.ศ. 2457 โดยรัฐมองว่าหมู่บ้านเป็นล าดับชั้นหรือหน่วยที่เล็ก
ที่สุดของราชอาณาจักร เป็นส่วนหนึ่งของโครงสร้างอาณาเขตการปกครอง ที่มีประเทศเป็นส่วนใหญ่
ที่สุด และลดหลั่นมาเป็นภูมิภาค จังหวัด อ าเภอ ต าบล และหมู่บ้าน โดยได้อาศัยการขยายกลไกและ
การสร้างความเป็นราชการให้กับคนในหมู่บ้าน (Bureaucratization) อันได้แก่ การจัดให้มีต าแหน่ง
ผู้ใหญ่บ้าน ก านัน หรือผู้ช่วยฯ ทั้งนี้เพ่ือเป็นตัวแทนให้กับรัฐ ท าให้ชุมชนชองเกิดระบบการปกครอง
ตามรูปแบบที่รัฐส่วนกลางก าหนด (เอนก รักเงิน, 2551 : 59-60)   

ในช่วงปี พ.ศ. 2490 รัฐมีการเปิดสัมปทานป่าไม้ให้บริษัทเอกชนเข้ามาตัดไม้ได้ ก็มี
นายทุนคนไทยได้เข้าไปตัดโค่นต้นไม้ใหญ่ ๆ ในป่าส่งโรงเลื่อย โดยใช้เครื่องมือสมัยใหม่ คือ เลื่อยและ
ใช้รถบรรทุกซุงขนไม้จากป่าในหมู่บ้านเข้าสู่โรงเลื่อยในตัวเมือง โดยไม่ต้องล่องตามแม่น้ าจันทบุรี และ
รถบรรทุกซุงจะวิ่งตามทางเกวียนเดิม จากนั้นในปีพ.ศ. 2500-2503 แต่เดิมมีแต่รถบรรทุกซุงวิ่งตาม
ทางเกวียนก็เริ่มมีรถโดยสารเดินทางรับผู้โดยสารจากหมู่บ้านเข้าตัวเมืองบ้าง (รถโดยสารเดินทาง   
วันละ 1 เที่ยว) จากนั้นปี พ.ศ. 2518 ได้ปรับปรุงเส้นทางจากเดิมเป็นทางดินอัดแน่นมาเป็นทาง   
ลาดยาง ซึ่งการคมนาคมสะดวกมาก มีรถโดยสารประจ าทางเดินทางจากหมู่บ้านเข้าสู่ตัวจังหวัดวันละ
หลาย ๆ เที่ยว เมื่อมีการเปลี่ยนแปลงไปจากเดิม ซึ่งตั้งแต่เมื่อก่อนไม่จ าเป็นต้องใช้ “เงิน” ซื้อสิ่งของ 
ก็จ าเป็นต้องใช้เงินซื้อสิ่งของ เครื่องมือสมัยใหม่ ข้าวของเครื่องใช้มากขึ้น  (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 
2530 : 99) 

หลังจากรัฐมีการเปิดสัมปทานป่าไม้ให้บริษัทเอกชนเข้ามาตัดไม้แบบตัดหมด        
ทั้งแปลง ซึ่งมีทั้งไม้มะค่า ไม้แดง และไม้ตะเคียน ฯลฯ มีการน าเอาแรงงานจากต่างถิ่นเข้ามาตัด      
ชักลากไม้ในป่า ขณะเดียวกัน คนชองบางคนก็เป็นแรงงานตัดไม้ น าไปขายให้กับกลุ่มนาย ทุน       
และบางรายก็ตัดไม้เพ่ือปลูกสร้างบ้านเรือน จึงท าให้ช่วงเวลาดังกล่าว พ้ืนที่ป่าไม้ทรุดโทรมมาก ท าให้
เริ่มมีคนไทย และคนจีน ทั้งจากจันทบุรี และภูมิภาคตะวันออก เข้ามาจับจองพ้ืนที่เตียนโล่งเพ่ือปลูก
ข้าวไร่ และมันส าปะหลัง และมีนายทุนเข้ามาจับจองที่ดิน เพ่ือปลูกสวนยางพาราขนาดใหญ่หลาย 
พันไร่ จนกระทั่งในปี พ.ศ. 2508 รัฐประกาศพ้ืนที่หวงห้าม โดยก าหนดให้พ้ืนที่เขาสอยดาวเป็นเขต 
ป่าสงวนแห่งชาติ ซึ่งการก าหนดพ้ืนที่ป่าเป็นเขตหวงห้ามในรูปแบบป่าสงวนแห่งชาติ ท าให้การขึ้นเขา
ปลูกกระวาน และการเก็บของป่าไม่สามารถท าได้ง่ายเหมือนดังเช่นเมื่อก่อน เมื่อช่องทางการผลิตของ
ป่าเพ่ือการค้าท าได้ยากขึ้น ขณะที่การปลูกไร่มันส าปะหลังของจังหวัดภาคตะวันออกขยายวงกว้าง
มากขึ้นเนื่องจากราคาผลผลิตสูง และคนท้องถิ่นก็เริ่มทยอยกันท าไร่มันส าปะหลังมากขึ้น แต่ก็ต้อง
ประสบปัญหาราคาเนื่องจากถูกพ่อค้าคนกลางกดราคา ท าให้มีการหันมาท าสวนผลไม้แทนการผลิต
พืชไร่ ในปี พ.ศ. 2515 และปี พ.ศ. 2516 เริ่มมีการน าเงาะเข้ามาปลูกในพ้ืนที่ตะเคียนทองโดยมี
พ่อค้าคนไทยจากเมืองจันทบุรีน าพันธุ์เงาะเข้ามาขาย จากนั้นจึงเริ่มปลูกเงาะทดแทนไร่มันส าปะหลัง      
กันอย่างแพร่หลาย และในปี พ.ศ. 2520 เริ่มมีการปลูกทุเรียนและไม้ผลชนิดอ่ืนรวมเข้ากับแปลง 
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ปลูกเงาะ ซึ่งไม้ผลที่พบในบ้านคลองพลู มีตั้งแต่ เงาะ ทุเรียน ลองกอง มังคุด สละ และชมพู่ (ชัยยนต์   
ประดิษฐศิลป์, 2557 : 91) 

 
4.2 อัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านสังคม 

อัตลักษณ์ทางด้านสังคมของชาวชองเป็นอัตลักษณ์พ้ืนฐานในการก่อรูปชาติพันธุ์ชอง       
ซึ่งเกี่ยวข้องกับโครงสร้างความสัมพันธ์ของในชุมชนชาวชอง เราสามารถแบ่งอัตลักษณ์ทางด้านสังคม
ของชาวชองออกเป็นประเด็นต่าง ๆ ดังนี้ 

4.2.1 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการเกิด 
4.2.2 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านอาหาร 
4.2.3 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านศาสนา 
4.2.4 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านความเป็นอยู่ 
4.2.5 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการแต่งกาย 
4.2.6 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการแต่งงาน 
4.2.7 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านสุขภาพ 
4.2.8 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านเกี่ยวกับการตาย 
 
4.2.1 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการเกิด 

ชาวชองสมัยโบราณส่วนมากผู้ที่เป็นสามีภรรยากัน เมื่อภรรยาตั้งท้องได้ 5 เดือน 
สามีจะไปหาหมอต าแยมาดูครรภ์ภรรยา และทุกครั้งจะใช้ธูป-เทียนบอกผีเรือนก่อน หมอต าแยจะให้
คนท้องนอนหงาย เพ่ือที่จะคล าท้องหรือแปรท้อง เพ่ือให้ลูกในท้องอยู่อย่างปกติ หากภรรยามีอาการ
ปวดไม่สบาย สามีก็จะหายาจากหมอในหมู่บ้านต้มยากล่อมกุมารให้กิน แล้วจะให้หมอท าพิธีสวดขับ 
ผีพราย ท าน้ ามนต์ เอาด้ายมงคลผูกไพลแขวนคอคนท้องไว้ ต่อมาเมื่อตั้งท้องได้ 7 -9 เดือน สามีจะ
จัดเตรียมไม้ฟืนและให้หมอต าแยมาตรวจท้องภรรยาตอนค่ าทุกวัน ไม้ฟืนที่จัดเตรียมไว้ก็เพ่ือจะเอาไว้
ก่อไฟให้ภรรยาที่เพ่ิงคลอดลูกให้นอนย่างไฟจนครบ 3-7 วัน ตลอดทั้งวันทั้งคืน โดยมีเคล็ดที่ว่าถ้าสามี
ตัดไม้ฟืนยาวมักคลอดลูกเป็นผู้ชาย ถ้าตัดไม้ฟืนสั้นจะคลอดเป็นผู้หญิง (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) โดยจะ
ใช้ไม้ฟืนประมาณ 30 ท่อน กองสุมกันไว้เอาปลายมาชนกัน พ้ืนที่ที่ใช้ส าหรับก่อไฟจะใช้ไม้ไผ่สดตัด
เป็นท่อน ๆ ทั้งหมด 4 ท่อน ตัดให้มีความยาวเท่ากันและน ามาวางเป็นรูปสี่เหลี่ยมตรงพ้ืนจะรองด้วย
ขี้เถ้าที่เอามาจากกองไฟ รองให้หนาเพ่ือป้องกันไฟไหม้พ้ืน ฟืนที่เอาไว้ใช้ในการติดไฟต้องเข้าป่ าไป   
ตัดมา โดยไม้ที่ตัดมาจะน ามาตากแดดไว้เป็นเวลาหลายวันก่อน และกองไม้ที่ตากแดดไว้จะต้องใช้
หนามล้อมไว้โดยรอบ สาเหตุที่ต้องท าแบบนี้ก็เพ่ือไม่ให้ผีร้ายท าร้ายภรรยาและลูก เพราะคนชองมี
ความเชื่อว่าในไม้ฟืนนั้นจะมีผีร้ายอาศัยอยู่ (เอนก รักเงิน, 2553 : 77) 

เมื่อตั้งท้องครบ 9 เดือนแล้ว จะรู้ได้จากการที่หมอต าแยที่คอยดูแลว่าลูกในครรภ์ดิ้น
จนหันหัวลงมาแล้ว ก็จะต้องจัดเตรียมเตาไฟดิน แคร่นอนไฟ ยาดอง ยาร้อน ใบไผ่สีสุก ขมิ้นเหลือง 
เหล้าขาว กะด้ง เปล ผ้าขาวม้า เชือกโยงยึด ไม้รองคัน เสื่อห่อรก เกลือเคล้ารกไพล น้ ามนต์สะเดาะ
เคราะห์ หลอดผ่าซีกตัดสายสะดือ การท าแคร่นอนไฟต้องท าให้สูงกว่าเตาไฟเล็กน้อย และให้หันหัวไป
ทางทิศเหนือหรือทิศตะวันออก ท าการตั้งหิ้งครูหมอต าแยขึ้น วิธีการท าคลอด จะมีหมอท าน้ ามนต์    
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ใส่ขันไว้ และจะท าการพ่นน้ ามนต์ให้ลูกออกง่าย มีการว่าคาถา ยะโตหัง 1 จบ แล้วหมอท าน้ ามนต์จะ
พ่นใส่หัวคนท้องเวลามีลมเบ่ง และหมอต าแยจะคอยดูว่าคนท้องมีลมเบ่งลูกออกมาหรือยัง เมื่อมีลม
เบ่งลูกออกมาแล้วหมอต าแยจะคอยดึงทารกและรกของเด็กออกมาจากช่องคลอดพร้อมกัน เมื่อเด็ก
คลอดออกมาแล้วหมอต าแยก็จะตัดสะดือเด็กด้วยหลอดคม และมีการเตรียมยากวาดล้วงคอเด็ก    
โดยใช้เหล้าและกระเทียม ส่วนรกเด็กก็จะคลุกเกลือแล้วน าไปฝัง พร้อมกันนั้นยังน าเอากระด้งที่
เตรียมไว้ท าเบาะให้เด็กที่เพ่ิงเกิด และใช้ผ้าขาวม้าหรือผ้าถุงท ากระโจมคลุมให้เด็กทารก เพ่ือให้เกิด
ความอบอุ่นขึ้นซักช่วงเวลาหนึ่งก่อน ส าหรับแม่เด็กที่คลอดใหม่ หมอต าแยและสามีจะท าการต้มน้ า
ร้อนใส่ใบไพลให้แล้วน าไปอาบน้ า เมื่ออาบน้ าเสร็จเรียบร้อยก็จะให้แม่เด็กขึ้นไปนอนบนแคร่ที่ได้
จัดเตรียมไว้เพ่ือจะได้นอนไฟหรืออยู่ไฟต่อไป ก่อนจะก่อไฟหมอต าแยต้องดับพิษไฟเสียก่อนแล้วจึงจะ
ให้แม่เด็กนอนไฟต่อไปอีก 3 วัน โดยจะต้องนอนหันหน้าเข้าหาไฟและหมอต าแยจะให้แม่เด็กกินยา
ร้อนกลืนเอาใบไผ่สีสุก 1 ก า น าไปโขลกให้แหลกแล้วเคล้ากับเหล้าขาว บีบคั้นเอาแต่น้ ามาและกรอง
ด้วยผ้าให้สะอาดก่อนที่จะให้แม่ลูกอ่อนกินหนึ่งถ้วย ต าใบครั้งเดียวก็พอ วันต่อมาแม่ลูกอ่อนจะต้อง
กินยาร้อน ยาดองกับเหล้า เพ่ือท าการไล่เลือดเสียที่ค้างอยู่ ในอู่มดลูกให้หมดได้ก็ยิ่งดี เมื่อแม่ลูกอ่อน
นอนไฟไปได้ 3 วัน หมอต าแยก็จะท าพิธีงาแงเด็ก คือ การท าบายศรีปากชาม ท าขนมลูกโทนใส่ชาม
บายศรี มีผ้าแดงขาวให้แม่ลูกอ่อนขอขมาและกล่าวอภัยโทษอย่าให้มีบาปกรรมกับหมอต าแยต่อไป 
แล้วท าการผูกข้อมือหมอต าแยด้วยด้ายแดงขาวพร้อมกันนั้นก็เอาสตางค์ค่าครูให้หมอต าแยเพ่ือเป็น
ค่าที่มาท าคลอดให้ เป็นจ านวนเงินเท่าไหร่ก็ได้ตามแต่จะให้ หลังจากนั้นหมอต าแยจะท าพิธีเอาเด็ก
อ่อนขึ้นเปล พร้อมกันนั้นยังมีการกล่าวเรียกขวัญเด็กอ่อนตอนขึ้นเปลด้วย หมอต าแยจะมาดูแลแม่ลูก
อ่อนจนแข็งแรงดีประมาณ 7 วัน จากนั้นหมอต าแยจะท าการโยนแม่ซื้อเด็กให้เพ่ือที่เด็กอ่อนจะไม่ร้อง
งอแงตอนกลางคืน พร้อมทั้งยังผูกเห็ดกันแม่ซื้อมาเย้าหลอกเด็กให้ร้องไห้ตอนกลางคืนไม่ได้  (เอนก  
รักเงิน, 2553 : 69-70) 

หากเด็กเกิดตายขึ้นมาต้องเอาสุ่มหรือแหครอบศพเด็กเอาไว้ก่อน เพ่ือป้องกันไม่ให้
กุมารทองเข้าสิงผู้ที่เป็นแม่ จากนั้นจะใช้กระสอบหรือผ้าก็ได้น ามาห่อศพเด็กไปยังป่าช้าเพ่ือท าการฝัง 
เวลาที่ฝังก็ต้องใช้คาถาตรึงกันอย่างแข็งแรง มีการใช้ฟันคราดนา 7 อัน ตอกตรงหลุมศพ และผู้ที่ไปท า
พิธีฝังด้วยก็ต้องมีด้ายมงคลผูกทุกคนเพ่ือป้องกันไม่ให้ปีศาจเข้าตัว (สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์, 2543 : 67)  

เมื่อคลอดได้ 3-7 วัน จะต้องท าพิธีดับพิษไฟเอาลูกขึ้นเปล แล้วผูกข้อมือ หมอต าแย 
เรียกว่า ซาจ๊าบ จากนั้นเมื่อถึงเวลากลางคืนแม่ลูกอ่อนจะต้องนอนไฟจนครบ 1 เดือน หากเด็กไม่
สบายจะต้องกวาดซางทุกค่ า และมีการดูแลสะดือของเด็กโดยใช้มหาหิงค์ก้อนรนด้วยควันตะเกียงหรือ
ใต้ เพ่ือให้มหาหิงค์ละลายก่อนแล้วจึงเอาไปกดที่สะดือเด็ก ท าแบบนี้ทุกค่ าจนสะดือเด็กแห้งไม่มีแผล 
และมีการท าพิธีโยนแม่ซื้อ เด็กจะได้ไม่ร้องไห้ตอนหัวค่ า (เฉิน ผันผาย, มปป.) หากเด็กคลอดได้ 1-2 
เดือน ต้องมีการโกนผมไฟและผมที่โกนนั้นจะต้องห่อด้วยใบบอนแล้วน าไปเก็บไว้  เมื่อเติบโตขึ้น
เด็กผู้ชายจะไว้ผมเปีย ส่วนเด็กผู้หญิงจะไว้ผมจุก และจะมีการท าพิธีโกนจุกให้แก่เด็กโดยเด็กแต่ละคน
จะต้องอายุไม่เกิน 14 ปี ด้านการเลี้ยงดูบุตรหลานนั้น เด็กผู้ชายจะถูกสอนให้ท านา ท าไร่ ท าสวน 
และล่าสัตว์ เด็กผู้หญิงจะถูกสอนให้ดูแลรักษาบ้านเรือนให้สะอาดสะอ้าน หุงหาอาหาร ซ้อมข้าว และ
ตักน้ า เป็นต้น (สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์, 2543 : 67) แม้ว่าประเพณีนี้ในปัจจุบันจะถูกตัด ลด ออกไปบ้าง
บางส่วน แต่ในด้านความเชื่อต่าง ๆ ชาวบ้านก็ยังคงปฏิบัติกันอยู่จนถึงเวลานี้ 
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4.2.2 อัตลักษณ์ของความเป็นชองดา้นอาหาร 
ชาวชองโบราณชอบอยู่ป่า การหุงหาอาหารทุกม้ือก่อนจะท ากันวันละ 2 มื้อ เช้า-ค่ า 

เท่านั้นเอง ชาวชองมีการปลูกข้าวไว้บริโภคภายในครัวเรือน กับข้าวที่เป็นอาหารหลัก คือ น้ าพริก    
มีลักษณะเป็นพริกโขลกรวมกับเกลือกินกับผักชนิดต่าง ๆ ที่เก็บได้จากป่า หรือปลูกไว้ข้าง ๆ บ้าน เช่น 
มะเขือ ผักบุ้งต้ม หน่อไม้ หรือยอดไม้อ่อน ๆ ที่กินได้ก็จะเก็บมากินกับน้ าพริก และอาหารประเภท
เนื้อสัตว์ก็จะเป็นกินปลาเป็นหลัก เพราะปลาเป็นอาหารที่หาได้ง่ายที่สุด อาหารประเภทอ่ืน ๆ ที่เก็บ
มาได้จากป่า เช่น กล้วย หัวเผือก หัวมัน กลอย และผลไม้อ่ืน ๆ ซึ่งมีมากท าให้ชาวชองไม่นิยมปลูก 
หรือพืชที่ปลูกก็เป็นการปลูกเพ่ือไว้กินเป็นอาหารเท่านั้น  เช่น บวบน้ าเต้า มะเขือ พริก เป็นต้น     
(พระอธิการสฤษธ์ มหายโส (ฉัตรทอง), 2566 : 64) 

นอกจากอาหารดังกล่าวข้างต้น พบว่า มีอาหารประเภทแกง คือ แกงปลาช่อนใส่
กะทิ มะพร้าว บางทีปนกับผักต่าง ๆ เช่น หัวมันส าปะหลัง หัวมันเทศ ฟักทอง หน่อไม้ดอง รสเผ็ด
ปานกลาง ใส่พริกแกง เช่นพริกแห้ง ขี้หนูใหญ่ หัวข่า ตะไคร้ หอม กระเทียม ใบกะเพรา มะกรูด 
ขมิ้นชัน ข้าวสารแช่ เกลือเล็กน้อย กะปิ 1 ช้อน แกงปลาดุกและปลาอ่ืนๆ เช่นเดียวกับปลาช่อนที่    
ใส่กะทิ มะพร้าว แต่ถ้าแกงเผ็ดปลาใส่ส้มมะขาม ส้มมะเฟือง ส้มมะอึก หน่อไม้ดอง ไม่ใส่มะพร้าว 
แกงเนื้อเผ็ดใส่ใบชะมวง แกงเผ็ดปลาไหลน้ าน้อย ๆ ใส่ว่านม่วง ใส่มะอึก ใส่กะทิมะพร้าวเป็นน้ ายา
ขนมจีน แกงปลาไหลต้มโพล้ง คือเอาปลาไหลเผาไฟทั้งตัว ตัดเป็นท่อน เอาพริกแกงใส่เล็กน้อย ใช้ลูก
มะกอกใส่ทั้งลูก เติมกะปิ เกลือเล็กน้อย ความเผ็ดน้อยรสหวานฝาดอร่อย แกงไก่ต้นบอน น้ าพริกแกง 
ต้นบอนปลอกใส่ส้มมะขามเปียกให้มีรสหวาน รสคันเล็กน้อย (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) เครื่องใช้ในครัว 
และภาชนะใส่อาหาร เครื่องใช้ เช่น หม้อ จะเป็นหม้อดิน และในการหุงหาอาหารจะใช้ฟืน เตาก็ใช้หิน
สามก้อนเรียงกัน ส่วนภาชนะที่ใส่อาหารจะเป็นกะลา แม้แต่ครก ขันน้ า ก็เป็นกะลาทั้งสิ้น ช้อนจะไม่
มีใช้ จะใช้กาบสับปะรดแทนช้อน เมื่อใช้ตักอาหารเละ ๆ ให้คนเจ็บ (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 
107) 

4.2.3 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านศาสนา 
วัฒนธรรมทางศาสนาของชองนั้นโดยรูปแบบ จะเป็นการนับถือในแนวที่เรียกกันว่า 

พุทธ-ผี-พราหมณ์ แต่ในภาพปฏิบัติที่เป็นอยู่มาจนถึงปัจจุบัน กลุ่มชองจะนับถือผีและพุทธศาสนาเป็น
หลัก ในขณะที่ศาสนาพราหมณ์ที่มาจากอินเดียและขอมไม่ค่อยมีบทบาทในชีวิตทางศาสนา ยกเว้น
การอ้างเทพเจ้าของอินเดียในบางโอกาส เช่น พระนารายณ์เป็นต้น (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 
91-92; ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 58-63) 

การนับถือผีของชาวชองนั้นให้ความส าคัญต่อผีบรรพบุรุษ ซึ่งเป็นอุดมการณ์ของ
ระบบเครือญาติ เนื่องจากผีบรรพบุรุษ จะเป็นเครื่องมืออย่างหนึ่งในการควบคุมความประพฤติของ
บุคคลในสังคมทั้งในด้าน ความซื่อสัตย์ ความกตัญญู ความขยันอดทน และความประพฤติด้านต่าง ๆ 
ถ้าหากบุคคลใดมีความประพฤติไม่ดี ไม่เหมาะสม ผีบรรพบุรุษจะทราบและจะมาว่ากล่าวตักเตือน  
ถ้าหากว่ากล่าวตักเตือนแล้วยังไม่เชื่อ บุคคลนั้นจะถูกสังคมติเตียน และผู้หลักผู้ใหญ่จะว่ากล่าวเอาได้ 
ดังนั้น ทุกบ้านเขาจะมีผีหิ้งเอาไว้กราบไหว้ ซึ่งเขาเชื่อว่า ถ้าบ้านไหนมีผีหิ้ง หรือผีโรงไว้เซ่นสรวงบูชา 
จะร่ ารวยมีความสุข ฉะนั้น ทุกบ้านเขาจะท าหิ้ง (คล้ายชั้น) และบนหิ้งจะมีที่ปักธูปมีกระดูกของ  
บรรพบุรุษวางไว้ (หรือบางทีก็ไม่มีหรือบางทีก็เป็นหัวกะโหลก แล้วแต่ใครจะเก็บ แต่ส่วนใหญ่จะเป็น
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กระดูก) และเมื่อมีพิธีกรรม เซ่นสรวง ญาติทุกคนจะมาช่วยกัน จะน าสิ่งของเครื่องกินมาที่บ้านท าพิธี
นั้น  

ส่วนผีอ่ืน ๆ ที่มีทั้งให้คุณและให้โทษก็คือ ผีป่า (บางทีก็เรียกผีเฉย ๆ) กล่าวคือ      
ถ้าหากเข้าป่าไปพูดไม่ดี หรือท ากริยาไม่ดี เป็นการดูถูกป่า ผีป่าจะโกรธและจะมาท าให้มีอันตราย เช่น 
เจ็บไข้ หรือบาดเจ็บ บางทีก็ให้หลงป่าหาทางกลับไม่ได้ บางทีก็พบสัตว์ร้าย เป็นต้น แต่ถ้าหากก่อนจะ
เข้าป่าได้กราบไหว้ขอพร กล่าวค าท่ีเป็นสิริมงคลแล้วจะโชคดีไม่มีอันตรายและนอกจากนี้ “ผี” ก็จะมา
คอยรังควานท าให้คนในหมู่บ้านเจ็บไข้ได้ป่วย ซึ่งต้องท าพิธีเป่าหัว รดน้ ามนต์ โดยหมอผีประจ า
หมู่บ้าน ฉะนั้น จึงได้มีความเชื่อเรื่องอ่ืน ๆ ตามมา เพ่ือความสงบสุข “ผี” จะได้ไม่สามารถท า
อันตรายได้  

ในการนับถือผีของชองนั้นจะมีพิธีกรรมต่าง ๆ รองรับการนับถือ พิธีกรรมที่ยังคง
หลงเหลือให้เห็นในปัจจุบันที่ส าคัญได้แก่ 

1. การท าบุญส่งทุ่งของชาวชอง เป็นการท าบุญตอนเช้าในวันแรม 1 ค่ า 2 ค่ า เดือน
อ้ายของทุกปี เป็นการท าบุญเพ่ือส่งเคราะห์ในหมู่บ้านฝากไปกับยมทูตทั้ง 4 คน คือนายนะ นายสะ 
นายทะ นายโส ตัวแทนยมบาลคอยดูแลความชั่วของมนุษย์โลก และเป็นผู้ช่วยเหลือคนที่มุ่งท าบุญท า
กุศลให้พ้นจากอันตราย ดังนั้นชาวชองจึงถือเรื่องนี้เป็นประเพณีการส่งเคราะห์หรือถ่ายเคราะห์เป็น
ประเพณีของชาวชองมาแต่โบราณ คือเมื่อถึงเดือนอ้าย ขึ้น 1 ค่ า ชาวชองจะท าพิธีบุญส่งเคราะห์  
โดยตอนกลางคืนจะมีตัวแทนเป็นนายสมุนตัวแทนพระยายมทูต จะมี 4 คน คือ นะ สะ ทะ โส จะเริ่ม
แต่ 20.00 น. ไปจนถึงรุ่งอรุณทุกคืนจะมีเครื่องเก็บเสบียงอาหารการกิน โดยจะออกเดินทางหัวบ้าน 
ท้ายบ้านมีกะบุง เหล้า ไข่ไก่ ข้าวสาร 1 ชาม ไปตามบ้านเรียกเจ้าบ้านให้มาถ่ายเคราะห์ร้ายโดยจะ 
ขอสิ่งแลกเปลี่ยน เช่น ข้าวสาร กะปิ น้ าปลา ไก่ไข่ต่าง ๆ ที่พวกเขาทั้ง 4 คนจะไม่อยู่ในหมู่บ้านอีก
แล้ว เพื่อจะเอาความเจ็บไข้ของชาวบ้านออกไป 

ในตอนเช้าชาวบ้านจะนิมนต์พระสงฆ์ไปท าบุญถวายทานกลางทุ่งท้ายหมู่บ้าน     
เพ่ือจะท าบุญอุทิศส่วนกุศลที่ท าวันนั้นฝากไปกับตัวแทนยมทูตทั้ง 4 ตน ไปในเมืองนรก แล้วพระสงฆ์
ก็จะสวดมนต์ อนุโมทนาทาน นักขัตตะยัก เมื่อเสร็จพิธีก็ก่อพระเจดีย์ทรายขอฝากเคราะห์ร้ายอยู่กับ
พระธรณีนี้ก่อเจดีย์ได้ต่อไป จากนั้นชาวบ้านก็จะเดินทางกลับบ้านกัน แต่วันนี้ขึ้น 2 ค่ า ก็จะท าบุญ
ทางน้ าอีกครั้งโดยจะท าพิธีเหมือนกันแต่ว่าเปลี่ยนที่ท าคือไปท าที่คลอง จะต้องท าเรือจ าลองส่งไปกับ
แม่น้ าพระคงคาอีก 1 เช้า ก็นิมนต์พระสงฆ์ไปท าบุญส่งเคราะห์ทางน้ าอีก 1 ครั้ง แต่การท าบุญ         
ส่งทางน้ าหนุ่มสาวมักจบโดยเล่นสาดน้ ากันเมื่อเสร็จพิธีแล้ว สรุปว่าการท าบุญส่งเคราะห์กลางทุ่ง        
มี 2 อย่างคือ ทางบกและทางน้ า ทางบกก็ฝากเคราะห์กับเจดีย์ทราย ทางน้ าฝากเคราะห์ไปกับเรือ 
ดังนั้นจึงเป็นประเพณีของชาวชองตลอดมาจนถึงปัจจุบัน (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

2. การให้ศาลพระภูมิเจ้าที่ เป็นประเพณีสืบมาของชาวชองเพ่ือบูชาเจ้าที่ ผีเรือนให้
ปกปักรักษาคนในบ้าน โดยมากมักจะให้มีละ 2 ครั้ง คือก่อนเข้าพรรษาและออกพรรษา โดยจะท า
เครื่องสังเวยเช่น ขนมลูกโทนใส่ไส้ใบศรีปากชาม ขนมต้มแดงต้มขาว ถ้วยน้ าเปล่า 1 แก้ว ธูปเทียน
ดอกไม้บูชา ผู้จะเซ่นอาหารหวานคาวจะต้องให้พ่อเรือน -แม่เรือนบูชาพระภูมิเจ้ากรุงพาลีทั้ง 7 วัน     
ที่อาศัยในเขตบริเวณเคหะสถาน เมื่อกล่าวถวายเสร็จแล้วก็จะต้องอาบน้ าตัวพระภูมิจ าลองพร้อมกับ
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ผูกด้ายบรรจุคาถาเข้าพรรษา-ออกพรรษาตามกาลเวลา เมื่อเสร็จพิธีก็จะต้องบูชาแล้วแต่ความสุขของ
เจ้าบ้าน (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

3. การท าพิธีเล่นผีหิ้งและการเล่นผีโรง 
การเล่นผีหิ้งและผีโรง ถือว่าเป็นพิธีกรรมการเซ่นไหว้บรรพบุรุษอีกอย่างหนึ่ง    

ในหนึ่งปีจะท าพิธีแค่หนึ่งครั้งเท่านั้น และจะต้องมีการเลือกว่าจะท าพิธีผีหิ้งหรือผีโรง (สุเรขา    
สุพรรณไพบูลย์, 2542) โดยจะเล่นในช่วงเดือนที่ 4 ถึงเดือนที่ 6 วันใดก็ได้ที่ทุกคนในครอบครัว
สะดวกมาโดยพร้อมเพรียงกัน 

3.1 การเล่นผีหิ้ง เป็นพิธีของชาวชองแต่โบราณที่นับถือเป็นประเพณีการเซ่นไหว้
ผีบรรพบุรุษ เนื่องจากครั้งปู่ย่า ตายายนับถือเล่นกันทุก ๆ ปี เพ่ือจะเป็นการให้ผีปู่ย่าตายายที่ตายไป
เข้ามาสิงสู่กับคนที่ลงผีหิ้ง และลูกหลานจะถามความทุกข์สุขที่ตายไปว่าต้องการอะไรจะท าบุญอุทิศ
ส่วนกุศลไปให้ตามที่ต้องการ เป็นการรวมญาติพ่ีน้องได้พบปะพูดคุยกัน โดยพิธีลงจะท าหิ้งสูงเพียงตา 
ลักษณะกว้าง 1 ศอก ยาว 1 ศอกครึ่ง ใช้เชือกขนาดพอแขวนหิ้งไม่ให้ตก ในหิ้งจะมีไก่ 1 ตัว เหล้า     
2 ขวด ขนมลูกโทน บายศรีปากชาม ธูปเทียนจุดบอกผี เชิญให้มาลงสิงสู่จะมีคนตีกลอง เชิญผีหิ้งมา
ลงแล้วก็จะเชิญผีสมิงเข้ามาอีก ตอนนี้ดนตรี กลอง จะหยุดไม่ได้  พร้อมกับผีสมิงลงมาสิงสู่ผู้ท าพิธี  
เข้ากับแสดงร า กินของดิบ เป็นไก่บนหิ้ง เป็นต้น แล้วก็กระโดดไปที่ดิน ทางผู้ท าเซ่นบวงสรวงก็จะ    
ตีกลองเรียกแล้วขึ้นมาบนเรือนอีก ก็จะสลบลง มีคนเป่าหูให้รู้สึก (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

3.2 การเล่นผีโรง เป็นการเซ่นไหว้ผีบรรพบุรุษเช่นกัน แต่เป็นการเล่นกลางวัน
ไม่ใช่กลางคืนเหมือนผีหิ้ง การเล่นนี้ให้เลือกเอาอย่างใดอย่างหนึ่งระหว่างผีหิ้งหรือผีโรง เพราะ
จุดมุ่งหมายก็เหมือนกัน (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 65) จากการเล่นผีหิ้งและผีโรงนี้ นอกจากจะ
เป็นการรวมญาติพ่ีน้องได้มาพบปะ พูดคุย จะเป็นการควบคุมความประพฤติของลูกหลานอีกอย่าง
หนึ่ง พฤติกรรมที่บรรพบุรุษไม่ชอบ เช่น การไม่รักพ่ีรักน้อง ไม่ยอมช่วยเหลือพ่ีน้องที่ตกทุกข์ได้ยาก 
หรือไม่ยอมดูแล ผู้เฒ่าผู้แก่ ที่ยังมีชีวิตอยู่ หรือขี้เกียจไม่ขยันท ามาหากินเหมือนคนอ่ืน ปล่อยให้ลูก
เมียล าบาก ไม่มีความซื่อสัตย์ ไม่มีความจริงใจต่อพ่ีน้อง เป็นต้น (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 70) 

4. การท าบุญสวดมนต์เรือน เป็นการท าบุญเพ่ือเสริมสร้างกุศลให้กับปู่ย่า ตายาย   
แต่ครั้งโบราณก็จะสวดตอนเย็นตั้งศาลเสภาทางทิศตะวันออกเฉียงเหนือ ศาลเสภาประกอบด้วย      
4 เสา สูงเพียงตา มีมะพร้าวอ่อน 2 ลูก บายศรีปากชาม ขนมลูกโทนส ารับอาหารคาวหวาน 7 ถ้วย 
ต้มแดงต้มขาว ก่อนจะให้ศาลมีการชุมนุมเทวดาแล้วก็เซ่นหัวหมู ศาลที่หัวหมูบอกกล่าวเจ้าป่า เจ้าเขา 
ให้มาเอาเหล้า กินอาหารหวานคาว แล้วจึงช่วยคุ้มภัยพิบัติ อย่าให้เกิดฝน พายุในช่วงท าบุญนี้เลย 
และตอนเช้าก็จะถวายสังฆทานแด่พระภิกษุสงฆ์สามเณรต่อไป (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

5. การท าบุญวันสารท เป็นการท าบุญพิเศษอีกอย่างหนึ่งที่คนชองยึดมั่นท ากันมา
ตั้งแต่โบราณกาล เพราะเนื่องจากวันสารทจะตรงกับเดือน 10 ขึ้น 15 ค่ า เป็นวันที่มนุษย์จะท าบุญ
อุทิศให้แม่พระโพสพ คือข้าวที่ได้เลี้ยงมนุษย์มาตั้งแต่สร้างโลก พบว่ามนุษย์จะขาดอาหารไม่ได้เป็น  
สันหลังของมนุษย์โลก โดยเฉพาะชาติที่อยู่ในเขตร้อนจะต้องกินข้าวเป็นหลัก ดังนั้นคนโบราณว่าข้าว
เป็นแม่พระโพสพ ดังมีนิทานเล่าว่า ครั้งหนึ่งมนุษย์ผู้ชายได้ท าเครื่องเสวยน้ าไปถวายพระแม่โพสพที่
ทุ่งนา บังเอิญแม่พระโพสพประจ าอยู่ในท้องนานั้นมีรูปสวยงามเหมือนเทวดาจึงใคร่หลงรักและได้ไป     
ปลุกปล้ า แม่พระโพสพจึงได้หายไป แล้วจากนั้นต่อมาแม่พระโพสพก็ไม่ให้เห็นอีกเลย จึงต้อง
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เปลี่ยนเป็นผู้หญิงน าเครื่องเสวยกล้วย อ้อย ถั่วงา และกระยาสารท ไปถวายโดยท ารูปตาหลิวแทน
พระแม่โพสพแทนแม่โพสพตัวจริง เนื่องจากวันขึ้น 15 ค่ า เดือน 10 นั้นจะตรงกับข้าวท้องนาก าลังตั้ง
ท้องออกรวงทั่วไป ชาวชองจึงถือว่าควรจะน าเครื่องสังเวยต่าง ๆ ไปถวายให้อย่างสมบูรณ์และ       
ยังท าบุญอุทิศให้กับพระแม่โพสพอีกด้วย เนื่องจากเหมือนมนุษย์เราก าลังท้องแก่อยากจะกินอาหาร
หวาน คาวต่าง ๆ เช่นกัน และยังท าให้คนเรารู้จักกตัญญูต่อผู้มีพระคุณอีกด้วย ดังนั้นจึงได้จัด          
วันท าบุญสารทข้ึนทุก ๆ ปี เป็นประเพณีสืบมา (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

นอกจาก “ผีหิ้ง” “ผีโรง” หรือ “ผีบรรพบุรุษ” แล้ว ก็ไม่มีผีหรือเทพเจ้าใดที่ชาวชอง
นับถือ ถึงแม้จะมีกล่าวถึงชื่อเทพเจ้าต่าง ๆ เช่น เจ้าเขาสระบาป พระอิศวร พระนารายณ์ ในค ากล่าว
ของหมอที่ท าพิธีต่าง ๆ ของหมู่บ้านก็มีฐานะเป็นเพียง “เทพผ่าน” เท่านั้น ไม่มีบทบาทในด้านความ
เชื่อหรือก่อให้เกิดพิธีกรรมใด ๆ เลย สันนิษฐานว่า พระอิศวร พระนารายณ์ ที่เข้ามาปะปนก็คงได้รับ
อิทธิพลไปจากแนวความเชื่อและพิธีกรรมไปจากคนไทย (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 56-57) 

ส่วนการนับถือพุทธศาสนานั้น คาดว่าพุทธศาสนาจะเข้ามาในชุมชนชองโดยผ่าน
กลไกของรัฐไทย กล่าวคือ เมื่อรัชกาลที่ 5 ประกาศให้มีเพียงสัญชาติไทยสัญชาติเดียวเมื่อ พ.ศ. 2451 
โดยคนไทยทุกคนจะต้องใช้ภาษาไทย และนับถือศาสนาพุทธที่เป็นทางการ ดังนั้น คนชองจึงหันไป 
นับถือพุทธศาสนาโดยไม่ให้ขัดกับความเชื่อเกี่ยวกับผีบรรพบุรุษของชอง อย่างไรก็ดีการนับถือ      
พุทธศาสนาของชองก็จะแยกจากการนับถือผี โดยไม่หลอมรวมกันเป็นอันหนึ่งอันเดียวกัน เนื่องจาก
พิธีกรรมที่เกี่ยวกับการนับถือผีบรรพบุรุษของชองจะไม่มีพิธีกรรมทางพุทธศาสนาเข้าไปปะปนเลย    
(สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 92) ตัวอย่างเช่น มีการกล่าวขวัญกันโดยทั่วไปว่าพระอาจารย์ด าแห่ง
วัดตะเคียนทองพยายามท าพิธีกรรรมเกี่ยวกับผีบรรพบุรุษบริเวณวัดตะเคียนทอง แต่ปรากฏว่าไม่
สามารถท าพิธีได้ จนกระท่ังเมื่อน าไปท าในพ้ืนที่บริเวณอ่ืนคนทรงก็สามารถท าพิธีชองต่อไปได้ เป็นต้น 
(ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 62) พิธีกรรมทางพุทธศาสนาที่กลุ่มชองน ามาใช้ในชีวิตของตนเองที่
ส าคัญ ได้แก่ (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

1. ประเพณีการบวชนาคและสามเณร 
ชาวชองมีประเพณีการบวชนาคและสามเณร คือ ผู้ชายเมื่ออายุครบ 20 ปี พ่อแม่

จะต้องให้บวชก่อนการได้เมีย การบวชนาค พ่อแม่จะเอาลูกชายไปฝากวัด อยู่กับหลวงตาในวัดที่ตน
จะบวชอยู่ภายใน 1 เดือน โดยจะไม่ให้ท างานบ้านเพ่ือจะให้ท่องมนต์การขานนาค การบวชนาคคือ 
การเอาผู้ที่จะอุปสมบทไปจัดงานสมโภชท าขวัญนาคตอนกลางคืน โดยพ่อแม่จะให้ลูกชายโกนหัว    
นุ่งผ้าขาว เสื้อขาวพาดสไบ แล้วหาหมอหรือพระสงฆ์มาท าพิธีกล่าวค าขวัญสอนนาค เรื่องคุณบิดา
มารดา เริ่มตั้งครรภ์มาจนได้แทนคุณมารดาในครั้งนี้ 

พิธีการท าขวัญนาค มีหมอนท าขวัญ ท าบายศรีเจ็ดชั้น เทียนชัยมงคล เบิกพระเนตร
เวียนเทียนรอบนาค 3 รอบ ตอนเช้าท าบุญตักบาตรแล้วแห่นาคไปวัด พร้อมทั้งการแสดงเต้นร าของ
เพ่ือนบ้าน กลองยาว แตรวงแล้วแจะมี เมื่อถึงวัดแล้วก็มอบนาคให้กับอาจารย์ดูแลต่อไป จนกว่าจะ
เข้าอุปสมบทในโบสถ์ ตอนแห่นาคเข้าอุปสมบท พ่ีน้องพ่อแม่จะไปร่วมอนุโมทนาสาธุเวียนทักษิณรอบ
โบสถ์ 3 รอบก่อน โดยจะให้ผู้ชายแข็งแกร่งแบกนาคขี่คอ คลุมร่มกรด พนมมือดอกไม้ ที่จะเอาไป
ถวายอุปัชฌาย์ ตอนแห่ครบ 3 รอบ 
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นาคจะโยนทานให้กับผู้ที่ไปร่วมอนุโมทนา เก็บแย่งกันสนุกสนาน จากนั้นญาติพ่ีน้อง
ก็จะไปนมัสการพระพุทธประธาน และพระอุปัชฌาย์ ท่ามกลางสงฆ์ไม่น้อยกว่า 15 รูป จะท าพิธี
อุปสมบทเป็นสามเณรก่อนแล้วจึงบรรจุสวดกล่าวปฏิญาณ มอบกาย วาจา ใจกับพระพุทธศาสนาแล้ว
จะต้องปฏิบัติตามพระธรรมวินัยต่อไปจนกว่าจะครบ 3 เดือนแล้วรับกฐินเพ่ือเสริมบุญบารมีอีกครั้ง 
จากนั้นถ้าอยู่ไม่ได้ก็ต้องลาสิกขา เป็นฆราวาสตามเดิม ก่อนลาสิกขาจะต้องไปเทศน์โปรดบิดามารดา
ก่อน 

2. ประเพณีวันสงกรานต์ ชาวชองเมื่อถึงวันสงกรานต์หรือวันตรุษจีนจะหยุดท างาน 
แล้วน าอาหารไปวัดท าบุญจนครบ 3-7 วัน แต่วันท าบุญเสร็จจะชวนกันเล่นสะบ้าชองต่าง ๆ และ   
เล่นลูกข่างพนันกันสนุกสนานจนครบ 3 วัน แล้วก็อาบน้ าพระสงฆ์และคนแก่ตามบ้านขอขมาลาโทษ
คนแก่ และให้ลูกหลานอาบน้ ารดน้ าปู่ย่าตายาย บิดามารดา วิธีการอาบน้ ารดน้ าคือ จะต้องให้ผู้มีอายุ
อาวุโสนั่งบนโต๊ะ เก้าอ้ียืดเท้าลง ตักน้ าใส่น้ าหอม ดอกไม้มะลิลงในขันแล้วให้ผู้อาวุโสแบมือรับน้ าที่รด 
ที่ล่วงเกินด้วยกาย วาจา และใจที่ผ่านมา เรียกว่าการท าวิธีช าระบาป 

3. การท าบุญตักบาตรเทโว นิยมท ากันวัน 1 ค่ าเดือน 11 จ าท าตามวัดที่ตนอยู่    
แต่ปัจจุบันจะไปรวมกันในวัดใกล้เคียงที่เขานิมนต์ไปร่วมหลาย ๆ วัด จะมีคนมากมาย เสร็จแล้วจะน า
อาหารแห้งต่างๆกับมาวัดตน และนอกจากนั้นยังมีการตั้งองค์ผ้าป่ารวมกันด้วย 

4. ท าบุญวันวิสาขบูชา เป็นการท าบุญเพ่ือสืบศาสนาและกตัญญูต่อพระศาสดา และ
จะท าการเวียนเทียนทักษิณโดยรอบปูชนียสถานต่าง ๆ เพ่ือจะน้อมจิตระลึกถึงพระพุทธคุณ         
พระธรรมคุณ และพระสังฆคุณอีกด้วย โดยระหว่างเวียนเทียนผู้มาร่วมจะจุดธูปเทียน กล่าวสวดมนต์
พระพุทธคุณ พระธรรมคุณ และพระสังฆคุณจนครบสามรอบในตอนกลางคืน ตอนเช้าจะท าบุญ     
ตักบาตรรถวายทานอุทิศให้ปู่ย่าตายายที่ล่วงลับไป 

5. การท าบุญวันลอยกระทง เป็นการท าบุญเพ่ือบูชารอยพระพุทธบาทของ       
พระสัมมาสัมพุทธเจ้าที่หาดทรายแม่น้ านัมมทา ที่พระองค์ทรงไปลอยประทีป เพ่ือแสดงมุทิตากับ
แม่น้ าพระคงคา ซึ่งมนุษย์ได้อาศัยน้ าพระคงคาให้เกิดความสุขเยือกเย็นแก่มนุษย์มากมาย ดังนั้น    
พระพุทธองค์คือลอยพุทธประทีปในวันเพ็ญเดือนสิบสองน้ าเต็มตลิ่ง เพ่ือจะฝากสิ่งชั่วร้ายที่ล่วงเกินกับ
แม่น้ าพระคงคาที่ผ่านมาให้หมดสิ้นไป ดังนั้น จึงต้องท ากระทงเพ่ือลอยประทีปไปกับแม่น้ าพระคงคา 
จึงเป็นประเพณีสืบมา 

4.2.4 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านความเป็นอยู่ 
ชาวชองมีความเป็นอยู่แบบง่าย ๆ สร้างบ้านด้วยไม้ไผ่ มุงหลังคาด้วยหญ้าคาหรือใบ

ระก า ใบกันทรง แต่ถ้ามีเงินทองมากจะท าด้วยไม้กันเกรา ไม้แข็งเลื่อยด้วยมือ เจาะสลักเสาเรือนตอก
หมุดยึดแน่นจะไม่โค่นง่าย มักยกบ้านมีนอกชาน ตัวห้องเรือนและครัวติดต่อกัน หลังบ้านจะมียุ้งข้าว    
การอยู่การกินจะหุงหาอาหารกินเองง่าย ๆ กิน ผัก ปลา ครอบครัวของชองจะอยู่กันแบบพ่อแม่พ่ีน้อง 
บ้านใกล้เคียงก็ช่วยเหลือกัน เจ็บป่วยไข้ ตาย ก็จะมาหาช่วยกันตลอด ผ้านุ่งห่มจะเป็นธรรมดาทั่วไป
เหมือนคนไทย-เขมร คือ ผู้ชายตอนแรกจะนุ่งโสร่ง กางเกงขาก๊วย ผ้าขาวม้าพาดบ่าหรือโพกหัวอยู่วัด
ถือศีลช่วงเข้าพรรษา ผู้หญิงจะนุ่งผ้าถุงผ้าสไบเฉียง ผ้าโจงกระเบน (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.)  

วัสดุที่ใช้ในการก่อสร้างบ้านที่ส าคัญคือ ไม้ไผ่ และสิ่งที่ได้จากป่าทั้งสิ้น บ้านชองจะมี
ลักษณะเป็นเรือน “เครื่องผูก” เพราะทุกส่วนของบ้านที่ต่อกันจะใช้วิธีผูกมัดด้วยหวาย หรือเชือกท่ีได้
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จากการทุบเปลือกของต้นไม้ที่มีความเหนียวและยาวพอ เช่น เปลือกของต้นชงโค เป็นต้น เสาบ้าน   
ที่เป็นเสาหลักจะใช้ไม้เนื้อแข็งทั้งต้นที่มีขนาดย่อม หาส่วนที่เป็นง่าม เพ่ือใช้ไม้พาด ท าเป็นรอดบ้าน 
พ้ืนบ้านท าจากไม้ไผ่ที่ตัดขนาดให้พอดีกับขนาดความยาวของตัวบ้าน นอกจากนี้ก็ใช้ ล าไม้ไผ่เป็น
ส่วนประกอบในการสร้างบ้านส่วนอ่ืน ๆ เช่น เป็นขื่อ เป็นตง เป็นต้น หลังคาจะได้จากใบไม้ เช่น    
ใบต้นกัญชง ใบระก า ใบจาก ใบหวาย เป็นต้น ใบไม้เหล่านี้จะน ามาเย็บติดกันเป็นแผง เรียกว่า “ตับ” 
อุปกรณ์ที่ใช้ในการเย็บหรือกลัดให้ใบไม้ติดกันเป็นแผง เรียก “ตอก” หรือ “ไม้กลัด” (สุเรขา   
สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 38-39)  

ชาวชองมักอาศัยอยู่ตามชายป่าในที่ดินของตน จะขึ้นเขาหาของป่า ท าไร่ท านา   
เสร็จจากหน้านา จะขึ้นเขาหาของป่า เก็บลูกกระวาน ตัดหวายหาลูกเร่ว ตักน้ ามันยาง นิสัยของ    
ชาวชองชอบดื่มเหล้า สนุกสนานร้องร าท าเพลง ไม่โลภคุยเพ่ือนฝูงร วมกลุ่มเฮฮา นิสัยใจคอ
เอ้ือเฟ้ือเผื่อแผ่ การแต่งกายท างานผู้ชายนุ่งผ้าขาก๊วยสีด า เสื้อด า แขนยาว ผู้หญิงนุ่งผ้าถุงสีด าและ
เสื้อแขนยาวสีด า ลักษณะท่าทางการแสดงออก มักขี้อาย ชอบอยู่ในที่สงัด ชองเรียนวิชาทาง        
ไสยศาสตร์เคารพบูชาเจ้าที่ เจ้าป่า เจ้าเขา บูชาผีสางปู่ย่า ตา ยาย การนับถือที่รักกันมากที่เรียกว่า 
เกลอ การเดินทางตอนกลางคืนจะระวังตัวอยู่เสมอและการกินอาหารมักจะใช้คาถาเสกก่อน เพ่ือที่จะ
รู้ว่ามียาพิษหรือเปล่า คนที่เรียนวิชามากจะเป็นผู้ถือกรรม คือจะละเว้นที่ครูอาจารย์ห้าม เช่น  เรียน
วิชารักษาหมองู (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

ในการใช้ชีวิตประจ าวัน ซึ่งเกี่ยวโยงกับภัยที่เกิดจากธรรมชาติ ภัยทางสังคมและภัย
จากผีเหนือธรรมชาติ คนชองซึ่งมีนิสัยเป็นฝ่ายตั้งรับจึงมักจะมีข้อห้าม (Taboo) เพ่ือให้คนใน
ครอบครัวและชุมชนมีความปลอดภัยจากภัยต่าง ๆ ดังนี้  

การดูฤกษ์ยามจัดงานพิธีต่าง ๆ จะต้องไปหาหมอดู เช่น ยกบ้านใหม่ ดูฤกษ์แต่งงาน 
เป็นต้น สรุปแล้วคนชองโบราณจะท าอะไรต้องไม่ให้เกิดภัย หรือเสนียดจัญไรแก่ตัวเองและครอบครัว 
แม้กระทั่งคนอ่ืนด้วยทุกครั้งไป เช่น ห้ามผิวปากบนบ้านตอนกลางคืน ห้ามเย็บผ้าตอนกลางคืน และ
ห้ามตัดผมตอนกลางคืน เป็นต้น (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) การตั้งครอบครัวใหม่ พ่อแม่ฝ่ายชายจะให้
ควายมาคู่หนึ่ง หรือตัวหนึ่ง เป็นเครื่องมือในการท ามาหากิน (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 44)   
การอบรมเลี้ยงดูลูก ในเรื่องการเข้าป่า พ่อแม่จะยินยอมให้ลูกเข้าป่าได้ต่อเมื่อลูกจะต้องเข้าใจเรื่อง
กฎเกณฑ์ของการเข้าป่า เช่น ห้ามบ่นว่าหิวข้าว หิวน้ า ห้ามอุทานค าหยาบคาย หรือถ้าพบเห็นสัตว์ 
เห็นป่า ก็ห้ามอุทานว่าเป็นชื่อสัตว์นั้น ๆ เพราะการกล่าวค าบ่น การกล่าวค าหยาบคาย หรือกล่าวชื่อ
สัตว์ที่เห็นจะได้รับอันตราย หรือล่าสัตว์ไม่ได้ และถ้าใครพูดออกไปแล้ว พ่อแม่ห้ ามดุด่า ดังนั้น     
การเข้าป่าจึงห้ามพูดใด ๆ ทั้งสิ้น เป็นต้น (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 45)  

นอกจากข้อห้ามดังกล่าวข้างต้นแล้ว ในการใช้ชีวิตประจ าวันในครอบครัวชองยังมีข้อ
ห้ามที่เป็นกิจวัตรประจ าวัน ดังนี้ (สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 93-94) 

1) ห้ามแขวนผ้าบนขื่อ เพราะอาจมองไม่เห็นด้านหน้าหรืออาจจะเดินชนขื่อได้  
2) ห้ามนั่งหรือนอนบนขื่อ เพราะกลัวขื่อที่เป็นไม้จะหักลงมาทับ  
3) ห้ามกินข้าวตรงกับข่ือ เพราะกลัวขื่อที่เป็นไม้จะหักลงมาทับ  
4) ห้ามกวาดบ้านเวลากลางคืน เพราะมีแสงสว่างน้อยกลัวจะเหยียบของแหลมหรือ

ของมีคม  



70 

 

5) ห้ามหวีผมเวลากลางคืน เพราะอาจจะท าให้หวีผิดอาจโดนตาได้รับบาดเจ็บได้ 
รวมทั้งจะเป็นเสนียดจัญไรแก่ตัวเองด้วย  

6) ห้ามตัดผมเวลากลางคืน เพราะมีแสงสว่างน้อย จะตัดผมแหว่งไม่สวย  
7) ห้ามส่องกระจกเวลากลางคืน เพราะกลัวจะเห็นภาพวอบแวบแล้วนึกว่าผี  
8) ห้ามตากผ้าบนแป เพราะอยู่เหนือศีรษะ เป็นภาพที่ไม่เหมาะสมแล้วดูรกรุงรัง  
9) ห้ามเดินกิน เพราะกลัวสะดุดหกล้มแล้วข้าวที่กินจะติดคอ  
10) ห้ามเดินลอดใต้ราวตากผ้า ห้ามจับผ้าถุง เพราะลวดเส้นเล็ก อาจเดินชนได้รับ

บาดเจ็บได้ และราวตากผ้าถือเป็นที่ตากของต่ าจะเป็นเสนียดจัญไร โดยเฉพาะคนที่ สักยันต์หรือเล่น
คาถาอาคม 

11) ห้ามล้างเท้าก่อนขึ้นบ้านในเวลากลางคืน แต่ให้เช็ดเท้าแทน เพราะกลัวคนมา
ลอบท าร้าย เพราะตอนล้างเท้าจะเป็นเป้านิ่งให้คนอ่ืนท าร้ายร่างกายได้  

12) ห้ามคนท้องนั่งกินขวางประตู เพราะกลัวอ่ิมมากและจะเดินออกประตูไม่ได้  
13) ห้ามอุจจาระลงในน้ า เพราะจะท าให้น้ าสกปรก เกิดโรคระบาดได้ง่าย  
14) ห้ามกลิ้งหินบนเขา เพราะถ้ากลิ้งหินไปโดนรังต่อ รังแตน มันจะเป็นมาท าร้าย

คนได้  
15) ห้ามนั่งอุจจาระหันไปทางตะวันออก เพราะกลัวว่าแดดจะส่องหน้า เวลาลุกขึ้น

ยืนจะหน้ามืดเป็นลมล้มไปได้  
ส่วนระบบเครือญาติของชองนั้น จะพบว่า ครอบครัวชองลักษณะเป็นครอบครัวเล็ก 

การตั้งครอบครัวจะอยู่ภายในหมู่บ้าน หรือละแวกใกล้เคียงกันกับญาติพ่ีน้องก็ตาม แต่ลูกสาวคนโตจะ
เป็นผู้สืบทอดมรดกจากพ่อแม่ จะปลูกสร้างบ้านใกล้ ๆ กับพ่อแม่ของตนเอง คอยดูแลช่วยเหลือทั้ง
เรื่องอาหารการกินและยามเจ็บไข้ได้ป่วย (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 48) ส่วนในเรื่องภาษานั้น     
คนชองมีภาษาพูดเป็นของตนเอง เรียกว่า ภาษาชอง เป็นภาษาส าเนียง ค าหนักออกเสียงตัวรอชัดเจน 
มีเฉพาะในเขตจังหวัดจันทบุรี และจังหวัดตราดบ้างเล็กน้อย ตามค าเล่าตามประวัติศาสตร์พงศาวดาร
ว่า คนชองมีมาก่อนกรุงสุโขทัย อยู่แถบเชิงเขาสระบาป และเขตทั่วไปในจังหวัดจันทบุรี โดยเฉพาะใน
เขตอ าเภอมะขามมากกว่าที่อ่ืน ภาษาชองพูดคล้ายจ าพวก เขมร มอญ แต่ค าพูดไม่เหมือนกัน เช่น 
การนับเลข หนึ่งไทย เขมรว่า ประมวย ชองว่า โม่ย ค าว่าสอง เขมรว่า ประพี ชองว่า พ่าย เป็นต้น 
(เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.)  

ค าชอง ออกเสียง กระทุ้งหนัก และสั้น เสียงลมในคอเข้าสุดแรงลิ้นช่วยดันให้ชัดเจน 
ปัจจุบันภาษาชอง เกือบจะสูญหายหมดแล้ว คิดว่าลูกหลานเห็นว่าไม่ส าคัญต่อชีวิตประจ าวัน เพราะ
ภาษาชองเป็นภาษาปลีกย่อย และปัจจุบันเป็นภาษาที่สังคมไม่ยอมรับ เพราะภาษาไทยมีบทบาทมาก 
มีการแทนที่ของภาษา โดยมีการใช้ภาษาไทยในชีวิตประจ าวันแทนที่ภาษาชอง ดังนั้นจึงท าให้ภาษา
ชองท้องถิ่นของชาวจันทบุรีเดิมที่มีมานานนับพันปีก็เกือบจะหายไปตามบรรพบุรุษเกือบหมดแล้ว 
(เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 
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4.2.5 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการแต่งกาย 
ชาวชองสมัยโบราณแต่เดิมนั้นคงจะใช้ผ้าที่ตนท าเองจากด้าย ทุกครัวเรือนจะต้องมี

เครื่องทอผ้า เช่น กะสวย กะตุกกี ท าด้วยไม้ การใช้สีจากเปลือกไม้ เป็นต้น โดยมากชาวชองชอบสีด า 
สีแดง และสีขาวเป็นหลัก โดยมีความหมายของแต่ละสีดังนี้  (เฉิน  ผันผาย , ม.ป.ป.; ชัยยนต์     
ประดิษฐศิลป์, 2557 : 63-64)  

ผ้าสีด า หมายถึง คนชองเป็นคนอยู่ในป่าดงมากกว่าอยู่ในเมืองเป็นคนมีทุกข์  เพราะ
ได้ถูกเพ่ือนมนุษย์บุกรุกขับไล่บ่อย ๆ จึงใช้ผ้าสีด าแต่ง เช่น ครั้งปี พ.ศ. 2500 การท างานเกี่ยวข้าว
อะไรต่าง ๆ หนุ่มสาวจะแต่งตัวนุ่งผ้าสีด าเป็นส่วนมาก ผ้าสีด าเป็นผ้าไม่เก็บความร้อน และเป็นผ้า
เปื้อนยากด้วย เมื่อจะท างานอะไรก็สามารถท าได้อย่างสะดวก เป็นต้น  

ผ้าสีแดง เอาไว้โพกหัว เช่น ผ้าขาวม้าสีแดง เป็นสัญลักษณ์ว่าใช้ในการโพกหัวกัน
ร้อนและคาดเอว นอกจากนั้นยังไว้กราบไหว้ เมื่อยามเกิดทุกข์ภัยแก่ตนเองเป็นการขอชีวิตเลือดเนื้อ
เอาไว้ เป็นต้น 

ผ้าสีขาว ใช้ในการไปท าบุญกุศลเพื่อให้จิตใจสะอาดเหมือนผ้าขาว 
ลักษณะการใช้เครื่องนุ่งห่มโดยมากเป็นกางเกงสีด าขาก๊วย เสื้อแขนยาว ผู้หญิงผ้าถุง

สีด า เสื้อแขนยาวเช่นกัน ลักษณะผ้าแต่งกาย การแสดงศิลป์ต่าง  ๆ มักใช้ผ้าสีด ากรมท่า               
เสื้อทรงกระบอก คอกลมไม่มีกระดุม ใช้มัดแทนใช้โพกหัวสีแดงหรือผ้าขาวม้าสีแดงคาดเอว ส่วน
ลักษณะเครื่องแต่งกายไปท าบุญกุศลที่วัดหรือที่บ้านมักใช้ผ้าขาว ผู้ชายนุ่งกางเกงขาวหรือขาก๊วยขาว 
เสื้อคอกลมทรงกระบอกขาว ผู้หญิงก็ผ้านุ่งโจงกระเบนสีเขียวอ่อน เสื้อคอกระเช้าสีขาว ใช้ผ้าสะใบ
เฉียงสีขาวอ่อนก็ได้  

ลักษณะการนุ่งผ้าท างาน นุ่งกางเกงขาสั้น ขาก๊วยสีด า คาดผ้าขาวม้าลายสีต่าง ๆ 
ส่วนลักษณะการใช้เครื่องประดับกาย แหวนท าด้วยสตางค์แดงท าเองหรือตะกั่วสีขาว ตุ้มหูใช้ดอกไม้       
สีต่าง ๆ ประดับด้วยเขาหรือกระดูกก็ได้ แต่ตอนหลังใช้สตางค์แดงท าแทน เพราะแข็งและสีเป็นเงา
มากกว่า และใช้ลูกปัดจากลูกข้าวเดือยร้อย แขวนคอหลากสีต่าง ๆ เป็นวงและเป็นก าไลข้อมือด้วย 
ส่วนก าไลเท้าจะใช้เงินยวงท าใส่เท้า และข้อมืออีกด้วย ส่วนลักษณะเครื่องประดับผู้ชาย มีแหวนท า
ด้วยสตางค์แดงและตะกั่วสวมใส่ ส่วนสร้อยคอท าด้วยลูกมะค่า เอาลูกข้าวเดือยร้อยด้ายเป็นพวงแล้ว
สวมคอ ส่วนเครื่องประดับป้องกันตัว จะใช้ตะกรุดท าด้วยตะกั่ว คาดเอวและด้ายมงคลมัดข้อมือ  
(เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

4.2.6 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการแต่งงาน 
พิธีกรรมการแต่งงานของชอง มีความเป็นเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรมที่ส าคัญของชอง 

มีความโดดเด่น มีความแตกต่างไปจากการแต่งงานของคนไทย และถือว่าเป็นประเพณีที่คนชองมี
ความภาคภูมิใจมากที่สุด (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2542 : 1789)  

คนชองมีพิธีกรรมการแต่งงาน แบ่งได้ออกเป็น 2 อย่าง ก็คือ การแต่งงานเล็กที่
เรียกว่า กากะมรุฮ ซึ่งจะเป็นพิธีธรรมดาทั่วไป และการแต่งงานใหญ่ที่เรียกว่า กาตัก ค าว่า กา แปลว่า 
กิจการ หรืองาน ค าว่า ตัก แปลว่า ใหญ่ หรือมาก ดังนั้นค าว่ากาตักจึงมีความหมายรวมว่า การจัด
งานแต่งงานใหญ่นั่นเอง (รุ่งเพชร ผันผาย, 2539 : 2) พิธีการแต่งงานกาตักจะจัดขึ้นให้กับลูกสาว    
คนโต เนื่องจากเป็นลูกที่ช่วยเหลืองานในบ้านแทนแม่ ฉะนั้นเมื่อลูกสาวคนโตจะออกเรือนไปตั้ง
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ครอบครัวใหม่ จึงท าพิธีให้เหมาะสมกับความรัก ถ้าเป็นลูกสาวคนอ่ืน ๆ ก็ท าพิธีธรรมดา คือ มีเพียง
แค่การเซ่นผี ซึ่งหมอผีจะเป็นคนท าพิธีเซ่นให้ ส่วนลูกสาวคนโตจะมีรายละเอียดการแต่งงานที่เพ่ิมเติม
มาก็คือเรื่องความสนุกสนาน จะมีการละเล่นที่สวมเขาวัว เขาควาย แล้ววิ่งไล่กัน ส่วนพิธีกรรมอ่ืน ๆ 
ก็เหมือนกัน (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 71) ยกเว้นแต่ถ้าลูกสาวคนโตตายก่อนแต่งงานหรือไม่ได้
แต่งงานก็จะเป็นลูกสาวคนสุดท้อง ก่อนจะเข้าพิธีแต่งงานกาตักหรือพิธีธรรมดานั้น ช่วงก่อนแต่งงาน 
ถือเป็นประเพณี ห้ามโดยเด็ดขาดว่า ฝ่ายหญิงจะไปไหนมาไหนกับชายไม่ได้ มิฉะนั้นจะผิดผี เริ่มแรก
ชาย-หญิง หนุ่ม-สาว เมื่อรักกันแล้ว โดยมากจะไปสู่ขอกับพ่อแม่ พ่ีน้อง ฝ่ายหญิงก่อน คือผู้ชาย
จะต้องไปหาเถ้าแก่หรือผู้ใหญ่ไปสู่ขอ ส่วนใหญ่จะไปสู่ขอกันตอนกลางคืน โดยคืนแรกต้องจัดเตรียม
เหล้าขาว 1 ขวด หมากพลูจีบ 1 คู่ ผ้าแดงผ้าขาวใส่พาน  และไก่คั่ว 1 ชาม ไปที่บ้านเจ้าสาว           
ถ้าเจ้าสาวยินยอมตกลงก็จะนัดฝ่ายชายให้มาอีกครั้งในวันถัดไป ฝ่ายพ่อแม่ของผู้หญิงก็จะท าการนัด
ญาติพ่ีน้องให้มาที่บ้านเพ่ือมาช่วยกันก าหนดค่าสินสอด ในคืนที่ 2 ฝ่ายชายต้องจัดเตรียม เหล้า 2 ไห 
และไก่คั่ว 1 ชาม ล าดับต่อไปจะต้องมีการจ้างวานหมอพิธี ที่เรียกว่า นายฤกษ์ และคณะ 6 คน และ
บอกเชิญญาติพ่ีน้องให้ร่วมงานเมื่อก าหนดวันได้แล้ว (เฉิน ผันผาย, 2547 : 9) 

ชองในสมัยโบราณ นั้นปรากฏว่า เมื่อหญิงชายที่หมั้นกันด้วยเงินหรือทองก็แล้วแต่ 
พ่อแม่ฝ่ายหญิงจะให้เจ้าบ่าวมาอยู่ช่วยท ากินในบ้านฝ่ายหญิงได้เลย ตลอดจนหลับนอนสมสู่อย่าง
สบาย การอนุญาตให้ฝ่ายชายเข้าอยู่ก่อนแต่งงานทางประเพณีชอง เรียกว่า อยู่ทดลองดูใจกันก่อนว่า
ลูกเขยขยันต่อพ่อตาแม่ยายหรือเปล่า ถ้าผู้หญิงเกิดท้องขึ้นการแต่งงานก็จะเลื่อนไปจนกว่าลูกจะ
คลอด ถ้าเกิดบังเอิญทะเลาะกับฝ่ายหญิง ฝ่ายชายก็จะไม่ขอค่าสินสอดคืน หากฝ่ายชายไม่สามารถหา
เงินมาแต่งงานได้ พ่อตาแม่ยายก็จ าเป็นต้องจัดงานพิธี หากฝ่ายชายไม่ยอมหาเงินแล้วย้ายออกไปมี
ครอบครัวใหม่ มีลูกใหม่ 3-4 คน จนผีสางปู่ย่าตายายมารบกวนท าให้เกิดการเจ็บป่วยเรียกว่า ผีนาง
สิงหากิน ฝ่ายชายหญิงก็ร่วมใจกันจัดของเซ่นผีแต่งงานงานให้ถูกต้องจนได้ (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.)  

การเซ่นผี จะท าพิธีกันตอนกลางคืน ต้องมีคนมาตีกลองตลอดระยะเวลาในการเซ่น
ไหว้ผี และถ้าหากเป็นการท าพิธีกาตักก็จะมีคนเอาเขาวัว เขาควาย มาสวมที่หัว และล่ามเชือก จะมี
คนจูงอยู่ด้านล่าง เรียกกันว่า ผีควาย ญาติสนิทมิตรสหายที่มาร่วมงานต่างก็ต้องแบกถือสิ่งของต่าง ๆ 
ไม่ว่าจะเป็น คราด จอบ เสียม กระบุงข้าว ฯลฯ ที่ได้จัดเตรียมไว้ แล้วเดินแห่ไปรอบ ๆ บ้านของฝ่าย
หญิง ส่วนวัว ควาย ทั้ง 2 ตัว ก็เล่นขวิดกันไปขวิดกันมาอย่างสนุกสนาน จนครบทั้ง 3 รอบ แล้วขึ้นไป
บนเรือน นายฤกษ์จะท าการบอกกับผีว่าฝ่ายชายชื่อนั้น ฝ่ายหญิงชื่อนี้ จะท าการสมรสกันในวันพรุ่งนี้ 
จึงได้มาท าการเซ่นไหว้ตามประเพณี โปรดให้บ่าวสาวและลูกหลานได้อยู่อย่างมีความสุข ความเจริญ   
อยู่กินกันอย่างยืดยาว ช่วยคุ้มครองป้องกันภยันตรายต่าง ๆ และขออย่าได้มารบกวนลูกหลานเลย      
(สุวิชัย โกศัยยะวัฒน์, 2543 : 70)  

และในเช้าวันรุ่งขึ้น ฝ่ายชายจะท าการยกขบวนขันหมากมาที่บ้านของฝ่ายหญิง 
พร้อมด้วยเครื่องเซ่นไหว้ และเครื่องใช้ในพิธี ซึ่งสามารถจ าแนกออกได้ดังนี้  (สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 
345-346) 

1. ข้าวเปลือก 1 กระบุง ในภาษาชองจะเรียกว่า “โควเฌอ” มีความหมายว่า เป็นสิ่ง
ที่จะน าไปเริ่มต้นประกอบอาชีพ ให้เกิดโภคผลต่อไปในวันข้างหน้า 
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2. เคียวเกี่ยวข้าว มีความหมายว่า จะต้องเตรียมตัวเพ่ือประกอบอาชีพต่อไป จะท า
การใส่ไว้ในกระบุงขา้วเปลือก 

3. ซอ ท าด้วยไม้ระก า ซอในที่นี้หมายถึง ที่ส าหรับให้ไก่ลงไปไข่ มีความหมายว่าให้มี
ลูกมีหลานสืบต่อไป 

4. ก าไล 1 คู่  ลูกปัด 1 พะวง (ลูกปัดเดิมน าลูกเดือยมาร้อย) ใส่ไว้ในกระบุง
ข้าวเปลือกมีความหมายว่าให้มีความพยายามในการท ามาหากิน เพ่ือสร้างฐานะของครอบครัวให้
เจริญยิ่ง ๆ ขึ้น 

5. กระปุกแช่ข้าวสุก และมีหลอดดูดส าหรับให้เจ้าบ่าวเจ้าสาวดูด มีความหมายว่า
เมื่อแต่งงานกันไปแล้วทั้งสองคนจะต้องอยู่ร่วมทุกข์ร่วมสุขกัน แม้ของบูดก็สามารถกินร่วมกันได้ 

6. ไก่ มีความหมายว่า เป็นเครื่องบอกเวลา เมื่อถึงเวลาที่ไก่ขัน จะได้ลุกขึ้นมาหุงหา
อาหารและท ามาหากิน 

7. ขวานปูลู 1 ด้าม เป็นขวานที่มีด้ามยาว มีความหมายว่า เป็นเครื่องมือในการ    
ตัดฟืน ตัดไม้ เป็นเครื่องมือที่ส าคัญในการท ามาหากิน 

8. ข้าวสาร 1 กะลา ส าหรับนายฤกษ์ ไว้ใช้โปรยบนศีรษะและหลังของคู่บ่าวสาว     
มีความหมายว่า ให้คู่บ่าวสาวกินดี อยู่ดี และท ามาหากินให้มีความเจริญรุ่งเรือง 

9. ผ้าขาว 1 ผืน พร้อมด้วยเงิน 1 บาท ผูกติดไว้ที่ชายผ้าข้างใดข้างหนึ่ง ผ้าขาว
เอาไว้ให้นายฤกษ์โพกหัวและแบกขวานเดินรอบ ๆ คู่บ่าวสาวนั่นเอง 

10. บายศรี 3 ชั้น เป็นเครื่องหมายที่แสดงให้เห็นถึงความเป็นศิริมงคลในงานพิธี
นั่นเอง 

11. ขัน 4 ใบ ใส่ของ 4 อย่าง ประกอบไปด้วย 1) ใบเงิน 2) ใบทอง 3) ถั่ว 4) งา 
แล้วท าการห่อด้วยผ้าสีขาว 1 คู่ และห่อด้วยผ้าสีแดงอีก 1 คู่ 

นอกจากนี้ก็จะมีเครื่องเซ่น ส าหรับเซ่นไว้สิ่งศักดิ์สิทธิ์ต่าง ๆ เพ่ือให้มารับรู้พิธี
กรรมการแต่งงาน ได้แก่ เนื้อหมู ขนม กล้วย อ้อย มะพร้าวอ่อน ดอกไม้ ธูป เทียน และพลูจีบ 3 ค า 

ขั้นตอนการจัดพิธีแต่งงานทั่วไป คือ ไม่ใช่การแต่งงานลูกสาวคนโตนั้น  จะมี
กระบวนการ ดังนี้ (สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 83-85)  

ฝ่ายเจ้าบ่าวมีผู้ถือผ้าขาวคลุมศีรษะ 4 มุม ยกขบวนขันหมากพร้อมข้าวของสินสอด
ทองหมั้น มีการแห่แหนโห่ร้อง และมีการร้องร าท าเพลงกันอย่างสนุกสนาน ฝ่ายเจ้าสาวซึ่งมีผ้าคลุม
ศีรษะเช่นเดียวกับเจ้าบ่าว เมื่อขบวานขันหมากเดินแห่รอบบ้านครบทั้ง 3 รอบแล้ว ทางฝ่ายเจ้าสาว
จะจัดคนไปรับเครื่องขันหมากและมีการแห่เจ้าสาวลงมาจากเรือน เจ้าสาวจะต้องตักน้ าล้างเท้าให้
เจ้าบ่าว และก้มลงกราบที่เท้า 3 ครั้ง เพ่ือเป็นการรับรองว่าเจ้าบ่าวเป็นสามีของตนเอง จากนั้นก็จะจูง
มือเจ้าบ่าวขึ้นบ้าน ส่วนขนมและสิ่งของที่ฝ่ายเจ้าบ่าวจัดเตรียมมาก็จะถูกส่งเข้าไปในบ้านและวางเรียง
อยู่ในพิธี เจ้าบ่าว-เจ้าสาวจะไปนั่งคู่กัน โดยฝ่ายหญิงจะนั่งข้างซ้าย ฝ่ายชายจะนั่งข้างขวา พ่อแม่ทั้ง
สองฝ่ายและญาติพ่ีน้องนั่งล้อมรอบตัวเจ้าบ่าว-เจ้าสาวเพ่ือเป็นสักขีพยานในการแต่งงาน นายฤกษ์ 
(ผู้ท าพิธีแต่งงาน) จะกล่าวท าพิธี การชุมนุมเทวดา ชุมนุมผีบรรพบุรุษให้มารับรู้รับทราบพิธีแต่งงาน 
และทุกคนจะจุดธูปปักลงในโควเฌอ นายฤกษ์เทเหล้าเซ่นที่ซอ พ่อแม่ทั้งสองฝ่ายจะเจรจายกลูกสาว
ลูกชายให้แก่กันและกัน พร้อมทั้งอวยพรให้ทั้งคู่มีความสุข นายฤกษ์ใช้ด้ายสายสิญจน์ซึ่งท าเป็นมงคล 
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ครอบที่ศีรษะของคู่บ่าวสาว และเอาผ้าขาวที่วางในถาด คลุมศีรษะคู่บ่าวสาว เอาเครื่องเซ่นวางบน
ศีรษะบ่าวสาว นายฤกษ์จะจับศีรษะคู่บ่าวสาวโขกกันเบา ๆ หมายความว่า ให้ร่วมกันท ามาหากิน แล้ว
เป่าหู 3 ที หมายความว่า ให้เป็นคนใจคอหนักแน่นเยือกเย็น ไม่หูเบาเชื่อใครง่าย ๆ เพราะจะท าให้
ครอบครัวไม่มีความสุข นายฤกษ์พรมน้ ามนต์ให้คู่บ่าวสาวแล้วให้คู่บ่าวสาวดื่มน้ ามนต์จากขันใบ
เดียวกันแสดงว่าเมื่ออยู่ด้วยกันแล้ว มีอะไรกินก็กินด้วยกัน คือ เมื่อมีความสุขก็สุขด้วยกัน เมื่อมีความ
ทุกข์ก็จะต้องทุกข์ด้วยกัน ต่อมานายฤกษ์จะท าการปูผ้าแดง ซึ่งบนผ้าแดงจะมีหมากพลู และดอกไม้ 
เจ้าบ่าวเจ้าสาวกราบลงไปที่ผ้าแดงพร้อม ๆ กัน ซึ่งเป็นการไหว้ผีบรรพบุรุษ จากนั้นพ่อแม่ของเจ้าสาว
จะน าข้าวสารมาโปรย ข้างหลังคู่บ่าวสาวพร้อมกับตบไหล่เจ้าบ่าว 1 ครั้ง แสดงการยอมรับเจ้าบ่าวมา
เป็นบุคคลหนึ่งในครอบครัว 

ต่อจากนั้นพ่อ แม่ ญาติพ่ีน้องของคู่บ่าวสาว ก็จะท าพิธีผูกข้อมือของคู่บ่าวสาว 
พร้อมทั้งน าเงินใส่ในพานที่วางอยู่ข้าง ๆ พร้อมกับให้พรแก่ผู้บ่าวสาวให้อยู่ด้วยกันนาน ๆ ส่วนเงินนั้น
จะเป็นการช่วยให้คู่บ่าวสาวน าเงินไปลงทุนในการสร้างครอบครัวใหม่  ในการส่งตัวคู่บ่าวสาวเข้าหอ 
มักใช้เด็กเล็ก ๆ ชายหญิงจูงมือคู่บ่าวสาวเข้าห้องหอ ซึ่งถือว่าเป็นโชคลางที่ดี และจะท าให้ลูกเต็มบ้าน
หลานเต็มเมือง ในการท าพิธีมอบที่นอน จะมีการน าไม้ฟืน 3 ท่อนมาผูกมัดกันเป็น 3 เปลาะ และให้คู่
บ่าวสาวช่วยกันแก้เชือกออกคืนละ 1 เปลาะ จนครบทั้งหมด 3 เปลาะ เป็นการสอนให้รู้ว่าการใช้ชีวิต
คู่จะต้องมีความอดทนอดกลั้น ไม่ใจร้อนในการแก้เชือกออกให้หมดในคืนเดียว เมื่อแต่งงานแล้ว 
เจ้าบ่าวจะพักอยู่บ้านเจ้าสาวเป็นระยะเวลา 3 วันก่อน แล้วถึงจะเอาผ้าขาว และผ้าแดง พาเจ้าสาวไป
กราบพ่อแม่ที่บ้านของตน โดยฝ่ายชายจะถือฤกษ์ตอนเช้าในการพาเจ้าสาวไปกราบไหว้ เพราะถือว่า
ตอนเช้าเป็นฤกษ์เย็น จะได้อยู่กินกันอย่างร่มเย็นเป็นสุข หลังจากนั้นใครจะอยู่กับใคร ก็แล้วแต่ตามที่
ตกลงกันไว้ หรือจะแยกบ้านมาตั้งบ้านใหม่ก็ไม่ถือว่าผิดอะไร แต่ส่วนมากเจ้าบ่าวจะเป็นฝ่ายไปอยู่
บ้านเจ้าสาว  

หากเป็นการแต่งงานใหญ่หรือวิธีกาตัก จะมีขั้นตอนเพ่ิมเติมต่อจากขั้นตอนและ    
พิธีการที่กล่าวมาแล้วข้างต้น ดังนี้ นายฤกษ์ จะเทเหล้าเซ่นที่ขวานปูลู ซึ่งขวานปูลูเป็นเครื่องมือท ามา
หากินที่มีความส าคัญมาก ผู้ใช้จะต้องคอยลับคมขวานให้มีความคมอยู่เสมอ เพ่ือจะได้ท ามาหากินได้ดี 
นายฤกษ์ จะเทเหล้าไปที่หัวไก่แล้วจะถือขวานปูลู เดินตีปีกไปรอบ ๆ คู่บ่าวสาวและเครื่องเซ่น รอบที่
หนึ่งก็จะขันเป็นเสียงไก่พันธุ์ รอบที่สองขันเป็นเสียงไก่ชน รอบที่สามขันเป็นเสียงไก่แจ้ ความหมาย
ของการท าแบบนี้ก็คือ เสียงไก่ขันแสดงว่าเช้าแล้วจงตื่นขึ้น แล้วหยิบเครื่องมือท ามาหากินออกป่า
โดยเร็วไว เมื่อพบไม้ก็ใช้ขวานปูลูโค่นลงเสีย (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 73) การจัดพิธีแต่งงาน
กาตักนั้น ต้องท าโรงปรับพิธีที่ดินของฝ่ายหญิง โดยหาหมอผีมาแสดงการเซ่นผีเป็นคณะทั้งหมด 6 คน 
เครื่องเล่นกาตักมีกลองโทน 1 ลูก ซอช้าง 1 ซอม้า 1 เขาวัว 1 เขาควาย 1 คนเซ่นผี 1 ท าพิธี        
ตอนกลางคืน เวลา 2 ทุ่ม-4 ทุ่ม จัดร าริม 4 ถาด เหล้าเซ่น 2 ขวด เด็กผู้ใหญ่อายุ 8-9 ขวบ 2 คน 
ผู้ชาย 2 คน ไว้ร าคนละ 3 รอบ ส่วนกลองตีตลอดระหว่างท าการเซ่นจนเสร็จพิธี (เฉิน  ผันผาย, 
ม.ป.ป.)  

ในพิธีแต่งงานของชาวชอง จะไม่มีการนิมนต์พระมาท าพิธีในตอนแต่งงาน           
แต่จะนิมนต์มาสวดพระพุทธมนต์เย็นในวันก่อนการแต่งงานเท่านั้น ที่เป็นเช่นนี้เพราะชาวชองถือว่า
การแต่งงานเป็นการอยู่กินกันของชายหญิง ดังนั้นหากนิมนต์พระซึ่งเป็นผู้ถือศีลอันบริสุทธิ์มาท าพิธีจะ
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เป็นการไม่สมควร จะท าให้ชีวิตการแต่งงานของคู่บ่าวสาวไม่มีความเจริญ สรุปพิธีแต่งงานชอง 
ความหมายเครื่องพิธี คือ แต่งงานกาตัก แปลว่าใหญ่โต มีช้าง ม้า วัว ควาย กระดึง ทับไทรซอ แห่เป็น
ขบวน หมายถึง แต่งให้ผีปู่ย่า ตายาย ที่เคยท ามาครั้งแรกโบราณ ครั้งหนึ่งเด็กชายหญิง คนชองอยู่ใน
ป่าดงนานนับพันปี พ่อแม่ไปท างานลูกหลานคิดของเล่นช่วยกันหามาสมมติแต่งงานให้สนุกสนาน     
จนท าให้ผีปู่ย่า ตายาย เจ้าป่า เจ้าเขาออกมาดูก็สนใจ จึงดลบันดาลสิงสู่เป็นร่างทรงให้จัดพิธีแต่งงาน
เหมือนเด็กชายหญิงที่เคยเล่นแสดงมาแล้ว และขอให้ท ากับผีมีเชื้อสายของวงศ์ตระกูลชองเหล่านั้น 
และยังช่วยคุ้มครองให้ตระกูลกลุ่มชองนั้นโชคดีอยู่สุขสบาย ต่อมาจึงท าพิธีกันมาตลอดถึงปัจจุบัน 
(เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

4.2.7 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านสุขภาพ 
คนชองในเขตต าบลตะเคียนทอง และต าบลคลองพลู ที่อยู่มาไม่น้อยกว่า พันปี    

ห้อมล้อมด้วยป่าดงดิบ จะพบว่า อยู่อาศัยบนแผ่นดินที่อุดมด้วยข้าว น้ า ปลา และของป่านานาชนิด       
ซึ่งเป็นเครื่องประกอบเลี้ยงชีพในชีวิตประจ าวันมาโดยตลอด ดังนั้นชาวชองทุกคนยามป่วยไข้จะไม่มี
หมอเหมือนกับปัจจุบัน แต่มีหมอทางไสยศาสตร์ คนชองที่ได้เรียนวิชาเวทมนต์ทางไสยศาสตร์ 
สามารถเรียนรู้ธาตุทั้งภายนอกและภายในร่างกายได้ เพ่ือจะช่วยให้คนป่วยหายได้ทุกโรค (เฉิน       
ผันผาย, ม.ป.ป.) 

ระบบสุขภาพของคนชองนั้นประกอบด้วย การแพทย์แผนโบราณโดยมีสมุนไพรเป็น
หลักควบคู่ไปกับการใช้ไสยศาสตร์ในลักษณะที่เป็นคาถาอาคมต่าง ๆ ตัวอย่างเช่น 

1. หมอต่อกระดูก วิธีการรักษา หมอจะตั้งครูบาอาจารย์ เช่น เหล้าขาว สตางค์      
6 บาท 12 บาท หรือ 1 สตางค์ ใช้น้ ามันมะพร้าว น้ ามันงา ปลุกเสกด้วยคาถา แล้วใช้เฝือกท าด้วยไม้
ไผ่เหลาเป็นซี่ใช้ด้ายถัก แล้วก็เอาหุ้มแผลที่หักและดามไว้จนกว่าจะติดกันและทาน้ ามันยาทุกวัน 

2. หมอบูรณ์  เพ่ือดูผู้ป่วยว่าสาเหตุ เป็นอะไร คนบูรณ์จะเป็นผู้หญิ ง วิธีบูรณ์          
หาสาเหตุการป่วยไข้ จะใช้มีดบางเอาด้ายไว้สีขาว มัดหัวท้าย มีดหน้าคว่ าลง มือหนึ่งจะหิ้วด้ายตรง
กลางแล้วแกว่งไปมาเล็กน้อยก่อน ผู้บูรณ์จะพูดเรียกหาคนป่วย เอาข้าวสารไว้ 10 เม็ด จะถูกผีสาง
หรือเจ้าที่ เมื่อถูกตรงเรียกแล้ว มีดจะแกว่งเร็วและชี้เหวี่ยงไปมาหกคว่ าหงาย แต่ข้าวสารจะไม่ตกลง
จากมีดจะเหลืออยู่ทั้งคู่ จะทายว่า ผีจะรับและอาการเบาบาง หากข้าวสารเหลือปลีกจะทายว่าอาการ
จะยังไม่รับหรือหายช้า ฉะนั้นคนชองจึงใช้วิธีนี้ เพ่ือดูอาการผู้ป่วยเป็นประเพณีสืบมา  

3. หมอพ่นฝี วิธีการรักษาคือ หมอจะใช้ปูนกินหมากศูนย์ด้วยคาถา แล้วพ่นด้วย
คาถา เป็นเวลา 3 ค่ า และมียาพอกปิดหัวฝีโดยใช้ของเย็นพอก เช่นว่านดับพิษ หรือใช้สบู่ซันไลต์    
ปิดให้หัวแตกเร็วก็จะหาย  

4. หมอรักษาคนไข้ป่าหรือไข้ม้างเด็ก หมอจะใช้ยาสมุนไพรจากต้นไม้สด ๆ เช่น ราก 
ใบ เปลือก ผล กิ่ง เอาไปสับรวมกันแล้วปลุกด้วยคาถา เจ้าหัวพระองค์หรือคาถาอ่ืน ๆ แล้วเอายาใส่
หม้อดิน ใส่น้ าพอควร ต้มให้คนป่วยกิน หากไม่ถูกหมอก็จะเปลี่ยนต้นยาใหม่ ข้อควรห้ามการต้มยา 
หมอจะห้ามไม้ให้น้ ายาเดือดไหลล้นหม้อไม่ดี เพราะฤทธิ์ยาจะไหลออกหมด  

5. หมอกวาดทรางเด็ก วิธีท ายา คือ เอาแมงมุมตายซาก 7 ตัว เขม่าควันไฟ น้ า
ประสานทองทุบบดละเอียดปนกันแล้ว เอาน้ ามะนาวเป็นกระสาย กวาดลิ้นและล าคอทุกค่ าวันจะหาย  
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6. หมอดับพิษไฟ วิธีท า หมอจะเอาเกลือเคี้ยวให้ละเอียดแล้วเสกคาถา ดับไฟนรก 
พ่นไปที่ถูกไฟคอกหรือเอาน้ าปลารดบริเวณถูกไฟหรือเอานมสดทาบริเวณถูกไฟให้ทั่วก็ได้ เมื่อแผล
ผิวหนังลอกเอาใบยาสูบปิดก็ได้  

7. หมอพ่นว่าน วิธีรักษา คือการใช้ว่านม่วง เคี้ยวพ่นและคาถาของหมอจะบริกรรม
พ่นไป และค่าตั้งครูมีเหล้า 1 ขวด หมากพลูจีบ 3 ค า เคี้ยวพ่น 3 ครั้ง จึงจะหาย  

8. หมอรักษาหมาบ้ากัด สมัยโบราณไม่มียาทันสมัยจึงเอาต้มหมาบ้า ย่างไฟให้คนถูก
หมาบ้ากัดกินจนหมด อาการก็จะไม่บ้า เพราะเคยใช้มาแล้วหลายราย  

9. หมอดูฤกษ์ยาม คือหมอดูตาม วัน เดือน ปี ของต าราพราหมณ์  
10. หมอจับเส้น คือหมอจะจับเส้นปีบตาม ต้องใช้มือกดเส้นว่า เส้นจะทับกันรึป่าว 

หากเส้นทับกันจะจับตรงนั้นจนเป็นเวลา 3 ค่ าก็จะหาย (เฉิน ผันผาย, มปป.)  
กลุ่มชาติพันธุ์ชอง เป็นกลุ่มชาติพันธุ์ดั้งเดิมที่มีอายุนับพันปีของจังหวัดจันทบุรี ที่ มี

วิถีชีวิตอาศัยอยู่ในป่าเขา จึงถือว่าชาวชองมีความรู้ความเชี่ยวชาญในการใช้สมุนไพรในการด ารงชีวิต
เป็นอย่างดี มีวิถีชีวิตผูกพันกับธรรมชาติ สามารถรักษาโรคภัยไข้เจ็บด้วยสมุนไพรได้ รู้จักสมุนไพรเป็น
อย่างดี และมีการสืบต่อภูมิปัญญานี้มาจนถึงปัจจุบัน จึงขอกล่าวถึงสมุนไพรชอง และประโยชน์ของ
สมุนไพรที่เป็นที่รู้จักกันอย่างแพร่หลาย ดังนี้ (สุรัสวดี สินวัต และคณะ, 2562 : 41-42) 

1) สมุนไพรชองระอา ต าราสรรพคุณยาไทยกล่าวว่าส่วนของใบ เอาไว้ใช้รักษา
อาการไข้ และใช้เป็นยาถอนพิษทั้งปวง เช่น พิษฝี พิษงู พิษตะขาบ พิษแมงป่อง และยาเบื่อเมา     
เป็นต้น วิธีการน ามาใช้คือต้องน าใบมาต าให้ละเอียดผสมกับเหล้าขาว น ามาพอกหรือทา ก็จะสามารถ
ถอนพิษแมลง สัตว์กัดต่อยได้ คนที่เป็นเริม และงูสวัดก็สามารถรักษาให้หายได้ด้วยการน าใบมาโขลก
ผสมกับไพลและการบูรห่อแล้วนึ่งน ามาประคบ ใช้รักษาอาการปวด รากฝนกับเหล้าขาวแล้วน ามาทา
ถอนพิษแมลงสัตว์กัดต่อย และพิษตะขาบ 

2) สมุนไพรกระวาน ต าราสรรพคุณยาไทยกล่าวว่ากระวานมีรสเผ็ดร้อน เป็นยาขับ
ลม และขับเสมหะ บ ารุงธาตุ ขับโลหิต กระจายเลือดและลมให้ซ่าน อีกท้ังส่วนต่าง ๆ ของกระวานยัง
มีสรรพคุณทางยาที่หลากหลาย ดังนี้ หน่อหรือเหง้า มีรสเผ็ดร้อน เป็นยาขับลม ขับพยาธิที่อยู่ในเนื้อ
ออกทางผิวหนัง ใบ รสเผ็ดร้อน ใช้ขับลมผายเรอ ขับเสมหะ แก้ไข้เซื่องซึม แก้โรคเหงือกอักเสบ ดอก 
รสเผ็ดร้อน ใช้แก้อาการเจ็บตา ตามัว ตาแฉะ และผล เป็นยาขับลม บรรเทาอาการท้องอืด ท้องเฟ้อ 
แน่น จุกเสียด  

3) สมุนไพรเร่ว เมล็ด ช่วยบ ารุงธาตุในร่างกาย ด้วยการใช้เมล็ดเร่วผสมกับ         
หัวแห้วหมู ขิงแห้ง และชะเอมเทศ น ามาปรุงเป็นยาไว้รับประทาน ผล ช่วยในการแก้ธาตุพิการ ช่วย
ลดไขมันในเลือด และราก ช่วยแก้ไข้เซื่องซึม ช่วยแก้อาหารหอบ หืด และแก้อาการไอ 

4) สมุนไพรเต่ารั้ง ต าราสรรพคุณยาไทยกล่าวว่า เหง้าและรากสามารถใช้รักษา
อาการตับทรุด ดับพิษปอด ตับ หัวใจพิการ และบ ารุงก าลังได้ ส่วนเส้นใยกาบใบสามารถใช้ประคบ
แผลสดห้ามเลือดได้ 

5) สมุนไพรพริกไทยด า ต าราสรรพคุณยาไทยกล่าวว่าพริกไทยมีรสเผ็ด แก้โรคในอก 
แก้ลมทั้งปวง เจริญไฟธาตุ แก้เสมหะ แก้หืด และแก้ไอ อีกทั้งส่วนต่าง ๆ ของพริกไทยด ายังมี
สรรพคุณทางยาที่หลากหลาย ดังนี้ เถา รสร้อน มีสรรพคุณ แก้เสมหะในทรวงอก แก้อติสาร (ท้องร่วง
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อย่างแรง), ใบ รสเผ็ดร้อน แก้ลมจุกเสียดแน่น ปวดมวนในท้อง, ดอก รสร้อน แก้จักษุแดง เนื่องจาก
ความดันโลหิตสูง และเมล็ด รสเผ็ดร้อน แก้ลมอัมพฤกษ์ สมมุตฆาต ลมลั่นในท้อง แก้ท้องขึ้นอืด 
บ ารุงธาตุ และแก้เสมหะเฟือง 

6) สมุนไพรชุมเห็ดเทศ ต าราสรรพคุณยาไทยกล่าวว่า รากของชุมเห็ดเทศใช้ผสมยา
บ ารุงธาตุ ท าให้เจริญอาหาร ใบ น าไปชงกับน้ าดื่มเป็นยาบ ารุงหัวใจ และสามารถช่วยลดระดับน้ าตาล
ในเลือดได้อีกด้วย แถมยังช่วยแก้กษัยเส้น และเมล็ด ช่วยแก้อาการนอนไม่หลับ 

นับแต่ทางราชการได้จัดให้มีสถานีอนามัยประจ าต าบล เมื่อปี  พ.ศ. 2496 ชาวชอง
เริ่มรักษาโรคแบบใหม่ นับตั้งแต่การยอมรับการใช้เซรุ่มแก้พิษงูก่อน ท าให้ชาวชองเริ่มมาสนใจรักษา
ตามแบบแผนใหม่ เช่นเรื่องการคลอด และการบ ารุงร่างกายหลังการคลอด การใช้ยาแผนปัจจุบัน
แทนการใช้ยาสมุนไพร และยอมไปรักษาพยาบาลที่สถานีอนามัยประจ าต าบล และโรงพยาบาลในตัว
เมือง (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 101) 

4.2.8 อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านเกี่ยวกับการตาย 
เมื่อดับสังขารแล้ว ชาวชองคนใดที่จิตดับแล้วจะต้องมีการบอกทางให้ไปสู่สุคติใน 

ภพหน้า ด้วยการว่า พุทโธ จากนั้นต้องท าพิธีช าระล้างด้วยการอาบน้ าร้อนล้างมลทินที่ติดตัวให้
สะอาด และประโลมด้วยน้ าหอม ผ้าห่ม เครื่องแต่งกายที่ใหม่  ๆ และต้องเอาสตางค์ห่อพกไปด้วย
เพ่ือที่จะเอาไว้เป็นค่าผ่านด่าน ที่จะข้ามไปสู่โลกหน้าให้สะดวก จากนั้นพ่ีน้องจะต้องท ากรวยด้วย
ใบตอง ใส่ดอกไม้ เพ่ือพนมมือกราบไหว้พระจุฬามณี การน าโลงใส่โดยมากยาว 4 ศอก กว้าง 1 ศอก 
เมื่อเสร็จวนด้วยสายสิญจน์ตามมุมเอาเหล้า 4 ขวดและเครื่องใช้ มีด ขวาน (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.)  

การท าน้ ามนต์ธรณีสารพรมเพ่ือจะไม่ให้มีเสนียดจัญไรกับผู้ท าโลง แล้วก็หามข้ึนบ้าน 
แล้วคนอยู่บนเรือนจะดักมองแล้วถามว่าจะเอาใส่ใคร คนหามบอกว่าจะใส่เฉพาะคนที่ตายคนเดียวนี้
เอง จากนั้นก็จะหาบเอาไปที่ศพ แล้วก็ให้ลูกหลานท าพิธีขอขมาลาโทษผู้ตาย แล้วจึงเอาใส่โลง 
จากนั้นก็จะเอาลงดินท ามาไว้ให้สูง 1 เมตร จุดตะเยงธูปตลอดวันคืน จากนั้นก็ก าหนด สวดอภิธรรม
ไม่น้อยกว่า 4 คืน แต่ถ้าตายโหงจะไม่เอาไว้ที่บ้าน ต้องเอาไว้วัดหรือไม่ก็เผา ฝังไปทีเดียวเลย แต่ต้อง
นิมนต์พระสงฆ์ อย่างน้อย 4 องค์ สวดกรรมฐาน บังสุกุลแล้วต่อไปก็จะเก็บกระดูก เมื่อไฟเผาเย็นลง
แล้วเอามาสวดกระดูกอีกหนึ่งคืน (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.)  

เมื่อไว้ศพครบก าหนดแล้ว วันที่หามเผาศพ คือ วันอาทิตย์ วันพระ วันเสาร์         
วันอังคาร ก่อนจะเอาศพออกจากบ้าน หมอพิธีสัปเหร่อจะท าด้ายสายสิญจน์ ผูกข้อมือและคอเด็ก    
ทุกคน กันวิญญาณผู้ตายจะมาท าให้เกิด เจ็บป่วยได้ หมอจะให้ญาติพ่ีน้องน าส ารับอาหารหวานคาว
เซ่น บอกผีที่ตายอีกครั้ง จากนั้นจะเอาศพออกไปเผาป่าช้า ก่อนหามออกหมอสัปเหร่อจะเอาหม้อ  
โปงมางใส่ไฟเปลือกมะพร้าวให้มีควัน เมื่อหามศพออก หมอจะเอาโปงมางปาไปในที่ไว้ศพให้แตก 
(เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) 

ในสมัยโบราณเมื่อมีคนตายญาติพ่ีน้องก็จะใช้ผ้าขาวตราสังศพหรือมัดตราสังให้   
แน่นหนาแล้วใส่โลง ท าเชิงตะกอนให้สูงจากพ้ืนดินเพื่อใส่ฟืนข้างล่าง แล้วยกโลงศพวางบนเชิงตะกอน
นั้น ส่วนเพ่ือนบ้านที่ไปเผาก็น าไม้ฟืนเล็ก ๆ ไป หมอผีประจ าหมู่บ้านจะใช้น้ ามะพร้าวล้างหน้าศพ 
แล้วกล่าวค าให้ผู้ตายไปสู่สุคติ อย่าห่วงกังวลลูก ๆ หลาน ๆ แล้วหมอผีจะจุดไฟ ลูก ๆ  หลาน ๆ   
ญาติพ่ีน้องก็ใส่ฟืนที่น ามานั้น ส่วนใหญ่จะเผาตอนกลางวันประมาณพระอาทิตย์คล้อยเที่ยงไปเล็กน้อย 
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ประมาณว่าศพต้องไหม้หมดก่อนเย็นค่ า เพราะถ้าเย็นค่ าไปแล้วเดี๋ยวสัตว์ร้ายจะมารบกวนได้ ถ้าเป็น
การตายด้วยโรคระบาด เช่น ฝีดาษ โรคห่า เป็นต้น จะรีบเผาทันที ไม่ให้ค้างคืน และเมื่อเผาแล้วจะ
อพยพโยกย้ายหมู่บ้านทันที (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 78; ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 55-
56)   
 
4.3 อัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านเศรษฐกิจ 

อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านเศรษฐกิจ เป็นอัตลักษณ์ที่มีลักษณะที่ส าคัญ คือ การใช้
ระบบการเอาแรง (Mutual Aid) เพ่ือการท านาและการแสวงหาปัจจัย 4 ในการด ารงชีพ ดังนี้ 

การท านาปลูกข้าว ซึ่งเป็นอาชีพกสิกรรมหลักของชนในภูมิภาคแถบเอเชียอาคเนย์       
การปลูกข้าวของชาวชอง จะเป็นการท านาปลูกข้าวเพียงเพ่ือพอกินเท่านั้น ไม่ใช่การท านาปลูกข้าว
เพ่ือการขาย ดังนั้น จึงท านาไม่มากนัก และไม่ต้องพิถีพิถันอะไร เพียงให้ในนามีน้ าพอหล่อเลี้ยงต้น
ข้าวให้เจริญเติบโตและออกรวงก็พอแล้ว การท านาของชาวชองจะมีการท านา 2 ประเภท ประเภท
แรกเรียกว่า นาลุ่ม ประเภทที่สองเรียกว่า นาไร่ นาข้าวเป็นการท านาเหมือนนาทั่ว ๆ ไปในพ้ืนที่ราบ 
(เพราะพ้ืนที่ที่ชองอาศัยอยู่ คือที่ราบระหว่างภูเขา ซึ่งมีสภาพเป็นป่าทึบ ) มีน้ าขัง มีการยกคันนา    
ท านาเป็นแปลง ๆ มีการไถ่ด า หรือหว่านเช่นนาในพื้นที่ราบ  

ส่วนนาไร่นั้นเป็นการท านาในป่าหรือชายป่าที่พอมีน้ าเลี้ยงต้นข้าวได้ กล่าวคือ เมื่อโค่น
ต้นไม้แล้ว เขาก็จะขุดหลุม (โดยใช้เครื่องมือ เช่น มีดปลายแหลมขุดดินลงให้เป็นหลุม) หยอดเมล็ด
ข้าวลงไป เมื่อต้นข้าวขึ้นก็ดูแลเพียงถอนวัชพืชออกเท่านั้น ไม่ต้องดูแลมาก ถึงเวลาข้าวสุกก็มา     
เก็บเกี่ยว การเกี่ยวข้าวของชาวชองใช้อุปกรณ์คือ เคียว (เหมือนเคียวเกี่ยวข้าวของคนไทย แต่มีขนาด
เล็กกว่า) และเกี่ยงเฉพาะรวงข้าวที่ยาวขึ้นมาจากกอเท่านั้น ไม่เกี่ยวถึงกกกอข้าวเหมือนคนไทย      
(สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 30-31)  

ในการท านาโดยเฉพาะนาลุ่มนั้นจ าเป็นจะต้องใช้ระบบการเอาแรงมาเป็นทุน ช่วยให้
สามารถท านาได้เพียงพอกินในแต่ละปี กล่าวคือ การท านาของชาวชองตั้งแต่การไถนา การด า      
การเกี่ยว การนวด ชาวชองจะช่วยเหลือกันเป็นอย่างดี เรียกว่า “เอาแรงกัน” โดยที่เวลาจะไถนา 
เกี่ยวข้าว นวดข้าว เขาจะใช้ธงแดงเป็นสัญลักษณ์ โดยปักธงแดงไว้ที่นาข้าว หรือกองข้าวของบ้านใคร
ให้มองเห็นเด่นชัด ซึ่งคนทั้งหมู่บ้านก็จะทราบว่า ข้าวนานั้น กองนั้น ไปช่วยกันเกี่ยวกันนวด วิธีการ
นวดข้าว ก็ใช้เท้าเหยียบย่ าไปบนกองข้าว เมล็ดข้าวก็จะหลุดจากรวง แล้วจะใช้ไม้สงฟางข้าวออกมา 
ฉะนั้นจึงสรุปได้ว่า ลักษณะสังคมของชาวชองเป็นลักษณะ “สังคมไมตรีสัมพันธ์” ซึ่งเป็นลักษณะ
สังคมชนบทที่มีการช่วยเหลือกันในกิจกรรมต่าง ๆ (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 30-31) 

นอกจากการท านาแล้วระบบการเอาแรงยังน าไปใช้ในการแสวงหาปัจจัยพ้ืนฐานในการ   
ด ารงชีพ เช่น การสร้างบ้านอยู่อาศัย เป็นต้น โดยปกติแล้วชาวชองจะอยู่รวมกันเป็นกลุ่ม ประมาณ 
20-30  ครอบครัว และการสร้างบ้านที่อยู่ก็อยู่ในละแวกใกล้เคียงกันไม่ห่างกันมากนัก เวลาจะปลูก
บ้านหรือที่เรียกว่า “ยกบ้าน” ก็ช่วยเหลือกัน ซึ่งลักษณะการสร้างบ้านชอง จะเป็นเรือนยกพ้ืนสูงกว่า
พ้ืนดินประมาณ 1.5-2 เมตร จะใช้บันได 3 ขั้น หรือ 5 ขั้น ตัวบ้านจะสร้างเป็น 3 ระดับ ส่วนหน้าของ
บ้าน เรียกว่า ชานบ้าน ใช้เป็นบริเวณพัก วางสิ่งของเครื่องใช้ต่าง ๆ ส่วนที่สอง เป็นกลางบ้าน       
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เป็นบริเวณที่ใช้พักผ่อน รับแขก ส่วนที่สาม เป็นส่วนในของบ้าน ซึ่งจะกั้นเป็นห้องนอน ส่วนใหญ่จะ
กั้นเพียงห้องเดียวใช้ไม้ไผ่สับแตก ๆ ที่เรียกว่า ฟาก เป็นอุปกรณ์กั้นห้อง 

นอกจากนี้ระบบการเอาแรงยังขยายไปสู่กิจกรรมอ่ืน ๆ นอกเหนือจากการท านาและการ
สร้างบ้าน ตัวอย่างเช่น การออกป่าล่าสัตว์  เป็นต้น ถ้าเป็นการรวมพลเพ่ือกิจการอย่างอ่ืน ๆ เช่น  
รวมพลท างานในนา หรือรวมพลไปเที่ยว รวมพลล่องแพซุง เป็นต้น เขาจะไม่เป่าเขนงกิจกรรมสัมพันธ์
ดังกล่าว ใช้วิธีนัดกันและบอกต่อ ๆ กัน ส่วนความสัมพันธ์ในด้านอื่น ๆ ก็เป็นเรื่องของการแสดงความ
จริงใจความมีน้ าใจไมตรีที่มีต่อกัน นอกเหนือจากการช่วยงานกันแล้ว เช่น เมื่อบ้านใดเกิดเจ็บป่วย 
เขาก็จะไปช่วยดูแล ช่วยหายามาต้มให้กิน ช่วยท าอาหารหรือช่วยงานอื่น ๆ ที่เป็นงานบ้าน หรืองานที่
พอจะช่วยกันได้ และเขาจะไปเยี่ยมเยียนให้ก าลังใจมิได้ขาดจนกว่าจะค่อยหายจากโรคภัยและท างาน
ได ้เป็นต้น  

ตัวอย่าง ของระบบเอาแรงที่น ามาใช้ในชุมชนชองของต าบลคลองพลูสามารถท่ีแสดงให้เห็น
ได้ ดังนี้  

ในอดีตบ้านคลองพลูมีสภาพทางป่าดงดิบชื้น และบริเวณคลองพลูก็เต็มไปด้วยต้นพลูขึ้นอยู่
ทั่วไป แต่เมื่อประชากรบริเวณตะเคียนทองมีจ านวนเพ่ิมมากขึ้น จึงมีการอพยพเข้ามาตั้งถิ่นฐาน
บริเวณบ้านคลองพลู ด้วยวิธีการถางป่าก าหนดเขตแดน หากถางป่าถึงบริเวณใด บริเวณนั้นก็คือพื้นที่
ท ากิน แต่ทั้งนี้ชาวบ้านจะถางป่าเพ่ือปลูกข้าวและสร้างบ้านเรือน ไม่ถางป่าไกลจากบ้านเรือนมากขึ้น 
เนื่องจากอันตรายจากสัตว์ป่าและไข้ป่า ซึ่งการใช้ประโยชน์จากพ้ืนที่ในการปลูกข้าว เป็นเงื่อนไข
ส าคัญของการตั้งถิ่นฐาน เนื่องจากพ้ืนที่บริเวณคลองพลูมีลักษณะเป็นพ้ืนที่ดอนและที่ราบลุ่มน้ า มีล า
คลองตะเคียนทอง และคลองพลูไหลมารวมกันเรียกว่า “คลองกะทอง” จากความอุดมสมบูรณ์ของ
ทรัพยากรน้ า ท าให้พ้ืนที่นี้ปลูกข้าวได้ทั้ง ข้าวนาลุ่ม และข้าวไร่ ซึ่งชาวบ้านเรียกพ้ืนที่นี้ว่า “ท้ายทุ่ง” 
หมายถึง พ้ืนที่ทุ่งนา ซึ่งพบอยู่ระหว่างรอยต่อของต าบลตะเคียนทองกับคลองพลู 

ในอดีตการผลิตบ้านคลองพลูจะปลูกทั้งข้าวไร่ และข้าวลุ่ม ซึ่งการเลือกชนิดข้าวขึ้นอยู่กับ
ท าเลพื้นที่ตั้ง ส าหรับข้าวไร่ จะเลือกปลูกพ้ืนที่ดอนเชิงเขาตะเคียนทอง ส่วนข้าวลุ่ม ปลูกในพ้ืนที่ราบ
ระหว่างเชิงเขา เป็นที่ลุ่มน้ าใกล้แหล่งชุมชน ส าหรับข้าวไร่เป็นการท านาในป่า หรือชายป่าที่พอมีน้ า
เลี้ยงต้นข้าวได้ กล่าวคือ เมื่อโค่นต้นไม้แล้วจะขุดหลุม และหยอดข้าวตามหลุม โดยจะใช้ไม้ไผ่ปลาย
แหลมเจาะดินให้เป็นหลุม แล้วตัดกระบอกไม้ไผ่ยาว ๆ เทข้าวใส่ลงกระบอก แล้วกลบดิน เมื่อต้นข้าว
ขึ้นก็ดูแลเพียงถอนวัชพืช รอจนกว่าจะเก็บเกี่ยว พันธุ์ข้าวไร่ที่นิยมปลูก ได้แก่ ข้าวลายลูกกระจ้อน 
และข้าวเหลืองทอง เป็นต้น  

ส่วนการปลูกข้าวลุ่ม หรือข้าวนาด ามีการจัดพ้ืนที่ปลูก โดยยกคันนาเป็นแปลง แล้วใช้ควาย
ไถนา คราดให้ดินแตกละเอียดเป็นเลน หลังจากคาดประมาณ 1 -2 วัน จึงท าการด าข้าว จากกล้าที่
เตรียมไว้ พันธุ์ข้าวที่นิยม ได้แก่ ข้าวนางกะลิง ข้าวขาวพงศ์  ข้าวลายลูกปลา และข้าวขาวประแส  
เป็นต้น แต่ละครัวเรือนจะปลูกข้าวเพียง 3 -5 ไร่ มีการช่วยเหลือแรงงานกันในหมู่เครือญาติ           
จะช่วยเหลือตั้งแต่การไถ การด า การเกี่ยว และการนวดข้าว จนเสร็จสิ้นทุกบ้าน เพ่ือให้มีผลผลิต
เพียงพอต่อการบริโภค หากบ้านใดไม่มีพ้ืนที่ปลูกข้าวก็จะน าผลผลิตจากป่าที่หามาได้แลกเปลี่ยน
กับข้าว หรือเป็นแรงงานปลูกข้าวให้กับบ้านอ่ืน เมื่อได้ผลผลิตข้าวก็จะแบ่งสัดส่วนข้าวตามที่ตกลงกัน
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ไว้ ซึ่งการมีข้าวไว้บริโภคเป็นการสร้างความมั่นคงให้กับครอบครัวว่า พวกเขาจะมีอาหารเก็บไว้ใน    
ฤดูแล้ง 

นอกจากการปลูกข้าว เพ่ือเป็นปัจจัยพ้ืนฐานในการด ารงชีวิตแล้ว ชาวชองยังต้องอาศัยการ
เข้าป่าเพ่ือแสวงหาปัจจัยในการด าเนินชีวิตทที่เพียงพอส าหรับชุมชน กล่าวคือ  

การเข้าป่าล่าสัตว์เป็นกิจกรรมระดับครอบครัว และกลุ่มเครือญาติ โดยมีเครื่องมือล่าสัตว์ 
พวกบ่วง หน้าไม้ แร้ว และปืนแก๊ป เป็นต้น ซึ่งการล่าสัตว์นั้นอาจจะใช้การวางกับดักไว้ ในกรณีสัตว์
ใหญ่ เช่น หมู กวางและเก้ง ที่พบเจอระหว่างการเดินทางในป่าก็จะใช้ปืนแก๊ปยิง ส าหรับการหา   
ของป่า จ าพวกไม้นั้น ชาวบ้านจะน าไปขายในเมือง เช่น พวกไม้กันเกราที่สามารถท าค้างปลูกพริกไทย 
และไม้กฤษณาน าไปท าน้ าหอม แต่ผลผลิตจากไม้ที่สร้างรายได้ให้แก่ท้องถิ่น คือ น้ ามันยาง โดยเสริญ   
ผันผาย กล่าวว่า “ชาวบ้านจะขึ้นเขาตะเคียนทอง เขาป่ามะม่วง เขาคิชฌกูฏ และแถบเทือกเขาสอย
ดาวที่มีต้นยางขึ้นเป็นจ านวนมาก ทั้ง ยางนา ยางระหงส์ ยางใบเกลียว และยางแดง โดยต้นยางที่ให้
น้ ายางคุณภาพดี คือ ยางใบเกลียว ชาวบ้านจะขึ้นเขาแล้วสร้างเรือนพักเล็ก ๆ ค้างแรมในป่า        
แต่ละครอบครัวจะมีต้นยางของตนเอง โดยสังเกตจากการใช้ประโยชน์ต้นยางอย่างสม่ าเสมอประจ า
ทุกปี ซึ่งกระบวนการผลิตน้ ามันยาง เริ่มตั้งแต่เจาะหลุมล าต้นยางกว้างประมาณ 30 เซนติเมตร    
แล้วเผาลนไฟ ให้น้ ามันยางไหลมารวมในหลุม หลังจากนั้นประมาณ 10 วัน จึงน ากะลามาตักออก   
ในเดือนหนึ่งจะตักน้ ามันยางได้ 1-3 ครั้ง น้ ามันยางที่ได้จะหาบมาเทรวมใส่หลุมน้ ามันยางที่ขุด   
เตรียมไว้ แต่ละหลุมต้องท าหลังคามุงปิดปากหลุม เพ่ือไม่ให้น้ าฝนตกลงไป เมื่อน าน้ ามันยางเทใส่หลุม 
น้ ามันยางส่วนที่ใสบริสุทธิ์จะไหลผ่านตะแกรงไม้ไผ่ และแคร่ไม้ลงสู่ก้นหลุม ส่วนสิ่งเจือปนที่เรียกว่า 
“ขี้โล้” จะเกรอะติดอยู่ข้างบน พอได้น้ ามันยางเพียงพอก็ตักจากหลุมใส่ปี๊บ เตรียมน าไปขายได้”  

ผลผลิตจากป่าที่ส าคัญอีกชนิด คือ เครื่องเทศต่าง ๆ แต่มีบทบาททางการค้ามากที่สุด คือ 
“กระวาน” ซึ่งทางอ าเภอมะขามตอนเหนือเป็นที่ดอน ตอนกลางและตอนใต้เป็นที่ราบเหมาะสม
ส าหรับการท าการเพาะปลูกท าสวนกระวานที่ส าคัญ จากการค้นคว้าพบว่า การปลูกกระวานใน
จันทบุรีนั้น พ้ืนที่ปลูกกระวานเป็นมรดกสืบทอดจากบรรพบุรุษ ในอดีตชาวเขมรที่ อาศัยอยู่ตาม
พรมแดนระหว่างประเทศไทยและกัมพูชา ได้ผลิตกระวานให้เจ้าผู้ครองเมืองประเทศกัมพูชาเพ่ือใช้
เป็นสมุนไพร ต่อมาคนจันทบุรีได้น ามาปลูกบริเวณเขาสอยดาวจะปลูกตั้งแต่บริเวณเชิงเขาจนถึงที่ราบ
ยอดเขาสอยดาว ชาวบ้านจะขึ้นเขาเพ่ือดูแลกระวานปีละครั้ง ในระหว่างเดือนพฤษภาคมถึง
กรกฎาคม ซึ่งเป็นช่วงที่กระวานก าลังออกดอก หรืออาจออกดอกแล้วและเริ่มมีเมล็ดอ่อนติดในดอก 
ชาวบ้านจะท าการก าจัดวัชพืชรอบๆต้นกระวาน ตลอดจนตัดกิ่งใบที่ไม่สมบูรณ์ทิ้ง แต่ไม่มีการรดน้ า
พรวนดิน ใส่ปุ๋ย และจะกลับขึ้นไปเก็บเก่ียวอีกครั้งช่วงระหว่างเดือนกรกฎาคมถึงกันยายน  

ในการเดินทางขึ้นเขานั้น จะขนเสบียงอาหารขึ้นไปด้วย เช่น ข้าวสาร อาหารแห้ง พร้อม
ด้วยวัสดุอุปกรณ์ต่าง ๆ ได้แก่ มีด ผ้ายางส าหรับกันฝน และใช้รองนอน น้ า มันก๊าด และกระสอบ 
และถังส าหรับใช้บรรจุกระวาน และอ่ืน ๆ ที่จ าเป็น รวมทั้งหัวหมู เหล้าขาว ธูปเทียน ส าหรับเซ่นไหว้
เจ้าป่าเจ้าเขา การเก็บเกี่ยวกระวาน จะใช้มือดึงเอาก้านดอกกระวานจากโคนต้น ซึ่งมีเม็ดกระวานติด
อยู่ในดอก ใส่ถุงลง แล้วขนกระวานสดมาที่ลานย่าง ท าการปลิดเม็ดกระวานจากช่อดอกในตอน
กลางคืน เมื่อปลิดแล้วก็น าไปย่างบนกองถ่านไฟ กระวานสดแห้งสนิทดีจะมีสีน้ าตาลคล้ า เสร็จแล้วน า
กระวานใส่ถุง เตรียมขนลงยังเชิงเขา 
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การหาของป่านั้น ไม่ได้ท ากันทุกครอบครัว หลายครอบครัวก็ปลูกข้าวเพื่อบริโภคเพียงอย่าง
เดียว และหาอาหารเพ่ือการล่าสัตว์ หรือจับสัตว์น้ าในล าคลองตะเคียนทอง คลองพลู และคลอง     
กะทอง เป็นอาหาร ซึ่งเป็นชุมชนที่อาศัยความสัมพันธ์แบบแลกเปลี่ยนซึ่งกันและกัน ระหว่างข้าวกับ
อาหาร (ผัก ปลา) ข้าวกับของป่า หรือของป่าต่างชนิดกัน และบางครั้งก็ไม่จ าเป็นต้องแลกเปลี่ยน
เพราะเป็นกลุ่มเครือญาติเดียวกัน เสมือนครอบครัวขนาดใหญ่ที่ต้องช่วยเหลือและค้ าจุนซึ่งกันและกัน 
เช่น หากบ้านใดเดินทางเข้าป่า หรือเข้าเมืองเป็นเวลาหลายวัน บ้านใกล้เคียงต้องดูแลบ้านและ
ลูกหลานของบ้านนั้น นอกจากนี้พ้ืนที่ชุมชนยังถูกปิดล้อมด้วยพ้ืนที่ป่าที่มีอันตรายต่าง ๆ จึงเป็นการ
จ ากัดความสัมพันธ์กับคนภายนอก 

ส่วนการล่าสัตว์ป่าเป็นอาหารของกลุ่มชองนั้น ก็ไม่ได้ท าเป็นกิจวัตรของครอบครัวส่วนใหญ่
ของกลุ่มชองแต่กว่าที่จะไปล่าสัตว์ป่านั้นจะต้องเป็นพวกที่มีความรู้เรื่องป่าหรือที่รู้จักกันในนามว่า 
นายพราน อย่างไรก็ดี นายพรานนั้นจะเข้าไปล่าสัตว์ป่าก็เอามาเพียงเพ่ือไว้กินเป็นอาหารไม่ได้ท าเป็น
อาชีพ โดยใช้อาวุธในแบบดั้งเดิม (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 79) เครื่องมือที่ใช้ในการล่าสัตว์  
จะมีอยู่ 4 ชนิด คือ หน้าไม้ บ่วง แร้ว ทุบ อีตก หน้าไม้ คือ การยิงลูกดอกอาบน้ ายางที่เป็นพิษ อีตก  
มีลักษณะเป็นบ่วงลอย มีไม้ท่อนยาวพาดแขวนไว้กับเชือกบ่วง ซึ่งปลายผูกไว้กับกิ่งไม้ สัตว์ที่ดักจะไต่
ไปตามท่อนไม้ที่พาดเพ่ือกินเหยื่อที่ดักล่อไว้อยู่ข้างบน เมื่อสัตว์ลากเหยื่อที่ล่อปลายไม้จะกระดกและ
บ่วงจะถึงสัตว์ให้ลอยขึ้นไป ส่วนทุบ เป็นเครื่องมือที่มีลักษณะเป็นไม้ขัดกัน มีเหยื่อล่อตรงปลายไม้ 
และเมื่อสัตว์คาบเหยื่อ ไม้ที่ขัดกันก็จะดีดถูกสัตว์นั้น นอกนั้นก็เป็นเครื่องใช้อ่ืน ๆ ภายในบ้าน เช่น 
กระบุง ตะกร้า สาแหรก ไม้คาน ซึ่งอุปกรณ์ดังกล่าวเป็นเครื่องใช้ที่ท าง่าย ๆ ไม่พิถีพิถันสวยงาม   
มากนัก (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 31) 
 
4.4 อัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านการเมืองการปกครอง 

ในอดีตคนชองในจันทบุรีเกี่ยวข้องกับการปกครองส่วนกลางของไทยเป็นครั้งคราว โดยการ
ประจวบเหมาะของเหตุการณ์ เช่น เมื่อประมาณปี  พ.ศ. 2310 ชาวชองจันทบุรีเป็นผู้ร่วมช่วยกู้      
เอกราชให้กับประเทศสยาม เพราะสมเด็จพระเจ้าตากสินมหาราช ได้น าทัพมาตีเมืองจันทบุรี เพ่ือหา
พรรคพวกและเป็นที่รวมพล เพื่อจะกู้เอกราชจากพม่าที่ยึดครองกรุงศรีอยุธยาครั้งนั้น ได้เป็นผลส าเร็จ 
เป็นต้น (เฉิน ผันผาย, ม.ป.ป.) แต่เมื่อพิจารณาถึงการปกครองที่เป็นแบบแผนของชุมชนชองนั้น     
เราสามารถแบ่งวัฒนธรรมการปกครองในชุมชนชองตั้งแต่อดีตมาจนถึงปัจจุบันได้เป็น 3 ช่วงใหญ่ ๆ 
คือ (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 68-69) 

4.4.1 วัฒนธรรมก่อนเข้ามาของการปกครองของรัฐ  
4.4.2 วัฒนธรรมการปกครองในช่วงการปกครองท้องที่ 
4.4.3 วัฒนธรรมการปกครองในช่วงการเข้ามาขององค์กรปกครองส่วนท้องถิ่น  

 
4.4.1 วัฒนธรรมก่อนเข้ามาของการปกครองของรัฐ  

การปกครองของกลุ่มชาติพันธุ์ชองก่อนการเข้ามาของรัฐไทย ในปีพ.ศ. 2457 นั้น 
จะเป็นการปกครองโดยใช้ผู้น าอาวุโส ของระบบเครือญาติ ในการจัดระเบียบการปกครองของหมู่บ้าน
ชองจะมีหัวหน้าหมู่บ้าน ซึ่งจะเลือกจากผู้ที่มีอายุสูง (ผู้อาวุโส) ของหมู่บ้าน และบุคคลนั้นจะต้องมี
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คุณสมบัติ มีความซื่อสัตย์ มีความจริงใจ ซึ่งทุกคนในหมู่บ้านยอมรับ และพร้อมใจกันยกย่องให้เป็น
หัวหน้าหมู่บ้าน และทุกคนในหมู่บ้านจะต้องเชื่อฟัง หากเกิดปัญหาหรือเรื่องราวใด ๆ ระหว่างกัน เช่น 
การทะเลาะวิวาทบาดหมางกัน หัวหน้าหมู่บ้านจะตัดสิน และเมื่อตัดสินอย่างใดแล้วจะต้องเชื่อฟังและ
ปฏิบัติตามค าตัดสินนั้น ซึ่งคู่กรณีจะต้องไม่โต้แย้ง ถ้าหากฝ่ายใดไม่ปฏิบัติตามก็จะถูกบุคคลในหมู่บ้าน
ว่ากล่าวติเตียนกันเอา ซึ่งภายหลังก็ต้องปฏิบัติตามหากไม่ท าก็จะอยู่ในหมู่บ้านไม่ได้ เพราะจะถูกคน
ในหมู่บ้านรังเกียจและว่าเอา (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 48)  

อย่างไรก็ดี ในฐานะที่ชุมชนชองถูกผนวกเข้าในการปกครองของรัฐส่วนกลางภายใต้
ระบบไพร่ จึงพบความสัมพันธ์ระหว่างรัฐกับชุมชนชอง ภายใต้ระบบไพร่ที่ชุมชนจะต้องเสียภาษีส่วย
ให้แก่รัฐโดยมีตัวแทนของรัฐผู้เก็บส่วยโดยที่ยังไม่เข้าไปเปลี่ยนแปลงการปกครองของชุมชนชอง 
ตัวอย่างเช่น ขุนภักดี เป็นตัวแทนของรัฐในท้องถิ่น และเป็นคนสร้างวัดสุวรรณคีรี ขุนภักดี ก็คือ    
ต้นตระกูลวรรณภักดี ที่พบอยู่ในเขตตะเคียนทอง คลองพลู ซึ่งการด ารงต าแหน่งก านัน ผู้ใหญ่บ้าน 
ในช่วงก่อนการออกพระราชบัญญัติลักษณะการปกครองท้องที่ ร.ศ.116 (พ.ศ. 2440) นั้นมีลักษณะ
การาสืบทอดต าแหน่งกันภายในวงศ์ตระกูลหรือวงศาคณาญาติเดียวกัน และสมัยรัชกาลที่ 5 ผู้ที่ได้รับ
แต่งตั้งเป็นก านัน ผู้ใหญ่บ้านจะได้รับพระราชทานบรรดาศักดิ์อย่างต่ าเป็นพันหมื่น หรือขุน (เอนก    
รักเงิน, 2551 : 59) จึงสันนิษฐานว่า ขุนภักดี เป็นผู้ปกครองอาณาเขตตะเคียนทองคนแรก มีหน้าที่
ควบคุมและรวบรวมส่วยที่เป็นของป่าต่าง ๆ เช่น กระวาน น้ ามันยางและเครื่องเทศอ่ืน ๆ 

4.4.2 วัฒนธรรมการปกครองในช่วงการปกครองท้องท่ี  
ต่อมาปี พ.ศ. 2441 เริ่มมีการจัดการปกครองท้องที่ แบ่งเขตท้องที่จันทบุรี ออกเป็น 

5 อ าเภอ ได้แก่ อ าเภอเมือง อ าเภอท่าหลวง อ าเภอพลิ้ว อ าเภอเขาพลอยแหวน และอ าเภอโขมง 
และจากการตรวจสอบกับหนังสืออักขรานุกรมกรมภูมิศาสตร์ที่พิมพ์ปี พ.ศ. 2482 พบว่าการจัดแบ่ง
การปกครองจันทบุรี แตกต่างจากปี พ.ศ. 2441 คือ แบ่งการปกครองออกเป็น 5 อ าเภอ ได้แก่ อ าเภอ
เมืองจันทบุรี อ าเภอท่าใหม่ อ าเภอแหลมสิงห์ อ าเภอมะขาม (อ าเภอมะขาม เดิมชื่ออ าเภอท่าหลวง
พ.ศ. 2442 ย้ายที่ว่าการอ าเภอจากบ้านท่าหลวงไปอยู่ที่มะขาม และเปลี่ยนชื่อเป็นอ าเภอมะขาม     
ในปีพ.ศ. 2460 ประกอบด้วย 12 ต าบล คือ มะขาม ปัถวี ตะเคียนทอง วังแซ้ม พลวง แสลง          
วังจะอ้าย ท่าหลวง แสลง หนองตาคง โป่งน้ าร้อน ทรายขาว และทับไทร ส าหรับบ้านคลองพลู
ขณะนั้นเป็นส่วนหนึ่งของหมู่บ้านในต าบลตะเคียนทอง ขึ้นอยู่กับอ าเภอท่าหลวง ต่อมาปี  พ.ศ. 2441 
เปลี่ยนมาขึ้นกับอ าเภอมะขาม (เอนก รักเงิน, 2551 : 60) 

ต่อมา เมื่อรัฐมีประกาศกระทรวงมหาดไทยให้ทุกหมู่บ้าน ทุกต าบล มีก านันและ
ผู้ใหญ่บ้าน ตามพระราชบัญญัติปกครองท้องที่ พ.ศ. 2457 โดยรัฐมองว่า หมู่บ้านเป็นล าดับชั้นหรือ
หน่วยที่เล็กที่สุดของราชอาณาจักร เป็นส่วนหนึ่งของโครงสร้างอาณาเขตการปกครอง ที่มีประเทศ
เป็นส่วนใหญ่ที่สุด และลดหลั่งมาเป็นภูมิภาค จังหวัด อ าเภอ ต าบล และหมู่บ้าน โดยได้อาศัยการ
ขยายกลไกและการสร้างความเป็นราชการให้กับคนในหมู่บ้าน (Bureaucratization) อันได้แก่ การ
จัดให้มีต าแหน่งผู้ใหญ่บ้าน ก านัน หรือผู้ช่วยฯ ทั้งนี้เพ่ือเป็นตัวแทนให้กับรัฐ ( เอนก รักเงิน, 2551 : 
59-60) 
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4.4.3 วัฒนธรรมการปกครองในช่วงการเข้ามาขององค์กรปกครองส่วนท้องถิ่น  
ในปีพ.ศ. 2538 ได้จัดตั้งองค์การบริหารส่วนต าบลคลองพลูขึ้น ตามพระราชบัญญัติ

สภาต าบลและองค์การบริหารส่วนต าบลพ.ศ. 2537 มีพ้ืนที่รับผิดชอบขนาด 134 ตารางกิโลเมตร 
หรือ 83,750 ไร่ โดยองค์การบริหารส่วนต าบล คือหน่วยงานบริหารราชการส่วนท้องถิ่นมีฐานะเป็น
นิติบุคคล และองค์การบริหารส่วนต าบล (อบต.) ซึ่งขณะนั้น ก านันเฉิน ผันผาย ได้รับแต่งตั้งให้เป็น
ประธานกรรมการบริหารส่วนต าบลคลองพลูโดยต าแหน่ง ต่อจากนั้น ก านันสมชาย นาสวน ก็เข้ามา
เป็นประธานกรรมการบริหารสืบต่อมา และปีพ.ศ. 2542 ได้เปิดให้มีการเลือกตั้ง นายกองค์การ
บริหารส่วนต าบล โดยเป็นการแข่งขันระหว่าง “ก านันสมชาย นาสวน” กับ “ก านันเฉิน ผันผาย” 
ปรากฏว่า สมชาย นาสวน ได้รับเลือกตั้งให้เป็น นายกองค์การบริหารส่วนต าบลคลองพลู คนแรก
จนถึงปัจจุบัน ซึ่งการเข้ามาเป็นผู้น าท้องถิ่นของสมชาย นาสวน ส่งผลท าให้กลุ่มคนไทยภายในท้องถิ่น
มีบทบาทในการบริหารงานเหนือกว่ากลุ่มคนดั้งเดิม (เอนก รักเงิน, 2551 : 63-65) 

ต่อมาหลังจากที่มีการจัดตั้งเป็นองค์กรปกครองส่วนท้องถิ่นแล้ว ได้เป็นมูลเหตุแห่ง
ความขัดแย้งระหว่างท้องที่กับท้องถิ่น โดยก านันเดชนพปฏล แก้วสุข (พ.ศ. 2542) เป็นตระกูลที่มา
จากตะเคียนทอง ได้รับการสนับสนุนจากตระกูลผันผายในการปกครองท้องถิ่น ในฐานะผู้ใหญ่บ้าน
คลองพลู และได้รับการแต่งตั้งเป็นก านันต าบลคลองพลู เมื่อได้มีการจัดต้ององค์การบริหารส่วนต าบล 
ได้ส่งผลกระทบต่อบทบาทหน้าที่ก านันผู้ใหญ่บ้าน โดยพบว่า ก านันไม่มีบทบาทในการพัฒนาท้องถิ่น 
แต่มีเพียงหน้าที่เพียงเจ้าหน้าที่ของรัฐฝ่ายปกครองที่คอยดูแลทุกข์สุขของประชาชนในท้องถิ่น มูลเหตุ
แห่งการขัดแย้งในการปกครองท้องถิ่นได้แบ่งผู้น าทั้งสองฝ่าย ถึงแม้ว่าทั้งนายกองค์การบริหารส่วน
ต าบล นายสมชาย นาสวนและก านันเดชนพปฏล แก้วสุข จะเคยท างานร่วมกันในช่วงสมัยก านันเฉิน 
ผันผาย แต่ปัจจุบันความสัมพันธ์ดังกล่าวลบเลือนกลายเป็นความขัดแย้งระหว่าง 2 ขั้วอ านาจท้องถิ่น
ดังปรากฏให้เห็นคือ (เอนก รักเงิน, 2551 : 63-65) 

1) การเพิกเฉยไม่ให้ความร่วมมือพบว่า ตัวอย่างเช่น เมื่อกลุ่มคนชองที่รับผิดชอบ
การปกครองท้องที่จัดท าโครงการอนุรักษ์และฟ้ืนฟูภาษาชอง เพ่ือสร้างส านึกในการอนุรักษ์ภาษาชอง 
จะพบว่า กลุ่มผู้บริหารองค์กรปกครองส่วนท้องถิ่นไม่เข้าร่วมในกิจกรรมต่าง  ๆ ของโครงการ 
ขณะเดียวกันก็แสดงท่าทีเมินเฉยต่อกิจกรรมของโครงการ เช่น ไม่เดินเข้าไปในพ้ืนที่ทางกายภาพของ
โครงการวิจัย และไม่เข้าร่วมกิจกรรมแม้ว่าจะได้รับการเชื้อเชิญ เป็นต้น  

2) การนินทา ส่วนใหญ่ พบว่า ในกลุ่มชองที่มีต าแหน่งในการปกครองท้องที่ ซึ่งเป็น
ผู้ที่สูญเสียผลประโยชน์จากการเข้าไปมีต าแหน่งในองค์กรปกครองส่วนท้องถิ่น มักจะกล่าวนินทากับ
ผู้อ่ืนให้รับรู้เพ่ือเป็นการระบายความเครียดที่พวกเขารู้สึกอึดอัดต่อการบริหารท้องถิ่น และเป็นการ
แสดงให้คนอ่ืนรู้ว่า พวกเขาไม่พอใจกับการบริหารงานองค์การบริหารส่วนต าบล การนินทามักจะ
ปรากฏในประเด็นเกี่ยวกับการไม่ให้ความส าคัญต่อการพัฒนาบ้านคลองพลูตามความต้องการของคน
ในของผู้บริหารในองค์กรปกครองส่วนท้องถิ่น  

3) การช่วงชิงอ านาจในการพัฒนาท้องถิ่นปรากฏออกมาเป็น 2 รูปแบบ คือ (เอนก 
รักเงิน, 2551 : 64) 

รูปแบบแรก เป็นการเผชิญหน้าระหว่างกลุ่มอ านาจท้องถิ่นของทั้งสองฝ่าย โดยการ
ต่อสู้กันในการเลือกตั้งผู้น าท้องถิ่น ทั้งต าแหน่งก านันและนายกองค์การบริหารส่วนต าบล โดยพบว่า
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ทั้งสองได้ผลักดันบุคคลเข้าชิงต าแหน่งการเป็นผู้น าท้องถิ่นตลอดระยะเวลา 10 ปีที่ผ่านมา และหาก
ฝ่ายรุกชนะ ฝ่ายรับ ก็มีอ านาจเบ็ดเสร็จในการบริหารและการพัฒนาท้องถิ่นจะอยู่ในการครองครอง
ของฝ่ายรุก ขณะเดียวกันก็เป็นการสลายกลุ่มอ านาจท้องถิ่นของอีกฝ่ายหนึ่ง  

รูปแบบที่สอง เป็นการท าให้การพัฒนาท้องถิ่น กลายเป็นประเด็นทางวัฒนธรรม 
พบว่า กลุ่มคนชองที่มีฐานอยู่ในการปกครองท้องที่ ได้น าความเป็นชองมาใช้เป็นเครื่องมือในการช่วง
ชิงความสนใจ ให้บุคคลหันมามองวัฒนธรรมดั้งเดิมที่ก าลังจะสูญหายไป ปฏิบัติการดังกล่าวมีนัยใน
การกัดเซาะอ านาจของกลุ่มผู้บริหารท้องถิ่นว่า การพัฒนาไม่จ าเป็นต้องอาศัยองค์การปกครองส่วน
ท้องถิ่น แต่ชาวบ้านทั่ว ๆ ไปก็สามารถน าเงินทุนเข้าสู่ท้องถิ่นได้  

ความขัดแย้งระหว่าง 2 ขั้วอ านาจท้องถิ่นดังกล่าว มีมูลเหตุมาจาก ต าแหน่งก านัน
ผู้ใหญ่บ้านมีความซ้ าซ้อนกับต าแหน่งองค์การบริหารส่วนต าบล (อบต.) จึงท าให้ท้องถิ่นมีผู้ ปกครอง  
2 คน ที่อยู่ในระนาบการปกครองท้องถิ่นเดียวกัน โดยฝ่ายก านันและผู้บริหารองค์การบริหารส่วน
ต าบล มีหน้าที่ดูแลทุกข์สุขของประชาชนเช่นเดียวกัน แต่ประเด็นการพัฒนาท้องถิ่นถูกก าหนดโดย
ฝ่ายองค์การบริหารส่วนต าบล ซึ่งทัศนะของชาวบ้าน องค์การบริหารส่วนต าบลเป็นแหล่งแสวงหา
ผลประโยชน์ของกลุ่มคนมากกว่าดูแลทุกข์สุข แต่ส าหรับต าแหน่งก านัน คือผู้น าท้องถิ่นและดูแลทุกข์
สุขของชาวบ้านอย่างแท้จริง ซึ่งก านันเป็นคนชองมีบรรพบุรุษเป็นคนดั้งเดิม ใช้ชีวิตร่วมกับคนคลอง
พลูมาโดยตลอด ตรงกันข้ามกับผู้บริหารองค์การบริหารส่วนต าบลไม่ใช่ลูกหลานชอง แต่เป็นคนอ่ืนที่
เข้ามาจัดการท้องถิ่นด้วยระบบคิดที่แตกต่างจากชาวบ้าน  

 

ในส่วนท้ายของบทนี้ ผู้วิจัยจะสรุปข้อค้นพบเรื่องอัตลักษณ์ของความเป็นชอง ในเขตอ าเภอ
เขาคิชฌกูฎ จังหวัดจันทบุรี คือ กลุ่มชาติพันธุ์ชอง ถือได้ว่าเป็นชาติพันธุ์โบราณที่มีความเป็นมาใน 
การด ารงอัตลักษณ์ตัวเองออกเป็น 4 ช่วงใหญ่ ๆ คือ กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้อาณาจักรขอม      
กลุ่มชาติพันธุ์ชองในอาณาจักรพระนางกาไว กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้ระบบศักดินาของสยาม และ
กลุ่มชาติพันธุ์ชองภายใต้ยุคแห่งความทันสมัยของไทย ดังนั้น กลุ่มชองจึงมีอัตลักษณ์ทางสังคมที่
เด่นชัดในหลาย ๆ มิติ คือ  

อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการเกิด จะมีความเชื่อและพิธีกรรมตั้งแต่ช่วงตั้งครรภ์  
ช่วงคลอด และช่วงหลังคลอด  

อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านอาหาร มีการหุงหาอาหารแบบง่าย ๆ วันละ 2 มื้อ        
เช้า-ค่ า เท่านั้น กับข้าวที่เป็นอาหารหลักของชอง คือ น้ าพริก กับ ผัก  

อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านศาสนา กลุ่มชองจะนับถือผีและพุทธศาสนาเป็นหลัก    
การนับถือผีของชาวชองนั้นให้ความส าคัญต่อผีบรรพบุรุษ ซึ่งเป็นอุดมการณ์ของระบบเครือญาติ  ส่วน
การนับถือพุทธศาสนานั้น คาดว่าเข้ามาในชุมชนชองโดยผ่านกลไกของรัฐไทย เมื่อรัชกาลที่ 5 
ประกาศให้มีเพียงสัญชาติไทยสัญชาติเดียวเมื่อ พ.ศ. 2451 

อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านความเป็นอยู่ มีความเป็นอยู่แบบง่าย ๆ สร้างบ้านด้วยไม้ไผ่ 
มุงหลังคาด้วยหญ้าคา จะอยู่กันแบบพ่อแม่พ่ีน้อง บ้านใกล้เคียงก็ช่วยเหลือกัน เจ็บ ป่วย ไข้ ตาย ก็จะ
มาหามาช่วยเหลือกันตลอด 
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อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการแต่งกาย ชาวชองสมัยโบราณแต่เดิมนั้นจะใช้ผ้าที่ตน
ท าเอง ทุกครัวเรือนจะต้องมีเครื่องทอผ้า โดยมากชาวชองชอบสีด า สีแดง และสีขาวเป็นหลัก 

อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านการแต่งงาน มีความโดดเด่น และถือว่าเป็นประเพณีที่คน
ชองมีความภาคภูมิใจมากที่สุด เรียกว่าพิธีกรรมการแต่งงานกาตัก จะจัดขึ้นให้กับ ลูกสาวคนโต 
เนื่องจากเป็นลูกที่ช่วยเหลืองานในบ้านแทนแม่ ฉะนั้นเมื่อลูกสาวคนโตจะออกเรือนไปตั้งครอบครัว
ใหม่ จึงท าพิธีให้เหมาะสมกับความรัก 

อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านสุขภาพ ชาวชองมีวิถีชีวิตผูกพันกับธรรมชาติ สามารถ
รักษาโรคภัยไข้เจ็บด้วยสมุนไพรได้ รู้จักสมุนไพรเป็นอย่างดี ดังนั้น  ระบบสุขภาพของคนชองนั้นจะ
ประกอบ ด้วย การแพทย์แผนโบราณโดยมีสมุนไพรเป็นหลัก ควบคู่ไปกับการใช้ไสยศาสตร์ในลักษณะ
ที่เป็นคาถาอาคมต่าง ๆ 

อัตลักษณ์ของความเป็นชองด้านเกี่ยวกับการตาย เมื่อดับสังขารแล้วจะมีการบอกทางให้
ไปสู่สุคติในภพหน้าด้วยการว่า พุทโธ จากนั้นต้องท าพิธีช าระล้างด้วยการอาบน้ าร้อนล้างมลทินที่ติด
ตัวให้สะอาด และประโลมด้วยน้ าหอม ผ้าห่ม เครื่องแต่งกายที่ใหม่  ๆ และต้องเอาสตางค์ห่อพกไป
ด้วยเพ่ือที่จะเอาไว้เป็นค่าผ่านด่าน ที่จะข้ามไปสู่โลกหน้าไดส้ะดวก 

อัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านเศรษฐกิจ เป็นอัตลักษณ์ที่มีลักษณะที่ส าคัญ คือ      
การใช้ระบบการเอาแรงเพ่ือการท านาและการแสวงหาปัจจัย 4 ในการด ารงชีพ 

อัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านการเมืองการปกครอง  สามารถแบ่งวัฒนธรรม        
การปกครองในชุมชนชองตั้งแต่อดีตมาจนถึงปัจจุบันได้เป็น 3 ช่วงใหญ่ ๆ คือ วัฒนธรรมก่อนเข้ามา
ของการปกครองของรัฐไทย ในปี พ.ศ. 2457 นั้น จะเป็นการปกครองโดยใช้ผู้น าอาวุโสของระบบ
เครือญาติ วัฒนธรรมการปกครองในช่วงการปกครองท้องที่  รัฐมีประกาศจากกระทรวงมหาดไทยให้
ทุกหมู่บ้าน ทุกต าบล มีก านันและผู้ใหญ่บ้าน ตามพระราชบัญญัติปกครองท้องที่ปีพ.ศ. 2457 อาศัย
การขยายกลไกและการสร้างความเป็นราชการให้กับคนในหมู่บ้าน (Bureaucratization) และ
วัฒนธรรมการปกครองในช่วงการเข้ามาขององค์กรปกครองส่วนท้องถิ่น  ในปีพ.ศ. 2538 ได้จัดตั้ง
องค์การบริหารส่วนต าบลคลองพลูขึ้น ตามพระราชบัญญัติสภาต าบล 

 
 
 



บทที่ 5 
การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชอง และตัวแบบการผลิตซ ้าอัตลักษณ์ 

ของความเป็นชองในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 
 

ผลการศึกษาในบทที่ 5 นี้ จะชี้ให้เห็นว่าอัตลักษณ์ความเป็นชองตามท่ีวิเคราะห์ไว้ในบทที่ 4 
นั้นในปัจจุบันมีการเปลี่ยนแปลงอย่างเห็นได้ชัด จากปัจจัยทางด้านเศรษฐกิจ การเมือง และ
วัฒนธรรมที่เข้ามาสู่ชุมชน การเปลี่ยนแปลงดังกล่าวมีผลกระทบรุนแรงต่ออัตลักษณ์ความเป็นชองจน
อยู่ในภาวะความเสี่ยงต่อการเสื่อมสลายความเป็นชอง ดังนั้นในบทนี้จึงน้าเสนอตัวแบบการผลิตซ้้า  
อัตลักษณ์ของความเป็นชอง เพ่ือสืบทอดความเป็นชองให้ด้ารงอยู่ในสังคมไทยต่อไป การน้าเสนอผล
การศึกษาในบทนี้จึงแบ่งออกเป็น 2 หัวข้อใหญ่ ๆ คือ 

5.1 การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 
5.2 ตัวแบบการผลิตซ้้าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัด

จันทบุรี 
 
5.1 การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 

จากอัตลักษณ์ความเป็นชองที่มีมาในอดีตเป็นเวลามากกว่า 1,000 ปี ในฐานะที่เป็นชาติ
พันธุ์โบราณ จะพบว่าอัตลักษณ์ของความเป็นชองย่อมเปลี่ยนแปลงไปตามปัจจัยต่าง ๆ โดยเฉพาะ
อย่างยิ่ง การขยายตัวเข้ามาในชุมชนของระบบทุนนิยม การแทรกแซงของรัฐราชการในชุมชนชอง 
และการแพร่หลายของวัฒนธรรมบริโภคนิยม เนื่องจากอัตลักษณ์ในที่นี้เป็นสิ่งประกอบสร้างทาง
สังคม (Social Construction) ดังนั้น ในปัจจุบันเราจะพบว่าอัตลักษณ์ความเป็นชองได้มีการ
เปลี่ยนแปลงในมิติต่าง ๆ ดังนี้ 

5.1.1 การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณข์องความเป็นชองทางด้านเศรษฐกิจ 
5.1.2 การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณข์องความเป็นชองทางด้านการเมืองการปกครอง 
5.1.3 การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณข์องความเป็นชองทางด้านสังคม 
 
5.1.1 การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านเศรษฐกิจ  

อัตลักษณ์ความเป็นชองด้านเศรษฐกิจมีการเปลี่ยนแปลงจากการผลิตเพ่ือยังชีพ   
บนฐานระบบการเอาแรงลงแขกมาสู่การผลิตเพ่ือขายในปัจจุบันเป็นหลัก เมื่อมีการแทรกแซงเข้ามา
ของระบบทุนนิยม และกลไกของรัฐส่วนกลางเข้าสู่ชุมชนชอง (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 89-94) 

อัตลักษณ์ทางเศรษฐกิจของชาวชองมีการเปลี่ยนแปลงอย่างเห็นได้ชัดเมื่อสะท้อน
จากปัญหาการยึดถือกรรมสิทธิ์ที่ดิน แต่เดิมนั้นกรรมสิทธิ์ที่ดินของชาวชองจะใช้แนวเนินดิน หรือแนว
ต้นไม้ต้นใดต้นหนึ่งเป็นแนวแบ่งเขต ไม่ต้องบอกกล่าวเขาก็รู้กัน ซึ่งสมัยก่อนปัญหาเรื่องที่ดินไม่มีเลย 
และเมื่อประมาณ พ.ศ. 2485 เป็นต้นมา ทางเกวียนได้เปลี่ยนเป็นทางรถบรรทุกซุง ท้าให้การ
คมนาคมดีกว่าเก่า จึงมีชาวไทยและชาวจีนเข้าไปจับจองที่ดินท้ากินเป็นสวนปลูกผลไม้และยางพารา 
ท้าให้ชาวชองเริ่มมีปัญหาที่ดิน เพราะที่ดินของตนไม่มีโฉนด (เฉิน ผันผาย, มปป.) การคมนาคมกับ
การเปลี่ยนแปลงสังคม ในสังคมของชอง การติดต่อกับกลุ่มชนภายนอกหมู่บ้านมีมานานแล้ว โดยใช้
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วิธีการเดินเท้าหากหมู่บ้านหรือกลุ่มชนที่ท้าการติดต่อไม่ไกลนัก ใช้เกวียน ใช้การคมนาคมทางน้้า คือ 
การล่องแพ ซึ่งเข้ามาติดต่อค้าขายในเมือง ถ้าไม่มีธุระจ้าเป็นจริง ๆ แล้วชาวชองจะไม่เข้ามาในเมือง
เลย ซึ่งแม่บ้านบางคนสัมภาษณ์ว่า สมัยก่อนตนเองไม่เคยเข้าเมืองเลย เพิ่งจะเคยเดินทางเข้าเมืองเป็น
ครั้งแรกเมื่อมีรถโดยสารเดินทางจากหมู่บ้านไปตัวเมือง เมื่อปี พ.ศ. 2511 นี้เอง  

ประมาณปีพ.ศ. 2490 ได้มีนายทุนคนไทยได้เข้าไปตัดโค่นต้นไม้ใหญ่  ๆ ในป่า      
ส่งโรงเลื่อย โดยใช้เครื่องมือสมัยใหม่ คือ เลื่อย (ใหม่สมัยนั้น) และจ้างคนชองเป็นคนตัดโค่นต้นไม้    
ใช้รถบรรทุกซุงขนจากป่าในหมู่บ้านเข้าตัวเมืองสู่โรงเลื่อย โดยไม่ต้องล่องตามแม่น้้าจันทบุรี และ
รถบรรทุกซุงจะวิ่งตามทางเกวียนเดิมนั้นเอง จากนั้นในปี พ.ศ. 2500-2503 แต่เดิมมีแต่รถบรรทุกซุง
วิ่งตามทางเกวียน ก็เริ่มมีรถโดยสารเดินทางรับผู้โดยสารจากหมู่บ้านเข้าตัวเมืองบ้าง (รถโดยสาร
เดินทางวันละ 1 เที่ยว) จากนั้นปี พ.ศ. 2518 ได้ปรับปรุงเส้นทางจากเดิมเป็นทางดินอัดแน่น มาเป็น
ทางลาดยาง ซึ่งการคมนาคมสะดวกมาก มีรถโดยสารประจ้าทาง เดินทางจากหมู่บ้านเข้าสู่ตัวจังหวัด
วันละหลาย ๆ เที่ยว (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 97-98) เมื่อมีการเปลี่ยนแปลงไปจากเดิม      
ซึ่งตั้งแต่เมื่อก่อนไม่จ้าเป็นต้องใช้ “เงิน” ซื้อสิ่งของก็จ้าเป็นต้องใช้เงินซื้อสิ่งของเครื่องมือสมัยใหม่ 
ข้าวของเครื่องใช้มากขึ้น และชาวชองก็ได้จับจองที่ดิน โดยอาศัยช่องโหว่ของกฎหมาย คือ ขอให้
ราชการออกใบรับรองการท้าผลประโยชน์ (สค.1) ในที่ดินนั้น ๆ ให้ โดยที่ชาวชองไม่มีความรู้เรื่อง
กฎหมายกรรมสิทธิ์ที่ดินเลย  

กลไกตลาดของระบบทุนนิยมมีผลต่อชาวชองโดยทั่วไป ในการท้าลายกลไกของ
ระบบเอาแรงลงแขก ซึ่งเป็นทุนทางสังคมส้าหรับการผลิตเพ่ือยังชีพของกลุ่มคนชองในอดีต ระบบ
ตลาดของทุนนิยมได้เข้ามามีบทบาทในชุมชนชองคิชฌกูฏ หลังจากที่มีการตัดถนนให้รถโดยสารวิ่ง
ระหว่างเมืองและชุมชนชองในต้นทศวรรษ 2500 ต่อมาในปี  พ.ศ. 2518 ได้มีการปรับให้เป็น
ถนนลาดยาง ซึ่งท้าให้มีการเดินทางสะดวกขึ้น ผลที่ตามมา ก็คือ การเข้ามาของสินค้าจากเมืองที่คน
ชองต้องหาเงินมาซื้อมากขึ้น เช่น จาน ชาม เสื้อผ้า น้้าปลา ไม้ขีดไฟ รวมถึงสิ่งก่อสร้างต่าง ๆ 
นอกจากนี้ หลังจากที่มีไฟฟ้าเข้ามาในปี พ.ศ. 2500 ก็ยิ่งท้าให้คนชองต้องหาเงินมาซื้อเครื่องใช้ไฟฟ้า
มากขึ้น เช่น วิทยุ โทรทัศน์ รถ หรือมือถือ เป็นต้น สิ่งเหล่านี้ท้าให้คนชองต้องเข้าสู่การผลิตเพ่ือขาย
มากขึ้น ดังนั้น กลุ่มชองในแถบเขาคิชฌกูฏจึงได้เปลี่ยนรูปแบบการผลิตจากการท้านาเพ่ือยังชีพ
ผสมผสานกับการหาของป่ามาเป็นการผลิตเพ่ือขายในปัจจุบัน ในรูปของการปลูกพืชเศรษฐกิจที่ กลุ่ม
ชองได้ด้าเนินการมา สามารถแบ่งออกเป็น 2 รูปแบบใหญ่ ๆ คือ การผลิตพืชไร่ และการท้าสวนผลไม้ 
(เอนก รักเงิน, 2551 : 66-74)  

การผลิตพืชไร่ของกลุ่มชองนั้นเริ่มเข้ามาก่อนประมาณปี พ.ศ. 2500 เมื่อรัฐมีการ
เปิดสัมปทานป่าไม้ให้บริษัทเอกชนเข้ามาตัดไม้แบบตัดหมดทั้งแปลง มีทั้งไม้มะค่า ไม้แดง และ       
ไม้ตะเคียน ฯลฯ มีการน้าเอาแรงงานจากต่างถิ่นเข้ามาตัด ชักลากไม้ในป่า ขณะเดียวกัน คนท้องถิ่น
บางคนก็เป็นแรงงานตัดไม้ น้าไปขายให้กับกลุ่มนายทุน และบางรายก็ตัดไม้เพ่ือปลูกสร้างบ้านเรือน 
จึงท้าให้ช่วงเวลาดังกล่าว พ้ืนที่ป่าไม้ทรุดโทรมมาก ขณะเดียวกันก็เริ่มมีคนไทย และคนจีน ทั้งจาก
จันทบุรี และภูมิภาคตะวันออก เข้ามาจับจองพ้ืนที่เตียนโล่งเพื่อปลูกข้าวไร่ และมันส้าปะหลัง 

ที่ส้าคัญมีนายทุนเข้ามาจับจองที่ดิน เพ่ือปลูกสวนยางพาราขนาดใหญ่หลายพันไร่ 
ในชื่อบริษัท “สวนยางสินแดนไทย” ซึ่งการเข้ามาของคนกลุ่มอ่ืนก็ท้าให้ความสัมพันธ์ระหว่างคนไทย 
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คนจีน กับคนชองมีเพ่ิมขึ้น ทั้งการสมรส การเป็นแรงงานรับจ้างและเป็นพนักงานปลูกสวนยางพารา 
ส้าหรับคนชองบ้านคลองพลูก็ยังด้ารงชีวิตด้วยการปลูกข้าวนาลุ่ม บางครอบครัวก็อาศัยพ้ืนที่โล่งเตียน
จากการตัดไม้เข้าไปจับจองเพ่ือปลูกข้าวไร่ และยังคงหาของป่า ขึ้นเขาท้าไร่กระวาน และเจาะหลุม
น้้ามันยาง เนื่องจากต้นยางยังไม่ได้ถูกตัดโค่นลง แต่ทรัพยากรจากป่าลดน้อยลง ตรงกันข้ามกับความ
ต้องการของพ่อค้าท่ีมีเพ่ิมมากขึ้น จึงท้าให้ทั้งคนชอง คนไทย และกลุ่มคนที่หลากหลายเข้ามาแสวงหา
ทรัพยากรจากป่าเป็นจ้านวนมาก 

นอกจากการขยายตัวของปัจจัยเกี่ยวกับระบบทุนนิยมแล้วยังมีปัจจัยด้านการ
แทรกแซงของกลไกรัฐที่ก่อให้เกิดการเปลี่ยนแปลงในชุมชนชองอีกด้วย กล่าวคือ ในปี พ.ศ. 2508    
รัฐประกาศพ้ืนที่หวงห้าม โดยก้าหนดให้พ้ืนที่เขาสอยดาวเป็นเขตป่าสงวนแห่งชาติ ตามความใน
พระราชบัญญัติป่าสงวนแห่งชาติ พ.ศ. 2507 ครอบคลุมพ้ืนที่ 465,637 ไร่ โดยให้เหตุผลในการ
ประกาศใช้กฎกระทรวงฉบับที่ 97 พ.ศ. 2508 คือ เนื่องจากป่าแห่งนี้มีไม้ตะเคียน ไม้แดง ไม้ประดู่  
ไม้เหียง ไม้พลวง และไม้ชนิดอ่ืน ๆ จ้านวนมาก และมีของป่ากับทรัพยากรธรรมชาติอ่ืน  ๆ ด้วย 
สมควรก้าหนดเป็นป่าสงวนแห่งชาติ เพ่ือรักษาสภาพป่าไม้ของป่า และทรัพยากรธรรมชาติไว้ 
(กาญจนา คุ้มทรัพย์, 2543 : 46) ซึ่งการก้าหนดพ้ืนที่ป่าเป็นเขตหวงห้ามในรูปแบบป่าสงวนแห่งชาติ 
ท้าให้การขึ้นเขาปลูกกระวาน และการเก็บของป่า เป็นสิ่งที่ถูกควบคุมต้องขออนุญาตจากเจ้าที่รัฐ 
และก้าหนดชนิดของป่าที่สามารถน้าออกมาจากพ้ืนที่ได้ ขณะเดียวกัน ประมาณปี พ.ศ. 2508 รัฐได้
ท้าการขึ้นทะเบียนไม้ยางในป่า และเปิดสัมปทานให้นายทุนเข้ามาตัดไม้ยาง ท้าให้ผู้คนบ้านคลองพลู 
ต้องจ้านนต่อแบบแผนการด้ารงชีวิตบนพ้ืนที่สูง ด้วยการท้าน้้ามันยาง ซึ่งเป็นผลผลิตจากป่าที่ ส้าคัญ
ที่สุด 

เมื่อช่องทางการผลิตของป่า เพ่ือการค้าตีบตันลง ขณะเดียวกันก็มีการขยายพ้ืนที่
ปลูกไร่มันส้าปะหลัง ตั้งแต่จังหวัดฉะเชิงเทรา ชลบุรี ระยอง และจันทบุรี เข้ามายัง เขตอ้าเภอแก่ง 
หางแมว และแถบอ้าเภอเขาคิชฌกูฎ เนื่องจากราคาผลผลิตสูง และคนท้องถิ่นก็เริ่มทยอยกันท้าไร่มัน
ส้าปะหลัง นั่นก็ท้าให้พ่อค้าคนจีนและคนไทยมีบทบาทในการก้าหนดทิศทางการผลิต เพราะกลุ่มคน
ไทยที่เข้ามาท้าไร่ก็ได้น้าเทคโนโลยีเข้ามาสู่ท้องถิ่น เช่น รถไถ การบ้ารุงรักษาพืชไร่ และการจ้าง
แรงงานเก็บเกี่ยว เป็นต้น กรณีพ่อค้าคนจีน ก็เข้ามาผูกขาดการรับซื้อผลผลิต โดยพ่อค้าจะน้าปัจจัย
การผลิตทั้งเงินทุนและเทคโนโลยีมาป้อนให้กับชาวบ้าน เมื่อเก็บเกี่ยวผลผลิตแล้ว ชาวบ้านต้องน้ามา
ขายให้กับผู้ป้อนปัจจัยการผลิต และพ่อค้าก็เป็นผู้ก้าหนดราคาผลผลิตเอง ซึ่งพบว่าช่วงแรกของการ
ผลิตพืชไร่ท้าให้มีรายได้เพ่ิมขึ้น แต่เมื่อประมาณปี พ.ศ. 2516 ราคามันส้าปะหลังตกต่้าลงทุกปี      
จนเหลือราคากิโลกรัมละ 60 สตางค์ ไม่คุ้มค่ากับต้นทุน จึงท้าให้ประสบกับภาวะหนี้สินที่กู้ยืมจาก
กลุ่มพ่อค้าและหน่วยงานรัฐ (ธกส.) เหตุการณ์นี้เป็นความแตกต่างระหว่างการผลิตของป่ากับพืชไร่ 
กล่าวว่าการผลิตของป่าไม่จ้าเป็นต้องใช้ต้นทุนหรือปัจจัยการผลิตภายนอกท้องถิ่นมากนัก เพียงหา
ของป่าเท่าที่เก็บรวบรวมมาได้ ขายหรือแลกเปลี่ยนกับพ่อค้า แต่การผลิตพืชไร่ ต้องน้าปัจจัยการผลิต
ภายนอก ทั้งเงินทุนและเทคโนโลยีเข้ามาเป็นส่วนหนึ่งของกระบวนการผลิต และราคาผลผลิตก็ข้ึนกับ
ระบบตลาด จึงท้าให้การผลิตเชื่อมโยงกับตลาดภายนอก และไม่สามารถต่อรองราคาได้ เนื่องจากพืช
ไร่มีการผลิตในวงกว้างของภูมิภาค ราคาตลาดจึงถูกก้าหนดด้วยความต้องการของผู้บริโภคที่สัมพันธ์
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กับปริมาณ ตรงกันข้ามกับการเก็บของป่าที่มีเฉพาะพ้ืนที่บริเวณเขาสอยดาว จึงท้าให้ผลผลิตที่ออกสู่
ตลาดมีปริมาณน้อยกว่าความต้องการบริโภค 

แม้ว่าในช่วงเวลาระหว่างปี พ.ศ. 2500-2516 จะมีการผลิตไร่พืชกันอย่างกว้างขวาง
ทั้งจากคนชอง คนไทย และกลุ่มนายทุนที่เข้ามาบุกเบิกพ้ืนที่ท้ากิน และเปลี่ยนพ้ืนที่ปลูกข้าวไร่เป็น
พ้ืนที่การปลูกไร่มันส้าปะหลัง และสวนยางพารา แต่ก็พบว่า พ้ืนที่บริเวณช่องเขาที่ลุ่มนั้นคนชอง
ภายใต้ระบบความสัมพันธ์ทางเครือญาติ ยังคงปลูกข้าวนาลุ่มด้วยพันธุ์ พ้ืนเมือง เพ่ือบริโภคใน
ครัวเรือน และมีการช่วยเหลือทางด้านแรงงานการผลิต และมีการน้ารถไถเข้ามาทดแทนแรงงานควาย 
เพ่ือทุ่นก้าลังแรงงาน แม้ว่าการผลิตข้าวนาลุ่มจะมีค่าใช้จ่ายในการผลิตเพ่ิมสูงขึ้น แต่คนชองก็เต็มใจ
ยอมแลกเปลี่ยนกับผลผลิตข้าวที่ปลูกไว้ เนื่องจากความคิดที่ว่า หากพวกเขาไม่มีเงินทุนผลิตพืชไร่ 
หรือมีหนี้สินเกิดขึ้น ก็ยังคงมีข้าวเก็บไว้บริโภคเป็นต้นทุนชีวิต ดังนั้น พ้ืนที่แถบที่ลุ่มบริเวณท้ายทุ่ง   
จึงเป็นพ้ืนที่ที่ไม่ถูกขายให้กับคนอ่ืน ซึ่งเป็นแหล่งของทรัพยากรที่ส้าคัญของท้องถิ่น และยังเป็นพ้ืนที่
สืบสานความสัมพันธ์ของสายตระกูลภายในท้องถิ่นอีกด้วย 

การท้าสวนผลไม้เกิดขึ้นหลังจากการผลิตพืชไร่เชิงพาณิชย์ได้ส่งผลกระทบท้าให้
ชาวบ้านเกิดภาวะหนี้สิน และผลักดันผู้คนในท้องถิ่นให้เข้าสู่ ระบบการตลาดของภูมิภาคตะวันออก  
ซึ่งภาวะหนี้สินที่เพ่ิมสูงขึ้น ท้าให้ต้องแสวงหาทางเลือกอ่ืนในการผลิตเพ่ือการค้า ขณะเดียวกัน 
กระแสการผลิตพืชสวนได้แพร่ความนิยมเข้ามาจากเมืองจันทบุรี โดยในปี  พ.ศ. 2515 มีการน้าพันธุ์
ส้มเขียวหวานเข้ามาปลูกแต่ไม่ได้รับความนิยม และปี พ.ศ. 2516 เริ่มมีการน้าเงาะพันธุ์นาสาร เข้ามา
ปลูกในพ้ืนที่ตะเคียนทอง โดยมีพ่อค้าคนไทยจากเมืองจันทบุรีน้าพันธุ์เงาะเข้ามาขาย จากนั้นจึงเริ่ม
ปลูกเงาะทดแทนไร่มันส้าปะหลังกันอย่างแพร่หลาย และในปี พ.ศ. 2520 เริ่มมีการปลูกทุเรียนและไม้
ผลชนิดอ่ืน ๆ รวมเข้ากับแปลงปลูกเงาะ ซึ่งไม้ผลที่พบในบ้านคลองพลู มีตั้งแต่ เงาะ ทุเรียน ลองกอง 
มังคุด สละ และชมพู่ ตามล้าดับมากไปหาน้อย 

การปลูกไม้ผล ใช้เวลาปลูกประมาณ 4-6 ปี กว่าจะเก็บเกี่ยวผลผลิตได้ ดังนั้นจึง 
ค่อย ๆ ลดพ้ืนที่ปลูกมันส้าปะหลัง พร้อมกับปรับพ้ืนที่ไม้ผล บางรายก็เลือกปลูกสวนยางพาราในอีก
พ้ืนที่หนึ่ง ซึ่งพบว่าพ้ืนที่ปลูกพืชของคนบ้านคลองพลู มีทั้งอยู่ในเขตบ้านคลองพลู บ้านตะเคียนทอง 
บ้านจันทเขลม และบ้านน้้าขุ่น โดยจะเลือกปลูกชนิดพืชที่แตกต่างกัน เช่นกรณีการใช้พ้ืนที่ของ  
“สกุลไทรสูง” ที่มีทั้งหมด 12 ไร่ แบ่งเป็นพ้ืนที่แห่งแรก ปลูกข้าว 2 ไร่ โดยให้หลานท้ากิน แล้วแบ่ง
สัดส่วนข้าวจาก 3 ส่วน เอา 1 ส่วน พ้ืนที่แห่งที่สอง คือ บ้านและสวนผลไม้ ประมาณ 2 ไร่ พ้ืนที่แห่ง
ที่สาม ปลูกเงาะ 8 ไร่ อยู่ในแถบบ้านน้้าขุ่น (เอนก รักเงิน, 2551)  

หรือกรณีครอบครัวสกุล “สีสมบัติ” ใช้ที่ดินบริเวณบ้านคลองพลูปลูกสวนผลไม้ และ
ใช้พ้ืนที่ดินแถบจันทเขลม ปลูกสวนยางพารา (เอนก รักเงิน, 2551) ซึ่งการมีที่ดินภายนอกบ้านคลอง
พลู เกิดขึ้นจากการถางป่าจับจองพ้ืนที่ และบางส่วนก็เป็นมรดกสืบทอดจากบรรพบุรุษ เช่น กรณีคน
สกุลผันผาย มีที่ดินประมาณ 30 ไร่ แบ่งเป็นพ้ืนที่ในเขตคลองใหญ่ แถบจันทเขลม ท้าสวนผลไม้ และ
พ้ืนที่ในเขตท้ายบ้านคลองพลูท้าสวนยางพารา ซึ่งพ้ืนที่ดังกล่าวได้มาจากพ้ืนที่มรดกของผู้เป็นพ่อ   
แต่ส้าหรับผู้ที่มีที่ดินในบ้านคลองพลู คือ เสริญ ผันผาย มีประมาณ 300 ไร่ โดยแบ่งมรดกให้ลูกคนละ 
50 ไร่ ซึ่งที่ดินถือเป็นทรัพย์สินส้าคัญท่ีสุด (เอนก รักเงิน, 2551)  
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ช่วงประมาณปี พ.ศ. 2520 ผลผลิตไม้ผลเริ่มออกสู่ตลาด พบว่าช่วงแรกราคาผลไม้
โดยเฉพาะ เงาะกับทุเรียนได้สร้างก้าไร จนมีการขยายพ้ืนที่ปลูกกันอย่างแพร่หลาย ต่อมาภาครัฐได้
เข้ามาส่งเสริมให้เมืองจันทบุรีเป็นเมืองไม้ผล ทั้งการสนับสนุนเงินทุนจากธนาคารเพ่ือการเกษตรและ
สหกรณ์ (ธกส.) การส่งเสริมวิชาการจากสถาบันเทคโนโลยีราชมงคล วิทยาเขตจันทบุรี และการ
ส่งเสริมให้ตั้งโรงงานอุตสาหกรรมแปรรูปผลไม้ เป็นต้น นอกจากนี้ยังมีคนไทยจากจังหวัดต่าง ๆ ไม่ว่า
จะเป็น ชลบุรี ระยอง ตราด นนทบุรี และกรุงเทพฯ เข้ามาซื้อที่ดินเพ่ือปลูกไม้ผล บางรายเข้ามาตั้ง
ถิ่นฐาน บางรายก็จ้างแรงงานท้าสวนผลไม้ ผนวกกับปี พ.ศ. 2528 รัฐเริ่มออกเอกสารสิทธิ์โฉนดที่ดิน 
จึงท้าให้ที่ดินเป็นที่ต้องการแก่คนภายนอก และราคาที่ดินก็เพ่ิมสูงขึ้นตามล้าดับ  

การผลิตพืชสวนต้องดูแลเอาใจใส่ ตั้งแต่เตรียมพ้ืนที่ จัดหาแหล่ งน้้า การดูแล
บ้ารุงรักษา การเก็บเกี่ยว และการขนส่ง ตามล้าดับ ดังนั้นกระบวนการผลิตต่าง ๆ ต้องอาศัยทั้ง
เงินทุนและเทคโนโลยีการผลิตที่เพ่ิมสูงขึ้น ตั้งแต่ค่าปุ๋ย ค่าสารเคมี ค่าแรงงานรับจ้าง และค่าขนส่ง 
และบางรายเหล่านี้ต้องต้องจัดซื้อรถกระบะเพ่ือขนส่งผลผลิต ต้องซื้อเครื่องมือพ่นยาฆ่าแมลง       
และอ่ืน ๆ ซึ่งปัจจัยการผลิตเหล่านี้ต้องซื้อจากบุคคลภายนอก นอกจากนี้ตลอดระยะเวลาการผลิต
ต้องอยู่ดูแลบ้ารุงรักษาสวนผลไม้ตลอดทั้งปี เพ่ือให้ผลผลิตมีปริมาณมาก และคุณภาพดี ซึ่งในหนึ่ง
ฤดูกาลจะสามารถขายผลผลิตได้เพียงช่วง 2-3 เดือนเท่านั้น และรายได้จากการขายผลผลิต คือเงินที่
จะต้องใช้จ่ายต่อไปในระยะเวลา 1 ปี ทั้งค่าใช้จ่ายรายวัน ค่าเล่าเรียนลูกหลาน และการลงทุนการ
ผลิตปีต่อไป ซึ่งในช่วงแรกของการผลิตยังคุ้มค่าต่อการลงทุน 

จนกระทั่งประมาณปี พ.ศ. 2547 ผลผลิตเริ่มมีราคาตกต่้า และไม่แน่นอน เนื่องจาก
มีการผลิตกันอย่างแพร่หลายทั่วประเทศไทย เช่น กรณีการผลิตเงาะ มีทั้งภาคใต้ ภาคกลาง และภาค
ตะวันออก เป็นต้น เมื่อเก็บเกี่ยวและผลผลิตออกสู่ตลาดจ้านวนมาก พวกพ่อค้าที่รับซื้อผลผลิตก็ใช้
เป็นเงื่อนไขตกลงราคารับซื้อ และก้าหนดราคาแต่ละวันได้เอง ท้าให้ชาวบ้านประสบภาวะขาดทุน 
และเริ่มมีหนี้สินจากการผลิตอีกครั้ง (หลังจากพืชไร่) แต่ส่วนใหญ่เป็นหนี้สินกับภาครัฐ (ธกส.) 
เนื่องจากรายได้ในหนึ่งปีไม่คุ้มกับค่าใช้จ่ายที่ต้องเสียทุกวัน ทางออกของคนท้องถิ่น คือ การเลือกปลูก
พืชชนิดอ่ืน ๆ ซึ่งพบว่า ตั้งแต่ปี พ.ศ. 2548 เริ่มมีการปลูกพืชอ่ืนแซมแปลงไม้ผล เช่น ไม้กฤษณา 
มะระ บวบ กล้วยไข่ และพืชผักอ่ืน ๆ เป็นต้น พืชเหล่านี้สร้างรายได้ให้กับบางครอบครัว แต่ทั้งนี้การ
ปลูกพืชผักก็ต้องได้รับการดูแลเอาใจใส่อย่างมาก โดยเฉพาะเรื่องโรคและแมลงที่สร้างปัญหาให้กับ
ผลผลิต ดังนั้นจึงไม่สามารถผลิตซ้้ากันทุกปีได้ 

ในปี พ.ศ. 2550 ราคาน้้ามัน ปุ๋ย และสารเคมีเพ่ิมสูงขึ้นเป็นเท่าตัว ผนวกกับผลผลิต
จากภายนอกประเทศเข้ามาตีตลาดผลไม้ภายในประเทศ ท้าให้ราคาผลผลิตมีแนวโน้มว่าจะตกต่้าลง
ไปอีก คนท้องถิ่นหลายคนอยากเลิกผลิตไม้ผล อย่างเช่น กรณีสกุลสีสมบัติ ก้าลังจะปลูกไม้กฤษณา
แซมสวนไม้ผล และเมื่อไม้กฤษณาโตสูงขึ้นก็จะตัดไม้ผลทิ้ง (เอนก รักเงิน, 2551) กรณีสกุลผันผาย 
ปลูกสวนยางพาราเพ่ิมมากขึ้นในแปลงไม้ผล เพราะเมื่อยางพาราเติบโตใหญ่จะค่อยๆตัดไม้ผลทิ้งลง 
(เอนก รักเงิน, 2551)  

แต่ส้าหรับบ้านคลองพลูนั้นมีคนที่เข้ามาศึกษาวิถีชีวิตของชาติพันธุ์ ชอง เนื่องจาก
พ้ืนที่ส่วนใหญ่ของบ้านคลองพลูเป็นสวนผลไม้ เช่น สวนเงาะ สวนทุเรียน และสวนลองกอง เป็นต้น 
จึงท้าให้คนที่เข้ามาศึกษาวิถีชีวิตชาติพันธุ์ชองหลังจากกลับออกไปก็มีของฝากติดไม้ติดมือเป็นผลไม้
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กลับไปบ้านของเขา แต่ถ้าหากบ้านคลองพลูมีแต่สวนยางพาราก็จะท้าให้ไม่มีใครอยากเข้ามา (เอนก 
รักเงิน, 2551) 

การผลิตยางพารานั้นแม้ว่าจะเข้ามานานแล้ว ตั้งแต่ประมาณปี พ.ศ. 2550 ในรูป
บริษัทสวนยางสินแดนไทย โดยจ้างแรงงานท้องถิ่นเป็นพนักงานปลูกและกรีดยาง ต่อมามีการจ้ าง
แรงงานคนอีสาน คนเขมร และคนท้องถิ่นอ่ืน  ๆ เข้ามาแทนที่ ให้ค่าตอบแทนส้าหรับคนเขมร       
120 บาท และคนไทย 150 บาท (เอนก รักเงิน, 2551) แต่ส้าหรับความนิยมปลูกยางพาราในช่วงปี 
พ.ศ. 2550 นี้ เริ่มเกิดขึ้นตั้งแต่รัฐให้การสนับสนุนในรูปแบบกองทุนสงเคราะห์สวนยาง โดยรัฐให้ทุน
และพันธุ์พืชสนับสนุนการปลูกสวนยางพารา และราคายางพารามีมาตรฐานสูงกว่าในอดีต  

นอกจากนี้นายกองค์การบริหารส่วนต้าบลคลองพลูที่เคยเป็นผู้ช่วยผู้จัดการบริษัท
สินแดนไทย และผู้จัดการบริษัทสินแดนไทย ซึ่งเป็นนายทุนและที่ปรึกษาองค์การบริหารส่วนท้องถิ่น 
ก็ให้การสนับสนุนการผลิตสวนยางพารา ทั้งการให้ความรู้  และการรับซื้อผลผลิตยาง ท้าให้ชาวบ้าน
เริ่มหันมาปลูกยางพารา เพราะเชื่อว่ายางพาราจะสร้างรายได้ให้กับพวกเขา การมีสวนยางก็
เปรียบเสมือนมีเงินออมรออยู่ในอนาคต ปลูกตอนนี้สามารถเก็บกินได้จนแก่ แถมยังไม่ต้องลงทุน     
ลงแรงอะไรมากมายนักปลูกทิ้งไว้ และรอไปอีกไม่กี่ปีก็กรีดยางได้ ตอนกรีดยางก็ไม่ต้องลงแรงเอง  
จ้างคนมากรีดและแบ่งเงินกัน มีการรับประกันราคายางที่จะได้ว่ามีมาตรฐาน และราคาไม่น่าจะตกต่้า
ไปกว่านี้ (เอนก รักเงิน, 2551) 

ที่ผ่านมา การปรับเปลี่ยนการผลิตเพ่ือการค้า ตั้งแต่การผลิตกระวาน พืชไร่ พืชสวน 
และก้าลังเข้าสู่การผลิตยางพาราตามล้าดับ ท้าให้คนในท้องถิ่นมีความสัมพันธ์กับสังคมภายนอก     
ทั้งด้านการตลาด เทคโนโลยี และเงินทุน ซึ่งการผลิตในแต่ละครั้งคนท้องถิ่นต่างมุ่งหวังว่าจะสามารถ
สร้างรายได้มาสู่ครอบครัว แต่ตลอดระยะเวลาการผลิตที่ผ่านมา กลับท้าให้คนคลองพลู โดยเฉพาะคน
ชองมีความยากจนและมีหนี้สินจ้านวนมาก บางรายขาดทุนจนถึงขนาดจ้าเป็นต้องขายที่ดิน เพ่ือน้า
เงินมาใช้จ่ายในครอบครัว ขณะเดียวกัน การผลิตเชิงพาณิชย์ก็ท้าให้พ้ืนที่บ้านคลองพลูดึงดูดกลุ่มคน
อ่ืนเข้ามาแสวงหาประโยชน์ในรูปแบบต่าง ๆ เช่น การผลิต และการรับซื้อผลผลิต เป็นต้น จึงท้าให้
บ้านคลองพลูมีความหลากหลายของผู้คนเพ่ิมมากขึ้น โดยกลุ่มคนชองถูกจัดให้เป็นกลุ่มคนที่มีฐานะ
ทางเศรษฐกิจยากจน เมื่อเปรียบเทียบกับคนไทย และคนจีนที่ตั้งถ่ินฐานในท้องถิ่น 

การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ทางด้านเศรษฐกิจของชาวชองที่เน้นระบบการเอาแรงนั้น
ยังถูกระบบทุนนิยมเข้ามากัดกร่อนและท้าลายระบบการนับถือผี ซึ่งถือว่าเป็นความเชื่อพ้ืนฐานของ
ชาวชองที่อยู่เบื้องหลังชีวิตทางเศรษฐกิจ เนื่องจากการนับถือผีมีผลต่อการท้านาเพ่ือยังชีพหรือการ
อนุรักษ์ความหลากหลายทางชีวภาพตลอดจนการอยู่ร่วมกันอย่างสงบในชุมชนชอง ก็คือความเชื่อใน
วิญญาณบรรพบุรุษของระบบการนับถือผี จะเป็นเครื่องมืออย่างหนึ่งในการควบคุมความประพฤติของ
บุคคลในสังคมทั้งในด้านความซื่อสัตย์ ความกตัญญู ความขยัน ความอดทน และความประพฤติด้าน
ต่าง ๆ ถ้าหากบุคคลใดมีความประพฤติไม่ดี ไม่เหมาะสม ผีบรรพบุรุษจะทราบและจะมาว่ากล่าว
ตักเตือน ถ้าหากว่ากล่าวตักเตือนแล้วยังไม่เชื่อ บุคคลนั้นจะถูกสังคมติเตียน และผู้หลักผู้ใหญ่จะว่า
กล่าวเอาได้ดังนั้นการนับถือผีบรรพบุรุษจึงเป็นการช่วยสืบทอดการผลิตซ้้าระบบเครือญาติ ซึ่งเป็น
ฐานของระบบการเอาแรงในการท้านาการแสวงหาปัจจัยพ้ืนฐานในการด้ารงชีวิตและการช่วยเหลือ
ทางสังคมอ่ืน ๆ ในชุมชนชอง 
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ตัวอย่างเช่น พิธีกรรมการเล่นผีหิ้งผีโรงเป็นพิธีของชาวชองแต่โบราณ เพ่ือจะเป็น
การให้ผีปู่ย่าตายายที่ตายไปเข้ามาสิงสู่กับคนที่ เล่นผีหิ้งผีโรง และลูกหลานจะถามความทุกข์สุขแก่
บรรพบุรุษที่ตายไปว่าต้องการอะไรจะท้าบุญอุทิศส่วนบุญส่วนกุศลไปให้ตามที่ต้องการ เป็นการรวม
ญาติพ่ีน้องให้ได้พบปะพูดคุยกัน นอกจากจะเป็นการรวมญาติพ่ีน้องได้มาพบปะพูดคุยกันแล้ว ยังถือ
ว่าเป็นการควบคุมความประพฤติของลูกหลานอีกอย่างหนึ่งด้วย พฤติกรรมที่บรรพบุรุษไม่ชอบ เช่น 
การไม่รักพ่ีรักน้อง ไม่ยอมช่วยเหลือพ่ีน้องที่ตกทุกข์ได้ยาก หรือไม่ยอมดูแลผู้เฒ่าผู้แก่ที่ ยังมีชีวิตอยู่ 
หรือขี้เกียจไม่ขยันท้ามาหากินเหมือนคนอ่ืน ปล่อยให้ลูกเมียล้าบาก ไม่มีความซื่อสัตย์ ไม่มีความ
จริงใจต่อพ่ีน้อง เป็นต้น (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 70) 

นอกจากการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษแล้วการนับถือผีอ่ืน ๆ ก็ถือเป็นทุนทาง
วัฒนธรรมในการช่วยอนุรักษ์ความหลากหลายทางชีวภาพ ตัวอย่างเช่น การนับถือผีป่าก็เป็นการช่วย
อนุรักษ์ป่าให้เป็นเสมือนซุปเปอร์มาร์เก็ตของชุมชนชอง เช่น การไปหาปลามาเป็นอาหาร การไปเก็บ
ผักหรือสมุนไพร เป็นต้น ดังนั้น จึงมีต้านานของคนชองที่ชี้ให้เห็นว่า ถ้าหากเข้าป่าไปแล้วพูดไม่ดี หรือ
ท้ากริยาไม่ดี ถือว่าเป็นการดูถูกป่า ผีป่าจะโกรธ และจะมาท้าให้มีอันตราย เช่น เจ็บไข้ หรือบาดเจ็บ 
บางทีก็ให้หลงป่าหาทางกลับไม่ได้ บางทีก็พบสัตว์ร้าย เป็นต้น แต่ถ้าหากก่อนจะเข้าป่าได้กราบไหว้
ขอพรกล่าวค้าที่เป็นสิริมงคลแล้วจะโชคดีไม่มีอันตราย และนอกจากนี้ “ผี” ก็จะมาคอยรังควานท้าให้
คนในหมู่บ้านเจ็บไข้ได้ป่วย ซึ่งต้องท้าพิธีเป่าหัว รดน้้ามนต์ โดยหมอผีประจ้าหมู่บ้าน 

กลไกของรัฐก็มีผลต่อระบบพิธีกรรมบนฐานการนับถือผี เนื่องจากการเข้ามาแทนที่
ของระบบกรรมสิทธิ์ของรัฐในเขตป่าเขาล้าเนาไพร โดยเริ่มต้นจากการที่รัฐให้สัมปทานภาคธุรกิจ
เอกชนเข้ามาตัดไม้ในป่าเขาคิชฌกูฏ กล่าวคือ ในปี พ.ศ. 2490 ได้มีนายทุนกลุ่มโรงเลื่อยไทยรักมิตร 
ได้เข้ามาตัดไม้จากการขอสัมปทานทั้งป่า เช่น ขอตัดไม้ทั้งป่าอีแปะในครั้งแรกหลังจากตกลงแล้วจะ
ขอสัมปทานพ้ืนที่ป่าบริเวณใหม่ไปเรื่อย ๆ จนไม้ใหญ่หมด ในการตัดไม้ใหญ่เพ่ือส่งโรงเลื่อยนั้น     
กลุ่มนายทุนจะใช้เลื่อยสมัยใหม่ที่สามารถตัดไม้ขนาดใหญ่ได้ โดยจ้างคนชองเป็นคนเลื่อยไม้ โดยคน
ชองจะต้องซื้อเลื่อยเองจากการที่บริษัทจ่ายเงินให้ก่อนล่วงหน้า การตัดไม้ของกลุ่มนายทุนโรงเลื่อย
ไทยรักมิตรเป็นการด้าเนินงานขนาดใหญ่ ท้าให้ป่าสูญเสียไปอย่างรวดเร็ว เช่น มีการจ้างคนทั้งต้าบล
มาเพ่ือเลื่อยไม้สัมปทาน และหลักจากการตัดไม้สัมปทานเสร็จแล้วบริษัทก็จะไม่รับผิดชอบที่จะปลูก
ป่าทดแทนจึงท้าให้ป่าสูญเสียไปอย่างมาก เป็นต้น (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 98) 

การที่รัฐให้สัมปทานเอกชนมาท้าธุรกิจตัดไม้ในป่าเขาคิชฌกูฏ เป็นการท้าลายไม้
ใหญ่ที่น้าไปสู่การลดลงของความหลากหลายทางชีวภาพในป่า เช่น การตัดต้นยางนา ซึ่งเป็นไม้ใหญ่ใน
ป่าส่งผลให้บ่อน้้ามันยางที่อยู่ในป่าหมดไปด้วย เป็นต้น นอกจากนี้การเข้ามาตัดไม้ในป่าโดยการให้
สัมปทานนายทุน ยังน้าไปสู่การบุกเบิกที่ดินในป่าเพ่ือมาปลูกพืชเศรษฐกิจโดยการเข้ามาของกลุ่มคน
ไทยและคนจีน หลังจากที่รถบรรทุกซุงได้เปิดเส้นทางคมนาคมระหว่างเมืองและชุมชนชองให้เดินทาง
ได้สะดวกยิ่งขึ้น จากเดิมซึ่งเป็นการใช้เกวียนมาเป็นใช้รถโดยทางถนนแทน การเข้ามาจับจองที่ดินเพื่อ
ปลูกพืชเศรษฐกิจ เช่น มันส้าปะหลัง ผลไม้และยางของกลุ่มคนไทยและคนจีน เริ่มจากการเข้ามาแย่ง
ที่ดินของกลุ่มชาวชอง เนื่องจากคนชองนั้นจับจองที่ดินโดยไม่ได้ใช้ระบบกรรมสิทธิ์ที่เป็นทางการ 
ดังนั้น เมื่อเกิดปัญหาการแย่งที่ดินกันระหว่างคนไทยและคนจีน คนชองจึงมักจะเป็นฝ่ายพ่ายแพ้ทาง
กฎหมายและต้องสูญเสียที่ดินไปเป็นจ้านวนมาก การเกิดปัญหาสูญเสียที่ดินของชาวชองและความ
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ต้องการที่ดินเพ่ือปลูกพืชเศรษฐกิจได้ส่งผลต่อเนื่องไปสู่การถางป่าเพ่ือท้าสวนท้าไร่ในเขตป่าสงวน   
(สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 35)   

การเข้ามาตั้งถิ่นฐานเพ่ิมขึ้นของคนเมืองในเขตชุมชนชองคิชฌกูฏท้าให้เกิดการ
ขยายตัวของเมืองในเขตชุมชนชอง ซึ่งมีผลต่อความอนุรักษ์ความหลากหายทางชีวภาพ เช่น การขุด
รอกสายน้้าท้าให้ปลาต่าง ๆ ได้สูญหายและลดลงมากในปัจจุบัน เช่น ปลาดุกร้าพัน ปลาพลวง ปลากั้ง 
ปูหิน และอีกัวน่าหรือที่เรียกว่า “รั้ง” ในภาษาชอง เป็นต้น (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 84)     
แต่การเข้ามาเป็นเจ้าของกรรมสิทธิ์ในป่าของรัฐส่วนกลาง เป็นการเข้ามาแทนที่กลไกบูรณาการที่มีอยู่
เดิม คือ ระบบพิธีกรรมบนฐานการนับถือ เนื่องจากกลุ่มชองในปัจจุบันไม่สามารถเข้าไปใช้ประโยชน์
จากการหาของป่า โดยอ้างอ้านาจรัฐและกฎหมายการควบคุมป่าคิชฌกูฏของรัฐมีพัฒนาการมา
ตามล้าดับ หลังจากการให้สัมปทานตัดไม้ป่าแก่ภาคเอกชน  

กล่าวคือในระยะแรกยังมีลักษณะอะลุ่มอล่วยให้คนชองเข้าไปหาของป่าได้เนื่องจาก
เจ้าหน้าที่หรือลูกจ้างของรัฐยังเป็นคนที่อยู่ในพ้ืนที่ ซึ่งรู้จักกับวิถีชีวิตดั้งเดิมของกลุ่มชองเป็นอย่างดี 
แต่หลังจากที่มีการใช้เจ้าหน้าที่จากการสอบเข้าหรือโอนย้ายมาจากส่วนกลาง ซึ่งเป็นคนนอกพ้ืนที่ก็
จะมีลักษณะเข้มงวดตามตัวบทกฎหมายมากขึ้น จนในที่สุดเมื่อมีการบุกรุกป่าเข้าไปตัดไม้กฤษณาที่มี
ราคาแพงในป่า ท้าให้หน่วยงานป่าไม้จ้าเป็นต้องมีมาตรการเด็ดขาดต่อคนชองที่เข้าไปหาของป่า เช่น 
การใช้มาตรการปรับเป็นเงินจ้านวนมาก อาทิ การเข้าไปจับกระรอกอาจถูกปรับถึงตั วละ 500 บาท 
การปรับในราคาสูงเช่นนี้ ย่อมท้าให้ชาวชองซึ่งโดยทั่วไปมีฐานะไม่ร่้ารวยก็ไม่กล้าเข้าไปหาของป่าอีก
ต่อไป เป็นต้น (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 84) ดังนั้น การเข้ามาของระบบกรรมสิทธิ์ที่รัฐเป็น
เจ้าของป่าจึงเป็นการท้าลายกลไกกรรมสิทธิ์ร่วมของชุมชนชองในป่า และถือว่าเป็นการท้าลายทุนทาง
สิ่งแวดล้อมของชองมาจนถึงในปัจจุบัน 

5.1.2 การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านการเมืองการปกครอง 
อัตลักษณ์ทางด้านการเมืองการปกครองของชาวชองมีการเปลี่ยนแปลงอย่างเห็นได้

ชัดเมื่อกลไกการเลือกตั้งเข้ามากัดกร่อนระบบอาวุโสของระบบเครือญาติในกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 
เนื่องจากได้สร้างความขัดแย้งจากการแข่งขันเลือกตั้งทางการเมืองในหมู่ผู้น้าที่อยู่ในเครือญาติ
เดียวกัน ในบรรดากลไกการเลือกตั้งของรัฐตั้งแต่การเลือกตั้งผู้ใหญ่บ้านในการปกครองท้องที่ และ
การเลือกตั้งนายกของการปกครองท้องถิ่น ก็จะพบว่า การเลือกตั้งขององค์กรปกครองท้องถิ่นได้สร้าง
ความแตกแยกระหว่างผู้น้าในระบบเครือญาติด้วยกันอย่างเห็นได้ชัด โดยแบ่งผู้น้าออกเป็น 2 กลุ่ม  
คือ ผู้น้าของการปกครองท้องที่ และผู้น้าของการปกครองท้องถิ่น ตัวอย่างเช่น ในต้าบลคลองพลูนั้น 
กระบวนการแข่งขันการเลือกตั้งนายกองค์การบริหารส่วนต้าบลระหว่างผู้น้าในตระกูลผันผายได้
ก่อให้เกิดความแตกแยกระหว่าง 2 กลุ่ม ของคนในตระกูลเดียวกัน โดยกลุ่มหนึ่งมีต้าแหน่งอยู่ในการ
ปกครองท้องที่ และอีกกลุ่มหนึ่งอยู่ในต้าแหน่งขององค์กรปกครองส่วนท้องถิ่น เป็นต้น (ชัยยนต์ 
ประดิษฐศิลป์, 2557 : 85) 

พบว่ากลุ่มผู้บริหารท้องถิ่น ไม่ได้ เข้ามาร่วมในกิจกรรมต่าง ๆ ของโครงการ 
ขณะเดียวกัน ก็แสดงท่าทีเมินเฉยต่อกิจกรรมของโครงการ เช่น ไม่เดินเข้าไปในพื้นที่ทางกายภาพของ
โครงการวิจัย และไม่เข้าร่วมกิจกรรมแม้ว่าจะถูกเชื้อเชิญ เป็นต้น ตรงกันข้าม เมื่อกลุ่มผู้บริหาร
ท้องถิ่นจัดงานมหาสงกรานต์บ้านชอง มีการแสดง การละเล่น และการรดน้้าด้าหัวผู้อาวุโสในท้องถิ่น 
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ก็พบว่า กลุ่มผู้บริหารท้องถิ่นก็ไม่เชิญกลุ่มคนท้องถิ่นมาร่วมงาน ขณะเดียวกันกลุ่มคนท้องถิ่นก็        
ไม่สนใจเข้าร่วมในกิจกรรมที่ถูกจัดขึ้น แม้ว่าพ้ืนที่จัดงานจะอยู่ในบริเวณใกล้เคียงกับพ้ืนที่บ้าน      
ของตนเองก็ตาม นอกจากนี้ ยังพบเห็นพฤติกรรมที่ไม่ให้ความร่วมมือในเหตุการณ์ต่าง ๆ เช่น      
การไม่ร่วมงานบุญส่งทุ่ง เมื่ออีกกลุ่มหนึ่งจัดขึ้น และการไม่ไปร่วมท้าบุญในวัดเดียวกัน เป็นต้น (เอนก 
รักเงิน, 2551 : 15)  

ความแตกแยกระหว่างกลุ่มผู้น้าที่อยู่ในเครือญาติตระกูลผันผายเดียวกัน โดยการ
แต่งงานมีพัฒนาการจากการเข้ามาของกลไกการเลือกตั้งตามล้าดับ ดังนี้ 

แต่เดิมนั้น ต้าบลคลองพลูมีแต่เฉพาะการปกครองท้องที่ โดยผู้น้าในตระกูลธรรม
วิริยะ เช่น ก้านันบุญ ธรรมวิริยะ (ก่อน พ.ศ. 2507) เป็นคนบ้านตะเคียนทองที่ด้ารงต้าแหน่งก้านัน 
ต้าบลตะเคียนทอง ประกอบด้วย หมู่บ้านจ้านวน 10 หมู่บ้าน และบ้านคลองพลู เป็นเพียงหมู่บ้าน
หนึ่งเท่านั้น โดยมี “บัว คงคาเขียว” เป็นผู้ใหญ่บ้านคลองพลู ขณะนั้น มีบ้านเรือนเข้ามาตั้งถิ่นฐาน
ประมาณ 10 กว่าหลังคาเรือน เช่น ตระกูลสีสมบัติ ไทรสูง ผันผาย คงคาเขียว และดอกพิกุล เป็นต้น 

บทบาทหน้าที่ของก้านันผู้ใหญ่บ้าน คือ การแจ้งการเกิด และการตายของคนใน
ต้าบลต่อหน่วยงานรัฐ แต่ประเด็นที่น่าสนใจ คือ ก้านันบุญมีบทบาทในการรวบรวมของป่า ได้แก่ 
กระวาน และน้้ามันยาง เป็นต้น ส่งขายให้กับพ่อค้าชาวจีนที่เข้ามารับซื้อผลผลิตภายในท้องถิ่น 
นอกจากนี้พ่อค้าชาวจีนหลายคนก็ได้สมรสกับคนในท้องถิ่น ซึ่งพระสี เตชพโล (เอนก รักเงิน, 2551) 
กล่าวถึงในกรณี “เตี่ยกิ่ม” สมรสกับ “ตาล” และมีลูกสาวชื่อว่า “ลมุด” ซ่ึงเต่ียก่ิมจะเข้ามารับซื้อของ
ป่า น้าออกไปขายในเมืองจันทบุรี น้าสิ่งของเครื่องใช้ที่จ้าเป็นจากในเมืองเข้ามาแลกเปลี่ยนกับของป่า 
โดยเป็นผู้ก้าหนดราคาเอง ต่อมาเตี่ยกิ่มจึงได้ท้าการผลิตเหล้าขายให้กับคนท้องถิ่น จนมีฐานะร่้ารวย 
ซึ่งความสัมพันธ์ระหว่างก้านันบุญกับเตี่ยกิ่มมีความใกล้ชิดเพ่ิมขึ้น เมื่อก้านันบุญสมรสกับลมุดและ
ร่วมกันค้าขายในต้าบลตะเคียนทอง โดยเป็นผู้น้าสิ่งของจ้าเป็นจากเมืองเข้ามาขายยังท้องถิ่น  

ต่อมาตระกูลผันผายได้เข้ามามีบทบาทในการปกครองท้องที่แทนตระกูลธรรมวิริยะ 
โดยก้านันเสริญ ผันผาย (พ.ศ. 2507) ซึ่งเป็นคนบ้านคลองพลู แต่มีเครือญาติอยู่ที่บ้านตะเคียนทอง 
เป็นหลาน (ลูกของพ่ีสาว) “บัว คงคาเขียว” ได้เข้ามาท้างานทางการปกครองท้องถิ่นตั้งแต่ด้ารง
ต้าแหน่ง ผู้ช่วยผู้ใหญ่บ้าน ผู้ใหญ่บ้าน และก้านันต้าบลตะเคียนทอง ตามล้าดับ โดยได้รับต้าแหน่ง
ก้านัน เมื่อปี พ.ศ. 2507 ซึ่งมีหลานชายเป็นผู้ช่วยในต้าแหน่งสารวัตรก้านัน 2 คน คือ “กี ศรีสมบัติ” 
และ “เฉิน ผันผาย” บทบาทส้าคัญของก้านันในการพัฒนาท้องถิ่น คือ การสร้างอนามัยคลองพลู  
การตัดถนนเชื่อมโยงระหว่างตะเคียนทอง คลองพลู น้้าขุ่น และจันทเขลม (เอนก รักเงิน, 2551 : 60)  

การที่ตระกูลผันผาย ได้รับการยอมรับจากรัฐ (อ้าเภอมะขาม) ให้ด้ารงต้าแหน่ง
ผู้ปกครองท้องถิ่นแทนตระกูลธรรมวิริยะที่เป็นคนตะเคียนทอง เนื่องจาก เชื่อว่าก้านันบุญมีความ
ใกล้ชิดกับพ่อค้าคนจีนมากกว่าเจ้าหน้าที่ของรัฐ ขณะเดียวกัน ยุคก้านันเสริญ ก็เป็นช่วงสัมปทาน   
ป่าไม้ มีคนไทยเข้ามาจับจองพ้ืนที่ดินจ้านวนมาก และมีการตัดถนนเชื่อมโยงกับเมืองจันทบุรี จึงท้าให้
ผู้น้าท้องถิ่นได้อาศัยความเป็นผู้น้าเชื่อมโยง แสวงหาทรัพยากรท้องถิ่น เพ่ือผลประโยชน์ของกลุ่ม 
เครือญาติ (เอนก รักเงิน, 2551 : 61) ต่อมาก้านันฉลอง ธรรมวิริยะ (พ.ศ. 2529) ของตระกูลธรรม
วิริยะ ซึ่งเป็นลูกชายก้านันบุญ ธรรมวิริยะ ซึ่งได้กลับเข้ามามีอ้านาจในการปกครองท้องที่อีกครั้งหนึ่ง 
เนื่องจากได้มีการก้าหนดให้มีการเลือกตั้งก้านันผู้ใหญ่บ้าน ในช่วงปี พ.ศ. 2529 ซึ่งเป็นการแข่งขัน
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ระหว่าง “เฉิน ผันผาย” กับ “ฉลอง ธรรมวิริยะ” การเลือกตั้งในครั้งนี้ เป็นการแบ่งขั้วอ้านาจระหว่าง
คนชองบ้านตะเคียนทองกับคนชองบ้านคลองพลู (เอนก รักเงิน, 2551 : 61)  

ตั้งแต่ปี พ.ศ. 2530 เมื่อมีประกาศแยกต้าบลระหว่าง ต้าบลตะเคียนทอง กับต้าบล
คลองพลู จึงต้องมีการจัดเลือกตั้งก้านันต้าบลคลองพลูขึ้น โดยเป็นการแข่งขันระหว่าง “เฉิน ผันผาย”         
(คนคลองพลู) กับ “เสียน ถุงทอง” (คนบ้านจันทเขลม) ผลปรากฏว่าเฉิน ผันผาย ได้รับการเลือกตั้ง 
และนับได้ว่าเป็นก้านันต้าบลคลองพลูคนแรก ต่อมาปี พ.ศ. 2532 มีประกาศแยกต้าบลคลองพลู    
กับต้าบลจันทเขลมออกจากกัน และ “เสียน ถุงทอง” ก็ได้รับต้าแหน่งก้านันต้าบลจันทเขลมในเวลา
ต่อมา (เอนก รักเงิน, 2551 : 62)  

ตระกูลผันผายได้ยอมรับชนชาติพันธุ์อ่ืน โดยการแต่งงานระหว่างตระกูลชองกับคน
ไทยหรือคนจีน คนนอกกลุ่มชาติพันธุ์ชองที่ได้มาแต่งงานกับคนในตระกูลผันผายแล้วก็ถือได้ว่าเป็นคน
ที่อยู่ในตระกูลเครือญาติผันผาย แต่หลังจากที่มีการเลือกตั้งการปกครองท้องถิ่นเข้ามาในชุมชนชอง   
ก็มีผลให้ผู้น้าในตระกูลผันผายลงแข่งขันเลือกตั้งผู้บริหารท้องถิ่นกันเอง จนน้าไปสู่ความขัดแย้งและ
การเสื่อมบทบาทของระบบผู้อาวุโสในตระกูล ตัวอย่างเช่น ก้านันสมชาย นาสวน ก้านันสมชายเป็น
คนไทย มาจากเมืองจันทบุรี เข้ามาเป็นลูกเขยของก้านันเสริญ ผันผาย และท้างานเป็นรองผู้จัดการ
บริษัทสวนยางสินแดนไทย ซึ่งเป็นกลุ่มนายทุนที่มีอิทธิพลมากที่สุดในแถบเขาคิชฌกูฏ ในขณะนั้น
สมชาย นาสวน ได้รับการสนับสนุนจากตระกูลผันผายให้ได้รับเลือกตั้งเป็นก้านันต้าบลคลองพลู      
แต่เป็นก้านันเพียงแค่ 1 ปี ก็ลาออกจากต้าแหน่ง เพ่ือลงสมัครรับการเลือกตั้งต้าแหน่งประธาน
ผู้บริหารองค์การบริหารส่วนต้าบลคลองพลู (เอนก รักเงิน, 2551 : 63)  

สืบเนื่องมาจากปี พ.ศ.2538 ได้จัดตั้งองค์การบริหารส่วนต้าบลคลองพลูขึ้นตาม
พระราชบัญญัติสภาต้าบลและองค์การบริหารส่วนต้าบล พ.ศ.  2537 มีพ้ืนที่รับผิดชอบขนาด        
134 ตารางกิโลเมตร หรือ 83,750 ไร่ โดยองค์การบริหารส่วนต้าบล คือหน่วยงานบริหารราชการ 
ส่วนท้องถิ่น มีฐานะเป็นนิติบุคคล และองค์การบริหารส่วนต้าบล (อบต.) มีหน้าที่เป็นหน่วยราชการ
บริหารส่วนท้องถิ่น ซึ่งขณะนั้น ก้านันเฉิน ผันผาย ได้รับต้าแหน่งให้เป็นประธานกรรมการบริหารส่วน
ต้าบลคลองพลูโดยต้าแหน่ง ต่อจากนั้น ก้านันสมชาย นาสวน ก็เข้ามาเป็นประธานกรรมการบริหาร
สืบต่อมา และปี พ.ศ. 2542 ได้เปิดให้มีการเลือกตั้งนายกองค์การบริหารส่วนต้าบล โดยเป็นการ
แข่งขันระหว่าง “ก้านันสมชาย นาสวน” กับ “ก้านันเฉิน ผันผาย” ปรากฏว่า สมชาย นาสวน ได้รับ
การเลือกตั้งให้เป็น นายกองค์การบริหารส่วนต้าบลคลองพลู คนแรกจนถึงปัจจุบัน ซึ่งการเข้ามาเป็น
ผู้น้าท้องถิ่นของสมชาย นาสวน ส่งผลท้าให้กลุ่มคนไทยภายในท้องถิ่นมีบทบาทในการบริหารงาน
เหนือกว่ากลุ่มดั้งเดิม (เอนก รักเงิน, 2551 : 63)  

ความขัดแย้งระหว่างผู้น้าในตระกูลผันผายทั้ง 2 กลุ่มดังกล่าว  ยังได้ขยายความ
ขัดแย้งน้าไปสู่ผู้น้าในตระกูลอ่ืนด้วย กล่าวคือในกรณีของก้านันเดชนพปฎล แก้วสุข (พ.ศ. 2542)   
เป็นตระกูลที่มาจากตะเคียนทอง และอพยพเข้ามาตั้งถิ่นฐานบ้านคลองพลู ได้รับการสนับสนุนจาก
ตระกูลผันผายในการปกครองท้องถิ่น ในฐานะผู้ใหญ่บ้านคลองพลู และได้รับการเลือกตั้งเป็นก้านัน
ต้าบลคลองพลู เป็นก้านันต้าบลคลองพลูหลังจากที่ก้านันเฉิน ผันผายได้หมดวาระการด้ารงต้าแหน่ง 
ดังนั้น จึงน้าไปสู่ความขัดแย้งระหว่างผู้น้าในกลุ่มการปกครองท้องที่โดยแกนน้าของก้านันเดชนพปฎล
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และผู้น้าการปกครองท้องถิ่นโดยการน้าของนายสมชาย นาสวนตามที่กล่าวมาแล้วข้างต้ น (เอนก     
รักเงิน, 2551 : 64) 

5.1.3 การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านสังคม 
การเปลี่ยนอัตลักษณ์ทางด้านสังคมของชาวชองประการหนึ่งก็คือ การเปลี่ยนจาก

การด้ารงชีวิตของชาติพันธุ์จากเดิมที่เป็นวัฒนธรรมเดียวมาสู่พหุวัฒนธรรมในปัจจุบัน คือ การที่     
ชาวชองจะต้องด้ารงอยู่ร่วมกับคนจีนและคนไทยที่อพยพเข้ามาตั้งถิ่นฐานในชุมชนชองภายหลัง 
โดยเฉพาะอย่างยิ่งในช่วงที่มีการเดินทางด้วยถนนท้าให้สะดวกขึ้น ก็เพราะอาศัยกลไกการสมรส
ระหว่างชาติพันธุ์ชองกับกลุ่มคนไทยและคนจีน ซึ่งหมายความว่า กลุ่มชองได้ยอมรับคนไทยและ     
คนจีนเข้ามาเป็นส่วนหนึ่งของระบบเครือญาติที่เกี่ยวดองกันด้วยการแต่งงาน การอพยพเข้ามาตั้งถิ่น
ฐานของกลุ่มคนไทย ซึ่งหมายถึง กลุ่มคนที่พูดภาษาไทยมีค่านิยมและจารีตประเพณีที่คล้ายคลึงกับ
คนในเมือง  

โดยพบว่า หลังจากมีการพัฒนาท้องถิ่นตามแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติ
ฉบับที่ 1 (พ.ศ. 2504) เริ่มมีผู้คนจากจังหวัดต่าง ๆ ในภูมิภาคตะวันออก ได้แก่ จังหวัดจันทบุรี ชลบุรี 
ระยอง ตราด และฉะเชิงเทรา เป็นต้น อพยพเข้ามาตั้งถ่ินฐานในพ้ืนที่บ้านตะเคียนทอง คลองพลู และ
น้้าขุ่น โดยส่วนใหญ่เข้ามาจับจองที่ดิน เพ่ือปลูกพืชไร่ ต่อมาจึงมีการสมรสกับคนชอง ซึ่งเป็นคน
ดั้งเดิมในท้องถิ่น โดยพบว่า คนไทยที่อพยพเข้ามาตั้งถิ่นฐานจะเป็นผู้ชาย และเข้ามาสมรสกับผู้หญิง
คนชองในท้องถิ่น ดังนั้น ลูกหลานจึงใช้นามสกุลของฝ่ายผู้ชายที่เป็นคนไทย และมีค่านิยมไม่แตกต่าง
จากคนไทยทั่วไป 

ช่วงแรกของการตั้งถิ่นฐานของคนไทย จะมีบทบาทในฐานะเป็น “เขย” ซึ่งเป็น
แรงงานส้าคัญของสายตระกูลคนชองในท้องถิ่น ต่อมาเมื่อมีองค์กรบริหารส่วนต้าบลคลองพลูเกิดขึ้น 
เมื่อปี พ.ศ.2537 กลุ่มคนไทยที่เข้ามาตั้งถิ่นฐานในบ้านคลองพลูเริ่มมีบทบาทในฐานะผู้น้าท้องถิ่น 
นอกจากนี้ ยังพบว่า กลุ่มคนไทยที่อพยพเข้ามายังประกอบธุรกิจค้าขาย และท้าสวนผลไม้ ซึ่งมีฐานะ
ทางเศรษฐกิจร่้ารวยกว่าคนชองในท้องถิ่น ดังค้ากล่าวของชาวชองคนหนึ่งที่ได้กล่าวว่า คนไทยที่    
เข้ามาอาศัยอยู่ในพ้ืนที่นี้ ไม่ว่าจะเป็นคนนนท์ หรือคนจันท์ เขามีเทคโนโลยีที่ดีกว่าเรา เขาค้าขายเก่ง
กว่าเรา คนชองสู้พวกเขาไม่ได้หรอก เขารู้ว่าจะต้องท้าการผลิตอย่างไร และหาตลาดได้จากที่ไหน 
(เอนก รักเงิน, 2551 : 47-48) 

การอพยพเข้ามาของคนจีนส่วนใหญ่จะมาจากเขตอ้าเภอเมืองจันทบุรี เริ่มแรกเป็น
การเข้ามาของพ่อค้าคนจีนในท้องถิ่น เพ่ือรับซื้อของป่าในปริมาณมาก โดยเฉพาะกระวาน           
และน้้ามันยาง พร้อมกับน้าเครื่องอุปโภคบริโภคที่จ้าเป็นเข้ามาแลกเปลี่ยนกับสินค้าของป่าด้วย    
และบางครั้งก็ผูกขาดการรับซื้อของป่า ด้วยวิธีการที่ให้ชาวบ้านน้าสินค้าไปใช้ประโยชน์ก่อน         
และพ่อค้าจะเข้ามารับผลผลิตจากป่าเป็นการแลกเปลี่ยนภายหลัง แต่พ่อค้าคนจีนส่วนใหญ่จะอาศัย
อยู่ในเมืองจันทบุรี ไม่ได้มาตั้งถิ่นฐานในท้องถิ่น ซึ่งการเข้ามาตั้งถิ่นฐานของคนจีน เริ่มขึ้นเมื่อ
ประมาณปี พ.ศ. 2500 เมื่อคนจีนจากเมืองจันทบุรีเข้ามาจับจองที่ดินว่างเปล่า เพ่ือท้ากิน เพ่ือท้าไร่ 
ขณะเดียวกันลูกหลานของครอบครัวคนจีนก็จะสมรสกับคนชอง และมักจะประกอบอาชีพค้าขายใน
ท้องถิ่น ซึ่งตั้งแต่ปี พ.ศ. 2540 เป็นต้นมา กลุ่มคนเชื้อสายจีนได้เข้ามาตั้งร้านค้าของช้า และรับซื้อ
ผลผลิตทางการเกษตร ซึ่งถือว่าเป็นกลุ่มคนที่มีฐานะทางเศรษฐกิจร่้ารวยในบ้านคลองพลู 
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จากที่กล่าวมานี้ จะเห็นได้ว่า การเข้ามาตั้งถิ่นฐานบ้านคลองพลูของกลุ่มคนชอง 
ไทย และจีน จะเห็นว่า คนชองจะเป็นคนดั้งเดิม โดยมีคนไทยและคนจีนอพยพเข้ามาตั้งถิ่นฐาน
ภายหลังในช่วงของการเริ่มต้นแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติ ซึ่งคนไทยและจีนส่วนใหญ่จะ
สมรสกับคนชอง และมีบทบาททางเศรษฐกิจ และการปกครองในท้องถิ่น ขณะที่คนชองกลับ
กลายเป็นคนที่มีฐานะทางเศรษฐกิจยากจน และไม่สามารถจัดการทรัพยากรท้องถิ่นของตนเองได้
เหมือนในอดีต ขณะเดียวกันภาษาและวัฒนธรรมชองก็สูญหายจากการเข้ามาสมรสระหว่างคนไทย
และจีนกับคนชองในสายตระกูลต่าง ๆ ภายในท้องถิ่น (เอนก รักเงิน, 2551 : 48) 

อัตลักษณ์ทางสังคมของชาวชองที่มีการเปลี่ยนแปลงที่เห็นได้ชัดอีกประการหนึ่ง      
ก็คือ ประเพณีการแต่งงานของชาวชอง ส้าหรับประเพณีการแต่งงานในฐานะพิธีกรรมหนึ่งที่ตกทอด
มายาวนาน อาจเข้าใจได้ว่าก็เป็นกลไกทางวัฒนธรรมแบบหนึ่งที่เคยช่วยเสริมสร้างให้เกิดสิ่งที่เรียกว่า 
การบูรณาการให้เกิดสัมพันธภาพในความแตกต่างหลากหลายระหว่างชาติพันธุ์ชองและกลุ่มชาติพันธุ์
อ่ืนนั้นได้ถูกแปรเปลี่ยนความหมายไปมาก จากท่ีในอดีตถือได้ว่าเป็นสิ่งส้าคัญในการค่อย ๆ ผนวกรวม
คนอ่ืน/ความเป็นอ่ืนได้เข้ามาในระบบเครือญาติของชอง แต่ในปัจจุบันได้เสื่อมบทบาทลงจากการ  
เข้ามาของกลไกของการเลือกตั้งและกลไกตลาดของระบบการผลิตเพ่ือขาย กลไกการเลือกตั้งดังกล่าว
มีผลต่อกลไกการแต่งงานในระบบเครือญาติในหมู่ผู้น้าเป็นหลัก ดังนี้ 

ในด้านวัฒนธรรมประเพณีการแต่งงานนั้น ในอดีตชาวชองถือว่าการแต่งงานเป็น 
งานใหญ่ โดยเฉพาะงานแต่งงานของลูกสาวคนโตซึ่งจะต้องดูแลพ่อแม่ในยามแก่เฒ่า ดังนั้นประเพณี
การแต่งงานจึงมีความผูกพันกับการนับถือผีบรรพบุรุษเป็นอย่างมาก แต่ในปัจจุบันการแต่งงานของ
ชาวชองได้เปลี่ยนแปลงไปมาก จากการผูกข้อมือก็เปลี่ยนมาเป็นการรดน้้าสังข์แบบไทย คู่บ่าวสาว
จากที่แต่งกายด้วยเสื้อผ้าธรรมดาก็เปลี่ยนมาเป็นชุดสากลและชุดราตรียาว โดยมีการจัดงานเลี้ยงโต๊ะ
จีนหลังพิธีแต่งงาน ส่วนข้าวของเครื่องใช้ เครื่องเซ่นไหว้ต่าง ๆ ที่เคยต้องใช้เป็นจ้านวนมากก็เหลือ
จ้านวนน้อยลง บางอย่างก็ไม่ใช้ บางอย่างก็เปลี่ยนแปลงไปจากเดิม อีกทั้งการแต่งงานพิธีใหญ่หรือที่
เรียกว่าการแต่งงานกาตั๊กก็ไม่นิยมท้ากันแล้วในปัจจุบันเพราะเป็นงานใหญ่ (สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 
107) 

อัตลักษณ์ทางสั งคมที่ มีความส้ าคัญต่อชาวชองที่มีการเปลี่ ยนแปลง ก็คือ             
พิธีกรรมการนับถือผี คือ การเล่นผีหิ้งและผีโรง พิธีกรรมการเล่นผีหิ้งและผีโรงซึ่งถือว่าเป็นพิธีกรรมที่
มีการติดต่อกับบรรพบุรุษที่เสียชีวิตไปแล้ว แต่ในปัจจุบันการเล่นผีหิ้งและผีโรง  ลดเหลือน้อยมาก 
สาเหตุอาจจะเกิดมาจากถ้ามีปีใดที่ไม่ได้เล่นผีหิ้งผีโรงญาติพ่ีน้องอาจเจ็บไข้ได้ป่วย ฉะนั้นคนที่มีผีหิ้งผี
โรงจึงไม่อยากเล่นต่อ นอกจากนี้ในการเล่นแต่ละครั้งยังต้องใช้เงินจ้านวนมากในการท้าพิธี หากไม่มี
การอนุรักษ์พิธีกรรมการเล่นผีหิ้งผีโรงเอาไว้ ไม่นานการเล่นผีหิ้งผีโรงจะหายไป เหลือไว้แต่เป็นเพียง
ชื่อในต้านานเท่านั้น (สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 107) 

ประเพณีการท้าบุญส่งทุ่ง คือ พิธีการท้าบุญส่งเสบียงอาหารให้แก่เหล่ายมทูตต่าง ๆ 
ทั้งตามข้างทุ่งและข้างทาง เพ่ือที่จะให้ท่านเดินทางไปยมโลกได้อย่างมีความสุข ผู้คนในโลกมนุษย์ก็จะ
ได้มีความสุขเช่นกัน โดยจะมีการก้าหนดพ้ืนที่ในการประกอบพิธีไว้ล่วงหน้า ส่วนมากมักจะเป็น
บริเวณภายนอกหมู่บ้าน จากนั้นจึงจะช่วยกันหุงหาข้าวปลาอาหาร และท้าการนอนพักค้างแรมกันที่
บริเวณนั้น สิ่งของที่ได้มาห้ามน้าไปใช้ในการอ่ืน ๆ และห้ามคณะของยมทูตและเหล่าบริวารกลับไป
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นอนที่บ้านของตนเองจนกว่าจะเสร็จพิธี เช้าวันรุ่งขึ้นชาวบ้านก็พร้อมใจกันน้าเอาข้าวปลาอาหารทั้ง
คาวหวาน และสิ่งที่ขาดไม่ได้เลยในพิธีนี้ก็คือข้าวหลาม ที่แต่ละครอบครัวจะต้องเผาข้าวหลามกันมา
เองแล้วต้องน้ามาร่วมในพิธี มีการนิมนต์ให้พระสงฆ์ประกอบพิธีทางพุทธศาสนา เมื่อพิธีสงฆ์เสร็จสิ้น
ลงแล้วก็จะท้าการรับประทานอาหารร่วมกัน หลังจากนั้นทุกคนก็ร่วมใจกันท้าพิธีส่งยมทูตของ     
ชาวชองต่อไป (สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 107) ในปัจจุบันพิธีการท้าบุญส่งทุ่งจะเป็นพิธีกรรมของสงฆ์
มากกว่าพิธีกรรมของชาวชอง ในการเข้าร่วมพิธีจะเป็นการท้าตามพิธีกรรมของสงฆ์เป็นหลักนับตั้งแต่
การถวายอาหาร ข้าวหลาม สวดมนต์ และการท้าพิธีต่าง ๆ ล้วนแล้วแต่เป็นการก้าหนดขึ้น  โดยการ
นิมนต์พระภิกษุสงฆ์มาสวดมนต์และให้พร ในตอนท้ายสุดของพิธีถึงจะมีพิธีกรรมเล็กน้อยส้าหรับกลุ่ม
ชาวชอง ซึ่งถือว่าการท้าบุญส่งทุ่งในปัจจุบันมีขั้นตอนที่เกี่ยวข้องกับพิธีของชองน้อยมากเมื่อเทียบกัน
กับพิธีสงฆ์ 

นอกจากพิธีกรรมเกี่ยวกับผีหิ้งผีโรงแล้ว พิธีกรรมเกี่ยวกับผีที่มีการเปลี่ยนแปลงไป
อย่างมากคือ พิธีกรรมการนับถือผีที่เกี่ยวกับป่า กลุ่มคนชองจะมีความเชื่อเรื่องผีป่าคือ ถ้าหากเข้าป่า
ไปพูดไม่ดี หรือท้ากริยาไม่ดี เป็นการดูถูกป่า ผีป่าจะโกรธและจะมาท้าให้มีอันตราย เช่น เจ็บไข้ หรือ
บาดเจ็บ บางทีก็ให้หลงป่าหาทางกลับไม่ได้ บางทีก็พบสัตว์ร้าย เป็นต้น แต่ถ้าหากก่อนจะเข้าป่าได้
กราบไหว้ขอพร กล่าวค้าที่เป็นสิริมงคลแล้วจะโชคดีไม่มีอันตราย นอกจากนี้ต้นไม้ใหญ่ในป่ายังมีผีอยู่
ประจ้าต้นไม้ เช่น ผีนางตะเคียนอยู่ประจ้าต้นตะเคียนทอง หรือผีตะแบกอยู่ประจ้าต้นตะแบก เป็นต้น 
ดังนั้น อาชีพที่เกี่ยวกับป่าของชองจึงมีบทบาทของพิธีกรรมการนับถือผีมากกว่าเทพเจ้า หรือมากกว่า
พิธีกรรมที่เกี่ยวเนื่องกับพุทธศาสนา ถึงแม้ชองจะเป็นชนพื้นเมือง ที่มีอิทธิพลของวัฒนธรรมอินเดียใน
สมัยขอมเรืองอ้านาจ อิทธิพลของขอมก็ไม่มีบทบาทใด ๆ เลย แม้แต่เทพเจ้าของอินเดีย ก็เป็นเพียง
การเอ่ยนามเท่านั้น ไม่มีอิทธิพลทางความเชื่อ (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 78) 

พิธีกรรมการนับถือผีของชองมีผลต่อการช่วยอนุรักษ์ความหลากหลายทางชีวภาพ 
ในป่า เนื่องจากความเชื่อดังกล่าวสะท้อนให้เห็นว่าป่าและต้นไม้นั้นมีผีเป็นเจ้าของ ดังนั้น คนที่เข้าไป
หาของป่าจึงเป็นเพียงขอใช้ประโยชน์ของทรัพยากรจากป่ามากกว่าจะเข้าไปเป็นเจ้าของโดยตรง 
ส้าหรับกลุ่มชองป่าถือว่าเป็นของส่วนกลางที่คนในชุมชนสามารถเข้าไปใช้ประโยชน์ได้ก่อนที่จะมี
กลไกชองรัฐส่วนกลางเข้ามาควบคุมป่าไม้ เช่น การไปจับปลามาท้าอาหารตามแม่น้้าล้าคลองในป่า 
การล่าสัตว์ป่าเพ่ือบริโภค และแบ่งสันปันส่วนกันในกลุ่มที่ใช้แรงงานหรือญาติสนิทมิตรสหายที่
ใกล้เคียง ตลอดจนถึงการไปใช้ประโยชน์จากพืชพรรณในป่า เช่น การท้าบ่อน้้ามันยางเมื่อครอบครัว
ใดไปพบบ่อน้้ามันยางก็จะท้าสัญลักษณ์ไว้เพ่ือแสดงถึงสิทธิถึงการใช้ประโยชน์จากบ่อน้้ามันยางในป่า 
ในรูปแบบการท้าสัญลักษณ์ต่าง ๆ เช่น การใช้มีดกรีดไม้ ไว้เป็นสัญลักษณ์  เป็นต้น (ชัยยนต์        
ประดิษฐศิลป์, 2557 : 81) 

นอกจากความเชื่อเกี่ยวกับการนับถือผีในป่าแล้ว วิถีการผลิตแบบยังชีพที่มีมาแต่
โบราณของกลุ่มชาติพันธุ์ชองก็เป็นระบบเศรษฐกิจที่สร้างเงื่อนไขให้กลุ่มชองใช้ทรัพยากรในป่าใน
ระดับที่เพียงพอต่อการบริโภคเป็นหลัก เช่น การสะสมเงินจาการหาผลประโยชน์จากป่าก็ไม่มีความ
จ้าเป็นส้าหรับวิถีชีวิตของชองในอดีตซึ่งยังไม่มีลักษณะระบบเศรษฐกิจเงินตรา (Money Economy) 
สิ่งเหล่านี้สะท้อนได้จากค้าพูดของชาวชองผู้หนึ่งที่ใช้ทรัพยากรหาของป่าเป็นอาชีพหลักเสริมการท้า
นาเพื่อยังชีพว่ามีเงินร้อยบาทอยู่ได้เป็นปี (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 81) 
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นอกจากการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษแล้วการนับถือผีอ่ืน ๆ ก็ถือเป็นทุนทาง
วัฒนธรรมในการช่วยอนุรักษ์ความหลากหลายทางชีวภาพ ตัวอย่างเช่น การนับถือผีป่าก็เป็นการช่วย
อนุรักษ์ป่าให้เป็นเสมือนซุปเปอร์มาร์เก็ตของชุมชนชอง เช่น การไปหาปลามาเป็นอาหาร การไปเก็บ
ผักหรือสมุนไพร เป็นต้น ดังนั้น จึงมีต้านานของคนชองที่ชี้ให้เห็นว่า ถ้าหากเข้าป่าไปแล้วพูดไม่ดี หรือ
ท้ากริยาไม่ดี ถือว่าเป็นการดูถูกป่า ผีป่าจะโกรธและจะมาท้าให้มีอันตราย เช่น เจ็บไข้ หรือบาดเจ็บ 
บางทีก็ให้หลงป่าหาทางกลับไม่ได้ บางทีก็ท้าให้พบสัตว์ร้าย เป็นต้น แต่ถ้าหากก่อนจะเข้าป่าได้กราบ
ไหว้ขอพร กล่าวค้าที่เป็นสิริมงคลแล้วจะโชคดี ไม่มีอันตรายและนอกจากนี้ “ผี” ก็จะมาคอยรังควาน
ท้าให้คนในหมู่บ้านเจ็บไข้ได้ป่วย ซึ่งต้องท้าพิธีเป่าหัว รดน้้ามนต์ โดยหมอผีประจ้าหมู่บ้าน  (สุเรขา 
สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 70)  

การสร้างบ้านของชองในอดีตนั้นจะเน้นการใช้ไม้ระก้าและไม้ไผ่เป็นหลัก เนื่องจาก
กลุ่มชองมีเครื่องมือในการตัดไม้เป็นเพียงขวานปูลู ซึ่งเป็นขวานเล็ก ๆ ที่ไม่สามารถโค่นไม้ใหญ่ได้ 
ขวานปูลู เป็นขวานประจ้าครอบครัวของชาวชอง เพ่ือใช้ท้างานแบบเอนกประสงค์ ที่ ใช้ ใน
ชีวิตประจ้าวัน และประกอบอาชีพของชาวชอง นับตั้งแต่โค่นต้นไม้ในป่า เข้าป่าล่าสัตว์ หรือหาของ
ป่า เขาก็พกขวานปูลูไปด้วย เช่น ใช้ตัดหวาย เหลาไม้ จักตอก ผ่าฟืน ช้าแหละเนื้อสัตว์ หรือใช้แทน
อาวุธก็ได้ หรือบางทีก็ใช้แทนเครื่องมือในการขุดเจาะหลุมเมื่อเข้าป่า ส้าหรับในพิธีก รรม เช่น         
พิธีแต่งงาน ขวานปูลูจะเข้าไปมีบทบาทในพิธีกรรมด้วย เพราะชาวชองถือว่าขวานปูลูเป็นเครื่องมือใน
การประกอบอาชีพที่ส้าคัญที่สุด รูปร่างลักษณะของขวาน มีลักษณะคล้ายกับขวานของภาคกลาง แต่
มีขนาดเล็กกว่า ด้ามยาวกว่า เป็นต้น (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 31) นอกจากนี้ การใช้ไม้ระก้า
ในป่า คนชองโดยทั่วไปก็จะใช้เพียงก้านไม้ระก้าและใบมามุงหลังคา ส่วนไม้ไผ่ที่น้ามาใช้ในการสร้าง
บ้านนั้นเป็นไม้ไผ่ต้นแก่ ซึ่งถ้าไม่ตัดไม้ไผ่ต้นแก่ดังกล่าวก็จะมีหนอนมากิน รวมถึงไม้ไผ่เองก็เป็นไม้ที่
สามารถขึ้นในป่าได้ง่ายคือ รัดทุกปี (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 79) 

ในด้านอัตลักษณ์การปลูกสร้างบ้านเรือนของชาวชองก็มีการเปลี่ยนแปลง พบว่า    
ในสมัยก่อนชาวชองจะปลูกแบบบ้านที่คล้ายคลึงกัน โดยถือเหตุผลตามธรรมชาติเป็นใหญ่ที่อ้านวย
ความสะดวกสบายให้ ดังตัวอย่างเช่น การปลูกบ้านยกพ้ืนสูง มุงด้วยหลังคาใบไม้ เป็นบ้านไม้ทั้งหลัง 
ปลูกบ้านหันหน้าไปทางทิศตะวันออก มีนอกชานบ้านไว้ตากข้าวเปลือก มีพลัยหรือระเบียงไว้เป็นที่
รับแขก มีครัวอยู่ทางใต้ มีพื้นห้องอยู่สูงกว่าระเบียงเล็กน้อยเป็นห้องนอนและห้องเก็บของที่เอาไว้เก็บ
สิ่งชองที่จ้าเป็นต่าง ๆ มีโรงสีส้าหรับสีข้าวเปลือกและยุ้งข้าวอยู่ติดกันกับตัวบ้าน มีการสร้างโรงเกวียน
ส้าหรับจอดกันฝนด้วย ทั้งนี้ขึ้นอยู่กับสภาพคล่องทางการเงินของแต่ละครอบครัว แต่ในปัจจุบันพบว่า
การปลูกบ้านของชาวชองได้เปลี่ยนแปลงไปตามยุคสมัยเสียแล้ว เหตุเพราะชาวชองมีการผันแปรวิถี
ชีวิตตามสถานการณ์ปัจจุบัน มีการปรับเปลี่ยนจากบ้านไม้ทั้งหลังมาเป็นบ้านกึ่งปูนกึ่งไม้ และบ้านปูน
ทั้งหลัง เพ่ือให้เกิดความทนทานต่อสภาพอากาศและการใช้งานที่สะดวกสบายมากยิ่งขึ้น (รุ่งเพชร   
ผันผาย และคณะ, 2551 : 16-17) 

ส้าหรับการหาของป่า ชาวบ้านจะปลูกข้าวให้เสร็จเสียก่อน แล้วจึงเข้าป่า ขึ้นภูเขา 
เพราะหากหาของป่าไม่ได้ หรือได้จ้านวนน้อยก็ยังคงมีข้าวไว้รอการเก็บเกี่ยว กล่าวคือ เมื่อปลูกข้าว
เสร็จแล้ว ชาวบ้านจะขึ้นเขาท้าไร่กระวานบนเทือกเขาสอยดาว พร้อมกับการหาของป่าชนิดอ่ืน       
ซึ่งเป็นผลผลิตส้าคัญ หากเป็นของป่าจ้าพวกสัตว์ป่า ได้แก่ หมูป่า อีเห็น กระรอกและเก้ง เป็นต้ น 
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จ้าพวกไม้ ได้แก่ ไม้กันเกรา ไม้มะค่า ไม้แดง ไม้ยาง และไม้กฤษณา เป็นต้น และจ้าพวกเครื่องเทศ 
ได้แก่กานพลู เร่ว สมอ และกระวาน เป็นต้น (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 76) 

วัฒนธรรมการอนุรักษ์ป่า วิถีชีวิตแบบสมัยเก่ายังคงมีร่องรอยให้เห็นในกลุ่มคนชอง
ยุคปัจจุบันที่ได้รับวิถีชีวิตใหม่เข้าไปแล้ว ตัวอย่างเช่น ในปัจจุบันกลุ่มคนชองได้เข้าไปใช้พ้ืนที่ป่าสงวน
ในการท้าสวนผลไม้และด้ารงอยู่ชีวิตติดกับป่า ในปัจจุบันก็ยังคงแสดงพฤติกรรมหวงแหนทรัพยากรใน
ป่าเป็นที่ประจักษ์ทั่วไปส้าหรับข้าราชการกรมป่าไม้ในเขตป่าเขาคิชฌกูฏ ดังสะท้อนออกมาจาก
เจ้าหน้าที่กรมป่าไม้ท่านหนึ่งที่ว่ามีการตัดต้นไม้ต้นเดียวคนชองก็ยังมาแจ้ง (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 
2557 : 80) 

ในด้านการศึกษาจะพบว่า แต่เดิมชาวชองส่วนใหญ่จะจบการศึกษาใน  ระดับ
ประถมศึกษาภาคบังคับจากโรงเรียนวัดเป็นส้าคัญ การเรียนรู้ เกิดจากการใช้ชีวิตเสียเป็นส่วนใหญ่     
ทั้งมาจากการท้างานและครอบครัว แต่ในปัจจุบันกลุ่มชองมักจะนิยมส่งบุตรหลานเข้าเรียนในระดับที่
สูงขึ้นตั้งแต่ระดับประกาศนียบัตรวิชาชีพ (ปวช.) ประกาศนียบัตรวิชาชีพชั้นสูง (ปวส.) ระดับ
อนุปริญญาจนถึงปริญญาเอก ท้าให้ชองรุ่นใหม่ไม่สามารถพูดภาษาชองได้ เพราะห้ามใช้ในห้องเรียน
และหลังจากจบการศึกษา ชองรุ่นใหม่ก็มักจะไม่มีความรู้เกี่ยวกับท้องถิ่นจึงต้องไปหางานในรูปแบบ
สมัยใหม่ (สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 103-104) 

ในด้านชีวิตครอบครัวจะพบว่าในอดีตชาวชองมักอยู่รวมกันเป็นกลุ่มก้อนในหมู่ญาติ
พ่ีน้อง ประมาณ 10-20 หลังคาเรือน โดยมีการท้ากิจกรรมร่วมกันในหมู่เครือญาติ เช่น การเอาแรง 
ลงแขก ช่วยกันท้านา การเข้าป่าหาของป่า เป็นต้น แต่ในปัจจุบันครอบครัวชองมักเป็นครอบครัวเดี่ยว        
ที่คู่สมรสจะแยกครอบครัวไปสร้างบ้านเรือนใหม่ และกลับมาเยี่ยมเยียนพ่อแม่ตามแต่โอกาสจะ
อ้านวย ท้าให้ความส้าคัญในเครือญาติเจือจางลง ไม่เข้มข้นเหมือนดังเช่นในอดีต (สุทธิวิทย์ จรดล, 
2548 : 105)  

ในด้านความเชื่อที่เป็นข้อห้ามปฏิบัติของชาวชอง ล้วนเป็นความเชื่อที่เกี่ยวกับชีวิต
และความเป็นอยู่ของชาวชองเอง พบว่าในปัจจุบันความเชื่อเหล่านี้  ชาวชองก็มิได้ยึดถือแล้ว         
เหตุเพราะกิจกรรมบางอย่างก็ไม่มีแล้ว ไม่ได้ท้าแล้วนั่นเอง (สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 107) 

ในด้านสุขภาพ ในสมัยก่อนชาวชองจะอาศัยการใช้สมุนไพรและเวทย์มนต์คาถา   
เป็นหลักในการรักษาเวลาเจ็บป่วย โดยใช้หมอแผนโบราณของชาวชองเอง แต่ในปัจจุบันคนชองนิยม
ไปรักษาที่สถานีอนามัยหรือโรงพยาบาลเป็นหลัก ท้าให้เหินห่างจากการนับถือผีที่มีมาในอดีต       
(สุทธิวิทย์ จรดล, 2548 : 104-105)  

อาหารหลักของชาวชอง คือ ข้าวจ้าว ซึ่งเป็นอาหารประจ้าทุกมื้อ กับข้าวที่เป็น
กับข้าวหลัก คือ น้้าพริก (มีลักษณะเป็นพริกโขลกรวมกับเกลือ) ซึ่งมีรสเผ็ดมาก กินกับผักชนิดต่าง ๆ 
ที่เก็บได้จากป่า นา หรือปลูกไว้ข้าง ๆ บ้าน เช่น มะเขือ (มะเขือจะกินกับน้้าพริกเป็นอาหารประจ้า) 
ผักบุ้งต้ม หน่อไม้ หรือยอดไม้อ่อน ๆ ที่กินได้ก็เก็บมากินกับน้้าพริก และอาหารประเภทเนื้อสัตว์ก็จะ
เป็นอาหารปลาเป็นหลัก เพราะปลาเป็นอาหารประเภทเนื้อสัตว์ที่หาได้ง่ายที่สุด ส่วนเนื้อสัตว์อ่ืน ๆ  
ก็นาน ๆ ครั้งแล้วแต่จะหาได้ ปลาที่หาได้ก็จะน้ามาประกอบเป็นอาหารง่าย ๆ เช่น ปิ้งหรือย่าง หรือ
น้าไปแกง ซึ่งลักษณะแกงของเขาจะไม่ใส่กะทิ และพริกแกงก็จะเป็นเพียงโขลกพริก กระเทียม เกลือ 
เข้าด้วยกัน แล้วส่งลงไปในน้้าให้ละลายตั้งไฟให้เดือดจึงใส่ปลาลงไป เป็นต้น ดังที่ได้กล่าวมา พริกจึง
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เป็นส่วนประกอบอาหารที่ส้าคัญมากของชาวชอง อาหารประเภทเนื้อสัตว์ไม่ว่าจะเป็นปลาหรือ
เนื้อสัตว์อ่ืน ๆ ที่พอจะหามากิน หรือเก็บมาได้จากป่าโดยทั่ว ๆ ไป เช่น กล้วย หัวเผือก หัวมัน กลอย 
และผลไม้อ่ืน ๆ ซึ่งมีเหลือเฟือที่จะเก็บมากิน เป็นต้น ดังนั้น เขาจึงไม่ปลูกพืชที่เขาจะปลูกก็เป็น    
การปลูกเพ่ือไว้เก็บกินเป็นอาหารเท่านั้น ไม่ใช่ไว้ขาย พืชที่ปลูกส่วนมากก็คือ บวบน้้าเต้า มะเขือ พริก 
(พริกใช้การหว่านเมล็ดให้ขึ้นตามป่าข้างบ้าน) ฉะนั้นจึงสรุปได้ว่า ลักษณะอาหารของชาวชองส่วนใหญ่ 
จะเป็นอาหารแห้ง ๆ มากกว่าอาหารประเภทน้้า เพราะอาหารแห้งสามารถเก็บรักษาไว้ได้ เช่น      
เนื้อปลา เนื้อสัตว์ ก็ย่างหรือตากแห้ง เวลาจะรับประทานก็น้ามาย่างอีกครั้งหนึ่งและกับข้าวหลักก็คือ 
ข้าว น้้าพริก ผักสดหรือผักต้ม (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 76-78)  

ในด้าน อัตลักษณ์ อาหารการกินของชาวชองในปัจจุบันพบว่าไม่ ได้มีความ
เปลี่ยนแปลงไปจากอดีตมากมายนัก เพราะวิถีชีวิตของชองก็ยังคงยึดติดกับพ้ืนป่าอยู่ หากแต่การ
ได้มาซึ่งอาหารนั้นก็จะนิยมหาซื้อตามท้องตลาด ซุปเปอร์มาร์เก็ต และร้านสะดวกซ้ือต่าง ๆ มากกว่าที่
จะออกไปล่าสัตว์ตามป่าเขา สาเหตุเนื่องมาจากมีการออกพระราชบัญญัติสงวนและคุ้มครองสัตว์ป่า
เมื่อปี พ.ศ. 2535 มีผลบังคับท้าให้พ้ืนที่ป่าถูกคุ้มครองโดยภาครัฐ การล่าสัตว์ หรือการตัดไม้ถือเป็น
เรื่องผิดกฎหมาย การออกไปล่าสัตว์ป่าของชาวชองจึงลดน้อยลง (บานชื่น ผกามาศ, 2559 : 67) 
 
5.2 ตัวแบบการผลิตซ ้าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 

จากผลการศึกษาในหัวข้อ 5.1 ที่ผ่านมาจะพบว่าปัจจัยด้านการขยายตัวของระบบทุนนิยม
การแทรกแซงของรัฐราชการ และการแพร่หลายของวัฒนธรรมบริโภคนิยมเป็นปัจจัยหลักที่มีผลต่อ
การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชอง โดยเริ่มจากการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ทางด้าน
เศรษฐกิจที่ในอดีตจะท้าการผลิตเพ่ือยังชีพ ที่ตั้งอยู่บนระบบการเอาแรงของชุมชนมาสู่การผลิตเพ่ือ
ขายภายใต้ระบบทุนนิยม นอกจากนี้ยังมีการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ความเป็นชองทางด้านการเมือง
การปกครองจากเดิมที่อาศัยระบบอาวุโสบนฐานระบบเครือญาติมาสู่การเมืองแบบอุปถัมภ์บนฐาน
ของรัฐราชการ และในที่สุดก็น้ามาสู่การเปลี่ยนแปลงทางด้านสังคมของอัตลักษณ์ความเป็นชองที่มี
ฐานอยู่บนระบบการนับถือผีบรรพบุรุษมาสู่การเป็นชุมชนของสังคมสมัยใหม่ เช่น การใช้ระบบ
สาธารณสุขสมัยใหม่แทนการใช้สมุนไพรและไสยศาสตร์ เป็นต้น การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ดังกล่าว 
ได้ก่อให้เกิดวิกฤตในเชิงอัตลักษณ์ความเป็นชอง เนื่องจากความไม่สามารถในการปรับตัวได้ และมี
แนวโน้มเข้าสู่การเสื่อมสลายของอัตลักษณ์ความเป็นชอง ดังจะเห็นได้จากการที่ชาวชองรุ่นใหม่ไม่ได้
ใช้ภาษาชองเป็นภาษาพูด ในขณะเดียวกันชองก็ไม่มีภาษาเขียนที่จะบันทึกประวัติศาสตร์ของตัวเอง 
อย่างไรก็ดี ท่ามกลางการเปลี่ยนแปลงทางด้านเศรษฐกิจ การเมืองการปกครอง และสังคมของชุมชน
ชองในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏนั้นเราจะพบว่ามีอัตลักษณ์ความเป็นชองที่ยังด้ารงอยู่เป็นศักยภาพใน
การผลิตซ้้าอัตลักษณ์ความเป็นชองได้ต่อไปในอนาคต ก็คือ ความร่วมมือของชาวชองในต้าบลต่าง ๆ 
ที่ยังคงรักษาเป็นประเพณีไว้ได้ ตัวอย่างเช่น  

การท้านาเพ่ือยังชีพโดยระบบเอาแรงในหมู่ที่ 2, 3, 4, 5 และ 6 ของต้าบลตะเคียนทอง 
อ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี พบว่า แม้นาจะเป็นกรรมสิทธิของปัจเจกชนที่เป็นระบบกรรมสิทธิ
สมัยใหม่ (ในกรณีนี้ก็คือนายเทียม ฉัตรเงิน ซึ่งเป็นคนชองขนานแท้) แต่ก็ยังใช้ระบบเอาแรงที่เคยมีมา
ในอดีต เนื่องจากในอดีตชาวชองใช้ระบบการเอาแรงนอกเหนือจากการท้านาแล้วยังมีการสร้างบ้าน 



102 

 

การร่วมกันถางป่า การท้าสวน การขุดบ่อ การเข้าป่าล่าสัตว์ รวมถึงการสร้างสาธารณะประโยชน์ของ
ชุมชน เช่น การสร้างถนน หรือการสร้างโรงเรียนของชุมชน เป็นต้น (ทองดี วังศรี, สัมภาษณ์           
23 ธันวาคม 2557) 

ส่วนการท้านาในปัจจุบันก็ยังอาศัยความร่วมมือจากชาวชองในอ้าเภอเขาคิชฌกูฏหลายร้อย
คนบนพ้ืนฐานของความเป็นเครือญาติมาช่วยกันท้านา ในกิจกรรมที่ส้าคัญคือ การเพาะกล้า        
การด้านา การเกี่ยวข้าว และการแบกข้าว เหตุผลที่ใช้ระบบเอาแรงในการท้านาปัจจุบันของพ้ืนที่
ดังกล่าวก็เพ่ือช่วยกันเร่งท้านาไม่ให้เกิดผลเสียหายของข้าวที่เกิดขึ้นจากการที่มีฝนตกมาก เกินไป     
นกลงมากินข้าว รวมถึงความต้องการที่จะลดต้นทุนค่าแรง ซึ่งในปัจจุบันต้องจ่ายค่าแรงถึง 300 บาท
ต่อวัน ในการเอาแรงช่วยกันท้านาในปัจจุบันยังมีความเชื่อก้ากับการท้านาอยู่ เช่น การท้าบุญส่งทุ่ง 
หรือการนับถือเจ้าแม่โพสพ เป็นต้น ส่วนกติกาในการเอาแรงนั้นเจ้าของนาจะต้องเป็นผู้เตรียมข้าว
ปลาอาหารส่วนชาวบ้านที่มาร่วมเอาแรงก็จะถือว่าถ้าออกแรงหนึ่งวันจะได้เท่ากับหนึ่งแรง คนที่ท้าผิด
กติกาถ้าเป็นชาวบ้านที่มาเอาแรงไม่มาท้านาตามสัญญาก็จะถูกลงโทษไม่ให้เข้ากลุ่มเอาแรงและเป็นที่
นินทาของคนอ่ืน ในขณะที่เจ้าของนาถ้าผิดสัญญาก็จะถูกนินทาจากชาวบ้าน (เทียม ฉัตรเงิน,          
สัมภาษณ์ 3 ธันวาคม 2557)  

การท้านาโดยใช้ระบบเอาแรงในปัจจุบันของชองเป็นการท้านาที่มีจุดมุ่งหมายเพ่ือยังชีพ
เป็นหลัก กล่าวคือ จะได้ข้าวเอาไว้กิน เลี้ยงสัตว์ และแลกกับสินค้าอ่ืน ส่วนการหวังท้านาเพ่ือขายนั้น
ไม่ได้เป็นเป้าหมายหลักเนื่องจากคนชองเห็นว่าถ้าเน้นการขายแล้วก็จะไม่พอกินตลอดปี เรายังพบอีก
ว่าประสิทธิภาพของการท้านาเพ่ือยังชีพนี้จะได้ข้าวเปลือก 35 ถังต่อคนที่มาร่วมเอาแรง และผลผลิต
จากการท้านาจะได้ 40 ถังต่อไร่ โดยวิธีการท้านาจะเป็นการท้าโดยใช้ระบบน้้าฝนปีละ 1 ครั้ง และใช้
รถไถเดินตามแทนการใช้ควาย แต่ก็มีการใช้ปุ๋ยเคมีและยาเคมีแทนการใช้ปุ๋ยแบบดั้งเดิม เพราะจะท้า
ให้ได้ผลผลิตเร็วกว่า (เทียม ฉัตรเงิน, สัมภาษณ์ 3 ธันวาคม 2557) 

กล่าวโดยสรุปแล้ว การท้านาของชาวชองในปัจจุบันยังแสดงถึงการสืบทอดอัตลักษณ์ความ
เป็นชองที่มีมาแต่โบราณก็คือการใช้ระบบเอาแรงที่เป็นความร่วมมือกันท้านาบนฐานความเชื่อทาง
พิธีกรรมและใช้เครือข่ายระบบเครือญาติที่ยังด้ารงอยู่ ถึงแม้จะมีการเปลี่ยนแปลงรูปแบบภายนอก
จากการเข้ามาของเศรษฐกิจสมัยใหม่ เช่น การใช้ปุ๋ยและสารเคมี การใช้รถไถเดินตามแทนควาย   
เป็นต้น  

ในสถานการณ์เช่นนี้ผู้วิจัยจึงน้าผลการวิเคราะห์ดังกล่าวข้างต้นมาน้าเสนอเป็นตัวแบบใน
การขับเคลื่อนการผลิตซ้้าอัตลักษณ์ของความเป็นชองโดยตัวแบบดังกล่าวจะน้าเสนอได้ดังภาพที่  5.1 
ดังนี้ 
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ภาพที่ 5.1 : ตัวแบบการผลิตซ้้าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง 
 

จากภาพที่ 5.1 จะพบว่าในการผลิตซ้้าอัตลักษณ์ของความเป็นชองเพ่ือสืบทอดความเป็น
ชองให้ยั่งยืนต่อไปในอนาคตจะต้องมีการขับเคลื่อนโดยอาศัยมาตรการเชิงยุทธศาสตร์ที่ส้าคัญคือ  

5.2.1 การฟ้ืนฟูภาษาชอง 
5.2.2 การเผยแพร่วัฒนธรรมชอง 
5.2.3 การจัดท่องเที่ยวเพื่อเรียนรู้ชาติพันธุ์ชอง 
5.2.4 การฟ้ืนฟูสมุนไพร และการดูแลรักษาสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 
 
5.2.1 การฟื้นฟูภาษาชอง 

ภาษาชองเป็นอัตลักษณ์หลักที่บ่งบอกถึงความเป็นชองซึ่งเป็นชาติพันธุ์โบราณด้ารง
อยู่มาเป็นเวลามากกว่า 1,000 ปี ในแถบจังหวัดภาคตะวันออก เมื่อพิจารณาจากภาษาที่ใช้แล้วนั้น
นักภาษาศาสตร์ได้จัดให้ภาษาชองอยู่ในตระกูล ออสโตร-เอเซียติก กลุ่มมอญ-เขมร แต่เนื่องจากภาษา
ของชองมีแต่ภาษาพูด ไม่มีตัวอักษรหรือภาษาเขียน ดังนั้น ชาวชองจึงไม่สามารถบันทึกประวัติศาสตร์
และความเป็นมาของเผ่าพันธุ์ตนเองไว้ได้เลย แต่ใช้วิธีการบอกเล่าและปฏิบัติสืบต่อกันมาเท่านั้น     
เราพบว่าภาษาชองที่ใช้พูดในปัจจุบันก้าลังจะเสื่อมสลายไปจากการที่ชาวชองรุ่นใหม่ไม่ได้ใช้พูดใน
ชีวิตประจ้าวัน เนื่องจากการเข้ามาของระบบการศึกษาสมัยใหม่ ดังนี้ 

การศึกษาเป็นสถาบันในสังคมสถาบันหนึ่งที่มีหน้าที่ในการอบรม สั่งสอน ให้ความรู้ 
ความคิด แนวทางปฏิบัติ แนวทางการแก้ไขปัญหาต่าง ๆ ในชีวิต ให้แก่สมาชิกในกลุ่มสังคม ดังนั้นสถาบัน
ที่มีหน้าที่ให้การศึกษาแก่สมาชิกกลุ่มสังคม ได้แก่ สถาบันครอบครัว ซึ่งมีหน้าที่อบรมสั่งสอน ปลูกฝัง
ค่านิยม ทัศนคติ จารีตประเพณีต่าง ๆ ให้แก่สมาชิกในครอบครัว โรงเรียนมีหน้าที่ในการอบรมสั่งสอน 
ให้ความรู้ด้านวิชาการ ด้านอาชีพ ตลอดจนแนะแนวข้อปฏิบัติและกฎเกณฑ์ต่าง ๆ ในสังคม ซึ่งเป็น
การศึกษาที่จัดให้สมาชิกของกลุ่มสังคมอย่างมีระบบแบบแผน ดังนั้นการศึกษาของบุคคลจึงมีทั้ง 
การศึกษานอกระบบ (Non-formal Education) ซึ่งได้แก่ สถาบันครอบครัว สถาบันศาสนาและองค์กร

การฟ้ืนฟูภาษาชอง 

การเผยแพร่วัฒนธรรมชอง 

การจัดท่องเที่ยวเพ่ือเรียนรู้
ชาติพันธุ์ชอง 

การฟ้ืนฟูสมุนไพร และการ
ดูแลรักษาสุขภาพของ 

กลุ่มชาติพันธุ์ชอง 

การผลิตซ้้าอัตลักษณ์ 
ของความเป็นชอง 
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ต่าง ๆ ในสังคมและการศึกษาในระบบ (Informal Education) ซึ่งโรงเรียนและสถาบันการศึกษาขั้น
สูงอื่น ๆ เป็นหลักในการให้การศึกษา (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์, 2530 : 90) 

ในสังคมชองแต่เดิมการศึกษาส่วนใหญ่จะเป็นการศึกษานอกระบบ คือ สถาบัน
ครอบครัวจะเป็นผู้ให้ความรู้เกี่ยวกับการประกอบอาชีพ การท้ามาหากิน สั่ งสอนอบรมให้รู้จักหน้าที่ 
ความรับผิดชอบต่อครอบครัว ปลูกฝังทัศนคติ นิสัย ความประพฤติที่สังคมได้ก้าหนดและอบรมให้รู้จัก
แนวทางการด้ารงชีวิต การปฏิบัติตนเองในสังคมให้รู้ถึงวัฒนธรรมประเพณีอ่ืน ๆ และความเชื่อในเรื่อง 
ผีบรรพบุรุษ ประเพณีข้อห้ามต่าง ๆ ตลอดจนบุคลากรอาวุโสในสังคมของตน ครอบครัวเป็นสถาบันที่
คอยควบคุมความประพฤติ ในขณะที่ยังไม่มีโรงเรียนที่จะเป็นสถาบันปลูกฝังทัศนคติให้ความรู้หรืออ่ืน ๆ 
เมื่อรัฐได้ออกกฎหมายบังคับด้านการศึกษา ในปี พ.ศ. 2464 ทั้งได้สร้างโรงเรียนไปตามหมู่บ้านอย่าง
ทั่วถึง ชาวชองในยุคหลังจึงได้เข้าโรงเรียน และโรงเรียนที่สร้างแห่งแรกของหมู่บ้านคือ โรงเรียน     
วัดกะทิง สร้างในวัด เด็กชายเด็กหญิงชาวชองก็ได้รับการศึกษาจากโรงเรียนจนจบการศึกษาระดับชั้น
ประถมศึกษาปีที่ 4 ทุกคน แต่ไม่มีใครได้เรียนต่อในระดับชั้นที่สูงกว่านี้อีกเลย (สุเรขา สุพรรณไพบูลย์,  
2530 : 91) 

หลักสูตรการเรียนการสอนที่บังคับให้ลูกหลานชาวชองห้ามพูดภาษาชอง แต่ต้องใช้
ภาษากลางในการศึกษา ตั้ งแต่ระดับชั้นอนุบาล ประถมศึกษา มัธยมศึกษาไปจนถึงระดับ  
อุดมศึกษา การกดทับทางด้านภาษาและวัฒนธรรมของระบบการศึกษาของไทย เป็นผลให้ลูกหลาน
ชาวชองไม่กล้าที่จะพูดภาษาชอง เพราะกลัวว่าจะดูล้าหลัง ไม่ทันสมัย และปกปิดความเป็นตัวตนว่า
ตัวเองเป็นชนชาติพันธุ์ชอง สิ่งต่าง ๆ เหล่านี้ล้วนแล้วแต่เป็นการท้าลายทุนทางวัฒนธรรมของชาวชอง 
ท้าให้ภาษาชองสูญหายไปกับยุคสมัย ระบบการศึกษาที่ต้องเชื่อฟังแต่ส่วนกลาง ซึ่งภาษาชองก็
เช่นเดียวกัน ถึงแม้ว่ามหาวิทยาลัยมหิดลได้เข้ามาช่วยประดิษฐ์อักษรชองเพ่ือให้ชาวชองมีภาษาเป็นของ
ตนเอง แต่ในความเป็นจริงระบบการเรียนการสอนที่จะมีครูที่สอนภาษาเขียนชองมีน้อยและ
งบประมาณในการจัดสรรของทางราชการก็น้อยเช่นกัน ท้าให้การฟ้ืนฟูหรือพัฒนาการใช้ภาษาชอง
น้อยลง เพราะการใช้ชีวิตประจ้าวันล้วนแล้วแต่ต้องใช้ภาษาไทยและอักษรไทยทั้งสิ้น ดูเหมือนภาษาชอง
จะเป็นสิ่งที่ไม่จ้าเป็นส้าหรับการใช้ชีวิตของชาวชองเท่าใดนัก จึงเป็นการเสื่อมทางวัฒนธรรมด้านการ
ใช้ภาษาของชาวชองที่นับวันมีแตจ่ะเสื่อมถอยลงทุกที (กมลา ศรีเมือง, 2558 : 104) 

การฟ้ืนฟูภาษาชองจึงเป็นมาตรการเชิงยุทธศาสตร์อันดับแรกสุดในการสืบทอด     
การผลิตซ้้าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง อย่างไรก็ดี มาตรการดังกล่าวได้มีการริเริ่มและพลวัตรมาแล้ว
ระยะหนึ่ง ซึ่งควรมีการวิพากย์และเสนอแนะให้มีประสิทธิภาพในการขับเคลื่อนยิ่งขึ้น ดังนี้ 

การฟ้ืนฟูภาษาชองเริ่มมีการขับเคลื่อนครั้งแรกในต้าบลคลองพลู ของอ้าเภอ
เขาคิชฌกูฏ เริ่มตั้งแต่ปี พ.ศ. 2544 โดยคนบ้านตะเคียนทอง และคลองพลู กับสถาบันวิจัยภาษาและ
วัฒนธรรมเพ่ือพัฒนาชนบท มหาวิทยาลัยมหิดล โดยการสนับสนุนงบประมาณจากส้านักงานกองทุน
สนับสนุนการวิจัย (สกว.) ส้านักงานภาค โดยการร่วมสอนภาษาชองให้แก่นักศึกษาปริญญาโท 
สาขาวิชาภาษาศาสตร์เพ่ือในการพัฒนาระบบเขียนภาษาชองตามหลักภาษาศาสตร์ เพ่ือช่วยในการ
จดบันทึกวัฒนธรรม ชื่อโครงการว่า “โครงการอนุรักษ์และฟ้ืนฟูภาษาชอง ต้าบลตะเคียนทอง ต้าบล
คลองพลู อ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี” ซึ่งได้สรุปกิจกรรมและผลงานต่าง ๆ ไว้พอสังเขป ดังนี้ 
(เอนก รักเงิน, 2551 : 82-95) 
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1. การสร้างระบบตัวเขียน  
2. พจนานุกรมฉบับชุมชน เป็นการรวบรวมค้าศัพท์ที่ใช้ในชีวิตประจ้าวัน  
3. หนังสือแบบเรียนภาษาชอง แบ่งออกเป็น 2 ประเภท คือ หนังสือเล่มเล็ก และ

หนังสือเล่มยักษ์ เป็นสื่อการเรียนการสอนในห้องเรียน นอกจากนี้ยังมีการผลิต ปฏิทินวัฒนธรรมชอง 
เป็นแผนภูมิที่สื่อให้เห็นถึงวิถีชีวิตชุมชนชองในรอบปี  

4. หลักสูตรการสอนภาษาชอง การสอนภาษาชองเป็นวิชาที่จัดขึ้นในหลักสูตร
ท้องถิ่น ซึ่งกระทรวงศึกษาธิการก้าหนดให้ท้องถิ่นสามารถจัดการศึกษาที่เหมาะสมกับชุมชนได้เอง   
คิดเป็นค่าเฉลี่ยร้อยละ 30 ของการจัดการศึกษาทั้งหมด เป็นเวลาหนึ่งปีการศึกษา นักเรียนจะมี
โอกาสเรียนรู้ภาษาชองประมาณ 120 ชั่วโมง สอนในระดับชั้นประถมศึกษาปีที่ 3 และประถมศึกษา  
ปีที่ 4 นอกจากนี้ยังมีการฝึกครูชอง และการสร้างคู่มือครูอีกด้วย ซึ่งการสอนภาษาชองในท้องถิ่นนั้น 
มีการสอนที่โรงเรียนวัดคลองพลู โรงเรียนวัดตะเคียนทอง โรงเรียนวัดน้้าขุ่น โรงเรียนวัดทุ่งกบิล และ
โรงเรียนวัดจันทเขลม  

5. ศูนย์การเรียนรู้และฟ้ืนฟูภาษาและวัฒนธรรมชอง ปัจจุบันพบว่าศูนย์การเรียนรู้
แห่งนี้ จัดท้าเป็นพิพิธภัณฑ์ท้องถิ่นให้ผู้มาเยือนทราบประวัติความเป็นมาของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง โดยมี
อุปกรณ์เครื่องใช้ต่าง ๆ ที่ชาวบ้านรวบรวมน้ามาเก็บไว้ ซึ่งโครงการอนุรักษ์และฟ้ืนฟูภาษาชอง ได้รับ
รางวัลงานวิจัยดีเด่นของส้านักงานสนับสนุนกองทุนการวิจัย (สกว.) ในปี พ.ศ. 2548 นอกจากนี้ ยังมี
เว็บไซต์ต่าง ๆ เช่น เว็บไซต์ของสกว. เว็บไซต์เก่ียวกับจังหวัดจันทบุรี และกลุ่มชาติพันธุ์ชอง เป็นต้น 

ความส้าเร็จในการประดิษฐ์อักษรชอง เกิดขึ้น เมื่อปี พ.ศ. 2548 หลังจากนักธุรกิจ
ชาวแคนาดา ด๊ัก แอนเดอร์สัน (Doug Anderson) ซึ่งท้างานเกี่ยวกับการเขียนโปรแกรมคอมพิวเตอร์ 
ให้ทุนสนับสนุนการเขียนอักษรชองและค้าแปลภาษาไทยจ้านวน 10,000 บาท เพ่ือจัดท้าเป็น
โปรแกรมแปลภาษาระหว่าง ภาษาชอง ภาษาไทย และภาษาอังกฤษ ขณะนั้นเฉิน ผันผาย ได้จัดท้า
เอกสาร “ตัวหนังสือชองระบบคอมพิวเตอร์” เพ่ือน้าไปประกอบการจัดท้าแผ่นซีดีโปรแกรมส้าเร็จรูป
ภาษาชอง และหลังจากนั้นในวันที่ 19 กันยายน พ.ศ. 2548 ได้มีการจดลิขสิทธิ์การประดิษฐ์อักษร
ชองขึ้น และผลจากการบอกเล่าเรื่องราวการประดิษฐ์ตัวอักษรชองตลอดตั้งแต่ปี  พ.ศ. 2538 จนถึง   
ปี พ.ศ. 2550 ท้าให้คนทั่วไปรู้จัก เฉิน ผันผาย ในฐานะผู้ประดิษฐ์อักษรชอง  

ความขัดแย้งจากกระบวนการฟ้ืนฟูภาษาชอง หลังจากที่พบว่ามีความแตกต่าง
ระหว่างการฟ้ืนฟูภาษาชองของสถาบันวิชาการกับการฟ้ืนฟูภาษาชองของผู้น้าท้องถิ่น กล่าวคือ    
การอนุรักษ์ภาษาชองของสถาบันวิชาการ เป็นการท้าให้ภาษาชองที่เคยใช้อยู่ในชีวิตประจ้าวัน    
หวนคืนกลับมาใช้ใหม่ ซึ่งเป็นหลักของการอนุรักษ์ภาษาท้องถิ่น ตรงกันข้ามกับปฏิบัติการของเฉิน  
ผันผาย ที่ท้าการประดิษฐ์ภาษาเขียนชองที่ไม่เคยมีให้เกิดขึ้นมาใหม่ ที่ส้าคัญภาษาเขียนชองเป็น    
การคิดประดิษฐ์ด้วยบุคคลเพียงคนเดียว ท้าให้อักษรเขียนภาษาชองไม่เป็นที่ยอมรับทั้งจากสถาบัน
วิชาการ นักวิจัยเพื่อท้องถิ่น คนชอง และครอบครัว 

จากการศึกษาในดุษฎีนิพนธ์นี้ผู้วิจัยเห็นว่าควรมีการปรับเปลี่ยนยุทธศาสตร์ในการ
ขับเคลื่อนฟ้ืนฟูภาษาชอง โดยการอนุรักษ์ภาษาชองให้เป็นภาษาที่สองของชุมชนในเขต อ้าเภอ
เขาคิชฌกูฏ กล่าวคือ 
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ความจ้าเป็นในการฟ้ืนฟูภาษาชอง โดยเฉพาะอย่างยิ่ งภาษาพูดเพ่ือใช้ ใน
ชีวิตประจ้าวัน เป็นสิ่งที่จะช่วยอนุรักษ์อัตลักษณ์ความเป็นชองของชุมชนชองคิชฌกูฏให้ได้ เนื่องจาก
ภาษาเป็นตัวก้าหนดอัตลักษณ์กลุ่มชองในฐานะที่เป็นพวกเรา (พวกเราที่แยกออกจากชาติพันธุ์อ่ืนที่
เป็นพวกเขา) เช่น กลุ่มคนจีน คนไทย หรือกลุ่มชาวกัมพูชา เป็นต้น ดังนั้น ควรยกระดับการฟ้ืนฟู
ภาษาให้เป็นงานและสมบัติของชุมชนชองร่วมกัน โดยมิใช่เป็นเพียงการขับเคลื่อนของมหาวิทยาลัย
หรือผู้น้าชองคนใดคนหนึ่ง มาตรการที่ควรส่งเสริมให้การสืบทอดอัตลักษณ์ชองมีประสิทธิภาพ ก็คือ 
การสอนภาษาชองที่เป็นหลักสูตรท้องถิ่นของกระทรวงศึกษาธิการในระดับชั้นประถมศึกษาปีที่ 3 
และประถมศึกษาปีที่ 4  โดยจัดการสอนคิดเป็นร้อยละ 30 ของการจัดการศึกษาทั้งหมด ในเวลาหนึ่ง
ปีการศึกษา ดังนั้น นักเรียนจะมีโอกาสเรียนรู้ภาษาชองประมาณ 120 ชั่วโมง  

นอกจากนี้ ควรสนับสนุนครูสอนภาษาชองที่เป็นคนชองท้องถิ่นให้เป็นอาชีพหนึ่ง
ของครูในโรงเรียน การสอนภาษาชองดังกล่าวควรขยายจากเดิมที่สอนในโรงเรียนวัดคลองพลู 
โรงเรียนวัดตะเคียนทอง โรงเรียนวัดทุ่งกบิล และโรงเรียนวัดจันทเขลมให้ครอบกลุ่มโรงเรียนใน        
5 ต้าบลที่มีชุมชนชองของอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ อนึ่งในระดับอุดมศึกษาควรส่งเสริมให้ เปิดสอนวิชา
และ/หรือหลักสูตรเกี่ยวกับชองศึกษาในมหาวิยาลัย  ได้แก่ มหาวิทยาลัยเทคโนโลยีราชมงคล
ตะวันออก วิทยาเขตจันทบุรี มหาวิทยาลัยราชภัฏร้าไพพรรณี และมหาวิทยาลัยบูรพา วิทยาเขตโขมง 
เป็นต้น 

5.2.2 การเผยแพร่วัฒนธรรมชอง 
การจัด เผยแพร่วัฒนธรรมชอง เริ่มเกิดขึ้นปี  พ .ศ .  2536 จ้าแนกออกเป็ น                 

2 ปฏิบัติการ คือ การจัดแสดงวัฒนธรรมชอง และการจัดตั้งศูนย์ศิลปวัฒนธรรมชอง ซึ่งอธิบายได้ดังนี้ 
(เอนก รักเงิน, 2551 : 98-102)  

1) การจัดแสดงวัฒนธรรมชอง เป็นเงื่อนไขส้าคัญที่ท้าให้กลุ่มชาติพันธุ์ชองเป็นที่
สนใจแก่สังคมภายนอก ซึ่งมีการจัดแสดงวัฒนธรรมที่หลากหลาย ได้แก่ การจัดงานแต่งงาน การเล่นผี
หิ้งผีโรง การแสดงหนังสดชอง การเล่นสะบ้าชอง การเล่นตีลูกข่างชอง การร้าวงชอง การตีกลองยาว 
การเล่นเพลงกระบอก การเล่นเพลงสงข้าว และการสนทนาภาษาชอง เป็นต้น แต่ภายหลังเกิดความ
ขัดแย้งจึงท้าให้การจัดแสดงวัฒนธรรมชองแบ่งออกเป็น 2 กลุ่ม คือ คณะเฉิน ผันผายและเครือญาติ 
กับคณะฮ่ัน พิเศษ และคนหมู่บ้านชอง  

2) การจัดตั้งศูนย์ศิลปวัฒนธรรมชอง โดยหน่วยงานรัฐส่วนภูมิภาคจังหวัดจันทบุรี 
ส่งเสริมสนับสนุนให้คนท้องถิ่นน้าวัฒนธรรมชองออกไปเผยแพร่ตามเทศกาล และจัดนิทรรศการ    
ต่าง ๆ ที่ทางจังหวัดจันทบุรีจัดขึ้น เช่น การแสดงประเพณีชองวันอนุรักษ์มรดกไทย ได้แสดงเกี่ยวกับ
การตีลูกข่างชอง ร้องเพลงกระบอก แสดงหนังสดชอง และการแสดงในขบวนแห่เปิดงานตากสิน
มหาราช ได้แสดงพิธีกรรมการแต่งงานกาตั๊ก เป็นต้น  

จนกระทั่งประมาณปี พ.ศ. 2537 สมเด็จพระเทพรัตนราชสุดาฯ ได้เสด็จมายัง
โรงเรียนต้ารวจตระเวนชายแดน เขตกิ่งอ้าเภอแก่งหางแมว ซึ่งทางหน่วยงานจังหวัดจันทบุรี ได้จัด
นิทรรศการ และการแสดงวัฒนธรรมท้องถิ่นร่วมด้วย ท้าให้คนชองได้มีโอกาสเข้าใกล้และแสดงความ
จงรักภักดี ซึ่งเป็นเงื่อนไขส้าคัญที่ท้าให้บ้านคลองพลูได้รับการสนับสนุนจากหน่วยงานราชการ เพ่ือ
ส่งเสริมวัฒนธรรมท้องถิ่น โดยมีการจัดสร้าง “ศูนย์ศิลปวัฒนธรรมชอง” ขึ้นที่โรงเรียนมัธยมคลองพลู
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วิทยา การจัดตั้งศูนย์ศิลปวัฒนธรรมชองก็ส่งผลท้าให้บ้านคลองพลูเป็นศูนย์กลางหรือแหล่งเผยแพร่
วัฒนธรรมชองของจังหวัดจันทบุรี ในช่วงปี พ.ศ. 2537 ทางสภาวัฒนธรรมจังหวัดจันทบุรี ได้จัดท้า
เอกสารเกี่ยวกับวัฒนธรรมชอง และการถ่ายท้าภาพยนตร์เกี่ยวกับวิถีชีวิตคนชอง ซึ่งถูกจัดฉากขึ้น 
เพ่ือให้เห็นถึงวิถีชีวิต “คนป่า” และความสัมพันธ์ระหว่างคนชองกับป่า เช่น การแสดงการหาของป่า 
และการล่าสัตว์ เป็นต้น โดยมีตัวแทนคนชองที่ร่วมแสดง 2 ท่าน คือ เฉิน ผันผาย และ ฮั่น พิเศษ 

นอกจากนี้  ในช่วงที่มีการเปิดประชาคมอาเซียนนั้นได้มีมาตรการของประเทศ
อาเซียนที่จะมีกฎบัตรประชาคมอาเซียนทางด้านวัฒนธรรม ดังนั้นจึงควรเสนอยุทธศาสตร์ในการ
ขับเคลื่อนการเผยแพร่วัฒนธรรมชอง โดยอาศัยเงื่อนไขการเปิดประชาคมอาเซียน  

การเผยแพร่วัฒนธรรมชองที่เขาคิชฌกูฏในอดีตนั้น เป็นการริเริ่มและด้าเนินการโดย
หน่วยงานราชการ โดยเน้นรูปแบบภายนอกของวัฒนธรรมมากกว่าเนื้อหาสาระที่เป็นระบบความคิด
ความเชื่อในวิถีชีวิตชาติพันธุ์ชอง การเผยแพร่ที่ผ่านมาดังกล่าวจึงมิได้ท้าให้คนภายนอกเข้าอกเข้าใจ
ถึงคุณค่าของวัฒนธรรมชอง ดังนั้น จึงเป็นการเคลื่อนไหวแบบไฟไหม้ฟาง การเผยแพร่วัฒนธรรมชอง
โดยอาศัยเงื่อนไขการเปิดประชาคมอาเซียน จึงควรเปลี่ยนกลไกและกระบวนการใหม่  จากเดิมที่เน้น
กิจกรรมเผยแพร่แบบเป็นฝ่ายถูกกระท้า (Passive) มาเป็นการเคลื่อนไหวทางวัฒนธรรมโดยชุมชน
ชองร่วมกันในฐานะเจ้าของวัฒนธรรม นอกจากนี้ ในกระบวนการเคลื่อนไหววัฒนธรรมไม่ควรเน้นแต่
การแสดงรูปแบบภายนอก เช่น ท่าทางร้าของชองเท่านั้น แต่ควรสะท้อนให้เห็นคุณค่าในเชิงเนื้อหา
ของวัฒนธรรมที่เคยกระท้าและวัฒนธรรมที่ด้ารงอยู่ในวิถีชีวิตประจ้าวันของกลุ่มชอง เป็นต้น 

อย่างไรก็ดี ในการเคลื่อนไหววัฒนธรรมต่าง ๆ ต้องด้าเนินการโดยชุมชนชาวชองมิใช่
เป็นการท้ากิจกรรมชองผู้น้าคนใดคนหนึ่งหรือกลุ่มใดกลุ่มหนึ่ง ในการนี้จึงควรมีการท้างานเชิงบูรณา
การขององค์กรที่เป็นตัวแทนของชุมชนชองในปัจจุบัน อันได้แก่ วัด องค์กรปกครองท้องที่ องค์กร
ปกครองส่วนท้องถิ่น และสภาองค์กรชุมชนต้าบล 

5.2.3 การจัดท่องเที่ยวเพื่อเรียนรู้ชาติพันธุ์ชอง 
การจัดท่องเที่ยวเพ่ือเรียนรู้ชาติพันธุ์ชอง (Ethnic Tourism) เป็นการเดินทางเพ่ือให้

นักท่องเที่ยวที่อยู่นอกชุมชนชองได้สัมผัสโดยตรงกับชาวชองที่มีวัฒนธรรมหรือวิถีชีวิตที่แตกต่างจาก
นักท่องเที่ยว การท่องเที่ยวดังกล่าวในที่นี้มีเป้าหมายให้เกิดการเรียนรู้วัฒนธรรมชองส้าหรับคน
ภายนอกชุมชนชองได้เกิดการตระหนักถึงความส้าคัญของอัตลักษณ์ความเป็นชอง รวมถึงการสร้าง
ความภูมิใจให้แก่ชาวชองผู้เป็นเจ้าของวัฒนธรรม การน้าเสนอการท่องเที่ยวเชิงชาติพันธุ์ในที่นี้จึงมิได้
มีเป้าหมายในการเรียนรู้ชาติพันธุ์ชองว่าเป็นเสมือนสินค้าสร้างความบันเทิงแก่นักท่องเที่ยว 
เปรียบเสมือนการจัดแสดงสวนสัตว์มนุษย์ และมิใช่แนวคิดการท่องเที่ยวในฐานะตลาดในการซื้อขาย
ความดั้ งเดิม (Authenticity) ของชาติพันธุ์ชองที่มีมามากกว่า 1,000 ปี  ใน เขตพ้ืนที่จังหวัด          
ภาคตะวันออก เนื่องจากความดั้งเดิมซึ่งเป็นจุดดึงดูดนักท่องเที่ยวที่ต้องการแสวงหาความแปลกใหม่
ทางวัฒนธรรมก็มักจะเป็นความดั้งเดิมจอมปลอมที่ถูกประกอบสร้างขึ้นใหม่บนฐานวัฒนธรรมที่
แท้จริงของชาวชอง (ภควดี ทองชมภูนุช และพัชรินทร์ ลาภานันท์, 2562 : 107-108) 

การท่องเที่ยวเชิงชาติพันธุ์เพ่ือเรียนรู้วัฒนธรรมชอง ถือว่าเป็นการท่องเที่ยวเชิง    
ชาติพันธุ์ที่จะมีความโดดเด่นแห่งหนึ่งในประเทศไทยได้ เนื่องจากวัฒนธรรมชองที่มีการสะสมมาเป็น
เวลามากกว่า 1,000 ปีนั้น เป็นวัฒนธรรมในความหมายที่เป็นแนวคิดแบบองค์รวม (Holistic View) 
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ที่มองว่าวัฒนธรรมเป็นวิถีชีวิต (Way of Life) ที่ครอบคลุมตั้งแต่เรื่องการเกิด การจัดการอาหาร       
การนับถือศาสนา การจัดสร้างความเป็นอยู่ การแต่งกาย การแต่งงาน การท้ามาหากินทางด้าน
เศรษฐกิจ การจัดการเมืองการปกครอง สุขภาพ และการจัดการเรื่องความตาย ตามที่เราได้วิเคราะห์
ในดุษฎีนิพนธ์นี้ในบทที่ 4  

จากการส้ารวจในภาคสนามของการวิจัย พบว่ามีกลุ่มชาติพันธุ์ชองที่ยังคงมีร่องรอย
ของวัฒนธรรมชองอยู่ในเขต 5 ต้าบลของอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ ได้แก่ (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 
107-108) 

1. ต้าบลพลวงมีคนชองอาศัยอยู่ 4 หมู่บ้าน ได้แก่ บ้านพลวง บ้านกะทิง บ้านทุ่ง   
ตาอิน และบ้านพังกะแลง  

2. ต้าบลชากไทยมีคนชองอาศัยอยู่ 2 หมู่บ้าน ได้แก่ บ้านทุ่งสะพาน และบ้าน   
ชากไทย  

3. ต้ าบลตะ เคี ยนทอง มี คนชองอาศั ยอยู่  6 หมู่ บ้ าน  ได้ แก่  บ้ านล้ า พั ง               
บ้านตะเคียนทองหมู่ที่ 2 บ้านตะเคียนทองหมู่ที่ 3 บ้านตะเคียนทองหมู่ที่ 4 บ้านป่าชากตะเคียนทอง 
และบ้านช้าเคราะห์  

4. ต้าบลคลองพลู  มีคนชองอาศัยอยู่  7 หมู่บ้าน ได้แก่บ้านคลองพลูหมู่ ที่  4        
บ้านคลองพลูหมู่ที่ 5 บ้านน้้าขุ่นหมู่ที่ 2 บ้านน้้าขุ่นหมู่ที่ 3 บ้านทุ่งกะบิน บ้านหลังเนิน และบ้าน     
วังยายมุก  

5. ต้าบลจันเขลม มีคนชองอาศัยอยู่ 2 หมู่บ้าน ได้แก่ บ้านคลองใหญ่ และบ้าน    
จันทเขลม  

นอกจากการเรียนรู้วัฒนธรรมชองใน 5 ต้าบลดังกล่าวแล้ว ยังพบอีกว่าในเขตอ้าเภอ
เขาคิชฌกูฏนั้นมีทรัพยากรการท่องเที่ยวรูปแบบอ่ืนที่สามารถน้ามาใช้เสริมในการจัดท้ากิจกรรมการ
ท่องเที่ยวโดยอาศัยกลุ่มชอง คือ 

1. ทรัพยากรด้านประวัติศาสตร์วัฒนธรรม เช่น รอยพระพุทธบาทเขาคิชฌกูฏ 
(พลวง) เป็นต้น 

2. ทรัพยากรด้านป่าเขาล้าเนาไพร เช่น เทือกเขาสอยดาว น้้าตกใหญ่น้อยจ้านวน
มากกว่า 10 แห่ง คลองหลากหลายที่ที่เป็นต้นแม่น้้าจันทบุรี เป็นต้น  

3. ทรัพยากรด้านสวนผลไม้ เช่น เงาะ ทุเรียน มังคุด ลองกอง สละ กล้วยไข่ เป็นต้น 
4. ทรัพยากรด้านอาหารและสินค้าพ้ืนเมือง เช่น อาหารจากกระวาน แกงชอง      

น้้าส้ารอง เป็นต้น 
ดังนั้น ยุทธศาสตร์การขับเคลื่อนการจัดท่องเที่ยวเพ่ือเรียนรู้ชาติพันธุ์ชอง ควรขยาย

จากการที่นักท่องเที่ยวเดินทางมานมัสการรอยพระพุทธบาทเขาคิชฌกูฏ เนื่องจากชุมชนชาวชอง
บริเวณเขาคิชฌกูฏ เป็นที่รู้จักโดยทั่วไปในประเทศไทยเกิดจากการเดินทางของผู้แสวงบุญจากจังหวัด
ต่าง ๆ ที่มานมัสการและอธิษฐานต่อรอยพระพุทธบาทบนเขาคิชฌกูฏเป็นจ้านวนหลักแสน-ล้านคน
ต่อปี (ชัยยนต์ ประดิษฐศิลป์, 2557 : 108) แต่การหลั่งไหลของผู้คนที่มานมัสการรอยพระพุทธบาท
ในอดีตที่ผ่านมานั้น ยังมิได้จัดบูรณาการกิจกรรมการท่องเที่ยวในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏให้ต่อเนื่อง 
ไปสู่กิจกรรมการท่องเที่ยวทั้งทางด้านป่าเขาล้าเนาไพรและทรัพยากรด้านสวนผลไม้ การบูรณาการ
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ดังกล่าวจะท้าให้กลุ่มชาวชองบริเวณรอบเขาคิชฌกูฏมีโอกาสสืบทอดการผลิตซ้้าอัตลักษณ์ของความ
เป็นชองให้ยั่งยืนต่อไปได้    

การจัดการท่องเที่ยวเพ่ือเรียนรู้ชาติพันธุ์ชองนั้นควรเป็นการบูรณาการในหลายภาค
ส่วน เช่น กลุ่มชาติพันธุ์ชอง หน่วยงานภาครัฐ อาทิ การท่องเที่ยว การปกครองส่วนท้องถิ่น 
หน่วยงานภาคเอกชน อาทิ หอการค้าจังหวัด เป็นต้น ซึ่งควรส่งเสริมให้มีกิจกรรมเป็นประจ้าในทุก ๆ 
เดือน หรือทุกไตรมาส โดยเน้นในเรื่องของการส่งเสริมเรื่องของการจัดการอาหาร ที่เป็นอัตลักษณ์ของ   
ชาติพันธุ์ชองโดยเฉพาะกระวาน ซึ่งสามารถน้ามาประยุกต์เป็นอาหารสมัยใหม่  เช่น เครื่องดื่ม
สมุนไพรชากระวานเพ่ือสุขภาพ กาแฟกระวาน กลิ่นหอม ๆ เย็น ๆ ไซรัปกระวานกินคู่กับเบเกอรี่   
เป็นต้น (CH7HD News, 25 สิงหาคม 2565) ในการจัดกิจกรรมต่าง ๆ เหล่านี้ควรให้กลุ่มชาติพันธุ์
ชองได้มีการจัดแสดงอัตลักษณ์ในงานระดับจังหวัดที่มีการจัดขึ้นทุกครั้งไม่ว่าจะเป็นในจังหวัดหรือใน
กรุงเทพฯ 

5.2.4 การฟื้นฟูสมุนไพร และการดูแลรักษาสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 
ภูมิปัญญาพ้ืนบ้านที่เกี่ยวข้องกับสมุนไพรและการดูแลสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 

แสดงออกเป็นที่ประจักษ์ในวงการสุขภาพทั่วไปของท้องถิ่นว่าหมอพ้ืนบ้านของชองสามารถรักษาโรค
ที่ส้าคัญ เช่น กลุ่มอาการของโรคที่เกิดขึ้นภายในร่างกาย ได้แก่ โรคซาง เป็นต้น กลุ่มอาการของโรคที่
เกิดขึ้นภายนอกร่างกาย ได้แก่ โรคเริมหรือขยุ้มตีนหมา งูสวัด เป็นต้น กลุ่มอาการกระดูกหักหรือ
กระดูกร้าว กลุ่มอาการพิษเข้าสู่ร่างกาย ได้แก่ กินยาฆ่าหญ้า (กรัมม็อกโซน) และการถูกสัตว์มีพิษกัด 
เป็นต้น และกลุ่มอาการไม่สบายทางด้านจิตใจ หรือกลุ่มบุคคลที่มีความอยากรู้เหตุการณ์ล่วงหน้าเพ่ือ
หาวิธีป้องกัน และดูแลรักษาสุขภาพ (จิรเดช อรชุน, 2555 : 232-233) 

การดูแลสุขภาพของกลุ่มชองเมื่อเปรียบเทียบกับการดูแลสุขภาพตามแนวของ
การแพทย์ตะวันตกนั้นมีความแตกต่างกัน คือ การแพทย์ตะวันตกที่เข้ามาสู่สังคมไทยตั้งแต่สมัย
รัชกาลที่ 5 มีฐานคิดอยู่บนทฤษฎีเชื้อโรค (Germ Theory) และแนวคิดชีวเวชศาสตร์ (Biomedicine) 
ทฤษฎีเชื้อโรคเชื่อว่าโรคติดเชื้อต่าง ๆ เกิดจากการมีเชื้อโรคซึ่งเป็นสิ่งมีชีวิตขนาดเล็กซึ่งมองด้วยตา
เปล่าไม่เห็น ดังนั้น จึงเน้นการรักษาด้วยยาปฏิชีวนะ ส่วนแนวคิดชีวเวชศาสตร์เชื่อว่าการเจ็บป่วยเกิด
จากการผิดปกติของอวัยวะต่าง ๆ ดังนั้น การรักษาจึงเน้นเฉพาะที่ของทางร่างกายเป็นหลัก          
โดยละเลยทางด้านจิตใจและสังคม (โกมาตร จึงเสถียรทรัพย์, 2533 : 620, 624) ในขณะที่การดูแล
สุขภาพแนวภูมิปัญญาพ้ืนบ้านของกลุ่มชาติพันธุ์ชองมีฐานคิดอยู่บนแนวคิดเรื่องธาตุ แนวคิดเรื่อง    
ไสยศาสตร์ และแนวคิดเรื่องโหราศาสตร์ ดังนี้ 

แนวคิดเรื่องธาตุ  เชื่อว่า ความเจ็บป่วยเกิดจากการแปรปรวนของธาตุทั้ งสี่             
ที่ประกอบเป็นร่างกายมนุษย์ คือ ดิน น้้า ลม ไฟ ซึ่งเสียความสมดุล เช่น ธาตุก้าเริบ เกิดจากการมี
ธาตุใดธาตุหนึ่งมากเกินไป หรือธาตุหย่อน เกิดจากการมีธาตุใดธาตุหนึ่งน้อยเกินไป เป็นต้น ดังนั้น 
การรักษาเมื่อเกิดการเจ็บป่วยจะต้องมุ่งไปที่การปรับให้ร่างกายเกิดดุลยภาพอีกครั้งหนึ่งโดยการใช้
สมุนไพรที่แยกออกเป็นรสต่าง ๆ เช่น รสฝาด มีฤทธิ์สมาน รสหวาน เป็นตัวให้ก้าลัง รสขม จะช่วยแก้
เกี่ยวกับเลือด เป็นต้น (โกมาตร จึงเสถียรทรัพย์, 2533 : 605-607) 

แนวคิดเรื่องไสยศาสตร์ ซึ่งเป็นแนวคิดเกี่ยวกับอ้านาจลึกลับเหนือธรรมชาติ         
ซึ่งเกี่ยวกับการเจ็บป่วยนี้จะเกิดจากผีที่มีอยู่ 3 ประเภท คือ ผีดี ซึ่งเป็นอ้านาจช่วยปกป้องคุ้มครอง 
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เช่น ผีฟ้า หรือพญาแผน เป็นต้น ส่วนผีบรรพบุรุษเป็นวิญญาณของผู้ที่ล่วงลับไปแล้วที่มีอ้านาจให้คุณ
ให้โทษได้ เช่น ผีปู่ ย่า ตา ยาย เป็นต้น และ ผีร้ายเป็นวิญญาณร้ายให้โทษแก่มนุษย์ เช่น ผีกองกอย 
เป็นต้น ความเจ็บป่วยเกิดจากการที่มนุษย์ไปละเมิดกฎเกณฑ์ที่ศักดิ์สิทธิ์ของผีดีซึ่งจะต้องรักษาด้วย
การขอขมา หรือความเจ็บป่วยเกิดจากการกระท้าของผีร้ายจะต้องรักษาด้วยการใช้เวทมนตร์คาถา 
(โกมาตร จึงเสถียรทรัพย์, 2533 : 610-613) 

แนวคิดเรื่องโหราศาสตร์ เป็นความเชื่อที่ใช้อธิบายความสัมพันธ์ของสรรพสิ่ง       
ในจักรวาลโดยอาศัยวิธีการทางคณิตศาสตร์และดาราศาสตร์ ความเจ็บป่วยเกิดจากการวิเคราะห์      
ซึ่งจะต้องแก้ด้วยการสะเดาะเคราะห์ทั้งที่เป็นอยู่ในปัจจุบันและก้าลังจะเป็นในอนาคต (โกมาตร     
จึงเสถียรทรัพย์, 2533 : 615-618) 

แนวคิดเรื่องธาตุ แนวคิดเรื่องไสยศาสตร์ และแนวคิดเรื่องโหราศาสตร์ ซึ่งเป็นฐาน
คิดของการดูแลสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชองปรากฎมาเป็นภูมิปัญญาพ้ืนบ้านที่ส้าคัญดังนี้ (จิรเดช 
อรชุน, 2555 : 233-235) 

1. หมอสมุนไพร โรคที่รักษา ได้แก่ กลุ่มอาการกินยาฆ่าหญ้า (กรัมม็อกโซน) 
ขั้นตอนและพิธีกรรมในการรักษา หมอสมุนไพรจะใช้วิธีสอบถามอาการ สังเกตอาการ และจับชีพจร
เพ่ือวินิจฉัยอาการของโรค มีการรักษาโรคด้วยการใช้สมุนไพร เช่น หญ้าเจ้าชู้หรือหญ้าน้้าลึก ดินสอ
พอง น้้าซาวข้าว ขอบนางหรือกระดอเย็น รางจืด และยาแดงใส่แผลสด เป็นต้น น้าสมุนไพรต่าง ๆ  
มาต้ม แล้วระลึกถึงสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ปลุกเสกด้วยคาถาอาคม และท้าพิธีส่งครู เป็นขั้นตอนสุดท้ายในการ
รักษา 

2. หมอเป่า โรคท่ีรักษา ได้แก่ ซาง เริมหรือขยุ้มตีนหมา งูสวัด ไฟลามทุ่ง ฝี อีสุกอีใส 
เป็นต้น มีความเชื่อในการรักษาโรค 2 ประการ ประการแรก คือ ธาตุทั้ง 4 ขาดความสมดุล ได้แก่ 
ธาตุดิน ธาตุน้้า ธาตุลม และธาตุไฟ เป็นต้น ดังนั้นร่างกายต้องได้รับการบ้าบัดด้วย เภสัชวัตถุ ได้แก่ 
พืชสมุนไพร เช่น หมาก พลู และหัวไพล เป็นต้น และอีกประการหนึ่ง คือ เกิดจากอ้านาจของ
วิญญาณกระท้าให้เจ็บป่วย ต้องใช้เวทมนตร์คาถา ปัดเป่า สิ่งแปลกปลอมออกจากร่างกาย เพ่ือให้
ร่างกายเป็นปกติ อุปกรณ์ในการประกอบพิธีกรรมของหมอเป่าส่วนใหญ่จะประกอบไปด้วย ดอกไม้ 
ธูป เทียน บุหรี่ เหล้าขาว และการสมนาคุณ ส้าหรับค่ารักษาหมอเป่าจะไม่เรียกร้องค่าตอบแทนใด ๆ 
จากผู้ที่มารักษา พิธีกรรมและขั้นตอนในการรักษาผู้ป่วยด้วยการใช้คาถาเวทมนตร์ หมอเป่าส่วนใหญ่
จะมีวิธีการรักษาที่คล้ายคลึงกัน ได้แก่ การสอบถามอาการ การสังเกตบริเวณ ที่ เป็นโรค การ
วินิจฉัยโรค การเตรียมอุปกรณ์เพ่ือใช้ประกอบพิธีกรรมในการรักษา การปลุกเสกด้วยคาถาเวทมนตร์ 
และการพ่นเป่า ซึ่งขั้นตอนนี้ถือว่าเป็นขั้นตอนที่ส้าคัญมากเพราะหมอเป่าจะใช้สมาธิและการบริกรรม
คาถาเวทมนตร์ พร้อมทั้งระลึกถึงครูบาอาจารย์ต่าง ๆ เมื่อผู้ป่วยหายเป็นปกติแล้วขั้นตอนสุดท้ายคือ 
พิธีการส่งครู 

3. หมองู โรคที่รักษา ได้แก่ งูกัด แมงป่องกัด ตะขาบกัด เริมหรือขยุ้มตีนหมา งูสวัด 
และไฟลามทุ่ง เป็นต้น ความเชื่อในการรักษาที่เกิดจากสัตว์มีพิษกัดต่อย เป็นสาเหตุท้าให้ร่างกายเกิด
ความเจ็บปวด จึงต้องใช้คาถาเวทมนตร์ปัดเป่าเพ่ือให้ร่างกายกลับเข้าสู่สภาวะปกติ ในการประกอบ
พิธีกรรมของหมองูมีอุปกรณ์ต่าง ๆ ดังนี้ ใบว่านพระเจ้าห้าพระองค์ ดอกไม้ ธูป เทียน บุหรี่ เหล้าขาว 
และค่าครู พิธีกรรมและขั้นตอนในการรักษาผู้ป่วยใช้วิธีการพ่นเป่าโดยใช้คาถาเวทมนตร์ ซึ่งก่อนท้า
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การรักษาหมอจะท้าการสอบถามอาการ และวินิจฉัยรอยแผลเพ่ือสังเกตว่ารอยแผลที่ถูกงูกัดเป็นงู      
มีพิษหรือไม่มีพิษ หรือเป็นรอยแผลจากสัตว์ชนิดใดกัดต่อย และขั้นตอนต่อไปคือขั้นบูชาพระรัตนตรัย
และระลึกถึงครูบาอาจารย์พร้อมปลุกเสกน้้ามนต์ บริกรรมคาถาเวทมนตร์ และพ่นเป่าบริเวณที่เป็น
รอยแผล และท้าพิธีส่งครู เป็นขั้นตอนสุดท้ายในการรักษา 

4. หมอต่อกระดูก (หมอน้้ามัน) โรคที่รักษา ได้แก่ กระดูกหัก กระดูกเคลื่อน กระดูก
ร้าวบริเวณแขนและขา เป็นต้น ความเชื่อในการรักษาเกิดจากอุบัติเหตุทั่ว ๆ ไป และอาจจะเป็นผลมา
จากเคราะห์กรรมและอ้านาจของวิญญาณกระท้าเป็นสาเหตุท้าให้ร่างกายเกิดความผิดปกติจึงเกิด
ความเจ็บปวดขึ้นกับร่างกาย หมอต่อกระดูกจะใช้สมุนไพรมาบ้าบัดรักษา ได้แก่ น้้ามันงาหรือน้้ามัน
มะพร้าว และใช้คาถาเวทมนตร์ในการรักษาด้วย เพ่ือที่จะให้ร่างกายกลับเข้าสู่สภาวะปกติ พิธีกรรม
ของหมอต่อกระดูกมีอุปกรณ์ต่าง ๆ ได้แก่ น้้ามันงาหรือน้้ามันมะพร้าว ไม้ไผ่เหลาเป็นซี่ ๆ และด้ายใจ
สีขาว ขั้นตอนต่าง ๆ ในการรักษามีดังนี้ เริ่มจากการสอบถามอาการ วินิจฉัยบริเวณที่กระดูกหักหรือ
ร้าวด้วยการใช้มือคล้า ถ้าตรวจแล้วพบว่ากระดูกหักต้องเข้าเฝือกโดยใช้ไม้ไผ่  ส่วนในกรณีที่กระดูก   
ไม่หักจะใช้แค่เพียงน้้ามันมะพร้าวทาเฉพาะบริเวณที่เป็นเท่านั้น ต่อมาคือขั้นเตรียมการ ได้แก่ การยก
ครูหรือตั้งครู และบูชาพระรัตนตรัย ระลึกถึงครูบาอาจารย์  พร้อมปลุกเสกน้้ามันมะพร้าวด้วยคาถา
เวทมนตร์ น้าไปทาและพ่นเป่าเพ่ือให้หายเป็นปกติ และท้าพิธีการส่งครู เป็นขั้นตอนสุดท้ายในการ
รักษา 

5. หมอโหราศาสตร์ ผู้ที่มารักษาต้องการมารับค้าแนะน้าและค้าปรึกษาจากหมอ
โหราศาสตร์ พิธีกรรมและขั้นตอนในการรักษา ได้แก่ เริ่มจากการสอบถามข้อมูลส่วนตัวของผู้ที่มารับ
การตรวจดวงชะตา ด้วยการสอบถามวัน เดือน ปีเกิด และ พ.ศ. เกิด ต่อมาคือการค้านวณโดยการ
เขียนตัวเลขเป็นภาษาเขมรลงในสมุดแล้วท้าการวินิจฉัย เมื่อหมอโหราศาสตร์พบว่าจะมีเคราะห์หรือ
จะเกิดความเจ็บไข้ได้ป่วยหมอจะท้าพิธีการตั้งครู เพ่ือระลึกถึงครูบาอาจารย์ ปลุกเสกน้้ามนต์ด้วย
คาถา จะให้ผู้มารับค้าปรึกษานอนลงกับพ้ืนโดยหันหน้าไปทางทิศตะวันตกเพ่ือให้หมอรดน้้ามนต์ 
จากนั้นจะมีการอาบน้้ามนต์ให้กับผู้ที่มารับการบ้าบัดรักษา และต่อด้วยพิธีให้พร ผูกด้ายสายสิญจน์
เพ่ือสร้างก้าลังใจให้กับผู้มารับการบ้าบัด ขั้นสุดท้าย คือ การสมนาคุณ 

6. หมอไสยศาสตร์ อาการของผู้มารักษา ได้แก่ อาการกระวนกระวายใจ ความไม่
สบายทางด้านจิตใจ อาการปวดตามร่างกายที่ไม่เคยเป็นมาก่อน นอนไม่หลับ ฝันถึงเรื่องที่ไม่เป็น
มงคล (ฝันร้าย) หรือเป็นโรคบางชนิดเรื้อรังมาเป็นระยะเวลานาน เป็นต้น ความเชื่อในการรักษาเกิด
จากการถูกกระท้าคุณไสย (ไสยศาสตร์) และอ้านาจของวิญญาณกระท้า เป็นสาเหตุให้ร่างกาย
เจ็บป่วย ต้องใช้สมุนไพรบางชนิดและคาถาเวทมนตร์รักษา เพ่ือให้ร่างกายและจิตใจกลับเข้าสู่สภาวะ
ปกติ พิธีกรรมของหมอมีอุปกรณ์ต่าง ๆ ประกอบไปด้วย ลูกสะบ้า ดอกล้าโพง ขี้ผึ้งป่า ลูกกระเบียน 
ลูกกระเบา ไผ่สีสุก น้้ามันมะพร้าว เหล้าขาว 1 ขวด ไข่ไก่ดิบ 2 ฟอง ดอกไม้ ธูป เทียน หมาก พลู 
บุหรี่ เงินบูชาครู ด้ายสายสิญจน์ ขนมต้มขาวต้มแดง กระทะดิน ชองระอา และน้้าซาวข้าว พิธีกรรม
และขั้นตอนการรักษาผู้ป่วยด้วยการใช้สมุนไพรบางชนิดร่วมกันกับการพ่นเป่าโดยใช้เวทมนตร์คาถา 
มีวิธีการ คือ สอบถามอาการผู้ป่วย โดยให้ผู้ป่วยเล่าสิ่งผิดปกติให้หมอฟังอย่างละเอียดถี่ถ้วน มีการ
วินิจฉัยโรคด้วยการจับชีพจรบริเวณข้อมือด้านซ้ายของผู้ป่วย ขั้นตอนต่อมาคือการตั้งครู และบูชาพระ
รัตนตรัย ระลึกถึงครูบาอาจารย์ ขั้นท้าพิธีจะท้าการฝนชองระอาและหัวไพลผสมน้้าซาวข้าว และปลุก
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เสกน้้ามนต์ด้วยคาถาเวทมนตร์ เพ่ือวินิจฉัยและสามารถอธิบายถึงสาเหตุจากลักษณะของหยดเทียน
บนน้้ามนต์ ขั้นสรุปผล ดูว่าผู้มารับการรักษาถูกสิ่งใดกระท้าหรือมีอาการปกติ ขั้นปฏิบัติตาม
ค้าแนะน้าจากหมอ โดยการที่ผู้มารับการรักษานอนหันศีรษะไปทางทิศเหนือ ขั้นบริกรรมคาถาเวท
มนตร์ มีการพ่นเป่าเริ่มจากบริเวณศีรษะไล่ลงมาจนถึงปลายเท้า และหมอจะท้าการใช้นิ้วหัวแม่มือ
แตะลงบนสมุนไพรที่ท้าการปลุกเสกแล้ว จากนั้นจะใช้นิ้วหัวแม่มือด้านขวาแตะที่ลิ้นของหมอ 
(ลักษณะลิ้นของหมอจะมีปานด้าอยู่ใต้ลิ้น ถือว่าเป็นลักษณะพิเศษอย่างหนึ่งของชาวชอง ซึ่งเชื่อว่ามี
ความขลังและความศักดิ์สิทธิ์) และทาลงไปบริเวณกลางหลังของผู้ป่วย จากนั้นน้าสายสิญจน์ผูกติดที่
หัวแม่เท้าทั้งสองข้าง และดึงไปจนถึงหน้าผาก ใช้ไข่ดิบลูบบริเวณกลางอก, ขา, แขนของผู้ป่วยไป
จนถึงปลายเท้า และลูบเข้าไปยังปากขวดที่ได้ เตรียมเอาไว้ ปิดฝาขวดและบริกรรมคาถาเวทมนตร์
ก้ากับ น้าไปลอยน้้าหรือฝัง หลังจากนั้นหมอจะท้าการป้อนข้าวและน้้าให้ผู้ป่วย หรือในบางกรณีหมอ
จะให้ผู้ป่วยรับประทานชองระอาและหัวไพลที่ฝนไว้แล้วผสมกับน้้าซาวข้าว เชื่อว่าจะมีพลังอ้านาจ
จากสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่สามารถขับพิษและขับสิ่งอัปมงคลต่าง ๆ ออกจากร่างกายได้โดยง่าย ต่อมาคือขั้น
เฝ้ารอดูอาการ ใช้ระยะเวลาประมาณ 1-2 สัปดาห์ หรืออาจใช้ระยะเวลาเป็นแรมเดือนขึ้นอยู่กับ     
แต่ละกรณี หมอจะท้าการบอกเบอร์โทรศัพท์ให้ผู้มารับการรักษาทราบ ถ้าผู้มารับการรักษารู้สึกว่า
ตนเองสุขภายกาย สุขภาพใจดีแล้ว ก็ให้โทรศัพท์มาเล่าอาการให้หมอฟังอย่างละเอียด และหมอจะท้า
การประเมินผลการรักษาว่าหายดีแล้วหรือยัง ต่อไปควรปฏิบัติตนอย่างไร และท้าพิธีการส่งครู         
เป็นขั้นตอนสุดท้ายในการรักษา 

การประยุกต์ใช้ภูมิปัญญาสมุนไพรและการดูแลสุขภาพพ้ืนบ้านของชาวชองนั้น     
จิรเดช อรชุน (2555 : 240-242) ได้น้าเสนอแนวทางในการขับเคลื่อนงานสมุนไพรที่สอดคล้องกับ
เศรษฐกิจพอเพียง ดังนี้  

1. ผู้น้าชุมชนควรมีบทบาทในการขับเคลื่อนหน่วยงานภาครัฐ เพ่ือสร้างความเข้าใจ
ให้กับชุมชนและร่วมมือกับปราชญ์ชาวบ้าน หรือหมอพ้ืนบ้าน เพ่ือให้รัฐส่งเสริม สนับสนุนการใช้ภูมิ
ปัญญาท้องถิ่นด้านสุขภาพ การแพทย์แผนไทย การแพทย์พ้ืนบ้าน และการแพทย์ทางเลือก  

2. ควรมีการรวบรวมองค์ความรู้ที่เกี่ยวข้องกับสุขภาพไว้เป็นเอกสารหรือต้ารา    
เพ่ือในการวิเคราะห์ชุมชน เพ่ือให้เข้าใจประวัติความเป็นมาของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง และภูมิปัญญาด้าน
ต่าง ๆ รวมทั้งด้านสมุนไพรเพื่อใช้ในการดูแลรักษาสุขภาพ  

3. ควรมีการจัดหาพ้ืนที่ที่ เหมาะสมในชุมชนเพ่ือให้เป็นแหล่งเรียนรู้ภูมิปัญญา
พ้ืนบ้านด้านสุขภาพ มีการปลูกพืชสมุนไพรที่เกี่ยวข้องกับการดูแลรักษาสุขภาพไว้เป็นหมวดหมู่ โดยมี
หน่วยงานที่เกี่ยวข้องกับภูมิปัญญาด้านสุขภาพเข้ามารับผิดชอบ ติดตามผล และประเมินผล รวมทั้ง
คนในชุมชนมีส่วนร่วมในการบริหารการจัดการแหล่งเรียนรู้ได้อย่างมีประสิทธิภาพและยั่งยืน เมื่อมี
การเจ็บไข้ได้ป่วยเกิดขึ้นในครอบครัวหรือชุมชนก็สามารถน้าเอาสมุนไพรมาใช้ในการรักษาได้
ทันท่วงที ประหยัดเวลาในการเดินทางไปรักษายังสถานพยาบาลที่อยู่ห่างไกลจากชุมชนหรือน้าไป
ประยุกต์ใช้ในการประกอบอาหารในครัวเรือนเพ่ือเป็นการส่งเสริมสุขภาพในชุมชนได้เป็นอย่างดีและ
สามารถลดค่าใช้จ่ายในครัวเรือนได้อีกด้วย  

4. ควรมีหลักสูตรเนื้อหาที่เกี่ยวข้องกับภูมิปัญญาท้องถิ่นด้านสุขภาพ ในส่วนที่
เกี่ยวกับสภาพปัญหาในชุมชนและสังคมโดยการน้าเอาภูมิปัญญาท้องถิ่นมาพัฒนาหลักสูตรขึ้นน้าไปใช้
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ให้สอดคล้องกับสภาพชีวิต และความต้องการของแต่ละท้องถิ่น โดยร่วมกันส่งเสริมความเข้มแข็งของ
ชุมชน ซึ่งสอดคล้องกับนโยบายของรัฐในการอนุรักษ์ส่งเสริม ฟ้ืนฟูภูมิปัญญาท้องถิ่นได้อย่างยั่งยืน 
และพ่ึงพาตนเองได้ 

จากแนวทางการฟ้ืนฟูสมุนไพรชองดังกล่าว ผู้วิจัยเห็นว่าควรมีมาตรการในเชิง
รูปธรรมส้าหรับการขับเคลื่อนงานสมุนไพร ดังนี้ 

1. หมอพ้ืนบ้านควรถ่ายทอดวิชาความรู้ให้กับลูกหลาน หรือผู้ที่มีความสนใจ เพ่ือใน
การอนุรักษ์ ฟ้ืนฟู และพัฒนาภูมิปัญญา 

2. หน่วยงานภาครัฐและภาคเอกชนที่มีส่วนเกี่ยวข้อง และบุคคลในชุมชนควรมีส่วน
ร่วมและสนับสนุนอย่างจริงจัง ในการอนุรักษ์ ฟื้นฟู และพัฒนาภูมิปัญญาหมอพื้นบ้านที่มีอยู่ในชุมชน
และได้รับการรับรองจากเจ้าหน้าที่สาธารณสุข 

3. หน่วยงานสาธารณสุขในชุมชนควรให้ความรู้ในการรักษาโรคอย่างถูกวิธี รวมทั้ง
ยอมรับการประยุกต์ใช้วิธีรักษาแบบภูมิปัญญาพ้ืนบ้านควบคู่กับการแพทย์แผนปัจจุบัน 

4. บุคลากรสาธารณสุขควรให้การยอมรับหมอพ้ืนบ้านที่ได้รับการยอมรับจากชุมชน
แล้วว่าเป็นบุคคลที่มีบทบาทในการดูแลสุขภาพคนในหมู่บ้านในการจัดการกับปัญหาความเจ็บป่วย
และน้าข้อดีของการแพทย์พ้ืนบ้านมาใช้พัฒนางานสาธารณสุข 

5. ควรจัดตั้งชมรมภูมิปัญญาหมอพ้ืนบ้านในชุมชน ประชาสัมพันธ์ และเผยแพร่
ความรู้ให้ประชาชน 

6. สถานการศึกษาควรสร้างหลักสูตรท้องถิ่นในเรื่องภูมิปัญญาพ้ืนบ้าน หมอพ้ืนบ้าน
มาให้ความรู้กับผู้ที่สนใจตลอดทั้งเยาวชน โดยจัดหาสถานที่หรือแหล่งเรียนรู้ภูมิปัญญาด้านต่าง ๆ 
ของชาวชอง ประสานความร่วมมือและการมีส่วนร่วมกับผู้น้าชุมชน เพ่ือให้เห็นคุณค่าของภูมิปัญญา
พ้ืนบ้านของชาวชอง จนเกิดความรักและความหวงแหนในวัฒนธรรมอันทรงคุณค่าของตนเองต่อไป 

นอกจากนี้สมุนไพรที่มีบทบาทส้าคัญทางด้านเศรษฐกิจ วิถีชีวิตของชองที่มีความ
ผูกพันอย่างยาวนานอีกชนิดหนึ่งคือ กระวาน ซึ่งถือว่าเป็นสมุนไพรที่ชาวชองให้ความส้าคัญ เนื่องจาก
เป็นสมุนไพรที่มีการเพาะปลูกในพ้ืนที่ เฉพาะโดยมีฤดูกาลเพาะปลูกที่ชาวชองรู้จักกันในชื่อว่า       
“ลมกระวาน” ซึ่งจะอยู่ในช่วงต้นฤดูฝนที่ชาวชองจะข้ึนเขาไปท้ากระวานเป็นระยะเวลาประมาณ 4-5 
เดือน โดยในช่วงปลายฝนชาวชองจะเก็บกระวานไปขายให้กับพ่อค้าชาวจีนในเมืองจันทบุรี        
(ย้อย บัวผลิ, สัมภาษณ์ 20 ธันวาคม 2565) ดังนั้น เราจะพบว่ากระวาน มีบทบาทส้าคัญในด้าน
เศรษฐกิจของชาวชองซึ่งกระวานสามารถน้ามาประยุกต์ให้สอดคล้องกับการเปลี่ยนแปลงทาง
วัฒนธรรม เศรษฐกิจ สังคมสมัยใหม่ ดังตัวอย่างเช่น จากลูกกระวาน เมล็ดกระวานบนเขา น้ามา
อบแห้ง ฆ่าเชื้อ คัดแยก แปรรูป เป็นผลิตภัณฑ์ต่าง ๆ ทั้งยาดม ยาหม่อง น้้ามันนวด หน่อกระวานสด
ฝานบาง ๆ กินคู่กับน้้าพริก ต้มไก่ใบกระวาน ปลาอินทรีย์ต้มกระวาน ผัดเผ็ดไก่ใบกระวาน เป็นต้น 
(CH7HD News, 25 สิงหาคม 2565) 

ในส่วนท้ายของบทนี้ ผู้วิจัยจะสรุปข้อค้นพบเรื่องการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของ
ความเป็นชอง และตัวแบบการผลิตซ้้าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัด
จันทบุรี และน้าเสนอตัวแบบ ดังนี้ 
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การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านเศรษฐกิจ นั้น  มีการ
เปลี่ยนแปลงจากการผลิตเพ่ือยังชีพ ที่ตั้งอยู่บนระบบการเอาแรงของชุมชนเป็นหลักมาสู่การผลิตเพ่ือ
ขายทางด้านการเกษตร การเปลี่ยนแปลงดังกล่าวมีปัจจัยหลักที่ส้าคัญก็คือ การขยายตัวของระบบทุน
นิยมเข้ามาในเขตชุมชนชอง 

การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านการเมืองการปกครอง  โดยมี
การเปลี่ยนแปลงจากเดิมที่อาศัยระบบอาวุโสบนฐานระบบเครือญาติมาสู่การเมืองอุปถัมภ์ในระบบ
การเลือกตั้ง ปัจจัยหลักที่มีผลต่อการเปลี่ยนแปลงดังกล่าวเกิดจากการขยายตัวของรัฐราชการ
สมัยใหม่ที่น้ากลไกการเลือกตั้งท้องถิ่นเข้ามาใช้ในชุมชนชาวชอง  

การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านสังคม  ที่ เห็นได้ชัดก็คือ       
การเปลี่ยนจากระบบการนับถือผีบรรพบุรุษมาสู่ความเชื่อแบบวัฒนธรรมสมัยใหม่ การเปลี่ยนแปลง
ดังกล่าวมีปัจจัยหลักที่ส้าคัญก็คือ การแพร่กระจายวัฒนธรรมสมัยใหม่จากเมืองเข้ามาสู่ชุมชนชอง 

จากการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองดังกล่าว ได้น้ามาสู่การกัดกร่อน
และอาจท้าลายอัตลักษณ์ความเป็นชองเนื่องจากปัจจัยของระบบทุนนิยม ปัจจัยการขยายตัวของรัฐ
ราชการ และการแพร่หลายของวัฒนธรรมสมัยใหม่จากเมืองได้เข้ามาท้าลายฐานอัตลักษณ์ความเป็น
ชองก็คือ การท้าลายภาษาชองซึ่งชาวชองมีแต่เฉพาะภาษาพูดที่มีมาแต่โบราณ ดังนั้นในดุษฎีนิพนธ์นี้
จึงเสนอตัวแบบการผลิตซ้้าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ้าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี    
เพ่ือสืบทอดความเป็นชองให้ยั่งยืนต่อไปในอนาคต โดยจะต้องมีการขับเคลื่อนมาตรการเชิง
ยุทธศาสตร์ที่ส้าคัญ คือ การฟ้ืนฟูภาษาชอง การเผยแพร่วัฒนธรรมชอง การจัดท่องเที่ยวเพ่ือเรียนรู้
ชาติพันธุ์ชอง และการฟื้นฟูสมุนไพร และการดูแลรักษาสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง 
 
 



บทที่ 6 
สรุปผล อภิปรายผล และข้อเสนอแนะ 

 
การน าเสนอผลการวิจัยในบทที่ 6 นี้ จะแบ่งหัวข้อการเสนอออกเป็น 4 หัวข้อใหญ่ ๆ 

ดังต่อไปนี้ 
6.1 สรุปผลการวิจัย 
6.2 การอภิปรายผล 
6.3 ข้อเสนอแนะเชิงนโยบาย 
6.4 ข้อเสนอแนะในการท าวิจัยครั้งต่อไป 

 
6.1 สรุปผลการวิจัย 

การวิจัยเรื่องตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง มีวัตถุประสงค์ในการศึกษา 
คือ 

1. เพ่ือศึกษาอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 
2. เพ่ือศึกษาการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัด

จันทบุรี 
3. เพ่ือน าเสนอตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ 

จังหวัดจันทบุรี 
 

ข้อค้นพบตามวัตถุประสงค์ข้อที่ 1 สามารถสรุปได้ว่าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในเขต
อ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี ตั้งอยู่บนวัฒนธรรมที่มีความหมายเป็นองค์รวมของวิถีชีวิต โดยเรา
สามารถแยกเพ่ือการวิเคราะห์อัตลักษณ์ออกเป็นทางด้านสังคม เศรษฐกิจ และการเมืองการปกครอง 
กล่าวโดยพ้ืนฐานแล้วอัตลักษณ์ความเป็นชองทางด้านสังคมนั้นตั้งอยู่บนการมีภาษาชองเป็นของ
ตัวเอง และมีฐานความเชื่ออยู่ที่ระบบการนับถือผีตั้งแต่โบราณ ซึ่งต่อมาได้ผนวกความเชื่อของศาสนา
พราหมณ์และพุทธศาสนาเข้ามาภายหลัง ฐานความเชื่อดังกล่าวเกิดอัตลักษณ์ความเป็นชองที่มี
ลักษณะเฉพาะตั้งแต่เรื่องการเกิด อาหาร ความเป็นอยู่ การแต่งกาย การดูแลรักษาสุขภาพ ตลอด
จนถึงการจัดการเรื่องความตาย ส่วนอัตลักษณ์ทางเศรษฐกิจของความเป็นชองนั้นผลการศึกษาพบว่า
เศรษฐกิจของชองแต่แรกเริ่มเป็นการผลิตเพ่ือยังชีพบนฐานระบบการเอาแรงก่อนที่จะพัฒนามาสู่
ระบบการผลิตเพ่ือขายในปัจจุบัน นอกจากนี้ เมื่อพิจารณาถึงอัตลักษณ์ทางด้านการเมืองการปกครอง
ของชองในอดีตนั้นจะพบว่า เป็นการเมืองการปกครองที่ตั้งอยู่บนระบบอาวุโสของความเป็นเครือญาติ 

ข้อค้นพบตามวัตถุประสงค์ข้อที่ 2 สามารถสรุปได้ว่า ปัจจัยด้านการขยายตัวของระบบ
ทุนนิยมการแทรกแซงของรัฐราชการและการแพร่หลายของวัฒนธรรมสมัยใหม่เป็นปัจจัยหลักที่มีผล
ต่อการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ความเป็นชอง โดยเริ่มจากการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ทางด้านเศรษฐกิจ
ที่ในอดีตจะท าการผลิตเพ่ือยังชีพ ที่ตั้งอยู่บนระบบการเอาแรงของชุมชนมาสู่การผลิตเพ่ือขายภายใต้
ระบบทุนนิยม นอกจากนี้ยังมีการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ความเป็นชองทางด้านการเมืองการปกครอง
จากเดิมที่อาศัยระบบอาวุโสบนฐานระบบเครือญาติมาสู่การเมืองแบบอุปถัมภ์บนฐานของรัฐราชการ
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และในที่สุดก็น ามาสู่การเปลี่ยนแปลงทางด้านสังคมของอัตลักษณ์ความเป็นชองที่มีฐานอยู่บนระบบ
การนับถือผีบรรพบุรุษมาสู่การเป็นชุมชนของสังคมสมัยใหม่ เช่น การใช้ระบบสาธารณสุขสมัยใหม่
แทนการใช้สมุนไพรและไสยศาสตร์ เป็นต้น การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ดังกล่าว ได้ก่อให้เกิดวิกฤตใน
เชิงอัตลักษณ์ความเป็นชอง เนื่องจากความไม่สามารถในการปรับตัวได้ และมีแนวโน้มเข้าสู่การเสื่อม
สลายของอัตลักษณ์ความเป็นชอง ดังจะเห็นได้จากการที่ชาวชองรุ่นใหม่ไม่ได้ใช้ภาษาชองเป็นภาษา
พูดในขณะเดียวกันชองก็ไม่มีภาษาเขียนที่จะบันทึกประวัติศาสตร์ของตัวเอง 

ข้อค้นพบตามวัตถุประสงค์ข้อที่ 3 สามารถสรุปได้ว่า การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ความ
เป็นชองในปัจจุบันเป็นการเปลี่ยนแปลงอย่างรุนแรงที่ก่อให้เกิดวิกฤตในเชิงอัตลักษณ์ความเป็นชอง 
และมีแนวโน้มเข้าสู่การเสื่อมสลายของอัตลักษณ์ความเป็นชอง ดังจะเห็นได้จากการที่ชาวชองรุ่นใหม่
ไม่ได้ใช้ภาษาชองเป็นภาษาพูดในขณะเดียวกันชองก็ไม่มีภาษาเขียนที่จะบันทึกประวัติศาสตร์ของ
ตัวเอง ในสถานการณ์เช่นนี้ผู้วิจัยจึงน าผลการวิเคราะห์ดังกล่าวข้างต้นมาน าเสนอเป็นตัวแบบในการ
ขับเคลื่อนการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง ในการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชองเพ่ือสืบ
ทอดความเป็นชองให้ยั่งยืนต่อไปในอนาคตจะต้องมีการขับเคลื่อนโดยอาศัยมาตรการเชิงยุทธศาสตร์ที่
ส าคัญคือ 

1. การฟ้ืนฟูภาษาชอง เป็นมาตรการเชิงยุทธศาสตร์อันดับแรกสุดในการสืบทอดการ
ผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง ไม่ว่าจะเป็นการสร้างระบบตัวเขียน พจนานุกรมฉบับชุมชน 
หนังสือแบบเรียนภาษาชอง หลักสูตรการสอนภาษาชอง ศูนย์การเรียนรู้และฟ้ืนฟูภาษาและ
วัฒนธรรมชอง มาตรการที่ควรส่งเสริมให้การสืบทอดอัตลักษณ์ชองมีประสิทธิภาพ ก็คือ การสอน
ภาษาชองที่เป็นหลักสูตรท้องถิ่นของกระทรวงศึกษาธิการในระดับชั้นประถมปีที่ 3 และประถมปีที่ 4  
โดยจัดการสอนคิดเป็นร้อยละ 30 ของการจัดการศึกษาทั้งหมด ในเวลาหนึ่งปีการศึกษา ดังนั้น 
นักเรียนจะมีโอกาสเรียนรู้ภาษาชองประมาณ 120 ชั่วโมง  

2. การเผยแพร่วัฒนธรรมชอง  จ าแนกออกเป็น 2 ปฏิบัติการ คือ การจัดแสดง
วัฒนธรรมชอง และการจัดตั้งศูนย์ศิลปวัฒนธรรมชอง นอกจากนี้ในช่วงที่มีการเปิดประชาคมอาเซียน
นั้นได้มีมาตรการของประเทศอาเซียนที่จะมีกฎบัตรประชาคมอาเซียนทางด้านวัฒนธรรม ดังนั้นจึง
ควรเสนอยุทธศาสตร์ในการขับเคลื่อนการเผยแพร่วัฒนธรรมชอง โดยอาศัยเงื่อนไขการเปิดประชาคม
อาเซียน  

3. การจัดท่องเที่ยวเพ่ือเรียนรู้ชาติพันธุ์ชอง การท่องเที่ยวดังกล่าวในที่นี้มีเป้าหมายให้
เกิดการเรียนรู้วัฒนธรรมชองส าหรับคนภายนอกชุมชนชองได้เกิดการตระหนักถึงความส าคัญของ       
อัตลักษณ์ความเป็นชอง รวมถึงการสร้างความภูมิใจให้แก่ชาวชองผู้เป็นเจ้าของวัฒนธรรม การ
น าเสนอการท่องเที่ยวเชิงชาติพันธุ์ในที่นี้จึงมิได้มีเป้าหมายในการเรียนรู้ ชาติพันธุ์ชองในฐานะสินค้า
สร้างความบันเทิงแก่นักท่องเที่ยว เปรียบเสมือนการจัดแสดงสวนสัตว์มนุษย์ และมิใช่แนวคิดการ
ท่องเที่ยวในฐานะตลาดในการซื้อขายความดั้งเดิมของชาติพันธุ์ชองที่มีมามากกว่า พันปี ในเขตพ้ืนที่
จังหวัดภาคตะวันออก  

การท่องเที่ยวเชิงชาติพันธุ์เพ่ือเรียนรู้วัฒนธรรมชอง ถือว่าเป็นการท่องเที่ยวเชิงชาติพันธุ์
ที่จะมีความโดดเด่นแห่งหนึ่งในประเทศไทยได้ เนื่องจากวัฒนธรรมชองที่มีการสะสมมาเป็นเวลา
มากกว่าพันปีนั้น เป็นวัฒนธรรมในความหมายที่เป็นแนวคิดแบบองค์รวมที่มองว่าเป็นวัฒนธรรมเป็น
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วิถีชีวิตที่ครอบคลุมตั้งแต่เรื่องการเกิด การจัดการอาหาร การนับถือศาสนา การจัดสร้างความเป็นอยู่ 
การแต่งกาย การแต่งงาน การท ามาหากินทางด้านเศรษฐกิจ การจัดการเมืองการปกครอง สุขภาพ 
การจัดการเรื่องความตาย ตามท่ีเราได้วิเคราะห์ในดุษฎีนิพนธ์นี้ในบทที่ 4 

4. การฟ้ืนฟูสมุนไพร และการดูแลรักษาสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง เมื่อเปรียบเทียบ
กับการดูแลสุขภาพตามแนวของการแพทย์ตะวันตกนั้นมีความแตกต่างกัน คือ การแพทย์ตะวันตกมี
ฐานคิดอยู่บนทฤษฎีเชื้อโรคเน้นการรักษาด้วยยาปฏิชีวนะ และแนวคิดชีวเวชศาสตร์ เชื่อว่าการ
เจ็บป่วยเกิดจากการผิดปกติของอวัยวะต่าง ๆ ดังนั้น เน้นการรักษาเฉพาะที่ทางร่างกายเป็นหลัก 
ละเลยทางด้านจิตใจและสังคม ในขณะที่การดูแลสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชองมีฐานคิดอยู่บนแนวคิด
เรื่องธาตุ การรักษามุ่งไปท่ีการปรับให้ร่างกายเกิดความสมดุลโดยการใช้สมุนไพรที่แยกออกเป็นรสต่าง 
ๆ , เรื่องไสยศาสตร์ รักษาด้วยการขอขมา หรือใช้เวทมนตร์คาถาต่าง ๆ และเรื่องโหราศาสตร์ รักษา
ด้วยการสะเดาะเคราะห์ ซึ่งทั้ง 3 แนวคิดเป็นฐานคิดของการดูแลสุขภาพของกลุ่มชาติพันธุ์ชอง
ปรากฎมาเป็นภูมิปัญญาพ้ืนบ้านที่ส าคัญดังนี้ 1) หมอสมุนไพร 2) หมอเป่า 3) หมองู 4) หมอต่อ
กระดูก 5) หมอโหราศาสตร์ 6) หมอไสยศาสตร์  

สมุนไพรชองเป็นอัตลักษณ์ที่มีความโดดเด่น เช่น สมุนไพรที่ชื่อว่า ชองระอา ซึ่งเป็นยา
แก้พิษที่ได้รับความเชื่อถือในท้องถิ่น เป็นต้น  สมุนไพรชองจะเป็นประโยชน์ต่อการช่วยผลิตซ้ า        
อัตลักษณ์ของความเป็นชองได้ เนื่องจากเมื่อสมุนไพรได้รับการเผยแพร่และน าไปใช้ให้เกิดประโยชน์
เป็นที่ประจักษ์แล้วย่อมท าให้สาธารณะชนได้เห็นคุณค่าของวัฒนธรรมชอง 

 
6.2 การอภิปรายผล 

ในการวิเคราะห์ถึงองค์ความรู้ใหม่ที่ได้จากการวิจัย ผู้วิจัยจะอภิปรายเปรียบเทียบระหว่าง
ข้อค้นที่ได้จากการศึกษาและองค์ความรู้เดิมจากเนื้อหาบทที่ 2 ดังนี้ 

ข้อค้นพบจากดุษฎีนิพนธ์เรื่องตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชอง ชี้ให้เห็นว่า   
อัตลักษณ์และการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ความเป็นชองนั้นสอดคล้องกั บทฤษฎีหลังสมัยใหม่ 
(Postmodernism) ในการศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ กล่าวคือ  

ทฤษฎีชาติพันธุ์ตามธรรมชาติ ที่มองว่าอัตลักษณ์เป็นสิ่งที่มีความต่อเนื่องคงตัวเป็นหลัก 
ถึงแม้จะมีการเปลี่ยนแปลงเชิงวิวัฒนาการของสังคม แต่ไม่มีผลต่อการเปลี่ยนแปลงของอัตลักษณ์นั้น
ไม่สอดคล้องกับข้อค้นพบในดุษฎีนิพนธ์ที่น าเสนอภาพอัตลักษณ์ของความเป็นชองที่มีการ
เปลี่ยนแปลง ตั้งแต่การก่อรูปความเป็นชองมาสู่การเสื่อมสลายของอัตลักษณ์ความเป็นชองในปัจจุบัน
ดังจะเห็นได้จากการก าลังจะสูญเสียภาษาพูดของตัวเองในปัจจุบัน  

นอกจากนี้ ทฤษฎีโครงสร้างทางวัฒนธรรมทีม่องว่าโครงสร้างทางวัฒนธรรมที่มีอยู่ในสังคม
เป็นตัวก าหนดความเป็นชาติพันธุ์ อัตลักษณ์ทางชาติพันธุ์เป็นการท าหน้าที่ทางสังคมที่ถูกก าหนด
โครงสร้างทางวัฒนธรรมเพ่ือให้ระบบสังคมด ารงอยู่ได้อย่างมีสมดุล ดังนั้นอัตลักษณ์จึงสามารถ
เปลี่ยนแปลงได้ตามการเปลี่ยนแปลงของโครงสร้างทางวัฒนธรรม แต่ข้อค้นพบจากดุษฎีนิพนธ์นี้
ชี้ให้เห็นว่าความเป็นชองไม่ได้มีบทบาทในฐานะที่เปรียบเสมือนอวัยวะหนึ่งที่มีหน้าที่ต่อระบบ
สังคมไทยให้อยู่ได้อย่างมีสมดุล ในทางตรงข้ามอัตลักษณ์ความเป็นชองถูกกระท าให้เปลี่ยนแปลงไป
ตามโครงสร้างของสังคมที่มีความขัดแย้งกับความเป็นชองในความสัมพันธ์เชิงอ านาจไม่ว่าจะเป็นการ
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ขยายตัวของระบบทุนนิยมเข้ามากระท าต่ออัตลักษณ์ความเป็นชอง รวมถึงการแทรกแซงของรัฐ
ราชการภายนอกและการเข้ามาของวัฒนธรรมสมัยใหม่ซึ่งตรงข้ามกับวัฒนธรรมดั้งเดิมของชาวชอง 

ข้อค้นพบจากดุษฎีนิพนธ์สอดคล้องกับแนวคิดของหลังสมัยใหม่ที่ว่าอัตลักษณ์ของชาติพันธุ์
เป็นเรื่องของการสร้างนิยามความหมาย และมีความไม่คงท่ีเป็นส าคัญ การสร้างอัตลักษณ์ดังกล่าวเป็น
การให้ความส าคัญกับวิธีคิดของมนุษย์แต่ละกลุ่มแต่ละเผ่า และการปะทะสังสรรค์ทางสังคมในระดับ
ต่าง ๆ ตั้งแต่ชุมชน ท้องถิ่น ไปจนถึงระดับโลก กล่าวคือ อัตลักษณ์ความเป็นชองเป็นสิ่งประกอบสร้าง
ทางสังคมที่มีการนิยามขึ้นมา เช่น การนิยามว่าความเป็นชองนั้นพิจารณาได้จากภาษา นิยามได้จาก
ภาษาชองที่อยู่ในตระกูลออสโตร-เอเชียติก ระหว่างกลุ่มมอญ-เขมร ซึ่งภาษาเองก็เป็นสิ่งประกอบ
สร้างทางสังคมเช่นเดียวกัน ดังนั้นต่อมาเมื่อมีพัฒนาการของชาวชองจนถึงปัจจุบันก็จะพบว่า         
อัตลักษณ์ความเป็นชองนิยามจากภาษาก็มีการเปลี่ยนแปลงไปในทางที่เสื่อมสลายจนเรียกได้ว่าอยู่
ในช่วงวิกฤต เนื่องจากชาวชองในรุ่นปัจจุบันไม่ได้ใช้ภาษาชองพูดอีกต่อไป อันมีเหตุมาจากระบ
การศึกษาที่บังคับให้ใช้ภาษาไทยในการเรียนการสอน รวมถึงการครอบง าทางวัฒนธรรมของสังคม
สมัยใหม่ที่นิยามความเป็นชองเป็นเรื่องของคนป่าก็ยิ่งท าให้ชาวชองปกปิดในการพูดภาษาชองเมื่อต้อง
ไปติดต่อกับคนที่อยู่ในเมือง เป็นต้น  

อย่างไรก็ดี ในการอภิปรายผลเกี่ยวกับอัตลักษณ์ความเป็นชองจะพบว่า อัตลักษณ์ความ
เป็นชองนั้นสอดคล้องกับการวิเคราะห์ตามทฤษฎีหลังสมัยใหม่ตามที่กล่าวข้างต้น แต่เมื่อมาวิเคราะห์
ถึงการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ความเป็นชองนั้นจะพบว่าทฤษฎีเศรษฐศาสตร์การเมืองจะช่วยในการ
อธิบายการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของชองท่ีสอดคล้องกับหลักฐานเชิงประจักษ์มากกว่า กล่าวคือ  

การขยายตัวของระบบทุนนิยมเข้ามาในเขตชุมชนชอง เป็นปัจจัยหลักที่มีผลต่อการ
เปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านเศรษฐกิจ โดยท าให้เกิดการเปลี่ยนแปลงจากการ
ผลิตเพ่ือยังชีพ ที่ตั้งอยู่บนระบบการเอาแรงของชุมชนเป็นหลักไปสู่การผลิตเพ่ือขายทางด้าน
การเกษตร  

การขยายตัวของรัฐราชการสมัยใหม่ที่น ากลไกการเลือกตั้งท้องถิ่นเข้ามาใช้ในชุมชนชาวชอง 
เป็นปัจจัยหลักที่มีผลต่อการเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านการเมืองการปกครอง  
โดยมีการเปลี่ยนแปลงจากเดิมที่อาศัยระบบอาวุโสบนฐานระบบเครือญาติมาสู่การเมืองอุปถั มภ์ใน
ระบบการเลือกตั้ง 

การแพร่กระจายวัฒนธรรมสมัยใหม่จากเมืองเข้ามาสู่ชุมชนชอง เป็นปัจจัยหลักที่มีผลต่อ
การเปลี่ยนแปลงอัตลักษณ์ของความเป็นชองทางด้านสังคม โดยมีการเปลี่ยนจากระบบการนับถือผี
บรรพบุรุษมาสู่ความเชื่อแบบวัฒนธรรมสมัยใหม่  

 
6.3 ข้อเสนอแนะเชิงนโยบาย 

จากข้อค้นพบที่ได้จากดุษฎีนิพนธ์นี้ ผู้วิจัยมีข้อเสนอแนะในเชิงนโยบายที่ส าคัญในการ
สร้างอัตลักษณ์ของชาติพันธุ์ชองของจังหวัดจันทบุรี โดยการน าข้อค้นพบที่ได้มาพัฒนาเป็นนโยบาย
ของส านักงานวัฒนธรรมจังหวัดจันทบุรี ดังนี้ 

1. สนับสนุนให้มีการสอนภาษาชองในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี อย่างเป็น
ทางการ โดยการสนับสนุนขององค์กรส่วนปกครองท้องถิ่นในแต่ละต าบล หรือให้องค์การบริหารส่วน
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จังหวัด (อบจ.) มาสนับสนุนงบประมาณ เนื่องจากถือว่าเป็นการให้ทุนในพ้ืนที่ที่มีการเชื่อมโยง
ระหว่างองค์การบริหารส่วนต าบล ในเขตอ าเภอเขาคิชฌกูฏ จังหวัดจันทบุรี 

2. ส านักงานวัฒนธรรมจังหวัดจันทบุรีควรมีนโยบายในการส่งเสริมให้วัฒนธรรมของชาติ
พันธุ์ชองยกระดับเป็นมรดกโลก เนื่องจากชาติพันธุ์ชองเป็นชาติพันธุ์ที่มีอายุมากกว่า 1,000 ปี 

3. ให้ส านักงานวัฒนธรรมจังหวัดจันทบุรีเป็นตัวกลางในการส่งเสริม ฟ้ืนฟู  เชื่อมโยงงาน
ของกลุ่มชาติพันธุ์ชองให้มีการด าเนินงานตลอดปี โดยให้มีการจัดงานเป็นระยะ ๆ หรือเป็นแต่ละไตร
มาส เช่น การเชื่อมโยงของกลุ่มชาติพันธุ์ชองกับงานนมัสการรอยพระพุทธบาทเขาคิชฌกูฏ เป็นต้น  

 
6.4 ข้อเสนอแนะในการท าวิจัยครั้งต่อไป 

หลังจากที่ได้ด าเนินการวิจัยเรื่องตัวแบบการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชองเป็นที่
เรียบร้อยแล้ว ผู้วิจัยเห็นว่าควรมีการด าเนินวิจัยหลังจากนี้คือ 

1. ควรมีการขยายพ้ืนที่การศึกษาเกี่ยวกับการผลิตซ้ าอัตลักษณ์ของความเป็นชองในพ้ืนที่
อ่ืน เช่น อ าเภอบ่อไร่ จังหวัดตราด อ าเภอโป่งน้ าร้อน จังหวัดจันทบุรี เป็นต้น 

2. ควรมีการศึกษาเกี่ยวกับประวัติศาสตร์ของชองในเชิงโบราณคดี เนื่องจากชองเป็น     
ชาติพันธุ์ที่มีอายุมากกว่า 1,000 ปี ซึ่งยังไม่มีบันทึกท่ีเป็นลายลักษณ์อักษร 

3. ควรมีการศึกษาเกี่ยวกับสถานภาพทางเศรษฐกิจ สถานภาพทางสังคม และสถานภาพ
ทางการเมืองการปกครองของชาติพันธุ์ชองในเชิงปริมาณ 
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