
 
 

บทที่ 4 
วิเคราะหรปูแบบและความหมายที่เกีย่วเนื่องกับพระศรี – ลักษมีในงานศิลปกรรมไทย 

กอนพุทธศตวรรษที ่19 
 

   จากการศึกษาแหลงที่พบงานศิลปกรรมและรายละเอียดของงานศิลปกรรมที่เกี่ยวเนื่อง
กับพระศรี - ลักษมีในประเทศไทย  ในที่นี้ผูศึกษาขอนําเสนอการจัดกลุมเพื่อการวิเคราะหเปรียบ 
เทียบรูปแบบศิลปะและความหมายของงานศิลปกรรม โดยแบงตามการนําสัญลักษณที่เกี่ยวเนื่อง
กับพระศรี – ลักษมีไปใชประกอบกับศิลปวัตถุตาง ๆ ดังนี้ 

   1. คชลักษมี 
   2. ราชยลักษมี 
   3. พระศรี – ลักษมี 
   4. เครื่องหมายศรีวัตสะ 
 

1. คชลักษมี 
    คชลักษมีหรืออภิเษกลักษมี เปนอีกรูปแบบหนึ่งของพระศรี – ลักษมีซึ่งมีรากฐานมา
จากความเชื่อลัทธิการบูชาพระแมที่ไดรับการสืบทอดมายังยุคพระเวท     องคประกอบที่สําคัญ
ของคชลักษมีคือการมีรูปเทวีประทับอยูตรงกลาง  ขนาบดวยชางทั้ง 2 ขาง โดยชางมักจะยืนอยู
บนดอกบัวที่มีกานงอกออกมาจากฐานบัวเดียวกับเทวี  และหันหนาเขาหาเทวีที่อยูตรงกลางชูงวง
ข้ึนถือหมอน้ําสรงน้ําใหกับเทวี      แมวาสัญลักษณรูปคชลักษมีอาจตีความไดวาหมายถึงพุทธ
ประวัติตอนประสูติหรืออาจหมายถึงพระศรี - ลักษมีเทวีแหงความอุดมสมบูรณของศาสนา
พราหมณ – ฮินดู   แตความหมายที่เปนที่เขาใจรวมกันคือเปนสัญลักษณของความมีโชคลาภและ
ความอุดมสมบูรณ 1

    

                                                 
   1 ทั้งนี้มีนักวิชาการใหความเห็นวารูปเทวีที่มีชางคูขนาบรดน้ําเปนสัญลักษณการประสูติของ

พระพุทธเจาในพุทธศาสนา  และอาจเปนตนแบบใหกับคชลักษมีของศาสนาฮินดูเนื่องจากภาพสลักดังกลาวมี
ปรากฏมาแลวที่ภารหุต  พุทธคยาและสาญจิ ซึ่งเปนสถานที่สําคัญทางพุทธศาสนาที่สรางขึ้นราวพุทธศตวรรษที่ 
4 – 5  ในขณะที่คชลักษมีในศาสนาฮินดูปรากฏในยุคแรก ๆ ในถ้ําวราหะที่มหาพลีปุรัม กําหนดอายุไดราวพุทธ
ศตวรรษที่ 12 
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      การนํารูปเทวีที่มีรากฐานมาจากพระแมแหงความอุดสมบูรณ มาประกอบกับดอกบัว
ซึ่งเปนสัญลักษณของน้ํา2 และชางซึ่งเปนสัตวศักดิ์สิทธิ์และเปนสัญลักษณของเมฆฝน3 มารวมกัน
จึงหมายถึงความอุดมสมบูรณ    เมื่อสังคมมีการพัฒนาจากการทําการเกษตรเพื่อยังชีพมาเปน
การแลกเปลี่ยนคาขายมากขึ้น  คชลักษมีจึงไดรับการบูชาอยางมากโดยเฉพาะกับพวกพอคาใน
ฐานะเทวีแหงโชคลาภและความมั่งคั่งทางการคาอีกดวย   

       ศิลปกรรมที่ สํารวจพบในประเทศไทยที่มีการใชคชลักษมีประดับพบในงาน
ประติมากรรมซึ่งมีหนาที่การใชงานและความหมายที่แตกตางกันออกไป    รูปแบบการใชคช
ลักษมีมีทั้งปรากฏเฉพาะคชลักษมีเพียงอยางเดียว และการนําไปใชรวมกับบุคคลหรือสัญลักษณ
อ่ืน ๆ  เชน ทาวกุเวร  สิงห  ครุฑ  พระอาทิตย  ขอสับชาง สังข ฯลฯ    ในที่นี้ผูศึกษานําเสนอการ
วิเคราะหรูปแบบและความหมายของการนําไปประกอบกับศิลปวัตถุแตละกลุม ดังนี้ 

   1.1 ประติมากรรมที่แสดงรูปคชลักษมีเพียงอยางเดียว  
   ประติมากรรมที่แสดงรูปคชลักษมีเพียงอยางเดียวพบจํานวน 3 ชิ้น ไดแกประติมากรรม

เมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี (ภาพที่ 57)  เมืองจันเสน จังหวัดนครสวรรค (ภาพที่ 61)  เมืองฟา
แดดสงยาง จังหวัดกาฬสินธุ (ภาพที่ 68)      

   ดังที่กลาวไปแลววาองคประกอบทั่วไปของคชลักษมีประกอบดวยรูปเทวีสวม
เครื่องประดับประทับนั่งหรือยืนบนดอกบัว แตที่พบในประเทศไทยพบเฉพาะลักษณะประทับนั่ง
เทานั้น  ในประเทศอินเดียเทวีมักจะทรงดอกบัวหรือกานบัวในพระหัตถ  เครื่องประดับของเทวีจะ
เปลี่ยนไปตามสมั

                                                

ยของศิลปกรรมแตละยุค เชน ถาเปนสมัยราชวงศศุงคะ (ภาพที่ 10) เทวีมักจะ
ทรงผาโธตียาวแนบเนื้อ สวมกําไลที่พระกรและพระบาททั้งสองขางเปนหวงกลมขนาดใหญ ทรง
เครื่องประดับศีรษะเปนผาโพกศีรษะทรงสูง  สวมกุณฑลยาวเปนรูปหวงกลมขนาดใหญ     ถาเปน
สมัยปาละ (ภาพที่ 36) เทวีจะประทับนั่งขัดสมาธิเพชร  พระเศียรเกลามวยขนาดใหญมักมีศิรา
ภรณประดับศีรษะเปนรูปสามเหลี่ยมประดับบริเวณกระบังหนา เปนตน    ดังนั้นการศึกษารูปแบบ
ทางศิลปกรรมจึงเปนไปตามยุคสมัยที่ไดรับการสรางขึ้น  ในขณะที่การศึกษาความหมายของการ
นําคชลักษมีไปใชคูกับสัญลักษณตาง ๆ  จึงเปนสวนสําคัญที่ควรศึกษา 

 
    2 F.D.K. Bosch, The Golden Germ : an Introduction to Indian Symbolism (Holland : Mouton 
& Co., 1960), 81 –  82. 

   3 นอกจากนี้ชางยังมีความเกี่ยวของกับลัทธิศาสนาตาง ๆ  เชน  ฮินดู  พุทธ  รวมทั้งความเชื่อของ
ทองถิ่น ดูเพิ่มเติมใน, Heinrich Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and Civilization (Washington 
D.C. : Pantheon Book, 1947), 103, 109. และดูตํานานการปรากฏตัวของชางตัวแรกที่มีความเกี่ยวของกับ
เมฆฝนไดจาก, David Kinsley, Hindu Goddess (California : University of California press, 1988), 23. 
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   จากการที่คชลักษมีจากเมืองอูทองและจันเสนมีขนาดเล็ก และมีสวนฐานเปนหนาตัดที่
สามารถตั้งวางได  เปนไปไดวาเปนรูปเคารพนี้ถูกสรางขึ้นเพื่อใชตั้งวางเพื่อการบูชาหรือพกติดตัว
พอคาหรือนักเดินทางเพื่อใหเกิดโชคลาภ ความมั่งคั่งและความอุดมสมบูรณ   ในขณะที่คชลักษมี
จากเมืองฟาแดดสงยางนั้นมีขนาดคอนขางใหญ เปนงานปูนปนที่มีฐานดานหลังเรียบแบนซึ่ง
นาจะเปนชิ้นสวนของประติมากรรมประดับศาสนสถานเชนเดียวกับภาพชาดกที่เจดียจุลประโทน 
จังหวัดนครปฐม  โดยมีจุดหมายในการสรางเพื่อเปนการอวยพรใหกับผูที่เขามาในบริเวณศาสน
สถานใหเกิดโชคลาภและความอุดมสมบูรณเชนเดียวกับที่พบคชลักษมีประดับตามรั้วศาสน
สถานที่สาญจิ 
    ลักษณะรวมกันของทั้ง 3 ชิ้นคือมีรูปเทวีประทับตรงกลาง   พระหัตถทรงดอกบัวยกขึ้น
ระดับพระอุระ  เทวีทรงเครื่องประดับ เชน กุณฑลรูปตุมและรูปกลมขนาดใหญคลายกับ
เครื่องประดับในประติมากรรมรูปบุคคลที่พบไดทั่วไปตามแหลงโบราณคดีสมัยทวารวดี เชน เมือง
นครไชยศรี จังหวัดนครปฐม เปนตน  เทวีทรงกรองศอเปนรูปกลมคลายเม็ดไขปลา  ชิ้นที่มาจาก
เมืองจันเสนและฟาแดดสงยางยังคงเห็นศิราภรณรูปกรวยแหลมและมีกระบังหนา    ลักษณะรวม
อีกประการหนึ่งคือสัดสวนของชางที่มีขนาดใหญเมื่อเทียบกับเทวี  โดยคชลักษมีที่พบในประเทศ
ไทยจะเนนตัวชางที่ขนาบใหมีขนาดใหญมากเมื่อเทียบกับตนแบบในประเทศอินเดีย  ผูศึกษาจึง
สันนิษฐานวานาจะเปนฝมือของชางพื้นเมืองมากกวาเปนการนําเขามาจากภายนอก 
      ประติมากรรมจากเมืองฟาแดดสงยาง (ภาพที่ 68) แมวาลักษณะสําคัญที่ระบุไดวา
เปนคชลักษมีคือรูปชางหักหายไป  แตจากการที่รูปบุคคลมีพระอุระนูนแสดงความเปนเพศหญิง  
พระหัตถขวาที่หักไปนาจะแสดงทาทรงดอกบัวคลายกับพระหัตถซายซึ่งเปนทาที่พบไดบอยครั้ง
ในคชลักษมี    อีกทั้งในบริเวณเมืองโบราณดังกลาวพบประติมากรรมคชลักษมีและราชยลักษมี
บนใบเสมา    ผูศึกษาจึงตั้งขอสังเกตวาบริเวณเมืองโบราณฟาแดดสงยางจึงนาจะมีคติการบูชา
พระศรี – ลักษมีในรูปแบบตาง ๆ    แมวาประติมากรรมรูปบุคคลที่มีการทรงดอกบัวในพระหัตถใน
ลักษณะยกขึ้นระดับพระอุระอาจตั้งขอสันนิษฐานไดวาเปนรูปพระสุริยะ  แตประติมานวิทยาของ
พระสุริยะโดยทั่วไปที่พบในประเทศไทยมักสวมหมวกทรงกระบอก  เชน พระสุริยะจากกลุมเมือง
ศรีเทพ เปนตน (ภาพที่ 79)  ซึ่งสอดคลองกับคัมภีรในศาสนาพราหมณบางฉบับที่กลาวถึง
ลักษณะของพระสุริยะวาสวมหมวกทรงกระบอกสูงหรือที่เรียกอีกอยางหนึ่งวากีริฏมงกุฎ4    อีกทั้ง
บริเวณเมืองฟาแดดสงยางไมพบประติมากรรมที่นาเชื่อไดวาเกี่ยวเนื่องกับลัทธิบูชาพระสุริยะ  ผู

 
    4 Jitendra Nath Banerja, The Development of Hindu Iconography (New Delhi : Munshiram 
Manoharlal, 2002), 436 – 437. 
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ศึกษาจึงเห็นวาประติมากรรมรูปบุคคลทรงดอกบัวในพระหัตถนี้นาจะเปนชิ้นสวนของ
ประติมากรรมคชลักษมีนั่นเอง 
    อนึ่ง  รูปแบบศิราภรณของเทวีรวมทั้งเครื่องประดับศีรษะมีลักษณะเปนทรงกรวยแหลม 
(กรัณฑมงกุฎ)   ประกอบดวยกระบังหนาเปนเสนคาดแนวนอนประดับตรงกลางดวยดอกกลม 
มงกุฎที่แลดูคลายชั้นซอนลดหลั่นกันประดับดวยกรวยสามเหลี่ยมเปนลักษณะที่พบไดทั่วไปใน
ประติมากรรมรูปบุคคลในแถบเมืองฟาแดดสงยาง เชน รูปบุคคลบนใบเสมาที่เลาเรื่องชาดกตาง ๆ 
อีกทั้งมีความสัมพันธกับคชลักษมีบนใบเสมาจากพนมกุเลน (ภาพที่ 80) และพระวิษณุจาก      
ดงเดือง (ภาพที่ 81) แสดงถึงความสัมพันธบางประการระหวางพื้นที่ทั้ง 3 แหง 
     อยางไรก็ตามการปรากฏรูปคชลักษมีในลักษณะของงานประติมากรรมเดี่ยวซึ่งเปนคติ
การบูชาเพื่อใหเกิดโชคลาภและความอุดมสมบูรณที่เผยแพรมาจากอินเดียและเปนที่นิยมอยาง
มากในสมัยคุปตะในพื้นที่ทั้ง 3 แหงคือเมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี  เมืองจันเสน จังหวัด
นครสวรรคและเมืองฟาแดดสงยาง จังหวัดกาฬสินธุทําใหเชื่อไดวาในพื้นที่ทั้ง 3 แหงมีการรับรูถึง
คติการบูชาคชลักษมีรวมกัน   เมื่อพิจารณาถึงที่ตั้งของเมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี และเมือง 
จันเสน  จังหวัดนครสวรรคพบวาเปนเมืองโบราณสมัยทวารวดีที่ตั้งอยูบนเสนทางคมนาคมโดยอยู
ใกลกับลําน้ําที่สามารถเชื่อมตอกับชายฝงทะเลเดิม     อีกทั้งเปนเมืองทาสําคัญในการติดตอ
คาขายทําใหสามารถรับเอาวัฒนธรรมจากภายนอกไดอยางสะดวก    
    ในกรณีของเมืองฟาแดดสงยางซึ่งเปนชุมชนโบราณในเขตลุมแมน้ําชีและเปนเมืองที่อยู
ลึกเขาไปในแผนดิน  ไมมีทางออกที่สามารถติดตอกับทะเลไดโดยตรง    แตมีเสนทางคมนาคมที่
สามารถเชื่อมตอกับชุมชนอ่ืน ๆ เชนบริเวณลุมแมน้ําชีตอนลาง  หรือรัฐในแควนจําปาสักริมแมน้ํา
โขงที่นักโบราณคดีเรียกวาเจนละ    ซึ่งบานเมืองในกลุมเจนละที่เปนชุมทางคมนาคมอาจติดตอ
ขามเทือกเขาทางตะวันออกไปสัมพันธกับบานเมืองชายฝงทะเลในเขตเวียดนามซึ่งตอนนั้นเปน
ของจามปา    ในขณะเดียวกันก็เดินทางตามลําแมน้ําโขงไปทางใตติดตอกับบานเมืองใกลทะเล
แดงปากแมน้ําโขง ที่เรียกกันวาฟูนัน     ดังนั้นวัฒนธรรมจากจามปาหรือฟูนันที่รับเอาวัฒนธรรม
อินเดียไดโดยงายอาจแพรหลายเขามายังเจนละแลวผานมายังลุมแมน้ําชี – มูลตอนลางของภาค
อีสาน5   นอกจากนี้บริเวณลุมแมน้ําชีซึ่งรวมถึงเมืองฟาแดดสงยางยังอยูในภูมิประเทศและมี
ส่ิงแวดลอมทางธรรมชาติเอื้ออํานวยใหติดตอกับชุมชนแถบลุมแมน้ําปาสักในหุบเขาเพชรบูรณ
ทางดานตะวันตกและตอเนื่องมายังชุมชนในลุมน้ําเจาพระยาไดดวย    

 
   5 ศรีศักร  วัลลิโภดม, ”เสมาหินอีสาน : การสํารวจและศึกษาการสืบเนื่องของประเพณีปกหินตั้งใน

สังคมภาคตะวันออกเฉียงเหนือ,” เมืองโบราณ 11, 4 (ตุลาคม – ธันวาคม, 2528) :  76 - 77.  
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    เมืองฟาแดดสงยางซึ่งเปนชุมชนในลุมแมน้ําชีจึงเปนศูนยกลางที่มีการคมนาคมติดตอ
กับกลุมชนที่รับเอาวัฒนธรรมจากภายนอกทั้งดานตะวันตก (ทวารวดี) และตะวันออก (จามปา
และฟูนัน) ชุมชนแหงนี้จึงมีพัฒนาการทั้งการสรางความสัมพันธซึ่งกันและกัน  และมีการรับหรือ
แลกเปลี่ยนวัฒนธรรมจากภายนอก    ดังเห็นไดจากคติการบูชาคชลักษมีรวมกันกับชุมชนโบราณ
ทางภาคกลางและชุมชนโบราณในอาณาจักรเจนละ   อีกทั้งมีลักษณะทางศิลปะบางประการของ
ประติมากรรมรูปบุคคลที่มีความใกลเคียงกันทั้งเมืองฟาแดดสงยาง พนมกุเลนและดงเดืองที่เปน
สวนหนึ่งของอาณาจักรจามปา    
    1.2 คชลักษมีที่ประดับฐานลางของธรรมจักร   
        คชลักษมีที่ประดับฐานลางของธรรมจักร  (ภาพที่ 51) พบจํานวน 1 ชิ้นจากเมืองนคร
ไชยศรี จังหวัดนครปฐม ในที่นี้จะกลาวถึงความหมายของธรรมจักรเพื่อใชในการตีความลวดลาย
ประดับที่นํามาประกอบกับธรรมจักรรวมทั้งคชลักษมี 
    โดยทั่วไปธรรมจักรเปนสัญลักษณของการปฐมเทศนาของพระพุทธเจาที่ปาอิสิปตน
มฤคทายวัน  เปนสัญลักษณของพระสูตรเรื่องธรรมกัปจักรกัปปวัตนสูตรหรือพระสูตรวาดวยการ
หมุนพระธรรมจักร  การสื่อความหมายเชนนี้มีมาแลวตั้งแตอินเดียโบราณ ตัวอยางเชนเสาพระเจา
อโศกที่เมืองสารนาถอันเปนสถานที่พระพุทธองคทรงแสดงปฐมเทศนาโดยทําเปนรูปสิงโต 4 ตัว
หันหลังชนกันทูนธรรมจักรไวบนหลังที่เรียก “ธรรมจักรสตัมภะ” (Dharmacakrastambhas) ซึ่ง
เปนสัญลักษณของการแสดงธรรมเปนครั้งแรกของพระพุทธองค6   นอกจากนี้ภาพสลักที่สาญจิ
ธรรมจักรยังปรากฏเปนสัญลักษณแทนพระพุทธเจาในตอนแสดงปฐมเทศนาอีกดวย  
    ในวัฒนธรรมทวารวดีธรรมจักรไดใชในการสื่อความหมายถึงพระสูตรและเหตุการณ
ดังกลาวเชนกัน  โดยเฉพาะธรรมจักรบางชิ้นที่ถูกพบรวมกับรูปกวางหมอบหรือบางชิ้นมีการสลัก
พระสูตรเรื่องธรรมจักรกัปปวัตนสูตร7   อีกทั้งฐานรองรับธรรมจักรบางช้ินสลักภาพเลาเรื่องพุทธ
ประวัติตอนพระพุทธเจาทรงแสดงปฐมเทศนาประกอบ8  ทําใหขอสันนิษฐานที่วาธรรรมจักร
หมายถึงการแสดงปฐมเทศนาของพระพุทธเจาดูมีเหตุผลมากขึ้น     อยางไรก็ดีธรรมจักรบางชิ้นมี

 
   6 Robert L. Brown, “Indra’s Heaven : A Dharmacakrastambha Socle in the Bangkok 

National Museum.” Art  Orientals 14 (1984) : 117. 
   7 ชะเอม  แกวคลาย, “จารึกธรรมจักรและเสาแปดเหลี่ยมพบที่จังหวัดชัยนาท อักษรปลลวะ ภาษา

บาลี พุทธศตวรรษที่ 12,” ศิลปากร 43, 1 (มกราคม – กุมภาพันธ, 2543) : 40 – 51. 
    8 Jean Boisseleir, The Heritage of Thai Sculpture (New York : Weatherhill, 1975), 81. 
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การจารึกขอความในปฏิจจสมุปบาท9 ซึ่งเปนหลักธรรมเกี่ยวกับสาเหตุของการเวียนวายตายเกิด
ของชีวิต ซึ่งเปนคติที่สืบทอดมาจากอินเดียในชวงพุทธศตวรรษที่ 9 – 13 ถือวาการจารึกคําสอนนี้
จะไดบุญกุศลเทียบเทาการสรางสถูปบรรจุพระบรมสารีริกธาตุ10  การจารึกขอความปฏิจจสมุป
บาทบนธรรมจักรอาจเปนผลมาจากลักษณะของธรรมจักรที่เปนวงกลม ซึ่งสอดคลองกันดีกับวงจร
ที่ตอบรับกันเปนหวงโซของปฏิจจสมุปบาท11    
       ตัวอยางของการสันนิษฐานวาธรรมจักรอาจแปลความหมายอยางอื่นไดอีก เชนการพบ
เสารองรับธรรมจักรที่จารึกคาถาเยธัมมา   โดยคาถาเยธัมมานี้ถือเปนคาถาหัวใจของพุทธศาสนา
ที่พระอัสสชิแสดงตอพระสารีบุตรและพระโมคคัลลานะจนทําใหทานทั้งสองออกบรรพชา12 แมวา
ในขณะนี้เราจะยังไมพบธรรมจักรที่จารึกคาถาเยธัมมาโดยตรง แตธรรมจักรและเสารองรับ
ธรรมจักรบางชิ้นจึงอาจหมายถึงการแสดงพระธรรมอื่น ๆ ของพระพุทธองคนอกเหนือไปจาก
ธรรมจักรกัปปวัตนสูตรที่หมายถึงเหตุการณในตอนปฐมเทศนา 
    ยังมีธรรมจักรอีกกลุมหนึ่งที่มีลวดลายประกอบเพิ่มเติมโดยเฉพาะภาพสลักบริเวณพื้นที่
สามเหลี่ยมใตดุมลอธรรมจักร เชนภาพสลักรูปบุคคล หนากาล สถูป ลวดลายตาง ๆ    หรือแมแต
คชลักษมี  เมื่อนําภาพตาง ๆ เหลานี้มาประกอบกับวงลอธรรมจักรจึงอาจแสดงถึงความหมาย
อยางอื่นนอกเหนือไปจากการแสดงเหตุการณตอนปฐมเทศนาก็เปนได  เนื่องจากภาพสลักที่นํามา
ประกอบกับธรรมจักรบางประเภท นาจะแสดงถึงลักษณะประติมานวิทยามากกวาเปนลวดลาย
ประดับเพื่อใหเกิดความงาม  การศึกษาความหมายของภาพสลักในตําแหนงเดียวกันกับคชลักษมี
บนธรรมจักรจะชวยใหเราเขาใจถึงการนําคชลักษมีมาประดับบนธรรมจักรไดดียิ่งข้ึน 
       ตัวอยางธรรมจักรที่มีการสลักรูปบุคคลไดแก ธรรมจักรที่ไดจากเทวสถานพระนคร  
ปจจุบันจัดแสดงอยูในพิพิธภัณฑสถานแหงชาติ พระนคร (ภาพที่ 82)   ที่กรอบสามเหลี่ยมใตดุม
ลอธรรมจักรมีรูปบุคคลเพศชายทรงเครื่องวรรณะกษัตริยประทับนั่ง พระหัตถทั้ง 2 ขางทรงดอกบัว
และขนาบขางดวยคนแคระในลักษณะแบกธรรมจักร     จากการที่รูปบุคคลที่อยูตรงกลางทรง

 
   9 Robert L. Brown, “The Dvaravati Wheel of the Law and the Indianization of South East 

Asia.” Study in Asian Art and Archaeology  v.18 : 115 - 116. 
   10 ผาสุข  อินทราวุธ, ทวารวดี  การศึกษาเชิงวิเคราะหจากหลักฐานทางโบราณคดี (กรุงเทพฯ : อักษร

สมัย, 2542), 169. 
   11 อานรายละเอียดเกี่ยวกับขอความปฏิจจสมุปบาทไดจาก,รุงโรจน  ธรรมรุงเรือง, ”ธรรมจักรใน

วัฒนธรรมทวารวดีภาคตะวันออกเฉียงเหนือ,” เมืองโบราณ 32, 1 (มกราคม – มีนาคม, 2549) : 79. 
    12 พระบาลีวินัยปฎกมหาวรรค (ปฐมภาค), พระไตรปฎก ฉบับสังคายนาในพระบรมราชูปถัมภ 
พุทธศักราช 2530 (กรุงเทพฯ : กรมการศาสนา, 2530), 73 – 77. 
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เครื่องประดับโดยเฉพาะกีริฏมงกุฎที่บงบอกวาเปนผูมีวรรณะสูง  ประกอบกับอาการที่ทรงดอกบัว
ในพระหัตถทั้ง 2 ขางตรงกับประติมานวิทยาของพระสุริยะที่แสดงถึงหนาที่ในการสรางชีวิตแก
สรรพสิ่งบนพื้นโลก13  เชนเดียวกับดวงอาทิตยที่มีหนาที่สองแสงเพื่อคุมครองและกอกําเนิดชีวิต
ใหมใหแกโลกในยามกลางวัน14  ซึ่งในที่นี้ใชรูปดอกบัวเปนสัญลักษณแทนโลก15  และการที่
ธรรมจักรบางชิ้นไดพบคูกับเสาธรรมจักรจึงอาจหมายถึงเสาที่เปนสัญลักษณแกนของวงโคจร
จักรวาลซึ่งเปนความเชื่อเดิมในอินเดียโบราณมาตั้งแตสมัยพระเวท   วงลอที่อยูบนเสาจึงเปน
สัญลักษณของพระอาทิตย 16    
       จากงานวิจัยของโรเบิรต ลี บราวน (Robert Lee Brown) ที่ศึกษาคติและรูปแบบของ
ทางศิลปะของธรรมจักรสมัยทวารวดีรวมกับจารึกพบวา ธรรมจักรศิลาเหลานี้ลวนแตสรางเนื่องใน
ศาสนาพุทธโดยมีความหมายเกี่ยวเนื่องกับพุทธประวัติตอนปฐมเทศนาทั้งสิ้น  นอกจากนี้ยังเสนอ
วาธรรมจักรในศิลปะทวารวดี  อาจสรางขึ้นตามความหมายของพระอาทิตยในพุทธศาสนาโดย
ทานเชื่อวาชางในวัฒนธรรมทวารวดีสรางรูปพระพุทธองคในฐานะผูประทานแสงสวางใหแกโลก
ตามที่ถูกพรรณนาไวในคัมภีรในศาสนาพุทธดวยการใชสัญลักษณรูปพระพุทธเจาใชพระหัตถ
เคลื่อนหรือหมุนพระอาทิตย  ดังเชนที่ปรากฏอยูในภาพสลักเลาเรื่องพุทธประวัติตอนยมก

 
    13 Margaret  Stutley, The Illustrated Dictionary of Hindu Iconography (London : Routledge 
& Kegan Paul plc, 1985), 137. 
    14 Ayudhya Chandra Dass, Sun – Worship in Indo – Aryan Religion and Mythology (Delhi : 
Goswami Printers, 1984), 32 – 34. 
    15 Ananda K. Coomaraswamy, Elements of Buddhist Iconography (New Delhi : Munshiram 
Manoharal, 1972), 18. 
    16แกนวงโคจรของจักรวาลมีความสัมพันธกับศาสนาพุทธโดยถูกแทนที่ดวยสัญลักษณพระสถูปและ 
ในศาสนาพราหมณถูกแทนที่ดวยศิวลึงค, Robert L.Brown, “The Dvaravati Wheel of the Law and the 
Indianization of South East Asia,” : 117. และดูขอถกเถียงถึงบุคคลดังกลาววาเปนอรุณเพทบุตรหรือสูริยจักร
ไดจาก, ธนิต  อยูโพธิ์, ธรรมจักร (พระนคร : กรมศิลปากร, 2508), 24., พิริยะ  ไกรฤกษ, อารยธรรมไทยพื้นฐาน
ทางประวัติศาสตรศิลปะ เลม 1 ศิลปะกอนพุทธศตวรรษที่ 19 (กรุงเทพฯ : อมรินทรพริ้นติ้ง จํากัด, 2544), 145. ,
ศิริพจน  มานะเหลาเจริญ, ”คติรูปพระสูรยะบนธรรมจักรในศิลปะทวารวดี,” ดํารงวิชาการ 3, 5 (มกราคม   – 
มิถุนายน 2547) : 62. และศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย 
(กรุงเทพฯ : เมืองโบราณ, 2547), 246. 
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ปาฏิหาริยและมหาปาฏิหาริยที่เมืองสาวัตถีในศิลปะทวารวดี17  รูปบุคคลดังกลาวจึงนาจะสรุปได
วาเปนพระสุริยะที่ถูกนํามาประกอบกับธรรมจักรสตัมภะที่ยังหลงเหลือความเชื่อนี้อยูในวัฒนธรรม
ทวารวดี  สะทอนใหเห็นรองรอยของคติความเชื่อเร่ืองเสาอันเปนสิ่งที่ใชรองรับหรือเชื่อมตอกับ     
สุริยมณฑลของพระอาทิตย  และมีความสัมพันธกันอยางแยกไมออกกับแนวคิดเรื่องจกัรหรือวงลอ
ที่มีความเกี่ยวเนื่องกับพระสุริยะมาตั้งแตยุคพระเวท18 การนําพระสุริยะมาประกอบกับธรรมจักร
จึงมีความหมายถึงแสงสวางแหงพระธรรมของพระพุทธองคนั่นเอง 

   ธรรมจักรบางชิ้นในตําแหนงเดียวกันกับพระสุริยะมีการสลักรูปสัตวผสมที่เรียกเกียรติ
มุข หนากาลหรือพนัสบดีประดับไว  เชน ธรรมจักรจากเมืองเสมา จังหวัดนครราชสีมา  (ภาพที่ 
83) เดิมนาจะเคยตั้งอยูบนเสาซึ่งปกอยูกลางแจง19 ภาพสลักปรากฏเฉพาะสวนศีรษะมีลักษณะ
เปนสัตวผสมจําพวกเกียรติมุข หนากาลหรือพนัสบดี  มีลักษณะตาโปน  ปากแสยะ มีเขาและมือ
ปรากฏอยู       เกียตริมุข หนากาล หรือพนัสบดีเร่ิมปรากฏรูปรางบนศาสนสถานของอินเดียตั้งแต
ราวพุทธศตวรรษที่ 10 เปนตนมาโดยมีลักษณะเปนรูปใบหนา ไมมีมีริมฝปากลาง20 เดิมเปนลาย
ประดับบริเวณยอดกุฑุ  เสา ฯ   ตอมาจึงมีพัฒนาการจนมีลักษณะเปนใบหนาครึ่งคนครึ่งสิงหและ
ใชเปนลายประดับทั่วไป    ตนกําเนิดของเกียรติมุขหรือหนากาลมีปรากฏในปุราณะของพวกฮินดู
ซึ่งลวนเกี่ยวของพระศิวะ21   ลายดังกลาวไดสงอิทธิพลมายังวัฒนธรรมอื่น ๆ ในเอเชียตะวันออก
เฉียงใต เชน ในศิลปะชวาเปนลายประดับที่ยอดซุมประตูทางเขาศาสนสถาน  ในศิลปะเขมรกอน
เมืองพระนครเปนลายประดับบริเวณจันทรศาลา 

   ในวัฒนธรรมทวารวดีพบงานศิลปกรรมที่มีลักษณะเปนสัตวผสมดังกลาวจํานวนมาก 
เชน ใชเปนลายประดับที่เสารองรับธรรมจักรในพิพิธภัณฑสถานแหงชาติพระปฐมเจดีย (ภาพที่ 

 
    17 Robert Lee Brown, “The Dvaravati Dhamacakras : A Study in the Transfer of form and 
Meaning,” A Dissertation Submitted in partial satisfaction of the requirements for the degree Doctor 
of Philosophy in Art History, University of California (Berkley), 1981, 255 - 266.  
    18 ศิริพจน  มานะเหลาเจริญ, ”คติรูปพระสูรยะบนธรรมจักรในศิลปะทวารวดี,” ดํารงวิชาการ : 67. 
    19 รุงโรจน  ธรรมรุงเรือง, ”ธรรมจักรในวัฒนธรรมทวารวดีภาคตะวันออกเฉียงเหนือ,” เมืองโบราณ : 
73. 
    20 ชูจิตต   จิตแกว,   ”การศึกษาลายหนากาลบนทับหลังแบบเขมรในภาคตะวันออกเฉียงเหนือของ 
ไทย” (วิทยานิพนธศิลปศาสตรมหาบัณฑิต สาขาวิชาโบราณคดีสมัยประวัติศาสตร บัณฑิตวิทยาลัย  
มหาวิทยาลัยศิลปากร, 2527), 7. 
    21 ดูเพิ่มเติมความเปนมาของหนากาลหรือเกียรติมุขไดจาก ชูจิตต  จิตแกว, 6 – 9. และรุงโรจน  
ธรรมรุงเรือง,”พระพุทธรูปประทับเหนือพนัสบดีในศิลปะทวารวดี,” (วิทยานิพนธศิลปศาสตรมหาบัณฑิต  
สาขาวิชาประวัติศาสตรศิลปะ บัณฑิตวิทยาลัย มหาวิทยาลัยศิลปากร, 2545), 16. 
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84) เปนตน   กลุมที่มีการใชลายประดับเกียรติมุข หนากาลหรือพนัสบดีมากที่สุดคือกลุมพระพุทธ 
รูปประทับยืนเหนือพนัสบดี (ภาพที่ 85)   รูปแบบของสัตวผสมดังกลาวมีความหลากหลายมาก 
แตลักษณะที่เดนชัดประการหนึ่งซึ่งใกลเคียงกับที่ปรากฏบนธรรมจักรคือเปนใบหนาของสัตวผสม
ที่มีเคาวาพัฒนามาจากรูปหนาของสิงห     ในความเชื่อด้ังเดิมสิงโตไดรับการยกยองวาเปนเจา
แหงปา เปนสัญลักษณแหงวีรบุรุษ พระราชอํานาจและราชบัลลังก  นอกจากนี้คติความเชื่อใน
หลายอารยธรรมทั่วโลกถือวาเปนสัตวแหงแสงสวาง22 และเปนสัญลักษณของดวงอาทิตย23  
เกียรติมุขจึงถือไดวาเปนสัญลักษณของดวงอาทิตยดวย  สัตวผสมจําพวกเกียรติมุข หนากาลหรือ
พนัสบดีที่มีเคาหนามาจากสิงโตจึงมีความสัมพันธกับพระอาทิตย 

   ใบหนาของเกียรติมุขนอกจากจะมีที่มาจากรูปหนาของสิงโตแลวยังทีม่าจากสิง่อืน่ ๆ อีก
เชน  ศีรษะแหงความตายที่เรียกกาลา (Kala)   หัวของมังกรที่มีชื่อเรียกวา ราหู (Rahu) หรือทา
มาส (Tamas)   ซึ่งความหมายของกาลาหรือหนากาลหมายถึงความเปนอมตะ24  เกียรติมุขจึง
หมายถึงความเปนอมตะดวยเชนกัน      จากคติที่วาสิงหเปนสัตวแหงแสงสวางและเปนสญัลกัษณ
ของดวงอาทิตย  เมื่อนําสัตวผสมในกลุมนี้มาประดับบนธรรมจักรในตําแหนงที่อาจเรียกไดวาเปน
การรองรับธรรมจักร  เปนสิ่งสะทอนใหเห็นวาในวัฒนธรรมทวารวดีเขาใจถึงความสัมพันธระหวาง
ลายหนาสัตวผสมดังกลาวกับดวงอาทิตยซึ่งเชื่อมโยงไดกับการนํารูปสิงหมารองรับธรรมจักรใน
ศิลปะอินเดีย      

   ดังนั้น ธรรมจักรซึ่งมีความหมายถึงพระธรรมหรือสัญลักษณการปฐมเทศนาของพระ
พุทธองค เมื่อนําสัตวผสมที่เปนทั้งสัญลักษณของความเปนอมตะ แสงสวางหรือพระอาทิตยมา
รองรับ จึงนาจะมีความหมายเดียวกันกับการนําพระสุริยะมาวางในตําแหนงเดียวกันโดยหมายถึง
แสงสวางของพระธรรมของพระพุทธองคที่จะคงอยูตลอดไปนั่นเอง 

   ในกรณีที่ธรรมจักรมีการสลักรูปคชลักษมีไวที่สวนลางมีนักวิชาการตั้งขอสังเกตไว
ตางกัน เชน สมเด็จพระเจาบรมวงศเธอ กรมพระยาดํารงราชานุภาพทรงเขียนทูลสมเด็จเจาฟา
กรมพระยานริศรานุวัติวงศลงวันที่ 20 มิถุนายน  2478 วา 

 
      “...รูปพระนางมายานั่งบนดอกบัวและมีชางยืนพนน้ําสองตัวนั้นพวกถือศาสนา

พราหมณก็อางวาเปนรูปนางลักษมี  แตศาสตราจารยฟูเซรยืนยันวาพวกพราหมณเอารูปใน
 

    22 K. Bharatha Iyer, Animals  in Indian Sculpture (Bombay : Taraparevala, 1977), 63 – 64, 
68. 
    23 F.D.K. Bosch, The Golden Germ : an Introduction to Indian Symbolism, 140. 
    24 Ibid., 326 – 327. 
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พระพุทธศาสนาไปสมมติเพราะลายจําหลักที่มหาเจดียสถานตาง ๆ มีรูปพระนางมายา เชนวา
เปนเครื่องหมายปางประสูติอยูเปนสําคัญ  ถาเปนนางลักษมีของพราหมณจะเอามาเปนวัตถุที่
บูชาในพระพุทธศาสนาอยางไรได  ขอนี้หมอมฉันก็มีเหตุที่จะรับรอง  ดวยมีศิลาจักรที่พระปฐม
เจดียจําหลักรูปรูปพระนางมายากับชาง 2 ตัวไวตรงที่ตอฐาน  เห็นชัดวาตองเปนรูปปูชนียวัตถุใน
พุทธศาสนาดวยกันมาแตเดิม...”25      

 
   จากพระวินิจฉัยของพระองคแสดงใหเห็นวาประติมากรรมชิ้นดังกลาวไดรับการสรางขึ้น

ในพุทธศาสนาและหมายถึงปางประสูติของพระพุทธเจา เนื่องจากพระองคทรงเรียกเทวีวาพระ
นางมายา  พระมารดาของพระพุทธเจา 

  ธนิต  อยูโพธิ์ เสนอวาธรรมจักรชิ้นดังกลาวเปนการสื่อความหมายถึงการแสดงพุทธ
ประวัติตอนประสูติและปฐมเทศนาพรอมกัน26    รองศาสตราจารย ดร.ศักดิ์ชัย  สายสิงหกลาววา
การนําคชลักษมีรองรับธรรมจักรเปนเพียงเครื่องหมายของความอุดมสมบูรณ ไมไดหมายถึงปาง
ประสูติหรือเกี่ยวของกับศาสนาพราหมณที่วาศาสนาพุทธอยูเหนือศาสนาพราหมณแตอยางใด27  
ในขณะที่ศาสตราจารย ดร. ผาสุข อินทราวุธไมไดเชื่อมโยงคชลักษมีบนธรรมจักรกับพุทธประวัติ
เชนกันโดยใหความเห็นวาในชวงเวลาดังกลาวพุทธศาสนิกชนคงคุนเคยกับสัญลักษณคชลักษมี
มากจึงนําไปเปนภาพประดับธรรมจักรเพื่อใหเกิดความเจริญรุงเรืองกับพุทธศาสนา28   

   ผูศึกษาตั้งขอสังเกตวา ขอสันนิษฐานของนักวิชาการบางทานที่กลาวถึงรูปคชลักษมีที่
ประดับบนธรรมจักรวาหมายถึงพุทธประวัติตอนประสูติโดยเชื่อมโยงกับภาพสลักที่สถูปสาญจินั้น
ไมนาเปนไปไดเพราะชวงเวลาในการสรางงานศิลปกรรมหางไกลกันมาก    อีกทั้งในศิลปะอินเดีย
ตั้งแตสมัยคันธาระเปนตนมา  การแสดงพุทธประวัติตอนประสูติแสดงเปนรูปพระนางสิริมหา
มายาเหนี่ยวกิ่งไมแทนคชลักษมีแลว (ภาพที่ 86)   โดยศิลปะสมัยคุปตะสืบทอดรูปแบบดังกลาว
มาเชนกัน (ภาพที่ 87)  ในที่นี้ผูศึกษาจึงวิเคราะหไดเพียงวาการนํารูปคชลักษมีที่เปนสัญลักษณ  
กลาง ๆ โดยหมายถึงความอุดมสมบูรณ ความเจริญรุงเรืองและความมีโชคลาภ  และเปนสิ่งที่
คุนเคยเปนอยางดีในวัฒนธรรมทวารวดี    เมื่อนํามาประดับบนฐานธรรมจักรซึ่งเปนศิลปวัตถุที่

 
   25 สมเด็จพระเจาบรมวงศเธอ เจาฟากรมพระยานริศรานุวัดติวงศและสมเด็จ พระเจาบรมวงศเธอ

กรมพระยาดํารงราชานุภาพ, สาสนสมเด็จ เลม 5 (พระนคร : องคการคาคุรุสภา, 2504), 265. 
   26 ธนิต  อยูโพธิ์, ธรรมจักร, 44. 
   27 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 251.    
   28 ผาสุข  อินทราวุธ,“ตราดินเผารูปคช – ลักษมีและกุเวรจากเมืองนครปฐมโบราณ,” เมืองโบราณ  9, 

3 (สิงหาคม – พฤศจิกายน, 2526) : 98. 
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สรางในพุทธศาสนาและเปนสัญลักษณของการปฐมเทศนา หรือพระธรรมคําสอนของพระพุทธ
องคจึงมีความหมายถึงพระธรรมคําสอนของพระพุทธองคนํามาซึ่งความอุดมสมบูรณ ความ
เจริญรุงเรืองและโชคลาภสําหรับผูที่นับถือพระพุทธศาสนา   โดยหนาที่ของศิลปวัตถุดังกลาวคง
ถูกตั้งวางเพื่อใหคนเคารพบูชา 

   เนื่องจากรูปเทวีที่ปรากฏมีขนาดเล็กมาก  แตยังคงพอมองเห็นการประดับกรองศอ  
พาหุรัด  ศิราภรณทรงกรวยแหลมซอนเปนชั้นและกุณฑลรูปหวงขนาดใหญที่เปนลักษณะที่พบได
ทั่วไปในวัฒนธรรมทวารวดี     อีกทั้งทาประทับนั่งของพระองคเปนการนั่งสมาธิราบแบบหลวม ๆ 
ซึ่งพบไดทั่วไปในประติมากรรมรูปบุคคลสมัยทวารวดีเชนกัน     นาสังเกตลักษณะของการวางพระ
หัตถของเทวีเนื่องจากคชลักษมีที่พบโดยทั่วไปในประเทศไทย  เทวีจะยกพระหัตถตั้งขึ้นเสมอพระ
อุระและทรงกานบัวในพระหัตถ  แตเทวีที่ปรากฏบนธรรมจักรคลายวางพระหัตถทั้งสองบนพระ
เพลา   เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบของธรรมจักรที่เปนงานประติมากรรมลอยตัว  รวมทั้งลวดลายที่ใช
ประดับโดยรวมพบวาเปนรูปแบบที่พบไดทั่วไปในบริเวณภาคกลางของประเทศไทย  อยางไรก็
ตามทั้งการสรางธรรมจักรแบบลอยตัวและการนําคชลักษมีมาประดับบริเวณฐานธรรมจักรเปนสิ่ง
ที่ชางพื้นเมืองสรางสรรคข้ึนเองเนื่องจากพบในประเทศไทยเทานั้น 

   1.3 คชลักษมีปรากฏรวมกับสัญลักษณมงคลบนแผนหิน 
    ในประเทศไทยพบภาพสลักคชลักษมีรวมกับสัญลักษณมงคลบนแผนหินที่มีลักษณะ

คลายถาดจํานวน 2 ชิ้น  ไดแก เมืองนครไชยศรี จังหวัดนครปฐม  (ภาพที่ 52) และบานหนองจิก 
จังหวัดเพชรบุรี (ภาพที่ 69)   
    จากการที่งานประติมากรรมมีลักษณะเปนเบาหลุมตรงกลาง มีนักวิชาการสันนิษฐาน
วานาจะเปนแผนหินที่ใชรองรับหมอน้ํา (ปูรฆฏะ) เพื่อใชสรงน้ําเทพและเทพีในพิธีราชสูริยะหรือ
ราชาภิเษกของกษัตริยสมัยทวารวดี   เทียบเคียงไดกับที่พบที่รัฐยะไข เมืองเวศาลี ประเทศพมา29  
(ภาพที่ 88)   โดยที่รัฐยะไขพบในสภาพสมบูรณทั้งแผนหินและหมอน้ําสําริด   และชิ้นที่รัฐยะไข
พบสัญลักษณมงคลอื่น ๆ เชน สังข ปลาคู ภัทรบิฐ นกยูง ฉัตร ฯ ไมปรากฏรูปคชลักษมีแตมี
เครื่องหมายศรีวัตสะมาแทนที่และมีรูปโคหมอบคลายกับชิ้นที่มาจากบานหนองจิก 

 
    29 การพบประติมากรรมชิ้นนี้เปนไปโดยบังเอิญจากการตัดถนนระหวางเมืองเวศาลี (Vesali) ไปยัง
มะระกู (Marauk-U), Pamela  Gutman, Burma’s Lost Kingdom (Bangkok : Orchid Press, 2001), 42. ทั้ง
นี้อัษฏมงคลในพิธีราชาภิเษกของกษัตริยประกอบดวย หมอปูรณฆฏะ  วัชราสนะ  สวัสดิกะ   มีนมิถุนะหรือ
มัตสยยุคมะ (ปลาคู) ศราวสัมปุฏะ (ไหบรรจุเพชรพลอย)  รัตนบาตร (กมัณฑลุ)  ไตรรัตนะ  และนันทยาวรรต 
(ดอกพุด), ผาสุข  อินทราวุธ, ทวารวดี  การศึกษาเชิงวิเคราะหจากหลักฐานทางโบราณคดี, 128. 
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    ความหมายของประติมากรรมชิ้นดังกลาวพาเมลา กัตแมนใหความเห็นวาทั้งหมอน้ํา
และแผนหินที่ถูกพบคูกันสันนิษฐานวานาจะเปนสิ่งของที่ใชรวมกันในพิธีการฉลองพุทธกษัตริยซึ่ง
ไดรับแนวคิดดังกลาวมาจากศาสนาฮินดู    สัญลักษณสําคัญที่ซอนอยูเบื้องหลังพิธีนี้ก็คือกษัตริย
ผูซึ่งจะกลายเปนพระอนาคตพุทธเจาในฐานะธรรมราชาจะตองเปนผูที่ดูแลและรับผิดชอบตอ
ส่ิงมีชีวิตทั้งมวลที่อยูใตปกครอง  อาณาจักรที่พระองคปกครองเปรียบเทียบไดกับจักรวาลขนาด
เล็กที่ไดรับการดูแลโดยธรรมะของพระอินทรผูเปนราชาแหงเทพทั้งปวงและเปนผูชวยเหลือ
พระพุทธเจาในการควบคุมฤดูกาลที่สงผลตอความอุดมสมบูรณและความเจริญงอกงามของ
อาณาจักร30   
      ในประเทศไทยพบชิ้นสวนของแผนหินที่มีลักษณะใกลเคียงกันหลายชิ้น  สวนใหญหัก
ชํารุด  สถานที่พบไดแกที่ เมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี และเมืองดงคอน จังหวัดชัยนาท  
โดยเฉพาะชิ้นที่ใกลเคียงกับที่มาจากจังหวัดนครปฐมไดแกชิ้นที่ปรากฏในบทความของ เจ เจ 
โบเลส (J.J. Boeles) (ภาพที่ 89) พบที่เมืองนครไชยศรี จังหวัดนครปฐมเชนกัน  ประติมากรรมมี
ลักษณะชํารุดแตสวนบนที่หักไปเปนภาพชางชูงวงถือหมอน้ําและเห็นรองรอยพระชงฆของเทวีซึ่ง
นาจะเปนรูปคชลักษมี ตรงกลางมีการทําเปนเบาหลุม ดานลางของภาพยังคงมีการประดับหมอน้าํ  
ลวดลายที่ประดับโดยรอบเปนลายพรรณพฤกษา  โดยดานซายมือของพรรณพฤกษามีรูปปลาที่
หักเห็นไมเต็มตัว   หนาที่การใชงานของแผนหินดังกลาวเจ เจ โบเลสระบุวานาจะเปนถาดใสแปง31   
รองศาสตราจารย ดร.ศักดิ์ชัย  สายสิงห ใหความเห็นวาการที่ประติมากรรมมีเบาหลุมตรงกลาง
และเบาเล็ก ๆ ที่มุมทั้ง 4 ดานจึงนาจะมีไวสําหรับใสเครื่องหอมจําพวกแปงและกระแจะจันทร
สําหรับการเจิมในการกระทําพิธีกรรมทางศาสนาซึ่งนาจะเปนของพราหมณ โดยอาจใชทั้งใน
ศาสนาพุทธและพราหมณ  และจากการที่ปรากฏสัญลักษณมงคลและความเปนจักรพรรดิราช  
ประติมากรรมชิ้นนี้จึงนาจะทําขึ้นใชในการประกอบพิธีกรรมเพื่อความอุดมสมบูรณ32    

   เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบของงานศิลปกรรมทั้ง 2 ชิ้น (ภาพที่ 52 และ 69) พบวา
องคประกอบการจัดวางภาพมีความใกลเคียงกัน  คือตําแหนงของคชลักษมีจะอยูดานบนของภาพ  
กลางภาพเปนหลุมกลมสลักลอมรอบดวยกลีบบัวรองรับดานลางสุดดวยหมอน้ําและลอมรอบดวย
สัญลักษณมงคลไดแก หมอน้ํา แสจามรี  ขอสับชาง ปลา พัดวาลวิชนี  วัชระ  พวงมาลัย สังข วัว
หมอบและรูปบุคคล ที่มุมของแผนหินทั้ง 4 ดานมีการประดับดวยดอกบัว   ส่ิงที่ตางกันไดแกชิ้น

 
    30 Pamela  Gutman, Burma’s Lost Kingdom, 42. 

   31 ผูเขียนใชคําวา Powder และเรียกประติมากรรมชิ้นนี้วา Toilet Tray, J.J. Boeles, “The King of 
Sri Davaravati and His Regalia,” The Journal of the Siam Society vol 52 p III (April 1964) : 104. 
    32 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 84, 251. 
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ที่มาจากบานหนองจิกที่มุมทั้งสี่ดานของประติมากรรมเห็นดอกบัวเต็มดอกในขณะที่ชิ้นที่มาจาก
นครปฐมเห็นเพียงเสี้ยวเดียว   และชิ้นที่มาจากบานหนองจิกมีสัญลักษณที่ตางออกไปคือการมีรูป
วัวหมอบและรูปบุคคลบริเวณดานขวาของภาพ   
    เมื่อตรวจสอบกับศิลปกรรมในประเทศอินเดียพบวามีการทําประติมากรรมที่มีลักษณะ
เปนถาดหลุมและประดับดวยสัญลักษณมงคลเชนกัน เชน ในสมัยราชวงศศุงคะ (ภาพที่ 90)  มี
งานประติมากรรมดินเผาเปนถาดแบนรูปส่ีเหลี่ยม  มีการประดับลวดลายแบงเปน 2 ชั้น  ชั้นใน
ดานบนประดับดวยหมอน้ํา เวาตรงกลางเปนรูปส่ีเหลี่ยม ดานลางตอดวยสังข ลวดลายชั้นนอกมุม
ดานลางซายเปนรูปแสจามรี ดานลางขวาเปนรูปปลาคู     มีลายพรรณพฤกษาและรูปบุคคลมา
ประกอบโดยรอบ   หนาที่การใชงานของประติมากรรมดังกลาวยังไมชัดเจน 
    ประติมากรรมประเภทที่ทําเปนถาดและมีเบาหลุมตรงกลางยังนิยมทําตอมาในสมัย
ราชวงศกุษาณะโดยพบจํานวนหลายชิ้น เชนชิ้นที่มาจากชายแดนดานทิศตะวันตกเฉียงเหนือของ
อินเดีย (ภาพที่ 91) ประติมากรรมมีลักษณะเปนถาดกลม มีเบาหลุมตรงกลางประดับลวดลาย
โดยรอบดวยสัตวมงคลที่มีลักษณะเปนสัตวผสมระหวางมาและนก   ซูซาน เอล ฮันทิงตัน (Susan 
L. Huntington) ระบุวาหนาที่การใชงานของประติมากรรมคือเอาไวสําหรับใสเครื่องสําอาง 
(Cosmetic Disc)33 
    นาสังเกตวาประติมากรรมถาดหลุมที่กลาวมาทั้งหมดนี้มักสลักลวดลายโดยรอบดวย
สัญลักษณมงคลแตไมยังพบการประดับคชลักษมีหรือเครื่องหมายศรีวัตสะ   เปนไปไดวา
ประติมากรรมเหลานี้นาจะเปนของสูงหรือใชในการทําพิธีกรรม  ในกรณีของประตมิากรรมชิน้ทีพ่บ
จากรัฐยะไขถูกพบรวมกับหมอน้ํา จึงคอนขางสรุปไดแนชัดวาเปนสิ่งของศักดิ์สิทธิ์ซึ่งนาจะใช
ประกอบการสรงน้ําในพิธีราชสูริยะดังขอเสนอของพาเมลา กัตแมนและ ศาสตราจารย ดร. ผาสุข  
อินทราวุธ  แตในกรณีที่ไมพบรวมกันกับส่ิงอื่น ๆ  จึงอาจเปนไปไดเชนกันวานาจะมีไวสําหรับใส
เครื่องหอมหรือแปงที่ใชในการเจิมสําหรับพวกพราหมณในการทําพิธีกรรมทั่วไป 
    ในที่นี้ผูศึกษานําเสนอความหมายของสัญลักษณที่ปรากฏรวมกับคชลักษมีในงาน
ประติมากรรมชิ้นที่มาจากเมืองนครไชยศรี จังหวัดนครปฐม (ภาพที่ 52) ดังนี้ 

 
    33 Plaque [Online] Accessed 25  March 2007. Available from http://hunting.wmc.ohio-state 
.edu/public/index.cfm?fuseaction=showThisDetail&ObjectID=2052 &detail=large, ดูตัวอยางภาพถาย
ของซูซาน เอล ฮันทิงตัน ในสมัยราชวงศกุษาณะมีการพบประติมากรรมรูปถาดกลมหลายชิ้น  บางชิ้นมีรูปสัตว
ผสมซ่ึงเปนสัญลักษณมงคล บางชิ้นแบงเปนชองและมีลายดอกกลมประดับอยู  เปนไปไดวาถาดที่ไมมีการ
ประดับสัญลักษณมงคลอาจเปนถาดใสเครื่องสําอางที่ใชในชีวิตประจําวันที่ไมเกี่ยวของกับพิธีกรรมทางศาสนา 
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   ปทมะ หรือดอกบัว (Padma) เปนสัญลักษณที่มีความสําคัญสูงสุดทั้งในศิลปะและ
ศาสนาของอินเดีย เปนสิ่งมีชีวิตสิ่งแรกที่ปรากฏบนผิวน้ําหลังจากการกําเนิดโลก  เมื่อพระอาทิตย
สองแสง  ดอกบัวจะเริ่มแยมกลีบซึ่งหมายถึงการตื่นหรือการมีสติ    นอกจากนี้ยังหมายถึงความ
เจริญเติบโตที่ผุดขึ้นมาจากความเปนอมตะจากพระนาภีของพระวิษณุ ซึ่งเปนตนกําเนิดของพระ
พรหมผูสรางโลก    เกสรบัวเทียบไดกับมดลูกซึ่งเปนตนกําเนิดของการสรางสรรค    ในภควัตตา 
(Bhagavatas) กลาววาจักรวาลถือกําเนิดจากดอกบัว    เด็ก ๆ ถือกําเนิดจากครรภของพระแม
แหงจักรวาล  เด็กจึงเปรียบไดกับดอกบัวที่เจริญเติบโตบนผิวน้ํา ซึ่งในความเชื่อของชาวฮินดูน้ํา
เปนเพศหญิง       ดอกบัวแหงจักรวาลจึงเปนสิ่งที่ใหกําเนิดสิ่งมีชีวิตและเปนสัญลักษณหนึ่งของ
ผืนดิน34   ดอกบัวจึงมีความเกี่ยวของกับพระศรี – ลักษมีในแงของการใหกําเนิด การสรางสรรค
และความอุดมสมบูรณ    รูปดอกบัวที่มีกลีบบัวซอนกัน 2 ชั้นขนาดใหญที่ปรากฏตรงกลางของ
งานประติมากรรมจึงอาจหมายถึงการจําลองจักรวาลหรือเขาพระสุเมรุ35ที่เปนตนกําเนิดหรือ
ศูนยกลางของจักรวาล    

   หมอน้ํา หรือปูรณฆฏะ (Puranaghata) เปนสัญลักษณ 1 ในมงคล 108 ประการ 
แสดงถึงความอุดมสมบูรณ เปนเครื่องหมายแหงการเกิดและความเชื่อด้ังเดิมที่วาทุกสรรพสิ่งถือ
กําเนิดจากน้ํา ซึ่งมีการแทนน้ําหรือมหาสมุทรดวยหมอน้ําศักดิ์สิทธิ์  และมีแกนจักรวาลบังเกิดเปน
ตนไม สัตวและมนุษย36  หมอน้ําหากปราศจากดอกบัวมีชื่อเรียกเฉพาะวากุมภะ (Kumbha)   ถือ
เปนสัญลักษณของความมั่งคั่งสมบูรณ ความเจริญรุงเรือง   ในตํานานพื้นบานของอินเดียนาค 
พระนางคงคาและยมุนามักถือหมอน้ําซึ่งถือเปนพลังแหงการสรางสรรค37    ในศาสนาเชนปูรณ 
กุมภะ (Purana - Kumbha) เปนสัญลักษณมงคล 1 ใน 8 ประการและถือเปนสัญลักษณของ
ความมีโชค 1 ใน 14 ประการที่ปรากฏในความฝนของพระนางตรีศาลา (Trisala) กอนที่จะให
กําเนิดพระมหาวีระ    อีกนัยหนึ่งอาจหมายถึงหมอใสน้ําอมฤตที่เกิดขึ้นเมื่อคร้ังกวนเกษียรสมุทร  
ในสถาปตยกรรมของชาวฮินดูยังมีการประดับรูปหมอน้ําเปนสวนประกอบสําคัญของหลังคาโดม

 
   34 B.C. Singh, Hinduism and Symbol Worship (Delhi : Agam Kala Prakarshan, 1983), 157 
   35 J.J. Boeles, “The King of Sri Davaravati and His Regalia,” The Journal of the Siam 

Society : 106. 
   36 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 266. 
   37 Purnaghata [Online] Accessed 30  May 2007. Available from http://ecai.org/begramweb 

/docs/BegramChapter3_3.htm 
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รูปปูรณฆฏะซึ่งมีดอกบัวตูมอยูเหนืออมลกะที่อยูยอดสุดของโดมถือเปนเครื่องหมายแหงการเกิด38   
ในศาสนาพุทธหมอปูรณฆฏะมักปรากฏที่ประตูทางเขาศาสนสถานเชนที่ภาหุตและสาญจิโดยมี
ความหมายถึงการมีสุขภาพที่ดี  ความอุดมสมบูรณ ความร่ํารวย  การมีชีวิตยืนยาวและการ
สรางสรรค39รูปหมอน้ําจึงเปนสัญลักษณของความอุดมสมบูรณซึ่งถือเปนสัญลักษณหนึ่งของพระ
ศรี – ลักษมีตามความเชื่อของชาวอินเดียทุกศาสนา 

   แสจามรี หรือจามร (Camara) แสจามรีทําจากขนหางของจามรี (Yak) ใชสําหรับปด
แมลงเชนเดียวกับพัดวาลวิชนี  และกลายเปนเครื่องสูงของพระมหากษัตริยหมายถึงอํานาจและ
เปนสิ่งแสดงถึงยศศักดิ์ของกษัตริย40  ในศาสนาพุทธสัญลักษณของความเมตตาของพระพุทธเจา
ไดรับการแสดงออกในลักษณะของการหลีกเลี่ยงที่จะทํารายแมแมลงตัวเล็ก ๆ   ดังนั้นแสจามรี
หรือพัดวาลวิชนีจึงกลายเปนสัญลักษณแหงความเมตตาและความเปนกษัตริยของพระพุทธองค41   

  ฉัตร (Chattra) หมายถึงสิ่งที่กางกั้นและใหรมเงา  เปนตัวแทนของพลังอํานาจและ
สัญลักษณของกษัตริยมาตั้งแตยุคโบราณ  เปนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่เกี่ยวของกับมนตรานํามาซึ่งชัยชนะ  
โดยเปนสัญลักษณของพระวรุณเทพองคแรกที่ถูกยกยองใหเปนกษัตริยผูศักดิ์สิทธิ์   นอกจากนี้ยัง
เปนสัญลักษณของเทพหลายองคเชน พระสุริยะ (Surya) เรวัตตะ (Revatta) และทายสุดเปน
สัญลักษณแทนสวรรคของพระวิษณุในวิษณุไวกูณฑะ (Vaikuntha) ที่ซึ่งปราศจากความกลวัและมี
แตความสุข42  

   ขอสับชาง หรืออังกุศ (Ankusa) เปนอาวุธที่ใชควบคุมชางซึ่งเปนพาหนะของพระ
อินทรซึ่งเปนเทพเจาแหงการสงคราม  ตอมาไดกลายเปนอาวุธของเทพฮินดูหมายถึงการนําทาง
ของเทพ43  รวมทั้งเปนอาวุธของกษัตริยในการเปนแมทัพในการสงคราม    ในประเทศอินเดียตาม

 
   38 เมธินี  จิระวัฒนา,  “เหรียญตรารุนเกาที่พบในประเทศไทยระหวางพุทธศตวรรษที่ 11 – 15,”  

ศิลปากร 34, 2 (2534) : 82. 
   39 B.C. Singh, Hinduism and Symbol Worship, 161 – 162. 

    40 เดนดาว  ศิลปนนท,”ลวดลายมงคลในรอยพระพุทธบาท,” พุทธปาทลกขณ และรอยพระพุทธบาท
ในประเทศไทย (กรุงเทพฯ : พรีสเกล, 2536), 63. 
    41 Gosta  Liebert, Iconographic Dictionary of Indian Religions Hinduism – Buddhism – 
Jainism (Leiden : E.J. Brill, 1976), 53. 

   42 Margaret  Stutley, The Illustrated Dictionary of Hindu Iconography, 32. 
    43 Robert S. Wicks, “Indian Symbols in a Southeast Asian Setting : Coins and Medals of 
Ancient Dvaravati”, Art from Thailand (Mumbai : Marg Publication, 1999), 16. 
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ความหมายของพระพุทธศาสนาหมายถึงอํานาจหรือประกาศิตของฟา44  ในอินเดียใตอังกุศเปน
สัญลักษณของพระราชอํานาจของกษัตริยและเปน 1 ใน 8 ของสัญลักษณมงคล (อัษฏมงคล) 
(Astamangala)45

   วัชระ (Vajra)เปนสัญลักษณแหงอํานาจของกษัตริย46 เปนตัวแทนของแสงสวาง ในยุค
พระเวทวัชระหมายถึงสายฟาที่เปนอาวุธของพระอินทร  ตอมาในศาสนาฮินดูวัชระกลายเปนอาวุธ
ของพระศิวะและพระสกันทะ   ในศาสนาพุทธวัชระแปลวาเพชรซึ่งตีความไดวาหมายถึงความจริง
อันสูงสุดที่ไมมีส่ิงใดสามารถทําลายได47    บางครั้งเปนสัญลักษณของพระอินทรเนื่องจากวัชระ
เปนอาวุธของพระองค หรือมีความหมายถึงการแผออกไปของพระธรรมในพุทธศาสนาซึ่งสามารถ
ขจัดความเปนอวิชชาและสิ่งไมดีในโลก48 ในพิธีราชาภิเษกวัชระไดกลายเปนอาวุธของกษัตริย  

   ปลาคู หรือ มีนมิถุนะ (Mina - Mithuna) หรือมัตสยะยุคมะ  (Matsyayugma) เปน
สัญลักษณของพระวรุณและพระนางคงคา  หมายถึงสิ่งที่เปนประโยชนและความสุขเนื่องจากปลา
สามารถแพรพันธุไดอยางรวดเร็ว49     สัญลักษณรูปปลาคูถือเปน 1 ใน 8 ของสัญลักษณมงคลใน
พิธีราชาภิเษก  และเปนสัญลักษณของแมน้ําคงคา (Ganga)  และยมุนา (Yamuna)    บางครั้งรูป
ปลาปรากฏบนซี่ของวงลอในสถาปตยกรรมทางพุทธศาสนายุคแรก ๆ โดยถือเปนสัญลักษณแหง
ความสุขและความอุดมสมบูรณ  และเปน 1 ในสัญลักษณมงคล 108 ประการ (อัจจุตตรสตะ
มงคล) ในอินเดียโบราณ50   

 
   44 เมธินี  จิระวัฒนา, “เหรียญตรารุนเกาที่พบในประเทศไทยระหวางพุทธศตวรรษที่ 11 – 15,”  

ศิลปากร : 81. 
   45 Gosta  Liebert, Iconographic Dictionary of Indian Religions Hinduism – Buddhism – 

Jainism, 17 – 18. 
   46 Pamela  Gutman, ”The Ancient Coinage of Southeast Asia,” Journal of Siam Society 

Volume 66 (January), 1978 : 15. 
   47 Gosta Liebert, Iconographic Dictionary of Indian Religions Hinduism – Buddhism – 

Jainism, 318. 
   48 เมธินี  จิระวัฒนา,  “เหรียญตรารุนเกาที่พบในประเทศไทยระหวางพุทธศตวรรษที่ 11 – 15,”  

ศิลปากร : 81. 
   49 Gosta  Liebert, Iconographic Dictionary of Indian Religions Hinduism – Buddhism – 

Jainism, 176. 
   50 Nicole  Guerin and Dick Van Oenen, Thai Ceramic Art and Three Religion (Singapore : 

Sun Tree Media, 2005), 61. 
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   พวงมาลัย (Garland) หรืออักษมาลา (Aksamala) ในที่นี้อาจหมายถึงเครื่องบูชาหรือ 
ลูกประคําของนักบวช51 (Rosary) 

   สังข (Sankha)ความหมายของสังขมีหลายความหมาย เชน เปนสัญลักษณของน้ํา52  
เปนเครื่องหมายของความหลุดพนจากอบายมุข  เปนตนกําเนิดของสิ่งมีชีวิต  ในพุทธศาสนาถอืวา
สังขที่มีลักษณะเวียนขวาเปนสัญลักษณของความสุข53    ในประเทศอินเดียนอกจากสังขจะเปน
เครื่องดนตรีแลวยังใชในการสงครามและพิธีกรรมทางศาสนาอีกดวย โดยใชแทนเสียงของเทพเจา
สูงสุดขณะที่ทําการตอสูกับปศาจ   อีกทั้งสังข เปนบอเกิดแหงความอุดมสมบูรณซึ่งเปน 1 ใน
คุณสมบัติ 8 ประการ (อัษฎนิธิ) ของพระศรี – ลักษมี  ซึ่งตอมาเปนสมบัติของทาวกุเวรเทพแหง
ความมั่งคั่ง54   

   สวนประติมากรรมชิ้นที่มาจากบานหนองจิก จังหวัดเพชรบุรี (ภาพที่ 69) มีสัญลักษณ
อ่ืน ๆ ที่เพิ่มเติมอีก 2 ประการคือ โคหมอบและรูปบุคคล  ในที่นี้จะเสนอความหมายของ
สัญลักษณทั้ง 2 ส่ิงนี้ 

  โค (พฤษภ) ถือเปนสัตวศักดิ์สิทธิ์ที่มีความสําคัญมาตั้งแตยุครอยตอทางวัฒนธรรมของ
พวกโปรโต – ดราวิเดียน (Proto – Dravidian) ในลุมแมน้ําสินธุ55    ในสังคมเกษตรโคเปนสัตวที่มี
ความสําคัญทางเศรษฐกิจ ผลผลิตจากโค เชน หนัง  กระดูก มูลโค ปสสาวะฯ เปนสิ่งที่มนุษย
สามารถนํามาใชเปนประโยชนได  โดยเฉพาะการที่โคสามารถผลิตน้ํานมเพื่อหลอเลี้ยงชีวิตทําให
โคเปนสัตวศักดิ์สิทธิ์  โคเพศเมียจึงเปนสัญลักษณของเทวี ความรัก56การแพรพันธุ ความอุดม
สมบูรณ และเปนสัญลักษณรูปแบบหนึ่งของลัทธิการบูชาพระแมอีกดวย57   ในสมัยพระเวทมีการ
นับถือโคเพศเมียวาเปนมารดาแหงการใหกําเนิดและเปนแหลงกําเนิดสายน้ําพันสาย   รวมทั้งเปน 

 
   51 J.J. Boeles, “The King of Sri Davaravati and His Regalia,” The Journal of the Siam 

Society : 107. 
   52 John Allen, Catalogue of the Coins of Ancient India, (New Delhi : Oriental Books, 1975), 

78. 
   53 Gosta Liebert, Iconographic Dictionary of Indian Religions Hinduism – Buddhism – 

Jainism, 252 - 253. 
   54 F.D.K. Bosch, The Golden Germ : an Introduction to Indian Symbolism, 115 - 116. 
   55 B.C. Singh, Hinduism and Symbol Worship, 12. 
   56 Wendy Doniger O'Flaherty, Sexual Metaphors and Animal Symbols in Indian Mythology 

(Delhi : Motilal Banarsidass, 1980), 242, 250. 
   57 K. Bharatha Iyer, Animals  in Indian Sculpture, 18, 26 และ B.C. Shiha, Hinduism and 

Symbol Worship, 132. 
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1 ในสัญลักษณมงคล 8 ประการของอินเดียเหนือ58    ในขณะที่โคเพศผูเปนเครื่องหมายแหงการ
เกษตรกรรม  การเริ่มฤดูใบไมผลิและความรับผิดชอบ59    สัญลักษณรูปโคจึงมีความหมายถึง
ความอุดมสมบูรณเชนกัน   

   รูปบุคคล  รูปบุคคลเปนสัญลักษณที่ปรากฏเฉพาะชิ้นที่มาจากบานหนองจิก จังหวัด
เพชรบุรี  ปรากฏดานขวาของภาพสลักและยังไมสามารถระบุความหมายไดอยางแนชัด  จาก
ขอมูลการขุดคนภาคสนามของพิพัฒน  กระแจะจันทรสันนิษฐานวาภาพบุคคลนี้นาจะเปนพระ
ศิวะ60แตไมไดใหคําอธิบายที่ชัดเจน   ผูศึกษาเขาใจวาเนื่องจากการมองสัญลักษณมงคล 1 ในนั้น
วาเปนตรีซึ่งเปนอาวุธของพระศิวะจึงสันนิษฐานวาภาพบุคคลดังกลาวคือพระศิวะ  แตจากการ
สืบคนศิลปกรรมในประเทศอินเดียยังไมพบการแสดงภาพพระศิวะเปนงานประติมากรรมคูกับคช
ลักษมีโดยเนนใหคชลักษมีมีความโดดเดนมากกวา     ในประเทศอินเดียพบเพียงรูปคชลกัษมคีูกบั
เทพองคอ่ืน ๆ เชน พระอินทร พระคเณศ  ทาวกุเวรและกรรติเกยะ    รูปบุคคลที่ปรากฏรวมกันใน
แผนหินที่ใหน้ําหนักกับการสลักรูปคชลักษมีจึงนาจะเปนรูปบริวารทั่วไปมากกวาเทพองคสําคัญ
เชนพระศิวะ   

   อยางไรก็ตามเห็นไดวาสัญลักษณที่ปรากฏรวมกับคชลักษมีเปนสัญลักษณมงคลและ
สัญลักษณของความเปนกษัตริยทั้งสิ้น    การนํารูปคชลักษมีวางบนดอกบัวขนาดใหญที่มีกลีบ
ซอนกัน 2 ชั้น ตอดวยหมอน้ําแหงความสมบูรณมาวางตรงกลางภาพ    นาจะเปนสัญลักษณของ
จักรวาลปรากฏในจักรวาลวิทยาของอินเดียโบราณ    รูปเสี้ยวของดอกบัวที่ปรากฏที่มุมทั้ง 4 ดาน
อาจหมายถึงทวีปทั้ง 4 ที่อยูลอมเขาพระสุเมรุในลักษณะของมณฑล (Mandala)  เปนสัญลักษณ 

 
 

 
   58 K. Bharatha Iyer, Animals  in Indian Sculpture, 32 – 33. มงคล 8 ประการของอารยธรรม

อินเดียโบราณมีความตางกันในแตละพื้นที่  โดยอินเดียเหนือไดแกสิงห  โค (พฤษภ)  ชาง (คช)  หมอน้ํา (ปู
รณฆฏะ)  แส (จามร)  ธง (ธวัช)  ป (ตูรี)  ตะเกียง (ทีป), ผาสุข  อินทราวุธ, ทวารวดี : การศึกษาเชิงวิเคราะหจาก
หลักฐานทางโบราณคดี, 128.  

   59 เมธินี จิระวัฒนา, “เหรียญตรารุนเกาที่พบในประเทศไทยระหวางพุทธศตวรรษที่ 11 – 15,”  
ศิลปากร : 81. 
    60 พิพัฒน  กระแจะจันทร, “การขุดคนแหลงโบราณคดีบานหนองจิก : แหลงผลิตหัตถกรรมประเภท
หินสมัยทวารวดี,” เมืองโบราณ 27, 1 (2544) : 144.   
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ของจักรวรรติน (Cakravatin)61 ของกษัตริยที่ตั้งอยูตรงกลางลอมรอบดวยมณฑลหรือทวีปทั้ง 4   
คชลักษมีจึงเปรียบเสมือนสัญลักษณของเพชรพลอยหรือส่ิงสูงคา (Jewels) ที่คูควรกับกษัตริยซึ่งก็
หมายถึงราชินี    ถาปราศจากสิ่งที่สูงคานี้กษัตริยจะไมสามารถเปนจักรวรรตินที่สมบูรณแบบ62 
คติดังกลาวเปนความเชื่อที่สอดคลองกับการนําพระศรี – ลักษมีมาวางบนเหรียญหรือตราประทับ
คนละดานคูกับกษัตริยสมัยคุปตะเพื่อเปนการยืนยันสิทธิอันชอบธรรมในการขึ้นครองราชยของ
กษัตริย  

   ดังนั้น ความหมายโดยรวมของสัญลักษณทั้งหมดนั้นคือความอุดมสมบูรณ     ความ
เจริญรุงเรืองและสัญลักษณของความเปนกษัตริยที่สมบูรณแบบ      โดยแนวคิดในสมัยคุปตะชื่อ
พระศรี – ลักษมีปรากฏในธรรมบทอรรถกถา (Dhammapada Atthakatha) วาพระองคเปนเทวีผู
นํามาซึ่งความเจริญรุงเรืองแกอาณาจักร  และไดรับการยกยองใหเปนชายาของกษัตริยและเปน
เทวีแหงโชคลาภและชัยชนะ63  อีกทั้งความเชื่อในสมัยคุปตะหมอปูรณฆฏะและคชลักษมีถือเปน
สัญลักษณที่เปนทางการของกษัตริย64  การนําสัญลักษณคชลักษมีมาประดับรวมกับสัญลักษณ
มงคลและเครื่องราชูปโภคของกษัตริยเพื่อใชในพิธีกรรมบางอยางซึ่งอาจจะเปนพิธีราชาภิเษก  
แสดงถึงการยอมรับนับถือของกษัตริยโดยหวังใหเกิดสิทธิอันชอบธรรมในการขึ้นครองราชย  ความ
อุดมสมบูรณและความเจริญรุงเรืองมาสูอาณาจักร    

   นาสังเกตวาการนํารูปคชลักษมีมาประดับรวมกับสัญลักษณมงคลตาง ๆ ตําแหนง
ของคชลักษมีจะถูกวางในแกนหลักตรงกับหมอน้ําเสมอ  และมีขนาดใหญกวาจนอาจคิดไดวา
ลวดลายมงคลอื่น ๆ เปนเพียงลวดลายประกอบเทานั้น  อีกทั้งประติมากรรมบนแผนหินใน
ลักษณะเชนนี้ยังไมเคยพบการใชสัญลักษณทั้งคชลักษมีและศรีวัตสะพรอม ๆ กันอีกดวย 

 
   61 คติจักรวรรตินเปนความเชื่อในศาสนาพราหมณโบราณและพระสูตรในพุทธศาสนาคือคัมภีรมหา

สุทัสสนสูตร (Mahasudassana  Sutta) และลักขณสูตร (Lakkhana  Suttanta) ที่อธิบายถึงส่ิงมีคา 7 ประการที่
เรียก สัปตรัตนะ (Saptaratana หรือ Seven Jewels) ของกษัตริยที่เปนจักรวรรติน  ไดแก จักรแกว (Cakra)  ชาง
แกว (Hasti)  มาแกว (Asva)  มณีแกว (Mani) นางแกว (Stri)  ขุนคลังแกวหรือคฤหะ (Grha) และขุนพลแกว
หรือปรินายก (Parinayaka), Ananda K. Coomaraswamy, Elements of Buddhist Iconography, plate V. 

   62 J.J. Boeles, “The King of Sri Davaravati and His Regalia,” The Journal of the Siam 
Society : 107 - 108.  
    63 Bhagwant  Sahai, Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 162, 179. 
    64 Kiran Kumar Thaplyal, Studies in Ancient Indian Seals (Lucknow University : Prem 
Printing Press, 1972), 184. 
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   ขอสังเกตอีกประการหนึ่งคือประติมากรรมที่มีรูปคชลักษมีกับสัญลักษณมงคลที่อยูใน
ลักษณะของถาดที่ใชสําหรับงานพิธีกรรมนี้ยังไมพบในประเทศอินเดีย    แมวาจะมีความใกลเคียง
กับชิ้นที่พบที่รัฐยะไขแตก็มีการใชศรีวัตสะแทนคชลักษมี   ประกอบกับชิ้นที่มาจากบานหนองจิก
ถูกพบในสภาพที่บางสวนยังคงเปนการเปนการเดินเสนรางคลายยังสลักไมเสร็จ  ซึ่งศาสตราจารย 
ดร. ผาสุข  อินทราวุธสันนิษฐานเพิ่มเติมวาเปนไปไดวาภาพสลักชิ้นนี้จึงอาจเปนชิ้นงานทดลอง
กอนลงมือสรางชิ้นงานจริง65    

   การนําคชลักษมีมาวางประกอบกับสัญลักษณมงคลบนแผนหินที่มีลักษณะเปนถาด
หลุมเพื่อใชในพิธีราชาภิเษกนี้จึงนาจะเปนสิ่งที่ชางในสมัยทวารวดีประยุกตทําขึ้นโดยแสดงถึงการ
รับรูคตินี้รวมกันในชุมชนโบราณสมัยทวารวดีที่เคยมีพื้นที่อยูใกลกับชายฝงทะเลเดิมที่สามารถรับ
เอาวัฒนธรรมจากภายนอกไดอยางสะดวก เชน เมืองนครไชยศรี  จังหวัดนครปฐมและบานหนอง
จิก จังหวัดเพชรบุรี  ซึ่งแมวาจะเปนชุมชนที่ไมพบลําน้ําที่สามารถเชื่อมตอกับชายฝงทะเลในสมัย
โบราณไดโดยตรง  แตเปนชุมชนที่มีเสนทางติดตอและมีความสัมพันธรวมกันกับเมืองคูบัว จังหวัด
ราชบุรี66 ที่เปนชุมชนทวารวดีที่ใหญอีกแหงที่สามารถติดตอกับชุมชนอ่ืนทางทะเลไดเชนกัน      
    นอกจากนี้ประติมากรรมคชลักษมีบนถาดหลุมยังแสดงถึงการใหความสําคัญกับพระศร ี
– ลักษมีในรูปของคชลักษมีและเครื่องหมายศรีวัตสะในพิธีราชสูยะที่เปนการรับรูรวมกันระหวาง
ชุมชนโบราณที่ไดรับวัฒนธรรมจากอินเดียโดยปรากฏเปนงานศิลปกรรมที่มีรูปแบบที่ใกลเคียงกัน
เชนที่รัฐยะไข ประเทศพมา 

   1.4 คชลักษมีคูกับทาวกุเวร  
   ประติมากรรมคชลักษมีคูกับทาวกุเวรพบจํานวน 7 ชิ้น จากเมืองนครไชยศรี  จังหวัด

นครปฐม 3 ชิ้น (ภาพที่ 53 และ 54) เมืองซับจําปา จังหวัดลพบุรี 2 ชิ้น (ภาพที่ 58 และ 59)  และ
เมืองจันเสน  จังหวัดนครสวรรคจํานวน 2 ชิ้น (ภาพที่ 62 และ 63)  ประติมากรรมกลุมนี้มี
ลักษณะรวมกันคือเปนประติมากรรมดินเผาที่มีลักษณะ 2 ดาน  ดานหนึ่งเปนรูปคชลักษมีและอีก
ดานหนึ่งเปนรูปบุรุษรูปรางอวนนั่งชันเขาขางหนึ่งและมีการเจาะรูที่ดานบนของประติมากรรม     

   หนาที่ของงานประติมากรรมสันนิษฐานไดเปน 2 อยางคือ หนึ่ง เนื่องจากประติมากรรม
ในกลุมนี้มีขนาดเล็กเสนผาศูนยกลางไมเกิน 4 เซนติเมตร   สวนใหญมีลักษณะเปนเหรียญและมี
การเจาะรูดานบน  เปนไปไดวาเปนการเจาะเพื่อสําหรับรอยเชือกสําหรับคลองคอติดตัวไปมา

 
    65 จากการสนทนากับศาสตราจารย ดร. ผาสุข  อินทราวุธ, อาจารยประจําภาควิชาโบราณคดี คณะ
โบราณคดี มหาวิทยาลัยศิลปากร, 20 มิถุนายน 2550. 
    66 กรมศิลปากร, สํานักงานโบราณคดีและพิพิธภัณฑสถานแหงชาติที่ 1 ราชบุรี, คูบัว : ความสัมพันธ
กับชุมชนทวารวดีในบริเวณใกลเคียง (กรุงเทพฯ : สมาพันธ, 2541), 28. 
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ทํานองเดียวกับเครื่องรางของคลัง เปนการนําโชคลาภมาใหกับผูสวมใส      ซึ่งนาจะรวมถึงชิ้น
กลางที่มาจากเมืองโบราณ จังหวัดนครปฐม (ภาพที่ 53 และ 54) ที่ดานบนหักชํารุดไปซ่ึงอาจมี
การเจาะรูเชนกัน     สอง ชิ้นที่มาจากโบราณจันเสน  จังหวัดนครสวรรค (ภาพที่ 62) มีทั้งการเจาะ
รูดานบนและมีฐานดานลางในลักษณะที่เปนฐานกวางสามารถตั้งวางไดจึงนาจะใชสําหรับการตั้ง
วางเพื่อบูชาไดดวย 

   รูปแบบของกลุมแรกที่มีลักษณะเปนเหรียญรูปกลมใกลเคียงกับที่พบในประเทศอินเดีย   
แตชิ้นกลางที่มาจากเมืองนครไชยศรี จังหวัดนครปฐม (ภาพที่ 53 และ54 ชิ้นกลาง) และชิ้นที่มา
จากเมืองจันเสน จังหวัดนครสวรรค (ภาพที่ 63) ที่เปนรูปวงรีนั้นคงเปนแบบที่ดัดแปลงโดยชาง
พื้นเมืองโดยชิ้นที่มาจากเมืองนครไชยศรี จังหวัดนครปฐมทําเปนรูปสตรีนั่งพับเพียบ แทนที่จะ
นั่งขัดสมาธิราบแบบอินเดีย  และรูปบุรุษที่เปนทาวกุเวรนั่งชันเขาขางซายแทนขางขวา  

   ในขณะที่ชิ้นที่มาจากเมืองจันเสน จังหวัดนครสวรรคที่มีการนํารูปคชลักษมีมาวางเปน
งานประติมากรรมที่มีฐานสําหรับต้ังวางไดนั้น (ภาพที่ 62) จากการตรวจสอบยังไมพบรูปแบบที่
ใกลเคียงในประเทศอินเดีย     ในประเทศไทยพบประติมากรรมดินเผาขนาดเล็กเปนรูป
พระพุทธรูป รูปบุคคล สัตวฯ ที่มีฐานตั้งวางไดจํานวนมากตามเมืองโบราณสมัยทวารวดีหลายแหง 
เชน เมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี  เมืองฟาแดดสงยาง จังหวัดกาฬสินธุ (ภาพที่ 92) เปนตน  แต
รูปแบบของฐานชิ้นที่มาจากเมืองจันเสน  จังหวัดนครสวรรคมีฐานขนาดใหญเปนพิเศษ และมีลาย
ประดับรูปสิงหชัดเจนทั้ง 2 ดาน      

   ในที่นี้ ผูศึกษานําเสนอการวิเคราะหเปรียบเทียบรูปแบบของงานศิลปกรรมและ
ความหมาย ดังนี้ 

   เหรียญ  ตราประทับหรือประติมากรรมดินเผาที่พบในประเทศไทยที่ดานหนึ่งเปนรูปคช
ลักษมีและอีกดานหนึ่งเปนรูปบุรุษนั่งชันเขาพุงพลุย โดยมีไหตั้งอยูดานขางนาจะหมายถึงทาว
กุเวร (Kuvera)   ซึ่งเปนการรับเอารูปแบบและคติความเชื่อมาจากเหรียญหรือตราประทับสมัย  
คุปตะที่นิยมทําเปนรูปคชลักษมีรวมกับสัญลักษณมงคลอื่น ๆ ซึ่ง 1 ในนั้นเปนรูปบุคคลที่มี
นักวิชาการตีความวาเปนรูปทาวกุเวรซึ่งผูศึกษาเห็นดวยเพราะความเชื่อเร่ืองพระศรี – ลักษมีและ
ทาวกุเวรตางมีรากฐานมาจากการลัทธิบูชาพระแมและการบูชาสิ่งศักดิ์สิทธิ์เพื่อใหเกิดความอุดม
สมบูรณของชนพื้นเมือง     โดยรูปยักษและยักษิณีที่ปรากฏเปนภาพสลักตามรั้วเสาที่ภารหุตและ 
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โตรณะที่สาญจิฯ  ตางมีความเกี่ยวของกับทาวกุเวรและพระศรี – ลักษม6ี7

   ตนแบบทาวกุเวรที่ปรากฏบนประติมากรรมดินเผารวมกับคชลักษมีรับรูปแบบมาจาก
ทาวกุเวรในสมัยคุปตะที่มีลักษณะเปนบุรุษอวน พุงพลุย ทรงเครื่องประดับมากมาย  ศิราภรณรวบ
เกลาขึ้นและมีปอยผมตกลงมาเปนหลอดแผตกลงทางดานขาง และมีการเนนใหเห็นถึงความ
รํ่ารวยมากขึ้นคือมีฆฎะ แจกันหรือไหสมบัติอยูดานขาง หรือบางครั้งแขวนอยูบนตนกัลปพฤกษ     
ทาวกุเวรในสมัยนี้มีทั้งแสดงทาประทับนั่งและยืน    ถาประทับนั่งจะนั่งบนดอกบัวดวยทาอรรธปร
ยังคะโดยมักหอยขาขวาลงมาวางบนหมอใสเงิน    ทาวกุเวรไดรับการบูชามากจากพวกพอคาที่
หวังความร่ํารวยจากการคา ดังนั้นจึงพบประติมากรรมทาวกุเวรที่สลักจากหินและดินเผาจํานวน
มากบริเวณเมืองมถุรา ซึ่งเปนศูนยกลางทางการคาของอินเดียเหนือ68    ตัวอยางประติมากรรมรูป
ทาวกุเวรในสมัยคุปตะไดแก แผนดินเผาขนาดเล็กที่พิพิธภัณฑปรินซ  ออฟ เวลส  (ภาพที่ 93) 
เมืองบอมเบย ซึ่งมีลักษณะทานั่งใกลเคียงกับตราประทับดินเผารูปทาวกุเวรที่พบในประเทศไทย69

   เมื่อยอนกลับไปเปรียบเทียบกับเหรียญหรือตราประทับรูปคชลักษมีในประเทศอินเดีย
พบวามีคติการนํารูปคชลักษมีไวบนเหรียญตั้งแตสมัยมถุรา (ภาพที่ 16 – 17) บางครั้งรูปคชลักษมี
ปรากฏรวมกับสัญลักษณมงคล อ่ืน ๆ เชน ชาง ตนไมศักดิ์สิทธิ์ ฯ นอกจากจะปรากฏบนเหรียญ
ตราแลวยังพบเปนตราประทับดินเผาอีกจํานวนมากในสมัยมถุราและอมราวดี  โดยเฉพาะใน
อินเดียเหนือราวพุทธศตวรรษที่ 4 พบตราประทับดินเผารูปคชลักษมีแพรกระจายตามเมืองตาง ๆ 
ที่มีการติดตอคาขายทั่วไป เนื่องจากเทวีศรี – ลักษมีในรูปของคชลักษมีเปนที่นิยมแพรหลายและ
ไดรับการยกยองใหเปนเทวีที่สามารถประทานความร่ํารวยและความความมั่งคั่งทางการคา70   

   ในสมัยคุปตะรูปคชลักษมีที่เปนตราประทับดินเผามีลักษณะที่หลากหลายมาก ทั้ง
รูปคชลักษมีเดี่ยว ๆ    คชลักษมีและครุฑ   คชลักษมีที่ปรากฏทั้งสังข ครุฑ ถุงใสเงินและจักร (ภาพ

 
    67 ความเชื่อเรื่องทาวกุเวร (Kuvera, Kubera) เปนความเชื่อที่มีรากฐานมาจากลัทธิการบูชายักษ
ของคนพื้นเมือง  ชาวพื้นเมืองถือวาทั้งยักษ (เพศชาย) และยักษิณี (เพศหญิง) เปนผูนําความอุดมสมบูรณและ
ความมั่งคั่งมาใหแกมนุษยเชนเดียวกับเทวดาและนาค, James  Fergusson, Tree and  Serpent  Worship 
(Delhi : Gayatri Offset Press, 1971), 6 - 7., Kiran Kumar Thaplyal, Studies in Ancient Indian Seals, 
178. และ Bhagwant  Sahai, Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 171 – 172 , 179. 

   68 Bhangwant Sahai, Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 63, 66 - 67. 
    69 ดูขอแตกตางระหวางทาวกุเวรและทาวชัมภลไดจาก, B.T. Bhattacharya, Indian Buddhist 
Iconography (Calcutta : Firma K.L. Mukhopadhyay, 1968), 178ff –237ff. และ ผาสุข  อินทราวุธ, “ตราดิน
เผารูปคช – ลักษมีและกุเวรจากเมืองนครปฐมโบราณ,” เมืองโบราณ : 97. 
    70 Bhagwant  Sahai, Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 166, 173. 
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ที่ 94) หรือคชลักษมีคูกับทาวกุเวรและถุงเงินบนดานเดียวกัน (ภาพที่ 30) บางครั้งพบคชลักษมีใน
รูปของเทวีผูอุปถัมภพอคาทางทะเลเปนการเนนใหเห็นวาพระนางเปนเทวีที่สามารถประทานความ
อุดมสมบูรณ ความมั่งคั่งและความร่ํารวยที่เกิดจากการคาขาย   เปนไปไดวาตราประทับดินเผา
เหลานี้ถูกผลิตโดยพอคาหรือประชาชนทั่วไปเพื่อเอาไวบูชา หรือพกติดตัวพอคาที่ออกเดินทาง
แสวงหาความร่ํารวยทางการคาในแดนไกล   

   ในประเทศศรีลังกาพบคติการบูชาคชลักษมีในฐานะเทวีแหงโชคลาภ ความอุดม
สมบูรณเชนกัน เชน ปรากฏบนเหรียญโลหะตั้งแตพุทธศตวรรษที่ 6  (ภาพที่ 95)  หรือบนเหรียญ 
ดินเผาที่ดานหนึ่งแสดงรูปคชลักษมี   อีกดานหนึ่งเปนเครื่องหมายมงคลตาง ๆ เชน สวัสดิกะ เสา
ยูปะ ฯ  (ภาพที่ 96) แสดงถึงความนิยมในการบูชาคชลักษมีที่แพรหลายจากประเทศอินเดีย
อยางไรก็ตามเทาที่สํารวจในขณะนี้ยังไมพบการทํารูปทาวกุเวรคูกับคชลักษมีในศรีลังกา 

   ในเอเชียตะวันออกเฉียงใตพบคติการบูชาทาวกุเวรหรือทาวชัมภลเชนกัน  โดยเฉพาะ
ประเทศอินโดนีเซีย  เชน  ภาพสลักบริเวณประตูทางเขาศาสนสถานที่จันทิเมนดุต    (ภาพที่ 97) 
หรือเปนงานประดับที่ดามคันฉองสําริด  ฯ (ภาพที่ 98) แสดงวาคติดังกลาวเปนที่รูจักกันในเอเชีย
ตะวันออกเฉียงใต   ในประเทศไทยโดยเฉพาะวัฒนธรรมทวารวดีพบประติมากรรมรูปบุคคลราง
อวน พุงพลุย นั่งชันเขาขึ้นขางหนึ่งซึ่งสันนิษฐานวาจาจะเปนทาวกุเวรหรือทาวชัมภลประดับ
ตามศาสนสถาน เชน เจดียจุลประโทน จังหวัดนครปฐม (ภาพที่ 99)  เปนตราประทับดินเผาดาน
เดียว เชนที่เมืองฟาแดดสงยาง จังหวัดกาฬสินธุ (ภาพที่ 100)    หรือเปนประติมากรรมลอยตัว
สําหรับต้ังวางเพื่อการบูชาเชนที่อําเภอสทิงพระ จังหวัดสงขลา   

      เหรียญดินเผารูปคชลักษมีคูกับทาวกุเวรที่พบในประเทศไทยจึงเปนการรับอิทธิพลทั้ง
ดานความเชื่อและรูปแบบศิลปกรรมมาจากตราประทับดินเผาสมัยคุปตะของอินเดีย      แตเมื่อ
พิจารณาถึงรายละเอียดพบวามีความตางออกไปคือ   ในประเทศไทยชางคูที่ปรากฏรวมกับคช
ลักษมีมีขนาดใหญเต็มพื้นที่ดานขางเมื่อเทียบกับขนาดของเทวี    ซึ่งตางไปจากตราประทับที่พบ
ในอินเดียทั่วไปที่รูปชางจะมีขนาดเล็กกวามาก (เชนภาพที่ 29, 30 และ 94)     อีกทัง้พืน้ทีด่านลาง
ของตราประทับในประเทศอินเดียมักมีการเวนพื้นที่สําหรับตัวอักษร     เปนไปไดวาการเนนรูปชาง
คูใหมีขนาดใหญอาจเปนความตั้งใจของชางเพราะเปนสัญลักษณที่เดนชัดที่สุดที่ใชแยกเทวี
พระองคนี้จากเทวีองคอ่ืน ๆ ในกรณีที่ศิลปวัตถุมีขนาดเล็ก เชน เหรียญหรือตราประทับ 

   ความตางอีกประการหนึ่งคือการแยกทาวกุเวรออกมาวางไวคนละดานกับคชลักษมีโดย
แสดงในลักษณะของบุรุษอวนมีพุง  ไมสวมอาภรณทอนบน  นั่งชันเขาและมักพบไหเงินที่ขนาบอยู
ดานขาง   สันนิษฐานวาในวัฒนธรรมทวารวดีคงคุนเคยกับคติการบูชาทาวกุเวรในฐานะเทพแหง
ความมั่งคั่งเปนอยางดี     ประกอบกับตราประทับคชลักษมีที่เปนตนแบบจากประเทศอินเดียมีรูป
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ทาวกุเวรนั่งหรือยืนดานขางเทวีและมีขนาดเล็กมาก      ชางในทวารวดีอาจตองการเนนใหเห็นถึง
คุณสมบัติของความอุดมสมบูรณ โชคลาภและความมั่งคั่งรํ่ารวยอันเกิดจากการบูชาคชลักษมี
และทาวกุเวรคูกัน  จึงนําสัญลักษณทั้ง 2 มาขยายบนเหรียญคนละดานเพื่อใหเห็นเดนชัดขึ้น   
รูปแบบดังกลาวจึงเปนการประยุกตข้ึนเองของชางในวัฒนธรรมทวารวดีจากการสํารวจในขณะนี้
พบเฉพาะในประเทศไทยเทานั้น 

   ในขณะที่ชิ้นที่มีความพิเศษคือชิ้นที่มาจากเมืองโบราณจันเสน  จังหวัดนครสวรรค 
(ภาพที่ 64) มีรูปสิงหกําลังทําทาแยกเขี้ยวขูใหกลัวหมอบอยูที่ฐานทั้ง 2 ดาน  โดยทั่วไปรูปสิงหมัก
ปรากฏเปนงานประดับในวัฒนธรรมทวารวดีจํานวนมาก เชน เปนงานประดับที่ฐานธรรมจักร เปน
ตุกตาดินเผาขนาดเล็ก  หรือใชเปนลวดลายประดับศาสนสถาน ฯลฯ   ประติมากรรมรูปสิงหใน
ประเทศอินเดียปรากฏบนตราประทับมาตั้งแตสมัยกอนประวัติศาสตรในวัฒนธรรมลุมแมน้ําสินธุ  
แมวาในสมัยดังกลาวรูปสิงหอาจไมพบมากเทารูปชางแตถือวาเปนสัตวมงคลที่พบอยูเสมอใน
ศิลปะอินเดีย  สิงหปรากฏเดนชัดในฤคเวทโดยเปนอวตารปางหนึ่งของพระวิษณุในลักษณะครึ่ง
คนครึ่งสิงหในนรสิงหวตาร (Narasimhavatar)   และเปนสัตวพาหนะของเทพอีกหลายองค เชน 
เทวีทุรคา71 ฯ   ในศาสนาพุทธสิงหถือเปนสัตวมงคลเปนสัตวประจําทิศที่ใชรองรับธรรมจักรของ
เสาพระเจาอโศก ฯ  และมักพบเปนงานประดับที่ฐานบัลลังกของพระพุทธเจา   

   ในทางประติมานวิทยารูปสิงหจึงนาจะมีความสัมพันธกับรูปบุคคลหรือเทพแตละองคที่
ใชเปนงานประดับรวมดวย  แตโดยทั่วไปสิงหถูกใชเปนประติมากรรมประดับศาสนาโดยทั่วไปดวย   
ในวัฒนธรรมทวารวดีประติมากรรมรูปสิงหขนาดเล็กที่ทําจากดินเผาถูกพบเปนจํานวนมากตาม
เมืองโบราณตาง ๆ โดยไมไดแสดงความสัมพันธทางประติมานวิทยากับเทพหรือเทวีองคใด
โดยเฉพาะ   แตจากการที่พบรูปสิงหจํานวนมากแสดงใหเห็นถึงบทบาทและความสําคัญของคติ
ความเชื่อเกี่ยวกับสิงหวาเปนสัญลักษณของการพิทักษศาสนาหรืออยูในฐานะผูคุมครองปองกัน
โดยถือเอาคุณสมบัติของสิงหเปนสําคัญ72    กรณีของรูปสิงหหมอบที่ฐานประติมากรรมคชลักษมี 
– ทาวกุเวรจากเมืองโบราณจันเสน จังหวัดนครสวรรค   ผูศึกษาเชื่อวาเปนเพียงงานประดับไมมี
ความหมายทางประติมานวิทยาเฉพาะแตอยางใด  ซึ่งตางไปจากลักษณะที่เทวีประทับนั่งบนหลัง
สิงหหรือมีสิงหหมอบอยูดานขางที่เรียก “ราชยลักษมี” ซึ่งจะวิเคราะหในหัวขอตอไป 

 
    71 Stella  Snead, Animals in Four Worlds (Chicago : University of Chicago Press, 1989), 20. 

   72 อนุสรณ  คุณประกิจ, “การศึกษาคติและรูปแบบประติมากรรมดินเผาขนาดเล็กสมัยทวารวดีที่พบ
ในบริเวณภาคกลางของประเทศไทย” (วิทยานิพนธศิลปศาสตรมหาบัณฑิต สาขาโบราณคดีสมัยประวัติ ศาสตร 
บัณฑิตวิทยาลัย มหาวิทยาลัยศิลปากร, 2530), 107. 
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   สรุป เหรียญดินเผารูปคชลักษมี – กุเวรนี้เปนศิลปวัตถุที่ไมไดสรางขึ้นเพื่อศาสนาใด
ศาสนาหนึ่งโดยเฉพาะ  แตคงเปนวัตถุบูชาที่นับถือรวมกันทั้งศาสนาพราหมณและศาสนาพุทธ  
และคงเปนสิ่งที่ชุมชนโบราณผลิตขึ้นเพื่อเปนเครื่องรางสําหรับการบูชาเพื่อความสมบูรณของพืช
พันธุธัญญาหารและความมั่งคั่งจากการคาขาย  เนื่องจากชุมชนโบราณที่พบประติมากรรม
ลักษณะนี้ เชน เมืองนครไชยศรี จังหวัดนครปฐม  เมืองซับจําปา  จังหวัดลพบุรี  เมืองจันเสน 
จังหวัดนครสวรรค ฯ เคยเปนพื้นที่ที่อยูติดชายฝงทะเลเดิม  สามารถทําการคากับอินเดียและ
ชุมชนรวมสมัยอื่นที่อยูริมทะเลได    ดังนั้นรูปแบบคชลักษมีคูกับทาวกุเวรที่พบจากเมืองโบราณ
สมัยทวารวดีนาจะไดรับอิทธิพลทั้งคติความเชื่อและรูปแบบศิลปกรรมที่เปนตราประทับหรือ
เหรียญตรารูปคชลักษมีของอินเดียสมัยหลังคุปตะ   แตมีความตางออกไปคือมีการแยกทาวกุเวร
และคชลักษมีมาขยายใหมีขนาดใหญเต็มเหรียญคนละดานและเนนรูปชางคูใหมีขนาดใหญมาก   

   มีงานประติมากรรมคชลักษมีอีกจํานวน 1 ชิ้นที่มาจากเมืองโบราณอูทอง จังหวัด
สุพรรณบุรี (ภาพที่ 56) ที่ผูศึกษายังไมไดกลาวถึงในที่นี้เนื่องจากปรากฏรูปเทวีคูกับสิงหอยูดวย
โดยจะนําไปวิเคราะหรวมกับประติมากรรมราชยลักษมีในหัวขอถัดไป 

   1.5 คชลักษมีที่ประดับที่โคนใบเสมา  
   ภาพสลักคชลักษมีที่ประดับที่โคนใบเสมาพบจํานวน 1 ชิ้น  จากเมืองฟาแดดสงยาง  

จังหวัดกาฬสินธุ (ภาพที่ 66)  ในที่นี้ผูศึกษาจะกลาวถึงหนาที่และประเภทของใบเสมาเพื่อใช
ประกอบการวิเคราะหถึงภาพสลักที่ใชประดับบนใบเสมาซึ่งรวมถึงคชลักษมีดวย 

   ปจจุบันถือกันวาใบเสมาคือนิมิตหรือเครื่องหมายอยางหนึ่งซึ่งใชกําหนดเขตพระอุโบสถ
อันเปนที่ทําสังฆกรรมของพระสงฆ73   ใบเสมาเปนเอกลักษณอยางหนึ่งของวัฒนธรรมทวารวดีใน
ภาคตะวันออกเฉียงเหนือ    คติการสรางใบเสมามีนักวิชาการไดสันนิษฐานวามีที่มา 2 แนวทาง
คือ  หนึ่งเปนเสมาหินในพระพุทธศาสนา  และสองเปนการสืบทอดคติหินตั้งในระบบความเชื่อ
ทองถิ่น   เปนไปไดวาเมื่อวัฒนธรรมทางพุทธศาสนาแพรหลายเขามาจึงมีการผสมผสานกับ
วัฒนธรรมทองถิ่นหินตั้งจึงถูกปรับใชกลายเปนใบเสมาในพุทธศาสนา74

 
    73 พระไตรปฎกฉบับหลวง เลม 4 (กรุงเทพฯ : โรงพิมพกรมการศาสนา, 2514), 202 – 212. 
    74 ดูขอถกเถียงที่มาของใบเสมาจาก, ศรีศักร  วัลลิโภดม, “เสมาหินอีสาน : การสํารวจและศึกษาการ
สืบเนื่องของประเพณีปกหินตั้งในสังคมภาคตะวันออกเฉียงเหนือ,” : 6.  ชิน  อยูดี, สมัยกอนประวัติศาสตรใน
ประเทศไทย (กรุงเทพฯ : ศิวพร, 2510), 80 – 82. และพิริยะ  ไกรฤกษ, Sema with Scenes from the 
Mahanipata Jatakas in the National Museum at Khon Kean,” ใน ศิลปะและโบราณคดีในประเทศไทย (
ประจวบคีรีขันธ : ศูนยการทหารราบ, 2517), 40 – 45.    
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     จากการขุดแตงพื้นที่บริเวณพระธาตุยาคูที่เมืองฟาแดดสงยาง  อําเภอกมลาไสย  
จังหวัดกาฬสินธุ โดยกรมศิลปากรในป พ.ศ. 2515    พบใบเสมาหินแบบมีภาพสลักปกประจําทิศ
อยูรอบองคพระธาตุปนกับเสมาหินแบบที่ไมมีภาพสลัก75  ดังนั้นหนาที่ของใบเสมาอาจเปนการปก
เพื่อกําหนดใหเปนเขตศักดิ์สิทธิ์ของพุทธศาสนา  โดยอาจแฝงคติจักรวาลตามความเชื่อในพุทธ
ศาสนาอีกดวย76   แตจากการที่พบใบเสมาจํานวนมากนับรอย ๆ แผน ซึ่งมากเกินจะใชแสดง
ขอบเขตของศาสนสถานจึงเปนไดวาใบเสมาอาจทําหนาที่ในความหมายอยางอื่นก็เปนได 

   ตัวอยางของคําอธิบายดังกลาวไดแกการพบใบเสมาหินแบบแผนจมดินปกลอมเนินดิน
อยางเปนระเบียบ 8 ทิศซึ่งเชื่อวาเปนศาสนสถานจํานวน 2 แหงในเมืองฟาสงยาง     กลางเนินดิน
มีเสมาหินขนาดใหญสลักเปนภาพชาดกและพุทธประวัติลมอยูตรงกลางในตําแหนงอันศักดิ์สิทธิ์
เดียวกันกับที่ที่ประดิษฐานวัตถุเคารพ เชน สถูป เจดีย ฯ    ในขณะที่เสมาหินบางแผนมีการสลัก
ภาพพระพุทธรูป (ภาพที่ 101) คลายเปนสิ่งที่ใชเคารพเชนเดียวกับประติมากรรมพระพุทธรูปอ่ืน ๆ 
แสดงใหเห็นวาเสมาหินอาจไมไดถูกใชเปนหลักเขตเพียงอยางเดียว   หากยังเปนวัตถุเคารพใน
ตัวเองดวย     นอกจากนี้ใบเสมาบางแผน เชนที่พบที่วัดโนนศิลา  อําเภอชุมแพ จังหวัดขอนแกน 
(ภาพที่ 102) มีจารึกอักษรหลังปลลวะ ภาษามอญกลาวถึงการอุทิศบุญใหไดเกิดทันยุคพระศรอีาริ
ยะเมตไตร77 ดังนั้นใบเสมาจึงอาจทําหนาที่นอกเหนือจากการแสดงเขตแดนอันศักดิ์สิทธิ์ของ
พระพุทธศาสนาแลวยังอาจเปนสิ่งที่สรางขึ้นเพื่อเปนการอุทิศสวนกุศล   อีกทั้งภาษามอญบนใบ
เสมาแสดงถึงความสัมพันธในการรับพุทธศาสนากับชุมชนในวัฒนธรรมทวารวดีภาคกลางอีกดวย   

   รองศาสตราจารย ดร.ศักดิ์ชัย  สายสิงหสันนิษฐานวาใบเสมาโดยเฉพาะที่สลักภาพ
พุทธประวัติอาจสรางขึ้นดวยวัตถุประสงคเดียวกับคติการสรางจิตรกรรมฝาผนังในระยะหลัง78    
คือใชบอกเลาเรื่องราวเปนการสั่งสอนใหกับผูที่มากระทําพิธีทางศาสนา     โดยรองศาสตราจารย
ศรีศักร  วัลลิโภดมไดใหความเห็นไวกอนวาใบเสมาที่มีการสลักภาพพุทธประวัติหรือชาดกนี้อาจ
เปนการสรางเพื่อการกุศลแลวนําไปปกในสถานที่ศักดิ์สิทธิ์เพื่ออุทิศใหกับพุทธศาสนา  หรืออาจ

 
    75 ศรีศักร  วัลลิโภดม, “เสมาอิสาน,” เมืองโบราณ 1, 2 (มกราคม – มีนาคม 2518) : 99. 

   76 อานเพิ่มเติมขอเสนอดังกลาวนี้ใน, อนุวิทย  เจริญศุภกุล, “การออกแบบศาสนสถานสกุลชาง 
ทวารวดี เขมรและชุมชนภาคใตไชยาในประเทศไทย,” เมืองโบราณ 27, 4 (ตุลาคม – ธันวาคม, 2544) : 27 - 30. 

   77 กรมศิลปากร, ”จารึกใบเสมาวัดโนนศิลา พุทธศตวรรษที่ 14,” ศิลปากร 29, 5 (พฤศจิกายน, 
2528) : 84. 

   78 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 148. 
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ถูกสรางขึ้นเพื่อการสะเดาะเคราะห  หรือเปนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่สมบูรณในตัวเองทําหนาที่เชนเดียวกับ
พระสถูป หรือพระพุทธรูปเพื่อใหคนกราบไหวบูชา79

   จากการที่ใบเสมาคชลักษมีชิ้นนี้ไมมีรายงานการพบวาถูกปกในลักษณะเชนใด  เมื่อ
นําไปเทียบกับลักษณะการปกใบเสมาคชลักษมีที่เขาพนมกุเลนที่มีการปกเสมาหินเปนคู ๆ รอบ
เนินดินหรือสถานที่ศักดิ์สิทธิ์ที่เมืองบัมกรี (Bam Gre) และที่เมืองฟนมาส (Fun Mas) (ภาพที่ 
103) เปนไปไดวาใบเสมาแผนนี้นาจะถูกสรางขึ้นเพื่อกําหนดเขตศักดิ์สิทธิ์ทางพุทธศาสนา80  
ดังนั้นคติในการสรางใบเสมาจึงอาจเปนการสืบทอดประเพณีหินตั้งเพื่อแสดงขอบเขตพื้นที่
ศักดิ์สิทธิ์และถูกปรับใชในพุทธศาสนาเพื่อเปนเครื่องหมายในการกําหนดเขตพระอุโบสถอันเปนที่
ทําสังฆกรรมของพระสงฆ     อยางไรก็ตามมีใบเสมาจํานวนมากที่มีภาพสลักเปนรูปบุคคลหรือ
ลวดลายตาง ๆ  เชน สถูป ลายกระหนก  รู

                                                

ปบุคคล ฯลฯ  ภาพดังกลาวอาจสื่อความหมายบาง
ประการซึ่งจะยกตัวอยางประกอบการวิเคราะหตอไป 

   โดยทั่วไปใบเสมาที่มาการสลักลวดลายแบงไดเปน 2 ประเภทใหญ ๆ คือ  ประเภทแรก
ลายกระหนกและลายกานขด (ภาพที่ 104)      ประเภทที่สองมีลวดลายสลักรูปกลีบบัวบนฐาน    
ซึ่งใบเสมาลักษณะนี้ถูกพบเปนจํานวนมากกวาประเภทแรกและสามารถแบงยอยไดอีก 2 แบบ 
คือแบบที่มีพระสถูป เจดียหรือหมอน้ําตรงกลางแผนเสมา (ภาพที่ 105) และแบบที่มีการสลักภาพ
บุคคลเหนือลวดลายบัวบนฐาน (ภาพที่ 106)     ใบเสมาประเภทแผนหินที่มีภาพสลัก  ตําแหนง
ของภาพมักอยูบริเวณโคนใบเหนือฐานที่ทําเปนกลีบบัวคว่ําบัวหงายหรืออยูบริเวณตรงกลางของ
ใบเสมา  ลวดลายที่ใชสลักไดแกรูปสถูป  ธรรมจักร  ลายกระหนกหรือลายกานขด    รูปบุคคลที่
แสดงฉากเหตุการณในชาดกหรือพุทธประวัติ81  ในที่นี้ผูศึกษานําเสนอการวิเคราะหความหมาย

 
   79 ศรีศักร  วัลลิโภดม, “เสมาอิสาน,”, 112. และ สมเดช  ลีลามโนธรรม,”ใบเสมาสมัยทวารวดี,” 

เมืองโบราณ 25, 2 (เมษายน – มิถุนายน, 2542) : 111. 
   80 J. Boulbet et B. Dagens,”Les Sites Archeologiques de la Region du Bhnam Gulen,” Art 

Asiatiques TomeXXVIII 1973 : 51 – 52. 
    81 ใบเสมาที่มีการสลักภาพชาดกหรือพุทธประวัติถูกพบเปนจํานวนมากมีนักวิชาการไดศึกษาและ
ตีความทางประติมานวิทยาไวอยางละเอียดแลวเชน อรุณศักดิ์  กิ่งมณี,”ภาพสลักเรื่อง ”ภูริทัตตชาดก” บนใบ
เสมาจากเมืองฟาแดดสงยาง จังหวัดกาฬสินธุ,” เมืองโบราณ 23, 4 (ตุลาคม – ธันวาคม, 2540) : 104 – 109. 
หรือ หมอมราชวงศ สุริยวุฒิ  สุขสวัสดิ์,”ใบเสมาสลักเรื่องรามายณะ การเปลี่ยนแปลงคติและรูปแบบจากศิลปะ
ทวารวดีสูศิลปะรวมแบบเขมรในภาคตะวันออกเฉียงเหนือ,” เมืองโบราณ 17, 1 (มกราคม, 2534) : 104 – 109.  
เปนตน  ผูศึกษาจึงจะไมกลาวถึงในที่นี้ 
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ของภาพสลักบางภาพที่ปรากฏบนใบเสมา ไดแก ใบเสมาที่มีภาพสถูป  ใบเสมาที่มีสลักภาพ
ธรรมจักร 

   ใบเสมาที่มีการสลักภาพสถูปตรงกลางถูกพบจํานวนมาก  ลักษณะของสถูปที่ปรากฏ
บนใบเสมาสวนใหญมีความใกลเคียงกันคือสลักเปนสถูปแบบเหมือนจริงและใชเปนสัญลักษณ
แทน  มีทั้งเปนองคระฆังและแบบที่เปนหมอปูรณฆฏะ  มีสวนยอดทําเปนฉัตรซอนเปนชั้นลดหลั่น
กันจรดยอดของใบเสมา  รูปทรงโดยรวมของภาพสลักรูปสถูปบนใบเสมามีความคลายกับสถูป
สมัยทวารวดีที่ปจจุบันจัดแสดงที่พิพิธภัณฑสถานแหงชาติพระนคร (ภาพที่ 107)   ใบเสมารปูสถปู
นี้ยังไดพบในศิลปกรรมเขมรสมัยกอนเมืองพระนคร เชนที่เขาพนมกุเลน (ภาพที่ 108) 

   โดยทั่วไปสถูปหมายถึงสถานที่บรรจุอัฐิและเปนสัญลักษณของพุทธศาสนา   มี
ความสําคัญสูงสุดในฐานะสถานที่ประกาศเขตการนับถือพุทธศาสนา     เปนสัญลักษณของความ
เชื่อในหลักธรรมและเปนสถานที่ศักดิ์สิทธิ์ในการสักการบูชาพระพุทธเจา82  นอกจากนี้ยังสื่อความ
หมายถึงเหตุการณในพุทธประวัติตอนปรินิพพานซึ่งเปนตัวแทนของพระพุทธองค   คติในการสลัก
รูปสถูปบนใบเสมา รองศาสตราจารย ดร.ศักดิ์ชัย  สายสิงหใหความเห็นวารูปสถูปที่มีลักษณะเปน
หมอน้ําเปนสัญลักษณของความอุดมสมบูรณซึ่งมีปรากฏมาแลวในศิลปะอินเดียโบราณ  และพบ
ไดในศิลปะลังกาสมัยอนุราธปุระในระยะแรก ๆ ราวพุทธศตวรรษที่ 8 – 10 โดยนิยมปกหินตั้งรูป
หมอน้ําปูรณฆฏะไวหนาประตูทางเขาเพื่อแสดงถึงความอุดมสมบูรณและเปนการอวยชัยใหพรแก
ผูที่เขามาทําพิธีกรรมในศาสนสถาน83   ดังนั้น ความหมายของสถูปที่เปนการประกาศเขตของ
พระพุทธศาสนาเมื่อนํามาประดับบนใบเสมาที่หมายถึงการกําหนดเขตอันศักดิ์สิทธิ์ในการทํา
พิธีกรรมของสงฆจึงเปนความหมายที่สอดรับกันอยางยิ่ง        อีกทั้งการที่สถูปเปนตวัแทนของพระ
พุทธองค  ใบเสมาที่มีการสลักรูปสถูปจึงอาจเปนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ในตนเองที่ใชสําหรับการเคารพบูชา
เชนเดียวกับพระพุทธรูป   และจากการที่สถูปมีรูปรางคลายกับหมอน้ําจึงอาจมีความหมายไปถึง
ความอุดมสมบูรณที่จะบังเกิดกับผูที่เขามาในบริเวณศาสนสถานก็เปนได 

  ในขณะที่ใบเสมาที่มีการสลักภาพธรรมจักรพบจํานวนไมมากนัก เชน ใบเสมาจาก
อําเภอนางรอง จังวัดบุรีรัมย (ภาพที่ 109) ใบเสมาจากวัดดงเฒาเกา จังหวัดอํานาจเจริญ  
นอกจากนี้ยังพบที่เขาพนมกุเลน ประเทศกัมพูชาอีกดวย (ภาพที่ 108)   โดยทั่วไปธรรมจักรเปน
สัญลักษณของการปฐมเทศนาของพระพุทธเจา  หรืออาจหมายถึงพระสูตรเร่ืองธรรมกัปจักร

 
    82 นิตยา  กนกมงคล,”สถูปทรงหมอน้ํา ศิลปะทวารวดีที่พบในเขตภาคกลางของประเทศไทย,” 
(วิทยานิพนธศิลปศาสตรมหาบัณฑิต สาขาวิชาประวัติศาสตรศิลปะ บัณฑิตวิทยาลัย  มหาวิทยาลัยศิลปากร
,2547), 8. 
    83 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 236 – 237. 
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กัปปวัตนสูตร (พระสูตรวาดวยการหมุนพระธรรมจักร)84 ธรรมจักรที่พบในภาคตะวันออกเฉียง 
เหนือมีทั้งที่ปรากฏบนแผนเงินดุนนูน  พระพิมพและภาพสลักบนใบเสมา  โดยธรรมจักรบนแผน
เงินดุนนูนบางแผนปรากฏรวมกับพระพุทธรูปปางแสดงธรรม  เจตนาแสดงใหเห็นถึงความสัมพันธ
ระหวางพระพุทธเจาที่กําลังเทศนากับธรรมจักรที่เปนสัญลักษณแหงพระธรรมคําสอน   

   ผูชวยศาสตราจารยรุงโรจน  ธรรมรุงเรืองเห็นวาภาพสลักรูปธรรมจักรบนใบเสมาเปนสิ่ง
ที่ชวยรับรองขอสันนิษฐานของรองศาสตราจารยศรีศักร  วัลลิโภดมที่วาใบเสมาบางแผนสรางขึ้น
เพื่อใหคนกราบไหวบูชา  เปนสิ่งศักดิ์สิทธิ์สมบูรณในตัว    การที่ใบเสมากลายเปนสิ่งศักดิ์สิทธิ์
ยอมเปนผลมาจากการสลักรูปปูชนียวัตถุตาง ๆ ลงบนใบเสมานั่นเอง  การกราบไหวบูชาใบเสมา
แทจริงแลวจึงมีนัยถึงการไหวรูปสลักที่อยูบนใบเสมาดวย  ดังนั้นเมื่อกราบไหวใบเสมารปูธรรมจกัร
จึงเปนการกราบไหวธรรมจักรดวย  โดยความสําคัญอาจเทียบไดกับการสักการบูชาสถูปหรือ
พระพุทธรูป85  ดังนั้น ใบเสมาที่มีการสลักรูปธรรมจักรนอกจากจะสื่อความหมายถึงการเปนเขต
แดนทางพระพุทธศาสนาแลวยังอาจสื่อถึงพุทธประวัติตอนปฐมเทศนา     หรือหมายถึงพระธรรม
คําสอนซึ่งเปนตัวแทนของพระพุทธเจานั่นเอง   

 ในกรณีที่มีการนํารูปคชลักษมีมาประดับบนใบเสมา (ภาพที่ 67) มีนักวิชาการไดเสนอ
แนวคิดออกเปน 2 ทางคือ รองศาสตราจารย ดร.ศักดิ์ชัย  สายสิงห  ตั้งขอสันนิษฐานไววานาจะทาํ
ข้ึนเพื่อคติเร่ืองความอุดมสมบูรณเชนเดียวกับการสลักภาพสถูปบนใบเสมาที่มีลักษณะเปนหมอ
น้ําอันเปนสัญลักษณของความอุดมสมบูรณเชนเดียวกัน86     

   ในขณะที่ อรุณศักดิ์  กิ่งมณีใชวิธีการวิเคราะหจากลักษณะแวดลอมของใบเสมาที่ถูก
พบจากเมืองฟาแดดสงยางวาภาพสลักบนใบเสมาสวนใหญเปนเรื่องชาดกและพุทธประวัติซึ่งมี
ความเกี่ยวเนื่องกับพุทธศาสนาทั้งสิ้น  จึงสามารถตั้งขอสันนิษฐานไดวาภาพสลักรูปสตรีที่มีชางชู
งวงรดน้ําบนใบเสมาชิ้นดังกลาวนาจะเปนสัญลักษณแทนปางประสูติของพระพุทธองคที่ทําตาม
คตินิยมทางพุทธศาสนาเปนสําคัญ87    อยางไรก็ตาม อรุณศักดิ์  กิ่งมณี ยังเสนออีกวาภาพสลัก
ดังกลาวอาจเปนการผสมผสานระหวางภาพสัญลักษณแทนปางประสูติกับคติดั้งเดิมเกี่ยวกับ
สัญลักษณของโชคลาภและความอุดมสมบูรณ (ตามคติของคชลักษมี) เขาดวยกัน     ทั้งนี้เพื่อให

 
    84 ทั้งนี้ความหมายของธรรมจักรไดพูดอยางละเอียดไวแลวในหัวขอที่ 1.2  
    85 รุงโรจน  ธรรมรุงเรือง,”ธรรมจักรในวัฒนธรรมทวารวดีภาคตะวันออกเฉียงเหนือ,” เมืองโบราณ : 
80. 
    86 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 251. 
    87 อรุณศักดิ์  กิ่งมณี,”ใบเสมาสลักภาพ”สัญลักษณแทนปางประสูติของพระพุทธองค,” ศิลปากร 45, 
1 (มกราคม – กุมภาพันธ, 2545) : 85.  

 
 
 
 

 
 
 
 

 
 



 77

 

                                                

บังเกิดความเปนมงคลและความศักดิ์สิทธิ์บนใบเสมาอยางสมบูรณ88   ซึ่งการใชภาพสัญลักษณ
แหงความอุดมสมบูรณตลอดจนความเจริญงอกงามที่เปนมงคลในลักษณะแบบเดียวกันนี้ก็เคย
พบบนใบเสมาอยูเสมอ เชน รูปหมอปูรณฆฏะ ธรรมจักรตลอดจนภาพของสถูปแบบตาง ๆ เปนตน 

     ผูศึกษาเห็นดวยกับเหตุผลดังกลาวที่วาใบเสมาที่มีภาพสลักสวนใหญเปนศิลปวัตถุที่
สรางขึ้นในพุทธศาสนา   อีกทั้งวัฒนธรรมทางพุทธศาสนาไดฝงรากลึกในเมืองโบราณแหงนี้และ
เมืองโบราณรวมสมัยอื่น ๆ ในลุมแมน้ําชีตั้งแตสมัยยุคหัวเลี้ยวหัวตอทางประวัติศาสตรกอนพุทธ
ศตวรรษที่ 1689    แตผลจากการขุดคนทางโบราณคดีก็ไดพบงานศิลปกรรมที่มีเคาวาเปนรูป
เคารพในศาสนาอื่นเชนกัน เชน ใบเสมาเทวีคูกับสิงห (ภาพที่ 68) ที่อาจเปนความเชื่อของศาสนา
พราหมณ - ฮินดู  ดังนั้นจึงอาจมีคติคติอ่ืน ๆ ที่ไมเกี่ยวของกับพุทธศาสนาไดเผยแพรเขามายัง
พื้นที่นี้ดวย 

      การที่คชลักษมีปรากฏบนใบเสมาที่ทําหนาที่กําหนดขอบเขตอันศักดิ์สิทธิ์ของพุทธ
ศาสนาจึงไมอาจปฏิเสธไดวาไมใชงานศิลปกรรมที่ถูกสรางขึ้นในพุทธศาสนา    แตไมนาจะ
หมายถึงพุทธประวัติตอนประสูติเนื่องจากความนิยมในศิลปะอินเดียเองตั้งแตศิลปะสมัยคันธาระ
ใชรูปพระนางสิริมหามายาเหนี่ยวกิ่งไมแทนคชลักษมีแทนพุทธประวัติในตอนนี้ตามที่ไดอภิปราย
ในหัวขอคชลักษมีบนธรรมจักร (หัวขอที่ 1.2)   อีกทั้งสัญลักษณรูปสตรีประทับนั่งทรงดอกบัวใน
พระหัตถโดยมีชางคูมารดน้ําทั้ง 2 ขางนี้เปนสัญลักษณกลาง ๆ ที่นิยมใชกันทุกศาสนา    ในที่นี้จึง
สรุปไดวาใบเสมาคชลักษมีอาจทําหนาที่ทั้ง 2 ประการคือหนึ่งทําหนาที่แสดงขอบเขตอันศักดิ์สิทธิ์
ของพุทธศาสนา (ในกรณีที่ถูกปกลอมรอบศาสนสถาน)  สองทําหนาที่เปนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ในตนเอง
เพื่อใหคนกราบไหวบูชาเพื่อใหเกิดโชคลาภและความอุดสมสมบูรณกับผูที่เขามายังพุทธสถาน
แหงนั้น 

    เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบศิลปะพบวาการสลักเปนเสนสันนูนเปนกรอบลอไปตามขอบใบ
เสมาเปนสิ่งคอนขางแปลกไปจากใบเสมาแผนอื่น ๆ ซึ่งนิยมสลักใบเสมาเปนขอบมนหรือสลักลด
ระดับชั้นลงไป  รูปแบบดังกลาวพบไดนอยแตยังคงเทียบไดกับใบเสมาภาพกุลวกชาดกที่พบจาก
พระธาตุยาคู เมืองฟาแดดสงยางเชนกัน (ภาพที่ 110)   

   ใบเสมาที่มีการประดับรูปคชลักษมีที่เมืองฟาแดดสงยางนี้เทียบเคียงไดกับใบเสมาที่
พนมกุเลน (ภาพที่ 80) โดยขนาดของภาพสลักจากเมืองฟาแดดสงยางมีขนาดเล็กเมื่อเทียบกับ
สัดสวนของใบเสมาและตําแหนงของภาพสลักอยูที่โคนเสมา    ตางจากพนมกุเลนที่คชลักษมี

 
    88 เร่ืองเดียวกัน, 86. 

   89 ผาสุข  อินทราวุธ, รายงานการขุดคนเมืองฟาแดดสงยาง อําเภอกมลาไสย  จังหวัดกาฬสินธุ, 61. 
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ขยายเต็มแผนใบเสมาและอยูตรงกลางโดยวางบนฐานที่มีลักษณะคลายบัลลังกมารองรับตอดวย
ฐานบัว     

   การแสดงทาทางของเทวีจากทั้ง 2 แหงมีลักษณะการยกพระหัตถทั้ง 2 ข้ึนบริเวณพระ
อุระและทรงดอกบัว  รวมทั้งมีการทําศิราภรณเปนทรงกรวยแหลมเหมือนกัน90  เทียบเคียงไดกับ
ศิราภรณของกษัตริยบนใบเสมาพิมพาพิลาป  (ภาพที่ 111)   และพระวิษณุจากดงเดือง (ภาพที่ 
81)   ตางออกไปที่เทวีจากเมืองฟาแดดสงยางมีการทํารัศมีหรือประภามณฑลลอมรอบพระเศียร   

   เมื่อเปรียบเทียบคชลักษมีที่มาจากดงเดืองในศิลปะจาม (ภาพที่ 112) พบวาศิราภรณมี
ความตางกันคือมีลักษณะเปนชั้นซอนประดับดวยตาบสามเหลี่ยม 3 ดาน    อีกทั้งทาทางของเทวี
ก็มีความตางออกไปคือพระหัตถทั้ง 2 ที่ทรงดอกบัววางไวบริเวณพระชงฆไมไดยกขึ้นมาบริเวณ
พระอุระซึ่งเปนทาที่พบไดทั่วไปในประติมากรรมจาม      

   ในขณะที่ทาทางของชางที่ยืนชูงวงของเมืองฟาแดดสงยางกลับสัมพันธกับคชลักษมี
จากดงเดืองมากกวาพนมกุเลนที่ชางมีลักษณะนั่งหมอบ    ลวดลายฉากหลังเปนลายผักกูดที่ดู
คลายกับเมฆหรือพรรณพฤกษาเหนือภาพคชลักษมีเปนลายที่พบทั่วไปในใบเสมาสมัยทวารวดี 
เชน บริเวณที่เปนจอมปลวกกลางภาพในใบเสมาภูริทัตชาดก (ภาพที่ 106)   หรือบริเวณลายเมฆ
ที่อยูดานขวาของใบเสมาภาพกุลวกชาดก (ภาพที่ 110)        

   เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบและตําแหนงของลวดลายบริเวณนี้กับชิ้นที่มาจากพนมกุเลน
และดงเดืองพบวาทั้ง 2 แหงมีการสลักเนนใหเกิดมิติที่ลึกกวาเมืองฟาแดดสงยาง  อีกทั้งลวดลาย
จากพนมกุเลนเปนลักษณะการนําวงโคงมาตอกันจนหางไกลลายกระหนกแบบผักกูด  และมี
ความใกลเคียงกับดงเดืองมากกวาเมืองฟาแดดสงยาง 

   อยางไรก็ตาม เมื่อพิจารณาถึงใบเสมาภาพกุลวกชาดกที่มีการสลักภาพพระอินทรสวม
ศิราภรณเปนชั้นซอนมีกรอบกระบังหนา (ภาพที่ 110) คลายกับภาพสลักนารายณบรรทมสินธุ  
ศิลปะเขมรแบบไพรกเมงจากตวลบาเสต (Tuol Baset)  (ภาพที่ 113)   และภาพสลักนารายณ
บรรทมสินธุที่ Mi – Son E1 ในศิลปะจาม (ภาพที่ 114)     รวมทั้งคลายคลึงกับศิราภรณของสุริยะ
เทพที่ประดับบนธรรมจักรจากเมืองลพบุรีอีกดวย (ภาพที่ 82)  โดยทับหลังจากตวลบาเสต เทวดา
ที่ประกอบภาพสลักนารายณบรรทมสินธุทั้ง 2 ขางสวมศิราภรณทรงกรวยแหลมคลายกับคช

 
    90 ทั้งนี้ เมืองฟาแดดสงยางกับพนมกุเลนที่พบใบเสมารูปคชลักษมีระยะทางหางกันราว 300 กิโล 
เมตร  จึงเปนไปไดที่จะมีการติดตอกันและมีอิทธิพลทางศิลปกรรมรวมกัน,J. Boulbet et B. Dagens, ,”Les 
Sites Archeologiques de la Region du Bhnam Gulen,” Art Asiatiques : 51. 
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ลักษมีจากเมืองฟาแดดสงยางและพนมกุเลน  ในขณะที่ภาพพระนารายณบนทับหลังชิ้นเดียวกัน    
กลับสวมศิราภรณเปนชั้นซอนสัมพันธกับพระอินทรบนใบเสมากุลวกชาดก  

      สรุป คติในการสรางใบเสมาเพื่อกําหนดขอบเขตของพุทธศาสนาเมื่อมีการนํา
สัญลักษณรูปคชลักษมีที่เปนที่นิยมแพรหลายในวัฒนธรรมทวารวดีในภาคกลางและเมืองทาอื่น ๆ 
ที่มีการติดตอคาขายกับอินเดียในระยะแรกมาปรับใชจึงเปนการผสมผสานของชางทองถิ่น
โดยเฉพาะ  โดยใบเสมารูปคชลักษมีเปนสิ่งที่ใชแสดงขอบเขตอันศักดิ์สิทธิ์ของพุทธศาสนา และ
อาจเปนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ในตนเองเพื่อใหคนกราบไหวบูชาเพื่อใหเกิดโชคลาภและความอุดสมสมบูรณ    
โดยคติการสรางมีความสัมพันธทั้งกับภาคกลางของประเทศไทยและพนมกุเลน  ในขณะที่รูปแบบ
ของงานศิลปกรรมมีความสัมพันธกับทั้งภาคกลางของประเทศไทย   ศิลปะจามและศิลปะเขมร
สมัยกอนเมืองพระนคร  
    1.6 คชลักษมีบนทับหลังทางเขาศาสนสถาน  
    ในประเทศไทยพบการนําคชลักษมีมาเปนงานประดับบนทับหลังประตูทางเขาศาสน
สถานอยางนอยจํานวน 2 แหงไดแก ทับหลังจากปราสาทสระกําแพงใหญ จังหวัดศรีษะเกษ (ภาพ
ที่ 76) และปราสาทเปอยนอย จังหวัดขอนแกน (ภาพที่ 77)   

   จากการศึกษาองคประกอบของทับหลังคชลักษมีที่ปราสาทสระกําแพงใหญที่มีหนา
กาลคายทอนพวงมาลัยตรงกลาง  ทอนพวงมาลัยแตละดานมีพวงอุบะคั่นกลาง  ตําแหนงของ
หนากาลตกลงดานลางและมีรูปบุคคลเหนือหนากาล   จึงอาจจัดอยูในศิลปะสมัยคลัง – บาปวน  
(พ.ศ.1510 – 1630) คชลักษมีประกอบดวยรูปเทวีประทับนั่งอยูตรงกลางเหนือฐานบัวทรงดอกบัว
ทั้ง 2 พระหัตถวางไวเสมอพระชงฆ   และมีรูปชางคูที่มีฐานแยกตางหากจากเทวีกําลังชูงวงรดน้ํา
เหนือพระเศียร   ตําแหนงของทับหลังคชลักษมีอยูดานทิศตะวันตกของบรรณาลัยหลังใตซึ่งอยู
ดานหนาขวาของปราสาทประธาน 
       คชลักษมีที่ปราสาทเปอยนอย จังหวัดขอนแกน มีลักษณะการวางองคประกอบภาพ
โดยรวมใกลเคียงกับที่ปราสาทสระกําแพงใหญกลาวคือมีรูปหนากาลอยูตรงกลางกําลังคายทอน
พวงมาลัย  ตําแหนงของหนากาลคอนไปทางขางลางเชนเดียวกัน  ที่ตางออกไปเล็กนอยคือทอน
พวงมาลัยไมมีพวงอุบะมาคั่นกลางจึงจัดอยูในศิลปะแบบบาปวน (พ.ศ. 1560 – 1630)  และรูป
เทวีที่อยูตรงกลางอยูบนฐานเดียวกันกับชางที่ขนาบขาง  ตําแหนงของทับหลังคชลักษมีอยูที่ประตู
ดานทิศตะวันตกของปราสาทหลังเหนือ    . 
    นาสังเกตวาศิลปกรรมทั้ง 2 ชิ้นมีลักษณะรวมกันคือการนําคชลักษมีไปใชเปนลวดลาย
ประดับบริเวณกลางทับหลังเหนือหนากาลที่คายทอนพวงมาลัย    และตําแหนงของทับหลังคช
ลักษมีไมไดอยูในอาคารที่มีความสําคัญสูงสุด เชน ที่ปราสาทประธานหรือประตูทางเขาหลักแต
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อยางใด   อีกทั้งทับหลังทั้ง 2 ชิ้นนี้หันหนาไปทางทิศตะวันตกเขาหาปราสาทประธาน  และการ
ที่คชลักษมีปรากฏบนทับหลังของปราสาทหินที่เปนศาสนสถานในศาสนาพราหมณ - ฮินดูทําให
สามารถระบุไดอยางชัดเจนวาเปนเทวีแหงโชคลาภและความอุดมสมบูรณในศาสนาพราหมณ - 
ฮินดู 

   เมื่อศึกษาคติและรูปแบบการประดับคชลักษมีบริเวณเหนือประตูทางเขาศาสนสถาน
พบวาเปนที่นิยมอยางมากในศิลปะอินเดียซึ่งมีมาแลวตั้งแตสมัยราชวงศเมารยะ เชน ที่คานของ
โตรณะประตูทางเขาทิศใตที่สถูปสาญจิ (ภาพที่ 115) โดยทําเปนรูปพระศรี - ลักษมีประทับยืน
ทามกลางดอกบัวลอมรอบดวยกอบัวและนก   นาสังเกตวารูปเทวีที่ปรากฏในคชลักษมีบริเวณ
ประตูทางเขาศาสนสถานในชวงแรก ๆ เทวีจะแสดงทาประทับยืนเทานั้น  ในสมัยราชวงศศุงคะ
ชิ้นสวนของสถาปตยกรรมจากเมืองโกสัม (ภาพที่ 10)  เทวีทรงประทับยืนเชนกันและพระหัตถ
ไมไดทรงดอกบัวแตยกขึ้นแสดงอภัยมุทรา  พระหัตถซายงอทาวพระโสณี    ดานขวาของคชลักษมี
เปนรูปชาง ดานซายเปนรูปวัว สวัสดิกะ และมกร ซึ่งลวนเปนสิ่งที่แสดงถึงความอุดมสมบูรณและ
ความเปนมงคลสอดคลองกับสัญลักษณคชลักษมีทั้งสิ้น    

    ในอินเดียเหนือสมัยมถุรามีการประดับคชลักษมีบนทับหลังเชนกัน ในรัฐโอริสสาสมัย
พุทธศตวรรษที่ 12 – 14  พบความนิยมในการนําคชลักษมีมาประดับประตูทางเขาเทวสถานหลาย
แหง เชน ที่มุกเตศวร (Muktesvara) พราหเมศวร  (Brahmesvara) ฯลฯ   ตัวอยางทับหลังจาก
วิหารปรศุราเมศวร  (Parasuramesvara) (ภาพที่ 39) รูปเทวีเร่ิมแสดงทาประทับนั่งและทรง
ดอกบัวในพระหัตถ โดยพระหัตถขวาแสดงวรทมุทรา   ที่นาสนใจคือการแสดงออกของชางที่ขนาบ
เทวีดานขวาแทนที่จะชูงวงหมอน้ํารดน้ําเหนือพระเศียรกลับเปนการลดงวงลงนําหมอนํามาวาง
ใกลพระหัตถขวาของเทวี  แสดงถึงการแสดงออกที่หลากหลายของชางในการถายทอดงาน
ศิลปกรรม 

   ในอินเดียใตมีความนิยมประดับคชลักษมีบริเวณประตูทางเขาศาสนสถานเชนกัน เชน  
ที่ไอโหเล ศิลปะสมัยจาลุกยะ (ภาพที่ 43) รูปคชลักษมีปรากฏรวมกับสัญลักษณมงคลอื่น ๆ เชน 
ชาง หมอปูรณฆฏะและทาวกุเวร   ยิ่งเปนการย้ําใหเห็นถึงคุณสมบัติแหงโชคลาภและความอุดม
สมบูรณที่จะบังเกิดกับผูที่เขามายังศาสนสถานแหงนี้     ในบริเวณคาบสมุทรเดคคาน (Deccan) 
สมัยตนราชวงศจาลุกยะ (Chalukya) พบประติมากรรมรูปคชลักษมีเหนือประตูทางเขาที่ถ้ํา      
ออรังคบาทหมายเลข 7 (ภาพที่ 44) เปนรูปเทวีประทับนั่งตรงกลางภาพในกรอบสี่เหลี่ยม  ที่ตาง
ออกไปคือมีบริวารยืนพนมมือขนาบซายและขวา  สอดคลองกับในคัมภีรมนสาร (Manasara) ที่
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อธิบายวารูปเทวีที่ปรากฏที่ประตูทางเขาศาสนสถานถามี 2 พระกรจะเรียก สามานยลักษมี 
(Samanya Lakshmi)91  

   บริเวณอินเดียใตฝงตะวันออก รัฐทมิฬนาฑู (Tamil Nadu) มีความนิยมในการนําคช
ลักษมีประดับทางเขาศาสนสถานเชนกัน เชน ทับหลังจากเมืองโนฬัมพะ (Nolamba) (ภาพที่ 47) 
สมัยราชวงศปลลวะ  ทับหลังชิ้นนี้มีรูปแบบที่ตางออกไปคือมีสัญลักษณมงคลจํานวนมากปรากฏ
เปนแถวลอมรูปคชลักษมีไว    การประดับตรงกลางทับหลังดวยรูปคชลักษมีรายลอมดวย
สัญลักษณมงคล  ตรงกับอัคนีปุราณะ (Agni Purana) ที่ใหรายละเอียดถึงการที่พระองคมัก
ปรากฏบนทับหลังบริเวณทางเขาศาสนสถานโดยเรียกพระองควา ไตรโลกยโมหนีลักษมี 
(Trilokyamohani Lakshmi)92  

เห็นไดวาในประเทศอินเดียมีความนิยมในการนํารูปคชลักษมีมาประดับเหนือประตู
ทางเขาศาสนสถานมาตั้งแตสมัยราชวงศเมารยะ  โดยเฉพาะชวงพุทธศตวรรษที่ 12 เปนตนมา
เทวสถานในศาสนาพราหมณ – ฮินดูนิยมสรางรูปคชลักษมีประดับประตูทางเขาศาสนสถานทั่วทั้ง
อินเดีย   โดยยังคงความหมายเดิมคือเปนการอวยพรใหเกิดความอุดมสมบูรณ ความร่ํารวยและ
ความเจริญรุงเรืองที่จะบังเกิดกับผูที่ผานประตูเขามาภายในศาสนสถานแหงนั้น ๆ 

นาสังเกตวาการนํารูปคชลักษมีไปประดับกลางทับหลังในศิลปะอินเดียจะมีรายละเอียดที่
ตางกันออกไปเชน ทาทางของพระศรี – ลักษมี บางครั้งประทับนั่งหรือยืน  บางครั้งแสดงทา
นั่งขัดสมาธิเพชรหรืออรรธปรยังค  พระหัตถมีทั้งแสดงวรทมุทราหรือทรงดอกบัว  สวนประกอบที่
ใชตกแตงทับหลังก็เชนกันมีองคประกอบที่หลากหลายมากสวนใหญเปนลวดลายสัตวมงคลหรือ
สัญลักษณมงคล  บางครั้งเปนลายพรรณพฤกษาหรือรูปบุคคลจํานวนมากมาประกอบ ฯ  อีกทั้ง
ตําแหนงการประดับคชลักษมีที่ประตูทางเขาไมมีตําแหนงที่ตายตัววาอยูในอาคารประธาน  ซุม
ประตูดานทิศตะวันออกหรือทิศใดที่แนชัด 

   อยางไรก็ตาม  จากการศึกษารูปแบบของทับหลังคชลักษมีที่พบในประเทศไทยทั้ง 2 ชิ้น
พบวามีลักษณะรวมกับศิลปะเขมรมากกวาศิลปะอินเดีย   โดยศิลปะเขมรมีการนําคชลักษมีมา
ประดับบนทับหลังโดยปรากฏสมัยแรก ๆ อยางนอยปลายพุทธศตวรรษที่ 14 ที่ปราสาทดําไรกราบ
ซึ่งอยูในศิลปะสมัยกุเลนราว พ.ศ.1350 – 1400  นอกจากนี้ในศิลปะแบบพระโค พ.ศ.1420 – 
1440 ยังปรากฏรูปพระศรี - ลักษมีบนทับหลังของปราสาทบากอง  (ภาพที่ 116) อีกดวยโดยเทวี

 
    91 H. Krisna Sasti, South – Indian Images of Gods and Goddess  (New Delhi : Asian 
Education Services, 1986), 187. 
    92 R. Champakalakshmi, Vaisnava iconography in the Tamil country, 213. 
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ประทับนั่งบนดอกบัวอยูในกรอบวงโคงสามเหลี่ยมเหนือหนากาลและทรงดอกบัวยกขึ้นทั้ง 2 พระ
หัตถและไมปรากฏรูปชางขนาบดานขาง93   ตําแหนงของทับหลังชิ้นนี้อยูที่ทิศตะวันออกของ
อาคารดานทิศตะวันออกเฉียงเหนือของปราสาทประธาน  

   การประดับคชลักษมีบนทับหลังยังคงไดรับความนิยมในการสรางตอมาในสมัยศิลปะ
สมัยบาแค็งตอนปลาย ราว พ.ศ. 1440 – 1470 ที่ปราสาทกระวัน (ภาพที่ 117)   แมวาสวนสําคัญ
ที่อยูตรงกลางภาพจะชํารุด แตสันนิษฐานไดวาเปนรูปคชลักษมีเนื่องจากยังคงเห็นเทวีประทับนั่ง
สมาธิเหนือฐานบัวโดยยกพระหัตถทั้ง 2 ข้ึน และดานขางยังมองเห็นขาชางยืนบนดอกบัว    
นอกจากนี้ยังพบบนทับหลังดานทิศตะวันตกของปราสาทหลังทิศตะวันออกเฉียงเหนือของ
ปราสาทแมบุญตะวันออก (ภาพที่ 118)   และปราสาทสโนล (ภาพที่ 119) ในศิลปะแปรรูป  
กําหนดอายุไดราว พ.ศ.1490 - 1510 ความนิยมในการนํารูปคชลักษมีประดับทางเขาศาสนสถาน
ในศิลปะเขมรดูจะลดลงโดยพบสมัยสุดทายในศิลปะแบบบันทายศรี ราว พ.ศ.1510 – 1550 ที่
หนาบันระเบียงคดดานทิศตะวันออกของปราสาทบันทายศรี (ภาพที่ 120) ซึ่งเปนตําแหนงทีสั่งเกต
ไดยากถาหากหลังคาของระเบียงคดไมถลมลงมา  
       เห็นไดวาคชลักษมีเปนลวดลายที่นิยมใชประดับประตูทางเขาศาสนสถานในศิลปะเขมร
โดยตลอดตั้งแตสมัยกุเลนจนถึงสมัยบันทายศรี     ตําแหนงของคชลักษมีจะประดับอยูกลางทับ
หลังลอมรอบดวยสวนประกอบอื่น ๆ เชน ลายพรรณพฤกษา  ลายสัตวมงคล ฯ ซึ่งเปนไปตาม
วิวัฒนาการของทับหลังในศิลปะเขมร    บางครั้งรูปชางคูที่ขนาบอยูจะหายไปแตที่สังเกตไดวาเปน
พระองคคือการยกพระหัตถทั้ง 2 ข้ึนเสมอพระอุระและทรงดอกบัวในพระหัตถ     ตําแหนงของการ
ประดับคชลักษมีในศิลปะเขมรไมมีตําแหนงที่แนชัด บางครั้งอยูดานทิศตะวันออกหรือทิศตะวันตก
ของอาคารที่ไมใชปราสาทประธานคลายกับที่ปรากฏในศิลปะอินเดีย   
    การไมพบรูปคชลักษมีหลังสมัยบันทายศรีเปนไปไดวาความเชื่อเกี่ยวกับพระศร ี- ลักษมี
ไดเสื่อมคลายลงมากแลว   ประกอบกับความนิยมในยุคหลังตั้งแตพุทธศตวรรษที่ 16 เปนตนมา
ลัทธิไวษณพนิกายและไศวะนิกายเขามามีอิทธิพลอยางมากจึงนิยมประดับหนาบันและทับหลัง
ดวยภาพเลาเรื่องเพื่อแสดงอํานาจและความยิ่งใหญของเทพเขาสูงสุดทั้งพระนารายณและพระ
ศิวะในอวตารปางตาง ๆ   มากกวาจะใหความสําคัญกับเทวีชั้นรอง     ดังนั้นพื้นที่ภาคอีสานของ
ไทยที่รับเอาอิทธิพลศิลปะเขมรเขามาและมีความสัมพันธทางดานศิลปกรรมอยางเดนชัดจึงมี

 
   93 แมวาทับหลังชิ้นดังกลาวพระศรี – ลักษมีไมปรากฏชางขนาบขางแตเทียบองคประกอบกับทับหลัง

ที่มีอายุกอนหนานั้นที่พบที่สมโบรไพรกุก ริมฝงแมน้ําโขง อายุราวพุทธศตวรรษที่ 12 – 13 มีรูปเทวีประทับนั่งอยู
เหนือดอกบัวและทรงดอกบัวในพระหัตถแตละขางซึ่งหมอมเจา สุภทรดิศ  ดิศกุล สันนิษฐานวานาจะเปนพระศรี 
– ลักษมี, หมอมเจา สุภัทรดิศ  ดิศกุล, ศาสนาพราหมณในอาณาจักรขอม (กรุงเทพฯ : มติชน, 2547), 142.  
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ความนิยมรวมกับเขมรในการใชภาพเลาเรื่องประดับหนาบันหรือทับหลังศาสนสถานแทน         
คชลักษมีหรือพระศรี - ลักษมีที่เร่ิมเสื่อมความนิยมลงโดยหมดไปจากศิลปะเขมรหลังศิลปะบัน
ทายศรี ราวครึ่งแรกของพุทธศตวรรษที่ 16  ในขณะที่ประเทศไทยยังคงนิยมตอมาอยางนอยใน
ศิลปะบาปวน ราวตนพุทธศตวรรษที่ 17   
    อยางไรก็ตามดูเหมือนวาความนิยมในการประดับคชลักษมีที่ประตูทางเขาศาสนสถาน
คอย ๆ เสื่อมความนิยมลงไปในศิลปะเขมร  และในประเทศไทยพบทับหลังคชลักษมีเพียง 2 แหง
เทานั้น  และทั้ง 2 แหงนี้มีอายุไลเลี่ยกันคือในศิลปะคลัง – บาปวน  กอนหนาไมปรากฏทําใหไม
สามารถสรุปไดวาเปนวิวัฒนาการที่เสื่อมความนิยมลงเชนเดียวกับในศิลปะเขมร    

   การที่ไมพบทับหลังคชลักษมีกอนหนาศิลปะคลัง – บาปวนเปนไปไดวาในประเทศไทย
ปราสาทหินที่มีอายุกอนหนาคลัง – บาปวนมีจํานวนนอยแหงและแทบไมหลงเหลือฐานใหศึกษา
มากนัก  แตนาสังเกตวา   ตําแหนงการประดับคชลักษมีบนทับหลังทั้งปราสาทสระกําแพงใหญ
และปราสาทเปอยนอยที่อยูที่มุขดานตะวันตกของอาคารประกอบเปนการหันหนาเขาสูประสาท
ประธานทั้ง 2 แหงยังนับไดวาเปนตําแหนงที่เห็นไดชัดเมื่อมองจากดานหนาปราสาทประธาน    
จนอาจกลาวไดวาผูสรางยังคงใหความสําคัญกับสัญลักษณดังกลาวเพื่อใหผูที่มาเยือนศาสน
สถานแหงนี้ยังคงมองเห็นไดงายโดยแฝงคติการอวยพรใหเกิดโชคลาภและความอุดมสมบูรณ
นั่นเอง 
    การปรากฏรูปคชลักษมีบนทับหลังในสมัยอิทธิพลศิลปะเขมรในประเทศไทยทําใหเรา
ทราบถึงการรับรูของผูคนในสมัยนั้นวายังมีคตินิยมในการบูชารูปเคารพดังกลาวอยู  ซึ่งอาจเปนทัง้
ความนิยมที่รับมาจากสถาปตยกรรมเขมรโดยตรง  หรือเปนการสืบเนื่องคติการบูชาคชลักษมีใน
วัฒนธรรมทวารวดีที่มีปรากฏในภาคตะวันออกเฉียงเหนือดวย 
    1.7 คชลักษมีบนแผนหินรูปกลม  
    จากภาพถายเกาของเยรินีพบประติมากรรมแผนหินรูปกลมประดับรูปคชลักษมีจํานวน 
1 ชิ้นระบุวามาจากวัดคลองขวาง จังหวัดนครราชสีมา (ภาพที่ 78) เนื่องจากไมสามารถศึกษาจาก
ศิลปวัตถุของจริงไดผูศึกษาจึงเปรียบเทียบขนาดกับทับหลังในภาพถายโดยคาดวาเสนผาศูนย 
กลางของประติมากรรมไมนาต่ํากวา 1.5 เมตร    
    จากการศึกษาสัญลักษณที่เหลืออยูในภาพพบวามี 3 ประเภทคือรูปดอกบัว  คชลักษมี
และหมอปูรณฆฏะลอมรอบวงกลมที่อยูตรงกลาง    สัญลักษณทั้ง 3 เปนสัญลักษณมงคลที่แสดง
ถึงการกอกําเนิด  ความเจริญรุงเรืองและความอุดมสมบูรณที่มักใชประดับศาสนสถานหรือเปน
งานประดับประติมากรรมทั่วไปในประเทศอินเดียและอาณาจักรในเอเชียตะวันออกเฉียงใตใน
ระยะแรกที่เร่ิมรับวัฒนธรรมอินเดีย 
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    เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบของงานศิลปกรรมกับที่พบในประเทศอินเดียพบวาในศิลปะ
อินเดียไมนิยมนําคชลักษมีมาประดับบนประติมากรรมที่เปนลักษณะถาดหลุมลอมรอบดวย
สัญลักษณมงคลพบเพียงสัญลักษณอ่ืน ๆ เชน รูปปลาคู จามรฯ (ภาพที่ 90 – 91) การนําคช
ลักษมีมาประดับรวมกับสัญลักษณมงคลอื่น ๆ บนถาดหลุมนาจะเปนการสืบทอดคติความเชื่อ
จากวัฒนธรรมทวารวดีที่ใชแผนหินสลักลายมงคลเพื่อใชประกอบพระราชพิธีราชสูยะดังที่ไดกลาว
ไปแลวในบทวิเคราะห 1.3 กอนหนา (ภาพที่ 52, 88, 89)   
    เมื่อพิจารณาถึงหนาที่การใชงานของประติมากรรมนาจะเปนการวางในแนวนอน  พื้นที่
รูปกลมที่วางอยูตรงกลาง ลอมรอบดวยกลีบบัว 2 ชั้นโดยไมมีภาพสลักอาจเวนไวสําหรับวางหมอ
ปูรณฆฏะเพื่อใชในพิธีราชสูริยะหรือราชาภิเษกของกษัตริย   การนําคชลักษมีที่ถือเปนสิ่งมงคลที่
คูควรกับกษัตริยและอาณาจักรซึ่งเปนความเชื่อที่สงผานมาตั้งแตศิลปะอินเดียสมัยคุปตะจึงยิ่ง
เปนสิ่งที่ย้ําใหเห็นถึงความเจริญรุงเรืองและความอุดมสมบูรณของอาณาจักรที่จะบังเกิดกับ
กษัตริยผูผานพิธีกรรมอันศักดิ์สิทธิ์  
    คชลักษมีที่จัดอยูในสมัยอิทธิพลศิลปะเขมรในประเทศไทยพบเพียง 3 ชิ้น  โดยไมพบ
ประติมากรรมรูปแบบอื่น ๆ ที่เกี่ยวของกับพระศรี - ลักษมีอีกเลยแสดงถึงการเสื่อมความนิยมใน
การบูชาพระองคในชวงเวลานี้     อีกทั้งคชลักษมีที่พบมีขนาดใหญและเปนงานประดับ
สถาปตยกรรมมากกวาจะใชเปนเครื่องรางพกพาติดตัวหรือประติมากรรมขนาดเล็กที่ใชตั้งบูชา
เหมือนสมัยทวารวดี   อยางไรก็ตามแมวาคติการบูชาพระศรี - ลักษมีดูจะลดลงในสมัยนี้แตจาก
การที่พบเปนงานประดับประตูทางเขาเทวสถานอยูบางและมีรูปแบบศิลปกรรมรวมกับศิลปะเขมร
แสดงถึงคติความเชื่อที่รับมาจากอินเดียโดยผานศิลปะเขมร   หรืออาจเปนความเชื่อที่ยังคงสืบ
เนื่องมาจากสมัยทวารวดีก็เปนได   โดยเฉพาะประติมากรรมแผนหินจากวัดคลองขวางซึ่งนาจะใช
ในพิธีราชสูริยะเชนกันทําใหเราทราบถึงการรับรูของคนในสมัยนั้นที่ยังเชื่อการบูชาพระองควาเปน
สวนหนึ่งในพิธีราชสูริยะโดยจะนํามาซึ่งความสมบูรณและความมั่งคั่งแกอาณาจักรซึ่งเปนแนวคิด
ที่สืบตอมาจากวัฒนธรรมทวารวดี 
      
2. กลุมราชยลักษมี   

   ในที่นี้ผูศึกษาจะกลาวถึงความหมายของราชยลักษมี   ความสัมพันธระหวางสิงหกับ
เทวีซึ่งเปนที่มาของราชยลักษมีเพื่อใชประกอบการวิเคราะหรูปแบบและความหมายของศิลปกรรม
ที่พบในประเทศไทยดังนี้ 

   มีนักวิชาการตั้งขอสังเกตวาพระศรี - ลักษมีประกอบดวยคุณสมบัติหลายประการ เชน 
วิชัยลักษมี (Vijaya Lakshmi) หมายถึงพลังอํานาจ  ธนลักษมี (Dhana Lakshmi) หมายถึงความ
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มั่งคั่งและราชยลักษมี (Rajya Lakshmi) ที่เปนสัญลักษณของความวิเศษ โอโถงและงดงาม    ใน
บางตําราใหความหมายของราชยลักษมีวาเปนเทวีที่เปนผูปกครองในทางโลก94   ใน Puranic 
Encyclopedia อธิบายวามหาลักษมีจะปรากฏใน 2 รูปแบบคือ วิษณุ – ปรียาลักษมี (Visnu – 
Priya Lakshmi) และราชยลักษมี โดยรูปแบบที่เรียกวาราชยลักษมีเทวีจะมี 2 พระกร เปนที่รวม
ความบริสุทธิ์ ความดีและความศักดิ์สิทธิ์95  ราชยลักษมีจึงถือเปนอีกรูปแบบหนึ่งของพระศรี – 
ลักษมี ที่ใชเรียกในเวลาที่พระองคมี 2 พระกร พระหัตถทรงบวงบาศ ดอกบัวหรือตะกราแหงพืชผล
และปรากฏรวมกับสิงหซึ่งมักพบบนเหรียญตราสมัยคุปตะ   การนํารูปราชยลักษมีมาวางบน
เหรียญดานหลังคูกับกษัตริยที่อยูดานหนาอาจเปนคติในการบูชาพระองคของชนชั้นกษัตริยโดย
นําคุณลักษณะของพระองคมาเปนสิ่งที่ชวยยืนยันถึงสิทธิอันชอบธรรมในการขึ้นครองราชยของ
กษัตริยพระองคนั้น ๆ 

   อนึ่ง การนําสิงหมาประกอบกับเทวีมีที่มาจากการที่สิงหไดรับการยอมรับจากทุกอารย
ธรรมวาเปนสัญลักษณของดวงอาทิตย มีความเกี่ยวของกับไฟ เปนหลักธรรมที่สวางไสวของชีวิต
และความรู96     แนวคิดในการนํารูปสิงหมาคูกับเทวีมาจากความเชื่อด้ังเดิมเกี่ยวกับการบูชา
วิญญาณในธรรมชาติและจักรวาล (Animism) ซึ่งรวมถึงวิญญาณตาง ๆ ที่อยูในรางของสัตวดวย    
มีการเชื่อมโยงอํานาจเหนือมนุษยกับอํานาจของสัตว   เชนในลัทธิการบูชาพระแมที่ไดรับ
ความสําคัญสูงสุดของคนพื้นเมืองในสมัยกอนประวัติศาสตรยังคงแฝงลัทธิการบูชาวัวที่หมายถึง
การผลิดอกออกผลซึ่งก็คือความอุดมสมบูรณนั่นเอง97    ตอมาลัทธิการบูชาเพศชายไดรับการยก
ยองมากขึ้นปรากฏในชื่อของปศุปติหรือเทพเจาแหงสัตวปา    ความเชื่อดังกลาวมีผลตอลัทธิการ
บูชาพระแมอยางมาก  เปนผลใหเกิดการเปลี่ยนแปลงบทบาทและหนาที่ในสังคมครั้งใหญ    เพศ

 
    94 H. Daniel  Smith, Handbook of Hindu Gods, Goddess and Saints (New Delhi : Sundeep 
Prakashan, 1991), 188. 
    95 Vettam Mani, Puranic Encyclopedia (Delhi : Narendra Prakash, 1975), 449.  
    96 F. Brighenti, Sakti Cult in Orissa (New Delhi : D.K. Printworld, 2001), 231. สิงหปรากฏใน
ตํานานของชนชาติโบราณตาง ๆ เชน ในเมโสโปเตเมีย  อิชทา (Ishtar) ผูเปนเทพีแหงสงครามก็มักเกี่ยวของกับ
สิงโต   ในอารยธรรมกรีกเทพีอโฟรไดท (Aphrodite) ก็มักปรากฏรวมกับสิงโต   ในอนาโตเลีย (Anatolia) มักพบ
ประติมากรรมคูกันโดยเปนรูปเทวีคูกับสิงโตในขณะที่เทพจะคูกับวัว  แสดงถึงความสําคัญของสิงโตที่ไดรับการ
ยอมรับในหลาย ๆ อารยธรรมในการนํามาคูกับเทวีเพื่อแสดงถึงพลังอํานาจและคุณสมบัติบางประการของเทวี, 
Pradeep Kumar Gan, The Lion : Mount of Goddess Durga [Online], Accessed 21 May 2007. 
Available from http://www.orissa.gov.in/e-magazine/Orissareview/oct2004/englishPdf/ lionmount.pdf 
    97 Shatrughna Sharan Singh, Early Coins of North India : an Iconographic  Study (Patna : 
Janaki Prakashan, 1984), 11. 
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ชายกลายเปนเพศที่มีอํานาจเหนือกวา  อํานาจของเพศหญิงที่เคยเหนือกวาในธรรมเนียมโบราณ
จึงระเบิดออกมาเพื่อที่จะอางสิทธิ์ในฐานะตนกําเนิดของลัทธิอันนาเกรงขามที่มีมากอนหนา98

   อีริช  นิวแมนชี้วาธรรมชาติความนากลัวของเพศหญิงจะปรากฏออกมาในรูปของสัตว
รายประเภทเสือหรือสิงโต  เปนรูปการบูชาสิงโตหรือกําลังขี่เสือหรือสิงโต      ผลจากการที่เทพฝาย
ชายมีบทบาทมากขึ้น   ส่ิงที่ตามมาคือเทวีไดเพิ่มคุณสมบัติของความเปนสัตวราย (Lady of the 
Beasts) เพื่อที่จะสรางสิ่งที่ตรงขามกันระหวางเพศชายและเพศหญิง99  ทําใหเกิดการสรางตนแบบ
ของพระแมในลักษณะที่ดุรายโดยใชสิงโตเปนสัญลักษณของพลังอํานาจ    

   ในอินเดียมีเคาวาไดรับแนวคิดดังกลาวมาเชนกัน ในยุคของลัทธิการบูชาพระแม ในหริ
วงศ (Harivamsa) กลาววาพระแมประทับอยูที่วินธัย (Vindhyas) และมีผูติดตามเปนสัตวปก แพะ 
แกะ สิงโตและเสือ  โดยสิงโตเปนพาหนะของพระองค100  พระศรี – ลักษมีที่มีรากฐานมาจากลัทธิ
การบูชาพระแมจึงมีความสัมพันธกับสิงโตเชนกัน    อยางไรก็ตาม เคาของเพศหญิงที่แสดงถึง
ความดุรายนี้ทายที่สุดกลายเปนประติมานวิทยาเฉพาะของเทวีทุรคาตามที่ปรากฏในมารกัณเฑย
ปุราณะ (Markandeya Purana) ที่ใชสิงหเปนพาหนะของพระองคในการปราบอสูรที่แมแตเทพ
เพศชาย เชน พระพรหม  พระวิษณุและพระศิวะยังไมสามารถปราบได     

   พระศรี – ลักษมีเมื่อปรากฏคูกับสิงหหมอบจะถูกเรียกวา “ราชยลักษมี” โดยปรากฏบน
เหรียญทองสมัยคุปตะหลายประเภท เชน คนลาสิงห (Lion Slayer Type)  กษัตริยและราชินี 
(King – Queen Type) ฯ  ในสมัยพระเจาสมุทรคุปต  จันทรคุปตที่ 2 กุมารคุปตะที่ 1 ฯ   ซึ่งเปน
รูปแบบที่เทวีไมไดทรงดอกบัวในพระหัตถ   ไมไดประทับนั่งหรือยืนบนดอกบัว  หรือแวดลอมไป
ดวยกอบัวดังเชนที่พบทั่วไป    แตจะปรากฏเปนรูปเทวีทรงอาภรณ  มีประภามณฑลบริเวณรอบ
ศีรษะ ประทับนั่งบนหลังสิงหในทาอรรธปรยังคะ (Ardhaparyanka) หรือวางพระบาททั้ง 2 บน

 
    98 Asis  Sen, Animals Motif in Ancient Indian Art (Culcatta : Firma K.L., 1972), 66. 
    99 ตัวอยางที่เปนผลมาจากแนวคิดดังกลาวเชน ในยุคหินใหมแถบทะเลเมดิเตอรเรเนียนพบ
ประติมากรรมจํานวนมากเปนรูปผูหญิงเปลือยยืนอยูบนหลังสิงหหรือขนาบขางดวยสิงโต อยางไรก็ตามสิงโตถูก
แทนที่ดวยเพศชายเชนเดียวกัน   เชน   ในบาบิโลเนีย เทพเจาแหงสงครามชื่อนากาล (Nagal) ถูกแทนที่ดวย
สิงโตขนาดใหญผูกระหายเลือดของมนุษยและเปนสามีของเฮเดส (Hades) พระแมแหงความนาสะพรึงกลัว, 
Ibid., 167. 
    100 ลัทธิการบูชาสัตวและยกใหเปนตัวแทนหรือพาหนะของเทพีตาง ๆ มีมานานแลว เชน ในหมูบาน
ไมซอร (Mysore) เทพีฮูเลียมมา (Huliamma) ไดรับการสักการะในรูปของเสือ  ในราชปุต (Rajaputs) หมูปาเปน
ตัวแทนของเทพีเคารี (Gauri) เทพีภระมรี (Bhramarari) เปนเจาแหงฝูงผ้ึงและตัวตอ  และทั่วทั้งอินเดียตางถือวา
วัวเปนตัวแทนของพระแม,  B.C. Singha, Hinduism and Symbol Worship, 132. 
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ดอกบัวโดยพระหัตถทั้ง 2 ถือบวงบาศและตะกราแหงพืชผล  บางครั้งถือดอกบัวหรือพวงมาลัย    
นอกจากนี้เหรียญประเภทคนลาสิงหของจันทรคุปตที่ 2 ทาทางของเทวีมีความหลากหลาย  บาง
เหรียญทําเปนรูปเทวีทรงกําลังเดินขามสิงโต (ภาพที่ 121)  นาสังเกตวาในประเทศอินเดีย          
ราชยลั

                                                

กษมีมักปรากฏบนเหรียญตรามากกวาเปนงานประติมากรรมลอยตัว และทาทางของเทวี
เปนการประทับนั่งบนหลังสิงหมิใชนั่งอยูดานขางตัวสิงห   (ภาพที่ 27)       

   อยางไรก็ตามมีความเห็นที่แยงวารูปเทวีดังกลาวนาจะเปนเทวีทุรคาในรูปแบบที่เรียกวา  
“ทุรคาสิงหวาหินี” (Durga - Simhavahini)101     ในประเทศอินเดียรูปสิงหในทางประติมานวิทยา
เปนที่รูจักกันในฐานะสัตวพาหนะของพระนางทุรคาตอนปราบมหิสาสูร (Mahisasura) แตเปน
ลักษณะทางประติมานวิทยาที่เชื่อวาเกิดขึ้นภายหลัง102  อีกประการหนึ่งคือภาพเทวีที่ปรากฏบน
เหรียญทรงตะกราแหงพืชผลซึ่งเทวีทุรคาไมเคยปรากฏวาทรงตะกราแหงพืชผลมากอน103     
ตัวอยางงานประติมากรรมที่เทวาลัยลักษมัน (Laksamana Temple) ขชุราโห (Kajuraho) พบ
ภาพสลักคชลักษมีหลายภาพ หนึ่งในนั้นเปนรูปเทวีทรงประทับนั่งเหนือสิงโตในทาอรรธปรยังคะ 
(ภาพที่ 35) ซึ่งเปนรูปแบบที่หาไดยาก  พระองคมี 4 กร พระกรคูดานบนทรงดอกบัวที่มีชางคูอยู
เหนือพระองค พระกรคูดานลางแสดงวรมุทราและทรงคฑา  แตการที่พระองคประทับนั่งบนหลัง
สิงหจึงมีนักวิชาการเสนอวาสิงโตเปนพาหนะของพระองค104   

  ไฮนริช ซิมเมอรไดตั้งขอสังเกตวาในตํานานของฮินดูสิงโตถือเปนพาหนะที่ใชไดกับเทวี
ทั่วไป105  ดังนั้นรูปเทวีที่ปรากฏบนเหรียญทองสมัยคุปตะ  ทรงดอกบัว  บวงบาศหรือตะกราแหง
พืชผลและประทับนั่งบนหลังสิงโตจึงหมายถึงพระศรี – ลักษมีในรูปแบบที่เรียกวา    ราชยลักษมี    
ซึ่งสอดคลองกับวรรณกรรมในยุคกลางของทั้งศาสนาพุทธและศาสนาฮินดูที่ยกยองใหพระศรี – 
ลักษมีเปนเทวีแหงโชคลาภและเปนชายาของกษัตริยผูนําความเจริญรุงเรืองมาสูอาณาจักร106 

     ในประเทศไทยผูศึกษาสันนิษฐานวาประติมากรรมรูปเทวีคูกับสิงหนาจะมีความ
เกี่ยวของกับราชยลักษมี ไดแก  ประติมากรรมลอยตัวขนาดเล็กจากเมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี 

 
       101 Sheo  Bahadur Singh, Brahmanical Icons in Northern Indian (New Delhi : Sagar 
Publication, 1977), 154. และ Chandra Mukherju, 89. 
    102 Shatrughna Sharan Singh, Early Coins of North India : an Iconographic  Study, 17. 
    103 Bharat Kala Bhavan, Gupta Gold Coins (Varanasi : Bharat Kala Bhavan, 1981), 13. 

   104 Bhagwant  Sahai, Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 173 - 174.  
    105 Heinrich  Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, 48.  

   106 Bhagwant  Sahai, Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 162.  
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จํานวน 2 ชิ้น (ภาพที่ 55 และ 56) และภาพสลักรูปเทวีกับสิงหบนใบเสมาโดยอีกดานหนึ่งเปนรูป
บุคคลกําลังรายรําจากเมืองฟาแดดสงยาง  จังหวัดกาฬสินธุจํานวน 1 ชิ้น (ภาพที่ 67)    

   2.1 ประติมากรรมลอยตัวรูปเทวีคูกับสิงห 
   ประติมากรรมลอยตัวเทวีคูกับสิงหจากเมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี (ภาพที่ 55) มี

ขนาดเล็กทําจากดินเผาเนนมุมมองดานหนา  ฐานลางของประติมากรรมเปนหนาตัดสําหรับวาง
ตั้งเชนเดียวกับคชลักษมีที่พบที่เมืองอูทองและเมืองจันเสน (ภาพที่ 57 และ 61)    นักวิชาการบาง
ทานสันนิษฐานวาประติมากรรมกลุมนี้อาจเปนฝาจุกภาชนะ107  ในขณะที่ วนกร  ลออสุวรรณ เห็น
วาการที่ประติมากรรมมีฐานสามารถตั้งวางไดจึงนาจะเปนสิ่งของที่ใชตั้งวางเพื่อเคารพบูชาโดยมี
จุดประสงคตางจากแผนดินเผารูปเหรียญตาง ๆ ที่สามารถพกพาไดสะดวกกวา108  ในที่นี้ผูศึกษา
เห็นดวยวาประติมากรรมดังกลาวนาจะเปนรูปเคารพสําหรับวางตั้งเพื่อการบูชาเนื่องจากมีการพบ
ประติมากรรมกลุมนี้ที่มีลักษณะเปนฐานตั้งวางไดและมีลักษณะใกลเคียงกันจํานวนมากทัง้ทีเ่มอืง
อูทองและที่เมืองฟาแดดสงยาง 

   หนังสือโบราณคดีเมืองอูทองของกรมศิลปากรสันนิษฐานวาประติมากรรมชิ้นนี้นาจะ
หมายถึงเรื่องราวหรือทิพยบุคคลที่มีความสําคัญโดยใหเหตุผลวาที่สวนฐานมีลายกลีบบัวมา
รองรับเปนคตินิยมที่ใชกับส่ิงที่เปนสิริมงคลหรือทิพยบุคคลในโลกตะวันออก109  จากการศึกษา   
ราชยลักษมีในประเทศอินเดียทําใหผูศึกษาเสนอวาประติมากรรมชิ้นดังกลาวอาจมีความเกี่ยวของ
กับคติพระศรี – ลักษมีในรูปแบบราชยลักษมีก็เปนได  เนื่องจากในประเทศอินเดียรูปเทวีคูกับสิงห
ตีความไดวาเปนนางทุรคาหรืออาจเปนราชยลักษมี     ถาปรากฏบนเหรียญตราสมัยคุปตะและ
ทรงตะกราแหงพืชผลก็สามารถระบุไดวาเปนราชยลักษมี  แตหากเปนงานประติมากรรมนูนสูง
หรือลอยตัว  ทรงอาวุธอื่น ๆ เชน ดาบ โลห จักร ฯ และขี่สิงหหรือปรากฏรวมกับสิงหจะหมายถึง
นางทุรคา     นาสังเกตวานางทุรคาที่ปรากฏคูกับสิงหที่เรียก“ทุรคาสิงหวาหินี” ในศิลปะอินเดียมัก
ไมปรากฏในลักษณะ 2 กร แตจะมี 4 – 8 กรเสมอ110   ดังนั้นผูศึกษาจึงเสนอวางานประติมากรรม

 
    107 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 250. และกรม
ศิลปากร, โบราณคดีเมืองอูทอง (นนทบุรี : สหมิตรพริ้นติ้ง, 2545), 97. 
    108 วนกร  ลออสุวรรณ, “รองรอยหลักฐานการนับถือศาสนาพราหมณชวงกอนพุทธศตวรรษที่ 16 ที่
พบบริเวณเมืองโบราณอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี”  (สารนิพนธศิลปศาสตรบัณฑิต ภาควิชาโบราณคดี คณะ
โบราณคดี มหาวิทยาลัยศิลปากร, 2541), 40. 
    109 กรมศิลปากร, โบราณคดีเมืองอูทอง, 99. 

   110 ดูภาพตัวอยางจาก Durga [Online], Accessed 2 January 2008. Available from http:// 
huntington.wmc.ohio-state.edu /public/index.cfm?fuseaction=browseResults&IconographyID=1079 
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จากเมืองอูทองที่เปนลักษณะลอยตัวรูปเทวีคูกับสิงหโดยเทวีมี 2 กรและไมทรงสิ่งของใดในพระ
หัตถนาจะหมายถึงราชยลักษมีมากกวาจะเปนทุรคาสิงหวาหินี    

   จากการเปรียบรูปแบบของศิลปกรรมพบวารูปเทวีคูกับสิงหที่เชื่อวาเปนราชยลักษมีที่
เปนประติมากรรมลอยตัวขนาดเล็กเชนนี้ไมพบในประเทศอินเดีย   แตพบแพรหลายในลักษณะ
ของประติมากรรมนูนต่ําบนเหรียญตราที่มักปรากฏคูกับบุคคลอื่น ๆ ในอีกดานหนึ่งของเหรียญซึ่ง
นาจะหมายถึงกษัตริย   โดยตนแบบที่ประเทศอินเดียเทวีแสดงทาประทับนั่งบนหลังสิงหหรือกําลัง
ยางพระบาทขามตัวสิงห    อีกทั้งจะทรงสิ่งของในพระหัตถอยูเสมอ เชน ดอกบัว ตะกราแหงพืชผล  
บวงบาศฯ   ในขณะที่ชิ้นที่พบจากเมืองอูทองเปนงานประติมากรรมลอยตัวไมปรากฏคูกับบุคคล
ใดแสดงถึงความนิยมและการยอมรับในฐานะของพระองคโดยยกขึ้นมาเปนประติมากรรมเดี่ยว     
อีกทั้งทาประทับนั่งของเทวีทรงประทับนั่งดานขางสิงโตโดยยกพระกรดานขวาโอบรอบคอของ
สิงโตซึ่งไมเคยมีมากอน  ดังนั้นจึงเปนรูปแบบเฉพาะที่พบในประเทศไทย    

   อยางไรก็ตาม ในวัฒนธรรมทวารวดีรูปเทวีคูกับสิงหที่เชื่อวาเปนราชยลักษมีนี้ยังไมพบ
บนเหรียญหรือตราประทับที่เชื่อไดวาผลิตโดยกษัตริยเพื่อใชในการยืนยันสิทธิอันชอบธรรมในการ
ครองราชยของกษัตริย  ดังนั้นประติมากรรมชิ้นนี้จึงนาจะถูกผลิตขึ้นเพื่อใชสําหรับตั้งวางบูชา  
หรือเปนเครื่องรางพกพาติดตัวเพื่อใหเกิดโชคลาภและความอุดมสมบูรณแกผูนับถือเทานั้น 

   2.2 ประติมากรรมลอยตัวรูปเทวีคูกับสิงห คชลักษมีและบุคคลแสดงทาอัญชลี 
  ประติมากรรมลอยตัวรูปเทวีคูกับสิงห โดยอีกดานหนึ่งเปนรูปคชลักษมีและรูปบุคคล

แสดงทาอัญชลีเปนประติมากรรมดินเผาขนาดเล็กจากเมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี  (ภาพที่ 56) 
มีฐานเปนหนาตัดซึ่งนาจะใชวางเพื่อเคารพบูชาหรือใชเปนเครื่องรางสําหรับพกพาติดตัวเพื่อให
เกิดโชคลาภและความอุดมสมบูรณเชนเดียวกับช้ินกอนหนา    

   หนังสือโบราณคดีเมืองอูทองของกรมศิลปากรสันนิษฐานวารูปเทวีคูกับสิงหนี้อาจ
หมายถึงพระนางอุมาที่เปนชายาของพระศิวะซึ่งพระนางมีสิงหเปนพาหนะ111   แตมีนักวิชาการ
บางทานเชื่อวาเปนรูปราชยลักษมีโดยเชื่อมโยงความสัมพันธระหวางรูปเทวีกับสิงหที่ปรากฏบน
เหรียญของกษัตริยในสมัยคุปตะ112     

   จากการศึกษาประติมานวิทยาของอินเดียพบวาสิงหถูกนํามาใชเปนพาหนะของเทวี
หลายพระองคกอนหนาที่จะเปนลักษณะทางประติมานวิทยาเฉพาะของนางทุรคาดังไดอภิปราย

 
    111 กรมศิลปากร, โบราณคดีเมืองอูทอง, 97. 
    112 อนุสรณ  คุณประกิจ,”การศึกษาคติและรูปแบบประติมากรรมดินเผาขนาดเล็กสมัยทวารวดีที่พบ
ในบริเวณภาคกลางของประเทศไทย”, 115. และ วนกร  ลออสุวรรณ “รองรอยหลักฐานการนับถือศาสนา
พราหมณชวงกอนพุทธศตวรรษที่ 16 ที่พบบริเวณเมืองโบราณอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี”, 29. และ  
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ในหัวขอที่ 2.1 ไปแลว    ประกอบกับการที่รูปเทวีคูกับสิงหนี้ปรากฏเปนงานประติมากรรม
รวมกับคชลักษมีซึ่งในศิลปะอินเดียสมัยคุปตะมีความนิยมในการสรางเหรียญและตราประทับ
รูปคชลักษมีและราชยลักษมีควบคูกัน   ดังนั้นผูศึกษาจึงเสนอวารูปเทวีคูกับสิงหที่อยูรวมบนงาน
ประติมากรรมชิ้นเดียวกับคชลักษมีหมายถึงราชยลักษมีซึ่งเปนอีกรูปแบบหนึ่งของพระศรี - ลักษมี
นั่นเอง    สวนรูปบุคคลที่นั่งยกมือข้ึนอัญชลีโดยหันหนามาทางเทวีนาจะหมายถึงรูปบริวารที่แสดง
การเคารพเทวีที่อยูในภาพซึ่งรูปบริวารที่แสดงทาอัญชลีมีปรากฏที่อินเดียเชนกัน   เชน  ตรา
ประทับคชลักษมีจากเมืองอหิจฉัตรา (Ahichchhatra) แสดงรูปบุคคลคุกเขาแสดงทานมัสการ
มุทรา (Namaskara - Mudra) อยูดานขวาของเทวี    อีกทั้งตราประทับดินเผาชิ้นนี้ยังแสดงมิติ
อยางนอย 2 ดานโดยดานหนึ่งเปนรูปคชลักษมีอีกดานหนึ่งเปนรูปหมอน้ํา (ภาพที่ 122) ซึ่งเปน
การย้ําใหเห็นถึงสัญลักษณของความอุดมสมบูรณ  

   เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบศิลปกรรมพบวาการที่ประติมากรรมมีลักษณะใกลเคียงกันกับ
ชิ้นที่พบที่อูทองที่อภิปรายไปกอนหนากลาวคือทั้งทาประทับนั่งของเทวี     การแสดงทาโอบกอด
สิงหบริเวณลําคอและการไมทรงสิ่งของในพระหัตถตางจากตนแบบที่ประเทศอินเดียอยางมาก  
จนอาจทําใหมีผูสันนิษฐานวาเปนพระนางอุมาก็เปนได      จากการที่ประติมากรรมชิ้นนี้แสดง
ภาพทั้งคชลักษมีและราชยลักษมีทั้งเปนประติมากรรมลอยตัวจึงนับวามีความพิเศษอยางยิ่ง
เนื่องจากในประเทศอินเดียไมพบการนําคตินี้ รวมกันมากอน   รูปแบบดังกลาวจึงเปน
ลักษณะเฉพาะของชางในวัฒนธรรมทวารวดีที่ประยุกตข้ึนเอง 

   2.3 รูปเทวีคูกับสิงหและครุฑบนใบเสมา 
   รูปเทวีคูกับสิงหและครุฑบนใบเสมาพบจํานวน 1 ชิ้นจากเมืองฟาแดดสงยาง  จังหวัด

กาฬสินธุ (ภาพที่ 67)   จากประวัติของใบเสมาชิ้นนี้ไมพบวาถูกปกในลักษณะใดทําใหไมสามารถ
ทราบไดวาเปนสิ่งที่ใชกําหนดทิศทั้ง 8 เพื่อแสดงขอบเขตของศาสนสถานหรือเปนรูปเคารพใน
ตนเองเชนเดียวกับใบเสมาคชลักษมีหรืออาจจะถูกใชในความหมายทั้ง 2 อยาง 

   ในที่นี้ผูศึกษาเสนอวารูปเทวีคูกับสิงหนาจะเปนรูปราชยลักษมีเชนกันดังเหตุผลที่ได
อภิปรายไปแลวในหัวขอที่ 2.1 และ 2.2   ประเด็นที่นาสนใจเกี่ยวกับความหมายของงาน
ประติมากรรมชิ้นนี้คือรูปบุคคลมีปกที่แสดงทารายรําอยูบนฐานบัว (สวนใบหนาชํารุด) บนอีกดาน
หนึ่งของใบเสมา (ภาพที่ 67 ดานขวา) นาจะหมายถึงครุฑที่มีเคาความสัมพันธกับพระศรี - ลักษมี  
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   ตามความเชื่อของชาวอินเดียพื้นเมืองถือวาครุฑเปนตัวแทนพลังของพระอาทิตย113    
ตอมาในสมัยพระเวทมีเทพเจาหลายองคที่แสดงถึงลักษณะของดวงอาทิตยและไดรับการจัดใหอยู
ในกลุมเทพแหงแสงอาทิตย (Solar Deities)114 จนเกิดเปนลัทธิการบูชาพระสุริยะซึ่งรวมถึงครุฑที่
เปนสัญลักษณของเทพองคนี้ดวย    ในสมัยตอมาเมื่อลัทธิการบูชาพระสุริยะถูกรวมกับพระ
นารายณ  ครุฑจึงกลายเปนพาหนะของพระนารายณ  เคาของความสัมพันธระหวางครุฑและพระ
นารายณปรากฏครั้งแรกในมหาภารตะโดยผูที่นับถือไวษณพนิกายจะเรียกครุฑวาผูรับใชอันดับ
หนึ่งของพระหริ  ดวยเหตุนี้วรรณคดีสันสกฤตฉบับตาง ๆ จึงมีการกลาวถึงครุฑควบคูไปกับพระ
นารายณเสมอทั้งในฐานะของพาหนะ  ผูรับใช   ผูชวยเหลือพระนารายณและในบางครั้งเปน
ตัวแทนของพระนารายณ115 

   ในสมัยตนคุปตะพระศรี – ลักษมีเร่ิมไดรับการยกฐานะใหเปนชายาของพระนารายณจึง
มีความสัมพันธกับครุฑที่เปนพาหนะของพระนารายณในหลายลักษณะแมวาจะไมมีคัมภีรทาง
ประติมานวิทยาใดมารองรับในเรื่องนี้116   ตัวอยางจากตราประทับจากเมืองภิตาบางชิ้นแสดงรูป   
คชลักษมีรวมกับครุฑ   มีทั้งอยูในดานเดียวกันบางครั้งอยูคนละดาน    บางครั้งเทวีทรงครุฑใน
พระหัตถซายและทรงสัญลักษณของพระนารายณในพระหัตถขวา  บางครั้งปรากฏทั้งคชลักษมี 

 
    113 ครุฑเปนสัตวที่มีรากฐานพัฒนามาจากนกอินทรียที่เปนสัญลักษณของพระอาทิตยซึ่งเปนความ
เชื่อของชาวเมโสโปเตเมีย  ในประเทศอินเดียรับความคิดดังกลาวมาเชนกัน  ในคัมภีรฤคเวทซึ่งเปนวรรณกรรมที่
เกาที่สุดของชาวอารยันไมปรากฏเรื่องครุฑมากอน  ดังนั้นความเชื่อเกี่ยวกับเรื่องครุฑจึงนาจะเปนความเชื่อของ
ชนพื้นเมืองที่มีมากอนที่ชาวอารยันจะอพยพเขามา, K. Bharatha  Iyer, Animals  in Indian Sculpture, 51. 
และธิดา  มิตรกูล,”คติเรื่องครุฑจากศิลปกรรมแบบเขมรในประเทศไทย” (วิทยานิพนธศิลปศาสตรมหาบัณฑิต 
สาขาโบราณคดีสมัยประวัติศาสตร บัณฑิตวิทยาลัย มหาวิทยาลัยศิลปากร, 2527), 19. 
    114 Haridas Bhattacharyya, The Cultural heritage of India (Calcutta : Ramakrishna Mission, 
Institute of Culture, 1969), 108 – 109. นอกจากนี้ในคัมภีรพระเวทมีการเปรียบเทียบเทพเจาบางองควาเปน
นกและยกยองใหเปนผูประทานความอุดมสมบูรณ ในบางลัทธิมีการยกยองนกใหเปนสัญลักษณของความอุดม
สมบูรณและผลิตผล, A.A. Macdonell, The Vedic mythology (Varanasi : Indological Book House, 1971), 
18. 
    115 C. Rajagopalachari,  Ramayama  (Bombay : Bharatiya Vidya Bhavan, 1968), 207. และ 
ธิดา  มิตรกูล, 30. 
    116 Kiran  Kumar  Thaplyal, Studies in Ancient Indian Seals, 187. 
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สังข ครุฑและถุงใสเงิน117  เชนตราประทับจากเมืองโกสัมพีพบรูปคชลักษมีประทับยืนบนดอกบัว
โดยมีครุฑอยูทางดานขวามือของพระองคเชนกัน (ภาพที่ 123) 

   บนเหรียญตราสมัยคุปตะที่ทําเปนรูปบุคคลถือธารพระกรซึ่งนาจะหมายถึงกษัตริยที่
ผลิตเหรียญนั้น ๆ ข้ึนใช (ภาพที่ 26) รูปกษัตริยที่อยูตรงกลางทรงธารพระกรดวยพระหัตถซายและ
มีการนําครุฑในรูปของนกมาวางไวทางพระหัตถดานขวา  ในขณะที่เหรียญอีกดานหนึง่เปนรูปพระ
ศรี – ลักษมีประทับนั่ง  แสดงถึงความสัมพันธของพระองคกับครุฑที่อยูอีกดานหนึ่งของเหรียญ 

    ตอมาเมื่อฐานะของพระศรี – ลักษมีไดรับการยกยองใหเปนศักติของพระนารายณโดย
เปนชายาผูเสริมกําลังใหกับพระองค    รูปเคารพของพระศรี – ลักษมีจึงมักปรากฏรวมกับพระ
นารายณในลักษณะของงานประติมากรรมลอยตัวมากขึ้นโดยมักประทับบนหลังครุฑรวมกับพระ
นารายณ   ซึ่งตรงกับคัมภีรตาง ๆ  เชน คัมภีรรูปมัณฑนา (Rupamandana)118   คัมภีรอัคมาศ 
(Akmas)119 เปนตน   จากเหตุผลดังกลาวผูศึกษาจึงเสนอวาภาพสลักที่อยูอีกดานหนึ่งของใบเสมา
ราชยลักษมีนาจะหมายถึงครุฑที่มีเคาความสัมพันธกับเทวีศรี – ลักษมีมาตั้งแตสมัยตนราชวงศ
คุปตะ 

    ประเด็นที่นาสนใจตอมาคือความเชื่อเกี่ยวกับราชยลักษมีดูเหมือนวาจะมีรากฐาน
ความเชื่อมาจากศาสนาฮินดูมิใชพุทธศาสนา    การนํารูปราชยลักษมีมาวางไวบนใบเสมาซึ่งเปน
ศิลปวัตถุเนื่องในพุทธศาสนาจึงเปนประเด็นที่นาสนใจ 

   ดังที่กลาวไปแลววาราชยลักษมีที่เปนตนแบบจากประเทศอินเดียนั้นพบไดบอยครั้งบน
เหรียญตรามากกวาศิลปวัตถุประเภทอื่น      เทาที่สํารวจในขณะนี้ยังไมพบราชยลักษมีที่เปนงาน
ประติมากรรมลอยตัวหรือรูปเคารพขนาดเล็กที่ใชพกพาติดตัวได     ดังนั้นคติดังกลาวจึงคอนขาง
จํากัดวาแพรหลายมาจากเหรียญตราที่ใชในการติดตอคาขายในสมัยคุปตะ - หลังคุปตะ    เมื่อ
ยอนกลับไปดูคติการใชราชยลักษมีบนเหรียญตราของกษัตริยสมัยคุปตะแตละพระองคแมจะมี
รากฐานพัฒนามาจากพระศรี – ลักษมีในศาสนาฮินดู      แตไมไดระบุวาสัญลักษณดังกลาวเปน
คติของศาสนาฮินดูโดยเฉพาะ  แตปรากฏในวรรณกรรมยุคกลางทั้งศาสนาพุทธและศาสนาฮินดูที่
ยกยองใหพระศรี – ลักษมีเปนเทวีแหงโชคลาภและเปนชายาของกษัตริยผูนําความเจริญรุงเรอืงมา

 
    117 Kiran  Kumar  Thaplyal, Studies in Ancient Indian Seals, 187. และ Bhangwant  Sahai, 
Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 172, 174. 
    118 อางถึงใน, Moti  Chandra, Iconography of Visnu (New Delhi : Abhinav Publications, 
1973), 33. 

   119 อางถึงใน,  Sheo Bahadur Singh, Brahmanical Icons in Northern Indian, 105. 
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สูอาณาจักร120     ดังนั้นกษัตริยผูตองการครอบครองบัลลังกอยางชอบธรรมจึงตองมีการยกยอง
และบูชาพระองค   โดยเหรียญตราดังกลาวใชเปนทั้งสัญลักษณมงคลและสื่อกลางในการคาขาย
แลกเปลี่ยนโดยแฝงพระราชอํานาจของกษัตริยพระองคนั้น ๆ ไปตามที่ตาง ๆ  

   การนํารูปราชยลักษมีและครุฑมาประดับบนใบเสมาที่เปนสัญลักษณทางพุทธศาสนา
คงเกิดจากการความคุนเคยของชางในวัฒนธรรมทวารวดีที่รับรูวาราชยลักษมีเปนสัญลักษณ
มงคล    คติการสรางใบเสมาราชยลักษมีจึงอาจหมายถึงการแสดงถึงขอบเขตอันศักดิ์สิทธิ์ของ
พุทธศาสนาที่จะนําโชคลาภ ความอุดมสมบูรณและความเจริญรุงเรืองมาสูผูนับถือ  ซึ่งคงทํา
หนาที่คลายกับใบเสมาคชลักษมีคือเปนไดทั้งการใชปกรอบศาสนสถาน หรืออาจเปนสิ่งศักดิ์สิทธิ์
ในตนเองเพื่อใหคนกราบไหวบูชาก็เปนได 

   จากการเปรียบเทียบรูปแบบศิลปกรรมพบวาประเทศแถบเอเชียตะวันออกเฉียงใตไม
นิยมการสรางราชยลักษมีไมวาจะเปนลักษณะที่เหมือนกับตนแบบบนเหรียญตราสมัยคุปตะของ
อินเดีย  หรือเปนการกลายรูปแบบเชนที่พบในประเทศไทย    ดังนั้นราชยลักษมีที่แสดงเปนรูปเทวี
ประทับนั่งและโอบกอดสิงโตเปนรูปแบบเฉพาะที่พบในประเทศไทยเทานั้น 

   เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบศิลปกรรมราชยลักษมีที่เมืองฟาแดดสงยางและเมืองอูทองมี
ความตางกันเล็กนอยคือเปนการแกะสลักบนแผนหินบริเวณกลางใบเสมาในลักษณะ
ประติมากรรมนูนต่ํา    ในขณะที่เมืองอูทองเปนงานประติมากรรมลอยตัวเดี่ยวหรือคูกับคชลักษมี  
สวนรายละเอียดอื่น ๆ มีความคลายกัน เชน การสวมกุณฑลรูปหวงกลม  ทาประทับนั่งขางสิงห
และใชพระหัตถโอบกอดสิงห   การไมทรงสิ่งของในพระหัตถฯ  เหมือนกับที่เมืองอูทอง  

   เมื่อดูภาพรวมของแหลงที่พบประติมากรรมราชยลักษมีพบวามีเพียง 2 แหงเทานั้นคือ
เมืองอูทอง จังหวัดสุพรรณบุรีกับเมืองฟาแดดสงยาง  จังหวัดกาฬสินธุ  โดยเมืองอูทอง จังหวัด
สุพรรณบุรีพบประติมากรรมราชยลักษมีจํานวน 2 ชิ้น  โดย 1 ใน 2 ชิ้นนั้นทําคูกับคชลักษมีเปน
การยืนยันถึงคติการบูชาราชยลักษมีควบคูไปกับคชลักษมีในพื้นที่ดังกลาว      และจากการที่พบ
ราชยลักษมีในพื้นที่เพียง 2 แหงเทานั้นเปนไปไดวาเมืองโบราณทั้ง 2 แหงนี้นาจะมีการติดตอกัน
อยางใกลชิดจนเกิดความสัมพันธทางดานรูปแบบศิลปกรรมซึ่งเปนการกลายรูปที่เหมือนกนัจนเชือ่
ไดวาเปนการเลียนแบบกัน  ต

                                                

างกันที่เปนการประยุกตใชบนศิลปวัตถุตางประเภท     
   เมื่อพิจารณาถึงเสนทางการติดตอกันระหวางชุมชนทั้ง 2 แหง  ดังที่กลาวไปแลววาเมอืง

ฟาแดดสงยางเปนเมืองโบราณที่อยูในกลุมลุมแมน้ําชีซึ่งมีเสนทางที่สามารถเชื่อมตอกับแมน้ําปา

 
   120 Bhagwant  Sahai, Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 162.  
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สักและตอเนื่องลงมายังชุมชนในลุมแมน้ําเจาพระยาไดจึงอาจมีการรับเอาคติและรูปแบบราชย
ลักษมีที่เปนที่แพรหลายกวาจากเมืองอูทองไปประยุกตบนใบเสมาก็เปนได 
 
3. พระศรี – ลักษมี 
    พระศรี – ลักษมีเปนเทวีที่มีรากฐานมาจากลัทธิการบูชาพระแม (Mother Goddess) 
ของชนพื้นเมืองที่รวมเอาคุณสมบัติที่เปนประโยชนของธรรมชาติมาไวดวยกัน   เมื่อชาวอารยัน
อพยพเขามาในอินเดียไดนําเอาความเชื่อเกี่ยวกับเทพและเทวีตาง ๆ เขามาและรวบรวมบทสวด
ออนวอนเทพตาง ๆ เหลานี้ข้ึนเปนคัมภีรพระเวท    แมวาในคัมภีรพระเวทยุคแรก ๆ ไมปรากฏชื่อ
พระศรี – ลักษมีแตบทสวดในสมัยตอมาปรากฏชื่อศรีในความหมายถึงความงาม  ความรุงโรจน  
ชัยชนะ  อํานาจและความสามารถที่เปนประโยชน   ในวรรณกรรมพระเวทยุคหลังชื่อศรีจะมีความ
เกี่ยวของกับอํานาจในการปกครองของกษัตริย   ในศรี – ศุกตะภาคผนวกของฤคเวทซึ่งนาจะมีมา
กอนพุทธศาสนามีบทสวดยกยองพระศรีวาเปนเทวีผูนําชื่อเสียง ความเจริญรุงเรือง ความอุดม
สมบูรณ  มา ฝูงปศุสัตวและอาหาร  อีกทั้งพรรณนาวาพระองคสวมสรอยที่ทําจากทองและเงิน  มี
รัศมีคลายกับทอง  โดดเดนเหมือนพระจันทรและรุงโรจนเหมือนเปลวไฟ  นอกจากนี้ยังเกี่ยวของ
กับความชุมชื้น การเจริญเติบโตของพืชพันธุและความสมบูรณในการเก็บเกี่ยว121

     ในบทสวดที่กลาวถึงพระศรีจะกลาวถึงพระองควาเกี่ยวพันกับ 2 ส่ิงคือดอกบัวและชาง 
เชน พระองคประทับนั่งบนดอกบัว  สีพระวรกายและการปรากฏกายคลายกับดอกบัว   ปกคลุมไป
ดวยดอกบัวและสวมพวงมาลัยที่ทําจากดอกบัว    และบอยครั้งพระศรี - ลักษมีถูกเรียกวาปทมา
หรือกมลาที่แปลวาดอกบัว ฯ    ดอกบัวจึงมีความเกี่ยวพันกับพระองคใน 2 ความหมาย หนึ่ง 
ดอกบัวเปนสัญลักษณแหงความอุดมสมบูรณและเปนสิ่งมีชีวิตแรกที่ถือกําเนิดขึ้นในจักรวาล  
ดังนั้นจึงเปนสัญลักษณของการสรางโลกและการเจริญเติบโตซึ่งเปนสิ่งที่สอดคลองกับคุณสมบัติ
ของพระองค    สอง ดอกบัวหมายถึงความบริสุทธิ์และความหลุดพนทางจิตวิญญาณ เนื่องจาก
ดอกบัวผุดขึ้นจากโคลนตมและผลิบานบนผืนน้ําโดยไมแปดเปอนโคลน   ดอกบัวจึงหมายถึงความ
สมบูรณในตัวของตัวเองเชนเดียวกับพระศรี – ลักษมีที่เปนมากกวาพลังแหงความอุดมสมบูรณอีก
ทั้งยังเปนความลึกลับที่บันดาลใหพืชผลเจริญเติบโต   พระองคจึงมีความเกี่ยวของทั้งกับทางโลก
และทางจิตวิญญาณเชนเดียวกับดอกบัว122 
    ดังนั้นประติมานวิทยาของพระศรี – ลักษมีจึงปรากฏพรอมกับดอกบัวเสมอ  คมูารสวาม ี
(Coomaraswamy) ตั้งขอสังเกตวา   ในงานศิลปกรรมดอกบัวจะปรากฏรวมกับเทวีใน 3 ทางคือ 

 
    121 David  Kinsley, Hindu  Goddesses (California : University of California, 1988), 20 - 21. 
    122 Ibid. 
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หนึ่งเทวีทรงดอกบัวในพระหัตถขวาจะเรียกวาปทมหัตถ (Padmahasta)   สอง เทวีประทับนั่งหรือ
ยืนโดยมีดอกบัวมารองรับเรียกวาปทมบิฐ (Padmapitha)    สาม เทวีประทับอยูทามกลางกิ่งกาน
ของดอกบัวที่กําลังเจริญงอกงาม เรียกวาปทมาลัย (Padmalaya) หรือ ปทมวาสินี (Padma – 
 Vasini)123 ซึ่งรูปแบบดังกลาวปรากฏมาแลวตั้งแตสมัยศิลปะมถุรา124  
    รูปแบบที่เทวีประทับยืนทามกลางดอกบัวนั้นในประเทศอินเดียเราตองไมลืมวาพระศรี – 
ลักษมีมีพัฒนาการมาจากลัทธิการบูชาตนไมเพื่อใหเกิดความอุดมสมบูรณของคนพื้นเมืองในรูป
ของยักษิณีซึ่งภายหลังถูกรวมเขากับคุณสมบัติของพระศรี - ลักษมี      สมัยราชวงศศุงคะพบ
แผนดินเผาจํานวนมากที่แสดงถึงความเชื่อนี้    แผนดินเผาบางชิ้นทําเปนรูปสตรีทามกลางดอกไม
มีนักวิชาการระบุวาเปนรูปยักษิณี125 (ภาพที่ 124)    รูปแบบดังกลาวมีความใกลเคียงกันและอาจ
เปนแรงบันดาลใจใหกับพระศรี – ลักษมีจากเมืองบาซา (ภาพที่ 14) ที่มีดอกบัวและกอบัวตกแตง
รายลอมเทวีก็เปนได 
    รูปเคารพที่เกี่ยวเนื่องกับพระศรี – ลักษมีที่พบในประเทศไทยมีจํานวน 3 ชิ้นโดยพบที่
เมืองซับจําปา จังหวัดลพบุรีจํานวน 1 ชิ้นไดแก แมพิมพรูปพระศรี – ลักษมีทามกลางดอกบัว 
(ภาพที่ 60)  และที่เมืองจันเสน  จังหวัดนครสวรรคจํานวน 2 ชิ้นไดแก ประติมากรรมลอยตัวขนาด
เล็กรูปพระศรี – ลักษมีอีกดานหนึ่งเปนรูปทาวกุเวร (ภาพที่ 64) และประติมากรรมลอยตัวรูปพระ
ศรี – ลักษมีอีกดานหนึ่งเปนรูปสิงห (ภาพที่ 65)   
    3.1 แมพิมพรูปพระศรี – ลักษมีทามกลางดอกบัว 
    แมพิมพรูปพระศรี – ลักษมีประทับยืนทามกลางดอกบัวที่ไดจากเมืองซับจําปา จังหวัด
ลพบุรี (ภาพที่ 60) พบเพียงชิ้นเดียวในประเทศไทย  แมพิมพมีลักษณะเปนวงรีมียอดแหลมมา
บรรจบตรงกลาง  มีการเดินเสนขอบรอบแมพิมพเพื่อเนนภาพตรงกลางใหเดนชัด    กลางภาพเปน
รูปเทวีประทับยืนบนดอกบัวที่งอกออกมาจากดอกบัวที่อยูถัดลงมารายลอมดวยกอบัวจนเต็มพื้นที่     
รูปแบบดังกลาวตรงกับที่คูมารสวามีไดตั้งขอสังเกตไวคือเปนรูปเทวีประทับยืนทามกลางดอกบัวที่
เรียก ปทมลยาหรือปทมวาสินี 
    เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบศิลปกรรมในประเทศอินเดียพบวาการแสดงรูปเทวีประทับยืน
ทามกลางดอกบัวพบบนแผนดินเผาสมัยราชวงศศุงคะและกุษาณะจํานวนมาก  โดยเทวีมักทรง
ศิราภรณงดงาม  ประทับยืนโดยวางพระหัตถทั้ง 2 ขางไวที่เอว  บางครั้งพระหัตถขวาแสดงทาอภัย

 
    123 อางถึงใน Bhagwant  Sahai, Iconography of Minor Hindu and Buddhist Deities, 164.  
    124 R. Champakalakshmi, Vaisanava Iconography in the Tamil country, 210.   
    125 Yaksini [Online], Accessed 30 May 2007. Available from http://www.insecula.com/us 
/oeuvre /photo_ME0000079470.html 
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มุทรา     แตเมื่อมาถึงสมัยคุปตะพระศรี – ลักษมีมักจะปรากฏในรูปคชลักษมีมากขึ้น    เนื่องจาก
ในสมัยคุปตะถือวาหมอปูรณกุมภะและคชลักษมีเปนสัญลักษณที่เปนทางการของกษัตริย126     
อยางไรก็ตามความนิยมในการสรางรูปพระศรี - ลักษมียังคงมีอยูแตจะปรากฏในลักษณะของการ
ทรงดอกบัวในพระหัตถที่เรียกปทมหัตถ   หรือทรงประทับอยูบนดอกบัวที่เรียกปทมบิฐ เชน ตรา
ประทับจากเมืองราชฆาฏ (ภาพที่ 125) เปนเทวีรูปรางงดงามประทับยืนบนดอกบัวโดยทรงจักรใน
พระหัตถขวา เปนตน      

   สําหรับแมพิมพพระศรี – ลักษมีที่พบจากเมืองซับจําปาเทวีมีขนาดเล็กมากจนไม
สามารถเห็นรายละเอียดของพระองคได  ไมวาจะเปนลักษณะของศิราภรณ  การแสดงมุทรา ฯ  มี
เพียงดอกบัวที่รายลอมอยูที่ทําใหสามารถระบุไดวาเปนพระองค   แมพิมพชิ้นดังกลาวจึงนาจะ
เปนสิ่งคนพื้นเมืองผลิตขึ้นเพื่อการบูชาโดยไดแรงบันดาลใจมาจากตราประทับดินเผาสมัยคุปตะที่
พอคาชาวอินเดียใชเปนเครื่องรางพกติดตัวในการเดินทางเพื่อทําการคาโดยหวังผลใหเกิดโชคลาภ
และความอุดมสมบูรณ 
    3.2 ประติมากรรมพระศรี – ลักษมีที่อีกดานหนึ่งเปนรูปทาวกุเวร  
     ประติมากรรมรูปพระศรี – ลักษมีที่อีกดานหนึ่งเปนรูปทาวกุเวรพบเพียงชิ้นเดียวที่เมือง
จันเสน  จังหวัดนครสวรรค (ภาพที่ 64) ซึ่งคงใชเปนรูปเคารพเนื่องจากมีฐานสําหรับต้ังวางได  
จากการที่ประติมากรรมมีขนาดเล็กและรายละเอียดไมชัดเจนสิ่งที่พอศึกษาไดคือการแสดงรูป
บุคคลตรงกลางในทาประทับนั่งบนดอกบัว   ยกพระหัตถทั้ง 2 ข้ึนทรงดอกบัวและแวดลอมไปดวย
กอบัวซึ่งนาจะหมายถึงพระศรี – ลักษมีในลักษณะที่เรียกวาปทมลัยนั่นเอง   ในขณะที่รูปทาวกุเวร
มีความคลายคลึงกับที่พบบนเหรียญดินเผาสมัยทวารวดีทั่วไปคือเปนรูปบุรุษพุงพลุยแสดงทา
ประทับนั่งพิงไหเงินที่อยูดานหลัง  ที่ตางออกไปคือทาวกุเวรในประติมากรรมชิ้นนี้ประทับนั่งงอ
พระชงฆข้ึนทั้ง 2 ขาง   ในขณะที่พบที่อ่ืน ๆ เชน เมืองอูทอง  เมืองซับจําปา ฯ  จะแสดงทาชันพระ
ชงฆขางขวาขึ้นเพียงขางเดียว   ความหมายประติมากรรมชิ้นนี้คงเปนทํานองเดียวกันกับคชลกัษมี
คูกับทาวกุเวรคือหมายถึงโชคลาภและความมั่งคั่งทางการคาที่จะบังเกิดกับผูที่บูชาพระองค 
     เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบทางศิลปกรรมพบวาในประเทศไทยรูปคชลักษมีที่พบคูกับทาว
กุเวรจะปรากฏอยูคนละดานบนแผนดินเผา       ซึ่งตางจากที่ปรากฏในตราประทับดินเผาสมัยคุป
ตะที่ทาวกุเวรมักจะประทับนั่งขางเทวีและโปรยเหรียญออกจากถุง (ภาพที่ 30)   การนําคชลักษมี
มาวางไวบนงานประติมากรรมคนละดานกับทาวกุเวร   นับวาเปนความคิดสรางสรรคของชาง
ทวารวดีโดยเฉพาะ    ในขณะที่รูปพระศรี – ลักษมีปรากฏรวมกับทาวกุเวรบนประติมากรรมดาน

 
    126 Kiran  Kumar  Thaplyal, Studies in Ancient Indian Seals, 184. 
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เดียวกันยังไมเคยพบมากอนในประเทศอินเดียทั้งในตราประทับดินเผาหรือเปนประติมากรรม
ลอยตัวประดับศาสนสถาน   รูปแบบดังกลาวจึงเปนสิ่งที่ชางในวัฒนธรรมทวารวดีไดสรางสรรคข้ึน
อีกเชนกัน 
    3.3 ประติมากรรมลอยตัวรูปพระศรี – ลักษมีอีกดานหนึ่งเปนรูปสิงห 
    ประติมากรรมลอยตัวขนาดเล็กรูปพระศรี – ลักษมีอีกดานหนึ่งเปนรูปสิงห (ภาพที่ 65) 
พบเพียงชิ้นเดียวที่เมืองจันเสน จังหวัดนครสวรรค  เนื่องจากสวนฐานของประติมากรรมชํารุดแต
จากรูปทรงของประติมากรรมที่มีลักษณะแบนเรียบเปนหนาตัดทั้ง 2 ดานจึงนาจะเปนรูปเคารพที่
ใชสําหรับวางตั้งเพื่อการบูชา  รายละเอียดของภาพเปนรูปสตรีเกลาผมสูง  สวมกุณฑลรูปหวง
ขนาดใหญซึ่งเปนลักษณะที่พบไดทั่วไปในประติมากรรมรูปบุคคลในวัฒนธรรมทวารวดี  พระหัตถ
ทั้ง 2 ทรงยกดอกบัวขึ้นเสมอพระอุระ  ลักษณะการทรงดอกบัวในพระหัตถทําใหสันนิษฐานวา
นาจะเปนรูปพระศรี – ลักษมีในลักษณะที่มีความสัมพันธกับดอกบัวที่เรียกปทมหัตถ 
    ในขณะที่ประติมากรรมที่อยูอีกดานหนึ่งเปนรูปสิงหกําลังแยกเขี้ยว     สวนลําตัวสิงห
บริเวณฐานลางที่หักไปสันนิษฐานนาจะอยูในลักษณะหมอบโดยชันขาคูหนาขึ้น  อนุสรณ  คุณ
ประกิจ ไดตีความประติมากรรมชิ้นนี้วาเปนราชยลักษมีที่แสดงถึงรูปเทวีกับสิงหโดยใชการ
เปรียบเทียบรูปแบบกับภาพราชยลักษมีที่ปรากฏบนเหรียญทองสมัยคุปตะ127    
    ในที่นี้ผูศึกษาเห็นวานาจะเปนการแสดงรูปพระศรี – ลักษมีโดยลําพังมากกวาแสดงคติ
ราชยลักษมี    แมวาจะมีรูปสิงหมาประกอบดานหลังซึ่งก็ตางจากราชยลักษมีอ่ืน ๆ ที่พบใน
ประเทศไทย เชน ที่เมืองอูทอง (ภาพที่ 56) หรือเมืองฟาแดดสงยาง (ภาพที่ 67) ที่เทวีจะปรากฏ
รวมกับสิงโตที่กําลังหมอบอยู    โดยตนแบบที่ประเทศอินเดียจะเปนรูปเทวีประทับนั่งบนหลังสิงห  
หรือกําลังกาวเดินขามลําตัวสิงห (ภาพที่ 121)     เขาใจวารูปสิงหที่อยูอีกดานหนึ่งของประติมา 
กรรมนาจะมีความหมายเปนเพียงสัตวมงคลที่นํามาใชคูกับเทวีเพื่อแสดงถึงอํานาจและฐานะอัน
สูงสงของพระองคเทานั้น  อีกประการหนึ่งสิงหในวัฒนธรรมทวารวดีพบจํานวนมากทั้งที่เปน
ประติมากรรมลอยตัวขนาดเล็ก  ประติมากรรมประกอบฐานของทาวกุเวร (ภาพที่ 62) ปูนปน
ประดับศาสนสถาน  ฯ  โดยไมไดมีความหมายทางประติมานวิทยาที่มีลักษณะเฉพาะอยางใด
อยางหนึ่ง      อนึ่ง รูปพระศรี – ลักษมีที่ปรากฏในศิลปะอินเดียกอนหนาสมัยคุปตะจะมีลักษณะ
เปนประติมากรรมเดี่ยวและมักไมมีรูปสัตวมาประกอบ  ตอมาในสมัยคุปตะจึงเริ่มมีรูปบุคคลอื่น ๆ 
เชน ทาวกุเวร พระคเณศหรือบริวารอื่น ๆ มาประกอบ     ดังนั้นการนําพระศรี – ลักษมีมาไวบน

 
    127 อนุสรณ  คุณประกิจ, “การศึกษาคติและรูปแบบประติมากรรมดินเผาขนาดเล็กสมัยทวารวดีที่พบ
ในบริเวณภาคกลางของประเทศไทย”, 115. 
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งานประติมากรรมที่อีกดานหนึ่งเปนรูปสิงหคูกันนั้นจึงเปนลักษณะเฉพาะที่ชางคงคิดทําขึ้นเองใน
ทองถิ่นโดยเพื่อเคารพบูชาเพื่อใหเกิดโชคลาภและความอุดมสมบูรณอันเปนคุณลักษณะของ
พระองคนั่นเอง   
    จากการสํารวจงานศิลปกรรมในเอเชียตะวันออกเฉียงใตไมพบความนิยมในการสรางรปู
พระศรี – ลักษมี    เปนไปไดวารูปเทวีที่ประทับยืนหรือนั่งทามกลางดอกบัวที่ปรากฏบนศิลปวัตถุ
ขนาดเล็กที่เปนเหรียญหรือตราประทับจากอินเดียเปนรูปแบบที่เขาใจไดยากกวาคชลักษมีที่มี
สัญลักษณรูปชางคูสรงน้ําใหกับเทวีเปนตัวกํากับความหมายและงายตอการจดจํามากกวา  ทําให
ความนิยมในการสรางคชลักษมีจึงมีมากกวาพระศรี - ลักษมี 
     เมื่อพิจารณาถึงแหลงที่พบประติมากรรมพระศรี – ลักษมีพบวามีเพียง 2 แหงเทานั้น
คือเมืองซับจําปา จังหวัดลพบุรีและเมืองจันเสน จังหวัดนครสวรรค  โดยเมืองซับจําปาพบเปน
แมพิมพรูปพระศรี – ลักษมีทามกลางดอกบัวซึ่งเชื่อวาเปนสิ่งที่ถูกผลิตขึ้นในชุมชน  ในขณะที่เมือง
จันเสนพบพระศรี – ลักษมีบนประติมากรรมคนละดานคูกับสิงห  และพระศรี – ลักษมีปรากฏคูกับ
ทาวกุเวรดวยแสดงถึงการรับรูวาพระศรี – ลักษมีมีความหมายเดียวกันกับคชลักษมีนั่นเอง  
อยางไรก็ตามรูปพระศรี – ลักษมีที่พบในชุมชนทั้ง 2 แหงแทบจะไมมีความสัมพันธกันดานรูปแบบ
มีเพียงคติการบูชาพระศรี – ลักษมีเทานั้นที่เปนจุดเชื่อมโยงศิลปวัตถุทั้ง 2 แหงนี้     ดังที่ไดกลาว
ไปแลววาเมืองทั้ง  2 เปนเมืองโบราณสมัยทวารวดีที่มีทางออกสูทะเลและมีโอกาสติดตอกับชุมชน
อ่ืน ๆ ไดทางทะเลเชนกัน  เปนไปไดวาคติและรูปแบบการบูชาพระศรี – ลักษมีดังกลาวตางได
รับมาจากพวกพอคาชาวอินเดียที่ไดมีการติดตอคาขาย  ในขณะเดียวกันก็นําไปพัฒนารูปแบบ
และประยุกตคูกับสัญลักษณอ่ืน ๆ จนเกิดความแตกตางกัน   
 
4. เครื่องหมายศรีวัตสะ 
    ในที่นี้ผูศึกษาขอนําเสนอความหมายของศรีวัตสะ ความสัมพันธระหวางเครือ่งหมายศรี
วัตสะกับพระศรี – ลักษมีเพื่อใชประกอบการวิเคราะหสัญลักษณดังกลาวบนศิลปวัตถุที่พบใน
ประเทศไทย   ในประเทศอินเดียเครื่องหมายศรีวัตสะถูกพบเปนงานศิลปกรรมบอยครั้งไมวาจะ
ปรากฏบนจารึก เปนลวดลายเหนือกุฑุ บนสถูป  ประตูทางเขาศาสนสถาน  ประติมากรรม    ฉัตร
ที่สลักจากแผนหิน  ตราประทับดินเผา   เหรียญแบบตอกลาย (Punch - Marked)  หรือเปน
ลวดลายบนสายสรอย ฯ   จึงอาจกลาวไดวาสัญลักษณนี้มีความหมายทั้งที่เปนสัญลักษณทาง
ศาสนาและเปนลวดลายประดับตกแตงทั่วไป    
    มีนักวิชาการใหความหมายของศรีวัตสะไวหลายความหมาย เชน  
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        ที่รักของเทพธิดาแหงโชคลาภ128  
     ที่รักของพระลักษมี129   
        ลูกของพระศรี130   
      เสนขนที่ขมวดเปนเกลียวของสัตวราย131   
     ที่ประทับของพระศรี132   
     สัญลักษณแหงพระศรี เทวีแหงโชคลาภ133  ฯลฯ   
    ผูศึกษาเขาใจวาความหมายตาง ๆ ที่นักวิชาการนํามาเสนอเปนไปไดวาบางความหมาย
นาจะเปนคําอธิบายที่เกิดขึ้นทีหลัง เชน  ความหมายที่วา “ที่ประทับของพระศรี” นาจะมาจาก
วรรรณกรรมเชนในปญจรตรา (Pancharatra) และสังหิตาบางฉบับของอินเดียใต134  ที่อาง
ลักษณะทางประติมานวิทยาของพระศรี – ลักษมีวาประทับอยูในศรีวัตสะหรือปรากฏมาจากศรี
วัตสะ  ซึ่งเปนที่มาของความหมายวาเรือนของพระศรีหรือที่ประทับแหงศรีนั่นเอง  ซึ่งวรรณกรรม
ดังกลาวนาจะถูกเขียนขึ้นมาเพื่อรับรองความเชื่อดังกลาว   หรือความหมายที่วา “เสนขนที่ขมวด
เปนเกลียวของสัตวราย” ความหมายนี้นาจะเปนการเชื่อมโยงกับการที่ศรีวัตสะไปปรากฏบนพระ
อุระของพระวิษณุในวราหวตารซึ่งพบครั้งแรก ๆ อยางนอยในศิลปะมถุรา  ซึ่งนาเปนความหมายที่
ใชอธิบายรูปแบบศิลปะที่เกิดขึ้นภายหลังเชนกัน 
    ในที่นี้ผูศึกษาเห็นดวยกับความหมายของศรีวัตสะที่วาหมายถึง “ลูกของพระศรี” โดย 
Prithvi  Kumar  Agrawala ใชการแปลตามตัวอักษรคําวา “vatsa” แปลวา “ทารก”  ดังนั้น 
srivatsa จึงหมายถึงลูกของพระศรี   เหตุผลที่สนับสนุนขอสันนิษฐานนี้คือในอารยธรรมลุมแมน้ํา
สินธุและศิลปะอินเดียโบราณนิยมทํารูปแมและเด็กคูกันในลัทธิการบูชาพระแม  การทํารูปเด็กจึง

 
    128 ในที่นี้ผูเขียนใชคําวา “beloved of Fotune”, Carol  Radcliffe  Bolon, Forms of the Goddess 
Lajja Gauri in Indian Art  (Delhi : Motilal  Banarsidas Publisher, 1992), 56. 
    129 H.H.Wilson, Sanskrit and English Dictionary, อางถึงใน Prithvi  Kumar  Agrawala, 
Srivatsa The Babe of Goddess Sri (Varanasi : Prithivi  Prakashan, 1974), 3. 
    130 Prithvi  Kumar  Agrawala, Srivatsa The Babe of Goddess Sri (Varanasi : Prithivi  
Prakashan, 1974), 1.  
    131 อางถึงใน J. Dowson, A Classical Dictionary of Hindu Mythology, 35. ใน Prithvi  Kumar  
Agrawala, Srivatsa The Babe of Goddess Sri, 3.  
    132 Prithvi  Kumar  Agrawala, Srivatsa The Babe of Goddess Sri, 47. 
    133 C. Sivaramamurti, Ancient India, อางถึงใน Prithvi  Kumar  Agrawala, Srivatsa The Babe 
of Goddess Sri, 3. 
    134 Ibid., 47. 
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เปนประติมานวิทยายุคแรก ๆ ของพระแม  เมื่อความเชื่อในลัทธิในการบูชาพระแมวิวัฒนาการมา
เปนพระศรี – ลักษมีสัญลักษณดังกลาวจึงติดมาดวยปรากฏในรูปของทารกที่กางแขนและขาออก
และมีการตัดทอนใหเปนรูปทรงงาย ๆ กอนที่จะมีการเพิ่มรูปกนหอยมวนตั้งขึ้น  ตัวอยางการกลาย
รูปของทารกที่กลายเปนเครื่องหมายศรีวัตสะ เชน ประติมากรรมดินเผาสมัยอารยธรรมลุมแมน้ํา
สินธุ  ลวดลายประดับบนประติมากรรมดินเผาจากเมืองอาหิจฉัตราและเมืองโกสัมพี   ลวดลาย
บนสรอยของยักษิณีจากภารหุต  เปนงานประดับตกแตงประติมากรรมจากเมืองสารนาถและเมือง 
มถุรา ฯ135 (ภาพที่  126) อยางไรก็ตามไมวาศรีวัตสะจะมีที่มาอยางไร  สัญลักษณนี้ไดรับการ
ยอมรับวาเปนสัญลักษณมงคลอยางหนึ่งที่มีการใชรวมกันในทุกศาสนาและมีมานานแลวใน
วัฒนธรรมอินเดีย  และทายที่สุดไดกลายเปนสัญลักษณหนึ่งของพระศรี - ลักษมี 
    ศรีวัตสะปรากฏครั้งแรกอยางนอยในสมัยราชวงศศุงคะทั้งในศาสนาฮินดู ลัทธิไวษณพ
นิกาย  ศาสนาเชน และศาสนาพุทธ  นอกจากนี้ยังถูกจัดอยูในกลุมสัญลักษณมงคล 8 ประการ    
อีกทั้งเปนหนึ่งในมหาบุรุษลักษณะ (Mahapurusha  Laksana) หรือลักษณะของมหาบุรุษผู
ยิ่งใหญ เชน ปรากฏบนพระอุระของพระตรีถังกรและพระวิษณุผูเปนศาสดาในศาสนาเชนและฮนิด ู
ลัทธิไวษณพนิกายตามลําดับ      โดยเฉพาะเปนสัญลักษณที่มีความสําคัญเปนพิเศษที่ใชแยกรูป
เคารพระหวางพระตรีถังกรกับพระพุทธเจา      ในความเชื่อของศาสนาเชนเครื่องหมายศรีวัตสะที่
ปรากฏบนพระอุระของพระตรีถังการหมายถึงความรูอันสูงสุด136     
    ความสัมพันธระหวางเครื่องหมายศรีวัตสะและพระศรี – ลักษมีเร่ิมมีความเกี่ยวของกัน
โดยปรากฏบนเหรียญของกษัตริยอโยธยา (Ayodhya) ที่มีอายุกลางพุทธศตวรรษที่ 4 ดานหนา
แสดงรูปพระศรี – ลักษมีกับเครื่องหมายศรีวัตสะและดานหลังแสดงรูปคชลักษมีและอักษรพราหมี  
(ภาพที่ 17)     นอกจากนี้กษัตริยหรือผูปกครองสมัยมถุรามีการผลิตเหรียญรูปพระศรี – ลักษมีคู
กับเครื่องหมายศรีวัตสะอีกจํานวนมาก  บางเหรียญเปนการผสมกันระหวางสัญลักษณ 2 แบบนี้
ดวยกัน137   เหรียญของกษัตริยอโยธยาในสมัยกษัตริยวิษกะเทวะ (Visakahadeva) (ตารางที่ 2  
C No1 - 2)  อายุราวพุทธศตวรรษที่ 5 - 6  ยังคงนิยมนําเครื่องหมายศรีวัตสะมาประดับบนเหรยีญ  
ตัวอยางเหรียญของกษัตริยโยธยา (Yaudheya) บางครั้งศรีวัตสะปรากฏคูกับกรรติเกยะในรูปของ

 
    135 Prithvi  Kumar  Agrawala, Srivatsa The Babe of Goddess Sri, 19 – 20. 
    136 Savita Sharma, Early Indian Symbols : Numistatic Evidence (Delhi : Agan Kala 
Prakashan, 1990), 79  - 81. อานเพิ่มความหมายของศรีวัตสะที่ปรากฏในวรรณกรรมของศาสนาตาง ๆ 
รวมทั้งวิวัฒนาการของเครื่องหมายดังกลาวไดจากภาคผนวก ก  
    137 Prithvi  Kumar  Agrawala, Srivatsa The Babe of Goddess Sri, 35. 

 
 
 
 

 
 
 
 

 
 



 101

 

                                                

งูมาประกอบซายขวาหันเขาหากันและมีจุดไขปลาอยูดานลาง  บางครั้งมีเสนตั้งมาคั่นระหวางงู  
บางครั้งปรากฏคูกับรูปสังขและมีรูปสตรีอยูตรงกลาง (ตารางที่ 2  D No1 - 2)   
    เหรียญของราชวงศอานธระ – ศาตวาหนะราวพุทธศตวรรษที่ 5 – 6 มีการใชศรีวัตสะ
เปนเครื่องหมายบนเหรียญตลอดราชวงศ  พบบนเหรียญทั้งดานหนาและดานหลังโดยปรากฏ
รวมกับสัญลักษณมงคลอื่น ๆ เชน ชาง  มา  วัว  นันทิบาท  ตนไมศักดิ์สิทธิ์  ภูเขา ฯ138  (ตารางที่ 2  
E No1 - 4)     ราวพุทธศตวรรษที่ 8 – 9 ตัวอยางเหรียญจากโยธยามีการผสมเพิ่มรูปสังขที่เปน
สัญลักษณของไวษณพนิกายบนเหรียญคูกับศรีวัตสะ139   
    สมัยคุปตะตราประทับจากราชฆาฏแสดงเครื่องหมายศรีวัตสะที่มีรูปรางตางกันออกไป
อยางมาก บางครั้งมีเสนคูแนวนอนวางอยูดานลางของเครื่องหมาย (ภาพที่ 127) ในขณะที่ตรา
ประทับจากบาซาศรีวัตสะปรากฏรวมกับคฑา จักร พระอาทิตย พระจันทรเสี้ยว 
    ในอินเดียใตและคาบสมุทรเดคคานมีความนิยมเครื่องหมายศรีวัตสะอยางมากเชนกัน
โดยพบเปนลวดลายบนเหรียญและงานประติมากรรมสมัยราชวงศศาตวาหนะ – อิษวากุ ราวพุทธ
ศตวรรษที่ 7 – 9 และเปนลายประดับบนสถูป รอยพระพุทธบาท  แผนหินประดับศาสนสถานใน
ลักษณะลวดลายประดับรวมกับดอกบัวเชนเดียวกับที่พบในอินเดียเหนือ    สมัยปลลวะมีการรวม
เอาศรีวัตสะกับพระศรี – ลักษมีไวดวยกันจนเปนรูปแบบที่พิเศษมากเรียกวา “ศรีวัตสะ – 
ลักษมี”140 (ภาพที่ 48 - 49)    
    เห็นไดวาเครื่องหมายศรีวัตสะเปนเครื่องหมายมงคลที่เปนที่นิยมอยางมากในศิลปะ
อินเดียโดยปรากฏครั้งแรก ๆ ในสมัยราชวงศศุงคะและมีวิวัฒนาการรูปแบบที่หลากหลายโดยเปน
สัญลักษณมงคลที่ถูกปรับใชในทุกศาสนา    ตอมาราวพุทธศตวรรษที่ 4 – 5 เครื่องหมายศรีวัตสะ
จึงเริ่มมีความเกี่ยวของกับพระศรี - ลักษมีและกลายเปนสัญลักษณของพระองค   ในประเทศไทย
พบเครื่องหมายศรีวัตสะทั้งที่เปนตราประทับ  เหรียญและหวีงาชางรวมกับสัญลักษณมงคลอื่น  ๆ   
ในที่นี้ผูศึกษานําเสนอการวิเคราะหราย ละเอียดการนําศรีวัตสะไปใช ดังนี้  
      4.1 ตราประทับรูปศรีวัตสะ 
    พบตราประทับรูปศรีวัตสะในวัฒนธรรมทวารวดีอยางนอยจํานวน 2 ชิ้นคือชิ้นที่มาจาก
เมืองอูทองจังหวัดสุพรรณบุรี (ภาพที่ 70) และควนลูกปด อําเภอคลองทอม จังหวัดกระบี่ (ภาพที่ 
71) ในที่นี้ผูศึกษาจะกลาวถึงหนาที่การใชงานของตราประทับและวิวัฒนาการของตราประทับใน
ประเทศอินเดียเพื่อใชประกอบการวิเคราะหตราประทับรูปศรีวัตสะ  

 
    138 Savita Sharma, Early Indian Symbols : Numistatic Evidence, 87 - 88. 
    139 Prithvi  Kumar  Agrawala, Srivatsa The Babe of Goddess Sri, 36. 
    140 Ibid., 44, 47. 
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    โดยทั่วไปตราประทับใชแสดงความเปนเจาของในสิ่งของหรือวัตถุตาง ๆ หรือเพื่อใชใน
การสื่อความหมายบางประการของเจาของตราประทับซึ่งเปนรูปแบบหนึ่งของการสื่อสารเพื่อให
เกิดความเขาใจที่มีมาแลวราว 6,000 ปกอนคริสตกาล141      ศาสตราจารย ดร.ผาสุข  อินทราวุธ
กลาวถึงหนาที่ของตราประทับในวัฒนธรรมอินเดียวาเปนสิ่งที่ใชในการติดตอส่ือสาร  แบงตาม
ลักษณะการใชงานออกเปน 2 กลุม คือหนึ่งกลุมที่ใชแนบติดกับจดหมาย เอกสารหรือหอพัสดุ  
สองกลุมที่ใชเปนใบผานทาง (Passport) หรือเปนเครื่องราง (Amulets)142   ดังนั้นเปนไปไดวา
ลวดลาย เครื่องหมายหรือสัญลักษณที่เปนมงคลตาง ๆ ที่ปรากฏบนตราประทับจึงอาจเปนสิ่งที่ใช
เปนเครื่องรางสําหรับพกติดตัวพอคาและนักแสวงโชคที่ตองเดินทางไกล143  
    ในประเทศอินเดียมีการทําตราประทับมาแลวตั้งแตสมัยอารยธรรมลุมแมน้ําสินธุราว 
3,600 ปกอนคริสตกาล  ตราประทับในระยะแรกมีทั้งรูปวงกลมและสี่เหลี่ยมจัตุรัส  ลวดลายมี
ลักษณะเปนลายเสนแบบลายเรขาคณิต  จนสมัยตอมาราว 2,550 ปกอนคริสตกาลจึงปรากฏรูป
สัตว  รูปบุคคล ตัวอักษร  สวัสดิกะและเครื่องหมายอื่น ๆ      เมื่อเขาสูสมัยราชวงศโมริยะ - ศุงคะ
ราว 500 – 50 ปกอนคริสตกาล      ลวดลายบนตราประทับจึงไดรับอิทธิพลจากกรีก – เปอรเซีย 
(Greco - Persian) และมีการดัดแปลงตัวอักษรของตนเองลงไป  รวมทั้งเริ่มปรากฏตราประทับรูป
ผูหญิงที่เชื่อวาจะเปนสิ่งที่ทําขึ้นในลัทธิการบูชาพระแมอีกดวย        

   สมัยกุษาณะตราประทับรูปบุคคลชาย – หญิงมีมากขึ้น  สันนิษฐานวานาจะถูกทําขึ้น
เพื่อบูชาเทพและเทพีตาง ๆ   นอกจากนี้ยังมีรูปสัตวและสัญลักษณมงคลตาง ๆ เชน จักร  วัว  
หมอน้ํา ฯ144  เครื่องหมายศรีวัตสะเริ่มปรากฏแพรหลายบนตราประทับสมัยคุปตะยุคแรก ๆ โดย
พบรวมกับสัญลักษณมงคลอื่น  ๆ  (ภาพที่ 29– 32)    ในประเทศไทยพบตราประทับที่ทําจากดิน
เผาตามเมืองโบราณสมัยทวารวดีหลายแหง เชนที่เมืองอูทอง  จังหวัดสุพรรณบุรี  เมืองนครไชยศรี  
จังหวัดนครปฐม ฯ    ตราประทับดังกลาวมีทั้งรูปสัตว  รูปเรือ  ทาวกุเวร  พระศรีฯ      บางเปน
สัญลักษณมงคลตาง ๆ  เชน หมอน้ํา  ดอกบัว  จักร  ดาว ฯลฯ   

 
    141 อนันต  กล่ินโพธิ์กลับ, “การศึกษาความหมายและรูปแบบของตราประทับสมัยแรกเริ่ม
ประวัติศาสตรในพิพิธภัณฑสถานแหงชาติอูทอง อําเภออูทอง จังหวัดสุพรรณบุรี “ (วิทยานิพนธปริญญาศิลป 
ศาสตรมหาบัณฑิต สาขาวิชาโบราณคดีสมัยประวัติศาสตร  บัณฑิตวิทยาลัย  มหาวิทยาลัยศิลปากร, 2547), 1 
    142 ผาสุข  อินทราวุธ, ทวารวดี การศึกษาวิเคราะหจากหลักฐานทางโบราณคด,ี 135. 
    143 Kiran  Kumar  Thaplyal, Studies in Ancient Indian Seals, 1 – 2. 
    144 ดูเพิ่มเติมพัฒนาการตราประทับในประเทศอินเดียไดจาก, อนันต  กล่ินโพธิ์กลับ, “การศึกษา
ความหมายและรูปแบบของตราประทับสมัยแรกเริ่มประวัติศาสตรในพิพิธภัณฑสถานแหงชาติอูทอง อําเภออู
ทอง จังหวัดสุพรรณบุรี “, 38 - 61. 
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    ตราประทับรูปศรีวัตสะที่พบในประเทศไทยสันนิษฐานวานาจะถูกใชเปนเครื่องหมาย
เพื่อแสดงความเปนเจาของสินคาหรือส่ิงของ  หรืออาจใชเปนเครื่องหมายมงคลแทนพระศรี – 
ลักษมีที่เปนเทวีผูประทานความมั่งคั่งทางการคา     เมื่อนําเครื่องหมายดังกลาวมาเปนตรา
ประทับจึงอาจหมายถึงความเจริญทางการคาที่จะบังเกิดกับพอคาผูนั้นก็เปนได 
    เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบของศรีวัตสะบนตราประทับจากประเทศไทยทั้ง 2 ชิ้นพบวามี
รูปรางใกลเคียงกับที่ปรากฏบนตราประทับสมัยคุปตะ     กลาวคือแนวเสนโคงที่มีลักษณะคลาย
ตัวเอสปลายดานบนมวนหัวเขาดานในและมีเสนตวัดขึ้นจรดกันเปนมุมแหลมระหวางกลาง       
นาสงัเกตวาตราประทับศรีวัตสะในประเทศอินเดียมักจะไมปรากฏอยูเดี่ยว ๆ แตจะปรากฏรวมกับ
เครื่องหมายอื่นอยูเสมอ เชน สวัสดิกะ จักร   มา  กวาง ฯ    ศรีวัตสะจะปรากฏเปนเครื่องหมาย
เดี่ยวก็เฉพาะกับบนเหรียญตราที่ทําจากตะกั่วสมัยราชวงศอานธระ – ศาตวาหนะ (ภาพที่ 128) 
เปนไปไดวาตราประทับอาจไดรับแรงบันดาลใจมาจากเหรียญตราที่ใชติดตอคาขายในเวลานั้นก็
เปนได 
    เมื่อเปรียบเทียบรูปแบบตราประทับที่แยกเอาเครื่องหมายศรีวัสตะออกมาเปน
เครื่องหมายเดี่ยว ๆ นี้มีความใกลเคียงกับที่พบที่เมืองศรีเกษตร (ภาพที่ 129) ที่แสดงเครื่องหมาย
ศรีวัตสะและเครื่องหมายมงคลอื่น ๆ เชน ปลาคู  ภัทรบิฐ ฯ   แยกกันบนตราประทับแตละชิ้น  โดย
บางชิ้นมีการลอมเสนกรอบโดยกดเปนรอยคลายกับชิ้นที่ไดจากควนลูกปด    สันนิษฐานไดวา
อาณาจักรโบราณในเอเชียตะวันออกเฉียงใตที่มีการติดตอคาขายกับอินเดีย เชน  ศรีเกษตรของ
พมา   ทวารวดีในภาคกลางและพื้นที่ชายฝงทะเลดานตะวันตกของคาบสมุทรไทยคงไดรับตนแบบ
มาจากเหรียญหรือตราประทับสมัยคุปตะและมีการใหความสําคัญกับสัญลักษณมงคลเหลานีม้าก
จนแยกเครื่องหมายดังกลาวออกมาเปนตราประทับเดี่ยว ๆ      
    4.2 ศรีวัตสะที่ปรากฏบนเหรียญ 
    ในสมัยทวารวดีพบเหรียญเงินศรีวัตสะตามแหลงโบราณคดีสมัยทวารวดีจํานวนมาก  
ในงานศึกษาชิ้นนี้เลือกตัวอยางของแหลงโบราณคดีที่มีการพบเหรียญเงินศรีวัตสะไดแก บาน
พรหมทิน  อําเภอโคกสําโรง จังหวัดลพบุรี (ภาพที่ 72) แหลงโบราณคดีคอกชางดิน เมืองอูทอง 
จังหวัดสุพรรณบุรี (ภาพที่ 73)  และที่อําเภอจอมทอง จังหวัดเชียงใหม (ภาพที่ 74)  
    เหรียญเงินที่พบมีสัญลักษณจํานวนมากแตมีลักษณะรวมที่คลายกันคือมีเครื่องหมาย
ศรีวัตสะอยูดานใดดานหนึ่งเสมอ  และมักทําจุดไขปลาลอมเหรียญดานใดดานหนึ่ง   สัญลักษณ
อ่ืน ๆ ที่ปรากฏรวมกันไดแก  สังข สวัสดิกะ อังกุศ (ขอสับชาง) วัชระ หมอน้ํา พระอาทิตย 
พระจันทร ปลา บัลลังก (ภัทรบิฐ) ฯ  เปรียบเทียบรูปแบบไดกับที่พบที่เมืองออกแกว มณฑลอัน
เกียงในเวียดนามใต  และในประเทศพมาที่เมืองพระโคและเมืองศรีเกษตร  
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       นาสังเกตวา สัญลักษณตาง ๆ ที่ปรากฏรวมกับเครื่องหมายศรีวัตสะเปนสัญลักษณ
มงคลหรือเปนสัญลักษณที่เกี่ยวของกับความเปนกษัตริยทั้งสิ้น145    ที่มาของการสรางเหรียญรูป
ศรีวัตสะคูกับรูปสังขมีนักวิชาการหลายทานไดตั้งขอสังเกตวาคลายกับเหรียญรุนแรกของพมาใน
กลุมที่มีเครื่องหมายศรีวัตสะและสัญลักษณอ่ืนปรากฏรวมดวย   ในสัญลักษณที่หลากหลาย
อันหนึ่งคือรูปสังข   ซึ่งจะพบไดทั่วไปในเหรียญของกษัตริยราชวงศจันทราซึ่งปกครองแควนอารกัน
ของพมาตั้งแตพุทธศตวรรษที่ 10 – 16 (ภาพที่ 130) โดยไดรับตนแบบโดยตรงมาจากภาค
ตะวันออกของอินเดียและคาบสมุทรเดคคาน  โดยเฉพาะเครื่องหมายศรีวัตสะที่พบบนเหรียญของ
อารกันเทียบไดกับที่ปรากฏบนตราประทับสมัยคุปตะที่มีทั้งศรีวัตสะเดี่ยว ๆ  หรือศรีวัตสะกับจารึก
หรือสัญลักษณมงคลอื่น ๆ (ภาพที่ 131) อีกทั้งยังคลายคลึงกับเหรียญของราชวงศอานธระ – ศาต
วาหนะอีกดวย146(ภาพที่ 128)     
    พาเมลา กัตแมนใหภาพรวมเพิ่มเติมอีกวาตนแบบเหรียญศรีวัตสะที่ปรากฏในเอเชีย
ตะวันออกเฉียงใตนาจะไดรับรูปแบบมากจากเมืองจันทราวัลลี (Chandravalli)   ทางเหนือของ 
กนาฏกะ (Kanataka) ในราชวงศศาตวาหนะ (Satavahana)   ที่ปกครองอยูในชวงพุทธศตวรรษที่ 
 7147 เหรียญรูปศรีวัตสะคูกับรูปสังขที่มีรูปแบบใกลเคียงกันนี้ถูกพบที่เมืองออกแกว (ภาพที่ 132) 
โดยเฉพาะเครื่องหมายศรีวัตสะถูกพบเปนงานประดับบนศิลปวัตถุอ่ืน ๆ ที่ขุดคนไดจากเมืองออก

 
    145 ดูความหมายของสัญลักษณที่มักปรากฏรวมกับศรีวัตสะบนเหรียญไดจาก, เมธินี  จิระวัฒนา,  
“เหรียญตรารุนเกาที่พบในประเทศไทยระหวางพุทธศตวรรษที่ 11 – 15.” ศิลปากร : 8., Pamela  Gutman, 
”The Ancient Coinage of Southeast Asia,” Journal of Siam Society : 16.,  Robert S. Wicks, “Indian 
Symbols in a Southeast Asian Setting : Coins and Medals of Ancient Dvaravati,” Art  from Thailand : 
15., สมเด็จพระเจาบรมวงศเธอ เจาฟากรมพระยานริศรานุวัดติวงศและสมเด็จพระเจาบรมวงศเธอ กรมพระยา
ดํารงราชานุภาพ, สาสนสมเด็จ เลม 22 (พระนคร : องคการคาคุรุสภา, 2505), 11 – 12. และ M. Robinson 
and L. A Shaw, The Coins and Banknotes of Burma (England : Lancashire and Cheshire Numismatic 
Society, 1980), 9. 
    146 Prithvi  Kumar  Agrawala, Srivatsa The Babe of Goddess Sri, 48 - 49. และ Michael  
Mitchiner, ”Early trade between India and mainland South East Asia as Reflect by Coinage”, 
Coinage, Trade and Economy (Bombay :  India Institute of Research in Numismatic Studies, 1991), 
65. 

   147 นอกจากนี้  กษัตริยในราชวงศคุปตะและราชวงศปลลวะ นิยมใชสัญลักษณศรีวัตสะรวมกับ    
สวัสดิกะ เรียกวา “สวัสติ - ศรี” (Savastri - Sri) ในพระราชพิธีราชาภิเษกซึ่งเปนสัญลักษณที่แสดงถึงความมั่งคั่ง
อุดมสมบูรณของรัฐหรือาณาจักร, Pamela  Gutman, ”The Ancient Coinage of Southeast Asia,”  Journal 
of  Siam  Society : 13 – 14. 

 
 
 
 

 
 
 
 

 
 



 105

 

                                                

แกว (ภาพที่ 133) ที่เปนสวนหนึ่งของอาณาจักรฟูนันที่เจริญอยูในชวงพุทธศตวรรษที่ 9 – 11 
แสดงถึงความนิยมในเครื่องหมายศรีวัตสะที่แพรหลายตามเมืองทาที่มีการติดตอคาขายกับทาง
อินเดียยุคแรก ๆ อยางมาก  
    ดังนั้น เหรียญที่มีรูปศรีวัตสะ - สังข ในวัฒนธรรมทวารวดีเปนไปไดวาอาจไดรับตนแบบ
มาจากทั้งอินเดียโดยตรงหรือจากพมาและมีความสัมพันธกับเวียดนามโดยมีลักษณะเดนรวมกัน
คือการทําจุดไขปลาลอมเหรียญ      แมวาหนาที่ของเหรียญมีไวเพื่อทําเปนสื่อกลางในการ
แลกเปลี่ยนคาขาย   แตจากลักษณะที่ขุดพบในประเทศไทย เชน ที่คอกชางดิน เมืองอูทอง จังหวัด
สุพรรณบุรี ถูกพบเสียบคาปากภาชนะดินเผาทําใหสันนิษฐานไดวาเหรียญดังกลาวนาจะไวใช
สําหรับการบูชา  แกบนหรือพิธีกรรมบางอยางเพื่อใหเกิดความผาสุขและปลอดภัยใหกับ
อาณาจักร 
    รูปแบบศรีวัตสะที่ปรากฏบนเหรียญในประเทศไทยมีหลายลักษณะ   สวนใหญภายใน
เครื่องหมายศรีวัตสะมักมีเครื่องหมายอื่นปรากฏอยูดวยจนเปนลักษณะเฉพาะรวมกันในเอเชีย
ตะวันออกเฉียงใต    สัญลักษณที่ปรากฏบนเหรียญอาจมาจากสัญลักษณที่เกี่ยวกับอัษฏมงคลใน
เอเชียตะวันออกเฉียงใตที่มีการนับถือส่ิงเหลานี้ในพิธีราชาภิเษกเพื่อทําใหเกิดความมั่นใจวาจะ
เปนสิ่งที่ชวยใหเกิดความเจริญรุงเรืองแกอาณาจักร 
    จากการตรวจสอบเครื่องหมายอัษฏมงคลของพุทธศาสนาในราชวงศกุษาณะและคุปตะ
พบวาไมปรากฏชัดวาเปนสัญลักษณใดแนนอนและบางครั้งไมใชสัญลักษณมงคล 8  เสมอไป     
ในขณะที่อัษฏมงคลของศาสนาเชนและฮินดูในชวงศิลปะมถุรา ราชวงศกุษาณะมี 8 อยาง ไดแก 
หมอน้ํา แจกันแหงเพชรพลอย  บัลลังก  สวัสดิกะ  ปลาคู  ตรีรัตนะ สามงาม (ซึ่งนาจะหมายถึง
วัชระ) ตะขอไขว และสัญลักษณอ่ืน ๆ    เมื่อตรวจสอบกับรอยพุทธบาทชวงพุทธศตวรรษที่  7 – 8 
ของศรีลังกา พบการใชสัญลักษณทั้ง 8 ไดแก หมอน้ํา ศรีวัตสะ สังข สวัสดิกะ ปลาคู  บัลลังก ขอ
สับชางและจามร    ในชวงพุทธศตวรรษที่  8 รอยพระพุทธบาทของลังกาเพิ่มสัญลักษณมงคลเปน 
12 อยางโดยเพิ่ม จักร บัว  ฉัตรและอีก 1 อยางที่ยังไมทราบแนชัด148  
    เมื่อศึกษาถึงเครื่องหมายมงคลระยะแรกที่ปรากฏในเอเชียตะวันออกเฉียงใตเชนที่ขุด
พบที่เมืองออกแกว มีสัญลักษณมงคล 4 อยาง ไดแก จักร  ขอสับชาง  ศรีวัตสะและสัญลักษณที่
ไมสามารถระบุไดแนชัดอีก 1 อยาง  บางครั้งสัญลักษณมงคล 4 อยางกลับกลายเปนสวัสดิกะ  
ปลาคู  ขอสับชางและหมอน้ํา     อีกทั้งเหรียญยุคแรกของเอเชียตะวันออกเฉียงใตมักทําเปนรูป

 
    148 Robert S. Wicks, “Indian Symbols in a Southeast Asian Setting : Coins and Medals of 
Ancient Dvaravati,” Art from Thailand, 13 - 14. 
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สวัสดิกะ  บัลลังก  พระอาทิตยและภัทรบิฐ  เห็นไดวาสัญลักษณที่พบบนเหรียญคลายกับที่พบบน
รอยพุทธบาทสมัยอมราวดีชี้ใหเห็นถึงความสัมพันธกับทางอินเดียใต   โดยเฉพาะเมื่อพิจารณาถึง
ขอสับชางและจามรที่มักวางคูกันดานขางของศรีวัตสะ   สัญลักษณทั้ง 2 อยางเปนเครื่องหมาย
มงคลพิเศษที่ปรากฏเฉพาะในอินเดียใตเทานั้น149  เมื่อเปรียบเทียบกับเหรียญเงินทวารวดีที่มักพบ
รูปศรีวัตสะ หมอน้ํา สังข สวัสดิกะ บัลลังก ขอสับชางและจามรเทียบไดกับชุดสัญลักษณมงคล
ของอินเดียใตและสัมพันธกับสัญลักษณมงคลที่ปรากฏบนรอยพระพุทธบาทของศรีลังกาดวย   
    เครื่องหมายศรีวัตสะจึงมีความเกี่ยวเนื่องกับพระศรี - ลักษมีโดยเปนถือสัญลักษณหนึ่ง
ของพระองคมาตั้งแตราวพุทธศตวรรษที่ 4     โดยสมัยคุปตะเครื่องหมายศรีวัตสะมักปรากฏบน
เหรียญหรือตราประทับ    เหรียญเงินที่มีเครื่องหมายศรีวัตสะที่พบในประเทศไทยมักจะปรากฏ
รวมกับสัญลักษณมงคลตาง ๆ ที่มีความเกี่ยวของกับกษัตริย   ความหมายของการนําเครื่องหมาย
ศรีวัตสะมาวางรวมกับสัญลักษณมงคลของกษัตริยบนเหรียญตราจึงหมายถึงความมั่งคั่งที่
ประทานโดยเทวีศรีซึ่งพํานักอยูในพระมหากษัตริยที่มีทศพิธราชธรรม โดยจะนําความมั่งคั่งมาสู
อาณาจักรที่พระองคทรงปกครอง     ซึ่งเหรียญดังกลาวคงถูกสรางขึ้นเพื่อเปนสื่อกลางในการ
แลกเปลี่ยนทางการคาในชนชาติที่มีความเกี่ยวของกันทางวัฒนธรรม 
    อยางไรก็ตามเห็นไดวาเหรียญศรีวัตสะที่พบในเอเชียตะวันออกเฉียงใตซึ่งรวมถึงที่พบ
ในประเทศไทยมีการกลายรูปแบบอยางมาก    ไมวาจะเปนรูปรางของตัวศรีวัตสะเองที่หางไกล
จากตนแบบที่อินเดียที่นิยมทําเปนรูปตัวเอส 2 ตัวกลับดานชนกัน    หรือการทําเครื่องหมายศรี
วัตสะคูกับรูปพระอาทิตยข้ึน  หรือการเพิ่มเติมเครื่องหมายศรีวัตสะใหมีลักษณะเปนวิหาร (จนมีผู
เชื่อมโยงกับความหมายที่วาเรือนของพระศรี) และใสวัชระหรือสัญลักษณมงคลอื่น ๆ ไวดานใน
ดังนั้นจึงสรุปไดวารูปแบบของเหรียญเงินที่มีการใชเครื่องหมายศรีวัตสะผสมกับกับสัญลักษณ
มงคลอื่น ๆ นั้นเปนรูปแบบเฉพาะที่กษัตริยหรือชางทองถิ่นประยุกตเพิ่มเติมข้ึนมา  และมี
ลักษณะเฉพาะรวมกันกับวัฒนธรรมอื่น ๆ ในเอเชียตะวันออกเฉียงใตที่มีอายุสมัยเดียวกัน เชน ใน
แควนอารกันชายฝงทะเลภาคใตของพมา  เมืองศรีเกษตรของพมาและเมืองออกแกวของ
เวียดนาม 
 4.3 หวีงาชางที่มีเครื่องหมายศรีวัตสะ 
 พบจํานวน 1 ชิ้นจากเมืองจันเสน จังหวัดนครสวรรค (ภาพที่ 75) หวีปรากฏเฉพาะสวนที่
เปนดามจับ ซี่ตอนลางหักหมด   ดานที่ปรากฏเครื่องหมายศรีวัตสะมีเสนแนวนอนประดับดวยลาย
กลีบบัวดานลาง  แถวบนเปนเครื่องหมายมงคล  แถวลางเปนรูปมาคู     ลักษณะของสัญลักษณ

 
    149 Ibid, 15 - 16. 
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มงคลที่อยูแถวบนเรียงจากซายไปขวาไดแก พระอาทิตย หมอน้ํา  รวงผึ้ง (เขาโค?)  ศรีวัตสะ  ฉัตร  
สังข แสจามรีและพระจันทร  สวนดานลางเปนรูปมาเพศผูสองตัวเดินตามกัน  อีกดานหนึ่งของหวี
เปนรูปหงสที่มีหางเปนลายพรรณพฤกษา ในที่นี้ผูศึกษาขอนําเสนอความหมายของสัญลักษณที่
ปรากฏนอกเหนือไปจากที่ไดกลาวมาแลวในหัวขออ่ืนไดแก มา  รวงผึ้งและหงส 
 มา  ถือเปนพาหนะเทียมรถของพระอาทิตยที่ทําหนาที่เกี่ยวกับกาลเวลาในแตละวัน  ใน
ตอนรุงเชามาจึงเปนสัญลักษณของการฟนคืนชีพและความอุดมสมบูรณ  ในตอนเย็นเมื่อพระ
อาทิตยตกจึงเปนสัญลักษณของความตาย150     ดังนั้นมาจึงเปนสัญลักษณของพระอาทิตย151  
พระอาทิตยเปรียบไดกับพระราชา  มาจึงเปนเหมือนสัญลักษณของพระราชา  รูปมาคูที่ปรากฏบน
หวีอาจหมายถึงอํานาจของพระราชาในพิธีอัศวเมธ152

 รวงผึ้ง เปนสัญลักษณของความมั่งคั่ง153 ซึ่งมักปรากฏเปนลายมงคลตาง ๆ เชน มงคล 
108 ประการที่ปรากฏบนรอยพระพุทธบาท   ในที่นี้คงหมายถึงมงคลของพระราชา154   
 หงส เปนพาหนะของพระพรหมหรือเทพชั้นรองคือพระพิรุณในตําแหนงของเทพผูรักษา
ทิศตะวันตก  หงสถือวาเปนสัตวชั้นสูงมีความเฉลียวฉลาด  ถิ่นที่อยูของหงสอยูบนเทือกเขา
หิมาลัยใกลกับเขาไกรลาสอันเปนที่ประทับของพระอิศวร  และการที่หงสเปนพาหนะของพระ
พรหมซึ่งมีวิมานอยูบนพรหมโลก  หงสจึงเปนสัตวที่แสดงเขตแดนแหงสรวงสวรรค  ในอีก
ความหมายหนึ่งหงสหมายถึงทิศเบื้องบน ซึ่งอาจเปนสัญลักษณของพระราชา155

 เห็นไดวาสัญลักษณที่ปรากฏบนหวีลวนเปนสัญลักษณที่เกี่ยวกับความเปนมงคล  ความ
อุดมสมบูรณและสัญลักษณของความเปนกษัตริย     สัญลักษณที่นาจะเปนปญหาในการตีความ
ไดแกรูปรวงผึ้งเนื่องจากมีนักวิชาการมองวาสัญลักษณดังกลาวอาจหมายถึงเขาโคซึ่งเปน
สัญลักษณมงคล 1 ใน  8 156 แตไมไดใหคําอธิบายที่ชัดเจน      ในขณะที่ โรเบิรต เอส วิคสเสนอวา

 
    150 K. Bhara Iyer, Animals  in Indian Sculpture, 36 – 37. 
    151 เอเดรียน  สนอดกราส, สัญลักษณแหงพระสถูป (กรุงเทพฯ : อมรินทรวิชาการ, 2541), 59.  
    152 พิริยะ  ไกฤกษ, อารยธรรมไทย พื้นฐานทางประวัติศาสตรศิลปะ (กรุงเทพฯ : อมรินทรพริ้นติ้ง
แอนดพับลิชช่ิง, 2544), 54. 
    153 เร่ืองเดียวกัน.  
    154 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 34. 
    155 ศักดิ์ชัย  สายสิงห, ศิลปะทวารวดี วัฒนธรรมพุทธศาสนายุคแรกในดินแดนไทย, 33. และพิริยะ  
ไกฤกษ, อารยธรรมไทย พื้นฐานทางประวัติศาสตรศิลปะ, 54. 
    156จารุณี  อินเฉิดฉาย, พุทธปาทลกขณ และรอยพระพุทธบาทในประเทศไทย, 11.  
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รูปรางทรงกรวยแหลมนี้อาจตีความไดวาเปนตะกราแหงพืชผล หรือ Cornucopia157 ซึ่งเปน
ลักษณะประติมานวิทยาเฉพาะของพระศรี – ลักษมีที่มักทรงตะกราแหงพืชผลนี้ในพระหัตถอยู
เสมอซึ่งจะพบอยูบอยครั้งบนเหรียญตราในสมัยคุปตะ (ภาพที่ 26)   อยางไรก็ตามในศิลปะอนิเดยี
เทาที่สํารวจในขณะนี้ยังไมพบการนํารูปตะกราแหงพืชผลแยกเดี่ยวออกมาเพื่อเปนสัญลักษณ
มงคลแตอยางใด    
 ศาสตราจารย ดร.ผาสุข  อินทราวุธ กลาววารูปแบบของหวีงาชางมีแหลงผลิตในประเทศ
อินเดีย โดยพบมากที่เมืองตักษิลาและอุชเชนี  รูปแบบของหวีงาชางมีทั้งที่เปนสี่เหลี่ยมผืนผา  
ส่ีเหลี่ยมจัตุรัส  รูปไข มีทั้งที่เปนแบบเรียบและมีลวดลายสลักที่ดามจับ    ลวดลายที่สลักมีทั้งลาย 
ดอกไม รู

                                                

ปบุคคล รูปสัตวและสัญลักษณที่เปนมงคลตาง  ๆ เชน สิงห ชาง สังข  พระศรี ฯ  ซึ่งมี
นักวิชาการตีความวาเปนสัญลักษณของมหาจักรพรรดิ158   
 รองศาสตราจารย ดร.พิริยะ ไกรฤกษ กลาวถึงสัญลักษณมงคลแถวบนวาเปนสัญลักษณ
มงคลทั้งแปด  ความนิยมในการสรางสัญลักษณมงคลแปดและสัตวเดินตามกันเปนที่นิยม
แพรหลายในศิลปะอินเดียสมัยศุงคะ กําหนดอายุไดราวกลางพุทธศตวรรษที่ 4 – ตนพุทธศตวรรษ
ที่ 7   แตภาพหงสที่มีหางเปนลายพรรณพฤกษาที่ปรากฏอีกดานหนึ่งของหวีเปนที่นิยมในศิลปะ
อินเดียภายใตราชวงศคุปตะ ระหวางพุทธศตวรรษที่ 9 – 11 หวีงาชางชิ้นนี้จึงเปนศิลปวัตถุที่มี
เครื่องหมายอันเปนมงคลและแสดงถึงการแพรของวัฒนธรรมอินเดียที่ไดนําเอาศิลปะแบบคุปตะ
เขามา  อยางไรก็ตามทานไดเสนอความเห็นใหมวาลวดลายที่ปรากฏแสดงใหเห็นวาเปนศิลปะ
ทางภาคใตของอินเดียที่เมืองอมราวดีและนาจะทําขึ้นในชวงประมาณป พ.ศ. 650 – 750 และ
สันนิษฐานวาหวีงาชางนี้เดิมคงเปนพระสางซึ่งเปนเครื่องราชูปโภคของพระราชา เพราะสญัลกัษณ
ทั้งหมดที่ปรากฏอยูเปนสิ่งที่สามัญชนไมสามารถนํามาใชได159   
    หวีงาชางที่มีเครื่องหมายศรีวัตสะ นี้ถูกขุดพบในชั้นวัฒนธรรมที่มีอายุอยูในชวงพุทธ
ศตวรรษที่ 6 – 8 โดยรองศาสตราจารย ดร.ศักดิ์ชัย  สายสิงห มีความเห็นวารูปแบบทางศิลปะ

 
    157 Robert S. Wicks, “Indian Symbols in a Southeast Asian Setting : Coins and Medals of 
Ancient Dvaravati,” Art from Thailand, 14. 
    158 เซอรจอหน มารแชลตั้งขอสังเกตวารูปแบบของหวีนี้เปนที่นิยมของพวกกรีก – โรมัน ซึ่งเปนหวีที่
ใชสางขนสัตว อินเดียคงรับอิทธิพลนี้มาโดยมีแหลงผลิตหวีงาชางรวมทั้งงาชางสลักเปนรูปแบบตาง ๆ อยูที่เมือง 
มถุราและเมืองวิทิศา  การพบหวีงาชางจํานวนมากบริเวณเมืองตักษิลาและเมืองอุชเชนีซึ่งเปนศูนยกลางการคา
สมัยโบราณเปนหลักฐานที่ยืนยันไดวา หวีงาชางเปนสินคาสงออกที่สําคัญประเภทหนึ่งในชวงพุทธศตวรรษที่ 3 - 
7,  ผาสุข  อินทราวุธ, ทวารวดี การศึกษาเชิงวิเคราะหจากหลักฐานทางโบราณคด,ี 57 – 58. 
    159 พิริยะ  ไกฤกษ, อารยธรรมไทย พื้นฐานทางประวัติศาสตรศิลปะ, 54 - 55. 
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สัมพันธกับศิลปะอินเดียแบบอมราวดี  อีกทั้งในศิลปะอมราวดีมีความนิยมในการสลักลวดลาย
ตาง ๆ ลงบนภาชนะที่ทําจากงาชางเชนกัน  หวีงาชางนี้อาจเปนของใชที่พวกพราหมณนําติดตัว
เขามาในระยะแรก ๆ ก็เปนได160     
 อยางไรก็ตามเมื่อพิจารณาจากลวดลายมงคล  สัญลักษณที่เกี่ยวกับพระราชาและวัสดุที่
ใชทําจากงาชางซึ่งเปนของสูงคา  เชื่อวาหวีดังกลาวนาจะเปนเครื่องใชของบุคคลชั้นสูง  ไมนาจะ
ใชสําหรับการสางขนสัตว  และไมสามารถระบุไดวาเปนศิลปกรรมที่ถูกสรางขึ้นในศาสนาใด
ศาสนาหนึ่งโดยเฉพาะเนื่องจากลายมงคลเหลานี้เปนสัญลักษณที่ใชกันในทุกศาสนา   อีกทั้งนา
เชื่อไดวาเปนสิ่งที่นําเขามาจากภายนอกไมไดผลิตโดยชางพื้นเมืองเนื่องจากวัสดุประเภทงาชางไม
เปนที่นิยมทําในวัฒนธรรมทวารวดี  รวมทั้งลวดลายที่ปรากฏใกลเคียงกับที่อินเดียอยางมาก 
 การนําเครื่องหมายศรีวัตสะมาประกอบกับสัญลักษณมงคลตาง ๆ  บนหวีงาชางรวมทั้ง
การกําหนดอายุไดคอนขางแนชัดวาอยูในสมัยหัวเลี้ยวหัวตอทางประวัติศาสตรทําใหทราบไดวา
พื้นที่บริเวณภาคกลางของประเทศไทยโดยเฉพาะเมืองจันเสน จังหวัดนครสวรรคซึ่งในอดีตเปน
พื้นที่ที่มีเสนทางคมนาคมที่สามารถติดตอกับชายฝงทะเลได

                                                

โดยงาย161นาจะมีการติดตอคาขาย
กับทางภาคใตของอินเดียและคงจะคุนเคยกับสัญลักษณมงคลเหลานี้  ในสมัยตอมาจึงมีการ
นํามาประยุกตใชบนศิลปวัตถุอ่ืน ๆ    นาสังเกตวาเครื่องหมายศรีวัตสะที่มีความหมายถึงความ
อุดมสมบูรณและความเจริญรุงเรืองของอาณาจักรเมื่อปรากฏบนศิลปวัตถุใด ๆ จะไมปรากฏซ้ํา
กับสัญลักษณอ่ืน ๆ ของพระศรี – ลักษมี      
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