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คำสำคัญ อำนาจของผู้หญิง, ผู้หญิงล้านนา, พ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผี

ปู่ย่า), การสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจ 
  

บทคัดย่อ 
  

การวิจัยนี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือศึกษาอำนาจและวิเคราะห์ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และ
การเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิ งล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  (ผีปู่ย่า) ตลอดจน
ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษในโลกพิธีกรรมกับ
โลกความเป็นจริง จากอดีตจนถึงปัจจุบัน อีกทั้งวิเคราะห์การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้าง
อำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยุคปัจจุบัน ตามกรอบแนวคิดการวิเคราะห์สื่อพิธีกรรม
พ้ืนบ้านและอำนาจที่เกิดจากตัวสื่อ ทฤษฎีสตรีนิยมเชิงวิพากษ์กับเพศสภาวะในอุษาคเนย์ แนวคิดการ
สื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ แนวคิดโครงสร้างสังคม vs ผู้กระทำและการปฏิบัติการ แนวคิด 
habitus แนวคิด field และแนวคิดทุน ของ P. Bourdieu โดยใช้การวิจัยเชิงคุณภาพ เก็บข้อมูลจาก
เอกสารบันทึก การสังเกตการณ์ภาคสนาม การสัมภาษณ์เจาะลึก และนำข้อมูลมาวิเคราะห์เชิง
พัฒนาการทางประวัติศาสตร์และการวิเคราะห์ภาคตัดขวาง 

ผลการวิจัยพบว่า อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) สามารถ
แบ่งออกได้เป็น 3 ยุค อันได้แก่ ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ (ก่อนปี พ.ศ. 1984) ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะ
และตัวตนแบบใหม่ (พ.ศ. 1984-2539) และยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน (พ.ศ. 
2540-2564) โดยการเปลี่ยนผ่านของทั้ง 3 ยุคเป็นผลสืบเนื่องจากกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำ
อำนาจของผู้หญิงในแต่ละยุค ซึ่งสัมพันธ์กับโครงสร้างทางสังคม (structure) ที่มีการเปลี่ยนแปลงใน
ลักษณะค่อยเป็นค่อยไป เมื่อเบ้าหลอมของ habitus เปลี่ยน การปฏิบัติการของผู้หญิงที่เป็นผู้กระทำ
การ (agency) ก็สร้างสรรค์และปรับเปลี่ยนเช่นกัน 

สำหรับความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสาร
พิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง ทั้งในครัวเรือน ภายในชุมชน และภายนอกชุมชน โดยยุค

 



 ง 

ผู้หญิงเป็นใหญ่ ผู้หญิงใช้การสวมรอยอำนาจจากความคุ้มครองของผีปู่ย่าเพ่ือสร้างความชอบธรรม
ให้กับบทบาทการเป็นผู้นำในระบบเศรษฐกิจแบบเครือญาติและบทบาทผู้นำในการประกอบพิธีกรรม
ของสายตระกูลที่ตนเองได้รับ ต่อมายุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ การเข้ามาของ
พุทธศาสนา นโยบายภาครัฐส่วนกลาง และระบบทุนนิยมเงินตราส่งผลให้อำนาจจากตัวสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ไม่สอดคล้องกับความรับผิดชอบที่ต้องเผชิญจากภายนอกชุมชน ทำให้ผู้หญิง
ใช้การถอดรูปอำนาจของผีปู่ย่าและการแปลงร่างใหม่ด้วยอำนาจทางเศรษฐกิจ จนเมื่อถึงยุคผู้หญิงเข้า
ไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน ผู้หญิงใช้การแตกตัวตนจากสถานะทางสังคมในพ้ืนที่การสื่อสาร
อันหลากหลาย ผ่านความรู้ในแบบฉบับของผู้หญิง ซึ่งได้รับแรงผลักดันจากปัจจัยตัวสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่หดตัวลง การเข้ามาของเพศที่สามในพ้ืนที่พิธีกรรม กระแสโลกาภิวัตน์ และ
สังคมแห่งความเสี่ยง ซึ่งอำนาจของผู้หญิงในแต่ละยุคเป็นการแสดงบทบาทสำคัญของปฏิบัติการทาง
สังคมที่เชื่อมโยงกับโครงสร้างสังคมภายใต้กฎเกณฑ์ท่ีเรียกว่า habitus ดั้งเดิมและสร้างใหม่ พร้อมไป
กับการสร้างและการสั่งสมทุนเก่าและใหม่ ตั้งแต่ ทุนทางวัฒนธรรม ทุนทางสังคม ทุนทางเศรษฐกิจให้
กลับกลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์เพ่ือก่อให้เกิดอำนาจเชิงวัฒนธรรมในที่สุด หากผู้หญิงไม่มีอำนาจแล้ว
นั้น ย่อมไม่สามารถกระทำการตามพันธกิจที่พึงได้รับมาอย่างต่อเนื่อง 

ส่วนการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  (ผี
ปู่ย่า) ในยุคปัจจุบันเป็นปฏิบัติการทางการสื่อสาร (S-M-C-R-E) ประกอบด้วย ผู้ส่งสาร (sender) คือ 
ผู้หญิงที่ปรับเปลี่ยนจากบุคคลผู้มีอำนาจน้อยให้กลายเป็นผู้กระทำการ  (agency) ด้วยการสร้าง
โครงสร้างแห่งโอกาส (opportunity structure) ผ่านกิจกรรมการสื่อสารเพ่ือเสริมพลัง (message) 
พ้ืนที่และระดับการสื่อสาร (channel) ไปสู่ผู้รับสาร (receiver) และผลที่ เกิดขึ้น (effect) ก็คือ
ประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสาร อันได้แก่ อำนาจเหนือ (power over) อำนาจที่มีต่อ 
(power to) อำนาจร่วม (power with) และอำนาจภายในที่ เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล  (power 
within) 

อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แต่ละยุคสมัย ทำให้เห็น
กระบวนการทำงานของ soft power ที่สามารถแปลงกายและซุกซ่อนอยู่ในทุกอณูผ่าน habitus ของ
ผู้คนล้านนาและปฏิบัติการทางสังคม ก็ทำให้ผู้หญิงสามารถยังคงยืนหยัดรักษาพ้ืนที่การสื่อสารแห่งนี้
ที่เคยครอบครองมาก่อน ซึ่งเป็นการเน้นย้ำเพ่ืออธิบายว่า “ทำไม ผู้หญิงล้านนาส่วนหนึ่งยังคงสนใจ
รักษาสืบทอดตัวสื่อนี้ไว้” 
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ABSTRACT 

  
This study aims to examine power and analyze factors influencing an 

existence and change of power among Lanna women in ritual media to worship 
ancestral spirits (Phi Pu Ya), as well as the relationship of Lanna women power that 
flowed between special communication space of a ritual world and a secular world, 
from the past to present. It also analyzes Lanna women’s communication for 
empowerment in ritual media to worship ancestral spirits (Phi Pu Ya) of the present 
era. The study adopts the concept of folk ritual media analysis and power of ritual 
media, theory of critical feminism and gender in Southeast Asia, communication for 
empowerment concept, P. Bourdieu’s structure vs agency/practice concept, habitus 
concept, field concept, and capital concept. It employs qualitative research by 
collecting data from recorded documents, field observations, and in-depth 
interviews. The data is analyzed using a historical approach and a cross-sectional 
study. 

The results show that Lanna women’s power in ritual media to worship 
ancestral spirits (Phi Pu Ya) can be divided into 3 eras: Matriarchal era (before 1984 
BE), Changing status and creation of identity era (1984-2539 BE), and Contesting space 
era (2540-2564 BE). The transition of the 3 eras was a result of power production and 

 



 ฉ 

reproduction processes among women in each era. This relates to the social 
structure that progressively changed. When the crucible of habitus changed, the 
practice of an agency women was created and changed as well. 

For the relationship of Lanna women’s power that flowed between special 
communication space of a ritual world and a secular world (in a household, a 
community, and outside a community), women in the Matriarchal era used a 
subrogation of Phi Pu Ya’s coverage ascribed sacred power to develop righteousness 
for a leadership role in a kin economy and a leadership role in performing a given 
ritual of their family. In the Changing status and creation of identity era, the presence 
of Buddhism, central government policy, and currency capitalism caused the power 
of ritual media to worship ancestral spirits (Phi Pu Ya) to be inconsistent with 
responsibilities faced from outside a community. This affected women to dismantle 
Phi Pu Ya’s power form and transform it with an economy power. In the Contesting 
space era, women used an infiltration from social status in the various 
communication space through Lanna women’s knowledge that was influenced by 
the factors of shrinking ritual media to worship ancestral spirits (Phi Pu Ya), the 
entrance of LGBT in the ritual spaces, globalization, and the society of risk. Women’s 
power in each era shows a vital role of social practice that connected to social 
structure, under the rules of traditional and new habitus, the creation and 
accumulation of old and new capital (from cultural capital, social capital, and 
economic capital to symbolic capital) for forming soft power. Without power, women 
could not act on their missions that had been given continuously. 

For Lanna women’s communication for empowerment in ritual media to 
worship ancestral spirits (Phi Pu Ya) in the present era, it is the communicating 
practice (S-M-C-R-E) that contains a sender (i.e., women transforming from a person 
with limited power to an agency through opportunity structure building) acts on 
communication activities to strengthening power (message), space and 
communication levels (channel), to a receiver. The effects are types of power that 
women adopt for communication, such as power over, power to, power with, and 



 ช 

power within. 

Lanna women’s power in ritual media to worship ancestral spirits (Phi Pu 
Ya) in each era reveals that the process of soft power in transforming and hiding 
through Lanna people’s habitus and social practice drive women to retain the 
communication space that they once owned. This explains “Why some of Lanna 
women are still keen on inheriting this media”. 
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ประกาศคุณูปการ 
 

ประกาศคุณูปการ 
  

เมื่อตัดสินใจออกเดินทางเพ่ือแสวงหาความรู้แบบฉบับมาราธอน  ยังไม่พร้อมด้วยซ้ำ รู้แค่ว่า
ต้องออกไป หยิบกระเป๋าใบใหญ่ใส่หัวใจ สติปัญญา ศรัทธา และความมุ่งมั่นติดตัวไปด้วย รู้แค่เพียง
ปลายทางมีของขวัญชิ้นใหญ่รออยู่ เดินข้ามภูเขาหลายลูก ผ่านแม่น้ำหลายสาย เห็นท้องฟ้าหลากสี เห็น
แสงสว่างรำไรสลับความมืดมนคืนแล้วคืนเล่า ค่อย ๆ เดินไปข้างหน้าพร้อมกระเป๋าใบนั้น ถึงแม้การ
เดินทางจะเป็นไปด้วยตัวของเราเอง แต่ช่วงก่อนออกเดินทางและระหว่างทางแทบจะเป็นไปไม่ได้เลยที่
ไม่พบเจอความมีน้ำใจ ความเสียสละ ความอนุเคราะห์ และความช่วยเหลือจากบุคคลหลายท่าน 

ขอขอบคุณอาจารย์ ดร.ทิฆัมพร เอ่ียมเรไร อาจารย์ที่ปรึกษาเปรียบเสมือน “จุดเช็กอิน” ที่
คอยให้คำแนะนำ เตือนสติ ฟ้ืนฟู และเยียวยาจิตใจให้แข็งแกร่งบนเส้นทางสายนี้ ทั้งนี้ด้วยความกรุณา 
ทำให้ผู้วิจัยเข้าใจมโนทัศน์ของ Pierre Bourdieu ที่ว่า “ขณะที่ผู้คนถูกกำกับด้วยโครงสร้างหรือ
กฎเกณฑ์บางอย่าง แต่ผู้คนก็ยังสามารถเลือกที่จะกระทำการแบบสร้างสรรค์เฉกเช่นกัน” ซึ่งเป็นฐานใน
การทำความเข้าใจอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ของงานชิ้นนี้ก็คงจะไม่
ผิดแต่อย่างใด ขอขอบคุณรองศาสตราจารย์ ดร.กาญจนา แก้วเทพ ที่ให้ความกรุณารับเป็นประธาน
กรรมการสอบวิทยานิพนธ์ และรองศาสตราจารย์ ดร.สมสุข หินวิมาน กรรมการผู้ทรงคุณวุฒิภายนอก 
ตลอดระยะเวลากว่า 15 ปีที่อาจารย์ทั้งสองทำให้ความรู้ทางวิชาการของผู้วิจัยเติบโตมากยิ่งขึ้นจากการ
ฟูมฟักผ่านงานเขียนของอาจารย์ คำแนะนำ คำติชม และโอกาสที่มอบให้นั้นต่างมีส่วนผลักดันให้ผู้วิจัย
มุ่งมั่นที่จะผลิตผลงานชิ้นนี้เช่นกัน ขอขอบคุณในความกรุณาของผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.วนาวัลย์ ดาตี้ 
และอาจารย์ ดร.อรวรรณ ศิริสวัสดิ์ อภิชยกุล กรรมการผู้ทรงคุณวุฒิภายในที่สละเวลามาให้คำแนะนำ
และชี้แนะสิ่งเป็นประโยชน์เพื่อให้วิทยานิพนธ์เล่มนี้สมบูรณ์มากยิ่งขึ้น 

นอกจากนี้ ผู้วิจัยขอขอบคุณนักวิชาการและเอกสารข้อมูลที่ เป็นสารตั้งต้นจุดประกาย
การศึกษาด้านผู้หญิงและพิธีกรรมล้านนา กลุ่มตัวอย่างทุกท่านที่มาให้ข้อมูลอันเป็นประโยชน์และสำคัญ
ยิ่งแก่ผู้วิจัย โดยเฉพาะวิญญาณบรรพบุรุษผีปู่ย่า เก๊าผี ม้าขี ่ผู้หญิงล้านนา และลูกหลานในตระกูลผีปู่ย่า
ทุกกลุ่ม รวมไปถึงลดาวัลย์และโสรญาลูกศิษย์ที่เป็นแฟนคลับตัวยง ตลอดจนอาจารย์ดวงใจ เนส เอ 
และกฤษณตานนท์ที่นำพาผู้วิจัยให้ไปพบกับ key informant ตัวจริงเสียงจริง 

ขอขอบคุณพ่อแม่ที่บ่มเพาะและก่อรูป “ตัวตนของผู้วิจัย” ผ่าน embodiment ที่ยาวนาน
เกิดเป็น habitus ราวกับธรรมชาติ น้องชายและน้องสะใภ้ที่มอบความเอาใจใส่ คอยสนับสนุน และอยู่
เคียงข้าง ที่สำคัญคือ “บางคน” ที่อยู่เคียงใจข้างกายเสมอมา ผู้วิจัยรับรู้ได้ถึงความรัก ความห่วงใย และ
ความปรารถนาดีจนกระทั่งทำให้งานวิจัยชิ้นนี้สำเร็จลุล่วงได้ 

ขอขอบคุณกัลยาณมิตรทุกท่านที่คอยให้กำลังใจและถามถึงความก้าวหน้าของงานอยู่เสมอ ซึ่ง

 



 ฌ 

 

ต่างเป็นผู้ที่อยู่ เบื้องหลังความสำเร็จในครั้งนี้ เช่นกัน  และที่สำคัญจะลืมกล่าวถึงไม่ได้ เลยก็คือ 
มหาวิทยาลัยราชภัฏเชียงใหม่ที่เห็นคุณค่าของ “การไต่ระดับความรู้ทางวิชาการ” สนับสนุนเงินและ
เวลาเป็นต้นทุนบนหน้าตักให้ผู้วิจัยไปใช้ใน “การสร้างและสั่งสมทุนของตัวเอง” ต่อไป 

ท้ายสุดแล้วก็พบว่า กระเป๋าใบใหญ่ใบนั้นไม่ได้มีไว้ใส่ “ความรู้” ที่ปลายทางเพียงอย่างเดียว 
แต่มีไว้สะสม “ความเข้มแข็งของจิตใจ” ระหว่างทาง พอมาถึงวันนี้ที่มาถึงจุดหมายได้เอาไปวางให้เป็น 
“รางวัลของนักแสวงหาความรู้” ที่แสนภาคภูมิใจ 

  
  

ทิพย์พธู  กฤษสุนทร 
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บทที่ 1 
 

บทนำ 
 
ที่มาและความสำคัญของปัญหา 
 สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษล้านนา (ผีปู่ย่า): ทำไมต้องเป็นผู้หญิงกับอำนาจของเธอ 
 “...พอเดือนเก้าออกค่ำ (ขึ้น ๑ ค่ำ เดือน ๗) ลุงหนานแก้ว บ้านขี้เหล็ก  

ก็จัดแจงแต่งดาข้าวของเครื่องใช้หลายสิ่ง มีทั้งของกินคาวหวานใส่สลุงเงินใบใหญ่  
อุ้มหอบไปยังเรือนเดิมของพ่อแม่ตน ซึ่งบัดนี้ป้านวลน้องสาวคนโตเป็นผู้ครอบครองอยู่ 
เมื่อไปถึงก็เรียกให้ป้านวลมารับเอาข้าวของไปจัดเตรียมทำพิธีเลี้ยงผีปู่ย่าบนเรือน 
ลุงหนานแก้วไม่มีส่วนไปเจ้าก้ีเจ้าการเกี่ยวกับพิธีกรรมแต่อย่างใด  
แม้ว่าภาพหนานแก้วจากภายนอก จะเป็น “ผู้ชำนาญพิธีกรรม” ระดับมหาปุโรหิตทีเดียว 
ทว่าพิธีกรรมเลี้ยงผีปู่ย่าเป็นหน้าที่โดยตรงของ “ฝ่ายหญิงในครอบครัว” 
โดยเฉพาะลูกสาวคนโตต้องเป็นผู้สืบทอดผีปู่ย่าประจำขะกู๋ล (ตระกูล)...” 

 (เกริก อัครชิโนเรศ และสุเมธ สุกิน, 2547, ช้างเท้าหลังเหนือช้างเท้าหน้า) 
 

 จากข้อเขียนข้างต้น น่าจะเป็นหนึ่งในหลักฐานสำคัญที่เผยให้เห็นร่องรอยของตำแหน่งแห่ง
ที่ การปรากฏตัว และบทบาทหน้าที่ที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้าไปทำการสื่อสารและมีส่วนร่วมในพ้ืนที่
สื่อพิธีกรรมได้ง่ายกว่า จึงมีความเป็นไปได้ที่พ้ืนที่ความเชื่อของการนับถือผีสางวิญญาณหรืออำนาจ
เหนือธรรมชาติ ซึ่งเป็นฐานอำนาจเก่าที่มีระบบคิดอยู่นอกกรอบหรือนอกรีตจะเป็นพื้นที่อันชอบธรรม
ที่ผู้หญิงจะแสดงอำนาจออกมาได้อย่างเต็มที่ อีกทั้งน่าจะช่วยยกฐานะและสถานภาพให้กับพวกเธอได้ 
ดังที่จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น (2535, น. 67-70) เห็นว่า ระบบความเชื่อพ้ืนบ้านที่มีต่อพฤติกรรมของ
ผู้หญิงล้านนามาจากรากฐานความเชื่อเรื่องผี ระดับของผีสะท้อนให้เห็นโครงสร้างทางสังคม การเมือง
แบบเดิม ๆ นับได้ว่าเป็นเครื่องบ่งชี้ถึงสถานภาพและบทบาทของผู้หญิงในชุมชนที่แสดงออกมาใน
รูปแบบของพิธีกรรม ซึ่งนำไปสู่ข้อสงสัยว่า อำนาจและความเป็นไปของผู้หญิงล้านนาที่ปรากฏในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมีหน้าตาเป็นเช่นไร ก่อนอ่ืนผู้วิจัยขอเริ่มทบทวนเบื้องหลังบ่อเกิด
ของอำนาจเสียก่อน 
 ด้วยพัฒนาการทางสังคมและวัฒนธรรมดั้งเดิมของเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ให้ความสำคัญ
กับการสืบเชื้อสายทางฝ่ายหญิง โดยเฉพาะการให้ฝ่ายชายเข้าไปเป็นแรงงานอยู่ในครอบครัวของฝ่าย
หญิงหลังการแต่งงาน จึงส่งผลไปถึงการให้ความสำคัญกับฝ่ายแม่ ดังปรากฏให้เห็นจากร่องรอยของ
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การใช้ภาษาต่อการเรียกชื่อสิ่งสำคัญ ๆ ในสังคมด้วยคำนำหน้าเป็นเพศหญิง เช่น แม่ทัพ แม่กอง 
แม่น้ำ แม่พิมพ์ แม่แบบ ฯลฯ แม้แต่สิ่งศักดิ์สิทธิ์ ทวยเทพ หรือผีที่มีเพศเป็นหญิง เช่น นางกวัก 
แม่โพสพ แม่นางด้ง แม่ซื้อ หรือแม่ย่านาง ซึ่งมักเกี่ยวข้องกับเรื่องเพศ อวัยวะเพศ ผู้ให้กำเนิด หรือ
การเป็นสัญลักษณ์ของความอุดมสมบูรณ์ รวมทั้งบทบาททางพิธีกรรมต่าง ๆ ที่เกี่ยวข้องกับความเชื่อ
ในผีวิญญาณ หรืออำนาจเหนือธรรมชาติด้วย (ปรานี วงษ์เทศ, 2559)  
 สำหรับสังคมล้านนาก็เป็นดินแดนที่มีระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ (matriarchal)  
เฉกเช่นกัน ผนวกกับวัฒนธรรมความเชื่อที่มีต่อบรรพบุรุษของตน โดยเฉพาะญาติผู้ใหญ่เมื่อสูญเสียไป
แล้ว  จะมีความเชื่อว่าวิญญาณเหล่านั้นจะมีความห่วงหาอาลัยลูกหลานเกิดเป็นพลังเวียนว่ายคอย
ดูแลอยู่ตลอดเวลา ภายหลังจากการล่วงลับดับสูญไปแล้วในช่วง 4-5 ชั่วอายุคนขึ้นไปก็จะกลาย
สถานะเป็นผีปู่ย่าที่จะทำหน้าที่คุ้มครองปกปักรักษาคนในครอบครัวให้อยู่ดีมีสุขและรอดพ้นจากการ
เจ็บไข้ได้ป่วย หรือสิ่งอัปมงคลต่าง ๆ แต่ในขณะเดียวกันผีบรรพบุรุษจะลงโทษ ลูกหลานที่ทำผิดจารีต
ประเพณี  หรือข้อปฏิบัติของสังคม ซึ่งชาวล้านนาเรียกว่า “การผิดผี” และจำต้องแก้ไขด้วย  
การประกอบพิธีกรรมขอขมาที่เรียกว่า “เสียผี” “แก้ผี” หรือ “เลี้ยงผี” (วิถี พานิชพันธ์ , 2548)  
ส่วนคำเรียก “ผีปู่ย่า” มีที่มาจากคนล้านนาส่วนใหญ่มักพูดว่า “อ่ีปู่ อ่ีย่า อ่ีป้อ อ่ีแม่” จึงมีเพียงคำว่า 
“ปู่ย่า” เพราะคนล้านนาไม่มีคำว่า “ตายาย” จึงไม่มีผีตายาย รวมทั้งจะใช้คำเรียกปู่ย่าตายายว่า 
“ป้ออุ๊ยแม่อุ๊ย” หรืออาจจะใช้เรียกผีผู้ชายและผีผู้หญิงที่เป็นบรรพบุรุษของสายตระกูล ซึ่งไม่ได้
เจาะจงว่าเป็นเฉพาะปู่ย่าตายายเท่านั้น (www.chiangmainews.co.th) นอกจากนี้ชาวล้านนานิยม
จัดหิ้งบูชาบริเวณหัวนอนของตัวเรือน แล้วเรียกหิ้งบูชานี้ว่า “หิ้งปู่ย่า” บางครอบครัวอาจสร้างเรือน
จำลองหลังเล็ก ๆ บริเวณมุมรั้วใต้ร่มไม้ใหญ่ เรือนดังกล่าวเรียกว่า “หอผีปู่ย่า” มักตั้งอยู่ในบ้านลูก
สาวคนโตของตระกูล หากลูกสาวคนโตเสียชีวิต หรือไปอยู่ในที่ห่างไกลจากญาติ หิ้งผีปู่ย่าก็จะย้ายไป
ตั้งอยู่บ้านลูกสาวคนถัดไป (สนั่น ธรรมธิ, 2554) ดังนั้น พ้ืนที่ของพิธีกรรมได้ถูกกำหนดให้อยู่ภายใน
บ้านที่หิ้งและหอผีปู่ย่าสถิตอยู่ โดยมีลูกสาวคนโตของตระกูลเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรม เรียกว่า 
“เก๊าผี” บนหิ้งของผีปู่ย่าหลัก ๆ ประกอบด้วยขันผีปู่ย่า (ดูเชิงอรรถที่ 1) และสวยดอก (ดูเชิงอรรถที่ 
2) เป็นเครื่องสักการะที่จะมีกำหนดเปลี่ยนและทำความสะอาดทุกรอบปีช่วงการเลี้ยงผีปู่ย่าประจำปี
ในเดือน 9 (ดูเชิงอรรถท่ี 3) (เธียรชาย อักษรดิษฐ์, 2552) 

ผนวกกับวัฒนธรรมของคนเมือง (ดูเชิงอรรถที่ 4) หรือไทยวน ผ่านลัทธิการบูชาผีบรรพ
บุรุษที่ เป็นปัจจัยสำคัญในการกำหนดบทบาทและความสำคัญของเพศหญิงให้มีหน้าที่จัดการ
ทรัพยากรและมีอำนาจในการตัดสินใจภายในครอบครัว เช่น การขัดแย้งกันทางมรดกในสายตระกูล 
เพราะสามารถแสดงเจตจำนงของบรรพบุรุษผ่านการเข้าทรง ลักษณะเช่นนี้ทำให้ผู้หญิงสามารถรักษา
บทบาทเป็นผู้นำของตระกูล รวมทั้งการเป็นเจ้าของทรัพย์สมบัติที่มีอยู่ในบ้านเรือน ดังนั้น ผู้หญิงจึง
เป็นผู้กำหนดรูปแบบการดำรงชีวิต จารีตประเพณี ความเชื่อ และพิธีกรรมต่าง ๆ ของครอบครัว 
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(Christine, 1981) ในขณะเดียวกันความเชื่อผีปู่ย่ายังมีความสำคัญในแง่ของพิธีกรรมและกฎหมาย
ประเพณี เพราะเป็นอำนาจในระดับหมู่บ้านที่ควบคุมดูแลผู้คน รวมทั้งใช้ในการเพ่ิมพูนแรงงานจาก
การที่ลูกเขยแต่งงานเข้ามาเป็น “ควายงาน” (ดูเชิงอรรถที่ 5) ให้กับครอบครัวฝ่ายหญิงเพ่ือทดแทน
แรงงานของพ่ีชายและน้องชายที่อาจจะแต่งงานออกไปจากบ้าน (Turton, 1972)  
 ส่วนบทบาทของผู้ชายล้านนานั้น นอกจากจะเป็นแรงงานให้กับครอบครัวฝ่ายหญิงแล้ว ก็
จะอุทิศตัวไปกับการบวชเรียน แรงงานไพร่ หรือเกณฑ์ทหาร จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น (2535) เห็นว่า 
เมื่อผู้ชายต้องไปเป็นไพร่ทำงานให้บ้านเมืองในยามสงบและออกศึกสงคราม เข้าป่าล่าสัตว์ หรือหา
ของป่าเพ่ือมาส่งส่วย รวมไปถึงการที่ผู้ชายออกไปนอกชุมชนบางครั้งไม่กลับมาหรือเสียชีวิตไป ฉะนั้น 
การสืบเชื้อสายทางฝ่ายแม่จึงน่าจะมีคุณประโยชน์มากกว่า ดังสุภาษิตล้านนาที่เปรียบเปรยบทบาท
ทางเพศ บทหนึ่งที่ว่า “กำพร้าพ่อยังแควน กำพร้าแม่ตีนแขวนเดิ้งเยิ้ง” (ดูเชิงอรรถท่ี 6) 
 จากข้อสรุปงานวิจัยข้างต้น ได้สะท้อนความสำคัญต่อระบบเครือญาติและการแต่งงาน รวม
ไปถึงศาสนาและความเชื่อในสังคมล้านนา อาทิ ความเชื่อเรื่องผี วิญญาณศักดิ์สิทธิ์ต่าง ๆ ฯลฯ ซึ่งเป็น
ปัจจัยที่มีผลต่อการกำหนดโครงสร้างความสัมพันธ์ระหว่างเพศหญิงและชาย เฉกเช่นการจัดแบ่งกลุ่ม
ทางสังคมว่าใครที่สามารถแต่งงานกับใครได้บ้าง และระบบการสืบสายที่ทำให้ผู้หญิงในสังคมล้านนามี
สถานภาพค่อนข้างสูง เสมือนเป็นการแบ่งพ้ืนที่ของอำนาจทางวัฒนธรรม (space and power)  
ที่กำหนดให้ผู้ชายมีบทบาทสัมพันธ์กับศาสนา ขณะที่ผู้หญิงจะอุทิศตัวไปมีส่วนร่วมในความเชื่อ
พ้ืนเมืองแทน (ปรานี วงษ์เทศ, 2559) ความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายในสังคมล้านนาจึงวางอยู่บน 
การยอมรับบทบาทที่มีลักษณะเป็นคู่ขนาน (parallel roles) ที่มีความเท่าเทียมกันทางเพศ ซึ่งเห็นได้
จากสุภาษิตล้านนา เช่น ผัวแก้วเมียแก้ว หรือผัวเป็นหิง หื้อเมียเป็นข้อง (ดูเชิงอรรถที่ 7) ซึ่งกล่าวถึง
การอยู่ร่วมกันในครอบครัวระหว่างสามีและภรรยาที่ยอมรับในหน้าที่ของกันและกัน (ภักดีกุล รัตนา, 
2553) ประกอบกับสภาพวิถีชีวิตพ้ืนฐานของผู้หญิงเป็นผู้อยู่ติดกับที่ไม่ได้ย้ายออกไปไหน จึงเป็น
เจ้าของหมู่บ้านที่แท้จริง นับตั้งแต่เป็นเจ้าของที่ดิน การผลิต การประกอบพิธีกรรมของหมู่บ้านและ
ชุมชน รวมทั้งการเป็นผู้รับรู้ประวัติความเป็นมาเรื่องราวของหมู่บ้านที่ถ่ายทอดจากแม่หรือยาย  
 หากย้อนกลับมาพิจารณาสถานภาพอำนาจของผู้หญิงล้านนาจากการอ้างอิงบริบทสังคม
เกษตรกรรม ซึ่งถือเป็นจุดเริ่มต้นที่ผู้วิจัยกำหนดว่าเป็น “ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่” (matriarchal) (ก่อนปี 
พ.ศ. 1984) ได้สะท้อนอำนาจที่เกิดขึ้นราวกับธรรมชาติพ่วงมากับบทบาทจากระบบการสืบสายทาง
ฝ่ายแมท่ี่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงเป็นแกนกลางในระบบเศรษฐกิจของครัวเรือน มีบทบาทนำในสายตระกูล 
ทั้งในแง่ของการเป็นผู้ผลิตทางการเกษตร การประกอบกิจการค้า ผู้ควบคุมรายรับรายจ่าย เศรษฐกิจ
ของครอบครัวและชุมชน ส่งผลให้ผู้หญิงมีอำนาจในการเข้าถึงและจัดการทรัพยากรมากเท่า ๆ กับ
ผู้ชาย (ยศ สันตสมบัติ, 2536) รวมทั้งการได้มาซึ่งอำนาจที่มาจากกลไกความเชื่อเกี่ยวกับบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ที่กำหนดให้ลูกสาวเป็นผู้สืบทอดบทบาทด้านพิธีกรรม ถือเป็นบทบาทพิเศษ  (privileged 
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roles) ต่อการดำเนินกิจกรรมทางสังคมที่ เกี่ยวข้องกับอำนาจของผู้หญิงในการจัดการภายใน
ครอบครัว (ภักดีกุล รัตนา, 2553) ประกอบกับคุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
เกิดขึ้นในบริบทเกษตรกรรมแบบยังชีพที่แวดล้อมไปด้วยธรรมชาติและที่ดินเป็นทรัพยากรสำคัญ ทำ
ให้ญาติพ่ีน้องต้องพ่ึงพาและได้รับความร่วมมือเพ่ือเป็นแรงงาน ขอบเขตของตัวสื่ อจึงครอบคลุมใน
ระดับเครือญาติ (คนวงใน) การเข้าร่วมพิธีกรรมจึงต้องมีเงื่อนไขและข้อปฏิบัติร่วมกัน เช่น ต้อง
สืบสายทางฝ่ายแม่จากกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลเดียวกัน หรือการร้องขอสิ่งใด ๆ ทั้งเรื่องของปัจเจกบุคคล 
กลุ่ม และเครือญาติทุกคนสามารถรับรู้และก้าวก่ายกันได้ (เน้นเรื่องส่วนรวม) อยู่บนพ้ืนฐานการให้
ความเคารพและเชื่อฟังผู้อาวุโสผ่านความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่ช่วยปลูกฝังบ่มเพาะจิตสำนึกร่วมของ
สมาชิก จึงส่งผลให้สถานะของตัวสื่อผูกพันกับวิถีชีวิตและสามารถตอบสนองผู้คนในสายตระกูลได้เป็น
อย่างดี  
 ผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตว่า อำนาจของผู้หญิงดังกล่าวเป็นการแสดงบทบาทสำคัญของปฏิบัติการ
ทางสังคมที่ เชื่อมโยงกับโครงสร้างสังคมภายใต้กฎเกณฑ์ที่ เรียกว่า habitus (ดูเชิงอรรถที่  8)  
ของล้านนา หากผู้หญิงไม่มีอำนาจแล้วนั้นย่อมไม่สามารถกระทำการตามบทบาทที่พึงได้รับ จึงเกิด 
ข้อสงสัยตามมาว่า อำนาจผ่านสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่าเพียงอย่างเดียวจะช่วยเสริมสร้างอำนาจให้กับ
ผู้หญิงได้อย่างเบ็ดเสร็จ หรือเป็นเพียงใบเบิกทางเท่านั้น เพราะหากพิจารณาจากข้อเขียนของยศ 
(2536) ข้างต้นก็ทำให้เห็นว่า การที่ผู้หญิงจะเข้ าไปจัดการกับสิ่งต่าง ๆ โดยเฉพาะกิจกรรมใน
ชีวิตประจำวันอาจจำเป็นต้องแสวงหาอำนาจในรูปแบบอื่น ๆ มาเสริมทัพร่วมด้วย  
 สำหรับจุดเปลี่ยนที่สำคัญของการเข้าสู่ “ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบ
ใหม่” (changing status and creation of identity) (พ.ศ. 1984-2539) ก็คือ ช่วงแรก การเข้ามา
ของพุทธศาสนาที่แผ่ขยายและมีความสำคัญต่อการดำรงชีวิตของผู้คนในล้านนา (พ.ศ. 1984-2316) 
บทบาทของพุทธศาสนากลับมิได้ทำให้ความเชื่อเรื่องผีที่มีอยู่เดิมเสื่อมหายไปเพียงเข้ามาในลักษณะที่
อยู่เหนือกว่า และกลับกลายเป็นสิ่งที่ดำเนินควบคู่กัน (ฉลาดชาย รมิตานนท์, 2545) สถานภาพของ
ตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จึงมีลักษณะผ่อนปรนให้กลมกลืนลดการขัดแย้งเพ่ือให้ตัวสื่อ
พิธีกรรมเองยังคงดำรงอยู่ต่อไปได้ เช่น การเพ่ิมขั้นตอนทางฝ่ายสงฆ์เข้ามาในการประกอบพิธีกรรม  
หรือการสร้างความหมายใหม่และจำแนกให้ผีปู่ย่าเป็นผีคนละกลุ่มกับเปรต (ดูเชิงอรรถท่ี 9)  
 ช่วงที่สอง สมัยล้านนาเป็นเมืองประเทศราชแห่งราชอาณาจักรสยามและการขยายอิทธิพล
ของอังกฤษ (พ.ศ. 2317-2442) การรวมหัวเมืองเป็นมณฑลเทศาภิบาล (พ.ศ. 2443-2476) จวบจน
มาถึงการผนวกรวมล้านนาเป็นจังหวัดหนึ่งของไทย (พ.ศ. 2477-2500) การเปลี่ยนแปลงในระยะนี้
เปิดโอกาสให้ส่วนกลางจากสยามเข้ามาควบคุมล้านนา ซึ่งส่งผลให้ขุนนางและเจ้านายในเชียงใหม่เสีย
อำนาจทางการเมืองและเศรษฐกิจ จึงใช้วิธีการแสวงหารายได้จากการใช้อำนาจดั้งเดิมของตนเข้ายึด
ครองที่นาของชาวบ้าน ผ่าน “วาทกรรมการกล่าวหาว่าเป็นผีกะ” (ดูเชิงอรรถที่ 10) และขับไล่ให้ไป
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อยู่พ้ืนที่ห่างไกลความเจริญ เช่น เมืองฝาง ไชยปราการ หรือเชียงดาว (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560) 
ซึ่งส่งผลต่อสถานภาพและการสืบทอดตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทำให้ชาวบ้านเกิด 
การแบ่งผีปู่ย่าจากหิ้งหรือหอผีปู่ย่าเดิมติดตัวตาม บางครอบครัวก็ละทิ้งผีปู่ย่าไป ร่วมกับการสร้าง
กฎเกณฑ์การนับถือผีปู่ย่าแบบเคร่งครัด ด้วยการผูกพันความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าเข้ากับผีกะแล้วสร้าง
ความหมายให้กับผีปู่ย่าที่ถูกละเลยจากลูกหลานจะกลายเป็นผีกะ ซึ่งเสมือนเป็นการใช้แก่นเรื่องราว
ในลักษณะคู่ตรงกันข้ามระหว่างผีดีและผีร้ายมาต่อรองเพ่ือปิดกั้นการแต่งงานและจำกัด  
การครอบครองที่ดินของสายตระกูล เมื่อมีการเข้ามาควบคุมการคลังและปฏิรูปจัดเก็บภาษีของ
ส่วนกลาง ทำให้เจ้านายฝ่ายเหนือถูกลิดรอนอำนาจจึงใช้มิติความเชื่อเป็นเครื่องแสดงความไม่พอใจ 
(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560) ดังกรณีของเจ้าอุบลวรรณาผู้เป็นธิดาองค์เล็ก (พ.ศ. 2385-2429) ของ
พระเจ้ากาวิโลรสสุริยวงศ์ เจ้าหลวงเชียงใหม่ (พ.ศ. 2399-2413) ผู้ที่มีบทบาททางการเมืองท้องถิ่นได้
ออกมาเคลื่อนไหวเพ่ือตอบโต้นโยบายของสยาม ด้วยการใช้วิธีอ้างคำกล่าวของผีบรรพบุรุษที่มี  
การประทับร่างทรงผ่านม้าขี่ ซึ่งก็คือตัวเจ้าอุบลวรรณาเองที่เป็นผู้สืบทอดการปฏิบัติเรื่องผีปู่ย่า (เธียร
ชาย อักษรดิษฐ์, 2552, น.15)  
 และช่วงที่สาม ปัจจัยจากแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติกับการเข้ามาของระบบ
เงินตรา (พ.ศ. 2501-2539) ที่ได้เปลี่ยนพ้ืนฐานเศรษฐกิจของครัวเรือนส่งผลกระทบต่อตัวสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เช่นกัน อย่างการผลิตเชิงพาณิชย์และการอพยพย้ายถิ่นให้ผู้หญิงถูกผลักไป
เป็นแรงงานในโรงงานและอุตสาหกรรมเริงรมย์ ล้วนแล้วแต่ส่งผลต่อบทบาทฐานะที่ลดลง  
(ยศ สันตสมบัติ, 2536) สิ่งที่สร้างความแปลกใจอยู่ไม่น้อยก็คือ เมื่อชุมชนล้านนาไม่สนใจการตั้งหิ้ง 
ผีปู่ย่าและประกอบพิธีกรรม หรือบางคนก็ละทิ้งผีปู่ย่าไป ในทางกลับกันพบการปลูกฝังลูกสาวให้  
เลี้ยงดูพ่อแม่และครอบครัว รวมทั้งสนับสนุนให้แต่งงานเพ่ือยกระดับฐานะของครอบครัว (อัญชลี  
สิงหเนตรฤนาท, 2552) ไม่ต่างจากงานของนิวัตร สุวรรณพัฒนา (2540) ที่เริ่มตั้งคำถามว่า “ถ้าผีปู่ย่า
ได้สูญหายหรือถูกละทิ้งไปแล้ว ทำไมหญิงสาวที่ออกไปขายประเวณี จึงยังคงส่งเงินกลับมาให้
ครอบครัว” และพบว่า ครอบครัวได้สร้างความหมายใหม่ในการจัดการเรื่องเพศและร่างกายของลู ก
สาวที่ผลิตซ้ำ “บทบาทผู้รับผิดชอบความอยู่รอดของครอบครัว” ด้านสถานภาพของตัวสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) อยู่ในช่วงขาลงและกำลังจะหายไปจากชุมชน ดังกรณีการจะนำผีปู่ย่าไปด้วยก็
ไม่สะดวกมากนัก จึงทำให้ผู้คนและผู้หญิงบางส่วนจำเป็นต้องละทิ้งอย่างน้อยก็มีการแบ่งผีปู่ย่าไปด้วย 
(Gray (1990) อ้างถึงในนิวัตร สุวรรณพัฒนา, 2540) หรือมีการปรับเปลี่ยนองค์ประกอบและ
ความหมายของการเซ่นไหว้พิธีกรรม เช่น การใช้อำนาจของเงินสดมาแทนที่สิ่งของอย่างหัวหมู 
(อัญชลี สิงหเนตรฤนาท, 2552) ใช้การแต่งงานมาแทนพิธีกรรมการเสียผี ฯลฯ รวมไปถึงการประกอบ
พิธีกรรมที่ทำกันพอเป็นพิธี เน้นเฉพาะส่วนรูปแบบเท่านั้น ส่วนคุณค่า เนื้อหา และความหมายได้
หายไป  
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 ด้วยเหตุดังกล่าว สะท้อนอำนาจของผู้หญิงผ่านพ้ืนที่การสื่อสารในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) แบบดั้งเดิมอาจหดตัวลงจากการจำยอมละทิ้งของพวกเธอเองเพ่ือออกไปนอกชุมชน 
ขณะที่อีกด้านอำนาจที่เคยมีจากความคุ้มครองของผีปู่ย่า และระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่อาจ  
ไม่เพียงพอที่จะรับมือหรือสวนกระแสกับความรับผิดชอบใหม่ที่ต้องเผชิญ จึงนำมาสู่ข้อคำถามที่ว่า 
จากปัจจัยดังกล่าวได้ส่งผลต่อมิติอำนาจของผู้หญิงที่ผูกติดกับอำนาจที่มาจากความเชื่อการบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) รวมไปถึงการเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  
(ผีปู่ย่า) ได้เรียกร้องให้ผู้หญิงมีการปรับตัวด้านการสืบทอดอำนาจอย่างไร เพ่ือให้ยังคงรักษาฐาน
อำนาจของตัวเองต่อไปได ้
 เมื่อเข้าสู่ยุคปี พ.ศ. 2540 เป็นช่วงที่องค์กรระดับสากลอย่างยูเนสโกหันมาให้ความสนใจ
วัฒนธรรมพ้ืนบ้าน ประกอบกับสังคมไทยเผชิญวิกฤติเศรษฐกิจต้มยำกุ้ง ผู้คนจึงเปิดรับกระแสชุมชน
นิยม หรือสำนึกรักบ้านเกิดกันทุกภูมิภาคและนำมาสู่การรื้อฟ้ืนสื่อพ้ืนบ้านท้องถิ่นของนักวิชาการ 
หนึ่งในนั้นก็คือ การรื้อฟ้ืนสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังงานวิจัยของอดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ 
และคณะ (2547) ที่สนใจทำการรื้อฟ้ืนพิธีกรรมผีปู่ย่าที่เกือบสูญสิ้นไปแล้ว ทั้งด้านรูปแบบและเนื้อหา
ของสื่อพ้ืนบ้าน หรืองานของนิติธร ทองธีรกุล (2550) ที่ศึกษาบทบาทหน้าที่อย่างเป็นพลวัตจากอดีต
สู่ปัจจุบันหลังจากการรื้อฟ้ืนพิธีกรรมผีปู่ย่า  
 ส่วนการเข้ามาปรากฏตัวของเพศที่สามในพ้ืนที่พิธีกรรมทำให้ผู้หญิงจะรักษาและจับจอง
เป็นเจ้าของพ้ืนที่ดังกล่าวแต่เพียงผู้เดียวคงเป็นไปได้ยาก ดังหลักฐานว่า ในอดีตเพศที่รับขันหรือเป็น
เก๊าผีจะมีเพียงแค่กลุ่มผู้หญิงเท่านั้น แต่ในปัจจุบันกลับเป็นกลุ่มหญิงชรา เกย์ และกระเทย เพราะด้วย
ระบบผีบรรพบุรุษท่ีให้ความสำคัญกับสายตระกูลทางแม่จึงไม่ยากนักที่ทำให้พิธีกรรมผีปู่ย่ารับเอาเพศ
ที่สามเข้ามาเป็นร่างทรงแทนที่ เช่นหากในสายตระกูลทางแม่ไม่มีลูกผู้หญิงเลย เพศอ่ืน ๆ หรือเพศที่
สามก็ใช้การสืบสายทางแม่มาสร้างความชอบธรรมในการสืบทอดได้ (กิ่งแก้ว ทิศตึง, 2559) ซึ่งแสดง
ให้เห็นถึงการปรับเปลี่ยนตัวผู้ส่งสาร (sender) ที่เป็นผู้ปฏิบัติการหลักในการประกอบพิธีกรรม อีกทั้ง
ได้สะท้อนมิติของอำนาจผ่านสิ่งศักดิ์สิทธิ์จากผีปู่ย่าที่เคยเป็นของผู้หญิงราวกับธรรมชาติเพียงเพศ
เดียวน่าจะไม่ใช่อีกต่อไปแล้ว 
 ขณะที่อีกด้านผู้หญิงไม่ได้นิ่งเฉย แต่ขยับขยายและปรับเปลี่ยนบทบาทไปสู่พ้ืนที่ในรูปแบบ
ใหม่ ๆ ที่มากไปกว่าพาตัวเองออกไปสู่พ้ืนที่ภายนอกชุมชนเท่านั้น อย่างการเป็นประธานกลุ่มพัฒนา
สตรี อาสาสมัครสาธารณสุขประจำหมู่บ้าน (อสม.) หรือการปรับบทบาทตามลักษณะสังคมสมัยใหม่
จากการเป็นเพียง “แม่เรือน แม่หลวง แม่ของลูก” มาเป็น “วิทยากร ปราชญ์ชาวบ้าน ครูภูมิปัญญา” 
(สุนันท์ ไชยสมภาร, 2545) จากปัจจัยที่ เข้ามาดังกล่าวผู้วิจัยได้กำหนดการเปลี่ยนผ่านเข้าสู่  
“ยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน” (contesting space) (พ.ศ. 2540-2564) 
และตั้งข้อสังเกตว่า สถานะของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เกิดการหดตัวลงจากยุคที่ผ่าน
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มาและนำมาสู่การรื้อฟ้ืนขึ้นมาใหม่ในยุคนี้นั้น ได้ส่งผลต่อการลดทอนอำนาจของผู้หญิงในพ้ืนที่
พิธีกรรมแบบดั้งเดิม อีกทั้งการแตกตัวตนแบบใหม่จะช่วยรักษาฐานอำนาจและเรียกร้องให้ผู้หญิงต้อง
ใช้การเสริมสร้างอำนาจอย่างไร 
 จากลักษณะดังกล่าว แสดงให้เห็นการเคลื่อนย้ายตัวตนเพ่ือรักษาอำนาจของผู้หญิงล้านนา
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังที่กาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน (2551) กล่าวว่า 
การใช้อำนาจไม่จำเป็นต้องได้มาด้วยความรุนแรงเสมอไป แต่ยังเกิดขึ้นได้ด้วยการสร้างความชอบ
ธรรมทางความคิดและจิตสำนึกของผู้คน ในทำนองเดียวกันปรานี วงษ์เทศ (2549) เห็นว่า หากมอง
อำนาจของผู้หญิงจากภายนอกอาจจะไม่เห็นการมีอยู่ เพราะอำนาจเป็นสิ่งที่มองไม่เห็ นก็ได้ อย่าง
อำนาจไม่เป็นทางการ ในบางครั้งการแสดงอำนาจไม่จำเป็นต้องปรากฏตัวหรือเผชิญหน้ากัน  
 ผู้วิจัยสันนิษฐานต่อจากข้อสังเกตของนักวิชาการข้างต้นว่า แม้ความสัมพันธ์เชิงอำนาจใน
บริบทสังคมล้านนาอาจจะไม่รุนแรงมากนักก็ตาม แต่อำนาจดังกล่าวอาจถูกฉาบเคลือบ ซ่อนเร้ น 
และอำพรางแบบไม่รู้ตัวก็เป็นไปได้ ประกอบกับความสัมพันธ์ระหว่างโครงสร้างสังคม (structure) 
ที่มีการเปลี่ยนแปลงแบบค่อยเป็นค่อยไปอยู่เสมอ ส่วนปฏิบัติการของผู้กระทำการอย่างผู้หญิง 
(agency) ก็สร้างสรรค์และปรับเปลี่ยนภายใต้กฎเกณฑ์ habitus ของล้านนาเช่นกัน เพ่ือตอบข้อ
สงสัยดังกล่าวจึงนำมาสู่คำถามที่ว่า อำนาจของผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่การสื่อสารสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีตสู่ปัจจุบันเป็นอย่างไร รวมทั้งมีเงื่อนไขอ่ืนใดที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่ การ
ลดทอน และการเปลี่ยนแปลงไปของอำนาจบ้าง 
 ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า): ความสัมพันธ์ของอำนาจที่ลื่นไหล
ไปมาในพื้นที่การสื่อสารพิเศษระหว่างโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง 
 ขณะที่การศึกษานี้สนใจการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจแล้วนั้น การทำ
ความเข้าใจพ้ืนที่การสื่อสารอย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จึงเป็นสิ่งที่มิอาจมองข้ามไปได้
เลย ผู้วิจัยอาศัยจุดยืนของนักทฤษฎีการสื่อสารในการเข้าสู่ปัญหาของพิธีกรรม เพราะฉะนั้น พิธีกรรม
จึงมีฐานะเป็นรูปแบบการสื่อสารชนิดหนึ่งที่มีลักษณะเฉพาะถิ่นเฉพาะที่ (locally-based) ทำหน้าที่
เชื่อมโยงโลกศักดิ์สิทธิ์ (sacred world) กับโลกสามัญ (secular world) เข้าหากัน และยังเป็นพ้ืนที่
การสื่อสารที่ถักทอความสัมพันธ์แบบสามมิติระหว่างมนุษย์-สิ่งของ-สิ่งศักดิ์สิทธิ์ หรืออำนาจเหนือ
ธรรมชาติ จึงทำให้ผู้หญิงสามารถปรากฏตัวระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารทั้งสองส่วนได้ ประกอบกับการ
เป็นพื้นที่ผลิตความเชื่อท่ีค่อนข้างเปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้าไปครอบครองได้ง่ายกว่า  
 ด้วยรูปแบบการมีส่วนร่วมของผู้หญิงในฐานะผู้กระทำการสื่อสาร (communicator)  
ที่ไม่ได้จำกัดเฉพาะการเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรม อย่างเก๊าผีหรือม้าขี่ (ร่างทรง) แต่สามารถมี
ส่วนร่วมในหลากหลายระดับ ได้แก่ ฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม ฝ่ายผู้จัดเตรียมวัสดุ
อุปกรณ์ที่ใช้ในการประกอบพิธี และฝ่ายจัดเก็บความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม รวมไปถึงการจัดแบ่งพ้ืนที่
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แบบทวิลักษณ์ แม้ว่าจะมีการก้ันเขตปริมณฑลกำหนดให้หญิงชายล้านนาอยู่ในแต่ละพ้ืนที่ ทว่าอำนาจ
ยังนับว่าเท่าเทียมกันพอสมควร อย่างผู้หญิงมีอำนาจในครัวเรือนและระบบเครือญาติ ส่วนผู้ชายมี
อำนาจภายนอกชุมชน ดังงานวิจัยของธิษณา วีรเกียรติสุนทร (2560) เรื่อง “วิถีชีวิตชาวเชียงใหม่ใน
สายตาของกัปตัน วิลเลียม ซี. แม็กคลายด์” ที่บรรยายผู้หญิงเชียงใหม่ว่า “พวกเธอจะประดับด้วยช่อ
ดอกไม้หรือบุหรี่ นิยมเคี้ยวหมากและสูบบุหรี่ขี้โย (ดูเชิงอรรถที่ 11) พร้อมพูดคุยกับผู้คนระหว่างขาย
สิ่งของในกาด (ตลาด)” ซึ่งทำให้เห็นเส้นกั้นแบ่งแยกระหว่าง “โลกส่วนตัว” และ “โลกสาธารณะ”  
ในสังคมล้านนาไม่ค่อยมีมากนัก จึงมีผลมาถึงการเคลื่อนที่ของผู้หญิงที่โยกย้ายไปมาได้ง่าย  
 แต่เมื่อสังคมล้านนาเข้าสู่สังคมสมัยใหม่ นอกจากการเปลี่ยนแปลงทางการผลิตอันเป็นมิติ
ด้านเศรษฐกิจตามที่มักเข้าใจกันแล้ว แม้แต่มิติด้านพ้ืนที่ (space) ก็มีการเปลี่ยนแปลงอย่างเข้มข้น
เช่นกัน และมีผลกระทบมาถึงวัฒนธรรมการกำหนดพ้ืนที่ของผู้หญิง เมื่อที่ดินไม่ใช่ปัจจัยการผลิตอีก
ต่อไปแล้วก็เกิดการซื้อขายให้กับนายทุน ทำให้บทบาทของผู้หญิงเปลี่ยนจาก “เจ้าของการผลิต”  
ผลักให้ออกไปทำงานเผชิญโลกกว้างนอกชุมชน อย่างการกวาดต้อนไปเป็น “คนงานโรงงาน
อุตสาหกรรม” เช่นงานวิจัยของสุธีวนัช นันใจยะ (2546) ที่พบว่า ผู้หญิงในชุมชนจะออกไปรับจ้าง
ทำงานนอกบ้านเป็นแรงงานในนิคมอุตสาหกรรมภาคเหนือที่ต้องการแรงงานผู้หญิง และมีบทบาท
ชัดเจนในการหารายได้มาจุนเจือครอบครัว อีกทั้งการปรากฏตัวของผู้หญิงที่ครอบคลุมพ้ืนที่ภายใน
บ้านและพ้ืนที่สาธารณะทั้งในและนอกชุมชน อย่างงานวิจัยของกนกพร ดีบุรี (2542) พบว่า 
สถานภาพและบทบาทของผู้หญิงที่ทำงานในระบบรับเหมาช่วง (การตัดเย็บเสื้อผ้า) อำเภอสันกำแพง 
ปรากฏอยู่สองส่วนของการผลิต ทั้งเกษตรกรรมและอุตสาหกรรม จึงเป็นการสะท้อนระบบทุนนิยมที่
มีผลต่อการเคลื่อนย้ายผู้หญิงออกมาจากขอบเขตของเรื่องในบ้านผลักตนเองออกมาในพ้ืนที่ของสังคม
ที่กว้างขึ้น ดังนั้น การศึกษาในครั้งนี้ จึ งไม่อาจจำกัดมุมมองเพียงพ้ืนที่ โลกพิธีกรรมเท่านั้น 
การวิเคราะห์พ้ืนที่โลกความจริงในชีวิตประจำวันร่วมด้วยจะทำให้เห็นการทำงานของอำนาจได้ชัดเจน
ยิ่งขึ้น จึงนำมาสู่ประเด็นคำถามที่ว่า หากบริบททางสังคมล้านนาเปลี่ยนไปในแต่ละยุคสมัย ผู้หญิง
ล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมีการใช้พ้ืนที่การสื่อสารพิเศษระหว่างโลกพิธีกรรม
และโลกความเป็นจริงเพื่อเสริมสร้างอำนาจของตัวเองอย่างไร 
 ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า): การสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจ 
 หากพิจารณาสื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้าน (folk ritual media) เป็นพ้ืนที่การสื่อสารชนิดหนึ่ง
จำเป็นต้องมีองค์ประกอบการสื่อสารให้ครบทั้ง 4 ด้าน คือ ผู้ส่งสาร (sender) อาทิ ผู้ประกอบ
พิธีกรรม ผู้จัดเตรียมสิ่งของประกอบพิธีกรรม หรือสมาชิกที่เข้าร่วมพิธีกรรม เนื้อหาหรือสาร 
(message) เป้าหมายของการประกอบพิธีกรรมที่ขึ้นอยู่กับวาระต่าง ๆ ที่ต้องการสื่อสาร ได้แก่  
การขอขมา การบอกกล่าว การขอพร หรือการเป็นที่ พ่ึงทางใจ ช่องทางหรือพ้ืนที่การสื่อสาร 
(channel) อย่างการเซ่นไหว้ หรือวัตถุสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีกรรม และผู้รับสาร ( receiver) คือ 
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ผู้ เข้าร่วมพิธีกรรมและสิ่งศักดิ์สิทธิ์  พิธีกรรมจึงจะสามารถสร้างความหมายร่วมกัน ( shared 
meaning) ระหว่างผู้ส่งสารและผู้รับสาร หรือคนทุก ๆ กลุ่มในชุมชนและสังคมร่วมกันได้ (สมสุข 
หินวิมาน, 2556)  

นอกจากนี้การสื่อสารยังเป็นเรื่องที่เกี่ยวข้องกับอำนาจที่อยู่ในความสัมพันธ์ของการสื่อสาร 
Melkote (2015) เสนอว่า การศึกษาการสื่อสารจำเป็นต้องขยับขยายมุมมองให้กว้างขวางขึ้น  
โดยมองว่าการสื่อสารเป็นเรื่องของเศรษฐกิจ เป็นเรื่องของอำนาจการเมือง และเป็นเรื่องของ
วัฒนธรรม โดยเฉพาะแง่มุมที่ถือว่าการสื่อสารเป็นเรื่องที่เกี่ยวข้องกับอำนาจนั้นเป็นมุมมองที่สอดรับ
กับบริบทใหม่ของสังคมแห่งข่าวสารและความรู้เป็นอย่างยิ่ง M. Foucault (1980) กล่าวเพ่ิมเติมว่า 
อำนาจนั้นดำรงอยู่ในความสัมพันธ์ทางสังคมเสมอ ไม่มีผู้ใดหลุดพ้นหรือหลีกหนีไปจากเรื่องอำนาจ
เช่นเดียวกับเรื่องการสื่อสารได้ หากไม่ดำรงอยู่ในฐานะ “ผู้ใช้อำนาจ” ก็จะดำรงอยู่ในฐานะ “ผู้ถูกใช้
อำนาจ” ทั้งนี้สอดคล้องกับกาญจนา แก้วเทพ นักวิชาการด้านการสื่อสาร (2560) เพ่ิมเติมว่า ในโลก
พิธีกรรมเป็นพ้ืนที่การสื่อสารที่เปิดโอกาสให้กลุ่มคนที่ด้อยอำนาจจากการกำหนดของสังคมหลักได้
ผลิตซ้ำเพ่ือต่อรองกับกลุ่มคนต่าง ๆ โดยใช้การสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจอันจะแสดงให้เห็น 
ความหลากหลาย ซับซ้อน และความขัดแย้งระหว่างอำนาจกับความรู้ชุดต่าง  ๆ รวมทั้งเป็นพ้ืนที่ 
การสื่อสารที่สามารถแสดงถึงพลังในการสร้างความเข้าใจเกี่ยวกับตำแหน่งแห่งที่ของตนเองในสังคม 
ในแบบฉบับของตนเองอีกด้วย  
 แต่กระนั้นก็ตาม แม้ที่ผ่านมาจากอดีตจวบจนปัจจุบันจะพิสูจน์ให้เห็นการปฏิบัติการของ
ผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แล้วนั้น แต่กระบวนการ
ดังกล่าวเกิดขึ้นเอง ซึ่งอาจไม่สอดรับกับปัจจัยใหม่ ๆ ที่ได้เข้ามา จึงจำเป็นต้องใช้ปฏิบัติการอย่างมี
การวางแผน ดัง P. Bourdieu (1986a) เสนอว่า การปฏิบัติการ (practice) จะมีลักษณะที่ถูกกำหนด
จากโครงสร้างสังคม (structure) แต่ในอีกด้านก็จะมีลักษณะที่สามารถสร้างสรรค์และเปลี่ยนแปลงได้
ด้วยผู้กระทำการ (agency) ฉะนั้น ผู้วิจัยจึงได้นำแนวคิดความรู้เรื่องการปฏิบัติการ (knowledge of 
practice) มาวิเคราะห์ปฏิบัติการทางการสื่อสาร (S-M-C-R-E) และการสั่งสมทุนต่าง ๆ ที่ผู้หญิงใช้
เป็นเครื่องมือเพื่อเสริมสร้างอำนาจ อีกท้ังยังมีเงื่อนไขทางการสื่อสารหรือทางสังคมและวัฒนธรรมอ่ืน
ใดเป็นเหตุที่ทำให้พวกเธอได้เลือกสรรคุณลักษณะดังกล่าวมาต่อกรในพ้ืนที่การสื่อสารแห่งนี้ 
 การศึกษาพัฒนาการทางประวัติศาสตร์และภาคตัดขวาง : เครื่องมือในการทำความ
เข้าใจมิติเชิงอำนาจและการสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิง 
 สำหรับการศึกษาก่อนหน้านี้ทำให้เห็นถึงการใช้ข้อมูลทางประวัติศาสตร์ที่เกี่ยวข้องกับ
ผู้หญิงในมิติต่าง ๆ เช่น ด้านเศรษฐกิจ การเมือง สังคม วัฒนธรรม และความเชื่อของล้านนาที่เน้น
วิเคราะห์ปรากฏการณ์ในช่วงเวลาใดเวลาหนึ่ง ดังงานของ Walter Irvine’s (1984) หรืออานันท์ 
กาญจนพันธุ์ (1992) ที่เห็นการโยกย้ายพ้ืนที่เพ่ือการปรับเปลี่ยนบทบาทหน้าที่ (function) ของ
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ผู้หญิงล้านนาในพิธีกรรม แม้กระทั่งการศึกษาของฉลาดชาย รมิตานนท์ (2545) ที่จุดประกาย
การศึกษาด้านพิธีกรรมและหน้าที่ของอุดมการณ์ที่หลากหลายภายใต้ระบบความเชื่อเรื่องผีในสั งคม
ภาคเหนือ ทั้งนี้ความเป็นไปภายใต้บริบทของเวลาทำให้เห็นว่าจำเป็นอย่างยิ่งที่ต้องต่อยอดการอธิบาย
ของนักวิชาการข้างต้น ภายใต้มิติการเปลี่ยนแปลงของยุคสมัย ดังนั้น การวิจัยนี้สนใจมิติเชิงอำนาจ
ของผู้หญิงสองส่วนร่วมกันคือ ส่วนแรกเป็นการศึกษาเชิงพัฒนาการทางประวัติ ศาสตร์ (historical 
approach) ด้วยการเติมมิติด้านกาลเวลาในแต่ละยุคสมัย (time dimension) เพ่ือให้เห็นทั้งมิติของ
การคงอยู่และมิติการเปลี่ยนแปลงที่เชื่อมโยงกับสังคมและวัฒนธรรม รวมทั้งความสัมพันธ์ของอำนาจ
ที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง ตลอดจนมิติ
คลี่คลายว่ามีปัจจัยอะไรที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่หรืออ่อนแอลงของอำนาจผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ส่วนที่สองเป็นการศึกษาภาคตัดขวาง (cross-sectional study) เพ่ือทำให้
เห็นร่องรอยจากยุคอดีตที่ส่งผลมาสู่สภาพการณ์เชิงอำนาจและการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจของ
ผู้หญิงในปัจจุบัน ผ่านองค์ประกอบทางการสื่อสาร (S-M-C-R) ประเภทของอำนาจที่ใช้ทำการสื่อสาร 
(E) การสร้างและการสั่งสมทุนต่าง ๆ ของพวกเธอ ซึ่งหากข้อค้นพบดังกล่าวของผู้วิจัยเป็นจริง จะ
ก่อให้เกิดองค์ความรู้ทางด้านการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจให้กับผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่สามารถโยกย้ายส่งต่อไปสู่ผู้หญิงล้านนาและผู้หญิงกลุ่มอ่ืน ๆ ต่อไป 
 
ปัญหาการวิจัย  
 จากยุคอดีตจวบจนยุคปัจจุบัน ด้วยเงื่อนไขปัจจัยต่าง ๆ ที่เข้ามาในสังคมล้านนาและ 
การหดตัวลงของพ้ืนที่การสื่อสารในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้ส่งผลต่อการสืบทอดอำนาจ
ของผู้หญิงอย่างไร รวมทั้งผู้หญิงได้ใช้ปฏิบัติการทางการสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจอย่างไร 
 
วัตถุประสงค์การวิจัย 
 1. เพ่ือศึกษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีต
จนถึงปัจจุบัน 
 2. เพ่ือวิเคราะห์ปัจจัยที่ส่งเสริมและปัจจัยที่ เป็นอุปสรรคต่อการดำรงอยู่และการ
เปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีตจนถึง
ปัจจุบัน 
 3. เพ่ือวิเคราะห์การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 4. เพ่ือศึกษาความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสาร
พิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง 
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ขอบเขตการวิจัย 
 ผู้วิจัยเลือกศึกษาสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพราะตัวสื่อเปิดพ้ืนที่ให้ผู้หญิงเข้าไป
ปฏิบัติการสื่อสารและมีส่วนร่วมหลากหลายระดับ ตั้งแต่บทบาทเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรม 
บทบาทเป็นฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม บทบาทเป็นฝ่ายจัดเตรียมวัสดุในการประกอบ
พิธีกรรม และบทบาทเป็นฝ่ายจัดเก็บองค์ความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม  
 ส่วนพ้ืนที่การวิจัยที่ใช้ในการศึกษาภาคสนาม (field study) ได้เลือกลงพ้ืนที่จังหวัด
เชียงใหม่ ซึ่งเป็นศูนย์กลางความเจริญด้านต่าง ๆ ของล้านนาตั้งแต่อดีตสู่ปัจจุบัน  ทำให้เห็นร่องรอย
ของบริบททางประวัติศาสตร์จากอดีตที่ส่งผลมาสู่สภาพการณ์ในปัจจุบัน ดังหลักฐานจากข้อเขียนของ
มาลา คำจันทร์ ที่กล่าวว่า “เอาให้ถึงที่สุดความหมายของล้านนาหดแคบลงเหลือเพียงเชียงใหม่ จึงมัก
พบว่าในเอกสารตำนานเมือง ใช้คำว่าล้านนาเชียงใหม่อยู่บ่อย ๆ” (2559, น. 17)  อีกทั้งบริบทชุมชน
ที่มีลักษณะซ้อนทับระหว่างชุมชนแบบชนบท แบบเมือง และแบบกึ่งเมืองก่ึงชนบท  
 นอกจากนี้ผู้วิจัยได้เลือกพ้ืนที่การประกอบพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และการปรากฏ
ตัวของผู้หญิง ทั้งพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่างพิธีกรรมและพ้ืนที่โลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน โดยใช้
เกณฑ์ตามลักษณะทางภูมิศาสตร์และการเรียกชื่อเส้นทางของคนล้านนาไปยังอำเภอต่าง ๆ จาก
ศูนย์กลางตัวเมืองเชียงใหม่ อันได้แก่ กลุ่มเชียงใหม่ในตัวเมือง คือ อำเภอเมือง กลุ่มเชียงใหม่สาย
เหนือ คือ อำเภอสันทราย อำเภอพร้าว อำเภอแม่แตง อำเภอแม่ออน อำเภอสันกำแพง และ 
กลุ่มเชียงใหม่สายใต้ คือ อำเภอสารภี อำเภอสันป่าตอง อำเภอดอยหล่อ อำเภอจอมทอง อำเภอฮอด 
รวมทั้งการดำเนินการลงพื้นท่ีวิจัย ตั้งแต่เดือนมกราคม พ.ศ. 2564 ถึงเดือนสิงหาคม พ.ศ. 2564 
 สำหรับขอบเขตด้านเนื้อหาพิจารณาออกเป็น 2 ส่วนคือ ส่วนแรก อำนาจของผู้หญิงล้านนา 
รวมทั้งปัจจัยที่ส่งเสริมและปัจจัยที่เป็นอุปสรรคต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน ตลอดจนความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิง
ล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง โดยการแบ่ง
ยุคสมัยได้ใช้เกณฑ์จากบทบาท สถานภาพ และการปรากฏตัวของผู้หญิงในพ้ืนที่การสื่อสาร ทั้งโลก
ศักดิ์สิทธิ์อย่างพิธีกรรมและโลกความเป็นจริง สามารถแบ่งออกเป็น 3 ยุคคือ ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 
(matriarchal) ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ (changing status and creation 
of identity) และยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน  (contesting space) ผ่านการ
วิเคราะห์เชิงพัฒนาการทางประวัติศาสตร์ (historical approach) และส่วนที่สอง การสื่อสารของ
ผู้หญิ งล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบู ชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะพิจารณาจาก
สภาพการณ์ของอำนาจและปัจจัยในแต่ละยุคที่ผ่านมาจากส่วนแรกเพ่ือนำมาวิเคราะห์ปฏิบัติการ
ทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในปัจจุบันผ่านการวิเคราะห์ภาคตัดขวาง (cross-sectional 
study) 
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นิยามศัพท์ 
 1. ผู้หญิงล้านนา คือ ผู้ปฏิบัติการทางการสื่อสารที่เป็นเพศหญิงเข้าไปมีส่วนเกี่ยวข้องกับ
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทั้งประสบการณ์ทางตรงและทางอ้อม รวมไปถึงการขยายการ
สื่อสารไปสู่พื้นที่โลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันกับการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ อันได้แก่ 
  1.1 ผู้หญิงล้านนาในฐานะผู้ส่งสาร (sender) คือ ผู้หญิงที่มีบทบาทเป็นผู้นำในการ
ประกอบพิธีกรรมของวงศ์ตระกูล (เก๊าผี) และร่างทรง (ม้าขี่) ผู้หญิงที่มีบทบาทเป็นฝ่ายสนับสนุน
ระหว่างประกอบพิธีกรรม ผู้หญิงที่มีบทบาทเป็นฝ่ายจัดเตรียมวัสดุในการประกอบพิธีกรรม และ
ผู้หญิงที่มีบทบาทเป็นฝ่ายจัดเก็บรวบรวมองค์ความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม 
  1.2 ผู้หญิงล้านนาในฐานะผู้รับสาร (receiver) คือ ผู้หญิงที่มีอายุต่างกันหรือมี
ประสบการณ์โดยตรงและไม่มีประสบการณ์ในการเข้าร่วมสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  คือ 
ผู้หญิงวัยสูงอายุหรืออาวุโส (อายุ 60 ปีขึ้นไป) เป็นกลุ่มที่มีประสบการณ์เกี่ยวกับพิธีกรรมอย่างเข้มข้น
ในยุคอดีต ผู้หญิงวัยกลางคน (ผู้ใหญ่) (อายุ 30-59 ปี) เป็นกลุ่มที่มีประสบการณ์เกี่ยวกับพิธีกรรมใน
ยุคที่มีการเปลี่ยนผ่านของตัวสื่อได้ดี  ผู้หญิ งวัยรุ่นและวัยเด็ก (อายุ  15-29 ปี ) เป็นกลุ่มที่มี
ประสบการณ์หรือไม่มีประสบการณ์ตรงเกี่ยวกับพิธีกรรม แต่อาจได้รับการถ่ายทอด การหล่อหลอม 
การเรียนรู้ การอบรมบ่มเพาะจากบุคคลในครอบครัวและสถาบันต่าง ๆ ในสังคมล้านนา และผู้รับสาร
ภายนอก (outsider)  
 2. การสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจ คือ ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงล้านนา 
เพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ผ่านองค์ประกอบทางการสื่อสาร (S-M-C-
R-E) ซึ่งสามารถแบ่งออกเป็น 2 ส่วนคือ 
  2.1 ความรู้ เรื่องการปฏิบั ติ การ  (knowledge of practice) ของ P. Bourdieu 
(1986a) เพ่ือเป็นฐานในการวิเคราะห์ปฏิบัติการของผู้หญิง โดยแบ่งออกเป็น 3 ระดับ คือ  
   2.1.1 ระดับแรก เป็นความรู้ระดับที่มองเห็นและคุ้นเคยในชีวิตประจำวัน เรียกว่า 
ความรู้ระดับปรากฏการณ์ (phenomenological knowledge level) คือการมีส่วนร่วมของผู้หญิง
ล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
   2.1.2 ระดับที่สอง เป็นการนำความรู้แห่งการปฏิบัติในระดับแรกมาแยกความรู้
ออกจากประสบการณ์และยกระดับหรือประกอบสร้างขึ้นใหม่ เรียกว่า ความรู้ระดับการจัดระบบ 
วิเคราะห์  และสังเคราะห์  (objective knowledge level) คือความรู้แห่งการปฏิบัติการเพ่ือ
เสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงในแต่ละยุคสมัย 
   2.1.3 ระดับที่สาม เป็นความรู้ของผู้หญิงที่เป็นผู้กระทำการ (agency) ใช้ในการ
ต่อรองกับโครงสร้างสังคม โดยใช้ความรู้แห่งการปฏิบัติการเพ่ือเสริมสร้างอำนาจจากอดีตจวบจน
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ปัจจุบันมากำหนดปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ (S-M-C-R-E) ในแบบฉบับของ
ผู้หญิงเอง เรียกว่า ความรู้ระดับยุทธวิธี (strategy knowledge level) 
  2.2 ปฏิบัติการทางการสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจ ผ่านองค์ประกอบการสื่อสาร 
(S-M-C-R-E) อันประกอบด้วย 
   2.2.1 ผู้ส่งสาร (sender) คือ ผู้หญิงที่มีการปรับเปลี่ยนจากบุคคลผู้มีอำนาจน้อย
ให้กลายเป็นผู้กระทำการ (agency) ตั้งแต่การนำต้นทุนเดิมและอำนาจเดิมจากการสั่งสมที่ผ่านมา
เสริมเป็นหน้าตัก การสร้างและการสั่งสมทุนใหม่ ๆ ตามข้อเสนอของ P. Bourdieu (1986b) ที่ว่า 
การปฏิบัติการสร้างความสัมพันธ์เชิงอำนาจทางสังคมผ่านการสะสม แลกเปลี่ยน ขยาย และถ่ายโอน
ไปมาระหว่างทุนทางวัฒนธรรม ทุนทางสัญลักษณ์ ทุนทางสังคม และทุนทางเศรษฐกิจ 
   2.2.2 โครงสร้างแห่งโอกาส (opportunity structure) คือ หนทางของผู้หญิง
ที่จะแปลงทางเลือกให้กลายเป็นความอยู่รอด ผ่านพ้ืนที่ทางการสื่อสาร ระดับการสื่อสาร (channel) 
และกิจกรรมการสื่อสารเพ่ือเสริมพลังอำนาจ (message) ทั้งที่เป็นต้นทุนเดิมที่ส่งต่อมาจากยุคอดีต
และการสร้างขึ้นใหม่ในยุคปัจจุบัน  
   2.2.3 ผู้รับสาร (receiver) คือ ผู้รับสารในพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทั้งคนวงในและคนวงนอก ผู้รับสารในพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรม 
อ่ืน ๆ อย่างการฟ้อนผีเจ้านาย รวมไปถึงผู้รับสารในโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันผ่าน  
การประกอบอาชีพ การทำงานกับชุมชนและสังคม เช่น คนภายในชุมชน คนภายนอกชุมชน ลูกน้อง 
เจ้านาย บุคลากรของภาครัฐ หน่วยงานต่าง ๆ ฯลฯ ผ่านการวิเคราะห์ผู้รับสาร (audience analysis) 
และความสามารถทางการสื่อสาร (communication competency) ของผู้หญิงในฐานะผู้ส่งสาร 
(sender)  
   2.2.4 ผลที่เกิดขึ้น (effect) คือ ประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงในฐานะผู้ส่งสาร 
(sender) ใช้ทำการสื่อสารของ Rowlands (1998; Melkote, S.R. & Steeves, H.L., 2015) ซึ่งมีอยู่ 
4 ประเภทได้แก่  
    1) อำนาจเหนือ (power over) เป็นการควบคุมที่ฝ่ายหนึ่งมีเหนืออีกฝ่าย
หนึ่ง หรืออำนาจในการเข้าถึงและสามารถควบคุมทรัพยากร ซึ่งพิจารณาจากการใช้แหล่งอำนาจที่ตน
มีอยู่ ซึ่งเป็นอำนาจที่อยู่ในความเข้าใจของคนทั่วไป เช่น เพศ บทบาท สถานภาพ ตำแหน่งแห่งที่ 
ความอาวุโส โครงสร้างทางสังคมและวัฒนธรรม ความสัมพันธ์ทางสังคม ฯลฯ  
    2) อำนาจที่มีต่อ (power to) เป็นการมอบหมายอำนาจจากคนหนึ่งให้แก่
อีกคนหนึ่งเป็นการชั่วคราว รวมไปถึงอำนาจที่บุคคลมีต่อการตัดสินใจในเรื่องต่าง ๆ ที่อยู่ภายใน
ขอบเขตของตน 
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    3) อำนาจร่วม (power with) เป็นอำนาจที่เกิดจากการรวมตัวกันเป็นกลุ่ม 
องค์กร หรือเครือข่าย โดยการนำเอาแหล่งอำนาจที่ตนมีอยู่ เพ่ือมาแลกเปลี่ยน ปรึกษาหารือ 
ช่วยเหลือเกื้อกูล และการสนับสนุน 
    4) อำนาจภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power within) เป็นอำนาจที่
เกิดจากความเข้มแข็งฝ่ายจิตวิญญาณและสามารถเป็นพลังจิตพลังใจให้แก่ผู้อ่ืน เช่น อำนาจที่เกิดใน
ระหว่างประกอบพิธีกรรม การทำสมาธิ หรือการมีสติควบคุมจิตใจ ซึ่งสามารถเป็นที่ พ่ึงทางจิตใจ
ให้กับผู้เข้าร่วมได้ รวมถึงการพัฒนาไปสู่การประสบความสำเร็จก็จะเกิดเป็นอำนาจจากการมีความรู้
ความสามารถเพ่ิมข้ึน ความอหังการ หรือความมั่นอกม่ันใจในตนเองมากขึ้น  
 3. สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) คือ สื่อพ้ืนบ้านประเภทพิธีกรรม (folk ritual 
media) ถูกสร้างสรรค์ข้ึนมาในสังคมล้านนาที่เกิดจากการแบ่งพ้ืนที่ของอำนาจทางวัฒนธรรม (space 
and power) ให้ผู้หญิงมีบทบาทในการเป็นผู้สืบทอดความเชื่อเกี่ยวกับบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ผ่านกลไก
ระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ รวมทั้งเป็นพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้าไปมีส่วนร่วม
ในการประกอบพิธีกรรรมในหลากหลายด้าน  
 4. พื้นที่การสื่อสารของผู้หญิงล้านนา คือ พ้ืนที่ที่ผู้หญิงเข้าไปปฏิบัติการเพ่ือเสริมสร้าง
อำนาจ ทั้งพ้ืนที่ในโลกพิธีกรรมอย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) หรือสื่อพิธีกรรมชนิดอ่ืน ๆ 
และพ้ืนที่โลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน ประกอบด้วย 3 ลักษณะ ได้แก่ พ้ืนที่ภายในครัวเรือน
หรือครอบครัว พ้ืนที่ภายในชุมชน และพ้ืนที่โลกภายนอกชุมชน รวมทั้งการขยับขยายหรือโยกย้าย
พ้ืนที่ทางการสื่อสาร 
 5. อำนาจของผู้หญิงล้านนา คือ ปฏิบัติการของผู้หญิงที่ทำให้บรรลุผลตามเป้าหมายอัน
พึงประสงค์ รวมทั้งการสร้างความชอบธรรมทางความคิดและจิตสำนึกของผู้คนในสังคมล้านนาให้เกิด
การยินยอมพร้อมใจ (consent) เชื่อถือหรือยอมรับปฏิบัติตามแบบอัตโนมัติ  
  ดังแนวคิดกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรมของ R. Williams (1981) ตั้งแต่ 
มิติการสร้างอำนาจ มิติการใช้อำนาจ และมิติการรักษาอำนาจ เมื่ออำนาจของผู้หญิงได้รับการผลิตขึ้น
มาแล้ว ก็จำเป็นต้องมีการผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดอยู่เสมอ ซึ่งเป็นสิ่งที่บ่งบอกถึงการดำรงอยู่ของอำนาจ
ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังเกณฑ์การวิเคราะห์ต่อไปนี้  
  5.1 มิติการสร้างอำนาจ คือ กระบวนการได้มาซึ่งอำนาจของผู้หญิง  
   5.1.1 แหล่งที่มาของอำนาจ สามารถแบ่งได้สองส่วน คือ 
    1) อำนาจที่มาจากโครงสร้างสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด เช่น ความเชื่อ 
ลำดับชั้น ระบบอาวุโส ระบบการสืบสายตระกูล การแบ่งพ้ืนที่ทางเพศจากวัฒนธรรม บทบาท
ระหว่างหญิงชาย สถานภาพ การแต่งงาน ฯลฯ 
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    2) อำนาจที่มาจากปัจเจกบุคคลที่เป็นผู้กระทำการ ทั้งจากการปรับตัวและ
การเสริมสร้างศักยภาพของผู้หญิงเอง 
   5.1.2 ลักษณะของอำนาจ ตามข้อเสนอของ P. Bourdieu (1986a) คือ รูปแบบ
ที่ไม่เป็นทางการและเป็นอำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) เช่น บารมี ศักดิ์ศรี ความศรัทธา ความ
อหังการ ชื่อเสียง เกียรติยศ ฯลฯ ซึ่งอำนาจเหล่านี้ปฏิบัติการอยู่ในชีวิตประจำวันผ่านการทำงานของ
สถาบันต่าง ๆ ของสังคม เช่น ครอบครัว โรงเรียน ศาสนา หรือความเชื่อของชุมชน 
  5.2 มิติการใช้อำนาจ คือ รูปแบบที่ผู้หญิงใช้ในการปฏิบัติการทางอำนาจเพ่ือนำไปสู่
จุดมุ่งหมาย ขอบเขต และเป้าหมายในด้านต่าง ๆ 
   5.2.1 รูปแบบการใช้อำนาจ เช่น การออกกฎ ออกคำสั่ง การบังคับ การตัดสินใจ 
การสั่งการ การครอบงำ การโน้มน้าวใจ การเพิกเฉย การตอบโต้ การแลกเปลี่ยน การปรึกษาหารือ 
การให้กำลังใจ การแบ่งปัน การฝึกฝน การสร้างศักยภาพ ฯลฯ 
   5.2.2 จุดมุ่งหมายหรือขอบเขตของการใช้อำนาจ คือ ผลลัพธ์ของการใช้อำนาจ
ของผู้หญิงเป็นไปเพ่ือใคร เช่น ตัวเอง ครอบครัว กลุ่ม เครือญาติ สายตระกูล ชุมชน สังคม ฯลฯ  
   5.2.3 เป้าหมายของการใช้อำนาจ คือ อำนาจที่ผู้หญิงต้องการและพึงประสงค์จะ
ได้รับ ได้แก่ การเพ่ิมขีดความสามารถ การเข้าไปจัดการทรัพยากรต่าง ๆ การเข้าไปจัดการทรัพย์สิน 
การจัดการที่อยู่อาศัย การจัดการทรัพย์สินของตัวเอง การตัดสินใจภายในกลุ่ม (ครัวเรือนหรือสาย
ตระกูล) การตัดสินใจเรื่องการแต่งงานหรือการเลือกคู่ครอง การจัดการในเรื่องอาชีพ การจัดการกับ
ร่างกาย การเสริมสร้างพลังอำนาจทางเพศสภาวะ การเปลี่ยนสถานภาพ การเสริมสร้างตัวตนและอัต
ลักษณ์ใหม่ ๆ ฯลฯ 
  5.3 มิติการรักษาอำนาจ คือ กระบวนการผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดอำนาจของผู้หญิง เช่น 
การเลือกสรรบางส่วน การเพ่ิมเติมเข้ามา การสร้างใหม่ ฯลฯ 
 6. ปัจจัยและเงื่อนไขที่ส่งเสริมและที่ เป็นอุปสรรค คือ ปัจจัยภายในและบริบทสังคม
ล้านนาแบบเฉพาะ เช่น การแบ่งพ้ืนที่อำนาจทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย ความเชื่อเกี่ยวกับบรรพ
บุรุษ ระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ที่กำหนดความสัมพันธ์ระหว่างเพศหญิงชาย ฯลฯ ปัจจัยจากตัว
ผู้หญิงล้านนา และปัจจัยภายนอกสังคมล้านนา  
 
ประโยชน์ที่คาดว่าจะได้รับ  
 1. ผลการวิจัยทำให้เกิดความรู้ความเข้าใจเกี่ยวกับสถานภาพ และพลวัตของอำนาจผู้หญิง
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีตถึงปัจจุบัน อันจะทำให้เห็นภาพรวมของอำนาจ
ผู้หญิงเพ่ือที่จะสืบทอดและรักษาอำนาจต่อไปได้  
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 2. ผลการวิจัยจะก่อให้เกิดการเสริมองค์ความรู้การสื่อสารของผู้หญิงเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ
ที่สามารถโยกย้ายและส่งต่อไปสู่ผู้หญิงล้านนาและผู้หญิงกลุ่มอ่ืน ๆ  
 3. ผลการวิจัยที่ได้จะช่วยเปิดมุมมอง ขยายวิธีวิทยาใหม่ ๆ ทางการสื่อสาร และเกิด  
การประสานองค์ความรู้เกี่ยวกับผู้หญิงระหว่างชุดความรู้ทางโลกตะวันตกกับโลกตะวันออกให้สัมพันธ์
กับบริบทที่ศึกษาเพ่ือพัฒนาและสร้างความหลากหลายในแวดวงวิชาการด้านการสื่อสารต่อไป 
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ภาพ  1  กรอบแนวคิดการวิจัย 
 

คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรม, กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจของผู้หญิง  
(การสร้างอำนาจ การใช้อำนาจ และการรักษาอำนาจ) 

 
 

วัตถุประสงค์ 1 
 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

พื้นที่สื่อพิธีกรรม 
บูชาบรรพบุรุษ  

(ผีปู่ย่า) 

 

 
ยุคผู้หญิงเป็นใหญ ่
(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลีย่นแปลง
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  (ทุนเดิมและอำนาจเดิม) 
- ทุนที่สร้างใหม ่
 
 
 

receiver  
- การวิเคราะห์ผู้รับสาร 
- ความสามารถทาง 
  การสื่อสาร 

 

โครงสร้างแห่งโอกาส 
- พื้นที่ทางการสื่อสาร 
- ระดับการสื่อสาร channel 
- กิจกรรมการสื่อสาร message  
- การเลือกสาร 
- การออกแบบสาร 
 

 

ยุคผู้หญิงเขา้ไปในพ้ืนที่
สนามประลองและแข่งขัน  
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อำนาจที่ใช้ทำการสื่อสาร  
power over, power to 
power with, power within 

 

 

(structure) 
 

 

 
 

(agency) 
 

ความรู้เรื่อง
การปฏิบัตกิาร 
(knowledge 
of practice) 

โครงสร้าง vs ผู้กระทำการ และการปฏบิัติการ  
(structure vs agency/practice) 
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ปัจจัยภายในสังคมล้านนา ปัจจัยจากตวัผู้หญิงล้านนา และปัจจยัภายนอกสังคมล้านนา 

 



บทที่ 2 
 

แนวคิด ทฤษฎี และงานวจิัยที่เกี่ยวข้อง 
 
 สำหรับการค้นคว้าหาคำตอบงานวิจัยเรื่อง “การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้าง
อำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) นี้ ผู้วิจัยสนใจมิติอำนาจของผู้หญิงที่ปรากฏในพ้ืนที่  
การสื่อสารที่ตัวเธอได้ประทับตราความเป็นเจ้าของไว้ตั้งแต่แรกเริ่ม อย่างพ้ืนที่ โล กพิธีกรรม 
ทั้งในครัวเรือนและภายในชุมชน แม้ในอดีตที่ผ่านมาจะทำให้เห็นการมีอยู่ของอำนาจก็ตาม แต่ด้วย
สถานภาพเชิงอำนาจที่ผันแปรไปตามเงื่อนไขทางสังคมและวัฒนธรรมมีผลทำให้ผู้หญิงต้องปรับตัว  
เพ่ือจะสามารถยืนหยัดอยู่ในพื้นที่เดิมและเพ่ิมความสามารถในการโยกย้ายมาสู่พ้ืนที่ใหม่ ๆ ภายนอก
ชุมชน ซึ่งการศึกษามิติทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจจะทำให้เห็นวิธีการทำงานของอำนาจ 
ตั้งแต่มิติการสร้างอำนาจ มิติการใช้อำนาจ และมิติการรักษาอำนาจได้ชัดเจน โดยอาศัยแนวคิด 
ทฤษฎี และงานวิจัยที่เกี่ยวข้องมาใช้เป็นกรอบอ้างอิงในการศึกษา ดังนี้ 
 1. แนวคิดการวิเคราะห์สื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้านและอำนาจที่เกิดจากตัวสื่อ ( folk ritual 
media analysis and the power of ritual media)  
 2. ทฤษฎีสตรีนิยมเชิงวิพากษ์ (theory of critical feminism) กับเพศสภาวะในอุษาคเนย์ 
(gender in Southeast Asia) 
 3. แนวคิดการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ (communication for empowerment) 
 4. แนวคิดโครงสร้างสังคม vs ผู้กระทำและการปฏิบัติการ (structure vs agency/practice) 
แนวคิดความโน้มเอียงเชิงอุปนิสัย (habitus) แนวคิดปริมณฑลหรืออาณาบริเวณของสังคม (field) 
และแนวคิดทุน (capital) ของ P. Bourdieu  
 5. งานวิจัยที่เกี่ยวข้อง 
 
แนวคิดการวิเคราะห์สื่อพิธีกรรมพื้นบ้านและอำนาจที่ เกิดจากตัวสื่อ ( folk ritual media 
analysis and the power of ritual media) 
 เนื่องจากการศึกษาเกี่ยวกับพิธีกรรมมีอยู่ในสาขาวิชาการที่หลากหลาย เช่น ศาสนวิทยา 
โบราณคดี คติชนวิทยา มานุษยวิทยา สังคมวิทยา ฯลฯ และแต่ละสาขาวิชาต่างก็มีวิธีการเข้าสู่สิ่งที่
ศึกษาแตกต่างกันไปตามลักษณะเฉพาะของวิธีวิทยาในรูปแบบของตัวเอง สำหรับสาขาการสื่อสาร
แล้วนั้น ก็มีวิธีวิทยาเฉพาะตัวที่จะศึกษาตัวสื่อพิธีกรรมตามมุมมองของนักนิเทศศาสตร์ ด้วยการ
วิเคราะห์ตัวสื่อพิธีกรรมที่ให้เห็นกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรมผ่านกระบวนการสื่อสาร  
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ดังนั้น เพ่ือให้เห็นจุดยืนของมโนทัศน์ทางทฤษฎีที่ใช้แนวคิดวัฒนธรรมศึกษามาสร้างกรอบของวิธี
วิทยาในงานวิจัยนี้ ผู้วิจัยจึงได้เชื่อมต่อแนวคิดทางทฤษฎีว่าด้วยการศึกษาพิธีกรรมจากทางสังคมวิทยา
และมานุษยวิทยาสู่วัฒนธรรมศึกษาให้เห็นที่มาท่ีไปอย่างเป็นลำดับ 
 1. การเคลื่อนมโนทัศน์การศึกษาพิธีกรรม : จากสังคมวิทยาและมานุษยวิทยาสู่
วัฒนธรรมศึกษา  
  จุดเริ่มต้นของการศึกษาสื่อพิธีกรรมในโลกวิชาการที่ดูเหมือนจะสนใจศึกษาพิธีกรรม
อย่างจริงจังก็คือ E. Durkheim (1964) นักสังคมวิทยาที่เสนอความคิดว่า พิธีกรรมและสัญลักษณ์  
ต่าง ๆ ในโลกของความศักดิ์สิทธิ์ คือตัวแทนที่เป็นรูปธรรมของความเป็นสังคม ในชีวิตประจำวัน
มนุษย์อาจจะมีชีวิตอยู่โดยไม่จำเป็นต้องคิดถึงความเป็นกลุ่มเป็นก้อน เป็นพวกเดียวกันของผู้คนที่
พบปะติดต่อด้วย แต่ในพิธีกรรม บรรยากาศ และสัญลักษณ์ในพิธี ทำให้ความเป็นพวกเดียวกันตก
ผลึก เกิดความสำนึกในความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกัน และมีแต่โลกของศาสนาและพิธีกรรมเท่านั้น 
ที่จะสามารถระดมพลังผู้คนได้อย่างมากมายมหาศาล ทั้งนี้ก็เป็นเพราะว่ากิจกรรมแบบพิธีกรรมนั้น ไม่
เพียงแต่จะเชื่อมสายสัมพันธ์เส้นใหม่ให้เกิดขึ้นระหว่างคนกับคนที่แตกต่างหลากหลายเท่านั้น แต่ใน
อีกด้านหนึ่งพิธีกรรมยังสามารถเชื่อมร้อยคนที่แตกต่างกันให้เข้าสู่สายสัมพันธ์ที่สังคมเคยสร้างเอาไว้
ก่อนหน้าที่คนกลุ่มนี้จะเกิดขึ้น ดำรงอยู่ และใช้ชีวิตในสังคมนั้น ๆ เสียอีก  
  ในขณะที่  A. R. Radcliffe-Brown (1969) กล่าวว่า พิธีกรรมเป็นสิ่ งที่ ผดุงรักษา
โครงสร้างของระบบสังคม ตอกย้ำการจำแนกประเภทคนออกเป็นกลุ่มต่าง ๆ ตามเพศ วัย หรือชนชั้น
ทางสังคม รวมทั้งยึดเหนี่ยวทางใจให้ความเป็นอันหนึ่งอันเดียว และช่วยให้คนสามารถเผชิญกับ
วิกฤตการณ์ความเปลี่ยนแปลงต่าง ๆ เพื่อรักษาเสถียรภาพของระบบสังคม  
  เนื่องจาก E. Durkheim (1964) และ A. R. Radcliffe-Brown (1969) มีจุดยืนของวิธี
คิดแบบสำนักหน้าที่นิยมจึงมองว่าพิธีกรรมเป็นพ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์ทำหน้าที่รักษากฎระเบียบต่าง ๆ ของ
สังคม (social order) และเป็นช่วงเวลาอันเข้มข้นของชีวิต (serious life) หรือเป็นช่วงชีวิตทางสังคม
ที่แตกต่างไปจากชีวิตประจำวันปกติของคนท่ัวไป  
  จากจุดเริ่มต้นดังกล่าวนี้เอง ต่อมานักวิชาการทั้งสายสังคมวิทยา มานุษยวิทยา และคติ
ชนวิทยาก็เริ่มสานความคิดดังกล่าวออกไป ดังตัวอย่างของนักมานุษยวิทยาอย่าง V. Turner (1982) 
เห็นว่า พิธีกรรมเป็นช่วงเวลาที่มนุษย์จะได้ปลดปล่อยความคิด ความปรารถนาของตัวเองผ่านการ
เคลื่อนไหวทางร่างกายอย่างมีอิสระ ไม่ถูกกำหนด หรือถูกควบคุมจากสิ่งใด ที่เรียกว่า “ liminality” 
(สภาวะที่ก้ำกึ่ง) ที่วิเคราะห์พิธีกรรมนัยยะเชิงสัญลักษณ์และความหมายของกระบวนการ หรือ
ขั้นตอนต่าง ๆ ในการประกอบพิธีกรรม 
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  เมื่อแนวทางของพิธีกรรมศึกษาเริ่มไหลเข้ามาสู่สังคมไทย กลุ่มนักวิชาการรุ่นแรกที่เปิด
เส้นทางเอาไว้ได้แก่ นักคติชนวิทยา (folklorist) โดยเป้าหมายของสายวิชานี้จะเน้นที่การเก็บรวบรวม
สื่อพิธีกรรมต่าง ๆ เอาไว้ เนื่องจากว่า พิธีกรรมจะถูกตีค่าว่าเป็น “มรดกทางวัฒนธรรม” (cultural 
heritage) การศึกษาจึงสนใจเก็บรักษาต้นฉบับเหล่านี้เอาไว้ไม่ให้สูญหาย อาจมีตั้งแต่เก็บรวบรวม
พิธีกรรมเอาไว้ จัดจำแนกประเภท หรือเปรียบเทียบและตีความเนื้อหาประกอบด้วย ซึ่งมีแนวโน้มที่
จะศึกษาพิธีกรรมในสภาพที่ เป็นอยู่ ในลักษณะหยุดนิ่ ง หรือเฉพาะเจาะจงแต่ตัวพิธีกรรม 
(message/channel) และบริบทแวดล้อมอยู่บ้าง รวมทั้งผู้ที่ เข้าไปศึกษาวางตัวแบบเสมอนอก 
(คนวงนอก) ไม่เข้าไปแทรกแซงความเป็นไปของพิธีกรรม (สมสุข หินวิมาน, 2556)  
  สำหรับแนวทางถัดมา เมื่อสาขามานุษยวิทยาได้เข้ามาศึกษาพิธีกรรมมากขึ้น ก็จะเริ่มมี
เส้นทางการศึกษาที่แตกตัวออกมาใหม่อีกสองด้านคือ ด้านแรกจากการได้รับอิทธิพลของนัก
มานุษยวิทยาเชิงสัญลักษณ์อย่าง C. Geertz (1973) ที่สนใจพิธีกรรมโดยเน้นการตีความ อ่าน
ความหมายจากสัญลักษณ์ศักดิ์สิทธิ์ และเสนอว่า สัญลักษณ์ที่เกี่ยวข้องกับโลกศักดิ์สิทธิ์หรือพิธีกรรม 
เป็นสิ่งที่บรรจุสาระความหมายที่ซับซ้อน เต็มไปด้วยหลักการ และคุณค่าต่าง ๆ ที่นิยาม และบ่งบอก
ถึงความถูกต้องชอบธรรมของระเบียบในสังคม ดังนั้น พิธีกรรมเป็น “ตัวบท” (text) ชนิดหนึ่งที่บรรจุ
ความหมายบางอย่างที่มากไปกว่าตัวมันเอง เพราะฉะนั้นการศึกษาของสาขานี้จึงสนใจตีความหมายที่
ซ่อนอยู่ในพิธีกรรมในฐานะของระบบสัญลักษณ์ชนิดหนึ่ง เช่นงานของ Tanabe, Shigeharu (1991) 
ที่มีการศึกษาการใช้วาทกรรมความเป็นแม่ (เพศสังคม) ระหว่างการประกอบพิธีกรรม ด้วยการใช้คำ
เรียกแทนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ว่า “แม่” และเรียกผู้เข้าร่วมพิธีกรรมว่า “ลูก” เปรียบเสมือนเป็นตัวแทนของ
แม่แห่งลูกท่ีจะคุ้มครองจากภยันตรายต่าง ๆ ส่วนอีกด้านได้ขยายไปศึกษาพัฒนาการและการคลี่คลาย
ของสังคมที่มีผลต่อการเปลี่ยนแปลงในพิธีกรรมต่าง ๆ ดังการศึกษาพิธีกรรมของอานันท์ กาญจนพันธุ์ 
(1992) ที่เมื่อเปลี่ยนแปลงเข้ามาสู่สังคมสมัยใหม่พิธีกรรมการเลี้ยงผีปู่ย่าถูกเรียกร้องภารกิจใหม่ ๆ 
หรืองานของ Walter Irvine’s (1984) ที่พบว่า ผู้หญิงล้านนามีการโยกย้ายถิ่นฐานจากชนบทเข้ามาสู่
ชุมชนเมืองและมายึดอาชีพการเป็นร่างทรง (ม้าขี่) ดังนั้น การศึกษาของสาขามานุษยวิทยานั้น มุ่งเน้น
การตีความและทำความเข้าใจความหมาย ทั้งด้านต่อเนื่องและด้านที่เปลี่ยนแปลงของพิธีกรรม รวมไป
ถึงความสัมพันธ์ระหว่างพิธีกรรมกับบริบทแวดล้อม และมีการใช้และพัฒนาตัวพิธีกรรม แต่จุดยืนของ
ผู้ศึกษายังคงวางตัวเป็น “คนวงนอก” ที่จะไม่เข้าไปแทรกแซงความเป็นไปของพิธีกรรม 
  หากจำกั ดวงมาที่ ส าขาการสื่ อสาร E. W. Rothenbuhler (1998) ได้ รวบรวม
ความหมายของพิธีกรรมจากนักวิชาการจำนวนมากไว้ในหนังสือ ritual communication ซึ่งกล่าวว่า 
พิธีกรรมประกอบไปด้วยรูปแบบของการกระทำและกระบวนความคิด พิธีกรรมจึงเป็นสิ่งที่ผู้คนปฏิบัติ
และแสดงพฤติกรรมนั้นออกมาเช่นเดียวกับที่ตนคิด ขณะที่ข้อมูลจากประวัติศาสตร์และการสังเกต
แสดงว่า รูปแบบที่แสดงให้เห็นมีความหลากหลายและไม่คงที่ในบางส่วนของกระบวนความคิดและ
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พิธีกรรม สำหรับผู้ที่เข้าร่วมพิธีกรรมบ่อยครั้งแล้วเกิดความเข้าใจในพิธีกรรมแตกต่างกันไปนั้น จะ
ขึ้นอยู่กับชุดความรู้และการกระทำที่ผ่านประสบการณ์ของแต่ละคน และเมื่อกล่าวถึงบทบาทของ
พิธีกรรมแล้วจะพบว่า พิธีกรรมไม่ได้หมายถึงการกระทำของปัจเจกบุคคลเท่านั้น หากแต่มี
ความสัมพันธ์กับโครงสร้างทางสังคม ซึ่งประกอบด้วยภาษาและระบบสัญลักษณ์ ประเพณี รวมถึง
ศีลธรรมในด้านต่าง ๆ ด้วย 
  สมสุข หินวิมาน นักวิชาการด้านการสื่อสาร (2556) ให้ทัศนะเพ่ิมเติมว่า แม้ในสาขาวิชา
คติชนวิทยาจะช่วยให้เกิดกระบวนการอนุรักษ์พิธีกรรมต่าง ๆ ตามต้นฉบับเอาไว้ หรือแม้กระทั่งสาขา
มานุษยวิทยาจะมีคุณูปการในการเผยให้เห็นว่า พิธีกรรมเป็นโลกของสัญญะและความหมาย ซึ่ง
เกี่ยวพันกับเงื่อนไขบริบททางสังคม แต่ขีดจำกัดของงานสองกลุ่มนี้ก็คือ การพยายามรักษาความ
บริสุทธิ์ของพิธีกรรมและชุมชน โดยที่ผู้ศึกษาจะไม่เข้าไปแทรกแซง หรือก่อให้เกิดการเปลี่ยนแปลง  
ใด ๆ กับกลุ่มตัวอย่าง หรือพ้ืนที่ที่ศึกษา และบนข้อจำกัดเช่นนี้ การศึกษาของสาขาวิชาการสื่อสาร
กลับเห็นต่างออกไปว่า แม้ผู้ที่เข้าไปศึกษาจะไม่เข้าไปเปลี่ยนแปลงคน วัตถุที่ศึกษา แต่พิธีกรรมก็
เปลี่ยนแปลงอยู่ตลอดเวลาอยู่แล้ว และจะปล่อยให้พิธีกรรมเปลี่ยนแปลงไปตามธรรมชาติที่ถึงกาลสูญ
สิ้นสลายไป หรือการจะเข้าไปแทรกแซงความเปลี่ยนแปลงนั้น โดยที่ยังเคารพใน “หลักสิทธิเจ้าของ
วัฒนธรรม” เพื่อให้คนในชุมชนมีส่วนร่วมและอำนาจในการขีดชะตาของพิธีกรรมด้วยตัวเอง 
  สำหรับทัศนะของนักวิชาการสาขาการสื่อสารได้อธิบายเพ่ิมเติมว่า เมื่อพิธีกรรมเป็น
พ้ืนที่การสื่อสารชนิดหนึ่ง นั่นก็หมายความว่า พิธีกรรมจะเกิดขึ้น ดำรงอยู่ และทำหน้าที่พัฒนาชุมชน
ได้ พ้ืนที่ของพิธีกรรมเหล่านั้นก็ต้องมีความเข้มแข็งก่อน โดยต้องขึ้นอยู่กับองค์ประกอบการสื่อสาร  
4 ด้าน คือ ต้องมีผู้ส่งสาร (sender-S) เนื้อหาหรือสาร (message-M) ช่องทางการสื่อสาร (channel-
C) และผู้รับสาร (receiver-R) พิธีกรรมจึงจะสามารถสร้างความหมายร่วมกัน (shared meaning) 
ระหว่างผู้ส่งสารและผู้รับสาร หรือระหว่างคนทุก ๆ กลุ่มในชุมชนร่วมกันได้ ในขณะที่นักมานุษยวิทยา
ดั้งเดิมอาจเพ่งความสนใจศึกษาแต่เฉพาะด้านของตัวสารและช่องทางการสื่อสารเป็นหลัก แต่สำหรับ
สาขาการสื่อสารนอกจากจะศึกษาองค์ประกอบการสื่อสารให้ครบทั้ง 4 ด้านแล้ว ยังเห็นว่าจำเป็นต้อง
ศึกษาในมิติของผู้รับสาร หากขาดมิติดังกล่าวเส้นทางการสืบทอดของพิธีกรรมก็มิอาจอยู่รอด  (สมสุข 
หินวิมาน, 2556) 
  ขณะที่กาญจนา แก้วเทพ (2549ก) ได้เสนอแนวทางการศึกษาวัฒนธรรมอย่างพิธีกรรม
ในมุมมองการสื่อสารจะใช้แบบ structural ซึ่งเป็นการนิยามจากกลุ่ม symbolic ไปอีกชั้นหนึ่ง และ
ได้เติมภารกิจที่กลุ่ม symbolic ยังไม่ได้กระทำ แนวความคิดพ้ืนฐานของกลุ่ม structural ก็คือ 
ปรากฏการณ์ทางวัฒนธรรมอย่างพิธีกรรมไม่ได้เกิดในสุญญากาศ หากแต่เกิดมาจากการทำงานของ
สถาบันต่าง ๆ ดังนั้น รูปแบบ เนื้อหา และความหมายของผลผลิตทางวัฒนธรรมจะเป็นอย่างไร  
ก็ข้ึนอยู่กับพัฒนาการทางด้านโครงสร้างของสถาบันเหล่านี้ด้วย  
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  สำหรับงานวิจัยนี้ตั้งอยู่ใต้ร่มของจุดยืนแนวคิดสำนักวัฒนธรรมศึกษาที่สนใจว่า 
“สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)” เป็นพื้นที่การสื่อสารที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงได้ผลิตซ้ำเพ่ือต่อรอง
กับกลุ่มคนต่าง ๆ ตลอดจนแสดงให้เห็นมิติทางอำนาจว่าใครมีอำนาจในการผลิตและผลิตซ้ำ
ความหมายต่าง ๆ รวมทั้งกระบวนการรื้อถอนและสร้างความหมายใหม่ของพิธีกรรมเหล่านั้นอีกด้วย 
โดยสามารถสรุปทัศนะพ้ืนฐานของสำนักวัฒนธรรมศึกษาที่ใช้เป็นเกณฑ์ประกอบการวิเคราะห์ใน
งานวิจัยดังนี้ 
  1.1 การสนใจวิเคราะห์สื่อพิธีกรรมในลักษณะเป็นกระบวนการ (process)  
   ตั้งแต่มิติของการผลิต การแพร่กระจาย การบริโภค และการผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอด 
รวมทั้งพินิจพิเคราะห์ให้เห็นอำนาจที่อยู่เบื้องหลังกระบวนการนั้น ๆ ตลอดจนการเลือกสรรพิธีกรรม 
(selective process) อันเป็นกระบวนการที่สังคมจะทำการคัดเลือกพิธีกรรมบางอย่างเพ่ือสืบทอดให้
ดำรงอยู่ต่อไป โดยมีอำนาจและผลประโยชน์บางชุดกำกับอยู่ด้านหลัง  
   ในการศึกษาถึงกระบวนการผลิตทางวัฒนธรรมนี้ R. Williams (1981) ได้เสนอ
แนวทางการตั้งคำถามต่อวัฒนธรรมอย่างสื่อพิธีกรรม ซึ่งผู้วิจัยได้ใช้เกณฑ์ดังกล่าวมาประยุกต์ใช้ใน
การวิเคราะห์กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุ ษ 
(ผีปู่ย่า) แต่ละยุคสมัย ประกอบไปด้วย มิติการสร้างอำนาจ มิติการใช้อำนาจ และมิติการรักษาอำนาจ 
ซึ่งสามารถแบ่งเป็น 4 ประเด็นหลักด้วยกัน คือ 
   1. อำนาจของผู้หญิ งล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้รับ
กระบวนการผลิตหรือการสร้างอำนาจ (production) ขึน้มาอย่างไร (มิติการสร้างอำนาจ) 
   2. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการเผยแพร่
หรือการใช้อำนาจ (distribution) ออกไปอย่างไร (มิติการใช้อำนาจ) 
   3. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการบริโภค
หรือจุดมุ่งหมาย เป้าหมาย และขอบเขตของการใช้อำนาจ (consumption) ไปเพ่ือใครหรือสิ่งใด 
(มิติการใช้อำนาจ) 
   4. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้รับการผลิต
ซ้ำหรือการรักษาอำนาจ (reproduction) เพ่ือสืบทอดต่อไปได้อย่างไร (การรักษาอำนาจ) 
   ดังนั้น การผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา 
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) (reproduction) จึงเป็นสิ่งที่จำเป็นต้องทำให้ครบในทุก ๆ มิติ ดังแผนภาพต่อไปนี้ 
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ภาพ  2 กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจของผู้หญิงล้านนา 

 

ที่มา: ดัดแปลงมาจากแนวคิดกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรมของ R. Williams, 1981 
 
   สำหรับการธำรงรักษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  
(ผีปู่ย่า) ที่ต้องใช้กระบวนการทางอำนาจของผู้หญิงล้านนา (power Lanna women process) 
ตั้งแต่ มิติการสร้างอำนาจ มิติการใช้อำนาจ และมิติการรักษาอำนาจ เมื่ออำนาจของผู้หญิงได้รับการ
ผลิตขึ้นมาแล้ว ก็จำเป็นต้องมีการผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดอยู่เสมอ ซึ่งเป็นสิ่งที่บ่งบอกถึงการดำรงอยู่ของ
อำนาจในแต่ละยุคสมัย ดังนั้น กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจเป็นสิ่งที่จำเป็นต้องทำให้ครบทั้ง
กระบวนการเพ่ือที่ผู้หญิงจะสามารถใช้อำนาจตามตำแหน่งแห่งที่ในสังคม ตลอดจนการผลิตซ้ำ  
การรื้อถอน และการสร้างความหมายใหม่ของอำนาจในแบบฉบับของผู้หญิงเอง อย่างเช่นในยุคสมัย
อดีตวิธีการได้มาซึ่งอำนาจของผู้หญิงนั้นได้มาจากระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ที่มีกลไกของสิ่ง
ศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่า แต่เมื่อเปลี่ยนผ่านมาสู่ปัจจุบันที่มีกลุ่มอ่ืน ๆ เข้ามาในพ้ืนที่ พิธีกรรม ผู้หญิงจะ
เลือกสรรเฉพาะอำนาจผ่านสิ่งศักดิ์สิทธิ์มาใช้เพียงอย่างเดียวน่าจะไม่เพียงพอแล้ว จำเป็นต้อง
เลือกสรรอำนาจรูปแบบอ่ืน ๆ เช่น อำนาจที่เกิดภายในตัวปัจเจกบุคคล (power within) ในการเพ่ิม
ศักยภาพ และการปรับตัวในด้านต่าง ๆ มาผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดด้วย 
 

 

1. การผลติหรือการสร้างอำนาจ 
(production) 

3. การบริโภค 
จุดมุ่งหมาย เป้าหมาย หรือขอบเขตของการใช้อำนาจ 

(consumption) 
(distribution) 

2. การเผยแพร ่
หรือการใช้อำนาจ 
(distribution) 

4. การผลติซ้ำหรือการรักษา
อำนาจ 

(reproduction) 

กระบวนการผลติ 
และผลิตซ้ำ 

อำนาจของผู้หญิงล้านนา 
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  1.2 การมองพิธีกรรมมิใช่สมบัติร่วมของคนทั้งสังคม  
   เนื่องจากในแต่ละสังคมต่างล้วนมีกลุ่มคนที่ถูกแยกแยะออกจากกันด้วยเกณฑ์  
ต่าง ๆ เช่น ชนชั้น เชื้อชาติ เพศ อายุ ภูมิลำเนา อาชีพ ฯลฯ รวมทั้งกลุ่มเหล่านี้ก็ยังมีผลประโยชน์ที่
ขัดแย้งกันในบางด้าน ดังนั้น จึงเป็นไปไม่ได้ที่จะมองพิธีกรรมแบบโดยรวม แต่ต้องสนใจว่าเป็น
พิธีกรรมของคนภาคไหน กลุ่มไหน หรือชาติพันธุ์อะไร และพ้ืนที่วัฒนธรรมอย่างพิธีกรรมมิใช่พ้ืนที่ซุก
ซ่อนความขัดแย้งทางชนชั้นเท่านั้น แต่ยังมีตัวแปรอ่ืน ๆ ด้วยเช่นกัน อาทิ เพศ วัย สีผิว ชาติพันธุ์ 
ศาสนา วัฒนธรรมย่อย ฯลฯ หากต้องการศึกษามิติอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) จำเป็นต้องพินิจลักษณะเฉพาะของผู้หญิง เช่น ความสามารถเข้าไปปรากฏตัวในพ้ืนที่
การสื่อสารในโลกพิธีกรรมและโลกความเป็นจริง ทั้งอาณาเขตในระดับครัวเรือน ภายในชุมชน และ
ภายนอกชุมชน หรือบริบทเฉพาะของสังคมล้านนา เช่น การแบ่งบทบาทและอำนาจของหญิงชายจาก
วัฒนธรรม ฯลฯ ที่เอ้ือให้ผู้หญิงสามารถผลิตซ้ำอำนาจได้ด้วย 
  1.3 การศึกษาพิธีกรรมสามารถเป็นพื้นที่ในการต่อสู้ทางวัฒนธรรม  
   การอธิบายอัตลักษณ์และตัวตน (identity) ในขณะเดียวกันก็เป็นพ้ืนที่ในการ
เสริมสร้างอำนาจ (empowerment) ของกลุ่มคนต่าง ๆ ไปในเวลาเดียวกันด้วย เฉกเช่นผู้หญิง
ล้านนาที่มีอัตลักษณ์และตัวตนที่โดดเด่นจากการมีพ้ืนที่การสื่อสารเป็นของตัวเอง ผ่านสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทำให้การสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจสามารถทำได้ไม่ยากนัก หาก
เปรียบเทียบกับผู้หญิงส่วนใหญ่ที่ต้องเข้าไปแย่งชิงพื้นที่การสื่อสารที่มักจะเป็นพื้นที่ท่ีผู้ชายครอบครอง
อยู่ หรือการศึกษาพิธีกรรมส่วนใหญ่มักมองข้ามความสำคัญในประเด็นเรื่องเพศสภาวะ (gender) 
ซึ่งเป็นตัวแปรสำคัญของพิธีกรรม โดยเฉพาะเพศหญิงที่มีความสัมพันธ์กับความเชื่อดั้งเดิมของท้องถิ่น 
  1.4 การขยับขยายการวิเคราะห์พิธีกรรมจากการจำแนกวัฒนธรรมออกเป็น 
“วัฒนธรรมชั้นสูงและชั้นต่ำ” สู่ “อำนาจการสร้างวัฒนธรรมเป็นของใคร”  
   ดังที่  R. Williams (1981) กล่าวว่า วัฒนธรรมที่ ได้รับการผลิตขึ้นมาแล้วนั้น 
จะมีการบันทึกไว้ ถือเป็นส่วนหนึ่งของประเพณีการเลือกสรร (selective tradition) กล่าวคือ ผู้คนใน
สังคมจะมีกระบวนการจัดระบบและจัดลำดับความสำคัญของวัฒนธรรมทั้งหลายไว้ และเนื่องจากว่า
ในทุกวันและในชีวิตประจำวันมีวัฒนธรรมที่ถูกสร้างขึ้นมาใหม่อยู่ตลอดเวลา แต่ประเพณีในการ
เลือกสรรวัฒนธรรมนั้น จะทำหน้าที่คัดเลือกให้วัฒนธรรมบางอย่างเท่านั้นที่จะถูกผลิตซ้ำให้คงอยู่
ต่อไป รวมทั้งใครมีอำนาจในการผลิตและผลิตซ้ำความหมายต่าง ๆ ตลอดจนกระบวนการรื้อถอนและ
สร้างความหมายใหม่ของพิธีกรรมเหล่านั้น และผลจากการเลือกสรรนั้นทำให้เกิดอะไรตามมาบ้าง  
   เฉกเช่นอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในอดีตที่
ผูกติดกับวิถีการผลิตแบบเกษตรกรรม ทำให้ผู้หญิงมีอำนาจในการตัดสินใจภายในครอบครัวผ่าน
เจตจำนงของบรรพบุรุษอย่างสูง แต่เมื่อเข้าสู่บริบทสังคมแบบทุนนิยมที่อำนาจไม่ได้มาจากสิ่ง
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ศักดิ์สิทธิ์เพียงอย่างเดียวแล้ว ยังมีอำนาจที่มาจากภายนอกอย่างระบบเงินตราเข้ามากำหนด ผู้หญิง
จะมีวิธีการในการผลิตซ้ำอำนาจอย่างไร 
   นอกจากนี้ยังสามารถวิเคราะห์อำนาจของผู้หญิงจากเป้าหมายของการใช้อำนาจ 
ได้แก่ การเพ่ิมขีดความสามารถ การเข้าไปจัดการทรัพยากรต่าง ๆ การเข้าไปจัดการทรัพย์สิน  
การจัดการที่อยู่อาศัย การจัดการทรัพย์สินของตัวเอง การตัดสินใจภายในกลุ่ม (ครัวเรือนหรือสาย
ตระกูล) การตัดสินใจเรื่องการแต่งงานหรือการเลือกคู่ครอง การจัดการในเรื่องอาชีพ การจัดการกับ
ร่างกาย การเสริมสร้างพลังอำนาจทางเพศสภาวะ การเปลี่ยนสถานภาพ การเสริมสร้างตัวตนและ  
อัตลักษณ์ใหม่ ๆ ฯลฯ มาเป็นเกณฑ์ในการวิเคราะห์อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา  
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แต่ละยุคจากอดีตจนถึงปัจจุบันด้วย 
  1.5 การสนใจศึกษาพิธีกรรม ทั้งความต่อเนื่องและการเปลี่ยนแปลงไปของพิธีกรรม 
รวมไปถึงความสัมพันธ์ระหว่างพิธีกรรมกับบริบทแวดล้อม (context)  
   การศึกษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในครั้งนี้  
ได้ใช้วิธีการศึกษาพัฒนาการทางประวัติศาสตร์เพ่ือให้เห็นทั้งมิติของการคงอยู่และมิติการเปลี่ยนแปลง 
รวมทั้งมิติคลี่คลายว่ามีปัจจัยอะไรบ้างที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่หรืออ่อนแอลงของอำนาจผู้หญิง เช่น 
เมื่อสังคมเปลี่ยนแปลงไปผู้คนในสังคมล้านนาเรียกร้องการตอบสนองบทบาทหน้าที่ของสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เปลี่ยนไปจากเพ่ือกลุ่ม เครือญาติ และชุมชนไปสู่ปัจเจกบุคคลมากขึ้น หรือ
เมื่อมีการเข้ามาของเพศอ่ืน ๆ ในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) อำนาจของผู้หญิงจะ
แปรเปลี่ยนไปเช่นไร และผู้หญิงได้ใช้การสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจอย่างไรมาต่อกรกับสิ่งต่าง ๆ  
 2. สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในฐานะการสื่อสาร 
  สำหรับงานวิจัยนี้สนใจศึกษาการบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เป็นสื่อพ้ืนบ้านประเภท
พิธีกรรมอย่างหนึ่ง ด้วยการพิจารณาจากมุมมองของการสื่อสารว่า พิธีกรรมเป็นรูปแบบการสื่อสาร
ประเภทหนึ่งที่มีองค์ประกอบพื้นฐานของการสื่อสาร ทั้งในมิติผู้ส่งสาร เนื้อหาสาร ช่องทางการสื่อสาร 
หรือตัวสื่อ และผู้รับสารอยู่อย่างครบถ้วน  
  ดังที่ กาญจนา แก้วเทพ และคณะ (2554) นักวิชาการด้านการสื่อสาร เห็นว่า 
“พิธีกรรม” คำคำนี้แผลงได้เป็นคำว่า “วิธีกรรม” ซึ่งกลับหน้าหลังอีกทีก็จะได้คำว่า “กรรมวิธี”  
ซึ่งเป็นความหมายที่พอจะเข้าใจกันว่า พิธีกรรมเป็นกรรมวิธีในการลงมือกระทำหรือการปฏิบัติการ 
(action) สิ่งใดสิ่งหนึ่งที่มีรูปแบบ กระบวนการ และลำดับขั้นตอนที่แน่นอน โดยส่วนใหญ่มักเป็นการ
กระทำที่เกี่ยวข้องกับศาสนาและความเชื่อ เฉกเช่นสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ เป็น  
ความเชื่อของวัฒนธรรมคนเมือง (ล้านนา) หรือไทยวนที่มีต่อบรรพบุรุษของตนในระบบการสืบสาย
ทางฝ่ายแม่ ภายหลังจากการล่วงลับดับสูญไปแล้วก็จะกลายเป็นผีปู่ย่าที่จะทำหน้าที่คุ้มครองปกปัก
รักษาคนในครอบครัวให้อยู่ดีมีสุข รอดพ้นจากการเจ็บไข้ ได้ป่ วย และสิ่ งอัปมงคลต่าง ๆ 
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แต่ในขณะเดียวกันผีบรรพบุรุษจะลงโทษลูกหลานที่ทำผิดจารีตประเพณี หรือข้อปฏิบัติของสังคม 
รวมทั้งเป็นกลไกในการควบคุมพฤติกรรมทางเพศของคนในสังคม  
  จากคุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จุดเด่นน่าจะอยู่ที่มิติของอำนาจ
ที่มอบหมายให้กับผู้หญิงราวกับธรรมชาติ ผ่านบทบาทหน้าที่และสถานภาพจากโครงสร้างระบบการ
สืบสายทางฝ่ายแม่ของสังคมล้านนา รวมทั้งการได้มาซึ่งอำนาจที่มาจากกลไกความเชื่อเกี่ยวกับบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่กำหนดให้ลูกสาวเป็นผู้สืบทอดบทบาทด้านพิธีกรรม แต่เมื่อสภาพการณ์เปลี่ยนไป
น่าสนใจว่าอำนาจของผู้หญิงจะมีการเปลี่ยนแปลงไปเช่นไร 
  2.1 การพิจารณาว่า “พิธีกรรม” เป็นรูปแบบการสื่อสารชนิดหนึ่ง 
   กาญจนา แก้วเทพ (2553ข) ชี้ให้เห็นว่า การประกอบพิธีกรรมกับมิติองค์ประกอบ
การสื่อสาร อันได้แก่ ผู้ประกอบพิธีกรรมก็คือ ผู้ส่งสาร สมาชิกท่ีเข้าร่วมพิธีกรรม รวมทั้งสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่
มาร่วมชุมนุมก็คือ ผู้รับสาร สื่อหรือช่องทางการสื่อสารก็คือ เวลา สถานที่ ฉากการประกอบพิธี 
เนื้อหาสาร ได้แก่ กิจกรรม บทสวด การสนทนา เสียงดนตรี การกระทำ ร่ายรำ การเข้าทรง 
ความต้องการของผู้เข้าร่วม ฯลฯ  
   เป็นที่น่าสังเกตว่า ในการประกอบพิธีกรรมด้านความเชื่อและศาสนา โดยเฉพาะที่
เกี่ยวข้องกับสิ่งศักดิ์สิทธิ์เหนือธรรมชาติ เช่น พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมีการอัญเชิญ
วิญญาณหรือสิ่งศักดิ์สิทธิ์มาประทับทรงใน “ร่างทรงหรือม้าขี่” ฉะนั้น หากพิจารณาด้วยองค์ประกอบ
การสื่อสารคือ S-M-C-R (sender-message-channel-receiver) ดังการเปรียบเทียบให้เห็นดังนี้ 
   ผู้ส่งสาร (sender-S)  = วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
   เนื้อหาหรือสาร (message-M) = เนื้อหาสารที่สนทนากัน 
   ช่องทางการสื่อสาร (channel-C) = ร่างทรงหรือม้าข่ี 
   ผู้รับสาร (receiver-R)  = สมาชิกท่ีเข้าร่วมพิธี 
   ในขณะที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เป็นการสื่อสารระหว่างบุคคลและ
การสื่อสารกลุ่มรูปแบบหนึ่ง ซึ่งเชื่อมโยงกับความเชื่อแบบผีของสังคมล้านนา ทำให้การประกอบ
พิธีกรรมผีปู่ย่าต้องอ้างอิงความศักดิ์สิทธิ์จากวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) โดยสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) มีฐานะเป็นเครื่องมือติดต่อสื่อสารระหว่างคน กลุ่มคนกับวิญญาณบรรพบุรุษและดำรง
อยู่ภายในพ้ืนที่และบรรยากาศแห่งโลกศักดิ์สิทธิ์ ซึ่งเป็นอาณาเขตที่ถูกแยกออกจากโลกสามัญ 
กล่าวอีกนัยหนึ่งเป็นพ้ืนที่ประกอบพิธีกรรมการเซ่นไหว้ ขอขมา บอกกล่าว หรือร้องขอ จึงมีสถานะ
เป็นของสูงและอยู่ในสถานศักดิ์สิทธิ์เท่านั้น ทั้งยังมีข้อปฏิบัติและข้อตกลงที่เป็นที่รู้กันในกลุ่มผู้สื่อสาร
ผ่านสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
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   จากอาณาเขตที่ไม่กว้างขวางมากนักของการประกอบพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ทำให้ผู้เข้าร่วมพิธีกรรมร้องขอวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แบบที่ต้องมีเงื่อนไข เช่น ต้องผ่าน
ตัวกลางอย่างม้าขี่ (ร่างทรง) ที่สืบสายมาจากตระกูลฝ่ายแม่เท่านั้น หรือกฎเกณฑ์และข้อปฏิบัติที่เป็น
ข้อตกลงร่วมกันระหว่างผู้เข้าร่วมพิธีกรรม แต่การร้องขอสิ่งใด ๆ ก็มีทั้งเป็นเรื่องปัจเจกบุคคล  
กลุ่ม และเครือญาติที่สามารถรับรู้และก้าวก่ายกันได้ จึงมีลักษณะทั้งปัจเจกบุคคล กลุ่ม และ 
เครือญาติรวมอยู่ด้วยกัน ด้วยเหตุดังกล่าวจึงทำให้การสื่อสารของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
เป็นการสื่อสารประเภทหนึ่งร่วมกับการสื่อสารอ่ืน ๆ แต่ในเวลาเดียวกันก็มีลักษณะเฉพาะที่มีมิติ  
ของอำนาจเกี่ยวพันอยู่ ดังนั้น องค์ประกอบการสื่อสารจะมีลักษณะเฉพาะที่แตกต่างออกไปจาก 
การสื่อสารพ้ืนบ้าน อย่างสื่อประเภทวัตถุ หรือสื่อประเภทการแสดง ก็คือ เริ่มจากการแบ่งสถานภาพ
ของการสื่อสารจากมิติของอำนาจออกเป็นสองฝ่ายคือ ฝ่ายที่ทำการสั่งการ (active sender) และ 
ฝ่ายที่ทำการร้องขอ (passive sender) สำหรับองค์ประกอบการสื่อสาร เริ่มตั้งแต่ 
   1. ผู้ส่งสาร  (sender-S) ถือเป็นผู้เริ่มต้นการสื่อสารมีทั้งฝ่ายที่ทำการสั่งการก็คือ 
วิญญาณของบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และฝ่ายที่ทำการร้องขอก็คือ ผู้หญิงที่เป็นผู้นำของวงศ์ตระกูลในการ
ประกอบพิธีกรรมอย่างเก๊าผีหรือม้าข่ี (ร่างทรง) และลูกหลานสมาชิกในสายตระกูล  
   2. เนื้อหาสาร (message-M) ทั้งจากฝ่ายทำการสั่งการ เช่น การดลบันดาลตาม
คำขอ คำอวยพร หรือการสาปแช่งเมื่อลบหลู่ ส่วนฝ่ายที่ทำการร้องขอ เช่น การขอขมา การขอพร 
การบอกกล่าว การบนบาน หรือการเคารพนับถือ 
   3. พ้ืนที่หรือช่องทางการสื่อสาร (channel-C) ฝ่ายทำการสั่งการผ่านการเข้าทรง 
การฟ้อน การปัดเป่า การเข้าฝัน และการทายทัก สำหรับฝ่ายที่ทำการร้องขอผ่านการเซ่นไหว้ 
ช่วงเวลา สถานที่ หรือวัตถุสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีกรรม ผ่านตัวกลางอย่างม้าขี่ (ร่างทรง) ที่สืบสาย
ตระกูลฝ่ายแม ่
   4. ผู้รับสาร (receiver-R) ฝ่ายทำการสั่งการก็คือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ ย่า) 
ส่วนฝ่ายที่ทำการร้องขอก็คือ สมาชิกท่ีเข้าร่วมพิธีกรรมหรือลูกหลานในสายตระกูล 
   อย่างไรก็ดี หากพิจารณาการสื่อสารของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เป็น
ลักษณะการสื่อสารแบบสองทาง (two-way communication) ตามแบบจำลองการสื่อสารเชิง
พิธีกรรมก็จริง โดยมีเป้าหมายเพ่ือเน้นการสร้างความเข้าใจร่วมกันของสมาชิกผู้เข้าร่วมพิธีกรรมใน
สายตระกูลเป็นสำคัญ แต่เนื่องจากการแบ่งสถานภาพของการสื่อสารจากมิติของอำนาจ ออกเป็นสอง
ฝ่ายคือ ฝ่ายที่ทำการสั่งการ (active sender) และฝ่ายที่ทำการร้องขอ (passive sender) จึงทำให้มี
ลักษณะไมเ่สมอภาคกัน เช่น ฝ่ายที่ทำการร้องขอไม่สามารถมีปฏิกิริยาตอบกลับฝ่ายที่ทำการสั่งการได้ 
เพราะถือเป็นคำตัดสินที่สูงสุดแล้ว หรือในทำนองเดียวกันหากฝ่ายที่ทำการร้องขอในแต่ละคนต่างก็มี
สถานภาพและอำนาจที่ไม่เท่าเทียมกัน  
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2. คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
  จากการทบทวนคุณลักษณะที่สำคัญของสื่อพิธีกรรมจากนักวิชาการ J. Huizinga 
(1938), E. Durkheim (1964), E.W. Rothenbuhler (1998), ก าญ จน า แก้ ว เท พ  และคณ ะ 
(2553ข) ทำให้ผู้วิจัยสามารถสกัดคุณลักษณะเฉพาะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
  2.1 ความสัมพันธ์ระหว่างสื่อพิธีกรรมกับบริบทที่แวดล้อม จากแนวคิดโลกศักดิ์สิทธิ์
และโลกในชีวิตประจำวัน การศึกษาพิธีกรรมจำเป็นต้องตรวจสอบความสัมพันธ์ระหว่างตัวสื่อ
พิธีกรรมกับบริบทที่เป็นจริงในพ้ืนที่ที่ศึกษาอยู่เป็นการเฉพาะ เช่น การสนใจศึกษาอำนาจผู้หญิง
ล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จึงจำเป็นต้องหาความสัมพันธ์ระหว่างบริบทสังคม
ล้านนาที่แวดล้อมพิธีกรรมดังกล่าวด้วย ดังที่ E. Durkheim (1964) ได้อธิบายว่า การสร้างแนวคิดที่
แบ่งแยกโลกที่แวดล้อมมนุษย์ คือโลกแห่งพิธีกรรมหรือโลกศักดิ์สิทธิ์ (ritual world/sacred world) 
กับโลกแห่งชีวิตจริงหรือโลกสามัญ (secular world) ซึ่งมีทั้งความเชื่อมร้อย จุดร่วม ต่อโยงกัน เช่น 
ของใช้ที่อยู่ในพิธีกรรม ก็คือสิ่งของที่ใช้อยู่ในชีวิตประจำวัน แต่ในอีกด้านก็แยกขาดหรือมีความ
แตกต่างกัน เช่น ในโลกความเป็นจริงมนุษย์ต้องทำงาน แต่ในโลกพิธีกรรมเราจะหยุดทำงาน เช่น เมื่อ
เข้าสู่ยุคปัจจุบันที่มีเพศอ่ืน ๆ โดยเฉพาะเพศที่สามเข้ามาในพ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรม ด้วยการใช้อำนาจ
ผ่านสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่า ผู้หญิงจะมีวิธีการปรับตัวให้เข้ากับบริบททางสังคมที่เปลี่ยนไปเพ่ือให้
ยังคงรักษาอำนาจของตัวเองอย่างไร 
  2.2 ผู้มีส่วนเกี่ยวข้อง (stakeholder) หากเปรียบเทียบกับสื่อชนิดอ่ืน ๆ แล้ว สื่อ
พิธีกรรมเป็นพ้ืนที่ที่มีศักยภาพในการเชื่อมโยงผู้คนได้อย่างเข้มข้นที่สุด ดังที่ E. Durkheim (1964) 
กล่าวไว้ว่า จะมีก็แต่โลกของศาสนาและพิธีกรรมเท่านั้น ที่จะสามารถระดมพลังผู้คนได้อย่างมากมาย
มหาศาล หากมองจากอำนาจของผู้หญิงจำเป็นต้องตรวจสอบด้วยว่าผู้มีส่วนเกี่ยวข้องกับการประกอบ
พิธีกรรมนั้น มีสัดส่วนของผู้หญิงอยู่มากน้อยเท่าไหร่ และมีบทบาทในพิธีกรรมเป็นอย่างไร ดังต่อไปนี้ 
   2.2.1 คุณสมบัติของผู้ที่เข้ามาร่วม มักจำกัดเฉพาะคนในสายตระกูลเดียวกัน
เท่านั้น และเปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้ามามีส่วนร่วมในหลากหลายด้าน อันได้แก่ ผู้นำวงศ์ตระกูลในการ
ประกอบพิธีกรรม ฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม ฝ่ายผู้จัดเตรียมวัสดุอุปกรณ์ที่ใช้ในการ
ประกอบพิธี และฝ่ายจัดเก็บความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม  
   2.2.2 บทบาทของผู้ที่เข้าร่วม เนื่องจากตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
มีขั้นตอนการทำที่แน่นอน ชัดเจน สลับกิจกรรมไม่ได้ ดังนั้น จึงมีการกำหนดบทบาทของผู้ที่เข้าร่วม
ทุกคนอย่างเด่นชัดว่าใครจะมีบทบาทหน้าที่อะไรบ้าง คือ 
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    1) เก๊าผี เป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรมของวงศ์ตระกูล ซึ่งเป็นศูนย์กลาง
ความนับถือของสมาชิก โดยเฉพาะในสายที่นับถือผีปู่ย่า ได้แก่ ลูกผู้หญิงคนโตหรือผู้หญิงที่อาวุโสสุด
ในสายตระกูลจากการนับเชื้อสายทางฝ่ายแม่เป็นหลัก  
    2) ม้าขี่ (ร่างทรง) เป็นผู้ที่ได้รับการเลือกหรือกำหนดจากวิญญาณบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) ต้องเป็นลูกหลาน หรือสมาชิกในสายตระกูลเท่านั้น อาจจะเป็นผู้หญิงคนใดคนหนึ่ง ใน
ลำดับใดลำดับหนึ่งของสายตระกูล อันได้แก่ ยาย ป้า น้า แม่ พ่ีสาว น้องสาว หรือลูกสาวคนเล็กใน
สายตระกูลนั้น ๆ ด้วย ทั้งนี้ขึ้นอยู่กับกลุ่มสายตระกูลผีปู่ย่านั้น ๆ จะมีหรือไม่มีก็ได้ หากสายตระกูลใด
เคยมีม้าขี่ (ร่างทรง) ก็จะมีการทรงประทับร่างพร้อมด้วย 
    3) ผู้เข้าร่วมพิธีกรรม คือ ลูกหลานหรือคนในสายตระกูลที่มีบทบาทในการ
กำกับพิธีการและสนับสนุน ตลอดจนการดำเนินพิธีกรรมใด ๆ อันเนื่องจากการนับถือผีให้ลุล่วงไปได้
ด้วยดี จำเป็นต้องมีการระดมท้ังทุน แรงงาน และทรัพยากรอื่น ๆ  
   2.2.3 หลักเกณฑ์ในการเข้าร่วม การคัดเลือกผู้ที่เข้าร่วมสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมาจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) กำหนด เช่น เก๊าผีและม้าขี่ (ร่าง
ทรง) ต้องเป็นผู้หญิงในสายตระกูลเท่านั้น นอกจากนี้ยังใช้เกณฑ์คนวงในที่มีไว้ให้เฉพาะคนใน
ครอบครัวเฉพาะสายตระกูลเดียวกัน และคนวงนอก คือชาวบ้าน ผู้ร่วมพิธีกรรมคนอื่น ๆ สามารถเข้า
ร่วมสังเกตการณ์พิธีกรรมนี้ได้ 
    จากการจำแนกผู้มีส่วนเกี่ยวข้องสามารถสรุปได้ว่า สื่อพิธีกรรมบูชา 
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เป็นพ้ืนที่การสื่อสารที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงทั้งในเชิงปริมาณที่สามารถเข้าร่วมได้
อย่างหลากหลายด้าน ส่วนเชิงคุณภาพจะมีบทบาทหน้าที่อันสำคัญในการประกอบพิธีกรรม เช่น  
การเป็นผู้นำวงศ์ตระกูลในการประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) การเป็นม้าขี่ (ร่างทรง)  ผู้จัดเตรียมวัสดุ 
ในการประกอบพิธีกรรม ผู้สนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม หรือผู้จัดเก็บองค์ความรู้เกี่ยวกับ
พิธีกรรม 
    หากตั้งข้อสังเกตเกี่ยวกับบทบาทของผู้ที่เข้ามาเกี่ยวข้องสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จากสำนักเศรษฐศาสตร์การเมือง (political economy) ที่มองปรากฏการณ์
แตกต่างไปจากสำนักหน้าที่นิยม (functionalism) ว่า หน้าที่ของพิธีกรรมแท้จริงแล้วไม่ใช่พ้ืนที่  
ในการสมานรอยร้าว แต่เป็นพ้ืนที่แห่งความขัดแย้ง หรือสะท้อนให้เห็นความสัมพันธ์ของอำนาจของ
กลุ่มต่าง ๆ รวมทั้งเป็นพ้ืนที่ให้ผู้ที่ด้อยอำนาจใช้ต่อสู้ในแบบฉบับของตนเอง เช่น การเปิดโอกาสให้
ผู้หญิงได้เสริมสร้าง ต่อรอง และการก่อรูปผ่านการใช้ทุนด้านต่าง ๆ ในฐานะเป็นเก๊าผีหรือการเป็นม้า
ขี่ (ร่างทรง) ของวิญญาณบรรพบุรุษ แม้ว่าสถานภาพทางสังคมในโลกความเป็นจริงอาจจะไม่เป็นที่
ยอมรับ เมื่อกลายมาเป็นร่างทรงสื่อกลางก็จะได้รับความยอมรับนับถือ ซึ่งทำให้เห็นกระบวนการ
เปลี่ยนผ่านสภาวะด้วยการใช้อำนาจจากโลกทางศักดิ์สิทธิ์มาเสริมสร้างอำนาจในการต่อรอง  
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  2.3 ระบบการแบ่งงานกันทำในพิธีกรรม (decentralism) สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) ประกอบไปด้วยกิจกรรมย่อย ๆ มากมาย ดังนั้น จึงมีการจัดระบบการแบ่งงานกันทำ
อย่างแน่นอนตายตัวว่าคนกลุ่มไหนจะต้องทำงานอะไร สำหรับรูปแบบการมีส่วนร่วมในฐานะการแบ่ง
งานของกลุ่มผู้หญิงที่เป็นผู้กระทำการสื่อสาร (communicator) ไม่ได้จำกัดเฉพาะการเป็นผู้นำวงศ์
ตระกูลในการประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) หรือการเป็นร่างทรง (ม้าขี่) เท่านั้น แต่สามารถมีส่วนร่วมใน
ด้านอื่น ๆ หลายระดับ อันได้แก่ ฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม อาทิ ผู้เข้าร่วมพิธี ลูกหลาน 
หรือแขกรับเชิญที่เข้าร่วม ฝ่ายผู้จัดเตรียมวัสดุอุปกรณ์ที่ใช้ในการประกอบพิธี อาทิ เครื่องเซ่นไหว้ผี
บรรพบุรุษ งานบายศรี จัดขันดอกไม้ หรือเครื่องสำรับฟ้อนผี รวมไปถึงอาหารที่จัดเลี้ยงผู้เข้าร่วม  
และฝ่ายจัดเก็บความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม หากพิจารณาการแบ่งงานกันทำในการประกอบพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทำให้เห็นมิติอำนาจของผู้หญิง ดั งงานเธียรชาย อักษรดิษฐ์ (2552) ที่ชี้ให้ 
เห็นว่าลูกหลานคนในสายตระกูลมีบทบาทในการระดมทั้งทุน แรงงาน และทรัพยากรอ่ืน ๆ  
ซึ่งการตระเตรียมข้าวของจากรายการที่ผู้นำวงศ์ตระกูลในการประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) เป็นผู้กำหนด 
ซึ่งสะท้อนการมีอำนาจในสั่งการและเป็นผู้นำได้ชัดเจน 
  2.4 ช่วงเวลาและพื้นที่ในการประกอบพิธีกรรม ในการประกอบพิธีกรรมจะมีการระบุ
ช่วงเวลาและวาระโอกาสเอาไว้อย่างเข้มงวดและแน่นอน ทั้งพ้ืนที่ช่วงเวลาปกติที่ทำกันตามประเพณี
ในช่วงเดือน 9 (ประมาณเดือนพฤษภาคมถึงเดือนมิถุนายน) และช่วงเวลาพิเศษ เช่น ในโอกาสงาน
มงคล ขึ้นบ้านใหม่ การแต่งงาน การประสบความสำเร็จ และการย้ายถิ่นฐาน รวมไปถึงช่วงเวลาที่
เผชิญวิกฤติของชีวิต การระบุเวลาเอาไว้ชัดเจน ก็จะมีผลต่อความยั่งยืนยาวนานของตัวสื่อพิธีกรรม
และกระบวนการสืบทอดและผลิตซ้ำอำนาจของผู้หญิง เพราะเมื่อถึงช่วงเวลาที่ระบุไว้ก็หมายความว่า
ผู้ประกอบพิธีกรรมจะรู้ว่าต้องทำในช่วงเวลานี้แล้ว  
   ส่วนพ้ืนที่และสถานที่ของการประกอบพิธีกรรม จะต้องมีกระบวนการมอบหมาย
ให้เป็น “พ้ืนที่ผ่านกระบวนการ” (consecrated spot) เหล่านี้จะมีรูปแบบและหน้าที่ที่แน่นอน
ชัดเจนที่จะเป็นสถานที่ประกอบพิธีกรรมได้ ตั้งแต่เงื่อนไข หรือกฎของการใช้พ้ืนที่ มีความเข้มงวด
มากน้อยเพียงใด มีการแบ่งอาณาเขตอย่างไร เป็นพ้ืนที่ส่วนตัวหรือพ้ืนที่สาธารณะ มีการใช้อุปกรณ์ 
แสงสี เสียงตกแต่งอย่างไรบ้าง รวมทั้งเหตุผลที่อยู่เบื้องหลังการตกแต่งสถานที่เหล่านั้น  
   ด้วยการสร้าง “ความศักดิ์สิทธิ์” และ “ความเข้มงวด” ในพ้ืนที่หรือสถานที่ของ
การประกอบพิธีกรรม เอกลักษณ์ของพ้ืนที่พิธีกรรมนั้น มักจะถูกออกแบบให้ผสานความสัมพันธ์
ระหว่างโลกศักดิ์สิทธิ์กับโลกสามัญ จึงต้องเกี่ยวพันกับการสถาปนา “ความศักดิ์สิทธิ์” ขึ้นมาใน
ขอบเขตของพ้ืนที่พิธีกรรม เช่น การสร้างหอหรือหิ้งผีปู่ย่าไว้เป็นสถานที่ในการประกอบพิธีกรรม หรือ
การประดับประดาพ้ืนที่ด้วยกรวยดอกไม้ บายศรี หมากพลู นอกจากนี้พ้ืนที่และสถานที่ในการจัดงาน
จะมีระดับ “ความเข้มงวด” (rigidity) ที่แบ่งอาณาเขตวงในไว้ให้เฉพาะผู้ร่วมพิธีกรรมสายตระกูล



 31 

เดียวกันเท่านั้น ส่วนอาณาเขตวงนอกให้ชาวบ้านหรือผู้ร่วมพิธีกรรมคนอ่ืน ๆ ได้เข้าร่วมพิธีกรรมนี้
ด้วย ดังนั้น คุณลักษณะเรื่องพ้ืนที่และสถานที่ของพิธีกรรมแสดงให้เห็นอำนาจที่ถูกกำหนดด้วยสิ่ง
ศักดิ์สิทธิ์ และเป็นสิ่งหนึ่งที่มนุษย์ไม่สามารถล่วงละเมิดปรับเปลี่ยนตำแหน่งเองได้  
  2.5 สิ่งของหรือวัสดุอุปกรณ์ของการประกอบพิธีกรรม ในเบื้องต้นทุกสิ่งทุกอย่าง 
ซึ่งได้แก่ หอหรือหิ้งผีปู่ย่า (สถานที่ประกอบพิธีกรรม) เครื่องพิธี ของเลี้ยง เสื้อผ้าอาภรณ์ ของเล่น 
หรือเครื่องดนตรีที่เข้ามาเกี่ยวข้องมากมายในฐานะที่เป็นวัตถุธรรม ล้วนแล้วแต่มีความหมายซ่อนเร้น
อยู่ข้างหลังทั้งสิ้นและเต็มไปด้วยสัญลักษณ์แห่งความหมายที่แสดงอำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ของ
วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) อย่างเช่น สวยดอกหรือขันปู่ย่าเป็นเครื่องพิธีในการแสดงถึงความเคารพที่
เหล่าบรรดาลูกหลานหรือเก๊าผีมีต่อวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) หรือการเซ่นไหว้อาหารการกินเสมือน
ความอุดมสมบูรณ์ที่ลูกหลานจะได้รับกลับคืนมาในโลกชีวิตจริง 
  2.6 ขั้นตอนของการประกอบพิธีกรรม สำหรับขั้นตอนของการประกอบพิธีกรรมจะ
สัมพันธ์ระหว่างกิจกรรมที่ทำกับเวลา และจะมีช่วงเวลาเริ่มต้นและช่วงเวลาจบก็ยิ่งแน่นอน ชัดเจน 
เข้มงวด โดยกำหนดระยะเวลาไว้ 2 วัน วันแรกเรียกว่า “วันข่าวและวันดาครัว” (การเตรียมสิ่งของใน
การประกอบพิธีกรรม) เป็นวันป่าวประกาศให้บรรดาผีปู่ย่ารับทราบว่าในวันพรุ่งนี้จะมีการจัดพิธียก
ขันตั้ง และการเลี้ยงถวายของเซ่นไหว้ รวมทั้งจัดสถานที่ประกอบพิธีกรรมและเตรียมของไหว้ต่าง ๆ 
ในบ้านของเก๊าผีที่มีหอหรือหิ้งผีปู่ย่า มักจะจัดขึ้นก่อนพิธีจริง โดยอาจมีการมาร่วมงานของผีปู่ย่าใน
สายตระกูลเพ่ือมาช่วยเหลือทางด้านการดูแลความเรียบร้อยหรือให้ข้อแนะนำ ซึ่งผู้นำวงศ์ตระกูลใน
การประกอบพิธีกรรมอย่างเก๊าผีจะได้แก้ไขได้ทันท่วงที เสมือนมาตรวจตราความเรียบร้อยก่อนวันจริง
นั่นเอง วันที่สองเรียกว่า “วันเลี้ยงหรือวันไหว้” เป็นวันพิธีเต็มรูปแบบจริง ในช่วงเช้าเริ่มตั้งแต่เวลา
ประมาณ 07.00 น. ไปจนถึงเวลาประมาณ 11.00 น. ลูกหลานในตระกูลกลุ่มผีปู่ย่านำของไหว้มา
รวมกัน เก๊าผีจัดเตรียมและลำเลียงสิ่งของทั้งหมดไปยังหอหรือหิ้งผีปู่ย่า จากนั้นเก๊าผีเริ่มประกอบ
พิธีกรรมด้วยการบอกกล่าว จนกระทั่งธูปเทียนดับสิ้น ก็แจกจ่ายสิ่ งของจากการเซ่นไหว้กลับไปยัง
ลูกหลานในแต่ละครอบครัว เป็นอันเสร็จพิธี 
   หรือ ใน อีกด้ าน พิ ธี ก รรม เป็ น เค รื่ อ งห มายของการ เปลี่ ย นผ่ านสถาน ะ 
อันประกอบด้วยขั้นตอนที่แน่นอน 3 จังหวะคือ ขั้นตอนแรกเป็นช่วงแยกตัว (separation) ที่ปัจเจก
จะถูกแยกทั้งในแง่เวลา สถานที่ โลกศักดิ์สิทธิ์-โลกสามัญ และกิจกรรมที่เคยทำ โดยมีการกั้นอาณา
บริเวณ เช่น พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมีหอหรือหิ้งผีปู่ย่า (สถานที่ทำพิธี) หรือบางกลุ่ม
ตระกูลผีปู่ย่ามีการประทับร่างให้ม้าขี่ (ร่างทรง) เป็นสื่อกลางในการบอกกล่าว พูดคุยกับลูกหลานเป็น
สัญญาณว่าวิญญาณมาแสดงตน จังหวะที่สองคือ ช่วงเปลี่ยนผ่าน (liminality) แยกตัวตนในโลกความ
จริงเพ่ือเข้าสู่ตัวตนในโลกพิธีกรรม ซึ่งเป็นพ้ืนที่แห่งความคลุมเครือ เช่น ตัวสั่น อ้วก หรือการร่ายรำ
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ตามวิญญาณบรรพบุรุษ จังหวะที่สามคือ ช่วงกลับมารวมตัวกัน (incorporation) เป็นช่วงเวลาที่
นำเข้ามาสู่สถานภาพใหม่  
  2.7 เนื้อหา ความหมาย คุณค่าของการประกอบพิธีกรรม คือ สัญลักษณ์ที่เกี่ยวข้อง
กับโลกศักดิ์สิทธิ์เป็นสิ่งที่บรรจุสาระความหมายที่ซับซ้อนเต็มไปด้วยหลักการ คุณค่าต่าง ๆ ที่นิยาม 
และบ่งบอกถึงความถูกต้องชอบธรรมของระเบียบสังคม อีกทั้งยัง เป็นช่วงเวลาที่ทุกสิ่งทุกอย่างจะ
กลายเป็นสัญลักษณ์ที่มีพลังอำนาจอย่างเข้มข้นและหนาแน่น  
   สำหรับสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมีขั้นตอนซึ่งเป็นช่วงเวลาที่วิญญาณ
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) (sender) เริ่มกระทำการสื่อสารขาเข้าผ่านช่องทางการสื่อสาร (channel) ผ่าน
เก๊าผีในการบอกกล่าว หรือม้าขี่ที่ทำหน้าที่ เป็นร่างทรงเพ่ือติดต่อกับลูกหลานในสายตระกูล 
(receiver) การตั้งจิตภาวนาเพ่ือสงบนิ่ง หรือการประโคมดนตรีจึงมิใช่เพียงเพ่ือสร้างสนุกสนาน แต่มี
ความหมายเพ่ือขับกล่อมและให้สัญญาณกับวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มาประทับร่างทรง รวมทั้ง
ระหว่างประกอบพิธีกรรมได้ใช้ความเป็นเพศหญิงผู้เป็นแม่ (เพศวัฒนธรรม) ที่ปกป้องลูกมาสร้าง
ความหมายใหม่นั้น P. Bourdieu (1977) เรียกว่า “อำนาจเชิงสัญลักษณ์” (symbolic power) 
ทำให้เกิดการสร้างอำนาจ บารมี และการได้รับสถานภาพทางสังคมท่ีสูงขึ้น  
  2.8 บทบาทหน้าที่ คือ มิติการตอบสนองความต้องการของสมาชิกในสายตระกูลระดับ
เครือญาติ คือ 
   2.8.1 บทบาทหน้าที่ในการเชื่อมความสัมพันธ์ระหว่างสามโลก  อันได้แก่ 
ความสัมพันธ์ระหว่างมนุษย์กับมนุษย์ เช่นกรณีของผู้หญิง (ผู้เป็นเก๊าผีหรือผู้หญิงที่เป็นผู้ใหญ่ที่สุดของ
วงศ์ตระกูล) ก็จะทำหน้าที่เป็นคนกลางในการเปิดโอกาสให้ญาติที่อยู่ห่างไกลกันได้มาพบปะซักถาม
สารทุกข์สุขดิบต่อกัน หรือเป็นพ้ืนที่ในการแนะนำผู้ที่มาเป็นเขยให้รู้จักญาติพ่ีน้องของฝ่ายหญิง (ผ่าน
ช่วงเวลาของการเข้าร่วมพิธีกรรม) ความสัมพันธ์ระหว่างผู้คนกับธรรมชาติแวดล้อมผ่านเครื่องเซ่นไหว้
และสถานที่ประกอบพิธีกรรม อาทิ สิ่งของที่ประกอบพิธีเซ่นไหว้ ไก่ต้ม ไข่ ปลาแห้ง หมาก เมี่ยง หรือ
การคัดเลือกดอกไม้มาทำสวยดอก และความสัมพันธ์ระหว่างคนเข้าร่วมพิธีกับสิ่ งศักดิ์สิทธิ์เหนือ
ธรรมชาติทั้งหลาย อย่างการประกอบอาหารสำหรับเลี้ยงผีห้ามหยิบเครื่องปรุงต่าง ๆ มากิน แม้แต่
การปรุงรสก็ห้ามชิม หรือในเครื่องเซ่นไหว้มีการทำผิดวิธีจะใช้น้ำส้มป่อยปะพรมก่อน 
   2.8.2 บทบาทหน้าที่ ในการสร้างความอบอุ่นและความม่ันคงทางจิตใจ 
ในระหว่างการประกอบพิธีกรรมผู้หญิงจะเป็นตัวกลางในการติดต่อกับวิญญาณของบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
เป็นศูนย์กลางของที่พ่ึงทางใจ เป็นความหวังและความอบอุ่นท่ีสามารถขอพึ่งพาได้  
   2.8.3 บทบาทหน้าที ่ในการจัดระเบียบสังคม ในการนับถือผีบรรพบุรุษของ
ล้านนา ซึ่งถือเป็นผู้ปกปักรักษาคนในครอบครัวให้อยู่ดีกินดี รอดพ้นจากการเจ็บไข้ได้ป่วยหรือสิ่ง
อัปมงคลต่าง ๆ แต่ในขณะเดียวกันผีปู่ย่าจะลงโทษ ลูกหลานที่ทำผิดจารีตประเพณีหรือข้อปฏิบัติ
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ของสังคม ซึ่งชาวล้านนาเรียกลักษณะเช่นนี้ว่า “ผิดผี” และจำต้องแก้ไขด้วยการประกอบพิธีกรรม
ขอขมาที ่เรียกกันว่า “เสียผี” “แก้ผี” หรือ “เลี ้ยงผี” หรือมีอำนาจในการจัดการกับสิ่งต่าง ๆ 
ในครอบครัวได้ เช่น การขัดแย้งกันทางมรดกในสายตระกูล เพราะสามารถแสดงเจตจำนงของบรรพ
บุรุษได้โดยผ่านการเข้าทรง ซึ่งถือได้ว่าผีบรรพบุรุษมีหน้าที่ในการจัดระเบียบคนในชุมชนให้ประพฤติ
ตนอยู่ในร่องในรอย  
   2.8.4 หน้าที่ในการสืบทอดความเชื่อและบทบาททางเพศ ส่วนใหญ่จะให้อำนาจ
ในการสืบทอด “หิ้งปู่ย่า” กับลูกสาวของตระกูลเป็นหลัก หรือผู้เป็นเก๊าผีและผู้หญิงที่เป็นผู้ใหญ่ที่สุด
ของวงศ์ตระกูล ทำให้ผู้หญิงยังคงสามารถรักษาอำนาจไว้ได้ 
    แต่อย่างไรก็ดี เมื่อสภาพการณ์ของชุมชนได้เปลี่ยนแปลงไป การทำหน้าที่
ของผู้หญิงในสื่อพิธีกรรมล้านนาจึงจำเป็นต้องมีการปรับเปลี่ยนในลักษณะเคลื่อนไหวอย่างมีพลวัต 
(dynamic functionalism) มากขึ้น เฉกเช่นกรณีการทำหน้าที่ของผู้หญิงในสื่อพิธีกรรมการไหว้ผี
ปู่ย่า อานันท์ กาญจนพันธุ์ (1992) ได้ตั้งข้อสังเกตว่า การเปลี่ยนแปลงวิถีชีวิตที่เดิมผูกพันอยู่กับ
การเกษตร และที่สำคัญคือการเปลี่ยนแปลงเป้าหมายของพิธี แต่เดิมนั้นจะเน้นที่ความอุดมสมบูรณ์
และความผาสุกของคนทั้งตระกูล เช่น ขอผีปู่ย่าช่วยให้ฝนฟ้าตกต้องตามฤดูกาล พืชผลเจริญงอกงาม
ดี และลูกหลานปลอดจากโรคภัยทั้งปวง ในปัจจุบันคนมาร่วมพิธีจะสนใจขอพรผีปู่ย่าเพ่ือตัวเอง  
(เน้นความเป็นปัจเจกบุคคล) มากขึ้น โดยเฉพาะเรื่องความสำเร็จเชิงธุรกิจ การถูกหวย การสอบเข้า
เรียนต่อ การรักษาโรคภัยไข้เจ็บ และการสะเดาะเคราะห์ จึงแสดงให้เห็นว่าเมื่อสื่อพิธีกรรมมีการ
เปลี่ยนผ่านเข้ามาสู่ยุคปัจจุบันที่เรียกร้องภารกิจแบบใหม่ ดังนั้น การปรับตัวของผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่สามารถพลิกแพลงบทบาทหน้าที่ให้ตอบสนองความต้องการของ
สมาชิกในสายตระกูลได้ก็มีส่วนช่วยค้ำจุนและสร้างพลังศักดิ์สิทธิ์ในผู้หญิงต่อไป 
  2.9 กฎกติกาในพิธีกรรม เป็นตัวตัดสินว่าผลลัพธ์ที่เกิดขึ้นมานั้นยึดหลักเกณฑ์อะไร 
และที่สำคัญกฎกติกาที่แสดงออกภายในเวลาและสถานที่ในการประกอบพิธีกรรมนั้น คือ ลักษณะ
สูงสุดและเป็นอันสิ้นสุด 
   สำหรับสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) กฎกติกามักจะถูกกำหนดให้เป็นไปตาม
สิ่งศักดิ์สิทธิ์เบื้องบน (ผีปู่ย่า) หรือขนบธรรมเนียมของสังคมล้านนา และเครือญาติในสายตระกูล  
ซึ่งน่าจะหมายความว่า “สิ่งศักดิ์สิทธิ์เป็นผู้ควบคุมกฎ” ส่วนใหญ่ผู้ประกอบพิธีกรรมคือ ผู้หญิงที่มี
สถานะเป็นเก๊าผีจะเป็นผู้ใช้และควบคุมกฎในพิธีกรรมให้เป็นไปตามวิญญาณบรรพบุรุษนั้น ๆ หรือ
ดังที่สุริยา สมุทคุปติ์ และคณะ (2539) กล่าวว่า การปฏิเสธและท้าทายการสืบทอดมีแตกต่างกัน
ออกไป เช่น การเพิกเฉย การลบหลู่ การพิสูจน์ หรือการละเมิด แต่ในที่สุดก็จะนำมาซึ่งความเจ็บป่วย
อย่างไม่ทราบสาเหตุ อุบัติเหตุอย่างรุนแรง ปัญหาครอบครัว ปัญหาในหน้าที่การงานและความคับข้อง
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ใจเหล่านี้ เรียกว่า “วิกฤติการณ์ในชีวิต” ซึ่งเป็นจุดเปลี่ยนหรือหัวเลี้ยวหัวต่อของชีวิตและการรับ
หน้าที่สืบทอดต่อไป และผู้เข้าร่วมพิธีกรรมจำเป็นต้องรับรู้ เข้าใจกฎ และต้องปฏิบัติตามเท่านั้น 
  2.10 พิธีกรรมเป็นกิจกรรมที่ไม่หวังผลทางเศรษฐกิจ (disinterestedness) เช่น 
การประกอบพิธีกรรมทางความเชื่อที่มีเรื่อง “อำนาจศักดิ์สิทธิ์เหนือธรรมชาติ” เข้ามาเกี่ยวข้อง  
ผู้ที่เลือกว่าจะให้ใครเป็นผู้ประกอบพิธีกรรม (ส่วนใหญ่เป็นผู้หญิง) นั้นก็คือ “วิญญาณบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า)” ทำให้พิธีกรรมมีลักษณะที่ “ข้ามพ้น” เรื่องผลประโยชน์ทางเศรษฐกิจและกำไร (จะใช้เงิน
ทองมากมายเท่าไหร่ก็ไม่สามารถบังคับให้ผีปู่ย่าลงมาประทับทรงได้) E. Durkheim (1964) ระบุว่า 
“ความศักดิ์สิทธิ์” เป็นคุณลักษณะที่สำคัญของพิธีกรรม และเป็นสิ่งที่ไม่อาจจะฝ่าฝืนและล่วงละเมิด
ได้ เนื่องจากเป็นสิ่งที่สูงสุดที่แต่ละสังคมร่วมกันกำหนดและยอมรับ  
  2.11 พิธีกรรมเป็นภาษาที่สร้างสรรค์ได้  เนื่องจากสื่อพิธีกรรมมีลักษณะแบบทวิ
ลักษณ์ (duality) ที่ด้านหนึ่งก็มีความเข้มงวดที่มีแบบแผนแน่นอน เช่น รูปแบบหรือขั้นตอนในการ
ประกอบพิธีกรรม แต่อีกด้านก็เปิดโอกาสให้สร้างสรรค์และออกแบบสิ่งใหม่ ๆ เช่น สื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ได้ขยายเนื้อหาจากผู้ปกปักคนในครอบครัวให้อยู่ดีมีสุข มาสู่การสร้างตัวตน
และอัตลักษณ์จากการมีกลุ่มตระกูลผีปู่ย่าเป็นของตัวเอง ฯลฯ 
  2.12 พิธีกรรมเป็นระบบสัญลักษณ์ร่วมของชุมชน  ผ่าน “รหัสร่วม” ที่สังคมได้
กำหนดขึ้นมา เช่น การกำหนดสัญลักษณ์ให้ผู้หญิงเป็นผู้สืบทอดสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
ด้วยความหมายซ่อนเร้นว่า ผู้หญิงต้องเป็นผู้สืบสายตระกูลฝ่ายแม่เท่านั้น เพราะเป็นผู้อยู่ติดกับพ้ืนที่
ของชุมชนไม่ได้ย้ายออกไปไหน ทำให้รับรู้ประวัติความเป็นมาเรื่องราวของหมู่บ้านที่ถ่ายทอดจากแม่
หรือยาย รวมทั้งสามารถดูแลทรัพย์สินและที่ดินของวงศ์ตระกูลได้ 
  2.13 พิธีกรรมเป็นพื้นที่ในการรักษาหรือต่อสู้เรื่องเพศสภาวะ (gender) ด้วยการที่
ผู้หญิงพยายามใช้ความเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์มาท้าทายกับอำนาจของชายเป็นใหญ่ที่ปกคลุมในระบบ
สังคมนี้ ผ่านการใช้บทบาท สถานภาพ ร่างกาย รวมทั้งการใช้พ้ืนที่พิธีกรรมในการสร้างความจริง  
ความรู้ หรือการนิยามด้วยชุดความคิดนี้เสมือนเป็นสร้างความสัมพันธ์เชิงอำนาจ (power relations) 
เพ่ือการต่อสู้หรือต่อรองกับโครงสร้างทางสังคม และกลุ่มคนอ่ืน ๆ ได้ด้วย 
  2.14 พิธีกรรมเป็นรูปแบบการแสดงออกและกลไกผลิตซ้ำของความสัมพันธ์ทาง
สังคม เสมือนรูปแบบการจำลองเล็ก ๆ ของการแบ่งแยกและการจัดลำดับชั้นของโครงสร้างสังคมใหญ่ 
เช่น การแบ่งแยกระหว่างหญิงชาย การแบ่งแยกระดับชั้น (อาวุโส -เด็ก) ความสัมพันธ์ระหว่าง
พิธีกรรมกับโครงสร้างสังคม ในด้านหนึ่ง พิธีกรรมนั้นเป็นภาพสะท้อนของโครงสร้างสังคม และอีก
ด้านการประกอบพิธีกรรมช่วยกลับไปผลิตซ้ำโครงสร้างสังคมให้สืบทอดต่อไป เช่น สื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่สืบทอดผ่านผู้หญิงจึงเป็นการติดตั้งสำนึก “การเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัว” ก็จะ
ทำให้โครงสร้างความสัมพันธ์ระหว่างผู้หญิงกับพิธีกรรมดำเนินสืบเนื่องต่อไปได้ ฯลฯ 
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 3. อำนาจที่เกิดจากสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
  พิธีกรรมเป็นรูปแบบทางวัฒนธรรมและการสื่อสารที่สำคัญ ซึ่งก่อให้เกิดกระบวนการ
ทางพิธีกรรม (ritual process) ในฐานะที่เป็นการเปลี่ยนผ่าน (transition) จากภาวะหนึ่งไปสู่อีก
ภาวะหนึ่ง การเปลี่ยนผ่านตนเองเพ่ือเข้าสู่สภาวะใหม่ในพิธีกรรมนี้จะนำไปสู่ความเชื่อในอำนาจแห่ง
การป้องกันรักษา รวมถึงอำนาจแห่งการลงโทษของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ อย่างเช่นจากวิญญาณบรรพบุรุษ  
(ผีปู่ย่า) ซึ่งมีอิทธิพลต่อผู้ เข้าร่วมในช่วงไร้ระเบียบเพ่ือให้ได้รับสถานะใหม่ อำนาจที่ เกิดขึ้นจึง
เหนือกว่าอำนาจของมนุษย์ธรรมดาเม่ือนำช่วงเวลาพิเศษที่แยกออกจากชีวิตปกติหรือช่วงสภาวะก่ำกึง 
(liminality) ซึ่งผู้วิจัยสนใจนำอำนาจที่เกิดจากตัวสื่อพิธีกรรมมาเป็นตัวตั้งต้นในการศึกษาอำนาจของ
ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) นี้ด้วย 
  มิติของอำนาจที่ให้ความสนใจในการวิจัยครั้งนี้เป็นอำนาจที่เกิดขึ้น หมุนเวียน ส่งผ่าน
และใช้กันอยู่ภายใต้บริบทของความเชื่อจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์ผ่านการสื่อสารเชิงพิธีกรรมในสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) โดยทั่วไปอำนาจไม่ได้มีความหมายในทางบวกมากนัก คนทั่วไปมักจะนึกถึง
อำนาจในฐานะสิ่งที่เป็นนามธรรม แต่มีอิทธิพลต่อการบังคับ ควบคุม และใช้กำลังต่อสู้เพ่ือให้ได้มาซึ่ง
สิ่ งที่ ตน เองต้องการ  เมื่ อทบทวนความหมายของคำว่า “อำนาจ” จากพจนานุกรมฉบับ
ราชบัณฑิตยสถาน พ.ศ. 2554 ผลของการค้นหาพบในหลากหลายมิติ ในความเป็นจริงความหมาย
ของอำนาจไม่ได้มีเฉพาะด้านลบเสมอไป ดังเช่น 
 

  ...“อำนาจ” หมายถึง...“สิทธิ เช่น มอบอำนาจ...ความสามารถหรือสิ่งที่สามารถ
หรือบันดาลให้เกิดสิ่งใดสิ่งหนึ่งได้ เช่น อำนาจคุณพระศรีรัตนตรัย อำนาจสิ่งศักดิ์สิทธิ์... 
ความรุนแรง เช่น ชอบใช้อำนาจ...การบังคับบัญชา เช่น อยู่ใต้อำนาจ...การบังคับ เช่น ขอ
อำนาจศาล...(กฎ) พลังบังคับให้การเป็นไปหรือไม่เป็นไป หรือให้ต้องปฏิบัติหรือไม่
ปฏิบัติการอย่างหนึ่งอย่างใด หรือส่งผลให้เกิดสิ่งหนึ่งสิ่งใด เช่น อำนาจบังคับการให้เป็นไป
ตามกฎหมาย อำนาจบังคับบัญชา 

 
  The Asia Pacific Bureau of Adult Education’s (ASPBAE) (1993) เสนอแนวความคิด
พ้ืนฐานว่า อำนาจสามารถกำหนดระดับของการควบคุมวัสดุ มนุษย์ ปัญญา และการเงิน ทรัพยากร
ต่าง ๆ เหล่านี้กลายมาเป็นแหล่งที่มาของพลังส่วนบุคคลและสังคม อำนาจจึงมีลักษณะเป็นพลวัตที่
สัมพันธ์กับทางสังคม เศรษฐกิจ และการเมือง รวมทั้งจะมีเพียงบุคคลและกลุ่มคนบางกลุ่มที่สามารถ
เข้าถึงและควบคุมทรัพยากรประเภทต่าง ๆ ได้ อีกด้านอำนาจเป็นกระบวนการต่อเนื่องที่มีการต่อต้าน
และท้าทายโครงสร้างหลักจากคนที่มีอำนาจน้อยและด้อยโอกาสในสังคมเช่นกัน (VeneKlasen, &  
Miller, 2007) 
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  สำหรับประเภทของอำนาจนั้น ยศ สันตสมบัติ (2533) ได้แบ่งออกเป็น 2 ประเภทก็คือ 
  1. อำนาจศักดิ์สิทธิ์ หรืออำนาจอิสระ  
   คือ ความสามารถในการกระทำบางอย่าง ซึ่งมีอยู่ในเทพศักดิ์สิทธิ์ มนุษย์ สสารวัตถุ 
ปรากฏการณ์ธรรมชาติ และปรากฏทางสังคมวัฒนธรรม ได้แก่ 
   1.1 อำนาจอาจเป็นสิ่งที่มนุษย์เชื่อว่ามีอยู่ในจินตภาพไร้ตัวตน ไม่ว่าจะเป็นพระ
ผู้สร้าง พรหม กฎแห่งกรรม เทพเจ้า หรือวิญญาณบรรพบุรุษ  
   1.2 อำนาจอาจเป็นคุณภาพอันแฝงเร้นอยู่ในตัวมนุษย์บางคน  เช่น ร่างทรง 
วีรบุรุษ นักรบ ภิกษุสงฆ์ หรือสมมติเทพ  
   1.3 อำนาจอาจเป็นสิ่งที่เชื่อว่ามีอยู่ในปรากฏการณ์ธรรมชาติต่าง ๆ เช่น ฟ้าดิน 
พระอาทิตย์ พระจันทร์ แม่น้ำ ภูเขา ฯลฯ  
   1.4 อำนาจมีอยู่ในวัตถุสสาร ซึ่งมีความศักดิ์สิทธิ์ในตัวเองหรือถูกสร้างให้เกิดความ
ศักดิ์สิทธิ์ เช่น ราชบัลลังก์ ดาบอาญาสิทธิ์ พระพุทธรูป เครื่องรางของขลังต่าง ๆ วัสดุสิ่งของเซ่นไหว้ที่
ใช้ประกอบพิธีกรรม ที่อาจก่อให้เกิดความปรารถนาครอบครอง  
   1.5 อำนาจที่แฝงเร้นอยู่ในกระบวนการทางสังคมที่เปี่ยมไปด้วยพลัง เช่น การ
ร่ายคาถาอาคม เพลงปลุกใจ สุนทรพจน์ หรือพิธีกรรมต่าง ๆ 
  2. อำนาจทางสังคมการเมือง  
   คือ ความสามารถในการกระทำตามความประสงค์อย่างมีประสิทธิผล ซึ่งเกิดจาก
ความพยายามในการค้นหาและสร้างมาตรการในการควบคุมบังคับผู้อ่ืน หรือเป็นความสามารถในการ
ควบคุมบงการและมีอิทธิพลเหนือทรัพยากรมนุษย์ เงิน ที่ดิน เครื่องมือการผลิต ฯลฯ อำนาจยังกิน
อาณาเขตไปสู่การบังคับในคราวที่จำเป็น อย่างเช่น พระราชกำหนดการบริหารราชการในสถานการณ์
ฉุกเฉิน พ.ศ. 2548 (พรก.ฉุกเฉิน) ช่วงโรคระบาด (โควิด-19) รวมทั้งการควบคุมพฤติกรรมของคนอ่ืน
ด้วยการข่มขู่และใช้บทลงโทษที่นำไปสู่กลไกสำคัญในการควบคุมและจัดระเบียบทางสังคม 
   เป็นที่น่าสังเกตว่า การแบ่งแยกประเภทของอำนาจในข้างต้นเพียงเพ่ือสะดวกแก่การ
ให้คำอธิบายเท่านั้น ในความเป็นจริง ดังในงานวิจัยนี้อำนาจของผู้หญิงไม่ได้ถูกแบ่งอำนาจออกจากกัน
อย่างเด็ดขาด ในทางตรงกันข้ามอำนาจศักดิ์สิทธิ์และอำนาจทางสังคมการเมืองต่างมีความสัมพันธ์
อย่างแยกไม่ออก ตัวอย่างเช่น อำนาจของผู้หญิงที่ปรากฏทั้งในพ้ืนที่โลกพิธีกรรมอย่างการมีบทบาท
เป็นผู้นำวงศ์ตระกูลในการประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) พร้อมกับในพ้ืนที่โลกความเป็นจริงอย่างบทบาท
การจัดการการผลิตและเศรษฐกิจครัวเรือน รวมทั้งบทบาทในการหารายได้เลี้ยงครอบครัวในยุคทุน
นิยมระบบเงินตรา ทั้งนี้ได้แสดงให้เห็นความสัมพันธ์ของอำนาจที่เชื่อมโยงไปมาระหว่างโลกพิธีกรรม
และโลกความเป็นจริง  
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   ดังที่ E. Durkheim (1964) กล่าวว่า พ้ืนที่ ในระบบสังคมวัฒนธรรมจะถูกแบ่ง
ออกเป็นพ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์ในบริบทของพิธีกรรม (sacred) กับพ้ืนที่ธรรมดาโลก (profane) ดังนั้น 
อำนาจศักดิ์สิทธิ์ควรจะได้รับการจัดให้อยู่ในพ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์และอำนาจทางสังคมการเมืองควรได้รับจัด
ให้อยู่ในพ้ืนที่ธรรมดาโลก อย่างไรก็ตาม ในโลกความเป็นจริง อำนาจมีคุณสมบัติพิเศษและมีความ
สลับซับซ้อนเกินกว่าจะทำความเข้าใจได้ด้วยการวิเคราะห์แบ่งแยกเชิงกลไก ผู้วิจัยสันนิษฐานต่อไปว่า
อำนาจสามารถเดินทางข้ามพ้ืนที่ สามารถเปลี่ยนรูปและปฏิบัติการหรือแสดงออกซ่ึงพลังและอิทธิพล
ของอำนาจได้ ตราบเท่าที่ตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และตัวผู้หญิงเป็นตัวแทนการทำงาน
อย่างมีประสิทธิภาพภายใต้บริบทแวดล้อมที่เหมาะสม  
  ทั้งนี้ผู้วิจัยสามารถแบ่งประเภทของอำนาจที่เกิดขึ้นจากตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) จากการเก็บรวบรวมข้อมูลการวิจัยได้ดังนี้ 
  1. อำนาจแห่งความคุ้มครอง (coverage ascribed power)  
   เป็นอำนาจจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่มีอำนาจเป็นอิสระ
และสามารถกระทำการบางอย่างที่มนุษย์เชื่อว่ามีอยู่ในจินตภาพไร้ตัวตน อันได้แก่  
   1.1 อำนาจในการปกปักรักษา คุ้มครอง และช่วยเหลือที่แฝงเร้นอยู่ ใน
กระบวนการทางสังคมที่เปี่ยมไปด้วยพลัง  
   1.2 อำนาจในการควบคุมดูแลผู้คน และใช้ในการเพิ่มพูนแรงงาน หรือจัดการกับ
ข้อขัดแย้งต่าง ๆ ในแง่ของพิธีกรรมและกฎหมายประเพณี  
  2. อำนาจแห่งการมอบหมายสถานภาพ (status conferral power)  
   เป็นอำนาจที่สิ่งศักดิ์สิทธิ์จากวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้มอบหมายสถานภาพที่
สำคัญและสูงขึ้น อย่างการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ (sacred gender) ได้แก่ 
   2.1 อำนาจแห่ งการเลื่ อนสถานภาพ  (ritual of status elevation) คือ 
ผู้เข้าร่วมในการประกอบพิธีกรรมจะเลื่อนจากสถานภาพต่ำไปยังสถานภาพสูงขึ้น 
   2.2 อำนาจแห่งการแปรกลับสถานภาพ (ritual of status transition) คือ 
ผู้เข้าร่วมในการประกอบพิธีกรรมจะแสดงสถานภาพต่างไปจากสภาพปกติ 
  3. อำนาจแห่งความปรารถนาและครอบครองท่ีมีอยู่ในวัตถุสสาร (offing power)  
   เป็นอำนาจจากความศักดิ์สิทธิ์ในตัวเองหรือถูกสร้างให้เกิดความศักดิ์สิทธิ์ เฉกเช่น
หอหรือหิ้งผีปู่ย่า ขันผีปู่ย่า และวัสดุสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีกรรมการบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
   ดังนั้น อำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เป็นอำนาจอิสระที่มาจากความ
เชื่อเกี่ยวกับวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่แล้วปฏิบัติการผ่านตัวกลาง
อย่างผู้นำวงศ์ตระกูลในการประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) หรือม้าขี่ (ร่างทรง) ที่กำหนดให้ต้องเป็นผู้หญิงที่
สืบเชื้อสายตระกูลฝ่ายแม่เท่านั้น จากนั้นอำนาจศักดิ์สิทธิ์ก็จะถูกเปลี่ ยนไปเป็นอำนาจที่เกี่ยวข้องกับ
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วิถีชีวิตและความเป็นอยู่ ทั้งของผู้หญิงและสมาชิกในสายตระกูลที่เข้าร่วมพิธีกรรม ผู้วิจัยเห็นว่า 
อำนาจในแง่นี้เป็นองค์รวม เป็นอำนาจเดียวกันที่สามารถเปลี่ยนรูปและทำงานข้ามพ้ืนที่ได้ 
   สำหรับงานวิจัยนี้ ถึงแม้ว่าจะไม่ได้ศึกษา “พิธีกรรม” อย่างละเอียดลงลึกเหมือน
สาขาวิชามานุษยวิทยา คติชนวิทยา หรือศาสนวิทยา ทว่าสนใจอำนาจและความเป็นไปของผู้หญิง
ล้านนาที่อยู่ในพ้ืนที่พิธีกรรมจากแง่มุมของการสื่อสาร โดยอยู่บนจุดยืนของสำนักวัฒนธรรมศึกษา 
(cultural studies) ที่เห็นว่า การทำความเข้าใจสื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้านแบบแยกส่วนออกจากบริบทที่ใช้
พินิจพิจารณา ทำให้สามารถตอบได้เพียงว่าวัฒนธรรมอะไรเกิดขึ้นบ้าง โดยไม่สามารถอธิบายต่อไปได้
ว่า วัฒนธรรมและสื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้านเหล่านั้นเกิดขึ้นและดำรงอยู่ได้อย่างไรและทำไม ดังนั้น การ
อธิบายวัฒนธรรมจะต้องครอบคลุมไปถึงมิติของกระบวนการผลิตทางวัฒนธรรม จึงทำให้ผู้วิจัย
จำเป็นต้องพินิจถึงการเปลี่ยนแปลงของคุณลักษณะของตัวสื่อพิธีกรรม ใครมีอำนาจในกระบวนการ
ผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรมของพิธีกรรมด้วย เพราะมีผลต่อการดำรงอยู่ของตัวสื่อพิธีกรรม อำนาจ 
และการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่การสื่อสารพิธีกรรมเพ่ือเสริมสร้างอำนาจเช่นกัน 
 
ทฤษฎีสตรีนิยมเชิงวิพากษ์ (theory of critical feminism) กับเพศสภาวะในอุษาคเนย์ 
(gender in Southeast Asia) 

1. การสร้างองค์ความรู้และกรอบความคิดเกี่ยวกับผู้หญิง 
  หากจำกัดแวดวงของการศึกษา “ผู้หญิง” ในสังคมไทยนั้น ในอดีตการสร้างองค์ความรู้
เกี่ยวกับผู้หญิงในสังคมไทยมีอยู่น้อยมาก ส่วนใหญ่การรับรู้เกี่ยวกับผู้หญิงของไทยมักจะมาจากการ
บันทึกของชาวต่างชาติที่เข้าในประเทศ ซึ่งก็มีไม่มากนัก ต่อจากนั้นภาพของผู้หญิงไทยที่พอจะชัดเจน
ขึ้นบ้างก็เมื่อสังคมไทยมีนักมานุษยวิทยาชาวต่างประเทศเข้ามาศึกษาสังคมชนบทไทยช่วงราว ๆ 50-
60 ปีที่ผ่านมา ซึ่งการศึกษาจะให้ความสำคัญต่อความเป็นอยู่และวิถีชีวิตของคนในชุมชน รวมทั้ง
พิธีกรรมต่าง ๆ ผู้หญิงจึงเป็นส่วนหนึ่งของการศึกษาด้วย (วารุณี ภูริสินสิทธิ์, 2545) 
  ภักดีกุล รัตนา (2550) ตั้งข้อสังเกตว่า แนวทางการศึกษาและการนำเสนอประเด็น
เกี่ยวกับผู้หญิง ในระยะแรกเป็นการศึกษาแนวทางสตรีนิยม (feminism) ที่เชื่อว่า ผู้ชายเป็นใหญ่ใน
สังคมและผู้หญิงมักถูกเลือกปฏิบัติ ทำให้ผู้หญิงมีสถานภาพที่ด้อยกว่าผู้ชาย กาญจนา แก้ วเทพ 
(2535) เพ่ิมเติมว่า การศึกษาผู้หญิงในแนวทางนี้มิได้ต้องการเป็นเพียงกรอบการวิเคราะห์ทาง
การศึกษาเท่านั้น แต่ยังต้องการให้เป็นเครื่องมือในการต่อสู้เพ่ือสิทธิและความเท่าเทียมของผู้หญิงใน
สังคม รวมทั้งยังปฏิเสธการแบ่งหน้าที่และบทบาททางเพศโดยธรรมชาติ และสิ่ง เหล่านี้เกิดจากการ
ปลูกฝังของสังคม ส่งผลให้ความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายสามารถเปลี่ยนแปลงได้  
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  อีกทั้งนิยมใช้กรอบการศึกษาแบบตะวันตกเป็นสำคัญ และค่อนข้างโน้มเอียงที่จะใช้การ
อธิบายและเกณฑ์การตัดสินตามทางของสังคมตะวันตก รวมทั้งยึดแนวทางการต่อสู้โดยเน้นบทบาท
นอกบ้าน เช่น ด้านการเมือง หรือด้านเศรษฐกิจเป็นหลักและผลักให้ผู้หญิงในอุษาคเนย์กระทำตาม
มาตรฐานนั้น ส่งผลให้ภาพผู้หญิงที่ปรากฏมีลักษณะแนวราบและขาดการคำนึงถึงบริบทของสังคมที่มี
กลไกทางวัฒนธรรมเป็นตัวป้องกันมิให้ผู้ชายเอารัดเอาเปรียบผู้หญิงได้อย่างเต็มที่ เช่น พิธีกรรมและ
การนับถือทางฝ่ายหญิง ฯลฯ (ปรานี วงษ์เทศ, 2549) 
  ในระยะที่สองนักวิชาการสตรีนิยมยุคทศวรรษที่ 1980 จนถึงปัจจุบัน ได้นำคำว่า 
gender มาใช้อย่างกว้างขวางเพ่ือเน้นย้ำให้คนในสังคมสามารถแยกแยะได้ว่า สภาวะทางเพศแบบ
ไหนเป็นสภาวะธรรมชาติ และสภาวะทางเพศแบบใดคือสิ่ งประดิษฐ์ของสังคม (สุชาดา ทวีสิทธิ์, 
2547) ประเด็นคำถามที่สำคัญได้รับความสนใจในการศึกษาเกี่ยวกับสตรีคือ ความเป็นผู้หญิงมี
ลักษณะสากล หรือเป็นลักษณะที่ผันแปรไปตามชนชั้น ประวัติศาสตร์ ชาติพันธุ์ และวัฒนธรรมเฉพาะ
ในแต่ละพ้ืนที่ โดยเริ่มตั้งคำถามและคัดค้านการเสนอทฤษฎีจากตะวันตกที่ส่วนใหญ่มีสมมติฐานว่า 
ความไม่เสมอภาคทางเพศเป็นสิ่งที่สังคมสร้างขึ้นในทุกวัฒนธรรม หรือสังคมร่วมสมัยทั้งหมดล้วนถูก
ครอบงำด้วยผู้ชายทั้งสิ้น  
  สำหรับทฤษฎีเชิงวิพากษ์ (critical theory) แนะนำว่า ในโลกของพิธีกรรมเน้นแสดงให้
เห็นความหลากหลาย ความขัดแย้งระหว่างอำนาจกับความรู้ชุดต่าง ๆ ซึ่งสะท้อนให้เห็นความสัมพันธ์
ของอำนาจกลุ่มต่าง ๆ ในท่ามกลางการประกอบพิธี รวมทั้งเป็นพื้นที่ให้ผู้ที่ด้อยอำนาจใช้ในการเจรจา
ต่อรองอำนาจในสังคมและต่อสู้ในแบบฉบับของตนเอง เช่น บทบาทของผู้หญิงที่อาจด้อยอำนาจใน
สภาพชีวิตปกติ แต่กลับได้มาแสดงอำนาจในพิธีกรรม ฯลฯ 
  ขณะที่การศึกษาครั้งนี้ตั้งอยู่บนพ้ืนฐานของทฤษฎีสตรีนิยมแนววิพากษ์ หากพิจารณา
พัฒนาการแนวคิดและกระบวนการผลิตความรู้ของทฤษฎีสตรีนิยมที่ค่อนข้างขยายตัวและพัฒนามา
อย่างต่อเนื่อง ผู้วิจัยเล็งเห็นว่า กลุ่มสตรีนิยมแนวหลังสมัยใหม่ (postmodern feminism) และยุคสื่อ
ศึกษาของแนวสตรีนิยม (feminist media studies) จะช่วยทำความเข้าใจการสื่อสารของผู้หญิง
ล้านนาเพื่อเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้อย่างชัดเจน  
  เริ่มต้นด้วยแนวคิดกลุ่มสตรีนิยมแนวหลังสมัยใหม่ (postmodern feminism) ที่พัฒนา
ความคิดโดยได้รับอิทธิมาจากทฤษฎีสังคมศาสตร์สายปรากฏการณ์วิทยา (phenomenology) ที่เชื่อ
ว่า ความเป็นจริงรอบตัวไม่ได้เกิดข้ึนเองตามธรรมชาติ แต่ล้วนเป็นสิ่งที่ได้รับการประกอบสร้างข้ึนทาง
สังคม (socially constructed) ดังนั้น นักสตรีนิยมจึงตั้งคำถามว่า เมื่อเป็นเช่นนี้แล้ว ความเป็นจริง
เกี่ยวกับผู้หญิงและผู้ชายได้รับการประกอบสร้างทางสังคมขึ้นมาอย่างไร และใครมีอำนาจในการ
กำหนดความหมายและความจริงให้กับผู้หญิง ผู้ชาย เพศวิถี และเพศสภาวะ โดยจุดยืนหลักของนัก
สตรีนิยมกลุ่มนี้ตั้งคำถามกับการต่อสู้ของขบวนการผู้หญิงที่ผ่านมามักจะจำกัดวงอยู่เฉพาะผู้หญิงผิว



 40 

ขาว ชนชั้นกลาง และชาวตะวันตกเท่านั้น ทั้ง ๆ ที่ในโลกความเป็นจริงขบวนการเคลื่อนไหวของ
ผู้หญิงหลากหลายกว่านั้น เช่น กลุ่มผิวสี ชนชั้นอ่ืน ๆ กลุ่มประเทศโลกที่สาม ฯลฯ และมีลักษณะ
แตกต่างจากกลุ่มผู้หญิงผิวขาวชาวตะวันตก ดังนั้น จึงจำเป็นต้องพิจารณาควบคู่ไปกับตัวแปร 
ทางสังคมและวัฒนธรรมอ่ืน ๆ ด้วย เช่น อายุ ศาสนา ความเชื่อ ชนชั้น ชาติพันธุ์ ฯลฯ (กาญจนา  
แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน, 2551) 
  J. Butler (1990) เสนอว่า แม้ว่าผู้หญิงจะเคยเผชิญปัญหาหลักร่วมกันบางอย่าง 
แต่รายละเอียดแยกย่อยนั้น การต่อสู้ของผู้หญิงในแต่ละกลุ่มก็จะมีวิถีของการยอมรับและต่อต้าน
แตกต่างกันไป ดังกรณีของการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจและการครอบครองพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ของผู้หญิงที่ในแต่ละยุคก็ไม่จำเป็นต้องเหมือนกันเสมอไป ฯลฯ 
  ส่วนยุคสื่อศึกษาแนวสตรีนิยม (feminist media studies) ที่ทฤษฎีสตรีนิยมเข้ามา
ผนวกรวมกับสาขาการสื่อสารอย่างเป็นรูปธรรมชัดเจน โดยพ้ืนฐานของสำนักวัฒนธรรมศึกษาสนใจ
ปฏิสัมพันธ์ระหว่างตัวแปรต่าง ๆ ในโลกของการสร้างความหมายมากกว่าจะลดทอนให้เหลือตัวแปร
ใดแบบเดี่ยว ๆ (reductionism) เพราะฉะนั้น การศึกษาเรื่องเพศสภาวะก็ได้ขยายการวิเคราะห์ตัว
แปรเพศสภาวะควบคู่ไปกับตัวแปรอ่ืน ๆ ด้วย เช่น งานวิจัยนี้สนใจมิติของผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่  
การสื่อสารเชิงพิธีกรรมของการบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ก็จำเป็นต้องดูทั้งตัวแปรเรื่องเพศสภาวะควบคู่
ไปกับตัวแปรการแบ่งบทบาททางเพศจากวัฒนธรรม หรือตัวแปรจากความเชื่อผีปู่ย่าของชาวล้านนา  
  หากเฉพาะเจาะจงมาที่การวิเคราะห์เรื่องอำนาจของทฤษฎีสตรีนิยมเชิงวิพากษ์ ได้ รับ
อิทธิพลมาจาก M. Foucault โดยนักสตรีนิยมเชื่อว่า ปัญหาเบื้องลึกที่สุดระหว่างผู้ชายและผู้หญิงก็
คือความสัมพันธ์เชิงอำนาจ (power relation) จากทัศนะดังกล่าว นักสตรีนิยมกล่าวว่า ภายใต้สังคม
ปิตาธิปไตยจะมีเฉพาะความรู้แบบเพศชายเท่านั้นที่มีอำนาจและได้รับการสถาปนาเป็น “ความรู้” 
หรือ “ความจริง” ในทางกลับกันผู้หญิงก็พยายามท้าทาย ต่อกร และสร้างอำนาจผ่านกระบวนการ
สื่อสารในการสร้างความรู้และความจริงด้วยตัวเองเช่นกัน 
  ขณะที่อีกด้านหนึ่ง อำนาจไม่ได้มีลักษณะของการเก็บกด (repression) เช่น การห้าม 
หรือการปิดกั้น แต่ยังมีด้านของการสร้าง (creation) ด้วย โดยเฉพาะอย่างยิ่งอำนาจในการสร้างสิ่งที่
เรียกว่า ความรู้ (knowledge) และความจริง (truth) ซึ่งหมายความว่า ใครก็ตามที่มีอำนาจมักจะ
เป็นผู้ที่สร้างความรู้และความจริง รวมทั้งสามารถเผยแพร่ความรู้และความจริงนั้นผ่านการรับรู้ของ
ผู้คนในสังคมได้ (M. Foucault, 1980) 
  นอกจากกรณีเรื่องเพศแล้ว สำนักสตรีนิยมแห่งวัฒนธรรมศึกษาได้ตรวจสอบเรื่อง
อำนาจไปในกรณีอ่ืน ๆ เช่น อำนาจในการสร้างประวัติศาสตร์ ร่างกาย ภาษา การสื่อสาร และทุก ๆ 
กิจกรรมที่มนุษย์ได้กระทำกันอยู่ในชีวิตประจำวัน และมองอำนาจในสังคมมิได้มีลักษณะเป็นการ
กระทำทางเดียว แต่เป็นกระบวนการที่เกิดขึ้นแบบสองทางกลับไปกลับมา เช่น แม้ในยุคปัจจุบันจะ
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เปิดโอกาสให้เพศอ่ืน ๆ เข้ามาในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) นี้ก็ตาม ในทางกลับกันหาก
มองอำนาจในมิติการสร้างความรู้และการผลิตความจริงของผู้หญิ งก็สามารถสร้างสรรค์ผ่านการ
บริหารจัดการองค์ความรู้ เช่น การเลือกสรรองค์ประกอบของพิธีกรรมที่สำคัญเก็บไว้กับตัวเองให้มั่น 
(ผู้หญิง) อาทิ องค์ความรู้เกี่ยวกับเครื่องเซ่นไหว้ และเปิดโอกาสให้คนกลุ่มอ่ืน ๆ เข้ามาใช้บางส่วนได้ 
อาทิ การทำขันดอกไม้ หรือการรื้อสร้างบทบาทของผู้หญิงจาก “ผู้ประกอบพิธีกรรม” ในโลกศักดิ์สิทธิ์
เพียงอย่างเดียว ขยับขยายมาสู่การเป็น “ผู้รับผิดชอบฐานะของครอบครัว” ในโลกชีวิตจริง หรือการ
เป็น “วิทยากร ปราชญ์ชาวบ้าน” ในโลกวิชาการมีผลทำให้ความรู้กับอำนาจต่างหนุนเสริมกันและกัน 
ซึ่งเป็นความพยายามของผู้หญิงที่จะประลองแข่งขันผ่านพ้ืนที่การสื่อสารในการสร้างความรู้ ความจริง 
การนิยาม การสร้างความหมาย การต่อรอง การต่อสู้ด้วยชุดความคิด และยังสนใจกระบวนการสร้าง
ตัวตนในแบบของผู้หญิงเอง  
  สำหรับมิติการเมืองเรื่องร่างกาย (body politics) ที่กลุ่มสตรีนิยมมองว่าก็เป็นอำนาจ
อีกชนิดหนึ่งที่สังคมปิตาธิปไตยกดขี่เอารัดเอาเปรียบผู้หญิงไว้ก็คือ การจัดการกับร่างกายของผู้หญิง 
ในทางตรงกันข้ามหากพิจารณาสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ถึงแม้จะดูเหมือนว่าผู้หญิงจะ
อุทิศร่างกายให้วิญญาณบรรพบุรุษที่อาจจะเป็นผู้ชายมาแสดงอำนาจผ่านเรือนร่างของผู้หญิงก็ตาม 
แต่หากมองอีกด้านจะพบว่า ผู้หญิงต่างหากที่ใช้ตัวตนอำนาจบารมี ความศรัทธา และความศักดิ์สิทธิ์
ของวิญญาณบรรพบุรุษเพศชายนั้น ๆ ในการควบคุมพฤติกรรมของผู้ชายและคนในสังคมในฐานะ
อาวุธแห่งสตรีเพศอีกอย่างหนึ่ง   

2. เพศสภาวะในอุษาคเนย์ (gender in Southeast Asia) 
  อย่างไรก็ดี แม้ว่างานวิจัยนี้อยู่บนพื้นฐานของทฤษฎีสตรีนิยมแนววิพากษ์ กลุ่มสตรีนิยม
แนวหลังสมัยใหม่ (postmodern feminism) และยุคสื่อศึกษาของแนวสตรีนิยม (feminist media 
studies) ที่เริ่มปรับเปลี่ยนมุมมองว่าการต่อสู้ของผู้หญิงในโลกความเป็นจริงมีหลากหลายกว่าโลก
ตะวันตก และในแต่ละกลุ่มก็สามารถมีวิถีทางการต่อสู้ที่แตกต่างกันไปก็ตาม แต่จุดยืนหลักก็ยังอยู่ที่
การต่อสู้และเคลื่อนไหวของผู้หญิงเพ่ือเรียกร้องสิทธิต่าง ๆ ความเสมอภาคเท่าเทียมกัน รวมทั้งการ
วิเคราะห์เรื่องอำนาจที่ยังเชื่อว่า ปัญหาเบื้องลึกที่สุดระหว่างผู้ชายและผู้หญิงก็คือความสัมพันธ์เชิง
อำนาจ (power relation) ที่มีแต่เพศชายเท่านั้นที่ได้รับการสถาปนาอำนาจเพียงเท่านั้น 
  ปรานี วงษ์เทศ (2559) เสนอว่า “เพศ” คืออวัยวะที่มีแต่กำเนิดอันแสดงถึงอัตลักษณ์
ของมนุษย์ได้ชัดเจนที่สุด ขณะที่ค่านิยม ทัศนคติ หรือกรอบความคิดอ่ืน ๆ ที่เกี่ยวกับเพศเป็นเสมือน 
“สภาวะ” ที่ถูกสร้างขึ้นมาจากสภาพแวดล้อมอันเป็นผลมาจากประวัติศาสตร์ สังคม และวัฒนธรรม 
ดังนั้น การศึกษาเรื่องเพศสภาวะจึงมีความสำคัญต่อการสร้างความเข้าใจในลักษณะของสังคมใดสังคม
หนึ่งด้วย เช่น ความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายควรให้ความสำคัญต่อสภาวะที่เกี่ยวข้องกับวัฒนธรรม 
ขนบประเพณี หรือแม้แต่พิธีกรรมของคนในสังคม อันจะนำมาซึ่งความเข้าใจต่อวิถีแห่ง “อำนาจ”  
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ในบทบาทมากขึ้น เช่น ด้านเศรษฐกิจที่ผู้หญิงอุษาคเนย์มักมีอย่างทัดเทียมผู้ชาย แทนที่จะมองและ
ตีความสภาวะอย่างสังคมตะวันตกที่เน้นลักษณะทางชีวภาพและจิตวิทยาของปัจเจกเท่านั้น ดังนั้น 
การให้ความสำคัญต่อระบบเครือญาติการแต่งงาน รวมไปถึงศาสนาและความเชื่อในสังคม อาทิ  
ความเชื่อเรื่องผีและวิญญาณศักดิ์สิทธิ์ต่าง ๆ โดยปัจจัยเหล่านี้ต่างมีผลต่อการกำหนดโครงสร้ าง
ความสัมพันธ์ระหว่างหญิงและชาย เช่น การจัดแบ่งกลุ่มทางสังคม ระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ทำให้
สถานภาพผู้หญิงค่อนข้างสูง และการแบ่งพ้ืนที่ของอำนาจทางวัฒนธรรมของหญิงชาย (space and 
power) ดังนั้น ความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายในหลาย ๆ สังคมไม่ได้เป็นสากลแบบตะวันตก และการ
นำแนวคิด รวมถึงทฤษฎีของตะวันตกมาใช้ศึกษาสตรีในอุษาคเนย์จึงเป็นเรื่องที่ต้องมีการทบทวน 
หรือใช้ด้วยความระมัดระวัง  
  ขณะที่งานวิจัยนี้สนใจศึกษาผู้หญิงในระบบสังคมอุษาคเนย์ (ผู้หญิงล้านนา) ที่มีบริบท
ทางสังคมเรื่องเพศที่ปฏิบัติต่อผู้หญิงไม่รุนแรงมากนัก หากเมื่อเปรียบเทียบกับในสังคมตะวันตก จีน 
หรืออิสลามที่หญิงชายมีความแตกต่างกันมาก ทั้งนี้ผู้วิจัยได้สกัดความสัมพันธ์ระหว่างเพศสภาวะกับ
บริบททางสังคมล้านนาจากงานเขียนของปรานี วงษ์เทศ (2549) และยศ สันตสมบัติ (2536), (2559) 
มาเป็นเกณฑ์ในการทำความเข้าใจคุณลักษณะเฉพาะและอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังรายละเอียดต่อไปนี้  
  1. การแบ่งพื้นที่ของอำนาจทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย (space and power)  
   ซึ่งกำหนดให้ผู้ชายมีบทบาทสัมพันธ์กับศาสนา (พ้ืนที่เป็นทางการ) ขณะที่ผู้หญิงจะ
อุทิศตัวไปมีส่วนร่วมในความเชื่อพ้ืนเมือง (พ้ืนที่ไม่เป็นทางการ) หรือการกำหนดให้ผู้หญิงเป็นนัก
ปฏิบัติ และผู้ชายเป็นนักปกครอง ด้วยเหตุนี้จึงทำให้ผู้หญิงสามารถเสริมสร้างอำนาจของตนเองได้ไม่
ยากนัก 
  2. การแบ่งพื้นที่ระหว่างงานในบ้านและนอกบ้านที่มีลักษณะไม่ได้แยกขาดออกจาก
กันอย่างเด็ดขาด 
   อย่างที่พบในสังคมตะวันตก จีน อิสลามที่สถานภาพผู้หญิงต่ำ ถูกลดคุณค่า และไม่มี
อำนาจ ยิ่งกว่านั้นคุณค่าของงานบ้านยังถือว่ามีคุณค่าสูง เพราะผู้หญิงล้านนาสามารถจัดการได้อย่าง
ยืดหยุ่นกับกิจกรรมในการผลิต ตั้งแต่การเงิน แรงงาน และทรัพยากรแวดล้อมที่อยู่ภายใต้การควบคุม
ของผู้หญิงที่ใกล้ชิดกับกิจกรรมทางเศรษฐกิจที่มีบ้านเป็นพ้ืนฐานของการสร้างงาน  
  3. การกำหนดบทบาทและสถานภาพจากอุดมการณ์ความเชื่อลัทธิบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้ามามีส่วนร่วมเป็นหลัก  
   จากการกำหนดให้ลูกสาวคนโตของสายตระกูลเป็นผู้นำวงศ์ตระกูลในการประกอบ
พิธีกรรม (เก๊าผี) รวมทั้งดูแลหิ้งบูชาหรือหอผีปู่ย่า และลูกสาวคนเล็กของตระกูลทำหน้าที่เป็นม้าขี่ 
(ร่างทรง) ให้วิญญาณผีบรรพบุรุษประทับร่าง  
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  4. การกำหนดบทบาทและตำแหน่งทางสังคมจากระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่  
   ผ่านระบบเครือญาติการแต่งงาน รวมทั้งการแบ่งแรงงานตามเพศทางวัฒนธรรม 
ทำให้ผู้หญิงเป็นแกนกลาง ในแง่ของการเป็นผู้ผลิตในเกษตรกรรม การประกอบกิจการค้า ผู้ควบคุม
รายรับรายจ่าย เศรษฐกิจของครอบครัว เครือญาติ และชุมชน ส่งผลให้มีสถานภาพทางสังคมทัดเทียม
กับผู้ชาย ประกอบกับการกำหนดแบบแผนหลังการแต่งงานให้บ่าวสาวอาศัยอยู่กับบ้านของฝ่ายหญิง
เป็นหลัก ผู้ชายที่แต่งเข้ามาก็ต้องทำงานรับใช้และเป็นแรงงานของครัวเรือนฝ่ายหญิง  
  5. การแบ่งเพศสภาวะความเป็นหญิงและความเป็นชายท่ีไม่ได้เป็นแบบสากล  
   แต่ถูกสร้างข้ึนด้วยวัฒนธรรมที่ต่างกันจึงต้องคำนึงถึงวัฒนธรรมเฉพาะของสังคมและ
วิถีชีวิตต่าง ๆ ของคนในสังคมนั้น เช่น ผู้หญิงในสังคมล้านนาถูกกำหนดให้สถานภาพสูงและเป็นผู้นำ
ครอบครัว  
  6. การประกอบสร้างตัวตนและความเป็นเพศสภาวะที่ไม่ได้แบ่งแยกตามลักษณะ
ทางกายภาพ รูปลักษณ์ภายนอก ร่างกาย แต่คำนึงถึงการปฏิบัติการ 
   เช่น ผู้หญิงอาจมีรูปร่างและสรีระบอบบาง อ่อนแอ ไร้ประสิทธิภาพ แต่เมื่อมาอยู่ใน
พ้ืนที่พิธีกรรมเผยให้เห็นความสามารถท่ีมีลักษณะพิเศษต่างออกไป  
  7. การแบ่งความสัมพันธ์แบบระบบอาวุโส และความสัมพันธ์ที่เกื้อหนุนกันระหว่าง
หญิงชาย  
   ทั้งสองความสัมพันธ์ที่แตกต่างกันนี้ เห็นได้จากความสัมพันธ์แบบระบบอาวุโสที่เน้น
ระหว่างผู้ใหญ่กับผู้น้อยกับความสัมพันธ์ระหว่างพ่ีน้องชายหญิง หรือการเน้นลำดับชั้นที่ขยายกว้าง
ออกไปได้เรื่อย ๆ ไม่มีที่สิ้นสุด เช่น การนับความสัมพันธ์ของการเป็นพ่ีน้องและลูกพ่ีลูกน้อง ฯลฯ 
ส่วนความสัมพันธ์ที่เกื้อหนุนจะเห็นความแตกต่างระหว่างหญิงชายจากการเรียกสิ่งของเป็นคู่ เช่น 
รองเท้าข้างซ้ายและข้างขวา ปลั๊กไฟตัวผู้ตัวเมีย ฯลฯ โดยมีความหมายเพ่ือให้เห็นความต่างกัน แต่
เมื่อทั้งคู่รวมกันจะทำให้เกิดรูปแบบที่สมบูรณ์ได ้
   ขณะที่การประมวลลักษณะอำนาจของผู้หญิงในอุษาคเนย์นั้น ปรานี วงษ์เทศ 
(2549) เห็นว่า บางครั้งการมองอำนาจผู้หญิงจากภายนอกอาจไม่เห็นการมีอยู่ของอำนาจ เพราะ
อำนาจสามารถเป็นสิ่งที่มองเห็นหรือไม่เห็นก็ได้ เช่น อำนาจไม่เป็นทางการ เป็นสิ่งที่จับต้องไม่ได้ และ
ไม่จำเป็นต้องมาจากมิติเศรษฐกิจหรือการเมืองเพียงอย่างเดียว แต่เป็นอำนาจที่เหนือธรรมดา อาจจะ
เป็นอำนาจทางจิตใจของ “คนพิเศษบางคน” รวมไปถึงเกียรติยศ ชื่อเสียง ศักดิ์ศรีของกลุ่มคนและ
ชุมชนที่มารวมตัวกันเพ่ือแสวงหาอำนาจทางสังคม เช่น การรวมตัวกันประกอบพิธีกรรมต่าง ๆ ในแต่
ละชุมชน ฯลฯ ซึ่งสามารถสรุปคุณลักษณะอำนาจของผู้หญิงในอุษาคเนย์ได้ดังนี้ 
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  1. ที่มาของอำนาจ  
   ส่วนใหญ่เป็นอำนาจที่มาจากความศักดิ์สิทธิ์เหนือธรรมชาติ และพลังอำนาจเป็นสิ่งที่
มองไม่เห็นจับต้องไม่ได้ แต่ผลพลอยได้นำมาซึ่งเกียรติของบุคคล ศักดิ์ศรี ชื่อเสียง และความมีหน้ามี
ตา 
  2. ลักษณะของอำนาจ  
   มาจากชาติกำเนิด ชนชั้น ลำดับชั้นทางสังคม ความสัมพันธ์แบบระบบอาวุโส 
ความสัมพันธ์ที่ เกื้อหนุนกันของเพศหญิงและเพศชาย อำนาจหรือบารมีที่มาจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์   
ความอหังการ หรือการแสวงหาของวิเศษและเครื่องรางของขลัง ส่วนการได้มาซึ่งอำนาจจะไม่ใช้  
ความรุนแรง ไม่ใช้การบังคับ หรือการตอบแทนด้วยเงินทองข้าวของเครื่องใช้  
  3. จุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ  
   เป็นไปเพ่ือครัวเรือน เครือญาติ สายตระกูล และชุมชน  
   ซึ่งการนำคุณลักษณะเฉพาะทางเพศสภาวะในสังคมล้านนา เฉกเช่นการแบ่งพ้ืนที่
อำนาจทางวัฒนธรรมของหญิงชาย (space and power) กลไกทางความเชื่อเกี่ยวกับผีปู่ย่า หรือ
ระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ที่มีผลต่อการกำหนดความสัมพันธ์เชิงอำนาจ (power relation) 
ระหว่างหญิงชาย มาใช้เป็นกรอบในการวิเคราะห์ร่วมด้วย ซึ่งน่าจะก่อให้เกิดการเสริมองค์ความรู้การ
สื่อสารของผู้หญิงที่ประสานระหว่างชุดความรู้ทางโลกตะวันตกกับโลกตะวันออกให้สัมพันธ์กับบริบท
ที่ศึกษาเพ่ือพัฒนาและสร้างความหลากหลายต่อไป 
 
แนวคิดการสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจ (communication for empowerment) 
 1. การเสริมพลังอำนาจ (empowerment) 
  สำหรับการเสริมอำนาจ (empowerment approach) ถูกพัฒนาต่อจากวิธีคิด 
การเสริมอำนาจของสตรีนิยมแนวเสรีนิยม (liberal feminism) ที่สนใจเรื่องเสรีภาพและความเท่า
เทียมของสตรี ดังเช่นกาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน (2551) อธิบายว่า จุดยืนสำคัญของนัก
สตรีนิยมกลุ่มนี้เชื่อว่า สังคมปัจจุบันมีพัฒนาการที่ก้าวหน้ามากขึ้น มีเสรีภาพและการใช้เหตุผลมาก
ขึ้น แต่ทว่าบทบาทของผู้หญิงไม่เคยเปลี่ยนแปลงเลย ทั้งในทางเศรษฐกิจและการเมือง เพราะฉะนั้น 
จึงต้องมีการเปลี่ยนแปลงเรื่องบทบาท สิทธิ โอกาสของผู้หญิงเพ่ิมขึ้นด้วย เช่น การขยายโอกาสทาง
การศึกษา การลดทอดอคติทางเพศ การส่งเสริมสิทธิทางกฎหมายและการเมือง การเปิดโอกาสให้
ผู้หญิงเข้าไปมีส่วนร่วมในการเลือกตั้ง ฯลฯ ขณะที่กลุ่มสตรีนิยมแนวเสรีนิยมยังมุ่งเน้นว่า สังคมที่ดีนั้น
ต้องประกอบขึ้นด้วย ความเสมอภาค (equity) เสรีภาพ (freedom) และภราดรภาพ (fraternity) 
ซึ่งหากผู้ชายมีเงื่อนไขทั้งสามนี้ได้ฉันใด ผู้หญิงก็พึงมีได้เช่นกันฉันนั้น  
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  ดังนั้น วิธีการของการเสริมอำนาจแบบความเสมอภาคแบบสตรีนิยมแนวเสรีนิยม 
(liberal feminism) นั้น จึงเน้นไปที่ความสัมพันธ์ทางอำนาจของหญิงชาย (equity approach) 
ที่มองมิติทางอำนาจในเชิงเปรียบเทียบกับผู้ชาย แต่ถ้าวิเคราะห์อย่างละเอียดจะพบว่าการไม่เท่าเทียม
กันระหว่างหญิงและชายไม่ได้มีเหตุปัจจัยมาจากผู้ชายเท่านั้น แต่มีสาเหตุอีกมากมาย เช่น โครงสร้าง
ทางสังคม ความสัมพันธ์ระหว่างเพศสภาวะ ฯลฯ ประกอบมาด้วย ดังนั้น การเสริมสร้างอำนาจของ
สตรีควรจะเป็นอำนาจในรูปแบบของการมีอำนาจภายในตัวเอง การพ่ึงพาตัวเองได้ การใช้ชีวิตอย่างที่
ตัวเองต้องการ และมีส่วนร่วมที่จะก่อให้เกิดการเปลี่ยนแปลงต่าง ๆ โดยผ่านการเพ่ิมความสามารถใน
การควบคุมทรัพยากร ทั้งท่ีเป็นวัตถุและไม่เป็นวัตถ ุ
  สำหรับกาญจนา แก้วเทพ นักวิชาการด้านการสื่อสารสนใจการเสริมพลังให้กับงานวิจัย
ท้องถิ่น (2565, น.5-9) เสนอว่า เนื่องจากเรื่องการเสริมพลังเป็นแนวคิดที่มีอายุยาวนานมาแล้ว 
ซึ่งอาจจะแบ่งยุคของการเปลี่ยนแปลงความหมายของคำว่า “การเสริมพลัง” ในประวัติศาสตร์ทาง
ความคิดของโลกตะวันตกออกเป็น 3 ยุค คือ 
  ยุคที่ 1 การเสริมพลัง = การมอบอำนาจ เป็นการที่บุคคลผู้มีอำนาจได้ “ถ่ายโอนอำนาจ
ของตน” ให้แก่ผู้ไร้อำนาจ (transfer power) โดยมีความหมายถึง authorize, delegate, enable 
  ยุคที่ 2 การเสริมพลัง = ประชาชนต้องเป็นเจ้าของอำนาจ ความหมายนี้ได้เกิดขึ้นเมื่อ
สังคมต่าง ๆ ในโลกเริ่มก้าวเข้าสู่ระบบปกครองแบบใหม่ที่เรียกว่า “ระบอบประชาธิปไตย” ในยุคนี้
ความหมายของการเสริมพลังได้ถูกเปลี่ยนมุมมองจากยุคแรกของผู้ไร้อำนาจหรือมีอำนาจน้อย 
การเสริมพลังจึงเป็นกระบวนการขยายฐานอำนาจในด้านต่าง ๆ ของผู้ด้อยอำนาจให้เพ่ิมมากขึ้น โดย
จะมุ่งเน้นอำนาจเชิงโครงสร้างสังคม เช่น อำนาจด้านกฎหมาย การเมือง เศรษฐกิจเป็นหลัก ฯลฯ 
  ยุคที่  3 การเสริมพลังในยุคสมัยใหม่แห่งการพัฒนา ยุคสมัยนี้ เริ่มต้นหลังจาก
สงครามโลกครั้งที่ 2 จบสิ้นลง ก็มีทั้งกลุ่มประเทศที่เสียหายจากสงครามและบรรดาประเทศเกิดใหม่ที่
ปลดปล่อยตัวเองออกจากเจ้าอาณานิคม แนวคิดการพัฒนาความทันสมัย (modernization) ได้ถูก
นำมาใช้ ในระลอกแรก ยุคการขยายตัวและความเจริญเติบโตทางเศรษฐกิจ ซึ่งส่งผลทำให้การพัฒนา
ประเทศมีความทันสมัยแต่ไม่พัฒนา ระลอกที่สอง ยุคคุณภาพชีวิตที่สนใจการพัฒนาคุณภาพของผู้คน 
แต่วิธีการพัฒนายังเน้นการพัฒนาแบบบนลงล่าง (top-down) จะเห็นได้จากแนวคิดเรื่อง 
“การเสริมสร้างพลังทางสังคม” นั้นถือเป็นมิติหนึ่งของการพัฒนาที่มีสถานะเทียบเท่ากับความ
จำเป็นทางด้านเศรษฐกิจและสังคม ระลอกที่สาม ยุคการเสริมพลัง ได้ประสานการเสริมพลังในสอง
ระดับที่ เคยถูกแยกออกจากกัน คือ พลังภายในด้านจิตใจหรือด้านจิตวิทยาของปัจเจกบุคคล 
ซึ่งผู้ทำงานเสริมพลังในด้านนี้ ได้แก่ พระสงฆ์ นักการศึกษา ครู นักจิตวิทยา กับพลังระดับโครงสร้าง
สังคม ซึ่งเป็นนักเคลื่อนไหวทางสังคม กลุ่มต่อสู้เพื่อสิทธิต่าง ๆ จึงต้องทำงานประสานควบคู่กันไป 
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  นอกจากนี้กาญจนา แก้วเทพ ตั้งข้อสังเกตเบื้องต้นต่อไปว่า จากความหมายที่
หลากหลายที่ผ่านมาของคำว่า “การเสริมพลัง” ซึ่งแม้ว่าจะงอกเงยความหมายใหม่ ๆ ขึ้นมา 
แต่ความหมายเดิมก็ยังมิได้เลือนหายไป ประการแรก คือ การให้อำนาจที่เป็นทางการที่ถูกต้องตาม
กฎหมาย ประการที่สอง คือ การจัดหาวิธีการหรือให้โอกาส และประการที่สามคือ การส่งเสริมการ
บรรลุถึงความเป็นตัวของตัวเอง ซึ่งเป็นเป้าหมายสูงสุดของการพัฒนาปัจเจกบุคคลตามทัศนะจิตวิทยา 
สำหรับการเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) นี้ ได้เลือกใช้
ความหมายในประการที่สองและสามเป็นสำคัญ 
  Clutterbuck, & Kernagham (1995 อ้ างถึ ง ใน  กุ ล ธิ ด า  รั ต น โกศล , 2558) ให้
ความหมายการเสริมพลังว่า เป็นกระบวนการเสริมพลังที่จะทำให้บุคคลหรือกลุ่มมีอำนาจเพ่ิมขึ้น มี
ความเชื่อมั่นในตนเองเพ่ิมมากขึ้น มีความรู้สึกถึงพลังอำนาจที่มีอยู่ในตนเอง รู้สึกดีกับตนเอง มี
แรงจูงใจในตนเอง มีความต้องการและความพร้อมในการปฏิบัติกิจกรรมต่าง ๆ มีความต้องการสร้าง
ความสำเร็จให้กับตัวเอง และมีความรับผิดชอบต่อตนเอง ต่อองค์กร และต่อสังคม  
  Croff, & Bresford (2000 อ้างถึงใน กุลธิดา รัตนโกศล, 2558) นิยามการเสริมพลังว่า
เป็นการทำงานกับพลังอำนาจที่สูญเสียไปของกลุ่มเป้าหมาย โดยใช้ความรู้ความสามารถในการ
กระตุ้นปลุกเร้าให้กำลังใจ และสร้างเงื่อนไขให้เกิดการเปลี่ยนแปลง เป็นการส่งเสริมให้กลุ่มเป้าหมาย
รู้สึกดีกับตนเอง รู้สึกเป็นอิสระจากการครอบงำกดข่ีหรือการเอารัดเอาเปรียบ  
  ส่วน VeneKlasen, & Miller (2007) ได้พัฒนาระดับของการเสริมพลังให้กับผู้หญิง 
อันประกอบไปด้วย ขั้นแรกผู้หญิงต้องมีสวัสดิภาพที่ดีในด้านวัตถุ เช่น อาหาร การมีรายได้ การดูแล
สุขภาพ ฯลฯ ขั้นที่สองผู้หญิงต้องเข้าถึงทรัพยากรต่าง ๆ เช่น ที่ดิน แรงงาน สินเชื่อ การฝึกอบรม 
บริการสาธารณะ สิทธิทางกฎหมายอย่างเท่าเทียมกัน ฯลฯ ขั้นที่สามผู้หญิงต้องมีสำนึกและมโนทัศน์
ที่เชื่อว่าบทบาททางเพศสามารถเปลี่ยนแปลงและเป็นทุนเสริมพลังได้ ขั้นที่สี่ผู้หญิงต้องเข้าไปมีส่วน
ร่วมในการตัดสินใจอย่างเท่าเทียมกันในโครงการและนโยบายของภาครัฐ นำไปสู่ขั้นที่ห้าผู้หญิง
สามารถควบคุมการผลิตและกระจายผลประโยชน์อย่างเทียมกัน 
  กาญจนา แก้วเทพ (2565, น.17) ได้เสนอนิยามเชิงปฏิบัติการเพ่ือนำไปใช้แยกแยะว่า 
“การเสริมพลัง” นั้น มีองค์ประกอบย่อย ๆ ดังต่อไปนี้ 
  1. ความหมายของการเสริมพลังแบบสองด้าน คือ ด้านแรกการเสริมพลังในแง่ของ
กระบวนการ เช่น Rappaport, J. (1977) ที่ระบุว่า การเสริมพลังเป็นกระบวนการและกลไกที่บุคคล 
กลุ่ม องค์กร และชุมชนได้ใช้ในการเป็นตัวกำหนดชีวิตของตนเอง อีกด้านเป็นการเสริมพลังในแง่
ผลลัพธ์ เช่น Robert Adams (2008 อ้างถึงในอภิญญา เวชชัย, 2555) ที่นิยามว่า การเสริมพลังเป็น
ความสามารถของบุคคล กลุ่ม และชุมชนที่จะควบคุมสถานการณ์ และสามารถสำแดงพลัง เพ่ือให้
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บรรลุเป้าหมายในการช่วยเหลือตัวเองและผู้อ่ืน ผ่านกระบวนการทั้งแบบด้วยตนเองและเป็นกลุ่ม
เพ่ือให้ได้มาซึ่งคุณภาพชีวิตที่ดี 
  สำหรับบุคคล กลุ่ม องค์กร และชุมชนที่ได้เติมเต็มพลังอย่างเต็มที่และแข็งขันที่จะ
ดำเนินการต่าง ๆ ด้วยตนเองจะเรียกว่า agency (ผู้กระทำการอย่างเปี่ยมพลัง) ส่วน J. Rappaport 
(1977) เพ่ิมเติมว่า การเสริมพลังอำนาจในคลื่นระลอกที่สามมีอำนาจอยู่หลายชนิด ดังนั้น อำนาจที่
เกิดจากการเสริมพลังของ agency เป็นอำนาจที่เป็นไปเพ่ือคาดการณ์ ทำนาย หรือคาดเดาอนาคตใน
การจัดการกับตนเอง ผู้อ่ืน และสภาพแวดล้อม (เป็นอำนาจด้านบวกไม่ใช่อำนาจทำลายล้างหรือกด
ทับผู้ อ่ืน) นอกจากนี้ผู้เสริมพลังจะต้องทำกิจกรรมเสริมพลังเพ่ือปรับเปลี่ยนบุคคลผู้ไร้พลังให้
กลายเป็น agency และสามารถแปลงทางเลือกให้กลายเป็นการสร้างโครงสร้างแห่งโอกาส 
(opportunity structure) เช่น ต้องสร้างกลไกเพ่ือการจัดการ ต้องจัดตั้งกองทุนสวัสดิการ ต้องมี
ข้อบัญญัติ ฯลฯ 
  2. รูปแบบกิจกรรมของการเสริมพลังที่ถูกออกแบบและนำมาใช้ในงานเสริมพลังใน
ระดับต่าง ๆ เช่น ระดับบุคคล กลุ่ม องค์กร และชุมชน เป็นการเสริมพลังในมิติต่าง ๆ เช่น การเสริม
พลังด้านเศรษฐกิจ การเสริมพลังด้านจิตวิทยา การเสริมพลังทางวัฒนธรรม ฯลฯ เช่น รูปแบบการ
จัดตั้งคณะทำงาน การศึกษาดูงาน การสอนงาน การประกาศเกียรติคุณ หรือการให้รางวัลแก่
คนทำงาน ฯลฯ 
  3. แนวคิดเรื่องอำนาจและพลัง ที่มีแกนกลางอยู่ที่ “พลังและอำนาจ” และอำนาจมี
แง่มุมและมุมมองที่หลากหลาย ในที่นี้จะพิจารณาเพื่อทำความรู้จักกับเรื่องอำนาจใน 4 มุมมอง คือ 
   3.1 ประเภทของอำนาจ  Rowlands (1998; Melkote, S.R. & Steeves, H.L., 
2015) ได้ขยายแนวคิดของอำนาจที่ดำรงอยู่ในความสัมพันธ์ของการสื่อสาร โดยได้แยกแยะประเภท
ของอำนาจที่จะเข้ามาเกี่ยวข้องกับการสื่อสารประเภทและระดับต่าง ๆ ว่ามีอยู่ 4 ประเภท โดย
สามารถจัดแบ่งได้ดังต่อไปนี้ 
    3.1.1 อำนาจเหนือ (power over) เป็นอำนาจจากการควบคุมที่ฝ่ายหนึ่งมี
เหนืออีกฝ่ายหนึ่ง หรืออำนาจในการเข้าถึงและสามารถควบคุมทรัพยากร ซึ่งพิจารณาจากการใช้
แหล่งอำนาจที่ตนมีอยู่ ซึ่งเป็นอำนาจที่อยู่ในความเข้าใจของคนทั่วไป เช่น เพศ บทบาท สถานภาพ 
ตำแหน่งแห่งที่ ความอาวุโส โครงสร้างทางสังคมและวัฒนธรรม ความสัมพันธ์ทางสังคม ฯลฯ เพ่ือการ
เอาเปรียบ แสวงหาผลประโยชน์ กดขี่ การควบคุม ตัดสินใจแทน หรือการกำหนดคุณค่าและ
ความหมายให้กับบุคคลหรือกลุ่มคนอ่ืน ๆ ที่มีอำนาจน้อยกว่า ผ่านการใช้อำนาจได้หลายรูปแบบ 
ตั้งแต่การไม่รับฟัง การออกคำสั่ง การบังคับ การกดดัน การโน้มน้าวใจ หรือการคิดตัดสินใจแทน  
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    3.1.2 อำนาจที่มีต่อ (power to) เป็นการมอบหมายอำนาจจากคนหนึ่งให้แก่
อีกคนหนึ่งเป็นการชั่วคราว รวมไปถึงอำนาจที่บุคคลมีต่อการตัดสินใจในเรื่องต่าง ๆ ที่อยู่ภายใน
ขอบเขตของตน 
    3.1.3 อำนาจร่วม (power with) เป็นอำนาจที่เกิดจากการรวมตัวกันเป็นกลุ่ม 
องค์กร หรือเครือข่าย โดยการนำเอาแหล่งอำนาจที่ตนมีอยู่ เพ่ือมาแลกเปลี่ยน ปรึกษาหารือ 
ช่วยเหลือเกื้อกูล สนับสนุน และเปิดโอกาสให้บุคคลหรือกลุ่มบุคคลที่มีอำนาจน้อยกว่าได้ร่วม
กระบวนการตัดสินใจหรือสนับสนุนให้ตัดสินใจด้วยตนเอง รูปแบบการใช้อำนาจมีตั้งแต่การฟังอย่าง
ตั้งใจโดยไม่ตัดสินใจ ไม่แนะนำหรือสั่งสอน ให้กำลังใจ การแบ่งปันทรัพย์สิน เวลา ข้อมูล รวมไปถึง
การปกป้องสิทธิ์คนอ่ืน ๆ ที่ถูกเอาเปรียบ 
    3.1.4 อำนาจภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power within) เป็นอำนาจที่
เกิดจากความเข้มแข็งฝ่ายจิตวิญญาณและสามารถเป็นพลังจิตพลังใจให้แก่ผู้อ่ืน เช่น อำนาจที่เกิดใน
ระหว่างประกอบพิธีกรรม การทำสมาธิ หรือการมีสติควบคุมจิตใจ ซึ่งสามารถเป็นที่พ่ึงทางจิตใจ
ให้กับผู้ เข้าร่วมได้  และพัฒนาไปสู่การประสบความสำเร็จก็จะเกิดอำนาจจากการมีความรู้
ความสามารถเพ่ิมข้ึน ความอหังการ หรือความมั่นอกม่ันใจในตนเองมากขึ้น 
   3.2 แหล่งที่มาของพลังอำนาจ (source of power) เป็นพลังประเภทหนึ่งจึงต้องมี
แหล่งที่มา เช่น จากอำนาจเศรษฐกิจ (เงินทุน) อำนาจความชอบธรรม (authority) อำนาจบารมี 
(จากคุณธรรม) อำนาจจากความรู้ อำนาจจากประเพณีและขนบธรรมเนียม อำนาจจากบทบาทหน้าที่ 
อำนาจจากการใช้กำลังหรือใช้อาวุธ ฯลฯ  
   3.3 สัดส่วนของอำนาจ (ratio power) คือ อำนาจเป็นเรื่องของปฏิสัมพันธ์ 
(interaction) ระหว่างสองฝ่ายอยู่เสมอ ไม่ว่าจะเป็นคนสองคน คนกับกลุ่ม คนกับสถาบัน คนกับ
โครงสร้างสังคม ฯลฯ จึงเป็นเรื่องเกี่ยวกับสัดส่วน ด้วยเหตุนี้ การมีอำนาจมากหรือน้อยจึงเกี่ยวข้ อง
กับเรื่องการพึ่งพาตนเองและความเป็นอิสระของตัวเอง 
   3.4 สองจุดยืนเรื่องอำนาจ คือ จุดยืนแรกอธิบายอำนาจแบบ zero sum game 
มีอำนาจอย่างสมบูรณ์ และจุดยืนแบบ distributive power หรือ win-lose strategies ส่วนอีกด้าน
แบบ generative power หรือ win-win strategies  
   3.5 ระดับของการเสริมพลัง คือ ขอบเขตของการทำงานตั้งแต่บุคคล กลุ่ม องค์กร 
ชุมชน และเครือข่าย 

 2. การสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจ (communication for empowerment) 
  Cadiz, Maria Celeste H. (2005) เสน อว่ า  ก ารสื่ อ ส าร เพ่ื อ เส ริ ม อ ำน าจ เป็ น
กระบวนการที่จงใจและเป็นระบบที่เน้นความหลากหลายและมีกลยุทธ์เพ่ือเพ่ิมขีดความสามารถของ
ผู้คน รวมทั้งมีลักษณะเป็นกระบวนการมากกว่าเทคนิค สำหรับแนวคิดหลักของการสื่อสารเพ่ือการ
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เสริมอำนาจ อันประกอบไปด้วย 1) การเข้าถึงข้อมูลขั้นพ้ืนฐาน 2) ผู้รับผลประโยชน์และคนใน
ท้องถิ่นเป็นผู้ควบคุมและได้รับการเสริมพลัง 3) มีการเสริมสร้างความรู้ความสามารถและทักษะใน
การสื่อสารเพ่ือเสริมพลังให้กับคนในท้องถิ่น 4) เน้นการใช้สื่อขนาดเล็ก เหมาะสม เข้าถึงได้ง่าย และ
ประหยัดทรัพยากรค่าใช้จ่ายของชุมชน 5) การเรียนรู้ร่วมกับพันธมิตรด้านต่าง ๆ ที่มีประสบการณ์
การสื่อสารเพ่ือเสริมพลัง 6) เน้นกระบวนการทำงานระดับกลุ่มและชุมชนเพ่ือช่วยในการตัดสินใจและ
เกิดการเปลี่ยนแปลงระดับกว้าง 7) สร้างความรู้สึกที่ต้องการจะเปลี่ยนแปลงและเสริมพลัง 8) สร้าง
กิจกรรมที่เสริมพลังเพ่ือให้ผู้เข้าร่วมสนใจ สนุก และคิดว่าเป็นเรื่องง่าย 9) สร้างประสบการณ์ตรง
เกี่ยวกับการเสริมพลังให้ผู้เข้าร่วมได้เรียนรู้ที่จะเปลี่ยนแปลง และ 10) การแบ่งปันทรัพยากรให้เกิด
การทำงานร่วมกันจากผู้มีส่วนได้ส่วนเสียกลายเป็นพันธมิตร 
  นอกจากนี้ Cadiz, Maria Celeste H. (2005) ยังเสนอองค์ประกอบของการสื่อสารเพื่อ
เสริมสร้างอำนาจ ออกเป็น 5 ประการคือ 1) การฝึกอบรมทักษะการสื่อสารให้ผู้กระทำการสื่อสาร 2) 
การวางแผนแบบมีกลยุทธ์ด้วยการคำนึงถึงบริบทการสื่อสารและผู้รับสาร 3) การบริหารจัดการ
ออกแบบเนื้อหาสารและการผลิตสื่อ และ 4) การประเมินผลการสื่อสาร 
  ขณะที่  Melkote (2015) ได้ เสนอว่า ทัศนะที่ เคยมองการสื่อสารเป็น เพียงแค่
กระบวนการสื่อสาร เป็นเรื่องของข้อมูลข่าวสารเท่านั้น ในกระบวนทัศน์ใหม่นี้ จำเป็นต้องขยับขยาย
มุมมองเกี่ยวกับการสื่อสารให้กว้างขวางขึ้น โดยมองการสื่อสารเป็นเรื่องของเศรษฐกิจ อำนาจ 
การเมือง และวัฒนธรรม โดยเฉพาะแง่มุมที่ถือว่า “การสื่อสารเป็นเรื่องที่เกี่ยวข้องกับอำนาจ” นั้น
เป็นมุมมองที่สอดรับกับบริบทใหม่ของสังคมข่าวสาร สังคม และความรู้เป็นอย่างยิ่ง  
  หากมองมิติการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
พิจารณาในแง่ของ “ตัวบุคคล” เป็นไปได้มากกว่า “สื่อบุคคล” (channel) หรือตัวกลางที่ทำหน้าที่
เชื่อมโยงความสัมพันธ์ระหว่างผู้ส่งสาร (sender) และผู้รับสาร (receiver) ซึ่งน่าจะขยายหน่วยการ
วิเคราะห์เป็น “ตัวบุคคล” มากกว่า เพราะสามารถแสดงบทบาทในแบบจำลองการสื่อสารได้ทั้งตัว
บุคคลสามารถเป็นได้ทั้งผู้ส่งสาร (sender) ตัวเนื้อหาสาร (message) ตัวสื่อบุคคลที่ตัวกลาง 
(channel) และผู้รับสาร (receiver) รวมทั้งเป็นการปฏิบัติการของความสัมพันธ์เชิงอำนาจ (power 
relations) ระหว่างหญิงและชาย โครงสร้างสังคม และตัวปัจเจกบุคคลอย่างผู้หญิงล้านนาผ่านการ
สื่อสารที่วางแผนเพื่อให้สามารถบรรลุเป้าหมายที่วางไว้ ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
  1. คุณลักษณะของผู้หญิงล้านนา  
   ผู้วิจัยได้ใช้เกณฑ์จากคุณลักษณะเฉพาะของสื่อบุคคลที่กาญจนา แก้วเทพ และคณะ 
(2551) ได้อธิบายไว้ดังนี้ 

1.1 ยืดหยุ่น สร้างสรรค์ ปรับเปลี่ยนไปตามสถานการณ์ได้สูงมาก (flexibility) 
คุณสมบัติข้อนี้เป็นข้อเด่นจากธรรมชาติของความเป็นมนุษย์  
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1.2 มีศักยภาพที่จะพัฒนาได้อย่างไม่รู้จบ สามารถยกระดับขีดความสามารถต่อไป
ได้เรื่อย ๆ ด้วยคุณสมบัติความเป็นมนุษย์ 

1.3 สามารถทำงานได้อยู่ในทุกระดับของการสื่อสาร ดังต่อไปนี้ 
    1.3.1 การสื่อสารภายในตนเอง (intrapersonal communication) คือ
การสื่อสารภายในตัวเอง เช่น การคิด การไตร่ตรอง การพูดกับตัวเอง การทำสมาธิ การตั้งสติ ฯลฯ  
    1.3.2 การสื่ อสารระห ว่างบุคคล ( interpersonal communication) 
การทำงานกับชุมชน และจะต้องทำงานพื้นฐานในระดับการสื่อสารระหว่างบุคคลมากท่ีสุด 
    1.3.3 การสื่อสารในกลุ่ม (group communication) ผู้หญิงที่ทำงานใน
ระดับกลุ่มจะพบว่า “ปริมาณของผู้สื่อสาร” นั้นจะเพ่ิมมากขึ้น และทำให้ “ความหลากหลายของ  
การสื่อสาร” มีมากขึ้นตามไปด้วย ซึ่งทำให้สมรรถนะทางการสื่อสารของตัวบุคคลต้องมีเพ่ิมมากขึ้น
เป็นเงาตามตัว 
    1.3.4 การสื่ อสารในองค์ กรหรือ เครือข่ าย  (organization/network 
communication) อันที่จริง องค์กรหรือเครือข่ายก็คือกลุ่มขนาดใหญ่ที่ประกอบขึ้นด้วยกลุ่มย่อย ๆ 
หลาย ๆ กลุ่ม และมีลักษณะโครงสร้างที่แน่นอนหรือเป็นระบบมากกว่ากลุ่ม เช่น เมื่อผู้หญิงเริ่มไป
ทำงานเป็นอาสาสมัครสาธารณสุขประจำหมู่บ้าน (อสม.) ทำงานร่วมกับเจ้าหน้าที่สาธารณสุข  
ก็จะเริ่มเป็นการทำงานในองค์กร หรือการทำงานร่วมกับนักวิจัยท้องถิ่น ฯลฯ และตามหลักการยิ่งการ
สื่อสารมีการไต่ระดับสูงขึ้นเท่าใด ก็ยิ่งเรียกร้องความสามารถทางการสื่อสารสูงมากขึ้นเท่านั้น ทั้งนี้
เพราะตัวแปรหรือปัจจัยที่เกี่ยวข้องกับการสื่อสารเพ่ือเพ่ิมพูนทั้งในแง่ปริมาณและซับซ้อนในแง่
คุณภาพ ทำให้ต้องมีความเชี่ยวชาญในการจัดการการสื่อสารท่ามกลางความหลากหลายที่เพ่ิมมากขึ้น 
    1.3.5 การสื่อสารสาธารณะ (public communication) จะมีขนาดใหญ่
ขึ้นมา แต่ยังคงเป็นการสื่อสารแบบเห็นหน้าค่าตากัน (face-to-face communication) เช่น การ
เป็นปราชญ์ชาวบ้านที่ได้เข้าร่วมงานวิจัยท้องถิ่นระดับชาติ ฯลฯ เนื่องจากปริมาณของผู้รับสารมี
มากมาย (และผู้ส่งสารไม่ได้รู้จักทั้งหมด) รวมทั้งเป็นการสื่อสารแบบเห็นหน้าเห็นตากันจึงต้องมี
ความสามารถทางการสื่อสารอยู่สูงมาก จึงจะสามารถสะกดเวทีอยู่ได้ 
    1.3.6 การสื่อสารมวลชน (mass communication) เป็นการสื่อสารที่
เปลี่ยนแปลงจากการสื่อสารแบบเห็นหน้าค่าตากัน ( face-to-face communication) มาเป็น 
การสื่อสารผ่านสื่อ (mass-mediated communication) การสื่อสารในระดับนี้ต้องมีความรู้ ทักษะ 
และกลยุทธ์เพ่ิมขึ้นในหลาย ๆ ด้าน เริ่มตั้งแต่ต้องมีความรู้และทักษะเชิงเทคนิค (อุปกรณ์เชิงเทคนิค) 
ต้องมีความรู้เกี่ยวกับกฎระเบียบต่าง ๆ ของการสื่อสารแบบสาธารณะ หรือความรู้เกี่ยวกับวัฒนธรรม
เวลาของสื่อมวลชน  
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    1.3.7 การสื่ อสารผ่ านสื่ อส มัยให ม่  (new media communication) 
ที่ผู้วิจัยได้เพ่ิมเติมขึ้นมา เป็นการสื่อสารที่มีลักษณะรวดเร็วและสามารถสื่อสารแบบโต้ตอบกลับได้
ทันที (interactive communication) วินาทีต่อวินาที ยิ่งจำเป็นต้องใช้ทักษะและกลยุทธ์การสื่อสาร
ที่ซับซ้อนมากขึ้น เช่น มีความรู้เชิงเทคโนโลยี อินเทอร์เน็ต หรือความรู้ในกฎหมายของการใช้สื่อใหม่
อย่างพระราชบัญญัติคอมพิวเตอร์ ฯลฯ 
   1.4 มีเจตนาหรือมีแรงจูงใจ ถือว่าเป็นคุณลักษณะหลักของความสามารถทาง 
การสื่อสารเลยทีเดียว แรงจูงใจเข้ามาเกี่ยวข้องกับการสื่อสาร 2 ลักษณะคือ 1) หากผู้ส่งสารเองมี
ความเชื่อหรือมีความเข้าใจในเนื้อหาที่จะสื่อสารอย่างชัดเจน 2) หากผู้ส่งสารสามารถแสดงเจตนาที่
แท้จริงของตนให้ผู้รับสารเข้าใจก็จะมีประสิทธิภาพในการสื่อสาร 
   1.5 มีทั้งชีวิตส่วนตัวและชีวิตการทำงาน  มีทั้งตัวเองและครอบครัว ซึ่งปัจจัย
เหล่านี้อาจจะเป็นทั้งปัจจัยหนุนเสริมหรือปัจจัยที่เป็นอุปสรรค  
   1.6 มีหลากหลายโฉมหน้ า  (multifaceted media) เริ่ ม ตั้ งแต่  มิ ติ ด้ าน 
การสื่อสาร มิติทางสังคมไม่ว่าจะเป็นสถานภาพ ฐานะ ตำแหน่งในชุมชน อายุ เพศ การศึกษา  
เชื้อชาติ มิติทางประวัติศาสตร์ ได้แก่ การผ่านร้อนผ่านหนาว ประสบการณ์ในชีวิตได้สั่งสมต้นทุน
ความรู้ ทุนชีวิต ทุนทรัพย์ ฯลฯ มาแล้ว  
   1.7 มีสายใยเชื่อมร้อยอยู่กับชุมชน อันได้แก่ ความใกล้ชิดชุมชน ความคุ้นเคย 
หรือความน่าไว้วางใจ และมีผลประโยชน์ร่วมกับชุมชน ฯลฯ 
  2. ความสามารถทางการสื่อสาร  
   คือ การมีความรู้เกี่ยวกับการสื่อสาร และมีความสามารถที่จะวิเคราะห์สถานการณ์ 
รวมทั้งการเลือกใช้การสื่อสารที่เหมาะสม สำหรับเกณฑ์ดังกล่าวนี้ได้ประยุกต์มาจากแนวคิดของ  
Cooley, & Roach (1984) และกาญจนา แก้วเทพ และคณะ (2551) ดังต่อไปนี้ 
   2.1 ความรู้เรื่องบริบทชุมชน หากทว่าการสื่อสารจะต้องเกิดขึ้นภายในบริบท
แวดล้อมอย่างใดอย่างหนึ่งเสมอ ในที่นี้อาจหมายรวมไปถึงบริบทของชุมชนและบริบททางการสื่อสาร 
เพราะมีความสัมพันธ์กันโดยตรงกับการเรียกร้องต้องการคุณลักษณะเฉพาะของความสามารถทางการ
สื่อสาร เช่น เมื่อผู้หญิงก้าวเข้าสู่สังคมเมืองมากขึ้นความสามารถทางการสื่อสารก็ต้องมีลักษณะ
เฉพาะที่ต่างออกไปจากสังคมเกษตรกรรม ฯลฯ 
   2.2 ความรู้คุณลักษณะทางการสื่อสาร ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
    2.2.1 รูปแบบการสื่อสาร ได้แก่ การสื่อสารเป็นทางการและไม่เป็นทางการ 
การสื่อสารแบบพูดคุยและลายลักษณ์อักษร การสื่อสารแบบใช้อวัจนภาษาและไม่ใช้อวัจนภาษา การ
สื่อสารแบบแนวดิ่ง (บนลงล่างหรือล่างขึ้นบน) หรือการสื่อสารแบบแนวนอน รวมทั้งทิศทางการไหล
ของข่าวสาร (one-way communication หรือ two-way communication) ฯลฯ 
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    2.2.2 บริบททางการสื่อสาร อันได้แก่ บริบทของตัวผู้ส่งสารและผู้รับสาร 
บริบทตัวสื่อ บริบทของตัวสาร กาละหรือเวลาของการสื่อสาร เทศะหรือพ้ืนที่ของการสื่อสาร และ
บรรยากาศทางจิตวิทยาการสื่อสาร 
    2.2.3 เป้าหมายของการสื่อสาร สำหรับงานวิจัยนี้มี เป้าหมายของการ
เสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้แก่ การเพ่ิมขีดความสามารถ
ของผู้หญิง การเข้าไปจัดการทรัพยากรต่าง ๆ การเสริมสร้างพลังอำนาจทางเพศสภาวะ การเปลี่ยน
สถานภาพ การต่อรองอำนาจ การเสริมสร้างตัวตนและอัตลักษณ์ใหม่ ๆ ฯลฯ 
    2.2.4 การวิเคราะห์ผู้รับสาร เป็นการวิเคราะห์ความแตกต่างของผู้รับสาร 
เพราะการสื่อสารชุมชนไม่สามารถมองผู้รับสารเป็นมวลรวม เนื่องผู้รับสารมีความแตกต่างกันไปด้วย
ตัวแปรที่หลากหลาย ได้แก่ 1) ผู้รับสารคือใคร เช่น ผู้มีส่วนได้ส่วนเสีย ภาคสังคม มวลชน ฯลฯ  2) 
ผู้รับสารเปิดรับสารอย่างโดดเดี่ยว vs ร่วมกับคนอ่ืน ๆ 3) ผู้รับสารมีลักษณะทางประชากรศาสตร์ 
แบบเหมือนหรือหลากหลาย และ 4) อำนาจของคู่สื่อสาร เนื่องจากการสื่อสารไปยังคนมีอำนาจกับ
คนไร้อำนาจต้องออกแบบให้มีความแตกต่างกัน  
  3. ทักษะด้านการสื่อสาร อันได้แก ่

3.1 ทักษะที่เกี่ยวกับผู้ส่งสาร อันได้แก่ ทักษะด้านการเปิดรับข้อมูลข่าวสาร เช่น 
ทักษะการเป็นผู้ฟังที่ดี หรือทักษะการสื่อสารขาเข้าที่ดี (การหาความรู้จากแหล่งต่าง ๆ) ทักษะด้าน
การคิด ได้แก่ คิดแบบจำแนกแยกแยะ คิดแบบวิพากษ์วิจารณ์ และทักษะด้านการอ่าน ฯลฯ 

3.2 ทักษะท่ีเกี่ยวกับตัวสารหรือเนื้อหา เช่น การจัดการข่าวสารและข้อมูล ฯลฯ 
3.3 ทักษะที่เกี่ยวกับตัวสื่อหรือช่องทางการสื่อสาร อาทิ ทักษะการใช้สื่อได้อย่าง

หลากหลายและรู้จักธรรมชาติของสื่อแต่ละชนิดได้อย่างมีคุณภาพ ทักษะที่จะคัดเลือกหรือออกแบบ
การใช้สื่อได้อย่างเหมาะสมและเต็มศักยภาพของสื่อนั้น ๆ ทักษะในการใช้ทุกอย่างให้เป็นสื่อได้ ทักษะ
ในการปรับแปลงสื่อเดิมที่มีอยู่ หรือทักษะในการเลือกใช้สื่อเหมาะกับผู้รับสารและผู้ส่งสาร 

3.4 ทักษะที่เกี่ยวกับผู้รับสาร อันได้แก่ ความสามารถผู้รับสาร สถานภาพผู้รับสาร 
ระดับความสัมพันธ์ของผู้รับสาร และความเก่ียวข้องกับงาน ฯลฯ 
  4. ผลที่เกิดขึ้น (effect) 
   ผลที่ตามมาหลังจากที่ผู้ส่งสารได้สื่อสารประเด็นที่ต้องการไปยังผู้รับสารในแต่ละ
วาระ ทั้งนี้ การวัดผลที่เกิดขึ้นอาจพิจารณาได้จากมิติต่าง ๆ เช่น การวัดในเชิงขนาด (size) ของผล 
ตั้งแต่ระดับปัจเจกบุคคล เช่น การวัดความรู้ ทัศนคติ และพฤติกรรม (K-A-P) ระดับกลุ่ม ระดับ
องค์กร ระดับสาธารณะ (ชุมชน) ระดับสังคม (มหภาค) การวัดผลโดยตรงและโดยอ้อม การวัดผลบวก
และผลลบ การวัดผลเป็นตามที่คาดและไม่เป็นไปตามที่คาด การวัดผลเชิงความยั่งยืนของการสื่อสาร 
ฯลฯ 
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   ทั้งนี้ผู้วิจัยได้นำประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงใช้ปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือ
เสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) โดยไม่ได้ให้ความสนใจเพียงความสามารถของ
ผู้หญิงในการใช้อำนาจเหนือสิ่งต่าง ๆ (exercise power over) แต่ต้องการเผยให้เห็นการเข้าถึง
อำนาจในประเภทต่าง ๆ ด้วย รวมทั้งประเด็นของความสัมพันธ์เชิงอำนาจกับอำนาจอ่ืน ๆ ไม่ว่าจะ
เป็นเงื่อนไขที่กำหนดมาจากโครงสร้างทางสังคม หรือผลของการเปลี่ยนแปลงจากปัจจัยทางสังคมใน
แต่ละยุคสมัย ดังนั้น การเสริมอำนาจให้กับผู้หญิงจะต้องไม่แยกออกจากกระบวนการต่าง ๆ ทาง
สังคม วัฒนธรรม เศรษฐกิจ และการเมือง  
   ในทัศนะของ M. Foucault (1980) เห็นว่า อำนาจนั้นดำรงอยู่ในความสัมพันธ์ทาง
สังคมเสมอ (social relationship) ไม่มีผู้ใดหลุดพ้นหรือหลีกหนีไปจากเรื่องอำนาจเช่นเดียวกับการ
สื่อสารได้ หากไม่ดำรงอยู่ในฐานะ “ผู้ใช้อำนาจ” ก็จะดำรงอยู่ในฐานะ “ผู้ถูกใช้อำนาจ” ที่ชัดเจน
ที่สุดในเรื่อง “อำนาจ” ที่ดำรงอยู่ใน “ความสัมพันธ์ของการสื่อสาร” ก็คือ อำนาจของผู้ส่งสารย่อมมี
อยู่เหนือผู้รับสาร ตัวอย่างเช่น ในยุคที่เพศอ่ืน ๆ เข้ามาในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
จำเป็นต้องพิจารณาความสัมพันธ์ระหว่างเพศนั้น ๆ กับคุณลักษณะของตัวสื่อพิธีกรรมด้วย เช่น การ
เข้ามาเป็นผู้มีส่วนเกี่ยวข้องในระดับใด บทบาทที่ได้รับจากการแบ่งงานกันทำระหว่างประกอบ
พิธีกรรม ขั้นตอนของพิธีกรรมที่เข้ามามีส่วนร่วม ฯลฯ เงื่อนไขทางสังคมและวัฒนธรรม อย่าง
ความสัมพันธ์ของสื่อพิธีกรรมกับบริบทจริงทางสังคมว่าเกิดอะไรขึ้นบ้าง เพราะสามารถส่งผลต่อ
ผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่การสื่อสาร ขณะที่ อีกด้านหนึ่ง อำนาจไม่ได้มีลักษณะของการเก็บกด 
(repression) ผ่านการบังคับควบคุม ตามธรรมชาติหรือสัญชาตญาณเท่านั้น เช่น การห้าม หรือ 
การปิดกั้น จึงส่งผลให้เกิดคุณสมบัติข้อต่อมาของอำนาจคือ การต่อต้าน (resistance) อำนาจยิ่งถูกใช้
ไปมากก็ยิ่งมีการต่อต้านเป็นเงาตามตัว  
   M. Foucault (1980) ยังชี้ให้เห็นต่อไปว่า “ที่ใดมีอำนาจที่นั่นย่อมมีการต่อต้าน” 
ควรทำเข้าใจด้วยว่า การต่อต้านการกดบังคับของอำนาจไม่จำเป็นต้องออกมาในรูปการใช้กำลังหรือ
การเผชิญหน้าเสมอไป อาจเป็นไปได้ว่าการต่อต้านอำนาจสามารถกระทำได้ด้วยการเพิกเฉย ไม่ปฏิบัติ
ตาม หรือแม้การจำใจยอมปฏิบัติตามเพ่ือรอโอกาสในการตอบโต้ ในทำนองเดียวกันก็คล้ายคลึงกับ
อำนาจของผู้หญิง ดังที่ปรานี วงษ์เทศ (2549) เห็นว่า หากมองอำนาจของผู้หญิงจากภายนอกอาจจะ
ไม่เห็นการมีอยู่ เพราะอำนาจเป็นสิ่งที่มองไม่เห็นก็ได้ อาทิ อำนาจไม่เป็นทางการที่แตกต่างจาก
อำนาจแบบรัฐ เช่น อำนาจของผู้หญิงด้วยการใช้ยุทธวิธี “เงียบ” (ตรงกันข้ามกับการต่อต้าน) 
“เพิกเฉย” (ตรงข้ามกับการต้อนรับ) เพราะ “แค่ให้รู้ก็พอแล้ว” ซึ่งหากต้องการเห็นอำนาจที่เป็นอยู่
ของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จำเป็นต้องพิจารณาจากปฏิบัติการทาง  
การสื่อสาร (S-M-C-R-E) เพราะอำนาจส่วนใหญ่มักจะกระทำการผ่านองค์ประกอบการสื่อสาร 
จึงใช้กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจทางวัฒนธรรมของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา  
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บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มาเป็นเครื่องมือในการสกัดให้เห็นมิติอำนาจของผู้หญิง เพราะในเวลาเดียวกัน
อำนาจและการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจก็ไม่ได้มีลักษณะที่หยุดนิ่ง หากแต่เปลี่ยนแปลงและ
เคลื่อนไหวอยู่ตลอดเวลาอีกด้วย 
 
แนวคิดโครงสร้างสังคม vs ผู้กระทำและการปฏิบัติการ (structure vs agency/practice)  
 การวิจัยครั้งนี้ได้ใช้ความสัมพันธ์แบบวิภาษวิธีระหว่างโครงสร้างสังคมกับมนุษย์ผู้กระทำ 
(agency) ในการทำความเข้าใจการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังที่นักวิชาการอย่าง P. Bourdieu (1977) ได้กล่าวไว้ว่า สรรพสิ่งต่าง ๆ ล้วน
กำหนดซึ่งกันและกัน ในระยะเริ่มแรกโครงสร้างทางสังคมจะเป็นตัวกำหนดหรือหล่อหลอมลักษณะ
ของบุคคลเรียกว่า “ความโน้มเอียงของอุปนิสัย” (disposition) หรือ habitus เช่น เมื่อผู้หญิงอยู่
ภายใต้โครงสร้างสังคมล้านนาที่กำหนดจากระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ ความเชื่อเกี่ยวกับวิญญาณ
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และการแบ่งพ้ืนที่อำนาจจากวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย คนในสังคมล้านนาก็จะ
ถูกกระบวนการขัดเกลาทางสังคมเพ่ือธำรงรักษาอุดมการณ์ ด้วยการใช้ภาคปฏิบัติในการสร้าง
ความชอบธรรมทางความคิดและจิตสำนึกของผู้คน ซึ่งเป็นการทำงานผ่านกลไกการสร้างความยินยอม
พร้อมใจ (consent) และแสดงออกมาอย่างอัตโนมัติแบบไม่รู้ตัว  
 ด้วยเหตุนี้ P. Bourdieu (1986a) ได้อธิบายคุณลักษณะของการปฏิบัติการ (practice) 
กล่าวคือ ด้านหนึ่งการปฏิบัติการจะมีลักษณะที่ถูกกำหนดจาก “กฎเกณฑ์ของโครงสร้างสังคม” 
(rule) แต่ในอีกด้านหนึ่งการปฏิบัติการก็จะมีลักษณะที่สามารถสร้างสรรค์และเปลี่ยนแปลงได้ด้วย
มนุษย์บางคน (ที่เป็น agency-ผู้กระทำการ) และจะใช้ความรู้เรื่องการปฏิบัติการ (knowledge of 
practice) เพ่ือนำไปสู่การกำหนดยุทธวิธี (strategy) หรืออาจจะรู้จักว่า “การต่อรอง” (negotiation)  
 P. Bourdieu (1986a) ได้แบ่งระดับของการใช้ความรู้เรื่องการปฏิบัติการ (knowledge of 
practice) ออกเป็น 3 ระดับ คือ  
 1. ระดับแรก เป็นความรู้ระดับที่มองเห็นและคุ้นเคยกันอยู่ในชีวิตประจำวัน เป็นความรู้
ระดับปรากฏการณ์ เช่น พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้เปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้ามามีส่วนร่วมได้
อย่างชัดเจน และเป็นพ้ืนที่ที่เสริมสร้างอำนาจให้กับผู้หญิงได้ 
 2. ระดับที่สอง เป็นความรู้ที่จัดระบบมาจากความรู้แห่งการปฏิบัติในระดับแรก เช่น 
การประกอบพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มิได้เป็นไปตามยถากรรม หากมีกฎเกณฑ์บางอย่าง
กำกับอยู่ เช่น การแบ่งพ้ืนที่ของอำนาจระหว่างหญิงชายจากวัฒนธรรม และกลไกลัทธิผีบรรพบุรุษ 
(ปู่ย่า) ที่กำหนดบทบาทให้ผู้หญิงราวกับธรรมชาติ ทำให้มีสถานภาพสูง หรือในยุคสมัยใหม่ ผู้หญิงก็มี
การโยกย้ายทุนทางวัฒนธรรมอย่างการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) สายตระกูลจากพ้ืนที่โลกพิธีกรรมในระดับ
ครัวเรือนมาสู่ม้าขี่ (ร่างทรง) อาชีพในพ้ืนที่โลกความเป็นจริง ทั้งภายในและนอกชุมชน  



 55 

 3. ระดับที่สาม เป็นความรู้ที่ผู้กระทำการ (agency) ใช้ในการต่อรองโครงสร้างสังคมหรือ
การกำหนดยุทธวิธี (strategy) เช่น เมื่อผู้หญิงมีความรู้แห่งการปฏิบัติก็สามารถนำมากำหนดยุทธวิธี
ในการต่อรอง หรือเสริมสร้างอำนาจให้กับตนเองได้ เช่น ยุทธวิธีแปรสภาพทุน ยุทธวิธีการรวมกลุ่ม 
ยุทธวิธีความเป็นแม่ ยุทธวิธีการให้สถานภาพที่สูงขึ้น ยุทธวิธีการสืบทอด ยุทธวิธีปฏิเสธกลบเกลื่อน 
ฯลฯ  
 ท้ายที่สุดแล้ว P. Bourdieu (1986a) ยังยืนยันว่า มนุษย์เราอยู่กับโครงสร้างและกฎเกณฑ์
อย่างมีความคิด และไม่ใช่ทำตามกฎเท่านั้น หากแต่คิดจะฝ่าฝืนและแหกกฎออกไปอย่างไรด้วย ซึ่ง
การกำหนดยุทธวิธีทำให้มนุษย์มีสถานะเป็นผู้กระทำการ (actor/agency) ดังนั้น การปฏิบัติการทาง
สังคมจึงมิใช่การกระทำที่ต้องอยู่ภายใต้โครงสร้างสังคมที่ตายตัว และผู้กระทำการสามารถแหวกแนว
มาท้าทายอำนาจ โดยใช้ยุทธวิธี (strategy)  
 
แนวคิดความโน้มเอียงเชิงอุปนิสัย (habitus) 
 มโนทัศน์เรื่อง habitus ที่ P. Bourdieu (1977) อธิบายว่า เป็นระบบความโน้มเอียงของ
อุปนิสัยที่คงทนยาวนาน สามารถปรับเปลี่ยนได้ โดยยังคงรักษาโครงสร้างเดิมเอาไว้ ซึ่งสัมพันธ์กับ
ความไร้สำนึกรู้ หรือความไม่รู้ตัว (unconscious) และไม่ได้อยู่เพียงแค่ในระดับปัจเจกบุคคล แต่ยัง
สัมพันธ์กับกลุ่มที่อยู่ในแวดวงสังคมเดียวกัน (social field) นั่นคือ คนในกลุ่มเดียวกันจะมีวิธีการใช้
ร่างกาย วิธีคิด รสนิยม การกระทำ อารมณ์ หรือความรู้สึกที่คล้ายคลึงกัน โดยไม่ได้มาจากการบังคับ 
และไม่จำเป็นต้องตกลงกันไว้ก่อน ดังตัวอย่างจากการสังเกตการณ์เบื้องต้นระหว่างการพูดคุยของ
ผู้วิจัยกับคนล้านนาจำนวนหนึ่ง เมื่อเกิดความไม่สบายใจ มีปัญหาต่าง ๆ หรือเกิดสิ่งไม่ดีขึ้นในชีวิต จะ
สันนิษฐานด้วยการพูดโต้ตอบออกมาโดยพลันว่า “น่าจะไปทำอะไรไม่ดีให้ผีปู่ย่าไม่พอใจต้องไปทำพิธี
เลี้ยงผีปู่ย่า” ซึ่งเป็นพฤติกรรมที่แสดงออกมาทางภายนอกให้เห็นประจักษ์แก่สายตาผ่านทั้งวิธีคิด 
อารมณ์ ความรู้สึกท่ีมีลักษณะเป็นแบบอัตโนมัติ 
 ซึ่งสอดคล้องกับการศึกษาของอัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท (2552) ที่พบว่า เงื่อนไขทางสังคมที่
เปลี่ยนแปลงอย่างการเข้ามาของระบบเงินตราผลักดันให้ผู้คนออกไปทำงานนอกชุมชนและละทิ้ง
พิธีกรรมบูชาผีบรรพบุรุษ แม้จะทำให้พิธีกรรมสูญเสียใน “เชิงปฏิบัติ” (ผู้คนไม่สนใจ) แต่คนในชุมชน
ยังใช้ความเชื่อดังกล่าวใน “เชิงสัญลักษณ์” (ความหมาย) อย่างการปลูกฝังการเป็นหัวหน้าครอบครัว
จากลัทธิผีบรรพบุรุษที่ส่งต่อให้ลูกสาวในรูปของ “สำนึก” จากรุ่นสู่รุ่น หรือข้อสังเกตของนิวัตร 
สุวรรณพัฒนา (2540) ที่ตั้งคำถามต่อว่า หาก “ผีปู่ย่า” ได้สูญหายไปแล้ว ทำไมหญิงสาวที่ออกไปขาย
ประเวณีจึงยังคงส่งเงินกลับมาให้ครอบครัวอย่างต่อเนื่อง ซึ่งสะท้อนภาพผู้หญิงชั่วละเมิดบรรทัดฐาน
เกี่ยวกับเรื่องเพศของความเชื่อเกี่ยวกับผีปู่ย่า แต่อีกด้านกลับพบภาพผู้หญิงดีในบทบาทดั้งเดิมของ
การเป็นผู้นำครอบครัวที่พึงมีต่อครอบครัวล้านนา ผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตว่า อาจจะถูกหล่อหลอมมาจาก
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ทั้งพ่อแม่ ครอบครัว เครือญาติ หรือสถาบันต่าง ๆ ในสังคมล้านนา โดยใช้เวลาในการบ่มเพาะอย่าง
ยาวนานผ่านการซึมซับและแฝงฝังรับเข้ามาอยู่ในร่างกาย (embodiment) และเกิดเป็นความโน้ม
เอียงเชิงอุปนิสัย (habitus) อย่างอัตโนมัติ   
 จากการทบทวนวรรณกรรมและสังเกตการณ์เบื้องต้น ผู้วิจัยสันนิษฐานว่า ตัวแปรต้องสงสัย
ที่ทำหน้าที่ให้ผู้หญิงยังคงยึดพ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) หรือการปรับตัวมาเป็น
หัวหน้าครอบครัวเพ่ือให้ยังคงผลิตซ้ำ “บทบาทการเป็นเจ้าของการผลิต” เหมือนดังเช่นในยุค
เกษตรกรรมดั้งเดิม ผ่านการปลูกฝังจากความเชื่อเรื่องการนับถือบรรพบุรุษที่ส่งต่อให้ลูกสาวในรูปของ 
“สำนึก” จากรุ่นสู่รุ่น นั่นคือ ตัวแปรเรื่องความโน้มเอียงเชิงอุปนิสัย (habitus) ซึ่งผู้วิจัยได้นำมาเป็น
ตัวแปรหนึ่งในการศึกษาการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชา 
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) อีกด้วย 
 
แนวคิดปริมณฑลหรืออาณาบริเวณของสังคม (field) 
 เนื่องจากมโนทัศน์เรื่อง field สื่อถึงโครงสร้างทางสังคมที่มีการต่อสู้ระหว่างคนกลุ่มต่าง ๆ 
ภายในสังคม โดยที่การต่อสู้มิได้เป็นการใช้อาวุธ หากแต่เป็นการต่อสู้ด้วยความรู้ รสนิยม วัฒนธรรมที่
แสดงออกผ่านการปฏิบัติในรูปแบบต่าง ๆ ซึ่งที่มาของและความหมาย field ของ P. Bourdieu 
(1990) ได้ปฏิเสธวิธีการแบ่งสังคมออกเป็นโครงสร้างส่วนบนและโครงสร้างส่วนล่างแบบที่มาร์กซ์ได้
นำเสนอเอาไว้ รวมทั้งได้เสนอแนวคิดใหม่ คือ field เป็นหน่วยการวิเคราะห์ของ practice  
 สำหรับ P. Bourdieu ได้ใช้คำว่า field ว่าเป็นปริมณฑลหรืออาณาบริเวณของสังคม 
(social arena) ที่มีการต่อสู้กันเกิดขึ้นเพ่ือแย่งชิงหรือช่วงชิงทรัพยากร (ทุนประเภทต่าง ๆ) เช่น พื้นที่
การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ฯลฯ หรือ
อะไรก็ตามที่ทำให้ตัวเราแตกต่างไปจากผู้อ่ืน โดยทรัพยากรที่จะแย่งชิงจะมีลักษณะเป็นรูปธรรมจับ
ต้องมองเห็นได้ ระหว่างตำแหน่งต่าง ๆ ทางสังคม ตำแหน่งดังกล่าวนี้เป็นตัวกำหนด habitus (ความ
โน้มเอียงเชิงอุปนิสัย) ของสถาบันและผู้ที่อยู่ในตำแหน่งนั้นใน field นั้น ๆ โดยที่ field นี้จะมี
โครงสร้างอำนาจกระจายตัวอยู่ (คือกระจายตัวของทุนประเภทต่าง ๆ) ในแต่ละ field จะมีเนื้อหา 
หลักตรรกะโครงสร้างของตัวเอง เช่น ใน field ของแวดวงวิชาการ field ของกีฬา หรือ field ของ
พิธีกรรม และเมื่อ field เป็นระบบโครงสร้างของตำแหน่งต่าง ๆ ทางสังคมที่บุคคลหรือสถาบัน
ครอบครองอยู่ การยืนอยู่ตรงตำแหน่งต่าง ๆ ก็จะกำหนดสภาพการณ์ของผู้ครอบครองตำแหน่งนั้น  
 สำหรับความสัมพันธ์ระหว่าง field กับ habitus (ความโน้มเอียงเชิงอุปนิสัย) ก็คือ field 
จะเป็นทั้งสถานที่ผลิต habitus แบบต่าง ๆ เช่น การเป็นผู้นำ การเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัว การเป็น
ผู้ประกอบพิธีกรรม ฯลฯ ใน field ของความเป็นคนล้านนาในแต่ละบทบาทก็จะมี habitus 
ที่มีลักษณะเฉพาะตัว เช่น การที่สังคมล้านนาสั่งสมให้ผู้หญิงที่มีบทบาทเป็นผู้นำในการประกอบ
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พิธีกรรมจึงได้นำบุคลิกและนิสัยดังกล่าวติดตัวมา อย่างลักษณะการเป็นหัวหน้าและผู้นำมากลับใช้ใน 
field ในสังคมสมัยใหม่ ฯลฯ และในเวลาเดียวกัน field เองก็เป็นผลผลิตของ habitus เช่นเดียวกัน 
เมื่อคนในสังคมล้านนาเข้าใจและรับรู้อย่างยาวนานในบุคลิกของผู้หญิงดังกล่าวก็จะเกิดการยอมรับไป
โดยปริยาย  
 ประเภทและระดับของ field P. Bourdieu ก็คือ โครงสร้างทางสังคม เช่น field ทางศิลปะ 
field ทางการเมือง field ทางวิทยาศาสตร์ field ทางภูมิปัญญา field ทางด้านการสื่อสาร ฯลฯ 
ซึ่งในแต่ละ field นี้ ต่างมีอิสระกล่าวคือ มีเนื้อหา มีตรรกะ มีกฎเกณฑ์ มีโครงสร้าง ฯลฯ แต่ละ field 
จะมีความเป็นอิสระในระดับหนึ่ง แต่ก็ขึ้นอยู่กับวงการอ่ืน ๆ ด้วย  
 ซึ่งในแต่ละ field นี้ ต่างมีอิสระกล่าวคือ มีเนื้อหา มีตรรกะ มีกฎเกณฑ์ มีโครงสร้าง ฯลฯ 
ที่เป็นของตัวเอง แต่ก็มีความสัมพันธ์ซึ่งกันและกันด้วย (ทั้งความสัมพันธ์แบบขัดแย้งและร่วมมือ)  
อีกทั้งยังมีการแบ่งเป็น field ใหญ่ และมี field ย่อย ซึ่งแต่ละ field ย่อยก็ต่อสู้กันเอง และมีการต่อสู้
ระหว่าง field ย่อย และ field ใหญ่ เช่น สื่อมวลชน (field ใหญ่) ต่อสู้กับสื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้าน (field 
ย่อย) อาจมีการต่อสู้ช่วงชิงทรัพยากรและอำนาจกัน ฯลฯ ดังนั้น เมื่อพูดถึง field P. Bourdieu  
จึงหมายถึงโครงสร้างทางสังคมในฐานะที่เป็นโครงสร้างในการผลิต ในทัศนะของ P. Bourdieu 
มโนทัศน์เรื่อง field มีอยู่เฉพาะในสังคมสมัยใหม่ที่มีการแบ่งแยกหน้าที่กันอย่างชัดเจนเท่านั้น แต่ไม่มี
มโนทัศน์นี้อยู่ในสังคมประเพณี 
 ดังนั้น ผู้วิจัยได้นำแนวคิด field มาใช้เพ่ือการวิเคราะห์อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคที่บริบทของสังคมล้านนาเข้าสู่สภาวการณ์แบบสมัยใหม่ที่มี  
การเปลี่ยนแปลงอย่างชัดเจนเพ่ือจะได้เห็นภาพการทำงานของกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจ 
รวมทั้งความโน้มเอียงเชิงอุปนิสัย (habitus) ได้ครบถ้วนมากยิ่งข้ึน 
 
แนวคิดทุน (capital) 
 หากพิจารณาตามความหมายของคำว่า “ทุน” กว้างที่สุดก็คือ ทรัพย์สินที่สามารถก่อให้เกิด
ความงอกเงยมากขึ้น โดยอาจจะเป็นเงิน เครื่องจักร เครื่องมือ อาคารสถานที่ หรือสิ่งอ่ืนที่ไม่ได้
นำมาใช้เพ่ือบริโภคโดยตรง แต่เพ่ือประโยชน์ในการผลิตร่วมกับปัจจัยอย่างที่ดินและแรงงาน ในทาง
สังคมผู้ที่ได้อธิบายเกี่ยวกับทุนอย่างกระจ่างชัดและครอบคลุมมิติต่าง ๆ มากที่สุดคือ คาร์ล มาร์กซ์ 
ซึ่งได้ให้ความหมายของ “ทุน” ในแง่ที่เกี่ยวพันกับชนชั้นในสังคม โดยมองว่าคุณสมบัติของทุนใน
ฐานะสิ่งที่สามารถสั่งสมปริมาณเพ่ือเพ่ิมมูลค่านั้น เป็นเครื่องสร้างความแตกต่างทางชนชั้นระหว่าง 
ผู้ครอบครองทุน ได้แก่ ชนชั้นกระฎุมพี กับผู้ใช้แรงงานอย่างชนชั้นกรรมาชีพ โดยใช้กระบวนการสั่ง
สมทุน (accumulation) เป็นกลไกขับเคลื่อนสำคัญ นอกจากนี้ทางสังคมวิทยาสมัยใหม่ แนวคิดเรื่อง 
“ทุน” ได้ถูกนำมาใช้ในความหมายที่กว้างขึ้นนอกเหนือไปกว่าทุนในเชิงเศรษฐกิจ เช่น ทุนทางสังคม 
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ทุนมนุษย์ ทุนทางความรู้ ทุนทางทรัพยากร ฯลฯ แนวความคิดเหล่านี้ตั้งอยู่บนสมมุติฐานที่ว่า สังคม
ประกอบขึ้นด้วยองค์ประกอบต่าง ๆ อันหลากหลายและซับซ้อน การพิจารณาแต่มิติทางเศรษฐกิจ
เป็นเพียงองค์ประกอบเดียวจึงไม่น่าจะพอต่อการทำความเข้าใจปรากฏการณ์ของสังคม (ชลิดา เสงี่ยม
ไพศาลสุข, 2550, น.77-78) 
 P. Bourdieu (1986b) ที่ขยับขยายความหมายของ “ทุน” เสนอว่า มนุษย์จำเป็นต้องมี
กระบวนการสะสม แลกเปลี่ยน และขยายทุน อันได้แก่  ทุน เศรษฐกิจ และทุน อ่ืน ๆ เช่น  
ทุนวัฒนธรรม ทุนความเชื่อ ทุนสัญลักษณ์นั้น ซึ่งสามารถถ่ายโอนไปมาซึ่งกันและกันได้ สรุปว่า 
“ทุกปฏิบัติการล้วนมุ่งไปสู่เป้าหมายของการสร้างผลประโยชน์สูงสุด” ทั้งด้านวัตถุและผลประโยชน์
ด้ านสัญลักษณ์ ทั้ งสิ้ น” (maximization of material and symbolic profit) แม้ ว่าจะ “ไม่มี
ผลประโยชน์ทางเศรษฐกิจ” ก็ไม่ได้หมายความว่า “จะไม่มีผลประโยชน์แบบอ่ืน ๆ” ซ่อนเร้นอยู่ และ
ได้ขยายแนวคิดเกี่ยวกับ “ทุน” (capital) ซึ่งเป็นแหล่งกำเนิดของการแสวงหาผลประโยชน์ให้กว้าง
ออกไป ดังนั้น หากมนุษย์ต้องการจะเป็นผู้กระทำการ (actor/agency) เพ่ือปฏิบัติการทางสังคมก็
จำเป็นต้องใช้ “การสั่งสมทุน” เพ่ือเพ่ิมฐานอำนาจไปกำหนดยุทธวิธี (strategy) ต่อไป 
 ทั้งนี้ได้นิยาม “ทุน” เสียใหม่ว่า สิ่งใดจะมีสภาวะกลายเป็นทุนนั้น ก็เมื่อสิ่งนั้นได้ทำหน้าที่
ในฐานะ “ความสัมพันธ์เชิงอำนาจทางสังคม” (function as social relation of power) และนี่เป็น
ที่มาของแนวคิดเรื่อง “ทุนทางวัฒนธรรม” ของ P. Bourdieu ซึ่งครอบคลุมหลายสิ่งหลายอย่าง 
นับตั้งแต่ความสามารถในการใช้ภาษา ความสำนึกเรื่องวัฒนธรรม ความชื่นชอบสุนทรียะ ความรู้ทาง
วิทยาศาสตร์ พ้ืนฐานทางการศึกษา ฯลฯ และยังเสนอว่าทั้งทุนทางเศรษฐกิจและทุนอ่ืน ๆ เช่น ทุน
วัฒนธรรม ทุนความเชื่อ ทุนสัญลักษณ์นั้น สามารถถ่ายโอนไปมาซึ่งกันและกันได้ สำหรับทุนนี้จะมีอยู่ 
4 ประเภทด้วยกัน คือ  
 1. ทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital) ทุนประเภทนี้ ได้แก่ รายได้ ทรัพย์สิน ความม่ัง
คั่งที่สะสมเอาไว้ เงินทอง สิ่งของที่มีราคา รูปแบบของทุนประเภทนี้จะดำเนินอยู่ใน field เศรษฐกิจ 
แต่แน่นอนว่าอาจจะมีการโยกย้ายไหลซึมผ่านไปยัง field อ่ืน ๆ ได้ ทุนประเภทนี้เป็นทุนรูปที่มี
เหตุผล ประการแรกสามารถคิดคำนวณปริมาณที่แน่นอนได้ ประการที่สองสามารถระบุรูปแบบได้
อย่างแน่ชัด เช่น เงินสดในธนาคาร ฯลฯ จึงเป็นการง่ายที่จะศึกษาทุนประเภทนี้ ไม่ว่าจะเป็น  
การวิเคราะห์การสะสมทุน การครอบครองทรัพย์สิน การแลกเปลี่ยนและถ่ายโอน ฯลฯ  
 2. ทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) เป็นสิ่งที่บุคคลได้รับจากกระบวนการหล่อหลอม
ทางสังคม อันกลายเป็นคุณสมบัติติดตัวที่เอ้ือให้บุคคลสามารถนำไปเพ่ิมพูนมูลค่าของตนได้ ทั้งนี้มัก
เป็นสิ่งที่หลอมละลายอยู่ในตัวตนของบุคคลและแสดงออกผ่านทางพฤติกรรม เช่น ความรู้ รสนิยม 
กิริยามารยาท ฯลฯ หมายรวมถึงทรัพย์สินต่าง ๆ ที่มีคุณค่าอย่างใดอย่างหนึ่งที่ไม่ใช่ในเชิงเศรษฐกิจ 
แต่สามารถมีมูลค่าในเชิงเศรษฐกิจได้ เช่น งานศิลปะ หนังสือ เอกสารรับรองทางวิชาการ ฯลฯ  
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ซึ่งสามารถแบ่งย่อยได้อีก 3 รูปแบบคือ ทุนวัฒนธรรมที่อยู่ในรูปแบบของวัตถุ (objectified form) 
เช่น วัตถุสิ่งของที่ใช้ในการประกอบพิธีกรรม ฯลฯ ทุนวัฒนธรรมที่อยู่ในรูปแบบของสถาบันหรือ
สถานที่ (institutionalized form) เช่น หิ้งผี หรือหอผีปู่ย่า และทุนที่ซึมซับหรือการแฝงฝังรับเข้ามา
อยู่ในร่างกาย (embodiment form) ได้แก่ ประวัติชีวิต อายุ ประสบการณ์ ความสามารถ หรือความ
รอบรู้ในเรื่องต่าง ๆ  
 3. ทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) คือ สถานภาพ ชื่อเสียง การได้รับการยอมรับ
จากบุคคลอ่ืน ๆ ที่ทำให้เจ้าของทุนเกิดความได้เปรียบ หรือเกิดประโยชน์ต่าง ๆ ดังที่ P. Bourdieu 
(1986b) เสนอว่า สิ่งที่ทำให้กลุ่มคนบางกลุ่มมี “บารมี” ได้ เป็นผลจากการมี “ทุนทางสัญลักษณ์” 
ซึ่งมิได้เกิดขึ้นเอง แต่ต้องอาศัยการแฝงฝังระบบโน้มเอียงต่าง ๆ ที่สอดคล้องลงไปในตัวผู้กระทำการ 
โดยผ่านกระบวนการขัดเกลาทางสังคม แต่ทุนทางสัญลักษณ์จะก่อผลที่เป็นมูลค่าได้ก็ต่อเมื่อผู้กระทำ
การอีกกลุ่มที่ปราศทุนดังกล่าวได้รับการแฝงฝังกระบวนชุดการรับรู้และประเมินคุณค่าต่าง ๆ ที่เอ้ือให้
เห็นคุณค่าของคุณสมบัติเหล่านั้นได้ นอกจากนี้ทุนเชิงสัญลักษณ์ที่ P. Bourdieu สนใจนั้นจะอยู่ใน
บริบทของความสัมพันธ์ทางวัฒนธรรม ซึ่งเป็นเครื่องมือที่อิงอยู่กับการให้ความหมายและคุณค่าเชิง
สัญลักษณ์ และมีพลังครอบงำไม่แพ้ปัจจัยทางเศรษฐกิจหรืออาจจะมากกว่าเสียด้วยซ้ำ  
 4. ทุนทางสังคม (social capital) คือ เครือข่ายความสัมพันธ์ของบุคคลที่สามารถสร้าง
มูลค่าและแปรเปลี่ยนเป็นผลประโยชน์ได้ ในความหมายของ P. Bourdieu (1986b) เห็นว่า ทุนทาง
สังคมนั้นถือเป็นเสมือนทรัพยากรอย่างหนึ่งที่สามารถเอ้ืออำนวยประโยชน์ให้ได้ สำหรับทุนทางสังคม
นี้จะกระจายอยู่ตาม field ต่าง ๆ เช่น เพ่ือนร่วมรุ่น เพ่ือนร่วมโรงเรียนเดียวกัน คนหมู่บ้านเดียวกัน 
คนแซ่เดียวกัน หรือเครือข่ายทางสังคม  
 แนวคิดเรื่องทุนของ P. Bourdieu (1986b) นั้น มิได้เพียงแค่การวิเคราะห์เพื่อค้นหาทุน
ในด้านต่าง ๆ หรือตอบเพียงว่าใช้ทุนชนิดใดบ้าง แต่ควรแสดงให้เห็นถึงท่วงท่ า หรือกระบวนการ
ของการใช้ทุน คือวิธีการใช้ทุนนั่นเอง ว่าใช้อย่างไร ใช้ไปตอนไหน ใช้ทุนชนิดอะไร และเป้าหมาย
อย่างไร การที่ผู้หญิงใช้พ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในการก่อรูปตนเองนั้น แสดงให้
เห็นการปฏิบัติการของการสะสม แลกเปลี่ยน ขยาย และถ่ายโอนไปมาระหว่างทุนด้านต่าง ๆ ได้อย่าง
แยบยล ทั้งนี้การปฏิบัติการผ่านทุนจะช่วยให้ผู้หญิงสามารถปรับตัวตามสถานการณ์ได้อย่างพลิก
แพลงและแฝงเร้นไปด้วยพลังอำนาจ รวมทั้งความพยายามที่จะรักษาพ้ืนที่การสื่อสารนี้ให้คงอยู่ต่อไป 
 นอกจากนี้ยังมี “มิติอำนาจผ่านทุน” ของ P. Bourdieu (1986b) ที่เสนอว่า ผลประโยชน์
เชิงศาสนาและเชิงสัญลักษณ์มีความสำคัญไม่น้อยไปกว่าผลประโยชน์เชิงเศรษฐกิจ อย่างมิติของ
อำนาจบารมี สถานภาพ เกียรติยศ ชื่อเสียงที่มาจากการแปลงร่างของชนชั้น ถือได้ว่าเป็นการครอบงำ
ทุนทางวัฒนธรรมและทุนสัญลักษณ์ประเภทหนึ่งที่มีอำนาจที่จะสร้างการยอมรับ การให้ความเคารพ
นับถือ และการเชื่อฟัง ซึ่งทุนเหล่านี้ถือเป็นปฏิบัติการอยู่ในชีวิตประจำวัน ผ่านการทำงานของกลไก
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สถาบันต่าง ๆ ของสังคม เช่น ครอบครัว โรงเรียน ศาสนา และความเชื่อของชุมชน ซึ่งสถาบันเหล่านี้
ต่างทำหน้าที่ครอบงำและถูกครอบงำอยู่ตลอดเวลา แต่คนส่วนใหญ่จะไม่รู้ตัว เพราะถูกซ่อนเร้นหรือ
อำพรางอยู่ในรูปแบบที่ P. Bourdieu เรียกว่า “ความรุนแรงเชิงสัญลักษณ์”  
 อย่างไรก็ดี ทุนดังกล่าวจำเป็นต้องมีการปฏิบัติการถึงจะมองเห็นผู้กระทำการ ในกรณีของ
พ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่มีผู้หญิงเข้ามามีส่วนร่วมหลากหลายด้าน ซึ่งถือเป็นแรงงาน
เชิงสัญลักษณ์ที่มีบทบาทสำคัญในการผลิต การแพร่กระจาย และการบริโภคเชิงสัญลักษณ์ด้วย  
ผ่านความเชื่อเกี่ยวกับบรรพบุรุษที่ติดตั้งผ่านจิตสำนึกและการขัดเกลาทางสังคมแบบไม่รู้ตัว เช่น 
การทดแทนบุญคุณพ่อแม่ และความเชื่อเรื่องการกลับมาเกิดใหม่ของบรรพบุรุษในตัวลูกหลาน ฯลฯ 
ทำให้ผู้คนในสังคมล้านนาสามารถรับรู้และเชื่อมโยงกับวิถีชีวิตที่เปลี่ยนแปลงไปได้อย่างเป็นอัตโนมัติ 
 
งานวิจัยท่ีเกี่ยวข้อง 
 หากพิจารณาจากการทบทวนวรรณกรรมจำกัดวงเฉพาะการศึกษา “การสื่อสารของผู้หญิง
ล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ” (ผีปู่ย่า) จำนวนหนึ่ง ผู้วิจัยสามารถแบ่ง
ประเด็นที่เก่ียวข้องกับงานวิจัยนี้ออกเป็น 3 ประเด็นคือ 
 1. งานวิจัยเกี่ยวกับผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจ 
  1.1 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่พิธีกรรม 
  1.2 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่อ่ืน ๆ  
   1.2.1 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่อ่ืน ๆ ในสาขาสังคมวิทยา 
   1.2.2 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่อ่ืน ๆ ในสาขาการสื่อสาร 
 2. งานวิจัยเกี่ยวกับผู้หญิงล้านนา 
 3. งานวิจัยเกี่ยวกับพิธีกรรมล้านนาเพื่อบูชาบรรพบุรุษต่าง ๆ 
 
 1. งานวิจัยเกี่ยวกับผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจ 
  1.1 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่พิธีกรรม 
   ในโลกของพิธีกรรมจะแสดงให้เห็นความขัดแย้งระหว่างกลุ่มอำนาจและความรู้ชุด
ต่าง ๆ อีกทั้งยังเป็นพ้ืนที่ให้ผู้ด้อยอำนาจใช้ในการต่อรอง คัดค้านอำนาจ หรือแสดงถึงพลังในแบบ
ฉบับของตัวเอง เช่นบทบาทของผู้หญิงที่อาจจะด้อยอำนาจในสภาพชีวิตปกติ แต่กลับได้มาแสดง
อำนาจในฐานะรา่งทรงของพิธีกรรม ฯลฯ 
   จุดเริ่มต้นที่ทำให้เห็นร่องรอยของการสนใจประเด็นผู้หญิงในพ้ืนที่พิธีกรรมอยู่ใน
แวดวงนักมานุษยวิทยาก็คือ Walter Irvine’s (1984) เรื่อง “decline of village spirit cults and 
growth of urban spirit mediumship: the persistence of spirit beliefs, the position of 
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women and modernization” ที่ศึกษาการคงอยู่ของความเชื่อวิญญาณบรรพบุรุษและตำแหน่ง
ของผู้หญิงในพิธีกรรม พบว่า ผู้หญิงในฐานะคนทรงมีการปรับตัวต่อการเปลี่ยนแปลงเข้าสู่สังคม
สมัยใหม่เห็นได้จากจำนวนของม้าขี่ (ร่างทรง) ที่เป็นผู้หญิงเข้ามายึดครองและทำเป็นอาชีพหลักอย่าง
คึกคักในเขตอำเภอเมืองเชียงใหม่มีจำนวนม้าขี่เกือบ 300 คน เมื่อเทียบกับ 30 ปีก่อนมีเพียง 30 คน
เท่านั้น ซึ่งเป็นไปได้ว่าม้าขี่ (ร่างทรง) อาชีพนั้นเกิดจากบริบททางการเมืองและเศรษฐกิจของสังคม
สมัยใหม่ หรือมีความเกี่ยวพันกับการปรับตัวเพ่ือคงอยู่ของความเชื่อในผีปู่ย่า แต่ในขณะที่ความเชื่อ
ดังกล่าวกลับลดลงในหมู่บ้านชนบท โดยเฉพาะบทบาทของผู้หญิงในกลุ่มผีปู่ย่า เพราะไม่ได้มีส่วนใน
การจัดการแบ่งที่ดินมรดกและผู้หญิงต้องออกไปทำงานรับจ้างนอกชุมชนมากขึ้น ดังนั้น การที่ผู้หญิง
ยังคงยึดครองพ้ืนที่พิธีกรรมด้วยการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) อาชีพนั้นนับเป็นวิธีการสร้างอำนาจให้กับ
ตนเองที่สังคมเปิดไว้ เพราะในชีวิตประจำวันผู้หญิงจะมีฐานะต่ำกว่าชาย  
   ต่อมาคืองานวิจัยของ  Tanabe, Shigeharu (1991) ที่ ทำวิจั ย เรื่อง “ spirit, 
power, and discourse of female gender: the Phi Mung culture Northern Thailand” 
มีข้อค้นพบไม่แตกต่างจากงาน Irvine’s มากนักก็คือ ในบริเวณตัวเมืองยังคงให้ความสนใจการ
เข้าทรงพิธีเลี้ยงผีปู่ย่าที่เรียกว่า “ผีมดและผีเม็ง” (ผีปู่ย่า) กันอย่างมากมายเฉพาะในตัวเมืองลำปาง
แห่งเดียวมีตระกูลผีมดผีเม็งไม่น้อยกว่า 60 ตระกูลที่ยังทำพิธีเลี้ยงผี ทั้ง ๆ ที่พิธีกรรมทำนองนี้ค่อย
เลือนหายไปจากหมู่บ้านในชนบท สำหรับงานของ Tanabe นี้ได้ให้น้ำหนักไปที่การสร้างวาทกรรม
ตอบโต้ของผู้หญิงผ่านพ้ืนที่ของพิธีกรรมและการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ในการแสดงออกทางความคิด 
รวมทั้งการเสริมอำนาจเพ่ือยกสถานะทางสังคมให้สูงขึ้น อย่างการใช้ “วาทกรรมทางเพศชีวภาพ”  
ที่กำหนดจากสรีระร่างกายที่เชื่อมโยงกับพลังอำนาจศักดิ์สิทธิ์ เช่น การมีประจำเดือนเป็นภาวะแห่ง
พลังเหนือธรรมชาติที่สัมพันธ์กับการมีชีวิตและความตาย (เพศศักดิ์สิทธิ์) หรือการใช้ “วาทกรรมความ
เป็นแม่” (เพศสังคม) เช่น ระหว่างพิธีกรรมจะใช้คำเรียกแทนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ว่า “แม่” และเรียกผู้ที่มา
เข้าร่วมพิธีว่า “ลูก” เปรียบเสมือนเป็นตัวแทนของแม่แห่งลูกที่จะคุ้มครองจากภยันตรายต่าง ๆ  
   และงานของอานันท์ กาญจนพันธุ์ (1992) ศึกษาเรื่อง “Northern Thai ritual 
and beliefs: the reproduction of morality” ในบริบทของพิธีกรรมผีมดผีเม็ง พบว่า การบูชาผี
บรรพบุรุษของชาวล้านนามีการเปลี่ยนแปลงจากวิถีชีวิตที่เดิมผูกพันอยู่กับเกษตรกรรม และที่สำคัญ
คือการเปลี่ยนแปลงเป้าหมายของพิธี แต่เดิมนั้นจะเน้นที่ความอุดมสมบูรณ์และความผาสุกของคนทั้ง
ตระกูล เช่น ขอผีปู่ย่าช่วยให้ฝนฟ้าตกต้องตามฤดูกาล พืชผลเจริญงอกงามดี และลูกหลานปลอดจาก
โรคภัยทั้งปวง (เน้นครอบครัวหรือชุมชน) ในปัจจุบันผู้คนสนใจขอพรผีปู่ย่าเพ่ือตัวเอง (เน้นปัจเจก
บุคคล) มากขึ้น โดยเฉพาะเรื่องความสำเร็จเชิงธุรกิจ การถูกหวย การสอบเข้าเรียนต่อ หรือการ
สะเดาะเคราะห์ ซึ่งแสดงให้เห็นว่าเมื่อพิธีกรรมแบบเก่ามีการเปลี่ยนผ่านเข้ามาสู่ยุคปัจจุบันที่เรียกร้อง
ภารกิจแบบใหม่ ส่วนบทบาทของผู้หญิงยังคงใช้การร่วมพิธีกรรมเพ่ือเพ่ิมสถานภาพและบทบาทใน
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การจัดการสิ่งต่าง ๆ ของครอบครัว เพราะสามารถแสดงเจตจำนงของบรรพบุรุษผ่านการเข้าทรง 
ลักษณะเช่นนี้อานันท์ตั้งข้อสังเกตว่า ทำให้ผู้หญิงสามารถรักษาบทบาทเป็นผู้นำตระกูล ซึ่งช่วยอธิบาย
ว่า ทำไมผู้หญิงจึงยังคงสนใจรักษาพิธีกรรมไว้ในส่วนหนึ่ง 
   ในขณะที่สุริยา สมุทคุปต์ และคณะ (2539) ที่สนใจปรากฏการณ์การทรงเจ้ากับ
วิกฤติการณ์ของความทันสมัย ในเขตจังหวัดนครราชสีมา พบว่า ผู้มีอาชีพร่างทรงส่วนใหญ่จะเป็นเพศ
หญิง ภูมิหลังจะมีอาชีพเกษตรกร แม่บ้าน พนักงานบริษัท หรือธุรกิจขนาดเล็กที่มีรายได้ค่อนข้างไม่
แน่นอน ตั้งแต่มาเป็นร่างทรงมีรายได้มากขึ้นและมีส่วนสำคัญในการสร้างฐานะของครอบครัว สำหรับ
ขั้นตอนการเป็นร่างทรงจำเป็นต้องเรียนรู้ข้อเท็จจริงทางประวัติศาสตร์ การจดจำชื่อเสียงอภินิหาร 
หรือบุคลิกลักษณะที่โดดเด่นของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ รวมทั้งการยึดข้อปฏิบัติตนอย่างเคร่งครัด แม้สังคม
ปัจจุบันจะมีความทันสมัยและความสะดวกสบายมากขึ้น แต่กลับเผชิญกับความเสี่ยงแบบใหม่ เช่น 
การตกงาน ความขัดแย้งทางการเมือง หรือเศรษฐกิจตกต่ำ ฉะนั้น ลัทธิพิธีทรงเจ้าเข้าผีจึงมีบทบาท
เพ่ิมมากขึ้นในการบรรเทาความวิตกกังวลจากความเสี่ยงแบบใหม่ ๆ   
   สุนันท์ ไชยสมภาร (2545) ศึกษาบทบาทของผู้หญิง รวมทั้งปัจจัยที่ส่งผลในการ
สืบทอดความเชื่อและพิธีกรรมในภาคเหนืออย่างชุมชนเมืองสาตรหลวง จังหวัดเชียงใหม่ ซึ่งแบ่ง
ออกเป็น 2 ช่วงคือ ช่วงอดีตจนถึง พ.ศ. 2526 (ช่วงก่อนภายใต้การปกครองของเทศบาลนคร
เชียงใหม่) พบว่า เริ่มก่อตั้งหมู่บ้าน พ.ศ. 2317- พ.ศ. 2526 ผู้หญิงในชุมชนอยู่ในฐานะภรรยา 
แม่ และฐานะอ่ืน ๆ ผู้หญิงที่เป็นภรรยาของแก่บ้าน (ผู้ใหญ่บ้าน) ได้รับการยกย่องและเรียกว่า  
“แม่หลวง” ซึ่งมีบทบาทเป็นผู้นำของแม่บ้านในการทำกิจกรรมและกิจการงานที่เร่งด่วนบางอย่าง
สามารถตัดสินใจแทนแก่บ้าน (ผู้ใหญ่บ้าน) ได้ทันที ในด้านพิธีกรรมผู้หญิงจะได้รับตำแหน่ง “เก๊าผี” 
(ผู้นำของวงศ์ตระกูลในการประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่า) และยังเป็นผู้สืบทอดการทำเครื่องประกอบ
พิธีกรรมต่าง ๆ ทั้งในความเชื่อแบบพ้ืนบ้านและพุทธศาสนา รวมทั้งมีบทบาทในการดูแลครัวเรือน
และถ่ายทอดความเชื่อสู่บุตรหลาน โดยสรุปแล้วผู้หญิงต้องรับภาระเคียงข้างสามี และช่วยเหลือจุน
เจือคนในหมู่บ้านเสมือนเป็นเครือญาติ แต่เมื่อเข้าสู่ยุคช่วงที่ 2 พ.ศ. 2527- พ.ศ. 2545 (ช่วงภายใต้
การปกครองของเทศบาลนครเชียงใหม่) มีการแบ่งการปกครองออกเป็นชุมชน บทบาทผู้หญิงเริ่มเข้าสู่
ในพ้ืนที่สาธารณะแบบชุมชนเมืองมากข้ึน เช่น การเป็นประธานกลุ่มพัฒนาสตรี หรือผู้นำกลุ่มแม่บ้าน 
กลุ่ม อสม. สำหรับปัจจัยที่ทำให้มีผู้หญิงยังคงมีบทบาทก็คือ ปัจจัยจากความต้องการของชุมชนในการ
รักษาวัฒนธรรมท้องถิ่น ปัจจัยจากตัวผู้หญิงเอง เช่น การปรับตัวตามบริบทชุมชนที่เปลี่ยนไปจาก 
“ผู้นำทางความเชื่อ” เพ่ิมเติม “บทบาทแบบสังคมสมัยใหม่” จากการเป็น “แม่หลวงและแม่ของลูก” 
มาเป็น “วิทยากรและปราชญ์ชาวบ้าน” ในการสอนทำหัตถกรรม หรือการทำเครื่องประกอบพิธีกรรม
ของท้องถิ่น 
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   ด้านจิตรานุช ปานขาว (2551) ที่ศึกษาการปฏิบัติการของพิธีกรรมความเชื่อ
เกี่ยวกับผีของคนมอญที่สะท้อนความสัมพันธ์เชิงอำนาจระหว่างหญิงชายในชุมชนบ้านขันหมาก 
จังหวัดลพบุรี โดยใช้การวิจัยเชิงคุณภาพทางมานุษยวิทยาสตรีนิยมที่ให้ความสำคัญกับผู้หญิงในเรื่อง
เพศสภาวะและความสัมพันธ์เชิงอำนาจที่มีผลมาจากเพศภาวะ พบว่า เมื่อมองภาพรวมของโครงสร้าง
ทางสังคมมอญบางขันหมากสะท้อนให้เห็นถึงระบบสังคมแบบชายเป็นใหญ่ เห็นได้จากพิธีกรรมความ
เชื่อเกี่ยวกับผีผู้ชายไม่ว่าจะเป็นผีโรงที่มีผู้ชายเป็นต้นผีและเป็นผู้สืบทอด (บรรพบุรุษฝ่ายชาย) ผีศาล
เจ้าที่มีผีเจ้าพ่อเป็นใหญ่ หรือการเลี้ยงส่งผีแขกเพ่ือความสงบสุขของชุมชน แต่ทว่าผู้หญิงมอญ (บาง
คนหรือบางกลุ่ม) มีวิธีการปรับความสัมพันธ์เชิงอำนาจระหว่างหญิงชายด้วยการนำอำนาจของสิ่ง
ศักดิ์สิทธิ์ที่เชื่อมโยงกับผู้ชายมาสร้างความหมายใหม่โดยผู้หญิง เช่น การสร้างองค์ความรู้ อาทิ การใช้
ร่างทรงที่เป็นผู้หญิงเพ่ือติดต่อกับผีบรรพบุรุษ หรือการเป็นผู้จัดเตรียมสิ่งของต่าง ๆ ในพิธีกรรม ซึ่ง
เป็นกระบวนการสร้างอำนาจในรูปแบบหนึ่งที่ทำให้ผู้หญิงมีที่ทางมากขึ้น ในขณะเดียวกันก็ท้าทาย
และตอบโต้อำนาจท่ามกลางสังคมที่ให้คุณค่าแก่ความเป็นชาย 
   ขณะที่งานของอัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท (2552) เรื่อง “ancestral spirit cults 
(Phi Pu Ya) and the position of women in changing Northern Thai society” ที่พยายาม
ชี้ให้เห็นการศึกษาผู้หญิงไทยภาคเหนือที่ลงภาคสนามการวิจัยอย่างหนัก แต่ยังคงมุ่งเน้น การใช้
มุมมองทางวิชาการแบบตะวันตก โดยละเว้นความหลากหลายของแต่ละท้องถิ่น มีผลให้ภาพผู้หญิงมี
ลักษณะแนวราบและเป็นสากล ดังนั้น อัญชลีจึงเริ่มจากการศึกษาตำแหน่งของผู้หญิงในบริบทของ
ตัวเอง (ในล้านนาและชุมชนบ้านแม่สาหลวง) โดยแบ่งออกเป็น 3 ยุคคือ 1) ยุคเกษตรกรรมแบบ
ด้ังเดิม (2413-2463) ผู้หญิงมีบทบาทและตำแหน่งทางสังคมที่เป็นแกนกลางในการจัดการวิถีการผลิต
ของครอบครัว แต่ไม่ได้มีอำนาจในการตัดสินใจ “ในนามตนเอง" แต่เป็น “ในนามกลุ่มหรือเครือญาติ” 
2) ยุคการเปลี่ยนแปลงทางเศรษฐกิจและสังคม (2464-2503) ได้นำโอกาสและอิสรภาพใหม่ให้กับ
ผู้หญิงย้ายไปทำงานนอกหมู่บ้าน ซึ่งไม่ได้เกิดขึ้นเพราะความทันสมัยเพียงอย่างเดียว แต่เป็นการ
เปลี่ยนพ้ืนฐานเศรษฐกิจของครัวเรือน เช่น การเปลี่ยนความหมายของการเสียผีที่ใช้อำนาจของ  
“เงินสด” มาแทนที่ “สิ่งของอย่างหัวหมู” ฯลฯ 3) ยุคร่วมสมัย (2504-2518) ที่ได้ก้าวเข้าสู่ชุมชน
ชานเมืองที่สูญเสียการครอบครองที่ดินไปแล้ว แต่สิ่งที่สร้างความแปลกใจอยู่ไม่น้อยก็คือ คนในชุมชน
เริ่มไม่สนใจการตั้งหิ้งผีและการทำพิธีบูชาบรรพบุรุษ แต่ยังคงใช้ความเชื่อดังกล่าวปลูกฝังให้ลูกสาว
ต้องเลี้ยงดูพ่อแม่ รวมทั้งสนับสนุนให้แต่งงานและขายตัวเป็นโสเภณีเพ่ือยกระดับฐานะของครอบครัว 
   งานของอัญชลีได้เปิดประเด็นผู้หญิงด้วยการคำนึงถึงบริบทสังคมของล้านนาที่มี
กลไกทางวัฒนธรรมอย่าง “พิธีกรรมและการสืบเชื้อสายทางฝ่ายแม่” ที่ฝังรากลึก ซึ่งทำให้เห็นกลวิธี
ในการปรับตัวที่ต่างออกไป เช่น การเข้ามาของระบบเงินตราผลักดันให้ผู้คนออกไปทำงานนอกชุมชน
และละทิ้งพิธีกรรมบูชาผีบรรพบุรุษ แม้จะทำให้พิธีกรรมสูญเสียใน “เชิงปฏิบัติ” (ผู้คนไม่สนใจ) แต่
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คนในชุมชนยังใช้ความเชื่อดังกล่าวใน “เชิงสัญลักษณ์” (ความหมาย) อย่างเช่นการปลูกฝังการเป็น
หัวหน้าครอบครัว หรือการทดแทนบุญคุณพ่อแม่เป็นอุดมการณ์จากลัทธิผีบรรพบุรุษที่ส่งต่อให้ลูกสาว
ในรูปของ “สำนึก” จากรุ่นสู่รุ่น 
   จากงานวิจัยทั้ง 7 ชิ้นที่ศึกษาผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพ้ืนที่พิธีกรรม 
ผู้วิจัยพบประเด็นที่น่าสนใจคือ ประการแรก การที่ผู้หญิงจะสามารถเสริมสร้างอำนาจให้ยังคงยืนหยัด 
มีตัวตน หรือการมีร่องรอยประทับอยู่ในพ้ืนที่พิธีกรรมนั้น จำเป็นต้องมีบทบาทหน้าที่และเสริมสร้าง
สถานภาพอย่างมีพลวัต ก็คือ เริ่มจากการธำรงรักษาตำแหน่งแห่งที่ที่มีอยู่เดิม เรียนรู้ที่จะรู้จักกา ร
ปรับตัว และขยับขยายพ้ืนที่ใหม่ ๆ ประการถัดมา ไม่ใช่ผู้หญิงทุกคนที่จะสามารถปรากฏกายและ
เสริมสร้างอำนาจในพ้ืนที่พิธีกรรมได้ จำเป็นต้องเพ่ิมขีดความสามารถในด้านต่าง ๆ ให้กับตัวเอง 
ประการสุดท้ายคือ วิธีการศึกษาทางมานุษยวิทยาช่วยให้เห็นการเปลี่ยนแปลงที่มีความสัม พันธ์
ระหว่าง “บทบาทและสถานภาพของผู้หญิง” “ตัวพิธีกรรมและพ้ืนที่การสื่อสาร” กับ “บริบทสังคม
ล้านนา” พร้อมทั้งความสัมพันธ์เชิงอำนาจที่มีผลจากเพศภาวะ ซึ่งช่วยให้ผู้วิจัยสร้างกรอบการศึกษา
เชิงประวัติศาสตร์ในแต่ละยุคสมัยได้อย่างเป็นพลวัตขึ้น  
  1.2 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่อื่น ๆ  
   ผู้วิจัยทบทวนงานวิจัยในส่วนนี้ เพื่อแสดงให้เห็นถึงภาพรวมของการศึกษาเกี่ยวกับ
ผู้หญิงในพ้ืนที่อ่ืน ๆ ซึ่งจะทำให้เห็นกระบวนการเสริมสร้างอำนาจที่หลากหลายและแตกต่างออกไป 
สามารถแบ่งได้อย่างกว้าง ๆ เป็น 2 ประเด็นคือ 
   1.2.1 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่อ่ืน ๆ ในสาขาสังคมวิทยา 
   1.2.2 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่อ่ืน ๆ ในสาขาการสื่อสาร 
   1.2.1 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่อื่น ๆ ในสาขาสังคมวิทยา 
    เริ่มต้นด้วยงานวิจัยทางด้านการพัฒนาสังคมที่พยายามชี้ให้ เห็นการต่อรอง
ของผู้หญิงคือ งานของวิเศษ สุจินพรหม (2544) เรื่อง “การเคลื่อนไหวในพื้นที่สาธารณะของผู้หญิงใน
การจัดการป่าชุมชนจังหวัดลำพูน” พบว่า ด้วยบริบทสังคมภาคเหนือตอนบนแตกต่างจากแนวคิด
ตะวันตกท่ีจำแนกบทบาทและพ้ืนที่ของหญิงชายออกจากกัน ทำให้การแบ่งพ้ืนที่ยังมีความซ้อนทับกัน
อยู่ อย่างกรณีของป่าชุมชนเป็นพ้ืนที่สาธารณะที่ผู้ชายและผู้หญิงสามารถเข้าไปใช้ประโยชน์ร่วมกัน 
เช่น ผู้ชายเข้าไปตัดไม้ ส่วนผู้หญิงเข้าไปเก็บหาอาหารและสมุนไพร แต่แล้วเมื่อกรมป่าไม้ประกาศ
พ้ืนที่ป่าเป็นวนอุทยานทำให้เกิดผลกระทบกับคนในชุมชน โดยเฉพาะผู้หญิงที่เสมือนถูกคุกคามภายใน
บ้านจากอำนาจภายนอกและน่าจะเป็นชนวนเหตุให้ผู้หญิงเข้ามามีบทบาทในการเคลื่อนไหว 
ทั้งภายในชุมชน 1) การเข้าไปเป็นคณะกรรมการป่าชุมชนด้วยการใช้สิทธิทางประเพณี (การสืบเชื้อ
สายของบรรพบุรุษที่เคยมีบทบาทจัดการป่าในอดีต) หรือการปรับเปลี่ยนบทบาท “แม่ของลูก” 
มาเป็น “แม่บ้านอนุรักษ์” ดูแลงบประมาณการเรียนรู้ป่าของชุมชน 2) การผลักดันกฎระเบียบและ
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การควบคุมพ้ืนที่การใช้ประโยชน์จากป่าอย่างยั่งยืน รวมทั้งการใช้อำนาจทางความเชื่อเรื่องผีบรรพ
บุรุษ และ “ขึด” (ข้อห้าม) ผ่านพิธีกรรมทางประเพณี และภายนอกชุมชนด้วยการแสดงบทบาทนัก
อนุรักษ์ผ่านเครือข่ายการเรียนรู้ป่าชุมชน 
    ข้อค้นพบจากงานวิเศษชี้ให้เห็นว่า ผู้หญิงที่จะก้าวเข้ามามีบทบาทในการ
จัดการป่าของชุมชนต้องมีคุณลักษณะเฉพาะ เช่น การใช้สถานภาพทางสังคม การสร้างความหมาย
จากบทบาทหน้าที่เก่าควบคู่กับการขยายบทบาทหน้าที่ใหม่ ๆ หรือการปรับตัวที่เกิดจากการเผชิญกับ
วิกฤติปัญหาในชีวิต ซึ่งน่าจะเป็นแนวทางในการวิเคราะห์เกี่ยวกับ “คุณลักษณะเฉพาะของผู้หญิง” 
และ “ปัจจัยที่ส่งผลให้เพ่ิมขีดความสามารถ” ของผู้วิจัย 
    ขณะที่กรองทอง สุดประเสริฐ (2551) ทำให้เห็นกระบวนการปรับเปลี่ยน
ความสัมพันธ์ระหว่างเพศของผู้หญิงม้งค้าผ้าใยกัญชงจากการค้าขายในบริเวณหมู่บ้านสู่ตลาดค้าผ้า
ระดับประเทศได้นั้น แม่ค้าม้งต้องใช้ทุนทางสังคมประเภทต่าง ๆ ที่มีอยู่ต่อสู้ในฐานะเป็นผู้กระทำการ 
(agency) เพ่ือปรับเปลี่ยนตำแหน่งแห่งที่ ซึ่งทำให้เห็นศักยภาพการเสริมสร้างอำนาจ รูปแบบการ
ต่อรองในฐานะเป็น “ผู้นำ” และ “กลวิธีการต่อรอง” ซึ่งพบว่า ในสังคมม้งดั้งเดิมจัดวางผู้หญิงไว้ใน
พ้ืนที่ส่วนตัวภายในบริเวณบ้านเรือน แต่เมื่อ “ผู้หญิงม้ง” กลายมาเป็น “แม่ค้าขายผ้า” ทำให้มีตัวตน
และที่ยืนในพ้ืนที่สาธารณะมากขึ้น ส่วนการต่อรองระหว่างเพศไม่ได้มีอำนาจเบ็ดเสร็จ และเลื่อนไหล
ไปตามเงื่อนไข เช่น ทุนด้านต่าง ๆ ในชีวิต สถานภาพในครอบครัวของผู้หญิง บุคลิกภาพ อุปนิสัย 
ความสัมพันธ์ของสมาชิกภายในครัวเรือน ฯลฯ กลวิธีที่ผู้หญิงใช้ก็คือ การใช้โครงสร้างทางสังคมที่ชาย
เป็นใหญ่จากเครือข่ายความสัมพันธ์ของแซ่ตระกูลสามีเป็นทุนทางสังคมที่เอ้ือประโยชน์ต่อการค้า ซึ่ง
ถือว่าเป็นการเปิดประเด็นการเพ่ิมขีดความสามารถด้วยการไม่จำนนต่อการจัดวางตำแหน่งตามความ
เชื่อดั้งเดิมของผู้หญิงที่ไม่ได้มีสถานภาพสูงในพ้ืนที่โลกพิธีกรรม แต่ผู้หญิงได้สร้างสรรค์บทบาท 
สถานภาพ ทุนในด้านต่าง ๆ อย่างมีพลวัต และการทำความเข้าใจโครงสร้างทางสังคม รวมทั้งการใช้ 
“พ้ืนที่ทางเศรษฐกิจ” ในการเพ่ิมอำนาจต่อรองระหว่างเพศในบริบทใหม่เพ่ือกลับมาก่อร่างสร้างตัว
เป็นผู้รับผิดชอบหลักทางเศรษฐกิจของครอบครัว 
    งานของเสาวนีย์ น้ำนวล (2554) เรื่อง “ผู้หญิงม้งชายขอบ: การเปิดพ้ืนที่
และการเพ่ิมพลังต่อรองความสัมพันธ์เชิงอำนาจระหว่างเพศในบริบทข้ามถิ่น” ซึ่งพบว่า ในบริบท
ความเป็นผู้หญิงม้งถูกครอบงำจากอุดมการณ์ชายเป็นใหญ่ ผู้หญิงม้งใช้วิธีการการสะสมทุน ตั้งแต่  
ทุนด้านการศึกษาวิชาชีพ ทุนชีวิตในชุมชนเมือง ทุนทางสังคมผ่านการสร้างเครือข่ายกลุ่มต่าง ๆ  
และทุนด้านเศรษฐกิจ (เงิน งาน รายได้) ควบคู่กับการใช้ยุทธวิธีในการต่อรองของผู้หญิง อันได้แก่  
1) ยุทธวิธีเพ่ิมอำนาจในพ้ืนที่ที่สามกับบริบทข้ามถิ่น อันได้แก่ พ้ืนที่ทางเศรษฐกิจ เช่น การเปิดร้าน
ตัดเย็บเสื้อผ้าในหมู่บ้าน การเป็นผู้ประกอบการธุรกิจค้าผ้าพ้ืนเมืองระดับประเทศ ตลอดจน  
การรับผิดชอบเลี้ยงดูครอบครัว จนสามารถนิยามความเป็นผู้หญิงของตนเองใหม่ว่า “เสมือนเป็น
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ลูกผู้ชายของบ้าน” หรือ “สาวโสดที่พ่ึงได้” พ้ืนที่การสื่อสารได้ปรับเปลี่ยนการพูดมาเป็นภาษาไทย
กลางและภาษาท้องถิ่นเหนือ (กำเมือง) พ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์ทางศาสนา เริ่มจากการเปลี่ยนศาสนาเดิมมา
เป็นศาสนาคริสต์สู่การเป็นนักเทศน์หญิงที่ได้รับการยอมรับ 2) ยุทธวิธีการเพ่ิมอำนาจด้วยการใช้
ปริมณฑลของความเป็นแม่ หรือการใช้บุคลิกของความเป็นแม่ที่ให้ความรัก ทะนุถนอมผ่านแบบอย่าง
การดำเนินชีวิตของนักบวชคาทอลิกอย่างซิสเตอร์ 3) ยุทธวิธีการสะสมทุนเชิงสัญลักษณ์ผ่านการขยาย
อำนาจไปในพ้ืนที่ที่โครงสร้างชายไม่อาจเข้ามาควบคุม เพียงเพ่ือต้องการขยับหรือกระโดดข้ามพ้ืนที่ที่
ผู้ชายไม่มีความรู้ เช่น การเป็นผู้ทำพิธี “ผียา” ที่มีความรู้เกี่ยวกับสมุนไพรและรักษาอาการเจ็บป่วย 
ฯลฯ งานวิจัยนี้พิสูจน์ให้เห็นถึงกระบวนการสร้างพ้ืนที่และเสริมพลังอำนาจของผู้หญิงม้งที่เกิดจาก
การสะสมทักษะและยุทธวิธีที่แตกต่างกันออกไป ซึ่งสามารถเป็น “ผู้กระทำการ” เพ่ือต่อรองและ
นิยามความหมายใหม่เก่ียวกับ “ความเป็นหญิง” ที่เลื่อนไหลอย่างมีตัวตน  
   1.2.2 ผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพื้นที่อื่น ๆ ในสาขาการสื่อสาร 
    งานวิจัยทางด้านการสื่อสารเกี่ยวกับผู้หญิงกับการเสริมอำนาจมักจะอยู่ใน
พ้ืนที่ของสื่อต่าง ๆ ไม่ว่าจะเป็นสื่อบุคคล สื่อมวลชน สื่อสมัยใหม่ และพ้ืนที่สาธารณะ 
    เริ่มต้นจากงานของวิจัยกนกวรรณ ไม้สนธิ์ (2544) ที่สนใจเรือนร่างผู้หญิง
ในสื่อนิตยสารที่ผ่านการใส่รหัสและต่อรองด้วยผู้หญิงเอง เริ่มต้นจากตั้งคำถามว่า นางแบบที่อยู่
ภายใต้บริบทของสังคมทุนนิยมแบบปิตาธิปไตยอาจเสริมพลังตัวเอง (empower) เพ่ือสร้างอำนาจ
ต่อรองกับกระบวนการสร้างภาพตัวแทนเพ่ือกำหนดและสร้างความหมายนั้น ๆ พบว่า มีการต่อรอง
ด้วยการใส่รหัสของผู้หญิงเอง (encoder) 1) การกลับทิศทางเสียใหม่ เช่น อายุมากขึ้นก็ยังมีความ
สวยงาม หรือการถ่ายแบบเป็นการเปิดเผยเรือนร่างที่ไม่เคยทำมาก่อน 2) การนำภาพบวกไปใส่แทน
ภาพลบ เช่น การสวมบทบาทเป็นคนชาติอ่ืน ใช้ความสนุกสนาน 3) การเปลี่ยนความหมายใหม่โดย
ภาพแบบฉบับเหมารวมยังอยู่ เช่น การนำเสนอภาพหน้าอกใหญ่ที่สะท้อนการเป็นผู้หญิงอย่างสมบูรณ์ 
ส่วนการต่อรอง 1) การต่อรองกับเจ้าของทุนด้วยการใช้ร่างกายมาเป็นทุนทางเศรษฐกิจ ความมี
ชื่อเสียง และความสัมพันธ์กับช่างภาพ 2) การต่อรองกับกระบวนการผลิตด้วยการโพส 3) การต่อรอง
กับสังคมเรื่องการให้ความหมายว่านางแบบเป็นผู้กระทำให้ภาพสวยมากกว่าภาพเปลือย แต่
กระบวนการต่อรองจะถูกกำหนดอยู่ในกรอบทุนนิยมและปิตาธิปไตย เช่น ไม่มีโอกาสเลือกที่จะไม่ถ่าย 
หรือไม่สามารถห้ามไม่ให้ถูกตำหนิจากผู้รับสาร ดังนั้น งานของกนกวรรณ ไม้สนธิ์ ชี้ให้เห็นว่าผู้ส่งสาร 
(sender) หรือเจ้าของสื่อหรือผู้ผลิตสื่อ (owner/producer) มีบทบาทในการควบคุมการต่อรอง
อำนาจและความหมาย รวมทั้งเป็นปัจจัยสำคัญต่อการเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงในฐานะนางแบบ 
    ขณะที่บุษบรรณ จีนเจริญ (2544) ได้วิเคราะห์เปรียบเทียบวาทกรรมของ
โสเภณีหญิงไทยที่ปรากฏในสื่อกระแสหลักกับสื่อเวิลด์ ไวด์ เว็บ พบว่า สื่อเวิลด์ ไวด์ เว็บมีการผลิตซ้ำ
ความหมายของโสเภณีในฐานะทางเพศ  สินค้า หรือภาพที่เป็นผู้หญิงเลวที่  "เป็นอ่ืน" ในสังคม 
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สื่อกระแสหลักช่วยตอกย้ำและผลิตซ้ำความหมายนี้ภายใต้อุดมการณ์หลักที่ชายเป็นใหญ่ แต่ในทาง
ตรงกันข้ามสื่อเวิลด์ ไวด์ เว็บที่มีคุณลักษณะเปิดโอกาสให้มีการสื่อสารแบบสองทางและสามารถ
ปฏิสัมพันธ์กันได้ทันที (interactive) สามารถทำหน้าที่เป็นเวทีสาธารณะทางสังคมให้แก่โสเภณีที่มี
ความรู้ หรือรวมพลังเป็นกลุ่มได้มีโอกาสเปิดตนเองออกจากโลกส่วนตัวก้าวเข้าสู่เวทีสาธารณะเพ่ือ
สร้างอัตลักษณ์และความหมายใหม่ให้แก่ตนเอง คือความหมายของการเป็นผู้หญิงดี ต่อสู้ชีวิต 
ความหมายของโสเภณีในฐานะผู้ประกอบอาชีพประเภทหนึ่ง และความหมายของโสเภณีในฐานะผู้ที่มี
อำนาจต่อรอง ทั้งนี้ข้อค้นพบในงานของบุษบรรณน่าจะเป็นแนวทางในการวิเคราะห์ “การสื่อสารเพ่ือ
เสริมสร้างอำนาจ” ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) โดยเฉพาะการวิเคราะห์คุณลักษณะสื่อ 
(attribute) ก่อนที่จะนำมาศึกษา 
    อ้อมทิพย์ เมฆรักษาวนิช แคมป์ และคณะ (2549) ได้เปิดประเด็นการใช้
การสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างความเข้มแข็งและพลังอำนาจให้กับผู้หญิงในลักษณะเชิงรุก (active) มากข้ึน 
ผ่านบทบาทการสื่อสารในการเสริมสร้างพลังความเข้มแข็งของผู้หญิงในการปกครองท้องถิ่น ซึ่งพบว่า 
ผู้นำหญิงมีศักยภาพการสื่อสารมาก ทั้งในมิติปริมาณข้อมูลขาเข้าและขาออก ทิศทางการสื่อสาร พ้ืนที่
ในการสื่อสาร และสามารถนำข่าวสารไปใช้ประโยชน์ กล่าวคือ มีการจัดการข่าวสาร ทั้งการแสวงหา
ข้อมูล การตรวจสอบข้อมูลเพื่อประกอบการตัดสินใจ ทั้งนี้ยืนยันให้เห็นว่า ศักยภาพการใช้การสื่อสาร
น่าจะเป็นตัวแปรสำคัญในการผลักดันการเสริมสร้างพลังอำนาจให้กับตัวผู้หญิงเอง 
    ส่วนงานวิจัยของอิงอร ดอนพนัส (2550) ที่สนใจกระบวนการสื่อสารเพ่ือ
การต่อสู้หรือต่อรองความหมายกับโครงสร้างทางสังคมในพ้ืนที่และเวลา (พ้ืนที่สาธารณะหรือเวลา
กลางคืน) ของผู้หญิงที่ใช้เวลาว่างด้วยการเที่ยวกลางคืนผ่านมุมมองของผู้หญิงเองที่พบว่า วัฒนธรรม
ผับได้กลายมาเป็นเวทีให้ผู้หญิงเข้าไปสื่อสารเพ่ือต่อสู้หรือต่อรอง ตั้งแต่การรื้อถอนความหมายเดิมที่
สังคมมีต่อผู้หญิงเที่ยวกลางคืนว่าเป็น “ผู้หญิงไม่ดี” มาสู่พื้นที่ในพบปะสังสรรค์เพ่ือผ่อนคลายระบาย
ความทุกข์กับเพ่ือนฝูง อีกทั้งยังเป็นการขยายขอบเขตประสบการณ์ในการใช้ชีวิตให้กับผู้หญิง และ
จำเป็นต้องสร้าง “กลยุทธ์เพ่ือความอยู่รอด” เพ่ือเรียกร้องความเสมอภาคและสิทธิความเท่าเทียมกัน
ระหว่างหญิงชายด้วย การสื่อสารในพ้ืนที่การเที่ยวกลางคืนของผู้หญิงเป็นการขยายเส้นขอบฟ้าของ
ประสบการณ์ส่วนบุคคล ส่วนการสื่อสารเพ่ือการต่อสู้และต่อรองความหมายมีแนวโน้มจะเป็นการ
ต่อสู้ระดับปัจเจกบุคคล และเป็นการต่อสู้แค่ชั่วคราวเพียงเพ่ือเรียกร้องสิทธิความเท่าเทียมระหว่าง
หญิงชาย และมักจะจบลงที่ตัวผู้หญิงเองที่ไม่เคลื่อนไหวทางสังคมอย่างแท้จริง  
    งานของชเนตตี ทินนาม (2551) ที่สนใจศึกษาวาทกรรมความรุนแรงต่อ
ผู้หญิงในสื่อนับตั้งแต่ พ.ศ. 2449-2519 บนพ้ืนที่การสื่อสารในสื่อนิตยสาร สื่อหนังสือพิมพ์ สื่อ
วรรณกรรม สื่อภาพยนตร์ และสื่อโฆษณา ซึ่งมีข้อค้นพบอยู่หนึ่งประเด็นที่เกี่ยวกับการเสริมสร้าง
อำนาจของผู้หญิงก็คือ วิธีการโต้ตอบต่อวาทกรรมความรุนแรงพบว่า มีการใช้วาทกรรมตอบโต้ที่
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เรียกว่า “การสวมรอยวาทกรรม” ซึ่งเป็นการนำวาทกรรมชุดเดิมที่ผู้ชายเคยใช้ในการกดขี่ผู้หญิงมา
เป็นวาทกรรมต่อสู้ เป็นการคงความหมายเดิมแต่สิ่งที่เปลี่ยนคือตัวผู้ใช้วาทกรรม เช่น การนำวาท
กรรมที่ผู้ชายเคยใช้ในการกระทำความรุนแรงมาสู้กลับ ได้แก่ การเรียกหาความบริสุทธิ์จากผู้ชายซึ่ง
ครั้งหนึ่งผู้ชายเคยใช้วาทกรรมพรหมจารีในการตรวจตราความบริสุทธิ์ของผู้หญิง การสร้างวาทกรรม
ผู้ชายในฐานะสินค้า การสร้างวาทกรรมเกียรติยศของผู้ชายเพ่ือเชิดชูเกียรติของสตรี และการสร้าง
วาทกรรมวีรสตรีที่คล้ายกับวีรบุรุษหรือทหารที่ปกป้องประเทศชาติ รวมทั้งวาทกรรมผู้หญิงเก่งแบบ
ตะวันตกในพ้ืนที่สาธารณะหรือพ้ืนที่ภายนอกบ้านที่เคยเป็นวาทกรรมของผู้ชายมาใช้เพื่อต่อรองด้วย 
    นอกจากนี้ยังมีงานของอุมาภรณ์ หนูเขียว (2552) ที่ศึกษา “การสื่อสารเพ่ือ
ต่อรองและต่อสู้ความหมายของผู้หญิงร้องเพลงกลางคืน” พบว่า “ผับ” เป็นพื้นที่ท่ีมีนิยามความหมาย
อันคลุมเครือ ไม่มีเส้นแบ่งที่ชัดเจนทางด้านการให้ความหมายจึงเป็นพ้ืนที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงร้อง
เพลงกลางคืนสามารถมีอำนาจ (empowerment) และเข้าไปช่วงชิงนิยามความหมาย เช่น ความเป็น
หญิง เวลากลางคืน พ้ืนที่ผับหรือการทำงานร้องเพลง โดยนำนิยามความหมายเหล่านี้มาถือครองสิทธิ์
ในบริบททางวิชาชีพของผู้หญิงเอง นอกจากนี้การที่ผู้หญิงคนหนึ่งจะ “กลายมาเป็น” ผู้หญิงร้องเพลง
กลางคืนได้ จำเป็นต้องสั่งสมทุนด้านต่าง ๆ แล้วหยิบเอาทุนมาใช้ร่วมกับกลยุทธ์การสื่อสารแบบต่าง 
ๆ เช่น การเลียนแบบพฤติกรรมผู้ชาย การสูบบุหรี่ หรือกินเหล้า รวมทั้งการหยิบเอาทั้งความเป็นเพศ
หญิงมาใช้ในการสื่อสารแบบผู้หญิง (feminine communication skill) ใช้ในการทำงานร้องเพลง
อย่างปกติทั่ วไป แต่หากได้รับการดูถูก “ศักดิ์ศรี” ผู้หญิ งจะหยิบเอาการสื่อสารแบบผู้ชาย 
(masculine communication skill) เช่น กลยุทธ์การสื่อสารแบบ “ตาต่อตาฟันต่อฟัน” เข้ามาใช้
ต่อรองในกรณีนั้น ๆ 
    พิไลวรรณ ฉายแสง (2561) สนใจการสื่อสารเพ่ือสร้างอัตลักษณ์เพศหญิงใน
พ้ืนที่มวยไทยรูปแบบการออกกำลังกาย พบว่า ผู้หญิงได้ใช้ทุนและการแลกเปลี่ยนทุนด้านต่าง ๆ  
ที่สร้างผ่านพ้ืนที่มวยไทย โดยเริ่มจากการใช้ทุนด้านเศรษฐกิจ (economic capital) ผ่านสถานะทาง
สังคม อันได้แก่ รายได้ ระดับการศึกษา ทุนความรู้ด้านการออกกำลังกาย รวมถึงความเป็นชนชั้น
กลางในเรื่องการดูแลสุขภาพและร่างกายกับทุนวัฒนธรรม (cultural capital) ด้านการออกกำลังกาย
มาสร้างเป็นทุนทางร่างกายให้แก่ผู้หญิงกลุ่มนี้ หรือที่เรียกว่า “habitus” กล่าวคือ ผลตอบแทนทาง
ร่างกายที่ถูกหล่อหลอมจนกลายเป็นธรรมชาติของร่างกายในการดำเนินชีวิตประจำวัน เสมือนเป็น
การเพ่ิมอำนาจให้แก่ผู้หญิง นำไปสู่การมีทุนด้านสัญลักษณ์ (symbolic capital) ผ่านสื่อต่าง ๆ ทำให้
เกิดเป็นเครือข่ายทางสังคมอันเป็นมูลค่าแลกเปลี่ยนทุนด้านสังคม  (social capital) เพราะฉะนั้น 
พ้ืนที่ของมวยไทยรูปแบบการออกกำลังกาย จึงเป็นพ้ืนที่ที่ชนชั้นกลางใช้ในการทบทวน และสร้าง
ความรู้ให้กลายเป็นทุน รวมไปถึงการบ่งบอกรสนิยมและจริตผ่านการใช้พ้ืนที่นี้ผลิตสารและสื่อสาร 
รวมทั้งตัวตนที่แตกต่างไปจากผู้หญิงชนชั้นอื่นและผู้ชายชนชั้นกลางในสังคม ส่วนการช่วงชิงพ้ืนที่เป็น
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ความต้องการของปัจเจกบุคคล (ผู้หญิงเอง) และไม่ได้นำไปสู่การเคลื่อนไหวทางสังคมเป็นเพียงการ
ต่อสู้ในระดับปัจเจกท่ีน่าจะเป็นจุดเริ่มต้นของการต่อสู้ของผู้หญิงในอนาคต 
    ขณะที่งานวิจัยในข้างต้นแสดงให้เห็นศักยภาพของผู้หญิงที่ใช้การสื่อสาร
เพ่ือเสริมสร้างอำนาจ ทั้งในด้านของการกำหนดกลยุทธ์การสื่อสาร ยุทธวิธีในการต่อรอง การใช้ทุนใน
การสร้างความหมายใหม่ ๆ การช่วงชิงพ้ืนที่การสื่อสารในพ้ืนที่ต่าง ๆ หรือการวิเคราะห์คุณลักษณะ
สื่อในพ้ืนที่ต่าง ๆ เพ่ือใช้การต่อรอง ซึ่งยังคงยืนพ้ืนอยู่ที่บทบาทและสถานภาพของ “ผู้หญิงที่ขบถต่อ
สังคมหรือผู้หญิงภาพลบ” และ “การใช้พ้ืนที่ของผู้ชายในการสื่อสารและต่อรอง” รวมทั้งมุมมองการ
วิเคราะห์ที่ยึดกรอบองค์ความรู้ทางตะวันตกเป็นสำคัญ 
 2. งานวิจัยเกี่ยวกับผู้หญิงล้านนา 
  เริ่มต้นจากจิราลักษณ์ จงสถิตมั่น (2535) ศึกษาสถานภาพและบทบาทของผู้หญิง
ภาคเหนือ พบว่า สถานภาพและบทบาทของผู้หญิงเหนือผ่านความเชื่อผีปู่ย่าสัมพันธ์กับอำนาจในการ
ควบคุมระดับครัวเรือนที่จำกัดอยู่เฉพาะแต่ในปริมณฑลของตัวบ้าน ส่วนสังคมเกษตรแบบยังชีพ
ล้านนาผู้หญิงเป็นแกนกลางของระบบครอบครัวและเครือญาติ จึงมีความได้เปรียบการครอบครอง
ที่ดินควบคู่ไปกับความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า อันแสดงถึงความสำคัญของฝ่ายหญิง ตลอดจนอำนาจดั้งเดิมที่
ผู้หญิงมีอยู่ในครัวเรือน เมื่อเข้าสู่ยุคพัฒนาสมัยใหม่สถานภาพของผู้หญิงในครัวเรือนค่อย ๆ ลดต่ำลง 
เช่น การเปลี่ยนฐานะจากผู้ผลิตในครัวเรือนมาเป็นแรงงานรับจ้าง เนื่องจากการทำเกษตรกรรมไม่ได้
ผลผลิตที่ดีจำเป็นต้องขายที่ดินทำกินให้กับนายทุน หรือสถาบันการแต่งงานก็ไม่ได้ทำให้ผู้ชายเข้ามา
เป็นแรงงานในครอบครัวผู้หญิงอีกต่อไป 
  นิวัตร สุวรรณพัฒนา (2540) ที่ศึกษาความคาดหวังของครอบครัวและบทบาทของลูก
สาวกับความหมายของ “การค้าประเวณี” ประเด็นหนึ่งที่พบก็คือ การเข้าสู่การค้าประเวณีของผู้หญิง
แสดงให้เห็นการผลิตซ้ำบทบาทของลูกสาวผ่านกลไกทางอุดมการณ์เรื่อง “ผีปู่ย่า” ที่ควบคุมเรื่องทาง
เพศของลูกสาวมิให้ประพฤติผิดจารีตของชุมชน แต่ในปัจจุบันกลับได้เสื่อมคลายลงไป ประกอบกับ
อิทธิพลของเศรษฐกิจแบบเงินตราและการบริโภคนิยม ทำให้ “การค้าประเวณี” กลายเป็น 
“ทางเลือกที่ถูกบังคับ” ทั้งนี้นิวัตรกลับตั้งคำถามต่อว่า หากพิจารณาว่า “ผีปู่ย่า” ได้สูญหายไปแล้ว 
ทำไมหญิงสาวที่ออกไปขายประเวณีจึงยังคงส่งเงินกลับมาให้ครอบครัวอย่างต่อเนื่อง อาจแสดงให้เห็น
การสร้างความหมายใหม่ให้กับอุดมการณ์เรื่องผีปู่ย่าของครอบครัวที่คัดเลือกเฉพาะความหมายและ
เงื่อนไขการจัดการเรื่องเพศและร่างกายของลูกสาวบางอย่างมาผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดใหม่ เช่น ความ
กตัญญูกตเวทีต่อพ่อแม่ บทบาทผู้รับผิดชอบต่อความอยู่รอดของครอบครัวสู่ความหมายเชิงวัตถุมาก
ขึ้น พร้อมกันนั้น ภาพความเป็นผู้หญิงขายประเวณีก็ปรากฏซ้อนทับลงบนภาพของความเป็นลูกสาว 
ความเป็นแม่ ความเป็นเมียที่มีทั้งภาพผู้หญิงชั่วละเมิดบรรทัดฐานเกี่ยวกับเรื่องเพศ และภาพผู้หญิงดี
ในบทบาทตามประเพณีท่ีพึงมีต่อครอบครัวล้านนา 
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  ในขณะที่กนกพร ดีบุรี (2542) สนใจศักยภาพของเครือข่ายทางสังคมในผู้หญิงที่ทำงาน
ในระบบรับเหมาช่วง กรณีศึกษาการผลิตเสื้อผ้าสำเร็จรูป ในอำเภอสันกำแพง จังหวัดเชียงใหม่ พบว่า 
เครือข่ายทางสังคมมีระบบความสัมพันธ์ทางการผลิตของสังคมชาวนาที่ต้องอาศัยความร่วมมือ
ระหว่างครัวเรือน ชุมชน และเครือข่ายจากการจ้างงานในการผลิตสินค้าอุ ตสาหกรรม ซึ่งเป็น
ความสัมพันธ์ที่อยู่ภายใต้ระบบอุปถัมภ์และความสัมพันธ์ต่างตอบแทน ส่วนยุทธวิธีการสร้างเครือข่าย
มีผลในเชิงบวกต่ออำนาจของผู้หญิงและเพ่ิมความเข้มแข็งไม่ใช่แค่ที่ดิน แรงงาน ทุน แต่เป็นพันธมิตร
ในการสร้างความมั่งคงทางเศรษฐกิจ สำหรับบทบาทของผู้หญิงจะปรากฏอยู่ในสองส่วนการผลิตใน
เกษตรกรรมไร่นาและในการผลิตอุตสาหกรรม และครอบคลุมพ้ืนที่ในสองขอบเขตในบ้านและใน
สาธารณะ ซึ่งเป็นการปรับบทบาททางเพศให้เหมาะสมกับวิถีการผลิต  
  ส่วนการนิยามสถานภาพของผู้หญิงที่เป็น “คนใน” เอง คือ 1) กลุ่มที่เรียกตนเองว่าเป็น
แม่บ้านมีบทบาทเป็นนายจ้างและดูแลบ้านเรือน แต่ยังมีสถานภาพต่ำกว่าเมื่อเทียบกับสามีที่เป็นผู้
ตัดสินใจในการทำนา 2) กลุ่มที่เรียกตนเองว่าเป็นแม่บ้านและคนทำงาน ซึ่งมีอำนาจในการตัดสินใจ
ทั้งการผลิตภาคเกษตรและการผลิตที่เป็นกิจการ ผ่านสถานภาพสูงทั้งในครอบครัวและในหมู่หญิง
รับจ้าง 3) กลุ่มที่เรียกตนเองว่าเป็นคนทำงาน ซึ่งส่วนใหญ่เป็นหญิงโสดที่พึงพอใจในฐานะผู้รับจ้าง 
จากการนิยามดังกล่าวสะท้อนให้เห็นการผลักตัวเองของผู้หญิงออกมาจากขอบเขต “เรื่องในบ้าน” มา
สู่ “พ้ืนที่ของสังคม” ที่กว้างข้ึนในระบบทุนนิยมปัจจุบัน 
  ต่อด้วยงานของภักดีกุล รัตนา (2543) ที่ศึกษา “ภาพลักษณ์ผู้หญิงเหนือตั้งแต่ปลาย
พุทธศตวรรษที่ 25 ถึงต้นพุทธศตวรรษที่ 26” ด้วยการใช้วิธีทางประวัติศาสตร์ผ่านหลักฐาน เช่น 
กฎหมายโบราณ ตำนาน พงศาวดาร เอกสารของชาวต่างชาติ ค่าวซอ หนังสือพิมพ์ พระราชหัตถเลขา 
เอกสารราชการในกองจดหมายเหตุแห่งชาติ ฯลฯ ซึ่งภักดีกุลสนใจที่มาของทัศนคติทางสังคมของกลุ่ม
ต่าง ๆ ต่อผู้หญิงเหนือ พบว่า ภาพลักษณ์ผู้หญิงเหนือเกิดจากทัศนคติทางสังคมของคนในสังคม
ล้านนาและสังคมภายนอก โดยเฉพาะกรุงเทพฯ ที่เข้ามาสัมพันธ์กับล้านนาตั้งแต่สมัยต้นรัตนโกสินทร์ 
ความแตกต่างของพ้ืนฐานทางการเมือง เศรษฐกิจ และสังคมวัฒนธรรมทำให้เกิดทัศนคติเชิงดูแคลน
ผู้หญิงล้านนา ทำให้ชนชั้นสูงของล้านนาปรุงแต่งวัฒนธรรมของตนเองให้มีลักษณะเฉพาะตัวผ่านการ
แต่งกาย การเกล้าผมแซมดอกไม้ ความนุ่มนวลอ่อนหวานจากท่าทางการฟ้อน หรือภาพก าร
จงรักภักดีต่อราชวงศ์จักรี จนเป็นภาพลักษณ์ผู้หญิงเหนือชั้นสูงที่เกิดจากเจ้านายฝ่ายเหนือ นอกจากนี้
ยังก่อตัวให้ภาพลักษณ์ผู้หญิงเหนือซับซ้อนยิ่งขึ้น เช่น ภาพลักษณ์ผู้หญิงเหนือที่ถูกมองในฐานะเป็น
อ่ืน (the other) ที่มีสถานภาพด้อยกว่า ผู้หญิงเหนือถูกมองในฐานะวัตถุทางเพศที่ใจง่าย พูดไพเราะ 
กริยานุ่มนวล และไม่รักนวลสงวนตัว ซึ่งเป็นความหมายที่ถูกสร้างจากสังคมภายนอกอย่างกรุงเทพฯ 
กลุ่มนายทุน และรัฐที่ต้องการแสวงหาผลประโยชน์ 
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  ด้านเจริญฤทธิ์ ตรวจพล (2546) ศึกษาวัฒนธรรมย่อยของกลุ่มผู้หญิงเที่ยวกลางคืนที่มี
ภูมิลำเนาอยู่ในจังหวัดเชียงใหม่ พบว่า กลุ่มผู้หญิงเที่ยวกลางคืนมีการสร้างวัฒนธรรมย่อยภายในกลุ่ม 
ตั้งแต่การเลือกใช้ของจากต่างประเทศ โดยสมาชิกในกลุ่มจะเรียนรู้ทางสังคมจากการพูดคุย  
การสังเกตการณ์แต่งตัวจากกลุ่มคนชั้นสูง การอ่านนิตยสารแฟชั่น รวมทั้งปรับเปลี่ยนได้ตาม
สถานการณ์ต่าง ๆ เช่น การแต่งตัวเรียบร้อย การแต่งหน้าแบบบางใส เพื่อสร้างภาพลักษณ์ของผู้หญิง
ที่ดีในสังคมที่ผู้ชายมีอำนาจ ส่วนการแต่งกายแบบเปิดเผยสัดส่วนต่าง ๆ และการแต่งหน้าเข้มจัดจะใช้
เพ่ือบ่งบอกความเป็นตัวเองในสถานบันเทิง ส่วนการใช้คำพูดในสถานที่เป็นทางการก็จะแสดงออก
ด้วยคำที่สุภาพ แต่ในสถานบันเทิงก็อาจปรับเปลี่ยนมาใช้คำไม่สุภาพ เช่น กู มึง หรือเกี่ยวกับเรื่องเพศ 
ซึ่งเป็นสัญลักษณ์ของความมีอำนาจ ขณะที่ภาษากายจะใช้ในการมองและการสัมผัสร่างกายของฝ่าย
ชาย ประการสุดท้ายคือ ค่านิยมการให้ความสำคัญกับผู้ชายว่าเป็นเพียงวัตถุทางเพศอย่างหนึ่ง 
สามารถซื้อหาได้ด้วยเงิน หรือการสร้างข้อผูกมัดใด ๆ ที่มากไปกว่าการมีเพศสัมพันธ์เป็นหลัก ซึ่งถือ
เป็นการสร้างพลังให้กับผู้หญิงที่จะกระทำภายในกลุ่มของตัวเองเท่านั้น  
  สุธีวนัช นันใจยะ (2546) ที่ศึกษาการปรับเปลี่ยนบทบาทของผู้หญิงทำงานในภาคเหนือ 
หมู่บ้านสะปุ๋ง ตำบลม่วงน้อย อำเภอป่าซาง จังหวัดลำพูน พบว่า ความคาดหวังของสมาชิกใน
ครอบครัวที่มีต่อบทบาทของผู้หญิงทำงานยังคงดำรงอยู่และได้รับการขัดเกลาจากบทบาททางสังคม
ของหญิงชาย ส่วนการปรับเปลี่ยนบทบาทของผู้หญิงในชุมชนจะออกไปรับจ้างทำงานนอกบ้านและหา
รายได้มาจุนเจือคนในครอบครัว อันเนื่องมาจากการก่อตั้งนิคมอุตสาหกรรมภาคเหนือขึ้นที่จังหวัด
ลำพูน จึงทำให้มีความต้องการแรงงานผู้หญิงมากขึ้น อย่างอุตสาหกรรมเครือสหพัฒน์ รวมทั้งผู้หญิง
ในหมู่บ้านได้รับการศึกษามากขึ้น ในส่วนบทบาทอ่ืน ๆ เช่น บทบาทภรรยา แม่ และลูกนั้น เป็น
บทบาทที่ไม่อาจปฏิเสธได้ และยังคงรับผิดชอบงานทั้งสองอย่างตามศักยภาพของผู้หญิงแต่ละคน 
หรือแม้แต่บทบาทลูกที่จะเลือกใช้การหาเงินและซื้อของในการตอบแทนบุญคุณพ่อแม่ นอกจากนี้
ผู้หญิงได้ใช้การเรียนรู้จากผู้คนในที่ทำงานเพ่ือหาวิธีการปรับตัวเพ่ือให้เกิดความสมดุล ทั้งบทบาทใน
บ้านและนอกบ้านให้ได้มากที่สุด 
  ขณะที่ปิยะนาถ อังควาณิชกุล (2560) ได้ศึกษาสถานภาพสตรีไทยภาคเหนือจากงาน
บันทึกและจิตรกรรมล้านนา ด้วยการใช้เกณฑ์ในการเลือกพ้ืนที่ที่น่าสนใจก็คือ “การเป็นศูนย์กลาง
ของอาณาจักรล้านนา” โดยเลือกจังหวัดเชียงใหม่เป็นศูนย์กลางทางด้านตะวันตก และจังหวัดน่าน
เป็นศูนย์กลางทางด้านตะวันออก ผลการวิจัยพบว่า สถานภาพสตรีไทยภาคเหนือที่มีจากจิตรกรรม
ล้านนาก็คือ 1) สถานภาพสตรีผ่านกฎหมายล้านนาโบราณ (มังรายศาสตร์) ที่มีบางข้อมีความ
ประนีประนอมแก่สถานภาพของสตรี เช่น การหย่าร้างสิทธิขาดในตัวลูกสาวอยู่ที่มารดาแสดงให้เห็น
ถึงการยอมรับความสำคัญของพิธีกรรมผีปู่ย่าที่ลูกสาวมีบทบาทในการสืบทอด 2) สถานภาพสตรีผ่าน
วรรณกรรมจะเกี่ยวข้องกับเรื่องราวทศชาติของพระพุทธเจ้าที่สะท้อนสถานภาพผู้หญิงล้านนาที่ดีใน
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ฐานะภรรยา มารดา และภาพสตรีทางลบอย่างการเป็นหม้ายที่ถูกเบียดขับ 3) สถานภาพสตรีผ่าน
บันทึกชาวต่างชาติที่กล่าวถึงสตรีล้านนาสามัญชนจะมีอิสระพอสมควรดูจากมีความชำนาญในการค้า
ขาย และภาพการสูบบุหรี่ขี้โยอยู่ในพ้ืนที่ทั่วไปกับผู้ชาย  
 3. งานวิจัยเกี่ยวกับพิธีกรรมล้านนาเพื่อบูชาบรรพบุรุษต่าง ๆ 
  เริ่มจาก Andrew Turton (1972) ศึกษากลุ่มชาติพันธุ์ชาวไทยวนที่นับถือวิญญาณใน
ภาคเหนือของไทย พบว่า ลักษณะของกลุ่มถอดแบบจำลองมาจากระบบสังคมที่มีมุมมองการสืบเชื้อ
สายฝ่ายแม่ กลุ่มมีขนาดเล็ก ลักษณะความสัมพันธ์เป็นแบบเครือญาติ อันประกอบไปด้วย สมาชิกใน
ลัทธิ (สายตระกูล) ขอบเขตของอำนาจ (ขึ้นอยู่กับบรรพบุรุษ-ผีปู่ย่า) ความหมายทางเพศ (ผู้หญิงมี
อำนาจ) การสืบเชื้อสาย (จากฝ่ายหญิง) และมีการสร้างสัญลักษณ์ผ่านพิธีกรรมที่แตกต่างไม่เหมือน
ใคร (การดำรงชีวิตที่มีความสัมพันธ์กับบริบทเกษตรกรรม) นอกจากนี้การเคลื่อนไหวของโครงสร้าง
เผยให้เห็นชุดสัญลักษณ์สื่อกลางที่แตกต่างในการจัดการกับลูกหลานในสายตระกูล รวมทั้งเป็นกลไก
ในการควบคุมความสัมพันธ์ทางเพศระหว่างหญิงและชาย (พิธีกรรมผีปู่ย่า) ในส่วนของผีปู่ย่าเป็น
ความเชื่อเรื่องผีที่สืบทอดผ่านทางผู้หญิง มีหน้าที่เป็นเหมือนกับสถาบันในการควบคุมทางสังคมของ
ชุมชน แสดงถึงการเคารพในอำนาจของเครือญาติผู้อาวุโสกว่า เป็นอำนาจทั้งหมดที่ถูกต้องชอบธรรม 
นอกจากนี้ยังเป็นภาพสะท้อนของการสร้างกลไกในการควบคุมแรงงาน ผ่านทางการแต่งงานของลูก
สาว โดยดูได้จากการมีกฎระเบียบที่เข้มงวดเกี่ยวข้องกับการควบคุมพฤติกรรมทางเพศก่อนแต่งงาน 
เพ่ือรับประกันความมั่นใจของสมาชิกในครอบครัวได้ว่า ลูกสาวจะสามารถหาควายงาน (ผู้ชาย) ที่ดี
ให้แก่ครอบครัวได้  
  ฉลาดชาย รมิตานนท์ (2527) ให้ความสนใจการนับถือผีเจ้านาย ด้วยการตั้งคำถามว่า 
“เหตุใดผีเจ้านายจึงดำรงอยู่ได้ในสังคม” ก็เพราะการที่ผู้คนในสังคมยังคงรักษาและสืบทอด รวมถึ ง
การเปลี่ยนแปลงทางด้านรูปแบบ เนื้อหา และการจัดองค์กร การผนึกความเชื่อเรื่องผีเจ้านายเข้าเป็น
ส่วนหนึ่งของความเชื่อแบบพุทธศาสนาชาวบ้าน ทั้ งนี้ฉลาดชายได้ใช้แนวคิดหน้าที่นิยมทาง
มานุษยวิทยามาเป็นแนวทางในการวิเคราะห์ พบว่า บทบาทที่ต่อสังคมส่วนรวม เช่น หน้าที่ในการ
ผนึกส่วนต่าง ๆ ของสังคมให้เป็นเอกภาพด้วยการทำให้ความเชื่อเป็นหนึ่งเดียวกันและอยู่ในการ
ควบคุมของเมืองศูนย์กลาง เช่น การรวมศูนย์อำนาจในระบบโครงสร้างของผีที่จะเริ่มจัดลำดับตั้งแต่
จากผีเล็กผีน้อยในท้องถิ่น (เจ้าหลวงคำแดงและเจ้าพ่อข้อมือเหล็กเชียงดาว) จนถึงผีสำคัญระดับเมือง 
(ผีเจ้านายผ่านพิธีอินทขิลในเมืองเชียงใหม่) และในที่สุดก็ข้ึนกับผีศูนย์กลางประเทศ (กรุงเทพฯ) อย่าง
เจ้าพ่อหลักเมือง หรือพระพรหมเอราวัณ สะท้อนให้เห็นการเปลี่ยนแปลงทางการเมืองและการรวม
ศูนย์การปกครองหัวเมืองล้านนากับกรุงเทพฯ และบทบาทที่มีต่อปัจเจกบุคคล เช่น หน้าที่ในการ
สนับสนุนให้พลังใจในยามวิกฤติท่ีมนุษย์ไม่สามารถควบคุมได้ ฯลฯ 
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  ต่อด้วยงานของโสภา ชนะมูล (2534) เรื่อง “ครูบาศรีวิชัย “ตนบุญ” แห่งล้านนา  
พ.ศ. 2421-2451” ถึงแม้จะมีความมุ่งหมายที่จะศึกษาสาเหตุของการเกิด “ตนบุญ” แห่งล้านนาก็
ตาม แต่เนื้อหาบางส่วนที่เกี่ยวข้องกับพิธีกรรมการทรงเจ้าก็คือ เมื่อเข้าสู่ยุคการปฏิรูปหัวเมืองสมัย
รัชกาลที่ 5 แม้ทางกรุงเทพฯ พยายามประนีประนอมมิให้เจ้าผู้ครองนครล้านนารู้สึกเสียสถานะและ
ผลประโยชน์เพียงใดก็ตาม แต่ก็มิอาจหลีกเลี่ยงได้ พบปฏิกิริยาของบรรดาเจ้านายฝ่ายเหนื อที่
แสดงออกผ่านความเชื่อของท้องถิ่นคือใช้การ “ทรงเจ้า” เป็นเครื่องมือในการบอกความไม่พอใจ หรือ
ใช้เป็นข้ออ้างในการต่อต้านและขัดขืนอำนาจของส่วนกลาง จนเป็นเหตุให้รัฐส่วนกลางต้องออกกฎถึง
ขั้น “เอาหัวคนทรงออกจากบ่า” (ตัดหัวร่างทรง) ซึ่งแสดงให้เห็นความสำคัญของพิธีกรรมการฟ้อนผี
และการทรงเจ้าที่ถูกนำไปใช้เป็นเครื่องมือสร้างอำนาจต่อรองทางการเมืองระหว่างล้านนากับ
ส่วนกลาง (กรุงเทพฯ) ด้วย 
  ขณะที่มาณพ มานะแซม (2541) ต้องการค้นคว้าหาเหตุผลและแรงจูงใจของการเกิดพิธี
กรรมการฟ้อนผีในล้านนา โดยเลือกศึกษาร่างทรง กลุ่มลูกหลาน ผู้สนับสนุน หรือผู้ที่เคยเข้าร่วมใน
พิธีกรรมการฟ้อนผีในพ้ืนที่จังหวัดเชียงใหม่ ลำพูน และลำปาง ซึ่งพบว่า เหตุผลและแรงจูงใจที่ทำให้
เกิดพิธีกรรมการฟ้อนผี อันได้แก่ 1) เชื่อว่าร่างทรงคือตัวแทนของอำนาจผีที่ศักดิ์สิทธิ์ 2) เชื่อว่าการ
นับถือผีหรือการเป็นร่างทรงคือการยกระดับฐานะทางเศรษฐกิจ 3) เชื่อว่าการฟ้อนผีเพ่ือการบำบัด
อาการป่วยทั้งทางกายและทางจิตใจ ส่วนโลกทัศน์ชาวล้านนาเกี่ยวกับประเพณีการฟ้อนผีสะท้อนให้
เห็นทัศนะความเชื่อแบบกรรมนิยมตามแนวพุทธศาสนา เพราะพุทธศาสนามีอิทธิพลทั้งสามารถ
ปรับเปลี่ยนทัศนะดั้งเดิม เช่น การนับถือผี การบูชาวิญญาณบรรพบุรุษให้ลงอยู่ในกรอบความเชื่อแบบ
กรรมนิยมของพุทธศาสนาที่เป็นเอกลักษณ์เฉพาะพุทธศาสนาแบบไทยล้านนา 
  เกศริน ธรรมขันแข็ง (2546) สนใจศึกษาผลกระทบของเปลี่ยนแปลงทางสังคมที่มีต่อ
ประเพณีความเชื่อของชาวล้านนา พบว่า การดำรงอยู่ของพิธีกรรมผีปู่ย่ามีบทบาทสัมพันธ์กับการ
ดำรงชีวิตของชาวล้านนา อันได้แก่ 1) บทบาทต่อบุคคลและครอบครัวในการเสริมกำลังใจ ป้องกัน
ความขัดแย้ง 2) บทบาทต่อเครือญาติ การสร้างความผูกพันในสายตระกูลเดียวกัน 3) บทบาทต่อ
สังคมเป็นกลไกควบคุมสมาชิกในสังคมให้อยู่ในครรลองคลองธรรม สำหรับการเปลี่ยนแปลงที่มีผลต่อ
การดำรงอยู่ของผีปู่ย่าก็คือ 1) การศึกษาในระบบโรงเรียนเน้นองค์ความรู้แบบวิทยาศาสตร์ และเวลา
ในการเข้าร่วมของเด็กนักเรียนที่ไม่อาจทำได้เพราะต้องเรียนหนังสือ 2) อาชีพที่เปลี่ยนไปจาก
เกษตรกรรมทำให้ผู้ทำพิธีกรรมและผู้เข้าร่วมต้องโยกย้ายไปทำงานต่างถิ่นทำให้ไม่มีโอกาสเข้าร่วม 
3) ความเจริญก้าวหน้าเปลี่ยนแปลงความคิดความเชื่อ มองว่าผีปู่ย่าเป็นสิ่งล้าสมัย 
  งานของเอกสิทธิ์  ไชยปิน (2546) เป็นการศึกษาเชิงมานุษยวิทยาที่มุ่ งอธิบาย
กระบวนการกลายสภาวะจากปัจเจกบุคคลที่ไร้อำนาจสู่การเป็นม้าขี่ที่มีอำนาจสัมพันธ์กับกลไกของ
การสร้างองค์ความรู้ที่มีความเคลื่อนไหวอย่างต่อเนื่อง ผลการวิจัยพบว่า การกลายสภาวะจากปัจเจก
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บุคคลธรรมดามาสู่ม้าขี่ที่มีอำนาจเริ่มจากการเกิดจากความเจ็บป่วยหรือเหตุต่าง ๆ ที่ประสบในชีวิต
จนตัดสินใจเป็นม้าขี่ ต้นทุนทางความเชื่อช่วยหล่อหลอมการรับรู้เชิงส่วนตัวและอธิบายเชิงสาธารณะ
ที่มีต่อความเชื่อเกี่ยวกับอำนาจสิ่งศักดิ์สิทธิ์ สำหรับการผลิตและสืบทอดองค์ความรู้มีการเปลี่ยนแปลง
อย่างมีพลวัตและความลื่นไหลเชื่อมโยงกับศาสตร์ความรู้อ่ืน ๆ อย่างเป็นระบบ เช่น พุทธศาสนา 
การแพทย์แผนใหม่ หรือการอธิบายแบบวิทยาศาสตร์ อาทิ กรณีม้าขี่ของผีเจ้านายที่กำลังมัด
สายสิญจน์ข้อมือให้ผู้หญิงแล้วเรียกขวัญว่าจะอยู่สบายเมื่อเรียนจบ หรือให้เอาปริญญามาให้ได้แล้วจะ
สบายแสดงให้เห็นการปรับตัว ต่อรอง ผสมผสานองค์ความรู้เพ่ือตอบสนองทั้งเชิงปัจเจกบุคคลและ
สาธารณะ 
  งานวิจัยของอดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ (2547) ที่สนใจทำการรื้อฟ้ืนพิธีกรรมผีปู่ย่า 
ตำบลวอแก้ว อำเภอห้างฉัตร จังหวัดลำปาง ที่เกือบสูญสิ้นไปแล้ว ทั้งด้านรูปแบบและเนื้อหา พบว่า 
เมื่อในชุมชนไม่มีพิธีกรรมผีปู่ย่าทำให้เกิดปัญหา เช่น พ่ีน้องไม่เกื้อกูลกัน ลูกหลานมีปัญหาเรื่องยาเสพ
ติด หรือมีเพศสัมพันธ์ตั้งท้องก่อนวัยอันควร ทางผู้วิจัยได้เริ่มคิดค้นกิจกรรมขึ้นมาใหม่เพ่ือแก้ปัญหา
ดังกล่าว โดยมีการประยุกต์เอาประเพณีอ่ืน ๆ มาช่วยกิจกรรมผีปู่ย่า การคิดค้นกิจกรรมร่วมกับ
ชาวบ้านเพื่อเชื่อมร้อยความสัมพันธ์ของสมาชิก อาทิ การตั้งกองทุนผีปู่ย่า ซึ่งเป็นมากกว่ากองทุนกู้ยืม
เงิน แต่ทว่าเป็นทุนสังคมที่เป็นการนำจิตวิญญาณของเครือญาติมาหล่อหลอมช่วยเหลือเกื้อกูลกัน การ
ทำหน้าที่ใหม่ของผีปู่ย่าเป็นความสามารถของแกนนำสมาชิกในกลุ่มผีปู่ย่า เช่น เก๊าผี กำลังผี ในการ
ดำเนินกิจกรรมเพ่ือปรับใช้อุดมการณ์ของผีปู่ย่าเป็นสื่อให้สามารถตอบสนองเป็นที่พ่ึงของสมาชิกได้ 
รวมทั้งดูแลลูกหลานของตนเองด้วย 
  นิติธร ทองธีรกุล (2550) ที่ศึกษา “กระบวนการสื่อสารของชุมชนในการสืบทอด
ประเพณีผีปู่ย่า ตำบลวอแก้ว อำเภอห้างฉัตร จังหวัดลำปาง” พบว่า บทบาทหน้าที่ของผีปู่ย่ายังคง
สืบเนื่อง เช่น หน้าที่สืบทอดความเชื่อ สร้างภราดรภาพและความเป็นปึกแผ่น สร้างและสืบทอดอัต
ลักษณ์ สร้างความอบอุ่นและมั่นคงทางจิตใจ ฯลฯ ส่วนหน้าที่คลี่คลาย เช่น หน้าที่จัดระเบียบสังคม 
และการเรียนรู้ระหว่างรุ่น ปัจจัยที่ทำให้เกิดการเปลี่ยนแปลง ได้แก่ การศึกษา โรงเรียน อาชีพ รวมไป
ถึงคมนาคมและการติดต่อสื่อสาร สำหรับกระบวนการสื่อสารเพ่ือสืบทอดแบ่งออกเป็น 3 ช่วงคือ 
ช่วงอดีตก่อนมีการรื้อฟ้ืนมีเก๊าผีและกำลังผีทำหน้าหลักในการสื่อสาร ช่วงมีการรื้อฟ้ืนมีการสลับ
บทบาทระหว่างผู้ส่งสารและผู้รับสาร มีการใช้สื่อคาราวานกิจกรรม และช่วงขยายผลเป็นกิจกรรม
ผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอด (กลุ่มคน ขยายกิจกรรม และขยายวิธีการ) อย่างไรก็ดี งานของนิติธรช่วยตอกย้ำ
บทบาทหน้าที่เป็นพลวัตควบคู่กับปัจจัยแวดล้อมท่ีทำให้เกิดการเปลี่ยนแปลง ส่วนกระบวนการสื่อสาร
ที่แบ่งออกเป็นช่วงเวลานั้น น่าจะมีส่วนช่วยให้ผู้วิจัยนำมาสร้างเกณฑ์การวิเคราะห์ต่อไป 
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  เธียรชาย อักษรดิษฐ์ (2552) “พิธีกรรมฟ้อนผี: ภาพสะท้อนปรากฏการณ์ต่อรองอำนาจ
ทางสังคม” พบว่า ม้าขี่และพิธีกรรมทำหน้าที่เป็นสื่อกลางระหว่างความเชื่อและความจริงผ่านระบบ
สัญลักษณ์ต่าง ๆ ไม่ว่าจะเป็นการแสดงออกในการละเล่นระหว่างพิธีกรรม เช่น ยิงนกยิงกระรอก 
คล้องช้างคล้องม้า จุดบั้งไฟที่สะท้อนวิถีชีวิตที่เกี่ยวข้องกับการยังชีพ การผลิตแบบเกษตรกรรม หรือ
การถ่อเรือถ่อแพในวัฒนธรรมสายผีเม็งหรือมอญเป็นสิ่งที่สร้างขวัญกำลังใจและตั้งมั่นในการประกอบ
อาชีพ ส่วนการประกอบพิธีกรรมฟ้อนผีมีหน้าที่สำคัญในการประสานส่วนต่าง ๆ ของระบบความคิด 
หรืออุดมการณ์อำนาจให้สัมพันธ์อย่างลงตัว เช่นกรณีของเจ้าฟ้าเชียงรายที่ต้องแสดงบทบาทด้วยมิติที่
ซับซ้อนจากการเป็นนักปกครอง (ผีเจ้านาย) แล้ว ยังดำรงตนอยู่ในฐานะ (ผีปู่ย่า) สายตระกูลหนึ่งใน
จังหวัดลำปางที่ต้องทำหน้าที่ดูแลปกปักรักษาลูกหลานอีกด้วย ซึ่งเป็นภาพแสดงถึงร่องรอยการ
เคลื่อนย้ายถิ่นฐานของ “คน” ภายใต้ “พลัง” และ “แรงศรัทธา”  
  ด้านณัฐภัทร์ สุรินทร์วงศ์ (2552) ที่สนใจความเชื่อและพิธีกรรมฟ้อนผีกับกระบวนการ
สร้างความเป็นชุมชน โดยเลือกศึกษาชุมชนดอกบัว จังหวัดลำปาง พบว่า บ้านดอกบัวไม่ได้มี
ความหมายการเป็นชุมชนเชิงพ้ืนที่ แต่มีความหมายเชิงสัญลักษณ์ในการเป็นกลุ่มคนที่มีความเชื่อใน
พิธีกรรมฟ้อนผีอย่างเดียวกัน ผ่านการนิยามตนเองว่าเป็นผู้นับถือผีมดบ้านดอกบัว ส่วนกระบวนการ
สร้างความเป็นชุมชน ได้แก่ การรื้อฟ้ืนสำนึกแห่งรากเหง้า การสร้างคุณค่าของความเป็นชุมชน และ
การสร้างพลังชุมชนผ่านการช่วยเหลือกันระหว่างกลุ่มคือ การฮอมแรง การฮอมใจ การฮอมของ และ
การฮอมเงิน ต่างเป็นผลพลอยได้จากการรวมกลุ่มประกอบพิธีกรรม 
  ขณะที่สุระ อินตามูล (2555) สนใจความหลากหลายทางเพศภาวะผ่านพิธีกรรมทรงผี
เจ้านายที่ยังคงปฏิบัติกันอยู่ในสังคมล้านนา พบว่า การที่ปู๊เมีย (เพศท่ีสาม) มีตัวตนดำรงอยู่พ้ืนที่ของ
การเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านายในสังคมล้านนา สะท้อนให้เห็นว่าการข้ามเพศที่ไม่ใช่หญิงและไม่ใช่
ชายเป็นคุณสมบัติพิเศษ ในทางตรงกันข้ามเพศภาวะปู๊เมียช่วยส่งเสริมให้ผีเจ้านายมีความน่าเคารพ 
อย่างเช่น คุณลักษณะการไม่มีครอบครัวสามารถปรนนิบัติดูแลผีเจ้านายได้เป็นอย่างดี นอกจากนี้  
การกลายมาเป็นม้าขี่มีทั้งสืบทอดสายตระกูลและผีเจ้านายเลือกเอง รวมทั้งต้องปฏิบัติตนตามหลัก
ปฏิบัติของพุทธศาสนาและข้อห้ามจากความเชื่อ เช่น รักษาศีล การหลีกเลี่ยงอาหาร สถานที่ต้องห้าม 
ฯลฯ สุระได้ทิ้งท้ายคำถามไว้ว่า ในวัฒนธรรมบริโภคสมัยใหม่ความหมายของพิธีทรงผีเจ้านาย
ตอบสนองแบบแผนการใช้ชีวิตของผู้คน รวมทั้งปู๊เมียจะเข้าไปมีบทบาทสร้างความเข้มแข็งและพลัง
ให้กับสัญลักษณ์ของพิธีกรรมอย่างไร 
  ณัฐภัทร์ สุรินทร์วงศ์ (2560) ที่ศึกษาองค์ประกอบและคุณลักษณะของการสื่อสาร
ระหว่างมิติ ในมุมมองคติชนวิทยาของพิธีกรรมฟ้อนผีมด พบว่า  การสื่อสารระหว่างมิติมี  
4 องค์ประกอบ คือ 1) ผู้ส่งสาร-ผีมดเป็นผีปู่ย่าของตระกูลที่มีบุคลิกภาพเฉพาะ และใช้การสื่อสาร
ผ่านการเข้าทรงและเข้าฝัน 2) สารในพิธีกรรมฟ้อนผีมด เป็นเรื่องราว ความรู้มาจากผีปู่ย่าผ่านการใช้
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ภาษาคำเมือง มีคำศัพท์ที่เข้าใจเฉพาะตระกูล มีการสื่อความหมายผ่านพิธีกรรมการละเล่นเชิง
สัญลักษณ์ เช่น พิธีปัดปลาแห้ง หรือฟ้อนดาบ 3) ม้าขี่หรือคนทรงเป็นช่องทางการสื่อสารที่ติดต่อกับ
สิ่งศักดิ์สิทธิ์ 4) ผู้รับสารเป็นคนในตระกูลผีมด ส่วนการวิเคราะห์คุณลักษณะของม้าขี่ ได้แก่ ต้องเป็น
คนในสายตระกูล ส่วนใหญ่เป็นเพศหญิง มีวิกฤติในชีวิตที่ เกี่ยวข้องกับการฟ้อนผีมด มีวัตรปฏิบัติ
คล้ายคลึงกัน ใช้พิธีกรรมเข้าทรงในการปฏิสัมพันธ์กับผีมด และนับถือผีวงศ์เดียวกัน ดังนั้น การ
ประกอบพิธีกรรมฟ้อนผีมดต่างมีความหมายต่อจิตวิญญาณในฐานะเครื่องนำทางไปสู่มิติเหนือโลก
ทั้งสิ้น 
  ดังนั้น การศึกษานี้สนใจพิจารณาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ด้วยการเติมมิติด้านกาลเวลาในแต่ละยุคสมัย (time dimension) ผ่านการวิเคราะห์เชิง
พัฒนาการทางประวัติศาสตร์ (historical approach) เพ่ือให้เห็นความสัมพันธ์ที่เชื่อมโยงกับสภาพ
สังคมและวัฒนธรรม ซึ่งนำไปสู่ข้อคำถามที่ว่า การดำรงอยู่และการคลี่คลายอำนาจของผู้หญิงในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีลักษณะเป็นอย่างไร และปัจจัยอะไรบ้างที่ส่งผลต่อสภาพการณ์เชิง
อำนาจ นอกจากนี้ยังเน้นไปที่มิติการสื่อสารผ่านการวิเคราะห์ภาคตัดขวาง (cross-sectional study) 
เพ่ือให้เห็นปฏิบัติทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงในปัจจุบันต่อไป 
 



บทที่ 3 
 

ระเบียบวิธีวิจัย 
 
 ผู้วิจัยได้ใช้การวิจัยเชิงคุณภาพ (qualitative research) โดยมุ่งศึกษาพัฒนาการอำนาจของ
ผู้หญิงล้านนาที่ปรากฏในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จากอดีตสู่ปัจจุบัน ปัจจัยที่ส่งเสริมและ
ปัจจัยที่ เป็นอุปสรรคต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจดังกล่าว รวมทั้งการสื่อสาร  
เพ่ือเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงในปัจจุบัน ตลอดจนความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงที่ลื่นไหลไปมา
ระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงอย่างพ้ืนที่ครัวเรือนหรือครอบครัว 
พ้ืนที่ภายในชุมชน และพ้ืนที่โลกภายนอกชุมชนเพ่ือเสริมสร้างอำนาจให้กับตัวเอง  
 ซึ่งผู้วิจัยแบ่งแนวทางการศึกษาวิเคราะห์ไว้เป็น 2 แนวทาง คือ 
 1. การวิเคราะห์เชิงพัฒนาการทางประวัติศาสตร์ (historical approach) 
 2. การวิเคราะห์ภาคตัดขวาง (cross-sectional study)  
 
การวิเคราะห์เชิงพัฒนาการทางประวัติศาสตร์ (historical approach) 
 การศึกษาปรากฏการณ์ทางสังคมในปัจจุบัน ภาพที่พบอาจมองเห็นได้ยาก เพราะสังคมมีการ
เปลี่ยนแปลงอยู่ตลอดเวลาและค่อนข้างมีความซับซ้อนสูง ซึ่งการย้อนกลับไปศึกษาประวัติศาสตร์ดู
พัฒนาการตั้งแต่อดีตแล้วมองกลับมาศึกษาปัจจุบันจะช่วยให้เห็นร่องรอยความเปลี่ยนแปลงที่มี
ปฏิสัมพันธ์อยู่กับปรากฏการณ์ต่าง ๆ ได้ชัดเจนขึ้น กล่าวคือ หากอดีตมีความเปลี่ยนแปลงในแต่ละยุค
สมัย ปัจจุบันก็ย่อมหนีไม่พ้นความเปลี่ยนแปลง รวมไปถึงอนาคตที่จะย่อมเปลี่ยนไปจากปัจจุบันด้วย
เช่นกัน ปรากฏการณ์ทางสังคมเป็นเรื่องที่เปลี่ยนแปลงได้ ดังนั้น การศึกษาเชิงพัฒนาการทาง
ประวัติศาสตร์ (historical approach) ด้วยการเติมมิติด้านกาลเวลาในแต่ละยุ คสมัย (time 
dimension) เพ่ือให้เห็นทั้งมิติของการคงอยู่และมิติการเปลี่ยนแปลงที่ เชื่อมโยงกับสังคมและ
วัฒนธรรม รวมทั้งมิติคลี่คลายที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่หรืออ่อนแอลงของปรากฏการณ์นั้น 
 ดังนั้น ผู้วิจัยได้ใช้แนวทางการวิเคราะห์ดังกล่าวเพ่ือตอบวัตถุประสงค์ข้อ 1 ข้อ 2 และข้อ 4 
ที่สนใจว่า อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน
เป็นอย่างไร รวมทั้งปัจจัยที่ส่งเสริมและปัจจัยที่เป็นอุปสรรคต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลง
อำนาจของผู้หญิงล้านนา ตลอดจนความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่ 
การสื่อสารพิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง ผ่านวิธีการวิเคราะห์เอกสาร (documentary 
research)  
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ประชากรและกลุ่มตัวอย่าง  
 ผู้วิจัยค้นคว้าเก็บข้อมูลจากเอกสารที่เป็นบันทึก (documentary data) เช่น งานวิจัย 
งานเขียนเชิงประวัติศาสตร์ และหนังสือต่าง ๆ ที่เกี่ยวกับผู้หญิงและพิธีกรรมล้านนา ดังนี้ 
 1. ตำนานของล้านนาต่าง ๆ เช่น ตำนานพ้ืนเมืองเชียงใหม่ ตำนานความเชื่อเกี่ยวกับผี
ล้านนา (หนังสือเล่าเรื่องผีล้านนาของมาลา คำจันทร์, 2551) ตำนานคัมภีร์ปฐมมูลมูลี (หนังสือ
ตำนานเค้าผีล้านนาปฐมมูลมูลีของอนาโตล โรเจอร์ เป็ลติเยร์, 2534) หรือตำนานชินกาลมาลีปกรณ์ 
(วรรณกรรมพุทธศาสนา การเข้ามาและความเจริญรุ่งเรืองของพุทธศาสนาในเชียงใหม่)  
 2. งานเขียนเชิงประวัติศาสตร์ต่าง ๆ และงานเขียนที่เกี่ยวข้องกับผู้หญิงและพิธีกรรม
ล้านนา เช่น แม่หญิงสิขายตัว ชุมชนและการค้าประเวณีในสังคมไทย (ยศ สันตสมบัติ, 2534) 
ผีเจ้านาย (ฉลาดชาย รมิตานนท์, 2545) เพศสถานะและเพศวิถีในสังคมไทย (อมรา พงศาพิชญ์ และ
คณะ, 2548) ประวัติศาสตร์สังคมล้านนา: ความเคลื่อนไหวของชีวิตและวัฒนธรรมท้องถิ่น (อานันท์ 
กาญจนพันธุ์, 2560) ประวัติศาสตร์ล้านนา (สรัสวดี อ๋องสกุล, 2558) และผู้หญิงในกฎหมายมังราย
ศาสตร์ (อดิศร ศักดิ์สูง, 2550) 
 3. งานวิจัยเกี่ยวกับผู้หญิงและความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า อันได้แก่ 
  3.1 งานวิจัยเกี่ยวกับความเชื่อเรื่องผีปู่ย่ากับผู้หญิงล้านนา เช่น การศึกษาของ Walter 
Irvine’s (1984) Tanabe Shigeharu (1991) อานันท์ กาญจนพันธุ์ (1992) โสภา ชนะมูล (2534) 
นิวัตร สุวรรณพัฒนา (2540) มาณพ มานะแซม (2541) เธียรชาย อักษรดิษฐ์ (2552) สุระ อินตามูล 
(2555) บทความวิจัยของ Andrew Turton (1972) และอัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท (2552)  
  3.2 งานวิจัยเกี่ยวกับการปรับตัวด้านบทบาทและสถานภาพกับการโยกย้ายพ้ืนที่ของ
ผู้หญิงล้านนา เช่น จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น (2535) กนกพร ดีบุรี (2542) สุธีวนัช นันใจยะ (2546) 
ธิษณา วีรเกียรติสุนทร (2560) และปิยะนาถ อังควาณิชกุล (2560)  
  รวมไปถึงงานวิจัยอ่ืน ๆ ที่ให้ข้อมูลเสริม เช่น นิทานพ้ืนบ้านล้านนา สื่อค่าวซอ ภาพเก่า
จากพิพิธภัณฑ์ และจิตรกรรมฝาผนัง  

เครื่องมือและวิธีการที่ใช้ในการศึกษา  
ด้วยการใช้แบบบันทึก พัฒนาการอำนาจของผู้หญิงตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน โดยแบ่ง

ออกเป็น 3 ยุค คือ ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ และยุค
ผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน ผ่านเกณฑ์การวิเคราะห์ คือ  คุณลักษณะของสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มิติการสร้างอำนาจ (แหล่งที่มาและการได้มาซึ่งอำนาจ ลักษณะของ
อำนาจ) มิติการใช้อำนาจ (รูปแบบการใช้อำนาจ จุดมุ่งหมาย เป้าหมาย และขอบเขตของการใช้
อำนาจ) มิติการรักษาอำนาจ (การผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดอำนาจ) บริบททางสังคมล้านนา ปัจจัยที่
ส่งเสริมและปัจจัยที่เป็นอุปสรรค (ก่อนปี พ.ศ.1984 - 2564) (ปัจจัยภายในสังคมล้านนา ปัจจัยจาก
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ตัวผู้หญิงล้านนา และปัจจัยภายนอกสังคมล้านนา) รวมทั้งความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงที่ลื่นไหลไป
มาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง จากการเก็บรวบรวมข้อมูลเป็น
เอกสารบันทึก โดยมีการระบุแหล่งข้อมูลที่ได้เอกสารมาอย่างชัดเจน พร้อมระบุชื่อผู้แต่ง ชื่อเรื่อง 
ระบุปี สถานที่พิมพ์ มีการคัดลอกข้อมูลด้วยการถ่ายเอกสารและบันทึกไว้ในเครื่องคอมพิวเตอร์ 

การรวบรวมข้อมูลและการจัดเก็บข้อมูล   
 1. การศึกษาแนวคิด ทฤษฎี เอกสาร งานวิจัยที่เกี่ยวข้องกับผู้หญิงและพิธีกรรมล้านนา 
ได้แก่ วิธีการสร้างอำนาจ การใช้อำนาจ และการรักษาอำนาจ คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้าน 
คุณลักษณะเฉพาะของผู้หญิง และบริบททางประวัติศาสตร์ของสังคมล้านนาเพ่ือสรุปเป็นข้อมูลนำมา
ประกอบการอธิบายเกี่ยวกับอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ลงใน
แบบตารางบันทึกข้อมูล  
 2. การวิเคราะห์ข้อมูลและสร้างเกณฑ์การวิเคราะห์  ซึ่งผู้วิจัยได้กรอบแนวคิดพัฒนาการ
อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบั น ด้วยการใช้
เกณฑ์จากบทบาท สถานภาพ การปรากฏตัวของผู้หญิงในพ้ืนที่การสื่อสารทั้งโลกศักดิ์สิทธิ์และโลก
ความเป็นจริง รวมทั้งปัจจัยที่เข้ามาทำให้เกิดการเปลี่ยนแปลง กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจ
ของผู้หญิงในแต่ละยุคสมัย และความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสาร
พิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง 
 สำหรับเกณฑ์ที่ใช้พิจารณาอำนาจของผู้หญิงในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
ของแต่ละยุคสมัยว่ามีความต่อเนื่องและเปลี่ยนแปลงไปอย่างไร เพ่ือให้เห็นความเคลื่อนไหวของ  
การใช้อำนาจและการผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดอำนาจ จากนั้นจึงวิเคราะห์ความสัมพันธ์ระหว่างปฏิบัติการ 
และปัจจัยต่าง ๆ เพ่ือสรุปหาแบบแผนของความสัมพันธ์ในสังคมยุคสมัยนั้น  ดังเกณฑ์การวิเคราะห์
พัฒนาการอำนาจของผู้หญิงจากอดีตสู่ปัจจุบันต่อไปนี้ 
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ตาราง 1 แสดงเกณฑ์พัฒนาการอำนาจของผู้หญิงล้านนาจากอดีตสู่ปัจจุบัน 
 

พัฒนาการอำนาจของผู้หญิงล้านนาจากอดีตสู่ปัจจุบัน 
 

 
เกณฑ์การวิเคราะห ์

 
 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 
(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตน 

แบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลอง 
และแข่งขัน  

(contesting space) 

บริบทและเงื่อนไขทางสังคม    

คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

   

การสร้างอำนาจ  
(แหล่งท่ีมาของอำนาจ 
ลักษณะของอำนาจ) 

   

การใช้อำนาจ  
(รูปแบบของอำนาจ 
จุดมุ่งหมาย เป้าหมาย และ
ขอบเขตของการใช้อำนาจ) 

   

การรักษาอำนาจ  
(การผลติซ้ำอำนาจ) 

   

ปัจจัยที่ส่งเสริมและ 
ปัจจัยที่เป็นอุปสรรค 

   

ความสัมพันธ์ของอำนาจ 
ที่ลื่นไหลไปมาระหว่าง 
พื้นที่การสื่อสารพิเศษ 

   

 
การวิเคราะห์ข้อมูล  
จากเอกสารที่เป็นบันทึก (documentary data) ได้แก่ การตรวจสอบประเภทของเอกสาร

ว่าเป็นเอกสารชั้นปฐมภูมิหรือทุติยภูมิ โดยใช้เกณฑ์ความเกี่ยวข้องกับผู้หญิงและพิธีกรรมล้านนา  
ตรวจสอบช่วงเวลาในการบันทึก ผู้เขียน จุดมุ่งหมายและบริบทของหลักฐาน และวิพากษ์หลักฐาน 
ตั้งแต่ภายนอกคือ รูปแบบของต้นฉบับ ปีที่พิมพ์ และภายในคือ ความหมายที่ซ่อนอยู่ รวมทั้งนำข้อมูล
ที่ตรวจสอบแล้วมาประมวล วิเคราะห์ ตีความ สังเคราะห์ เรียบเรียงผลการวิจัย และนำเสนอข้อมูล
การวิจัยแบบพรรณนาวิเคราะห์ตามกรอบแนวคิดการวิจัย 
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การวิเคราะห์ภาคตัดขวาง (cross-sectional study)  
สำหรับวัตถุประสงค์ข้อ 3 สนใจตอบคำถามว่า ผู้หญิงทั้งกลุ่มที่มีบทบาทหลักในพิธีกรรม 

คือ ผู้นำวงศ์ตระกูล (เก๊าผี) และร่างทรง (ม้าขี่) กลุ่มที่มีบทบาทเป็นฝ่ายสนับสนุนในพิธีกรรม กลุ่มที่มี
บทบาทเป็นฝ่ายจัดเตรียมวัสดุในการประกอบพิธีกรรม และกลุ่มที่มีบทบาทเป็นฝ่ายจัดเก็บรวบรวม
องค์ความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรมในปัจจุบันใช้การสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจอย่างไร ปรากฏออกมาผ่าน
องค์ประกอบการสื่อสาร (S-M-C-R) เพ่ือเสริมพลัง และประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสาร 
(E) ซึ่ งจะทำให้ เห็นร่องรอยจากยุคอดีตที่ส่ งผลมาสู่สภาพการณ์ เชิงอำนาจและการสื่อสาร 
เพ่ือเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงในปัจจุบัน  

การศึกษาด้านเนื้อหาเอกสารและแนวคิดทฤษฎี (documentary study)  
ผู้วิจัยได้ศึกษาแนวคิดและทฤษฎี คือ แนวคิดสื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้านและอำนาจที่เกิดจากตัว

สื่อพิธีกรรม แนวคิดการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ แนวคิดเรื่องทุนของ P. Bourdieu (1986b) 
และงานวิจัยที่เกี่ยวข้อง ได้แก่ งานวิจัยเกี่ยวกับผู้หญิงกับการเสริมสร้างอำนาจในพ้ืนที่ พิธีกรรมและ
พ้ืนที่อ่ืน ๆ ทั้งสาขาสังคมวิทยาและสาขาการสื่อสาร งานวิจัยเกี่ยวกับผู้หญิงล้านนา งานวิจัยเกี่ยวกับ
พิธีกรรมล้านนาเพื่อบูชาบรรพบุรุษต่าง ๆ และนำมากำหนดกรอบแนวคิดการวิจัย 

การศึกษาในภาคสนาม (field study)  
พ้ืนที่การวิจัยที่ใช้ในการศึกษาภาคสนามได้เลือกลงพ้ืนที่จังหวัดเชียงใหม่ ซึ่งเป็นศูนย์กลาง

ความเจริญด้านต่าง ๆ ของล้านนาจากอดีตสู่ปัจจุบันทำให้เห็นร่องรอยของบริบททางประวัติศาสตร์
จากยุคอดีตที่ส่งผลมาสู่สภาพการณ์ในปัจจุบัน ประกอบกับบริบทชุมชนที่มีลักษณะซ้อนทับระหว่าง
ชุมชนแบบชนบท แบบเมือง และแบบกึ่งเมืองก่ึงชนบท โดยผู้วิจัยได้เลือกพ้ืนที่การประกอบพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และการปรากฏตัวของผู้หญิงในพ้ืนที่การสื่อสาร ทั้งโลกศักดิ์สิทธิ์อย่าง
พิธีกรรมและโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน  อาณาเขตบริเวณครัวเรือนหรือครอบครัว ภายใน
ชุมชน และภายนอกชุมชน  

อีกทั้งได้ใช้เกณฑ์ตามลักษณะทางภูมิศาสตร์และการเรียกชื่อเส้นทางของคนเมือง (คน
ล้านนา) ไปยังอำเภอต่าง ๆ จากศูนย์กลางตัวเมืองเชียงใหม่ อันได้แก่  กลุ่มเชียงใหม่ในตัวเมือง คือ 
อำเภอเมือง กลุ่มเชียงใหม่สายเหนือ คือ อำเภอสันทราย อำเภอพร้าว อำเภอแม่แตง อำเภอแม่ออน 
อำเภอสันกำแพง และกลุ่มเชียงใหม่สายใต้ คือ อำเภอสารภี อำเภอสันป่าตอง อำเภอดอยหล่อ 
อำเภอจอมทอง อำเภอฮอด 
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ภาพ  3  แผนที่จังหวัดเชียงใหม่ 

 

 ทั้งนี้ผู้วิจัยได้ดำเนินการลงพ้ืนที่เก็บรวบรวมข้อมูลวิจัย ตั้งแต่เดือนมกราคม พ.ศ. 2564 ถึง
เดือนสิงหาคม พ.ศ. 2564 

ประชากรและกลุ่มตัวอย่าง  
ที่เลือกนำมาศึกษาในครั้งนี้ เป็นผู้ที่มีส่วนเกี่ยวข้องกับสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 

ผู้วิจัยเลือกกลุ่มตัวอย่างแบบเฉพาะเจาะจง (purposive sampling) จำนวน 30 คน ตามการรับรอง
จากคณะกรรมการจริยธรรมการวิจัยในมนุษย์ กลุ่มสาขาวิชาวิทยาศาสตร์เทคโนโลยี มนุษยศาสตร์ 
และสังคมศาสตร์ มหาวิทยาลัยนเรศวร หมายเลขโครงการ P2-0232/2563 วันที่ 9 กันยายน 2563 
และรับรองต่อเนื่องครั้งที่ 1 วันที่ 9 กันยายน 2564 ดังต่อไปนี้ 
 1. ผู้หญิงล้านนาที่มีส่วนเกี่ยวข้องและได้สัมผัสกับพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
ซึ่งกำหนดเกณฑ์ในการเลือกกลุ่มตัวอย่าง คือ 
  1.1 เกณฑ์การมีส่วนร่วมในพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และสามารถขยายการ
สื่อสารไปสู่พื้นที่โลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันกับการเสริมสร้างอำนาจในฐานะผู้ส่งสาร 
(sender) จำนวน 12 คน ซึ่งสามารถแบ่งออกเป็น 4 กลุ่ม คือ 
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   1.1.1 ผู้หญิงล้านนาที่มีบทบาทหลักเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรมของวงศ์
ตระกูล (เก๊าผี) และร่างทรง (ม้าขี่) อันได้แก ่
    1) ชุ่ม แปงใจ อำเภอดอยหล่อ ในฐานะผู้หญิงล้านนาที่ดำรงตำแหน่งการ
เป็นเก๊าผีควบคู่กับสถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านาย ทำให้สามารถปรากฏตัวในพ้ืนที่การ
สื่อสารของโลกศักดิ์สิทธิ์ทั้งสองได้  
    2) อัมพร วุฒิมา อำเภอพร้าว ในฐานะผู้หญิงล้านนาที่ดำรงตำแหน่งการ
เป็นเก๊าผีควบคู่กับการเข้าร่วมประกวดนางสาวเชียงใหม่ ทำให้สามารถปรากฏตัวในพ้ืนที่การสื่อสาร
ทั้งโลกศักดิ์สิทธิ์และโลกในชีวิตประจำวัน 
    3) รุจิเรจ แก้วมาลา ตำบลหนองหอย อำเภอเมือง ในฐานะผู้หญิงล้านนาที่
ดำรงตำแหน่งการเป็นเก๊าผีควบคู่กับสถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านาย กุมารทอง และองค์เทพ
ต่าง ๆ นอกจากนี้ยังมีอาชีพการเป็นเชฟทำอาหารมีส่วนทำให้สามารถขยายพ้ืนที่การสื่อสารทั้งโลก
ศักดิ์สิทธิ์และโลกในชีวิตประจำวัน 
   1.1.2 ผู้หญิงล้านนาที่มีบทบาทเป็นฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม คือ 
    1) รัมภ์รดา ผัดใจ อยู่ในกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลแม่ชุ่ม แปงใจ อำเภอดอยหล่อ 
มีบทบาทในการเป็นฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม ตั้งแต่สมัยยังเป็นละอ่อน (เด็กเล็กและ
เด็กวัยรุ่น) มาถึงช่วงแต่งงานจวบจนถึงปัจจุบัน 
    2) อำภรณ์ แสงปุก อำเภอดอยหล่อ เป็นน้องสาวของเก๊าผีคนปัจจุบันคือ 
อุ๊ยนาง ผัดใจ (ที่เสียชีวิตไปแล้ว) แต่ยังไม่ได้สืบทอดการเป็นเก๊าผีต่อ เพราะสามีของ อุ๊ยนาง ผัดใจยัง
มีชีวิตอยู่และได้ดูแลหิ้งผีปู่ย่าต่อจากภรรยา ทำให้แม่อำภรณ์ยังคงทำหน้าที่เป็นฝ่ายสนับสนุนระหว่าง
ประกอบพิธีกรรม อย่างการเตรียมเครื่องเซ่นไหว้ และจัดสถานที่ประกอบพิธีกรรม  
    3) ศรีสมร วรรณใหม่ เป็นคนจังหวัดพะเยา แม้จะเป็นเพียงสะใภ้ของกลุ่ม
ตระกูลผีปู่ย่าแม่เพ็ญ (กลุ่มผีปู่ย่าของสามี) ก็ไม่เคยว่างเว้นที่จะเป็นฝ่ายสนับสนุนในการประกอบ
พิธีกรรมแทนสามีที่ชี วิตไปแล้ว ประกอบกับการเป็นผู้ที่ พัฒนาศักยภาพของตนเองอยู่ เสมอ 
โดยไม่จำกัดอยู่เฉพาะความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรมการเลี้ยงผีปู่ย่าเท่านั้น ในขณะเดียวกันได้เข้าร่วมทำงาน
ด้านสังคมต่าง ๆ ของจังหวัดเชียงใหม่ ไม่ว่าจะเป็นวิทยากรงานด้านวัฒนธรรม OTOP กาชาดจังหวัด 
หรือการทำงานด้านการเมืองท้องถิ่นอย่างตำแหน่งที่ปรึกษานายกเทศมนตรีอำเภอดอยหล่อ รวมไปถึง
การทำธุรกิจร้านอาหารเหนือที่ชื่อว่า “ไส้อ่ัวป้าตุ๋ย ยาวที่สุดในโลก จังหวัดเชียงใหม่” ซึ่งทำให้เห็น  
การโยกย้ายและแตกตัวตนในพื้นท่ีการสื่อสารอันหลากหลาย 
   1.1.3 ผู้หญิงล้านนาที่มีบทบาทฝ่ายผู้จัดเตรียมวัสดุในการประกอบพิธีกรรม 
คือ 
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    1) ปทุมมา สังข์ใย อำเภอแม่แตง เป็นผู้เชี่ยวชาญในการจัดเตรียมของเซ่น
ไหว้ในการประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่า และยังดำรงสถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ของผีปู่ย่าในตระกูล  
อุ๊ยมูล มาลัย อำเภอแม่แตง นอกจากนี้ยังไปร่วมทำงานเป็นวิทยากรภูมิปัญญากับสถาบันการศึกษา 
ซึ่งทำให้การเคลื่อนตัวไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารในโลกศักดิ์สิทธิ์และโลกความเป็นจริงใน
ชีวิตประจำวันอย่างพ้ืนที่โลกวิชาการ 
    2) สุพรรณ วงศ์สุวรรณ อำเภอแม่แตง ที่ดำรงตำแหน่งเก๊าผีของกลุ่ม
ตระกูลผีปู่ย่าอุ๊ยมูล มาลัย เป็นผู้ที่มีความรู้ในเรื่องกฎเกณฑ์และข้อห้ามเกี่ยวกับการจัดเตรียมของใน
การประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่า ไม่ว่าจะเป็นองค์ประกอบในขันผีปู่ย่า ของไหว้ต่าง ๆ หรือการดูแลหิ้งหรือ
หอผีปู่ย่า  
    3) ยุพิน ยะจา อำเภอสารภี ได้แบ่งผีมาจากอำเภอสันป่าตอง นอกจากเป็น
ผู้ที่มีความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรมเลี้ยงผีปู่ย่าแล้ว ยังได้พัฒนาศักยภาพของตนเองด้วยการไปเรียนรู้ใน
โรงเรียนผู้สูงอายุเพิ่มเติม 
   1.1.4 ผู้หญิงล้านนาที่มีบทบาทเป็นฝ่ายจัดเก็บรวบรวมองค์ความรู้เกี่ยวกับ
พิธีกรรม ได้แก่ 
    1) ว ันเพ็ญ ยะสาคร อำเภอดอยหล่อ ดำรงตำแหน่งการเป็นเก๊าผี ซึ่งเกิด
จากวิกฤติการณ์ในชีวิตก็คือ เกิดการเจ็บป่วย แต่ระหว่างประกอบพิธีกรรมการรับขันผีปู่ย่าไม่สามารถ
ทำได้สำเร็จ ผีปู่ย่าไม่ลงขอนและขันผีปู่ย่า (พิธีกรรมการสืบทอดรับขัน) จึงมีลักษณะของการเป็นผู้สืบ
ทอดผีปู่ย่าแบบครึ่ง ๆ กลาง ๆ แต่เนื่องจากการเป็นลูกสาวคนโตของตระกูลจึงยังคงรับบทบาทการ
เป็นเก๊าผีในพิธีกรรมเลี้ยงผีปู่ย่า อีกทั้งไม่ได้อาศัยอยู่บ้านที่หอผีปู่ย่าสถิตอยู่ นอกจากนี้ยังเป็นผู้ที่มี
ความรู้เรื่องผีปู่ย่าอย่างแม่นยำเห็นในเชิงประจักษ์ตอนที่ผู้วิจัยทดลองถามเรื่องวันเวลาในการประกอบ
พิธีกรรมสามารถบอกได้ด้วยการใช้ความจำและการนับมือ ไม่จำเป็นต้องดูปฏิทินล้านนา 
    2) ศรีวัย จิโน อำเภอแม่ออน เป็นผู้ที่มีความรู้เรื่องกฎเกณฑ์หรือข้อห้าม
เกี่ยวกับการจัดเตรียมของในการประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่า ไม่ว่าจะเป็นองค์ประกอบในขันผีปู่ย่า ของ
ไหว้ต่าง ๆ หรือการดูแลหิ้งหรือหอผีปู่ย่า  
    3) ศรีประทีป กาวิชัย อำเภอสันกำแพง ที่ดำรงตำแหน่งการเป็นเก๊าผีจาก
การเกิดวิกฤติการณ์ในชีวิตก็คือ เจ็บป่วยด้วยโรคมะเร็ง และเชื่อว่าเป็นเพราะแม่ของตนไม่ยอมรับ  
การเป็นเก๊าผีจนตกมาที่ตนเองทำให้ไม่สบาย นอกจากนี้ยังทำหัตถกรรมการปักผ้าเป็นอาชีพเพ่ือหา
รายได้อีกด้วย 
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  1.2 เกณฑ์เรื่องอายุที่ต่างกันและประสบการณ์ ในการเข้าร่วมพิธีกรรมบูชา 
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในฐานะผู้รับสาร (receiver) จำนวน 12 คน สามารถแบ่งกลุ่มตัวอย่างออกได้
ดังนี้ 
   1.2.1 ผู้หญิงวัยสูงอายุหรืออาวุโส (อายุ 60 ปีขึ้นไป) คือ กลุ่มที่มีประสบการณ์
เกี่ยวกับสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) อย่างเข้มข้นในยุคอดีต คือ 
    1) พิมพลอย ทรงแก้ว อยู่กลุ่มผีปู่ย่าตระกูลอุ๊ยมูล มาลัย เป็นผู้สืบทอด 
การเลี้ยงผีปู่ย่าต่อมาจากแม่และส่งต่อให้ลูกสาวของตนเอง 
    2) บัวลอย โสภา เป็นทายาทสายตรงของอุ๊ยมูล มาลัย แต่ไม่ได้เป็น 
ผู้สืบทอดการเป็นเก๊าผี สาเหตุที่ไม่รับ เพราะพ่ีน้องทางแม่ยังมีชีวิตอยู่และเป็นผู้สืบทอดดูแลหิ้งผีปู่ย่า 
จึงตกทอดมาสู่ลูกหลาน (ลูกพ่ีลูกน้องของแม่) ต่อไป 
    3) ผัด ขันคำ เป็นเพ่ือนบ้านที่เห็นความเป็นมาเป็นไปของแม่ชุ่ม ตั้งแต่เริ่ม
การเป็นเก๊าผีปู่ย่าและม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านาย รวมทั้งมีประสบการณ์เกี่ยวกับการประกอบพิธีกรรมผี
ปู่ย่าด้วย 
   1.2.2 ผู้หญิงวัยกลางคน (ผู้ใหญ่) (อายุ 30-59 ปี) คือ กลุ่มที่ประสบการณ์
เกี่ยวกับพิธีกรรมผีปู่ย่า ในยุคที่มีการเปลี่ยนผ่านของตัวสื่อได้ดี คือ 
    1) กาญจนา ดาเรือน เป็นลูกหลานกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลอุ๊ยมูล มาลัย ได้เข้า
ร่วมพิธีกรรมผีปู่ย่ามาอย่างสม่ำเสมอสืบต่อจากแม่ 
    2) สุนภา ปัญญา เป็นลูกหลานกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลอุ๊ยมูล มาลัย (ลูกของลุง
พลเป็นพี่ชายของสุพรรณ วงศ์สุวรรณ) ได้เข้าร่วมพิธีกรรมผีปู่ย่ามาอย่างสม่ำเสมอ และมีหน้าที่ในการ
ไปซื้อของประกอบพิธีกรรม 
    3) พัฒนา วรรณใหม่ เป็นลูกสะใภ้ของกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลแม่เพ็ญ แต่มี
ประสบการณ์ ในการเลี้ยงผีปู่ย่า เพราะอยู่กับแม่สามีที่ เป็นเก๊าผีคนก่อน จึงได้เรียนรู้ฝึกฝน
องค์ประกอบต่าง ๆ ของพิธีกรรมและมีส่วนร่วมในการจัดเตรียมของไหว้ 
   1.2.3 ผู้หญิงวัยรุ่นและวัยเด็ก (อายุ 15-29 ปี) กลุ่มที่มีประสบการณ์หรือไม่มี
ประสบการณ์ตรงเกี่ยวกับสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แต่อาจจะได้รับการถ่ายทอด หล่อ
หลอม และเรียนรู้จากบุคคลในครอบครัว หรือสถาบันทางสังคมต่าง ๆ คือ 
    1) กนกวรรณ เจริญ เป็นผู้สืบทอดการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ของผีปู่ย่าประจำ
ที่ดิน ทวยเทพ และกุมารทองต่าง ๆ แม้จะเป็นเด็กวัยรุ่น แต่เนื่องจากประสบกับวิกฤติของชีวิตที่ต้อง
เจ็บป่วยจากความต้องการร่างมาเป็นตัวแทนของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ต่าง ๆ จึงต้องปฏิบัติตนตามกฎเกณฑ์
และข้อห้าม ทำให้มีความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรมอย่างเข้มข้น 
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    2) ชมพูนุช วุฒิมา เป็นว่าที่ผู้สืบทอดการเป็นเก๊าผีต่อจากแม่ อัมพร 
มีประสบการณ์กับพิธีกรรมผีปู่ย่าที่ผูกพันจากการบอกสอนของยายและแม่มาตั้งแต่วัยเด็ก และ
ประสบพบเจอเรื่องการผิดผีกับตัวเองทำให้มีความเชื่อเกี่ยวกับผีปู่ย่าเป็นอย่างมาก 
    3) อัณณ์ชญาณ์ จันทร์บุญเป็ง เป็นลูกสาวของเก๊าผีแม่ชุ่ม แปงใจ เป็นผู้สืบ
ทอดการเป็นเก๊าผีรุ่นต่อไป มีประสบการณ์ร่วมเกี่ยวกับพิธีกรรมการเลี้ยงผีปู่ย่า เมื่อครั้งแต่งงานได้ทำ
พิธีกรรรมการใส่ผีหรือเสียผี ปัจจุบันมีลูกสาวสองคนได้บอกสอนและพาลูกสาวเข้าร่วมพิธีกรรมเลี้ยงผี
ปู่ย่าด้วย 
    4) ขนิษฐา เทพภิบาล แม้เป็นลูกหลานคนรุ่นใหม่ที่ได้รับการศึกษาแบบ
สมัยใหม่ อย่างการเรียนจบด้านจิตวิทยา แต่มีประสบการณ์ในการผิดผีปู่ย่าจนเกิดวิกฤติในชีวิ ตของ
ตนเอง จึงทำให้มีความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าเป็นอย่างมาก ประกอบกับการได้รับการพร่ำสอนเรื่องราวต่าง ๆ 
เกี่ยวกับผีปู่ย่าจากแม่ 
    5) มณฑกานต์ แก้วจันทร์สง เป็นลูกหลานกลุ่มผีปู่ย่าที่มาจากอำเภอ 
อมก๋อย แม้เป็นลูกหลานคนรุ่นใหม่ที่ได้รับการศึกษาแบบสมัยใหม่อย่างการเรียนจบด้านวิทยาศาสตร์
สาขาชีววิทยา แต่การหล่อหลอมและความสัมพันธ์ระหว่างแม่กับลูกสาวก็ยังเป็นกาวใจที่ผูกมัดให้เข้า
ร่วมการประกอบพิธีกรรมและไม่อาจปฏิเสธพิธีกรรมไหว้ผีปู่ย่า เสมือนเป็นประเพณีที่ต้องปฏิบัติสืบ
ต่อกันมา 
   1.2.4 ผู้หญิงท่ีมีบทบาทเป็นผู้เข้าร่วมหรือผู้รับสารภายนอก (outsider) คือ 
    1) โสรญา ผัดใจ มีประสบการณ์และเห็นการทำงานของป้าตุ๋ยครั้งมาขอ
ถ่ายทำสารคดีวัฒนธรรมท้องถิ่นร้านป้าตุ๋ยเพื่อส่งงานอาจารย์สมัยเรียนมหาวิทยาลัย 
 2. ผู้ชายและเพศที่สาม จำนวน 4 คน  
  เป็นผู้เข้ามามีส่วนร่วมในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพ่ือให้เห็นการ
ปรับเปลี่ยนการใช้อำนาจของผู้หญิงในยุคท่ีมีการเปลี่ยนแปลง ได้แก่ 
  2.1 ร.ต.อ.ดำรงค์ วุฒิมา สามีของเก๊าผีแม่อัมพรได้มีส่วนร่วมในการประกอบพิธีกรรม
ทั้งของภรรยาและกลุ่มผีปู่ย่าของตระกูลตนเองตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน 
  2.2 กฤษณตานนท์ ใสส่อง มีสถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ของผีเจ้านายและผีอาฮัก
หมู่บ้าน (อารักษ์) อำเภอแม่แตง และเป็นลูกหลานของตระกูลผีปู่ย่าอุ๊ยมูล มาลัย (สืบสายตระกูลมา
ทางพ่อ)  
  2.3 ศรีวรรณ วรรณใหม่ กลุ่มผีปู่ย่าตระกูลแม่เพ็ญ อำเภอดอยหล่อ เป็นเจ้าของบ้าน
คนปัจจุบันที่หอผีปู่ย่าสถิตอยู่ 
  2.4 สุพงษ์ สายอุดม ผู้อาวุโสที่เห็นความเปลี่ยนแปลงของตัวสื่อและการประกอบ
พิธีกรรมผีปู่ย่ามาแล้วอย่างต่อเนื่อง 
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 3. นักวิชาการ เป็นผู้ที่มีความรู้ความเชี่ยวชาญ สนใจศึกษาค้นคว้าวิจัย และทำงานด้าน
พิธีกรรมล้านนาศึกษา จำนวน 2 คน 

เครื่องมือและวิธีการที่ใช้ในการศึกษา  
 1. ข้อมูลปฐมภูมิ (primary data) มีการจัดเก็บข้อมูลออกเป็น 2 ประเภท คือ 
  1.1 แบบสัมภาษณ์เชิงลึก (in-depth interview) เพ่ือศึกษาทัศนะของผู้ให้ข้อมูล
สำคัญ ใช้วิธีการสัมภาษณ์แบบเจาะลึกเป็นรายบุคคล ด้วยแบบสัมภาษณ์แบบกึ่งโครงสร้าง (semi-
structured interview) มีข้อคำถามปลายเปิด (open-question) ที่ไม่ชี้นำคำตอบ และใช้ข้อมูลที่ได้
จากการศึกษาวิเคราะห์จากเอกสารในช่วงแรก ประกอบกับกรอบแนวคิดและทฤษฎีที่นำมาใช้เป็น
ฐานในการศึกษาวิเคราะห์มาร่วมตั้งเป็นประเด็นคำถาม ซึ่งประเด็นคำถามจะแบ่งเป็นหมวดหมู่  
มีความสอดคล้องกับโจทย์การวิจัย และมีความเฉพาะเจาะจงกับแต่ละกลุ่มตัวอย่าง ในประเด็นที่
เกี่ยวข้องกับประวัติชีวิต ประสบการณ์ บุคลิกภาพ ศักยภาพในการพัฒนาตนเอง ความสามารถ
ทางการสื่อสาร บทบาท สถานภาพ การสั่งสมทุนด้านต่าง ๆ ความสัมพันธ์ทางสังคมในพ้ืนที่สื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และพ้ืนที่ในชีวิตประจำวันที่ผู้หญิงเข้าไปทำการสื่อสาร โดยใช้เทคนิค
การสัมภาษณ์ที่ไม่ถามชี้นำ ตามประเด็นข้อคำถามจะมีความยืดหยุ่น มุ่งได้ความถูกต้องและตรง
ประเด็นของข้อมูล ผู้วิจัยสามารถปรับคำถามได้ตามสถานการณ์ในขณะที่สัมภาษณ์ รวมทั้งผ่าน 
การตรวจสอบคุณภาพของเครื่องมือจากผู้เชี่ยวชาญและอาจารย์ที่ปรึกษาวิทยานิพนธ์แล้ว  
  1.2 ก า รสั ง เก ต ก า รณ์ ภ า ค ส น า ม แ บ บ มี ส่ ว น ร่ ว ม  (participation field 
observation) ด้วยตนเองของผู้วิจัย เพ่ือศึกษาปรากฏการณ์และการมีส่วนร่วมของผู้มีส่วนเกี่ยวข้อง
กับสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) โดยมีกรอบในการสังเกต คือ คุณลักษณะการสื่อสารที่ผู้หญิง
แสดงออก ได้แก่ บุคลิกภาพ กริยาท่าทาง คำพูด น้ำเสียง การแต่งกาย การใช้ภาษา ศักยภาพในการ
พัฒนาตนเอง สถานภาพทางสังคม บทบาทและหน้าที่ทางสังคม  พฤติกรรมทางการสื่อสารที่
แสดงออก สถานที่และช่วงเวลาในการสื่อสาร ทั้งพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่างพิธีกรรมคือ ช่วงเวลาปกติ
ตามประเพณี ประมาณเดือนพฤษภาคมถึงเดือนมิถุนายนของทุกปี (เดือน 9 ตามปฏิทินล้านนา) 
ช่วงเวลาพิเศษ เช่น การแต่งงาน การใส่ผีของบ้านผีปู่ย่าทางฝ่ายผู้หญิง การข่อยผีของบ้านผีปู่ย่าทาง
ฝ่ายผู้ชาย และการขึ้นบ้านใหม่ รวมทั้งพ้ืนที่โลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันที่ผู้ หญิงเข้าไปทำการ
สื่อสาร เช่น พ้ืนที่ในการประกอบอาชีพ การเมืองท้องถิ่น การช่วยเหลือสังคมและชุมชน ฯลฯ  
  โดยผู้วิจัยได้ใช้เครื่องมือและอุปกรณ์อ่ืน ๆ เพ่ือช่วยในการสัมภาษณ์และเก็บรวบรวม
ข้อมูลเป็นไปอย่างครบถ้วน ได้แก่ สมุดจดบันทึก เครื่องบันทึกเสียง โทรศัพท์มือถือถ่ายรูปเป็นอุปกรณ์
ในการเก็บข้อมูล เพ่ือบันทึกภาพช่วงการประกอบพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) บรรยากาศ และ
สถานที่ในการประกอบพิธี 
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 2. ข้อมูลทุตยิภูมิ (secondary data) ได้แก่  
  เอกสาร ตำรา บทความวิชาการ งานวิจัยและวิทยานิพนธ์ นอกจากนี้ได้ใช้ข้อมูลจาก
การนำเสนอพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ผ่านสื่อภาพเคลื่อนไหวต่าง ๆ ข้อมูลบทความจากเว็บ
ไซด์ เพ่ือนำมาประกอบการอธิบายเกี่ยวกับผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 

การรวบรวมข้อมูลและการจัดเก็บข้อมูล  
 1. ศึกษาแนวคิด ทฤษฎี เอกสาร งานวิจัยที่เกี่ยวข้องกับการสื่อสารของผู้หญิงเพื่อ
เสริมสร้างอำนาจและสื่อพิธีกรรมล้านนา ได้แก่  
  องค์ประกอบการสื่อสารของผู้หญิงในสื่อพิธีกรรม (S-M-C-R) รวมทั้งผลที่เกิดขึ้น (E) 
จากประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสารเพ่ือสรุปเป็นข้อมูล และนำมาประกอบการอธิบาย
เกี่ยวกับการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
ลงในแบบตารางบันทึกข้อมูล 
 2. วิเคราะห์ข้อมูลและสร้างเกณฑ์การวิเคราะห์  
  ซ่ึงผู้วิจัยได้กำหนดกรอบแนวคิดการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพื่อเสริมสร้างอำนาจในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ประกอบไปด้วย องค์ประกอบการสื่อสารและประเภทของอำนาจที่
ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสาร 
 3. ผู้วิจัยทำการติดต่อผู้ให้ข้อมูลสำคัญ ได้แก่  
  ผู้หญิงล้านนา ผู้ชาย เพศที่สาม และนักวิชาการ เพ่ือชี้แจงความเป็นมา วัตถุประสงค์
ของการวิจัย นัดหมายวัน เวลา ในการสัมภาษณ์ และเดินทางไปเก็บข้อมูลทำการสัมภาษณ์แบบเชิง
ลึกและการลงสังเกตการณ์ภาคสนามด้วยตนเอง โดยผู้วิจัยได้อธิบายคำถามและวิธีการตอบแบบ
สัมภาษณ์ก่อนเริ่มต้นทำการสัมภาษณ์ ทั้งนี้ผู้วิจัยได้ดำเนินการตามข้ันตอนดังต่อไปนี้ 
  เนื่องจากผู้วิจัยมีโอกาสลงไปศึกษาเก็บข้อมูลและเลือกกลุ่มตัวอย่างในส่วนของผู้หญิง
ล้านนากลุ่มผู้ส่งสาร (sender) และกลุ่มผู้รับสารรุ่นใหม่ (receiver) ในช่วงการพัฒนาโครงร่างการ
วิจัย (proposal) ไว้บ้างแล้ว ก่อนที่จะลงไปเก็บข้อมูลจริง เริ่มต้นด้วยวิธีการเลือกแบบต่อเนื่องกลุ่มให้
ข้อมูลหลัก (snowball sampling) ผ่านกลุ่มเครือข่ายทางสังคมออนไลน์เฟชบุ๊ค เนื่องจากผู้วิจัยได้
ย้ายถิ่นฐานไปตั้งรกรากที่จังหวัดเชียงใหม่ เพ่ือนในเฟชบุ๊ค ส่วนใหญ่จะเป็นคนในจังหวัดเชียงใหม่ จึง
ใช้สื่อดังกล่าวด้วยการระบุไปในข้อความว่า “เป็นส่วนหนึ่งของการวิจัย” และสอบถามว่า “ผู้ใดรู้จัก
คนที่ เกี่ยวข้องและมีประสบการณ์ เกี่ยวกับผีปู่ย่า” ก็มีผู้ เข้ามาแสดงความคิดเห็นและ chats 
message มาแนะนำข้อมูลเกี่ยวกับผีปู่ย่าต่าง ๆ จากนั้นผู้วิจัยจึงค่อย ๆ พูดคุยสอบถามเบื้องต้นเพ่ือ
ค้นหาและนำไปสู่กลุ่มให้ข้อมูลหลัก (key informant) นอกจากนี้ผู้วิจัยได้นำข้อมูลดังกล่าวมาจัดใส่
ตารางเพ่ือทำเป็นเกณฑ์การวิเคราะห์และประเด็นของการวิจัยเพื่อการเก็บข้อมูลจะได้ครบถ้วน 
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ภาพ  4  การเลือกแบบต่อเนื่องกลุ่มให้ข้อมูลหลัก (snowball sampling) ผ่านเฟชบุ๊ค 

 
  การที่ผู้วิจัยเลือกใช้การสัมภาษณ์เป็นวิธีการเก็บรวบรวมข้อมูล เนื่องจากการสัมภาษณ์
เป็นวิธีการที่มีความยืดหยุ่น ผู้วิจัยมีโอกาสอธิบาย ขยายความ หรือซักถามคำถามเพ่ิมเติม เพ่ือให้
ผู้ตอบเข้าใจประเด็นและวัตถุประสงค์การถามได้ ทั้งยังสามารถเปลี่ยนสถานการณ์หรือหาทางวกกลับ
เข้าสู่ประเด็น เมื่อผู้พูดตอบไม่ตรงกับคำถามได้ นอกจากนี้การสัมภาษณ์ยังเป็นการเปิดโอกาสให้
ผู้ตอบสามารถตอบคำถามได้ตามความต้องการของผู้ตอบอย่างแท้จริง โดยไม่มีแนวคำตอบจัดเตรียม
ไว้ล่วงหน้า ซึ่งจะทำให้ผู้วิจัยได้ข้อมูลที่แท้จริงจากผู้ให้สัมภาษณ์และลักษณะสำคัญอีกประการหนึ่งคือ 
ขณะที่สัมภาษณ์ผู้วิจัยสามารถสังเกตพฤติกรรมต่าง ๆ ทั้งสีหน้าหรือท่าทางของผู้ตอบคำถามได้ 
  หลังจากที่ผู้วิจัยได้กลุ่มตัวอย่างที่แน่นอนแล้ว ผู้วิจัยได้ดำเนินการสัมภาษณ์แบบเชิงลึก 
(in-depth interview) ซึ่งผู้วิจัยให้ความสำคัญในประเด็นเรื่องอำนาจ กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำ
อำนาจของผู้หญิงล้านนนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จากอดีตจวบจนปัจจุบัน และการ
สื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ โดยได้เดินทางไปเก็บข้อมูลด้วยตนเองในอำเภอต่าง ๆ 
ของจังหวัดเชียงใหม่ ซึ่งกระบวนการเก็บข้อมูลนี้ เริ่มจากการติดต่อสื่อสารกับทางกลุ่มตัวอย่างผ่านสื่อ
สังคมออนไลน์ คือ ไลน์ chats messenger ของเฟชบุ๊ค และโทรศัพท์ว่ามีวันเวลาใดบ้างที่สะดวกให้
ผู้วิจัยไปสัมภาษณ์ และทำการนัดหมายวันเวลาก่อนลงพ้ืนที่จริง 
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ภาพ  5 การนัดหมายวันเวลาก่อนลงพื้นที่ผ่านสื่อ chats messenger ของเฟชบุ๊ค 
 
  ทั้งนี้ผู้วิจัยได้แบ่งการเก็บข้อมูลออกตามกรอบแนวคิดการวิจัย ควบคู่ไปกับเกณฑ์ของ
พ้ืนที่ประกอบพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) การปรากฏตัวของผู้หญิงทั้งพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่าง
พิธีกรรมและพ้ืนที่โลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน อาณาเขตบริเวณครัวเรือน ภายในชุมชน และ
ภายนอกชุมชน รวมไปถึงพ้ืนที่ตามลักษณะทางภูมิศาสตร์และการเรียกชื่อเส้นทางของคนเมืองล้านนา
ไปยังอำเภอต่าง ๆ จากศูนย์กลางตัวเมืองเชียงใหม่ ได้แก่ กลุ่มเชียงใหม่ในตัวเมือง กลุ่มเชียงใหม่สาย
เหนือ และกลุ่มเชียงใหม่สายใต้ โดยเริ่มเก็บข้อมูลในส่วนของการสัมภาษณ์เชิงลึกก่อนตามวันเวลาที่
กลุ่มตัวอย่างสะดวกท่ีจะให้ข้อมูลเป็นสำคัญ  
  การเก็บข้อมูลในครั้งแรกเริ่มนั้นเป็นเพียงการไปพูดคุยเบื้องต้นกับบรรดากลุ่มผู้หญิง
ล้านนาที่เป็นผู้ส่งสาร (sender) อย่างเช่นเก๊าผีหรือม้าขี่ (ร่างทรง) และกลุ่มผู้หญิงล้านนาที่เป็นผู้รับ
สาร (receiver) อย่างในอำเภอสันป่าตอง อำเภอจอมทอง อำเภอฮอด จากการไม่ได้วางแผนแต่ผู้วิจัย
ก็ได้ข้อมูลที่ค่อนข้างชัดเจนและเห็นทิศทางของคำตอบ จากนั้นได้นัดหมายตามการวางแผน เพราะใน
แต่ละพ้ืนที่อยู่ห่างจากตัวเมืองเชียงใหม่ค่อนข้างมาก แต่เมื่อมาถึงวันนัดหมายกลับไม่ได้เป็นไปตาม
วางแผนไว้ ซึ่งในบางครั้งก็มีบ้างที่กลุ่มตัวอย่างติดภารกิจหรือกลุ่มตัวอย่างว่างที่จะให้ข้อมูลแบบ
กะทันหัน ทำให้ผู้วิจัยจึงใช้วิธีการปรับเปลี่ยนแผนไปมาระหว่างการลงภาคสนาม สำหรับการ
สัมภาษณ์ ผู้วิจัยได้ใช้วิธีการสุ่มแบบต่อเนื่องในกลุ่มผู้ให้ข้อมูลหลัก (snowball sampling) เพ่ือค้นหา
ผู้ให้คำตอบที่ดีที่สุด (key informant) เกี่ยวกับอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) โดยกลุ่มตัวอย่างได้แนะนำให้ไปสัมภาษณ์เพ่ิมเติม เช่นในกรณีของกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลของแม่



 91 

เพ็ญที่มีน้องสะใภ้อย่างป้าตุ๋ยที่มีบทบาทโดดเด่นในพ้ืนที่โลกความเป็นจริง ฯลฯ ดังข้อมูลที่เรียงลำดับ
จากวันเวลาที่ได้ทำการสัมภาษณ์ต่อไปนี้   
  เริ่มจากการสัมภาษณ์ผู้มีส่วนเกี่ยวข้องกลุ่มตระกูลเก๊าผีแม่อัมพร วุฒิมา อำเภอพร้าว 
ระยะทางประมาณ 90 กิโลเมตร (สัมภาษณ์ในวันที่ 1 และ 7 กุมภาพันธ์ 2564) ตามด้วยผู้มีส่วน
เกี่ยวข้องกลุ่มตระกูลเก๊าผีแม่ชุ่ม แปงใจ อำเภอดอยหล่อ ระยะทางประมาณ 56 กิโลเมตร (สัมภาษณ์
ในวันที่ 11 กุมภาพันธ์ 14 เมษายน และ 25 พฤษภาคม 2564) ต่อจากนั้นสัมภาษณ์แม่ศรีวัย จิโน 
อำเภอแม่ออน ระยะทางประมาณ 43 กิโลเมตร (สัมภาษณ์ในวันที่ 14 กุมภาพันธ์ 2564) และในวัน
เดียวกันได้ย้อนกลับมาสัมภาษณ์ผู้หญิงวัยรุ่นอย่างขนิษฐา เทพภิบาล ระหว่างการสังสรรค์ในหมู่เพ่ือน
ฝูง สำหรับวันรุ่งขึ้นได้ข่าวจากแม่ยุพิน ยะจา และน้องกนกวรรณ เจริญ แห่งอำเภอสารภีว่าสะดวกให้
สัมภาษณ์ ระยะทางประมาณ 24 กิโลเมตร พร้อมกับเก๊าผีและร่างทรง (ม้าขี่) อย่างแม่รุจิเรจ ตำบล
หนองหอย อำเภอเมือง ระยะทางประมาณ 19 กิโลเมตร (สัมภาษณ์ในวันที่ 15 กุมภาพันธ์ 2564) 
ตามมาด้วยเก๊าผีแม่ศรีประทีปและลูกสะใภ้ อำเภอสันกำแพง ระยะทางประมาณ 30 กิโลเมตร 
(สัมภาษณ์ในวันที่ 21 กุมภาพันธ์ 2564)  
  ต่อจากนั้นได้ย้อนกลับมาที่อำเภอดอยหล่ออีกครั้ง ในการสัมภาษณ์ผู้มีส่วนเกี่ยวข้องกับ
กลุ่มผีปู่ย่าตระกูลแม่ชุ่ม แปงใจ และกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลอุ๊ยนาง ผัดใจ ที่มีบทบาทเป็นฝ่ายสนับสนุน
ระหว่างประกอบพิธีกรรม รวมไปถึงกลุ่มผู้ชาย ระยะทางประมาณ 56 กิโลเมตร (สัมภาษณ์ในวันที่ 
24 กุมภาพันธ์ และ 8 มีนาคม 2564) สุดท้ายที่กลุ่มตระกูลผีปู่ย่าอุ๊ยมูล มาลัย ทั้งกลุ่มผู้ ส่งสาร 
อย่างเก๊าผี ม้าขี่ (ร่างทรง) ฝ่ายสนับสนุน ฝ่ายจัดเก็บข้อมูล ผู้รับสาร รวมทั้งกลุ่มผู้ชายและเพศที่สาม  
แห่งอำเภอแม่แตง ระยะทางประมาณ 47 กิโลเมตร (สัมภาษณ์ในวันที่ 19-20 พฤษภาคม 2564) 
นอกจากนี้ได้ใช้ช่วงเวลาขณะที่ผู้รับสารภายนอก (outsider) มีส่วนร่วมระหว่างลงพื้นที่ภาคสนามก็ได้
สัมภาษณ์ไปด้วย 
  การไปสัมภาษณ์ถึงบ้านที่เก๊าผีที่มีหอและหิ้งผีปู่ย่าสถิตอยู่นั้น นอกจากจะได้ศึกษา
ลักษณะความสัมพันธ์ระหว่างเก๊าผีกับเรื่องราวของผีปู่ย่าและลูกหลานในครอบครัว หรือสังเกต
สิ่งแวดล้อมต่าง ๆ อย่างเป็นธรรมชาติตรงตามสภาพความเป็นจริง เฉกเช่นภายในบ้านที่สืบทอดหิ้งผี
ปู่ย่าเดิมสถิตอยู่ ขันผีปู่ย่า สภาพห้องนอนของเก๊าผีต้นตระกูลที่บางพ้ืนที่ยังคงสภาพเดิมไว้ และ
บรรดาภาพถ่ายของตระกูล เช่น ภาพของอุ๊ยจำ ปันติ๊บกับลูกสาว ฯลฯ รวมทั้งรูปเคารพของทวยเทพ 
ผีเจ้านาย ก ุมารทองต่าง ๆ หรือข้อมูลในมุมมองของกลุ่มตัวอย่างต่าง ๆ โดยเฉพาะกลุ่มผู้ชาย เพศที่
สาม หรือเด็กรุ่นใหม่ที่ไม่ได้ละทิ้งความเป็นไปของผีปู่ย่าอย่างที่เคยได้ยินกันมา ในการสัมภาษณ์ของ
ผู้วิจัยได้นำเทคนิคสามเส้า (triangulation technique) มาใช้ในการยืนยันและตรวจสอบความ
น่าเชื่อถือของข้อมูลในบางส่วน เช่น ประเด็นเกี่ยวกับการผิดผี การสืบทอดตัวพิธีกรรม ขั้นตอนและ
องค์ประกอบในพิธีกรรมที่เก่ียวกับผู้หญิง ฯลฯ  
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  การสัมภาษณ์ระหว่างผู้วิจัยกับกลุ่มตัวอย่างมีลักษณะไหลลื่นไม่ติดขัดและมีความเป็น
กันเอง แม้จะมีอุปสรรคในเรื่องภาษาอยู่บ้าง แต่กลุ่มตัวอย่างและผู้เป็นล่ามก็สามารถแปลความหมาย
ให้กระจ่างได้เป็นอย่างดี นอกจากนี้ผู้วิจัยได้นำข้อมูลจากการสัมภาษณ์เชิงลึกกลุ่มตัวอย่างไปให้
อาจารย์ด้านภาษาไทยที่เชี่ยวชาญภาษาล้านนาตรวจสอบความถูกต้องอีกครั้ง 
  เนื่องจากการศึกษาในครั้งนี้จำเป็นต้องสัมภาษณ์กลุ่มตัวอย่างที่เป็นคนรุ่นใหม่ ผู้วิจัย
ค้นพบว่า ด้วยธรรมชาติของเด็กรุ่นใหม่ที่ให้ความสำคัญกับเรื่องราวที่ตนเองสนใจ ก็มักเป็นข้อจำกัด
ในการสนทนา เพราะในบางครั้งอาจจะควบคุมการสัมภาษณ์ได้ลำบาก ในส่วนของคำถามผู้วิจัยต้อง
ใช้เทคนิคการถามคำถามแบบอ้อม ๆ โดยใช้ภาษาที่เข้าใจง่าย ข่าวสารหรือใช้ศัพท์สมัยใหม่ที่ถูกใจ
กลุ่มตัวอย่าง รวมทั้งบริบทแวดล้อมของการสัมภาษณ์ที่ไม่ได้เป็นระดับทางการเสมือนการพูดคุย
ระหว่างสังสรรค์แบบกินและดื่มไปด้วยเพื่อให้การสนทนาเป็นไปได้ง่ายขึ้น 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 

 
ภาพ  6  ผู้วิจัยขณะลงพ้ืนที่ภาคสนามสัมภาษณ์เชิงลึกผู้ที่มีส่วนเกี่ยวข้อง 

 

  ส่วนการสังเกตการณ์ภาคสนามแบบมีส่วนร่วม ผู้วิจัยใช้การสังเกตการณ์การประกอบ
พิธีกรรมการเลี้ยงผีปู่ย่า ทั้งในพื้นที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่างพิธีกรรม ได้แก่  
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  ช่วงเวลาปกติตามประเพณีการเลี้ยงผีปู่ย่าเดือน 9 (ระหว่างเดือนพฤษภาคมถึงเดือน
มิถุนายนของทุกปีตามปฏิทินล้านนา) คือ การเลี้ยงผีปู่ย่ากลุ่มตระกูลเก๊าผีแม่ชุ่ม แปงใจ อำเภอดอย
หล่อ (25 พฤษภาคม 2564) กลุ่มตระกูลเก๊าผีแม่อัมพร อำเภอพร้าว (27 พฤษภาคม 2564) กลุ่ม
ตระกูลเก๊าผีแม่เพ็ญ อำเภอดอยหล่อ (5 มิถุนายน 2564) และกลุ่มตระกูลอุ๊ยมูล มาลัย อำเภอแม่แตง
เก๊าผีแม่จ้องได้ไปทั้งวันเตรียมของเซ่นไหว้ (วันดาครัว) และวันประกอบพิธีกรรมจริง  (19-20 
พฤษภาคม 2564)  
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 

 
ภาพ  7  การเลี้ยงผีปู่ย่าเดือน 9 กลุ่มผีปู่ย่าตระกูลเก๊าผีแม่ชุ่ม อำเภอดอยหล่อ 

 

 
 
 

 
 
 

ภาพ  8  การลงสัมภาษณ์แม่ชุ่ม อำเภอดอยหล่อ 
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ภาพ  9  การเลี้ยงผีปู่ย่าเดือน 9 กลุ่มผีปู่ย่าตระกูลอุ๊ยมูล มาลัย อำเภอแม่แตง 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

ภาพ  10  การเลี้ยงผีปู่ย่าเดือน 9 กลุ่มผีปู่ย่าตระกูลเก๊าผีแม่เพ็ญ อำเภอดอยหล่อ 
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  ช่วงเวลาพิเศษ คือ  
  การเลี้ยงผีปู่ย่าเมื่อมีการแต่งงานของลูกหลานทางฝ่ายชายที่เรียกว่า “พิธีการข่อยผี
ปู่ย่า” เพ่ือเป็นการบอกว่าจะมีสมาชิกใหม่เข้ามาอยู่ในครอบครัวและการมาเกี่ยวดองเป็นครอบครัว
เดียวกันแล้ว ให้ผีปู่ย่ามารับรู้การมีสมาชิกใหม่ ญาติทั้งสองฝ่ายมาทำความรู้จักกัน พร้อมกับการขึ้น
บ้านใหม่ อำเภอพร้าว (11 มีนาคม 2564)  
 
 
 
 
 
 

. 
ภาพ  11  การข่อยผีกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลอุ๊ยจำ ปันติ๊บ อำเภอพร้าว เก๊าผีแม่อัมพร 

 

  การดำหัวผีปู่ย่าในวันสงกรานต์ของเก๊าผีแม่อัมพร อำเภอพร้าว และเก๊าผีแม่ชุ่ม อำเภอ
ดอยหล่อ รวมทั้งเก๊าผีแม่ยุพิน อำเภอสารภี (14 เมษายน 2564) ผู้วิจัยไม่ได้ลงสังเกตการณ์ภาคสนาม
ด้วยตนเอง เนื่องจากเป็นช่วงโควิดระบาดหนักที่จังหวัดเชียงใหม่ จึงใช้วิธีให้กลุ่มตัวอย่ างถ่ายภาพนิ่ง
และภาพเคลื่อนไหวส่งมาให้แทน 
  นอกจากนี้ผู้วิจัยยังมีโอกาสได้ลงพ้ืนที่ภาคสนามไปสังเกตการณ์ในพ้ืนที่โลกความเป็น
จริงในชีวิตประจำวันที่ผู้หญิงกลุ่มผู้ส่งสาร (sender) เข้าไปทำการสื่อสาร เช่น พ้ืนที่ในการประกอบ
อาชีพ การเมืองท้องถิ่น การช่วยเหลือสังคม ฯลฯ เช่นได้มีโอกาสติดตามผู้หญิงล้านนาที่มีบทบาทเป็น
ฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรมอย่างศรีสมร วรรณใหม่ (ป้าตุ๋ย) ไปที่ร้านอาหารเหนือชื่อว่า 
“ไส้อ่ัวป้าตุ๋ย ยาวที่สุดในโลก จังหวัดเชียงใหม่” ซึ่งได้เห็นการทำงานและการพูดคุยกับลูกค้า รวมไป
ถึงการบริหารจัดการลูกน้องอีกด้วย 

วิธีการวิเคราะห์ข้อมูล  
 ผู้วิจัยได้นำข้อมูลที่ได้ทั้งจากการสัมภาษณ์เจาะลึก ( in-depth interview) และการลง
สังเกตการณ์ภาคสนาม (field observation) ประกอบกับข้อมูลที่ได้จากการทบทวนวรรณกรรมและ
งานวิจัยต่าง ๆ ที่เกี่ยวข้องกับผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มาวิเคราะห์และ
ประมวลผลกับแนวคิดและทฤษฎีที่เกี่ยวข้อง เพ่ือให้เห็นการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้าง
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อำนาจ ในพ้ืนที่การสื่อสารทั้งพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และพ้ืนที่
โลกความเป็นจริง อาณาเขตในครัวเรือนหรือครอบครัว ภายในชุมชน และภายนอกชุมชน 
 สำหรับเกณฑ์ท่ีใช้พิจารณาการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพื่อเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในปัจจุบันนั้น จะช่วยอธิบายปรากฏการณ์การครอบครองพ้ืนที่การสื่อสาร
และการรักษาสืบทอดสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ของผู้หญิงได้อย่างชัดเจน จากนั้นผู้วิจัยจะ
วิเคราะห์หาความสัมพันธ์เชิงอำนาจระหว่างโครงสร้างสังคมกับการปฏิบัติการ รวมไปถึงการสกัด
ประเภทของอำนาจที่ใช้ทำการสื่อสารในรูปแบบใดที่จะเสริมสร้างอำนาจให้กับผู้หญิง เพราะพ้ืนที่การ
สื่อสารในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีลักษณะก่อให้เกิดอำนาจแบบสองด้าน คือ ด้านแรก
เป็นอำนาจที่สังคมและวัฒนธรรมเป็นตัวเข้าไปกำหนด และอีกด้านเป็นอำนาจที่เกิดจากปัจเจกบุคคล 
(ผู้หญิง) สร้างข้ึนในแบบฉบับของตัวเอง ดังรายละเอียดจากเกณฑ์การวิเคราะห์ในตารางนี้ 
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ตาราง 2  แสดงเกณฑ์การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพื่อเสริมสร้างอำนาจ 
 

การสื่อสารของผู้หญิงล้านนา 
เพื่อเสรมิสร้างอำนาจ 

 

เกณฑ์การวิเคราะห ์

ปฏิบัติการทางการสื่อสาร (S-M-C-R-E) 
การสร้างและการสั่งสมทุนชนิดต่าง ๆ 
รวมทั้งประเภทของอำนาจที่ผู้หญงิใช้ 
ทำการสื่อสาร อันได้แก่ อำนาจเหนือ 
(power over) อำนาจที่มตี่อ (power to) 
อำนาจร่วม (power with) และอำนาจ
ภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบคุคล  
(power within)  

- ประวัติชีวิต  
- อายุและประสบการณ์ เช่น การผ่านร้อนผา่นหนาว   
  หรือประสบการณ์ในชีวิตที่ไดส้ั่งสมต้นทุนชีวิตมา 
- การศึกษา 
- การประกอบอาชีพ (เดิมและในปัจจุบัน) 
- สถานภาพสมรส (เป็นตัวช้ีวัดในการทำความเข้าใจชีวิต    
  ครอบครัวของผู้หญิง) 
- สถานภาพทางสังคม (บทบาท หน้าท่ี ฐานะ ตำแหน่งแห่งที่ใน 
  ชุมชน ความใกล้ชิดชุมชน ความน่าไว้วางใจ)  
- ชีวิตส่วนตัว ชีวิตการทำงาน และวิกฤติการณ์ในชีวิต 
- ความรู้และความทรงจำเกี่ยวกับเรื่องราวในสายตระกูล   
  รวมทั้งความเชี่ยวชาญในด้านต่าง ๆ 
- บุคลิกภาพ อุปนิสัย กรยิาท่าทาง คำพูด น้ำเสียง การแต่งกาย 
  การใช้ภาษา วัตรปฏิบตั ิ
- การคบหาสมาคมกับผู้อื่น หรือกลุ่มอื่นๆ 
- พฤติกรรมการแสดงออกระหว่างประกอบพิธีกรรม หรือ 
  พื้นที่ชีวิตประจำวัน ทั้งในช่วงภาวะปกติ และเผชิญวิกฤติที่ต้อง 
  แก้ไขปัญหาให้ตนเองและคนอื่น ๆ  
- ศักยภาพในการพัฒนาตนเอง เช่น การพัฒนาความสามารถทาง 
  การสื่อสาร การพัฒนาความรู้ ประสบการณ์ ฯลฯ 
- องค์ประกอบทางการสื่อสาร (S-M-C-R-E) 
- ความสามารถทางการสื่อสาร  
- บทบาท  
- สถานภาพ  
- ทุนในด้านต่าง ๆ 
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การตรวจสอบความน่าเชื่อถือของข้อมูล 
 ผู้วิจัยใช้วิธีการตรวจสอบข้อมูลเพื่อให้ได้ข้อมูลที่เป็นข้อเท็จจริงและมีความน่าเชื่อถือ ดังนี้ 
 1. ผู้วิจัยยืนยันความน่าเชื่อถือได้ของข้อมูลด้วยการใช้บุคคลที่อยู่ในปรากฏการณ์ที่
ทำการศึกษาตรวจสอบและรับรองความถูกต้องด้วยการอ่านข้อมูลดังกล่าว พร้อมให้ข้อคิดเห็น
เพ่ิมเติม ทักท้วง หรือยอมรับข้อมูลที่ได้เสนอมา  
 2. การตรวจสอบสามเส้าด้านข้อมูล (data triangulation) คือ การพิสูจน์ว่าข้อมูลที่ผู้วิจัย
ได้มานั้นถูกต้องหรือไม่ โดยการตรวจสอบกับเอกสารที่เกี่ยวข้อง ตรวจสอบข้อมูลที่ได้กับนักวิชาการ 
และตรวจสอบข้อมูลชุดเดียวกันกับผู้ให้สัมภาษณ์คนอ่ืน 
 3. ก ารต รว จ ส อบ ส าม เส้ า ด้ าน วิ ธี ก า ร เก็ บ ร วบ รวม ข้ อ มู ล  (methodological 
triangulation) เป็นการเก็บรวบรวมข้อมูลหลายวิธี  ได้แก่  การใช้ วิธีการวิ เคราะห์ เอกสาร 
การสัมภาษณ์เชิงลึก และการสังเกตการณ์ภาคสนาม ตลอดจนศึกษาข้อมูลจากแหล่งเอกสารประกอบ
กันเพ่ือให้ได้ข้อมูลที่ตรงมากที่สุด 
 4. การตรวจสอบข้อมูลโดยการเก็บข้อมูลจากผู้ให้ข้อมูลคนเดียวกัน แต่ต่างช่วงเวลากัน
เพ่ือให้แน่ใจว่าข้อมูลชุดนั้นมีความถูกต้องแม่นยำจริง 
 
ตาราง 3  แสดงแนวทางในการเก็บข้อมูล 
 

วัตถุประสงค์ แนวคิด ทฤษฎีที่ใช้ วิธีเก็บข้อมูล 

1. เพื่อศึกษาอำนาจของผู้หญิง 
   ล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา 
   บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
   ตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน 
 

1. แนวคิดการวิเคราะหส์ื่อพิธีกรรม      
   พื้นบ้านและอำนาจที่เกิดจากตวัสื่อ  
2. ทฤษฎีสตรีนิยมเชิงวิพากษ์กับ 
   เพศสภาวะในอุษาคเนย์  
3. แนวคิดโครงสร้างสังคม vs  
   ผู้กระทำและการปฏิบัติการ  
   แนวคิด field แนวคิด habitus   
   และแนวคิดทุน   

1. ศึกษาจากเอกสารที่เกีย่วข้อง 
2. การวิเคราะห์เอกสาร 
3. การสัมภาษณ์เชิงลึก (ยุคท่ีสาม) 
4. การสังเกตการณภ์าคสนาม 
   (ยุคท่ีสาม) 

2. เพื่อวิเคราะห์ปัจจัยที่ส่งเสรมิ
และปัจจยัเป็นอุปสรรคต่อการ
ดำรงอยู่ของอำนาจผู้หญิง
ล้านนาในพ้ืนท่ีสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) ตั้งแต่อดีต
จนถึงปัจจุบัน 

1. แนวคิดการวิเคราะหส์ื่อพิธีกรรม      
   พื้นบ้านและอำนาจที่เกิดจากตวัสื่อ  
2. ทฤษฎีสตรีนิยมเชิงวิพากษ์กับ 
   เพศสภาวะในอุษาคเนย์ 
3. แนวคิดโครงสร้างสังคม vs  
   ผู้กระทำและการปฏิบัติการ 

1. ศึกษาจากเอกสารที่เกีย่วข้อง 
2. การวิเคราะห์เอกสาร 
3. การสัมภาษณ์เชิงลึก (ยุคท่ีสาม) 
4. การสังเกตการณภ์าคสนาม 
   (ยุคท่ีสาม) 
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วัตถุประสงค์ แนวคิด ทฤษฎีที่ใช้ วิธีเก็บข้อมูล 

3. เพื่อวิเคราะห์การสื่อสารของ
ผู้หญิงลา้นนาเพื่อเสริมสร้าง
อำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชา 
บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

1. แนวคิดการวิเคราะหส์ื่อพิธีกรรม      
   พื้นบ้านและอำนาจที่เกิดจากตวัสื่อ 
2. ทฤษฎีสตรีนิยมเชิงวิพากษ์กับ 
   เพศสภาวะในอุษาคเนย ์
3. แนวคิดการสื่อสารเพื่อเสรมิสรา้ง 
   อำนาจ  
4. แนวคิดโครงสร้างสังคม vs  
   ผู้กระทำและการปฏิบัติการ  
   แนวคิด habitus และแนวคดิทุน 

1. ศึกษาจากเอกสารที่เกีย่วข้อง 
2. การสัมภาษณ์เชิงลึก 
3. การสังเกตการณภ์าคสนาม 

4. เพื่อศึกษาความสัมพันธ์ของ
อำนาจผู้หญิงล้านนาท่ีเชื่อมโยง
ในพื้นที่การสื่อสารพเิศษ
ระหว่างโลกพิธีกรรมกบัโลก
ความเป็นจริง 

1. แนวคิดการวิเคราะหส์ื่อพิธีกรรม      
   พื้นบ้านและอำนาจที่เกิดจากตวัสื่อ  
2. ทฤษฎีสตรีนิยมเชิงวิพากษ์กับ 
   เพศสภาวะในอุษาคเนย ์
3. แนวคิดโครงสร้างสังคม vs  
   ผู้กระทำและการปฏิบัติการ  
   แนวคิดเรื่อง field แนวคิด habitus 
   และแนวคิดทุน 

1. ศึกษาจากเอกสารที่เกีย่วข้อง 
2. การวิเคราะห์เอกสาร 
3. การสัมภาษณ์เชิงลึก (ยุคท่ีสาม) 
4. การสังเกตการณภ์าคสนาม 
   (ยุคท่ีสาม) 

 
การวิเคราะห์ข้อมูล 
 ในการศึกษาครั้งนี้มีการวิเคราะห์ข้อมูลเบื้องต้น ซึ่งจะทำไปพร้อมกับการเก็บรวบรวมข้อมูล
ภาคสนามเพ่ือตรวจสอบความครบถ้วนของข้อมูล เมื่อได้ข้อมูลครบถ้วนแล้วจึงนำมาวิเคราะห์เพ่ือ
สรุปผล โดยวิธีการจำแนกประเภทของข้อมูล เปรียบเทียบข้อมูล การตีความข้อมูล และตรวจสอบ
ความถูกต้องของข้อมูลก่อนนำเสนอผลการวิจัย โดยอาศัยเครื่องมือทางความคิด (conceptual 
tools) โดยมีกรอบการวิเคราะห์ ได้แก่ การใช้แนวคิดและทฤษฎีที่เกี่ยวข้อง  การใช้ภาพรวมของ
ปรากฏการณ์ (holistic view) การใช้บริบทของปรากฏการณ์ (context) และการใช้ทัศนะของคนใน 
(emic) และทัศนะของคนนอก (etic) มาช่วยอธิบายปรากฏการณ์ 
 
การนำเสนอข้อมูล 
 ผู้วิจัยนำเสนอผลการวิจัยในรูปแบบของการพรรณนาวิเคราะห์ (analysis descriptive) 
โดยทำการบรรยายขั้นตอนหรือวิธีการต่าง ๆ เป็นหลัก มีรูปภาพประกอบในการอธิบาย วิเคราะห์ 
ตีความและสังเคราะห์ปรากฎการณ์ท่ีเกิดขึ้นกับอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) โดยการนำเสนอข้อมูลเป็นไปตามวัตถุประสงค์ของการวิจัยดังนี้ 
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 บทที่  4 นำเสนอข้อมูลเกี่ยวกับอำนาจและปัจจัยที่ส่ งผลการต่อดำรงอยู่และการ
เปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) รวมทั้งความสัมพันธ์ของ
อำนาจในพื้นที่การสื่อสารพิเศษในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 
 บทที่  5 นำเสนอข้อมูลเกี่ยวกับอำนาจและปัจจัยที่ส่ งผลการต่อดำรงอยู่และการ
เปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) รวมทั้งความสัมพันธ์ของ
อำนาจในพื้นที่การสื่อสารพิเศษในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ 
 บทที่  6 นำเสนอข้อมูลเกี่ยวกับอำนาจและปัจจัยที่ส่ งผลการต่อดำรงอยู่และการ
เปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) รวมทั้งความสัมพันธ์ของ
อำนาจในพื้นที่การสื่อสารพิเศษในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน   
 บทที่ 7 นำเสนอการวิเคราะห์ปฏิบัติการทางสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
 บทที่ 8 นำเสนอการสรุปผลการวิจัย การอภิปรายผลที่ได้จากข้อค้นพบในงานวิจัย พร้อม
ทั้งข้อเสนอแนะที่เป็นประโยชน์ต่อหน่วยงานที่เกี่ยวข้องและสำหรับการทำงานวิจัยในครั้งต่อไป 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 



บทที่ 4 
 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ (ก่อนปี พ.ศ. 1984): การสวมรอยอำนาจสิ่งศักดิ์สิทธิ์ของแม่ญิง  
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  

 
 ขณะที่งานวิจัยนี้สนใจศึกษาความเป็นไปของผู้หญิงล้านนาและอำนาจของเธอแล้วนั้น 
การศึกษาเชิงพัฒนาการทางประวัติศาสตร์ (historical approach) ด้วยการเติมมิติด้านกาลเวลาใน
แต่ละยุคสมัย (time dimension) จะเป็นเครื่องมือทำให้เห็นทั้งมิติการคงอยู่และมิติการเปลี่ยนแปลง
ที่เชื่อมโยงกับสังคมและวัฒนธรรม ดังนั้น ในบทนี้ผู้วิจัยเริ่มจากการฉายภาพความเชื่อการนับถือผีของ
คนล้านนา คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพ่ือนำไปสู่การวิเคราะห์อำนาจและ
ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงว่าเป็นอย่างไร อีกทั้งมิติเรื่องการ
ลื่นไหลข้ามไปมาระหว่างอำนาจของผู้หญิงในพ้ืนที่การสื่อสารโลกศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) และพ้ืนที่การสื่อสารโลกจริงในชีวิตประจำวัน  
 
ความเชื่อการนับถือผีของชาวล้านนา 
 ชาวล้านนามีความเชื่อว่า “ผี” เป็นตัวแทนระบบอำนาจจากภายนอกที่มีอิทธิพลต่อชีวิตที่
เชื่อมโยงกับธรรมชาติที่แวดล้อมตัวเองอยู่ จะเห็นได้จากการเคารพบูชาธรรมชาติที่สามารถดลบันดาล
สิ่งต่าง ๆ ทั้งความสุข ความทุกข์ ความงอกงาม และความอุดมสมบูรณ์ ไม่ว่าจะเป็นต้นไม้ ป่าเขา 
แผ่นดิน สายน้ำด้วยการเซ่นไหว้ เพราะเชื่อในอำนาจที่สิงสถิตอยู่ในธรรมชาติ เช่น ผีขุนน้ำ ผีป่า ผีเขา 
ฯลฯ ความเชื่อเช่นนี้ปรากฏให้เห็นในตำนานของล้านนา ดังในตำนานพ้ืนเมืองเชียงใหม่ที่กล่าวถึง
สถานที่ที่พญามังรายทรงมีพระประสงค์จะสร้างวัดกานโถม ในเวียงกุมกาม (ดูเชิงอรรถท่ี 12) ว่า 
 

  ...ยังมีไม้เดื่อเกลี้ยงต้นหนึ่ง คำม่านว่าไม่สะพานต้นใหญ่นัก รุกขเทวดาสักสวาด 
(ศักดิ์สิทธิ์) อยู่รักษาไม้เดื่อต้นนั้น เทวดาต้นนั้นมักใคร่หื้อเป็นคุณแก่คนทังหลาย ก็เนรมิต
เป็นแลนเผือกตัวหนึ่ง อยู่ไม้เดื่อต้นนั้น คนทังหลายหันก็เอาไปสักการบูชา แล้วปรารถนา
เอาลูกหญิงลูกชาย เข้าของสมบัติก็ได้ดั่งใจอันมักดังคนทังหลายแล อยู่บ่นานเท่าใด ไม้เดื่อ
ต้นนั้นเป็นอันแก่นักลวดตายคนทั้งหลายย่อมไปสักการะบูชาที่นั่น ตลอดถึงเจ้ามังรายตั้ง
เวียงกุกามแล 

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2555, น.61-62) 
 



 102 

 หรือ 
 

  ...ตำนานราชวงศาพ้ืนเมืองเชียงใหม่ พบว่า ลักษณะของเมืองเก่ียวข้องอย่างชัดเจน
กับความคิดเรื่องพระภูมิเจ้าที่ ดังเนื้อหาที่กล่าวถึงเหตุการณ์หลังจากพระยามังรายสร้าง
เมืองเชียงใหม่เสร็จก็ได้ทรงจัดให้ทำพิธีบูชาผีเมืองทันทีเพ่ือ “จักอยู่เย็นเป็นสุข” ตำนาน
เรียกผีเมืองที่อันเชิญมาร่วมในพิธีนี้ว่า ภูมิเทวดาและรุกขเทวดา ซึ่งถือเป็นเจ้าที่และอารักษ์
ประจำต้นไม้นั่นเอง ในตำนานถือว่าต้นไม้นี้เป็น ไม้สรีหลวงเจนเมือง ซึ่งน่าจะหมายถึงพระ
ภูมิเจ้าที่ท่ีมีนัยยะของหลักเมืองอยู่ด้วย ต้นโพธิ์ที่เป็นหลักเมืองและท่ีประตูเมืองทั้ง 4 แห่ง 

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2542, น.152-153) 
 

  ...ทั้งนี้ยังสอดคล้องกับตำนานชินกาลมาลีปกรณ์ (ดูเชิงอรรถที่ 13) ที่ว่า “ในสมัย
เจ้าสามฝั่งแกนแห่งราชวงศ์มังราย (พ.ศ. 1945-1984) พระองค์มีศรัทธาใน (พุทธ) ศาสนา
น้อยมาก ทรงเลื่อมใสแต่สิ่งภายนอกศาสนา ไม่คบหาสัตบุรุษ บวงสรวงภูตผีปีศาจ ต้นไม้ 
สถานที่ศักดิ์สิทธิ์ ภูเขา และป่า พระองค์เส้น (เซ่น) ไหว้บวงสรวงด้วยโคกระบือเป็นต้น” 

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2555) 
 

  ...ในสมัยพระยาติโลกราชมีการนับถือต้นไม้สำคัญ คือ ต้นนิโครธหรือต้นไทร ว่า
เป็นศรีเมืองตั้งอยู่ทางทิศอีสานของเมืองเชียงใหม่ ตามตำนานพ้ืนเมืองเชียงใหม่ปรากฏมี
เรื่องเล่าว่า ชีผ้าขาวชาวพม่าตนหนึ่งหลอกให้พระยาติโลกราชโค่นต้นนิโครธ จนเป็นสาเหตุ
ให้พระองค์ต้องสวรรคตในเวลาต่อมา 

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2542, น.152-153) 
 
 นอกจากนี้  
 

  ...จากตำนานสืบชะตาเมืองเชียงใหม่ มักจะเรียกสิ่งศักดิ์สิทธิ์เหล่านี้ว่า เทวดา
อารักษ์เจนบ้าน เจนเมือง ประกอบด้วย เสาอินทขิล กุมภัณฑ์ทั้ง 6 ปู่แสะย่าแสะ ขุนหลวง
วิลังคะ เจ้าหลวงคำแดง อารักษ์มังราย พระยาช้างเผือก 2 ตัว พระยาช้างทั้ง 8 รอบเจดีย์
หลวง พระยาราชสีห์ 2 ตัวที่หัวเวียง ต้นไม้ยางกลางเวียง สะดือเมือง ประตูเมืองทั้ง 4 
และแจ่งกำแพงเมืองทั้ง 4 

(มณี พยอมยงค์, 2529) 
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 และหนังสือประวัติศาสตร์ล้านนาให้รายละเอียดสังคมในที่ราบลุ่มน้ำกกไว้ว่า 
 

  ...สังคมไทในลุ่มน้ำกกมีความเชื่อเรื่องผี ตั้งแต่ผีระดับครอบครัว และระดับหมู่บ้าน
ก็มีผีที่เรียก “ผีเสื้อบ้าน” ทำหน้าที่คุ้มครองหมู่บ้าน คอยปกปักรักษาและอำนวยความสุข
สมบูรณ์แก่ชาวบ้าน ในหมู่บ้านจึงตั้งหอเสื้อบ้าน ซึ่งมักอยู่ใกล้ต้นไม้ใหญ่ นอกจากนั้นใน
หมู่บ้านยังมี “ใจบ้าน” ตั้งอยู่กลางหมู่บ้านเป็นเสาหลักบ้าน ในระดับเมืองมี “ผีเสื้อเมือง” 
สถิตอยู่ที่ไม้เสื้อเมือง สันนิษฐานว่าไม้เสื้อเมืองของเงินยางเป็นต้นยาง ความเชื่อนี้สืบมาถึง
สมัยล้านนา เพราะเชียงใหม่ก็นับถือไม้ยาง โดยปลูกไว้ที่วัดสะดือเมืองและวัดเจดีย์หลวง 
การบูชาอารักษ์เมืองเชียงใหม่จะไหว้ไม้ยาง นอกจากนั้น ก่อนการรับพุทธศาสนาคงมีความ
เชื่อภูเขาเป็นที่สถิตของบรรพบุรุษ 

(สรัสวดี อ๋องสกุล, 2561, น. 42) 
 

 ...ดังตำนานล้านนากล่าวถึงการตั้งถิ่นฐานชุมชนลัวะที่บริเวณเชิงดอยสุเทพ และเรียง
รายลงมาตามลำน้ำปิงระหว่างเชียงใหม่และลำพูน ชุมชนชาวลัวะคงมีศูนย์กลางอยู่ที่เชิง
ดอยสุเทพ เพราะมีหอผีปู่แสะย่าแสะที่นั่น ชาวลัวะนับถือดอยสุเทพในฐานะ “ภูเขา
ศักดิ์สิทธิ์” ที่สิงสถิตของปู่แสะย่าแสะ  

(สรัสวดี อ๋องสกุล, 2561, น. 48) 
 

 จากหลักฐานตัวบทในข้างต้น สามารถสะท้อนให้เห็นโครงสร้างของระบบความเชื่อล้านนาที่
จัดวางความสัมพันธ์ทางสังคมบนพ้ืนฐานของความผูกพันโยงใยระหว่างคนกับธรรมชาติแวดล้อมและ
สิ่งศักดิ์สิทธิ์ ผ่านความคิดเรื่องความอุดมสมบูรณ์ การยังชีพ สิ่งที่ให้พลังกับชีวิต และสำนึกในบุญคุณ
ของธรรมชาติ ซึ่งแสดงถึงการเรียนรู้ของชาวล้านนาสั่งสมเกิดเป็นพิธีกรรมการเคารพบูชาวิญญาณ 
หรือสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่สิงสถิตอยู่ในธรรมชาติ เช่น เจ้าที่ เจ้าป่า เจ้าเขา เจ้าขุนน้ำ หรือเจ้าเหมืองฝาย 
ดังนั้น ความเชื่อการนับถือผีช่วยตอกย้ำอุดมการณ์ดั้งเดิม โดยเฉพาะการเคารพธรรมชาติและความ
อุดมสมบูรณ์ของชุมชนชาวล้านนา 
 นอกจากความเชื่อในการนับถือสิ่งศักดิ์สิทธิ์ตามธรรมชาติที่แวดล้อมแล้ว ยังมีความเชื่อการ
นับถือผีอีกประเภทหนึ่งที่แสดงออกถึงความสัมพันธ์อันใกล้ชิดของผู้คน ผู้อาวุโส และระบบเครือญาติ
ของชาวล้านนาเพ่ือเป็นจารีตในการจัดระเบียบ หรือสร้างความสัมพันธ์ระหว่างมนุษย์กับมนุษย์ 
มนุษย์กับธรรมชาติ และมนุษย์กับอำนาจเหนือธรรมชาติ ที่ Andrew Turton ศึกษาไว้ว่า 
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  ...กลุ่มชาติพันธุ์ชาวไทยวนที่นับถือวิญญาณในภาคเหนือของไทยจะมีโครงสร้าง
ความสัมพันธ์แบบระบบเครือญาติที่สมาชิกในสายตระกูลจะอยู่ภายใต้อำนาจของ 
บรรพบุรุษอย่างผีปู่ย่า ซึ่งเผยให้เห็นการจัดการกับลูกหลานในสายตระกูล รวมทั้งเป็นกลไก
ในการควบคุมความสัมพันธ์ทางเพศระหว่างหญิงและชาย (พิธีกรรมผีปู่ย่า) ในส่วนของผี
ปู่ย่าเป็นความเชื่อเรื่องผีที่สืบทอดผ่านทางผู้หญิง และยังเป็นภาพสะท้อนของการสร้าง
กลไกในการควบคุมแรงงาน ผ่านทางการแต่งงานของลูกสาว โดยดูได้จากการมีกฎระเบียบ
ที่เข้มงวดเกี่ยวข้องกับการควบคุมพฤติกรรมทางเพศก่อนแต่งงาน เพ่ือรับประกันความ
มั่นใจของสมาชิกในครอบครัวได้ว่า ลูกสาวจะสามารถหาควายงาน (ดูเชิงอรรถท่ี 5) (ผู้ชาย) 
ที่ดีให้แก่ครอบครัวได้ 

(Turton, 1972)  
 

 หรือตัวบทที่สะท้อนการนับถือผีและพิธีกรรมของชาวล้านนาว่า 
 

  ...ลักษณะของชุมชนแถบลุ่มน้ำกก จะใช้ระบบเครือญาติและการสมรสเป็นยุทธวิธี
ในการจัดสรรแรงงานในการผลิตของกลุ่มตระกูลของตน หากมีการผลิตดีและมีผลผลิต
ส่วนเกินก็จะแปรเปลี่ยนเป็นสิ่งของมีค่าต่าง ๆ เช่น กำไลทอง หมวกทอง และสัตว์เลี้ยง 
เช่น วัว ควาย สิ่งเหล่านี้ถือได้ว่าเป็นเครื่องแสดงสถานภาพทางสังคมในชุมชน และเท่ากับ
เป็นการสะสมทรัพย์อย่างหนึ่งด้วย  
  วิธีการที่สิ่งของมีค่าเหล่านี้สามารถใช้เป็นเครื่องแสดงสถานภาพในชุมชนได้นั้น 
โดยผ่านพิธีกรรม ซึ่งเป็นกลไกของชุมชนในการเปลี่ยนพลังทางเศรษฐกิจไปเป็นเกียรติยศ
และสถานภาพ หรือชนชั้นในสังคม พิธีกรรมส่วนใหญ่ก็จะเป็นการเซ่นสรวงวิญญาณ 
บรรพบุรุษ หรือผีอารักษ์อ่ืน ๆ เพ่ือบันดาลให้เกิดความอุดมสมบูรณ์ในการผลิตของตระกูล 
เช่น การเซ่นสรวงของพวกลัวะจะกระทำเป็นประจำปี เซ่นผีด้วยเนื้อกระบือสด และมักจะ
แจกจ่ายกันบริโภคในหมู่ผู้ร่วมพิธี ผู้ที่สามารถจัดพิธีกรรมได้ตามประเพณีก็ถือกันว่าเป็นผู้มี
หน้ามีตามีเกียรติในสังคม สำหรับผู้ที่ไม่สามารถทำได้ก็จะทำให้ฐานะทางสังคมของเขาเสีย
ไป ในกระบวนการของการจัดพิธีกรรมจึงเป็นความสัมพันธ์ในการผลิตของสังคมที่จัดสรร
แรงงาน ซึ่งส่งผลให้ผู้ประสบความสำเร็จกลายเป็น “ผู้ใหญ่” และผู้ที่ไม่ประสบความสำเร็จ
กลายเป็น “ผู้น้อย” ที่สุดก็เกิดชนชั้นขึ้นในสังคม  

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 52-55) 
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  ...และวิธีการเพ่ิมพูนแรงงานนั้นจะกระทำได้ผ่านทางการสมรส ทำให้ได้แรงงาน
เพ่ิมขึ้นและเพ่ือเสริมสร้างแรงงานในการผลิตให้มากขึ้น ขณะเดียวกันก็ได้สิ่งของมีค่ามาใช้
ในพิธีกรรมเปลี่ยนพลังทางเศรษฐกิจบนพ้ืนฐานของแรงงานไปเป็นฐานะทางสังคม ลักษณะ
เช่นนี้ปรากฏอยู่ในสังคมชาวนาแบบหมู่บ้านของล้านนา โดยมีสมาชิกผู้หนึ่งเป็นผู้สืบทอด
การติดต่อกับผีบรรพบุรุษ เมื่อเกิดการสมรสฝ่ายชายจึงเสียผี (เสียสินสอด) เป็นเครื่องเซ่นผี
บรรพบุรุษฝ่ายหญิงนั่นเอง  

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 52-55) 
 
 ซึ่งสรุปได้ว่า การกำหนดบทบาทของผีและความเชื่อประเภทต่าง ๆ จึงเป็นการสะท้อนภูมิ
ปัญญาในเรื่องการจัดการทางสังคม ระเบียบหรือข้อห้ามของชาวล้านนาที่เกิดขึ้นได้กลายเป็นสิ่งที่คอย
ควบคุม ดูแล และกำกับออกมาในรูปของกฎเกณฑ์ทางศีลธรรมที่ส่งผลในรูปของพลังอำนาจ ซึ่งด้าน
หนึ่งระบบโครงสร้างทางสังคมล้านนาได้ใช้ความเชื่อการบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แสดงออกในรูปแบบ
ของการควบคุมพฤติกรรม เช่น การทำให้บุคคลเจ็บป่วย เกิดอุบัติเหตุเภทภัย เดือดเนื้อร้อนใจ หรือ
ชุมชนเกิดอาเพศเหตุร้าย ขณะที่อีกด้านผู้ที่สามารถปฏิบัติการในล้านนาก็ได้ใช้พ้ืนที่สื่อพิธีกรรม
ดังกล่าวในการสร้างอัตลักษณ์ ตัวตน และความมีหน้ามีตามีเกียรติในสังคมได้ด้วย 
 ประเภทกลุ่มผีของชาวล้านนา 
 ขณะที่เธียรชาย อักษรดิษฐ์ (2552, น. 33-41) สนใจศึกษาพิธีกรรมฟ้อนผีของชาวล้านนา
ได้กล่าวถึงความเชื่อเรื่องผีของชาวล้านนาว่า ประกอบไปด้วยความซับซ้อน เนื่องจากพัฒนาการขั้น
พ้ืนฐานทางความเชื่อในท้องถิ่นแถบนี้ ได้ปรากฏถึงความเชื่อที่อาศัยอยู่รอบตัวของมนุษย์   
ทั้งสภาพแวดล้อมทางธรรมชาติ ไม่ว่าจะเป็นต้นไม้ ป่าเขา ถ้ำ แม่น้ำ สิ่งก่อสร้าง ได้แก่ บ้านเรือน 
เวียงวัง ฝาย สะพาน ตลาด ประตูเมือง ฯลฯ หรืออยู่ในข้าวของเครื่องใช้ ได้แก่ เรือ เตาไฟ หม้อนึ่ง 
กระด้ง เตาเผา เครื่องถ้วย ฯลฯ ลักษณะโดยรวมของการจำแนกประเภทผีที่ได้ปรากฏในโลกทัศน์
สังคมล้านนานั้น พอจะแบ่งออกอย่างคร่าว ๆ ได้ 2 ประเภทคือ ผีดีและผีร้าย  
 1. กลุ่มผีดี  
  จะเป็นผีที่มีหน้าที่คอยปกปัก รักษา คุ้มครอง ดูแล ให้คุณแก่ผู้ที่เคารพนับถือ และ
สามารถดลบันดาลให้เกิดความอุดมสมบูรณ์นำมาซึ่งความผาสุกในชุมชน ผีดีเหล่านี้อาจจะให้โทษต่อ
มนุษย์ที่ทำการล่วงละเมิดข้อห้าม หรือกฎระเบียบบางอย่าง นอกจากนี้คนล้านนาเชื่อกันว่าบรรดาผีดี 
จะมีการแบ่งลำดับชั้นตามอำนาจและหน้าที่ในอาณาเขตที่ผีนั้น ๆ ปกปักรักษาอยู่ ซึ่งสะท้อนให้เห็น
โครงสร้างทางสังคมและการเมืองของชาวล้านนาแต่ดั้งเดิม อันได้แก่ 
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  1.1 ผีอารักษ์ เป็นผีที่ปกป้องคุ้มครองระดับเมืองและระดับตำบล ซึ่งเป็นตัวแทนของ
ความสัมพันธ์ระหว่างมนุษย์กับสภาพธรรมชาติ ตลอดจนสถานที่ต่าง ๆ ที่มีบทบาทและความสำคัญ
ต่อชุมชน อันเป็นความเชื่อท่ีชาวล้านนาได้ตระหนักถึงอำนาจที่สถิตอยู่ยังสถานที่นั้น ๆ จึงถูกแทนด้วย
ความรู้สึกหรือสำนึกเดียวกันในชุมชนและสังคมว่า “ผี” อันมีบทบาทและหน้าที่ในการเป็นผู้ปกป้อง
คุ้มครองดูแลรักษาสถานที่ หรือสิ่งก่อสร้างเหล่านั้น คำท่ีเรียกขานอาจปรากฏด้วยคำว่า “เจ้า” “เจน” 
“เสื้อ” และ “อาฮัก” โดยจะเรียกผู้ที่ทำการปกป้องคุ้มครองว่า “ผีอารักษ์” ดังเช่น เจ้าที่ เสื้อวัด เสื้อ
บ้าน เจนเมือง ฯลฯ โดยอาจมีสภาพเป็นผี เทพ หรือแม้แต่ยักษ์ก็ได้ อย่างเช่นปู่แสะย่าแสะอารักษ์
เมืองเชียงใหม่บริเวณเชิงดอยคำ เจ้าหลวงคำแดงเป็นผีอารักษ์ประจำอยู่ดอยหลวงเมืองเชียงดาว 
เจ้าพ่อข้อมือเหล็ก ผีขุนน้ำ หรือผีเหมืองฝาย  
   ส่วนผีอารักษ์ที่ปกป้องคุ้มครองระดับหมู่บ้านก็คือ ผีเสื้อบ้านจะสถิตอยู่ในหมู่บ้าน
หรือในชุมชนมีหน้าที่ปกปักรักษาดูแลคนในหมู่บ้านนั้น ๆ ได้อยู่ร่วมกันอย่างมีความสุข ภายใต้
กฎระเบียบและข้อกำหนดเดียวกัน ยังมีผี เสื้อวัดที่ เป็นผีให้ความคุ้มครองดูแลในบริเวณวัด 
รักษาทรัพย์สินของวัด กล่าวกันว่าเป็นผีที่มีอำนาจมาก เพราะให้ความคุ้มครองขอบเขตบริเวณกว้าง  
   สำหรับการประกอบพิธีกรรมเป็นหน้าที่ของผู้นำ นับตั้งแต่ระดับชุมชนขึ้นไปจนถึง
สังคมระดับบ้านเมืองหรือรัฐ การเลี้ยงบวงสรวงผีอารักษ์แสดงถึงความสัมพันธ์เชิงเก้ือหนุนกันและกัน
ของชาวบ้าน เจ้าผู้ครองนคร กับอำนาจศักดิ์สิทธิ์ เจ้าผู้ครองนครจะต้องมีบทบาทหน้าที่เป็นผู้นำทาง
พิธีกรรม หากปล่อยปละละเลยอาจถือเป็นเหตุให้เกิดสิ่งไม่ดีในสังคม อาทิ พิธีเลี้ยงดง (ปู่แสะย่าแสะ) 
ประเพณีอินทขิล (เสาหลักเมือง) พิธีเลี้ยงเสื้อบ้านหรือเสื้อวัด ดังที่ฉลาดชาย รมิตานนท์ กล่าวไว้ว่า 
 

  ...การที่เมืองเชียงใหม่ต้องประสบภาวะทุกข์เข็ญก่อนเสียเอกราชแก่พม่าในรัชสมัย
ของพระเมกุฏิแห่งราชวงศ์มังราย สาเหตุหนึ่งเชื่อว่ามาจากการที่กษัตริย์ห้ามไม่ให้ชาวบ้าน
ไปทำพิธีบูชาและเลี้ยงผีปู่แสะย่าแสะ หรือในรัชสมัยเจ้าแก้วนวรัฐ (พ.ศ. 2452-2484) เจ้าผู้
ครองนครองค์สุดท้ายของเมืองเชียงใหม่ มีชาวบ้านส่งบัตรสนเท่ห์กล่าวหาว่าเจ้าเมืองไม่
สนใจในการเลี้ยงผีปู่แสะย่าแสะเช่นเดียวกัน 

(ฉลาดชาย รมิตานนท์, 2545)  
 
   จากหลักฐานข้างต้น แสดงให้เห็นว่าการละเลยต่อการปฏิบัติพิธีกรรมอาจนำไปสู่
ความสั่นคลอนและการสูญเสียอำนาจที่มีอยู่ จะเห็นได้ว่าผีอารักษ์เป็นผีที่ เกี่ยวข้องกับอำนาจ  
หากกษัตริย์หรือเจ้าผู้ครองนครในสมัยโบราณต้องการบริหารบ้านเมืองได้อย่างมีประสิทธิภาพแล้ว 
จะต้องสามารถทำการรวมศูนย์อำนาจทางความเชื่อและศรัทธาของผู้คนในอาณาจักรให้เป็นเอกภาพ
เดียวกันผ่านการควบคุมของเมืองส่วนกลางเป็นสำคัญ 
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  1.2 ผีเจ้านาย เป็นผีที่คุ้มครองระดับเมืองที่นับถือโดยไม่จำเป็นจะต้องมีการสืบเชื้อสาย
ตระกูลกันมาก่อน ซึ่งอาจมีจุดเริ่มต้นในสมาชิกของครอบครัวคนใดคนหนึ่งก็ได้ ด้วยการทำหน้าที่เป็น
ร่างทรง และไม่ต้องมีความสัมพันธ์ทางใดกันมาก่อนระหว่างผู้ที่เป็น “ม้าขี่” กับ “ผีเจ้านาย” ที่ได้ลง
มาประทับทรง เพียงแต่เริ่มมีความสัมพันธ์กันในลักษณะของการใช้อำนาจต่ออีกฝ่ายหนึ่ง ให้เกิดการ
ยอมรับอำนาจนั้น ที่เรียกว่าการ “ย่ำ” หรือ “มาลงประทับ” จากการเริ่มปรากฏด้วยการหมายของ 
“เจ้านาย” หรือ “องค์” ที่เลือกบุคคลที่ตนต้องการใช้เป็น “ม้า” โดยในขั้นแรกบุคคลอาจจะไม่รู้ตัว 
หรือรู้ตัวแล้วแต่ อาจจะมีการขัดขืนไม่ยอมรับองค์ เจ้านายหรือองค์ก็จะกระทำการกดดันด้วยวิธีต่าง 
ๆ ให้เกิดความเจ็บป่วยหรือเดือดเนื้อร้อนใจ จนกระทั่งบุคคลนั้นยอมรับที่จะเป็น “ม้าหรือร่างทรง” 
ผ่านกระบวนการยอมรับอำนาจอย่างเป็นทางการด้วยการเข้าไปรับขันยกครูเพ่ือจะได้รับการดูแลและ
คำแนะนำในการปฏิบัติตนเป็นม้าขี่อย่างสมบูรณ์ต่อไป ตัวอย่างเช่น เจ้าพ่อขุนตานก็คือ พญาเบิก
กษัตริย์แห่งนครเขลางค์ ผู้เป็นโอรสของพญายีบากษัตริย์แห่งหริภุญไชยที่ได้พ่ายแพ้แก่กองทัพของขุน
ครามโอรสของพญามังราย หลังจากสิ้นชีพกลายเป็นผีเจ้านายสถิตอยู่ ณ ดอยขุนตาน หรือพิธี
กรรมการลงประทับทรงของบูรพกษัตริย์ของล้านนาในวันสงกรานต์ของทุกปี ณ อนุสาวรีย์สาม
กษัตริย์ จังหวัดเชียงใหม่ 
   ส่วนความแตกต่างระหว่างผีอารักษ์กับผีเจ้านายอยู่ที่ผีอารักษ์จะมีบทบาทหน้าที่
และสถิตอยู่ ณ สถานที่สำคัญต่าง ๆ อย่างชัดเจน แต่ผีเจ้านายจะมีบทบาทและพำนักอยู่บ้านของม้าขี่
ที่ได้รับขันครูไป นอกจากนี้ผีดีอาจจะทำให้ลูกหลานเจ็บป่วย เพราะละเลยพิธีกรรมหรือข้อห้าม
บางอย่าง นั่นก็คือ พลังอำนาจของผีจะทำให้บุคคลหรือสังคมเสียสมดุล ซึ่งเชื่อกันว่าเป็นสภาวะปกติ
ของบุคคลและสังคม ในการแก้ไขจะใช้พิธีเลี้ยงผีด้วยเครื่องเซ่นต่าง ๆ เพ่ือขอขมาและอ้อนวอนให้หาย
จากการอาการเจ็บป่วย 
  1.3 ผีบรรพบุรุษ ผีที่ปกป้องคุ้มครองระดับเครือญาติ ซึ่งในความเชื่อล้านนาที่มีต่อ
บรรพบุรุษของตน ภายหลังการล่วงลับดับสูญไปแล้วในช่วง 4-5 ชั่วคนขึ้นไป จะกลายสถานะเป็นผี
ปู่ย่าที่จะทำหน้าที่ในการดูแลปกป้องคุ้มครองลูกหลานสมาชิกในครอบครัวและสายตระกูล โดยเฉพาะ
การสืบเนื่องจากวัฒนธรรมการสร้างถิ่นฐานในสายแม่ให้ดำเนินชีวิตอยู่ในกรอบของจริยธรรม อันเป็น
บรรทัดฐานทางสังคมและวัฒนธรรมแถบนี้ ซึ่งในการรับรู้ของเหล่ าบรรดาลูกหลานในสายตระกูล 
ก็จะได้ยึดปฏิบัติสืบต่อกันมารุ่นแล้วรุ่นเล่า ในที่สุดไม่สามารถบ่งชี้ได้ว่าเป็นดวงวิญญาณของ  
บรรพบุรุษเฉพาะผู้ใดในอดีตที่เคยมีชีวิตอยู่ หากจะเรียกรวมกันในฐานะที่ได้ให้การเคารพนับถือต่อ
บรรพบุรุษเหล่านั้นว่าเป็น “ผีปู่ย่า” ที่จะต้องมีการปฏิบัติต่อบรรพชนด้วยการเชื่อฟังและบูชา  
ตามวาระโอกาสจะมีประเพณีและพิธีกรรมรองรับอยู่อย่างเคร่งครัด  
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   1.3.1 ผีมด ตามความเชื่อของชาวล้านนาจะนับย้อนบรรพบุรุษข้ึนไปหลายชั่วอายุ
คน โดยคำว่า “มด” มีนัยยะหมายถึง “ต้นตระกูล” ที่เรียกในสำนวนที่ว่า “แม่มดแม่หม่อน” 
(ชั้นทวด) และยังเป็นความเชื่อดั้งเดิมของไทยที่ปรากฏในตระกูลชาวไทดำและไทลื้อ  
   1.3.2 ผีเม็ง และผีเม็งน้ำฮ้า มาจากผู้ที่สืบเชื้อสายชาวมอญ หรือสังคมท้องถิ่น
ล้านนาเรียกชนกลุ่มนี้ว่า “ชาวเม็ง” ซึ่งต่อมาเรียกสายตระกูลผีเม็งว่า “ผีเม็งน้ำฮ้า” (น้ำปลาร้า) 
เนื่องจากในยุคเศรษฐกิจถดถอยการเลี้ยงผีปู่ย่าของตระกูลได้ปรับเปลี่ยนเครื่องเซ่นไหว้จากหมูเป็นตัว 
มาเป็นไก่และไข่ไก่ ต่อมาก็เป็นปลาแห้ง จนกระท่ังสุดท้ายเหลือเพียงน้ำปลาร้า  
   1.3.3 ผีมดซอนเม็ง เป็นการผสมผสานของสายตระกูลที่นับถือสายผีมดสายหนึ่ง
กับสายผีเม็งสายหนึ่ง อันเกิดขึ้นจากการแต่งงานข้ามสายผีตระกูลที่แตกต่างกัน เมื่อผู้หญิงได้มา
แต่งงานกับสายตระกูลฝ่ายชายที่นับถือสายผีมด เมื่อมีลูกด้วยกันก็จะนับสายผีในชั้นลูกเป็น 
“ผีมดซอนเม็ง” ซึ่งผู้รับหน้าที่เป็น “เก๊าผี” ก็ยังคงต้องเป็นฝ่ายหญิงในชั้นของลูก ในกรณีท่ีจะเกิดสาย
ผีมดซอนเม็งนั้น เนื่องจากฝ่ายหญิงอยู่สายผีเม็งและต้องแต่งงานกับฝ่ายชายที่เป็นสายผีมด โดยตัว
แปรสำคัญอยู่ที่ฝ่ายหญิงเป็นผู้นับถือสายเม็ง ดังแผนภาพแสดงการปรับเปลี่ยนการนับถือผีอ่ืนมาสู่
สายผีมดซอนเม็งต่อไปนี้ 
 
 
 
 
 
 

ภาพ  12 แผนผังแสดงการปรับเปลี่ยนการนับถือผีอ่ืนมาสู่สายผีมดซอนเม็ง 
 

ที่มา: เธียรชาย อักษรดิษฐ์, 2552, น. 38 
 
   1.3.4 ผียางแดง ปรับแรง ช้าง 100 ม้า 100 เป็นการนับถือผีบรรพบุรุษที่แสดง
ถึงชาติพันธุ์อ่ืน ๆ ในล้านนา ก็คือ “ผียางแดง” ซึ่งหมายถึงชนชาวกระเหรี่ยง หรือยางแดง อันมีถิ่น
ฐานเดิมอยู่ทางฝั่งตะวันตกของแม่น้ำสาละวินที่เข้ามาเป็นส่วนหนึ่งของชาวล้านนา แม้ในปัจจุบัน
ความเชื่อเกี่ยวกับการนับถือผียางแดงจะหลงเหลื ออยู่ค่อนข้างน้อยมาก เนื่องจากกลุ่มชน 
มีการผสมผสานกลมกลืนไปกับวัฒนธรรมคนเมืองล้านนาภายใต้บริบทพุทธศาสนา และความสัมพันธ์

 
 

ผีมด +      ผีมด 
หญิง         ชาย 
 

ผีมด 

 
 

ผีเม็ง +      ผีเม็ง 
หญิง         ชาย 
 

ผีเม็ง 

 
 

ผีเม็ง +      ผีมด 
หญิง         ชาย 
 

ผีมดซอนเม็ง 
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ผ่านการแต่งงานกับสายตระกูลที่นับถือผีอ่ืน อีกทั้งการปรับตัวของชนกลุ่มน้อยที่ต้องการเข้าไปสู่การ
เป็นคนเมืองชาวล้านนา จึงจำเป็นต้องละท้ิงขนบจารีตบางอย่างของตน  
    ถึงแม้ว่าจะเป็นเพียงชนกลุ่มน้อยในสังคมล้านนา หากการนับถือผีบรรพ
บุรุษยางแดงก็ได้สร้างกรอบการปฏิบัติไว้อย่างเคร่งครัด กล่าวคือ มีการยึดถือในเรื่องของการล่วง
ละเมิดขนบจารีตของชาวยางแดง หรือสายตระกูลยางแดง จะต้องมีการปรับไหมด้วยการขอขมา หรือ
จัดพิธีเลี้ยงผีด้วยจำนวน “ช้างร้อยม้าร้อย” ซึ่งอาจจะไม่ใช่การใช้ช้างและม้าเท่ากับจำนวนที่ระบุไว้ 
หากแต่เป็นคำหรือสำนวนที่กล่าวถึงเกณฑ์ในการต้องเสียค่าปรับไหมในจำนวนที่ค่อนข้างสูง ตาม
ประสงค์หรือคำกล่าวอ้างของอำนาจผีบรรพบุรุษที่ได้ใช้เป็นกลไกในการป้องกันการกระทำจากสังคม
อ่ืน หากมีการล่วงล้ำหรือละเมิดจารีตจะต้องระมัดระวังและหวั่นเกรงในอำนาจของผีที่เชื่อกันว่า
สามารถดลบันดาลให้เกิดภัยพิบัติท่ีรุนแรงได้ 
   1.3.5 ผีลัวะ การนับถือผีปู่ย่าของชาวลัวะที่คล้ายคลึงกับของชาวล้านนา 
ด้วยการปฏิบัติในวาระโอกาสที่มีช่วงเวลาชัดเจน จะแตกต่างกันในรายละเอียดของพิธีกรรม 
นอกจากนี้ชาวลัวะยังมีการนับถือผีในระดับชุมชนเปรียบเทียบได้กับผีอารักษ์ คือ การบูชาเสาสะก้าง 
หรือการสักการะเสาอินทขิลที่จะต้องมีการบูชาอยู่อย่างสม่ำเสมอเพ่ือความสงบสุขของชุมชน 
  1.4 ผีที่ปกป้องคุ้มครองระดับปัจเจก ได้แก่ 
   1.4.1 ผีที่สิงสถิตอยู่ในบริเวณบ้านเรือน อาทิ ผีเจ้าที่ควบคุมดูแลอาณาบริเวณ
บ้านด้านล่าง มักจะมีหอหรือศาลพระภูมิ เจ้าที่เป็นที่สิงสถิตอยู่บริเวณมุมใดมุมหนึ่งของบ้าน ผีเรือน
อยู่บนเรือนสถิตอยู่ที่เสาเอก ผีเสาตั้งจะเป็นผีบริวารของผีเสาเอกและสิงสถิตอยู่บริเวณเสาที่ตั้งของ
บ้าน ผีหัวกระไดเรือนคอยดูแลบริเวณเข้าออกของบ้าน 
   1.4.2 ผีนา ผีไร่ ผีสวน เป็นผีเจ้าที่ที่เฝ้าคุ้มครองดูแลพืชผล เมื่อถึงฤดูกาลทำ
เกษตรกรรมจะมีพิธีเลี้ยงผี โดยใช้ไก่ต้มกับข้าวสุกไปวางไว้ที่ฮ้านผี (นั่งร้านผี) เรียกผีให้มารับของเซ่น
ไหว้ เสมือนเป็นการทดแทนบุญคุณผีที่ดูแลพืชผล และปลูกฝังความกตัญญูรู้คุณ เมื่อเลี้ยงผีแล้วก็นำ
ของไหว้มากินเลี้ยงร่วมกับผู้ที่มาช่วยลงแขกเก็บเกี่ยวผลผลิต (ฝอยทอง สมวถา, 2546) 
   1.4.3 ผีที่ประจำอยู่ตามข้าวของเครื่องใช้ และภาชนะสำคัญในการยังชีพ  เช่น 
ผีนางด้ง ผีหม้อนึ่ง ผีเตาไฟ ฯลฯ ซึ่งมีอำนาจในการพยากรณ์ได้  
   อย่างไรก็ดี ความเชื่อในการนับถือผีเสมือนเป็นการจัดวางความสัมพันธ์ของชาว
ล้านนากับบริบทสังคมเกษตรกรรม ซึ่งให้ความสำคัญต่อชีวิต และความอุดมสมบูรณ์ของครอบครัว 
เครือญาติและชุมชน ขณะที่ด้านหนึ่งเป็นกลไกและกฎระเบียบในการควบคุมพฤติกรรมของปัจเจก
บุคคล อีกด้านการจัดโครงสร้างองค์กรประเภทผีก็สะท้อนการแบ่งบทบาทหน้าที่ การบังคับบัญชา 
ความสูงต่ำที่มีลักษณะยืดหยุ่นเพื่อให้สังคมส่วนรวมได้ดำเนินไปอย่างสงบสุขตามครรลองที่ดี 
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 2. กลุ่มผีไม่ดีหรือผีร้าย  
  ชาวล้านนามีความเชื่อในอำนาจของผีต่าง ๆ ว่ามีอิทธิฤทธิ์ โดยเฉพาะผีร้ายสามารถทำ
ให้มนุษย์เกิดการเสียสมดุลขึ้นกับสภาพร่างกาย จิตใจ และความเป็นอยู่ เช่น การเจ็บป่วย การประสบ
เคราะห์ หรืออุบัติเหตุ และอำนาจของผีมิได้ปรากฏขึ้นมาแต่เพียงนามธรรม แต่เป็นอำนาจที่ผู้คนใน
สังคมนั้นเชื่อว่ามีอยู่และสามารถปรากฏผลให้เป็นรูปธรรมได้ สำหรับกลุ่มผีไม่ดีหรือผีร้ายมักจะเป็นผี
ที่ให้แต่โทษต่อมนุษย์ โดยมิได้ยกเว้นว่าจะได้รับการเคารพนับถือจากมนุษย์หรือไม่ ส่วนการปัดเป่าผี
ไม่ดีหรือผีร้ายจะต้องใช้วิธีการทางไสยศาสตร์ผ่านทางหมอผี ซึ่งมีของขลังและคาถาอาคมมาทำพิธีไล่ผี 
ซึ่งสามารถแบ่งออกได้ดังนี้ (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560)   
  2.1 ผีตายไม่ดี คือ ผีตายโหงและผีพราย 
  2.2 ผีป่า เช่น ผีนางไม้ ผีม้าป๊กกะล้ง และผีอีค้อย (ผีก็องกอย)  
  2.3 ผีกะ (ซึ่งตรงกับผีปอบในภาคอีสาน) เป็นองค์ประกอบส่วนหนึ่งของความเชื่อเรื่อง
ผีมานับตั้งแต่สมัยโบราณ ดังที่ปรากฏในมังรายศาสตร์ ซึ่งถือว่าเป็นกฎหมายสำคัญของสังคมล้านนา 
พ.ศ. (839-2101) โดยระบุว่า “มีข้าทาสประเภทหนึ่งเป็นผีกะ หากใครซื้อไป ก็คืนได้” ผีกะจัดอยู่ใน
ไสยศาสตร์ของการใส่ร้ายบุคคลว่าเป็นพ่อมด หมอผี หรือผีปู่ย่าที่ลูกหลานไม่ดูแล ดังคำอธิบายของ
ฉลาดชาย รมิตานนท์ที่ว่า 
 

  ...ผีกะเป็นวิญญาณที่แปรสภาพจากผีปู่ย่า (ผีดี) มาเป็นผีร้าย การแปรสภาพนี้
เกิดข้ึนเพราะผีปู่ย่าถูกปล่อยปละละเลยไม่ได้รับการเซ่นสรวงบูชา และวิญญาณจะไม่มีอะไร
กิน กลายเป็นผีกะออกเพ่นพ่านไปทั่วหมู่บ้านเพ่ือหาของกิน สิ่งที่ผีกะชอบกินมากที่สุดคือ
ของสกปรก เช่น อวัยวะภายในของคนและสัตว์ ด้วยความตะกละจึงได้สมญาว่า ผีกะ 
(ตะกละ-ขี้กะ) ผีกะจะทำอันตรายชาวบ้านได้ ปกติมักเป็นผู้หญิงและเด็ก โดยเข้าสิงสู่ร่างทำ
ให้ไม่สบายและอาจถึงตายได้ มีเพียงหมอผีเท่านั้นที่สามารถขับไล่มันออกไปจากร่างของคน
ได้ โดยการท่องคาถาและเฆ่ียนตีร่างของผู้ที่ถูกสิง  

(ฉลาดชาย รมิตานนท์, 2545, น. 40) 
 

  นอกจากนี้ อาจเป็นกลุ่มตระกูลผีปู่ย่าไร้ที่นาในหมู่บ้าน ซึ่งมักถูกกลุ่มตระกูลอ่ืนกล่าวหา
ว่าเป็นผีกะเพ่ือกีดกันไม่ให้ลูกหลานในตระกูลของตนไปแต่งงานด้วย เพราะกลัวจะเสียที่นา หรือนำสิ่ง
ไม่ดีเป็นอัปมงคลเข้ามาสู่ครอบครัวและวงศ์ตระกูล ดังรายละเอียดนี้ 
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  ...ในช่วงปี  พ.ศ. 2413-2430 ได้มีชาวต่างชาติ เข้ามาในล้านนาโดยเฉพาะ
มิชชันนารี ได้บันทึกเหตุการณ์การขับไล่บุคคลที่ถูกกล่าวหาว่าเป็นผีกะ ออกจากหมู่บ้านให้
อพยพไปอยู่ที่ ใหม่ห่างไกลความเจริญ เช่น เมืองฝาง ไชยปราการ จอมทอง ฯลฯ  
การกล่าวหาดังกล่าวน่าจะเป็นรูปแบบหนึ่งของความขัดแย้งระหว่างชาวบ้านกับระบบศักดิ
นาของเจ้านายฝ่ายเหนือในการผลักดันให้มีการอพยพโยกย้ายถิ่นที่อยู่ของผู้คนในสังคม
แถบนี้เพื่อจะได้เข้ามายึดครองที่ดินไว้เอง  

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560) 
 
  2.4 ผีโพง ผีกะสือ ผีเป้า และผีโป่งผียำ  
 ข้อสังเกตอย่างหนึ่งที่ผู้วิจัยพบจากการแบ่งประเภทผีในล้านนาก็คือ การสร้างจิตสำนึก
ร่วมกันขึ้นมาโดยรวบรวมความแตกต่างทางชาติพันธุ์ รายละเอียดปลีกย่อยของประเพณี และ 
ความเชื่อการเคารพบูชาสิ่งศักดิ์สิทธิ์ต่าง ๆ อย่างเช่น ผีประจำตระกูล ผีประจำหมู่บ้าน (เสื้อบ้าน)  
ผีประจำชุมชนอาฮัก (อารักษ์) ฯลฯ ให้เป็นส่วนหนึ่งของเมืองเชียงใหม่เพ่ือรวมศูนย์กลางอำนาจทาง
การเมือง ขณะที่อีกด้านคนล้านนาก็ใช้ความรู้ท้องถิ่นต่อต้านการครอบงำ ส่วนหนึ่งผ่านปฏิบัติการ
พิธีกรรมด้วยการผลิตสร้างความหมายใหม่ ปรับเปลี่ยนรูปแบบของอำนาจผ่านการสร้างตัวตน
ท่ามกลางความเปลี่ยนแปลงไปของสังคมล้านนา เฉกเช่นผู้หญิงที่ใช้พ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ในการสื่อสารและผลิตความหมายผ่านปฏิบัติการทางพิธีกรรมเพ่ือนิยามอำนาจและสร้าง
ตัวตนใหม่ 
 การผิดผีของชาวล้านนา 
 การผิดผีถือเป็นกฎเกณฑ์ข้อห้ามร่วมของสังคมล้านนา ด้านมณี พะยอมยงค์ (2529)  
ได้อธิบายเพิ่มเติมในความเชื่อการนับถือผีจะมีเรื่อง “ผิด” ของชาวล้านนา ก็คือ 
 1. ผิดผีเฮือน (เรือน)  
  ชาวล้านนาเชื่อว่า ผีปู่ย่าตายายเป็นอารักษ์ เฝ้าหวงแหนรักษาบ้านเรือนและลูกหลาน 
หากลูกหลานหรือใครก็ตามที่อยู่บนเรือนนี้จะต้องปฏิบัติตามระเบียบแบบแผนที่เชื่อถือกันมาอย่าง
เคร่งครัด เช่น หากมีชายหนุ่มผู้ใดได้กระทำการล่วงเกินหญิงสาวถึงขั้นจับมือถือแขน หรือเสียตัว  
โดยญาติผู้ใหญ่ไม่รับทราบนั้น เรียกว่า “ผิดผีบ้านผีเรือน” ฝ่ายหญิงต้องบอกให้ญาติผู้ใหญ่ฝ่ายชายมา
ทำการขอขมา สักการะผีถึงจะพ้นความผิด 
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 2. ผิดฮีต  
  เป็นการผิดจารีต หมายถึง ความเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นกับสิ่งที่เคยประพฤติปฏิบัติกันมา
ช้านานในครอบครัว หรือในหมู่บ้านนั้น ๆ เช่น การสืบทอดผู้นำการประกอบพิธีกรรมและผู้ดูแลหอผี
ปู่ย่าของครอบครัว (เก๊าผี) แต่เมื่อสิ้นบุญเก๊าผีคนเก่ากลับไม่มีคนสานต่อ ทำให้เกิดการผิดฮีต
จำเป็นต้องมาทำพิธีการรับขันปู่ย่า 

3. ผิดป่า  
  ชาวล้านนาเชื่อว่าการเข้าสู่บริเวณป่าเขาจะต้องระมัดระวัง สำรวมกาย วาจา ใจ  
ห้ามประพฤติปฏิบัติในสิ่งที่ไม่ควร มิเช่นนั้นจะทำให้เกิดการ “ขึด” หรือ “ผิดป่า”  

4. ผิดผีบ้าน  
  คือ อารักษ์ที่เฝ้าดูแลรักษาหมู่บ้าน เช่น ผีเสื้อบ้าน หรืออารักษ์บ้าน ผู้ใดก็ตามที่เข้าไป
ยังหมู่บ้านต่าง ๆ จะต้องปฏิบัติตามกฎระเบียบของหมู่บ้านนั้น ถ้ามิเชื่อฟังล่วงละเมิดกฎขึ้นมา ผีเสื้อ
บ้านก็จะลงโทษแก่ผู้มาเยือน ลูกบ้านให้เกิดการเจ็บป่วย หรือมีอันต้องเป็นไป 

5. ผิดผีครู  
  ผู้ที่เข้ามาร่ำเรียนเป็นลูกศิษย์ลูกหาแล้ว จะต้องปฏิบัติตนด้วยกตเวที เคารพยกย่อง 
กราบไหว้ หากผู้ใดล่วงละเมิด ลบหลู่ ก็จะเกิดมีอันเป็นไป หรือทำให้เสียสติ 
 ความผิดหรือการผิดผีที่กล่าวมานี้ หากเกิดกับผู้ใดแล้ว ผู้นั้นสำนึกผิดก็สามารถแก้ไขด้วย
การประกอบพิธีกรรมขอขมาที่เรียกว่า “เสียผี” “แก้ผี” หรือ “เลี้ยงผี” (บวงสรวง) ที่ตนเองได้กระทำ
ผิดลงไป และสิ่งไม่ดีต่าง ๆ ที่เกิดข้ึนก็จะกลับกลายเป็นสิ่งดีในที่สุด 
 ขณะที่จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น (2539) ให้รายละเอียดเพ่ิมเติมว่า ยังมีระบบความเชื่อเรื่อง
การนับถือผีที่มีอิทธิพลต่อผู้หญิงวัยต่าง ๆ เป็นเครื่องบ่งชี้สถานภาพและบทบาทของผู้หญิง ความเชื่อ
เช่นนี้โยงเข้ามาสู่การนับถือผีปู่ย่าซึ่งถือกันว่าเป็นผีบรรพบุรุษของฝ่ายผู้หญิง ดังตัวบทนี้ 
 

  ...ความเชื่อที่ว่าผู้หญิงทุกคนมีสิ่งลึกลับอยู่ในตัว บางครั้งก็เรียกว่าผี บางครั้งก็
เรียกว่าเทวดา ซึ่งมาจากผีสายตระกูลหรือกลุ่มตระกูล ดังนั้น ผู้หญิงที่มาจากสายตระกูล
ต่างกันไม่อาจจะอยู่ในบ้านผู้ชายหลังจากแต่งงานแล้ว เพราะเกรงว่าผีของแม่ ย่าและ
ลูกสะใภ้จะไม่ถูกกัน 

(Richard B. Davis, 1984 อ้างถึงใน จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น, 2539, น. 69)  
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 หรือ 
 

  ...ความเชื่อเรื่องการเกิดของคนเมือง (คนล้านนา) ซึ่งเกี่ยวกับผีด้วยเช่นกันที่เชื่อว่า 
สิ่งที่มาปฏิสนธิหรือมาเกิดใหม่ในครรภ์ของผู้หญิงก็คือขวัญของคน เป็นขวัญของบรรพบุรุษ
ที่เสียชีวิตไปแล้วจะมาเกิดใหม่เป็นลูกหลานเสมอ ถ้าหากจะดูว่าผีบรรพบุรุษข้างไหนมาเกิด 
มารดาจะต้องคลอดในท่าท่ีหันปลายเท้าไปทางทิศตะวันตก ถ้าหากทารกที่คลอดออกมาหัน
ศีรษะไปทางหน้าบ้านหรือหน้าประตูบ้าน แสดงว่าบรรพบุรุษฝ่ายพ่อมาเกิดใหม่ แต่ถ้า
ศีรษะหันไปทางหลังบ้าน แสดงว่าบรรพบุรุษฝ่ายแม่มาเกิดใหม่  

(Richard B. Davis, 1984 อ้างถึงใน จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น, 2539, น. 69)  
 

 ซึ่งสอดคล้องกับแนวคิดของ P. Bourdieu (1986a) ที่เสนอว่า ผลประโยชน์เชิงสัญลักษณ์
อย่างมิติของอำนาจผ่านกระบวนการปลูกฝังของครอบครัวและชุมชนที่มีการใช้เวลาบ่มเพาะอย่าง
ยาวนาน ผ่านการซึมซับรับเข้ามาอยู่ในร่างกายและเกิดเป็น  habitus นั้น อย่างกรณีครอบครัวใน
สังคมล้านนาที่มีการเน้นย้ำว่า “การที่ผู้ใหญ่มักจะพร่ำสอนกับเด็กซ้ำ ๆ ว่ามีปู่ย่าตายายมาเกิดเป็นตัว
พวกเขา (เด็ก) ผ่านสัญลักษณ์ร่องรอยของปานดำ หรือตำหนิต่าง ๆ ในร่างกาย” ที่หล่อหลอมมาจาก
พ่อแม่ ครอบครัว ผู้ใหญ่ หรือเครือญาติในสายตระกูล ผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตว่า เสมือนเป็นการผลิตซ้ำ
ผ่านอุดมการณ์ของความเชื่อวิญญาณบรรพบุรุษที่ติดตั้งผ่านจิตสำนึกและการขัดเกลาทางสังคมแบบ
ไม่รู้ตัว ทำให้ผู้คนในสังคมล้านนาสามารถรับรู้และให้ความเคารพนับถืออย่างเป็นอัตโนมัติ 
 กล่าวโดยสรุปการนับถือผีของคนล้านนามีความสัมพันธ์กับความคิดเรื่องความอุดมสมบูรณ์
เพ่ือการทำความเข้าใจธรรมชาติแวดล้อมของสังคมเกษตรกรรมที่เชื่อมโยงกับครอบครัวและเครือญาติ 
ด้วยการนับถือผีบรรพบุรุษและผู้อาวุโสที่แสดงถึงพลังอำนาจทางศีลธรรมออกมาในรูปของข้อห้าม
หรือการผิดผีที่ส่งผลกระทบต่อความสมดุลของบุคคล ครอบครัว หรือชุมชนเพ่ือผลิตซ้ำความต่อเนื่อง
ทางสังคมให้ดำรงอยู่ต่อไป 
 สำหรับการแบ่งยุคสมัยเพ่ือการศึกษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) นอกจากผู้วิจัยจะใช้เกณฑ์จากบทบาท สถานภาพ และการปรากฏตัวของผู้หญิงในพ้ืนที่
การสื่อสารทั้งโลกศักดิ์สิทธิ์และโลกความเป็นจริงแล้ว ยังจำเป็นต้องพิจารณาบริบททางประวัติศาสตร์
ที่เข้ามาปะทะสังสรรค์กับความเชื่อดั้งเดิมอย่างเรื่องผีในดินแดนล้านนา โดยเริ่มจากการเข้ามาเผยแผ่
ของพุทธศาสนาและเจริญรุ่งเรืองสูงสุดในสมัยพระเจ้าติโลกราชของอาณาจักรล้านนา (พ.ศ. 1984-
2030) (ดูเชิงอรรถท่ี 14) ดังตัวบทของหนังสือผีในล้านนาต่อไปนี้ 
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  ...ความเชื่อเรื่องผีในดินแดนล้านนาฝังแน่นมานาน จนแม้เมื่อพุทธศาสนาแผ่เข้ามา
ในอาณาจักรล้านนาแล้วเจริญรุ่งเรืองอย่างสูงสุดในสมัยพระเจ้าติโลกราช (พ.ศ. 1984-
2038) อันเห็นได้จากการสังคายนาพระศาสนาและการมีพระมหาเถระผู้ปราดเปรื่อง
สร้างสรรค์ผลงานเป็นภาษาบาลีมากมาย แต่ความเชื่อแบบพุทธก็ไม่อาจกลบกลืนความเชื่อ
เรื่องผีได้โดยสิ้นเชิง จึงเกิดการผสมผสานกันระหว่างการนับถือผีกับศาสนาพุทธ 

(มาลา คำจันทร์, 2551, น.16-17) 
 
 ทั้งนี้สอดคล้องกับข้อความในหนังสือประวัติศาสตร์ล้านนาที่ว่า  
 

  ...ในสมัยพระเจ้าติโลกราชเป็นยุคท่ีพระพุทธศาสนาเจริญรุ่งเรืองในดินแดนล้านนา
ยิ่ง เชียงใหม่เป็นศูนย์กลางการศึกษาพระพุทธศาสนา และได้เผยแผ่ไปเมืองต่าง ๆ ทั่วไปใน
เขตเมืองทางตอนเหนือ ดังนั้น ในมุมมองของรัฐโบราณใกล้เคียงต่ออาณาจักรล้านนาคือ
เป็นอาณาจักรที่มีชื่อเสียงในฐานะรัฐพุทธศาสนาที่ยิ่งใหญ่ 

(สรัสวดี อ๋องสกุล, 2561, น.106) 
 
 อย่างไรก็ดี แม้จะมีข้อมูลจากสรัสวดี อ๋องสกุลที่สันนิษฐานว่าการนับถือพระพุทธศาสนาใน
ที่ราบลุ่มน้ำกกควรมีมาก่อนพุทธศตวรรษที่ 19 แล้ว อย่างน้อยที่สุดพระญามังราย (ดูเชิงอรรถที่ 15) 
นั้นนับถือพุทธศาสนามาก่อนแล้ว มิใช่คนป่าเถื่อนที่เพ่ิงรับพุทธศาสนาเมื่อยึดครองหริภุญไชยก็ตาม 
(สรัสวดี อ๋องสกุล, 2561, น. 42-43) ทว่าในงานวิจัยนี้สนใจห้วงเวลาในการปะทะสังสรรค์ระหว่าง
ความเชื่อดั้งเดิม (ผี) กับความเชื่อพุทธศาสนาเพ่ือจะได้เห็นร่องรอยของศักยภาพในตัวสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และอำนาจของผู้หญิงไปพร้อมกัน ดังนั้น ผู้วิจัยจึงใช้ข้อมูลข้างต้นมาเป็น
จุดเริ่มต้นในการแบ่งพัฒนาการอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  โดย
กำหนดยุคแรก คือ ยุคผู้หญิงเป็นใหญ ่(matriarchal) ก่อนปี พ.ศ. 1984   
 
คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่  
 เป็นยุคสมัยที่โครงสร้างทางสังคมล้านนามีวิถีการผลิตเกษตรกรรมแบบยังชีพอิงอยู่กับ
ระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงเป็นแกนกลางในระบบเศรษฐกิจของครัวเรือน  
และเครือญาติ มีบทบาทนำในสายตระกูล ทั้งในแง่ของการเป็นผู้ผลิตทางการเกษตร การประกอบ
กิจการค้า ผู้ควบคุมรายรับรายจ่าย การควบคุมและดูแลที่ดิน ผนวกกับสภาพวิถีชีวิตพ้ืนฐานของ
ผู้หญิงเป็นผู้อยู่ติดกับที่ไม่ได้ย้ายออกไปไหนจึงเป็นผู้รับรู้ประวัติความเป็นมาเรื่องราวของหมู่บ้านที่
ถ่ายทอดจากแม่หรือยาย ขณะที่ผู้ชายต้องโยกย้ายถิ่นฐานออกไปนอกชุมชนเพ่ือไปเป็นแรงงานไพร่ 
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หรือบวชเรียน ด้วยพันธกิจดังกล่าวก็ส่งผลให้ผู้หญิงมีอำนาจในการเข้าถึงและจัดการทรัพยากรได้มาก 
อีกท้ังกลไกความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่กำหนดให้ลูกสาวเป็นผู้สืบทอดบทบาทด้านพิธีกรรม อย่างลูกสาวคน
โตของสายตระกูลเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) และลูกสาวคนเล็กเป็นม้าข่ี (ร่างทรง) หรือ
การแบ่งอำนาจทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชายที่กำหนดให้ผู้ชายมีบทบาทสัมพันธ์กับศาสนา ขณะที่
ผู้หญิงจะอุทิศตัวไปมีส่วนร่วมในความเชื่อพ้ืนเมือง ดังนั้น การนับถือผีสางวิญญาณหรืออำนาจเหนือ
ธรรมชาติจึงเป็นฐานอำนาจและพ้ืนที่อันชอบธรรมให้ผู้หญิงสามารถแสดงอำนาจออกมาได้อย่างเต็มที่  
 หากสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีหน้าที่ในการเป็นพ้ืนที่การสื่อสารที่แสดงบทบาท 
ความรับผิดชอบ สถานภาพ และฐานอำนาจที่สำคัญของผู้หญิงแล้วนั้น คุณลักษณะของตัวสื่อในยุค
ผู้หญิงเป็นใหญ่มีรายละเอียดดังต่อไปนี้ 
 
ตาราง 4 แสดงคุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 
   

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่: การสวมรอยอำนาจสิ่งศักดิส์ิทธ์ิของแม่ญิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ยา่) 
1. บริบทสังคมส่งผลต่อ 
   สื่อพิธีกรรมบูชา 
   บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
   สถานภาพของตัวสื่อ 

- วิถีการผลิตแบบเกษตรกรรมเพื่อยังชีพ ที่ดินและธรรมชาติเป็นทรพัยากรสำคญั 
- การสร้างสรรคร์ะบบความเชื่อทีแ่ฝงการเคารพธรรมชาติ ผ่านองคค์วามรูผ้ีต่าง ๆ 
- ชุมชนต้องพึ่งพาอาศัยกันในทุก ๆ ด้าน บนพ้ืนฐานความเป็นพ่ีเป็นน้อง 
- ผูกพันกับวิถีชีวิตและตอบสนองผู้คนแบบส่วนรวมได้เป็นอย่างดี 

2. การเรียกช่ือ 
   การให้ความหมาย 

- ผีปู่ย่า ผีขะกุ๋น ผมีด ผีเม็ง ผมีดซอนเม็ง 
- วิญญาณบรรพบุรุษทางสายแม่ทีล่่วงลับดับสูญย้อนขึ้นไปในหลายชั่วอายุคน 
- อำนาจของผู้ใหญ่และการเคารพความเป็นอาวุโส 
- กฎหมายประเพณีที่ควบคุมทางสังคมของชุมชน เช่น การผิดผี ฯลฯ 

3. ระดับการสื่อสาร 
    เชิงพิธีกรรม 

- การสื่อสารระหว่างบุคคล การสือ่สารแบบกลุ่มเช่ือมโยงระหว่างคนและกลุม่คน  
  กับสิ่งศักดิ์สิทธ์ิวิญญาณบรรพบุรษุ (ผีปู่ย่า) ผ่านสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธี (เข้มข้น) 

4. ผู้มีส่วนเกีย่วข้อง 
   ผู้ส่งสาร (sender) 
 
 
   ผู้ประกอบพิธีกรรม 
 
   บทบาทหน้าท่ีของเก๊าผี 
   การสืบทอดเก๊าผี  
   ผู้รับสาร (receiver)/ 
   ผู้เข้าร่วมพิธีกรรม 

 
- ฝ่ายที่ทำการสั่งการคือ วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
- ฝ่ายที่ทำการร้องขอคือ ผู้หญิงเปน็ผู้นำวงศ์ตระกูลและผู้ประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี)   
  ม้าขี่ (ร่างทรง) และสมาชิกในสายตระกลู 
- เก๊าผีที่เป็นหญิงชราและลูกสาวคนโตของตระกลู ม้าขี่ (ร่างทรง) ลกูสาวคนเล็ก 
  ของตระกูล 
- ดูแลหิ้งหรือหอผปีู่ย่า ผู้นำในการประกอบพิธีกรรม สืบทอดอุดมการณผ์ีปู่ย่า 
- ผ่านสายตระกลูทางฝ่ายแม่ที่อยูใ่นบ้านเก๊าผ ี
- สมาชิกและลูกหลานในสายตระกูล (ผีเดยีวกัน) (คนวงใน) เข้าร่วมกันทุกคน 
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ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่: การสวมรอยอำนาจสิ่งศักดิส์ิทธ์ิของแม่ญิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ยา่) 
5. เนื้อหาสาร (message) 
    
   สิ่งของ อุปกรณ์ และ 
   เครื่องเซ่นไหว ้
   คุณค่าและความหมาย 
   ซ่อนเร้นอยู ่
 

- ฝ่ายที่ทำการสั่งการ คือ การดลบันดาลตามคำขอ การสาปแช่งเมือ่ลบหลู ่
- ฝ่ายที่ทำการร้องขอ คือ การขอขมา ขอพร บอกกล่าว เคารพนับถือ 
- หมู วัว หรือไก่เมือง หมากพลู น้ำดื่มใสด่ินเผา ขนมจ๊อก (ขนมเทียน) ขนมเกลือ 
  ดอกไม้ ธูป เทียนขี้ผึ้ง ข้าวตอก น้ำขมิ้นส้มป่อย ข้าวนึ่ง (ข้าวเหนียว) เมี่ยง  
- ไก่พ้ืนเมือง ซึ่งเป็นอาหารที่ดี หายาก เอาไว้ต้อนรับผีปู่ยา่ แสดงความเป็นอันหนึ่ง 
  อันเดียวอยู่ใต้กลุ่มผีปู่ย่า และต้องนำมาต้มและทำอาหารกินร่วมกนั (ยำจิ้นไก ่
  หรือฉีกไก่กินกับน้ำพริก) ในบ้านเก๊าผี เรียกว่า “กินข้ีซากของผีปู่ยา่”  
- หมูจะใช้ในพิธีกรรมการเสียผี (แต่งงาน) เป็นสัญลักษณ์ของความอดุมสมบูรณ์ 
- ข้าวตอกเป็นสัญลักษณ์ของการแตกขยายออกไป คือ ต้องการใหญ้าติพี่น้อง 
  ขยายออกไป ข้าวนึ่ง (ข้าวเหนียว) อาหารหลักท่ีจำเป็นต่อชีวิตของคนล้านนา 
- ดอกไม้ที่ปลูกเองในบ้าน อย่างดอกสะบันงา เก็ดถวา ดาวเรือง ฯลฯ  
  (ไม่นิยมใช้ดอกไม้แทนพุทธศาสนา เช่น ดอกบัว) 
- ธูปเทียน แสดงความเคารพสิ่งศกัดิ์สิทธ์ิ เทียนข้ีผึ้งแทนความบริสทุธ์ิ 

6. บทบาทหน้าท่ีของสื่อ 
(เน้นบทบาทเพื่อส่วนรวม) 
 

- เชื่อมความสัมพันธ์ระหว่างสามโลก (ระหว่างมนุษย์กับมนุษย์ ผู้คนกับธรรมชาต ิ
  แวดล้อมผ่านสิ่งของ คนเข้าร่วมพิธีกับสิ่งศักดิ์สิทธ์ิเหนือธรรมชาติ)  
- การดูแลทุกข์สุข ดลบันดาลให้เกดิทั้งคุณและโทษต่อคนในสายตระกูล 
- การช่วยเหลือเกื้อกูลกันระหว่างญาต ิ
- การเคารพต่อผู้อาวุโส อบรมสั่งสอนลูกหลาน 
- ควบคุมและดแูลศักดิ์ศรลีูกผู้หญงิ ห้ามล่วงละเมิด 
- สนุกสนานรื่นเริงในหมู่ญาติพี่น้อง 

7. ช่องทางการสื่อสาร  
   (channel) 
   ช่วงเวลาประกอบพิธี 
   พื้นที่ประกอบพิธ ี
   ขั้นตอนประกอบพิธี   

 
 
- ช่วงเวลาเลี้ยงผีปู่ยา่ประจำปี ช่วงเวลาตามวาระโอกาสพิเศษหรือเผชิญวิกฤติ 
- หิ้งหรือหอผีปู่ย่า สถติอยู่ที่บ้านเก๊าผ ี
- ขั้นเตรียมการก่อนประกอบพิธี ระหว่างประกอบพิธี และหลังประกอบพิธี 
  มีการกำหนดตายตัว เป็นวันทำพิธีของกลุ่มผีตนเองและทำสืบทอดมาจาก 
  บรรพบุรุษเพื่อให้แตล่ะคนจดจำได ้

8. ข้อกำหนดหรือข้อห้าม - ต้องนำสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีมาจัดเตรียม ใส่ภาชนะรวมกัน และหลังจาก 
  ถวายสิ่งของต้องนำมาทำอาหารกินร่วมกัน และมีการร้องรำทำเพลง  
  (บ้านเก๊าผีที่หิ้งหรือหอผีปูย่่าสถติอยู่) 
- การผิดผี คือ การล่วงเกินจับมือถือแขน แตะตัว ชายหญิงอยู่กันลำพัง 
  ไปจนถึงผิดสมัพันธ์ทางเพศ หรือการทะเลาเบาะแว้งของสมาชิกในกลุ่มผีปูย่่า 
- การเสียผี/ใส่ผีจะใช้วัตถุสิ่งของเป็นหลัก วิธีการการเสยีผ/ีใส่ผี (ใสเ่อากับใส่บ่เอา) 
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 บริบทสังคมล้านนาในยุคนี้เป็นการผลิตแบบเกษตรกรรมดั้งเดิมเพ่ือการยังชีพ ที่ดินและ
ธรรมชาติแวดล้อมจึงเป็นทรัพยากรที่สำคัญ ผู้คนภายในชุมชนต้องพ่ึงพาอาศัยกันในทุก ๆ ด้านอยู่บน
พ้ืนฐานของความเป็นพ่ีเป็นน้องภายใต้ระบบเครือญาติ ดังนั้น ชุมชนจึงได้สร้างสรรค์กฎเกณฑ์ผ่าน
ระบบความเชื่อด้วยองค์ความรู้เกี่ยวกับผีเสมือนเป็นกฎหมายประเพณีในการควบคุมและจัดระเบียบ
ผู้คนในชุมชนให้อยู่ร่วมกันได้อย่างสมดุลกับธรรมชาติที่แวดล้อม หนึ่งในนั้นก็คือ ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า
และสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังหลักฐานที่ว่า ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่ามิได้ช่วยควบคุมเฉพาะ
ที่ดินหรือการผลิตซ้ำของแรงงานเท่านั้น แต่ยังรวมไปถึงการควบคุมอุดมการณ์เพ่ือความอยู่รอดของ
ระบบครอบครัว โดยด้านหนึ่งช่วยส่งเสริมให้ระบบครอบครัวเจริญรุ่งเรืองและดำรงอยู่ได้ ส่วนอีกด้าน
ช่วยปลูกฝังบ่มเพาะจิตสำนึกร่วมของสมาชิกในครัวเรือน (Turton, 1992) 
 การเรียกชื่อผีปู่ย่านั้น มีหลักฐานพบว่า ผีปู่ย่าเป็นผีปกป้องระดับเครือญาติและผีประจำ  
สายตระกูลทางฝ่ายผู้หญิง ภาษาพ้ืนเมืองเรียกว่า ผีขะกุ๋น (ดูเชิงอรรถที่ 16) (มาลา คำจันทร์, 2559, 
น. 97) ซึ่งการเรียกชื่อแตกต่างกันออกไปตามต้นตระกูล อย่างเช่น ผีมดจากชาวไทดำและไทลื้อ ผีเม็ง
จากชาวมอญ หรือมดซอนเม็งที่ผสมผสานระหว่างสายมดกับสายเม็ง รวมทั้งผียางแดงปรับแรง  
ช้าง 100 ม้า 100 ของชนชาวกระเหรี่ยงหรือยางแดงมีถิ่นฐานเดิมอยู่ทางฝั่งตะวันตกของแม่น้ำสาละ
วินที่เข้ามาเป็นส่วนหนึ่งของชาวล้านนา (เธียรชาย อักษรดิษฐ์, 2552, น. 38) รวมทั้งการใช้คำว่า 
“มด” แทนการเรียกผีบรรพชนด้วย (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 62) ฉะนั้น ในยุคนี้การเรียกชื่อ 
“ผีปู่ย่า” บ่งชี้ให้เห็นการสืบทอดเชื้อสายตระกูลที่แสดงถึงความเป็นชาติพันธุ์ต่าง ๆ ที่หลากหลายใน
สังคมล้านนา  
 ส่วนการให้ความหมาย นอกจากผีปู่ย่าจะเป็นวิญญาณบรรพบุรุษที่สืบทอดทางฝ่ายผู้หญิงที่
ล่วงลับดับสูญไปหลายชั่วอายุคนแล้ว กลุ่มนักวิชาการสายมานุษยวิทยายังเห็นว่า ผีปู่ย่ายังแสดงถึง
อำนาจการเคารพความเป็นอาวุโส อย่างการเปิดโอกาสให้ผู้ ใหญ่ในตระกูลสามารถกำหนดคู่แต่งงาน
ของลูกหลานที่ตนพอใจได้ เพราะลูกสาวมีความสำคัญมาก นอกจากจะเป็นผู้สืบเชื้อสายผีปู่ย่าแล้ว  
ในอดีตลูกสาวยังเป็นผู้สืบมรดกที่ดินของตระกูลด้วย เนื่องจากผู้หญิงจะอยู่กับบ้านพ่อแม่ของตนหลัง
แต่งงาน หรือการห้ามแต่งงานกับผู้ชายที่นับถือผีเดียวกัน (Mougne, 1981) นอกจากนี้ยังเป็นสถาบัน
ในการควบคุมทางสังคม ดังหลักฐานที่ว่า ผีปู่ย่าเป็นกฎหมายที่มีอำนาจในระดับหมู่บ้านไว้ดูแลผู้คน 
และสามารถลงโทษสมาชิกของกลุ่มตระกูลได้ถ้าหากกระทำความผิด เช่น ล่วงละเมิดทางเพศ ทะเลาะ
เบาะแว้งกัน ฯลฯ หรือละเมิดกฎเกณฑ์ท่ีจะต้องปฏิบัติต่อผีปู่ย่า (Turton, 1992)  
 ขณะที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เป็นการสื่อสารระหว่างบุคคลและการสื่อสาร
กลุ่มรูปแบบหนึ่งที่เข้มข้น ซึ่งเชื่อมโยงกับความเชื่อแบบผีทำให้การประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่าต้องอ้างอิง
ความศักดิ์สิทธิ์จากวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) โดยตัวสื่อมีฐานะเป็นเครื่องมือติดต่อสื่อสารระหว่าง
คน กลุ่มคนกับวิญญาณบรรพบุรุษและดำรงอยู่ภายในพ้ืนที่และบรรยากาศแห่งโลกศักดิ์สิทธิ์ ซึ่งเป็น
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อาณาเขตที่ถูกแยกออกจากโลกความเป็นจริง หรือกล่าวอีกนัยหนึ่งเป็นพื้นที่ประกอบพิธีกรรมการเซ่น
ไหว้และการร้องขอ จึงมีสถานะเป็นของสูงและอยู่ในสถานศักดิ์สิทธิ์ ทั้งยังมีข้อปฏิบัติที่รับรู้ร่วมกัน
ของสมาชิกในกลุ่มผีเดียวกัน ฉะนั้น ผู้เข้าร่วมพิธีกรรมจึงมีขอบข่ายเฉพาะ “คนวงใน” ที่สืบสายทาง
สายเลือด สายตระกูล การนับถือผีเดียวกัน หรือมีความเก่ียวดองกันผ่านการแต่งงานเป็นสำคัญ  
 นอกจากนี้ตัวสื่อยังเป็นการสื่อสารเชิงพิธีกรรมที่มีมิติของอำนาจเกี่ยวพันอยู่คือ ผู้ส่งสาร 
(sender) มีทั้งฝ่ายที่ทำการสั่งการ (ผีปู่ย่า) และฝ่ายที่ทำการร้องขอ คือ ผู้หญิงที่เป็นผู้นำวงศ์ตระกูล
ในการผู้ประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) ม้าขี่ (ร่างทรง) ส่วนผู้รับสาร (receiver) คือ สมาชิกที่สืบสายใน
ตระกูลผีปู่ย่าเดียวกันที่เข้าร่วมพิธีกรรม ซึ่งในยุคนี้ปรากฏหลักฐานว่า เก๊าผีเป็นสัญลักษณ์ของผีปู่ย่าที่
สมาชิกในกลุ่มผีปู่ย่าเดียวกันให้ความเคารพนับถือ มีหน้าที่เป็นคนทำพิธีและสื่อสารกับผีปู่ย่า เช่นใน
ยามที่สมาชิกลูกหลานเดือดร้อนมาขอความช่วยเหลือให้เป็นสื่อกลางบอกกล่าวกับผีปู่ย่า คอยดูแล
รักษาหิ้งหรือหอผีปู่ย่า รักษากฎระเบียบ ดูแลสมาชิกให้มีการช่วยเหลือเกื้อกูลกัน และเป็นผู้สืบทอด
ความเชื่ออุดมการณ์ของผีปู่ย่า ทั้งหมดเป็น “สัจจะการสืบทอด” ที่คนเป็นเก๊าผีต้องปฏิบัติตาม
ประเพณีและสืบทอดต่อไป ด้านการสืบทอดเก๊าผีจะกระทำผ่านทางลูกผู้หญิงที่อยู่ในสายตระกูล
เดียวกัน ไม่มีการบอกสอน ใช้การเรียนรู้ การสังเกต การจดจำ และปฏิบัติตาม เพราะถือว่าเป็นผู้รู้
เรื่องราวและเห็นขั้นตอนเกี่ยวกับพิธีการมาอย่างต่อเนื่องซึมซับเข้าในจิตใจและสายเลือด ดังนั้น 
ผู้หญิงที่จะสืบทอดการเป็นเก๊าผีจึงค่อย ๆ ที่มีความสนใจและไม่ฝืนใจตนเองที่จะทำหน้าที่นั้น (อดุลย์ 
ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 214-215) ทั้งนี้สะท้อนการกระทำของโครงสร้างสังคมล้านนาผ่าน 
habitus ที่มีลักษณะค่อย ๆ ยอมรับวัฒนธรรมเข้ามาในตัวด้วยการสั่งสมองค์ความรู้ เกี่ยวกับ 
ตัวพิธีกรรม ผ่านการซึมซับหลอมรวมจนกลายเป็นจิตสำนึกและนิสัย บนพ้ืนฐานของพันธกิจจาก  
การกำหนดบทบาทและความรับผิดชอบแล้วเข้าไปเป็นส่วนหนึ่งในร่างกายของตัวผู้หญิงเอง 
 เนื้อหาสาร (message) ของฝ่ายที่ทำการสั่งการ (ผีปู่ย่า) คือการดลบันดาลตามคำขอ 
การสาปแช่งเมื่อลบหลู่ ฝ่ายที่ทำการร้องขอ คือ การขอขมา การขอพร หรือการบอกกล่าว ในยุคนี้
เนื้อหาจะเกี่ยวข้องกับข้อห้ามหรือการผิดผี ได้แก่ การแต่งงาน ลูกหลานทำอะไรต้องบอกกล่าวผีปู่ย่า 
เช่น การรื้อบ้าน ปลูกบ้าน ขึ้นบ้านใหม่ เดินทางไกล เอาสัตว์ใหญ่เข้ามาเลี้ยง มีคนอ่ืนมาพักในบ้าน 
ฯลฯ หรือญาติพ่ีน้องผีเดียวทะเลาะกัน รวมทั้งการผิดผีจากการล่วงเกินแตะเนื้อต้องตัวหรือการมี
สัมพันธ์ทางเพศ ไม่ใช่ว่าจู่ ๆ เห็นผู้หญิงสวยก็เข้าไปนั่งคุยเลยไม่ได้มีการยินยอมพร้อมใจกันแล้ว  
คนล้านนาถือว่าเป็นการดูถูกกันมาก และจะไม่มีการให้อภัยอย่างเด็ดขาด (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และ
คณะ, 2547, น. 165-166) ถ้าหากผู้หญิงนั่งบนไม้กระดานหรือเสื่อผืนเดียวกัน ถูกล่วงเกิน ถูกสัมผัส
เนื้อตัว หรือการล่วงละเมิดทางเพศก็จะทำให้ผีที่อยู่ในตัวผู้หญิงถูกละเมิด (จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น, 
2539) ผู้คนมักจะพูดคุยถึงเรื่องที่มีคนผิดผีเกี่ยวกับกรณีต่าง ๆ อาทิ เรื่องชู้สาวหรือเรื่องเล่าเกี่ยวกับ
ตำนานของผีปู่ย่า (นิติธร ทองธีรกุล, 2550, น. 176) เมื่อมีการผิดผีจำเป็นต้องทำพิธีการเสียผีเพื่อเป็น
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การขอขมาลาโทษด้วยการจัดเตรียมเครื่องเซ่นไหว้ ส่วนประเภทของการเสียผีหรือใส่ผี  (ดูเชิงอรรถที่ 
17) จะเป็นแบบใดก็ขึ้นอยู่กับพ่อแม่และผู้อาวุโสทางครอบครัวฝ่ายหญิงจะเห็นสมควร ซึ่งถือเป็น
อำนาจของตระกูลทางฝ่ายผู้หญิงในการเรียกร้องสิ่งต่าง ๆ เนื่องจากการนับถือผีปู่ย่ามีความเกี่ยวข้อง
อย่างลึกซึ้งกับความสัมพันธ์ทางเพศและการแต่งงานของผู้หญิงในตระกูล  
 ฉะนั้น การทำความเข้าใจคุณค่าและความหมายที่อยู่ข้างหลังของเนื้อหาสาร (message) 
ไม่ใช่แค่เพียงการปกป้องและให้เกียรติความเป็นผู้หญิงเท่านั้น แต่ยังรวมถึงการเป็นระบบสัญลักษณ์
ตัวแทนแห่งอำนาจของระบบอาวุโสในตระกูลที่มีบทบาทหลักในการควบคุมผู้หญิง ดังที่ P. Bourdieu 
(1986a) เสนอว่า มิติของอำนาจในการครอบงำทางสังคมที่ถูกแปลงโฉมให้กลายเป็นความรักใคร่
ผูกพันและให้ความปรารถนาดี เช่นในกรณีของการอบรมสั่งสอนลูกผู้หญิงเมื่อเริ่มเข้าสู่วัยสาวว่าในตัว
ของแต่ละคนจะมีผีสิงสถิตอยู่ และพร่ำสอนให้ตระหนักว่าการที่ผู้ชายไม่ได้นับถือผีเดียวกันถูกเนื้อต้อง
ตัว หรือล่วงเกินจะทำให้ “ผิดผี” อาจเป็นสาเหตุให้คนในครอบครัวหรือสมาชิกของผีเดียวกันเจ็บป่วย
ได้ (Tanabe, 1988) ซึ่งเป็นการแสดงให้เห็นปฏิบัติการของกลไกด้านความเชื่อของสังคมที่มีต่อตัวลูก
สาวผ่านการขัดเกลาทางสังคมแบบไม่รู้ตัวเสมือนเป็นการกลบเกลื่อนการทำงานของอำนาจผู้อาวุโส
ด้วยการใช้ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่เป็นตัวแทนของระบบอำนาจเหนือธรรมชาติ นอกจากนี้ยังสอดคล้อง
กับบริบทของสังคมล้านนาในยุคนี้ที่มีลักษณะเป็นครัวเรือนขยายอยู่ในบริเวณพ้ืนที่และชุมชนละแวก
เดียวกัน ปัญหาและความขัดแย้งต่าง ๆ เป็นเรื่องส่วนรวมที่ทุกคนต้องรับผิดชอบร่วมกัน โดยมีความ
เชื่อเรื่องผีปู่ย่าเป็นกลไกในการควบคุมพฤติกรรมของผู้คนไม่ให้ละเมิดบรรทัดฐานที่วางไว้  
 ส่วนวัสดุและอุปกรณ์ท่ีใช้ประกอบพิธีกรรมจะเป็นสิ่งของที่หาได้ง่ายตามธรรมชาติแวดล้อม
ภายในชุมชน เช่น หมู วัว ไก่พ้ืนเมือง ขนมที่ทำกินกันเอง (เช่น ขนมจ๊อก ขนมเกลือ) ข้าวนึ่ง 
(ข้าวเหนียว) หมากพลู ข้าวตอก ดอกไม้ ธูปเทียนขี้ผึ้ง น้ำขม้ินส้มป่อย ฯลฯ สิ่งของเหล่านี้ต่างมีคุณค่า
และความหมายซ่อนอยู่ เช่น การประกอบพิธีตามประเพณีจะใช้ไก่เพ่ือแสดงความเป็นอันหนึ่งอัน
เดียวของกลุ่มผีปู่ย่า และต้องนำวัตถุดิบต่าง ๆ มารวมกันจัดเตรียมในบ้านเก๊าผีและทำอาหารกิน
ร่วมกัน (ยำจิ้นไก่หรือฉีกไก่กินกับน้ำพริก) เรียกว่า “การกินขี้ซากของผีปู่ย่า” (ดูเชิงอรรถที่ 18) หรือ
การใช้หมูเฉพาะพิธีการผิดผี เสียผี หรือการแต่งงาน เป็นสัญลักษณ์ของความอุดมสมบูรณ์ ฯลฯ  
 บทบาทหน้าที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคนี้มีเป้าหมายเพ่ือเชื่อม
ความสัมพันธ์ระหว่างสามโลก คือ มนุษย์กับมนุษย์ ผู้คนกับธรรมชาติแวดล้อม และคนเข้าร่วมพิธีกับ
สิ่งศักดิ์สิทธิ์เหนือธรรมชาติ ดังจะพบว่า การเลี้ยงผีปู่ย่าเพื่อให้ญาติพ่ีน้องเคารพต่อผู้อาวุโส ให้ผู้อาวุโส
ได้มีบทบาทอบรมสั่งสอนลูกหลาน ช่วยเหลือเกื้อกูลกันของกลุ่มเครือญาติ เป็นที่พ่ึงทางใจ ให้กำลังใจ 
และดูแลศักดิ์ศรีของผู้หญิง รวมไปถึงเป็นพ้ืนที่สร้างความสนุกสนานรื่นเริงในหมู่ญาติพ่ีน้อง (อดุลย์ 
ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 267-268) จากบทบาทหน้าที่ดังกล่าวสะท้อนให้เห็นการตอบสนอง
ของตัวสื่อในระดับส่วนรวมเป็นหลัก หากนำเอาบริบทของสังคมล้านนาที่ในอดีตทุกครอบครัวทำ
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เกษตรกรรมที่มิใช่กิจกรรมที่ทำกันเฉพาะบุคคลหรือทำกันแต่ในครัวเรือนเท่านั้น ญาติพ่ีน้องแต่ละ
กลุ่มจำเป็นต้องพ่ึงพาและได้รับความร่วมมือจากกันเพ่ือเป็นแรงงาน ผีปู่ย่าจึงมีบทบาทการช่วยเหลือ
เกื้อกูลกันของระบบเครือญาติ 
 ช่องทางการสื่อสาร (channel) หรือช่วงเวลาประกอบพิธี จะกระทำในโอกาสประเพณี
ประจำปี เดือน 5 และหรือ เดือน 9 (ล้านนา) ก็เพ่ือให้ญาติพ่ีน้องสมาชิกกลุ่มผีปู่ย่าเดียวกันมารวมกัน
ในการประกอบพิธีกรรมเพ่ือการรวมน้ำใจเป็นหนึ่งเดียว ซึ่งเป็นช่วงที่ผู้คนว่างงานก่อนที่จะเตรียมลง
ไร่ลงนา และในโอกาสต่าง ๆ เช่น ในงานมงคล (การแต่งงาน การขึ้นบ้านใหม่) ต้องการกำลังใจหรือ
ให้ผีปู่ย่าปกปักรักษาและคุ้มครอง มีคนในตระกูลผีเดียวกันทำผิดผีหรือทะเลาะเบาะแว้ง ทำให้เกิด
การเจ็บป่วยจนต้องมาขอขมา เสียผี หรือแก้ผี (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 163-168)  
 ส่วนวันเวลาและขั้นตอนในการประกอบพิธี ก่อนประกอบพิธี จะเลือกทำพิธีวันใดวันหนึ่ง
ขึ้นอยู่กับแต่ละกลุ่มผีจะเลือก ซึ่งเมื่อเลือกวันได้แล้วจะกำหนดตายตัวและใช้วันนั้นเป็นวันทำพิธีของ
กลุ่มผีตนเองและทำการสืบทอดมาตั้งแต่บรรพบุรุษเพ่ือให้แต่ละคนจดจำได้ หากมีการเปลี่ยนแปลงวัน
ต้องขออนุญาตจากผีปู่ย่าก่อน หากไม่ขอก็จะเกิดเหตุการณ์ที่ไม่ดีกับสมาชิกในครอบครัวของกลุ่มผี
ปู่ย่านั้นได้ (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 168-169) พ้ืนที่ประกอบพิธีคือ หิ้งผีปู่ย่าที่อยู่
บนหัวนอนในตัวเรือนหรือหอผีปู่ย่าที่สถิตอยู่ภายในบริเวณบ้านของเก๊าผี ต้องนำสิ่งของเครื่องเซ่นไหว้
ต่าง ๆ มาตระเตรียมที่บ้านเก๊าผีเท่านั้น ระหว่างประกอบพิธีกรรม มีการถวายเครื่องเซ่นไหว้ให้กับผี
ปู่ย่าด้วยการใส่สิ่งของลงไปในภาชนะเดียวกัน เก๊าผีจะเป็นทำหน้าที่ในการยืนยง (ยกถวายเหนือหัว) 
หลังประกอบพิธีกรรม จะกินอาหารและร้องเพลงร่วมกัน แต่ละครอบครัวจะได้อาหารที่เหลือจาก
การประกอบพิธีกรรมกลับมาบ้านเป็นอาหารมื้อค่ำ เมื่อสมาชิกในครอบครัวมากินข้าวร่วมกันแล้ว 
ผู้ใหญ่จะสอนลูกหลานเชื่อมโยงพิธีกรรมกับผีปู่ย่า พร้อมชี้แนะนำลูกหลานทำความดี ไม่ทำผิดผีเพราะ
ผีปู่ย่าจะลงโทษให้เจ็บป่วย (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 166-167) ดังนั้น ในยุคนี้การ
ระบุช่วงเวลาประกอบพิธีกรรมเอาไว้อย่างแน่ชัด ทำให้เมื่อถึงเวลาก็รู้ว่าต้องประกอบพิธีกรรมแล้ว 
เพราะกลายเป็น “ธรรมเนียมประเพณี” ความแข็งตัวเรื่องช่วงเวลาของตัวสื่อจึงมีความสำคัญอย่าง
ยิ่งยวด ประกอบกับการมีความเชื่อมากมายที่กำกับอยู่ข้างหลัง ดังที่คนล้านนามีสำนึกเรื่อง “วันดีวัน
เสีย” เช่นไม่ประกอบพิธีกรรมตรงกับวันพุธ (คนล้านนาเชื่อว่าผีปู่ย่าจะไม่กินสิ่งของที่เซ่นไหว้ไปให้) 
 กล่าวโดยสรุป ในยุคสมัยนี้ด้วยคุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
ที่เกิดขึ้นในบริบทเกษตรกรรม ขอบเขตของตัวสื่อจึงครอบคลุมในระดับเครือญาติ  (คนวงใน) ทำให้
การเข้าร่วมพิธีกรรมต้องมีเงื่อนไข เช่น ต้องสืบสายมาจากผีตระกูลเดียวกันทางฝ่ายแม่ หรือการมีข้อ
ปฏิบัติร่วมกันระหว่างผู้เข้าร่วมพิธีกรรม อย่างการร้องขอสิ่งใด ๆ ก็มีทั้งเรื่องของปัจเจกบุคคล กลุ่ม 
และเครือญาติที่ทุกคนสามารถรับรู้และก้าวก่ายกันได้ (เน้นเรื่องส่วนรวม) อีกทั้งสถานะของตัวสื่อที่
ผูกพันกับวิถีชีวิตก็สามารถตอบสนองผู้คนในสายตระกูลได้เป็นอย่างดี  จากโครงสร้างสังคมล้านนาที่
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กำหนดบทบาทและความรับผิดชอบให้ผู้หญิงเป็นผู้นำในการสืบทอดความเชื่อของชุมชนจากกลไก
ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่หล่อหลอมอยู่เบื้องหลัง จึงทำให้ตัวสื่อเป็นพ้ืนที่การสื่อสารที่ค่อนข้างเปิดโอกาส
ให้ผู้หญิงเข้าไปมีส่วนร่วมได้ง่ายกว่า และสามารถแสดงบทบาทสำคัญของปฏิบัติการทางสังคมที่
เชื่อมโยงกับโครงสร้างสังคมภายใต้กฎเกณฑ์ habitus ร่วมของล้านนาด้วย  
 

การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) : กระบวนการ
ผลิต การผลิตซ้ำ และขอบเขตของอำนาจในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่  
 สำหรับการวิเคราะห์ปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  
(ผีปู่ย่า) ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ (matriarchal) นั้น ผู้วิจัยได้ใช้แนวคิดของ R. Williams (1981) ที่เสนอ
แนวทางในการศึกษากระบวนการผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรม (cultural production and 
reproduction) มาใช้เพ่ือวิเคราะห์กระบวนการผลิต การผลิตซ้ำ และขอบเขตของอำนาจผู้หญิง โดย
สามารถแบ่งเป็น 4 ขั้นตอน ดังแผนภาพต่อไปนี้ 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

 

ภาพ  13  การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 
 

ที่มา: ดัดแปลงมาจากแนวคิดกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรมของ R. Williams, 1981 

1. การผลิตหรือการสรา้งอำนาจ (production) (แหล่งที่มาหรือลักษณะของอำนาจ) 
1.1 อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนา ได้แก ่ความเชื่อเร่ืองผีปู่ยา่  

ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม ่การควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชาย 
1.2 อำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงล้านนา ได้แก ่มิติเชิงเศรษฐกิจและการค้าขาย 

(บทบาทผู้นำในการจัดการเศรษฐกิจของครัวเรือนและเครือญาติ) 
1.3 ลักษณะของอำนาจ ได้แก ่อำนาจจากความเกรงใจ ความเคารพ ยำเกรง ศรัทธาและบารมี 

2. การเผยแพรห่รือ 
การใช้อำนาจ 

(distribution) 
2.1 รูปแบบการใช้อำนาจ 

การออกกฎเกณฑ์หรือคำสั่ง 
และการตัดสินใจ 

 

4. การผลิตซ้ำหรือการรักษา
อำนาจ (reproduction) 
4.1 การผลิตซ้ำอำนาจใน

ลักษณะเหมือนเดิม 

กระบวนการผลิต 
และผลิตซ้ำ 

อำนาจของผู้หญิงล้านนา 

3. การบริโภค/จุดมุ่งหมายหรือเป้าหมายของการใช้อำนาจ (consumption) 
3.1 จุดมุ่งหมาย: เพื่อครัวเรือน กลุ่มเครือญาติ และสมาชิกในตระกูลผีเดียวกัน รวมไปถึงชุมชนและสังคม 

   3.2 เป้าหมาย: เพื่อการเข้าไปจัดการกับทรัพยากรต่าง ๆ ของครัวเรือนและเครือญาติ  
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 1. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้รับกระบวนการ
ผลิตหรือการสร้างอำนาจ (production) ขึ้นมาอย่างไร  
  ผู้วิจัยใช้มิติการสร้างอำนาจผ่านกระบวนการได้มาซึ่งอำนาจของผู้หญิง ดังนี้  
  1.1 แหล่งที่มาของอำนาจ ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่แบ่งออกได้เป็น 2 ส่วน คือ 
   1.1.1 อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด ในสังคมแห่ง
ใดแห่งหนึ่งเมื่อถือกำเนิดขึ้นมาแล้ว จำเป็นต้องสร้างกฎเกณฑ์ที่มีลักษณะเฉพาะเพ่ือเป็นตัวกำหนด
ความสัมพันธ์ของแต่ละผู้คน อย่างความเชื่อในการบูชาบรรพบุรุษก็ไม่ได้มาจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์ แต่มาจาก
ข้อกำหนดของสังคมที่มีส่วนทำให้คนล้านนามีความรู้สึก ความเชื่อ และมโนสำนึกร่วมกัน จากการ
วิเคราะห์เอกสารพบอำนาจดังต่อไปนี้ 
    1) ความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในบรรดาผีทั้งหลายของ
ล้านนา ผีปู่ย่าเป็นผีทรงอิทธิพลที่สุด มีส่วนกำหนดข้อควรปฏิบัติของคนล้านนามากกว่าผีอ่ืน ๆ 
โดยศักดิ์ศรีผีปู่ย่าอาจดูต่ำต้อยกว่าผีเจ้านาย ผีเสื้อบ้าน ผีเสื้อเมือง หรือผีอารักษ์ประจำเมือง แต่ผีที่ดู
เหมือนจะสูงศักดิ์กว่าเหล่านั้นมีอิทธิพลต่อจิตใจและการกระทำน้อยกว่าผีปู่ย่า อย่างเช่นการผิดผีที่มี
พิกัดจำเพาะไปที่ผีปู่ย่ามากกว่าผีอ่ืน ๆ (มาลา คำจันทร์, 2559, น. 99-100) นอกจากนี้อำนาจ
ดังกล่าวยังเปรียบเสมือนสถาบันควบคุมสังคมที่เชื่อในอำนาจของบรรพบุรุษและแสดงถึงการเคารพใน
อำนาจของเครือญาติผู้อาวุโสว่าเป็นอำนาจที่ถูกต้องชอบธรรม (Turton, 1972)  
     สำหรับผู้วิจัยมองด้วยทัศนะกลับกันว่า ขณะที่ความเชื่อผีปู่ย่าเป็น
อุดมการณ์ที่ให้ความสำคัญแก่อำนาจของความอาวุโส โดยมีลูกสาวเป็นเพียงกลไกในการขับเคลื่อน 
แต่การมอบหมายบทบาท ตั้งแต่การกำเนิดเป็นเพศหญิง การเป็นผู้สืบทอดความเชื่อและผู้นำในการ
ประกอบพิธีกรรม ตลอดจนการเป็นผู้ดูแลกิจกรรมการผลิตของครัวเรือน อันสะท้อนให้เห็นการแสดง
บทบาทสำคัญผ่านปฏิบัติการทางสังคมภายใต้โครงสร้างที่เชื่อมโยงกฎเกณฑ์ habitus ร่วมของคน
ล้านนา อย่างสำนึกความรับผิดชอบครอบครัวและสายตระกูล ทำให้ผู้หญิงมีความสำคัญต่อครอบครัว
ไม่ใช่น้อย ดังบางช่วงบางตอนในบทความเรื่องผู้หญิงกับครอบครัวและการเปลี่ยนแปลงในสังคม
ชาวนาไทยภาคเหนือของยศ สันตสมบัติ ที่ว่า 
 

  ...ความสำคัญของบทบาทฐานะของผู้หญิงในกลุ่มเครือญาติแบบมาตุพงศ์  (ดู
เชิงอรรถที่ 19) ได้รับการตอกย้ำอย่างชัดเจนในความเชื่อเรื่องผีบรรพบุรุษ หรือผีปู่ย่า 
ผู้หญิงจะทำหน้าที่ดูแลเรื่องภายในบ้านจัดเป็นสถาบันความเชื่อเสมือนรากแก้วหล่อเลี้ยง
ระบบครอบครัวและเครือญาติของชาวล้านนา การนับถือผีปู่ย่าทำให้การสืบญาติข้างแม่
และการรวมกลุ่มของสมาชิกที่นับถือผีบรรพบุรุษเดียวกันมีความเป็นปึกแผ่นแน่นแฟ้น 
หากพิจารณาสายสัมพันธ์ระหว่างกลุ่มเครือญาติที่นับถือผีปู่ย่าเดียวกัน จะมองเห็นความ
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ใกล้ชิดระหว่างสมาชิกเพศหญิงของตระกูล นับย้อนจากลูกสาวไปสู่แม่ ยาย และบรรพบุรุษ
ฝ่ายผู้หญิงคนอ่ืน ๆ ความสำคัญของสายตระกูลจึงตกอยู่ที่สมาชิกเพศหญิงในฐานะเป็น
แกนกลางของระบบเครือญาติ โดยไม่นับสมาชิกเพศชายเลย  

(ยศ สันตสมบัติ, 2536, น. 30) 
 

     นอกจากนี้การให้สิทธิและคุ้มครองสถานภาพบางด้านของผู้หญิงล้านนา
เอาไว้สูงผ่านกฎหมายมังรายศาสตร์เสมือนเป็นการสะท้อนบทบาทเชิงจารีตและประเพณีของล้านนา 
ดังตัวบทนี้ 
 

  ...กรณีค่าตัวของผู้หญิงจะสูงเมื่อเติบโตขึ้น เพราะช่วงวัยดังกล่าวลูกสาวมี
ความสำคัญต่อครอบครัว ทั้งด้านการจัดการระบบการผลิตและการเป็นผู้สืบทอดพิธีกรรมผี
ปู่ย่า หากเปรียบเทียบกับผู้ชายที่จะมีค่าตัวสูงในตอนเกิด 

(อดิศร ศักดิ์สูง, 2550) 
 
     จากตัวบทข้างต้นผู้วิจัยเห็นว่า ด้วยลักษณะเด่นของการออกแบบภายใน
ครอบครัว เครือญาติ และชุมชนที่ละเอียดอ่อนของคนล้านนาที่สอดรับกับสังคมชาวนาภาคเหนือได้
เอ้ือให้ผู้หญิงใช้บทบาทต่าง ๆ ที่ถูกกำหนดมาจากโครงสร้างสังคมมาเสริมพลังให้กับตัวเอง โดยเฉพาะ
บทบาทการเป็นผู้นำในการสืบทอดและประกอบพิธีของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เป็น
ภาระหน้าที่หลักของผู้หญิงที่ผู้ชายจะลุกข้ึนมาทำพิธีเองไม่ได้   
     นอกจากนี้ยังมีอำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาบางประการที่
ต้องพิจารณาควบคู่ไปด้วย คือ 
    2) ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ ในสังคมล้านนามีการสืบเชื้อสาย
ทางผู้หญิงที่มีสายเลือดเดียวกัน ผ่านกลไกของระบบการแต่งงานที่ให้ฝ่ายชายเข้าไปเป็นแรงงานอยู่ใน
ครอบครัวฝ่ายหญิง ดังตัวบทต่อไปนี้ 
 

  ...อานันท์ กาญจนพันธุ์ ให้ความเห็นไว้ในหนังสือประวัติศาสตร์สังคมล้านนา : 
ความเคลื่อนไหวของชีวิตและวัฒนธรรมท้องถิ่นว่า  
  วิธีการเพ่ิมพูนแรงงานจะกระทำผ่านทางการสมรส จะมีสิ่งของมีค่าเป็นสินสอด
ทองหมั้น เจ้าบ่าวต้องเข้ามาเป็นแรงงานเพ่ิมให้กับครอบครัวฝ่ายหญิง ลักษณะเช่ นนี้
ปรากฏอยู่ในสังคมชาวนาแบบหมู่บ้านของล้านนาไทยที่มีการสืบทอดการนับถือบรรพบุรุษ
ฝ่ายหญิง ซึ่งสินสอดเป็นเครื่องเซ่นผีบรรพบุรุษฝ่ายหญิงนั่นเอง 
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  การมอบทรัพย์สินที่เป็นที่ดินให้ลูกสาวมากกว่าลูกชาย เพ่ือป้องกันไม่ให้ที่ดินของ
ครอบครัวกระจัดกระจายออกไป หรือตกอยู่ ในมือของผู้อ่ืน จึงสร้างกลไกการควบคุมผ่าน
การสืบมรดกทางฝ่ายลูกสาว ดังนั้น การจะอนุญาตหรือไม่ให้ลูกสาวแต่งงานก็เป็นสิทธิ์ของ
พ่อแม่และผู้อาวุโสของตระกูล  

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560)    
 

  ...ในสังคมศักดินาของล้านนาโบราณ เนื่องจากผู้ชายไปศึกสงครามหรือล่าสัตว์ 
ซึ่งบางครั้งก็ไม่กลับมาหรือเสียชีวิตไป ในสถานการณ์เช่นนี้การสืบเชื้อสายทางฝ่ายมารดาใน
สังคมล้านนาจึงน่าจะมีคุณประโยชน์มากกว่าการสืบเชื้อสายทั้งสองฝ่าย ดังนั้น ที่ดินที่ปลูก
ข้าวจึงอยู่ในความควบคุมดูแลของผู้หญิงและผู้สูงอายุที่อยู่ติดที่ 

(Turton, 1972) 
 
     หรือมาลา คำจันทร์ ได้อธิบายไว้ในหนังสือเล่าเรื่องผีล้านนาว่า  
 

  ...ผีปู่ย่ามักจะนับสายตามบรรพบุรุษทางแม่ ไม่นับทางพ่อ ทั้งนี้เป็นเพราะแต่ก่อน
แต่เดิม ชาวล้านนาเราแต่งงานแบบเขยเข้าบ้าน คือผู้ชายไปอยู่บ้านผู้หญิง เรียกกันว่าไปเอา
ผีทางหน้า หมายความว่าผู้ชายออกจากครอบครัวเดิมเข้าไปสู่ครอบครัวใหม่ ผีเดิมของ
ผู้ชายละทิ้งไว้ในครอบครัวเดิมเข้าไปสู่อำนาจของผีใหม่ คือผีฝ่ายภรรยา ส่วนเรื่องภายใน
บ้านเรือน ผู้หญิงจึงเป็นใหญ่ เพราะผู้หญิงอยู่กับท่ี คืออยู่ติดครอบครัว ผู้ชายเป็นฝ่ายเข้ามา
หา ผู้ชายไม่อาจพาผีเดิมของตนเข้ามาเป็นใหญ่ภายใต้ชายคาเรือนของผู้หญิง การนับสายผี
ปู่ย่า จึงนับตามบรรพบุรุษฝ่ายหญิง 

(มาลา คำจันทร์, 2559, น. 95) 
 
     ในทางตรงกันข้าม ก็มีนักวิชาการบางท่านที่ให้ทัศนะแตกต่างไปจาก
ข้างต้น ดังตัวบทต่อไปนี้ 
 

  ...การสืบสายผ่านทางผู้หญิงเท่ากับเป็นการนำเอาแรงงานชายเข้ามาช่วยลดภาระ
งานและเสริมอำนาจให้กับพ่อตา 

(นิวัตร สุวรรณพัฒนา, 2540, น. 9)  
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  ...แท้ที่จริงแล้วก็เป็นการมอบภาระรับผิดชอบ และความคาดหวังทางวัฒนธรรมใน
การเลี้ยงดูพ่อแม่ยามสูงอายุให้แก่ผู้หญิง และการควบคุมพฤติกรรมทางเพศของผู้หญิงไปใน
เวลาเดียวกัน 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2539, น. 74)  
 
     ในส่วนของผู้วิจัยเพ่ิมเติมข้อสังเกตอีกมิติหนึ่งว่า การที่ผู้หญิงเข้าไปมี
บทบาทเป็นผู้นำในการดูแลกิจกรรมการผลิต (productive activities) ของครัวเรือนก็ยิ่งเท่ากับเป็น
การให้โอกาสผู้หญิงได้ใช้อำนาจเหนือ (power over) ในการเข้าถึงและสามารถควบคุมทรัพยากรของ
สายตระกูล อย่างกรณีของการจัดสรรที่ดินผ่านทางสายตระกูลฝ่ายผู้หญิง ในทางแรกคือ แบบ
แผนการสืบทอดที่พ่อแม่มักจะยกบ้านและที่ดินให้แก่ลูกสาวคนสุดท้องที่เลี้ยงดูพ่อแม่ในวาระสุดท้าย 
และอีกทางหนึ่งก็คือ การสืบมรดกและแบ่งทรัพย์สินในล้านนาให้แก่ลูกสาวและลูกชายอย่างเท่าเทียม
กัน แต่มักจะยกที่ดินให้แก่ลูกสาวเพราะอยู่ใกล้หรืออยู่กับพ่อแม่ ซึ่งเสมือนเป็นการควบคุมที่ดินให้อยู่
ในมือของครอบครัว โดยผ่านทางลูกสาวนั่นเอง (Mougne, 1981) ซึ่งเป็นอำนาจจากการมอบหมาย
ของสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่า (power to) ที่ส่งต่อให้บุคคล (ผู้หญิง) เข้าไปแสดงตัวตนและตัดสินใจใน
เรื่องต่าง ๆ ภายในครัวเรือนและสายตระกูลก็ส่งผลต่อสถานภาพที่สูงขึ้นได้เช่นกัน 
    3) การควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชาย ผ่านจารีตประเพณีและข้อ
ห้ามของชาวล้านนา อย่างเช่นการผิดผี สำหรับในงานวิจัยเกี่ยวกับความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่ผ่านมามักจะ
วิเคราะห์และตีความในลักษณะทางเดียวก็คือ เป็นกฎเกณฑ์ในการควบคุมเรื่องเพศของลูกสาวเป็น
หลัก เช่นงาน Andrew Turton ที่ว่า  
 

  ...บนความสัมพันธ์เชิงอำนาจของความอาวุโสผ่านบทบาททางเพศ เมื่อมีการตกลง 
“ใส่เอา” (แต่งงาน) ผู้อาวุโสก็มีการเจรจาต่อรองระหว่างกันเพ่ือความผูกพันของทั้งสอง
กลุ่มตระกูล หลังจากนั้นก็นำเงินมาให้แก่พ่อแม่ฝ่ายหญิงเรียกว่า “ค่าใส่ผี” และเก๊าผีของ
ตระกูลจะเป็นผู้ประกอบพิธีกรรม ซึ่งส่งผลต่อความสัมพันธ์เชิงอำนาจระหว่างหญิงชาย พ่อ
แม่กับลูก ผู้น้อยและผู้ใหญ่ 

(Turton, 1972)  
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  ...โครงสร้างระบบความเชื่อของล้านนายังแฝงมิติความสัมพันธ์ระหว่างเพศ 
ในความเชื่อแบบศาสนาผู้ชายมักจะมีบทบาทสำคัญ ส่วนผู้หญิงจะมีบทบาทมากในความ
เชื่อการนับถือผี โดยเฉพาะการเป็นคนทรง ทำให้ผู้หญิงสนใจและให้ความสำคัญกับการนับ
ถือผีมาก เพราะสามารถแสดงศักยภาพได้ เช่น เป็นหัวหน้าของตระกูล (เก๊าผี) ของผู้มีผี
เดียวกัน 

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2555, น.29-30) 
 
     สำหรับผู้วิจัยเห็นด้วยกับมุมมองของอานันท์ในข้างต้น เพราะการแบ่ง
พ้ืนที่อำนาจทางวัฒนธรรมของสังคมล้านนาได้สะท้อนให้เห็นคุณลักษณะเด่นของสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ด้านผู้มีส่วนเกี่ยวข้อง (stakeholder) ที่ได้กำหนดคุณสมบัติของผู้ที่เข้าร่วมที่เปิด
โอกาสให้ผู้หญิงเข้ามามีส่วนร่วมในหลากหลายด้าน ตั้งแต่ผู้นำในการประกอบพิธีกรรมอย่างเก๊าผี 
และม้าขี่ (ร่างทรง) ที่ไม่ใช่ใครก็สามารถทำหน้าที่ได้ หรือการเป็นผู้สนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม 
รวมทั้งการเป็นผู้จัดเตรียมสิ่งของต่าง ๆ ในการเซ่นไหว้ที่ต้องใช้การสั่งสมความรู้เกี่ยวกับข้อปฏิบัติ
หรือข้อห้าม จึงทำให้ผู้หญิงเสริมพลังอำนาจของตนเองในพ้ืนที่ดังกล่าวได้ไม่ยากนัก  
     ส่วนประเด็นข้อห้ามในเรื่องการผิดผีเป็นการควบคุมพฤติกรรมทางเพศ
ของผู้ชายเช่นเดียวกัน เนื่องด้วยตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เสมือนเป็นกฎหมายในระดับ
หมู่บ้านไว้ดูแลผู้คนและสามารถลงโทษผู้ที่ละเมิดกฎเกณฑ์ที่จะต้องปฏิบัติต่อผีปู่ย่าได้แล้วนั้น การที่
ผู้ชายไปล่วงเกินทางเพศต่อผู้หญิงก็ส่งผลทำให้ผีปู่ย่าไม่พอใจ ความรับผิดชอบทั้งหลายที่เกิดขึ้นจะอยู่
ที่ฝ่ายชายและครอบครัวฝ่ายชาย รวมทั้งตกเป็นผู้ที่เสียชื่อเสียงและยังต้องเป็นผู้ชดใช้ในการเสี ย
ค่าใช้จ่ายในการประกอบพิธีกรรมที่เก่ียวข้องกับการขอขมาผีปู่ย่า ซึ่งเป็นการแสดงให้เห็นว่า วิญญาณ
ผีบรรพบุรุษได้เอ้ืออำนาจให้กับผู้หญิงในการจัดการเรื่องทางเพศกับผู้ชาย อันเนื่องมาจากการที่ผู้หญิง
มีบทบาทสำคัญต่อการผลิตซ้ำทางแรงงานเพ่ือการสร้างเสริมฐานะทางสังคมและเศรษฐกิจ ดังนั้น  
จึงจำเป็นต้องมีการสร้างกลไกในการควบคุมเรื่องเพศผ่านทางความเชื่อเพราะอำนาจทางอุดมการณ์
ของผีปู่ย่าจะสะท้อนพลังความสัมพันธ์ทางสังคมในระดับเครือญาติ 
     โดยภาพรวมสรุปได้ว่า แหล่งที่มาของอำนาจผู้หญิงจะมาจากโครงสร้าง
ทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนดที่สำคัญ ๆ ก็คือ “ความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)” 
ซึ่งชาวล้านนาเชื่อว่าผีเป็นตัวแทนอำนาจจากภายนอกที่มีอิทธิพลต่อชีวิตของมนุษย์ ประกอบกับผี
ปู่ย่าเป็นผู้มีอำนาจทางศีลธรรมและศักดิ์สิทธิ์สูงสุดเหนือลูกหลานในสายตระกูล ดังนั้น สื่อพิธีกรรม
การบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เสมือนเป็นกระบวนการแปร “อำนาจที่เป็นธรรม” ของผีปู่ย่ามาใช้
ยกระดับอำนาจเพ่ือการสร้างความชอบธรรม (authority) ให้ผู้หญิงแทนที่จะตอบสนองเพ่ือปกป้อง
คุ้มครองลูกหลานเพียงอย่างเดียว ขณะที่การเกิดเป็นเพศหญิงหรือการเป็นผู้สืบทอดการประกอบ
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พิธีกรรมของตัวสื่อเสมือนเป็นการตกอยู่ภายใต้อำนาจและความคุ้มครองของผีปู่ย่า  ในทางกลับกัน
ผู้หญิงได้แปรสภาวะการตกอยู่ภายใต้อำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ให้กลับกลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ 
(symbolic capital) จากการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ (sacred space) เพ่ือมารับบทบาทการเป็นตัวแทน
ของผีปู่ย่าที่เป็นอำนาจจากประเพณีและขนบธรรมเนียมที่ถูกยกข้ึนไปอยู่เหนือความแตกต่างระหว่าง
เพศและสถานะทางสังคมต่าง ๆ ร่วมกับการทำงานของ habitus ร่วมของสังคมล้านนา จึงมีส่วนเข้า
มาช่วยยกฐานะของตัวเองให้สูงขึ้น ซึ่งเป็นสภาวะที่สามารถแสดงอำนาจทางศีลธรรมและอำนาจใน
การคุ้มครองได้ ดังที่ P. Bourdieu (1986b) เสนอว่า สิ่งที่ทำให้กลุ่มคนบางกลุ่มมีบารมีได้ เป็นผล
จากการมีทุนทางสัญลักษณ์ ซึ่งมิได้เกิดขึ้นเอง แต่ต้องอาศัยการแฝงฝัง  habitus ที่สอดคล้องผ่าน
กระบวนการขัดเกลาทางสังคมลงไปในตัวผู้กระทำการและคนในสังคมนั้น ๆ ขณะที่อีกด้านผู้หญิง
ยังคงต้องแบกรับภาระความรับผิดชอบเดิม อย่างการทำหน้าที่ของการเป็นแม่และเมียไปพร้อมกัน 
   1.1.2 อำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงล้านนา ในยุคแรกเริ่มนี้ผู้หญิงได้ใช้
แหล่งที่มาจากอำนาจดังกล่าว ผ่านบทบาทในมิติทางเศรษฐกิจ ดังตัวบททีอ่ธิบายไว้ว่า  
 

  ...ด้วยลักษณะเด่นของโครงสร้างสังคมชาวนาภาคเหนือ ทำให้ผู้หญิงเป็นผู้มี
บทบาทสำคัญทางเศรษฐกิจของครอบครัวและชุมชน ผู้หญิงมีบทบาทในการประกอบ
การค้า เป็นผู้ควบคุมรายรับรายจ่ายของครอบครัว การที่ผู้หญิงเป็นทั้งผู้ผลิตและมีส่วนร่วม
ในการตัดสินใจด้านการควบคุมการผลิต ทำให้ผู้หญิงมีสถานภาพทางสังคมทัดเทียมกับ
ผู้ชาย 

(ยศ สันตสมบัติ, 2536, น. 25) 
 

  ...ภาพชีวิตของผู้หญิงล้านนามีบทบาทสำคัญนอกบ้านเป็นผู้ผูกขาดการค้าขายใน
ตลาด ปรากฏการณ์ที่ผู้หญิงและเด็กสาวนำพืชผลทางการเกษตรที่ผลิตได้ไปขายที่ตลาดใน
ตอนเช้า เช่น ปลา ผัก ผลไม้ ข้าว สีผึ้ง บุหรี่ เมี่ยง ฯลฯ” เสมือนเป็นราชินีในบ้านและผู้เก็บ
รักษาทรัพย์สินภายในบ้าน ดังคำเปรียบเปรยผู้หญิงล้านนาที่ว่า “สว่างมาขอให้ได้ไปกาด 
ถ้าไม่ได้ไปกาด (ตลาด) นี่จะขาดใจตาย 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2539) 
 

  ...ผู้หญิงล้านนาสามารถครอบครองการค้าขายในตลาดไว้ในกำมือตลอดระยะเวลา
ยาวนานในอดีต 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2539)  
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     ผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตว่า แม้การได้มาซึ่งอำนาจในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่จะมา
จาก “อำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์” ผ่านกลไกความเชื่อผีปู่ย่าที่มอบหมายอำนาจผ่านตัวลูกสาวให้
สามารถเข้าถึง ควบคุม และจัดการทรัพยากรได้มากก็ตาม อีกด้านตัวผู้หญิงเองก็ยังต้องฝึกฝนและ
เสริมพลังอำนาจผ่านศักยภาพของตัวเองจากบทบาทต่าง ๆ ในโลกความเป็นจริงที่ได้รับไปพร้อมกัน
ด้วย เช่น การเรียนรู้การค้าขายสิ่งของ หรือการควบคุมรายรับรายจ่ายของครัวเรือน ดังตัวบทนี้พบว่า 
 

  ...ผู้หญิงเรียนรู้ว่าการหาปลาสามารถทำได้ประมาณ  6 เดือนใน 1 ปี จึงนำมาทำ
เป็นปลาตากแห้งเพ่ือถนอมอาหารไว้ขายหรือกินเป็นการเพ่ิมมูลค่าของสิ่งของไปในตัว หรือ
การประกอบกิจการค้า และท่ีสำคัญคือการจัดการและเก็บรักษาทรัพย์สินที่หามาได้ในบ้าน 

(จิราลักษณ์  จงสถิตมั่น, 2539) 
 
     สำหรับ P. Bourdieu (1977) แล้ว เสนอว่า ความสามารถที่จะกระทำ
การเช่นนั้นได้ มิใช่เรื่องธรรมชาติเพียงอย่างเดียว แต่เป็นผลมาจากการเรียนรู้ที่สั่งสมมาก่อนหน้านั้น
แล้วสามารถนำมาปรับใช้ได้ การทำหน้าที่ไปตามบทบาทที่ถูกกำหนดมาก็จะกลายเป็นโครงสร้างอย่าง
หนึ่งในตัวของปัจเจกบุคคลที่มีลักษณะค่อย ๆ สั่งสม ผ่านการปฏิบัติมาตั้งแต่กำเนิดจนกลายเป็นนิสัย
และความเคยชิน ซึ่งผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตต่อไปว่า การมอบหมายอำนาจให้กับผู้หญิงจากโครงสร้างสังคม 
(structure) ผ่านบทบาทและสถานภาพในระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ พร้อมทั้งการตอกย้ำ
ความเป็นลูกสาวของสังคมล้านนาก็มีส่วนทำให้พวกเธอรู้สึกถึงบทบาทและความรับผิดชอบ  
การเลื อกใช้ โครงสร้างแห่ งโอกาส (opportunity structure) ดั งกล่ าวมีส่ วนทำให้ผู้ หญิ งมี  
การปรับเปลี่ยนจากบุคคลผู้มีอำนาจน้อยให้กลายเป็นผู้กระทำการ (agency) และสามารถกลับมามี
อำนาจเหนือสมาชิกคนอ่ืน ๆ ในครัวเรือนหรือสายตระกูล 
  1.2 ลักษณะของอำนาจ ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ ผู้หญิงใช้อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft 
power) แบบไม่เป็นทางการ ก็คือ 
   1.2.1 อำนาจจากความเกรงใจของสามี สมาชิกในครัวเรือน และสายตระกูล 
ผู้หญิงมักจะตั้งถิ่นฐานครอบครัวอยู่ในบ้านเกิดและอยู่ใกล้กับเครือญาติทางฝ่ายแม่ของตนเอง ทำให้
สามารถสืบทอดความเชื่อผีปู่ย่าไปพร้อม ๆ กับการดูแลที่ดินและการผลิตของกลุ่มตระกูล ซึ่งเกิด
ความต่อเนื่องในสายสัมพันธ์ที่อุ่นหนาฝาคั่ง กลมเกลียวปรองดองที่แวดล้อมด้วยหมู่เครือญาติของฝ่าย
หญิง ได้แก่ พ่ีสาว น้องสาว ป้า หรือยาย ที่จะให้ความดูแลและคอยช่วยเหลือ ดังตัวบทต่อไปนี้ 
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  ...เมื่อผู้หญิงมีบทบาทหลักในครัวเรือน ทำให้มีสถานภาพทางสังคมสูง จึงได้รับการ
ปกป้องจากครอบครัวและเครือญาติ สามารถสร้างพรรคพวกและอำนาจต่อรองภายในกลุ่ม
เครือญาติได้ ต่างจากผู้ชาย (สามี) เป็นคนนอกที่เข้ามาอยู่ใหม่มิอาจสร้างอำนาจได้ภายใน
ระยะเวลาอันสั้น 

(ยศ สันตสมบัติ, 2536, น.25) 
 

  ...ในสังคมล้านนาสามีมักจะปรึกษาภรรยาในเรื่องต่าง ๆ ของครอบครัวเสมอ เช่น 
ขายควาย ขายข้าว ฯลฯ เพราะผู้หญิงเป็นผู้เก็บรักษาทรัพย์สินและควบคุมรายรับรายจ่าย
ของครัวเรือน 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2539) 
 
    ผู้วิจัยวิเคราะห์ว่า การแลกเปลี่ยนสิ่งต่าง ๆ ระหว่างสามีภรรยา สมาชิกใน
ครัวเรือน หรือระหว่างคนต่างรุ่นในกรอบของครอบครัวและเครือญาติเสมือนเป็นทรัพย์สินเชิง
สัญลักษณ์ที่ถูกจัดว่าเป็นเรื่องของจิตใจและมโนสำนึก แต่ก็ทำให้ผู้หญิงสามารถเลือกใช้อำนาจเชิง
วัฒนธรรม (soft power) ด้วยความรุนแรงเชิงสัญลักษณ์จากผลประโยชน์ที่ทำขึ้นเพ่ือครอบครัวและ
สายตระกูลมากกว่าตนเองเสมือนเป็นการสร้างพรรคพวกและเพ่ิมอำนาจในการต่อรองอีกทางหนึ่ง 
รวมไปถึงการครอบครองจิตใจของผู้คนในครัวเรือนและสายตระกูลได้เป็นอย่างดี 
   1.2.2 อำนาจจากความเคารพ ยำเกรง ศรัทธา และบารมี ของสมาชิกในสาย
ตระกูลจากการนับถือความเชื่อบรรพบุรุษผีปู่ย่า ผ่านการให้สถานภาพและตำแหน่งทางสังคมกับ
ผู้หญิง ซึ่งมีผลทำให้ได้รับอำนาจจากความเคารพและยำเกรงในการจัดการและตัดสินใจสิ่งต่าง ๆ ของ
สายตระกูล ดังตัวบทหนังสือภูษา อาภรณ์ ฟ้อนผี ของมาณพ มานะแซม ที่ว่า  
 

  ...ผู้คนเชื่อว่าผู้หญิงที่ได้รับการเลือกเป็นเก๊าผี (ผู้นำวงศ์ตระกูลในการประกอบ
พิธีกรรม) หรือม้าขี่ (ร่างทรง) จะมี “ลักษณะพิเศษ” แตกต่างจากบุคคลธรรมดาทั่วไป  
ถ้าผีปู่ย่าบอกอะไรผ่านตัวแทนแล้ว ผู้คนต้องทำตาม ถ้าหากไม่ทำตามแล้วอาจเกิดโทษ 
แก่ตน ดังคำว่า “ผีดูข้างบน คนดูข้างล่าง” มีความหมายว่า ผีปู่ย่าสามารถทำนาย
เหตุการณ์ท่ีมนุษย์ธรรมดาไม่สามารถมองเห็นได้ ดังนั้น ผู้หญิงที่เป็นตัวแทนดังกล่าวจึงเป็น
ผู้มีอำนาจทางสังคม และได้รับการยอมรับจากบุคคลอ่ืน ๆ ในโลกความจริง 

(มาณพ มานะแซม, 2554) 
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ซึ่ง P. Bourdieu (1977) เพ่ิมเติมว่า การไม่รู้ตัวหรือการไร้สำนึกของผู้คน
ไม่ใช่สิ่งที่เกิดจากธรรมชาติหรือสัญชาติญาณ แต่มาจากการอบรมบ่มเพาะประสบการณ์ภายนอก 
หรือโครงสร้างทางสังคมที่หล่อหลอมเข้าไปอยู่ในตัวคนซ้ำแล้วซ้ำเล่าและสั่งสมเป็นเวลายาวนานจน
กลายเป็นความเคยชินไม่ทันรู้ตัว ทำให้ผู้คนเหล่านั้นลืมประสบการณ์นั้นไปแล้ว แต่ยังส่งผลต่อ 
การกระทำในปัจจุบัน ที่เรียกว่า “ความรุนแรงเชิงสัญลักษณ์” ซึ่งสามารถปรากฏอยู่ในรูปของ 
“บุญคุณ” “ความเชื่อม่ันศรัทธา” “ความภักดี” อันเป็นเครื่องมือสำคัญในการได้มาซึ่งอำนาจ  

2. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการเผยแพร่หรือ
การใช้อำนาจ (distribution) ออกไปอย่างไร  
  เป็นรูปแบบที่ผู้หญิงใช้ปฏิบัติการเพ่ือนำไปสู่เป้าหมายการใช้อำนาจในด้านต่าง ๆ คือ 
  2.1 รูปแบบการใช้อำนาจ ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ได้ใช้อำนาจผ่านรูปแบบ ดังนี้ 
   2.1.1 การออกกฎเกณฑ์หรือคำสั่ง สำหรับผู้หญิงไม่ได้สร้างรูปแบบการใช้อำนาจ
ด้วยตัวเอง แต่ใช้อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาอย่างความเชื่อการบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) เป็นอำนาจจากบทบาทหน้าที่ที่กำหนดพันธกิจให้กับผู้หญิงเป็นผู้นำในการสืบทอดพิธีกรรม
ของกลุ่มผีปู่ย่า ประกอบกับกฎกติกาของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่มักจะถูกกำหนดให้
เป็นไปตามสิ่งศักดิ์สิทธิ์เบื้องบน (ผีปู่ย่า) และสายตระกูล หรือขนบธรรมเนียมของสังคมล้านนาเป็นผู้
ควบคุมกฎ ส่วนใหญ่ผู้ประกอบพิธีกรรมคือ ผู้หญิงที่มีสถานะเป็นเก๊าผีจะเป็นผู้ใช้และควบคุมกฎใน
พิธีกรรมให้เป็นไปตามความต้องการของวิญญาณบรรพบุรุษนั้น ๆ จึงสามารถเอ้ือประโยชน์ให้กับตัว
ของผู้หญิงได้อย่างชัดเจน ดังตัวบทของ Andrew Turton ที่ให้รายละเอียดว่า 
 

  ...ความเชื่อบรรพบุรุษผีปู่ย่ามีความสำคัญในแง่ของพิธีกรรมและกฎหมายประเพณี 
เพราะเป็นอำนาจในระดับหมู่บ้านที่ควบคุมดูแลผู้คน และสามารถลงโทษสมาชิกของกลุ่ม
ตระกูลได้ถ้าหากกระทำความผิด เช่น ล่วงละเมิดทางเพศ ทะเลาะเบาะแว้งกัน หรือละเมิด
กฎเกณฑ์ท่ีจะต้องปฏิบัติต่อผีปู่ย่า 

(Turton, 1972)  
 
   2.1.2 การตัดสินใจ ผู้หญิงมีอำนาจในการตัดสินใจเรื่องส่วนรวมที่เกี่ยวข้องกับ
ครัวเรือนหรือสายตระกูล ผ่านการมอบหมายอำนาจจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์ผีปู่ย่าและระบบการสืบสาย
ตระกูลทางฝ่ายแม่ที่เปิดโอกาสและเห็นถึงความสำคัญของเพศหญิงที่มีอยู่ในวิถีชีวิตของชาวล้านนา
สมัยอดีต ดังข้อเขียนของอานันท์ กาญจนพันธุ์ที่ได้ให้ความเห็นว่า  
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  ...ผู้หญิงมีอำนาจในการจัดการความขัดแย้งในตระกูล โดยเฉพาะเรื่องการแบ่ง
มรดก เพราะสามารถแสดงเจตจำนงของบรรพบุรุษได้ 

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2555, น.36)  
 

    สำหรับรูปแบบที่ใช้ในการปฏิบัติการเพ่ือนำไปสู่เป้าหมายการใช้อำนาจของ
ผู้หญิงนั้น ผู้วิจัยพินิจว่า มีข้อค้นพบอยู่หนึ่งประเด็นที่น่าสนใจก็คือ “การสวมรอยหรือการตกอยู่
ภายใต้อำนาจ” ที่ถูกกำหนดมาจากโครงสร้างสังคมล้านนา (structure) ที่เอ้ือให้ผู้หญิง (agency) ได้
กระทำการเสริมพลังและกุมอำนาจผ่านการมอบหมายให้เป็นผู้นำในการจัดการสิ่งต่าง ๆ ของ
ครัวเรือนด้วย ดังนั้น การใช้อำนาจจากบทบาทหน้าที่ที่ได้รับมอบหมายของผู้หญิงนั้น จะตั้งอยู่บน
พ้ืนฐานของความยึดเหนี่ยวผูกพันทางสายโลหิต ความเชื่อ และความศรัทธาในผีปู่ย่าเดียวกันที่มี
ลักษณะเฉพาะตัวและปรากฏอยู่ในความสัมพันธ์ทางสังคมร่วมกัน ด้วยการอาศัยชุดการรับรู้เฉพาะ
เรื่องหลายชุด และอำนาจจากบารมีและคุณธรรมของผีปู่ย่ามาประกอบสร้างในเชิงวิธีคิดต่าง ๆ 
เพ่ือให้เข้าใจและยอมรับสิ่งที่ถูกนำเสนอด้วยการปราศจากข้อสงสัยหรือการยอมสยบอยู่ใต้การบงการ 
ก็คือกระบวนการทำงานของ habitus ร่วมนั่นเอง  
 3. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการบริโภคหรือ
จุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจ (consumption) ไปเพื่อใครหรือสิ่งใด ก็คือขอบเขต
ของอำนาจ  
  3.1 จุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ ผู้วิจัยพบว่า ขอบเขตของการ
ใช้อำนาจเป็นไปเพ่ือครัวเรือน กลุ่ม เครือญาติ และสมาชิกในกลุ่มตระกูลผีปู่ย่าเดียวกันเป็นหลัก 
ดังตัวบทจากบทความของอัญชลีนี้ 
 

  ...แม้ว่าผู้หญิงไทยภาคเหนือตามธรรมเนียมแล้วจะมีความเป็นอิสระในบริบทที่
กำหนดโดยความเชื่อของลัทธิวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แต่พวกเขาไม่ได้ตัดสินใจ 
“ในนามของตนเอง (ผู้หญิงแต่ละคน)” แต่ตัดสินใจ “ในนามของกลุ่มญาติ”  

(อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552) 
 

   จากตัวบทข้างต้น ผู้วิจัยเห็นว่า ขอบเขตการใช้อำนาจของผู้หญิงที่เป็นไปเพื่อ
ครอบครัวและเครือญาติที่ไม่ได้สามารถตัดสินใจเพื่อตนเองนั้น ได้สะท้อนวิธีคิดเบื้องหลังจากความ
เชื่อเกี่ยวกับการบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ได้แสดงพลังออกมาในรูปของจารีตประเพณี ซึ่งเป็นอำนาจ
บารมีที่มาจากคุณธรรมของบรรพบุรุษในการควบคุมและจัดการกับข้อขัดแย้งต่าง ๆ ในด้านหนึ่งเป็น
การควบคุมพฤติกรรมขอบเขตการใช้อำนาจของปัจเจกบุคคล (ผู้หญิงที่เป็นผู้ใช้อำนาจ) มิให้เอา
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เปรียบและละเมิดครรลองต่าง ๆ ส่วนอีกด้านเป็นการจัดความสัมพันธ์แบบส่วนรวมให้ (สมาชิกในสาย
ตระกูลกลุ่มผีปู่ย่าเดียวกัน) ได้ผลประโยชน์อย่างเท่าเทียมและเป็นธรรม บนพ้ืนฐานของจริยธรรม  
การยังชีพ ซึ่งตอกย้ำระบบคุณค่าที่ให้ทุกคนสามารถยังชีพอยู่ได้  
  3.2 เป้าหมายของการใช้อำนาจ เป็นอำนาจที่ผู้หญิงต้องการหรือพึงประสงค์จะได้รับ 
ผู้วิจัยวิเคราะห์ว่า ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ เนื่องจากอำนาจของผู้หญิงมาจากความคุ้มครองของผีปู่ย่า 
(coverage ascribed power) ซึ่งมีเป้าหมายของการใช้อำนาจเพ่ือเข้าไปจัดการกับทรัพยากรต่าง ๆ 
ตั้งแต่การจัดการกับทรัพย์สิน การจัดการที่อยู่อาศัย รวมทั้งการตัดสินใจภายในครัวเรือนและเครือ
ญาติกลุ่มสายตระกูลเป็นสำคัญ ดังนั้น ผู้หญิงจะเป็นผู้อยู่เบื้องหลังในการควบคุมและจัดการเศรษฐกิจ
ของครัวเรือนให้ดำเนินไปได้เพ่ือประโยชน์ของส่วนรวม ดังตัวบทนี้ 
 

  ...ผู้หญิงจึงมีอำนาจเป็นผู้ดูแลกิจการที่เป็นเรื่องภายในบ้าน และอำนาจที่เกี่ยวข้อง
กับทรัพย์สินในครัวเรือน มีสิทธิและอำนาจเหนือกว่าผู้ชายในการดูแลรักษา จัดการ
ทรัพย์สินของครัวเรือนและตัดสินใจในเรื่องที่เกี่ยวกับการเงินของครัวเรือนมาแต่ดั้งเดิม  
ในกฎหมายล้านนาโบราณก็ได้มีบทบัญญัติให้ผู้หญิงแม่เรือนมีอำนาจในการจัดทรัพย์สิน
และคุ้มครองสิทธิในทรัพย์สินของหญิงแม่เรือนมากกว่าสามีเมื่อมีการหย่าหรือแบ่งมรดก 
เสมือนภรรยาเป็นถุงเงินของครอบครัว 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2539, น. 115) 
 

   หากพิจารณาจากจุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจได้สะท้อนให้เห็น
ขอบเขตอำนาจของผู้หญิง ถึงแม้จะใช้อำนาจที่แสดงออกมาในหลากหลายบทบาทก็ตาม แต่มักมี
จุดมุ่งหมายเพ่ือส่วนรวม (ระดับครอบครัว กลุ่ม และเครือญาติ) มากกว่าตัวเอง (ระดับปัจเจกบุคคล) 
เสมอ ด้วยลักษณะโครงสร้างของระบบความเชื่อล้านนา ซึ่งวางอยู่บนพ้ืนฐานของคุณธรรมสำหรับ
สังคมเกษตรกรรมที่เน้นคุณค่าของส่วนรวมเพ่ือการยังชีพ โดยเฉพาะการสืบทอดความสัมพันธ์แบบ
เครือญาติและความเป็นชุมชน อำนาจดังกล่าวจึงถูกนำมาใช้เกี่ยวกับผลประโยชน์ความอุดมสมบูรณ์
และความผาสุกของคนทั้งตระกูลในกลุ่มผีปู่ย่า นอกจากนี้ยังแสดงให้เห็นความสอดคล้องกันระหว่าง
โครงสร้างทางสังคมที่เป็นบ่อเกิดของ habitus ร่วมของคนในสังคมล้านนากับโครงสร้างความสัมพันธ์
เชิงอำนาจที่ครอบคลุมอยู่ ด้วยการอาศัยความเชื่อชุดต่าง ๆ ที่ได้ผลิตขึ้นและเอ้ือต่อผลประโยชน์
ก่อให้เกิดเป็นอำนาจความชอบธรรมของผู้หญิงกับอำนาจบารมีจากคุณธรรมของผีปู่ย่า 
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 4. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้รับการผลิตซ้ำ
หรือการรักษาอำนาจ (reproduction) เพื่อสืบทอดต่อไปอย่างไร  
  สำหรับยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ ผู้หญิงเลือกวิธีการผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดจากการเลือกสรร
อำนาจในลักษณะเดิม ตั้งแต่ มิติการสร้างอำนาจ ที่ใช้แหล่งที่มาจากโครงสร้างสังคมล้านนาเป็น
ตัวกำหนดเน้นการใช้อำนาจผ่านความเชื่อของผีปู่ย่า ซึ่งเชื่อมโยงกับความเป็นครอบครัวและเครือญาติ  
ส่วนการแสดงพลังอำนาจของผู้หญิงเน้น “การสวมรอยหรือการตกอยู่ภายใต้อำนาจของสิ่ง
ศักดิ์สิทธิ์” ที่มอบหมายอำนาจ (power to) ในการเข้าถึงและสามารถควบคุมทรัพยากรต่าง ๆ 
(power over) ซึ่งเป็นอำนาจที่แสดงออกมาในรูปของจารีตประเพณี ข้อกำหนด หรือข้อห้าม รวมทั้ง
อำนาจจากบทบาทหน้าที่ที่ได้รับจากการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ และอำนาจที่มาจากศักยภาพของ
ผู้หญิ ง (power within) เป็นอำนาจจากความรู้ เช่น มิติทางเศรษฐกิจอย่างการค้าขาย ฯลฯ 
ผ่านลักษณะของอำนาจจากความเกรงใจ ความเคารพ ยำเกรง ศรัทธา และบารมีที่ได้รับจากบทบาท
การเป็นผู้นำในครัวเรือน ทั้งมิติการผลิตและเศรษฐกิจ รวมทั้งมิติการเป็นผู้นำด้านการประกอบ
พิธีกรรม มิติการใช้อำนาจ จากการออกกฎหรือคำสั่ง และการตัดสินใจภายใต้กลไกของความเชื่อผี
ปู่ย่า ซึ่งมีจุดมุ่งหมายและขอบเขตของอำนาจเพื่อสมาชิกในครอบครัวและเครือญาติในสายตระกูลเป็น
สำคัญ เพราะด้วยคุณลักษณะหลักของสื่อพิธีกรรมมีส่วนทำให้สมาชิกในครอบครัว โดยเฉพาะผู้หญิง
ได้เรียนรู้ถึงการปฏิสัมพันธ์ในหมู่ญาติพ่ีน้องกันเอง ซึ่งมีบทบาทหน้าที่สำคัญในมิติการตอบสนองความ
ต้องการของสมาชิกในสายตระกูลและเครือญาติระดับส่วนรวม 
  จากการปฏิบัติการทางสังคมในข้างต้น สะท้อนให้เห็นอำนาจของผู้หญิงที่มาจาก
โครงสร้างทางสังคมล้านนาเป็นหลัก ได้แก่ ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่าย
หญิง และการควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชาย ซึ่งอำนาจทั้งสามส่วนต่างทำงานเป็นเอกเทศต่อ
กัน โดยมีการใช้อำนาจในรูปแบบดั้งเดิมที่มาจากความคุ้มครองของผีปู่ย่า (coverage ascribed 
power) ผ่านอำนาจจากบทบาทหน้าที่ที่ผู้หญิงได้รับ ซึ่งเป็นกระบวนการแปรอำนาจบารมีจาก
คุณธรรมของผีปู่ย่าเพ่ือยกสถานภาพและสร้างความชอบธรรมให้กับผู้หญิงจากการตกอยู่ภายใต้
อำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ให้กลับกลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) อีกทอดหนึ่งด้วย 
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ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 
 สำหรับในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ จากการวิเคราะห์ข้อมูล ผู้วิจัยพบว่า ปัจจัยที่ส่งผลต่อ 
การดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ก็คือ 
ปัจจัยภายในของสังคมล้านนา และปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา ดังนี้ 
 1. ปัจจัยภายในของสังคมล้านนา   
  1.1 ระบบครอบครัวและเครือญาติของคนล้านนา ประเด็นแรกบทบาทการสืบทอด
ความเชื่อผีปู่ย่าจากโครงสร้างสายตระกูลหรือการประกอบพิธีกรรม ประเด็นที่สอง การสืบทอดมรดก
ของครัวเรือน ทั้งตัวเรือนและที่ดิน และประเด็นที่สาม การแต่งงานที่ฝ่ายชายต้องย้ายไปอยู่ใน
ครอบครัวของฝ่ายหญิง ดังนั้น ความสำคัญของสายตระกูลจะตกกับผู้หญิงในฐานะแกนกลางของ
ระบบครอบครัวและเครือญาติของสังคมล้านนา ดังตัวบทของอานันท์ กาญจนพันธุ์ ที่อธิบายว่า 
 
  ...การสืบทอดมรดกของคนล้านนาเกี่ยวพันอย่างซับซ้อนกับความเชื่อในการนับถือผี
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และรูปแบบการแต่งงาน การสืบทอดที่ดินจะผ่านทางสายตระกูลของผู้หญิง 
เพ่ือรักษาที่ดินให้คงอยู่กับตระกูล ขณะที่ผู้ชายเมื่อแต่งงานแล้วจะนับถือผีปู่ย่าของตระกูลผู้หญิง 
การรับมรดกจากพ่อแม่ของฝ่ายชายจะรับทรัพย์สินที่เป็นสังหาริมทรัพย์ เช่น เงินทอง และวัวควาย 
โดยให้พี่น้องผู้หญิงรับมรดกท่ีดินแทน 

(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560) 
 
   การออกแบบโครงสร้างภายในครอบครัวที่ละเอียดอ่อนและมีลักษณะเป็น
ครัวเรือนขยายอยู่ในบริเวณพ้ืนที่และชุมชนละแวกเดียวกันก็เป็นปัจจัยที่เอ้ือต่อการดำรงอยู่ของ
อำนาจผู้หญิงเช่นกัน เพราะการที่ผู้หญิงมีความสำคัญในเชิงโครงสร้างและเป็นศูนย์กลางของ
ครอบครัวและเครือญาติ ทำให้การสืบทอดอำนาจทำได้ไม่ยากนัก ขณะที่ชยันต์ วรรธนะภูติ และคณะ 
(2528 อ้างถึงใน นิวัตร สุวรรณพัฒนา, 2540) ให้ความเห็นอีกด้านว่า “การมอบมรดกทรัพย์สินอย่าง
ที่ดินให้ลูกสาว โดยเฉพาะลูกสาวคนสุดท้องเพ่ือเป็นหลักประกันว่าพ่อแม่จะได้รับการเอาใจใส่และ
เลี้ยงดูในยามบั้นปลายชีวิต” เสมือนเป็นการพันธนาการลูกสาวด้วยการจัดการเรื่องเพศและพันธกิจที่
ได้รับมอบหมายผ่านความเชื่อผีปู่ย่าที่พ่อแม่ได้เลือกสรรมาผลิตซ้ำ ในทางกลับกัน ผู้วิจัยเห็นว่า  
การตกอยู่ภายใต้พันธนาการดังกล่าวก็ทำให้ผู้หญิงสามารถเลือกใช้อำนาจที่มาจากบทบาทหน้าที่ได้
อย่างเป็นรูปธรรม ดังนั้น ระบบครอบครัวและเครือญาติยังคงเป็นหนึ่งในพื้นที่ของการสั่งสม การธำรง
รักษา และสืบทอดอำนาจให้กับผู้หญิงได้อย่างเข้มข้น อันเป็นผลจากปฏิบัติการที่ได้รับการสนับสนุน
และค้ำจุนมาจากอำนาจบารมีจากคุณธรรมของผีปู่ย่า 
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  1.2 การแบ่งพื้นที่อำนาจทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย (space and power) 
ด้วยระบบสังคมล้านนาที่ไม่ได้แยกขาดระหว่างมิติทางกายภาพและมิติเชิงนามธรรม ดังข้อสรุปจากตัว
บทหนังสือเพศและวัฒนธรรมของปรานี วงษ์เทศท่ีว่า 
 

  ...ในอุษาคเนย์นั้น การแบ่งพ้ืนที่ของอำนาจทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชายที่
กำหนดให้ผู้ชายจะมีบทบาทสัมพันธ์กับศาสนา (พ้ืนที่เป็นทางการ) ขณะที่ผู้หญิงจะอุทิศตัว
ไปมีส่วนร่วมในความเชื่อพ้ืนเมือง (พ้ืนที่ไม่เป็นทางการ) รวมไปถึงการแบ่งพ้ืนที่ระหว่างงาน
ในบ้านและนอกบ้านที่มีลักษณะไม่ได้แยกออกจากกันอย่างเด็ดขาด 

(ปรานี วงษ์เทศ, 2559) 
 

  ...การแบ่งหน้าที่กันอย่างชัดเจนระหว่างชายกับหญิงอันนี้เป็นเรื่องละเอียดซับซ้อน
ของสังคมล้านนาหากยึดหลักผี หญิงเป็นผู้นำ หรือผู้หญิงมีหน้าที่จัดการในเรือน เรื่อง
ภายในบ้านเรือน ผู้หญิงจึงเป็นใหญ่ เพราะผู้หญิงอยู่กับที่ คืออยู่ติดครอบครัว ผู้ชายเป็ น
ฝ่ายเข้ามาหา ผู้ชายไม่อาจพาผีเดิมของตนเข้ามาเป็นใหญ่ภายใต้ชายคาเรือนของผู้หญิง 

(มาลา คำจันทร์, 2559, น.99)  
 
   ดังนั้น การจัดแบ่งพ้ืนที่อำนาจทางเพศของหญิงชายในสังคมล้านนาสะท้อน
ลักษณะการแบ่งเพศสภาวะที่ไม่ได้เป็นแบบสากล แต่ถูกสร้างขึ้นด้วยวัฒนธรรมที่ต่างกัน เพราะการ
จัดแบ่งบทบาทหน้าที่ตามเพศมีผลทำให้แต่ละคนรับผิดชอบหน้าที่ เคารพบทบาทและให้เกียรติกัน 
แต่จะเข้ามาช่วยเหลือกันในยามที่เกิดภาวะวิกฤติ จึงส่งผลทำให้ผู้หญิงมีขอบเขตอำนาจของตัวเองที่
กำหนดไว้อย่างชัดเจน 
 2. ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา 
  2.1 การอยู่ติดพื้นที่ของผู้หญิง ไม่ได้ย้ายออกไปไหนจึงเป็นเจ้าของหมู่บ้านที่แท้จริง 
นับตั้งแต่เป็นเจ้าของที่ดิน การผลิต และรับผิดชอบในการประกอบพิธีกรรมต่าง ๆ ซึ่งมีส่วนทำให้
ผู้หญิงเป็นผู้ที่รับรู้ประวัติความเป็นมาเรื่องราวของหมู่บ้านที่ถ่ายทอดจากแม่หรือยาย ส่วนผู้ชายจะทำ
หน้าที่บวชเรียน ไปเป็นแรงงานไพร่ หรือเกณฑ์ทหารจึงต้องมีการโยกย้ายถิ่นฐาน ดังตัวบทนี้ 
 

  ...ในสมัยที่ยังมีการเกณฑ์ไพร่พล ผู้ชายจำต้องจากบ้านเรือนไปขึ้นสังกัดเป็นระยะ
เวลานาน จึงส่งผลให้อำนาจในการจัดการบ้านเรือนตกเป็นของผู้หญิง สถานะผู้นำ
ครอบครัวเกี่ยวกับการคิดการตัดสินใจภายในบ้านจึงทำได้อย่างเต็มที่ 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2539) 
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  ...ยิ่งกว่านั้นคุณค่าของงานบ้านยังถือว่ามีคุณค่าสูง เพราะผู้หญิงสามารถจัดการได้
อย่างยืดหยุ่นกับกิจกรรมในการผลิต ตั้งแต่การเงิน แรงงาน และทรัพยากรแวดล้อมที่อยู่
ภายใต้การควบคุมของผู้หญิงที่ใกล้ชิดกับกิจกรรมทางเศรษฐกิจที่มีบ้านเป็นพื้นฐานของการ
สร้างงาน 

(ปรานี วงษ์เทศ, 2549) 
 
   การที่ผู้หญิงได้ใช้มิติทางการเมืองเชิงพ้ืนที่ในบ้านและครอบครัวเป็นฐานอำนาจที่
สำคัญ ซึ่งการอยู่ติดที่จึงเป็นผู้ดูแลความเป็นไปของบ้าน เป็นแม่ของเรือน จึงมีบทบาทและสถานภาพ
สำคัญตามไปด้วย   
  2.2 การสร้างพื้นที่ของการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ (sacred space) ในสังคมล้านนา
นอกจากผู้หญิงจะมีหน้าที่หลักในการดูแลบ้านหุงหาอาหารให้กับลูกและสามีแล้ว หน้าที่สำคัญอีก
ประการคือ การดูแลผีปู่ย่าอันเป็นที่อยู่ของวิญญาณผีบรรพบุรุษ ดังหลักฐานที่ว่า ด้วยลักษณะทาง
กายภาพของตำแหน่งที่ตั้งของผีปู่ย่า โดยทั่วไปมักจะตั้งหิ้งบูชาผีปู่ย่า หรือบรรพบุรุษฝ่ายหญิงไว้ใน
ห้องนอนของเจ้าของบ้านหรือเรือนเก๊าผี ซึ่งเป็นสิ่งแสดงให้เห็นถึงปริมณฑลแห่งอำนาจในชีวิตจริง
ของผู้หญิงที่มีขอบเขตอยู่เพียงภายในบ้าน (จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2539, น. 90)  
   ดังนั้น บ้านจึงมิได้มีความหมายว่าเป็นที่อยู่อาศัยเท่านั้น หากแต่เป็นพ้ืนที่ที่ผู้หญิง
ใช้ในการประกอบพิธีกรรม บริเวณบ้านจึงเป็นเสมือนสถานที่ประกอบพิธีอันศักดิ์สิทธิ์ที่สามารถ
เปลี่ยนสถานะของผู้หญิงให้กลายเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ได้  โดยใช้ตัวเองเป็นสื่อกลางในการติดต่อกับ
อำนาจของศักดิ์สิทธิ์ รวมทั้งใช้เป็นสถานที่สร้างสภาวะความเป็นใหญ่ในสังคมล้านนาไปพร้อมกันด้วย 
 
ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาในพื้นที่การสื่อสารพิเศษที่ลื่นไหลไปมาระหว่างครัวเรือน
และภายในชุมชนในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 
 สำหรับการทำความเข้าใจความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงในพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษที่ลื่นไหล
ไปมาระหว่างโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน ผู้วิจัยได้ใช้ความสัมพันธ์แบบวิภาษ
วิธีระหว่างโครงสร้างสังคม (structure) กับมนุษย์ผู้กระทำ (agency) ดัง P. Bourdieu (1977) กล่าว
ไว้ว่า สรรพสิ่งต่าง ๆ ล้วนกำหนดซึ่งกันและกัน ในระยะเริ่มแรกโครงสร้างสังคมจะเป็นตัวกำหนดหรือ
หล่อหลอมลักษณะของบุคคล disposition หรือ habitus เช่น เมื่อผู้หญิงอยู่ภายใต้โครงสร้างสังคม
ล้านนาที่กำหนดจากระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ ความเชื่อเกี่ยวกับวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และ
การแบ่งพ้ืนที่อำนาจจากวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย คนในสังคมล้านนาก็จะถูกกระบวนการขัดเกลา
ทางสังคมเพ่ือธำรงรักษาอุดมการณ์นั้นไว้ ด้วยการใช้ภาคปฏิบัติในการสร้างความชอบธรรมทาง
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ความคิดและจิตสำนึกของผู้คน ซึ่งเป็นการทำงานผ่านกลไกการสร้างความยินยอมพร้อมใจแสดง
ออกมาอย่างอัตโนมัติและกลายมาเป็น habitus ร่วมของคนล้านนาในที่สุด ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
 ประการแรก ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนากับการใช้พื้นที่การสื่อสารพิเศษ 
 ในยุคนี้หากพิจารณาความสัมพันธ์ของโครงสังคม (structure) และผู้กระทำการ (agency) 
ดังหลักฐานที่ว่า การที่ผู้หญิงได้รับบทบาทนำในสายตระกูลจากความสัมพันธ์กับความเชื่อผีบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ทั้งในแง่ของการประกอบพิธีกรรม การเป็นผู้ผลิตทางการเกษตร การประกอบกิจการค้า และ
ผู้ควบคุมรายรับรายจ่ายของครอบครัวและชุมชนนั้น ส่งผลให้ผู้หญิงมีอำนาจในการเข้าถึงและจัดการ
ทรัพยากรมากเท่า ๆ กับผู้ชาย (ยศ สันตสมบัติ, 2536) ซึ่งสะท้อนให้เห็นว่า ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าและ
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) (โครงสร้างส่วนบน) เป็นกฎเกณฑ์ที่มีขอบเขตของอำนาจอยู่ใน
ระบบครอบครัว เครือญาติ และสายตระกูลรองรับชัดเจน จึงมีผลทำให้สามารถเป็นกลไกในการ
ควบคุมพฤติกรรมของผู้คนและวิถีชีวิตของสมาชิกในสายตระกูลได้อย่างชอบธรรม ผ่านตัวแทนของ
อำนาจที่ศักดิ์สิทธิ์อย่างผู้หญิง (ผู้กระทำการ) ขณะที่อีกด้านอำนาจของผีปู่ย่าก็สะท้อนการทำหน้าที่
ดูแลความเป็นอยู่และทุกข์สุขของคนในบ้าน ซึ่งไม่ต่างจากหน้าที่ของผู้หญิงที่เป็นผู้ดูแลกิจการภายใน
บ้าน ทำงานบ้าน เก็บรักษาทรัพย์สินของครัวเรือน การสืบทอดมรดกที่ดินและบ้านเรือน ซึ่งเป็นการ
แสดงถึงความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่ในโลกศักดิ์สิทธิ์มาสู่โลกความเป็น
จริงในชีวิตประจำวันผ่านบทบาทและความรับผิดชอบในสองพ้ืนที่การสื่อสาร 
 ขณะเดียวกันแม้อาณาเขตอำนาจของผู้หญิงจะยังคงจำกัดพ้ืนที่อยู่ภายในบริเวณบ้าน 
ครัวเรือน หรือในชุมชนก็ตาม แต่ก็เพียงพอกับความรับผิดชอบและบทบาทหน้าที่ของผู้หญิงในบริบท
สังคมชนบทแบบเกษตรกรรม ทั้งนี้สอดคล้องกาญจนา แก้วเทพ ที่อธิบายว่า  

 

  ...ในสังคมชนบทมีการจัดแบ่งพ้ืนที่ออกเป็น 3 ส่วนคือ ครัวเรือน ชุมชน และโลก
ภายนอกชุมชน ที่อยู่บนฐานการผลิตแบบสังคมเกษตรกรรมที่ต่างฝ่ายต่างมีส่วนช่วยเหลือ
เกื้อกูลในการทำงานร่วมกัน ด้วยการจัดแบ่งพ้ืนที่แบบทวิลักษณ์ ผู้หญิงจึงมีบทบาท 
“เคียงบ่าเคียงไหล่” กันอย่างขยันขันแข็งในไร่นา การทำมาหากินเลี้ยงครอบครัวที่เรียกว่า 
“ผัวหาบเมียคอน” พื้นที่ที่ผู้หญิงจะถูกห้ามไม่ให้ออกไป ก็น่าจะเป็นพ้ืนที่บริเวณนอกชุมชน
ออกไป ซึ่งเป็นพ้ืนที่ของผู้ชายที่จะออกไปเสาะแสวงหาความรู้จากโลกภายนอกมาเพ่ิมเติม
ให้กับภูมิปัญญาของชุมชน อย่างการรวมกลุ่มกันหาบยาสูบไปขายตามที่ไกล ๆ การกั้นเขต
ปริมณฑลกำหนดให้ผู้หญิงและผู้ชายอยู่ในแต่ละพ้ืนที่ อำนาจของหญิงชายล้านนายังนับว่า
เท่าเทียมกันพอสมควร เช่น ผู้หญิงมีอำนาจในครัวเรือนและระบบเครือญาติ ฯลฯ 

(กาญจนา แก้วเทพ, 2544) 
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ประกอบกับเส้นกั้นแบ่งแยกระหว่าง “โลกส่วนตัว” และ “โลกส่วนรวม” ในสังคมล้านนา
ไม่ค่อยมีมากนัก ผู้หญิงจึงไม่ได้อยู่แต่ “ที่บ้านและครัวเรือน” เท่านั้น หากแต่อยู่ตามที่ต่าง ๆ ของ
ชุมชน ไม่ว่าจะเป็นไร่นา บ่อน้ำ วัดวาอาราม กาด (ตลาด) ฯลฯ จึงมีผลมาถึงการเคลื่อนที่ของผู้หญิงที่
สามารถโยกย้ายไปมาได้ง่าย ดังหลักฐานจาก “ภาพจิตรกรรมภายในวิหารลายคำ วัดพระสิงห์ จังหวัด
เชียงใหม่ มีการนำเสนอภาพผู้หญิงในอิริยาบถนั่งล้อมวงสนทนาเดียวกันกับผู้ชาย หรือภาพผู้หญิงที่มี
อาชีพเป็นแม่ค้ากำลังนั่งขายของ รินเหล้า และต่อบุหรี่ขี้โยให้ผู้ชาย หรือการมีบทบาทในการประกอบ
อาชีพค้าขายที่สามารถออกมาใช้ชีวิตในพ้ืนที่สาธารณะอย่างกาด (ตลาด)” (ปิยะนาถ อังควาณิชกุล, 
2560) ซึ่งสะท้อนให้เห็นโครงสร้างสังคมล้านนาที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงได้ใช้ชีวิตค่อนข้างอิสระจากการ
แบ่งพ้ืนที่ภายในบ้านกับพ้ืนที่สาธารณะ (domestic and public sphere) ที่มีความซ้อนทับกันอยู่ 
และมีพ้ืนที่บางส่วนที่ทั้งหญิงชายสามารถแสดงบทบาทได้เสมอกัน   
 นอกจากนี้ E. Durkheim (1964) เสนอว่า มนุษย์แวดล้อมด้วยสองโลกคือ โลกศักดิ์สิทธิ์
หรือโลกแห่งพิธีกรรม (sacred world) และโลกสามัญหรือโลกความเป็นจริง (secular world) ที่มี
ความเชื่อมร้อยกันระหว่างสองโลกนี้ด้วยรูปแบบกิจกรรมและปฏิบัติการทางสังคม หากแบ่ง
ความสัมพันธ์ของพ้ืนที่การสื่อสารในยุคนี้ออกเป็นโครงสร้างส่วนล่างคือ สภาพสังคมล้านนา ระบบ
การสืบสายทางฝ่ายแม่ การแบ่งพ้ืนที่อำนาจทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย หรือวิถีชีวิตจริงขอ ง
ผู้หญิง กับโครงสร้างส่วนบนคือ ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าและสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทำให้
ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงในการใช้พ้ืนที่การสื่อสารพิเศษจะลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่โลก
พิธีกรรมและพ้ืนที่โลกความเป็นจริงในอาณาเขตบริเวณพ้ืนที่ภายในบ้าน ครัวเรือน เครือญาติ และ
ภายในชุมชน โดยสามารถพิจารณาได้จากความสัมพันธ์ที่ต่างกำหนดซึ่งกันและกัน (จากการใช้เส้นที่
มีลักษณะเป็นสีเข้มทึบ) ด้วยวิธีการ “สวมรอยอำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์” (subrogating the 
sacred power) จากอำนาจที่ถูกกำหนดมาจากโครงสร้างสังคมล้านนา ดังแผนภาพต่อไปนี้ 
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ภาพ  14 ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนากับการใช้พื้นที่การสื่อสารพิเศษในยุคผู้หญิงเป็น
ใหญ่ 

 
 จากแผนภาพข้างต้นแสดงให้เห็นว่า ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้
ใช้วิธีการ “การทำตามต้นแบบ” (mimesis) และ “การลอกเลียนแบบ” (imitation) อย่างการทำ
ไปตามบทบาทและความรับผิดชอบที่ได้รับจากโครงสร้างสังคมล้านนาไปจนตลอดชีวิต ซึ่งถูกสอนและ
ถ่ายทอดจากแม่ไปสู่ลูกสาวในรูปของสำนึกจากรุ่นสู่รุ่น หรือผ่านการหล่อหลอมที่มาจากครอบครัว
และเครือญาติ ซึ่งสอดคล้องกับที่  P. Bourdieu (1977) เสนอว่า การทำตามต้นแบบและการ
ลอกเลียนแบบเป็นกระบวนการทางธรรมชาติอาศัยการทำตามต้นแบบ (mimesis) ซึ่งมิใช่การทำ
สำเนาหรือการลอกเลียนมาสิ้นเชิง (imitation) ฉะนั้น การสั่งสมผ่านการปฏิบัติการทางสังคมจนเกิด 
habitus ต่าง ๆ เสมือนเป็นเบ้าหลอมให้ผู้หญิงได้เป็นผู้กระทำการ (agency) ที่มีลักษณะเฉพาะตัว 
เช่น การแสดงออกผ่านบุคลิกการเป็นผู้รับผิดชอบในสายตระกูลผ่านการจัดการที่ดิน และการเป็น
ผู้นำในประกอบพิธีกรรม จึงมีส่วนทำให้ผู้หญิงรู้สึกถึงความรับผิดชอบต่อครอบครัวและเครือญาติ  

 

พ้ืนที่ในโลกศักดิ์สิทธิ ์
(ความเชื่อเร่ืองผีปู่ย่าและสือ่พิธกีรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)) 

-----โครงสร้างส่วนบน------  

 
ต่าง

กำหนด
ซ่ึงกันและ

กัน 

พ้ืนที่ในโลกความเป็นจริง 
(สภาพสังคมล้านนา ระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่  

การแบ่งพื้นที่อำนาจวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย วิถีชีวิตของผู้หญิง)  

-----โครงสร้างส่วนลา่ง------ 

ครัวเรือน และ 
เครือญาต ิ

ในสายตระกูล 
ล 

 
 

ภายในชุมชน 

 
ต่าง

กำหนด
ซ่ึงกันและ

กัน 

อำนาจของผู้หญิงล้านนา 
ใช้วิธีการ “สวมรอยอำนาจ

ของสิ่งศักดิ์สิทธ์ิ” 
 

การเป็นผู้นำและการเป็น
ผู้รับผิดชอบในสายตระกูล 

ผ่านที่ดิน/พิธีกรรม 
-----(habitus)-----  

การทำตามต้นแบบ (mimesis)  
และการลอกเลียนแบบ 

(imitation) 
-----(habitus)----- 
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อีกด้านก็แสดงให้เห็นการทำงานของโครงสร้างสังคม (structure) อย่างการติดตั้งอุดมการณ์ของความ
เชื่อผีปู่ย่าและระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ที่ได้ซุกซ่อนและแปลงกายเป็นอำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft 
power) ซึ่งนำไปสู่การจัดการกับจิตสำนึกหรือความไม่รู้ตัวของผู้คนในสังคมล้านนาได้ไม่ยากนัก  

ประการที่สอง ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับลักษณะอำนาจที่เกิดขึ้นจากตัวสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  

เนื่องจากอำนาจที่เกิดจากตัวสื่อพิธีกรรมดังกล่าวนั้น เกิดจากแหล่งที่มาของพลังอำนาจใน
สามส่วนด้วยกัน คือ ความเชื่อเกี่ยวกับวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่าย
หญิง และการควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชาย ซึ่งมีผลต่อความรับผิดชอบและบทบาทหน้าที่
ของผู้หญิงที่กินอาณาเขตพ้ืนที่การสื่อสารทั้งในโลกศักดิ์สิทธิ์อย่างการเป็นผู้นำและมีส่วนร่วมหลักใน
การประกอบพิธีและในโลกชีวิตประจำวันอย่างการเป็นผู้นำในการจัดการวิถีการผลิตของครัวเรือน
และสายตระกูลของกลุ่มผีปู่ย่าแล้วนั้น ทำให้ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ ผู้หญิงมีการใช้อำนาจสิ่งศักดิ์สิทธิ์
จากวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ผ่านพื้นที่ครัวเรือน เครือญาติ และภายในชุมชนเป็นสำคัญ คือ 
 อำนาจแห่งความคุ้มครอง (coverage ascribed power) เป็นอำนาจจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์
อย่างวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่มีลักษณะเป็นอำนาจอิสระ ดังตัวบทที่แสดงให้เห็นอำนาจของ
ความผีปู่ย่านี้ 
 

  ...การนับถือผีปู่ย่ามีรูปธรรมที่เห็นได้ชัดเจน ด้วยผีปู่ย่ามีกลไกและการทำหน้าที่ที่
ทำให้ระบบครอบครัวและเครือญาติดำรงอยู่และผลิตซ้ำต่อไปได้ เช่น การปรองดองกันใน
ระหว่างเครือญาติ การแต่งงานของลูกหลานผู้หญิงของเครือญาติ การควบคุมพฤติกรรม
ทางเพศ รวมทั้งการให้โทษแก่ผู้ละเมิดกฎเกณฑ์ท่ีจะกระทำให้สมาชิกในตระกูลเจ็บป่วย 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2539, น. 89) 
 

 การที่ผู้หญิงได้รับมอบหมายอำนาจในการเข้าถึงและสามารถควบคุมทรัพยากรของสาย
ตระกูล รวมทั้งการเป็นผู้สืบทอดพิธีกรรมจากผีปู่ย่าที่มีขอบข่ายหน้าที่ ในการปกปักรักษา คุ้มครอง 
และช่วยเหลือ ซึ่งเป็นอำนาจทางบวกแก่ลูกหลานในสายตระกูล อีกด้านสะท้อนให้เห็นหน้าที่ในการ
ควบคุมดูแลผู้คนและเพ่ิมพูนแรงงานในวิถีการผลิตแบบเกษตรกรรม ซึ่งเป็นอำนาจทางลบในการ
จัดการกับข้อขัดแย้งต่าง ๆ ในแง่ของพิธีกรรมและกฎหมายประเพณี  
 อำนาจแห่งการมอบหมายสถานภาพ (status conferral power) เป็นอำนาจที่สิ่ง
ศักดิ์สิทธิ์จากวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้มอบหมายสถานภาพที่สำคัญและสูงขึ้น ด้วยการเป็นเพศ
ศักดิ์สิทธิ์ (sacred gender) ดังหลักฐานที่ว่า “ผู้หญิงล้านนาที่ผูกขาดการเป็นเพศที่เกี่ยวพันกับ
อำนาจศักดิ์สิทธิ์ ยังสามารถใช้การเข้าทรงและร่วมพิธีกรรรมเพ่ือเพ่ิมสถานภาพ ในความเป็นจริงของ
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โลกมนุษย์เก๊าผีหรือม้าขี่ที ่เป็นร่างทรงอาจเป็นภรรยา พี่น้อง ลูกหลาน หรือเพื่อน ห้ามทำเล่นหัว 
ล้อเล่น หรือแสดงกิริยาไม่เคารพ” (ศุภลักษณ์ ปัญโญ, 2553) เช่นในช่วงเวลาประกอบพิธีกรรมที่
ผู้หญิงถูกอำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์เข้าครอบงำกลายเป็นบุคคลที่ผู้คนให้ความเคารพศรัทธาและเกรง
กลัว เพราะเชื่อว่าผู้ที่ได้รับเลือกเป็นผู้ที่มีบางสิ่งบางอย่างเหนือกว่ามนุษย์ธรรมดา ซึ่งทำให้เห็น
กระบวนการเปลี่ยนผ่านสภาวะด้วยการใช้อำนาจศักดิ์สิทธิ์ เป็นฐานอำนาจแห่งการเลื่อนสถานภาพ 
(ritual of status elevation) จากต่ำไปสู่สูงขึ้น และอำนาจแห่งการแปรกลับสถานภาพ (ritual of 
status transition) ที่ต่างไปจากสภาพปกติในแบบเดิม  
 อำนาจของการครอบครองวัตถุสสาร (offing power) ก็คือ หอหรือหิ้งผีปู่ย่า ขันผีปู่ย่า 
และวัสดุสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธี ดังหลักฐานที่ว่า “การสร้างภาพที่พักอาศัยให้กลายเป็นสิ่งศักดิ์สิทธิ์
และเป็นเหมือนสถานที่ประกอบพิธีศักดิ์สิทธิ์ โดยมีผู้หญิงเป็นผู้มีพลังอำนาจพิเศษบางอย่างในการ
ติดต่อกับผีและวิญญาณที่สถิตอยู่ในบ้านเรือน” (ปฐม หงษ์สุวรรณ, 2550) ดังนั้น ผู้หญิงจึงผลิตสร้าง
พลังอำนาจจากการครอบครองวัตถุสสาร (offing power) ด้วยการสร้างภาพในบ้านเรือนให้
กลายเป็นสถานที่ประกอบกิจพิธีกรรมและเป็นเสมือนคลังเก็บรักษาพลังชีวิต  
 ประการที่สาม ความสัมพันธ์ของอำนาจกับความรับผิดชอบของผู้หญิงล้านนาในพื้นที่
การสื่อสารพิเศษ   
 เพียงแค่กำเนิดเกิดมาเป็นเพศหญิงในสังคมล้านนาก็มอบอำนาจและความรับผิดชอบให้กับ
ตัวผู้หญิงแล้ว ดังหลักฐานจากกฎหมายมังรายศาสตร์แสดงให้เห็นว่า เมื่อเด็กหญิงเติบโตขึ้นจะมีค่าตัว
สูงในช่วงวัยดังกล่าวลูกสาวมีความสำคัญต่อครอบครัวมาก ทั้งในด้านการจัดการแรงงานการผลิตแล้ว
ยังเป็นแกนกลางสำคัญในพิธีกรรมผีปู่ย่า” (อดิศร ศักดิ์สูง, 2550) ผู้หญิงล้านนาจะเป็นใหญ่ในด้าน
โครงสร้างของสังคม โดยเฉพาะอำนาจดั้งเดิมในการจัดการและเก็บรักษาทรัพย์สินของครัวเรือน การ
สืบทอดมรดกท่ีดินของครอบครัวอีกด้วย (จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น, 2539, น. 77) ฉะนั้น ความศักดิ์สิทธิ์
ของเพศหญิง (feminine sociality) เป็นเพศทางวัฒนธรรมอันเป็นผลมาจากคติความเชื่อที่หล่อ
หลอมกันมาในสังคมและเป็นมโนทัศน์เกี่ยวกับกิจกรรมทางวัฒนธรรมที่อยู่ตรงข้ามกับเพศสรีระ  
ซึ่งหากพิจารณาจากสัดส่วนของอำนาจ (ratio power) ที่ เป็นเรื่องเกี่ยวพันกับปฏิสัมพันธ์ 
(interaction) ระหว่างสองฝ่ายอยู่เสมอ ในที่นี้คือ ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
กับคนในครัวเรือนและสายตระกูลกลุ่มผีปู่ย่าเดียวกัน รวมทั้งคนภายในชุมชน ดังนั้น การได้รับ
มอบหมายอำนาจแห่งความคุ้มครองจากผีปู่ย่า (coverage ascribed power) เพียงพอที่จะทำให้
ผู้หญิงมีอำนาจมาก ซึ่งสะท้อนให้เห็นจุดยืนต่อเรื่องอำนาจที่เสมือนเป็นการเสริมพลังอำนาจให้กับ
ผู้หญิง แต่อีกทางอำนาจของผีปู่ย่าที่สะท้อนระบบความอาวุโสและผู้ใหญ่ก็ยังคงมีอำนาจเท่าเดิม ที่
เรียกว่า generative power หรือ win-win strategies ส่วนความสัมพันธ์ระหว่างอำนาจและความ
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รับผิดชอบนั้น มีการกำหนดความรับผิดชอบผ่านบทบาทและสถานภาพให้กับผู้หญิงมากจึงส่งผลให้มี
อำนาจสูงตามไปด้วยเช่นกัน  

ประการที่สี่ ความสัมพันธ์ของอำนาจกับการสร้างและการสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนา
ในพื้นที่การสื่อสารพิเศษ  

สำหรับ “มิติอำนาจผ่านทุน” ของ P. Bourdieu (1986b) ที่เสนอว่า ผลประโยชน์เชิง
ศาสนาและเชิงสัญลักษณ์มีความสำคัญไม่น้อยไปกว่าผลประโยชน์เชิงเศรษฐกิจ อย่างมิติของอำนาจ
บารมี สถานภาพ เกียรติยศ หรือชื่อเสียง ถือได้ว่าเป็นการครอบงำทุนทางวัฒนธรรมและทุน
สัญลักษณ์ประเภทหนึ่งที่มีอำนาจที่จะสร้างการยอมรับ การให้ความเคารพนับถือ และการเชื่อฟัง  
ทุนเหล่านี้ถือเป็นปฏิบัติการอยู่ในชีวิตประจำวัน ผ่านการทำงานของกลไกสถาบันต่าง ๆ ของสังคม 
เช่น ครอบครัว โรงเรียน ศาสนา และความเชื่อของชุมชน ซึ่งสถาบันเหล่านี้ต่างทำหน้าที่ครอบงำและ
ถูกครอบงำอยู่ตลอดเวลา แต่คนส่วนใหญ่จะไม่รู้ตัว เพราะถูกซ่อนเร้นหรืออำพรางไว้ 

จากการวิเคราะห์หลักฐานและเอกสารทางประวัติศาสตร์ทำให้เห็นกระบวนการใช้ทุนใน
การสนับสนุนการเสริมสร้างอำนาจให้กับตัวผู้หญิงเอง สำหรับการวิเคราะห์กระบวนการสร้างทุนและ
การสั่งสมทุน ผู้วิจัยได้เลือกทำความเข้าใจจากประเด็นดังต่อไปนี้ 
 การปฏิบัติการตามบทบาทหน้าที่ ความรับผิดชอบ และสถานภาพของผู้หญิงล้านนาที่
ลื่นไหลไปมาในพื้นที่การสื่อสารโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน 
 ผู้หญิงในฐานะผู้นำของสายตระกูลที่กินอาณาเขตพ้ืนที่การสื่อสารทั้งในโลกศักดิ์สิทธิ์อย่าง
การเป็นผู้นำและมีส่วนร่วมหลักในการประกอบพิธีกรรม และในโลกชีวิตประจำวันอย่างการเป็นผู้นำ
ในการจัดการวิถีการผลิตต่าง ๆ ของกลุ่มผีปู่ย่า เป็นการหล่อหลอมทุนทางด้านวัฒนธรรมและ 
habitus ของผู้หญิง ดังหลักฐานที่ว่า การสืบทอดพิธีกรรมผีปู่ย่าได้กำหนดให้ลูกสาวเป็นผู้นำของวงศ์
ตระกูล (เก๊าผี) ในการประกอบพิธีกรรม (สนั่น ธรรมธิ, 2554) และการที่ผู้หญิงล้านนามีส่วนร่วมใน
การค้าขายภายในหมู่บ้าน ซึ่งอาจเป็นผลมาจากการรับรู้ว่าพวกเขาฉลาดกว่าผู้ชายในเชิงพาณิชย์ 
ผู้หญิงจะออกจากหมู่บ้านในตอนเช้าเพ่ือค้าขาย และมีหน้าที่ในการตัดสินใจเกี่ยวกับการเงินของ
ครอบครัว (อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552) 
 กล่าวสรุปผ่านแนวคิดเรื่องทุน จะทำให้เห็นถึงกระบวนการสร้างทุนและการสั่งสมทุนทาง
วัฒนธรรม (cultural capital) อันได้แก่ การดูแลสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีกรรม (หิ้งหรือหอผีปู่ย่า) 
ที่ตั้งอยู่ถาวรในบริเวณบ้านเก๊าผีและองค์ความรู้ในการประกอบพิธีกรรม รวมไปถึงความรู้ในการ
จัดการวิถีการผลิต การดูแลที่ดินของสายตระกูล และศักยภาพของผู้หญิงจากการค้าขาย เป็นวิธีการ
โยกทุนทางวัฒนธรรมระหว่างสองพ้ืนที่การสื่อสาร ก็คือทุนที่อยู่ในรูปแบบของวัตถุ (objectified 
form) และทุนจากการสถาปนา (institutionalized form) ตัวผู้หญิงจากการมอบหมายบทบาทของ
ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายหญิงเหล่านี้ล้วนเป็นบ่อเกิดทุนในรูปแบบของสถาบัน ซึ่งบทบาท
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หน้าที่ของผู้หญิงได้รับการอบรมสั่งสอนมาตั้งแต่เด็กจนโตจากผู้เป็นยายและแม่ ดังหลักฐานที่ว่า 
ความคาดหวังและถูกสอนให้มีความรับผิดชอบภายในครอบครัวต่อภาระหน้าที่ของการเป็นผู้ผลิต 
และดูแลครอบครัวไปจนตลอดชีวิต ซึ่งถูกถ่ายทอดจากแม่ไปสู่ลูกสาว (ยศ สันตสมบัติ, 2536, น. 32) 
ซึ่งนำมาสู่ทุนที่แฝงฝังในร่างกาย (embodied form) อย่างคุณลักษณะเฉพาะของผู้หญิงที่มีความเป็น
ผู้นำครอบครัวเป็นกระบวนการทำให้เกิดการเปลี่ยนแปลงทางร่างกายและจิตใจกลายเป็นสำนึกปกติ
ส่วนหนึ่งของการดำเนินชีวิตในประจำวัน หรือที่เรียกว่า habitus ซึ่งเป็นการสั่งสมทุนในลักษณะของ
ผลประโยชน์ด้านสถานภาพทางสังคมที่สูง ไม่ว่าจะเป็นสถานะของการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ ( sacred 
gender) ก็สามารถกลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ที่จัดว่าเป็นบุคคลที่มีความรู้และมีอำนาจเกี่ยวกับการ
จัดการเศรษฐกิจของครัวเรือน การดูแลที่ดิน และมีองค์ความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม หรือนำไปสู่เรื่องทุน
ทางสังคม (social capital) เพราะเป็นที่ยอมรับจากคนในสายตระกูลในฐานะผู้นำของครอบครัว 
 อำนาจที่ได้รับจากการสร้างทุนและการสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาใน
พืน้ที่การสื่อสารโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน 
 จากการสร้างทุนและการสั่งสมทุนของผู้หญิงในด้านต่าง ๆ เป็นกระบวนการแปรอำนาจ
จากการกำหนดบทบาทหน้าที่และความรับผิดชอบของโครงสร้างสังคม ผ่านพ้ืนที่การสื่อสารทั้งสอง
ส่วนให้กลับกลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) ที่ทำให้ผู้หญิง (เจ้าของทุน) เกิดความ
ได้เปรียบหรือเกิดผลประโยชน์คือ การมีสถานะเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ (sacred gender) การได้รับการ
ยอมรับ การให้ความเคารพนับถือ และการเชื่อฟังจากคนในสายตระกูลกลุ่มผีปู่ย่า ดังหลักฐานการ
วิเคราะห์ลักษณะอำนาจที่เกิดจากความเกรงใจของสามี สมาชิกในครัวเรือนและสายตระกูลกับอำนาจ
จากความเคารพ ยำเกรง ศรัทธา และบารมี (ดูเชิงอรรถที่ 20) ซึ่งสอดคล้องกับ P. Bourdieu 
(1986b) เสนอว่า สิ่งที่ทำให้กลุ่มคนบางกลุ่มมี “บารมี” ได้ เป็นผลจากการมี “ทุนทางสัญลักษณ์” 
ซึ่งมิได้เกิดขึ้นเอง แต่ต้องอาศัยการแฝงฝัง habitus ต่าง ๆ ที่สอดคล้องลงไปในตัวผู้กระทำการ โดย
ผ่านกระบวนการขัดเกลาทางสังคม ยิ่งไปกว่านั้น การใช้อำนาจบารมีจากคุณธรรมและอำนาจจาก
ขบบธรรมเนียมประเพณีที่แฝงอยู่ในทุนทางสัญลักษณ์ของตัวผู้หญิงทำให้ผู้คนเคารพนับถือนั่นเอง 
ขณะที่อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) จะไร้ผล หากปราศจากอำนาจศีลธรรมที่ผู้หญิงจำเป็นต้อง
มีควบคู่กันไปด้วย 
 ขณะที่ทุนทางสัญลักษณ์จะก่อผลที่เป็นมูลค่าได้ก็ต่อเมื่อผู้กระทำการอีกกลุ่มที่ปราศทุน
ดังกล่าวได้รับการแฝงฝังกระบวนชุดการรับรู้และประเมินคุณค่าต่าง ๆ ที่เอ้ือให้เห็นคุณค่าของ
คุณสมบัติเหล่านั้นได้ อย่างเช่นการที่ผู้หญิงใช้ “ตำแหน่งแห่งที่อันเป็นที่ยอมรับ” จาก “สถานภาพ
ทางสังคม” (status) ที่ได้มาจาก “ชาติกำเนิด (ท่ีเกิดเป็นผู้หญิงหรือการเป็นลูกสาวโตและลูกสาวคน
เล็กของสายตระกูล) และบารมี” (charisma) (ที่เกิดจากปฏิบัติการของตัวผู้หญิงตนเอง) เป็นอำนาจ
ประเภทหนึ่งที่ไม่จำเป็นต้องมาจากมิติทางเศรษฐกิจหรือการเมือง แต่เป็นอำนาจที่เหนือธรรมดา 
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อำนาจทางจิตใจของ “คนพิเศษบางคน” ซึ่งมีลักษณะเป็นอำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) ที่มา
จากปฏิบัติการของโครงสร้างสังคมที่กำหนดบทบาทหน้าที่ ความรับผิดชอบ และสถานภาพที่สำคัญ
ให้กับผู้กระทำการ (ตัวผู้หญิง) ผ่าน habitus ร่วมของคนล้านนา จึงมีพลังเข้าไปจัดการกับจิตสำนึก
หรือความไม่รู้ตัว นอกจากจะมีส่วนทำให้ผู้คนสามารถรับรู้และเชื่ อมโยงกับวิถีชีวิตได้อย่างเป็น
อัตโนมัติ อีกด้านยังทำให้การใช้อำนาจของผู้หญิงไม่ถูกตั้งคำถามเสมือนเกิดขึ้นราวกับธรรมชาติ 
 
ตาราง 5 สรุปคุณลักษณะของสื่อ การปฏิบัติการทางสังคม ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และ 

การเปลี่ยนแปลงของอำนาจ และความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงในพื้นที่การสื่อสาร
พิเศษในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 

 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่: การสวมรอยอำนาจสิ่งศักดิส์ิทธ์ิของแม่ญิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ยา่) 
คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 1. บริบทสังคมเป็นเกษตรกรรมทีต่้องพึ่งพากันของเครือ

ญาต ิ
2. ผีปู่ย่าเรยีกช่ือตามชาติพันธุ์ต่าง ๆ  
3. การสื่อสารระหว่างบุคคล, การสื่อสารแบบกลุ่ม

เชื่อมโยงระหว่างคน กลุ่มคน และสิ่งศักดิ์สิทธ์ิ 
(เข้มข้น) 

4. ผู้ส่งสารคือ ผีปู่ย่า เกา๊ผี (ผูสู้งอายุ) ม้าขี่ (ร่างทรง) 
ผู้รับสารคือ สมาชิกในตระกูลทุกคน 

5. เนื้อหาสารคือ สิ่งของที่ใช้เซ่นไหว้มีอยู่ในชุมชนตาม
ธรรมชาตสิ่วนความหมาย “การกนิข้ีซากผีปู่ย่า” คือ
การกินของเซ่นไหว้ต่อหนา้ผีปู่ยา่ในบ้านเก๊าผี และนำ
อาหารกลับไปให้ลูกหลาน 

6. บทบาทหน้าท่ีเน้นส่วนรวม 
7. ช่องทางการสื่อสารตามประเพณีและพิเศษ (กำหนด

ตายตัว) 
8. ข้อกำหนด/ข้อห้ามคือ การผิดผี (จับมือถึงสัมพันธ์

ทางเพศ) การเสียผี/ใส่ผี (ใส่เอากับใส่บ่เอา) ทำอาหาร
และกินร่วมกัน 

การปฏิบัติการทางสังคมของผูห้ญงิล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ยา่) 
การผลิตหรือการสร้างอำนาจ (production) 
(แหล่งท่ีมาและลักษณะของอำนาจ) 
 

แหล่งที่มาของอำนาจ:  
1. อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสงัคมล้านนาเป็น

ตัวกำหนด ได้แก่ ความเช่ือการนบัถือวิญญาณบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ 
และการควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชาย  
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2. อำนาจที่มาจากศักยภาพของผูห้ญิงล้านนา ได้แก่  
    มิติเชิงเศรษฐกิจและการค้าขาย 
ลักษณะของอำนาจ: อำนาจเชิงวัฒนธรรม คือ อำนาจ
จากความเกรงใจ และอำนาจจากความเคารพ ยำเกรง 
ศรัทธา และบารม ี

การเผยแพร่หรือการใช้อำนาจ (distribution) 
(รูปแบบการใช้อำนาจ) 

รูปแบบการใช้อำนาจ: การออกกฎเกณฑ์หรือคำสั่งและ 
การตัดสินใจ 

การบริโภคหรือจุดมุ่งหมาย 
และเป้าหมายของการใช้อำนาจ (consumption)  
ขอบเขตของอำนาจ 

จุดมุ่งหมายและขอบเขตของการใช้อำนาจ: 
เพื่อครัวเรือน กลุม่ เครือญาติในตระกูลผีเดียวกัน 
(เพื่อส่วนรวม) 
เป้าหมายของการใช้อำนาจ: เพื่อเข้าไปจัดการกับ
ทรัพยากรต่าง ๆ ของครัวเรือนและเครือญาต ิ

การผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจ 
(reproduction) 

การผลิตซ้ำอำนาจในลักษณะเหมอืนเดิม 

ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลีย่นแปลง
อำนาจของผู้หญิงล้านนา 
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

ปัจจัยภายในของสังคมล้านนา ไดแ้ก่ ระบบครอบครัว
และเครือญาติของคนล้านนา และการแบ่งพื้นที่อำนาจ
ทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย  
ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา ได้แก่ การอยู่ติดพื้นที่ของ
ผู้หญิง และการสร้างพื้นที่ของการเป็นเพศศักดิส์ิทธ์ิ 

ความสัมพันธ์ของอำนาจผูห้ญิงท่ีลืน่ไหล 
ไปมาระหว่างพ้ืนท่ีการสื่อสารพเิศษ 

1. ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับการใช้พื้นที่การ
สื่อสารพิเศษ ท้ังพื้นที่ในโลกศักดิ์สทิธ์ิและพื้นที่ในโลก
ความเป็นจริง อาณาเขตบริเวณครัวเรือน เครือญาติ 
และภายในชุมชน ผู้หญิงใช้วิธีการ “สวมรอยอำนาจ
ของสิ่งศักดิ์สิทธ์ิ” ผ่านการเป็นผู้นำในสายตระกูล 
ด้วยการทำตามต้นแบบ (mimesis) และการ
ลอกเลียนแบบ (imitation) ในการสรา้ง habitus 

2. ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับลักษณะของ
อำนาจที่เกิดขึ้นจากตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) คือ อำนาจแห่งความคุ้มครอง (coverage 
ascribed power) จากสิ่งศักดิส์ิทธิ์อย่างผีปู่ย่า 
อำนาจแห่งการมอบหมาย สถานภาพ และอำนาจของ
การครอบครองวัตถุสสาร 

3. ความสัมพันธ์ของอำนาจกับความรับผิดชอบของ
ผู้หญิงลา้นนาในพ้ืนท่ีการสื่อสารพเิศษ 
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ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่: การสวมรอยอำนาจสิ่งศักดิส์ิทธ์ิของแม่ญิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ยา่) 
- สัดส่วนของอำนาจเพียงพอให้ผูห้ญิงมีอำนาจมาก  
- จุดยืนต่อเรื่องอำนาจ อำนาจผู้หญิงสูงขึ้น อำนาจ

ของผีปู่ย่าและผู้อาวุโสยังคงมีอำนาจเท่าเดมิ 
แบบ generative power หรือ win-win 
strategies 

- ความรับผดิชอบของผู้หญิงมากและส่งผลให้อำนาจ
สูง 

4. ความสัมพันธ์ของอำนาจกับการสรา้งและการสั่งสม
ทุนของผู้หญิงล้านนาในพ้ืนท่ีการสือ่สารพิเศษ  
   - การปฏิบัติการตามบทบาทหน้าท่ี 

ความรับผิดชอบ และสถานภาพ เป็นทุนทาง
วัฒนธรรม ทุนทางสังคม และกลายมาเป็นทุนทาง
สัญลักษณ ์

   - อำนาจที่ได้รับจากทุนคือ อำนาจเชิงสัญลักษณ์
จากการเป็นเพศศักดิส์ิทธ์ิ บารมี และการยอมรับ
จากคนในตระกลู 



บทที่ 5 
 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ (พ.ศ. 1984-2539): เมื่อแม่ญิงในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จำยอมค่อยละทิ้งผีปู่ย่าสู่การแปลงร่างอำนาจใหม่ 

 
สืบเนื่องจากในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ที่อยู่ภายใต้ระบบเกษตรกรรมแบบยังชีพ ด้วยการกำกับ

ของความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าและระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายหญิงที่เป็นกลไกอยู่เบื้องหลัง จึงทำให้
ผู้หญิงมีฐานะเป็นแกนกลางของครอบครัวและเครือญาติของสังคมล้านนา ทั้งบทบาทการเป็นผู้นำวิถี
การผลิตและการสืบทอดพิธีกรรม การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงดังกล่าวที่เชื่อมโยงกับโครงสร้าง
สังคมภายใต้กฎเกณฑ์ habitus ร่วมของล้านนาสะท้อนให้เห็นอำนาจของผู้หญิงจากการแสดงบทบาท
สำคัญและความรับผิดชอบผ่านพื้นที่การสื่อสารพิเศษที่ตนเองได้รับ  
 เมื่อมีการเปลี่ยนผ่านเข้าสู่ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ (พ.ศ. 1984-
2539) นี้ที่บริบททางสังคมล้านนามีความเปลี่ยนแปลงไปอย่างเห็นได้ชัด ตั้งแต่มิติทางสังคมและ
วัฒนธรรมจากการเข้าของพระพุทธศาสนาที่เป็นความเชื่อแบบใหม่ หรือมิติทางการเมืองจากรัฐ
ส่วนกลาง ทำให้เกิดการใช้วาทกรรมการกล่าวหาว่าเป็นผีกะ หรือการใช้ความเชื่อเรื่องผีมาตอบโต้
นโยบายทางการเมือง รวมไปถึงมิติทางเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตราที่เข้ามาเปลี่ยนวิถีชีวิตของผู้คน
ล้านนาไปอย่างสิ้นเชิง ถือเป็นจุดเปลี่ยนอันสำคัญที่ส่งผลต่อการสืบทอดอำนาจและการปรับตัวของ
ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
 ดังนั้น ในยุคนี้ผู้วิจัยยังคงใช้เกณฑ์จากบทบาท สถานภาพ การปรากฏตัวของผู้หญิงในพ้ืนที่
การสื่อสารทั้งโลกความศักดิ์สิทธิ์และโลกความเป็นจริง ผนวกกับการวิเคราะห์คุณลักษณะของสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เปลี่ยนแปลงไปมาเป็นตัวตั้งต้นเพ่ือนำไปสู่การศึกษาอำนาจ ปัจจัย
ที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงว่าเป็นอย่างไร และมิติเรื่องการลื่นไหล
ข้ามไปมาระหว่างอำนาจของผู้หญิงในพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษทั้งสองส่วน ซึ่งจะทำให้เห็นมิติของการคง
อยู่และการเปลี่ยนแปลงที่เชื่อมโยงกับสังคมและวัฒนธรรมในสภาวการณ์ต่าง ๆ  
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คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตน
แบบใหม่ 
 เป็นยุคสมัยที่ถือเป็นจุดเปลี่ยนของโครงสร้างสังคมล้านนาในหลากหลายมิติและส่งผลต่อตัว
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) อย่างเห็นได้ชัด ซึ่งประกอบไปด้วยช่วงแรก พ.ศ. 1984-2316 
เป็นการเปลี่ยนแปลงมิติทางสังคมและวัฒนธรรม อย่างการเข้ามาของพุทธศาสนาและเจริญรุ่งเรือง
เกิดการปะทะสังสรรค์กันระหว่างความเชื่อแบบดั้งเดิม (ผี) อย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
กับความเชื่อแบบใหม่อย่างพุทธศาสนา ซึ่งห้วงเวลาดังกล่าวทำให้เห็นร่องรอยการปรับตัวของสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ช่วงที่สอง พ.ศ. 2317-2500 เกิดการเปลี่ยนแปลงในมิติทาง
การเมือง ได้แก่ ล้านนาสมัยเป็นเมืองประเทศราชแห่งราชอาณาจักรสยามและการขยายอิทธิพลของ
อังกฤษ (พ.ศ. 2317-2442) การรวมหัวเมืองเป็นมณฑลเทศาภิบาล (พ.ศ. 2443-2476) เป็นช่วงเวลา
ที่เห็นการหยิบยกนำตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มาใช้เพ่ือตอบโต้ทางการเมืองของท้องถิ่น
และการขับไล่ที่ดินของชาวบ้านจาก “วาทกรรมการกล่าวหาว่าเป็นผีกะ” ส่งผลให้เกิดการอพยพและ
โยกย้ายครอบครัวเกิด “การแบ่งผีปู่ย่า” ติดตัวไปบุกเบิกพ้ืนที่ทำกินใหม่ ๆ ที่ห่างไกล จวบจนมาถึง
การผนวกรวมล้านนาเป็นจังหวัดหนึ่งของไทย (พ.ศ. 2477-2500) และสมัยจอมพล ป. พิบูลสงคราม
กับนโยบายการสร้างชาตินิยม (พ.ศ. 2481-2487) ช่วงที่สาม พ.ศ. 2501-2539 การเปลี่ยนแปลง
ของมิติทางเศรษฐกิจ อย่างแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติ รวมทั้งระบบเงินตราแบบทุน
นิยมที่เข้ากำหนดวิถีชีวิตผู้คนต่างมีส่วนทำให้พิธีกรรม “การเสียผีหรือการผิดผี” ในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการเปลี่ยนแปลงจากการใช้สิ่งของมาเป็นเงินทองหรือให้สินสอดแทน รวมไปถึง
การผลักให้ผู้หญิงออกไปทำงานนอกชุมชนก็ส่งผลต่อการจำยอม “แบ่งผีปู่ย่า” หรือ “ละทิ้งผีปู่ย่า” 
ไปในที่สุด ฉะนั้น ด้วยบริบททางสังคมล้านนาในข้างต้น ย่อมส่งผลให้คุณลักษณะของตัวสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เปลี่ยนแปลงไปเช่นกัน ดังต่อไปนี้ 
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ตาราง 6 คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะ
และตัวตนแบบใหม่ 

 
ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวแบบใหม่: เมื่อแมญ่ิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  

จำยอมค่อยละทิ้งผีปู่ย่าสู่การแปลงร่างอำนาจใหม ่
1. บริบทสังคมส่งผลต่อ 
   สื่อพิธีกรรมบูชา 
   บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 
 
 
 
 
 
   สถานภาพของตัวสื่อ 

- การเข้าของพุทธศาสนาและเกิดการปะทะสังสรรค์กับความเชื่อท้องถิ่น 
- ล้านนาเป็นเมืองประเทศราชของสยามและการขยายอิทธิพลของอังกฤษ 
  ส่งผลต่อการแบ่งผี จาก “วาทกรรมการเป็นผีกะ” 
- การรวมหัวเมืองมณฑลเทศาภิบาลส่งผลให้ใช้พิธีกรรมผีปู่ย่าตอบโต้ทางการเมือง 
- การรวมล้านนาเป็นจังหวัดหนึ่งของไทย และสมัยจอมพล ป. พิบูลสงคราม  
  เน้นวัฒนธรรมเพื่อการสรา้งชาติเป็นหนึ่งเดียว 
- การเข้าของระบบเศรษฐกิจทุนนยิมแบบเงินตรา สูญเสยีที่ดินของตระกูล  
  การปลูกพืชเชิงเดี่ยว ขายที่ดิน การออกไปทำงานนอกชุมชน 
- การเกิดละทิ้งหิ้งหรือหอผีปู่ยา่ และการแบ่งผี  
- ผู้คนไมส่นใจประกอบพิธีกรรม (สูญเสียในเชิงปฏิบัติ) ผีปู่ย่าในชนบทลดลง   
- เฟื่องฟูการเข้าทรงในตัวเมือง และนำมาสู่อาชีพการเป็นร่างทรงของผู้หญิง  

2. การเรียกช่ือ 
   การให้ความหมาย 

- ผีปู่ย่า ผีมด ผีเม็ง ผีมดซอนเม็ง เพิ่มผีเม็งน้ำฮา (น้ำปลาร้า) 
- วิญญาณบรรพบุรุษทางสายแม ่
- อำนาจในการดลบันดาล ปกปักรักษาให้ปลอดภัย และลงโทษลูกหลานท่ีทำผดิ 
  เน้นไปท่ีการผดิผี (สัมพันธ์ทางเพศ)  
- ไม่ค่อยควบคุมลูกหลาน ไม่ค่อยสร้างสำนึกร่วมให้กับคนในตระกลู 
- ไม่ค่อยรู้เรื่องคุณค่า ความหมายผีปู่ย่า ทำตามคำบอกเล่าของคนเฒ่าคนแก่ 

3. ระดับการสื่อสาร 
    เชิงพิธีกรรม 

- การสื่อสารระหว่างบุคคล การสือ่สารแบบกลุ่มเช่ือมโยงระหว่างคนและกลุม่คน  
  กับสิ่งศักดิ์สิทธ์ิวิญญาณบรรพบุรษุ (ผีปู่ย่า) ผ่านสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธี  
  เปลี่ยนเป็นปัจเจกบุคคลมากขึ้น 

4. ผู้มีส่วนเกีย่วข้อง 
   ผู้ส่งสาร (sender) 
   
 
   ผู้ประกอบพิธีกรรม 
 
   บทบาทหน้าท่ีของเก๊าผี 
   การสืบทอดเก๊าผ ี
   ผู้รับสาร (receiver)/ 

 
- ฝ่ายที่ทำการสั่งการคือ วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
- ฝ่ายที่ทำการร้องขอคือ ผู้หญิงเปน็ผู้นำวงศ์ตระกูลและผู้ประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) 
  ม้าขี่ (ร่างทรง) และสมาชิกในสายตระกลู (จำนวนคนลดน้อยลง)  
- เก๊าผี ผู้หญิงท่ีเป็นลูกสาวคนโตของตระกูล ผู้หญิงสูงอายุ ผู้หญิงท่ีแบ่งผีมา  
  ม้าขี่ (ร่างทรง) ลูกสาวคนเล็กของตระกูลหรือผูห้ญิงในสายตระกูล 
- ดูแลหิ้งหรือหอผปีู่ย่า ผู้นำในการประกอบพิธีกรรม สืบทอดประเพณี  
- ผ่านสายตระกลูทางฝ่ายแม่ที่อยูใ่นบ้านเก๊าผี และการแบ่งผ ี
- สมาชิกและลูกหลานในสายตระกูล (ผีเดยีวกัน) (คนวงใน) ไม่ได้เขา้ร่วมกันทุกคน  
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ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวแบบใหม่: เมื่อแมญ่ิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
จำยอมค่อยละทิ้งผีปู่ย่าสู่การแปลงร่างอำนาจใหม ่

   ผู้เข้าร่วมพิธีกรรม   มีแต่ผู้หญิงสูงอายุ แม่บ้านท่ีอยู่ตดิพื้นท่ี เด็กและเยาวชนหายไป 

5. เนื้อหาสาร (message) 
   
   สิ่งของ อุปกรณ์ และ 
   เครื่องเซ่นไหว ้
 
   คุณค่าและความหมาย 
   ซ่อนเร้นอยู ่
 

- ฝ่ายที่ทำการสั่งการ คือ การดลบันดาลตามคำขอ การสาปแช่งเมือ่ลบหลู ่
- ฝ่ายที่ทำการร้องขอ คือ การขอขมา ขอพร บอกกล่าว  
- หมู วัว (หายไป) ไก่เมือง เพิ่มเตมิไข่ไก่ ปลาแห้ง หรือในช่วงเศรษฐกิจไม่ดเีหลือ 
  เพียงน้ำปลาร้า ข้าวนึ่ง (ข้าวเหนยีว) น้ำดื่ม ขนมจ๊อก (ขนมเทียน) ขนมเกลือ  
  ดอกไม้ ธูป เทียนขี้ผึ้ง ข้าวตอก น้ำขมิ้นส้มป่อย เมี่ยง หมากพล ู
- “การกินข้ีซากของผีปู่ย่า” มีกินอาหารร่วมกัน ร้องรำทำเพลง และแยกย้ายไปใน 
  แต่ละครอบครัว ไม่พูดถึงความหมายของผีปู่ย่า 
- หมูจะใช้ในพิธีกรรมการเสียผี (แต่งงาน) เปลี่ยนเป็นการใช้เงินสดทดแทน 
- ข้าวเหนียวเป็นอาหารหลัก แตไ่ม่สำคญัในปัจจัยการผลิตที่ทำให้ผูค้นอยู่รอด 

6. บทบาทหน้าท่ีของสื่อ
(เน้นบทบาทเพื่อ
ครอบครัวเชิงเดีย่วและ
ปัจเจกบุคคล) 

- เชื่อมความสัมพันธ์ระหว่างสามโลก (ระหว่างมนุษย์กับมนุษย์ ผู้คนกับธรรมชาต ิ
  แวดล้อมผ่านสิ่งของ คนเข้าร่วมพิธีกับสิ่งศักดิ์สิทธ์ิเหนือธรรมชาติ) (พอเป็นพิธี) 
- การช่วยเหลือกันระหว่างญาตลิดน้อยลง ไมค่่อยรู้จักกัน ลักษณะปัจเจกบุคคล 
- เป็นที่พ่ึงทางใจเฉพาะคนบางกลุ่ม 
- ผู้อาวุโสและญาติพี่น้องไมส่ามารถอบรมลูกหลานได้ 
- สนุกสนานรื่นเริงระหว่างผู้เข้าร่วมพิธ ี

7. ช่องทางการสื่อสาร  
   (channel) 
   ช่วงเวลาประกอบพิธี 
   พื้นที่ประกอบพิธ ี
   ขั้นตอนประกอบพิธี   
 

 
 
- ช่วงเวลาเลี้ยงผีปู่ยา่ประจำปี ช่วงเวลาตามวาระโอกาสพิเศษหรือเผชิญวิกฤติ 
- หิ้งหรือหอผีปู่ย่าสถติอยู่ที่บ้านเกา๊ผี และการแบ่งผไีปเลี้ยงเองเพื่อความสะดวก 
- วันประกอบพิธีกำหนดตายตัวทีม่าจากในอดีต 
- ขั้นเตรียมการก่อนประกอบพิธี (ไม่มีการเตรียมการ) ระหว่างประกอบพิธี  
  (แต่ละครอบครัวนำสิ่งของมาเอง) และหลังประกอบพิธี (แยกย้าย) 

8. ข้อกำหนดหรือข้อห้าม - แต่ละครอบครัวนำสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีเตรียมมาจากบ้านตัวเอง  
- นำสิ่งของมารวมจัดใสภ่าชนะท่ีเก๊าผีเตรียมไว้  
- การผิดผี เน้นไปทีผ่ิดสัมพันธ์ทางเพศ หรือการแต่งงาน  
- วิธีการการเสยีผ/ีใส่ผจีะเปลี่ยนเป็นเงินสดแทนท่ีสิ่งของ  

 
 บริบทสังคมล้านนาในยุคนี้มีการเปลี่ยนผ่านที่ส่งผลต่อตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  
(ผีปู่ย่า) หลายช่วงตอน เริ่มต้นด้วย ช่วงแรกการเข้ามาของพุทธศาสนาจนเกิดการปะทะสังสรรค์กับ
ความเชื่อท้องถิ่น ดังหลักฐานที่ว่า ความเชื่อเรื่องผีในดินแดนล้านนาฝังแน่นมานาน เมื่อพุทธศาสนา
แผ่เข้ามาในอาณาจักรล้านนาแล้วเจริญรุ่งเรืองอย่างสูงสุดในสมัยพระเจ้าติโลกราช (พ.ศ. 1984-
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2038) แต่ความเชื่อแบบพุทธก็ไม่อาจกลบกลืนความเชื่อเรื่องผีได้โดยสิ้นเชิง จึงเกิดการผสมผสานกัน
ระหว่างการนับถือผีกับศาสนาพุทธ (มาลา คำจันทร์, 2551, น. 16-17) หรือการสถาปนาความเชื่อ
ผ่านตำนานเรื่องพระธาตุตามเมืองต่าง ๆ โดยอาศัยความสัมพันธ์ทางพระพุทธศาสนาเป็นสิ่งเชื่อมโยง
ความผูกพันของคนในรัฐและพระภิกษุตามท้องถิ่นต่าง ๆ ซึ่งมีส่วนสร้างจิตสำนึกร่วมกันที่เห็นความ
เชื่อมโยงระหว่างเชียงใหม่กับเมืองในล้านนา (สรัสวดี อ๋องสกุล, 2561, น. 116) ดังนั้น การเข้ามาของ
พุทธศาสนาและเจริญสูงสุดน่าจะเป็นจุดเปลี่ยนแรก ๆ ที่ทำให้เกิดการปะทะสังสรรค์กันระหว่างความ
เชื่อดั้งเดิม (ผี) และสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ของล้านนากับความเชื่อแบบใหม่อย่างศาสนา 
 นอกจากนี้ยังมีผู้ตั้งข้อสันนิษฐานการผสมผสานระหว่างพุทธศาสนาและการนับถือผี
แตกต่างกันออกไป ก็คือ นักวิชาการกลุ่มแรก เห็นว่าการปะทะสังสรรค์ระหว่างพุทธศาสนาและ
ความเชื่อดั้งเดิมของท้องถิ่นมีลักษณะผลิตซ้ำชัยชนะของความเชื่อที่เข้ามาใหม่อย่างพุทธศาสนาให้มี
ลักษณะเหนือกว่า จากหลักฐานที่ว่า ความคิดในพุทธศาสนาที่มีลักษณะสากล โดยพระพุทธเจ้าเข้ามา
มีบทบาทเป็นผีสากลอารักษ์บ้านเมืองแทนที่ผีต่าง ๆ ของชุมชนและเครือญาติ ดังจะเห็นได้จาก
พระพุทธรูปสำคัญ ๆ เช่น พระแก้วมรกตและพระพุทธสิหิงค์ท้องถิ่นที่เคยอารักษ์ดอยสุเทพก็ถูก
แทนที่ด้วยพระธาตุของพระพุทธศาสนา (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 57-58) หรือพุทธศาสนาซึ่ง
เป็นความเชื่อใหม่ที่มีหลักเกณฑ์ มีความเป็นเหตุเป็นผลมากกว่า และชนชั้นผู้นำของล้านนาได้นำมา 
“ครอบ” ลงไปบนความเชื่อเรื่องผีที่มีอยู่เดิม แต่ก็มิได้ทำลายระบบความเชื่อเดิมเรื่องผี เพียงแต่เข้ามา
ในลักษณะที่อยู่ เหนือกว่า (ฉลาดชาย รมิตานนท์ , 2545) ขณะที่นักวิชาการอีกกลุ่ม  เห็นว่า  
แม้พุทธศาสนาจะเข้ามามีอิทธิพลต่อวิถีชีวิตของผู้คนในล้านนาและมีลักษณะเหนือกว่าความเชื่อ
ดั้งเดิมอย่างผีก็ตาม แต่ยังคงผสมผสานดำเนินควบคู่กันไป ดังหลักฐานที่ว่า ความเชื่อเรื่องผีมีมาก่อน 
ฝังแน่นมานาน ความเชื่อแบบพุทธเข้ามาก็ไม่อาจกลบเกลื่อน เกิดการเลือกใช้เลือกเอาแต่สิ่งที่เป็น
ประโยชน์มาใช้กลายเป็นวิถีล้านนา (มาลา คำจันทร์, 2559, น. 15) หรือเกิดการผสมผสานระหว่าง
ชุดความคิดของพุทธศาสนาที่ว่าด้วยเรื่องจักรวาล ไตรภูมิ และบุญกรรมมาสู่การหลุดพ้น “นิพพาน” 
ซึ่งมีความซับซ้อน ส่วนอีกชุดความคิดดั้งเดิมของท้องถิ่นที่ว่าด้วย “เมืองบน” และ “เมืองคน” ที่สื่อ
ถึงความรู้ความเข้าใจด้วยภาพที่ตรงไปตรงมา (เธียรชาย อักษรดิษฐ์, 2552, น. 8-9)  
 สรุปได้ว่า การเข้ามาของพุทธศาสนาก็ไม่สามารถเข้ายึดครองแบบเบ็ดเสร็จเสียทีเดียว 
ขณะที่ความเชื่อดั้งเดิมอย่างผีก็ไม่ได้มีลักษณะนิ่งจนไม่เห็นการทำงานของอำนาจในการต่อรอง  
ดังกรณีของการประกอบสร้างความหมายใหม่ให้คำว่า “เปรต” เป็นผีคนละพวกกันกับผีปู่ย่า จาก
หลักฐานที่ว่า เปรตในมุมมองของคนล้านนา เป็นคนละพวกกับผีปู่ย่า เปรตจะเป็นพวกไม่ดี ลักกินของ
วัดวา โลภ หรือเบียดบังเอาของวัดของวามาเป็นของตัว แต่ผีปู่ย่าคือบรรพบุรุษของเราที่ล่วงลับไปแล้ว 
แล้วกลับมาคุ้มครองเรา (มาลา คำจันทร์, 2559, น. 104) รวมไปถึงการประกอบพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เพ่ิมขั้นตอนทางฝ่ายสงฆ์เข้ามา ดังคำสัมภาษณ์ของเก๊าผีแม่ชุ่มที่กล่าวว่า “การมาดำ
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หัวปู่ย่าในวันสงกรานต์ มักเลือกวันดี หลังจากไปทำบุญที่วัดกลับมา พร้อมดำหัวพ่ออุ๊ยแม่อุ๊ยไปด้วย
เลย” (ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 เมษายน 2564) ซึ่งสะท้อนว่า คนในสังคมล้านนามีการยอมรับ
ปรับเปลี่ยนและผสมผสานให้สอดรับกันมากที่สุด จึงจำเป็นต้องมีทางเลือกที่จะปฏิบัติอย่างเหมาะสม
กลมกลืน เพ่ือลดปัญหาการขัดแย้งของแนวความคิดและการปฏิบัติที่จะเกิดขึ้นได้ ดังนั้น สื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จำเป็นต้องผ่อนปรนให้กับความเชื่อของพุทธศาสนาเพ่ือให้ตัวของพิธีกรรมเอง
ยังคงดำรงอยู่ต่อไปได ้
 ช่วงที่สองมิติทางการเมืองในช่วงที่ล้านนาสมัยเป็นเมืองประเทศราชแห่งราชอาณาจักร
สยามและการขยายอิทธิพลของอังกฤษ (พ.ศ. 2317-2442) ทำให้เจ้านายและขุนนางในเชียงใหม่
ค่อย ๆ เสียอำนาจ เช่นการเสียรายได้ไปบางส่วนเมื่อส่วนกลางเข้ามาควบคุมการให้สัมปทานป่าไม้  
จึงหันไปแสวงหารายได้จากด้านอ่ืน ที่สำคัญคือ การขยายอิทธิพลเข้าครอบครองที่ดินในท้องที่ต่าง ๆ 
รอบนอกออกไปเพ่ือเป็นแหล่งรายได้ใหม่ และใช้อำนาจดั้งเดิมของตนเข้ายึดที่นาของชาวบ้านมาเป็น
ที่นาหลวง หรือชาวบ้านเรียกว่า “นาเจ้า” (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 77) หรือการใช้วิธีการ 
“ดูพระจ้างหมอผี” ในกล่าวหาชาวนาที่ร่ำรวยว่าเป็นผีกะ (ดูเชิงอรรถที่ 21) ที่มีลักษณะทำนอง 
แม่มดหมอผีที่เป็นเสนียดในสังคม การกระทำเช่นนี้จะเป็นมาตรการหลังจากการบังคับซื้อที่นาไม่ได้ 
ซึ่งมีผลทำให้ชาวบ้านเกลียดชังและถูกขับไล่ออกจากหมู่บ้าน ที่นาของผู้นั้นก็จะตกเป็นของเจ้านายไป 
(อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 77) หรือ “การใช้วาทกรรมการกล่าวหาว่าเป็นผีกะ” ที่ส่งผลต่อ
การนับถือผีปู่ย่าเป็นอย่างยิ่ง ดังหลักฐานที่ว่า ชาวบ้านต้องสร้างกฎเกณฑ์การนับถือผีปู่ย่าอย่าง
เคร่งครัดอย่างการผูกพันความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าเข้ากับผีกะ ซึ่งถือว่าเป็นผีปู่ย่าที่ถูกละเลยกลายเป็นผีร้าย 
การกล่าวหาว่าเป็นผีกะจึงเป็นมาตรการสำคัญของครัวเรือนที่มีที่นาไว้ใช้ปิดกั้นฝ่ายไม่มีที่นาให้มา
แต่งงานและเข้ามาทำกินในที่ดินของตน (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 78-79)  
 ชาวบ้านถูกขับไล่ก็จะไปบุกเบิกที่ดินทำกินในเมืองใหม่ที่ห่างไกลความเจริญ หรือการไปตั้ง
รกรากและจับจองที่ดินเพื่อทำไร่ในเขตพ้ืนที่สูงขึ้นไป เช่น เมืองพร้าว หรือดอยหล่อ (ดูเชิงอรรถท่ี 22) 
นอกจากจะเป็นการขยับขยายพ้ืนที่ของครัวเรือนให้เพียงพอกับจำนวนประชากรที่มีขนาดใหญ่ขึ้นแล้ว 
อีกด้านเป็นความพยายามหลีกหนีจากอำนาจของเจ้านายและขุนนางที่ เริ่มเข้ามาปิดกั้นการ
ครอบครองที่ดินหรือที่นา เพราะในยุคสมัยนั้น “ที่ดิน” เป็นปัจจัยที่สำคัญต่อการผลิตแบบ
เกษตรกรรมและสามารถสะท้อนอำนาจของผู้หญิงที่เป็นเจ้าของอีกทางหนึ่ง ซึ่งส่งผลต่อการสืบ
ทอดตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ต้องมีการโยกย้ายและแบ่งผีปู่ย่าติดตัวไปด้วย หรือบาง
ครอบครัวละทิ้งผีปู่ย่าไปเลยในที่สุด ดังคำพูดของน้องเนส แม้เรื่องราวจะผ่านมาเนิ่นนานก็ยังเป็นเรื่อง
เล่าที่สืบทอดจากรุ่นสู่รุ่นในตระกูลของเธอเล่าว่า “ที่บ้านก็นับถือผีปู่ย่ามาตั้งแต่รุ่นยาย ยายเล่าว่า 
รับมาจากยายทวดอีกทีนึง ยายเป็นคนเมืองยองที่ย้ายถิ่นฐานมาเมืองพร้าว แล้วก็แต่งงานกับตา 
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เอาผีปู่ย่ามาด้วย เป็นผีเมืองยองมาจากลำพูน อพยพมาจับจองที่ดินทำมาหากิน เดินเท้าขึ้นเกวียน
มาถึงเมืองพร้าว” (ชมพูนุช วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 1 กุมภาพันธ์ 2564)  
 การรวมหัวเมืองเป็นมณฑลเทศาภิบาล (พ.ศ. 2443-2476) จากการปฏิรูประบบการ
บริหารราชการจัดตั้งเป็นมณฑลเทศาภิบาล และส่วนกลางได้เข้ามาควบคุมการคลังและปฏิรูประบบ
ภาษีจากชาวเหนือโดยตรง (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 105) ได้เกิดการเคลื่อนไหวด้วยการใช้
อำนาจของผีมาอ้างอิงในการปฏิเสธนโยบายของส่วนกลาง (สยาม) กันอย่างกว้างขวาง ด้วยการใช้การ
นับถือผีบรรพบุรุษมาเป็นสัญลักษณ์ในการสื่อสารเพ่ือต่อสู้และช่วงชิงอำนาจ ผ่านปฏิบัติการทางสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพ่ือนิยามอำนาจทางศีลธรรมและสร้างตัวตนใหม่ ๆ แทนที่จะยอม
จำนนของการครอบงำจากส่วนกลางเพียงอย่างเดียว เฉกเช่นกรณีของเจ้าอุบลวรรณาแสดงให้เห็น 
การขยับขยายบทบาทหน้าที่ของตัวสื่อที่อยู่ในขอบเขตครัวเรือน และเครือญาติในสายตระกูลไปสู่  
การเคลื่อนไหวระดับการเมืองท้องถิ่น จวบจนมาถึงการผนวกรวมล้านนาเป็นจังหวัดหนึ่งของไทย 
(พ.ศ. 2477-2500) และสมัยจอมพล ป. พิบูลสงครามกับนโยบายการสร้างชาตินิยม  (พ.ศ. 
2481-2487) ที่วัฒนธรรมของชาติจำเป็นต้องมีหนึ่งเดียว การส่งเสริมเฉพาะวัฒนธรรมแห่งชาติและ
ทำลายวัฒนธรรมย่อยอ่ืน ๆ ในลักษณะกลยุทธ์เข้าแทนที่แบบกวาดของเก่าทิ้งให้หมดแล้วใส่ของใหม่
ลงไปทั้งหมด (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 196) ก็ส่งผลต่อวัฒนธรรมย่อย ๆ ในท้องถิ่น
หนึ่งในนั้นก็คือ สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เริ่มสูญหายไป 
 ประกอบกับช่วงที่สามการเปลี่ยนแปลงของมิติทางเศรษฐกิจ (พ.ศ. 2501-2539)  
อย่างแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติ รวมทั้งระบบเงินตราแบบทุนนิยมของสังคมล้านนา  
จากหลักฐานที่ว่า การเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นอย่างรวดเร็วในสังคมเกษตร โดยเฉพาะอย่างยิ่งการผลิต
พืชพาณิชย์เพ่ิมมากขึ้น การใช้ที่ดินอย่างเข้มข้น พร้อมกับการลดบทบาทลงของความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า 
ล้วนแล้วแต่ส่งผลทำให้บทบาทสถานภาพของผู้หญิงลดลง และการอพยพย้ายถิ่นของแรงงานได้ส่งผล
ต่อระบบการสืบทอดมรดกและที่ดินของตระกูล ผู้หญิงจำนวนไม่น้อยถูกผลักดันออกจากการเป็น
ผู้ผลิตในภาคเกษตร หรือเริ่มถูกกดดันให้ย้ายถิ่นจากชนบทเข้าสู่เมือง ออกจากบ้านไปทำงานรับจ้าง
เป็นแรงงานในโรงงานและอุตสาหกรรมเริงรมย์ รวมทั้งกลายมาเป็นสินค้าคุณภาพดีราคาถูกในตลาด
การค้าประเวณี (ยศ สันตสมบัติ, 2548) เมื่อวิถีชีวิตของผู้คนในล้านนาเปลี่ยนไปจากการผลิตแบบ
เกษตรกรรม หันมาแบ่งที่ดินให้ลูกหลานและนำมาขายเพ่ือต้องการเงินสดมาใช้จ่ายนั้น เมื่อไร้ที่ดินทำ
กินผู้คนต้องออกมารับจ้างในเมืองและภายนอกชุมชน โดยเฉพาะผู้หญิงที่เริ่มสูญเสียอำนาจแบบเดิม
จากสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่าหรือการครอบครองพ้ืนที่การสื่อสารในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
ในทางปฏิบัติ เพราะผู้หญิงบางคนจำเป็นต้องละทิ้งตัวสื่อหรือหิ้งผีปู่ย่า อีกทั้งขอบข่ายอำนาจความ
คุ้มครองของผีปู่ย่าที่จำกัดอยู่เฉพาะในสายตระกูลและเครือญาติ อาจไม่เพียงพอและสวนทางต่อความ
รับผิดชอบในรูปแบบใหม่ที่ต้องเผชิญ ผนวกกับอำนาจที่กระทำผ่านทุนทางสัญลักษณ์ของผู้หญิง 
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อย่างการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์หรือบทบาทผู้นำในวิถีการผลิตแบบเกษตรกรรมก็ไม่เข้มข้นเหมือนเดิมอีก
ต่อไป ระบบเศรษฐกิจแบบใหม่ได้ส่งผลกระทบต่อสถานะและประเภทของงานที่ผู้หญิงเคยทำในอดีต 
อย่างการควบคุมท่ีดินจากการสืบทอดทางมรดกของกลุ่มผีปู่ย่าที่เคยทำให้ผู้หญิงมีคุณค่ากำลังหมดไป  

สถานภาพของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่คนในชุมชนเกิดการละทิ้งผีปู่ย่า 
หรือมีการแบ่งผีติดตัวไปด้วย ส่วนการประกอบพิธีกรรมลดน้อยลงและเริ่มหายไป จากหลักฐานที่ว่า 
การเข้ามาของระบบเงินตราผลักดันให้ผู้คนออกไปทำงานนอกชุมชนและละทิ้งพิธีกรรมบูชา  
ผีบรรพบุรุษ ทำให้พิธีกรรมสูญเสียใน “เชิงปฏิบัติ” (ผู้คนไม่สนใจ) (อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552) 
การจะนำผีปู่ย่าไปด้วยก็ไม่สะดวกมากนัก จึงทำให้ผู้คนและผู้หญิงบางส่วนจำเป็นต้องละทิ้ง หรืออย่าง
น้อยก็มีการแบ่งผีปู่ย่าไปด้วย” (Gray, 1990 อ้างถึงใน นิวัตร สุวรรณพัฒนา, 2540)  
 ขณะที่ตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในชนบทของล้านนาจะลดบทบาทลง ในทาง
ตรงกันข้ามพิธีกรรมการเข้าทรงสามารถปรับตัวเข้ากับความทันสมัยได้อย่างน่าสนใจ ดังหลักฐานที่ว่า 
การเติบโตขึ้นของการทรงเจ้าในเขตเมืองเชียงใหม่ที่เป็นช่องทางสำคัญให้ผู้หญิงสามารถใช้อำนาจ
เหนือธรรมชาติสร้างสถานะที่เหนือกว่า รวมทั้งเปิดโอกาสให้เข้าสู่อำนาจในปริมณฑลของความเชื่อ
และพิธีกรรมแบบใหม่ ก็มีส่วนผลักดันให้ผู้หญิงจากชนบทมีการโยกย้ายถิ่นฐานเข้ามาสู่ชุมชนเมือง 
และเข้ามายึดอาชีพหลักเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) เป็นไปได้ว่าลัทธิพิธีทรงเจ้าเข้าผีเป็นปรากฏการณ์ที่สวน
กระแสกับการลดลงของสถานะและบทบาทของผู้หญิง ( Irvine’s, 1984) อีกทั้งยังแสดงให้เห็น 
การปรับตัวของตัวสื่อพิธีกรรมเองที่พลิกเอาคุณลักษณะของสื่อบางประการมาผลิตซ้ำ อย่างการเป็น
ม้าข่ี (ร่างทรง) เพ่ือการอยู่รอดตอบสนองคนในชุมชนและเสริมสร้างอำนาจได้ด้วยเช่นกัน 
 การเรียกชื่อผีปู่ย่า นอกจากเรียกว่าผีปู่ย่า ผีมด ผีเม็ง ผีมดซอนเม็ง หรือผียางแดงแล้ว 
มีหลักฐานเพ่ิมเติมว่า ยังมีการเรียกว่า ผีเม็งน้ำฮา (น้ำปลาร้า) เนื่องจากในยุคเศรษฐกิจถดถอยไม่มี
เงินซื้อไก่มาเซ่นไหว้ จึงได้ต่อรองเปลี่ยนเป็นไข่ไก่ ปลาแห้ง จนถึงสุดท้ายเหลือเพียงแค่น้ำปลาร้า 
(เธียรชาย อักษรดิษฐ์, 2552, น. 38) ส่วนการให้ความหมายยังคงเป็นวิญญาณบรรพบุรุษทางสายแม่ 
มีอำนาจในการดลบันดาล ปกปักรักษาให้ลูกหลานปลอดภัย แต่ไม่สามารถสร้างสำนึกร่วมของ  
ระบบเครือญาติและสายตระกูล และไม่ค่อยได้ใช้เป็นกฎระเบียบในการควบคุมลูกหลาน (อดุลย์  
ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 204) ขณะที่สถานภาพของผีปู่ย่าอยู่ในช่วงกำลังจะหาย เพราะคน
ส่วนใหญ่ที่เข้าร่วมพิธีไม่ค่อยรู้เรื่องคุณค่าและความหมายของผีปู่ย่า เป็นการทำตามคนเฒ่าคนแก่ให้
สืบต่อกันมา โดยไม่รู้ว่าทำเพ่ืออะไร (นิติธร ทองธีรกุล, 2550, น. 135) การประกอบพิธีกรรม 
ทำพอเป็นพิธี เน้นเฉพาะที่เป็นรูปแบบเท่านั้น ส่วนคุณค่า เนื้อหา และความหมายได้หายไป (อดุลย์ 
ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 197)  
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 ขณะที่ตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยังคงเป็นการสื่อสารกลุ่มรูปแบบหนึ่งอาจจะ
ไม่เข้มข้นเหมือนยุคอดีต เพราะผู้คนต่างออกไปทำงานภายนอกชุมชน แต่เพ่ิมมิติการสื่อสารระหว่าง
บุคคลที่เป็นปัจเจกบุคคลมากยิ่งขึ้น จากหลักฐานที่ว่า ในปัจจุบันผู้คนสนใจขอพรผีปู่ย่าเพ่ือตัวเอง 
เช่น การค้าขาย การขอโชคลาภ การเรียนต่อ โรคภัยไข้เจ็บ การสะเดาะเคราะห์ ฯลฯ (อานันท์  
กาญจนพันธุ์, 1992) อย่างไรก็ดี การมีข้อตกลงร่วมกันของสมาชิกในกลุ่มผีเดียวกันอาจจะเป็นข้อเด่น
ของตัวสื่อที่ทำให้ผู้เข้าร่วมพิธีกรรมมีขอบข่ายเฉพาะ “คนวงใน” เท่านั้น แต่ในยุคนี้จำนวนของผู้คนที่
เข้าร่วมพิธีกรรมลดน้อยลงก็อาจส่งผลทำให้การทำงานของข้อปฏิบัติดังกล่าวเป็นได้ยากมากข้ึน 
 ผู้มีส่วนเกี่ยวข้องกับตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยังเป็นการสื่อสารเชิงพิธีกรรมที่
มีมิติของอำนาจเกี่ยวพันอยู่คือ ผู้ส่งสาร (sender) มีทั้งฝ่ายที่ทำการสั่งการ (ผีปู่ย่า) และฝ่ายที่ทำการ
ร้องขอ คือ ผู้หญิงที่เป็นผู้นำวงศ์ตระกูลในการผู้ประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) ม้าขี่ (ร่างทรง) ส่วนผู้รับสาร
คือ สมาชิกที่สืบสายในตระกูลผีปู่ย่าเดียวกันที่เข้าร่วมพิธีกรรม (receiver) ซึ่งในยุคนี้ปรากฏหลักฐาน
ว่า เกิดการซบเซาหรือหดตัวลงไป โดยเฉพาะในช่วงการเปลี่ยนแปลงระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบ
เงินตรา (พ.ศ. 2501-2539) เมื่อชาวบ้านปลูกพืชเชิงเดี่ยวแบกรับต้นทุนการผลิตสูงไม่ไหว ที่ดินถูก
ขายให้กับนายทุน ผู้คนออกไปหาทำงานทำทั้งในโรงงานอุตสาหกรรม และงานก่อสร้าง ส่งผลกระทบ
ถึงกลุ่มผู้รับสารในการประกอบพิธีกรรม คือ วัยทำงานและวัยหนุ่มสาว ซึ่งส่วนใหญ่เป็นลูกหลานที่เข้า
ร่วมพิธีกรรม ทำให้องค์ประกอบการสื่อสารคือ ผู้รับสาร (receiver) หดหายลงไป (นิติธร ทองธีรกุล, 
2550, น. 177)  
 ส่วนเก๊าผียังเป็นคนทำพิธีและสื่อสารกับผีปู่ย่า รวมทั้งคอยดูแลหิ้งหรือหอผีปู่ย่าสืบทอด
พิธีกรรม การสืบทอดการเป็นเก๊าผี มีทั้งจากการเป็นลูกสาวคนโตของสายตระกูลทางฝ่ายแม่ ผู้หญิง
สูงอายุ และผู้หญิงที่แบ่งผีไปดูแลเอง รวมไปถึงม้าขี่ (ร่างทรง) ที่เป็นลูกสาวคนเล็กหรือผู้หญิงของสาย
ตระกูล ดังหลักฐานว่า ช่วงเวลาดังกล่าวจะให้อำนาจผีปู่ย่า  โดยผ่านทางผู้เฒ่าหรือหญิงชราของ
ตระกูลที่เรียกว่า เก๊าผี (Turton, 1972) คุณลักษณะเฉพาะดังกล่าวก็ยังสะท้อนถึงความสัมพันธ์
ระหว่างผู้น้อยกับผู้ใหญ่ในชุมชนนั้น ๆ และระเบียบของสังคมที่ผู้ใหญ่จะเป็นผู้อบรมสั่งสอนและผู้น้อย
ต้องรับฟัง (กาญจนา แก้วเทพ, 2553ข, น. 9) ขณะที่สิ่งที่ขาดหายไป คือ คุณค่าของการช่วยเหลือ
เกื้อกูลและสัจจะการสืบทอดจางหายไป (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 220) เพราะ
ผู้เข้าร่วมพิธีกรรมเป็นคนหน้าเดิม ๆ หรือเป็นตัวแทนของสมาชิกในครอบครัว (ส่วนมากจะเป็น
แม่บ้านและผู้สูงอายุ) (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 218) ประกอบกับสมาชิกในสาย
ตระกูลออกไปทำงานนอกชุมชนและไม่ได้อยู่ติดพ้ืนที่เหมือนในยุคก่อน ซึ่งทำให้สัจจะบางประการ
ไม่ได้ทำหน้าที่เต็มกำลัง อย่างการรักษากฎระเบียบและดูแลสมาชิกได้จางหายไป อีกด้านยังสะท้อนให้
เห็นการกระทำของโครงสร้างสังคมล้านนาที่หล่อหลอมด้วย habitus จนกลายเป็นนิสัยและจิตสำนึก
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บนพ้ืนฐานพันธกิจของการกำหนดบทบาทและความรับผิดชอบที่มีต่อครอบครัวแล้วเข้าไปเป็นส่วน
หนึ่งในร่างกายของตัวผู้หญิงแบบอัตโนมัติ จึงทำให้ไม่จำเป็นต้องพูดตอกย้ำซ้ำทวนมากนัก 
 เนื้อหาสาร (message) ของฝ่ายที่ทำการสั่งการ (ผีปู่ย่า) คือการดลบันดาลตามคำขอ 
การสาปแช่งเมื่อลบหลู่ ฝ่ายที่ทำการร้องขอ คือ การขอขมา ขอพร หรือการบอกกล่าว ในยุคนี้เนื้อหา
สารยังคงไม่แตกต่างไปจากยุคแรก แต่มีการปรับเปลี่ยนเครื่องเซ่นไหว้จากวัวและหมูเป็นตัว มาเป็นไก่ 
และไข่ไก่ ต่อมาก็เป็นปลาแห้ง จนกระทั่งสุดท้ายเหลือเพียงน้ำปลาร้า (เธียรชาย อักษรดิษฐ์, 2552, 
น. 38) เป็นการเปลี่ยนแปลงไปตามสภาพเศรษฐกิจ ส่วนที่เป็นคุณค่าและเนื้อหาที่เกี่ยวกับความเชื่อ
ได้เปลี่ยนไป โดยเฉพาะสัญญาใจในการช่วยเหลือเกื้อกูลกันและการปกป้องคุ้มครองลูกหลาน 
“การกินขี้ซากผีปู่ย่า” เหลือเพียงมากินอาหารและสนุกสนานร่วมกันเท่านั้น พอกลับมาจากพิธีแต่ละ
ครอบครัวได้อาหารที่เหลือจากงานมากินที่บ้าน สมาชิกในครอบครัวไม่ได้พูดถึงพิธีกรรมผีปู่ย่ากันเลย 
(อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 219)  
 บทบาทหน้าที่ของสื่ออย่างการช่วยเหลือเกื้อกูลระหว่างญาติลดน้อยลง  ดังหลักฐานที่ว่า 
เมื่อชีวิตของชาวบ้านต้องทำงานอย่างหนักเพ่ือหาเงิน การแข่งขันก่อเกิดขึ้นในชุมชน ญาติพ่ีน้องที่เคย
ช่วยเหลือกันในเรื่องของแรงงานก็เริ่มจะมองเรื่องความมากน้อย ความคุ้มค่า ตัวเงิน (อดุลย์ ดวงดีทวี
รัตน์ และคณะ, 2547, น. 195) บทบาทของผีปู่ย่าเป็นที่พ่ึงทางใจให้คนบางกลุ่ม ผู้อาวุโสและญาติพ่ี
น้องไม่สามารถอบรมลูกหลานได้เหลือเพียงแค่ความสนุกสนานรื่นเริงหลังประกอบพิธีกรรม (นิติธร 
ทองธีรกุล, 2550, น. 135) ส่วนบทบาทเชื่อมความสัมพันธ์ระหว่างสามโลก (มนุษย์กับมนุษย์ ผู้คนกับ
ธรรมชาติแวดล้อม และคนเข้าร่วมพิธีกับสิ่งศักดิ์สิทธิ์เหนือธรรมชาติ) ไม่เข้าใจความหมายทำพอเป็น
พิธี ซึ่งสะท้อนให้เห็นการตอบสนองของตัวสื่อในระดับปัจเจกบุคคลเป็นหลัก หากนำเอาบริบทของ
สังคมล้านนาที่มีลักษณะครอบครัวเชิงเดี่ยวต่างคนต่างอยู่ ผู้คนสนใจทำมาหากินเพ่ือเลี้ยงชีพมากกว่า 
ระบบเงินคือพระเจ้า ดังนั้น การประกอบพิธีกรรมจึงมีลักษณะทำพอเป็นพิธีเท่านั้น 
 ช่องทางการสื่อสาร (channel) หรือช่วงเวลาประกอบพิธี จะกระทำในโอกาสประเพณี
ประจำปี เดือน 5 และหรือเดือน 9 (ล้านนา) ตามข้อตกลงร่วมที่ได้ตกลงกันไว้ในยุคก่อน และใน
โอกาสต่าง ๆ นอกจากในงานมงคล (การแต่งงาน การขึ้นบ้านใหม่) ต้องการกำลังใจหรือให้ผีปู่ย่าปก
ปักรักษาและคุ้มครองแล้ว ยังมีการทำในวาระโอกาสพิเศษ อย่างการขอหวย ขอให้ขายที่ดิน ค้าขาย
หรือการเรียนต่อ (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 219) พ้ืนที่ประกอบพิธีคือ หิ้งผีปู่ย่าที่อยู่
บนหัวนอนในตัวเรือนหรือหอผีปู่ย่าที่สถิตอยู่ภายในบริเวณบ้านของเก๊าผี และมีการแบ่งผีไปเลี้ยงเอง
เพ่ือความสะดวกในการดูแล 
 ส่วนวันเวลาและขั้นตอนในการประกอบพิธี ก่อนประกอบพิธี จะไม่มีการไปย้ำเตือนว่าใกล้
ถึงวันแล้ว เพราะได้กำหนดวันทำพิธีไว้ตายตัว ระหว่างประกอบพิธีกรรม เก๊าผียังคงทำหน้าที่ในการ
ยืนยง (ยกถวายเหนือหัว) สมาชิกต่างคนต่างนำสิ่งของจัดเตรียมมาจากบ้านของตัวเอง แต่ยังคงใส่ใน
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ภาชนะที่เก๊าผีจัดเตรียมไว้ให้ หลังประกอบพิธีกรรม จะร่วมกินอาหารและร้องเพลงด้วยกัน ช่วยกัน
ทำความสะอาดบ้านแล้วแยกย้ายกันกลับ แต่ละครอบครัวจะได้อาหารที่เหลือจากการประกอบ
พิธีกรรมกลับมาบ้านเป็นอาหารมื้อค่ำไม่มีใครพูดถึงการได้มาหรือความหมายของ “การกินขี้ซากผี
ปู่ย่า” เช่นยำจิ้นไก่ และความสำคัญของพิธีกรรม ทำให้ไม่มีจิตวิญญาณของผีปู่ย่าแฝงอยู่เลย (อดุลย์ 
ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 219)  
 ข้อกำหนดหรือข้อห้ามอย่างการผิดผีหรือการเสียผีเน้นไปที่การผิดสัมพันธ์ทางเพศและ 
การแต่งงาน ส่วนรูปแบบของการเสียผีก็เปลี่ยนไป จากหลักฐานที่ว่า การเปลี่ยนความหมายของการ
เสียผีที่ใช้อำนาจของ “เงินสด” มาแทนที่ “สิ่งของอย่างหัวหมู” เช่น การให้สินสอดสูงถึง 2,000 บาท 
(จากในปี พ.ศ. 2463 จ่าย 12 บาท และในปี พ.ศ. 2493 เพ่ิมมาถึง 200 บาท) หรือการให้ทองคำ 
เป็นเงินค่าน้ำนม (ธรรมเนียมจากภาคกลางของประเทศไทย) ซึ่งเป็นการชดเชยไม่ใช่เพียงแค่  
การสูญเสียแรงงานจากลูกเขย แต่สำหรับลูกสาวที่เป็นผู้ดูแลครอบครัวต่อไป (อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 
2552) หรือการแต่งงานในชนบทเลียนแบบชนชั้นกลางเมือง ความเรียบง่ายในอดีตเริ่ มสูญหายไป 
สิ่งที่เข้ามาแทนที่คือ การสู่ขอ สินสอดทองหมั้น พิธีเฉลิมฉลองกินเลี้ยงเต้นรำที่จัดกันอย่างเอิกเกริก 
การแต่งงานถูกแทนที่โดยการกำหนด “ราคา” ค่าตัวของผู้หญิงด้วยเงินทอง” (ยศ สันตสมบัติ, 2536, 
น. 25) 
 กล่าวโดยสรุป ในยุคสมัยนี้ด้วยคุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เกิดใน
บริบทของสังคมเกษตรกรรมแบบเครือญาติที่ต้องเข้ามาเผชิญกับระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตรา
ที่วิถีชีวิตของผู้คนในสังคมล้านนาทุกสิ่งทุกอย่างที่ใช้อุปโภคบริโภคในครัวเรือนล้วนต้องซื้อหาจาก
ภายนอก ทำให้เงินสดจึงเป็นปัจจัยการผลิตที่สำคัญมากกว่าที่ดิน ขอบเขตของตัวสื่อและอำนาจของผี
ปู่ย่าที่ครอบคลุมในระดับเครือญาติไม่เพียงพอต่อความรับผิดชอบที่เปลี่ยนแปลงไป ทำให้การนับถือผี
ของชาวบ้านก็ค่อย ๆ หมดความสำคัญลงส่งผลกระทบต่อตัวสื่อโดยตรงเช่นกัน อีกทั้งสถานะของตัว
สื่อที่เริ่มหดหายไป ผนวกกับความจำยอมที่ต้องละทิ้งผีปู่ย่าออกไปทำงานนอกชุมชนเพ่ือหารายได้มา
เลี้ยงครอบครัว ย่อมส่งผลต่อบทบาทและความรับผิดชอบให้ผู้หญิงที่เป็นผู้นำในการสืบทอดพิธีกรรม  
ดังนั้น หากพิจารณาด้วยมิติของการผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดวัฒนธรรมตัวสื่อพ้ืนบ้านแล้วนั้น การสืบทอดที่
เน้น “รูปแบบ” มากกว่า “เนื้อหา คุณค่า ความหมาย” อาจเป็นปัจจัยที่เป็นอุปสรรคส่งผลต่อระบบ
การสืบทอดของคนรุ่นหลังที่ไม่สามารถสื่อสาร อธิบายคุณค่า และความหมายที่ซ่อนอยู่เบื้องหลังได้ 
ทำให้การทำพิธีกรรมอย่างลึกซึ้งและมีความรู้สึกร่วมค่อนข้างเป็นไปได้ยากจะเป็นเพียงการเข้าร่วม
ตามประเพณีท่ีเคยทำตามกันมาจากในอดีตเท่านั้น  
 



 158 

การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) : กระบวนการ
ผลิต การผลิตซ้ำ และขอบเขตของอำนาจในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่  
 ในบทนี้ผู้วิจัยยังคงใช้เกณฑ์ของ R. Williams (1981) มาวิเคราะห์ปฏิบัติการทางสังคมของ
ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ 
แบ่งเป็น 4 ขั้นตอน ดังแผนภาพต่อไปนี้ 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

ภาพ  15  การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ 
 
ที่มา: ดัดแปลงมาจากแนวคิดกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรมของ R. Williams, 1981 
 

1. การผลิตหรือการสรา้งอำนาจ (production) (แหล่งที่มาหรือลักษณะของอำนาจ) 
1.1 อำนาจจากโครงสร้างทางสังคมล้านนา ได้แก่ ความเชื่อเร่ืองผีปู่ย่า 

 ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ การควบคุมความสัมพันธ์ระหวา่งหญิงชาย 
1.2 อำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงล้านนา ได้แก ่การหารายได้แบบวัตถุเงินทองเพื่อจุนเจือครอบครัว 

1.3 ลักษณะของอำนาจ ได้แก ่อำนาจจากความเกรงใจ ความเคารพ ยำเกรง ศรัทธา และบารมี อำนาจจากการมีหน้ามีตาในสังคม 

2. การเผยแพรห่รือการใช้อำนาจ 
(distribution)  

2.1 รูปแบบการใช้อำนาจ 
การวางกฎเกณฑ์ การตอบโต ้ 

การแลกเปลี่ยน การสร้างเครือข่าย 
และพันธมิตร 

3. การบริโภคหรือจุดมุ่งหมายหรือเปา้หมายของการใช้อำนาจ (consumption)  
3.1 จุดมุ่งหมาย: เพื่อครอบครัวและตัวเองมากกว่าเครือญาติ  

   3.2 เป้าหมาย: การเขา้ไปจัดการกับทรัพยากรต่าง ๆ ตั้งแต่การจัดการกบัทรัพย์สินและการจัดการ                     
ที่อยู่อาศัยของครอบครัวตัวเอง การจัดการกับร่างกายของผู้หญิง และการจัดการในเร่ืองอาชีพ 

4. การผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจ 
(reproduction) 

4.1 การเพิ่มเติมคุณลักษณะใหม่ ๆ 
เข้ามา และ 4.2 การเลือกสรร
คุณลักษณะบางส่วนมาสืบทอด 

กระบวนการผลิต 
และผลิตซ้ำอำนาจ 
ของผู้หญิงล้านนา 
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 1. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้รับกระบวนการ
ผลิตหรือการสร้างอำนาจ (production) ขึ้นมาอย่างไร  
  ในที่นี้ผู้วิจัยใช้มิติการผลิตหรือการสร้างอำนาจ ผ่านกระบวนการได้มาซึ่งอำนาจของ
ผู้หญิงเพ่ือเป็นเกณฑ์ในการวิเคราะห์ ดังนี้  
  1.1 แหล่งที่มาของอำนาจ ในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ 
สามารถแบ่งออกได้เป็น 2 ส่วน คือ 
   1.1.1 อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด ในยุคนี้ผู้หญิง
ได้ใช้อำนาจที่กำหนดมาจากโครงสร้างทางสังคมหลาย ๆ ส่วนผสมผสานกันไป ตั้งแต่อำนาจจาก
ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ การควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายที่ต้องทำงานร่วมกัน 
โดยมีอำนาจจากความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เป็นแกนกลางในการกำกับอยู่
เบื้องหลัง เสมือนเป็นการปรับเปลี่ยนวิธีการจัดลำดับความสัมพันธ์ของอำนาจให้สอดคล้องกับ
บริบททางสังคมล้านนาที่มีการขยายอิทธิพลเข้าครอบครองที่ดินของเจ้านายและขุนนางในเชียงใหม่
หลังจากสูญเสียรายได้จากการเข้ามาของรัฐส่วนกลางและอิทธิพลของอังกฤษ ด้วยการสร้าง  
“วาทกรรมกล่าวหาว่าเป็นผีกะ” ทำให้ชาวบ้านต้องสร้างกฎเกณฑ์การนับถือผีปู่ย่าอย่างเคร่งครัด
เพ่ือป้องกันมิให้ลูกผู้หญิงในครอบครัวแต่งงานออกไปง่าย ๆ ดังบางช่วงบางตอนของเอกสารต่อไปนี้ 
 

  ...การแต่งงานมักจะขึ้นอยู่กับความเชื่อเรื่องผีบรรพบุรุษ การสืบสายตระกูลทาง
ฝ่ายหญิงจะให้อำนาจผีปู่ย่า โดยผ่านทางผู้เฒ่าหรือหญิงชราของตระกูลที่เรียกว่า เก๊าผี 
ตัดสินว่าคู่แต่งงานใดเหมาะสมหรือไม่ ทำให้ช่วงเวลาดังกล่าวหญิงชรามีอำนาจควบคุมและ
ถือครองที่นาจำนวนมาก เพราะมีสมาชิกในครัวเรือนแต่งงานออกไปน้อยมาก 

(Turton, 1972)  
 
    นอกจากนี้ยังมีผู้หญิงบางกลุ่มได้อาศัยอำนาจจากความเชื่อของผีปู่ย่าและ
ความชอบธรรมในการสืบเชื้อสายตระกูลทางฝ่ายแม่มายกระดับเป็นกลไกเพ่ือเคลื่อนไหวตอบโต้ระดับ
การเมือง ดังตัวบทที่กล่าวถึงกรณีความขัดแย้งของเจ้าอุบลวรรณา (ดูเชิงอรรถท่ี 23) กับสยามว่า  
 

  ...เมื่อครั้งที่สยามได้พยายามเข้ามาจัดการปกครองหัวเมืองฝ่ายเหนือด้วยการ
จัดระบบการเก็บภาษีแบบใหม่ที่เรียกกันว่า “ภาษีกรุงเทพ” ได้สร้างความเดือดร้อนให้แก่
ผู้ประกอบการค้า เจ้าอุบลวรรณาจึงได้ออกมาเคลื่อนไหวเพ่ือตอบโต้นโยบายของกรุงเทพฯ 
โดยใช้วิธีการอ้างคำกล่าวของวิญญาณผีบรรพบุรุษให้ยกเลิกข้อปฏิบัติการจัดเก็บภาษี 
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ผ่านการประทับทรงร่างม้าข่ีคือตัวเจ้าอุบลวรรณาเอง ซึ่งเป็นผู้สืบทอดการปฏิบัติเรื่องผีปู่ย่า 
จากการเป็นลูกสาวคนเล็กจึงมีบทบาทในการเป็นร่างทรง (ม้าขี่) 

(เธียรชาย อักษรดิษฐ์, 2552, น.15) 
 

  ...เมื่อเจ้าอุปราชบุญทวงศ์ อนุชาของพระเจ้าอินทรวิชยานนท์  (ดูเชิงอรรถที่ 24) 
ซึ่งมีอำนาจเสมือนกษัตริย์อีกองค์หนึ่งได้ล้มป่วย เจ้าอุบลวรรณาก็ได้ทำพิธีเข้าทรงแล้วแจ้ง
สาเหตุการป่วยของเจ้าอุปราชฯ ว่าเป็นเพราะผีบรรพบุรุษไม่พอใจที่พระองค์กดขี่ราษฎร  
จึงขอให้ยกเลิกการเก็บภาษีผูกขาดการต้มสุราจากราษฎรเสีย 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น. 35) 
 
 
 

 
 
 
 

 
 
 

 
 

ภาพ  16 เจ้าอุบลวรรณา 
 
ที่มา: เพจเฟชบุ๊คเชียงใหม่ที่คุณไม่เคยเห็น 
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ภาพ  17 เจ้าหลวงอินทวิทชยานนท์ และเจ้าทิพยเกสร 
 
ที่มา: เพจเฟชบุ๊คเชียงใหม่ที่คุณไม่เคยเห็น 
  
    สรุปโดยรวมได้ว่า ในยุคนี้ช่วงแรกก่อนระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตรา
จะเข้ามาในสังคมล้านนา แหล่งที่มาของอำนาจผู้หญิงที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาได้มีการ
ผสมผสานการใช้อำนาจระหว่างระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่และการควบคุมความสัมพันธ์
ระหว่างหญิงชายที่ต้องทำงานร่วมกัน โดยมีความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) กำกับอยู่
เบื้องหลัง หากพิจารณาในมุมอำนาจของผู้หญิงแล้ว การวางกฎเกณฑ์การแต่งงานที่ขึ้นอยู่กับความ
เชื่อเรื่องผีปู่ย่าได้ควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายในกลุ่มผีเดียวกัน รวมไปถึงการมอบหมาย
อำนาจของผีปู่ย่า (power to) ผ่านทางหญิงสูงอายุที่เป็นเก๊าผีในการควบคุมที่นาของสายตระกูล 
ซึ่งเป็นผลพลอยได้ให้ผู้หญิง “สวมรอยใช้อำนาจของผีปู่ย่า” ผ่านระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่าย
แม่ได้อย่างชอบธรรมในการครอบครองดูแลที่ดินที่สะสมเอาไว้ได้มากขึ้น และเอ้ือประโยชน์ให้กับ
ผู้หญิงบางกลุ่มได้ใช้ “อำนาจจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์และผีบรรพบุรุษ” มาปฏิเสธนโยบายทางการเมืองและ
เสริมสร้างอำนาจทางธุรกิจการค้า ดังกรณีของเจ้าอุบลวรรณาที่เป็นลูกสาวคนเล็กผู้สืบทอดการเป็น
ม้าขี่ (ร่างทรง) ของตระกูลที่สืบเชื้อสายทางฝ่ายแม่ที่มีคุณสมบัติพิเศษ ด้วยการมีความรู้เกี่ยวกับ
พิธีกรรม หลักธรรม และประสบการณ์ทางจิตวิญญาณ รวมทั้งมีสิ่งที่คนทั่วไปเชื่อกันว่าเป็น “อำนาจ
บารมีจากคุณธรรม” (charisma) นั่นเอง 
   1.1.2 อำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงล้านนา ผู้หญิงได้ใช้อำนาจดังกล่าว 
ผ่านบทบาทสำคัญจากการหารายได้ทางมิติเศรษฐกิจ โดยเริ่มจำกัดวงมาสู่ครอบครัวของตัวเองเป็น
หลัก แม้ในห้วงแรกของยุคสมัยยังพบบทบาทการผลิตซ้ำให้แก่ครัวเรือนผ่านวิถีการผลิตแบบ
เกษตรกรรม ดังเช่นตัวบทต่อไปนี้ 
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    งานวิจัยของจิราลักษณ์ จงสถิตมั่น ยังเน้นย้ำว่าผู้หญิ งมีบทบาททาง
เศรษฐกิจ อย่างการค้าขายในตลาด หรือในท้องถิ่นท่ีว่า 
 

  ...มิชชันนารีและชาวต่างประเทศให้ภาพการค้าขายของผู้หญิงชาวบ้านว่า ในตอน
เช้าผู้หญิงจากหมู่บ้านนอกเมืองจะนำพืชผลที่ครัวเรือนของตนเองผลิตได้ เช่น ปลา ผัก 
ผลไม้ ข้าว สีผึ้ง บุหรี่ ฝ้าย เป็ด ไก่ เครื่องปั้นดินเผา หมาก ดอกไม้ ฯลฯ ไปวางขายหรือ
แลกเปลี่ยนที่ตลาดในเมือง หรือในเมืองใหญ่ รายได้ของครัวเรือนจำนวนไม่น้อยจึงมาจาก
การค้าขายของผู้หญิง  

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น.40) 
 
    และเริ่มการเสริมสร้างศักยภาพของตนเองผ่านการแปลงร่าง (transform) 
วิธีการของอำนาจเสียใหม่เพ่ือให้สอดคล้องกับบริบทการเข้ามาของระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบ
เงินตราที่ทำให้เกิดการเปลี่ยนแปลงไปถึงวิถีชีวิตของผู้คนในสังคมล้านนาและผู้หญิงเช่นกัน ดังตัวบทนี้ 
 

  ...การเคลื่อนย้ายไปทำงานของแรงงานหญิงก็มีความสำคัญต่อเศรษฐกิจของ
ครอบครัวในชนบท บทบาทดั้งเดิมของผู้หญิงในการเป็นแม่บ้านก็ได้เปลี่ยนไป เคลื่อนย้าย
ไปทำงานทางเศรษฐกิจเช่นเดียวกับวัยรุ่น 

(อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552)  
 

  ...ผู้ หญิ งออกไปเป็นแรงงานรับจ้ างในสถานประกอบการที่ เกี่ ยวข้องกับ
อุตสาหกรรมท่องเที่ยว อย่างร้านอาหาร คอฟฟ่ีชอป พนักงานตามสถานบันเทิง ซึ่งเดิมเคย
เป็นแรงงานในครัวเรือนและต้องออกไปทำงานนอกบ้านเพ่ือหารายได้เลี้ยงตนเองและ
ครอบครัว ผู้หญิงจึงเป็นแรงงานเชิงเศรษฐกิจที่สำคัญของครัวเรือนไม่แตกต่างจากแรงงาน
ผู้ชาย 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น. 143) 
 
    และจากการสัมภาษณ์แม่ศรีประทีป กาวิชัย เก๊าผีและผู้จัดเก็บองค์ความรู้
เกี่ยวกับพิธีกรรม อำเภอสันกำแพง ได้ให้ข้อมูลไม่ต่างจากตัวบทข้างต้น ดังบทสนทนาต่อไปนี้ 
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  ...ผู้วิจัย:  ตอนเป็นสาว ๆ แม่ทำอาชีพอะไรมาบ้างค่ะ 
  ศรีประทีป: ตอนสาว ๆ เป็นลูกจ้างในเวียง (ในเมือง) ล้างถ้วย ส่งสตางค์มา

บ้านเดือนละ 150 หรือ 300 บาท ร้านอาหารธรรมดา พักกับ
เจ้ าของ เปิ้ น พักบน เฮาพักที่ ลุ่ ม  (ล่ าง) มันก็ ไปทำเรื่อย ๆ  
และไปทำที่โรงบ่มยาสูบที่เมืองง่าว ลำปางโน่น ไปตอนอายุ 17  
(พ .ศ. 2518-2519) ออกโฮงเฮียน (โรงเรียน) มาก็ ไป แม่ญิ ง 
(ผู้หญิง) ไปอัดยา คัดยา ไปสามเดือนได้เงินมาพันปลาย ๆ ได้วัน
ซาวปลาย (ยี่สิบกว่าบาทเกือบสามสิบบาท) เฮาไปเหมา กินอยู่ 
นอนเอาตีนเสาะกัน (เท้าชนกัน)  

  ผู้วิจัย:   ทำไม แม่ถึงกล้าออกไปนอกบ้านที่อ่ืน หรือไปในเมือง 
  ศรีประทีป: เฮา อยากได้สตางค์มาให้พ่อแม่เลี้ยงดูน้อง 

(ศรีประทีป กาวิชัย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 21 กุมภาพันธ์ 2564)  
 
    จากตัวบทข้างต้นได้สะท้อนความเป็นไปในมิติอำนาจของผู้หญิงที่มาจาก
การปรับตัวเพ่ือเสริมสร้างศักยภาพให้กับตัวเองอย่างเป็นรูปธรรมที่มาจากการบีบคั้นของระบบ
เศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตราและแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติที่เน้นนโยบายของการผลิต
เพ่ือขายและการบริโภค เช่น การปลูกยาสูบและอ้อยตามระบบพันธะสัญญาเพ่ือให้ได้เงินเลี้ยงดู
ครอบครัวเข้ามาเปลี่ยนแปลงวิถีชีวิตของผู้คนในสังคมล้านนา ฯลฯ ทว่ายังคงมีนักวิชาการอย่าง  
จิราลักษณ์ ออกมาให้ข้อสังเกตเพ่ิมเติมว่า “การเปลี่ยนสถานะของผู้หญิงจากผู้ผลิตให้กับครัวเรือนไป
เป็นแรงงานรับจ้าง อันเนื่องมาจากความจำเป็นทางเศรษฐกิจก็ยังเป็นปัญหาอยู่ว่าผู้หญิงจะมีอำนาจ
ทางเศรษฐกิจเพ่ิมขึ้นจากเดิมหรือไม่” (จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น, 2535, น. 147) ซึ่งคล้ายคลึงกับ
ข้อเขียนของปรานี วงษ์เทศที่เห็นว่า “การเปลี่ยนแปลงทางเศรษฐกิจทุนนิยมมีผลให้สถานภาพของ
ผู้หญิงตกต่ำเป็นแรงงานราคาถูก และต้องออกจากหมู่บ้านหมดกรรมสิทธิ์ในที่ดินแล้ว ภาพพจน์  
และค่านิยมที่ให้คุณค่าและความสำคัญต่อความเป็นแม่ของผู้หญิงกำลังเสื่อมสลายลงด้วย” (ปรานี 
วงษ์เทศ, 2559, น. 269) 

ทั้งนี้มิอาจปฏิเสธข้อสังเกตของนักวิชาการทั้งสองในข้างต้นได้เลย แต่หาก
มองในมิติของการปรับตัวเพ่ือให้ยังคงดำรงสถานะอำนาจที่พวกเธอเคยมีอยู่แล้วนั้นก็จำเป็นต้องทำ 
ประกอบกับอำนาจที่มีอยู่เดิมที่มาจากความคุ้มครองของผีปู่ย่าจากตัวสื่อพิธีกรรมในขอบเขตของสาย
ตระกูล อาจไม่มีพลังมากพอที่จะต้านทานกับพลังภายนอกที่เข้ามาได้ การที่ผู้หญิงได้ใช้อำนาจที่มา
จากการปรับตัวเพ่ือเสริมสร้างศักยภาพ ผ่านวิธีการแปลงร่าง (transform) ตัวเธอเองด้วยการใช้
อำนาจใหม่จากมิติทางเศรษฐกิจ เช่น การไปออกทำงานภายนอกชุมชน การขายร่างกายเป็นแรงงาน 
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การแต่งงาน หรือการได้รับการศึกษาสมัยใหม่เพ่ือหารายได้จุนเจือครอบครัว เสมือนเป็น การแปลง
ร่างใหม่ผ่านบทบาทการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวจากวิถีการผลิตแบบเกษตรกรรมในรูปแบบเชิง 
“ที่ดิน” มาสู่ในรูปแบบเชิง “วัตถุและเงินทอง” โดยเฉพาะเงินสดเพ่ือหมุนเวียนภายในครอบครัวให้
พวกเธอยังคงมีความสำคัญต่อครอบครัวดังเดิม แม้ในความเป็นจริงเริ่มจำกัดการดูแลเฉพาะใน
ครอบครัวของตัวผู้หญิงเองและไม่ได้กินอาณาเขตไปถึงเครือญาติเหมือนเดิมอีกต่อไป การที่ผู้หญิง
ล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยังคงต้องการดำรงสถานะอำนาจ บทบาทหน้าที่ และ
การมีตัวตนผ่านสำนึกแบบเดิม จึงเป็นเพียงแค่ “การปรับเปลี่ยนชนิดและวิธีการของอำนาจ” 
เท่านั้น หากนำเรื่อง habitus ของ P. Bourdieu (1977) มาพิจารณาร่วมด้วยแล้ว จะพบว่า 
ตัวผู้หญิงเองได้ถูกหล่อหลอมมาจากพ่อแม่ ครอบครัว เครือญาติ หรือสถาบันต่าง ๆ ในสังคมล้านนา
ในเรื่องการรับผิดชอบความเป็นไปของครอบครัว โดยใช้เวลาในการบ่มเพาะอย่างยาวนานผ่าน  
การซึมซับเข้ามาอยู่ในร่างกายจนกลายเป็นนิสัยอย่างอัตโนมัติและส่งผลต่อการกระทำดังกล่าวออกมา 
  1.2 ลักษณะของอำนาจ ในยุคนี้ผู้หญิงยังคงใช้อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) 
จากการมอบหมายอำนาจของผีปู่ย่าแบบดั้งเดิม (power to) และอำนาจการจัดการกับชีวิตของ
ตัวเองแบบใหม่ (power within) เพ่ือหาเลี้ยงชีพให้กับครอบครัว รวมไปถึงอำนาจร่วม (power 
with) ที่เกิดจากการรวมกลุ่ม ดังต่อไปนี้ 
   1.2.1 อำนาจจากความเคารพ ยำเกรง ศรัทธา และบารมี ในยุคนี้ผู้หญิงยังคงใช้
อำนาจในลักษณะนี้อยู่  ดังกรณีของเจ้าอุบลวรรณาที่ใช้อำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างวิญญาณ  
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มาตอบโต้ทางการเมือง (ดูเชิงอรรถท่ี 25)  
    ผู้วิจัยวิเคราะห์ว่า การใช้ความเชื่อความศรัทธามาเป็นกลไกการเคลื่อนไหว
ตอบโต้ระดับการเมือง ด้วยการแปรสภาวะการตกอยู่ภายใต้อำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์เข้ามาช่วยยก
ฐานะของตัวเองให้สูงขึ้นเสมือนเป็นกระบวนการแปร “อำนาจที่เป็นธรรม” ของผีปู่ย่ามาสร้าง
ความชอบธรรมให้ผู้หญิง (ปัจเจกบุคคล) ไปสู่คนล้านนา (ชุมชน) และรัฐในระดับเมืองล้านนา (สังคม) 
ซึ่งเป็นที่น่าสังเกตว่า การเข้าทรงดังกล่าวเกี่ยวข้องกับอำนาจทางการเมืองระดับนโยบายและ  
ทางการค้า เจ้าอุบลวรรณามีความสามารถเฉพาะตัวในการเรียนรู้ “ลักษณะของอำนาจ” จากความ
เคารพ ยำเกรง ศรัทธา และบารมีมาเอ้ือประโยชน์ต่อการทำธุรกิจของตัวท่านและสังคมล้านนาได้  
   1.2.2 อำนาจจากการมีหน้ามีตาในสังคม แม้ในยุคนี้ผู้หญิงไม่ได้ครอบครองที่ดิน 
เนื่องจากวิถีการผลิตแบบเกษตรกรรมไม่สามารถตอบสนองต่อความม่ันคงอยู่รอดของครอบครัว หรือ
ใช้การแต่งงานเพ่ือแลกเปลี่ยนเอาแรงงานหน้าใหม่ได้ดังอดีต ดังนั้น การที่ผู้หญิงออกไปทำงานนอก
ชุมชน ส่งเงินกลับบ้านไปจุนเจือพ่อแม่และครอบครัวเป็นเครื่องหมายแสดงฐานะทางเศรษฐกิจ 
รวมทั้งการมีหน้ามีตาในชุมชนผ่านความหมายของ “การเป็นลูกสาวท่ีดี” ดังตัวบทนี้ 
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  ...ผู้หญิงในฐานะลูกสาวเป็นความคาดหวังของครอบครัวภายใต้ความเชื่อของผีปู่ย่า 
การแต่งงานจากเดิมที่เคยใช้เพ่ือเสริมสร้างความสัมพันธ์และการแลกเปลี่ยนแรงงาน  
ได้ปรับเปลี่ยนมาเป็นการกำหนดราคาค่าตัวของเพศและร่างกายของลูกสาวผ่านการต่อรอง
สินสอดทองหมั้น หรือการออกไปทำงานและส่งเงินกลับมา ผ่านการซื้อทรัพย์สินที่ดิน และ
ปลูกบ้าน ซึ่งเป็นการแสดงความสัมพันธ์เชิงวัตถุ อาจไม่ใช่แค่เพียงการมีหน้ามีตาทางสังคม 
หรือเป็นเครื่องหมายแสดงฐานะทางเศรษฐกิจเพียงอย่างเดียว แต่คือความม่ันคงในชีวิตและ
ความสำเร็จของครอบครัว 

(นิวัตร สุวรรณพัฒนา, 2540, น.195-199) 
 
    ขณะที่ยศ สันตสมบัติที่ได้อธิบายในงานวิจัยเรื่อง แม่หญิงสิขายตัว : ชุมชน
และการค้าประเวณีในสังคมไทยไม่ต่างกันว่า 
 

  ...ระบบเศรษฐกิจแบบยังชีพได้ถูกทำลายลง โดยกลไกของตลาดและการแพร่
ระบาดของอุดมการณ์บริโภคนิยม ซึ่งทำให้ชุมชนเริ่มแตกแยก ปัจเจกชนนิยมเริ่มกลายเป็น
ระบบคุณค่าใหม่ และการแข่งขันกันเพ่ือบริโภคสินค้า เช่น เงินทอง ทีวี ตู้เย็น รถมอเตอร์
ไซด์ การซื้อที่ดินปลูกบ้านหลังใหญ่ ฯลฯ หญิงสาวถูกผลักออกจากการเป็นผู้ผลิตในภาค
เกษตรได้รับการชักชวนให้เข้าสู่ธุรกิจการขายบริการด้วยราคาค่าจ้างอย่างงาม และ เป็น
ช่องทางในการยกระดับฐานะของตนเองและครอบครัวขึ้นได้อย่างฉับพลัน 

(ยศ สันตสมบัติ, 2534, น. 109-110) 
 

  ...การถูกลดคุณค่าจากการเป็นผู้ผลิตให้กลายมาเป็นเพียงแรงงานเสริมในภาค
เกษตร ทำให้หญิงสาวจำนวนมากเลียนแบบหรือเอาอย่างเด็กสาวรุ่นพี่ที่ประสบความสำเร็จ
จากการค้าประเวณีและกลับมาบ้านพร้อมกับผิวพรรณที่เปล่งปลั่งสวยงาม เสื้อผ้าราคาแพง 
ความต้องการที่จะสลัดตนเองออกจากสภาพชีวิตที่กระเบียดกระเสียน ตลอดจนแสงสีของ
ชีวิตในเขตเมือง ทำให้การไปทำงานนอกชุมชนกลายเป็นตัวแบบแห่งความสำเร็จ  

(ยศ สันตสมบัติ, 2536, น. 28) 
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  ...การเปลี่ยนแปลงระบบเศรษฐกิจแบบยังชีพไปเป็นระบบเศรษฐกิจเพ่ือขายได้
ส่งผลกระทบต่อผู้หญิงล้านนาทำให้ความเป็นอิสระในฐานะเกษตรกรหรือผู้ผลิตของสังคม
และการเป็นผู้ที่มีอำนาจในการตัดสินใจในการใช้ประโยชน์จากผลผลิตของตนที่ผู้หญิงเคย
ได้รับในสังคมดั้งเดิมค่อย ๆ หมดสิ้นไป ผู้หญิงได้กลายเป็นเพียงแรงงานในครอบครัวหรือ
แรงงานรับจ้างชั่วคราว ในขณะที่ผู้ชายมีโอกาสเรียนรู้เทคนิคการผลิตแบบใหม่ 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น. 145) 
 
    ขณะที่ตัวบทจากวิจัยของนิวัตร ยศ และจิราลักษณ์ในข้างต้นพยายาม
ชี้ให้เห็นว่า การออกไปทำงานข้างนอกชุมชนของผู้หญิงเพ่ือหารายได้นั้น เป็นเครื่องหมายแสดง
ความสำเร็จอยู่ที่ระดับครอบครัว มิใช่ระดับของตัวบุคคลอย่างผู้หญิงเอง  
 2. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการเผยแพร่หรือ
การใช้อำนาจ (distribution) ออกไปอย่างไร  
  ซึ่งวิเคราะห์ผ่านรูปแบบที่ใช้ในการปฏิบัติการเพ่ือนำไปสู่เป้าหมายการใช้อำนาจของ
ผู้หญิงในด้านต่าง ๆ คือ 
  2.1 รูปแบบการใช้อำนาจ ผ่านรูปแบบดังนี้ 
   2.1.1 การวางกฎเกณฑ์  จากปัจจัยการยึดครองที่นาของเจ้านายฝ่ายเหนือ 
ด้วยการสร้างวาทกรรม “การกล่าวหาว่าเป็นผีกะ” ที่มีความเลื่อมล้ำของการครอบครองที่ดิน 
ทำให้ทวีความเข้มข้นขึ้นในมิติการแต่งงานของผู้หญิงเพ่ือจำกัดวงผู้ใช้ที่นา และเกิดความเคร่งครัดใน
การวางกฎเกณฑ์การแต่งงานของลูกหลานด้วยการให้อำนาจกับเก๊าผีที่เป็นหญิงชราในสายตระกูล
ผ่านการประกอบพิธีกรรมในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังตัวบทนี้  
 

  ...การวางกฎเกณฑ์ของการแต่งงานมักจะขึ้นอยู่กับความเชื่อเรื่องผีบรรพบุรุษ 
ครอบครัวต่าง ๆ จะให้อำนาจผีปู่ย่า โดยผ่านทางผู้เฒ่า (ผู้หญิง) ของตระกูลที่เรียกว่า เก๊าผี 
ตัดสินว่าคู่แต่งงานใดเหมาะสมหรือไม่ ครอบครัวในล้านนาต่างยึดถือการปฏิบัตินี้อย่าง
เคร่งครัด จนมีบางกรณีการเข้มงวดเกี่ยวกับการแต่งงานของบุตรสาวมากเกินไป ทำให้มี
ปัญหาในการหาสามีให้บุตรสาว 

(Turton, 1972)  
 
   2.1.2 การตอบโต้ เป็นอีกหนึ่งรูปแบบที่ผู้หญิงได้หยิบยกมาใช้ในการปฏิบัติการ
ทางอำนาจเพ่ือนำไปสู่เป้าหมายอันพึงประสงค์ แต่การใช้อำนาจผ่านการตอบโต้ได้นั้นก็ไม่ใช่เรื่องง่าย
ที่ผู้หญิงทุกคนจะนำมาต่อรองได้ ดังกรณีของเจ้าอุบลวรรณาที่ได้เลือกใช้อำนาจจากความเชื่อความ
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ศรัทธาในผีบรรพบุรุษเป็นอำนาจบารมีจากคุณธรรมของผีปู่ย่าผ่านการประกอบพิธีกรรมการเป็นม้าขี่  
(ร่างทรง) ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มาเป็นรูปแบบในการตอบโต้และเป็นกลไก 
การเคลื่อนไหวตอบโต้ระดับการเมือง (ดูเชิงอรรถท่ี 26) 
    ผู้วิจัยเห็นว่า กรณีของเจ้าอุบลวรรณาเป็นการแสดงให้เห็นการปฏิบัติการ
ของผู้กระทำการ (ผู้หญิง) ผ่านพ้ืนที่การสื่อสารในโลกศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ด้วยการเข้าทรงผีบรรพบุรุษในการตอบโต้ทางการเมือง ออกเป็น 3 ระดับ คือ  
    1) การใช้ความรู้ระดับมองเห็นและคุ้น เคยกันอยู่ ในชีวิตประจำวัน 
เป็นความรู้ระดับปรากฏการณ์ อย่างเช่นการที่เจ้าอุบลวรรณาเป็นผู้หญิงมีสถานภาพของการเป็นผู้นำ
ในการประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่าที่ติดตัวมาตั้งแต่กำเนิด 
    2) การใช้ความรู้ที่จัดระบบมาจากความรู้แห่งการปฏิบัติในระดับแรก 
การประกอบพิธีกรรมในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ของเจ้าอุบลวรรณามิ ได้เป็นไปตาม
ยถากรรม หากมีกฎเกณฑ์บางอย่างจากตัวสื่อกำกับอยู่ เฉกเช่นการที่เจ้าอุบลวรรณาเป็นลูกสาวคน
เล็กของสายตระกูล มีบทบาทหน้าที่ในการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ของกลุ่มตระกูลผีปู่ย่าของตนเองที่เกิด
จากกลไกความเชื่อผีปู่ย่าและระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ราวกับธรรมชาติมาเสริมสร้าง
อำนาจและความชอบธรรมด้วย 
    3) การใช้ความรู้ที่ผู้กระทำการ (agency) เจ้าอุบลวรรณาได้ใช้ความรู้แห่ง
การปฏิบัตินำมากำหนดยุทธวิธีในการต่อรองกับโครงสร้างสังคมหรือเสริมพลังให้กับตนเองและ 
ชาวล้านนา ได้แก่ การใช้ยุทธวิธีการสืบทอดความเชื่อผีปู่ย่าที่ตัวของเจ้าอุบลวรรณาเองเป็นผู้สืบทอด
จากการปฏิบัติตนเรื่องผีปู่ย่าและข้อกำหนดของการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) หรือการใช้ยุทธวิธีแปรสภาพ
ทุนไปมาระหว่างทุนทางสัญลักษณ์ของการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) กับทุนทางเศรษฐกิจจากการเป็นนัก
ธุรกิจทางการค้า ผนวกกับการใช้ทุนทางวัฒนธรรมผ่านการศึกษาภาษาอังกฤษจนสามารถพูด
ติดต่อสื่อสารและคบหาสมาคมกับฝรั่งได้  
   2.1.3 การแลกเปลี่ยน โดยการใช้ร่างกาย หยาดเหงื่อ และแรงงานของตัวผู้หญิง
เอง ซึ่งเป็นรูปแบบของการใช้อำนาจที่ผู้หญิงเลือกสรรมาใช้ โดยเฉพาะในยุคนี้ที่ผู้หญิงได้แปรสภาพ
จากการเป็น “ผู้ผลิต” ไปเป็นเพียง “ปัจจัยการผลิตหรือสินค้า” ที่เป็นความต้องการของตลาด
เท่านั้น เสมือนเป็นการใช้อำนาจภายในตนเอง (power within) ที่เกิดจากความสามารถในการ
จัดการหรือการควบคุมตนเอง เพราะโครงสร้างสังคมมีการปรับเปลี่ยนในลักษณะค่อยเป็นค่อยไป 
ทำให้ habitus ที่ก่อเกิดเป็นเบ้าหลอมก็ไม่เหมือนเดิม อย่างการเข้ามาระบบเศรษฐกิจทุนนิยมที่ทำให้
เงินตราและสิ่งของเป็นปัจจัยสำคัญในการดำรงชีวิต การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงจำเป็ นต้อง
เปลี่ยนแปลงไปเช่นกัน ดังข้อความบางช่วงบางตอนต่อไปนี้  
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    ยศ สันตสมบัติ ให้รายละเอียดไว้ในบทความปรากฏการณ์เด็กล่องใต้หรือ
การค้าประเวณีของเด็กสาวจากชนบทภาคเหนือว่า 
 

  ...การเปลี่ยนแปลงเงื่อนไขการผลิต ทำให้ผู้หญิงในหมู่บ้านเริ่มถูกผลักออกจาก
กิจกรรมทางการผลิตในภาคเกษตรมากขึ้นเรื่อย ๆ หญิงสาวจำนวนมากที่เดินทางไป
ประกอบอาชีพรับจ้างทำงานในเขตเมือง การเป็นสาวเสิร์ฟตามร้านอาหาร คาเฟ่ หรือสถาน
บริการอ่ืน ๆ ได้หันมายึดอาชีพค้าประเวณีในเวลาต่อมา 

(ยศ สันตสมบัติ, 2535) 
 

    หรือดังตัวบทจากงานวิจัยของสุธีวนัช นันใจยะที่ศึกษาการปรับเปลี่ยน
บทบาทของผู้หญิงทำงานในภาคเหนือ พบว่า  
 

  ...แม้ความคาดหวังของสมาชิกในครอบครัวที่มีต่อบทบาทของผู้หญิงทำงานยังคง
ดำรงอยู่และได้รับการขัดเกลาจากบทบาททางสังคมของล้านนา ส่วนการปรับเปลี่ยน
บทบาทของผู้หญิงออกไปรับจ้างทำงานนอกบ้านและหารายได้มาจุนเจือครอบครัว 
อันเนื่องมาจากการก่อตั้งนิคมอุตสาหกรรมภาคเหนือขึ้นที่จังหวัดลำพูน (ปี พ.ศ. 2526 
ตามแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติฉบับที่ 4) ทำให้มีความต้องการแรงงานผู้หญิง
มากขึ้น อย่างอุตสาหกรรมเครือสหพัฒน์ รวมทั้ งผู้หญิงในหมู่บ้านได้รับการศึกษามากขึ้น 
ในส่วนบทบาทอ่ืนอย่างเช่น ภรรยา แม่ และลูกนั้น เป็นบทบาทที่ไม่อาจปฏิเสธได้ และ
ยังคงรับผิดชอบงานทั้งสองอย่างตามศักยภาพของผู้หญิงแต่ละคน หรือแม้แต่บทบาทลูกที่
เลือกใช้การหาเงินและซื้อของในการตอบแทนบุญคุณพ่อแม่ นอกจากนี้ผู้ หญิงได้ใช้การ
เรียนรู้และแลกเปลี่ยนจากผู้คนในที่ทำงานเพ่ือหาวิธีการปรับตัวให้เกิดความสมดุลทั้ง
บทบาทในบ้านและนอกบ้านให้ได้มากท่ีสุด  

(สุธีวนัช นันใจยะ, 2546)  
 
   2.1.4 การสร้างเครือข่ายและพันธมิตร  นับเป็นอีกรูปแบบหนึ่งที่ผู้หญิงได้
สร้างสรรค์ขึ้นมา โดยเฉพาะในยุคระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตรา ดังงานวิจัยของกนกพร ดีบุรี  
ที่สนใจศึกษาศักยภาพของเครือข่ายทางสังคมผู้หญิงที่ทำงานในระบบรับเหมาช่วง กรณีศึกษาการ
ผลิตเสื้อผ้าสำเร็จรูปในอำเภอสันกำแพง จังหวัดเชียงใหม่ พบว่า 
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  ...ในช่วงของการผนวกแรงงานภาคเกษตรเข้ากับเศรษฐกิจนอกภาคการเกษตร 
ซึ่งอยู่ในยุคก่อนแผนพัฒนาเศรษฐกิจจนถึงสิ้นระยะแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติ
ฉบับที่ 2 (พ.ศ. 2500-2514) ยุคการผลิตสินค้าหัตถอุตสาหกรรมป้อนตลาดนักท่องเที่ยว 
(พ.ศ. 2515-2530) จวบจนยุคเศรษฐกิจเติบโตอย่างรวดเร็วจนถึงระยะฟองสบู่แตก 
(พ.ศ. 2531-2541) ผู้หญิงใช้ความร่วมมือและความสัมพันธ์เชิงอุปถัมภ์มาเป็นกลยุทธ์ของ
การสร้างเครือข่ายทางสังคมในระบบรับเหมาช่วง ตั้งแต่เครือข่ายทางสังคมที่มีระบบ
ความสัมพันธ์ทางการผลิตของสังคมชาวนาที่ต้องอาศัยความร่วมมือระหว่างครัวเรือนและ
ชุมชน และเครือข่ายจากการจ้างงานในการผลิตสินค้าอุตสาหกรรม ซึ่งเป็นความสัมพันธ์ที่
อยู่ภายใต้ระบบอุปถัมภ์และความสัมพันธ์ต่างตอบแทน ส่วนยุทธวิธีการสร้างเครือข่ายมีผล
ในเชิงบวกต่ออำนาจของผู้หญิงและเพ่ิมความเข้มแข็งไม่ใช่แค่ที่ดิน แรงงาน ทุน แต่เป็น
พันธมิตรในการสร้างความมั่งคงทางเศรษฐกิจ  

(กนกพร ดีบุรี, 2542) 
 
    การที่ผู้หญิงได้เลือกใช้รูปแบบอำนาจผ่านการผสมผสานระหว่างรูปแบบ
เครือข่ายทางสังคมแบบเดิมและการเป็นพันธมิตรทางเศรษฐกิจแบบใหม่ ซึ่งมีผลทำให้ผู้หญิงในฐานะ
ผู้กระทำการ (agency) มีความสามารถเข้าถึงและจัดการทรัพยากรอันเป็นลักษณะเฉพาะ ซึ่งสัมพันธ์
กับโครงสร้างอำนาจของสังคมล้านนาแบบระบบอุปถัมภ์ในครอบครัวดั้งเดิมและการตอบแทนการจ้าง
งานแบบระบบอุตสาหกรรมในสมัยใหม่ นอกจากนี้ยังสะท้อนให้เห็นการใช้อำนาจร่วม (power with) 
ที่เกิดจากการรวมกลุ่มเพื่อเพ่ิมพลังอำนาจให้กับตัวเธอเองมากข้ึนด้วย 
 3. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการบริโภคหรือ
จุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจ (consumption) ไปเพื่อใครหรือสิ่งใด ก็คือขอบเขต
ของอำนาจ  
  3.1 จุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ ในยุคนี้เป็นไปเพ่ือครอบครัวและตัวเองมากกว่า
เครือญาติ แต่วิธีการและความเข้มข้นของจุดมุ่งหมายในการใช้อำนาจแตกต่างออกไปอย่างสิ้นเชิง 
อาทิ ผู้หญิงเริ่มใช้อำนาจเพ่ือยกระดับฐานะทางเศรษฐกิจ ความมีหน้ามีตาของตนเองและครอบครัว 
(ดูเชิงอรรถที่ 27) ซึ่งสะท้อนให้เห็นระบบครอบครัวและเครือญาติของคนล้านนาที่เคยยึดโยงใยและ
สอดประสานกลุ่มคนในผีปู่ย่าเดียวกันเข้าไว้ ทั้งในวงจรการผลิตก็อาจจะเหลือเพียงรูปแบบหรือ
สัญลักษณ์ ส่วนจิตวิญญาณดั้งเดิมของชุมชนนั้นได้ค่อยสูญหายไป หรือการแบ่งปันเกื้อกูลกันฉันท์ญาติ
มิตรพี่น้องเปลี่ยนไปเป็นความรู้สึกของความเหลื่อมล้ำต่ำสูงทางเศรษฐกิจจนเกิดเป็นการแข่งขันกันใน
เครือญาต ิ
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  3.2 เป้าหมายของการใช้อำนาจ คือ อำนาจที่ผู้หญิงต้องการหรือพึงประสงค์จะได้รับ 
ผู้วิจัยวิเคราะห์ว่า ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ มีเป้าหมายของการใช้อำนาจ
หลากหลายมากยิ่งข้ึน ก็คือ 
   3.2.1 การใช้อำนาจเพื่อเข้าไปจัดการกับทรัพยากรต่าง ๆ ตั้งแต่การจัดการกับ
ทรัพย์สิน และการจัดการที่อยู่อาศัยของครอบครัวตัวเองเป็นหลัก  (ดูเชิงอรรถที่ 28) ในยุคนี้จะ
เน้นหนักไปที่มิติเชิงวัตถุเงินทองมากกว่าที่ดินและการหาแรงงานใหม่เหมือนในยุคที่ผ่านมา  
   3.2.2 การใช้อำนาจเพื่อจัดการกับร่างกายของผู้หญิง เห็นได้ชัดคือมิติของ 
การแต่งงาน ในยุคอดีตการแต่งงานของลูกสาวเป็นเสมือนปัจจัยการผลิตหนึ่งภายใต้ความสัมพันธ์ใน
ระบบครอบครัวและเครือญาติที่เพศและร่างกายของลูกสาวถูกคาดหวังว่าจะใช้ไปในการขยาย
เครือข่ายความสัมพันธ์ทางแรงงานอย่างลูกเขย เพ่ือความมั่นคงทางเศรษฐกิจและความอยู่รอดบน
เงื่อนไขทางสังคมของการผลิตชุดหนึ่งในชุมชน (วิถีการผลิตแบบเกษตรกรรม) แต่ในยุคนี้การจัดการ
กับร่างกายของลูกสาวเป็นไปเพ่ือเงินทองของครอบครัวมากข้ึน ดังตัวบทนี้ 
 

  ...รูปแบบการอู้บ่าวอู้สาวแสดงให้เห็นความเปลี่ยนแปลงในการจัดการเรื่องเพศ
และการแต่ งงานของลูกสาวจากเดิมที่ เคยใช้ เพ่ื อเสริมสร้างความสัม พันธ์  และ 
การแลกเปลี่ยนแรงงานได้ปรับเปลี่ยนมาเป็นการกำหนดราคาค่าตัวของเพศและร่างกาย
ผ่านการต่อรองเรื่องสินสอดทองหมั้นและมูลค่า 

(นวิัตร สุวรรณพัฒนา, 2540, น. 196) 
 

  ...กระบวนการทำให้ เพศและร่างกายของผู้หญิ งเป็นสินค้าสัมพันธ์กับการ
เปลี่ยนแปลงเงื่อนไขทางสังคมของการผลิตภายใต้ระบบเศรษฐกิจแบบเงินตราที่เพศและ
ร่างกายของผู้หญิงถูกกำหนดให้เป็นสินค้าถูกแทนค่าด้วยราคาและซื้อขายได้ด้วยเงินมากขึ้น 

(ยศ สันตสมบัติ, 2535) 
 
   3.2.3 การใช้อำนาจเพื่อการจัดการในเรื่องอาชีพ  เป็นเป้าหมายของการใช้
อำนาจที่ผู้หญิงได้ทำเพ่ือตัวเธอเองบ้าง ดังงานวิจัยของจิราลักษณ์ จงสถิตม่ันที่พบว่า  
 

  ...ผู้หญิงล้านนาบางกลุ่มได้เริ่มเขยิบฐานะขึ้นไปเป็นชนชั้นกลาง เนื่องจากได้รับ
การศึกษาสมัยใหม่และการฝึกอบรมจากมิชชันนารีอเมริกัน และอีกกลุ่มหนึ่งที่กลายมาเป็น
หญิงที่มีวิชาชีพ ได้รับเงินเดือนเป็นกลุ่มแรก ๆ ของล้านนา คือผู้หญิงล้านนาที่นับถือคริสต์
ศาสนา เนื่องจากนิกายโปรเตสแตนท์ในช่วงคริสต์ศตวรรษที่ 19 เห็นว่าผู้หญิงไม่ควรจำกัด
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บทบาทของตนเองให้อยู่เฉพาะในครัวเรือนเท่านั้น แต่ควรขยายบทบาทนี้ให้รวมถึงกิจกรรม
อ่ืน ๆ นอกบ้านด้วย จึงควรที่จะส่งเสริมการศึกษาให้แก่ผู้หญิงล้านนา และทำให้หลายคน
ได้ก้าวสู่อาชีพครูด้วย 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น. 43-45)  
 

  ...การเริ่มได้รับการศึกษาสมัยใหม่ของผู้หญิงเสมือนปรับเปลี่ยนบทบาทใหม่ของ
ตนเองและเลื่อนฐานะไปสู่การเป็นหญิงชนชั้นกลาง เช่น การเข้าไปสัมพันธ์กับราชสำนัก
ของเจ้าเมือง การติดต่อฝรั่ง และการได้รับการศึกษาสมัยใหม่การเรียนภาษาอังกฤษจาก
มิชชันนารีอเมริกัน 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น. 44) 
 

  ...ในปี พ.ศ. 2523 พ่อแม่เริ่มให้ความสำคัญกับการศึกษาด้วยการส่งเสียลูกผู้หญิง
คนเล็กให้ได้รับการศึกษาอย่างน้อยระดับมัธยมศึกษา หรือสูงกว่าทั้งในระดับอาชีวศึกษาถึง
อุดมศึกษาเพ่ือที่จะได้มีงานดี ๆ ทำ และช่วยยกฐานะของครอบครัวให้สูงขึ้น 

(จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น. 94) 
 

  ...ผู้หญิงล้านนาอีกจำนวนหนึ่งก็กำลังดิ้นรนเพ่ือยกสถานะทางเศรษฐกิจของตนเอง
ให้สูงขึ้นด้วยหนทางต่าง ๆ กัน เช่น การอพยพไปหางานทำที่อ่ืน การศึกษาให้สูงขึ้น หรือ
แม้แต่การไปขายบริการทางเพศแทนที่จะแต่งงานและมีลูกเหมือนในอดีต 

(อัญชลี สิงหเนตร ฤนาท, 2552) 
 
    ขณะที่ในยุคนี้ผู้หญิงจะมีจุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจที่เน้น
มิติทางเศรษฐกิจจากวัตถุเงินทองและเสริมสร้างศักยภาพของตัวเองผ่านการได้รับการศึกษาสมัยใหม่ 
หรือการทำงานตามรูปแบบของระบบเศรษฐกิจทุนนิยมเงินตรา ซึ่งอาจไม่ครอบคลุมเครือญาติและ
สายตระกูลเหมือนในยุคดั้งเดิมก็ตาม แต่ก็ยังคงสะท้อนจุดมุ่งหมายหลักเพ่ือครอบครัว (ส่วนรวม) 
มากกว่าตัวเอง (ปัจเจกบุคคล) เสมอ ยิ่งไปกว่านั้น การที่ผู้หญิงยังคงยึดมั่นในพันธกิจหลักที่ถูกปลูกฝัง
ในพ้ืนที่ของพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ด้วยการปรับตัวด้านบทบาทมาเป็นหัวหน้าครอบครัว
เพ่ือให้ยังคงผลิตซ้ำบทบาทเดิมเหมือนดังเช่นในอดีตที่ผ่านมา ซึ่งสะท้อนผ่านบุคลิกของการเป็นลูก
สาวที่เป็นผู้นำและถูกหล่อหลอมด้วยวัฒนธรรมความเชื่อแบบล้านนาจากกระบวนการของ habitus 
อย่างเป็นอัตโนมัติ 
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 4. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้รับการผลิตซ้ำ
หรือการรักษาอำนาจ (reproduction) เพื่อสืบทอดต่อไปอย่างไร  
  สำหรับในยุคนี้ผู้หญิงมีกระบวนการผลิตซ้ำเพื่อสืบทอดอำนาจใน 2 ลักษณะ คือ  
  4.1 การเพิ่มเข้ามา (addition) ตั้งแต่มิติการสร้างอำนาจที่ใช้แหล่งที่มาของอำนาจ
จากโครงสร้างสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด ผ่านความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
ซึ่งทำงานร่วมกับระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ และการควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชาย 
(ในช่วงแรกและช่วงที่สองของยุค) และการใช้อำนาจที่มาจากการเสริมสร้างศักยภาพของผู้หญิง
เช่นเดิม (จะใช้มากในช่วงที่สามของยุค) ผ่านการเปลี่ยนวิธีการของอำนาจเสียใหม่  จากบทบาท
ผู้นำในการจัดการรูปแบบเชิงที่ดินมาสู่รูปแบบเชิงวัตถุเงินทอง โดยเฉพาะเงินสดเพ่ือหมุนเวียนภายใน
ครอบครัว ลักษณะของอำนาจ แบบเดิมจากความเคารพ ยำเกรง ศรัทธา และบารมี และเพ่ิมเติม
แบบใหม่จากการมีหน้ามีตาในสังคม ส่วนมิติการใช้อำนาจ รูปแบบการใช้อำนาจ มีการเพ่ิมเติม 
การวางกฎเกณฑ์และการตอบโต้ที่ใช้อำนาจจากความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า รวมไปถึงการแลกเปลี่ยนและ
การสร้างเครือข่ายและพันธมิตรที่ได้สร้างสรรค์ขึ้นมาใหม่ ซึ่งมีจุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ เป็นไป
เพ่ือครอบครัวและตัวผู้หญิงเองมากกว่าเครือญาติ โดยมีเป้าหมายของการใช้อำนาจ คือ การใช้
อำนาจเพ่ือเข้าไปจัดการกับทรัพยากรต่าง ๆ ตั้งแต่การจัดการกับทรัพย์สิน การจัดการที่อยู่อาศัยของ
ครอบครัวตัวเอง การใช้อำนาจเพ่ือจัดการกับร่างกายของผู้หญิง และการใช้อำนาจเพ่ือการจัดการใน
เรื่องอาชีพของตัวเธอเอง 
  4.2 การเลือกสรรบางส่วน  (selective) ใน มิติการรักษาอำนาจที่ ผู้ หญิ งได้
ปรับเปลี่ยนวิธีการสืบทอดอำนาจเสียใหม่จาก “การต้องมีตัวตน” ผ่านพ้ืนที่ในการประกอบพิธีกรรม
ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มาสู่การใช้อำนาจเชิงสัญลักษณ์ผ่าน “การมีร่องรอย” 
จากสำนึกและการปฏิบัติตัวตามความเชื่อของผีปู่ย่าที่ได้หล่อหลอมในตัวพวกเธอมา ผู้วิจัยตั้ง
ข้อสังเกตต่อไปว่า ด้วยกลไกการนับถือผีปู่ย่าและระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ที่ฝังรากลึก ซึ่งทำให้
เห็นกลวิธีในการปรับตัวของผู้หญิงที่ต่างออกไป อย่างการเข้ามาของระบบเงินตราอาจผลักดันให้ผู้คน
ออกไปทำงานนอกชุมชน หรือละทิ้งพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แม้จะทำให้ตัวสื่อพิธีกรรมอาจ
สูญเสีย “มิติในเชิงปฏิบัติ” อย่างการไม่ค่อยมีเวลาและไม่ให้ความสนใจเข้าร่วมการประกอบพิธีกรรม 
แต่การหล่อหลอมความเชื่อดังกล่าวยังคงเผยให้เห็น “มิติในเชิงสัญลักษณ์” อย่างคุณค่าของ
ความหมายผ่าน habitus ที่ปลูกฝังพันธกิจที่ส่งต่อให้กับลูกสาวของสังคมล้านนาจนเกิดเป็นสำนึก 
อาทิ การเป็นหัวหน้าครอบครัว การดูแลและทดแทนบุญคุณพ่อแม่ ฯลฯ  
  จากปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิ งในข้างต้น สามารถสรุปได้ว่า ในยุคผู้หญิ ง
เปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่สะท้อนให้เห็นอำนาจของผู้หญิงในสองช่วงตอนที่สำคัญก็คือ 
ช่วงแรกและช่วงที่สองที่เกิดการเปลี่ยนแปลงในมิติทางสังคมและวัฒนธรรม ผนวกกับมิติทาง
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การเมือง แหล่งที่มาของอำนาจจะมาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนา ด้วยการผสมผสานระบบ  
การสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ การควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายที่ต้องทำงานร่วมกัน  
โดยมีความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) กำกับอยู่เบื้องหลัง ซึ่งแสดงให้ เห็นอำนาจ 
การมอบหมาย (power to) จากความคุ้มครองของผีปู่ย่า (coverage ascribed power) เป็นการใช้
อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) อย่างการใช้อำนาจบารมีจากคุณธรรมของผีปู่ย่า ทั้งรูปแบบเก่า 
อย่างการวางกฎเกณฑ์ หรือการตอบโต้ ส่วนช่วงที่สามแหล่งที่มาของอำนาจจะเน้นมาจากศักยภาพ
ของผู้หญิงเอง ผ่านมิติเชิงเศรษฐกิจในการหารายได้เลี้ยงชีพครอบครัว และเพ่ิมเติมรูปแบบใหม่  
อย่างการมีหน้ามีตาจากการแลกเปลี่ยนทางร่างกาย ด้วยการใช้อำนาจที่เกิดขึ้นภายในตัวเองจาก  
การฝึกฝน (power within) หรือการสร้างเครือข่ายจากอำนาจของการรวมกลุ่ม (power with) 
ซึ่งด้านแรกเป็นกระบวนการแปรอำนาจที่เป็นธรรมของผีปู่ย่าเพ่ือสร้างความชอบธรรมและยก
สถานภาพให้กับผู้หญิงจากการตกอยู่ภายใต้อำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ และอีกด้านเป็นกระบวนการแปร
อำนาจจากทุนทางเศรษฐกิจให้กลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ผ่านความรุนแรงเชิงสัญลักษณ์ เช่น 
การสำนึกบุญคุณ ความรักใคร่ผูกพัน ความเสียสละ เลือดในอก การตอบแทนบุญคุณ ฯลฯ ให้กลับ
กลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) 
 
ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ 
 การวิเคราะห์ข้อมูลจากเอกสารต่าง ๆ ของผู้วิจัยพบว่า ในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะ
และตัวตนแบบใหม่ มีปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาใน
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ก็คือ ปัจจัยที่ส่งเสริมและปัจจัยที่เป็นอุปสรรค ทั้งมาจากปัจจัย
ภายในของสังคมล้านนา และปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนาเอง แต่มีปัจจัยใหม่ ๆ แทรกเข้ามา ซึ่งนับเป็น
จุดเปลี่ยนที่สำคัญยิ่งก็คือ ปัจจัยภายนอกของสังคมล้านนา ดังต่อไปนี้ 
 1. ปัจจัยภายในของสังคมล้านนา 
  1.1 การคลอนแคลนของระบบครอบครัวและเครือญาติของคนล้านนา เสมือนแรง
เกาะเกี่ยวของระบบครอบครัวและเครือญาติค่อย ๆ พังทลายลงกลายเป็นความปัจเจกชนของแต่ละ
ครัวเรือน ซึ่งเป็นปัจจัยที่เป็นอุปสรรคส่งผลต่อสถานภาพและการดำรงอยู่ของอำนาจผู้หญิงที่
สั่นคลอนลงเฉกเช่นกัน ด้วยเหตุผลในหลายประเด็นคือ 1) การครอบครองที่ดินและเงินทุนกลายเป็น
ปัจจัยจำแนกฐานะทางเศรษฐกิจเป็นกลุ่มคนจนและคนรวย ตั้งแต่ในยุคการกล่าวหาว่าเป็นผีกะจวบ
จนเศรษฐกิจแบบเงินตรา และการแลกเปลี่ยนแรงงานได้กลายมาเป็นการจ้างแรงงานแทนการลงแขก
ช่วยเหลือกัน 2) การโยกย้ายพ้ืนที่หลังการแต่งงานของผู้หญิง 3) การส่งเสริมการท่องเที่ยวใน
ภาคเหนือให้เชียงใหม่เป็นแหล่งท่องเที่ยวนานาชาติของรัฐบาล ผลกระทบทางสังคมวัฒนธรรมที่
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ติดตามมา อาทิเช่น การทำให้คนล้านนาเปลี่ยนแปลงค่านิยม วิถีชีวิตดั้งเดิมเห็นว่าภูมิปัญญาเดิมด้อย
กว่าตะวันตก ผลักดันให้ขายที่ดินและละทิ้งครอบครัวมุ่งหน้าเข้าสู่ชุมชนเมือง รวมทั้งไปสู่อาชีพ
โสเภณี ฯลฯ ดังหลักฐานที่ว่า การกล่าวหาว่าเป็นผีกะส่งผลกระทบต่อความสัมพันธ์เกี่ยวดองในกลุ่มผี
เดียวกัน (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560, น. 95-96) ทำให้การจัดสรรการใช้ที่ดินของตระกูลได้ลด
น้อยลงไป เพราะลูกหลานผู้หญิงล้านนาเริ่มแต่งงานกับคนนอกชุมชนมากขึ้น หรือไม่ก็ออกไปทำงาน
นอกการเกษตรที่ห่างไกลจากถ่ินเดิมมากขึ้น (จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น. 78) 
   และท่ีสำคัญมีผลต่อการเปลี่ยนแปลงอำนาจดั้งเดิมในครัวเรือนทำให้ผู้หญิงไม่ได้อยู่
ในฐานะแกนกลางของครอบครัวและเครือญาติอีกต่อไป จึงทำให้อำนาจที่เคยมีมาแต่เดิมคือ การดูแล
กิจการในครัวเรือน การครอบครอง การเก็บรักษา การจัดการทรัพย์สิน และการสืบทอดตัวสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ก็ได้เปลี่ยนแปลงหรือลดน้อยลง  
   ยิ่งไปกว่านั้น การอพยพโยกย้ายถิ่นฐานดังกล่าวเพ่ือไปจับจองที่ดินใหม่ ๆ ได้มีส่วน
ทำให้เกิด “การแบ่งผีปู่ย่า” ของแต่ละครอบครัวติดตัวไปด้วย และมีผลต่อระบบความสัมพันธ์ใกล้ชิด
ของกลุ่มเครือญาติที่เคยปลูกบ้านอยู่ในละแวกเดียวกันจำเป็นต้องแยกออกไป ซึ่งส่งผลกระทบถึง
ครอบครัวในทุก ๆ ด้าน ไม่ว่าจะเป็นในเรื่องของขนาด ครอบครัวเกษตรนั้นจะมีลักษณ ะเป็น
ครอบครัวขยายที่ปลูกบ้านอยู่ในบริเวณใกล้เคียงกัน ดังนั้น ผู้หญิงจึงไม่ได้อยู่อย่างโดดเดี่ยว แต่จะมี
ญาติเป็นสิ่งแวดล้อม แต่ขนาดครอบครัวในสังคมสมัยใหม่จะมีขนาดเล็กแบบครอบครัวเดี่ยวเพ่ือ
สะดวกในการเคลื่อนย้าย สิ่งที่ขาดหายไปมิใช่คนแต่เป็นสายสัมพันธ์ทางสังคม เมื่อครอบครัวมีขนาด
เล็กลงการทำหน้าที่เป็นแหล่งสร้างอำนาจของครอบครัวก็หมดไป การมีญาติมากมายในสังคม
สมัยใหม่จึงไม่ได้มีความหมายถึงความยิ่งใหญ่ การมีเกียรติภูมิ และการมีอำนาจบารมีเช่นในสังคม
ชนบทดั้งเดิม 
  1.2 ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าได้ลดความสำคัญลง ก็เป็นปัจจัยที่เป็นอุปสรรคส่งผลต่อ 
การดำรงอยู่ของอำนาจผู้หญิงเช่นกัน ดังข้อสังเกตที่น่าสนใจของจิราลักษณ์ จงสถิตมั่น ที่กล่าวว่า 
“การเสียผีก็ค่อย ๆ เปลี่ยนเป็นการจดทะเบียนสมรส และมีสินสอดทองหมั้น การอพยพเคลื่อนย้ายก็
เป็นอีกปัจจัยทำให้ผู้หญิงล้านนาเสื่อมคลายความนับถือผีปู่ย่าลงควบคู่ไปกับบางครอบครัวก็ขาดลูก
สาวที่จะสืบทอดพิธีกรรม” (จิราลักษณ์ จงสถิตม่ัน, 2535, น. 53)  
 2. ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา 
  2.1 ศักยภาพในการปรับตัวด้านใหม่ ๆ ของผู้หญิง ก็เป็นปัจจัยหนึ่งที่ส่งเสริมต่อ 
การดำรงอยู่ของอำนาจผู้หญิงเฉกเช่นกัน อันที่จริงแล้ว โครงสร้างสังคมและวัฒนธรรมของล้านนาได้
เปิดโอกาสให้ผู้หญิงมีพ้ืนที่ในการสื่อสารอำนาจเป็นของตัวเอง แต่เมื่อมีปัจจัยภายนอกเข้ามาส่งผลให้
พ้ืนที่การสื่อสารและอำนาจดั้งเดิมไม่สามารถใช้ได้อย่างเบ็ดเสร็จง่ายดายนัก  ผู้หญิงจึงใช้วิธีการ
ปรับตัวในการสร้างศักยภาพใหม่ ๆ มาเสริมพลังให้กับตัวเองด้วยการขยับขยายพ้ืนที่การสื่อสาร
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ออกมาสู่พ้ืนที่โลกความเป็นจริงภายนอกชุมชนเป็นหลัก อย่างการได้รับการศึกษาสมัยใหม่จาก
มิชชันนารีอเมริกัน (ดูเชิงอรรถที่ 29) ผนวกกับการเติบโตของการทรงเจ้าเข้าผีในตัวเมืองเชียงใหม่ดัง
การศึกษาของ Walter Irvine’s  (ดูเชิงอรรถท่ี 30) 
   การออกมาสู่โลกภายนอกของผู้หญิงจากการบีบคั้นที่เข้ามา เช่น เศรษฐกิจระบบ
เงินตราและวัตถุเงินทอง ความทันสมัย ทรัพยากรที่มีอยู่อย่างจำกัด ฯลฯ เพ่ือความอยู่รอดของ
ครอบครัวกับตัวเองแล้วนั้น ผู้หญิงก็พยายามปรับตัวในด้านต่าง ๆ ผ่าน “การถอดรูปเดิม” กับ 
“การแปลงร่าง” (transform) ตัวตนที่พลิกมาเป็นอำนาจในการต่อรองกับปัจจัยภายนอกที่เข้ามา 
สิ่งที่เห็นได้ชัดจากตัวบทข้างต้นก็คือ การปรับเปลี่ยนวิธีการรักษาอำนาจของผู้หญิง ได้แก่ การได้รับ
การศึกษาสมัยใหม่จากมิชชันนารี การเรียนภาษาอังกฤษ (งานของจิราลักษณ์ จงสถิตมั่น) เสมือนเป็น 
การยกระดับหรือเลื่อนขึ้น (upgrade) รวมทั้งการปรับเปลี่ยนบทบาทมาสู่การทำอาชีพหลักเป็นม้าขี่ 
(ร่างทรง) เพ่ือหารายได้เลี้ยงดูครอบครัว (งานของ Walter Irvine’s) ก็ทำให้ผู้หญิงส่วนหนึ่งยังคงสืบ
ทอดอำนาจ แม้จะอยู่ในสถานะและตัวตนแบบใหม่ที่ต่างไปจากเดิมก็ตาม  
 3. ปัจจัยภายนอกของสังคมล้านนา 
  3.1 ระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตรา เป็นทั้งปัจจัยส่งเสริมและเป็นอุปสรรค 
ด้านที่เป็นอุปสรรคก็เพราะเมื่อเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตราเข้ามาในสังคมล้านนา เศรษฐกิจแบบ
พ่ึงตนเองได้แตกสลายลง การผลิตเพ่ือการค้าก็เข้ามาแทนที่อย่างเบ็ดเสร็จ ทำให้บทบาทของผู้หญิงที่
เคยมีอำนาจในการจัดการสิ่งต่าง ๆ ของครอบครัวหายไป แต่ในวิกฤติกลับมีโอกาสเสมอ การหันเห
ออกไปสู่กิจกรรมนอกครัวเรือนมากขึ้น เนื่องจากความจำเป็นในการดำรงชีพที่เกือบทุกสิ่งที่ใช้ต้องซื้อ
หาจากภายนอกกลับทำให้ผู้หญิงได้รับอิสรภาพใหม่อยู่บนสำนึกของการธำรงรักษาพันธกิจและ
บทบาทเดิมที่ปลูกฝังอยู่เบื้องหลังตัวเธอมาอย่างราวกับธรรมชาติ ดังตัวบทนี้  
 

  ...ยุคการเปลี่ยนแปลงทางเศรษฐกิจได้นำโอกาสและอิสรภาพใหม่ให้กับผู้หญิงย้าย
ไปทำงานนอกหมู่บ้าน ผู้หญิง คือ ผู้ใช้แรงงานที่มีบทบาทสูงในด้านเศรษฐกิจของภาคเหนือ 
เช่น ผู้หญิงที่ทำงานในอุตสาหกรรมท่องเที่ยวในจังหวัดใหญ่ ๆ งานบริการ อาทิ ร้านอาหาร 
กิจการยานพาหนะ สถานที่พักสำหรับนักท่องเที่ยว 

(อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552) 
 
   อย่างไรก็ดี การที่ผู้หญิงพยายามปรับตัวให้เข้ากับระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบ
เงินตราก็ทำให้ผู้หญิงแปรเปลี่ยนสถานะจากผู้ผลิตเพ่ือกินเองใช้เองของครัวเรือนไปเป็นผู้ผลิตในภาค
เกษตรเพ่ือขายมากขึ้น หรือเป็นเพียงปัจจัยการผลิต อาทิเช่น แรงงาน ลูกจ้าง และสินค้า ฯลฯ ตาม
ความต้องการของตลาด อีกนัยหนึ่งผู้วิจัยสังเกตเห็นว่า แม้ผู้หญิงจะสามารถก้าวออกไปโลดแล่นใน
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พ้ืนที่การสื่อสารโลกสาธารณะนอกชุมชนได้ก็ตาม (อย่างเช่นงานอัญชลี สิงหเนตร -ฤนาท) แต่สังคม
ล้านนาก็ยังคงคาดหวังกับบทบาทการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัว ซึ่งเป็นสิ่งที่เธอห้ามขาดตกบกพร่อง
ในทุกกรณ ี
  3.2 อิทธิพลของพุทธศาสนาผ่านพระราชบัญญัติพระสังฆราช และนโยบายที่มาจาก
ภาครัฐส่วนกลาง ก็เป็นปัจจัยที่เป็นอุปสรรคที่ส่งผลต่ออำนาจของผู้หญิงในระดับหนึ่ง ดังนี้ 
 

  ...พระราชบัญญัติพระสังฆราช เมื่อปี พ.ศ. 2445 รัฐบาลไทยได้พยายามแปลง
ศาสนาให้กลายเป็นชุดปฏิบัติทางศาสนาชุดเดียว รัฐบาลได้ส่งเสริมการปฏิรูปเพื่อกำจัดการ
ปฏิบัติที่ เห็นว่าแตกต่างจากสิ่ งที่พระพุทธเจ้าสอนและเป็นอันตรายต่อประชาชน 
แม้เป้าหมายไม่เจาะจงมาที่พิธีกรรมผีปู่ย่า แต่การปฏิบัติเหล่านี้ได้รับการพิจารณาว่าไม่ได้
เป็นตามหลักคำสอนของพระพุทธศาสนา ขณะที่มีกองทุนของรัฐบาลและการสนับสนุน
ประเภทอ่ืน ๆ สำหรับกิจกรรมทางพุทธศาสนามากมาย ซึ่งมีแนวโน้มที่จะทำให้ความเชื่อ
ดั้งเดิมถูกมองว่าล้าสมัยและส่งผลให้ผู้คนในสังคมล้านนาบางกลุ่มให้ความสำคัญลดลง 
แต่สิ่งที่รัฐบาลไม่คาดคิดก็คือ ความเชื่อวิญญาณบรรพบุรุษยังมีบทบาทส่งเสริมพฤติกรรม
ทางศีลธรรมในหมู่ชาวบ้านเช่นเดิม  

(อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552) 
 
   การลดบทบาทของความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าส่งผลให้ตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) หดตัวลงไปและผู้หญิงก็ถูกลดบทบาทและสูญเสียอำนาจในสังคมล้านนาเช่นกัน ขณะที่  
พุทธศาสนาซึ่งได้ชื่อว่าเป็นพ้ืนที่และปกครองโดยผู้ชายได้รับการเลื่อนสถานภาพและตำแหน่งทาง
สังคมสูงขึ้นจึงส่งผลต่อความสมดุลในการควบคุมทางเพศผ่านการแบ่งพ้ืนที่อำนาจทางวัฒนธรรม
ระหว่างหญิงชาย (space and power) ของสังคมล้านนาที่มีอยู่ในยุคดั้งเดิมอย่างน่าแปลกใจ  
   ขณะที่ปัจจัยภายนอกอีกประการหนึ่งที่เป็นอุปสรรคต่ออำนาจของผู้หญิงก็คือ 
กฎหมายที่มาจากส่วนกลางที่เข้าไปเปลี่ยนแปลงวิถีชีวิตของคนล้านนาที่เคยอยู่ในจารีตประเพณีที่ถือ
ปฏิบัติกันมา อย่างกฎหมายล้านนา (มังรายศาสตร์) หรือกฎหมายของหมู่บ้าน (ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า
ผ่านสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)) ที่มีอานุภาพไม่เพียงพอ จากหลักฐานที่ว่า พ.ร.บ.การออก
โฉนดที่ดิน พ.ศ. 2443 ทำให้เกิดการยอมรับกรรมสิทธิ์ในที่ดินของเอกชนตามกฎหมายหรือประมวล
กฎหมายแพ่งและพาณิชย์ บรรพ 5 พ.ศ. 2477 ที่ให้สามีเป็นหัวหน้าครอบครัว ทำให้ความสำคัญของ
ผู้หญิงในครัวเรือนที่มีมาแต่เดิมหมดไป (จิราลักษณ์ จงสถิตมั่น, 2535, น.54) การนำกฎหมายจาก
ส่วนกลางที่ให้อำนาจเน้นหนักไปที่ฝ่ายชายมาใช้ในสังคมล้านนาส่งผลต่อความสูญเสียอำนาจของ
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ผู้หญิงที่อยู่ภายใต้ระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ อย่างเช่นการครอบครองที่ดินของตระกูลที่เคยตกอยู่
กับผู้หญิง 
   ต่อมาก็คือ ปัจจัยภายนอกจากนโยบายที่มาจากภาครัฐส่วนกลาง โดยเริ่มตั้งแต่
สมัยจอมพล ป. พิบูลสงคราม (พ.ศ. 2482) ที่เน้นนโยบายการสร้างชาติและสร้างความเป็นไทย 
ด้วยการมีวัฒนธรรมหนึ่งเดียว รวมทั้งการพยายามลดความรู้สึกนิยมในภูมิภาคลงด้วยการส่งเสริมและ
พัฒนาการท่องเที่ยวให้ภาคเหนือเป็นศูนย์กลาง หนึ่งในนั้นก็คือ การประกวดนางงามชื่อว่า “นางสาว
ถิ่นไทยงาม” ผ่านการริเริ่มจัดงานฤดูหนาวที่เป็นงานประจำปีของจังหวัดต่าง ๆ ในภาคเหนือ ซึ่งส่งผล
ทำให้อำนาจของผู้หญิงในพ้ืนที่พิธีกรรมสั่นคลอนได้เช่นกัน แต่อีกด้านผู้หญิงได้พลิกแพลงอุปสรรค
ดังกล่าวมาเป็นโอกาส อย่างการประกวดนางสาวถิ่นไทยงามที่พาพวกเธอออกมาสู่โลกกว้างในการ
สร้างตัวตนและอิสรภาพใหม่ ๆ ที่ยังสามารถรักษาพันธกิจแบบเดิมที่ทำเพ่ือครอบครัวมาสู่การเป็น
ผู้นำเพ่ือหารายได้มาจุนเจือครอบครัวดังเดิม 
  3.3 การเข้ามาของมิชชันนารีอเมริกัน ในยุคนี้มีอิทธิพลจากภายนอกเข้ามาครอบงำ
นอกจากสยามแล้ว การเข้ามาเผยแพร่คริสต์ศาสนาของมิชชันนารีอเมริกันจากคริสตจักรเพรสไบที
เรียนสหรัฐอเมริกา (ดูเชิงอรรถที่ 31) นับแต่ พ.ศ. 2410 เป็นปัจจัยส่งเสริมอีกประการหนึ่งที่ส่งผลต่อ
การดำรงอยู่และเปลี่ยนแปลงไปของอำนาจผู้หญิง จากหลักฐานบันทึกของมิชชันนารีชาวอเมริกัน
เพรสไบทีเรียนที่ตระหนักถึงความเป็นอิสระของผู้หญิงในภาคเหนือและบทบาทที่โดดเด่นของพวกเธอ
ในครอบครัวและสังคม หมอสอนศาสนายังเชื่อว่าหากพวกเธอ (ผู้หญิง) เปลี่ยนใจมาเลื่อมใสคริสต์
ศาสนา คนในครอบครัวที่เหลือก็จะมานับถือตาม (อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552)  
   ด้วยพ้ืนที่การสื่อสารในโลกศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และ
โลกความเป็นจริงในครัวเรือน ครอบครัว ภายในชุมชนแบบเดิมหดตัวและลดความสำคัญลง ทำให้
ผู้หญิงจำเป็นต้องปรับตัวด้วยการเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนใหม่ ๆ เพ่ือให้ยังดำรงรักษาฐาน
อำนาจและพันธกิจแบบเดิมของตัวเองไว้ให้ได้ แม้จะมิใช่ในพ้ืนที่การสื่อสารแบบดั้งเดิมอย่างการ
เชื่อมั่นในตัวผู้หญิงของมิชชันนารีที่เห็นว่า สามารถเป็นผู้นำทางความคิดเห็น (opinion leader) 
ในการโน้มน้าวใจผู้คนให้มานับถือศาสนาคริสต์ได้นั้น กลับสะท้อนให้เห็นบุคลิกและตัวตนที่ถูกอบรม
บ่มเพาะผ่านพ้ืนที่การสื่อสารของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แบบดั้งเดิมที่ติดตัวผู้หญิงมา
อย่างต่อเนื่อง 
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ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาในพื้นที่การสื่อสารพิเศษที่ลื่นไหลระหว่างครัวเรือนกับ
ภายในชุมชน และโลดแล่นออกไปสู่โลกภายนอกชุมชนในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตน
แบบใหม่ 
 ด้วยบริบทในยุคสมัยนี้มีจุดเปลี่ยนที่สำคัญทั้งมิติทางสังคมและวัฒนธรรม มิติทางการเมือง 
รวมไปถึงมิติทางเศรษฐกิจ หากนำมาพิจารณาความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงในพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษ
ที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันนั้น  
จะพบว่าในช่วงแรกผู้หญิงยังใช้พ้ืนที่การสื่อสารในอาณาเขตครัวเรือนกับภายในชุมชน ส่วนในช่วงที่
สองที่มิติทางการเมืองเข้ามาลิดรอนที่ดินทำกินก็ทำให้ผู้หญิงต้องอพยพโยกย้ายครอบครัวและแบ่งผี
ปู่ย่าออกไปภายนอกชุมชน จนกระท่ังในช่วงที่สามที่มิติทางเศรษฐกิจกดดันให้ผู้หญิงต้องยอมจำนนละ
ทิ้งผีปู่ย่าออกไปทำงานภายนอกชุมชน ซึ่งส่งผลให้ผู้หญิงสูญเสียฐานอำนาจเดิมของตัวเอง อย่างเช่น
พ้ืนที่ภายในครัวเรือน เครือญาติ และตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
 หากนำแนวคิดความสัมพันธ์แบบวิภาษวิธีระหว่างโครงสร้างสังคม (structure) กับมนุษย์
ผู้กระทำ (agency) ดังที่ P. Bourdieu (1977) ตั้งข้อสังเกตว่า โครงสร้างสังคม (structure) มีการ
เปลี่ยนแปลงอยู่เสมอในลักษณะแบบค่อยเป็นค่อยไป ส่วนการปฏิบัติการของผู้กระทำอย่างผู้หญิง 
(agency) ก็สร้างสรรค์และปรับเปลี่ยนเช่นกัน ทั้งนี้เป็นเพราะ habitus ร่วมของคนในสังคมล้านนาที่
สร้างความชอบธรรมให้กับปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงว่าเป็นความถูกต้องและเป็นเรื่องปกติที่ทำ
กันมา ผ่านกระบวนการทำงานจากพันธกิจที่ได้รับ อย่างเช่นการแบกรับภาระ ความคาดหวัง และ  
การกำหนดบทบาทให้ผู้หญิงเป็นผู้ดูแลครอบครัวไปตลอดชีวิต โดยมีกลไกความเชื่อผีปู่ย่าอยู่เบื้องหลัง
ก็ยังเป็นเสมือนใบเบิกทางให้ผู้หญิงสามารถโลดแล่นอยู่บนพ้ืนที่ในโลกความเป็นจริงผ่านพ้ืนที่
สาธารณะนอกชุมชนได้อย่างชอบธรรม ด้วยการแปลงร่าง (transform) ตัวเธอเองให้กลายมาเป็น
แหล่งที่มาของรายได้ หรือปัจจัยการผลิตสำคัญของครอบครัวเพ่ือส่งออกไปทำงานนอกชุมชน  
ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
 ประการแรก ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนากับการใช้พื้นที่การสื่อสารพิเศษ  
 หากพิจารณาพ้ืนที่ที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสารอำนาจ ในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและ
ตัวตนแบบใหม่ ซึ่งสามารถแบ่งออกเป็นสองส่วนตามความสัมพันธ์ของโครงสังคม (structure) และ
ผู้กระทำการ (agency) ประกอบด้วยพ้ืนที่ในโลกความเป็นจริงชีวิตประจำวันคือ โครงสร้างส่วนล่าง
บน ได้แก่ การสืบสายตระกูลฝ่ายแม่ และการแบ่งพ้ืนที่อำนาจระหว่างหญิงชายที่ต้องอาศัยกลไกการ
ทำงานร่วมกันกับความเชื่อผีปู่ย่าและสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์ที่เ ป็น
โครงสร้างส่วนบน (ส่วนบน-เส้นปะ) สำหรับโครงสร้างส่วนล่างล่าง ได้แก่ สภาพสังคมล้านนา และ 
วิถีชีวิตจริงในชีวิตประจำวัน ทั้งมิติทางสังคมและวัฒนธรรม มิติทางการเมือง และการกำกับด้วยมิติ
ทางเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตราที่มีส่วนทำให้ผู้หญิงถูกผลักออกจากการผลิตในภาคเกษตรสู่พ้ืนที่
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ภายนอกชุมชน และกลายมาเป็นสินค้าหรือแรงงานที่เป็นแหล่งรายได้เพ่ือจุนเจือครอบครัวก็ตาม  
ซึ่งการออกมาสู่โลกภายนอกชุมชนของผู้หญิงไม่ได้ใช้พันธกิจและสำนึกเดียวกันกับผู้ชายที่ออกมาเพ่ือ
เชิดชูเกียรติยศศักดิ์ศรี เช่น การไปเกณฑ์แรงงานไพร่ การเข้ารับราชการ การไปเป็นทหาร หรือการไป
บวชเรียน ซึ่งการออกไปข้างนอกของผู้หญิง (ผู้กระทำการ) เพ่ือความรับผิดชอบต่อครอบครัวและ
รักษาบทบาทของตัวเองเอาไว้ ผนวกกับการอบรมบ่มเพาะผู้หญิงให้มีสำนึกการเป็นผู้นำครอบครัวของ
สังคมล้านนาจากการกำกับของพ้ืนที่ในโลกศักดิ์สิทธิ์ (ส่วนบน-เส้นสีเข้มทึบ) ผ่านพ้ืนที่ภายนอก
ชุมชนไปสู่พ้ืนที่ในโลกความเป็นจริง (ส่วนล่างล่าง) อาจส่งผลให้เห็นรอยแยกอย่างเป็นรูปธรรมก็ตาม 
ทว่าอำนาจก็ยังคงซ่อนเร้นลื่นไหลไปมาอยู่บนพ้ืนฐานการกำหนดซึ่งกันและกันของพ้ืนที่ทั้งสองส่วน 
(พ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์กับพ้ืนที่โลกความเป็นจริง) ผ่านการติดตั้ง habitus แบบเดิมของพ้ืนที่ในโลก
ศักดิ์สิทธิ์ (ส่วนบน) ถึงแม้การกระทำเชิงสัญลักษณ์อาจไม่เข้มข้นและใช้การสื่อสารผ่านพ้ืนที่ในโลก
ความเป็นจริง (ส่วนล่างล่าง) ในสัดส่วนที่มากกว่าก็ตาม ดังแผนภาพนี้ 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

 
ภาพ  18 ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนากับการใช้พื้นที่การสื่อสารพิเศษในยุคผู้หญิง

เปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ 

พ้ืนที่ในโลกความเป็นจริง ---โครงสร้างส่วนล่าง--- 

 
ต่าง

กำหนด
ซ่ึงกันและ

กัน 

 
ต่าง

กำหนด
ซ่ึงกันและ

กัน 

ส่วนล่างบน การสืบสายตระกูลฝ่ายแม่  
การแบ่งพื้นที่อำนาจวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย  

ภายนอกชุมชน 

 

ครอบครัว 
เชิงเดี่ยว 

-----field-----  

 
 

ในชุมชน 

 

พ้ืนที่ในโลกศักดิ์สิทธิ ์
(ความเชื่อเร่ืองผีปู่ย่าและสือ่พิธกีรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)) 

-----โครงสร้างส่วนบน----- 

อำนาจของผู้หญิงล้านนาใช้วิธีการ 
“สวมรอยผีปู่ย่า”“ถอดรูปเดิม” 

และ “แปลงร่างตัวตน” 
 

ส่วนล่างลา่ง สภาพสังคมล้านนา ระบบเศรษฐกิจแบบเงินตรา 
และวิถีชวีิตที่เปลี่ยนแปลงไป 

 

การเป็นผู้นำพธิีกรรมและ
ผู้รับผิดชอบในครอบครัว
ผ่านหารายได้ด้วยเงินทอง 

-----(habitus)-----  

การรับวัฒนธรรมเข้ามาในตัว
(embodiment) 

  ทั้งเก่าและสร้างใหม ่
  ----(habitus)---- 
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 จากแผนภาพพบว่า ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มี “การรับ
วัฒนธรรมเข้ามาในตัว” (embodiment) เป็นขั้นตอนสำคัญของการเกิด habitus เป็นการเรียนรู้
ผ่านการปฏิบัติ ทำให้ความรู้ต่าง ๆ ที่ประสบจากภายนอกเข้าไปอยู่เป็นอันหนึ่งอันเดียวที่แสดงออกมา
ให้ปรากฏทางร่างกาย ปฏิบัติการการกระทำในช่วงแรกที่มีการเข้าของพุทธศาสนาและช่วงที่สองกับ
มิติทางการเมืองอย่างการเข้ามาของรัฐส่วนกลางและวาทกรรมการกล่าวหาว่าเป็นผีกะจนต้องแบ่งผี
และโยกย้ายครอบครัวไปอยู่ในพ้ืนที่ห่างไกลยังคงเลือกใช้วิธีการ “สวมรอยอำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์” 
(subrogating the sacred power) จากบทบาทการเป็นผู้นำและสืบทอดพิธีกรรมที่ถูกกำหนดมา
จากโครงสร้างสังคมล้านนาแบบเดิม ส่วนในช่วงที่สามได้มีการปรับ habitus ดั้งเดิมผสมผสานกับ
โครงสร้างภายนอกช่วยให้เกิด habitus ใหม่ขึ้นมาได้ (แต่ก็ยังมีโครงสร้าง habitus ด้ังเดิมหลงเหลือ
อยู่) ด้วยวิธีการ “การถอดรูปเดิม เพราะอำนาจที่มาจากผีปู่ย่าลดลงและการประกอบพิธีกรรมจากสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ของผู้คนในสังคมล้านนาที่น้อยลงเช่นกัน ประกอบกับ habitus และ
เบ้าหลอมใหม่ ๆ อย่างเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตราเข้ามา จึงมี “การแปลงร่าง” (transform) ผ่าน
บทบาทการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวในเชิงวัตถุและเงินทอง ไม่ได้เป็นเพียงภาพตัวแทนของกลุ่มที่
มองเห็นได้จากภายนอกเท่านั้น แต่ยังหลอมรวมเป็นอันหนึ่งอันเดียวกับผู้ที่ใช้มันด้วย กลายเป็นนิสัย
ความเคยชินในชีวิตประจำวัน ซึ่งบุคลิกการเป็นผู้รับผิดชอบของครอบครัวกลายมาเป็นอัตลักษณ์ของ
ผู้หญิงโดยไม่รู้ตัวและนำไปสู่การหล่อหลอม habitus ร่วมแบบใหม่ให้กับคนในสังคมล้านนา  
การหลอมรวมเข้าสู่ร่างกายต่างก็เป็นเหมือนอาวุธเพ่ือใช้ต่อสู้ หรือต่อรองกับสถานการณ์ที่ผู้หญิงกำลัง
ประสบอยู่ สิ่งเหล่านี้ไม่ใช่อาวุธที่มองเห็นได้ทางกายภาพ แต่กลายเป็นความเคยชินหรือเป็นความรู้ที่
ถูกทำให้เข้าไปอยู่ภายในร่างกายด้วยการปฏิบัติ และแสดงออกให้เห็นถึงการต่อรองด้วยการปฏิบัติ 
โดยที่ผู้ปฏิบัติการเหล่านั้นอาจจะมีทั้งรู้ตัวและไม่รู้ตัว เฉกเช่นผู้หญิงที่พยายามรักษาบทบาทการเป็น
ผู้รับผิดชอบครอบครัว ด้วยการต่อสู้และต่อรองกับปัจจัยภายนอกที่เข้ามาส่งผลต่ออำนาจของตัวเธอ  
 มิติความสัมพันธ์ระหว่าง field กับ habitus จะเป็นทั้งสถานที่ที่ผลิต habitus ต่าง ๆ ของ
ผู้หญิงที่มีลักษณะเฉพาะตัวนั้น แม้อำนาจของผู้หญิงจะถูกหล่อเลี้ยงจาก habitus ภายใต้การกำกับ
ของความเชื่อผีปู่ย่าที่หยั่งรากลึกอยู่ในวิถีชีวิตประจำวันของพวกเธอ ครอบครัว เครือญาติ และชุมชน
ที่ลดน้อยถอยลงก็ตาม แต่กลับเพ่ิมขึ้นในสนามพ้ืนที่ของโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันภายนอก
ชุมชน (field ใหม่ ๆ) ภายใต้ปัจจัยที่เข้ามาปะทะสังสรรค์ ซึ่งถือเป็นสถาบันที่มีพลังอำนาจในการ
เปลี่ยนแปลงความคิดและความเชื่อของผู้หญิงให้เกิดการสร้าง habitus ใหม่ ๆ ด้วย เช่น การเรียนรู้
ระบบการทำงานแบบสังคมเมือง อย่างระบบการให้ค่าจ้างเป็นรายเดือน การใช้ร่างกายแลกเงิน  
การต่อรองเรื่องค่าจ้าง การจุนเจือครอบครัวเชิงเดี่ยวมากกว่าเครือญาติ หรือรูปแบบการใช้ชีวิตแบบ
สังคมเมืองหลวง ฯลฯ  
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 นอกจากนี้ต้องการชี้ให้เห็นอีกแง่มุมหนึ่งว่า การที่ผู้หญิงต้องโลดแล่นออกมาสู่ พ้ืนที่
ภายนอกชุมชนถือเป็นการสะท้อนให้เห็นความสัมพันธ์ของอำนาจในรูปแบบใหม่ที่ทับซ้อนระหว่าง  
“อำนาจของผีปู่ย่าที่มอบหมายให้กับผู้หญิง” (power to) กับ “อำนาจของระบบเศรษฐกิจทุน
นิยมแบบเงินตรา” ผ่าน “อำนาจภายในตนเอง” (power within) ที่ผู้หญิงต้องเพ่ิมศักยภาพและ
เสริมพลังด้วย “อำนาจร่วม” (power with) ในการรวมกลุ่มต่าง ๆ และการสั่งสมทุนชนิดต่าง ๆ 
ผ่าน habitus แบบเดิมและแบบใหม่เพ่ือรักษาพันธกิจและเจตจำนงเดิม ๆ ของตัวเอง เฉกเช่นการ
ยกระดับความเป็นอยู่และฐานะของครอบครัว ดังนั้น ความเป็นผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) เป็นสัมพันธภาพระหว่างความศักดิ์สิทธิ์และศักยภาพของผู้หญิงเพ่ือก่อรูปอำนาจ
ตอบสนองต่อความท้าทายใหม่ ๆ ที่เกิดจากความเปลี่ยนแปลงผลักดันให้ผู้หญิงปรับเปลี่ยนตัวตนเข้า
ไปในพ้ืนที่การสื่อสารแบบใหม่เพ่ือประคับประคองภารกิจและรักษาฐานอำนาจของพวกเธอได้ต่อไป 
 ประการที่สอง ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับลักษณะอำนาจที่เกิดขึ้นจากตัวสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 เนื่องจากยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่กินระยะเวลาค่อนข้างยาวนาน 
ตั้งแต่ พ.ศ. 1984-2539 ฉะนั้น ผู้หญิงมีการใช้อำนาจในสองรูปแบบที่เห็นเป็นรูปธรรมชัดเจน ก็คือ 
ช่วงแรกและช่วงที่สอง (พ.ศ. 1984-2500) ที่ยังคงใช้อำนาจความคุ้มครองจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่าง
วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ผ่าน “การสวมรอยอำนาจ” ในพ้ืนที่การสื่อสารในโลกศักดิ์สิทธิ์แบบเดิม
ที่เอ้ือให้ผู้หญิงได้เสริมสร้างสถานภาพที่สูงขึ้นได้ เฉกเช่นกรณีของเจ้าอุบลวรรณา และการใช้อำนาจ
จากระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ ความเข้มงวดเรื่องการแต่งงานทำให้เก๊าผีที่เป็นหญิงสูงอายุยังคงยึด
กุมอำนาจผ่านบทบาทการเป็นผู้นำในการจัดการสิ่งต่าง ๆ ของครัวเรือน โดยเฉพาะการครอบครอง
ที่ดินในยุคการจำกัดที่นาจากการกล่าวหาว่าเป็นผีกะ ทั้ง ๆ ที่ในโลกความเป็นจริงเริ่มขยับเขยื้อนเข้าสู่
ยุคสมัยจากการทำประเทศให้เจริญและทันสมัยแล้ว ส่วนในช่วงที่สาม (พ.ศ. 2501-2539) ผู้หญิงมี
การใช้อำนาจจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ลดน้อยถอยลง คือ  
 อำนาจแห่งความคุ้มครอง (coverage ascribed power) ที่ เป็นอำนาจจากความ
คุ้มครองของสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่กินอาณาเขตของสายตระกูลอาจไม่มีพลัง
มากพอที่จะคุ้มครองและต้านทานกับพลังภายนอกที่ได้เข้ามา  
 อำนาจแห่งการมอบหมายสถานภาพ (status conferral power) เป็นอำนาจที่สิ่ง
ศักดิ์สิทธิ์จากวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้มอบหมายสถานภาพให้กับผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ก็ลดต่ำลงเช่นกัน ดังหลักฐานจากงานของยศ สันตสมบัติ (2548) ที่กล่าวถึง
การเปลี่ยนแปลงของระบบเศรษฐกิจของสังคมล้านนา (ดูเชิงอรรถท่ี 32)  
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 อำนาจแห่งความปรารถนาและครอบครองที่ มีอยู่ในวัตถุสสาร (offing power) 
อย่างเช่นหอหรือหิ้งผีปู่ย่า ขันผีปู่ย่า และวัสดุสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  
(ผีปู่ย่า) เกิดการละทิ้งไป จากหลักฐานว่า ผู้หญิงที่อพยพออกไปจากหมู่บ้านดั้งเดิม ทำให้การมีส่วน
ร่วมในพิธีกรรมไม่สะดวกหรือเป็นไปไม่ได้ ก็จะมีทั้งละทิ้งไม่ดูแลหิ้งผีปู่ย่าเลยกับการแบ่งวิญญาณของ
ผีปู่ย่า (แบ่งผี) จากบ้านเก๊าผีต้นกำเนิดไปตั้งในถิ่นฐานที่ย้ายไปใหม่ ทำให้เกิดรอยแยกระหว่างกลุ่ม
โคตรวงศ์เดิม และเกิดเป็นหิ้งผีปู่ย่าของแต่ละครอบครัวของตนเอง (อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552) 
ประกอบกับข้อจำกัดของอาณาเขตอำนาจความคุ้มครองของผีปู่ย่าที่เฉพาะเจาะจงในสายตระกูล อาจ
ไม่มีพลังมากพอที่จะต้านทานกับพลังภายนอกที่ได้เข้ามา ผนวกกับความจำเป็นของผู้หญิงที่ต้อง
ออกไปทำงานนอกชุมชนไม่สะดวกในการดูแลและเอาติดตัวไปด้วย จึงจำยอมละทิ้งหอหรือหิ้งผีปู่ย่า 
ขันผีปู่ย่า และวัสดุสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่าไปด้วย  
 ประการที่สาม ความสัมพันธ์ของอำนาจกับความรับผิดชอบของผู้หญิงล้านนาในพื้นที่
การสื่อสารพิเศษ   
 หากพิจารณาจากสัดส่วนของอำนาจ (ratio power) ที่เป็นเรื่องเกี่ยวพันกับปฏิสัมพันธ์ 
(interaction) ระหว่างสองฝ่ายอยู่เสมอ ในที่นี้คือ ผู้หญิงกับคนในครัวเรือน คนในสายตระกูลกลุ่มผี
ปู่ย่าเดียวกัน คนภายในชุมชน และคนภายนอกชุมชน การได้รับการมอบหมายอำนาจแห่งความ
คุ้มครองจากผีปู่ย่า (coverage ascribed power) ในช่วงแรกและช่วงที่สองอาจเพียงพอที่จะต่อรอง
กับการเข้ามาของพุทธศาสนา วาทกรรมการกล่าวหาว่าเป็นผีกะและเกิดการแบ่งผี หรือการตอบโต้
นโยบายภาครัฐส่วนกลาง สำหรับช่วงสามอาจไม่เพียงพอที่จะทำให้ผู้หญิงมีอำนาจมากแล้ว ดังนั้น 
การขึ้นตรงหรือพ่ึงพาอีกฝ่ายหนึ่งก็จะเพ่ิมมากขึ้นแบบทวีคูณ จากหลักฐานที่ว่า การเปลี่ยนแปลงทาง
เศรษฐกิจและสังคมที่เชื่อมโยงกับการสื่อสารและขนส่งที่ทันสมัย มีความคล่องตัวเพ่ิมมากขึ้น 
การบริการ การจ้างงาน หรือการศึกษานอกหมู่บ้านได้นำพวกเธอ (ผู้หญิง) ออกจากการคุ้มครองของผี
ปู่ย่า (อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552) ถือเป็นการสะท้อนให้เห็นจุดยืนต่อเรื่องอำนาจหากผู้หญิง
ต้องการเสริมพลังให้อำนาจยังคงดำรงอยู่ ช่วงแรกและช่วงที่สองจำเป็นต้องใช้วิธีการปรับประยุกต์
คุณลักษณะของตัวสื่อ (ดูเชิงอรรถที่ 33) การวางกฎเกณฑ์ของผีปู่ย่า (ดูเชิงอรรถที่ 34) และการใช้
ความรู้แห่งการปฏิบัติอย่างกรณีของเจ้าอุบลวรรณา (ดูเชิงอรรถที่ 35) นำมากำหนดยุทธวิธีในการ
ต่อรอง ส่วนช่วงที่สามใช้วิธีการจำนนต่อระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตรา อย่างการปรับตัวเอง
ด้วยการเลือกใช้และโอนอ่อนผ่อนตามอำนาจใหม่ ๆ จากมิติทางเศรษฐกิจ การออกไปทำงานนอก
ชุมชนหาเงินมาจุนเจือครอบครัวเพ่ือให้ยังคงดำรงบทบาทการเป็นผู้นำของครอบครัวเช่นเดิม  
ที่เรียกว่า zero sum game ส่วนความสัมพันธ์ระหว่างอำนาจและความรับผิดชอบของผู้หญิงไม่ไป
ในทิศทางเดียวกัน  
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 ประการที่สี่ ความสัมพันธ์ของอำนาจกับการสร้างและการสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนาใน
พื้นที่การสื่อสารพิเศษ 
 เนื่องจากในยุคนี้การปฏิบัติการตามบทบาทหน้าที่ ความรับผิดชอบ และสถานภาพของ
ผู้หญิงล้านนาที่ปรากฏในพ้ืนที่การสื่อสารระหว่างโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน
ไม่เหมือนเดิมอีกต่อไป ทำให้ผู้หญิงจำเป็นต้องเลือกใช้อำนาจใหม่ ๆ จากพ้ืนที่ภายนอกชุมชนทดแทน 
สำหรับการวิเคราะห์กระบวนการสร้างทุนและการสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนาในพื้นที่การสื่อสารพิเศษ
ดังกล่าว ผู้วิจัยได้เลือกทำความเข้าใจจากประเด็นดังต่อไปนี้ 
 การปฏิบัติการแปรอำนาจที่เป็นธรรมของผีปู่ย่าที่ปรากฏในพื้นที่การสื่อสารโลกพิธีกรรม
มาสู่โลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน 
 จากวาทกรรมการกล่าวหาว่าเป็นผีกะที่มีความเลื่อมล้ำของการครอบครองที่ดินเกิดการวาง
กฎเกณฑ์จากผีปู่ย่าผ่านตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพ่ือจำกัดวงผู้ใช้ที่นา ด้วยการควบคุม
และเข้มงวดการแต่งงานผ่านหญิงชราที่เป็นเก๊าผีของตระกูล รวมทั้งการแบ่งผีปู่ย่า  หรือกรณีการใช้
ความชอบธรรมในระบบการสืบเชื้อสายทางฝ่ายแม่ยกระดับเป็นกลไกมาเคลื่อนไหวตอบโต้ระดับ
การเมืองของเจ้าอุบลวรรณา 
 กล่าวโดยสรุปผ่านแนวคิดเรื่องทุน กรณีแรกวาทกรรมการกล่าวหาว่าเป็นผีกะ (ดูเชิงอรรถที่ 
36) ส่วนกรณีเจ้าอุบลวรรณากับการตอบโต้นโยบายการเมืองของท้องถิ่น จะทำให้เห็นถึงกระบวนการ
สร้างทุนและการสั่งสมทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) ได้แก่ ทุนที่อยู่ในรูปแบบของวัตถุ 
(objectified form) จากการดูแลหอผีปู่ย่า และทุนจากการสถาปนา ( institutionalized form) 
จากการมอบหมายหน้าที่ดูแลและสืบทอดผีปู่ย่าแทนพี่สาว (เจ้าแม่ทิพเกสร) และดำรงสถานะการเป็น
ม้าขี่ (ร่างทรง) ของตนเองจากการเป็นลูกสาวคนเล็กของตระกูล รวมไปถึงการปฏิบัติตนเรื่องผีปู่ย่า 
ซึ่งนำมาสู่ทุนที่แฝงฝังในร่างกาย (embodied form) และการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ (sacred gender) 
ร่วมกับทุนแบบใหม่ อย่างทุนความรู้จากการทำธุรกิจ หรือได้รับการศึกษาภาษาอังกฤษจนสามารถพูด
ติดต่อสื่อสารนำไปสู่เรื่องทุนทางสังคม (social capital) เพราะเป็นที่ยอมรับจากผู้คนในสังคมล้านนา
และคบหาสมาคมกับฝรั่งได้ ซึ่งก่อให้เกิดทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital) เอ้ือประโยชน์ต่อ
การทำธุรกิจของตัวท่านเองต่อไป ซึ่งเป็นการโยกทุนทางวัฒนธรรมไปมาระหว่างพ้ืนที่พิธีกรรมมาตอบ
โต้ในพ้ืนที่ทางการเมืองและกลับกลายมาสู่ทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) 
 การปฏิบัติการแปลงโฉมร่างกายให้กลายเป็นแรงงาน สินค้า และปัจจัยการผลิตผ่าน 
การกระทำทางเศรษฐกิจในพื้นที่การสื่อสารโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันบนพื้นฐาน  
habitus การเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวจากการกำกับของโลกศักดิ์สิทธิ์ 
 ด้วยบริบทของยุคสมัยนี้โดยเฉพาะช่วงที่สามที่ถูกกำกับด้วยระบบเศรษฐกิจแบบเงินตรามี
ส่วนทำให้ผู้หญิงถูกผลักออกจากการผลิตในภาคเกษตรสู่พ้ืนที่ภายนอกชุมชน และกลายมาเป็นสินค้า
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หรือแรงงาน ด้วย “การถอดรูปเดิม” จากบทบาทการดูแลวิถีการผลิตเชิงที่ดินและการสืบทอด
พิธีกรรมของครัวเรือนและเครือญาติ มาสู่ “การแปลงร่าง” (transform) ตัวเธอเองด้วยการใช้
อำนาจใหม่จากมิติทางเศรษฐกิจ เช่น การไปออกทำงานภายนอกชุมชน การเป็นแรงงาน การแต่งงาน 
หรือการได้รับการศึกษาสมัยใหม่เพ่ือหารายได้จุนเจือครอบครัว โดยการใช้ร่างกาย พละกำลัง และ
หยาดเหงื่อของตัวผู้หญิงเอง ซึ่งเป็นรูปแบบของการใช้อำนาจที่ผู้หญิงเลือกสรรมาใช้ โดยเฉพาะในยุค
นี้ที่ผู้หญิงได้แปรสภาพจากการเป็น “ผู้ผลิต” ไปเป็นเพียง “ปัจจัยการผลิตหรือสินค้า” เป็นความ
ต้องการของตลาด เสมือนเป็นการใช้อำนาจภายในตนเอง (power within) ที่เกิดจากความสามารถ
ในการจัดการหรือการควบคุมตนเอง ซึ่งการออกมาสู่โลกภายนอกชุมชนของผู้หญิงเพื่อตอบสนองพันธ
กิจความรับผิดชอบต่อครอบครัวและรักษาบทบาทของตัวเองเอาไว้ ดังหลักฐานที่ว่า 
 

 ...ความคาดหวังและถูกสอนให้มีความรับผิดชอบภายในครอบครัวต่อภาระหน้าที่ของ
การเป็นผู้ผลิตและดูแลครอบครัวไปจนตลอดชีวิต ซึ่งถูกถ่ายทอดจากแม่ไปสู่ลูกสาว และ
การที่ผู้หญิงล้านนาถูกผลักออกจากการผลิตในภาคเกษตรและกลายมาเป็นแหล่งที่มาของ
รายได้เป็นเงินสด หรือเป็นปัจจัยการผลิตสำคัญเพ่ือส่งออกไปทำงานในเมือง ทำให้ความ
คาดหวังของครอบครัวต่อผู้หญิงกลับเพ่ิมมากขึ้นในการหาเลี้ยงครอบครัวให้มีหน้ามีตา
ทัดเทียมกับเพ่ือนบ้าน และสนับสนุนจุนเจือพ่อแม่ไปจนตลอดชีวิต รวมทั้งการอบรมเลี้ยงดู
ลูกสาวยังคงเน้นในเรื่องของความรับผิดชอบต่อครอบครัว ความกตัญญูกตเวที และความ
ขยันขันแข็งในการทำงานเช่นเดียวกับในอดีต 

(ยศ สันตสมบัติ, 2536, น.32)  
 
 การปฏิบัติการของผู้หญิงเพ่ือปรับเปลี่ยนการเสริมสร้างอำนาจในข้างต้นนั้น ไม่ใช่เรื่องที่ทำ
กันได้ง่าย เนื่องจากโครงสร้างสังคมที่ค่อยเปลี่ยนไปทีละเล็กทีละน้อยนำมาซึ่ง habitus ที่ไม่
เหมือนเดิม อย่างการทำมาหากินเพ่ือเลี้ยงชีพ มิติเศรษฐกิจแบบเงินตราเข้ามาแทรกซึมอยู่ทุกอณู เมื่อ
เบ้าหลอมของสมาชิกในสังคมล้านนาเปลี่ยนไปปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงก็ต้องเปลี่ยนไปเช่นกัน 
ประกอบกับอำนาจที่มาจากพ้ืนที่การสื่อสารของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ไม่สามารถ
ใช้ได้อย่างเต็มที่ ผู้หญิงจำเป็นต้องปฏิบัติการทางสังคมผ่านการใช้อำนาจที่มาจากพ้ืนที่การสื่อสารเชิง
เศรษฐกิจเพ่ือสร้างมูลค่า พร้อมด้วยการสั่งสมทุนแบบใหม่ในด้านต่าง ๆ โดยเริ่มจากการสะสมสั่งสม
ทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital) ที่สำคัญเป็นอันดับแรก ๆ อย่างการหาเงินสดหรือเงินเดือน 
ทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) ตั้งแต่ embodied form คือ การจัดการวิถีชีวิตของตัวเอง 
รวมไปถึงการจัดการร่างกายเพ่ือนำมาขายเป็นแรงงานหรือรับจ้างให้สอดคล้องกับระบบเศรษฐกิจ
แบบเงินตรา จากนั้นได้ใช้ objectified form คือทุนวัฒนธรรมที่อยู่ในรูปแบบของวัตถุ เช่น สิ่งของ 
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มอเตอร์ไซด์ เสื้อผ้า การซื้อที่ดิน การซ่อมแซมหรือการปลูกบ้านเรือน และ institutionalized form 
ได้แก่ ทุนวัฒนธรรมที่อยู่ในรูปแบบของสถาบัน เช่น การได้รับการศึกษาแบบใหม่ ๆ หรือการเรียน
ภาษาอังกฤษและทำงานกับมิชชันนารีอเมริกัน พร้อม ๆ กับการสร้างและสะสมทุนทางสังคม (social 
capital) อย่างการสร้างเครือข่าย กลุ่มที่ทำงานด้วยกันเอง เพ่ือสั่งสมและนำไปสู่การเกิดทุนทาง
สัญลักษณ์ (symbolic capital) คือ ความมีหน้ามีตาและการได้รับการยอมรับจากครอบครัวและคน
ในชุมชน ซึ่งปริมาณการใช้ทุน (volume capital) ของผู้หญิงในยุคนี้จะใช้ทุนทางเศรษฐกิจในจำนวน
ที่มากและมีส่วนสำคัญในการสร้างฐานะให้กับครอบครัว ดังนั ้น การที่ผู้หญิงโยกย้ายไปใช้พ้ืนที่ 
การสื่อสารโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันภายใต้การหล่อเลี้ยงของความเชื่อผีปู่ย่าผ่าน habitus 
ในการก่อรูปตนเองนั้น นับเป็นปฏิบัติการที่พยายามต่อรองของผู้กระทำการอย่างผู้หญิง (agency) 
ไปตามสถานการณ์ที่เผชิญในขณะนั้น  
 อีกทั้งต้องกระทำพร้อมไปกับสำนึกที่ถูกปลูกฝังเรื่องความรับผิดชอบต่อครอบครัว 
ซึ่งเป็นผลพวงมาจากการทำงานของ habitus สังคมล้านนาผ่านพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ที่ได้กำหนดบทบาทการเป็นผู้นำ ทำให้ผู้หญิงยังคงยึดถือบทบาทนั้น ด้วยการปรับเปลี่ยน
วิธีการเพ่ือให้ยังคงผลิตซ้ำ “บทบาทการเป็นเจ้าของวิถีการผลิตและผู้นำในการสืบทอดพิธีกรรม” 
เหมือนดังเช่นในยุคดั้งเดิม ผ่านการปลูกฝังที่ส่งต่อให้ลูกสาวจากรุ่นสู่รุ่น  ซึ่งทำให้เห็นกระบวนการ
กลบเกลื่อนลักษณะทางเศรษฐกิจที่ซ่อนไว้ภายใต้ระบบสัญลักษณ์ของบุญคุณและความรักของคน
ภายในครอบครัวที่มีต่อลูกสาว (ผู้หญิง-ผู้กระทำการ) จนทำให้รับรู้ความเป็นจริงเก่ียวกับผลประโยชน์
และอำนาจพร่าเลือนไป ผลที่ปรากฏให้เห็นของความรุนแรงเชิงสัญลักษณ์ คือ การแปลงโฉม
ความสัมพันธ์ของการครอบงำทางอำนาจและยอมอยู่ใต้อำนาจให้กลายเป็นความสัมพันธ์ที่โอบล้อม
ด้วยความผูกพันทางใจ กลายสภาพเป็นความกตัญญู เป็นความซาบซึ้งใจ เป็นการสำนึกบุญคุณ 
อันยั่งยืนที่รู้สึกต่อผู้มีพระคุณ ดังเห็นได้ชัดเจนเป็นพิเศษในความสัมพันธ์ระหว่างผู้หญิงกับคนใน
ครอบครัว 
 อำนาจที่ได้รับจากการสร้างทุนและการสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาใน
พื้นที่การสื่อสารโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน 
 จากการสร้างและการสั่งสมทุนของผู้หญิงในด้านต่าง ๆ ในยุคนี้ ช่วงแรกและช่วงที่สองเป็น
กระบวนการแปรอำนาจที่เป็นธรรมของผีปู่ย่าคือ ทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) แบบเดิมและ
สร้างใหม่ให้กลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) และการสร้างทุนทางสังคมแบบใหม่
นำไปสู่ทุนทางเศรษฐกิจที่ทำให้ผู้หญิง (เจ้าของทุน) เกิดความได้เปรียบหรือเกิดผลประโยชน์  คือ 
การมีสถานะเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ (sacred gender) การได้รับการยอมรับ การให้ความเคารพนับถือ 
และการเชื่อฟังจากคนในสายตระกูลกลุ่มผีปู่ย่าและผู้คนในสังคมล้านนา  ซึ่งนำไปสู่อำนาจบารมี
จากคุณธรรม (charisma) และการเป็นนักธุรกิจหญิง (เจ้าอุบลวรรณา) ที่ประสบความสำเร็จ 
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 ส่วนช่วงที่สามของยุคนี้เป็นกระบวนการแปรอำนาจจากการเรียนรู้ที่จะสั่งสมทุนชนิดใหม่ 
อย่างการสร้างและสะสมทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital) ที่สำคัญเป็นอันดับแรก ๆ ทุนทาง
วัฒนธรรม (cultural capital) และทุนทางสังคมมาปรับใช้ เพ่ือยังคงรักษาทุนเชิงสัญลักษณ์  
(symbolic capital) ทำให้ผู้หญิง (เจ้าของทุน) เกิดความได้เปรียบหรือเกิดผลประโยชน์คือ การเป็น
ลูกสาวที่ดี ออกไปทำงานนอกชุมชนส่งเงินกลับบ้านไปจุนเจือพ่อแม่และครอบครัวเป็นเครื่องหมาย
ของการแสดงฐานะทางเศรษฐกิจ ดังหลักฐานจากการวิเคราะห์ลักษณะอำนาจเชิงวัฒนธรรม ( soft 
power) ที่เกิดจากการมีหน้ามีตาของผู้หญิงในชุมชน ดังข้อสังเกตของอัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท ที่ว่า  
 

  ...การออกไปทำงานภายนอกชุมชนเพ่ือหารายได้จุนเจือครอบครัว  หลังจาก
แต่งงานผู้ที่ทำงานในเมืองมักจะส่งเงินให้พ่อแม่ของพวกเขาทุก ๆ เดือนเพ่ือชำระหนี้สิน
ค่าใช้จ่ายประจำวัน การศึกษาของน้องชาย การสร้างบ้านซ่อมแซม หรือซื้อที่ดิน ความรู้สึก
ที่ต้องรับผิดชอบสวัสดิภาพของครอบครัวเป็นภาระผูกพันของหญิงสาวชาวไทยภาคเหนือ 
พวกเขามีรากฐานมาจากอุดมการณ์ทางเหนือของไทยคือผีปู่ย่า และได้ส่งต่อไปยังลูกสาว
จากรุ่นสู่รุ่น 

(อัญชลี สิงหเนตร-ฤนาท, 2552) 
 
 อีกแง่มุมหนึ่งจากแนวคิดโครงสร้างสังคมและผู้กระทำการของ P. Bourdieu (1986a) 
พบว่า แม้ผู้หญิงไม่ได้ใช้อำนาจทางเศรษฐกิจแบบเปิดเผย แต่เป็นการแปลงโฉม “การกระทำทาง
เศรษฐกิจ” ให้กลายเป็น “การกระทำเชิงสัญลักษณ์” ที่ดูราวกับว่าไม่หวังผลตอบแทนจากครอบครัว 
ซึ่งการปฏิบัติการดังกล่าวเป็นการแปรรูปอำนาจให้กลายมาเป็น “ความเสียสละ ความมีน้ำใจ เอื้ออารี 
สายใยผูกพัน ความซาบซึ้ง และความเกรงอกเกรงใจ” ผ่านภาพการเป็นผู้หญิงและลูกสาวที่ดีใน
บทบาทตามประเพณีที่พึงมีต่อครอบครัวล้านนา เสมือนเป็นกระบวนการต่อรองอำนาจของปัจเจก
บุคคล (ผู้หญิง) กับโครงสร้างสังคมท่ีครอบเอาไว้อีกคำรบหนึ่ง  
 ในทางกลับกันครอบครัวก็อาศัยตรรกะของความรับผิดชอบอันเกิดจากความรู้สึกเป็นหนี้
บุญคุณ ซึ่งอิงกับสายใยของความรู้สึกรักใคร่ผูกพันกับทางฝ่ายพ่อแม่แปลงโฉมหนี้ที่เป็นตัวเงิน ไม่ว่า
จะเป็นค่าใช้จ่ายในการเลี้ยงดู การอบรมสั่งสอน การให้ศึกษา การหล่อหลอมทางสังคม ฯลฯ 
ให้กลายเป็นความรักใคร่ผูกพันกับเลือดในอก ความสำนึกในบุญคุณ ความกตัญญูต่อบุพการีให้ลูกสาว
จำเป็นต้องตอบแทนให้กับครอบครัวด้วยเช่นกัน  
 P. Bourdieu (1986a) เสนอว่า ผลประโยชน์เชิงสัญลักษณ์มีความสำคัญไม่น้อยไปกว่า
ผลประโยชน์เชิงเศรษฐกิจ การแปลงร่างของอำนาจที่จะสร้างการยอมรับ ซึ่งปฏิบัติการอยู่ใน
ชีวิตประจำวัน ผ่านการทำงานของกลไกสถาบันต่าง ๆ ของสังคม อย่างในกรณีนี้ผ่านครอบครัวและ
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ความเชื่อของชุมชนล้านนา ซึ่งสถาบันเหล่านี้ต่างทำหน้าที่ครอบงำและถูกครอบงำอยู่ตลอดเวลา  
แต่คนส่วนใหญ่จะไม่รู้ตัว เพราะถูกซ่อนเร้นหรืออำพรางอยู่ในรูปแบบที่ P. Bourdieu เรียกว่า 
“ความรุนแรงเชิงสัญลักษณ์” เกิดการยินยอมพร้อมใจ (consent)  
 ยิ่งไปกว่านั้น ไม่ว่าจะในสังคมแบบดั้งเดิมหรือในสังคมแบบใหม่ การครอบงำทางอำนาจก็
ดำรงอยู่มาได้เสมอ โดยเปลี่ยนรูปแบบจากการบีบบังคับแบบเปิดเผยและการกดขี่กลายมาเป็น 
การครอบงำในเชิงสัญลักษณ์ ซึ่งจะมีคุณค่าเป็นเชิงบวก การครอบงำในลักษณะโน้มน้าวใจโดยใช้
อารมณ์ความรู้สึกเป็นเครื่องมือเช่นนี้ อันที่จริงแล้วเป็นการครอบงำที่มีประสิทธิภาพมากกว่าด้วยซ้ำ 
เนื่องจากความหมายทางสัญลักษณ์สามารถปิดบังอำพรางได้ นั่นคือมิติทางเศรษฐกิจ เช่น ทรัพย์สิน
เงินทอง ที่ดิน บ้าน วัตถุสิ่งของ ฯลฯ และมิติทางอำนาจ เช่น ความรุนแรง การครอบงำ การกดทับ 
ฯลฯ 
 
ตาราง 7 สรุปคุณลักษณะของสื่อ การปฏิบัติการทางสังคม ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และ 

การเปลี่ยนแปลงของอำนาจ และความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงในพื้นที่การสื่อสาร
พิเศษในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ 

 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวแบบใหม่: เมื่อแมญ่ิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
จำยอมค่อยละทิ้งผีปู่ย่าสู่การแปลงร่างอำนาจใหม ่

คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรม 
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

1. บริบทสังคมการเข้ามาของพุทธศาสนา  
   วาทกรรมการกลา่วหาว่าเป็นผกีะ  
   การเข้ามาของภาครัฐส่วนกลางและมณฑลเทศาภบิาล  
   นโยบายการมีวัฒนธรรมเดียวสมัยจอมพล ป. พิบูลสงคราม 
2. เพิ่มการเรยีกช่ือผีปู่ย่าตามสภาพเศรษฐกิจถดถอย   
3. การสื่อสารระหว่างบุคคล การสื่อสารแบบกลุ่มเชื่อมโยง 
   ระหว่างคน กลุ่มคน และสิ่งศักดิ์สิทธ์ิ (ปัจเจกบุคคล) 
4. ผู้ส่งสารคือ ผีปู่ย่า เกา๊ผี (หญิงสูงอายุ) ม้าขี่ (ร่างทรง)  
    ผู้รับสารคือ สมาชิกในตระกูล ไม่ได้เข้าร่วมกันทุกคน 
5. เนื้อหาสาร อย่างสิ่งของเซ่นไหว้ปรับเปลีย่น เช่น ไก่มาเป็น 
   ไข่ไก่ และน้ำปลาร้า 
   ส่วนความหมาย “การกินขี้ซากผีปู่ย่า” คือ กินของเซ่นไหว ้
   ร่วมกัน แต่ไมไ่ด้พูดถึงผีปูย่่ากับลูกหลาน 
6. บทบาทหน้าท่ีช่วยเหลือระหว่างญาติน้อยลง ปัจเจกมากขึ้น 
7. ช่องทางการสื่อสาร ตามประเพณีและวาระโอกาส  
    (แต่ละครอบครัวนำสิ่งของมาเอง)  
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8. ข้อห้ามหรือข้อกำหนด แตล่ะครอบครัวนำสิ่งของมาจากบ้าน 
    ตัวเอง แต่นำมารวมในภาชนะเดียวกัน การผดิผเีน้นสัมพันธ์ 
    ทางเพศ/แต่งงาน วิธีการการเสียผ/ีใสผ่ีจะเปลี่ยนเป็นเงินสด  
    แทนท่ีสิ่งของ 

การปฏิบัติการทางสังคมของผูห้ญงิล้านนา
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 
การผลิตหรือการสร้างอำนาจ 
(production) 
(แหล่งท่ีมาและลักษณะของอำนาจ) 
 

แหล่งที่มาของอำนาจ:  
1. อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสงัคมล้านนาเป็นตัวกำหนด     
    ได้แก่ ระบบการสืบสายตระกลูทางฝ่ายแม่กับความสัมพันธ์ 
    ระหว่างหญิงชายที่ต้องทำงานร่วมกัน โดยการกำกับเบื้องหลัง 
    ของความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
2. อำนาจที่มาจากศักยภาพของผูห้ญิงล้านนา ได้แก่ บทบาท  
    ผู้รับผิดชอบครอบครัวและหารายได้อยา่งวัตถุและเงินทอง 
    เพื่อจนุเจือครอบครัว 
ลักษณะของอำนาจ: อำนาจเชิงวัฒนธรรม ได้แก่ อำนาจจากความ
เกรงใจ ความเคารพ ยำเกรง ศรัทธาและบารมี  
อำนาจจากการมหีน้ามีตาในสังคม 

การเผยแพร่หรือการใช้อำนาจ 
(distribution) (รูปแบบการใช้อำนาจ) 

รูปแบบการใช้อำนาจ: การวางกฎเกณฑ์ การตอบโต้  
การแลกเปลี่ยน การสร้างเครือข่ายและพันธมติร 

การบริโภคหรือจุดมุ่งหมาย 
และเป้าหมายของการใช้อำนาจ 
(consumption)  
ขอบเขตของอำนาจ 
 

จุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ: เพือ่ตัวเองและครอบครัวมากกว่า
เครือญาติ แต่เน้นหนักไปท่ีครอบครัวมากกว่าตัวเองเสมอ 
เป้าหมายของการใช้อำนาจ: การเข้าไปจัดการกับทรัพยากร 
ต่าง ๆ ตั้งแต่การจดัการกับทรัพยส์ินและการจดัการที่อยู่อาศัยของ
ครอบครัวตัวเอง การจัดการกับร่างกายของผู้หญิง 
และการจัดการในเรื่องอาชีพ 

การผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจ 
(reproduction) 

การเพิ่มเข้ามา (addition)  
การเลือกสรรบางส่วน (selective) 

ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการ
เปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนา 
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

ปัจจัยภายในของสังคมล้านนาท่ีเปน็อุปสรรค ได้แก่ การคลอนแคลง
ของระบบครอบครัวและเครือญาติของคนล้านนา  
ความเชื่อเรื่องผีปูย่่าได้ลดความความสำคญัลง 
ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนาท่ีส่งเสริม ได้แก่ ศักยภาพในการปรับตัว
ด้านใหม่ ๆ ของผู้หญิง 
ปัจจัยภายนอกของสังคมล้านนาท่ีเป็นอุปสรรค ได้แก่ ระบบ
เศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตรา อิทธิของพุทธศาสนาและ 
นโยบายที่มาจากภาครัฐส่วนกลาง 
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ความสัมพันธ์ของอำนาจผูห้ญิงท่ีลืน่ไหล 
ไปมาระหว่างพ้ืนท่ีการสื่อสารพเิศษ 

1. ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับการใช้พื้นที่การสื่อสาร 
   พิเศษ ทั้งพื้นที่ในโลกศักดิ์สิทธ์ิและพื้นท่ีในโลกความเป็นจริง  
   อาณาเขตบรเิวณครัวเรือน เครอืญาติในสายตระกูล  
   และการขยับขยายไปยังพ้ืนท่ีในโลกความเป็นจริงภายนอก 
   ชุมชน (field) ผู้หญิงใช้วิธีการ “ถอดรูปเดิมและการแปลงร่าง 
   ใหม่” ผ่านบทบาทการเป็นผูร้ับผิดชอบครอบครัวในเชิงวัตถุ 
   และเงินทอง ด้วย “การรับวัฒนธรรมเข้ามาในตัว”  
   (embodiment) และสร้าง habitus ใหม่ ๆ  

 2. ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับลักษณะของอำนาจที ่
   เกิดขึ้นจากตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) ช่วงแรกและ 
   ช่วงที่สอง (พ.ศ. 1984-2500) ยังคงใช้อำนาจแห่งความ 
   คุ้มครอง (coverage ascribed power) จากผีปู่ย่า     
   ส่วนช่วงที่สาม (พ.ศ. 2501-2539) การใช้อำนาจจากผีปู่ย่า  
   อำนาจแห่งการมอบหมายสถานภาพ และอำนาจของการ    
   ครอบครองวัตถุสสาร ลดน้อยถอยลง 
3. ความสัมพันธ์ของอำนาจกับความรับผิดชอบของผู้หญิง 
   ล้านนาในพ้ืนท่ีการสื่อสารพิเศษ 
   - สัดส่วนของอำนาจ ผู้หญิงมีอำนาจน้อยลง  
     จำเป็นต้องพึ่งพาอีกฝ่ายหนึ่งเพิ่มมากข้ึนแบบทวีคูณ 
   - จุดยืนต่อเรื่องอำนาจ ในลักษณะจำนนต่อระบบเศรษฐกิจ 
     ทุนนิยมแบบเงินตรา แบบ zero sum game      
   - อำนาจและความรับผิดชอบไม่ไปในทิศทางเดียวกัน 
4. ความสัมพันธ์ของอำนาจกับการสรา้งและการสั่งสมทุนของ 
   ผู้หญิงล้านนาในพ้ืนท่ีการสื่อสารพิเศษ 
   - การปฏิบัติการแปรอำนาจที่เป็นธรรมของผีปู่ยา่ที่ปรากฏ 
     ในพื้นที่การสื่อสารโลกพิธีกรรมสู่โลกความเป็นจริงในชีวิต 
     ประจำวัน เป็นทุนทางวัฒนธรรมที่นำไปสู่ทุนทางสังคม 
     ให้กลายมาเป็นทุนทางสัญลักษณ์และทุนทางเศรษฐกิจ 
   - การปฏิบัติการแปลงโฉมรา่งกายให้กลายเป็นแรงงาน สินค้า 
     และปัจจัยการผลติผ่านการกระทำทางเศรษฐกิจในพ้ืนท่ีการ 
     สื่อสารโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน บนพ้ืนฐาน  
     habitus การเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวจากการกำกับของ 
     พื้นที่การสื่อสารโลกศักดิส์ิทธ์ิ เป็นทุนทางเศรษฐกิจ ทุนทาง 
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ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวแบบใหม่: เมื่อแมญ่ิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
จำยอมค่อยละทิ้งผีปู่ย่าสู่การแปลงร่างอำนาจใหม ่

     วัฒนธรรมและทุนทางสังคม ให้กลายเป็นทุนทางสญัลักษณ์ 
   - อำนาจที่ได้รับจากทุนคือ อำนาจเชิงวัฒนธรรม สถานภาพ 
     เป็นเพศศักดิ์สิทธ์ิ การได้รับการยอมรับ เคารพนับถือจากคน 
     สังคมล้านนา การเป็นนักธุรกิจหญิง และการเป็นลูกสาวที่ดี      

 
 
 
 
 
 
 
 



บทที่ 6  
 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน (พ.ศ. 2540-2564): อำนาจจากการ
แตกตัวตนและความรู้แบบฉบับแม่ญงิในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  

 
 ด้วยบริบททางสังคมล้านนาที่เปลี่ยนแปลงไปในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตน
แบบใหม่ที่ผ่านมา ต่างเป็นผลพวงให้อำนาจของผู้หญิงมีการปรับเปลี่ยนไปภายใต้เงื่อนไขของความ
ทันสมัยจากสังคมชนบทไปสู่สังคมก่ึงเมืองก่ึงชนบท ทำให้เห็นการปะทะประสานของความเชื่อดั้งเดิม
อย่างผีปู่ย่า ซึ่งเป็นหลักการเชิงโครงสร้างรองรับอำนาจของระบบผู้หญิงในฐานะแกนกลางของระบบ
เครือญาติ การครอบครองที่ดินและความสัมพันธ์ทางการผลิต เริ่มลดทอนบทบาทความสำคัญลงไป
พร้อม ๆ กับการถดถอยของความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าและสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เมื่อการทำ
มาหากินและอาชีพที่เปลี่ยนแปลงไปสู่การทำงานรับจ้างมากขึ้น เกิดการเลื่อนไหลของผู้คนและ 
การปรับตัวสู่ความเป็นเมืองโดยเฉพาะผู้หญิง ผีปู่ย่าและผู้หญิงก็ได้รับการปรับเปลี่ยนความหมายจาก
อุดมการณ์เดิมในสังคมชนบทที่ให้ความสำคัญกับระบบสายตระกูลทางฝ่ายแม่มาสู่บริบทของ 
ความเป็นเมืองที่ให้ความสำคัญกับการปรับเปลี่ยนวิถีชีวิตและการทำมาหากินในรูปแบบใหม่ ๆ ที่หลุด
จากการควบคุมด้วยโครงสร้างสังคมล้านนาแบบเดิม การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงที่เชื่อมโยงกับ
โครงสร้างสังคมภายใต้กฎเกณฑ์ habitus ร่วมเดิมและจำเป็นต้องสร้าง habitus ใหม่ ๆ ด้วย  
 หากผู้หญิงต้องการพ้ืนที่การสื่อสารและอำนาจให้กลับมาดังเดิมจากการละทิ้งผีปู่ย่า 
ด้วยเหตุผลและความจำยอมของตัวเธอเองแล้วนั้น จำเป็นต้องเข้าใจบริบทสังคมล้านนาร่วมกับ 
การวิเคราะห์คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เปลี่ยนไปเพ่ือนำไปสู่การศึกษา
อำนาจ ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และมิติเรื่องการลื่นไหลข้ามไปมาระหว่างอำนาจของผู้หญิงใน
พ้ืนทีก่ารสื่อสารพิเศษที่กำหนดเป็นยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน (พ.ศ. 2540-
2564) 
 
คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและ
แข่งขัน 
 หากย้อนรอยถอยหลังไปในยุคสมัยที่ผ่านมามีการพัฒนาประเทศของสังคมไทยจากการเริ่ม
นำแผนพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมแห่งชาติมาใช้เมื่อปี พ.ศ. 2500 ช่วงเวลาดังกล่าวได้เลือกเฉพาะ
สื่อมวลชนมาใช้เป็นเครื่องมือในการพัฒนาประเทศ ส่วนบรรดาสื่อพ้ืนบ้านทุกชนิดถูกมองว่าโบราณ 
ล้าสมัย มีสถานะที่ตกต่ำ และสูญหายไปจากชุมชน แต่เมื่อเข้าสู่ยุคนี้เป็นช่วงของการหันมาให้ 
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ความสนใจขององค์กรระดับสากลอย่างยูเนสโกและนำมาสู่การรื้อฟื้นสื่อพื้นบ้านท้องถิ่นของ
นักวิชาการ ดังหลักฐานว่า เมื่อในปี พ.ศ. 2540 องค์กรยูเนสโกเริ่มทบทวนให้มีการหันหน้ามาให้
ความสนใจกับสื่อพ้ืนบ้านท้องถิ่นที่เคยอยู่คู่มากับประเพณีของสังคม และในชั้นแรกนั้นได้มีการ
ประชุมสัมมนาพูดถึงวิธีการใช้สื่อพ้ืนบ้านอย่างเหมาะสม และจะแสวงหาวิธีการใช้สื่อพ้ืนบ้านเพ่ือ
ภารกิจใหม่คือการพัฒนาให้เหมาะสมอย่างไร (กาญจนา แก้วเทพ, 2548, น. 5) และในขณะนั้นเป็น
ช่วงที่สังคมไทยเผชิญวิกฤติเศรษฐกิจ “ต้มยำกุ้ง” ผู้คนจึงเปิดรับกระแสชุมชนนิยม หรือ “สำนึกรัก
บ้านเกิด” กันทุกภูมิภาค ในสภาวการณ์ดังกล่าว วัฒนธรรมท้องถิ่นก็เข้าสู่ยุคของการเห่อสื่อพ้ืนบ้าน 
แต่ก็มีคำถามว่า สื่อเหล่านั้นเป็นของจริงหรือของปลอมกันแน่ อาจจะมีสื่ อพ้ืนบ้านบางประเภทที่
รุ่งเรืองมาก เช่น หมอลำทางสังคมอีสาน ส่วนบางสื่ออย่างพิธีกรรมกลับมีแนวโน้มจะสูญสลายไป  
(สมสุข หินวิมาน, 2549, น. 133) ประกอบกับโลกความเป็นจริงในช่วงนั้นตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) ก็หดตัวลงและเริ่มสูญหายไปจากชุมชน (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, น. 169) 
และการเข้ามาของเพศที่สามในพ้ืนที่พิธีกรรม จากหลักฐานที่ว่า การเปิดโอกาสให้กระเทยสามารถ
ฉวยใช้จริตของสตรีเพศแทรกตัวเข้ามามีบทบาทการเป็นลูกสาวเข้าไปดำรงสถานะร่างทรงผีปู่ย่าและ
คืบคลานเข้ามาช่วงชิงพ้ืนที่พิธีกรรมเพ่ิมขึ้น (ยศ สันตสมบัติ, 2559) การที่ผู้หญิงจะรักษาและจับจอง
เป็นเจ้าของแต่เพียงผู้เดียวนั้นคงเป็นไปได้ยากแล้ว ขณะที่การเปลี่ยนผ่านเข้าสู่ยุคโลกาภิวัตน์ และ
สังคมแห่งความเสี่ยงก็เป็นวิกฤติแห่งโอกาสที่ทำให้ตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) กลับพลิก
โฉมมาตอบสนองผู้คนได้ ฉะนั้น ด้วยบริบททางสังคมล้านนาในข้างต้น ย่อมส่งผลให้คุณลักษณะของ
ตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เปลี่ยนแปลงไปเช่นกัน ดังนี้ 
 
ตาราง 8 คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนาม

ประลองและแข่งขัน 
 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ีสนามประลองและแข่งขัน: อำนาจจากการแตกตัวตนและความรู้แบบฉบับแมญ่ิง 
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  

1. บริบทสังคมส่งผลต่อ 
   สื่อพิธีกรรมบูชา 
   บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 
   สถานภาพของตัวสื่อ 

- ความสนใจรื้อฟ้ืนสื่อพื้นบ้านของยูเนสโกและนักวิชาการไทย 
- กระแสชุมชนนิยม “สำนึกรักบ้านเกิด” วิกฤติอัตลักษณ์ของผู้คน 
- การเข้ามาของเพศที่สามในพ้ืนท่ีพิธีกรรม 
- ยุคโลกาภิวตัน์และสังคมแห่งความเสีย่ง 
- อยู่ในขาลงและกำลังรื้อฟ้ืนกลับมา 

2. การเรียกช่ือ 
   การให้ความหมาย 

- ผีปู่ย่า ผีมด ผีเม็ง ผีมดซอนเม็ง เพิ่มการเรยีกผีปูย่่าตามต้นกำเนดิของสายตระกูล 
  และเจ้าของที่ดิน 
- วิญญาณบรรพบุรุษทางสายแม ่
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ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ีสนามประลองและแข่งขัน: อำนาจจากการแตกตัวตนและความรู้แบบฉบับแมญ่ิง 
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  

- อำนาจในการดลบันดาล ปกปักรักษาให้ปลอดภัย และลงโทษลูกหลานท่ีทำผดิ   
  เน้นไปท่ีการผดิผ/ีเสียผจีากสมัพันธ์ทางเพศและการแต่งงาน อย่างพิธีข่อยผีปู่ย่า 

 - กุศโลบายยดึมั่นจติใจลูกหลาน เครื่องเตือนใจ   
- ไม่ค่อยรู้เรื่องคุณค่า ความหมายผีปู่ย่า ทำตามคำบอกเล่าต่อ ๆ กันมา 

3. ระดับการสื่อสาร 
    เชิงพิธีกรรม 

- การสื่อสารระหว่างบุคคล การสือ่สารแบบกลุ่มเช่ือมโยงระหว่างคนและกลุม่คน  
  กับสิ่งศักดิ์สิทธ์ิวิญญาณบรรพบรุษุ (ผีปู่ย่า) ผ่านสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธี  
  (กลุ่มเล็กเฉพาะผู้หญิงสูงอายุมากท่ีสุด วัยรุ่น วัยกลางคน และผู้ชายพบอยู่บ้าง) 

4. ผู้มีส่วนเกีย่วข้อง 
   ผู้ส่งสาร (sender) 
    
 
   ผู้ประกอบพิธีกรรม 
       
   บทบาทหน้าท่ีของเก๊าผี 
    
   การสืบทอดเก๊าผ ี
 
   ผู้รับสาร (receiver)/ 
   ผู้เข้าร่วมพิธีกรรม 

 
- ฝ่ายที่ทำการสั่งการคือ วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
- ฝ่ายที่ทำการร้องขอคือ ผู้หญิงเปน็ผู้นำวงศ์ตระกูลและผู้ประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) 
  ม้าขี่ (ร่างทรง) และสมาชิกในสายตระกลู (จำนวนคนลดน้อยลง)  
- เก๊าผี ผู้หญิงท่ีเป็นลูกสาวคนโตของตระกูล, ผู้หญิงสูงอายุ, ผู้หญิงท่ีแบ่งผีมา และ 
  ผู้หญิงท่ีดูแลที่ดิน (จากความต้องการของผีปู่ย่า) 
- ดูแลหิ้งหรือหอผปีู่ย่า ผู้นำในการประกอบพิธีกรรม สืบทอดประเพณี จัดหาวัน 
  เวลาและดูฤกษ์ยาม แจ้งข่าวสมาชิก และจัดเตรียมสถานท่ี 
- ผ่านสายตระกลูทางฝ่ายแม่ ตามตำแหน่งท่ีตั้งของหอหรือหิ้งผีปู่ย่า  
  เกิดวิกฤติในชีวิต และผา่นลูกเขยและลูกสะใภ้  
- สมาชิกและลูกหลานสายตระกูล (ผีเดียวกัน)  ไมไ่ดเ้ข้าร่วมทุกคนยดึความสะดวก 
  (ท้ังคนวงในและคนวงนอก, วัยและอายุ) 
- ผู้เข้าร่วมเป็นผู้หญิงแม่บ้าน วัยกลางคน เด็ก เยาวชนและผู้ชาย (พบบ้าง)  

5. เนื้อหาสาร (message) 
    
   สิ่งของ อุปกรณ์ และ 
   เครื่องเซ่นไหว ้
 
   คุณค่าและความหมาย 
   ซ่อนเร้นอยู ่
 

- ฝ่ายที่ทำการสั่งการ คือ การดลบันดาลตามคำขอ การสาปแช่งเมือ่ลบหลู ่
- ฝ่ายที่ทำการร้องขอ คือ การขอขมา ขอพร บอกกล่าว  
- วัว หมู (หายไป) ไก่เมืองและไขไ่ก่ ข้าวนึ่ง (ข้าวเหนียว) น้ำดื่มขวด/แก้ว 
  และน้ำหวาน ขนมจ๊อก (ขนมเทยีน) ขนมเกลือ เพิ่มขนมสมัยใหม่ ผลไม้มงคล  
  ดอกไม้ ธูป เทียนขี้ผึ้ง ข้าวตอก น้ำขมิ้นส้มป่อย เมี่ยง หมากพล ู
- “การกินข้ีซากของผีปู่ย่า” เพิ่มความหมายเป็นสริิมงคลต่อตนเองและครอบครัว  
- เพิ่มความหมายของการเข้าร่วมที่ว่า “สิ่งของไม่สำคัญเท่ากับการมาร่วมพิธี” 
- หมูจะใช้ในพิธีกรรมการเสียผี (แต่งงาน) ใช้ทั้งสิ่งของและเงิน 
- ข้าวเหนียวจำเป็นต่อการบริโภค แต่ไมส่ำคัญในปัจจัยการผลติที่ทำให้ผู้คนอยู่รอด 

6. บทบาทหน้าที่ของสื่อ 
(เน้นบทบาทเพื่อครอบครัว
เชิงเดี่ยว ปัจเจกบุคคลและ
บางกลุ่ม) 

- เชื่อมความสัมพันธ์ระหว่างสามโลก (ระหว่างมนุษย์กับมนุษย์ ผู้คนกับธรรมชาต ิ
  แวดล้อมผ่านสิ่งของ คนเข้าร่วมพิธีกับสิ่งศักดิ์สิทธ์ิเหนือธรรมชาติ) (รูปแบบใหม่) 
- การช่วยเหลือกันระหว่างญาตลิดน้อยลง ไมค่่อยรู้จักกัน ลักษณะปัจเจกบุคคล 
- สร้างความอบอุ่นความมั่นคงทางจิตใจ ท่ีพึ่งทางใจเฉพาะคนและบางกลุ่ม 
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ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ีสนามประลองและแข่งขัน: อำนาจจากการแตกตัวตนและความรู้แบบฉบับแมญ่ิง 
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  

- การเช็ดเครือข่ายหรือสายสมัพันธ์ทางสังคม 
- การสืบทอดความเชื่อและบทบาททางเพศ 
- การสร้างอัตลักษณร์่วมของคนลา้นนา 

7. ช่องทางการสื่อสาร    
(channel) 
ช่วงเวลาประกอบพิธี   
พื้นที่ประกอบพิธ ี  
 
 
ขั้นตอนประกอบพิธี   

 

 
 
- ช่วงเวลาเลี้ยงผีปู่ยา่ประจำปี ช่วงเวลาตามวาระโอกาสพิเศษหรือเผชิญวิกฤต ิ
- หิ้ง/หอผีปู่ย่าสถิตอยู่ท่ีบ้านเก๊าผี และรับขันผีปู่ย่ามาดูแลตอนตนเองเผชิญวิกฤต ิ
- การแบ่งผีคือ แบบอยู่บ้านเก๊าผีเดิมมาตลอด และแบบสมาชิกแบ่งมาไว้เอง 
- วันประกอบพิธีไม่กำหนดตายตัว ขึ้นอยู่กับลูกหลานและฤกษ์ที่ด ี
- ขัน้เตรียมการก่อนประกอบพิธี (มีการเตรียมการ/วันดา) ระหว่างประกอบพิธี  
  (แต่ละครอบครัวนำสิ่งของมาเอง) และหลังประกอบพิธี (แยกย้าย) 

8. ข้อกำหนดหรือข้อห้าม - แต่ละครอบครัวนำสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีเตรียมมาจากบ้านตัวเอง  
- นำสิ่งของมารวมจัดใสภ่าชนะท่ีเก๊าผีเตรียมไว ้
- ปลดขันผีปู่ย่าและจัดวางเครื่องบูชาไว้ท่ีเดิม เว้นของบูดเนา่และเสียถึงเก็บออก 
- มีกฎกติกา มารยาทเป็นลักษณะอันสูงสุดและเป็นอันสิ้นสดุ 

 
 เนื่องจากผลพวงของยุคที่ผ่านทำให้สถานภาพของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ ย่า) 
เริ่มสูญหายไปจากชุมชน โดยเฉพาะการประกอบพิธีกรรม จากหลักฐานพบว่า ผีปู่ย่าค่อย ๆ ถูกปลุก
ขึ้นมาใหม่ แรกเดิมทีเดียวการที่ชาวบ้านสักคนหนึ่งจะกล้าพูดเต็มปากเต็มคำเรื่องผีปู่ย่านั้นมีน้อยคน
นัก เพราะมีความเชื่อว่าคนนอกวัฒนธรรมจะคิดว่าเรื่องผีเป็นสิ่งที่ล้าสมัย และกลัวว่าคนอ่ืนจะมองว่า
ตนเองงมงาย จนเมื่อคณะผู้วิจัยได้พูดคุยเรื่องรูปแบบและคุณค่าของผีปู่ย่า ชาวบ้านจึงเริ่มที่จะเข้าใจ
เรื่องผีปู่ย่ามากขึ้น เพราะไม่เคยมีการพูดถึงคุณค่าหรือรากเหง้า คนที่มีความรู้ก็ไม่มีพ้ืนที่ถ่ายทอดให้
ลูกหลานได้ นักวิจัยได้เข้าไปร่วมกับสมาชิกในกลุ่มผีปู่ย่าเพ่ือรื้อฟ้ืนสื่อ (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 
2547, น.169) ซึ่งสะท้อนว่า ในช่วงเวลาดังกล่าวเริ่มมีการตื่นตัวและปลุกกระแสสัญญาณการฟ้ืนคืน
ชีพให้กับสื่อพ้ืนบ้านต่าง ๆ ในประเทศไทย รวมไปถึงสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ด้วย ซึ่ งเป็น
มิติใหม่ของนักวิชาการที่พยายามจะหาหนทางนำสื่อพ้ืนบ้านมาใช้พัฒนาชุมชนในแง่มุมต่าง ๆ และไม่
ควรมองข้ามการพัฒนาสื่อพ้ืนบ้านที่ถูกนำมาใช้ควบคู่กันไป  
 กระแสโลกาภิวัตน์ (globalization) ที่มีผลกระทบต่อการเปลี่ยนแปลงทั่วโลกหมายรวม
ไปถึงบริบทสังคมล้านนาด้วย ความก้าวหน้าทางวิทยาศาสตร์และเทคโนโลยีการสื่อสารเป้าหมายหลัก
ใหญ่ของสังคมอยู่ที่การสร้างความก้าวหน้าทางเศรษฐกิจและการเมืองแบบประชาธิปไตย ในทาง



 195 

ตรงกันข้ามไม่ได้ทำให้ความเชื่อและความศักดิ์สิทธิ์แบบดั้งเดิมหายไปเลย กลับทวีความเฟ่ืองฟูมากข้ึน 
จากหลักฐานที่ว่า การขยายตัวของเทคโนโลยีการสื่อสารหรือระบบตลาดแบบจิตวิญญาณของทุนนิยม
เป็นปัจจัยทำให้ระบบความเชื่อเฟ่ืองฟู ทั้งในรูปแบบลัทธิพิธีกรรมแบบใหม่ที่มาพร้อมกับการขยายตัว
ของความทันสมัยและความเป็นเมือง (ยศ สันตสมบัติ, 2559) ประกอบกับสังคมแห่งความเสี่ยงที่
ผู้คนจะค้นหาหนทางปลดปล่อยตนเองจากความเสี่ยงนั้น ๆ ไปให้ได้ ซึ่งสะท้อนให้เห็นว่า มิติของ
ความเชื่อแบบเดิมก็พัวพันกับกระแสโลกาภิวัตน์และความเสี่ยงต่าง ๆ ที่เกิดขึ้นอย่างแยกไม่ออก 
เพราะวิถีชีวิตของผู้คนที่สะดวกสบายและทันสมัยมากขึ้นนั้น กลับเรียกร้องการปลอบประโลมจาก
ความเชื่อและพิธีกรรมแบบเดิม ดังนั้น สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยังสามารถเป็นที่พ่ึงและดล
บันดาลได้ จึงเป็นความหวังของผู้คนในสังคมล้านนาใช้เป็นสิ่งยึดโยงภายใต้พิธีกรรมและความเชื่อ
ดังกล่าว 
 จุดเปลี่ยนจากวิกฤติใหม่ในข้างต้น นับว่าเป็นผลดีและถือเป็นโอกาสให้ตัวสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และผู้หญิงยังคงสืบทอดอำนาจต่อไปได้ในหลากหลายช่องทาง (channel) ผ่าน
การอาศัยกระบวนการจัดการแบบใหม่ อย่างการโยกความรู้ในการประกอบพิธีกรรมที่เป็นองค์ความรู้
ในแบบฉบับผู้หญิงมาสู่พ้ืนที่การสื่อสารใหม่ ๆ ดังหลักฐานว่า ผู้หญิงล้านนาเริ่มเข้าสู่พ้ืนที่สาธารณะ
แบบการปกครองสมัยใหม่ในชุมชนเมืองมากขึ้น อย่างการปรับบทบาทตามลักษณะสังคมสมัยใหม่จาก
การเป็นเพียง “แม่เรือน แม่หลวง แม่ของลูก” มาเป็น “วิทยากร ปราชญ์ชาวบ้าน ครูภูมิปัญญา” 
ในการสอนทำหัตถกรรมหรือการทำเครื่องประกอบพิธีกรรมของท้องถิ่น (สุนันท์ ไชยสมภาร, 2545) 
ด้วยเหตุนี้มิติความเชื่อแบบดั้งเดิมจึงมิได้สูญหายไปไหน แต่ได้รับการปรับโฉมให้ทันสมัยมากขึ้นอย่าง
น่าสนใจเพื่อตอบสนองผู้คนในสังคมล้านนาต่อไปได้ 
 การเข้ามาของเพศที่สามในพื้นที่ศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรม ถือเป็นจุดเปลี่ยนและรอย
แยกที่สำคัญ ดังหลักฐานที่ว่า ในปัจจุบันพ้ืนที่ทางพิธีกรรมเต็มไปด้วยความหลากของสี (พ้ืนที่สีรุ้ง)  
ที่ทุกคนต่างแสดงบทบาทของตนเองผ่านบทบาทของร่างทรงและผู้สืบทอด (กิ่งแก้ว ทิศตึง, 2559, 
น. 91-92) จากการสร้างกฎเกณฑ์การแบ่งแยกเรื่องเพศของสังคมล้านนาที่ยืดหยุ่น โดยจะเห็นจาก
ร่องรอยตำนานการสร้างโลกตามความเชื่อของชาวล้านนาอย่างคัมภีร์ปฐมมูลมูลี  (ดูเชิงอรรถที่ 37) 
ซึ่งมีเนื้อหาอยู่สองช่วงแรกที่กล่าวถึงเพศที่ไม่ใช่ผู้หญิงหรือผู้ชายที่เรียกว่า (ปู๊เมียหรื อนปุงสกะเพศ) 
ดังนี้ 
 

  ...ในช่วงแรกเมื่อโลกเริ่มก่อกำเนิดขึ้นใหม่นั้น ได้มีบุคคลหนึ่งเกิดจากธาตุดินชื่อนาง
อิตถังไคยะสังกะสี แต่เนื่องจากมีแต่ต้นไม้ใบหญ้างอกเงยเต็มไปหมด ทำให้นางอิตถังไคยะ
สังกะสีไม่มีความสุข นางจึงปั้นสัตว์ต่าง ๆ ขึ้น แต่สัตว์เหล่านั้นเที่ยวกินพืชพันธุ์จนหมด 
ในขณะที่นางอิตถังไคยะสังกะสีกำลังคิดแก้ปัญหานั้นอยู่ ก็ได้พบกับปู่สังไคยะสังกะสี 
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(ผู้ชาย) ซึ่งเกิดจากธาตุไฟ ทั้งสองคนได้สมสู่อยู่คู่กันแล้วช่วยกันสร้างมนุษย์สามคนแรกคือ 
ผู้หญิง ผู้ชาย และนปุงสกะเพศ (เพศที่ไม่ใช่ผู้ชายไม่ใช่ผู้หญิง) เมื่อทั้งสามคนโตขึ้นแล้วมีลูก
ด้วยกัน ผู้หญิงรักผู้ชายมากกว่านปุงสกะผู้ชาย ทำให้ นปุงสกะผู้ชายฆ่าผู้ชายนั้นเสีย ผู้หญิง
เสียใจมาก นางได้นำอาหารไปเซ่นไหว้ต่อซากศพผู้ชายนั้นทุกวันจนซากศพเน่าสลายไป 
นางจึงเอาศพไปฝังในป่าช้า แล้วปลูกต้นไม้ไว้ตรงตำแหน่งที่ฝั่งศพ แล้วยังคงนำอาหารไป
เซ่นไหว้หลุมศพนั้นทุกวัน ต่อมาเมื่อนปุงสกะผู้ชายเสียชีวิต ผู้หญิงได้เอาซากศพไปไว้อีกที่
หนึ่ง โดยไม่เหลียวแลใด ๆ เลย ลูกทั้งสามคนได้ถามแม่ว่า ทำไมนางจึงเอาอาหารไปเซ่น
ไหว้พ่อที่ตายก่อนทุกวัน ซึ่งต่างกับพ่อที่ตายทีหลังอย่างสิ้นเชิง นางผู้หญิงตอบว่าตนเองรัก
พ่อที่ตายก่อนเป็นอันมาก แต่ไม่ได้รักพ่อคนที่ตายทีหลังเลย จากนั้นเมื่อนางผู้หญิงเสียชีวิต
ลง บรรดาลูกได้นำศพของทั้งสามคนไปฝังไว้ในที่แห่งเดียวกัน แล้วก็มีลูกหลานเพ่ิมจำนวน
ขึ้นสืบต่อกันมา 
  ในช่วงที่สองของตำนานปฐมมูลมูลีได้กล่าวว่า เมื่อเหล่ามนุษย์ไม่ได้ปฏิบัติดีต่อกัน
นางอิตถังไคยะสังกะสีและปู่สังไคยะสังกะสีได้ปรึกษาหารือกัน และได้สร้างโลกขึ้นมาใหม่
อีกครั้ง โดยสร้างผู้หญิง ผู้ชาย และนปุงสกะผู้หญิง ทั้งสามคนอยู่กินด้วยกันจนเกิดลูก ใน
กาลต่อมาผู้หญิงซึ่งเป็นแม่ของลูก ๆ ได้เสียชีวิตลงผู้ชายนำร่างของผู้หญิงไปฝังในป่าช้าแล้ว
ปลูกต้นไม้บนหลุมฝังศพ เขานำอาหารมาเซ่นไหว้ที่หลุมฝังศพนั้นทุกวัน ต่อมานปุงสกะ
ผู้หญิงได้เสียชีวิตลง ผู้ชายนำร่างไปฝังไว้อีกที่หนึ่งแล้วไม่ได้ใส่ใจใด ๆ บรรดาลูกของเขาได้
ถามพ่อว่า ทำไมถึงปฏิบัติต่อแม่ทั้งสองแตกต่างกัน ผู้ชายให้เหตุผลว่า แม่คนที่เสียชีวิตก่อน
นั้นเป็นผู้ที่เขารัก แต่เขาไม่ได้รักแม่ที่เสียชีวิตทีหลัง ในกาลต่อมาเมื่อผู้เป็นพ่อสิ้นชีวิตลง 
ลูกหลานของเขาก็มีชีวิตดำรงสืบมา  

(อนาโตล โรเจอร์ เป็ลติเยร์, 2534) 
 
 จากตำนานการสร้างมนุษย์ของล้านนาในข้างต้น ถือว่าเป็นหลักฐานลายลักษณ์อักษรชิ้น
สำคัญที่แสดงให้เห็นการยืนยันการมีตัวตนของกะเทยหรือเพศที่สาม ซึ่งอยู่ตรงกลางระหว่างผู้หญิง
และผู้ชาย นอกจากนี้สังคมล้านนามิได้ปฏิเสธเพศที่สามอยู่เป็นทุนเดิม ฉะนั้น พ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์อย่าง
พิธีกรรมจึงกลายเป็นพ้ืนที่แห่งความหวังแก่กลุ่มเพศที่หลากหลายได้เช่นกัน ขณะที่ตัวผู้หญิงก็ได้
ต่อรองกับสถานการณ์ดังกล่าวด้วยการสร้างสรรค์ผ่านการบริหารจัดการองค์ความรู้เดิมของตน เช่น 
การเลือกสรรองค์ประกอบของพิธีกรรมที่สำคัญเก็บไว้กับตัวเอง (ผู้หญิง) ให้มั่น อาทิ ความรู้เกี่ยวกับ
เครื่องเซ่นไหว้ และเปิดโอกาสให้คนกลุ่มอ่ืน ๆ เข้ามาใช้บางส่วนได้ เช่น การทำขันดอกไม้ ฯลฯ  
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 การเรียกชื่อผีปู่ย่า ยังคงเรียกว่าผีปู่ย่า ผีมด ผีเม็ง และผีมดซอนเม็ง เพ่ิมการเรียกชื่อตาม
ต้นกำเนิดของสายตระกูลและบรรพบุรุษของที่ดิน ดังคำพูดที่ว่า “ผีปู่ย่าของหนูเป็นบรรพบุรุษเจ้าของ
ที่ดิน  พอหนู เริ่มมีสัญญาณบอกว่าให้ รับปู่ ย่ ามาดูแล” (กนกวรรณ เจริญ , ผู้ ให้สัมภาษณ์ , 
15 กุมภาพันธ์ 2564) ยังมีการเรียกชื่อผีปู่ย่าตามชาติพันธุ์จากคำพูดของเก๊าผีแม่อัมพรที่พูดว่า 
“ผีที่แม่สืบทอดเป็นผียอง แม่เลยจะเข้มงวดหน่อย” (อัมพร วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 
2564) “ผีปู่ ย่าของแม่มี เชื้อสายมาจากบ้านโฮ่ง ลำพูน เก๊าผีแบ่ งผีมา” (ว ัน เพ็ญ  ยะสาคร, 
ผู้ให้สัมภาษณ์, 8 มีนาคม 2564) ดังนั้น การเรียกชื่อของผีปู่ย่า มีทั้งแบบสืบสายทางบรรพบุรุษที่จะ
นับย้อนขึ้นไปในหลายชั่วอายุคน หรือเป็นบรรพบุรุษเจ้าของที่ดินก็ได้ รวมไปถึงการใช้ชาติพันธุ์เพ่ือบ่ง
บอกและสร้างตัวตนให้กับตัวเอง จึงเป็นเอกลักษณ์สำคัญของตัวสื่อพิธีกรรมท่ามกลางการเกิด
วิกฤติอัตลักษณ์ท่ีทุกคนต้องการสื่อสารและบ่งบอกตัวตนของตัวเองออกไป  
 ส่วนการให้ความหมายของผีปู่ย่า จากหลักฐานยังเป็นวิญญาณหรือผีบรรพบุรุษที่ล่วงลับไป
แล้ว มีการสืบสายผ่านตระกูลฝ่ายแม่สู่ลูกสาว (เธียรชาย อักษรดิษฐ์, 2552) ผีปู่ย่าก็คือแม่เฮา 
แม่หม่อน (ทวด) ต่อ ๆ ขึ้นไป (ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) ด้านเก๊าผีแม่อัมพร
เห็นว่า “ผีปู่ย่าเป็นศักดิ์สิทธิ์ที่ยึดมั่นจิตใจลูกหลานเหมือนคิดถึงพ่อแม่ บรรพบุรุษ สิ่งเตือนใจเฮา (เรา) 
และป้องกันให้คนในครอบครัวไม่ผิดศีลธรรม” (อัมพร วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 2564) 
แม้ในยุคนี้ลูกหลานที่เข้าร่วมพิธีกรรมไม่ค่อยรู้เรื่องคุณค่า ความหมายผีปู่ย่า ทำตามคำบอกเล่าต่อ ๆ 
กันมา แต่ผีปู่ย่าก็ยังเป็นเสมือนกุศโลบายเครื่องเตือนใจให้ลูกหลาน อย่างกรณีของฝ่ายหญิงที่แต่งงาน
และต้องย้ายมาอยู่บ้านของฝ่ายชายจึงต้องประกอบพิธีกรรมที่เรียกว่า “พิธีข่อยผีปู่ย่า” (ดูเชิงอรรถที่ 
38)  
 สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยังเป็นการสื่อสารแบบกลุ่มที่เชื่อมโยงระหว่างคนและ
กลุ่มคน กับสิ่งศักดิ์สิทธิ์วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ผ่านสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธี ถึงแม้ว่าในยุคนี้
ผู้เข้าร่วมพิธีกรรมอาจจะไม่เข้มข้น ส่วนผู้มีส่วนเกี่ยวข้องยังเป็นการสื่อสารเชิงพิธีกรรมที่มีมิติของ
อำนาจเกี่ยวพันอยู่คือ ผู้ส่งสาร (sender) มีทั้งฝ่ายที่ทำการสั่งการคือ ผีปู่ย่า และฝ่ายที่ทำการร้องขอ 
คือ ผู้หญิงที่เป็นผู้นำวงศ์ตระกูลในการผู้ประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) ม้าขี่ (ร่างทรง ) ส่วนผู้รับสารคือ 
สมาชิกที่สืบสายในตระกูลผีปู่ย่าเดียวกันที่เข้าร่วมพิธีกรรม (receiver) (คนวงใน) ซึ่งไม่ได้เข้าร่วมทุก
คนยึดตามความสะดวก กลุ่มผู้หญิงสูงอายุและแม่บ้านจะเข้าร่วมมากที่สุด วัยรุ่น วัยกลางคน และ
ผู้ชายพบอยู่บ้าง และเปิดโอกาสให้คนวงนอกเข้าร่วมด้วย ดังกรณีของเก๊าผีแม่ชุ่มที่ให้ผู้วิจัยเข้าร่วม
พิธีกรรมพูดว่า “อาจารย์ เอานมไปถวายปู่ย่าบนหอด้วยเลย” (ชุ่ม แปงใจ, ผู้ ให้สัมภาษณ์ , 
25 พฤษภาคม 2564) ซึ่งสะท้อนให้เห็นคุณลักษณะของตัวสื่อพิธีกรรมที่เป็นตัวบทเปิด (open text) 
ที่มีความเข้มงวดและจริงจัง อีกด้านมีลักษณะยืดหยุ่นที่ให้สร้างสรรค์สิ่งใหม่ ๆ ได้ตามเงื่อนไขที่พอรับ
ได ้ 
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 หากใช้เกณฑ์เรื่องเพศ สัดส่วนของผู้หญิงที่เข้าร่วมมีจำนวนมากกว่าผู้ชาย แต่ไม่อาจปฏิเสธ
ได้เลยว่าผู้ชายไม่สนใจในพิธีกรรมนี้ จากการวิเคราะห์ข้อมูลของผู้วิจัยยังพบเห็นกลุ่มผู้ชายจำนวน
หนึ่งที่เข้ามาร่วมพิธีกรรมนี้ ด้วยเงื่อนไขของการเข้าร่วมมีอยู่ 2 ประการ คือการเข้าร่วมพิธีกรรมแทน
ภรรยาหรือมาร่วมพิธีกรรมพร้อมกัน และการเผชิญวิกฤติในชีวิต ดังคำสัมภาษณ์ที่ว่า “อุ๊ยต๋ามาทำ
แทนเมียแก เมียเป็นผีนี้ แต่เสียชีวิตไปแล้ว” (สุพรรณ วงศ์สุวรรณ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 
2564) “อ้ายสอนพ่ีชายแม่ก็เชื่อนะ ทำให้ป่วย เพราะเปิ้นไม่ได้ดูแลปู่ย่าเลย ละเลยเปิ้น (ปู่ย่า) เลยบ่ 
(ไม่) สบาย มาไหว้ทุกปีแล้วหายป่วยเลย” (ยุพิน ยะจา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 28 กุมภาพันธ์ 2564) การเข้า
ร่วมของผู้ชายสามารถอธิบายด้วยมิติความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายในสังคมล้านนาที่ยังคงอยู่บนฐาน
คิดแบบสังคมเกษตรกรรมที่ต่างฝ่ายต่างมีส่วนช่วยเหลือเกื้อกูลในการทำงานร่วมกัน ในลักษณะเคียง
บ่าเคียงไหล่หรือสามารถสลับสับเปลี่ยนบทบาทหน้าที่กันได้  

ส่วนเก๊าผียังเป็นคนทำพิธีและสื่อสารกับผีปู่ย่า แต่มีหน้าที่เพ่ิมเติมในการบริหารจัดการ
พิธีกรรม ตั้งแต่ตระเตรียมหาวันเวลาและดูฤกษ์ยาม การแจ้งข่าวแก่สมาชิก จัดเตรียมสถานที่  
จัดหาภาชนะใส่สิ่งของไหว้ จัดเตรียมทำความสะอาดหิ้งหรือหอผีปู่ย่า และเป็นผู้นำในการจุดธูปเทียน 
การยื่นยง (ถวายของ) ให้ผีปู่ย่า การเป็นตัวแทนลูกหลานที่ไม่สะดวกมาร่วมพิธี รวมทั้งการจัดแบ่งของ
ไหว้ของแต่ละครอบครัวที่ได้นำมาฮอม (รวม) กัน การสืบทอดเก๊าผีในปัจจุบันพบอยู่ 4 รูปแบบ คือ 
1) การสืบทอดผ่านสายตระกูลหรือกลุ่มผีเดียวกันที่กำหนดให้ลูกสาวคนโตของสายตระกูล รวมทั้ง  
การเป็นลูกสาวของเก๊าผีคนเดิมด้วย ดังคำพูดที่ว่า “แม่เป็นลูกของเก๋า เลยเป็นเก๊าผีต่อเพราะเป็นลูก
สาวคนโต” (ศรีวัย จิโน, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564) 2) การสืบทอดตามตำแหน่งที่ตั้งของ
หอหรือหิ้งผีปู่ย่า ตั้งอยู่ที่บ้านใดคนที่เป็นเจ้าของบ้านหลังนั้นก็จะเป็นผู้สืบทอดต่อ ซึ่งไม่จำกัดว่าเป็น
เพศหญิง อาจเป็นผู้ชาย ลูกพ่ีลูกน้อง หรือเครือญาติก็ได้ ดังคำสัมภาษณ์เก๊าผีแม่จ้องที่ว่า “ผีปู่ย่าอยู่
บ้านไหน มักจะอยู่บ้านนั้น ถ้ามีผู้หญิงสืบเอาหิ้งไว้ก่อน” (สุพรรณ วงศ์สุวรรณ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 
19 พฤษภาคม 2564) 3) การสืบทอดจากการเกิดวิกฤติการณ์ในชีวิต จึงผันตัวเองมารับขันผีปู่ย่า 
ส่วนใหญ่มักจะเป็นผู้ที่ต้องสืบทอดจากสายตระกูลอยู่แล้ว แต่มีการปฏิเสธในการรับ หรือท้าท้ายทำให้
เกิดวิกฤติการณ์ในชีวิต เฉกเช่นเก๊าผีแม่เพ็ญเล่าให้ผู้วิจัยฟังว่า “แม่เป็นเก๊าผีที่ต้องสืบทอดต่อ แต่แม่
ไม่ยอมรับ วันนึงเกิดอาการวูบ เจ็บป่วย เลยไปดูเมื่อ (ดูดวง) หมอเมือง (หมอดู) บอกว่าปู่ย่าจะเอาไป
อยู่ด้วย เลยต้องไปรับขันปู่ย่า (ว ันเพ็ญ ยะสาคร, ผู้ให้สัมภาษณ์, 8 มีนาคม 2564) และ 4) การสืบ
ทอดผ่านลูกเขยและลูกสะใภ้ หากเก๊าผีคนเดิมเสียชีวิตและยังไม่ทำพิธีกรรมยกขันต่อ ก็จะให้สามีหรือ
ลูกสะใภ้ (ในกรณีมีแต่ลูกชาย) สืบทอดต่อไปก่อน ฉะนั้น กระบวนการสืบทอดการเป็นเก๊าผีที่ยืดหยุ่น
เปลี่ยนแปลงไปตามบริบทจริงที่เกิดขึ้นสามารถเป็นตัวเสริมในการแสวงหาบุคคลที่จะมาสืบทอดบน
เงื่อนไขที่หลากหลายได้ เพราะด้วยธรรมชาติของสื่อพ้ืนบ้านจะมีลักษณะแบบทวิลักษณ์ (dualism) 
เสมือนเหรียญสองด้าน โดยด้านหนึ่งสามารถสืบทอดแบบเดิม (สืบทอดผ่านสายตระกูลที่ต้องเป็น
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ลูกผู้หญิงหรือลูกสาวคนโต) เพ่ือรักษาความคงตัวและเป็นต้นแบบให้คนรุ่นหลัง ขณะที่อีกด้านก็
ปรับตัวในการสืบทอดแบบใหม่เพ่ือความต่อเนื่องและความอยู่รอดต่อไป 
 เนื้อหาสาร (message) ของฝ่ายที่ทำการสั่งการ (ผีปู่ย่า) คือการดลบันดาลตามคำขอ 
การสาปแช่งเมื่อลบหลู่ ฝ่ายที่ทำการร้องขอ คือ การขอขมา ขอพร หรือการบอกกล่าว ในยุคนี้เนื้อหา
สารเริ่มมีการต่อรองอำนาจกับผีปู่ย่ามากยิ่งขึ้น ดังคำพูดของลูกสาวเก๊าผีแม่อัมพรที่เล่าว่า “แม่ก็ไป
บอกผีปู่ย่าว่า “เดี๋ยวนี้มันมีเฟซ มีไลน์ล่ะ ไม่ต้องไปตามมันเด้อ มันก็อยู่ของมันแบบนั้นแหละ” 
ให้ผีปู่ย่ารู้ว่ายุคสมัยเปลี่ยนไปแล้ว มีหลายเพศแล้ว มีผู้ชาย ผู้หญิง ทอม เกย์ กลัวผีปู่ย่าจะมาตาม 
ผู้หญิงกับผู้หญิงอยู่ด้วยกันจะผิดผีป่าว” (ชมพูนุท วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 1 กุมภาพันธ์ 2564) และยัง
มีการปรับเปลี่ยนสิ่งของ อุปกรณ์ และเครื่องเซ่นไหว้ที่ใช้ประกอบพิธีกรรมอย่างวัวและหมูหายไป 
ด้วยราคาที่แพง จะเน้นไปที่ไก่พ้ืนเมืองและไข่ไก่ น้ำดื่มเป็นขวด เพ่ิมน้ำหวานและขนมสมัยใหม่ มีการ
เพ่ิมความหมายอย่างคำว่า “การกินขี้ซากผีปู่ย่า” เป็นการกินเพ่ือความเป็นสิริมงคลต่อตนเองและ
ครอบครัว หรือสิ่งของไม่สำคัญเท่ากับการมาร่วมพิธี ดังคำพูดที่ว่า “ลูกหลานบางคนไม่ได้เอาไก่มาก็
ไม่เป็นไร ก็เอาข้าวต้มขนมมา หากไม่มีกำลังพอ หรือถ้าไม่มีจริง ๆ มีขนมถุงเดียว 5 บาทก็ยังดี เท่าใด
ก็ได้ขอให้มาไหว้เปิ้น (ผีปู่ย่า)” (รัมภ์รดา ผัดใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) ดังนั้น เครื่อง
ประกอบพิธีกรรมน่าจะไม่สำคัญเท่ากับการเข้าร่วมพิธีกรรมของสมาชิก และการนำสิ่งของที่แต่ละ
ครอบครัวนำมากันเอง แต่ต้องใส่ลงในภาชนะเดียวกันนับเป็นกุศโลบายสร้างความเหนียวแน่นของ
กลุ่มผีในสายตระกูลนั้น 
 บทบาทหน้าที่ของสื่อพิธีกรรมอย่างการเชื่อมความสัมพันธ์ระหว่างสามโลก เช่น การบอก
กล่าวให้ผีปู่ย่ารับรู้ว่ามีสมาชิกเพ่ิมในกลุ่มผี ผ่านสิ่งของที่ใช้เซ่นไหว้ ดังคำพูดของเก๊าผีแม่อัมพรว่า 
“อายุเท่าไหร่แล้ว มาเป็นผี พ่ีน้องเดียวกันแล้วนะ มีอะไรจะได้ช่วยเหลือเกื้อกูลกัน” (อัมพร วุฒิมา, 
ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 2564) ส่วนบทบาทหน้าที่การเป็นพ่ึงทางใจและสร้างความอบอุ่นก็ยัง
ดำรงอยู่ แต่บทบาทการช่วยเหลือกันระหว่างญาติลดน้อยลง ด้วยสภาพครอบครัวที่ต่างคนต่างอยู่แยก
ย้ายไปทำงาน ทั้งผู้วิจัยได้ทดลองให้บรรดาลูกหลานในกลุ่มตระกูลผีปู่ย่าอุ๊ยมูล มาลัย อำเภอแม่แตง
นั่งเขียนแผนผังลำดับเครือญาติ หลาย ๆ คนต่างเห็นพ้องต้องกันว่า “เครือญาติเรานัก (เยอะมาก) 
จริงนะ ไล่ลำดับญาติกันไม่ถูกเลย” และยังมีบทบาทหน้าที่ในการเช็ดเครือข่ายหรือสายสัมพันธ์ทาง
สังคม (networking) ผ่านการไถ่ถามสารทุกข์สุกดิบ และสอบถามเรื่องราวของสมาชิกแต่ละคน อย่าง
การเห็นหน้าผู้วิจัยแล้วถามว่า “เป็นลูกหลานใคร” สะท้อนบทบาทดังกล่าวได้ดี ที่สำคัญคือบทบาท
หน้าที่ใหม่ ๆ เพื่อรองรับยุควิกฤติอัตลักษณ์ของผู้คน อย่างบทบาทการสร้างอัตลักษณ์ของคนล้านนาที่
เป็นเครื่องมือสื่อสารตัวตนได้เป็นอย่างดี ดังคำพูดของส้มโอที่ว่า “ผีปู่ย่าหนูเป็นคนมอญ คนมอญจะ
งาม” (ขนิษฐา เทพภิบาล, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564)  
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 ช่องทางการสื่อสาร (channel) หรือช่วงเวลาประกอบพิธี จะกระทำในโอกาสประเพณี
ประจำปี เดือน 9 (ล้านนา) จะต้องเป็นวันดี (วันมงคล) ไม่ตรงกับวันเสีย วันพระ และวันพุธ (เพราะผี
ปู่ย่าจะไม่กินของไหว้) โดยดูจากปฏิทินล้านนาเป็นหลัก ดังคำพูดของเก๊าผีแม่เพ็ญกล่าวว่า “วันพุธไม่
เลี้ยง เปิ้นไม่กิน ผีไม่กิน วันพระไม่เอา เลี้ยงเดือน 9 ทั้งสายตระกูลผีเดียวกัน” (ว ันเพ็ญ ยะสาคร, 
ผู้ให้สัมภาษณ์, 8 มีนาคม 2564) และในโอกาสต่าง ๆ นอกจากในงานมงคล (การแต่งงาน การขึ้น
บ้านใหม่) ที่ต้องการให้ผีปู่ย่ารับรู้หรือปกปักรักษาและคุ้มครองแล้ว ยังมีในวาระโอกาสพิเศษ เช่น  
การย้ายถิ่นฐาน การเรียน การทำงาน หรือการบนบาน ทว่าความน่าสนใจอยู่ที่สามารถปรับเปลี่ยน
ช่วงเวลาได้ แต่ต้องอยู่บนเงื่อนไขที่ว่า ยังอยู่ในช่วงเดือน 9 (ล้านนา) และไม่ตรงกับวันเสียเพ่ือให้
ลูกหลานได้เข้าร่วมพิธีกรรม ดังคำพูดของแม่ชุ่มที่ว่า “จะเลี้ยงปู่ย่า ต้องดูฤกษ์ก่อน แต่ส่วนตัวของแม่
จะดูลูกหลานเป็นหลักด้วย ส่วนใหญ่จะเอาวันอาทิตย์  เพราะลูกหลานหยุดย่ะการในเวียง  
(เมืองเชียงใหม่) เอาลูกหลานว่า” (ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) เพ่ือให้ตัวสื่อ
ยังคงดำรงอยู่และสืบทอดต่อคนรุ่นใหม่ได้ ส่วนพ้ืนที่ประกอบพิธีคือ หิ้งผีปู่ย่าที่อยู่บนหัวนอนในตัว
เรือนหรือหอผีปู่ย่าที่สถิตอยู่ภายในบริเวณบ้านของเก๊าผีเหมือนเดิม  
 ส่วนวันเวลาและขั้นตอนในการประกอบพิธี ก่อนประกอบพิธี มีการเตรียมการ เรียกว่า 
“วันดา” เป็นวันที่จัดเตรียมสิ่งของ ตั้งแต่การทำสวยดอก เครื่องบูชา หรือการจัดหาสิ่งของไหว้ 
ระหว่างประกอบพิธีกรรม เก๊าผียังคงทำหน้าที่ในการยื่นยง (ยกมือขึ้นถวายเหนือหัว) สมาชิกแต่ละ
ครอบครัวต่างนำสิ่งของจัดเตรียมมาจากบ้านตัวเอง หลังประกอบพิธีกรรม แยกย้ายและสมาชิกนำ
ของไหว้กลับไปให้สมาชิกทุกคนในครอบครัวของตนเองได้กินเพ่ือความเป็นสิริมงคล ของไหว้บางส่วน 
เช่น ขนม หรือผลไม้ก็นั่งกินที่บ้านเก๊าผี แต่ไม่มีการกินอาหารร้องรำทำเพลงร่วมกัน  
 ข้อกำหนดหรือข้อห้ามอยู่ที่มิติความเข้มงวดและการจริงจัง (rigidity) ของตัวสื่อพิธีกรรมที่
ควบคุมความเคร่งครัด ผ่านการจัดเตรียมสิ่งของต่าง ๆ และกำหนดกฎที่บังคับให้ต้องนำของเซ่นไหว้ที่
แต่ละครอบครัวนำมาใส่รวมกันในภาชนะที่เก๊าผีได้จัดเตรียมไว้ให้ ดังคำพูดว่า “ของไหว้แต่ละบ้านที่
เอามา แล้วแม่เป็นเก๊าก็จัดการให้ ต้องจำว่าอันนี้ของใคร เพราะต้องเอาของไหว้มารวมกันหมด แล้ว
ค่อยแบ่งกลับไปบ้านใครบ้านมัน” (สุพรรณ วงศ์สุวรรณ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) และ
เมื่อทำพิธีเสร็จต้องจัดวางเครื่องบูชาเอาไว้ที่เดิมจนกว่าจะมีพิธีกรรมอีกครั้ง ได้แก่ ขันปู่ย่า สวยดอก 
สวยหมาก สวยพลู และหมากสาย ยกเว้นแต่มีสิ่งใดที่บูดเน่าและเสียจึงอาจจะเก็บออกไปได้ ดังคำพูด
ว่า “เวลาปลดขันเก่า (ขันปู่ย่า) ของที่ไหว้ปีที่แล้วในขันปู่ย่าไม่เขวี้ยง (ทิ้ง) ไปเรื่อยเน้อ ต้องเอาไป
แขวนห้อยตามต้นไม้ใหญ่ ทิ้งในถังขยะไม่ได้” (สุพรรณ วงศ์สุวรรณ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 
2564)   
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 ซึ่งสรุปได้ว่า ในยุคสมัยนี้เสมือนเป็นช่วงเวลาของการรื้อฟ้ืนตัวสื่อที่เกิดข้ึนมาใหม่ในบริบทที่
เปลี่ยนแปลงไปจากเดิม การดำรงอยู่ก็เป็นส่วนของ “รูปแบบ” มากกว่าส่วนของ “เนื้อหา คุณค่า 
ความหมาย” ที่หายไป หรือเน้นไปที่รูปแบบของการประกอบพิธีกรรม หากพิจารณาด้วยมิติของการ
ผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดวัฒนธรรมตัวสื่อพ้ืนบ้านแล้วนั้น การสืบทอดที่เน้น “รูปแบบ” มากกว่า “เนื้อหา 
คุณค่า ความหมาย” อาจส่งผลต่อระบบการสืบทอดของคนรุ่นหลังที่ไม่สามารถสื่อสาร อธิบายคุณค่า 
และความหมายที่ซ่อนอยู่เบื้องหลังได้ ทำให้การทำพิธีกรรมอย่างลึกซึ้งและมีความรู้สึกร่วมค่อนข้าง
เป็นไปได้ยากจะเป็นเพียงการเข้าร่วมตามประเพณีที่เคยทำตามกันมาจากในอดีตเท่านั้น ขณะที่
กาญจนา แก้วเทพ (2553, น. 15) เสนอว่า รูปแบบมีความสำคัญในพิธีกรรม 3 แง่มุมคือ ประการแรก 
การทำพิธีกรรมทุกครั้งก็คือ การผลิตซ้ำรูปแบบการกระทำท่ีวางเอาไว้ก่อนแล้ว การมีพิธีกรรมจึงทำให้
รูปแบบการกระทำดังกล่าวมีความยั่งยืน และในเวลาเดียวกันการมีรูปแบบที่แน่นอนก็ช่วยให้พิธีกรรม
นั้น ๆ มีอายุยืนยาว ประการที่สอง การมีรูปแบบทำให้การกระทำต่าง ๆ ในพิธีกรรมไม่จำเป็นต้อง
คิดค้นใหม่ และประการที่สาม ในขณะที่ผู้เข้าร่วมพิธีกรรมส่วนใหญ่จะไม่รู้เนื้อหาและความหมายของ
พิธีกรรมนั้นแล้ว การลงมือทำกิจกรรมต่าง ๆ คาดหวังทำให้คล้ายคลึงรูปแบบต้นฉบับมากที่สุดและ
หากทำได้ก็ถือว่าได้ประกอบพิธีกรรมอย่างสำเร็จสมบูรณ์แล้ว ดังนั้น การให้ความสำคัญกับตัวสื่อใน
ส่วนที่เป็น “รูปแบบ” ก็ไม่ด้อยไปกว่าส่วนที่เป็น “เนื้อหาและความหมาย” เพราะการมีรูปแบบ
หลงเหลือเอาไว้เพ่ือจะได้ฟ้ืนฟูเนื้อหาในภายหลังได้ รูปแบบของตัวสื่อพิธีกรรมจึงมีความสำคัญพอ ๆ 
กับตัวเนื้อหา เนื่องจากเป็นตัวประคองเนื้อหาสาระเอาไว้  
 และที่สำคัญคือ “การมีอยู่ของรูปแบบตัวพิธีกรรม” ก็ยังคงเป็นคุณลักษณะที่ทำให้ผู้หญิง
โยกไปใช้ทำการสื่อสารต่อไปได้ มากไปกว่านั้นยิ่งสังคมทันสมัยมากยิ่งขึ้นก็ยิ่งมีพิธีกรรมมากขึ้น 
ตราบใดที่ชีวิตส่วนรวมของมนุษย์ยังต้องพบกับความไม่แน่นอน ความวิตกกังวล ความตึงเครียด  
ตราบนั้นมนุษย์ก็ยังคงต้องการพิธีกรรมต่าง ๆ มาเป็นเครื่องบรรเทาใจ ให้ความหวังปลุกพลังความ
กล้าหาญให้เผชิญกับปัญหาต่าง ๆ ฉะนั้น ตราบใดที่สังคมยังมีความเสี่ยงตราบนั้นพิธีกรรมก็จะไม่มีวัน
จางหายไป นับวันจะมีความสำคัญและเพ่ิมบทบาทมากขึ้นในสังคมมนุษย์  
 
การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) : กระบวนการ
ผลิต การผลิตซ้ำ และขอบเขตของอำนาจในยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน  

สำหรับในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน  ผู้วิจัยยังคงใช้เกณฑ์ของ 
R. Williams (1981) ที่เสนอแนวทางในการศึกษากระบวนการผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรมมาใช้ใน
การวิเคราะห์กระบวนการทางอำนาจของผู้หญิง โดยสามารถแบ่งเป็น 4 ขั้นตอนด้วยกัน ดังแผนภาพ
ต่อไปนี้ 
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ภาพ  19 การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงในยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน 
 
ที่มา: ดัดแปลงมาจากแนวคิดกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำทางวัฒนธรรมของ R. Williams, 1981 
 
 

1. การผลิตหรือการสรา้งอำนาจ (production) (แหล่งที่มาหรือลักษณะของอำนาจ) 
1.1 อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนา ได้แก ่ความเชื่อเร่ืองผีปู่ยา่ 

ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม ่การควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชาย 
1.2 อำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงล้านนา ได้แก ่การหารายได้แบบวัตถุเงินทองเพื่อจุนเจือครอบครัว 

การทำธุรกิจ การเมืองท้องถิ่น การทำงานด้านสังคมและวัฒนธรรม ฯลฯ 
1.3 ลักษณะของอำนาจ ได้แก ่อำนาจจากความเกรงใจ ความเคารพ ยำเกรง ศรัทธา และ 

บารมี (การมอบหมายสถานภาพ) อำนาจจากการประสบความสำเร็จ ความมีชือ่เสียง 
และเกียรติยศ อำนาจจากความภาคภูมใิจในอัตลักษณ์ ตัวตน และศักดิ์ศรี 

2. การเผยแพรห่รือการใช้
อำนาจ (distribution)  

2.1 รูปแบบการใช้อำนาจ ได้แก ่
การตัดสินใจ การปรึกษาหารือ 

ให้กำลังใจ และแบ่งปัน การโยก

องค์ความรู้ การฝึกฝน และ

ค้นหาความรู้ใหม่ ๆ                 

การประชุมเพื่อแลกเปลี่ยน

ประสบการณ์ การสร้าง

เครือข่ายและพันธมิตร 

3. การบริโภค จุดมุ่งหมาย หรือเป้าหมายของการใช้อำนาจ (consumption)  
3.1 จุดมุ่งหมาย: เพื่อตวัเองและครอบครัวแบบเดี่ยว (การสร้างชื่อเสียงแก่วงศ์ตระกูล)                                     

3.2 เป้าหมาย: การใช้อำนาจเพือ่การจัดการในเร่ืองอาชีพ และการใช้อำนาจเพือ่เสริมสร้างตัวตนและอัตลักษณ์ใหม่ ๆ 

4. การผลิตซ้ำหรือ 
การรักษาอำนาจ 
(reproduction) 
4.1 การเพิ่มเข้ามา  

4.2 การเลือกสรรบางส่วน  
4.3 การสร้างใหม่ 

กระบวนการผลิต 
และผลิตซ้ำ 

อำนาจของผู้หญิงล้านนา 



 203 

 1. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้รับกระบวนการ
ผลิตหรือการสร้างอำนาจ (production) ขึ้นมาอย่างไร  
  1.1 แหล่งที่มาของอำนาจ ในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน 
สามารถแบ่งออกได้เป็น 2 ส่วน คือ 
   1.1.1 อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด  ในยุคนี้ 
แหล่งที่มาของอำนาจหลักสำคัญ คือ ความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ส่วนระบบการ
สืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่และการควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายนั้นเป็น เพียงตัวเสริมให้
อำนาจหลักดูเข้มข้นและชอบธรรมมากยิ่งขึ้น ดังคำสัมภาษณ์นี้ 
 

  ...เก๊าผีตระกูลยายเป็นผู้ชายคือลุงสี อีกอย่างลุงสีอยู่บ้านเก๊าผีเดิมและเป็นลูกคนโต
ด้วย บางทีผีปู่ย่าก็เป็นคนเลือกผู้สืบทอดนะ หลัก ๆ คือคนที่ได้บ้านที่มีหอผีปู่ย่าของเก๊าผี
คนเดิม จะเป็นผู้ชายหรือผู้หญิงก็มักจะดูแลและเป็นเก๊าต่อไป ลุงสีทำแทนได้เลยทั้งเป็นคน
ถวาย เป็นแม่งานได้หมด ส่วนใหญ่ผีปู่ย่าจะสืบทอดทางผู้หญิง 

(ยุพิน ยะจา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

  ...ด้านเก๊าผีแม่อัมพร อำเภอพร้าว กล่าวว่า “พอแม่อุ๊ยจำเสียแล้ว แม่ก็รับเป็นเก๊า 
จริง ๆ ต้องเป็นพ่ีสาวคนโตเท่านั้น ต้องเป็นแม่ญิง ก็บอกปู่ย่าว่าลูกสาวคนโตไม่สะดวก 
เพราะบ้านแกเป็นร้านค้า อีกอย่างแม่ก็อยู่บ้านเก๊าคนเดิมจะได้ไม่ต้องห่วง และตัวแม่เอง
ไม่ได้ไปไหนอยู่บ้านตลอดก็สะดวกในการดูแลหิ้งปู่ย่า 

(อัมพร วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    การสืบทอดการเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรม (เก๊าผี) ของสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ยืดหยุ่นเปลี่ยนแปลงไปตามบริบทจริงที่เกิดขึ้นนั้น ๆ ทำให้เห็นว่าระบบการ
สืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่เป็นเพียงตัวเสริม เพราะในปัจจุบันก็ไม่จำเป็นต้องเป็นลูกสาวคนโตของสาย
ตระกูล อาจเป็นผู้ชายก็ได้ แต่เน้นความสำคัญไปที่ตำแหน่งแห่งที่ของหิ้งหรือหอผีปู่ย่าเป็นสิ่งสะท้อน
ให้เห็นแหล่งที่มาของอำนาจผู้หญิงขึ้นตรงต่อความเชื่อเกี่ยวกับการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
เป็นหลัก เพราะวิถีชีวิตผู้คนในยุคนี้ต้องเผชิญอยู่บนความไม่แน่นอน จึงเลือกวิธีการยึดเอาผีปู่ย่าโยง
กับวัตถุอย่างหิ้งหรือหอผีปู่ย่าอย่างเป็นรูปธรรมเพื่อยึดเหนี่ยวจิตใจ 
    ส่วนการควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชาย ในยุคนี้แม้จะเปิดโอกาสให้
ลูกหลานในสายตระกูลผีปู่ย่าได้ต่อรองมากขึ้นก็ตาม อย่างการควบคุมพฤติกรรมทางเพศของลูกสาว
ไม่ให้ละเมิดบรรทัดฐานที่วางไว้ของจารีตประเพณีและความเชื่อเกี่ยวกับข้อห้ามของชาวล้านนาที่
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เรียกว่า “ขึด” ในที่นี้ก็คือ “การผิดผี” ท้ายที่สุดแล้วก็ต้องจำนนต่ออำนาจของผีปู่ย่า ดังคำพูดของเด็ก
รุ่นใหม่อย่างส้มโอที่เล่าให้ผู้วิจัยฟังว่า 
 

  ...ตอนหนูมีแฟน หิ้งผีปู่ย่าอยู่ในห้องนอนหนู ซึ่งเมื่อก่อนเป็นห้องนอนเก่าของยาย 
ยายหนูเป็นเก๊าผี หนูเคยเอาแฟนมานอนตรงนี้เลย ก็ไม่เห็นเป็นอะไร แต่วันนึงฝันเห็นหมา
ดำและมีผู้หญิงออกมาจากบนหัวเตียง โกรธมาก และบอกว่าให้มาใส่ผี ถ้าไม่มาจะฆ่าแฟน
หนูทิ้งนะ จะจับใส่ตู้ขังไว้ จากความความฝันหนูเลยไปบอกแม่และให้ผู้ชายมาใส่ผี ตอนแรก
ไม่เชื่อพอเจอเองเลยเชื่อ และอีกอย่างกลัวแม่เป็นอะไรด้วย เพราะแม่และยายเคยบอกว่า 
หากผิดผีและไม่มาทำพิธีใส่ผีคนในครอบครัวจะเจ็บป่วย โดยเฉพาะเก๊าผีคือแม่หนูเอง 

(ขนิษฐา เทพภิบาล, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    อีกคน คือ น้องยิ้มที่กำลังจะแต่งงานและได้มาทำพิธีข่อยผีปู่ย่าบอกกับ
ผู้วิจัยว่า  
 

  ...ความเห็นส่วนตัวนะ หนูไม่เชื่อในพิธีกรรมมากนัก แต่ทำเพ่ือความสบายใจของ
ผู้ใหญ่ เห็นพิธีกรรมมาตั้งแต่เด็ก แม่จะเป็นคนจัดการให้ตลอด เป็นพิธีกรรมของหมู่บ้าน 
อมก๋อยประมาณ 90 เปอร์เซ็นต์ยังทำกันอยู ่

(มณฑกานต์ แก้วจันทร์สง, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 มีนาคม 2564) 
 

ขณะที่ลูกหลานคนรุ่นใหม่ของสายตระกูลกลุ่มผีปู่ย่าจะเกิดในยุคแห่งความ
ทันสมัยสะดวกสบายทางเทคโนโลยีเป็นพ้ืนฐาน และการได้รับการศึกษาแบบสมัยใหม่ อย่างเช่นน้อง
ยิ้มที่เรียนจบด้านวิทยาศาสตร์สาขาชีววิทยาหรือน้องส้มโอที่จบด้านจิตวิทยาองค์กร ทว่าการหล่อ
หลอมและความสัมพันธ์ระหว่างแม่กับลูกสาวผ่าน habitus ของสังคมล้านนาก็ยังเป็นกาวใจผูกมัด
เด็กรุ่นใหม่ไม่อาจปฏิเสธการเข้าร่วมการประกอบพิธีของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เสมือน
เป็นประเพณีที่ต้องปฏิบัติสืบต่อกันมาราวกับธรรมชาติ อีกด้านการประกอบพิธีกรรมจะมีขั้นตอนที่
เข้มงวด ทั้งกฎกติกาที่กำหนดจากเบื้องบนหรือสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ซึ่งไม่น่าเปิดโอกาสให้สามารถ “แหกกฎ
กติกา” ได้เลย กลับมีสมาชิกบางคนท้าทายหรือต่อรอง ดังคำสัมภาษณ์ของส้มโอในข้างต้น ทำให้สิ่ง
ศักดิ์สิทธิ์มีการแสดงอภินิหาร และท้ายที่สุดต้องกลับเข้ามาในกรอบของกฎกติกาท่ีสิ่งศักดิ์สิทธิ์กำหนด   
   1.1.2 อำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงล้านนา ในยุคนี้ผู้หญิงเริ่มใช้อำนาจ
ดังกล่าวในวิธีการ “การแตกตัวตน” ที่หลากหลายมากยิ่งขึ้น ตั้งแต่การใช้อำนาจจากการหารายได้
ทางเศรษฐกิจแบบในยุคที่ผ่านมาก็ยังคงดำรงอยู่ ดังคำสัมภาษณ์นี้ 
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  ...ตอนปี 2546 ลูกสาวคนเล็กได้ 4 ขวบ ไปทำโรงงานเป็นลูกจ้างส่งออกมะเขือม่วง
ไปญี่ปุ่น ยุคทักษิณมันบูมมาก เริ่มเปิดตลาดต่างประเทศใหม่ ๆ อย่างจีน ญี่ปุ่น  ก็เฟ่ืองฟู
เลยแหละ 

(รัมภ์รดา ผัดใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    อีกด้านผู้หญิงได้เลือกใช้องค์ความรู้ในแบบฉบับเฉพาะตัว อย่างงานฝีมือ
จากหัตถกรรมพ้ืนบ้านเพ่ือเป็นรายได้เลี้ยงดูตัวเองและครอบครัว ดังกรณีแม่ต๋าที่ดำรงตำแหน่งการ
เป็นเก๊าผีและผู้จัดเก็บองค์ความรู้ในการประกอบพิธีกรรม อำเภอสันกำแพง เล่าให้ผู้วิจัยฟังว่า 
 

  ...นอกจากดูแลผีปู่ย่าแล้ว แม่ก็รับปักลวดลายลงเสื้อผ้าผู้หญิง ทำมาเมิน (นาน) 
แล้ว มันเป็นงานใช้ฝีมือและสายตา คนมาจ้างปักจะเอาไหมพรม อุปกรณ์มาให้หมด แต่มัน
เป็นงานฝีมือนะ เราต้องดูไหมสีอ่อนสีเข้มสลับกัน เช่น เสื้อมันเป็นการ์ตูนแม่ญิงมีผมเปีย  
ดูว่าสีไหนปักลงไปแล้วเหมาะ บ่งามก็เอ็นดูคนซื้อไปใส่ ตอนทำก็คิดถึงคนใส่ และไม่ต้องรีบ
ส่งงาน เจ้าของที่มาให้ปักจะเอามาให้ครั้งละ 2-3 ตัว ไม่มาจำจี้จำไช ตัวนึงแม่ก็ใช้เวลาปัก
ประมาณ 2 วัน 

(ศรีประทีป กาวิชัย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 21 กุมภาพันธ์ 2564)  
 
 
 
 
 
 

 
ภาพ  20 แม่ศรีประทีปกำลังนั่งปักลวดลายลงเสื้อระหว่างให้สัมภาษณ์ผู้วิจัย 

 

    ในยุคท่ีผ่านมาด้วยอิทธิพลของระบบเศรษฐกิจทุนนิยมส่งผลให้งานบ้านงาน
เรือน รวมไปถึงงานฝีมือหัตถกรรมในครัวเรือนที่ถือเป็นศักยภาพอันโดดเด่นของผู้หญิงไม่ได้ก่อให้เกิด
มูลค่าในเชิงเศรษฐศาสตร์ แต่ยุคปัจจุบันนี้การให้ความสนใจกับสินค้าทางวัฒนธรรมแบบผลิตและทำ
กันเองเพ่ือป้อนตลาดท่องเที่ยวเชิงท้องถิ่นนิยม อย่างถนนคนเดินตามจังหวัดต่าง ๆ กลับสร้างรายได้
ทางเศรษฐกิจให้กับผู้หญิงเพ่ือเลี้ยงชีพและจุนเจือครอบครัว รวมทั้งงานหัตถกรรมพ้ืนบ้านออกแบบให้
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มีอิสระในการทำงาน ไม่รีบเร่งและไม่จำกัดระยะเวลาที่แน่นอน ทำให้ผู้หญิงสามารถปลีกตัวไปร่วม
กิจกรรมสืบทอดพิธีกรรมต่าง ๆ ที่เกิดข้ึนในชุมชนได้อย่างเต็มที่ 
    ทั้งนี้สอดคล้องกับตัวบทจากงานวิจัยของสุนันท์ ไชยสมภารที่ศึกษาบทบาท
ของผู้หญิง รวมทั้งปัจจัยที่ส่งผลในการสืบทอดความเชื่อและพิธีกรรมในภาคเหนืออย่างชุมชนเมือง
สาตรหลวง จังหวัดเชียงใหม่ จากหลักฐานว่า ในด้านพิธีกรรมผู้หญิงจะได้รับตำแหน่ง “เก๊าผี” (ผู้นำ
ของวงศ์ตระกูลในการประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่า) และยังเป็นผู้สืบทอดการทำเครื่องประกอบพิธีกรรม
ต่าง ๆ เมื่อเข้าสู่การปกครองของเทศบาลนครเชียงใหม่ ผู้หญิงล้านนามีบทบาทในด้านการปกครอง
ชุมชน (สุนันท์ ไชยสมภาร, 2545, น. 42) 
    ด้านแม่รุจิเรจผู้ดำรงสถานะการเป็นเก๊าผีและม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านาย 
ตำบลหนองหอย อำเภอเมืองเชียงใหม่ ที่พ่วงมากับอาชีพการเป็นเชฟทำอาหาร เล่าให้ผู้วิจัยพร้อม
บรรยากาศภายในบ้านที่เต็มไปด้วยรูปเคารพของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ องค์เทพ ขันครู และขันปู่ย่าว่า 
 

  ...แม่เป็นเก๊าผีของปู่ย่า และแม่ก็รับขันครูด้วย เลยเป็นม้าขี่ (เข้าทรง) พ่อขุนวัง เจ้า
ยอดศึก กุมารทอง แม่มีอาชีพหลักเป็นเชฟเลี้ยงดูลูกสองคนมานะ เป็นเชฟมาทุกถึงวันนี้ 
อาหารไทยจีนยุโรป เคยไปเป็นเชฟที่เขมร อยู่ในบ่อนต้องทำอาหารได้ทุกอย่างนะ จะไทย
จีนฝรั่ง แม่ได้รับตำแหน่งเป็นหัวหน้าเชฟอาหารไทย 

(รุจิเรจ แก้วมาลา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
 
 
 
 
 
 

 
ภาพ 21 บรรยากาศบ้านของแม่รุจิเรจเต็มไปด้วยรูปเคารพของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ 

 
    ซึ่งสะท้อนการปรับตัวด้านแหล่งที่มาของอำนาจที่มาจากศักยภาพของตัว
ผู้หญิงเอง โดยใช้วิธีการ “แตกตัวตน” ของผู้หญิงในหลากหลายโฉมหน้าตามสภาวการณ์ใหม่ ๆ ที่เข้า
มา อาจเพราะพ้ืนที่การสื่อสารของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) แบบเดิมหดตัวลง ผู้หญิง
จำต้องพาตัวเองไปหาพ้ืนที่การสื่อสารใหม่ ๆ เพ่ือยึดกุมอย่างพ้ืนที่โลกภายนอกในการปรากฏตัวและ
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เสริมสร้างอำนาจเป็นหลัก ซึ่งแสดงให้เห็นการใช้อำนาจภายในตนเอง (power within) ที่จะจัดการ
ชีวิตหรือควบคุมตนเอง อย่างการเพ่ิมความรู้ความสามารถ และมีความเชื่อมั่นว่าจะจัดการกับชีวิตให้
ได้ดี รวมทั้งการมีทักษะในการเรียนรู้ด้านต่าง ๆ อย่างกรณีของเก๊าผีแม่ต๋าที่ต้องเพ่ิมเติมความรู้
เกี่ยวกับการออกแบบและสีสันของไหมให้สอดคล้องกับสมัยนิยม และทักษะการวิเคราะห์กลุ่มลูกค้าที่
จะซื้อสินค้า รวมทั้งการเจรจาต่อรองทางธุรกิจกับผู้มาจ้างปักผ้า หรือทางด้านเก๊าผีและม้าข่ี (ร่างทรง)
แม่รุจิเรจที่ขยายบทบาทไปสู่การเป็นเชฟที่ต้องฝึกฝนการทำอาหารและต้องไปอยู่เขมรยิ่งต้องเรียนรู้
การทำอาหารนานาชาติเพ่ิมเติมอีกด้วย 
  1.2 ลักษณะของอำนาจ ผู้หญิงใช้อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) ซึ่งเป็นการ
มอบหมายอำนาจของผีปู่ย่า (power to) และอำนาจการจัดการกับชีวิตของตัวเองแบบใหม่ (power 
within) เพ่ือหาเลี้ยงชีพให้กับครอบครัวและการทำงานเพ่ือสังคม รวมไปถึงอำนาจร่วม (power 
with) จากการรวมกลุ่ม ดังนี้ 
   1.2.1 อำนาจจากความเคารพ ยำเกรง ศรัทธา และบารมี ในยุคนี้ยังคงพบเห็น
การใช้อำนาจจากการมอบหมายของผีปู่ย่า (power to) โดยเฉพาะในพื้นที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ผ่านสถานภาพของการเป็นบุคคลสำคัญ (status conferral) ดังคำสัมภาษณ์เก๊าผีแม่อัมพรที่
พูดกับผู้วิจัยระหว่างรอเครื่องเซ่นไหว้ในพิธีข่อยผีปู่ย่าที่เดินทางมาจากอำเภออมก๋อยว่า “จะถวายของ
ไหว้ให้ผีปู่ย่าตอนไหนก็ได้ขึ้นอยู่กับแม่ แม่เป็นคนบอกกล่าวปู่ย่า ไม่ต้องกลัวไม่ทัน แม่ประวิงเวลารอ
ได้” (อัมพร วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 2564) 
    จากคำพูดสั้น ๆ เพียงไม่กี่คำก็สะท้อนว่า ในพ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์อย่างพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) การยังให้อำนาจผู้หญิงในการตัดสินใจและกำหนดลำดับขั้นตอนของพิธีกรรม
ต่าง ๆ ตามความพอใจของตัวเองได้ แต่ต้องไม่ผิดแผกจากจารีตที่พึงปฏิบัติกันมา ซึ่งแสดงให้อำนาจที่
เกิดภายในตนเอง (power within) จากการมอบหมายบทบาทพิเศษ (privileged roles) ของสังคม
ล้านนาให้กับผู้หญิงเป็นผู้นำทางความเชื่อที่สัมพันธ์กับอำนาจเหนือธรรมชาติ (supernatural)  
ผ่านอำนาจจากการมอบหมายของผีปู่ย่ า (power to) มาใช้ เพ่ือการเสริมพลัง  เสมือนเป็น
กระบวนการแปรอำนาจที่เป็นบารมีจากคุณธรรมของผีปู่ย่ามาสร้างความชอบธรรมให้ผู้หญิง (ปัจเจก
บุคคล) ทำให้ผู้เข้าร่วมพิธีกรรมต้องให้ความเคารพในตัวเก๊าผีถือเป็นตัวแทนของผีปู่ย่าที่มิอาจล่วงเกิน
ได ้
   1.2.2 อำนาจจากการประสบความสำเร็จ มีชื่อเสียง และเกียรติยศ ในยุคสมัยนี้ 
ผู้หญิงเริ่มก้าวออกสู่พ้ืนที่การสื่อสารแบบใหม่ ๆ ทำให้ลักษณะของอำนาจที่เกิดจากศักยภาพของตัว
ผู้หญิงเองเพ่ิมมากขึ้น เฉกเช่นกรณีของป้าตุ๋ยที่ได้เล่าความภูมิใจอันสูงสุดเมื่อพระเทพฯ เสด็จเสวย
พระกระยาหารที่ร้านอาหารของตน ดังคำพูดที่เต็มเปี่ยมไปด้วยรอยยิ้มนี ้
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  ...สมเด็จพระเทพฯ เสด็จเมื่อเดือนตุลาที่ผ่านมา (ปี พ.ศ. 2563) ท่านมาเสวยมื้อ
เที่ยงที่ร้านเป็นการส่วนพระองค์ ประมาณ 10 โมงครึ่งออกจากร้านบ่ายกว่า ๆ ท่านเสด็จ
ขึ้นไปดูบนบ้านและเดินไปหลังบ้าน นับเป็นบุญกับครอบครัว รูปเหล่านี้ได้จากกล้อง
พระราชสำนัก ท่านเปิดประตูหลังบ้านเอง ไปดูแปลงผักสวนครัว ปิดถนนหน้าร้านเลย 
ปลื้มใจ คนแถวนี้มารอรับเสด็จ ทางจังหวัดจะมาประสานเกี่ยวกับรายละเอียดมาที่เราก่อน 
และป้าก็ขอพระเก้าอ้ีที่พระเทพฯ เสด็จนั่งเสวยพระกระยาหารที่ร้านมาใส่ตู้กระจกไว้ที่ร้าน
มันคือความภาคภูมิใจอย่างหาที่สุดมิได้ 

(ศรีสมร วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 5 พฤษภาคม, 2564)   
 
 
 
 

ฃ 
 
 

ภาพ  22 ป้าตุ๋ยได้รับเลือกให้เป็นผู้ทำอาหารถวายสมเด็จพระเทพฯ 
 

ที่มา: เพจเฟซบุ๊กไส้อ่ัวป้าตุ๋ยยาวที่สุดในโลก จังหวัดเชียงใหม่ 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
ภาพ  23 พระเก้าอ้ีที่ประทับของพระเทพฯ ครั้งเสด็จร้านไส้อ่ัวป้าตุ๋ย 
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    จากความสัมพันธ์อันดีและการให้ความร่วมมือแบบทำได้จริงทุกครั้งที่ขอ
ความช่วยเหลือของป้าตุ๋ยกับหน่วยงานต่าง ๆ โดยเฉพาะทางจังหวัดเชียงใหม่ ก็สามารถเสริมสร้าง
อำนาจจากการประสบความสำเร็จ ความมีชื่อเสียง และเกียรติยศจึงได้รับเลือกให้เป็นผู้ทำอาหาร
ถวายสมเด็จพระเทพฯ รวมทั้งการติดพระบรมฉายาลักษณ์ของพระเทพฯ ที่เสด็จไว้ในร้านอย่าง
มากมาย พร้อมกับการนำพระเก้าอ้ีของพระเทพฯ มาจัดแสดงในตู้กระจกภายในบริเวณร้านด้วยความ
ภาคภูมิใจนั้น ซึ่งสะท้อนให้เห็นลักษณะของอำนาจจากการมีชื่อเสียงและเกียรติยศที่ผู้หญิงพึงได้รับ  
ในทำนองเดียวกันได้นำมาใช้ในการเสริมพลังให้กับตัวเธอเองอีกทอดหนึ่ง ซึ่งเป็นอำนาจภายในตัวเอง 
(power within) ที่มาจากความสามารถก่อให้เกิดความม่ันใจและความภาคภูมิใจในตัวเอง  
 
 
 

 
 
 

 
ภาพ  24 ป้าตุ๋ยกำลังช่วยจัดเตรียมสิ่งของประกอบพิธีกรรมการเลี้ยงผีปู่ย่า 

 
    หากพิจารณาลึกลงไปการเสริมพลังอำนาจของป้าตุ๋ยไม่ได้เกิดมาจากการ
สร้างทุนแบบใหม่ในปัจจุบันเพียงอย่างเดียว ต้องผนวกกับทุนที่สั่งสมมาอย่างต่อเนื่องอย่างการเป็น
ฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ไม่เคยขาดก็เป็นทุนชนิดหนึ่งเช่นกัน 
ดังคำพูดที่ว่า “ผีปู่ย่าของป้าอยู่พะเยาไปไหว้ทุกครั้ง บ่เคยขาด และผีปู่ย่าที่นี่ของสามี ป้าก็ทำแทน  
อย่างการทำสวยดอกไม้ไม่จำเป็นต้องเป็นตอง (ใบตอง) เป็นกระดาษหนังสือพิมพ์ กระดาษโลตัส
และบิ๊กซีก็ได้ ความสำคัญอยู่ที่เราทำให้ปู่ย่า” (ศรีสมร วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 5 พฤษภาคม, 
2564) ฉะนั้น การฝึกบริหารจัดการสิ่งต่าง ๆ ผ่านการประกอบพิธีกรรมกลับกลายเป็นจุดเด่นที่ฝึกฝน
ให้สามารถเรียนรู้การจัดการในเรื่องต่าง ๆ ตั้งแต่ทรัพยากรคน สิ่งของ และอุปกรณ์ นำมาปรับ ใช้ใน
การบริหารจัดการผู้คนที่ร่วมทำงานได้ง่ายขึ้น 
   1.2.3 อำนาจจากความภาคภูมิใจในอัตลักษณ์ ตัวตน และศักดิ์ศรี ของการมี 
ผีปู่ย่าเป็นของตนเอง คำว่า “ศักดิ์ศรี” ในที่นี้อาจไม่ใช่แต่เงื่อนไขที่สามารถบอกได้ว่า ตัวเราเองเป็น
ใครเท่านั้น เช่น เราเป็นคนเมือง (ล้านนา) เป็นคนยอง หรือเป็นคนบ้านโฮ่ง หากแต่ยังมีความเคารพ
ในตัวตนของเรา เช่น ภูมิใจในความเป็นคนเมืองล้านนา ฯลฯ และไม่ไปล่วงละเมิดทำลายตัวของผู้อ่ืน 
เช่น ไม่ดูถูกเหยียดหยามความเป็นกลุ่มชาติพันธุ์ของคนอ่ืนอีกด้วย  
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    จากการติดต่อขอสัมภาษณ์ และการสังเกตการณ์ภาคสนามพบว่า 
กลุ่มตัวอย่างให้ความร่วมมือเป็นอย่างดี แม้พ้ืนที่การสื่อสารของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
เป็นที่สถิตของผีปู่ย่าอย่างหิ้งหรือหอผี รวมทั้งการประกอบพิธีกรรมค่อนข้างเป็นเรื่องส่วนตัว 
เปิดเฉพาะกลุ่มครอบครัวและเครือญาติในสายตระกูลก็ตาม แต่กลุ่มตัวอย่างก็ยังให้โอกาสผู้วิจัยได้
เห็นการประกอบพิธีกรรมของจริงและพูดว่า “มันเป็นประเพณีของเฮา ที่เฮาต้องรักษา อาจารย์มาทำ
วิจัยดีแล้วจะได้เก็บไว้ให้คนรุ่นหลัง” (ปทุมมา สังข์ใย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) 

 
  ...ปกติไม่เปิดให้ใครขึ้นไปนะ ยิ่งละอ่อนในบ้านไม่ให้ขึ้นเลย เดี๋ยวจะไปซน วุ่นวาย
เปิ้น (ผีปู่ย่า) บนบ้านเลยไม่ให้ใครขึ้นมา เวลาปกติแม่จะขึ้นคนเดียวนะ นี่เห็นเป็นอาจารย์
นะ จะได้เอาข้อมูลไปใช้ให้มีประโยชน์ต่อ 

(ศรีประทีป กาวิชัย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 21 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
 
 
 
 
 
 

ภาพ  25 ห้องผีปู่ย่าภายในตัวเรือนของเก๊าผีแม่ศรีประทีป 
 

  ...อาจารย์มาทำวิจัย เก็บข้อมูลดีแล้ว คนอ่ืน ที่อ่ืนจะได้รู้ว่าเฮามีประเพณีล้านนา 
แบบนี้ไม่เหมือนใครนะ บ้านอาจารย์ไม่มีเหรอ เลี้ยงผีปู่ย่า ทางอีสานก็มีผี แต่คงไม่เหมือน
บ้านเฮาม้ัง 

(สุพรรณ วงศ์สุวรรณ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) 
 
    ซึ่งสอดคล้องกับตัวบทของงานวิจัยสุนันท์บางช่วงบางตอนที่ว่า “ในชุมชน
เมืองสาตรหลวงมีผีปู่ย่าเกือบ 20 ตระกูล สายตระกูลหลักคือผีหลวย (ผีหลวยไม่ใช่ผียอง) มาจาก 
บ้านทา บ้านดอน อำเภอแม่ทา จังหวัดลำพูน ผีปู่ย่านี้บ่อู้ย่อย (ไม่พูดมาก ไม่มากเรื่อง) และชอบ  
ความเรียบง่าย” (สุนันท์ ไชยสมภาร, 2545, น. 116)   
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    ลักษณะของอำนาจจากความภาคภูมิใจในอัตลักษณ์ ตัวตน และศักดิ์ศรี  
ของการมีผีปู่ย่าเป็นของตัวเอง จึงไม่ใช่เพียงการนิยามว่าเราเป็นใครเท่านั้น แต่ยังต้องรวมไปถึง  
ความเชื่อมั่น เคารพคุณค่าของตัวเราและบุคคลอ่ืน ซึ่ งได้ถูกนำมาใช้ เพ่ือบ่งบอกตัวตนที่มี
ลักษณะเฉพาะต่างออกไปของตัวผู้หญิงเอง 
 2. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการเผยแพร่หรือ
การใช้อำนาจ (distribution) ออกไปอย่างไร  
  ซึ่งศึกษาผ่านรูปแบบที่ใช้ในการปฏิบัติการเพ่ือนำไปสู่เป้าหมายการใช้อำนาจของผู้หญิง
ในด้านต่าง ๆ คือ 
  2.1 รูปแบบการใช้อำนาจ  ในยุคนี้ผู้หญิงเริ่มใช้อำนาจร่วม (power with) ด้วย 
การนำเอาแหล่งอำนาจที่ตนมีอยู่เพ่ือมาแลกเปลี่ยน ปรึกษาหารือ ช่วยเหลือเกื้อกูล สนับสนุน และ
เปิดโอกาสให้ทุกคนได้ร่วมกระบวนการตัดสินใจมากกว่าจะการออกคำสั่ง การวางกฎเกณฑ์ หรือ 
การตอบโต้เพียงอย่างเดียว ดังการใช้อำนาจผ่านรูปแบบต่อไปนี้ 
   2.1.1 การตัดสินใจ เนื่องจากยุคนี้เกิดการขยายตัวในการบริหารจัดการองค์กร
รูปแบบใหม่ ทำให้เกิดการก่อตั้งองค์กรด้านการปกครองชุมชนภายใต้การบริหารงานของท้องถิ่น  
ซึ่งเปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สาธารณะรูปแบบใหม่ในหลากหลายรูปแบบ เช่น คณะกรรมการ
ชุมชน กลุ่มอาสาสมัครสาธารณสุขมูลฐานชุมชน (อสม.) กลุ่มพัฒนาสตรี กลุ่มประชาสงเคราะห์  
กลุ่มส่งเสริมภูมิปัญญาท้องถิ่น ชมรมผู้สูงอายุ ฯลฯ จึงเป็นที่รองรับให้ผู้หญิงมีบทบาทมากยิ่งขึ้นและ
ครอบคลุมถึงวิถีชีวิตในสังคมปัจจุบัน ดังตัวบทนี้  
    การประกอบพิธีกรรมบางอย่างต้องอิงอยู่บนพ้ืนฐานประเพณีดั้งเดิมที่มีการ
สืบทอดมาจากบรรพบุรุษ ชาวบ้านมักจะเคารพนับถือให้ผู้หญิงสูงวัยเป็นผู้ตัดสินใจในการประกอบ
พิธีกรรมต่าง ๆ ของชุมชน เพราะสามารถจดจำรายละเอียดจารีตต่าง ๆ ได้อย่างแม่นยำ และเคยดำรง
ตำแหน่งในชุมชนหลายครั้งจึงเกิดความไว้วางใจ ผู้หญิงจึงรับหน้าที่ในการตัดสินใจร่วมกับผู้นำชุมชน
มาโดยตลอด (สุนันท์ ไชยสมภาร, 2545, น. 149) 
   2.1.2 การปรึกษาหารือ การให้กำลังใจ และการแบ่งปัน ซึ่งเป็นรูปแบบการใช้
อำนาจที่สอดรับกับบริบททางสังคมสมัยใหม่ที่สนใจให้แต่ละบุคคลได้แสดงออกและรับฟังความ
คิดเห็นร่วมกัน ดังหลักฐานจากตัวบทที่ว่า การมารวมกลุ่มของผู้หญิงล้านนาในการทำหัตถกรรม
พ้ืนบ้าน เช่น การทำสะตวงเพ่ือประกอบพิธีกรรม การเลี้ยงผีปู่ย่า การทำโคมแขวน การทำตุง 
การหล่อผางประทีป ฯลฯ ระหว่างการทำกิจกรรมก็มีโอกาสได้พูดคุย ปรึกษา แลกเปลี่ยน
ประสบการณ์เรื่องราวต่าง ๆ เกิดความสนิทสนมไว้เนื้อเชื่อใจกัน (สุนันท์ ไชยสมภาร, 2545, น. 159) 
และสอดคล้องกับคำสัมภาษณ์ของป้าตุ๋ยที่ว่า “ตอนที่ป้าไปทำไส้อั่วยาวที่สุดในโลกที่อิมแพคเมืองทอง
ธานีนะ เกณฑ์เอาญาติ ๆ คนแถวนี้ไป ลูกหลานแถวบ้านเอาไปหมด ทั้งไปช่วยขาย ให้ลูกหลานหยุด
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งานประจำไปช่วย เราต้องตอบแทนให้คุ้มค่าเหนื่อย แล้วก็ช่วยเหลือพวกเขาก่อน เพราะป้าทำเองคน
เดียวไม่ได้ เรามีลูกน้อง ญาติที่ช่วย คิดว่าเราบริหารจัดการได้” (ศรีสมร วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 
5 พฤษภาคม, 2564) ซึ่งสะท้อนวิธีคิดจากระบบเศรษฐกิจแบบเครือญาติ (kin economy) ดั้งเดิมที่มี
ลักษณะการใช้แรงงานจากระบบครอบครัวและญาติพ่ีน้องหล่อหลอมอยู่เบื้องหลัง 
    ขณะที่ตัวเก๊าผีเองได้มีการปรับเปลี่ยนวิธีการใช้อำนาจตามสภาวการณ์และ
ยุคสมัยที่เปลี่ยนไปเช่นกัน ดังคำพูดของเก๊าผีแม่เพ็ญที่ว่า “ละอ่อนสมัยนี้จะตักเตือน บ่น หรือใช้ผี
ปู่ย่ามาขู่ให้ทำตามนะ ละอ่อนมันไม่ใช่กลัว ต้องใช้การบอกดี ๆ บอกสอนไป ให้เปิ้นพูดในสิ่งที่เปิ้นคิด 
เฮาจะสอนอย่างเดียวบ่ได้ ต้องฮับ (รับ) ฟังเปิ้น” (ว ันเพ็ญ ยะสาคร, ผู้ให้สัมภาษณ์, 8 มีนาคม 2564)  
 
 
 
 
 
 

 
 

ภาพ  26 ผู้วิจัยและเก๊าผีแม่เพ็ญระหว่างการสัมภาษณ์พูดคุย 
 

ด้านแม่อัมพรพูดว่า “ตอนที่ลูกสาวไปมีสัมพันธ์กับผู้ชาย แม่ต้องเรียกมา
ถามก่อน ไม่ใช่ไปดุเขา เค้นเอาความจริงไม่ได้ ไม่งั้นเปิ้นจะไม่พูด ค่อยตะล่อมถามเปิ้นไป ผิดผีมันเป็น
เรื่องบ่ดีต้องรู้ว่าทำจริงหรือเปล่า จะได้หาทางแก้ไข” (อัมพร วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 
2564) 

ผู้หญิงที่ดำรงสถานะการเป็นเก๊าผีได้เรียนรู้ที่จะปรับเปลี่ยนวิธีการใช้อำนาจ
หากมีการละเมิดกฎข้อบังคับต่าง ๆ ของกลุ่มผีปู่ย่าในสายตระกูลเดียวกัน จากวิธีการแบบเก่าที่เน้น
การกล่าวตักเตือน ดุด่า หรือใช้สิ่งศักดิ์สิทธิ์มาขู่ให้ปฏิบัติตาม เปลี่ยนมาใช้ วิธีการแบบใหม่ด้วย 
การพูดคุย บอกกล่าว รับฟัง หรือการหาทางออกร่วมกัน ซึ่งทำให้เห็นการปรับเปลี่ยนวิธีการใช้อำนาจ
ของผู้หญิงที่ลื่นไหล โดยไม่จำเป็นต้องใช้อำนาจจากความรุนแรงเพียงอย่างเดียว แต่สามารถเลือกใช้
วิธีการให้เข้ากับบริบทที่เปลี่ยนไปและสถานการณ์ที่กำลังเผชิญอยู่ 
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   2.1.3 การโยกองค์ความรู้ การฝึกฝน และค้นหาความรู้ใหม่ ๆ แม้ว่าผู้หญิงใน
พ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมีประสบการณ์และสั่งสมองค์ความรู้มาอย่างยาวนาน
ก็ตาม แต่อีกด้านกลับไม่ได้นิ่งเฉยพยายามหาความรู้ใหม่ ๆ เพ่ิมเติมให้กับตัวเองอยู่ เสมอ เฉกเช่น 
แม่ยุพิน ยะจา อำเภอสารภีที่ได้พาผู้วิจัยเดินชมภาพถ่ายการร่วมกิจกรรมและเกียรติบัตรจากโรงเรียน
ผู้สูงอายุที่ติดอยู่ตามผนังบ้านกับบทสนทนาต่อไปนี้ 
 

 
 
 
  
 
 

ภาพ  27 แม่ยุพินกับภาพถ่ายกิจกรรมต่าง ๆ ในโรงเรียนผู้สูงอายุ 
 

  ผู้วิจัย:  ทำไม แม่ต้องไปเรียนเพ่ิมเติม แม่ก็รู้เยอะอยู่แล้ว 
  แม่ยุพิน: เฮาอยู่บ้านมันเหงา ไปเรียนมีเพ่ือน เปิ้นพาไปแอ่วก็ไปกับเปิ้น มัน

ม่วน เขาเรียกอะไรนะ...ทัศนศึกษา ได้เรียนทำสวยดอกเพ่ิมความ
ชำนาญมากขึ้น เรียนที่โฮงเฮียน (โรงเรียน) ผู้สูงอายุ  

  ผู้วิจัย:  ไปโรงเรียนผู้สูงอายุ แม่ได้ความรู้อะไรบ้าง 
  แม่ยุพิน: ได้ทำหลายอย่างนะ แปงดอก (สวยดอก) งานประดิษฐ์ ปลูกผัก เราก็

ทำเป็นก่อนไปโฮงเฮียน (โรงเรียน) นะ มันก็ได้ฝึกฝน ยายแปงขันข้าว 
(ขันใส่เครื่องประกอบพิธีกรรม) เราก็ได้ฮู้ (รู้) เพ่ิมเติมนะ 

  ผู้วิจัย:  ความรู้ที่ชำนาญมากขึ้นได้จากเรียนที่โรงเรียนผู้สูงอายุหรือแม่ทำได้
อยู่แล้ว  

  แม่ยุพิน: ได้จากโรงเรียนผู้สูงอายุนะ ฝีมือตัวเองพ่อง (บ้าง)  
  ผู้วิจัย:  ทำไมเวลาวิทยากรสอน เราเปิดใจรับค่ะ 
  แม่ยุพิน: เฮาต้องดัดแปลงใหม่ ไปเฮียน (เรียน) เพ่ิมจะได้มีความสวยงามมาก

ขึ้น ไปเอาสิ่งใหม่ อย่างตุ๊เจ้า (พระ) มาจากพม่า มาสอน เปิ้นก็แปง
สวยหลายแบบ ทำสวยเป็นยอดขึ้นมา เป็นตัวสัตว์ แปงสวยงานขาว
ดำ 4 ยอด งามนะ 

           (ยุพิน ยะจา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564) 
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    ยุคปัจจุบันที่มีการคลี่คลายอำนาจของผู้หญิงในพ้ืนที่ของตัวสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) อีกด้านเผยให้เห็นความพยายามของผู้หญิงที่จะเสริมพลังอำนาจผ่านความรู้ใน
รูปแบบใหม่ ด้วยการใช้อำนาจร่วม (power with) จากการเข้าไปรวมกลุ่มที่ใช้ “ชุดความรู้ในแบบ
ฉบับของผู้หญิง” ไปสู่พ้ืนที่ใหม่ ๆ อย่างโรงเรียนผู้สูงอายุในการแลกเปลี่ยนความรู้ของตนเองกับ
เพ่ือนและวิทยากรมาขยับขยายเส้นขอบฟ้าของตัวเอง  
    2.1.4 การประชุมเพื่อการแลกเปลี่ยนประสบการณ์ จากนโยบายภาครัฐที่เน้น
การพัฒนาชุมชนท้องถิ่น ทำให้ผู้คนเกิดการทำงานกับหน่วยงานภายนอกมากขึ้น จึงมีรูปแบบการใช้
อำนาจสมัยใหม่เข้าไปปรับประยุกต์ใช้ เช่นงานของอดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ ที่สนใจรื้อฟ้ืน  
การเลี้ยงผีปู่ย่า ในขั้นตอนของการทดลองจัดประเพณีการเลี้ยงผีปู่ย่าตามประเพณี เปิดโอกาสให้ผู้ที่มี
ส่วนเกี่ยวข้องกับพิธีกรรมอย่างผู้หญิงได้แลกเปลี่ยนความคิดและประสบการณ์ จากหลักฐานที่ว่า  
การทดลองจัดประเพณีการเลี้ยงผีปู่ย่าตามประเพณีจะมีการประชุมแบบไม่เป็นทางการเพ่ือ
แลกเปลี่ยนหารือกันในกลุ่มผู้เกี่ยวข้อง เกิดการประสานและการทำงานร่วมกัน รวมทั้งมีการนำเสนอ
แลกเปลี่ยนประสบการณ์กลุ่มผีปู่ย่า และร่วมกันหาแนวทางหนุนเสริมจากคณะกรรมการสภา
วัฒนธรรมตำบล และคณะกรรมการองค์การบริหารส่วนตำบล (อดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ และคณะ, 2547, 
น. 75-76) 
   2.1.5 การสร้างเครือข่ายและพันธมิตร ก็เป็นคำตอบหนึ่งของการธำรงรักษา
อำนาจ ตัวตน และศักดิ์ศรีของผู้หญิงเอาไว้ได้ อำนาจของผู้หญิงมิได้สามารถอยู่อย่างเป็นอิสระ 
หรือแยกตัวออกสิ่งอ่ืน ๆ ในทางตรงกันข้ามผู้หญิงกลับใช้เครือข่ายและพันธมิตรจากสื่อพิธีกรรมใน
กลุ่มอ่ืน ๆ อย่างกรณีการใช้ผีเจ้านายมาช่วยเป็นเครือข่ายทางสังคมที่ช่วยหนุนเสริมให้สามารถพยุง
อำนาจและสร้างพ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ต่อไปได้ ดังเช่นเก๊าผีแม่ชุ่มที่
เป็นทั้งเก๊าผีของผีปู่ย่าและม้าขี่ (ร่างทรง) ของผีเจ้านาย ภายในบริเวณบ้านจึงมีทั้งหอผีปู่ย่าและหอผี
เจ้านายอยู่ข้าง ๆ กัน ดังนี้ 
 

  ...การฟ้อนเข้าทรงผีเจ้านายแม่จะมีการขึ้นครูปีละครั้ง เขาเรียกว่าการเชิญครู และ
สามปีต่อครั้งแม่จะฟ้อนผี ไม่แน่ใจว่าปีนี้ต้องเลื่อนอีกมั้ย ปีที่แล้ว (ปี พ.ศ. 2563) แจกซอง
ไม่ได้เพราะโควิด การฟ้อนจัดที่บ้าน หน้าหอผีเจ้านาย ปะรำพิธีอยู่ตรงที่เรานั่งคุยกันนี่
แหละ แต่คนที่มาร่วมฟ้อนเยอะมากกว่า 200 คน เต็มบ้านหมด การฟ้อน...หากหอผีไหน
ฟ้อนจะเชิญร่างทรงที่อ่ืนมาร่วมฟ้อนด้วย โดยจะให้การ์ดใส่ซองและสวยดอกไม้เชิญเปิ้น 
เปิ้นก็มาฟ้อนของเรา เมื่อก่อนแม่ไปหมดนะ เชียงใหม่ในเวียง (ในเมือง) แม่วินแม่วาง 
(อำเภอแม่วาง) ลำพูน ลำปาง เชียงราย พะเยาไปหมดนะ  

(แม่ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
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ภาพ  28 หอผีปู่ย่า (ภาพซ้าย) และหอผีเจ้านาย (ภาพขวา) ของบ้านแม่ชุ่ม 
 

    รูปแบบการใช้อำนาจผ่านการสร้างพันธมิตรและเครือข่าย (network) 
ระหว่างผู้ประกอบพิธีกรรม เสมือนเป็นการใช้อำนาจร่วม (power with) จากการรวมกลุ่ม อย่างกรณี
ของการจัดพิธีกรรมฟ้อนผีก็จะมีผีเจ้านายองค์อ่ืน ๆ มาเป็นแขกรับเชิญในงานที่จัดขึ้นด้วย ผนวกกับ
การใช้ทุนทางสังคม (social capital) จากการสร้างเครือข่าย (network) ระหว่างผู้ประกอบพิธีกรรม
และผู้ร่วมพิธีกรรมจากลูกหลานด้วยกันเอง หรือการใช้สถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ฟ้อนผีเจ้านาย
รวบรวมพันธมิตรจากเจ้าปู่เจ้าย่าจากผามอ่ืน หรือผีปู่ย่าจากตระกูลอ่ืนมาเป็นแขกรับเชิญ ก่อให้เกิด
เป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) การได้รับสถานภาพที่สูงขึ้น การมีชื่อเสียง และการได้รับ
การยอมรับจากบุคคลอ่ืน ๆ จากการดำรงสถานะเป็นเก๊าผีและม้าขี่ (ร่างทรง) การฟ้อนผีเจ้านาย 
ซึ่งสอดคล้องกับฉลาดชาย รมิตานนท์ (2545) เสนอว่า พิธีกรรมทรงผีเจ้านายมีความสัมพันธ์ข้าม
สำนักระหว่างเจ้าด้วยกัน ทั้งความสัมพันธ์ส่วนตัวแบบเคารพนับถือและความสัมพันธ์แบบทางการ
ตามลำดับชั้นความสูงต่ำของเทพ รวมทั้งความสัมพันธ์แบบการข้ามแดนกันในหมู่เจ้าที่สามารถไป
รักษาและบำบัดนอกเขตแดนของตนเองได้ ดังนั ้น ผู ้หญิงสามารถใช้พื้นที ่พิธีกรรมอื่น ๆ ในการ
แลกเปลี่ยนทรัพยากรกันไปมาและสามารถเอ้ืออำนวยประโยชน์ได้ อีกทั้งไม่ได้สร้างความสัมพันธ์
และสร้างอำนาจเฉพาะในเครือข่ายของตนเองเท่านั ้น แต่ยังสามารถสร้างความสัมพันธ์ระหว่าง
เครือข่ายหรือข้ามเครือข่ายอีกด้วย 
    กล่าวโดยสรุปรูปแบบการใช้อำนาจของผู้หญิงในยุคนี้ได้สะท้อนให้เห็นการ
ใช้อำนาจที่เกิดภายในตัวเอง (power within) ซึ่งเป็นอำนาจจากการเสริมสร้างศักยภาพของตัวเธอ
เองเป็นหลัก แม้จะเห็นรูปแบบการใช้อำนาจผ่านการมอบหมาย (power to) อย่างการตัดสินใจของผี
ปู่ย่าแบบเดิมเพ่ือเสริมสร้างสถานภาพที่สูงขึ้นยังปรากฏให้เห็นอยู่บ้าง เช่นกรณีเก๊าผีแม่อัมพรผ่าน
พ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เฉพาะภายในครัวเรือน ซึ่งเป็นอำนาจของสิทธิ์ในการเข้า
ไปอยู่ในพื้นที่การสื่อสารแห่งนั้น 
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    ส่วนการปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงที่มีการออกไปทำงานในพ้ืนที่
สาธารณะแบบใหม่อย่างโครงการของสถาบันการศึกษา เช่นกรณีของแม่แดงที่ดำรงสถานะการเป็นม้า
ขี่ (ร่างทรง) ของผีปู่ย่า ที่นำเอา “ความเป็นแม่” ที่ดูแลเอาใจใส่มาใช้กับเด็กนักศึกษาที่ร่วมทำ
โครงการ ดังคำพูดที่ว่า “ทำงานกับวัยรุ่นต้องเข้าใจความเป็นตัวเขาให้มาก ใช้ความเป็นแม่และความ
เป็นเพ่ือนให้คำปรึกษาเน้นขอความเห็นด้วย” (ปทุมมา สังข์ใย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) 
ซึ่ งเป็นกระบวนการพกพาเอา “ความเป็นหญิ ง” ที่ เคยใช้ ในพ้ืนที่ภายในบ้านออกไปใช้ใน  
โลกสาธารณะที่เกิดขึ้นอย่างเป็นอัตโนมัติจากความไม่ได้ตั้งใจของผู้หญิง หรือกรณีงานวิจัยของสุนันท์ 
ไชยสมภาร (2545) ที่ผู้หญิงล้านนาในชุมชนสารทหลวงได้ใช้กระบวนการเพ่ิม “ความเป็นหญิง” 
ให้แก่โลกสาธารณะด้วยการเพ่ิมดีกรี อย่างการบริหารจัดการแบบผู้หญิงในลักษณะแนวราบ  
ด้วยการทำงานแบบปรึกษาหารือมากกว่าการสั่งการก็เท่ากับได้เพ่ิมความเป็นหญิงให้กับโลก
สาธารณะมากขึ้น 
 3. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีการบริโภคหรือ
จุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจ (consumption) ไปเพื่อใครหรือสิ่งใด ก็คือขอบเขต
ของอำนาจ   
  3.1 จุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ ในยุคนี้การใช้อำนาจยังเป็นไปเพ่ือตัวเองและ
ครอบครัวในลักษณะของการสร้างชื่อเสียงให้แก่วงศ์ตระกูลมากไปกว่าระดับเครือญาติ รวมทั้งการ
ขยายอำนาจไปสู่ระดับชุมชนและสังคม จากหลักฐานที่ว่า การก่อตั้งองค์กรการปกครองท้องถิ่นใน
ชุมชนทำให้ผู้หญิงมีโอกาสได้เข้าไปบริหารงาน ตัดสินใจ และร่วมกิจกรรมต่าง ๆ ในด้านการพัฒนา
ชุมชนได้อย่างเท่าเทียม โดยเฉพาะบทบาทการเป็นผู้สืบทอดความเชื่อและพิธีกรรมของชุมชน (สุนันท์ 
ไชยสมภาร, 2545, น. 159) ด้านป้าตุ๋ยที่มีจุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจที่มากกว่าตัวเองและการเลี้ยง
ดูครอบครัวจากการทำธุรกิจร้านอาหารเหนือ ยังเป็นไปเพ่ือการสร้างชื่อเสียงให้แก่วงศ์ตระกูล รวมทั้ง
การทำเพ่ือชุมชนและสังคม ดังคำพูดที่ว่า “ตอนนี้ป้าประสบความสำเร็จแล้ว ลูกชายป้าก็ได้มาต่อยอด
การทำธุรกิจและทำงานการเมืองท้องถิ่น เลยคิดว่าตัวเองออกมาทำงานเพ่ือสังคมดีกว่า อยากจะคืน
ให้สังคมบ้าง เลยไปทำงานเหล่ากาชาดเป็นตัวแทนจังหวัดช่วยคนที่ลำบาก ป้าเรียนจบแค่ ป.4 เอง 
ทำงานหลายอย่างไม่เคยคิดเหนื่อย จนทางจังหวัดฯ เสนอรางวัลหญิงเก่งของสภาสตรีจังหวัดเชียงใหม่ 
ก็ภูมิใจนะ สามีป้าบอกว่าเป็นหญิงเหล็ก แต่ตอนนี้ป้าว่าเป็นเหล็กที่โดนเผา (หัวเราะ)” (ศรีสมร  
วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 5 พฤษภาคม 2564)  
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  3.2 เป้าหมายของการใช้อำนาจ คือ อำนาจที่ผู้หญิงต้องการหรือพึงประสงค์จะได้รับ 
ในยุคนี้มีเป้าหมายของการใช้อำนาจที่ซับซ้อนยิ่งขึ้นอยู่บนพื้นฐานพันธกิจเดิมเพ่ือครอบครัว คือ 
   3.2.1 การใช้อำนาจเพื่อการจัดการในเรื่องอาชีพ  เป็นเป้าหมายของการใช้
อำนาจเพ่ือความมั่นคงและได้รับการยอมรับจากสังคม อีกด้านเป็นไปเพ่ือการเพ่ิมขีดความสามารถ
ของตัวเธอเองด้วย ดังกรณีของแม่รุจิเรจที่ดำรงสถานะเป็นเก๊าผีและม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านาย และยัง
ประกอบอาชีพการเป็นเชฟประกอบอาหารเพ่ือเลี้ยงดูลูกทั้งสองคน ดังคำพูดที่ว่า 
 

  ...แม่เป็นเก๊าผีของปู่ตระกูล และก็รับขันครูด้วยเลยเป็นม้าขี่ (เข้าทรง) และทำ
อาชีพหลักเป็นเชฟ ก่อนหน้านี้แม่เป็นสาวเสิร์ฟก่อน แล้วแอบลงไปในห้องครัว สะสมไป
เรื่อย ๆ และก็ไปอยู่โรงแรมศิริปันนา แล้วก็ไปอยู่เขมร ไปเป็นหัวหน้าครัวไทย แอบไปครู
พักลักจำ ครัวจีน พ่ีเอาอะไรจะหยิบส่วนผสมและวัตถุดิบให้ เราไม่มีความรู้ก็ต้องฝึกฝนเอา 
ฝึกนานมาก ลองทุกอย่าง จนลูกพ่ียอมปล่อย 

(รุจิเรจ แก้วมาลา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564)  
 

   3.2.2 การใช้อำนาจเพื่อเสริมสร้างตัวตนและอัตลักษณ์ใหม่ ๆ ซึ่งเป็นเป้าหมาย
ในรูปแบบใหม่ที่สอดรับกับการเปลี่ยนแปลงไปในยุคนี้ เช่นกรณีของแม่ชุ่มที่ดำรงสถานะเป็น เก๊าผี
ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ของผีเจ้านายแล้ว ก็ยังสามารถ
เนรมิตเงินที่ได้จากการฟ้อนผีเจ้านายไปในการดำเนินกิจกรรมการทำนุบำรุงพุทธศาสนาเพ่ือสร้างบุญ
อีกด้วย ดังคำพูดว่า  
 

  ...หลังจากการฟ้อนผีเจ้านาย แม่จะเอาเงินเข้าวัดหมดเลย แปง (ทำ) เป็นต้นเงินให้
วัดแถวบ้าน การฟ้อนเพ่ือยกขันครู ขึ้นครู (เชิญครู) สามปีจะฟ้อนหนึ่งครั้ง แม่จะฟ้อนผีมด
บางทีก็มีผีเจ้านาย เอาเงินจากการฟ้อนมาทำบุญ 

(ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    จากความสัมพันธ์และการควบคุมพฤติกรรมทางเพศของพุทธศาสนาที่
กำหนดบทบาททางเพศให้ผู้ชายอุทิศตนผ่านการบวชเป็นการกระทำที่ก่อให้เกิดบุญกุศลสูงสุดที่
สามารถทำได้ ขณะที่ผู้หญิงทำได้เพียงแค่การเกาะชายผ้าเหลืองของลูกชาย การทำบุญ การตักบาตร 
หรือการเข้าวัดฟังธรรม ดังนั้น บทบาทของผู้หญิงในพุทธศาสนาจึงเป็นการทำนุบำรุงศาสนาทางวัตถุ 
หรือผ่านกิจกรรมทางโลกต่าง ๆ ซึ่งกลายมาเป็นส่วนหนึ่งของภาระหน้าที่ที่ถูกกำหนดโดยเพศสถานะ
ที่ผู้หญิงต้องเป็นผู้อุปถัมภ์ค้ำจุนพุทธศาสนา อย่างแม่ชุ่มที่นำเงินที่ได้จากการฟ้อนผีเจ้านายไปทำบุญ 
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อีกด้านก็ยังเป็นพ้ืนที่ในการเสริมพลังอำนาจเพ่ือเสริมสร้างตัวตนและอัตลักษณ์ใหม่ ๆ ให้กับผู้หญิงอีก
ทางหนึ่งเช่นกัน 
    ในยุคนี้ผู้หญิงมีเป้าหมายของการใช้อำนาจที่แสดงออกมาในรูปแบบใหม่ ๆ 
ที่เน้นการประสบความสำเร็จในเรื่องอาชีพ หรือการเพ่ิมขีดความสามารถของตัวเอง รวมทั้งความ
ต้องการได้รับการยอมรับจากสังคมภายนอกมากข้ึน ซึ่งเป็นความพยายามของผู้หญิงในการแตกตัวตน
ที่หลากหลายและยังคงแสดงให้เห็นกลไกการทำงานของโครงสร้างสังคมผ่านความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าอยู่
เบื้องหลังเสมือนเป็นการมอบหมายอำนาจของผีปู่ย่าให้กับผู้หญิง (power to) จาก habitus แบบเดิม
ที่หล่อหลอมอยู่เบื้องหลัง “ความเป็นลูกสาว” ของสังคมล้านนา ขณะที่เบ้าหลอมเปลี่ยนไป habitus 
ก็ไม่เหมือนเดิมทั้งหมด ผู้หญิงจึงต้องเรียนรู้  habitus ใหม่ ๆ นำมาประยุกต์ใช้และเลือกสรร
ความหมายบางส่วนอย่าง “การเป็นผู้นำ” มาผลิตซ้ำเพ่ือผดุงพันธกิจดูแลครอบครัวให้ต่อเนื่องไป  
 4. อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้รับการผลิตซ้ำ
หรือการรักษาอำนาจ (reproduction) เพื่อสืบทอดต่อไปอย่างไร  
  สำหรับยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน การรักษาอำนาจเพ่ือสืบทอด
ต่อไปนั้น ผู้หญิงได้เลือกกระบวนการผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดอำนาจใน 3 ลักษณะ คือ  
  4.1 การเพิ่มเข้ามา (addition) ตั้งแต่ มิติการสร้างอำนาจ ที่ยังคงใช้ แหล่งท่ีมาของ
อำนาจ จากโครงสร้างสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนดเหมือนเดิม แต่เพ่ิมการจัดลำดับความสัมพันธ์ของ
แหล่งอำนาจใหม่ ก็คือ ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่กับการควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิง
ชายเป็นเพียงตัวเสริมให้อำนาจหลักอย่างความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทำงานได้
เข้มข้นมากยิ่งขึ้น ส่วนอำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงล้านนาได้ “การแตกตัวตนแบบใหม่” 
ผ่านชุดอำนาจที่หลากหลาย อาทิ การมีอาชีพอย่างนักธุรกิจหรือการเป็นเชฟทำอาหาร การทำงาน
ด้านการเมืองท้องถิ่น การทำงานช่วยเหลือสังคม การเป็นวิทยากรภูมิปัญญาท้องถิ่น การเป็นผู้เข้า
ประกวดนางงาม ฯลฯ ด้วยการใช้องค์ความรู้ในแบบฉบับผู้หญิงกำกับอยู่เบื้องหลัง ลักษณะของ
อำนาจ มาจากการมอบหมายสถานภาพที่สูงขึ้น (status conferral) และอำนาจจากการประสบ
ความสำเร็จ มีชื่อเสียง และเกียรติยศ รวมไปถึงอำนาจจากความภาคภูมิใจในอัตลักษณ์ ตัวตน และ
ศักดิ์ศรีของการมีผีปู่ย่าของกลุ่มตระกูลตัวเอง ส่วนมิติการใช้อำนาจได้เพิ่มรูปแบบการใช้อำนาจ 
ในแบบสมัยใหม่สู่ พ้ืนที่สาธารณะแบบผู้ชาย ด้วยการใช้กระบวนการจัดการแบบผู้หญิง ได้แก่  
การปรึกษาหารือ ให้กำลังใจ และแบ่งปัน การประชุมแลกเปลี่ยนประสบการณ์ รวมทั้งการโยกองค์
ความรู้ การฝึกฝน และค้นหาความรู้ใหม่ ๆ ซึ่งมีจุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจที่ยังคงเป็นไปเพ่ือ 
ตัวผู้หญิงเองและครอบครัวเชิงเดี่ยว (แต่มุ่งหมายการสร้างชื่อเสียงแก่วงศ์ตระกูล) รวมทั้งชุมชนและ
สังคม โดยมีเป้าหมายของการใช้อำนาจแบบใหม่เพิ่มเติม คือ การใช้อำนาจเพ่ือเสริมสร้างตัวตน
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และอัตลักษณ์ใหม่ ๆ ซึ่งทำให้เห็นการปรับเปลี่ยนวิธีการใช้อำนาจของผู้หญิงที่ไม่จำเป็นต้องใช้ความ
รุนแรงเพียงอย่างเดียว แต่สามารถเลือกปรับใช้ให้เข้ากับสถานการณ์ที่กำลังเผชิญอยู่ 
  4.2 การเลือกสรรบางส่วน (selective) ในมิติของการสร้างอำนาจที่ใช้แหล่งที่มา 
จากโครงสร้างสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด ยังคงเห็นร่องรอยในเลือกสรรการใช้อำนาจความศักดิ์สิทธิ์
ผ่านความเชื่อเรื่องผีปู่ย่ามาผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดอยู่เช่นเดิม และมิติการรักษาอำนาจเลือกสรรการผลิต
ซ้ำ “การเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัว” แม้รูปแบบจะไม่เหมือนดังเช่นในยุคที่ผ่านมาก็ตาม แต่ทว่า
ผู้หญิงได้เลือกสรรเอาเฉพาะความหมายบางส่วนอย่าง “การเป็นผู้นำ” ที่เป็นเสมือนลายเส้นและ
ตัวตนของผู้หญิงที่ดำรงอยู่มาอย่างต่อเนื่องไม่เสื่อมคลาย  
   นอกจากนี้ยังมีวิธีการผลิตซ้ำ เพ่ือการรักษาอำนาจของผู้หญิงและพ้ืนที่การสื่อสาร
ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เดิมของตัวเองด้วยการเลือกสรรองค์ประกอบและองค์
ความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม อย่างความรู้ในการเตรียมสิ่งของเครื่องเซ่นไหว้ และความหมายของสิ่งของที่
ประกอบพิธี หรือข้อห้ามจะเก็บไว้กับตัวเองให้มั่น ส่วนองค์ประกอบอื่น ๆ ก็สามารถเปิดโอกาสให้คน
กลุ่มอ่ืน ๆ เข้ามาหยิบใช้ได้ จากหลักฐานที่ว่า ผู้หญิงเปิดโอกาสให้ผู้ชายและเพศที่สามเข้ามาเป็นม้าขี่ 
(ร่างทรง) ดูแลจัดการหิ้งบูชาผีและสิ่งศักดิ์สิทธิ์ หรือเป็นผู้จัดเตรียมเครื่องเซ่นไหว้ประกอบพิธีกรรม
บางอย่าง เช่น ขันดอกไม้ เครื่องแต่งกาย ฯลฯ (สุระ อินตามูล, 2555) 
   ซึ่งเป็นปฏิบัติการของผู้หญิงที่พยายามเสริมพลังอำนาจ ผ่านการสร้างและเผยแพร่
ความรู้ในรูปแบบใหม่ด้วยชุดความคิดที่เป็นตัวตนของผู้หญิงเอง ดังที่ M. Foucault (1980) อธิบาย
ว่า เนื่องจากอำนาจไม่ได้มีลักษณะของการเก็บกด (repression) เท่านั้น เช่น การห้าม การปิดกั้น 
ฯลฯ แต่ยังมีด้านของการสร้าง (creation) ด้วย โดยเฉพาะอำนาจในการสร้างสิ่งที่เรียกว่า ความรู้ 
(knowledge) และความจริง (truth) ซึ่งหมายความว่า ใครก็ตามที่มีอำนาจมักจะเป็นผู้ที่สร้างความรู้ 
ความจริง และสามารถเผยแพร่ความรู้ความจริงนั้นผ่านการรับรู้ของผู้คนในสังคมล้านนาได้  
  4.3 การสร้างให ม่  (reconstruction) ผู้ หญิ งมีกระบวนการผลิตและผลิตซ้ ำ 
เพ่ือสืบทอดอำนาจแบบการสร้างใหม่ ในมิติการใช้อำนาจ ผ่านรูปแบบ จุดมุ่งหมาย และเป้าหมาย
อย่างการใช้อำนาจเพ่ือเสริมสร้างตัวตนและอัตลักษณ์ใหม่ ๆ จากการแตกตัวตนอันหลากหลาย  
ซึ่งทำให้เห็นการรักษาอำนาจของผู้หญิงด้วย “การผลิตใหม่ของอำนาจและการสร้างพื้นที่ทาง
สังคม” ด้วยการพยายามเก็บพ้ืนที่การสื่อสารเดิมอย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และสร้าง
พ้ืนที่การสื่อสารในโลกความจริงรูปแบบสมัยใหม่ ตลอดจนการเชื่อมโยงอำนาจระหว่างเพศกับ  
ความเชื่อเกี่ยวกับสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่า  
   จากปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงในข้างต้น ทำให้เห็นการใช้อำนาจประเภทที่
เกิดขึ้นภายในตนเอง (power within) และอำนาจร่วม (power with) จากการรวมกลุ่ม รวมทั้ง 
การใช้อำนาจเหนือ (power over) ในการเข้าถึงและสามารถควบคุมทรัพยากรต่าง ๆ ได้ อย่างป้าตุ๋ย
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ได้เพ่ิมพูนความรู้และตัวตนในพ้ืนที่สมัยใหม่ ตั้งแต่การเป็นนักธุรกิจ การเป็นที่ปรึกษานายกเทศมนตรีฯ 
และการเป็นวิทยากร หรือแม่แดงที่ดำรงสถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) อำเภอแม่แตง และได้เข้าร่วม
โครงการฯ ของสถาบันการศึกษาท้องถิ่นในการเป็นปราชญ์ชาวบ้าน รวมไปถึงเก๊าผีแม่ยุพินที่โยกย้าย
องค์ความรู้ด้านพิธีกรรมไปสู่พื้นที่ใหม่อย่างโรงเรียนผู้สูงอายุ ดังนั้น การโยกย้ายพ้ืนที่การสื่อสารแบบ
ใหม่ในข้างต้น ทำให้ผู้หญิงต้องใช้ความรู้ที่หลากหลาย อาทิ การดัดแปลงความรู้เดิมมาใช้ใหม่ เช่น 
ความรู้ในการเตรียมสิ่งของเครื่องเซ่นไหว้ ความรู้ในงานฝีมือหัตถกรรมของล้านนา ฯลฯ การเพ่ิมเติม
ความรู้ใหม่ ๆ เช่น การมีมนุษย์สัมพันธ์ที่ดี การมีจิตสาธารณะ การปรึกษาหารือ การให้กำลังใจ ฯลฯ 
ความรู้เกี่ยวกับการบริหารคน หรือความรู้ทางธุรกิจ ซึ่งเป็นกระบวนการแปรอำนาจผ่านชุดอำนาจที่
หลากหลาย ตั้งแต่อำนาจการมอบหมายของผีปู่ย่า (power to) อำนาจจากความรู้ในแบบฉบับผู้หญิง 
อำนาจการเพ่ิมเติมทักษะใหม่ ๆ แบบผู้ชายเข้ามา เช่น การเป็นผู้นำ การควบคุม การทำงานกับคน 
หรือการสวมรอยอำนาจของบุรุษจากการสร้างเกียรติยศเพ่ือเชิดชูเกียรติของสตรีที่ทำเพ่ือครอบครัว
และวงศ์ตระกูล รวมทั้งการสร้างอำนาจจากการเป็นผู้หญิงเก่งแบบตะวันตกในพ้ืนที่สาธารณะหรือ
พ้ืนที่ภายนอกบ้านที่เคยเป็นวาทกรรมของผู้ชาย จากสถานะทางสังคมดังกล่าวมีส่วนเกื้อหนุนให้กลับ
กลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) ให้กับผู้หญิงอีกทางหนึ่ง 
 
ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน 
 ในยุคนี้ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงมีทั้งปัจจัย
ภายในของสังคมล้านนา ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา และปัจจัยภายนอกของสังคมล้านนา ขณะที่  
การเกิดขึ้นของปัจจัยตัวใหม่ ๆ โดยเฉพาะอย่างยิ่งปัจจัยภายนอกที่เข้ามาส่งผลต่ออำนาจของผู้หญิง
ล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
 1. ปัจจัยภายในของสังคมล้านนา 
  1.1 สถานภาพของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ถือเป็นปัจจัยที่เป็น
อุปสรรคต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิง อันเนื่องมาจากสถานภาพของตัวสื่อที่
หดตัวลงและกำลังอยู่ในช่วงรื้อฟ้ืนยังคงไม่แข็งแรงมากพอที่จะยืนหยัดด้วยตนเอง ทำให้พ้ืนที่สื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดั้งเดิมที่ผู้หญิงเคยเป็นเจ้าของถูกจำกัดลง อีกทั้งยังมีคนกลุ่มอ่ืน ๆ 
อย่างเช่นเพศที่สามเข้ามาจับจองเพ่ิมมากขึ้นด้วย ในทางกลับกันปัจจัยที่อุปสรรคดังกล่าวนี้กลับเป็น
แรงส่งให้ผู้หญิงปรับตัวด้วย “การโยกชุดความรู้ในแบบฉบับผู้หญิงเอง”  ไปสู่ พ้ืนที่แบบใหม่ 
อย่างเช่นพ้ืนที่ในโลกวิชาการ ดังบทสัมภาษณ์ของม้าขี่ (ร่างทรง) แม่แดงที่ผันตัวเองไปทำงานร่วมกับ
สถาบันการศึกษาท้องถิ่นท่ีว่า 
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  ...ตอนนี้แม่กำลังทำงานโครงการ 1 ตำบล 1 มหาลัย แบ่งเป็นระดับนักศึกษา 
บัณฑิตจบใหม่ และชาวบ้าน แม่ก็เข้าไปทำในส่วนของชาวบ้าน การเป็นปราชญ์ชาวบ้าน 
ช่วยส่งเสริมงานภูมิปัญญาของตำบลเรา ทำเป็นโครงการร่วมกับเด็กรุ่นใหม่ ช่วงนี้ต้อง
ตะลอนออกท้องที่ไปหาข้อมูล แม่จะรับหน้าที่เป็นวิทยากรสอน ส่วนใบงาน การถ่ายรูป 
และงานคอมพิวเตอร์ แม่จะให้เด็ก ๆ ช่วยทำ ก็ม่วน (สนุก) ดีนะ 

(ปทุมมา สังข์ใย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) 
 

  1.2 ระบบครอบครัวแบบเดี่ยว (single family) ของสังคมล้านนา ซึ่งเป็นผลพวงมา
ตั้งแต่ยุคก่อนที่เกิดการเปลี่ยนแปลงมาสู่สังคมอุตสาหกรรม ทำให้ในแง่ด้านพ้ืนที่ที่เคยอาศัยอยู่ใน
ชุมชนหมู่บ้านค่อนข้างเป็นครอบครัวขยาย (extended family) ที่ปลูกบ้านที่อยู่อาศัยในบริเวณ
ใกล้เคียงกันและมีญาติมิตรแวดล้อม แต่ในปัจจุบันขนาดของครอบครัวเล็กแบบเดี่ยว (single family) 
เพ่ือความสะดวกสบายในการเคลื่อนย้าย ครอบครัวจึงประกอบด้วยพ่อ-แม่-ลูก ทำให้สายสัมพันธ์ทาง
สังคมของเครือญาติขาดหายไปก็เป็นปัจจัยที่เป็นอุปสรรคส่งผลต่ออำนาจผู้หญิงเช่นกัน  
   จากการลงสังเกตการณ์ภาคสนามของผู้วิจัย แม้พ้ืนที่ของครอบครัวในสังคมล้านนา
ยังคงมีลักษณะเป็นชุมชนชนบทและมีบ้านเรือนอยู่อาศัยในบริเวณเดียวกันก็ตาม แต่สายสัมพันธ์ทาง
สังคมเปลี่ยนไปแบบครอบครัวในเมืองที่มีลักษณะต่างคนต่างอยู่ ดังการสังเกตการณ์ของผู้วิจัยในวัน
เลี้ยงผีปู่ย่าตระกูลผีของแม่ชุ่ม แปงใจ อำเภอดอยหล่อ วันที่ 25 พฤษภาคม 2564 พบว่า 
   ลูกหลานที่เข้าร่วมพิธีกรรมในกลุ่มผีของแม่ชุ่มเริ่มทยอยกันมา เวลา 08.00 น. 
ส่วนใหญ่จะเป็นผู้หญิงถือตะกร้ามาจากบ้านของตัวเอง ต่างคนต่างมา บ้างก็ขี่รถเครื่อง (มอเตอร์ไซด์) 
บางคนขี่รถถีบ (จักรยาน) บางคนก็เดินมา บางคนก็ขับรถยนต์มา ภายในตะกร้าก็มีหม้อใส่ไก่บ้านละ
หนึ่งตัว สวยดอก ผลไม้ ขนม และดอกไม้ เริ่มพิธีเวลา 08.30 น. เมื่อธูปหมดเวลา 9.30 น. เก๊าผีทำ
พิธีลา จากนั้นผู้เข้าร่วมพิธีกรรมก็เอาของไหว้ลง นำมาแบ่งกัน หยิบของบ้านใครบ้านมัน แล้วก็ทยอย
กลับเป็นอันเสร็จพิธีต่างคนต่างแยกย้าย 
 

  ...เมื่อก่อนนะอาจารย์ ต้องเอาของมาทำที่บ้านเก๊า บ้านม่อนเก่า (ทวด) ไก่มาต้ม
กันเป็นสิบ ๆ ตัว (ชี้ไปทางหน้าหอผีปู่ย่าและตำแหน่งที่เคยวางปี๊บต้มไก่) พอไหว้เสร็จก็เอา
ของไหว้มาทำกินเลี้ยงกัน กินข้าวร่วมกัน ร้องรำทำเพลงสนุกสนาน แต่เดี๋ยวนี้แต่ละบ้าน
ต่างก็มีการมีงานกัน จะรวมกันเหมือนเมื่อก่อนก็ยากแล้ว เลยทำของไหว้จากบ้านใครบ้าน
มัน แล้วเอามารวมที่บ้านเก๊า ไหว้เสร็จก็บ้านใครบ้านมันกัน 

(อัณณ์ชญาณ์ จันทร์บุญเป็ง, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
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ภาพ  29 ปี๊บท่ีจัดเตรียมไว้ต้มไก่บ้านเก๊าผีแม่ชุ่ม 

 
   หรือดังบทสนทนาของผู้วิจัยกับเก๊าผีแม่จ้องระหว่างการเลี้ยงผีปู่ย่าตามประเพณี
เดือน 9 กลุ่มผีแม่มูล มาลัย บ้านขะจาน ตำบลขี้เหล็ก อำเภอแม่แตง ที่ว่า 
 

  ผู้วิจัย:  ลูกหลานยังไม่มากันเหรอค่ะ ดูคนร่วมพิธีน้อย 
  แม่จ้อง: ลูกหลานเอาของมาถวายตั้งแต่เจ็ดโมงแล้ว เขาทยอยกันมา บางคนอยู่

ร่วมพิธี บางคนก็กลับบ้านไปก่อน บางคนเขามีการมีงานทำก็ไปทำงาน
แล้ว บางคนติดธุระก็ฝากแม่ไหว้  

(สุพรรณ วงศ์สุวรรณ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) 
 
   ขณะที่น้าวรรณบอกกับผู้วิจัยว่า  
 

  ...มันเป็นกุศโลบายของคนแก่สมัยเก่าที่อยากให้ลูกหลานญาติมาเจอกัน เดี๋ยวนี้ไม่
มีล่ะ มันจะหายไป ต่างคนต่างทำมาหากิน อยู่ไกลกันด้วย เดี๋ยวนี้รีบเอาไก่ของตัวเอง 
เมื่อก่อนนะอย่างไก่ที่ไหว้ปู่ย่าแล้ว ก็เอามาทำยำจิ๋นไก่ ระหว่างรอลูกหลานก็ช่วยเตรียม
เครื่องยำ เมื่อก่อนถ้าใครไม่ได้มากินก็ต้องแบ่งเอาไว้ให้กิน 

(ศรีวรรณ วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
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   ด้านผู้รับสารรุ่นใหม่อย่างไอเล่าให้ผู้วิจัยฟังว่า 
 

  ...เรียกว่าเป็นความทรงจำได้หรือไม่ ตอนเด็ก ๆ จำได้เห็นน้าวรรณลงไปเลี้ยงบ้าน
ย่า สมัยมีหลองข้าว (ดูเชิงอรรถที่ 39) นะ ไปนั่งรอธูปหมดถึงได้กิน ลูกหลานก็มานั่งรอ 
ตอนเด็ก ๆ จำได้เคยไปส่งแม่ บ้านแม่ชุ่มผีปู่ย่าเคยลงทรง ถามว่าลูกหลานคนนี้เป็นยังไง 

(โสรญา ผัดใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
   เมื่อโครงสร้างของครอบครัวที่มีขนาดเล็กลง ประกอบกับวิถีชีวิตของผู้คนในสังคม
ล้านนาที่เปลี่ยนไปในลักษณะเป็นสังคมเมืองมากขึ้น การเป็นแหล่งสร้างฐานอำนาจของครอบครัวก็
หมดไปและส่งผลต่ออำนาจของผู้หญิงเช่นเดียวกัน  
  1.3 การหล่อหลอมและแฝงฝังความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าของคนล้านนา ซึ่งเป็นปัจจัยที่
ส่งเสริมต่ออำนาจของผู้หญิง ซึ่งหากย้อนกลับมามองปรากฏการณ์ของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะพบการใช้อำนาจของผู้หญิงที่พ่วงมากับกระบวนการขัดเกลาสังคมจาก
สถาบันครอบครัว ความเชื่อผีปู่ย่า และระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่เพ่ือให้ผู้คนและกลุ่มคนใน
สังคมล้านนายอมรับอย่างต่อเนื่อง โดยแทบจะไม่รู้สึกตัว ดังบทสัมภาษณ์ต่อไปนี้ 
 

  ...ส่วนตัวนะคิดว่าถูกปลูกฝังมานาน การปฏิบัติ อยู่ในสังคมล้านนา ความสัมพันธ์
ในครอบครัว แม่ผัวลูกสะใภ้ ดูแม่เพ็ญ (เก๊าผีคนปัจจุบัน) เป็นหลัก แกเป็นพ่ีของพ่อสามีแม่ 
แม่เป็นหลานสะใภ้แก หลานของแม่อายุ 4 ขวบ ลูกของลูกชาย เห็นแม่ถือธูปแกก็ว่าไหว้นะ 
เห็นเราทำแกก็ทำ ต้องพาทำ 

(พัฒนา วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

  ...เลี้ยงปู่ย่าไม่ไปไม่ได้ ถึงเวลาของมัน มันตึงอยากไปเอง ไม่มีปีไหนไม่ได้ทำ ต้องทำ
ทุกปี 

(อำภรณ์ แสงปุก, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

  ...เป็นความเชื่อของม่อน (ทวด) มา ปีนึงต้องมา เห็นมาตั้งแต่เด็ก เมื่อก่อนตอนยัง
ไม่มีครอบครัว เฮาบ่ได้มา แม่เฮามา แต่ตอนนี้มีครอบครัวก็มา เฮาก็ฮอมมา 

(บัวลอย โสภา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 22 พฤษภาคม 2564) 
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   ขณะที่เด็กรุ่นใหม่อย่างน้องเนสให้ความเห็นกับผู้วิจัย ดังบทสนทนานี้ 
 

  ผู้วิจัย:  ทำไมถึงเชื่อเรื่องผีปู่ย่าขนาดนี้ 
  น้องเนส: หนูถูกปลูกฝังมาตั้งแต่เด็ก จากครอบครัว ยายและแม่ มากกว่าตอนไหว้

ผีปู่ย่า เห็นมาตั้งแต่เด็ก เห็นการยกของไปไหว้ ยายก็จะสอนว่าระวังจะ
ผิดผีนะไม่ดี อย่าทำนะ แม่เชื่อเรื่องความเชื่อมาก  

  ผู้วิจัย:  ยายมีบทบาทมากม้ัยเรื่องการรับรู้ผีปู่ย่า 
  น้องเนส: ห้าขวบตาเสีย อยู่กับยายมาตั้งแต่เด็ก ยายพูดไรก็เชื่อ สอนทำสวยดอก

ไว้ไหว้ผี เล่าเรื่องผีให้ฟัง มีผีอะไรบ้าง เราจะออกไปเล่นกับเพ่ือนตอนค่ำ
ยายก็ไม่ให้ไปบอกว่าผีจะหลอกนะ ผีจะลอยอยู่ตรงผ้าเช็ดตัว กระสือจะ
มาเช็ดน้ำหมากตรงนี้ กลัวผีตั้งแต่เด็ก คิดว่าถูกหล่อหลอมความเชื่อมา
จากยายที่บอกสอน พูดอยู่เสมอ  

  ผู้วิจัย:  ถ้าหากหิ้ง (ผีปู่ย่า) ไม่ได้อยู่ที่บ้านจะเชื่อขนาดนี้มั้ย 
  น้องเนส: อาจจะนะคะ แต่ลูกป้าก็เชื่อนะคะ ลูกสาวป้าคนโตอยู่พร้าว แต่ป้าอยู่

เชียงใหม่ แกจะบอกให้ลูกเอาของมาไหว้ที่บ้านหนู ฮอมผีปู่ย่า ป้าไม่มา 
ลูกก็มา ลูกป้าอยู่จันทบุรี ลูกจะแต่งงานก็มาใส่ผีที่บ้านเหมือนกัน 

(ชมพูนุช วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 1 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
   อีกกรณีหนึ่ง คือ ส้มโอที่ดูรูปลักษณ์ภายนอกทันสมัย แต่เมื่อพูดคุยกันแล้วรับรู้ได้
ถึงความสนใจในเรื่องพิธีกรรมและความเชื่อในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังคำพูดต่อไปนี้ 
 

  ...เฮาเป็นคนเชื่อด้านนี้อยู่แล้ว แม่จะพยายามจะอู้ (พูด) ว่าถ้าไม่มีแม่ หนูต้องฮับ 
(รับ) ก็ต้องเป็นเฮา (เรา) เป็นแม่ญิง มันจำเป็นต้องฮับ (รับ) หนูไม่เชื่อใครง่าย ๆ เพราะเป็น
แม่เลยเกรงใจ แม่สั่งสอนมา ยายก็สอนแม่มา สืบทอดเป็นรุ่น ผู้หญิงคนเมืองเขาว่าแม่ญิง
จะต้องจัดการทุกอย่างในบ้าน เจ้าที่เจ้าทาง ผีปู่ย่า เฮา (เรา) เป็นญิงต้องทำไง เฮา (เรา) 
เชื่อก็ย่ะ (ทำ) ดูภายนอกเหมือนไม่เหมาะ เฮา (เรา) ว่ามาจากแม่ มันเป็นสิ่งยึดเหนี่ยวจิตใจ 
มันเป็นการปลูกฝังของบรรพบุรุษ แม่สอนมาแบบนี้  

(ขนิษฐา เทพภิบาล, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564)  
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   พฤติกรรมที่เกิดขึ้นและการปฏิบัติตนต่อเนื่องของกลุ่มตัวอย่างที่เกี่ยวข้องกับผีปู่ย่า 
โดยไม่ได้รู้สึกถึงการบังคับ ซึ่งเป็นพฤติกรรมที่แสดงออกมาทางภายนอกให้เห็นประจักษ์แก่สายตา 
ทั้งวิธีคิด อารมณ์ ความรู้สึกที่มีลักษณะเป็นราวกับธรรมชาติและไม่จำเป็นต้องตกลงกันไว้ก่อน  
ผ่านการใช้ภาคปฏิบัติในการสร้างความชอบธรรมทางความคิดและจิตสำนึกของผู้คน ซึ่งเป็น  
การทำงานผ่านกลไกการสร้างความยินยอมพร้อมใจ (consent) โดยใช้เวลาในการบ่มเพาะอย่าง
ยาวนาน ด้วยการซึมซับหรือแฝงฝังรับเข้ามาอยู่ในร่างกาย (embodiment) ก็สามารถทำให้คน
ล้านนาสามารถรับรู้ แสดงการกระทำออกมา และเชื่อมโยงกับวิถีชีวิตที่เปลี่ยนแปลงไปแบบทัน
สมัยใหม่ได้อย่างเป็นอัตโนมัติ 
 2. ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา 
  2.1 ศักยภาพในการโยกองค์ความรู้ การแตกตัวตน และพลิกโฉมหน้าใหม่ ๆ ผ่าน
พื้นที่การสื่อสารรูปแบบใหม่ ซึ่งเป็นปัจจัยส่งเสริมต่ออำนาจของผู้หญิงอีกประการหนึ่งเช่นกัน 
รูปแบบการใช้อำนาจจากการโยกองค์ความรู้ การฝึกฝน และค้นหาความรู้ใหม่ (ดูเชิงอรรถที่ 40) หรือ
กรณีของแม่อัมพรที่ดำรงสถานะเก๊าผีของผีปู่ย่าและเคยเป็นผู้เข้าประกวดนางงามจากเวทีนางสาว
เชียงใหม่ ดังคำพูดที่เล่าให้ผู้วิจัยฟังเก่ียวกับการประกวดนางสาวเชียงใหม่ของตนเองว่า 
 

  ...เริ่มจากประกวดนางนพมาศของอำเภอพร้าวก่อน นายอำเภอส่งไปประกวด
นางสาวเชียงใหม่แหม ในงานฤดูหนาวเชียงใหม่ เอาไปฝึกเดิน อาบน้ำนม ต้องใส่ชุดว่ายน้ำ
ยืนประกวด แม่ติด 1 ใน 10 และมีคนติดต่อไปเป็นนางแบบในกรุงเทพฯ นะ พ่อ (ตา) ไม่ให้
ไป ก็ไม่คิดนะ ว่าเราจะทำได้ เฮาบ่ชอบบ่ม่วน (ไม่ชอบไม่สนุก) ที่ไปประกวดเพราะเกรงใจ
หมู่ที่ทำงานและนายอำเภอเปิ้น 

(อัมพร วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
   ซึ่งเสมือนเป็นการใช้ความรู้ด้านการประกอบพิธีกรรมในพ้ืนที่การสื่อสารโลก
ศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) รวมทั้งเสริมพลังความรู้ในพ้ืนที่การสื่อสารโลก
ความเป็นจริงแบบใหม่ผ่านเวทีการประกวด เช่น การพัฒนาบุคลิกภาพ การตอบคำถามบนเวที ฯลฯ  
 3. ปัจจัยภายนอกของสังคมล้านนา 
  3.1 การเข้ามาของเพศที่สามในพื้นที่พิธีกรรม นับเป็นปัจจัยสำคัญที่เป็นอุปสรรค
ส่งผลต่ออำนาจของผู้หญิงในยุคปัจจุบัน ด้วยสภาพการณ์ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
จะเห็นว่า ในปัจจุบันพ้ืนที่การสื่อสารดังกล่าวไม่ได้มีแต่เพียงผู้หญิงครอบครองแล้ว เพศที่สามก็เข้ามา
ในพ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์นี้เช่นกัน ดังตัวบทต่อไปนี้ 



 226 

  ...ลักษณะการเพิ่มจำนวนขึ้นอย่างมากของม้าขี่ท่ีมีเพศสภาวะปู๊เมียนี้เห็นได้ชัดเจน
จากจำนวนม้าขี่ที่เป็นกะเทยหรือเกย์ ถ้าเทียบจำนวนม้าขี่สิบคน จะมีม้าขี่ที่เป็นกะเทยและ
เกย ์จำนวน 3-8 คน ส่วนที่เหลือจะเป็นผู้หญิง แต่ม้าข่ีผู้ชายจะมีน้อยมาก 

(สุระ อินตามูล, 2555, น. 100-101) 
 

   ลักษณะอีกประการหนึ่งที่ชี้ให้เห็นว่า สังคมล้านนาไม่ได้แบ่งแยกเพศที่สาม ซึ่งการ
เข้ามาในพื้นที่ศักดิ์สิทธิ์ก็ถือว่าเป็นความชอบธรรมเช่นเดียวกัน ดังตำนานของล้านนาที่กล่าวถึงกะเทย
กับการกำเนิดมนุษย์ในดินแดนล้านนาต่อไปนี้ 
 

  ...แม่ผู้ยิ่งใหญ่ให้กำเนิดสิ่งมีชีวิต 3 ประเภท คือ ผู้ชายคนแรก ผู้หญิงคนแรก และ
กะเทยคนแรก กะเทยอิจฉาที่ผู้หญิงได้รับความรักจากผู้ชาย จึงฆ่าเธอเสียเพื่อเอาเขามาเป็น
ของตนเอง เมื่อแต่งงานกันแล้วก็ไม่มีบุตร แม่จึงฆ่าเขาทั้งสองคน แล้วสร้างผู้ชายคนที่สอง 
ผู้หญิงคนที่สอง และกะเทยคนที่สอง คราวนี้กะเทยคนที่สองรู้สึกถึงพลังแห่งความเป็นชาย 
รู้สึกอิจฉาจึงฆ่าผู้ชายคนที่สอง และต้องการอยู่กับผู้หญิงคนที่สองแบบพ่ีน้องไม่ใช่ฐานะ
ภรรยาทำให้ไม่มีบุตร แม่จึงฆ่าเขาทั้งสองคนแล้วสร้างผู้ชายคนที่สาม ผู้หญิงคนที่สาม และ
กะเทยคนที่สามขึ้นมา พร้อมกระซิบบอกกะเทยคนที่สามว่าเขาจะได้รับบทบาทพิเศษ แต่
ต้องยอมให้ผู้ชายและผู้หญิงอยู่ด้วยกัน การสร้างมนุษย์จึงดำเนินต่อไปได้ เมื่อกะเทย
ยอมรับการแต่งงานของชายและหญิงในคราวนี้ ชาวล้านนาจึงเกิดขึ้นและมีลูกหลานอาศัย
อยู่ในหุบเขาสืบไป 

(ปฐม หงษ์สุวรรณ, 2550) 
 
  3.2 กระแสความเป็นโลกาภิวัตน์และสังคมแห่งความเสี่ยง ซึ่งทำให้สังคมและชีวิต
ของผู้คนในท้องถิ่นผันตัวไปสู่สังคมทันสมัยมากขึ้น คนในยุคสมัยใหม่นี้จึงอาศัยการบริโภควัตถุและสิ่ง
อำนวยความสะดวกสบายในปริมณฑลมหาศาล รวมทั้งการพ่ึงพาเทคโนโลยีและการสื่อสารจนได้
กลายมาเป็นหัวใจหลักของชีวิต แต่ในขณะเดียวกัน ก็มีข้อเท็จจริงบางประการที่มิอาจปฏิเสธได้เลย
เกี่ยวกับความเชื่อว่า ยิ่งสังคมมีความทันสมัยมากยิ่งขึ้น หรือผู้คนมีวิทยากรก้าวหน้าที่จะป้องกัน  
ความเสี่ยงที่เกิดขึ้นมากเพียงใด พิธีกรรมก็ยังคงเพ่ิมมากขึ้น อาจเพราะพลังความทันสมัยได้ลดความ
มั่นคงในชีวิตที่ผู้คนคุ้นชินจนมองข้ามไป ความรู้สึกไม่มั่นคงทำให้ผู้คนเกิดความกระวนกระวายใจและ
ความหวาดกลัว พิธีกรรมยังคงช่วยให้หลักประกันต่อความมั่นคงในชีวิตของมนุษย์ ดังคำสัมภาษณ์
ที่ว่า 
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  ...บางครั้งจะว่าแม่งมงายก็ใช่นะ เพราะบางครั้งก็เคยขอหวย ให้ปู่ย่าช่วย (หัวเราะ) 
และก็ถูกนะสองตัวสามตัวว่าไป 

(พัฒนา วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

  ...หนูสอบ แม่จะไหว้ตลอด ตอนไปเป็นนักเรียนแลกเปลี่ยนที่ประเทศไต้หวัน แม่ก็
บอกปู่ย่า ว่า “หลานจะไปสอบนะ ตรงนี้นะ ไปช่วยมันเด้อ มันอยู่ตรงที่นั่นที่นี่ 

(ชมพูนุท วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 1 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
   กระแสความเป็นโลกาภิวัตน์ทำให้การติดต่อสื่อสารได้รวดเร็วและขยายไปสู่ทั่วโลก
ได้ง่ายขึ้น “อาจนำพาผู้คนออกห่างจากการเข้าร่วมการประกอบพิธีกรรม” แต่ความเสี่ยงของการใช้
ชีวิตก็ยังทำให้ผู้คนต้องการ “พิธีกรรม” มาเป็นเครื่องยึดเหนี่ยวจิตใจ ปลอบประโลม เป็นความหวังใน
การเผชิญวิกฤติต่าง ๆ จึงได้ใช้ศักยภาพของเทคโนโลยี “นำตัวเองเข้ามาสู่พิธีกรรมในรูปแบบใหม่” 
ได้เหมือนกัน ดังการสื่อสารผ่านสื่อสมัยใหม่ในรูปแบบออนไลน์ อย่างการกราบไหว้ ร้องขอ วิงวอน 
หรือการปกปักรักษาและคุ้มครอง จากคำพูดที่ว่า “แม่หนูไปทำงานไต้หวันก็บอกกล่าวผีปู่ย่าก่อน บาง
ทีวิดีโอคอลมาคุยกับผีปู่ย่าระหว่างทำพิธีเหมือนร่วมด้วย แม่ก็อู้ เมือง (พูดภาษาล้านนา) ผ่านวิดีโอ
คอลมา แม่เป็นคนสั่งและจัดการทุกอย่าง” (ขนิษฐา เทพภิบาล, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564) 
ฉะนั้น หากผู้คนและสังคมล้านนายังเผชิญกับความไม่แน่นอนในชีวิตความสำคัญของตัวสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ก็ไม่มีวันเลือนหายต่อให้จืดจางไปบ้างและยังคงเป็นพื้นที่การสื่อสารให้ผู้หญิง
ที่ทวีบทบาทมากข้ึนในการบรรเทาความเสี่ยงแบบใหม่ ๆ ต่อไปได้อีกด้วย 
 
ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาในพื้นที่การสื่อสารพิเศษท่ีลื่นไหลระหว่างครัวเรือน ภายใน
ชุมชน ภายนอกชุมชนที่ถูกท้าทายและช่วงชิงในยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน 
 ในยุคนี้หากพิจารณาความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงในพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษที่ลื่นไหลไปมา
ระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน พบว่า ผู้หญิงสูญเสีย
อาณาเขตพ้ืนที่ในครัวเรือน โดยเฉพาะพ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จากการละทิ้งผี
ปู่ย่าเพ่ือออกไปนอกชุมชนในยุคที่ผ่านมา จึงจำเป็นต้องออกมาใช้พ้ืนที่ภายในชุมชนและนอกชุมชน
มากขึ้น ดังที่ P. Bourdieu (1977) ตั้งข้อสังเกตว่า โครงสร้างสังคม (structure) ไม่ได้มีลักษณะ
แข็งตัวจนไม่ เห็นการเปลี่ยนแปลง ส่วนปฏิบัติการของผู้กระทำการอย่างผู้ หญิ ง (agency) 
ก็ปรับเปลี่ยนเช่นกัน ขณะที่เบ้าหลอมของสังคมเปลี่ยนไป habitus ก็มิอาจเหมือนเดิมทั้งหมด ผู้หญิง
จำเป็นต้องเรียนรู้ habitus ใหม่ ๆ เพื่อนำมาปรับใช้ร่วมกับ habitus เดิมของสังคมล้านนา ดังต่อไปนี้ 
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 ประการแรก ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนากับการใช้พื้นที่การสื่อสารพิเศษ 
 ในยุคนี้พ้ืนที่ที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสารอำนาจจะพบความเปลี่ยนแปลงที่ซ้อนทับในหลาย ๆ 
มิติอย่างเห็นได้ชัด ซึ่งสามารถแบ่งออกเป็นสองส่วนตามความสัมพันธ์ของโครงสังคม (structure) 
และผู้กระทำการ (agency) ประกอบไปด้วยพื้นที่ในโลกความเป็นจริงคือ โครงสร้างส่วนล่างบน ได้แก่ 
การสืบสายตระกูลฝ่ายแม่ และการแบ่งพ้ืนที่อำนาจทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชายที่มีบทบาทน้อยลง
เป็นเพียงตัวเสริมให้โครงสร้างส่วนบน ได้แก่ ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าและสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  
(ผีปู่ย่า) ในพ้ืนที่ในโลกศักดิ์สิทธิ์ได้ทำงานเท่านั้น (เส้นปะ-มีขนาดเล็กลงจากในยุคที่ผ่านมา) สำหรับ
โครงสร้างส่วนล่างล่าง ได้แก่ สภาพสังคมล้านนา วิถีชีวิตจริงในชีวิตประจำวันของผู้หญิงที่เปลี่ยนไป 
แม้จะถูกแรงกระแทกจากระบบสังคมสมัยใหม่ กระแสโลกาภิวัตน์ การเปิดพรมแดนเรื่องเพศ สังคม
ข้อมูลข่าวสาร มีส่วนทำให้ผู้หญิงต้องแตกตัวตนพลิกโฉมหน้าอันหลากหลายก็ตาม เพ่ือให้ยังคงผลิต
ซ้ำ “การเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัว” ดังเช่นในยุคที่ผ่านมา แต่ผู้หญิงได้เลือกสรรคุณลักษณะและ
ความหมายบางส่วนอย่าง “การเป็นผู้นำ” จากการกำกับของพ้ืนที่ในโลกศักดิ์สิทธิ์ของโครงสร้าง
ส่วนบน (เส้นทึบ-แสดงความสัมพันธ์ที่กำหนดเข้มข้น) ผ่านพ้ืนที่ภายนอกชุมชนไปสู่พ้ืนที่ในโลก
ความเป็นจริงอันหลากหลาย ดังแผนภาพนี้ 
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ภาพ  30 ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนากับการใช้พื้นที่การสื่อสารพิเศษยุคผู้หญิงเข้าไป

ในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน 
 
 จากแผนภาพข้างต้น ผู้หญิงมี “การรับวัฒนธรรมเข้ามาในตัว” (embodiment) เป็น
การเรียนรู้ผ่านการปฏิบัติ ทำให้ความรู้ต่าง ๆ ที่ประสบจากภายนอกเข้าไปอยู่ เป็นอันหนึ่งอันเดียวที่
แสดงออกมาให้ปรากฏทางร่างกายเช่นเดิม ผ่านการใช้วิธีการ “แตกตัวตนแบบใหม่” (infiltration) 
ในพ้ืนที่การสื่อสารที่หลากหลาย ด้วยการผลิตใหม่ของอำนาจและสร้างพ้ืนที่ทางสังคม ทั้งในพ้ืนที่โลก
ศักดิ์สิทธิ์อย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดั้งเดิมและสร้างพ้ืนที่การสื่อสารในโลกความจริง
รูปแบบสมัยใหม่ ด้วยการโยกความรู้เดิม เสริมสร้าง และเพ่ิมเติมทักษะใหม่ ๆ ซึ่งสะท้อนให้เห็น  
การใช้ความรู้ที่หลากหลายในการเข้าไปจัดการในพื้นที่แบบใหม่ ๆ อาทิ ความรู้เกี่ยวกับจิตวิทยา เช่น 
การพูดจริงทำจริง การพูดหว่านล้อม การมีมนุษย์สัมพันธ์ที่ดี การมีจิตสาธารณะ การปรึกษาหารือ 
การให้กำลังใจ ฯลฯ ความรู้เกี่ยวกับการบริหารคน ความรู้ทางเทคโนโลยี หรือความรู้ทางธุรกิจ  

 

พ้ืนที่ในโลกศักดิ์สิทธิ ์
(ความเชื่อเร่ืองผีปู่ย่าและสือ่พิธกีรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)) 

-----โครงสร้างส่วนบน----- 
การเป็นผู้สืบทอดพิธกีรรม 

และการเป็นผู้นำ 
-----(habitus)-----  

พื้นที่การทำงาน
ช่วยเหลือสังคม  

พื้นที่โลกวิชาการ  

พื้นที่เชฟ
ทำอาหาร  

พื้นที่การทำธุรกิจ  

 
ต่าง

กำหนด
ซ่ึงกัน

และกัน 

พื้นที่หัตถกรรม
งานฝีมือ  

ครอบครัวเชิงเดีย่ว 

ชุมชน 

 
ต่าง

กำหนด
ซ่ึงกัน

และกัน 

พื้นที่ประกวด
นางงาม  

พื้นที่พิธีกรรม  
พื้นที่การเมือง

ท้องถิ่น  

อำนาจของผู้หญิง
ล้านนาใช้วิธีการ  

“แตกตัวตนแบบใหม่” 
 พื้นที่สื่อต่าง ๆ พื้นที่ทำงาน 

ภาคชุมชน  
พื้นที่พิธีกรรม 

ของชุมชน  
และผู้จัดเตรียมเครื่อง 
พื้นที่การเป็นร่างทรง  

ประกอบพธิีกรรม การรับวัฒนธรรมเข้ามา 
ในตัว (embodiment)  
 การผสมผสาน 
--(habitus)-- 

ส่วนล่างบน การสืบสายตระกูลฝ่ายแม่  
การแบ่งพื้นที่อำนาจวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย  

พ้ืนที่ในโลกความเป็นจริง---โครงสร้างส่วนล่าง--- 

ส่วนล่างลา่ง สภาพสังคมล้านนาและวถิีชีวิตที่เปลี่ยนแปลงไป 
สังคมสมัยใหม่จากกระแสโลกาภิวัตน ์ระบบเศรษฐกิจแบบทุนนยิม  

การเปิดพรมแดนเรื่องเพศ สังคมข้อมูลข่าวสาร ฯลฯ  

ภายนอก 
ชุมชน 
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 การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงดังกล่าว เสมือนการผสานรอยแยกของ habitus เก่า 
และความพยายามนำไปเชื่อมต่อเกิดเป็นเบ้าหลอมของ habitus ใหม่ ๆ ที่ยังคงสืบเนื่องและดำรงอยู่
อย่างไม่เสื่อมคลาย แม้อาจไม่เข้มข้นมากพอ (difference in degree) เท่ากับการเข้าร่วมประกอบพิธี
ของตัวสื่อ แต่ก็ยังส่งผลทำให้บุคลิกของผู้หญิงอย่าง “การเป็นผู้นำ” กลายเป็นความเคยชินหรือเป็น
ความรู้ที่ถูกทำให้เข้าไปอยู่ภายในร่างกายด้วยการปฏิบัติ และแสดงออกให้เห็นถึงการต่อรองด้วย  
การปฏิบัติ เฉกเช่นผู้หญิงที่พยายามรักษาและผลิตซ้ำ “บทบาทการเป็นเจ้าของการผลิตและ
บทบาทการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัว” เหมือนเช่นในยุคที่ผ่านมา ด้วยการใช้ habitus ใหม่ ๆ 
ผสมผสานในการต่อรองกับปัจจัยภายนอกที่เข้ามาส่งผลต่ออำนาจของตัวเธอเอง  
 หากพิจารณาความสัมพันธ์ระหว่าง field กับ habitus จะเป็นทั้งสถานที่ที่ผลิต habitus 
ต่าง ๆ ของผู้หญิงที่มีลักษณะเฉพาะตัวนั้น แม้อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) จะถูกหล่อเลี้ยงจาก habitus ภายใต้การกำกับของความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่หยั่งรากลึกอยู่ในวิถี
ชีวิตของพวกเธอในอาณาเขตครอบครัวและเครือญาติที่ลดน้อยถอยลงและแยกขาดออกจากกันก็
ตาม แต่กลับมาปรากฏอยู่ในสนามพ้ืนที่ของโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน ทั้งภายในชุมชนและ
ภายนอกชุมชน ด้วยการสร้างและแตกตัวตนในพื้นท่ีการสื่อสารอันหลากหลาย (field ใหม่ ๆ)  
 ในขณะเดียวกัน การเคลื่อนย้ายอำนาจของผู้หญิงไม่ได้ถูกแบ่งอำนาจออกจากกันอย่าง
เบ็ดเสร็จเด็ดขาด ในทางตรงกันข้าม อำนาจที่มาจากความเชื่อของผีปู่ย่าได้ถูกเปลี่ยนไปเป็นอำนาจที่
เกี่ยวข้องกับวิถีชีวิตและความเป็นอยู่ ทั้งของผู้หญิงและสมาชิกในสายตระกูลที่เข้าร่วมพิธีกรรม 
รวมทั้งคนภายนอกที่ผู้หญิงเข้าไปมีปฏิสัมพันธ์ร่วมด้วย ส่วนอำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงเอง
ต่างมีความสัมพันธ์อย่างแยกไม่ออก เฉกเช่นอำนาจของผู้หญิงในการเป็นผู้นำประกอบพิธีกรรม  
พร้อมกับการเป็นผู้นำในการหารายได้เพ่ือเลี้ยงดูครอบครัวและการทำชื่อเสียงให้แก่วงศ์ตระกูล 
รวมทั้งการเป็นผู้นำทำงานเพ่ือชุมชนและสังคม ซึ่งแสดงให้เห็นความสัมพันธ์ของอำนาจที่เชื่อมโยงไป
มาระหว่างโลกศักดิ์สิทธิ์อย่างพิธีกรรมและโลกความเป็นจริงในหลากหลายพ้ืนที่การสื่อสาร 
 ประการที่สอง ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับลักษณะอำนาจที่เกิดขึ้นจากตัวสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 สืบเนื่องจากในยุคที่ผ่านผู้หญิงได้ใช้วิธีการ “การถอดรูปเดิม” กับ “การแปลงร่างตัวตน” 
รูปแบบใหม่ให้สอดคล้องกับเงื่อนไขท่ีเปลี่ยนแปลงไป โดยมีความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าหล่อเลี้ยงอยู่เบื้องหลัง
ก็ตาม แต่เนื่องด้วยการละทิ้งพ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ด้วยเหตุผลและความจำ
ยอมของตัวเธอเอง ประกอบกับการหดตัวลงของตัวสื่อพิธีกรรมด้วยนั้น ความสัมพันธ์ของอำนาจที่
เชื่อมโยงในพ้ืนที่ทั้งสองเกิดรอยแยกขาดจากกันส่งผลให้ผู้หญิงมีการใช้อำนาจจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่าง
วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ลดน้อยถอยลง คือ 
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 อำนาจแห่งความคุ้มครอง (coverage ascribed power) ที่มาจากความคุ้มครองของ 
สิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่กินอาณาเขตของสายตระกูลอาจไม่มีพลังมากพอที่จะ
คุ้มครองและต้านทานกับพลังภายนอกที่ได้เข้ามา 
 อำนาจแห่งการมอบหมายสถานภาพ (status conferral power) ให้กับผู้หญิงล้านนา
ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ก็ลดต่ำลงเช่นกัน 
 อำนาจแห่งความปรารถนาและครอบครองท่ีมีอยู่ในวัตถุสสาร (offing power) เฉกเช่น
หอหรือหิ้งผีปู่ย่า ขันผีปู่ย่า และวัสดุสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
เป็นสิ่งที่น่าแปลกใจอยู่ไม่น้อยกลับพบการเก็บรักษาและคงสภาพเอาไว้ 
 การที่ผู้คนและผู้หญิงต้องออกไปทำพันธกิจภายนอกชุมชนที่ใช้เพียง habitus ที่ถูกติดตั้ง
ผ่านจิตสำนึกเหมือนดังในยุคที่ผ่านมาไม่มีประสิทธิภาพเพียงพอแล้ว ฉะนั้น ในยุคนี้จึงเรียกร้อง  
การรักษาหอหรือหิ้งผีปู่ย่า ซึ่งมีคุณลักษณะที่จับต้องได้เสมือนเป็นการสร้างความเป็นรูปธรรมไว้  
เพ่ือยึดเหนี่ยวจิตใจอีกทางหนึ่งด้วย 
 ในทางตรงกันข้ามกลับมีเด็กรุ่นใหม่ที่ตั้งคำถามว่า “ปู่ย่าอาจไม่มีบทบาทในการดำเนินชีวิต
แล้วก็ได้นะ หิ้งที่บ้านเป็นพานมีผ้าขาวก็เอาไว้แบบนั้นแหละ ไม่เห็นมีใครสนใจ” (โสรญา ผั ดใจ,  
ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) ซึ่งชวนคิดต่อไปว่า “หากผีปู่ย่าไม่มีความสำคัญจริงแล้ว ทำไม
ไม่ทิ้งพานหรือหิ้งไป แต่ยังพบเห็นขันหรือหิ้งปู่ย่าอยู่ในบ้าน” อาจเป็นเพราะรอยแยกการเข้าไปมีส่วน
ร่วมในตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ของผู้คนเพ่ือสร้างจังหวะร่วมกัน (collective rhythm) 
หรือความรู้สึกเป็นเจ้าของ (sense of belonging) อย่างเด็กรุ่นใหม่ หรือคนที่ออกไปนอกชุมชน 
ในทางกลับกันความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่ติดตั้งผ่านมโนทัศน์ จิตสำนึก และการขัดเกลาทางสังคมแบบไม่
รู้ตัวอาจจะไม่เข้มข้นเหมือนในยุคที่ผ่าน ๆ มา เพราะไม่สามารถทำให้เกิดอารมณ์ในการเข้าถึงเท่ากับ
การเข้าร่วมพิธีกรรมด้วยตนเอง แต่ยังคงได้รับการถ่ายทอดต่อจากพ่อแม่ ครอบครัว สถาบันต่าง ๆ 
ในสังคมล้านนา เช่น การทดแทนบุญคุณพ่อแม่ การเป็นคนเมืองล้านนา หรือความเชื่อการกลับมาเกิด
ใหม่ของบรรพบุรุษในตัวลูกหลานทำให้รับรู้ได้อย่างอัตโนมัติ 
 ประการที่สาม ความสัมพันธ์ของอำนาจกับความรับผิดชอบของผู้หญิงล้านนาในพื้นที่
การสื่อสารพิเศษ   
 สัดส่วนของอำนาจ (ratio power) ที่เป็นเรื่องเกี่ยวพันกับปฏิสัมพันธ์ ( interaction) 
ระหว่างสองฝ่ายอยู่เสมอ ในที่นี้คือ ผู้หญิงกับคนในครัวเรือนและสายตระกูลกลุ่มผีปู่ย่าเดียวกัน คน
ภายในชุมชน รวมทั้งคนภายนอกชุมชน แหล่งที่มาของอำนาจแบบเดิม  คือ ความเชื่อการนับถือ
วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ และการควบคุมความสัมพันธ์
ระหว่างหญิงชายที่ได้รับมอบหมาย (power to) เป็นอำนาจแห่งความคุ้มครองจากผีปู่ย่า (coverage 
ascribed power) ไม่เพียงพอที่จะทำให้ผู้หญิงมีอำนาจมาก ซึ่งสะท้อนให้เห็นจุดยืนต่อเรื่องอำนาจ 
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ว่าหากผู้หญิงต้องการเสริมพลังจำเป็นต้องใช้วิธีการต่อรองขอเพ่ิมอำนาจ อย่างการแตกตัวตนแบบ
ใหม่ ๆ ในพื้นที่การสื่อสารอันหลากหลาย ที่เรียกว่า distributive power หรือ win-lose strategies 
เช่นกรณีของป้าตุ๋ยที่สะท้อนการต่อรองอำนาจในการเข้าไปมีส่วนร่วมกิจกรรมของภาครัฐ ดังคำพูด
ที่ว่า “เคยมีคนจะมาให้ทำไส้อ่ัวเหมือนตอนไปออกงานที่เมืองทอง แต่มาต่อรองให้ป้าลงทุนคนละครึ่ง 
ป้าบอกว่ามันไม่คุ้มทุน ถ้าให้ขายคนเดียว ได้กำไรเองก็โอเคนะ ป้าเลยปฏิเสธไป” (ศรีสมร วรรณใหม่, 
ผู้ให้สัมภาษณ์, 5 พฤษภาคม, 2564) หรือการเข้าไปทำงานกับสถาบันการศึกษาของแม่แดงและ 
แม่ยุพินเพื่อเรียนรู้การทำงานของระบบราชการ 
 สรุปให้เห็นว่า อำนาจที่มาจากโครงสร้างสังคมล้านนาไม่สอดคล้องกับสภาวการณ์ที่
เปลี่ยนแปลงไปและความรับผิดชอบของผู้หญิงที่ต้องเผชิญอีกต่อไปแล้ว ผู้หญิงจำต้องพาตัวเองไปหา
พ้ืนที่การสื่อสารใหม่ ๆ ภายนอกชุมชนในการปรากฏตัวและเสริมพลังเป็นหลัก โดยเฉพาะแหล่งที่มา
ของอำนาจที่มาจากการปรับตัวและศักยภาพของตัวผู้หญิงเอง ซึ่งเป็นกระบวนการใช้อำนาจผ่าน  
การสร้างและเผยแพร่ “ความรู้ในแบบฉบับของผู้หญิงด้วยชุดความคิดที่เป็นตัวตนของผู้หญิงเอง”  
 ประการที่สี่ ความสัมพันธ์ของอำนาจกับการสร้างและการสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนาใน
พื้นที่การสื่อสารพิเศษ 
 ในยุคนี้การปฏิบัติการตามบทบาทหน้าที่ ความรับผิดชอบ และสถานภาพของผู้หญิงล้านนา
ที่ปรากฏในพ้ืนที่การสื่อสารระหว่างโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันไม่เพียงพออีก
ต่อไปแล้ว ทำให้ผู้หญิงจำเป็นต้องเลือกใช้ชุดอำนาจใหม่เพ่ือการเกื้อหนุนจากสถานะทางสังคมที่
หลากหลาย ทั้งจากภายในชุมชนและภายนอกชุมชน สำหรับการวิเคราะห์กระบวนการสร้างและ  
การสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่การสื่อสารพิเศษดังกล่าว ผู้วิจัยได้เลือกทำความเข้าใจจาก
ประเด็นดังต่อไปนี้ 
 การปฏิบัติการจากการเกื้อหนุนของสถานะทางสังคมอันหลากหลายลื่นไหลไปมา
ระหว่างพื้นที่การสื่อสารพิเศษโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน 
 การขยับขยายตัวตนไปสู่พ้ืนที่โลกความเป็นจริงภายนอกชุมชนอย่างพ้ืนที่เศรษฐกิจสมัยใหม่
เหมือนในยุคที่ผ่านมาไม่เพียงพอแล้ว ผู้หญิงจำเป็นต้องใช้วิธีการ “แตกตัวตน” ซอกแซกและ
เคลื่อนย้ายอำนาจไปสู่พ้ืนที่การสื่อสารสาธารณะแบบสมัยใหม่มากมาย เช่น พ้ืนที่ที่เป็นของผู้ชาย 
พ้ืนที่ของสื่อมวลชนและสื่อสมัยใหม่ พ้ืนที่ทางการเมือง พ้ืนที่ในโลกวิชาการและการศึกษา พ้ืนที่  
การช่วยเหลือสังคม ฯลฯ รวมทั้งพ้ืนที่พิธีกรรมแบบเดิม พร้อมด้วยการสั่งสมทุนแบบใหม่ในด้าน 
ต่าง ๆ โดยเริ่มจากการสั่งสมทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) แบบเดิมที่ติดตัวมาและสร้างใหม่ 
ตั้งแต่ embodied form คือ การจัดการวิถีชีวิตแบบเดิมอย่างการรับผิดชอบครอบครัวและ 
การสืบทอดพิธีกรรมผีปู่ย่า ผีเจ้านายและทวยเทพ เกิดเป็น habitus และสำนึกร่วมทางวัฒนธรรม 
ประกอบกับการแสวงหาความรู้ต่าง ๆ เพ่ิมเติมที่จะใช้เพ่ือการแตกตัวจากสถานะทางสังคม
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หลากหลาย จากนั้นได้ใช้ objectified form คือทุนวัฒนธรรมที่อยู่ในรูปแบบของวัตถุ เช่น หิ้งหรือ
หอผีปู่ย่า โล่รางวัล เกียรติบัตร และ institutionalized form ได้แก่ ทุนวัฒนธรรมที่อยู่ในรูปแบบ
ของสถาบัน เช่น การเข้าไปเรียนในโรงเรียนผู้สูงอายุ การเป็นเชฟในโรงแรมและร้านอาหาร หรือ  
การร่วมโครงการกับหน่วยงานภาครัฐและสถาบันการศึกษา พร้อม ๆ กับการสะสมและสร้างทุนทาง
สังคม (social capital) อย่างการสร้างเครือข่ายระหว่างผู้เข้าร่วมพิธีกรรม พันธมิตรจากกลุ่มผีปู่
เจ้านาย หรือกลุ่มที่ทำงานร่วม เพ่ือสั่งสมและนำไปสู่การเกิดทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) 
สถานภาพสูง มีชื่อเสียง การได้รับการยอมรับจากบุคคลอ่ืน ๆ และการประสบความสำเร็จของชีวิต 
รวมไปถึงการได้รับทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital) ซึ่งปริมาณการใช้ทุน (volume capital) 
ของผู้หญิงในยุคนี้จะใช้ทุนทางวัฒนธรรมและทุนทางสังคมในจำนวนที่มาก และมีส่วนสำคัญ 
ในการเป็นฐานสร้างทุนทางสัญลักษณ์ให้สามารถพลิกโฉมหน้าและตัวตนในพ้ืนที่การสื่อสารต่าง ๆ ได้
หลากหลาย ดังนั้น ผู้หญิงจึงมิได้อยู่อย่างเป็นอิสระหรือแยกตัวออกสิ่งอื่น ๆ ในทางตรงกันข้ามกลับใช้
ทุนช่วยหนุนเสริมอำนาจให้สามารถธำรงรักษาพันธกิจเดิมในการรับผิดชอบครอบครัวต่อไปได้ 
 อำนาจที่ได้รับจากการสร้างทุนและการสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนาทั้งในพื้นที่การ
สื่อสารโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน 
 ซึ่งเป็นกระบวนการแปรอำนาจจากการเรียนรู้ที่จะผสมผสานทุนชนิดต่าง ๆ ทั้งแบบเก่า
และแบบใหม่ อย่างการสะสมและการสร้างทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) พร้อม ๆ กับทุน
ทางสังคม (social capital) มาปรับใช้เพ่ือยังคงรักษาและก่อให้เกิดทุนเชิงสัญลักษณ์  (symbolic 
capital) ทำให้ผู้หญิง (เจ้าของทุน) เกิดความได้เปรียบหรือเกิดผลประโยชน์คือ การมีสถานะทาง
สังคมอันหลากหลายเพ่ือใช้ในการแตกตัวและพลิกโฉมหน้า ดังหลักฐานจากการวิเคราะห์ลักษณะ
อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) (ดูเชิงอรรถท่ี 41) เกิดจากอำนาจความรู้แบบฉบับผู้หญิงเองและ
ชุดอำนาจที่หลากหลาย 
 การปฏิบัติการของผู้หญิงเพ่ือใช้สถานะทางสังคมที่มีลักษณะเกื้อหนุนส่งเสริมสถานภาพ
ของผู้หญิงอย่างแยกไม่ออก ไม่ใช่เพียงการสร้างวาทกรรมเพ่ือการผลิตอำนาจของเพศเท่านั้น 
แต่ผู้หญิงสามารถสร้างสถานะทางสังคมผ่านชุดอำนาจที่หลากหลาย ได้แก่ การดำรงสถานะเก๊าผีของ
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ผู้หญิงทุกคนมีร่วมกัน ม้าขี่ (ร่างทรง) ของการฟ้อนผีเจ้านาย 
สิ่งศักดิ์สิทธิ์ ทวยเทพ กษัตริย์และนักรบล้านนา การเป็นเชฟประกอบอาหาร (แม่รุจิเรจ) ผู้ทำนุบำรุง
พระพุทธศาสนา (แม่ชุ่ม) ครูภูมิปัญญา (แม่แดง) วิทยากรอบรมภูมิปัญญา นักธุรกิจ นักการเมือง
ท้องถิ่น การเป็นผู้ช่วยเหลือของสังคม (ป้าตุ๋ย) นักเรียนในโรงเรียนผู้สูงอายุ (แม่ยุพิน) หัวคะแนน
การเมืองท้องถิ่น (แม่ศรีประทีป) ตลอดจนการเป็นผู้เข้าประกวดนางงามในเวทีนางสาวเชียงใหม่  
(แม่อัมพร) ที่มีสถานะช่วยหนุนเสริมให้ผู้หญิงสามารถธำรงรักษาอำนาจ การผลิตความหมายใหม่ 
หรือการสร้างอำนาจในการเข้าไปนิยามตัวตนและสร้างพ้ืนที่ทางสังคมให้แก่พวกเธอเองได้ โดยไม่ได้



 234 

ยึดติดเฉพาะอำนาจที่มาจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่า ดังนั้น ในยุคปัจจุบันนี้วิถีชีวิตของผู้หญิงภายใต้
การดำรงอยู่ในพ้ืนที่การสื่อสารของโลกพิธีกรรมผ่านสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ลื่นไหลไป
มากับพ้ืนที่การสื่อสารโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันของการมีอาชีพที่ต้องทำมาหากิน 
การช่วยเหลือชุมชนและสังคม รวมไปถึงพันธกิจความรับผิดชอบแบบเดิมเพ่ือความอยู่รอดของ
ครอบครัวที่เป็นไปตามหน้าที่ที่ได้รับมอบหมายจากวิญญาณบรรพบุรุษผีปู่ย่า และสิ่งศักดิ์สิทธิ์อ่ืน ๆ 
เช่น ผีเจ้านาย หรือทวยเทพต่าง ๆ 
 
ตาราง 9 สรุปคุณลักษณะของสื่อ การปฏิบัติการทางสังคม ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และ 

การเปลี่ยนแปลงของอำนาจ และความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงในพื้นที่การสื่อสาร
พิเศษในยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน 

 
ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ีสนามประลองและแข่งขัน: อำนาจจากการแตกตัวตนและความรู้แบบฉบับแมญ่ิง 

ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

คุณลักษณะของสื่อพิธีกรรม 
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 
 
 

1. บริบทสังคมมีความสนใจรื้อฟื้นสื่อพ้ืนบ้านของยูเนสโกและ 
   นักวิชาการไทย กระแสชุมชนนยิม การเข้ามาของเพศที่สาม 
   ในพื้นที่พิธีกรรม ยุคโลกาภิวตันแ์ละสังคมแห่งความเสี่ยง 
   สถานภาพสูญหายไปและกำลังรื้อฟื้น 
2. เพิ่มการเรยีกช่ือผีปู่ย่าตามต้นกำเนิดของตระกลูและที่ดิน 
   เป็นกุศโลบายเตือนใจให้ลูกหลานยึดมั่น  
3. การสื่อสารระหว่างบุคคล การสื่อสารแบบกลุ่มเล็กเชื่อมโยง 
   ระหว่างคน กลุ่มคน และสิ่งศักดิ์สิทธ์ิ (ส่วนใหญ่เป็นผู้หญิง) 
4. ผู้ส่งสารคือ ผีปู่ย่า เกา๊ผผีู้หญิงสูงอายุ  
   ผู้รับสารคือ สมาชิกวงในและวงนอก (เข้าร่วมน้อยลง) 
   บทบาทเก๊าผี ดูแลผีปู่ย่าและการบริหารจัดการพิธีกรรม 
   การสืบทอดเก๊าผีผ่านสายตระกลู ตามที่ตั้งหอหรือหิ้งผีปู่ย่า 
   วิกฤติในชีวิต ผ่านลูกเขยและสะใภ ้
5. เนื้อหาสาร เพิม่สิ่งของสมัยใหม ่เพิ่มความหมายของ “การกิน 
   ขี้ซากผีปู่ย่า” เพ่ือความเป็นสิรมิงคล และสิ่งของไมส่ำคัญ 
   เท่ากับการเข้ามาร่วมพิธี 
6. บทบาทหน้าท่ีช่วยเหลือระหว่างญาติน้อยลง ไม่ค่อยรูจ้ักกัน  
   เป็นปัจเจกมากข้ึน เป็นที่พ่ึงทางใจ เช็ดเครือข่ายสายสมัพันธ์ 
   สืบทอดความเชื่อและบทบาททางเพศ อัตลักษณร์่วม 
7. ช่องทางการสื่อสาร ตามประเพณีและวาระโอกาสขึ้นอยู่กับ  
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ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ีสนามประลองและแข่งขัน: อำนาจจากการแตกตัวตนและความรู้แบบฉบับแมญ่ิง 
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   ลูกหลานและฤกษ์ที่ดี แต่ละครอบครัวนำสิ่งของมาเอง 
   และแยกย้าย 
8. ข้อห้ามหรือข้อกำหนด เน้นการนำสิ่งของมารวมในภาชนะ 
    ที่เก๊าผีจัดให ้การปลดขันผีปูย่่าไว้ท่ีเดิม มีกฎกติกาอันสูงสุด 

การปฏิบัติการทางสังคมของผูห้ญงิล้านนา 
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 
การผลิตหรือการสร้างอำนาจ 
(production) 
(แหล่งท่ีมาและลักษณะของอำนาจ) 

แหล่งที่มาของอำนาจ:  
1.  อำนาจที่มาจากโครงสรา้งทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด คือ  

ระบบการสืบสายตระกลูทางฝ่ายแม่ การควบคุมความสมัพันธ์
ระหว่างหญิงชายที่เป็นเพียงตัวเสริมให้กับอำนาจหลักจาก 
ความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ไดส้รา้ง
ความชอบธรรมมากยิ่งข้ึน 

2.  อำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญงิล้านนา ได้แก่ มติิเชิง
เศรษฐกิจและการค้าขาย เช่น บทบาทผู้รับผิดชอบ ครอบครัว
และหารายได้อย่างวัตถุและเงินทองเพื่อจุนเจือ  ครอบครัวยังคง
ดำรงอยู่ บทบาทการใช้องค์ความรู้ของผู้หญิง อย่างงานฝีมือมา
สู่หัตถกรรมพื้นบ้าน บทบาทการทำธุรกิจ บทบาทการเมือง
ท้องถิน่ บทบาทการทำงานเพื่อสังคม  

ลักษณะของอำนาจ: อำนาจเชิงวัฒนธรรม ได้แก่ อำนาจจากเคารพ 
ยำเกรง ศรัทธาและบารมี การมอบหมายสถานภาพ อำนาจจากการ
ประสบความสำเรจ็ ความมีช่ือเสียง และเกียรติยศ อำนาจจาก
ความภาคภูมิใจในอัตลักษณ์ ตัวตน และศักดิ์ศรีการมีผีปู่ยา่ของ
ตัวเอง 

การเผยแพร่หรือการใช้อำนาจ 
(distribution) (รูปแบบการใช้อำนาจ) 

รูปแบบการใช้อำนาจ: การตัดสินใจ การปรึกษาหารือ ให้กำลังใจ
และแบ่งปัน การโยกองค์ความรู้ การฝึกฝน และค้นหาความรู้ใหม่ ๆ 
การประชุมเพื่อแลกเปลี่ยนประสบการณ์ และการสรา้งเครือข่าย
และพันธมิตร 

การบริโภคหรือจุดมุ่งหมายหรือเปา้หมาย 
ของการใช้อำนาจ (consumption) 
ขอบเขตของอำนาจ 

จุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ: เพือ่ตัวเองและครอบครัวแบบเดี่ยว 
ในลักษณะเป็นการสร้างช่ือเสยีงให้แก่วงศ์ตระกลูมากกว่าระดับ
เครือญาติ รวมทั้งการขยายไปสู่ระดับชุมชนและสังคม 
เป้าหมายของการใช้อำนาจ: การใช้อำนาจเพื่อการจัดการในเรื่อง 
อาชีพ และการใช้อำนาจเพื่อเสริมสร้างตัวตนและอตัลักษณ์ใหม ่

การผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจ 
(reproduction) 

การเพิ่มเข้ามา (addition) การเลอืกสรรบางส่วน (selective) และ
การสร้างใหม่ (reconstruction) 

ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการ ปัจจัยภายในของสังคมล้านนา:  
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เปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนา 
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

ปัจจัยที่เป็นท้ังปัจจัยที่ส่งเสรมิและปัจจัยที่เป็นอุปสรรค:สถานภาพ
ของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
ปัจจัยที่เป็นอุปสรรค: ระบบครอบครัวแบบเดีย่ว  
ปัจจัยที่ส่งเสริม: การหล่อหลอมและแฝงฝังความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าของ
คนล้านนา  

 ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา:  
ปัจจัยที่ส่งเสริม ได้แก่ ศักยภาพในการโยกองค์ความรู้ การแตก
ตัวตนและพลิกโฉมหน้าใหม่ ๆ ผ่านพ้ืนท่ีการสื่อสารรูปแบบใหม่ 
ปัจจัยภายนอกของสังคมล้านนา:  
ปัจจัยที่เป็นอุปสรรค ได้แก่ การเขา้มาของเพศที่สามในพ้ืนท่ี
พิธีกรรม  
ปัจจัยที่ส่งเสริมและเป็นอุปสรรค คือ กระแสโลกาภิวัตน์ และสังคม
แห่งความเสีย่ง 

ความสัมพันธ์ของอำนาจผูห้ญิงท่ีลืน่ไหล 
ไปมาระหว่างพ้ืนท่ีการสื่อสารพเิศษ 

1. ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับการใช้พื้นที่การสื่อสาร 
   พิเศษ ทั้งพื้นที่ในโลกศักดิ์สิทธ์ิและพื้นท่ีในโลกความเป็นจริง  
   ทั้งในอาณาเขตของครัวเรือน ครอบครัว ภายในชุมชน และ    
   ภายนอกชุมชน ในพ้ืนท่ีการสื่อสารอันหลากหลายประเภท  
   (สัดส่วนภายในครอบครัวและเครือญาตลิดน้อยลงและ 
   แยกขาดออกจากกัน แต่กลับเพิม่ความเข้มข้นทั้งภายในชุมชน 
   และภายนอกชุมชน ในพ้ืนท่ีสาธารณะอันหลากหลาย) (field)         
   ผู้หญิงใช้วิธีการ “การแตกตัวตนแบบใหม่” (infiltration) 
   ผ่านการเป็นผู้นำ ผสมผสาน habitus เก่าและใหม ่
2. ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับลักษณะอำนาจที่เกิดขึ้น 
   จากตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
   ผู้หญิงใช้อำนาจจากสิ่งศักดิส์ิทธ์ิจากผีปู่ย่าแห่งความคุ้มครอง  
   (coverage ascribed power) อำนาจแห่งการมอบหมาย 
   สถานภาพ (status conferral power) ลดต่ำลง  
   แต่อำนาจแห่งความปรารถนาและครอบครองท่ีมีอยู่ใน 
   วัตถุสสาร (offing power) ยังคงรักษาและคงสภาพเอาไว ้ 
   รวมทั้งการใช้อำนาจจากสถานะทางสังคมที่หลากหลายเพื่อ 
   เกื้อหนุนสถานภาพของผู้หญิง 
3. ความสัมพันธ์ของอำนาจและความรับผดิชอบของผู้หญิง 
   ล้านนาในพ้ืนท่ีการสื่อสารพิเศษ  
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   - สัดส่วนของอำนาจ ผู้หญิงมีอำนาจน้อยลง  
   - จุดยืนต่อเรื่องอำนาจ ในลักษณะของการต่อรองแบบ 

distributive power หรือ win-lose strategies 
   - อำนาจและความรับผิดชอบไม่ไปด้วยกัน    
     เพราะโครงสร้างของสังคมล้านนาไมส่อดคล้องกับ    
     สภาวการณ์ที่เปลี่ยนแปลงไป 
4. ความสัมพันธ์ของอำนาจกับการสรา้งและการสั่งสมทุนของ 
   ผู้หญิงล้านนาในพ้ืนท่ีการสื่อสารพิเศษ 
   - การปฏิบัติการจากการเกื้อหนนุของสถานะทางสังคม 
     อันหลากหลายลื่นไหลไปมาระหว่างพื้นที่การสื่อสารพิเศษ 
     โลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน 
     เป็นการผสมผสานทุนเก่าและทุนใหม่ ทุนทางวัฒนธรรม  
     ทุนทางสังคม สั่งสมเกดิเป็นทุนทางสัญลักษณ์และ 
     ทุนทางเศรษฐกิจ 
   - อำนาจที่ได้รับจากทุนก็คือ อำนาจเชิงวัฒนธรรมจากการม ี
     สถานะทางสังคมอันหลากหลายเพื่อไว้ใช้แตกตัวตนและ 
     พลิกโฉมหน้าใหม่ ๆ ได้ง่าย 

 
 



บทที่ 7 
 

การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพื่อเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 
ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
 ด้วยโครงสร้างทางสังคมที่เป็นเงื่อนไขในการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงไม่ได้ตายตัว 
ทว่ามีการเปลี่ยนแปลงแบบค่อยเป็นค่อยไปอยู่เสมอ ฉะนั้น การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงจาก
อดีตจวบจนปัจจุบันภายใต้กฎเกณฑ์ habitus และการสั่งสมทุนก็ปรับเปลี่ยนไป เช่นที่วิเคราะห์ไว้ใน
บทที่ผ่าน ๆ พบว่ามี 3 ยุค ก็คือ ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ที่แวดล้อมไปด้วยระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่าย
หญิงและความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่กำกับอยู่เบื้องหลัง หรือที่เรียกว่า habitus ร่วมของล้านนาส่งผลให้
ผู้หญิงมีบทบาท สถานภาพ และความรับผิดชอบที่สำคัญของสายตระกูล  ขณะที่ในยุคผู้หญิง
เปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่การที่ผู้หญิงจะใช้อำนาจที่ได้รับมอบหมายจากสิ่งศักดิ์ สิทธิ์
อย่างผีปู่ย่า (power to) อาจไม่ครอบคลุมพันธกิจใหม่ ๆ ซึ่งสะท้อนปฏิบัติการทางสังคมแบบเดิมที่ไม่
สอดคล้องกับโครงสร้างที่เปลี่ยนไป ผู้หญิงจึงเสริมพลังอำนาจของตนเองด้วยสร้างทุนชนิดใหม่  
อย่างทุนทางเศรษฐกิจไปพร้อมกับการผสมผสาน habitus เก่าและสร้างขึ้นใหม่ บนจุดยืนของสำนึก
ความรับผิดชอบครอบครัว แม้กระทั่งในยุคปัจจุบันที่ผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขันก็
สามารถนำ habitus แบบเดิมมาปรับใช้แบบอัตโนมัติ อย่างการคงสภาพหอหรือหิ้งผีปู่ย่าให้เห็นเป็น
รูปธรรมร่วมกับการสร้างทุนชนิดใหม่ที่เกิดจากการมีสถานะทางสังคมอันหลากหลายเพ่ือปรับแปลง
และผลิตซ้ำให้เป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) และกลับกลายมาเป็นอำนาจเชิงวัฒนธรรม 
(soft power) เฉกเช่นเดิม ดังนั้น จากการแสดงบทบาทสำคัญของปฏิบัติการที่เชื่อมโยงกับโครงสร้าง
สังคมภายใต้กฎเกณฑ์ habitus ของล้านนา ถ้าหากผู้หญิงไม่มีอำนาจแล้วนั้น ย่อมไม่สามารถกระทำ
การตามพันธกิจที่พึงได้รับได้  
 อย่างไรก็ดี การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงจากอดีตจวบจนปัจจุบัน ผ่านการศึกษา
ความเป็นไปของอำนาจผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ข้างต้นได้สะท้อนให้เห็น
มิติของการคงอยู่และมิติการเปลี่ยนแปลงไปที่เชื่อมโยงกับสังคมและวัฒนธรรม ฉะนั้น ในบทนี้เป็น
การฉายภาพเพ่ือให้เห็นร่องรอยจากยุคอดีตที่ส่งผลมาสู่สภาพการณ์เชิ งอำนาจและปฏิบัติทางการ
สื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงในปัจจุบัน 
 จากแนวคิดโครงสร้างสังคม vs ผู้กระทำการ และการปฏิบัติการของ P. Bourdieu 
(1986a) ได้อธิบายคุณลักษณะของการปฏิบัติการ (practice) ไว้ว่าด้านหนึ่งการปฏิบัติการจะมี
ลักษณะที่ถูกกำหนดจาก “กฎเกณฑ์ของโครงสร้างสังคม” (rule) แต่ในอีกด้านหนึ่งการปฏิบัติการก็
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จะมีลักษณะที่สามารถสร้างสรรค์และเปลี่ยนแปลงได้ด้วยมนุษย์บางคน (ท่ีเป็น agency-ผู้กระทำการ) 
ซึ่งท้ายที่สุดแล้ว P. Bourdieu ยังยืนยันว่า มนุษย์เราอยู่กับโครงสร้างและกฎเกณฑ์อย่างมีความคิด 
และไม่ใช่ทำตามกฎเท่านั้น หากแต่คิดจะฝ่าฝืนและแหกกฎมาท้าทายอำนาจ (strategy- ยุทธวิธี) 
และจะใช้ความรู้เรื่องการปฏิบัติการ (knowledge of practice) เพ่ือนำไปสู่การกำหนดยุทธวิธี 
(strategy) หรือการต่อรอง (negotiation)  
 ทั้งนี้ P. Bourdieu (1986a) ได้เสนอระดับการใช้ความรู้เรื่องการปฏิบัติการ (knowledge 
of practice) ออกเป็น 3 ระดับ ซึ่งผู้วิจัยได้นำมาปรับใช้ในการวิเคราะห์ปฏิบัติการทางการสื่อสาร
ของผู้หญิง คือ  
 ระดับแรก เป็นความรู้ระดับที่มองเห็นและคุ้นเคยกันอยู่ในชีวิตประจำวัน เรียกว่า ความรู้
ระดับปรากฏการณ์ (phenomenological knowledge level) อย่างสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) หากมองในมิติเชิงปริมาณเป็นพ้ืนที่ที่ผู้หญิงเข้าไปมีส่วนร่วมจำนวนที่มาก ส่วนมิติเชิงคุณภาพ
ผู้หญิงมีบทบาทหน้าที่ที่สำคัญและมีส่วนร่วมในฐานะผู้กระทำการสื่อสาร (communicator) ใน
หลากหลายระดับ อันได้แก่ การเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรมอย่างเก๊าผีหรือม้าขี่ (ร่างทรง) ฝ่าย
สนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม ฝ่ายผู้จัดเตรียมวัสดุอุปกรณ์ที่ใช้ในการประกอบพิธี และฝ่าย
จัดเก็บความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม 
 ระดับที่สอง เป็นความรู้ที่จัดระบบมาจากความรู้แห่งการปฏิบัติในระดับแรก เช่น มิติของ
การเข้าร่วมการประกอบพิธีกรรมของผู้หญิงมิได้เป็นไปตามยถากรรม หากมีกฎเกณฑ์บางอย่างกำกับ
อยู่เบื้องหลัง เช่น ระบบการสืบสายทางฝ่ายแม่ ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า บทบาทการเป็นผู้สืบทอด
พิธีกรรม การแบ่งพ้ืนที่จากอำนาจทางวัฒนธรรมระหว่างหญิงชาย หรือโครงสร้างสังคมที่มี  
การปรับเปลี่ยนมาอย่างต่อเนื่อง เรียกว่า ความรู้ระดับการจัดระบบ วิเคราะห์ และสังเคราะห์ 
(objective knowledge level) หรือ model เป็นความรู้ที่ เกิดจากการแยกความรู้ออกจาก
ประสบการณ์มายกระดับและประกอบสร้างขึ้นใหม่ ก็คือ ความรู้แห่งการปฏิบัติการเพ่ือเสริมสร้าง
อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ ได้ วิเคราะห์และสังเคราะห์  
จากการเก็บรวบรวมข้อมูลเอกสาร การสัมภาษณ์ และการสังเกตการณ์ภาคสนาม ปรากฏอยู่ใน
ผลการวิจัยบทที่ 4-6 ที่พบว่า เมื่อโครงสร้างสังคมค่อย ๆ เคลื่อนตัวและเปลี่ยนไป ผู้หญิงที่เป็น
ผู้กระทำการย่อมมีการปรับแปลงปฏิบัติการเพ่ือเสริมสร้างอำนาจของตนเองเช่นกัน 
 ระดับที่สาม เป็นความรู้ที่ผู้กระทำการอย่างผู้หญิง (agency) ใช้ในการต่อรองกับโครงสร้าง
สังคม ที่เรียกว่า ความรู้ระดับยุทธวิธี (strategy knowledge level) อย่างเช่นเมื่อผู้หญิงมีความรู้แห่ง
การปฏิบัติการเพ่ือเสริมสร้างอำนาจจากอดีตจวบจนปัจจุบันก็สามารถนำมากำหนดการปฏิบัติการ  
ในงานวิจัยนี้ พิจารณาจากองค์ประกอบทางการสื่อสาร (S-M-C-R-E) ที่นำไปสู่ปฏิบัติการทาง 
การสื่อสารเพื่อเสริมสร้างอำนาจในแบบฉบับของผู้หญิงเอง ดังแผนภาพสรุปต่อไปนี้ 
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ภาพ  31 ระดับความรู้ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงเพื่อเสริมสร้างอำนาจ 

 
 สรุปได้ว่า ระดับความรู้ในการปฏิบัติการของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) ในระดับแรกเป็นความรู้ระดับที่มองเห็นและคุ้นเคยกันอยู่ในชีวิตประจำวัน เรียกว่า ความรู้
ระดับปรากฏการณ์ (phenomenological knowledge level) อย่างเช่นการทำความเข้าใจการมี
ส่วนร่วมของผู้หญิงในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ระดับที่สองเป็นความรู้ที่เกิดจาก 
การแยกความรู้ออกจากประสบการณ์มายกระดับและประกอบสร้างขึ้นใหม่  เรียกว่า ความรู้ระดับ 
การจัดระบบ วิเคราะห์ และสังเคราะห์ (objective knowledge level) ดังผลการวิจัยการวิเคราะห์
อำนาจของผู้หญิงในบทที่ 4-6 ถือเป็นจุดเริ่มต้นของการสำรวจการมีอยู่ของอำนาจผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เปรียบเสมือนต้นทุนที่อยู่บนหน้าตักก่อนหน้าแล้ว และนำมาสู่ความรู้
ในการปฏิบัติการระดับที่สามผู้หญิงที่เป็นผู้กระทำการ (agency) ใช้ในการต่อรองกับโครงสร้าง 
ผ่านปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ (S-M-C-R-E) ที่เรียกว่า ความรู้ระดับยุทธวิธี 
(strategy knowledge level) อันเป็นการสะท้อนให้เห็นร่องรอยจากยุคอดีตที่ส่งผลมาสู่สภาพการณ์
ปัจจุบัน 
 ขณะที่การเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงมิอาจหยุดอยู่เพียงแค่กระบวนการแบบเกิดขึ้นเอง
เท่านั้น แต่จำเป็นต้องขยายไปสู่กระบวนการแบบมีการวางแผน สืบเนื่องจากการสื่อสารเพ่ือ
เสริมสร้างอำนาจไม่ได้เป็นการสื่อสารแบบปกติทั่วไป แต่ยังเป็นเรื่องที่เกี่ยวข้องกับอำนาจที่อยู่ใน
ความสัมพันธ์ของการสื่อสาร ด้วยทัศนะการขยายมุมมองต่อ “การสื่อสาร” ที่เคยเป็นเพียงแค่ 
“กระบวนการสื่อสาร” เป็นเรื่องของข้อมูลข่าวสารเท่านั้น ทัศนะดังกล่าวยังไม่เพียงพอ Melkote 

 

(structure) 

 

ความรู้เรื่องการปฏิบตัิการ 
(knowledge of practice) 

 

(agency) 

 

โครงสร้าง vs ผู้กระทำการ และการปฏิบัติการ (structure vs agency/practice) 

วิเคราะห์และจัดระบบ 
(อำนาจของผู้หญิง) 

การทำความเข้าใจ 

 

(structure) 

ปรากฏการณ ์

ปฏิบัติการทางสื่อสาร 
เพื่อเสรมิสร้างอำนาจ 

ของผู้หญิง (S-M-C-R-E) 

ความรู้ระดับ
ปรากฏการณ ์

(phenomenological 
knowledge level) 

ความรู้ระดับการ
จัดระบบ วิเคราะห์ 

และสังเคราะห์ 
(objective 

knowledge level) 

ความรู้ระดับยุทธวิธี 
(strategy 

knowledge level) 
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(2015) เสนอว่า การศึกษาการสื่อสารจำเป็นต้องขยับขยายมุมมองให้กว้างขวางขึ้น อย่างมองว่า 
“การสื่อสารเป็นเรื่องของเศรษฐกิจ เป็นเรื่องของอำนาจการเมือง และโดยเฉพาะอย่างยิ่งเป็นเรื่อง
ของวัฒนธรรม” ซึ่งเป็นแง่มุมที่ถือว่า “การสื่อสารเป็นเรื่องที่เกี่ยวข้องกับอำนาจ” นั้นเป็นมุมมองที่
สอดรับกับบริบทใหม่ของยุคสังคมแห่งข่าวสารและความรู้เป็นอย่างยิ่ง ที่ตั้งต้นมาจาก  M. Foucault 
(1980) เห็นว่า อำนาจนั้นดำรงอยู่ในความสัมพันธ์ทางสังคมเสมอ ไม่มีผู้ใดหลุดพ้นหรือหลีกหนีไปจาก
เรื่องอำนาจเช่นเดียวกับเรื่องการสื่อสารได้ หากไม่ดำรงอยู่ในฐานะ “ผู้ใช้ อำนาจ” ก็จะดำรงอยู่ใน
ฐานะ “ผู้ถูกใช้อำนาจ” ที่ชัดเจนที่สุดในเรื่อง “อำนาจ” ที่ดำรงอยู่ใน “ความสัมพันธ์ของการสื่อสาร”  
 จากการทำความเข้าใจเรื่องอำนาจในบริบทของสตรีนิยมนั้น แม้จะเน้นไปที่ความสัมพันธ์
ทางอำนาจของหญิงชายที่มองมิติทางอำนาจในเชิงเปรียบเทียบกับผู้ชาย หากวิเคราะห์อย่างละเอียด
จะพบว่า การไม่เท่าเทียมกันระหว่างหญิงและชายไม่ได้มีเหตุปัจจัยมาจากผู้ชายเพียงอย่างเดียว  
แต่มีสาเหตุอีกมากมาย เช่น โครงสร้างทางสังคม ความสัมพันธ์ระหว่างเพศสภาวะ ฯลฯ นอกจากนี้
อำนาจที่สตรีนิยมสนใจเกิดจากการนำเอาฐานความคิดของ M. Foucault (1980) มาประกอบเข้ากับ
ความเข้าใจในเรื่องความสัมพันธ์เชิงอำนาจระหว่างหญิงชายและโครงสร้างทางสังคมที่ทำให้ผู้หญิงอยู่
ในสภาวะที่ด้อยกว่าหรือเป็นอุปสรรคกีดขวาง ดังนั้น การที่ผู้หญิงจะยกระดับสู่ความสัมพันธ์ที่เท่า
เทียมนั้น อำนาจดังกล่าวจะถูกนำกลับมาใช้ในการปลดปล่อยผู้หญิงเช่นกัน 
 หากมองมิติการสื่อสารในแง่ของตัวบุคคล ผู้หญิงก็เป็นสื่อบุคคลประเภทหนึ่ง ซึ่งมีคุณสมบัติ
หลายอย่างที่เป็นลักษณะร่วมกับสื่อประเภทอ่ืน ๆ แต่ในเวลาเดียวกัน ก็ย่อมมีคุณลักษณะเฉพาะตัวที่
แตกต่างออกไป อันเนื่องมาจากธรรมชาติของ “ความเป็นมนุษย์” ที่สามารถทำการสื่อสารได้แบบไม่มี
ข้อจำกัด และสามารถพลิกแพลงไปตามช่วงเวลาและเงื่อนไขท่ีประสบพบเจอเป็นสำคัญ อีกท้ังมิติของ
อำนาจที่สัมพันธ์กับทุนอยู่เสมอ ดังที่ P. Bourdieu (1986b) เสนอว่า ผลประโยชน์เชิงสัญลักษณ์ 
อย่างมิติของอำนาจบารมี สถานภาพ เกียรติยศ และชื่อเสียง ถือเป็นการครอบงำทุนทางวัฒนธรรม
และทุนสัญลักษณ์ประเภทหนึ่งมาจากอำนาจที่ทำงานภายใต้กฎเกณฑ์ habitus ที่จะสร้างการยอมรับ 
การให้ความเคารพนับถือ และการเชื่อฟัง ซึ่ งทุนนี้ ถือเป็นปฏิบัติการอยู่ ในชีวิตประจำวัน  
ผ่านการทำงานของกลไกสถาบันต่าง ๆ ของสังคม เช่น ครอบครัว เครือญาติ โรงเรียน และความเชื่อ
ของชุมชน ซึ่งสถาบันเหล่านี้ต่างทำหน้าที่ครอบงำและถูกครอบงำอยู่ตลอดเวลา แต่คนส่วนใหญ่  
จะไม่รู้ตัว เพราะถูกซ่อนเร้นหรืออำพรางอย่างเป็นอัตโนมัติ  
 หากเป็นปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมีความแตกต่างจากการสื่อสารทั่วไป ประกอบด้วย ผู้ส่งสาร (sender) ก็
คือผู้หญิงที่มีการปรับเปลี่ยนจากบุคคลผู้มีอำนาจน้อยให้กลายเป็นผู้กระทำการ (agency) จากการสั่ง
สมทุนและอำนาจดั้งเดิม รวมทั้งการสั่งสมทุนชนิดใหม่ ๆ ในการที่จะแปลงทางเลือกให้กลายเป็น
ความอยู่รอดนั้นต้องรู้จักสร้างโครงสร้างแห่งโอกาส (opportunity structure) ผ่านพ้ืนที่การสื่อสาร
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และระดับการสื่อสาร (channel) กิจกรรมการสื่อสารเพ่ือเสริมพลัง (message) ทั้งในรูปแบบเก่าและ
รูปแบบใหม่ไปสู่ผู้รับสาร (receiver) อีกทั้งการสื่อสารจะสมบูรณ์หรือไม่ต้องวัดจากผลที่เกิดขึ้น 
(effect) ภายหลังจากกระทำการสื่อสารไปแล้ว  หากเป้ าหมายของการสื่ อสารของผู้หญิ ง 
เพ่ือการเสริมสร้างอำนาจ การวัดผลกระทบก็คือประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสาร  
ซึ่งสามารถแสดงให้เห็นเป็นแผนภาพดังนี้ 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
 

 
ภาพ  32 ปฏิบัติการทางการสื่อสาร (S-M-C-R-E) ของผู้หญิงเพื่อเสริมสร้างอำนาจ 

 

ผู้หญิงลา้นนา 
(agency) 

โครงสร้างแห่งโอกาส 
(opportunity structure) 

ทุน + อำนาจเดิม 
ที่ผู้หญิงสั่งสม 

ทุนใหม่ที่ผู้หญิง 
สร้าง+สั่งสม 

 

ผู้รับสาร 
(วงใน-วงนอก) ผลที่เกิดขึ้น 

พื้นที่การสื่อสารดั้งเดิม (เช่น พื้นที่
พิธีกรรม, เศรษฐกิจ ทั้งครัวเรือน 
เครือญาติ ภายในและนอกชุมชน 
ฯลฯ)  

 กิจกรรมการสื่อสารเพื่อเสริมพลัง 
เช่น การประกอบพธิีกรรม ฯลฯ 
  

 
ระดับการสื่อสาร เช่น การสื่อสาร 
ภายในตัวเอง, ระหวา่งบุคคล, กลุ่ม ฯลฯ 

 

ประเภทของอำนาจ 
ที่ผู้หญิงใช้ทำ 
การสื่อสาร 
(power over,  
power to, power 
with, power within) 

 

พื้นที่การสื่อสารใหม ่ๆ  
(เช่น พื้นที่การเมือง การทำ
อาชีพ, วิชาการ, การทำงาน
สังคม ภายในและนอกชุมชน 
ฯลฯ)  

 
กิจกรรมการสื่อสารเพื่อ
เสริมพลัง เช่น การอบรม 
ดูงาน วิทยากร ฯลฯ 
  

 ระดับการสื่อสาร เช่น ระหวา่ง
บุคคล, กลุ่ม, สาธารณะ ฯลฯ 

 

sender 
 

message 
 

channel 
 

receiver 

effect 

- การวิเคราะห์ผู้รับสาร 
  (audience analysis) 
- ความสามารถทาง 
  การสื่อสาร 
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 จากแผนภาพข้างต้น สามารถแสดงให้เห็นปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพ่ือเสริมสร้างอำนาจผ่านองค์ประกอบทางการสื่อสาร (S-M-C-R-E) 
ที่วางแผนเพ่ือให้สามารถบรรลุเป้าหมายที่วางไว้ ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
 1. ผู้ส่งสาร (sender) ก็คือผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่มีการ
ปรับเปลี่ยนจากบุคคลผู้มีอำนาจน้อยให้กลายเป็นผู้กระทำการ (agency) และสามารถที่จะแปลง
ทางเลือกให้กลายเป็นความอยู่รอดได้แล้วนั้น จำเป็นต้องใช้ทุนด้านต่าง ๆ ในการหนุนเสริมให้เกิดพลัง
อำนาจ ดังที่ P. Bourdieu (1986b) มองว่าเรื่องของ “ต้นทุน” เป็นเรื่องของ “อำนาจ” ที่จะถูก
นำไปใช้ได้ทั้งในการครอบงำผู้อ่ืน หรือใช้เพ่ือการต่อรอง ต่อต้าน และปฏิเสธการครอบงำ ในระหว่าง
ทุนชนิดต่าง ๆ สามารถโยกย้ายถ่ายเทปรับแปลงกันไปมา (transformation) ได้ จากการวิเคราะห์
ข้อมูลเรื่องการปฏิบัติการอำนาจของผู้หญิงจากอดีตที่ผ่านมา ทำให้เข้าใจกระบวนการใช้ทุนในการ
สนับสนุนและสร้างอำนาจให้กับตัวเองจนนำมาสู่ในยุคปัจจุบันว่าผู้หญิงมีกระบวนการสร้างและการสั่ง
สมทุน ดังนี้ 
  1.1 การนำต้นทุนเดิมและอำนาจเดิมมาใช้เพื่อเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิง ด้วยการ
วิเคราะห์อำนาจของผู้หญิงที่ปรากฏให้เห็นอย่างเป็นรูปธรรมจากอดีตจวบจนปัจจุบันนั้น ย่อมแสดงให้
เห็นถึงการมีหน้าตักเดิมของผู้หญิงจากกระบวนการสร้างทุน การสั่งสมทุน และอำนาจต่อไปนี้ 
   1.1.1 ทุนที่เกิดจากกระบวนการปฏิบัติตามบทบาทหน้าที่ ความรับผิดชอบ 
และสถานภาพที่โครงสร้างสังคมล้านนากำหนด ด้วยระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่จาก 
การกำกับของความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า ทำให้ผู้หญิงมีบทบาทและความรับผิดชอบหลักอย่างการเป็นผู้นำ
ในการสืบทอดพิธีกรรมและการจัดการวิถีการผลิตทางเศรษฐกิจต่าง ๆ ของกลุ่มตระกูลผีปู่ย่าส่งผลทำ
ให้ผู้หญิงมีสถานภาพที่สูงขึ้น กระบวนการปฏิบัติการดังกล่าวที่โครงสร้างกำหนดในพ้ืนที่การสื่อสาร
พิเศษนั้น เสมือนเป็นการหล่อหลอมตัวตนและสำนึก (embodiment) ของผู้หญิงผ่านกิจกรรม 
การประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่าและการจัดการสิ่งต่าง ๆ ในเศรษฐกิจแบบเครือญาติ (kin economy) 
เพ่ือให้เกิดการเปลี่ยนแปลงทางร่างกายและจิตใจจนกลายเป็นปกติส่วนหนึ่งของการดำเนิน
ชีวิตประจำวัน หรือที่เรียกว่า habitus ซึ่งเป็นการสั่งสมทุนในลักษณะของผลประโยชน์ด้านร่างกาย
และจิตใจของผู้หญิง ไม่ว่าจะเป็นการดำรงตนตามข้อกำหนดของสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างเคร่งครัดก็สามารถ
กลายเป็นทุนทางวัฒนธรรมติดตัวไปด้วย  
    ดังคำพูดของแม่ชุ่มที่เล่าถึงกระบวนการเข้ามาเป็นเก๊าผีและม้าขี่ (ร่างทรง) 
ในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมผีปู่ย่าและการฟ้อนผีเจ้านาย รวมทั้งการปฏิบัติตนตามข้อกำหนดต่อไปนี้ 
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  ...แม่เป็นพ่ีสาวคนโตอยู่บ้านเก๊าผีคนก่อนก็ต้องสืบทอดผีปู่ย่าต่อ เห็นยายทำมา 
การเตรียมของเซ่นไหว้ยายไม่ได้สอน เห็นสัมผัสเอง แม่เตรียมของไหว้หลายวัน แปง (ทำ) 
ใส่ตู้ไว้ ส่วนการทำความสะอาดหิ้งหรือหอผีปู่ย่าไม่ได้ทำตลอดแต่จะคอยดูว่าน้ำแห้ง ก็เติม
น้ำ สวยดอกเหี่ยวก็เขวี้ยง (ขว้าง) ไม่ค่อยเปลี่ยนที่ เมื่อก่อนยายเอาปู่ย่าไว้บนบ้าน แต่ตอน
หลังมาถึงรุ่นแม่ก็มาแปง (ทำ) หอให้เปิ้น (ผีปู่ย่า) อยู่ 
  การรับขันครู เปิ้น (ผีเจ้านาย) เลือกทรงแม่เอง เป็นร่างทรงก็ยาก กินน้ำต่อคนอ่ืน
ไม่ได้ ไม่กินขอเหลือจากใครของงานศพ ไปงานไหนต้องหิ้วน้ำ หิ้วข้าว เอาขนมไปโต่ย 
(ด้วย) เผลอไปกินของจะขึ้น ครูขึ้น ไค่ฮ่าก (อ้วก) ต้องไปสุมาเปิ้น (ขอขมาสิ่งศักดิ์สิทธิ์)  
อยู่ใต้ถุนบ้านศพก็ไม่ได้ สายสิญจน์ก็ข้ามไม่ได้ ลอดไม่ได้ ต้องไปเข้าที่อ่ืนแทน กลับมาจาก
งานศพต้องสระหัวสระเกล้าด้วยน้ำส้มป่อยไม่งั้นจะเมาหัว (ปวดหัว) บ่ม่วน (ไม่สบายเนื้อ  
ไม่สบายตัว) ไปไหนอย่างไปบ้านศพ ต้องบอกเปิ้นก่อน (สิ่งศักดิ์สิทธิ์) อย่างวันนี้แม่ไปบ้าน
งานขาวดำเน้อ เจ้าน้อย (องค์ผีเจ้านาย) ไม่ต้องไปด้วยเน้อ  

(ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    จากการสัมภาษณ์แม่ชุ่มแสดงให้เห็นว่า กระบวนการกลายมาเป็นเก๊าผี  
(ผีปู่ย่า) และการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านายต้องใช้ระยะเวลาที่ยาวนานตลอดชีวิตของผู้หญิงคนหนึ่ง 
ไปพร้อมกับการทำกิจกรรมอย่างสม่ำเสมอและต่อเนื่อง ไม่ว่าจะเป็นการรับขันผีปู่ย่าและรับขันผี
เจ้านาย การดูแลสิ่งศักดิ์สิทธิ์ รวมทั้งการประพฤติปฏิบัติตนอย่างเคร่งครัด ซึ่งผู้หญิงที่ได้รับมอบหมาย
สถานภาพต้องมีบทบาทหลัก ไม่ว่าจะเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรม อย่างเก๊าผีหรือม้าขี่ (ร่างทรง) 
ที่ไม่สามารถให้คนอ่ืนทำแทนได้ เพราะเป็นสิ่งที่ถูกกำหนดมาจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์โดยชอบธรรมแล้ว  
ดังคำสัมภาษณ์น้าวรรณที่เป็นเจ้าของบ้านที่หอผีปู่ย่าสถิตอยู่บอกกับผู้วิจัยว่า  
 

  ...หลัก ๆ คนที่ยื่นยง ต้องแม่เพ็ญนะ เพราะแกเป็นคนสืบทอดจากย่าเก๊าคนเดิม
ต้องรอแกเป็นคนเริ่ม คนอ่ืนทำแทน ทำก่อนไม่ได้นะ 

(ศรีวรรณ วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564)  
 
    ร่วมไปกับคุณสมบัติความถึงพร้อมของวัยวุฒิ อย่างการเป็นหญิงสูงอายุด้วย 
ดังคำบอกเล่าเสริมที่ว่า “เวลามีการงานแม่ก็ไปช่วยงานศพช่วยแปง (ทำ) สวยดอก ดาครัว คนแก่
ผู้หญิงสูงอายุจะทำสวยดอก เครื่องเซ่นไหว้ แปงเทียนเกี่ยวกับพิธีกรรม ส่วนสาว ๆ จะไปเป็นแม่ครัว
ทำอาหาร” (ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) เป็นการแบ่งความสัมพันธ์ของสังคม
อุษาคเนย์แบบระบบอาวุโสที่เน้นผู้ใหญ่กับผู้น้อยในชุมชน (ปรานี วงษ์เทศ, 2549) และเป็นระเบียบ
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ของสังคมที่ผู้ใหญ่จะเป็นผู้อบรมสั่งสอนและผู้น้อยต้องรับฟัง รวมทั้งสะท้อนอำนาจของสถาบัน 
ผู้อาวุโส ความสัมพันธ์ระหว่างพิธีกรรมกับโครงสร้างสังคมจึงเป็นไปแบบกำหนดซึ่งกันและกัน 
(กาญจนา แก้วเทพ, 2553ข , น.9) หากพิจารณาจากการแบ่งงานกันทำ (decentralism) ของ 
การประกอบพิธีกรรม ทำให้เห็นมิติการเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงจากการสั่งสมทุนทางความรู้  
ความเชี่ยวชาญที่หญิงวัยสูงอายุได้ไต่ระดับฝึกฝนจากประสบการณ์ที่ยาวนาน  ในเรื่องการจัดเตรียม
สวยดอก ขันปู่ย่า หรือเครื่องพิธีบูชาสิ่งศักดิ์สิทธิ์ในการแสดงถึงความเคารพที่เหล่าบรรดาลูกหลานมี
ต่อผีปู่ย่า ซึ่งเป็นของสูงที่เกี่ยวพันกับความเข้มงวดและเต็มไปด้วยสัญลักษณ์แห่งความหมายที่แสดง
อำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์เหล่านั้น 
    นอกจากนี้คำพูดแม่ชุ่มที่ว่า “ตอนเป็นสาวเคยไปรับจ้างทั่วไป ไม่ไปไกล 
ไม่ไปในเวียง (ในเมืองเชียงใหม่) อยู่ทำงานแถวนี้ ทำไร่ทำสวนลำไย” (ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 
กุมภาพันธ์ 2564) สะท้อนให้เห็นความรับผิดชอบที่เป็นพันธกิจผูกพันตัวของเก๊าผีเองให้อยู่ติดพ้ืนที่  
ซึ่งในช่วงเวลาดังกล่าวมีการเข้ามาของระบบเศรษฐกิจแบบทุนนิยมน่าจะทำให้ผู้หญิงออกนอกชุมชน
ไปทำงานเพ่ือหารายได้เลี้ยงครอบครัว ดังเช่นข้อมูลของผู้หญิงที่ดำรงสถานะเก๊าผีคนอ่ืน เช่น 
แม่ศรีประทีปที่เข้ามาทำงานเป็นเด็กเสิร์ฟในตัวเมืองและทำงานอัดยาสูบ หรือแม่ศรีวัย จิโนที่ทำงาน
โรงบ่มยาสูบ สำหรับเก๊าผีแม่ชุ่มแล้วได้เห็นถึงการทำงานของ habitus ที่สำคัญให้กับผู้หญิงจาก
บทบาทของการสืบทอดพิธีกรรมและบทบาทการเป็นผู้รับผิดชอบที่มีต่อครอบครัว รวมไปถึงการเป็น
พ้ืนที่กล่อมเกลาและเบ้าหลอม habitus ของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
    กล่าวสรุปผ่านแนวคิดเรื่องทุน ทำให้เห็นถึงกระบวนการสร้างและการสั่งสม
ทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) ได้แก่ องค์ความรู้ที่ได้จากการประกอบพิธี และ embodied 
form ก็คือ “ทุนแฝงฝังในร่างกาย” ของเก๊าผีปู่ย่าและม้าขี่ (ร่างทรง) ของผีเจ้านายในพ้ืนที่พิธีกรรมที่
ต้องมีระยะเวลาในการเรียนรู้และสั่งสมอย่างสม่ำเสมอทางร่างกาย เช่น ความอุตสาหะบากบั่น
พากเพียรจากการประกอบพิธี ความนอบน้อมถ่อมตนรู้จักบุญคุณของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ หรือการปฏิบัติตาม
ข้อกำหนดหลักของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ซึ่งสะท้อนให้เห็นต้นทุนทางวัฒนธรรมของผู้หญิงที่เป็นนามธรรมจาก
คุณสมบัติของการเป็นเก๊าผีและม้าขี่ (ร่างทรง) ที่ดี รวมไปถึงการเป็นลูกสาวคนโตหรือลูกสาวคนเล็ก
ของสายตระกูลก็เป็นต้นทุนจากการสถาปนา (institutionalized form) ตัวผู้หญิงจากการมอบหมาย
บทบาทของโครงสร้างสังคมล้านนา หรือการดูแลสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีกรรม (หิ้งหรือหอผีปู่ย่า) 
ที่ตั้ งอยู่ถาวรในบริเวณบ้านเก๊าผีและม้าขี่  (ร่างทรง) ถือเป็นต้นทุนที่อยู่ ในรูปแบบของวัตถุ 
(objectified form) มาสู่การสร้างต้นทุนที่เป็นทรัพยากรบุคคล 
    นอกจากนี้พฤติกรรมการติดอยู่ในใจ หรือการอยู่ในโอวาทของผีปู่ย่า อย่าง
คำพูดของน้องเมย์ลูกเก๊าผีแม่ชุ่มที่ว่า “ลูกน้อยหนูพอเวลาพาไปห้างจะยกมือขึ้นไหว้และชอบพูดว่า
‘ม่อน (ทวด) มาช่วยหาที่จอดรถให้แม่หนูด้วยนะ’” (อัณณ์ชญาณ์ จันทร์บุญเป็ง, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 
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กุมภาพันธ์, 2564) เป็นกระบวนการหล่อหลอมที่แฝงฝังรับเข้ามาเป็นทุนที่ดำรงอยู่ในร่างกายอย่าง
หนึ่งและเกิดเป็น habitus ติดตัวเชื่อมโยงกับวิถีชีวิตราวกับธรรมชาติ ซึ่ง P. Bourdieu (1986b) 
เห็นว่า ทุนในลักษณะนี้ต้องได้รับการสั่งสมตั้งแต่ในวัยเด็ก โดยอาศัยการลงทุนทั้งเวลาและเงินทอง
ของบิดามารดา ปู่ย่าตายาย และสมาชิกในครอบครัวในการอบรมสั่งสอนปลูกฝังสิ่งเหล่านี้ให้เข้าไปใน
ตัวบุคคลอย่างลึกซึ้งจนไม่เห็นและมองว่าเป็นสิ่งที่ธรรมชาติสร้างหรือให้ติดตัวมาตั้งแต่กำเนิดมา  
    ดังนั้น การนำต้นทุนเดิมในข้างต้นมาใช้ปฏิบัติการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้าง
อำนาจของผู้หญิงในปัจจุบันเป็นกระบวนการสร้างและการสั่งสมทุนเพ่ือให้เกิดการเปลี่ยนแปลงทาง
ร่างกายและจิตใจจนกลายเป็นปกติส่วนหนึ่งของการดำเนินชีวิตจาก embodied form ที่หล่อหลอม
ในอันที่จะเห็นซึ้งถึงคุณค่าของผีปู่ย่าหรือมีความเข้าใจเกี่ยวกับพันธกิจในการดูแลครอบครัวของ  
ตัวผู้หญิงเอง ที่เรียกว่า habitus และเป็นผลประโยชน์ด้านการเป็นที่พ่ึงทางจิตใจและสถานภาพทาง
สังคม ที่จัดว่าเป็นบุคคลที่มีความรู้เรื่องพิธีกรรมและการปฏิบัติตนเพ่ือสิ่งศักดิ์สิทธิ์ หรือนำไปสู่การต่อ
ยอดเรื่องทุนทางสังคม (social capital) ในฐานะผู้นำของสายตระกูล 
    ซึ่งเป็นกระบวนการแปรสภาพทุนจากการสร้างและสะสมทุนทาง
วัฒนธรรมและทุนทางสังคมที่ได้รับจากการกำหนดบทบาทหน้าที่ ความรับผิดชอบ และสถานภาพ
ให้กับผู้หญิงด้วยการแลกเปลี่ยนเป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) จากการมีสถานะเป็น
เพศศักดิ์สิทธิ์ (sacred gender) การได้รับการยอมรับ การให้ความเคารพนับถือ และการเชื่อฟังจาก
คนในสายตระกูลกลุ่มผีปู่ย่า อีกด้านก่อให้เกิดอำนาจเชิงวัฒนธรรมที่ทำให้ผู้หญิง (เจ้าของทุน) ได้มา
ซึ่งอำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) จากการใช้อำนาจบารมีจากคุณธรรม และอำนาจจากขบบ
ธรรมเนียมประเพณีที่แฝงเร้นอยู่ในตัวทุนทางสัญลักษณ์ที่ทำให้ผู้คนในสายตระกูลและภายในชุมชน
เคารพนับถืออีกคำรบหนึ่ง 
   1.1.2 ทุนที่เกิดจากกระบวนการปฏิบัติการแปลงโฉมร่างกายให้กลายเป็น
แรงงาน สินค้า และปัจจัยการผลิตผ่านการกระทำทางเศรษฐกิจ 
    เนื่องจากโครงสร้างทางสังคมที่ค่อยเปลี่ยนไปทีละเล็กทีละน้อยนำมา 
ซึ่ง habitus ที่ไม่เหมือนเดิม อย่างการทำมาหากินเพ่ือเลี้ยงชีพ มิติเศรษฐกิจแบบเงินตราเข้ามาแทรก
ซึมอยู่ทุกอณู เมื่อเบ้าหลอมของสมาชิกในสังคมล้านนาเปลี่ยนไปการปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงก็
ต้องเปลี่ยนเช่นกัน ประกอบกับทุนและอำนาจที่มาจากพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
เดิมไม่สามารถใช้ได้อย่างเต็มที่ ผู้หญิงจึงได้ใช้อำนาจจากพ้ืนที่เชิงเศรษฐกิจเพ่ือสร้างมูลค่า พร้อมด้วย
การสั่งสมทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital) ในการสร้างรายได้ให้กับผู้หญิงและครอบครัว 
ดังคำสัมภาษณ์ของเก๊าผีและผู้จัดเก็บรวบรวมองค์ความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม เช่นแม่ศรีวัย จิโนที่ไป
ทำงานโรงบ่มยาสูบจำเป็นต้องเรียนรู้สิ่งใหม่ ๆ ทั้งศัพท์เทคนิค ภาษา และสัญลักษณ์ที่ปรากฏบน
เครื่องบ่มยาสูบ และแม่ศรีประทีปที่ไปทำงานเป็นเด็กเสิร์ฟและอัดยาสูบ ดังคำสัมภาษณ์ต่อไปนี้ 
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  ...วันนี้ อู้บ่อาย หนังสือหนังหาไม่รู้ อยู่โรงบ่มยาสูบ แม่เรียนรู้จากนายสถานี  
เรื่องตัวเลข อุณหภูมิความร้อนของการบ่มยาสูบ เช่น อุณหภูมิ 25 องศาปรอท ใช้เวลาบ่ม 
3 ชั่วโมง ต้องให้อุณหภูมิเสมอกัน ใกล้เลข 85 ท่อสังกะสีจะแดง ใบยาแห้งตกไหม้ทันที 
ถ้าตกมามากก็จะติดคอก (ไฟไหม้) แม่เขียนหนังสือบ่ได้ แม่ใช้ความจำเอา 

(ศรีวัย จิโน, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564) 
หรือ 

 
  ...สาว ๆ เป็นลูกจ้างในเวียง (ในเมือง) กัน ล้างถ้วยล้างหยัง ส่งสตางค์มาบ้าน 150-
300 บาท ร้านอาหารธรรมดา พักที่ร้าน เจ้าของพักบน เราพักที่ลุ่ม (ล่าง) บางทีก็ไปทำที่
โรงบ่มยาสูบที่เมืองง่าว จังหวัดลำปาง แม่ไปตอนอายุ 17 ปี (ประมาณปี พ.ศ. 2518-2519) 
ออกโฮงเฮียน (โรงเรียน) มาก็ไป ป้อจายและแม่ญิงไปอัดยา ไปประมาณสามเดือนเมษา
กลับ ได้เงินมาพันปลาย ๆ ได้วันซาวปลาย (ยี่สิบกว่าบาท) เฮาอยากได้สตางค์ 

(ศรีประทีป กาวิชัย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 21 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    การนำต้นทุนเดิมจากการสั่งสมทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital) มา
ใช้ในการเสริมพลังก็เป็นทุนอีกชนิดหนึ่งที่ผู้ดำรงสถานะเก๊าผีต้องสะสมไว้เช่นกัน อย่างการหารายได้ที่
เป็นเงินสดหรือเงินเดือน และจำเป็นต้องเพิ่มทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) จาก embodied 
form ด้วยการจัดการวิถีชีวิตของตัวเอง รวมไปถึงการจัดการร่างกายเพ่ือนำมาขายเป็นแรงงานหรือ
รับจ้างเป็นต้นทุนจากความสามารถในการประกอบอาชีพ ประสบการณ์ พร้อม ๆ กับการสร้างและ
สะสมทุนทางสังคม (social capital) จากกลุ่มที่ทำงานด้วยกันเอง  
    ซึ่งเป็นกระบวนการแปรสภาพทุนจากการสร้างและสะสมทุนวัฒนธรรม
ทุนทางเศรษฐกิจและทุนทางสังคมที่เกิดจากกระบวนการปฏิบัติการแปลงโฉมร่างกายให้กลายเป็น
แรงงาน สินค้า และปัจจัยการผลิตผ่านการกระทำทางเศรษฐกิจก่อให้เกิดอำนาจจากสิ่งของ วัตถุ และ
เงินทองไปแลกเปลี่ยนเป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) จากการเป็นลูกสาวที่ดีออกไป
ทำงานเพ่ือจุนเจือครอบครัวและการได้รับการยอมรับจากคนในชุมชน อีกทั้งต้องกระทำไปพร้อมกับ
สำนึกที่ถูกปลูกฝังพันธกิจความรับผิดชอบต่อครอบครัว ซึ่งเป็นผลพวงมาจากการทำงานของ habitus 
สังคมล้านนาและก่อให้เกิดอำนาจเชิงวัฒนธรรมที่ทำให้ผู้หญิง (เจ้าของทุน) ได้รับความเกรงอกเกรงใจ
จากคนในครอบครัว หรือภาพของการเป็นลูกสาวที่ดีของครอบครัวล้านนา 
  1.2 การสร้างทุนและการสั่งสมทุนใหม่ ๆ มาใช้เพื่อเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิง ใน
ยุคปัจจุบันนี้ผู้หญิงมิอาจหยุดอยู่เพียงแค่การใช้ทุนเดิมและอำนาจเดิมเท่านั้น แต่จำเป็นต้องขยายไปสู่
กระบวนการสร้างและการสั่งสมทุนชนิดใหม่ ๆ ก็คือ 
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   1.2.1 ทุนที่เกิดจากการปฏิบัติการเกื้อหนุนของสถานะทางสังคม ในยุคปัจจุบัน
การเสริมพลังด้วยการขยายตัวตนไปใช้ทุนในพ้ืนที่เศรษฐกิจสมัยใหม่ไม่เพียงพอต่อไปแล้ว ผู้หญิง
จำเป็นต้องใช้สถานะทางสังคมผ่านชุดอำนาจที่หลากหลายเพื่อเกื้อหนุนสถานภาพ เป็นการนำทุนทาง
วัฒนธรรม (cultural capital) เดิมที่มีการสั่งสมไว้จาก objectified form อย่างหิ้งหรือหอผีปู่ย่า 
รวมทั้งสิ่งศักดิ์สิทธิ์อื่น ๆ ไปแลกเปลี่ยนเป็นทุนเชิงสัญลักษณ์ (symbolic capital) 
    จากการสังเกตการณ์ภาคสนามของผู้วิจัยในบ้านของเก๊าผีเด็กรุ่นใหม่อย่าง
น้องกนกวรรณ เจริญ ผู้สืบทอดการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ของผีปู่ย่าประจำที่ดิน ทวยเทพ และกุมารทอง 
การเป็นเด็กวัยรุ่นที่ประสบวิกฤติของชีวิตจากความต้องการร่างเป็นตัวแทนของสิ่งศักดิ์สิทธิ์จึงต้อง
ปฏิบัติตนตามกฎเกณฑ์และข้อห้าม ทำให้มีความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรมอย่างเข้มข้น  ดังบริเวณภายใน
บ้านที่ประกอบไปด้วยหิ้งผีปู่ย่าของยาย (ในบ้าน) หอผีปู่ย่าของที่ดิน (ทางซ้าย) และหอผีเจ้านาย องค์
เทพต่าง ๆ กุมารทอง (ทางขวา) หันตำแหน่งไปทางทิศเหนือ  
 
 

 
 
 
 
 

ภาพ  33 หิ้งผีปู่ย่า (ทางซ้าย) หอสิ่งศักดิ์สิทธิ์ต่าง ๆ (ทางขวา) บ้านน้องกนกวรรณ 
 

 
 
 
 
 

 
ภาพ  34 เสื้อผ้า เครื่องประดับ และของเล่นของสิ่งศักดิ์สิทธิ์บ้านน้องกนกวรรณ 

 
    P. Bourdieu (1986b) เห็นว่า ทุน objectified form สามารถครอบครอง
และสั่งสมได้ ส่วนใหญ่จะปรากฏมูลค่าได้ต้องอาศัยความสัมพันธ์กับทุน embodied form ด้วย  
ซึ่งผู้หญิงจะใช้ทุนชนิดนี้ได้ต้องครอบครองวัตถุอย่างชอบธรรมและถูกรับรองจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ดังคำพูด 
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“พอหนูเริ่มมีสัญญาณ มีองค์ มีสิ่งศักดิ์สิทธิ์มาปกปัก พ่อครู (พระ) ดูเมื่อดูยาม (ดูดวง) บอกว่าให้รับ
ปู่ย่าและสิ่งศักดิ์สิทธิ์มาดูแล หนูเลยต้องดูผีปู่ย่าทั้งสายตระกูลเดียวกันกับยายและต้องมาดูแลผีปู่ย่า
ของที่ดิน” (กนกวรรณ เจริญ, สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564) ฉะนั้น วัยวุฒิของผู้หญิงที่มีอายุน้อย
และเป็นเด็กรุ่นใหม่อาจไม่สำคัญเท่ากับความต้องการของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ก็สามารถนำทุนเชิงวัฒนธรรม
ดังกล่าวไปแลกเปลี่ยนเป็นทุนเชิงสัญลักษณ์ เช่น การเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ ไปพร้อม ๆ กับการผลิต
ความหมายใหม่ในการเข้าไปนิยามตัวตนว่าเป็นตัวแทนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ผ่านตำแหน่งที่ตั้งของหิ้งหรือหอผี
ปู่ย่า รวมทั้งสิ่งศักดิ์สิทธิ์อ่ืน ๆ ในแง่นี้อำนาจของ “ผีปู่ย่าหรือสิ่งศักดิ์สิทธิ์” จึงทำหน้าที่ในการผลิตซ้ำ
และให้การรับรองอำนาจที่ชอบธรรมในการสั่งสมทุน objectified form ด้วย 
    ขณะที่ในยุคปัจจุบันพ้ืนที่การสื่อสารของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
หดตัวลงและกำลังรื้อฟ้ืนจากผลพวงของยุคที่ผ่านมา ทำให้ผู้หญิงบางคนได้ใช้ทุนทางวัฒนธรรมอย่าง 
embodied form จากความเชี่ ยวชาญ เกี่ ยวกับองค์ ความรู้ เกี่ ยวกับ พิ ธีกรรมไป ขยายทุน 
institutionalized form จากการสถาปนาที่อยู่ในรูปแบบของสถาบันมาเสริมพลังให้กับตัวผู้หญิงเอง
อีกทางหนึ่ง อย่างการใช้ใบรับรองจากสถาบันรูปแบบใหม่เพ่ือเป็นการการันตีและเพ่ิมพูนทุนทาง
วัฒนธรรมให้กับตัวเธอเอง ดังเก๊าผีและผู้จัดเตรียมวัสดุในการประกอบพิธีกรรมอย่างแม่ยุพิน ยะจา 
อำเภอสารภี กล่าวว่า  
 

  ...การทำสวยดอกไม้ ไม้กลัด (ไม้ทางมะพร้าว) แปงสวยขันครูเปิ้นต้องกลัดกระทง 
สวยดอกต้องกลัดขึ้น ห้ามขวาง ตั้งปลายตองต้องให้ตรงกัน ปู่ย่าแปงแบบกลัดตั้งหมด คนบ่
ฮู้จะกลัดนอน ในขันปู่ย่านี่ต้องรอบคอบ 

(ยุพิน ยะจา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์, 2564)  
 

  ...ในของเซ่นไหว้ผีปู่ย่าจะไม่ใช้สูตรเหล้าไหไก่คู่ จะเลี้ยงน้ำมะพร้าวแทนเหล้า ปู่ย่า
ส่วนใหญ่ถือศีลไม่กินเหล้า 

(ยุพิน ยะจา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์, 2564) 
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ภาพ  35 วิธีการกลัดไม้กลัดในการทำสวยดอกไม้ 
 

  ...ตอนไปเรียนเฮาต้องเรียนให้จบ พอถึงวันที่ต้องแปงดอก (ทำดอกไม้) เพ่ือปัก
หน้าอกของเฮา (เรา) เอง ตอนเอามากลัดอกก็ภูมิใจ และยิ่งดีใจมากตอนเข้ารับเกียรติบัตร 
ถ่ายรูป ว่าเฮาก็เป็นคนพญาหม้อ (คนหัวไว) เรียนง่ายรู้เร็วเหมือนกันนะ 

(ยุพิน ยะจา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    การปฏิบัติของเก๊าผีแม่ยุพินเป็นกระบวนการแปลงทุนทางวัฒนธรรมจาก 
embodied form ขยายไปสู่ทุนทางวัฒนธรรมจาก institutionalized form ที่อาศัยการสถาปนาได้
ขยับขยายเส้นขอบฟ้าของความรู้ใหม่ ๆ ด้วยการนำความรู้ของตนเองกับความรู้จากโรงเรียนผู้สูงอายุ
มาเพ่ิมพูนทักษะ การประกาศเกียรติคุณจากโรงเรียนผู้สูงอายุเป็นรูปแบบกิจกรรมของการเสริมพลัง
ให้แก่ผู้หญิงอย่างหนึ่งผ่านการลงมือทำ มีข้อเด่นตรงที่เป็นการเสริมขวัญและกำลังใจแก่คนที่ต้อง
ทำงาน โดยผ่านความยากลำบากเสมือนเป็นการยอมรับให้คุณค่าแก่สิ่งที่ได้ทำมา ผ่านองค์กรที่มี  
ความน่าเชื่อถือจากสังคมด้วย ดังที่ P. Bourdieu (1986b) เห็นว่า การรับรองจากสถาบันที่ได้รับ 
การยอมรับจากสมาชิกในวงการเดียวกันเป็นหนทางหนึ่งในการลบล้างข้อจำกัดของทุนทางวัฒนธรรม 
ซึ่งเกี่ยวโยงกับร่างกายกับผู้ครอบครอง และช่วยเพ่ิมมูลค่าของทุนทางสัญลักษณ์ได้ด้วยอาศัย  
การรับรองจากทางการ ทุนประเภทนี้ทำให้การลงทุนทางการศึกษาของบุคคลมีมูลค่าอย่างเป็น
รูปธรรม 
    พร้อม ๆ ไปกับการถ่ายโอนทุนไปมาระหว่างทุนทางวัฒนธรรมกับ 
การสะสมและสร้างทุนทางสังคม (social capital) เช่น การสร้างเครือข่ายระหว่างผู้ประกอบพิธีและ
เข้าร่วมพิธีกรรม พันธมิตรจากม้าขี่ (ร่างทรง) กลุ่มผีเจ้านาย หรือกลุ่มที่ทำงานร่วมกัน ดังการเข้าไป
ร่วมพิธีการฟ้อนผีเจ้านายของแม่ชุ่มที่เป็นเสมือนพ้ืนที่ ในการระดมสรรพกำลังด้านต่าง ๆ และเชื่อม
ร้อยการรวมกลุ่มเครือข่ายม้าขี่ (ร่างทรง) ด้วย คำพูดต่อไปนี้  
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  ...ขันครูจะมีการฟ้อนเข้าทรงผีเจ้านาย แม่จะมีการขึ้นครูปีละครั้ง เขาเรียกว่าการ
เชิญครู การฟ้อนหากหอผีไหนฟ้อนจะเชิญร่างทรงที่อ่ืนมาร่วมฟ้อนด้วย ถือเป็นการให้
เกียรติ เคยเชิญมา 500-600 คน ถ้าเชิญเปิ้น มีการ์ดเชิญ เป็นหมู่ม้าขี่เดียวกัน ม้าข่ีที่เคยไป
ต้องมาท่ีที่มกีารฟ้อน 

(ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564)  
 

    หรือเก๊าผีแม่ศรีวัย จิโนที่ยังเป็นฝ่ายจัดเก็บรวบรวมองค์ความรู้เกี่ยวกับ
พิธีกรรมที่ใช้พื้นที่สาธารณะภายในชุมชนถ่ายโอนทุนไปมาระหว่างทุนทางวัฒนธรรมและทุนทางสังคม 
บทสัมภาษณ์ที่ว่า 
 

  ...พอเวลามีงานในหมู่บ้าน ช่วยเปิ้น กูก็ไปนั่งกับอุ๊ย ก็ถาม เปิ้นก็สอน เฮาก็จำไว้ ใส่
อันนั้นอันนี้ ไปดาครัว บุญใหญ่ มีตุ๊ (พระ) เก่งเรื่องดาครัว (เตรียมของ) แม่ก็ไปเป็นลูกมือ 
ตุ๊ (พระ) ใช้มาเต๊อะ ใส่กี่อัน บันทึกใส่สมองไว้ วันข้างหน้าจำไปย่ะ (ทำ) 

(ศรีวัย จิโน, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    สรุปได้ว่า การสร้างทุนและการสั่งสมทุนใหม่ ๆ มาใช้เพ่ือเสริมพลังในยุค
ปัจจุบันนี้ ปริมาณการใช้ทุน (volume capital) จะใช้ทุนทางวัฒนธรรมและทุนทางสังคมในจำนวนที่
มาก ทำให้ผู้หญิง (เจ้าของทุน) สามารถพลิกโฉมหน้าและตัวตนที่หลากหลายมาเป็นฐานอำนาจเชิง
วัฒนธรรม (soft power) อีกทอดหนึ่ง อย่างการมีสถานภาพสูง มีชื่อเสียง การได้รับการยอมรับจาก
บุคคลอ่ืน ๆ และการประสบความสำเร็จของชีวิต ในทำนองเดียวกันทุนดังกล่าวกลับมาช่วยหนุนเสริม
อำนาจให้สามารถธำรงรักษาพันธกิจเดิมของการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวในยุคปัจจุบันต่อไปได้ 
 2. โครงสร้างแห่งโอกาส (opportunity structure) ผู้หญิงต้องจัดหาโอกาส เพราะ 
การเสริมพลังให้สำเร็จลุล่วงต้องเป็นทั้ง “ผู้กระทำการ” และเพ่ิม “โครงสร้างแห่งโอกาส” ด้วย หากมี
เพียงสิ่งใดสิ่งเดียวเป็นพลังที่เสริมเพ่ิมข้ึนมานั้นก็ไม่สามารถดำรงคงอยู่อย่างยั่งยืนยาวนาน หากเปรียบ
เปรยกับมิติการสื่อสารแล้วเทียบเคียงได้กับองค์ประกอบทางการสื่อสารในส่วนของช่องทาง  
การสื่อสาร (channel) กิจกรรมการสื่อสารเพ่ือเสริมพลัง (message) และระดับการสื่อสาร (level 
communication) 
  2.1 พื้นที่และช่องทางการสื่อสาร (channel) เพื่อเสริมสร้างอำนาจ ด้วยสภาพ 
วิถีชีวิตทั่วไปของผู้หญิงไม่ได้แยกขาดระหว่างโลกพิธีกรรมและโลกความจริงอย่างชัดเจนเสียทีเดียว  
ซึ่งถือเป็นคุณลักษณะเด่นที่ทำให้ผู้หญิงเข้าไปปรากฏในหลากหลายช่องทาง จากยุคที่ผ่านมาผู้หญิง
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พิสูจน์ให้เห็นว่ามีการใช้ช่องทางการสื่อสารที่หลากหลายมาแล้ว สำหรับในปัจจุบันจำเป็นต้องใช้ทั้ง
ของเดิมเพ่ือเป็นหน้าตักและต้นทุน รวมทั้งการขยายไปสู่พื้นที่การสื่อสารใหม่ ๆ ต่อไปด้วย 
   2.1.1 ต้นทุนเกี่ยวกับความหลากหลายของช่องทางการสื่อสารเดิมเพื่ อ
เสริมสร้างอำนาจ ด้วยตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่มีการออกแบบให้เป็น “multi-
channel) จะกระทำการแสดงออกในหลายช่องทาง ตั้งแต่การมีทั้งช่องทางแบบประจำ ( regular 
channel) ได้ระบุช่วงเวลาที่ต้องทำเอาไว้อย่างแน่นอน ต่อเนื่อง และสม่ำเสมอ ก็คือ หากในช่วงเวลา
ปกติ (normal period) การเลี้ยงผีปู่ย่าตามประเพณีจะทำในเดือน 9 ของล้านนา ซึ่งในปี 2564 นี้ 
เริ่มตั้งแต่วันที่ 12 พฤษภาคม – 9 มิถุนายน 2564 และจะต้องเป็นวันดี (วันมงคล) ไม่ตรงกับวันเสีย 
(ปีนี้วันเสียคือ วันอาทิตย์และวันจันทร์) วันพระ และวันพุธ (เพราะผีปู่ย่าจะไม่กินของไหว้) เช่น  
ขึ้น 9 ค่ำ แรม 9 ค่ำของเดือน ฯลฯ โดยดูจากปฏิทินล้านนาเป็นหลัก ดังคำสัมภาษณ์นี้ 
 

  ...บ่ลืม มันตึงบ่ลืม เดือน 9 มาจะเอาวันใดดี เจอวันเสียก็บ่เอา จะเอาวันไหน 
เตรียมครัวใส่ เอาข้าวต้มข้าวหนม 

(รัมภ์รดา ผัดใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

  ...เลี้ยงผี เดือน 9 แรม 9 ค่ำ พอถึงก็จะไปบอกพ่ีน้องว่าจะเลี้ยงปู่ย่าเน้อ เอาไก่ 
ผลไม้มาฮอม 

(ศรีวัย จิโน, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    การระบุเวลาเอาไว้อย่างแน่ชัดมีผลต่อความยั่งยืนยาวนาน และมีเป้าหมาย
เพ่ือการสืบทอดตัวพิธีกรรมเอง เพราะเมื่อถึงเวลาก็รู้ว่าต้องประกอบพิธีกรรมแล้ว กลายเป็น “ธรรม
เนียมประเพณี” แม้ในปี พ.ศ. 2564 นี้ ในช่วงเดือน 9 (ประมาณเดือนพฤษภาคมถึงเดือนมิถุนายน) 
สถานการณ์โควิด-19 ในจังหวัดเชียงใหม่ค่อนข้างน่าเป็นห่วง แต่บรรดาเก๊าผีและสมาชิกในตระกูลผี
ต่าง ๆ ก็ยังคงสืบทอดการเลี้ยงผีปู่ย่าต่อไปเพียงแค่ใช้วิธีการเลื่อนวัน และดูแลป้องกันตัวเองตาม
คำแนะนำของสาธารณสุขเป็นสำคัญ  
    นอกจากนี้ยังใช้ช่องทางวาระโอกาสพิเศษ (occasional channel) เช่น 
การผิดผีหรือการเสียผี การแต่งงาน การขึ้นบ้านใหม่ การย้ายไปทำงาน การเรียนต่อ หรือกระทำใน
ช่วงเวลาพิเศษที่มีปัญหาเกิดขึ้น (crisis period) เป้าหมายของการทำพิธีกรรมก็เพ่ือแก้ปัญหาหรือ
วิกฤตินั้น เช่น การใส่ผีหรือเสียผี ในกรณีที่ผู้หญิงของตระกูลผีนั้นไปมีสัมพันธ์กับผู้ชาย หรือ 
การแต่งงาน เสมือนเป็นการขอขมา บอกกล่าวผีปู่ย่า รวมทั้งการต้อนรับสมาชิกในตระกูลผีด้วย หรือ
ในกรณีที่สมาชิกในตระกูลเจ็บป่วย เกิดอุบัติเหตุ และสิ่งไม่ดีก็นำสิ่งของไปไหว้ผีปู่ย่า ดังคำสัมภาษณ์นี้ 
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  ...นอกจากเดือน 9 ถ้าจะเอาลูกเอาเมียก็ต้องมาเลี้ยง ก่อนที่จะแต่งงาน ต้องมา
บอกมากล่าว 

(ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    และน้องอันลูกเก๊าผีแม่ชุ่มกล่าวเสริมว่า 
 

  ...ผู้ชายต้องมาคุยกับฝั่งผู้หญิงแล้วจะเอาเงินใส่ผีให้เรา เอาเงินมาใส่ขัน เอาเงินไป
ซื้อของมาเลี้ยงปู่ย่า จะคนละอย่างกับวันเลี้ยงผีปู่ย่า ตอนหนูแต่งงานก็ใส่ผีปู่ย่า 

(อัณณ์ชญาณ์ จันทร์บุญเป็ง, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

    หรือแม่ศรีประทีปที่มารับช่วงต่อการเป็นเก๊าผีและดูแลหิ้งผีปู่ย่า เล่าให้
ผู้วิจัยฟังว่า 
 

  ...ตัวแม่ตอนนั้นแม่ไม่ค่อยสบาย เป็นมะเร็ง แม่ไปหาเจ้าทรงบอกว่าปู่ย่าเปิ้นไค่มา
อยู่ด้วย เปิ้นจึงแวะเวียนมา แม่เลยรับขันปู่ย่า 

(ศรีประทีป กาวิชัย, ผู้ใหส้ัมภาษณ์, 21 กุมภาพันธ์ 2564)  
 
    ดังนั้น การออกแบบตัวสื่อให้มีช่องทางและวาระโอกาสที่หลากหลายเช่นนี้ 
ทำให้มีหลักประกันว่าหากสูญเสียช่องทางใดช่องทางหนึ่งไปก็ยังคงเหลือช่องทางอ่ืน ๆ เช่น หากไม่มี
การไหว้ผีปู่ย่าประจำปีตามประเพณีก็ยังคงเหลือการไหว้ผีปู่ย่าในยามที่ชีวิตมีปัญหา ฯลฯ 
   2.1.2 ศักยภาพที่ยืดหยุ่นในการปรับเปลี่ยนพื้นที่และเวลาในการสื่อสารเพื่อ
เสริมสร้างอำนาจ ด้วยคุณลักษณะของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่มีลักษณะของการ
เข้มงวดและยืดหยุ่นไปในเวลาเดียวกัน อย่างในอดีตการกำหนดเวลาและสถานที่จะเป็นไปอย่าง
เข้มงวด แต่ในปัจจุบันมีลักษณะของความยืดหยุ่น (flexibility) จึงได้ปรับเปลี่ยนพ้ืนที่และวันเวลาให้
สอดคล้องกับสภาพความเป็นจริง ดังคำสัมภาษณ์ของเก๊าผีแม่ชุ่มที่ว่า  
 

  ...จะเลี้ยงปู่ย่า ต้องดูวันก่อน ต้องไม่ตรงกับวันเสีย (ปฏิทินล้านนา) แรม 9 ค่ำ แต่
ส่วนตัวของแม่นะจะดูลูกหลานเป็นหลักด้วย ส่วนใหญ่จะเอาวันอาทิตย์ เพราะลูกหลาน
หยุด ลูกหลานย่ะการ (ทำงาน) ในเวียง (เมืองเชียงใหม่) หรือการมาดำหัวปู่ย่าในวัน
สงกรานต์ไม่จำเป็นต้องทำพร้อมกัน แล้วแต่ลูกหลานสะดวกวันใดก็แวะมา ไหว้วันไหนก็ได้
ในช่วงสงกรานต์ (มักเลือกวันดี) หลังจากไปวัด ไปดำหัวพ่ออุ๊ยแม่อุ๊ยด้วย หรือจะเลี้ยงผีปู่ย่า 

(ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
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    อันเนื่องจากความแข็งตัวในเรื่องช่วงเวลาของตัวพิธีกรรมจึงมีความสำคัญ
อย่างยิ่งยวดและมีความเชื่อมากมายที่กำกับอยู่ข้างหลัง ดังที่คนล้านนามีสำนึกเรื่อง “วันดีวันเสีย” 
ช่วงเวลาจึงเป็นคุณลักษณะหนึ่งของพิธีกรรมที่ต้องศึกษาอย่างละเอียดก่อนลงมือทำกิจกรรม 
ทว่าความน่าสนใจของตัวสื่ออยู่ที่สามารถปรับเปลี่ยนช่วงเวลาได้ แต่ต้องอยู่บนเงื่อนไขที่ว่า 
ยังอยู่ในช่วงเดือน 9 (ล้านนา) และไม่ตรงกับวันเสียเพ่ือให้ลูกหลานและสมาชิกในสายตระกูลผี
เดียวกันได้เข้าร่วมพิธีกรรมและตัวสื่อยังคงดำรงอยู่สืบทอดต่อคนรุ่นใหม่ได้  
   2.1.3 การเพิ่มพื้นที่และช่องทางการสื่อสารใหม่ ๆ เพื่อเสริมสร้างอำนาจ ด้วย
สถานะของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีลักษณะหดตัวลงหรืออยู่ระหว่างการรื้อฟ้ืน ฉะนั้น 
ในยุคปัจจุบันที่ผู้หญิงสูญเสียอาณาเขตพ้ืนที่ในครัวเรือน โดยเฉพาะพ้ืนที่พิธีกรรมจากการละทิ้งผีปู่ย่า
เพ่ือออกไปนอกชุมชนในยุคท่ีผ่านมา จึงจำเป็นต้องออกมาใช้พ้ืนที่ภายในชุมชนและนอกชุมชนมากขึ้น 
ประกอบกับปัจจัยที่ทำให้เกิดการเปลี่ยนแปลงจำเป็นต้องขยับขยายพื้นที่การสื่อสารใหม่ ๆ อย่างพ้ืนที่
การประกอบอาชีพ พ้ืนที่ทางการเมือง พ้ืนที่ของนักวิชาการ และพ้ืนที่การช่วยเหลือสังคม ดังกรณี
ของป้าตุ๋ยที่สะท้อนการเพ่ิมพ้ืนที่การสื่อสารใหม่ ๆ ต่อไปนี้ 
 

  ...ป้าตุ๋ยแกดันเข้ากลุ่มสตรีหมู่บ้านสันติสุข เป็นของ 1 ตำบล 1 ผลิตภัณฑ์ กลุ่ม
แม่บ้าน คนสูงอายุที่ไม่มีงานทำ ตำน้ำพริกหนุ่ม น้ำพริกอ่อง แคปหมู ไวน์ลำไย มะขามป้อม 
กระเจี๊ยบ 

(อำภรณ์ แสงปุก, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    ส่วนตัวป้าตุ๋ยเองให้สัมภาษณ์ว่า 
 

  ...ตอนนั้นยังไม่มี OTOP เป็น 1 ตำบล 1 ผลิตภัณฑ์ ของดีดอยหล่อ ป้าก็คิดค้นใน
รูปแบบของกลุ่มแม่บ้านมารวมตัวกัน แม่บ้านอายุสี่ห้าหกสิบมาช่วยกันทำ อยู่บ้านเฉย ๆ 
จะได้มีรายได้เสริม 

(ศรีสมร วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 8 มีนาคม 2564) 
 
    นอกจากจะมีการเสริมช่องทางการสื่อสาร (channel) ที่จะเข้าถึงทรัพยากร
ใหม่ ๆ แล้ว ยังจำเป็นต้องใช้ทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) ที่สั่งสมไว้เดิมจากกระบวนการ
หล่อหลอมของสังคมล้านนาอันกลายเป็นคุณสมบัติติดตัวที่เอ้ือให้กับผู้หญิงสามารถนำไปเพ่ิมพูน
มูลค่าของตนได้ อย่างความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่หลอมละลายอยู่ในตัวและแสดงออกผ่านทางทุน 
embodied form จากการเข้าร่วมพิธีกรรมอย่างต่อเนื่องเกิดเป็นสำนึกร่วมทางวัฒนธรรม ดังคำพูด



 255 

ที่ว่า “คิดว่าต้องทำเป็นประเพณี มันมาก่อนปู่ย่าตายาย ไม่ใช่มาแค่รุ่นพ่อรุ่นแม่ มีมาตั้งนานแล้ว เห็น
ตั้งแต่เด็ก ไม่ใช่มีแต่ครอบครัวเรา ไปถามใครก็มีกันหมด เชื่อถือที่ทำตามกันมาตามประเพณี” 
(ศรีสมร วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 8 มีนาคม 2564) การเข้าร่วมการประกอบพิธีกรรมอย่างต่อเนื่อง
กลับกลายเป็นจุดเด่นให้ผู้หญิงสามารถเรียนรู้การจัดการในเรื่องต่าง ๆ ตั้งแต่ทรัพยากรคน สิ่งของ 
และอุปกรณ์ หรือได้ทดลองฝึกฝนการใช้อำนาจร่วมกับทุน ซึ่งเป็นฐานความรู้ที่สำคัญนำไปใช้ในการ
ขยายพ้ืนที่การสื่อสารใหม่ ๆ  
    ผนวกกับการเข้าไปสู่พื้นที่สาธารณะแบบใหม่ ยังต้องใช้ร่วมกับทุนชนิดใหม่ 
อย่างทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) คือ สถานภาพ ชื่อเสียง การได้รับการยอมรับจากบุคคล
อ่ืน ๆ อย่างกรณีของป้าตุ๋ยจากการไปร่วมทำงานกับหน่วยงานต่าง ๆ การประชาสัมพันธ์ การปรากฏ
ตัวออกสื่อต่าง ๆ จากสื่อกิจกรรมพิเศษอย่างการออกบูธงาน OTOP ที่เมืองทองธานี ในการทำไส้อ่ัวที่
ยาวที่สุดเป็นไฮไลท์ของงาน พร้อมกับการได้ซึ่งทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital) จากการ
ประสบความสำเร็จขายไส้อ่ัวได้เงินเป็นล้านบาท ต่อจากนั้นป้าตุ๋ยก็ได้ขยายทุนทางสังคม (social 
capital) ต่อไปเรื่อย ๆ ด้วยการสร้างเครือข่าย (network) ทั้งกลุ่มคนภายในชุมชนและภายนอกจวบ
จนปัจจุบันได้ก้าวเข้าสู่พ้ืนที่ของผู้ชายอย่างการเป็นที่ปรึกษาทำงานการเมืองท้องถิ่น  
    การที่ป้าตุ๋ยได้สะสมทุนทางสัญลักษณ์เพ่ือนำมาสู่การขยายฐานอำนาจเดิม 
ผ่านพ้ืนที่ใหม่ ๆ ในการสื่อสารเรื่องราวเมื่อพระเทพฯ เสด็จเสวยพระกระยาหารที่ร้านอาหารของเธอ 
(ดูเชิงอรรถที่ 42) เป็นการผนึกกำลังจากทุนทางสัญลักษณ์เพ่ือเป็นช่องทางการสื่อสารเสริมให้ป้าตุ๋ย
สามารถสะสมทุนทางสัญลักษณ์จากเกียรติยศที่ได้รับเลือกให้เป็นผู้ทำอาหารถวายสมเด็จพระเทพฯ 
รวมทั้งการประดับประดาพระบรมฉายาลักษณ์พระเทพฯ ที่เสด็จไว้ในร้าน พร้อมกับการนำพระเก้าอ้ี
มาจัดแสดงในตู้กระจกภายในบริเวณร้านด้วยความภาคภูมิใจนั้น ซึ่งสะท้อนให้เห็นการใช้ทุนทาง
วัฒนธรรมที่อยู่ในรูปแบบของสิ่งของพระราชทานจากสถาบันพระมหากษัตริย์มาขยายสู่ทุนทาง
สัญลักษณ์ ผ่านมิติของ “ความชอบธรรม” ที่ตัวเธอได้รับพระราชทานมาสร้างมูลค่าและก่อผลในการ
ครอบงำทางอำนาจเชิงวัฒนธรรมอีกทอดหนึ่ง ด้วยยุทธวิธีทางภาษาผ่านการเล่าเรื่อง (narrative) 
ซึ่งตัวป้าตุ๋ย (ผู้หญิงและผู้กระทำการ) กับลูกหลาน คนในสังคมล้านนา หน่วยงานต่าง ๆ และลูกค้าคน
ภายนอก (ผู้ที่ถูกกระทำ) และนำทุนดังกล่าวถ่ายโอนไปสู่ทุนทางเศรษฐกิจในการทำธุรกิจร้านอาหาร
เหนือของตัวเธอเอง ซึ่ง P. Bourdieu (1986b) เห็นว่า ความชอบธรรมเป็นองค์ประกอบสำคัญของ
ทุนทางสัญลักษณ์ที่สร้างมูลค่าและก่อผลในการครอบงำทางอำนาจในเชิงสัญลักษณ์ การจะได้มาซึ่ง
ความชอบธรรมนี้ต้องอาศัยปฏิบัติการในเชิงสัญลักษณ์มากมายที่มุ่งแปรสภาพการกระทำจาก
ผลประโยชน์ในทางเศรษฐกิจให้กลายเป็นการกระทำที่ดูเหมือนไม่หวังผลต่อไป 
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  2.2 กิจกรรมการสื่อสารเพื่อเสริมพลังอำนาจ (message) ผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะปรับเปลี่ยนจากบุคคลผู้มีอำนาจน้อยให้กลายเป็นผู้กระทำการ 
(agency) เพ่ือนำไปสู่เป้าหมายของการเสริมพลังนั้น จำเป็นต้องลงมือทำผ่านกิจกรรมการเสริมพลังที่
มีได้มากมายหลายรูปแบบ คือ 
   2.2.1 กิจกรรมการสื่อสารเพื่อเสริมพลังอำนาจแบบเดิมที่เป็นต้นทุนหลักของ
การลงมือทำกิจกรรมอ่ืน ๆ ต่อไป ดังต่อไปนี้ 
    กิจกรรมการประกอบพิธีกรรมและการปฏิบัติตนตามข้อกำหนดหลักของ
สิ่งศักดิ์สิทธิ์ ตัวอย่างกรณีของเก๊าผีแม่ชุ่มที่ดำรงสถานะทั้งเก๊าผีของผีปู่ย่าของกลุ่มตัวเองควบคู่กับ
การเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ของผีเจ้านาย ทำให้การปฏิบัติตนตามข้อกำหนดหลักของสิ่งศักดิ์สิทธิ์เป็นสิ่งที่
แม่ชุ่มต้องยึดมั่น เช่น การปฏิบัติตนต้องยึดตามข้อปฏิบัติของสายครูทั้งระหว่างประกอบและไม่ได้
ประกอบพิธีกรรมอย่างเคร่งครัด เสมือนเป็นการฝึกฝนการปฏิบัติตนเพ่ือนำไปสู่การสร้างอำนาจเชิง
วัฒนธรรม (soft power) ด้วยการสั่งสมบารมี ผ่านวัตรปฏิบัติของตนเองที่แสดงออกให้เห็นเชิง
ประจักษ์ 

  นอกจากนี้ยังมีกิจกรรมที่มีขอบเขตของพ้ืนที่และเวลาที่เป็นของตัวเอง ดังที่ 
V. Turner (1982) เสนอว่า รูปแบบพิธีกรรมจะประกอบด้วยขั้นตอนที่แน่นอน 3 จังหวะขั้นตอน 
สำหรับแม่ชุ่มมีรูปแบบคือ ขั้นตอนแรกเป็นช่วงแยกตัว (separation) โดยมีการนำสัญลักษณ์ต่าง ๆ 
มากั้นอาณาบริเวณ เช่น การจัดเตรียมทำความสะอาดหิ้งและหอผีปู่ย่า ปะพรมด้วยน้ำส้มป่อย หรือ
การเริ่มมีสัญญาณมาแสดงเพ่ือการขอร่างหรือสังขาร จังหวะที่สองคือช่วงเปลี่ยนผ่าน (liminality) 
แยกตัวตนในโลกความจริงเพ่ือเข้าสู่ตัวตนในพ้ืนที่พิธีกรรม ซึ่งเป็นพ้ืนที่แห่งความคลุมเครือ เช่น การ
สวมชุดทรง การพูดจาเสียงดัง การดื่มเหล้า การฟ้อนไปตามจังหวะวงดนตรีแห่ หรือการร่ายรำตามแต่
ละสิ่งศักดิ์สิทธิ์ และจังหวะที่สามคือช่วงกลับมารวมตัวกัน (incorporation) เป็นช่วงเวลาที่ผู้ทำ
พิธีจะถูกนำเข้ามาสู่สถานภาพใหม่ที่มีความม่ันคง ดังบทสนทนาของแม่ชุ่ม แม่ผัด และน้องอันลูกสาว
ของแม่ชุ่มกับผู้วิจัยที่เล่าเรื่องราวระหว่างการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ในพิธีกรรมการฟ้อนผีเจ้านายว่า 

 
  ผู้วิจัย:  แม่เล่าตอนเข้าทรงให้ฟังหน่อยค่ะ 
  แม่ชุ่ม:  เราต้องมีขันครู เชิญด้วยขันดอกเงิน 12 บาท ข้าวตอกดอกไม้ องค์ใดจะ

เล่ามาทรงก็มา (เราก็จะเมาหัว เรอ อยากอาเจียน อ้วก เฮาบ่ฮ ู้ (รู้)) 
(เสียงแม่ดังขึ้น) พอยกขันขึ้นก็ไม่รู้ว่าสิ่งศักดิ์สิทธิ์เข้าเป็นผีปู่ผีย่า เสื้อ
บ้าน แล้วแต่ผีตนไหน มีการเปลี่ยนชุด ชุดเตรียมไว้เลย เปิ้นจะเลือกเอง 
ใส่ก็ฟ้อนก็รำ ชุดแห่ กลองปี่พากย์ ม้าขี่ (ร่างทรง) ก็ลุก ไม่มีใครอยู่นิ่ง 
อยู่ไม่ได้สักคน ใครมาก่อนก็เต้นก่อนเวลาประมาณ 9.00-17.00 น. เมื่อ
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แลง (เย็น) เลิกราของใครของมัน เจ้ามักเหล้าก็กินเหล้า มักเมี่ยงก็กิน
เมี่ยง บุหรี่ก็กิน เต็มที่ของเปิ้น ในชีวิตจริงแม่ไม่กิน แต่ถ้าองค์กินแม่ก็กิน 
ปู่ย่าไม่กินเหล้ากินแต่เมี่ยง พ่อบ้านกินเมี่ยง บุหรี่  

  ผู้วิจัย:  ระหว่างพิธีกรรมการเข้าทรง เรารู้สึกตัวหรือไม่  
  แม่ชุ่ม:     บ่ฮู้ (รู้) เรื่องเนอะ เราลาแล้วจะรู้ 
  น้องอัน: แม่เปิ้นบ่รู้ คนที่ลงทรงก็ไม่รู้ว่าแจกไปเท่าใด ผีแจกเอง คนที่ได้ซองก็ต้อง

มาในครั้งต่อไป พอเวลาลงทรง คุยกันภาษาผี ภาษาไทย เมือง พม่า 
เขมร ไทใหญ่ แล้วแต่พูดไม่ชัด เป็นเด็ก เสียงกุมาร เจ้าทรงบ้านอ่ืนพา
เด็กมา กุมาร บางทีก็เล่นเหมือนเด็ก ยิงปืน (ปั้งงงงง)  

  แม่ผัด:  หากลงทรงเป็นเด็กก็จะกินน้ำหวาน ปีโป้ เล่นตุ๊กตา เราต้องเตรียมไว้ รถ
น้อย ขนม ลูกโป่ง ถามว่าเชื่อมั้ย เชื่อก๊ะ 

(ชุ่ม แปงใจ ผัด ขันคำ และอัณณ์ชญาณ์ จันทร์ บุญเป็ง, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    สรุปได้ว่า การสื่อสารของผู้หญิ งเพ่ือเสริมสร้างอำนาจนั้น เริ่มตั้งแต่  
การแปลงร่าง (transform) จากผู้ส่งสาร (sender-1) ที่มีตัวตนในโลกความจริงก่อนเข้าสู่ พ้ืนที่
พิธีกรรมไปสู่ผู้ส่งสาร (sender-2) ที่มีตัวตนในพื้นที่พิธีกรรม ตั้งแต่การเลือกชุดทรงเองในการประทับ
ตามแต่ละสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ร่างทรงจะลุกข้ึนฟ้อนรำ ดื่มเหล้า กินเมี่ยง พูดคุยกับสิ่งศักดิ์สิทธิ์และผู้เข้าร่วม
พิธี จนถึงขั้นตอนสุดท้ายคือการถอยองค์ออกจากร่างทรง และมาสู่ผู้ส่งสาร (sender-3) ที่มีตัวตน
หลังออกจากพ้ืนที่พิธีกรรมกลับมาใช้ชีวิตตามปกติดังเดิม ซึ่งตัวตนของผู้หญิงที่เป็นผู้ส่งสารทั้งสาม
ส่วนนี้จะสัมพันธ์กันเป็นวงจรกลับไปกลับมา ซึ่งสะท้อนรูปแบบกิจกรรมที่ถูกออกแบบและนำมาใช้
เพ่ือเสริมสร้างพลังในระดับบุคคลและกลุ่มในมิติการเสริมพลังด้านจิตวิทยา ความรู้สึกเป็นเจ้าของ 
และความภาคภูมิใจในการเป็นผู้สืบทอดอุดมการณ์ของผีปู่ย่า (sense of belonging) และความรู้สึก
นี้จะเกิดขึ้นได้เจ้าของวัฒนธรรมต้องสามารถเข้ามามีส่วนร่วมได้ 
    กิจกรรมการเล่าเรื่องเกี่ยวกับผีปู่ย่า ทำให้ผู้รับสารสนใจติดตามและเกิด
การมีส่วนร่วม เพราะในการเล่าเรื่องมักจะใช้คำถามที่ไม่ต้องการคำตอบ หรือเล่าไปเรื่อย ๆ เหมือนไม่
มีจุดประสงค์อะไร แต่ทำให้ผู้รับสารเชื่อและปฏิบัติตามอย่างไม่รู้เนื้อรู้ตัว เฉกเช่นการที่หญิงสูงอายุ
มักจะพร่ำสอนกับเด็กซ้ำ ๆ ว่า “มีบรรพบุรุษมาเกิดเป็นตัวพวกเขาด้วยสัญลักษณ์เชิงประจักษ์ผ่าน
ร่องรอยของปานดำหรือตำหนิต่าง ๆ ในร่างกาย” ดังคำพูดว่า “แม่ชอบเล่าให้ฟังก็เชื่อนะ เหมือนคน
ตายมาฝากไว้ ตอนมาเกิดก็มี เค้าเรียกขวัญเข้าท้อง หมายมาเกิด 32 ขวัญ มันก็มีแต้ (ใช่) คนเฒ่า
อยากได้ โตมามันจะจางลง หายไป” (อัณณ์ชญาณ์ จันทร์บุญเป็ง, ผู้ให้สัมภาษณ์, 21 กุมภาพันธ์, 
2564) หรือการเล่าเรื่องผีกะ ดังคำพูดของน้องเนสผู้รับสารวัยรุ่นบอกว่า “ยายหนูจะบอกไม่ให้ไปยุ่ง
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เกี่ยว แต่งงาน ดองกันกับตระกูลผีกะ ผีกะเป็นผีปู่ย่าที่ลูกหลานไม่ดูแลและทิ้งหิ้งปู่ย่า เวลาจะไปคบ
ผู้ชายเป็นคู่ครอง ยายและแม่จะสอนเสมอให้ดูว่า อย่าให้ต้นตระกูลเป็นผีกะ” (ชมพูนุช วุฒิมา,  
ผู้ให้สัมภาษณ์, 1 กุมภาพันธ์ 2564)  
    นอกจากนี้ ยั งมีคำพูดของเก๊ าผีแม่จ้อง อำเภอแม่แตง  ที่ เน้ นย้ ำว่า 
“สิ่งศักดิ์สิทธิ์ต้องการอยู่บ้านนี้ เลยให้แม่เป็นเก๊าผี ดูแลสืบทอดบ้านเก๊าคนเดิมต่อ ตอนไปทรงเปิ้น  
(ผีปู่ย่า) บอกว่า “อยู่ที่นี่ม่วน (สบาย) จะอยู่บ้านนี้ เปิ้นจะอยู่นี่” หิ้งปู่ย่าอยู่ที่นี่ด้วยแหละ” (สุพรรณ 
วงศ์สุวรรณ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) 
    กิจกรรมการเล่าเรื่องได้กลายเป็นกลยุทธ์การสื่อสารที่เสริมพลังอำนาจที่เก๊า
ผีหรือผู้สูงอายุในชุมชนใช้ในการปฏิบัติการทางสังคม ด้วยการสร้าง “เทววิทยา” จากสิ่งศักดิ์สิทธิ์
อย่างผีปู่ย่า ผ่านเรื่องเล่า (narrative) ก่อรูปเป็นตัวบท (text) ซึ่งเปิดโอกาสให้ผู้รับสารตีความและ
ส่งผลต่อความเข้าใจในความอัศจรรย์ที่เรื่องเล่ายืนยัน โดยเฉพาะแก่นเรื่องราวในลักษณะคู่ตรงกันข้าม
เกี่ยวกับผีดีและผีร้าย อย่างกรณีผีกะที่เป็นวิญญาณแปรสภาพจากผีปู่ย่า (ผีดี) มาเป็นผีร้าย การแปร
สภาพนี้เกิดขึ้น เพราะผีปู่ย่าถูกปล่อยปละละเลยไม่ได้รับการเซ่นสรวงบูชา กลายเป็นผีกะออก
เพ่นพ่านไปทั่วหมู่บ้านเพ่ือหาของกินมาเปรียบเทียบกับผีปู่ย่าที่เป็นผีดี หรือการใช้ความศักดิ์สิทธิ์ของ
ผีปู่ย่ามาเป็นกุศโลบายในการผลิตซ้ำผ่านการขัดเกลาทางสังคมแบบไม่รู้ตัว หากพิจารณาเพียงผิวเผิน
เรื่องเล่าอาจฟังดูไร้เหตุผล แต่แท้ที่จริงแล้ว กลับทำให้ผู้คนในสังคมล้านนาสามารถรับรู้และยอมรับที่
เชื่อมโยงกับวิถีชีวิตได้อย่างปริยาย  
   2.2.2 เพิ่มกิจกรรมใหม่ ๆ ในช่องทางการสื่อสารเดิมเพื่อเสริมพลังอำนาจ
แบบเดิม ซึ่งเป็นรูปแบบการทำกิจกรรมผสมผสานระหว่างการผนวกกิจกรรมแบบดั้งเดิมกับกิจกรรม
แบบใหม่ ๆ ตัวอย่างเช่นกรณีของเก๊าผีแม่ชุ่มที่ใช้พ้ืนที่พิธีกรรมเดิมของตนเอง อย่างการฟ้อนผีเจ้านาย
แล้วนำเงินที่ ได้ไปทำบุญที่วัดด้วยกิจกรรมการทำบุญ  (ดูเชิงอรรถที่  43) เสมือนเป็นกลยุทธ์ 
การแปรสภาพทุน จากการถ่ายโอนทุนทางวัฒนธรรมไปมาของแม่ชุ่มจากการเป็นเก๊าผีและมาดำรง
สถานะม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านาย รวมไปถึงการดำรงตนเป็นพุทธศาสนิกชนที่ดี  ด้วยวิธีการโยก
ทรัพยากรทางเศรษฐกิจของกิจกรรมในพ้ืนที่ในโลกศักดิ์สิทธิ์ สิ่งต่าง ๆ เหล่านี้ล้วนเป็นบ่อเกิดทุนใน
รูปแบบของสถาบัน 
    การเนรมิต “บ้าน” ของแม่ชุ่มให้เป็นสถานที่ในประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่าและ
การฟ้อนผีเจ้านาย ไปพร้อม ๆ กันกับการเป็นพ้ืนที่ดำเนินกิจกรรมการทำนุบำรุงพุทธศาสนาเพ่ือสร้าง
บุญกุศลนั้น เสมือนเป็นการถ่ายโอนทุนไปมาระหว่างทุนทางวัฒนธรรม (cultural capital) ตั้งแต่ทุน 
embodied form อย่างการรับภาระหน้าที่การเป็นสื่อกลางของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ทุน objectified form 
การจัดสร้างและดูแลสิ่งศักดิ์สิทธิ์อยู่ในบริเวณบ้านของตัวเอง ทุน  institutionalized form จากการ
รับรู้ของสมาชิกในครอบครัว กลุ่มคนในชุมชน ตลอดจนเครือข่ายของม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านาย  และ
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ทุนทางสังคม (social capital) จากการสร้างเครือข่ายของกลุ่มเพื่อนม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านายถ่าย
โอนกลายมาเป็นทุนเชิงสัญลักษณ์ (symbolic capital) ด้วยการสร้างความชอบธรรมของการเป็น
เก๊าผีและม้าขี ่ (ร่างทรง) และนำไปสู่ทุนเศรษฐกิจ (economic capital) อย่างเงินทองที่ได้จาก 
การร่วมทำบุญในพิธีกรรมการฟ้อนผีเจ้านาย  
    ซึ่ง P. Bourdieu (1986b) เห็นว่า พ้ืนที่พิธีกรรมความเชื่อแม้จะอิงอยู่กับ
การปฏิเสธกลบเกลื่อนลักษณะทางเศรษฐกิจ แต่ก็ดำรงอยู่ในปริมณฑลของการแลกเปลี่ยนผ่าน
เงินตราและมูลค่าของสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีกรรม ซึ่งการแลกเปลี่ยนของทุนเชิงสัญลักษณ์จะถูก
แปลงโฉมเป็นการอุทิศบวงสรวงตนให้แก่สิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่อยู่เบื้องบน ผ่านความพยายามที่จะแปลงโฉม
สิ ่งหยาบ ๆ ของสิ ่งของ เช่น ไก่ต้องนำมาต้มให้ไม่มีกลิ ่นคาว ดอกไม้ต้องนำมาจัดใส่สวยดอก  
การทำสตวงเป็นภาชนะใส่สิ ่งของเซ่นไหว้ ฯลฯ ให้กลายเป็นวัตถุสวยงามที่ใช้ประกอบพิธีกรรม 
การเซ่นไหว้ เพราะจำเป็นต้องใช้เงินในการซื้อหาสิ่งของเหล่านั้นมา นับเป็นปฏิบัติการกลบเกลื่อน
ความสัมพันธ์เชิงเศรษฐกิจ  
   2.2.3 การเพิ่มรูปแบบกิจกรรมใหม่ ๆ เพื่อเสริมพลังอำนาจ อันได้แก่  
    กิจกรรมการเป็นวิทยากร เป็นรูปแบบการสอนงาน (coaching) ที่มี 
การมอบหมายให้มีผู้ที่มีความรู้ ความชำนาญในเรื่องนั้นโดยเฉพาะมาเกาะติดเป็นผู้ชี้แนะแนวทาง 
ดังเช่นกรณีของป้าตุ๋ยที่เป็นวิทยากรให้กับนักศึกษา จากคำพูดของนักศึกษาที่เคยทำงานร่วมกับป้าตุ๋ย
กล่าวว่า “ตอนที่หนูต้องทำสารคดีส่งอาจารย์ ก็มาหาป้าตุ๋ย เพราะแกรู้จักคนเยอะ ไม่มีใครไม่รู้จักร้าน
ไส้อ่ัวยาวที่สุดในโลกของดีอำเภอดอยหล่อของป้าแก ตอนเรียนมีวิชาที่เกี่ยวกับชุมชนจะขอป้าแก
ช่วยเหลือตลอด แกไม่เคยปฏิเสธเลยนะ” (โสรญา ผัดใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 8 มีนาคม 2564) 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
ภาพ  36 ผลงานการวางแผนการตลาดของนักศึกษาที่ใช้ร้านป้าตุ๋ยเป็นแหล่งเรียนรู้ 
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    หรือการเข้าร่วมทำงานเป็นวิทยากรภูมิปัญญากับสถาบันการศึกษาของแม่
แดงที่ดำรงสถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ของกลุ่มผีปู่ย่าตระกูลแม่มูล มาลัย อำเภอแม่แตง กล่าวว่า 
“แม่ก็เอาความรู้เรื่องการดาครัว (การจัดเตรียมสิ่งของในการประกอบพิธีกรรม) เข้าไปทำงานกับ
หน่วยงานภาครัฐ มหาลัย เป็นปราชญ์ชาวบ้าน ช่วยสอนงานตอง (ใบตอง) สวยดอกไม้ เครื่องเซ่นไหว้ 
ช่วยส่งเสริมงานภูมิปัญญาของตำบลเรา” (ปทุมมา สังข์ใย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) 
    กิจกรรมของชุมชนและสังคม เช่น การเข้าร่วมกับองค์กรรูปแบบใหม่  
อย่างองค์กรด้านการปกครองชุมชนภายใต้การบริหารงานของท้องถิ่น (ดูเชิงอรรถที่ 44) หรือการเข้า
ร่วมทำงานกับนักวิชาการอย่างม้าขี่ (ร่างทรง) แม่แดง อำเภอแม่แตง (ดูเชิงอรรถที่ 45) ซึ่งมีรูปแบบ
การจัดตั้งคณะทำงานร่วม (working group) รูปแบบการประชุม หรือรูปแบบการศึกษาดูงาน 
(ดูเชิงอรรถที่ 46) เสมือนการโยกองค์ความรู้ การฝึกฝน และค้นหาความรู้ใหม่ ๆ อย่างกรณีของเก๊าผี
แม่ยุพิน ยะจา อำเภอสารภีที่เข้าร่วมกิจกรรมกับโรงเรียนผู้สูงอายุและการได้รับเกียรติบัตรประกาศ
เกียรติคุณ (ดูเชิงอรรถท่ี 47) รวมทั้งรูปแบบการสร้างเครือข่ายและพันธมิตร (ดูเชิงอรรถท่ี 48) 
    กิจกรรมการประชาสัมพันธ์เพื่อสร้างภาพลักษณ์ เฉกเช่นกรณีของป้าตุ๋ยที่
ได้ใช้กลยุทธ์การประชาสัมพันธ์มาเสริมพลังอำนาจของตนเอง จากการลงสังเกตการณ์ภาคสนามของ
ผู้วิจัยที่ร้าน “ไส้อ่ัวป้าตุ๋ยยาวที่สุดในโลกจังหวัดเชียงใหม่” ภายในร้านประดับประดาตกแต่งด้วยรูป
ของบุคคลที่มีชื่อเสียงมารับประทาน พร้อมทั้งโล่รางวัลต่าง ๆ และที่สำคัญคือการใช้สโลแกนว่า  
“ไส้ อ่ัวยาวที่ สุดในโลก” จากการออกบูธ OTOP เมืองทองธานีที่ประสบความสำเร็จ  หรือ 
การประชาสัมพันธ์ร้านไปกับการท่องเที่ยวผาช่อของชุมชน ดังคำพูดที่ว่า “แรก ๆ ทางการบุกเบิกเปิด
แหล่งท่องเที่ยวใหม่ ในบ้านเฮา คือผาช่อ ป้าก็ทำเป็นไวนิลประชาสัมพันธ์แหล่งท่องเที่ยว  
และร้านอาหารเหนือของเฮาไปด้วย บูมมาก ป้าทำร้านทำที่นั่งเพ่ิม ร้านไม่พอนั่ง ใครก็มากิน”  
(ศรีสมร วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 5 พฤษภาคม, 2564) 
    ดังนั้น การเลือกสารและการจัดลำดับด้วยการใช้เนื้อหาที่เกี่ยวข้องกับ
ร้านอาหารของตัวเองเพ่ือดึงดูดความสนใจจากผู้คน ลูกค้า สื่อมวลชนและภาครัฐ เป็นการสื่อสาร  
เพ่ือเสริมสร้างอำนาจให้กับผู้หญิงได้มีชื่อเสียงเป็นที่รู้จักในวงกว้าง และยังเป็นการขยายไปสู่ทุนทาง
สังคม (social capital) และย้อนกลับมาเป็นทุนทางเศรษฐกิจ (economic capital)  
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ภาพ  37 การเลือกเนื้อหาสารมานำเสนอภายในร้านไส้อ่ัวป้าตุ๋ย 
 

 
 
 
 
 
 

 
 
 

ภาพ  38 สื่อประชาสัมพันธ์ร้านป้าตุ๋ยกับการเปิดตัวแหล่งท่องเที่ยวใหม่ผาช่อ 
 
ที่มา: เพจเฟซบุ๊ก ไส้อั่วป้าตุ๋ยยาวที่สุดในโลก จังหวัดเชียงใหม่ 
 
    การเพ่ิ มกิ จกรรม เพ่ื อ เสริมพลั งอำนาจในข้ างต้น  สะท้ อน ให้ เห็ น
ความสามารถในการสร้างสถานะทางสังคมผ่านทุนด้านต่าง ๆ ของผู้หญิง ตั้งแต่บทบาทในการ
ประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่า ม้าขี่ (ร่างทรง) ฟ้อนผีเจ้านาย นักเรียนโรงเรียนผู้สูงอายุ เจ้าของธุรกิจ
ร้านอาหาร นักการเมืองท้องถิ่น วิทยากรอบรมภูมิปัญญา การทำงานช่วยเหลือชุมชนและสังคมที่มี
สถานะเป็นเครือข่ายทางสังคมที่ช่วยหนุนเสริมให้ผู้หญิงสามารถสื่อสารเพ่ือเสริมพลังอำนาจให้แก่เธอ
ได้ เป็นกระบวนการของการใช้กลยุทธ์การแปรสภาพทุน  ด้วยวิธีการ “ขยายทุน สะสมทุน 
แลกเปลี่ยนทุน และถ่ายโอนไปมาระหว่างทุนด้านต่าง ๆ” ผ่านการสร้างและเผยแพร่ “ความรู้แบบ
ฉบับของผู้หญิงในรูปแบบใหม่ด้วยชุดความคิดที่เป็นตัวตนของผู้หญิงเอง” ได้อย่างแยบยลภายใต้การ
ดำรงอยู่ในพ้ืนที่การสื่อสารโลกศักดิ์สิทธิ์กับโลกความเป็นจริงของการมีอาชีพที่ต้องทำมาหากิน 
รวมทั้งการช่วยเหลือสังคมไปพร้อมกันด้วย  
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  2.3 ระดับการสื่อสารของผู้หญิงเพื่อเสริมสร้างอำนาจ หากมองมิติการสื่อสารของ
ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) สามารถทำงานได้อยู่ในหลากหลายระดับของการ
สื่อสาร จากอดีตสู่ปัจจุบันระดับการสื่อสารของผู้หญิงเพ่ือเสริมพลังอำนาจ ดังแผนภาพต่อไปนี้ 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
ภาพ  39 ระดับการสื่อสารของผู้หญิงเพื่อเสริมสร้างอำนาจ 

 

ที่มา: ดัดแปลงจากแผนภาพระดับการสื่อสารของสื่อบุคคล โดย กาญจนา แก้วเทพ และคณะ, 2551, 
น. 313 

 
    สำหรับระดับการสื่อสารของผู้หญิงเพ่ือเสริมพลังอำนาจของเดิมจะเกี่ยวข้อง
กับการประกอบพิธีกรรมของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่เน้นการใช้ระดับการสื่อสารภายใน
ตนเอง (intrapersonal communication) เช่น การเข้าร่วมพิธีกรรมด้วยการทำสมาธิ ตั้ งสติ  
ระหว่างประกอบพิธีกรรม การเข้าทรง หรือการพูดุคุยกับสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ตัวอย่างเช่นกรณีของแม่แดงที่
ดำรงสถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ที่เริ่มมีสัญญาณมาแสดงขอร่างหรือสังขารที่ว่า “ผีปู่ย่าอยากได้
อะไรก็จะบอกม้าขี่ (ร่างทรง) วันนี้ถ้าเปิ้นม่วนใจ (พอใจ) ก็จะบอกมา เฮาจะรับรู้ผ่ านคนทรงคือ 
แม่เน้อ” (ปทุมมา สังข์ใย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) เป็นช่วงที่  V. Turner (1982) 

ระดับการสื่อสารที่เป็นต้นทุนเดิม ระดับการสื่อสารที่สร้างขึ้นใหม ่

การสื่อสารภายในตัวเอง 
(intrapersonal communication) 

การสื่อสารระหว่างบุคคล 
(interpersonal communication) 

การสื่อสารมวลชน/สื่อใหม ่
(mass/new media communication ) 

การสื่อสารในองค์กรหรือเครือข่าย 
(organization/network communication) 

การสื่อสารภายในกลุ่ม 
(group communication) 

การสื่อสารสาธารณะ 
(public communication) 
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เรียกว่า การเปลี่ยนผ่าน (liminality) แยกตัวตนในโลกความจริงเพ่ือเข้าสู่ตัวตนในพ้ืนที่พิธีกรรม 
ซึ่งเป็นพ้ืนที่แห่งความคลุมเครือ เช่น การสวมชุดทรง การดื่มเหล้า การฟ้อน ตัวสั่น การอ้วก น้ำเสียง
เปลี่ยน และการร่ายรำตามแต่ละสิ่งศักดิ์สิทธิ์กำหนด การสื่อสารในระดับนี้ตามหลักการแล้วจะมี
อิสรเสรีมาก เพราะบุคคลอาจจะคิดอะไรได้อย่างมากมายและรู้อยู่คนเดียว แต่ในพ้ืนที่พิธีกรรมกลับ
ขึ้นอยู่กับความต้องการของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่จะเข้ามาควบคุมและบงการร่างกายของเรา ระดับ 
การสื่อสารระหว่างบุคคล (interpersonal communication) เป็นการสื่อสารที่ผู้ส่งสารและผู้รับ
สารเริ่มแยกเป็นคนละคน แต่ก็ยังมีปริมาณน้อย การสื่อสารก็อาจจะควบคุมได้ง่าย เช่น การพูดคุย
สนทนาระหว่างเก๊าผีกับบุคคลที่เป็นลูกหลานและสมาชิกท่ีเข้ามาร่วมพิธี ดังกรณีเก๊าผีแม่จ้องที่จะต้อง
สื่อสารและจัดแบ่งของไหว้ให้แต่ละครอบครัวที่ว่า “แม่ต้องจำว่าของใครพ่อง (บ้าง) และแบ่งของไหว้
ให้แต่ละคนแต่ละบ้านไว้ เดี๋ยวพอไหว้เสร็จก็จะมาเอากลับไปบ้านเปิ้นกัน หรือการหมาย (การทำ
สัญลักษณ์) ลงในเครื่องเซ่นไหว้ของเฮา อย่างไก่ก็จะใช้ข้าวตอกหมายไว้ เปิ้นจะได้รู้ว่าอันนี้ของเฮานะ 
ปู่ย่าจะได้รู้ว่าเฮาถวาย เพราะเอาไปรวมกัน เปิ้นอาจจะไม่รู้ว่าอันไหนของใคร อันนี้วิธีของแม่นะ” 
(สุพรรณ วงศ์สุวรรณ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) รวมทั้งการพูดคุยกับสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ระดับ
การสื่อสารในกลุ่มและเครือข่าย (organization/network communication) ที่มีปริมาณของผู้ที่ส่ง
สารและผู้รับสารมากขึ้น ทำให้การจัดการเรื่องการสื่อสารเริ่มควบคุมได้ยากขึ้น ดังนั้นจึงต้องมีกฎ
กติกามารยาทบางอย่าง เช่น การประกอบพิธีกรรมผีปู่ย่าต้องเป็นลูกหลานในสายตระกูล  หรือการ
ฟ้อนผีเจ้านายของแม่ชุ่มที่ต้องเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ที่ได้รับสวยดอกและการ์ดเชิญเท่านั้น  
    ระดับการสื่อสารแบบเดิมที่ผู้หญิงเลือกมาใช้เพ่ือเสริมพลังนั้น มีลักษณะ
ประสานระดับการสื่อสารที่หลากหลายระดับตามจังหวะและขั้นตอน ซึ่งในระยะเริ่มแรกอาจใช้ระดับ
ระดับการสื่อสารระหว่างบุคคล ระดับการสื่อสารในกลุ่มและเครือข่ายเป็นสำคัญเพ่ือสื่อสารกับ
บุคคลในครอบครัว เครือญาติ และภายชุมชน เพ่ือสร้างเบ้าหลอมผ่าน habitus ร่วมของสังคมล้านนา 
ต่อมาเมื่อมีระดับการสื่อสารผ่านสื่อสมัยใหม่ (new media communication) เข้ามา ผู้หญิงที่เป็น
เก๊าผีได้เลือกนำมาใช้เสริมระดับการสื่อสารแบบเดิมให้เข้มข้นขึ้นในการติดต่อสื่อสาร แต่ยังคงเป็น
ผู้รับสารภายในกลุ่มผีเดียวกันอย่างลูกหลาน ดังคำพูดของเก๊าผีที่ว่า 
 

  ...เดี๋ยวนี้ง่ายมันมีโทรศัพท์ การสื่อสารง่ายขึ้นบอกง่าย เมื่อก่อนต้องขี่มอไซด์  
ไปบอก ต้องบอกก่อนหลายวัน เดี๋ยวนี้โทรศัพท์หา ไลน์หาแป๊บเดียวว่าจะเลี้ยงปู่ย่าเนอะ 

(ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    หรือ  
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  ...เดี๋ยวนี้มันมีไลน์กลุ่มก็ง่าย เว้นแต่เจ้าทรงที่ต้องเข้าร่างขี่ ต้องมีสวยดอกไปเชิญ 
(หัวเราะ) 

(รุจิเรจ แก้วมาลา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
    ในยุคปัจจุบันมีการเพ่ิมช่องทางการสื่อสารใหม่ ๆ เพ่ือเสริมพลัง เช่น พื้นที่
การประกอบอาชีพ พ้ืนที่ทางการเมือง พ้ืนที่ของนักวิชาการ พ้ืนที่การเป็นธุรกิจ พ้ืนที่การช่วยเหลือ
สังคม ฯลฯ ทำให้ระดับการสื่อสารมีการขยับขยายไต่ระดับสูงขึ้น ที่นอกจะใช้ระดับการสื่อสารไม่ต่าง
จากที่ผ่านมาแล้ว อันได้แก่ ระดับการสื่อสารภายในบุคคล ระดับการสื่อสารระหว่างบุคคล ระดับ
การสื่อสารในกลุ่มและเครือข่าย แต่หากพิจารณาในรายละเอียดค่อนข้างมีความแตกต่าง อย่างเช่น 
ผู้ส่งสารและผู้รับสารไม่ใช่คนวงในสายตระกูลผีปู่ย่าเดียวกัน มีลักษณะที่หลากหลายมากขึ้น 
นอกจากนี้ยังเพ่ิมระดับการสื่อสารสาธารณะ (public communication) การสื่อสารในระดับนี้จะมี
ขนาดใหญ่ขึ้นมามากกว่าระดับกลุ่มและเครือข่าย ทว่ายังคงเป็นการสื่อสารแบบเห็นหน้าเห็นตากัน 
(face-to-face communication) เฉกเช่นพิธีกรรมการลงประทับทรงของบูรพกษัตริย์ของล้านนาใน
วันสงกรานต์ของทุกปี ณ อนุสาวรีย์สามกษัตริย์ จังหวัดเชียงใหม่ที่ปริมาณของคนที่เป็นผู้รับสารมี
มากมาย (และผู้ส่งสารไม่ได้รู้จักกันทั้งหมด) จึงต้องมีความสามารถทางการสื่อสารอย่างสูงมากที่จะ
สะกดเวทีอยู่ได้ อย่างกรณีของแม่รุจเรจที่มีการขยายพ้ืนที่จากระดับการสื่อสารแบบกลุ่มไปสู่ระดับ
การสื่อสารสาธารณะ ด้วยการเข้าร่วมงานพิธีกรรมการลงประทับทรงของบูรพกษัตริย์ของล้านนาที่
เล่าให้ผู้วิจัยฟังว่า 
 

  ...การเป็นม้าขี่ร่างทรงเราต้องไปร่วมฟ้อน เป็นการชุมนุมหลายร้อยคนเลย อย่าง
ฟ้อนเทพจากเชียงใหม่ ที่สามกษัตริย์ อันนั้นไม่มีผีมดผีเม็ง มีแต่เทพทำทุกปี แม่ก็เคยไป 
ก่อนปีใหม่เมือง (วันสงกรานต์) เขาจะทำพิธีบวงสรวงหลักเมืองเชียงใหม่ เจ้าหลากหลายที่
ก็ไป เทพสี่องค์ รวมพ่อครู พ่อขุนวัง เจ้าน้อยที่ออกไปฟ้อน พ่อขุนวัง เริ่มแปดโมงเลิก
ประมาณสี่โมง พักเที่ยงมีการถอยม้า เจ้าบางคนไม่ถอย ย่ำทั้งวัน บางองค์ก็ให้ม้า (ม้าขี่หรือ
ร่างทรง) พักกินข้าว ถอยร่างให้ม้า (องค์ถอยให้ร่างพัก) ย่ำม้า มาใหม่ ๆ จะเป็นกษัตริย์ 
นักรบ ขุนนาง อย่างเจ้าหลวงเชียงดาวที่ปกปักอยู่ถ้ำเชียงดาว  เฮาฮับมาก็ต้องไปฟ้อนให้
เปิ้น  

(รุจเรจ แก้วมาลา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564) 
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    รวมไปถึงระดับการสื่อสารมวลชน  (mass communication) ที่ เป็น 
การสื่อสารผ่านสื่อ (mass-mediated communication) การสื่อสารในระดับนี้ต้องมีความรู้ ทักษะ 
และกลยุทธ์เพ่ิมขึ้นในหลาย ๆ ด้าน เริ่มตั้งแต่ต้องมีความรู้และทักษะเชิงเทคนิค (อุปกรณ์เชิงเทคนิค) 
ต้องมีความรู้เกี่ยวกับกฎระเบียบต่าง ๆ ของการสื่อสารแบบสาธารณะ หรือความรู้เกี่ยวกับวัฒนธรรม
เวลาของสื่อมวลชน รวมทั้งการสื่อสารผ่านสื่อสมัยใหม่ (new media communication) เป็น 
การสื่ อสารที่ มีลักษณะรวดเร็วและสามารถสื่อสารแบบโต้ตอบกลับได้ทันที  ( interactive 
communication) วินาทีต่อวินาที ยิ่งจำเป็นต้องใช้ทักษะและกลยุทธ์การสื่อสารที่ ซับซ้อนมากขึ้น 
เช่น มีความรู้ เชิ งเทคโนโลยี  อินเทอร์เน็ต หรือความรู้ ในกฎหมายของการใช้สื่อใหม่อย่าง
พระราชบัญญัติคอมพิวเตอร์ ฯลฯ อย่างเช่นกรณีของป้าตุ๋ยที่ผสมผสานระดับการสื่อสาร (hybrid 
level communication) ในการเสริมพลัง แต่สิ่งที่น่าสนใจอยู่ที่ได้สร้างสรรค์ลำดับการใช้ระดับ 
การสื่อสารในแบบฉบับของตัวเอง ด้วยการใช้ ระดับการสื่อสารภายในบุคคล ระดับการสื่อสาร
ระหว่างบุคคล ระดับการสื่อสารในกลุ่มและเครือข่าย ผ่านการเข้าร่วมพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) อย่างต่อเนื่องและสม่ำเสมอในการเป็นพ้ืนที่ฝึกฝนทักษะต่าง ๆ และทดลองใช้การสื่อสาร  
เพ่ือเสริมพลังอำนาจในเบื้องต้นก่อน ต่อจากนั้นก็ขยับมาใช้ระดับการสื่อสารสาธารณะ อย่างการเป็น
ตัวแทนของจังหวัดไปออกบูธ OTOP ไส้อ่ัวที่อิมแพคเมืองทองธานี และระดับการสื่อสารมวลชน 
อย่างการออกรายการโทรทัศน์และการลงข่าวในสื่อหนังสือพิมพ์ระดับชาติ อีกทั้งวนกลับมาใช้
สื่อมวลชนท้องถิ่นในการเผยแพร่ประชาสัมพันธ์การไปเป็นวิทยากรกับการให้ความร่วมมือกับ
หน่วยงานภาครัฐ พร้อมไปกับการใช้ระดับการสื่อสารระหว่างบุคคล ระดับการสื่อสารในกลุ่ม 
อย่างป้ายไวนิล สื่อวัตถุอย่างพระเก้าอ้ีที่พระเทพฯ ที่นำมาจัดแสดงในตู้กระจก รวมทั้งโล่และเกียรติ
บัตรประกาศเกียรติคุณต่าง ๆ อีกทั้งในปัจจุบันขยายมาสู่การใช้ระดับการสื่อสารผ่านสื่อสมัยใหม่ 
อย่างสื่อออนไลน์ ผ่านเฟซบุ๊กเพจไส้อ่ัวป้าตุ๋ยยาวที่สุดในโลก จังหวัดเชียงใหม่ และที่ สำคัญก็คือ 
การเป็นสื่อบุคคลของป้าตุ๋ยเองในการถ่ายทอดความรู้ให้กับนักศึกษาและผู้ที่สนใจ  ดังประจักษ์พยาน
ผ่านรูปภาพจากสื่อต่าง ๆ ของป้าตุ๋ยต่อไปนี้ 
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ภาพ  40 การเลือกใช้ระดับการสื่อสารของป้าตุ๋ย 

 
    จากรูปภาพการเลือกใช้สื่อในข้างต้น กับการตั้งคำถามเดิม ๆ ที่ว่า “ระดับ
การสื่อสารใดจะทรงพลังมากกว่ากัน” ผู้วิจัยต้องการชี้ให้เห็นว่า การเสริมพลังอำนาจให้กับผู้หญิงจะ
ใช้ระดับการสื่อสารเพียงตัวเดียวและแบบเดิม ๆ มักจะไม่สามารถทำหน้าที่ครบถ้วนแล้ว หากแต่ต้อง
มีการประสานใช้ระดับการสื่อสารหลาย ๆ ประเภทตามจังหวะและขั้นตอน ซึ่งกรณีของป้าตุ๋ยมีการ
ทำงานกับหลากหลายผู้คน หลากหลายพ้ืนที่การสื่อสารจำเป็นต้องประสานระดับการสื่อสารต่าง ๆ 
เพ่ือให้ปฏิบัติการทางการสื่อสารมีประสิทธิภาพและเข้าถึงทุกระดับในวงกว้าง 
    ตามหลักการแล้ว ยิ่งการสื่อสารมีการไต่ระดับสูงขึ้นเท่าใด ก็ยิ่งเรียกร้อง 
“ความสามารถทางการสื่อสาร” สูงมากขึ้นเท่านั้น ทั้งนี้เพราะตัวแปรหรือปัจจัยที่เกี่ยวข้องกับการ
สื่อสารเพ่ือเพ่ิมพูน ทั้งในแง่ปริมาณและซับซ้อนในแง่คุณภาพ ทำให้ผู้หญิงต้องมีความเชี่ยวชาญใน
การจัดการการสื่อสารท่ามกลางความหลากหลายที่เพ่ิมมากขึ้น ฉะนั้น การเข้าไปสู่ระดับการสื่อสาร
ใหม่ ๆ จำเป็นต้องใช้ทุนอันหลากหลาย อย่างทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) จากการได้รับ
สถานภาพ ชื่อเสียง การได้รับการยอมรับจากบุคคลอ่ืน ๆ จากการไปร่วมทำงานกับหน่วยงานต่าง ๆ 
ต่อจากนั้นการขยายทุนทางสังคม (social capital) ต่อไปเรื่อย ๆ ด้วยการสร้างเครือข่าย (network) 



 267 

ต่าง ๆ ทั้งกลุ่มคนภายในและภายนอกชุมชน รวมทั้งหน่วยงานภายนอกเป็นสำคัญ ดังนั้น การสั่งสม
ทุนชนิดต่าง ๆ ของผู้หญิงยังเป็นเครื่องมือและเดิมพันที่จะสงวนรักษาความสัมพันธ์ทางสังคม  
ด้วยการเกาะอิงกับกลุ่มต่าง ๆ ที่มีศักยภาพในการทำให้เกิดทุนดังกล่าวไว้ด้วย เพราะนับวันผู้หญิงยิ่ง
ต้องไต่ระดับการสื่อสารที่สูงขึ้นไปเรื่อย ๆ จะได้หยิบยกนำมาใช้เป็นทุนรอนต่อไป 
    ในประเด็นนี้ ผู้วิจัยมองว่า ผู้หญิงที่เข้ามาปรากฏตัวในพ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และพ้ืนที่ใหม่ ๆ ที่ได้สร้างขึ้นนั้นต่างมีความแตกต่างด้านการสื่อสารตัวตน
เพ่ือเสริมพลังอำนาจของตนเอง นอกจากการใช้ระดับการสื่อสารแบบเดิมเพ่ือธำรงรักษาอำนาจจาก
คนกลุ่มเดิมในระดับครอบครัว ลูกหลานในกลุ่มสายตระกูลของผีปู่ย่า และคนในชุมชนแล้ว ยังมีกลุ่ม
ผู้หญิงที่ต้องขยายการเสริมพลังไปสู่กลุ่มภายนอกชุมชน อันได้แก่ กลุ่มนักวิชาการ กลุ่มเจ้าหน้าที่
หน่วยงานภาครัฐ กลุ่มลูกค้า กลุ่มที่ทำงานเพ่ือสังคม หรือคนที่รู้จักรอบตัวผู้หญิงกลุ่มนี้ กล่าวได้ว่า
เป็นคนหลากหลายชนชั้น ตั้งแต่ชนชั้นล่าง ชนชั้นกลาง และชนชั้นสูง การสื่อสารระหว่างกันสะท้อน
ให้เห็นการต้องสร้างความหมายและควบคุมการสร้างสารเหล่านั้น รวมไปถึงการแพร่กระจาย
ความหมายเพ่ือสื่อสารไปสู่บุคคลต่าง ๆ เพ่ือนำไปสู่การยอมรับจากบุคคลเหล่านั้น ก็คือการได้รับทุน
เชิงสัญลักษณ์และทุนด้านสังคมนั่นเอง สิ่งนี้ก็เป็นการแสดงอำนาจจากการเสริมพลังของผู้หญิงที่
แตกต่างภายใต้โครงสร้างแห่งโอกาสในการใช้พ้ืนที่การสื่อสาร กิจกรรมการสื่อสาร และระดับ 
การสื่อสารของแต่ละบุคคล  
 3. ผู้รับสาร (receiver) ผู้หญิงที่จะปรับเปลี่ยนให้กลายเป็นผู้กระทำการ (agency) 
ในฐานะผู้ส่งสาร (sender) ต้องมีความสามารถในการวิเคราะห์ผู้รับสาร (audience analysis) 
เพราะผู้รับสารไม่ได้มีลักษณะเป็นเนื้อเดียว แต่มีความหลากหลาย จากการเก็บรวบรวมข้อมูลผู้รับสาร
ของผู้หญิงเพ่ือเสริมพลังอำนาจ มีรายละเอียดต่อไปนี้ 
  3.1 การวิเคราะห์กลุ่มผู้รับสารของผู้หญิงเพื่อเสริมสร้างอำนาจ คือ 
   3.1.1 ผู้รับสารในพื้นที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) คือ 
    1) เกณฑ์คนวงในกับคนวงนอก ก็คือ สมาชิกผู้เข้าร่วมสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เนื่องจากลักษณะของพิธีกรรมอยู่ในขอบข่ายคนวงในเฉพาะเครือญาติหรือสาย
ตระกูล (ผีเดียวกัน) ฉะนั้น ผู้ที่เข้าร่วมมักจะเป็นผู้ที่สืบสายทางสายเลือด สายตระกูล นับถือผีเดียวกัน 
หรือมีความเกี่ยวดองกันผ่านการแต่งงาน ขณะที่อีกด้านก็เปิดโอกาสให้คนวงนอกอย่างผู้วิจัยหรือ
ผู้เข้าร่วมสังเกตการณ์เข้าร่วมพิธีกรรมได้  
    2) เกณฑ์เรื่องเพศ สัดส่วนของผู้หญิงที่เข้าร่วมมีจำนวนมากกว่าผู้ชาย 
แต่ไม่อาจปฏิเสธได้เลยว่าผู้ชายไม่สนใจในพิธีกรรมนี้ 
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    3) เกณฑ์เรื่องวัยและอายุ ที่มักเกิดข้อสงสัยว่า “ทำไมต้องมีแต่กลุ่มผู้หญิง
สูงอายุ หรือแม่บ้านมาเข้าร่วมพิธีกรรม” จากบทสัมภาษณ์ของผู้รับสารรุ่นอาวุโสอย่างแม่พิมพลอย
กล่าวว่า  
 

  ...เรื่องแบบนี้มันไม่ต้องถามในการเชื่อผีปู่ย่า การเลี้ยงผีปู่ย่ามันเป็นเรื่องของแม่ญิง 
แม่ญิงต้องรู้ หมดรุ่นแม่ เค้าก็จะมาเอง มันสอนปลูกฝังรุ่นสู่รุ่นแบบอัตโนมัติ ปลูกฝังผ่าน
การผิดผี ไม่งั้นมันจะเกิดเป็นเรื่องเล่าของแม่บัวบาน (ตำนานรักของสาวเหนือกับหนุ่ม
กรุงเทพฯ ที่ช้ำรักมากระโดดน้ำตายที่น้ำตกวังบัวบาน) ทางขึ้นไปบนดอยสุเทพ อาจารย์เคย
ไปเที่ยวมั้ยนั่นแหละ สมัยก่อนถ้าเสียตัว ป้อจายไม่มาใส่ผี แม่ญิงยอมตายซะดีกว่า  

(พิมพลอย ทรงแก้ว, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม, 2564) 
 
     ด้วยคุณลักษณะของตัวสื่อเป็นความสัมพันธ์ระหว่างผู้หญิงแต่ละรุ่นที่ส่ง
ต่อกันมา (จากยายสู่แม่ จากแม่สู่ลูกสาว) หากรุ่นยายและแม่ยังไม่เสียชีวิต ลูกสาวก็ยังไม่มีความ
จำเป็นที่ต้องเข้าร่วมพิธีกรรม แต่อาจจะเป็นฝ่ายสนับสนุน เช่น มารับส่งที่บ้านเก๊าผี หรือไปซื้อของ
ไหว้ตามที่ร้องขอ และท่ีสำคัญลูกสาวหรือเด็กรุ่นใหม่ยังไม่ได้รับ “สถานภาพทางสังคมและความเป็น
ตัวแทนของผีปู่ย่า”  
   3.1.2 ผู้รับสารในพื้นที่สื่อพิธีกรรมประเภทอ่ืน ๆ เช่น การฟ้อนผีเจ้านาย ผีเสื้อ
บ้าน ผีเสื้อเมือง ทวยเทพ หรือกุมารทอง ฯลฯ 
   3.1.3 ผู้รับสารในโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันผ่านการประกอบอาชีพ 
การทำงานกับชุมชนและสังคม เช่น คนภายในชุมชน คนภายนอกชุมชน ลูกน้อง เจ้านาย บุคคลใน
สถาบันการศึกษาหรือหน่วยงานภาครัฐ 
  3.2 การใช้ความสามารถทางการสื่อสาร (communication competency) เป็น
ความรู้เกี่ยวกับรูปแบบการสื่อสารที่มีประสิทธิภาพ และสามารถนำความรู้นั้นมาปรับใช้ให้เหมาะสม
กับสถานการณ์ต่าง ๆ Cooley, & Roach (1984, p. 25) อย่างการใช้คำพูดด้วยการอ้างอิง 
ความเชื่อเรื่องความศักดิ์สิทธิ์ ที่ว่า “แม่จะจุ๊ (โกหก) ละอ่อน ว่าเอากินขี้ซากปู่ย่า เรียนหนังสือเก่ง 
สู่เขาเอานี่ไปกิน สมองดี เฮาก็ได้มาส่งต่อ ฮ้อน (ร้อน) ได้อาบ อยากได้กิน เอาให้ละอ่อน ละอ่อนวันนี้
ใหญ่วันหน้า แม่ตายตาหลับล่ะ” (ศรีวัย จิโน, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564) ร่วมไปกับ 
การปฏิบัติตนให้เห็นเป็นตัวอย่าง เช่น การให้ช่วยยกของไหว้ไปถวายผีปู่ย่า การให้ไปรับส่งบ้านเก๊าผี
ตอนประกอบพิธีกรรม ฯลฯ ดังคำพูดของผู้รับสารรุ่นใหม่ที่ว่า “หนูจำได้ว่าแม่ชอบให้ขี่รถมอเตอร์ไซด์
มาส่งบ้านเก๊าผี และตอนเด็ก ๆ จำได้ว่าลงไปเลี้ยงปู่ย่าที่บ้านย่า ไปนั่งรอธูปหมดถึงจะได้กิน” (โสรญา 
ผัดใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) หรือคำพูดของแม่โสรญาที่เป็นฝ่ายสนับสนุนระหว่าง



 269 

ประกอบพิธีกรรม ที่ว่า “รุ่นลูกรุ่นหลานก็สอนเค้านะ แต่จะเอาพ่อง (เอาบ้างมั้ย) ก็แล้วแต่เค้า  
สอนให้หัน (เห็น) นี่คือถวายปู่ย่า มาถวายด้วยกัน พยายามให้เห็น” (รัมภ์รดา ผัดใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 
24 กุมภาพันธ์ 2564) การปรับตัวของผู้ส่งสาร (sender) อย่างเก๊าผีที่เห็นถึงข้อจำกัดของผู้รับสาร 
เฉกเช่นการที่แม่ชุ่มจะไม่มานั่งเสียเวลาตั้งคำถามกับสมาชิกกลุ่มผีในตระกูลว่า “ลูกหลานจะเชื่อเรื่อง
ผีปู่ย่า หรือเคารพบรรพบุรุษอยู่หรือไม่” แต่ได้ปรับเปลี่ยนวิธีการสื่อสารจากการใช้อำนาจสั่งการให้
เชื่อฟังและปฏิบัติตามความเชื่อของปู่ย่าที่เป็นกลไกควบคุมลูกหลานมาสู่การปรึกษาหารือร่วมการหา
ทางออกผ่านบทบาทของการเป็นที่ปรึกษา ดังคำพูด  ที่ว่า “เมื่อก่อนเอาเราว่า เดี๋ยวนี้ต้องถาม
ลูกหลานเป็นหลัก” (ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
 4. ผลที่เกิดขึ้น (effect) ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงผ่านองค์ประกอบทางการ
สื่อสาร (S-M-C-R) จะสมบูรณ์หรือไม่ต้องวัดจากผลกระทบ (E) ซึ่งเกิดขึ้นภายหลังจากกระทำการ
สื่อสารไปแล้ว หากเป้าหมายของการสื่อสารของผู้หญิงเพ่ือการเสริมพลังอำนาจ การวัดผลที่เกิดขึ้นก็
คือประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสาร ผู้วิจัยพิจารณาจากประเภทของอำนาจที่ดำรงอยู่ใน
ความสัมพันธ์ที่เข้ามาเกี่ยวข้องกับการสื่อสารของ Rowlands (1998; Melkote, S. R., & Steeves, 
H.L., 2015) สามารถแบ่งออกได้เป็น 4 ประเภท ได้แก่ 
  4.1 อำนาจเหนือ (power over) เป็นอำนาจจากการควบคุมที่ฝ่ายหนึ่งมีเหนืออีก
ฝ่ายหนึ่ง หรืออำนาจในการเข้าถึงและสามารถควบคุมทรัพยากร ซึ่งพิจารณาจากการใช้แหล่งอำนาจ
ที่ตนมีอยู่ ซึ่งเป็นอำนาจที่อยู่ในความเข้าใจของคนทั่วไป เช่น เพศ บทบาท สถานภาพ ตำแหน่งแห่งที่ 
ความอาวุโส โครงสร้างทางสังคมและวัฒนธรรม ความสัมพันธ์ทางสังคม ฯลฯ เฉกเช่นการที่ผู้หญิงมี
บทบาทการเป็นผู้นำของครัวเรือนและผู้นำในสืบทอดพิธีกรรม ซึ่งแสดงให้เห็นการใช้อำนาจเหนือ 
(power over) จากการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ในการเข้าถึงและสามารถควบคุมทรัพยากรต่าง ๆ  
จากคำสัมภาษณ์เก๊าผีดังต่อไปนี้ 
 

  ...แม่เปิ้นตายไปเก๊าต้องเป็นคนนี้ แม่ของแม่ (แม่อุ๊ย) ก็ต้องมาเป็นแม่ (ยาย) และก็
มาเป็นแม ่

(อัมพร วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

  ...บรรพบุรุษแม่อยู่หลังนี้ตลอด ก็ต้องสืบต่อ ม่อน (ทวด) ก็อยู่บ้านนี้ ก็ต้องเป็นแม่ 
(ชุ่ม แปงใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 11 กุมภาพันธ์ 2564) 
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   การให้โอกาสผู้หญิงได้ใช้อำนาจเหนือ (power over) ในการเข้าถึงและสามารถ
ควบคุมทรัพยากรของสายตระกูล ผ่านพ้ืนที่การสื่อสารของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และ
พ้ืนที่ในระบบสายตระกูล อย่างกรณีของการจัดสรรที่ดินและการดูแลหิ้งหรือหอผีปู่ย่าผ่านสายตระกูล
ทางฝ่ายผู้หญิงจากทุน objectified form มาสู่การเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ หรือการมอบสถานะทางสังคม 
(status conferral) ที่มีความเชื่อเรื่องผีปู่ย่ากำกับอยู่เบื้องหลังเพ่ือยกฐานะและสถานภาพที่สูงขึ้นจาก
การใช้ทุน institutionalized form เมื่อก้าวเข้ามาสู่ยุคปัจจุบันการที่ผู้หญิงจะรักษาและครอบครอง
อำนาจในพ้ืนที่การสื่อสารแบบเดิม ประกอบการใช้ทุน embodied form ที่อยู่เฉพาะในตัวบุคคล
เป็นไปได้ยาก ฉะนั้น อำนาจเหนือ (power over) ที่เคยเป็นของผู้หญิงราวกับธรรมชาติน่าจะไม่ใช่อีก
ต่อไปแล้ว การขยับขยายไปใช้อำนาจเหนือ  (power over) จากการมอบหมายบทบาทและ
ภาระหน้าที่โดยสถาบันในรูปแบบของโลกสมัยใหม่ เช่น สถาบันการศึกษา หน่วยงานของภาครัฐและ
เอกชนน่าจะเป็นทางเลือกใหม่ให้กับผู้หญิงเช่นเดียวกัน ดังคำพูดป้าตุ๋ยที่ว่า 
 

  ...ป้าก็ทำงานไปเป็นที่ปรึกษานายกเทศมนตรีฯ อำเภอดอยหล่อ มาหลายสมัยแล้ว 
ป้าต้องเรียนรู้ระบบราชการ ป้าดูแลในส่วนของวัฒนธรรม การจัดงานของชุมชน และ 
การติดต่อกับทางจังหวัด 

(ศรีสมร วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 5 พฤษภาคม, 2564) 
 
   การที่ผู้หญิงจะใช้อำนาจเหนือ (power over) ในการเสริมพลังได้นั้น นอกจาก 
การมีบทบาท ความรับผิดชอบ และสถานภาพที่กำหนดด้วยโครงสร้างสังคมล้านนาแล้ว 
ยังจำเป็นต้องใช้ทุนที่ผู้หญิงสั่งสมไว้ควบคู่ไปด้วย อย่างกระบวนการแปรทุนทางวัฒนธรรม (cultural 
capital) จาก “อำนาจที่เป็นธรรม” ของผีปู่ย่าที่มีบุญคุณและความเชื่อมั่นศรัทธามาใช้ยกระดับ
อำนาจเพ่ือสร้างความชอบธรรมให้กับตัวของผู้หญิงเอง อีกทั้งผู้หญิงก็ได้แปรสภาวะการตกอยู่ภายใต้
อำนาจศักดิ์สิทธิ์เข้ามาเป็นทุนทางสัญลักษณ์ (symbolic capital) ที่ช่วยยกฐานะของตัวเองให้สูงขึ้น
อีกด้วย ในทางตรงกันข้ามการนำต้นทุนเดิมอย่าง embodied form ที่หล่อหลอมอยู่บนพ้ืนที่สื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) อย่างการบริหารจัดการสิ่งต่าง ๆ และการตัดสินใจในการประกอบ
พิธี หรือการฝึกฝนการใช้อำนาจในพ้ืนที่พิธีกรรมและพ้ืนที่สมัยใหม่ ซึ่งเป็นกระบวนการถ่ายโอนไปมา
ระหว่างทุนวัฒนธรรมกับทุนทางสังคมในการจัดการกับผู้คนและมีส่วนสนับสนุนบทบาทและ 
ความรับผิดชอบสายงานที่ตนเองกำกับที่เรียกว่า “อำนาจจากโครงสร้างและสายบังคับบัญชา” เช่น
กรณีของป้าตุ๋ยทำงานเป็นที่ปรึกษานายกฯ ระดับท้องถิ่นนำไปสู่การขยายทุนทางเครือข่ายหรือทุน
ทางสัญลักษณ์จากการมีชื่อเสียงเป็นที่รู้จักของบุคคลในระดับกว้าง 
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  4.2 อำนาจที่มีต่อ (power to) เป็นการมอบหมายอำนาจจากคนหนึ่งให้แก่อีกคน
หนึ่งเป็นการชั่วคราว รวมไปถึงอำนาจที่บุคคลมีต่อการตัดสินใจในเรื่องต่าง ๆ ที่อยู่ภายในขอบเขต
ของตนหรือการได้รับมอบหมายอำนาจมา จากคำพูดของเก๊าผีหรือม้าขี่ (ร่างทรง) เปรียบเสมือนได้รับ
มอบหมายอำนาจจากความคุ้มครองของผีปู่ย่าหรือผีเจ้านาย (coverage ascribed power) ต่อไปนี้ 
 

  ...เป็นแฟนกัน จะมากอดมาหอม บ่ได้เน้อ เปิ้นก็มาทำโทษตกที่เก๊า คนที่ดูแล เปิ้น
จะว่าเฮาไม่สั่งสอนลูกหลาน เป็นคนเฒ่าคนแก่ไม่สอนลูกหลาน ไม่บอก จับเนื้อต้องตัวบ่ได้ 
ก็ต้องบอกสอนลูกหลาน 

(ศรีวัย จิโน, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564)  
 

  ...แม่ของแม่ (ยาย) แกไม่ยอมรับขันปู่ย่าเป็นเก๊าผี มันจึงตกมาถึงรุ่นแม่ 
(ศรีประทีป กาวิชัย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 21 กุมภาพันธ์, 2564)  

 
  ...แม่เป็นเก๊าผีของปู่ย่าตระกูลแม่ เพราะยายไม่ยอมรับเลยมาตกที่แม่แทน 

(รุจิเรจ แก้วมาลา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 15 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

   ฉะนั้น อำนาจจากการมอบหมายของสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่า (power to) ที่ให้
บุคคล (ผู้หญิง) เข้าไปแสดงตัวตนและตัดสินใจในเรื่องต่าง ๆ ภายในครัวเรือนและสายตระกูล  อย่าง
การมอบหมายอำนาจผ่านทางหญิงสูงอายุที่เป็นเก๊าผีในการควบคุมที่นาของสายตระกูล ฯลฯ ก็ส่งผล
ต่อสถานภาพที่สูงขึ้นได้เช่นกันเป็นการใช้อำนาจบารมีจากคุณธรรม (charisma) ของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ อีก
ด้านก็สะท้อนวิธีคิดเบื้องหลังอำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่เสมือนควบคุมพฤติกรรมและขอบเขตการใช้
อำนาจของปัจเจกบุคคล (ผู้หญิงที่เป็นผู้ใช้อำนาจ) มิให้เอาเปรียบและละเมิดจากขนบธรรมเนียม
ประเพณีต่าง ๆ ที่กำหนดไว้ เพ่ือให้การจัดความสัมพันธ์แบบส่วนรวมให้ (สมาชิกในสายตระกูลกลุ่มผี
ปู่ย่าเดียวกันและผู้คนที่เป็นลูกศิษย์ผีเจ้านาย) ได้ผลประโยชน์อย่างเท่าเทียมกัน  
   การใช้อำนาจที่ได้รับมอบหมายจากความคุ้มครองของสิ่งศักดิ์สิทธิ์  (coverage 
ascribed power) มีกฎกติกามารยาทเป็นลักษณะสูงสุดและเป็นอันสิ้นสุด ซึ่งมักจะถูกกำหนดให้
เป็นไปตามสิ่งศักดิ์สิทธิ์เบื้องบนหรือขนบธรรมเนียมของกลุ่มผีในตระกูลนั้น ๆ ดังนั้น ความศักดิ์สิทธิ์
เป็นสิ่งที่ไม่อาจจะฝ่าฝืนและล่วงละเมิดได้ และเป็นสิ่งที่สูงที่สุดแล้วที่แต่ละตระกูลผีเดียวกันร่วมกัน
กำหนดและยอมรับ ซึ่งน่าจะหมายความว่า “สิ่งศักดิ์สิทธิ์เป็นผู้ควบคุมกฎ” และไม่จำเป็นต้อง
ประกาศหรือแจ้งให้ทราบอย่างชัดเจน ส่วนใหญ่เก๊าผี (ผู้นำในการประกอบพิธีกรรม) หรือม้าขี่ (ร่าง
ทรง) จะเป็นผู้ใช้และควบคุมกฎของการประกอบพิธีกรรมให้เป็นไปตามสิ่งศักดิ์สิทธิ์นั้น ๆ และเพ่ือ
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ต้องการสะท้อนความทรงจำร่วมกันระหว่างผู้นำในการประกอบพิธีกรรม-สิ่งศักดิ์สิทธิ์-สมาชิกและ
ลูกหลาน อย่างการไม่ผิดผี หรือการสืบทอดผีปู่ย่าตามสายตระกูลทางฝ่ายแม่  
   ขณะที่ในยุคปัจจุบันการใช้อำนาจที่มีต่อ (power to) จากการมอบหมายของสิ่ง
ศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่าไม่สอดคล้องและไม่เพียงพอกับความรับผิดชอบของผู้หญิงเปลี่ ยนไปแล้ว ในทาง
ตรงข้ามกลับพบการแฝงเร้นอยู่ในการปลูกฝังบ่มเพาะผ่าน  habitus แบบไม่รู้ตัว โดยมีหิ้งและหอผี
ปู่ย่าที่ยังสถิตให้เห็นเป็นรูปธรรม ดังคำสัมภาษณ์นี้ 
 

  ...มันเหมือนเป็นประเพณีที่เฮาต้องทำ ค่อนข้างจะเชื่อ แม่พยายามจะอู้ ว่าหนูต้อง
ฮับต่อจากแม่ หนูไม่เชื่อใครง่าย ๆ หัวแข็งดื้อ เพราะแม่สั่งสอนมา แต่สิ่งที่แม่บอกสอน 
จำได้หมด แม่จะอู้บอก เรียนรู้จากแม่ แม่น !! มันจำมาตั้งแต่ละอ่อน ทำทุกปี แม่เป็นคนอู้ 
ซ้ำ ๆ เฮาก็จำเนอะ 

(ขนิษฐา เทพภิบาล, ผู้ให้สัมภาษณ์, 14 กุมภาพันธ์ 2564) 
 

  ...พอเก๊าโทรมาบอก ก็เตรียมตัว ลางาน ไม่ไปไหว้ไม่ได้นะ มันจะบ่ม่วน ถ้าไม่ติด
ธุระ หรือเจ็บไข้นะ ต้องไปไหว้ 

(สุนภา ปัญญา, สัมภาษณ์, 22 พฤษภาคม 2564) 
 

  ...มันก็ดีต่อตัวเรา ไม่ทำเราก็บ่ม่วน 
(กาญจนา ดาเรือน, ผู้ให้สัมภาษณ์, 19 พฤษภาคม 2564) 

 
   การที่ผู้คนและผู้หญิงต้องออกไปทำพันธกิจภายนอกชุมชนที่ใช้เพียง habitus ที่ถูก
ติดตั้งผ่านจิตสำนึกไม่มีประสิทธิภาพเพียงพอแล้ว ฉะนั้น ในยุคปัจจุบันจึงเรียกร้องการรักษาหอหรือ
หิ้งผีปู่ย่าที่มีคุณลักษณะที่จับต้องได้เสมือนเป็นการสร้างความเป็นรูปธรรมอย่างสูงไว้เพ่ือยึดเหนี่ยว
จิตใจอีกทางหนึ่งด้วย ขณะที่ผู้หญิงก็จำเป็นต้องมีการโยกย้ายไปมา (transformation) ด้วยการมี
ต้นทุน objectified form จากการครอบครองหอหรือหิ้งผีปู่ย่าและแปรเปลี่ยนไปเป็นทุนทาง
สัญลักษณ์ (symbolic capital) ให้กับตนเองในการเป็นที่พ่ึงทางจิตใจและบ่งบอกตัวตนที่มาจาก
อำนาจแห่งความภาคภูมิใจในอัตลักษณ์ ตัวตน และศักดิ์ศรีของการมีผีปู่ย่าเป็นของตัวเอง ฉะนั้น  
การแลกเปลี ่ยนของทุนเชิงสัญลักษณ์จากครอบครองหอและหิ ้งผีปู ่ย ่านั ้นเสมือนเป็นการอุทิศ
บวงสรวงตนให้แก่สิ ่งศักดิ ์สิทธิ์ที ่อยู่เบื ้องบน ผ่านความพยายามที ่จะแปลงโฉมสิ ่ งหยาบ ๆ เช่น 
ไม้ สังกะสี กระเบื้อง หรือปูนที่ใช้สร้างหอและหิ้งผีปู่ย่าให้กลายเป็นสิ่งที่สวยงามและสูงส่ง  
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   นอกจากนี้ผู้หญิงยังใช้อำนาจที่มีต่อ (power to) จากการมอบหมายโดยสถาบันใน
รูปแบบของโลกสมัยใหม่ อย่างกรณีของป้าตุ๋ยที่ได้รับมอบหมายอำนาจจากหน่วยงานภาครัฐ 
(ดูเชิงอรรถที่ 49) มาใช้ปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจนั้น เพราะอำนาจดังกล่าวมี
ความเกี่ยวพันเป็นพิเศษกับการสื่อสารอำนาจในรูปแบบที่เป็นทางการก็เพ่ือเป็นเครื่องมือ ตั้งแต่  
การเปิดตัวเองให้เป็นที่รู้จักในวงกว้างสู่การผลักดันตัวเองนำไปสู่การบรรลุอำนาจที่ชอบธรรม 
  4.3 อำนาจร่วม (power with) เป็นอำนาจที่เกิดจากการรวมตัวกันเป็นกลุ่ม องค์กร 
หรือเครือข่าย โดยการนำเอาแหล่งอำนาจที่ตนมีอยู่ เพ่ือมาแลกเปลี่ยน ปรึกษาหารือ ช่วยเหลือ
เกื้อกูล และการสนับสนุน ดังกรณีอำนาจร่วมที่เกิดจากการรวมกลุ่มของสมาชิกในกลุ่มผีปู่ย่าตระกูล
เดียวกัน ดังบทสัมภาษณ์นี้ 
 

  ...ให้รู้ว่าเป็นลูกหลานเรานะ เป็นพ่ีเป็นน้องกัน ญาติมาเจอกัน ให้รู้ว่าคนนี้เป็นลูก
ใครหลานใคร เหมือนวันรวมญาติ เพราะญาติก็แตกหน่อออกไป 

(สุนภา ปัญญา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 20 พฤษภาคม 2564) 
 

  ...แล้วถ้าญาติพ่ีน้องไม่ได้มา เราก็จะเอาของไหว้ไปให้กินเป็นสิริมงคล เอาอะไรก็ได้
ที่จากการไหว้แล้ว เอากับให้ลูกหลานกิน 

(กาญจนา ดาเรือน, ผู้ให้สัมภาษณ์, 25 พฤษภาคม 2564) 
 

  ...เอาเครื่องเซ่นไหว้มาไหว้พ่อปู่แม่ย่า มาฮับมาฮอมเอาเน้อ (มารับ) ลูกหลานแม่
จิ๋ม ลูกหลานแม่คำมาแล้ว ให้ปู่ย่าคอยให้ปกปักรักษา ไปไหนอยู่ช่วยลูกหลาน ไปไหนก็
ขอให้คุ้มครอง 

(ศรีประทีป กาวิชัย, ผู้ให้สัมภาษณ์, 21 กุมภาพันธ์ 2564)   
 

  ...มันเป็นกุศโลบายของคนแก่สมัยเก่าที่อยากให้ลูกหลานมาเจอกัน พูดคุย ญาติจะ
ได้รู้จักคุ้นเคยกัน 

(ร.ต.อ.ดำรงค์ วุฒิมา, ผู้ให้สัมภาษณ์, 7 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
   การที่ ผู้หญิ งใช้อำนาจร่วม (power with) การขยายทุนทางสังคม (social 
capital) จากการสร้างเครือข่าย (network) ระหว่างผู้ประกอบพิธีกรรมและผู้ร่วมพิธีกรรมด้วยกันเอง 
รวมทั้งการระดมทรัพยากรและลูกหลานแล้ว ยังเสมือนการตรวจเช็ดสถานะความสัมพันธ์ของเครือ
ญาติ ผ่านการถามไถ่เรื่องราวของสมาชิกแต่ละคน แต่ยังเป็นเครือข่ายที่จำกัดเฉพาะอยู่ในสายตระกูล
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เท่านั้น ในปัจจุบันผู้หญิงบางคนจำเป็นต้องใช้สถานะทางสังคมอ่ืน ๆ เพ่ิมเติมในการที่จะได้มา 
ซึ่งอำนาจร่วม (power with) เช่นเก๊าผีแม่ชุ่มที่ดำรงสถานะการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ผีเจ้านายด้วย 
จึงใช้เครือข่ายการฟ้อนผีเจ้านายมาขยายเครือข่ายของตนเอง ซึ่งสรุปได้ว่า ผู้หญิงมิได้อยู่อย่างเป็น
อิสระ หรือแยกตัวออกสิ่งอ่ืน ๆ ในทางตรงกันข้ามกลับใช้พันธมิตรจากสื่อพิธีกรรมในกลุ่มอ่ืน ๆ อย่าง
ผีเจ้านายมาช่วยหนุนเสริมให้สามารถสร้างพ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์อย่างพิธีกรรมผีปู่ย่าได้ เฉกเช่นแม่ชุ่มที่ได้
ขยายไปรับขันครูและมีการฟ้อนผีเจ้านายนั้น จึงมีเจ้าปู่เจ้าย่าจากผามอื่น หรือผีปู่ย่าจากตระกูลอื่ น
มาเป็นแขกรับเชิญในงานที่ลูกหลานเจ้าภาพจัดเลี้ยง และกลายมาเป็นตัวเสริมพลังในการสร้างความ
เข้มแข็งให้กับตัวเธอ กลุ่ม และตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ต่อไป นอกจากนี้ยังใช้ควบคู่ไป
กับการขยายเครือข่ายต่าง ๆ ดังกรณีของป้าตุ๋ยที่เข้าร่วมหลากหลายกลุ่ม เช่น กลุ่มสตรีหมู่บ้านสันติ
สุข กลุ่มสภาวัฒนธรรมจังหวัด กลุ่มกาชาดไทยจังหวัดเชียงใหม่ กลุ่ม OTOP จังหวัดเชียงใหม่ ฯลฯ  
   หากปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงด้วยการใช้รูปแบบ
อำนาจร่วม (power with) สามารถพิจารณาเทียบเคียงเสมือนเป็น “มิติของการสร้างเครือข่าย” 
นอกจากเพ่ือเป็นแหล่งระดมทรัพยากรต่าง ๆ ที่ดีแล้ว แรงเกื้อกูลดังกล่าวยังเป็นแหล่งที่จะทำให้
ผู้หญิงได้ใช้ “ขยายเส้นขอบฟ้าทางความรู้และความคิด” ออกไปให้กว้างไกลและเสริมรากฐานของ
อำนาจให้มั่นคงเพ่ือต่อสู้กับปัจจัยและแรงปะทะที่เข้ามากระทบอย่างต่อเนื่อง เพราะผู้หญิงคงไม่
สามารถยืนอยู่อย่างโดดเดี่ยวตามลำพังได้ แต่ต้องพ่ึงพาอาศัยแรงหนุนเสริมจากเครือข่ายทั้งภายใน
และภายนอกเข้ามาช่วยซึ่งกันและกัน 
  4.4 อำนาจภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power within) เป็นอำนาจที่เกิดจาก
ความเข้มแข็งฝ่ายจิตวิญญาณและสามารถเป็นพลังจิตพลังใจให้แก่ผู้อ่ืน เช่น อำนาจที่เกิดในระหว่าง
ประกอบพิธีกรรม การทำสมาธิ หรือการมีสติควบคุมจิตใจ ซึ่งสามารถเป็นที่พ่ึงทางจิตใจให้กับ
ผู้เข้าร่วมได้ และพัฒนาไปสู่การประสบความสำเร็จก็จะเกิดเป็นอำนาจจากการมีความรู้ความสามารถ
เพ่ิมข้ึน ความอหังการ หรือความมั่นอกม่ันใจในตนเองมากข้ึน  
   การใช้อำนาจภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power within) เป็นสิ่งที่แตกต่าง
กันขึ้นอยู่กับขีดความสามารถของแต่ละบุคคลหรือผู้หญิงในแต่ละกลุ่ม เช่นกรณีของการแทรกตัวเข้า
ร่วมกิจกรรมต่าง ๆ อย่างกลุ่มพัฒนาสตรี การทำงานการเมืองท้องถิ่น การทำงานกับหน่วยงานภาครัฐ 
หรือการเข้าร่วมทำงานวิชาการกับสถาบันการศึกษา รวมทั้งการประกอบอาชีพเพ่ือหาเลี้ ยงชีพใน
รูปแบบใหม่ ๆ ในการผลักดันหรือเปิดโอกาสให้เกิดสิ่งใหม่กับตัวเธอเองที่แตกต่างไปจากสิ่งเดิม 
ดังเช่นกรณีของป้าตุ๋ยจากบทสัมภาษณ์ที่ว่า 
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  ...ป้าก็ทำงานเพ่ือสังคมนะ เป็นตัวแทนจังหวัดทำงานเหล่ากาชาดช่วยผู้ประสบภัย
ต่าง ๆ เป็นประธานกลุ่มสตรีแม่บ้านสันติสุข เป็นที่ปรึกษานายกเทศมนตรีฯ เป็นเหรัญญิก 
OTOP จังหวัดเชียงใหม่ เป็นวิทยากรอบรมให้กลุ่มแม่บ้านจากอำเภอต่าง ๆ ที่สนใจการทำ
ไส้อั่วด้วยนะ 

(ศรีสมร วรรณใหม่, ผู้ให้สัมภาษณ์, 5 พฤษภาคม, 2564) 
 
   อย่างไรก็ดี การใช้อำนาจภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power within) ไม่ใช่
เรื่องง่าย ผู้หญิงจำเป็นต้องเพิ่มทุน embodied form อย่างการจัดการวิถีชีวิตของตัวเอง การเพ่ิมพูน
ความรู้ความสามารถ ความเชื่อมั่นว่าจะจัดการกับชีวิตให้ดีได้ มีทักษะในการเรียนรู้ การเพ่ิมทุน
ความรู้ใหม่ ๆ ไปจนกระทั่งพัฒนาไปสู่การประสบความสำเร็จก็จะเกิดความมั่นอกมั่นใจในตนเองไป
พร้อมกันด้วย ดังกรณีของแม่รัมภ์รดาที่มีบทบาทเป็นฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรมของผี
ปู่ย่า และได้เสริมสร้างความรู้เรื่องการค้าขายวัวไปพร้อมกันด้วย ดังคำพูดนี้ 
 

  ...แม่ก็ขายงัว (วัว) ต้องดูเป็น มีหลายประเภท มันดูยาก มันจะงามบ่งาม สวยบ่
สวย หน้าตาต้องหล่อ ไม่ใช่เห็นงัว (วัว) ตัวใหญ่ซื้อหมด บางครั้งงัว (วัว) ใหญ่ราคาหนึ่งหมื่น 
ตัวน้อยสองหมื่น หล่อเหลา ลำตัว ผิวงาม แข้งขาใหญ่ ขวัญ เขายาวราคาตก เขาต้องมี
ขนาดกำลังดี ราคาดี เปิ้นจะเอาไปขุน ส่งออกไปขายทางจีน เราขุนเปิ้นก็มารับไป เปิ้นก็มา
ซื้อพอใจตัวไหนก็ตกลงกัน บางทีก็ซื้อไปขายต่างจังหวัด ซื้อปู้น (โน่น) มาขายพ่อง (บ้าง) 
ผ่านด่านต้องมีใบอนุญาตนะ มีข้ันตอนของมันอยู่ ยุ่งพอดูเน้อ  

(รัมภ์รดา ผัดใจ, ผู้ให้สัมภาษณ์, 24 กุมภาพันธ์ 2564) 
 
   ขณะที่ผู้หญิงก็มีปัจจัยที่ส่งเสริมอย่างต้นทุนดั้งเดิมของตัวเอง และเป็นแรง
สนับสนุนที่สำคัญ แต่ไม่เพียงพอและมีแนวโน้มอ่อนแอลง การเสริมพลังอำนาจภายในที่เกิดจากตัว
ปัจเจกบุคคล (power within) ก็เสมือนเพ่ิมความสามารถในการขยายทักษะการเรียนรู้ ให้กลับ
กลายเป็นทุนชนิดใหม่ที่เกิดจากการตกผลึก และมีส่วนเสริมพลังอำนาจให้กับผู้หญิงไปใช้ในการ
ต่อรองกับปัจจัยใหม่ ๆ ที่เข้ามาเพ่ือให้ตัวเธอเองยังคงยืนหยัดอยู่บนพ้ืนที่พิธีกรรมอันศักดิ์สิทธิ์และ
พ้ืนที่ในชีวิตประจำวันเพ่ือการทำมาหากินเลี้ยงชีพได้ต่อไป 
   ทั้งนี้สอดคล้องกับ Starhawk (1987) นักเคลื่อนไหวสตรีนิยมแบบจิตวิญญาณที่ให้
ความเห็นว่า กระบวนทัศน์การมองโลกแบบแยกส่วนมีผลทำให้มนุษย์ไม่เห็นความสัมพันธ์ระหว่างสิ่ง
ต่าง ๆ เช่น ธรรมชาติ สิ่งแวดล้อม สัตว์ และมนุษย์ด้วยกันเอง รวมทั้งทำให้มนุษย์ไม่รู้สึกเป็นส่วนหนึ่ง
ของโลก ซึ่งมีเพียงอำนาจเหนือที่เป็นแกนกลางของโลกทัศน์ และเสนอเพ่ิมเติมว่า ในสภาพความเป็น
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จริงในปัจจุบันนี้ไม่ได้มีเฉพาะรูปแบบอำนาจเหนือ (power over) เท่านั้น แต่ยังมีอำนาจภายใน 
(power within) ที่ซุกซ่อนอยู่ภายในตัวบุคคล หรือกลุ่มคนด้วย  
  ยิ่งไปกว่านั้น ผลที่เกิดขึ้นจากปฏิบัติการทางสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิง
ไม่ได้จำกัดอยู่เพียงเพ่ือให้บรรลุเป้าหมายของการมีอำนาจเหนือ (power over) ซึ่งเป็นรูปแบบอำนาจ
ในการควบคุมสิ่งต่าง ๆ แต่ยังสัมพันธ์ถึงอำนาจที่มีต่อ (power to) อำนาจร่วม (power with) และ
อำนาจภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power within) ถึงแม้ว่าในการวิเคราะห์ จะแยกพลัง
อำนาจของผู้หญิงที่ใช้ทำการสื่อสารทั้ง 4 ประเภทนี้ออกจากกันเพ่ือความชัดเจน แต่ในความเป็นจริง
แล้วพลังอำนาจทั้ง 4 ประเภทนี้ก็จะโยงใยและซ้อนทับกันไปมาอย่างแยกไม่ออก โดยเฉพาะผู้หญิงที่
สามารถปรับความเชื่อเดิมผสมผสานกับความเชื่อใหม่มาเสริมพลังให้ตัวเองอย่างเหมาะสม รวมทั้ง  
การยกระดับความสัมพันธ์เชิงอำนาจมาต่อรองกับสิ่งต่าง ๆ ได้ในระดับหนึ่ง  
  อย่างไรก็ดี ผู้วิจัยมีความเชื่อมั่นเป็นอย่างยิ่งว่า ปฏิบัติทางการสื่อสารของผู้หญิงล้านนา
เพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ผ่านองค์ประกอบทางการสื่อสารเพ่ือ
เสริมสร้างอำนาจ (S-M-C-R-E) จะเป็นปฏิบัติการที่แสดงให้เห็นศักยภาพของผู้หญิงในการต่อรองกับ
สิ่งต่าง ๆ เพราะด้วยคุณลักษณะของผู้หญิงก่อให้เกิดอำนาจในสองด้าน คือ ด้านแรกเป็นอำนาจจาก
ภายนอก อย่างเช่นโครงสร้างทางสังคมและวัฒนธรรมล้านนาที่เป็นตัวเข้าไปกำหนด และอีกด้านเป็น
อำนาจที่เกิดจากการกระทำการของตัวปัจเจกบุคคล (ผู้หญิง) สร้างขึ้นเอง เช่น ความมั่นอกมั่นใจ 
ความเชื่อมั่น ความอหังการ ความสำเร็จ บารมี ความเชื่อมั่นว่าจะจัดการกับชีวิตให้ดีได้ การช่วยเหลือ
ผู้อ่ืน ฯลฯ ซึ่งตัวผู้หญิงจำเป็นต้องใช้พ้ืนที่การสื่อสารพิเศษทั้งสองส่วนในการก่อรูปตนเอง ผ่านการ
สะสม แลกเปลี่ยน ขยาย และถ่ายโอนไปมาระหว่างทุนทางวัฒนธรรม ทุนทางสัญลักษณ์ ทุนทาง
สังคม และทุนทางเศรษฐกิจที่แยบยล ทั้งนี้การปฏิบัติการผ่านทุนด้านต่าง ๆ นี้จะช่วยให้ผู้หญิง
สามารถปรับตัวไปตามสถานการณ์และแฝงเร้นไปด้วยพลังอำนาจ  
 

 
 



 
 

บทที่ 8 
 

บทสรุป 
 
 การวิจัยเรื่อง “การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชา 
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)” เป็นการวิจัยเชิงคุณภาพที่ศึกษามิติเชิงอำนาจของผู้หญิงล้านนาสองส่วนร่วมกัน 
คือ ส่วนแรกเป็นการศึกษาเชิงพัฒนาการประวัติศาสตร์ (historical approach) ด้วยการเติมมิติด้าน
กาลเวลาในแต่ละยุคสมัย (time dimension) เพ่ือให้เห็นทั้งมิติการคงอยู่และมิติการเปลี่ยนแปลงที่
เชื่อมโยงกับสังคมและวัฒนธรรม รวมทั้งความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่าง
พ้ืนที่การสื่อสารพิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง ตลอดจนปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่ของ
อำนาจผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทั้งนี้ได้แบ่งการศึกษาออกตามกรอบ
แนวคิดการวิจัย ตั้งแต่ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ (matriarchal) ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบ
ใหม่ (changing status and creation of identity) และยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและ
แข่งขัน (contesting space) ส่วนที่สองเป็นการศึกษาภาคตัดขวาง (cross-sectional study) จะทำ
ให้เห็นร่องรอยจากยุคอดีตที่ส่งผลมาสู่สภาพการณ์เชิงอำนาจและการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ
ของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยุคปัจจุบัน ซึ่งผู้วิจัยได้ตั้งวัตถุประสงค์การ
วิจัยไว้ดังนี้ 
 1. เพ่ือศึกษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีต
จนถึงปัจจุบัน 
 2. เพ่ื อวิ เคราะห์ปั จจัยที่ ส่ ง เสริมและปัจจัยที่ เป็ น อุปสรรคต่อการดำรงอยู่ และ 
การเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีตจนถึง
ปัจจุบัน 
 3. เพ่ือวิเคราะห์การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 4. เพ่ือศึกษาความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสาร
พิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง 
 ประกอบกับการวิเคราะห์ โดยใช้แนวคิดการวิเคราะห์สื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้านและอำนาจที่เกิด
จากตัวสื่อ (folk ritual media analysis and the power of ritual media) ทฤษฎีสตรีนิยมเชิง
วิพากษ์ (theory of critical feminism) กับเพศสภาวะในอุษาคเนย์ (gender in Southeast Asia) 
แนวคิดการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ (communication for empowerment) และแนวคิด
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โครงสร้างสังคม vs ผู้กระทำและการปฏิบัติการ (structure vs agency/practice) แนวคิดความโน้ม
เอียงเชิงอุปนิสัย (habitus) แนวคิดปริมณฑลหรืออาณาบริเวณของสังคม (field) และแนวคิดทุน 
(capital) ของ P. Bourdieu  
 ในการศึกษานี้ผู้วิจัยใช้การวิเคราะห์พัฒนาการทางประวัติศาสตร์ (historical approach) 
ผ่านวิธีการวิเคราะห์เอกสาร (documentary research) และการวิเคราะห์ภาคตัดขวาง (cross-
sectional study) ผ่านวิธีการสัมภาษณ์เจาะลึก (in-depth interview) และการลงสังเกตการณ์
ภาคสนาม (field observation) ในการสำรวจและเก็บรวบรวมข้อมูล เพ่ือตอบปัญหานำวิจัย 
(research question) ที่ตั้งไว้ว่า จากยุคอดีตจวบจนยุคปัจจุบัน ด้วยเงื่อนไขปัจจัยต่าง ๆ ที่เข้ามาใน
สังคมล้านนาและการหดตัวลงของพ้ืนที่การสื่อสารในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  ได้ส่งผลต่อ
การสืบทอดอำนาจของผู้หญิงอย่างไร รวมทั้งผู้หญิงได้ใช้ปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้าง
อำนาจอย่างไร 
 
สรุปผลการวิจัย 
 อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จากอดีตจวบจน
ปัจจุบัน 
 ทั้งนี้จากข้อมูลที่ได้จากเอกสารที่เป็นบันทึก (documentary data) เช่น งานวิจัย งานเขียน
เชิงประวัติศาสตร์ และหนังสือต่าง ๆ ที่เกี่ยวกับผู้หญิงและพิธีกรรมล้านนา รวมไปถึงข้อมูลที่ได้จากการ
สัมภาษณ์กลุ่มตัวอย่างผู้ที่มีส่วนเกี่ยวข้อง (stakeholder) กับสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) คือ 
กลุ่มผู้หญิงล้านนา กลุ่มผู้ชายและเพศที่สามที่มีส่วนเกี่ยวข้องได้สัมผัสกับพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ  
(ผีปู่ย่า) ผนวกกับการสังเกตการณ์ภาคสนามระหว่างประกอบพิธีกรรม ทั้งในพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่าง
พิธีกรรม คือ พิธีกรรมการเลี้ยงผีปู่ย่าในช่วงเวลาปกติตามประเพณีระหว่างเดือนพฤษภาคมถึงเดือน
มิถุนายนของทุกปี (เดือน 9 เหนือตามปฏิทินล้านนา) และช่วงเวลาพิเศษ เช่น การแต่งงาน (การใส่ผี-
บ้านผู้หญิง หรือการข่อยผี-บ้านผู้ชาย) การขึ้นบ้านใหม่ และพ้ืนที่โลกความเป็นจริงที่ผู้หญิงเข้าไป
ปฏิบัติการสื่อสาร เช่น พ้ืนที่ในการประกอบอาชีพ การเมืองท้องถิ่น การช่วยเหลือสังคม ฯลฯ ของ
ผู้วิจัยในขณะลงพื้นที่ 
 ดังนั้น ผู้วิจัยขอสรุปผลการศึกษาตามวัตถุประสงค์การวิจัยทั้ง 4 ข้อ สำหรับในส่วนแรก
ผู้วิจัยขอตอบวัตถุประสงค์ข้อ 1 ข้อ 2 และข้อ 4 ที่ตั้งไว้ดังนี้ 
 1. เพ่ือศึกษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีต
จนถึงปัจจุบัน 
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 2. เพ่ื อวิ เคราะห์ปั จจัยที่ ส่ ง เสริมและปัจจัยที่ เป็ น อุปสรรคต่อการดำรงอยู่ และ 
การเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตั้งแต่อดีตจนถึง
ปัจจุบัน 
 4. เพ่ือศึกษาความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่การสื่อสาร
พิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริง 
 จากวัตถุประสงค์ข้างต้น สามารถประมวลและสรุปผลการศึกษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาใน
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ทั้งนี้ในวัตถุประสงค์ข้อ 1 เริ่มจากการวิเคราะห์คุณลักษณะของ
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ดังรายละเอียดจากตารางสรุปผลการวิจัยต่อไปนี้ 
 
ตาราง 10  สรุปคุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จากอดีตถึงปัจจุบัน 
 

 
 

คุณลักษณะของ 
สื่อพิธีกรรมบูชา 

บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

 

 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่  
(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลองและแข่งขัน  

(contesting space) 

1. บริบทสังคมส่งผล   
   ต่อสื่อพิธีกรรมบูชา 
   บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 
   
 
  
 
 
สถานภาพของตัวสื่อ 

เกษตรกรรมดั้งเดิมเพื่อ
การยังชีพ และต้อง
พึ่งพาอาศัยกันบน
พื้นฐานระบบเครือญาต ิ
 
 
 
 
 
ผูกพันกับวิถีชีวิตและ
ตอบสนองผู้คนแบบ
ส่วนรวมได้อย่างด ี

การเข้าของพุทธศาสนา 
วาทกรรมการเป็นผีกะ 
มณฑลเทศาภิบาล 
การเน้นวัฒนธรรมชาต ิ
หนึ่งเดียว (จอมพล ป.) 
เศรษฐกิจแบบเงินตรา 
การละทิ้งผปีู่ย่า/การแบ่งผ ี
 
 
ผู้คนไม่สนใจประกอบพิธ ี
ทำพอเป็นพิธี 
รูปแบบอยู่ เนื้อหา/ 
คุณค่า/ความหมาย 
เริ่มหายไปจากชุมชน 

ความสนใจรื้อฟ้ืน 
สื่อพ้ืนบ้านของยูเนสโก 
และนักวิชาการไทย 
กระแสชุมชนนิยม  
สำนึกรักบ้านเกิด  
วิกฤติอัตลักษณ์ของผูค้น 
การเข้ามาของเพศที่สาม 
ยุคโลกาภิวัตน ์
สังคมแห่งความเสี่ยง 
อยู่ในช่วงขาลงและกำลัง
รื้อฟื้นกลับมา 

2. การเรียกช่ือ 
 
 
 

ผีปู่ย่าเรียกช่ือตาม 
ชาติพันธ์ุ คือ ผีปู่ย่า 
ผีขะกุ๋น ผีมด ผีเม็ง  
ผีมดซอนเม็ง 

เพิ่มผีเม็งน้ำฮา (น้ำปลาร้า) 
 
 
 

เพิ่มการเรียกผีปู่ย่าตาม
ต้นกำเนิดของสายตระกูล 
และเจา้ของที่ดิน 
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คุณลักษณะของ 
สื่อพิธีกรรมบูชา 

บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

 

 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่  
(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลองและแข่งขัน  

(contesting space) 

   การให้ความหมาย 
 

วิญญาณบรรพบุรุษฝ่าย 
แม่ อำนาจของผู้อาวุโส 
กฎหมายประเพณ ี

 

วิญญาณบรรพบุรุษฝ่าย 
แม่ ไม่ค่อยควบคุม 
ลูกหลาน ไมส่ร้างสำนึก
อำนาจผู้อาวุโสน้อยลง 

วิญญาณบรรพบุรุษฝ่าย 
แม่ เน้นอำนาจการผิดผี 
กุศโลบายยึดมั่นจิตใจ
ลูกหลาน เครื่องเตือนใจ 

 

3. ระดับการสื่อสาร 
   เชิงพิธีกรรม 

การสื่อสารระหว่าง
บุคคล, การสื่อสารแบบ
กลุ่มเชื่อมโยงคน กลุ่ม
คน และสิ่งศักดิ์สิทธ์ิ  
(เข้มข้น) 

การสื่อสารระหว่างบุคคล, 
การสื่อสารแบบกลุ่ม
เชื่อมโยงคน กลุ่มคน และ
สิ่งศักดิ์สิทธ์ิ  (จางลง) 
เน้นปัจเจกบุคคล 

การสื่อสารระหว่างบุคคล, 
การสื่อสารเน้นเฉพาะกลุ่ม
เล็ก (ผู้หญิง)  
เน้นปัจเจกบุคคล 

4. ผู้มีส่วนเกีย่วข้อง 
   ผู้ส่งสาร (sender) 
   ผู้ประกอบพิธีกรรม 
    
  บทบาทหน้าท่ี 
  ของเก๊าผ ี
    
 
    
  การสืบทอดเก๊าผ ี
   
    
 
 
 

     ผู้รับสาร (receiver) 
   ผู้เข้าร่วมพิธีกรรม 

ผีปู่ย่า เก๊าผี (ลูกสาวคน
โต) ม้าขี่ (ร่างทรง)  
(ลูกสาวคนเล็ก)  
เป็นหญิงชรา 
ดูแลหิ้งหรือหอผีปู่ย่า 
ผู้นำในการประกอบ
พิธีกรรม การสืบทอด
อุดมการณ์ผีปูย่่า 
 
ผ่านสายตระกูลทางฝา่ย
แม่ที่อยู่ในบ้านเก๊าผ ี
 
 
 
 
สมาชิกในตระกูล 
เข้าร่วมทุกคน 

ผีปู่ย่า เก๊าผี (ลูกสาวคนโต) 
ม้าขี่ (ร่างทรง) (ลูกสาวคน
เล็ก) และหญิงท่ีแบ่งผีมา
ดูแล เป็นหญิงชรา 
ดูแลหิ้งหรือหอผีปู่ย่า 
ผู้นำในการประกอบ
พิธีกรรม การสืบทอด
ประเพณ ี
 
ผ่านสายตระกูลทางฝา่ยแม่
ที่อยู่ในบ้านเก๊าผีและ 
การแบ่งผ ี
 
 
 
สมาชิกในตระกูลไม่ได้เข้า
ร่วมทุกคน มักจะเป็นหญิง
สูงอายุและแม่บ้าน ส่วนวัย
ทำงานและเยาวชนหายไป 

ผีปู่ย่า เก๊าผี (ลูกสาวคนโต 
หญิงท่ีแบ่งผี หญิงที่ดูแล
ที่ดิน) มีทั้งหญิงชรา วัย
กลางคน และรุ่นใหม ่
ดูแลหิ้งหรือหอผีปู่ย่า  
ผู้นำในการประกอบ
พิธีกรรม การสืบทอด
ประเพณี แจ้งข่าวสาร 
จัดเตรียมสถานท่ี 
ผ่านสายตระกูลทางฝา่ย
แม่ ตามตำแหน่งที่ตั้งขอ
หอหรือหิ้งผีปู่ย่า เกดิ
วิกฤติในชีวิต หรือผ่าน
ลูกเขยและลูกสะใภ ้
 
สมาชิกและลูกหลานสาย
ตระกลู (ผีเดียวกัน)  ไม่ได้
เข้าร่วมทุกคน ยึดความ
สะดวก (คนวงใน) เพิ่มคน
วงนอก 
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คุณลักษณะของ 
สื่อพิธีกรรมบูชา 

บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

 

 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่  
(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลองและแข่งขัน  

(contesting space) 

5. เนื้อหาสาร 
   (message)    
 
    
 
   สิ่งของ อุปกรณ์     
   และเครื่องเซ่นไหว ้
    
    
   คุณค่าและ 
   ความหมาย 
   ซ่อนเร้นอยู ่

การดลบันดาลตาม 
คำขอ การสาปแช่ง 
เมื่อลบหลู่ การขอขมา  
การขอพร การบอก
กล่าว การเคารพนับถือ 
วัว หมู หรือไก่เมือง น้ำ 
ใส่ดินเผา ขนมจ๊อก 
(ขนมเทียน) ขนมเกลือ 
ฯลฯ 
เพื่อความอุดมสมบูรณ์
และการขยายเครือญาต ิ
พูดถึงความหมาย 
ของการกินขี้ซากผีปู่ย่า 

เหมือนเดมิ เพิ่มการบนบาน 
เรื่องสมัยใหม ่
 
 
 
เหลือไกเ่มือง เพิ่มไขไ่ก่ ปลา
แห้ง และน้ำปลาร้า (จาก
ภาวะวิกฤติทางเศรษฐกิจ) 
สิ่งของอื่น ๆ ยังเหมือนเดิม 
ไม่ค่อยพูดถึงความหมาย 
ของการกินขี้ซากผีปู่ย่า 
และทำพอเป็นพิธ ี

เหมือนเดมิ เพิ่มการ
ต่อรอง 
 
 
 
วัว หมู (หายไป) ไก่เมือง
และไขไ่ก่ สิ่งของอื่น ๆ 
ปรับตามยุคสมัย 
 
ไม่ค่อยพูดถึงความหมาย 
ทำพอเป็นพิธี แต่เพิ่ม
ความหมายใหม่ของการ
กินข้ีซากผีปู่ย่าเพื่อความ
เป็นสิรมิงคล หรือสิ่งของ
ไม่สำคัญเท่ากับการเข้า
มาร่วมพิธี 

6. บทบาทหน้าท่ี 
   ของสื่อ 

เน้นเพื่อส่วนรวม เช่น 
ช่วยเหลือเกื้อกูล อบรม
สั่งสอน ดูแลศักดิ์ศรี
ผู้หญิง หรือสนุกสนาน
ในหมู่พี่น้อง  

เน้นเพื่อครอบครัวเชิงเดี่ยว 
และปัจเจกบุคคล 
ช่วยเหลือเกื้อกูลน้อยลง  
ไม่ค่อยรู้จักกัน ไมส่ามารถ
อบรมสั่งสอนลูกหลานได้ 
การสนุกสนานยังคงอยู ่

เหมือนในยุคที่ผ่านมา 
การสนุกสนานหายไป 
เพิ่มการสร้างอัตลักษณ์
ใหม่ ๆ และเป็นที่พ่ึงทาง
ใจบางกลุ่มบางคน 

7. ช่องทางการสื่อสาร  
   (channel) 

ช่วงเวลา 
   ประกอบพิธี    
   พื้นที่ประกอบพิธี  
   
   ขั้นตอนประกอบ

พิธี 

 
 
ตามประเพณแีละโอกาส
พิเศษหรือเผชิญวิกฤต ิ
หิ้ง/หอผีปู่ย่า สถิตอยู่ท่ี
บ้านเก๊าผ ี
กำหนดตายตัว 

 
 

ตามประเพณแีละโอกาส
พิเศษหรือเผชิญวิกฤต ิ
หิ้ง/หอผีปู่ย่า สถิตอยู่ท่ีบ้าน
เก๊าผี และที่แบ่งผีมา 
กำหนดตายตัว (ไมม่ีการ
เตรียมการเสร็จพิธีแยกย้าย) 

 
 
เหมือนในยุคที่ผ่านมา  
 
 
 
กำหนดไม่ตายตัว เน้นท่ี
ลูกหลาน (มีการตรียมการ
ก่อนพิธี หลังพิธีแยกย้าย) 
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คุณลักษณะของ 
สื่อพิธีกรรมบูชา 

บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า) 

 

 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่  
(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลองและแข่งขัน  

(contesting space) 

8. ข้อกำหนด/ข้อ
ห้าม 

ต้องนำสิ่งของมาทำและ
จัดเตรียมใส่ภาชนะ 
รวมกันที่บ้านเก๊าผีและ
หลังจากถวายสิ่งของ
ต้องนำมาทำอาหารกิน
ร่วมกัน และมีการร้องรำ
ทำเพลง 
การผิดผี การล่วงเกิน 
จับมือถือแขนไปถึงผิด
สัมพันธ์ทางเพศ 
การเสยีผีใช้สิ่งของ 

แต่ละครอบครัวนำสิ่งของ 
ที่ใช้ประกอบพิธีเตรียมมา 
จากบ้านตัวเอง 
นำสิ่งของมารวมจดัใส ่
ภาชนะท่ีเก๊าผเีตรยีมไว้  
การผิดผี เน้นไปท่ีผิด  
สัมพันธ์ทางเพศ  
หรือการแต่งงาน  
การเสยีผีใช้เงินสดแทน 
สิ่งของ 

เหมือนในยุคที่ผ่านมา 
การเสยีผีกลับมาใช้ 
สิ่งของเหมือนอดีต 

 
 ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ (ก่อนปี พ.ศ. 1984) ด้วยตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
เกิดขึ้นในบริบทเกษตรกรรมแบบยังชีพที่มีธรรมชาติแวดล้อมและที่ดินเป็นทรัพยากรสำคัญ ญาติพ่ี
น้องต้องพ่ึงพาและได้รับความร่วมมือเพ่ือเป็นแรงงาน ขอบเขตของตัวสื่อจึงครอบคลุมในระดับเครือ
ญาติ (คนวงใน) ทำให้การเข้าร่วมพิธีกรรมต้องมีเงื่อนไขและข้อปฏิบัติร่วมกัน (เน้นเรื่องส่วนรวม) 
อีกทั้งสถานะของตัวสื่อที่ผูกพันกับวิถีชีวิตก็สามารถตอบสนองผู้คนในสายตระกูลได้เป็นอย่างดีจาก
โครงสร้างสังคมล้านนาที่กำหนดบทบาทให้ผู้หญิงเป็นผู้นำในการสืบทอดพิธีกรรมจากกลไกความเชื่อ
เรื่องผีปู่ย่าที่หล่อหลอมอยู่เบื้องหลัง จึงทำให้ตัวสื่อเป็นพ้ืนที่การสื่อสารที่ค่อนข้างเปิดโอกาสให้ผู้หญิง
เข้าไปครอบครองได้ง่ายกว่า  
 เมื่อเข้าสู่ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ (พ.ศ. 1984-2539) ช่วงแรก
การเข้ามาของพุทธศาสนา สถานภาพของตัวสื่อจึงมีลักษณะผ่อนปรนให้กลมกลืนลดการขัดแย้ง
เพ่ือให้ยังคงดำรงอยู่ต่อไปได้ เช่นกรณีการเพ่ิมขั้นตอนทางฝ่ายสงฆ์เข้ามาในการประกอบพิธีกรรม 
หรือการสร้างความหมายใหม่ให้ผีปู่ย่าเป็นผีคนละกลุ่มกับเปรต ช่วงที่สองสมัยล้านนาเป็นเมือง
ประเทศราชแห่งราชอาณาจักรสยามและการขยายอิทธิพลของอังกฤษ (พ.ศ. 2317-2442) การรวม
หัวเมืองเป็นมณฑลเทศาภิบาล (พ.ศ. 2443-2476) จวบจนมาถึงการผนวกรวมล้านนาเป็นจังหวัดหนึ่ง
ของไทย (พ.ศ. 2477-2500) เกิดการโยกย้ายและแบ่งผีปู่ย่าจากหิ้งหรือหอผีปู่ย่าเดิม  รวมไปถึง 
การสร้างกฎเกณฑ์ของตัวสื่อแบบเคร่งครัดผ่านหญิงชรา (เก๊าผี) ในการจำกัดการครอบครองที่ดิน 
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และช่วงที่สามปัจจัยจากการเข้ามาของระบบเงินตรา (พ.ศ. 2501-2539) ทำให้ผู้คนต้องออกไป
ทำงานนอกชุมชนการนำผีปู่ย่าไปด้วยก็ไม่สะดวกมากนัก จึงทำให้ผู้คนและผู้หญิงบางส่วนจำเป็นต้อง
ละทิ้ง อย่างน้อยก็มีการแบ่งผีปู่ย่าไปด้วย หรือมีการปรับเปลี่ยนองค์ประกอบของเซ่นไหว้ เช่น การใช้
อำนาจของเงินสดมาแทนที่สิ่งของอย่างหัวหมู การแต่งงานมาแทนพิธีกรรมการเสียผี ฯลฯ รวมทั้งการ
ประกอบพิธีกรรมที่ทำพอเป็นพิธี เน้นเฉพาะรูปแบบเท่านั้น ส่วนคุณค่า เนื้อหา และความหมายได้
หายไป สถานภาพของตัวสื่อจึงอยู่ในช่วงขาลงและกำลังจะหายไปจากชุมชน  
 ยุคผู้หญิงเข้าไปในพื้นที่สนามประลองและแข่งขัน (พ.ศ. 2540 – 2564) จากผลพวงจาก
ยุคที่ผ่านมาทำให้สถานภาพของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ตกต่ำ อยู่ในช่วงขาลงและเริ่ม
สูญหายไป แต่เมื่อเข้าสู่ยุคปี พ.ศ. 2540 เป็นช่วงที่องค์กรระดับสากลอย่างยูเนสโกหันมาให้ความ
สนใจ ประกอบกับสังคมไทยเผชิญวิกฤติเศรษฐกิจ “ต้มยำกุ้ง” ผู้คนจึงเปิดรับกระแสชุมชนนิยม หรือ 
“สำนึกรักบ้านเกิด” กันทุกภูมิภาค รวมทั้งการเข้ามาของเพศที่สามในพ้ืนที่พิธีกรรมและการเข้าสู่ยุค
โลกาภิวัตน์กับสังคมแห่งความเสี่ยงส่งผลให้สถานภาพของตัวสื่อถูกรื้อฟ้ืน อาทิ การเพ่ิมเติม
คุณลักษณะใหม่ ๆ เข้ามา เช่น การใส่ความหมายของผีปู่ย่าใหม่ ๆ อย่างสิ่งของและเครื่องเซ่นไหว้ใน
พิธีกรรมไม่สำคัญเท่ากับการเข้าร่วมพิธีกรรมของสมาชิก หรือเพ่ิมวิธีการสืบทอดและบทบาทหน้าที่
ของเก๊าผี แต่สิ่งที่ยังคงรักษาไว้และปรับเปลี่ยนไม่ได้ คือการที่แต่ละครอบครัวต้องนำสิ่งของที่ใช้เซ่น
ไหว้มาใส่รวมในภาชนะเดียวกันนับเป็นกุศโลบายสร้างความเหนียวแน่นของกลุ่มผีในสายตระกูลนั้น 
รวมไปถึงคุณลักษณะที่มีการต่อรอง เช่น การรอมชอมกับผีปู่ย่าในเรื่องการดูแลลูกหลาน ฯลฯ 
 ผลการวิจัยครั้งนี้กลับแสดงให้เห็นว่า คุณลักษณะของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
จะมีลักษณะเป็นแบบ “เพ่ิมเติมคุณลักษณะใหม่ ๆ เข้ามา” และ “การแทนที่คุณลักษณะที่เป็นของ
เก่า” โดยอาจจะเพ่ิมเข้ามาเฉย ๆ หรือเพ่ิมเข้ามาแบบผสมผสาน และมีการ “ลดทอนหรือตัดทิ้ง
รูปแบบเก่า” อย่างการเพ่ิมมิติความหมายของพิธีกรรมที่แต่ละกลุ่มผีปู่ย่าได้สร้างสรรค์ขึ้นมาใหม่  
ซึ่งสะท้อนให้เห็นการเพ่ิมรูปแบบใหม่เข้ามาแทนแบบเก็บทั้งของเก่าและใหม่ (addition) จนกระทั่ง
มาเป็นการแทนที่ (substitution)  
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 การปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) : 
กระบวนการผลิต การผลิตซ้ำ และขอบเขตของอำนาจจากอดีตจวบจนปัจจุบัน  
 ผู้วิจัยได้ใช้เกณฑ์ของ R. Williams (1981) ที่เสนอแนวทางในการศึกษากระบวนการทาง
วัฒนธรรมมาใช้ในการวิเคราะห์เพ่ือให้เห็นการปฏิบัติการทางสังคม ผ่านกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำ
อำนาจของผู้หญิง ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
 1. มิติการผลิตหรือการสร้างอำนาจ (production)  
  ผ่านกระบวนการได้มาซึ่งอำนาจ อันประกอบด้วย แหล่งที่มาของอำนาจในสองส่วน คือ 
อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด และอำนาจที่มาจากศักยภาพของตัวผู้หญิง
ล้านนา และลักษณะของอำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) ซึ่งอำนาจเหล่านี้ปฏิบัติการอยู่ใน
ชีวิตประจำวัน ผ่านการทำงานของสถาบันต่าง ๆ ของสังคมล้านนา ซึ่งสามารถพิจารณาได้จากตาราง
สรุปผลการวิจัย ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
 
ตาราง 11 สรุปมิติการผลิตหรือการสร้างอำนาจจากอดีตถึงปัจจุบัน 
 

 
 

อำนาจของ 
ผู้หญิงลา้นนา 

 

 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่  
(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลองและแข่งขัน  

(contesting space) 

1. การผลติหรือการสร้างอำนาจ (production) คือ กระบวนการไดม้าซึ่งอำนาจของผู้หญิงล้านนา 

1.1) แหล่งที่มาของ
อำนาจ 

     (1.1.1) อำนาจ
ที่มาจากโครงสร้างทาง
สังคมล้านนาเป็น
ตัวกำหนด 

- ความเชื่อเกี่ยวกับ 
การนับถือวิญญาณ    
บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
- ระบบการสืบสาย
ตระกลูทางฝ่ายแม่  
- การควบคุม
ความสัมพันธ์ระหว่าง 
หญิงชาย  
(แหล่งที่มาของอำนาจ
ในแต่ละส่วนทำงาน
เป็นเอกเทศต่อกัน) 

- ความเชื่อเกี่ยวกับ 
การนับถือวิญญาณ    
บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
- ระบบการสืบสายตระกูล
ทางฝ่ายแม ่
- การควบคุม 
ความสัมพันธ์ระหว่าง 
หญิงชาย  
(แหล่งที่มาของอำนาจ 
ในแต่ละส่วนต้องผนึก 
กำลังทำงานร่วมกัน) 
 
 
  

- ความเชื่อเกี่ยวกับ 
การนับถือวิญญาณ    
บรรพบุรุษ (ผีปูย่่า)  
- ระบบการสืบสายตระกูล
ทางฝ่ายแม ่
- การควบคุมความสัมพันธ์
ระหว่างหญิงชาย  
(แหล่งที่มาของอำนาจ 
สองส่วนหลังเปน็เพียง
ปัจจัยเสริม) 
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อำนาจของ 
ผู้หญิงลา้นนา 

 

 

ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่  
(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลองและแข่งขัน  

(contesting space) 

     (1.1.2) อำนาจ
ที่มาจากศักยภาพ 
ของผู้หญิงล้านนา 
 

มิติเชิงเศรษฐกิจและ 
การค้าขาย 
- บทบาทผู้นำในการ 
จัดการเศรษฐกิจของ 
ครัวเรือนและเครือญาติ 
(ระบบเศรษฐกิจ  
เกษตรกรรมแบบ 
ยังชีพ) 

มิติเชิงเศรษฐกิจ 
- บทบาทผู้รับผิดชอบ 
ครอบครัวและหารายได ้
อย่างวัตถุและเงินทอง  
เพื่อจุนเจือครอบครัว 
(ระบบเศรษฐกิจ 
ทุนนิยมแบบเงินตรา) 

มิติเชิงเศรษฐกิจ 
- บทบาทผู้รับผิดชอบ
ครอบครัวและหารายได ้
อย่างวัตถุและเงินทอง  
เพื่อจุนเจือครอบครัว 
(ยังคงอยู่) 
- บทบาทตามอาชีพ  
- บทบาทด้านการเมือง
ท้องถิ่น สังคม ชุมชน และ
วัฒนธรรม (เพิ่มเติมเข้ามา) 
(ระบบยุคโลกาภิวัตน์) 

1.2) ลักษณะของ
อำนาจ 
เชิงวัฒนธรรม  
(soft power) 

- อำนาจจากความ
เกรงใจ  
- อำนาจจากความ
เคารพ ยำเกรง ศรัทธา 
และบารม ี
(เป็นอำนาจที่มาจาก
การเป็นผู้นำ ท้ังการ 
ครอบครองท่ีดินและ
การสืบทอดพิธีกรรม) 

- อำนาจจากความเคารพ  
 ยำเกรง ศรัทธาและบารมี  
- อำนาจจากการมีหน้ามีตา
ในสังคม 
(เป็นอำนาจที่มาจากการ
หารายได้ในมติิเศรษฐกิจ
แบบวัตถุและเงินทอง) 

- อำนาจจากความเคารพ 
ยำเกรง ศรัทธาและบารมี 
(จากการมอบหมาย
สถานภาพ) 
- อำนาจจากการประสบ
ความสำเร็จ ความมี
ช่ือเสียง และเกยีรตยิศ 
- อำนาจจากความ
ภาคภูมิใจในอัตลักษณ ์
ตัวตน และศักดิ์ศรีของ 
การมีผีปูย่่า  
(เป็นอำนาจที่มาจากการ
ได้รับการยอมรับจาก 
สังคมวงกว้าง) 

 
  จากตารางสรุปมิติการผลิตหรือการสร้างอำนาจ (production) ในแต่ละยุค ทำให้เห็น 
กระบวนการได้มาซึ่งอำนาจของผู้หญิงล้านนาที่เป็นการปรับเปลี่ยนแบบผนึกกำลังในแต่ละแหล่งที่มา
ของอำนาจ ซึ่งในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่อำนาจทั้งสามส่วนเป็นเอกเทศต่อกัน แต่เมื่อเข้าสู่ยุคผู้หญิง
เปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่อำนาจในแต่ละส่วนมีขีดจำกัดลดลงจึงจำเป็นต้องทำงาน
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ร่วมกันภายใต้อำนาจหลักใหญ่ของความเชื่อเรื่องผีปู่ย่า สำหรับในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนาม
ประลองและแข่งขันอำนาจจากระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่กับการควบคุมความสัมพันธ์
ระหว่างหญิงชายเป็นเพียงปัจจัยเสริมให้ความเชื่อผีปู่ย่าชอบธรรมมากยิ่งขึ้น  
  ขณะที่อีกด้านมีการใช้อำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิง สำหรับยุคผู้หญิงเป็นใหญ่
เน้นบทบาทการดูแลเศรษฐกิจของครัวเรือนและเครือญาติตามระบบเกษตรกรรมแบบยังชีพ แต่เมื่อ
ก้าวเข้าสู่ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ได้เพ่ิมบทบาทผู้รับผิดชอบครอบครัวและ
หารายได้อย่างวัตถุและเงินทองเพ่ือจุนเจือครอบครัวตามระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตรา  
ส่วนยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน บทบาทการหารายได้ให้กับครอบครัวยังคง
ดำรงอยู่ แต่มีการเพ่ิมเติมบทบาทสมัยใหม่ เฉกเช่นการนำองค์ความรู้ในแบบฉบับของผู้หญิง 
อย่างงานฝีมือมาสู่หัตถกรรมพ้ืนบ้าน บทบาทตามอาชีพ บทบาทด้านการเมืองท้องถิ่น บทบาทด้าน
สังคมและวัฒนธรรม ส่วนลักษณะของอำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) ได้ใช้อำนาจทั้งในรูปแบบ
เก่าและใหม ่
  ผลที่ ได้จากการวิจัยครั้งนี้ กลับแสดงให้ เห็นว่า การผลิตหรือการสร้างอำนาจ 
(production) ของผู้หญิงในแต่ละยุคนั้น กระบวนการได้มาซึ่งอำนาจจำเป็นต้องผนึกกำลังระหว่าง
แหล่งอำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด โดยเฉพาะความเชื่อการนับถือ
วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่คอยกำกับอยู่เบื้องหลัง รวมทั้งแหล่งอำนาจที่มาจากการศักยภาพของ
ผู้หญิง ด้วยการเพ่ิมเติมแหล่งอำนาจแบบสมัยใหม่ ๆ อยู่เสมอ ผ่านลักษณะของอำนาจเชิงวัฒนธรรม
เฉกเช่นเดิม  
 2. มิติการเผยแพร่หรือการใช้อำนาจ (distribution)  
  ผ่านรูปแบบที่ใช้ในปฏิบัติการเพ่ือนำไปสู่เป้าหมายการใช้อำนาจของผู้หญิงในด้านต่าง ๆ 
ทั้งนี้สามารถอธิบายได้จากตารางสรุปผลการวิจัย ดังต่อไปนี้ 
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ตาราง 12 สรุปมิติการเผยแพร่หรือการใช้อำนาจจากอดีตถึงปัจจุบัน 
 

 
อำนาจของ 

ผู้หญิงลา้นนา 

 
ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 

(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่ 
(changing status and 
creation of identity) 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลอง 
และแข่งขัน  

(contesting space) 
2) การเผยแพร่หรือการใช้อำนาจ (distribution) คือ รูปแบบที่ใช้ในการปฏิบัติการทางอำนาจ 
2.1) รูปแบบการใช้
อำนาจ 

- การออกกฎเกณฑ ์
  หรือคำสั่ง  
- การตัดสินใจ 
 

- การวางกฎเกณฑ์  
- การตอบโต้  
- การแลกเปลี่ยน  
- การสร้างเครือข่าย 
  และพันธมิตร 
 

- การตัดสินใจ  
- การปรึกษาหารือ ให ้
  กำลังใจและแบ่งปัน  
- การโยกองค์ความรู้  
  การฝึกฝน และค้นหา 
  ความรู้ใหม่ ๆ  
- การประชุมเพื่อแลก 
  เปลี่ยนประสบการณ์  
- การสร้างเครือข่าย 
  และพันธมิตร 

 
  จากตารางสรุปมิติการเผยแพร่หรือการใช้อำนาจ (distribution) ในแต่ละยุค ทำให้เห็น
ว่า รูปแบบการใช้อำนาจของผู้หญิงนั้น เป็นการปรับเปลี่ยนแบบเพ่ิมเติมรูปแบบของอำนาจใหม่ ๆ 
เข้ามาอยู่เสมอ จากรูปแบบของการใช้อำนาจด้วยการออกกฎเกณฑ์หรือคำสั่ง และการตัดสินใจ  
ทว่ามีการเพ่ิมการวางกฎเกณฑ์ การตอบโต้ การแลกเปลี่ยน การปรึกษาหารือ ให้กำลังใจและแบ่งปัน 
การโยกองค์ความรู้ การฝึกฝน และค้นหาความรู้ใหม่ ๆ การประชุมเพ่ือแลกเปลี่ยนประสบการณ์  
รวมไปถึงการสร้างเครือข่ายและพันธมิตร 
  ผลการวิจัยครั้งนี้กลับแสดงให้เห็นว่า รูปแบบการใช้อำนาจจะมีลักษณะเป็นแบบ 
“เพ่ิมเติมรูปแบบการใช้อำนาจใหม่ ๆ เข้ามา” และ “การแทนที่รูปแบบอำนาจของเก่า” โดยอาจจะ
เพ่ิมเข้ามาเฉย ๆ หรือเพ่ิมเข้ามาแบบผสมผสาน และมี “การลดทอนหรือตัดทิ้งรูปแบบเก่า” 
อย่างการออกคำสั่งออกไป ซึ่งสะท้อนให้เห็นพัฒนาการของการใช้อำนาจจากรูปแบบเก่าเปลี่ยนผ่าน
มาสู่การเพ่ิมรูปแบบใหม่เข้ามาแทน แบบเก็บทั้งของเก่าและใหม่ (addition) จนกระทั่งมาเป็น 
การแทนที่ (substitution) ด้วยอำนาจในรูปแบบสมัยใหม่สู่พ้ืนที่สาธารณะแบบผู้ชาย ด้วยการใช้
กระบวนการจัดการแบบผู้หญิง อย่างการเข้าอกเข้าใจ การให้กำลังใจ การแบ่งปัน การรับฟัง 
ความคิดเห็น ฯลฯ  
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 3. มิติการบริโภคหรือจุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจ (consumption) 
  เป็นผลลัพธ์ของการใช้อำนาจที่ผู้หญิงต้องการและพึงประสงค์จะได้รับ สามารถ
พิจารณาได้จากตารางสรุปผลการวิจัย ดังรายละเอียดต่อไปนี้ 
 

ตาราง 13 สรุปมิติการบริโภคหรือจุดมุ่งหมาย เป้าหมายการใช้อำนาจจากอดีตถึงปัจจุบัน 
 

 
อำนาจของ 

ผู้หญิงลา้นนา 

 
ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 

(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่ 
(changing status and 
creation of identity) 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลอง 
และแข่งขัน  

(contesting space) 

3) มิติการบริโภคหรือจุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจ (consumption) 
3.1) จุดมุ่งหมายของ 
การใช้อำนาจหรือ
ขอบเขตของอำนาจ 

เพื่อครัวเรือน กลุม่  
เครือญาติ และสมาชิก 
ในตระกูลผีเดียวกัน  
รวมไปถึงชุมชนและสังคม 
(ระบบครอบครัวใหญ่แบบ
ชนบท) 

เพื่อตัวเองและครอบครัว
มากกว่าเครือญาติ  
แต่เน้นหนักไปที่ครอบครัว
มากกว่าตัวเอง 
(ระบบครอบครัวเดีย่ว) 

เพื่อตัวเองและครอบครัว 
จากการสร้างช่ือเสียงให้แก่
วงศ์ตระกูล  
และการขยายไปสูร่ะดับ
ชุมชนและสังคมวงกว้าง 
(ระบบครอบครัวเดีย่ว) 

3.2) เป้าหมายของ 
การใช้อำนาจ  

- การเข้าไปจดัการกับ
ทรัพยากรต่าง ๆ ของ
ครัวเรือนและเครือญาติ 
(ระบบเศรษฐกิจ 
แบบเครือญาติ) 
 

- การเข้าไปจดัการกับ
ทรัพยากรต่าง ๆ ตั้งแต ่
การจัดการกับทรัพยส์ิน
และการจัดการที่อยู่อาศัย
ของครอบครัวตัวเอง  
- การจัดการกับร่างกาย
ของผู้หญิงล้านนา  
- การจัดการในเรื่องอาชีพ 
(ระบบครอบครัวเดีย่ว) 

- การจัดการในเรื่อง 
  อาชีพ  
- การใช้อำนาจเพื่อ
เสรมิสร้างตัวตนและ 
อัตลักษณ์ใหม่ ๆ 
(ระบบครอบครัวเดีย่วและ
สังคมที่เป็น 
ปัจเจกชนไปสู่วงกว้าง) 

 

  จากตารางการวิเคราะห์มิติการบริโภคหรือจุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจ 
(consumption) ในแต่ละยุคนั้น ขอบเขตของการใช้อำนาจในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่เป็นไปเพ่ือครัวเรือน 
เครือญาติ สมาชิกในตระกูลและชุมชน (เน้นไปที่ระดับกลุ่ม) เมื่อเข้าสู่ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะ
และตัวตนแบบใหม่เป็นไปเพ่ือครอบครัวและตัวเองมากกว่าเครือญาติ (เน้นไปที่ระดับครอบครัว) 
ส่วนยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขันเป็นไปเพ่ือตัวเองและครอบครัว ในลักษณะของ
การสร้างชื่อเสียงให้แก่วงศ์ตระกูล และการขยายไปสู่ระดับชุมชนและสังคมวงกว้าง (เน้นไปที่ระดับ
ปัจเจกบุคคล ชุมชน และสังคม) 
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  สำหรับเป้าหมายของการใช้อำนาจที่ผู้หญิงต้องการและพึงประสงค์จะได้รับนั้น ในยุค
ผู้หญิงเป็นใหญ่เพ่ือเข้าไปจัดการกับทรัพยากรต่าง ๆ ของสายตระกูล ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะ
และตัวตนแบบใหม่เพ่ือเข้าไปจัดการกับทรัพยากรต่าง ๆ ตั้งแต่การจัดการกับทรัพย์สินและการจัดการ
ที่อยู่อาศัยของครอบครัวตัวเอง การจัดการกับร่างกายของผู้หญิง และการจัดการในเรื่องอาชีพที่  
เน้นทำเพ่ือครอบครัวมากกว่าตัวเอง สำหรับในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน  
เพ่ือการจัดการในเรื่องอาชีพ รวมทั้งการเสริมสร้างตัวตนและอัตลักษณ์ใหม่ ๆ  
  ทว่าผลที่ได้จากการศึกษาครั้งนี้กลับแสดงให้เห็นว่า เมื่อผู้หญิงมีการเปลี่ยนผ่านในแต่ละ
ยุคก็จะมีการแตกตัวไปตามจุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจใหม่ ๆ ที่สอดรับกับบริบททาง
สังคมและปัจจัยที่เข้ามาอยู่เสมอเพ่ือให้ยังคงตอบสนองต่อความต้องการของครอบครัว กลุ่ม ตัวเอง 
ชุมชน และสังคมต่อไปได้ เฉกเช่นในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ที่ลักษณะโครงสร้างทางสังคมวางอยู่บนระบบ
ครอบครัวใหญ่ในวิถีการผลิตแบบเกษตรกรรมจึงเป็นไปเพื่อส่วนรวม เมื่อเข้าสู่ยุคเปลี่ยนแปลงสถานะ
และตัวตนแบบใหม่ ด้วยระบบเศรษฐกิจแบบเงินตราทำให้เริ่มจำกัดวงเพ่ือครอบครัวเดี่ยว ส่วนในยุค
ผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขันได้ขยับขยายไปสู่ภายนอกชุมชนในวงกว้างเพ่ือชื่อเสียง
ของตัวเองและวงศ์ตระกูล   
 4. มิติการผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจ (reproduction) 
  การผลิตซ้ำเพ่ือรักษาอำนาจ (reproduction) ของผู้หญิง ซึ่งพิจารณาได้จากตารางสรุป
ผลการวิจัยดังต่อไปนี้ 
 
ตาราง 14 สรุปมิติการผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจจากอดีตถึงปัจจุบัน  
 

 
อำนาจของ 

ผู้หญิงลา้นนา 

 
ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 

(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่ 
(changing status and 
creation of identity) 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลอง 
และแข่งขัน  

(contesting space) 
4) มิติการผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจ (reproduction) 
จุดมุ่งหมายของ 
การใช้อำนาจ 

- การผลติซ้ำอำนาจใน
ลักษณะเดิม 

- การเพิ่มเข้ามา (addition)  
- การเลือกสรรบางส่วน  
  (selective) 

- การเพิ่มเข้ามา  
  (addition)  
- การเลือกสรรบางส่วน  
  (selective)  
- การสร้างใหม่    
  (reconstruction) 
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  จากการศึกษามิติการผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจ (reproduction) ในแต่ละยุค 
ทำให้เห็นการรักษาอำนาจที่มีลักษณะเพ่ิมเติมวิธีการใหม่ ๆ เข้ามาอยู่เสมอ ตั้งแต่การผลิตซ้ำอำนาจ
ในลักษณะเหมือนเดิม (reproduction) มาสู่การเพ่ิมเข้ามา (addition) การเลือกสรรบางส่วน 
(selective) และที่สำคัญคือ การสร้างใหม่  (reconstruction) อาจมีเป้าหมายเพ่ือต่อรองกับ 
ความเปลี่ยนแปลงของบริบทสังคมล้านนา ดังยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ที่ผลิตซ้ำอำนาจในลักษณะเดิม 
ส่วนยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่เพ่ิมวิธีการผลิตซ้ำ ได้ แก่ การเพ่ิมเข้ามา 
(addition) และการเลือกสรรบางส่วน (selective) ในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและ
แข่งขันเพ่ิมวิธีการผลิตซ้ำผ่านการสร้างใหม่ (reconstruction) ทั้งนี้เป็นเพราะในแง่องค์ประกอบ 
(element) ของอำนาจไม่มีอะไรเปลี่ยนแปลงแล้ว สิ่งที่จะทำให้การรักษาอำนาจยังคงดำรงอยู่ คือ 
การผสมผสาน การจัดระบบ และการจัดวางความสัมพันธ์ (hybridize, organize, relation) ที่ยังเป็น
สิ่งใหม่อยู่  
  ทว่าผลการวิจัยที่ได้จากการศึกษาครั้งนี้กลับแสดงให้เห็นว่า ในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่ที่มีการใช้รูปแบบอำนาจทั้งเก่าและใหม่เสมือนเป็นการผลิตซ้ำด้วย 
การผสมผสาน (hybridize) และการจัดเรียงการใช้แหล่งที่มาของอำนาจจากระบบการสืบสายตระกูล
ทางฝ่ายแม่ การควบคุมความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายให้เป็นเพียงตัวเสริมของความเชื่อการนับถือ
วิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้ทำงานเป็นตัวหลักนั้นก็แสดงให้เห็นการผลิตซ้ำด้วยวิธีการจัดวาง
ความสัมพันธ์ (relation) ส่วนยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขันผู้หญิงได้เลือกใช้  
การผลิตซ้ำด้วยการจัดระบบอำนาจ (organize) ด้วยการผลิตใหม่ของอำนาจและสร้างพ้ืนที่ทางสังคม 
โดยการเข้าไปในพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์อย่างพิธีกรรมเดิมและสร้างพ้ืนที่การสื่อสารในโลกความจริง
รูปแบบสมัยใหม่ ผ่านการโยกองค์ความรู้เดิม เสริมสร้าง และเพ่ิมเติมทักษะใหม่ ๆ นั่นเอง 
  ปัจจัยที่ส่งผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
  ผู้วิจัยสามารถสรุปปัจจัยที่ส่งเสริมและปัจจัยที่ เป็นอุปสรรคต่อการดำรงอยู่และ 
การเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) โดยแบ่งออกเป็น  
3 ช่วงสำคัญ ๆ ทั้งนี้สามารถพิจารณาได้จากตารางสรุปผลการวิจัย ดังต่อไปนี้ 
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  จากตารางปัจจัยที่ส่งเสริมและปัจจัยที่เป็นอุปสรรคต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลง
อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ของแต่ละยุคสมัยนั้น ทำให้เห็นว่า  

 ปัจจัยที่ ส่ งเสริม  ยุคผู้ หญิ งเป็ น ใหญ่ มีปั จจัยภายในของสั งคมล้ านนา ได้ แก่  
ระบบครอบครัวและเครือญาติของคนล้านนา และการแบ่งพ้ืนที่อำนาจทางวัฒนธรรมของหญิงชาย 
ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา ได้แก่ การอยู่ติดพ้ืนที่ และการสร้างพ้ืนที่ของการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์  
ส่วนยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ มีปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนาอย่างศักยภาพใน
การปรับตัวด้านใหม่ ๆ และปัจจัยภายนอกสังคมล้านนาอย่างการเข้ามาของมิชชันนารี ส่วนยุคผู้หญิง
เข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน มีทั้งปัจจัยภายในสังคมล้านนา คือ สถานภาพของตัวสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) การหล่อหลอมและแฝงฝังความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าของคนล้านนา และ
ปัจจัยจากตัวผู้หญิงล้านนา ได้แก่ ศักยภาพในการโยกองค์ความรู้ การแตกตัวตนและพลิกโฉมหน้า
ใหม่ผ่านพื้นที่การสื่อสารรูปแบบใหม่ 
  ปัจจัยที่เป็นอุปสรรค ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ มีปัจจัยภายใน
ของสังคมล้านนา ได้แก่ การคลอนแคลนของระบบครอบครัวและเครือญาติของคนล้านนา และ 
ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าได้ลดความสำคัญลง ปัจจัยภายนอกของสังคมล้านนา ได้แก่ ระบบเศรษฐกิจทุน
นิยมแบบเงินตรา อิทธิพลของพุทธศาสนา และนโยบายที่มาจากภาครัฐส่วนกลาง ส่วนยุคผู้หญิงเข้า
ไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน มีปัจจัยภายในของสังคมล้านนาก็คือ ระบบครอบครัวแบบเดี่ยว 
และยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน มีปัจจัยภายนอก ได้แก่ การเข้ามาของเพศที่
สาม กระแสโลกาภิวัตน์ และสังคมแห่งความเสี่ยง 

 และปัจจัยที่เป็นทั้งส่งเสริมและเป็นอุปสรรค ในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลอง
และแข่งขัน ซ่ึงเป็นปัจจัยภายในคือ สถานภาพของตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 

 ผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตว่า โครงสร้างสังคมที่เป็นเงื่อนไขในการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิง
ไม่ได้ตายตัว ทว่ามีการเปลี่ยนแปลงแบบค่อยเป็นค่อยไปอยู่เสมอ ฉะนั้น การปฏิบัติการทางสังคมของ
ผู้หญิงผ่าน habitus ก็ปรับเปลี่ยนเช่นกัน ด้วยการเพ่ิมเติม habitus ตัวใหม่ ๆ เข้ามา ดังเช่นกรณี
การเข้ามาของเพศที่สาม ด้วยการใช้เรื่องเล่าจากตำนานการสร้างโลกตามความเชื่อของชาวล้านนาใน
คัมภีร์ปฐมมูลมูลี (ดูที่เชิงอรรถ 50) ที่กล่าวถึงการสร้างกฎเกณฑ์การแบ่งแยกเรื่องเพศของสังคม
ล้านนาที่ยืดหยุ่น ผนวกกับคุณลักษณะของเพศที่สามที่สอดรับกับการประกอบพิธีกรรม เช่น บุคลิก
และการทำงานได้เหมือนผู้หญิง (ความละเอียดอ่อน) ไม่มีข้อจำกัด (ไม่มีประจำเดือน) ฯลฯ ในการ
สื่อสารก็มีส่วนทำให้คนในสังคมล้านนาเริ่มเข้าใจและยอมรับได้ไม่ยากนัก ส่วนคนที่มักตั้งคำถามและ
กังวลกับการเข้ามาในพ้ืนที่พิธีกรรมของเพศที่สามก็น่าจะเป็นคนนอกอาณาเขตของสังคมล้านนา 
(field) นั่นเอง  
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  ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพื้นที่การสื่อสารพิเศษ 
  หากพิจารณาความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่ นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่  
การสื่อสารพิเศษในโลกพิธีกรรมกับโลกความเป็นจริงจากอดีตจวบจนปัจจุบัน มีลักษณะเป็นแบบที่ทั้ง
สองฝ่ายกำหนดซึ่งกันและกัน พ้ืนที่การสื่อสารของผู้หญิงจึงไม่ได้จำกัดอยู่เฉพาะในพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์
อย่างพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพียงอย่างเดียว ยังมีการสื่อสารผ่านพ้ืนที่โลกความเป็นจริง 
ทั้งอาณาเขตภายในครอบครัว ครัวเรือน และพ้ืนที่ภายในชุมชน รวมทั้งการขยับขยายไปสู่พ้ืนที่โลก
ภายนอกชุมชน ดังตารางต่อไปนี้ 
 
ตาราง 16 ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาระหว่างพื้นที่การสื่อสารพิเศษ

จากอดีตถึงปัจจุบัน 
 

 
ความสัมพันธ์ของอำนาจ
ในพื้นที่การสื่อสารพเิศษ  

 
ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 

(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลอง 
และแข่งขัน  

(contesting space) 
ความสัมพันธ์ของอำนาจ
ผู้หญิงกับการใช้พื้นที่
การสื่อสารพิเศษ 

- พื้นที่ในโลกศักดิ์สิทธ์ิ   
  และพื้นที่ในโลกความ   
  เป็นจริงภายใน 
  ครอบครัว เครือญาติ     
  และภายในชุมชน 
  (ในสัดส่วนเท่า ๆ กัน)  
 
 
- ผู้หญิงใช้วิธีการ  
  “สวมรอยอำนาจของ 
  สิ่งศักดิ์สิทธ์ิ” ผ่านการ 
  เป็นผู้นำในสายตระกลู     
  ด้วยการทำตามต้นแบบ  
  (mimesis) และการ 
  ลอกเลียนแบบ  
  (imitation) ในการ  
  สร้าง habitus  

- พื้นที่ในโลกศักดิ์สิทธ์ิ 
  และพื้นที่ในโลกความ 
  เป็นจริงภายในครอบครัว  
  และขยับขยายไปยังพ้ืนท่ี  
  ในโลกความเป็นจริง 
  ภายนอกชุมชน (field) 
 
 
- ผู้หญิงใช้วิธีการ  
  “ถอดรูปเดิมและการ 
  แปลงร่างใหม่” ผ่าน 
  บทบาทการเป็น 
  ผู้รับผดิชอบครอบครัว 
  ในเชิงวัตถแุละเงินทอง  
  ด้วย “การรับวัฒนธรรม 
  เข้ามาในตัว”  
  (embodiment) และ 
  สร้าง habitus ใหม่ ๆ 

- พื้นที่ในโลกศักดิ์สิทธ์ิ 
  และพื้นที่ในโลกความ 
  เป็นจริง สัดส่วนภายใน 
  ครอบครัว เครือญาต ิ
  ลดลง แยกขาดจากกัน  
  เพิ่มในและนอกชุมชน  
  ในพื้นที่สาธารณะอัน 
  หลากหลาย (field)         
- ผู้หญิงใช้วิธีการ  
  “การแตกตัวตนใหม่”  
  (infiltration) ผ่านการ 
  เป็นผู้นำ และผสาน  
  habitus เกา่และใหม ่

 



294 
 

 
ความสัมพันธ์ของอำนาจ
ในพื้นที่การสื่อสารพเิศษ 

 
ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 

(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่  
(changing status and 
creation of identity) 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลอง 
และแข่งขัน  

(contesting space) 
ความสัมพันธ์ของอำนาจ
ผู้หญิงกับลักษณะของ
อำนาจที่เกิดขึ้นจากตัว
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) 

อำนาจแห่งความคุ้มครอง 
(coverage ascribed 
power) จากสิ่งศักดิส์ิทธ์ิ
อย่างผีปู่ย่า อำนาจแห่ง
การมอบหมายสถานภาพ 
และอำนาจของการ
ครอบครองวัตถุสสาร 

ช่วงแรกและช่วงที่สอง 
(พ.ศ. 1984-2500) ยังคงใช้
อำนาจแห่งความคุ้มครอง 
(coverage ascribed 
power) จากผีปู่ยา่   
ส่วนช่วงที่สาม (พ.ศ. 2501-
2539) การใช้อำนาจจาก 
ผีปู่ย่า อำนาจแห่งการ
มอบหมายสถานภาพ และ
อำนาจของการครอบครอง
วัตถุสสาร ลดน้อยลง 
 

ผู้หญิงใช้อำนาจจากสิ่ง
ศักดิ์สิทธ์ิจากผีปู่ย่าแห่ง
ความคุ้มครอง 
(coverage ascribed 
power) อำนาจแห่งการ
มอบหมายสถานภาพ 
(status conferral 
power) ลดน้อยลง 
แต่อำนาจแห่งความ
ปรารถนาและครอบครอง
ทีม่ีอยู่ในวัตถุสสาร 
(offing power) ยังคง
รักษาและคงสภาพเอาไว้  
และใช้สถานะทางสังคม
ผ่านชุดอำนาจท่ี
หลากหลาย 

ความสัมพันธ์ของอำนาจ
กับความรับผิดชอบของ
ผู้หญิงลา้นนาในพ้ืนท่ี 
การสื่อสารพิเศษ 

- สัดส่วนของอำนาจ 
เพียงพอให้ผู้หญิงมี
อำนาจมาก  
- จุดยืนต่อเรื่องอำนาจ 
อำนาจผู้หญิงสูงขึ้น 
อำนาจของผีปู่ย่ายังคง 
มีอำนาจเท่าเดิมแบบ 
generative power หรือ 
win-win strategies 
- ความรับผดิชอบของ
ผู้หญิงมากและส่งผลให้
อำนาจสูง 

- สัดส่วนของอำนาจ  
ผู้หญิงมีอำนาจน้อยลง  
 
- จุดยืนต่อเรื่องอำนาจ  
ในลักษณะจำนนต่อระบบ
เศรษฐกิจทุนนิยมแบบ
เงินตรา แบบ zero sum 
game    
 
- อำนาจและความ
รับผิดชอบไม่ไปในทิศทาง
เดียวกัน    

- สัดส่วนของอำนาจ 
ผู้หญิงมีอำนาจน้อยลง  
 
- จุดยืนต่อเรื่องอำนาจ 
ในลักษณะต่อรอง แบบ  
distributive power  
หรือ win-lose 
strategies 
 
- อำนาจและความ
รับผิดชอบไม่ไปในทิศทาง
เดียวกัน    
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ความสัมพันธ์ของอำนาจ
ในพื้นที่การสื่อสารพเิศษ 

 
ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 

(matriarchal) 

ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม ่
(changing status and 
creation of identity) 

 

ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนท่ี
สนามประลอง 
และแข่งขัน 

(contesting space) 
ความสัมพันธ์ของอำนาจ
กับการสร้างและการสั่ง
สมทุนของผู้หญิงล้านนา
ในพื้นที่การสื่อสารพเิศษ 

- การปฏิบัติการตาม
บทบาทหน้าท่ี ความ
รับผิดชอบ และ  
สถานภาพท่ีมอบให ้
เป็นทุนทางวัฒนธรรม 
ทุนทางสังคม และกลาย
มาเป็นทุนทางสัญลักษณ ์
 
 
 
 
 
 
 
- ได้รับอำนาจเชิง
วัฒนธรรมจากการเป็น
เพศศักดิ์สิทธ์ิ บารมี และ
การไดร้ับการยอมรับจาก
คนในตระกลู 

- การปฏิบัติการแปรอำนาจ
ที่เป็นธรรมของผีปูย่่า 
เป็นทุนทางวัฒนธรรมที่
นำไปสู่ทุนทางสังคมกลาย
มาเป็นทุนทางสัญลักษณ์
และทุนทางเศรษฐกิจ 
- การปฏิบัติการแปลงโฉม
ร่างกายให้กลายเป็นแรงงาน 
สินค้าและปัจจัยการผลิต
ผ่านระบบเศรษฐกจิอยู่บน 
habitus เป็นทุนทาง
เศรษฐกิจ ทุนทางวัฒนธรรม 
และทุนทางสังคมให้กลาย
มาเป็นทุนทางสัญลักษณ ์
- ได้รับอำนาจเชิงวัฒนธรรม  
จากการเป็นเพศศักดิส์ิทธ์ิ 
การไดร้ับการยอมรับ  
เคารพนับถือ และการเป็น
ลูกสาวที่ด ี

- การปฏิบัติการจากการ
เกื้อหนุนของสถานะทาง
สังคมอันหลากหลาย 
เป็นการผสมผสานทุนเก่า
ใหม่ ทุนทางวัฒนธรรม  
ทุนทางสังคม สั่งสมเกดิ
เป็นทุนทางสัญลักษณ์
และทุนทางเศรษฐกิจ 
 
 
 
 
 
 
- ได้รับอำนาจเชิง
วัฒนธรรมจากการมี
สถานะทางสังคม 
อันหลากหลายให้พลิก
โฉมหน้าใหม่ ๆ 

 
  จากตารางข้างต้น สามารถสรุปได้ว่า ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับการใช้พื้นที่
การสื่อสารพิเศษ ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ได้ใช้พ้ืนที่ครอบครัว เครือญาติ และภายในชุมชน  ด้วย 
“การสวมรอยอำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ผีปู่ย่า” จากการกำหนดบทบาทและสถานภาพผ่านการทำตาม
ต้นแบบ (mimesis) และการลอกเลียนแบบ (imitation) เป็น habitus ร่วมที่กำหนดจากสังคม
ล้านนา เมื่อเข้าสู่ยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะตัวตนแบบใหม่ได้ขยับขยายไปสู่ภายนอกชุมชน ด้วย 
“การถอดรูปเดิมและการแปลงร่างใหม่” จากการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวในเชิงวัตถุและเงินทอง
ผ่านการรับวัฒนธรรมเข้ามาในตัว (embodiment) และสร้าง habitus ใหม่ ๆ ขึ้นมา ส่วนยุคผู้หญิง
เข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน การใช้พ้ืนที่ในครอบครัวและเครือญาติน้อยลงกลับเพ่ิมพ้ืนที่
ภายในและภายนอกชุมชน ด้วย “การแตกตัวตนแบบใหม่” ผ่านการเป็นผู้นำและผสาน habitus 
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ทั้งเก่าและใหม่ ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงกับลักษณะของอำนาจที่เกิดขึ้นจากตัวสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในยุคแรกใช้อำนาจจากการมอบหมายของผีปู่ย่าเป็นหลัก เมื่อเข้าสู่ยุคต่อมา
เริ่มใช้น้อยลง ขณะที่ในยุคปัจจุบันกลับพบอำนาจการครอบครองที่มีอยู่ในวัตถุสสาร (offing power) 
เช่นหอหรือผีปู่ย่าที่ยังคงรักษาและคงสภาพเอาไว้ ความสัมพันธ์ของอำนาจกับความรับผิดชอบของ
ผู้หญิงล้านนาในพื้นที่การสื่อสารพิเศษ ในยุคแรกความรับผิดชอบมากส่งผลให้อำนาจสูงไปด้วย 
ส่วนยุคต่อมาจวบจนมาถึงยุคปัจจุบันอำนาจและความรับผิดชอบไม่ไปในทิศทางเดียวกันทำให้ต้องใช้
สถานะทางสังคมผ่านชุดอำนาจที่หลากหลาย เช่น อำนาจทางเศรษฐกิจ หรืออำนาจจากการทำงาน
กับหน่วยงานต่าง ๆ ความสัมพันธ์ของอำนาจกับการสร้างและการสั่งสมทุนของผู้หญิงล้านนาใน
พื้นที่การสื่อสารพิเศษ จากอดีตจวบจนปัจจุบันเป็นการปฏิบัติการตามพันธกิจที่ได้รับและเปลี่ยนไป
ตามบริบทของสังคมที่อยู่บน habitus ของสังคมล้านนา ซึ่งก่อให้เกิดทุนทางวัฒนธรรม ทุนทางสังคม 
หรือทุนทางเศรษฐกิจและกลับกลายมาเป็นทุนทางสัญลักษณ์ที่นำไปสู่การได้รับอำนาจเชิงวัฒนธรรม 
(soft power) เฉกเช่นกัน จะแตกต่างกันไปตามรายละเอียดของแต่ละยุค 
  ผลการวิจัยครั้งนี้แสดงให้เห็นว่า ความสัมพันธ์ของอำนาจผู้หญิงที่ลื่นไหลไปมาระหว่าง
โลกศักดิ์สิทธิ์และโลกความเป็นจริงกลับกลายเป็นจุดเด่นให้ผู้หญิงสามารถเลือกสรรปฏิบัติการจาก
พ้ืนที่การสื่อสารและอำนาจที่อยู่รอบ ๆ ตัวของพวกเธอที่เปลี่ยนแปลงไป ด้วยลักษณะของการ
เพ่ิมเติมสิ่งใหม่เข้ามา หรือการแทนที่สิ่งเก่า (substitution) อย่างการใช้พ้ืนที่ภายในและนอกชุมชน
เข้ามาทดแทนพื้นที่ของสายตระกูล หรือการเพิ่มเข้ามาแบบผสมผสาน อย่างในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลง
สถานะและตัวตนแบบใหม่ที่มีการใช้พ้ืนที่และอำนาจทางเศรษฐกิจมาผสมผสานกับอำนาจของผีปู่ย่า 
หรือการแตกตัวตนแบบเก็บทั้งของเก่าและใหม่ (addition) ในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลอง
และแข่งขัน ทว่าก็เป็นภาระอันหนักหน่วงให้ผู้หญิงต้องแสวงหาการใช้พ้ืนที่การสื่อสารใหม่ ๆ และ 
การสั่งสมทุนชนิดต่าง ๆ มาใช้เป็นหน้าตักเพ่ือต่อรองกับความเปลี่ยนแปลงที่เข้ามาเป้าหมายหลัก  
เพ่ือรักษา “อำนาจเชิงวัฒนธรรม” (soft power) ให้คงอยู่สืบเนื่องต่อไป  
  ดังนั้น ปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จาก
อดีตจวบจนปัจจุบัน สามารถสรุปได้ว่า ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่อำนาจความคุ้มครองและมอบหมาย 
(power to) จากสิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่างผีปู่ย่าเป็นหลักสำคัญ เพราะอำนาจจากโครงสร้างสังคมและตัวสื่อ
พิธีกรรมทรงพลังมากพอและเป็นไปในทิศทางเดียวกันกับพันธกิจของผู้หญิง ขณะที่เมื่อเข้าสู่ยุคผู้หญิง
เปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ที่สภาวการณ์เปลี่ยนแปลงไป ทำให้เกิดความรับผิดชอบแบบ
ใหม่ที่ต้องเผชิญที่ไม่สอดคล้องกับอำนาจของตัวสื่อพิธีกรรมแบบเดิมและเกิดรอยแยกขาดจากกัน 
ส่วนยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขันที่มีความพยายามจะเชื่อมต่ออำนาจระหว่างทั้ง
สองพ้ืนที่ แต่อำนาจจากตัวสื่อพิธีกรรมก็ยังคงลดน้อยถอยลง ผู้หญิงจึงได้ใช้อำนาจและตัวตนในพ้ืนที่
สาธารณะแบบใหมม่าช่วยหนุนเสริมสถานภาพ ดังแผนภาพสรุปความสัมพันธ์ต่อไปนี้ 
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ภาพ  41 สรุปปฏิบัติการผ่านกระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจของผู้หญิงจากอดีตสู่ปัจจุบัน 
 
  สำหรับการประมวลและสรุปผลการศึกษาในส่วนสุดท้าย ผู้วิจัยขอตอบวัตถุประสงค์  
การวิจัยข้อ 3 ที่ตั้งไว้ดังนี้ 

 

 
ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 

 

ยุคผู้หญิง
เปลี่ยนแปลงสถานะ
และตัวตนแบบใหม่  

 

 

 
 
 

ยุคผู้หญิงเข้าไป 
ในพื้นที่สนาม
ประลองและ

แข่งขนั   

การเผยแพร่ 
(distribution)  
หรือ มิติการใช้
อำนาจ รูปแบบ 
การใช้อำนาจ 

แบบเก่าและใหม ่

การผลิต (production) หรือมิติการสร้างอำนาจ  
แหล่งที่มาของอำนาจ: อำนาจที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด 

และอำนาจที่มาจากการศักยภาพของผูห้ญิงล้านนา (ผสมผสานกัน) 
ลักษณะของอำนาจ: อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft Power) 

การผลิตซ้ำ
(reproduction) 
หรือมิติการรักษา

อำนาจ  
การเพิ่มเข้ามา  
การเลือกสรร
บางส่วน และ 
การสร้างใหม่ ปัจจัยที่ส่งเสริมและเป็นอุปสรรค ได้แก่ ปัจจัยภายในของสังคมล้านนา 

ปัจจัยจากตวัผู้หญิงล้านนา และปจัจยัภายนอกของสังคมล้านนา 

การบริโภค (consumption) หรือมิตกิารใช้อำนาจผ่านผลลัพธ์ที่พึงประสงค์จะได้รับ  
จุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ เปา้หมาย และขอบเขตของการใช้อำนาจ (เพื่อส่วนรวม กลุ่ม ครอบครัว และตวัเอง)  

กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจของผู้หญิงล้านนา 
ในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 

 

- อำนาจมาจากตัวสื่อพิธีกรรม  
(ผีปู่ย่า) เป็นสำคัญ 

- อำนาจสูง-ความรับผิดชอบสูง
ตามไปด้วย 

พื้นที่การสื่อสาร 
เกิดรอยแยกระหว่างสองพื้นที่  
(ผู้หญิงใช้สำนึกจาก habitus) 

- อำนาจมาจากตัวสื่อพิธีกรรม  
(ผีปู่ย่า) ลดน้อยถอยลง 
ใช้อำนาจจากเศรษฐกิจ 

- ความรับผิดชอบเปลี่ยน-อำนาจ
ไม่ไปด้วยกัน 

พื้นที่การสื่อสาร 
เกิดรอยแยกระหว่างสองพื้นที ่
และเช่ือมต่อจากโลกความจริง 

มาสู่โลกพธิีกรรม  
(ผู้หญิงใช้รูปธรรมจากหิ้ง/หอผีปูย่่า) 

 - อำนาจมาจากตัวสื่อพิธีกรรม  
(ผีปู่ย่า) ลดน้อยถอยลง 

ใช้อำนาจจากสถานะสังคม
หลากหลายในโลกความจริง 

- ความรับผิดชอบเปลี่ยน-อำนาจ 
ไม่ไปด้วยกัน 
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 3. เพ่ือวิเคราะห์การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
 การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพื่อเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) 
 การสื่อสารของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพ่ือเสริมสร้างอำนาจ
ไม่ได้เป็นการสื่อสารแบบปกติทั่วไป และยังเป็นเรื่องที่เกี่ยวข้องกับอำนาจที่อยู่ในความสัมพันธ์ของ
การสื่อสาร งานวิจัยนี้จึงมุ่งศึกษาปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงล้านนาใน
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ผ่านองค์ประกอบการสื่อสาร (S-M-C-R-E) ที่ผู้หญิงได้เลือกสรรมา
ใช้ต่อรองในพ้ืนที่การสื่อสารแห่งนี้ ดังที่ P. Bourdieu (1986a) ได้แบ่งระดับของการใช้ความรู้เรื่อง
การปฏิบัติการ (knowledge of practice) และผู้วิจัยได้นำมาเป็นฐานในการวิเคราะห์ปฏิบัติการของ
ผู้หญิง ซึ่งแบ่งออกเป็น 3 ระดับ คือ  
 ระดับแรก เป็นความรู้ระดับที่มองเห็นและคุ้นเคยกันอยู่ในชีวิตประจำวัน อย่างสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในเชิงปริมาณเป็นพ้ืนที่ที่ผู้หญิงเข้ามามีส่วนร่วมในจำนวนที่มาก ส่วนในเชิง
คุณภาพผู้หญิงมีบทบาทหน้าที่และรูปแบบการมีส่วนร่วมอันหลากหลาย  เรียกว่า ความรู้ระดับ
ปรากฏการณ์ (phenomenological knowledge level) 
 ระดับที่สอง เป็นความรู้ที่เกิดจากการแยกความรู้ออกจากประสบการณ์มายกระดับและ
ประกอบสร้างขึ้นใหม่ ซึ่งมาจากความรู้แห่งการปฏิบัติในระดับแรก คือความรู้แห่งการปฏิบัติการเพ่ือ
เสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงในผลการวิจัยบทที่  4-6 ซึ่งแสดงให้เห็นว่า เมื่อโครงสร้างสังคมค่อย ๆ 
เคลื่อนตัวและเปลี่ยนไป ผู้หญิงที่เป็นผู้กระทำการย่อมมีการสร้างสรรค์และปรับแปลงปฏิบัติการเพ่ือ
เสริมพลังของตนเองเช่นกัน เรียกว่า ความรู้ระดับการจัดระบบ วิเคราะห์ และสังเคราะห์ (objective 
knowledge level) 
 ระดับท่ีสาม เป็นความรู้ของผู้หญิงที่เป็นผู้กระทำการ (agency) ใช้ในการต่อรองโครงสร้าง
สังคม โดยใช้ความรู้แห่งการปฏิบัติการเรื่องการเสริมพลังอำนาจจากอดีตจวบจนปัจจุบันมากำหนด
ปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ (S-M-C-R-E) ในแบบฉบับของผู้หญิงเอง ที่เรียกว่า 
ความรู้ระดับยุทธวิธี (strategy knowledge level) 
 ขณะที่ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จะมีความแตกต่างจากการสื่อสารทั่วไป ประกอบไปด้วย ผู้ส่งสาร (sender) คือ 
ผู้หญิงจากบุคคลผู้มีอำนาจน้อยให้กลายเป็นผู้กระทำการ (agency) ตั้งแต่การนำต้นทุนเดิมและ
อำนาจเดิมจากการสั่งสมที่ผ่านมาเสริมเป็นหน้าตัก การสร้างและการสั่งสมทุนใหม่ ๆ รวมทั้งต้อง
สร้างโครงสร้างแห่งโอกาส (opportunity structure) ผ่านพื้นที่การสื่อสาร (channel) ทั้งใน
รูปแบบเก่าและรูปแบบใหม่ในการที่จะแปลงทางเลือกให้กลายเป็นความอยู่รอด ตั้งแต่การใช้ทุน
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เกี่ยวกับความหลากหลายของช่องทางการสื่อสารเดิม ศักยภาพที่ยืดหยุ่นในการปรับเปลี่ยนพ้ืนที่และ
เวลาในการสื่อสาร การเพ่ิมพ้ืนที่และช่องทางการสื่อสารใหม่ ๆ กิจกรรมการสื่อสารเพื่อเสริมพลัง
อำนาจ (message) และระดับการสื่อสาร (channel) จากต้นทุนเดิมที่เน้นใช้กับลูกหลานในสาย
ตระกูลและคนในชุมชนกับการสร้างขึ้นใหม่ที่ขยายไปสู่ผู้คนภายนอกชุมชน ซึ่งนับวันผู้หญิงต้องไต่
ระดับการสื่อสารที่สูงขึ้น หรือมีการสร้างสรรค์ลำดับการใช้ระดับการสื่อสารในแบบฉบับของตัวเอง 
(hybrid level communication) ไปสู่ผู้รับสาร (receiver) และนำไปสู่ผลท่ีเกิดขึ้น (effect) ก็คือ
ประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสาร อันได้แก่ อำนาจเหนือ (power over) อำนาจที่มีต่อ 
(power to) อำนาจร่วม (power with) และอำนาจภายในที่ เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power 
within)  
 ผลการวิจัยนี้สรุปได้ว่า การที่ผู้หญิงล้านนาที่เป็นผู้กระทำการ (agency) ในสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เข้ามาปรากฏตัวในโลกพิธีกรรมและโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน  
ผ่านการใช้พ้ืนที่การสื่อสาร กิจกรรมการสื่อสาร และระดับการสื่อสารเพ่ือเสริมพลัง เป็นการสะท้อน
ได้ว่า ผู้หญิงมีการสร้างอำนาจ การใช้อำนาจ และการรักษาอำนาจ ผ่านการผลิตซ้ำความเป็นผู้หญิง
และการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวอยู่เสมอ จนก่อให้เกิดการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจของตัว
ผู้หญิงเอง (sender) รวมไปถึงศักยภาพในการที่จะเลือกใช้ต้นทุนเดิมมาปรับแปลงไปสู่ทุนชนิดใหม่ ๆ 
อันสะท้อนถึงผลที่ เกิดขึ้น (effect) จากการแสดงอำนาจบางอย่างของผู้หญิ งต่อการใช้ พ้ืนที่  
(channel) นี้ผลิตสารและสื่อสาร (message) ไปสู่ผู้รับสารอันหลากหลาย (receiver)  
 
อภิปรายผล 
 จากผลการศึกษาที่ได้จากการเก็บรวบรวมข้อมูลและการวิเคราะห์ข้อมูล มีข้อค้นพบที่
สามารถนำมาอภิปรายผลได้ในประเด็นดังต่อไปนี้ 

1. พ้ืนที่การสื่อสารพิเศษที่ลื่นไหลไปมาระหว่างโลกศักดิ์สิทธิ์และโลกความเป็นจริง  
2. สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) กับบทบาทสถาบันแห่งการกล่อมเกลาอำนาจผู้หญิง 
3. กระบวนการเคลื่อนย้ายตัวตนเพื่อรักษาอำนาจของผู้หญิงที่ไม่ได้เกิดอย่างไร้ที่มา 
4. การแตกตัวอำนาจแบบใหม่ของผู้หญิงล้านนาในฐานะผู้ส่งสาร (sender) 
5. ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงเพ่ือเสริมพลังเป็นเรื่องของทุนและอำนาจ 
6. soft power ที่ซุกซ่อนใน habitus ของสังคมล้านนา 

 พื้นที่การสื่อสารพิเศษท่ีลื่นไหลไปมาระหว่างโลกศักดิ์สิทธิ์และโลกความเป็นจริง 
 จากการทบทวนวรรณกรรมและงานวิจัยที่เกี่ยวข้องของผู้วิจัย พบว่า พ้ืนที่การสื่อสารของ
ผู้หญิงส่วนใหญ่ไม่ค่อยมีพ้ืนที่การสื่อสารเป็นของตัวเอง จึงจำเป็นต้องไปใช้พ้ืนที่อ่ืน ๆ และมักจะยึด
กุมพ้ืนที่โลกภายนอกชุมชนในการปรากฏตัวและเสริมสร้างอำนาจเป็นหลัก อาทิ พื้นที่ของผู้ชายอย่าง
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พ้ืนที่ทางการเมือง พ้ืนที่ของสื่อมวลชน พ้ืนที่สาธารณะ หรือพ้ืนที่นอกขนบของสังคม และที่สำคัญยัง
ไม่ค่อยพบการศึกษาผู้หญิงที่เสริมสร้างอำนาจระหว่างพ้ืนที่การสื่อสารในโลกศักดิ์สิทธิ์และโลกความ
เป็นจริงมากเท่าใดนัก 
 ในกรณีของผู้หญิงเข้าไปใช้พื้นที่ของผู้ชายนั้น อย่างงานวิจัยของพิไลวรรณ ฉายแสง (2561) 
เรื่อง “การสื่อสารเพ่ือสร้างอัตลักษณ์เพศหญิงในพ้ืนที่มวยไทย” พบว่า พื้นที่ของมวยไทยรูปแบบการ
ออกกำลังกายเป็นพ้ืนที่ที่ผู้หญิงชนชั้นกลางใช้ในการทบทวน และสร้างความรู้ให้กลายเป็นทุนชนิด
ต่าง ๆ รวมไปถึงการบ่งบอกรสนิยมและจริตผ่านการใช้พ้ืนที่นี้ผลิตสารและสื่อสาร รวมทั้งตัวตนที่
แตกต่างไปจากผู้หญิงชนชั้นอื่นและผู้ชายชนชั้นกลางในสังคม  
 แม้กระทั่งการเสริมอำนาจของผู้หญิงในพื้นที่ทางการเมือง ดังงานวิจัยของวิเศษ สุจินพรหม 
(2544) เรื่อง “การเคลื่อนไหวในพ้ืนที่สาธารณะของผู้หญิงในการจัดการป่าชุมชนจังหวัดลำพูน” 
พบว่า เมื่อกรมป่าไม้ประกาศพ้ืนที่ป่าเป็นวนอุทยานทำให้เกิดผลกระทบกับคนในชุมชน จึงเป็นชนวน
เหตุให้ผู้หญิงเข้ามามีบทบาทในการเคลื่อนไหวภายในชุมชนผ่านการเข้าไปเป็นคณะกรรมการป่า
ชุมชนด้วยการใช้สิทธิทางประเพณี หรือการปรับเปลี่ยนบทบาท “แม่ของลูก” มาเป็น “แม่บ้าน
อนุรักษ์” ดูแลงบประมาณการเรียนรู้ป่าของชุมชน รวมทั้งการเป็นผู้ผลักดันกฎระเบียบและการ
ควบคุมพ้ืนที่การใช้ประโยชน์จากป่าอย่างยั่งยืน หรืองานวิจัยของอ้อมทิพย์ เมฆรักษาวนิช แคมป์ 
และคณะ (2549) เรื่อง “บทบาทการสื่อสารในการเสริมพลังความเข้มแข็งของผู้หญิงในการปกครอง
ท้องถิ่น” พบว่า ผู้นำหญิงมีศักยภาพการสื่อสารมาก ทั้งในมิติปริมาณข้อมูลขาเข้าและขาออก ทิศ
ทางการสื่อสาร พ้ืนที่ในการสื่อสาร และสามารถนำข่าวสารไปใช้ประโยชน์ กล่าวคือ มีการจัดการ
ข่าวสาร ทั้งการแสวงหาข้อมูล การตรวจสอบข้อมูลเพ่ือประกอบการตัดสินใจ ซึ่งยืนยันให้เห็นว่า 
ศักยภาพการใช้การสื่อสารน่าจะเป็นตัวแปรสำคัญในการผลักดันการเสริมสร้างพลังอำนาจให้กับตัว
ผู้หญิงในการปกครองท้องถิ่นเอง 
 นอกจากนี้ผู้หญิงยังมีการเสริมสร้างอำนาจในพ้ืนที่สื่อมวลชน เช่นงานวิจัยของกนกวรรณ 
ไม้สนธิ์ (2544) เรื่อง “การต่อรองอำนาจของผู้หญิงจากการนำเสนอเรือนร่างผ่านสื่อนิตยสารไทย” 
พบว่า มีการต่อรองด้วยการใส่รหัสของผู้หญิงเอง (encoder) ได้แก่ การกลับทิศทางเสียใหม่ เช่น อายุ
มากข้ึนก็ยังมีความสวยงาม หรือการถ่ายแบบเป็นการเปิดเผยเรือนร่างที่ไม่เคยทำมาก่อน การนำภาพ
บวกไปใส่แทนภาพลบ เช่น การสวมบทบาทเป็นคนชาติอ่ืน ใช้ความสนุกสนาน และการเปลี่ยน
ความหมายใหม่โดยภาพแบบฉบับเหมารวมยังอยู่ เช่น การนำเสนอภาพหน้าอกใหญ่ที่สะท้อนการเป็น
ผู้หญิงอย่างสมบูรณ์ และงานวิจัยของบุษบรรณ จีนเจริญ (2544) เรื่อง “การต่อสู้ทางวาทกรรมของ
โสเภณีหญิงไทยจากสื่อกระแสหลักสู่เวิลด์ ไวด์ เว็บ” พบว่า สื่อเวิลด์ ไวด์ เว็บที่มีคุณลักษณะเปิด
โอกาสให้มีการสื่อสารแบบสองทางและสามารถปฏิสัมพันธ์กันได้ทันที ( interactive) สามารถทำ
หน้าที่เป็นเวทีสาธารณะทางสังคมให้แก่โสเภณีที่มีความรู้ หรือรวมพลังเป็นกลุ่มได้มีโอกาสเปิดตนเอง
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ออกจากโลกส่วนตัวก้าวเข้าสู่เวทีสาธารณะเพ่ือสร้างอัตลักษณ์และความหมายใหม่ให้แก่ตนเอง คือ
ความหมายของการเป็นผู้หญิงดี ต่อสู้ชีวิต ความหมายของโสเภณีในฐานะผู้ประกอบอาชีพประเภท
หนึ่ง และความหมายของโสเภณีในฐานะผู้ที่มีอำนาจต่อรอง 
 อีกทั้งการใช้พ้ืนที่สาธารณะกลางคืน เช่นงานวิจัยของอิงอร ดอนพนัส (2550) เรื่อง 
“การสื่อสารกับการต่อสู้เพ่ือสร้างความหมายของผู้หญิงเที่ยวกลางคืน” พบว่า วัฒนธรรมผับได้กลาย
มาเป็นเวทีให้ผู้หญิงเข้าไปสื่อสารเพ่ือต่อสู้และต่อรอง ตั้งแต่การรื้อถอนความหมายเดิมที่สังคมมีต่อ
ผู้หญิงเที่ยวกลางคืนว่าเป็น “ผู้หญิงไม่ดี” มาสู่พ้ืนที่ในการพบปะสังสรรค์เพ่ือผ่อนคลายระบายความ
ทุกข์กับเพ่ือนฝูง การสื่อสารในพ้ืนที่ เที่ยวกลางคืนของผู้หญิ งเป็นการขยายเส้นขอบฟ้าของ
ประสบการณ์ส่วนบุคคล และงานวิจัยของอุมาภรณ์ หนูเขียว (2552) ที่ศึกษา “การสื่อสารเพ่ือต่อรอง
และต่อสู้ความหมายของผู้หญิงร้องเพลงกลางคืน” พบว่า ผับเป็นพ้ืนที่ที่มีนิยามความหมายอัน
คลุมเครือ ไม่มีเส้นแบ่งที่ชัดเจนด้านการให้ความหมาย จึงเป็นพ้ืนที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงร้องเพลง
กลางคืนสามารถมีอำนาจและเข้าไปช่วงชิงนิยามความหมาย อย่างการหยิบเอาทั้งความเป็นเพศหญิง
มาใช้ในการสื่อสารแบบผู้หญิง (feminine communication skill) ในการทำงานร้องเพลงอย่างปกติ
ทั่ วไป แต่หากได้รับการดูถูกศักดิ์ศรี ผู้หญิ งจะหยิบเอาการสื่อสารแบบผู้ชาย (masculine 
communication skill) เช่น กลยุทธ์การสื่อสารแบบ “ตาต่อตาฟันต่อฟัน” เข้ามาใช้ต่อรอง  
 ขณะที่งานวิจัยในข้างต้นแสดงให้เห็นศักยภาพของผู้หญิงกับการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้าง
อำนาจและการช่วงชิงพื้นที่การสื่อสารต่าง ๆ ด้วยการกำหนดกลยุทธ์การสื่อสาร ยุทธวิธีในการต่อรอง 
การใช้ทุนในการสร้างความหมายใหม่ ๆ หรือการวิเคราะห์คุณลักษณะของสื่อในพ้ืนที่ต่าง ๆ เพ่ือใช้ใน
การต่อรอง แต่ทว่ายังคงยืนพ้ืนอยู่ที่บทบาทและสถานภาพของ “ผู้หญิงที่ขบถต่อสังคมหลัก การ
แสดงออกในทางภาพลบ และการใช้พ้ืนที่ของผู้ชายในการสื่อสารและต่อรอง” รวมทั้งมุมมองการ
วิเคราะห์ที่ยึดกรอบองค์ความรู้ทางตะวันตกเป็นสำคัญ 
 ในทัศนะของผู้วิจัยที่ประเมินจากข้อค้นพบในวิทยานิพนธ์นี้พบว่า ด้วยสภาพชีวิตทั่วไปของ
ผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ไม่ได้แยกขาดระหว่างโลกพิธีกรรมและโลกความ
จริงอย่างชัดเจนเสียทีเดียว ดังที่ E. Durkheim (1964) เสนอว่า มนุษย์แวดล้อมด้วยสองโลก คือ โลก
ศักดิ์สิทธิ์หรือโลกแห่งพิธีกรรม (sacred world) และโลกสามัญหรือโลกความเป็นจริง (secular 
world) ที่มีความเชื่อมร้อยกันระหว่างสองโลกนี้ด้วยรูปแบบกิจกรรมและปฏิบัติการทางสังคม หากใช้
ความสัมพันธ์ระหว่างโครงสร้างสังคม (structure) กับผู้กระทำการ (agency) ดังที่ P. Bourdieu 
(1977) เห็นว่า ในระยะแรกโครงสร้างทางสังคมจะเป็นตัวกำหนดและหล่อหลอมลักษณะของบุคคล  
อย่างเช่นผู้หญิงอยู่ภายใต้ความเชื่อเรื่องผีปู่ย่ากับสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผี ปู่ย่า) (โครงสร้าง
ส่วนบน) กับระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ การแบ่งพ้ืนที่อำนาจทางวัฒนธรรมที่ให้ผู้หญิงเข้าไป
มีส่วนร่วมในความเชื่อท้องถิ่น และวิถีชีวิตจริงระหว่างงานในบ้านและนอกบ้านที่มีลักษณะไม่ได้แยก
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ขาดออกจากกันอย่างเด็ดขาด (โครงสร้างส่วนล่าง) ทั้งนี้สอดคล้องกับงานวิจัยของวิเศษ สุจินพรหม 
(2544) ที่พบว่า ด้วยบริบทสังคมภาคเหนือตอนบนแตกต่างจากแนวคิดทางตะวันตกท่ีจำแนกบทบาท
และพ้ืนที่ของหญิงชายออกจากกันอย่างเด็ดขาด โดยแบ่งเป็นพ้ืนที่ภายในบ้านกับพ้ืนที่สาธารณะ 
(domestic and public sphere) จึงทำให้การแบ่งพ้ืนที่ของสังคมล้านนายังมีความซ้อนทับกันอยู่ 
และมีพ้ืนที่บางส่วนของสองพ้ืนที่ที่ท้ังหญิงชายสามารถแสดงบทบาทได้เสมอกัน  
 ผลที่ได้จากการวิจัยนี้กลับแสดงให้เห็นถึงการใช้พ้ืนที่การสื่อสารของผู้หญิงเพ่ือเสริมสร้าง
อำนาจที่มีความแตกต่างจากการศึกษาการใช้พ้ืนที่การสื่อสารของผู้หญิงในข้างต้น จากการย้อนรอย
ถอยหลังกลับไปในอดีตจวบจนปัจจุบัน พบว่า ตั้งแต่ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ที่อิงบริบทสังคมเกษตรกรรม
ผู้หญิงก็ไม่ได้อยู่แต่ “ท่ีบ้านและครัวเรือน” เท่านั้น หากแต่อยู่ตามที่ต่าง ๆ ภายในชุมชน ไม่ว่าจะเป็น
เรือกสวนไร่นาหรือกาด (ตลาด) จึงมีผลมาถึงการเคลื่อนที่ของผู้หญิงที่สามารถโยกย้ายไปมาได้ง่าย 
แม้กระทั่งในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ได้เกิดการเปลี่ยนแปลงของการลากเส้น
กั้นระหว่างโลกศักดิ์สิทธิ์และโลกความเป็นจริงภายในชุมชนและภายนอกชุมชนที่นับวันเริ่มแยกสอง
โลกนี้ออกจากกัน ซึ่งมีผลมาถึงการเคลื่อนที่ของผู้หญิงเริ่มออกสู่ภายนอกชุมชน เพราะด้วยอาณาเขต
อำนาจแห่งความคุ้มครองของผีปู่ย่า (coverage ascribed power) ที่มอบหมาย (power to) ให้กับ
ผู้หญิงในการดูแลจัดสรรทรัพยากรต่าง ๆ ของครัวเรือนและสายตระกูล (power over) ที่จำกัดอยู่ใน
พ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) และพ้ืนที่โลกความเป็นจริงภายในบริเวณบ้านหรือภายใน
ชุมชนอาจไม่เพียงพอกับความรับผิดชอบที่เปลี่ยนแปลงไป การขยับขยายไปใช้พ้ืนที่ในโลกความเป็น
จริงและพ้ืนที่สาธารณะนอกชุมชนอย่างพ้ืนที่เศรษฐกิจสมัยใหม่ หรือยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนาม
ประลองและแข่งขันได้เคลื่อนย้ายไปสู่พ้ืนที่สาธารณะแบบสมัยใหม่ เช่น พื้นที่ทางการเมือง พื้นที่ทาง
ธุรกิจ พ้ืนที่ในการประกอบอาชีพ พ้ืนที่ในโลกวิชาการและการศึกษา พ้ืนที่การช่วยเหลือชุมชนและ
สังคม ฯลฯ เป็นการใช้สถานภาพทางสังคมที่หลากหลายเกื้อหนุนอำนาจ อย่างอำนาจร่วม (power 
with) ที่เกิดจากการรวมกลุ่ม หรืออำนาจภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power within) ที่เกิด
จากการจัดการวิถีชีวิตของตัวเอง การเพ่ิมพูนความรู้ความสามารถ การเพ่ิมทุนความรู้ใหม่ ๆ ไป  
 ข้อค้นพบที่สำคัญอีกประการก็คือ ในสองยุคหลังการปรากฏตัวของผู้หญิ งในพ้ืนที่  
การสื่อสารพิเศษยังคงอยู่ภายใต้การกำกับของความเชื่อผีปู่ย่าเฉกเช่นเดิมนั้น เพราะปฏิบัติการ
ดังกล่าวเป็นกระบวนการขัดเกลาทางสังคมผ่านภาคปฏิบัติในการสร้างความชอบธรรมทางความคิด
และจิตสำนึก ซึ่งเป็นการทำงานด้วยกลไกการสร้างความยินยอมพร้อมใจ (consent) ที่แสดงออกมา
แบบไม่รู้ตัว หรือที่เรียกว่า habitus ก็ส่งผลให้ผู้หญิงที่เป็นผู้กระทำการ (agency) จำเป็นต้องใช้ทุน
ต่าง ๆ ควบคู่ไปด้วย ดัง P. Bourdieu (1986b) เห็นว่า “ทุนเป็นเรื่องของอำนาจ” ที่จะถูกนำไปใช้ใน
การหนุนเสริมทำให้เกิดพลังอำนาจ อย่างเช่นการใช้ทุน embodied form ที่แฝงฝังในร่างกาย ทุน 
institutionalized form จากพันธกิจการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวและการสืบทอดพิธีกรรมผีปู่ย่า
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กลับกลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ก่อให้เกิดอำนาจเชิงวัฒนธรรมนำไปสู่ทุนทางสังคมจากการเป็นที่
ยอมรับและมีชื่อเสียงจากคนในสายตระกูล คนในชุมชน และคนภายนอกชุมชน  
 ดังนั้น พ้ืนที่การสื่อสารพิเศษกลับกลายเป็นคุณลักษณะเด่นที่ทำให้ผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) สามารถปรากฏตัวลื่นไหลไปมาระหว่างพ้ืนที่โลกศักดิ์สิทธิ์และพ้ืนที่
โลกความเป็นจริงได้อย่างไม่ยากนัก การที่เส้นกั้นแบ่งแยกระหว่าง “โลกส่วนตัว” และ “โลกส่วนรวม 
โลกสาธารณะ” ในสังคมล้านนาที่ไม่ค่อยมีมากนัก ทำให้การจัดแบ่งพ้ืนที่ทางกายภาพและเชิง
นามธรรมที่ไม่ได้แยกขาดจากกัน จึงมีผลมาถึงการเคลื่อนที่ของผู้หญิงที่สามารถโยกย้ายไปมาได้ง่าย
อย่างเป็นพลวัต 
 สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) กับบทบาทสถาบันแห่งการกล่อมเกลาอำนาจ
ผู้หญิง 
 จากการทบทวนแนวคิดการวิเคราะห์สื่อพิธีกรรมพ้ืนบ้านและอำนาจที่เกิดจากตัวสื่อ ( folk 
ritual media analysis and the power of ritual media) พบว่า อำนาจของตัวสื่อพิธีกรรมบูชา
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เป็นอำนาจแห่งความคุ้มครอง (coverage ascribed power) ของสิ่งศักดิ์สิทธิ์
อย่างวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ซึ่งมอีำนาจเป็นอิสระและสามารถกระทำการได้ท้ังด้านบวกและด้าน
ลบ เช่น อำนาจในการปกปักรักษาและช่วยเหลือ หรืออำนาจในการควบคุมดูแลผู้คนจากการสาปแช่ง
เมื่อลบหลู่และการจัดการกับข้อขัดแย้งของสายตระกูล รวมไปถึงการมอบหมายอำนาจ (power to) 
ให้กับผู้หญิง อย่างอำนาจแห่งการมอบหมายสถานภาพ (status conferral power) และอำนาจของ
การครอบครองวัตถุสสาร (offing power) อย่างหอหรือหิ้งผีที่สถิตของผีปู่ย่า  
 กาญจนา แก้วเทพ (2549ก) ยังอธิบายเพ่ิมเติมว่า แนวทางการศึกษาวัฒนธรรมอย่าง
พิธีกรรมในมุมมองการสื่อสารจะใช้แบบ structural ที่มองปรากฏการณ์ทางวัฒนธรรมอย่างพิธีกรรม
ไม่ได้เกิดในสุญญากาศ หากแต่เกิดมาจากการทำงานของสถาบันต่าง ๆ ดังนั้น รูปแบบและเนื้อหา
ความหมายของผลผลิตทางวัฒนธรรมจะเป็นอย่างไร ก็ขึ้นอยู่กับพัฒนาการทางด้านโครงสร้างของ
สถาบันเหล่านี้ด้วย  
 ผลที่ได้จากการวิจัยนี้สอดคล้องกับการตั้งข้อสังเกตข้างต้นของกาญจนา แก้วเทพ (2549ก) 
ก็คือ การแสดงบทบาทสำคัญของปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงที่เชื่อมโยงกับโครงสร้างสังคมภายใต้
กฎเกณฑ์ habitus ร่วมของล้านนา จากหลักฐานของสนั่น ธรรมธิ (2554) ที่ว่าการสืบทอดพิธีกรรมผี
ปู่ย่าได้กำหนดให้ลูกสาวเป็นผู้นำของวงศ์ตระกูล (เก๊าผี) ในการประกอบพิธีกรรม และลูกสาวคนเล็ก
ในการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) เสมือนเป็นการมอบหมายบทบาทพิเศษ (privileged roles) ให้กับผู้หญิง 
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จึงเปรียบเสมือนเป็นสถาบันที่คอยควบคุมความสัมพันธ์ของผู้คน
ในสังคมล้านนา ถึงแม้ในยุคปัจจุบันสถานภาพของตัวสื่ออาจจะหดตัวลงจากผลพวงของการละทิ้งผี
ปู่ย่าและการประกอบพิธีกรรมลดน้อยลง หรือในยุคปัจจุบันที่อยู่ในสถานะของการกำลังรื้อฟ้ืนตัวสื่อ
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กลับมาก็ตาม ทว่าด้วยคุณลักษณะของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ตัวสื่อยังคงเป็นพื้นที่ผลิต
ความเชื่อที่ค่อนข้างเปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้าไปได้ง่ายกว่า  ด้วยรูปแบบการมีส่วนร่วมของผู้หญิงใน
ฐานะผู้กระทำการสื่อสาร (communicator) ที่ไม่ได้จำกัดเฉพาะการเป็นผู้นำของวงศ์ตระกูล (เก๊าผี) 
ในการประกอบพิธีกรรม หรือการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) แต่สามารถมีส่วนร่วมในหลากหลายระดับ ได้แก่ 
ฝ่ายสนับสนุนระหว่างประกอบพิธีกรรม ฝ่ายผู้จัดเตรียมวัสดุอุปกรณ์ที่ใช้ในการประกอบพิธี และฝ่าย
จัดเก็บความรู้เกี่ยวกับพิธีกรรม  
 ฉะนั้น การนับถือผีสางวิญญาณและอำนาจเหนือธรรมชาติที่เป็นระบบคิดอยู่นอกกรอบหรือ
นอกรีต จึงเป็นพ้ืนที่อันชอบธรรมที่จะแสดงอำนาจออกมาได้อย่างเต็มที่ ทำให้สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) ยังคงเป็นพ้ืนที่การสื่อสารที่รักษาฐานอำนาจของผู้หญิงไว้ได้ ทั้งนี้สอดคล้องกับกิ่งแก้ว 
ทิศตึง (2559) ที่ตั้งข้อสังเกตว่า พ้ืนที่ศักดิ์สิทธิ์ในความเข้าใจของผู้คนในอุษาคเนย์เป็นเสมือนที่ที่
ปลอดอำนาจอ่ืนใดนอกจากอำนาจของเทพ ของผี และของวิญญาณที่เป็นจุดศูนย์กลางทางพิธีกรรม
นั้น ๆ เช่นเดียวกับพื้นที่ทางพิธีกรรมที่รวมเอาคน ผู้คนที่มีอุดมการณ์ทางความคิดที่หลากหลายเข้ามา
อยู่ร่วมกันภายใต้ปริมณฑลของความเชื่อด้วยการนับถือผีบรรพบุรุษ ซึ่งเป็นรูปแบบของผีที่คอยปกปัก
รักษาบรรดาลูกหลานที่เป็นมนุษย์ให้อยู่อย่างร่มเย็นเป็นสุขด้วย 
 และที่สำคัญก็คือ ตัวสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยังสะท้อนให้เห็นการทำงานของ
โครงสร้าง (structure) ที่ยังคงมีบทบาทการเป็นสถาบันแห่งการกล่อมเกลาและเปิดโอกาสให้ผู้หญิงที่
เป็นผู้กระทำการ (agency) คุ้นชินกับปฏิบัติการทางสังคม ทั้งมิติของการสร้างอำนาจ มิติการใช้
อำนาจ และมิติการรักษาอำนาจ อย่างการฝึกฝน habitus ต่าง ๆ เช่น การปลูกฝังความเชื่อเรื่องผี
ปู่ย่า การตอบแทนบุญคุณและการเลี้ยงดูพ่อแม่ หรือการขัดเกลาบทบาทการเป็นผู้นำในการ
รับผิดชอบต่อครอบครัวอยู่ในรูปของสำนึกจากรุ่นสู่รุ่น ผ่านทุน embodied form ที่หล่อหลอมอยู่ใน
ตัวบุคคลกลับกลายเป็นทุนเชิงสัญลักษณ์ที่นำไปสู่อำนาจเชิงวัฒนธรรมและทุนทางสังคมต่อไป  
ดังผลการวิจัยในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ที่มี “การรับวัฒนธรรมเข้ามาในตัว” 
(embodiment) เป็นขั้นตอนสำคัญของการผสมผสาน habitus เก่าและใหม่จากการเรียนรู้ผ่าน
ความรู้เรื่องการปฏิบัติการ (knowledge of practice) ทำให้ความรู้ต่าง ๆ ที่ประสบจากภายนอกเข้า
ไปอยู่ เป็นอันหนึ่งอันเดียวและแสดงออกมาให้ปรากฏทางร่างกาย อย่างการที่ผู้หญิงใช้วิธีการ 
“ถอดรูปเดิมและการแปลงร่างใหม่” ผ่านบทบาทการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวในรูปแบบเชิงวัตถุ
และเงินทอง บุคลิกและลักษณะดังกล่าวกลับกลายมาเป็นตัวตนและอุปนิสัยโดยไม่รู้ตัวของผู้หญิง  
ซึ่งทำให้เห็นความสัมพันธ์ของโครงสร้าง (structure) ที่ผลิตวนเวียนอยู่ภายใต้ปฏิบัติการทางสังคมใน
ตัวผู้หญิง (agency) นั่นเอง  
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 ขณะที่ผู้หญิงก็มีการแสดงบทบาทสำคัญของปฏิบัติการทางสังคมที่เชื่อมโยงกับโครงสร้าง
สังคมภายใต้กฎเกณฑ์ habitus ร่วมของล้านนาจากพันธกิจการเป็นผู้รับผิดชอบของครอบครัว ผนวก
กับตัวสื่อที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงเข้าไปมีส่วนร่วมค่อนข้างสูงก็เป็นข้อเด่นให้ผู้หญิงได้รู้จักฝึกฝนการใช้
อำนาจ ผ่านวิธีการพูดและกระทำการแบบสั่งการ หรือการฝึกบริหารจัดการสิ่งต่าง ๆ ผ่าน  
การประกอบพิธีกรรม ดังกรณีของแม่ชุ่ม แปงใจที่ดำรงสถานะของเป็นเก๊าผีปู่ย่าและม้าขี่  (ร่างทรง) 
ผีเจ้านาย หรือป้าตุ๋ย ศรีสมร วรรณใหม่กับบทบาทฝ่ายสนับสนุนพิธีกรรมที่ทำมาอย่างต่อเนื่องกลับ
กลายเป็นจุดเด่นที่ฝึกฝนให้สามารถเรียนรู้การจัดการในเรื่องต่าง ๆ ตั้งแต่ทรัพยากรคน สิ่งของ และ
อุปกรณ์ ซึ่งนำมาปรับใช้ในการบริหารจัดการลูกน้องและผู้คนที่ร่วมทำงานได้ง่ายขึ้น  
 ดังที่ E. W. Rothenbuhler (1998) เสนอว่า พิธีกรรมเป็นรูปแบบการแสดงออกและกลไก
ผลิตซ้ำความสัมพันธ์ทางสังคม (social relation) ระเบียบของสังคม (social order) และสถาบันของ
สังคม (institution of the society) ที่ประกอบพิธีกรรมนั้น ๆ ซึ่งกาญจนา แก้วเทพ (2553ข, น. 9) 
เห็นว่า ระหว่างการประกอบพิธีกรรมสมาชิกที่เป็นลูกหลานจะนั่งคุกเข่าเหมือนคอยรับฟังคำสั่งของ
วิญญาณบรรพบุรุษ การกระทำดังกล่าวก็จะสะท้อนถึงความสัมพันธ์ระหว่างผู้น้อยกับผู้ใหญ่ในชุมชน
นั้น ๆ และระเบียบของสังคมที่ผู้ใหญ่จะเป็นผู้อบรมสั่งสอนและผู้น้อยต้องรับฟัง รวมทั้งสะท้อนให้เห็น
อำนาจสถาบันผู้อาวุโส ความสัมพันธ์ระหว่างพิธีกรรมกับโครงสร้างสังคมจึงเป็นไปแบบกำหนดซึ่งกัน
และกัน ในด้านหนึ่งพิธีกรรมเป็นภาพสะท้อนของโครงสร้างสังคมล้านนา และอีกด้านการประกอบ
พิธีกรรมกลับไปผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดโครงสร้างสังคมต่อไป เช่น ความสัมพันธ์แบบปกป้องผู้น้อยของ
ผู้ใหญ่ หรือความสัมพันธ์แบบรู้บุญคุณของผู้น้อยที่มีต่อผู้ใหญ่ ก็จะทำให้โครงสร้างแบบผู้ ใหญ่ผู้น้อย
ดำเนินสืบเนื่องต่อไปได ้
 นอกจากนี้พ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ยังเป็นสนามเล็ก ๆ ที่เอาไว้ให้
ผู้หญิงฝึกซ้อมและทดลองเรียนรู้ในการใช้อำนาจทั้ง 4 ประเภท อันได้แก่ อำนาจเหนือ (power over) 
อำนาจที่มีต่อ (power to) อำนาจร่วม (power with) และอำนาจภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล 
(power within) รวมทั้งฝึกฝนการใช้อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) ในรูปแบบต่าง ๆ ร่วมกับ
การใช้ทุนชนิดต่าง ๆ ที่ผู้หญิงได้สั่งสมมาให้เป็นเครื่องมือปฏิบัติการทางการสื่อสารที่สำคัญ  
ในการต่อรองต่อไป  
 ดังนั้น สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) พ้ืนที่การบ่มเพาะอำนาจของผู้หญิงแห่งนี้ มิได้
เป็นเพียงพ้ืนที่ให้ผู้หญิงเข้าไปทดลองเล่นไปเรื่อย ๆ เท่านั้น หากแต่ยังเป็น “ภาพจำลอง” ของฉาก
ต่าง ๆ ในชีวิตจริงทางสังคมต่อไปในภายภาคหน้า ก่อนที่พวกเธอจะก้าวไปสู่สนามประลองขนาดใหญ่
ของจริง ทั้งในมิติเศรษฐกิจและมิติการเมืองต่อไป ในทำนองเดียวกัน “อำนาจเชิงวัฒนธรรม” จะไร้ผล 
หากพวกเธอ (ผู้หญิง) ปราศจาก “อำนาจทางศีลธรรม” ที่จำเป็นต้องมีควบคู่กันไปด้วย 
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 กระบวนการเคลื่อนย้ายตัวตนเพื่อรักษาอำนาจของผู้หญิงที่ไม่ได้เกิดอย่างไร้ที่มา 
 โดยทั่วไปอำนาจไม่ได้มีความหมายในทางบวกมากนัก คนทั่วไปมักจะนึกถึงอำนาจในฐานะ
สิ่งที่เป็นนามธรรม แต่มีอิทธิพลต่อการบังคับ ควบคุม และใช้กำลังต่อสู้เพ่ือให้ได้มาในสิ่งที่ตนเอง
ต้องการ จากการทบทวนแนวคิดเกี่ยวกับอำนาจไม่ได้มีเฉพาะด้านลบเสมอไป ดังที่ ยศ สันตสมบัติ 
(2533) เสนอว่า อำนาจมีทั้งอำนาจศักดิ์สิทธิ์ที่มีอยู่ในเทพ วิญญาณศักดิ์สิทธิ์ มนุษย์ สสารวัตถุ 
ปรากฏการณ์ธรรมชาติ และปรากฏการณ์ทางสังคมวัฒนธรรมที่เป็นอิสระจะกระทำบางอย่าง  หรือ
อำนาจทางสังคมการเมืองที่สามารถกระทำการตามความประสงค์ ด้วยการสร้างมาตรการในการ
ควบคุม บงการ บังคับ และมีอิทธิพลเหนือผู้อ่ืน ทรัพยากรมนุษย์ เงิน ที่ดิน หรือเครื่องมือการผลิต
อย่างมีประสิทธิผล สำหรับงานวิจัยนี้สนใจอำนาจที่เกิดขึ้น หมุนเวียน ส่งผ่าน และใช้กันอยู่ภายใต้
บริบทของความเชื่อจากสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ผ่านการสื่อสารเชิงพิธีกรรมในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า)  
 ขณะที่วิทยานิพนธ์ฉบับนี้ได้ข้อค้นพบเพ่ิมเติมก็คือ อำนาจศักดิ์สิทธิ์และอำนาจทางสังคมที่
ผู้หญิงเลือกใช้ต่างมีความสัมพันธ์กันอย่างแยกไม่ออก สอดคล้องกับทัศนะของ M. Foucault (1980) 
ที่เห็นว่า อำนาจมีอยู่ทุกหนทุกแห่ง อยู่ทุกที่ในสังคม อาจกล่าวว่า ความสัมพันธ์ทางสังคมทุกชนิดจึง
เป็นความสัมพันธ์เชิงอำนาจด้วย ทุกคนในสังคมหลีกเลี่ยงอำนาจไม่พ้น หากไม่เป็น “ผู้ใช้อำนาจ”  
ก็ต้องเป็น “ผู้ถูกใช้อำนาจ” ซึ่งควรสนใจไปท่ี “ตัวอำนาจ” ที่อยู่ในความสัมพันธ์ระหว่างสิ่งต่าง ๆ  
 ดังผลการวิจัยที่แสดงให้เห็นการเคลื่อนย้ายตัวตนเพ่ือรักษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ต่อไปนี้ 
 1. ล้านนาเป็นเมืองประเทศราชแห่งราชอาณาจักรสยามและการขยายอิทธิพลของอังกฤษ 
(พ.ศ. 2317-2442) การเปลี่ยนแปลงในระยะนี้ จึงเปิดโอกาสให้ส่วนกลางจากสยามเข้ามาควบคุม
ล้านนา ซึ่ งส่งผลให้ขุนนางและเจ้านายในเชียงใหม่ เสียอำนาจทางการเมืองและเศรษฐกิจ  
โดยใช้วิธีการแสวงหารายได้จากการใช้อำนาจดั้งเดิมของตนเข้ายึดครองที่นาของชาวบ้าน ผ่าน  
“วาทกรรมกล่าวหาว่าเป็นผีกะ” (ผีบรรพบุรุษที่ลูกหลานไม่ดูแล) และถูกขับไล่ไปอยู่พ้ืนที่ห่างไกล
ความเจริญ ทำให้ผู้หญิงต้องเคลื่อนย้ายตัวตนไปสู่พ้ืนที่ภายนอกชุมชนเพ่ือทำมาหากินพร้อมกับ  
“การแบ่งผี” จากหิ้งและหอผีปู่ย่าเดิมติดตัวตามไปด้วย ซึ่งยังคงใช้อำนาจจากความคุ้มครองของ  
ผีปู่ย่า (coverage ascribed power) อย่างการสร้างกฎเกณฑ์และมอบหมายให้หญิงชราที่เป็นเก๊าผี 
(power to) มีอำนาจควบคุมถือครองที่นาและสามารถปิดกั้นการแต่งงานกับครอบครัวที่เป็นผีกะ 
 2. การเข้ามาควบคุมระบบการคลังและปฏิรูปการจัดเก็บภาษีของส่วนกลาง (พ.ศ. 2443-
2476)  ทำให้เจ้านายฝ่ายเหนือถูกลิดรอนอำนาจ จึงใช้มิติความเชื่อและศาสนาเป็นเครื่องแสดง 
ความไม่พอใจ (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560) เช่นกรณีของเจ้าอุบลวรรณาสะท้อนการเคลื่อนย้าย
ตัวตนระหว่างการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ผีปู่ย่าในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมกับพ้ืนที่ในโลกความเป็นจริงกับ
บทบาทนักการเมืองท้องถิ่นที่ได้ออกมาเคลื่อนไหวเพ่ือตอบโต้นโยบายของสยาม ด้วยการใช้อำนาจ
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ความคุ้มครองของผีปู่ย่า (coverage ascribed power) ที่มอบหมายให้ (power to) จากการเป็น 
ลูกสาวคนเล็กของตระกูล  
 3. การผนวกรวมล้านนาเป็นจังหวัดหนึ่งของไทย (พ.ศ. 2475-2500) โดยเฉพาะในยุคสมัย
จอมพล ป. พิบูลสงคราม (ในปี พ.ศ. 2481-2487) ได้เน้นนโยบายการสร้างชาติและสร้างความเป็น
ไทยด้วยการปลุกกระแสชาตินิยม รวมทั้งการพยายามลดความรู้สึกนิยมในภูมิภาคลง การส่งเสริมให้
คนไทยภาคเหนือมีความรักชาติที่แทรกอยู่ในเวทีประกวดนางงาม เรียกว่า “นางสาวถิ่นไทยงาม” 
(สรัสวดี อ๋องสกุล, 2561, น. 436) ก็ทำให้ผู้หญิงเคลื่อนย้ายตัวตนไปสู่พ้ืนที่ภายนอกชุมชนแบบใหม่ 
อย่างการประกวดนางงามมาจนถึงปัจจุบัน ดังกรณีของเก๊าผีแม่อัมพรที่ใช้อำนาจภายในที่เกิดจากตัว
ปัจเจกบุคคล (power within) และการเพิ่มทุน embodied form ทางร่างกาย เช่น การดูแลเรือน
ร่าง การพัฒนาบุคลิกภาพ การตอบคำถามบนเวที ฯลฯ เพ่ือนำไปสู่โอกาส เปิดประสบการณ์ และ
อิสรภาพใหม่ ๆ  
 4. การเข้ามาของระบบเศรษฐกิจทุนนิยมแบบเงินตราก็ทำให้การเคลื่อนย้ายตัวตนของ
ผู้หญิงไปสู่พ้ืนที่ภายนอกชุมชน อย่างพ้ืนที่เศรษฐกิจในการหารายได้เลี้ยงดูครอบครัวจากการแปลง
โฉมร่างกายให้กลายเป็นสินค้า แรงงาน และปัจจัยการผลิต กลายเป ็นท ุน  embodied form 
ผ่านการใช้อำนาจจากเงินทองและวัตถุสิ่งของเป็นกระบวนการแปรอำนาจทางเศรษฐกิจให้กลายเป็น
ทุนเชิงสัญลักษณ์มาสู่อำนาจเชิงวัฒนธรรม อย่างการมีหน้ามีตาของครอบครัวและการเป็นลูกสาวที่ดี 
 5. ยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน (พ.ศ. 2540-2564) ที่บริบทของ
สังคมอันซับซ้อน อย่างสถานภาพของตัวสื่อที่กำลังรื้อฟ้ืน การเข้ามาของเพศที่สาม กระแสโลกาภิวัตน์ 
หรือสังคมแห่งความเสี่ยง เกิดการโยกย้ายพ้ืนที่การสื่อสารใหม่ ๆ ทั้งภายในและภายนอกชุมชนในวง
กว้าง ทำให้ผู้หญิงต้องใช้ความรู้ที่หลากหลาย อาทิ การดัดแปลงความรู้การประกอบพิธีกรรมเดิมมา
ใช้ใหม่ อย่างการเป็นวิทยากรภูมิปัญญาท้องถิ่น หรือการเพ่ิมเติมความรู้ใหม่ เช่น การมีจิตสาธารณะ 
การปรึกษาหารือ การให้กำลังใจ ความรู้เกี่ยวกับการทำงานกับคน ฯลฯ ซึ่งเป็นกระบวนการแปร
อำนาจผ่านชุดอำนาจที่หลากหลาย ตั้งแต่อำนาจการมอบหมายของผีปู่ย่า (power to) อำนาจจาก
ความรู้ในแบบฉบับผู้หญิง (power within) ต่างมีส่วนเกื้อหนุนให้กลับกลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ 
(symbolic capital) ที่นำไปสู่อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) ในที่สุด 
 ซึ่งผู้หญิงจำเป็นต้องใช้กระบวนการแปรอำนาจ ตั้งแต่อำนาจที่เป็นธรรมของผีปู่ย่าเพ่ือสร้าง
ความชอบธรรมและยกสถานภาพให้กับผู้หญิงจากการตกอยู่ภายใต้อำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์  และ
อำนาจทางเศรษฐกิจให้กลายเป็นมิติรายได้เพ่ือครอบครัว รวมไปถึงอำนาจจากสถานะทางสังคมอัน
หลากหลายให้กลับกลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์  (symbolic capital) จากการมีสถานภาพสูง 
มีชื่อเสียง การได้รับการยอมรับจากบุคคลอ่ืน ๆ และการประสบความสำเร็จของชีวิต  ซึ่งสะท้อนให้
เห็นปริมาณการใช้ทุน (volume capital) ที่เป็นหน้าตักของผู้หญิง ตั้งแต่ทุนทางวัฒนธรรม ทุนทาง
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เศรษฐกิจ และทุนทางสังคมให้กลายเป็นทุนทางสัญลักษณ์ อีกทอดหนึ่งเพ่ือสามารถพลิกโฉมตัวตน
และอำนาจในพื้นที่การสื่อสารได้หลากหลาย  
 ด้วยเหตุดังกล่าว กระบวนการเคลื่อนย้ายอำนาจที่ไม่ได้เกิดขึ้นอย่างไร้เหตุผลหรือไร้ที่มาที่
ไป ทว่ามันเกิดอย่างมีเหตุผลภายใต้ระบบความคิดความเชื่อของผู้หญิงและคนในสังคมล้านนา  
ความเปลี่ยนแปลงที่เข้ามาเชื่อมโยงกับวิธีคิดอย่างแยกไม่ออก รายละเอียดแหล่งที่มาของอำนาจ
เปลี่ยนไปตามความเหมาะสมของยุคสมัยตามปัจจัยที่เข้ามาเช่นกัน เมื่อยุคสมัยเปลี่ยน  โครงสร้าง
สังคมเปลี่ยน เบ้าหลอมทางสังคมผ่าน habitus ของสมาชิกในสังคมและตัวผู้หญิงเปลี่ยน ปัจจัยที่เข้า
มาเปลี่ยน ผู้หญิงยังต้องมีความสามารถในการปรับความสัมพันธ์เชิงอำนาจเพ่ือให้สามารถต่อกรกับสิ่ง
ต่าง ๆ ภายใต้บริบททางสังคมล้านนาที่เต็มไปด้วยความซับซ้อน  
 การแตกตัวอำนาจแบบใหม่ของผู้หญิงล้านนาในฐานะผู้ส่งสาร (sender) 
 จากการทบทวนแนวคิดกระบวนการผลิตและผลิตซ้ ำทางวัฒนธรรม (cultural 
production and reproduction) ของ R. Williams (1981) ได้ เสนอแนวทางการตั้งคำถามต่อ
วัฒนธรรมหมายรวมถึงสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ระบุว่า การผลิตและการผลิตซ้ำทาง
วัฒนธรรมถือเป็นสิ่งที่จำเป็นและต้องทำให้ครบทุก ๆ ด้าน รวมทั้งสนใจวัฒนธรรมในลักษณะที่เป็น
กระบวนการ (process) ตั้งแต่มิติของการผลิต การแพร่กระจาย การบริโภค และการผลิตซ้ำเพ่ือสืบ
ทอด ตลอดจนการพินิจพิเคราะห์ให้เห็นอำนาจที่อยู่เบื้องหลังกระบวนการนั้น ๆ โดยมีอำนาจและ
ผลประโยชน์บางชุดกำกับอยู่ด้านหลัง  
 สำหรับกระบวนการของอำนาจผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) 
เริ่มตั้งแต่ กระบวนการผลิตหรือการสร้างอำนาจ (production) จากแหล่งที่มาสองส่วนก็คือ อำนาจ
ที่มาจากโครงสร้างทางสังคมล้านนาเป็นตัวกำหนด และอำนาจที่มาจากศักยภาพของผู้หญิงล้านนา 
ด้วยลักษณะของอำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) การเผยแพร่หรือการใช้อำนาจ (distribution) 
ผ่านรูปแบบการใช้อำนาจ การบริโภคหรือจุดมุ่งหมายของการใช้อำนาจ เป้าหมาย และขอบเขตของ
การใช้อำนาจ (consumption) เป็นผลลัพธ์ที่พึงประสงค์จะได้รับจากการใช้อำนาจ รวมทั้งต้อง 
มีการผลิตซ้ำหรือการรักษาอำนาจ (reproduction) ผ่านการเพ่ิมเข้ามา การเลือกสรรบางส่วน และ
การสร้างใหม่ ดังนั้น กระบวนการผลิตและผลิตซ้ำอำนาจเป็นสิ่งที่จำเป็นต้องทำให้ครบทั้ ง
กระบวนการเพ่ือที่ผู้หญิงจะสามารถใช้อำนาจตามตำแหน่งแห่งที่ในสังคม ตลอดจนการผลิตซ้ำและ
การสร้างความหมายใหม่ของอำนาจในแบบฉบับของตัวเอง 
 จากการย้อนรอยถอยหลังกลับไปในอดีตของผู้วิจัยทำให้พบว่า การสร้างอำนาจของผู้หญิง
ล้วนมีการปรับเปลี่ยนมาอย่างต่อเนื่อง ดังงานวิจัยของ Irvine’s (1984) เรื่อง “decline of village 
spirit cults and growth of urban spirit mediumship: the persistence of spirit beliefs, 
the position of women and modernization” ที่พบว่า ผู้หญิงในฐานะคนทรงมีการปรับตัวต่อ
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การเปลี่ยนแปลงเข้าสู่สังคมสมัยใหม่เห็นได้จากจำนวนของม้าขี่ (ร่างทรง) ที่เป็นผู้หญิงเข้ามายึดครอง
และทำเป็นอาชีพหลักอย่างคึกคักในเขตอำเภอเมืองเชียงใหม่ ซึ่งเป็นไปได้ว่าม้าขี่ (ร่างทรง) อาชีพนั้น
เกิดจากบริบททางการเมืองและเศรษฐกิจของสังคมสมัยใหม่ นับเป็นวิธีการสร้างอำนาจให้กับตนเองที่
สังคมเปิดไว้ หรือ Tanabe (1991) เรื่อง “spirit, power, and discourse of female gender: 
the Phi Mung culture Northern Thailand” ได้ให้น้ำหนักไปที่การสร้างวาทกรรมตอบโต้ของ
ผู้หญิงผ่านพ้ืนที่ของพิธีกรรมและการเป็นม้าขี่ (ร่างทรง) ในการเสริมอำนาจเพ่ือยกสถานะทางสังคม
ให้สูงขึ้น อย่างการใช้ “วาทกรรมทางเพศชีวภาพ” ที่กำหนดจากสรีระร่างกายที่เชื่อมโยงกับพลัง
อำนาจศักดิ์สิทธิ์ เช่น การมีประจำเดือนเป็นภาวะแห่งพลังเหนือธรรมชาติที่สัมพันธ์กับการมีชีวิตและ
ความตาย (เพศศักดิ์สิทธิ์) หรือการใช้ “วาทกรรมความเป็นแม่” (เพศสังคม) เช่น ระหว่างพิธีกรรมจะ
ใช้คำเรียกแทนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ว่า “แม่” และเรียกผู้ที่มาเข้าร่วมพิธีว่า “ลูก” เสมือนเป็นตัวแทนของแม่
แห่งลูกที่จะคุ้มครองจากภยันตรายต่าง ๆ การศึกษาในข้างต้นแม้จะแสดงให้เห็นถึงการแตกตัวของ
อำนาจผู้หญิงอย่างเด่นชัดก็ตาม แต่ยังคงเป็นการเน้นศึกษาปรากฏการณ์ในช่ วงเวลาใดเวลาหนึ่ง 
ทำให้ไม่สามารถเห็นมิติของการคงอยู่และมิติการเปลี่ยนแปลงที่เชื่อมโยงกับสังคมและวัฒนธรรม 
รวมทั้งร่องรอยจากยุคอดีตที่ส่งผลมาสู่สภาพการณ์เชิงอำนาจของผู้หญิงในปัจจุบัน 
 ผลที่ได้จากการศึกษาครั้งนี้ กลับแสดงให้เห็นถึงการแตกตัวของอำนาจผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ในแต่ละยุคสมัย ตั้งแต่ยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ ผู้หญิงใช้วิธีการ “สวมรอย
อำนาจจากสิ่ งศักดิ์สิทธิ์” (subrogating the sacred power) ด้วย “การทำตามต้นแบบและ 
การลอกเลียนแบบ” (mimesis-imitation) บทบาทและสถานภาพที่ได้รับจากโครงสร้างสังคมล้านนา
ไปจนตลอดชีวิต ที่เรียกว่า habitus ส่วนยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ ผู้หญิงใช้
วิธีการ “ถอดรูปเดิม” กับ “การแปลงร่าง” (transform) ตัวเธอเองผ่านบทบาททางด้านเศรษฐกิจ
ของการเป็นผู้รับผิดชอบและหารายได้อย่างวัตถุและเงินทองเพื่อจุนเจือครอบครัว ดังที่ยศ สันตสมบัติ 
(2536) เห็นว่า ผู้หญิงในสังคมภาคเหนือเป็นแกนกลางของครอบครัวจึงถูกคาดหวังและสอนให้เป็น
ผู้ดูแลครอบครัวไปจนตลอดชีวิต การที่ผู้หญิงถูกผลักออกจากการผลิตในภาคเกษตรจึงกลายมาเป็น
แหล่งที่มาของรายได้เป็นเงินสดเพ่ือการหาเลี้ยงครอบครัวและยกระดับฐานะให้มีหน้ามีตาทัดเทียมกับ
เพ่ือนบ้าน และในยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขัน ผู้หญิงใช้วิธีการ “แตกตัวตนแบบ
ใหม่” (infiltration) ด้วยการผลิตใหม่ของอำนาจและสร้างพ้ืนที่ทางสังคม ทั้งนี้เพราะการถูกปลูกฝัง
เรื่องความรับผิดชอบต่อครอบครัวเป็นสำนึกที่ยังคงดำรงอยู่ จึงมีผลทำให้ผู้หญิงในแต่ละยุคยังคงยึด
พ้ืนที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เพ่ือให้ยังคงผลิตซ้ำ “บทบาทการเป็นเจ้าของการผลิต” 
เหมือนเฉกเช่นในอดีตท่ีผ่านมา 
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 การแตกตัวอำนาจแบบใหม่ของผู้หญิงในฐานะผู้ส่งสาร (sender) และผู้กระทำการ 
(agency) ผ่านปฏิบัติการทางสังคมจนเกิด habitus ต่าง ๆ เสมือนเป็นเบ้าหลอมให้ผู้หญิงมีลักษณะ
เฉพาะตัว ดังข้อเสนอของ P. Bourdieu (1977) ที่ว่า การทำตามต้นแบบและการลอกเลียนแบบเป็น
กระบวนการทางธรรมชาติที่อาศัยการทำตามต้นแบบ (mimesis) ซึ่งมิใช่การทำสำเนาหรือการลอก
เลียนมาสิ้นเชิง (imitation) ที่มีลักษณะค่อย ๆ สั่งสมผ่านการปฏิบัติมาตั้งแต่กำเนิดจนกลายเป็นนิสัย
และความเคยชินที่เรียกว่า habitus และต้องมี “การรับวัฒนธรรมเข้ามาในตัว” เป็นการเรียนรู้ผ่าน
การปฏิบัติ ทำให้ความรู้ที่ประสบจากภายนอกเข้าไปอยู่เป็นอันหนึ่งอันเดียว  ผนวกกับ “การสร้าง 
habitus ใหม่” ท่ามกลางการเปลี่ยนแปลงทางสังคม ด้วยการใช้การผสมผสานระหว่างของใหม่กับ
ของเก่าที่มิได้อยู่เพียงในระดับความคิดความเชื่อเท่านั้น ยังคงอยู่ในระดับการกระทำที่เป็นการปฏิบัติ
ในชีวิตประจำวัน  
 ในที่สุดแล้ว การผสมผสานของใหม่กับของเก่าอาจดูเหมือนเป็นการยอมรับ และยอมจำนน
ต่อโครงสร้างสังคม (structure) แต่อันที่จริงแล้ว แบบปฏิบัติในชีวิตประจำวันได้ช่วยให้ผู้หญิงที่เป็น
ผู้กระทำการ (agency) ไม่ต้องฝืนตัวเองด้วยการละทิ้งความคุ้นเคยเดิมไปทั้งหมดเพ่ือยอมรับของใหม่ 
การปรับตัวแบบนี้อาจเรียกได้ว่าเป็นการต่อสู้และต่อรองอย่างหนึ่ง ท่ามกลางเงื่อนไขอันจำกัด และ
เป็นการสร้างทางเลือกให้กับวิถีการดำเนินชีวิตท่ามกลางขีดจำกัดของโครงสร้างทางสังคมที่ค่อย ๆ 
เปลี่ยนไป การแตกตัวของอำนาจแบบใหม่ของผู้หญิงก็เป็นกลยุทธ์การสื่อสารที่ใช้เล่นเกมอำนาจชนิด
หนึ่งเช่นกัน เฉกเช่นในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่เกมอำนาจของผู้หญิงลดลง
ปฏิบัติการทางสังคมใหม่จะเพ่ิมขึ้นเพ่ือให้ยังคงรักษาแบบปฏิบัติที่เป็นรากเหง้าและช่วยสั่งสมความ
เคยชินแบบใหม่ไว้ได้ ดังนั้น อำนาจสามารถเดินทางข้ามพ้ืนที่และเปลี่ยนรูปของปฏิบัติการที่
แสดงออกซึ่งพลังและอิทธิพลได้ ตราบเท่าที่ผู้หญิงเป็นตัวแทนการทำงานอย่างมีประสิทธิภาพภายใต้
บริบทแวดล้อมท่ีเหมาะสม  
 ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงเพื่อเสริมพลังเป็นเรื่องของทุนและอำนาจ 
 อันที่จริงผู้หญิงก็มีวิธีหรือมีกลไกในการเสริมสร้างอำนาจของตนเองอยู่แล้ว ได้แก่ การสร้าง
ความหมายของการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ การขยายบทบาทหน้าที่ใหม่ ๆ ให้ตอบสนองความต้องการของ
ผู้คนในสังคมล้านนา หรือการขยับขยายพ้ืนที่การสื่อสารในโลกสมัยใหม่ รวมทั้งแสวงหาความรู้ และ
เพ่ิมพูนศักยภาพ ด้วยการผสมผสานความรู้เก่าและความรู้ใหม่ กระบวนการต่าง ๆ เหล่านี้ต่างเกิดขึ้น
เองและจำกัดอยู่ในระดับบุคคลเท่านั้น ดังเช่นงานวิจัยของ Tanabe (1991) ที่ใช้สถานภาพ (status) 
ของการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์มาเสริมสร้างอำนาจ หรืองานวิจัยของสุนันท์ ไชยสมภาร (2545) ที่ใช้วิธีการ
สร้างความรู้  (knowledge) และความจริง (truth) ในแบบฉบับของผู้หญิงเอง สอดคล้องกับข้อเขียน
ของกาญจนา แก้วเทพ (2549ก) ที่อธิบายว่า การเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นกับสื่อพิธีกรรมและวัฒนธรรม
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พ้ืนบ้านในโลกความเป็นจริงนั้น เป็นการปรับเปลี่ยนไปตามยถากรรมไร้ทิศทางเพ่ือความอยู่รอดของ
ตนเองตามสถานการณ์ที่เผชิญอยู่นั้น ๆ 
 ด้วยเหตุนี้ การเสริมพลังอำนาจของผู้หญิงในยุคสมัยที่ผ่านมายังคงเป็นกระบวนการที่เน้น
ต่อสู้กับพลังผลักดันจากภายนอกเพ่ือความอยู่รอดของตัวเองเป็นสำคัญ อาจเกิดความไม่ยั่งยืนต่อไป
ในอนาคต ประกอบกับปัจจัยภายในอย่างทุนวัฒนธรรมดั้งเดิม เป็นความรู้ที่มาจากโลกความเป็นจริง
ของผู้หญิงที่เป็นแรงสนับสนุนสำคัญก็มีแนวโน้มจะอ่อนแอลงและถูกทำลายจากพลังภายนอก ดังนั้น 
ในอีกทางหนึ่งจำเป็นต้องหาแรงสร้างสรรค์ อย่างปฏิบัติการทางการสื่อสารแบบมีการวางแผนเพ่ือ
ผนึกกำลังในการเสริมสร้างอำนาจควบคู่กันไป เช่นงานวิจัยของอมรรัตน์ ทิพย์เลิศ (2547) ที่พบว่า 
คุณลักษณะของสื่อบุคคลที่จะกระทำการสื่อสารเพื่อเสริมพลังอำนาจในบริบทชุมชนสมัยใหม่ที่มีความ
เปลี่ยนแปลงอย่างรวดเร็วนั้น ต้องมีคุณสมบัติที่มากไปกว่าผู้กระทำการสื่อสารแบบส่งข้อมูลข่าวสาร
เท่านั้น แต่หมายรวมไปถึงบทบาทการเป็นผู้ประสานความสัมพันธ์ ผู้แปลงเนื้อหาสาร และเป็น
แหล่งข้อมูลข่าวสารให้กับคนในชุมชนที่ต้องประสานวิธีการสื่อสารแบบเก่าและแบบใหม่ไปพร้อมกัน 

ในขณะที่วิทยานิพนธ์ฉบับนี้กลับได้ข้อค้นพบเพ่ิมเติมว่า การเสริมสร้างอำนาจของผู้ หญิง
ล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มิอาจหยุดอยู่เพียงแค่กระบวนการเกิดขึ้นเองเท่านั้น  
แต่จำเป็นต้องขยายไปสู่ กระบวนการแบบมีการวางแผน ด้วยการใช้ เครื่องมือที่ เรียกว่า  
“การปฏิบัติการ” (knowledge of practice) ซึ่ งมาจากแนวคิดผู้กระทำการ (agency) ของ 
P. Bourdieu (1986a) ดังผลการวิจัยที่พบว่า ระดับความรู้ในการปฏิบัติการของผู้หญิง ในระดับแรก
เป็นความรู้ระดับที่มองเห็นและคุ้นเคยกันอยู่ในชีวิตประจำวัน อย่างการทำความเข้าใจกระบวนการ
เข้าร่วมของผู้หญิงในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรม ที่เรียกว่า ความรู้ระดับปรากฏการณ์ (phenomenological 
knowledge level) ระดับที่สองเป็นความรู้ที่ เกิดจากการแยกความรู้ออกจากประสบการณ์มา
ยกระดับและประกอบสร้างขึ้นใหม่ จากการวิเคราะห์อำนาจของผู้หญิงในบทที่ 4-6 ถือเป็นจุดเริ่มต้น
ของการสำรวจหน้าตักของอำนาจผู้หญิงที่มีอยู่ก่อนแล้ว เรียกว่า ความรู้ระดับการจัดระบบ วิเคราะห์ 
และสังเคราะห์ (objective knowledge level) ซึ่งนำสู่ความรู้ในการปฏิบัติการระดับสามผู้หญิงที่
เป็นผู้กระทำการ (agency) ใช้ในการต่อรองกับโครงสร้างสังคม ที่เรียกว่า ความรู้ระดับยุทธวิธี 
(strategy knowledge level) ผ่านปฏิบัติการทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจ (S-M-C-R-E)  
อันประกอบด้วย ผู้ส่งสาร (sender) ก็คือ ผู้หญิงที่มีการปรับเปลี่ยนจากบุคคลมีอำนาจน้อยให้
กลายเป็นผู้กระทำการ (agency) ด้วยการใช้ทุนชนิดต่าง ๆ จากการสร้างและสั่งสมมา เพราะต้นทุน
เป็นเรื่องของอำนาจที่จะถูกนำไปใช้ในการเสริมพลังให้กับผู้หญิงอีกทอดหนึ่ง ไปพร้อมกับการสร้างทุน
และการสั่งสมทุนใหม่ ๆ จากนั้นต้องใช้โครงสร้างแห่งโอกาส (opportunity structure) ผ่านพ้ืนที่
และระดับการสื่อสาร (channel) กิจกรรมการสื่อสารเพ่ือเสริมพลัง (message) ทั้งในรูปแบบเก่าและ
รูปแบบใหม่ในการที่จะแปลงทางเลือกให้กลายเป็นความอยู่รอดในแบบฉบับของตัวเธอเองไปยังผู้รับ
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สาร (receiver) นำไปสู่ผลที่เกิดขึ้น (effect) จากประเภทของอำนาจที่ผู้หญิงใช้ทำการสื่อสาร ได้แก่ 
อำนาจเหนือ (power over) อำนาจที่มีต่อ (power to) อำนาจร่วม (power with) และอำนาจ
ภายในที่เกิดจากตัวปัจเจกบุคคล (power within)  
 ซึ่งสอดคล้องกับงานวิจัยของอ้อมทิพย์ เมฆรักษาวนิช แคมป์ และคณะ (2549) ที่พบว่า 
การสื่อสารเป็นเครื่องมือที่ทำให้ผู้หญิงก้าวเข้ามาสู่ตำแหน่งแห่งที่ต่าง ๆ ในสังคมและยังเป็นกลไกธำรง
รักษาอำนาจนั้นเอาไว้ แม้แต่ผู้หญิงทั่ว ๆ ไป การสื่อสารก็ยังเป็นช่องทางในการเข้าถึงทรัพยากรที่เป็น
ผลประโยชน์สำหรับผู้หญิงเอง และมีส่วนในการเสริมพลังความเข้มแข็งแก่ผู้หญิงได้ถึงสามมิติ มิติแรก
เป็นการช่วยเสริมเขี้ยวเล็บทางปัญญาให้แก่ผู้หญิง คือเสริมความสามารถในการคิดวิเคราะห์และ 
การตัดสินใจ มิติที่สองการสื่อสารช่วยสร้างพ้ืนที่ในการมีส่วนร่วมพัฒนาชุมชนอย่างเป็นรูปธรรม เช่น 
ผู้หญิงที่มีข้อมูลความรู้ว่าอำนาจหน้าที่ของตัวเองมีอะไรบ้าง เมื่อเวลาจะสื่อสารผู้หญิงก็สามารถสร้าง
เวทีให้กับตนเอง หรือร่วมแสดงความคิดเห็นได้ ส่วนมิติสุดท้ายการสื่อสารจะเป็นตัวเพ่ิมช่องทางใน
การเข้าถึงทรัพยากร  
 ดังนั้น ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิงเพ่ือเสริมพลังเช่นนี้ เป็นการพยายามรักษาทุน
และอำนาจเดิมให้อยู่เป็นหน้าตักร่วมไปกับการแสวงหาทุนใหม่ ๆ เพ่ิมเข้ามา ซึ่งมีผลทำให้ผู้หญิงต้อง
เสริมสร้างศักยภาพอย่างหนักยิ่ง และรู้จักแสวงหาโครงสร้างแห่งโอกาส (opportunity structure) 
ไม่ว่าจะเป็นพ้ืนที่การสื่อสาร กิจกรรมการสื่อสาร ระดับการสื่อสาร และการใช้ความสามารถทาง  
การสื่อสารเพ่ือเสริมทัพให้มีประสิทธิภาพ และสำหรับผู้หญิงแล้วก็จำเป็นต้องเพ่ิม “ต้นทุน” ทุกชนิด
ไม่ว่าจะเป็นการพัฒนาตนเอง เรียนรู้ และหาข้อมูลใหม่ ๆ ที่แตกต่างจากองค์ความรู้เดิมของตนมาก
ขึ้นด้วย  
 จากข้อค้นพบผู้วิจัยมีความเชื่อมั่นเป็นอย่างยิ่งว่า ปฏิบัติการทางการสื่อสารของผู้หญิง
เป็นไปได้ในหลากหลายวิธีการจำเป็นต้องสร้างขึ้นด้วยตัวผู้หญิงเอง ทั้งในระดับปัจเจกบุคคลและกลุ่ม
คนเพ่ือที่จะนำไปสู่การพ่ึงพาตัวเองได้ การเพ่ิมขีดความสามารถทางการสื่อสารด้วยการควบคุมทุน
และอำนาจเสมือนขุมพลังที่นำไปสู่การเสริมพลังให้ผู้หญิงกลายเป็นผู้กระทำการ (agency) ด้วย ดังที่ 
P. Bourdieu (1986b) มองว่าเรื่องของ “ต้นทุน” เป็นเรื่องของ “อำนาจ” ที่จะถูกนำไปใช้ในการ
เสริมพลังและต่อรองกับสิ่งต่าง ๆ ได้ด้วย 
 soft power ที่ซุกซ่อนใน habitus ของสังคมล้านนา  
 โดยทั่วไปแล้ว คนส่วนใหญ่จะเข้าใจกันว่า “อำนาจ” (power) ได้มาจากการใช้กำลังความ
รุนแรง เช่น การลงดาบลงหวาย การใช้กำลังอาวุธ การทำสงคราม การปล้นจี้ การปฏิวัติยึดอำนาจ 
ของรัฐหรือทางการเมือง ฯลฯ การใช้อำนาจไม่จำเป็นต้องได้มาด้วยความรุนแรงเสมอไป แต่ยังเกิดขึ้น
ได้ด้วยการสร้างความชอบธรรมทางความคิดและจิตสำนึกของผู้คนด้วย (กาญจนา แก้วเทพ และสม
สุข หินวิมาน, 2551) ในทำนองเดียวกันปรานี วงษ์เทศ (2549) เห็นว่า หากมองอำนาจของผู้หญิงจาก
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ภายนอกอาจจะไม่เห็นการมีอยู่ เพราะอำนาจเป็นสิ่งที่มองไม่เห็นก็ได้ อาทิ อำนาจไม่เป็นทางการที่
แตกต่างจากอำนาจแบบรัฐ เช่น อำนาจของผู้หญิงด้วยการใช้ยุทธวิธี “เงียบ” (ตรงกัน ข้ามกับ 
การต่อต้าน) “เพิกเฉย” (ตรงข้ามกับการต้อนรับ) ประกอบกับในสังคมวัฒนธรรมแบบล้านนา  
ที่ไม่ค่อยมีความแตกต่างในเรื่องเพศและการปฏิบัติต่อผู้หญิงไม่รุนแรงมากนัก คงเป็นเรื่องยาก
มากกว่าการศึกษาในสังคมตะวันตก จีน หรืออิสลามท่ีหญิงชายมีความแตกต่างกันมาก  
 ผู้วิจัยสันนิษฐานต่อจากข้อสังเกตของกาญจนา แก้วเทพ และสมสุข หินวิมาน (2551) 
รวมทั้งปรานี วงษ์เทศ (2549) ในข้างต้นว่า แม้ความสัมพันธ์เชิงอำนาจในบริบทสังคมล้านนาอาจจะ
ไม่รุนแรงมากนักก็ตาม แต่อำนาจดังกล่าวอาจถูกซ่อนเร้นหรืออำพรางออกมาในรูปของความรุนแรง
เชิงสัญลักษณ์แบบไม่รู้ตัวก็เป็นได้ ดังผลการวิจัยในวิทยานิพนธ์นี้ที่พบว่า ผลประโยชน์เชิงสัญลักษณ์ 
อย่างมิติของอำนาจผ่านกระบวนการปลูกฝังของครอบครัวและสังคมล้านนา ดังคำสัมภาษณ์ที่เน้นย้ำ
ว่า “การที่ผู้ใหญ่มักจะพร่ำสอนกับเด็กซ้ำ ๆ ว่ามีบรรพบุรุษปู่ย่ามาเกิดเป็นตัวพวกเขา (เด็ ก) ผ่าน
สัญลักษณ์เชิงประจักษ์ผ่านร่องรอยของปานดำ หรือตำหนิต่าง ๆ ในร่างกาย”  ซึ่ง P. Bourdieu 
(1986a) เห็นว่า มิติของอำนาจในการครอบงำทางสังคมที่ถูกแปลงโฉมให้กลายเป็นความรักใคร่ผูกพัน
และให้ความปรารถนาดี ทำให้เกิดการยอมรับ เคารพนับถือ และการเชื่อฟังด้วยการยินยอมพร้อมใจ 
(consent) ผ่านปฏิบัติการของกลไกด้านความเชื่อของสังคมท่ีติดตั้งผ่านมโนทัศน์ จิตสำนึก ทำให้ผู้คน
ในสังคมสามารถรับรู้และเชื่อมโยงกับวิถีชีวิตได้อย่างเป็นอัตโนมัติ และการขัดเกลาทางสังคมแบบไม่
รู้ตัว สำหรับผู้วิจัยเห็นว่า เสมือนเป็นการกลบเกลื่อนการทำงานของอำนาจผู้อาวุโสผ่านการใช้ความ
เชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่เป็นตัวแทนของระบบอำนาจเหนือธรรมชาติ และยิ่งไปกว่านั้น P. Bourdieu (1977) 
ยังเพ่ิมเติมว่า ผลประโยชน์เชิงความเชื่อและเชิงสัญลักษณ์มีความสำคัญไม่น้อยไปกว่าผลประโยชน์เชิง
เศรษฐกิจ อย่างมิติของอำนาจบารมี สถานภาพ เกียรติยศ ชื่อเสียงเป็นอำนาจที่จะสร้างการยอมรับ 
การให้ความเคารพนับถือ และการเชื่อฟัง ซึ่งสิ่งเหล่านี้ถือเป็นปฏิบัติการอยู่ในชีวิตประจำวันผ่านการ
ทำงานของกลไกสถาบันต่าง ๆ ของสังคม เช่น ครอบครัว โรงเรียน ศาสนา และความเชื่อของชุมชน 
ซึ่งสถาบันเหล่านี้ต่างทำหน้าที่ครอบงำและถูกครอบงำอยู่ตลอดเวลา แต่คนส่วนใหญ่จะไม่รู้ตัว  
เพราะถูกซ่อนเร้นหรืออำพรางอยู่ในรูปแบบที่ P. Bourdieu เรียกว่า “ความรุนแรงเชิงสัญลักษณ์” 
เกิดการยินยอมพร้อมใจ (consent) และต้องมีการผลิตซ้ำเพื่อสืบทอดด้วยเช่นกัน 
 ผนวกกับการทบทวนวรรณกรรมและงานวิจัยที่เกี่ยวข้องของผู้วิจัย พบว่า แม้ทุกวันนี้ก็ไม่
สามารถรับประกันได้ว่า ผู้หญิงจะสามารถครอบครองและทำการสื่อสารผ่านสื่อพิธีกรรมบูชา 
บรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ได้ง่ายดายมากนัก เพราะด้วยปัจจัยต่าง ๆ ที่เข้ามา อาทิ การเข้ามาช่วงชิงพ้ืนที่
พิธีกรรมของกลุ่มคนอย่างเพศที่สาม เฉกเช่นงานวิจัยของกิ่งแก้ว ทิศตึง  (2559) พบว่า หากในสาย
ตระกูลทางแม่ไม่มีลูกผู้หญิงเลย เพศที่สามสามารถใช้การสืบสายทางแม่มาสร้างความชอบธรรมใน
การสืบทอดได้ หรือการที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) มีสถานะหดตัวลงส่งผลให้บทบาทและ
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อำนาจของผู้หญิงลดลงตามลำดับ เช่นงานวิจัยของอดุลย์ ดวงดีทวีรัตน์ (2547) ที่สนใจทำการรื้อฟ้ืน
พิธีกรรมผีปู่ย่าที่เกือบสูญสิ้นไปแล้วทั้งด้านรูปแบบและเนื้อหา หรืองานวิจัยของนิติธร ทองธีรกุล 
(2550) ที่ศึกษาบทบาทหน้าที่อย่างเป็นพลวัตจากอดีตสู่ปัจจุบันหลังจากการรื้อฟ้ืนพิธีกรรมผีปู่ย่า  
 นอกจากนี้ยังมีงานวิจัยที่เริ่มตั้งคำถามกับความย้อนแย้งกับการล่มสลายสูญหายไปของตัว
พิธีกรรมการเลี้ยงผีปู่ย่า อย่างงานวิจัยของนิวัตร สุวรรณพัฒนา (2540) ที่เริ่มต้นด้วยการตั้งคำถามว่า 
“ถ้าผีปู่ย่าได้สูญหาย หรือถูกละทิ้งไปแล้ว ทำไมหญิงสาวที่ออกไปขายประเวณี จึงยังคงส่งเงินกลับมา
ให้ครอบครัวอย่างต่อเนื่องตลอดมา” นิวัตรกลับพบว่า ครอบครัวได้สร้างความหมายใหม่บนเงื่อนไข
การจัดการเรื่องเพศและร่างกายของลูกสาวมาผลิตซ้ำเพ่ือสืบทอดให้กับอุดมการณ์เรื่องผีปู่ย่าที่คัดสรร
เฉพาะบทบาทการเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัว ทั้งนี้คล้ายคลึงกับข้อเขียนของอัญชลี สิงหเนตร -ฤนาท 
(2552) ที่พบว่า อำนาจผู้หญิงล้านนาในพ้ืนที่ผีปู่ย่ารูปแบบใหม่ได้ปรับเปลี่ยนจาก “การต้องมีตัวตน” 
ผ่านการมีส่วนร่วมในขั้นตอนต่าง ๆ ของพิธีกรรมมาสู่ “การมีร่องรอย” ผ่านการปลูกฝังความหมาย
เชิงสัญลักษณ์ อาทิ การเป็นหัวหน้าครอบครัว และการทดแทนบุญคุณพ่อแม่ของลัทธิผีบรรพบุรุษที่
ส่งต่อให้ลูกสาวในรูปของ “สำนึก” จากรุ่นสู่รุ่น  
 ทั้งนี้ผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตว่า รอยแยกของการเข้าไปมีส่วนร่วมของคนล้านนาในพ้ืนที่ประกอบ
พิธีกรรมอย่างเป็นรูปธรรมนั้นหายไป การสร้างจังหวะร่วมกัน (collective rhythm) และความรู้สึก
เป็นเจ้าของ (sense of belonging) ลดน้อยลง แต่ก็พิสูจน์ให้เห็นว่าความเชื่อเรื่องผีปู่ย่าที่ติดตั้งผ่าน
จิตสำนึกและการขัดเกลาทางสังคมแบบไม่รู้ตัวยังคงดำรงอยู่ อาจไม่เข้มข้น ซาบซึ้งและเข้าถึงเท่ากับ
การเข้าร่วมในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ด้วยตัวเองก็ตาม ทว่ายังคงได้รับการถ่ายทอดต่อ
จากพ่อแม่ ครอบครัว และสถาบันต่าง ๆ ในสังคมล้านนา ซึ่งมีส่วนทำให้คนล้านนาสามารถรับรู้และ
เชื่อมโยงกับวิถีชีวิตที่เปลี่ยนแปลงไปอย่างเป็นอัตโนมัติไม่มากก็น้อย 
 ขณะที่ผลจากการศึกษาในครั้งนี้ได้พบเพ่ิมเติมว่า ในแต่ละยุคสมัยนั้น ผู้หญิงได้เลือกใช้
อำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) เพ่ือเสริมสร้างอำนาจให้กับตัวเอง ตั้งแต ่
 1. กระบวนการได้มาซึ่งอำนาจ ผู้หญิงใช้อำนาจที่กำหนดมาจากโครงสร้างสังคมผ่าน 
การกำเนิดเป็นเพศหญิง ได้แก่ ความเชื่อการนับถือวิญญาณบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ให้มีบทบาทเป็นผู้นำ
ในการสืบทอดพิธีกรรม และระบบการสืบสายตระกูลทางฝ่ายแม่ให้มีบทบาทผู้นำในการดูแลกิจกรรม
การผลิตของครัวเรือน  
 2. ลักษณะของอำนาจ ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ได้ใช้อำนาจจากความเกรงใจ ความเคารพ 
ยำเกรง ศรัทธา บารมีผ่านการครอบครองที่ดินจากวิถีการผลิตแบบเกษตรกรรม ในยุคผู้หญิง
เปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ได้เพิ่มอำนาจจากการมีหน้ามีตาในสังคม ส่วนยุคผู้หญิงเข้าไป
ในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขันเพ่ิมอำนาจจากการประสบความสำเร็จ ความมีชื่อเสียง และ
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เกียรติยศ และอำนาจจากความภาคภูมิใจในอัตลักษณ์ ตัวตน และศักดิ์ศรีของการมีผีปู่ ย่าของ 
กลุ่มตระกูลของตัวเอง  
 3. รูปแบบการใช้อำนาจ ในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ได้ใช้อำนาจจากการเป็นเพศศักดิ์สิทธิ์ 
(sacred gender) ทำให้เกิดการได้รับการยอมรับนับถือ การให้ความเคารพนับถือ และการเชื่อฟัง
จากคนในสายตระกูลเกิดเป็นความเกรงใจ ในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ได้ใช้
การแลกเปลี่ยน การสร้างเครือข่ายและพันธมิตร ส่วนยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและ
แข่งขันเพ่ิมเติมการปรึกษาหารือ การให้กำลังใจ การแบ่งปัน การโยกองค์ความรู้ การฝึกฝน และ
ค้นหาความรู้ใหม่ ๆ รวมทั้งการประชุมเพ่ือแลกเปลี่ยนประสบการณ์ 
 4. จุดมุ่งหมายและเป้าหมายของการใช้อำนาจ เป็นไปเพ่ือเป้าประสงค์ของกลุ่ม เครือญาติ
และสมาชิกในตระกูลผีเดียวกัน แม้ว่าในยุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่และยุค
ผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขันอาจจำกัดวงมาที่ครอบครัวและตัวเองมากขึ้น 
 ในทัศนะของผู้วิจัยที่ประเมินจากข้อค้นพบในวิทยานิพนธ์ฉบับนี้พบว่า ผู้หญิงไม่ได้ใช้
อำนาจที่เป็นทางการโดยทั่วไปอย่างอำนาจทางเศรษฐกิจ การเมือง หรือสังคม แต่เป็นการเลือกที่จะ
ใช้อำนาจที่พ่วงมากับกระบวนการขัดเกลาสังคมจากสถาบันครอบครัว ความเชื่อของวิญญาณบรรพ
บุรุษ (ผีปู่ย่า) และอุดมการณ์การสืบสายทางฝ่ายแม่ ด้วยการซุกซ่อนและแปลงกายอำนาจในเชิง
วัฒนธรรม (soft power) ผ่านตำแหน่งและบทบาทที่มีพลังเข้าไปจัดการกับจิตสำนึก หรือความไม่
รู้ตัวเพ่ือสร้างการยอมรับร่วมกับการใช้อำนาจบารมีที่แฝงอยู่ในตัวผู้หญิงทำให้ผู้คนเคารพนับถือ  
 ซึ่ง P. Bourdieu (1977) กล่าวเพ่ิมเติมว่า การไม่รู้ตัวหรือการไร้สำนึกของผู้คนไม่ใช่สิ่งที่
เกิดจากธรรมชาติหรือสัญชาติญาณ แต่มาจากการอบรมบ่มเพาะประสบการณ์ภายนอก หรือ
โครงสร้างสังคมที่หล่อหลอมเข้าไปอยู่ในตัวคนซ้ำแล้วซ้ำเล่าและสั่งสมเป็นเวลายาวนานจนกลายเป็น
ความเคยชินไม่ทันรู้ตัว ทำให้ผู้คนเหล่านั้นลืมประสบการณ์นั้นไปแล้ว แต่ยังส่งผลต่อการกระทำใน
ปัจจุบัน และสิ่งที่เกิดขึ้นตามมานั้นสอดคล้องกับมโนทัศน์เรื่อง habitus ที่ P. Bourdieu (1977) 
เสนอว่า เป็นระบบความโน้มเอียงเชิงอุปนิสัยที่คงทนยาวนาน สามารถปรับเปลี่ยนได้ โดยยังคงรักษา
โครงสร้างเดิมเอาไว้ ซึ่งสัมพันธ์กับความไร้สำนึกรู้ หรือความไม่รู้ตัว (unconscious) และไม่ได้อยู่
เพียงแค่ในระดับปัจเจกบุคคล แต่ยังสัมพันธ์กับกลุ่มที่อยู่ในแวดวงสังคมเดียวกัน (social filed)  
นั่นคือ คนในกลุ่มเดียวกันจะมีวิธีการใช้ร่างกาย วิธีคิด รสนิยม การกระทำ อารมณ์ หรือความรู้สึกที่
คล้ายคลึงกัน โดยไม่ได้มาจากการบังคับ และไม่จำเป็นต้องตกลงกันไว้ก่อน เฉกเช่นตัวอย่างจาก  
การสังเกตการณ์ภาคสนามระหว่างการพูดคุยของผู้วิจัยกับกลุ่มตัวอย่างที่เป็นคนล้านนาจำนวนหนึ่งที่
พูดเป็นเสียงเดียวกันว่า “เมื่อเกิดความไม่สบายใจ มีปัญหาต่าง ๆ หรือเกิดสิ่งไม่ดีขึ้นในชีวิต 
จะสันนิษฐานก่อนด้วยการพูดโต้ตอบออกมาโดยพลันว่า “น่าจะขึด ผิดผีไปทำอะไรไม่ดีให้ผีปู่ย่า  
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ไม่พอใจต้องไปทำเลี้ยงผีปู่ย่า” ซึ่งเป็นพฤติกรรมที่แสดงออกมาทางภายนอกให้เห็นประจักษ์แก่สายตา
ผ่านทั้งวิธีคิด อารมณ์ ความรู้สึกท่ีมีลักษณะเป็นแบบอัตโนมัติ 
 อีกด้านผู้หญิงก็ถูกกระทำการจากโครงสร้างสังคมล้านนาเช่นเดียวกัน ดังที่ P. Bourdieu 
(1977) อธิบายต่อไปว่า ความสามารถที่จะทำเช่นนั้นได้ มิใช่เรื่องธรรมชาติเพียงอย่างเดียว แต่เป็นผล
มาจากการเรียนรู้ที่สั่งสมมาก่อนหน้านั้น แล้วสามารถนำมาปรับใช้ได้ ซึ่งผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตว่า  
การที่สังคมล้านนากำหนดบทบาทให้ลูกสาว การทำหน้าที่จึงเป็นไปตามบทบาทที่ถูกกำหนดมาและ
กลับกลายมาเป็นโครงสร้างอย่างหนึ่งในตัวของลูกสาวที่มีลักษณะค่อย ๆ สั่งสม ผ่ านการปฏิบัติมา
ตั้งแต่กำเนิดจนกลายเป็นนิสัย ความเคยชิน เป็นความโน้มเอียงในการแสดงออกผ่านบุคลิกแบบผู้นำ
ครอบครัวและการรับผิดชอบต่อภาระหน้าที่ของตนเอง  
 จากปฏิบัติการทางสังคมของผู้หญิงทั้งการใช้อำนาจและตกอยู่ภายใต้อำนาจของโครงสร้าง
สังคมที่เชื่อมโยงภายใต้กฎเกณฑ์ของ habitus ในข้างต้นนั้น ผู้วิจัยตั้งข้อสังเกตว่า โครงสร้างสังคม 
(structure) มีการเปลี่ยนแปลงในลักษณะแบบค่อยเป็นค่อยไปและไม่ได้ตายตัว ส่วนการปฏิบัติการ
ของผู้หญิง-ปัจเจกบุคคล-ผู้กระทำการ (agency) ก็สร้างสรรค์และปรับเปลี่ยนเช่นกัน ซึ่งมีลักษณะ 
difference in degree อย่างเช่นในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ผู้หญิงเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวผ่านที่ดิน 
ต่อมายุคผู้หญิงเปลี่ยนแปลงสถานะและตัวตนแบบใหม่ผู้หญิงเป็นผู้รับผิดชอบครอบครัวผ่านมิติ
เศรษฐกิจเงินทอง ส่วนยุคผู้หญิงเข้าไปในพ้ืนที่สนามประลองและแข่งขันผู้หญิงเป็นผู้นำ ซึ่งสอดคล้อง
กับแนวคิดการปฏิบัติการ (practice) ของ Bourdieu (1986a) ที่อธิบายว่า ด้านหนึ่งการปฏิบัติการ
จะมีลักษณะที่ถูกกำหนดจาก “กฎเกณฑ์ของโครงสร้างสังคม” แต่ในอีกด้านหนึ่งการปฏิบัติการก็จะมี
ลักษณะที่สามารถสร้างสรรค์และเปลี่ยนแปลงได้ด้วยมนุษย์บางคน (ท่ีเป็น agency-ผู้กระทำการ)  
 การที่ habitus เป็นส่วนหนึ่งของโครงสร้างสังคมที่ส่งผลให้ผู้หญิงเป็นทั้งผู้ถูกกำหนดจาก
โครงสร้างและเป็นอิสระจากโครงสร้าง ซึ่งแสดงให้เห็นว่าผู้หญิงมีทั้งขีดจำกัดและเสรีภาพ รวมทั้งการ
ปรับตัวนั้นต้องอาศัย habitus ดั้งเดิมผสมผสานกับโครงสร้างภายนอกจะช่วยให้เกิด habitus ใหม่
ขึ้นมาได้ (แต่ก็ยังมีโครงสร้าง habitus ดั้งเดิมหลงเหลืออยู่) ดังนั้น อำนาจของผู้หญิงตั้งแต่อดีตจวบ
จนมาถึงปัจจุบัน ทำให้เห็นกระบวนการทำงานของอำนาจเชิงวัฒนธรรม (soft power) ที่สามารถ
แปลงกายและซุกซ่อนอยู่ในทุกอณูผ่าน habitus ของคนล้านนา และปฏิบัติการต่าง ๆ นานาที่จะทำ
ให้ผู้หญิงสามารถยังคงยืนหยัดรักษาสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ตนเองเคยครอบครองพ้ืนที่
การสื่อสารแห่งนี้มาก่อน  
 ท้ายที่สุดแล้ว “อำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) เคยเป็น
เรื่องปกติธรรมดาในสังคมที่คล้ายกฎเกณฑ์ที่ทุกคน “ยอมรับ” แต่เมื่อโครงสร้างสังคมเปลี่ยนไป 
อำนาจก็ไม่ใช่เรื่องปกติอีกต่อไป ภารกิจที่มีต่อสังคม ชุมชน กลุ่ม และครอบครัวยังอยู่ แต่ในระดับที่ไม่
เหมือนเดิม อีกทั้งเครื่องมือการสื่อสารผนวกกับพ้ืนที่การสื่อสารก็เปลี่ยนไปด้วย ทั้งนี้ชี้ให้เห็นว่า  
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การปฏิบัติการทางสังคมทั้งในโลกศักดิ์สิทธิ์และโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวันก็สอดรับกับ 
“อำนาจของผู้หญิง” ที่ไม่เหมือนเดิม” 
 
ข้อเสนอแนะ 
 ข้อเสนอแนะในการทำวิจัยครั้งต่อไป 
 1. การศึกษาอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) นี้สามารถ
นำไปปรับใช้ในการศึกษาอำนาจของผู้หญิงกลุ่มอ่ืน รวมทั้งสื่อพ้ืนบ้านและสื่อประเภทอ่ืน ๆ ที่มีอยู่
หลากหลายเพื่อดูพัฒนาการอำนาจของผู้หญิงในอดีตสู่ปัจจุบัน 
 2. ควรมีการศึกษาด้วยการถอดบทเรียนองค์ความรู้เกี่ยวกับอำนาจของผู้หญิงล้านนาในสื่อ
พิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) นี้ และนำไปใช้ออกแบบการวิจัยเชิงปฏิบัติการแบบมีส่วนร่วม (PAR) 
เพ่ือให้ผู้หญิงได้เข้ามามีส่วนร่วมในกระบวนการวิจัยและนำองค์ความรู้ไปใช้ในการเสริมสร้างอำนาจ 
รวมทั้งปรับประยุกต์ใช้ในพื้นที่การสื่อสารเพ่ือเสริมพลังให้กับตัวเองและกลุ่ม 
 3. ควรนำชุดความรู้เรื่องการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจในสื่อพิธีกรรม
บูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ที่ค้นพบในวิทยานิพนธ์ชิ้นนี้ไปปรับใช้และขยายผลในการศึกษาผู้หญิงกลุ่มอ่ืน 
หรือผู้หญิงในพ้ืนที่ต่าง ๆ จะช่วยให้งานวิจัยในประเด็นเกี่ยวกับผู้หญิงได้ข้อสรุปที่เป็นองค์ความรู้ใน
ระดับกว้างต่อไป 
 4. ควรมีการศึกษาวิจัยแนวทางการสื่อสารเพ่ือเสริมสร้างอำนาจของผู้หญิงแบบมีส่วนร่วม
เพ่ือนำไปใช้ผลักดันบทบาทและสถานภาพของผู้หญิงในประเด็นต่าง ๆ ทางสังคมให้เห็นอย่างเป็น
รูปธรรม 
 ข้อเสนอแนะสำหรับหน่วยงานและผู้ท่ีมีส่วนเกี่ยวข้อง 
 1. ควรนำชุดความรู้ที่ค้นพบในงานวิจัยชิ้นนี้เกี่ยวกับศักยภาพของผู้หญิงในการใช้อำนาจ 
สร้างอำนาจ และรักษาอำนาจในพ้ืนที่สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) จากอดีตสู่ปัจจุบันนำไปใช้
ในการเสริมสร้างอำนาจให้กับผู้หญิง (empowerment) ผ่านการสังเคราะห์เป็นนโยบายและ
แผนพัฒนาสตรีในระดับท้องถิ่นท่ีเน้นผลักดันให้ผู้หญิงมีสมรรถนะและเสริมพลังในด้านต่าง ๆ  
 2. ควรนำผลการวิจัยเกี่ยวกับปัจจัยที่ส่งเสริมและเป็นอุปสรรคทั้งภายในและภายนอก
สังคมล้านนาจากอดีตสู่ปัจจุบันที่มีผลต่อการดำรงอยู่และการเปลี่ยนแปลงอำนาจของผู้หญิงล้านนาใน
สื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ไปใช้เป็นข้อมูลพื้นฐานและสามารถนำไปวิเคราะห์สภาพแวดล้อม 
(SWOT) ก่อนการจัดทำนโยบายและแผนพัฒนาสตรีในระดับท้องถิ่นต่อไป 
 3. ควรนำชุดความรู้เรื่องการสื่อสารของผู้หญิงล้านนาเพ่ือเสริมสร้างอำนาจไปประยุกต์ใช้
เพ่ือเสริมสร้างศักยภาพทางการสื่อสารของผู้หญิง (empowerment) ผ่านการขยายผลไปสู่ผู้หญิง
ล้านนาและผู้หญิงกลุ่มอ่ืน ๆ ในรูปแบบของการคืนข้อมูล หรือการจัดทำเป็นคู่มือเผยแพร่ 
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เชิงอรรถ 
 

1. ขันผีปู่ย่า เป็นพานหรือขัน ภายในมีผ้าขาว ธูป เทียนขี้ผึ้ง ด้ายสายสิญจน์ (ทำจากฝ้าย) 
ข้าวตอก หมากเส้น ใบพลู ฯลฯ 

2. สวยดอก เป็นการใช้ใบตองหรือกระดาษม้วนขดเป็นกรวยเพ่ือใส่ดอกไม้ธูปเทียน 
3. ประเพณีการเลี้ยงผีปู่ย่า จัดขึ้นทุกปีในห้วงเวลาประมาณเดือน 9 ตามปฏิทินล้านนา รวมทั้ง

ต้องไม่ตรงกับวันเสีย (วันไม่ดีท่ีปฏิทินล้านนาได้กำหนดไว้)  
4. คนเมือง เป็นคำที่ใช้เรียกคนล้านนา 
5. ควายงาน เป็นคำเปรียบเปรยผู้ชายในระบบการสืบสายฝ่ายแม่ที่มีวัฒนธรรมการแต่งงานโดย

ให้ผู้ชาย (ลูกเขย) เข้ามาอยู่ ในบ้านของครอบครัวฝ่ายหญิงเพ่ือเป็นแรงงานวิถีแบบ
เกษตรกรรม 

6. กำพร้าพ่อยังแควน กำพร้าแม่ตีนแขวนเดิ้งเยิ้ง หมายความว่า การกำพร้าพ่อยังไม่ลำบาก
เท่ากับกำพร้าแม่ 

7. ผัวเป็นหิง หื้อเมียเป็นข้อง คือผัวเป็นสวิงจับปลา เมียเป็นข้องที่ใส่ปลา หมายความว่า ผัวเป็น
คนหา ส่วนเมียเป็นคนเก็บ ซึ่งแสดงให้เห็นความสัมพันธ์ที่มีลักษณะช่วยกันทำมาหากิน 

8. habitus คือความโน้มเอียงเชิงอุปนิสัยของผู้คนที่ได้รับการปลูกฝังอบรมบ่มเพาะจากพ่อแม่ 
ครอบครัว เครือญาติ หรือสถาบันต่าง ๆ ในสังคมล้านนา 

9. อ่านเพิ่มเติมในหนังสือเล่าเรื่องผีล้านนาของมาลา คำจันทร์ (2559, น.104) 
10. ผีกะ คือผีที่ชาวล้านนาเชื่อว่าเป็นผีไม่ดี และเป็นผีบรรพบุรุษท่ีลูกหลานไม่ดูแล 
11. บุหรี่ขี้โย คือบุหรี่มวนใหญ่ทำจากเปลือกมะขามบดหยาบห่อด้วยใบตอง ชาวล้านนาส่วนใหญ่

นิยมสูบเพื่อใช้ไล่แมลง เนื่องจากภาคเหนือมีภูมิอากาศชื้นและหนาวเย็นตลอดทั้งปี 
12. เวียงกุมกาม เป็นอดีตเมืองหลวงของอาณาจักรล้านนาที่พญามังรายโปรดให้สร้างขึ้นเมื่อ 

พ.ศ. 1829 โดยโปรดให้ขุดคูเวียงทั้ง 4 ด้าน ใช้ในการขังน้ำจากแม่ปิงเก็บกักไว้ ในคูเมืองมี
โบราณสถานที่ปรากฏอยู่ในเวียงกุมกามและใกล้เคียง เป็นเวียง (เมือง) ทดลองที่สร้างขึ้น
ก่อนที่จะมาเป็นเมืองเชียงใหม่ ตั้งอยู่ที่ตำบลท่าวังตาล อำเภอสารภี จังหวัดเชียงใหม่ โดยมี
ระยะห่างจากตัวเมืองเชียงใหม่ ไปทางทิศตะวันออกเฉียงใต้ประมาณ 5 กิโลเมตร 
(https://th.wikipedia.org) 

13. ตำนานชินกาลมาลีปกรณ์คือ วรรณกรรมพุทธศาสนาภาษาบาลี โดยพระรัตนปัญญาเถระซึ่ง
เป็นพระชั้นผู้ใหญ่ระดับสังฆราชาในรัชสมัยของพระเมืองแก้ว หรือพระติลกปนัดดาธิราชแห่ง
อาณาจักรล้านนา โดยมีเนื้อหาเป็นพงศาวดารหรือประวัติความเป็นมาของพระพุทธศาสนา 
โดยเนื้อหากว่าครึ่งเล่มเป็นเรื่องราวเกี่ยวกับพระพุทธเจ้าองค์ต่าง ๆ 
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https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AD%E0%B8%B3%E0%B9%80%E0%B8%A0%E0%B8%AD%E0%B8%AA%E0%B8%B2%E0%B8%A3%E0%B8%A0%E0%B8%B5
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%88%E0%B8%B1%E0%B8%87%E0%B8%AB%E0%B8%A7%E0%B8%B1%E0%B8%94%E0%B9%80%E0%B8%8A%E0%B8%B5%E0%B8%A2%E0%B8%87%E0%B9%83%E0%B8%AB%E0%B8%A1%E0%B9%88
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%A0%E0%B8%B2%E0%B8%A9%E0%B8%B2%E0%B8%9A%E0%B8%B2%E0%B8%A5%E0%B8%B5
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B8%A3%E0%B8%B1%E0%B8%95%E0%B8%99%E0%B8%9B%E0%B8%B1%E0%B8%8D%E0%B8%8D%E0%B8%B2%E0%B9%80%E0%B8%96%E0%B8%A3%E0%B8%B0
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B8%95%E0%B8%B4%E0%B8%A5%E0%B8%81%E0%B8%9B%E0%B8%99%E0%B8%B1%E0%B8%94%E0%B8%94%E0%B8%B2%E0%B8%98%E0%B8%B4%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%8A
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AD%E0%B8%B2%E0%B8%93%E0%B8%B2%E0%B8%88%E0%B8%B1%E0%B8%81%E0%B8%A3%E0%B8%A5%E0%B9%89%E0%B8%B2%E0%B8%99%E0%B8%99%E0%B8%B2
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14. พระเจ้าติโลกราช พระมหากษัตริย์ล้านนาแห่งราชวงศ์มังรายพระองค์ที่ 9 ครองราชย์ พ.ศ. 
1984–2030 พระนามเดิมคือ "เจ้าลก" เนื่องจากเป็นพระโอรสองค์ที่ 6 ในพญาสามฝั่ง
แกน (ลก ในภาษาไทเดิม มีความหมายว่า ลำดับที่ 6) (สรัสวดี อ๋องสกุล, 2561, น.106) 

15. พระญามังราย (ครองราชย์ พ.ศ. 1782–1854) พระองค์ทรงสร้างเมืองหลายแห่งอย่างเมือง
เชียงราย (ในจังหวัดเชียงรายปัจจุบัน) เวียงกุมกาม และเมืองเชียงใหม่ (ในจังหวัดเชียงใหม่
ปัจจุบัน) ซึ่งภายหลังเป็นศูนย์กลางของอาณาจักรล้านนา จึงถือกันว่าพระองค์เป็นปฐม
กษัตริย์ของอาณาจักรล้านนาด้วย 

16. ผีขะกุ๋น เป็นภาษาพ้ืนเมืองแปลว่า ผีประจำตระกูล 
17. ประเภทของการเสียผีหรือใส่ผี มีอยู่ 2 วิธี คือ 1) เมื่อผู้ชายไปผิดผีแล้ว ได้รับการยินยอมจาก

หญิงสาวที่จะแต่งงานเป็นคู่ชีวิต เมื่อไปเสียผีหรือใส่ผี เรียกว่า “ใส่เอา” และ 2) เมื่อผู้ชายไป
ผิดผีแล้ว หญิงสาวไม่พอใจในการเป็นคู่ครองร่วมชีวิต ฝ่ายชายก็ต้องเสียผีเหมือนกันแต่เสีย
เพียงครึ่งเดียว เรียกว่า “ใส่บ่เอา” (สงวน โชติสุขรัตน์, 2561)  

18. การกินขี้ซากของผีปู่ย่าในยุคนี้ เป็นการนำสิ่งของจากการเซ่นไหว้มาทำเป็นอาหารและกินต่อ
หน้าผีปู่ย่าร่วมกันในบ้านเก๊าผี หรือการที่แต่ละครอบครัวจะได้อาหารที่เหลือจากการ
ประกอบพิธีกรรมกลับมาบ้านเป็นอาหารมื้อค่ำให้สมาชิกในครอบครัวมากินร่วมกัน 

19. กลุ่มเครือญาติแบบมาตุพงศ์ เป็นคำที่ยศ สันตสมบัติใช้เรียกลักษณะของครอบครัวที่มีผู้หญิง
เป็นแกนกลางและมีบทบาทนำในสายตระกูล ทั้งในแง่ของวิถีการผลิตแบบเกษตรกรรมและ
เศรษฐกิจของครอบครัว ไปจนถึงบทบาทการเป็นผู้นำในการประกอบพิธีกรรม 

20. อ้างแล้ว น.128-130  ลักษณะของอำนาจในยุคผู้หญิงเป็นใหญ่ 
21. อ่านเพิ่มเติมใน “ผีกะ: ความคิดในทางชนชั้นของชาวภาคเหนือ” หนังสือประวัติศาสตร์สังคม

ล้านนา: ความเคลื่อนไหวของชีวิตและวัฒนธรรมท้องถิ่น (อานันท์ กาญจนพันธุ์, 2560)   
22. อำเภอดอยหล่อ ในอดีตเป็นส่วนหนึ่งของอำเภอจอมทอง 
23. เจ้าอุบลวรรณา ธิดาองค์เล็ก (พ.ศ. 2385-2429) ของพระเจ้ากาวิโลรสสุริยวงศ์ เจ้าหลวง

เชียงใหม่ (พ.ศ. 2399-2413) เป็นผู้ที่มีบทบาทด้านเศรษฐกิจเป็นนักธุรกิจหญิงและดำรง
สถานะม้าขี่ (ร่างทรง) ผีปู่ย่าของตระกูล  

24. พระเจ้าอินทรวิชยานนท์ เจ้าหลวงเชียงใหม่ลำดับที่ 7 ดำรงตำแหน่งตั้งแต่ พ.ศ. 2416-2440 
(สรัสวดี อ๋องสกุล, 2561, ภาคผนวก 3)   

25. อ้างแล้ว น. 159-161 
26. อ้างแล้ว น. 159-161 
27. อ้างแล้ว น. 164-166 
28. อ้างแล้ว น. 164-166 

https://th.wikipedia.org/w/index.php?title=%E0%B8%9E%E0%B8%A3%E0%B8%B0%E0%B8%A1%E0%B8%AB%E0%B8%B2%E0%B8%81%E0%B8%A9%E0%B8%B1%E0%B8%95%E0%B8%A3%E0%B8%B4%E0%B8%A2%E0%B9%8C%E0%B8%A5%E0%B9%89%E0%B8%B2%E0%B8%99%E0%B8%99%E0%B8%B2&action=edit&redlink=1
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%8A%E0%B8%A7%E0%B8%87%E0%B8%A8%E0%B9%8C%E0%B8%A1%E0%B8%B1%E0%B8%87%E0%B8%A3%E0%B8%B2%E0%B8%A2
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%9E%E0%B8%8D%E0%B8%B2%E0%B8%AA%E0%B8%B2%E0%B8%A1%E0%B8%9D%E0%B8%B1%E0%B9%88%E0%B8%87%E0%B9%81%E0%B8%81%E0%B8%99
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%9E%E0%B8%8D%E0%B8%B2%E0%B8%AA%E0%B8%B2%E0%B8%A1%E0%B8%9D%E0%B8%B1%E0%B9%88%E0%B8%87%E0%B9%81%E0%B8%81%E0%B8%99
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%A5%E0%B8%81
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%88%E0%B8%B1%E0%B8%87%E0%B8%AB%E0%B8%A7%E0%B8%B1%E0%B8%94%E0%B9%80%E0%B8%8A%E0%B8%B5%E0%B8%A2%E0%B8%87%E0%B9%83%E0%B8%AB%E0%B8%A1%E0%B9%88
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%88%E0%B8%B1%E0%B8%87%E0%B8%AB%E0%B8%A7%E0%B8%B1%E0%B8%94%E0%B9%80%E0%B8%8A%E0%B8%B5%E0%B8%A2%E0%B8%87%E0%B9%83%E0%B8%AB%E0%B8%A1%E0%B9%88
https://th.wikipedia.org/wiki/%E0%B8%AD%E0%B8%B2%E0%B8%93%E0%B8%B2%E0%B8%88%E0%B8%B1%E0%B8%81%E0%B8%A3%E0%B8%A5%E0%B9%89%E0%B8%B2%E0%B8%99%E0%B8%99%E0%B8%B2
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29. อ้างแล้ว น. 170-171 
30. อ้างแล้ว น. 154 
31. อ้างแล้ว น. 170-171 
32. อ้างแล้ว น. 153 
33. อ้างแล้ว น. 148-157 
34. อ้างแล้ว น. 166 
35. อ้างแล้ว น. 167 
36. อ้างแล้ว น. 142-144 การสร้างและการสั่งสมทุนจากปฏิบัติการตามบทบาทหน้าที่ ความ

รับผิดชอบ และสถานภาพของผู้หญิงล้านนาที่ลื่นไหลไปมาในพ้ืนที่การสื่อสารโลกพิธีกรรม
กับโลกความเป็นจริงในชีวิตประจำวัน 

37. คัมภีร์ปฐมมูลมูลี เป็นคัมภีร์ใบลานล้านนาที่มีอายุเก่าแก่มาหลายศตวรรษ ซึ่งมีเนื้อหาพูดถึง
วิธีการสร้างโลก โดยปู่สังไคยะสังกะสีและนางอิตถังไคยะสังกะสีที่ถือกันว่าเป็นบรรพบุรุษ
ของชาวล้านนา พร้อมกันนี้ได้บรรยายวิถีชีวิตของมนุษย์ ซึ่งเป็นตำนานการสร้างโลกตาม
ความเชื่อของชาวล้านนาที่อนาโตล โรเจอร์ เป็ลติเยร์ (Anatole-Roger PELTIER) ได้
ปริวรรตจากต้นฉบับภาษาล้านนาเป็นภาษาไทยและภาษาฝรั่งเศส 

38. พิธีกรรมข่อยผีปู่ย่า คือการไขว้ดองหรือการเป็นทองแผ่นเดียวกัน และเป็นการไหว้ผีปู่ย่า
ตระกูลทางฝ่ายแม่ของผู้ชาย (เจ้าบ่าว) เพื่อเป็นการบอกให้บรรพบุรุษรับรู้ว่าจะมีสมาชิกใหม่
เข้ามาอยู่ในครอบครัว รวมทั้งเป็นพ้ืนที่สื่อกลางให้ญาติทั้งสองฝ่ายได้มาทำความรู้จักกัน 
พ่อแม่และญาติทางฝ่ายผู้หญิงได้มาสำรวจบ้านของลูกเขยว่ามีสภาพเป็นอย่างไร 

39. หลองข้าว มีลักษณะเป็นอาคารไม้ใต้ถุนสูง ขนาดเล็กมีจำนวน 4-6 เสา ขนาดกลางมีจำนวน 
8-10 เสา และขนาดใหญ่มีจำนวน 12 เสาขึ้นไป เส้นผ่าศูนย์กลางของเสา 40 เซนติเมตร ใช้
สำหรับเก็บข้าวเปลือกไว้กินได้ตลอดปี ที่เหลือจึงแบ่งขาย บริเวณใต้หลองข้าวจะใช้เก็บ
อุปกรณ์เพ่ือการทำนา นิยมสร้างไว้ในบริเวณบ้าน ซึ่งเป็นของคู่กับบ้านเรือนของคนล้านนา 
หลองข้าวสะท้อนความมั่นคงของครัวเรือนและความอุดมสมบูรณ์ของชุมชน หากหลองข้าวมี
ขนาดใหญ่ก็แสดงถึงสถานะทางเศรษฐกิจและการถือครองที่ดินเพ่ือการเพาะปลูก 
(https://www.lanna-arch.net.com) 

40. อ้างแล้ว น. 213-214 
41. อ้างแล้ว น. 207-216 
42. อ้างแล้ว น. 207-209 
43. อ้างแล้ว น. 217 
44. อ้างแล้ว น. 211-212 
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45. อ้างแล้ว น. 220-221 
46. อ้างแล้ว น. 214 
47. อ้างแล้ว น. 213-214 
48. อ้างแล้ว น. 214-215 
49. อ้างแล้ว น. 270 
50. อ้างแล้ว น. 195-196 

 

 



 

 

 

ภาคผนวก



 

 

 

ภาคผนวก ก  ตัวอย่างภาพประกอบสิ่งของที่ใช้ประกอบพิธีกรรมสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) 

 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 

ภาพ  42 หิ้งและตำแหน่งการจัดวางผีปู่ย่า 
 
 พ้ืนที่หรือสถานที่ของสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ (ผีปู่ย่า) ไม่ได้มีองค์ประกอบที่ใช้ตกแต่ง
สถานที่อะไรมากมายนัก เพราะจะกระทำพิธีผ่านหอหรือหิ้งผีปู่ย่าที่อยู่ถาวรในบริเวณบ้านเก๊าผี (ผู้นำ
วงศ์ตระกูลในการประกอบพิธีกรรม) ซึ่งมีอยู่ 2 ลักษณะคือ 1) หิ้งผีปู่ย่า จะบรรจุขันปู่ย่าวางใน
ห้องนอนตำแหน่งหัวเตียงของเก๊าผี หรือวางอยู่บริเวณตำแหน่งเดียวกับสิ่งศักดิ์สิทธิ์ แต่จะลดหลั่นลง
มาจากพระพุทธรูป หรือบางที่ก็แยกระหว่างเทพและพระ รวมทั้งการทำเป็นโต๊ะหมู่อยู่บนบ้านของเก๊า
ผี 2) หอผีปู่ย่า สร้างเป็นหอบริเวณบ้านของเก๊าผี ทั้งแบบไม้และสังกะสี 
 

 
 
 
 
 

ภาพ  43 ขันผีปู่ย่า ธูป และเทียนขี้ผึ้ง 
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ภาพ  44 หมากเส้นหมายสาย และสวยพลู 
 
 วัสดุและอุปกรณ์ในการประกอบพิธี ได้แก่  ขันปู่ย่า ธูป เทียนขี้ผึ้ง ข้าวตอก ผ้าขาว 
น้ำส้มป่อย สวยดอก หมากเส้นหมากสาย สวยพลู ข้าวสาร ฯลฯ มีความหมาย เช่น ข้าวเปลือกเป็น
สัญลักษณ์ของการแตกขยายเพ่ือต้องการให้ญาติพ่ีน้องขยายออกไป ส่วนน้ำส้มป่อยไว้ปะพรมสิ่งของที่
นำมาถวายและเอาไว้สระสรงให้ดูศักดิ์สิทธิ์ หรือทำให้ผีปู่ย่ามีฤทธิ์มาเดชขึ้น ส่วนควันธูปจะลอยไปถึง
เทวดาให้มาเป็นพยานว่าลูกหลานได้นำของมาเลี้ยงผีปู่ย่าแล้ว  
 
 
 
 
 
 

 
 
 

 
ภาพ  45 อาหารคาวหวานและผลไม้ 

 
 อาหารคาวหวาน ได้แก่ ไก่เมืองต้มเป็นสิ่งสำคัญที่สุดต้องมีทุกครอบครัว ๆ ละ 1 ตัว 
หากครอบครัวใดไม่มีก็สามารถถวายไข่ 1 คู่ หรือน้ำปลาร้า ในอดีตเป็นอาหารที่ดีเอาไว้ต้อนรับผีปู่ย่า 
ข้าวมักจะเป็นข้าวเหนียวนึ่ง ส่วนของหวาน สมัยก่อนขนมจะทำกันเองในครัวเรือนอย่างขนมจ๊อก 
(ขนมเทียนไส้หวาน) และขนมเกลือ ปัจจุบันมีทั้งขนมไทยและขนมสมัยใหม่อย่างเค้ก ขนมปัง ฯลฯ 
และ ผลไม ้
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ภาพ  46 สวยดอก ข้าวตอก และดอกไม้ 
 
 สวยดอก ข้าวตอก และดอกไม้ มักจะใช้ดอกไม้ที่ปลูกเองในบริเวณบ้าน อย่างดอกสะบันงา 
เก็ดถวา ดาวเรือง แต่ไม่นิยมใช้ดอกไม้ที่เป็นตัวแทนพุทธศาสนา อย่างดอกบัว สวยดอกจะใส่ข้าวตอก
ไปที่ก้นสวย ตามด้วยธูปเทียน ซึ่งเป็นการแสดงความเคารพสักการะแบบแผนที่มีมาตั้งแต่อดีต 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



 

 

 

ภาคผนวก ข ตัวอย่างภาพขั้นตอนของการประกอบพิธีกรรมในสื่อพิธีกรรมบูชาบรรพบุรุษ 
(ผีปู่ย่า) 

 
 
 
 
 
 
 

ภาพ  47 ผู้มีส่วนเกี่ยวข้องกับพิธีกรรมช่วยจัดเตรียมเครื่องสักการะ (ก่อนวันประกอบพิธีกรรม) 
 
 
 
 
 
 
 

ภาพ  48 เก๊าผีทำหน้าที่เป็นผู้นำและถวายเครื่องเซ่นไหว้ผีปู่ย่า (ระหว่างประกอบพิธีกรรม) 
 
 
 
 
 
 

ภาพ  49 การจัดแบ่งสิ่งของแต่ละครอบครัว (หลังประกอบพิธีกรรม) 
 
 
 
 
 



337 
 

 
 
 
 
 

ภาพ  50 พิธีกรรมข่อยผีปู่ย่า อำเภอพร้าว 
 
 
 
 
 
 

 
ภาพ  51 บรรยากาศพิธีกรรมการเลี้ยงผีปู่ย่าเดือน 9 อำเภอดอยหล่อ 
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