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■ Hình bìa 1: Vua Trần Nhân Tôn, Đinh Cường vẽ, theo bản in gỗ đời Cảnh Thịnh (Bính Thìn, 1796) trong Trúc Lâm tông chỉ Nguyên Thanh của Ngô Thì Nhậm.

■ Hình bìa sau: 春到 百花開Xuân đáo bách hoa khai, thư pháp Thích Nguyên Giác.

THƯ NGÕ

NAM MÔ BỔN SƯ THÍCH CA MÂU NI PHẬT

Kính bạch chư Tôn đức

Kính thưa quý Thiện hữu, Phật tử bạn đọc xa gần

Sau khi  số tháng 12/2001 tức là số đầu tiên của“Tập san nghiên cứu phật học” ra mắt, chúng tôi nhận được phản hồi về sự đón nhận  nồng nhiệt của Chư Tôn đức, quý Thiện hữu, các Phật tử bạn đọc ở nhiều nơi; trong đó có cả những động viên khích lệ rất đáng trân trọng. Chúng tôi lấy làm phấn khởi vô cùng. Nhân đây, thay mặt toàn thể những người biên tập, Tôi xin chân thành gởi đến Chư liệt vị lời cám ơn sâu sắc; đồng thời, cũng xin bày tỏ mong muốn rằng, từ các phương, Chư liệt vị tiếp tục dành cho chúng tôi tình cảm quý báu đó; đặc biệt, tham gia gởi bài vở để giúp cho tập san của chúng tôi thêm phong phú và bền vững.

Như người xưa nói, “nhất ba tài động, vạn ba tuỳ”. Tình cảm mà quý vị dành cho đã thúc đẩy chúng tôi cố gắng để ra mắt kịp thời số Xuân Nhâm Ngọ - 2002. Trong điều kiện hiện tại của chúng tôi, hẳn quý vị biết, đó là một nỗ lực không nhỏ.

***

Vạn sự vạn vật trước mắt chúng ta, một cách nào đó, cũng chỉ là những hiện tượng chập chùng trôi nỗi, đan xen chồng chất tiếp nối nhau không ngừng trong vòng tuần hoàn của quy luật thành, trụ, hoại, không trong chuỗi luân hồi của định luật sanh, lão bệnh, tử. Có lúc, tất cả như mỗi đàng mỗi nẻo; có lúc, tất cả như chợt có, chợt không; và có lúc, tất cả như chờn vờn huyễn ảo. Một cách khác, đó lại là sự kỳ diệu, nhiệm mầu; đằng sau đó là một sự xuyên suốt bất khả phân ly của mọi thứ khiến cho vạn sự vạn vật tồn tại trong một thế giới quan hệ trùng trùng đầy biến động mà không bị ngăn ngại, xung khắc khiến phải trì trệ tê cóng, phân liệt cùng cực. Ở đây, nơi con người, sự kỳ diệu nhiệm mầu đó là con tim, là lòng nhân ái. Chính lòng nhân ái chứ không thể là cái gì khác giúp con người sống bình yên, đầm ấm và có thể chịu đựng được những thứ bất hạnh nhất của kiếp người. Chúng ta không thể tưởng tượng được rằng, nhân loại trên hành tình nầy có thể sống được mà không cần đến niềm tin yêu và lòng nhân ái. Giả dụ, có lúc nào đó, lòng nhân ái của con người bị xơ cứng, trái tim bằng xương bằng thịt của con người bị chai lì thì cả thế giới nầy trở thành hoang phế, loài người sẽ trơ vơ, trần trụi; sự tồn tại của con người thật là kinh khủng, chẳng khác gì các loài động vật sống trong núi sâu rừng thẳm.

Cũng trong quy luật đó, hoà mình với thiên nhiên, với trào lưu của xã hội, với dòng tiến hoá của loài người, bằng tâm thức sâu lắng, chúng tôi cũng nẩy sinh những ý tưởng tích cực trong  nghe ngóng, tư duy, tu tập, sửa mình để tồn tại có ý nghĩa; chính sự tồn tại đó là một đóng góp đích thực cho Phật giáo nói chung, Thừa Thiên & Huế nói riêng; và có lẽ cấp thiết trước mắt là cho Tăng Ni phật tử ở đây, một nơi mà nhiều người đã nói, còn giữ lại được vài nét truyền thống khả dĩ của Chư vị tiền bối trong thời cận hiện đại.

Bước đầu của mọi việc, không sao tránh được những sai sót, nhưng lẽ ra không nên có những sai sót mà như trong bài viết của một độc giả gởi cho chúng tôi đã nêu lên. Chúng tôi sẽ cố gắng khắc phục để đừng có những lỗi đáng tiếc như thế nữa, cho dù có bị thúc ép bởi thời gian, cho dù có thiếu người, cho dù có thiếu phương tiện và cho dù bất cứ gì đi nữa.


Cuối cùng, nhân dịp Xuân về, thay mặt toàn thể những người biên tập, Tôi xin kính chúc:

    - Chư Tôn đức một năm mới nhiều đầm ấm vui tươi trong đạo tình thắm thiết.

    - Quý Thiện hữu, các Phật tử đọc giả xa gần một năm mới nhiều an lạc trong niềm tin yêu, trong tình nhân ái. 

PL. 2545 XUÂN NHÂM NGỌ                

 Huế, Ngày 14 tháng 01 năm 2002

Tỳ kheo Thích Thiện Hạnh

GIỚI THIỆU PHẨM PHẬT QUỐC

KINH DUY-MA-CẬT
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(  TUỆ SỸ

I. GIỚI THIỆU

P

hẩm thứ nhất, trong bản dịch của Cưu-ma-la-thập có tiêu đề là «Phật quốc phẩm.» Trong bản dịch của ngài Huyền Tráng, tiêu đề là «Tự phẩm.» Theo thông lệ, các kinh Đại thừa bắt đầu với phẩm Tựa, giới thiệu thời gian, địa điểm, thính chúng, và các yếu tố khác liên quan đến lý do bản kinh được giảng thuyết. 

Trong phẩm tựa như vậy được chia làm hai phần chính. Phần tổng quát, chung cho tất cả các kinh, giới thiệu hoàn cảnh thuyết kinh. Phần cá biệt, giới thiệu nội dung chủ yếu của kinh. 

Duy-ma-cật sở thuyết mở đầu kinh với tiêu đề «Phật quốc phẩm» đã nêu rõ nội dung chủ yếu của kinh. Theo đó, bản kinh không phải đơn thuần là bản hành trạng của Duy-ma-cật, mặc dù có những chi tiết nói về đời sống và các hành vi của Duy-ma-cật. Nhưng điều cần được nhấn mạnh là nội dung hành đạo của Bồ-tát. Nội dung đó, như đã biết, là «tịnh Phật quốc độ, thành tựu chúng sinh.» (Buddhakṣetra-pariśuddhi; sattva-paripāka)

Toàn bộ kinh được diễn ra ở hai địa điểm. Tại vườn Am-la
 và tại phòng riêng của Duy-ma-cật. Kinh mở đầu bằng sự kiện, lúc đó Phật cùng với đại chúng tỳ kheo đang trú ngụ tại vườn Am-la, tức khu vườn của kỹ nữ Am-ba-bà-lị (Amrapāli). Điều này rất có ý nghĩa. Khu vườn ấy đã được Am-ba-bà-lị dâng cúng cho Phật sau khi nàng quy y. Từ một địa điểm xa hoa trụy lạc nay bỗng nhiên biến cải thành nơi chốn tu hành nghiêm túc. Vườn xoài vẫn như cũ. Kỹ nữ Am-ba-bà-lị vẫn là kỹ nữ. Các vương tôn công tử vẫn tìm đến nàng để mua vui. Nhưng nay, vẫn những người đó, khi họ trở lại lạc viên ngày trước, thì một sự thay đổi kỳ diệu nào đó đã xảy ra. Trước kia, họ đến đây để thưởng thức vị ngọt của ngũ dục. Nay, vẫn những con người đó, họ đến đây để phát hiện một hương vị tuyệt vời khác: vị ngọt của Chánh pháp. Điều đó khiến mọi người khởi lên ý nghĩ liên tưởng và so sánh. Sẽ là hiện thực chăng, thế giới được xem là ngập tràn nước lũ ô trược này nhất định sẽ có thể trở thành thế giới thuần tịnh, một khi tâm tư của chúng sinh sống trong đó được biến cải? Và phải chăng, một khi tâm của chúng sinh đã thanh tịnh thì vị ngọt ngũ dục vốn là nguyên nhân của đau khổ sẽ trở thành vị ngọt của Chân lý, của Chánh pháp? 

Sự kiện, năm trăm công tử trong thành Tỳ-da-ly (Vaiśāli), dẫn đầu bởi Bảo Tích (Ratnarāśi), đến vườn xoài để tham lễ Phật, được giới thiệu ngay trong phẩm tựa này cũng là điều có ý nghĩa. Trước đây có thể nhiều người trong số họ đã đến với người kỹ nữ danh tiếng nơi vườn xoài này để tìm lạc thú. Nay họ đến đây không do thúc đẩy của khát khao dục vọng, nhưng đến để tìm một giá trị siêu việt nào đó của sự sống. Cho nên, sau khi lễ Phật và cúng dường, Bảo Tích thỉnh cầu Phật chỉ dạy con đường hành đạo thực tiễn để Bồ-tát làm trong sạch cõi Phật và thành tựu chúng sinh. 

II. BIỂU TƯỢNG CƯƠNG GIỚI PHẬT QUỐC

Khái niệm một quốc gia bao gồm lãnh thổ, nhân dân và cơ cấu chính quyền. Phật quốc tuy không phải là một quốc gia mà đứng đầu Nhà nước là Phật để tất yếu phải gồm những yếu tố như thế. Nhưng, trong các truyền thống Phật giáo, giữa không gian vô cùng tận này tồn tại vô số Phật quốc. Điều làm nảy sinh khái niệm rằng mỗi Phật quốc đương nhiên tồn tại một đường biên nào đó, để có thể phân chia giới hạn các Phật quốc khác nhau. 

Trong kinh Tiễn dụ (Thí dụ về mũi tên),
 khi Man Đồng tử (Pl. Māluṅkya) yêu cầu Phật giải thích một số vấn đề trong đó có câu hỏi: thế giới này hữu biên hay vô biên, đức Phật không trả lời, cho đó là những câu hỏi không liên hệ đến mục đích giải thoát. Nhưng các nhà Phật học về sau khi đi sâu vào ý nghĩa triết học của vấn đề, đã lập luận rằng các câu hỏi không đuợc Phật trả lời vì bản chất không xác định (avyākṛta: vô ký) của chúng. 
 Thực tế, các câu hỏi của Man Đồng tử nếu không được trả lời trong một phương diện nào đó thì sẽ không thể thành lập một thế giới quan Phật giáo. Và do thế sẽ không thể giải thích khẳng định trong nhiều kinh rằng «không hề có hai vị Phật xuất hiện cùng thời gian trong cùng một thế giới. » Đâu là giới hạn của một thế giới?

Từ thế giới hay thế gian trong tiếng Việt đều tương đương với một từ tiếng Phạn: loka. Các nhà Phật học phân chia hai phạm trù thế giới: thế giới sinh vật (sattvaloka: hữu tình thế gian), và thế giới vật chất (bhājana-loka: khí thế gian, hay thế giới khí cụ). Nói cách khác, một thế giới là một môi trường để chúng sinh tồn tại, với những khí cụ hay phương tiện và điều kiện cần thiết để chúng sinh sinh sản, rồi trưởng thành, rồi chết đi và tái sinh. Núi rừng, sông, biển, các thứ vân vân, cho đến mặt trời, mặt trăng tinh tú, tất cả đều là hoàn cảnh và điều kiện sinh tồn của chúng sinh, phù hợp với tâm thức và nghiệp cảm của các loài chúng sinh sống trong đó. 

Một nghìn thế giới như vậy hiệp thành một tiểu thiên thế giới (sāhasra-cūḍika-loka-dhātu). Một nghìn tiểu thiên thế giới hiệp thành một trung thiên thế giới (dvisāhasro madhyamo loka-dhātuḥ). Một nghìn trung thiên thế giới hiệp thành một đại thiên thế giới, cũng gọi là tam thiên đại thiên thế giới (trisāhasra-mahāsāhasro lokadhātuḥ). Mỗi Tam thiên đại thiên như vậy là một cõi Phật, trong đó thế giới vật lý bị chi phối các quy luật giống nhau, và các chúng sinh cùng được giáo hóa bởi giáo pháp của một đức Phật như nhau. Ngoài đó ra, mỗi thế giới tồn tại theo các quy luật riêng biệt. Chẳng hạn, chúng sinh ở thế giới Ta-bà (sahālokadhātu), phạm vi mà giáo pháp của đức Thích-ca có tác dụng, hết thảy giáo pháp được công bố và được lãnh hội đều qua phương tiện âm thanh. 
 Nhưng có thế giới khác, như cõi của Phật Hương Tích, ở đó phương tiện truyền thông lại là mùi hương. Nếu các chúng sinh trong thế giới Ta bà này tồn tại nhờ dung nạp bốn loại thực phẩm, thì ở thế giới Hương tích thực phẩm chính là mùi hương. 

Như vậy, khái niệm Phật quốc cũng bao hàm khái niệm về cương giới, và loại biệt chúng sinh tồn tại trong phạm vi cương giới đó với các hình thái và trạng huống đau khổ và hạnh phúc chung. Khái niệm này được xác định bằng hành vi thần kỳ mô tả trong phẩm Phật quốc như sau:

“Bấy giờ, ở Tỳ-da-ly (Vaiśāli) có một vị công tử tên là Bảo Tích (Ratnarāśi), cùng với năm trăm công tử, cầm các bảo cái được làm bởi bảy thứ báu, đi đến chỗ Phật. Sau khi cúi đầu lễ dưới chân Phật, mỗi người dâng bảo cái của mình lên cúng Phật. Bằng uy lực siêu nhiên, Đức Phật làm cho tất cả các bảo cái ấy hiệp thành một cái duy nhất, che trùm cả Tam thiên đại thiên thế giới. Tất cả hình thái của thế giới này với tất cả chiều kích của nó thảy đều ánh hiện vào trong ấy. Lại nữa, trong Tam thiên đại thiên thế giới này, với các núi như núi Tu-di, núi Tuyết, núi Mục-chân-lân-đà, núi Đại Mục-chân-lân-đà, núi Hương, núi Đen, núi Thiết vi, núi Đại thiết vi;
 các đại dương, các sông ngòi, các suối, nguồn, cho đến mặt trời, mặt trăng, các sao, thiên cung, long cung, thần cung; tất cả đều ánh hiện trong đó mười phương chư Phật, cùng với giáo pháp của muời phương chư Phật ấy, thảy đều ánh hiện trong bảo cái ấy. ”

Bảo cái, hay lọng báu, là dụng cụ để che đầu. Bảo cái có nhiều chủng loại khác nhau, biểu hiệu cho thân phận xã hội khác nhau của mỗi cá nhân. Bảo cái cũng là biểu hiệu cho uy quyền của vua hay hoàng đế. 

Khi các công tử thành Tỳ-da-ly dâng các lọng báu cúng Phật, cũng chỉ là hành vi đơn giản, với ý nghĩa bình thường là dâng cúng một vật dụng cần thiết để che nắng, che mưa. Nhưng, trong trường hợp đặc biệt như ở đây, khi mà thời cơ thích hợp để nêu cao lý tưởng Bồ-tát đạo, và chỉ rõ mục tiêu cứu cánh và đường hướng hành đạo thực tiễn đối với lý tưởng ấy, đức Phật khiến cho các bảo cái hiệp nhất để biểu tượng cho Phật quốc, trong đó hiện rõ hình thái và cương giới Phật quốc, là phạm vi mà giáo pháp của một đức Phật có thể được thực hành có hiệu quả, và cũng là môi trường thực tế để Bồ-tát hành đạo. 

III. TIỀN ĐỀ TƯ TƯỞNG

Gia Tường Đại sư khi viết Tịnh Danh huyền luận
 đã xoay quanh ba phạm trù cảnh-trí-giáo trên hai phương diện bản môn hay bản thể luận và tích môn hay hiện tượng luận để phân tích toàn bộ nội dung của Duy-ma-cật sở thuyết. Đại sư nói: «Do bất tư nghị cảnh khởi bất tư nghị trí. Bằng bất tư nghị trí, diễn bất tư nghị giáo, khiến cho hàng đệ tử tiếp thọ giáo hóa nhân giáo mà thông lý; nhân lý mà phát trí. »
 Về quan hệ ba phạm trù này với bản-tích, Đại sư nói: «Cảnh làm trổi dậy trí; đó là bản (môn) bất tư nghị. Giáo chính là tích (môn) bất tư nghị. »

Trên phương diện bản thể luận, thể tính hay tự tính của Phật quốc vốn thanh tịnh. Ở đoạn sau trong phẩm Phật quốc này Phật thị hiện cho ngài Xá-lợi-phất thấy rõ thế giới Ta-bà vốn dĩ được quan niệm là một thế giới đầy ô trược nguyên lai trong tự tính lại là thế giới thanh tịnh như tất cả Phật quốc khác trong mười phương thế giới. Cảnh tương ứng với trí. Do đó, chỉ với trí tuệ thanh tịnh mới nhận thức được bản nguyên thanh tịnh của thế giới. Nhận thức như thế là trí bất tư nghị. Cảnh và trí ấy siêu việt mọi tư duy, biện giải; vượt ngoài khả năng luận giải của ngôn ngữ. Nhưng bằng phương tiện khéo léo, đức Phật thuyết pháp tùy theo mọi căn cơ, nói được những điều không thể nói. Đó là phương pháp luận từ bản mà thiết lập tích. Rồi căn cứ vào giáo thuyết ấy mà thực hành, các đệ tử dần dần thể nhập cảnh và trí bất tư nghị. Đó là phương pháp luận đi từ tích đến bản. Đại sư Gia Tường nói: «Trước hết do cảnh phát trí, sau đó mới ứng theo vật mà ban phát giáo. Đó là từ bản dẫn xuống tích
 . Mượn giáo để thông lý. Đó là bằng tích mà chỉ vào bản. 

Nói cách khác, như được thị hiện trong bảo cái, có vô số Phật quốc khác nhau, thì cũng có vô số phương tiện thuyết giáo và vô số phương tiện hành đạo khác nhau. Do vậy, khi Bồ-tát hành đạo trong một Phật quốc cá biệt với đối tượng thành tựu là các loại chúng sinh cá biệt, thế thì Bồ-tát cũng y trên một giáo pháp cá biệt thích ứng. Đó là tiền đề tư tưởng của Bồ-tát. 

Phân tích ý nghĩa loạt bài tụng mà Bảo Tích đọc lên để tán thán Phật chúng ta sẽ có thể tìm thấy tiền đề tư tưởng cho Bồ-tát hành đạo, để tịnh Phật quốc độ và thành tựu chúng sinh. 

Một cách tổng quát, nội dung loạt bài tụng tán Phật của Bảo Tích là sự triển khai cặp tương đối Phật quốc và Phật thân. Như đã thấy, khi luận giải thế giới, các nhà luận sư Phật học cổ đại phân tích thế giới thành hai loại, hữu tình thế gian và khí thế gian. Ở đây, trong sự phát triển của tư tưởng Đại thừa, hay trong tư tưởng Bồ-tát đạo, khái niệm về Phật quốc cũng bao gồm hai phạm trù như vậy. Trong đề cương của Gia Tường Đại sư, đó là cặp tương đối cảnh và trí. 

Trong thời kỳ đầu, các luận sư A-tỳ-đàm luận giải Phật thân với hai phạm trù là sắc thân (rūpakāya) và pháp thân (dharmkāya). Sắc thân là bản thân do cha mẹ sinh ra, chịu tác động của quy luật vật lý. Pháp thân là bản thân có được sau khi giác ngộ. 

Trong phẩm «Phương tiện,» bằng cách giả bịnh, Duy-ma-cật thuyết pháp cho các cư sỹ, đề cao Pháp thân của Phật: «Phật thân chính là Pháp thân, sinh ra từ vô luợng công đức trí tuệ, từ giới, định, tuệ, giải thoát và giải thoát tri kiến…» Đoạn khác, khi nghe ngài A-nan nói Phật đang bịnh, Duy-ma-cật nói với ngài A-nan: «Như lai thân là Pháp thân, không phải thân do tư dục. Phật là đấng Thế Tôn, vượt ngoài tam giới. Thân Phật là vô lậu, vì các lậu đã bị dứt sạch. Thân Phật là vô vi, vì không thuộc khái niệm. Bản thân như vậy làm sao có bịnh?» 

Giải thích quan hệ Phật thân và Phật độ, Khuy Cơ minh giải: Quốc độ Phật có ba, 1. Pháp tính độ, trú xứ của Pháp thân, là lý thể của Chân như. 2. Thọ dụng độ, thế giới của Báo thân, thọ hưởng quả báo của vô số công đức được tích luỹ. 3. Biến hoá độ, thế giới của Hoá thân Phật, tịnh hay uế không nhất định. 

Trong tông Thiên thai, Phật thân và Phật quốc hay Phật độ được luận giải bằng bốn phạm trù: 1. Phàm thánh đồng cư độ, thế giới vừa tịnh vừa nhiễm, ở đó Thánh nhân và phàm phu cùng tồn tại. 2. Phương tiện Thánh cư độ, thế giới chỉ tồn tại các Thánh nhân. Cũng gọi là Hữu dư phương tiện nhân độ, thế giới hữu dư cho các Thánh giả tuy đã vượt khỏi phần đoạn sinh tử nhưng còn tàn dư là biến dịch sinh tử chưa được vượt thoát. 3. Thật báo trang nghiêm độ, thế giới do quả báo chân thực từ nhân tu hành chân thật. Cũng gọi là thật báo vô chướng ngại, vì sắc tâm không còn bị chướng ngại. Cũng gọi là quả báo thuần pháp thân cư, là trú xứ của Pháp thân Bồ tát. 4. Thường tịch quang độ, thế giới của các bậc Diệu giác. Quốc độ thứ nhất và thứ hai là thế giới của Ứng thân Phật. Quốc độ thứ ba, vừa Ứng thân, vừa Báo thân. Quốc độ thứ tư duy chỉ thuộc về Pháp thân Phật

Khái niệm Phật thân trong loại bài tụng của Bảo Tích có tính cách cá biệt, không theo các khuynh hướng giải thích trong các trường Phật học khác. Phật thân ở đây được nhận thức trên cơ sở nghiệp. Nghĩa là, tuỳ theo bản chất và mục tiêu hành động của Bồ-tát mà Phật thân được nhận thức tương ứng. 

Bài tụng thứ nhất tán thán Phật thân mà ngài Khuy Cơ phân tích thành sáu điểm tịnh gồm trong ba nghiệp: con mắt tịnh, ý lạc tịnh, định tịnh, bỉ ngạn tịnh, nghiệp tịnh và danh xưng tịnh. 
 Bài tụng nói:

Con kính lễ Ngài, đấng có đôi mắt thanh tịnh, 

dài và rộng như sen xanh;

Với tâm thanh tịnh, đã sang bờ bên kia, 

cùng với các thiền định;

Với tịnh nghiệp được tích tập từ lâu, 

và với danh xưng vô lượng;                   

Ngài dắt dẫn chúng sinh bằng con đường tịch diệt. 
Trong bài tụng thứ hai, Phật thân và Phật quốc được nhận thức như một chỉnh thể thống nhất, mà Phật thị hiện cho thấy trong bảo cái. 

Các bài tụng tiếp theo tán thán riêng biệt Pháp thân. Nếu phân tích theo phương pháp luận của ngài Gia Tường, thì Pháp thân ở đây gồm hai phương diện, bản và tích: Pháp thân như là hiện thân của thể tính chân lý, và Pháp thân tương ứng với các loại chúng sinh sai biệt. Tùy theo cơ cảm của mỗi hạng chúng sinh, và tùy theo trình độ sai biệt của Thánh hiền, của Bồ-tát, Phật và giáo pháp của Phật được nhận thức và lãnh hội không đồng nhất. 

Mặc dù thể tính của các pháp vốn siêu việt tư duy, siêu việt ngôn ngữ, nhưng do đã thể nhập pháp tính, đạt được sự tự tại đối với các pháp, nên Phật có thể phân tích, giải thuyết các pháp và pháp tướng một cách chính xác, dù vậy, đệ nhất nghĩa tức Chân tính tuyệt đối vẫn không vì thế mà bị dao động. Pháp mà Phật diễn giải không phải là hữu, cũng không phải là vô; tất cả sinh khởi do nhân duyên. Phần đầu bài tụng thứ năm nói:

Không tự ngã, không tác giả, không thọ giả;

Nhưng nghiệp thiện và ác không hề mất. 

Bằng bản chất của giáo pháp như thế, Phật vận chuyển bánh xe Chánh pháp trong cả Đại thiên thế giới. Khởi từ đó, Tam bảo xuất hiện ở thế gian làm nơi nương tựa cho chúng sinh. Các bài tụng 12-14 nói: 

Phật diễn thuyết pháp bằng một thứ tiếng. 

Chúng sinh tùy loại mà lãnh hội. 

Thảy đều cho rằng Phật nói tiếng nói của mình. 

Đó là thần lực bất cộng pháp. 

Phật diễn thuyết pháp bằng một thứ tiếng. 

Chúng sinh tùy loại mà lãnh hội. 

Thảy đều phụng hành và được lợi ích. 

Đó là thần lực bất cộng pháp. 

Phật diễn thuyết pháp bằng một thứ tiếng. 

Có kẻ nghe mà kinh sợ, có kẻ hoan hỷ;

Hoặc sinh tâm nhàm chán, hoặc dứt trừ nghi hoặc. 

Đó là thần lực bất cộng pháp. 

Mối quan hệ của Phật thân và Phật độ như đã thuật cũng có thể được nhận thức theo một khía cạnh khác; khía cạnh thực dụng. Với thể tính mầu nhiệm của Pháp mà Ngài chứng đắc dưới gốc bồ đề, Phật đã thành tựu phẩm tính tự lợi. Bằng phương tiện thuyết giáo vi diệu, Phật đã thành tựu các phẩm tính lợi tha. Bồ-tát khi hành đạo cũng thế, vì mục đích giác ngộ của chính mình mà cũng vì sự an lạc của mọi loài. 

Cuối cùng, Bảo Tích đọc lời kính lễ Phật:

Cúi lạy đấng đại tinh tấn đủ mười lực. 

Cúi lạy đấng thành tựu vô úy. 

Cúi lạy đấng an trụ pháp bất cộng. 

Cúi lạy đấng Đạo sư tất cả. 

Cúi lạy đấng đọan trừ kết phược. 

Cúi lạy đấng sang bờ bên kia. 

Cúi lạy đấng cứu độ thế gian. 

Cúi lạy đấng vượt ngoài sinh tử. 

Biết rõ tướng đi, đến chúng sinh; 

Đối các pháp khéo được giải thoát;

Không nhiễm thế gian như hoa sen;

Thường khéo thâm nhập hạnh không tịch;

Thông đạt các pháp không chướng ngại;

Lạy đấng như không, không sở y. 

IV. TỊNH PHẬT QUỐC ĐỘ

1. CĂN BẢN TỊNH PHẬT QUỐC ĐỘ

Khi được Bảo Tích thỉnh cầu Phật chỉ giáo hình thái tồn tại của Phật quốc, đức Phật nói: «Các loại chúng sinh là Phật quốc của Bồ-tát. »
 
Như đã biết, các luận sư Phật học chia thế giới làm hai phạm trù, hữu tình và khí thế gian. Các nhà chú giải Duy-ma-cật cũng dựa trên đó để thuyết minh ý nghĩa tịnh độ Phật quốc. Do đó, khi giải thích từ loại trong «chúng sinh chi loại,» Trạm Nhiên cho đó là khí loại. Giải thích này phù hợp với văn dịch của ngài Huyền Tráng: «Quốc độ của các hữu tình là Phật độ của Bồ-tát. »
 Để giải thích ý nghĩa của câu này, Khuy Cơ phân tích hai loại quốc độ. Quốc độ phàm phu gồm hữu tình thế gian và khí thế gian. Quốc độ Thánh gồm Bồ-tát và bảo phương. Khuy Cơ viết: «Ngoài hữu tình (tức chúng sinh) không tồn tại quốc độ riêng biệt. Do có hữu tình mà có khí thế giới. Hữu tình sẽ trở thành Bồ-tát. Khí thế giới sẽ trở thành bảo phương. Bồ-tát nguyên lai muốn giáo hóa hữu tình dẫn đến xuất thế, do đó phương tiện biến diệt mà thành bảo phương. Căn bản không phải biến khí thế giới thành tịnh độ. »

Như vậy, căn bản của tịnh độ Bồ-tát vẫn là quốc độ chúng sinh. Nhưng nội dung quốc độ ấy là thanh tịnh hay uế trược, tùy theo loại chúng sinh tồn tại trong đó. Theo ý nghĩa này, đối tượng hành đạo của Bồ-tát là thế giới hiện thực bao gồm chúng sinh và môi trường sống của chúng sinh. Vì lợi ích và sự an lạc của chúng sinh, Bồ-tát cần làm sạch môi trường sống. Làm sạch môi trường sống là tạo điều kiện tốt, thuận duyên, để chúng sinh tu tập và phát triển thiện căn như là gốc rễ của an lạc. Nhưng không thể làm sạch môi trường sống nếu Bồ-tát không làm sạch tâm tư của chúng sinh. Đồng thời, không thể làm sạch tâm tư chúng sinh nếu không cải thiện môi trường sống. Mối quan hệ nhân quả ấy thực chất là bất khả tư nghị. Không thể tồn tại cái này mà không tồn tại cái kia. 

Với nội dung cải biến tâm tư chúng sinh để tịnh Phật quốc độ, Bồ-tát hành đạo theo hai phương hướng: tùy theo sự phát triển và lợi ích của chúng sinh, và tùy theo sự phát khởi các phẩm chất thanh tịnh của chúng sinh. Đó là hai phương hướng xác định theo Thuyết Vô cấu xưng. Cả hai phương hướng này, theo giải thích so sánh của Khuy Cơ, được tổng hợp làm một trong Duy-ma-cật sở thuyết: «Bồ-tát xây dựng Phật độ tuỳ theo loại chúng sinh được giáo hoá. »

Với nội dung cải thiện môi trường, Bồ-tát xây dựng Phật quốc theo ba tiêu chí: tùy theo loại Phật quốc nào thích hợp để chúng sinh có thể được điều phục, nghĩa là để dễ dàng chế ngự tâm tư; tùy theo Phật quốc thích hợp mà ở đó chúng sinh có thể ngộ nhập Phật trí; tùy theo Phật quốc thích hợp mà ở đó chúng sinh có thể phát triển gốc rễ Bồ-tát, nói theo Duy-ma-cật sở thuyết; hay phát khởi Thánh hạnh, nói theo Thuyết Vô cấu xưng. 

Do văn dịch khác nhau của Duy-ma-cật sở thuyết và Thuyết Vô cấu xưng, và cũng có thể do khác biệt ngay gốc truyền bản, các nhà chú giải nêu nhiều giải thích khác nhau về đoạn này. 

Duy-ma-cật sở thuyết xác định tịnh độ của Bồ-tát là «chúng sinh chi loại» và phân tích «chi loại» ấy thành bốn. Căn cứ theo văn dịch này, nhà chú giải thuộc tông Thiên thai là Trạm Nhiên triển khai thành bốn loại quốc độ. Kinh văn nói: «Bồ-tát nhiếp thủ Phật độ tùy theo chúng sinh được giáo hóa. »
 Đây chỉ Đồng cư độ, là quốc độ nơi mà phàm phu và Thánh hiền ở chung. Đó là hình thái quốc độ vừa nhiễm vừa tịnh. Kinh văn nói: «Bồ-tát chọn hình thái Phật độ tùy theo loại chúng sinh được điều phục. »
 Điều này chỉ cho Hữu dư độ, là quốc độ riêng biệt của Thánh giả. Kinh văn nói: «Bồ-tát chọn quốc độ nào thích hợp để chúng sinh ngộ nhập trí tuệ của Phật. »
 Đây chỉ Quả báo độ, hình thái quốc độ theo nhân tu hành của Phật. Kinh văn nói: «Tuỳ theo chúng sinh bằng quốc độ nào mà phát khởi căn cơ của Bồ-tát. »
 Đây chỉ Tịch quang độ, quốc độ lấy Pháp tánh thân của Phật làm yếu tính. 

Trong văn dịch của Thuyết Vô cấu xưng, có năm hình thái tịnh độ của Bồ-tát. Căn cứ vào văn dịch này, Khuy Cơ gọi là năm trùng, chia làm hai phần. Phần thứ nhất, tuỳ theo sự phát tâm tu hành của chúng sinh. Phần này có hai trùng: 1. Hết thảy các Bồ-tát tùy theo sự phát triển và sự ích lợi của chúng sinh mà xây dựng Phật quốc trong sạch và đẹp đẽ. 
 Điều này được giải thích là chỉ cho hình thái quốc độ tương ứng với sự tu thiện diệt ác của chúng sinh. 2. Tùy theo sự phát khởi các phẩm tính thanh tịnh của chúng sinh mà kiến thiết Phật quốc nghiêm tịnh. 
 Đây chỉ cho hình thái quốc độ tùy theo phẩm chất phước đức và trí tuệ của chúng sinh. Cả hai hình thái này gọi chung là Ngoại phàm Biến hóa độ, theo Khuy Cơ, hoặc Ứng độ, theo Cát Tạng,
 là quốc độ của Ứng thân của Phật, thân thể với hình tướng phù hợp theo căn cơ và nhận thức của từng loại chúng sinh khác nhau; là quốc độ của chúng sinh hay phàm phu bên ngoài Thánh đạo. 

Ba hình thái còn lại, tức ba trùng của phần thứ hai theo phân tích của Khuy Cơ, đại để tương đồng trong Duy-ma-cật sở thuyết và Thuyết Vô cấu xưng. Cả ba được gọi chung là Tha báo độ, tức quốc độ của Tha thọ dụng thân của Phật. 

2. NỘI DUNG TỊNH PHẬT QUỐC ĐỘ

Bi và trí, nguyện và hành, là các cặp nhân quả tương đối trong quá trình tu đạo và hành đạo của Bồ-tát. Bằng trí tuệ, Bồ-tát nhận rõ yếu tính của tồn tại, nguồn gốc của đau khổ và an lạc, và do đó thấu hiểu tâm tư, ước nguyện của chúng sinh. Với bi tâm, Bồ-tát hành đạo với mục đích mong cầu lợi ích và an lạc cho chúng sinh. Do đó, tùy theo căn cơ, tùy theo xu hướng của các loại chúng sinh mà Bồ-tát dự phóng hình ảnh một Phật quốc thích ứng. Đó là nguyện. Từ nguyện, và tuỳ theo bản chất của nguyện, Bồ-tát phát khởi hành. Nguyện và hành tương xứng, nhân và quả tương liên. Bồ-tát lấy đó làm chỉ nam định hướng. 

Ở đây, Duy-ma-cật sở thuyết nêu mười bảy hành của Bồ-tát. Trong Thuyết Vô cấu xưng, có mười tám hành. Theo bản dịch trước, gồm ba tâm, sáu độ, bốn vô lượng và bốn nhiếp. Trong bản dịch sau, thay vào ba tâm là bốn độ. Các hành còn lại, đại thể tương đồng. 

A. Ba tâm và bốn độ
Về ba tâm, Duy-ma-cật sở thuyết nói: «Trực tâm là tịnh độ của Bồ-tát. Khi Bồ-tát thành Phật, các loại chúng sinh không dua vạy sẽ sinh về đó. Thâm tâm là tịnh độ của Bồ-tát; khi Bồ-tát thành Phật, các chúng sinh có đầy đủ các phẩm chất sẽ sinh về đó. Bồ-đề tâm là tịnh độ của Bồ-tát; khi Bồ-tát thành Phật, chúng sinh Đại thừa sẽ sinh về đó. » 

Ý nghĩa và mối quan hệ tương liên của ba tâm được Cát Tạng giải thích: «Phàm phu vướng mắc hữu, Nhị thừa nghiêng lệch về không. Cả hai đều cong. Bồ-tát thực hành chánh quán nên gọi là trực tâm (tâm ngay thẳng)… Phát tâm là điểm khởi đầu. Khởi đầu với chánh quán. Chánh quán càng lúc càng sáng, gọi là thâm tâm (tâm sâu thẳm). Vì thâm sâu kiên cố khó nhổ, là ý nghĩa của thâm tâm… Muốn đi đường lớn
, trước hết phải làm ngay thẳng tâm. Tâm đã chánh trực rồi mới bước vào hành. Bước vào hành mà sâu thì có thể vận chuyển cùng khắp, tất cả đều đi đến Phật, nên gọi là Bồ đề tâm. »

Trạm Nhiên khi giải thích ba tâm lại phối hợp vơí ba Thừa. Trực tâm, chỉ Thanh văn thừa, tu quán bốn Thánh đế. Thâm tâm chỉ Duyên giác thừa, tu quán mười hai nhân duyên. Bồ đề tâm, chỉ Bồ-tát thừa phát bốn đại nguyện (bốn hoằng thệ nguyện). 

Ba tâm trên đây trong bản dịch của La-thập cần được đối chiếu với bốn độ trong bản dịch của Huyền Tráng. 

1. Bồ-đề tâm độ: quốc độ mà trong đó tất cả chúng sinh đều phát khởi ý hướng Đại thừa; như đã thấy trong ba tâm của bản dịch trước. 

2. Thuần ý lạc độ: quốc độ được hình thành bằng thuần ý lạc, hay ý hướng, của Bồ-tát. Giải thích từ thuần ý lạc, Khuy Cơ nói: «Tiếng Phạn a-thế-da (āśaya)
, có nghĩa là ý lạc. Không lẫn lộn với cái xấu, gọi là thuần tịnh ý lạc. » Điều này tương đương với trực tâm trong bản dịch trước. 

3. Thiện gia hành độ, không có tương đương trong bản dịch trước. Quốc độ được hình thành do nỗ lực thực hiện các phẩm tính thiện mà trước kia chưa từng có hay chưa từng biết.                                          

4. Thượng ý lạc độ, tương đương với thâm tâm. Khuy Cơ so sánh: ý lạc (ý hướng) mà được tăng thượng mãnh liệt, thì đó cũng là thâm tâm. 

B. Sáu độ, hay sáu ba la mật (pāramitā). Cả sáu ba la mật, theo giải thích của Khuy Cơ, đều có tác dụng đình chỉ (chỉ tức), loại bỏ các chướng ngại để đạt đến chỗ toàn thiện. 

C. Bốn vô luợng tâm (aprāmaṇa): từ, bi, hỷ, xả, như thường biết. 

D. Bốn nhiếp pháp, hay nhiếp sự (saṅgrahavastu): bố thí, ái ngữ, lợi hành và đồng sự. Đó là bốn nguyên tắc để Bồ-tát gần gũi chúng sinh, duy trì mối quan hệ mật thiết. 

E. Các hành tiếp theo: phương tiện, và 37 thành phần giác ngộ, cùng với 4 vô lượng tâm và 4 nhiếp pháp, được Khuy Cơ hợp chung thành một nhóm, gọi là phát khởi thuyết. 

D. Ba hành: thuyết trừ tám nạn
, tự thủ giới hạnh và mười nghiệp đạo thiện, được Khuy Cơ hợp thành nhóm tịch tĩnh. 

Điểm cũng nên lưu ý là trong tất cả các hành nêu trên trong Thuyết Vô cấu xưng đều là các hình thái quốc độ được hình thành do bởi các hành ấy của Bồ-tát, chứ không phải thuần tuý là các hành. 

V. TUẦN TỰ TU HÀNH

Được trang bị với các tâm như vậy, Bồ-tát hình thành quốc độ thanh tịnh tương ứng. Bồ-tát tuần tự thực hiện mục tiêu cứu cánh là tịnh Phật quốc độ theo chuỗi quan hệ nhân quả, khởi đầu với trực tâm, cho đến thành tựu cuối cùng là tịnh độ. 

Chuỗi tuần tự ấy, trong Duy-ma-cật sở thuyết là mười ba giai đoạn. Trong Thuyết Vô cấu xưng, gồm mười bảy giai đoạn. 

Chuỗi tuần tự mười ba giai đoạn:

Bồ-tát tùy theo trực tâm mà phát khởi thực hành. Tùy phát khởi hành động mà đạt được thâm tâm. Do thâm tâm mà ý được chế ngự (điều phục). Do ý được chế ngự mà có thể thực hành như thuyết. Do hành như thuyết mà có thể hồi hướng. Do hồi hướng mà có phương tiện. Tùy theo phương tiện mà thành tựu chúng sinh. Tùy theo sự thành tựu chúng sinh mà quốc độ Phật được thanh tịnh. Tuỳ theo Phật độ tịnh mà pháp được thuyết thanh tịnh. Tuỳ theo thuyết pháp tịnh mà trí tuệ tịnh. Tuỳ theo trí tuệ tịnh mà tâm tịnh. Tuỳ theo tâm tịnh mà Phật độ thanh tịnh. 

Mười ba giai đoạn này có thể phối hợp với thứ lớp trình độ tu tập của Bồ-tát, lấy mười địa làm chuẩn. 

Sự phối hợp theo Duy ma kinh lược sớ 
của Trạm Nhiên như sau:

1. Bồ tát khi vào Sơ địa, tức Hoan hỷ địa, do chứng nghiệm chân lý nên thoát ly các kiến giải tà khúc; đó là trực tâm. 

2. Do trực tâm mà tiến vào Nhị địa tức Ly cấu địa. Ở đây, Bồ-tát khởi đầu hành động nhằm mục đích lợi tha, do đó, Nhị địa tương ứng với giai đoạn phát hành. 

3. Do phát hành tiến vào Tam địa tức Phát quang địa. Ở đây, nhận thức và hành động của Bồ-tát cùng tiến, do đó tương ứng với thâm tâm. 

4. Do thâm tâm mà tiến vào Tứ địa, tức Diệm tuệ địa. Ở đây, lý và sự cùng song hành, cho nên có thể tự điều phục và cũng có thể điều phục tha nhân. Như vậy, Tam địa tương ứng với giai đoạn điều phục. 

5. Do điều phục mà nhập Ngũ địa, Nan thắng địa. Đã điều phục sự lý nên có thể hành động như thuyết. Ngũ địa tương ứng giai đoạn như thuyết. 

6. Do như thuyết hành mà vào Lục địa, Hiện tiền địa. Ở đây, Bồ-tát đã có thể hồi hướng tất cả thiện pháp về Phật quả, vậy tương ứng với hồi hướng. 

7. Do hồi hướng mà vào Thất địa, Viễn hành địa. Thất địa tương ứng giai đoạn Bồ-tát có đủ phương tiện thiện xảo, có thể tự mình hành đạo và cũng có thể giáo hoá tha nhân. 

8. Do phương tiện nhập Bát địa, Bất động địa. Ở đây Bồ-tát có thể vận dụng đạo và quán song hành, và cũng có thể giáo hóa và điều phục chúng sinh ở bất cứ nơi nào. Chúng sinh được điều phục, thì Phật quốc được thanh tịnh. Do Phật quốc tịnh mà tiến vào Cửu địa. 

9. Cửu địa tức Thiện tuệ địa, ở đây Bồ-tát có thể thuyết pháp tịnh. Thuyết pháp tịnh, tức trí tuệ tịnh. Nhân trí tuệ tịnh mà nhập Thập địa. 

10. Thập địa là Pháp vân địa, do bởi tâm tịnh nên hết thảy phẩm tính đều thanh tịnh. 

Trong Duy ma kinh nghĩa sớ,
 Cát Tạng phối hợp các quá trình hành đạo này theo tiêu chuẩn mười địa cách khác. Bắt đầu với thập tín, giai đoạn ngoại phàm, tức phàm phu tuy đã có tín tâm nhưng còn ở ngoài Thánh đạo; đó là giai đoạn Bồ-tát tu trực tâm để tịnh Phật quốc độ. Sau quá trình thành tựu mười tín tâm, Bồ-tát bước vào vị trí nội phàm, phàm phu nhưng đã ở trong Thánh đạo; tương đương giai đoạn phát khởi hành. Từ sơ địa trở lên, đều là quá trình tu và sửa trị sự nghiệp Bồ-tát địa; đó là thâm tâm. Nhị địa thành tựu trì giới ba la mật, Bồ-tát có năng lực phòng hộ các bất thiện nghiệp, nên gọi là điều phục. Tam địa, Bồ-tát y vào những điều được nghe mà tu định; tương đương giai đoạn như thuyết hành. Tứ địa cho đến lục địa, Bồ-tát tu thuận nhẫn, hướng đến chứng nhập thể bất sinh; đây gọi là hồi hướng. Thất địa tu tập mười phương tiện nên có thể thành tựu chúng sinh. Bát địa tu tịnh Phật quốc độ. Cửu địa, thành tựu biện tài để thuyết pháp vô ngại, nên gọi là thuyết pháp tịnh. Thập địa thành tựu trí ba la mật nên nói là trí tuệ tịnh. Đẳng giác địa, tức kim cang tâm, gọi là tâm tịnh. Diệu giác địa, hành và nguyện viên mãn, nên nói là hết thảy công đức thanh tịnh. 

Trong Thuyết vô cấu xưng,
 quá trình này gồm tất cả mười bảy giai đoạn, mà Khuy Cơ gọi là mười bảy chuyển, chia làm hai phần. 
 Phần đầu gồm tám chuyển, lặp lại tuần tự tu hành của mười tám phiên đã nêu. Phần hai gồm chín chuyển, những kết quả đặc biệt phát sinh từ sự tu nhân về nghiêm tịnh Phật độ. Mười bảy chuyển liệt kê theo tuần tự: 1. Phát bồ đề tâm; 2. Thuần tịnh ý lạc; 3. Diệu thiện gia hành; 4. Tăng thượng ý lạc; 5. Chỉ tức, dẹp các chướng ngại, gồm sáu ba la mật; 6. Phát khởi, gồm bốn vô lượng tâm, bốn nhiếp pháp, phương tiện thiện xảo, các thành phần của bồ đề; 7. Hồi hướng; 8. Tịch tĩnh, gồm thuyết tức vô hạ (tức thuyết trừ tám nạn, theo dịch văn của La-thập), tự thủ giới hạnh, mười nghiệp đạo thiện; 9. Thanh tịnh hữu tình; 10. Nghiêm tịnh Phật độ; 11. Thanh tịnh giáo pháp; 12. Thanh tịnh diệu phước; 13. Thanh tịnh diệu tuệ; 14. Thanh tịnh diệu trí; 15. Thanh tịnh diệu hành; 16. Thanh tịnh diệu tâm; 17. Thanh tịnh các công đức. 

Kinh kết luận: nếu Bồ-tát muốn tu tập để nghiêm tịnh Phật độ, trước hết phải nghiêm tịnh tự tâm. Tuỳ theo tâm tịnh mà Phật độ thanh tịnh. 

VI. THỂ NGHIỆM TỊNH ĐỘ

Lịch sử phát triển tư tưởng về Phật thân trong Phật giáo Đại thừa, về một phương diện, nhắm thỏa mãn nhu cầu tâm linh tôn giáo; về phương diện khác, để nỗ lực giải quyết một vấn đề hết sức gay cấn mà nhà tư tuởng lúc nào cũng phải đối diện. Tuy vậy, cả hai phương diện ấy phản ánh hai xu hướng thực hành, tức thể nghiệm, khác nhau, chứ thực chất cả hai nằm chung trên một bình diện. 

Một vấn đề căn bản kích thích các xu hướng tư tưởng tôn giáo và triết học khác nhau, là vấn đề bản nguyên hay bản thể của vũ trụ hay thế giới. Trên mặt lý luận và nhận thức, bản nguyên và bản thể là hai vấn đề riêng biệt. Những câu hỏi và giải thích về bản nguyên luôn luôn dẫn tư tưởng và nhận thức đi vào ngõ cụt. Chẳng hạn, một nạn vấn danh tiếng được đặt ra cho nhà tính không luận là rằng, tiền đề tính không nói «tất cả các pháp đều không,» bản thân của tiền đề ấy có phải là một pháp hay không? Nếu nó cũng là một pháp, thì tiền đề không được xác lập, vì không thể minh chứng bằng hiện thực. Nhưng nếu nó không phải là một pháp, nó không tồn tại hiện thực, và như vậy trở thành vô nghĩa. 
 Tuy không thể minh chứng bằng hiện thực, nhưng có thể thể nghiệm bằng tâm linh. Vì thể nghiệm ấy siêu việt lý trí, do đó được xem như là thể nghiệm thần bí. Triết học có tham vọng tiến đến chân lý phổ quát và khoa học nên thường cố tình tránh né vấn đề bản nguyên, mà tập trung nỗ lực tư duy trên vấn đề bản thể. 

Đại thừa Phật giáo phát triển quan niệm Phật thân cũng là để giải quyết cùng lúc cả hai vấn đề, bản nguyên và bản thể. Phật thân vừa là bản nguyên vừa là bản thể của tồn tại, của vũ trụ. Đỉnh cao của tư tưởng này là kinh Pháp hoa, ở đó Phật thân và Phật tính được nhận thức bằng lý tính duyên khởi. 

Khởi thuỷ, vì đức Phật được nhận thức như là một con người, cho nên thân Phật cũng vẫn là một tổ hợp của năm uẩn như các con người hay các chúng sinh khác. Nhưng khi các luận sư Abhidharma đặt vấn đề thân Phật hữu lậu hay vô lậu, thì một khái niệm mới về Phật thân đã thành hình. Chính Duy-ma-cật cũng đã khẳng định với A-nan: thân Phật là vô lậu. Thế nhưng, khẳng định ấy không thể là xác quyết một chiều. Thân Phật được nhận thức là hữu lậu hay vô lậu tùy theo tính chất nhiễm hay tịnh trong tương quan với Phật quốc. Đây là chỗ dẫn khởi mối nghi ngờ của ngài Xá-lợi-phất. 

Sau khi nghe Phật diễn giải quá trình biến chuyển tâm tư của Bồ-tát, với đoạn kết nói rằng, tuỳ theo sự thanh tịnh của tâm mà Phật quốc của Bồ-tát thanh tịnh. Nếu thế, ngài Xá-lợi-phất tự hỏi, phải chăng đức Thích Tôn khi hành Bồ-tát đạo đã không tu tập tâm chất trực, vv…, cho đến các ba la mật, các trợ đạo và các thiện nghiệp đạo, do đó mà quốc độ của Ngài không thanh tịnh. 

Nghi ngờ của ngài Xá-lợi-phất không những được Phật giải đáp, mà cả đến Loa Kế Phạm thiên vương vốn chỉ là phàm phu cũng có thể khẳng định rằng quốc độ của Phật Thích-ca không uế trược, xấu xí như Xá-lợi-phất thấy. Thế giới mà ngài Xá-lợi-phất đang thấy là xấu xa ấy, thực chất, trong cái nhìn của Loa Kế Phạm vương, cũng xinh đẹp huy hoàng như cảnh giới thiên đường của trời Đại Tự tại. Đây không phải là do ở chỗ Loa Kế Phạm vương có sở đắc trong Thánh đạo cao hơn ngài Xá-lợi-phất. Bậc Thánh thấy nó xấu xí, trong khi đó phàm phu thấy nó thanh tịnh; sở kiến bất đồng là do nghiệp cảm bất đồng. Phàm phu thấy nó xinh đẹp nên sinh tâm đắm trước. Thánh giả thấy nó bất tịnh nên có tư tưởng thoát ly. Siêu việt trên sở kiến của Thánh và phàm, đức Phật khẳng định thế giới này vốn thanh tịnh; tự tính thanh tịnh. Để xác chứng điều này, bằng thị hiện thần thông, Ngài hiển thị cho Xá-lợi-phất thấy tất cả sự trang nghiêm và thanh tịnh của thế giới Ta bà này. (
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Bản dịch Việt

DUY-MA-CẬT SỞ THUYẾT





Chương Một





QUỐC ĐỘ PHẬT

Tôi nghe như vậy. 

Một thời, Phật ở trong vườn Am-la
 trong thành Tỳ-da-li
 cùng với đại chúng gồm tám ngàn Tỳ-kheo, ba mươi hai ngàn Bồ-tát, là những vị được mọi người biết đến, đã thành tựu Đại trí và bản hạnh,
 đã được xác lập bởi oai thần của chư Phật, là thành trì hộ Pháp, thọ trì Chánh Pháp, có khả năng cất tiếng rống của sư tử vang dội khắp mười phương, là những người bạn không đợi mời gọi của mọi người, đem an lạc đến cho mọi người, kế thừa và làm rạng rỡ Tam bảo không để đoạn tuyệt, hàng phục các ma oán, chế ngự các tà đạo; đã hoàn toàn thanh tịnh; vĩnh viễn lìa các cái và triền;
 tâm thường an trụ nơi giải thoát vô ngại; có niệm, định, tổng trì, biện tài không gián đoạn;
 bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, định và tuệ,
 cùng năng lực của phương tiện,
 tất cả đều được thành tựu; đạt đến pháp nhẫn bất khởi vốn vô sở đắc. 
 Các ngài có thể tùy thuận mà quay bánh xe không thối chuyển;
 có năng lực giải thích mọi hiện tượng;
 biết rõ căn tính của mọi chúng sinh, bao trùm cả đại chúng
 mà đắc pháp vô úy. 
 Các ngài tu dưỡng tâm bằng công đức và trí tuệ, lấy đó điểm trang cho thân tướng thù thắng, vứt bỏ mọi thứ trang sức trần gian. Thanh danh lồng lộng của các ngài cao hơn núi Tu-di. 
 Tín tâm của các ngài thâm sâu
 kiên cố như kim cương. Bảo vật chánh Pháp của các ngài lấp lánh soi rọi, và tuôn xuống những trận mưa cam lộ. 
 Âm thanh của các ngài vi diệu bậc nhất trong mọi thứ âm thanh. Các ngài thâm nhập duyên khởi, đoạn trừ các tà kiến, hoàn toàn thoát ly mọi đối đãi nhị nguyên, không còn tập khí tàn dư. 
 Các ngài tuyên dương chánh Pháp một cách không sợ hãi như sư tử gầm rống; những điều được thuyết giảng vang dội như sấm. Không thể đánh giá các ngài vì các ngài vượt ngoài mọi giá trị nhân gian. Các ngài tích lũy kho tàng Chánh Pháp như những thuyền trưởng tài ba thu hoạch ở biển cả. Các ngài tinh thông yếu nghĩa của các Pháp; hiểu rõ căn cảnh của chúng sanh, chỗ đi và chỗ đến
 của chúng cũng như các sở hành của tâm tư của chúng. Các ngài đã đạt gần trí tuệ tự tại của chư Phật,
 sở đắc mười lực,
 vô úy,
 và mười tám bất cộng. 
 Tuy đã đóng chặt cánh cửa dẫn xuống các cõi bất hạnh, các ngài vẫn hiện thân trong năm đường làm vị đại lương y để điều trị các thứ bịnh, theo bịnh mà cho thuốc khiến cho bình phục; thành tựu vô biên công đức, trang hoàng vô lượng cảnh giới chư Phật. Mỗi chúng sinh đều được lợi ích lớn khi nhìn thấy và được nghe các ngài, vì hành vi của các ngài đều không vô ích. Các ngài đã thành tựu đầy đủ công đức như vậy. 


Danh xưng của các ngài là: Đẳng Quán Bồ tát, Bất Đẳng Quán Bồ tát, Đẳng Bất Đẳng Quán Bồ tát, Định Tự Tại Vương Bồ tát, Pháp Tự Tại Vương Bồ tát, Pháp Tướng Bồ tát, Quang Tướng Bồ tát, Quang Nghiêm Bồ tát, Đại Nghiêm Bồ tát, Bảo Tích Bồ tát, Biện Tích Bồ tát, Bảo Thủ Bồ tát, Bảo Ấn Thủ Bồ tát, Thường Cử Thủ Bồ tát, Thường Hạ Thủ Bồ tát, Thường Thảm Bồ tát, Hỷ Căn Bồ tát, Hỷ Vương Bồ tát, Biện Âm Bồ tát, Hư Không Tạng Bồ tát, Chấp Bảo-cự Bồ tát, Bảo Dõng Bồ tát, Bảo Kiến Bồ tát, Đế Võng Bồ tát, Minh Võng Bồ tát, Vô Duyên Quán Bồ tát, Huệ Tích Bồ tát, Bảo Thắng Bồ tát, Thiên Vương Bồ tát, Hoại Ma Bồ tát, Điện Đức Bồ tát, Tự Tại Vương Bồ tát, Công Đức Tướng Nghiêm Bồ tát, Sư Tử Hống Bồ tát, Lôi Âm Bồ tát, Sơn Tướng Kích Âm Bồ tát, Hương Tượng Bồ tát, Bạch Hương Tượng Bồ tát, Thường Tinh Tấn Bồ tát, Bất Hưu Tức Bồ tát, Diệu Sanh Bồ tát, Hoa Nghiêm Bồ tát, Quán Thế Âm Bồ tát, Đắc Đại Thế Bồ tát, Phạm Võng Bồ tát, Bảo Trượng Bồ tát, Vô Thắng Bồ tát, Nghiêm Độ Bồ tát, Kim Kế Bồ tát, Châu Kế Bồ tát, Di-lặc Bồ tát, Văn-thù-sư-lợi Pháp vương Tử Bồ tát. Cả thảy là ba mươi hai ngàn vị như vậy. 

Ngoài ra còn có mười ngàn Phạm thiên, như Đại Phạm thiên Thi-khí, từ bốn thiên hạ về chỗ Phật để nghe Pháp. 

Có mười hai ngàn Thiên đế khắp bốn phương về dự hội. 

Và chư quỷ thần đại-oai-lực, long thần, Dạ-xoa, Càn-thát-bà, A-tu-la, Ca-lâu-la, Khẩn-na-la và Ma-hầu-la-già cũng về dự. 

Về dự hội còn có nhiều tì kheo, tì kheo ni, ưu-bà-tắc, ưu-bà-di. 

Bấy giờ Phật nói pháp cho vô lượng trăm nghìn đại chúng đang cung kính vây quanh Ngài. Như ngọn núi Tu-di nổi lên giữa đại dương, Phật ngồi ung dung trên bảo tòa sư tử, chói lọi che trùm tất cả các đại chúng đang đến. 

Lúc bấy giờ con trai của một vị trưởng giả, tên Bảo Tích,
 cùng với năm trăm người con của các trưởng giả khác cầm năm trăm tán lọng được trang hoàng bằng bảy loại ngọc quí, đi đến chỗ Phật, đầu mặt lễ sát chân Phật, rồi dâng tất cả tàn lọng ấy cúng dường Phât. Phật đã dùng thần lực siêu việt gom hết số tán lọng đó làm thành một cái duy nhất che rợp cả ba nghìn đại thiên thế giới. Chiều kích dài rộng của các thế giới này thảy đều ánh hiện trong đó. Và trong ba nghìn đại thiên thế giới này, hết thảy núi Tu-di, núi Tuyết, núi Mục-chân-lân-dà, núi Ma-ha-mục-chân-lân-đà, Hương sơn, Bảo sơn, Hắc sơn, núi Thiết vi, núi Đại Thiết vi, cùng với biển, sông, suối, mặt trời, mặt trăng, các vì tinh tú, cung điện chư thiên, cung điện các rồng, tất cả đều ánh hiện trong lọng báu. Và khắp trong mười phương, chư Phật, và chư Phật đang thuyết pháp cũng thảy đều ánh hiện trong đó. 

Khi đại chúng được chứng kiến thần lực của Phật, đều tán dương sự kiện hy hữu chưa từng thấy, cùng chắp tay lễ Phật và chiêm ngưỡng tôn nhan không rời mắt. 

Rồi thì, Bảo Tích, con trai của trưởng giả, đến trước Phật, đọc bài kệ ca ngợi:

Con kính đảnh lễ Ngài,

Vị dẫn đạo chúng sanh bằng con đường tịch tĩnh. 

Mắt trong vắt, dài rộng như sen xanh; 

Tâm tịnh, đã vượt các thiền định;

Lâu dài tích chứa nghiệp tịnh, 

Danh xưng không thể lường;

Đã thấy Đại Thánh, bằng thần biến,
 

Hiện khắp mười phương vô lượng cõi;

Trong đó, chư Phật diễn nói Pháp;

Hết thảy hội chúng đều thấy nghe. 

Pháp lực của đấng Pháp vương vượt thắng hết. 

Thường đem tài sản Pháp
 ban cho tất cả;

Khéo hay phân biệt các pháp tướng,

Mà đệ nhất nghĩa chẳng dao động. 

Đã được tự tại trong các pháp

Nên con đảnh lễ Pháp vương này. 

Không nói pháp hữu, cũng không phi hiện hữu;

Bởi do nhân duyên các pháp sanh. 

Vô ngã, không tạo tác, không người thọ báo. 

Nhưng nghiệp thiện ác không hề mất. 

Dưới cội bồ đề bắt
 đầu đánh bại Ma, 

Được cam lộ diệt,
 thành giác đạo. 

Đã không tâm ý, không thọ hành,

Mà lại chiết phục các ngoại đạo. 

Ba lần chuyển luân trong Đại thiên; 

Pháp luân bản lai thường thanh tịnh,

Trời, người đắc đạo, do đây chứng;

Tam bảo do đó hiện thế gian. 

Bằng Pháp mầu này cứu chúng sanh;

Đã thọ, không thối, thường tịch nhiên. 

Là bậc đại y vương diệt trừ lão, bịnh, tử. 

Con đảnh lễ công đức vô biên của biển Pháp. 

Chê, khen chẳng động,
 như Tu-di;

Lòng từ trải rộng cho người hiền lẫn kẻ ác. 

Tâm hành bình đẳng như hư không,

Ai nghe mà không kính phục con người cao quý
 này?

Nay dâng Thế Tôn lọng hèn mọn,

Trong đó, ánh hiện cho con Tam thiên giới; 

Với cung điện Trời, rồng, quỷ thần,

Càn-thát-bà lẫn của Dạ-xoa;

Và hết thảy mọi vật trên thế gian. 

Đấng Mười lực từ tâm hiện biến hoá;

Đại chúng thấy việc hy hữu, tán thán Phật. 

Nay con đảnh lễ đấng Chí tôn trong ba cõi. 

Đại chúng quy ngưỡng Đại Pháp vương,

Tâm tịnh, quán Phật, ai cũng vui. 

Mỗi người tự thấy Phật trước mặt;

Ấy do thần lực pháp bất cộng. 

Phật bằng một âm diễn thuyết Pháp;

Chúng sanh tùy loại đều hiểu được;

Đều nói Thế tôn cùng tiếng của mình;

Ấy do thần lực pháp bất cộng. 

Phật bằng một âm diễn thuyết Pháp;

Chúng sanh mỗi mỗi theo chỗ hiểu, 

Đều được thọ hành, đại lợi ích;

Ấy do thần lực pháp bất cộng. 

Phật bằng một âm diễn thuyết Pháp;

Có kẻ nghe sợ, có kẻ vui,

Có kẻ chán bỏ, kẻ hết nghi;

Ấy do thần lực pháp bất cộng. 

Cúi lạy đấng Mười lực, Đại tinh tấn; 

Cúi lạy đấng đã đạt vô sở uý;

Đảnh lễ bậc trụ pháp Bất cộng; 

Đảnh lễ Đại đạo sư của tất cả;

Đảnh lễ đấng dứt mọi trói buộc;

Đảnh lễ đấng đến bờ bên kia;

Đảnh lễ đấng cứu độ thế gian;

Đảnh lễ đấng thoát vòng sanh tử. 

Biết lẽ đến, đi của chúng sanh,

Thâm nhập vạn pháp, được giải thoát, 

Không vướng thế gian, như hoa sen,

Thường khéo thâm nhập hạnh không tịch,

Thấu đạt pháp tướng không trở ngại;

Cúi lạy đấng vô sở y như hư không. 

Đọc kệ xong, Bảo Tích thưa với Phật: 

«Bạch Thế tôn, năm trăm người con của các trưởng giả
 này đã phát tâm tầm cầu giác ngộ tối thượng chánh đẳng chánh giác
, nguyện được nghe sự thanh tịnh của quốc độ Phật. Xin Thế tôn chỉ dạy chúng con những việc làm của Bồ tát dẫn đến quốc độ thanh tịnh. »

Phật bảo: 

«Lành thay, Bảo Tích! Con đã vì chư Bồ-tát hỏi những việc làm vì quốc dộ thanh tịnh của Như lai. Hãy lắng nghe và suy nghĩ. Ta sẽ nói cho con nghe. »

Bảo Tích và năm trăm thanh niên trưởng giả chăm chú nghe. Phật dạy:

«Bảo Tích, loại của chúng sanh là quốc độ Phật của Bồ tát. 
 Vì sao như vậy? Vì Bồ tát tùy theo loại chúng sanh được giáo hoá
 mà tiếp nhận quốc độ Phật; tuỳ theo loại chúng sinh được điều phục
 mà tiếp nhận quốc độ Phật; tuỳ theo loại quốc độ nào thích hợp để chúng sinh thâm nhập trí của Phật mà tiếp nhận quốc độ Phật; tuỳ theo loại quốc độ nào thích hợp để chúng sinh làm chỗi dậy căn tính của Bồ tát
 mà tiếp nhận quốc độ Phật. Là vì sao? Vì Bồ tát tiếp nhận quốc dộ thanh tịnh chỉ vì lợi ích của chúng sanh. Ví như một người có thể xây dựng đền đài nhà cửa trên khoảng đất trống, tuỳ ý không trở ngại; nhưng không thể xây dựng như vậy ở giữa hư không. Cũng vậy, Bồ tát vì muốn thành tựu chúng sanh mà ước nguyện tiếp nhận quốc độ Phật. Ước nguyện tiếp nhận quốc độ Phật không thể tìm thấy giữa hư không. 

«Bảo Tích, con nên biết, trực tâm
 là tịnh độ của Bồ tát. 
 Khi Bồ tát thành Phật, chúng sinh không dua vạy sẽ tái sanh vào đó. 

«Thâm tâm là tịnh độ của Bồ tát. 
 Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh nào có đủ đầy công đức sẽ tái sanh vào đó. 

«Bồ-đề tâm là tịnh độ của Bồ tát. 
 Khi Bồ tát thành Phật, hết thảy chúng sanh tầm cầu Đại thừa sẽ tái sinh vào cõi đó. 

”Bố thí là tịnh độ của Bồ tát. 
 Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh nào có thể ban phát sẽ tái sinh vào đó. 

«Trì giới là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh tu hành mãn nguyện mười thiện nghiệp đạo sẽ tái sanh vào đó. 

«Nhẫn nhục là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh nào trang nghiêm bằng ba mươi hai tướng tốt sẽ tái sanh vào đó. 

«Tinh tấn là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh nào cần mẫn thực hiện mọi công đức sẽ tái sinh vào đó. 

«Thiền định là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh nào nhiếp tâm không tán loạn sẽ tái sinh vào đó. 

«Trí tuệ là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh chánh định
 sẽ tái sinh vào đó. 

«Bốn vô lượng tâm là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh nào thành tựu từ, bi, hỷ, xả sẽ tái sinh vào đó. 

«Bốn nhiếp pháp
 là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh nào được nhiếp phục bởi giải thoát sẽ tái sinh vào đó. 

«Phương tiện là tịnh độ của Bồ tát. 
 Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh nào biết diệu dụng phương tiện một cách vô ngại đối với hết thảy các pháp sẽ tái sinh vào đó. 

«Ba mươi bảy đạo phẩm
 là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, chúng sanh có đủ niệm xứ, chánh cần, thần túc, căn, giác chi, và chánh đạo, sẽ tái sinh vào đó. 

«Tâm hồi hướng là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, quốc độ sẽ trang nghiêm đầy đủ công đức cao quí. 

«Diễn thuyết để diệt trừ tám nạn
 là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, quốc độ sẽ không ba ác, tám nạn. 

«Tự mình giữ giới, không phê bình người phá giới là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, quốc độ không nghe danh từ phạm cấm. 

«Mười thiện là tịnh độ của Bồ tát. Khi Bồ tát thành Phật, sẽ không yểu mạng, sẽ giàu có, cuộc sống phạm hạnh, nói lời chân xác, ngôn ngữ dịu dàng, quyến thuộc không ly tán vì khéo hòa giải tranh chấp; lời nói tất lợi lạc cho người, không đố kỵ, sân hận, giữ gìn chánh kiến, sẽ tái sanh vào đó. 

«Như vậy, Bảo Tích, tùy theo trực tâm ấy mà Bồ tát mới có thể phát khởi hành. Tùy theo sự phát khởi hành mà được thâm tâm. Tùy theo thâm tâm mà ý được điều phục tùy theo sự điều phục ý mà hành được như thuyết. Tùy theo hành như thuyết mà có thể hồi hướng. Tùy theo hồi hướng như vậy mà có thể diệu dụng các phương tiện. Tùy theo phương tiện thích hợp thành tựu chúng sanh. Tùy theo sự thành tựu chúng sanh mà quốc độ Phật thanh tịnh. Tùy theo sự thanh tịnh của quốc độ mà thuyết Pháp thanh tịnh. Tuỳ theo sự thuyết pháp thanh tịnh mà trí tuệ thanh tịnh. Tùy theo trí tuệ thanh tịnh mà tâm thanh tịnh. Tùy theo tâm thanh tịnh mà hết thảy công đức đều thanh tịnh. 

«Cho nên, Bảo Tích, nếu Bồ tát muốn làm thanh tịnh quốc độ, hãy làm thanh tịnh tự tâm. Tùy theo tâm tịnh mà Phật độ tịnh. »

Bấy giờ, nương theo oai thần của Phật, Xá-lợi-phất chợt nghĩ: «Khi tâm của Bồ tát thanh tịnh thì quốc độ Phật thanh tịnh. Vậy há tâm của đức Thế tôn không thanh tịnh hay sao mà quốc độ Phật này chẳng hề thanh tịnh?»

Phật biết ý nghĩ ấy, nói với Xá-lợi-phất: 

«Ý ngươi nghĩ sao, mặt trời, mặt trăng há không tịnh chăng khi người mù chẳng thấy chúng sáng?» 

Xá-lợi-phất đáp: 

«Bạch Thế tôn, đó là tại lỗi của người mù chứ không phải tại mặt trời mặt trăng không sáng. » 

Phật nói: 

«Này Xá-lợi-phất, do bởi tội của chúng sanh nên không thấy vẻ trang nghiêm thanh tịnh của quốc độ Phật; đó không phải do lỗi của Như lai. Xá-lợi-phất, cõi đất này của Ta thanh tịnh nhưng ngươi không nhận thấy đó thôi. »

Khi ấy, Phạm thiên Loa Kế
 nói với Xá-lợi-phất: 

«Chớ nghĩ rằng quốc độ này không thanh tịnh. Vì sao? Vì tôi thấy quốc độ Phật Thích-ca thanh tịnh, chẳng khác gì cung điện của trời Tự tại. 
» 

Xá-lợi-phất bảo: 

«Tôi thấy cõi này nào là gò nỗng, hầm hố, chông gai, toàn đất và đá; cái gì cũng nhơ bẩn. » 

Phạm thiên bảo: 

«Là vì tâm của Nhân giả có thấp có cao, chưa y theo tuệ của Phật, nên thấy cõi đất này bất tịnh. Xá-lợi-phất, vì Bồ tát bình đẳng với hết thảy chúng sanh, thâm tâm thanh tịnh, nương theo trí tuệ của Phật, nên có thể nhìn thấy cõi Phật này thanh tịnh. »

Bấy giờ, Phật ấn ngón chân của Ngài xuống đất. Ba nghìn đại thiên thế giới bỗng hóa rực rỡ với muôn vàn châu báu quí hiếm, trang nghiêm như cõi tịnh độ của Phật Bảo Trang Nghiêm,
 được trang hoàng bằng vô lượng công đức mà hội chúng ca ngợi là chưa từng thấy. Hơn nữa, mọi người đều thấy mình được ngồi trên một tòa sen lộng lẫy. 

Phật nói với Xá-lợi-phất: 

«Hãy quán sát vẻ thuần tịnh trang nghiêm của quốc độ này. » 

Xá-lợi-phất thưa: 

«Bạch Thế tôn, con chưa từng thấy và nghe về đất Phật thanh tịnh trang nghiêm như vầy. » 

Phật nói: 

«Cõi Phật này của Ta thường thanh tịnh như vậy. Nhưng hiển hiện các thứ xấu xa uế tạp là để dẫn dắt những người căn trí thấp kém. Cũng giống như thức ăn của chư thiên có muôn màu hiển hiện tùy theo công đức của người ăn. Cho nên, Xá-lợi-phất, người có tâm thanh tịnh sẽ thấy đất này thanh tịnh. »

Khi Phật hiển hiện toàn vẻ trang nghiêm thanh tịnh của quốc độ này, năm trăm người con của các trưởng giả cùng đi với Bảo Tích chứng vô sanh pháp nhẫn,
 và tám mươi bốn ngàn người phát tâm cầu vô thượng chánh đẳng chánh giác. 

Phật thâu lại thần túc, tức thì thế giới trở về hiện trạng cũ. Ba mươi hai ngàn chư thiên và người từng mong cầu quả vị Thanh-văn, thấy rõ tính vô thường của các pháp hữu vi, dứt lìa những cáu bẩn trần lao, được sự minh tịnh của con mắt pháp. Tám ngàn tì kheo không còn chấp thủ
 các pháp, dứt sạch các lậu, được giải thoát. 
 (
Tuệ Sỹ
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và  DUYÊN KHỞI
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(  HỒNG DƯƠNG

LỐI NHÌN PHÂN TOÁI. 
T

rong Tựa Nhận thức và Tánh không*, thầy Tuệ Sỹ viết: «Phục Hy phát hiện khái niệm nhị phân bằng hai hào. Ông chồng ba bit-hào thành một quẻ; thu hoạch được tám quẻ. Rồi chồng nữa, ông có bộ nhớ 6 bit-hào, nhận được 64 ký tự-quẻ, nó đủ để ghi tất cả mọi hiện tượng, từ thiên nhiên, xã hội, con người. Ghi bất cứ cái gì mà con người có thể suy nghĩ và tưởng tượng. 

«Nhưng phát hiện của Phục Hy được thấy là hữu ích cho việc bói toán hơn là hỗ trợ bộ óc của con người, như vi tính ngày nay. Tại sao?

«Người học Phật chỉ có thể nói: căn, cảnh, thức; ba sự hòa hiệp xúc. Duyên xúc phát sinh thọ. Xúc dị biệt nên cảm thọ dị biệt. Không cùng môi trường “thức ăn” thì không thể nhìn giống nhau được. Hai bờ sông Ngân có hai chòm sao. Từ Đông hay Tây, nhìn lên đều thấy. Ở bên này Thái bình dương nhìn lên, đó là Ngưu lang, người chăn bò, và Chức nữ, cô gái dệt lụa. Và một thiên tình sử não lòng. Còn bên kia Đại tây dương nhìn lên, đó là con thiên ưng và cây đàn bảy dây. Không có dấu hiệu gì chứng tỏ con chim đang cố vượt sông Ngân để sang bờ bên kia nghe đàn, mà được thấy là đang đi tìm trái tim của vị thần ăn cắp lửa. Cách nhìn khác nhau vạch ra định hướng lịch sử khác nhau, và tạo dựng những nền văn minh khác nhau. »
Quả vậy, cách nhận thức thực tại ảnh hưởng rất mạnh mẽ đến hành động của con người, đúng như ngài Pháp Xứng nói ngay đầu sách Chánh lý nhất trích luận (Nyàya-bindu): «Mọi hành động thành công là nhờ trước đó nhận thức đúng. » Từ trước đến nay cách nhìn ấy như thế nào mà hiện nay phát sinh vô số vấn đề nguy hại hoàn cầu phải đương đầu cần giải quyết cấp bách mới mong cứu nguy kịp thời sinh quyển và đời sống nhân loại. 
Trên thế giới hiện nay, nghệ thuật, khoa học, kỹ thuật, và mọi công trình nhân loại nói chung đều bị phân chia thành nhiều lãnh vực chuyên khoa riêng biệt khác nhau về bản chất. Đến lúc thấy sự phân chia như vậy đem đến lắm trở ngại, thời mới nghĩ cách thiết lập thêm những bộ môn tổng hợp, nhưng tựu trung chỉ làm sự phân tán càng thêm phân tán. Xã hội bị chia cắt thành những quốc gia biệt lập, thành nhiều nhóm sai biệt về mặt tôn giáo, chính trị, kinh tế, chủng tộc,. . . cạnh tranh kình chống lẫn nhau. Môi trường sống của con người cũng bị khu biệt thành nhiều giới vực để dễ bề chia chác giữa những nhóm quyền lợi khác nhau. Cũng vậy, con người chịu chung một lối nhìn. Chẳng những con người bị ly cách ra khỏi chính nó, khỏi đồng loại, và khỏi thiên nhiên, mà tư tưởng của nó được coi là hữu lý cũng bị tách khỏi tình cảm, tự bản tính, vốn xem như phi lý. Cái con người “tôi” bị chẻ ra thành một trí năng, cấu thành cái ngã của tôi, và nó phải kiểm soát tôi cũng như nó phải kiểm soát thiên nhiên. Mục tiêu tối thượng của đời sống là sử dụng trí năng kiểm soát thiên nhiên và sự sản xuất càng ngày càng nhiều phẩm vật tiêu thụ. Với một lối nhìn như vậy, con người đã làm ô nhiễm môi sinh đến mức tai hại diệt phá đời sống trên mặt đất và tự biến mình thành một bộ máy sản xuất, đời sống bị lệ thuộc vào tài sản, bị chi phối bởi “có”. Ba độc tham, sân, si hoành hành, gây âu lo, chán nản, và tuyệt vọng, dần dần phá hủy hoàn toàn đời sống con người mà nó không hề hay biết. Cuộc sống trong sự hối hả, lo âu, tâm thần mệt mỏi, vì thần kinh luôn luôn bị kích thích căng thẳng, nguyên nhân của những chứng bệnh hiểm nghèo như đau tim, ung thư, thần kinh, mất ngủ, tất cả là do lối nhìn phân toái gây ra. 

Đó là một lối nhìn điên đảo, dẫn đến xung đột và sai lầm, vì tìm cách phân chia một toàn thể bị phân hóa, cái thực tại không thể phân chia, nhằm thực hiện những mục đích riêng tư và hạn định. Hơn nữa, điều tai hại là cho rằng các mảnh phần chia chẻ có bản ngã chân thực và tự tính thường hằng. 

Thực ra, những lúc giải quyết một vấn đề, đầu óc suy luận cũng cần chia cắt sự vật ra từng phần nhỏ để tiện bề xét đoán. Trong chiều hướng nào đó sự tạo ra những môn khảo sát riêng biệt và sự phân công thực hiện là một tiến bộ đáng kể. Ngay thuở sơ khai khi con người nhận ra mình không đồng nhất với thiên nhiên thời ý thức khác biệt đó làm nảy sinh một tư tưởng tự do độc lập. Từ đó, trước tiên do trí tưởng tượng và cuối cùng do hoạt động thực hành con người vượt hẳn ra khỏi một số giới hạn ràng buộc tức thì của thiên nhiên. 

Tuy nhiên, khả năng của con người tự xô mình ra biệt lập với môi trường sống và khả năng suy tư chia cắt sự vật thành mảnh nhỏ đã dẫn đến những kết quả rất nguy hại, tại vì mọi tiến trình phân toái chỉ hữu hiệu trong một giới hạn nào đó mà thôi. Thật vậy, tiến trình phân toái là một lối nhìn, một phương thức suy tư về sự vật rất tiện lợi, thường được thực hiện trong những cảnh giới hoạt động có tính cách thực dụng và chuyên môn. Chẳng hạn như trường hợp chia một diện tích đất thành vùng, mỗi vùng trồng một thứ cây trái. Nhưng nếu áp dụng phương thức suy tư ấy để nhận thức về mình và toàn thể thế giới thời con người rất dễ quên mọi phân toái đều là phương tiện do vọng suy, mà trái lại, lại đinh ninh lầm tưởng chính mình và toàn thể thế giới gồm toàn những thành phần vụn vặt riêng biệt. Từ quan niệm phân toái như vậy, con người hành động tìm cách chia cắt mình và thế giới thành mảnh nhỏ, tự gây ra cái ý thức mọi chuyện xảy đến phù hợp với đường lối suy tư phân toái của mình, rồi hiểu lầm quan điểm phân toái cá nhân được công nhận là đúng. Thực ra, nó đã hành động theo cách tư duy của nó và u mê không nhận ra chính nó là tác giả của sự phân toái mà cứ tưởng sự phân toái ấy hiện khởi và tồn tại độc lập ngoài ý muốn và mong cầu của nó. 

Người Tây phương từ xưa đã thấy rõ sự cần thiết phải có một lối nhìn toàn diện thời đời sống mới đáng sống. Như chữ “health” họ dùng để nói sức khỏe chẳng hạn. Căn của nó là chữ “hale” nghĩa là toàn thể (“hale” meaning “whole”). Như vậy, người Tây phương xưa đã quan niệm khỏe mạnh quan hệ mật thiết với ý niệm toàn thể. Chữ “holy” (thần thánh) cũng cùng một căn như thế. Thế mà trải qua hằng chục thế kỷ người Tây phương vẫn duy trì một lối suy tư về sự vật trên quan điểm phân toái!

Vậy do đâu mà xuất sinh lối nhìn phân toái? Tại sao lối nhìn phân toái có thể vô hiệu hóa mọi hối thúc trở về với cái nhìn toàn diện đã có từ thời xưa? Nói một cách tổng quát, quan điểm phân toái được chấp nhận là do thói quen tưởng lầm nội dung tư tưởng là một sự miêu tả thế giới đúng như thể cách hiện hữu “như thị” của nó. Hay nói cách khác, là do lầm tưởng trí năng của chúng ta trực tiếp tương ưng với thực tại khách quan. Trí năng thường xuyên phân biệt có sai khác cho nên vì thói quen mà tưởng lầm những sai dị biệt là có thật và do đó mà nhìn thấy thế giới phân tán đầy sắc tướng sai khác, bị phân chia thành mảnh vụn. Thật ra, quan hệ giữa tư tưởng và thực tại mà tư tưởng suy diễn không đơn giản chỉ là một sự tương ưng. Khoa học tìm cách diễn tả sự quan hệ ấy bằng những lý thuyết (theory) hay mô hình (model). Lý thuyết hay mô hình không phải là giả thuyết, cũng không phải để phô diễn kiến thức về thế giới, mà là một phép quán chiếu, một phương cách quán sát thế giới. Đó là một hình thái nhận thức, một lối suy tư về thực tại. 

Thí dụ thời xưa, có thuyết phân biệt chuyển động của những vật thể trên trời khác với chuyển động của những vật thể dưới đất. Vật thể dưới đất thời rơi rụng, còn vật thể trên trời như mặt trăng thời mãi mãi lơ lửng trong không trung. Đến thời đại khoa học, không còn sự phân biệt hai loại chuyển động như thế nữa. Nghĩa là người ta nhìn nhận vật thể trên trời cũng rơi rụng như vật thể dưới đất. Newton trong một chớp quán chiếu thấy quả táo mà rơi thời mặt trăng, và tất cả vật thể khác cũng rơi như vậy. Do đó, ông đề xướng thuyết hấp dẫn vạn vật (theory of universal gravitation) theo đó mọi vật thể đều thấy như rơi về hướng các tâm điểm khác nhau. Thí dụ, mặt trăng rơi về hướng quả đất, quả đất về hướng mặt trời,. . . Lối nhìn mới này cho thấy có thể diễn tả mọi chuyển động của vật thể trên trời hay dưới đất giống nhau bằng gia tốc rơi hướng về những tâm điểm riêng của chúng. 

Nhiều thế kỷ sau, vào khoảng năm 1900, thuyết Newton không còn công dụng giải thích rõ ràng các chuyển động khi đem áp dụng vào những cảnh giới mới nên nhiều lối nhìn khác được khai triển, dẫn đến thuyết tương đối và thuyết lượng tử. 

Theo thuyết tương đối, thế giới không thể chia chẻ tận cùng thành những khối kiến trúc (building blocks) bất khả phân vì những cấu phần căn bản như vậy bắt buộc phải là vật thể cứng rắn (rigid body). Nhưng vì vật thể cứng rắn được định nghĩa là vật thể có tính chất tín hiệu giao thông giữa hai điểm bất kỳ của nó truyền dẫn tức thời, nghĩa là nhanh hơn vận tốc truyền dẫn của ánh sáng, nên vật thể cứng rắn không thể hiện hữu. 

Thuyết lượng tử xác định không thể phân chia chủ thể quan sát gồm có người và dụng cụ đo lường cách biệt với đối tượng được quan sát và đo lường. Tất cả tương quan nhiếp nhập trong một toàn thể vị phân hóa không thể dùng suy luận mà phân tích được. 

Cả hai thuyết ám chỉ sự cần thiết nhận thức hết thảy mọi phần tử của vũ trụ hỗ tức hỗ nhập theo một lưu động vũ trụ (universal flux). Lưu động vũ trụ này có thể xem như đã được đề cập trong Khế kinh: “Vô bất tùng thử pháp giới lưu, mạc bất hoàn qui thử pháp giới” (Dịch: Không có một pháp nào chẳng từ Pháp giới này mà lưu xuất, và cũng không có một pháp nào chẳng trở về Pháp giới này). 

Nếu hiểu mọi lý thuyết khoa học đều là những phép quán chiếu thời vấn đề sai đúng của một lý thuyết không còn có ý nghĩa nữa. Ta chỉ có thể bảo thuyết này chiếu soi rõ ràng trong những cảnh giới này, và không chiếu soi rõ ràng khi đem quảng diễn ra ngoài những cảnh giới ấy. Lý thuyết quyết định cách tổ chức các dữ kiện do trí năng và hành động mang lại. Quả vậy, do cách ta suy tư về sự vật mà phát sinh những phạm trù không gian, thời gian, vật chất, thực thể, duyên khởi, cọng hữu, đặc thù, … là những hình thức căn bản của lượng đoán (Judgment). 

Muốn trí năng và tư tưởng được sáng sủa, thời phải thông hiểu sự quán chiếu tức phương cách nhận thức thực tại đã tác dụng như thế nào để uốn nắn kinh nghiệm thấy biết theo khuôn khổ các phạm trù do đường lối suy tư thiết định. Cần lưu ý cụm từ “kinh nghiệm thấy biết” được sử dụng để nói lên kinh nghiệm và trí năng là hai mặt của cùng một tiến trình hỗ tương giao thiệp giữa thực tại với trí giác và cảm giác. Thấy biết không phải là thấy biết về một thứ kinh nghiệm nào đó. Kinh nghiệm thấy biết nói ở đây là những hỗ tương tác dụng giữa người với thiên nhiên và giữa người với tha nhân đồng hữu. Theo luật tác dụng và phản tác dụng (law of action and reaction) thời thiên nhiên hay tha nhân luôn luôn phản ứng tùy thuận lý thuyết về hỗ tương giao thiệp. Nghĩa là khi tiếp xúc với một người mà thành kiến cho là thù nghịch thời mọi hành động của ta đều hướng về phòng ngự và phía kia, người mà ta tiếp xúc cũng có phản ứng tương tợ. Thiên nhiên cũng thế, phân tán thành mảnh phần riêng biệt để phản ứng tùy thuận lối nhìn phân toái của con người. Như Heisenberg đã nói: “Cái ta quan sát không phải là thực tại mà là cái thực tại biểu lộ ứng với cách ta đặt vấn đề”. Ta lầm tưởng như thế là kinh nghiệm đã xác chứng lý thuyết tức cách nhận thức của ta. 

Sở dĩ chấp giữ không chịu đổi thay cách nhận thức phân toái là vì đinh ninh lối nhìn như vậy nhận thức đúng thực tại như thật. Và thực tại như thật ấy bất biến cho nên cách nhìn không cần phải thay đổi. Trên thực tế, mỗi cách quán chiếu đều soi thấy rõ những khác biệt và phân biệt thu nhiếp trong cảnh giới riêng của nó. Chẳng hạn, trong lối nhìn sự vật chuyển động ngày xưa, có sự phân biệt vật thể trên trời và vật thể dưới đất. Trong thuyết Newton, thời có sự phân biệt những tâm điểm khác nhau nơi hướng đến của mọi chất rơi. Những khác biệt và phân biệt ấy chỉ là một lối nhìn, một cách suy tư nhằm hướng dẫn trí giác và cảm giác nhận thức thực tại. Nhưng nếu cho rằng các lý thuyết đề xướng là trực tiếp miêu tả cái đương thể của sự vật, thời dĩ nhiên, quan điểm đó xác nhận các khác biệt và phân biệt là những phân chia thật sự, tức là xác quyết những mảnh phần sai biệt căn bản đề cập trong lý thuyết quả thật hiện hữu. Đó là nguyên nhân gây sự nhận lầm thế giới là tập hợp các mảnh phần tách ly và cách nhìn sai lạc đó lôi cuốn theo những hành động nhằm biện minh cho quan điểm phân toái mê lầm ấy. 

Phân toái thật ra là cái nhìn mơ hồ lầm lẫn không phân biệt được hai tướng đồng và dị của các pháp: phân chia sai biệt cái vô sai biệt và thống hợp những cái không thể kết hợp. Nhận thức đúng vấn đề đồng dị là tối cần thiết để giải trừ mọi phiền não suốt quá trình cuộc sống. Không nhận định và xác định được cái gì sai khác hay không sai khác thời tất nhiên nhận thức điên đảo sai lầm hết thảy mọi sự vật. Tất cả những cuộc khủng hoảng trầm trọng hiện đang xảy ra cho cá nhân và xã hội bắt nguồn từ đó mà phát sinh. 

Thực tại là một toàn thể vị phân hóa không thể chia cắt. Thế mà vì mục đích riêng tư hẹp hòi nó bị đem chia chẻ thành những sai biệt, rồi sau đó có những cố gắng liên hợp lại những thành phần bất khả kết. Hãy lấy trường hợp chia đoàn phân nhóm theo những tiêu chuẩn tôn giáo, kinh tế, chính trị, . . . ra làm thí dụ. Hành động thành lập đoàn nhóm tạo nên tư tưởng phân toái phân cách theo tôn chỉ khác biệt và tách ly các nhóm đoàn viên ra khỏi thế giới cộng đồng. Nhưng trên thực tế đâu có thể phân cách và tách ly được. Bởi tại bất cứ đoàn viên nào cũng tương quan liên hệ toàn thể thế giới cộng đồng và sự liên hệ ấy sai khác tùy theo từng mỗi cá nhân, cho nên không chóng thời chầy, mỗi đoàn viên tự thấy mình dị biệt đối với những đoàn viên khác trong cùng một nhóm. Do đó phát sinh những quan điểm bất đồng giữa những người cùng nhóm gây nên sự tan vỡ tất nhiên của nhóm. Điều này cũng xảy đến cho bất cứ ai vì lý do chuyên nghiệp tìm cách tách ly mình với tha nhân hay ra khỏi một phương diện nào đó của thiên nhiên. Tự thân cá nhân ấy sẽ gặp phải những trạng huống phân tán đầy mâu thuẫn, tổng biệt, đồng dị, thành hoại, rất khó nhận định và xác định. 

Vậy có cách gì để đoạn tận lối nhìn phân toái? Đó là câu hỏi rất khó trả lời bởi vì trước tiên phải thông hiểu tiến trình suy tư và nội dung tư tưởng mà tiến trình ấy tạo ra tương quan liên hệ như thế nào? Một nguyên nhân của phân toái là lầm tưởng rằng tiến trình suy tư và nội dung tư tưởng xuất hiện trong sự phân ly chủ thể khách thể. Lý do là hiểu lầm rằng có riêng biệt và độc lập đối với nhau thời quá trình suy luận mới diễn tiến một cách có đường lối, có trật tự, và hợp lý, nhờ đó mới có thể thẩm định tính cách sai đúng, hợp lý hay phi lý, phân toái hay toàn diện,. . . của nội dung tư tưởng. Quan niệm phân toái về chính mình và thiên nhiên biểu lộ không những trong nội dung tư tưởng, mà còn trong mọi hành động của con người đang tư tưởng, ví như vọng tưởng suy luận chẳng hạn. Thật ra, thành quả suy tư và tiến trình suy tư luôn luôn xuất hiện đồng thời trong cùng một dòng hiện tượng tâm lý liên tục chuyển biến. Bởi thế cho nên muốn đoạn tận lối nhìn phân toái thời cần phải cùng một lúc đoạn tận cả nội dung tư tưởng phân toái lẫn tiến trình suy tư phân toái. 

Như vậy, để dứt trừ lối nhìn phân toái, trước hết phải hiểu đúng lý “nhị không” (ngã không, pháp không), theo đó không một khách thể nội dung tư tưởng nào lại không có chủ thể suy tư và ngược lại, không có một chủ thể suy tư nào lại không có khách thể nội dung tư tưởng. Cả hai đồng thời xuất phát từ “thức”, một sự hữu toàn diện, một hậu trường tiềm ẩn. Nói theo thuật ngữ Duy thức, hậu trường ấy là A lại da thức, là “tâm sanh diệt”, nghĩa là chơn (không sanh diệt) vọng (sanh diệt) hòa hiệp, không phải một, không phải khác. Thức này tóm thâu tất cả các pháp và xuất sanh tất cả các pháp. 

Ngoài ra, phải thường xuyên tỉnh thức để thấy biết rõ ràng hoạt dụng của suy tư là một hình thái nhận thức, một phép quán chiếu, chứ không nhằm sao lục trung thực thực tại “như thị”. Trong thực tế, mọi lối nhìn đều là những cái nhìn phương diện (profile). Vấn đề ở đây không phải là tìm cách thống hợp hết thảy mọi cái nhìn phương diện để tạo ra một cái nhìn toàn diện, vì nhất thể tính (unity) tạo ra như vậy cũng chỉ là một mảnh phần mới khác áp đặt thêm vào tập hợp các cái nhìn phương diện. Mỗi cái nhìn phương diện chiếu soi rõ ràng và đầy đủ một cảnh giới nào đó. Có thể xem đó là một quan điểm riêng về một sự vật. Mỗi quan điểm riêng cho thấy sắc tướng của sự vật dưới một góc độ nào đó. Ý nghĩa toàn diện của sự vật tuy không thể nắm bắt được với bất cứ quan điểm riêng nào nhưng được hàm chứa trong hết thảy mọi cái nhìn phương diện về sự vật ấy. Hiểu như thế thời tất nhiên không còn hiểu lầm lý thuyết là trực tiếp miêu tả thực tại đúng như thể cách hiện hữu như thị của nó và không sa vào cái thói quen suy tư và hành động một cách phân toái đối với thiên nhiên và tha nhân. 

LỐI NHÌN VIÊN DUNG. 
Theo Pháp Tạng, đức Phật thuyết giảng kinh Hoa nghiêm dưới gốc cây Bồ đề trong trạng thái hải ấn định vào tuần lễ thứ hai sau khi thành đạo. Hải ấn định còn có ngôn danh là Hoa nghiêm tam muội. Đó là một minh dụ về lối nhìn viên dung, nhãn quan căn bản của Hoa nghiêm. Theo lối nhìn viên dung, hỗ tương giao thiệp giữa mọi hiện tượng đồng thời hiện khởi tạo thành một toàn thể nhịp nhàng giống như là toàn thể vũ trụ phản chiếu trên mặt đại dương. Trong Hoa nghiêm Du tâm Pháp giới ký, Pháp Tạng giải thích ý nghĩa danh từ “Hoa nghiêm tam muội” và “hải ấn định” như sau. 

«Nói Hoa nghiêm Tam muội; giải rằng:

«Hoa, là muôn hạnh của Bồ tát. Vì sao? Vì hoa có tác dụng sinh ra hạt (thật), có khả năng dẫn đến sự kết trái (cảm quả). Tuy trong và ngoài khác nhau, nhưng sự phát sinh năng lực cảm ứng thì tương tự. Tức là, lấy pháp mà ký thác sự, cho nên nói là “hoa”. 

 «Nghiêm, là sự thành tựu của hành, viên mãn của quả; khế hợp tương ưng; trần cấu và chướng ngại hoàn toàn dứt sạch; chứng lý tròn đầy trong sáng. Tùy dụng mà tán thán phẩm đức, nên nói là “nghiêm”. 

«Tam muội, là lý và trí không hai, triệt để tương giao, hỗ tương dung nhiếp; đây và kia đều mất; năng và sở vắng bặt. Cho nên nói là “tam muội”. 

Cũng có thể nói, “hoa” tức là “nghiêm”, vì lý và trí không chướng ngại nhau. Hoa nghiêm tức tam muội, vì hành thì dung hóa (hay dung giải), xa lìa tri kiến (chỉ kiến chấp). 

Cũng có thể nói “hoa” tức “nghiêm”, vì khi một hành được tu trong khoảnh khắc thì tất cả hành đều đồng loạt được tu. Cho nên, Hoa nghiêm tức tam muội. Vì một hành tức là nhiều mà không chướng ngại giữa cái nhất thể và đa thù. 

«Cũng có thể nói, Hoa nghiêm tức là tam muội; vì định và loạn, cả hai đều tiêu dung. 

Cũng có thể nói tam muội tức Hoa nghiêm. Vì lý trí vốn như như. Như vậy tự tại, không có chướng ngại. Hoặc định hoặc loạn; hoặc tức hoặc nhập; hoặc trí hoặc lý; hoặc nhân hoặc quả; hoặc nhất hoặc dị; phẩm đức chân thật của biển tính, vốn như vậy là như vậy, vốn tròn sáng; hãy như lý mà tư duy, dứt tuyệt tri kiến. . .

«Giải hành này (nhận thức và hành động), theo ngôn danh, là Hoa nghiêm tam muội. Căn cứ trên kết quả, cũng gọi là “Hải ấn tam muội”. Đây là tên gọi để chỉ ý nghĩa trước sau đồng thời; mà nội hàm thì chỉ cho sự đồng loạt hiển hiện, hỗ tương dung nhiếp. Cũng như đại dương, trong đó hiển hiện ảnh tượng bốn binh chủng. Từng loại ảnh tượng khác nhau, cái trước và cái sau cùng lúc đột nhiên hiển hiện. Nhưng, ảnh tượng và hình thể không phải là một. Nước thì rốt ráo vẫn không phải đa dạng. Ảnh tượng tức là nước, mà vẫn trong ngời. Nước tức ảnh tượng mà thành phồn tạp. Trước và sau rạch ròi. Khởi thủy và chung cuộc khó dò căn nguyên. Một cách minh nhiên xuất hiện phồn đa. Nhưng lại tịch nhiên, vắng vẻ không tướng. Đồng loạt bằng đầu nhau mà cùng lúc hiển hiện; ẩn và hiện khó biết; hỗ tương nhiếp nhập mà không bị vướng mắc; tiêu tan dung giải, dứt tuyệt tư lự. . . 

«Lại nữa, “biển” tức là cái trùng trùng vô tận của các ảnh tượng; giới hạn biên tế khó dò căn nguyên. Tận cùng là nhất thể, mà vẫn không thể tận cùng. Tùy theo từng cá biệt mà đồng loạt hiển hiện rành rành. Đó gọi là “biển”. 

«Ấn, là các ảnh tượng đồng thời không phải trước sau, phẩm loại muôn vàn sai biệt mà tương tức, tương nhập vô ngại; nhất thể và đa thù, cả hai cùng hiện; cái này và cái kia không mâu thuẫn nhau; tướng trạng bất đồng, dị biệt nhưng không phải dị biệt. Đó gọi là “ấn”. 

«Định, là chủng loại tuy đa thù sai biệt nhưng là duy nhất thể, không sai khác. Muôn vàn ảnh tượng tranh nhau xuất hiện, nhưng vẫn rành mạch. Do đó, Hải ấn tức tam muội; tác tức bất tác. 

«Cũng có thể phân tích thành bốn phạm trù: 1. Duy chỉ là “hải” mà không là “ấn”, vì không hoại ảnh tượng mà nước vẫn là nước. 2. Duy chỉ là “ấn” mà không là “hải”, vì nước không ấn mà ảnh tượng vẫn là ảnh tượng. 3. Vừa “hải” vừa “ấn” vì ảnh tượng và biển dung nhiếp nhau toàn diện, nhất thể mà vẫn dị biệt. 4. Không là “hải” cũng không là “ấn” vì biển và ảnh tượng tiêu tan, dung giải, hình thành cho nhau và xâm đoạt lẫn nhau. 

Cũng có thể nói “hải” tức là “ấn”, vì tự tại vô ngại. Cho đến, vừa tương tức, vừa không phải tương tức; không phải vừa tương tức vừa không tương tức. Vì không có hai tính. Hãy chuẩn theo đó mà tư duy. » (Hoa nghiêm Du tâm Pháp giới ký, Đường Pháp Tạng soạn. Tuệ Sỹ trích dịch). 

Hình thái nhận thức thực tại từ hải ấn tam muội trực dụ cái nhìn căn bản của tâm linh, một lối nhìn riêng của Hoa nghiêm nhắm thẳng vào thế giới và tâm linh. Trong Ngũ giáo chương, Pháp Tạng nêu ra quan điểm “thập thập pháp môn” của kinh Hoa nghiêm là “xứng pháp bản giáo”, biểu hiện sự giác ngộ của Phật vì được Phật chứng thực và chứng ngộ. Các kinh giáo khác là “trục cơ mạt giáo” được giảng dạy tùy theo cơ hội. Hơn nữa, Pháp Tạng tựa vào một ví dụ nêu ra trong Phẩm 37: Như Lai xuất hiện: “Ví như mặt nhựt lúc xuất hiện/ Trước chiếu núi cao kế các núi/ Sau chiếu cao nguyên và đại địa/ Mà mặt nhựt vẫn không phân biệt. /” để ví sự tuyên thuyết giáo lý Hoa nghiêm với những tia sáng mặt trời đầu tiên chỉ chiếu vào những đỉnh núi cao nhất. Nghĩa là theo Pháp Tạng, Viên giáo của Hoa nghiêm tông là chân thật, hoàn toàn khác biệt và cao hơn ba thừa kia được coi như là quyền biến (Tam quyền nhất thật; Ba thừa kia là: Tiểu thừa, Đại thừa Tiệm giáo gồm Thỉ giáo và Chung giáo, và Đại thừa Đốn giáo, như Thiền của Đại thừa). 

Tưởng cũng nên biết phán giáo của Pháp Tạng đề ra trong Hoa nghiêm Ngũ giáo chương gồm có năm giáo. Đó là: 

(1) Giáo lý Tiểu thừa (Hinayāna): phủ nhận một bản ngã cá biệt nhưng thừa nhận sự thực hữu của tất cả pháp sai biệt. Về duyên khởi luận, giáo lý này thuộc về nghiệp cảm duyên khởi. 

(2) Đại thừa Thỉ giáo (Mahāyāna): có hai trình độ. Một, gọi là Tướng Thỉ giáo, giáo lý nhập môn y cứ trên sai biệt tướng của tất cả các pháp. Thí dụ: Pháp tướng tông. Hai, gọi là Không Thỉ giáo, giáo lý nhập môn y cứ trên sự phủ định tất cả các pháp. Thí dụ: Tam luận tông. 

Pháp tướng tông cho rằng tánh và tướng các pháp hoàn toàn khác nhau. Do đó lý khác với sự. Tông này nêu lên thuyết A lại da duyên khởi trên nền tảng pháp tướng và chủ trương sự sai biệt căn để của năm hạng người (Thanh văn, Duyên giác, Bồ tát, Bất định, Ngoại đạo) trong đó hạng ngoại đạo nhứt xiển đề (icchantika) không bao giờ có thể trở thành Phật. 

Tam luận tông, trái lại, thiên chấp về Không, căn cứ trên tính vô tướng (svabhàva-alaksana) hay không có bản chất tồn tại. Tông này thừa nhận nhất thể của hữu nên xác nhận mọi người đều có thể đạt Phật quả. 

(3) Đại thừa Chung giáo tức giáo lý về Chân như: thừa nhận tất cả chúng sanh đều có Phật tánh và đều có thể đạt Phật quả. Vì giáo lý Chân như xứng hợp với thực tại nên cũng gọi là Thực giáo. Như Lai tạng duyên khởi là đặc điểm của giáo lý này. Trong Chung giáo, lý và sự, cả hai là một. 

(4) Đại thừa Đốn giáo: chủ trương tu tập không cần ngôn ngữ hay luật nghi, mà gọi thẳng vào trực kiến để đạt đến giác ngộ viên mãn tức khắc. Lý tính tự biểu lộ trong thuần túy của nó, và hành động luôn luôn tùy thuận trí tuệ và tri kiến. Hành giả thành Phật khi tư tưởng không còn móng khởi trong tâm và thành đạt như vậy có thể gặt hái qua sự im lặng như trường hợp cư sĩ Duy Ma Cật hay qua thiền định, như trường hợp tổ Bồ đề Đạt ma. Giáo lý này không giảng về lý duyên khởi đặc biệt nào bởi vì không tự có riêng phương pháp giáo hóa nào cả. 

(5) Đại thừa Viên giáo: có hai trình độ. Một, Đồng giáo Nhất thừa trong đó Nhất thừa của Hoa nghiêm tông bao gồm tất cả ba thừa kia. Nhất thừa được giảng thuyết bằng phương pháp đồng nhất hay tương tự với cả ba thừa. Hai, Biệt giáo Nhất thừa tức là trường hợp giáo lý Hoa nghiêm được Pháp Tạng nêu lên như khác biệt và cao hơn đối với các kinh giáo khác. Giáo lý này lấy lý sự giác ngộ viên mãn của Phật làm tâm điểm nhằm thiết lập một thế giới hỗ tương dung nhiếp. Hoa nghiêm Ngũ giáo chương xác định rằng pháp giới duyên khởi là đặc điểm của Viên giáo. 

Pháp giới duyên khởi có nghĩa là, vì hết thảy mọi hiện tượng đều không có tự tính, cộng đồng hiện hữu, và đồng thời hiện khởi, nên mỗi hiện tượng là một cơ quan trong toàn bộ, và toàn bộ là hỗ tương giao thiệp nhịp nhàng giữa hết thảy mọi cơ quan thuộc nó. Như vậy tính chất của mỗi hiện tượng thành phần trong toàn bộ là do toàn bộ xác định, và tính chất của toàn bộ là do mỗi và mọi hiện tượng thành phần của nó xác định. Vì toàn bộ không gì khác là hỗ tương giao thiệp giữa các thành phần, nên mỗi hiện tượng có thể xem như tác dụng định đoạt tính chất của tất cả các hiện tượng khác, đồng thời tính chất của chính nó cũng do tất cả các hiện tượng khác tác dụng định đoạt. 

Pháp Tạng sử dụng mười huyền môn để quảng diễn lý thuyết pháp giới duyên khởi. Huyền môn thứ bảy, Nhân đà la võng cảnh giới môn, là một minh dụ về hai nguyên lý hỗ tức và hỗ nhập. Tấm lưới rộng lớn bao la của trời Indra (Hán âm: Nhân đà la) biểu tượng toàn thể vũ trụ và các hạt ngọc óng ánh ở các mắt lưới biểu tượng đủ loại hiện tượng trong vũ trụ. Mỗi hạt ngọc vừa phản chiếu vừa bị phản chiếu bởi mỗi và mọi hạt ngọc kia. Như vậy mỗi hạt ngọc phản chiếu toàn diện tấm lưới và trong mỗi tấm lưới phản chiếu này, lại có vô số hạt ngọc và mỗi hạt ngọc đó lại cũng phản chiếu toàn diện tấm lưới. Quá trình phản chiếu lẫn nhau tăng gia trùng trùng vô tận, biểu tượng toàn thể hết thảy mọi tương quan giao thiệp hỗ tức hỗ nhập dung thông vô ngại của tất cả hiện tượng trong vũ trụ. 

SỰ SỰ VÔ NGẠI HAY LÝ SỰ VÔ NGẠI?
Trong Hoa nghiêm Ngũ giáo chương, ngoài thuyết pháp giới duyên khởi dùng định danh nghĩa Viên giáo, lý pháp tánh khởi cũng được đề cập. Tuy danh từ “tánh khởi” phát xuất từ tên Phẩm 32: Bảo vương Như Lai tánh khởi chương, theo bản dịch Hoa nghiêm 60 quyển của Phật đà bạt đà la (Buddhabhadra), ý nghĩa danh từ “tánh khởi” được giải thích nương theo luận Đại thừa khởi tín là bộ luận Pháp Tạng y cứ để thuyết giảng về Đại thừa Chung giáo. Tánh khởi hay Như Lai tạng duyên khởi là đặc điểm của giáo lý này. Pháp Tạng cho rằng giáo lý Như Lai tạng là giáo lý về lý sự dung thông vô ngại và thuyết tánh khởi làm sáng tỏ cái nhìn lý sự dung thông vô ngại cũng giống như thuyết pháp giới duyên khởi làm sáng tỏ cái nhìn sự sự vô ngại. 

Về Pháp giới, Pháp Tạng giải thích rằng trong danh từ kép “pháp giới (dharmadhātu)”, “pháp” cũng như “giới” mỗi chữ có ba nghĩa. Ba nghĩa của pháp là: một, duy trì tự tính; hai, quỹ tắc; ba, đối tượng của ý. Ba nghĩa của giới là: một, nghĩa là nhân, vì Thánh đạo y trên đây mà sinh trưởng; hai, nghĩa là tánh, tánh sở y của tất cả các pháp; ba, phân tề, giới hạn phân biệt thực tế. 

Theo nghĩa thứ ba của giới thời pháp tương đương với giới, và pháp giới bao gồm mọi hiện tượng sai biệt. Trong trường hợp này, Pháp Tạng quy hợp pháp giới duyên khởi với sự sự vô ngại, là cách nhìn đặc sắc nhất của Nhất thừa Biệt giáo, khác hẳn với các tông phái Phật giáo khác. 

Theo nghĩa đầu và nhì của giới, pháp giới biểu tượng hoặc là nhân của sự thành tựu Thánh đạo hoặc là nơi nương tựa, là chỗ thường trụ quy y của hết thảy pháp thế gian. Với hai nghĩa ấy, Pháp giới đồng nghĩa với Như Lai tạng. Trong trường hợp đồng nhất pháp giới với Như Lai tạng thời pháp giới duyên khởi có thể hiểu theo nghĩa tánh khởi. 

Theo nghĩa tánh khởi, Pháp Tạng đồng nhất Lý và Sự theo thứ tự với tâm Chân như và tâm sanh diệt là hai tướng của Tâm chúng sanh đề cập trong luận Đại thừa khởi tín. Thức A lại da biểu hiện sự tương tác không ngăn ngại giữa hai tướng này và được giải thích là do “Chơn (không sanh diệt) Vọng (sanh diệt) hòa hiệp, không phải một không phải khác”. Xét trên phương diện “tùy duyên”, A lại da thức chính là Như Lai tạng bị phiền não che phủ, làm nhân cho động. Thức này có hai trạng thái, tùy nhiễm duyên thời trạng thái “Bất giác” hiện, tùy tịnh duyên thời trạng thái “Giác” hiện. Cũng thế, Như Lai tạng là sở y của cả luân hồi lẫn niết bàn. Như Lai tạng tuy bị phiền não trói buộc nhưng không phải vì vậy mà hợp nhất với phiền não. Xét trên phương diện “bất biến”, Như Lai tạng và Như Lai pháp thân bản chất thanh tịnh giống nhau. Lìa phiền não trói buộc thời gọi là Như Lai pháp thân, Như Lai pháp thân chẳng lìa phiền não tạng gọi là Như Lai tạng. Pháp Tạng đồng nhất hai mặt tùy duyên và bất biến của Như Lai tạng với hai khía cạnh của Tâm chúng sanh, một nhìn theo tục đế và một, theo Chân đế. 

Pháp Tạng hiểu “tánh khởi” theo nghĩa 'lý sự vô ngại': Tánh khởi chỉ vào tác dụng của Tâm (Lý) làm sinh khởi thế giới hiện tượng (Sự). Như thế, thế giới hiện tượng là biểu tượng của Tâm, và vì bản tánh của Tâm là thanh tịnh, tự tánh thường trụ, nên do đó mà toàn thể thế giới hiện tượng xuất sanh từ Không đúng theo quan niệm lý sự vô ngại. Chính do tánh Không mà các pháp mới có thể đồng thời hiện khởi, cộng đồng hiện hữu, và hỗ tương giao thiệp tạo thành một Nhất thể nhịp nhàng hòa điệu. Do đó, lý sự vô ngại đúng ra là bản thể cấu trúc của sự sự vô ngại. Nhưng trong Phẩm cuối của Ngũ giáo chương, Pháp Tạng không xem ý nghĩa của lý sự vô ngại là quan trọng và cần thiết trong sự giải thích ý nghĩa của sự sự vô ngại. 

Về sau, Trừng Quán, tổ kế thừa Pháp Tạng, vẫn chủ trương sự sự vô ngại pháp giới tiêu biểu giáo lý Nhất thừa. Nhưng khi thuyết giảng giáo lý Hoa nghiêm, Ngài nhấn mạnh vào điểm lý sự vô ngại là căn bản cần thiết để thi thiết sự sự vô ngại:

«Sự sự vô ngại pháp giới là yếu chỉ của Kinh [Hoa nghiêm]. . . Lý do mỗi sự sai biệt mỗi mỗi sự khác mà không bị các sự khác ngăn ngại là vì Lý (tánh Không) châu biến hàm dung khắp mọi sự. . . . Bởi vì Sự xuất sanh từ Lý, nên một và nhiều hiện khởi nương tựa tùy thuộc nhau. . . . Sự sự vô ngại thành tựu chỉ vì đó là kết quả của lý sự vô ngại. . . . Giả như Sự không tức Lý, thời Sự không xuất sanh từ Lý và sự này ngăn ngại sự kia. Tuy nhiên, bởi Sự tức Lý, nên sự sự vô ngại. . . . Vì Sự xuất sanh từ Lý nên sự sự hỗ tương nhiếp nhập vô ngại. » (Taisho T36. 9a28-b7)

Đến thời Khuê Phong Tông Mật, giáo lý của Phật được phân chia từ cạn đến sâu theo một hệ thống khác với phán giáo của Pháp tạng. Trong Hoa nghiêm nguyên nhân luận, Tông Mật phân phán ra thành năm bực: (1) Nhân thiên giáo; (2) Tiểu thừa giáo; (3) Đại thừa pháp tướng giáo; (4) Đại thừa phá tướng giáo; và (5) Nhất thừa hiển tánh giáo. 

Điều đáng ngạc nhiên ở đây là Tông Mật tuy được truy tặng là đệ ngũ tổ Hoa nghiêm tông, mà không đề cập Viên giáo trong phán giáo mặc dầu theo truyền thống, Viên giáo của Hoa nghiêm tông được xem như giáo lý chân thật biểu hiện sự giác ngộ của Phật và nền tảng của tất cả kinh giáo khác. 

Tông Mật cũng khác biệt với Trừng Quán khi luận giải về mười phép quán trong phần “Châu biến hàm dung quán” ở cuối sách Pháp giới quán môn của Đỗ Thuận. Tông Mật không sử dụng và đi vào chi tiết mười huyền môn như Trừng Quán. Ngài cũng tránh dùng hai chữ Lý và Sự và những danh từ liên hệ mà Trừng Quán dùng để thi thiết bốn pháp giới. Tông Mật giải thích chữ pháp giới hoàn toàn theo nghĩa Như Lai tạng. Những lúc cần chỉ thị về bốn pháp giới, Tông Mật quy chiếu một đoạn văn trong Hoa nghiêm kinh hành nguyện phẩm sớ của Trừng Quán mô tả Nhất chân pháp giới là bản thể thực tại xuất sanh bốn pháp giới. Đoạn văn này có ý nghĩa đối với Tông Mật là vì đã đồng nhất Nhất chân pháp giới với Nhất Tâm, bao quát vạn hữu. Dựa theo đó, Tông Mật đồng nhất Nhất chân pháp giới với Tâm chúng sanh tức Pháp Đại thừa của luận Đại thừa khởi tín. 

NHẤT THỪA HIỂN TÁNH GIÁO. 
Theo Tông Mật, giáo lý Như Lai tạng là Nhất thừa hiển tánh giáo, là giáo gốc nương đó mà theo thứ lớp gom bốn giáo ngọn: Đại thừa Phá tướng giáo, Pháp tướng giáo, Tiểu thừa giáo, và Nhân thiên giáo. Nghĩa là, bắt đầu từ giáo pháp Như Lai tạng, liền chỉ ngay nói “nhất chân tâm thể”. Với “tâm thể” thông suốt thời tự biết ngoài tâm ấy ra tất cả đều là hư vọng. Chỉ vì mê lầm, nên hư vọng gá nơi chân tâm mà sanh khởi. Để bỏ vọng về chân, phải lấy cái Trí ngộ tâm để đoạn ác tu thiện. Hễ vọng hết, chân tâm tròn, thời gọi là Pháp thân Phật. 

Trong Hoa nghiêm nguyên nhân luận, Tông Mật giải thích giáo lý Nhất thừa Hiển tánh giáo là giáo lý trực hiển chân nguyên, tức chân tâm bản giác: «Nhất thừa nói: tất cả chúng sinh đều có cái chân tâm bổn giác. Từ vô thỉ lại nay, cái chân tâm ấy thường còn trong sạch, rõ rõ chẳng tối, làu làu thường biết. Cũng tên Phật tánh, cũng tên Như Lai tạng. Từ kiếp vô thỉ, bị vọng tưởng che đi, nên chẳng tự xét biết, vì chỉ nhận lầm xác phàm, đâm mắc kết nghiệp, chịu khổ sanh tử! Đức Đại giác là Phật, Ngài thương xót thuyết pháp rằng: tất cả bốn đại, sáu trần đều không; lại mở chỉ ra cho cái chân tâm rất sáng suốt thanh tịnh, vì toàn thể nó vẫn đồng chư Phật. » (Hoa nghiêm nguyên nhân luận. HT Thích Khánh Anh dịch).

Để giáo chứng quan điểm giáo lý Hoa nghiêm là giáo lý Như Lai tạng, Tông Mật viện dẫn đoạn kinh Hoa nghiêm sau đây, Phẩm 37: Như Lai xuất hiện: «Chư Phật tử! Trí huệ của đức Như Lai không chỗ nào là chẳng đến. Vì không một chúng sinh nào mà chẳng có đủ Như Lai trí huệ, chỉ do vọng tưởng điên đảo chấp trước nên không chứng được. Nếu rời vọng tưởng thời nhất thiết trí, tự nhiên trí, vô ngại trí, liền hiện tiền. . . 

Bấy giờ đức Như Lai do trí nhãn thanh tịnh vô ngại xem khắp pháp giới tất cả chúng sinh mà nói rằng: Lạ thay, lạ thay! Tại sao các chúng sinh này có đủ trí huệ Như Lai, mà ngu si mê lầm chẳng hay chẳng thấy. Ta nên đem thánh đạo dạy cho họ lìa hẳn vọng tưởng chấp trước. Từ trong thân, họ thấy được trí huệ Như Lai quảng đại, như Phật không khác. » (Kinh Hoa nghiêm. HT Thích Trí Tịnh dịch).

Tông Mật trích dẫn như trên cốt yếu là để xác chứng giác ngộ của Phật đưa đến sự thấy biết tất cả chúng sinh đều có trí huệ Như Lai, tức Phật tánh và do đó tất cả chúng sinh như Phật không khác. Tánh Phật ở nơi chúng sinh thời gọi là Như Lai tạng, còn ở nơi Phật thời gọi là Pháp thân thanh tịnh. Pháp thân này, tất cả chúng sinh đều sẵn có, nên gọi là bản giác. Chẳng qua chúng sinh bị mây vô minh che phủ, nên trăng Phật tánh chẳng hiện được. Khi lìa xa vọng niệm thời tánh Phật sáng soi khắp giáp tất cả, rộng lớn như thái hư. Lúc bấy giờ chỉ còn có tánh Phật thuần chơn, gọi là Pháp thân bình đẳng của Như Lai. Theo Thiền sư Huyền Giác nói trong Chứng đạo ca: “Pháp thân giác liễu vô nhất vật. Bản nguyên tự tánh thiên chân Phật”. Dịch là: đối với người giác ngộ rồi thời thấy Pháp thân không có một vật, nghĩa là không tướng sinh diệt, không tướng mạo. Pháp thân mang những tên là bản nguyên, là tự tánh, là thiên chân Phật. Bản nguyên là cái gốc, cái nguồn, gọi là tự tánh. Tự tánh là tánh thật của chính mình, là thiên chân Phật, tức là đức Phật chân thật sẵn có từ muôn đời chớ không phải đức Phật mới tu thành. 

Đó cũng là ý nghĩa của câu “đoạn hoặc chứng chân” mà Tông Mật giải thích là: “Tổn chi hựu tổn, dĩ chí vô vi” [Dịch: Bớt đi, lại bớt nữa, bớt mãi cho đến không làm]. Ngài mượn chữ ở Đạo đức kinh để nói do đoạn hoặc tập mà dấy chứng; năng đoạn sở đoạn mất hẳn thời mới thấy cái đạo lý vô vi, vô vi ở đây có nghĩa là tánh Chân như hay tánh Không. Như vậy, thấy Đạo hay chứng Đạo là thấy được thật tướng của Pháp thân, không còn thấy có nhân và pháp, ngã và ngã sở, không còn thấy hai đối đãi. 

Tông Mật tường lược giáo lý Nhất thừa Hiển tánh trong Tựa Thiền nguyên chư thuyên tập và thêm rằng giáo lý này được tuyên thuyết trong các kinh và luận giảng dạy thuyết Như Lai tạng. Như các kinh Hoa nghiêm, Nhập pháp giới (Gaṇḍavyūha), Viên giác, Thủ lăng nghiêm, Thắng Man, Như Lai tạng, Pháp Hoa, Niết Bàn, và các luận Khởi tín, Phật tính, và Cứu cánh Nhất thừa Bản tính. Trong số các kinh vừa kể, Tông Mật thiên trọng kinh Viên giác là kinh đã mở đường khai lối cho Tông Mật chóng ngộ Chân tâm thấy được bản tánh. 

Theo lời kể lại của Bùi Hưu, một đồ đệ của Tông Mật, Tông Mật lần đầu tiên biết đến kinh Viên giác là tại tư thất của cư sĩ Nhâm Quyền trong thời gian học Thiền với Thiền sư Đạo Viên (vào khoảng năm 804). Chỉ mới đọc hai ba trang đầu mà Tông Mật hốt nhiên khai ngộ, không kiềm chế nổi nhảy nhót vui mừng. Nghe Tông Mật kể lại chuyện này, Thiền sư Đạo Viên liền xác nhận ngay kinh nghiệm chứng ngộ và nói: “Ông sẽ truyền bá rộng lớn Đại thừa Viên giáo và Đại thừa Đốn giáo. Chư Phật tuyên thuyết kinh (Viên giác) này duy chỉ riêng ông. ” (Tựa Viên giác kinh lược sớ).

Tông Mật xét thấy kinh Viên giác là một bộ kinh tương đối ngắn chỉ có hai mươi tám trang mà bao gồm tất cả giáo pháp đốn tiệm của thượng căn và hạ căn. Kinh nói đến đủ thứ phương tiện mà Phật dùng để thuyết giảng các pháp tu chứng và thiền bệnh. Giáo lý về Nhị không của Đại thừa Thỉ giáo, tánh Không của Tướng tông và Không tông, tư tưởng Như Lai tạng của Đại thừa Chung giáo, cùng phần dạy về nhất chân pháp giới của Hoa nghiêm tông được giải thích rõ ràng và đầy đủ. Tuy nhiên, thiếu phần giáo lý về hỗ tức hỗ nhập. Nói cách khác, kinh Viên giác giảng dạy lý sự vô ngại mà không đề cập sự sự vô ngại. 

Về đốn giáo, Tông Mật phân biệt hai loại. Loại đầu chỉ riêng vào kinh Hoa nghiêm như một giáo pháp (phương pháp thuyết minh), gọi là “hóa nghi đốn giáo” được đức Phật thuyết giảng ngay sau khi thành đạo. Loại thứ hai chỉ vào các kinh thuyết minh giáo lý, như Nhập pháp giới (Gaṇḍavyūha), Thắng Man, Kim Cang tam muội, Như Lai tạng, và Viên giác, gọi là “trục cơ đốn giáo”, chỉ dành riêng cho bậc thượng căn. Ngoài ra, Tông Mật nhận thấy nội dung của Đốn giáo không khác nội dung của Chung giáo. Tóm lại, Nhất thừa Hiển tánh giáo bao hàm yếu lĩnh của Đại thừa Chung giáo và Đốn giáo là giáo thứ ba và thứ tư trong phán giáo của Pháp Tạng, nhưng đối với giáo thứ năm, Đại thừa Viên giáo, là giáo lý mà Pháp Tạng coi như có trình độ cao nhất, thời chỉ gồm phần thuyết minh về Nhất chân pháp giới mà thôi. Tại sao phán giáo của Tông Mật không coi trọng phần kia của Viên giáo là phần giảng dạy giáo nghĩa của sự sự vô ngại?

Trước hết, sự phân chia bình nghị giáo lý của Phật thành năm giáo trong tập Hoa nghiêm nguyên nhân luận cốt yếu là để giải thích làm thế nào thân tướng sanh khởi từ chân tánh. Luận y cứ nơi thuyết Nhất chân pháp giới của kinh Hoa nghiêm để bàn xét cho rõ lý pháp tánh khởi, do đó mà thấy được sự liên hệ giữa hai phương diện của Chân như pháp tánh, một bên là tính tùy duyên sai biệt, một bên là tính bất biến bình đẳng; do đó mà hiểu được làm thế nào cái tướng trạng của thế giới luân hồi xuất sanh từ cái Chân tánh thanh tịnh và thường trụ của thế giới giải thoát. Trên bước đường tu dưỡng, pháp tắc tánh khởi được dùng để chinh phục hiện thực giới và phát kiến giải thoát giới. Do đó, cần đến giáo pháp về quán tưởng lý sự vô ngại chứ không cần đến giáo lý về sự sự vô ngại. Như vậy, Viên giáo không được đề cập trong sự phân loại bình nghị giáo lý của Phật trong Hoa nghiêm nguyên nhân luận là bởi tại cái lối nhìn hiểu của Tông Mật về tiến trình tư duy dẫn đến Giác ngộ. 

Cũng có thể là do Tông Mật đến với Hoa nghiêm qua những tác phẩm của Trừng Quán sau sáu năm kinh nghiệm học Thiền (từ năm 804 đến 810) với thiền sư Đào Viên. Sau này, Ngài không những được truy tặng là đệ ngũ tổ của Hoa nghiêm tông, mà còn được sắc phong là Định Huệ thiền sư, tổ đời thứ 5 dòng thiền Hà Trạch do Thần Hội sáng lập. Theo Ngài, kinh Hoa nghiêm có thể cung cấp một căn bản hợp thời và thích ứng để dựa vào đó mà giải thích một cách triết lý về kinh nghiệm Thiền. 

Đại thừa giáo xác định rằng tất cả chúng sinh, hữu tình hoặc vô tình, đều có Phật tánh, rằng tâm ta là Phật tâm, thân ta là Phật thân. Chỉ cần nhìn thẳng vào tâm địa đó là có thể đưa ta đến giác ngộ viên mãn. Như đã chép trong Thiếu Thất lục môn: “Trực tiếp thấy tánh, đó tức là Thiền. Bằng chẳng thấy tánh thì chẳng phải Thiền vậy. Dầu có giỏi nói được ngàn kinh muôn luận, nếu chẳng thấy tánh thì vẫn là phàm phu, chẳng phải là Pháp Phật. Đạo lớn cao thâm, u huyền, không thể nói cho hiểu được. Kinh điển không dựa vào đâu vói tới được. Chỉ nên thử thấy tánh, dầu chỉ một lần, thì thông suốt hết, cả đến những người chữ nghĩa dốt đặc. Thấy tánh tức là Phật. ” (Thiền luận. D. T. Suzuki. Tập thượng. Trúc Thiên dịch) Nhưng bằng cách nào?

Chủ ý chung của Phật pháp là để hành giả tự thấy đúng (Kiến đạo) và đi đúng (Tu đạo). Theo Tông Mật, khi đến Trung Hoa vào đầu thế kỷ thứ 6, Tổ Bồ Đề Đạt Ma thấy ở đây hầu hết các người học Phật đều sa đà trong những cuộc tranh luận siêu hình về giáo pháp vô thượng, hoặc chỉ phụng trì giới hạnh, hay suốt ngày đắm say trong phép quán vô thường. Nhận thấy thế đạo bi đát, hiểu theo danh số, hành theo sự tướng, nên phản ứng lại Tổ mới chủ trương “Đạo truyền riêng ngoài kinh điển, trực tiếp, không qua văn tự, nhắm thẳng vào nội tâm, kiến chiếu vào tự tánh để thành Phật”. Từ đó, Thiền có khuynh hướng lơ là việc học hỏi kinh điển và các thứ siêu hình trong kinh. Thái độ đặc biệt của Thiền đối với văn tự có lẽ bắt đầu với những môn đệ trực tiếp của Lục tổ Huệ Năng. Vì chỉ chú trọng thực hành, tức đi như thế nào, nhưng lại xao lãng việc giáo hóa những hoạt động trí thức để xác định con đường sắp đi có đúng hay không nên người ta thường đi mà không thấy. Thiền lần hồi chuyển hướng sang phản danh luận và sự phóng đãng trở thành lẫn lộn với phong trào tự do của tâm linh. 

Dòng Thiền bị Tông Mật chỉ trích nhiều nhất là phái Thảo Đường do Thiền sư Vô Trụ (714-774) sáng lập. Tông chỉ Thảo Đường quảng diễn giáo lý Vô niệm của Thần Hội đến độ “Thích môn sự tướng, nhất thiết bất hành”, nghĩa là tất cả sự tướng của Thích môn đều bỏ hết. Không tụng kinh, không lễ bái, không thờ tượng Phật, không làm các Phật sự, chỉ cốt “vô tâm”, cho đó là điểm cực diệu. Tông Mật gọi phương cách thực hành thiền của hệ phái này là một thứ pháp “diệt thức”. 

Tông Mật cũng bài bác phép hành thiền của Hồng Châu tông, hệ phái Thiền của Mã Tổ Đạo Nhất. Tông chỉ của Đạo Nhất tổng quát trong tám chữ: “xúc loại thị chân, nhiệm tâm vi tu”. Nghĩa là, đụng chạm đến bất cứ sự loại gì, thảy đều là Chân. Cứ tự nhiên theo tâm mà tu. Có thể diễn rộng ra là những gì được làm đều là Phật tánh. Tham sân phiền não cũng đều là Phật tánh. Nhướng mày, nháy mắt, cười, ngáp, ho hen, thảy đều là Phật sự! Theo Tông Mật, phép hành thiền theo lối này rất nguy hiểm, vì có thể làm nảy sanh tham dục luyến ái sự vật vô thường và mở đường cho những vọng động vị ngã. Phương pháp thực hành thiền của dòng này chỉ quan tâm đến mặt tùy duyên dụng của Chân tánh mà tưởng đó là toàn dụng của Phật tánh. Như thế là bỏ quên mặt tự tính dụng căn cứ vào đó mới có hoạt dụng tùy duyên. Tông Mật ví trường hợp này với sự bỏ quên tánh sáng của gương mà chỉ biết đến những phản ảnh, không hiểu rằng chính tánh sáng của gương mới là nguyên nhân của sự phản chiếu. 

Xét sự chỉ trích như trình bày trên, ta không thể không nghĩ rằng đối với Tông Mật, pháp tu thiền của dòng Hồng Châu hiển nhiên thất bại là vì không thấu suốt chân nguyên của sự tướng, là vì thấy biết phiến diện duy chỉ tính tùy duyên sai biệt mà ngu muội không thấy được bản tính bất biến thanh tịnh và thường trụ của Chân như là nguồn phát xuất tất cả pháp thế gian và xuất thế gian. Thật chẳng khác trường hợp chỉ một mực quan tâm đến sự sự vô ngại mà không nhận chân được rằng cái nhìn sự sự vô ngại bắt nguồn từ cái nhìn lý sự dung thông vô ngại. 

Tông Mật tin tưởng rằng thuyết Như Lai tạng soi sáng bản chất của sự thực hành giáo pháp của Như Lai. Theo thuyết kiến tánh của Thiền tông lấy lý Như Lai tạng duyên khởi tức là tánh khởi, hay Chân như duyên khởi làm căn bản, cho rằng vũ trụ vạn pháp đều là toàn thể chân tâm của ta hiển hiện, không có một pháp nào ngoài tâm, mà chân tâm cũng duy vạn pháp, cho nên chỗ cứu cánh là “xúc mục thị đạo” (mọi đối tượng tiếp xúc đều là đạo), “tức sự nhi chân” (ngay nơi sự tướng hư huyễn mà thấy thật tướng các pháp), “nhất thiết hiện thành” (tất cả đều sẵn sàng hiển lộ bản thể pháp thân). Khi không nhận ra được cái chân tâm thời cái chân tâm ấy bị phiền não che lấp gọi là Như Lai tạng, tức là Như Lai bị che khuất. Dù chân tâm ở trần lao nhưng trần lao không nhiễm nó được là vì nó đâu có hình tướng mà nhiễm. Nhưng làm thế nào để nhận ra được chân tâm?

Trước hết là căn cứ vào chánh tín như kinh Hoa nghiêm nói: “Tín là căn nguyên của đạo, là mẹ của công đức, nuôi lớn hết thảy thiện pháp, đoạn trừ lưới nghi, đưa chúng sinh vượt qua dòng nước ái dục, khai thị con đường tối thượng dẫn đến Niết bàn. ” Trong kinh Thắng Man, đức Phật bảo Thắng Man Phu nhân: “Nếu đệ tử của Ta là hạng tùy tín tăng thượng, sau khi y vào minh tín, bằng tùy thuận pháp trí mà đạt đến cứu cánh. ” Tín là “tin ở tự mình xưa nay là Phật, tự tánh thiên chơn người người đều đầy đủ. Diệu thể của Niết bàn mỗi mỗi đều viên thành, chẳng nhờ cầu nơi người khác, từ xưa đến nay nó tự đầy đủ. ” (Chân tâm trực thuyết. Thiền sư Phổ Chiếu. Thích Thanh Từ giảng giải). 

Chánh tín đã sanh, cần phải thêm hiểu biết, vì theo ngài Vĩnh Minh: “Tin mà chẳng hiểu biết thời thêm lớn vô minh. Hiểu biết mà chẳng tin thời thêm lớn tà kiến. ” Nhưng thế nào gọi là hiểu biết chân tâm? Chân tâm là gì? Trong kinh Thủ Lăng Nghiêm là một kinh Đại thừa, vin nơi thấy nghe thông thường của chúng sinh mà chỉ ra tâm tánh, Phật dạy ông A Nan: “Tất cả sự sự vật vật có danh có tướng là đều do tâm tính biến hiện; sự vật dầu nhỏ đến đâu cũng có thể tính thời làm sao tâm lại không có thể tính? Nhưng nếu chấp cái phân biệt suy xét là tâm thời khi rời cảnh vật hiện tiền, cái tâm hiểu biết phân biệt ấy cũng vẫn còn, thế mới phải là tâm của ông. Nếu rời cảnh vật hiện tiền mà tâm hiểu biết phân biệt ấy mất đi, thời không phải là chân tâm của ông. Dầu cho bỏ tất cả các sự thấy, nghe, hay, biết bên ngoài mà chỉ còn lưu lại cái 'thầm thầm phân biệt' bên trong (thức thứ sáu), thời đó cũng là cái vọng tưởng phân biệt (ý thức thứ sáu) bóng dáng pháp trần, không phải là chân tâm của ông. ”

Phật lại dạy rằng Phật không buộc ông A Nan chấp cái suy xét phân biệt không phải là tâm, nhưng khuyên ông chính ở nơi tâm, phải suy xét chín chắn, nếu tâm rời tiền cảnh mà có tự tánh thời mới là tâm chân thật. Còn nếu tâm nương với tiền cảnh mà có thời khi tiền cảnh biến diệt, tâm ấy hình như cũng biến diệt theo, còn lấy gì mà tu chứng đạo quả. 

Kinh Pháp Bảo Đàn kể lại khi nghe Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn nói kinh Kim Cang đến câu “Ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm” [Giải thích: Không có chỗ trụ mới đúng là cái tâm thanh tịnh chân thật], Lục Tổ Huệ Năng liền rất tỏ sáng, biết tất cả muôn pháp chẳng lìa tánh mình, mới bạch với Tổ sư: 

“Nào dè tánh mình vốn sẵn thanh tịnh;

Nào dè tánh mình vốn không sanh diệt;

Nào dè tánh mình chứa đầy đủ (muôn pháp);

Nào dè tánh mình vốn không lay động;

Nào dè tánh mình có công năng sanh ra muôn pháp. ”

Chân tâm còn có đặc tánh chiếu soi ngoài các đặc tánh thường hằng, thanh tịnh, năng sanh. Kinh Tăng chi bộ,1. 10, thuật lại lời Phật dạy: “Này các Tỳ kheo, tâm này là sáng chói. Và tâm này bị ô nhiễm bởi các cấu uế từ ngoài vào. Kẻ phàm phu ít nghe, không như thật rõ biết tâm ấy. Do vậy, Ta nói rằng tâm kẻ phàm phu ít nghe, không được tu tập. 

Này các Tỳ kheo, tâm này là sáng chói. Và tâm này được gột sạch các cấu uế từ ngoài vào. Bậc Thánh đệ tử nghe nhiều, như thật rõ biết tâm ấy. Do vậy, Ta nói rằng tâm bậc Thánh đệ tử nghe nhiều có được tu tập. ”

Thiền sư Phổ Chiếu cũng nhắc đến đặc tánh chiếu soi của tâm: “Lìa vọng gọi là chân. Linh giám gọi là tâm. Trong kinh Lăng Nghiêm đã nói rõ tâm này. ” Linh giám tức là soi xét, chiếu soi, không vọng mà có chiếu soi, nên gọi đó là tâm. Về bản thể chân tâm, ngài Tông Mật nói: “Tâm ấy rỗng rang mà thuần diệu, rực rỡ mà mầu sáng, chẳng đến chẳng đi, thông suốt cả ba mé, chẳng phải trong ngoài, suốt khắp mười phương. Chẳng sanh chẳng diệt, bốn núi [Bốn núi là sanh, lão, bịnh, tử] nào có thể hại. Lìa tánh lìa tướng, nào bị năm sắc [Năm sắc là ngũ uẩn] làm mờ. ” Trong Tu tâm quyết, Thiền sư Phổ Chiếu giải thích thêm về cái tâm thể không tịch, hư trí, thanh tịnh này: “Tâm không tịch này là cái 'thắng tịnh minh tâm' của ba đời chư Phật, cũng là cái 'giác tánh bản nguyên' của chúng sinh. Ngộ nó và giữ nó thời ngồi trên tòa giải thoát nhất như chẳng động. Mê nó và trái nó thời trường kiếp luân hồi trong sáu thú. Cho nên nói: Mê nhất tâm đến sáu thú, ấy là đi, là động. Ngộ pháp giới trở về nhất tâm, ấy là đến, là tịnh. Tuy mê ngộ có sai khác, nhưng bản nguyên thời chỉ có một. Cho nên nói: Pháp ấy là tâm của chúng sinh, cái tâm không tịch này nơi thánh không tăng nơi phàm không giảm. Lại nói: Nơi thánh trí chẳng sáng, ẩn phàm tâm chẳng mê. Chẳng tăng nơi thánh, chẳng giảm nơi phàm, Phật Tổ sao lại khác nơi người? Sở dĩ khác hơn người, ấy là hay tự giữ tâm niệm vậy. ” 

Về các tên riêng khác của Chân tâm, thời theo Thiền sư Phổ Chiếu: “Phật dạy trong Bồ tát giới gọi là Tâm địa, vì hay phát sanh muôn việc thiện. Kinh Bát nhã gọi là Bồ đề, vì lấy giác làm thể. Kinh Hoa nghiêm gọi là Pháp giới, vì giao triệt và dung nhiếp. Kinh Kim Cang gọi là Như Lai, vì không từ đâu đến. Kinh Bát nhã gọi là Niết bàn, vì là chỗ quy hướng của chư Thánh. Kinh Kim Quang Minh gọi là Như Như, vì chân thường bất biến. Kinh Tịnh Danh gọi là Pháp thân, vì là chỗ nương của báo thân và hóa thân. Luận Khởi tín gọi là Chân như, vì chẳng sanh chẳng diệt. Kinh Niết bàn gọi là Phật tánh, vì là bản thể của ba thân. Kinh Viên giác gọi là Tổng trì, vì mọi công đức từ đó mà lưu xuất. Kinh Thắng Man gọi là Như Lai tạng, vì ẩn phú và hàm nhiếp. Kinh Liễu nghĩa gọi là Viên giác, vì hay chiếu phá mờ tối. ”

Nếu đã nhận ra được cái chân tâm rồi thời làm sao dứt vọng để chân tâm hiện, làm sao thoát vọng để thành Thánh? Thiền sư Thích Thanh Từ giảng: “Vọng tâm không chỗ nơi tức là Bồ đề, Niết bàn và sanh tử vốn bình đẳng. Cho nên đây là một phương pháp tu mà thường hồi xưa các Ngài dạy: Nếu mình chưa thấy được tâm thời ngồi Thiền phải quán. Thí dụ vừa khởi nghĩ tưởng cái gì đó, thời mình liền hỏi cái tưởng cái nghĩ này ở đâu mà có? Xét cho kỹ, nó không phải ở trong (tứ đại, ngũ uẩn), cũng không phải ở ngoài (sáu trần), không phải ở chặng giữa, cuối cùng biết nó là không. Biết cái vọng đó là “Không”, lúc đó liền là Bồ đề, liền là Niết bàn. Niết bàn sanh tử đều là bình đẳng. ”

Chứng được Chân như thời ngoài tâm không có pháp, ngoài pháp không có tâm, tùy ý vận dụng pháp giới tánh, nhận biết theo mỗi nghiệp chúng sinh mà không bị nghiệp nào ràng buộc cả. Đồng thời, phá được ranh giới giữa tâm và cảnh, giữa người và mình, phát lòng từ bi rộng lớn, phục vụ chúng sinh trong vô lượng vô số kiếp, không hề mệt mỏi. 

Xét cho kỹ thời cái tâm duyên khởi ra sự vật (Tâm Chân như; Lý) và cái tâm phân biệt các sự vật (Tâm sanh diệt; Sự) vốn không hai không khác, nhưng chỉ nhận cái tâm phân biệt các sự vật mà bỏ cái tâm duyên khởi ra sự vật thời cái tâm phân biệt các sự vật sẽ theo sự vật mà dời đổi, dầu có thấy, có biết các sự vật hay không thấy, không biết, cũng vẫn bị tiền trần chi phối không có tự tánh. Thuyết tánh khởi mô tả mối quan hệ giữa hai cái tâm ấy được xem như thuyết dùng để giải thích ý nghĩa của lý sự vô ngại. Tông Mật đồng nhất sự với tướng, do đó sự sự vô ngại được ví như toàn thể các hỗ tương giao thiệp giữa các sự tướng tạo thành một mạng lưới nhân duyên vô cùng phức tạp và vô tận. Các hỗ tương giao thiệp này chẳng qua chỉ là những ảnh tượng vô thường phản chiếu trên tâm và biểu tượng cái tâm phân biệt các sự vật trên phương diện tùy duyên dụng của Chân như. Đó là lý do vì sao phán giáo đề ra trong Hoa nghiêm nguyên nhân luận đem Hiển tánh giáo, giáo lý về tánh khởi, thay thế Viên giáo, giáo lý về pháp giới duyên khởi. 

TÁNH KHỞI
Khác với Trừng Quán dùng thuyết bốn pháp giới làm khung ý niệm để giải thích tư tưởng Hoa nghiêm, Tông Mật chủ trương rằng giáo lý Hoa nghiêm là giáo lý Như Lai tạng và Nhất chân pháp giới mà Trừng Quán mô tả là bản thể thực tại xuất sanh bốn pháp giới mới thật là yếu chỉ của kinh Hoa nghiêm. Trong Hoa nghiêm nguyên nhân luận, Tông Mật đồng nhất Nhất chân pháp giới với Tâm chúng sinh tức Pháp Đại thừa trong luận Khởi tín bằng vào hai đoạn văn sau đây. Một ở trong phần định danh nghĩa của luận Khởi tín: “Pháp Đại thừa tức là tâm chúng sinh. Tâm này tóm thâu hết thảy các pháp thế gian, xuất thế gian, và nói lên được nghĩa Đại thừa”. Đoạn văn thứ hai thuật lại câu nói của Trừng Quán trong Hoa nghiêm kinh hành nguyện phẩm sớ: “Tuy trong kinh Hoa nghiêm có bốn pháp giới, nhưng tựu trung chỉ có một là Nhất chân pháp giới mà thôi. Nó bao quát hết thảy hiện hữu đa thù và đồng nhất với Nhất tâm. ” 

Ngài nhắc đến đoạn kinh Viên giác: “Hết thảy chúng sinh và cái huyễn vô minh từ vô thỉ đều từ nơi tâm Viên giác của các Như Lai để gầy dựng ra”, và nói rằng: “Những lời trên đều nói rõ cái chân tâm nó tùy duyên để hiện thành ra các việc chứ chẳng những chỉ không tịch (trống vắng) mà thôi. Vả lại, hiện tiền đây, người ta đều thấy biết rằng giữa cõi đời, những vật giả dối, chưa có một vật nào chẳng nương nơi pháp chắc thật mà tự nó có thể sanh khởi ra được đó. Như nếu không có nước là thứ thật có tánh ướt chẳng biến đổi thời làm gì có sóng là thứ giả hiện ra cái tướng luống dối. Nếu không có gương là thứ thật có cái tướng sáng sạch chẳng biến đổi, thời làm gì có cái bóng là thứ giả hiện ra mỗi mỗi hư vọng. Dẫn hai lời dụ trên để tỏ rằng cái giả ắt phải nương nơi cái thật. ” Ngài nói thêm rằng “chân tánh mặc dù làm gốc cho thân tướng, nhưng về sự sanh khởi ra thân tướng ắt có nhân do, chứ chẳng phải không mối manh gì hết, thoạt nhiên thành thân tướng đâu. ” Ngài trình bày sự lưu xuất và biến chuyển của thế giới huyễn tướng qua năm thứ lớp. 

 (1) Bắt đầu xét nói đến “Nhất tâm” là bản nguyên, như kinh Hoa nghiêm nói “nhất pháp giới tâm”. Bản nguyên là Tâm chúng sinh của luận Khởi tín, là Viên giác của kinh Viên giác, là tâm tánh theo ngôn ngữ thế tục. Tất cả những danh xưng ấy đều đồng một nghĩa và là những phát biểu khác nhau về Như Lai tạng. 

(2) Kế nương nơi Nhất tâm phân ra hai cửa: Chân như và Sanh diệt, giống y nơi “một tâm pháp” mà có “tâm chân như môn” và “tâm sanh diệt môn”. Tánh giác gốc là “nhất chân linh tánh”, chẳng sanh chẳng diệt, không thêm không bớt, chả đổi chả dời, đồng nghĩa với “tâm chân như môn” của Khởi tín luận. Chúng sinh đã như ngủ mê từ vô thỉ nên chẳng sáng biết. Vì chân linh tánh bị che phủ nên tên là Như Lai tạng. Do Như Lai tạng nên có tâm tướng sanh diệt, đồng với nghĩa “tâm sanh diệt môn” của luận Khởi tín. Cái chân tâm bất sanh bất diệt cùng lẫn họp với cái vọng tưởng sanh diệt bằng cách chẳng đồng chẳng khác tạo thành cái gọi là thức A lại da. 

Chẳng đồng chẳng khác, chính là nói rõ nghĩa Chân Vọng bất tức bất ly. Lý do: Một mặt, trên Chân thời tùy duyên, trên Vọng thời thể Không, nên Chân chẳng khác Vọng. Mặt khác, trên Chân thời bất biến, trên Vọng thời thành Sự nên Vọng chẳng đồng với Chân. Pháp Tạng theo ý chỉ kinh Lăng già lấy Như Lai tạng làm “bất sanh bất diệt”, lấy bảy thức trước làm “sanh diệt”, hai cái ấy hòa lẫn nhau thành ra thức A lại da. Do đó, thức này đủ cả sanh diệt và chẳng sanh diệt. Trong câu thường nói “Chân vọng hòa hiệp, các thức theo duyên dấy”, có đủ bốn ý: (1) Chỉ “chẳng sanh diệt” bảo đó là Như Lai tạng, tỷ như nước. (2) Chỉ “sanh diệt” nghĩa là bảy thức trước, tỷ như sóng dợn. (3) “Cũng sanh diệt, cũng chẳng sanh diệt” gọi là thức A lại da, ví như biển bao hàm cả hai hiện tượng, động và tĩnh. (4) “Chẳng phải sanh diệt chẳng phải chẳng sanh diệt” tức là Vô minh, dụ như nhân gió nổi sóng. 

(3) Y nơi sanh diệt môn mở ra hai diện, giác và bất giác, đúng theo luận Khởi tín giải thích là thức A lại da có hai nghĩa “Giác” và “Bất giác”. “Giác” chỉ cho bản thể chân tâm lìa các vọng niệm, khắp giáp tất cả, rộng lớn như hư không. Do nơi “chân tâm bất sanh diệt” nên có diện “giác”, là chẳng mê. Do nơi “vọng thức sanh diệt” nên lập ra diện “Bất giác”, là mê. “Giác” là tánh Phật sẵn có nơi chúng sinh nên gọi là “Bản giác”, mà vì mê muội không hay biết nên gọi là “Bất giác”. Đến khi rời vọng niệm rồi thời mới giác ngộ được tánh Phật khi ấy gọi là “Thỉ giác”. Vì đối với Thỉ giác nên gọi là Bản giác; song Thỉ giác chính là Bản giác. Nghĩa là từ Bản giác mà có Bất giác; do Bất giác nên có Thỉ giác. Vậy theo mỗi khía cạnh mà “Giác” có những tên khác nhau. Bồ tát Long Thọ nói: “Nghĩa giác ấy là cái khí phận của Chân như; nghĩa bất giác ấy là cái khí phận của Vô minh. ”

(4) Y nơi diện Bất giác sanh ra ba thứ tướng vi tế (Tam tế tướng), cùng với Bất giác chẳng rời bỏ nhau:

(a) Vì vô minh (bất giác) cho nên tâm năng động sinh ra vọng động; động tức là nghiệp. Đó là tướng vi tế thứ nhất, gọi là tướng năng động, cũng gọi là nghiệp tướng. 

(b) Vì nghiệp tướng nên mới có phân biệt, nghĩa là vọng động chuyển thành nhận thức. Đó là tướng vi tế thứ hai, gọi là tướng năng kiến, cũng gọi là chuyển tướng. 

(c) Vì có tâm năng phân biệt nên nhận thức hình thành đối cảnh. Đó là tướng vi tế thứ ba, gọi là tướng năng hiện, cũng gọi là hiện tướng. 

Theo Duy thức, đó là ba phần, Tự chứng phần, Kiến phần, và Tướng phần, của thức A lại da, và trong các kinh thường gọi là “Hoặc, Nghiệp, và Khổ”. 

(5) Nương nơi ba Tế tướng, tâm tiếp tục sanh ra sáu thô tướng (Lục thô): Trí tướng, Tương tục tướng, Chấp thủ tướng, Kế danh tự tướng, Khởi nghiệp tướng, và Nghiệp hệ khổ tướng. Trí tướng là y nơi cảnh giới (hiện tướng), chẳng biết là do nơi tự tâm sở hiện, nên mới sanh tâm phân biệt tốt xấu, rồi sanh ra thương (tham), ghét (sân),. . . Tương tục tướng là do tâm biết phân biệt nên các niệm thương ghét, mừng giận, khổ vui, v. v. . . tiếp tục sanh khởi không gián đoạn. Do các niệm thương ghét, mừng giận, khổ vui, v. v. . . nên sanh tâm chấp lấy, gọi là tướng chấp thủ. Do sanh tâm chấp cảnh nên giả đặt ra những danh tự để kêu tên, gọi là tướng kế danh tự. Do có những danh tự kêu gọi đẹp xấu v. v. . . nên sanh ra đủ loại hành vi, và vì thế mà tạo ra nghiệp, gọi là tướng khởi nghiệp. Do tạo các nghiệp nên buộc phải nhận lấy hậu quả, bị nghiệp kéo dẫn sanh tử luân hồi trong ba cõi để thọ quả báo, không còn tự do, gọi là tướng nghiệp hệ khổ. 

Đoạn văn sau đây trong Hoa nghiêm nguyên nhân luận có thể tóm lược thứ lớp xuất sanh và biến chuyển của vạn hữu như vừa trình bày trên: “Tâm ký tòng tế chí thô, triển chuyển vọng kế, nãi chí tạo nghiệp; cảnh diệc tòng vi chí chí trứ, triển chuyển biến khởi, nãi chí thiên địa. ” Hòa thượng Thích Khánh Anh dịch: Cái “tâm” nó từ chỗ rất nhỏ (tam tế) đến chỗ rất thô (lục thô), lần lựa kế chấp bậy bạ, nhẫn đến tạo ra nghiệp ác nghiệp thiện; “cảnh” cũng từ nơi “kín nhiệm” đến nơi “rõ rệt” lần hồi biến đổi dấy lên, cho đến nơi hiện ra trời cao đất thấp. 

Thật ra, trong lời mở đầu Hoa nghiêm kinh hành nguyện phẩm sớ, Trừng Quán đã gợi cho Tông Mật cái ý niệm sử dụng Nhất chân pháp giới làm căn cứ thuyết minh sự tựu thành thế giới sum la vạn tượng và tất cả tác dụng viên minh, tự tại, thực hành các hạnh nguyện ba la mật. Trừng Quán đã mượn lời thích nghĩa quẻ Kiền trong kinh Dịch (Đại tai Kiền nguyên, vạn vật tư thủy) để viết: “Đại tai chân giới! Vạn pháp tư thủy. ” Dịch là: Lớn thay chân pháp giới! Vạn pháp nhờ đó khởi đầu. Khai triển ý tưởng câu này Tông Mật định nghĩa “chân giới” là Chân như pháp giới. Ngài nói: “Mặc dầu pháp giới có đủ thứ đủ loại, nhưng khi thật tướng của nó được hiển bày, thời duy nhất chỉ có một là Nhất chân pháp giới, là thanh tịnh chân tâm, là căn nguồn phát sanh của chư Phật và tất cả chúng sinh. ” Chân pháp giới là chỉ thể tánh, còn vạn pháp xuất sanh từ đó là chỉ thể tướng của nhất pháp giới tâm. Ngài nói tiếp: “Không một pháp nào là không biểu tượng của bản tâm. Không một pháp nào là không nhân duyên sanh khởi từ chân pháp giới. ”

Theo như môn sanh diệt có hai phần, một phần thuận dòng vô minh (lưu chuyển; bất giác) sanh ra các pháp sanh tử tạp nhiễm, phần kia y nơi pháp tạp nhiễm lưu chuyển mà tu tập trở lại thanh tịnh (hoàn tịnh; giác), Tông Mật phân biệt hai thứ nhân duyên sanh khởi: tánh khởi và duyên khởi. Tánh khởi chỉ vào hai mặt, bất biến và tùy duyên, của vạn pháp. Tánh tương ứng với Chân giới, khởi tương ứng với vạn pháp. Tánh tức tánh thể của Pháp giới thời thanh tịnh bất biến bất khả thuyết. Nếu có thuyết, tức là khởi. Theo duyên mà nói là khởi. Khởi, không khởi từ đâu khác mà khởi ngay từ tánh. Do đó mà nói tánh khởi. Cũng có thể giải thích là: Khởi tuy tùy thuộc duyên, nhưng duyên thời vốn vô tánh. Lý vô tánh hiển hiện nơi duyên. Do đó, căn cứ nơi sự hiển hiện mà nói là tánh khởi. Hay là: Cái được hiện khởi này tương tự với tướng của duyên, tức là nó thuộc duyên khởi. Nay thuyết minh cái hiện khởi này duy y theo mặt tịnh của dụng mà thuận chứng chân tánh, bởi vậy cho nên thuộc tánh khởi. Ngài viết: “Vì tất cả pháp thế gian và xuất thế gian đều câu khởi từ tánh, nên ngoài tánh hẳn không còn pháp gì riêng. Bởi vậy chư Phật và chúng sinh quan hệ mật thiết sâu sắc, thế giới Tịnh độ và thế giới tạp nhiễm hỗ tương giao thiệp không trở ngại nhau”. 

Duyên khởi chỉ vào hai cửa nhập đạo: đốn ngộ và tiệm tu. Đốn ngộ tiệm tu, là đốn ngộ cái bản tánh cùng chư Phật không khác. Tập khí từ vô thủy khó trừ hết liền, nên phải y ngộ mà tu, lần lần huân tập mới thành công. Thiền sư Phổ Chiếu giải thích: “Kẻ phàm phu từ vô thủy khoáng kiếp cho đến ngày hôm nay, trôi lăn trong năm đường sanh tử qua lại. Chấp cứng tướng ngã cùng vọng tưởng điên đảo. Hạt giống vô minh tập lâu thành tánh. Tuy đến nay đốn ngộ tự tánh xưa nay không tịch cùng Phật không khác, nhưng cái cựu tập này rất khó dứt trừ. Cho nên gặp cảnh thuận nghịch có giận có vui, chuyện thị phi lừng lẫy khởi diệt. Khách trần phiền não cùng trước không khác. Nếu chẳng dùng sức mạnh của trí Bát nhã thời làm sao đối trị được vô minh đến được chỗ thôi hết dứt hết? Như nói: 'Đốn ngộ tuy đồng với Phật, nhưng nhiều đời tập khí sâu. Gió dừng nhưng sóng còn dậy, lý hiện nhưng niệm còn xâm'”. Ngài lấy chăn trâu làm thí dụ: “Người học đạo khi đã được chân tâm hiện tiền, nhưng tập khí chưa trừ, nếu gặp cảnh quen thuộc có lúc thất niệm. Như chăn trâu, tuy điều phục nó, dẫn dắt nó đến chỗ như ý rồi, mà còn chẳng dám buông dàm và roi. Đợi đến tâm nó điều phục, bước đi ổn thỏa, dù chạy vào lúa mạ cũng không hại đến lúa mạ, lúc ấy mới dám buông tay. Đến lúc này chú mục đồng không còn dùng dàm và roi nữa. Tự nhiên con trâu không hại đến lúa mạ. ”
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Theo trên, duyên khởi được Tông Mật giải thích là quá trình tu tập hai môn đốn tiệm. Ngài nhận xét: “Đốn ngộ tánh này nguyên không phiền não, vô lậu trí tánh vốn tự đầy đủ cùng Phật không khác. Y đây tu tập gọi là tối thượng thừa Thiền, cũng gọi là Như Lai thanh tịnh Thiền. Nếu hay mỗi niệm tu tập, tự nhiên lần lần được muôn ngàn tam muội. Môn hạ ngài Đạt Ma lần lượt truyền nhau là Thiền này”. Đó là điểm hoàn toàn khác biệt với lập trường chủ trương pháp giới duyên khởi xác nhận rằng người chứng được sự sự vô ngại pháp giới là bực pháp thân Bồ tát thành tựu nhất thiết chủng trí. Và viên mãn trí này chính là Đấng Vô thượng giác tức Phật Thế tôn. Mặt khác, trên phương diện bản thể luận, thuyết tánh khởi minh chứng Như Lai tạng là căn bản hợp lý và thích ứng để tựa vào đó mà giải thích triết lý về Thiền. Như vậy là thay vì sự sự vô ngại, lý sự vô ngại đã được sử dụng để tuyên giải đường lối tu hành của chư tổ Thiền tông. (
Hồng Dương

NẺO VÀO TUỆ KHÔNG
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(  Thích Thái Hòa

T

inh yếu của hệ thống kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa nằm nguyên vẹn trong một câu bốn chữ của Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh là “NGŨ UẨN GIAI KHÔNG”

Tinh yếu này đã được đức Thế Tôn dạy ngay cho năm anh em Kiều Trần Như tại vườn Nai, sau khi Ngài giảng xong tứ Thánh Đế. 

Đức Thế Tôn nói: “…nếu chúng Thánh đệ tử thuộc Thanh Văn của Như Lai, thì hãy quán chiếu năm thủ uẩn nầy, biết rõ nó không phải là tôi, không phải là của tôi. 

Quý vị quán chiếu như vậy rồi, quý vị biết rõ thế gian không có ai đuổi bắt, không có cái gì để bắt đuổi, và cũng không có cái đuổi bắt. 

Điều đó chỉ tự thân giác ngộ chứng đạt Niết Bàn. Việc sinh tử đã hết – Phạm hạnh đã lập thành – Điều đáng làm đã làm xong – Không còn tái sinh nữa”
. 

Lại nữa, cũng trong kinh Tạp A Hàm, đức Phật dạy: “Này các Tỷ khưu, có nghiệp báo mà không có tác giả. Có hành vi và kết quả của hành vi mà không có cái gọi là chủ thể. ”

Trong Tiểu Không Kinh, thuộc kinh tạng Pàli, đức Phật dạy: “này Ananda, sau khi chứng đạt, ta sẽ an trú cứu cánh vô thượng không tánh. Như vậy, này Ananda, các ông cần phải học tập. ”

Và ở trong Đại Không Kinh, đức Phật đã giải thích thế nào là “nội không”,  “ngoại không” và thế nào là “nội ngoại không” cho các Thánh đệ tử nghe. 

Như vậy, tinh thần Bát Nhã cũng đã nằm ngay ở trong kinh điển A Hàm và Nikàya, chứ không phải chỉ có ở trong kinh điển Đại Thừa. 

Trong bộ Đại Bát Nhã, thì Tâm Kinh Bát Nhã được rút ra từ TẬP ƯNG PHẨM, phẩm ba, quyển một của Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh, bản dịch của Ngài Cưu Ma La Thập, sau phần đức Thế Tôn nói bảy không cho tôn giả Xá Lợi Phất. Bảy không gồm có: 

(Tánh không = không của bản tánh. 

(Tự tướng không = không của tự tướng. 

(Chư pháp không = không của vạn hữu. 

(Vô sở đắc không = không của cái không thể đắc. 

(Vô pháp không = không của các pháp vô vi. 

(Hữu pháp không = không của các pháp hữu vi. 

(Vô pháp hữu pháp không = không của các pháp vô vi và hữu vi. 

Và nội dung Bát Nhã Tâm Kinh ta cũng thấy nằm trong Đại Bát Nhã, Tương Ưng Phẩm, trước phần đức Phật nói tương ưng và không tướng với 20 loại không gồm:

( Nội không: tánh không của các pháp nội tại. 

( Ngoại không: tánh không của các pháp ngoại tại. 

( Nội ngoại không: tánh không của các pháp nội ngoại tại. 

( Không không: tánh không của cái không. 

( Đại không: tánh không của cái rộng lớn. 

( Thắng nghĩa không: tánh không của chân lý tuyệt đối. 

( Hữu vi không: tánh không của các pháp hữu vi. 

( Vô vi không: tánh không của các pháp vô vi. 

( Tất cánh không: tánh không của cái tối hậu. 

( Vô tế không: tánh không của cái không ngằn mé. 

( Tán không: tánh không của sự phân tán. 

( Vô biến dị không: tánh không của cái không biến dị. 

( Bản tánh không: tính không của bản tính. 

( Tự tướng không: tánh không của tự tướng. 

( Cọng tướng không: tánh không của cọng tướng. 

( Nhất thế pháp không: tánh không của hết thảy pháp. 

( Bất khả đắc không: tánh không của cái không thể ý niệm, không thể nắm bắt. 

( Vô tánh không: tánh không của cái vô thể. 

( Tự tánh không: tính không của tự tính. 

( Vô tánh tự tánh không: tánh không của vô tánh và tự tánh. 

Tuy rằng, Tánh Không được các kinh luận phân tích có nhiều loại, nhưng tánh không ở nơi năm uẩn được hiểu như thế nào là tùy theo mức độ thực hành để chứng nghiệm pháp và mức độ đoạn tận vô minh của từng hành giả. 

Ở đây, Bát Nhã Ba La Mật Đa đã thể hiện tánh không của năm uẩn như thế nào trong hệ kinh tạng của mình?

Tánh không là tánh chân thật của mọi sự hiện hữu. Trong mọi sự hiện hữu ấy, không có sự hiện hữu nào mang tính tự thể cá biệt của ngã và pháp. 

Điều này được trực nhận bằng Bát Nhã mà không bằng lý trí tỷ giảo hay suy nghiệm. 

Bát nhã là gì? Đó là trí tuệ toàn hảo và thâm diệu, trí tuệ ấy do quá trình tu tập quán chiếu “KHÔNG LÝ” mà sinh khởi, nên Bát Nhã còn gọi là “KHÔNG TRÍ” hay “KHÔNG TUỆ”. Nghĩa là trí tuệ do thực hành quán chiếu “KHÔNG LÝ” đem lại. 

KHÔNG LÝ là chỉ cho “NHƯ LÝ” của vạn hữu mà đại biểu là năm uẩn. KHÔNG TRÍ hay KHÔNG TUỆ là chỉ cho NHƯ TRÍ của Bát Nhã đang soi chiếu năm uẩn. Chỉ có NHƯ TRÍ mới soi chiếu và trực nhận được NHƯ  LÝ của năm uẩn. TRÍ thẩm thấu bên trong của LÝ rõ thấy sắc uẩn không phải là tự ngã đã đành mà ngay mỗi yếu tố tạo nên sắc uẩn cũng không có tự thể của ngã và pháp. NHƯ TRÍ soi chiếu thọ uẩn, tưởng uẩn, hành uẩn và thức uẩn cũng đều như vậy. Nghĩa là trong các uẩn không có ngã thể và pháp thể đã đành mà ngay trong các đơn tố hợp thành các uẩn, nó cũng không hề có ngã thể và pháp thể. 

Như vậy, ở đây NHƯ TRÍ hay BÁT NHÃ đã khám phá ra ngay trong “ngũ uẩn” không phải chỉ là “giai không” về ngã mà còn “giai không” về pháp nữa. 

NHƯ TRÍ còn khám phá ra tự tính không ở nơi vạn hữu, không phải là không trơn, lại càng không phải là cái không đối với cái có, mà nó là một thực tại tính của vạn hữu. 

Thực tại tính ấy, không hề lệ thuộc không gian và thời gian. Bất cứ cái gì nằm trong khuôn khổ tương hợp của không gian và thời gian thì cái đó là có sinh có diệt, có uế có tịnh, có tăng có giảm, có hợp có ly, có vô minh, có hành, có thức, có danh sắc cho đến có lão-tử; cái đó có Khổ - Tập - Diệt - Đạo; cái ấy có trí và có đắc. 

Trái lại, NHƯ TRÍ hay BÁT NHÃ thấy rõ TÁNH KHÔNG là tính như thật của mọi sự hiện hữu, vượt ra ngoài cái sinh diệt tương hợp của không gian và thời gian, nên tánh không ấy là không tất cả những gì thuộc về đối đãi nhị nguyên. 

Các pháp duyên khởi, tự tính của nó là không. Nhưng TỰ TÍNH KHÔNG không phải là duyên khởi. Tự tính không chỉ là nền tảng cho duyên khởi và các pháp duyên khởi từ đó mà hình thành, nên ở trong Trung Quán Luận, Ngài long thọ nói: 

“以 有  空  義  故 

一 切  法  得  成 

若 無  空  義  故 

一 切  則  不  成 

Dĩ hữu không nghĩa cố

Nhất thiết pháp đắc thành

Nhược vô không nghĩa cố

Nhất thiết tắc bất thành”

Nghĩa là:

Vì do có Tánh Không

Nên mọi pháp đều thành. 

Nếu không có Tánh Không

Các pháp đều chẳng thành. 

Các pháp thành tựu là thành tựu nơi thể tánh của KHÔNG. Bởi vì tự tính của các pháp là KHÔNG, nên mọi sự hiện hữu của các pháp từ nơi tự tính ấy mà biểu hiện. Tách trà biểu hiện từ tự tính không của nó, do đó đương thể của tách trà là KHÔNG, chứ không phải sau khi tách trà bị hủy diệt rồi mới là không. 

Do thẩm thấu được tự tính không của vạn hữu, nên Bát Nhã lúc nào cũng đi đầu và chủ đạo cho những hoạt động của Bồ Tát Đạo, để mọi hoạt động này không bị điều khiển bởi sắc, thọ, tưởng, hành và thức; hay để các hoạt động không bị sai sử bởi các tham dục của tâm ý đối với sắc, thọ, tưởng, hành và thức hoặc những hoạt động này không bị điều động bởi vô minh, hay bởi những ngã tưởng và pháp tưởng hiện khởi từ tập khí của vô minh. 

Kinh Hoa Nghiêm dạy: “Vong thất Bồ Đề tâm, tu chư thiện pháp, thị danh Ma nghiệp”, nghĩa là quên mất tâm Bồ Đề mà thực hành các thiện pháp, thì đó là những hoạt động của Ma. 

Do đó, Bồ Tát Đạo đặt trên nền tảng của Bồ Đề, Bồ Đề chính là Bát Nhã. Mọi hoạt động của Bồ Tát đều được rọi soi bởi Bát Nhã. 

Nếu một hành động bố thí không được rọi soi bởi Bát Nhã, hành động ấy có thể mất hiệu quả và lạc hướng. 

Chẳng hạn, khi một hành động bố thí không được rọi soi bởi Bát nhã, hành động ấy chỉ có thể đem lại phước báu trong cõi trời, cõi người chứ không thể thành tựu sự giác ngộ tối thượng. Hoạt động bố thí có Bát Nhã rọi soi thì hành động ấy không mang tính ngã và pháp, do đó đưa hành giả vượt thoát khổ đau và đạt Niết Bàn tuyệt đối. 

Các hoạt động trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn và thiền định của Bồ Tát cũng vậy, nghĩa là chúng luôn luôn được soi rọi bởi Bát Nhã và Bát Nhã soi rọi cho mọi hoạt động ấy đi tới cứu cánh Niết Bàn, hay đi tới đời sống của Phật. Đời sống của Phật chính là Bát Nhã. 

Mọi hoạt động của Bồ Tát đều được rọi soi bởi Bát Nhã, nên mọi hoạt động ấy đều vượt qua mọi ý niệm về ngã và pháp. Do mọi hoạt động ấy vượt qua hệ lụy của ngã và pháp, nên Bồ Tát hoạt động mà không thấy sở đắc không thấy cái sở đắc . 

Nên trong kinh Trường A Hàm, đức Phật dạy: “Như Lai sử dụng phương tiện nói pháp mà không thủ đắc, nói hoàn toàn KHÔNG mà có thành tựu”
. 

Chính vô sở đắc mới thành tựu, mới đắc cái đắc chân thật. 

Kinh Bát Nhã nói: “Vô sở đắc” không có nghĩa là không đắc mà kinh chỉ phủ nhận tâm chấp thủ ngã và pháp là sắc, là thọ, là tưởng, là hành, là thức. 

Lại nữa, sắc, thọ, tưởng, hành và thức là duyên khởi giả hữu, chúng như mộng, như huyễn, như ảo ảnh, như bọt nước, như sương, như điện chớp, nên Bồ Tát không hành theo cái giả hữu đó mà hành theo Bát Nhã. Do hành theo Bát Nhã nên gọi là “vô sở hành”, vì là “vô sở hành” nên là “vô sở đắc”, nghĩa là không đắc theo cái ảo ảnh của cái sắc, thọ, tưởng, hành, thức biểu hiện. 

Và chính hành với cái hành “vô sở đắc”, nên mọi hoạt động của Bồ Tát, tâm không có chướng ngại, không còn có sợ hãi, không còn có điên đảo và đạt tới Niết Bàn tuyệt đối. Và chư Phật ba đời, vì không sở đắc, nên các Ngài an trú thường trực ở trong Bát Nhã. 

Bởi vậy, khi tu tập, hành giả không dừng lại ở nơi có và không của pháp đối đãi; mà lấy cái có, cái không ấy làm đối tượng quán chiếu bằng Bát Nhã. 

Và hỏi các pháp tại sao nó có, tại sao nó không, tại sao nó sinh, tại sao nó diệt? Cái gì sinh, cái gì diệt để rồi từ đó khám phá ra TỰ TÍNH KHÔNG, là tính không sinh không diệt của vạn pháp như vua Trần Nhân Tông nói: 

一 切  法  不  生 

一 切  法  不  滅 

若 能  如  是  解 

諸 佛  常  現  前 

Nhất thiết pháp bất sinh

Nhất thiết pháp bất diệt

Nhược năng như thị giải

Chư Phật thường hiện tiền. 

Nghĩa là:

Tất cả pháp không sinh

Tất cả pháp không diệt

Nếu thường hiểu như vậy,

Chư Phật ngay trước mắt. 

Cũng vậy, cây tùng, cây khế, cây mai là những thực tại mầu nhiệm ở trước mắt chúng ta, nhưng trong ta không có Bát Nhã, ta không thể nhận ra cái bất sinh diệt đang có mặt trong từng sát na sinh diệt của nó. Và vì không có Bát Nhã, nên ta không thể vượt qua sự chấp ngã và pháp nơi tri kiến của ta. 

Nếu nhận ra được điều đó, ta mỉm cười và tự nhủ: “Phật ở đâu thì con ở đó, con ở đâu thì có Phật ở đó”. Và rõ ràng Niết Bàn không phải là bên kia, sinh tử không phải là bên này mà ở ngay trước mắt. (
Thích Thái Hòa

THIỀN TRÚC LÂM YÊN TỬ

CHƯ TỔ KHAI SÁNG
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( ĐINH QUANG MỸ

TIẾT HAI
NGUYÊN LAI PHÁT XUẤT. 

T

rước khi xét đến nguyên lai phát xuất của Trúc Lâm Yên Tử, chúng ta ngược dòng Thiền Tông để tìm khởi nguồn của nó. 

Tại Hội Linh sơn, khi đức Phật cầm hoa sen khai thị trước đại chúng, lúc bấy giờ tất cả đại chúng đều im lặng, chỉ riêng có ngài Ca-diếp trực ngộ được tâm ý của Phật, mĩm cười. Phật liền bảo: «Ta có chánh pháp nhãn tạng, Niết bàn diệu tâm, pháp môn vi diệu, thật tướng, vô tướng, nay đem phó chúc cho Ma-ha Ca-diếp. » 

Chính lời phó chúc bí pháp ấy là khởi điểm truyền thống Thiền tông. Thiền tông được truyền thừa từ ngài Ca-diếp đến A-nan, rồi lần lượt truyền đến vị Tổ thứ 28 là Bồ-đề-đạt-ma. Bồ-đề-đạt-ma muốn nối tiếp làm sống dậy Thiền học nên đã tiếp tục lộ trình từ Tây Trúc sang Trung hoa thuyết giảng yếu chỉ Thiền học. Nền Thiền học bắt đầu du nhập vào Trung hoa và chính Bồ-đề-đạt-ma là vị Tổ đầu tiên của Thiền tông Trung Hoa.   

Thế rồi Thiền tông được nối tiếp lần lượt bởi các ngài Huệ Khả, Tăng Xán, Đạo Tín vv… Đồng thời với ngài Đạo Tín có ngài Tì-ni-đa-lưu-chi. Ngài Tì-ni-đa-lưu-chi sang truyền pháp tại Việt Nam; đem những tư tưởng Thiền học gieo rắc vào trong nhân gian. Ngài chính là người sáng lập Thiền tông Việt Nam và được tôn xưng là đệ nhất Tổ Thiền tông Việt Nam. Sau đó ngài truyền cho Pháp Hiền lập thành một phái Thiền tông. 

Đến đời Đường (820) lại có Ngài Vô Ngôn Thông cũng là người Trung Hoa sang truyền giáo lập thành phái Thiền thứ hai. Rồi sau đó là phái Thảo Đường. 

Những trình bày trên chỉ là sơ lược sự truyền thừa Thiền tông. Ở đây chúng ta sẽ đặc biệt tìm điểm khởi nguồn trực tiếp của dòng Thiền Trúc Lâm Yên Tử, như là một trong những nét đặc thù xuất phát của Thiền học Việt Nam. 

Đề cập đến Thiền học Việt Nam, tức phải nói đến đời nhà Trần vì triều đại nhà Trần là một triều đại mà suốt cả các vị vua đều được un đúc bởi tư tưởng Thiền học, trong đó Trần Thái Tông là người tiêu biểu nhất. Một gốc tích đáng kể nhất, và có thể được coi là quan trọng nhất trong chứng cứ khởi phát Thiền Trúc Lâm Yên Tử đó là núi Yên Tử. Núi Yên Tử đã được gắn liền với Thiền Trúc Lâm, và chính nơi đây Trần Thái Tông đã khai mở con đường mới về Thiền học. 

Núi Yến tử là một dãy rừng ở Bắc Việt. Bắc giáp Bắc giang. Đông giáp bờ bể Đông hải. Núi Yên tử còn được gọi là Tượng sơn. 

Thanh nhất thống chí có chép: «An Kỳ Sinh thời Hán bên Tàu đã chứng đạo tại đây. » Chính vì An Kỳ Sinh chứng đạo ở trên núi này nên đời sau người ta gọi là An hay Yên Tử. Sách, theo đó, cũng viết như vậy. 

Đại Nam nhất thống chí chép: «Đời Đường, Tôn Quang Định có bài ký ‘Động thiên phước địa’ nói: Núi An Tử ở nước ta là một phước địa (kiểu đất tốt) trong 72 phước địa. » Và Hải nhạc thanh sơn đời Tống lấy núi này làm phước địa thứ tư. Sách Sử Lễ chí đời Minh nói: «Nước An Nam có 21 danh sơn liệt kê vào tự điển, mà núi An tử và núi Kiệt đặc là hai núi trong số ấy. »1
Như thế, núi Yên tử vốn là một danh sơn đáng kể. Các vua đời Trần đã lấy núi này làm nơi để lập am mà tu hành, tham cứu Phật pháp và chính ở đây các Thiền sư đời Trần như Pháp Loa, Huyền Quang vv… đã đắc pháp, truyền y bát. 

Hơn thế, núi Yên tử còn có những đặc tính riêng mà không núi nào có thể sánh được. 

Dù khách trần tục hay những bậc đạo sĩ khi bước chân vào núi Yên tử là thấy ngay cảnh chùa Bí tượng, quanh đồi thì có suối tắm và  cửa ngăn. Suối tắm là nơi Điều Ngự Giác hoàng vào Yên tử có xuống tắm; cửa ngăn là cửa bước vào rừng. (
Tiến đến là cảnh chùa Linh nham. Linh nham cũng được gọi là Cầm thực và tiếp theo là chùa Long động cũng gọi là chùa Lân. Ở đây tháp tượng thật nguy nga, thờ ba vị Tổ Trúc Lâm. Sau chùa có một ngôi tháp lớn bằng đá, trong tượng đá có ghi hàng chữ "Sắc kiến tịch quang tháp". Đây là tháp Tổ đệ nhất có bia khắc năm Bảo thái Lê Dụ Tông thứ 8 (1727) của Sa-di Như Như, thuật lại sự tích "Tuệ Đăng Hòa thượng Chính Giác Chân Nguyên Thiền sư" và chính là vị Tổ của chùa Lân. 

Từ chùa Lân đi sâu vào là suối Giải oan. Giác hoàng lập một ngôi chùa ở đây với mục đích làm chay siêu độ cho những cung nhân đã tuẩn tiết khi theo gót vua Trần Nhân tông cho nên cũng gọi là chùa Giải oan. Suối Giải oan rộng độ hai trượng, phát nguyên từ đỉnh núi, nước xanh biếc, mát lạnh, còn gọi là Hổ khê. Sư Huyền Quang có làm bào thơ:

An Tử Sơn Cảm Tác:


安子山感作

Am bức thanh tiêu lãnh,


庵逼青霄冷

Môn khai vân thượng tằng. 

門開雲上層 

 

Dĩ can Long động nhật,


已竿龍峒日

Do xích Hổ khê băng. 


猶尺虎溪冰

Bão chuyết vô dư sách,


抱拙無餘策

Phù suy hữu sấu đằng. 


扶衰有瘦籐

Trúc lâm đa túc điểu,


竹林多宿鳥

Quá bán bạn nhàn tăng. 

過半伴閒僧

Việt dịch:

Ở Am An Tử:

Chiếc am cao lạnh lẽo,

Cửa mở giữa tầng mây. 

Trời động Rồng đã đứng,

Băng khe Hổ còn dày. 

Kém tài không mẹo dấu,

Nhờ gậy đỡ thân gầy. 

Rừng trúc nhiều chim ngủ,

Phần đông bạn với thầy3
Bài thơ trên là chỉ tự bến Trung phong thẳng đến chùa Giải oan. Trước mặt của chùa này có khe và sau có núi, nhiều thông, trong có chùa Thanh thạch (chùa Đá xanh); có núi đá gọi là núi Hạ kiệu (mỗi khi vua Anh Tông nhà Trần đến đây phải xuống kiệu nên gọi tên như thế). Bên cạnh núi Ngọc có ba ngọn tháp Tổ, rồi đến "Huệ Quang kim tháp" tức là tháp "Điều Ngự Giác Hoàng" Tổ thứ nhất trong Trúc lâm Tam Tổ. 

Từ tháp "Điều Ngự Giác Hoàng" đi thẳng lên là chùa Hoa yên. Thời trước chùa này có tên là Vân yên rồi do vua Lê Thánh tông (1470-1497) đổi lại là Hoa yên. Ngoài ra còn được gọi là chùa Cả hay chùa Ân tử. 

Một ngôi chùa khác cũng  đáng được kể. Đó là chùa Am trượng, đặc biệt trồng rất nhiều cây mộc tê (cây hoa mộc). Cứ mỗi lần hoa nở thì mùi hương thơm ngát, vì thế Thái Thuận đã có câu thơ: "Nhất thanh thu tại mộc tê hoa" (Một tiếng thu động thì hoa mộc tê nở). Từ chùa Hoa yên đi lên đỉnh, lại có chùa Vân tiêu. Chùa Vân tiêu thờ tượng tháp uy nghiêm hơn cả và chính nơi đây Trần Anh tông có vịnh một bài thơ:

Đình đình bảo cái cao ma vân,

Kim tiên cung khuyết vô phàm trần. 

Tuyệt phong cánh hữu Phật đường tại,

Thanh phong lãng nguyệt tương vi lân. 

Thanh phong tác địa vô hưu yết,

Minh nguyệt đương không diệu băng tuyết. 

Thử phong thử nguyệt dữ thử nhân,

Hợp thành thiên hạ tam kỳ tuyệt. 

Việt dịch:

Thẳng tắp tầng mây che lọng lớn,

Nơi tiên cung chẳng gợn bụi trần. 

Đỉnh non chùa Phật trân trân,

Trăng trong gió mát bạn thân nơi này;

Vùng quạnh nẽo, suốt ngày gió mát,

Gương Hằng Nga như hệt tuyết băng;

Này người, này gió, này trăng,

Hợp nên tam tuyệt đâu bằng Vân tiêu!4
Sau chùa Vân tiêu thẳng lên là chùa Đồng tại đỉnh núi. Bên trong có một hòn đá đứng tự nhiên cao ba thước. Đấy là tượng An Kỳ Sinh. Trong thời ba tượng Quan Âm và tượng Trúc lâm Tam Tổ. Chính đây là tuyệt đỉnh của núi An tử. Đặc biệt lên đây hể ai nói tới hay đánh một tiếng chuông thì trời liền u ám đổ mưa:

Nào ai quyết chí tu hành

Có lên (về) An Tử mới đành lòng tu. 

(Ca dao)

Đại Nam Nhất thống chí có viết: «Chùa này có nhiều sự linh dị. Mỗi khi đến ngày mồng một hay ngày rằm, sơn tăng lên thắp nhang rồi xuống núi trụ trì tại chùa Hoa yên. Một hôm có sơn tăng ngủ lại một đêm ở trong chùa Vân tiêu nằm mộng thấy sơn thần bảo: "Đây là nơi thiên phủ, phải để thanh vắng chứ không phải chỗ phàm trần nằm nghỉ". Sau chúng tăng đến bái Phật ra về, rồi cứ lấy tiếng chuông chùa ở Thần khê làm chừng. »5
Trên đây là địa thế và một vài cảnh trí đặc biệt của núi Yên tử mà sử sách còn ghi lại. Đây chính là nơi mà ngọn đuốc Thiền Trúc lâm được thắp sáng để mở đầu cho một trào lưu Thiền học thuần túy Việt Nam. 

TIẾT HAI
NHÂN VẬT  KHAI SÁNG 
TRẦN THÁI TÔNG

Trong lịch sử Việt Nam, đời Trần là một triều đại nổi bật về nhiều lãnh vực, nhất là trào lưu Thiền học, mang nhiều sắc thái độc đáo nhất của Phật giáo Việt Nam. Sắc thái độc đáo đó được gói trọn trong Trúc lâm Yên tử. 

Trúc lâm Yên tử mang tính chất độc đáo và quan trọng như thế, cho nên đã được các nhà sử gia đề cập khá chi ly, đầy đủ nhất là đối với Trần Thái Tông, người đã mở đường cho Thiền Trúc lâm. Dưới đây là một ít sử liệu tiêu biểu. 

An nam Chí lược của Lê Tắc viết: «Suốt cuộc loạn đời Lý, Trần Thừa cùng em là Kiến Quốc đánh giặc có công, được phong chức Thái úy. Kiến Quốc được làm Đại tướng quân. Con trai lấy con gái của Lý Huệ vương là Chiêu Thánh, nhân đó được truyền ngôi. 

«Trần Cảnh con giữa của Thái Tổ (Trần Thừa); tính người khoan hậu, nhân từ, thông tuệ, văn võ kiêm toàn, lấy tư cách con rễ nhà Lý kế vị Quốc vương. Chiêu Thánh hậu không có con. Cảnh lại lấy người vợ của anh, sinh được ba người con. »6
Đại việt sử ký Toàn thư của Ngô Sĩ Liên viết:

«Vua khoan dung nhân từ, đại độ, có cái lượng của bậc đế vương; cho nên có thể khai sáng nghiệp lớn để lại truyền thống, lập ra kỷ cương bành trướng, đấy là chế độ nhà Trần vĩ đại vậy. Nhưng mực thước mưu mô đều do tay Thủ Độ làm ra, trong buồng khuê có nhiều điều hổ thẹn…

«Vua tự tay viết lấy bài minh ban lời dạy bảo cho các hoàng tử lấy trung, hiếu, hòa, tốn, ôn, lương, cung, kiệm. »7  

Việt sử tiêu án của ngô Thời Sĩ đề cập đến Trần Thái Tông một cách đầy đủ hơn cả:

«Vua tên là Cảnh, được bà Chiêu hoàng truyền ngôi cho; làm vua được 33 năm. Tiên tổ vốn người Phúc kiến, bên Trung hoa; đến ông tổ là Kinh sang nước Nam ở làng Tức mặc, phủ Thiên tường, sinh ra Hấp. Hấp sinh ra Lý. Lý sinh ra Trần Thừa, làm nghề đánh cá, lấy bà Lê Thị làm vợ; đến năm Mậu thìn sinh ra vua Thái Tông. 8
«Vua là người khoan nhân, có độ lượng đế vương, lập ra chế độ, điển chương đã văn minh đáng khen, nhưng chỉ vì Tam cương lộn bậy, nhiều điều xấu xa trong chốn buồng khuê…

«Vua ra lịnh thi Tam Giáo…

«Vua xuống chiếu "Các nhà trạm đều tô vẽ tượng Phật. " Tục nước ta vì nắng bức nên lập ra nhiều đình quán ở dọc đường cho hành khách nghỉ ngơi tránh nắng. Khi vua còn hàn vi, thường vào nghỉ ở một cái đình; có thầy tăng bảo rằng: "Cậu bé này ngày sau phải đại quý. " Nói rồi không biết thầy tăng ấy đi đâu mất, cho nên đến khi bấy giờ phàm chỗ nào có quán trạm đều tô vẽ tượng Phật…

«Vua lấy vợ của anh là Trần Liễu lập làm Hoàng hậu (tức là Thuận Thiên công chúa họ Lý); giáng bà Chiêu Thánh xuống làm công chúa. Bấy giờ bà Chiêu Thánh không có con mà vợ Liễu đã có mang ba tháng. Thủ Độ và bà Thiên Cực mật mưu lấy cho vua làm Hoàng hậu. Liễu giận lắm tụ tập đại quân ở Đại giang làm loạn. Trong lòng vua bất tự an, đương đêm ra ở với Phù Vân Quốc sư ở núi Yên tử (thầy Tăng này là bạn của Thái tông). Thủ Độ đưa quần thần đến mời về kinh đô. Vua nói:

«Ta tuổi trẻ không cha, chưa kham nỗi việc nước, nên không dám ở ngôi vua để làm nhục cho xã tắc. Thủ Độ nói: Vua ở đâu tức là triều đình ở đấy, xin phá núi để xây dựng cung điện. 

«Quốc sư xin với vua: Bệ hạ nên hồi loan không nên để cảnh sơn lâm của đệ tử bị phá hủy. Vua mới chịu về. Liễu tự nghĩ mình thế cô, lén chèo thuyền độc mộc đến nơi vua xin đầu hàng. Thủ Độ nghe tin đi thẳng đến thuyền vua ngự, lớn tiếng rằng: Phải giết giặc Liễu! Vua vội vàng dấu Liễu đưa thân ra nhận. Thủ Độ ném thanh kiếm nói: Thủ Độ này là con chó săn thôi, biết đâu sự thuận nghịch của anh em nhà vua?

«Vua phải giảng giải mãi, rồi cho Liễu đất An sinh làm nơi ở riêng và phong cho Liễu làm An sinh vương mà giết những kẻ theo làm loạn. Vua Thái tông đang đêm qua sông Bàn than vào chùa Yên hoa ở núi Yên tử để tiếp kiến Trúc Mộc Thiền sư, muốn xin trụ trì ở đó; vừa gặp Thủ Độ đi yên giá kéo đến. Thiền sư nói:

«Làm vua thì phải lấy lòng dân làm lòng mình. Dân chúng muốn thế, xin vua hồi loan. Sau này hoàng tử trưởng thành có thể nôí ngôi lớn được, nhiên hậu hãy bỏ vào núi tu luyện!

«Vua mới cho là phải. Bấy giờ vua mới bốn mươi tuổi đã có ý chán trần tục, cho nên các vua triều Trần đều bắt chước theo như thế là vì sở đắc của Trúc lâm bí quyết…9
Lịch triều hiến chương của Phan Huy Chú về mục "Nhân vật chí" chép Trần Thái Tông:

«Họ Trần tên là Cảnh, người làng Tức mặc, phủ Thiên Tường, tiên thế là người tỉnh Mân (Trung Hoa). Tổ bốn đời là Kinh mới đến làng Tức mặc. Đời đời làm nghề chài lưới. Khi mới sinh ra vua là người tuấn tú hùng vĩ. Lên tám tuổi làm quan hậu chính ở Chí ưng cục triều Lý, vào hầu ở trong cung vua, bèn nhận bà Chiêu Hoàng truyền ngôi cho. Thiên tính vua rất khoan hậu và chuộng văn. Khi đã lên ngôi, đặt ra khoa mục, tin dùng hiền tài, định ra các lễ nghi, hình luật, pháp độ, điển chương; đáng nên khen ngợi. Đến khi truyền ngôi vua cho con, lui vào ở Bắc cung, càng lưu ý vào học vấn, rất thích nội điển (Phật học) đến chỗ tinh vi thâm thúy. Duy có một điều là bày đặt việc gì, nhất thiết mặc ý Trần Thủ Độ, đến nỗi chỗ khuê môn có điều xấu xa, gia phong bất chính, người bản xứ lấy làm tiếc. 

«Tại vị 33 năm, tôn vị 19 năm, hưởng thọ 60 tuổi, ba lần kỷ nguyên: Kiến trung, Thiên ứng chính bình và Nguyên phong. »10
Sơ lược một vài sử liệu trên cũng đủ chứng minh cho con người của Trần Thái Tông một cách khá đầy đủ. Theo đó, tất cả các sử gia đều thừa nhận Trần Thái Tông là một vị vua văn võ kiêm toàn, có cốt cách một bậc hiền nhân quân tử chứ không phải một vị vua nhu nhược văn dốt võ nhác. Sử gia Lê Tắc cũng đã viết về con người của Trần Thái Tông: «Khoan, nhân, thông tuệ, văn võ kiêm bị. » Trong lúc đó Ngô Sĩ Liên cũng viết: «Có lượng đế vương, khoan, nhân đại độ hữu đế vương chi lượng. » Và Ngô Thời Sĩ một sử gia đứng về quan điểm Nho học chính thống cũng xác nhận: «Vua là người khoan, nhân, có độ lượng đế vương; lập ra chế độ điển chương đã văn minh đáng khen. »
Trên đây, chỉ mới là hình ảnh một Trần Thái Tông, nhà vua trước trách nhiệm đối với quốc gia, xã hội. Ngoài ra còn một Trần Thái Tông Thiền sư mà sự nghiệp trí tuệ với địa vị của ngài trong Thiền tông thực không phải nhỏ. 

Con người Trần Thái Tông luôn luôn chủ trương áp dụng cái học thực tiển, cái học «tu, tề, trị, bình» vào các lãnh vực quốc gia xã hội để cho xã hội quốc gia được phát triển trong tinh thần tự chủ tự cường của dân tộc. Nhưng song song với chủ trương đó, Trần Thái Tông không bao giờ quên lãng cái học nội điển, đặc biệt là sự tu luyện về yếu chỉ Thiền tông của đạo Phật. Do đó, ngài đã xuất gia đầu Phật năm bốn mươi tuổi để từ đây vất bỏ những gì nhỏ hẹp cá nhân mà hướng tới cái đại thể của vũ trụ, mở đường cho Thiền Trúc Lâm. 

Trong phả hệ của Thiền Trúc lâm, không có ghi vua Trần Thái Tông. Nhưng không phải vì vậy mà địa vị của vua kém quan trọng. Vua không những là người sáng nghiệp nhà Trần, đặt ra những điển chương cho đời sau noi theo, mà trên phương diện tư tưởng, chính vua là người đã chuyển hướng Phật giáo Thiền tông sang một con đường mới, với đường lối hành trì mới mẻ. Quả nhiên, TTBH đã đặt vua vào vị trí xứng đáng:

Chư Tổ truyền đến nước ta

Thiền tông Nam chỉ chép ra lời này

Trước kể Trần triều cho hay

Đế vương học đạo là Trần Thái Tông. 
(TTBH, câu 107-110)

Dĩ nhiên, cuộc đời cũng như công nghiệp của nhà vua là những điều rất quen thuộc đối với tất cả chúng ta. Do đó, ở đây chúng tôi chỉ ghi lại một đoạn ngắn của Đại Việt Sử ký Toàn thư:

"Vua họ Trần, húy là Cảnh, trước húy là Bồ; làm Chi hậu Triều Lý, được Chiêu Hoàng truyền ngôi cho. Ở ngôi 33 năm, nhường ngôi 19 năm, thọ 60 tuổi, băng ở cung Vạn thọ, chôn ở Chiêu Lăng. Vua là người khoan nhân đại độ, có lượng đế vương, cho nên có thể mở nghiệp, truyền sau, đặt giềng giăng mối, chế độ nhà Trần tốt đẹp. Song quy hoạch việc nước đều do Trần Thủ Độ làm, mà trong chốn buồng the có điều hổ thẹn. »
Đằng khác, chúng ta có TTBH, chép khá đầy đủ về sự nghiệp của vua đối với Phật giáo. Nói về cơ duyên và sở ngộ của vua, TTBH viết:

Nhớ lời thầy dạy chẳng vong

Xin chư Thiền đức lão Tăng vào triều

Thăm hỏi kinh giáo trước sau

Kim cang thường tụng lẽ mầu tinh thông

Liễu đạt tám chữ làm xong

Ưng vô sở trụ nhi sinh kỳ tâm

Vua ngồi tức lự trầm ngâm

Hoát nhiên đại ngộ mới thâm vào lòng. 
(TTBH, câu 285-292)

Cơ duyên và sở ngộ này đã được chính vua Trần Thái Tông viết trong Thiền tông Chỉ Nam tự của vua. Nó cũng đồng trường hợp với Huệ Năng, Tổ thứ sáu của Thiền tông Trung Hoa, khi nghe người tụng kinh Kim Cang đến câu "Ưng vô sở trụ nhi sinh kỳ tâm" thì tỏ ngộ được tất cả chỗ uyên áo trong tâm tông của Phật Tổ. Đây cũng có thể chỉ là điều sáo cổ, nhưng nó cũng chứng tỏ mức độ ảnh hưởng của kinh Kim cang đối với vua. Nhất là ảnh hưởng của Huệ Năng. Ngay trong lời mở đầu của Thiền tông Chỉ Nam tự, vua đã lập lại những lời của Huệ Năng đối đáp với Ngũ Tổ Hoàng Nhẫn: «Phật vô Nam Bắc, quân khả tu cầu, tánh hữu trí ngu đồng triêm giác ngộ. »
Đây cũng là những sáo ngữ của vua, cũng như câu «Ưng vô sở trụ nhi sinh kỳ tâm. » Nhưng tất cả những sáo ngữ đó qui tụ chung quanh lý tưởng «Trụ vô trụ vô xứ» của kinh điển Bát nhã. Trong truyền thống Phật giáo Đại thừa, chính lý tưởng «Trụ vô trụ xứ» đó làm nảy sinh một Duy-ma-cật. Bởi không trụ vào đâu hết, không trụ sinh tử, cũng không trụ Niết-bàn, nên lý tưởng hành động của Phật giáo Đại thừa là lý tưởng đại đồng phổ biến. Do đó, các vua chúa nhà Trần nêu cao lý tưởng hành động của mình qua căn bản vô trụ vô trụ xứ của Kim cang quả là đặc thể. Những sáo ngữ nơi vua Trần Thái Tông không phải là những lý luận suông không có sự thật của nó. 

Một đoạn khác của TTBH cho ta thấy sở đắc của Trần Thái Tông:

Thuở ấy ngoại quốc tông sư
Lại nghe Nam Việt có vua tu hành

Tên người là Tống Đức Thành

Trèo non lặn suối một mình tìm sang

Vào triều bái tạ thiên nhan

Thiền gia làm lễ dám thăm lời rằng. 

(TTBH, câu 333-338)

Và những lời tham vấn của Đức Thành cũng khá quan trọng, nên TTBH ghi cả nguyên văn chữ Hán:

"Đức Thành vấn viết: "Tích Thế Tôn Thích Ca vị ly Đâu suất dĩ giáng vương cung; vị xuất mẫu thai, độ nhân dĩ tất, thời, như hà?" Thái Tông Hoàng đế đáp vân: "Thiên giang hữu thủy thiên giang nguyệt, vạn lý vô vân vạn lý thiên. " Đức Thành hựu vấn: "Vị ly vị xuất, mông khai thị. Dĩ ly dĩ xuất sự nhược hà?" Thái Tông vấn đáp: "Vân sinh Nhạc đỉnh đô lô bạch, thủy đáo Tiêu tương nhất dạng thanh. "

Những lời hỏi và những lời đáp trên đây được thấy rất thường trong các tác phẩm Thiền tông Trung Hoa. Thoạt đầu, Đức Thành hỏi: "Đức Thế Tôn Thích Ca chưa rời khỏi Đâu Suất mà đã giáng hạ vào Vương cung, chưa ra khỏi thai mẹ mà độ người đã xong. Đấy là nghĩa như thế nào?" Sau khi được vua trả lời, Đức Thành lại hỏi tiếp: "Đã được khai thị về việc chưa rời (cung Đâu Suất) và chưa xuất gia (của Phật Thích Ca) rồi. Còn như sau khi ngài đã rời (khỏi cung Đâu Suất) và đã xuất gia, thì sao?" Cả hai câu trả lời được TTBH tường thuật bằng thể lục bát như sau:

Mây lên núi bạc bằng lau

Nước xuống giòng Tào vằng vặc sáng thanh

Pháp thân trạm tịch viên minh

Tự tại tung hoành phổ mãn thái hư
Tùy hình ứng vật tự như
Hóa thiên bách ức độ chư mọi loài

Ứng hiện dưới đất trên trời

Khắp hòa thế giới mọi nơi trong ngoài

Đã đặt là hiệu Như Lai

Sao còn hỏi xuất mẫu thai làm gì?

(TTBH, câu 339-348)

Tiếp đến, Đức Thành hỏi về nhân duyên ngộ đạo của nhà vua. TTBH viết:

Này lời Thái Tông thưa ra

Lưỡng thủy đồng hỏa đôi ta khác gì

Đương cơ đối đáp thị thùy

Thật tánh ứng dụng cùng thì nhất ban

Phóng ra buộc hết càn khôn

Thâu lại nhập một mao đoan những là

Ma ha Bát Nhã Ba La

Tam thế chư Phật chứng đà nên công

(TTBH, câu 353-360)

Sở ngộ của vua mà được mô tả như thế, thì hoàn toàn căn cứ trên bản tánh và diệu dụng của trí Bát-nhã. Nhưng sự thể hiện của bản tánh và diệu dụng đó lại là đạo lý tự nhiên của Thiền:

Bách giang vạn thủy triều đông

Ngộ đáo giá lý thật cùng tày nhau

Phật tiền Phật hậu trước sau

Bát nhã huyền chỉ đạo mầu truyền cho. 

(TTBH, câu 361-364)

Qua những sự kiện được trình bày, chúng ta thấy rằng, dù Trần Thái Tông không trực thuộc trong bất cứ dòng Thiền nào, nhưng tinh thần triết lý và hành động của vua quả là đã mở đầu cho một con đường mới của Phật giáo. Con đường đó, nói một cách vắn tắt, lấy sở ngộ từ kinh Kim cang Bát nhã, và sở hành của nó là đạo tự nhiên của Thiền. Ở đây, đạo tự nhiên ấy không gì khác hơn là tông chỉ trụ vô trụ xứ, là lý tưởng mà kinh Duy-ma- cật tích cực nêu cao để làm căn bản hành đạo của những Bồ tát Cư sĩ. Cứ sở ngộ và sở hành như thế, Phật giáo vào đời Trần, bắt đầu từ Trần Thái Tông, đã chọn thế tục làm môi trường hoạt động: Theo đó mà nhìn thì chúng ta thấy ngay địa vị trọng yếu của Trần Thái Tông trong sự hình thành thế hệ của Thiền Trúc Lâm, một dòng Thiền qui kết được tất cả cái đặc chất của tinh thần Thiền học Việt Nam với ba vị Tổ kế tục là : Điều Ngự, Pháp Loa và Huyền Quang. 

TIẾT BA 
SỰ  TÍCH  TAM  TỔ

I. ĐIỀU NGỰ

Điều Ngự tên thật là Trần Nhân Tông (1278). Vua cha là Thánh Tông lên ngôi Thái thượng Hoàng bèn nhường ngôi cho con là Thái tử Khâm, tức Trần Nhân Tông. Ngài có pháp tự là Điều Ngự Giác Hoàng, sùng mộ đạo Phật từ hồi còn nhỏ. Năm 16 tuổi được lập làm Hoàng thái tử, thường theo Thánh Tông Hoàng đế vân du núi Yên tử thuộc tỉnh Hải dương. Trần Nhân Tông đã nhiều lần ngõ ý muốn xin vua cha cho phép nhường ngôi lại cho Trần Anh Tông để xuất gia vào núi Yên Tử tu hành, song không được chấp thuận. 

Một thời gian sau, dù đã lên ngôi Hoàng đế, nhưng tư chất của ngài vốn có chủng tử đạo và Thiền nên ngài vẫn sống tịnh tu và chuyên tham cứu về những qui tắc Thiền học. Ngài tham học với Tuệ Trung Thượng Sĩ, thấu triệt được đạo Thiền. 

Nhưng con đường tham Thiền học đạo chưa trọn với ý nguyện thì giặc Nguyên quấy rối; ngài đành phải xếp kinh kệ để lo giữ gìn quê hương đất nước. Nhờ những vị tướng tài giỏi như Hưng Đạo Vương Trần Quốc Tuấn tận tâm giúp nên đất nước sớm được thái bình. Và khi Quốc Gia đã an bình, ngài lại lui về sống một đời sống hướng nội, chuyên nghiên cứu kinh điển nhà Phật để đào luyện tinh thần hướng tới giải thoát. 

Năm Quý tỵ (1293), Trần Nhân Tông truyền ngôi cho Trần Anh Tông. Đến năm Kỷ hợi (1299), ngài vào núi Yên tử, quyết định thực hiện con đường xuất gia theo Phật pháp. Ngài lấy pháp hiệu là "Hương Vân Đại Đầu Đà" hoặc "Điều Ngự Đầu Đà", rồi hợp các danh tăng ở chùa Phổ minh để thuyết giảng kinh điển. Ngài thường đi khắp nước với mục đích là bố thí pháp trong nhân gian, giải trừ những điều mê tín dị đoan, loại bỏ những đền thờ quỷ thần không chính đáng. 

Trên con đường giảng đạo, đệ tử thọ pháp với ngài rất nhiều. Trong số đệ tử thân tín nhất là Pháp Loa Thiền sư, Pháp Loa thường bạch ngài: "Tôn đức bây giờ tuổi cũng đã khá cao, vậy mà cứ xông pha với sương tuyết, lỡ thân thể bất an, thì vận mạng Phật Pháp như thế nào?"

Ngài dạy:

-Thì giờ đã đến nơi rồi, ta chỉ còn đợi ngày giải thoát mà thôi. 

Ngày 5, tháng 10, niên hiệu Hưng long thứ 16 (1308) được tin Thiên Thụy Công chúa bịnh nặng và muốn gặp Điều Ngự. Ngài về thăm người chị xong, khi trở về núi, đi chưa hết đường, ngài bảo mấy người đệ tử rằng:

-Ta muốn lên am Ngọa vân. Nhưng chân ta yếu không thể đi nổi. Vậy hãy làm cách nào?

Đệ tử bạch:

- Chúng con có thể giúp ngài lên được,

Đệ tử  dìu ngài lên, khi mới vừa tới núi Ngọa vân. Ngài gọi Pháp Loa đến, mặt tươi cười bảo:

-Đã đến giờ ta đi. 

Pháp Loa bạch:

-Điều Ngự đi nơi nào?

Ngài liền đọc bài kệ:

Nhất thiết pháp bất sinh, 


一 切 法 不 生

Nhất thiết pháp bất diệt;


一 切 法 不 滅

Nhược năng như thị giải,


若 能 如 是 解

Chư Phật thường hiện tiền,


諸 佛 常 現 前

Hà khứ lai chi hữu. 



何 去 來 之 有

Việt dịch:

Hết thảy pháp không sinh,

Hết thảy pháp không diệt;

Nếu biết được như thế,

Chư Phật thường hiện tiền. 

Vậy còn có gì là đi với đến. 11
Sau khi đọc bài kệ cho Pháp Loa xong, ngài ngồi chấp tay mà an nhiên tự tại. Ngài tịch năm Long hưng thứ 16 (1308), thọ 51 tuổi. 

Pháp Loa Thiền sư theo lời di chúc, đưa ngài lên hỏa đàn. Sau đó vua Trần Anh Tông cùng đình thần rước ngọc cốt về an táng vào Đức lăng và xây tháp trên núi Yên tử để thờ ngài, lấy tên là "Huệ Quang Kim tháp" và được xưng tôn hiệu là "Đại Thánh Trần Triều Trúc Lâm Đầu Đà Tĩnh Tuệ Giác Hoàng Điều Ngự Tổ Phật". Ngài là vị Tổ thứ nhất của dòng Thiền Trúc Lâm Yên Tử. 

II. PHÁP LOA. 

Pháp Loa là người họ Đồng, ở làng Cửu la, phủ Nam sách. Thân mẫu là Vũ thị Nguyên. Nhân một đêm nằm mộng thấy một người lạ trao cho thanh kiếm, bà ưa thích nên liền nhận lãnh và cất giữ. Được ít lâu, bà mang thai, nhưng lại ghét vì thường cứ sinh con gái nên không muốn sinh nữa, bèn dùng thuốc làm trụy thai nhưng vô hiệu. Đến kỳ mãn nguyệt khai hoa sinh ra ngài, bà rất mừng rỡ đặt tên cho ngài là Kiên Cương (cứng chắc). 

Khi lớn lên, Pháp Loa bản chất thông minh, khác hẳn với người thường. Đặc biệt là không ưa thích mùi tanh hôi thịt cá trong những bữa ăn hàng ngày. 

Năm Hưng long thứ 12 (1304), nhân Điều Ngự đến mạn sông Nam sách (thuộc huyện Nam sách tỉnh Hải Dương Bắc phần), Pháp Loa đến bái yết. Điều Ngự thấy đó là con người có đạo nhãn và sau này có thể đắc pháp, nên đặt tên là Thiện Lai, thâu làm đệ tử; đưa về núi cho học đạo. 

Trong thời gian này, Pháp Loa một mình chuyên tâm tham cứu kinh điển, chú tâm đọc bộ kinh Hải Nhỡn, dần dần thấu đạt tinh nghĩa của kinh. Một hôm Pháp Loa trông thấy một cái hoa đèn rụng xuống, Pháp Loa tĩnh ngộ việc đời và quyết chí tu theo giới hạnh Thập nhị đầu đà. 

Năm thứ 16, niên hiệu Hưng long, Điều Ngự lên đỉnh núi Ngọa vân và cho Pháp Loa tu ở đó. Điều Ngự bắt đầu khai đàn thuyết giảng ở chùa Siêu loại, có cả vua và đình thần đến dự lễ. Điều Ngự thuyết pháp xong, lấy y bát và hơn hai trăm bộ kinh phú chúc cho ngài hộ trì. Từ đó, ngài kế thế trú trì ở chùa Siêu loại, làm chủ sơn môn Yên Tử, đệ nhị Tổ. 

Niên hiệu Hưng long 21 (1313), ngài tu sửa 800 ngôi Già-lam, đúc trên ngàn tượng Phật, rồi xây thêm tháp và giảng đường v. v… và thâu nhận hàng đệ tử. Sau đó ngài trở về chùa Vĩnh nghiêm ở Lạng giang. Tại đây, cứ ba năm lại một lần phổ độ tăng chúng. 

Trên con đường giáo hóa, ngài đã sáng lập nhiều danh lam thắng tích như núi Quỳnh lâm viện, Hồ thiên Chân lạn am, Ngài có bài thi nhan đề là "Luyến thanh san":

Thưa gầy làn nước vút,

Chót vót ánh soi trong,

Ngẫng đầu coi chẳng hết,

Đường tới lại trùng trùng. 

Vòng sinh, lão, bịnh, tử cứ đoanh vây ngài mãi có lúc tưởng đến hồi nguy kịch nhưng đều thoát khỏi. Thế rồi thời gian vô thường thân mạng chóng qua, một hôm cơn bịnh quá nặng đến. Huyền Quang là người đệ tử đã từng theo gót cuộc đời thầy lâu nay và cũng đã trực nhận những lời giảng dạy của thầy, bèn liền thưa:

- Các vị Tổ ngày xưa, gặp những lúc này đều phó chúc những lời gì cho hậu thế, vậy thầy lại không có hay sao?

Một lát sau, Pháp Loa ngồi dậy, đem pháp bảo của Điều Ngự đã truyền, truyền lại cho Huyền Quang và đọc bài kệ rằng:

Trần duyên rủ sạch từ xưa,

Bốn mươi năm lẻ bây giờ là tiên. 

Hỏi chi thêm bận thêm phiền,

Trăng thanh gió mát là miền tiêu dao. 

Xong thì ngài tịch, thọ 47 tuổi. Sau khi mất ngài được truy tôn là "Tịnh Trí Đại Tôn Giả" và hàng đệ tử đem di hài an trí ở núi Thanh mai. 

Vua Anh Tông nghe Pháp Loa viên tịch có làm bài thơ viếng trong đó có hai câu như sau:

Pháp Loa từ bỏ cõi đời,

Khắp trong thiên hạ ai người chân tu?

Pháp Loa đã trước tác để lại những tác phẩm như Đoạn sách lục, Tham Thiền chỉ yếu, Bộ Kim Cương trường Đà la ni kinh v. v…12   

III. HUYỀN QUANG. 

Ngài họ Lý, húy là Đạo Tái , người làng Vạn tải. Cha là Tuệ Tổ, rất có công dẹp giặc Chiêm thành nhưng lại không chịu ra làm quan. Thiếu thời, Huyền Quang có hình dung kỳ dị nhưng bẩm tính rất thông minh. Lên 9 tuổi ngài đã thành thạo các lối thi văn. Năm 20 tuổi thi đổ Hương cử, năm sau vào thi Hội đỗ đầu cho nên gọi là Trạng nguyên đời nhà Trần. 

Sau khi thi đỗ, tuy được bổ đi làm quan ở viện Hàn lâm và đi sứ sang Tàu nhưng ngài luôn luôn có ý nghĩ là xin phép nhà vua vào núi tu hành. Một hôm theo vua Anh Tông đến chùa Vĩnh nghiêm nghe Pháp Loa giảng kinh, ngài liền trực ngộ. Khi về ngài dâng biểu xin từ chức để xuất gia học đạo. Vua thuận cho. Ngài liền làm lễ thọ giới với Pháp Loa. Pháp Loa đặt pháp hiệu là Huyền Quang. Từ đây ngài cùng với Điều Ngự và Pháp Loa đi thuyết giảng đó đây trong dân gian. Ngài còn soạn những bộ sách Chư phẩm kinh, Công văn tập. 

Được Pháp Loa truyền tâm ấn, ngài trú trì ở chùa Vân yên núi Yên tử. Nơi đây đã qui tụ hàng nghìn tăng theo học. Ngài cũng in kinh, mở hội bố thí cho những người nghèo khổ. 

Ngoài con đường giáo hóa độ sinh, ngài còn chuyên lo sáng tác thi văn và thường ngâm vịnh những bài ngụ tình. Khi viên tịch ngài còn để lại tập Ngọc tiên do chính ngài soạn, song bị thất lạc. Hiện nay chỉ thấy còn lại một bài thơ theo lối cổ thi và 20 bài làm theo lối cận đại. Sau đây là một bài cổ thi và một bài cận đại tiêu biểu:

Lối cổ thi:

Chu trung tác:




舟 中 作

        Nhất diệp thiên châu hồ hải khách:

一 葉 扁 舟 湖 海 客

Sanh xuất vi hàng phong thích thích. 
撐 出 葦 行 風 慼 慼

Vi mang tứ cố vãn trào sinh. 


微 忙 四 顧 晚 潮 生

Giang thủy liên thiên nhất âu bạch. 

江 水 連 天 一 鷗 白

Dịch nghĩa: Làm ở trong thuyền. 

        Một chiếc thuyền con khách hồ hải:

Qua hàng lau, gió vi vu thổi. 

Mênh mang bốn mặt sóng trào dâng. 

Sông nước ngang trời, âu trắng nổi13. 

Lối cận đại:



Mai hoa tác:
  




梅 花 作





        Dục hướng thương thương vấn sở tùng?
欲 向 蒼 蒼 問 所 從

Lẫm nhiên cô trĩ tuyết san trung. 

凜 然 孤 峙 雪 山 中

Chiết lai bất vị già thanh nhãn. 

折 來 不 為 遮 青 眼

Nguyện tá xuân tư úy bệnh ông. 

願 借 春 思 慰 病 翁

Dịch nghĩa: Vịnh hoa mai. 

        Toan tới xanh kia, hỏi đến đâu?

Ngọn non trơ trọi tuyết phau phau. 

Bẻ về không phải vì che mắt. 

Muốn mượn xuân này đỡ lão đau. 14
Ngài thị tịch vào năm Đại trị thứ 7 (1364) đời vua Trần Dụ Tông và được vua ban tự hiệu: "Trúc Lâm Thiền sư đệ Tam Đại tự pháp Huyền Quang tôn giả". Và từ đấy nghiễm nhiên ngài là vị Tổ thứ ba của phái Thiền Trúc Lâm Yên Tử vậy. (
Đinh Quang Mỹ

A TỲ ĐẠT MA CÂU XÁ LUẬN

阿  毘  達  磨  俱  舍  論

(Abhidharmakośabhāṣyam)
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(  Thích Phước Viên

dịch & chú

(tiếp theo)

II. PHÁP THƯỜNG NGHIỆM. 

A. Tụng văn. 

    Hán văn:   
又諸有為法
　 　謂色等五蘊

亦世路言依
　 　有離有事等
有漏名取蘊
　　 亦說為有諍

及苦集世間
　　 見處三有等 




         

Phiên âm. 

Hựu chư hữu vi pháp

Vị sắc đẳng ngũ uẩn

Diệc thế lộ, ngôn y, 

Hữu ly, hữu sự đẳng. 

Hữu lậu danh thủ uẩn 
Diệc thuyết vi hữu tránh

Cập khổ tập thế gian

Kiến xứ tam hữu đẳng.  

Việt dịch. 

Lại nữa, các pháp hữu vi

Là năm uẩn, sắc, thọ,. v. v. . . 

Cũng gọi là thế lộ, ngôn y,
Là hữu ly, hữu sự v. v. . . 

Hữu lậu là thủ uẩn

Cũng gọi là hữu tránh,

Là khổ, tập, thế gian,

Kiến, xứ, và tam hữu, v. v. . . 
B. Luận thích

    1. Hữu vi

    a. Định nghĩa 

    Tụng văn nói, “trừ đạo đế, hữu vi là hữu lậu”. Các pháp hữu vi nầy là những gì?    

    /7a-b/ Lại nữa, các pháp hữu vi, là năm uẩn, sắc, thọ, . v. v. . 

    Năm uẩn -đó là sắc uẩn, thọ uẩn, tưởng uẩn, hành uẩn, thức uẩn; chúng thâu nhiếp tất cả các pháp hữu vi; hữu vi là pháp được tạo nên do bởi nhiều yếu tố tập hợp lại. Không một pháp nào sinh khởi từ một yếu tố duy nhất. Vì cùng tính chất với các pháp kia (hiện tại ), (các pháp) vị lai (cũng gọi là hữu vi), không có gì trở ngại. Như sữa, như cũi56 chẳng hạn. 

   b. Đồng nghĩa

    /7c-d/ Cũng gọi là thế lộ, ngôn y, Là hữu ly, hữu sự, v. v. . 

Các pháp hữu vi nầy cũng gọi là,
    i. Thế lộ57: vì chúng đã đi, đang đi và sẽ đi; hoặc vì chúng bị vô thường nuốt chững. 

    ii. Ngôn y: ngôn58 là ngôn ngữ; y59 chỉ cho danh và nghĩa . Như vậy, ngôn y thâu nhiếp đầy đủ tất cả các pháp hữu vi. Nếu không như vậy, ắt trái với những điều mà Phẩm loại túc luận nói; Luận đó nói rằng, ngôn y được thâu nhiếp trong mười tám giới. 

    iii. Hữu ly: ly60 là vĩnh ly, tức là niết bàn. Tất cả các pháp hữu vi đều có tính chất vĩnh ly ấy. 

iv. Hữu sự61:do tính chất có nguyên nhân nên nói là hữu sự. Sự có nghĩa là nhơn. Trên đây là những điều do các luận sư Tỳ bà sa nói. Đó là những tên gọi khác nhau của pháp hữu vi. 

2. Hữu lậu

Lại nữa, trong các pháp hữu vi nầy,

    a. Thủ uẩn
    /8a/ Hữu lậu là thủ uẩn
    Ở đây, cái gì được thiết lập? - Đó là các thủ uẩn62, cũng gọi là uẩn. Hoặc chỉ gọi uẩn, không gọi thủ uẩn; đó là các hành vô lậu63. Các thủ chính là phiền não. Hoặc uẩn từ thủ phát sinh nên gọi là thủ uẩn. Như lửa sinh ra từ trấu, từ rơm nên gọi là lửa trấu, lửa rơm. Hoặc uẩn thuộc thủ nên nói là thủ uẩn. Như bề tôi trực thuộc Vua nên nói là bề tôi của Vua. Hoặc uẩn sinh thủ nên nói là thủ uẩn. Như cây sinh ra hoa, quả nên nói là cây hoa, cây ăn trái. 

    b. Hữu tránh

     Các pháp hữu lậu nầy,

     /8b/ Cũng gọi là hữu tránh

    Tránh hay hữu tránh chỉ cho phiền não64; vì chúng quấy nhiễu các thiện phẩm, gây tổn hại cho mình, cho người khác và vì phiền não ẩn tàng, phát triển ở trong đó65 nên gọi là hữu tránh. Cũng giống như hữu lậu vậy. 

    c. và các tên gọi khác

         Lại nữa, nó cũng được gọi

     /8c-d/ Là khổ, tập, thế gian, kiến, xứ và tam hữu . v. v. . . . 
    *Vì trái nghịch với ý của các bậc thánh nên nói là khổ. 

    *Vì rước lấy các khổ nên nói là tập. 

    *Vì bị huỷ hoại, vì có thể đối trị nên nói là thế gian66. 

    *Vì các kiến trú ở trong đó mà sinh trưởng nên nói là kiến xứ67
    *Vì là nhơn của hữu, sở y của hữu, nhiếp thuộc tam hữu nên nói là tam hữu68. 

Đó là các tên gọi khác nhau của hữu lậu. 

III. PHÂN TÍCH UẨN. 

A. Tụng văn

Hán văn

色者唯五根
　 　五境及無表
彼識依淨色
 　　名眼等五根
色二或二十
 　　聲唯有八種
味六香四種
　 　觸十一為性










彼識依淨色
 　　名眼等五根
色二或二十
 　　聲唯有八種
味六香四種
　 　觸十一為性
亂心無心等
 　　隨流淨不淨
大種所造性 
　　由此說無表
大種謂四界
　　即地水火風
能成持等業 
　　堅濕煖動性
地謂顯形色
 　　隨世想立名
水火亦復然 
　　風即界亦爾
Phiên âm

Sắc  giả duy ngũ căn   

Ngũ cảnh cập vô biểu 

Bỉ thức y tịnh sắc


Danh nhãn đẳng ngũ căn

Sắc nhị hoặc nhị thập


Thanh duy hữu bát chủng

Vị lục hương tứ chủng

Xúc thập nhất vi tánh                     

Loạn tâm vô tâm đẳng


Tuỳ lưu tịnh bất tịnh

Đại chủng sở tạo tánh


Do thử thuyết vô biểu    

Đại chủng vị tứ giới


Tức địa thuỷ hoả phong

Năng thành trì đẳng nghiệp   
Kiên thấp noãn động tánh

Địa vị hiển hình sắc


Tuỳ thế tưởng lập danh

Thuỷ hoả diệc phục nhiên

Phong tức giới diệc nhĩ

Việt dịch 

Sắc ấy là năm căn


Năm cảnh và vô biểu

Tịnh sắc thức kia nương 

Là năm căn nhãn nhĩ, . . . 

Sắc hai hoặc hai mươi


Thanh chỉ có tám loại

Vị sáu, hương có bốn


Xúc mười một tự tánh          

Loạn tâm và vô tâm,


Tuỳ lưu; tịnh, bất tịnh

Được tạo thành bởi các đại chủng     
Do  đó  nói  là  vô  biểu

Đại chủng là bốn giới             
Tức địa, thuỷ, hoả, phong

Tạo các nghiệp trì, thục . . .        
Tánh cứng, ước, ấm, động

Địa là màu sắc và hình tướng         Theo nhận hức của thế gian mà dặt tên

Thủy, hoả cũng lại như vậy  Phong tức giới, cũng vậy

B. Luận thích

1. Sắc uẩn            

    i. Tổng lược
Như trên đã nói “năm uẩn, sắc. . . gọi là pháp hữu vi. Sắc uẩn là gì?

(9a-b) Sắc ấy là năm căn 
Năm cảnh và vô biểu
Giải rằng: Năm căn69: nhãn căn, nhĩ căn, tỷ căn, thiệt căn và thân căn. Năm cảnh70: tức cảnh giới của năm căn, nhãn . . . . ; đó là sắc, thanh, hương, vị và xúc. Vô biểu: là vô biểu sắc. Chỉ căn cứ vào số lượng nầy để thành lập tên gọi sắc uẩn. 

Hành tướng của năm căn:

    ii. Năm căn

(9c-d) Tịnh sắc thức kia nương          Là năm căn nhãn, nhĩ . .      

Giải rằng:  chữ “kia” chỉ cho năm cảnh được nói ở trước; chữ “thức” chỉ cho sự nhận biết về sắc, thanh, hương, vị và xúc. Năm loại tịnh sắc71, sở y của thức, theo thứ lớp, đó là năm căn nhãn, nhĩ,. . .   . Như đức Thế Tôn dạy -Bí sô nên biết, nhãn là nội xứ tứ đại sở tạo, lấy tịnh sắc làm tánh. . .  . Lại nữa, chữ “kia”chỉ cho năm căn nhãn, nhĩ. . . được nói ở trước; chữ”thức” chỉ cho năm thức nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt và thân. Sở y của thức, năm loại tịnh sắc; đó là nhãn căn . . . là nghĩa sở y chỉ của các thức nhãn,. . .  Như vậy, phù hợp với Phẩm loại túc luận nói rằng, thế nào gọi là nhãn căn? -là sở y của nhãn thức, lấy tịnh sắc làm tánh . . . 

Đã nói xong năm căn, tiếp đến:

    iii. Năm cảnh

    a. Sắc

    (10a) Sắc hai,

Tức sắc có hai loại, đó là -1. hiển sắc72. 2. hình sắc73. Hiển sắc có bốn -xanh, vàng, đỏ, trắng. Các hiển sắc khác chỉ là sự phối hợp của bốn sắc nầy. Hình sắc có tám loại -đầu tiên là dài, cuối cùng là không bằng phẳng. 

(10a) Hoặc hai mươi

Nói sắc có 20 loại tức cũng từ hai loại sắc xứ nầy chia làm hai mươi loại vậy. Đó là -xanh, vàng, đỏ, trắng, dài, ngắn, vuông, tròn, cao, thấp, phẳng, không bằng phẳng, mây, khói, bụi, mù, bóng, ánh sáng mặt trời, ánh sáng mặt trăng và tối. Có các Luận sư khác nói rắng, còn có không nhất hiển sắc74, tức 21 loại. 

Trong đó, chánh75 là hình thể bằng phẳng; bất chánh là hình thể không bằng phẳng. Hơi nước bốc lên gọi là mù76. Ánh mặt trời gọi là quang77. Ánh mặt trăng, sao, lửa, bảo châu, điện. . . gọi là minh78. Ngăn che ánh mặt trời, mặt trăng, xuất hiện ở trong đó gọi là ảnh79; ngược lại gọi là tối. Các sắc còn lại dễ hiểu, không cần phải giải thích. 

Hoặc có các loại sắc xứ chỉ có màu sắc, không có hình thể. Đó là xanh, vàng, đỏ, trắng, bóng, ánh mặt trời, ánh mặt trăng, tối. Hoặc có sắc xứ chỉ có hình thể, không có màu sắc. Đó là các sắc dài, ngắn, một phần thân biểu nghiệp tánh,. . . Hoặc có sắc xứ có cả màu sắc và hình thể. Đó là các sắc còn lại. 

Có Luận sư nói: chỉ có ánh mặt trời, ánh mặt trăng mới là màu sắc; vì theo thế gian thì các sắc xanh, vàng. . . chỉ là cách nhìn từ các hình sắc dài, ngắn. . . mà ra. 

Tại sao, trong một cực vi lại có cả hiển và hình?80   Vì từ đó có sự tri nhận cả hai. Chữ có81 được nói ở trên có nghĩa là có tri nhận, tức chỉ cho nhận thức, chẳng phải là có cảnh tức là đối tượng. 

Nếu vậy, thì trong thân, lẽ ra cũng nên có sự tri nhận về hiển sắc. 

Đã nói xong sắc xứ. Tiếp đến nói về thanh xứ. 

    b. Thanh  

(10b)  thanh chỉ có tám loại.  

Đó là các thanh hữu chấp thọ82, vô chấp thọ, có nguồn gốc từ đại chủng; thanh hữu tình danh83 và phi hữu tình danh, cả thảy là bốn. Trong đó, lại có khả ý, bất khả ý, thành ra tám loại . Thanh chấp thọ có nguồn gốc từ đại chủng, chỉ cho các âm thanh phát ra từ lời nói hay từ bàn tay. Thanh phi chấp thọ có nguồn gốc từ đại chủng, chỉ cho các âm thanh phát ra từ gió, rừng, sông,. . . Thanh hữu tình danh, chỉ cho ngữ biểu nghiệp. Thanh phi hữu tình danh, chỉ cho các loại âm thanh khác. 

Có thuyết: có loại âm thanh thông cả hữu chấp thọ và phi chấp thọ có nguồn gốc từ đại chủng; như những âm thanh phát ra từ sự phối hợp của bàn tay và cái trống,. . . 

 Cũng như ở trên, Bà-sa không thừa nhận một cực vi hiển sắc lại có hai tổ hợp tứ đại; âm thanh cũng nên như vậy.   

 Nói xong thanh xứ; tiếp đến nói về vị xứ

    c. Vị

    (10c)  Vị sáu.             

    Vị xứ có sáu loại; đó là, ngọt, chua, mặn, cay, đắng, nhạt. 

    d. Hương

    (10c)  Hương có bốn.
    Hương xứ có bốn loại: hương thơm, hương thối, hương bình đẳng và hương không bình đẳng. Trong Luận nầy nói chỉ có ba loại: hương thơm, hương thối và hương bình đẳng. 

    e. Xúc xứ

(10d)  Xúc mười một tự tánh. 

Xúc xứ có mười một loaị: bốn đại chủng, tánh trơn, tánh nhám, tánh nặng, tánh nhẹ và lạnh, đói, khát. Đại chủng sẽ được nói sau; ở đây, mềm dịu gọi là trơn. Thô cứng gọi là nhám. Có thể cân gọi là nặng; ngược lai gọi là nhẹ. Muốn ấm gọi là lạnh. Muốn ăn gọi là đói. Muốn uống gọi là khát. Ba xúc sau cùng căn cứ vào nhơn mà thành lập tên gọi ở  quả cho nên nói như vậy. Như có bài tụng rằng:

Vui thay, sự xuất hiện của đức Phật

Vui thay, sự diễn thuyết Chánh Pháp

Vui thay, sự hoà hợp của Chúng Tăng

Vui thay, cùng nhau tu tập tinh tấn

Ở cõi Sắc giới, không có các xúc đói, khát; nhưng có các xúc khác. Cũng ở cõi đó, y phục riêng từng cái, không thể cân được; gom lại thì cân được. Các xúc lạnh, nóng không gây tổn hại, chỉ có hữu ích. Đó là theo truyền thuyết của các luận sư Tỳ-bà-sa. 

Trên đây, nói có nhiều loại sắc xứ. Trong đó, có lúc, nhãn thức duyên với một loại để sanh khởi; nghĩa là lúc đó, nhãn thức phân biệt, nhận thức riêng lẻ. Có lúc, nhãn thức duyên với nhiều loại để sanh khởi; nghĩa là lúc đó nhãn thức phân biệt một cách tổng quát. Chẳng hạn, từ xa quán sát một đoàn quân, đống bảo châu, vô lượng màu sắc, hình tướng núi rừng, . . .  

Nên biết rằng, các thức nhĩ, tỷ . . . cũng như vậy. 

Có các Luận sư nói: thân thức duyên tối đa là năm xúc để sanh khởi. Đó là bốn đại chủng và với một trong các xúc trơn, nhám . . . Có thuyết khác lại nói: duyên với toàn bộ mười một xúc84 để sanh khởi. 

Như vậy, năm thức tổng duyên với cảnh tướng thì lẽ ra, thân thức thủ đắc cọng tướng của đối tượng85, chứ không thể thủ đắc tự tướng của đối tượng được. 

    Căn cứ vào tự tướng của môi trường (xứ) để chấp nhận rằng, năm thức thân thủ đắc tự tướng của đối tượng, chẳng phải căn cứ vào tự tướng của các vật thể86. Vậy chẳng có lỗi gì. 

Suy nghĩ, phân biệt khi hai đối tượng cùng đến một lúc với hai căn thân và thiệt, thức nào khởi lên trước. Theo đối tượng mạnh mẽ, thức tương ứng, khởi lên trước. Nếu đối tượng quân bình, thiệt thức khởi lên trước, vì sự ăn uống duy trì tính cách tương tục của sinh mạng. 

 Đã nói xong đối tượng của năm căn và sự nắm bắt chúng. Tiếp đến nói về hành tướng của vô biểu sắc. 

  iv. Vô biểu

  (11) Loạn tâm và vô tâm,. v. v.                 Tuỳ lưu; tịnh, bất tịnh

         Được tạo thành bởi các đại chủng.    Do đó, nói là vô biểu87 

  Loạn tâm: chỉ cho tâm nầy (thử tâm) và tâm khác (dư tâm)88. Vô tâm89: chỉ cho các tâm khi nhập vô tưởng định, diệt tận định. Chữ . v. v. là hiển thị bất loạn tâm và hữu tâm. Tuỳ lưu90 tức tương tợ, tương tục91. Tịnh, bất tịnh chính là thiện và bất thiện. Vì để phân biệt với tương tợ, tương tục của các đắc nên lại nói, được tạo thành bởi các đại chủng. Luận sư Tỳ-bà-sa nói: tạo cùng nghĩa với nhơn; nghĩa là nó tác thành năm loại nhơn92 - sanh, dưỡng, . . .  Đó là phần trình bày về nguyên nhơn lập danh cho nên nói là do đó . Vô biểu, tuy lấy sắc nghiệp làm tánh như hữu biểu, nhưng nó không hiện bày ra ngoài khiến cho người ta nhìn thấy nên nói là vô biểu. Chữ nói, nhằm hiển bày rằng, đây là quan điểm của các luận sư Tỳ-bà-sa. 

Tóm lại, vô biểu là sắc hoặc thiện, hoặc bất thiện sinh ra từ biểu nghiệp, hay từ định. 

 Nói rằng, được tạo thành bởi các đại chủng. Vậy, đại chủng là gì? 

  v. Đại chủng

  a. Bốn nguyên tố                   

  (12a-b) Đại chủng là bốn giới tức địa, thuỷ, hoả, phong             

   Bốn yếu tố nầy do có khả năng duy trì đặc tính riêng của nó; đồng thời, duy trì các sắc sở tạo93 nên gọi là giới94. Bốn giới nầy cũng gọi là bốn đại chủng95 vì tự thể của nó là sở y của tất cả các sắc khác; vì thể của nó là rất lớn. Hoặc vì ở trong địa v. v. . . , có các khối lượng tăng thạnh, hình tướng to lớn. Hoặc vì, nó phát sinh các tác dụng to lớn. 

    b. Chức năng

    Chức năng của nó là gì; nói cách khác, bốn đại chủng nầy có thể tác thành những nghiệp gì? 

    (12c) Tạo các nghiệp trì, thục . v. v. . 

    Theo thứ tự, chúng tác thành bốn nghiệp (chức năng): trì, nhiếp, thục, trưởng. Nghiệp của địa giới là năng trì; của thuỷ giới là năng nhiếp; của hoả giới là năng thục; của phong giới là năng trưởng. Trưởng có nghĩa là tăng thạnh hoặc lưu dẫn. 

    c. Tự thể

    Nghiệp dụng là vậy, tự thể thế nào?

    (12d) Tánh cứng, ướt, ấm, động
    Theo thứ lớp, tánh của chúng là, cứng, ướt, ấm và động. Tánh của địa giới là cứng; của thuỷ giới là ướt, của hoả giới là ấm và của phong giới là động. Do những tính chất đó, chúng có thể khiến các sắc sở tạo tương tục, sinh khởi đến các phương khác. Như ngọn đèn bị gió thổi gọi là động. Phẩm loại túc luận và Khế kinh nói: thế nào gọi là phong giới? Đó là lấy sự lay động làm tánh, như khinh (trạng thái nhẹ) v. v. Lại nói, tánh của khinh là sở tạo sắc. Nói khinh là ý muốn nêu nghiệp để hiện bày thể. 

Do vậy, phong giới lấy sự lay động làm tánh. 

d. Quy ước

 Sự khác nhau giữa địa và địa giới như thế nào?

 (13a-b) Địa là màu sắc và hình tướng    Theo nhận thức của thế gian mà đặt tên
Thật vậy, Địa là màu sắc và hình tướng, lấy sắc xứ làm thể; đó là theo nhận thức của thế gian mà giả lập tên gọi. Do vì, thế gian khi chỉ cho nhau về địa, đều lấy màu sắc và hình thể để nói. 

Giống như đất, 

    (13c) Nước và lửa cũng lại như vậy 

    Và ,

    (13d) Phong tức giới, cũng vậy 

Nói phong tức giới có nghĩa là thế gian căn cứ vào tính chất lay động mà gọi là phong. Hoặc giống như địa . v. v. . . , theo nhận thức của thế gian mà gọi tên thì, phong cũng có màu sắc và hình tướng; cho nên nói như vậy. Như gió lam96, gió xoáy97 (tròn). Đây là dùng màu sắc để biểu thị phong. 

 vi. Khái niệm sắc

Vì lý do gì mà uẩn có vô biểu là cuối cùng được gọi là sắc? Vì có tính chất biến hoại98. Như đức Thế Tôn dạy: Bí sô nên biết, vì có tính biến hoại cho nên gọi là sắc thủ uẩn. Cái gì làm cho nó biến hoại? Do bàn tay tiếp xúc khiến sắc sinh biến hoại . v. v. . .    Biến hoại có nghĩa là não hoại99. Cho nên trong Phẩm Nghĩa100 nói:  

Người chạy theo các dục                 Thường khởi lên hy vọng

Nếu không được thoả mãn              Ắt não hoại như bị trúng tên

Như thế nào gọi là sắc bị dục làm nhiễu não, biến hoại? Đó là dục nhiễu não, khiến sắc sinh biến hoại.      

 Có thuyết nói: biến ngại cho nên gọi là sắc. 

 Nói vậy thì,  cực vi101 không phải là sắc, vì chúng không biến ngại? 

 Vấn nạn nầy không đúng; bởi lẽ, không có cực vi nào tồn tại một cách độc lập. Chúng chỉ tồn tại trong một tổ hợp. Như vậy là, có nghĩa biến ngại. 

 Các pháp quá khứ, vị lai không gọi là sắc? 

 Các pháp nầy cũng gọi là sắc. Vì, đã từng biến ngại và sẽ biến ngại; đồng thời có cùng tính chất với các pháp (kia) trong hiện tại; Như cũi chẳng hạn. 

 Các sắc vô biểu, lẽ ra, không gọi là sắc? 

 Có giải thích rằng: Do biểu sắc biến ngại; vô biểu phụ thuộc vào hữu biểu nên cũng được gọi là sắc. Ví như cây lay động, ảnh cũng lay động theo. 

 Giải thích nầy không đúng. Bởi lẽ, vô biểu không hề biến ngại102. Lại nữa, nếu nói như trên thì, khi biểu sắc diệt, lẽ ra, vô biểu cũng phải diệt. Như cây không còn, ảnh cũng theo đó mà mất. 

    Có giải thích rằng, vì đại chủng sở y biến ngại nên  vô biểu nghiệp cũng được gọi là sắc. 

    Nếu nói, do đại chủng sở y biến ngại mà gọi (năng y) là sắc thì, năm thức nhãn, nhĩ, v. v. . . , lẽ ra cũng nên gọi là sắc? 

    Vấn nạn nầy không tương thích. Vì, khi vô biểu nương nơi đại chủng để chuyển biến, như ảnh nương  cây, quang nương bảo châu, không giống như khi năm thức nương vào năm căn; vì ở đây, năm căn chỉ là trợ sinh nhơn103 của thức mà thôi. Vả lại, câu “bóng nương cây, quang nương bảo châu” không phù hợp với nghĩa của Tỳ-bà-sa. Tỳ-bà- sa nói: các cực vi hiển sắc như bóng, v. v. . .  mỗi mỗi đều tự nương vào đại chủng của nó. Cho nên, dù đồng ý rằng, bóng, ánh “nương vào” cây và bảo châu nhưng vô biểu sắc không có sự “nương vào” giống như vậy. Bà sa chấp nhận rằng, đại chủng sở y mất nhưng vô biểu sắc không theo đó mà mất. 

    Do vậy, những điều được nói trên chưa phải là giải thích thỏa đáng. 

Lại có một giải thích khác: năm sở y của các thức nhãn, nhĩ v.v. . . là bất định; hoặc bị biến ngại như các căn nhãn v.v. . .  ; hoặc không bị biến ngại như vô gián ý1104 Sở y của vô biểu không giống như vậy. Do đó, những vấn nạn trước là không tương thích. 

Biến ngại gọi là sắc là hoàn toàn chánh lý. 

Như vậy là đã nói xong phần sắc uẩn. (
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Thích Phước Viên

Giới thiệu sách
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Ấn tống: 

Vu Lan 2544

NĂM PHÁP có thỂ đưa đẾn

KHỔ ĐAU hay HẠNH PHÚC
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( Thích Đức Thắng

K

hổ đau hay hạnh phúc đều là những hậu quả tất yếu mà những hành động trước đó chúng ta đã tạo ra; dù là đồng thời hay dị thời đi nữa, thì chúng cũng bị lệ thuộc vào sự chi phối của luật tắt Nhân quả đứng về mặt hiện tượng. Do đó vấn đề Nhân quả ở mặt nào đó, chúng được coi như là nhân tố quyết định cho mọi giá trị đánh giá về cuộc sống, mà đức Đạo sư khi còn tại thế thường dạy cho đệ tử xuất gia cũng như tại gia của Ngài, theo đó cuộc sống được thể hiện qua khổ đau hay hạnh phúc đều do hành động của chính chúng ta mang lại ngay trong hiện tại hay trong tương lai. Cũng vì vậy cho nên Tôn giả Ma-ha Mục-kiền-liên, khi còn ở đời Ngài đã lấy những lời dạy về năm pháp này của đức Phật để triển khai rộng ra trong  Pháp uẩn túc luận
. Theo đó năm pháp này được Tôn giả liên hệ duyên khởi với ba độc tham, sân, si qua sự thể hiện nhân quả của ba nghiệp thân, khẩu, và ý, trong việc tự mình đem lại đau khổ cho chính mình, nếu phạm vào năm pháp này, và khuyên người khác phạm vào năm pháp này. Ngược lại  tự mình muốn đem lại hạnh phúc cho chính mình thì bằng cách xa lìa năm pháp này, và khuyên kẻ khác cũng xa lìa năm pháp này nếu họ muốn có hạnh phúc. Theo Tôn giả, thì đức Phật đã dạy năm pháp này như sau:

“Khi đức Phật ở trong vườn Cấp-cô-độc, trong rừng Thệ-đa
, tại Thất-la-phiệt
, thì bấy giờ Thế Tôn bảo các Bí-sô:

“Nếu những ai chưa dứt bặt hết được năm điều tội oán đáng sợ này, thì đối với đời sống hiện tại họ sẽ bị các vị Hiền thánh cùng quở trách, chán ghét; được gọi là những kẻ phạm giới, tự làm tổn thương mình, mắc tội, nên bị chê cười, phát sinh nhiều điều phi phước;
 khi thân hoại mạng chung sẽ đọa vào đường hiểm ác, sinh vào trong địa ngục. 

“Những gì là năm? Đó là:

“Sát sinh; do nhân duyên sát sinh nên sanh ra tội oán sợ hãi. Không tránh xa sát sinh, đó gọi là (tội oán) thứ nhất. 

“Lấy của không được cho; do nhân duyên  trộm cắp nên sanh ra tội oán sợ hãi. Không tránh xa trộm cắp, đó gọi là (tội oán) thứ hai. 

“Dục tà hạnh; do nhân duyên tà hạnh nên sanh ra tội oán sợ hãi. Không tránh xa tà hạnh, đó gọi là (tội oán) thứ ba. 

“Lời nói hư dối, do nhân duyên lời nói hư dối nên sanh ra tội oán sợ hãi;  không tránh xa lời nói hư dối, đó gọi là (tội oán) thứ bốn.  

“Uống nếm các loại rượu, các trường hợp say sưa, phóng dật; do nhân duyên  uống, nếm các loại rượu, các trường hợp say sưa, phóng dật
 nên sanh ra tội oán sợ hãi; không tránh xa sự uống, nếm các loại rượu, các trường hợp say sưa, phóng dật, đó gọi là (tội oán) thứ  năm. 

“Ai chưa dứt hết được năm điều tội oán đáng sợ hãi như vậy, thì đối với đời sống hiện tại, họ sẽ bị các vị Hiền thánh cùng quở trách, chán ghét; được gọi là những kẻ phạm giới, tự làm tổn thương mình, mắc tội, nên bị chê cười, phát sinh nhiều điều phi phước; khi thân hoại mạng chung sẽ rơi vào đường hiểm ác, sinh vào trong địa ngục.

“ Những ai có khả năng dứt bặt hết năm điều tội oán đáng sợ hãi này, thì đối với đời sống hiện tại, họ sẽ được các vị Hiền thánh cùng khâm phục khen ngợi; được gọi là những người trì giới, tự phòng hộ chính mình, không có tội, không bị chê cười; phát sinh nhiều điều phước thù thắng, khi thân hoại mạng chung được lên cõi an lành, sanh về cõi Thiên trung
. Những gì là năm? Đó là: 

“Tránh sát sinh, do nhân duyên tránh sát sinh nên diệt được tội oán sợ hãi;  tránh được sát sinh, đó gọi là (trường hợp) thứ nhất. 

“Tránh không cho mà lấy, do nhân duyên tránh được trộm cắp, nên diệt được tội oán sợ hãi; có khả năng diệt được trộm cắp, đó gọi là thứ hai. 

“Tránh xa dục tà hạnh, do nhân duyên tránh xa được dục tà hạnh nên diệt được tội oán sợ hãi; vì có khả năng tránh xa tà hạnh, đó gọi là thứ ba. 

“Tránh xa lời nói hư dối, do nhân duyên tránh xa lời nói hư dối nên diệt được tội oán sợ hãi; có khả năng diệt được lời nói hư dối, đó gọi là thứ bốn. 

“Tránh xa sự uống, nếm các loại rượu, các trường hợp say sưa, phóng dật, vì tránh xa sự uống, nếm các loại rượu, các trường hợp say sưa, phóng dật nên diệt được tội oán sợ hãi; vì có khả năng tránh xa sự uống, nếm các loại rượu, các trường hợp say sưa, phóng dật, đó gọi là thứ năm. 

“Ai có khả năng dứt hết năm điều tội oán sợ hãi như vậy, thì người đó đối với đời sống hiện tại được các vị Hiền thánh  đồng khâm phục khen ngợi, được gọi là những người trì giới, tự phòng hộ chính mình, không có tội, không bị chê cười; phát sinh nhiều điều phước thù thắng, khi thân hoại mạng chung được lên cõi an lành, sanh về cõi Thiên trung. Sau đó Thế Tôn liền nói kệ để tóm lại nghĩa trên rằng:

Các hành sát, đạo, dâm,

Nói dối, ham các rượu;

Bị năm tội oán trói,

Bị Thánh hiền chê trách.

Là phạm giới tự hại,

Có tội, chiêu phi phước;

Chết rơi đường hiểm ác,

Sinh vào các địa ngục.

Tránh các sát, đạo, dâm,

Hư dối, các thứ rượu;

Thoát năm oán đáng sợ,

Thánh hiền đều khen phục.

Là trì giới, tự giữ,

Không tội, cảm nhiều phước;

Chết về đường an lành,

Sanh vào trong Thiên giới.”

Đó là năm pháp được đức Phật thuyết giảng cho các hàng cư sĩ tại gia vào lúc bấy giờ, và được tôn giả Ma-ha Mục-kiền-liên lập lại trong: ‘A-tỳ-đạt-ma pháp uẩn túc luận.’ của ngài. Trong năm pháp này, đứng về mặt muốn đạt đến hạnh phúc mà nói, thì bốn cấm giới đầu thuộc về tánh giới
, còn giới thứ năm chỉ là giá giới
, được đức Phật thiết lập, làm nền tảng cơ bản cho cả hai hàng xuất gia và tại gia trong việc thanh tịnh hóa cuộc sống qua sự thể hiện thân và tâm, để từ đó làm nhân cho cuộc sống hạnh phúc ngay trong hiện tại, hay trong tương lai cho cõi Nhân-Thiên sau này. Cũng chính vì điều này mà ngũ giới cũng còn được gọi là ngũ đại thí
. Ngược lại nếu không thực hành năm điều cấm giới này mà phạm vào chúng thì coi như hậu quả theo sau đó sẽ đưa đến cuộc sống khổ đau trong hiện tại, hay sẽ rơi vào cuộc sống khổ đau trong đường hiểm ác nơi địa ngục trong tương lai. Trong năm giới này tuy chúng thuộc về tánh giới, nhưng đối với hàng tại gia thì có khác với hàng xuất gia trong việc khai-giá-trì-phạm
, và cũng có thể tùy theo hoàn cảnh sống, và duyên nghiệp của mọi người tại gia mà theo đó có thể gia giảm trong việc trì phạm, hay theo khả năng của mỗi người mà áp dụng theo giới mà mình đã nguyện thọ trì trong khi truyền giới và nhận giới của họ, chứ không bắt buộc phải giữ hết năm giới;
 trường hợp nếu nguyện thọ trì hết năm giới thì tốt. Trong năm giới đối vời hàng cư sĩ tại gia chỉ có một giới thứ ba là khác một chút đối với năm giới của các hàng xuất gia là, chỉ khi nào vượt qua giới hạn chức năng làm chồng hay làm vợ mà thôi, vì giới này chỉ cấm tuyệt hẳn dành cho hàng xuất gia, còn tại gia thì vì chức năng làm vợ làm chồng, và chức năng kế tục giữ gìn nòi giống, nên chỉ cấm việc tà dâm mà thôi. Do đó, người nam hay người nữ thuộc hàng tại gia chỉ bị giới hạn trong tà dâm (tà hạnh). Đây là năm cấm giới đối với hàng cư sĩ tại gia, nếu người nào áp dụng và thực hành trọn vẹn thành tựu năm pháp này thì mới đưa đến hạnh phúc một cách trọn vẹn, và thật sự sẽ được sinh về cõi trời sau khi qua đời, còn nếu không thì phải tùy theo giới mà mình đã trì giữ nhiều hay ít, có trọn vẹn giới ấy hay không mà có kết quả theo việc làm của mình là có hạnh phúc ít hay nhiều trong hiện tại hay trong tương lai nơi cõi người, hay cõi trời.

Ở đây, vấn đề khổ đau, hay hạnh phúc có được đều bắt nguồn từ hành động gây nhân trước đó để đưa đến hậu quả tất yếu phải nhận lãnh do thân-khẩu-ý đã gây ra từ năm pháp mà ra. Đối với năm pháp Giết sanh mạng, Trộm cắp, Tà hạnh, Nói dối, Uống rượu này mà chúng ta tạo tác hay hành động theo động cơ thúc đẩy của Ý qua ý hành, thân hành, và khẩu hành, thì đó là nguyên nhân  dẫn đến hậu quả thiện hay ác, tùy đó mà có kết quả hạnh phúc hay đau khổ có được của chúng ta theo sau chúng. Vậy sự hợp tác giữa năm pháp này và ba hành thân-khẩu-ý chúng đẻ ra ba nghiệp thân-khẩu-ý dẫn dắt chúng ta đi đến nơi khổ đau hay hạnh phúc đều tùy thuộc vào hành động hay sự tạo tác của chúng ta. Từ đây chúng ta thấy sự liện hệ duyên khởi thuận-nghịch rất rõ ràng bắt đầu từ hành động giết hại sanh mạng hay không giết hại sanh mạng; trộm cắp hay không trôm cắp, tà dâm hay không tà dâm; nói dối hay không nói dối; uống rượu hay không uống rượu. Và cũng từ đây chúng ta thấy sự liên hệ bắt đầu từ năm pháp này đối với tất cả những pháp khác qua duyên khởi chúng trở thành trùng điệp không đầu không mối. Chỉ mới trong năm pháp này mà chúng ta đã nhận ra được sự liên hệ của chúng đến Duyên khởi, đến Nhân duyên, đến Nhân quả, đến Nghiệp báo, đến ba cõi, sáu đường, đến luân hồi v.v... nói chung là liên hệ đến các pháp. Chính vì sự liên hệ nhân quả duyên khởi này mà Năm pháp đã trở thành pháp căn bản mấu chốt của mọi vấn đề giải quyết khổ đau và hạnh phúc của con người, cho dù là xuất gia hay tại gia. 

Chúng ta mỗi người bất đầu tu từ đây, và cũng kết thúc từ đây, nghĩa là đối với năm pháp này cần phải bắt đầu áp dụng vào thực hành, thì chúng ta mới thấy được cái giá trị của chúng sẽ đưa đến tốt hay là xấu, khổ đau hay là hạnh phúc. Cũng cùng áp dụng và thực hành một pháp, nhưng chúng sẽ cho chúng ta hai kết quả trái ngược nhau; nếu chúng ta biết cách áp dụng và thực hành đúng thì chúng sẽ dẫn đến kết quả tốt, hạnh phúc; ngược lại nếu áp dụng sai thì chúng sẽ dẫn đến kết quả xấu, khổ đau. Đức Phật đã đứng trên lập trường Nhân quả mà nói về nguyên nhân tạo tác năm pháp có thể đưa đến đau khổ, hay hạnh phúc ngay trong hiện tại hay trong tương lai. 

Năm pháp có thể đưa đến đau khổ hay hạnh phúc

1- Sát sinh hay tránh xa sát sinh: 

Trong giới hạn của bài này, thì sinh ở đây chỉ cho các loài chúng sanh có tình thức, biết ham sống, sợ chết như loài người là tội chính, còn các loài sinh vật nhỏ bé nhất như vi trùng đã có mạng sống thì thuộc tội nhẹ. Ở đây chúng tôi chỉ nói đến giết hại mạng sống của con người, nên những  chúng sanh này mà ta vô cớ giết hại chúng, thì sẽ đưa đến tội oán đối đáng sợ theo sau, và cứ như vậy oán đối theo nhau như hình với bóng quấy nhiễu trả vay nhau trong hiện tại, và tạo ra khổ đau suốt nơi ba nẻo ác địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh trong luân hồi. 

Có năm điều kiện
 hội đủ để trở thành tội sát sinh:

a/ Đối tượng phải là người.

b/ Tưởng là người.

c/ Cố ý giết.

d/ Phương tiện.

e/ Người chết.

Sau khi chúng ta hoàn thành việc giết người, thì hành động đã tạo tác xong trở thành nghiệp nhân. Tùy theo ý hợp tác với lời nói để đưa đối tượng đến chỗ chết, hay bằng đồ vật do chân tay mang lại cái chết cho đối tượng, thì theo đó trở thành ý nghiệp, thân nghiệp, hay khẩu nghiệp. Từ nghiệp nhân này đưa đến nghiệp quả phải nhận lãnh ngay trong hiện tại, hay ở đời sau còn tùy thuộc vào sự đầu thú hay không đầu thú của thủ phạm, đã bị phát hiện hay không bị phát hiện, mà nhận lãnh quả báo. 

Trường hợp nếu đầu thú sớm, thì sẽ có kết quả sau đó do tòa án phán quyết, hoặc bị tội tử hình, hoặc tội chung thân khổ sai; nếu không đầu thú hay không bị phát hiện, thì trong hiện tại tuy trên hình thức chưa chịu quả báo tù tội khổ đau, nhưng trên thực tế có thể tâm thần không được an ổn, luôn lo sợ bị phát hiện, và đây cũng là một hình thức chịu quả tuy là chưa chính thức, nhưng cuối cùng kiếp sau cũng phải nhận quả mà thôi. Như vậy sự khổ đau trong hiện tại đang chịu là nghiệp quả được sinh ra từ những hành động tạo tác trước đó trong quá khứ đời trước, chúng di hại di truyền cho đến ngày nay, chúng ta gọi là nghiệp nhân. Từ nghiệp quả chủng tử di truyền hiện hữu này, cọng với chủng tử nghiệp nhân tạo ra trong hiện tại, chúng ta có một thứ Nhân-quả mới trong hiện tại, và từ cái nhân được tạo ra trong hiện tại chúng sẽ dẫn đến cái quả sau đó ở ngay trong cuộc sống này hay kiếp sau, và cứ như thế chúng ta cứ tạo nhân, nhận quả trôi dạt mãi trong ba nẻo ác luân hồi khổ đau. Đây là chúng tôi mới chỉ đề cập đến nhân quả thuộc phân đoạn sinh tử, chứ chưa nói đến nhân quả trong biến dịch sinh tử, thay đổi trong từng sát na một. Nhân quả mà chúng tôi đang đề cập ở đây cũng mới chỉ là thứ nhân quả do Chánh báo cá nhân tạo ra chứ chưa nói đến nhân quả do Y báo tập thể cộng đồng xã hội tạo ra nhân và hưởng quả tương tác với nhau. Vì một người nhận lãnh kết quả của chính mình trong hiện tại mang cả hai đặc tánh vừa mang  nhãn hiệu Chánh báo cá nhân mình, và vừa mang nhãn hiệu Y báo cộng đồng xã hội, từ cha mẹ anh em gia đình cho đến xã hội mà mình xuất hiện ra đời. Sự hổ tương duyên khởi này đã tạo ra chính cuộc sống mà nạn nhân đang hiện hữu theo đó chúng có những đặc thù riêng biệt mà chỉ nơi đó có mà thôi, thí dụ như cõi người, cõi trời, địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh .v.v... chúng có những đặc tính riêng của từng nơi thuộc Y báo mà Chánh báo chúng khế hợp duyên đủ đối với nơi họ đến mà không có nơi nào khác lẫn lộn đối với họ. Sự liên hệ Duyên khởi nơi dây chính là sự liên hệ huyết thống, màu da, xứ sở, giàu nghèo, tốt xấu, khổ đau, hạnh phúc .v.v... và đó cũng chính là kết quả của sự hình thành liên đới giữa Biệt nghiệp và Cộng nghiệp của cá nhân và xã hội chúng thể hiện ra trong cõi đó.

Tại sao chúng ta giết hại sanh mạng lại đưa đến khổ đau? Như đức Phật đã dạy ở trên sát sinh sẽ đưa đến tội oán đối lẫn nhau. Vậy từ sự sát hại sinh mạng này sẽ đưa đến sự liên hệ liên kết lẫn nhau giữa nhân và quả trong hiện tại cũng như trong tương lai qua định luật duyên khởi. Sự liên hệ hổ tương duyên khởi này nói lên đặc tính thành tựu và hủy diệt của các pháp trong duyên đủ; về một mặt nào đó chúng có thể thành tựu đồng thời khổ đau hay hạnh phúc, và ngược lại chúng có thể hủy diệt đi cũng đồng thời khổ đau hay hạnh phúc. Do đó, khi mà có sự hiện diện của sát hại thì đồng thời cũng nảy sanh ra hai thái cực trong cái thành tựu của khổ đau cho người này, thì sẽ nảy sanh cái hủy diệt dành cho hạnh phúc người khác, vì vậy mà oán đối phát sinh, và khi oán đối đã phát sinh thì khổ đau sẽ hiện hữu. Giữa chủ thể giết hại và đối tượng bị giết hại, cả hai đều bình đẳng trên tánh giác, cho dù có thể sai biệt hay khác nhau trên hình tướng, giai cấp, giàu nghèo, sắc màu, tôn giáo v.v... đi nữa, chúng cũng có đủ mọi thứ quyền như tất cả mọi người, có đủ mọi thứ tình cảm, mọi thứ bản năng, mọi thứ lý trí như mọi người, và những thứ này được hướng đạo bỡi một chủ thể tạm cho là ngã, là tôi, hay là ta. Từ cái ngã, tôi, ta này phát sinh ra đủ thứ chuyện nhằm củng cố, và nuôi dưỡng chúng lớn mạnh thêm qua sự thúc đẩy vô hình của tham, sân, và si từ bên trong, mà đức Phật gọi là ba độc. Chúng sử dụng thân-khẩu-ý như là một thứ công cụ để tạo ra mọi việc có lợi cho mình trong việc nuôi lớn cái chấp ngã vô minh, và hủy diệt, san bằng bất cứ chướng ngại nào cản bước đường tiến tới.  Chính vì cái vô minh tà kiến chấp ngã này đẻ ra cái vô minh tà kiến chấp pháp, và từ đây có của ta, và có những cái liên hệ đến ta, có những sở hữu của ta: có đất nước ta, có dân tộc ta, có dòng họ huyết thống của ta, có tổ tiên ta, có ông bà cha mẹ ta, có vợ chồng con cái ta, có sắc tộc ta, có tôn giáo ta, có châu lục ta, có ngôn ngữ ta, có đủ thứ trên đời của ta. Cũng từ đó sanh ra chiếm hữu, và mọi cuộc chiến tranh, xung đột sắc tộc, tôn giáo, tranh giành đủ thứ xảy ra, an ninh trật tự bắt đầu mất an ninh, cuộc sống của mọi người mọi sinh vật cũng từ đây bất an, chuyện giết hại lẫn nhau không tránh khỏi và đau khổ lầm than bắt đầu hiện hữu. Suốt hai thiên niên kỷ qua, lớn thì qua hai cuộc thế chiến; nhỏ thì không biết bao nhiêu mà kể, nào là chiến tranh giữa các tôn giáo với nhau, nào là thánh chiến, nào là thập tự chinh, nào chiến tranh giữa các sắc tộc với nhau, chiến tranh ý thức hệ với nhau, chiến tranh xâm lược chiếm thuộc địa, chiến tranh vì chủ nghĩa bá quyền, chủ nghĩa thực dân, chủ nghĩa đế quốc cũ, chủ nghĩa đế quốc mới v.v...  Những cuộc chiến tranh như vậy, trước hết chúng bắt nguồn từ những xung đột vô thức giữa các cộng nghiệp với nhau, giữa các biệt nghiệp với nhau trong một cái cộng nghiệp chung của kiếp người trên mặt đất này, mà mấu chốt chúng cũng bắt nguồn từ vô minh hoặc nghiệp tà kiến của những thứ cộng nghiệp, hay các biệt nghiệp đã di truyền từ chủng tử kiếp trước di hại lại cho đến cái quả đời hiện tại, cọng với cái nhân của các hành động vô minh tà kiến trong hiện tại do chính chúng ta và hoàn cảnh luân lý xã hội tạo ra, đã tạo thành một thứ bản ngã cá nhân và tập thể khó bề thay đổi được. Chúng luôn luôn thúc đẩy mọi người lo bảo vệ và nuôi lớn vô minh tà kiến chấp ngã chấp pháp càng nhiều càng tốt, nên việc xung đột càng ngày càng trở nên gay gắt và nghiêm trọng hơn. Những sự kiện đấu tranh để sinh tồn càng trở nên sâu sắc và thủ đoạn hơn, với mục đích là triệt hạ những gì không thuộc về của ta và tóm thâu những gì nếu mình muốn thuộc về mình. Vì vậy những cuộc chiến tranh về sau này, càng trở nên khốc liệt và bạo tàn hơn, dưới mọi hình thức và bất kể thủ đoạn, con người giết hại tàn sát lẫn nhau, không những chỉ có con người giết hại con người mà con người còn giết hại bao nhiêu sinh vật khác, triệt hạ cả những môi trường sống chung quanh, miễn sao thõa mãn được lòng tham, lòng thù hận trả thù, lòng ích kỷ, có lợi cho cá nhân mình, tập thể mình, đất nước mình, tôn giáo mình, sắc tộc mình thì họ làm chứ họ không cần đến hậu quả di hại chung cho cả thế giới. Trong khi họ thõa mãn được lòng tham, lòng thù hận qua hành động si mê của mình như vậy là tạo ra tội oán đối, nhưng họ đâu có biết rằng chính hành động của họ là nguyên nhân đẩy người khác vào chỗ đấu đầu thù hận ngay trong hiện tại cũng như mai sau. Nếu họ chỉ cần biết nhìn ra cái đau khổ oán hận nơi người khác qua chính mình, thì có lẽ họ không bao giờ có hành động sát hại để di hại đến khổ đau oán hờn đối với những người khác, và cũng không bao giờ nhân danh mình hay nhân danh bất cứ ai, hay bất cứ chủ nghĩa nào, tôn giáo nào, hay bất cứ khuynh hướng chính trị nào để khuấy động chiến tranh chén giết lẫn nhau mà thu lợi về mình. Vì tất cả những nhân danh đó đều là trá hình của chấp ngã chấp pháp mà thôi, rốt cuộc tự chính ta tạo ra tội oán đối với những hoàn cảnh liên hệ duyên khởi chung quanh, đáng lý ra chúng phải được nuôi dưỡng và trân trọng để tạo ra hạnh phúc an vui cho chính con người và xã hội; đằng này chúng ta tạo ra sự xung đột sát hại lẫn nhau, khiến cho xã hội bất an, mà khi xã hội bất an là chính chúng ta những người tạo ra chiến tranh sát hại cũng bất an; vì giữa ta và xã hội có sự liện hệ duyên khởi mật thiết ( cái này có thì cái kia có, cái này sinh thì cái kia sinh; cái này không thì cái kia không,
 cái này diệt thì cái kia diệt) đó là một định luật tất yếu của cuộc sống, không thể thiếu được. Một người nếu sát hại mạng sống kẻ khác thì sẽ dẫn đến những hậu quả sau đây: Trước hết đối với bản thân họ hai trong ba hành này sẽ liên quan trực tiếp đến cái chết đó là ý hành cùng với thân hành hay khẩu hành, điều này tùy thuộc vào hành nào đi chung với ý hành để đưa đến cái chết cho đối tượng. Ý hành lúc nào cũng có trước và điều động hai hành kia thi hành theo nó, như  khi ý phát khởi lên ý giết hại người để cướp đoạt tài sản của kẻ khác chẳng hạng, hay do lòng thù hận trả thù, hoặc do lừa đảo lường gạt để kiếm lợi về mình, thì thân hành theo sự điều động của ý đi đến chỗ muốn cướp, bằng đủ mọi cách thân hành động khiến cho khổ chủ chết đi, thì người này mang hai nghiệp sát sinh của ý và của thân. Trường hợp muốn giết người cướp của qua ý sai khiến miệng nói khiến cho kẻ khác không chịu được ôm hận hay nhục mà chết, hay nói để lừa gạt được người, đưa thân chủ đến chỗ chết, thì người này mang hai nghiệp thuộc ý và khẩu. Khi họ hoàn thành việc sát hại kẻ khác như vậy thì nghiệp sát cũng theo đó mà hình thành, và tạo thành nhân sát hại sinh mạng, và từ đây sẽ đưa đến hậu quả của nó theo sau đó, trong hiện tại hay trong tương lai. Trường hợp nếu án mạng này bị phát hiện và tìm ra được thủ phạm ngay trong hiện tại, thì hậu quả của nó sẽ tùy theo pháp luật hiện hành của nhà nước vào lúc đó mà bị phạt tử hình hay tù chung thân gì đó. Trường hợp nếu không bị phát hiện và được bỏ qua, thì nghiệp quả sẽ trả vào kiếp sau đối với chính mình trong đường hiểm địa ngục như Phật đã dạy ở trên. Đó là nói về bản thân của người sát hại kẻ khác, còn bản thân của những kẻ bị giết hại thì ôm lòng thù hận, quyết định phải trả thù; từ đây oán đối hình thành, tạo nghiệp sân hận, và si mê thuộc ý, và cứ như thế theo nghiệp duyên tạo thân, thân tạo nghiệp trôi lăn mãi trong sáu đường luân hồi vay trả, trả vay không bao giờ thoát khỏi khổ đau. Đó là chúng ta mới đề cập đến cá nhân người sát hại, và người bị sát hại, nhưng mỗi cá nhân như vậy chúng hiện hữu và có giá trị được là nhờ sự hiện hữu của đồng loại, và mọi sự vật chung quanh, vì chúng liên hệ theo định luật duyên khởi. Vậy khi một người giết hại người khác thì chính cả đồng loại và mọi sự vật cũng chịu liên hệ liên đới với nhau trong tội sát này, và đối với sự oán đối thù hận của kẻ bị giết, cũng can hệ mật thiết đối với đồng loại và mọi sự vật chung quanh. Thật là thú vị với tư tưởng này chúng ta có thể liên hệ về một khía cạnh nào đó, với nếp sống của dân tộc Việt nam trong phong dao tục ngữ thì cũng có những câu chịu ảnh hưởng sâu sắc tư tưởng này như : ‘Con dại cái mang’ hay ‘Mũi dại lái chịu đòn.’ Tuy ở đây chỉ nói lên được cái liên hệ huyết thống, hay liên hệ tập thể trong một chừng mực nào đó, nhưng chúng cũng nói lên được tính đặc thù của tư tưởng này, nếu chúng ta biết tư duy và liên hệ sâu xa một tí nữa về nhiều mặt như: chánh trị, xã hội, kinh tế, quân sự, y tế, giáo dục, văn hoá, vân vân và vân vân, thì chính tư tưởng này nó bao trùm tất cả mọi liên hệ trong cuộc sống của chúng ta. 

Do đó mỗi hành động của chúng ta được hình thành thì theo đó di truyền lại cho kết quả trước hết là cá nhân và sau nữa là tập thể xã hội. Một người bị giết hại ngoài sự mất đi một thành viên trong một gia đình, trong một cộng đồng xã hội thôi, mà nó còn di hại đến hiệu quả sản xuất, hay tiêu dùng cho cho một gia đình hay một xã hội nào đó trong việc cung cầu nữa, như trên chúng tôi đã trình bày. Cho nên một hành động xấu như sát hại sinh mạng chẳng hạn chúng sẽ di hại xấu cho cả một xã hội. Như hiện tại vấn đề môi trường sinh thái đã đang và sẽ được cả toàn thể các quốc gia trên thế giới ra sức tuyên truyền về việc tác hại của chiến tranh giết người và, ra sức bảo vệ các loài động thực vật một cách nghiêm ngặt, từ trên rừng cho đến dưới biển; không cho con người sát hại một cách bừa bãi và tùy tiện, là nhằm bảo vệ môi trường sống cho nhân loại, nếu không có chúng thì nhân loại và vạn vật trên trái đất này sẽ đi đến chỗ diệt vong không xa. 

Như vậy, qua pháp giết hại sinh mạng, nó có những tai hại đối cá nhân và xã hội cho hiện tại như đức Phật đã dạy ở trên, và mặc khác nó còn di hại trong tương lai qua biệt nghiệp và cọng nghiệp nơi quốc độ mình phải đến như địa ngục. Đức Phật hoàn toàn chính xác trong việc khuyên con người không nên sát hại các sinh vật khác trong đó con người là chính, trước hết nếu tránh không giết hại sinh mạng thì sẽ không tạo ra tội oán đối với người với vật. Như vậy nghiệp thân-khẩu-ý không thành, thì ba độc tham, sân, si không hiện hữu trong sát hại. Ở đây vì nhân sát hại của thân-khẩu-ý không tạo ra, nên không có hậu quả tù tội, giam cầm, hay bị người ghét bỏ, sống an lành không bị xáo trộn lo toan, và sau khi thân hoại mạng chung vì không tạo nghiệp sát hại thân-khẩu-ý nên không sanh về đường hiểm ác địa ngục chịu đau khổ, mà được sanh về cõi trời hưởng nhiều hạnh phúc. Trong pháp này nếu người nào tránh khỏi không sát hại thì theo tôn giả Mục-kiền-liên, người ấy là vị Ưu-bà-tắc
 đạt được học xứ thứ nhất trong năm học xứ trên.

2- Không cho mà lấy hay tránh xa không cho mà lấy: 

Đây là pháp thứ hai còn gọi trộm cướp, hay tránh xa không trộn cướp. Ở đây, chỉ chung cho những vật không thuộc sở hữu của mình mà muốn thành của mình, chủ vật sở hữu không cho mà chúng ta đem tâm trộm cướp lấy cho mình, dù là vật đó để ở nơi đâu mà có chủ thì không được không cho mà lấy. Hành vi hủy phạm vào giới không cho mà lấy thứ hai này, cũng tùy thuộc vào những vật mà chúng ta đã lấy nhiều hay ít, có giá trị nhiều hay giá trị ít, theo đó tội cũng tùy thuộc vào chúng là nặng hay nhẹ, và như vậy sẽ đưa đến tội oán đối đáng sợ theo sau, và cứ như vậy oán đối theo nhau như hình với bóng quấy nhiễu trả vay nhau trong hiên tại, và tạo ra khổ đau suốt nơi ba nẻo ác địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh trong luân hồi. 

Nếu là nặng thì thành tội bất khả hối và, chúng phải hội đủ sáu điều kiện
 sau đây:

1/ Tài vật của người khác.

2/ Biết rõ tài vật đó là của người chứ không phải của mình.

3/ Khởi lên tâm trộm cướp, hay có tâm dự mưu trộm cướp trước.

4/ Tìm cách lấy và hoàn thành mục đích trộm cướp.

5/ Tài vật được trị giá là năm tiền. (giá trị của tài vật này còn tùy thuộc vào quốc độ sở tại của nó về việc người trộm bị lên án tử hình nếu như trộm cướp vật trị giá như vậy)

6/ Dời khỏi chỗ cũ.

Đó là sáu điều kiện đủ để kết án, khi nào hành động của chúng ta đã hoàn thành việc trộm cướp vật của người khác không cho mà lấy. Giới này cũng như giới thứ nhất, sự hoàn thành một kết quả hành động phải từ tâm có ý nghĩ  trộm cướp vật của người kinh qua lời nói của miệng hay hành động của thân, được thể hiện qua kết quả làm hại kẻ khác, mà kết quả ấy được xã hội hay quốc gia đó chấp nhận là một bản án tử hình, hay khi hành động đó có hại cho vật người khác với giá trị từ năm tiền vàng trở lên, hay bao nhiêu tùy thuộc vào quốc gia, xã hội đó ấn định, thì người phạm vào giới này mắc vào tội trọng không cho sám hối để trừ tội và, trong tương lai sẽ đọa vào trong ba đường ác địa ngục, ngạ quỷ, hay súc sanh chịu báo khổ đau, tùy theo nơi họ bị đọa vào. 

Cũng như giới thứ nhất sự tác hại hỗ tương của nó trong hiện tại cũng như những di hại hỗ tương trong tương lai không khác gì với giới thứ nhất, chúng chỉ khác nhau trên mặt hiện tượng về tội danh thôi, nhưng về kết quả phải chịu nặng nhẹ đồng nhau. Do đó mỗi hành động của chúng ta được hình thành thì theo đó di truyền lại cho kết quả trước hết là cá nhân và sau nữa là tập thể xã hội. Một người cướp của giết người, ngoài sự mất đi an ninh trật tự của một xã hội, nó làm mất đi một thành viên trong một gia đình, trong một cộng đồng xã hội thôi, trong việc di hại đến hiệu quả sản xuất, hay tiêu dùng cho một gia đình hay một xã hội nào đó trong việc cung cầu nữa, như trên chúng tôi đã trình bày. Cho nên một hành động xấu như cướp của giết người chẳng hạn chúng sẽ di hại xấu cho cả một xã hội, như trong vấn đề an ninh trật tự xã hội, vấn đề kinh tế của một quốc gia. Nếu tất cả mọi người không lo làm ăn mà ai cũng ngồi đó, chờ cho kẻ khác làm sẵn ra tiền bạc của cải, rồi mình ra tay cướp lấy để mình tiêu xài, thì gia đình đó, xã hội đó sẽ đi đến đâu? chắc chắn là sẽ đưa tất cả mọi người đến chỗ mất an ninh trật tự, nghèo nàn, lạc hậu khổ đau và, cuối cùng là chết đói, gia đình xã hội tan rã. 

Do đó vấn đề chúng ta sống có hạnh phúc hay không có hạnh phúc luôn tùy thuộc vào hành động của chúng ta, ở đây chúng cũng như pháp thứ nhất. Trong pháp này nếu người nào tránh khỏi không trộm cướp thì theo tôn giả Mục-kiền-liên, người ấy là vị Ưu-bà-tắc đạt được học xứ thứ hai trong năm học xứ trên.

3. Dục tà hạnh hay tránh xa dục tà hạnh:

Đây là pháp thứ ba, còn gọi là dục tà hạnh, hay tránh xa dục tà hạnh. Ở đây trừ qua hệ nam nữ giữa vợ chồng có hôn thú, ngoài ra tất cả những quan hệ với nam nữ mà luật pháp quốc gia, hay đạo đức của một xã hội nơi chúng ta cư trú không cho phép, thì đều là những quan hệ bất chính còn gọi là tà hạnh hay tà dâm. Như kinh Viên Giác nói: ‘Tất cả các loài chúng sanh trong các thế giới, dù sinh bằng trứng, sinh bằng thai, sinh nơi ẩm thấp, hay hoá sinh, mà hiện hữu được thì cũng đều phát xuất từ dâm dục mà có tánh mạng.’ Đủ để nói lên sự tồn tại của chúng ta trên hành tinh này chính là sự tồn tại của dâm dục. Do đó nếu muốn chúng sinh phàm phu dứt hẳn dâm dục, thì đó là một điều khó khăn khó thực hiện được trong một sớm một chiều. Do đó đức Đạo sư đã phương tiện cho những chúng sinh tại gia ở cõi dục chỉ được giới hạn trong sinh hoạt vợ chồng mới tạm gọi là chính đáng. Chúng sanh ở cõi này muốn dứt hết dâm dục thì phải tu chứng đến tam quả A-na-hàm
, và như vậy chỉ dành cho hàng xuất gia, trong việc toàn đoạn dâm dục.

Sự an lập của chúng sanh trong cõi thế gian này, chủ yếu do sự hoà hợp giữa nam và nữ khi được gọi là vợ chồng. Sự hoà hợp trong sinh hoạt vợ chồng này nếu là bình thường thì sẽ không mang đến cho xã hội những bi kịch xáo trộn, mang lại mọi hạnh phúc cho mọi cá nhơn, mọi gia đình trong một xã hội. Ngược lại chúng mang lại cho mọi người, mọi gia đình những đổ vỡ trong quan hệ vợ chồng, cha con, mẹ con, người thân trong gia đình, ra đến bạn bè trong xã hội; mang đến cho mọi người một cuộc sống bất an xáo trộn  do sự liên hệ bất bình thường, vượt qua khỏi giới hạn của vợ chồng. Từ đây cũng sẽ dẫn đến những cái chết mà nói ra thì không ai muốn, nhưng trên thực tế hằng ngày thường xảy ra luôn: bị giết vì giam dâm, vì tình, vì hiếp dâm, dụ dỗ, vì thông dâm, đồng lòng thông dâm phá hoại gia đình v.v… Và cũng sẽ đưa đến tội oán đối đáng sợ theo sau, và cứ như vậy oán đối theo nhau như hình với bóng quấy nhiễu trả vay nhau trong hiện tại, và tạo ra khổ đau suốt nơi ba nẻo ác địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh trong luân hồi. 

Vì muốn tạo hạnh phúc an lạc cho nhân gian nên đức Phật đã chế định dục tà hạnh cho nam nữ cư sĩ tại gia.

Dục tà hạnh phải hội đủ bốn điều kiện
 thì phạm tội nặng bất khả hối:

1/ Đúng đối tượng.

2/ Có tâm dâm.

3/ Đúng ba nơi là đường miệng, đường tiểu tiện và, đường đại tiện mà hành dâm.

4/ Tác thành sự thật hành dâm, cho dù hai căn của nam và nữ chỉ vào một chút như hạt mè, cũng thành tội bất khả hối.

Giới này vì dành cho chúng sanh tại gia cho nên chỉ giới hạn trong phạm vi vợ chồng, mục đích là mang đến hạnh phúc an lạc cho chúng sanh cõi dục này, chứ chưa nhằm đến mục đích giải thoát, nên trong kinh Ưu-bà-tắc ngũ giới tướng
 đức Phật có Khai cho người tại gia nam là: ‘Nếu Ưu-bà-tắc nào cùng dâm nữ hành dâm, không trả tiền, thì phạm tà dâm bất khả hối, còn trả tiền thì không phạm’
. Nhưng: “Trong Đại thừa Bồ-tát giới, nếu không phải là Bồ-tát địa thượng (bậc sơ địa trở lên), vì nhân duyên nhiếp hoá, chẳng được có hành vi này
”. Thật sự, ở đây có sự khác biệt như vậy là vì một đằng đức Phật muốn chúng sanh tại gia có cuộc sống hạnh phúc đứng về mặc luân lý xã hội, và mặc khác là đứng về phương diện đạo đức giải thoát, nên có sự mâu thuẫn giữa kinh Ưu-bà-tắc và Đại thừa Bồ-tát giới kinh. Đây chính là Giới được đức Phật Khai (trong khai-giá-trì-phạm) cho các cư sĩ tại gia; và cũng là cư sĩ tại gia nhưng đã thọ giới Bồ-tát rồi thì dứt khoát không được phạm (giá) vào hành vi này. Đây là một vấn đề tế nhị và phức tạp, cho nên ngay trong giới này đức Phật cũng giới hạn và mở cho những đối tượng nào, tuỳ theo căn cơ mà các chúng sanh đó nguyện thọ trì, thì theo đó mà khai hay giá. Và giới này đức Phật cũng căn cứ vào xã hội Ấn độ vào lúc bấy giờ, do đó việc chế giới cũng tuỳ thuộc vào xã hội đó. Hiện tượng trên là hiện tượng phổ biến tại xã hội Ấn độ vào lúc đó, nên đức Phật cũng phải căn cứ vào xã hội đó mà chế giới. Nhưng hiện tượng này đối với Việt nam, hay nhiều xã hội khác trên hành tinh này cho là một hiện tượng không lành mạnh, không phải là tấm gương tốt của người thiện, thì chúng ta cũng căn cứ vào những lời dạy của đức Phật về việc Khai-Giá-Trì-Phạm đối với giới luật như thế nào để chúng ta cũng theo đó mà hoàn thành một cuộc sống hạnh phúc an lành ngay trên trái đất này. Vì theo đức Phật, việc chế giới Ngài luôn luôn căn cứ vào tướng phạm để mà chế. Nhưng tướng phạm thì luôn tuỳ thuộc vào sinh hoạt luân lý thói quen tập quán của xã hội đó chúng hình thành. Vì vậy đối với hiện tượng này, khi chúng ta đã quy y tam bảo, thọ trì năm pháp rồi thì chúng ta cũng nên coi đây là một hành vi tà dâm, vì một mặc chúng nuôi lớn dục tham của con người. 

Giới này cũng như giới thư nhất, thứ hai, sự hoàn thành một kết quả hành động phải từ tâm có ý nghĩ  dục tà hạnh kinh qua lời nói của miệng hay hành động của thân, được thể hiện qua kết quả làm hại kẻ khác, mà kết quả ấy được xã hội hay quốc gia đó chấp nhận là một bản án tử hình, khi hành động đó có hại cho người khác, thì người phạm vào giới này mắc vào tội trọng không cho sám hối để trừ tội, và trong tương lai sẽ đọa vào trong ba đường ác địa ngục, ngạ quỷ, hay súc sanh chịu báo khổ đau, tùy theo nơi họ bị đọa vào. 

Sự tác hại liên đới hỗ tương lẫn nhau, nó cũng giống như hai giới trên: có thể đưa đến chết người, có thể phá hoại hạnh phúc mọi gia đình, có thể làm bất ổn một xã hội và cuối cùng mang đến gánh nặng khổ đau cho mọi người trong xã hội. Do đó vấn đề chúng ta sống có hạnh phúc hay không có hạnh phúc ngay trong hiện tại hay trong tương lai, luôn tùy thuộc vào hành động của chúng ta Ở đây chúng cũng như pháp thứ nhất, thứ hai trên mặt tác dụng hậu quả, nhưng trên mặt hiện tượng thì chúng khác nhau. Trong pháp này nếu người nào tránh xa dục tà hạnh thì theo tôn giả Mục-kiền-liên, người ấy là vị Ưu-bà-tắc đạt được học xứ thứ ba trong năm học xứ trên.

4. Lời nói hư dối, hay tránh xa lời nói hư dối:

Đây là pháp thứ tư, còn gọi là lời nói hư dối, hay tránh xa lời nói hư dối. Ở đây, lời nói hư dối mang phong cách lường gạt lừa đảo người khác để thủ lợi về mình dưới mọi hình thức, mà người bị mình lừa gạt bị thiệt hại mà họ không biết, hay có biết ra cũng đã muộn rồi. Có một định nghĩa chung cho việc vọng ngữ là: không biết nói biết, biết nói không biết; không thấy nói thấy, thấy nói không thấy; không hay nói hay, hay nói không hay; không nghe nói nghe, nghe nói không nghe. Và trong vọng ngữ còn gồm có cả nói hai lưỡi, nói ác khẩu, nói thiêu dệt không đúng nghĩa, tuy không thuộc tội bất khả hối, nhưng chúng cũng thuộc gây ra bất hoà xáo trộn trong cuộc sống, đem đến khổ đau cho nhau trong hiện tại, nên chúng thuộc vào tội khả hối.
Lời nói hư dối cũng như định nghĩa trên, nhưng trong Phật giáo chia ra làm ba loại: Đại vọng ngữ
, tiểu vọng ngữ, và phương tiện vọng ngữ. Đại vọng ngữ là lời những nói hư dối không thật trên thực tế, như hiện tại mình chưa chứng Thánh mà nói với mọi người là mình đã chứng Thánh v. v…; tiểu vọng ngữ là ngoại trừ những lời đại vọng ngữ ra, còn những lời nói không thật dùng để dối gạt mọi người, nói chung tất cả mọi sự nói dối đều là tiểu vọng ngữ; phương tiện vọng ngữ là những lời nói nhằm vì cứu độ chúng sanh, Bồ-tát xuất gia tại gia có thể phương tiện vọng ngữ như: Có kẻ say muốn giết người đến hỏi có thấy người kia không, nếu có thật thấy người kia đi nữa, nhưng vì muốn cứu người kia nên nói không thấy thì không có tội.

Riêng đại vọng ngữ ở đây phải hội đủ chín điều kiện
, mới thành trội trọng bất khả hối, và cũng vì bất khả hối cho nên sẽ đưa đến tội oán đối đáng sợ theo sau, và cứ như vậy oán đối theo nhau như hình với bóng quấy nhiễu trả vay nhau trong hiện tại, và tạo ra khổ đau suốt nơi ba nẻo ác địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh trong luân hồi:

1/ Nói với người.

2/ Tưởng là người.

3/ Không thực có chứng.

4/ Tự biết không thực có chứng.

5/ Có tâm dối gạt.

6/ Nói ra pháp thượng nhơn.

7/ Tự nói mình chứng pháp ấy.

7/ Nói rõ ràng.

5/ Nói người đối diện hiểu. 

Đó là năm điều kiện đủ để hoàn thành tội danh trong giới nói lời hư dối này, nếu không hội đủ năm điều kiện này thì chưa đủ cơ sở để kết án là mắc tội bất khả hối, và như vậy chúng thuộc về tội khả hối. Ở đây, đối với giới đại vọng ngữ này mới nghe ra trên mặt biểu tượng ngôn ngữ chúng có vẻ vô thưởng vô phạt, không có hại cho ai cả, nếu có hại đi chăng nữa thì cũng do đối tượng tự nguyện. Còn đối với người nói, nếu ai đó phát hiện ra được thì họ bị thiên hạ coi như là một kẻ ngông cuồng tự cao tự đại thế thôi. Nhưng nếu chúng ta nhìn sâu và kỹ một tí nữa, thì vấn đề này chúng không đơn giản như chúng ta nghĩ, mà chúng là nhân đưa đến ba đường khổ địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Vì sao? Vì theo những lời Phật dạy trong luật Tứ phần thì đây là một trong hai loại giặc
, lớn nhất không gì bằng. Vì chúng ăn trộm đồ ăn thức uống của người. Ở đây tuy đức Phật dạy cho các Tỳ-kheo xuất gia, nhưng giới này thuộc Tánh giới dành cho cả xuất gia và tại gia, nên những người nam nữ tại gia cũng không được phạm vào, nếu ai đã thọ trì năm pháp. Tại sao phạm đại vọng ngữ mà ở đây đức Phật gọi là giặc trộm? Vì như chúng ta biết, khi chúng ta mở miệng ra để nói những điều đó thì đương nhiên người nói luôn có mục đích, ngoại trừ những kẻ điên cuồng loạn tâm, thì hầu hết người nói ra việc đó đều muốn mang về cho mình một mối lợi lớn từ người nghe, có tín tâm đối với tam bảo. Đây là một cách lừa đảo có hiệu quả nhất, mà chính người nghe khó đủ trình độ trí tuệ để phát hiện, vì chúng đem bậc Thánh ra để đánh động lòng tin của người nghe, và như vậy là chính họ đã lừa đảo chính họ mà họ không biết. Đây quả thật là một việc làm buôn thần bán thánh để nuôi dưỡng cái ngã vô minh. 

Thật ra trong giới đại vọng ngữ này, chỉ ngoại trừ những ai vô liêm sỉ, không hiểu biết nhân quả mới phạm vào đại vọng ngữa, chứ thông thường thì chúng ta dễ mắt phải tiểu vọng ngữ trong cuộc sống. Do đó chúng ta là những người nam nữ Phật tử tại gia đã quy y tam bảo, thọ trì năm pháp này thì dứt khoát phải lánh xa chúng. Cho dù việc nói dối đó mang lợi lại cho chính chúng ta hay người khác đi nữa, thì việc làm đó cũng mang một hậu ý xấu là lừa đảo lường gạt kẻ khác, chúng mang cái hại đến cho họ, thì chúng ta không nên làm. Vì như trên chúng tôi đã nói, một việc làm của chúng ta, nó tác động hổ tương liên tới người vật khác chung quanh, gần cũng như xa qua liên hệ trực tiếp và gián tiếp.

Sự tác hại liên đới hỗ tương lẫn nhau, nó cũng giống như ba giới trên: có thể đưa đến chết người, có thể phá hoại hạnh phúc mọi gia đình, có thể làm bất ổn một xã hội và cuối cùng mang đến gánh nặng khổ đau cho mọi người trong xã hội. Do đó vấn đề chúng ta sống có hạnh phúc hay không có hạnh phúc ngay trong hiện tại hay trong tương lai, luôn tùy thuộc vào hành động của chúng ta. Ở đây chúng cũng như pháp thứ nhất, thứ hai, thứ ba trên mặt tác dụng hậu quả, nhưng trên mặt hiện tượng thì chúng khác nhau. Trong pháp này nếu người nào tránh xa lời nói hư dối thì theo tôn giả Mục-kiền-liên, người ấy là vị Ưu-bà-tắc đạt được học xứ thứ tư trong năm học xứ trên.

5. Uống các loại rượu hay xa lánh uống các loại rượu:

Đây là pháp thứ năm, còn gọi là pháp uống các loại rượi nơi phóng dật hay tránh xa uống các loại rượư nơi phóng dật. Ở đây, Bản thân của rượu vốn không tội ác, vì vậy giới uống rượu trong năm giới nó thuộc về Giá giới. Nhưng vì sau khi uống rượu vào, tất cả chúng ta không ai có thể làm chủ được chính mình, nên có khả năng tạo thành tội ác lớn. Do đó đức Phật căn cứ vào những hiện tượng và những hậu quả đã xảy ra do chất men rượu làm cho hệ thống thần kinh hưng phấn, mật to xung động, làm mờ mắt, không còn tự mình khống chế lấy mình được, có thể mắng người, đánh người, giết người, hiếp dâm, phóng hoả, làm mất anh ninh trật tự chòm xóm láng giềng và, bất cứ hành động nào cũng có thể làm được hết, mà Ngài đã chế giới uống rượu. 

Cũng như bốn giới trên, giới uống các loại rượu cũng phải hội đủ ba điều kiện
 sau đây mới thành tội khả hối:

1/ Là rượu.

2/ Không vì bệnh nặng.

3/ Uống vào khỏi cổ.

Đó là ba điều kiện đủ để hoàn thành tội danh của giới uống các loại rượu khả hối này. Cho dù tội này không phải là Tánh tội bất khả hối mà là giá tội khả hối, nhưng vì tính liên đới sau khi hoàn thành tội danh thì theo sau đó những tội khác xuất hiện như cướp của, giết người, cưỡng dâm, và tất cả những tội khác có thể xảy ra, mà bản thân người đó không tự chủ được. Do đó việc tạo ra oán đối đáng sợ theo sau, và cứ như vậy oán đối theo nhau như hình với bóng quấy nhiễu trả vay nhau trong hiện tại, và tạo ra khổ đau suốt nơi ba nẻo ác địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh trong luân hồi. Dưới đây, chúng tôi sẽ trích dẫn hai mẫu chuyện về việc uống rượu say, và đưa đến việc phạm những trọng tội khác:

“Vào thời kỳ đức Phật Ca-diếp-ba
 xa xưa, có một người thọ trì năm pháp, luôn luôn giữ giới thanh tịnh. Một hôm, từ bên ngoài trở về nhà, vì quá khát nước, nên thấy trên bàn có một chén rượu màu trong như nước, vội vàng uống một hơi vào bụng. Nào ngờ sau đó rượu ngấm, tính men rượu kích thích phát tác, khiến ông ta phạm giới một cách liên tục. Thấy gà hàng xóm chạy vào nhà, ông ta bèn bắt trộm làm thịt, vợ người hàng xóm mất gà sang tìm, thấy vợ người hàng xóm đẹp, ông liền cưỡng dâm. Sau việc này, bị bắt đến công đường, ông ta chối cãi không nhận tội. Chỉ vì uống nhầm một chén rượu mà ông ta liên tục phạm đủ năm pháp cấm giới. Tội ác của rượu rất lớn như vậy.”

“Vào thời đức Phật còn tại thế, có Tôn giả Sa-già-đà
, thần lực của ngài có thể hàng phục được độc long. Sau khi khất thực ngài uống rượu do Phạm chí cúng dường. Uống xong ngài đi về bị say ói mửa, té ngã dọc đường. Đức Phật nói với A-nan: ‘Sa-già-đà này là người si, trước kia có thể hàng phục được độc long lớn, bây giờ, thì không thể hàng phục được con rồng nhỏ!’”

Qua hai mẫu chuyện này cho chúng ta thấy, cái hại của việc uống rượu là như thế nào rồi. Chúng làm mờ đi trí não của con người, không còn biết gì nữa một khi đã say, và cũng vì cái nhân gây ra tai hại đáng sợ ngay trong hiện tại, và trong tương lai sau khi chết sẽ đoạ vào ba đường ác. Theo Tứ phần luật thì người uống rượu có mười điều mất mát:

1- Nhan sắc xấu xí.

2- Kém sức khỏe.

3- Con mắt không sáng.

4- Hiện tướng hung dữ.

5- Phá hỏng sự sống của gia nghiệp.

6- Đưa đến bệnh hoạn.

7- Thích đấu tranh kiện tụng.

8- Không ai khen, tiếng xấu truyền khắp.

9- Trí tuệ giảm thiểu.

10-Thân hoại mạng chung đọa vào ba đường ác.

Đó là mười điều mất mát của chúng ta khi uống rượu say ngay trong hiện tại. Đó là cái hâu quả không thể tránh được của người uống rượu: nhân cách không còn, trí tuệ biến mất, tác hại đến sức khẻo, tạo ra các thứ tội mà đáng ra nếu chúng không uống rượu vào thì sẽ không xảy ra! Từ đây tác động hỗ tương kéo rộng ra chung quanh mà gần nhất là những người thân trong gia đình và rộng hơn là xã hội. 

Cũng giống như bốn giới trên: có thể đưa đến chết người, có thể phá hoại hạnh phúc mọi gia đình, có thể làm bất ổn một xã hội và cuối cùng mang đến gánh nặng khổ đau cho mọi người trong xã hội. Do đó vấn đề chúng ta sống có hạnh phúc hay không có hạnh phúc ngay trong hiện tại hay trong tương lai, luôn tùy thuộc vào hành động của chúng ta. Ở đây chúng cũng như pháp thứ nhất, thứ hai, thứ ba , thứ tư trên mặt tác dụng hậu quả, nhưng trên mặt hiện tượng thì chúng khác nhau. Trong pháp này nếu người nào tránh xa uống các loại rượu thì theo tôn giả Mục-kiền-liên, người ấy là vị Ưu-bà-tắc đạt được học xứ thứ năm trong năm học xứ trên.

Tóm lại, qua năm pháp trên: Thứ nhất cho chúng ta một cái nhìn về nhân quả, theo đó nếu người thiện nam kẻ tín nữ nào phạm vào, có nghĩa là chúng ta giết hại sinh mạng con người cho đến uống các thứ rượu, thì hiện tại sẽ bị khổ đau vì tù tội, và oán đối trả vay theo sau, khiến cuộc sống trở nên bất an, xã hội trở thành bất ổn, và sau khi thân hoại mạng chung sẽ đoạ vào ba đường khổ địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh oán đối theo mãi. Còn nếu lánh xa giết hại sinh mạng người cho đến xa lìa uông các thứ rượu, thì chắc chắn hiện tại sẽ hạnh phúc tự do, cuộc sống trở nên an lạc, xã hội trở thành cực lạc, và sau khi thân hoại mạng chung sẽ sinh về cõi trời. Đó là một thứ nhân quả tất yếu không thể không xảy ra. Thứ hai ngoài giới thứ nhất sát hại sinh mạng ra, bốn giới sau giới nào cũng có khả năng sau khi hoàn thành việc vi phạm chính giới có thể đưa đến giết người, và những tội danh nặng nhẹ khác nhau có sau đó. Thứ ba trong năm giới, giới nào khi hoàn thành nghiệp nhân của nó cũng bắt đầu từ tâm ý tham lam, sân hận, ngu si phát động, và kéo theo đó thân và khẩu hành động theo, và tuỳ thuộc vào kết quả đã thực hiện xong, tội danh bắt dầu hiện hữu, sau đó sẽ bắt đầu nhận lãnh nghiệp quả ngay trong hiện tại, hay trong tương lai, thì chúng còn tuỳ thuộc vào duyên đủ hay chưa đủ của chúng. Thứ tư từ những hiện tượng duyên đủ trên đủ để phát động những liên hệ duyên khởi tiếp sau đó, và cứ như thế trái đất vẫn quay, mặt trời vẫn chiếu sáng, các hành tinh vẫn hoạt động bình thường, theo sự sinh diệt phải có của chính chúng. Con người cũng không vượt khỏi qui luật này, và như vậy họ cũng phải sinh diệt theo qui luật thành, trụ, hoại, không, trong chu trình biến dịch sinh tử. Trong chu trình biến dịch sinh tử này, chúng luôn mang theo những chất liệu đủ đề hoàn thành biến dịch của sinh và tử, đó chính là những nghiệp nhân của nghiệp quả trước đó hình thành những chuỗi liên hệ khác trong chính nó, và như vậy khổ đau hay hạnh phúc cũng tuỳ thuộc vào những chất liệu nghiệp nhân mà chúng ta đã tạo ra trong quan hệ y báo và chánh báo. □

Thích Đức Thắng.

NIỀM TIN VÀ VẤN ĐỀ
NHẬN THỨC CỦA CON NGƯỜI
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(  Thích Thái Tuệ

T

hật khó mà chọn ra một tiêu chuẩn chung về ý hướng Tôn giáo cho nhân loại trong cộng đồng xã hội’; đây là một vấn đề cực kỳ khó khăn và tế nhị, vì chúng hình thành và phát triển theo kiểu đa diện không phải là đơn diện, đa hướng không phải là đơn hướng. 

Việc nhận thức của con người về Tôn giáo cũng như thế, nó biến đổi tùy theo cơ cấu não trạng, cảm thức con người qua từng quốc gia, từng thời đại khác nhau. Có thể người ta đón nhận bằng lý tưởng tín ngưỡng, bằng sự xây dựng mạng lưới an toàn tâm linh hoặc bất lực về nhận thức khi đến với Tôn giáo. . . 

1. Nhu cầu tín ngưỡng:

Xét về trình độ nhận thức, quan điểm chính kiến, ý hướng hành động và khả năng chứng đạt thì tất cả các Tôn giáo đều có những mặt khác nhau; nhưng xét theo khái niệm thuần túy Tôn giáo thì nó lại có điểm rất tương dung: Bất luận dưới hình thức nào trong thâm tâm sơ khởi của tín đồ của mỗi Tôn giáo đều cùng chung một nhịp đập, cùng chung một khái niệm biểu tượng lý tưởng tín ngưỡng. 

Tín ngưỡng là bước khởi đầu để đưa mọi người thể nhập vào đạo, là cơ hội để dấy lòng từ thiện từ trong tiềm thức của con người, là thói quen để con người làm việc lành, là giây phút hạnh phúc, là giây lát để cõi lòng mở rộng và đón nhận ánh sáng Đạo vàng. Nếu điểm khởi thủy không lập cước vững chãi thì bước thứ đến khó lòng tiếp cận sự ngoạn mục, thâm thúy và siêu việt của Đạo. Hệ thống tổ chức giáo lý của Tôn giáo bao giờ cũng bao gồm hai mặt: Mặt hình nhi thượng (triết lý, huyền học), mặt hình nhi hạ (luân lý đạo đức, nghi lễ tín ngưỡng. . . ). Các Tôn giáo trong quá trình phát triển và duy trì ngoài bình diện đặt nặng mặt kiến trúc thượng tầng còn phải chuyển tải mặt hạ tầng  tín ngưỡng thắm nhuần và lưu lộ trong sinh hoạt thường nhật của tín đồ. Chúng ta có thể đoan chắc rằng, nếu không có tinh thần tín ngưỡng thì không thể có tính kiên tâm và nghị lực để quán sát và thu thập những tư liệu khái niệm về Tôn giáo, cũng như thành đạt mục đích cao thượng. Đức tin đúng nghĩa là đức tin có năng lực kỳ diệu khiến cho người ta an tâm vững chí, dõng mãnh tiến bước trên đường Đạo. Đức tin là nguồn gốc của đạo, là mẹ đẻ của mọi công đức, đức tin nuôi lớn thiện căn. Như ngài Long Thọ nói: "Lên núi đầy vật báu, nếu không tay thì chẳng lấy được gì". Cũng  vậy, gặp được chánh pháp mà không có đức tin thì rốt cuộc chẳng hưởng được một tí gì công đức. Đức tin là không còn thắc mắc, hoài nghi những điều được nghe thấy hoặc tư duy, hướng tất cả ý chí, hành động vào một đối tượng mà mình đã chấp nhận hay ngưỡng mộ. Nhờ đức tin mới xóa bỏ được tỵ hiềm, ngờ vực, chán nản và loại trừ những chất độc đã và đang làm tê liệt sức sống trong xã hội. Tuy nhiên, đức tin phải là sản phẩm nội tại của bộ óc và trái tim như Descartes đã nói: "Đức tin là hành vi tự do". Đức tin trong Phật giáo phải là niềm tin của Chánh kiến (Samyaksam drsti = Sammasamditthi), đức tin phát khởi sau khi sáng suốt suy luận, không a dua, theo càng, tin suông, thiếu thực hành. Niềm tin tác động thành sức mạnh tổng hợp vô hình không thể lay chuyển và cũng là nhân tố làm chất xúc tác, kích thích sự quyết tâm bởi hành vi ứng xử của con người trong cộng đồng xã hội. 

Chúng ta có thể nói ngay rằng, đối với những người tin tưởng vào giáo lý Nhất thần quan niệm Thượng đế và Thần linh đều có khả năng ban ơn giáng phước, sắp đặt mọi sự khổ đau và hạnh phúc. Do vậy, họ chỉ biết tôn kính, cầu nguyện để làm sao thể nhập với thực thể siêu hạn ấy. Như thế, thì con người hoàn toàn không có chủ quyền, đời đời chỉ làm nô lệ cho Thần linh hay Thượng đế.  Hình tượng của một vị giáo chủ trong khung cảnh trang nghiêm tịch mặc mà tín đồ đang khẩn cầu là một hình ảnh tượng trưng để cho tín hữu tưởng niệm đến cuộc đời và hành trạng của Ngài. Đa phần tín đồ Ky tô giáo đều tin bảy tín điều trong Tân ước một cách tuyệt đối không bàn cãi:

1. Đức mẹ đồng trinh. 

2. Hiện thân của Chúa (Thượng Đế hiện thân thành người, nghĩa là, Thượng Đế là Jésus). 

3. Nhiệm vụ cứu rỗi của Chúa. 

4. Sự sống lại của Chúa. 

5. Sự thăng thiên của Chúa (thân xác Chúa bay lên trời 40 ngày sau khi sống lại). 

6. Chúa trở lại trần thế 

7. Ngày phán xét cuối cùng 

Nếu ở phương Tây tin Thượng đế tạo ra con người, thì ở phương Đông tin con người là Thượng đế và con người tự cứu chuộc lấy mình. Hạnh phúc hay khổ đau đều phụ thuộc vào hành động của chính mình, lời nói, ý nghĩ mà mỗi cá nhân tạo ra có ý thức, đó là một quy luật vận động tự nhiên không một ai có thể hướng dẫn hay an bài. Vì tự vận động theo một nguyên tắc nhất định nên không thể thiên vị, thiên tình cho những ai đã vi phạm tội lỗi. Như vậy, vấn đề cầu nguyện không phải chỉ là vấn đề cầu xin Thượng đế tha thứ tội lỗi mà là tự mình cứu lấy mình. Trong Phật giáo tuy có hình thức lễ bái tín ngưỡng, nhưng những hình thức này không mang tính van xin, phục tùng trước một vị Thần linh để rồi sợ hãi và cúi đầu vâng lệnh. Sự lễ bái ở đây là chỉ tỏ lòng tri ân vô hạn, tỏ lòng tôn kính ngưỡng mộ đến lý tưởng siêu việt của Ngài. Nhưng điều quan trọng hơn hết, may mắn hơn hết chính là sự thực hành nghiêm chỉnh giáo lý của Ngài, Phật dạy: " Người nào thấy giáo pháp (Pali: Dhamma) là thấy Như Lai ". Sau này, Ngài Sri Radhakrishman khi nói về vấn đề lễ bái cầu nguyện, Ngài quan niệm: "Những lời vái van cầu nguyện có tính cách là sự cảm thông riêng tư, một sự mặc cả với Thần linh. Đối tượng mà nó tìm ra là những tham vọng trần tục đang thiêu đốt ý thức về bản ngã. Đằng khác, tham thiền là tự mình sửa đổi lấy mình"
. Phật giáo không ban hành những tín điều buộc người phải nhắm mắt tin theo, không giáo điều bắt buộc người khác phải chấp nhận trước khi suy nghĩ, không có nghi thức dị đoan vô lý và lễ tiết gò bó, không có hiến tế và không có ép xác khổ hạnh để gội rửa thân tâm hoặc bằng nước Thánh, hoặc tắm mình dưới một dòng sông được gọi là Linh thiêng như sông Gange theo quan niệm của Ấn giáo. Thế nhưng, từ trước đến nay con người thường chỉ tìm nơi Đạo Phật như một Tôn giáo dưới hình thức cổ kính, thâm uyên, chìm mình trong màu áo tiếng chuông, trong việc cúng Phật, cầu an, cầu siêu. Tin Phật như tin Trời, thờ Chúa. Linh thiêng hóa đức Phật như một Thượng đế toàn năng, có quyền ban phát ơn lành. Sự lầm lạc này không những hại cho công cuộc tu chứng của mình, mà chẳng làm vẻ vang gì cho đạo Phật cả; trái lại, còn thêm nhiều những tấm màn che khuất một nội dung đạo Phật sáng, đẹp và thực tiễn. Vì vậy, khiến cho những người chưa hiểu sinh lòng ngộ nhận, xuyên tạc nhiều điều đáng tiếc về đạo Phật. Nếu ta không thay đổi cách nhìn, không vén bỏ bức màn hình thức dày đặc đang bao trùm đạo Phật, thì tự ta, tự nơi ngộ tín của ta, ta đã thoái hóa Phật giáo. Đạo Phật đáng lẽ hướng dẫn con người trên đường thực tập đời sống an tịnh giải thoát, nhưng trong thực tế phần lớn người ta ít quy thú về đạo Phật với tinh thần thực hành tâm linh, mà chỉ thích những hình thức tín ngưỡng và lễ nghi nhất thời. Phải chăng não trạng của con người chỉ dừng lại ở đây ? hoặc số lượng Tăng sĩ  không đủ để đáp ứng hay là thiếu khả năng hướng dẫn?

Thiết tưởng hình thức tín ngưỡng là nếp sống tâm linh của quảng đại quần chúng biểu lộ qua cách thức lễ bái, cầu nguyện Đấng tối cao, chấp nhận chân lý một cách không phê phán, tạo dựng hình tượng, viết thành kinh sách để cho tín đồ học hỏi và hành trì. Hình thức này tuy không phải là tuyệt đối nhưng rất hữu ích vì nó giúp người hành lễ tập trung tư tưởng vào đối tượng trong sạch, người trí thức thuần thục cũng có thể thực hiện được để thành tựu một đời sống thanh bình, an lạc và hạnh phúc ở đây và bây giờ. 

Nhìn lại vấn đề tín ngưỡng ngày nay, nó không còn giữ đúng nguyên trạng làm cầu nối để đưa người sơ cơ thể nhập đạo nữa, mà dường như không ít Tôn giáo đã biến nghi lễ trở thành nguyên lý cứu cánh thay vì là phương tiện. Đa phần mọi người ngày nay, đi chùa, đến nhà thờ với mục đích là để cầu tự, cầu tài, cầu lộc, cầu danh vọng và chức tước. . . với vật lễ gồm đủ mọi thứ như sơn hào hải vị, hương hoa đèn nến tranh nhau đặt lễ, thắp hương, phóng hóa vàng mã, bái qùy xụp lạy như con cái thắp hương ngày giỗ mẹ cha; tất cả đều im lặng, thầm kính tưởng nhớ, rồi đóng một chút đĩnh tiền bổ sung vào công quỹ phước đức để xây dựng chùa chiền, Thánh đường nguy nga tráng lệ. . . rồi ra về thanh thản. Bên cạnh vấn đề tín ngưỡng, người ta còn tạo ra những hiện tượng mê tín, dị đoan mê hoặc nhân tâm, để rồi làm biến dạng tính linh thiêng nơi Tôn giáo thành một thứ Tôn giáo tà ngụy như đã và đang xảy ra trong xã hội. Bởi vậy, những người đứng đầu tổ chức giáo hội phải có trách nhiệm rất lớn trong việc giáo dục tín đồ của  mình đi đúng qui  trình xã hội đó là tự do, công bằng, văn minh và chủ quyền. 

Ngày nay, vấn đề Tín ngưỡng không còn hạn cục trong giáo luật của Tôn giáo nữa; trái lại nó còn được bàn bạc rộng rãi trong Hiến pháp của mọi quốc gia, trong Bản Hiến chương Liên hợp quốc quy định: Người nào cũng được quyền tự do tư tưởng, tự do theo lương tâm của mình và tự do tín ngưỡng, quyền đó bao gồm cả quyền tự do thay đổi tôn giáo và tín ngưỡng, hoặc một mình, hoặc cùng nhiều người khác, trước công chúng hoặc ở các tư gia. Người nào cũng được quyền biểu dương tôn giáo của mình, hoặc  địa hạt giáo dục, hành đạo, thờ phụng và lễ nghi. Những điều này như là một qui định chung mà các nước hội viên đã cam kết, hợp tác với Liên hợp quốc để bảo đảm hữu hiệu sự tôn trọng nhân quyền và những quyền tự do căn bản khác. 

2. Bất lực về nhận thức:

Cuối cùng để trả lời lý do tại sao vai trò tín ngưỡng của Tôn giáo nhân danh chân lý mặc khải không còn đáp ứng nỗi khát vọng của nhận thức con người trong Xu thế mới. Từ lâu, lòng mê tín, niềm sợ hãi cộng với kiểu " tư duy uốn nắn" đã trấn ngự bao trái tim con người không còn hấp dẫn đối với mọi thế hệ chịu ảnh hưởng nền văn minh khoa học kỹ thuật, đặc biệt là thế hệ trẻ. Càng ngày, con người càng định hướng lại hình ảnh của Thượng Đế, gạt ra bên lề những tư tưởng huyền bí, phiền toái khó hiểu. Quan niệm về Thượng Đế bị đóng gông trong mô hình siêu hạng, biến Chúa trở thành một thứ tồn tại siêu nhiên ở xứ trời xanh xa rời nhân thế, không đoái hoài gì tới cuộc đời dâu bể và chúng sanh điêu linh, đã làm cho người ta một thời khát mộ và ước vọng đến nay đã đổi thay. Nó đã nhường bước cho những giáo lý thực nghiệm có thể áp dụng được vào trong đời sống hàng ngày nhằm chuyển hóa khổ đau, khai thông được bế tắc, xây dựng lại được tổ ấm tình thâm trong gia đình mà xưa nay giáo lý Đức tin đã làm băng giá cõi lòng. Vì chú trọng đến Đức  tin cho nên sự nhận thức cũng bị hạn cục trong khuôn khổ, thậm chí đôi khi con người không nhận ra được những hành động trái đạo đức, thiếu đứng đắn của vị giáo chủ, chủ chăn hoặc vị Đạo sư cũng đều cho là Thánh sự. Đó là manh mối phát sinh ra nhiều hiện tượng "uy quyền", tạo niềm tin mù quáng, xây dựng một lối sống bất lực trong cuộc đời. 

Hiện nay, tinh thần tự do và đời sống cá nhân của con người đang bị nhiều hình thức Tôn giáo của nhiều giáo phái quyền uy đe dọa nghiêm trọng. Đạo Phật không đặt trên sự thị oai quyền lực, ngay cả Đấng đạo sư chân thật  hoặc truyền thống lâu đời, như trong đoạn kinh sau đây, chúng ta sẽ hiểu rõ giá trị lý trí của con người khi Đức Phật dạy cho người dân làng Kalàma, Ngài nói: " Hãy đến đây người Kalàma, không nên mặc nhiên chấp nhận một điều gì trong kinh sách, vì ức đoán suy diễn, vì hiền nhân khả kính khả ái. . . chỉ vì tập tục cổ truyền trao đến tay ta, hay chỉ vì điều ấy đã được ghi chép. Này người xứ Kalàma, chỉ nên chấp nhận những điều nào hợp với luân lý, được các bậc Thiện tri thức tán dương, nếu thực hiện được những điều này sẽ được an vui hạnh phúc thì hẳn các người phải thực hành động như vậy. " (Kinh Trung A Hàm)                                                              

Thánh ngôn của Đức Phật, tuy đã trải qua hơn hai mươi lăm thế kỷ nhưng vẫn còn chấn động mãnh liệt đến tâm thức con người, đã khai sáng, đã tiếp sức sống cho con người hùng tráng vươn lên, không bi quan và bất lực trước bản thân và hoàn cảnh sống, bởi vì "Tất cả chúng sanh đều sẵn có Phật tánh. "

Trong bối cảnh nhiễu nhương, nhân loại đã và đang cũng như sẽ đương đầu biết bao nhiêu tổ chức quyền lực, từ cổ đại qua trung đại đến hiện đại, trải dài từ Thiên chúa giáo, Hồi giáo đến một số ý thức hệ mang nhãn hiệu Tư bản chủ nghĩa, Xã hội chủ nghĩa, nhân danh khoa học kỹ thuật. Tất cả những hình thức tổ chức này không ngoài mục đích là để khai thác, lợi dụng, bóc lột tinh não (chất xám) và sức lực của con người. Nó vô tình biến con người trở thành một kẻ nô lệ chỉ biết cúi đầu và tuân phục để mặc cho con Tạo xoay vần lạnh lùng trôi chảy, đưa dòng tiến hóa ngược chiều tràn lan trên vạn nẻo. Có rồi lại không, không rồi lại có. Thế sự thăng trầm, trắng đổi thành đen, hết đen đổi thành đỏ,vì thế mà Thi sĩ  Tản Đà phải ngâm nga chua chát : 

"Hết trò phu cáng lại phu xe
Văn minh ước độ bao cây số

Tiến bộ như anh cũng chán phè. "

Thật vậy, cái cảnh say men ý thức hệ, cuốn hút bởi các tổ chức quyền lực, sùng tín mãnh liệt trước chân lý Mặc khải đang đổ vào đầu  những người dân vô tội, làm lòng người hoang mang đứng trước ngã ba đường nhìn nhau ngơ ngác, cuối cùng quyết định chạy vội vào những Tôn giáo khác nhau mà họ coi như những chiếc thuyền của Noé cứu nạn cả thân xác lẫn tâm hồn. Có thể nhiều người trong số họ đã thất vọng vì sự hiểu biết của mình còn non trẻ trước thế giới siêu nhiên vô cùng tận. Và những cuộc tìm kiếm lại bắt đầu trở về, trở về với đời sống tâm linh. 

Với sự hoạt diệu của cái ta nhỏ bé này dù có cố gắng mấy đi nữa cũng chỉ là cái sức nhỏ nhoi, yếu ớt không thể tự lực vươn lên đến với sinh mệnh tuyệt đối, cũng như người ta không thể đứng lơ lững giữa không trung mà nhìn. "Con người muốn thực hiện sinh mệnh tuyệt đối cần phải nhờ một sức thiêng liêng ở ngoài cái ta nhỏ bé hẹp hòi này. Vì trông đợi ở một Đấng từ bi, bác ái cứu thế ấy, nên mới dốc lòng cầu nguyện, mong đem cái tâm kiền thành cầu sự cứu rỗi giải thoát ở sức thiêng liêng đó chứ không tin ở nỗ lực bản thân. Đó là lập trường của những người chủ trương tha lực chủ nghĩa, nghĩa là chủ trương cho rằng sinh mệnh tuyệt đối chỉ có thể tìm ở ngoài bản thân. "

Như vậy, chúng ta thấy rằng với khả năng nhận thức hạn chế của con người trước thế giới vô hạn, nên con người cần phải nương tựa vào thế giới Tâm linh Tôn giáo để thăng hoa giá trị nhân cách và phát triển đạo đức cuộc sống miên trường. 

3. Ổn định tâm linh-Phát triển đạo đức Tôn giáo:

Tôn giáo là một hiện tượng đã tồn tại lâu đời trong xã hội loài người; chúng biến chuyển và thăng trầm theo nhịp bước của thời gian, khi thì được tôn trọng, lúc thì bị miệt thị. Con người là chủ nhân ông đã và đang gây ra cũng như sẽ gánh chịu nhiều hậu quả nghiêm trọng chẳng hạn như sự ô nhiễm  môi trường sinh thái, nhiễm ô môi trường tâm linh. Bởi vậy, sau những kinh nghiệm đớn đau như thế, con người thấy cần tìm lại giá trị mỹ cảm của tinh thần, và Tôn giáo đã đề cao cái giá trị đó. 

Tất nhiên, như người bệnh nặng thích tiêm thuốc mạnh, niềm tin tôn giáo trong thời gian qua đã tới chỗ "cuồng tín, thoát ly hẳn thực tế". Thêm vào đó, sự hiểu biết của con người còn hạn chế, nên không thể khám phá ra thế giới thực tại là gì, biến chuyển như thế nào. Tới lúc, con người cũng nhận ra được sự cuồng tín đó nhưng cuối cùng vẫn rối bời, không lối thoát; vì thế, người ta phải tìm về với con đường Tôn giáo. 

Có thể nói rằng, Tôn giáo đã tìm thấy ở đó những chất liệu thật nhất, gần gũi nhất với con người để tạo nên một hệ thống luân lý đạo đức của mình, như triết gia người Đức Kant nói: "Tôn giáo là sự tri nhận rằng các nguyên tắc đạo đức của chúng ta là những quy luật không được vi phạm", cũng như một triết gia khác tương tự nói: "Tôn giáo là thành phần trung tâm trong nền giáo dục xác định cách ứng xử đạo đức của chúng ta. " Bởi thế, nếu hiểu Tôn giáo chỉ đơn thuần về mặt niềm tin Tín ngưỡng thì chưa đủ; mặt khác, Tôn giáo còn có cả một hệ thống cơ cấu tổ chức giáo lý như triết lý, văn học nghệ thuật, và luân lý đạo đức. . . 

Tuy phạm vi hoạt động của Tôn giáo và đạo đức hiện thực xã hội không giống nhau nhưng tất cả ít nhất đã nêu bật một yếu tố cần thiết đó là kiến thiết xã hội con người theo phương châm Chân-Thiện-Mỹ. "Sự bắt nguồn cũng như phạm vi của tôn giáo và đạo đức vốn không hẳn giống nhau, vì tôn giáo là sự quan hệ giữa con người hiện thực và cái gọi là siêu nhân. Còn đạo đức thì chủ yếu được thành lập trên quan hệ giữa người và người; duy có điểm giống nhau là cả hai đều lấy sự hy sinh tự kỷ làm mục đích, hay ít ra phải lấy đó làm một yếu tố chủ yếu. Tôn giáo vốn lấy sự hy sinh là yếu tố lớn nhất. Các tôn giáo ở trình độ thấp lấy sự hy sinh bề ngoài đối với thần thánh là điều kiện cần thiết cho sự cảm thông giữa thần và người; các tôn giáo ở trình độ cao thì lấy sự không hóa tự thân để hòa nhập siêu tự nhiên làm con đường nhiếp lý và dưới hình thức này, ta thấy sự hy sinh là một lối hành trì trọng yếu. Đạo đức thì cũng thế(. . . ). Như vậy, cả tôn giáo và đạo đức đều lấy việc xa lìa ngã chấp, ngã dục làm điều kiện trọng yếu nhất, cho nên bản chất của tôn giáo và đạo đức không thể tách rời nhau. "

Chúng ta có thể đoan chắc rằng những ảnh hưởng trong đời sống văn hóa, tinh thần không có ảnh hưởng nào mạnh hơn Tôn giáo, và cũng không có sự quyến rũ nào bằng sự quyến rũ của Tôn giáo, một khi Tôn giáo đã đi vào lòng người. Chính nhờ Tôn giáo mà con người biết thăng hoa nhân phẩm, bồi dưỡng nhân cách hoàn mỹ, tạo đời sống hạnh phúc đích thực, phát huy nội tâm thanh tịnh an lạc tuyệt đối, đặc biệt là phát huy toàn bộ tiềm lực của chính bản thân và trí năng, đây là xét trên bản chất nguyên nghĩa của Tôn giáo. Đi sâu vào góc độ triết học, văn học, nghệ thuật học, thẩm mỹ học và đặc biệt là đạo đức học, mỗi Tôn giáo có một nền tảng luân lý đạo đức khác nhau. 

Trong tất cả các Tôn giáo trên thế giới, Phật giáo là một Tôn giáo có sắc thái luân lý đạo đức sâu đậm nhất. Nhưng nếu nhận xét và phê phán theo lập trường học vấn thì cũng có nhiều sự giải thích khác nhau. Như lời Đức Phật dạy: '' Lời dạy của ta không phải đến để mà tin, mà đến để thấy ", mục đích của đức Phật trước sau vẫn là ở chỗ thực hành, không phải thuyết minh về lý luận, cho nên những lời dạy của Ngài liên quan đến luân lý đạo đức phần lớn là những lời giáo huấn lâm thời chẳng qua chỉ là đức mục mang tính phương tiện, quan hệ gián tiếp mà thôi. Mục đích của Phật giáo là giải thoát. Mà giải thoát là siêu việt hiện thế, do đó luân lý đạo đức theo nghĩa thông thường không là gì so với vấn đề giải thoát giác ngộ cả. Tùy thuộc căn cơ và não trạng của từng người, mà Đức Phật thi thiết phương tiện hướng dẫn. Giáo lý xây dựng một nền tảng đạo đức cho con người thì vô hạn, nhưng giáo lý đơn giản nhất là không làm điều ác, chỉ làm điều thiện, giữ tâm ý trong sạch, đó là lời đức Phật dạy (Chư ác mạc tác, chúng thiện phụng hành, tự tịnh kỳ ý, thị chư Phật giáo). Và trên nữa là hạnh Từ-Bi-Hỷ-Xả và Ngũ giới. Từ-Bi-Hỷ-Xả là bốn yếu tố cần thiết trong tình thương đích thực, luân lý đạo đức trong đó một yếu tố bao hàm cả ba yếu tố và ngược lại trong ba yếu đều chứa một yếu tố như là biểu hiện tình thương không giới hạn, hoàn toàn vị tha, không vướng mắc, không kỳ thị, không phe nhóm. . . 

Tinh thần Năm giới là nền tảng của hạnh phúc gia đình và là chất liệu của chí nguyện lợi tha, nó có khả năng bảo vệ sự sống và làm đẹp cuộc đời. Năm giới cũng là nguyên tắc hướng dẫn chúng ta về với hướng an lạc, giải thoát và giác ngộ; là nguyên tắc của hạnh phúc cá nhân, hạnh phúc gia đình và xã hội. Học hỏi, thực hành theo năm giới, ta sẽ đi đúng con đường chánh pháp; ta sẽ tránh được những lỗi lầm, khổ đau, sợ hãi và thất vọng; ta sẽ xây dựng được một cuộc sống hòa bình, an lạc cho chính bản thân và xã hội. Lòng khoan dung, tính từ bi và sự thành tâm được thể hiện qua những lời lẽ nói trên chính là một trong những di sản quý báu nhất trong nền văn hóa tâm linh đạo đức Phật giáo. 

Năm giới ấy là:

a. Ý thức được những khổ đau do sự sát hại gây ra mà nguyện không sát hại. 

b. Ý thức được những khổ đau do sự lường gạt, trộm cướp và bất công xã hội gây ra mà nguyện không trộm cắp. 

c. Ý thức được những khổ đau do thói tà dâm gây ra mà nguyện không tà dâm. 

d. Ý thức được những khổ đau do lời nói thiếu chánh niệm gây ra mà nguyện không nói dối. 


e. Ý thức được những khổ đau do sử dụng ma tuý và độc tố gây ra mà nguyện không dùng những chất độc tố. 

Đạo Phật lấy sinh hoạt đạo đức vì tình thương vô ngã làm bản vị. Đặc điểm này không những khác hẳn với các Tôn giáo khác mà còn là một trong những nguyên nhân mang lại cho Phật giáo một ảnh hưởng lớn đối với xã hội nữa. 

Đối với Nho giáo:

Luân lý đạo đức của Nho giáo là Trung dung hành động, và sinh hoạt theo Thiên mệnh, thực hành Tam cương (vua tôi, cha con, vợ chồng) và Ngũ thường (Nhân, nghĩa, lễ, trí và tín). 

Nhìn chung, thế giới quan của phương Đông là cố gắng đạt tới trạng thái hòa hợp với xã hội, giúp cho con người nắm được chân lý thực tại thông qua trực quan, trực giác, bằng hành động của chính mình nghĩa là chân lý đã có mặt ngay trong cõi đời này, con người miễn cần phải tìm. Theo Phật giáo thì "chân lý" không có ranh giới, nó không cần có biểu trưng của Tôn giáo nào cả và cũng không phụ thuộc vào bất kỳ cá nhân nào, thế lực nào trong bất kỳ thời đại nào. Nhưng trong khi đó những người theo Ky tô giáo phương Tây quan niệm ngược lại, xem chân lý  còn ở cõi Thiên đàng trên bầu trời cao vút. 

Nguyên tắc đạo đức của Ky tô giáo đó là ca ngợi tình yêu của tuổi trẻ với người thân, tính khiêm nhường, tính kiên trì, sự lựa chọn và khuất phục, đặc biệt hơn hết là tính công bằng Bác ái. Ở đây, phạm vi đề tài chỉ  xét đến vài nét đặc thù mà thôi. 

Sinh hoạt đạo đức của Ky tô giáo dựa trên mặt hoạt dụng là Mến Chúa và Yêu người. "Mến Chúa và Yêu người là hai tình cảm không thể tách rời nhau, người có lòng Mến Chúa thì phải biến tình thương thành hành động, tức là phải yêu đồng loại, thương kẻ xung quanh như thương chính mình vì  "Thiên Chúa là Tình yêu" như Thánh Jean đã nói: " Cái thấy được mà còn chưa yêu thì làm sao yêu được cái mình không thấy. Không phải cứ kêu gọi Chúa thì được lên Thiên đàng. Tôi chỉ thực sự Mến Chúa khi tôi thương yêu đồng loại, thương kẻ sống quanh tôi và nhất là thương những người nghèo khó, phải hết lòng giúp đỡ những ai cần đến mình, phải phấn đấu để san bằng mọi bất công, phải tha thứ và yêu mến chính kẻ thù vì đồng loại ta đều là con Chúa. " (Đạo đức học - Vĩnh Đề)

Theo Thánh kinh, Thượng đế đã giao ước mười điều răn nổi tiếng cho người Do Thái, về sau đã trở thành nền tảng đạo đức của Ky tô giáo, trong đó ba giới đầu biểu hiện sự Mến Chúa, còn lại bảy giới sau là thi thiết Tình thương Bác ái. Bác ái đích thực không phải là sự bố thí, sự làm phúc nhưng là tình thương. Đó là một tình thương cụ thể nghĩa là ta chỉ có lòng bác ái thực sự khi yêu thương những con người cụ thế sống cạnh bên ta, ngay những kẻ không đáng cho ta yêu mến, bác ái yêu thương tất cả mọi người. Tình thương của bác ái không phải là một tình cảm thụ động; bác ái đòi hỏi ta phải có những hành động thiết thực như trong Thánh kinh dạy: " Chúng con đừng yêu mến bằng môi, bằng miệng mà phải yêu mến bằng việc làm, bằng cả tấm lòng chân thành". 

Mười điều răn ấy là:

1. Không được thờ phụng một Thần nào khác ngoài Ta

2. Không kêu tên Thượng Đế một cách vô cớ

3. Hãy nhớ ngày lễ nghi để thanh hóa

4. Hãy thảo kính với cha mẹ

5. Không giết người

6. Không phạm tội tà dâm

7. Không được trộm cắp

8. Không được dối hại người

9. Không được thèm muốn vợ(hay chồng) của người khác

10. Không được thèm muốn của cải của người khác. 

Đây là mười giáo điều cơ bản, để thiết lập nền đạo đức nhân thế. Ngoài ra, dân Do Thái đã để lại cho Ky tô giáo nhiều quy luật hành xử khác nữa, mà cụ thể nhất là câu: " Hãy thương yêu xóm giềng như chính mình, yêu ngay kẻ thù của mình " đồng nghĩa với câu tiếng Việt: " Thương người như thể thương thân ". Theo họ, đức Jésus còn dạy: " Người nào tát vào ta má bên trái thì phải chìa ngay má bên phải ra cho họ " và còn rất nhiều điều khác nữa. Ở đây, người viết không nói ra. 

Thiết tưởng, con người nếu hiểu thế giới đạo đức Tôn giáo là thế giới bên kia, thì đó chỉ là lời nói bóng với những hình ảnh linh động, gợi trí tưởng tượng. Thực tế, nếu trong thế giới hiện thực, đạo đức Tôn giáo không có một dấu hiệu gì thì không thể bảo đảm thế giới bên kia là thực có. Do đó, đạo đức là đạo đức của hành động, chỉ có hành động chính trực mới giải thoát con người thoát khỏi công lệ '' cuồng tín, thoát ly hẳn thực tế ", tránh khỏi những lập luận quàng xiêng, hoang đường xem Tôn giáo như là một mãnh lực để an ủi và dắt dẫn chúng sanh vào cõi huyền viễn vô cùng. Ngày nay, tinh thần đạo đức Tôn giáo phải hòa hợp, lồng khép, dung hợp giữa đạo và đời, giữa thần tính và nhân tính, cư xử có định hướng vào trong đời sống cá nhân, gia đình và cộng đồng xã hội. 

Niềm ao ước sâu xa nhất của con người ngày nay là tìm ra được một môi trường sống, một khung cảnh có an ninh, tình thương và hiểu biết lẫn nhau được che chở trong tình thương yêu của Phật, Thượng Đế và Phạm Thiên . v. v. . . Ý niệm thiết lập một nền đạo đức tại thế, một thế giới Thiên đường Cực Lạc, một Vương quốc Tịnh Độ ngay ở dân gian là  ý niệm của hầu hết mọi tín đồ Tôn giáo. Nhưng chúng ta không may mắn kiến tạo nên những viễn cảnh hoang đường không tưởng, tạo ra cho nhau những tính nghi kỵ, hận thù và xung đột; tất cả không ngoài mục đích để vênh danh bản ngã, để củng cố quyền lực dưới mọi hình thức Tôn giáo nhằm thống trị với nhau. Chúng ta đã đánh mất bản chất của Tôn giáo, ngày đêm rong ruổi chạy theo kinh tế thị trường, kiến thiết và xây dựng cơ sở hạ tầng, cho nên chúng ta không có đủ thời gian để chăm sóc, vun bón môi trường tâm linh trong ta và những người yêu thương chung quanh ta. Bởi lẽ ấy mà đức Dalai Lama thứ 14 của Phật giáo Tây Tạng tại Hội Nghị Thượng Đỉnh về việc bảo vệ môi trường và phát triển, do Liên hợp quốc tổ chức tại Brazil, năm 1992, Ngài nói:" Mục đích của Tôn giáo không phải là kiến tạo Chùa cao Phật lớn, Thánh đường nguy nga và tăng thêm số lượng tín đồ. . . mà Tôn giáo chỉ đến với loài người và hướng dẫn họ ra khỏi tối tăm cùng mạt mà chính họ đã gây tạo. Mỗi Tôn giáo trên thế giới dù có các quan điểm khác nhau về triết thuyết, nhưng trước và trên hết vẫn là những lời dạy làm giảm bớt lòng ích kỷ và hãy thương yêu lẫn nhau. Nhưng không may, có nhiều người đã nhân danh Tôn giáo đã gây ra những cuộc đấu tranh hơn là giải quyết chúng. "
Sự ổn định trật tự trị an và phát triển nhân cách của con người là vấn đề tối cần thiết cho mọi quốc gia trên thế giới, dưới thời đại khoa học và công nghệ. Bởi vậy, từng quốc gia sở tại nên thay đổi cách nhìn, tạo chí thiện cảm với Tôn giáo, nỗ lực cùng giáo dục để lần hồi phát huy truyền thống đạo đức và nâng cao đời sống tâm linh trong khuôn khổ luật pháp quốc gia và công ước quốc tế, hầu xây dựng  một thế giới  hùng cường và thái bình. 

Tiếng gọi của Tôn giáo vang vọng xa trong thinh không như lan tỏa thái hòa đi mọi ngã, xóa đi tất cả, để mất đi tất cả những gì rối ren giữa cuộc đời tất bật đầy hoa lệ vật chất, và bắt đầu bước trên lộ trình " trở về với mái nhà xưa ", với mái nhà tâm thức là đạt đến sự "hòa giải hoàn toàn" giữa con người với con người, giữa con người với môi trường và giữa con người với chính mình. Tất cả chỉ còn lên đường . . .  (
Thích Thái Tuệ
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Thanh Quang

TƯ TƯỞNG PHẬT GIÁO ẤN ĐỘ


(  Edward CONZE

N
guyên lý căn bản của Phật giáo là tất cả pháp hữu vi, nói cách khác là mọi nhân tố trong kinh nghiệm thông thường của chúng ta, đều có chung ba đặc tính hay ‘tướng' (lakshaṇa): vô thường, khổ, vô ngã. Chỉ suy nghĩ đơn giản cũng thấy quan niệm này ít ra có ấn tượng phần nào đúng thực. Khi những tướng này được nhận thức rõ ràng hơn, một sự đề kháng về tình cảm sẽ trở thành hiển nhiên và sự thuyết phục tuyệt đối đòi hỏi cả hai mặt chiêm nghiệm và tư duy triết học. 

Theo nghĩa đơn giản và thông thường, vô thường giản dị là vạn vật luôn biến đổi. Luận điểm này, coi như không tranh cãi, còn được triển khai xa hơn với: 1) sự phân tích về quá trình biến đổi, 2) xác định thời gian tồn tại của một sự kiện, và 3) duyệt lại những hệ quả thực tế được rút ra từ hiện tượng vô thường. 

Điểm 1, chúng ta buộc phải nhìn thấy vạn vật ‘đến, thành, đi’ và phải phân biệt ba giai đoạn khởi phát (sinh), tồn tại (trụ) và tàn lụi (diệt). Điểm 2, chúng ta biết được rằng vạn vật tồn tại ngắn ngũi hơn chúng ta vẫn tưởng. Một phát biểu mang âm hưởng Herakleitus* nhắc chúng ta rằng ‘không có một khoảnh khắc nào, một mảy may nào, một phút giây nào khi mà một dòng sông không trôi chảy’. Khảo sát cặn kẽ hơn, một hiện tượng (dharma, pháp) thật ra chỉ tồn tại trong khoảnh khắc và, như Th. Stcherbatsky đã nói, ‘sát-na diệt là lý thuyết căn bản trên đó mọi hệ thống Phật giáo «nhất loạt» được thiết lập. Điểm 3, tất cả cái gì là thoáng chốc, cái ấy vì vậy cần phải từ bỏ
. Đương nhiên cái gì là vô thường thì cái đó là khổ và đáng nhàm tởm
. Vì ‘vô thường là cái không đáng để thích thú, không đáng được ghi khắc, không đáng gần cận’
. Ba điểm vừa nêu trên tạo nên định nghĩa cơ bản về vô thường, đưa đến những triển khai xa hơn trong phái Tiểu thừa cũng như Đại thừa. 

Tướng thứ hai là duḥkha mà ta có thể tạm dịch là Khổ. Không ai hiểu rõ nội dung đầy đủ của ‘khổ’ trừ bậc đại thánh, còn trên tầm tri kiến thấp hơn ta chỉ có thể hiểu nó một cách phiến diện
. Ở đây chúng ta có thể tạm đồng ý phân định ba trình độ hiểu biết về ‘khổ’. 

Với người sơ cơ nó có thể có nghĩa mọi kinh nghiệm đều là khổ, nghĩa là, bằng cách này hay cách khác nó đều gắn liền với những cảm giác khổ sở và không thoả mãn. Ngay phần đầu đệ nhất Thánh đế đã liệt kê những điều tệ hại hiển nhiên là khổ như tuổi già, tật bệnh, cái chết, vv… mà cả những điều như sự ra đời, vv… cũng dường như là khổ. Mệnh đề cuối cùng tuy thế nằm trong một phạm trù hoàn toàn khác. Nói rằng ‘mọi chấp thủ vào bất cứ uẩn nào trong năm uẩn (skandhas) cũng đều là, hay bao hàm, khổ’ không dễ thuyết phục ngay lập tức. Vấn đề là tính phổ quát của khổ. Nó không thể được xác minh khi chưa làm rõ khái niệm ‘thủ uẩn’ hay đúng hơn ‘các uẩn bị chấp thủ từ trước đến nay’
, cũng như cần tìm hiểu ý nghĩa triết học phức tạp về lý do tại sao toàn bộ những gì đã được thọ dụng lại hoàn toàn là ‘khổ’ như là sự thật hiển nhiên. Thêm vào đó còn có một đối kháng nhất định về tình cảm trong giai đoạn này. Cái gì ‘khổ’ cũng là cái ‘khó chịu’ (pratikūla) cần phải chấm dứt hay loại trừ. Bao lâu mà ý muốn hay khả năng để khước từ còn quá ít chúng ta hẳn hy vọng bám giữ nhiều điều, những điều mà đối với ta có vẻ là tốt hay vô hại, chứ không hoàn toàn là ‘khổ’ và không đáng mong muốn. Có những điều ta thích và những điều ta không thích, và chừng nào còn sống rõ ràng chúng ta mặc nhiên coi trọng cái đáng thích hơn không đáng ưa thích, và không mảy may thất vọng nào đủ sức ngăn ta kiên trì xây dựng cho mình một mái ấm trên trần gian này. 

Giai đoạn hai, thế gian này được nhìn nhận phần lớn chỉ là khổ. Bước tiến này được thúc đẩy bởi sự hiểu biết sâu sắc hơn về ‘lạc’ (sukha, an lạc hay thoải mái), là cái chân thực, bất biến và hiện thực, trái ngược với ‘khổ’. Đánh giá lại cuộc sống được thể hiện như là kết quả của việc so sánh nó với một Niết bàn  lúc càng được tán thưởng hơn. Rõ ràng là chúng ta sẽ không bao giờ hài lòng với bất cứ gì không phải là hạnh phúc tuyệt đối và lâu dài vốn có lẽ không thể tìm thấy được từ loại chất liệu như vậy. Ngay cả những điều vui thú giờ đây hình như cũng là ‘khổ’ chỉ vì chúng không trường tồn. Ngay cả một cuộc sống hạnh phúc chỉ hạnh phúc khi nó kéo dài; bởi vì còn có sự ‘đảo ngược', tức thay đổi xấu đi, thì rất có thể hạnh phúc đó lại là nền tảng cho đau khổ trong tương lai
. Sự bất ổn và nói chung là bất an của cuộc sống trong một thế giới vô thường khiến ta lo lắng và mong thoát khỏi. Ở giai đoạn này hạnh phúc thế tục được xem không phải là không hiện hữu, mà là không đáng quan tâm. Một người nhạy cảm thích có nước nóng chỉ vì nó mang lại một chút khoái cảm để tắm gội tùy lúc? Vả chăng, dù có thể có cái gọi là niềm vui thế tục đại loại như thế, nó được mua với cái giá mất đi niềm hạnh phúc siêu thoát, và ngăn trở chúng ta đạt đến phước lạc của giải thoát và thực hiện những khát khao thầm kín trong tâm tư chúng ta. Một số người thuộc Đại chúng bộ còn đi xa hơn khi chủ trương hoàn toàn không thể có cảm thọ lạc, rằng cái có vẻ là ‘vui sướng' thật ra chỉ là một biến dạng hay giảm thiểu của khổ đau. Thượng toạ bộ bác bỏ luận điểm này vì nó quá bi quan và khẳng nhận những cảm giác vui sướng là có thật, nhưng không có giá trị nhiều, không thoả mãn, dẫy đầy những ưu tư, đoản thọ, và tầm thường. Vài khía cạnh của cái ‘khổ’ thế tục được thấu hiểu rõ hơn ngay khi những thành tố của lãnh vực tâm linh thuộc thế giới khác thực sự được trải nghiệm. Hiểu biết của chúng ta về ‘bình an’ phát triển bằng sự thiện xảo trong các định, và với sự tăng trưởng tâm linh chúng ta sẽ loại bỏ nhiều điều có vẻ vui sướng hay vô hại vì cản ngại niềm bình an tìm được trong định. Cũng vậy kiến giải của chúng ta về sự bức khổ (pīḍa) của các hiện tượng hẳn tuỳ vào lòng khao khát tự do của chúng ta. 

Cuối cùng, hiểu rằng mọi pháp hữu vi hoàn toàn là khổ được coi như một kiến giải cực kỳ khó sở đắc, chỉ dành cho bậc thánh giả tối cao, dành cho các A-la hán (Arhat) là người đã tuyệt diệt đến dấu vết cuối cùng của các ‘đảo kiến’. Bởi vì chỉ có bậc thánh nhân mới có thể biết chắc về điều đó, nên chân lý về ‘khổ’ được gọi là ‘thánh đế’. Thánh giả quá mẫn cảm hơn chúng ta, do đó có những yêu cầu cao hơn mức chúng ta đòi hỏi. Không ai cảm nhận một sợi lông mày nằm trong lòng tay mình, nhưng khi nó nằm trong mắt mình thì ai cũng thấy đau xốn; cũng vậy phàm phu vô cảm trước những cái khổ của hữu vi trong khi chúng dằn xé bậc trí giả
. Trên những tầng trời cao nhất thánh nhân cảm khổ mảnh liệt hơn bọn si dại điên rồ ở những địa ngục khủng khiếp nhất. Chỉ có các vị A-la-hán có thể nhận thấy rõ ‘hành’ (sankhārā) là cái khổ lớn nhất của khổ, và do vậy Niết bàn là phước lạc tối thượng
. ‘Khổ’ ở đây có nghĩa là sự rối loạn, sự xao động, sự bất an hay não loạn. Chỉ cần muốn làm một điều gì, đó là ‘khổ’
, và bất cứ gì được hình thành bởi nhân duyên cũng vậy. Năm uẩn đáng sợ như một tử thi treo lủng lẳng quanh cổ ai*
. ‘Khổ’ trong tính toàn thể của nó bấy giờ trở thành đồng nhất với ‘thế gian’ (loka) hay ‘hữu’ (bhava). 

Khó tìm được từ tương đương tiếng Anh phù hợp với tướng thứ ba (Skt. anātman, P. anattā, vô ngã). Trường hợp này tốt nhất là dịch theo cách hơi ẩn ý là not-self (không tự mình) để tránh phân vân nên dịch như thế nào, hoặc not the self (không có tự ngã), hoặc not a self (không có một cái ngã nào), hoặc not-I (không phải tôi), hoăc not the Self (không có Thần ngã), hoặc is without self (tồn tại phi ngã), hoặc unsubstantial (không tự thể), vv… Ý nghĩa của tướng này được giải thích hay nhất là trích dẫn hai công thức tối cổ để phá tan ý niệm về một cái ‘tự ngã’ bằng cách đối chiếu nó với sự phân loại các thành phần cấu tạo của cá nhân thành năm ‘uẩn. ’

Công thức thứ nhất phát biểu cốt lõi thực tiễn của học thuyết, như sau:
 ‘Sắc không phải là ngã (anattā). Nếu sắc là ngã, sắc này chẳng thể trở thành áp bức, và đối với sắc nó có thể thành tựu ý mong cầu “thân tôi hãy như vầy, thân tôi đừng như vầy”. Nhưng vì thân này không phải là ngã nên nó trở thành áp bức, và ta không thể thành tựu ý muốn “thân tôi hãy như vầy, thân tôi đừng như vầy!” Với thọ, tưởng, hành và thức  cũng vậy. Ngươi nghĩ sao, sắc là thường hay vô thường?’ ‘Bạch Thế tôn, vô thường. ’ ‘Cái vô thường là khổ hay lạc?’ ‘Bạch Thế tôn, là khổ. ’ ‘Vậy có thích hợp chăng để cho cái vô thường, gắn liền với khổ đau, là pháp biến hoại,  như là ‘cái này của tôi, Tôi là cái này, cái này chính là tôi’ ?’ ‘Bạch Thế tôn, không. ’ Với thọ, vv… cũng vậy. ‘Cho nên, những gì là sắc – quá khứ, vị lai hay hiện tại, nội tâm hay ngoại giới, to lớn hay vi tế, thấp hay cao, gần hay xa – nên nhìn tất cả sắc đó với trí tuệ chân chánh như thật, nghĩa là “hết thảy sắc này không phải của ta, Ta không phải là cái này, cái này không phải là ta”. ’ Với thọ, vv… cũng vậy. ‘Quán như vậy, đa văn thánh đệ tử sẽ nhàm tởm các uẩn. Do nhàm tởm cho nên xả; do xả nên được giải thoát. ’

Điều này tự thân nó đã quá rõ, và chính sự giản lược của luận điểm mang trong nó tín hiệu của chân lý. Công thức này rõ ràng là nhắm hướng dẫn để suy nghiệm chứ không phải là cơ sở để suy đoán. Có thể dễ dàng phát triển nó thành sự chiêm nghiệm trên mười điểm về bất cứ gì khả dĩ được xem là ‘của ta’: 1) Ta có thể nhấn mạnh và quan sát năng lực độc lập của khách thể, những động thái của nó độc lập ngoài ý muốn của riêng ta. 2) Ta có thể quán sát nó, theo dõi quá trình diễn biến của nó và cái cách nó sinh khởi, trụ, và hoại diệt. 3) Ta có thể gợi lại trong ý thức nỗi lo sợ ngấm ngầm về sự đảo ngược của nó, và nỗi khiếp sợ nó có thể trở thành áp bức. 4) Ta có thể nhìn thấy nó là mối hiểm nguy tiềm ẩn và sự thống khổ phơi bày như một đích nhắm. 5) Nó không cho ta một chỗ trú ẩn nào an toàn và vững chắc, không giải quyết được vấn đề cấp thiết nhất của cuộc sống, mà còn trì hoãn việc giải quyết chúng. 6) Ta có thể thấy những vật sở hữu đang sở hữu ta, thấy sức mạnh khống chế của chúng, và thấy rằng ‘ta là của chúng’ cũng đúng như ‘chúng là của ta’. 7) Dòng sự kiện hiện tiền đang diễn ra dưới rất nhiều ảnh hưởng của những điều kiện khách quan hơn là những nỗ lực tự thân của bất cứ người nào. 8) Cái ngã có vẻ như trong vòng kiểm soát đó hoá ra là phức hợp thể của các nhân tố ; nó tự phân ly để chống lại chính nó, như thấy rõ trong những cám dỗ, những hành động buông trôi, những ác cảm vv… Trong một con người được tích hợp cách bất toàn thì những động lực xung đột, khi chúng hơi thường hằng và có tổ chức, sẽ chỉ ra nhiều trung tâm kiểm soát khác nhau ngoài một cái ngã thống nhất. 9) Các sự kiện hiện tiền thường diễn ra khác với mong muốn của ta, và những thành tựu đạt đuợc khác với mục tiêu của ta. 10) Khi ta cố thử phân biệt xem những gì nằm và những gì không nằm trong quyền hạn của mình, quả thật ta không thể xác định bất cứ gì thực sự nằm trong vòng quyền hạn ‘của mình’ cả. 

Kiến giải tương tự được hệ thống hoá bởi công thức thứ hai, được biết như satkāyaḍṛṣṭi
, ‘cái nhìn sai lầm về cá thể’ (H. hữu thân kiến, tát-ka-da kiến), sự ‘tin vào Tôi và Của tôi’
. Nó phân biệt hai mươi cơ sở của sự chấp trước từ ngữ «tôi» bằng việc quán sát những liên hệ có thể có giữa năm uẩn và ‘tự ngã’ được giả thiết. Từ 1-5 người ta xem năm uẩn như là ngã, như ánh sáng của ngọn đèn đồng nhất với hình ảnh thị hiện của nó; từ 6-10: ngã như có, sở hữu, các uẩn; (được thấy) như cái cây có bóng râm của nó; từ 11-15: uẩn trong ngã, như hương ở trong hoa; từ 16-20: ngã trong uẩn, như ngọc nằm trong tráp*
. 

Ý nghĩa của hai công thức trên đến từ một số quan niệm về ‘ngã’ (ātman) mà ở đây bị bác bỏ. Đến đây thì chúng ta không thể quyết chắc các nhà Phật học buổi sơ kỳ đã nhắm đến những khái niệm nào về ātman mà họ đã dứt khoát phủ nhận chúng như vậy. Riêng cá nhân tôi cho rằng những khái niệm này thuộc về hai loại, gồm 1) những quan niệm hàm ẩn khi sử dụng ‘Tôi’ và ‘của tôi’ của những người bình thuờng, và 2) quan điểm triết học, do phái Số luận (Sāṃkhya) và Thắng luận (Vaiśeṣika) chủ trương, rằng có một dòng tương tục hiện hành như một tác nhân nó tồn tục lâu hơn những hành vi khác của một người, tồn tại trong một hay nhiều đời,
 và dòng tương tục đó hiện hành như là sở y cho các hành vi của cá thể 
.  Tuy vậy nó vẫn đáng ngờ và là vấn đề gây nhiều tranh luận giữa các chuyên gia, rằng liệu học thuyết Upanishad về ngã đã có ảnh hưởng gì trong Phật giáo sơ kỳ không
. ‘Cái mà nói chung được giả thiết là Linh hồn, Ngã, Cái Tôi, hay theo cách diễn đạt của Phạn ngữ là ātman, cái đó có nghĩa là trong con người có một tồn tại, một thực thể tuyệt đối và thường tồn vốn là một bản thể bất biến đằng sau thế giới hiện tượng luôn biến động’*
. Trong bản chất của nó tướng vô ngã là hệ quả giản đơn của sự vô thường của vạn hữu. Có thể không có cá thể nào trường tồn vì các uẩn không có tính thường tồn cũng không có nhất thể (piṇḍa)
. Nên chú ý rằng trong hai công thức căn bản trên sự thiếu vắng một cái ngã được hạn chế trong năm uẩn, và không nói gì về sự hiện hữu hay không hiện hữu của nó hoàn toàn nằm ngoài chúng. Đức Phật chưa bao giờ nói rằng ngã ‘không hiện hữu’, Ngài chỉ nói ‘không thể nắm bắt được nó’**. 

Phần đối nghịch chủ yếu của ba tướng, mà ‘bất tịnh’ (aśubha : ghê tởm) thường được thêm vào làm tướng thứ tư, thành bốn kiến chấp điên đảo (viparyāsa), cũng hình thành một trong các đề mục có sức thuyết phục trực tiếp và dễ hiểu hơn của học thuyết. Đây là lý thuyết căn bản đối với Phật giáo, dù không phải cá biệt của nó. Và rồi ra không có lý do gì để cho rằng một tôn giáo cần có những điểm đặc sắc như là cốt tử của nó. Một danh sách rất tương tợ cũng có trong hệ thống Yoga của Patañjali,
 và Phật sở hành tán (Buddhacarita) của Mã Minh (Aśvaghosha)
 gán nó, ít nhất một phần, cho Arāḍa, luận sư phái Số luận. Ở châu Âu, sai lầm phối cảnh này không phải là không được quan tâm, dù các triết gia chuyên nghiệp đã, về tổng thể, cảm thấy rất khó chịu khi quy kết cho trí năng con người sự tự dối vốn vươn xa và trùm khắp. Sự phát triển của nó được dành cho các nhà tâm lý học và các thi sĩ. Ở Anh quốc bất cứ ai có đến trường đều biết ‘Bài thi tụng về sự bất tử’ của Wordsworth, và tôi sau này sẽ trích dẫn một bài thơ của Sully-Prudhomme mà về căn bản chuyên chở cùng một thông điệp. 

Sau giải thích cơ bản ý nghĩa của thuật ngữ viparyāsa (điên đảo), tôi muốn nói vài lời về những ‘đảo kiến’ xét như những sai lầm về kinh nghiệm vốn có thể được kiểm chứng dễ dàng bằng những khảo sát thông thường trong tầm tay của mọi người. Từ đó tôi tiến đến, bằng lập luận triết học và tâm lý học, chứng minh rằng chúng đặt căn bản trên một nhận thức sai lầm về quan hệ giữa chúng ta với cái Tuyệt đối***. 

Trước tiên, đối với ý nghĩa bề ngoài của học thuyết – ai cũng biết vô minh (avidyā) theo Phật giáo là căn bản bất thiện. Trong phương pháp suy nghiệm khái niệm về ‘vô minh’ được vận dụng cho quán chiếu phân tích bằng cách chia nó thành bốn loại ‘điên đảo kiến’
. Những kiến chấp điên đảo này thông thường được định nghĩa  theo công thức ngắn gọn, xác nhận rằng dưới ảnh hưởng của chúng, người ta đi tìm ‘cái thường hằng trong vô thường, an lạc trong khổ đau, tự ngã trong vô ngã, và tịnh (śubha) trong bất tịnh’
. Nói cách khác, họ cốt đi tìm 1) sự thường tồn trong những cái mà bản chất là vô thường, 2) sự thoải mái trong những cái vốn gắn liền với đau khổ, 3) tự ngã trong những cái không liên quan đến ngã, và 4) sự tịnh diệu trong những cái mà bản chất là bất tịnh, kinh tởm. 

Danh từ Viparyāsa
 phát xuất từ động từ căn As, được đọc là vi-pary-ās-a. As, asyati nghĩa là ‘ném’, và viparyāsa được dùng theo nghĩa ‘sự lật nhào’ của một cỗ xe. Dịch thành «perverted views» (quan điểm phản thường) quả là còn nhiều bất cập, và có người thích dịch là inversion (sự đảo lộn), ‘perverseness’ (sự lật ngược), ‘wrong notion’ (quan niệm lầm lạc), ‘error’ (sai lầm), ‘what can upset’ (cái có thể đảo lộn), hay ‘upside-down views’ (những quan điểm lộn ngược). Trong bất cứ trường hợp nào, viparyāsa cũng là sự tìm kiếm nhầm, tức tìm kiếm sự thường tồn vv… ở nơi không có, không đúng chỗ. Đó là những sai lầm, nghịch đảo của chân lý, cho nên, chúng là những cái làm sụp đổ sự an tịnh nội tâm. Vì không một sự kiện nào như thế có thể lật đổ bất cứ ai đến thế, trừ phi nó được diễn giải một cách nhầm lẫn. Kinh văn đồng nhất viparyāsa với ‘tác ý không như lý’
 - gốc rễ của tất cả các pháp bất thiện
 – và với vô minh, mê vọng và hư huyễn. ‘Chừng nào tư tưởng còn bị điên đảo bởi bốn quan niệm điên đảo này, chúng sanh không bao giờ vượt qua khỏi thế giới sinh tử bất thực này
’. Mặt khác, chính đặc quyền để hiểu biết của trí tuệ mới là cái không điên đảo
. Vì trí tuệ lấy ‘tự tánh không điên đảo (svabhāva) của các pháp’ làm đối tượng. 
 ‘Không đảo lộn’ là từ đồng nghĩa của ‘Chân lý’
, và tự thể của các pháp được định nghĩa là ‘tự tánh không điên đảo của chúng’
. Đó là nền tảng ngữ học của từ viparyāsa. 

Tiếp theo chúng ta hãy xem xét ý nghĩa và tầm quan trọng của các ‘đảo kiến’. Trước hết chúng tạo nên một sai lầm về mặt kinh nghiệm mà, khi được lưu ý, rất dễ phát hiện. Bao nhiêu ưu tư và rối loạn tinh thần rõ ràng đến từ lòng khao khát độ thường tồn, hạnh phúc vv… vượt xa giá trị của tính thường tồn vv… tìm được trong tác động thực tế của các sự kiện. Đã bao lần chúng ta cầu mong sự việc hay vật nào đó hãy tồn tại lâu hơn, và phiền muộn vì sự mất mát hay tàn hoại không thể tránh của chúng. Cái hạnh phúc chúng ta trông chờ nơi thế gian này vượt quá khả năng của nó, và vì thế chúng ta không ngừng lặn ngụp trong những hy vọng hão huyền và tuyệt vọng. Và nếu cái ‘ngã’ của ta là toàn bộ những gì ta sở hữu và kiểm soát được, thì một ảo tưởng bền bĩ luôn giục ta hãy, như những nhà khắc kỷ cũng đã từng đinh ninh, xử sự như thể trong tay ta là vô vàn sự việc và sở hữu mà, dù suy nghĩ nông cạn, chúng ta cũng phải chấp nhận nằm ngoài chúng, dù toàn bộ hay từng phần. Khi một người đấu tranh về tinh thần chống lại tuổi già hay sự tàn hoại của những vật sở hữu thiết thân, khi y hy vọng mãi được hạnh phúc từ một trương mục ngân hàng, từ quyền lực đối với người khác, từ những quan hệ tình dục hay từ nhóm bạn bè thân quen, nếu tâm trí y bao quát được, một cách thoả nguyện và đắc thắng, cái phần thế giới mà y cho là của riêng mình đó, và sung sướng ngắm nhìn những con người những món đồ có vẻ tuân theo ý muốn của y – thì đó là lúc y đi ngược lại bản chất thực tế của mọi sự, là lúc y gán ghép cho chúng những thuộc tính trái ngược với cái chúng thực có, là lúc y đối mặt trước thất bại, và sự đau khổ chắc chắn phải đến vào lúc nào thích hợp. 

Tất cả những điều đó chúng ta đều có thể nhìn thấy một cách rõ ràng vào những khoảnh khắc minh mẫn của tâm trí. Kỹ thuật suy nghiệm Phật giáo là nhằm làm cho những khoảnh khắc đó diễn ra thường xuyên, và vô số phương thức đã được đề ra chỉ vì mục tiêu ghi khắc thực trạng của sự vụ vào đầu óc trơ lỳ của hầu hết chúng ta. 


‘Đảo kiến’ gồm bốn loại khi chúng ta quán sát những đặc trưng của thế giới khách thể mà chúng bóp méo. Chúng lại gồm ba loại khi chúng ta quán sát vị trí của chúng trong tâm trí của chúng ta – vì chúng có thể liên quan đến tri giác, hay tư tưởng, hay những quan điểm thuần lý
. Dù các sớ giải không giúp ích gì nhiều
, song sự phân loại chi tiết hơn cũng không gây khó khăn gì cho hiểu biết của chúng ta. 

Để bắt đầu với đề mục thứ ba, nhiều người có thể, trên sự cân nhắc có tính phê phán, định thức một lý thuyết với ý nghĩa rằng thế giới này có những vật thể thường tồn hay bất diệt – như mặt trời, linh hồn, một Thượng đế sáng thế chẳng hạn. Hay, chúng ta cũng có thể bị thuyết phục về mặt lý thuyết rằng điều tốt lành trên thế gian này dù sao cũng nhiều hơn điều đau khổ, và cuộc sống như chúng ta thấy cũng rất đáng sống. Tất cả những triết lý ‘lạc quan’ như vậy có thể được xem như những điển hình về ‘quan niệm điên đảo’. Nhiều triết gia còn chủ trương sự hiện hữu của một cái ‘ngã’ là một quan niệm cần tranh luận, và họ vừa quả quyết vừa hàm ý trong thực tế hiện tiền một thực tại khách quan nào đó là phù hợp với những hạng từ như ‘thuộc về’ hay ‘sở hữu’. Trong ý nghĩa này thì triết học Aristotle, chẳng hạn, đặt nền tảng như thể trên khái niệm hyparchein, có lẽ là một ví dụ rõ ràng về dṛṣṭiviparyāsa (kiến điên đảo). 

Sức mạnh của những đảo kiến, tuy vậy, đại bộ phận không bắt rễ từ những công thức hiển nhiên có tính học thuyết, mà từ hành động theo tập quán của chúng ta, có vẻ như là các sự vật tự đối lập với bản thân chúng. Những thói quen này kết thành từ hai nhân tố - tri kiến sai lầm, tức cung cách trong đó các dữ liệu của kinh nghiệm xuất hiện cho tri giác không tư duy của người thường, và ái dục, tức sự biến thái mà tư duy tầm cầu, hầu như không được lưu ý, tác động vào sự xuất hiện của chúng. 

Tri giác bị phản thường chừng nào mà kinh nghiệm cảm quan hiện hành thường xuyên không thể bao hàm một tri giác tích cực về các ‘tướng’ vô thường, khổ, và vô ngã. Khách thể bao giờ cũng có vẻ tĩnh tại, bất biến. Thông thường, tri giác về chúng không bao gồm điểm khởi đầu và kết thúc của chúng. Khi nhìn chăm vào các sự vật trong tự thể thô lậu của chúng, ta thường không thể chú tâm vào chỗ ‘khởi và diệt’ của chúng. Quãng tồn tục của sự vật, sự sinh khởi và hoại diệt của chúng, thường nằm ngoài trường nhãn quang của tri giác. Tương tự, vô số đau khổ gắn liền với kinh nghiệm giác quan thường bị che lấp ngay khi mà các nội dung khả ái của chúng được thẩm định
. Ở đây tôi muốn nói chỉ những đau khổ ẩn kín của tha nhân, và những cái chỉ đến trong tương lai. Như Thomas à Kempis đã nhận thấy, ‘cho nên sự thèm khát xác thịt nào cũng đến với bộ mặt khả ái, nhưng rốt cùng thì nó cắn và giết’. Tướng ‘vô ngã’, cuối cùng, bị che dấu bởi sự kiện một cá nhân xuất hiện như một khối  đặc, và cần có một nỗ lực phân tích phi thường để đối trị cái vẻ ngoài sai lầm này. Buddhaghosa (Phật Âm) coi sự bất lực không phân tích cái ‘bị thịt’ (ghana) vô định hình này thành các pháp (dharmas) như là một trong những nguồn gốc chính của sự đề kháng rộng rãi chống lại học thuyết anattā. Những hạng từ như ‘Tôi’ và ‘tự thân’ được sử dụng do sự lười biếng của tâm trí. Cũng vậy, trong những mô tả các sự kiện lịch sử, chúng ta thường bằng lòng nói ‘Napoléon’ đã làm điều này hay điều kia, trong khi chúng ta quá lười nhác không kê ra được những nguyên nhân lịch sử thực sự của một sự kiện nào, chẳng hạn, Pháp điển Napoléon. Trong luận điển Abhidharma các nhà Phật học đã nêu ra một danh sách dài các ‘pháp’ cơ bản, với những quy luật hợp thành của chúng, trong cố gắng giúp chúng ta có cái nhìn vượt trên tổng thể bề ngoài của những cá nhân và sự vật để thâm nhập dòng biến thiên đa dạng của pháp, sẽ cho phép chúng ta hoàn toàn thoát ly khái niệm về một ‘tự ngã’. 

Chúng ta nói về sự đảo lộn bởi tư tưởng nơi các thiên hướng của trái tim đặt cược một sự giải thích những sự biến rõ ràng là sai lạc, và là nơi mà vẻ ngoài của chúng bị bóp méo một cách hiển nhiên bởi những thay đổi và thêm thắt không tưởng được đưa vào chìu theo những ước vọng và lo sợ của chúng ta. Đảo kiến (thứ tư) coi cái xấu nhơ là duyên dáng đương nhiên gần như là vấn đề hoàn toàn tơ tưởng. Nó liên quan những đối tượng trực tiếp mời gọi các bản năng sơ đẳng của chúng ta, nhất là về ẩm thực và dục tính. Nếu có thể định nghĩa bản năng là cái khơi dậy sự thích thú nơi những điều thật ra chẳng thú vị, thì thật dễ thấy rằng những đối tượng của cái thế giới ngoại tại vốn nuôi dưỡng và duy trì chúng nhờ vẻ lộng lẫy và quyến rũ của chúng mà có được một trí tưởng tuợng phong phú. Vẻ đáng yêu bề ngoài của một cơ thể phụ nữ, khi được nhìn dưới ảnh hưởng của những kích thích tố tính dục, là một trường hợp điển hình. Để đối trị những cám dỗ của nó, nhà tu được khuyên hãy niệm tưởng về tính kinh tởm của thân xác con người khi nhìn vào tổng thể của nó, chức năng hay sự tàn hoại của nó. Giới tăng lữ luôn hiểu rõ viparyāsa thứ tư này. Buddhaghosa đã đưa ra một ví dụ về ‘tâm điên đảo’ khi ông kể chuyện một phụ nữ đã liếc nhìn Trưởng lão Mahātissa với tâm tưởng điên đảo, hay bại hoại (vipallatta-citta)
. Hậu quả tác quái của tư tưởng, tuy vậy, đúng như đã được nêu ra trong ba đảo kiến đầu. Cả lo sợ lẫn hy vọng đều sẽ dụ chúng ta thiên trọng về tính thường tồn của sự vật, và chúng ta thường cố ý xoay chuyển tâm trí chúng ta từ những sức mạnh có nguy cơ huỷ diệt sang những gì chúng ta coi là thân thương. Sự sợ hãi còn khiến chúng ta nhắm mắt trước những đau thương quá lớn, giá như làm vậy để ngăn chặn sự trầm cảm quá sức chịu đựng. Và vì cái ‘ngã’ của chúng ta cùng những cái sở hữu, thuộc về, đạt thành của nó mà tính kiêu căng và ngạo mạn phóng đại những gì ta có được, tính bảo lưu trường cửu của chúng ta thường được đánh giá quá cao, và ý nghĩa hiện hữu của ta so với vũ trụ đã được thổi phồng một cách lố bịch. 

Vậy mà, mặc dù những thực tế về kinh nghiệm có thể được kiểm chứng dễ dàng bởi bất cứ ai chịu khó làm thử, chúng ta vẫn phải mất nhiều năm chuyên cần luyện tập mới có thể đứng trước vạn vật trên thế gian này với lòng tin bất biến rằng ‘tất cả các pháp hữu vi đều vô thường, khổ, vô ngã’, và ‘cái này không là của tôi’, ‘tôi không là cái này, cái này không là tự ngã của tôi’. Khi chúng ta biết con người ai cũng mưu tìm hạnh phúc, và do đó, bằng việc nuôi dưỡng những ước mơ quá mức, họ đã tự đặt lên vai mình gánh nặng của sự thống khổ quá sức chịu đựng, chúng ta buộc phải tự hỏi tại sao họ lại kiên trì đòi hỏi quá nhiều như vậy ở xung quanh mình, dù cho mọi chứng cứ hiển nhiên đều cho thấy làm như vậy là điên rồ. 

So với những thực tế duy nghiệm, những đảo kiến, như chúng ta đã thấy, là một chuỗi sai lầm duy nghiệm. Trong tương quan với cái Tuyệt đối, chúng được xem như là kết quả của sự sai lầm siêu hình. Người ta có thể lập luận rằng, nếu Tôi không là gì khác cái Tuyệt đối, nếu Tôi là một với Vô vi, thì những nhu cầu tôi có về sự thường hằng, an lạc và tự chủ thật là hoàn toàn hợp lý. Sai lầm chính là tôi đã tìm kiếm những thứ ấy không đúng chỗ - tìm ở thế gian này, chứ không ở Niết bàn. Giải thích siêu hình về các đảo kiến rõ ràng ít hiển nhiên hơn sự giải thích duy nghiệm. Cái sau chỉ cần lẽ phải thông thường, cái truớc còn đòi hỏi, tôi e là, phải có niềm tin. Niềm tin này khi thích hợp sẽ được thay dần bằng kiến thức, để vươn tới một kiến giải đầy đủ hơn về chân thực trạng của nhân cách chúng ta. Kiến giải này không thể có chỉ bằng học vấn, nó tuỳ vào giới luật tự giác kiên cố hơn, thiền định để tự tin hơn, và trí tuệ để hoàn thiện hơn. 

Phật giáo, như hầu hết mọi tôn giáo, phân biệt có hai loại thực tại, hay hai ‘thế giới’. Một là nơi mà vạn sự đều mang ba tướng vô thường, khổ, vô ngã; và một kia vốn ‘vô sinh, phi hữu, phi tạo tác, phi tập khởi’, hết thảy đều thường hằng, an lạc, tròn đầy. Cái vô thường vv… những sự kiện là thực tế trước mắt, cái thường hằng vv… là lý tưởng hay được tiêu chuẩn hoá. 

Như vậy, rõ là cả đời chúng ta luôn tìm cách thiết lập Chân Thường Chân Lạc
 trên thế gian này. Không một giới hạn nào được đặt ra trước khát vọng của chúng ta về sự thường tồn mà chúng ta khăng khăng xây dựng trên dòng cát truồi của thời gian – thông qua con cháu chúng ta, qua tiếng tăm và những thành đạt ‘lâu dài’, qua những ảo tưởng xa vời về tính bất tử của cá nhân, vv… Cũng tương tự, một khát vọng an bình tuyệt đối hình như đứng đằng sau những nỗ lực kiên trì của chúng ta để thích nghi trong thế gian này, và để thủ đắc một loại hạnh phúc giản đơn được gọi là ‘sự an toàn’. Và cuối cùng, còn là Bản ngã tuyệt đối chưa từng thôi là mục tiêu thường không đuợc đánh giá đúng mức của chúng ta. Vậy ‘Chân Ngã’ đó là gì? Nếu tôi gọi một vật nào đó là ‘của tôi’ vì sự kiểm soát mà tôi tin là mình có đối với nó, thì cái ‘thực ngã’ của tôi sẽ trùng với sự kiểm soát đó mà - không có gì thiếu quyền năng tối thuợng – tôi có thể có sự kiểm soát toàn diện và vô giới hạn. Chỉ có chính Tuyệt đối mới đáng được gọi là cái ngã ‘thật’ hay ‘hiện thực’ của tôi mà thôi
. Khi đã tìm được nó, mọi sự sẽ diễn ra trong tự do toàn diện, như tôi đã từng mong chúng diễn ra. Sẽ không có đau khổ, thì cũng chẳng có đổi thay, ít nhất không có gì nghịch ý tôi cả. Bản ngã chuẩn mực, nói cách khác, phải có ba đặc tính chân thường, chân lạc, và tự do tuyệt đối. 

Xét lại luận điểm đằng sau công thức ‘cái này không phải của tôi, tôi không là cái này, cái này không là tự ngã của tôi’ chúng ta thấy bất cứ gì còn thiếu tiêu chuẩn tự chủ toàn diện sẽ được coi là ‘vô ngã’ và do đó là không thích hợp. Khẳng định như vậy là vượt ngoài các tín điều của tục thức. Sự thuộc về, hay cảm thức về sở hữu, thông thường được cho là tuỳ vào cảm nhận của ‘sở hữu chủ’ về mức độ hoạt động, kiểm soát và tự do của mình. Tục thức chưa được giáo dục, tuy vậy, sẽ không chấp nhận giả thiết là chỉ trong hành vi tự phát cao nhất chúng ta mới có một cái gì đáng gọi là của mình. Tại sao ta không hài lòng với những hành vi tự phát và tự chủ nhỏ hơn mà chúng ta có nơi những cái thông thường chúng ta vẫn xem như của mình? Đơn giản vì trong thực tế sự thất bại không thể dành quyền kiểm soát toàn diện vẫn thường khiến chúng ta xao động. Những khủng hoảng, phiền muộn, ham muốn, những cơn giận bộc phát vv… cho thấy đằng sau sự sở hữu hoàn toàn đó là biết bao khát vọng bị bóp chết non yểu. Trong việc chấm dứt tất cả những gì giới hạn sự tự do tuyệt đối của chúng ta, trong việc từ bỏ nó vì nó ‘không phải là tự ngã’ của ta, chúng ta có quan niệm cực kỳ đề cao về chính mình và rất có thể ta run sợ vì sự táo bạo đó. Nhưng trừ phi chúng ta dám là chính mình, dám tự do thật sự, những tích luỹ ngoại thân sẽ mãi mãi gắn chặt với chúng ta, và chúng ta vẫn luôn chìm đắm, xa lạ với chính mình. 

Theo tôi, có lý do để tin rằng trường hợp nào chúng ta cũng có cái nhìn đề cao mình quá đáng một cách vô thức như vậy, và rằng, hơn thế nữa, nó là một cái gì lành mạnh để chúng ta làm vậy một cách có ý thức. Chuyện hiển nhiên ai cũng biết của mọi truyền thống tâm linh bảo đảm với chúng ta rằng chúng ta là ‘tâm hồn  thắc thỏm bất an’, và thể tính bất tử thật sự của chúng ta cách nào đó đã biến mất khỏi thế gian này. Sully-Prudhomme đã nói rõ điều đó qua bài thơ ‘Kẻ xa lạ’ của ông:

Ta thường tự nhủ: mi là giống loại gì?

Mà trái tim không có chi ràng buộc hay lay chuyển được

Không có gì thoả mãn tư tưởng và cảm giác của mi:

Hình như mi chỉ bận tâm về một hạnh phúc nào vô định. 

Tuy nhiên mi đã mãi mãi đánh mất thiên đường nào?

Nhờ nguyên nhân nghiêm túc nào

Mi không thấy cõi trần này xấu xa và truỵ lạc?

Đâu là cái đẹp và đức hạnh riêng của mi?

Bên những nuối tiếc mơ hồ về một khung trời tưởng tượng,

Bên những chán chường tuyệt diệu, phải có một cội nguồn:

Mà ta vô vọng đi tìm bằng tâm hồn ti tiện;

Và cả ta, ngạc nhiên trước những thống khổ mình giải bày,

Chợt nghe trong ta một kẻ xa lạ đang khóc

Kẻ luôn dấu ta nguồn gốc và tên tuổi của mình. 
Định đề tinh thần này dành được sự xác nhận có phần bất ngờ từ tâm lý học hiện đại. K. A. Menninger
 mô tả và minh hoạ chi tiết một số ‘hoang tưởng cố chấp của Vô thức’, nơi chúng ta thường tự xem mình hùng mạnh hơn sự thật rất nhiều. Ông bắt đầu với ‘phức cảm Jehovah’ theo đó ‘Tôi chính là Thượng đế, vạn năng, toàn trí, bí hiểm’. Điều này chỉ sáng tỏ trong một y viện tâm thần. Nó dẫn đến ‘phức cảm Jesus’, với những ‘hoang tưởng về sự giáng sinh khác thường và dòng dõi vua chúa’, với ‘chủ đề chiếc đủa thần biến người ta thành toàn năng, là biểu tượng của quyền năng tối thượng; nếu tôi có được nó thế giới này sẽ thuộc về tôi; với ý tưởng tái sinh ở Nirvana hay một thánh địa Jerusalem nào, nơi được cho là “trong ngươi không còn thấy ưu phiền, tiếc thương, lo lắng hay nhọc nhằn”’. Tất cả những hoang tưởng này được tóm tắt trong những lời sau: ‘Hãy nhìn ta! Ta là Thượng đế. Nếu không là Thượng đế, ít ra cũng là con ngài. … Đấng sinh thành trần tục mà ta đang sống cùng không phải là cha mẹ ta, ta không phải là con họ… Hơn nữa, ta vô nhiễm. Ta phải bảo toàn chiếc đủa thần, cành cây vàng, liều thuốc trường sinh (mà ta đã từng có nhưng đánh mất – hay đang có mà sẽ mất). Với quyền năng của nó ta sẽ thành vô địch, và vì nó ta cũng được cứu rỗi. Ta lẫn trốn vào cõi trời nương náu, lòng mẹ bao la của ta, thiên đàng đầu tiên mà cũng là cuối cùng của ta. Ở đó ta được bình an, thanh thản, quên hết thời gian và không gian, mãi mãi!’

Điều này, theo Menninger, là ‘giấc mơ hoa’ của hết thảy mọi người. Khác với những nhà tâm lý học Mỹ, các nhà Phật học khẳng định đó là việc nghiêm trọng. Một cách tự nhiên Menninger chế giễu ý nghĩ rằng những hoang tưởng mà ông nêu ra có thể đúng theo nghĩa đen. Ông xem chúng chỉ là một thứ ‘tư tưởng mơ mộng' đến từ những kinh nghiệm ấu thơ, nhất là mặc cảm ‘Oedipus’ và mặc cảm ‘bị hoạn’ quen thuộc. Chúng xuất phát, theo ông, từ sự bám víu vào ‘những kỷ niệm về thời êm ả thanh nhàn khi thực tại không đòi hỏi một bổn phận nào’. Chắc chắn ông sẽ nghi ngờ và không hài lòng khi ta nói rằng chúng tiêu biểu cho hồi tưởng về cuộc sống của chúng ta với các Thần linh. 

Nếu giải thích của những nhà tâm lý khoa học là đúng thì những tưởng tuợng về tuyệt đối tính rõ ràng là vô nghĩa. Nếu giải thích theo tinh thần và tôn giáo của những nhà Phật học là đúng, thì chính thế giới này là vô nghĩa. Trong cái nhìn của họ, so sánh mọi sự trên thế gian này với 
Tuyệt đối, như là một định chuẩn, hẳn sẽ đưa đến việc phủ nhận toàn bộ thế giới này, từ bỏ hoàn toàn mọi cái gì không phải là Tuyệt đối, vì bản chất chúng xa lạ với chúng ta. Có thể sự giải thích của tôn giáo thích hợp hơn của khoa học vì đối trước những sự kiện nó thực hơn và đưa đến một cuộc sống có phẩm chất cao hơn. Nhưng đây không phải chỗ để tranh luận về điểm này. (
bản dịch Hạnh viên


Thơ 
☐ Tuệ Nguyên
Cõi dại khờ

Bước chân

vào cõi dại khờ

yêu đương phía trước

bụi mờ phía sau. 

Kể từ khi biết mặt nhau

kể từ khi ấy

nỗi đau thêm nhiều…

Trăm năm 

nào có bao nhiêu

Sao không yêu với 

tình yêu buổi đầu…

☐  Từ Niệm


Vô nghĩa

… Và trong cuộc hành trình dài vô tận

Vườn trần gian

Ai sẽ đến

Ai sẽ đi

Trong cuộc đến đi ấy được những gì?

Nếu,

Khi anh đến mang tâm hồn trong trắng

Khi anh về lá úa nghẽn lối đi

Thì như thế

Uổng cho một cuộc đến đi

Vô nghĩa!

12. 12. 2001

☐ Bình Nguyên
TÌNH HOA

Bên cổ tùng phong sương

Một loài hoa bé dại

Trải qua bao nguyệt hiện

Xen lẫn vừng ác tà. 

Xưa nay không một hoa

Xưa nay không một lá…

Sáng ni Xuân rực rỡ

Sông núi chuyển hồn thiêng

Chim ca, lộc vươn mình

Chợt!

Bên cổ tùng ấy

Hương thoảng, một nhành hoa. 

Rung rinh đùa cợt đá

Rung rinh vờn cùng sao

Chăng là! Bao đông hẹn

Bây chừ, hiện tình hoa. 

Xuân - 2002



           (  Quảng Thông

“Dù trăm năm ai quên lũy tre làng

Dù ngàn năm ai quên tiếng mẹ ru. ”

L

ũy tre làng, lời mẹ ru, dù người ta có thể quên, quên vì sự lãng quên, quên trong những cuộc rong ruỗi kiếm tìm trong cuộc đời. Nhưng âm hưởng của lời ru, hình ảnh lũy tre làng sẽ còn mãi đó trong lòng người. Đó là những hình ảnh êm đềm, nhẹ nhàng sau những tháng năm miệt mài lao đao. Những hình ảnh ấy đã đi vào thi ca và sống mãi. Tất nhiên những gì đã đi vào thi ca thì sẽ tồn tại với thời gian và giá trị của nó sẽ được thời gian gạn lọc. Âm hưởng của tiếng chuông chùa cũng đã đi vào thi ca tạo nên một nét đẹp nhân văn rất đáng quý. 

Tự bao đời, mái chùa đã trở nên nơi quy thú tâm linh của con người. Đạo Phật từ khi sáng ngời ở phía trời Tây Vức đã lan toả khắp cả miền Đông Á. Đó là đạo lý của sự tĩnh thức. Tất nhiên những sinh hoạt của những ai đi theo con đường ấy đều phản ánh tinh thần tĩnh thức; một mái chùa cong cong, không khí thanh tịnh an nhàn, một tiếng chuông ngân là tiếng trầm hùng gọi con người về trong thực tại. Ấy vậy khi tìm đến một cảnh chùa, người ta đã cảm nhận được một sự an vui nhẹ nhõm mà trong cuộc sống đời thường không thể nào tìm thấy được:

“Nhân quá trúc viện phùng tăng thoại

Hữu đắc phù sinh bán nhật nhàn”

(Nhân qua chùa gặp vị Tăng cùng đàm luận

Bất giác thấy đời mình mới có được nửa ngày nhàn)

Sống trong cuộc thế lắm bon chen, nhiều toan tính, người ta khó có được một phút lắng yên để sống thật với chính mình. Người ta bận rộn bởi nhiều cách, bởi sinh nhai, bởi danh vọng, bởi tiền tài…, họ cố tìm cho mình một vị trí, một ý nghĩa nào đó trong cuộc đời để sống và thoả mãn. Nhưng tất cả những mối bận tâm ấy trở nên mong manh hay không còn một ý nghĩa đích thực nào nữa khi người ta đã tìm được những phút giây yên tĩnh của nội tâm mình, để cảm nhận được mình, ý thức thật rõ về mình. “Phút nông nổi để ngàn đời ân hận, hạnh phúc nào hơn sự yên tĩnh của tâm hồn”. 

Sự yên tĩnh của tâm hồn là một điều thật sự đáng quý, mà khi có được, người ta cảm nhận như một sự trở về với quê hương rất thực của mình. Bởi ai cũng có một tuổi thơ thần tiên, không bận rộn lo toan, hồn nhiên và đẹp đẽ. Chính ở tuổi thơ ấy, con người đã sống rất thực với những hiện hữu chung quanh, với một tờ lá xanh non, với hòn đá nhỏ, với chú bướm vàng, với bông bí đỏ… với tất cả những gì yêu thương nhất. Âm vang tiếng chuông là tiếng gọi thiết tha đưa người về với quê hương, xua tan đi tất cả những vấn vương tục luỵ, những nỗi trần tâm:

“Đánh tan tục lụy hồi chuông sớm

Gõ nát trần tâm tiếng mõ trưa”

Trong cảm hứng về thiên nhiên, đất nước, con người một cách sâu sắc lắng đọng, người ta đã cảm nhận trọn vẹn một tiếng chuông ngân dài trong màn sương êm như hơi thở:

“Gió đưa cành trúc la đà
Tiếng chuông Trấn Vũ, canh gà Thọ Sương

Mịt mù khói toả ngàn sương

Nhịp chày Yên Thái, mặt gương Tây Hồ. ”

Khung cảnh thiên nhiên, nhịp sống con người hài hoà và tinh tế, tiếng chuông nghe thật ấm áp và cảnh bỗng trở nên rất có hồn. Phải chăng đó là tiếng của hồn thiêng dân tộc:

“Mái chùa che chở hồn Dân tộc

Nếp sống muôn đời của Tổ tông”

Ở đây, đời sống tâm linh và đời sống xã hội đã hoà quyện vào nhau thành một thực thể. Cùng một lúc, ta tiếp xúc được với cả hai cội nguồn tâm linh và huyết thống; chẳng phải tổ tông đã tiếp nhận một cách thông minh và hài hoà đời sống tâm linh đạo Phật đó sao; chẳng phải đạo Phật đã làm cho dân tộc ta trở nên một dân tộc thuần từ văn minh, có thuỷ, có chung, có nhân, có hậu đó sao. Nét đẹp nhân văn nhân bản ấy là nếp sống ngàn đời của tổ tông, của cuộc sống hiện tại và cả của thế hệ tương lai. 

Ta cũng lại nghe một âm điệu tương tự của tiếng chuông ở một phong cảnh khác:

Gió đưa cành trúc là đà
Tiếng chuông Thiên Mụ canh gà Thọ Khương

Chiều về trên bến sông Hương…

Có nhiều người thắc mắc có phải ai đó đã nhại lại khúc ca dao trước mà đặt và đó tiếng chuông Thiên Mụ và dòng Sông Hương. Điều ấy có lẽ chẳng quan trọng gì mấy. Ở đây, chuông Thiên Mụ và dòng Hương Giang đã thành một giai điệu thi ca trong lòng người dân xứ Huế. Bên dòng Hương lững lờ thơ mộng, tiếng chuông cứ ngân dài lan tỏa trong không gian. Không gian càng rộng, càng yên tĩnh, tiếng chuông nghe càng sâu lắng. 

Cụ Nguyễn Du trong truyện Kiều cũng đã có hai câu thơ nói đến tiếng chuông:

“Sớm khuya lá bối phiến mây

Ngọn đèn khiêu nguyệt, tiếng chày nện sương”

Chày là chiếc dùi thỉnh chuông có chạm hình con cá Kình tượng trưng cho sự tĩnh thức. Tiếng chuông luôn dóng lên để thức tỉnh lòng người. Đây là đoạn miêu tả về sự hạ thủ công phu của Kiều sau những năm đầy lưu lạc với những chán chường đau khổ. Ai trong chúng ta là Kiều. Ai đâu đó còn miệt mài trong danh lợi, còn sầu rũ ruột vì quyến luyến những gì đã mất, hay đuổi theo những hình bóng của hạnh phúc hy vọng xa xăm, có nghe chăng tiếng chuông, tiếng chuông chùa văng vẳng gọi trở về. 

Cũng tiếng chày kình, Chu Mạnh Trinh viết:

“…Vẳng bên tai một tiếng chày kình

Khách tang hải giật mình trong giấc mộng”

Khách tang hải là người trong cõi vô thường. Tiếng chuông làm thức tỉnh bao người còn mãi đắm chìm trong giấc mộng. Khách tang hải tuy sống trong cõi vô thường mà không hay biết về vô thường, không ý thức về sự thật vô thường của vạn thể, nên đang sống đấy mà như mộng. Tiếng chuông đã làm họ giật mình tỉnh thức, tỉnh thức để thấy cho rõ sự thật vô thường của cuộc đời. Ý thức được sự vô thường là thấy được đích thực cuộc sống, bởi vô thường là sự sống, không có vô thường thì không có sự sống. Nhờ ý thức như vậy mà con người sống có ý thức hơn, bình an hơn, minh triết hơn. 

Một thi sĩ người Hoa cũng đã làm cho tiếng chuông vang mãi cùng bài thơ bất hủ của mình:

“Nguyệt lạc ô đề sương mãn thiên

Giang phong ngư hoả đối sầu miên

Cô Tô thành ngoại Hàn Sơn Tự

Dạ bán chung thanh đáo khách thuyền”

Tản Đà dịch:

Trăng tà tiếng quạ kêu sương

Lửa chài cây bến sầu vương giấc hồ

Thuyền ai đậu bến Cô Tô

Nửa đêm nghe tiếng chuông chùa Hàn San. 

Có rất nhiều giai thoại về bài thơ này. Thi sĩ Trương Kế là một vị quan coi sóc việc buôn bán, sống vào cuối thế kỷ thứ tám. Thi sĩ đã lưu danh thiên cổ chỉ với một vài bài thơ. Người đời sau có nhiều thắc mắc về bài thơ này, nhất là thắc mắc chùa làm gì mà đánh chuông giữa khuya, nhưng như vậy mới ra thơ. Nếu sáng ra ông còn phải coi sóc hợp đồng thì còn đâu tiếng chuông chùa Hàn San còn lưu mãi đến ngày nay. Ngày nay, chùa Hàn San đã nổi tiếng vì tiếng chuông ấy nên du khách đến nhiều và không khí không còn như xưa nữa và tiếng chuông cũng không còn thiêng liêng như thuở nào. Người ta đã ghi nhận được một tiếng thở dài nhưng cũng rất tự tin của Thầy trụ trì ở đó: “Chùa Hàn San chỉ là một chùa nhỏ, nó chỉ lưu danh nhờ một tiếng chuông, thế nhưng chúng ta là Phật tử, chùa nhỏ chùa lớn không quan trọng, chúng chỉ là danh tự. ” (Nguyễn Tường Bách, - Mùi hương trầm). 

Vâng, tất cả chỉ là danh tự, chỉ có tiếng chuông đưa người về trong tĩnh thức, với chánh niệm mới thật sự là đáng kể. Như sự thức tỉnh của Trương Kế đã làm sống mãi ngôi chùa và làm vang mãi tiếng chuông từ ngày ấy. 

Tiếng chuông ngân vang trong không khí thanh u tĩnh mịch của trời khuya thức tỉnh bao người. Nhưng  trong hoàn cảnh ấy, có người cũng “thức” dậy để làm những công việc ác nghiệp như bác đồ tể. Nhưng đến lúc nào đó đủ duyên lành, bác đồ tể của chúng ta cũng được thức tỉnh (nhưng ở đây không còn là tiếng chuông thường nhật mà là ‘không’ tiếng chuông). Và từ đó, người ta thấy, đêm đêm khi nghe tiếng chuông thong thả ngân vang, bác trở dậy, lạy Phật, tụng kinh, sám hối những ác nghiệp cũ. Bác không cần phải trách móc mình, chẳng cần bận tâm về những hành nghiệp cũ của mình. Bác ý thức được đời sống của mình ngay trong hiện tại, về quá khứ và vững bước trên con đường hướng thiện của mình về tương lai. Tiếng chuông sẽ giúp bác trở về với nếp sống hiền từ giải thoát, đánh thức những hạt giống từ bi bấy lâu còn ngủ yên trong tiềm thức. 
Lắng lòng nghe, lắng lòng nghe!

Tiếng chuông huyền diệu đưa về nhất tâm. 

Tiếng chuông chùa đã đi vào trong thi ca, trong truyện kể một cách nhẹ nhàng mà sâu lắng, bình dị mà thiêng liêng. Nó như là tiếng gọi của đức Phật đưa chúng ta về trong hiện tại của chính mình. Trong cuộc đời, chúng ta sẽ rất dễ bị cuốn theo những quay cuồng của nhịp sống thời đại. Chúng ta rất dễ bị lạc bước bởi những tập khí của mình. Có những lúc chúng ta thương đau, buồn giận, oán thù, thì xin hãy lắng lòng nghe một tiếng chuông để còn kịp thời dừng lại, để mỉm cười và để thương nhau: “Những ai lạc bước xin dừng lại,Tĩnh giấc hôn mê thấy nẻo về…

Và để nghe lời chuông nhắn nhủ:

Boong boong… tôi là chuông đại hồng…

Boong boong… nghe tiếng tôi xin người nở nụ cười

Boong boong … nghe tiếng tôi xin người đem mắt thương nhìn cuộc đời… (
Quảng Thông


☐  Thơ Bình Nguyên
Dừng chân nghỉ trọ

Bây chừ, mưa gió trở trời

Có chàng lữ khách tìm nơi nghỉ nhờ

Thì ra khách vốn Làng thơ

Dừng chân nghỉ trọ nương chờ “sang sông”

Hôm nay làm khách phiêu bồng

Du sơn ngoạn thuỷ, văn phong một thời

Nắng vàng lấp lánh ngàn khơi

Vin cành trúc biếc vọng lời tình thương

Trầm hương quyện toả thiền đường

Chuông ngân nhè nhẹ, xuân thường dạo chơi. 

Xuân-2001


Thiền học 

trong nghệ thuật và kiến trúc

 ( Thích Thái Không

N

ghệ thuật và kiến trúc thể hiện nếp sống và hệ thống tư tưởng của từng thời đại. Bởi vậy, muốn tìm hiểu về các nền văn hóa, tôn giáo và phong tục trong nhân gian thì nghệ thuật và kiến trúc đóng vai trò rất quan trọng. 

Nghệ thuật gồm có những lĩnh vực như thơ, họa, âm nhạc, kiến trúc. . . Nghệ thuật hòa điệu với tâm hồn của con người. Nếu cuộc sống không có nghệ thuật thì tất cả đều khô cằn như gỗ đá. Nghệ thuật thể hiện cảm hứng của tâm hồn. Cánh đào rơi trước ngọn gió xuân sẽ trở thành một bức tranh dưới cái nhìn của một họa sĩ. . . Đối với Thiền, nghệ thuật là phương tiện để nói lên những sự hiện hữu mầu nhiệm và những pháp hành diêu việt. Những bài thơ Thiền làm thức tỉnh lòng người đang mê muội. Những bức tranh Thiền đưa con người trở về với cội nguồn tâm linh trong hiện tại. Lối kiến trúc trong Thiền môn làm cho con người có cảm giác thanh thoát nhẹ nhàng hơn sau những ngày bôn ba giữa phồn hoa phố thị. Mỗi bức tranh Thiền có mỗi ý nghĩa rất sâu sắc, trong đó có thể là một nhân vật như hình ảnh của Ngài Đạt Ma Tổ Sư, Ngài Huệ Năng, hoặc là một cảnh tượng đơn giản, hoặc chỉ là một vài chữ. . . nhưng nét bút đã thể hiện tính cách, tư tưởng và hành động của đối tượng và chủ ý tác giả. 

Bất cứ ai trong giới Thiền gia đều xem hình Bồ Đạt Lạt Ma là một biểu tượng hùng tráng, với đôi mắt trợn trừng nhìn thế sự, hàm én kiêu hãnh thể hiện nét phong trần, đôi chân không đạp trên sóng đời cuồn cuộn chảy. Hoặc là bức tranh Cửu niên diện bích là một bài học lớn về pháp Thiền Đại Thừa Bích Quán. Nghĩa là Bích Quán là thế giới tuyệt đối của tâm, tất cả đã để lại sau lưng để trở về với thế giới tĩnh mặc. Bên bức tranh đề bốn chữ Đại Thừa Bích Quán không phải là điều đơn giản mà ai cũng có thể lãnh hội được. Đây là một Thiền án cho tất cả các hành giả đang thực tập Thiền. Nếu hiểu bức tranh Bích Quán là ngó vào vách thì thật là vô nghĩa. Qua bức tranh đã nói lên một pháp hành, Bích Quán là Tâm Quán, không phải nhìn vào vách như những người thường nhìn mà chính là nhìn vào tâm để thấy được điểm tận cùng của tâm, đó là lối về bất nhị. Ngài Đạt Ma đã dạy Nhị Tổ Huệ Khả về phép Bích Quán như sau:

Ngoài dứt chư duyên

Trong không toan tính

Tâm như tường vách

Mới là nhập đạo

Pháp hành Thiền quán được thể hiện qua bức tranh. Tất cả yếu chỉ của Thiền được cô đọng trên từng nét chấm phá, như hình ảnh Ngài Huệ Năng đốt sách là những lời nhắc nhở cho những ai ôm lấy kiến thức để nhốt mình trong chấp ngã. 

Trong Thiền tông còn có bộ tranh Thập Mục Ngưu Đồ được phổ biến rộng rãi qua các Thiền viện và cũng là kim chỉ nam cho những hành giả đang thực hành Thiền quán. 

Thiền học còn có mặt trong lãnh vực kiến trúc Á Đông. Mỗi Thiền viện đều có một lối kiến trúc ôn hòa, khác hẳn với lối kiến trúc La Hy của các Nhà thờ Thiên Chúa Giáo hay lối kiến trúc Trung Đông của các nhà thờ Hồi Giáo. Kiến trúc của các Thiền viện thể hiện nếp sống trầm tĩnh thanh u nhưng vẫn mang dáng vẻ oai nghiêm của các nơi thờ tự và mang đậm màu sắc tôn giáo. 

Khi bước vào Thiền viện Phật giáo, đầu tiên chúng ta phải vào cổng Tam Quan. Không phải ngẫu nhiên mà làm cổng Tam Quan, ngoài nghệ thuật kiến trúc còn có ý nghĩa triết lý rất lớn trong Thiền học, Tam Quan là Tam Giải Thoát Môn, là Tam Pháp Ấn, là “Không” - “Vô Tướng” - “Vô Tác”. 

Trong Thiền Viện Phật Giáo, kiến trúc và thiên nhiên hòa điệu với nhau bởi vậy khi bước vào Thiền viện chúng ta có cảm giác thi vị và thanh toát. Vì có một cuộc sống ồn ào náo nhiệt như ở phồn hoa phố thị, mà phải là một đời sống thanh đạm về vật chất và có một tâm hồn thanh thoát. 

Các Thiền viện ở Á Đông từ xưa đa số được vua quan xây dựng nên phảng phất đường nét của kiến trúc cung đình, sự trình bày trang trí nội thất cũng tương tự như các phủ đệ, nhưng bên cạnh đó Thiền viện vẫn mang tính cách kiến trúc của nhân gian tương tự như đình làng miếu vũ cho nên không phải là xa lạ đối với dân chúng. Từ đó, kiến trúc của Thiền viện mang nét ôn hòa, khiêm tốn ẩn hiện dưới những vườn đồi. . . Trải qua bao nhiêu thăng trầm của lịch sử nhưng những nét tiêu sơ của Thiền viện vẫn giữ nguyên như cũ. Ở Trung Hoa, thời đại lục quốc qua phân đã biến Trung Hoa thành nhiều mảnh, đất nước này phải chịu ảnh hưởng của nhiều nền văn minh trên thế giới như Nga, Anh, Pháp, Bồ Đào Nha, Nhật, Mỹ và có thay đổi rất nhiều trong kiến trúc, nhưng các Thiền viện ở đây vẫn tồn tại và giữ được Thiền phong. Ở Việt Nam cũng vậy, trải qua những thời kỳ chiến tranh và trở thành thuộc địa của nhiều nước nhưng những Thiền viện ở đây vẫn còn nét cổ kính và mang phong thái của Thiền. 

Chùa chiền, Thiền viện mang tính nghệ thuật kiến trúc và tính văn hóa Phật Giáo và văn hóa dân gian. Ở Á Châu, đặc biệt là trung Hoa và Việt Nam, luôn luôn lấy tứ linh là long, lân, quy, phung để trang trí ở các nơi tôn nghiêm như cung đình, đền thờ miếu vũ và các Thiền viện. . . Về mặt kiến trúc, khi gắn những hình rồng, phượng. . . trên mái nhà là để cho cân đối nghệ thuật, về mặt triết lý thì những hình tượng này còn có những ý nghĩa tùy theo bối cảnh. Hình ảnh con Rồng làm để tượng trưng cho sự hưng thịnh, thăng hóa và bền vững. Lân tượng trưng cho sự hùng mạnh, uy vũ. Phụng tượng trưng cho người quân tử, có dáng tao nhã, đời sống thanh cao. Quy tượng trưng cho đức nhẫn nhục, nhu hòa và sự trường cửu. Từ văn hóa nhân gian, những biểu tượng này cũng được các Thiền viện sử dụng để trang trí đồng thời cũng có những ý nghĩa tôn giáo riêng, thể hiện những đức tính trong sự tu tập như tinh tấn, vô úy, thanh tịnh, nhẫn nhục. . . 

Lại nữa, có một hình ảnh trong kiến trúc rất đặc biệt ở Á Đông mà chúng ta thường thấy ở các nơi mang màu sắc văn hóa như cung đình, miếu thờ, hoặc chùa chiền, đó là hình Long Mã. Ở trường Quốc Học - Huế, có bình phong Long Mã, đó là tượng trưng cho sự phát triển một nền văn hóa của đất nước. Chúng ta cũng thấy hình Long Mã trên bức phù điêu của Tổ Đình Từ Hiếu - Huế, nhưng hình ảnh Long Mã ở đây, ngoài nét nghệ thuật tiêu biểu cho thời đại còn có ý nghĩa rất lớn, đó là sự tu tập, đầu rồng tượng trưng cho trí tuệ, đôi chân tuấn mã tượng trưng cho sự tinh tấn, trên lưng tuấn mã chở một hòm thư, đó là tượng trưng cho những pháp hành. Một người tu tập phải như con long mã, phải có sự suy xét đúng đắn theo Chánh đạo, phải có sự kiên trì bền chí như đôi chân tuấn mã và phải có một pháp hành nhất định và xem pháp hành đó là tính mệnh của mình. 

Kiến trúc Phật giáo cũng như các công trình kiến trúc ở Trung Hoa hay Việt Nam từ thế kỷ 20 trở về đều mang màu sắc tương tự. Nền kiến trúc này hoàn toàn mang tính độc lập, không ảnh hưởng kiến trúc ngoại lai, đến bây giờ vẫn còn gần như nguyên vẹn. Hình hoa sen được dùng để trang trí trong các chùa chiền và cung đình. Các biểu tượng và cách xây dựng cũng theo quy luật âm dương, các cổng chùa bên ngoài thường là có hình vuông góc tượng trưng cho tánh âm, nhưng vòm cổng bên trong lại có hình tròn móng ngựa tượng trưng cho tánh dương. Các cột trụ trong cung, hoặc trong chùa chiền và các lăng tẩm đều được trang trí hoa sen nở phía dưới và búp sen ở phía trên tượng trưng cho sự thanh cao. 

Các mái chùa cong vút ẩn mình dưới những tàn cây, tiếng chuông chùa u trầm vọng lên làm thanh thản lòng người. Kiến trúc các Thiền viện mang tính cách oai hùng của cung đình làm nơi nương tựa tinh thần cho những người dân Á Đông, đồng thời cũng có nét dân dã để hòa mình với quần chúng. Cho nên, hình ảnh chùa làng, đình miếu đã dễ dàng đi sâu vào lòng của người dân. 

Trong nền kiến trúc Á Đông có một điều đáng chú ý nhất là kiến trúc lăng tẩm và tháp. Đối với quan niệm lão - Nho, cho rằng Sanh viết ký nhi tử viết quy, cuộc sống này là giả tạm, chỉ có chết mới thực sự là trở về. Từ quan niệm đó cho nên, lăng tẩm của những người quyền quý ở Á Đông là những công trình kiến trúc lớn và mang tính văn hóa. Trong Phật giáo, khác với quan niệm trên, các tháp thờ tượng Phật hoặc xá lợi của Phật, là để cho các Phật tử đến chiêm bái. Hoặc khi các vị tổ sư viên tịch, các đệ tử và tín đồ xây dựng tháp là để thể hiện lòng tôn kính và tưởng nhớ công đức của vị đó. Cho nên, các tháp thờ Phật và tháp Tổ trong Phật giáo đều có một ý nghĩa riêng. Các tháp thờ Phật đa số đều được xây bảy tầng, trong đó tôn trí bảy tượng Phật, tượng trưng cho bảy đời các Đức Phật, và số bảy trong Phật giáo là tượng trưng cho trung đạo, một ngôi tháp xây bảy tầng không cao cũng không thấp. Các tháp Tổ, thường được xây ngay trên mộ phần của các vị Tổ. Hoặc có những nơi xây những tháp vọng, do những vùng có vị Tổ đó đến giáo hóa, nhưng khi viên tịch thì ở chỗ khác và hài cốt được tôn trí ở một nơi khác, nên các đệ tử 
và tín đồ đã ghi nhớ công đức và xây dựng tháp thờ vọng. Tháp các vị Tổ thường là năm tầng, tượng trưng cho Ngũ đức sư, đó là năm phẩm tính tạo nên một vị Hòa Thượng: Không thiên ái; Không sợ hãi; Không sân si; Giáo hóa đúng thời, đúng nơi và đúng đối tượng; Dùng Pháp thích hợp để giáo hóa. Tháp những vị A Xà Lê thường được xây ba tầng, tượng trưng cho Tam vô lậu học, là Văn - Tư - Tu. Trên đỉnh tháp có hoa sen hoặc bầu hồ lô, hoa sen tượng trưng cho sự thanh tịnh, hồ lô tượng trưng cho sự hòa hợp âm dương và kết tinh của trời đất. 

Trong kiến trúc thể hiện tâm hồn của những người dân Á Đông, những tâm hồn trầm tĩnh và sâu lắng là nền tảng của những đường nét kiến trúc nhu hòa nhưng rất trang nghiêm. (
Thích Thái Không

BUDDHISTIC REVELATION 

TO THE MODERN WORLD

Letter to World Intelligentsia from Bhikṣu Đức Nhuận. 

Translated by Phạm Kim Khải

E

ngaged in life at the turn of a civilization, we must confront all crucial conflicts due to the chaos of differing ideologies mankind has been entangled in from the very beginning of civilization. The more we struggle and our efforts increase, the more exhausted and further down pressed into hopelessness and misdirection, and the heavier the loss of confidence in oneself. The social cataclysm has left its imprint on every man's face, the most deeply in the mind and heart of those in their twenties

At this particular impasse of history, it is the intelligentsia who is expected to lead us on the way to the final deliverance from human bondage. 

To bring light a life of significance and faith, it is essential to reform our knowledge-and-understanding, which is deformed by shortsighted historians and the negative influence of their one-way credo that there is only one right way of history. That men have also been governed to insane, collective massacres motivated by the ill will of a minority makes the situation even more serious.  Toward their own interests, they have indifferently bartered men's blood and life in struggles for political power.  Human lives have been sacrificed for private interests of individual, of class, or of race. 

It is not until man is enlightened and is deprived of every insane craving that he will be freed from this continuous pathos of life, social inequality and historical misdirection. 

Enlightenment is much more heard of nowadays than ever before but mostly from those who are abused. They typically misunderstood enlightenment as meaning awareness of individual or class rights or other things of similar earthily meaning. These are only bare words just spoken or written in publication. Nothing of enlightenment well-meant and well-realized except selfish privilege, power and pride. 
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Gánh nước đốn cũi

thần thông diệu dụng.

Noble enlightenment, as Tagore expresses it, is when you are awakened by the spiritual call:

              "Atmānam viddhi"

               Know thyself

               (R. Tagore 1917)

Prior to any possible freedom, let one first rid himself of prejudice, pride and selfishness. It is also true that one's self-liberation must depend for its full realization upon the common cause of humanity like the twin "shadow-and-image". Without this grand vision, we can only go halfway at most or be lost at last. 

Self-indulgence naturally means one's excessive attention to his self, that shell indifferently shutting out all problems of common life. Individualistic to selfishness or self-indulgent to aloofness is not much of an enlightened state of being. Of perfect knowledge, kindness and wisdom, he is to do all and everything for the common cause of life, for a world of harmony founded upon self-understanding.  The life of Buddha reveals to us, “His was the right path, right speech, right thought and right conduct". 

His immense sacrifice, his great renunciation and the immaculate purity of his life left an indelible imprint upon the mind and heart of generation after generation of Asia. It has become a message to the whole world, as suggests Gandhi,

" For Asia to be not for Asia but the whole world, it has to relearn the message of the Buddha and deliver it to the whole world"

(Gandhi's speech Harijan, 24-12-1938)

As long as we are Buddhists, whose life owes a great deal to the inspiration derived from his teaching, we cannot keep silent and motionless in the face of suffering. 

"By their fruits shall ye know them"

By this spirit of realistic compassion, wisdom, equality and altruism we have conferred many and great benefits upon society and are to recover our inner peace, resettle social order and move forward to prosperity. 

History is proceeding on to the threshold of the Great Synthesis. All kinds of current problems are overwhelming national boundaries into international development. Modern solutions are required to have sufficient insight to get rid of religious, racial and class prejudices and to look forward to a possible society where in justice will by no means be harmful to any free personality.  This life impulse, whose natural destiny is to find right expression, whose spiritual force beyond one's I-NESS permits the universe, this universal stratum simultaneously manifested within every individual. Everyone has his own rights, on what he thinks, ponders and chooses, and on how he lives, serves and creates. This concept, might, somehow, seem to pave the way for an excess of individualism should it not be confirmed that we really mean a willing acceptance of every obligation we owe to men as social beings, of which Tagore said in a letter to Gandhi in 1919:

"Give me the supreme courage of love, this is my prayer, the courage to speak, to do, to suffer as they will, to leave all things or to be left alone". 

The message was revived through Radhakrishna's inaugural address to the "UNESCO Tagore's Centenary Celebration in Paris". 

We must assume our responsibility to help the coming generations build a new life by destroying the springs of man's actions, which lie deep in Ignorance, Hatred and Selfishness. 

What we are longing for is supreme compassion in action. 

Upon such a basic conception, we can maintain firm and lasting justice, social equilibrium.  Let the social order be upset and freedom will thus be violated, or vice versa:

Let this be, and so will that be.             

This non-being  makes that nothing.      

Let this be born,  so will that  be. 

That this does end makes that ending. 

The Buddhist teachings assert as such, the life is as such, and the nature's law of universal mutation as such. And such is the supreme criterion which the Buddhist must always keep in mind, and moreover, bring up to life for the sake of a modern society where in all present conflicts, liberal ownership and family rules be in tune with national common schemes, then nationalism come to terms with international livelihood and humanism! Only whence can we find war come to an end, living conditions over the world be leveled, and no more class rivalries, nor aversion among social communities. Once enmity is annulled, cravings gradually becalmed, the way to freedom will be revealed to all, true religion flowers in full bloom, the glory of Man's transcendental becoming. 

Buddhism has been known for its universal compassion human love, its self-perfection and self-understanding, and especially its emphasis upon individual experience, human energy and free will for his self-realization. As far as concerning its grand vision of ideo-cultural synthesis, its living adaptability, peace loving, earthy and practical as well as imaginative and speculative spirit, Buddhism can therefore bring forth to the modern world a life of greater significance and happiness. 

By the way, who is the man to lead us people to the blissful state?

The first and foremost are Buddhists or "Buddhas-to-be". Whether or not could Buddhism be fruitful today depends not upon some canonical scriptures or sutras, but mainly upon those intelligent intercessors who preach the LAW to the time and adapt themselves to today’s social circumstances and, moreover, to emphasize how to make this perennial religion be up-to-date, help it be enriched and enlivened, convey it to men of all levels, intellectually and socially speaking. 

Buddhism today can only persist its lasting existence if its adaptability works harmoniously with all essential exigencies of the modern time. Such is the way to peace and happiness. 

*

* *

We have heard it contended by men of ideological bias or laymen who interpret Buddhism as sympathyless and atheistic.  They interpret Buddhism as standing aloof from secular society, therefore, reactionary and anti-humanistic. According to them it is the right to question and doubt and criticize and choose. But in fact, Buddhism is never so arrogant or arbitrary a dogma as to enjoy such an attempt as inducing people to believe in it as the only belief.  Buddhism, on the other hand, must be understood as the guide that leads man from his blindness and desire towards the blissful state of supreme liberation. “Man is to be the master of his own desire". This truly emphasizes one's individual efforts for his self-salvation. 

Its all-pervasive survival and spread over Asia for more than two millenniums, its lively adapting thereto and reconciliation with the Western World of modern technology, all provide conclusive evidence against the shallow criticism based on lay observations. Endowed with a deeper insight in Buddhism, we believe we can reveal the truth to all, do our best to make the noble teachings well-understood, and inspire the rest of the world with a right-view and right-understanding of the religion in relation to, and in harmony with, all aspects of secular life. 

Sentiment, should it mean extreme self-indulgence, would certainly be rejected by Buddhist thought and practice.  Buddhism discovers in our Saha-world that terrific realm of desires where men are constantly disturbed from within and without by bodily inevitabilities and social influences. This is, as the Buddha called it, the "world of sensual desire" namely Kāmadhātu, which brings forth to the growth of birth, existence, decay, and death and ultimately all sufferings. Superior to ours is the "world of pure form" namely Rūpadhātu of deities whose life rises above all desires to the sphere of interplaying motives of Form. A higher "world of no-form or Arūpadhātu excludes all and every sensual desire and form save the mind of interrelation and inter-communication which is still subject to redemption within that sorrowful cycle of re-birth. 

It is not until being delivered from this triple world that one would attain the blissful state of nothingness, that of the fully Enlightened which is thoroughly transparent, beyond the trap of transmigration. 

It is right in this "world of sensual desire" that the Buddha lived his life as we do ours.  The difference is in that He had carried out an ultimate struggle against desirous inclination for the sake of self-purification in order to evoke the brightness of mind realized in the Great Wisdom and Universal Tolerance. 

His love was not that enslaved by an attractive woman, nor meant for self-loving, ownership, filial relationship, unequalled wealth and splendor. His love was meant for all and was one with every sorrowful being. His compassionate love emerged of his transcendental self. Be it not so piteous, he might have not renounced the worldly life, nor have he been so pensively engaged in the world of suffering in which men would pursue their lust for life in sanguinary contention so indulgently that they couldn't pay any attention to their near coming imminent.  There we are with true love as highly elevated in the very Buddhist meaning, and right there can we find the true love of a mind free from defilement. 

To criticize Buddhism as atheistic is hasty and subjective, knowing nothing about it.  You cannot find in any Buddhist realms an omnipotent God with caprice of love and hate, that is, a mere personification by human imagination. Now, if you set on a search for God as Mind-Being in the eternally pure essence of Reality, the highest Truth, that the mortal ever tend to reach and to get at that condition of purity, yes there he is as evidence. 

Mind-Being is the essence of reality and, though not openly expressed, is latent in everything and every sentient being, expressed or not extant. It transcends all categories and limitations; however, it will only be revealed to those being free from the veil of illusory phenomena, those who fight and already win pure Love and bright Wisdom over earthily Desire, his inner-self be one with that of the universal Suchness. Buddhism as such may somehow be conceived as a theism whose Deities (or divas) are not far from man but as nucleus latent in every living creature. They only come into being and in sight of those who have possessed a universal vision. All such Buddhist terms as "Buddhahood" (the nature of Buddha) or "Suchness" or " Blissful state" or "Nibbana" are various names of the One Mind. Mind is inherent in all. Accordingly, every sentient being can practice the way and develop it to the full realization of the illuminating reality in its essence.  

Owing to its conception of Mind as the innermost nature of everybody, Buddhism thus gives way to higher human status but nothing debasing human dignity. Although Buddhism uses the word «sentient being»in a general way, there is, however, the difference among «spheres of existence» due to the force of karma. 

Man is one of the most elevated in the spheres of "Samsara", and possesses the best faculty which enables him to get out of this infinite cycle of re-birth and redemption.  Buddhism conveys the true meaning of Man-hood or "humanism", to use a term in vogue today. 

It is Buddhism that puts consciousness forth into practical life.  Even in opposition to the tragic conditions of life, the Buddhist has never given way to defeatism, neither praying for external assistance, leaning upon another before trying his best to get rid of his self-bondage. Let us imagine a child sleeping by its mother, who dreams a powerful lion, is attacking her child.  Can the mother save her child from danger or kill the lion in her dream? No, she can't.  She cannot enter into the dream nor do anything but wake up from dreaming. To be awakened, the child will be freed naturally. 

«In the same way, one who realizes that his own Mind is Dukkha frees himself instantly from the sufferings arising from (the ignorance of the law of) ceaseless change within the Six Realms. »
 

Without self-realization, one cannot understand such things as these. Should he not try to save himself, neither a Buddha nor a Patriarch would be to save him at all. It is up to him paying his dues and completing self-perfection out of his own effort. Outside help, if any, must not outrun the limit of an expedient governed by inter motive of liberation of the self-liberator. It is this emphasis upon the subjective, which, socially speaking has unjustly been charged with selfishness, individualism or irresponsible aloofness. 

As long as Buddhism keeps promoting the initiative of self-mastery then it should not be viewed as pessimism, nor a set of abstract intellect far removed from the concerns of the society. Buddhism has its own way of serving and there is, for each one, an individual way to self-realization that is not devoid of the great compassionate heart. However, its adaptability-and-tolerance too has subjected Buddhism to misunderstanding and criticism at the expense of its loving-kindness, all-embracing and all-forgiving practices.  The only thing he can and must do in response is to do good for the sake of all men. A Buddhist, in spite of his being trapped in the sphere of sensual desire, is supposed to make great effort to time himself and do right, to reject wealth and pride, to remove far from lust and discrimination and be ready to serve humanity as doing whatever a man has to do for others. 

To criticize Buddhism as an obstacle in the course of historical evolution is to say at the expense of the Buddhist vanguard ideals which were first preached over two millenniums ago, and still; are promoted since the Buddha's first sermon as the earliest call of liberation for personal values and self-realization, especially for intellection to be freed from those socio-theocratic bounds of early India.  There in Buddhism lies deeply the nucleus of all recent revolutions of modern societies. 

***

The Buddhistic revelation to the modern world involves the rediscovery of a coherent view of life that prevents the materialistic civilization from ending in disaster. Societies now come to the climax of cultural ferment where the progressive quality of Modern Art, Technology and Knowledge depends on the amount of sense of purpose, compassion, and humanistic initiatives for coping with life as a whole. Such is the essentials of the Buddhist culture. 

To a majority of people, Buddhism is this practice of an age-old cult, carried out and promoted by those half-dreaming ones devoted to dozy, monotonous praying for salvation. They believe in a Buddha similar to a Hindu god Brahma. They worship the Lord Buddha as the Almighty and beseech him for blessings, salvation, and even earthly favors. This misunderstanding has created a veil of religious myths, fictitious and profane, which conceal the realistic spirit of the True Law. That is the reason why Buddhism will be conceived as «a religion both profound and profane. »

We have to take the responsibility to reveal what is profound in Buddhist teaching to the extent that Buddhism will not come to be a yoke preventing the believers from acquiring spiritual freedom, social prosperity, self-realization and the achievement of world salvation. 

There in a serene, aloof monastic cave lived an enlightened monk with his disciples, many of whom had realized the Path. One of the most excellent disciples, known to the whole monastery for his faithfulness and kindness to the teacher and mates, was still far from ultimate success. Year after year and the disciples one after another had reached supreme knowledge and left the monastery for their propagation trips in different directions, but nothing was changing with the long trained disciple, obedient and righteous. 

The teacher, after a very long time of studying the situation, came to realize, when a sudden snowstorm brought winter about, that the mind of his student had reached a point when "One More step" or one final thrust is required to attain enlightenment. The cave was thrilled with freezing coldness while the teacher's heart warmed up at the thought that it was possibly the right moment for the disciple to be awakened. After a walk surveying around the monastery, the venerable was found back at his patriarchal seat; beside it was the only fireplace with so dim a fire that it seemed to be nearly extinct. The situation was urgent. So he called his disciple thereto and gave him an order:

«It's necessary now to find some wood for keeping up the warming fire. Go and see if we could get some, my son?» He thus obeyed and left, but he knew the wood storage was already empties after some of those days under unceasing snowstorm. Moreover, snow had blocked up all the ways down to the lower forest. He had tried his best in this vain searching before he returned with nothing but a very sad look. 

«I am sorry, Sir; but there is not a single piece of wood on hand while the storm outside is so mighty that nobody can go out…. »
«But how about searching all over the inside, first. If you see anything made of wood or flammable material, bring it here, will you?» was his kind consolation. The religious candidate obediently bowed and went out on another search. 

Nothing but rock was available. He presented himself to the teacher at last and exclaim desperately:

«Finally nothing is wooden material, Sir!»
«Oh, worthy one! I believe you will find one thing made of wood, which is right inside this cave only if you try to use the best of your sight faculty. »
In spite of his overwhelmed despondency, he made a decisive exertion to survey all and every corner of the monastery and go as far as the main shrine of the Buddha. Under the throne of the statue, he knelt down and prayed for His revelation before going on a last searching. No doubt, nothing was a wooden thing except the Buddha statue.  All the rest is of rock and iron. He came to the climax of dejection and finally was found kneeling before the monk with fear and trembling from head to toe. He said:

«Oh, sir, there is nothing of wood at all except the Buddha's statue! Yes, the statue is made of wood, really, but Oh, my Lord! It is our Lord Buddha. »
For the first time, the master seemed to be out of temper and scolded loudly:

«You fool!  Why don't you shut up all non-sense words as such? Now, bring it here, that wooden thing. You understand!» Startled and filled with doubt and bewilderment, both physically and mentally, he made for the Buddha statue. He lowered it down from the high throne to carry it back to the monk after he has expressed his utmost respect-with-fear to the statue. 

The expression of compassion and calmness then, reappeared on the face and in the eye of the enlightened monk. He picked up an axe, raised it above his head then, with all his strength, chopped down at the glittering gold-plated Buddha into such broken pieces as the very heart and mental cataclysm of the faithful disciple. His sweat streamed down from every pore, his body trembled and eyes uncontrollably came to tear, while his master was quietly throwing the broken wood piece after piece into the flame being increasingly enlivened. The rocky hall was so brightened as this mind-flower flourishing into enlightenment, such blissful moment as when an Archimedes exclaims a triumphant achievement: «Eureka! Eureka!»
«We have now come to the point where we are obliged to consider the spirit, the soul and the physical form as an indivisible unit…» was the belief of Russian physiologist Pavlov, announced in a famous essay on Esprit Scientifique Russell (p. 55). Actually it strikes the time for us to make the Buddhist beholder forsake all illusory manifestation of the religion so that the essential reality is revealed eventually to all humanities. Only in this sense will Buddhism become the most active and realistic, that enables us intelligentsia to find out satisfactory answers to all spiritual necessities, and to re-discover there in the powerful motivation for the growth of a golden civilization with physical progress in harmony with transcendental humanism. 

Buddhism has been formed as a crystallization of various schools of the perennial philosophy of ancient India. The Buddha came to life to bring forth to the great synthesis all the former theological, religious and ideological tendencies of Vedic tradition
. His Noble Path is a complete expression of the human philosophical science ever known to history. In Buddhism are included all fundamental problems of existence, great and small, where all past and present may find definite outlets. That it has not been conceived as such, but otherwise, misunderstood is badly due to ambiguous manifestations in varying languages and forms of overdue conventions. As modern exponents of Buddhism, we have the task of revealing the realistic essence of Buddhist thought to the modern technology, art and learning, which is the meaning of the Unity of all realities, both physical and spiritual. 

The tragedy of humanities today thus is the warring conflicts of arbitrary conceptions of life, which in reality is a whole, the indivisible unity. We must agree with professor Nguyen Đang Thuc’s note of this noble unifying vision of life: “… that human society is now experiencing a terrible moral and physical crisis can be explained by the lack of the moral conditions for this unification… the present phase will be one of control of the inner self. 
“Experimental science, with its democratic character and with the experience of religions of the East will help the average man master his desires. ” (Asian Culture, Vol, III, No, 2)

And Buddhism, due to its adaptability to the needs of men of diverse mental and cultural and racial backgrounds, is to make more and greater contributions to social progress and spiritual freedom of Man today. 

This great synthesis expressed the highest creative spirit of humanity against the natural background of lofty mountains and shady forests of India. Their thought was ceaselessly probing into mysterious phenomena of the boundless universe wherein they seemed to be imprisoned by the Brahma’s indecipherable creative work. 

With this belief in Brahma, the God, they established Brahmanism with the basic concept of reincarnation namely SAMSARA, the transmigration or "metempsychosis” that gave way to a social system of caste. The schools of Upanishad appeared not quite as an ultimate negation of that Brahma’s mightiness but did raise foremost the highest doubt on the nonsense and uselessness of this illusive manifestation. This inquiring spirit was the source of all the coming philosophies: The Vedantism first drew Brahma down into every mortal and turned to the cause of human equality. Much more vigorous opposition to former theologies was the philosophy of realistic Vaisesika. 

An eclectic tendency opened the way of Samkhya, proposing the dualist existence of transcendental self (Purusa) and primordial nature (Prakriti), the Soul and Matter. The transcendental self ’s will to communicate to, and become one with, the primordial nature would have created this world of illusion. Should this "Will" be nullified, all illusion would consequently cease, and there is revealed the Identity of Purusa and Prakriti. 

More than two thousand five hundred years later, the Buddha came to life making his reconciliation of all former perennial philosophies into Buddhism which, upon the foundation of COMPASSION AND BELIEF IN MAN'S POTENTIALITY FOR ENLIGHTENMENT, SPIRITUAL LIBERTY, INDEPENDENCE and SELF-REALISATION, revealed to the world THE REALISTIC CONTENT OF A PERFECT LIFE so far as concerning the SPIRITUAL and PRACTICAL ASPECTS of the WAY TO ENLIGHTENMENT. 

The Great Master gave a sharp look at everything in existence as it really is, found at its core the SUCHNESS, which he described as this threefold principle:

· Every phenomenon is impermanent

· Every existence is without a self

· Such is Eternity

This is the nature of things. "An-sich-sein" or "Nomos"
 (a-b) to use Heidegger's language, the keyword for man at the threshold of the immense treasure of universal secrets, the very original source of this world. This understanding of THING-IN-ITSELF only helps him unload ignorant attachments one by one, and get closer to his transcendental self. 

The world of phenomena is a component system of universal causation.  Men who will make up his mind to probe into the deep mysteries of life and the universal evolution must know this Noble law of "cause-and-effect" relativity in making efforts to turn the Wheel to a finer moral status, human salvation will be achieved eventually. 

One's Karmic record of life makes him suffer in the mortal world, and undergo a series of incarnations. Sufferings, we believe, are originated from sensual cravings that never cease to increase day by day. Only by following the Noble Eightfold Path (āryāstānga mārga) can one realize that blissful state of Nirvana. 

Buddhism starts from its spiritual point of view to make its way through the Six-Dust World for the ultimate liberation from human bondage. However the point of departure, i. e. Buddhism, is not the absolute truth, but only a means, provisional and non-real, like the "finger that points to the moon" a symbol of the true reality. The most emphasized Buddhist concepts are the personal value and the freedom of thought that help it be developed and embellished by generations one after another. The freedom of thinking is the most essentials of all and no wonders Buddhism has been widespread and welcome all over the world while no warring conflicts are known in the history of its religious propagation at all. 

German historian Dietrich Seckel, in "The art of Buddhism" expresses his convictions as such when he writes: “It will be appreciated that this was not the foundation upon which one could establish an obligatory dogma. Hence Buddhism could easily adapt itself to alien ways of thinking, doctrines and cultural conditions, without sacrificing its basic concepts. This of course meant that it had to renounce the lives and thoughts of the people under its sway… It was presumably this modesty in its claims that enabled it to spread peacefully into such vast areas, where the cultural pattern was so different. " P. 18-19. 

Over two millenniums of existence with the peace-loving peoples on the eastern part of the world, Buddhism never ceases to develop and open up new dimensions of spiritual life, thought and feeling. 

ON ART

The Buddha's First Speech, since the moment of his Enlightenment, was artistically expressed verbally. His eloquent teachings were therefore highly appreciated by the great variety of beholders and have lent themselves to artistic representation all over the world of Buddhism. 

His metaphors delivered to his disciples were recorded in the "SUTRAS of HUNDRED EXAMPLES" each skillfully conveyed the deep meaning of his message of salvation. It provides various good descriptions of this suffering humanity, the cause of sufferings, "also presents a moral conclusion for each story to suggests to every one of its characters a definite outlet according to every particular circumstances. This enables the religious beholders the good examples out in their practical life. 

The Buddha's attitudes and noble behavior gave way to the very formation of Buddhist rituals and conventions. His solemn voice was the prototype of later rhythmic praying and such art forms as religious prose and poetry, ritual and music. The fine arts produced thousands of stupas, pagodas and icons of Buddha for the sake of religious contemplation as well as the means of propagation of the Dharma. Some hundred years before Christ, the Buddhist painting and sculpture had gradually developed but were not fully in bloom until the first century of Christ. This literature, sacred writings, music, painting, sculpture and architecture, drama and then modern cinema and television are now sufficiently available on the message of Compassion and Wisdom of Buddhism. 

There is remarkable virtue of stylistic adaptability to all native arts in the ecumenical world of Buddhism where the Buddha's original concepts and art-forms have been willingly undergoing various metamorphoses to be come one with all and every native embodiment. 

The more it elaborates, the richer it is in form and expression. As a rule, Buddhism, when penetrated into the soul of a community, serves to raise its culture and civilization to a higher horizon of the Buddhist worldview. In many instances it was only with the coming of Buddhism, only through the stimulus it provided and the aspirations it awakened, that art could develop fully and reach standards acceptable in all parts of Asia. Thanks to Buddhism the various art traditions, which until then had been largely regional in scope and self-sufficient, were enabled to establish contact with one another on an ever-growing scale, to exchange ideas and to fertilize each other. 

As concerning the greatest of all contributions Buddhism have made to the art of Asia, Professor Seckel writes: «Buddhism succeeded in solving one of the major problems of Asian art: the problem of rendering the sacred in a human form of universal validity and appeal. »
In fact, the history of Buddhism from the third century B. C intimately comes to be one with that of Buddhist art. 

ON KNOWLEDGE

On the foundation of synthesis and freedom of thinking, the Buddhist literature has evolved, with the participation of generations of intelligentsia, into a magnificent treasury of sacred books, namely: «Ocean of letters, forests of bibles. »
The sacred books are divided into three main sources, namely The Bible «Sutram», The Law «Vinaya», and The Philosophy «Abhidharma.»
The source of Sutram includes verbal teachings of the Buddha as reported by his disciples in the five great Sacred Books. 

The source Vinaya, the system of essential laws that are to be observed by both the renounced and the Buddhist believers, serves as the substratum of the Buddhist order. 

The source of Abbidharma includes philosophical treaties that explain and develop the essential meanings of the original Sutram. 

This great treasury of literature came from successive generations of Buddhist authors. After The Master's Parinirvana, the first council of the Sangha was organized to gather his original teachings and basic religious laws as the cornerstone of the Buddhist order. This was the meeting of about 500 disciples or so, taken place at Ràjagriha city. The Bibles were Anada's dictation, and the Books of Law under Upali. The Essays or Abhidharma were later written as the further development from the former bibles. Two collections of the sacred books, namely Agamas and the Tenfold Recitation Vinaya hence came into being as the output of this gathering. 

A century later, a second meeting was organized at Vesàli, aiming at a general review over the former sutras and vinayas, and in the mean time, to clear out all nucleus of strange conceptions and evils scattered right inside the community. This was also conceived as a turn of the ideology toward coming divergences into a variety of schools. 

It has been said that Master MAHADEVA with his fivefold revolutionary manifesto
 had launched the first blow of a liberation movement that split the primitive Buddhism into two schools namely the conservatism of Hinasanghika and the liberalism of Mahasanghika. Both still underwent many further sub-divisions
. 

This complex dissociation showed an interesting panorama of the wealthy treasure of Buddhist literature on the one hand, but otherwise might lead learners into the kaleidoscopic world of letters, with a great variety of confusing and contradictory of aspects. It is up to the Buddhist missionary first and foremost to gain a good insight into the matter in order to build modern creative writings on the old treasure. 

Buddhism in India was found to be geographically divided into the Northern school of Mahayana and the Southern school Hinayana before spreading out abroad: The Northern Buddhism took metropolitan Gandhara as point of departure to travel eastward to China through Central Asia, the highway of Buddhism, thence moved forward in various directions to Mongolia, Manchuria, Korea, Japan and Vietnam. The Southern school spread out from Ceylon to reach Burma, Thailand, Cambodia and Laos. On its pervasive travel, Buddhism adapted itself to all and every native belief while adopting more and more novelties. 

Buddhist intelligentsia all over the world and the representatives of every Buddhist nation are now making all their best for the achievement of (what may justly be called) the Unity of Buddhism for the common cause of the world's peace and happiness. 

After the past two millenniums or so of polarization now, Buddhism is at the very threshold of the long-fought for unification and synthesis (as is the case of the Vietnam Unified Buddhist Church which was brought to life in 1963). We expect this remarkable reconciliation of the Northern and Southern school in Vietnam will lead to the rise of the Buddhist world unification some day. 

For the cause of great harmony inside the Buddhist world, the follower of Buddha is supported to have an open mind and welcome whatever is essential coming from all sides of the earth, while trying incessantly to gain a deeper insight into the Noble content of the Great Master's teachings. 

ON TECHNOLOGY

It is impossible for Buddhism to answer satisfactorily to the exigency of practical problems so far as concerning material and man's power for organizing a working technological system, but on the other hand it does reveal the realistic basis of the essential principles of science. This should be conceived as the very output of man's thought and consciousness over the experimental and practical problems of the time, there was, and still is a scientific theory as the technological world today. That's why Kantilya, an Indian scholar says: «Philosophy is the lamp of all sciences, the means of performing all. » The further science is proceeding onto the atomic age and its investigation into space, the closer it is related to Buddhism. The Buddhist view point is not that of an infinitesimal physics, indeed, but due to the non-empirical experience to give worthy explanations of the physical world which are really on good terms with modern scientific insight. 

Hundreds of years before the modern astronomers asserted the existence of the multitude of other worlds of being in the outer space, the Buddha had, from his Boddhi tree of Enlightenment, taught of the Trisaharasramahasahasro lokadhatu or one billion worlds that exist in the universe around our planet. It was quite impossible for such a radical concept to be acknowledged by his contemporaries until recently it was so reaffirmed by modern science. There is no question that the early Buddhism is one of the most original «ideas” that the history of philosophy ever presents. In its fundamental ideas and essential spirit it approximates remarkably to the advanced scientific thought of the nineteenth century. The modern thought of Schopenhauer and Hartmann is only a revised version of ancient Buddhism. 

«As far as the dynamic conception of reality is concerned, Buddhism is a prophecy of the creative evolutionism of Bergson. Early Buddhism suggests the outline of a philosophy suited to the practical wants of present day and helpful in reconciling the conflict between faith and science. » S. Radharkrishnan
. 

Buddhism is thus conveyed to us not only as a philosophy or spiritualism but also a functional basis of science. Other than a way of salvation, Buddhism still expresses itself as the realistic ideology, which is capable of evolving into a complete development of Modern culture as concerning Art, Learning and Technology. 

Now is the right time for those endowed with the heritage of wisdom from our Lord Buddha to put His Noble Truth into action? Let's transcend the human conditions and establish a finer and better life in the harmonious religious-secular regime on earth. To that extent Buddhism will come to be adaptable to all the variety of intellectual exigencies of the age. 

To deal with the culture of Buddhism, the history of a cultural synthesis with a long existence of more than two millenniums, this general survey is quite impossible and really inadequate. 

However, most essentials have been revealed as:

- First, our consideration of the modern world: its situation at the turn of a civilization and its «debasement» promoted by the proposed Buddhistic motivation. 

- Secondly, the misunderstanding of Buddhism. 

- Thirdly, the fundamental principles of Buddhist teachings. 

Last but not least is the ideo-culture of Buddhism or Buddhistic consciousness and force to be brought to life for the good of the present propagation of the Law. 

May the Light of Compassion be with us all. (
translated by Pham Kim Khanh

Thư độc giả

ĐÔI DÒNG CẢM NHẬN 

NHÂN ĐỌC TẬP SAN NGHIÊN CỨU PHẬT HỌC 

PHẬT GIÁO THỪA THIÊN HUẾ

Trong xu hướng xã hội ngày một phát triển, thì Phật Giáo nói chung và Phật Giáo Huế nói riêng, một khía cạnh nào đó chưa có tiếng nói nổi bật riêng cho mình, không bị vo tròn bóp méo. 

Nói đến Huế là nói đến nền tâm linh  Phật Giáo, một thời và mãi mãi, Huế được mệnh danh là chiếc nôi của Phật Giáo. Thế mà đã hơn hai thập kỷ trôi qua, Phật Giáo Huế vẫn tồn tại im lìm như án kinh vô tự ngày đêm trôi bồng bềnh trên dòng Hương chưa người đọc, hay đây đó vài nét kiến trúc cổ kính chưa có người nghiên cứu và nói hộ. Chính do vậy, nên Phật Giáo Huế rụt rè và thầm kín như những cô con gái nhà lành xứ Huế, đẹp thì đẹp thật! nhưng chỉ có ảnh hưởng với những ai có điều kiện đến Huế trực tiếp. Còn những người còn sống tha phương, có đôi lần trong sâu thẳm của tâm hồn mình nghe nỗi nhớ Huế, nền tâm linh Phật Giáo Huế, những kỷ niệm êm đềm của tuổi thơ cùng mẹ lên chùa vang vọng đâu đây. Những phút giây ấy ước gì trong tay mình có một vật gì dù chỉ là một tập san nhỏ nhoi được viết về Phật Giáo Huế thôi cũng đủ thoa dịu, sưởi ấm nỗi nhớ của người tha phương rồi, nhưng rồi nỗi nhớ cứ ‘’càng lúc càng đầy’’. 

Và, bất chợt vào tháng 12 - 2001 Tập san Nghiên cứu Phật học ra đời. Có thể nói tập san ra đời không sớm nhưng đã đủ làm cho hàng triệu trái tim yêu mến Phật Giáo Huế gần như héo hắt giờ hồi sinh trở lại. Nói như Việt báo nhận xét : ‘’Đây cũng là một dấu mốc rất lớn ...’’

Vâng đó là một nỗ lực lớn lao của quý thầy ở Huế, dù  cho có gặp bao nhiêu khó khăn đi nữa, quý thầy vẫn luôn làm cho Huế, cho Phật giáo Huế, nền tâm linh Huế sống cùng với nhịp đập của Phật giáo cả nước và quốc tế. Và nói như trong “vài lời duyên  khởi” là để “... cố gắng vươn lên, tìm hiểu, xác định cho mình một vị trí hay nói cách khác là khẳng định sự tồn tại của mình ở giữa trời đất non nước bao la;...” Đó là  lý do tập san có mặt cùng quý độc giả. Nhưng sự ra đời ấy không phải là “thuận buồm xuôi gió” mà “con người đã phải vất vả ngược xuôi trong biểu đồ ý thức để mong tìm ra phương thế, đã  tất bật lui tới trong duyên sinh để củng cố niềm tin ...”

Ôi thật là cao cả và hùng tráng !

Và, như câu nói của cổ nhân: “nhân bất thập toàn”, sống trong cuộc đời ai không một lần sai sót. Hơn nữa tập san ra đời trong một hoàn cảnh “khá đặc biệt”, thì tránh sao khỏi những sơ xuất. Người viết bài này là một trong hàng triệu người yêu mến Phật giáo Huế, yêu kính tập san của Phật giáo Huế, muốn bày tỏ tình cảm của mình đối với quý thầy trong ban biên tập. Và cũng vì sự trân quý ấy, tôi  cũng xin được đưa ra một vài thiếu sót trong tập san này để cùng quý thầy làm cho tập san ngày một hoàn chỉnh hơn.

Trước hết, tôi muốn nói về những lỗi chính tả. Khi đọc vào tập san, tôi bắt gặp khá nhiều lỗi chính tả. Điều mà tôi - một  độc giả, cảm nhận đầu tiên là quý thầy có sự thiếu sót hơi nhiều trong khâu sắp xếp chữ.

Và thứ đến là hai bài viết: một về “Luật tạng trong tổ chức tăng đoàn ngày nay tại Việt Nam”, và một về “Ngôn ngữ của thiền và thi ca”. Khi đọc vào hai bài này, điều đầu tiên tôi cảm nhận là bị bất ngờ thực sự. Vì sao? Vì hai bài này đều mắc lỗi giống nhau ở chỗ, hai bài không có đoạn chuyển mạch ban đầu, để độc giả khi đọc khỏi bị đột ngột.

Đó là những lỗi tôi đưa ra trong khi đọc tập san đã phát hiện ra. Tôi xin chia sẻ cùng ban biên tập để khắc phục. Còn nói về phần trình bày, thì báo trình bày như vậy, theo tôi, là ổn định.

Những điều tôi vừa đưa ra ở trên chỉ với mục đích là để góp phần xây dựng cho tập san chứ không có ý gì khác. Và trước khi dứt bút tôi xin biết ơn và ngưỡng vọng đến quý thầy trong ban biên tập đã vì lòng từ bi, vì lòng yêu mến Phật giáo mà quý vị không ngại mọi khó khăn để cho ra đời tập san này. Và có thể giờ này hàng triệu trái tim của người con Phật giáo trong và ngoài nước đang hướng vọng về quý thầy với tấm lòng biết ơn sâu sắc vì quý thầy đã nhen lên một đốm lửa sưởi ấm lòng khách tha hương giữa mùa đông lạnh giá./.

Độc giả: Lê Nhật Linh

Tập san rất cám ơn và trân trọng ghi nhận những ý kiến đóng góp nêu trên của độc giả Lê Nhật Linh, và mong nhận được những tình cảmcũng như ý kiến xây dựng quý báu của quý độc giả. – BBT.
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� Xem cht. 2, phần Bản dịch Việt.


� Trung A-hàm 60, kinh 221, Đại1 1, tr. 804tt. Pali, M. 63. (Cūḷa)Māluṅkya.


� Câu-xá 27, Đại 29, tr. 156a 26: Vì sao Phật không trả lời thế gian là thường hay phi thường?


� Kinh Lăng nghiêm: thử phương chân giáo thể, thanh tịnh tại âm văn.


� Xem các cht. với các đoạn liên hệ trong phần phiên dịch kinh văn.


� Taisho 1780.


� T38n1780, tr.853b3


� T38n1780_p0853b05.


� Dĩ bản thùy tích 以本垂跡. T38n1780, tr.853b7.


� Dĩ tích hiển bản 以跡顯本. ibid.


� T38n1782_p0995b06.


� Trạm Nhiên, Duy-ma kinh lược sớ, T38n1778_p0564b01. Về nguồn gốc kinh điển của bốn độ, đoạn sau (T38n1778_p0565a15), Trạm Nhiên đặt nghi vấn : ý nghĩa bốn độ chỉ có thể tìm thấy rải rác, chứ không thấy đề chung trong một đoạn văn. Rồi Trạm Nhiên giải thích : Ngay trong phần lời trong Kinh này cũng đã cho thấy hết ý nghĩa của cả bốn độ.


� T38n1782_p1020a02.


� Chúng sinh chi loại thị Bồ-tát Phật độ 眾生之類是菩薩佛土.


� Chư hữu tình độ thị vi Bồ-tát nghiêm tịnh Phật độ 諸有情土是為菩薩佛土.


� Khuy Cơ, Thuyết Vô Cấu Xưng kinh sớ (vt. VCS), T38n1782,tr. 1023b1.


� T38n1782_p1023b07.


� Tùy sở hóa chúng sinh nhi thủ Phật độ 隨所化眾生而取佛土. 


� Tùy sở điều phục chúng sinh nhi thủ Phật độ隨所調伏眾生而取佛土.


� Tùy chư chúng sinh ưng dĩ hà quốc nhập Phật trí tuệ nhi thủ Phật độ 隨 諸 眾生 應以何國 入佛 智 而取佛 土. 


� Tùy chư chúng sinh ứng dĩ hà quốc khởi Bồ-tát căn 隨諸眾生應以何國起菩薩根. 


� Nhất thiết Bồ-tát tùy chư hữu tình tăng trưởng nhiêu ích, tức tiện nhiếp thọ nghiêm tịnh Phật độ 一切菩薩隨諸有情增長饒益即便攝受嚴淨佛土 


� Tùy chư hữu tình phát khởi chủng chủng thanh tịnh công đức, tức tiện nhiếp thọ nghiêm tịnh Phật độ 隨諸有發起種種清 淨功德即便攝受嚴淨佛土.


� Cát Tạng, Duy-ma-cật nghĩa sớ, T38n1781_p0927c15


� Hành đại đạo行大道.


� T38n1781_p0928b19.


� āśaya, từ Sanskrit khó dịch, nên Huyền Trang thường phiên âm. Có khi dịch là ý lạc意樂. Các chỗ khác, cũng dịch là chánh trực tâm, thâm tâm, bản nguyện, chí lạc, tâm sở dục lạc...


� Huyền Tráng: ác thú vô hạ 惡趣無暇.


� Đại 38, tr.593c23


� T38n1781_p0930a09.


� T38n1782_p1026b25.


� Khuy Cơ, ibid., cũng phân tích bản dịch của La-thập thành 13 chuyển, chia làm hai phần. Phần đầu 7 chuyển ; phần hai 6 chuyển.


� Nāgārjuna, Vigrahavyāvartani, k.1 : sarveṣāṃ bhāvānāṃ sarvatra na vidyate svabhāvaścet/ tvad vacanam asvabhāvaṃ na nivartayitum svabhāvam alam, «Nếu tự tính của các sự hữu không tồn tại một cách phổ quát, thì phát biểu ngài là vô thể, không thể bác bỏ tự tính.»


� Phật thuyết Duy-ma-cật kinh, Chi Khiêm dịch (vt. PDM), phẩm 1. Phật quốc ; Duy-ma-cật sở thuyết kinh, La-thập dịch (vt. DMC), phẩm 1. Phật quốc ; Thuyết Vô Cấu Xưng kinh, Huyền Trang dịch (vt. VCX), phẩm 1. Tựa.


� Am-la thọ viên 菴羅樹園. VCX. Am-la-vệ lâm 菴羅衛林. Skt. Āmrapāli-vana. Pali: Ambapālivana, khu vườn của kỹ nữ Ambapālī cúng cho Phật và Tăng, Vườn trồng rất nhiều xoài; ở trong thành Vaiśālī.


� Tì-da-li 毘耶離. VCX. Quảng nghiêm thành廣嚴城. Skt. Vaiśālī.


� VCX.: đại thần thông nghiệp tu dĩ thành biện 大神通業修已成辦,đã hoàn thành sự nghiệp đại thần thông CDM.: Bản Phạn nói, ‹ thần thông trí tuệ bản sự dĩ tác 神通智慧本事已作 › đã hoàn thành bản sự của thần thông trí tuệ. Cf. Sukhavyūha: abhijñānābhijñātaiḥ.


� CDM. Triệu: cái 蓋, chỉ năm cái (5 thứ che lấp tuệ: tham dục, sân, hối-miên, điệu cử, nghi; Skt. pañca āvaraṇāni: rāga, pratigha, tyāna-middha, uddhatya-kaukṛtya) và triền 纏, chỉ mười triền phược (10 thứ quấn chặt, tức 10 tùy phiền não). VCX.: chướng và cái triền; VCS.: chướng có hai: phiền não và sở tri; cái có 5 (như trên); triền có 8 (vô tàm, vô quý, hôn trầm, thuỵ miên, điệu cử, ố tác, tật, xan).


� CDM.: chánh niệm, chánh định, tổng trì (= đà-la-ni, Skt. dhāraṇnī), và 7 biện tài (1. tiệp tật, ứng đối nhanh, 2. lợi, nhạy bén, 3. bất tận, không cùng tận, 4. bất khả đoạn, không bị cắt đứt, 5, tùy ứng, thích ứng hoàn cảnh, 6. nghĩa, dẫn đến mục đích, 7. thế gian tối thượng).


� Sáu ba-la-mật 波羅密; Skt. saṭ pāramitāḥ: dāna, śīla, kṣānti, vīrya, dhyāna, prajñā.


� VCX., nêu 10 ba-la-mật. 6 ba-la-mật, như trên, thêm 4: phương tiện (Skt. upāya), nguyện (praṇidhi/praṇidhāna), lực (bala), và trí (jñāna).


� Bất khởi pháp nhẫn 不起法忍, cũng nói là vô sanh pháp nhẫn (Skt. anutpattikeṣu dharmeṣu kṣāntī pratilabdhā, chứng đắc vô sanh pháp nhẫn). CDM.: «Triệu nói, ..., có khả năng lãnh thọ thật tướng, nên nói là nhẫn.» VCS., dẫn Thanh Biện: «Theo thế tục, nó là hữu; theo thắng nghĩa, nó là không. Không, cho nên không có gì để nắm bắt (=vô sở đắc). Quán sát, pháp vốn là không, thì đâu có sự sinh khởi. Quán sát sự không sinh khởi này mà phát khởi quán trí để chấp nhận (= quán trí nhẫn); do đó, nói là vô sở đắc bất khởi pháp nhẫn.»


� Bất thối luân 不退輪; DMCh. a-duy-việt trí pháp luân 阿惟越智法輪; Skt. avivarti-cakra = avaivartya-dharmacakrānupravartaka 隨轉不退法輪.


� Thiện giải pháp tướng 善解法相; VCX.: đắc vô tướng diệu ấn 得無相妙印; VCS.: có hai loại diệu ấn, 1. có sai biệt, chỉ ba pháp ấn, chung cả Đại & Tiểu thừa: các hành vô thường, Niết-bàn tịch tĩnh, các pháp vô ngã; 2. diệu ấn không sai biêt: dấu ấn của các pháp là lý vô tướng. 


� Cái chư đại chúng 蓋諸大眾; CDM., «Thập nói: theo bản Phạn, đọc là chúng bất năng cái 眾不能蓋, đại chúng không thể che lấp.» VCX.: nhất thiết đại chúng sở bất năng phục 一切 大眾所不能伏, không thể bị khuất phục bởi bất cứ chúng hội nào.


� Vô sở uý 無所畏; Skt. vaiśāradya, sự không bối rối và sợ hãi trước đám đông, sự trầm tĩnh, tự tin trước đám đông. Có 4 vô sở uý của Bồ-tát (bodhisattvānāṃ catvāri vaiśāradyāni), và 4 vô sở uý của Phật (catvāri tathāgatasya vaiśrādyāni) khác nhau.


� VCX.: vượt trên cả Đế Thích (Skt. Śakradevānām Indra, Chúa tể các thiên thần).


� Thâm tín 深信. VCX.: ý lạc 意樂. Skt. āśaya, ý hướng cao thượng, xu hướng tinh thần/tâm linh cao thượng.


� Cam lộ vũ 甘露雨. Skt. amṛta-varṣa, cơn mưa những hạt sương bất tử.


� VCX.: «cắt đứt dòng tương tục của tập khí kiến chấp nhị biên.»


� Vãng lai sở thú 往來所趣. VCX.: Hữư thú vô thú ý lạc sở quy有趣無趣意樂所歸, chỗ quay về của ý lạc hữu thú và vô thú. VCS.: «Thanh Biện giải, theo thế tục đế thì hữu; theo thắng nghĩa đế thì là vô. Chỗ quay về rốt ráo của hai nẽo thú (hướng) này chính là lý chân không.»


� VCX.: hoạch vô đẳng đẳng Phật trí quán đỉnh 獲無等等佛智灌頂, được đăng quang lên địa vị Phật trí tối thượng siêu việt.


� Mười lực, 10 năng lực siêu việt của Phật, Skt. tathāgata-daśabalāni 如來十力.


� Vô sở uý, đây chỉ bốn vô sở uý của Phật, Skt. catvāri tathāgatasya vaiśāradyāni 如來四無所畏. 


� Chỉ 18 pháp đặc hữu, bất cộng, của Phật; Skt. aṣṭādaśa āveṇikā buddha-dharmāḥ 十八不箍共佛法.


� Trưởng giả tử danh viết Bảo Tích 長者子名曰寶積 (Skt. Ratnaraśi-gṛhapati-putra)；VCX.: Li-thiếp-tì chủng danh viết Bảo Tích 離呫毘種名曰寶性(Licchaviputra-Ratnaprakṛta?); DMC.: trưởng giả tử danh La-lân-na-kiệt 羅鄰那竭, Hán dịch Bảo Sự 寶事 Skt. Ratnakṛta ? CDM.: «Triệu nói, Bảo Tĩch cũng là Pháp thân Đại sỹ, thường cùng Tịnh Danh (Duy-ma-cật) đến chỗ Như lai, cùng hoằng truyền đạo giáo.» 


� VCX.: «cúi lạy đấng Đại Sa-môn.»


� Đạo chúng dĩ tịch 導眾以寂; CDM., «Thập nói: theo Phạn bản, gọi là tịch đạo 寂道 (Skt. śānta-mārga), tức bát chánh đạo. Triệu nói: Tịch, chỉ cho đạo vô vi tịch diệt.» VCX.: hi di tịch lộ 希夷寂路, «đạo lộ tịch tĩnh (tức an bình), bằng phẳng.»


� VCX.: «đã chứng đệ nhất tịnh ý lạc, và thắng sa-ma-đà đã đến bờ bên kia. » DMC. nói «tâm tịnh» tức nói «đệ nhất tịnh ý lạc.» Ý lạc (Skt. āśaya), hay tâm tư hướng đến chúng sinh, thuần tịnh bậc nhất; tức là, tâm tư Phật chỉ hướng đến một đối tượng thuần nhất, là sự lợi lạc của chúnh sinh. Sa-ma-đà 沙摩陀, Hán cũng thường âm là xa-ma-tha (Skt. śamatha), dịch là chỉ 止, sự lắng đọng, đình chỉ tạp niệm; thường tu tập với tì-bát-sa-na (Skt. vipaśyanā), Hán gọi là tu tập chỉ quán.


� Xứng vô lượng稱無量. VCX.: hoạch đắc quảng đại thắng danh văn 獲得廣大勝名聞, «Có được danh tiếng rộng lớn.» 


� Thần biến神變, tức thần thông biến hoá. (Skt. ṛddhi-prātihārya)


� Pháp tài 法財, tài sản là Chánh pháp.


� VCX.: «Quán sát đệ nhất nghĩa mà đánh bại các oán địch.»


� Nguyên Hán: Phật thọ 佛樹.


31 Cam lộ diệt甘露滅; CDM., «Thập nói: theo Phạn bản, nói là tịch diệt cam lộ (Skt. śāntyāmṛta), tức thật tướng pháp.» VCS.: «Diệt, chỉ Niết-bàn. Giống như thuốc cam-lộ, uống vào thì được bất tử.»


� Giác đạo thành 覺道成, thành tựu đạo giác ngộ, thành Phật. VCX.: (đắc) thắng bồ-đề 得菩提. VCS.: «Chứng đắc chân trí vượt quá hàng Nhị thừa nên nói là thắng bồ đề.»


� Không thọ hành 無受行; CDM., «Thập nói: không có thọ, tưởng, hành...Triệu nói: thọ, đây chỉ ba thọ.» VCS., «Thọ, tức sự lãnh nạp (=cảm nghiệm). Hành, tức sự duyên lự (= tư duy về đối tượng).» DMC.: «Bằng không tâm ý mà hiện hành.»


� VCX.«Ngoại đạo, tà sư không thể thăm dò.» VCS., dẫn Thanh Biện: «Cam lộ tịch diệt mà Phật chứng vốn là không, vô sở hữu, không phải cảnh vực của tâm ý, nên các ngoại đạo không thể thăm dò ước lượng nỗi.»


� VCX.: «tám pháp không làm lay động.» Đây chỉ 8 thế gian pháp 八世法(aṣṭau lokadharmāḥ), đắc, thất, danh dự, thất sủng, vinh quang, sỉ nhục, khổ, lạc.


� Nguyên Hán: nhân bảo 人 寶, bảo vật cho loài người. VCX.: «vị Năng nhân này.»


� CDM., Triệu nói: «tùy theo sở thích mà thọ lãnh; tuỳ theo chỗ thọ lãnh mà thực hành; tuỳ theo sự thực hành mà được lợi ích.»


� VCX.: đồng tử Bồ-tát 童子菩薩, tức Bồ tát niên thiếu; Skt. kumāra-bodhisattva.


� VCX.: «Họ thường hỏi con về cách làm cho cõi Phật trang nghiêm thanh tịnh.»


� Bồ tát tịnh độ chi hành 菩薩淨土之行; CDM, «Biệt bản nói, ‹Phật quốc thanh tịnh chi hành.› Thập nói, ‹Bản Phạn nói là thanh tịnh chi tướng (viśuddha-lakṣaṇa).›


» VCX.: tịnh Phật độ tướng 淨佛土相, hình thái (hay yếu tính, đặc tính) của cõi Phật thanh tịnh. 


� VCX.: «Quốc độ của hữu tình, là quốc độ Phật trang nghiêm thanh tịnh của Bồ tát.»


� CDM., Thập nói..., bản Phạn nói là ‹tùy theo chúng sinh được giáo hóa nhiều ít. Nghĩa là quốc độ rộng hay hẹp tùy theo số lượng chúng sinh đã được giáo hoá.


� Điều phục 調伏; CDM., «Thập nói: bản Phạn nói là tì-ni (vinaya), nghĩa là khéo léo sửa trị; tức khéo sửa trị khiến chúng sinh dứt ác, hành thiện.»


� VCX.: khởi Thánh căn hành 起聖根行. VCS.: Thánh căn, chỉ bồ-đề tâm. Hoặc chỉ 5 căn (tín, tấn, niệm, định, tuệ). Thánh hành, chỉ muôn vạn hành vi của Thánh.


� VCX.: thuần ý lạc độ 純意樂土; Skt. viśuddhāśaya-kṣetra.


� Từ đây trở xuống, bản La-thập nói ba tâm; bản Huyền Trang nói bốn quốc độ. Thiện gia hành độ 善加行土 trong bản Huyền Trang không có tương đương trong bản La-thập.


� VCX.: thượng ý lạc độ.; Skt. adhyāśaya-kṣetra.


� Thứ nhất trong bản Huyền Trang: quốc độ của sự phát khởi bồ đề tâm; Skt. bodhicittotpāda-kṣetra. 


� Từ đây trở xuống là 6 ba-la-mật. VCS., tổng hợp gọi tên là chỉ tức 止息, đình chỉ và dập tắt các chướng ngại (bằng vào tu tập sáu ba-la-mật).


� Chánh định, CDM., tức chánh định tụ 正定聚, một trong ba tụ (tà định tụ, chánh định tụ, bất định tụ). Đạt được chánh trí tụê nhận thức pháp tướng một cách quyết định. VCX.: nhập chánh định; VCS.: chứng nhập chánh định tụ, tức chứng nhập kiến đạo (thấy pháp Chân như).


� VCX.: quốc độ bởi bốn nhiếp sự 四攝事土; Skt. saṁgraha-kṣetra.


� VCX. xảo phương tiện độ 巧方便土; Skt. upāya-kauśalya-kṣetra.


� Đạo phẩm 道品; VCX.: bồ đề phần 菩提分; Skt. bodhi-pākṣikā.


� Trừ bát nạn 除八難(đọc đúng là nan). VCX.: tức bát vô hạ 息八無暇; 8 trường hợp khó gặp Phật, khó nghe Pháp, không thể tu tập Phạm hạnh; Skt. aṣṭāv akṣaṇāḥ.


� Loa Kế Phạm vương 螺髻梵王; VCX.: Trì Kế Phạm vương持髻梵王.


� Tự tại thiên自在天; VCX.: Tha hoá tự tại thiên 他化自在天; Skt. Paranirmitavaśavartin.


� VCX.: Công Đức Bảo Trang Nghiêm Phật 功德寶莊嚴佛.


� Vô sinh pháp nhẫn 無生法忍; Skt. anutpattika-dharma-kṣānti. Đoạn trên nói là bất khởi pháp nhẫn.


� Bất thọ chư pháp 不受諸法. CDM.: đạo không dính mắc, đối với pháp, không thọ, không nhiễm. VCS.: không cháp thủ ngã và ngã sở, vì không còn tiếp thọ quả của sinh tử.


� VCX.: tâm hoàn toàn được giải thoát 心善解脫; Skt. suvimukta-citta.


* Hồng Dương Nguyễn Văn Hai, Nhận thức và Tánh không (Tìm hiểu Trung luận), Nguyệt san Phật học Kentucky (Hoa kỳ), Pl. 2544).- BT.


� Tạp A Hàm số 102, trang 499, Đại Tạng Tân Tu 02.


� Kinh đã dẫn, trang 92, Đại Tạng Tân Tu 02.


� Trung bộ 03, trang 252-259, Đại Học Vạn Hạnh 1975.


� Trung bộ 03, tr260-275, Đại Học Vạn Hạnh 1975.


� Đại Bát Nhã, bản dịch của Ngài Cưu Ma La Thập, tr223a, Đại Tạng Tân Tu 08.


� Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh 05, bản dịch của Ngài Huyền Tráng, trang 23, Đại Tạng Tân Tu 05.


� Trung luận 04, trang 33a, Đại Tạng Tân Tu 30


� Trường A Hàm, trang 35, Đại Tạng Tân Tu 01.


1 Đại Nam nhất thống chí, quyển số 33, bản dịch của Đông Minh Đặng Chu Kình. Viết về "Nuí An Tử", Bộ Văn hóa và Thanh niên, Saigon 1968, tr 39-40.


( Cf. Nguyễn Đăng Thục, Núi An Tử với thiền học Trúc Lâm An Tử Việt Nam, Tư tưởng số 2-1972.


3 Tam Tổ Hành Trạng, bản dịch Việt của Trần Tuấn Khải, Saigon PQVKĐTVH, 1971, tr 25.


4 Cf. Nguyễn Đăng Thục, "Núi An Tử với Thiền học Trúc Lâm An Tử Việt Nam", Tư tưởng số 2, 1972.


5 Đại Nam nhất thống chí, số 33, bản dịch của Đặng Chu Kình. Viết về "Núi An tử", saigon bộ VH và TN, 1968, tr 39.


6 Trần thị thế gia, An Nan Chí lược, Lê Tắc. Viện Đại học Huế xuất bản 1961, tr 209.


7  Bản kỷ q.v. Trần kỷ, Đại việt sử ký toàn thư.


8  Theo Việt sử lược – Lược truyện các tác giả Việt Nam – Hà Nội 1952, thì nói là Mậu dần 10-7-1218.


9 Việt sử tiêu án, Ngô gia văn phái, bản dịch của Văn hóa Á châu, Saigon, tr. 168.


10 Bản dịch Văn hóa Á châu.


11  Tiểu sử đầy đủ nhất của Trần Thái Tông, xem Triết lý Trần Thái Tông của GS Nguyễn Đăng Thục, ở đây xin khỏi dài dòng.


12 Tam Tổ Hành Trạng, bản dịch Việt của Trần Tuấn Khải, saigon PQVKĐVH, 1971, tr. 15-16.


13 Ibd., tr, 21.


14 Ibd., tr. 23


56  Ht. Như nhũ như tân, ¦如 乳 如 薪  . Cđ.Như độc đà, ¦如 獨 陀 . Skt. dugdha


57 Ht. Thế lộ, 世 路 ：đường đi; thời gian. Skt. adhvan: đường đi, lữ hành, khoảng cách, thời gian.


58 Ht. Ngôn, 言 : lời nói, đàm luận, sự trình bày. Skt. kathā


59 Ht. Y ,  依 : nương tựa, dựa vào. Skt. vastu: sự vật, vật chất, chất liệu, chỗ nương tựa.


60 Ht. hữu ly 有 離 . Skt. saniḥsāra. Ly tức vĩnh ly 離 即 永 離 . Cđ.: vĩnh xuất danh ly 永  出  名  離 


61 Ht. hữu  sự 有 事 ; cđ.: Hữu loại 有  類 . Skt.: savastuka.


62 Ht. thủ uẩn 取 蘊  ; cđ.: thủ ấm 取  陰 . Skt.: upādānaskandha.


63 Ht. vô lậu hành 無 漏 行 . Skt.: anāsravāḥ saṃskarāh. 


64 Ht. hữu tránh  有 諍 ; cđ.: hữu đấu tránh 有  鬥  諍 . Skt. : saraṇa.


65 Ht. tránh tuỳ  tăng cố 諍  隨  增  故  ; cđ.: đấu tránh sở tuỳ miên cố 鬥  諍  所  隨  眠  故 . Skt. : tad anuśayitatvāt.


66 Ht. thế gian 世  間 . Skt.: loka. 


67 Ht. kiến xứ 見  處  . Skt.: dṛṣṭi-ṣṭhāna.


68 Ht. hữu 有 ; cđ.: tam hữu, diệc danh tam hữu 三  有 ，  亦  名  三  有 . Skt.: bhavatīti bhavaḥ.


69 Ht. năm căn 五 根 . Skt.: pañcendriyāṇi.


70 Ht. năm cảnh 五 境 , Cđ.Năm trần 五  塵 . Skt.: pañcārthās.


71 Ht. tịnh sắc 淨  色 . Skt.: rūpāprasāda.


72 Ht. hiển sắc 顯  色 . Skt.: varṇa.


73 Ht. hình sắc 形  色 . Skt.: saṃsthāna.


74 Ht. không 空 . Skt.: nabhas, màu xanh da trời.


75 Ht. chánh 正 , hình thể bằng phẳng. Skt.: sātam samasthāna.


76 Ht. mù 霧  hơi nước từ đất bốc lên.


77 Ht. ánh mặt trời 光  . Skt.: ātapa.    


78 Ht. ánh mặt trăng ...明  Skt.: āloka.


79 Ht. bóng 影 . Skt.: chāya.


80Chánh lý, tr.334a14: nạn vấn nầy không liên hệ đến quan điểm hữu bộ. Bảo sớ, tr. 478b 22: đây là nạn vấn của Kinh bộ.


81Ht. có 有 : hữu trí nghĩa phi hữu cảnh nghĩa 有 智 義 非 有 境 義 . Skt. vidyate: có nghĩa là “nó có mặt”; “nó được nhận biết”.


82 Ht. hữu chấp thọ 有 執 受 . Skt.: upātta.


83 Ht. hữu tình danh, hữu tình số 有  情  名 ，  有  情  數 . Skt.: sattvākhyaḥ. 


84Ht. xúc觸 : cái năng xúc 能 觸  (spṛśya); và cái bị xúc 所觸  (spraṣtavya) 


85Ht.cọng tướng 共 相 . Skt. sāmānya lakṣāṇa .Quang ký, 1B,tr. 21c2: Theo Kinh, năm thức tiếp nhận đối tượng cá biệt. Nếu duyên tổng thể thì đối tượng không còn cá biệt.


86 Ht. tự tướng 自 相 .Skt.svalakṣāṇa . Tỳ bà sa 13, tr. 65a13: tự tướng có hai: 1.sự tự tướng (dravya-svalakṣaṇa) ; 2. xứ tự tướng (āyatana-svalakṣaṇa). Nếu y sự tự tướng thời cả năm thức duyên với cộng tướng. Nếu y xứ tự tướng thời cả năm thức duyên với tự tướng.


87 Ht. vô biểu 無  表 ; Cđ.Vô giáo 無  教 . Skt. avi jñapti.


88 Ht. loạn tâm 亂  心 . Skt.: vikṣipta-citta.


89 Ht. vô tâm 無  心 . Skt. acittaka.


90 Ht. tuỳ lưu 隨  流 . Skt.: anubhandha.


91 Ht. tương tợ tương tục 相  似  相  續 . Skt. pravāha.


92 Ht. năm nhơn 五 因, Tỳ bà sa 127, gồm sanh nhơn  生  因  (janana-hetu), y nhơn 依  因 (niśraya-hetu), lập nhơn 立 因 (sthāna-hetu), trì nhơn 持 因 (upastambha-hetu), dưỡng nhơn 養 因  (upabṛṃhana-hetu).


93 Ht. sở tạo sắc 所  造  色  . Skt.: upādāya-rūpa.


94 Ht. giới 界. Skt.: dhātu.


95Ht. bốn đại chủng 四  大  種  . Skt.: bhūta.


96 Ht. gió lam 黑  風, nīlakā vātyā . 


97Ht. gió xoáy 團  風 . Skt.:  maṇḍalikā  vātyā. 


98 Ht. biến hoại 變  壞  . Cđ. biến ngại 變  礙  . Skt.: rūpṇa.


99 Ht. não hoại 惱  壞  ; Cđ. đối ngại 對  礙  . Skt.: bādhyate.


100 Ht. Phẩm nghĩa 品  義  ; Cđ.Nghĩa bộ kinh 義  部  經  . Bảo sớ 1B, tr. 23 c6: tác phẩm được biên tập bởi Pháp Cứu.


101 Ht. cực vi 極  微 ； Cđ：lân hư sắc 鄰  虛  色 . Skt. paramāṇurūpa.


102 Ht. vô biến ngại 無  變 礙 ； Cđ., vô biến hoại 無 變  壞 . Skt.: avikāra


103 Ht.trợ sanh duyên 助  生  緣 ；Cđ.,  sanh duyên 生  緣 


104 Ht. vô gián ý  無  間  意 . Cđ., ý thức  意  識 .





� . A-tì-đạt-ma pháp uẩn túc luận (Abhidharma-dharmaskandha-pāda-śāstra), Tôn giả Đại Mục-kiền liên tạo, Huyền Trang dịch, T26n1537 [CD Đại tạng kinh điện tử. (V.26-29) Tỳ-đàm bộ, 毗昙 部， kinh 1537, phẩm học xứ, q.1.] Truyền thuyết Hữu bộ nói, do Đại Mục-kiền-liên thuyết; nhưng Xưng Hữu (Yaśomitra) và truyền thuyết Tây tạng nói là do Xá-lợi-phất.


� Cf. Pali, Pañcaverabhaya-sutta, S.ii. 68ff.


� . Thệ-đa, 逝多; còn gọi là Kỳ-thọ lâm 耆树林, Sancskrit : Jetavanaṃ, 


� . Thất-la-phiệt, 室羅筏, còn gọi là Xá-bà-đề 舍婆提，và thưòng gọi là Xá-vệ; Sancskrit: Śrāvastī. 


�  Cf. Câu-xá luận quyển 15, T29n1558_p0081a06, «Các nghiệp bất thiện được gọi là phi phước; vì dẫn đến quả báo không mong muốn, gây tổn hại hữu tình.» 


�  Hán: ẩm vị chư tửu phóng dật xứ 飲味諸酒放逸處. Cf. Pali: surāmerayamajjapamādaṭṭhānā.


� . Thiên Trung, 天中 chỉ cho cõi trời. Cf. Pali: saggaṃ sugatino yanti.


� . Tánh giới, 性戒；Giới này lập ra căn cứ trên bản chất đạo đức, còn gọi là Tánh tội giới hay tánh trọng giới, hoặc chủ giới. Trong năm giới thì bốn giới đầu thuộc về tánh giới, tức là dùng bốn giới này để ngăn cấm tội của tánh phát sinh, vì sát sinh, trộm cắp, tà dâm, nói dối,  là hành vi tội ác thuộc về bản chất. Dù Phật có ra đời hay không ra đời, có chế giới hay không chế giới, bất luận là tại gia hay xuất gia, hễ phạm vào nó, thì trong hiện tại cũng như vị lai chắc chắn phải nhận lãnh quả báo xấu dữ. 


� .  Giá giới, 这戒; Giới này lập ra, căn cứ trên quy ước và quan hệ xã hội, để ngăn ngừa những hành vi phạm tội của thân và khẩu, còn gọi là tòng phạm. Giới này đức Phật căn cứ trên tướng phạm của khẩu thân mà chế giới, như giới uống rượu thứ năm, nó thuộc về giá giới.


� . Ngũ đại thí, 五大施，nếu trì năm giới này triệt để thì không những “Chỉ ác, 止恶” mà còn “Hành thiện, 行善” Không những không sát sinh mà còn phóng sinh hộ sinh, không trộm cướp mà còn bố thí, … và giới còn lại cũng như vậy.


� . Khai-giá-trì-phạm, 开这持犯；Đây là bốn nguyên tắc mà một người đã lãnh thọ giới pháp của Phật rồi thì phải nắm vững biết rõ  những giới mà mình đã thọ của hai hàng xuất gia và tại gia. Biết rõ những điều gì đức Phật ngăn cấm (Giá, 这 ) trong cuộc sống như: trong giới sát hại sinh mạng, thì khi mình đã lãnh thọ rồi thì cương quyết phải giữ gìn (Trì, 持) không cho phạm vào điều đó. Và cũng trong giới này, có những trường hợp ngoại lệ, có thể mở ra cho phép (Khai, 开) lỡ có phạm cũng không mắc tội. Ở đây trường hợp những kẻ si cuồng, loạn tân, thống não, bức bách, thì dù có phạm cũng không mắc tội. Đó là trường hợp phạm mà không mắc tội, nhưng trường hợp phạm (phạm, 犯) mà mắc tội thì chúng cũng không phải chỉ có một tội là trọng thôi, mà nó có thể thuộc vào những tội nhẹ khác, nếu như nó chưa hội đủ các duyên thành tội của giới này. Đó là bốn nguyên tắc một người thọ giới phải nắm vững và biết một cách rõ ràng.


� Giữ một giới, gọi là nhất phần ưu-bà-tắc (di); hai giới gọi là hai phần. Hữu bộ khong chấp nhận giới khuyết chi này. Cf. Câu-xá luận 15, T29n1558_p0076a14.


� . Nam Sơn Hành Sự Sao, 南山行事钞 của ngài Đạo Tuyên.


� Hán: Thị hữu cố bỉ hữu, thị sinh cố bỉ sinh; thị không cố bỉ không, thị diệt cố bỉ diệt, 是有故彼有， 是生 故彼生；是空故彼空，是戚故彼戚. 


� . Ưu-bà-tắc, 優婆塞; còngọi là thanh tín sĩ, 清信士, Skt: Upāsaka, là người nam ở tại gia.


� . Nam Sơn hành sự sao, 南山行事钞 của ngài Đạo Tuyên.


� . A-na-hàm, 阿那含; Skt: Anāgāmin, là quả vị thứ ba trong tứ quả Sa-môn


� . Nam sơn hành sự sao, 南山行事钞 của ngài Đạo Tuyên.


� . Ưu-bà-tắc ngũ giới tướng kinh, 优婆塞五戒相经。


� . Giới luật học cương yếu ,戒律学纲要 Thánh Nghiêm, bản dịch của: Tuệ Đăng, trang 118.


� . Giới luật học cương yếu, 戒律学纲要Thánh Nghiêm, bản dịch của: Tuệ Đăng , trang 118.


� . Tự mình chưa chứng Thánh quả, Thánh pháp, mà tự nói  đã chứng Thánh quả, thánh pháp, cho đến chưa thật đắc tứ thiền định mà nói đã đắc; thật chưa thấy Thiên đến, long đến, thần đến, quỷ đến  mà nói đã đến chỗ mình.


� .  Nam sơn hành sự sao, 南山行事钞 của ngài Đạo Tuyên.


� . Một, thật không phải tịnh hạnh mà tự xưng là tịnh hạnh. Hai, vì miệng và bụng nên không chơn thật, chẳng phải mình mà ở trong chúng cố ý nói lời vọng ngữ, tự xưng rằng đạt được pháp thượng nhơn.


� . Nam sơn hành sự sao,  南山行事钞của ngài Đạo Tuyên.


� . Ca-diếp-ba Phật, 迦葉 波佛, Sancskrit: Kāśyapa Buddha,  là đức Phật thứ sáu trong bảy đức Phật quá khứ, là thầy của đức Phật Thích Ca Mâu Ni.


� . Giới luật học cương yếu 戒律学纲要, Thánh Nghiêm, bản dịch Tuệ Đăng, trg: 128.


� . Sa-già-đà, 沙伽陀，Sancskrit: Svāgata; Pāli: Sāgata.


� . Tứ phần luật, 四分律 q.16, giới 51, Đơn Đề. 


� Đức Phật và Phật Pháp, Phạm Kim Khánh (dịch), Trang 255.


� Tạng thư đại giải thoát, Lục Thạch (dịch).


� Nguyên Thủy Phật Giáo Tư Tưởng luận, Tu thư Vạn Hạnh-1971, Hoà Thượng Quảng Độ (dịch), trang 322 -323.





* Triết gia Hy lạp, khoảng năm 500 BC. – ND.


� Trong ba tướng, tướng vô thường mang nhiều đặc trưng tinh thần Phật giáo nhất. Có nhiều ví dụ minh chứng điều này trong BS.-Enc. Bu. 4-8.


� Về mối liên hệ giữa vô thường và hai tuớng kia, xem thêm BM. 146-9.


� Yad aniccaṃ taṃ nālam abhinanditum, nālam abhivāditum, nālam ajjhositum. NM II 263.


� Miêu tả sau đây về ‘khổ’ căn cứ trên AK vi v. 3, Pras. xxiv 475-6, DN iii 216, MN i 138, VM xvi 34-5, AKP n. 9 p. 110, IC 220-2. Như mọi nguyên lý căn bản khác của Phật giáo, sự phân chia ‘khổ’ ra làm ba loại cũng được lặp lại trong Yogasūtra II 15. Deussen cũng có nhắc đến trong Sāṃkhya-kārikā 12.


� Upādāna-skandha, thủ uẩn .


� Giải thích chi tiết trong Saund. xi 32-62


� AK vi 126-7, Pras. xxiv 476


� Dhp. 203; cf. 202


� Về điều này nên suy nghĩ thêm về cái sợ không làm gì cả.


* Tương tự, trong cuốn Protrepticus, Aristotle đã kể về lũ cướp biển Etruscan khi bắt tù binh thường buộc chặc họ vào một xác chết rồi để mặc họ cho số phận; ‘như vậy linh hồn chúng ta, được buộc với thể xác, cũng giống như sự sống song hành với cái chết vậy.’


� Asl. 225


� Anattā-lakkhaṇa-sutta, SN xxii 59.


� Nguồn gốc từ nguyên học của thuật ngữ cổ xưa này mang nghĩa những khó khăn hầu như không thể vượt qua. Xem e.g. AK v, p. 15-17. Về văn chương xem Traité, p. 737.


� Cũng AK v 15.


* ‘Nó tìm thấy một cái gì của chính nó trong đó’, ta có thể nói, 1-5 tương ứng với ‘Tôi là’, 6-10: ‘Tôi có’. 1-5 có thể bao hàm một sự đồng nhất cốt yếu hay hoàn toàn, liên quan đến những lý thuyết về ngã. Đồng nhất ngã về mặt lý thuyết với vật chất sẽ phù hợp với Lokayātikas cực đoan (các nhà Thuận thế ngoại đạo), với trường phái con người cơ giới, và chủ nghĩa Hành vi. Tương tự, vài triết gia đã nhận thấy sự hoàn mãn thực sự và chủ yếu của một cái ngã của con người thông qua cảm xúc, còn những người khác, như các nhà chủ nghĩa Ý chí hay Thực dụng, thì thấy nó trong sự phấn đấu.. Nhiều quan điểm khác nhau đã liệt kê có lẽ phù hợp rộng rãi với những quan niệm thực tế về thời gian của Ấn độ, nhưng nó sẽ dẫn chúng ta đi quá xa để tra cứu về sự tương ứng này một cách cặn kẽ hơn.


� Phái Buddhaghosa (Phật Âm) cũng vậy. Còn những đánh giá của Nhất thiết hữu bộ thì phức tạp hơn. Những so sánh ví von khác cũng biến thiên theo nhiều nguồn gốc, như Robinson D 28, theo Daichidoron (Đại trí độ luận): 1-5: như ông chủ, 6-10: như thằng bé nô lệ, 11-15: như món đồ trang sức, 16-20: như cái bình chứa.


� AK iii 56-7.


� AK iii 82.


� Hầu như không thể phóng đại hơn nữa qui mô bất đồng về luận điểm này. Có một số phủ nhận mọi liên hệ giữa Phật giáo sơ kỳ và Vedānta, số khác cho rằng có vài điểm, số khác nữa xem ảnh hưởng của Vedānta là có tính quyết định. Vấn đề không thể lý giải trong một chú thích. MMK vẫn coi hai phái Số luận và Thắng luận như những người Tīrthikas (Tư biện, hay Ngụy biện) chính cống. Robinson 101-5.


* ‘Ātman nghĩa là bất cứ gì về thực chất được quan niệm là cái thường tồn, bất biến, tự do.’ Suzuki St. 387-8.


� Rahula, p. 51.


� AK v, p. 17.


** Triển khai rộng hơn học thuyết Vô ngã cần được xem xét trong sự liên quan với học thuyết về Pháp (I 7).


� Yogasūtra II 5. Bản dịch của Wood mang dẫn những chú giải hữu ích của Vedavyāsa và Vācaspatimiśra.


� xii, 25-6


*** Nghiên cứu về Viparyāsa trong Đại thừa sẽ được bàn đến trong phần III, 1, 4.


� Netti 27. sabba-dhamma-yāthāva-saṃpaṭivedha-lakkhaṇā avijjā. tassa vipallāsā padaṭṭhānam. Vô minh có đặc điểm là không thể thấu hiểu vạn pháp đúng như chúng là. Nguyên nhân gần của nó là vì những vọng kiến điên đảo.


� anicce niccan ti, dukkhe sukkhan ti, anattani attā ti, asubhe subhan ti. Bốn vọng kiến luôn được nhắc tới trong các trước tác của mọi trường phái Phật giáo trong mọi thời kỳ. Một mô tả rất hay thuộc quan niệm Tiều thừa trong Candrakīrti (Nguyệt xứng), Pras. xxiii 460, 7-461, 8, được dịch trong tiểu luận của tôi về ‘Cách nhìn của Đại thừa về Viparyāsa’ trong Lessing Festschrift.


� Còn viết là viparyaya; vipallāsa theo Pali, hay vipariyesa, vipariyaya; viparīta, và trong Pali vipallatta, trong Skt. viparyasta đều là những dạng động từ tương đương. Netti 85: viparīta-gāha-lakkhaṇo vipallāso.


� ayoniso manasikāro, trong Vibh. 373.


� SN I, 91, VM 542.


� catubhir viparyāsair viparyasta-cittāh, sattvā imam abhūtaṃ samsāraṃ na-atikrāmanti. Kinh trích Pras. xvi 296.


� paññā-sampattiyā aviparītaṃ pajānati, Ud-A 222, 17. ‘Không đảo lộn’ đồng nghĩa với ‘Chân lý’ (saccam, yāthāvam), Nidd. I 291, Pv-A 231.


� Ud-A 20. Trong AK v. p. 33, viparīta-ālam-bana-prajñā, một suy đoán mà nhầm lẫn là đối ngược với satyam, và trong VM 496 nó được xem là tương đương với māyā (giả ảo).


� Nidd. I, 291.


� P. 198. svabhāvo hi prakṛtir-aviparītatā.


� saṃjñā-viparyāsa, citta-v., dṛṣṭi-v (tưởng điên đảo, tâm điên đảo, kiến điên đảo) AN ii 52, Pts ii 80-1, Vibh. 376.


� Petakopadesa 120 – I. AAA, p. 333


� Theo Nettipakaraṇa, kiến (diṭṭhi) quyết định thái độ của chúng ta về tính thường tồn và tự ngã, còn ái (tañhā) hướng về hạnh phúc và tình yêu.


� Thêm chi tiết, xem B 45-7.


� VM 20-1. Vị tu sĩ có ý thức về mùi hôi thối toát ra từ hàm răng của bà ta, tassa dantaṭṭhike asubha-saññam paṭilabhitvā; ông chỉ thấy đó là một túi xương, aṭṭhisanghāto, chứ không phải là người đàn ông hay đàn bà.


� MN i 138


� Nó còn có thể được gọi là cái ngã ‘thật’ hay ‘hiện thực’ của chúng ta. Câu này gần như luôn luôn bị tránh né.


� The human mind (Tâm khảm con người), 1930, pp. 312-51.


� Footnote (the three Pillars of zen, p. 161 – A Weathermarh edition).


� (The Buddha and Buddhism-The New Face of Buddha, trường phòng lục, 18 by Jerrold Schecter)


� the Buddha was a religious reformer an Asian Martin Luther, Like Luther, the Buddha questioned the prevailing religious doctrine of his time and sought to change it. The Buddha rejected what he considered to be the abuses of the Hindu religion, with its rigid caste system and animal sacrifices. He rejected the Hindu scriptures, the Vedas, as divine revelation, and he did not accep the all-powerful Creator-God Brahma, the Hindu Universal Lord of Life. (The New Face of Buddha- J. Sehecter,trường phòng lục 1-2)


� a) "Le "NOMOS' n'est pas seulement la loi, mais plus originellement l'assignation cache' dans le décret de l'Etre. Cette assignation seule permet d’enjoindre l'homme à l'Etre." HEIDEGGER, Lettre sur l’humanisme (ÜBER DEN HUMANISMUS) page 148 Question III.


b) “In the deep mystery of this "THINGS-AS-THEY-ARE" we are released from our relations to them”. Things as they are, the coldness of ice and the sound of rain, the fall of leaves and the silence of the sky, are ultimate things, never to be questioned, never to be questioned away.


“when all things are seen WITH-EQUAL-MIND they return to their nature.”


-the Hsinhsinming-Zen & Zen classics, Vol. I, Page 87. R.H. Blyth


� MAHADEVA'S Five Points:


Arhats are Still influenced by the Evils that make out their sperm pollution in dreams;


2-   Arhat are Still unaware of their own indisrriminate wisdom, namely their false knewledge on the Dhamma (the truth);


3-   Arhats are Still harbored in their unsettled Skepticism;


4-   Arhats couln't know the attainment of their Arhatship by themselves, but by the Enlightened One's revelation;


5-  Arhats could be, for their own enlightenment, awakened to the Way thanks to the various Sounds.


� THERAVADINS (The Elders Sect):


-Haimavatra


- Sarvàstivàda


- Vàtsiptra


- Dharmottariya


- Bhadrayànika


- Sammiti


- Sanhagarika


- Mahisàsaka


- Dharmàgupta


- Kasyapyà


- Sutravàda   


b) MAHÀSANGHIKAS (The Greater Assembly Sect):


- Ekayàvahàrika 1


- Lokottaravàda 2


- Kukkutika         3


- Bahusrutiya      4


- Aparacaila         5


- Caitika               6


- Prajnaptivàda    7


- Uttaracaila         8


     


� Indian Philosophy, Vol I, pp. 342





198
Nghiên cứu Phật học. PL. 2545

197
Số Xuân Nhâm Ngọ - 2002

