
Chương thứ sáu: 
LUẬN VÈ BẢN CHÁT TỒN TẠI

Như trên đã trình bày, trong thiên này mới chỉ lấy sinh mệnh 
làm trung tâm để chuyển khảo sát những hiện tưọns hoạt động 
cùa sự tồn tại. Bây giờ, sau hết, lại phải nói qua về vấn đề bản 
chất của sự tồn tại theo cách nhận định của Phật ra sao. Nói 
một cách chặt chẽ thì trong thời kỳ Phật giáo Nỵuyên thủy 
chưa có cái bộ phận được gọi là thế giới quan hình nhi thượng 
học, tất cả sự khảo sát đều xoay quanh nhữna hiện tượng lấy 
sinh mệnh làm trung tâm, điều đó tưởng không cần riói ai cũng 
hiểu. Nói đúng ra thì vấn đề bản chất cũng đã nằm trong tất cả 
những điểm đã được trình bày ở trên rồi. Tuy nhiên, để thích 
ứng với các lập trường quan sát khác nhau, ở đây, nó cần phải 
được đặt riêng thành một mục đê khảo sát.

Song, nói một cách khái quát, thái độ cùa đức Phật đối với 
vấn đề này như thế nào? Xét ra vấn đê này cũng như những 
giáo lý khác, có chỗ sâu, nông khác nhau, có vấn đề chuyên 
đứng trên lập trường thường thức để giải thích, cũng có vấn đề 
được khảo sat theo kiến địa triết học cao xa. trong đó không thể 
nói một cách nhất luận được. Hơn nữa. phần nhiều các vấn đề 
ấy không được quan sát như vấn đề thế giới tự thân, mà lại 
được dùng làm bối cảnh của việc tu dưỡng để trình bày, do đó, 
nếu đổi chúng thành những vấn đề thuần túy lý luận mà khảo 
sát theo thứ lớp, thì ta có thể chia thành nhiều lập trường. Ở 
đây, ta hãy thử chia ra bốn lập trường để thảo luận. Duy vấn đề 
này, về sau, đối với nguồn gốc phát khởi của triết học Đại thừa 
và Tiểu thừa, nó đã trở nên một vân đê rất to tát, bởi thế, ở đây, 
ta hãy đặc biệt khảo sát nó theo kiến địa ấy.

1- KHUYNH HƯỚNG THƯỜNG THỨC
Vấn đề bản chất, cứ theo tư tưởng được thấy phổ thông nhất 

trong các kinh văn, có thể cho đó là khuynh hướng thực-tại-luận; 
nghĩa là, lập trường cho rằng tâm, vật đều là những vật phú bẩm.
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đều vô thủy vô chung. Như các thuyết lục g iớ i (đất, nước, lửa, gió, 
không, thức) và ngũ uân (sắc, thụ, tưởng, hành, thức), Phật chỉ 
nhận chúng là nhũng yểu tố, đều là sự tồn tại độc lập, không do đâu 
dân khởi; đến khi chúng trở thành tồn tại cụ thể thì tuy cần phải nhờ 
các duyên hòa hợp, song mỗi yếu tố đều là vật phú bẩm, không thể 
suy tầm đến khởi nguyên của nó được. Lại nữa, về vật chất quan thì 
Phật cho đất, nước, lửa, gió, (tứ đại) là bản chất, nghĩa là, hết thảy 
hiện tượng vật chất đều phát xuất từ đó, để chia thành nội 
(ajjhattika), ngoại (bahiraì, tức là nhũng yếu tố nhục thể (nội) và 
nhũng yếu tố ngoại giới (ngoại), rồi chia thành cảm quan và đối 
tượng của nó, tức là năm căn mắt, tai, m ũi, lưỡi, thân, và năm 
cảnh săc, thanh, hương, vị, xúc. Tất cả tuy đều được cho là 
nhũng hiện tượng vật chất do tứ đại tạo nên,1 nhung, nếu đã là vật 
tứ đại phú bâm thì không luận đến khổ nguyên của nó. Lại nữa, khi 
đứng về phương diện tinh thần mà khảo sát cũng thế, những yếu tố 
tuy phải dựa vào nhiều điều kiện để trình hiện thành nhưng hiện 
tượng cụ thể, nhung những yếu tố tự thân thì bất luận là thức, 
hành, ừrởng, thụ, cho đến tác ý , xúc, ừrv.v... mỗi mỗi đều là tác 
dụng tâm có đù độc lập tính. Vả lại, đối với những yếu tố tinh thần, 
đức Phật thường khảo sát thêm về mặt tam thế nữa, nghĩa là thường 
bao quát hết thảy quá khứ, hiện tại và vị lai để thuyết minh.

“Hết tiiảy sắc, hoặc quá khứ, hoặc vị lai, hoặc hiện tại, hoặc tong, 
hoặc ngoài, hoặc thô, hcậc tế, hoặc ứiắng, hoặc liệt, hoặc xa, hoặc gần- 
tổng quát ấ t cả gọi là sắc uẩn. ’*

Trên đây là một thí dụ về sự thuyết minh định nghĩa của 
Phật đối với sắc uẩn, và với thụ, tưởng, hành, thức cũng cùng 
một định nghĩa như thế. Xem thế thì thấy Phật đã cho những

Như Tượng tích dụ trong Trung A-hàm  7 (Đại chính 1, p. 464c; p. 
466a); M. 28 M ahãhatthhipadopama-S (1, p. 185-191 -  Nam truyền 9 
Trung bộ 1, p. 329f).

2 Tạp 1 (Đại chính 2, p. 4c, 5b, 6b-7b); s. (3, p. 49; p. 136; p. 169, 170 -  
Nam truyền 14, Tưong ưng bộ 3, (p. 78, 218, 265, 266): nhưng câu 
tưong tự rất nhiều.
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yếu tố không gian tồn tại một cách hỗn hợp, đồng thời lại nhận 
các yếu tố thời gian tồn tại một cách liên tục.

Do đó, nếu nhận xét theo những hình thức thuyết minh rất 
phổ thông này, thì có thể nói lập trường của Phật thuần là thật 
tại luận, bởi vì từ vật, tâm nhị nguyên luận mà tiến đến thế giới 
quan đả nguyên vạy. về sau, trong các bộ phái, thuyết Nhất 
thiết hữu bộ lấy “tam thế thực hữu, pháp thể hăng tồn” làrnchủ 
trương cương yếu, phân tích tâm, vật làm nhieu thư đe roi đi 
đen quan hệ nhiếp cả tâm, vật (tâm bất tương ứng), tức phô 
diễn tam thể thực hữu, thật ra cũng không ngoài việc suy diễn 
cái khuynh hướng thực tại luận của Phật.

2- KHUYNH HƯỚNG QUAN NIỆM  LUẬN
Đứng trên lập trường khoa học mà nhận xét thì vậy, tâm đều 

là vật phú bẩm. Tuy nhiên, nếu lại tiến lên một bước nữa mà 
nghiên cứu xem yếu tố nào đóng vai trò chủ yeu trong việc 
thanh lập thế giới thì, nói theo tinh thần của Phật, dĩ nhiên là 
yếu tố tam, vì tất cả giá trị thế giới hoàn toàn do tâm người ta 
tạo tác' đó là lập trưcmg triết học của Phật, về vấn đề này, Phật 
đã thuyết minh bằng nhiều phương diện và trước hết, bây giờ ta 
hãy khảo sát theo phương diện nhận thức luận.

Theo Phật, hết thảy thế giới tuy được thành lập trên quan hệ 
nhận thức lục căn, lục cảnh, nhưng trong đó phương diện trực 
tiếp nhất không phải là khách quan mà là phương diện chủ 
quan nghĩa là, phải dựa vào yếu tố chủ quan mà yếu tố khách 
quan mới được thành là khách quan: đó là quan điểm của Phật.

“Có tay nên mới biết lấy, bỏ; có chân nên mới biết đi, lại; có khớp 
xương nên mới biết co, mỗi;, có bụng nên mới biêt đói, khát.

Như thế, Tỳ-khưu, vì có mắt, nhờ ở m ắt tiếp xúc mà có cảm 
giác bên trong, tức khổ, vui, hay không khổ không vui; cho đên 
tai, mũi, thân, ý  cũng lại như thể’3

3 Tạp A-hàmM> (Đại chính 2, p.31 lbc); s. (4, p. 171).
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Y trên đây chỉ cho thấy thế giới kinh nghiệm của người ta, 
tất cả đều nhờ có cơ quan cảm giác mà phát sinh. Như vậy, nếu 
không có cơ quan cảm giác thì không có thế giới kinh nghiệm. 
Từ lập trường nhận thức luận này, còn một điểm là sáng tỏ ý 
nghĩa thành lập khách quan nhất là cách thuyết pháp về tứ  đại 
và danh sắc (khách quan) tiêu diệt ở vị danh nàoệ

“Hỏi: Ở chồ nào đất, nước, lùa, gió không đứng? Ở  chỗ nào dài, 
ngăn, nhỏ, thô, sạch, nhơ không đứng? Ở  chồ nào danh sắc diệt hết 
không còn?Đáp: ở chồ thức không thể tììấy, hết thảy ánh sáng vô hạn 
(sabbato pabhain), mà đất, nước, lỉra, gió không đứng; dài, ngắn nhỏ 
thô, sạch, nhơ không đứng; hề thức diẹtthì tắt cả đều diệt ?

Y nghĩa trong đoạn văn trên đây đại khái cho rằng nhờ có 
ánh sáng nhận thức mới thấy những vật chất đất, nư ớ cjử a , gió 
hoặc những hiện tượng thô, nhỏ, đẹp, xấu v.v... Nói một cach 
đơn giản, phàm vật gì được thành lạp là danh sắc khách quan 
thì khi nào thức diệt, tất cả đều cũng diệt. Ý nghĩa này đã đươc 
gói ghém một cách rất gọn gàng bằng câu sau đây trong kinh 
Tập (Suttanipãta):

“Hết thảy đều dựa vào ửiứcmà đúng” (vumãnatthitíyo sabbã/
Như vậy, ta thấy rằng thế giới quan của Phật tuy là thực tại 

luận nhị nguyên luận, nhưng một khi muốn đế cập đến những 
van đề nhận thức mà không chủ trương quan niệm luận thì 
không thê được, do đó mà lập trường của Hữu bộ đã không 
đúng với chân ý của Phật.

Song, ở đây có điểm cần chú ý là: không thể cho thế giới 
quan nhận thức luận này chỉ là đại biểu cho khuynh hương 
quan niệm luận của Phật được, vì, theo Phật, bối cảnh của nhạn 
thức có đầy đủ ý chí mà nguyên nhân của nó thì như đã được

D. 11 Kevadha-S ( I ,  p. 233 - Nam truyền 6, Trưởng bộ I p. 314-‘5)-
Tnrcrng A-hảm  6, Kiên cố kinh (Đại chính 1, p. 102c); (tham chiếu 
Suttanipata, 1036 - 1137),

5 Suttanipăta, 1114.
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trình bày trong hữu tình luận ở chương trên, cho nên, nếu biến 
nó thành thế giới quan thì tức nó là thế giới quan chủ ý luận.

“Tâm nắm giữ thếgiới
Tâm dẫn dắt ứiếgiới
Tâm ẩy là m ột pháp
Hay chế ngự ửìếgian”6
(cittena nĩyati ỉoko,
cittena parikissati;
cittassa ekadhaimnassa
sabheva vasaựi anvagũ)

Trên đây là tâm  đối với những cái mà thức (viníìãna) nhận 
thức, hoặc có thể bảo là vật liên quan đến phương diện tình ý; 
tức là hết thảy thế gian đều được tạo tác và chi phối bởi một 
pháp duy nhất là dục vọng  hay ý  chí. Nếu lại nói một cách rõ 
hơn, thì:

“Thếgian bị dục dầi đạo, bị dục trói buộc, chì do dục mà hết ứúy 
bị chế ngự”1

Ở đây, cái tâm (citta) trong bài kệ trên kia đã được đổi thành 
dục (tanhã) để nói lên thế giới quan chủ ý luận vậy. Và, ta nên 
nhớ rằng trong các kinh điển, phương diện này đã được dùng 
để thuyết minh sự thành lập thế giới nhiều hơn là phương diện 
nhận thức luận. Vì vậy, căn cứ vào đó mà suy cứu thế giới 
quan của Phật, ta sẽ nhận thấy nếu là yếu tố thì bất luận tâm 
hay vật đều là vật phú bẩm, nhưng khi biểu diện thành thế giới 
của người ta thì có thể nói hoàn toàn lấy ý chí làm nguyên lý 
thứ nhất, nhận thức làm nguyên lý thứ hai và đều do tâm con

6 Tạp A-hàm  36 (Đại chính 2, p. 264a); s . (1, p. 39 -  Nam truyền 11, 
Tương ưng bộ 1, p. 56; tham chiếu Trung A-hàm  45, Tâm kinh (Đại 
chính 1, p. 709a).

7 S ( l , p .  39);cf, A .(2 , p. 177).
s s.ibid. (Nam truyền 12, Tưoĩi" ưng bộ 1, p. 56).
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người khiến ra như thế. Nếu lại suy cứu xa hơn nữa thì cái điều 
kiện thành lập vạn hữu là pháp tắc nhân duyên rốt ráo cũng 
không ngoài ý chí của người ta và pháp tắc nhận thức: do đó 
mà thế giới quan “vạn pháp duy tâm” được thành lập. Nếu nói 
một cách chặt chẽ thì mục đích của những đoạn văn trích dẫn ở 
trên, dĩ nhiên, không phải đứng trên lập trường lý luận mà là 
chủ trương quan niệm luận; nhung khốn nỗi Phật đã chưa từng 
nói rõ như thế, cho nên, nếu chỉ căn cứ vào những đoạn ghi 
chép rải rác ấy mà thẳng thắn cho thế giới quan biểu diện cùa 
Phật là quan niệm thì quyết không nên. Duy có điều là: nếu 
biến đổi những tư tưởng bối cảnh tiềm tàng trong các câu văn 
này thành lý luận, thì trong tư tưởng Phật giáo, dĩ nhiên cái 
khuynh hướng thế giới quan duy tâm luận, có thể nói, đã trỏ' 
thành rõ rệt; và nếu bảo rằng cách thuyết pháp này của Phật, so 
với các khảo sát thực tại luận, thâm thúy hơn thì điều đó hoàn 
toàn tin được. Triết học quan niệm luận của Đại thừa giáo sau 
này, có thể nói, chính đã bắt nguồn từ đó, mà điểm đặc biệt rõ 
ràng hơn cả là Phật giáo Bát-nhã hệ theo lập trường nhận thức 
luận và Phật giáo Duy thức hệ lấy chủ ý luận làm chủ vậy.

3- KHUYNH HƯỚNG VÔ v ũ  TRỤ LUẬN

Như vậy, thế giới quan của Phật, trên bề mặt, tuy là thực tại 
luận, nhưng chiều sâu, có thể nói, là quan niệm luận. Duy có 
điều là, theo Phật, cả hai khi thành lập các pháp đều phải hội đủ 
tất cả mọi quan hệ. Song, nếu lại tìm đến sự tồn tại vô điều kiện 
vượt lên trên mọi quan hệ thì ý kiến của Phật ở chỗ nào? vấn 
đề này, cứ lấy lý mà suy thì ta không thể cho đó là “không” 
(sunnatã). Tại sao? Vì trong giáo nghĩa của Phật giáo Nguyên 
thủy, nếu xa rời nhân duyên thì không thể nào tìm cầu được 
pháp, tức là, nói cách dễ hiểu hơn, vấn đề này vượt ra ngoài 
vòng nhận thức.

“Thế nào là kinh đệ nhất nghĩa không? - Các Tỳ-khưu, mắt khi 
sừửi không có nơi đến, khi diệt không có chỗ đi, như vậy, mắt không 
ửìật sùìh, sừĩh rồi diệt hết; có nghiệp báo’ không tác giả, ấm này diệt
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ấm khác tương tạc, trừ pháp tục để, tai, mùi, lưỡi, thân, ý  cũng lại như 
thế. Pháp tạc đế có nghĩa bảo rằng: cái này có nên cái kia có cái này 
sinh nên cái kia sừĩh, như vô minh duyên hành, hành duyện thức”?

Ý đoạn văn trên cho rằng pháp tắc nhân duyên tự nó tuy 
tồn tại nhưng hết thảy những cái đã do nhân duyên sinh chăng 
qua cũng chỉ đều là không  mà thôi.

“Hỏi: Bảo rằng ứiế gian là không, vậy ý  ngtíĩa thê gian như thê 
nào? Thế Tôn cho thếgiới là không ư?

Đáp: Vì ngã, ngã sở là không nên bảo tiiể gian là không, Ngã, ngã 
sở không là thế nào? Là: mắt đối với ngã, ngã sở là không, nhãn thức 
đối với ngã, ngã sở là không, nhãn xúc đôi VỚI ngã, ngã sở là không; 
đến tất cả sự cảm thụ khổ, lạc, xả vì nhờ vào nhãn xúc ây làm duyên 
mà sinh khởi nên thụ đối với ngã, ngã sở cũng là không. Bởi thê, A- 
nan, vì đối với ngã, ngã sở là không nên gọi ứiếgian là không’10 

Trên đây là dựa vào lý do ỏ' đoạn văn trích dân trước đe đi 
đến ngã, ngã sờ mà thuyết minh nghĩa “không’' một cách rõ 
ràng hơn.

“Như thế, Thích-đề-hoàn-nhân, tất cà cải có đều quy về không, 
không ngã, không nhân, không thọ, không mệnh, không sĩphu, không 
hình, không tướng, không nam, không nữ, cũng như gió, Thích-đê- 
hoàn-nhânphá hoại cây ỉớn '

Tức là xa lìa nhân duyên thì hết thảy mọi hiện tượng đều là 
không, không thể tìm cầu được cái danh tướng của bat cú' vật 
gì. Nghĩa là trong không, ngoài không, trong, ngoài đêu không,

9 Tạp A-hàm  13 (Đại chính 2, p.92c). Đoạn vãn trên đây không rộ tương 
đương là văn Păli, tuy (tham chiếu Anesaki’s Catalogue p. 89) được dân 
dụng nhiều nơi trong Phật giáo Hán dịch. Dĩ nhiên đây là đoạn kinh văn 
thuộc chính hệ cồ đại truyền lại.

10 s. (4 p. 54 -  Nam truyền 15, Tương ưng bộ 4, p. 87f); Tạp 9 (Đại chính 
2, p. 56b).

11 Tăng-nhẩt 6 (Đại chính 2, p.575); tham chiếu Tỷ Kỳ: Căn bản Phật giáo 
(p. 308).
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đi đến rốt ráo là không.': Thuyết không này là tư tưởng sâu xa 
nhât trong các thời nói pháp của Phật, cho nên, trong các kinh 
có câu thường được láy lại, như -‘Cái mà Phật nói có đầy đủ ý 
nghĩa thâm diệu tinh vi, là các kinh nói về nghĩa khôns siêu 
việt thê gian”.

Cứ theo đó mà suy thì thế giới quan đệ nhất nghĩa của Phật 
sẽ trở thành vô vũ trụ luận. Nói một cách thực tế thì mục đích 
của chù trương thuyết không của Phật dĩ nhiên là chỉ để tiện 
cho việc tu dưỡng,13 nhưng nếu chuyển đổi nó thành thế giới 
quan thì hiển nhiên nó là chủ nghĩa “nhất thiết không'\ v ề  sau, 
trong các phái Đại thừa, có phái chủ trương hết thảy chỉ là giả 
danh, không có thực thể cũng chính là kết quả đã được suy diễn 
từ tư tưởng trên. Đến như phạm vi bao quat và thành tích hiển 
trứ nhất của nó thì phải kể đến phái Trung quán lấy Bát-nhã 
làm trung tâm. Câu danh ngôn “Những pháp do nhân duyên 
sinh, ta bảo đó là không” (Nhân duyên sơ sinh pháp, neã tức 
thuyết vi không)14 chăng qua cũng chỉ được coi như đã tóm 
thâu cái tư tưởng trên đây trong Phật giáo Nguyên thủy mà 
thôi.

i: M. 121-122 CũỊasuiĩnatã-s, Mahãsunnatã-s (3, p. 104-118 Nam truyền 
11, Trung bộ 4, p. 119-139), tương đương Trung A-hàm  50 hai kinh 
Tiêu không, Đại không xiển minh pháp tu nội không, ngoại không nội 
ngoại không v.v...

13 Hai kinh trên toàn đứng trên lập trường tu dưỡng để xiền minh nghĩa 
không, đặc biệt lấy đó làm công án để tư duy thiền định gọi là không 
tam muội (suniĩatã sãmadhi) và là sớ trường cùa Tu-bồ-đề. Lại gồm với 
vô tướng, vô nguyên gọi là ba loại tam-muội, rồi hợp với vô thường 
khô, phi ngã gọi là tứ niệm trụ v .v... như thế đù thấy ý nghĩa khôtiíỉcủữ. 
sự tu dưỡng cực kỳ rộng rãi.

Trung quán luận quyển ]: ”Các pháp do nhân duyên sinh, ta bảo độ tức 
không, cũng gọi là giả danh, cũng gọi là nghĩa Trung đạo”.
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4 -  KHUYNH HƯỚNG HÌNH NHI THƯỢNG HỌC TH ỤC
TẠI LUẬN

Như vậy, thế giới quan của Phật tựa hồ như không luận, 
nhưng thật có phải chỉ ngừng ở không không? Đứng trên lập 
trường lý luận mà khảo sát thì Phật tuy bảo các pháp do nhân 
duyên sinh, xa lìa nhân duyên thì là không như đã được đoán 
định trong kinh Đ ệ nhất nghĩa không trích dẫn ở trên, nhưng 
cái pháp tăc nhân duyên tự thân thì không bảo là không mà, 
thay vì, lại nói là pháp tính thưởng trụ (Dhammaĩĩhitatã: pháp 
trụ), pháp tính tự  nhiên như thê (Dham-maniyamatã: pháp vị), 
và tả nó đến cùng cực là vật bất biến bất động như đã trình bày 
ở mục Pháp quan trong thiên thứ nhất. Cái gọi là pháp tính, 
đương nhiên, là trỏ cho cái pháp tắc nhất định bất động trong 
những cái biến động mà, nếu quan sát nó như nguyên lý hình 
nhi thượng học thì nó quán triệt hết thảy mọi hiện tượng, là căn 
đê của hết thảy hiện tượng và, như vậy, nó cũng có thể được 
coi là sự tồn tại lý tưởng quan niệm bất động, tức là, nếu ngoài 
những hiện tượng vật chất là không ra còn nhận có không gian 
tuyệt đối thì, cũng thê, ngoài hết thảy hiện tượng hoạt động là 
không  ra không thể không thừa nhận có cái gọi là pháp tính 
thường hăng vậy. Tuy Phật đã không nói rõ hẳn như thế, nhung 
cứ theo ý nghĩa chứa đựng trong nội dung Pháp quan mà nhận 
xét thì người ta thấy rất rõ điều đó. Cho nên, cái mà Phật bảo là 
không, rốt cục, chẳng qua cũng trỏ pháp tính ấy mà thôi, ở  
nguyên vị của nó, nó là cái đương thể bất hoạt động, nhưng dù 
có chuyên dịch nó sang tư tưởng tích cực hoạt động mà khảo 
sát cũng không phải là điều sai lầm. Nghĩa là, pháp tính, khi 
động, tuy là hiện tượng quan hệ tương đối ở trong phạm vi 
nhận thức cùa người ta, nhung khi ở nguvên vị tuyệt đối bất 
động của nó thì hết thảy hiện tượng tiêu diệt, siêu việt tất cả 
nhận thức của con người, do đó mới nói hết thảy là không. 
Nhưng hết thảy ở đây không có nghĩa là hư vô: đó là chủ 
trương lý thuyết về pháp tính. Sau này, lấy Bát-nhã làm chỗ chí 
cực của không không, rồi lại cho nó là chân như pháp tính để
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chuyển thành nguyên lý khế cơ tích cực cũng hoàn toàn do ở 
điểm trên.15 Bởi thế, đứng riêng về phương diện thế giới quan 
của Phật giáo Nguyên thủy mà nói, ta có thể quả quyết mà 
không sợ sai lầm rằng, thế giới quan này cũng đã đi đến 
khuynh hướng đó.

Bây giờ lại đứng về mặt thực tế mà nhận xét thì ta thấy chủ 
trương không của Phật cũng chỉ là cái công án cho việc tu 
luyện tâm thân, mục đích của ý nghĩa không ờ phương diện này 
là khiến cho người ta xả ly tất cả mọi tướng cá biệt và tướng 
biến hóa để chỉ trụ vào cái tâm niệm bình đẳng vô sai biệt.16 
Nếu đứng về phương diện khái niệm mà nói thì cái cảnh giới 
ấy có vẻ như một cảnh hư vô, nhưng đứng về phương diện 
người thể nghiệm mà nói thì chính là sự thoát ly tất cả mọi ràng 
buộc cá biệt để trở thành cái đương thể sung thực cực kỳ tự do: 
điều này cứ xem những trường hợp thực tế của người tu hành 
không quán đã đạt được tối đại dụng lực thì đủ rõ. Do đó, nếu 
căn cứ vào sinh hoạt tinh thần của cảnh giới ấy mà cấu thành 
thế giới quan, thì về mặt khái niệm, tuy có thể chỉ bảo đó là rốt 
ráo không, nhưng, về mặt ý nghĩa của nó thì quyết không phải 
nghĩa hư vô mà là cái thực tại hình nhi thượng không thể dùng 
ngôn ngữ mà diễn tả được; hay cũng có thể bảo đó là cái thực 
tại hình nhi thượng lực đặc hữu; thiết tưởng sự giải thích tất 
nhiên phải như thế. Lại nữa, nếu theo thế giới quan của Phật và 
các đệ tử của Ngài là lấy cảnh giới tinh thần làm nền tảng để xây 
dụng, thì sự suy định trên đây lại càng được coi là có căn cứ.

Sau khi đã khảo sát về cả hai phương diện lý luận và thực tế 
như thế, ta thấy thế giới quan không của Phật không phải chỉ 
ngừng lại ở không mà là đả phá hết tất cả để tiến đến yếu tố 
hình nhi thượng thực tại luận: đó là một sự thật không thể chối

15 Cùng tác già: Chân như quan cùa Bát-nhã (Đại Chính, năm thứ 8, Tu 
dưỡng tạp chí).

16 Trung A-hàm  49, Tiểu không kinh, Đại không kinh (Đại chính 1, p. 
736c-740c); M. 121-122 CũỊasunntă-s & Mahãsuiĩnatã-s (1, p. 104-118
-  Nam truyền 11, Trung bộ 4, p. 104-118)..
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cải. về sau, các nguyên lý hình nhi thượng trong thế giới quan 
của Đại thừa giáo đều đã bắt nguồn và triển khai từ tư tưởng 
này. về vấn đề này, xin xem lại mục Pháp quan đã trình bày 
trong thiên thứ nhất và Niêt-bàn quan sẽ được nói đến trong 
thiên thứ ba ở dưới thì càng dễ hiểu hơn.
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Chương thứ bảy: 
CĂN CỨ VÀ S ự  PHÁN ĐOÁN GIÁ TRỊ 

S ự  TÒN TẠI
Những điểm đã được trình bày ở trên- bản chất của thế giới 

từ nhân duyên luận- là nhân sinh quan và thế giới quan sự thực 
phú bẩm mới chỉ được thảo luận theo kiến địa khách quan mà 
thôi. Nghĩa là, trong đó tôi đã cố tránh không đề cập đến cái giá 
trị của nó có bao nhiêu đối với yêu cầu của con người, do đó, 
kết quả, cái phương pháp quan sát ấy thuần nhắm vào sự tiện 
lợi cho việc thuyết minh thôi chứ tuyệt không phải đã y cứ vào 
hình tướng nói pháp của chính đức Phật. Vì trong các buổi nói 
pháp, Phật đã không đề cập đến việc phán đoán giá trị mà chỉ 
chuyên xiển minh sự thật thuần túy, có thể nói, không một chỗ 
nào mà không thế, đó là lập trưòng cùa Phật; bởi thế mà Phật 
hoàn toàn là một nhà tôn giáo hơn là một nhà khoa học, và mục 
đích của Phật là lấy hết thảy sự tượng làm việc phán đoán giá 
trị để thực hiện cái lý tưởng tối cao của con người. Vì vậy, ở 
đây, sau sự thực quan, cần phải thảo luận đến việc phản đoán 
giá trị của sự thực để làm sáng tỏ ý nghĩa tôn giáo của nó, bởi 
lẽ Phật giáo là một tôn giáo có căn cứ lấy sứ mệnh luân lý làm 
cơ sờ, cho nên, đứng về phương diện thực tế mà nói, nó là một 
nền giáo lý có nghĩa cực kỳ trọng yếu.

1- HẾT THẢY LÀ KHỔ

Thế giới phú bẩm này, đối với yêu cầu của con người có 
những giá trị và ý nghĩa gì? Nhận xét theo giá trị quan của Phật 
thì có thể tóm tắt trong một tiếng khổ  (dukkha), tức là con 
người không thể tin cậy hoàn toàn ở cái thế giới khổ đau này: 
đó là sự phán đoán giá trị chung của tất cả các kinh văn. Đứng 
về phương diện lịch sử mà nói thì nhân sinh quan này đã không 
hẳn khởi đầu từ đức Phật mà, ít ra cũng đã manh nha từ khoảng 
giữa thời đại Á o nghĩa thư.; thời đại mà con người bắt đầu so 
sánh đối chiếu giữa lý tưởng và hiện thực, kết quả đã nảy sinh
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tư trào chán ghét hiện thực và dần dần đã xâm nhập toàn thể tư 
tưởng giới Ấn Độ mà thành nhân sinh quan: điểm này tôi đã 
trình bày ở một chỗ khác,' tức là, sự khảo sát của Phật, nói về 
mặt lịch sử tư tưởng, chẳng qua cũng chỉ là tiếp nối cái hệ 
thống ấy mà thôi.

Song, điểm đặc biệt là Phật đã cực lực khoáng trưong nó về 
mặt nội bộ, động cơ xuất gia của Ngài chủ yếu là để thoát ly cái 
khổ già, đau (ốm), chết, rồi sự giải thoát của Ngài cũng bảo là giải 
thoát sinh, lão, bệnh, tử, ưu bi, khổ não, tất cả đều lấy các nỗi khổ 
của người đời làm trung tâm mà thành lập Phật ^iáo.2 Do đó, 
trong pháp tứ đế, thế giới phú bẩm này được trực tiếp mệnh danh 
là khổ đế, và trong thập nhị nhân duyên thì lấy việc tìm cho ra 
những điều kiện tạo nên lão bệnh tử ưu bi khổ não làm khởi điểm 
cho duyên khởi quan. Xem thế thì hiển nhiên ta thấy khởi nguyên 
của Phật giáo Nguyên thủy, có thể nói, cũng tương đồng với phái 
Số luận và Kỳ-na giáo, nghĩa là, đều nhằm vào một vấn đề lớn là 
giải quyết những nỗi khổ của kiếp người.

2- VÔ THƯỜNG, VÔ NGÃ: CĂN c ứ  CỦA
K H Ổ  QUAN

Song, đức Phật đã căn cứ vào đâu để phán đoán thế giới là 
khổ? Cái căn cứ thâm sâu thì sẽ được trình bày ở mục sau, còn 
căn cứ thiển cận thì bao hàm trong nghĩa phán đoán sự thực 
vừa được nói ở trên, mà điểm chủ yếu đặc biệt là vô thường 
(aniccatã), vô ngã (anattã).

Theo Phật, hết thảy sự vật đều iưu chuyển không ngừng. 
“Pháp này là vô thường (aniccatã), là pháp biến dị

1 Án Độ triết học tôn giáo sử  (Thiên 5, chương 2).
2 Trung A-hàm  56, kinh La-ma (Đại chính 1, p. 776a f); Thánh cầu M. 26. 

Ariyapariyesana-s (1, p. 160-175 -Nam  truyền 9, Trung bộ 1, p. 290- 
314).
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(viparínãmadhammatã), là pháp phá hoại (khayadhammatã) ’* 
là những lời mà trước sau Phật thường đinh ninh chỉ dạy. Thế 
giới (loka- thế gian) đích thực là pháp phá hoại, do đó mà gọi 
là thế gian:

“Tại sao được gọi là ửiếgian?-Tỳ-khưu, vì phá hoại nên gọi là thế 
gian- lujjatìtikho tasmã lokãti”.4

“Nhũng pháp phá hoại, trong Thánh luật gọi là thế gian- Yam kho, 
Ănanda, palokodhamman, aỵam vuccatiariyassa vửiayeloko”:

Như vậy thì, cuối cùng tất nhiên Phật đã đi đến kết luận là 
“hết thảy những cái phá hoại, biến dị đều là khô”: đó là thái độ 
thông thường của Phật trong các buổi nói pháp. Trong cái quá 
trình phá hoại biến thiên bất tuyệt, tức sự lưu chuyển không 
ngừng ấy nếu con ngirời hy vọng được sống còn và cứ đi lên 
mãi thì không thể bảo vô thường biến thiên là khổ, nhưng khốn 
nỗi, trong cõi nhân sinh phú bẩm, trên thực tế, sự vô thường 
biến thiên ấy hoàn toàn đi ngược lại với lòng kỳ vọng và mong 
ước của con người, cho nên, cái tổng thể của nó, không thể 
không nhận là khổ.

Con người, ai cũng muốn trẻ mãi không già, sống hoài 
không chết, ai cũng muốn được vinh hoa phú quý, nhưng đầu 
xanh tuổi trẻ chẳng bao lâu đã trở thành tóc bạc da nhăn, vinh 
hoa phú quý rồi cũng thoáng trôi đi như ngựa qua cửa sổ, 
sương rụng đầu cành, tóm lại, tất cả đều không tránh khỏi được 
vô thường biến thiên, như vậy há chăng đi ngược lại với lòng 
kỳ vọng đợi chờ của con người đó sao? Nói một cách chặt chẽ 
hơn thì ngay trong một khắc cũng có sự sinh diệt từng giây 
từng phút, cho nên chỉ trong một khăc thôi người ta cũng 
không có sự an định chân chính, như vậy người muốn tìm cầu 
một sự an định và vui sướng thường hằng sẽ có được thỏa mãn

3 Như M. 28 Mahahatthipadopama-S (1, p. 165); Trung A-hàm 1. Tượng 
tích dụ (Đai chính 1, p. 464c).

4 s. (4, p. 52 -  Nam truyền 15, Tương ưng ỐỘ4, p. 87).
5 Như trên, trang 53.
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không? Nếu đứng trên lập trường toàn diện mà nói thì, dĩ 
nhiên, người ta không thể phủ nhận trong đó cũng có khoái lạc, 
nhưng nếu lấy sự tồn tại thường hằng làm lý tưởng mà phán 
đoán hết thảy thì người ta cũng không thể không thừa nhận 
rằng tất cả đều bất an, bất định, để rồi đi đến kết luận trong thế 
gian hết thảy đều là khô: người thông đạt hẳn sẽ cho đó là kết 
luận tự nhiên, bởi đó chính là một trong những lý do cắt nghĩa 
tại sao Phật đã phán đoán giá trị thế gian là khổ. Xem thế thi 
thấy câu cách ngôn “chư hành vô thường (sabbe saiikhãrã 
aniccã) của Phật một mặt đưa ra sự phán đoán sự thực, đồng 
thời, mặt khác đã nói lên sự phán đoán giá trị vậy.

Cái gọi là “hết thảy là vồ thường”, đứng về phương diện 
phán đoán sự thực mà nói, là căn cứ phủ định cái ngã thường 
hăng cũng tương đồng với cái gọi là “vô ngã”\à  “chưhành vô 
thường” là lý do đặc thù để phán đoán giá trị hết thảy là khổ. 
Vì, theo Phật, cái gọi là ngã tuy chẳng qua là trỏ sự tự chủ, 
nhưng, nếu bảo “đích thực không thường nhiên, là cái thường 
của đời”l\ủ, dĩ nhiên, đời không có cái gì chân chính gọi là tự 
chù cả, cho nên, vô ngã, tức vì mất tự do mà bảo là khổ.

“Bấy giờ Thế Tôn bảo năm vị Tỳ-khưu rằng sắc là vô ngã; nếu sắc 
không là vô ngã thỉ sắc ấy đã không chuyển biến một cách bất như ý. 
Nôn không thế ước muốn được rằng sắc nơi ta là như vậy, sắc noi ta 
không là như vậy. Vì vậy sắc là vô ngã. Cho nên, đến thụ, tưởng, hành, 
thức cũng là vô ngã, nếu thụ, tưởng, hành, thức không là vô ngã (hì 
chúng đã không chuyén biến một cách bất như ý; nên không thể ước 
muốn được rằng thụ, tưởng, hành, ửiức nơi ta là như vậy, ửtụ, tưởng, 
hành, thức nơi ta không là như vậy. Vì vậy thụ, tưởng, hành, đtức là vô 
ngã.

“Này các Tỳ-khưu! Theo ý  các ông thì sắc là thường hay vô 
thường? - Bạch Thế Tôn! sắc là vô ửiường. Hốt thảy vật vô thường là 
khổ hay vui? - Bạch Thế Tôn! Là khổ. Trong tất cả các pháp bến dị là
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khổ đó CÓ ửiể tìm ửiấy cải g ì là ‘"vật của ta”, là “cái tự ngã” không?- 
Bạch Thế Tôn!Không!6

Ý nghĩa trong đoạn văn trên đây có liên quan đến vô thường 
luận, một mặt đưa ra căn cứ của vô ngã luận, mặt khác, đồng 
thời, đứng trên lập trường ấy, vạch ra cái căn cứ đưa đến sự 
phán đoán giá trị cuộc đời là khổ, tức ở đâu có vô thường thì ở 
đó không có sự tự chủ, mà đã không có sự tự chủ thì không có 
cái ta, cái của ta, không có sự tự do của ngã, ngã sở: đó là 
phương pháp lập luận về khổ. Tóm lại là lấy sự tự do tuyệt đối 
của cái ta làm tiêu chuẩn để phán đoán. Lại nữa, như đã trình 
bày ở trên, nếu căn cứ theo triết học của Phật thì vận mệnh của 
con người rốt ráo chỉ là vật do ý muốn của con người khai thác 
tuy có vẻ như có tự chủ nhưng thật thì phải dựa vào pháp tắc 
nhân duyên làm hạn định, chứ quyết không phải là vô điều 
kiện. Vả lại, xét ở một phương diện khác, cái pháp tắc tự  tác tự  
thụ (mình làm mình chịu) liên tục trong ba đời đã trói chặt con 
người làm cho mất tự do, bởi thế, trong thế gian, con người 
không thể nào tìm cầu được sự tự chủ tuyệt đối. Mà cái con 
người hằng mong cầu tìm kiếm mà không được thì hẳn !à phải 
khổ rồi, do đó mới phán định sự tồn tại là khổ và do đó mà luận 
cứ rất xác đáng. Xét ra thì lập luận này đã được đúc kết và rút 
ra từ vô ngã luận.

Lý do đưa đến sự phán đoán tồn tại là khổ tuy có nhiều, 
nhưng cái căn cứ lớn nhất là căn cứ vô thường, vô ngã đã được 
nói ở trên. Tất cả những lý do được thấy rải rác trong các kinh 
có thể được tổng hợp lại thành ba điều kiện mà ý nghĩa của nó 
được quy nạp trong kinh Pháp cú như sau.7

“Các hành đều vô ứiường; khi dùng trí tuệ mà ứiẩy được như thế 
thì sẽ nhàm chán và xa lìa m ọi thống khổ. Đó là đạo ửianh tịnh.

6 Vinaya (I, p. 1 3 - N a m  truyền 3, Luật bộ 3, p. 23-25); Tạp A-hàm 2  (Đại 
chính 2, p. 7c).

7 Dh. pada, no, 277 - 270.
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“Các hành đều là khổ; khi dùng trí tuệ mà thấy được như thế ứù sẽ 
nhàm chán và Ba xa ứiống khổ. Đó là đạo ứianh tịnh. Tất cả pháp đều 
vô ngã; khi dùng t í  tuệ mà thấy được như ứiế thì sẽ nhàm chán và xa 
lia m ọi ửiốngkhổ, đó là đạo tìianh tịnh. ”

(Sabbe saiikhãrã anccã ti yadã paíĩnãya passati, atha 
nibbindati dukkhe, esa maggo visuddhiyã.

(Sabbe sarikkãrã dukhã ti yadã pannãya passati, atha 
nibbindati dukhe, esa maggo visuddhiyã.

(Sabbã dhammã anattã ti yadã paníĩãya passati, atha 
nibbindati dukhe, esa maggo visuddhiyã).8

Ba điều trên đây (chư hành vô thường, chư pháp vô ngã, chư 
hành khổ) đích thực là sự tổng kết về cách quan sát đối với thế 
gian của Phật. Nhưng ba điều này còn được thêm một điều thứ 
tư nữa là “hết thảy pháp đều không” để tạo thành cái gọi là “tứ  
niệm  trụ” (satipatthãna) vốn là một giáo điều trọng yếu trong 
đạo nhất thừa của chư Phật. Trong các bản Hán dịch kinh Pháp 
Cú hiện nay cũng có đủ bốn điều. Duy trong đó, cái gọi là 
“không”, đứng ở một phương diện mà nói thì như đã trình bày 
ở trên, tuy liên quan đến sự phán đoán về chân tướng thật của 
sự thực, nhưng đứng ở một phương diện khác mà nói thì nó lại 
là sự phán đoán về giá trị. Đứng về mặt giá trị, thì hết thảy 
pháp- lấy sự đối chiếu với cách phán đoán lý tưởng tối cao làm 
hạn định- đều đầy đủ, nhưng tuy có mà cũng như nghĩa không 
làm chủ, cho nên mới lấy phương diện không làm chủ. Bời thế, 
tổng quát sự phán đoán giá trị của Phật về hết thảy pháp sẽ là 
khổ  và không, tức bao gồm nghĩa đầy dẫy khổ sở và tuy có mà 
cũng như không.

Nhưng có điều ta cần hết sức chú ý là: sự phán đoán giá trị 
này, như đã nói ở trên, chủ yếu là so sánh đối chiếu với lý 
tưởng tối cao, chứ quyết không phải lấy sự sinh hoạt thường 
nhật làm tiêu chuẩn. Đen A-tỳ-đạt-ma đã nói một cách minh 
bạch rằng hết thảy khổ tất kính chỉ là kiến địa của bậc Thánh

Pháp cú đối chiếu, Đại học xuất bản, trang 26.
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chiếu rọi thấy mà thôi. Xem thế thì thấy kiến địa của Phật hiển 
r.hiên cũng là kiến địa yếm thế. Duy ở một phương diện khác 
mà no í thì sự chán đời của Phật là nhắm tới ánh sáng vĩnh viên 
chiếu rọi lý tưởng tối cao, chứ không phải sự chán đời tuyệt 
vọng, đó là điểm ta cần ghi nhận. Nếu hiểu một cách hời hợt 
mà cho rằng yếm thế quan của Phật giáo cũng đồng nghĩa với 
chữ pessimism của tiếng Anh thì đó là điều rất sai lầm, trái hăn 
với chân ý của Phật. Vì cái gọi là yếm thế (Ịuan của Phật chủ 
yếu nhắm tới lý tường tối cao có tính cách triết học và tôn giáo. 
Như sẽ được bàn đến trong thiên sau. Phật là một bậc Thánh 
hơn hẳn bất cứ một bậc Thánh nào tại Ấn Độ đã khẳng định 
hiện thực một cách rất sâu xa, nhất là khẳng định sinh hoạt đạo 
đức: đó là một sự thực hiển nhiên. Thật ra, đức Phật sở dĩ đã 
đoán định thế gian là khổ  là không, chỉ vì muốn cảnh tỉnh đa số 
người đời không chú ý đến lý tưởng cao thâm, chỉ ham đắm 
dục lạc trước mắt, không chịu tìm cầu ý nghĩa đích thực của 
cuộc đời, những người chỉ biết có đốm lửa trong hang là ánh 
sáng duy nhất mà không biết rằng bên ngoài hang còn có ánh 
sáng vô tận cua vừng thái dương bất diệt.

3- THƯỜNG LẠC NGÃ TỊNH: CĂN c ứ  CỦA KHỔ
QUAN

Như vậy là Phật đã căn cứ vào cái lý vô thường, vô ngã để 
đoán định hết thảy là khổ, nói cách khác, hết thảy đều biến 
thiên, mà biến thiên thì không có tự chủ. Do đó, nếu suy ngược 
lại thì lý tưởng của Phật hẳn là phải ở cái thường hằng thật có 
và ở sự thực hiện cái chân ngã tự chủ. Giả sử khảo sát theo 
kiến địa của Phật thì nếu thế giới hiện thực này không phải là 
vô thường biến thiên và nếu cái ngã thể của con người có sự tự 
chủ tuyệt đối thì chắc chắn Phật đã không đoán định nó là khổ, 
là không. Lại nữa, nếu nói một cách phân biệt thì lý tưởng của 
Phật là duy tâm có thường lạc ngã tịnh, bởi thế mới đoán định 
hiện thực là vô thường, vô ngã, là khổ, là không. Xem thế thì 
thấy, về mặt lịch sử, lý tưởng của Phật cũng vẫn được khơi
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nguồn từ tư tưởng Saccidãnandam (Sat= thật có, cit= tâm, ngã, 
ãnanda= diệu lạc), tức tư tưởng Phạm ngã trong Áo nghĩa thư 
từ xưa.° Nhưng Phật cho cái lý tưởng đó không có quan hệ gì 
với chuẩn tăc phán đoán hết thảy giá trị, do vậy mà phủ nhận 
thần Saccidãnandam phú bẩm, phủ nhận luôn cả sự tồn tại của 
ngã. Bởi vì, theo Phật, thực tại của cái gọi là Thần, Phạm và 
Thường ngã phú bẩm chẳng qua cũng chỉ là ước nguyện, nếu 
không đưa ra được chứng cứ của sự tồn tại như hiện thực phú 
bẩm thì rốt cục nó vẫn chỉ là một ước nguyện, không thể tin ở 
sự tồn tại của nó.

Nếu cứ nhẹ dạ tin càn thì chẳng khác gì người nghèo mong 
trở thành cự phú, nuõi cái ảo vọng ấy tuy lúc đó cũng cảm thấy 
vui vui, nhung sau chợt tỉnh thì thấy nó chỉ là một trường xuân 
mộng. Bởi thế người ta không thể xây dựng lý tưởng của mình 
trên cái nền tảng không tưởng như thế mà phải đặt nó trên một 
lập trường hoàn toàn khế hợp với chân tướng của sự thực: đó là 
cái nguyên lý mà Phật đã dựa vào để bài xích thường lạc ngã 
tịnh và cực lực chủ xướng nghĩa vô thường, khổ, không và vô 
ngã. Tuy nhiên, Phật trước sau vẫn duy trì cái lý tưởng đối với 
sự vĩnh viễn, bất biến và tự chủ, thậm chí còn cho đó không 
phải là phú bẩm nữa, bởi thế con người có thể đạt đến cái cảnh 
giới do chính mình mở ra, cảnh giới ấy chính làNiết-bàn; đó là 
điểm đặc sắc nhất của Phật, v ề  sau, Đại thừa cho cảnh giới 
Niết-bàn có đủ bốn thuộc tính thường, lạc, ngã, tịnh chính thực 
đã bắt nguốn từ đó, tức là cảnh giới lý tưởng không xa lìa Phật 

■ tâm. Vấn đề này sẽ được nói rõ sau, ở đây chỉ sơ lược thế thôi.

4- CẢN CÚ CỦA TÂM LÝ THƯỜNG, LẠC,
NGÃ, TỊNH
Bấy giờ nếu lại tiến lên một bước nữa mà nghiên cứu thì 

Phật đã do đâu mà có được lý tưởng thường, lạc, ngã, tịnh? v ề  
vấn đề này, đúng về phương diện lịch sử mà nói, dĩ nhiên nó

về Saccidanandam, xin xem Ân Độ triết học tôn giáo sử  (Thiên 3, 
clurơníỉ 2. tiết 2); Sáu phái triết học Án Độ (Thiên 7, chương 6).
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dẫn khởi từ hệ thống Á o nghĩa thư, nhưng vì Phật đã không 
chấp nhận Phạm Ngã phú bẩm nên, về mặt lý luận, tất nhiên sẽ 
phải tìm căn cứ ở một chỗ khác, vấn  đề này duy đối với tư 
tưởng Đại thừa sau này rất có quan hệ, còn đối với Phật giáo 
Nguyên thủy tựa hồ không quan thiết, tuy nhiên, ở đây, chúng 
tôi thấy cần phải thảo luận qua.

Theo Phật thì hết thảy đều lấy “dục” làm cơ sở và, tuy bản 
thân Phật chưa nói rõ hẳn, nhưng căn cứ tâm lý của thường, 
lạc, ngã, tịnh vẫn không thể không tìm cầu ở dục, tức trong vô 
minh. Xét về tính chất của vô minh, nếu quan sát từ sự hoạt 
động bề ngoài thì đó là cái cơ sở dục cầu của sự sống, là cái 
xung động làm thỏa mãn những dục vọng mù quáng; nhưng, 
nếu khảo sát về ý nghĩa' nội dung của nó thì trong đó ám thị 
một cách tiềm tàng cái sinh mệnh vô cùng vậy. Như đã nói ở 
trên, theo Phật, dục của con người lấy hữu dục (bhavatanhã) 
làm trung tâm để tiến đến ái dục (kãmatanhã) và phồn vinh dục 
(vibhavatanhã) ba loại. Nhưng, những hoạt động của dục, đứng 
về mặt biểu diện mà nói, tuy không ngoài cái yêu cầu bảo tồn 
và kế tục cá thể và chủng tộc, khoáng đại bản năng nhưng, nếu 
suy rộng về ý nghĩa nội tại của nó thì không đạt đến được sinh 
mệnh vô hạn, tức là lý tưởng sinh rriệnh thường hằng, phổ biến 
và tự chủ tuyệt đối thì không ngừng. Mặc dù hành động vô ý 
thức, hết thảy sinh vật, nhất là loài người, không trực tiếp thì 
gián tiếp, đều lây sinh mệnh tuyệt đối làm mục tiêu cuối cùng 
để hoạch định tất cả: đó là một sự thật không thể chối cãi.10 Cái 
uyên nguyên của lý tưởng thường, lạc, ngã, tịnh chính cũng lấy 
lý tưởng sinh mệnh tuyệt đối này làm trung tâm để phát sinh. 
Nếu phối hợp chúng với ba loại dục kể trên mà khảo sát thì 
thường có thể cho là hữu dục mà phát sinh, lạc là do ái dục mà 
xuất phát, ngã là do tự  chủ dục (tức phồn vinh dục) mà khởi 
điểm, còn duy có tịnh thi lấy sự tịnh hóa một cách tuyệt đối 
những dục vọng kia làm lý tưởng để phát sinh. .

10 về những hình tướng hoạt động cùa dục vọng; xin xem tạp chí Cải tạo 
số 1 và 2 “Giải quyết vấn đề nhân sinh lấy dục vọng làm cơ sở”.
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Người thường, đối với nội dung của sinh mệnh, tuy có hoài 
bảo cái lý tưởng ấy, nhung không lấy đó làm ý thức mà chỉ bị 
ràng buộc bởi những hoạt động hời hợt bên ngoài. Đức Phật, 
trái lại, phát huy ý nghĩa thâm thủy bên trong và lấy đó làm 
trực cảm để đạt lý tưởng tối cao của kiếp người. Tham chiếu, 
so sánh mà phán đoán tất cả thì có thể tóm tắt trong một câu 
như thế này, người thường bị trói buộc bởi cái tiểu dục trước 
mắt, còn Phật thì tiến thẳng đến tới đại dục vô hạn, tức là cái 
dục tuyệt đối vậy. về sau, giáo lý Đại thừa bảo tất cả mọi 
người đều có Phật tính, thậm chí bảo phiền não tức Bồ-đề thật 
đã thấu triệt cái lý ấy. Vì nếu chỉ nhìn dục vọng ở bề ngoài thì 
tuy là phiền não đấy, nhưng nếu đi sâu vào ý nghĩa nội dung 
của nó thì đó chính là cái Bồ-đề tìm cầu sự vô hạn bất tử. Nếu 
tất cả sinh vật đều có đủ khả năng tính như thế thì cũng có thể 
nói hết thảy chúng sinh đều có Phật tính.

Nhưng, tại sao ở thời Phật giáo Nguyên thủy dục vọng 
không là khẳng định mà trước sau vẫn bị phủ định. Xét về vấn 
đề này thì vì sinh mệnh tuyệt đối, tức lý tưởng thường, lạc, ngã, 
tịnh là do dục vọng dẫn khởi, bởi thế, theo tiêu chuẩn ấy mà 
quan sát những sinh hoạt dục vọng hiện thực thì ta thấy chúng 
hoàn toàn tương phản, trong đó, nếu nói một cách tương đối thì 
chúng rất cách xa nhau. Vì lý tưởng tuy hoàn toàn nhưng sinh 
hoạt dục vọng thì có nhiều khu biệt, cảnh lý tưởng thì thường 
hằng mà sinh hoạt, hiện thực thì lại vô thường, cảnh lý tưởng 
tuy thuần khiết nhưng sinh hoạt dục vọng thì không thuần 
khiết, cảnh lý tưởng là nơi tuyệt đối mãn túc, còn dục vọng 
hiện thực thì thường không mãn túc: đó là đặc chất của nó. Nói 
cách đơn giản, về mặt tương đối dục vọng hiện thực và lý 
tưởng cảnh giới hoàn thoàn trái ngược nhau, trong đó không có 
cái thế có thể thỏa hiệp, bởi vậy, người muốn tìm cầu lý tưởng 
chân chính không thể không do hiện thực mà được giải thoát: 
đó là chủ trương dứt khoát của Phật.

Song, nếu khảo sát ngược lại thì cảnh giới lý tưởng vốn là 
do dục vọng hiện thực kéo dài ra, nếu nội dung của dục vọng
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hiện thực bao hàm lý tường cảnh mà chỉ xả bỏ sinh hoạt dục 
vong hiện thực không thôi thì chưa hẳn đã là con đường thực 
hiện lý tưởng mà, trái lại, cái phương pháp đưa dần đến cảnh 
giới lý tưởng là phải thanh tịnh hóa và hướng thượng hóa 
những sinh hoạt hiện thực. Phương pháp thực hiện lý tưởng của 
Phật là một mặt cổ xúy chủ nghĩa xuất gia, mặt khác, hết sức 
tịnh-hóa mọi sinh hoạt thông tục về phương diện đạo đức và 
tôn giáo chính là ý ấy. Nếu lại tiến lên một bước mà nói thì, 
theo nguyên tắc “phiền não tức Bồ-đề”, khẳng định sinh hoạt 
hiện thế, tức thực hiện cảnh giới lý tưởng ngay trong thế giới 
hiện thực: đó chính là thuyết “Tức thân thành Phật” của Đại 
thừa sau này.

Nói một cách dễ hiểu hơn, đức Phật chủ yếu căn cứ vào ý 
nghĩa nội tại của dục để kiến lập tiêu chuẩn công cộng của lý 
tưởng và theo đó mà quan sát và phê bình dục vọng hiện thực 
để rồi, đứng trên lập trường tương phản của chính dục vọng, 
thấy hiện thực là vô thường, là khổ, không, là vô ngã, nên mới 
phán định đời là vô thường, là khổ v.v...

Lại nữa, Phật mệnh danh nguồn gốc của hiện thực là vô 
minh nếu chỉ định nghĩa nó là vô tri thì phải giải thích dục 
vọng tự thân là không biết hướng tới cái lý tưởng chân chính 
của chính mình mà chỉ dựa vào sự hoạt động biểu diện để hình 
thành thế giới, do đó, Phật mới đề cao trí tuệ (pannã- bát-nhã) 
và cho đó là con đường hành đạo đích thực; người ta phải nhờ 
vào duệ trí mới thấy được cái lý tưởng lớn bao hàm trong nội 
dung dục vọng, nếu thiếu duệ trí thì không thể nào thoát ra khỏi 
cái thế giới luân hồi triền miên bất an bất định này. Phương 
pháp thực hiện lý tưởng, nếu xét theo Tứ đế thì đó là hai đế 
sau, còn nếu xét theo mười hai nhân duyên thì đó chính là dựa 
vào cái gọi là “diệt quan duyên khởi” vậy.
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Thiên thứ ba 
LÝ TƯỞNG VÀ S ự  THựC HIỆN 

(Luận về Diệt và Đạò đế)





Chương thứ nhất: 
TỔNG QUÁT VỀ TU ĐẠO LUẬN

1- PHƯƠNG CHÂM TU ĐẠO CĂN BẢN

Nói một cách đơn giản, theo Phật, cái lý tưởng của sinh 
mệnh vô hạn, trước hết, nhờ vào sự siêu việt hiện thực mà đạt 
được. Nói cách khác, thay vì đề cao sinh mệnh vô hạn, tận lực 
thuyết minh nó, thì lại dựa vào cái sinh, mệnh hữu hạn này để 
mà giải phóng con người, nhờ đó mà lý tưởng của người ta mới 
có thể thực hiện được. Vì, theo Phật, cho dù yêu cầu của sinh 
mệnh vô hạn có là căn cứ của lý tưởng đi nữa thì đó chẳng qua 
cũng chỉ nói về phần tiềm tàng nội tại mà thôi. Trái lại, giải 
thoát là phải nhìn thẳng vào hiện thực, nếu nhờ sự bức bách 
hiện thực mà được thoát ly thì trong phần nội tại cũng tự mở ra 
một cảnh giới kỳ diệu, bất tử: cái mà Phật gọi là giải thoát 
(mokkha), là Niết-bàn (nibbãna) chính là ở đó.

“Như thế, tự ta có sủứi pháp, ở ứong sùih pháp ứiấy bi ứiống mà 
câu vô sinh, vô ửiuợnẹ an ôn Niêt-bàn. Tự ta có lão pháp, ở  trong lão 
pháp, biết được bi thống mà cầu vô lão, vô ứiượng an ồn Niết-bản và 
đã đạt được... cho đến bệnh, tử, ưu, bi, khổ não cũngửiế”!

Trên đây là những lời Phật thuật lại sau khi thành đạo, có 
nghĩa là khi khám phá được sinh, lão, bệnh, tử hiện thực tức là 
đã tự biết được cái bất sinh bất diệt mà thể hiện sinh mệnh 
tuyệt đối vậy.

Nhưng, Phật bảo siêu việt hiện thực thì ý nghĩa ấy như thế 
nào? Vấn đề này, như đã nói ở thiên trước, chủ yếu không 
ngoài nguồn gốc thành lập hiện thực mà được giải thoát. Tức 
là, nhờ ý chí cá thể khuất phục được những cái được biểu thị 
bằng những danh từ vô minh, dục, ái, ngã chấp, ngã dục, v.v... 
mà được giải thoát. Vì, theo Phật, tất cả sự bất mãn và mất tự

1 M. 26 Ariyapariyesana-s (1, p. 167 -  Nam truyền 9, Trung bộ 1, p. 300); 
Trung 56, kinh La-ma (Đại chính 1, p. 777a); Tỳ Kỳ chính trị: Hiện thân 
Phật và pháp thân Phật, p. 22.
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do ở hiện tại đều được tạo ra bởi ý chí sinh hoạt khẳng định của 
cá thể như đã thường được nói đến ở trên. Nếu thoát ly được sự 
sinh hoạt khẳng định của ý chí thì, ờ phương diện khác, tức là 
sinh hoạt khẳng định tự chủ. Nói một cách khái quát, theo Phật, 
con người vì mong cầu được sống còn vĩnh viễn nên tiểu ngã, 
ít ra, không thể không lấy một lần chết đi làm điều kiện, đó là 
phương châm căn bản của Phật để thực hiện lý tuờng.

Đứng về phương diện lịch sử mà nói, dĩ nhiên, đây chưa hẳn 
chỉ là tư tưởng của Phật giáo, mà đó cũng là giải thoát quan kể 
từ giữa thời đại Áo nghĩa thư  trở về sau.

“K hi thoát ly  được hết thảy mọi ái dục ừong lòng người thì lúc đó 
chết mà không phải là chết, mà là thể hiện thành Phạm; khi đã đập nát 
được mọi xiềng xích trong lòng người thì lúc ấy chết mà ữiành bất tử - 
đở chính là lời dạy (Ô-ba-ni-giạ-đà: Upanisad) vậy”.2

Trên đây là nhũng câu nói được ghi chép trong Á o nghĩa 
thư. Trong đó có câu “ngươi thể hiện thành Phạm” nếu được 
thay bằng “thểhiện thành N iết-bàn”ửù có khác chi Phật giáo? 
Giải thoát quan của Phật giáo cũng đã dẫn khởi từ hệ thống ấy. 
Duy có điểm bất đồng là, các phái, dưới một hình tướng nào 
đó, đều thừa nhận một cá thể cố định làm lý tưởng, còn Phật thì 
bác lại quan niệm này mà nhờ vào giải thoát để khẳng định 
sinh hoạt phổ biến tự chủ: đó là đặc trưng lớn nhất của Phật. 
Tóm lại, những phương châm để thực hiện lý tưởng mà Phật 
chủ trương đều được phác họa theo như lập trường kể trên.

Nói một cách đon giản, nếu ngã chấp, ngã dục càng mạnh 
thỉ con người càng cách xa lý tưởng, ngược lại, họ thoát ly 
được ngã chấp, ngã dục bao nhiêu thì càng gần với lý tưởng 
bấy nhiêu, đó là phương châm lớn trong tu đạo quan của Phật. 
Còn như làm thế nào để thực hiện được phương châm ấy thì đó 
mới chính là mối quan tâm toàn lực của Phật, và, nói một cách 
tóm tắt, đặc trưng của Phật có thể bảo cũng ở điểm đó.

2 Kathaka up. 26, 14-15. 
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2- PHƯƠNG PHÁP TU ĐẠO CỦA ĐƯƠNG THỜI VÀ
PHƯƠNG PHÁP TU ĐẠO CỦA PHẬT

Như đã nói ở thiên đầu, nếu phân tích từng điểm của tu đạo 
quan của Phật có rất nhiều chỗ tương thông với phương pháp tu 
đạo của xã hội tu hành đương thời cũng như của các thời đại 
trước đó. Chẳng hạn, về phương pháp thiền định, thì tứ  thiền và 
tứ  vô sắc định đều bắt nguồn từ các ông tiên A-la-la và uất-đà- 
già; cồn ngũ g iớ i thì đại khái cũng giống như những điều đã 
được những người Bà-la-môn giáo thái dụng từ trước. Đến 
phương pháp an cư  trong mùa mưa cũng là phương pháp tu 
hành cộng thông giữa các đoàn Sa-môn thời bấy giờ. Tiến lên 
bước nữa mà nhận xét thì Bát chính đạo hả đã không được 
chuyển hóa từ B át đức của Bá-la-môn đó sao? Ngoài ra, còn rất 
nhiều điểm tương tự như thế không thể đề cập hết được. Lại 
nữa, trong những phương pháp tu dưỡng thông thường được 
coi như đặc hữu của Phật giáo, nếu nghiên cứu xa hơn ta sẽ 
thấy cũng có rất nhiều chỗ cộng thông với các phái, hoặc chỉ 
hơi khác về hình thức mà thôi. Điều sẽ khiến cho người ta ngạc 
nhiên là không những chỉ những phương châm giải thoát ấy mà 
ngay cả đến phương pháp thực hiện cũng giống nhau nữa. Như 
vậy, sự thật không thể chối cãi là chính Phật cũng đã thái dụng 
phương pháp của đương thời không ít, và điều này đôi khi 
chính đức Phật cũng đã thừa nhận. Trong kinh điển Phật giáo, 
người ta thường thấy những câu như “Bà-la-môn nói thế, và ta 
cũng nói như thế” chính là ý ấy.

Như vậy, về điểm này, cái đặc sắc của Phật ở chỗ nào? Đặc 
sắc của Phật không phải những đức mục biểu diện bên ngoài 
mà ở tinh thần thực tế hóa, vì những điểu Phật dạy người ta 
làm theo đều là những điều do chính đức Phật tự thể hiện bằng 
nổ lực, chứ không phải do truyền thừa: đó lả một trong những 
đặc săc lớn nhất của Phật. Từng có người Phạm-chí đến nói với 
Phật: “Những người Bà-la-môn nhờ vào năm pháp mà có thể 
đạt được quả lớn, tức nhờ vào chân thật, khổ hạnh, phạm hạnh 
(trinh khiết), học tập và ly dục”. Phật hỏi lại: “Nhưng trong số
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người Bà-la-môn đã có người nào thực hiện được năm pháp ấy 
ngay bây giờ bằng cách tự trí, tự giác năm pháp ấy chưa?”3

Tức Phật cho rằng điều trọng yếu nhất là ngay bây giờ người 
ta phải “tự tri, tự giác, tự thể chứng” (abhinnã sacchikatvã 
vipãkarp pavedami), nói tóm lại, là phải sống với năm pháp ấy, 
chứ nếu chỉ kể la liệt những danh mục suông mà không thực tế 
hóa thì chúng chẳng có ý nghĩa gì cả. Do đó, khi nghĩ đến Phật, 
các đệ tử thường hình dung bằng những lời như sau:

“Pháp nhờ Phật mà được khai diễn m ột cách khéo léo, pháp ấy là 
hiện tiiực, không bị tiiời gian hạn chế (bất cứ ứiời gian hay xứ  sở nào 
đều có thể tích dụng), là pháp có hiệu quả mau chóng, là pháp có thể 
dẫn đường (Svãkkhãto Bhagavatã dhammo Sandiữhiko akãliko 
ehipassiko opanayiko.. ,).4

Trong đoạn văn trên, tiếng ehipassiko rất thú vị. Tôi dịch là 
“hiệu quả nhanh chóng”, nếu dịch sát sẽ có nghĩa là “làm sẽ 
thấy”; nghĩa là giáo pháp của Phật nếu được thể nghiệm ngay 
bây giờ sẽ có hiệu quả tối hậu, đó là một đặc sắc lớn.

Song, không phải Phật thu dụng mà không lựa chọn. Tất cả 
những nghi lễ phiền tỏa và những hành vi mê tín, nhảm nhí của 
thời đó đều được cắt bỏ đi hết. Tôn giáo Ấn Độ thời ấy một 
mặt chứa đựng những tư tưởng trác việt, mặt khác, lại bao hàm 
những hành vi tôn giáo cực kỳ ngu xuẩn, hai phương diện giao 
thoa nhau, khó thể phân giải. Tuy đôi lúc cũng có những cuộc 
vận động cách tân tôn giáo, nhưng vì những động cơ mờ ám 
nên nhận xét theo quan điểm ngày nay, vẫn chưa thoát khỏi 
được những tín điều mê tín, vô nghĩa và nhiều giáo nghi tai hại 
thông thường vẫn còn được tiếp tục. Trong hoàn cảnh ấy chỉ có 
Phật là người có đủ năng lực sáng suốt để phê bình chọn lấy 
những yếu tố cần thiết dùng làm tài liệu phổ biến nội bộ sau 
khi đã gạn lọc để loại trừ những cái vô nghĩa và có hại.

3 M.99 Subha-s (2, p. 199 -  Nam truyền 11, Trung bộ 3, p. 260); Trung 
38. kinh Anh vũ (Đại chính 1, p. 667c).

4 Thí dụ, A. (1, p. 2 0 7 -N a m  truyền 17, Tăngchibộ  l , p.  337).
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Do đó, người ta thấy trong cách tu đạo của Phật giáo 
Nguyên thủy không có bùa chú yểm đảo, không cầu khẩn tinh 
tú7quỷ mị, ichông te lửa, không tẩy tịnh, không có những nghi 
tiết vô ý nghĩa và những hành pháp kỳ dị, bởi vì Phật cho răng 
những cái đó đều gây tai hại nên được lược bỏ hết. Giới cấm 
kiến thủ chính là nhũng danh từ chỉ cho những hành pháp chấp 
trước hữu hại này mà người đương thời hiểu lầm là chính đạo. 
Như Phật đã nói, những tà kiến cố chấp ấy chính là một trong 
những nguyên nhân trói buộc con người ở cõi Dục (Phật cho 
giới cấm thủ kiến là một trong năm hạ phần kết). Đặc săc hành 
pháp của Phật là lấy tinh thần đạo đức làm trung tâm, nếu kết 
hợp với phương châm ấy thì bất luận là lời dạy của ai cũng 
được thu dụng, nếu không thì dù đó là lời dạy của bậc thánh đi 
nữa cũng vẫn bị chối bỏ.5 Trong tất cả các tôn giáo có tiếng, 
Phật giáo Nguyên thủy chính là tôn giáo có ít yếu tô mê tín 
nhất, về sinh hoạt tinh thần lại tươi tắn và phong phú hơn hết, 
điểm này cứ nhìn vào tình hình thời bấy giờ cũng đủ rõ. Do đó, 
theo quan điểm của tôi, Đại thừa giáo vốn chủ trương khôi 
phục lại cái tinh thần vĩ đại ấy của Phật giáo Nguyên thủy thì, 
ngày nay, nhất là tại Nhật Bản, trên thực tế, ngược lại, chứa 
đầy những yếu tố mê tín: đây là một điều thật đáng buồn vậy.

3- KHÔNG KHỎ, KHÔNG VUI

Như vậy là Phật, đối với các phương pháp tu hành ở thời 
bấy giờ, một mặt thu dụng, nhưng, mặt khác, lại bài xích, nói 
một cách đại thể thì đó là thái độ trung đạo của Phật. Mục tiêu 
trung đạo của Phật là đối với sự khổ, vui, tức theo một đường 
lối khổ hạnh cực đoan là sai lầm, đồng thời, vùi đầu vào chủ 
nghĩa khoái lạc cũng là ngu xuẩn: người ta phải luôn đứng ở 
khoảng giữa hai thái cực ấy mới hợp với trung đạo. Trong lần

5 Có rất nhiều chỗ bài xích những hành pháp vô ý nghĩa của Bà-la-môn, 
hãy đọc các kinh Sa-môn quả và Phạm võng sẽ thấy.
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nói pháp đầu tiên tại vườn Lộc dã, Phật đã cực lực nhấn mạnh 
về điểm này.

“Ham đắm dục lạc là hành vi của phàm phu hạ liệt, không phải 
tíiậnh nhân, là việc vô ý  nghĩa; nhung, tự hành hạ thân thể cho cực khổ 
đến điều cũng là phàm phu hạ liệt, khôngphải thánh nhân, là việc vô ý  
nghĩa. Xa lìa hai cái biên chàp, giữ đúng ùung đạo mới có tíìể theo 
đúng con đường của Như Lai là đường khai phóng đưa đến tự ù ị tịch 
tình, ngộ chúng, đến chủứi giác và Niết-bàn.

“Các Tỳ-khưu! Thế nào là đường trung đạo của Như Lai nhờ đó 
mà ngộ chứng (majịhũna patipadã ...)? Đó tức là tám Thánh đạo. 
Chính kiến, chính tư duy, chính ngữ, chính nghiệp, chính mệnh, chính 
tính tiến, chính niệm và ehóửì định”.6

Cứ xem thế thì thấy cái phương châm tu đạo thời bấy giờ 
hai khuynh hướng rất mạnh, đó là khuynh hướng tự đày đọa 
khổ cực để mong được giải thoát và khuynh hướng theo chủ 
nghĩa khoái lạc của Thuận thế phái, và cả hai đều mất quân 
bình. Nhận xét trong phái Lục sư thì như Kỳ-na là tự khổ phái, 
còn Phú-lan-na và A-di-đa v.v... là khoái lạc phái; Phật chiết 
trung cả hai cực đoan ấy mà chủ trương trung đạo. Điều này 
không phải chỉ dựa vào hai khuynh hướng kể trên mà còn là 
kết luận theo kinh nghiệm bản thân Phật nữa và chính điểm này 
mới bao hàm ý nghĩa quý báu mà người ta không thể bỏ qua. 
Nghĩa là, khi Phật còn là thái tử thì cũng như các vương tôn 
công tử khác của Ấn Độ thời bấy giờ đã có rất nhiều kinh 
nghiệm về dục lạc; rồi sau khi xuất gia, trong khoảng sáu năm 
trời, trải qua bao nhiêu gian truân khổ cực trên đường tìm đạo, 
nhưng nhận thấy cả hai đều vô nghĩa nên đã xa lìa hẳn hai cực 
đoan khổ, lạc: đó chính là thái độ tu đạo đặc thù cùa Phật. Bởi 
thế, nếu khoáng trương tinh thần ấy, không phải chỉ giới hạn 
trong sự khổ, vui, thì đối với tất cả phương pháp tu dưỡng của 
thời bấy giờ đều có thể lấy đó làm một phương pháp-chính

NGUYÊN THỦY PHẬT GIÁO TU' TƯỞNG LUẬN

6 s.(5, p. 421 -  Nam truyền 16, Tương ưng bộ 6, p. 339f): Chuyển pháp 
luân kinh (Đại chính 2, p. 503b). Tỳ Kỳ: Căn bàn Phật giáo, trang 45.

228



Thiên thứ ba -  Lý tưởng và sụ  thực hiện

đáng và khang kiện; và chính phương pháp ấy mới là liều thuốc 
đủ công hiệu để cứu chữa thời bệnh trong tư tưởng giới Ấn Độ. 
Nếu nói theo ý nghĩa thời đại thì trung đạo của Phật cũng như 
trung dung của Nho giáo đều có ý nghĩa rất sâu xa.

4- TƯ CÁCH TU ĐẠO: BỐN GIAI CẤP ĐỀU BÌNH ĐẲNG
Theo Phật hết thảy hữu tình đều là kết quả của nghiệp,7 bởi 

thế nếu loại trừ cái nguyên lý (nghiệp) tạo ra những sự sai biệt 
ấy đi thì hết thảy chúng sinh đều có khả năng tu đạo để thực 
hiện dần dần cái sinh mệnh tuyệt đối vô sai biệt, không có một 
sự sai khác căn bản nào giữa hữu tình cả: đó là nguyên tắc căn 
bản của tu đạo quan trong Phật giáo, và kết quả đã đưa đến 
nhân cách bình đẳng luận. Đây là một sự kiện độc đáo trong 
lịch sử Án Độ, và một trong những nguyên nhân lớn đã khiến 
Phật giáo trở nên một tôn giáo hoàn cầu chính cũng là ở đó.

Pháp tắc căn bản của Bà-la-môn giáo là khu biệt bốn giai 
cấp một cách nghiêm ngặt, và sự khu biệt ấy không những chỉ 
đối với xã hội mà ngay cả trong tôn giáo nó cũng được ứng 
dụng cho việc tu đạo. Thời bấy giờ, giòng Bà-la-môn là giai 
cấp duy nhất được hoàn toàn dự vào sinh hoạt tôn giáo, còn ba 
giai cấp kia thì không, nhất là giai cấp thứ tư, tức Thủ-đà-la, 
không được quyền đọc kinh, nghe giảng.8 Đứng về phương 
diện lý luận mà nói thì trong Bà-la-môn giáo, từ Á o nghĩa thư 
trở đi, tư tưởng ấy, dĩ nhiên đã không còn phù hợp nữa, vì giáo 
lý căn bản của A o nghĩa thư không nhũng chỉ thừa nhận ngã 
thể bình đăng của mỗi người, mà còn cho rằng bất cứ ai, dù là 
Sát-đế-lợi hay dân hạ tiện (raikva) cũng đều có thể hành đạo và 
nói đến đại nghĩa của Phạm Thiên9. Nhung, trên thực tế, nó vẫn 
hoàn toàn duy trì bốn giai cấp.

7 Suttanipãta 654 -  653 (p. 122 -  Nam truyền 24, Tiểu bộ 2, p. 243); M. 
28. Vãsettha-s (2, p. 196 -  Nam truyền 11, Trung bộ 3, p. 256).

8 Á n Độ triết học tôn giáo sử (Thiên 4, chương 2, tiết 2).
Á n Độ triết học tôn giáo sử  (Thiên 3, chương 1; tham chiếu Upanisad 
Toàn thư 3. p. 88-91).
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Chẳng hạn như lcinh Vệ-đàn-đa trong Á o nghĩa thư  đã quy 
định tư cách của người tu đạo chỉ giới hạn trong ba giai cấp 
thôi, còn Thủ-đà-la không được tham dự.10 Lại trong Pháp kinh 
thì chế độ ấy còn hà khắc hơn nữa, hoàn toàn duy trì chủ nghĩa 
quan liêu trong tôn giáo để suy tiến Bà-la-môn là đạo thần 
thánh. Giữa lúc ấy mà Phật cũng vì thời thế thúc đẩy - mạnh 
dạn thừa nhận sự bình đẳng giữa con người, cực lực phản đối 
sự phân chia do người tạo ra để hiếp đáp lẫn nhau tất cả: có thể 
nói, đó là một đặc trưng lớn.

Như vậy là Phật và các đệ tử của Ngài đã không thể không 
dùng mọi phương pháp để phấn đấu với Bà-la-môn. Cứ theo 
thể tài biên tập trong kinh Trung A-hàm, bản Hán dịch, băt đầu 
10 kinh của phẩm Phạm-chí, thì sự trao đổi quan điểm giữa 
Phật và các đệ tử của Ngài với Bà-la-môn đại khái đã xoay 
quanh vấn đề này." Và phương pháp lập luận của Phật tuy có 
nhiều, nhưng đứng về phương diện lý luận mà nói, thì Phật giáo 
chủ trương sự phân chia bốn giai cấp chỉ có tính cách chức 
nghiệp chứ không phải là bản chất. Ngày xưa, đệ tử Phật là Ca- 
chiên-diên (Kaccăyana) đã trình bày với vua Ma-thâu-la 
(Madhurarậịã) một cách rất thú vị mà tôi xin ghi lại như sau:

“Cái mà người ta bảo Bà-la-môn là giòng dõi cao sang, còn tất cả 
người khác đều hèn hạ thỉ chỉ có cái danh (ghosa) chứ không có thực. 
Hãy thử đứnẹ về phượng diện kinh é  mà nói, ừong bôn giai câp bât 
cứ ai có nhiễu tiến đều có ứĩể sai khiến người khác; rôi đên phương 
diện đạo đúc ứù hễ người nào bất luận giai cấp, làm mười điều ảc 
cũng phải sinh vào ngã ác, người nào làm mười điêu ửìiện sẽ được 
sinh ửìiện, đó là lẽ  rất tự nhiên. Lại đứng về phương diện pháp luật mà

10 Án Độ triết học tôn giáo .Ví? (Thiên 7, chương 2, tiết 2).

11 Phạm chí phẩm, Trung A-hàm  35-41 (Đại chính 1, p 648-69-). Trong 
Trường A-hàm  6, Tiểu duyên kinh (D. 27 Agganíìa-S -  Nam truyền 8, 
Trường bộ 3, p. 116f) có ghi lại sự tự thuật cùa một người Bà-la-môn đã 
xuất gia theo Phật. Trung 59, Nhất thiết trí kinh (M. 99 Kannakatthala-S
-  Nam truyền 11, Trung bộ 3, p. 170f) cũng chép lại cuộc thảo luận giữa 
Phật và vua Ba-tư-nặc về vấn đề bốn giai cấp.
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nói thỉ bất luận Bà-la-môn bay Thủ-éả-la, hễ trộm cướp, giết người thì 
cũng là kẻ ừộm cướp, giết người, chẳng có gì khác nhau cả. Tiến lên 
bước nữa mà nói, khi nhũng người xuâtgia làm Sa-môn ửù dù Bà-ỉa- 
môn hay Thủ-đà-la cũng cùng là Sa-môiị có khác gì nhau đâu? Bởi 
thế, bảo Bà-la-môn là cao sang, còn những người khác là hèn hạ thì 
điều đó chỉ là giả tạo mà thôi’12 (dịch đại ý).

Để kết luận nhà vua cũng nói; “Thưa Ca-chiên-diên, như 
vậy là bốn giai cấp đều bình đẳng, người ta không thấy có gì 
khác biệt cả”. Đến cái trưng chứng về thực lực kinh tế trong 
câu chuyện cũng thật là thú vị. Phật giáo tuy không trực tiếp 
chủ trương đả phá giai cấp xã hội, nhưng cứ xem quan điểm 
trên đây người ta cũng có thể cho đó là một cách đả phá gián 
tiếp.

Tóm lại, sự sang, hèn của con người là do nhân cách chứ 
không phải là do giòng họ mà có; đối với việc tu đạo, giòng dõi 
tuyệt đối không có một ý nghĩa nào cả, mà chỉ khác nhau ở chô 
có hăng hái hay không trong việc tiến tu mà thôi: đó là chủ 
trương cốt tủy của Phật và các đệ tử.

“Đùng hỏi đến giònghọ, chì hỏi đến sự tii trì mà tiiôi.
Tùy ửieo củi mà lửa sinh.
Trong giònghạ tiện cũng sẩn sừih m các bậc Thánh có trí tuệ lớn.
B iêthổ thẹn, biêt ức chế, là hàng cao sang.
Chỉ có sự chế ngự chân ứiậtmớilà điều họp;
Sự điều phục những cảm giác mới là phạm hạnh chân ứìật.
Tê vật được mang đến;
Hãy luôn luôn cúng dàng những người chân chính xứng đáng’13
Đại ý đoạn văn trên cho rằng tuy là giòng hèn hạ trong xã 

hội, nhưng nếu tu hành chân chính, biết chế ngự thân, tâm thì

12 M. 84 Madhura-S (2, p. 84-89 -  Nam truyền 11, Trung bộ 3, p. 112- 
120); Tạp 2 (Đại chính 2, p. 142à).

13 s. (1, p. 168 -  Nam truyền 11, Tương ưng bộ 1, p. 287f); Tạp 4 (Đại 
chính 2, p. 320c).
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đó mới chính thật là người cao sang, có đủ tư cách nhận sự 
cúng dàng của mọi người.

Như vậy là Phật đã “đề xướng bốn giai cấp đểu thanh tịnh” 
(cãtuvannim suddhim pannapeti)14 mà chủ trương tất cả mọi 
người đều có khả năng tính tu đạo như nhau, và ứng dụng chủ 
trương ấy trong Giáo đoàn của Ngài, vì thế ngưởi thuộc bốn 
giai cấp xuất gia theo Phật đều được gọi là “Thích tử”

“Cũng như các sông Hằng hà, Da-vô-na, A-di-la-bà-đị Tát-la-phù, 
M a-xí v.v... khi chảy vào biên thì không còn là tên sông mà được gọi 
là biển cả, bốn giai cẩp Sắt-đế-lợi, Bà-la-ĩứôĩỊ, Phệ-xả và Thủ-đà, nếu 
y  theo giới luật của Như Lai mà xuất gia tu đạo dù không còn mang 
tên họ cũ (nãma-gottãni) nữa mà đều được gọi là Thích tử’15

Tức cái Giáo đoàn lý tưởng của Phật cũng như biển lớn, 
không từ một giòng nước nào mà đều dung hòa thành một vị, 
người của tất cả giai cấp tu theo Phật pháp cũng đều hòa thành 
một vị, đó là vị giải thoát. Đứng về phương diện cứu tế phổ 
biến mà nói thì Phật giáo vượt hẳn Bà-la-môn giáo về điểm 
này, bởi vì Bà-la-môn giáo tự cho mình là tối cao mà cự tuyệt 
không cứu độ những kẻ nghèo hèn. Sở dĩ Phật giáo đã trở 
thành một tôn giáo phổ biến, vượt ra ngoài lãnh thổ Ấn Độ mà 
thành một tôn giáo thế giới chính cũng là ở điểm này.

5- PHỤ N ử  VỚI VIỆC TU ĐẠO

Nói một cách đại khái thì, đối với việc tu đạo, Phật quan 
niệm răng phụ nữ kém nam giới, đó là một sự thật, cứ xem 
trong các kinh điển có nhiều chỗ nói về những nhược điểm của 
phụ nữ cũng đủ rõ. Ngày xưa, khi bà dì của Phật là Ma-ha-bà- 
xà-bà-đề phu nhân (Mahãpạịapati) xịn xuất gia theo Giáo đoàn, 
Phật đã rất đo dự; sau nhờ A-nan khẩn cầu hai ba lần Phật mới

14 M. 93 Assalãyana-s (2, p. 147; Trụng 37, kinh A-nhiếp-thứ-la (Đại 
chính 1, p. 663c).

15 A (4, p. 202 -  Nam truyền 21, Tăng chi bộ 5, p. 68); Tăng 21 (Đại chính 
2, p. 753a); Tỷ Kỳ: Căn bin Phật giáo, pp. 370 -  372
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chấp nhận. Đó là một sự tích rất rõ ràng, nhưng quyết không vì 
thế mà bảo Phật khinh thị phụ nữ cho họ là không có tư cách tu 
đạo. về vấn đề này, giáo sư Tỷ Kỳ đã phát biểu ý kiến như sau: 
“Phật có thái độ ấy một mặt cốt để khuyến khích phụ nữ tự tỉnh 
mà giúp cho việc tu đức, và một mặt để cảnh cáo phụ nữ đối 
với những Tỳ-khưu tu đạo”.16 Do đó, nếu bảo Phật khinh thị 
phụ nữ là một điều lầm lớn. Ngày xưa, lúc vua Ba-tư-nặc nước 
Câu-tát-la đang ngồi chuyện trò với Phật thì được tin báo cho 
biết Mạt-lợi phu nhân (M allikal) đã lâm bồn và sinh một con 
gái. Khi nghe biết là con gái, nhà vua tỏ vẻ không vui. Thấy 
thế, Phật liền nói:

“Đại Vương! Tuy là con gái nhưng cũng có thể hơn con ứai. Nếu 
hiên đức và thông minh, khi xuất giá biết hiếu kính cha mẹ chồng, thì 
con của nguời đàn bà ấy smh ra cũng sẽ dũng cảm, cương nghị. Như 
vậy, con của người hiền phụ có thể làm vua chỉ đạo m ột nước”.'7

Xem thế thì theo Phật, một người con gái có đức hạnh và trí 
tuệ sẽ hon hẳn con trai. Bởi thế, địa vị của người phụ nữ trong 
Giáo đoàn của Phật đại khái tuy kém nam giới, nhưng về tư 
cách tu đạo thì tuyệt nhiên không sai khác. Đàn ông là tín nam  
(upăsaka) thì đàn bà cũng được gọi là tín nừ  (upãsikã). Đàn 
ông làm tín nam mà đến được quả Bất hoàn; đàn ông làm Tỳ- 
khưu mà được‘quả A-la-hán thì đàn bà làm Tỳ-khưu-ni cũng 
được quả A-la-hán. Duy về phương diện pháp tướng thì giữa 
nam và nữ có sự khu biệt. Chẳng hạn, một trong những khu 
biệt đó là đàn bà không thể là Như Lai (và Chuyển Luân Thánh 
Vương). Nhưng, trên thực tế, không một đệ tử nào của Phật có 
thể sánh với Như Lai, như vậy, sự khu biệt ấy chẳng qua là một 
vấn đề pháp tướng thực tế mà thôi. Nếu lại nói theo pháp tướng 
thì đàn bà, nếu kiếp sau sinh làm đàn ông, sẽ có thể làm Như 
Lai (và Chuyển Luân Vương).

16 Căn bản Phật giáo, trang 203.
17 s .  (1, p. 8 6 -N a m  truyền 12, Tương ưng bộ 1, p. 145).

233



NGUYÊN THỦY PHẬT GIẢO T ư  TƯỞNG LUẬN

Như vậy đàn bà kém đàn ông chẳng qua cũng chỉ cách nhau 
một kiếp mà thôi. Vả lại, trên thực tế, trong hàng ngũ Tỳ-khưu- 
ni cũng có rất nhiều người mà về khí thái, năng lực, cũng như 
cảnh giới không kém gì các vị La-hán nam giới.

“Phụ nhân nào có khác, h ễ  tâm vắng lặng, có trí tuệ ứù có thể ữiẩy 
chửứi pháp. Đàn bà, đản ông đã đoạn trừ phiền não thì ác ma chẳng 
ỉàm gì đuợc’ư

Trên đây là đoạn văn của ni cô Tô-ma (Somã) trả lời ác ma, 
và đã chứng tỏ rằng trong chính pháp của Phật không có sự khu 
biệt nam, nữ gì cả.

“Ngài là bậc giác ngộ, là bậc giáo chủ, là Bà-ỉa-môn (Phật), con là 
đích nữ (con gái cao khiết) của Ngài, do nơi miệng Ngài sừìh ra, nay 
(y theo lời Ngài chỉ dạy) đã hóàn thành ừọn đủ nhũng gì phải làm, và 
đã dứt hết phiền não. ’19

Trên đây là bài kệ của ni cô Tôn-thái-lợi (Sundarĩ). Đối với 
hàng Tỳ-khiru xưng “con là đích tử của Ngài” thì đây nói “con 
là đích nữ của Ngài”, như vậy, có kém gì nam giới đâu? Thiên 
Trưởng lão n i ca (Therĩgãthã) chính là một tài liệu cực phong 
phú đã nói lên kiến thức, lý tưởng cũng như cảnh giới của phụ 
nữ. Trong bốn bộ A-hàm  người ta cũng thấy nhiêu lời nói pháp 
rất được quý trọng của các vị Tỳ-khưu-ni, và trong sự phát 
triển của giáo lý Phật giáo, nữ giới đã có những cống hiến như 
thế nào thì cứ xem đó cũng đủ rõ. Trong hàng ngũ Tỳ-khưu-ni 
đã có những người, khi luận nạn, khuất phục .được ngoại đạo, 
hoặc khi đối đáp với nhà vua mà làm cho các quôc vương cung 
kính, cũng có người đã tìmệ khước từ sự cám dỗ của kẻ khác 
để biểu thị tiết tháo kiên co v.v... đó là những người đàn bà 
sáng chói, đủ làm tiêu biểu cho hàng phụ nữ Phật giáo. Và đây 
không phải chỉ giới hạn trong hàng ngũ Tỳ-khưu-ni xuất gia và 
ngay cả trong số tín nữ tại gia cũng có. Nhiều truyện ký đã

18 s. (1, p.129 -  Nam truyền 12, Tương ưng bộ 1, p. 221); Tạp 45 (Đại 
chính 1, p.326b); Therĩg No 61.

19 Therĩg, no 336.
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chép những đức hạnh kỳ đặc của các tín nữ tại gia trứ danh, 
như Lộc Mẩu Tỳ-xá-ca (Visãkhă Migamãtã). Trong đó, có 
người ngay khi ở tại gia đã đạt đến Bất hoàn, như Vô Tỷ nữ 
(Anopamã) là một thí dụ. Rồi sau như Thắng Man phu nhân 
được biểu diện trong kinh Thẳng Man chính là muốn miêu tả 
loại phụ nữ lý tưởng này cùa Phật giáo.

Tóm lai, nếu xử lý về phương diện hình thức thì, dĩ nhiên, 
đức Phật đã coi phụ nữ kém nam giới; nhưng nếu đứng trên lập 
trường lấy nhân cách làm cơ sở cho đạo đức tôn giáo mà nhận 
xét thí tuy là phụ nữ nhưng cũng không kém gì nam giới cả, cứ 
xem những chứng minh nói trên thì đủ rõ, đó là một sự thật 
hiển nhiên. Hãy so sánh với Cơ-đốc giáo tự cho là tôn trọng 
phụ nữ, nhưng người ta vẫn cứ dị nghị khi thấy một người đàn 
bà đứng trên tòa giảng (pulpit). Rồi như nước Anh cũng tự hào 
là nam, nữ bình đẳng, nhưng ở đại học Kiếm Kiều (Cambridge) 
người ta vẫn không chấp nhận cho con gái được dạy học. Thế 
mà người ta cứ lớn tiếng lên án Phật giáo là khinh miệt đàn bà 
con gái thì chẳng phải là một điều sai lầm lắm sao?

6- TẠI GIA VÀ XUẤT GIA

Phật cho rằng nếu muốn thực hiện lý tưởng chân chính thì 
không thể không một lần dẹp bỏ tiểu ngã, bởi thế, Ngài đã đặc 
biệt khuyến khích nên xa lìa lối sống tại gia lấy tiêu ngã chấp 
làm cơ sở để sống cuộc đời xuất gia vô dục. Tuy nhiên, như đã 
nói ở thiên trước, mặc dầu sống cuộc đời dục vọng, nhưng nếu 
luôn luôn thanh tịnh hóa nó thì rồi dần dần cũng tiến gần đến lý 
tưởng. Xem thế thì cái yếu lý của việc tu đạo đã lấy quan hệ 
sinh hoạt đạo đức làm trọng, thì giá trị tu đạo của tại gia cũng 
rất đáng được tưởng lệ, tức chỉ ác, hành thiện và thân tâm tuy 
thuộc tại gia, nhưng cũng có thể hướng đến giải thoát. Như 
vậy, đức Phật, một mặt nói lên tính cách vô thường nhanh 
chóng của sự số n | chết để khuyên người ta mau tìm cầu giải 
thoát, mặt khác, đổng thời lại nhận định sự luân hồi lâu dài rồi
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đưa ra phương pháp giải thoát tiệm tiến mà mở đường cứu độ 
hết thảy chúng sinh. Vacchagotta đã tán thán Phật như thế này:

“Cũng như nước sông Hằng chảy m biấỊ, rồi hòa vào biển, ỵ  theo 
Phật thì bâtluận tại gia hay xuất gia cũng đều hướng tớiNiết-bàn mà 
nhập Niết-bàn’íu

Tức khen ngợi sự giáo hóa của Phật, dù là tại gia hay xuất 
gia đều được thấm nhuần và hướng tới giải thoát. Cho nên, như 
Phật nói, hướng tới pháp tức là pháp tắc giải thoát, không phải 
chỉ là pháp xuất gia, mà ngay tại gia, nếu giữ được chính hạnh, 
cũng đều là chính pháp, và không trực tiếp thì gián tiếp, cũng là 
sự chuẩn bị hướng tới giải thoát.

“Cứng dường pháp ẩỵtứclà cừig dường ta, thấy được pháp ấy tức 
ứiây ta, có được phép ầỵ tức có ta. Nêu có pháp thì có Tỳ-khưu tăng, 
nếu có pháp thì có bốn bộ đại chúng.

“Nếu có pháp thì có bốn giỏng họ, y  vào pháp mà trong hiền 
kiêp có Đại Uy Vương xuât sinh, từ  đó có bốn giỏng họ ở đời, 
(bởi thế) nếu ở đời có pháp tức có cõi đời bốn giỏng họ Sát-để- 
Lợi, Bà-la-môn, công sư  và cư s ĩ v.v...

“ Nếu có pháp ở đời sẽ có Tứ Thiên Vượng, Đâu Suất Thiên, 
Hóa Tự Tại Thiên, Tha Hóa Tự Tại Thiên; nếu có pháp ở đời 
sẽ có Dục Giới Thiên, sắc Giới Thiên, Vô sắc Giới Thiên, do 
đó có thế gian. Nếu có pháp ở đời, sẽ có quả Tu-đà-hoàn, Tư- 
đà-hàm, A-na-hàm, A-la-hán, Bích Chi Phật và Phật thừa sẽ 
hiện ở đời. B ởi thế, Tỳ-khưu! Nên phải cúng dườngpháp.”2X

Nên biết cái mà Phật gọi là pháp không phải chi trực tiếp là 
pháp Niết-bàn mà còn gồm cả pháp thế tục - trật tự chính trị, 
trật tự chức nghiệp và trật tự vũ trụ. Bảo rằng “thấy pháp tức

20 Trong Tăng-nhất 20 (Đại chính 2, p. 653a) có đoạn văn này. Toàn bộ đều 
tương đương với A.(2, p. 167-170). Nhưng đoạn văn này trong văn Pãli 
không có mà chỉ có Hán dịch. Có iẽ nó được thành lập sau rồi thêm vào 
thành một bộ phận cùa Tăng-nhất. Dù sao thì nó cũng đã biếu thị rõ cái 
tinh thần của Phật và tôi trích dẫn ở đây để biết nguồn gốc cùa nó.

21 Như cht. 20 trên.
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thấy Phật” là ngụ ý cho rằng hễ thực hành đúng theo pháp ấy 
tức là khế hợp với bản ý của Phật. Theo ý nghĩa ấy, khoáng 
sung tinh thần đó, thì nếu tận lục làm thiện, lánh ác, làm cho 
hết nghĩa vụ của mình, thì dù người ấy chẳng biết gì về Phật 
giáo, tức cũng đã phù hợp với tinh thần của Phật rồi, ở ngay 
trong trạng thái không hay không biết ấy mà đạt đến đạo giải 
thoát, về sau Đại thừa bảo việc đỡ đẻ cũng là Phật pháp chính 
thực đã căn cứ vào tinh thần trên đâý vậy.

Tuy nhiên, theo Phật, giải thoát đích thực vẫn là vấn đề 
trước mắt, cần phải thực hiện, đó là phương pháp thực hiện lý 
tưởng theo nghĩa hẹp. Bởi thế, nếu nói theo nghĩa rộng thì 
“đừng làm các điều ác, làm tất cả việc thiện” là lời chư Phật 
dạy, nhưng nếu nói theo nghĩa hẹp, thì giải thoát trực tiếp cần 
phải có sự tu dưỡng đặc biệt cao hơn thế nữa. Đó chính là điều 
mà Phật tưởng lệ lối sống xuất gia hơn lối sống tại gia. Duy có 
điểm ta cần ghi nhận là sự giáo hóa của Phật rất tinh diệu, Ngài 
nhăm vào hết thảy chúng sinh, từ thấp dần dần đưa đến cao để 
mở ra con đường giải thoát chân chính tối hậu và trong quá 
trình đó, tất cả sự hành trì đều thuộc phạm vi tu đạo cả.

Bây giờ ta hãy căn cứ vào những kiến giải kể trên để khảo 
sát cái phương pháp tu đạo mà Phật đã chỉ bày và chia nó ra 
làm ba giai đoạn. Thứ nhất, giới hạn trong phạm vi thuần túy 
đạo đức thế tục; thứ hai, là giai đoạn tu dưỡng của tín đồ từ the 
tục đến siêu thế tục; thứ ba, là phương pháp sinh hoạt thuần tuý 
xuất gia, siêu thế tục. Nếu nói theo kết quả thì giai đoạn một ơ 
trong luân hồi giới, tu từ thấp đến cao. ó  giai đoạn hai thì gồm 
cả luân hồi và giải thoát. Đến giai đoạn ba thì ở ngay hiện thân 
mà được giải thoát. Nếu nói theo thực tế thì ban thân Phật, 
thuyết pháp chưa hẳn đã chia chẻ ra như thế, nhưng đại yếu đối 
với những người chưa tin thì Phật nói pháp ở giai đoạn một, 
đối với những đệ tử tại gia thì nói pháp ơ giai đoạn hai, còn đối 
với các đệ tử xuất gia thì nói pháp ở giai đoạn ba. Cách thuyết 
pháp của Phật đúng thật như thế. Bởi vậy, sự phân loại trên 
đây, có thể nói rất xác đáng.
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Chương thứ hai: 
KHÁI LUẬN VỀ ĐẠO ĐỨC

A- PHƯƠNG DIỆN LÝ LUẬN

1- Ý NGHĨA ĐẠO ĐỨC ĐÓI VỚI VIỆC TU ĐẠO

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 (nhưng không hẳn là 
một vị thần nhân cách), còn đạo đức thì chù 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 cũng 
phải lấy đó làm yếu tố chủ yếu. Tôn giáo vốn lấy sự hy sinh 
làm yếu tố lớn nhất. Các tôn giáo ở trình độ thấp cho 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. Cho dù sự bắt nguồn 
của đạo đức có phát xuất từ lòng lợi kỷ đi nữa thì cái điều kiện 
đạo đức, đến một trình độ nào đó, ít ra cũng phải lấy sự quên 
mình vì người làm căn bản. Bởi thế, càng bớt được tâm ích kỷ 
bao nhiêu thì giá trị đạo đức càng cao bấy nhiêu. 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.

Phật giáo cũng hoàn toàn xây dựng trên nguyên tắc đó. 
Nghĩa là, Phật tuy đã không dựng nên một vị thần siêu tự 
nhiên, nhưng, có thể nói, Niết-bàn giải thoát siêu tự nhiên cũng 
là bộ phận tương đương với vị thần nhân cách của các tôn giáo 
khác. Vả lại, để thực hiện Niết-bàn giải thoát, không thể không 
hy sinh ngã chấp ngã dục, mà phương pháp thoát ly ngã chấp, 
ngã dục là một mặt khuyến khích sự sinh hoạt ly dục một cách 
tiêu cực, đồng thời, mặt^chác lại hết sức cổ vũ sinh hoạt đạo
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đức một cách tích cực, cả hai mặt bổ trợ cho nhau mới đạt được 
mục đích. Nhất là Phật giáo lại là một tôn giáo không lập nên 
thần kỳ, không câu nệ vào hình thức, đối với việc dạy dỗ tín đồ 
tu đạo thì ngoài sự quy y Tam bảo và lối sống đạo đức ra, 
không có một phương pháp nào khác nữa, chính vì thế mà tôn 
giáo và đạo đức không thể tách rời nhau. Người thế tục nhờ sự 
tu luyện đạo đức mà dần dần tiến đến địa vị bậc Đại giác chính 
là cái mô phạm ghi chép sự kinh lịch của Phật ở kiếp trước. 
Trong Bản sinh đàm (Jãtaka) thuật lại những hành vi lợi tha và 
hy sinh của Bồ-tát, tức Phật sở dĩ được gọi là Phật là vì ngoài 
sự tu hành ở kiếp này ra, trong các kiếp trước, khi còn là người 
thế tục, Phật đã chuyên sống theo đạo đức, hy sinh tất cả cho 
kẻ khác, do kết quả đó mà thành Phật: đây là điều cho thấy 
Phật giáo lấy sinh hoạt đạo đức làm yếu tố tôn giáo. Điều rất 
thú vị ở đây là chủ thuyết vô ngã của Phật đã hiển nhiên khẳng 
định đại ngã đạo đức. Á o nghĩa thư  cũng đề cao đại ngã, về 
mặt lý luận tuy thừa nhận cái ngã cộng thông của mọi người, 
nhưng về mặt thực tế hóa đạo đức thì nó thiếu hẳn nổ lực dựa 
vào lòng từ bi mà kết hợp con người với nhau. Đằng này, theo 
vô ngã luận của Phật, người ta phát huy được lòng thương yêu 
kẻ khác, có thể thực hiện cái đại ngã chân thật bằng cách sống 
theo đạo đức. Tóm lại, điểm then chốt trong việc tu đạo của 
Phật là tôn trọng đạo đức một cách cực đoan, đó là đặc sắc phát 
huy nền tôn ậiáo cao đẳng. Đặc điểm này của Phật không 
những khác han với các tôn giáo khác thời bấy giờ mà còn là 
một trong những nguyên nhân mang lại cho Phật giáo một thế 
lực lớn đối với xã hội nữa.

2- CĂN CỨ TƯỞNG LỆ s ự  LÀM LÀNH, LÁNH DỮ

Hết thảy đạo đức, chung cùng, đều hướng tới giải thoát 
Niết-bàn chí cao, chí thiện; nói ngược lại là phải lấy giải thoát 
Niết-bàn chí thiện, chí cao làm căn để thì đạo đức mới có thể 
được giải thích một cách chân chính: đó là thái độ của Phật đối 
với đạo đức đệ nhất nghĩa. Duy có điều là: nếu hết thảy thế gian

NGUYÊN THỦY PHẬT GIẢO T ư  TƯỞNG LUẬN_____________________________
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Thiên thứ ba -  L ý tưởng và sụ  thực hiện

đều lấy dục làm căn bản thì trong đó cái gọi là đạo đức cũng 
không thể giải thoát ra ngoài phạm vi sinh hoạt của dục. Nói 
theo danh từ chuyên môn thì tức là không thoát khỏi hữu lậu 
(sãsavaka). Vậy thì, giữa thế giới hữu lậu này, cái căn cứ của 
những hành vi đạo đức lấy sự diệt trừ ngã chấp, ngã dục làm bản 
chất, nhất là của sự tưởng lệ lòng thương yêu kẻ khác, ở chô 
nào? Vấn đề này, Phật đã đứng về nhiều phương diện để thuyết 
minh.

Thứ nhất, căn cứ vào pháp tắc thiện nhân thiện quả, ác nhân 
ác quả. Đứng trên lập trường công lợi mà nói thì khi làm ác có 
thể thỏa mãn được ngã chấp, ngã dục hay không thì chưa biết, 
nhưng hậu quả của nó thì chắc chắn sẽ là cái khổ vĩnh viễn vì 
thế, rốt cục, sẽ là bất lợi. Còn như khi làm thiện, tuy có phải hy 
sinh tự kỷ đi nữa nhưng quả báo sẽ là sự sung sướng lâu dài thì 
điều đó, rốt cục, là lợi ích, bởi thế nếu muốn được thỏa mãn 
hoàn toàn thì, trước hết, chỉ cần quên mình, thiệt mình là được: 
đó là quan niệm của Phật và cũng là pháp tưởng lệ sự lánh ác, 
tu thiện được thấy rải rác trong nhiều kinh điển.

“Lấy thọ cho người (cứu thọ mệnh của người) thì khi sinh vào cõi 
người, cõi ừời được sống lâu; lấy sắc đẹp cho người ữù khi sừửi vào 
cõi người, cõi tròi sẽ được sung sướng; lấy súc cho người thì khỉ sinh 
vào cõi người, cõi ứời được mạnh khỏe; lấy ứ í tuệ cho người thì khi 
xinh vào cõi người, cõi trời được sáng suốt”.'

Phướng pháp dẫn dụ người đời chỉ biết công lợi trên đây là 
một phương pháp rất hữu hiệu. Cứ theo Phật thì pháp tăc nhân 
quả này cũng có cái cơ sở của sinh mệnh luận đã trình bày ở 
trên, ở đây cũng lấy nó làm nền tảng để nói rõ hiệu năng của 
đạo đức. Tuy nhiên, nếu nói như một số học giả đã phê bình 
cho rằng đạo đức của Phật chủ yếu không ngoài thuyết công lợi 
thì thật là vô cùng sai lầm, vì đó hoàn toàn thuộc thế giới luân 
hồi, đạo đức từ thấp đến cao chứ quyết không phải đạo đức trên 
lập trường đệ nhất nghĩa, đó là điểm ta cần ghi nhận. .

' A. (3, p. 42 -  Nam truyền 19, Tăng chi bộ 3, p. 55 f).
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NGUYÊN THỦY PHẬT GIẢO T ư  TƯỔNG LUẬN

Thứ hai, căn cứ vào nguyên tắc đại khái cũng như nguyên 
tăc trên, nhưng lại khảo sát theo một lập trường bất đồng; nghĩa 
là, chúng sinh, nếu nói theo nhân quả ba đời, thì hết thảy đều là 
anh em, do đó, phải thương yêu nhau, đây là thuyết rất phù hợp 
với nhân tình tự nhiên. Vì, nếu bảo vòng luân hồi là vô cùng 
tận thì hết thảy chúng sinh trong các kiếp quá khứ có thể đã 
từng là cha mẹ họ hàng lẫn nhau, mà quá khứ đã thế thì trong 
vị lai cũng vậy, điều đó rất có thể tin được. Nhận xét theo 
thuyết này thì tất cả chúng sinh đều có quan hệ cha mẹ, vợ con, 
anh em, chị em với nhau cả.

“Nên nghĩ như thế này: hết ứiảy chúng sữửi trong quá khứ đều đã 
là cha mẹ, vợ con, anh em, ứiân thuộc, ửầybạn, trí tíiức của ta’*

Ngày xưa, Từ Trấn Hòa thượng có câu: “Nghe thấy tiếng 
chim hót trên núi lại chợt nhớ đến cha m ẹ ngày xưa ” thật đã 
dựa vào Ịý do trên đây mà bộc lộ tình cảm chân thành nhất. 
Tức người ta ai ai cũng có bản năng yêu mến cha mẹ, vợ con, 
nhung nên mở rộng bản năng ấy để thương yêu tất cả chúng 
sinh - không những chỉ nhân loại mà cả động vật - đó là cái căn 
cứ sáng ngời của thuyết này.

Lại nữa, nói theo thuyết nhân duyên thì hết thảy sự vật trong 
thế giới đều do nhân duyên mà được thành lập, vậy nếu trong 
nhân duyên bao hàm mối quan hệ giữa mình và người thì thế 
giới này là nơi cộng đồng trách nhiệm, do đó, nếu chỉ vì thỏa 
mãn tự kỷ mà tàn hại người khác thì, đứng trên lập trường toàn 
thể mà nói, tức cũng gián tiếp tàn hại chính mình, và giúp đỡ 
người khác tức cũng là giúp đỡ chính mình. Bởi vậy Phật đã 
nói: “Bảo hộ m ình cũng tức là bảo hộ người, bảo hộ người 
cũng tức bảo hộ m ình’* đó là điều kiện tối cần cho sự cộng đồng 
sinh tồn. v ề  sau, Hữu bộ tôn cho thế giới là do cộng nghiệp

2 Tạp 34 (Đại chính 2, p. 242a); s. (2, p. 189-190 -  Nam truyền 1'3, 
Tương ưng bộ 2, p. 277-‘8); Therĩg 489.

3 s. (5, p. 189- Nam truyền 16, Tương ưng bộ 5, p. 396): Attãnam 
rakkhanto param rakkhati, pararp rakkhanto attãnam rakkhati.

242



Thiên thứ ba -  Lý tưởng và sự  thực hiện

chiêu cảm, tức cho cái nghiệp của tất cả chúng sinh là sản vật 
chung, thật đã nói rõ về tư tưởng trên đây. Và riêng tôi cũng cho 
đó là căn cứ liên đới quan luân lý (solidarity) của Phật giáo.

Thứ ba, căn cứ trên lập trường đồng tình để tưởng lệ lòng 
thương yêu kẻ khác, tức hễ cái gì mình không muốn thì người 
khác không muốn, mà cái gì mình muốn thì người khác cũng 
muốn. Điểm này, trong Tăng-nhất A-hàm  37,4 gọi là Tự thông 
pháp (attãpanãyika dhammapariyaya) và cũng nêu lên cái lý do 
tại sao người ta không nên sát sinh, trộm căp, tà dâm, nói dối, 
nói thêu dệt, nói lời hung ác và nói lưỡi hai chiều như sau:

“Các cư s ĩ đệ tử của Phật nên nghĩ như thế này: ta muốn sống; 
muốn không chết, muốn được sunạ sướng, muốn tránh khổ đau; nếu 
có người nào cướp đi sự muốn sống, không muốn chết, muốn tánh 
khổ đau và sừứi mệnh của ta ửù ta có vui sướng không? Vậy mà, nếu 
ta phá hoại sự muốn sống, muốn không chết, muốn được hạnh phúc, 
muốn tránh khổ đau và sinh mệnh của kẻ khác thì, cũng như ta, kẻ 
khác đâu có vui sướng? Phàm cái g ì mình không ưa, không thích thì 
người khác cũng không ưa, không ứúch; vậy thì tại sao ta lại đem cái 
rrrinh không ưa, không ứúch mà ửòng vào cô kẻ khác! Nghĩ như thổ 
rồi thì tự mình không được giết hại, khuyên dụ người khác giữ giới bất 
sát và luôn luôn tán ứián nhũng người không sát sừĩh ( về ừộm cắp, tà 
dâm, vọng ngữ, ác khẩu, ỷ  ngữ, lưỡng thiệt cũng giống như ứên)

Tức theo lập trường “k ỷ  sở  bất dục, vật th i u  nhân”để 
nói lên cái lý do bảy thiện nghiệp của thân và miệng gọi đó là 
tự  thông pháp, có thể nói, từ ngữ này rất xác đáng. Phật còn 
tóm tắt ý nghĩa của nó trong một bài kệ như sau:

“Tâm rong ruổi tất cả phương hướng 
Mà không ứìấy người nào đáng yêu hơn mình 
N hu thế, người khác cũng lại cho chính họ là người đáng yêu  

hơn hết

4 Tăng 37 (Đại chính 2, p.273); s. (5, p, 353 f f -  Nam truyền 16, Tương 
ưng bộ 6, p. 235 f).
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Bởi vậy, biết yêu mình ứù đùng hại người. ’f
Ngày xưa vua Ba-tư-nặc thường hỏi Mạt-lợi phu nhân là 

trên đời có người nào đáng yêu hơn mình không thì phu nhân 
trả lời là không. Nhà vua cũng tin như thế và đem chuyện ấy 
thưa với Phật. Phật bèn nói ra bài kệ trên để khuyến dụ hai 
người. Nghĩa là, Phật đã lấy tâm ích kỷ của con người làm khởi 
điểm để dạy con người cũng phải đồng tình với tâm ích kỷ của 
người khác, vì tưởng lệ đạo đức theo phương diện này là một 
phương pháp khuyến dụ rất thân thiết và thích đáng. Tiếng 
“đừng”ở đây tuy là lời chỉ ác tiêu cực, nhưng, nếu chuyển đổi 
đi thì nó biến thành hành thiện “ lấy điều mình muốn mà cho 
người”, tức đạo đức đích thực: điều đó tưởng không cần nói ai 
cũng rõ.

Như vậy là Phật, trong sự quan hệ hỗ tương, đã đứng trên 
những lập trường khác nhau để nói rõ cái cơ sở luân lý phổ 
quát, nhưng tất cả vẫn chưa thoát ly được lập trường ngã chấp, 
mà là những thuyết cực kỳ thông tục. Duy có điểm là những 
thuyết ấy, nói theo kiến địa thực hành, ít ra cũng khuyến dụ 
nệười đời làm lành lánh dữ một cách vô tri vô thức, thậm chí 
đến đạo đức vô ngã chân chính, vì chính nó là bước tiến đến 
đạo đức rất hữu hiệu, về sau, A-tỳ-đạt-ma, khi giải thích nghĩa 
chữ thiện, đã nói:

“Đời này ứiuận theo việc ích, đời khác làm thiện’6
Thật đã không ngoài lập trường kể trên.
Tuy nhiên, ở đây có điều ta cần chú ý là: đối với đạo đức thế 

tục Phật đã đúng trên lập trường công lợi để trình bày, nhưng 
quyết không phải luận về kết quả mà là luận về động cơ của nó. 
Điểm này cứ xem lại Nghiệp luận đã trình bày ở trên thì đủ rõ. 
Vì, thông thường Phật chỉ đặc biệt đối với hành vi hữu ý  
(saíĩcetanika kamma) để luận về thiện, ác, nếu hành vi vô ý thì 
sẽ căn cứ vào kết quả của nó như thế nào mà phán định đạo

5 s. (I. p, 75. -  Nam truyền 12, Tương ưng bộ 1, p. 130).
6 Đại Tỳ-bà-sa, 51, vạn bản 213

244



Thiên thứ ba -  L ý  tưởng và sự  thực hiện

đức. Để hiểu nghĩa này hơn, xin đưa ra một thí dụ: ngày xưa 
một vị Tỳ-khưu vì đánh con rắn mà đập lầm phải một người 
đến chết. Khi đưa ra phán quyết, Phật xử phạt về tội giết động 
vật chứ không xử theo tội giết người. Do đó, ta thấy, về hành vi 
đạo đức, Phật căn cứ vào tâm là thứ nhất, vào kết quả của hành 
vi là thứ hai, điều này, so với Kỳ-na giáo cho hành vi là thứ 
nhất, tâm là thứ hai, là một đặc sắc của đạo đức Phật giáo. Phật 
thường bảo một ngọn đèn cùa nhà nghèo bằng muôn ngọn đèn 
của trưởng giả đặc biệt là một lý do quý trọng vậy.7

B- PHƯƠNG DIỆN TH ựC TẾ 

3- ĐẠO ĐỨC GIA ĐÌNH
Lòng thương yêu bắt đầu từ tình thương yêu giữa vợ chồng, 

cha con, đó là tình tự nhiên. Phật giáo thường lấy đó làm khởi 
điểm để đưa ra cái lý hết thảy chúng sinh phải thương yêu 
nhau, như thí dụ ở đoạn trên đã nói rất rõ. Nhưng, trên thực tế, 
đôi khi giữa cha mẹ, con cái, vợ chồng, anh em thường không 
được hòa mục ái kính, vì thế mà phải dạy đạo đức trong gia 
đình. Vấn đề này, Phật đã đứng về nhiều phương diện để trình 
bày nhưng, ở đây, để được tiện lợi, chúng tôi sẽ trình bày về 
hai phương diện: đó là phương diện kinh tế và phương diện đạo 
đức gia đình.

K inh tế  gia đình.
Muốn duy trì sự kiện toàn gia đình không thể không có một 

nền kinh tế vững chăc. Mọi người trong gia đình, nhất là người 
gia trưởng phải đặc biệt chú ý đến điềw này. Ngày nay cũng thế 
mà ngày xưa tại An Độ cũng vậy. Ở thời đại Phật, vì nền văn 
minh tại các đô thị phát đạt nên thế lực kinh tế rất rõ rệt. Cứ 
xem Ca-chiên-diên, khi nói với vua Ca-thâu-la về sự bình đẳng 
giữa bốn giai cấp có thêm vào một khoản về thế lực của tiền tài 
thì đủ thấy đối với các vấn đề gia đình Phật đã cho kinh tế là 
một yếu tố cần phải đặc biệt lưu ý và cứ nhắc đi nhắc lại về

7 Ngũ phàn Iuật28 (Đại chính 22, p. 184).
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điểm này. Nhưng có điều đáng tiếc là, chiếu theo văn hiến, tất 
cả các điều trên đây chỉ thấy trong các bản Hán dịch chứ trong 
Pãli ít thấy có. Hoặc giả trong Pãli do Thượng tọa bộ lưu 
truyền cho những vấn đề đó là thế tục mà cắt bỏ, không ghi 
chép, còn Hán dịch thì cứ thế rnà truyền bá chăng? Tuy nhiên 
hiện nay vẫn có chỗ cả Pãli lẫn Hán dịch đều nhất trí, chăng 
hạn như kinh Thiện Sinh trong Trường A-hàm  11 (D. 31, 
Singãlovãda), Phật đã thường nói đến sáu loại nguyên nhân 
làm hư hao tiền của, và như vậy thì biết Phật cũng đã từng chú 
ý đến vấn đề này: đây là một sự thật không thể chối cãi.

Theo Phật, để củng cố cơ sờ kinh tế, trước hết phải lựa chọn 
nghề nghiệp miru sinh chính đáng, nếu không, vì lòng tham 
muốn làm tiền quá độ sẽ đưa đến những hành động phạm tội, 
điều này, trong kinh Thiện Sinh bản Hán dịch bảo là “trước 
phải học k ỷ  thuật rồi sau m ới kiếm  tiền của’? v ề  nghề nghiệp 
nên theo thì Phật thường chỉ bày nhũng nghề sau đây: làm 
ruộng, buôn bán, chăn nuôi, nhà cho thuê, thợ mộc, buôn bán 
thực phẩm, làm công chức, chép sách và toán thuật, v .v ...9 
Tóm lại, nếu mở rộng tinh thần trên đây thì nó bao gồm tất cả 
mọi chức nghiệp.

Đến cách sử dụng tiền của do theo những nghề nghiệp trên 
mà kiếm được lại càng phải chú ý. Cách sử dụng ấy, theo Phật, 
chủ yếu không ngoài việc thu và chi, điểm đặc biệt thú vị là 
Phật chia thành bốn phần. Kinh Thiện Sinh, bản Hán dịch nói:

“Chia làm bốn phần: m ột phần để ăn uống hàng ngày, m ột phẩn để 
cày cấy, mộtphần tích ừữ đê đề phòng những bất ứắc có thể xảy m bất 
thường; còn m ột phẩn cho vay để sừửi lợi tức,i0

8 Trung A-hàm  33, Thiện Sinh kinh (Đại chính 1, p. 642); Trường A-hàm  
11, Thiện Sinh kinh (Đại chính 1, p.72b).

9 Tạp A-hàm  4 (Đại chính 2, p23ab); A. (4, p 281 -  283); Tạp A-hàm  43 
(Đại chính 2, p. 353b).

10 Trung 33, Thiện Sinh kinh (Đại chính 1, p. 642); Trường 11 Thiện Sinh 
(Đại chính 1, p. 72b).
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Tức là một phần chi tiêu hàng ngày, một phần để kinh 
doanh, một phần để dành trong nhà khi cần đến cấp kỳ, còn 
một phần nói theo ngôn ngữ ngày nay, là đầu tư vào các xí 
nghiệp, hoặc cho vay hay ký thác trong các ngân hàng, vấn  đề 
này không phải chỉ được đề cập đến trong kinh Thiện Sinh, bản 
Hán dịch, mà ngay trong Tạp A-hàm  48 (Đại chính 2, p. 353b) 
cũng có nói đến: một phần chi phí hàng ngày, hai phần để kinh 
doanh, một phần để dành, đủ bốn phần như trên duy có điểm 
khác là thiếu mất mục sinh lợi tức. Đây hiển nhiên là nguyên 
tắc kinh tế gia đình mà Phật thường chỉ dạy cho tín chúng. 
Hoặc giả, nếu khảo sát sâu hơn, đó là thực dụng học 
(arthasãstra) đương thời mà Phật đưa ra làm thí dụ thì cũng 
chưa thể biết được. Tóm lại, nếu ý kiến trên đây là do chính 
đức Phật nói ra thì, có thể bảo, nền tảng kinh tế gia đình của 
Phật giáo là phương pháp “bốnphần”vạy.

Điều đáng ngăn ngừa nhất trong vấn đề kinh tế gia đình là 
việc chi tiêu quá độ. Phật thường đưa ra những nguyên nhân 
làm tiêu hao tiền của để cảnh giới mọi người, đặc biệt Phật 
nhấn mạnh về sự lười biếng và phóng đãng. Những nguyên 
nhân ấy, trong kinh Thiện Sinh (Siíigãlovãda) kể trên, gồm có 
sáu ý dưới đây:

1- Say sưa rượu chè (surã-meraya-majja pamãdat- 
thãnãnuyoga).

2- C hơi bờ i (vikãla-visikhã cariyãnuyoga = lang thang 
ngoài đường phố những lúc không thích hợp).

3- H am  m ê ca k ỹ  (samajjãbhicarana)
4- M ê cờbạc  (iãtappam ãdaU ũhanănuyoga)
5- G iao du với bạn xẩu  (pãpam ittãnuyoga)
6- Lười biếng  (ãlassãnuyoga)"

11 Trường 11, kinh Thiện Sinh (Đại chính 1, p. 70b); D. 31 (3, p. 182). Lại 
trong A. (4, p, 283), đưa ra bốn nguyên nhân làm tiêu hao tiền của như 
sau: mê đàn bà (itthidhutta), nghiện rượu (surãdhutta), cờ bạc 
(akkhadhutta), chơi với bạn xấu (pãpamitta. pãpasahãya 
papasampavanka).
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Trên đây là những họa hại (dĩ nhiên là trái với đạo đức) mà 
Phật đã bảo phải nên tránh để giữ gìn tài sản. Ngoài ra, trong 
Tạp A-hàm  (quyển 36 bản Bác văn các, p. 658) cũng kể ra tám 
nguyên nhân làm tiêu tán tiền của như: nạn vua quan, nạn giặc 
cướp, nạn nước, nạn lửa, tự nhiên tiêu hao, cho vay bị giật, oán 
gia phá hoại, con hư lãng phí v.v... để một mặt cảnh giác 
người ta phải chú ý đến kinh tế; mặt khác, để nổi lên sự bấp 
bênh của tiền bạc là những thứ mà con người không thể hoàn 
toàn trông cậy được, về điểm nảy, ta thấy thật là khẩn thiết.

Tóm lại, theo Phật thì trước hết phải học tập và lựa chọn 
những nghề nghiệp chính đáng, sau đó kiếm tiền để cung cấp 
cho gia đình, nếu còn dư thì để dành phòng khi bất trắc: đó là 
nền tảng để kiện toàn sinh hoạt gia đình.

Phật tuy khích lệ sự tích trữ, nhưng cực lực chê trách những 
người vì tích trữ mà trở nên quá hà tiện, sẻn nhặt, thụ hưởng 
một cách quả thấp so với lợi tức thu được, đó là điểm ta cần ghi 
nhớ. Ngày xưa, một chàng thanh niên Bà-la-môn tên là Bạt-xà- 
ca (Byagghapajja) hỏi Phật làm thế nào để đựợc an vui trong 
hiện tại. Phật bảo phải làm bốn điều sau đây:

1- Phương tiện cụ túc (utthãnasampadã)
2- Thủ hộ cụ túc (ãrakkhasampadã)
3- Thiện tr í thức cụ túc (kalyãnanimittatã)
4- Chỉnh m ệnh cụ túc (samạịĩvitã)12
Thứ nhất, phương tiện cụ túc nghĩa là hoàn bị sự học tập 

chức nghiệp. Thứ hai, thủ hộ cụ túc nghĩa là phải bảo tồn của 
cải. Thứ ba, thiện trí thức cụ túc nghĩa là kết thân với bạn tốt để 
tăng thêm đạo đức. Thứ tư, chính mệnh cụ túc, nghĩa là đừng 
lãng phí của cải mà cũng đừng quá keo kiệt, thụ hưởng không 
tương xứng với lợi tức mình thu được, tức sống theo đúng 
chính mệnh cụ túc, là phải tránh cả lãng phí và bỉ lận (atithĩna). 
Ngày xưa Phật thường ví lối sống “bóc ngắn cắn dài” (uịãra) 
như cái quả ưu-đàm-bát không có một hột (hạt) và lối sống

12 Tạp4, cáp bản, p, 504; A. IV, p, 281.
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“vắt cổ chày ra nước” như con chó chết đói (ajadhumãrika) để 
răn mọi người. Tóm lại, ở đây, Phật đề xướng lối sống trung 
đạo là cần thiết.

Như vậy là đức Phật đã chú ý đến kế hoạch kinh tế gia đình, 
và kế hoạch ấy, theo Phật, không phải chỉ để “vinh thân phì 
gia” mà mục đích của nền kinh tế gia đình là phải khiến cho gia 
đình có khả năng làm thiện. Tức là ngoài việc nuôi thân và vợ 
con ra, còn cần phải cung phụng cha mẹ, giúp đỡ họ hàng và 
cứu trơ những người nghèo khó và cúng dàng các bậc Sa-môn, 
Bà-la-môn v.v... Ngày xưa, nhân thấy một người Bà-la-môn tế 
lễ một cách vô ý nghĩa, Phật bèn dạy họ cách tế Tam hỏa để 
thay cho Tam hỏa của Bà-la-môn giáo như sau: căn bản hỏa, cư 
gia hỏa và phúc điền hỏa. Căn bản hỏa là dùng của cải để cung 
phụng cha mẹ; cư gia hỏa là dùng của tiền nuôi vợ con, giúp đỡ 
bạn bè và thân thuộc; phúc điền hỏa là cúng dàng các vị Sa- 
môn, Bà-la-môn v .v ...13 Trên đây là phương pháp giáo hóa một 
cách uyển chuyển, nhưng hoàn toàn lấy việc sử dụng tiền tài 
cho họp nghi, trúng cách làm chính, đó là điểm có liên hệ với 
vấn đề kinh tế gia đình mà người ta cần phải hết sức chú ý. Bốn 
pháp an vui mà Phật dạy cho Bạt-xà-ca để mưu sinh trên đây, 
đời sau thêm vào một pháp nữa là th í cụ túc (cãgasampada), 
tức dùng tâm vô sở  đắc (vigãtamalanacchena cetasã) để làm 
hạnh th í giải thoát (muttacãga)'4

Nếu vì kiếm tiền mà làm việc xấu thì, với bất cứ lý do nào, 
Phật cực lực lên án. Cho nên Ngài nói: “Cho dù vì nhà vua, vì 
cha mẹ, vì vợ con cũng không được làm việc ác”,15 nghĩa là vì 
phải nuôi dưỡng cung phụng những người ấy mà làm tiền một 
cách bất chính thì cũng trái hẳn với tinh thần trong chính sách 
kinh tế của Phật. Sự vững vàng về kinh tế phải được xây dựng

13 Tạp 4 (Đại chính 2, p. 24c).
14 Tạp4, ibid. A. (4, p. 283).
15 Trung 6, Đà-nhiên kinh (Đại chính 1, p. 457); M. 97 Dhananãjani-sl(2, 

p. 188 -189 -  Nam truyền 11, Trung bộ 3, p. 249 f).
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trên nền tảng đạo đức gia đình, bởi thế, đường lối làm tiền cũng 
như phương pháp tiêu tiền phải hoàn toàn đặt trên cơ sở đạo 
đức: đó là tinh thần căn bản của Phật mà ta cần ghi nhận.

Nghĩa vụ của m ỗi người trong gia đình
Nền đạo đức gia đình mà Phật cổ xúy và tôn trọng chủ yếu 

là ở như mọi người trong gia đình phải hiểu và thương yêu 
nhau, cùng nhau làm điều thiện để gây niềm tin tưởng. Phật 
thường tùy theo địa vị và nghĩa vụ riêng của mỗi người mà chỉ 
bày những đức mục nên làm để kiện toàn đạo đức gia đình. 
Tựu trung điều Phật nhấn mạnh và quý trọng nhất là con gái 
phải nghĩ đến ân nghĩa sâu dày của cha mẹ, có nhiệm vụ hiếu 
dưỡng để đền đáp; thứ đến là quan hệ giữa vợ chồng thì Phật 
đặc biệt tán dương sự trinh tiết cùa người vợ, và lòng thương 
yêu vỗ về của người chồng, đó là nền tảng của sự thuận hòa 
trong gia đình.

Tuy nhiên, về bổn phận cũng như nghĩa vụ của mỗi người 
trong gia đình đối đãi với nhau như thế nào thì vẫn chưa được 
nói đến một cách đầy đủ, mặc dầu trên kia chúng tôi đã trích 
dân văn Pãli, Trường bộ 33 (Singãlovãda) và Hán dịch quyển 
11, kinh Thiện Sinh (Trung 33, Thiện Sinh kinh, biệt dịch, Thi- 
ca-la-việt Lục phương lễ kinh) nhưng vẫn còn thiếu sót. Bởi 
thế, ở đây, mặc dâu hơi phiền phức nhưng muốn tránh sự trích 
dân linh tinh, tôi xin dịch trọn bộ phận trọng yếu trong kinh 
Lục phương văn Pãli ra đây để tiện việc theo dõi của độc giả.

Thi-ca-la-việt (Thiện Sinh) là người con Bà-la-môn, y theo 
tập quán di truyền của ông cha để lại, cứ mỗi buổi sáng ra lễ 
sáu phương trời đất. Phật thấy thế bèn đổi ý nghĩa lễ sáu 
phương thành ý nghĩa luân lý. Hiện nay có ba bản Hán dịch; nó 
là một trong những kinh điển trứ danh nhất trong A-hàm  bộ. 
Giữa Pãli và Hán dịch tuy có một vài chi tiết khác nhau, nhưng 
trên đại thể thì vẫn nhất trí.
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Phần tựa.
“Này con của trưởng giả kia ! Các Thánh đệ tử (aríỵạsãvaka) nên lễ  

sáu phương như ửiế nào? Ngươi không thể không biêt đên điêu này. 
Hãy nghe ta nói: cha mẹ là phương đông, thây ứò là phương nam, vợ 
chồng là phương tây, bạn bè là phương bắc, chủ, tớ là phương dưới, 
Sa-môn, Bà-la-môn là phương trên.

Quan hệ giữa cha mẹ và con cái
“Làm con phải lẩy năm điều đối với cha mẹ là phương đông. Thứ 

nhất, gìn giữ lấy tài sản của cha mẹ; thứ hai, thừa kế  gia nghiệp; thứ 
ba, phải lập phổ hệ của cha mẹ; thứ tư, sừửi sản con cháu; thứ năm, 
ùvỵ tiến to tiên.'6

Như thế, cha mẹ là phương đông cũng phải lấy năm điều đối đãi 
với con cái. Thứ nhất, cấm con không được làm việc ác. Thứ hai, dạy 
con làm thiện. Thứ ba, cho con đi học hành. Thứ tư, hỏi vợ gả chông 
cho con. Thứ năm, khi nào đến lúc thỉ trao quyền làm chủ gia đỉnh cho 
con... Như vậy thỉ phương đông sẽ đuợc an ổn, không lo.

Quan hệ giữa thầy trò
“Trò phải lấy năm điều đổi đãi với ứiầỵỉà phương nam. Thứ nhất, 

thấy thầy đi qua phải đứng dậy. Thứ hai, phải gân gũi hâu thây. Thứ 
ba, chú ý  nghe tiiầynói. Thứ tư, tônkhứi thầy. Thứ năm, phải ghi nhớ 
những lời thầy dạy bảo. Đáp lại, thầy cũng phải lấy năm việc đối đãi 
với ứò. Thứ nhẩt, khéo dạy ừò. Thìí hai, làm cho trò ghi nhớ nhũng 
điều mình dạy. Thứ ba, phải dạy trò tất cả những điều mình biêt. Thứ

16 về năm điều này, giữa Pãli và bản Hán dịch Trường A-hàm  có hơi khác. 
Tức Hán dịch là: (1) Phải cúng dàng đầy đủ; (2) Làm việc gì cũng phài 
được sự đồng ý của cha mẹ; (3) Không được trái nghịch cha mẹ; (4'| 
Phải tuân theo mệnh lệnh cúa^cha mẹ; (5) Không được dứt bỏ chính 
nghiệp của cha mẹ (Đại chính 1, p. 71c). Trong Thiện Sinh kinh trong 
Trung A-hàm  là: (1) Tăng thêm của cải của cha mẹ; (2) Lo liệu mọi 
việc; (3) Cúng dàng những vật gì cha mẹ muốn; (4) Không trái nghịch 
cha mẹ; (5) Lấy sơ hữu của mình cung cấp cha mẹ. Đến việc cha mẹ 
muốn con cái giữ gìn tài sàn, sinh sàn con cháu, chết rồi mong được con 
cúng bái thì trong Ahguttara- (3, p. 43) cũng có chép. Y hăn văn Pãli 
cũng gần với cách thuyết pháp nguyên thủy hơn.
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tư, dạy bảo trỏ giao ứiiệp với bạn hiền. Thứ năm, đi đâu cũng phải bảo 
vệ trò... nhưtíiê thìphương nam an ổn không lo.

Quan hệ giữa vợ chồng
“Chồngphải lấy năm điều đối đãi với vợ là phương tây. Thứ nhất, 

kmh tọng vợ (Hán dịch là lấy lễ  đối xử với vợ). Thứ hai, không coi 
thường vợ. Thứ ba, phải giữ ừinh tháo. Thứũi, giao toàn quyền trong 
nhà cho vợ (issariyo-vossaggena). Thứ năm, tày thời may mặc cho vợ. 
Đáp lại, vợ cũng phải lấy năm việc đổi đãi với chồng. Thứ nhất, phải 
dọn dẹp nhà của cho có ngăn nắp. Thứ hai, phải chăm nom hầu hạ 
chông. Thứ ba, phải giữ tiết hạnh. Thứ tư, giũ gùi gia sản. Thứ năm, 
siêng năng làm việc... Nhưthế thì phương tây an ổn không lo.

Quan hệ giữa bạn bè
“Này con nhà kia Ợailaputta hoặc nói là ứiân sĩ), phải lấy năm điều 

đối xử  với bạn bè là phương bắc (mitÊmacca). Thứ nhất, phải giúp đỡ 
bạn khi cân (bá ứú). Thứ hai, nói lời yêu tíiương (ái ngữ). Thứ ba, làm 
lợi ích cho bạn (lợi hành). Thứ tư, hoà đồng với bạn (đồng sự). Thứ 
năm, không đồn ra nhũng tiếng xấu.

“Thế rồi bạn bè cũng phải lẩy năm việc mà đối đãi lại. Thứ nhất, 
bảo vệ khi bạn bị cám dỗ. Thứ hai, khi bạn bị dụ hoặc thì phải bảo vệ 
tàisảncủabạn. Thứ ba, che chở cho bạn khi bị đe dọa. Thứùr,khigặp 
hoạn nạn quyêt không bỏ bạn. Thứ năm, tôn trọng con cháu của 
bạn... Như thế ửùphương bắc được an ổn không lo.

Quan hệ giữa chủ, tớ
“Chủ nhà cũng phải lấy năm điều đối đãi vởi người giúp việc ừong 

nhà là phương dưới và những người làm công (dãsa kamamakarã). 
Thứ nhật, căn cứ theo khả năng mà giao phó công việc. Thứ hai, tùy 
thời tiết mà may cho áo quần. Thứ ba, khi đau ốm phải cho ữiuổc 
ứiang. Thứ ừĩ, tùy tiìời ứnrởng cho ăn ngon (acharìyãnam rasãnam 
sam-vibhãga). Thứ năm, đúng giờ giấc cho nghỉ ngơi. Người ở và 
người lảm công cũng phải lấy năm việc đối xử  lại với chủ nhà. Thứ 
nhâịphải dậy sớm. Thứ hai, đi ngủ sau chủ nhà. Thứba, chỉ lẩy cái gỉ 
chủ nhà cho (không cho thì không được lấy). Thứ tư, làm việc chuyên
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Cần. Thứ năm, không được nói xấu chủ. Như thế thi phương dưới 
được an ổn không lo.

Quan hệ giữa người xuất gia và tín đồ
“Người túi đổ phải lấy năm việc đối đãi với các bậc Sa-môn vàBà- 

la-môn là phương trên. Thứ nhất, ứiân hành từ ái. Thứ hai, khẩu hành 
từ ải. Thứ ba, tâm hành từ ái. Thứ tư, không đóng của khi Sa-môn, Bà- 
la-môn tới nhà (cho ra vào tự do). Thứ năm, cúng dàng thức ăn uống.

“Đáp lại, Sa-môn, Bà-la-môn cũng phải lấy sáu điều đối đãi với tín 
đô. Thứ nhất, cấm tín đồ làm ác. Thứ hai, khiến làm lành. Thứ ba, lấy 
thiện tâm ứiương túi đô. Thứ tư, dạy cho nghe những điều g ì tín đồ 
chưa được nghe. Thứ năm, làm cho những điều họ nghe rồi được 
ứianh tịnh. Thứ sáu, m ở bày cho họ con đường giải ửioát... Như thế 
thỉ phương tiên được an ổn không lo ...”

Sự phân loại trên đây tuy quá chặt chẽ, bất lợi cho sự truyền 
giáo linh họat, nhưng trình bày một cách khái quát thì nó cực 
bình dị, chất trực, rất hợp với đạo đức gia đình, và rất thân thiết 
nữa. Ta có thể nói, ngay ngày nay chúng ta cũng có thể dùng 
nó để kiện toàn nền đạo đức gia đình tại Nhật Bản này.

Ngoài ra, người ta còn thấy những lời thuyết pháp liên quan đến 
đạo đức gia đình rải rác ờ nhiều chỗ, nhưng chủ yếu cũng không 
ngoài ý nghĩa được trình bày trong một phần của kinh Lễ sáu 
phương trên đây. Hoặc nếu nói rộng ra thì tức kinh Lễ sáu phương 
trên là đại biểu, còn những chỗ khác chỉ là sơ lược mà thôi.

4- ĐẠO ĐỨC XÃ HỘI

Ý nghĩa xã hội là trỏ cho đoàn thể đặc thù và lớn hơn gia 
đình, chẳng hạn như hàng xóm, đô thị (gãma, jãna-pada) v.v... 
Lại tiến lên một bậc nữa mà nói thì như đoàn thể một quốc gia 
cũng thuộc loại này. Trong khi thuyết giáo, ngoài đạo đức gia 
đình ra, tuy Phật đã không đề cập đến đạo đức đặc thù của đoàn 
thể, nhưng xét rằng cũng có nhiều điểm thích dụng. Cho nên 
tôi xin bàn qua về vấn đề này.
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Thâu tóm đạo đức của tất cả đoàn thể thì cái đức mục mà 
Phật nhấn mạnh hơn cả là cái gọi là nhiếp sự  (sarighahavatthu) 
vậy. Vì nhiếp sự có nghĩa là cái điều kiện làm cho chúng sinh 
đoàn kết với nhau, cứ theo danh xưng thì ta thấy đó chính là 
đối với đoàn thể. Nhiếp sự có bốn và được gọi là Tứ nhiếp sự: 
Thứ nhất bá th í{dãna); Thứ hai á/'/7^z?(peyyavajja); Thứ ba lợ i 
hành (atthacariyàa); Thứ tư đồng sụ-(samãnattatã). Đó là trích 
ra từ mục Quan hệ bạn bè trong kinh Lễ bái sáu phương kể 
trên. Bá thí nghĩa là người giàu dùng của cải giúp đỡ kẻ nghèo, 
người hiền dùng trí tuệ giúp đỡ kẻ ngu, do sự hỗ trợ lẫn nhau 
ấy mà khiến cho sự sinh hoạt của đoàn thể không có gì trở ngại 
và nhờ thế mà tiến bộ. Ái ngữ nghĩa là phải dùng lời vui vẻ nhã 
nhặn mà nói chuyện và an úy lẫn nhau, cho đến trong việc giao 
thiệp hằng ngày cũng thế, đó là yếu tố không thể thiếu để làm 
cho đoàn thể được dung họp. Lợi hành nghĩa là sinh hoạt lợi ích 
của đoàn thể, tức phải lưu ý đến việc công ích. Nếu nói theo 
nệôn ngữ ngày nay thì đó chính là sự phục vụ xã hội. Sau hết, 
đong sự có nghĩa là tự mình đồng hóa với đoàn thể, tức là phải 
hành động theo đúng quy tắc và tập quán của đoàn thể, vì đó là 
đức mục trọng yếu nhất trong đoàn thể, nếu thiếu tinh thần đồng 
hóa thì xã hội không thể nào trở thành một đoàn thể. Tuy nhiên, 
nếu đoàn thể tội ác mà mình cũng đồng hóa thì Phật ngăn cấm, 
bởi thế, Phật đặc biệt nhấn mạnh là “ư pháp đồng sự ” 
(samãnattatã dhammesu).17 Tức là, nếu quy tắc và tập quán của 
đoàn thể phù họp với pháp, không một chút phản bội thì mình 
đồng hóa được, còn nếu không thì phải thoát ly đoàn thể, mà nếu 
không thoát ly được thì phải cực lực đề xướng cải cách; đó là 
tinh thần của Phật. Do đó, Đạo Nguyên Thiền sư bảo đồng sự có 
nghĩa là “trước phải hòa mình với kẻ khác, sau rồi làm cho kẻ 
khác hòa đồng với m ình”™ thật là một sự giải thích rất lý thú.

Tóm lại, nhỏ như một gia đình, lớn như toàn thế giới, nếu 
muốn tổ chức lại thành một đoàn thể thì Tứ nhiếp pháp là đức

17 A. (2, p. 32 -  Nam truyền 18, Tăng chi bộ 2, p. 60).
18 Chính pháp nhãn tạng, quyên Tứ nhiếp pháp.
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mục không thể thiếu. Điều này cũng như Phật bảo “nhờ đó mà 
thâu tóm toàn thế giới như chiếc xe dựa vào sự điều khiển của 
người xà ích (ãni) vậy.19 Tăng-già của Phật cũng nhờ ở tinh 
than ấy mà được thống lĩnh. Lại như đệ tử tại gia cùa Phật là 
Thủ trưởng giả (Hatthaka) cũng nhờ có Tứ nhiếp sự mà thống 
nhiếp được năm trăm đại chúng và Phật thường tán thưởng cái 
thành tích trác việt đó.20 Bởi thế tôi có thể nói rằng, nếu như 
ngày nay ta cũng ứng dụng Tứ nhiếp pháp để đoàn kết các 
đoàn thể thì chăc chắn những sự phân hóa cũng được điều hòa.

Còn về lợ i hành trong Tứ nhiếp pháp Phật cũng nói rất 
nhiều thứ. ở  đây tôi xin góp nhặt những điểm đáng chú ý nhất 
về sự tiện lợi cho những người đi đường như sau: bắc cầu qua 
sông, tiếp tế thức ăn, xây ký túc xá cho họ nghỉ ngơi, đào giếng 
để cung cấp nước khi họ khát v .v ...

“Trồng cây lẩy bóng mát và ùái ăn, bắc cầu qua sông (cho lữ 
khách) đê gây công đức, đảo giêng uống nước, làm nhà nghỉ chân, 
nhũng công đức như thế ngày ngày thêm lên, đầy đủ nhu pháp, nhờ 
thê được sinh ứũện.21

Đó là cái mà Phật gọi là con đường sinh lên cõi trời, vỉ 
chính bản thân Phật cũng là một nhà lữ hành trường kỳ nên 
mới cảm thấy những cái đó rất cần thiết. Vả lại, nó cũng còn là 
nhu cầu tất yếu cho sự giao thông chung giữa các nước thời 
bấy giờ. Tóm lại, có thể nói, Phật đã đặc biệt chú ý đến những 
thiết bị của thời văn minh và đó là điểm cực kỳ hứng thú.

19 A. (2, p, 32); Trung 33, Thiện Sinh (Đại chính 1, p. 641); Tạp 26 (Đại 
chính 2, p. 93 f).

20 Trung9, Thủ trưởng giả kinh (Đại chính 1, p.482c); A. (4, pp. 218-219).
21 Trường A-hàm, Du hành kinh phần 2 (Đại chính 1, p.l4b); Tạp 36 (Đại 

chính 2, pl4b); s. 1, 5, 7: Vanaropa(l, p, 33).
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5- LUẬN VỀ CHÍNH TRỊ 

A- CHỈNH TRỊ THựC TỂ:
Phật là người đã vứt bỏ cái địa vị chính trị thực tế để tìm cầu 

một cái gì vinh viễn. Tuy nhiên, từ những hành động của Phật 
sau khi giải thoát đến các vấn đề mà Phật chỉ bày, ít ra, trong 
cái gọi la “nhân thiên giáo” (nói pháp cho người và trời) cũng 
có liên hệ nhiều về phương diện chính trị; vì trong số tín đồ của 
Phật có nhiều quốc vương, đại thần mà quan điểm chính trị của 
họ có những chỗ bất đồng lợi hại, và cứ mỗi khi phát sinh một 
sự kiện khó khăn thì họ lại đến hỏi ý kiến Phật và, thừa cơ hội 
ấy, Phật đã đứng trên lập trường đạo đức mà chỉ dạy những vấn 
đe chính trị. Chẳng hạn như cuộc chiến tranh giữa hai nước 
Ma-ha-đà và Câu-tát-la, vua Ma-ha-đà là A-xà-thế bị băt sống, 
Phật bèn tự đóng vai tài phán mà phóng thích. Lại như vua 
nước Câu-tát-la là Tỳ-lưu-đà (Viruddha) muốn đánh chiếm eố 
hương của Phật là thành Ca-tỳ-la-vệ, Phật cũng tự mình dân 
đầu đoàn quan viễn chinh hi vọng là vua Tỳ-lưu-đà thức tinh 
mà rút quân về. Phật hành động như thế là vì bấy giờ Phật 
thường đóng vai trọng tài để hòa giải những mối tranh chấp 
giữa các quốc gia. Lại nữa, khi dân tộc Bạt-kỳ (Vajji) thành lập 
nước cộng hòa có đến hỏi ý kiến Phật và Ngài đã chỉ bảo cho 
các điều kiện để kiện toàn quốc gia và, đứng trên quan điểm 
chính trị mà nhận xét, thì cực kỳ thú vị. Sự kiện này được ghi 
lại trong Trường A-hàm, Du hành kinh phần 2 (D. 16 
Mahăparinibbãna sutta) mà cả Hán dịch lẫn Pãli đều nhất trí.22

Những điều kiện ấy là:
1-Phải nhóm họp luôn (Hán dịch: phải nhóm họp luôn để bàn luận 

về chính sự).

22 Trường 2, kinh Du hành (Đại chính 1, p. lla-b); D. 16 
Mahãparinibbãna-S (2, p. 74-75 -  Nam truyền 7, Trường bộ 2, p. 29-32); 
Trung A-hàm  35, kinh Vũ thế (Đại chính 1, p. 648c); A. (4, p. 18-19 -  
Nam truyền 20, Tăng chi bộ 4, p. 255).
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2- Nhóm họp ứong tinh thần hòa hợp (,samaggaX lấy tâm hòa hợp 
mà làm việc nước (Hán: vua tôi hòa thuận, trên, dướikửứi nhường).

3- Tuân ứieo phép nước tivyền ứiống, không đật ra nhũng quy luật 
mới m ột cách bùa bãi (Vạiịĩappaímatam na paĩĩnapenti, apaimatam na 
samucchidanti. Yathă paímatte poiãụe Vạịịidhamme samãdãya 
vattanti (Hán: ùiẳn theo pháp cẩm kỵ, không ùái lễ  độ).

4- Kính tiọng các bậc già cả tiong nước, nghe theo ý  kiến của họ 
(Hán: hiếu thuận cha mẹ, cung kính sư ừưởng).

5 -Đàn bà ứong nhà phải giữ  trinh ứìáo (Hán: khuê môn chân 
ctúnh, tiung sạch không dơ bẩn, cho đến cười đùa, nói năng không tà 
vạy).

6- Tôn trọng những nơi đền miếu (cetiya) tiong nước (Hán: tôn 
tiọng tôn miếu, tíkứ ứ i quỷ thần).

7- Cung kính các bậc A-la-hán vả bảo hộ họ m ột cách đúng nhu 
pháp (Hán: tiọng các tặc Sa-mồn, kúứi những người giữ giới).

Tất cả những điều kiện trên đây đều là đạo đức, vì lẽ tôn 
trọng tập quán lịch sử của một nước, nhân dân hòa thuận với 
nhau, sùng thượng đạo đức, kính ngưỡng tôn giáo là những 
điều kiện căn bản làm cho nước mạnh vậy. Đến như cái hiệu 
quả thực tế của nó thì nhờ làm theo bảy điều kiện ấy mà nền 
cộng hòa của dân Bạt-kỳ đã không bị thôn tính bởi địch thủ lớn 
mạnh của nó là Ma-ha-đà, bằng chứng là thành Hoa Thị 
(Pãtaliputta) được dân Bạt-kỳ kiến trúc và trở nên hung thịnh. 
Trong kinh Niêt-bàn cũng có chép sự kiện này. Vào những năm 
cuối của cuộc đời Phật, vua A-xà-thế muốn chinh phục dân tộc 
Bạt-kỳ bèn sai đại thần Võ-xá (Vassakãra) đến thỉnh ý Phật, Phật 
bảo dân Bạt-kỳ giữ đúng theo bảy điều kiện trên đây, cho nên 
khó mà chinh phục được họ, sau quả nhiên như thế.

Những điều kiện trên đây tuy dạy cho nước cộng hòa của 
dân Bạt-kỳ, nhưng đối với các nước quân chủ cũng có thể ứng 
dụng cùng một nguyên tắc, chỉ khác ở chỗ khi cùng nhau họp 
bàn việc nước thì sẽ lấy quốc vương làm trung tâm. Cứ theo 
điều thứ hai trong bản Hán dịch đổi lại là “vua tôi hòa hợp, trên

257



NGUYÊN THÚY PHẬT GIẢO T ư  TƯỞNG LUẬN

dưới kính nhường”t\ủ cách dịch ấy há không trỏ cho nền chính 
trị quân chủ đó sao? Tuy nhiên, theo Phật, điều cần chú ý trong 
các nước quân chủ là đời sống đạo đức của nhà vua, vì trung 
tâm chính trị của các nuớc quân chủ đều lấy vua làm nguyên 
tắc. Nói một cách thực tế thì các vua chúa của Ấn Độ cũng như 
các chư hầu tại Trung Hoa ở thời đại chiến quốc, phần lớn đều 
nhờ vào binh lực mà giữ được ngôi vua, bởi thế sự sinh hoạt 
của họ tốt hay xấu đều trực tiếp ảnh hưởng đến việc trị hay 
loạn của quốc gia. Sau đây tôi xin dịch đầy đủ m ười đức (thập 
đức) của nhà vua được ghi chép trong Tăng-nhẩt A-hàm  quyển 
42 (Đại chính 2, p. 777bc):

1- Thanh liêm và khoan dung.
2- Khéo nghe lời can gián của bầy tôi.
3- Hay thi ân cho dân cùng vui.
4- Việc ứiu ữiuếphải ỵ  theo pháp định.
5- Việc phòng the phải chỉnh túc.
6- Không để rượu lảm rối loạn tình thẩn.
7- Siêng năng, không cười đùa cợt nhã, phải giữgm  uy nghiêm.
8- Phải xét xử  theo luật pháp, không ứũên vị quanh co.
9- Phải hòa hợp với quẩn ứiần, không cạnh tranh với họ.
10- Luôn luôn phải để ý  súc khỏe của thân thể.
Mười điều trên đây chủ yếu để bồi đắp tư đức để làm nền 

tảng cho công đức, lấy tư đức làm cơ sở mà cai trị công chúng, 
điểm này điều này rất giống với chính trị quan của Nho giáo; 
còn như việc đánh thuế và phán xét phải y theo luật pháp thì 
cũng lại rất phù hợp với những cái mà thời cận đại đang thực 
hành, đó là một sự thật hiển nhiên, v ề  nghĩa vụ của nhà vua thì 
trong pháp điển Bà-la-môn cũng có nói đến, như trong Đại tự  
sự thi (Mahãbharata) chẳng hạn, vậy hoặc giả mười đức trên 
đây có liên quan gì chăng? Tóm lại, Phật đã cho đó là những 
điều kiện khẩn yếu mà một vị vua phải thành thực tuân theo, và 
chính vua Ba-tư-nặc (Passenadi) của thành Xá-vệ đã lấy đó làm
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đức mục cũng là do Phật chỉ dạy. Còn như nghĩa vụ của thần 
dân đối với quốc vương phải phục tùng mệnh lệnh, thì dĩ nhiên, 
đó là cái yếu đạo trong chính trị. Nhưng, cứ theo chỗ tôi nghiên 
cứu thì trong các kinh điển Nguyên thủy đã không thấy có chô 
nào đặc biệt thuyết minh một cách tổng hợp về nghĩa vụ của 
thần dân đối với nhà vua, vì chính trị luận của Phật chủ yếu lấy 
giai cấp thống trị thời bấy giờ làm đổi 'tượng để thảo luận. 
Đứng ở một phương diện khác mà nói thì các vua chúa lúc đó, 
có thể nói, hau hết đều ngược đãi nhân dân, cho nên, những lời 
khuyên can nhà vua bằng cách gắng sức làm tròn nghĩa vụ thì 
có, mà tuyệt nhiên ta không thấy một lời nào Phật đã nói ra để 
tán thán những ân huệ của nhà vua đối với nhân dân cả. Xem 
thế thì biết các ông vua thời đó đều mất lòng dân. Duy có điều 
là, cứ theo tinh thần của Phật mà suy thì trong cái gọi là “hòa 
hợp /ẩ777” ( s a m a g g ã )  đ ã  bao hàm ý  n g h ĩa  nhân dân đối với quốc 
vương nên phải tận trung, v ề  sau, kinh Tâm địa quản đã đặt ơn 
của đưc yua vào hàng thứ ba trong Tứ ân, bảo rằng “nếu trong 
nước có kẻ ác phản nghịch nhà vua thì hiện thời phúc đức suy 
giảm và sau khi chết phải đọa địa ngục’11 có lẽ Phật đã đối với 
các ông vua lấy đức trị dân mà chủ trương như vậy.

Tóm lại, theo Phật chính sách kiện toàn quốc gia là phải lấy 
đạo đức và tôn giáo làm cơ sở, trên dưới hòa mục, tôn trọng 
luật pháp v.v... thiếu những điều kiện đó thì quốc gia không 
thể đứng vững. Một điều đáng chú ý là về phía Bà-la-môn thì 
cho bốn giai cấp là nền tảng của trật tự quốc gia, nhưng Phật 
thì không cho đó là trật tự tuy Phật thừa nhận sự phân biệt bốn 
giai cấp về mặt nghề nghiệp, cho rằng mỗi người phải làm tròn 
chức nghiệp của mình theo đúng pháp luật, nhưng Phật không 
chấp nhận sự phân biệt về đặc quyền; đó chính là chủ trương 
nói lên sự bình đẳng giữa bốn giai cấp. Xem thế thì thấy Phật 
muốn ngấm ngầm giải phóng chế độ chính trị giai cấp, và trong 
thời kỳ Phật giáo thịnh hành thì thế lực An Độ cũng trở nên 
cường thịnh, vì không nhận tư tưởng phân chia giai cấp thì

23 Tâm địa quán quyển 2 (Đại chính 3, p.298b).
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quốc gia được đoàn kết, mà đoàn kết tức là sức mạnh vậy. về 
sau, Ấn Độ giáo phục hung thỉ tư tưởng giai cấp và sự phân 
chia lại hoi được sinh, do đó năng lực quốc gia ngày càng suy 
giảm và, cuối cùng, đã lâm vào cái kiếp vận diệt vong.

B- CHÍNH TRỊ LÝ TƯỞNG:
Chính trị quan trên đây chủ yếu là thích ứng với tình hình 

thực tế của người đương thời mà nói, chứ đến cái chính trị lý 
tưởng của Phật thì quyết không phải ở các quốc gia vụn vặt ấy 
mà là ở sự thống nhất tất cả làm một khối: đó chính là lý tưởng 
Chuyển Luân vương (Cakkavatti). Xét về lý tưởng Chuyển 
Luân vương thì nó đã có trước và sau thời đại Phật. Lúc bấy 
giờ Ấn Độ phân chia thành nhiều nước nhỏ và đã có xu the 
thống nhất, do đó, người ta trông đợi một vì vua lý tưởng để 
đáp ứng yêu cầu ấy. Khi Phật còn là Thái tử chắc cũng đã được 
ấp ủ trong niềm hy vọng chung, cho nên, dù đã xuất gia, tuy từ 
bỏ lý tưởng Chuyển Luân về mặt chính trị, nhưng, đe thay thế, 
vẫn có ý thức một vị Pháp Vương thống trị pháp giới. Do đó, 
khi bày tỏ quan niệm về chính trị thực tế, đương nhiên, Phật đã 
không thể không chịu ảnh hưởng của lý tưởng Chuyển Luân 
thảnh vương.

Nhưng cái tư cách của Chuyển Luân vương như thế nào? v ề  
vấn đề này tuy có thuyết “thành tựu thất bảo”, nhưng chủ yểu 
nhất là luân bảo (cakkaratana) và luân vương cũng từ đó mà ra. 
Vì vua tin mình có tư cách này, vào đêm rằm trăng sáng, luân 
bảo từ trên trời hiện xuống. Tư cách ấy chủ yếu là chio thực 
hành đ ú n g  theo chính pháp. Trong kinh Chuyển Luân vương tu 
hành (D. 26, Cakkavatti-S.; Hán, Trường A-hàm  6) nói như 
sau:

“Ông phải y  theo Chứứi Pháp, ùọng Pháp, kính Pháp, tư duy về 
Pháp, tôn Pháp, xưng tẩn Pháp, dựng phướn Pháp, cờ Pháp, y  vào 
Pháp mà bảo hộ từ thể nữ, nội quan, quân nhãn, Sát-đế-lợi, Bà-la-môn,
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cư sĩ, thôn xóm, ứiành thị, Sa-môn, Bà-la-môn, cho đến chùn thú
V.V. . . ’*4

Tức đến khi thực hành những điều đó thì bảo luân tự nhiên 
từ trên trời hiện xuống, và vị vua ấy có đủ tư cách của Chuyển 
Luân vương, ròi lấy bánh xe báu làm tiêu xí (cờ) đi theo bốn 
đạo binh, trước đánh phương đông, nhờ uy lực của bảo luân 
(bánh xe báu) tức năng lực chính nghĩa, không dấy động can 
qua mà tự nhiên những chỗ nguy hiểm đều bằng phẳng và 
những chỗ quanh co đều thẳng thắn, cho đến các phương tây, 
phương nam, phương bắc cũng như thế mà bình định được bọn 
thiên hạ.

Còn về pháp lệnh của vua thì chuyên lấy năm giới làm cơ 
sở, bởi thế, những huấn thị mà Luân vương ban cho Phó vương 
(patirặịã) ở nơi biên ải thường là “không giết, không trộm, 
không gian dâm, không nói dối, không uống rượu v .v ...”. Theo 
bản Hán dịch thì các lời lẽ còn rõ ràng hơn nữa. Nghĩa là, dọc 
đường đi chinh phục bốn cõi, Đại vương được các Phó vương 
bày tiệc đón mừng, Đại vương gạt đi nói rằng: Không nên! 
Nếu các ông muốn thiết đãi ta thì chỉ cần sửa trị theo đúng 
chính pháp, đừng để cho có những hành vi phi pháp trong 
nước.”25 Xem thế thì biết bốn cõi đầy dẫy, tất cả đều hóa thân 
của nền chính trị chính pháp, tức Chuyển Luân vương. Bởi 
vậy, tại bất cứ nơi nào, thần dân dưới quyền thống trị của Luân 
vương đều được như ý nguyện, không một sự bất bình cũng 
không có ai tranh giành với ai. Đó chính là điều mà Hán dịch 
bảo là “Đất đai phi nhiêu, nhân dân giàu có, tính khí nhu hoa, 
từ hiếu trung thuận”.26

Theo Phật thì trong quá khứ, vị lai đều có Luân vương xuất 
hiện. “Đời có chính pháp thì Luân vương kế tục không ngừng” .

24 D. (3, p, 61 -  Nam truyền 8, Trường bộ 3, p. 76); Trường 6, kinh 
Chuyên luân vương tu hành (Đại chính 1, p. 39c).

25 Trường6, Luân Vương tu hành kinh (Đại chính 1, p.40a).
26 Truờngt>, Luân Vương tu hành kinh, ibid.
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Tại bất cứ nơi nào, hễ có chính pháp là có Luân vương, do đó, 
quốc gia hoặc quốc vương phải luôn luôn làm đúng chính pháp, 
nỗ lưc phát huy lý tưởng đó. Điểm đặc biệt thú vị là khi Phật 
Di-lặc (Maitreya) ra đời thì trạng thái quốc gia do Chuyển 
Luân vương quản trị sẽ thay đổi hẳn. Theo chỗ tôi tận lực 
nghiên cứu, trong văn Pãli tuy không thấy có chỗ nào tường 
tận, nhung Hán dịch thì miêu tả rất rõ ràng về quốc gia lý 
tưởng ấy. Xin trích dẫn như sau:

“Lúc đó, Diêm-phù (toàn thế giới), bốn phương đông, tây, nam, 
bắc mười vạn do tuần, các nơi núi, sông, vách đá đêu tụ  tiêu diệt, nước 
bổn bể lớn đều dồn về một phương; bẩy giờ đất Diêm-phù cực kỷ  
bằng phẳng, trong sáng như gương, lúa thóc đầy dẫy, nhân dân phồn 
thịnh, có nhiều của báu, các thôn ấp nằm sát nhau, gà gáy liên tiếp. 
Lúc ấy những cầy ừái xấu, những thứ nhơ bân cũng tự biên mât, 
nhường chỗ cho những cầy ùúi thơm ngon, những thứ hương ngào 
ngạt trán lan khắp đất

Lúc bấy giờ kh í ừời hòa dịu, bốn mùa thuận tiết; ừvng người 
không có bệnh tật, không phát sừứì ứiam dục, sân khuể, ngu si, nhân 
tâm hòa hợp, đều cùng một ý, gặp nhau là vui mừng, nói với nhau 
những lời tốt lành, cừig nói một thứ tiêng, không có sai khác, hệt như 
những người uất-đan-viết (Uttarakum) vậy.

Nhân dân ứong Diêm-phù, lớn bé đều cùng một moi, không có sai 
biệt; khi muốn đại, tiểu tiện thì đất tự nhiên mở ra, xong rồi, đất lại 
khép lại.

Bẩy giờ, tong  cõi Diêm-phù sửứi loại tíióc gạo tự nhiên, m ùi rất 
ứiơm ngon, ăn không biêt chán. Vàng, bạc, trăn bảo’ xà cù; mã não, 
san hô, hổ phách, nằm la liệt trên mặt đẫt mà không ai thèm nhặt. Lúc 
đó, có người cầm ừong tay mà tự nói rằng “Ngày xua, vì những thứ 
ngọc quý này mà con người tàn hại lẫn nhau, gây bao tội ác đế phải 
đoa địa ngục mà chịu không biết bao nhiêu khổ não. Còn bây giờ thì 
các thứ này cm g như gạch ngói, không ai ửièm lấy”. N ói rồi lại vứt 
xuống đất mà đi. Lúc ấy có Pháp vương ra đời tên là Tương Khư, 
dùng clĩính pháp mà hóa trị, thành tựu bảy thứ báu, tức là: luân bảo (xe 
báu), tượng bảo (voi báu), mã bảo (ngựa báu), châu bảo (ngọc báu),
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nữ bảo (ứiiện nhân), điển bừửi bảo, thủ tạng bảo; đó là bảy thứ báu. 
Trong lãnh thố cõi Diêm-phù không dùng dao gậy mà tự nhiên mà 
phải hàng phục”.27

Mới nhìn qua sự diễn tả trên đây người ta có cảm tưởng 
như là một thế giới hoàn toàn không tường. Điều đó không có 
gì lạ cả, bời cái quốc gia lý tưởng thì bao giờ cũng thế. Song có 
điều thú vị là, nói theo một ý nghĩa nào đó, căn cứ vào hiện 
trạng, ngày nay người ta đã thực hiện được một số sự kiện lý 
tưởng trên đây. Chẳng hạn như núi, sông, vách đá tự tiêu diệt 
thì đã thực hiện cầu cống, đường hầm; cùng một thứ tiếng thì 
chính các học giả đang tìm mọi phương pháp để tạo thành một 
thế giới ngữ; đại tiểu tiện xong đất bèn khép lại thì nay hầu hết 
các đô thị đã hoàn bị hệ thống ống cống, hầm cầu; còn như mặt 
đất bằng phẳng như gương thì cứ nhìn những con đường nhựa 
bóng loáng tại các đô thị lớn trên thế giới hiện nay cũng đủ 
thấy rõ. Duy có điểm còn cách xa với sự miêu tả kể trên là về 
mặt đạo đức, tức ý niệm tham dục, sân khuể càng ngày càng 
phát mạnh. Vì tham vàng bạc của báu quá đỗi khiến cho người 
và người, quốc gia với quốc gia tàn hại nhau mãi không ngừng. 
Nếu con người dần dần sửa chữa được điểm này- điêm rất căn 
bản mà cũng rất khó khăn- thì vị tất những điều được miêu tả 
trên kia đã là không tưởng, mà trái lại, sẽ lần lượt được thực 
hiện, hay ít ra, cũng là trạng thái thế giới có thể thực hiện được. 
Tôi tin rằng, trong tương lai chắc chắn có ngày thế giới sẽ 
thống nhất, không dám dự đoán khi nào là Chuyển Luân vương 
ra đời và sẽ xuất hiện dưới hình thức nào, nhưng có điều chắc 
chắn là vì vua ấy sẽ lấy chính pháp làm trung tâm để mưu hợp 
toàn thế giới thành một quốc gia nhất thể, đó chính là một quốc 
gia lý tưởng của Phật giáo đồ. Nếu lại kết họp thời đại Di-lặc 
với sư ghi chép về Chuyển Luân vương, nếu chưa thực hiện 
được lý tưởng đó ở thời đại Phật thi sau này, đối với chiều 
hướng ấy, cái trách nhiệm và sự nỗ lực của Phật giáo đồ càng

27 Tăng-nJiất44 (Đại chính 2, p. 787cf).
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nặng nề hơn nữa. Song, nếu chỉ nói trong phạm vi một nước 
Ẩn Độ thôi thì khoảng hơn hai năm sau Phạt nhập diệt, lý 
tưởng ấy đã có lần được vua A-dục thực hiện: có thể nói đó la 
cái bảo chứng của sự thực hiện hóa trong quá khứ, và cũng là 
cái căn cứ cho kỳ vọng ở tương lai vậy.
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Chương thứ ba:
S ự  TU ĐẠO CỦA TÍN ĐỒ

1- S ự  TÁT YẾU CỦA M ỘT TÍN ĐỒ

Phàm đã là tín đồ của Phật thì đều phải thực hành theo 
những lời dạy cũng như lý tường được tường thuật ở chương 
trên để hướng tới đạo giải thoát. Tuy nhiên, nếu muốn tìm cầu lý 
tưởng chân chính tối cao thì không thể chỉ thực hành những điều 
kể trên mà cho là đã hoàn tóàn, bởi vì, những điều ấy mới chỉ là 
sự biểu diện bên ngoài chứ về phương diện tính linh bên trong 
thì vân còn khiếm khuyết. Trong khi thực sự tu luyện những 
giáo điều và lý tưởng kể trên, nếu không có tâm cầu pháp bên 
trong thì chưa phải hoàn toàn. Tuy nhiên, nếu chỉ đứng về hình 
thức mà nói thì dẫu không tin những giáo điều Phật dạy trên đây 
cũng không sao. Do đó mà các nhà phán giáo Trung Quốc cho 
các giáo điều trên là “nhân thiên g iáo” và nó ngoài Chân đ ế  
của Phật giáo. Riêng phần tôi tuy không tán thành việc đặt 
những giáo điều ấy ra ngoài giáo lý Phật giáo, nhưng cũng 
không thừa nhận răng chỉ thực hành những giáo điều và lý tưởng 
ấy không thôi mà bảo răng đó là sự tu dưỡng chân chính của 
Phật giáo. Vì, nếu muốn hướng tới giải thoát, người ta còn cần 
phải đặt cơ sở ở sự sinh hoạt tâm linh, tức lấy việc tu dưỡng luân 
lý “chu ác m ạc tác, chúng thiện phụng hành ” (không làm các 
điều ác, làm tất cả việc thiện) làm căn đề và lấy việc “tự  tịnh k ỳ  
ý ” (làm cho tâm mình trong sạch) làm sự tu dưỡng cho chính 
mình. Cứ theo hướng ấy mà đi lên tức là sự tu đạo của những tín 
nam (upãsaka- Ưu-bà-tắc), và tín nữ (upãsikã- ưu-bà-di), những 
đệ tử của ba ngôi báu (Tam bảo) vậy.

2- NHỮNG ĐIỀU KIỆN ĐẺ THÀNH TÍN ĐỒ

Cái điều kiện thứ nhất để trở thành một tín đồ tu đạo dĩ 
nhiên là quy y  Tam bảo, tức quy y vị giáo chủ là đức Phật,
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quy y giáo pháp cùa Phật truyền cho và quy y theo những 
người tu hành theo đúng giáo pháp ấy là Tăng-già (Giáo 
đoàn).

“Thế Tôn, Ngài là bậc A-la-hán, đẳng chừứi giác, Iĩúnh hạnh cụ 
túc, thiện thệ, thégian giải, vô ửiượng điều ngự ứượngphụ, ửủên nhân 
sư, Phật, Bạc-già-phạm. ”

“Pháp do Thể Tôn nói, pháp ấy là hiện thấy (sanditthika), 
thường hằng (akãlika), thực chứng (ehi-passaka), đạo dân 
(opanayika), y  vào trí tuệ có thể hiểu được hêt (paccatam 
veditabbo vinnũhi

“N ỗ lực biết bao, thánh chúng của N hư Lai! Chân trực biết 
bao thánh chúng của Như Lai! Chính hạnh biết bao, thánh 
chúng của N hư L ai! Đó chính là các bậc tứ  song bát bôi của 
Như Lai, là những người đáng được cúng dàng, tôn kính, là 
phúc điền vô thượng của th ếg ia iỉ\ĨS

Trên đây là lý do của sự quy y, cũng tức là tâm tín ngưỡng, 
được mệnh danh là tín cụ túc (saddhãsampanna) là điều kiện 
tiên khởi của tín đồ. Do đó, có lời văn phát thệ như sau:

“Q uy y  Phật (Buddharp saranarp gacchãmi).
Q uy y  Pháp (Dhammarp saranarp gacchãmi)
Q u ỵ y  Tăng (Saiigham saranarp gacchãmi).”

Đó là văn quy y Tam bảo. Tuy trước hết có Phật, thứ đến có 
Pháp rồi do đó mới có sự thành lập Tăng-già, nhưng sở dĩ có 
hình thức trên là vì cả ba Phật, Pháp, Tăng hợp làm một thì các 
cơ quan cứu độ chân chính của Phật giáo mới được coi là hoàn 
thành. Sự quy y của tín đồ tức là quay về với Tam bảo. Duy 
theo tinh thần của Phật thì Tam bảo rốt cùng cũng chỉ là nhất 
thể, do đó, dĩ nhiên bất cứ xuất phát từ một phần nào trong ba 
để đi đến tín ngưỡng thì kết quả cũng đều cùng như Tam quy.

28 A. (3, p. 212 -  Nam truyền 19, Tăng chi bộ 3, p. 295f); Trung 30, Uu- 
bà-tắc kinh (Đại chính 1, p.616c).
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Tại sao con đường đi đến giải thoát lại phải cần có Tam quy? 
Vấn đề này nói theo tinh thần của Phật, đạo giải thoát vốn là 
pháp tự nhiên như thế (pháp nhĩ như thị), nhưng duy chỉ có Phật 
ià người có thể nhận thức và thể nghiệm nó một cách chân 
chính, và cũng chỉ có đệ tử Phật mới là những người tu hành 
theo pháp ấy một cách đúng như thực, bởi vậy ngoài sự quy y 
Tam bảo ra không có giáo pháp giải thoát chân chính nào khác. 
Cái lý do cắt nghĩa tại sao Phật một mặt đề cao Tam quy, mặt 
khác, đồng thời lại cấm chỉ sự quy y nhũng giáo pháp và thần 
miếu (cetiya) khác cũng là ở đó. Do đó, dĩ nhiên cái gọi là Tam 
quy va chi tâm quy y là niềm tin không phải tiếp thụ một cách 
mu quáng mà là niềm tin do đã hiểu rõ giáo pháp mà có. Tức 
những thiện nam, tín nữ, sau khi lãnh thụ sự cảm hóa của Phật 
và các đệ tử Phật, nhờ hiểu rõ giáo pháp mà tin chắc rằng, ngoài 
giáo pháp ấy ra không có một con đưòng giải thoát chân chính 
nào khác, và lấy nó làm pháp nhập môn: đó là một sự thật lịch 
sử. Phật bảo là trí tuệ cụ túc (pannãsampanna) và tín cụ túc, cũng 
như nhau đều cho đó là điều kiện của một tín đồ lý tưởng. Hiểu 
giáo pháp ở đây có nghĩa là đối với pháp Tứ đế tin chắc rằng thế 
gian là vô thường, là khổ; mà nguyên nhân của khổ là hoàn toàn 
do dục vọng, và phương pháp diệt khổ là ở sự tu hành chính đạo, 
nhờ kết quả ấy đi đến giải thoát: đó là con đường giải thoát chân 
chính. Tưc dựa vào niềm tin chắc chắn ấy, một tín đồ tại gia có 
thể chế ngự được nguyên nhân gây ra khổ đau là dục vọng, và 
những phĩền não do dục phát động để ngăn ngừa việc ác, tu theo 
lẽ thiện và luôn luôn làm cho tự tâm thanh tịnh, đó là điểm then 
chốt trong việc tu đạo của tín đồ. Còn về nghĩa vụ đối với Giáo 
đoàn thì chính mình đã là một phần tử trong bốn chúng (Tỳ- 
khưu, Tỳ-khưu-ni, Ưu-bà-tắc, ưu-bà-di gọi là bốn chúng) cho 
nên cũng có trách nhiệm, và trách nhiệm chủ yếu là tài trợ, tức 
tùy hỷ cúng dường các Tỳ-khưu, Tỳ-khưu-ni và được gọi là thí 
cụ túc (cãgasampanna), cũng như tín cụ túc và tuệ cụ túc đều là 
một trong nhũng điều kiện của tín đồ.

Nếu nói một cách chặt chẽ thì ngay trong sự quy y Tam bảo 
cũng đã có ý nghĩa thực hành tu đạo rồi, bởi vì trong Tứ đế đã

267



NGUYÊN THỦY PHẬT GIẢO T ư  TƯỞNG LUẬN

bao hàm sự thực hành tám con đường chân chính vậy. Duy 
đứng về phương diện thực tế mà nói, ờ cõi Dục mà tu đạo thì 
cái gọi là ngăn ngừa dục vọng và làm cho tâm thanh tịnh chủ 
yếu là vấn đề trình độ, khi ứng dụng vào thực tế thì tất nhiên 
phải thiết lập các quy định thực hành làm tiêu chuẩn: đó tức là 
điều kiện giớ i cụ túc (sĩlasampanna) mà, nếu nói theo nghĩa 
rộng, bao hàm trong các vấn đề đạo đức đã được trình bay ờ 
chương trước, nhưng nếu chỉ nói theo nghĩa hẹp thì đó chính là 
sự giữ năm giớ i (pancasĩla) và trì trai(mah’uposatha).

Như đã nói ở chương trên, năm giới là sự thề nguyện trọn 
đời giữ năm điều răn sau đây:

1- K hông g iế t hạ i (Pãnãtipatã pativirato hoti)
2- K hông trộm  cắp (adinnadã pativirato hoti)
3- K hông gian dâm  (kãmesu micchãcãrã pativirato hoti)
4- K hông n ó i dô i (musãvãdã pativirato hoti)
5 -K hông uống rượu (sura-meraya-majja- pamãdatthãnã 

pativirato hoti)
Trong năm điều này, bốn điều trên là những điều mục xa 

lánh chính những hành vi tộ i ác (tính ác), còn điều thứ năm là 
vật cám dô, là điều mục xa lánh cái gọi là già tội. Đứng về 
phương diện lịch sử mà nói thì, như đã trình bày ở trên, dĩ 
nhiên, năm giới không phải Phật đã đặt ra đầu tiên mà ít ra, có 
thể nói, bốn giới trước đã bắt nguồn từ Pháp kinh, hơn nữa, 
chúng đã là những quy định của tôn giáo chung thời bấy giờử 
Tuy nhiên, cái đặc săc của Phật giáo, mà các tôn giáo khác 
cũng vậy, thay vì là vật quy định thì lại là cái tinh than và thái 
độ khi thực hành. Có lẽ Bà-la-môn đương thời chỉ có quy định 
mà thiếu tinh thần. Nói cách khác, tuy cho việc không giết hại 
là quý, nhung tế lễ thì lại tàn sát thú vật một cách nhẫn tâm và 
như thế thật là mâu thuẫn và buông thả. Ngược lại, Kỳ-na giáo 
thì lại giữ gìn một cách quá nghiêm khắc đến nỗi chỉ rước lấy 
khổ vào thân, như vậy không tránh khỏi sự thiên chấp, duy có 
Phật là giữ thái độ trung đạo trong việc xử lý năm giới, nghĩa là 
không quá buông thả mà cũng không đi đến cực đoan, he điều
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gì không được làm thì tránh, nhưng cốt lấy tinh thần làm chủ. 
Chăng hạn như giới thứ năm không uống rượu chỉ là điều mục 
tu dưỡng của Bà-la-môn trong kỳ Phạm Chí mà thôi, nhưng 
Phật lại biến cho tinh thần kiện khang là điều quan trọng biết 
chừng nào đối với việc tu dưỡng đạo đức và tôn giáo: có thể 
nói, đó là một đặc săc lớn của giới luật Phật giáo. Tuy nhiên, 
các cuộc vận động cấm rượu không phát khởi ở các nứớc Phật 
giáo mà lại được J3hát động tại các quốc gia theo Cơ-đốc giáo 
mới thật là điều bất khả tư nghị.

Năm giới tuy là những điều thề nguyện trọn đời nhưng trừ 
giới uống rượu, còn bốn giới kia là chỉ đối với tha nhânế

Đến việc trì trai (mah’uposatha) thì mới chính là pháp tu 
dưỡng khắc kỷ đối với bản thân. Tức hàng tháng vào những 
ngày nhất định như nửa tháng (pakkha) ngày mùng 1, mùng 8 
và ngày 15, phụng hành ngày Bố-tát (uposatha), hoặc một 
tháng sáu kỳ mà người ta thường gọi là lục trai (sáu ngày trai). 
Tín đồ Cơ-đốc lấy ngày chủ nhật, tín đồ Do Thái giáo lấy ngày 
thứ bảy làm ngày khắc kỷ, và Phật giáo đồ thì lấy những ngày 
kể trên làm ngày trai giới. Những điều kiện mục trọng yeu của 
trai giới như sau:

1 -N goài g iờ  ăn nhấ t định ra, không được ăn vặt 
(vikãlabhọịã pativirato= không ăn phi thời)

2- K hông co i m úa hát, không  thoa son phấn, nước hoa 
v .v ... (nacca-gĩtavãdita-visũka-dassanã pativirato, mãla- 
gandha-vilepana-dhãrana-mandana-vibhusanatthãnã pativirato)

3 -Không nằm giường cao chiếu rộng (uccãsayana- 
mahãsayanã pativirato)

Thông lệ, cộng thêm vào với năm giới trên gọi là B át ừai 
giớ i (attharigika mah’ uposatha). Đứng về mặt lịch sử mà khảo 
sát thì, như đã nói ờ trên, phần lớn pháp trì trai cũng bắt nguồn 
từ những điều mục tu dưỡng của Phạm Chí, nhưng Phật đã biến 
nó thành phổ thông cho mọi tín đồ và lại định vào những ngày 
giờ nhất định cho việc thi hành thì thật là phương pháp diệu
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dụng vậy. Tóm lại, trì trai hoàn toàn đối với chính mình, tuy 
còn ở thế gian nhưng cũng thực hành đúng như La-hán để 
dưỡng thành sự sinh hoạt tâm linh siêu thế gian cho bản thân, 
đó chính là sự sinh hoạt đôn giáo “làm cho tự  tâm thanh tịnh” 
và là một chế độ rất được tôn trọng.

Ba điều mục thụ Tam quy, giữ năm giới và trì trai, vì người 
làm việc thiện, đồng thời, làm cho tự tâm thanh tịnh là tiêu 
chuẩn tu đạo của tín đồ tại gia.29 Phật gọi những người tu hành 
các pháp ấy là Thánh Thanh Văn (ariyasãvaka). Tóm lại, 
những giới điều trên đây là tiêu chuẩn quy định sự sinh hoạt 
của các tín đồ mà trong cái gọi là “luân lý  phô quát” trình bày ở 
chương trước cũng phải có mới có thể hướng tới đạo giải thoát 
chân chính.

3- CẢNH GIỚI CỦA TÍN ĐỒ
(đặc biệt lấy Ma-ha-nam họ Thích làm thí dụ)

Như vậy, kết quả của sự tu dưỡng ấy sẽ đưa tín đồ đến một 
cảnh giới như thế nào? Đứng về mặt pháp tướng mà nói thì đó 
là Sơ quả D ự lưu (sotã= ãpanna) tức được dự vào ngôi vị thánh 
nhân đế rồi dần dần tiến lên đến quả thứ ba là Bất hoàn, Giáo 
đoàn đã quy định như vậy. Những người xuất gia thì sẽ đạt đến 
quả vị cao nhất là quả vị thứ tư, còn các đệ tử tại gia thì chỉ đạt 
đến kết quả thứ ba mà thôi. Bất hoàn quả sau khi chết sinh lên 
cõi trời và ở đó mà được giải thoát; loại giải thoát này cũng 
giống như tiệm  giải thoát (kramamukti) trong Phệ-đàn-bà.30 
Trong A-hàm  Hán dịch hiện nay gọi nó là Hữu du Niêt-bàn 
mà, trên thực tế, cũng hệt như cảnh giới của quả vị tối cao.31

29 Xin tham khảo các kinh: Pãli, Tăng chi bộ, Upăsakavagga (3, pp 203- 
217); Trung A-hàm  30, Ưu-bà-tắc kinh (Đại chính 1, p. 616); s . (5, p. 
395 Mahãnãma); Tạp 33 (Đại chính 2, p. 236bf); Trung A-hàm, 55, Trì 
trai kinh (Đại chính 1, p.770f); A. (4, p. 255-258).

30 Sáu phái triết học Án Độ (Thiên 7, chương 4, tiết 5).
31 Tăng-nhất A-hàm  7 (Đại chính2 2, p. 579a): “Bấy giờ đức Thế Tôn bảo 

các Tý-khưu rằng có hai cảnh giới Niết-bàn là Hữu dư Niết-bàn và Vô
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Không những thế mà thôi, về sau Bắc đạo phái (Uttarãpathaka) 
còn chủ trương tuy là người thế tục đi nữa cũng thành được bậc 
La-hán32 vì người tại gia nếu tu hành tinh tiến cũng có thể đạt 
đến địa vị ngang hàng với người xuất gia chuyên môn.

Vấn đề pháp tướng chủ yếu là lấy việc giải thích sự thật làm 
chủ, và trên thực tế, người tại gia cũng không kém gì bậc La- 
hán về phương diện pháp duyệt (vui với giáo pháp) và an tâm, 
bởi thế rất nhiều người đã tỏ ra có sức diệu dụng, nhất là khi 
đau ốm dựa vào pháp lực để trị liệu, khi. sắp chết thì lòng thanh 
thản, thung dung, không sợ hãi.

Hãy lấy thí dụ của nhà trương giả từ thiện nỗi tiếng là Tu- 
đạt (Sudatta). Khi ông này đau nặng muốn được sự an úy cuối 
cùng nên thỉnh Xá-lợi-phất đến nói pháp cho nghe. Sau khi nói 
pháp xong, Xá-lợi-phất bèn an úy ông trưởng giả mà bảo rằng 
ông đã được quả Dự lưu (Sơ quả), sau khi chết không phải sợ 
hãi, nhờ thế mà ông hết bệnh,33 đó là băng cứ cho thấy là bệnh 
nặng cũng có thể trị liệu nếu dụa vào pháp lực và lòng tin 
tưởng. Sơ quả mà có được năng lục như thế thì cảnh giới cùa 
tín đồ ờ Nhị quả (Nhất lai quả) và Tam quả (Bất hoàn quả) còn 
tinh tiến biết chừng nào, điều đó thiết tưởng cứ suy ra cũng 
thấy rõ. Mà điều này không phải chỉ giới hạn cho tín đồ phái 
nam mà ngay cả tín đồ phái nữ cũng vậy. Từ Tỳ-xá-khư Lộc 
Mầu (Visãkhã Migaramaãtã) nỗi tiếng cho đến đa số tín nữ 
(Ưu-bà-di) nhiệt thành khác đều đã được đạo quả và có những 
lực dụng khác nhau và đức Phật thường lấy nó làm gương để 
tưởng lệ những người khác.34 Tuy nhiên, ở đây, chúng tôi thay

dư Niết-bàn. Thế nào gọi là Hữu dư Niết-bàn? Những ai diệt được năm 
hạ phần kết mà Niết-bàn ở nơi kia (Tịnh cư thiên), không trở lại thế giới 
này, như thế gọi là Hữu dư Niết-bàn.”

32 Katthãvatthu ĨV, 1-2 (1, p. 2 67 f-N am  truyền 57, Luận sự  1, p. 342f).
33 Trung 6, Giáo hóa bệnh kinh (Đại chính 1, p. 458c); M. 143 

Anatthapindikovahãda-S (3, p. 258-263 -  Nam truyền 11, Trung bộ 4, p. 
365-74).

34 A. (1, p. 2 6 -N a m  truyền 17, Tăngchibộ 1, p. 37).
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không đủ thì giờ để dẫn chứng sự thật, vả lại, trên thật tế, vì 
thiếu tư liệu nên phần nhiều những sự thật ấy vẫn chưa được 
rõ. Bây giờ chỉ xin đơn cử một trường hợp của một nam tín đồ, 
dòng họ Thích, đã tự đón nhận lấy cái chết rất hùng tráng để 
biết qua cái nội lực của một Ưu-bà-tắc nhờ công tu dưỡng, đã 
đạt đến một trình độ cao như thế nào. Đó là trường hợp của 
Ma-ha-nam (Mahanama).

Ma-ha-nam là người đồng chủng tộc với Phật, là anh ruột 
của Ma-na-luật (Anuruddha);35 ông là người rất nhiệt thành cầu 
pháp sau khi đã quy y Phật. Trong các kinh điển, người ta thấy 
có nhiều chỗ Phật đã lấy ông làm trung tâm để nói pháp,36 như 
thế ta đủ thấy cái nhiệt tâm của ông nhu thế nào rồi. Nhất là 
trong một bộ kinh nọ37 đã chép ông là người đã hỏi rất nhiều về 
các tiêu chuẩn tu đạo của Ưu-bà-tắc và đã từng được Phật giải 
đáp những thăc mắc của ông. Xem thế thì biết ông là người 
nhiệt tâm cầu pháp.

Khi ông là một tín đồ tu đạo thì tại thành Ca-tỳ-la có xảy ra 
một biến sự lớn, tức là, như đã nói ở trên, vua Tỳ-lưu-đà 
(Vidũdabha) của Xá-vệ lại đánh phá một lần nữa, vì trong lần 
chinh phục trước có Phật can thiệp, Tỳ-lưu-đà phải rút quân. 
Nhưng, sau đó, vì muốn tranh hùng tranh bá với Ma-hà-đà, và 
cũng có truyền thuyết cho rằng vì thành Ca-tỳ-la là nơi mà lúc 
nhỏ vua Tỳ-lưu-đà đã bị làm nhục, nên lợi dụng cơ hội khi Phật 
ở xa mà kéo quân đến đánh phá để rửa mối nhục lúc thiếu 
thời.38 Cuộc đánh phá này rất tàn bạo. Lúc đó Ma-ha-nam cũng 
có mặt trong thành. Vi không nỡ ngồi nhìn nồi khổ thảm của 
người đồng tộc nên Ma-ha-nam đã đến chỗ vua Tỳ-lưu-đà xin 
chết thay cho mọi người để nhà vua chấm dứt sự tàn bạo. Vua

NGUYÊN THỦY PHẬT GIẢO T ư  TƯỞNG LUẬN_____________________________

35 Theragãthã 892-919
36 Tạp A-hàm  33, có năm kinh. s. (5,. pp, 369-374) ba kinh.
37 Tạp A-hàm  33 (Đại chính 2, p. 236bc); s. (5, p. 395).

38 về việc vua Tỳ-iưu-đà làm nhục tại thành Ca-tỳ-Ia lúc còn nhỏ có thề 
xem trong kinh Tăng-nhất 26 (Đại chính 2, p. 690a).
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Tỳ-lưu-đà bằng lòng và Ma-ha-nam chịu chết bằng cách trầm 
mình. Nhà vua và những kẻ tả hữu đều cho răng xác Ma-ha- 
nam sẽ nỗi lên sau đó, nhung chờ mãi không thấy, nhà vua bèn 
sai người lặn xuống để mò lên. Khi lặn xuống lòng nước thì 
rt|ười ta mới phát giác Ma-ha-nam đã dùng tóc cột mình vào 
goc cây dưới nước. Tuy bạo ngược, nhưng khi thấy thế thì Tỳ- 
lưu-đà cũng xúc động và mũi lòng, do đó, ông đã hạ lệnh cho 
quân sĩ nới tay và nhờ thế mà đa số dân chúng trong thành Ca- 
tỳ-la đã thoát chết. Sự kiện này đã ghi lại rất rõ ràng trong Ngũ 
phần luật 21, và Tăng-nhất A-hàm  26.39 Cái tinh thần hy sinh 
mạnh mẽ này khiến người ta, khi đọc đến, phải thán phục. 
Nhưng tinh thần ấy lại hoàn toàn nhờ ở sự tu dưỡng khi còn là 
Ưu-ba-tắc mà có, nhất là Ma-ha-nam lại tự tin vào cái vận 
mệnh sau khi chết, cho nên mới có được nghĩa cử thung dung, 
không sợ hãi như thế.

Trước kia đã có lúc ông từng hỏi Phật về cái vận mệnh của 
mình sau khi chết và được Phật trả lời như sau:

“Này Ma-ha-nam, ông cứ cố gắng mà tu túi, tu giới, tu văn, tư, tuệ, 
đừng sợ hãi. Ma-ha-nam, cái chết của ông sau nàỵ quyết không phải là 
cải chết xấu mà sẽ là cái chêt tôtlành ’*ộ

Cái nguyên nhân của sự không sợ chết là khi người ta chết 
vì đại nghĩa, vì lợi ích cùa đa số. Không sát sinh, không trộm 
cắp, không tà dâm, không nói dối, không uống rượu v.v... chủ 
yếu tuy là sự tu dưỡng có tính cách tiêu cực, nhưng đã đến chỗ 
cùng cực của sự tu dưỡng thì cho dù là tiêu cực đi nữa nó công 
biểu diện thành sự ứng dụng tích cực như trong trường hợp của 
Ma-ha-nam trên đây, như vậy người ta không thể coi thưởng sự 
ứng dụng của một tín đồ tu đạo.

39 Ngũ phần luật 21 (Đại chính 22, p. 141 a); Tăng-nhất 26 (Đại chính 2, p. 
690a f).

40 s. (5, p. 370-371 -  Nam truyền 16, Tương ưng bộ 6, p. 260).
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Chương thứ tư: 
PHƯƠNG PHÁP TƯ DƯỠNG 

CỦA NGƯỜI XUÁT GIA

A - Ỷ NGHĨA XU ẮT GIA VỚI TIN H  THẦN CỦA 
NHỮNG ĐỨC MỤC TU DƯỠNG:

1- ĐỘNG C ơ  CỦA S ự  XUẤT GIA CHÂN CHÍNH

Như đã được trình bày trong chương trước, nếu những 
người tại gia tin Phật dạy mà tu hành thì cũng có thể đạt đến 
mục đích giải thoát. Tuy nhiên, thế gian vốn được thành lập 
trên nền tảng của dục, cho nên sống ở thế gian mà thực hành 
được sư tu dưỡng vô dục, vô ngã là một việc vô cùng khó khăn, 
do đó, về mặt biểu diện, sự đắc giả của giới tại gia chỉ hạn định 
ở quả thứ ba là quả Bất hoàn mà thôi chứ không thể đạt đến 
được Hiện pháp Niết-bàn (dittha-dhamma-nibbãna). Bởi thế, 
nếu muốn đạt đến lý tường tối cao thì cái phương pháp thực 
hiện là phải y vào pháp xuất gia (pabbajjã) và sống cuộc đời vô 
ngã, vô dục của khất sĩ (bhikkhu). Nghĩa là phải dứt bỏ ân ái, 
tai sản, trư khử lòng ngã chấp, ngã dục để chuyên tâm tu đạo,

“£>ờ/ sống tại gia b ị ràng buộc, đời sống xuất gia được tự do 
(abbhokẫsa). Ở tại gia thì khó mà chuyên tâm m ột cách thuân 
nhất để giữ  gìn phạm hạnh cho đến ứọn đời. Chăng thà như ta 
đây, cạo bỏ râu tóc, m ặt áo ca-sa (hoại sắc), đi từ chỗ có nhà 
đến chỗ không nhà. Các người cũng nên làm như thê, bỏ tài sản 
dù ít hay nhiễu, giã từ  thân thuộc, cạo râu tóc, mặc áo ca-sa, ly  
khai gia đình mà sống cuộc đời không nhà.”'

' Như trong các kinh M. 38 Mahãtanhãsankhayạ-s (1, p. 267 -  Nam 
truyền 9 Trung bộ 1, p. 464); Trung A-hàm  38, kinh Anh vũ (Đại chính
1, p. 667 f); 338 M. 90 Subha-s (2, p. 1960; Trung A-hàm 49, Ca-hi-na- 
y (Đại chính 1, p. 552b); v.v...
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Trên đây là lời Phật thường ca ngợi đời sống xuất gia sau 
khi đã cực lực bày tỏ những nỗi khó khăn mà đờĩ sống tu hành 
ờ tại gia gặp phải. Cạo bỏ râu tóc, mặc áo hoại sắc, sống đời 
lang thang không phải chỉ là cái nghi biểu xuất gia, nhưng đối 
với những sự chấp trước của thế |ia n  cũng phai gột rửa cho 
sạch để dồn hết tâm lực và tinh than vào công cuộc thực hiện 
giải thoát vĩnh viên. Đúng về phương diện lịch sử mà nói thì, 
như đã trình bày ở trên, điểm này bắt nguồn từ chế độ tam kỳ, 
hay tứ kỳ của Bà-la-môn, nhưng có điều khác là chế độ Bà-la- 
môn giáo chỉ cho xuất gia khi nào đến thời kỳ lão niên (tuổi 
già), còn Phật thì bất luận là già, trẻ, hễ ai cảm thấy muốn được 
giải thoát khỏi khổ đau đều được chấp nhận cho xuất gia: đó là 
điem bất đồng giữa Phật giáo và Bà-la-môn giáo, và cũng là lý 
do cắt nghĩa tại sao trong Giáo đoàn Phật giáo gồm đủ hạng 
người già, trẻ, trai, gái đều được xuất gia.2

Nhưng, theo Phật, xuất gia cần phải có sự quyết tâm phi 
thường. Theo nguyên tăc, động cơ chân chính của sự xuất gia 
là tam cầu sự giải thoát vĩnh viễn, và nếu không kiên quyết thì 
mục đích xuat gia không thể đạt được. Sau đây chúng tôi xin kể 
đến trường hợp của một đệ tử Phật tên là Lại-tra-hòa-Ia 
(Ratthapãla) làm điển hình. Lại-tra-hòa-la, người nước Câu-lư, 
là con một trong gia đình lương gia. Từ khi được nghe giáo 
pháp của Phật, Lại-tra-hòa-la quyết định xuất gia cầu giải 
thoát; cha mẹ chàng khóc lóc khuyên can những chàng nhất 
định không nghe theo. Vì cha mẹ tìm đủ cách ngăn trở nên Lại- 
tra-hòa-la đã nhịn ăn cho đến chết. Cuối cùng, thấy quyết tâm 
của chàng không gì lay chuyển được, cha mẹ chàng đành phải 
chấp thuận cho chàng xuất gia. Sự tích này thay trong Trung A - 
hàm  31, Lại-tra-hòa-la kinh (M. 28 Ratthapãla sutta) và trong 
Trường lão ca (Theragãtha 776-805) v .v '.. v ề  sau, một thi hào 
của Phật giáo là Mã Minh đã soạn kinh Lại-tra-hòa-la thành thơ 
và, tương truyền, rất nhiều người vì đọc áng thơ ấy mà đã

2 Trung A-hàm  18, kinh Sa-kê-đế tam tộc tính tử (Đại chính 1, p. 554bf)- 
M. 68 NaỊakapãna-s(l,p. 46 2 f-N a m  truyền 10, Trungbộl, p. 276-7).
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quyết chí xuất gia. Tóm lại, lý tưởng xuất gia chân chính trong 
Giáo đoàn Phật giáo là phải lấy động cơ và quyết tâm tìm cầu 
giải thoát làm nguyên tắc, mà điều này cũng chính do bản thân 
đức Phật đã vì động cơ thuần khiết ấy mà xuất gia nên về sau 
Phật cũng dùng động cơ ấy để khích lệ những người chân 
chính xuất gia.3

ở  đây có điểm ta nên chú ý là trong hàng ngũ đệ tử Phật, dĩ 
nhiên tuy có nhiều người do kinh nghiệm riêng của cá nhân, 
cảm thấy cuộc đời nhiều khổ lụy, nhân đó mà xuất gia, nhưng 
đứng về nghi biểu của Phật giáo mà nói, thỉ thay vì bảo do kinh 
nghiệm cá nhân lại bảo là do thấy rõ chân tướng của toàn thể 
cuộc đời là vô thường, khổ, không, vô ngã mà xuất gia, đó mới 
là chân chính. Chẳng hạn như chính đức Phật và Lại-tra-hòa-la 
vừa kể ở trên, cũng như con trai của trường giả Da-xá, là 
những người, về phương diện cá nhân, đều không mắc tội ác, 
cũng chưa từng gặp một tai họa bi thảm nào mà cũng có quyết 
tâm xuất gia vĩ đại như thế chính là ở điểm này. Nhất là quan 
niệm về vô thường và về nghiệp kết hợp lại đã là động cơ lớn 
nhất khiến cho bản thân Phật cũng như hầu hết các đệ tử của 
Ngài đi xuất gia. Vì, như đã nói ở trên, con người luôn luôn 
mong muốn được kéo dài sự sống của mình đến vô cùng, 
nhưng trên thực tế, luật vô thường đi ngược hẳn lại với lòng kỳ 
vọng đó, nếu suy tư sâu xa thì đấy là nỗi thống khổ lớn nhất 
của kiếp người. Chưa hết, ngay đến những thứ mà người đời 
quý trọng ngang với sự sống là ân ái, tiền của, quyền lực, danh 
vọng cũng khó giữ được mãi, chúng chỉ là những ảo ảnh, có đó 
rồi không đó. Bởi vậy, con người không thể hoàn toàn trông 
cậy ở những cái đó, mà ữái lại, phải tìm một con đường tự cứu 
lấy mình. Điều này đã được nói đến rất rõ trong kinh Lại-tra- 
hòa-la. Tóm lại, quan niệm xuất gia ở đây là để thích ứng với 
sự phán đoán về toàn thể giá trị của cuộc đời đã được trình bày 
ở cuối thiên trước, và chính quan niệm đó là căn cứ của triết 
học xuất gia vậy.

_________________________________ Thiên thứ ba -  Lý tưởng và su  thưc hiện

3 Theragatha 776-805; Trung A-Jiàm 34, Nại-tra-hòa-la kinh.
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2- XUẤT GIA VỚI ĐỘNG c ơ  KHÔNG CHÂN CHÍNH

Đứng về phương diện thực tế mà nói thì, không những thời 
Phật mà ngày nay cũng vậy, chưa chắc tất cả đệ tử Phật đều là 
những người do động cơ chân chính mà xuất gia. Ở thời đại 
Phật, thế lực Tăng-già rất mạnh, nhiều người muốn dựa vào thế 
lục đó vì nhiều lý do. Cho nên, những người xuất gia với động 
cơ bất chính cũng không phải ít. Vì những người đã xuất gia 
làm đệ tử Phật không còn phải lo âu về vấn đề mưu sinh mặc 
dầu họ chẳng có một nghề nghiệp đặc định nào, và đó là niềm 
yên tâm nhất của họ.4 Cũng có những người vì thấy quốc gia 
nhiều tai nạn, giặc dã, cướp bóc, trách vụ quá nặng nề đâm ra 
sợ hãi, và muốn được an toàn nên đi xuất gia.5 Thậm chí có 
những người ngoai đạo vì muốn phá hoại Phật pháp mà xuất 
gia,6 do đó, tuy đã là đệ tử Phật nhưng chưa hăn tất cả đều 
thuộc hạng người hảo tâm xuất gia hoặc nhiệt thành tu đạo mà 
trong đó cung có những kẻ không đáng tin cậy: điều này tường 
không có gì lạ cả.

Bởi thế, đức Phật đã chia hạng người xuất gia làm bốn loại. 
Thứ nhất, quyết tâm tìm cầu giải thoát mà tu đạo; thứ hai, có 
thể nói được nghĩa lý của đạo nhưng không làm theo đạo; thứ 
ba, lợi dụng việc tu đạo làm phương tiện mưu sinh; và thứ tư, 
làm ô nhục đạo.7 Dĩ nhiên, đây không phải thuần lấy đệ tử Phật 
làm tiêu chuẩn để phân loại, mà là ứng dụng chung cho cả Sa- 
môn đoàn (đoàn thể tu hành, kể cả các đạo sĩ Bà-la-môn), trong 
đó tất nhiên cũng có đệ tử Phật. Trong bốn loại xuất gia kể trên

4 Theragãtha 84.
5 Trung A-hàm  18, Tam tộc tính tử kinh (Đại chính 1, p. 544f); M. 68 

NaỊakapãna-s (1, p. 463 -  Nam truyền 10, Trung bộ 2, p. 278).

6 s. (2, p. 119f: Susima); TạpA-hàm  14, p. 558.
7 Trường A-hàm  3, Du hành kinh (Đại chính 1, p. 18b). Văn Pãli không 

có. Câu-xá 15 (Đại chính 29, p. 79c), gọi là Thắng đạo (mãrgajina), Thị 
đạo (mãrgadesika), Mệnh đạo (mãrgạịĩvika) và Hành đạo (mãrgadũsin). 
Còn Thập tụng lùật thì chia làm bốn loại là Danh tưởng Tỳ-khưu, Tự 
xưng Tỷ-khưu, Khất cái Tỷ-khưu, và Phá hoại Tỷ-khưu.
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tH chỉ CÓ loại thứ nhất là chân chính, còn từ thứ ba trở đi là 
những hạng xuất gia nhơ bẩn Giáo đoàn.

Nhưng tại sao Phật lại cứ dung tún^ những kẻ xuất gia vì 
những động cơ bất chính như thế? về vấn đề này, có lẽ Phật tin 
rằng sau khi xuất gia, với sự cảm hóa của Phật, bọn người này 
sẽ trở thành hạng chân chính, vì trong hàng ngũ đệ tử Phật, 
cũng đã có nhiều người lúc đầu thì do nhũng động cơ xấu xa 
mà xuất gia nhưng sau cùng đã nghiễm nhiên trở thành các bậc 
A-la-hán. Cứ xem trong Trưởng lão ca và Trưởng lão n i ca, ta 
sẽ thấy điều này rất rõ. Phật vốn không phân biệt giai cấp 
không phân biệt nam, nữ, nếu phát tâm thì tất cả đều được chấp 
nhận cho xuất gia. Bởi thế, nếu đứng về mặt xuất phát điểm mà 
nói thì tuy lấy động cơ thuần túy làm trọng yếu, nhưng trong đó 
có những người vì động cơ không thuần chính chăng nữa cũng 
được chấp nhận để rồi tất cả đều được dìu dắt đến chính đạo: đó là 
cái nghệ thuật giáo hóa rất tài tình của Phật. Mà Phật sở dĩ được 
xung là bậc thầy chỉ đường của ba cõi cũng chính ở điểm này. 
Tuy nhiên, nếu đứng về phương diện Tăng-già mà nói, nếu do 
động cơ bất chính mà quy y Phật thì đó là việc phản bội Phật, làm 
ô danh Tăng-già và đĩ nhiên, đây là điều tối kỵ. Cho nên, những 
lời nói trong các kinh Lại-tra-hòa-la và Sa-kê đế tam tộc tính tử 
khuyên răn, khiển trách để biến đổi những động cơ bất chính 
thành những động cơ chân chính mà thôi.

3- TINH THẦN GIỚI LUẬT

Như vậy là Phật đã lấy đạo giải thoát để khuyên người ta xuất 
gia và lấy động cơ chân chính làm chủ nhung trong đó những 
người xuất gia với động cơ không chính đáng cũng được dung 
nạp: đó là lý do cắt nghĩa tại sao phạm vi Giáo đoàn, tức Tăng- 
già, của Phật đã được mở rộng. Và đây cũng chính đáng thì hăn là 
phải phạm nhiều lỗi lầm, mà đã vậy, nếu không có một cái gì bắt 
buộc thì chắc chắn những kẻ xuất ệia miễn cưỡng ấy chẳng bao 
giờ chịu sửa đổi tâm tính để quay về chính đạo một cách dễ dàng. 
Để đáp ứng với sự tất yếu đó, đức Phật đã phải đặt ra những quy
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tắc để quy định hình thức của Giáo đoàn và những quy tắc ấy 
chính là luật (vinaya- Tỳ-na-da). Dựa vào những quy luật ấy, một 
mặt, có thể thống lĩnh được hàng ngũ đệ tử Phật gồm đủ hạng 
người, mặt khác, có thể của chính những lầm lỗi đã phát sinh để 
cho cá nhân liên hệ trở thành người Sa-môn thuần tịnh. Hơn nữa, 
như vừa nói ở trên, phạm vi của Giáo đoàn mở rộng thì nhu cầu 
ấy càng trở nên cấp thiết, thậm chí không thể không đặt ra những 
quy định thật nghiêm ngặt, chặt chẽ để duy trì sự thuần nhất của 
Giáo đoàn. Những quy định này sau được biên tập thành hệ thống 
để trở thành một trong cái gọi là Tam tạng, tức Luật tạng (Tỳ-ni- 
da) vậy. Đại ước, Tỳ-khưu có hai trăm ba mươi hoặc bốn mươi 
điều (Luật tạng Pãli truyền 227 điều; Hán dịch Tứ phần luật 250 
điều- Trung Quốc bảo là hai trăm năm mươi giới); Tỳ-khưu-ni thì 
ngoài số đó ra còn thêm vài mươi điều nữa (Tỳ-khưu-ni, Pãli 
truyền 305 điều, Tứ phần luật truyền 348 điều), về nội dung của 
những quy luật này, khi bàn đến A-tỳ-đạt-ma sẽ nói rõ, ở đây chỉ 
đề cập qua thế thôi. Tóm lại, Giáo đoàn của Phật nhờ những điều 
luật ấy mà được thống lĩnh và duy trì, cho dù có những động cơ 
không chính đáng hoặc những đệ tử miễn cưỡng xuất gia, nhờ đó 
mà dần dần đã trở thành thuần tịnh, hiệu quả quy luật thật lớn lao. 
Phật tuy hoàn toàn chú trọng ở sự tự giác và phương diện tu 
dưỡng tinh thần, nhung tinh thần cũng phải dựa vào hành vi biểu 
diện bên ngoài, chính vì thế mà Phật mới đặt ra những quy định, 
và những quy định này, dù ở thời đại Phật hay sau khi Phật nhập 
diệt, đã là yếu tố quan trọng nhất để bảo trì sự sống còn của Giáo 
đoàn (Tăng-già). Bất cứ thời đại nào, ở xứ sờ nào, quy định ấy 
không thể bị vi phạm. Trường hợp Ca-diếp (Kassapa), một vị đại 
đệ tử giới hạnh cao nhất, được tôn lên địa vị lãnh đạo Giáo đoàn 
đã cho người ta thấy giới luật là chủ nghĩa vạn năng bởi lẽ chính 
nó là sự sống còn của Giáo đoàn. Và điều này người ta cũng 
không thấy gì là lạ cả.

Tuy nhiên, ở đây có điều ta cần chú ý, đó là tinh thần của 
giới luật. Như trong phần Tổng luận ở thiên thứ nhất đã nói,8

Xem lại mục 3, Chương I, thiên thứ nhất trong sách này.
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giới luật được chế định là tùy theo sự thích ứng với tóờ/(gian), 
xứ  (sở) và vị. Khảo sát những lời Phật dặn bảo A-nan trước khi 
nhập diệt ta sẽ thấy nếu quá câu chấp vào luật văn thì cũng có 
khi phản lại tinh thần của Phật, điểm này chúng tôi đã trình bày 
ở phần Tổng luận, ở đây khỏi lập lại nữa. Vả lại, cứ trưng theo 
dư luận thời bấy giờ cũng đủ để chứng minh.

“Tại sao trước kia Sa-môn Cù-đàm tuy đặt ra ít g iớ i nhưng 
nhiều Tỳ-khưu đắc đạo; tại sao đến nay Sa-môn Cù-đàm tuy 
chế nhiều g iớ i nhưng ít Tỳ-khưu đắc đạo?’*

Trên đây là những lời phê bình của công chúng khi họ gặp 
nhau, được thốt ra vào những năm cuối của cuộc đời Phật. Sở 
dĩ có tình trạng đó là vì lúc mới đầu Phật đi truyền đạo, đa số 
xuất gia theo Phật đều là những người hảo tâm, do những động 
cơ chân thành thuần khiết, cho nên phần nhiều đều được giải 
thoát; trái lại về sau, đa số chỉ dựa vào thế lực của Tăng-già để 
lợi dụng, để mưu sinh mà xuất gia, cho nên ít người đắc đạo. 
Nói thật ra, nếu cứ để cho phóng nhiệm tự do thì chắc chắn rất 
ít người giải thoát, do đó Phật đã chế ra nhiều giới, nhưng quần 
chúng không hiểu thấu điểm ấy nên mới bàn tán như trênế Tóm 
lại, cứ nhìn vào sự kiện trên đây thì cũng đủ biết, chế định 
nhiều giới luật, thật ra, không phải là bản ý của Phật muốn thế, 
nhưng là sự bất đắc dĩ mà thôi. Cũng như chiếc áo, có rách mới 
phải vá, giới luật được chế định để đáp ứng với hoàn cảnh 
những người làm sai chính đạo. Và sự chế định cũng còn phải 
tùy theo thời gian và địa phương nữa. Xem thế thì biết sau này 
Khôi sơn trụ bộ (Kê-dận bộ- Kukkutika) coi giới luật này cũng 
chỉ vì phương tiện mà được nói ra và chủ trương không nên câu 
chấp một cách thái quá (giả sử sự ghi chép trong Bộ chấp dị 
luận sớ  là đúng thì ta có thể cho quan điểm này của Kê-dận-bộ 
phù hợp với chân ý của Phật).

9 Trung A-hàm  35, Thuơng-ca-la kinh (Đại chính 1, p.650c); A. (I, pp. 
168-168)
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Tóm lại, giới luật dĩ nhiên là kim chỉ nam của đạo xuất gia, 
nhưng nếu quá chấp nệ ở những chi tiết vụn vặt thì e cũng 
không thể nắm bắt được cái tinh thần đích thực của Phật.

4- NHỮNG ĐỨC MỤC VÀ TINH THẦN TU ĐẠO

Song song với nhũng quy định bề ngoài ở trên, đối với 
những đệ tử xuất gia cầu giải thoát, cái tinh thần tu dưỡng còn 
được Phật coi là trọng yếu hơn. Tinh thần ấy được biểu diện 
bằng nhiều đức mục, nhưng quan trọng nhất trong số những 
đức mục đó là Giới (sĩla), Định (samãdhi), Tuệ (paíìnã), được 
mệnh danh là Tam học. Giới bao hàm nhũng quy luật kể trên, 
chỉ cho tất cả đạo đức cao đẳng. Định là sự tu dưỡng làm cho 
tâm tập chú vào một cảnh. Tuệ là chỉ cho trí hiểu biết và phân 
đoán về luân hồi và giải thoát một cách chính đáng. Tam học là 
nền tảng của tất cả đạo hạnh, nó bao gồm hết thảy những đức 
mục tu dưỡng của một đệ tử Phật. Tuy nhiên, nếu chỉ nói thế 
thôi thì có vẻ quá bao quát, cho nên Phật lại đứng trên nhiều 
lập trường để chia Tam học thành những đức mục nhỏ như Tín 
(saddhã), cần  (viriya), Niệm (sati), Định (samãdhi), Tuệ 
(paníĩã) gọi là năm căn (indriya) hay là năm lực (bala). Những 
đức mục tu dưỡng trong kinh Du-già cũng ứng dụng loại này.10 
Đây là cách phân loại tóm tắt nhất. Ngoài ra còn có cách phân 
loại gọi là Thất giác chi (bojjhaiiga), chuyên chỉ bày những 
những giai đoạn tu dưỡng chứng được tâm Bồ-đề. Nếu lại đem 
chia Giới, Định, Tuệ một cách cụ thể hơn nữa thì đó chính là 
Tám Thánh đạo (ariyamaggãni), tức chính kiến (sammãditthi), 
chính tư duy (sammãsankapa), chính ngữ (sammãvãcã), chính 
nghiệp (sammãkammanta), chính mệnh (sammậịĩva), chính 
tinh tiến (sammãviriya), chính niệm (sammãsati) và Chính định 
(sammãsamãdhi). Tám loại này, trong lần thuyết pháp đầu tiên 
của Phật tại Lộc Dã, được gọi là Đạo đế.

10 Sáu phái triết học Án Độ (Thiên 4, chương 3, tiết 2). 
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Cứ như thế, từ Tam học, Ngũ căn và Bát chính đạo trên 
đây, Phật lại đứng trên nhiều lập trường khác nhau để chia môi 
bộ phận thành những đức mục mà con số không thể kể hết ở 
đẩy được. Chủng tôi chỉ xin đưa ra bốn năm trường hợp làm 
điển hình mà thôi. Trước hết, nói về Giới, trừ khử điều ác đã 
phát sinh, làm cho điều ác chưa phát sinh không sinh ra được, 
làm cho thiện phát sinh rồi lớn thêm lên, và điêu thiện chưa 
phát sinh thì làm cho nảy nở ra, cứ theo đó mà tu thì gọi là Tứ 
chính đoạn (sammãppadhãna). Rồi lấy đó vận dụng vào thân, 
khẩu, ý để xa lìa mọi lầm lỗi, gồm có mười điều thì được mệnh 
danh là Thập thiện nghiệp đạo. Rồi liên quan đến Thiền định 
thì được chia thành nhiều loại như Tứ thiền, Tứ vô sắc, Tứ vô 
lượng và ba loại tam-muội V.V... Rồi liên quan đến Tuệ thì trừ 
sự quan sát, tu luyện về Tứ đế và Thập nhị nhân duyên ra, còn 
có cái gọi là Tứ niệm trụ (satipatthãna), Tứ thân túc 
(iddhipãda) v.v... Trên đây là những đức mục trứ danh, và nếu 
giải thích thật tỉ mỉ thì những đức mục này bao hàm rất nhiều 
đức mục tu đạo khác nữa mà con số sẽ khiến người ta phải sợ. 
Thông thường, người ta bảo là một vạn tám nghìn pháp môn, 
tức chủ yếu chỉ một cách đại khái con số phân loại của những 
đức mục kể trên.

Như vậy, trong Phật giáo Nguyên thủy, tất cả đạo hạnh đưa 
đến giải thoát đều bao hàm trong các đức mục ấy. Nói cách 
khác, những sự học tập và thực tu này là các phương pháp giúp 
đệ tử Phật đạt đến giải thoát. Cho nên, theo một ý nghĩa nào đó, 
người ta không lấy làm lạ là tại sao Phật và các đệ tử của Ngài 
nỗ lực tìm cầu giải thoát đã dôn hết tâm lý vào những đức mục 
đó. Và sau này, khi khảo sát về A-tỳ-đạt-ma ở thời kỳ đầu là 
hoàn toàn chỉnh lý và thuyết minh những đức mục đó mà thôi.

Song, ở đây có điều ta cần chú ý là tuy Phật có chia phương 
pháp hanh đạo thành nhiều loại khác nhau để thuyết minh, 
nhưng đứng trên lập trường của một người đệ tử thực tu mà nói 
thì không nhất định phải tu theo tất cả những đức mục đó; bởi 
vì Phật thường nói tam học Giới, Định, Tuệ là ngang nhau, cho

283



NGUYÊN THỦY PHẬT GIẢO TU' TƯỚNG LUẬN

nên các đệ tử Phật có thể, tùy theo khuynh hướng của mỗi 
người, chọn lấy một trong tam học mà tu hành. Sở dĩ phải chia 
ra nhiều tiết mục như thế là muốn để thích ứng với căn cơ của 
từng người trong việc lựa chọn miễn sao giúp ích cho sự thực 
tu là được, chứ không thể ôm đồm tất cả các bộ phận. Hãy lấy 
một thí dụ: Tứ niệm  frụ; nếu xử lý về mặt thế giới quan thì, nhữ 
đã trình bày ở trên, tứ niệm trụ là sự phê phán tổng hợp về sự 
thực cũng như giá trị của thế giới, nhưng, nếu coi nó là một 
Thiên quán thì không cần phải thực hành toàn bộ tứ niệm trụ 
cũng được. Chăng hạn, trong truyện ký của các đệ tử Phật, ta 
thấy có người chỉ chuyên tu thân niệm  trụ (quán thân là nhơ 
nhớp) mà thành La-hán; có người tu theo thụ niệm  trụ (quán 
thụ là khổ) mà chứng La-hán, v.v... Nếu chỉ tu theo mọt bộ 
phận mà đạt được mục đích thì không cần phải phân tích tỉ mỉ 
như A-tỳ-đạt-ma sau này bảo có tổng tướng niệm  trụ, biệt 
tướng niệm  trụ v.v... vì quan sát như thế chỉ gây thêm phiền 
phức và khó khăn thôi. Cũng thế, về Tứ vô lượng tâm, có 
người chuyên tu Từ vô lượng tâm mà thành đại sự, cũng có 
người chỉ thực hành Xả vô lượng tâm mà được giải thoát; chứ 
bất tất phải tu toàn thể Từ, B i, Hỷ, Xả. Xem thế thì biết, Phật 
tuy đưa ra nhiều đạo hạnh chẳng qua chỉ để thích ứng với trình 
độ và căn cơ của các đệ tử, có thể nói, cũng như cái mà Thiền 
tông sau này gọi là công án vậy. Lúc bảo có, lúc nói không cũng 
là tùy theo tâm bệnh của mỗi người, nếu cứ chấp chặt vào có, 
không thì sẽ mất hăn cái tinh thần của nó, bởi thế, có thể hòa họp 
tinh thần công án của Thiền với đạo hạnh của Phật giáo Nguyên 
thủy, nhất là ý nghĩa quán pháp, đến một trình độ nào đó, cũng 
hàm thụ ý nghĩa ừên đây. Do đó, nếu cứ khư khư bám chặt lấy 
danh số của những đức mục thì cũng lại giống hệt như trường họp 
quy luật vậy, nghĩa là nếu không phản lại Phật thì ít ra cũng 
không năm được cái tinh thần của những đức mục ấy. Đó là điểm 
ta cần ghi nhận. Chính vì thế mà pháp môn của Phật được ví như 
cái thuyền dùng để qua sông, sang sông rồi mà còn khư khư giữ 
lấy thuyền thì hiển nhiên thuyền trở thành chướng ngại vật: nếu 
cố chấp pháp môn thì pháp môn trở thành chướng ngại.

284



Thiên thứ ba -  L ý tưởng và sự thực hiện

“Này các Tỳ-khưu, đối với người đã giải thoát thì chỉnh pháp còn 
phải bỏ huống chi là không phải chúih pháp”.11

Không phải chính pháp mà bỏ đã đành, đàng này chính pháp 
mà cũng nên bỏ thì thật là một điều cực kỳ thú vị, cái tinh thần 
lớn của Phật chính là ở đó và, nếu muốn nắm bắt được nó, 
người ta không thể bỏ qua điểm này. về sau, Đại thừa tuyên bố 
“không những chỉ bỏ ngã chấp mà còn phải bỏ cả pháp chấp 
nữa” thật đã bắt nguồn từ tinh thần này cùa Phật.

Căn cứ vào lý do trên đây, trong cuốn sách này, chúng tôi 
chỉ dõi theo tinh thần của Phật để trình bày, bởi thế, không đề 
cập đến những điều mục của quy luật một cách chi tiết, đồng 
thời về các loại đạo J)hẩm cũng chỉ thuyết minh một cách vắn 
tăt thôi: tất cả các vấn đề này, khi nào khảo sát đến những bộ 
môn của A-tỳ-đạt-ma vốn chuyên chú trọng về hình thức, sẽ 
được thảo luận kỹ hơn, còn ở đây chỉ tìm hiểu ý nghĩa của 
chúng mà thôi.

Tuy nhiên, về các đạo phẩm, nếu chỉ trình bày như trên thì 
hơi quá tóm tắt, cho nên sau đây chúng tôi sẽ dành riêng hai 
mục nữa để đặc biệt nói về tinh thần tu dưỡng lấy cách phân 
loại tâm lý làm nền tảng, nhất là phương pháp tu Thiền định.

B- PHƯƠNG PHÁP TU ĐẠ o TH ựC TÉ:
5- TRÍ, TÌNH, Ý V ỚI PHƯƠNG PHÁP 

TU DƯỠNG
Mục đích của sự tu đạo là ở chỗ giải thoát, nhưng giải thoát 

theo Phật là tâm giải thoát (cetovimutti, giải thoát tình ý) và tuệ 
giải thoát (pannãavimutti, giải thoát trí tuệ), rốt cục chỉ là giải 
phóng cái tâm khỏi mọi sự chấp trước để nó có thể an trụ nơi 
cảnh giới vô ngại. Như vậy thì mục đích tu đạo, có thể nói, chủ 
yếu là ở như sự thu nhiếp tâm. nhưng tâm vốn có nhiều tác

11 Trung A-hàm  54, A-lê-tra (Đại chính 1, p. 764c); M. 15 Alagaddupama- 
s (1, p. 135 -  Nam truyền 9, Trung bộ 2, p. 248).
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dụng, cho nên, muốn thống nhiếp và chế ngự nó thì tất cũng 
phải do nhiều phương diện.

Điều kiện thứ nhất là phải bắt đầu từ cảm giác, tức chế ngự 
năm căn là những cơ quan tiếp xúc với ngoại giới, nên chúng 
sẽ là nguyên nhân gây ra sự rối loạn trong tâm nếu chúng được 
buông thả.

Song mà, chế ngự năm căn là như thế nào? Phật bảo:
“M ắt nhìn sắc không dhh vào tướng của nó (na rũmittagãhĩ), 

không đắm vào m ùi vị của nó (na vỵaặịana- gãhĩ).. cho đến tai, mũi, 
thân, ý  đối với tiếng, hương, m ùi vị, xúc chạm v.v... cũng như the”.

Trên đây là những lời Phật thường nói mà ý nghĩa hoàn toàn 
nhất trí kề từ kinh Sa-môn quả trở đi.1' Tức sự thấy, nghe, hay, 
biết của người ta đều lấy ngã chấp, ngã dục làm căn bản, khi 
thấy, nghe mà khổng để cho ý niệm yêu, ghét chi phối thì đó là 
nghĩa nhiếp căn (guttindriya). Tuy nhiên Phật không giống như 
một phái tu hành nọ bảo rằng nhiếp căn là mắt không nhìn vật, 
tai không nghe tiếng mà trong khi thấy, nghe phải trừ khử 
những ý niệm yêu, ghét, khổ, vui, như thế mới là thấy, nghe 
chân thật. Đó là nhiếp căn Đệ nhất nghĩa. Có lần một đệ tử của 
Bà-la-xà-na (Parãsariya) là uất-đa-la (Uttara) nói với Phật: 
'T hầy  tôi dạy chúng tôi rằng tu pháp nhiếp căn là mắt không 
nhìn vật, tai không nghe tiếng”. Phật bảo: “Nếu thế thì những 
người mù và điếc là những người tu pháp nhiếp căn vào bậc 
nhất” .13 Thật là lời phê bình mỉa mai nhưng thích thú. Cho nên, 
phương pháp nhiếp căn của Phật là hoàn toàn nội bộ chứ không 
phải ức chế các cơ quan cảm giác một cách miễn cưỡng. Xem 
thế thì thấy, sự chế ngự cảm giác vốn là nghĩa tu dưỡng nội bộ, 
nhưng nó lại đặc biệt được thích dụng với các cơ quan nhận 
thức ngoại giới, do đó mới có tên là nhiếp căn.

12 D.2 Samafinaphala-s (1, p. 70 -  Nam truyền 6, Trường bộ 1, p. 105).
13 M . 152 Indriyabhãvanã-S (3 , p. 298  -  Nam truyền 11, Trung bộ 4, p. 

4 33f); Tạp A-hàm  11 (Đại chính 2, p. 78b).
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Như vậy thỉ chế ngự cảm giác (căn) là điều kiện tiên quyết 
của sự nhiếp tâm. Để đạt được mục đích ấy, công phu tu luyện 
ở giai đoạn hai là chuyên tu nội tâm, và những đạo phẩm đã kể 
ở trên rất có quan hệ với giai đoạn này. Bây giờ thử chia làm ba 
phương diện trí, tình, ý  để khảo sát- một cách tổng quát- xem 
Phật đã chỉ bày phương pháp tu luyện về ba khía cạnh này nhu 
thế nào.

Trước hết hãy xét về phương diện trí. Phật giáo là một tôn 
giáo trọng lý trí. Đứng về mặt tu dưỡng mà nói thì Phật không 
cho trí thức phô thông của thế gian là cần thiết ngay cả đến các 
sự tư biện có tính cách triết học cũng là chướng ngại của sự tu 
đạo; do đó, đối với cái gọi là ditthi (tri thức tư biện), Phật 
thường bác bỏ. Bởi vì theo Phật, những kiến thức ấy đều lấy 
ngã chấp, ngã dục làm nền tảng, mà đã dính dấp đến ngã chấp, 
ngã dục thì dĩ nhiên không phải là cái biết giải thoát. Phật rất 
coi trọng trí, nhưng trí ở đây là do phán đoán giá trị cùa thế 
giới một cách chính xác mà có, nó bao hàm trong các đạo 
phẩm và được gọi là Tuệ (paníĩã), Minh (vijjã), và chính kiến, 
chính tư duy, chính niệm v.v..., cũng thuộc loại trí này.

Lại như câu nói “nhờ trí kiến làm đầu mà được giải thoát” 
cũng là chi cái trí ấy,14 chứ không phải chỉ cái tri thức lý iuận 
phổ thông, hoặc cái kiến giải của chủ nghĩa lý chủ tri. Xem thế 
thì thấy chữ trí (viníĩna) và tuệ (pannã) mà kinh Đại Câu-hi-la 
cắt nghĩa là “có sự chán ghét, không ham muốn, hiểu biết đúng 
như thực”, có thể nói là sự giải thích hợp với chân ý của Phật.

Nhưng vấn đề được đặt ra ở đây là: làm cách nào mà tu 
luyện được cái trí ấy! Nói một cách vắn tắt, trước hết phải làm 
cho tâm tĩnh lặng rồi bắt đầu tư duy quán sát chân tướng của 
cuộc đời để tìm cầu giải thoát. Như trên đã nói, nếu cho pháp 
môn Tứ đế và Mười hai nhân duyên đều là những đức mục tu 
dưỡng, đều là những công án để luyện trí quán, thì trong đó

14 Trung A-hàm  2, Lậu tận kinh (Đại chính 1, p. 43 lc); M. 2 Sabbãsava-s 
(I, pp 6-12 -  Nam truyền 9, Trung bộ L p. 7-16).
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quán sát lý Tứ đế là sự tu trí đặc biệt cần thiết nhất, v ề  sau, A- 
tỳ-đạt-ma chia trí thành mười loại, như: khổ pháp trí nhẫn, khổ 
pháp trí, tập pháp trí nhẫn, tập pháp trí v .v ... rồi lại căn cứ vào 
đó mà lập nên tám trí. Cũng như tứ niệm trụ là pháp nhất thừa 
của chư Phật, rất được coi trọng và trong công việc tu trí, nó 
đóng một vai trò rất lớn lao. Bởi vì, tứ niệm trụ là quan niệm 
đối với thân, thụ, tâm, pháp, thấy tất cả chỉ là bất tịnh, khô, vô 
thường, vô ngã, sự phán đoán giá trị của thế giới hiện thực nhờ 
đó mà được chính xác. Ngoài ra, còn có cái gọi là m ười niệm, 
m ười tưởng cũng là những tư duy được đặt ra cho mục đích tu 
trí, nhung ở đây sợ quá phiền tạp nên chỉ nói vắn tắt như thế 
thôi.

Tóm lại, một mặt quán cái chân tướng của cuộc đời là khổ để 
cho trí thức thoát khỏi vòng nô lệ của phiền não, đồng thời, mặt 
khác, xác nhận rõ cái cảnh giới lí tưởng thanh tịnh, vi diệu: đó là ý 
nghĩa căn bản của sự tu luyện trí tuệ. Nhưng sự chuẩn bị quan 
trọng nhất để đi đến đích thì thường ờ cái được gọi là “dân dụ 
tâm”{ỵoriìso manasikãra), tức là đừng để cho tâm phiền loạn vì 
những ý niệm lộn xộn, tư tưởng rối bời và cái biết hỗn tạp, mà 
phải chuyên chú vào một sự kiện, cứ thế theo đà diễn tiến của tuệ 
quán mà những tác dụng của tri thức tạp nhạp bị tiêu diệt, tâm sẽ 
trở nên tĩnh lặng, trong sáng, tức cái đương thể mà trong kinh gọi 
là “xả niệm ứianh tịnh”, cái được mệnh danh là “vổ lậu tịnh 
nghiệp”chung cục cũng chỉ cho cái đương thể đó.15

Thứ đến là phương diện tu luyện ý chí. Đứng trên lập trường 
tiêu cưc mà nói, ý nghĩa quan trọng nhất trong việc tu đạo về 
phương diện này là sự ức chế ý dục (chanda) của ngã chấp, 
không để nó phát động, nghĩa là phải điều phục ba nghiệp thân, 
khẩu và ỷ , vì nhờ thế mà tư  d ĩ nghiệp (ý nghĩa biểu diện) của 
thân, khẩu, và tư  nghiệp (ý nghĩa nội bộ) của ý mới được kiểm 
sát, không bị buông thả.

15 Trung A-hàm  58, kinh Đại Câu-hi-la (Đại chính 1, p. 790c); M. 43 
M ahãvedalla-S (1 , p. 2 9 2 -N a m  truyền 10, Trung bộ 2, p. 12).
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‘Tựngã là ông chủ của chính mình, tự ngã là nơi quy thú của chính 
mình; bởi ữiê phải khéo điêu phục tự ngã cm g như người dạy ngựa 
khéo điều phục con ngụa”.'6

v ề  điểm này, cứ nhìn qua những giới luật và các đức mục tu 
đạo, người ta cũng thấy rõ Phật đã dốc toàn lực vào công việc 
chinh phục ý chí như thế nào rồi. Cho nên, vì mục đích tu trí, 
Phật đã đánh giá rất cao đời sống khắc kỷ, Phật tuy bài xích sự 
khổ hạnh vô nghĩa, nhưng để luyện ý chí, cuộc sống nghiêm 
túc đã được Phật đặt lên hàng đầu. Như Đại Ca-diếp được tôn 
trọng cũng toàn nhờ ở hạnh đầu đà (dhutariga), tức là lối sống 
khắc kỷ. Neu ý chí của con người mà để cho buông thả tư 
nhiên thì rất giống với động vật, nó sẽ chỉ hành động theo bản 
năng, hoàn toàn bị dục chi phối, ngược lại, nếu nó được chế 
ngự bằng lối sống khắc kỷ thì chính cái ý chí đó sẽ tự biến 
thành con đường giải thoát.

Tuy nhiên, khắc phục ý chí không phải chi có nghĩa là ước 
thúc những hoạt động của thân, tâm một cách tiêu cực, mà trái 
lại, có thể nói, chinh phục ý chí là một việc rất tích cực, nó là 
sự khẳng định ý dục còn mạnh hơn cản những ý dục thông 
thường. Phật gọi nó là pháp dục (dhamma chandana), tức là cứ 
lần lượt mong cầu tiến lên các cảnh giới cao hơn, và như thế thì 
nó đã biến thành cái dục vĩnh viễn thường hằng. Thí dụ như 
dục thứ nhất trong bốn thần túc; rồi đến cái gọi là tam-muội 
dục (chanda samãdhi idhipãda) cũng chính là ý nghĩa chỉ sự 
khăng định dục, là cái mà A-nan bảo răng “dựa vào dục để ức 
chế dục” vậy (chandenaca chandam pạịahissati).17 Như thế thì 
sự sinh hoạt hăng ngày ở thế gian dĩ nhiên có thể ứng dụng vào 
phương pháp tu dưỡng có ý thức, nghĩa là, cuộc sống không 
ham muốn của những người xuất gia cũng hoàn toàn dựa theo 
nghĩa ấy mà luyện ý chí. Phật bảo những người phàm phu vì sự 
ham muốn nhỏ mọn trước mắt trói buộc mà mất tự do, còn

16 Dhammapada 380,
17 s. (5, p. 272 -  Nam truyền 16, Tương ưng bộ 6, p. 123).
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những người tu đạo thì lấy cái đại dục tuyệt đối vô hạn làm 
mục tiêu, dâm lên trên những ham muốn nhỏ mọn trước măt, 
lập quyết tâm và nỗ lực đi lên để thẳng tiến đến mục tiêu: đó là 
nghĩa căn bản của phương pháp tu dưỡng ý chí. Bởi thế, trong 
khi tu luyện thực tế, không phải chỉ nhằm vào phương diện ức 
chế mà, theo ánh sáng của pháp dục, còn phải tích cực phát 
động ý chí: dĩ nhiên đây cũng là phương pháp tu dưỡng thiết 
yếu. Chẳng hạn, ngoài việc lánh ác ra còn phải tích cực làm 
thiện, tuy không thốt ra những lời nói ác, nhưng phải hết sức 
bác bỏ những điều phi lý. Do đó, nếu cho chủ trương vô dục 
(không ham muốn) của Phật chỉ là phương pháp tu luyện ý chí 
hoàn toàn có tính cách tiêu cực sẽ là điều sai lầm lớn; đây là 
điểm ta cần chú ý.

Tóm lại, theo Phật, sự tu dưỡng ý chí phải được thực hiện về 
cả hai phương diện tích cực và tiêu cực, tức trước hết, dựa vào 
ánh sáng trí tuệ để xác lập lý tuởng vĩnh viên, tối cao, sau đó, y 
theo ý chí dục vọng hiện tiền mà dần dần thuần hóa nó để tiến 
tới phương hướng của ý chí tuyệt đối. Cái gọi là “tinh tiến” 
(viriya) và bất phóng dật (appamãda không buông thả) chính là 
chỉ cho pháp dục. Dùng ý chí một cách chuyên nhất, không 
gián đoạn, hăng hái và bền bỉ nhắm đi tới phương hướng lý 
tưởng: đó là một trong những đức mục đã được Phật cực lực đề 
cao. Nhưng cái thủ đoạn tu luyện ý chí quan trọng nhất, về bề 
ngoài, là sự nghiêm ừì giới luật, về bên trong, là năng lực thiền 
định tam-muội. Bởi vậy, muốn hướng dẫn ý chí, làm cho nó 
phát sinh pháp dục chân chính, người ta không thể không dựa 
vào sự tu luyện Thiền và Giới.

Sau hết là sự khảo sát về phương diện tu luyện cảm tính. 
Nói vắn tắt thì Phật cho cảm tình là khổ (thụ thị khổ), cho nên 
mới ngăn ngừa sự sinh hoạt phóng túng tình cảm. Vì tình cảm 
vốn liên quan chặt chẽ với ý dục, ý dục được thoả mãn thì vui, 
không thoả mãn thì khổ, thành thử ý dục càng bị những tình 
cảm vui khổ buộc ràng bao nhiêu thì càng trở nên cường thịnh 
bấy nhiêu. Như trong những phiền não căn bản là ba nọc độc
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tham, sân, si, ít ra tham và sân cũng thuộc phạm vi tình cảm. 
Rồi đến cái “tôi”, cái “của tôi”, nếu đứng trên bình diện lý trí 
mà quan sát thì đó là một nhận thức sai lầm, nhưng chính nó 
cũng lại là một loại tình cảm. Cho nên, người ta không còn lạ 
tại sao Phật đã cực lực chủ trương phải ức chế tình cảm.

Tuy nhiên, thái độ của Phật đối với việc tu dưỡng tình cảm 
cũng giống như đối với sự tu luyện ý chí. Nghĩa là một mặt hết 
sức chế ngự tình cảm, đồng thời mặt khác lại cố gắng bồi đắp 
những tình cảm tôn giáo, cảm tình đạo đức và cảm tình thẩm 
mỹ v.v...; vì những tình cảm vốn lấy cái khổ, vui làm bản vị 
mà được thành lập, nhưng khi những tình cảm ấy được tịnh hóa 
thì chúng siêu việt cả khổ, vui và rôi có khả năng đi tới chô 
siêu việt cả ngã chấp, ngã dục, cứ nhìn vào khía cạnh này ta 
cũng thấy được pháp tu dưỡng tình cảm phổ thông của Phật.

Trước hết hãy xem xét về tình cảm tôn giáo. Dĩ nhiên Phật 
lấy sự hiểu biết chân chính thanh tịnh và sụ thực hành làm 
điểm then chốt cho việc tu đạo, nhưng Phật cũng bảo cần phải 
rời lý trí và chuyên dựa vào tín ngưỡng (saddhã) nữa, cho nên 
Phật cho ngũ căn, ngũ lực là bước đầu của việc tu đạo. Rồi đến 
điểm xuất phát của đạo La-hán cũng lại nói đến tùy tín hành 
(saddhãnusãrĩ) và tùy pháp hành (dhammãnusãrĩ) để nêu rõ tín 
ngưỡng là con đường đạt đến La-hán. Duy có điểm cần chú ý là 
tín ngưỡng ở đây đối với Tam bảo, lấy Phật làm trung tâm, tức 
trọn đời chí tâm quy y, tin tưởng một cách thuần khiết, không 
một mảy may hoài nghi; khi có một niềm tin như thế thì cái ngã 
chấp nhỏ nhen sẽ tự tiêu diệt, và tâm không còn sợ hãi, luôn 
luôn được bình thản và an ổn. Phật thường bảo mọi người răng:

“Đ ế Thích ứiường dạy các bộ hạ rằng, nếu các ngươi gặp việc gì 
làm cho sợ hãi ứùkhiẩỵcứnghĩđến tã (Đế Thích) thì sợ hãi sẽ biến đi 
ngay. Ta (Phật) cũng nói với các ngươi như thế; nếu có điều g ì sợ hãi 
các ngươi cứ nghĩ đến Tam bảo là sợ hãi tiêu diệt ngay’™ (dịch ý).

18 Tạp A-hàm  35 (Đại chính 2, p. 254c).
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Trong tín ngưỡng Tam bảo, Phật bảo năng lực lớn nhất, vì 
các đệ tử Phật và những tín đồ thuần thành đều cho Phật là sự 
tồn tại siêu tự nhiên. Vậy đối với Phật, phát khởi lòng tin và 
tuyệt đối quy y thì có thể đem hòa đồng cái ta nhỏ bé của mình 
với cái nhân cách vĩ đại của Phật.

“Này các Bật-sô, nếu các hữu tình trọn đời chỉ nghĩ nhớ một pháp 
thôi ứiì ta biết chừig nhất định sẽ được quả Bất hoan. M ột pháp ấy là 
gì? Đó là niệm Phật. Hêt thảy hữu tình chỉ vì không niệm Phậtnẳi cứ 
phải đi lại mãi trong các ngã ác mà chịu khổ sống chết vậy’19

Chỉ dựa vào một pháp niệm Phật với tâm chí thành thôi mà 
cũng có khi được gọi là Hữu dư Niết-bàn, đạt đến quả Bất 
hoàn, không còn phải lăn lộn trong vòng sinh tử nữa: đó là ý 

' n^hĩa của đoạn văn trích dẫn trên đây. v ề  sau, Đại thừa giáo 
lấy A-di-đà làm trung tâm để phát động phong trào tín ngưỡng 
tha lực, nếu nhận xét về phương diện tư tưởng bao hàm trong 
Phật giáo Nguyên thủy, thì tín ngưỡng tha lực của Đại thừa 
cũng chỉ là sự nối tiếp hệ thống tư tưởng trên đây mà thổi. Tức 
kết quả sẽ là: lấy việc nhớ nghĩ đến nhân cách của Phật làm nội 
dung của Thiền để làm tư duy, rồi về phương diện khách quan 
thì lại lập nhân cách ấy làm chủ thể tiếp độ chúng sinh.

Một tình cảm nữa cũng quan trọng ngang với tình cảm tín 
ngưỡng chí thành và thuần khiết trên đây là tình cảm đạo đức 
cũng được Phật hết sức đề cao. Sự thành lập đạo đức, như đã 
trình bày ở trên, nói một cách tiêu cực, là ơ chỗ diệt trừ ngã 
chấp, ngã dục, hi sinh tự kỷ, nhưng, nói một cách tích cực, thì 
lại ở chô mở rộng lòng vô ngã, coi mình và người là một thể; 
bất cứ nhận xét về khía cạnh nào, đạo đức cũng đều là con 
đường giải thoát cái ta hẹp hòi. Đến cái phương pháp diệt trừ 
phiền não sân hận thì sự bồi đắp tình cảm đạo đưc lại càng trở 
nên trọng yếu hơn nữa.

“Nhờ vào tò  niệm nguyên cho hết thảy chúng sinh đều được tốt 
lành mà cái tâm bị sân hận làm nhơ bẩn sẽ được tong sạch (sabba- 
panabhũtă hitãnukampi vỵãpãde padosẫ cittam parísodheù')”

19 Kinh Bàn sự  1 (Đại chính 17, p. 666c).
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Trên đây là lời Phật thường nói. Hai chữ từ  niệm  
(anukampĩ; anukampati) mang trọn đủ ý nghĩa thương yêu. 
Tình thương ở đây cũng như tình thương mẹ hiền thương con; 
tình cảm của một người yêu đối với tình nhân, tức là cái tình 
cảm yêu thương kẻ khác mà tuyệt đối không màng đến lợi hại. 
Neu di chuyển cái tình cảm này sang lĩnh vực Thiền định để tư 
duy thì đó là niềm ước mơ đem lòng yêu thương vô hạn rải 
khắp cho mọi loài để hoàn thành pháp tu Tứ vô lượng tâm  là 
rừ (m ettã), 2?/(kuranã), ///(p ĩti), X ả  (upekkã) vậy.

“Do lòng từ (bi) mà m ở rộng ra đến phương thứ nhất, cũng đến 
phương thứ hai, phương thứ ba, phương ứiứ tư, trên, dưới, dọc, ngang, 
tức mở rộng ra hết thảy các phương để rải lòng từ đại vô ỉượng, không 
giận, không ghét, bao trùm hết thảy ứiế gian trong tình ứiương vô 
hạn”.20

Trên đây là những câu văn thường được thấy rải rác trong 
các kinh điển. Cứ theo sự giải thích sau này thì từ  có nghĩa là 
vui với cái vui của người, ố/ là buồn với cái buồn của người, cả 
hai đều là sự tu dưỡng từ bi vô lượng, đối với hết thảy chúng 
sinh trong khắp mọi chân trời đều bồi đắp tâm đồng tình tuyệt 
đối, và tâm thương người tuyệt đối, nhờ thế mà gột rửa được 
thành kiến phân biệt mình, người một cách nhỏ nhen để đạt đến 
cảnh vực giải thoát. Đối với tu pháp này, Phật rất quý trọng và 
nhiệt liệt tán dương.

“Tất cả các phúc ữìiện, nếu so với sự giải íhoát do tu từ tâm mà đạt 
được thì trong mười sáu phần không bằng một phần. E>ổi với m ột hữu 
tình, nếu tu từ tâm đù phúc ẩy vô biên, huống chi đối với tẩt cả hữu 
tình’*'

Xem thế thì thấy cái giá trị của sự giải thoát do tu tâm từ bi 
mà có được lớn lao biết chừng nào. Mà không những chỉ trong

20 D. 2 Sãmaíĩnaphala-s (1, p. 71 -  Nam truyền 6, Trường bộ 1, p. 106); A. 
(2, p. 210 -  Nam truyền 18, Tăng chi bộ 2, p. 367); ibid (3, p. 92 -  Nam 
truyền 19, Tăng chi bộ ì ,  p. 127).

21 Kinh Bàn sự  quyến 2 (Đại chính 17, p. 670).
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thời gian tu dưỡng mà ngay cả sau khi giác ngộ rồi, cái tác 
dụng từ tâm còn trực tiếp biểu diện bằng hành động cứu độ 
chúng sinh: tình thương bao la của Phật chính là do sự tu 
dưỡng ấy mà có. Cho nên, nếu đổi thành sự tu dưỡng trong thời 
kỳ tu hành thì đó chính là đại thệ nguyện cứu độ vô biên chúng 
sinh của Bồ-tát.

Sau hết nói về phương diện mỹ cảm. Dĩ nhiên, vào thời kỳ 
Phật giáo Nguyên thủy vẫn chưa có hội họa và điêu khắc được 
dùng trong tôn giáo; nhung, nhờ cảnh đẹp thiên nhiên mà xu 
hướng tới đạo giải thoát cũng là một phương pháp tu dưỡng tình 
cảm rất rõ rệt. về điểm này, từ rất sớm, bà Rhys Davids đã đề 
cập đến rất rõ ràng," và giáo sư Tỷ Kỳ cũng đặc biệt chú ý về 
khía cạnh này.23 Loại tình cảm này được biểu diện một cách hiển 
trứ nhất trong Trưởng lão ca (Theragãthã) và Trưởng lão n i ca 
(Therĩgãthã). Theo bà Rhys Davids thì nhũng bài thơ tôn giáo ca 
ngợi cảnh đẹp thiên nhiên đã chiếm một phần sáu của toàn tập 
Trưởng lão ca. Xin trích lục một số câu sau đây:

Gió ứiổiđẩt mát, bầu ứời sảng (rong.; loạn tâm đã dẹp, lòng ta lắng 
yên.

Tàn cây tỏa bóng, dòng suối uốn quanh, hươu, vượn nhởn nhơ. 
Trên đình núi cao, mầu lá non xanh biấ:, lòng ta ứiấy vui.2S

M ột con đuờnẹmòn đầm đìa những hạt mưa tiiu, nhìn lên tầu trời, 
chớp giật, sấm rền. Tỳ-khưu m ột mình tiến vào động núi nhập định 
trần tư- tất cả ứiú vui ứiếgian không bằng niềm vui cô tịnh này.

Ngồi bên bờ sông, hoa kusuim  nở, cây cỏ muôn màu, bóng cây đa 
che rợp, tâm tư lắng đọng chừn trong thiền tứ- tất cả thú vui thế gian 
không bằng niềm vui cô tịnh này.

21 Mrs. Rhys Davids: Budbhism, pp 205-212.
23 Căn bản Phật giáo, thiên thứ sáu, chương thứ năm.
24 Therag 50.
25 ibid. 113.

294



Thiên thứ ba -  L ý tưởng và sự thực hiện

Trong đêm khuya mưa Tơi tầm tã, núi rừng âm u, mãnh thú gầm 
ứiét; ở trong rùng ứiẳm hoặc ứong hang động, lòng bừứi thản, Tỳ- 
khuu m ột mình trầm tưứũền tứ- thú vui của thếgian không bằng niêm 
vui an tình này.

Tịch tình tâm không loạn động, sống trong rùng hay ứong hang 
động mà không sợ hãi, không lo buồn, lặng lẽ  thiền tứ- thú vui của thế 
gian không bằng niềm vui an tình này.

An lạc trừ cấu uế, không chướng ngại, không lòĩiệ dục, không khổ, 
diệt ứừ cáu lậu, lặng lẽ  thiền tứ- những thú vui thê gian không băng 
niềm vui nhẹ nhàng này.2b

Tất cả những câu trên đây đều diễn tả sự lắng tâm đối trước 
vẻ đẹp của thiên nhiên mà ca tụng niềm vui tu đạo. Điều này 
cũng cho ta thấy cái lý do cắt nghĩa tại sao Phật và các đệ tử 
của Ngài đều lấy A-lan-nhã (ãranna- chỗ u tịnh) làm nơi tu đạo, 
vì chỉ có những nơi vắng vẻ và gần với thiên nhiên như thế mới 
giúp người ta lắng đọng tâm tư một cách hữu hiệu nhất mà thôi. 
Cũng như Ước-biên-ha-ngạch-nho (Schopenhauer) đã nói, cái 
mỹ cảm thuần chân là con đường siêu thoát hiện thế, vì, một khi 
đứng trước cảnh đẹp thiên nhiên thì người ta không thấy mình là 
một cá thể riêng biết mà hòa đồng với thiên nhiên, và đó là hoàn 
cảnh thích hợp nhất để khám phá cái “t i” nhỏ bé của mình, về 
sau, ngành mỹ thuật Phật giáo rất phát đạt thật ra cũng không 
ngoài việc kết hợp với tinh thần tôn giáo để ứng dụng mỹ cảm 
vao việc tu đạo; nhất là tại Trung Quốc và Nhật Bản, các nhà 
Thiền học phần nhiều đều ký thác tâm hồn vào cảnh trời mây 
non nước mà tu luyện thiền quán, chẳng qua cũng chi là thừa kế 
cái tông phong của Phật giáo Nguyên thủy mà thôi.

Trở lên, chúng tôi đã trình bày về ba phương diện của tâm 
ứng dụng vào phương pháp tu đạo phổ quát để đạt đến giải 
thoát. Dĩ nhiên, đây không phải là cách phân loại của Phật, chỉ 
vì tôi muốn tránh, không đưa ra những đạo phẩm mà Phật đã

26 ibid. 522-536.
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phân loại một cách rất phiền phức, nên ứng dụng phương pháp 
mới để so sánh và thuyết minh như trên.

Tuy nhiên, nhận xét theo ba phương diện trên, ta thấy, khi tu 
đạo thực tế, đạo phẩm nào cũng đều là phương pháp tu luyện 
toàn thể tâm. Nếu nhận xét ở một phương diện khác thì, như đã 
nói trên kia, tùy theo căn cơ bất đồng của những người tu đạo 
mà cái phương pháp tu đạo cũng lại khác nhau; tức là có 
phương pháp chuyên chú trọng về mặt tình cảm, cũng có 
phương pháp chuyên đặt nặng ở phương diện lý trí, tường đây 
cũng có lẽ tự nhiên. Do đó, khi đạt đến vị giải thoát ứà đại khái 
tuy là một, nhưng cái cảnh tướng thì lại hơi bất đồng. Cho nên, 
cũng là danh từ biểu thị giải thoát mà có tâm giải thoát {tình ý), 
tuệ giải thoát (lí trí), từ  tâm giải thoát và tín giải thoát vân vân, 
tất cả đều do chuyên tu đạo hạnh mà có sự sai khác như thế, và 
cũng sẽ ảnh hưởng đến nhân cách hoạt động sau khi giải thoát, 
v ề  sau, đến Đại thừa Phật giáo, có người chuyên chú trọng vào 
việc tu luyện ý chí, như phương pháp tu đạo của Thiền tôn; có 
người chú trọng ở trí, như những phương pháp tư biện của 
Pháp tướng, triết học của Thiên thai và Hoa nghiêm, lại cũng 
có người chỉ chuyên chú trọng tình cảm, như phương pháp tu 
đạo của Tịnh độ tôn. Có thể nói, tất cả sự phân chia tôn phái 
này đều đã băt nguồn từ cái phương tiện xa xưa này.

6- ĐẶC BIỆT LUẬN VỀ s ự  TU DƯỠNG THIỀN ĐỊNH

Phật tuy có chia đạo pham thành nhiều loại, nhung trong 
việc tu đạo thì thường lấy tam-muội (samãdhi) làm trung tâm. 
Như trên đã chia tâm lí thành ba bộ phận tu dưỡng để quan sát 
và bất cứ là tu dưỡng tình cảm, tu dương ý chí hoặc là tu dưỡng 
trí đi nữa cũng đều phải nhờ vào Thiền mà được hoàn thành, 
neu xa rời Thiền quán thì không thể có sự tu dưỡng giải thoát 
đích thực. Do đó, theo thông lệ, trong những đức mục tu đạo, 
Phật thường đặt tam-muội ở sau cùng. Nhất là trong A-hàm , 
Thánh đạo kinh, nói về tám chính đạo, bảo bảy chính đạo kia 
chăng qua chỉ là sự dự bị (upanisa) và tư liệu (parikkhãra) làm
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nảy sinh chính định mà thôi.27 Bởi vì, sự tu dưỡng Thiền định 
tam muội, một mặt nhằm thu nhiếp các căn, lột bỏ ngã chấp, 
ngã dục, đó là phương diện “chỉ”, mặt khác, lấy sự chuyên nhất 
làm trung tâm để khẳng định lý tưởng, đó là phương diện 
“quán”, cả hai phương diện bổ cứu cho nhau để thoát li tiểu 
ngã chấp mà thực hiện đạo vĩnh viễn: điều này chúng tôi đã 
bàn kĩ trong Sáu phái triết học, phần cuối thiên Du-già, ở đây 
không cần lập lại nữa. Tóm lại, đức Phật hiển nhiên đã cho 
Thiền định là sự tu dưỡng căn bản nhất để đi đến giải thoát, bởi 
thế, ở đây, cần phải bàn thêm về điểm này.

Nói một cách đại thể thì pháp Thiền định của Phật cũng 
không khác mấy với pháp tọa thiền phổ quát của thời bấy giờ; 
tức là trì giới, giữ thân tâm cho trong sạch, ngồi ngay ngắn ở 
nơi yên tĩnh, điều hòa hơi thở, kiểm sát các cảm giác và tập 
trung ý niệm. Cái gọi là ngoại đạo thiền cũng không khác mấy 
với Phật giáo. Từ kinh Sa-môn quả cho đến các kinh điển khác, 
những phương pháp trên đây đều được chỉ bày một cách rất 
khẩn thiết. Bây giờ hãy bỏ bớt những bộ phận được coi là dự bị 
mà chỉ thảo luận về phần căn bản là tam -m uộimà thôi.

v ề  Thiền quán, tuy Phật có chia ra nhiều loại tam-muội, 
nhưng trong đó, cái thứ bậc được coi là trọng yếu nhất là tĩnh 
lự, tức là thiền-na (jhãna; skt. dhyãna) vì sự tiến triển của thiền 
định được chia thành bốn thứ bậc gọi là tứ  thiền để nói rõ cái 
lịch trình tu dưỡng của tâm: đây là mô phạm của Thiền quán 
mà trong các kinh văn thường nói đến. v ề  tứ thiền cũng không 
hẳn đã là sáng kiến của Phật mà là do một hoặc tất cà các phái 
đương thời đã thực hành. Chẳng hạn như trong kinh Lục thập 
nhị kiến  có kể ra năm loại Niết-bàn hiện tại thì, trong đó, bốn 
loại, tức là Sơ thiền đến Tứ thiền, trực tiếp được coi là trạng 
thái Niết-bàn, rồi lại giới thiệu những thuyết của ngoại đạo thời 
bấy giờ, đó là một chứng minh cụ thể. Bởi vậy, có lẽ lúc mới 
xuất gia, khi đến hỏi đạo, Phật đã nghe ông A-la-la nói về Tứ

27 Trung A-hàm  49, Thánh đạo kinh (Đại chính 1, p. 735c); M. 117 
Cattârĩsaka-s (3, p. 71 -  Nam truyền 11, Trung bộ 4, p.73).
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thiền, rồi sau đó, với thái độ trung đạo cố hữu, Phật đã cải biến 
nó thành một phương thức nhất định chăng? Tóm lại, bất luận 
là nguồn gốc từ đâu đi nữa thì Tứ thiền cũng vẫn là một 
phương thức Thiền định trọng yếu nhất của Phật giáo: khi Phật 
thành đạo cố nhiên là nhờ bốn thiền định đã đành, mà ngay cả 
lúc sắp nhập Niết-bàn cũng lại nhập định này. Nhưng, có điều 
đáng tiếc là tất cả các kinh văn thuyết minh tứ thiền đại khái 
đều cùng một giọng điệu nhu nhau, đều không nói rõ được cái 
ý nghĩa đích thực của nó ở chỗ nào. Bây giờ chúng tôi xin phân 
tích những câu văn đã thành định hình như nhau;

S ơ  thiền, trong lúc chuyên chú tâm vào một đối tượng 
nào đó thì dần dần tình dục bị loại bỏ, tiến đến tiêu diệt tâm ác. 
Và trong cái trạng thái xa lìa dục và ác ấy thì người tu Thiền 
cảm thấy vui mừng (pĩti) và an nhiên tự  tạ i (sukkha), nói tóm 
lại là được nếm mùi vị an vu i của pháp. Tuy nhiên, ở giai 
đoạn này, đã có sự phân biệt về đối tượng (vitakka) và còn có 
tư  lự  (vicãra), cho nên, về phương diện biểu tượng, vẫn chưa 
được trầm tĩnh, bởi thế, giai đoạn này mới được gọi là định Sơ 
thiền, tức là chỉ cho các bậc đầu tiên chuyên trầm tĩnh về mặt 
tình ý mà thôi.

N h ị tíiiền, cứ thế mà tu luyện tiến lên nữa cho đến khi 
phương diện biểu tượng cũng trầm tĩnh, không còn phân biệt đối 
tượng và tự lự, tâm chỉ tập trung vào một điểm duy nhất (cetaso 
ekodibhãva); trên kia nhờ sự trầm tĩnh về phương diện tình ý mà 
hành giả cảm thấy vui mừng, còn bây giờ thì nhờ sụ trầm tĩnh về 
phương diện biểu tượng mà hành giả cảm thấy niềm vui sướng. 
Đó là N h ị thiền. Đen đây người tu thiền đã cùng một lúc điều 
phục được tình ý và chế ngự sự tạp loạn của biểu tượng.

Tam thiền, cứ thế lại tiến lên thêm một nấc nữa mà vứt 
bỏ cái tâm an vui, trở về với trạng thái hoàn toàn bình tĩnh 
(upekkha- xả), cho đến chính niệm (sata), chính trí 
(sampajãna), thân thể đạt đến cảnh giới nhẹ nhàng, đó là Tam  
thiên, tức là chỉ sự giải thoát cả niềm vui sướng đã đạt được ờ

NGUYÊN THỦY PHẬT GIẢO J ư  TƯỞNG LUẬN______________________________
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N hị thiền. Và tâm tập trung ở đây cũng bắt đầu phát sinh tác 
dụng duệ trí.

Tứ thiền, từ đó tiến lên nữa thì sự nhẹ nhàng của thân thể 
cũng không còn, tựa hồ như không còn thấy sự tồn tại của nó, 
hoàn toàn siêu việt tâm khổ vui; sự bình tĩnh càng được thuần 
hóa đến bất động (upekkhãsati părisuddhi: xả niệm thanh tịnh) 
để trở thành trạng thái trong sáng như mặt gương, ngưng tụ và 
phẳng lặng như nước không gợn sóng, đó tức là Tứ thiền. Đen 
đây thì hành giả thấy suốt đối tượng của quán tưởng là chính 
bản thân mình vậy, tức là, tâm cảnh tuyệt đối bình đăng, không 
còn thấy chủ quan, khách quan đối đãi nữa.

Tóm lại, tiến trình tu dưỡng tứ thiền trên đây là, trước hết, 
bắt đầu tự giải phóng khỏi phiền não của dục, thứ đến, thống 
nhất biểu tượng, cứ thế lần lượt tiến lên, siêu việt tư lự và phân 
biệt siêu việt khổ, vui, cho đến siêu việt cả sự tồn tại vật chất 
mà đạt đến cảnh địa vắng lặng bất động, và cuối cùng chỉ có sự 
sinh hoạt tinh thần của duệ trí thuần tịnh. Tức cái đặc trường 
của Tứ thiền là, một mặt chế ngự ý chí cá nhân xây dựng nên 
dục vọng, mặt khác, đồng thời, dựa vào sự quan sát của duệ trí 
mà xác lập cảnh giới lí tưởng. Nói theo thuật ngữ thì đó chính 
là cái được gọi là “Chỉ, Quán bình đẳng”; bởi vì, nếu quá thiên 
về chỉ (samatha: tịch tĩnh) thì sẽ làm cho tâm mất hết sức sống; 
ngược lại, nếu quá thiên về quán (vippassanã) sẽ sinh tệ là làm 
cho tâm tán loạn. Duy chỉ trong tứ thiền là có sự quân bình, 
tránh được tệ đoan thái quá, cho nên người ta không thay làm 
lạ tại sao tứ thiền được coi là con đường then chốt đi đến giải 
thoát. Cho đến cả những sự diệu dụng của các thứ thần thông 
cũng do tu định này mà có.

Còn một phương thức khác nữa mà Phật coi trọng ngang với 
tứ thiền, đó là bốn sắc định (arũpã). Tương truyền, Phật đã học 
được định vô sở hữu thứ ba từ ông tiên A-la-la-ca-la-ma và
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định p h i p h i tưởng thứ tư từ ông tiên uất-đà-ca-la-ma-tử28 là 
những thứ thông hành ỏ' thời đó rồi đem sửa đổi và thu dụng. 
Lúc đầu chúng chỉ được dùng làm phương tiện tu định thôi,-9 
nhựng sau thì được kết hợp với tứ thiền và gọi chung là bốn 
thiền bốn vô sắc định.'Bốn vô sắc định là:

1 - Không vô biên xứ  định (ãkãsãnancãyatana)
2- Thức vô biên xứ  định (vinnãnancãyatana)
3- Vô sở hữu xứ  định (akincannãyatana)
4- Phi tưởng p h i p h i tưởng định (nevasannãnã- 

saíĩnãyatana).
Không vô biên định là lối tu phá bỏ tất cả mọi quan niệm vật 

chất, chỉ nghĩ về không gian vô biên, trong tâm cắt đứt với mọi 
tướng sai biệt của ngoại giới. Thức vô biên định lại tiến lên tiếp 
xúc với nội giới mà suy niệm về các tướng sai biệt sinh khơi 
trong thức. Vô sở  hữu xứ  định là pháp tu tiến hơn nữa, siêu việt 
cả không gian và thức mà đi đến chỗ quán tưởng hết thảy sự 
ton tại vật chat đeu không có. Sau hết là Phi tưởng p h i ph i 
tưởng định. Ba định trước tuy đã tỉêu diệt hết các tướng sai biệt 
trong và ngoài để đi đến chân không, nhưng vẫn còn cái tường 
“hêt thây không”, cho nên lại phải tiến thêm một bậc nữa mà tu 
luyện vô tưởng, mà cũng không phải vô tưởng, tức là pháp tu 
định hoàn toàn thau suot quan niệm hết thảy không. So với Tứ 
thien đieu hòa cả Chi và Quán thì Tứ vô sắc định chuyên 
khuynh hướng về phương diện Chỉ mà thôi.

Tứ thien tứ vô săc định trên đây, lúc đầu được dùng để thích 
ứng với những phương thức cá biệt, trong nhiều trường hợp, 
Phật thường chia làm hai và bảo giữa hai không có quan hệ gì. 
Tuy nhiên, cũng có nhiều chồ kết hợp chủng thành một hệ lệ, 
từ Tứ thiền tiến lên nói đến Tứ vô sắc, như kinh Phân biệt quán

28 Trung A-hàm  56, La-ma kinh (Đại chính 1, p. 776c); M. 26 Ariya- 
pariyesanna-s (1, p. 164-7 -  Nam truyền 9, Trung bộ 2, p. 295-300).

29 Trung A-hàm  49, Đại không, Tiểu không kinh; M, 121-122 CũỊa- 
Mahã-Sunnata-s.
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pháp trong Trung A-hàm  42 (M.138 Uddesavibhaiiga) là một 
thí dụ. Khi kết hợp làm một, Tứ thiền tứ  vô sắc định được đặt 
trong một cái tên chung là B át đẳng chí (atthasa-mãpattiyo). 
Sở dĩ như thế là vì giáo lý của Phật về sau được chỉnh lí dần 
dần nên mới có sự kết hợp giữa hai phương thức này. Như vậy 
Tứ thiên tứ  vô săc đã trở thành pháp căn bản của tất cả thiền 
định Phật giáo. Như ba cõi Dục giới, sắc giới, Vô sắc giới cũng 
chính là thế giới quan được cấu thành để thích ứng với những 
tầng bậc của loại Thiền này.30 Ba cõi tuy được coi là cảnh giới 
luân hồi, nhưng, đứng về phương diện tiến trình tu đạo mà 
nhận xét thì điểm cốt yếu của việc tu đạo là phải đạt đền thể 
giới giải thoát tối cao, cho nên, thừa nhận có quá trinh tam giới 
là lẽ đương nhiên.

Lại nữa, ngoài Bát đẳng chí ra, còn có một loại định tương tự 
như định Phi tưởng ph i ph i tưởng, đó là D iệt thụ tưởng định 
(sannăvedayitanirodha), đến bậc này thì cả thụ lẫn tương đều 
hoàn toàn tiêu diệt. Mới nhìn qua thì người tu định này chẳng 
khác gì người chết, duy có điểm bất đồng là: người chết đã chấm 
dứt mọi hoạt động của ba nghiệp thân, khẩu, ý, thọ (ãyu), noãn 
(usmã- hơi ấm) cũng không còn, năm cảm quan bị phá hủy; còn 
người tu định này thì năm căn vẫn y nguyên, thọ, noãn cũng 
không mất, đó là điểm khác với người chết.31 Người ta tin rằng 
nhờ năng lực thiền định, hành giả có thể cắt đứt mọi hoạt động 
của thân tâm mà vân tồn tại trải qua vài trăm nghìn năm, và định 
D iệt thụ tưởng chính là một giải pháp cho tín ngưỡng đó.

Trên thực tế, định này có thể được coi như sự tiếp nối định 
Phi tưởng p h i ph i tưởng, nhưng, trên vấn đề pháp tướng, nó lại 
được coi là độc lập và, thêm vào B át đẳng ch í kể trên, có nhiều 
chô nói nó là vị cao nhất trong Cửu thứ đệ định

30 Trung A-hàm  43, Phân biệt ý hành kinh (Đại chính 1, p. 700c); M. 120 
Sankhãruppatti-s (3, p. 100-103 -  Nam truyền 11, Trungbộ4, p. 113-8).

31 M. 43 Mahãvedalla-S (1, p. 296 -  Nam truyền 10, Trung bộ 2, p. 18); 
Trung A-hàm 58, Đại Câu-hi-la kinh (Đại chính 1, p. 79lc).
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(navãnupubbavihãra).32 Tuy nhiên, theo tôi, đây chẳng qua chỉ 
nhằm đối kháng lại tín ngưỡng vô tưởng định cùa ngoại đạo mà 
thôi chứ thật ra, trên thực tế, cũng có nhiều đệ tử Phật không tu 
định này mà vẫn đạt được mục đích giải thoát, có thể nói, đây 
là điều rất kỳ quái.

Như vậy là Phật đã chia ra nhiều giai đoạn để thuyết minh 
tiến trình tu dưỡng thiền định, và còn chỉ bày rất nhiều công án, 
tức quan niệm đối tượng, cho sự chuẩn bị và ứng dụng; chẳng 
hạn cái gọi là Tứ vô lượng, Tứ niệm  trụ, cho đến Bát thăng xứ, 
Thập biên x ứ v .v ... đều có thể được coi là vì sự ứng dụng Tứ 
thiến tứ vô sắc mà lập nên. Tuy nhiên, ở đây có điều ta cần chú 
ý là, điều cốt yếu trong việc tu định là khiến cho người ta có 
thể xả li tất cả mọi sự chấp trước để đạt đến cuộc sống tinh 
thần tự do tuyệt đối chứ quyết không phải coi thiền định tự nó 
là mục đích chung cục, điểm này cứ trưng theo Tứ thiền hay 
Tứ vô sắc thì đủ rõ. Bất luận trong Tứ thiền hoặc Tứ vô săc, 
người tu Thiền phải vứt bỏ cái cảnh giới đã chứng được để tiếp 
tục đi lên nữa, vì nếu cứ chấp trước vào Thiền định thì tức là đi 
ngược lại mục đích tự do tuyệt đối rồi. Bởi thế Phật thường 
cảnh giác chống lại cái gọi là “vịđ ịn h ”{nếm mùi định) vậy.

“Phật bảo Bạt-ca-lợi rằng, những Tỳ-khưu kia kh i tưởng về 
đất thì chấp chặt lấy đất, kh i tưởng về nước, ỉửa, gió, cho đến 
kh i vô lượng không xứ  (không vô biên xứ), thức nhập xứ  (thức 
vô biên xứ), vô sở  hữu xứ, p h i tưởng p h i p h i tưởng xứ, vê m ặt 
trời, m ặt trăng, thấy nghe, hay, biết, hoặc được, hoặc tìm  kiếm , 
hoặc biết, hoặc quản x é t... tất cả đều nằm sát ừong ý  tưởng của 
họ. này Bạt-ca-lợi Tỳ-khưu, người tu thiền không y  vào đât, 
nước, lửa, gió, cho đến không y  vào cái hay biêt, cái quán xét 
mà tu thiền.”33

32 A. (4, p. 140: Anupubbvihara).
33 Tạp A-hàm  33 (Đại chính 2, p. 236ab). Ngoài Bạt-ca-!ợi còn có một 

kinh Phật nói vợi sắn-dà Tỷ-khưu mà ý nghĩa cũng nhất trí với văn Pãli 
A. (5, pp. 7-8). Ờ đây căn cứ theo Hán dịch.
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Ý nghĩa đoạn văn trên đây cho ta thấy người tu Thiền chân 
chính không chấp trước vào Thiền định, mà tu thiền với một tinh 
thần giải thoát, nghĩa là không để bị dính chặt vào bất cứ cái gì 
hoặc chỗ nào. Bởi thế, những người thật đạt đến Thiền quyết 
không phải như bọn ngoại đạo bảo mắt không nhìn sắc, tai 
không nghe tiếng, mà vẫn cú nhìn, vẫn cứ nghe, nhưng nhìn, 
nghe đúng như thực, nghĩa là không ham đắm, không chấp 
trước, không để mình bị kẹt cứng trong cái mình thấy, nghe, 
hay, biết, mà luôn luôn nhìn nghe với tinh thần tự do tuyệt đối: 
đó mới là chỗ cực trí của Thiền. Thần thông cũng ở đó mà ra, 
mà ý nghĩa tu Thiền chân chính cũng ở đó. Nếu quên điều này 
rồi cứ giữ khư khư lấy cái cách thức Tứ thiền tứ vô sắc thì sẽ 
phản bội hẳn cái ý nghĩa đích thực của Phật dạy về Thiền: đây 
chính là điểm sai khác giữa Thiền Phật giáo và Thiền ngoại đạo. 
Bởi thế, nếu nói một cách cùng cực thì Thiền chân chính không 
phải chỉ khi nào ngồi xếp bằng ngay ngắn trong rừng sâu núi 
thăm, hoặc giữa đồng không hoang văng mà suy tư mới là 
Thiền, mà ngay trong đời sống hàng ngày, có thể nói, nhất cử 
nhất động: đi, đứng, nằm, ngồi v.v... tất cả không xa rời Thiền.

“N ội tâm định chí thiện. Rồng đi, đúng đều định; ngồi định, nằm 
cũng định, không lúc nào Rồng không định: đó là pháp thường của 
Rồng”.

Sojhã\i assãsarato ajịhattam susamãhito,
Gaccham samãhito nãgo, thito nãgo samãhito, 
Sayam samãhito nãgo, nisinno pi samãhito. 
Sabattha samvuto nãgo, esã nãgassa sampadã” .34

Trên đây là những lời những lời xưng tụng Rồng, tức Phật. 
Nếu Thiền chân chính không đạt đến đó thì vẫn chưa phải là rốt 
ráo. Sở dĩ Thiền tại Trung Quốc và Nhật Bản được thịnh hành 
và phát đạt, chính cũng nhờ ở sự chú trọng về điểm này.

34 Trung A-hàm  29, Long tượng kinh (Đại chính 1, p. 608); A. (3, p. 346-7 
-  Nam truyền 20, Tăng chi bộ 4, p. 90).
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Chương thứ năm: 
TIẾN TRÌNH TU ĐẠO VỚI LA-HÁN

1- LỎI LẦM VÀ S ự  SÁM HÓI

Những điều đã được trình bày trong chương trước chủ yếu 
là các phương thức tu đạo; căn cứ vào những phương thức ấy 
mà cố gắng thực tu, đó là sự tu hành của các đệ tử Phật và, kết 
quả, sẽ đạt đến giải thoát. Tuy nhiên, ở đây ta nên chú ý, cho 
dù là một đệ tử Phật cũng vị tất không có những khó khăn 
trong việc tu đạo. Lại nữa, tuy sau khi thành vị La-hán thì phi 
thường siêu việt, nhưng, cũng như bản thân đức Phật, trong 
thời kỳ tu hành thì người ta không thể không thú nhận rằng vị 
La-hán ấy cũng là một người thường như tất cả mọi người 
thường khác; mà đã thế thì, dĩ nhiên, cũng không thể tránh khỏi 
những lôi lầm của con người. Ở đây ta gạt ra một bên vấn đề 
của chính đức Phật, mà chỉ trưng ra những trường họp của các vị 
đệ tử Phật được gọi là đại A-la-hán cũng đủ rõ. Chẳng hạn, ai 
cũng biết, Xá-lợi-phất là đệ tử hàng đầu của Phật, là một bậc á 
thánh, ấy thế mà đã có lần thống suất năm trăm vị Tỷ-khưu, để 
họ quát tháo làm náo loạn đến nỗi Phật phải đuổi lui ra.1 Rồi đến 
Mục-kiền-liên, một đệ tử lợn ngang hàng với Xá-lợi-phất, cũng 
thường ngủ gật trong khi tham thiền, đã bị Phật quở trách rất 
nặng.2 Lại như La-hầu-la đã nói ở trên, sau nầy tuy được coi là 
người dốc chí học (sikkhakãma) vào bậc nhất,3 nhưng khi còn là 
Sa-di rất thích đùa cợt nghịch ngợm, thường là cái gai trước mắt 
của các bậc Trưởng lão và bị Phật quở trách luôn luôn, việc này 
cả trong kinh luật đều có ghi chép. Lại như Ưu-đà-di (Ụdayi), về 
sau tuy được gọi là Trưởng lão, nhưng khi còn trẻ tựa hồ như bị

1 Tăng-nhất 41 (Đại chính 2, p. 770c); M. Cãtuma-S (1, p. 456 -  Nam 
truyền 10, Trung bộ 2, 268).
Trung A-hàm  20, Trưởng lão thượng tôn thụy miên kinh (Đại chính 1, p. 
557c); A. (4, pp. 65-91 -  Nam truyền 20, Tang chi bộ 4, p. 335-42).

3 A. (1, p. 24 -  Nam truyền 17, Tăngchibộ  1, p. 34 f).
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tình dục bức bách đến nỗi phạm nhiều lỗi lầm, do đó Phật mới 
đặt ra nhiều quy định hết sức phiền tỏa về giới dâm. Điều này 
được chép trong các luật văn.4 Đến các bậc đại đệ tử như Xá-lợi- 
phất, Mục-kiền-liên, La-hầu-la và Ưu-đà-di mà còn phạm những 
lỗi lầm như thế, thì thử hỏi những người đệ tử xuất gia vì động 
cơ không chính đáng còn phạm lỗi lầm đến đâu nữa: điều đó 
tưởng cứ suy ra người ta cũng đủ biết rồi.

Phật đã phải đi ngược lại với bản ý của mình mà đặt ra 
nhiều quy luật phiền tỏa và chặt chẽ chính là để chế ngự bọn 
này. Bất cứ ai, khi đọc luật sẽ khôn^ lấy làm lạ là đa số nam nữ 
đệ tử Phật, trong lúc tu hành, đã thay những người như thế gây 
quá nhiều phiền lụy cho Phật bèn chán nản mà hoàn tục mặc 
dầu khi xuất gia là muốn tìm cầu sự giải thoát; hoặc cũng có 
nhiều người thấy thế cũng hoàn tục, nhưng sau suy nghĩ lại thì 
bỏ ý định ấy. Tượng đầu Xá-lợi-phất (Hatthisariputta) là một 
trong số những người ấ y .5 Và lại, trong đó cũng có ngừời bảy 
lần hoàn tục, bảy lần quy y.6 Lại có kẻ đã đạt đến địa vị rất cao 
nhưng lại phản Phật, âm mưu phá hoại Giáo đoàn; Đề-bà-đạt- 
đa là một thí dụ rõ nhất loại này.7 Tóm lại, những đệ tử này của 
Phật, trong thời kỳ tu hành thì vẫn là người, tuy phát tâm đại 
bồ-đề mà xuất gia, nhung vì cái dục vọng mù quáng tự nhiên 
của con người, nên thường hay phản lại với tâm cầu đạo, điều 
đó tưởng cũng không nên trách. Duy có điều đảng tiếc là đa số 
đệ -tử Phật về sau, theo truyền ký, đã trở thành các bậc thánh, 
nhưng không biết rõ cái chân tướng của từng người được 
truyền lại như thế nào. Duy chỉ nhận xét theo các ký rải rác thì 
thấy trong số đó, có nhiều người ít ra đã từng một lần lâm vào 
nguy cơ; đó là một sự thật không thể che giấu được.

4 Ngũ phần luật 2 (Đại chính 22, p. 10 bf).
5 Tăng-nhất46 (Đại chính 2, p. 796 af).
6 Therag 200 Commentary.
7 Therĩg 1009 (Mrs. Rhys Davids: Psaỉms o f  EarlỵBuddhists, p. 317).
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Song mà, làm cách nào họ đã cứu vãn được nguy cơ ấy? Đó 
là vấn đề sám hổi, nghĩa là, tuy phạm tội lỗi, dù nặng đến đâu 
đi nữa, nhưng biết ăn năn hối cải thì, mặc dầu trong khoảng 
luân hồi vô tận, vẫn có thể có cơ hội được giải thoát. Trường 
hợp Đề-bà-đạt-đa chẳng hạn. Đứng trên lập trường đức Phật 
mà nói thì Đề-bà là một người cực ác. Nhưng theo Tăng-nhất 
A-hàm, bản Hán dịch, thì Phật từng bảo A-nan là, trong tương 
lai, trải qua một kiếp đọa địa ngục, Đề-bà-đạt-đa sẽ được giải 
thoát mà sinh lên cõi trời, qua mười sáu kiếp sau nữa sẽ thành 
Phật Tích Chi (Paccekabuddha) mà được danh hiệu Na-mô 
(Nama).8 Ký sự này dĩ nhiên là đã được thành lập rất muộn, có 
phải quả thật Phật đã nói như thế không thì điều đó vẫn còn 
phải khảo tra và phối kiểm lại mới rõ được. Nhưng nó là kiến 
giải của Phật giáo thì điều đó không còn hồ nghi gì nữa (Đề-bà 
quan trong Pháp hoa sau này cũng đã bắt nguồn từ kiến giải 
ấy). Đại ác như Đề-bà mà còn thế thì những người kém Đề-bà 
lo gì không có cơ hội cứu vãn nguy cơ? Điều này tưởng không 
cần nói ai cũng thấy; nhất là khi đã phạm tội nhưng biết ypháp  
(yathãdhamarp) mà bộc lộ (patikaroti) để sám hối (khamãpeti), 
tức nhờ sự ăn năn sửa đổi, thì tội lỗi cũng tiêu diệt: đó là chủ 
trương nhất quán của Phật. Bởi thế, một chút lỗi lầm chưa phải 
là điều tuyệt vọng, quyết không thể phá hoại sự tu hành một 
cách vĩnh viễn miễn là hành giả biết ăn năn cải hối.

‘ậ.Người ta ở  đời, khi phạm tôi lỗi mà biết sửa đổi thì đó là người tốt 
Giáo pháp của ta rất rộng rãi, vậy các hãy ăn năn hối cải”.9

Trên đây là những lời Phật dạy răn Đề-bà-đạt-đa, người đã 
mưu hại Phật, và A-xà-thế vương, người đã giết cha đề giành

8 Tăng-nhất47 (Đại chính 2, p. 804).
9 Ký sụ này đồng nhất với ý tưởng trong kinh Sa-môn quả mà văn Păli 

nói: “Vua (A-xà-thế) thật sự đã nhận thấy tội lỗi cùa mình mà nhu pháp 
sám hối, cho nên Ta chấp nhận sự sám hối của Vua. Vả lại, trong Thanh 
pháp cùa Ta ai có tội mà nhận thấy có tội và như pháp sám hối, ngăn 
chận sai phạm trong tương lai.” D. (1, p. 85 -  Nam truyền 6, Trường bộ
1, p. 127).
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ngôi vua, khi họ đến xin sám hối. Như vậy, nhũng tội lỗi kém 
tội giết cha lo gì sám hối mà không được thành tịnh. Do đó, các 
Tỳ-bà-sa sư ở Ca-thấp-di-la đã nói về lỗi lầm của Tỳ-khưu và 
về sự quan hệ giữa sám hối và giới như sau:

Nếu có phạm tội mà sửa đổi để diệt trừ thì gọi là cụ thi-la 
(thành tựu giới), hệt như người đã trả xong nợ thì sau đó được 
gọi tà người giàu có.10

Xem thế đủ biết Phật đã cho sám hối là năng lực cứu tế lớn 
mạnh biết chừng nào. Vì, đứng trên lập trường lí luận mà nhận 
xét, thì tu đạo chẳng qua cũng chỉ là khám phá cái “ta” cũ đề 
tìm cái “ta” mới thuận theo chính pháp, cho nên, sám hối, nếụ 
quả thật là chân thành thì cũng chỉ là cái ta hôm qua khiêu 
chiến với cái ta đạo đức hôm naý,, do đó, hành vi sám hối tự nó 
đã là tu đạo rồi, chính vì thế mà nó được nhận là có năng lực 
cứu tế đối với tội lỗi. Thuyết này của Phật giáo đã phát huy rất 
nhiều cái đặc trường tôn giáo cứu tế phổ biến của đạo Phật. 
Một mặt dạy người ta phải cẩn trọng, tội lỗi nhỏ nhặt đến đâu 
cũng phải sợ, mặt khác, tuy có phạm tội nhưng lại dạy người ta 
nhờ ăn năn sửa đổi mà được thanh tịnh: có thể nói, Phật giáo 
được gọi là cửa từ  rộng m ở  chính là ở điểm này.

Các đệ tử của Phật tuy can phạm những lỗi lầm, nhưng phần 
nhiều vẫn có thể lần lượt đi lên chính là nhờ ở hiệu năng dưỡng 
thành của nền giáo lí vừa trình bày ở trên. Nghĩa là, tuy họ 
phạm tội, nhưng nhờ đức cảm hóa của Phật và nhờ năng lực 
sám hối của bản thân, họ lại thấy đạo tâm được phục hồi và nổ 
lực hướng thượng - về điểm này, ta có thể kể ra nhiều trường 
họp để đối chiếu.

Xưa có người tu đạo, nửa chừng thoái chuyển và hoàn tục. 
Nhưng tình cờ thấy con bò kéo xe quá nặng, nó lê từng bước 
nặng nề nhưng vẫn cứ đi lên, do đó mà cảm thấy phấn khởi và

10 Câu-xá luận 15 (Đại chính 19, p. 79b -  Tham chiếu Quốc dân văn khố 
bản hòa dịch Câu-xá luận, Luận bộ 12, p. 139).
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lại trở về tu đạo một cách tinh tiến nhiệt thành." Lại có người 
thấy đạo hạnh chậm tiến, đâm bực mình; nhưng một ngày kia 
chợt thấy người nông phu tát nước, người đi săn tập bắn, bèn 
hiểu ra rằng tất cả đều do ý chí chuyên nhất mà đạt mục đích, 
rồi từ đó dốc toàn lực vào việc tu đạo.12

Lại có người, tính khí thất thường, chợt giận chợt vui, chợt 
ghen ghét, chợt buồn bực; nhưng sau ăn năn sửa đổi mà được 
giải thoát.13 Cũng có người hoàn tục, nhưng vì bà mẹ khóc lóc 
khuyên can nên trở lại Tăng-già rồi sau thành A-la-hán.14 Ngoài 
ra, còn nhiều trường hợp sắp sa chân, nhưng lại gượng được và 
phấn đấu tu đạo mà không thể kể hết ở đây được. Trong những 
trường hợp như vậy, phần nhiều đều nhờ vào năng lực sám hối 
của chính mình và sự khuyên bảo thân thiết của Phật hoặc của 
các vị Trưởng lão Thượng tọa mà những người tu đạo lại cảm 
thấy mình có một sinh khí mới để thẳng tiến trên đường đạo 
hạnh. Không những thế, đến ngay những người đã bị xã hội lên 
án, Tăng-già trục xuất, nhưng nhờ sám hối và tu đạo vẫn có thể 
đắc quả thánh, và số người này cũng không phải là ít. Như Chỉ 
Man, tức Ưởng-câu-lê-ma (Angulimãla) chẳng hạn. Hắn là một 
tên bạo ác, chuyên giết người để lấy ngón tay của họ làm mũ 
đội. Nhưng một ngày nọ, hắn ăn năn tội ác và quy y Phật mà 
được giải thoát.15 Lại như trong Tăng chúng, có Xiển Nộ Tỳ- 
khưu (Channa) vốn là người đánh xe cho Phật khi Phật còn là 
Thái tử, vì mối quan hệ ấy cho nên mới xin Phật xuất gia. 
Nhưng sau, vì ỷ mình trước kia là người được thân cận với

11 Therag 45 phụ truyện.

12 ibid. 19 (p. 4 - Nam truyền 25, Tiéubộ3,p. 112).
13 Như trường hợp Trưởng lão Bà-kỳ-xá (Vangĩsa). s . (1, p. 1 8 5 f -  Nam 

truyền 12, Tương ưng bộ 1, p. 320f); Tạp 44 (Đại chính 2, p. 33 lf); 
Therag. 264 (p. 32 -N a m  truyền 25, Tiểu bộ3, p. 170); v .v ...

14 Therag. 44 phụ truyện.

15 Tạp 38 (Đại chính 2, p. 280cf): M. 86 Angulimãla-S (2, p. 97f -  Nam 
truỵền 11, Trung bộ 3, p. 131f): Therag. 255 (p. 3 1 f -  Nam truyền 25, 
Tiểu bộ3, p. 168f).
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Phật, làm nhiều điều vô lễ, khinh nhờn chúng Tăng. Tuy nhiên, 
về sau biết ăn năn sám hối và chuyên cần tu đạo mà đạt được 
ngôi thánh nhân. Đây cũng là một trường hợp mang nhiều tính 
chất dạy răn.16

Tóm lại, Phật trước kia cũng là phàm phu, mà đệ tử lúc đầu 
cũng là phàm phu, cho nên Phật mới chỉ bày nhiều phương 
thức tu đạo, nhưng việc thực tu thực chứng không phải là một 
viêc dễ dàng, mà phải trải qua bao gian nan nguy hiểm mới đạt 
được mục đích. Dĩ nhiên, trong đó cũng có người từ đầu đến 
cuối không gặp một sự khó khăn nào, nhưng số ấy rất ít; còn 
thực tế thì đại khái phần nhiều đều bị những dụ hoặc vi khốn 
và điều đó gần thành như một công lệ. Cái mà Phật giáo 
thường gọi là Ma vương (Mãra pãpimã) chính là chỉ cho sự 
chướng ngại đạo pháp được nhân cách hóa này. Cứ xem từ 
Phật cho đến đa số đệ tử của Ngài đều đã phải phấn đấu với Ma 
vương, tức là sự xung đột giữa ngã dục, ngã chấp và tâm bồ-đề, 
thì đủ rõ. Tuy nhiên, nếu thoát ra khỏi được vòng vây ấy thì 
chính đó mới là ý nghĩa đích thực của nỗ lực tôn giáo. Bời thế, 
dù có một lần sa đọa cũng không hề chi, vì vẫn còn khả năng 
và cơ hội dẫn đến giải thoát: đó là điểm vĩ đại của đức Phật. Sở 
dĩ chúng tôi cứ lập đi lập lại dài dòng về điểm này là vì chúng 
tôi nhận thấy về sau các nhà viết truyện ký của Phật đều cho 
Ngài sinh ra đã là thánh nhân, là siêu nhân, là nhà tôn giáo 
thiên bẩm v.v... điều này không những chỉ trái với sự thật bình 
sinh mà nó còn gây tổn hại cho Phật giáo là khác, bởi vì thế, tôi 
phải đặc biệt nhấn mạnh về điểm kể trên.

16 D.16 Mahãparinibbãna-S (2, p. 154 -  Nam truyền 7, Trường bộ 2, p. 
142f); Trường A-hàm  4, Du hành kinh (Đại chính 1, p. 26a); Ngũ phân 
luật 3 (Đại chính 22, p. 21bc); Therag 69 (p. 10 -  Nam truyền 25. Tiểu 
bộ 3 ,p . 126).
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2- S ự  ĐẮC QUẢ VÀ BẢN CHẤT CỦA NÓ 
(Luận về La-hán)

Như thế, cứ theo đạo trình kể trên mà tu tiến thì sẽ lần lượt 
đạt đến các cảnh giới mà, trên hình thức, theo thôn | lệ, được 
chia làm bốn đoạn gọi là Tứ quả La-hản đạo. Thứ nhất, quả Dự 
lưu (Sotaã-ãpanna Tu-đà-hoàn), là quả vị của người đã được dự 
vào hàng thánh nhân. Người được quả này rồi còn phải sinh lên 
cõi người và cõi trời bảy lần nữa mới chứng Niết-bànỄ Trên 
pháp tướng, quả này còn được gọi Cực thất sinh (sattakhattu 
parama). Thứ hai, quả Nhất lai (sakkadagãmĩ, Tư-đà-hàm), là 
quả vị mà người đạt đến rồi thì chỉ phải sinh vào thế giới này 
một lần nữa là được giải thoát, bởi thế mà gọi là Nhất lai. Thứ 
ba là quả Bất hoàn (Anãgãmĩ- A-na-hàm). Người đạt tới quả vị 
này, sau khi chết, không phải sinh trở lại nhân gian nữa, mà ở 
luôn trên cõi trời để chứng Niết-bàn, cho nên gọi là Bất hoàn. 
Sau hết là quả A-la-hán (Arahan, ứng  giả), ngôi vị giải thoát 
cao nhất. Người được quả này thì xúng đáng nhận sự cúng 
dàng của mọi người, cõi trời cho nên có tên là Thích giả và 
ứng giả. Người tu đến quả vị này được mô tả là “đã hết sạch 
mọi phiền não, đã thiết lập được các phạm hạnh, mọi việc đều 
đã hoàn thành”, không còn luân hồi sinh tử nữa. Ba quả trước 
là những người còn phải học, nên gọi là các thánh Hữu học 
(sekha), đến quả thứ tư thì vì “mọi việc đều đã hoàn thành”, 
không còn điều gì phải học nữa, nên gọi là thánh Vô học 
(asekha).

Cứ xem thế thì ta thấy đạo trình Tứ quả cơ hồ cực đơn giản, 
cực minh bạch và rất dễ hiểu. Tuy nhiên, nếu lại tiến lên một 
nấc nữa mà khảo sát cái tính chất phiền não mà các quả phải 
đoạn tiệt, và lại tổng hợp nó với cái thủ đoạn thiền định đoạn 
tiệt phiền não, rồi lại nhờ thiền định mà trí tuệ phát khởi như 
thế nào v.v... thì vấn đề sẽ trở nên cực kỳ phức tạp. Chưa hết, 
còn nhiều vấn đề hữu quan khác nữa cũng phải được đặt ra. 
Chẳng hạn, đời người là vô thường, có nhiều người đang tu đạo 
mà chết nửa chừng là vô thường, có nhiều người đang tu đạo
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mà chết nửa chừng thỉ sao? Thí dụ: người được sơ quả rồi, vẫn 
chưa đến được quả Nhất lai thứ hai, nhưng bỗng nhiên tạ thế, 
thì người ấy sẽ phải sinh ra và chết đi bao nhiêu lần nữa mới 
được giải thoát? Đó là một vấn đề. Câu hỏi thứ hai được nêu 
ra: những người ngoại đạo đã dày công tu dưỡng, đã đạt đến 
cảnh địa rất đẹp, nhưng nếu vì một lẽ nào đó, họ chuyển sang 
Phật giáo để tu hành thì sự tu dưỡng của họ trước kia, đối với 
đạo La-hán, có hiệu quả gì không? Tất cẳ các vấn đề này, nếu 
tham chiếu và kết hợp mọi điều kiện để nghiên cứu cho cùng 
cực và triệt để thì, dĩ nhiên, sẽ nảy sinh ra những nghị luận cực 
kỳ lí thú nhưng cũng phi thường phức tạp Cho nên, về sau, vấn 
đề liên quan đến những cấp, bậc đạo La-hán, trên phương diện 
pháp tướng, đã được coi là một vấn đề khó khăn lớn nhất. Chú 
ý đến điểm này là sự nghiên cứu các luận thư của A-tỳ-đạt-ma 
(tác giả đã đề cập vấn đề này trong cuốn Nghiên cứu A-tỳ-đạt- 
ma luận- lời người dịch).

Tuy nhiên, nói đúng ra, ý nghĩa của những vấn đề trên thuộc 
lĩnh vực thần học, nó không hẳn đã là kết quả của sự thể 
nghiệm, mà cũng không đại biềjư được cho tư tưởng của Phật 
giáo Nguyên thủy; cho nên, nếu đứng trên lập trường Phật giáo 
Nguyên thủy thuần túy mà nhận xét, nếu quá chấp nê vào 
những điều đó thì sẽ đánh mất cái bản chất thật của Nguyên 
thủy. Đó là điều ta cần ghi nhận. Bởi thế, tôi tưởng sau này, khi 
nghiên cứu về A-tỳ-đạt-m a luận, ta sẽ bàn đến tất cả các vấn đề 
liên hệ. Còn ở đây, cải hình thức đơn giản của đạo La-hán vừa 
được trình bày trên kia, đã đủ để nói hết cái ý nghĩa tôn giáo 
thực tế của nó rồi.

v ề  sau, A-tỳ-đạt-ma cho La-hán là quả vị cao quí nhất, 
người thường không thể nào đạt đến đựợc. Nhưng, theo chỗ tôi 
biết, cấp bậc La-hán ở thời đại Nguyên thủy không phải quá 
cao đến nỗi người thường không ai hy vọng đạt tới, mà, trái lại, 
như đã nói ở trên, ai cũng có thể đi đến với điều kiện là phải 
gắng hết sức mình, phải khắc kỷ và chịu đựng. Song, một khi 
đã đạt được rồi thì cũng lại không phải như sau này người ta
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quan niệm vị La-hán là bậc siêu nhân mặc dầu vẫn mang hình 
hài như một người thường. La-hán chủ yếu có nghĩa là làm cho 
tâm địa mờ bừng, đứng về phương diện trí mà nói thì có nghĩa 
là trừ khử tất cả ý niệm nghi ngờ về sự tồn tại của người ta; còn 
đứng về phương diện tình ý  mà nói thì chẳng qua là chỉ sự giải 
phóng dục vọng nhỏ nhen của tự kỷ tức chỉ cái đương thể của 
sự tự  giác. Nếu đem phối hợp với bốn quả mà nói thì quả Dự 
lưu là quả vị đối với pháp Tứ đế  đã phát khởi trí xác tín “chắc 
nhận như thế”, rồi dựa vào lòng xác tín ấy mà tiến theo các quá 
trình chế ngự phương diện tình ý, tức là Nhất lai và Bất hoàn; 
kết quả sau cùng là từ bên trong bản thân bừng dậy sự tự giác 
được giải phóng gọi là A-la-hán: đó là ý nghĩa nguyên thủy. 
Không những thế, ngay đến những cấp bậc trải qua cũng không 
nhất định cứ phải tiến theo thứ tự mà còn tùy theo căn cơ và 
nhiệt tâm, hành giả có thể vượt qua thứ lớp để tiến thẳng đến 
giải thoát, và số người này không ít. Bây giờ hãy thử đưa ra 
năm ba trường hợp để quan sát. Ai cũng biết bọn ông Kiều- 
trần-như (Kondannnna) là năm người được Phật hóa độ đầu 
tiên và, theo truyền thuyết, chỉ năm ngày sau họ đã thành La- 
hán.17 Mục-kiền-liên cũng chỉ năm ngày sau khi quy y Phật là 
thành La-hán. Xá-lợi-phất thì sau mười lăm ngày.18 Dĩ nhiên, 
những người này, trước khi quy Phật, họ đã dày công tu luyện, 
cho nên, khi trở về theo Phật là họ thành các La-hán ngay, việc 
này, đối với họ, chỉ là việc “vẽ rồng điểm mắt” mà thôi. 
Nhưng, cũng có nhiều trường hợp trái lại, nghĩa là những người 
chưa từng tu dưỡng đặc biệt mà cũng thành La-hán một cách 
nhanh chóng. Chẳng hạn như con một trưởng giả là Da-xá 
(Yasa) chỉ có bảy ngày sau khi quy Phật đã thành La-hán. Rồi 
như Diệu Hương (Sugandha), một người rất ít được nghe tiếng, 
cũng thành La-hán bảy ngày sau khi quy Phật. Lại về phần Tỳ- 
khưu-ni thì như ni cô Sai-ma (Sãmã) cũng chỉ có tám ngày;19

17 Fausbốll: Jãtaka (1, p. 82 -  Nam truyền 28, Tiểu bộ 6, p. 174)

18 Ibid. (1, p. 85 -  Nam truyền, ibid. p. 181).
19 Therĩg. 39-41.
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Thiện Sinh nữ (Sujãtã) thì khi thấy Phật và nghe Ngài nói pháp, 
muốn chứng đắc La-hán, sau được chồng cho phép xuất gia mà 
được giải thoát.20 Xem thế đủ biết cái tiến trình tu đạo không 
hẳn cứ phải lần lượt qua từng cấp một. Bởi thế, trong cái gọi là 
kiến đạo và tu đạo bảo rằng chỉ sau khi đoạn trừ tám mươi tám 
sử của kiến hoặc và tám mươi mốt phẩm của tư  hoặc mới thành 
La-hán là một phương pháp tu hành cố chấp, và có chứng La- 
hán hay khôn | thì điều đó chưa biết. Cho nên, bốn quả tuy là 
đạo trình có cẫp bậc, nhưng, theo Phật giáo Nguyên thủy thì đó 
chủ yếu là nói rõ cái quá trình tiệm tiến và lấy nó làm phương 
tiện tiêu chuẩn đại khái để dẫn dụ người tu đạo, chứ không phải 
như chế độ niên chế tại các học đường bắt buộc phải noi theo.

Như vậy thì La-hán cũng không phải chỉ giới hạn ở các bậc 
trưởng lão kỳ túc; có người đến già vẫn chưa thành La-hán, 
trong khi đó, số thanh niên nam nữ đạt đến địa vị này không 
phải ít. Chẳng hạn như Đạt-bà-mạt-la (Dabbamalla) mới mười 
sáu tuổi đã thành La-hán;21 Bạt-đà-la (Bhadda) xuất gia lúc còn 
rất nhỏ nhưng không bao lâu đã thành La-hán, điều này thấy 
trong các bài thơ tự vịnh (anna).22 Nhất là trường hợp của Ca- 
tịch-da (Saiikicca), theo truyền thuyết, xuất gia lúc bảy tuổi và 
thành La-hán ngay trong khi cạo tóc.23 Ngoài ra còn nhiều thí 
nghiệm khác nữa.24 Tóm lại, phàm đã là truyền thuyết thì 
không chắc đã phù hợp với sự thật, tất nhiên còn cần phải 
nghiên cứu mới có thể xác định được chân tướng của sự kiện. 
Song, cho rằng có các vị La-hán rất trẻ tuổi thì đại khái điều đó 
có thể chấp nhận được. Các nhà chú giải và phiên dịch kinh 
điển sau này cho rằng đó là nhờ ở kiếp trước đã tu hành nên, 
kết quả, ở kiếp này mau thành thục. Ý kiến này đúng hay

20 ỉbid, 149.
21 Ngũ phần luật (Đại chính 22, p. 15a).
22 Theragãthã 473-479.
23 Ibid, 597-607.
24 về điểm này, tham khảo Mrs. Rhys Davids: Earlỵ Buddhism  (The 

Brethren) pp-XXX-XXXI.
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không, ta chưa biết, nhung điều hiển nhiên là, trên thực tế, có 
thể nói, việc đắc thành A-la-hán không có liên quan gì đến thời 
gian xuất gia lâu hay mau, đến tuổi tác già hay trẻ, mà chủ yếu 
là do nơi trình độ và căn cơ như thế nào thôi.

Son^ mà, cái đặc trưng cùa La-hán như thế nào? vấn  đề 
này, nếu đứng trên lập trường pháp tướng mà nói thì tuy có 
nhiều, nhưng, như đã trình bày ở trên, chủ yếu là ở điểm tâm 
cảnh mở bừng, tức sự tự giác đại ngộ là điểm chủ yếu nhất. Bởi 
thế, chứng thành La-hán là cái kết quả của sự tu dưỡng liên tục 
bất đoạn. Mả đạt đến La-hán là nhờ ở sự bộc phát, tức sự tự 
giác nội bộ, cho nên, thành La-hán mau hay chậm còn tùy 
thuộc nơi sự tự giác bộc phát chậm hay mau và sự bộc phát này 
lại phải tuỳ thuộc ờ sự tu duỡng nhiệt thành đến mức độ nào 
mới nảy sinh. Vả lại, cũng còn phải nhờ có cơ hội điểm đạo 
nữa: mặc dầu sự bộc phát nội bộ đã được chuẩn bị sẵn sàng, 
nhưng cơ hội điểm đạo ấy chưa đến thì hành giả vẫn cứ ở mãi 
địa vị hữu học. Trường họp này xảy ra rất thường. Nếu khảo 
sát những truyện ký về sự ngộ đạo của các đệ tử của Phật, ta sẽ 
thấy điểm này rất hứng thú; nhưng, rất tiếc, ở đây không đủ thì 
giờ để đề cập tất cả mọi trường hợp mà chỉ xin nêu ra vài ba thí 
dụ làm điển hình thôi.

A-nan đã thị giả Phật suốt hai mươi lăm năm, nhưng khi 
Phật còn tại thế vẫn chưa có được cơ hội điểm đạo này. Theo 
truyền thuyết, trong kỳ kết tập lần thứ nhất, ông không được 
tham dự, ông cảm thấy tủi thẹn. Một đêm kia, ông rời khỏi 
giuờng ra ngoài và cứ đi đi lại lại ngoài trời mãi cho đến gần 
sáng. Quá mệt mỏi, ông định ngã lưng xuống giường nằm lại, 
nhưng khi chân vừa nhắc lên khỏi mặt đất và đầu sắp đặt lên 
gối thì, ngay lúc ấy, bỗng khuyếch nhiên đại ngộ, tức thành La- 
hán.25 Đời sau cho rằng điều này tượng trưng cho sự xa rời bốn 
uy nghi đi, đứng, ngồi, nằm mà được khai ngộ, nhưng thật ra

25 Sumaíigalavilãsini (I, pp, 9-10); Samantapãsãdikã (p. 11-12 -  Nam 
truyền 65, Nhất thiết thiện kiến luật tự p. 16f); (Giáo sư Cao Nam: Pãli 
Phật giáo độc bản, p.03).
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thì đúng lúc ấy cơ hội điểm đạo đã đến với A-nan. Rồi đến ưu- 
tỷ (Uttiya) lúc đầu giới hạnh chưa hoàn toàn, khó được giải 
thoát. Nhưng sau được Phật dạy cho cái công án “Thanh tịnh 
ngay từ  đầu (tvam ẫdiin visodheti)”rồi cứ theo đó gắng hết sức 
tu hành và một ngày kia bỗng khai ngộ.26 Lại như Sư-tử Tỳ- 
khưu-ni (Sĩhã) vì bị tình dục bức bách, uổng công bảy năm 
trời, cuối cùng thấy khó có thể thành đạo, nhân thế sinh bi phẫn 
và định tự ải. Nhưng khi bà vừa xiết chặt đầu dây lại thì tâm 
bừng tĩnh và đại ngộ đã đến; bà có tự thuật niềm vui mừng của 
mình bằng mấy câu kệ trong Trưởng lão n i ca}1

Ngoài ra, còn nhiều trường hợp do một cái vấp ngã (té) mà 
ngộ đạo, do mang thương tích mà tự giác, cho đến do thức ăn, 
thức mặc vừa ý mà được giải thoát v.v... nhưng sợ quá dài 
dòng nên tôi chỉ nói lược qua, thế thôi. Sau hết là trường họp 
của chính đức Phật trước kia. Sáu năm khổ hạnh của Phật tuy 
chưa đưa đến giác ngộ, nhưng chính đó là thời kỳ chuẩn bị cho 
sự bộc phát nội bộ. Song, nếu Phật cứ tiếp tục con đường khổ 
hạnh như thế thôi thì chưa chắc cơ điểm đạo đã đến; nhưng sau 
Ngài bỏ khổ hạnh, theo con đường trung đạo, điều hòa giữa 
thân và tâm rồi “tĩnh tọa tư duy” bỗng nhiên đại ngộ. Như vậy, 
sự thành đạo của Phật cũng phải chờ có một cơ hội, túc chỉ khi 
đã điều hòa cả thân và tâm, không thái quá, không bất cập, lúc 
ấy nội tâm mới bộc phát.

Tóm lại, bất cứ là cơ hội nào - đại khái là lúc cực kỳ thành 
khẩn - đều biểu diện cái hiệu quả tối hậu của sự tu hành; như 
cái gọi là “được tự  do”, “diệt hết phiền não”, “được bất tử ”, “đi 
đến chỗ vĩnh viễn”\ . \ . . . ,  đều là biểu diện của sự tự giác. Lại 
như những người chỉ trong một thời gian ngắn mà thành La- 
hán có lẽ vì tâm họ chí thành, thuần khiết, tuyệt đối tin cậy ở 
Phật và kết quả của pháp Ngài nên sự tự giác mới bộc phát mau 
như thế. Nhưng trong đó cũng có người do tu dưỡng nhiều

26 Therag 30.
27 Therlg. 77-81.
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năm, lần lượt tiến theo đạo trình đã định mà đạt đến đích, chứ 
không cần phải một sự đại tự giác đặc biệt nào. Song, trong 
mười người thì hết bảy tám người do tự giác bộc phát rria thành 
La-hán; và đây là cái đặc trưng của sự tự giác thành La-hán. 
Phật sở dĩ được coi là một bậc đại giáo chủ là vì Phật dạy các 
đệ tử cái phương pháp tự chuẩn bị sự bộc phát nội bộ, đồng 
thời, trông chừng cơ hội điểm đạo; Phật còn rất linh động, tùy 
theo căn cơ của mỗi người mà hướng dẫn khiến cho họ có thể 
sớm tự giác, cái gọi là “tha tâm thông” chinh là sự thấu hiểu 
căn cơ của môi người để thích ứng một cách linh động vậy.

Phật chỉ bày nhiều đức mục tu đạo và phương pháp quán 
tưởng như đã được trình bày ở trên, chẳng qua cung chỉ để 
thích ứng từng căn cơ, dùng làm công án cho sự tự giác của 
người ta bộc phát mà thôi.

Nếu sự hiểu biết và nhận định về La-hán trên đây đúng, thì 
La-hán rốt cục, cũng như Thiền tông đã nói, không ngoài ý 
nghĩa là người khai ngộ. Cho nên, đứng về phương diện biểu 
diện bên ngoài mà nói thì, theo lập trường của Thiền tông 
người khai ngộ cũng chỉ là một người, không có gì đặc biệt 
khác với những đệ tủ Phật chưa thành La-hán; cho rằng La- 
hán, về mặt ngoại biểu, là siêu nhân thì hẳn đã hiểu lầm cái 
bieu trưng tự do nội bộ: quan niệm này không phù hợp với 
phương pháp khảo sát sự thực lịch sử. Không nhũng thế, đứng 
về phương diện nội bộ mà nói, tuy cũng trải qua sự bộc phát tự 
giác nhưng, trên thực tế, trong đó cũng thường có sự nông sâu, 
lớn nhỏ khác nhau28 chứ chưa chắc là đã đồng nhất. Bởi thế, dù 
là La-hán đi nữa, nhưng, về phương diện nhục thể, không tránh 
khỏi có điểm giống như người thường và, rất có thể, trong một 
lúc nào đó, không thoát khỏi cái gọi là “trược m a” {bị phiền 
não quấy rối) mà trình hiện trạng thoái chuyển: lịch sư các tôn 
giáo cổ, kim, đông, tây đã cho người ta thấy điều đó. về sau, 
trên vấn đề pháp tướng, cái gọi là “hữu thoái, vô thoái”(La-hán

28 v ề  điểm này, xem Katharavatthu XXI. 2.
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CÓ trở lui hay không) đã trở thành vấn đề tranh biện lớn giữa 
các bộ phái và chính đã bắt nguồn từ sự thật trên đây. Theo chỗ 
tôi thấy thì ý kiến cho rằng La-hán có thoái chuyển cơ hồ đúng 
với sự thật. Một người đã một lần đại bộc phát với một người 
hoàn toàn chưa khai ngộ dĩ nhiên là có khác nhau, song, người 
bộc phát, nhất là khi sự bộc phát ấy tương đối nông cạn, trong 
một lúc nào đó, rất có thể trở lại với trạng thái phàm phu một 
cách bất chợt, đây cũng là một sự thật hiên nhiên. Cho nên, sau 
này, Đại chúng bộ đã đưa ra thuyết “Ngũ sự ” về vấn đề này và 
đã gây nên cuộc tranh luận rất sôi nỗi trong Giáo đoàn. Trong 
thuyết Ngũ sự gồm năm điều thì hết bốn điều liên quan đến La- 
hán; tức Đại chúng bộ chủ trương:

1- Tuy là La-hán nhưng vẫn còn hiện tượng di tinh trong 
mộng mị.

2- La-hán cũng có điều không biết được.
3- Đối với giáo lí còn có nghi vấn, và
4- Có khi phải nhờ thầy chỉ cho mới biết mình đã chứng La- 

hán.29
Nhưng Thượng tọa bộ đã cực lực phản đối chủ trương này, 

vì cho đo là sự miệt thị tư cách thần thánh của La-hán. ở  đây ta 
hãy gạt vấn đề pháp tướng ra một bên để chỉ nhìn vào vấn đề 
sự thực mà nhận xét quan điem này. Theo tôi, chủ trương của 
Đại chúng bộ rất khế hợp với sự thật lịch sử của La-hán; vì dù 
là La-hán nhưng nhục thể còn thì hien nhiên không tránh khỏi 
hiện tượng sinh lí di tinh. Còn điểm khai ngộ thì đó chăng qua 
là nói về sự tự giác, tự tri trong việc an tâm lập mệnh, chứ chưa 
phải đã biết hết thảy mọi chân lí, nhu vậy, dĩ nhiên, cũng còn 
có nhiều sự kiện mà một vị La-hán chưa biết tới. Lại nữa, La- 
hán tuy nhờ vào sự tự giác, nhưng nếu là người trì độn và chậm 
tiến thì cũng cần phải nhờ vị thay chỉ bảo cho mới phát sinh 
được tự giác mà thành, điều này cũng là một sự thật khó có the

29 Kathãvatthu II, 1-4. Dị bộ tôn luân luận (Đại chính 49), phần nói về giáo 
lý của Đại chúng bộ.
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phủ nhận. Sở dĩ Thượng tọa bộ phản đối chủ trương trên đây là 
vì quá câu chấp vào cái tư cách hình thức của La-hán, lấy La- 
hán lý tưởng làm tiêu chuẩn mà quên sự thật trước mắt là sau 
khi khai ngộ, La-hán còn phải tu dưỡng nhiều nữa. Trên thực 
tế, từ Phật tử cho đến các vị đệ tử vốn không phải một lần bộc 
phát đã cho là mãn túc, bởi thế, sau đó vẫn tiếp tục tu dưỡng 
mãi, vì sự bộc phát tự giác rốt ráo chỉ ngừng ở ngưỡng cửa của 
các bậc đại ngộ, do đó, cùng là La-hán khai ngộ nhưng cũng có 
lớn nhỏ khác nhau (về  sau, La-hán được chia ra làm nhiều loại 
như: kham đạt, lạc pháp, thoái pháp v.v... chính là do đó). Sự 
khác biệt ấy tuy là do cá tính và căn cơ của mỗi người, nhưng 
thật thì phần nhiều cũng do nơi có tiếp tục tu dưỡng hay không 
sau khi đã khai ngộ, đó là điều ta cần ghi nhận.

Như vậy, ta thấy thành tựu La-hán không phải là một sự 
nghiệp dê dàng, vì, như đã nói nhiều lần, đạt đến địa vị ấy phải 
là người có nhiệt tâm và cố gắng một cách phi thường. Cho 
nên, hễ thấy người nào tự giác bộc phát mà cho ngay là đã đat 
đến địa vị La-hán tối cao rồi coi họ như một bậc siêu nhân, 
người thường không thể hi vọng đạt tới thì rõ ràng nhận định 
ấy đã không khế hợp với sự thực lịch sử.

3- NĂNG Lực CỦA LA-HÁN

Trong các năng lực của một người đã chứng được La-hán 
thì thân thông (iddhi) được đặt lên hàng đầu. Điều này, khi nói 
với vua A-xà-thế về những công đức của Sa-môn, Phật cũng có 
đề cập đến;30

Rồi đến việc các vị La-hán biểu diện thần thông phép lạ 
cũng đều được ghi lại trong các kinh văn, vì năng lực thiền 
định và tín ngưỡng thần thông đã được kết hợp với nhau rất 
sớm. Cho thần thông là một trong những tư cách của thánh 
nhân là thích ứng với cách phô diễn tư tưởng thời bấy giờ. 
Thông lệ, Phật giáo kể có sáu loại thần lực (chalabhinnã) Thứ

30 Xem Kinh Sa-môn quà, Trường 17; D. 2. Samaíinaphala-s.
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nhất, bất tư  nghị lực (iddhividhã), thứ hai, thiên nhãn thông 
(dibba-cakkhu), thứ ba, thiên nh ĩ thông (dibba-sota), thứ tư, tha 
tâm thông (paracitta vijãnãna), thứ năm, túc mệnh thông 
(pubbenivãsã-nussatinãna) và thứ sáu, lậu tận trí thông 
(ãsavakkhayannãna). v ề  ý nghĩa của các năng lực trên đây thì 
đại khái là bay trên không trung, sự thấy và nghe không bị núi 
sông ngăn trở, có sức biết hết đời quá khứ, cho đến những hoạt 
động trong không gian, thời gian đều có sức tự do khác hẳn với 
những người thường. Tuy nhiên ở một phương diện khác, Phật 
cho việc ứng dụng hoặc đề xướng năng lực thần thông theo sở 
thích, nhất là thần thông ngụy tạo, là phạm tội ba-la-di 
(pãrajika- trục xuất) đối với Giáo đoàn, bởi thế, không thừa 
nhận thần thông lực là điều kiện tất yếu để thành La-hán. 
Không những thế, về sau, trong vấn đề pháp tướng, có phái chủ 
trương rằng, ngoại trừ lậu tận ứ í thông thứ sáu, năm thông kia 
ngoại đạo cũng có thể có. Xem thế đủ biết thần thông không 
phải là tư cách căn bản của La-hán; vì, dựa vào sức thiền định, 
tập trung tác dụng của tâm vào một điểm, kết quả, trên thực tế, 
đương nhiên là đã biểu diện được cái năng lực hơn hăn người 
thường rồi, nếu lại cứ chấp chặt lấy sự giải thích trên mặt chữ 
để mà phô trương dụng lực của nó thì sẽ mất hăn cái chân 
tướng của nó. Cho nên, ý nghĩa thần thông đến cùng cũng chỉ 
là biểu trưng sự sinh hoạt tự do trong nội bộ mà thôi.31

So với tín ngưỡng thần thông, cái dụng lực thực tế của La- 
hán rất đáng quý là chỗ tâm địa trong sáng, kết quả của sự giải 
phóng mọi tình cảm chấp mê; vượt lên trên khổ, vui, ngoài 
vòng vinh, nhục, đắc, thất, tâm thường bình thản, bất động. 
Trong cuộc sống hàng ngày, tâm thái ấy không bao giờ thiếu 
vắng. Nhưng khi gặp nghịch cảnh mới chính là lúc năng lực 
của La-hán phát huy mạnh. Chẳng hạn những lúc bệnh hoạn 
gần chết, hoặc bị phỉ báng, bách hại, hay những tai nạn nguy 
hiểm khác; nếu là người chưa giải thoát thì chăc chăn tâm hồn

31 về điểm này, tham chiếu Sáu phái triết học Án Độ (Thiên 4, chương 3, 
tiết 4).
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rối loạn, SỌ' hãi. buồn rầu, nhưng với La-hán thì khác hẳn; bất 
cứ ở vào hoàn cảnh nào, luôn luôn tinh táo, sáníí suốt và bình 
tĩnh, không SỌ' hãi. Khi đức Phật, thường được các đệ tử coi 
như đấng cha lành (Từ phụ), sắp nhập diệt, các vị La-hán đã 
giải thoát, như Ca-diếp chẳng hạn, tuy cũng thương tiếc, nhưng 
các Ngài đã hiểu rõ lí vô thườna “có sinh tất có diệt", dù cho 
Phật đi nữa cũng không tránh khỏi cái thông lệ ấy: còn như từ 
A-nan trỏ' xuống thì, vì chưa giải thoát, ít ra, đã có đôi khi mất 
bình tĩnh, sa vào vòng thế thường mà lộ vẻ bi ai thống thiết. 
Những trường hợp của các vị đại La-hán thì rất nhiều, nhung, ở 
đây, tôi chỉ xin đề cập đến một vài thí dụ của các vị La-hán 
tương đối còn yếu kém đề làm điển hình.

Thứ nhất, về bệnh hoạn - một đệ tử Phât tên là Sa-mi-để- 
quật-đa (Samitigutta), trong thời gian đang tu dưỡng thì mắc 
chúng phong cùi (hủi); ông nằm tại phòng bệnh (gilãnasãla) 
của Tăng chúng, chân tay dần dần lở lói hết, đau đớn vô cùng. 
Một hôm Phật đến thăm ông, sau khi chăm sóc cho ông. Phật 
đặc biệt dạy ông lấy công án “khổ cảm ” trong Tứ niệm trụ để 
quán tưởng. Sa-mi-để-quật-đa chí thành tu pháp quán ấy mà 
được giải thoát. Sau ông làm mấy câu kệ tự thuật (aníìã) như 
thế này:

‘ắ.'Kiếp tnrớc gây nghiệp ác, kiếp này chịu quả khô
Nhân kho của kiếp sau, Ìiay đã tiêu ứừhết’*2
Nhờ tin vào lí nhân quả một cách sâu sắc mà thấu hiểu được 

lẽ sống chết. Ngay xhi tự giác bộc phát thì thân hết bệnh, tâm 
kiện khang, người ta không thể tưởng tượng được cái cảnh giới 
sinh động và hoan lạc nội bộ cùa ông ờ mức nào.

Thứ hai, đối với cái chết - một vị Tỳ-khưu có tiếng tên là 
Uu-ba-tiên-na (Upasena). Một hôm ông đarm ngồi thiền định 
trong hang bỗng bị một con rắn đến cắn, sau chốc lát, nọc độc 
đã xâm nhập khắp cơ thể. Biết mình khó sống. Ưu-ba-tiên-na 
nói với các Tỳ-khuu bạn đưa mình ra khỏi hang. Khi Xá-lợi-

3: Therag. 81 (p. 12 -  Nam truyền 25, Tiều bộ 3, p. 129).
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phất đến thăm thì nhận thấy sắc thái của Uu-ba-tiên-na vẫn như 
thườníỉ nhật, không một chút biến đối. Được hỏi về lí do thì 
Ưu-ba-tiên-na cho biết rằng nhò' liễu ngộ lí vô ngã: ngũ căn, 
lục giới tất cả đều không phải là “ta”, là cái “của ta ’\ cái chết 
của thân xác không quan hệ gì, và ngay lúc đó, ông thung 
dung, bình thản mà chết.11 Theo Hán dịch truyền lại, sau khi 
ưu-bà-tiên-na chết, Xá-lợi-phất có làm kệ khen rằng:

“Dày công vun phạm hạnh, khéo tu tám đạo ửiảnh
Vui vỏ đón cái chết, nhưngưòi khoi bệnh nặng'*4
Lúc gần chết mà không biến sắc, lại còn thung dung nói lên 

những pháp nghĩa mình đã liễu 1 1 ÍỈỘ rồi thản nhiên nhắm mắt, 
nếu không phải là người hoàn toàn đặt cái thân ra ngoài vạn vật 
thì không thể có được cái dụng lực như vậy.

Thứ ba, đối với đại tặc Uơim-câu-lê-ma-la (Angulimala) 
bức hại người, sau khi được Phật độ cho xuất gia, kết quả của 
sự tu đạo tuy thành La-hán, nhung cái thân ngày trước vân là 
cái thân ngày trước cho nên bây giờ thường bị dân chúng bức 
hại. Có khi đi xin ăn chẳng ai cho, lại mang bát vê không và 
thường đem chuyện ây thưa vói Phật. Phật bảo: "Cái ác khô 
của ông ngày nay là kết quả của nghiệp ác ông đã tạo, vậy chưa 
vào địa ngục mà đã được quả báo thì há không phải là một việc 
đáng mừng sao?”

Ương-câu-lê-ma-la nghe xong lập tức cảm thấy lòng nhẹ nhõm, 
bình an và thốt lên những lời ca rằng (nguyên có tới hai mươi bài 
tụng, nhung ở đây chúng tôi chỉ trích lục một vài bài thôi):

“Ké địch cứa ta, hãy đến đây lĩnh thụ pháp bảo để trở ứìành những 
người hòa bình,

Kẻ địch cùa ta, hãy nói pháp nhẫn nhục, nghe sự tán thán nhu hòa 
mà có thực hành đmrc chưa ?

33 Tạp A-hàni 9 (Đại chính 2, p.60c): s. (4, pp. 40-41 -  Nam truyền 15, 
Tưoĩìíỉ ưniỉ bộ 4, p. 65f).

14 ibid. (Đại chính 2, p. 61a).
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Đừng hại ta và người, hãy đạt đén sự tịch tĩnh tối cao đô khám phá 
ra cái ta và người.

Trước kia tuy ta tên là Bất Hại (Ahimsa) nhims lại là ké sát hại, 
nay ta không muốn bôi lọ cải tên ấy cho nôn khôrtíỉ eiếthạim ọi vật.

Trước kia là ứộm cướp, được biết dưới cái tên Chỉ Man, nay ta rửa 
sạch được cái tên đó vì đã trở về với Phật. Tnrớc kia bàn tay ta đẫm 
máu, được biết dưới cái tên Chỉ Man. Nay tó đã biổt được chồ ta trở 
về, không còn phá hại cái mầm thiện căn mìn.

Trước kia đã tạo nghiệp khổ trong nhìcu kiếp, nav đã tiếp xúc với 
nghiệp quả, đã được nếm mùi vị, cũng như ngiiùi đã trả xong nợ”:1'

Thuật lại cuộc sống cũ để nói lên sự sun« sướntỉ quay về 
Chính pháp, không còn oán ghét kẻ thù bức hại mình mà, trái 
lại, còn mong cho họ xu hướng Chính pháp. Hon nữa, vui vẻ 
đón nhận sự bức hại và cho đó là tội nợ mà mình phải trả, bởi 
thế, lại nói: “Nay ta là con của đức Như Lai, Pháp vương, Giáo 
chủ, đã xa lìa ngã dục, ngã chấp, tiêu diệt mọi mầm mống của 
tội ác, đã đạt được lậu tận” để diễn tả cảnh tượns eiài thoát: đó 
là một tấm gương đáng kính phục. Đen kẻ trộm đại ác mà liễu 
ngộ như thế thì sức giáo hóa của Phật thật là bất khả tư nghị, 
đồng thời, vốn là kẻ cực ác mà thể nghiệm được sự sinh hoạt 
nội tâm như vậy thi cũng có thể bảo đó là cái dụng lực rất lớn 
của La-hán.

Trên đây, ta mới chỉ nói đến trường hợp của những vị La - 
hán tương đối còn kém, nhưng đã có được cái dunsz lực nội bộ 
như thế rồi, phương chi, đối với các bậc đại La-hán thì cái dung 
lực ấy còn lớn mạnh biết bao, điều này ta có thể suy ra mà biết. 
Xem thế thì sự biểu diện của lục thông ở bề Iiíioài cũne có thể 
chấp nhận được.

Cái dụng lực ấy không phải như đời sau các nhà Đại thừa đã 
chê bai là “độc thiện nội lự c” (chỉ giải thoát cho riênti mình), vì 
trong số La-hán tuy cũng có người lánh xa xã hội. sốníỉ một

35 Therag, 866-891 (trích yếu); tham chiếu 7ạ/>38 (Đại chính 2. p. 281).
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minh trong rừng thẳm non cao để chuyên tu tịnh nghiệp, nhung 
sau khi hoàn thành sự nghiệp tu dưỡng, nếu sức hoạt động của 
họ đã đầy đủ thì họ cũng lấy việc giáo hóa hết thảy chúng sinh 
làm sứ mệnh; cho nên, họ đã từng đi khắp đó đây, nơi thành thị 
cũng như thôn dã, cố gắng phấn đấu để tiếp tục cái tinh thần 
truyền đạo của đức Phật: đó là nhiệm vụ mà các bậc đại La-hán 
hết sức kính trọng.

Sau khi Phật nhập diệt, sở dĩ Phật giáo được phát triển mạnh 
cũng chính là nhờ ở sự giác ngộ và lòng hi sinh truyền bá của 
các bậc La-hán này. Trong số đó, đặc biệt là tinh thần truyên đạo 
của Phú-lâu-na (Punna) rất cảm động. Khi Phú-lâu-na muốn đến 
xứ Thâu-lũ-na (Sunãparanta) ở mạn tây để truyền giáo, đến xin 
phép Phật. Phật bảo là người xứ Thâu-lũ-na hung bạo tàn lắm, 
không nên đi. Nhưng Phú-lâu-na thưa là vì chính pháp, dù cho 
có bị giết hại cũng cam chịu. Phật thấy ý chí của ông kiên quyết 
như thế bèn chấp thuận lời thỉnh cầu; sau xứ Thâu-lũ-na, vốn là 
nơi không có Phật giáo, đã có vài trăm nghìn người theo Phật 
giáo kể cả xuất gia và tại gia.36 Ngoài ra, còn rất nhiều trường 
hợp các vị La-hán giác ngộ rồi đi truyền đạo mà trong đó cũng 
có người vì tinh thần ấy mà bị bách hại. Chẳng hạn, tương 
truyền là Mục-kiền-liên bị ngoại đạo mưu sát thì đó chắc hẳn là 
đã vì truyền đạo mà bị hại vậy. Đây là những chứng minh cụ thê. 
Tóm lại, cái dụng lực truyền bá chính pháp vĩ đại của các bậc 
La-hán là một sự thật không thể phủ nhận được. Những truyên 
thuyết về thần thông trong lúc truyền đạo chẳng qua cũng chỉ là 
biểu diện cái dụng lực của La-hán về phương diện mà thôi. Đời 
sau, các nhà Đại thừa tôn sùng lí tưởng Bồ-tát, phê bình La-hán 
là tự lợi, chè họ là những người theo chủ nghĩa “độc thiện kỳ 
thân” (giữ cho riêng mình trong sạch), thậm chí còn dùng những 
lời như “Thanh Văn căn tính” (căn tính cùa Thanh Văn) đê gièm 
pha họ. Điều này hoàn toàn không đúng với toàn bộ sự thật lịch 
sử: đó là điếm ta cần ghi nhận.

NGUY ẺN THÚY PHẬT GIÁO Tư TƯỚNG LUẬN__________________________

3l’ Tạp 13 (Đại chính 2, p. 89bc); s. 35 (4, pp. 60, 36 -  Nam truyền 15, 
Tương 1/7)1' bộ 4. p. 98-103); cf. Therag. 70 (p. 11 Apadãna).
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Chương thứ sáu: 
NIÉT-BÀN LUẬN

Vấn đề Niết-bàn thỉnh thoảng cũng đã được nói đến ở trên, 
nhất là trong chương trước, khi luận về La-hán, là hoàn toàn 
muốn nói rõ cái cảnh tượng của Niết-bàn (hữu dư) này; nói 
cách khác, ý nghĩa của Niết-bàn thực tiễn như đã được trình 
bày ở trên đại khái ta cũng có thể hiểu qua rồi. Tuy nhiên, trên 
bình diện pháp tướng, nhận xét về mặt lí luận, vấn đề này vẫn 
còn có điểm cần phải được khảo sát; vì, về phương diện lí luận, 
ít ra, nó cũng là trung tâm tôn giáo của Phật giáo, cho nên, nó 
là một vấn đề hết sức trọng yếu. Bởi vậy, ở đây, tôi phải dành 
riêng một chương nữa để thảo luận vấn đề này.

1- HAI LOẠI NIẾT BÀN

Theo Phật, Niểt-bàn có hai hình thức là Hữu dư Niết-bàn 
(saupadisesa-nibbãna) và Vô dư Niết-bàn (anupadisesa- 
nibbãna). Hữu dư Niết-bàn là chỉ cho người đã đạt đến cảnh 
giới thoát khỏi vòng luân hồi nhưng nhục thể vẫn còn tồn tại; 
Vô dư Niết-bàn là cảnh giới vĩnh viễn “â/7 m ột”, phần nhục thể 
cũng không còn nữa. Hai loại Niết-bàn này cũng giống như hai 
loại giải thoát của phái Vê-đan-ta (Vedãnta) là Hữu thân giải 
thoải (jĩvanmukti) và Vô thân giả i thoát (aịĩvanmukti) đã được 
phân loại theo ý nghĩa giải thoát của tôn giáo Ẩn Độ. Vả lại, 
như vừa nói ở trên, sự khu biệt Hữu dư và Vô dư này cũng còn 
cần phải giải thích riêng biệt; tức là, quả Bất hoàn thứ ba được 
gọi là Hữu dư, quả La-hán thứ tư được gọi là Vô dư. Xem 
trong A-hàm, bản Hán dịch' thì sự giải thích trên đây là 
phương pháp thông dụng cho đến ngày nay. Lại nữa, theo sự 
giải thích này, trên vấn đề pháp tướng, Niết-bàn trờ thành một

Trung 5, Thiện nhân vãng kinh (Đại chính 1, p. 427c); Tăng 7 (Đại 
chính 2, p. 579a). Sự khu biệt Hữu dư, Vô dư này, theo tôi, là cách phân 
loại nguyên thùy nhất, nhưng, về phía văn Pãli, tôi chưa thấy có sự 
tương đương nào, nên chưa dám đoán định. Đợi tham cứu sau.
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Vấn đề khó hiểu. Tóm lại, chỉ giải thích như trên mà gọi là Hữu 
dư và Vô dư thì ý nghĩa giữa hai loại 'Niết-bàn vốn là ‘"nhị 
nghĩa đẳng luân”, không sai khác. Duy đúng về phương diện 
cách thức mà nói thì Vô dư Niết-bàn là cảnh giới trên Hữu dư. 
Tại sao? Vì còn có thân thể thì dù tâm có muốn thoát li già, 
bệnh, chết đi nữa cũng không tránh khỏi những nhược điểm 
của phần nhục thể. Hơn nữa, còn có thân thể thì, như đã được 
trình bày ở trên, đôi khi cũng còn nguy cơ thoái chuyển, cho 
nên, chỉ khi nào trút bỏ cả phần nhục thể thì mới vĩnh viễn an 
toàn. Song, đây chỉ nói về phương diện lý luận mà thôi, nếu 
theo ý nghĩa tôn giáo thực tế mà nói thì Phật lại coi trọng Hữu 
dư hơn Vô dư. Tóm lại, Phật là một nhà theo chủ nghĩa tôn 
giáo thực nghiệm, Ngài đã tự thể nghiệm Niết-bàn vĩnh viễn 
ngay trong hiện tại, và muốn khiến cho những người khác cũng 
thể nghiệm được như Phật; đó là bản nguyện của Phật mà Ngài 
đã cố thực hiện cho đến hơi thở cuối cùng.

“Như thế không bao lâu, đến khi hết phiền não, thành vổ lậu thì 
được tâm giải thoát, tuệ giải thoát, đối với hiện pháp, tự mình chứng 
tri, tự mình thực hiện”.2

Trên đây là những lời Phật thường nói với các đệ tử. Chủ 
trương của Phật là phải tự chứng tri, tự thực hiện pháp  ngay ở 
hiện tại (hiện pháp); nếu pháp ở đây là Niết-bàn thì đó chính là 
thể nghiệm Hữu dư Niết-bàn. Cho nên, nếu đó là chân tướng 
của Niết-bàn thì, tuy khó dùng lời lẽ để biểu diện cho thích 
đáng, nhưng, trên thực tế, đối với các đệ tử Phật, hiển nhiên nó 
có một tính chất dễ lý giải. Tại sao? Là vì không nhũng chỉ đối 
với Phật là người đã thực sự thể hiện Niết-bàn trong cuộc sống 
mới biết mùi vị Niết-bàn (giải thoát) như thế nào, mà ngay đối 
với nhũng người chứng ngộ được một chút cũng có thể nhờ sự 
tự giác nội bộ bộc phát mà thể nghiệm được. Nhưng điều khó 
khăn hơn hết là sự lý giải và thuyết minh Niết-bàn rốt ráo là 
cảnh giới Vô dư Niết-bàn như thế nào: đó là vấn đề khó hiểu.

2 A. (5, p. 15 -  Nam truyền 22, Tătìíỉ chi bộ 6, p. 224). 
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Thiên thứ ba -  Lý tưởníỉ và sự thực hiện

Bởi vì đã đến cảnh giới ấy rồi thì không còn phương pháp nào 
có thế ứrm dụng đế diễn tả sự thực chứng của những người đã 
thể nghiệm mà chỉ còn có thể có được một khái niệm mà thôi. 
Song lẽ, về thế giới quan, Phật lại bác bó tất cả mọi khái niệm 
cố định, cho nên người ta cảm thấy vô cùng khó khăn trong 
việc suy cứu lí luận. Ngay đến những người đã thực chứng 
Hữu dư Niết-bàn mà cũng còn cảm thấy vấn đề này khó khăn, 
huống hồ với những người chưa đạt đến cảnh ấy thì sự lần mò, 
dò dẳm trong bóniỉ tối có chi là lạ? Sau khi Phật nhập diệt đã 
nảy sinh ra vấn đề “c ớ ” "‘không” chính cũng liên quan đến 
điều này. Cái lí do cắt nghĩa tại sao từ xưa đến nay đã có bao 
nhiêu nghị luận về chân tướng của Niết-bàn, nhưng người ta 
vẫn chưa đi đến một kết luận có tính cách xác định, mặc dầu 
chỉ trên bề mặt, cũng chính là ỏ' đó. Sau đây tôi xin trình bày 
thiến kiến riêng của tôi.

2 - HỮU DƯNIÉT-BÀN

Trên hình thức, trước hết hãy bắt đầu từ Hữu dư Niết-bàn. 
Ngay thân này mà giải thoát tức là đã đạt đến Hữu dưNiết-bàn. 
Đứng về phương diện tiêu cực mà nói thì đó là trạng thái đã 
diệt trừ hết mọi phiền não; nói theo nghĩa rộng là đã cắt đút 
được mười thượng, hạ phần kết; còn nói theo nghĩa hẹp thì đó 
là sự thủ tiêu hoàn toàn ba độc tham, sân và si. Nếu lại luận từ 
căn bản thì đó là cái đương thể của sự phá trừ hết vô minh khát 
ái, tức là khử hết ngã chấp, ngã dục, chỉ còn cái đương thể hoàn 
toàn vô ngã. về điểm này, Phật thường gọi Niết-bàn là “tham, 
sẩn, s i d iệt”, “khát, ái d iệt” (tanhã sankhaya nibbãna), và “vô 
minh diột” \ . \ . . .  Xét về từ ngữ Nict-bàn (skt. nirvãna, pãli: 
nibbãna) thì nó băt nguồn từ tiếng “dập tẳt"{nir-vã), chính Phật 
đã dùng cái nghĩa này để chỉ cái đương thể đã “dập tắ t” mọi 
phiên não, cho nên mới gọi là Niốt-bàn.

Như vậy thì phương diện tiêu cực tuy là thuộc tính trọng yếu 
của Hữu dư Niết-bàn, nhưng, đồne thời, phương diện tích cực 
cũng không phải là không đáng kể. Như đã nói ở trên, để đạt
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đến Niết-bàn, tức giải thoát, cần phải có sự bộc phát nội bộ làm 
ánh sáng soi đường. Điều này không có nghĩa như phái số luận 
bào sự tồn tại của Thần nsã  là cái đương thê đạt được, mà cũng 
khác với phái Vê-đan-ta (Vedãnta) cho là sự phát triển cái 
đương thể cùa Phạm. Trái lại, Niết-bàn là cái đương thể của 
phiền não đã bị tận diệt, nó là cái năng lực tích cực mới phát 
sinh mà từ xưa chưa từng được kinh nchiệm. Năng lực tích cực 
này là nguồn gốc của sự bộc phát, cho nên cíine có thể bảo 
chính nhờ vào đó mà làm cho pliiền não tận diệt. Như trường 
hợp của Phật, ròng rã sáu năm tròi chuyên tâm chuyên trù' 
phiền não mà chưa thể thành côns, nhung chỉ neồi tTnh lặng tư 
duy trong khoảng bốn mươi chín ngày thì đạt đến đại bộc phát, 
là vì trong thời gian chuyên tâm tiêu diệt phiên não đã dưỡng 
thành cái năng lực tích cực rôi. Lại nữa, lúc ba mươi lăm tuôi 
thì Phật chứng Niết-bàn (parinibbuta) rồi sau đó tích cực hoạt 
động truyền đạo suốt bốn mươi lãm năm. vậy nếu không thừa 
nhận cái năng lực tích cực này thì không thể hiếu được những 
hoạt động ấy của Phật. Hơn nữa. điểm xuất phát của Phật tuy 
lấy việc giải thoát khỏi già. đau, chết làm mục đích, nhưng, 
trên thực tế, cho dù đã thành bậc Thánh, cũng không tránh khỏi 
được cái tai họa ấy; nghĩa là. bản thân Phật cũng đôi khi đau 
ốm, già yếu dần dần cho đến lúc tám mươi tuôi cũng không 
tránh khỏi cái chết. Tuy nhiên, Phật vẫn nói là đã thoát li già, 
bênh, chết, không sợ sinh. lão. bệnh, tử và còn tin chắc là trong 
tương lai không còn sinh ra và chết đi nữa v.v... ấy cũng nhờ 
cái năng lực tích cực và sáng suốt trong nội bộ không còn dính 
líu đến sinh, già, bệnh, chêt. Nhât là từ neữ Niết-bàn (nibbãna; 
nirvãna), quyết không phải chỉ có nghĩa là dập tắt, nghĩa là ta 
hãy gác vấn đề ngữ nguyên3 lại một bên mà chỉ bàn đến cách 
dùng từ ngữ này thôi thì ở thời đại Phật, nó được dùng để biêu 
thị cái cảnh giới diệu lạc tối cao. Chăng hạn như Trường A -

3 về ngữ nguyên của Niết-bàn, xem luận văn cua T. w. Rhys Davids and 
Dr w . Stede: Lexicographical Notes, trong Journal o f Pãli Text Society 
(1917-1919,  53-6).
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Thiên thứ ba -  L ý tướng và sự thực hiện

hàm  và kinh Phạm võng (kinh Lục thập nhị kiến) có đưa ra 
năm loại Niết-bàn hiện đại, mà bất luận là loại nào cũng đều 
chỉ cho cái cảnh giới tích cực thích ý, và trong đó cũng có chù 
trương cho cảnh giới ham đắm thú vui ngũ dục là Niết-bàn hiện 
đại nữa. Vậy, nếu từ ngữ Niết-bàn chỉ có nghĩa là dập tăt, tiêu 
tan thì quyết đoán đã chẳng có những cách dùng như thế. Bởi 
vậy, cái mà Phật gọi là Niết-bàn cũng có nghĩa là cảnh giới 
diẹu lạc tích cực. Lại nữa, Phật bảo Niết-bàn là cảnh giới bất tử  
(amara), là nơi tuyệt đối an ổn (yogakikhema), là m át rợi 
(sĩtibhava), tối cao lạc (parama sukha) vân vân, đích thực cũng 
là nói về cái năng lực tích cực ấy. Bời thế, cái lí do Phật lấy lí 
tưởng thường, lạc, ngã, tịnh làm trung tâm, cầu mong đạt đến 
Niết-bàn mới thỏa mãn hoàn toàn là ở chỗ đó.

“Tỳ-khuu! Có sựbầsừửi (,ầjãtaX bất thành (abhũta), vô tác (akata), 
vô VIẳ (asaúkhata). Tỳ-khuu, nếu không có bât sinh, bât th à n h , vô tác, 
vô vi thì sừửì, ứònh, tác, hữu vi không có chô y  chỉ (nissamna). Tuy 
nhiên, Tỳ-khưu, vì có bất sinh, bất thành, vô tác, vô vi nên sinh, ứiành, 
tác, hữu, vi m ới có chỗ dựa”?

Bất sinh, bất thành, vô tác, vô vi là chỉ cho cái đương thể 
của Niết-bàn, vì có cái đương thể của Niết-bàn nên thế gian 
sinh diệt mới có chỗ dựa tối hậu. Như vậy thì Niết-bàn quyết 
không phải là cảnh giới tiêu diệt, tán hoại hay dập tắt.

Tóm lại, cảnh giới Hữu dư Niết-bàn, về phương diện tiêu 
cực, là nơi không còn phiền não, đồng thời, về phương diện 
tích cực, thì đó là căn cứ của cảm giác về cái năng lực thường 
hằng bất biến, Bất luận khảo sát về phương diện lực dụng của 
nhân cách người thể nghiệm, hay về phương diện suy đoán đạo 
lý, người ta đều không thể phủ nhận hai ý nghĩa trên đây cùa 
Niết-bàn. Chỉ vì Phật giáo không dùng nguỵên lí biểu diện cái 
gọi là Thần (ĩsvara), Phạm (brahman), Thần ngã (ãtman) vân 
vân, nên, khi diễn tả, chỉ khuynh hướng về hai phương diện 
tiêu cực và ích cực mà thôi, về sau người ta miên cưỡng gọi

4 Itivutaka 43 p.37 -  Nam truyền 23, Tiếu bộ 1, p.285.
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cái năng lực tích cực không thể dùng ngôn ngữ bình thường để 
diên tả được, ấy là cái “Sức không”{Không lực).

3- ĐƯƠNG THỂ CỦA VÔ DƯ NIÉT-BÀN

Khi khảo sát ve Hữu dư Niet-bàn thì mặc nhiên ý nghĩa của 
vấn đề Vô dư Niết-bàn cũng đã được hiểu ngầm rồi. Tại sao? 
Vì, như Phật nói, Hữu dư hay Vô dư chỉ là do thân thể còn hay 
không còn mà khu biệt mà thôi, chứ bản chất của nó thì không 
sai khác. Duy có điểm khó khăn nhất vấn đề Vô dư Niết-bàn la 
ở chỗ khi cùng kết hợp nó với vấn đề thực tại thì sẽ khảo cứu 
nó như thế nào. Tức là, Hữu dư Niết-bàn thì cảm ngộ cái năng 
lực tích cực đạt được, còn vấn đề Vô dư Niết-bàn thì nên phải 
xử lí ra sao?

Trước hết hãy bắt đầu từ vấn đề thực tại biểu diện. Theo 
Phật, như đã thường nói nhiều lần, hết thảy đều do nhẩn duyên 
sinh, ngoài nhân duyên ra không có một vật gì tồn tại, và đây là 
một luận thuyết không hiểu được một cách dễ dàng. Nhưng, 
Vô dư Niết-bàn tất kính là chi cho cái đương thể đã thoát li mọi 
nhân duyên ràng buộc, tức là cái đương the của “vô m inh diệt 
thì hành diệt, hành diệt thì thức diệt, cho đến sinh, lão, tử, 
diệt”, do đó Phật bảo “Trước biết pháp trụ, sau biết N iết-bàn” 
(Pubbe dham-matthitinãnam pacchã nibbãne nãnanti).5 Bởi thế, 
đứng về phương diện lí luận mà nhận xét thì Niểt-bàn rốt ráo 
chỉ là cái tên gọi khác đi của Hư vô mà thôi. Tại sao vậy? Bởi 
vì đó cũng tức là cái đương thể của vô minh, tức ý  chí song đã 
bị diệt hết, không còn một vật gì cả. Hơn nữa, chính Phật và 
các đệ tử của Ngài cũng thường ví dụ Vô dư Niết-bàn như 
ngọn đèn, hễ “dầu hết thì lửa tự tắt”. Và cứ theo ví dụ ấy mà 
suy ra thì không thể không bảo là hư vô được. Cho nên, giải 
thích ý nghĩa của Vô dư Niết-bàn là hư vô tịch diệt, trên 
phương diện lí luận, tựa hồ như rất xác đáng. Ngay trong hàng

5 s. (2, p. 124 -  Nam truyền 13, Tương ưng bộ 2, p. 180); Tạp 14 (Đại 
chính 2, p. 97b).
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ngũ đệ tử Phật, từ rất sớm, đã có người chủ trương ý kiến ấy 
rồi. Trở xuống đến thời đại Bộ phái thì như kinh Lượng bộ 
(Sautrãntika, Suttanta) cũng là phái chủ trương mạnh vê 
phương diện này. Nhất là trong số các học giả Đông Tây hiện 
nay cũng có rất nhiều người chủ trương ý kiến này. Chẳng hạn 
như Joseph Dahlmann trong Niêt-bàn luận (Nirvãna s . 1-25). 
Pischel trong phần kết luận của D iệt đê luận (Leben und Lehre 
der Buddhas, s. 76). Childers giải thích từ nibbãna trong Từ 
điển Pãlr, và gần đây, như De La Vallée Poussin trong The 
Way o f Nirvãna vân vân, đều chủ trương ý kiến này.

Thú thật, chính tôi cũng đã từng nhận ý kiến ấy là đúng, 
người nào không cho như thế thì bất quá đó chỉ là sự tự biện 
hộ. Nhưng, sau nhờ đi sâu vào sự nghiên cứu một chút để tìm 
cầu cái tinh thần đích thực của Phật ngoài những câu văn và 
mặt chữ, đặc biệt là về Hữu dư Niết-bàr, như đã được khảo sát 
ở trên, thì, đối với thuyết “hư vô”, tuyệt nhiên tôi không thể 
đồng ý.

Trước hết hãy lấy các kinh làm trưng chứng. Tuy đức Phật 
chưa nói rõ Vô dưNiết-bàn là cảnh giới tích cực như thế, nhung, 
nếu bảo nó là cảnh giới hir vô thì tôi cực lực phản đối, bởi lẽ, 
bảo nó là “có” cũng không đúng mà cho nó là “không” cũng 
không được. Chẳng hạn, có người hỏi sau khi Phật nhập diệt thì 
cải tâm giải thoát (vimuttacitta) “có"hay “không”, Phật nói:

“Này Bạt-ta ( Vacchạ)! Dựa ửieo sắc mà lường tính Như Lai thì 
Như Lai đã bỏ sắc ấy cũng như cây đà-la đã tuyệt gốc không còn sừửi 
phận, ứong vị lai là pháp bất sinh. Bạt-ta! Như Lai giải ứioátsắc ấy rồi 
thì cũng như biển lớn sâu xa không ứiể lường tính được; nếu bảo là tái 
sừửì hay không tái sừửi thì không đúng; mà bảo là không tái sinh 
nhưng cũng không phải không tái smh tiìì cũng lại sai. Dựa tíieo thụ 
mả lường tính Như Lai thì Như Lai đã bỏ ửiụ ấy v.v... (cho đên ừiởng, 
hành, tiiức cũng ứiuỵết minh như sắc)”.6

6 M 72. Aggi-VacehagQtta-s (1, pp. 487-488 -  Nam truyền 10, Trung bộ
2, p. 318f); Tạp A-hàm  35 (Đại chính 2, p. 246a).
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Tức ý nghĩa đoạn văn trên đây bảo rằng đương thể cùa Vô 
dưNiết-bàn đã thoát li năm uẩn là cái cảnh giới “li tứ cú”, “tuyệt 
bách p h i” “duy chì bậc Thánh biết được” (panditavedanĩya), 
ngoài ra, không thể dùng khái niệm trên kinh nghiệm về có, 
không, đi, lại, vân vân, mà lường tính được. Ở đây có điều ta 
cần chú ý là, phù định cớ nhưng, đồng thời, cũng phù định luôn 
cả không, vậy nếu như hư vô là chân tướng của Vô dưNiết-bàn 
thì phủ định có đã đành là đúng, nhưng tại sao phủ định luôn cả 
khôngl Tức cảnh giới Vô dư Niết-bàn tuy không là một loại 
thể tướng (thường được coi như thể hí luận) của cái gọi là 
Thiên quốc, Thần, Phạm, Ngã, nhưng là cảnh giới siêu việt cả 
có, không, một sự tồn tại không thể diễn tả, không thể tưởng 
tượng, không thể nghĩ bàn được.

Điều này không phải chi có đoạn văn trên đây, mà tất cả các 
kinh điển khác khi thuyết minh về Vô dư Niết-bàn đều nói như 
thế.7 Ở đây lại có điểm ta cần đặc biệt chú ý là: trong số các đệ 
tử của Phật nếu có ai hiểu Vô dư Niết-bàn là hư vô thì Phật và 
các đệ tử niên trưởng đều quở trách và dẫn dụ cho họ hiểu một 
cách chân chính. Chẳng hạn trường hợp Diệm-ma-ca Tỷ-khưu 
(Yamaka), ông này thường cho rằng tối hậu của lậu tận La-hán 
là cõi “ùiyệt vô”, không có một vật gì cả. Các Tỳ-khưu khác

7 Kinh bản sự. về cách thuyết minh Vô dư Niết-bàn, trong các kinh đều
có một hỉnh thức nhất định, và có thể được coi là điển hình nữa. Xin
trích như sau:

“Thế nào gọi là cõi Vô dư Niết-bàn? Này các Bật-sô! Đó là trạng thái đã
chứng được La-hán, đã hết sạch các phiền não, phạm hạnh đã được
thành lập, việc cần đã làm trọn đù, đã vút bỏ mọi gánh nặng, đã chứng
tự nghĩa, đã khéo giải thoát, đã được biết khắp. Tất cà điều càm thụ bây
giờ đều không do nhân dẫn đến, không còn cầu mong, hi vọng cũng hết,
rốt ráo tịch lặng, vĩnh viện trong mát, ẩn nặc không hiện (lại nữa), chỉ
còn y vào cái thanh tĩnh không hí luận, không thề bào rằng có, chắng thề
nói rằng không, mà cũng không thể cho là cũng có, cũng không, mà
cũng chẳng thể bảo là chẳng phải có, chẳng phải không mà chì nói
không thế bày đặt, rốt ráo Niết-bàn, cho nên gọi là cõi Vô dư Niết-bàn”.
(Bàn sự kinh quyền (Đại chính 17, p.678a). Itivuttaka 44 (p. 174 -  Nam
truyền 23, Tiếu bộ 1, p. 286).
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thấy thế đều cho Diệm-ma-ca bị tà kiến lung lạc bèn hết sức 
khuyên can, nhưng Diệm-ma-ca không chịu từ bỏ ý kiến ấy của 
mình; cuối cùng họ phải thỉnh Xá-lợi-phất nói pháp cho Diệm- 
ma-ca hiểu. Xá-lợi-phất bảo Diệm-ma-ca rằng năm uẩn không 
phải là Như Lai, nhưng, đồng thời ngoài năm uẩn cũng không 
có Như Lai. Rồi lại bắt đầu từ năm uẩn là vô thường, là khổ mà 
nói rõ sự quan hệ giữa năm uẩn và vô ngã để cho Diệm-ma-ca 
biết ý kiến của mình là sai lầm.8 Điểm ta cần lưu ý ở đây là: các 
đệ tử Phật một khi cho La-hán sau khi chết là hết là những 
người tà kiến, cần phải được thuyết phục cho họ từ bỏ chủ 
trương của họ. Thượng tọa Xá-lợi-phất cũng đã nói nhiều pháp 
nghĩa để thuyết phục Diệm-ma-ca cho ông này từ bỏ thành kiến 
của mình. Xem thế đủ biết, nếu các đệ tử Phật mà hiểu Niết- 
bàn là cảnh hư vô tuyệt diệu thì hiển nhiên là đã phản bội Phật 
rồi. Đứng về mặt biểu diện mà nói thì lời thuyết pháp của Xá- 
lợi-phất trên đây, dĩ nhiên, đã không trực tiếp nói đến cái 
đương thể của Niết-bàn, nhưng, khi Diệm-ma-ca nghe về Như 
Lai giải thoát năm uẩn và vô ngã v.v... thì liền từ bỏ chù 
trương của mình, như vậy, rõ ràng trong đó Diệm-ma-ca cũng 
đã mặc nhiên hiểu qua cảnh giới Niết-bàn như thế nào rồi. Nhất 
là đương thể của cái gọi là “năm uẩn không phải Như Lai, mà 
lìa năm uẩn cũng không có Như Lai” và “phi tức phi li uẩn 
ngã” cũng đã được đê cập và chính nó đã giúp cho việc giải 
quyết vấn đề Niết-bàn.

Tóm lại, khi đứng trên lập trường nhân-duyên-luận để khảo 
sát các vấn đề thực tại, về mặt biểu diện, trong số các đệ tử của 
Phật, tuy cũng có người chủ trương thuyết H ư vô nhưng đã bị 
Phật và toàn thể đệ tử khác khiển trách; đó là một sự thật lịch 
sử. Do đó, nếu ai theo gót họ mà cho cái năng lực tích cực nội 
bộ do chứng Hữu dưNiết-bàn mà là không, hoặc cho cảnh giới 
Vô dư Niết-bàn là tuyệt diệt thì hiển nhiên điều đó không thể 
chấp nhận được.

8 s. (3, pp. 109-115 -  Nam truyền 14, Tương ung bộ 3, p. 174-182). Tạp
35 (Đại chính 2, p. 30 cf).
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“Nếu không có cái bất sinh, bất ứiành, vô vi, vô tác kia thì cái sừửì, 
tíĩành, vi, tác cũng không có chỗ dựa”

Tức cái đương thể của bất sinh, bất thành, vô vi, vô tác 
chính thực là nơi nương tựa thường hằng, nơi tuyệt đối an ổn, 
tuy là cái tuyệt đối không biểu tượng, nhưng bản thân nó lại là 
cảnh tuyệt đối hữu mà người ta có thể chứng nghiệm được. Bởi 
thế tôi rất đồng ý với thuyết của Hữu bộ giải thoát về Niết-bàn 
cho là: “Trong tất cả các pháp, Niết-bàn là hơn hết; là thiện, là 
thường, siêu việt hẳn các pháp khác”9

Song mà, nếu liên kết nó với vấn đề thực tại thì hên phải 
giải thích Niết-bàn như thế nào? v ề  điểm này, tôi đã trình bày 
ở cuối thiên trước, trong vấn đề bản chất của thế giới, đại ý 
muốn quy vào một cảnh giới của đương thể pháp tính, tức là 
kết hợp phương diện động của pháp tắc duyên khởi và pháp tắc 
giải thoát với phương diện tĩnh của đương thể làm một: theo 
tôi, điều này ổn thỏa hơn cả.

“B iết thụ chân chính (vedanã) mà được hiện pháp vô lậu, thân tiiể 
dù diệt nhưng trụ nơi pháp (dhammattha) mà thành Thánh nhân 
(vedagũ), cũng không cỏn luân hồi nữa ”°

Ý nghĩa đoạn văn trên cho rằng nhờ sự ức chế cảm giác, 
cảm tình mà được Hữu dư Niết-bàn ngay trong hiện tại, và sau 
khi chết thì được Vô dư Niết-bàn. Duy có điểm ta cần chú ý ở 
đây là: “sau khi chết, trụ nơi pháp” thì câu nói này cũng thuộc 
bộ loại luân hồi. Thử đối chiếu với những câu: “ Trước được trí 
tuệ pháp trụ (nhân duyên), sau được trí tuệ N iết-bàn” đã dẫn 
dụng ở trên, thì nếu pháp trụ trước chỉ cho phương diện động 
của pháp tính, thì pháp trụ sau có thể bảo là chỉ cho phương 
diện tĩnh, tức pháp tính tuyệt đối. Chính Phật cũng đã nói rõ về 
điểm này. Duy có điều ta nên lưu ý là, như tôi đã trình bày ở

9 Đại Tỳ-bà-sa luận 98 (Đại chính 27, p. 508); Câu-xá luậh 6 (Đại chính 
29, p. 34a)..

10 s. (4, p. 207 -  Nam truyền 15, Tương ưng bộ 4, p. 322); Tạp 17 (Đại 
chính 2, p. 119c); Tỳ Kỳ: Căn bản Phật giáo, p. 267.
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trên, bất luận duyên khởi pháp hay giải thoát pháp, nếu khảo 
sát một cách sâu hơn, thì chúng đều trở thành pháp tắc ý chí tự 
thân. Do đó Vô dư Niết-bàn rốt cục có thể bảo là cái đương thể 
của ý chí tuyệt đối được họp nhất. Tại sao? Vì pháp tính tuyệt 
đối, nhận xét theo kiến định này, chủ yếu là sự tồn tại của ý chí 
hoặc cũng có thể bảo là ý chí tính. Lại như Xá-lợi-phất bảo lìa 
năm uẩn không có Như Lai mà năm uẩn tự nó cũng chẳng phải 
Như Lai cũng chỉ là nói rõ cái nghĩa đương thể của Vô dư Niết- 
bàn, tức đương thể của tâm giải thoát, v ề  sau, kinh Niết-bàn 
của Đại thừa giải thích là đương thể của Ngã, Tịnh, Thường, 
Lạc thật ra không ngoài ý nghĩa trên đây. Bởi thế, đứng trên lập 
trường biểu diện của Phật giáo Nguyên thủy mà nói thì sự giải 
thích ấy cũng là thừa, chẳng qua trên bước đường nghiên cứu 
không thể không tiến đến khuynh hướng ấy, chứ thật ra nó đã 
bao hàm đầy đủ trong Phật giáo Nguyên thủy rồi; đây là môt sư 
thật hiển nhiên.

“Tri thức chỉ là ánh sáng tự nhiên, tức chỉ là sự khoáng sung của 
dục mà đi tìm ánh sáng tự nhiên. Chứig ta không có được cơ quan 
siêu tự nhiên để mà hiểu nên đối với cảnh giới hình nhi ứiượng, chừig 
ta chi có thê dùng những danh từ phủ định như: Vô dục, phủ định ý  
chí, Nỉêt-bàn, không, vân vân, để biểu diện và ứiuỵểtminh mà thôi.

Song, cái cảnh giới ấy tự nó lại có tích cực tính và thực hữu tính, và 
nêu đem so sánh thì nó lõ  ràng là m ột đại vũ ÚỊ1, chứ đâu phải là bóng, 
là hơi thở, là hư vô?’1'

Trên đây là những lời thuyết minh về cảnh giới phủ định 
ý chí. Tôi tưởng có thê mượn những câu này của p. Deussen để 
thuyết minh cảnh giới Vô dư Niết-bàn. Cái mà p. Deussen bảo 
là tích cực tính, thực hữu tính chính là pháp tính tuyệt đối, mà 
tức cũng là đương thể của ý  chí tuyệt đoi vậy.

p. Deussen: E/emcnte der Metaphysik (S. 550).
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4- NIẾT-BÀN G IỚ I CỦA PHÁP TÍNH TUYỆT ĐÓI VỚI 
NHỮNG T ư  TƯỞNG ĐỜI SAU

Như vậy, cảnh giới Vô dư Niết-bàn là đương thể của pháp 
tính tuyệt đối hợp nhất, nhung, nó có tác dụng như thế nào? 
Vấn đề này, nếu chỉ nói theo Phật giáo Nguyên thủy thì đó là 
cảnh giới tuyệt đối vắng lặng, vĩnh viễn bất động: vì nó là 
đương thể của pháp tính tuyệt đối, của ỷ chí tuyệt đối. Nhưng, 
nếu đứng trên lập trường hiện tượng giới mà nhận xét thì đó 
chẳng qua chỉ là thực hiện cái lí tường “ẳn mật không hiện” mà 
thôi. Cho nên, đứng ờ một phương diện khác mà quan sát thì đã 
là pháp tính, ý chí tính, tất phải có đầy đủ sức tác dụng năng 
động, nếu không thì hiển nhiên là không phù họp với bản 
nguyện độ sinh của chính đức Phật, bởi lẽ, nếu vĩnh viễn an trụ 
nơi Vô dư Niết-bàn, không hoạt động lại thì làm sao mà độ 
sinh? Do đó, về sau Đại thừa giáo đã khai triển nhiều về mặt 
tôn giáo và triết học; tức Đại thừa lấy Niết-bàn pháp tính tuyệt 
đối, ý chí tuyệt đối làm nền tảng rồi sáng lập phương pháp trở 
lại quan sát hiện tượng giới. Bây giờ hãy lấy một vài tư tưởng 
trọng yếu làm điểm xuất phát để trình bày về trường hợp này.

Trước hết bắt đầu từ phương diện triết học. Chẳng hạn thế 
giới quan phiếm thần rất đặc sắc của Đại thừa Phật giáo thật ra 
đã bắt nguồn từ đây, vì tư tưởng phiếm thần của Phật giáo đã 
qua một giai đoạn phủ định thế giới hiện thực rồi sau đó trở lại 
khẳng định nó mà phát sinh. Sở dĩ đạt đến điểm hồi chuyển này 
là vì lấy Niết-bàn tuyệt đối không (biểu tượng) làm pháp tính, 
rồi từ lập trường ấy mà trở lại tuyệt đối hữu (diệu hữu). Tư 
tưởng biểu diện quá trình này rõ ràng hơn hết là vào thời đại từ 
“chân không” của Bát-nhã chuyển sang “diệu hữu”.12 v ề  sau, 
tư tưởng chân như và tư tưởng phiếm thần quan trọng trong 
Hoa nghiêm  cũng đều phát xuất từ hệ thống này.

Rồi biểu diện điểm này một cách cụ thể với sắc thái tôn giáo 
đặc biệt sâu đậm là Pháp hoa, vì đặc sắc của Pháp hoa là thành

12 “Chân như quan trong Bát-nhã” Đại Chính thứ 8, Tạp chí Tân íu dưỡng. 
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lập “Chưpháp thực tướng quan”để nói lên sự cứu độ phổ cập 
và vĩnh cừu của Phật và các Bồ-tát. Chư pháp thực tướng quan 
của Pháp hoa, dĩ nhiên, đã bắt nguồn từ tư tưởng diệu hữu của 
Bát-nhã; đến thuyết Phật sống lâu vô thượng (chủ ý của phâm 
Như La: thọ lượng) và thuyết cứu tế của Bồ-tát Quan Am (chủ 
ý của phẩm Phổ môn) trong Pháp hoa thì chính là lấy Vô dư 
Niết-bàn diệu hữu làm ý chí tuyệt đối hướng hạ hoạt động để 
mà giải thích tác dụng Niết-bàn.

Rồi lại lấy cứu tế hữu kết hợp với tư tưởng sau khi chết, đó 
là tư tưởng Bồ-tát Di-lặc, nhất là tư tưởng vãng sinh lấy Di-đà 
làm trung tâm; đến đây thì cảnh giới Vô dư Niết-bàn đã được 
thông tục hóa một cách cùng cực, và Bồ-tát lấy ý chí tuyệt đối 
làm nhân cách, hay Tịnh độ lấy Phật làm trung tâm mà quán 
chiếu đã trở thành cụ thể hóa để nói rõ cái năng lực cứu độ.

Xem thế thì thấy Đại thừa sau này - đặc biệt là về phương 
diện lí tưởng - không trực tiếp thì gián tiếp, đã xuất phát từ 
quan niệm Vô dư Niết-bàn pháp tính tuyệt đối này, và đặc săc 
của Đại thừa thì ở chỗ coi pháp tính là động. Sau, Đại thừa đã 
dùng danh từ Chân như pháp tính và Bất trụ Niết-bàn để tích 
cực hóa và hoạt động hóa ý nghĩa Niết-bàn, nhưng đây chăng 
qua cũng chỉ là triển khai Niết-bàn quan của Phật giáo Nguyên 
thủy về phương diện tích cực mà thôi. Giáo sư Tỷ Kỳ đã chia 
quá trình khai triển này thành ba tư trào để quan sát, đó là: tư 
tưởng “không” của Bắt-nhã, “chư pháp thực tướng quan” của 
Pháp hoa và tư tưởng “Di-đà” của kinh Đại vô lượng thọ.n Tôi 
rất khâm phục ý kiến trác việt này của giáo sư Tỷ Kỳ và xin 
thêm rằng tất cả phương diện lí tưởng của Đại thừa, có thể nói, 
cũng đều đã bắt nguồn từ ba trào lưu tư tưởng này.

13 Căn bàn Phật giáo p.301 ff.
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