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LỜI GIỚI THIỆU CỦA GESHE J.J. LAI 

 

Tác giả luận này là một giáo sư từng đến Tây Tạng để tìm hiểu về Mật giáo và 

Phật giáo Tây Tạng. Tuy nhiên thầy chỉ nhận mình là du khách cỡi ngựa xem hoa và từ 

chối viết về Mật tông ngoài những chú thích ngắn gọn đó đây trong các sách khác. Trong 

khi đó, thầy luôn luôn khuyến khích chúng tôi phải viết về đề tài này vì cho rằng chúng 

tôi có ưu điểm được học tập chính qui trong cả hai truyền thống đại học Tây phương và 

Tây Tạng. Nhưng chỉ là những người còn trẻ trong đạo, quả thật chúng tôi chưa có đủ 

khả năng về đại sự này. Một sự nghiệp đang được nhiều học giả uy tín thế giới liên tục 

nghiên cứu và giới thiệu trong những năm vừa qua.  

Nhưng tại sao lại có luận này? Cuối cùng thì thầy cũng phải viết luận này, vì theo 

ông trên thế giới đã có nhiều sách về Mật giáo và Phật giáo Tây Tạng, nhưng riêng tủ 

sách Việt ngữ thì dường như ngoài một số sách phiên dịch phổ thông chưa có người viết 

về đề tài này. Thầy cho biết trong khi chờ đợi các sách luận chỉnh chu hơn của thế hệ học 

giả trẻ chúng tôi, thầy chỉ tạm viết luận này như một hoạt động tuổi già tạm thời điền vào 

khoảng trống. Tuy nhiên so với các nghiên cứu của các học giả danh tiếng, luận thư này 

không chỉ là quyển sách Việt ngữ dành cho độc giả Việt Nam vốn có nguồn gốc sâu xa từ 

Phật giáo Trung Hoa mà còn có những đặc điểm khác biệt. 

Đầu tiên, trước các nguồn thư tịch ngoại văn vừa phong phú cũng vừa bác tạp 

hiện nay nên rất khó cho người học Phật chọn sách. Riêng tác giả luận này là người từng 

nghiên cứu nhiều truyền thống Phật học nên sách của thầy không bị chìm lấp với các 

ngôn từ vốn rất phong phú sâu sắc của Mật giáo nói riêng và Phật giáo nói chung. Vì vậy 

đặc điểm đầu tiên của luận này là tác giả có thể vượt qua được nhiều khó khăn của ngôn 

từ thuật ngữ Phật học để có thể trình bầy bằng Việt ngữ một nội dung sâu sắc mà vẫn dễ 

hiểu, phong phú mà vẫn phổ thông. Trong khi loại sách học thuật chuyên khảo hiện hành 

vì có quá nhiều thuật ngữ phức tạp nên nhiều khi phần chú thích chi tiết lại che lấp nội 

dung. Cuối cùng loại sách học thuật thường chỉ dành riêng cho một thiểu số độc giả có 

căn bản Phật học vững trãi mới có thể lãnh nhận được – Trái lại, loại sách phổ thông thì 

thường chỉ là sách theo trào lưu mà xuất bản. Đó là loại sách quần chúng nên thường 

thiếu phần chú thích và giải thích học thuật. Mục đích của người viết và nhà xuất bản loại 

sách này cũng rất đơn giản, hoặc chỉ là nhắm đến mục đích truyền giáo, hoặc chỉ nhằm 

đến nhu cầu thương mại. Cho nên cơ bản loại sách này hầu như chỉ viết dựa trên đức tin. 

Người đọc ngoài việc nghe thuyết giáo tín điều truyền kỳ nhưng không thấu thị được ý 

nghĩa chân thật của giáo pháp qua những ngôn ngữ bí hiểm và lối trình bầy chủ quan của 

người viết sách. Cuối cùng đa số sách luận Mật giáo đã xuất bản quanh chúng ta vẫn 

thường chỉ là những con chữ nổi trôi trong loại ngôn ngữ bí mật vốn đã từ lâu vây phủ 

giáo nghĩa Mật giáo. 

Đặc điểm thứ hai là tác giả không phải là tu sĩ truyền giáo mà là một học giả. Các 

tu sĩ thường có đức tin là họ đang nắm giữ chân lý nên luôn luôn khẳng định những tín 

điều của họ như một chân lý hiển nhiên mà độc giả chỉ cần lắng nghe và tuân thủ. Trái 

lại, tác giả luận này chỉ trình bầy trong tư cách tìm hiểu và học hỏi “như thế tôi đọc” và 

“như thế tôi hiểu”. Đây không phải chỉ là thái độ nghiêm túc của người nghiên cứu khoa 

học, mà chính là bản hoài của Đức Phật khi ngài đã nhiều lần dạy người học Phật chân 

chính phải luôn luôn tỉnh táo phân tích và tìm hiểu “không thể vội vã tin ngay những gì 

kinh luận viết, văn hóa truyền thống chấp nhận hay các đạo sư tuyên bố”. Vì vậy luận này 
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không viết dựa trên đức tin dành riêng cho quần chúng tín đồ, mà có mục đích viết cho 

tất cả nhưng ai muốn tìm hiểu chân thật về giáo lý Mật giáo.  

Đặc điểm thứ ba và quan trọng, là luận này viết bởi một người kinh qua nhiều 

truyền thống kinh điển các tông môn, cho nên tác giả thấy rõ những nét tương đồng cốt 

tủy Phật Pháp có chung trong mọi truyền thống tông môn dù rằng bề ngoài có những sự 

tướng lễ nghi và ngôn ngữ khác biệt. Nhưng cũng trung thành với tinh thần “phá tà hiển 

chánh” của tổ sư Long Thọ (Nāgārjuna), vốn là chủ đề nghiên cứu chính của tác giả 

trong ba thập niên vừa qua, nên tác giả không chỉ trình bầy phần giáo lý căn bản tương 

đồng mà còn mạnh dạn chỉ ra những nhận định chủ quan của mọi truyền thống. Đây là 

những quan điểm thường thấy trong quan điểm các tu sĩ của tất cả các tông môn của mọi 

tôn giáo. Cách nhìn chủ quan này là kết quả huân tập mà chính giới tu sĩ đã quen tự nhốt 

trong đức tin vâng lời lâu đời mà không hề thắc mắc. Tôn giáo nào cũng đòi hỏi đức tin 

nơi người hành trì, nhưng bên cạnh đức tin, tác giả còn nhắc chúng ta rằng đạo Phật còn 

nhấn mạnh đến phần trí tuệ. Chỉ có đức tin mà không có trí tuệ thì Phật giáo gọi là ngụy 

tín.  

Các nhà nghiên cứu xưa nay thường tránh né nói đến các tín điều trong tôn giáo, 

hoặc có đưa ra nhưng thường thiếu dẫn chứng. Trong luận này tác giả cho người đọc thấy 

rõ nhiều sự tướng hành trì trong Mật giáo khởi đầu với các phương tiện vay mượn từ các 

sinh hoạt tín ngưỡng khác từ văn hóa Bà La Môn ở Ấn Độ cho đến đạo Bôn ở Tây Tạng, 

Khổng Lão ở Trung Hoa v.v. Những sự tướng vay mượn như thế dù khởi đầu chỉ được 

dùng như những phương tiện tải đạo. Nhưng các thế hệ tu sĩ ngày sau thường quá lạm 

dụng các phương tiện để truyền đạo cho hợp với khẩu vị và thỏa mãn những yêu cầu 

dung tục của quần chúng tín đồ. Cuối cùng đức tin của chính giới tu sĩ nhiều khi cũng trở 

nên ngụy tín vì không còn có sự biện biệt của Trí Tuệ. 

Từ lịch sử và kinh luận, tác giả chỉ rõ giới tu sĩ nhiều khi trở thành nô lệ một cách 

vô ý thức vào phương tiện khi lấy phương tiện làm cứu cánh. Các tu sĩ có công phu nội 

chứng thì càng ngày càng hiếm, đa số khác lại còn cố gắng hợp lý hóa các phương tiện 

bằng những mỹ từ như “tùy duyên bất biến” hay “phương tiện thiện xảo”. Kết quả thầy 

cho thấy “phần tùy duyên” làm náo loạn chính pháp, còn “tinh chất bất biến” thì càng 

ngày càng mịt mờ trong sương khói phương tiện. Đó là tình trạng “lộng giả thành chân” 

chung của các tông môn chứ không riêng gì Mật giáo. Trong Phật giáo, tác giả chỉ ra rằng 

vì bị huân tập lâu đời nên một khi phương tiện trở thành cứu cánh thì nhiều sự tướng phi 

Phật giáo lại trở nên truyền thống tông môn được chính giới tu sĩ bảo thủ gia sức bảo vệ. 

Chân nghĩa Phật Pháp bị biến nghĩa và biến tướng là một hiện tượng rất đáng buồn. Ngày 

nay nhiều nghi thức sự tướng ngoại lai đã trở thành nội dung của việc hành trì Phật Pháp 

là một minh chứng cụ thể. 

Cho nên một số giáo pháp được coi là biệt truyền của Mật giáo đã bị nhiều học 

giả Phật giáo Trung Hoa gọi là “tả đạo” và “phi Phật thuyết”.  Nhận định về phê phán 

này, tác giả nhận định quả thực vì tập tục huân tập, vì quá lạm dụng phương tiện, chân 

diện tư tưởng Mật giáo không thể nói là không có ảnh hưởng nặng nề từ Bà La Môn và 

các tín điều thần bí. Nhưng đồng thời tác giả cũng cho thấy nhận định “Mật giáo là phi 

Phật Pháp” cũng xuất phát từ quan điểm chủ quan của Phật giáo Trung Hoa tự bản thân 

cũng đã bị huân tập lâu đời lấy truyền thống văn hóa duy lý bản địa của mình làm trung 

tâm để phê phán những truyền thống khác. Vì vậy trong luận này tác giả cũng nói rõ vấn 

nạn “chính thống” không chỉ được nêu lên với Mật giáo mà cũng là những vấn đề cốt lõi 
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của các tông môn. Cho nên điểm độc đáo của luận này còn là phần tác giả trình bầy một 

cách minh bạch về đề tài “nguyên chất Phật giáo” và “biến chất Phật giáo” trong hai chủ 

đề lớn là “Phật giáo hóa Mật giáo” và “Mật giáo hóa Phật giáo”. 

Tác giả của luận này không phải là tulku được “bí mật trao thừa” hay là ngakpa  

của bất cứ truyền thừa Mật giáo nào, nhưng đích thực là một học giả chân chính. Tác 

phẩm là một tài liệu căn bản “như thị ngã văn” dành cho tất cả những người muốn tìm 

hiểu một cách chân thật về Mật giáo cũng như Phật giáo Mật tông. Dù tác phẩm chưa thể 

trình bầy đầy đủ “chân diện mục” mọi ngõ nghách triết lý và hành trì Mật giáo, nhưng 

đây là một tường trình không che đậy và không thành kiến. Căn bản thảo luận là dựa trên 

kinh luận, tác giả không nhìn từ cảm tính tô hồng hay bôi đen về một truyền thống luôn 

luôn bị không khí “mật truyền” và “huyền bí” bao phủ.  

Là người hành trì Mật Tông và cũng là một trong những độc giả có vinh dự đầu 

tiên được đọc luận này từ dạng bản thảo, tôi thành thực cảm tạ tác giả vì đã thu nhận 

được nhiều ơn ích khi được đọc quyển luận độc đáo này. Vì vậy tôi thành thật nghĩ rằng 

mình phải có nhiệm vụ giới thiệu luận này đến tất cả mọi người, những người muốn tìm 

hiểu về Mật giáo và Phật giáo Mật tông một cách chân thật. 

Bắc Bình, Tiết Thu Phân 2021. 

J.J. Lai 
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LỜI NÓI ĐẦU 

Triết gia Trung Hoa Phùng Hữu Lan (1890-1990) viết 中國哲學史 (Trung Quốc 

Triết Học Sử), một bộ sách đã trở thành một tài liệu giáo khoa kinh điển về triết học 

Trung Hoa. Trong sách này ông cũng trình bầy ngắn gọn nhưng đầy đủ về các tông môn 

Phật giáo từ sơ kỳ Hán Đường kéo dài cho đến hết đời nhà Thanh, nhưng ông không viết 

một chữ nào về tông môn gọi là “Phật giáo Mật tông”.  

Học giả Edward Conze (1904-1979) khi viết sách Buddhist Thought in India (Tư 

Tưởng Phật giáo Ấn Độ) xuất bản năm 1962 cũng gần như bỏ trống chương viết về Mật 

tông với lý do “nội dung Mật giáo không nằm trong tiêu điểm của sách này” với ba lý do 

ông đề ra là: 1- “Nội dung duy lý của Mật giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo chỉ 

chú trọng về truyền thống thần bí của con người”; 2- Trong khi đó “các tư liệu để có thể 

dựa vào để tìm hiểu tư tưởng Mật giáo thì hầu như đều được viết bằng một thứ mật mã 

chưa có người giải mã”; 3- “Cơ sở giáo pháp Mật giáo là bí truyền (guhya) và chỉ được 

trực tiếp giao truyền giữa thày và trò, hoàn toàn vô nghĩa với người ngoài cuộc”. Vì vậy 

ông kết luận “mọi cố gắng miêu tả tư tưởng Mật giáo vừa tiêu hao giấy mực vừa vượt 

khỏi tầm hiểu biết thông thường của chúng ta.” 1 

Sau Phùng Hữu Lan và Edward Conze nửa thế kỷ, nhờ sự tham dự của các Lạt ma 

Mật giáo Tây Tạng lưu vong và các công trình nghiên cứu nghiêm túc của các học giả 

hiện đại, ngày nay chúng ta đã có nhiều thông tin về Mật giáo. Tuy nhiên sự cẩn trọng 

của hai học giả tiền bối uyên bác này luôn luôn phải là những hướng đạo quan trọng. Ít 

nhất là giúp chúng ta hiểu rằng tất cả những cố gắng trình bầy trong luận này cũng như 

những tác phẩm đương đại giới thiệu về Mật giáo chắc chắn vẫn còn nhiều bất cập. 

Sự khó khăn trong việc trình bầy về Mật giáo đến từ cả hai phía. Một mặt là từ đa 

số sách luận của chính các vị đang hành trì Mật giáo ít nhiều vẫn tiếp tục chìm đắm trong 

quán tính bí mật từ truyền thống chỉ lấy đức tin làm căn bản của giáo lý. Mặt khác là về 

phần độc giả, muốn nhận thức sâu sắc thật sự về Mật giáo hay Phật giáo Mật tông độc giả 

cần phải kinh quá tri thức căn bản Phật học, đặc biệt là về giáo lý Trung Quán Tính 

Không và giáo lý Nhất thừa Vô Ngại của Hoa Nghiêm. Ngoài ra độc giả cũng cần cảnh 

tỉnh trước rất nhiều tác phẩm hoặc chuyên rao bán không khí huyền bí hoặc những thành 

kiến về Mật giáo qua cách nhìn của các tông môn Phật giáo truyền thống.  

Cho nên dù chủ đích của tôi là muốn trình bầy về Mật giáo và Phật giáo Mật tông 

một cách đơn giản nhất, nhưng tôi vẫn phải viết các phần về lịch sử và nguồn gốc kinh 

điển Mật giáo khá phức tạp để có thể trình bầy được chân diện mục của Mật giáo từ 

nguồn cội một cách chân thật mà không bị ảnh hưởng bởi đức tin “Mật tông là tông môn 

siêu việt tối cao  của Phật giáo” của các tu sĩ Mật giáo, hay thành kiến trái ngược cho 

rằng “Mật giáo là phi Phật thuyết” từ một số tông môn Phật giáo truyền thống. Cho nên 

độc giả nên cố gắng đọc qua các chương lý thuyết và lịch sử khô khan, trước khi tìm đọc 

đến những phần đơn giản hơn thì sẽ có thể thâu nhận được nhiều chân thật ơn ích. 

 
1 “The magical teachings of the Tantra are quite beyond our reach”. Các chú thích trong đọan này của 

Edward Conze đều trích trong Buddhist Thought In India, University of Michigan Press,1967, các trang 

270-274 



 9 

Trong luận này, phần viết về lý thuyết và lịch sử phát triển và kinh điển Mật giáo 

dù khá khô khan và khó đọc nhưng rất cần thiết để giải thích cho các trình bầy của tôi về 

truyền thống hành trì của tông môn này. Vì luận thuyết và lý giải của tôi nhiều khi khác 

với các thông tin phổ biến mà độc giả thường thấy trong nhiều sách báo phổ thông hiện 

nay nên tôi bắt buộc phải dẫn chứng kinh luận. Lẽ dĩ nhiên các trình bầy của tôi không 

luôn luôn là điều giải thích “đúng nhất” và “duy nhất” nhưng tất cả nhận định đều được 

thao tác theo văn bản kinh luận, cho nên luận này dù cố gắng tự hạn chế nhưng cũng bao 

hàm nhiều chú thích có thể làm phiền một số độc giả không quen luận văn nghiên cứu 

khoa giáo. Tóm lại, căn bản luận giải và cơ sở nhận thức của sách này đều là những tài 

liệu nghiên cứu được trình bầy trong các phần phức tạp về nguồn gốc và lịch sử phát triển 

kinh luận của Mật giáo, một truyền thống “mật truyền” khác với các tông môn “hiển 

truyền” quen thuộc của truyền thống Phật giáo Nam tông (Theravāda) và Phật giáo Bắc 

tông (Đại thừa). 

Mục đích đơn giản của luận là trình bầy giáo lý và lịch sử Mật giáo một cách chân 

thật cho những người muốn tìm hiểu chứ không phải là thuyết giáo dành cho tín đồ một 

tông môn lâu nay vẫn chỉ thấy truyền bá qua đức tin hình tướng huyền bí. Cũng từ lâu, 

nguyên nhân tạo ra các bóng đen che phủ giáo pháp Mật giáo không phải chỉ có từ sự mê 

tín của quần chúng mà còn từ nhiều tu sĩ Mật giáo - hoặc vì giới hạn của chính bản thân 

hoặc vì mục đích truyền giáo, cho nên dù cố ý hay vô tình chính họ cũng đã tham dự vào 

sự truyền bá một giáo pháp mà xưa nay rất ít người thật sự thấu hiểu phần tinh hoa. Vì 

vậy dù chủ ý chỉ muốn viết về giáo lý và lịch sử cơ bản Mật giáo, tôi vẫn cần viết vài 

phần nặng nề lý thuyết để tường trình cho độc giả biết rằng, dù những từ chứng đưa ra 

chưa đầy đủ, dù ngôn ngữ chưa hoàn toàn rõ ràng miên mật, nhưng độc giả chú ý rằng 

luận này đã được hình thành từ cơ sở kinh luận và nghiên cứu, chứ không phải là những 

suy luận mặc định tình cảm chủ quan, hay tệ hơn nữa là từ quan điểm mang sẵn một định 

kiến hay thành kiến. Riêng trong luận này dù Mật giáo có nhiều danh xưng nhưng tôi vẫn 

dùng từ Mật Giáo để chỉ chung toàn bộ giáo pháp của tôn giáo này. Trong khi đó tựa đề 

của luận lại là Mật Tông Kim Cương Thừa để chỉ hai thời kỳ Thuần Mật và Tả Mật là chủ 

điểm của luận này. 
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Chương 1 

PHẬT GIÁO MẬT TÔNG 
 

 

 

Mật Giáo (密教) là danh từ được dùng để chỉ một truyền thống Phật giáo kín mật, 

khẩu truyền trực tiếp từ thầy sang đệ tử trái ngược với Hiển Giáo (顯教) là truyền thống 

truyền thừa có trường lớp đông đảo như các tự viện của Phật giáo Tiểu thừa (Hīnayāna) 

và Phật giáo Đại thừa (Mahāyāna). Quần chúng dù quen thuộc với từ Hiển Mật để chỉ hai 

truyền thống khác biệt này, nhưng lịch sử và nội dung của Mật giáo vẫn còn là một vấn 

đề không rõ ràng đối với nhiều người, kể cả nhiều người đang hành trì Mật giáo.2  

Mật giáo khởi thủy là một hình tướng tín ngưỡng cổ xuất hiện theo chung một mô 

thức tôn giáo sơ khai chúng ta có thể tìm thấy ở nhiều nơi trên thế giới. Đây là hình thức 

tín ngưỡng người ta thường đồng hóa với các ma thuật bùa chú. Tuy nhiên ở phần lục địa 

cổ kính Ấn Độ, Mật giáo từ sơ thời đã tiếp xúc với truyền thống tôn giáo có rất sớm trong 

các kinh Vệ Đà (vedas).3 Cho nên từ xa xưa Mật giáo đã phát triển thành một khung hình 

tôn giáo với các hình tượng thánh thần và nguyên tắc lễ nghi Bà La Môn. Đối chiếu kinh 

luận và thực tế hành trì, chúng ta sẽ nhận ra đây là một sự thật và cũng là một việc dễ 

hiểu: Mật giáo khởi phát chính là sự hòa nhập những nội dung huyền bí mê tín của quần 

chúng lẫn với những linh kiến nội tại của các kinh nghiệm hướng về giải thoát của một số 

trí giả.4 

Đến khi có ảnh hưởng Phật giáo thì trên phương diện giáo tướng Mật giáo được 

phát triển vững trãi từ tư tưởng Phật giáo Đại thừa nhưng ở phương diện sự tướng thì Mật 

giáo tiếp tục là một truyền thống chịu ảnh hưởng nặng nề từ các nghi thức Bà La 

Môn. Cho nên trong đền điện Mật giáo các hình tượng thần thánh truyền thống Bà La 

Môn được phối trí và thờ phượng song song với chư Phật và Bồ Tát của Phật giáo. 

Nhưng từ đây Mật giáo đã có một khuôn diện khác. Đó là một tông môn Phật giáo mới, 

một tông môn Phật giáo có hình tướng Bà La Môn mà ta gọi là Mật tông (密宗) hay Phật 

giáo Mật tông (密宗佛教 Esoteric Buddhism). 

Mật giáo cứ như thế mà phát triển, vừa bí mật vừa song hành với các tông môn 

Phật giáo truyền thống. Mật giáo có một thời phát triển khắp Ấn Độ rồi lan tỏa khắp Á 

Châu, phương bắc thì từ Tây Tạng đến Mãn Châu, từ Trung Hoa qua Nhật Bản, phương 

nam thì đến Tích Lan rồi lan tràn cả Đông Nam Á. Nhưng ngày nay ngoài một số nghi lễ 

Mật giáo có ảnh hưởng trên thực tế hành trì của các truyền thống Phật giáo Á Đông, tông 

 
2 Ngay cả việc đi sâu vào nhiều giáo thuyết triết lý Đại thừa người học Phật không căn bản cũng sẽ rất dễ 

hoang mang về các lý giải quá cao viễn so với tri thức quần chúng. Đây cũng là một lý do tại sao sau Pháp 

Nạn Đường Vũ Tông (Hội Xương phế Phật 843-846) đa số tông môn xiêu tàn chỉ còn Thiền và Tịnh Độ 

phát triển. 
3 Vedas là 4 kinh Vệ Đà của Bà La Môn, một tôn giáo cổ kính của nhân loại, có ảnh hưởng trùm lớp trên tất 

cả các tôn giáo và trường phái triết học xuất phát từ Ấn Độ. Bốn kinh Vedas là ṛg Veda, sāma Veda, yajur 

Veda và althrva Veda được Ấn giáo coi như là “ngôn ngữ của thánh thần” (language of the Gods). 
4 Tôn giáo nào cũng có nhiều khuôn diện, thí dụ như Hồi giáo (Islam) không chỉ có các tu sĩ chủ trương 

thánh chiến mà còn có rất nhiều vị minh triết. Riêng Phật giáo cũng cần phân biệt, đa số tu sĩ cũng chỉ là có 

học vấn tối thiểu, thực hành tôn giáo như là một tục lệ hơn là một nghi lễ hướng đến giải thoát.  



 11 

môn gọi là Mật tông hầu như đã thất truyền ở Á Châu ngoại trừ Nhật Bản, Tây Tạng và 

các vùng lãnh thổ có ảnh hưởng của Phật giáo Tây Tạng.5 Các địa phương khác, kể cả Ấn 

Độ nơi phát tích Mật giáo đến khoảng thế kỷ XII thì Mật giáo cũng theo Phật giáo truyền 

thống hoàn toàn tàn rụi không còn dấu tích. Cho nên ngày nay muốn tìm hiểu lịch sử và 

giáo lý Mật giáo phần lớn chúng ta vẫn phải dựa vào lịch sử Mật giáo Tây Tạng và Mật 

giáo Nhật Bản. 

Như chúng ta biết, lịch sử và nội dung Mật giáo đến ngày nay vẫn tiếp tục là một 

giáo pháp không dễ hiểu. Có nhiều lý do khiến quần chúng và nhiều người đang hành trì 

Mật giáo cũng không thấu hiểu cơ bản lịch sử giáo pháp họ đang hành trì. Có nhiều lý do 

chính có thể tóm lược như sau. 

1.- Thứ nhất là mặc dù ngày nay nhiều văn liệu Mật giáo bằng các cổ ngữ Phạn 

văn, Tạng văn hoặc Hoa văn dần dần cũng đã được gom nhặt và dịch thuật, nhưng phần 

lớn kinh điển Mật giáo vẫn chưa được thống nhất và hệ thống hóa. Ngay trong truyền 

thống Phật giáo Tây Tạng, nhiều môn phái Mật giáo vẫn chỉ hành trì theo các Tantra 

riêng biệt truyền khẩu từ thầy sang trò. Tantra (Mật pháp) lại không hẳn là “kinh” như 

tên gọi là sūtra hay kinh (經) thấy trong Tam Tạng Kinh của Phật giáo truyền thống.6 

Nhiều Tantra chỉ là những cẩm nang dạy về các nghi lễ với các đề tài rất rộng và vô cùng 

phức tạp gồm cả các Tantra dạy từ y học nghệ thuật cho đến tình dục. Hơn nữa nhiều 

Tantra chỉ là những tác phẩm rất muộn do các học giả Mật giáo sáng tác từ thế kỷ thứ bẩy 

cho đến thế kỷ mười bốn.7 Cho nên, trừ một số Tantra quan trọng có nhiều hành giả hành 

trì, chúng ta còn thấy có những Tantra không được ngay cả người theo tông môn Mật 

giáo khác biết đến – Nhiều Tantra lại chỉ giống như một cẩm nang của một vị thầy nào 

đó truyền riêng cho đệ tử bằng một ngôn ngữ chỉ quen thuộc với một nhóm nhỏ cô lập 

với thế giới bên ngoài. Quả thật phần nội dung giáo lý các Tantra lại thường gói trong 

một ngôn ngữ đặc biệt rất khó hiểu (sāṃdhyābhāṣā).8 Cho nên số lượng Tantra vừa quá 

nhiều (hiện có khoảng cả ngàn Tangtra) và phần lớn vẫn phổ biến một cách hạn chế. So 

với truyền thống Phật giáo Đại thừa Á Đông dù phát triển đến mười tông môn và có 

nhiều sớ luận khác nhau, nhưng số lượng tông môn không nhiều mà lại vẫn thường chỉ là 

các chi phái phát triển từ một số đại thụ có giới hạn - đó là những bộ kinh lớn như Bát 

Nhã, Hoa Nghiêm, Pháp Hoa, A Di Đà. Trái lại, Mật giáo vừa có quá nhiều Tantra vừa 

chưa được hệ thống hóa. Hơn nữa trong quá trình lịch sử, Mật giáo không xuất hiện các 

đại sư lớn đủ uy tín để thống nhiếp rất nhiều nhóm Mật giáo vừa bí mật vừa biệt truyền 

như thế.  

2.- Thứ hai, cũng là vì bản chất “Mật” (ghuya) cho nên trong quá trình truyền 

thừa, người thực hành Mật giáo phải thệ nguyện giữ gìn các mật pháp kín đáo, hoàn toàn 

cá biệt và tuyệt đối trung thành với bổn sư gọi là Samaya (三昧耶). Samaya là lời thệ 

 
5 Tuy nhiên, chúng ta sẽ thấy, thực tế hành trì của hai truyền thống Mật giáo Tây Tạng và Nhật Bản vẫn có 

những khác biệt. Vì thế người ta còn dùng các từ khác để chỉ hai truyền thống này gọi là “Mật tông Tây 

Tạng” và “Chân Ngôn Tông Nhật Bản”. 
6 Xem chi tiết trong mục “Sự Giống Nhau và Khác Biệt Giữa Tantra và Kinh Phật” trong phần viết về 

Tantra thừa (Tantrayāna) ở dưới. 
7 Tây Tạng và Nhật Bản hiện còn giữ cả ngàn Tantra mà ta có thể truy tìm tên tuổi của tác giả.  
8 Học giả Tây phương dùng từ “Twilight Language” (ngôn ngữ mập mờ) để dịch từ sāṃdhyābhāṣā chỉ loại 

ngôn ngữ đặc trưng và huyền bí của Tantra. Xem Roderick Bucknell & Martin Stuart-Fox. The Twilight 

Language: Explorations in Buddhist Meditation and Symbolism, 1986 

https://en.wikipedia.org/wiki/Martin_Stuart-Fox
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nguyện rất quan trọng của người hành trì Mật Giáo kết nối giữa thầy và trò, được coi như 

phát triển từ Cấm Giới “ba la đề mộc xoa” (prāmoksa). Cho nên trước đây ở Ấn Độ, lịch 

sử truyền thừa của Mật giáo trong nhiều thế kỷ dù không lệ thuộc vào hệ thống tự viện 

nhưng vẫn âm thầm phát triển. Đây cũng là lý do đã khiến Mật giáo sống sót thêm cả 

trăm năm ở Ấn Độ sau khi các tông môn Phật giáo truyền thống tan rã rất nhanh vào thời 

gian Hồi giáo xâm chiếm.9 Ngoài những nghi lễ, người tu tập Mật giáo thường chỉ trung 

thành và giữ chặt thông tin riêng với thầy bổn sư qua cấm giới Samaya, họ rất ít trao đổi 

tìm hiểu ngay cả với người đồng tu. Việc này khác với trường hợp một thiền sư Thiền 

tông trao một công án nào đó cho thiền sinh và dù đòi hỏi kinh nghiệm trực tiếp của thiền 

sinh nhưng cái kinh nghiệm nội chứng riêng của thiền sinh cũng khác với tính chất vừa 

mật truyền vừa bí mật từ thầy qua đệ tử ở Mật giáo. Cho nên một đại sư Mật giáo từng 

nói “mọi người đều có thể học Mật giáo qua kinh luận, nhưng lúc đó là Đại thừa chứ 

không còn là Mật giáo”. Phật giáo Tây Tạng gần đây có truyền bá qua Tây phương, các 

lạt ma Tây Tạng công nhiên phổ biến phần “hiển giáo Đại thừa” như giáo lý Trung Quán 

(mādhyamika) hay Du Già Hành Tông (yogācāna), nhưng phần Mật giáo vẫn rất riêng tư 

và khó hiểu, chỉ có thể tiếp tục khẩu truyền và trực tiếp giải thích, nên có rất ít người thật 

sự viên mãn các bí môn này.10  

3.- Điểm thứ ba là nhiều chủ đề của Mật giáo phải được hiểu và hành trì trong 

một khung cảnh xã hội và văn hóa bản địa - điển hình là ngôn ngữ và qui phạm đặc biệt 

chỉ được hiểu riêng giữa thầy và trò trong ngữ cảnh văn hóa bản địa, như một lạt ma Tây 

Tạng danh tiếng cũng đã tuyên bố “Mật giáo Kim Cương Thừa rời Tây Tạng sẽ không 

còn là Kim Cương Thừa”. Vì thế đi sâu vào việc hành trì chúng ta cũng thấy các hành giả 

Mật giáo có thể cùng xuất phát từ một tổ môn nhưng cũng có thể tu tập hành trì khác 

nhau. Nhìn rộng hơn, chúng ta sẽ thấy nhiều nguyên tắc hành trì ở Mật giáo Tây Tạng 

hoàn toàn khác với Mật giáo Nhật Bản hay Mật giáo Trung Hoa. Trong khi ở truyền 

thống Hiển giáo, việc hành trì và nghi lễ hầu như đã được thống nhất, thí dụ như việc 

hành trì Phật giáo Nam tông ở các quốc gia Đông Nam Á, hoặc giáo lý Thiền tông hay 

Tịnh Độ cũng không khác nhiều giữa các tông môn Trung Hoa, Nhật Bản, Triều Tiên 

hoặc Việt Nam.  

4.- Đặc điểm lớn cuối cùng. Truyền thống Mật giáo là thực hành phương tiện, chú 

trọng nghi lễ hơn kinh điển. Cho đến nay Mật giáo vẫn đặt trọng tâm vào đức tin và 

phương tiện lực, cho nên người hành trì Mật giáo chủ tâm vào phần thực hành (praxis) 

hơn là chú tâm đến tư tưởng thuyết lý - mặc dù đến giai đoạn thuần mật Mật giáo đã có 

một cơ sở lý thuyết cơ bản phát triển từ giáo lý Trung Quán (mādhyamika) và Du Già 

Hành Tông (yogācāna) như đã thấy trong hai bộ kinh Mật giáo căn bản xuất hiện vào thế 

kỷ thứ bẩy là kinh Đại Nhật (大日經 Mahā-Vairocana-sūtra) và Kim Cương Đỉnh 

(金剛頂經 Vajrasekhara-sūtra). Một quan điểm phổ thông Mật giáo đã tuyên bố, nói rõ 

tại sao họ coi nhẹ kinh điển: “Chân nghĩa Phật không thể thấu hiểu được bằng ngôn ngữ 

và văn tự mà chỉ bằng nghi lễ thực hành”. Sự thật lời tuyên bố này cũng không khác quan 

điểm của nhiều tông môn Đại thừa như giáo lý “giáo ngoại biệt truyền” của Thiền tông 

Trung Hoa. Tuy nhiên những người hành trì Mật giáo còn có đức tin vững trãi cho rằng 

 
9 Đến năm 1203 chùa Siêu Loại (Vikramaśīla), trung tâm tập trung nhiều học giả Mật giáo, mới bị quân 

Hồi giáo hoàn toàn thiêu hủy. 
10 Phật giáo Tây Tạng không hoàn toàn là Mật giáo, mà là một truyền thống hành trì hài hòa giữa Đại Thừa, 

Tiểu Thừa, Mật giáo với truyền thống tín ngưỡng bản địa.  

https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Vikramasila&action=edit&redlink=1
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Mật giáo là “pháp môn trực tiếp của Pháp thân Phật truyền dạy” 11 cho nên người hành 

trì Mật giáo luôn luôn tin rằng pháp môn Mật giáo của họ rốt ráo và trực tiếp, nên Mật 

giáo tự gọi là Quả thừa (Phalayāna) tinh diệu hơn các pháp môn Đại Thừa chỉ dạy qua 

ngôn ngữ kinh điển (được Mật giáo gọi là Nhân thừa Hetuyāna). Kết quả là người hành 

trì Mật giáo, đặc biệt ở Kim Cương Thừa, đã có một thời gian dài rất ít chú tâm đến lịch 

sử và nội dung tư tưởng giáo lý mà chỉ chú trọng nhiều hơn về tín lý cơ bản của các 

phương tiện là các Nghi Quĩ (sādhana), Thần Chú (dhāraṇī), Ấn Quyết (mudra) và Linh 

Đồ (Maṇḍala) được thầy của họ trực tiếp trao truyền - Nên từ đó trong chính nội bộ Mật 

giáo còn có sự phân biệt giữa Hữu Mật (Daksinācāra) và “Tả Mật” (Vāmācāra). 

CÁC DANH XƯNG CỦA MẬT GIÁO 

Trong các sách Việt ngữ cũng như ngoại văn ngày nay người ta thường dùng 

nhiều từ chỉ Mật giáo cho rằng chúng đồng nghĩa với nhau như Vajrayāna (金剛乘 Kim 

Cương thừa), Esoteric Buddhism (Phật giáo Mật tông 密宗), Mantrayāna (真言乘 Chân 

Ngôn thừa), Ghuyamantra (密乘 Mật thừa), Quả thừa 果乘, Tantrayāna (Tantra thừa), 

Tantric Buddhism (Phật giáo Tantra) v.v. Tuy nhiên các danh xưng này đều có lịch sử 

riêng biệt. Khi dùng các từ này như những từ đồng nghĩa cũng dễ làm tăng thêm khói 

mầu che phủ giáo nghĩa đích thực của Mật giáo. Cho nên ở đây chúng ta cần hiểu về các 

khác biệt vi tế giửa các danh xưng. Nói một cách khác, chúng ta cần hiểu rõ nguồn gốc 

của các danh xưng này. Nguyên tắc chính danh cần được nhấn mạnh vì sự khác biệt vi tế 

giữa các danh xưng sẽ giúp chúng ta tìm hiểu rõ hơn về nội dung Mật giáo. 

1- MẬT GIÁO và MẬT TÔNG  

Đầu tiên chúng ta dùng từ Mật Giáo 密教 để chỉ một tông môn có tính cách mật 

truyền khác với Phật giáo truyền thống gọi là hiển giáo là Phật giáo Tiểu thừa và Phật 

giáo Đại thừa. Cho nên lâu nay như chúng ta thường phân biệt “Hiển Mật” vói nghĩa căn 

bản “Mật giáo” là giáo lý bí truyền hay khẩu truyền, còn “Hiển giáo” là giáo lý công 

truyền dựa vào kinh điển của Phật giáo truyền thống (như Pāli Theravāda hay Phạn Hán 

Đại thừa). Rồi đến thế kỷ thứ bẩy, Mật giáo phát triển trở thành một tông môn Phật giáo 

nên chúng ta mới có danh từ “Mật tông” 密宗 hay “Phật giáo Mật tông” 密宗佛教 

(Esoteric Buddhism). Bây giờ “Mật giáo” và “Mật tông” mới có thể coi là đồng nghĩa và 

Mật tông có nghĩa là một pháp môn Phật giáo mật truyền khác với pháp môn công truyền 

của các tông môn Phật giáo truyền thống. 

Từ giai đoạn này Mật giáo cũng được gọi là thuần mật để phân biệt với thời gian 

trước đó được gọi là tạp mật – Từ giai đoạn Thuần Mật thì Mật giáo đồng nghĩa với Mật 

tông hay Phật giáo Mật tông, tuy nhiên tôi vẫn dùng danh từ Mật giáo trong suốt luận 

này vì muốn nhấn mạnh đến lịch sử truyền thống tín ngưỡng Mật giáo từ thời kỳ phát 

sinh, và cũng tự nhắc nhở rằng Mật giáo có một lịch sử lâu đời hơn cả Phật giáo nếu 

chúng ta dùng điểm phát nguyên của Phật giáo là từ sự giác ngộ của Đức Phật lịch sử là 

Phật Thích Ca Mâu Ni (Sākyamuni sinh năm 563 trước Dương lịch rồi giác ngộ thành 

Phật và bắt đầu giảng pháp mà chúng ta gọi là Phật giáo).  

 
11 Pháp Thân và giáo lý “tức thân thành Phật” sẽ được thảo luận chi tiết sau. 



 14 

Khi dùng danh từ Mật giáo tôi cũng muốn nói về một số tư tưởng “ngoài  Phật 

giáo” có trong Mật giáo. Khi nói về các yếu tố “ngoài Phật giáo” có trong tư tưởng và 

hành trì Mật giáo chúng ta đừng ngạc nhiên và đừng vội kết luận “Mật giáo không phải là 

Phật giáo”. Vì Phật giáo trải qua hơn hai ngàn năm trăm năm phát triển ra toàn thế giới, 

chúng ta phải biết rằng trong toàn thể các tông môn Phật giáo truyền thống Bắc truyền 

hay Nam truyền ngày nay đều có chứa ít nhiều các tính chất văn hóa bản địa “ngoài Phật 

giáo” như thế. Thí dụ cụ thể như chúng ta đều biết là tư tưởng Đạo học Lão Trang Trung 

Hoa đã đóng góp vào sự thành hình và phát triển Thiền Tông ở Á Đông.12 

Lẽ dĩ nhiên Mật giáo tôn thờ Đức Phật Thích Ca cùng các kinh điển Phật giáo và 

hầu như các Tantra Mật giáo đều có ảnh hưởng từ nguồn gốc Phật giáo, nhưng với quan 

điểm Mật giáo thì Đức Phật Thích Ca chỉ là một hóa thân Phật, còn Phật Tỳ Lô Giá Na 

(Vairocana) mới là là chuyển hóa từ pháp thân Phật có nhân dạng và có thuyết pháp. 

Theo Mật giáo thì Phật Tỳ Lô Giá Na không chỉ là Pháp Thân của Phật Thích Ca như 

quan điểm của Phật giáo truyền thống mà còn là pháp thân của tất cả các vị Phật khác vì 

Mật giáo còn cho rằng tất cả vị Phật có nói trong kinh điển đều là các hóa thân từ một 

Đức Phật uyên nguyên gọi là Ādibuddha.13 Cho nên Mật giáo tự tin là giáo pháp của họ 

được truyền dạy trực tiếp từ vị phật uyên nguyên (Ādibuddha) tức là Phật Tỳ Lô Giá Na, 

còn các tông môn Phật giáo truyền thống (Đại thừa và Tiểu thừa) chỉ là sự giáo huấn gián 

tiếp qua kinh điển của hóa thân Phật. Tuy nhiên đến đây chúng ta lại thấy có một nghịch 

lý khác, là Mật giáo theo ý nghĩa kinh điển như thế lại hầu như không có trên thực tế, vì 

ngay ở đất nước Tây Tạng thì Mật giáo thuần túy cũng luôn luôn được hành trì song song 

và trộn lẫn với Phật giáo Đại thừa truyền thống.14 

Cho nên khi nhấn mạnh lịch sử xuất phát của Mật giáo khởi thủy từ ngoài truyền 

thống Phật giáo ngoài chủ ý nói về nguồn gốc sâu xa của Mật giáo tôi cũng muốn chấn 

chỉnh lại nhiều sách phổ thông của Phật giáo Trung Hoa và Nhật Bản khi họ thường nhắc 

đến lịch sử Mật giáo như là một tông môn Phật giáo phát khởi từ khi “Tam Đại Tổ Sư 

Mật tông” hay “Khai Nguyên Tam Đại Sĩ” là Thiện Vô Úy (Śubhakarasiṃha  637-735), 

Kim Cương Trí (Vajrabodhi 663-723) và Bất Không Kim Cương (Amoghavajar 705-

774) đến Trung Hoa vào đời nhà Đường (năm 716) truyền giáo và dịch kinh điển Mật 

tông, nên Mật giáo còn có tên là Đường Mật (唐密). 

Quả thật chỉ sau khi ba vị này đến truyền giáo, Trung Hoa thời nhà Đường (唐) 

mới thành hình Mật tông Trung Hoa dưới tên gọi là “Đường Mật” (唐密) hay “Mật tông” 

(密宗). Rồi sau đó đại sư Nhật Bản Kūkai (Không Hải 空海 774-835) đến Trung Hoa tu 

học và mang Mật giáo về phát triển ở Nhật Bản với tên là Shingon (真言) hay Shingon-

 
12 Vấn đề cần làm không phải là tìm ra những tư tưởng “phi Phật giáo” mà phải là xác định lại tư tưởng căn 

bản của Phật giáo và tìm ta các yếu tố tư tưởng “phi Phật giáo” đã đóng góp gì trong việc hiểu Phật Pháp. 
13 Tam Thân Phật (trikāya) là thuyết nhìn Đức Phật trong ba hình tướng Pháp Thân, Báo Thân, Hóa 

Thân. Theo nghĩa nguyên thủy thì Pháp Thân chỉ là giáo lý, là chân lý. Nghĩa chữ Pháp Thân sau đó phát 

triển trở thành đồng nghĩa với Chân Như, tính thể của vũ trụ, vượt ngoài sắc tướng (do đó không có hình 

tướng nên Pháp Thân Phật không có thuyết pháp). Nhưng theo Mật giáo thì Phật Tỳ Lô Giá Na là vị Phật 

chuyển hóa từ Pháp Thân Phật và Phật Tỳ Lô Giá Na có nhân dạng hình tướng và có thuyết pháp. Chúng ta 

sẽ thảo luận chi tiết sau. 
14 Thí dụ trong các chùa ở Tây Tạng người ta sẽ thấy tượng Phật Thích Ca xen lẫn tượng Phật Tỳ Lô Giá 

Na nhưng đến Bhutan ta thường chỉ thấy tượng Tỳ Lô Giá Na và ít khi tìm thấy tượng Đức Phật Thích Ca. 

https://en.wikipedia.org/wiki/%C5%9Aubhakarasi%E1%B9%83ha
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shū (Chân Ngôn Tông).15 Nhưng mặt khác, dấu vết Mật giáo cũng có thể tìm thấy trong 

một số kinh luận Phật giáo ở Trung Hoa được dịch trước đó nhiều thế kỷ.16 Cho nên niên 

đại lịch sử lấy Khai Nguyên Tam Đại Sĩ làm trục truyền thừa có thể rất đúng với lịch sử 

Mật tông Trung Hoa và Mật tông Nhật Bản17 nhưng dùng danh xưng “Phật giáo Mật 

tông” nếu chỉ nói về Mật tông Á Đông (Trung Hoa và Nhật Bản) như thế thì đã vô tình 

bỏ quên lịch sử lâu đời trước đó của Mật giáo Ấn Độ (và sau đó truyền qua Tây Tạng). 

Chúng ta cũng nên biết cách phân chia lịch sử phát triển của Phật giáo là trải qua ba giai 

đoạn gọi là Tiểu thừa, Đại thừa và Kim Cương thừa cũng chỉ là viết theo quan điểm của 

Mật giáo. Khi khẳng định thứ tự này Mật giáo tin rằng Mật giáo phát xuất từ Đại Thừa 

nhưng là phần giáo lý sau cùng và siêu xuất nhất của Phật giáo. 

Điều cuối cùng cũng cần biết là dù có thể nghiên cứu Mật giáo như môt truyền 

thống riêng, chúng ta cũng nên biết Mật giáo hoàn toàn chia sẻ kinh luận và giáo lý cơ 

bản truyền thống Phật giáo từ vô ngã, vô thường, khổ (Tam Pháp Ấn)18 cho đến các giáo 

lý về duyên khởi, tứ đế, thập nhị nhân duyên và đặc biệt giáo lý về tính không Trung 

Quán, tư tưởng vô ngại của Hoa Nghiêm và tư tưởng duy thức của Du Già Hành Tông 

như bất cứ tông môn nào khác của Phật giáo Đại thừa – Mặc dù đến giai đoạn cuối cùng 

thì Kim Cương thừa tả phái (Vāmācāra) đã có một thời gian lơi lỏng giáo điển Đại 

thừa.19 Cho nên ngày nay độc giả thấy rất nhiều sách báo tài liệu về Mật tông Kim Cương 

thừa hay Phật giáo Tây Tạng đang phổ biến khắp nơi thì phần nội dung Phật Pháp cũng 

không khác với các tông môn Đại thừa Á Đông.  

2- TANTRA THỪA (Tantrayāna) 

Điểm độc đáo riêng của Mật giáo là hành trì các Mật pháp không có trong tam 

tạng kinh điển của Phật giáo truyền thống gọi là “Tantra”. Tantra có một nội dung rất 

phức tạp nên các học giả hiện nay tiếp tục dùng nguyên tự Tantra mà không dịch thuật. 

Cá nhân tôi cũng tiếp tục sử dụng thuật ngữ Tantra mà không dịch là “Mật pháp” hay 

“Mật điển” thì cũng giống như trước đây học giả Phật giáo Trung Hoa cũng chỉ phiên âm 

Tantra là 怛特羅 (đát-đặc-la) mà không dịch nghĩa.  

Tantra (तन्त्र) phát xuất từ nghĩa gốc là tấm lưới dệt (loom) trở nên một thuật ngữ 

tôn giáo có nghĩa là “phương tiện suy tư” cho nên Tantra trở nên có nghĩa là luật lệ 

(rule), kinh điển (ritual, scripture), luận thư tôn giáo (religious treatise) đã được dùng rất 

sớm trong Bà La Môn giáo. Tantra Bà La Môn còn được coi là kinh “Veda thứ năm” vì 

các Tantra đầu tiên chính là các đối thoại giữa thần Śiva và thần Śakti trong kinh Vệ Đà 

 
15 Một số văn liệu Mật tông đã được dịch ra Hán văn từ thế kỷ thứ năm, trước cả khi Thiện Vô Úy (637-

735) đến Trung Hoa năm 716. Như ngài Huyền Trang (600-664) cũng đã dịch Chư Phật Tâm Đà La Ni 

Kinh 諸佛心陀羅尼經 (buddhahrdaya- dhāraṇī) vào năm 650 và Bạt Tế Khổ Nan Đà La Kinh 

陀羅尼經陀羅尼經 vào năm 654. 

16 Xem Chương 2. 
17 Nhật Bản có hai phái Mật giáo (Mikkyō) là Thai Mật (Taimitsu) và Đông Mật (Tōmitsu). Thai Mật là 

Thiên Thai Tông được truyền từ Truyền Giáo Đại Sư Tối Trừng (Saichō 767-823). Đông Mật là Chân 

Ngôn Tông do Hoằng Pháp Đại sư Không Hải (Kūkai 774-835) ở Đông Tự (Tō-ji). 
18 Tam Pháp Ấn được coi là “ấn” chứng minh là Phật giáo, vì nội dung ba giáo pháp Khổ, Vô Thường, Vô 

Ngã khiến Phật giáo khác với giáo lý của các tôn giáo khác.  
19 Chúng ta sẽ nói về hai khuynh hướng Kim Cương Thừa là “Tả đạo” (Vāmācāra) và “hữu đạo” 

(Daksinācāra) sau. 

https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BB%91i_Tr%E1%BB%ABng
https://vi.wikipedia.org/wiki/Kh%C3%B4ng_H%E1%BA%A3i
https://en.wikipedia.org/wiki/T%C5%8Ddai-ji
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(Veda)20 của Bà La Môn. Śiva là thần Thấp Bà, thần hủy diệt nhưng cũng có nghĩa là 

thực tại tuyệt đối, còn Śakti là sức mạnh sáng tạo và cũng là phần hình tướng nữ thân của 

chính Śiva. Trong các đối thoại này họ mật truyền một giáo lý bí mật thờ phụng Mẫu 

Thân Śakti qua cách thực hành mantra (thần chú) và yantra (linh đồ). Mục đích của 

Tantra Bà La Môn là thành tựu tự chứng (self-realization) qua sự đánh thức Kuṇḍalini 

(“hỏa sà” tức nguồn tinh lực trong con người), kích thích sự hợp nhất hai nguyên lý Śiva 

(uyên nguyên) và Śakti (sáng tạo). Theo nghĩa này Tantra Bà La Môn là kinh điển huyền 

vi vạch ra được bí mật của trí tuệ, thiền định và lòng sùng tín nơi người tu tập để thực 

hành cho đến khi thành tựu hợp nhất giữa linh hồn cá thể (ātman) và đại ngã (Mahā-

ātman/ brahma).21 Đây là pháp môn quan trọng thường được truyền bá trong giáo lý 

“Phạm ngã nhất thể” (brahma-ātma-aikyam) của Bà La Môn. 

 Vì Tantra có nguồn gốc Bà La Môn như thế nên nhiều học giả Ấn Độ quen sống 

trong truyền thống Bà La Môn thường cho rằng các Tantra gọi là “Tantra Phật giáo” 

(Buddhist Tantra) được dùng sâu rộng trong Mật giáo chỉ là sự vay mượn giáo lý Bà La 

Môn. Đây cũng là nhận định của nhiều trí thức Ấn Độ với quan điểm chủ quan của những 

người quen sống trong một truyền thống văn hóa tự tôn như xã hội Ấn Độ xem Phật giáo 

cũng chỉ là một nhánh phát triển từ Bà La Môn giáo.22. Cho nên ngay trong thời hiện tại ít 

người Ấn Độ nghĩ rằng Phật giáo và Bà La Môn giáo là hai truyền thống tôn giáo và triết 

lý hoàn toàn khác biệt – Thí dụ như cả vị triết gia cận đại quan trọng nhất của Ấn Độ là 

giáo sư S. Radhakrishna cũng thường định nghĩa Phật giáo là một nhánh dị giáo của Bà 

La Môn.23 Các quan điểm này hiện nay đã được các học giả phản bác và họ còn cho thấy 

ngược lại rằng chính tư tưởng triết lý của Phật giáo, dù phát triển sau Vệ Đà, đã có nhiều 

ảnh hưởng trên giáo lý Bà La Môn.24  

Học giới Tây phương thì trưởng thành trong truyền thống tôn giáo khác hơn, nên 

hiện nay có ít nhất là ba khuynh hướng khác biệt giải thích về Tantra của Mật giáo 

(Buddhist Tantra). Đầu tiên như giáo sư Alex Wayman cho rằng Tantra Phật giáo khác 

biệt với các Tantra Bà La Môn vì là đại diện sự phối hợp giữa tư tưởng Vệ Đà và 

Upanisad với Phật giáo.25 (Nhưng theo giáo sư Kalupahana đây là cách nhìn sai lầm khởi 

từ sự dịch sai các Tantra ra ngôn ngữ Tây phương).26 Cách nhìn thứ hai như học giả 

Guenther chủ trương trong tác phẩm nổi tiếng The Tantric View of Life27 bằng cách đưa 

 
20 Veda (Hán dịch Vệ -đà hay Phệ-đà) có nghĩa là tri thức (knowledge), trí tuệ (wisdom) và cũng là tên 4 bộ 

kinh căn bản của Bà La môn là Rg Veda. Yajur Veda, Sāma Veda, Atharva Veda.  
21 Đại ngã (Mahā-ātman) hay brahma có nghĩa là “thực tại vũ trụ”. Lý thuyết “Phạm (brahma) ngã 

(ātman) nhất thể” rất có ảnh hưởng trong Mật giáo về ādi-Buddha và “tức thân thành Phật”. 
22 Ấn Độ giáo (Hinduism) phát triển từ Bà La Môn giáo (Brahmanism), như thế Ấn Độ giáo đồng nghĩa với 

Bà La Môn giáo. Tuy nhiên khi viết là Bà La Môn người ta thường nói về giáo lý tư tưởng nhiều hơn nghĩa 

tôn giáo. 
23 Trong nghị hội Tôn Giáo Thế Giới (Parliament of the World’s Religion) họp ngày 26 tháng 9 năm 1893 

tại Chicago đạo sĩ triết gia Vivekananda (1863-1902) trưởng phái đoàn Ấn Độ còn lên tiếng trong hội 

trường lên án “Phật giáo là đứa con phản loạn của Ấn Độ Giáo (Buddhism is the rebel child of Hinduism) 

nên kết quả là Phật giáo phải biến mất khỏi Ấn Độ là lẽ tự nhiên”. 
24 Kalupahana, David. A History of Buddhist Philosophy, University of Hawaii Press, 1992, tr. 218 
25 Wayman, Alex. Yoga of the Guhyasamājatantra, Motilal Banarsidass, 1975 
26 Kalupahana, sđd 1992, tr. 219 
27 Guenther, Herberr. The Tantric View of Life, Sambhala, 1976. 
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ra những chứng cớ quan trọng để xác nhận sự khác biệt giữa các Tantra Phật giáo và 

Tantra Bà La Môn. Khuynh hướng thứ hai này cố gắng xác định sự chuyển mình thay đổi 

của Tantra Phật giáo từ nguồn gốc Tantra Bà La Môn. Giáo sư Kalupahana cho rằng đây 

là quan điểm của Bu-ston, một sử gia Tây Tạng quan trọng thời trung cổ và cũng là quan 

điểm của các lạt ma Tây Tạng ngày nay. 

Quan điểm thứ ba, nổi tiếng từ những tác phẩm của Davis Snellgrove một học giả 

về ngôn ngữ Tây Tạng. Quan điểm này không khác nhiều với quan điểm thứ hai, nhưng 

nhấn mạnh vào ba nội dung “thần bí” (mystical), “vu thuật” (magical) và “dục tính” 

(erotic) của các Tantra Mật giáo.28 Giáo sư Kalupahana cũng phê bình cho rằng sự nhấn 

mạnh quá đáng của Snellgrove về các “công thức vu thuật” (magical formulae) là kết 

luận từ các thần chú (dhāraṇī) có trong phần cuối của các Tantra, và như vậy cũng không 

thể đại diện cho toàn thể nội dung các Tantra Phật giáo. Vì theo Kalupahana nếu chỉ nhấn 

mạnh đến các “công thức vu thuật” như thế có thể khiến người ta coi tất cả các Tantra là 

chỉ những gì thuộc về thần bí vu thuật.29 Cho nên Kalupahana đề nghị khi nghiên cứu về 

các Tantra của Mật giáo Kim Cương Thừa nên phân tích tư tưởng nền tảng tiềm ẩn trong 

thuật ngữ Vajra (có nghĩa chính là “trí tuệ kiên cố” đúng hơn là “kim cương bất hoại”) 

khi Mật giáo khi lấy tên Vajra làm tông môn. Từ ý nghĩa này học giả quốc tế mới đặt ra 

hai thuật ngữ Vajrayāna (Kim Cương thừa) và Tantrayāna (Tantra thừa) cùng để gọi Mật 

giáo với những nhấn mạnh riêng. 

Sự khác biệt và tương đồng giữa Tantra và Sūtra 

 Trong phần trên chúng ta đã giải thích tổng quát “nội dung Tantra (Mật pháp) đều 

khởi trên Kinh Phật nhưng Tantra của Mật giáo không phải là Sūtra (trong nghĩa kinh 經 

trong Tam Tạng Kinh của Phật giáo truyền thống). Nhiều Tantra chỉ là những cẩm nang 

dạy về các nghi lễ với các đề tài rất rộng và vô cùng phức tạp gồm cả các Tantra dạy từ y 

học đến nghệ thuật. Hơn nữa nhiều Tantra chỉ là những tác phẩm rất muộn do các học giả 

Mật giáo sáng tác từ thế kỷ thứ bẩy cho đến thế kỷ mười bốn. Vì vậy ở đây chúng ta cần 

giải thích chi tiết hơn. 

Trước hết chúng ta phải nhìn thấy Tantra là  một hệ thống tư tưởng và hành trì trực 

tiếp nhấn mạnh đến con người trong nhiều giới hạn, khả năng và hoàn cảnh khác biệt.30 

Cho nên một cách tổng quát chúng ta sẽ thấy Tantra thường cụ thể và trực tiếp nhắm đến 

các mục tiêu cụ thể và gần gũi với con người.31  Cuối cùng chúng ta sẽ thấy Tantra và 

Sūtra ngoài những tương đồng vẫn có những khác biệt. Vì vậy trong thảo luận dưới đây 

chúng ta sẽ đi vào hai chủ đề chính: (1) sự tương đồng giữa Tantra (Mật pháp của Mật 

 
28 Snellgrove, David. Indo-Tibetan Buddhism, Sambhala, 1987, tr. 135, 146’s. Chú ý David Snellgrove là 

người đầu tiên giới thiệu và dịch đầy đủ Hevajar-tantra (Hô Kim Cương) ra Anh ngữ từ năm 1959 
29 Kalupahana, sđd 1992, trang 219. 
30 Nhiều người thường nghĩ rằng Mật giáo, đặc biệt là trong các Tantra của Mật tông Kim Cương Thừa Tây 

Tạng không nói đến giới luật cấm ăn thịt uống rượu thì không phải là Phật giáo. Sự thực vấn đề thực phẩm 

và lối sống của con người du mục sống ở các vùng tuyết băng Hy Mã Lạp Sơn rất khác biệt và đặc biệt. Sự 

“ăn thịt” của Mật giáo giống như giáo lý “tam tịnh nhục” (không thấy vật bị giết, không vì mình mà giết) 

của Theravada. 
31 Chúng ta không quên thời Sơ Mật, Tantra Mật giáo khởi đi từ những bùa chú giải quyết các vấn đề thiết 

thực gần với con người như bùa yêu, bùa chữa bệnh, thần chú trị ma, cầu nắng đuổi mưa. Nhưng ở đây 

chúng ta chú ý hơn đến các Tantra của thời Thuần Mật. 
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giáo) và Sūtra (kinh Phật của Phật giáo). (2) sự khác biệt và độc đáo của Tantra so với 

Sūtra. 

1- SỰ TƯƠNG ĐỒNG GIỮA TANTRA VÀ SUTRA  

 Tất cả các tông môn Phật giáo, Tiểu thừa Đại thừa và Kim cương thừa, đều khởi 

đi trong ba giai đoạn tu tập: (1) Rời bỏ con đường thế gian để tu hành; (2) Từ bỏ tâm ngã 

chấp và phát triển Bồ Đề Tâm (boddhicitta) - có nghĩa là tâm nguyện tìm giác ngộ và cứu 

giúp chúng sinh; (3) Tu Tập để thành tựu trí tuệ giải thoát. Cả ba giai đoạn tu tập này 

không có gì khác biệt về mục đích và cứu cánh tu học của các tông môn, cho nên không 

có sự khác biệt giữa Tantra và Sūtra. Chỉ về phương tiện hành trì và phương pháp hành 

trì để thành tựu giải thoát chúng ta mới thấy sự khác biệt giữa các tông môn và từ đây 

chúng ta sẽ thấy sự khác biệt giữa Tantra và Sūtra. 

Giới Định Tuệ  

Giới Định Tuệ không những là điểm tương đồng giữa Tantra và Sūtra mà luôn luôn 

được nhấn mạnh trong tất cả các phương pháp tu tập của Phật giáo - và đó chính là sự 

đồng dạng quan trọng giữa các pháp môn của tất cả các tông môn. Ở đây tôi chỉ giải thích 

trong cơ sở giữa ba giáo pháp Thiền, Tịnh, Mật.  

Giới (sila, precepts): Người sơ cơ và không hiểu sâu sắc về Giới Định Huệ thường 

nhầm tưởng Thiền tông chỉ nhấn mạnh đến “bất lập văn tự, giáo ngoại biệt truyền, trực 

chỉ nhân tâm, kiến tính thành Phật” và không quản về Giới Luật mà chỉ lo “đả tọa thành 

Phật” là một sự sai lầm căn bản. Giống như vậy, có người nghĩ rằng giáo pháp Tịnh Độ 

chỉ có nghĩa là “nhất tâm niệm Phật” và không quan trọng đến giới luật. Quan niệm này 

lại càng sai lầm hơn nghĩ rằng Mật giáo chỉ tin vào các tín điều huyền bí và buông bỏ giới 

luật. Đây là điểm thắc mắc lớn nhất của nhiều người nghị ngại về Mật giáo, đặc biệt là sự 

phó bỏ giới luật trong một số Tantra, nổi tiếng nhất là giáo pháp của Tantra Đại Lạc (mà 

tôi sẽ phải giải thích rất rõ ràng và chi tiết ở Chương 4). Thật ra giới luật trong Tantra 

không khác Sūtra. Hai mươi bốn giới luật căn bản của Bồ Tát Giới và 253 giới của Tỳ 

Khưu đều được các tông môn Mật giáo tuân thủ. Tantra Kalacakra (Thời Luân) một 

Tantra quan trọng nhất của bộ Tantra cuối cùng Vô Thượng Du Già khẳng định “đời sống 

tu viện chính là thuận tiện nhất cho việc hành trì Tantra và các tỳ khưu là người lý tưởng 

nhất để trở thành các Kim Cương thủ”.32 

Định (samādhi, concentration) là thiền định, là một trong Tứ Thiển Bát Định được 

giảng giải và tu tập trong các tông môn bất kể là theo truyền thống Theravada, Đại thừa 

hay Kim cương thừa. Kết quả của Định gọi là Huệ (prajnā, wisdom). Huệ hay Trí Tuệ là 

sự thành tựu giáo pháp Vô Ngã và Tính Không cũng có nghĩa là giác ngộ giải thoát –Đó 

cũng chính là kết quả đều được ba thừa kết luận. Tóm lại Giới Định Huệ đều được tam 

thừa xác tín. Chúng ta thấy ở đây không hề có sự khác biệt giữa Tantra và Sūtra.  

2- SỰ KHÁC BIỆT GIỮA TANTRA VÀ SUTRA 

Theo Mật giáo sự khác biệt chính giữa Tantra và Sūtra là giữa hai phương pháp 

thực chứng chân lý và thành tựu chính pháp – mà chúng ta thường nghe giảng là có đến 

tám vạn bốn ngàn pháp môn đưa người ta đến giải thoát. Nói cách khác dù mục đích 

 
32 “The monastics are the most qualified to practice tantra; among the monastics, bhikshus are most suited 

to be vajra masters.” 
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chung mọi hành giả là thành tựu chính pháp nhưng phương pháp hành trì của Mật pháp 

Tantra và của Kinh điển Sūtra thì hoàn toàn khác biệt. Và đó là sự khác biệt cơ bản 

chính.  

Đầu tiên, theo Mật giáo, phương Pháp tiến đến giải thoát33 của giáo môn qua kinh 

điển (Sūtra) rất khó cho quảng đại quần chúng. Hơn nữa Mật giáo còn tin rằng các 

phương pháp giáo môn ít nhiều mang tư tưởng lý giải (reasoning) đòi hỏi hành giả phải 

có thiên tính cao nên khó có thể thích hợp cho đại đa số quần chúng tu sĩ. Hơn nữa theo 

đúng kinh điển con người phải tu hành tinh tiến trong ngàn vạn kiếp mới mong giải 

thoát.34 Trong khi đó Mật giáo tin rằng hành trì Mật Pháp Tantra hành giả có thể giải 

thoát ngay trong hiện kiếp. Chúng ta sẽ có dịp thảo luận về các phương pháp hành trì của 

Tantra trong suốt luận này. Đây chính là các phương pháp hành trì ‘tức thân thành Phật” 

với sự trợ giúp của phương tiện (như Tam Mật thân khẩu ý) và đặc biệt là sự gia trì quán 

đỉnh (abhiṣeka)35 và can thiệp của thầy bổn sư qua Bổn Tôn. Vì vậy chúng ta sẽ thảo luận 

về sự khác biệt giữa sự thực hành Tantra và thực hành Sūtra. 

Thực hành Tantra và thực hành Sūtra  

 Chúng ta đều hiểu Tantra là mật điển riêng của Mật giáo không có trong Phật giáo 

Đại thừa. Tuy tư tưởng căn bản của Tantra Mật giáo cũng kết tinh từ tư tưởng kinh luận 

Phật giáo Đại thừa nhưng Tantra cũng khác với các luận Đại thừa như luận của các đại sư 

Ấn Độ Long Thọ, Mã Minh, Thế Thân, vì các Tantra Mật giáo đều đi kèm với những 

phương pháp thực hành rất riêng biệt nhiều khi còn trái ngược cả với giới luật truyền 

thống (thí dụ như giáo pháp Đại Lạc Mahāsukha của Tantra Hô Kim Cương dùng ngay 

cả quan hệ tính dục nam nữ để hành trì đạo pháp mà chúng ta sẽ giới thiệu chi tiết trong 

Chương 4). Ngoài sự tin tưởng vào các nghi quĩ (sādhana)36 và các Ở đây chúng ta có thể 

nói về một điểm dị biệt chính giữa việc thực hành kinh Phật (Sūtra) và thực hành Mật 

điển (Tantra) là sự thực hành các nghi lễ về Bổn Tôn (本尊 Iṣṭadevatā) trong Tantra. Ý 

niệm và Nghi thức hành trì về Bổn Tôn có trong các Tantra hoàn toàn không có trong các 

nghi lễ Phật giáo truyền thống cho nên đây chính là điểm hành trì khác biệt rõ rệt nhất 

giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thống mà chúng ta cần biết. 

Bổn Tôn (本尊 Iṣṭadevatā, T. Yidam) 

Pháp thực hành căn bản của Tantra là “phép thiền quán bổn tôn” (devatayoga). Đây là 

pháp môn thiền quán về vị “hộ thần” suốt đời của mọi hành giả Mật giáo.37 Vị hộ thần 

 
33 Giải thoát được gọi bằng nhiều khái niệm như “thực chứng chân lý” hay “thực chứng Tính Không 

(sunyatā) của vạn pháp”. 
34 Kinh Bổn Sanh (jataka) kể cho thấy chính đức Phật Thích Ca đã phải tu hành tinh tiến hàng muôn vạn 

kiếp trước khi thành Phật trong hiện kiếp. Về Thiền tông các đại sư Mật giáo ca tụng phương pháp Đốn 

Ngộ của ngài Huệ Năng nhưng cho rằng đây là phương thức dành cho các vị siêu xuất kỳ đặc và họ cho 

rằng giáo pháp Tiệm Ngộ của ngài Thần Tú thì thích hợp cho đại đa số tâm thức con người bình thường hơn 

(đọc cuộc tao ngộ tranh luận giữa Thiền tông Trung Hoa và Trung Quán Ấn Độ trong Chương 7). 
35 Quán Đỉnh (abhiṣeka) là môt nghi lễ quan trọng trong mật giáo Kim cương thừa để đạo sư chấp nhận đệ 

tử để bắt đầu thụ học.  
36 Nghi Quĩ (sādhana) là luật tắc qui phạm gồm các bài chú nguyện, phương pháp tu tập – đặc biệt là sự 

hành trì với Bổn Tôn. 
37 Trò chơi “Pokémon” trong các loạt phim hội họa của Nhật thực ra có nguồn gốc về cách nuôi luyện các 

con thú hay linh vật trở thành bạn, vật bảo hộ hay võ khí đã có từ lâu trong truyền kỳ ở Á châu.  
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này gọi là Bổn Tôn (本尊 Iṣṭadevatā) do chính hành giả tự chọn hay được thầy bổn sư 

chọn giúp khi được làm lễ nhập môn quán đỉnh (灌頂, abhiṣeka). Mỗi hành giả Mật giáo 

sẽ tự chọn vị Bổn Tôn cho mình trong số rất nhiều Phật, Bồ tát, Minh Vương và thần linh 

Mật giáo.38 Bổn Tôn có thể coi là vị thần minh bảo hộ sẽ đi theo và bảo trợ cho hành giả 

suốt đời. Một vị Bổn Tôn được nhiều hành giả Mật giáo chọn là Quan Thế Âm 

(avalokiteśvara) – Đây là vị đại bồ tát thể hiện lòng bi mẫn (karuṇā) cứu trợ chúng sinh 

không khác Bồ tát Quan Thế Âm ở các quốc gia Á Đông – Ở Mật giáo, Quan Thế Âm 

xuất hiện đều là các hình tướng nam nhân, còn nữ thần Tara thì mới là có hình tướng nữ 

nhân như hình tướng Quan Thế Âm ở Á Đông.  

Chúng ta cũng cần ghi nhận không phải tất cả các hành giả trong Mật giáo đều có 

các nhu cầu thuần túy tu học. Trong Tả Mật thì các giáo đồ lại ưa chuộng chọn các Bổn 

Tôn thích hợp với nhu cầu riêng của mình. Thí dụ các Ninja Nhật Bản hay bang hội 

Hương Cảng lại thường chọn Bổn Tôn là Ma Lợi Chi Thiên (Marici) vì tin rằng họ sẽ học 

được phép ẩn thân tàng hình để có thể che mắt giới hữu trách. 

Cho nên thay vì thiền quán hay cầu nguyện Phật Thích Ca, Phật A Đi Đà hay một 

vị Phật nào khác, hành giả Mật giáo thường thiền quán về bổn tôn của mình. Họ hành trì 

pháp môn quán tưởng với vị Bổn Tôn của mình cho đến khi thành tựu giáo pháp “tức 

thân thành Phật” (tức là đồng hóa tự ngã với Bổn Tôn). Ngay cả khi chết, theo Mật giáo 

thì trong Trung Ấm, vị Phật cuối cùng và duy nhất hành giả cần tịnh niệm và thực hành 

pháp “tức thân thành Phật” cũng chính là hợp nhất với vị Bổn Tôn của mình. Cho nên đại 

sư Tây Tạng danh tiếng là Tông Khách Ba (Tsongkhapa) từng nói một cách đơn giản và 

vắn tắt “phép thiền quán Bổn Tôn chính là điểm khác biệt căn bản giữa thực hành Tantra 

và thực hành theo kinh Phật”.  

3- KIM CƯƠNG THỪA (Vajrayāna) 

Danh từ Kim Cương thừa (金剛乘) là chữ Hán dịch từ Phạn ngữ Vajrayāna chỉ 

Mật giáo (密教) là giáo pháp Phật giáo của giai đoạn sau cùng. Vajra theo nghĩa từ gốc 

có nghĩa là “kim cương” là “cứng rắn” và cũng là vũ khí của Đế Thích (indra) trong 

huyền thoại Ấn Độ. Nhưng theo Phật giáo danh từ vajra còn thêm phần ý nghĩa quan 

trọng có nghĩa là “trí tuệ kiên cố đã được phân tích” (jñāna-vajra) khác với tri thức thông 

thường (viñāñānam-pariggaha). Thuật ngữ vajra được dùng lần đầu trong Phật giáo là 

lời phát biểu của Magajāla một đệ tử của Đức Phật, khi Magajāla trình bầy về giáo lý Bát 

Chánh Đạo.39 Từ đây chúng ta sẽ thấy thuật ngữ vajra được sử dụng rất phổ biến trong 

Mật giáo và nhiều học giả cũng dùng từ Kim Cương Thừa (Vajrayāna – T. dorje tegpa) 

như một từ chung để chỉ Mật giáo. Danh từ Kim Cương Vajra được dùng rất nhiều trong 

Mật giáo thí dụ như Kim cương đỉnh (vajrasekhara), Kim cương chữ (vajra), Kim cương 

phổ chữ (visvavajra), Kim cương thủ (vijrapani), Kim cương a-xà-lê (vijrācārya), Kim 

cương tát-đỏa (vajra-sattva), Kim cương tam muội (vajra-samādhi)… Nhiều tên hiệu 

riêng của các hành giả hay đại sư Mật giáo cũng thường dùng tự hiệu “kim cương” như 

Kim Cương Trí, Bất Không Kim Cương. Vì vậy chúng ta nên hiểu thuật ngữ vajra theo 

nghĩa là “trí tuệ kiên cố” hơn là “kim cương” hay “sấm sét”. 

 
38 Không riêng gì Mật giáo, người tu Đại thừa theo hạnh Bồ Tát cũng thường chọn một vị bồ tát thích hợp 

với căn cơ mình để làm gương noi theo. 
39 Bát Chánh Đạo là bài chuyển pháp đầu tiên của Đức Phật tại vườn Lộc Uyển ngay sau khi thành đạo. 
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Kim Cương Thừa và Tantra Thừa   

Khi Mật giáo mượn thuật ngữ Tantra từ Bà La Môn và dùng Tantra để chỉ các lý 

thuyết, phương pháp, phương tiện để hành trì nghi lễ giáo pháp bí mật là trong tinh thần 

vajra “trí tuệ kiên cố đã được phân tích”. Vì vậy để phân biệt tinh thần vajra của Mật 

giáo với “Tantra Bà La Môn” nên bên cạnh danh từ Tantrayāna (Tantra Thừa) người ta 

còn dùng đanh từ Vajra-yāna (Kim Cương thừa) để chỉ Tantra-yāna -(Yāna có nghĩa là 

“thừa” (cỗ xe) giống như Đại thừa (Mahāyāna) Tiểu thừa (Hīnayāna) - Chúng ta cần nhớ 

rằng, theo nghĩa tổng quát của thuật ngữ Tantra trong Phật giáo thì chữ Tantra dùng để 

chỉ tất cả các loại kinh sách Mật giáo từ các Tantra cẩm nang dạy về y học cho đến 

Tantra dạy phép tu đạo, Tantra thiết lập Maṇḍala, Tantra hướng dẫn làm bùa trừ tà, 

Tantra chữa bệnh, Tantra cầu phúc cầu thọ, Tantra xem thời tiết thiên văn v.v. Chỉ đến 

giai đoạn Thuần Mật - từ thế kỷ thứ bẩy về sau chúng ta mới thấy xuất hiện các Tantra 

luận giải về tư tưởng thiền định và quán niệm. 

Tuy nhiên, từ một cách nhìn tích cực, chúng ta có thể thấy các Tantra mới của 

Mật giáo có trong Phật giáo Mật tông đôi lúc có thể được xem là một cuộc chấn hưng 

Phật giáo hướng trở về đời sống hành trì (Praxis) - gồm cả thực tế lẫn huyền bí – Vì sau 

một thời gian dài Phật giáo Đại thừa quá thiên trọng về tư tưởng triết lý như đã thấy trong 

các tông phái phát triển từ các bộ kinh Phật giáo Đại thừa, đã khiến một số không nhỏ 

Phật giáo đồ lìa bỏ Phật giáo truyền thống vì đa số tông môn Đại thừa quá đặt nặng về tư 

tưởng và triết lý coi như quá cao viễn và xa vời với đại đa số quần chúng – Và đó cũng là 

một lý do quan trọng khiến Phật giáo Đại thừa chấp nhận Mật giáo để tìm lại chỗ đứng 

trong quần chúng mà chúng ta sẽ thảo luận trong phần “Mật giáo hóa Phật giáo”. 

Tuy nhiên cũng từ quan điểm tích cực này chúng ta cần biết đến nhiều Tantra Mật 

giáo cũng phát triển ra ngoài giáo luật Phật giáo truyền thống, đặc biệt là các Tantra sau 

cùng của bộ tantra thứ tư là bộ Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga Tantra) như Hô Kim 

Cương (Hevajra-tantra) hay Thời Luân (Kalachakra-tantra) áp dụng cả phần tính dục 

vào việc hành trì các pháp môn giải thoát. Cho nên học giả cũng còn phân biệt “hữu 

tantra” và “tả tantra” dẫn đến hai khuynh hướng “Hữu Mật” (Daksinācāra) và “Tả Mật” 

(Vāmācāra). Và cũng từ đây quần chúng độc giả sẽ thấy Mật giáo có thêm tên là “Kim 

Cương Thừa” (Vajrayāna) đeo theo hai ý nghĩa tương phản – Một cho rằng Kim Cương 

Thừa là một tông môn sau cùng, siêu việt nhất của Phật giáo. Một cho rằng Kim Cương 

Thừa là ngoại đạo, là phi Phật thuyết. Hai ý nghĩa này chúng ta sẽ thảo luận chi tiết trong 

các chương sau. Tuy nhiên, cũng từ đó danh từ “Kim Cương Thừa” (金剛乘 Vajrayāna) 

hiện nay được nhiều tác giả sử dụng như một danh từ thay cho từ “Tantra Buddhism” hay 

“Phật giáo Mật tông” (Esoteric Buddhism) cũng đã khiến nhiều độc giả bối rối. 

Nhiều tác giả cho đến ngày nay vẫn tiếp tục dùng danh xưng “Kim Cương Thừa” 

(Vajrayāna) một cách rất bừa bộn, cho nên độc giả cũng cần chú ý “Kim Cương Thừa” 

của sách báo phổ thông chỉ có nghĩ chung chung là “Mật giáo”. Chỉ riêng tôi trong sách 

này có cẩn trọng hơn. Theo tôi các Tantra có trong bộ Tantra thứ tư cuối cùng là Vô 

Thượng Du Già chỉ xuất hiện vào khoảng từ thế kỷ XI trở đi và theo quan điểm này, tôi 

cho rằng danh xưng Kim Cương Thừa đúng nghĩa chỉ nên dùng cho các tông phái Mật 

giáo có thực hành các tantra của bộ Tantra thứ tư là Vô Thượng Du Già. Như thế Kim 

Cương Thừa là một tông phái Mật giáo phát triển muộn nhất của Mật giáo Ấn Độ và chỉ 

kịp truyền qua Tây Tạng. Mật giáo Kim Cương thừa đến Tây Tạng thì phát triển rất 

mạnh, cho nên Mật giáo Tây Tạng cũng thường dùng từ Kim Cương Thừa để tự gọi 
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mình. Nếu chúng ta sử dụng danh từ Kim Cương Thừa theo giới hạn này, thì chúng ta 

cũng thống nhất và giải thích hai hệ luận quan trọng là:  

(1) Mật giáo Á Đông gồm Trung Hoa, Nhật, Việt Nam, Triều Tiên không có Kim 

Cương Thừa vì thời Tam Đại Tông Sư Mật giáo (Thiện Vô Úy, Kim Cương Trí, Bất 

Không Kim Cương) đến Trung Hoa truyền bá Mật giáo vào năm 716 (gọi là Đường Mật 

hay Mật tông), thì bộ tantra thứ tư Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga Tantra) chưa xuất 

hiện, cho nên Mật giáo Á Đông đều không truyền bá và không thực hành các Tantra có 

trong bộ Tantra Vô Thượng Du Già.  

(2) Theo giới nghiên cứu hiện nay (xem Hajime Nakamura ở Chương 2) thì đại đa 

số học giả đồng ý người giới thiệu Kim Cương Thừa vào Tây Tạng chính là A Đề Xà 

(Atiśa 982-1054) vào thế kỷ XI. Cho nên theo các nghiên cứu này thì Atiśa chính là người 

mang Kim Cương Thừa đến Tây Tạng chứ không phải là Liên Hoa Sinh (Padma-

sambhava 755-797) – Lẽ dĩ nhiên trước Atiśa đã có nhiều đại sư Mật giáo đến Tây Tạng, 

nổi tiếng nhất là Liên Hoa Sinh và được hậu thế tôn xưng là tổ Mật giáo Tây Tạng. Tuy 

nhiên Liên Hoa Sinh chỉ là đại sư Mật giáo theo truyền thống Đại Tất Đạt (mahāsiddha) 

của truyền thống Mật giáo Ấn Độ hơn là Kim Cương Thừa (Vajrayāna) vì Kim Cương 

Thừa chỉ xuất hiện cùng thời với bộ tantra Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga Tantra) 

hiện diện sớm nhất là vào khoảng thế kỷ XI, sau Liên Hoa Sinh nhiều thế kỷ.40  

Lẽ dĩ nhiên cách dùng danh từ Kim Cương Thừa (Vajrayāna) chỉ Mật giáo ở  giai 

đoạn cuối cùng của tôi như thế tuy hợp lý và giải quyết được nhiều bất cập trong danh 

xưng, nhưng không thể kiềm chế được sự sử dụng hỗn tạp từ “Kim Cương Thừa” 

(Vajrayāna) như hiện nay. Vì vậy khi đọc các sách nghiên cứu hiện đại độc giả chỉ cần 

biết khi họ gọi “Kim Cương Thừa” thì chỉ có nghĩa là Mật giáo – Điển hình là chính 

Hajime Nakamura cũng chủ trương tương tự về sự tương ứng giữa sự xuất hiện bộ Tantra 

Vô  Thượng Du Già với danh xưng Kim Cương Thừa. Dù ông xác định A Đề Xà (Atiśa 

982-1054) là người đã mang Kim Cương Thừa đến Tây Tạng (xem lại Chương 2) nhưng 

cũng chính ông lại dùng hỗn tạp giữa các từ Kim Cương Thừa, Tantra thừa, Phật giáo 

Mật tông, Mật thừa, Chân Ngôn tông… Sự phân tích lịch sử danh xưng “Kim Cương 

Thừa” của tôi, cuối cùng chỉ là sự cố gắng sử dụng minh bạch danh xưng này, ít nhất là 

trong sách của tôi nhưng khó có ảnh hưởng đến tất cả các học giả khác. Tóm lại theo 

nghĩa này thì tôi nhấn mạnh Kim Cương Thừa là một thành phần của Mật giáo Tây Tạng 

có thực hành những Tantra sau cùng của bộ Vô Thượng Du Già anuttara-yoga Tantra 

không có trong Mật giáo Trung Hoa và Mật giáo Nhật Bản.41  

Cũng cần nhắc lại, như sẽ trình bầy chi tiết ở Chương 2, trong kinh luận Hoa văn 

lẫn Phạn văn có nhiều Tantra được gọi là sūtra hay “經” (Hán văn gọi là kinh) nhưng thật 

ra nội dung chỉ là Tantra.42 Vì Tantra có nhiều nghĩa nên học giả Tây phương không dịch 

 
40 Cả hai nghĩa “Kim Cương Thừa” này đều được Hajime Nakamura đề xuất trong Indian Buddhism (sđd) 

nhưng khi viết thì chính ông lại không sử dụng một cách nhất quán và thường dùng “Vajrayāna” nghĩa là 

Mật giáo. 
41 Một học giả Phật giáo nói với tôi là ông thích dùng từ Kim Cương Thừa để chỉ chung Mật giáo vì Kim 

Cương thừa có thể coi là giai đoạn cuối cùng của Mật thừa. Nhưng nếu dùng như thế thì Mật giáo Trung 

Hoa và Mật giáo Nhật Bản không còn là Mật thừa? 

42 Điển hình “Đại Nhật Kinh” rõ ràng nhất có tên là kinh “sūtra” (maha-vairocana-sūtra) nhưng nội dung 

của nó đúng là “Tantra” (xem Chương 2) 
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nghĩa từ Tantra giống như ngày xưa sách Hoa ngữ cũng không “dịch” (translation) chữ 

Tantra mà chỉ “đọc âm” (transliteration) là “Đát-đặc-la” 怛特羅. Cá nhân tôi trong sách 

này cũng dùng nguyên từ Tantra mà không dịch nghĩa, mặc dù cách dịch Tantra ra Việt 

ngữ là “Mật Điển” ngày nay tương đối khá phổ biến. Tóm lại chúng ta vẫn có thể đồng ý 

với Nakamura khi ông cho rằng “Văn tự trong các tantra không có nghĩa gì theo nghĩa 

thông thường. Nghĩa của Tantra là cái gì được gợi lên trong một liên kết đã định sẵn”.43 

Tantra ngoài nghĩa tổng quát “kinh sách nghi lễ” nhưng theo đức tin Mật giáo 

Tantra còn chỉ riêng loại giáo pháp bí mật của Bồ tát Phổ Hiền (普賢 Samantabhara)44 đã 

truyền thụ với mục đích thiết lập “sự thống nhất giữa linh hồn cá thể và thực tại vũ trụ”. 

Cá nhân tôi thấy cách diễn tả “thống nhất cá thể và thực tại vũ trụ” là một giáo lý một nửa 

thì giống như Bà La Môn trong lý luận “ngã Phạm nhất thể” về Tiểu ngã (ātman) và Đại 

ngã (brahma), một nửa khác thì giống như tư tưởng giáo lý “lý sự viên dung” và “sự sự 

vô ngại” của Hoa Nghiêm mà tôi sẽ có dịp đề cập chi tiết trong phần viết về ảnh hưởng 

của Hoa Nghiêm và Du Già Hành Tông với Mật giáo trong Chương 3.  

Nhưng dù sao từ tên gọi Tantra cũng cho chúng ta suy nghĩ về nguồn gốc căn bản 

của Tantra từ Bà La Môn. Cho nên chúng ta cũng thấy Tantra Phật giáo (Buddhist 

Tantra) là  một sản phẩm có nguồn gốc sâu hơn từ tín ngưỡng Vệ Đà Bà La Môn. Vì vậy 

nhiều học giả Tây phương còn dùng danh xưng Tantrayāna (Tantra thừa) với mục đích 

nhấn mạnh rằng tông môn này chuyên sử dụng các Tantra. Tuy nhiên vấn đề là tất cả các 

tông chi Mật giáo đều sử dụng Tantra, nếu lạm dụng thuật ngữ Tantrayāna cũng dễ khiến 

độc giả bình thường hiểu lầm rằng có một tông môn Phật giáo Đại thừa nào đó có tên là 

Tantrayāna nên mới có danh từ Tantric Buddhism.45 

4- CHÂN NGÔN THỪA (Mantra-yāna) 

Phần cuối các Tantra thường đóng lại bằng một Mantra. Hán ngữ dịch Mantra là 

咒(chú), 密咒 (mật chú), 神咒(thần chú), hay 總持 (tổng trì) và Nhật ngữ còn gọi là 

“Shinton” (chân ngôn) cho nên học giả Nhật Bản còn dùng từ Shinton (Chân Ngôn) để 

gọi Mật giáo trong các thuật ngữ như Mantra-mārga (Mật đạo) hay Mantra-yāna (Mật 

thừa) là “Chân Ngôn Thừa” (Shintonshū) để gọi Mật giáo. Truy nguyên từ Mantra trong 

Phạn ngữ thì man có cùng căn gốc với “manas” (thức thứ bẩy trong Bát Thức) và “tra” 

có nghĩa là “phương tiện” nên có thể định nghĩa Mantra là “phương tiện để ý thức” hay 

“công cụ của tâm thức” – Vì vậy Mantra được hiểu như là âm thanh gốc, âm thanh chính 

giác có khả năng tác hợp luân hồi và Niết Bàn, và từ đó Mantra trở nên một thần chú, 

minh chú có huyền năng bí mật.  

Mantra được người Hoa và người Nhật viết là 真言 (Chân Ngôn). Vì vậy Mật giáo 

mang vào Nhật Bản được gọi là Chân Ngôn Thừa là Shintonshū (真言乘 Mantrayāna) – 

Cũng cần nhớ rằng danh từ “Chân Ngôn Thừa” là chữ do chính nhà vua Nhật Bản đặt tên cho 

 
43 Xem Chương 2 phần dịch sách Indian Buddhism của Nakamura.  
44 Tên tất cả các vị Phật hay đại bồ tác, thí dụ như Phổ Hiền trong kinh luận Mật giáo dù lấy tên từ các kinh 

điển Phật Giáo truyền thống nhưng đều có ý nghĩa riêng theo Mật giáo khác với ngài Phổ Hiền (普賢 

Samantabhara) trong kinh luận Phật giáo Đại thừa thuần túy. Xem chi tiết về sự khác biệt giữa Phật Tỳ Lô 

Xá Na theo quan điểm kinh luận Phật giáo truyền thống và kinh luận Mật giáo trong Chương 3 “Mật giáo 

và Phật giáo”. 
45 "Tantric Buddhism" chỉ là tên mới do các học giả Tây phương đặt ra. Trong Sanskrit chỉ có danh từ  

Tāntrika được dùng trong Saivism (một giáo phái của Bà La Môn thờ phụng thần Shiva).  
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Mật giáo. Hán ngữ từ xưa đã không dịch nghĩa Mantra mà chỉ phiên âm Mantra là “mạn-

đát-la” 曼怛羅 và cũng xác định Mantra ngoài nghĩa “chân ngôn” (真言) còn có nghĩa là 

chú 咒, mật ngữ 密語 và tổng trì 總持 giống như từ dhāraṇī. 

Chúng ta cần chú ý khi các học giả Trung Hoa dịch Mantra theo hai ý nghĩa là 

“mật ngữ” (密語) và “tổng trì” (總持) thì cũng ngầm giải thích hai ý nghĩa chính của 

Mantra. Theo nghĩa thứ nhất Mantra có nghĩa như một thần chú (神咒) (dhāraṇī) mà 

chúng ta đã bàn thảo ở trên. Còn nghĩa thứ hai “tổng trì” (總持) thì Mantra không hẳn 

mang ý nghĩa “thần chú” mà thường chỉ có nghĩa là “ghi nhớ tổng quát” đúng theo nghĩa 

căn bản của chữ Hán “總持” (tổng trì có nghĩa là “trì giữ tổng quát”). Cho nên một châm 

ngôn phổ thông của Mật giáo cũng dạy rằng “Bằng thiền định (samādhi) chúng ta đến 

được chân lý và bằng tổng trì (dhāraṇī) chúng ta lưu giữ được nó.” 

Tóm lại, giống như thuật ngữ Tantrayāna (Tantra Thừa) đã nói ở trên, học giới 

Tây phương dùng thuật ngữ Mantrayāna để chỉ chung các chi phái Mật giáo sử dụng 

Mantra là phương tiện giáo hóa hành trì. Nhưng về ý nghĩa sử dụng thuật ngữ Mantra-

yāna như thế thì cũng có thể gọi là dư thừa và có thể làm người ta hoang mang, vì tất cả 

các chi phái Mật giáo đều sử dụng Mantra. Cho nên trong luận này chúng ta có thể dùng 

chữ “Mật giáo” (密教) để chỉ chung các danh từ Tantrayāna (Tantra thừa), Mantrayāna 

(Chân Ngôn thừa) và cả Vajrayāna (Kim Cương thừa).  

5. KIM CƯƠNG THỪA theo các học giả Tây Tạng và Nhật Bản 

 Phần trên chúng ta đã thảo luận về danh từ Kim Cương Thừa (金剛乘 Vajrayāna) 

nhưng ngoài danh từ Chân Ngôn Thừa (mantrayāna) các học giả Nhật Bản thường dùng 

từ Kim Cương Thừa để chỉ chung tất cả Mật giáo (Mikkyō 密教) nên cũng gây khó hiểu 

và phức tạp cho nhiều người. Về danh từ “Kim Cương Thừa”, học giả Tây Tạng cho rằng 

Kim Cương Thừa có nghĩa “thừa” (yāna – cỗ xe) tương đương với chữ yāna trong 

Mahāyāna (Đại thừa) và Hīnayāna (Tiểu thừa). Như vậy các học giả Tây Tạng ngầm chỉ 

Kim Cương Thừa có nghĩa tổng quát là Mật giáo, như cách gọi “tam thừa” theo thứ tự 

thời gian truyền bá Phật giáo là “Tiểu thừa, Đại thừa, Kim Cương thừa” cho nên “Tam 

Thừa” của Mật giáo khác hẳn với “Tam Thừa” theo Phật giáo truyền thống thường để gọi 

Thanh Văn Thừa, Độc Giác Thừa và Bồ Tát Thừa.  

Tam thừa “Tiểu thừa, Đại thừa, Kim Cương thừa” như thế là thứ tự sắp xếp theo 

đức tin của Mật giáo nhắm chỉ hai mục đích: 1- Kim Cương Thừa tự xem là kế tục và 

kiến lập trên căn bản Đại thừa, 2- Giáo pháp của Kim Cương Thừa là giáo lý Phật giáo 

sau cùng nên cao siêu nhất. Như đã trình bầy, điều quan trọng tôi muốn nhắc lại và đề 

cập ở đây rằng the quan điểm của tôi, từ Kim Cương Thừa chỉ nên dùng cho Mật giáo ở 

giai đoạn cuối cùng, được đánh dấu bằng sự xuất hiện của bộ Tantra thứ tư là bộ Vô 

Thượng Du Già (anuttara-yoga Tantra) - và xin nhắc lại bộ Tantra thứ tư này không 

được phổ biến trong Mật giáo Á Đông, cho nên tôi khẳng định Mật giáo Á Đông (Trung 

Hoa, Nhật Bản, Việt Nam, Triều Tiên) không có Kim Cương Thừa (Vajrayāna) dù nhiều 

người vẫn dùng Kim Cương Thừa như một danh xưng chung như Mật giáo hay Mật tông. 

Giáo sư Nakamura trong sách Indian Buddhism thì còn chú thích rõ hơn. Ông cho 

rằng “Kim Cương Thừa” có nghĩa là pháp môn Mật giáo hướng đến giải thoát bằng nhiều 

phương tiện có tên gọi chung là các “Kim Cương” (vajra) có nghĩa là “chân như bất 

https://en.wikipedia.org/wiki/Mikky%C5%8D
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hoại”46 cho nên ông dùng chữ “Kim Cương Thừa” như một từ chỉ chung Mật giáo.  Còn 

khi Mật giáo xuất hiện muộn hơn thì thường nhấn mạnh vào các “mantra” (chân ngôn, 

mật chú) thì nên gọi là Mantra-yāna (Chân Ngôn thừa). Như thế chính Nakamura cũng 

rất hỗn độn khi dùng đến từ Kim Cương Thừa  - thí dụ như ông vừa khẳng định rằng 

chính A Đề Xà (Atiśa 982-1054) mang Kim Cương Thừa phổ biến ở Tây Tạng (Xem lại 

Chương 2), thì chỗ khác ông lại cho rằng Mantrayāna cũng là Kim Cương thừa từ giai 

đoạn Khai Nguyên Tam Đại sư (Thiện Vô Úy, Kim Cương Trí, Bất Không Kim Cương) 

mang Mật giáo Ấn Độ truyền bá ở Trung Hoa từ năm 716 và sau đó Không Hải 

(Kūkai 空海 774-835) mang về Nhật Bản dựng nên Shintonshū (Chân Ngôn Tông) Nhật 

Bản (khi đó bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già chưa xuất hiện). 

Tuy nhiên sự phân biệt Kim Cương thừa và Chân Ngôn thừa như thế là đúng theo 

lời giảng của ngài Không Haỉ vì ngài Không Hải là tổ Chân Ngôn thừa Nhật Bản. Sự 

phân biệt của Nakamura về Kim Cương thừa với Chân Ngôn thừa cũng trùng với sự phân 

biệt của nhiều đại sư Trung Hoa nhưng ngược lại và vì lý do khác hơn. Nhiều học giả 

Trung Hoa phân biệt Kim Cương thừa ra khỏi Chân Ngôn thừa vì cho rằng giai đoạn sau 

cùng thì Chân Ngôn Thừa (Mantrayāna) đã trở thành Kim Cương Thừa (Vajrayāna). 

Theo họ Kim CươngThừa lúc này phải coi là “Tả Đạo” (vāmamārga) hay “Tả Mật” 

(左密) hoặc “Tả Đạo Mật” (左道密) vì Kim Cương Thừa bây giờ chỉ tập trung hành trì 

các Tantra của bộ Tantra cuối cùng có tên là “Vô Thượng Du Già” gồm các nghi thức vi 

phạm với luân lý giáo luật Phật giáo truyền thống.  

Quả thực bộ Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga Tantra) là bộ Tantra thứ tư và 

cuối cùng gồm nhiều Tantra mới lạ có ảnh hưởng nặng nề từ Bà La Môn. Các Tantra mới 

này có những hành sử rất xa lạ với giáo lý căn bản Phật giáo (thí dụ như việc cổ vũ việc 

ăn thịt uống rượu hay “hành dâm luyện đạo” của pháp tu Đại Lạc (Mahasukha) mà tôi sẽ 

thảo luận chi tiết trong Chương 4. Cho nên ngay trong Mật giáo cũng có hai thuật ngữ là 

Hữu thủ (Daksinācāra) và Tả thủ (Vāmācāra). “Tả thủ Mật giáo” là khuynh hướng thực 

hành các Tantra đi ra ngoài đạo đức Phật giáo truyền thống. 

Như chúng ta biết, các Tantra của bộ Tantra Vô Thượng Du Già xuất hiện rất 

muộn, vào lúc Phật giáo ở Ấn Độ đã suy sụp, nên chỉ kịp truyền qua Tây Tạng mà không 

phổ biến ở Trung Hoa và Nhật Bản. Cho nên các tu sĩ Mật giáo Trung Hoa và Nhật Bản 

không hiểu được nội dung thật sự các Tantra mới lạ này mà chỉ hiểu phần hình tướng 

quái lạ của nó qua việc thực hành của một số lạt ma Tây Tạng thường tự gọi họ là Kim 

Cương Thừa. Nhưng nhiều Lạt Ma Tây Tạng thực hành Kim Cương Thừa cũng không 

thấu triệt được nội dung mà chỉ biết hành trì theo các nghi lễ sự tướng theo lối khẩu 

truyền mà coi nhẹ phần giáo lý (giáo tướng) tiềm ẩn trong các Tantra này. Cho nên lối 

thực hành sự tướng (nghi lễ, phương tiện) mà coi nhẹ giáo tướng (triết lý, kinh điển) là 

đặc điểm của truyền thống Mật giáo tả phái (Vāmācāra)47 khiến cho Phật giáo Trung Hoa 

cũng gọi Kim Cương Thừa là “Mật giáo tả phái” và nhiều học giả Trung Hoa đi đến nhận 

định “Kim Cương Thừa là phi Phật thuyết”.48 

 
46 Vajar là võ khí của Đế Thích (Indra) vừa có nghĩa biểu tượng của chân như bất hoại. Xem phần trước 

giải thích về thuật ngữ vajar. 
47 Mật giáo Ấn Độ cũng gồm hai khuynh hướng Hữu thủ (Daksinācāra) và Tả thủ (Vāmācāra).   
48 Xem nhũng tác phẩm của các học giả Trung Hoa, điển hình là Lữ Thuận và Thánh Nghiêm đã được dịch 

ra Việt ngữ.  
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Nhưng dù sao phân biệt của Nakamura về Kim Cương Thừa và Chân Ngôn Thừa 

là phản ảnh quan điểm của giới nghiên cứu Phật học ở Nhật Bản. Quan điểm này phát 

nguyên từ đại sư Không Hải trong Thập Trụ Tâm Luận 十住心論.49 Theo luận này thì 

Kim Cương Thừa (Vajrayāna) là giáo pháp cao nhất trong “Thập Trụ Tâm” (mười bậc 

của Tâm) bắt đầu từ Dị sinh kỳ dương tâm của con người sống trong giai đoạn chỉ do bản 

năng điều khiển, cho đến giai đoạn thứ mười cuối cùng, tâm pháp cao nhất là Bí mật 

trang nghiêm tâm, là tông chỉ của Chân Ngôn Tông. Tóm lại lý thuyết Thập Trụ Tâm của 

Không Hải cho rằng Chân Ngôn Tông Nhật Bản chính là giáo lý Phật giáo cuối cùng và 

siêu việt nhất. Do đó nhiều giả Nhật Bản thường dùng từ Kim Cương Thừa chỉ chung cho 

Mật giáo (Mikkyō 密教), còn dành thuật ngữ “Chân Ngôn” chỉ phần giáo lý thuần túy Mật 

giáo mà đỉnh cao chính là Chân Ngôn Thừa (真言乘 / Shingonshū). 

Tóm lại sự sử dụng danh xưng Kim Cương Thừa (Vajrayāna) của các học giả 

Nhật Bản như vậy cũng có thể coi là trái ngược với khuynh hướng dùng danh từ Kim 

Cương thừa của nhiều học giả Trung Hoa khi họ dùng từ Kim Cương Thừa để chỉ Mật 

giáo vào thời đại sau cùng được đánh dấu bằng sự xuất hiện của bộ Tantra thứ tư là các 

tantra có trong Vô Thượng Du Già mà họ gọi là “Tả Mật”. Vì vậy ở đây chúng ta cũng 

nên biết thêm ý nghĩa của hai từ “thuần mật” và “tả mật”. 

6. THUẦN MẬT và TẢ MẬT 

Như đã trình bầy, theo lịch sử thì khoảng thế kỷ thứ bẩy khi kinh Đại Nhật 

(大日經) Mahā-Vairocana-sūtra50 xuất hiện được Thiện Vô Úy dịch ra Hán văn vào năm 

725. Kinh Đại Nhật chứa phần giáo pháp căn bản của Mật giáo quảng diễn tư tưởng Bồ 

Đề Tâm (bodhicitta) và đặc biệt là giáo pháp “tức sự nhi chân”51 vốn xuất phát từ tư 

tưởng “sự sự vô ngại” của kinh Hoa Nghiêm. Sau kinh Đại Nhật lại có kinh Kim Cương 

Đỉnh (金剛頂經) Vajrasekhara-sūtra. Nội dung Kim Cương Đỉnh có thêm ảnh hưởng từ 

“Du Già Hành Tông” (Duy Thức Tông)52 nên Mật giáo cũng nương vào lý thuyết duy 

tâm mà tổ chức lý thuyết về tâm lý của Mật giáo. Từ đây Hai kinh Đại Nhật và Kim 

Cương Đỉnh trở nên là hai kinh căn bản của Mật giáo. Mật Mật giáo Trung Hoa và Mật 

giáo Nhật Bản rất trọng thị hai kinh này, cũng cũng từ đây có danh từ Thuần Mật cũng 

được giới học giả đưa ra để chỉ Mật giáo và cho rằng Chân Ngôn Thừa (mantrayāna) 

được coi là pháp môn thuần túy đặt nền tảng trên hai kinh Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh 

nên cũng còn được gọi là “Hữu Đạo Mật giáo” hay “Thuần Mật” để phân biệt với “Tạp 

Mật” (giai đoạn đầu tiên của Mật giáo) và “Tả Mật” (giai đoạn cuối cùng) mà chúng ta sẽ 

thảo luận ở đây. 

“Thuần Mật” cứ như thế mà phát triển, nhưng nhiều học giả Phật giáo Trung Hoa 

gọi Mật giáo giai đoạn cuối của Thuần Mật là “Kim Cương Thừa” với ý nghĩa khác hẳn 

các học giả Nhật Bản. Đó là quan điểm cho rằng “Kim Cương Thừa” là “Tả Mật” 

 
49 “Thập Trụ Tâm Luận”, Đại Chính Tạng, quyển 77, no. 2425 
50 Mahā-Vairocanā-bhisambodhi-vikruvi-tadhisthāna-vaipulya-sutra-indra-rājanāmadharmaparyāya 

 dịch đầy đủ ra chữ Hán là “Đại Tỳ Lô Gìa Na Thành Phật Biến Gia Trì Kinh” 

(大毘盧遮那成佛神變加持經)  

51 “Tức Sự Nhi Chân” là tư tưởng chủ yếu của kinh Hoa Nghiêm. Xem Chương 3 Mật Giáo và Phật Giáo) 
52 Xem Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức 2017 

https://en.wikipedia.org/wiki/Mikky%C5%8D
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(Vāmācāra) hay “Tả Đạo” (vāmamārga). Nhiều học giả Trung Hoa còn lên án Kim 

Cương Thừa là “tà đạo” và “phi Phật thuyết”. Học giả Trung Hoa gọi Kim Cương Thừa 

là “tả mật” xuất phát từ lý do trong giai đoạn cuối nhiều hành giả Kim Cương thừa 

chuyên thực hành những Tantra mới xuất phát có ảnh hưởng sâu sắc của tư tưởng Bà La 

Môn (gọi chung là bộ Tantra Vô Thượng Du Già anuttara-yoga Tantra). Các Tantra mới 

này gồm nhiều Tantra có dạy đến việc ăn thịt, uống rượu và cả đến tính dục (dâm giới  

vốn vừa là giới quan trọng nhất của giới luật Phật giáo truyền thống, vừa là một giới luật 

căn bản nhất trong văn hóa Trung Hoa) – Nên nhớ tính dục từ lâu đã là một trong những 

nội dung của các Tantra Mật giáo, nhưng đến bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già thì nội 

dung này càng rõ rệt trong các Tantra về thực hành tình dục. 

Các Tantra mới có trong bộ Vô thượng Du Già xuất hiện rất chậm nên chỉ kịp 

truyền qua Tây Tạng từ thế kỷ XI. Các Tantra này có nhiều lối hành trì xa lạ với giáo luật 

căn bản Phật giáo truyền thống, thí dụ nổi bật là pháp môn nổi tiếng có tên là Mahāsukha 

(Đại Lạc) của truyền thống “tính dục” (Anh ngữ phổ thông gọi sai là Yab-Yum Buddhism) 

mà chúng ta sẽ giải thích chi tiết trong Chương 4 – Chúng ta nên biết “tính dục” từ trước 

vốn đã được nhiều nhà nghiên cứu cho là một nội dung quan trọng của các Tantra.53 Truy 

nguyên sâu hơn chúng ta có thể biết rằng Đại Lạc là pháp môn dạy phép “hành dâm 

luyện đạo” vốn xuất xứ từ phép tu của giáo phái Sākta (Tính Lực phái) theo Advaita 

Vedānta Bà La Môn giáo. Giáo phái Sākta sùng bái nữ thần Sākti (Durgā), nên có nghi 

thức thần bí dạy nhiều thuật ngược với căn bản ngũ giới (pañca-śīla)54 của Phật giáo 

truyền thống. Đó là lý do các đạo sư Phật giáo Trung Hoa thường coi Kim Cương Thừa ở 

giai đoạn cuối là “Tả Mật” để phân biệt với “Thuần Mật” như Chân Ngôn Tông của Nhật 

Bản đặt căn bản hành trì trên hai kinh Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh55 và giáo luật 

(vinaya) Phật giáo. Cách dùng từ Kim Cương Thừa của học giả Trung Hoa hoàn toàn trái 

ngược với cách dùng và cách hiểu của học giới Nhật Bản khi họ dùng từ Kim Cương 

Thừa để chỉ tổng quát Mật giáo (Mikkyō 密教) còn Chân Ngôn Thừa mới là từ chỉ Mật 

giáo ở giai đoạn sau cùng và siêu việt nhất.  

Tóm lại tất cả những phần lý giải về Chân Ngôn Thừa, Kim Cương Thừa hay Tả 

Mật và Hữu Mật như trên thật sự chúng ta chỉ muốn truy nguyên về sự nguồn gốc các từ 

này. Ngoài ra chúng ta cũng không cần thắc mắc nhiều khi dùng các từ như Chân Ngôn 

Thừa, Kim Cương Thừa, Mật Tông hay Mật Giáo như những từ đồng nghĩa.  

Riêng về nhận định “Mật giáo là tà đạo” hay về “Tả Mật” chúng ta cũng thảo luận 

kỹ hơn. Đầu tiên nhận định Mật giáo “Tả Mật” như thế có thể đúng về sự tướng hành trì 

khá lạ lùng của chúng, nhưng cũng có thể nói có phần hiểu sai về giáo tướng của các 

pháp môn mới như Mahāsukha (Đại Lạc). Nguyên nhân dễ hiểu vì ba lý do chính: (1) Bộ 

tantra Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga tantra) không được truyền bá đến Trung Hoa 

và Nhật Bản. Những học giả Trung Hoa không hiểu rõ phần giáo tướng mà chỉ phê phán 

phần sự tướng qua việc quan sát nghi lễ do các lạt ma thực hành Vô Thượng Du Già ở 

Tây Tạng. (2) Trái lại, quả thật nhiều lạt ma thực hành các Tantra Vô Thượng Du Già 

cũng không thấu triệt được toàn bộ nội dung giáo tướng đích thực vì chỉ chú trọng đến 

 
53 Rất đông học giả ủng hộ quan điểm của Davis Snellgrove cho rằng nội dung các Tantra Mật giáo gồm ba 

chủ đề “thần bí” (mystical), “vu thuật” (magical) và “dục tính” (erotic). 
54 Ngũ Giới (pañcaśīla): Bất sát sinh, bất thâu đạo, bất tà dâm, bất vọng ngữ, bất ẩm tửu. 
55 Chúng ta sẽ nói về “Tả đạo” (Vāmācāra) và “hữu đạo” (Daksinācāra) khi nói về học thuật “Đại Lạc.” 

https://en.wikipedia.org/wiki/Mikky%C5%8D
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các tập tục nghi thức hành trì theo thói quen, theo tập tục khẩu truyền, theo hình tướng 

nghi lễ thực hành mà không ý thức được tầng tri thức cốt lõi, nên họ trở nên coi nhẹ kinh 

điển và giới luật truyền thống. (3) Nhiều giáo lý bị các người không hiểu chân nghĩa 

chuyển hướng khi thực hành. Đặc biệt là các giáo lý tế nhị như giáo lý Đại Lạc rất dễ bị 

các tà sư lợi dụng.56  

Tạp Mật, Thuần Mật và Tả Mật 

Tóm lại, từ khi hai kinh Đại Nhật 57 và Kim Cương Đỉnh 58 xuất hiện vào khoảng 

thế kỷ thứ bẩy thứ tám thì Mật giáo đã có một cơ sở tư tưởng vững trãi để phát triển nên 

người ta gọi thời kỳ này là “Thuần Mật” (systematization) để phân biệt với thời kỳ trước 

là gọi là “Tạp Mật” (the early form). Thuật ngữ Tạp Mật và Thuần Mật có thể nói là lấy 

hai kinh Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh để phân biệt. Còn thuật ngữ Tả Mật (Vāmācāra) 

là danh từ chỉ giai đoạn phát triển sau cùng của Mật giáo đồng lúc sự xuất hiện các Tantra 

mới của bộ Tantra Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga Tantra).  

Bộ Tantra thứ tư anuttara-yoga Tantra được thành hình rất muộn, gồm những 

Tantra xuất hiện vào khoảng từ thế kỷ XI đến thế kỷ XIII ở Ấn Độ khi Phật giáo truyền 

thống biến mất và Mật giáo suy tàn rồi sau đó cũng dần dần bị thâu nhiếp vào các tông 

phái Bà La Môn. Cho nên, như tôi đã nhấn mạnh, bộ Tantra thứ tư này chỉ kịp truyền đến 

Tây Tạng mà chưa kịp truyền qua Trung Hoa hay Nhật Bản. Vì vậy, một khi chúng ta 

đồng ý lấy bộ tantra thứ tư Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga tantra) làm dấu mốc thời 

gian thì chúng ta có thể nói rằng truyền thống Mật giáo Á Đông không có Kim Cương 

Thừa. Kim Cương thừa chỉ có thể thấy trong Mật giáo Tây Tạng, vì vậy chúng ta cần ghi 

chú rõ hơn về Mật giáo và Phật giáo Tây Tạng. 

7- KIM CƯƠNG THỪA và PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 

Như thế sự khác biệt giữa Mật giáo Á Đông và Mật giáo Tây Tạng là sự vắng 

bóng các Tantra của bộ Vô Thượng Du Già trong kinh điển của Mật giáo Á Đông. Khẳng 

định này có nghĩa là Mật giáo Tây Tạng thừa hưởng trọn vẹn nghĩa chữ Kim Cương 

Thừa – có nghĩa là chỉ có Phật giáo Tây Tạng (gồm cả những vùng đất có ảnh hưởng Tây 

Tạng như Mông Cổ, Bhutan, Nepal) mới hành trì các Tantra trong bộ Vô Thượng Du Già 

như pháp môn Đại Lạc (Mahāsukha) danh tiếng. Cho nên trên chính danh phải nói là Mật 

giáo Á Đông không có Kim Cương Thừa, nhưng chúng ta thấy nhiều học giả tiếp tục 

dùng “Kim Cương Thừa” để gọi chung Mật giáo là không chính xác. 

Nếu còn sức khỏe, tôi sẽ viết chi tiết về Phật giáo Tây Tạng trong quyền thứ hai 

như đã dự tính. Tuy nhiên trong chương Mật Giáo và Phật giáo Tây Tạng có trong sách 

này tôi vẫn kịp thông báo vắn tắt liên quan đến hai điểm quan trọng: Thứ Nhất, Phật giáo 

Tây Tạng còn có cả một truyền thống gồm đủ Tiểu thừa Đại thừa chứ không phải chỉ có 

Mật giáo. Thứ hai, các tông phái ở Phật giáo Tây Tạng cũng không hoàn toàn hành trì các 

 
56 Kinh điển các tôn giáo lớn đều dễ bị các tà nhân lợi dụng cho mục đích riêng của họ. 

57 Kinh Đại Nhật (Mahavairocana 大日經) Sanskrit gọi là Mahā-vairocanābhisambodhi-vikur-vi-

tadhişthāna vaipulya sūtrendra-raja-nāma-dharma-paryāya. Hán dịch Đại Tỳ Lô Giá Na thành Phật thần 

biến gia trì kinh (大琵慮這那成佛神變加持經). Đại Nhật (Mahāvairocana) nghĩa là nguồn sáng lớn lao.  

58 Kinh Kim Cương Đỉnh (Vajrasekhara 金鋼頂經) Sanskrit gọi là Sarvatathāgata-tattva-samgraha Hán 

dịch 金剛頂一切如來真实搜大乘現證大教王經 “Kim Cương Đỉnh nhất thiết như lai chân thật sưu đại 

thừa hiện chứng đại giáo vương kinh” 
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Tantra Mật giáo giống như nhau. Đi sâu vào thực tế hành trì chúng ta mới thấy sự khác 

biệt giữa các tông môn Mật giáo Tây Tạng. Vì ngoài kinh điển Đại thừa, không phải tất 

cả các tông môn đều thực hành tất cả các mật pháp Tantra giống nhau. Thí dụ phái Sakya 

(Tát Ca 薩迦) chuyên về Hevajra Tantra (Hô Kim Cương) là một Tantra rất mới. Môn 

phái Nyingma (Ninh Mã 寍馬) chuyên về các Tantra cổ và các Tàng Thư (terma). Môn 

phái Kagyu (Ca Nhĩ Cư 迦爾居) và môn phái Gelug (Cách Lỗ 格魯) thì nổi tiếng nghiên 

cứu kỹ về Guhyasamāja (Bí Mật Tập Hội)59 là Tantra rất cũ lẫn Kālacakra (Thời Luân) 

là Tantra rất mới. Chỉ hiểu biết về sự chuyên biệt thực hành các Tantra ta mới có thể phân 

biệt rõ rõ ràng bốn tông môn chính của Mật giáo Tây Tạng, còn nếu chỉ nhìn trong các 

nghi lễ thực hành tổng quát thì người quan sát rất khó có thể thấy được sự khác biệt của 

các tông môn ngoài phần hình tướng tỷ như màu sắc các mũ mão hay các điệu múa trong 

lễ hội. 

Tóm lại, theo dự tính ban đầu tôi sẽ trình bầy chi tiết về Phật giáo Tây Tạng ở 

quyển thứ hai của bộ luận này, nhưng sức khỏe bản thân lại là một vấn nạn, cho nên tạm 

thời tôi chỉ có thể viết về Mật Giáo và Phật giáo Tây Tạng ở Chương 7 sách này. Điều tôi 

cuối cùng cần nhắc lại ở đây về nhận định xem Phật giáo Tây Tạng chỉ là Kim Cương 

Thừa (dù hiểu Kim Cương Thừa theo nghĩa rộng là Mật giáo) cũng là một sai lầm phổ 

biến. Lẽ dĩ nhiên Kim Cương Thừa là một tông môn Mật giáo chỉ có ở Tây Tạng và các 

phần đất có ảnh hưởng Phật giáo Tây Tạng như Mông Cổ, Bhutan, Nepal; nhưng cơ bản 

Phật giáo Tây Tạng vẫn là Phật giáo Đại Thừa Thiền Tịnh Mật  không khác Phật giáo Á 

Đông như Trung Hoa hay Nhật Bản - dù trong thực tế hành trì, thì chúng ta thấy Kim 

Cương thừa luôn luôn được ngưởi Tây Tạng cực kỳ tin tưởng mến mộ như Tông Khách 

Ba (Tson-kha-pa 1357-1419)60 kết luận “Kim Cương Thừa là giáo pháp trực tiếp nhất để 

thành tựu Phật quả” trong luận Snags-rim của ông.61 

Khách quan lịch sử, từ kinh điển tam tạng cho đến thực tế tu hành, chúng ta sẽ 

thấy Phật giáo Tây Tạng không phải chỉ có Kim Cương thừa, vì Tiểu thừa Đại thừa đều 

đã có từ lâu ở Tây Tạng và tiếp tục hiện diện trong đời sống tu hành của người Tây Tạng. 

Cho nên nhiều dịp phát biểu tôi thường nói rằng “nhận định Phật giáo Tây Tạng chỉ là 

Kim Cương thừa là một sai lầm phổ biến” vì từ lịch sử phát triển Phật giáo ở Tây Tạng 

cho đến nội dung Phật giáo Tây Tạng ngày nay chúng ta sẽ thấy Phật giáo Tây Tạng thật 

ra cũng không khác nhiều với Phật giáo Trung Hoa trong nghĩa là một Phật giáo tổng 

hợp Thiền Tịnh Mật – nhưng ở một mức độ tổng hợp khác nhau. Cụ thể là Phật giáo Tây 

Tạng tiếp tục tôn thờ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni và học tập kinh luận Đại thừa không 

khác Phật giáo Đại thừa Á Đông. Phật tử Tây Tạng cũng có đức tin vào Phật A Di  Đà và 

Tây Phương Tịnh Độ không khác Phật tử Trung Hoa. Trong khi nếu thuần túy “Kim 

 
59 Bí Mật Tập Hội (guhyasamāja-tantra) là Tantra rất sớm và quan trong của Mật giáo được biên soạn vào 

thế kỷ thứ ba đến thế kỷ thứ bẩy. Tantra này được Thi Hộ 施護 (dānapāla) dịch ra Hán Văn vào thế kỷ thứ 

tám, xem ra rất giống với kinh 13 của Kim Cương Đỉnh. Còn Thời Luân (Kālacakra Tantra) là Tantra 

thuộc bộ Vô Thượng Du Già chỉ xuất hiện sau thế kỷ XI.  
60 Tông Khách Ba (1357-1419) một đại sư và học giả Tây Tạng, ngộ đạo từ tông Tát-ca (sakya-pa) và Cam 

Đan (kadam-pa) sau này được coi là vị thành lập phái Cách Lỗ (gelug-pa). Tông Khách Ba là tác giả danh 

tác Bồ Đề Đạo Thứ Đệ (Lamrim chenmo) 
61 Peking No. 6210. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Guhyasam%C4%81ja
https://en.wikipedia.org/wiki/Kalachakra#Text_of_the_K%C4%81lacakra_Tantra
https://en.wikipedia.org/wiki/Kalachakra#Text_of_the_K%C4%81lacakra_Tantra
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Cương Thừa” thì hành giả hầu như chỉ đặt trong tâm vào Phật Tỳ Lô Giá Na với giáo 

pháp “tức thân thành Phật”.62 

Tóm lại, ngoài kinh điển Đại thừa Phật giáo Tây Tạng còn hành trì các mật điển 

Tantra và đặc biệt thực hành nhiều Tantra thuộc bộ thứ tư “Vô Thượng Du Già”. Nhưng 

căn bản của Phật giáo Tây Tạng không chỉ có Vô Thượng Du Già mà còn là Phật giáo 

Đại thừa Thiền Tịnh Mật dù phần hình tướng nghi thức hành trì thì rõ ràng có ảnh hưởng 

đạo Bà La Môn pha trộn với tín ngưỡng phù thủy đa thần bản địa. Đồng thời nếu quan sát 

từ một góc khác thì cách nói phổ thông cho rằng Phật giáo Tây Tạng là một dạng Phật 

giáo “kết hợp giữa Đại Thừa và Kim Cương Thừa” thì cũng thiếu sót vì đã bỏ quên hai 

yếu tố quan trọng khác là ảnh hưởng Bà La Môn Ấn Độ và truyền thống tín ngưỡng quỷ 

thần của tôn giáo bản địa (đạo Bon và Cho vẫn tiếp tục có ảnh hưởng lớn trong đời sống 

người dân Tây Tạng). Chúng ta sẽ đọc thêm về Mật giáo và Phật giáo Tây Tạng trong 

Chương 7. 

8- MẬT GIÁO VÀ HIỂN GIÁO NGÀY NAY 

Như phần trên tôi đã giới thiệu nhiều danh xưng khác nhau cùng chỉ Mật Giáo 

(密教). Mặc dù có thể tạm dùng như những danh xưng đồng nghĩa, nhưng chúng ta cần 

hiểu mỗi một danh từ đều có lịch sử và nguyên do khác nhau. Trong luận này tôi thống 

nhất dùng danh từ Mật Giáo để để chỉ chung một truyền thống Phật giáo bí truyền 

(esoteric doctrine), thần bí (mysticism), kín mật, khẩu truyền trực tiếp từ thầy sang đệ tử 

trái với Hiển Giáo (顯教) là truyền thống truyền thừa có trường lớp như các tự viện Phật 

giáo Nam truyền Tiểu thừa (Hinayāna) hay Phật giáo Bắc tông Đại thừa (Mahayāna). 

Cũng trong luận này thay vì từ Hiển Giáo đôi khi tôi còn thường dùng từ tương đương là 

“Phật giáo truyền thống” để phân biệt với Mật giáo đựơc coi như một tông phái Phật 

giáo Đại thừa mới và khác biệt với truyền thống Phật giáo Đại thừa cũ. 

Phật giáo Tiểu thừa Nam truyền thì từ khi thu gọn về một tông môn gọi là 

Theravāda phổ biến ở Tích Lan, Thái Lan, Miến Điện, Kamphuchia thì hầu như không 

có biến chuyển lớn, nhưng Phật giáo Đại thừa truyền bá ở Á Đông thì có nhiều biến 

chuyển lớn, nên chúng ta cần nói rõ hơn. Thứ nhất là khi nói đến Đại thừa người ta 

thường nghĩ ngay đến “Bát Đại Tông Môn” hay các tông phái chính của Phật giáo Đại 

thừa phát triển từ Trung Hoa và lan truyền khắp Đông Á như Thành Thật Tông, Câu Xá 

Tông, Thiền Tông, Luật Tông, Thiên Thai Tông (Pháp Hoa Tông), Pháp Tướng Tông, 

Tam Luận Tông, Hoa Nghiêm Tông. Như chúng ta biết, sau pháp nạn Hội Xương thời Vũ 

Tông nhà Đường, các tông môn Phật giáo Trung Hoa đều bị ảnh hưởng lớn trừ Thiền 

tông và Tịnh Độ tông. Trong thực tế sinh hoạt tại các quốc gia Á Đông từ nhiều thế kỷ 

vừa qua, các tông môn Đại thừa “Bát Đại Tông Môn” không còn là những tông môn có 

truyền thừa riêng biệt. 

Lẽ dĩ nhiên giáo lý bát đại tông môn vẫn tiếp tục được nghiên cứu giảng dạy tại 

các trung tâm Phật học, cho nên dù Bát Đại Tông Môn của Phật giáo Đại thừa không còn 

truyền thừa như những tông môn riêng biệt nhưng giáo pháp các tông môn vẫn còn được 

tăng ni tiếp tục hành trì. Còn Mật giáo ở Á Đông thì vừa không còn truyền thừa vừa 

không còn người hành trì theo đúng nghi quĩ nghi thức Mật giáo. Mặc dù thực tế thì đa số 

tự viện Phật giáo Á Đông từ lâu đều thực hành theo truyền thống hỗn hợp synthesis Thiền 

 
62 Chúng ta sẽ đi vào chi tiết trong phần thảo luận về Phật Tỳ Lô Giá Na ở Chương 3. 

https://vi.wikipedia.org/wiki/%C4%90%E1%BA%A1i_th%E1%BB%ABa
https://vi.wikipedia.org/wiki/Kim_c%C6%B0%C6%A1ng_th%E1%BB%ABa
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Tịnh Mật Kinh Luận Chú với nồng cốt là thực hành “Thiền Tịnh Song Tu”.63 Chúng ta 

cũng nên biết cho đến ngày nay dường như chưa có nghiên cứu nào giải thích tường tận 

đầy đủ các lý do khiến Phật giáo Á Đông kết tinh thành thực tế hành trì Thiền Tịnh Mật 

như thế, ngoài điều cơ bản chúng ta hiểu rằng tất cả các tông môn dù có khác về chủ 

trương đường lối và phương tiện nhưng đều hướng về một mục đích chung là Niết Bàn 

Giải Thoát. 

Trong luận này tôi cũng chỉ sơ lược giải thích lý do Phật giáo truyền thống chấp 

nhận Mật giáo ngay từ thời Phật giáo mới chia làm hai khuynh hướng lớn Thượng Tọa 

Bộ (Sthaviravāda) và Đại Chúng Bộ (Mahāsānghika). Đó là thời gian khi Thượng Tọa 

Bộ của các trưởng lão thiên về giáo pháp bảo thủ của một thiểu số chuyên tu cho ý 

nguyện tự giác. Đại Chúng Bộ thì thiên về khuynh hướng phát triển, rồi cũng đi đến thiên 

trọng về triết lý hàn lâm. Kết quả là cả hai bộ phái lớn đều đã bỏ quên phần quần chúng 

chân chất quen sống trong truyền thống tôn giáo phiếm thần và ưa thích pháp thuật siêu 

nhiên (vốn là sở trường của Mật giáo). Đó một lý do lớn nhất khiến Phật giáo phải chấp 

nhận Mật giáo để có thể lưu giữ quần chúng - trước cả khi Phật giáo truyền thống phải 

nương vào Mật giáo trong thời gian Hồi giáo xâm lăng Ấn Độ từ thế kỷ thứ mười một 

(cũng gọi là thời kỳ Mật giáo hóa Phật giáo). Rồi sau đó, đến thế kỷ XIII, Mật giáo Ấn 

Độ cũng tàn tạ và biến mất như Phật giáo.  

Cũng nên biết một đặc điểm lớn của Phật giáo Đại thừa ngày nay tuy hành trì theo 

giáo lý Thiền Tịnh Mật nhưng giới tu sĩ vẫn tu học hành trì các giáo pháp kinh luật luận 

của Đại thừa truyền thống trong nỗ lực căn bản đòi hỏi người hành trì phải tiếp tục tinh 

tiến tu hành, góp nhặt công đức ngàn năm vạn kiếp để chứng Phật quả64 (nên bị Mật giáo 

gọi là giáo pháp Nhân Thừa tiệm tiến). Mặt khác, ba giáo lý Thiền Tịnh Mật dù có khác 

biệt về phương pháp hành trì nhưng cả ba giáo lý này đều có chung một đức tin khác với 

Phật giáo truyền thống, đó là đức tin về khả năng giải thoát cứu độ ngay trong đời này 

[Trực chỉ nhân tâm, kiến tính thành Phật (Thiền); Nhất tâm niệm Phật, đới nghiệp vãng 

sinh (Tịnh); Tam mật thân khẩu ý, tức thân thành Phật (Mật)]. Một điểm tương đồng 

giữa Thiền Tịnh Mật là khác với các tông môn Phật giáo Đại thừa truyền thống đều coi 

trọng kinh điển để biện biệt tri thức và lý giải phân tích, giáo lý Thiền Tịnh Mật đều chú 

trọng hơn về những giáo pháp thực tiễn cụ thể.65 - dù đôi khi bị coi lầm là chỉ cầu đến tha 

lực (như Tịnh Độ), phương tiện lực (như Mật giáo), hoặc chỉ trọng đến tự lực (như Thiền 

Tông). 

 
63 Từ đầu thế kỷ trước, Thiền sư danh tiếng Hư Vân đã cố khôi phục lại các tổ đường Thiền Tông ở Trung 

Hoa, nhưng ngay cả các tổ đường danh tiếng của Thiền tông Lâm Tế, Quy Ngưỡng, Tào Động … thực tế 

vẫn phải hành trì giáo pháp Thiền pha lẫn Mật và Tịnh Độ. 
64 Xem kinh Bản Sinh (jātaka) của Tiểu Bộ-Kinh (khuddaka-nikāya) nói về sự tu hành tinh tiến từ rất nhiều 

tiền kiếp của Phật Thích Ca trước khi ngài thành Phật trong kiếp này. 
65 Lẽ dĩ nhiên Thiền Tịnh Mật đều coi trọng kinh điển, nhưng Thiền Tịnh Mật thì nhấn mạnh hơn về phần 

thực hành các phương tiện (Tam Mật, Thiền Tọa, Tụng Niệm). 
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Chương 2 

NGHIÊN CỨU VỀ MẬT GIÁO  

 

Chương này là bản dịch thô chương “Esoteric Buddhism” (Phật giáo Mật 

tông) nguyên gốc là chương cuối cùng trong sách Indian Buddhism: A survey 

with Bibliographical Notes (Phật Giáo Ấn Độ: Kiểm Tra với Chú Thích Văn 

Bản) của học giả Hajime Nakamura do Motilal Banardidass Publishers in lần 

thứ tư ở Ấn Độ năm 1999. Đây là một tác phẩm quan trọng mà giáo sư 

Nakamura đã phải dành ra hơn hai mươi năm để hoàn thành. Cho nên sau khi 

xuất bản, tác phẩm này đã mau chóng được coi là nguồn tài liệu căn bản cho 

những người nghiên cứu lịch sử và nguồn gốc kinh điển Phật giáo Ấn Độ (trong 

đó có Mật giáo dưới danh xưng Esoteric Buddhism ở Chương VI). 

Đúng như tên gọi “kiểm tra và chú thích” nên trong sách này phần giới 

thiệu nội dung kinh luận của Nakamura tương đối rất trực tiếp và ngắn gọn vì 

phần kiểm tra thư mục chú thích mới là trọng tâm của sách. Giá trị của sách 

chính là phần giới thiệu hầu như toàn bộ những nghiên cứu căn bản đương đại 

về Phật giáo Ấn Độ. Nhờ số tài liệu chú thích phong phú này, sách đã mau 

chóng trở thành một địa chỉ các nguồn tài liệu căn bản cho tất cả học giả nghiên 

cứu về Phật giáo Ấn Độ, trong đó có Mật giáo.  

Nguồn tài liệu trong sách được Nakamura giới thiệu chi tiết từ các Đại 

tạng Sanskrit Pāli Hoa Tạng cho đến các tiểu luận, chuyên san văn hóa Phật giáo 

đương đại bằng Anh Pháp Đức Hoa Nhật và nhiều ngôn ngữ  khác. Một thí dụ 

cụ thể là cước chú đầu tiên của chương này về từ “Vajrayāna” (Kim Cương 

thừa) sách đã dẫn ra đến hơn ba chục nguồn tài liệu nghiên cứu kinh luận liên 

quan đến từ Vajrayāna. Cho nên Chương VI “Esoteric Buddhism” dù trong 

nguyên tác Anh ngữ chỉ dài có 31 trang sách chữ nhỏ khổ lớn (các trang 313-

343) nhưng nếu muốn dịch đầy đủ gồm cả các chú thích ra Việt ngữ thì riêng 

chương này cũng phải là một quyển sách nhỏ. Vì vậy ở đây ngoài các chú thích 

của tôi thì sẽ được in trong phần cước chú thông thường, nhưng các cước chú 

nguyên bản của chính Nakamura thì sẽ không được dịch (vì quá nhiều và quá chi 

tiết). Tuy nhiên các số hiệu cước chú của Nakamura sẽ được tôi mang lên bài và 

đánh dấu vắn tắt để dành cho các độc giả có nhu cầu nghiên cứu tham khảo 

nguyên tác - Thí dụ chú thích đánh dấu (1.1) của từ Vajrayāna (1.1) trong 

chương này chính là cước chú (1) của nguyên tác Anh ngữ nhưng sẽ không có 

chú thích. 

Toàn tác phẩm Indian Buddhism: A Survey with Biographical Notes tôi 

đã hoàn thành bản dịch thô vào năm 2005 dầy khoảng 900 trang. Tuy nhiên khi 

mang về Việt Nam vì không tìm được tài trợ phương tiện in nên tôi không tiếp 

tục nhuận sắc để xuất bản như một số sách khác, quả thật rất đáng tiếc. Cho nên 

ở đây tôi chỉ tạm dịch thô chương cuối cùng (Chương VI) của sách viết về Mật 

giáo (Esoteric Buddhism). Tôi hy vọng tương lai Việt Nam sẽ có một đại học 

Phật giáo hay một trung tâm nghiên cứu Phật học chuyên sâu sẽ xuất bản toàn 
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bộ phẩm quan trọng này. Công việc xuất bản toàn văn sách này của học giả 

Hajime Nakamura chắc chắn sẽ là một ơn ích chung cho những người nghiên 

cứu Phật học ở Việt Nam.  

Cũng xin nhắc lại, lý do tôi dịch Chương VI sách Indian Buddhism của 

Hajime Nakamura và cho in ở đây vì các luận cứ của tôi phần lớn đều có tham 

khảo từ các tài liệu có liệt kê trong chương này. Vì vậy chương này gián tiếp 

cũng là một thư mục tham khảo cho bộ sách Mật Tông của tôi. Cũng vì là bản 

dịch thô, cho nên có nhiều thuật ngữ Nakamura viết bằng Sanskrit sẽ không 

được viết lại đầy đủ các dấu thanh (thí dụ Nakamura viết đầy đủ là 

prajñājñānaprakāśa thì ở đây tôi sẽ chỉ ghi đơn giản là prajna-jnana-prakasa) . 

ESOTERIC BUDDHISM 66 

1- GIAI ĐOẠN KHỞI ĐẦU (Sơ Mật) 67  

 Vajrayāna (Kim Cương Thừa) (1.1) sau này còn được gọi là Tantric Buddhism 

(Phật giáo Tantra) hay Esoteric Buddhism (Phật giáo Mật tông).68 Địa phương xuất phát 

Kim Cương Thừa vẫn tiếp tục chưa được học giới đồng thuận. Một số học giả cho rằng 

nó xuất phát từ vùng Vanga và Samatata rồi phát triển khắp Ấn Độ (1.2). Tuy nhiên một 

ý kiến khác cho rằng nó không đến tận Bengal và Assam mà chỉ đến vùng Swat Valley 

(Uddiyana) ở phía bắc và vùng Dhanyataka, Sriparvata và Potalaka ở phía nam. Đó là 

những địa điểm chúng ta phải tìm kiếm để tìm về nguồn gốc xuất phát của Tantric 

Buddhism (1.3). 

 Các nghi lễ tôn giáo của Kim Cương Thừa phần lớn là du nhập từ các nghi thức 

của tín ngưỡng Vệ Đà Ấn Độ (1.4). Tuy nhiên ngay cả trong các nghi lễ của Phật giáo 

truyền thống (Phật giáo Hinayāna)69 cũng đã từng có các dấu vết của của Mật giáo. Như 

trong Phật giáo sơ kỳ chúng ta cũng đã thấy dấu vết một số sự tướng mang dấu vết Mật 

giáo, đặc biệt trong tiểu kinh Mahāsamyasutta và Atanatiya-suttanta của Digha-Nikāya 

(Trường Bộ Kinh) (1.5). Thật cũng kỳ lạ khi chúng ta thấy rằng, một số công thức biểu lộ 

giáo lý Tứ Diệu Đế (catvary aryasatyani) trong ngôn ngữ Dravidian được dùng trong một 

loại Mật chú (dhāraṇī) của Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvastivadins) cũng là vay mượn từ 

 
66 “Esoteric Buddhism” theo nguyên tác Anh ngữ của Nakamura để chỉ chung các tông môn Mật giáo trong 

Phật giáo (mantrayana, vajaryana, vajaryana Buddhism, tantric Buddhism, esoteric Buddhism v.v.). 
67 “Khởi Đầu” theo nguyên tác Anh ngữ viết là “The Beginning” tức là sơ kỳ Mật giáo, cũng thường gọi là 

“Tạp Mật”. Lịch sử Mật giáo có thể chia làm ba thời kỳ là Tạp Mật, Thuần Mật và Tả Mật. Giai đoạn sơ kỳ 

của Mật giáo được gọi là “Tạp Mật” bắt đầu từ xa xưa, trong giai đoạn này nội dung kinh luận Mật giáo 

thường chỉ có các Tantra kết thúc bằng thần chú (mantra) và mọi hình tướng nghi thức đều vay mượn từ 

Bà La Môn giáo. 
68 Ở Chương 1 tôi đã giải thích ý nghĩa khác biệt vi tế giữa các tên gọi là Tantra, Tantric Buddhism, 

Esoteric Buddhism, Mantrayāna, Vajrayāna, Kālacakrayāna v.v. Chúng ta cũng chú ý trong sách của 

Nakamura dù ông có chú thích về các danh từ này không khác tôi, nhưng chính ông thường dùng lẫn lộn 

không nhất quán. Thí dụ ông dùng từ Vajaryana (Kim Cương Thừa) để gọi Mật giáo từ thời Tạp Mật. Tóm 

lại trong chương này các từ Tantric Buddhism, Esoteric Buddhism, Mantrayāna, Vajrayāna đều giống 

nhau và đều chỉ Mật giáo. 
69 Ngày nay học giả dùng các từ “tiểu thừa” (Hinayāna) hay “đại thừa” (Mahāyāna) chỉ là cái tên quen 

thuộc nói về các giai đoạn lịch sử phật giáo chứ không hàm nghĩa đánh giá “đại” hay “tiểu” nào khác. 
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giáo lý Satyakriya vốn thường được coi là có ảnh hưởng chung trong quần chúng Ấn Độ 

(1.6). Phần lớn các “nguyện chú” (Parittas)70 được thu nhập trong Mahāmayuri 

(孔雀明王經 Khổng Tước Minh Vương Kinh) cũng là một kinh văn của Mật giáo (1.7). 

Tóm lại, nội dung Phật giáo Mật tông đã tiếp thu rất nhiều từ tín ngưỡng Vệ Đà và Bà La 

Môn.71 

 Nói chung các sự tướng tôn giáo ở Ấn Độ, kể cả các Tantra Phật giáo (Buddhist 

Tantra)72 đều vay mượn nặng nề từ tín ngưỡng Vệ Đà (1.8).73 Điển hình là nghi thức Hộ 

Ma (Homa)74 được vay mượn mang vào Tantra Phật giáo. Homa có nghĩa là “bỏ vào lửa 

cho muc đích cúng lễ” vốn là một nghi thức hành trì của các thầy tư tế Bà La Môn. Còn 

theo giáo lý Phật giáo Mật tông thì hành trì homa ngoại lý là mong thỏa mãn các mong 

muốn trần tục còn nội lý homa là để thanh tẩy chính tâm mình (1.9)75 sau này nhiều văn 

điển của Mật giáo cũng được viết ra để giải thích như thế (1.10). Tổng quát, Mật giáo vay 

mượn nhiều hình thức tín điều Bà La Môn để dùng trong hệ thống tín ngưỡng riêng của 

họ (1.11).76 Tín ngưỡng vật tổ (totemic beliefs)77 cũng từng được nhập vào các Tantra 

Phật giáo (1.12). Phần giới thiệu của Vajarpani-abhiseka-mahatantra (chỉ còn có bản 

Tạng văn) tự nói rằng các tín ngưỡng địa phương về quỷ Dạ Xoa (yaksa) đã được Đức 

Phật Thích Ca coi là kẻ đồng hành và từng giải thích cho các cao đồ (1.13). Nhân vật 

Vajrapani (Kim Cương Thủ) (1.14) cũng được đề cao và trở nên một hình tượng quan 

trọng trong Mật giáo (1.15).78 Trong một số hang động (thế kỷ 4-6 Dương lịch) ở Ajanta, 

 
70 Parittas (tôi dịch là nguyện chú) trong các kinh Phật giáo thường chỉ là các nguyện chú tìm chia sẻ và 

thông cảm với các đối tượng nghịch cảnh của người tu hành, khác thần chú (神咒) thường nhắm đến việc 

bảo vệ ta và tiêu diệt đối tượng. Tôi sẽ phân tích chi tiết về Paritta ở Chương viết về Mật giáo và Phật giáo. 
71 Văn hóa Vệ Đà là văn hóa truyền  thống Ấn Độ và bao trùm mọi sinh hoạt tư tưởng và tôn giáo phát triển 

từ Ấn Độ (gồm cả Phật giáo). 
72 Tantra đã được giải thích chi tiết. Từ Tantra rất khó dịch cho nên các tài liệu viết bằng ngôn ngữ Tây 

phương không dịch. Tantra cũng chỉ được Hoa ngữ dịch âm là 怛特羅 (đát đặc la). Xem lại Chương 1, 

nhiều Tantra được dịch là 經  hay sūtra (kinh) mặc dù nội dung của nó là Tantra.  

73 Xem chi tiết bài của Alex Wayman “The Significance of Mantras, from the Veda down to Buddhist 

Tantric Practice” có trong Adyar Library Bulletin, vol. XXXIX, 1975, trang 65-89; hoặc “Secret of the 

Heart Suttra” có trong Buddhist Insigh: Essays, Motilat Banarsidass, 1990, tr. 307-326; Vũ Thế Ngọc, Bát 

Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, 2019, tr. 267-279 

74 Homa Hán dịch âm là Hộ Ma (護摩) 

75 Tuy nhiên trong khi thực hành homa phần lớn giáo chúng Mật giáo chỉ biết và nghĩ đến nghĩa cúng bái 

để cầu xin ơn sủng hơn là ý nghĩa “tịnh hóa thân tâm”.  
76 Nakamura cho thấy các hình tướng nghi lễ Phật giáo Mật tông thường đều vay mượn từ các nghi lễ Bà 

La Môn hoặc thần đạo bản địa. Nhưng các nghi thức hình tướng vay nượn này sau đó lại trở nên dòng 

chính chủ đạo trong việc hành trì của tăng ni và quần chúng Mật giáo. Thực tế thực hành đã ăn sâu vào tâm 

lý quần chúng – Cũng giống như tập quán cúng sao giải hạn, cúng vong, đốt vàng mã hay nuôi bẫy chim cá 

để phóng sinh (trái với nghĩa phóng sinh của Phật giáo) rõ ràng không có trong giáo lý Phật giáo nhưng 

được nhiều tu sĩ và Phật tử Á Đông thực hành và ưa thích.   
77 Xem Alex Wayman. History of Religions, vol. I, 1961, từ trang 81  
78 Vajrapani nghĩa là “kim cương thủ” hay “người cầm kim cương chử” hàng phục ma quỉ, sau cũng được 

nhân hóa, biến thành Bồ tát “Chấp Kim Cương Tát Đóa” (金剛薩埵 - Vajrasatta) được coi là tổ thứ hai sau 

Đại Nhật Như Lai “Mahavairocana” của Mật giáo. Chầy Kim Cương (vajra/ dorje) Hán văn còn dịch là 

“Kim Cương chùy” xuất phát từ Ấn Độ giáo vốn là vũ khí của Đế Thích. Trong Phật giáo dorje còn có 

nghĩa là biểu tượng của Tính Không, Chân Như trong sáng thanh tịnh và khẳng định một Trí Tuệ (Prajna) 
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các tượng thần Jambhala (Ấn Độ giáo) được sắp chung với Phật Thích Ca (1.16). Đây là 

môt thí dụ điển hình chứng minh ảnh hưởng Ấn Độ giáo79 trong Phật giáo. 

Rất nhiều thần linh Ấn Độ giáo được sát nhập vào hàng ngũ các thần linh của 

Phật giáo, nhiều vị thần mới được tưởng tượng ra và phát sinh cũng như thế.80 Như các 

hình tượng của Yamantaka (Thần Dạ Xoa) trong Kim Cương Thừa là được phát triển từ 

thần Yama hay Antaka và Durga của Bà La Môn giáo (1.17). 

Chẳng cần nhắc rằng Đức Phật Thích Ca Mâu Ni được Mật giáo thờ phụng và sự 

giác ngộ của ngài được ca tụng, nhưng việc thờ vị giáo chủ Phật giáo này luôn luôn được 

thờ hòa hợp với các tín điều bình dân của Ấn Độ giáo,81 như kinh Maravijaya-stotra 

(1.18) cũng kể rõ sự chiến thắng quỉ ma của Đức Phật trước khi ngài thành đạo.82 

Một trong những đặc điểm của Phật giáo Mật tông là sự trì tụng chân ngôn mật 

chú (1. 19). Mật chú (dhāraṇī) hoặc “thần chú bảo vệ” (protective spells)83 sau này sẽ trở 

nên là phần quan trọng trong nhiều kinh điển Đại thừa. Tín đồ ngày xưa thường rất thích 

thú với các truyện về tái sinh, công đức và chú thuật cho nên Phật giáo không thể truyền 

đạo mà không có chúng.84 Dù sự thu nhận các công thức này thường được giải thích là 

các Mật chú (dhāraṇī) chỉ là những phương tiện cho việc tập trung thiền quán (1, 20).85 

Từ thế kỷ IV thì người ta mới thấy bắt đầu có việc biên tập kinh điển riêng của Kim 

Cương Thừa (1.21) như 護諸童子陀羅尼經 (chân ngôn để bảo vệ trẻ con) (1.22).86 Trong 

Usnisa-vija (1.23) viết trên lá bối được tàng giữ ở chùa Horyuji ở Nại Lương (Nara) Nhật 

 
không còn là trí giải (Knowlege) – Cho nên dorje trong Phật giáo Đại thừa không còn có nghĩa là vũ khí 

hay phép lạ mà chủ ý nói về “trí tuệ kiên cố”. 
79 Chú ý thuật ngữ Hinduism (Ấn Độ giáo) phát triển từ tư tưởng Bà La Môn (brahmin) cho nên tổng quát 

thì Ấn Độ giáo và Bà La Môn là hai từ tương đương, tuy nhiên theo cách dùng thì khi viết Ấn Độ giáo 

(Hinduism) thì người ta chủ ý nói đến khía cạnh tôn giáo, còn Bà La Môn (Brahminism) thì thường nói đến 

khía cạnh văn hóa. Một điểm quan trọng tôi cần giải thích ở đây là Ấn giáo (Hinduism) là một lối sống (the 

way of life) hơn là tôn giáo có tổ chức. Ấn giáo không có giáo chủ, không có một tầng lớp tu sĩ theo nghĩa 

“quan tăng” cho nên Ấn giáo không có kinh điển tôn giáo riêng. Các bộ Vedas và Upanishads chỉ là kinh 

điển văn hóa triết học nhiều hơn hơn là theo nghĩa kinh tôn giáo.  
80 Đây là việc thông thường trong Phật giáo. Ở Á Đông có nhiều nhân vật lịch sử cũng được hư cấu biến 

thành các thần linh để bảo hộ Phật Pháp chứ không biến thành Phật hay Bồ tát như ở Mật giáo. 
81 Mật giáo Tây Tạng cũng lấy nhiều kinh luận từ Phật giáo Trung Hoa, thí dụ Phật Thuyết Đa La Ni Tập 

佛説陀羅尼集 của Mật giáo dành cả một chương về bản kinh Bát Nhã Tâm Kinh bản Hán văn. Ngay cả 

con số “49 ngày” của trạng thái “Trung ấm” (antarābhava) trong sách bardo thodal “Tử Thư Tây Tạng” 

cũng lấy từ con số “thất thất lai tuần” của văn hóa Trung Hoa. 
82 Hiện nay trong các điện thờ của Ấn Độ giáo người ta vẫn có thể thấy hình tượng Đức Phật Thích Ca và 

được giải thích như một hóa thân thứ bẩy của Phạm Thiên Brahma. Tại nhiều di tích ở Tích Lan, Miến 

Điện, Thái Lan vẫn còn nhiều tượng và phù điêu trạm khắc tượng Đức Phật Thích Ca bên cạnh các thần 

Vishnu và Shiva của Bà-la-môn.  
83 Nakamura dùng chữ “protective spells” nhưng không chú thích, tôi nghĩ là ông nói về thuật ngữ Sanskrit 

parittam của Phật giáo mà tôi dịch là “nguyện chú” với ý nghĩa khác hơn dhāraṇī (thần chú). Xem phần tôi 

viết về parittam ở Chương 3 Mật Giáo và Phật Giáo. 
84 Xem chương “Thần Chú Gate” trong Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, 2018, 
85 Lẽ dĩ nhiên đối với đa số tu sĩ và tín đồ Mật giáo thì không hiểu các Thần chú, Chân ngôn chỉ là phương 

tiện. Cũng nên biết rằng đến giai đoạn Tả Mật thì có người còn buông bỏ kinh luận Phật giáo mà chỉ tin 

hành trì chân ngôn ấn quyết. 

86 護諸童子陀羅尼經 (Tiều Chư Đồng Tử Đà La Ni Kinh) 
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Bản cũng là một danh sách dài các tụng chú không có nghĩa rõ ràng vì chỉ là những ký 

hiệu tượng trưng. Tuy nhiên chúng cho thấy tầm ảnh hưởng của nó mở rộng khắp Á 

châu. Điển hình như tại cổng trụ đá khắc năm 1345 của tông môn Sas-kya (Nam 

mkhahrgyal mtshan) tại Cư Đường Quan (居庸關) danh tiếng ở biên giới bắc Trung Hoa 

(gần Bắc Kinh) là cả một công trình kiến trúc có ảnh hưởng từ nghệ thuật Trung Hoa và 

Tây Tạng. Ngay tại cổng lớn cũng được khắc hai mật chú dhāraṇī của Usnisavijaya và 

Sarvatathagahrdaya-samayavilokita (1.24). Quang Minh Chân Ngôn (光明眞言) có 

nguồn gốc Ấn Độ cũng trở nên rất phổ biến ở Nhật Bản (1.25). 

Nhiều văn bản mật chú như “Đại đa la ni mạt pháp trung nhất tự tâm chú kinh” 

大陀羅尼末法中一字心呪經 (1.26) ca tụng thần chú Ekaksara-buddhosnisa-cakra 

一字佛頂輪 (1.27) và chủng tự Bhrūm. Mật chú Usnisa-cakra-varti-tantra (1.28) dạy về 

các cách hành trì để “chinh phục người yêu”, “hàng phục kẻ thù” hay “kéo dài tuổi thọ” 

v. v. Trong Phật giáo Mật tông có cả một nhóm Tantra thuộc loại “hành trì để kéo dài 

tuổi thọ” như thế (1.29). Tóm lại thực tế Atharva-veda trong bối cảnh Phật giáo là điển 

hình cho giai đoạn trộn lẫn Kim Cương Thừa sơ thời [gọi là Tạp Mật] và giai đoạn Kim 

Cương Thừa được hệ thống hóa [gọi là Thuần Mật] mà mật chú Mahapratisara dhāraṇī 

cũng là thành phần nồng cốt (1.30). Những mật chú như Maha-pratyangira- dhāraṇī 

(1.31) và Vasundhara- dhāraṇī (1.32) cũng tuơng tự như thế. 

Những mật chú như Sarva-Tathagatosnisa-sitatapatra-nama-aparajita 

Mahapratyangra (vidyarajni) hoặc Vaunshara- dhāraṇī từ thế kỷ V cho đến thế kỷ XVIII 

không chỉ phổ biến ở Ấn Độ mà còn phát triển ra nhiều vùng khác ngoài Ấn Độ. Mục 

đích của “mật chú” được coi là “Chiếc dù trắng của nữ thần, có khả năng vô tận, với mục 

đích tận diệt tất cả bệnh tật và ác chướng giúp cho người hành trì có sức mạnh để hành 

thiện” (1.33). Văn bản mật chú này đã được dịch ra Hán văn (1.34). Kinh Maniratha- 

sūtra dạy cầu nguyện các thần linh để giải thoát các bệnh tật và tai ương (1.35). Mật chú 

Vajrapani-sumukha- dhāraṇī có thể được xem là thuộc giai đoạn Kim Cương Thừa chủ 

trương rằng thành tựu giải thoát (nirvana) qua tụng mật chú đã thành hình (1.36). Như 

Đại Bi Tâm Đà La Ni  大悲心陀羅尼 là một mật chú để cầu nguyện “Thiên Thủ Thiên 

Nhãn Quán Thế Âm” (1.37). Rất nhiều mật chú khác dần dần xuất hiện (1.38). Thật là lạ 

khi chúng ta biết được mật chú Sanmukhi- dhāraṇī lại là của Kinh Lượng Bộ Sautrantika 

(1.39). Mặc dù chúng ta không rõ về lịch sử của nó (1.40). 

Các kinh gọi chung tên là “Đại Khổng Tước” 大孔雀 (1.41) cũng xuất hiện. Đại 

Khổng Tước Minh Vương Kinh 大孔雀明王經 Mahamayuri- sūtra (1.42) nguyên điển có 

trong Atanatiyansutta, vốn là kinh điển thời Phật giáo sơ kỳ (1.43). Nghiên cứu cẩn trọng 

về địa phương xuất phát của kinh này, S. Levi chứng minh rằng kinh được viết vào 

khoảng thế kỷ thứ ba hoặc thứ tư (1.44). 

Tập hợp năm mật chú, có tên là “Pancaraksa” (1.45) (Năm Thần Chú Bảo Vệ) rất 

phổ biến ở Nepal. Nó gồm 1- Maha-pratisara (1.46) bảo vệ sai phạm, 2- Maha-sahasra-

pramardini (1.47) diệt trừ ma quỉ, 3- Maha-mayuri diệt trừ ma thần, 4- Maha-sitavati 

(1.48) diệt trừ các ngôi sao xấu,87 5- Maharaksa-mantranusarini diệt trừ bệnh tật. Còn 

Vajra-vidarani (1.49) cũng là mật chú có mục đích tương tự. Rất nhiều chân ngôn mật 

 
87 Bà La Môn cũng tin về các hành tinh trăng sao ảnh hưởng đến con người giống phép tử vi của Trung 

Hoa, tỷ như “Bát hộ thiên vương” gồm tám thiên tướng như Nguyệt thần (Soma), Nhật thần (Surya) v.v. 
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chú có mục đích tương tự dần dần được thành lập (1.50). Một văn bản Tạng ngữ của mật 

chú Ucchusma- dhāraṇī (có trong Đại Chính Tạng, vol. 21, tr. 154c) được mang đến 

Nhật bản vào khoảng thế kỷ VII - X. (1.51) 

Kinh Mātangi- sūtra (摩登伽經) “Ma Đằng Già kinh”88 rất quan trọng vì chính là 

tiền thân các công thức ma thuật của Kim Cương Thừa (1.52). Kinh này (1.53) được dịch 

ra Hán ngữ từ thế kỷ thứ ba, chắc chắn là được viết ở Samarkand, đó là ta dựa vào các 

thông tin về thiên văn có nói trong kinh này (1.54).  Những công thức ma thuật cầu mưa, 

chăm sóc vườn cây v.v. trong Ma-đăng-già kinh rất được trọng thị trong các kinh Mật 

giáo (Đại Chính Tạng, số 951, vol. 19, các trang 256a, 217b v.v.) (1.55).  

Kinh Mahamegha- sūtra (1.56) là một thí dụ tốt về trường hợp một kinh gồm các 

mật chú dhāraṇī được viết với mục đích nói về các công thức ma thuật (1.57). Kinh này 

có bẩy bộ, xuất hiện vào khoảng năm 300 Tây lịch (1.58). Chín bộ kinh khác bằng Hán 

văn có tên là Đại Vân Vô Tưởng Kinh 大雲無想經 (1.59) được tìm thấy ở Đôn Hoàng 

(1.60). Kinh Vaistravana-devaraja- sūtra (1.61) được thành hình vào khoảng cuối thế kỷ 

thứ tám đầu thế kỷ thứ chín (1.62). Mật chú Cintamaniratna- dhāraṇī không còn nguyên 

bản Sanskrit chỉ còn bản Tạng văn là tái hiện lại một chương XII của kinh 

Suvarnaprabhasottama- sūtra (1.63). Kinh Maniratna- sūtra, bản gốc Sanskrit không 

còn, chỉ còn bản Hán văn, cũng là một thần chú để trị ma quỉ và bệnh tật (1.63). 

Trong số các Krya-tantras [Tác Tantra] có một số mật chú liên hệ đến các nhóm 

tantra khác là Carya-tantras [Hành Tantra] và Yoga-tantras [Du-già Tantra] (1.64).89 

Tantra Subahupariprccha-tantra (1.65) được Subhakarasimba dịch ra Hán văn vào năm 

726, có thể được viết ở Kashmir vào khoảng trước khi Nghĩa Tịnh (義淨 thế kỷ VIII) đến 

Ấn Độ (1.66). Trong kinh này Vajrapni dạy cho Subaru nhiều nghi lễ thực hành Kim 

Cương Thừa. Việc này liên hệ mật thiết với kinh tạng Vidyahara-pitaka (1.67). Tantra 

Guhya-tantra (1.68) cũng giống như thế. Kinh “Tô Tất Địa” (蘇悉地) Susiddhikara- sūtra 

(1.69) chỉ dẫn cách thức làm cho các nghi lễ trở nên hiệu nghiệm. Đây là một văn bản có 

ảnh hưởng quan trọng trong các tín đồ Mật tông Nhật Bản (1.70). Có nhiều chi tiết liên 

quan đến truyền sinh trong nhiều kiếp dựa trên “Tô Tất Địa yết la kinh” (Susiddhikara-

mahatantra-sadhanopayika-patala).90 Các kinh này dường như bị ảnh hưởng từ sự thành 

lập các kinh Đại Nhật Mahavairocana và kinh Kim Cương Đỉnh Vajrasekhara (1.71). 

Về kinh Karandavyuha- sūtra “大乘奘厳宝王經” (1.72)91 gồm nhiều chương có 

dấu vết chứng tỏ là có trước thế kỷ thứ tư (1.73), còn toàn bộ kinh thì xuất hiện vào 

khoảng thế kỷ thứ sáu. Kinh ca tụng “tối thượng lực” của Quan Thế Âm và giải thích 

thần chú của ngài là chú Om mani padme hum. 

Mañjuśrī -mula-kalpa (1.74) tự giải thích là Maha-vaipulya-mahayana- sūtra (Đại 

Phương Quảng Đại Thừa Kinh) và thuộc bộ Hoa Nghiêm (華嚴 Avatamsaka) nhưng nội 

dung của nó thì chỉ là theo tinh thần của Chân Ngôn tông. Thí dụ như phẩm thứ tư và các 

 
88 Mātangi-sutra (摩登伽經 Ma Đăng Già Kinh) rất quen thuộc của Phật giáo Trung Hoa truyền thống.  

89 Các Tantra Mật giáo được chia làm bốn bộ là Krya-tantras (Tác Tantra), Carya-tantras (Hành Tantra), 

Yoga-tantras (Du-già Tantra) và Anuttara yoga tantras (Vô thượng Du-già Tantra). Riêng bộ Vô thượng 

Du già xuất hiện muộn nên không kịp truyền qua Trung Hoa và Nhật Bản. 

90 蘇悉地猲羅經 (Tô tất địa yết la kinh) 

91 大乘奘厳宝王經 (Đại thừa trang nghiêm bảo vương kinh) 

https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
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phần tiếp theo của kinh này cho rằng chính Đức Thích Ca dạy Văn Thù (Mañjuśrī ) về 

nghi thức bí mật của Mantra (chân ngôn), Mudra (Ấn quyết) và Maṇḍala (Linh Đồ) 

v.v.92 Còn trong các chương trước là lời thuyết giáo của Văn Thù (1.75). Cho nên có thể 

cho rằng các chương này được soạn về sau và được ghép vào phần trước (1.76). 

Rajavyakarana-parivarta, chương thứ 53 của Mañjuśrī -mula-kalpa được soạn vào giữa 

thế kỷ thứ tám trong triều đại Gopala, vị vua đầu tiên của vương triều Pāla (1.77).  

Nguồn gốc Vajrapanyahiseka- sūtra có sớm hơn Vairocanabhisambodi- sūtra 

vốn xuất hiện vào đầu thế kỷ thứ bẩy. Vì vậy kinh Vairocanabhisambodi- sūtra chỉ có thế 

xuất hiện sớm nhất là giữa thế kỷ thứ bẩy (1.78). 

Tư tưởng Bát Nhã Ba La Mật (prajnaparamita) trở nên trộn lẫn với tư tưởng của 

Kim Cương Thừa. Sự việc này biểu lộ rõ ràng trong trường hợp Prajniaparamita-naya-

satapancasatika-Rishukyo, vốn là một kinh rất được trọng thị của Kim Cương Thừa Nhật 

Bản thường được thảo luận trong nội dung của các kinh Bát Nhã. Cũng như thế, thời sau, 

một số kinh Đại Thừa có viết thêm nhiều đoạn kinh của Mật giáo được gắn vào, điển 

hình là kinh Duy Ma Cật Vimalakirti-nirdesa- sūtra bản dịch của Huyền Trang có những 

từ như sandhi (mật nghĩa) rõ ràng là được thêm vào sau này (1.79).93 

Trong Đại Tạng Hán truyền có hai bộ về y học Mật giáo là Ravanakuara - tantra  

“tiểu nhi tật bệnh kinh” (1.80)94 và kinh Kasyapa-prokta-stri-cikitsa- sūtra (1.81).95 

2- GIAI ĐOẠN HỆ THỐNG HÓA [Thuần Mật]  

Phật giáo Mật giáo được hệ thống hóa (systematization)96 từ khi xuất hiện hai bộ 

Mahā-Vairocana- sūtra (kinh Đại Nhật)97 và Vajraśekhara- sūtra (kinh Kim Cương 

Đỉnh).98 Hai bộ này đã trở thành kinh điển cơ bản của Phật giáo Mật tông Trung Hoa và 

Nhật Bản. Nhiều học giả cho rằng hai bộ này được thành lập ở học viện Nālandā vào 

cuối thế kỷ thứ bẩy (2.1). 

Phật môn mà dựa vào hai bộ kinh Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh thì được một số 

học giả gọi là “Mantra-yāna” (Chân Ngôn thừa), cho nên từ đây về sau mới sinh ra các 

 
92 Đây chỉ là Mañjuśrī -mula-kalpa không có trong kinh Hoa Nghiêm 華嚴經 (Avatamsaka) 

93 Một số học giả tin rằng Minh Chú “Gate gate paragate paragasamgate bodhi svaha” trong Bát Nhã Tâm 

Kinh chỉ được thêm vào thời sau. Xem Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh, Tổ Long Thọ giảng, nxb Hồng 

Đức 2019 
94 Đại Chính Tạng n.1330. Vol XXI, trang 491c 
95 Đại Chính Tạng, n.1385 
96 Systematization. Lịch sử Mật giáo có thể chia làm ba thời kỳ là Tạp Mật, Thuần Mật và Tả Mật. Trong 

phần trước Nakamura viết là “The Beginning” có nghĩa là “giai đoạn sơ kỳ” còn được gọi là “Tạp Mật”. 

Giai đoạn trung kỳ Nakamura gọi là “Systematization” (Hệ Thống Hóa) cũng gọi là “Thuần Mật” là giai 

đoạn bắt đầu từ sự xuất hiện của kinh Đại Nhật và kinh Kim Cương Đỉnh. Giai đoạn cuối của Mật giáo 

Nakamura gọi là “The Final Stage” thì Phật giáo Trung Hoa thường gọi là “Tả Mật” hay “Tả Đạo Mật” sẽ 

được nói đến sau 

97 Kinh Đại Nhật (大日經) mahā-vairocana-sūtra, gọi đủ tên là Mahā-vairocana-abhisambodhi-vikur-vi-

tadhişthāna vaipulya sūtrendra-raja-nāma-dharma-paryāya.  

98 Kinh Kim Cương Đỉnh (金鋼頂經) Vajraśekhara còn gọi là Sarvatathāgata-tattva-samgraha. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
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thuật ngữ như Vajar-yāna (Kim cương thừa),99 Kālacakra-yāna (Thời Luân thừa) 

Sahaja-yāna (Câu Sinh thừa) v.v. thêm vào các từ để chỉ Phật giáo Mật tông Trung Hoa 

và Phật giáo Mật tông Nhật Bản (2.2). Chữ Phạn gọi hai bộ này là “Sūtra” (kinh) nhưng 

chính xác được Phật giáo Tây Tang sắp vào loại Tantra (T. rgyud) vì nội dung của chúng 

chính là Tantra.100  

Trong bẩy quyển và 36 phẩm của bản Hán văn kinh Đại Nhật còn gọi là “Đại Tì 

Lô Giá Na Phật Kinh” Mahā-Vairocana- sūtra (2.3), thì sáu quyển đầu và 31 phẩm là do 

Thiện Vô Úy (善無畏 Śubhakarasiṃha )101 dịch vào năm 725 (2.44) dựa trên bản 

Sanskrit do Vô Hạnh 無行 (2.5) mang về Trung Hoa. Quyển thứ bẩy và năm phẩm về 

nghi lễ Quán Đỉnh (2.6) cũng do Thiện Vô Úy dịch theo bản Phạn văn chép tay của ngài 

(2.7). Đây là kinh được viết ở bắc Ấn Độ [có lẽ là từ Nālandā] vào khoảng năm 500 

(2.8). Một số ý kiến khác cho rằng kinh được viết vào khoảng năm 650 (2.9). Kinh Đại 

Nhật là sự chuyển tiếp nối kết từ Kinh Hoa Nghiêm (Buddha-Avatamsaka- sūtra 102) đến 

các kinh về nghi lễ (2.10) như kinh Kim Cương Đỉnh (2.11). Chủ đề chính của kinh Đại 

Nhật là thuyết giảng về Bồ Đề Tâm (bodhicitta) (2.12).  

Mahāvairocana [Phật Đại Nhật hay Phật Tỳ Lô Giá Na] còn được gọi là 

Mahāvira “Đại Động Dũng”103 (2.13) và cảnh giới thiền định này được bầy tỏ trong 

Mahāvairocana- sūtra (kinh Đại Nhật) (2.14). Nhiều chú sớ khởi phát từ các nghi thức 

khác nhau trong kinh này (2.15) – [Như chú sớ Mahāvairocana-sdhana-vidhi (2.16) là 

một nghi lễ dựa trên kinh Đại Nhật]. Nhiều câu cú vô nghĩa trong kinh cũng trở nên nên 

các thần chú104 (2.17). Theo kinh này tất cả 27 chữ cái Phạn văn [gọi là “bija” chủng 

tử]105 đều bí mật đại diện cho các đức lý của Phật Đại Nhật (2.18) và Như Lai (2.19). 

“Một Trăm Sáu Mươi Tâm” là chủ đề chính năm chương đầu của Vairocana-

bhisambodhi-tantra, đại biểu cho những hình tướng của tâm trong sự hành trì của người 

thực hành Mật giáo (2.20). Còn chương thứ năm của kinh Đại Nhật (Mahā-vairocana- 

sūtra) là đại diện của bốn angas của japa trước thời kỳ Mật giáo được hệ thống hóa 

(2.21). Đây là hình thức đồng hóa dễ thấy nhất của Phật giáo Mật tông (2.22). Kim 

 
99 Chúng ta thấy Nakamura cũng nhận xét giống như tôi về Kim Cương Thừa (vajaryāna) nhưng chính ông 

lại đã dùng từ Kim Cương Thừa một cách tùy tiện để chỉ Mật giáo từ thời sơ Mật. 
100 Chú ý nhiều Tantra Mật giáo có tên là Sūtra cho nên Nakamura cũng viết là “sūtra”  dù nội dung của 

các sūtra (kinh) này thật ra chỉ là “Tantra”.  
101 Thiện Vô Úy (637-735) là một trong ba đại sư - hai vị kia là Kim Cương Trí (663-723) và Bất Không 

(705-774). 
102 Kinh Hoa Nghiêm (Buddhāvatamsaka Mahāvaipulyasutra) Hán dịch là Đại Phương Quảng Phật Hoa 

Nghiêm Kinh (大方廣佛華嚴經), gọi tắt là kinh Hoa Nghiêm (華嚴經). Là bộ kinh lớn của Phật giáo Đại 

thừa, có rất nhiều bản dịch toàn phần hoặc từng phần ra Hán văn. Trong Đại tạng Hán văn hiện có ba bản 

dịch Hán văn là Lục Thập Hoa Nghiêm gồm 60 quyển do Phật Đà Bạt Đà La (Buddhabhara 359-429) 

dịch từ năm 418 (Taiso Vol. 9, No. 278). Bát Thập Hoa Nghiêm gồm 80 quyển do Thật Xoa Nan Đả 

(Siksāmanda 652-710) dịch theo lời yêu cầu của Hoàng đế Võ Tắc Thiên (Taiso Vol. 10, No. 279). Tứ 

Thập Hoa Nghiêm gồm 40 quyển do Bát Nhã (Prajnā 734- ?) dịch (Taiso Vol.10, No. 293).  
103 Mahavira hay Tajima Hán dịch là “Đại Động Dũng” 

104 Ngũ Thập Tự Môn 五十字門 

105 Mỗi chữ cái của văn tự Phạn ngữ gọi là chủng-tử (Bīja) đều tượng trưng cho một vị Phật. Mật giáo còn 

thờ hay ngồi thiền trước một “chủng-tử tự” (gọi là nhất tự quán 一字觀) thay vì hình tượng của vị Phật 

này. 

https://en.wikipedia.org/wiki/%C5%9Aubhakarasi%E1%B9%83ha
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Cương Thừa cũng chấp nhận thuyết Tứ Thân Phật (2.23) thay vì Tam Thân Phật 

trikaya.106 

 Ý nghĩa bodhicitta (bồ đề tâm) của Đại thừa và Kim Cương Thừa cũng không 

thống nhất. Nghĩa “bồ đề tâm” đơn giản trong kinh điển Đại thừa trở nên phức tạp hơn 

theo kinh điển Kim Cương Thừa. Việc gọi là giai đoạn tâm lý của sự nghiệp một bồ tát, 

bây giờ trở nên mục đích phấn đấu của giai đoạn cuối cùng trong sự nghiệp của hành giả 

Kim Cương Thừa (2.24). Thuật ngữ “vô sở trụ” (無所住 non-attachment) của kinh Kim 

Cương (Vajacchedika-sūtra) luôn luôn được hiểu như một ý niệm tích cực trong Kim 

Cương Thừa Trung Hoa và Nhật Bản (2.25).107 

 Kinh Kim Cương Đỉnh (tên đầy đủ là Sarvatathāgata-tattva-samgraha (2.26)108 

thường cho là xuất xứ từ miền nam Ấn Độ và chỉ xuất hiện sau kinh Đại Nhật 

Mahavairocana- sūtra (2.27). Nagabodhi “Long Trí” người Nam Ấn (2.28) được coi là 

tác giả hoặc ít nhất là người hoàn tất nó (2.29). Kinh này xuất hiện vào khoảng năm 680-

690 (2.30). Sự thực hành quán tưởng “Năm Thiền Định” 五相成身觀 (ngũ tướng thành 

thân quán) để thành tựu thân Phật Đại Nhật Mahavairocana được nói rõ trong phần đầu 

tiên của kinh này (2.31). Cũng trong kinh “37 Devata-utpatti” được diễn tả và cho thấy 

sự liên hệ với “Bốn Phương Pháp Abhiseka” (2.32). Phần thứ mười ba của Kim Cương 

Đỉnh (2.33) đặt căn bản về vidhi đã được dịch ra Hán văn là “Bí Mật Tam Vị Đại Giáo 

Vương Kinh” 祕密三味大教王經 (2.34). 

 Sarvatathāgata-tattva-samgraha-mahayana-abhisamaya-mahakalpa-raja (2.35) 

được coi là tóm lược của phần đầu Kim Cương Đỉnh (2.36). Nhưng một học giả lại cho 

nó là hợp tuyển (anthology) của Kim Cương Đỉnh (2.37). Trong đó có phần nhỏ nói về 

cách hành trì tương ứng với Kim Cương Đỉnh (2.38). Mahasamaya-kalpa-raja viết tắt là 

mật pháp Tatva-samgraha-tantra là văn bản rất quan trọng của Mật tông Nhật Bản 

(2.39). 

 Các hợp tuyển (anthology) như thế của các kinh lớn thường được soạn dành cho 

nhu cầu thực hành (2.40). 

 Tín đồ luôn luôn cầu nguyện Quán Âm Bồ Tát Avalokitesvara để xua đuổi mọi tai 

kiếp của người đau khổ “Thỉnh Quán Thế Âm Bồ Tát Tiêu Trừ Độc Hại Kinh” 

請觀世音菩薩消伏毒害經 (2.41).109 Pháp môn hành trì sớm nhất của pháp “Hỏa Đàn” 

(homa) đã có thấy trong mật chú dhāraṇī có tên là Avalokitesvaraikaradasa-mukha- 

dhāraṇī “Lời khấn cầu Quán Thế Âm thập nhất thủ” (2.42) và sau đó có trong kinh cầu 

nguyện “Đại Cát Nghĩa Thần Chú Kinh” (2.43). Kinh Amogha-pasa-kalparaja- sūtra 

(2.44) được viết theo căn bản mật chú có tên là Avaiokitesvaikasa-mukha- dhāraṇī (2.45) 

và thêm thắt vào vài đoạn của Vajarsekara – Đại Bát Nhã Kinh Prajnaparamita cùng 

kinh Đại Nhật Mahavairocana và 要略念誦經 “Yếu Lược Niệm Tụng Kinh” v.v. (2.46 

&2.47). Sáu hay bẩy hình tướng của Quán Thế Âm Avalokitesvara sau đó được thờ 

 
106 Trikāya, thuyết tam Thân Phật của Phật giáo Đại thừa, gồm Pháp thân, sắc thân, hóa thân (chi tiết ở 

Chương 4) 
107 Tính Không luôn luôn được coi là tích cực theo Kim Cương Thừa, xem chú thích 2.25 của Nakamura. 

108 Sarvatathāgata-tattva-samgraha 金剛頂一切如來真实搜大乘現證大教王經 “Kim Cương Đỉnh nhất 

thiết như lai chân thật sưu đại thừa hiện chứng đại giáo vương kinh” 
109 請觀世音菩薩消伏毒害經 T. 1043 (Đại Chính Tân Tu Đại Tạng Tạng Kinh, no. 1043) 
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phụng.110 Một trong bẩy hình tướng đó là Cundi (Câu Chi) 111 trở nên rất phổ biến (2.48). 

Hình tượng Quan Thế Âm “mười một đầu” và “ngàn tay” cũng được thờ phụng (2.49). 

Quán Thế Âm có hình tượng “đầu ngựa” (2.50)112 được lấy từ truyền thuyết Valahassa 

Jataka (2.51). 

 Mật chú parnasabari- dhāraṇī tương ứng với thờ phụng Quan Thế Âm trong các 

hình tướng khác (2.52). Parnasabari có nghĩa là ‘Sabari trùm trong lá cây’. Parnasabari 

nguyên là nữ thần của bệnh dịch và tai ương trong các kinh Bà La Môn, sau được nhập 

vào Phật giáo Mật tông (2.53). Là thần Phật giáo, trước gọi là sakti được phát triển từ 

Mẫu Thần của Bà La Môn và nhập vào Phật giáo. Sự hòa nhập của nhiều loại thần như 

thế rất tùy tiện.  

A Di Đà (Amitabha) và Quán Thế Âm (Avalokitesvara) đã được nghiên cứu nhận 

xét (2.54). Trong Mật giáo thì Avalokitesvara được nối kết với hình tượng của Siva của 

Bà La Môn và từ đó các mật chú dhāraṇī như Nilakantha- dhāraṇī đã được phát triển 

(2.55). 

Văn Thù (Mañjuśrī ) được vô cùng kính ngưỡng (2.55). Nama-samgiti là những 

sưu tập những lời cầu khẩn về ngài (2.56). Đầu tiên, cách tụng niệm tên các Phật và Bồ 

Tát được khuyến khích từ Namasamgiti. Chính Namasamgiti cũng trở nên là vị thần của 

Kim Cương Thừa (2.57). Arya-Mañjuśrī -namasta-sataka (2.58) là để tán dương đức độ 

của Văn Thù. Mañjuśrī -bodhisattva-mangal-gatha (2.59) đã được chuyển âm Hán âm, 

nhưng không thấy có trong Tạng văn. Trong Sarvatathagatadhithana-sattvavalokana-

buddhaksetrasandarsana-vyuha (2.60) – hoặc Savatathagatajnana-bodhisattva-brumi-

kramana. Văn Thù và Quán Thế Âm là hai hình tượng chính được tán dương trong các 

mật chú dhāraṇī. 

Kinh Thủ Hộ Quốc Giới Chủ Đà la Ni Kinh (2.61)113 chỉ có trong văn bản Hán 

văn biểu lộ tư tưởng bảo vệ quốc chủ (2.62). Kinh này phải được viết sau Đại Nhật Kinh 

Maha-vairocana- sūtra (2.63). Khoảng hai phần ba kinh này gần như giống với kinh 

Arya- dhāraṇī -svara-raja- sūtra (2.64). Còn theo văn bản thì rất gần với tư tưởng Như 

Lai Tạng (tathagata-garbha) biểu lộ trong Ratnagotra-vibhaga (2.65). Các Mật chú bảo 

vệ quốc vương rất được tán thán ở Nhật Bản. Hình tượng vị quân vương trong văn bản 

Hán văn của kinh điển Phật giáo Mật Tông bị ảnh hưởng bởi quan điểm về ngôi vị hoàng 

đế của truyền thống văn hóa Trung Hoa (2.66).  

Ít nhất nửa đầu bài tựa của Thiên Bát Kinh 千鉢經 (2.67) không phải (2.68) là 

của 慧超 (Huệ Siêu) (2.69). Kệ Guhyapada-malla-maharddiraja- sūtra -gatha (2.70) là 

 
110 Avalokitesvara (Quan Thế Âm) trong Phật giáo được vẽ hay đắp tượng có tới 33 hình tướng khác nhau.  

Phật tử Á Đông thì thường quen với hình ảnh Bồ tát Quán Thế Âm trong nữ thân như Phật Bà, Phật Quán 

Thế Âm, Quan Âm Long Hải, Quan Âm tống tử v.v. Trong Mật giáo hình tượng Quan thế Âm là nam 

tướng, chỉ có  Tara (Hán dịch là 多羅/ Đa La, hoặc 度母/ Độ Mẫu) mới được hiểu như là nữ thân của Quan 

Âm Avalokitesvara.  
111 Cundidevi dhāraṇī 七俱胝佛母所説准提陀羅尼經 (Thất Câu Chi Phật Mẫu sở thuyết chuẩn đề đà la ni 

dhāraṇī kinh) 
112 Phạn tự hayagriva vốn mang nghĩa là “vô thủ” (headless) biến thành hình tượng “đầu ngựa” trong một 

số tranh tượng Mật giáo. 

113 守護囯界主陀尼經陀羅尼經 (gồm 10 quyển) Đại Chính Tạng No.997 

https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
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của 管主八 (Quản Chủ Bát) (2,71) viết vào khoảng năm 1300 thời Mông Cổ cai trị Trung 

Hoa (nhà Nguyên), đây là một tập hợp các bài kệ về các nghi quĩ của Kim Cương Thừa. 

 Hạnh nguyện (vows) là yêu cầu quan trọng của các hành giả Kim Cương Thừa. 

Trong Bodhicitta-siladanakalpa (2.72) viết bởi Samantabhara, một thầy Du Già, thì lời 

hạnh nguyện rõ ràng là của hành giả Kim Cương Thừa. Người biên tập dường như là của 

Nghĩa Tịnh (2.73), trong Tam Giới Tam Tạng Thiền Yếu 三界三藏禪要 của Thiện Vô Úy 

Śubhakarasiṃha (2.74) có trích dẫn. Trong kinh Vinaya- sūtra (Tì Nại Da Kinh 

毘那耶經) (2.75) danh từ vinaya (giới luật) được hiểu như sự kiểm soát sáu căn và giúp 

không tạo nghiệp. Trên văn bản chỉ rõ nó là mật nghĩa chân ngôn. Liên hệ thầy-trò rất 

quan yếu trong Kim Cương Thừa (2.76). 

Phật giáo Mật tông đại diện cho nhiều hình tướng mới [so với Phật giáo truyền 

thống]. Ý nghĩa “tượng trưng” là căn bản của Phật giáo Mật tông (2.77). Mỗi tự trong 

mẫu tự chữ Sanskrit được gắn một ý nghĩa tượng trưng (2.78). Tượng trưng hóa của các 

mẫu tự Sanskrit tiếp tục được lưu giữ trong Nhật Bản ngày nay114 (2.79). Trên các tăng 

bào của tăng sĩ Phật giáo Nhật Bản thường có viết các chủng-tử tự Sanskrit tượng trưng 

như thế (2.80). Ở Nhật Bản người ta có thể tìm chữ khắc trên đá của 68 chủng-tử tự 

Sanskrit ở rất nhiều nơi (2.81). Các tháp Stupas cũng trở nên đại diện cơ bản của thực tại 

trong thế giới tượng trưng của Mật giáo (2.82).  

Liên quan đến tượng trưng hóa của Mật giáo chúng ta thấy có hai loại chủng-tử 

(bīja) trong chữ Sanskrit, một loại gồm 42 chủng-tử tự, một loại gồm 50 chủng-tử tự.115 

Loại 50 chủng-tử tự dựa trên mẫu tự Sanskrit, loại 42 chủng-tử tự thì dựa trên a-ra-pa-

ca-na là một Mật chú của Bồ Tát Văn Thù (2.83). Loại 42 chủng-tử tự được giải nghĩa 

trong aksara-matrka-vyakhya-varga (2.84) của kinh Kim Cương Đỉnh. Loại 50 chủng-tử 

tự được giải thích trong Sri-Vajramandalalankara-mahatantraraja (2.85). 

Văn bản Sri-Vajramandalalankara-mahatantraraja rất giống như kinh Bát Nhã 

Prajnaparamita-naya- sūtra (2.86). 

Tổng quát, Pháp Thân của Phật theo Đại Thừa là vượt ngoài hình tướng và luận 

giải, là đồng nghĩa với Chân Như. Nhưng trong Phật giáo Mật tông thì Pháp Thân là hành 

động. Theo đó Lục Đại của cả vũ trụ thế giới cũng là Pháp Thân của Đại Nhật Như Lai 

(Mahavairocana) (2.87). Ở Đại thừa thì Pháp Thân không thuyết pháp, nhưng trong Phật 

giáo Mật tông thì Pháp thân có hình tướng và hiện thân thuyết Pháp (2.88). Ngũ Đại 

(mahabhutani)116 là căn bản tạo nên sự hiện hữu của con người, được giải thích trong 

kinh Đại Nhật (Mahavairocana- sūtra) như những biểu tượng trình bầy sự giác ngộ uyên 

nguyên (Original Enlightenment) (2.89).  

Phật giáo Mật tông sử dụng Maṇḍala (2.90).117 Maṇḍala là qui kết có tính cách hệ 

thống, sắp đặt các hình ảnh Phật và Bồ Tát, đại diện ý nghĩa có hệ thống của các thiện 

 
114 Thí dụ ở tổ đình chùa Quán Thế Âm ở Asakusa Nhật Bản, chữ A (A viết bằng chữ Tất Đàn) được thờ 

thay vì hình tượng Quan Thế Âm. Chữ A là chủng-tử tự (chủng tự bīja) của Quán Thế Âm. Ở nhiều chùa 

Chân Ngôn Tông Nhật Bản người ta ngồi thiền trước tấm bảng nhỏ viết chữ A (gọi là A Tự Quán). 
115 Xem chi tiết trong Vũ Thế Ngọc, Tự Học Sanskrit (1985) hoặc Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển 
116 Tứ Đại (địa, thủy, phong, hỏa) hay Ngũ Đại (Mật giáo thêm không) hoặc Lục Đại (thêm thức). Theo văn 

hóa Ấn Độ đó là các yếu tố cơ bản cấu tạo từ cá thể con người cho đến thế giới.  
117 Xem chi tiết trong phần viết về Maṇḍala 

https://en.wikipedia.org/wiki/%C5%9Aubhakarasi%E1%B9%83ha
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nghiệp. Maṇḍala được dùng như một đối tượng của thiền quán cho hành giả để có thể 

thực chứng chân lý tuyệt đối. Thuật ngữ “Maṇḍala” đã được dùng trong Phật giáo sơ kỳ, 

nhưng nó chỉ được dùng như một cơ sở khung hình làm bằng bùn đất giải thích về giới 

luật nó không liên quan gì đến các hình tượng Phật hay Bồ tát (2.91). Tuy nhiên trong 

Phật giáo Mât tông, Maṇḍala mang một ý nghĩa quan trọng hơn và phát triển cung cách 

hóa các hình tướng tới độ tối đa. Có nhiều loại Maṇḍala trong Kim Cương Thừa, đặc biệt 

đến thế kỷ thứ sáu trở đi, chúng đã được phát triển một cách vô cùng tỉ mỉ (2.92). 

Hình tượng nguyên thủy của Maṇḍala Karuna-garbha- dhātu Maṇḍala118 có 

chứng cớ trong kinh Đại Nhật Mahavairocana- sūtra (2.93). Garbha nguyên nghĩa là 

“bào thai” và có dấu hiệu là hình tam giác của mandala khởi từ nghi thức thờ phụng sinh 

thực khí phụ nữ (2.94). Có một số văn bản Mật giáo được thành hình với mục đích chỉ 

cách thiết lập mandala (2.95). Có một Maṇḍala đặc biệt được thành hình căn bản từ kinh 

Prajnaparamia-naya- sūtra (2.96). Sri-Vajramandalalankara-nama-mahatantraraja 

được thành hình từ Ardhasatika-prajnaparamita (2.97). Những học giả sau này mới thêm 

vào các tư tưởng triết lý để giải thích chúng (2.98). 

Vào thời nhà Đường Trung Hoa đại sư Huệ Quả (惠果 746-805) trao hai tấm 

mandala hình hai vòng tròn cho đại sư Không Hải [Kobo Daishi – vị khai sáng Chân 

Ngôn tông Nhật Bản] đó là hai Maṇḍala Thai Tạng Giới (Garbha dhātu) và Kim Cương 

Giới (Vajra dhātu). Nhưng trong Chân Ngôn Thừa các Mandala trước thời Huệ Quả chỉ 

gồm các hình tượng Phật và Bồ Tát và nhiều linh thần khác mà thôi. Những hình tượng 

này cho thấy rõ ràng (2.99).  

Mandala Karuna-Garbha dhātu Mandala khắc trên một tượng đá có hình của 

Phật Tỳ Lô Xá Na (Mahavairocana Buddha) được tìm thấy ở Nhật. Mandala này gồm 

những mẫu tự Sanskrit gồm những chủng tự, dường như được khắc vào thế kỷ 12 hay 13 

(2.100). 

Trái ngược với mandala Karuna-Garbhadatu-Mandala (Thai tạng giới) là 

mandala Vajra dhātu Mandala (Kim cương giới) và có nghĩa là phần nam tính Pháp thân 

của Phật Tỳ Lô Giá Na. Có 37 nhân tướng của Phật Tỳ Lô Giá Na (2.101) trong Kim 

Cương Thừa và được hệ thống hóa ở Trung Hoa, mặc dù các hình tướng đã được thành 

hình ở Ấn Độ (2.102). 

Trong giai đoạn sau của Phật giáo Mật tông, manddala “Thai Tạng Giới” 

(Karuna-garabha dhātu Mandala) và mandala “Kim Cương Giới” (Vajra dhātu 

Mandala) trở nên là đối tượng thiền quán (2.103). Tập tục dùng mandala để phủ tử thi 

trong thời cổ ở Nhật Bản có thể tìm thấy từ tập tục có trong Upanisads ở Ấn Độ (2.104). 

Mantra (chân ngôn) hay dhāraṇī (Mật chú) được sử dụng với nhiều chi tiết hướng 

dẫn cách dùng với ấn quyết “mudras” (2.105). Những nghi lễ này có thể cần được nghiên 

cứu liên quan đến ấn quyết và nghệ thuật nhẩy múa của Ấn Độ (2.106). 

Phép Quán Đỉnh rẩy nước (abhiseka) rất được phổ biến ở đạo Bà La Môn có 

trong kinh Vệ Đà Atharva-Veda, được dùng trong Phật giáo Mật tông (1.106) và trở nên 

một nghi lễ quan trọng (1.107). Nghi thức bí mật quan trọng nhất của Phật giáo Mật tông 

 
118 Trong Mật giáo có hai Maṇḍala căn bản là Maṇḍala Thai Tạng Giới (Garbha- dhātu Maṇḍala) và 

Maṇḍala Kim Cương Giới (Vajra dhātu Maṇḍala). 
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Nhật Bản được nói là do Daigenho (大元法師) “Đại Nguyên Pháp Sư”, đối tượng căn bản 

là Daigen Myoo (大元師明王) “Đại Nguyên Sư Minh Vương” nguyên tự Sanskrit gọi là 

Atavaka (1.108). Nghi lễ từ đó phát triển (2.109). Luận Vajrasekharayoga Homavidhi 

(2.110) được thành lập dựa trên Vajrasekhala –Tantra (2.111). Có rất nhiều Homavidhis 

khác (2.112). 

Cảnh giới một cá nhân có thể đạt được gọi là “Siddhi” (Thành Tựu) có sức mạnh 

bí hiểm và vị đó được gọi là “Siddha” (thành tựu giả, Tất đạt). Có “ba viên mãn” đó là ở 

thân, khẩu, ý. Có một văn bản (2.113) nhắm vào mục đích chiến thắng các trở ngại gây ra 

bởi ma quỉ (mara) và thành tựu “ba viên mãn” nhờ sự cứu độ của Phật Tỳ Lô Xá Na 

Vairocana. Thiện Vô Úy (Subhakarasimha 637-735) sau khi đến Trung Hoa, mượn môt 

số tư tưởng Trung Hoa và kết hợp với một số lý thuyết Trung Hoa (2.114) với “Ngũ Tự 

Chân Ngôn” 五字真言 (2.115) cho giáo thuyết “ba viên mãn” (2.116). 

Chỉ trong giai đoạn Thuần Mật mới thấy xuất hiện các lý thuyết gia Mật giáo.119 

Vị nổi tiếng nhất là Nāgārjuna (2.117).120 Phật giáo Mật tông của Trung Hoa và Nhật 

Bản coi Nāgārjuna là người thành lập ra Chân Ngôn tông. Có lẽ vị này chỉ là trùng tên 

với ngài Long Thọ (Nāgārjuna).121 Tác phẩm nổi tiếng Bồ Tác Tâm Luận 菩提心論 

(2.118) thường gán cho Long Thọ thật ra là được viết vào khoảng năm 700. Dù vậy đây 

cũng là một văn bản rất quan trong của Mật giáo Nhật Bản (2.119). Sau tên tuổi của 

Nagarjua là đến Nagabhodi (Long Trí) cũng có danh tiếng. Chúng ta không biết về Long 

Trí nhưng biết ngài là qua Vajarbodhi (Kim Cương Trí 663-723) (2.120).122 

3- GIAI ĐOẠN CUỐI (Chân Ngôn Thừa)123 

Những ngày cuối của Phật giáo Mật tông thì hoàn toàn ảnh hưởng bởi các 

tantra124 vốn là một khuynh hướng mới của Ấn Độ Giáo (3.2). Hình thức mới của Phật 

giáo này được nhiều học giả gọi là “Mantrayāna” (Chân Ngôn thừa) với nghĩa là một “cỗ 

xe” (yāna) dùng Mantra (Chân Ngôn) là phương tiện chính để đạt giác ngộ. Như thế 

Chân Ngôn Thừa khác với truyền thống cũ Kim Cương Thừa (Vajrayāna) là pháp môn 

hướng đến giác ngộ bằng nhiều phương tiện gọi là Vajra (kim cương). Tuy nhiên biên 

giới giữa hai tên gọi này không hoàn toàn rõ ràng.125  

 
119 Trước đó, giai đoạn Tạp Mật đa số các thần chú và nghi quĩ vay mượn của Bà La Môn. 
120 Long Thọ (150-250) là tác giả Trung Luận. Trong kinh điển Mật giáo có nhiều vị tên là Long Thọ 

(Nagarjuna) nên có thuyết nói ngài Long Thọ rất thọ. 
121 Ngoài danh sách kinh luận danh tiếng của Long Thọ (tôi đã dịch giảng trong Tùng Thư Long Thọ và 

Tính Không), Phật giáo Tây Tạng còn liệt kê hàng trăm sớ luận về trị ma trị bệnh dưới tên Long Thọ.  
122 Long Trí đại sư người Ấn Độ chỉ biết là thầy Kim Cương Trí. Hiện nay giới học giả cũng không biết gì 

nhiều hơn. 
123 Chú ý tác giả Hajime Nakamura gọi “Kim Cương Thừa” là từ chỉ chung Mật giáo và ông gọi giai đoạn 

cuối là Chân Ngôn Thừa. Khác với tôi gọi giai đoạn cuối của Mật giáo là Kim Cương Thừa. 

124 Xin nhắc lại Tantra Hán dịch là “đát đặc la” 怛特羅, có khi dịch là “Kinh” nhưng thường chỉ là một 

“văn bản” Tantra có nghĩa huyền bí. Hiện nay các sách Tây phương cũng chỉ dùng nguyên văn là Tantra 

mà không dịch. 

125 Chú ý ở đây Nakamura cố phân biệt giữa Chân Ngôn thừa và Kim Cương thừa, ông cho rằng Chân 

Ngôn thừa là Kim Cương thừa phát triển ở mức sau cùng của Mật giáo là theo truyền thống phân biệt của 
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Việc dùng chữ tantra (Mật Pháp) ở đây là cố ý (3.3) muốn nhấn mạnh đến kết quả 

(Quả thừa).126 Văn tự trong các tantra không có nghĩa gì theo nghĩa thông thường. Nghĩa 

của chúng là cái gì được gợi lên trong một liên kết đã định sẵn. 

Có bốn Bộ tantra Mật giáo: 

1 - Kriyā –tantra (Tác Bộ) là những tantra chỉ các hành vi nghi lễ cầu cúng, dựng tượng 

v.v. 

2- Caryā –tantra (Hành Bộ) là những tantra về hành trì, dạy về thực hành cụ thể. 

3- Yoga –tantra (Du-già Bộ) là những tantra về thực hành giới luật và thiền định (yoga) 

4- Amuttara –yoga - tantra (Vô thượng Du-già Bộ) là những tantra liên quan đến bí mật 

cao hơn yogatantra (3.4) 127 

Tuy nhiên có những tác giả lại phân biệt khác hơn, như lạt ma Tây Tạng Dpal-

brtesegs (780-820) trong Lta-bahi rim-pa bsad-pa lại phân chia làm năm bộ: 1- kriya-

tantra, 2- yoga tantra, 3- mahayoga tantra, 4- anuyoga-tantra, 5- antiyoga-tantra (3.5). Lại 

còn có cách phân chia khác không hệ thống (3.6) như 1- Mula-tantra, 2- Laghu-tantra hay 

Alpa-tantra, 3- Akhyata-tantra, 4- Ultara-tantra, 5- Uttarottara-tantra. 

Trong “Tác Bộ” (Kriyā-tantra) có Adikarma-pradipa là nổi tiếng (3.7). Tantra 

này theo mẫu mực nghi lễ của kinh điển Bà La Môn (Grhya- sūtra …) chỉ nguyên tắc 

nghi lễ tôn giáo được dùng làm nghi thức khi tu sĩ Phật giáo Đại thừa muốn được xuất 

gia. Trong bộ Vô thượng Du-già có Mayajala-tantra (3.8) đại biểu cho giai đoạn chuyển 

từ “Du-già Bộ” bắt đầu từ Tattvasamgraha-tantra, qua đến Guhyasamaja là đại biểu của 

“Vô thượng Du-già Bộ” (3.9). Ayropaya- pasa-padma-mala là một tantra cổ điển hình 

của bộ Vô thượng Du-già. 

Một trong những đặc trưng của Chân Ngôn Thừa (Mantrayāna) là chứng giải về 

thỏa mãn tình dục khác với Phật giáo Đại thừa luôn nhấn mạnh đến khuynh hướng cắt bỏ 

ham muốn tình dục để hướng đến giác ngộ (3.11). Những hình ảnh giao cấu dục lạc 

(mithuna) từng thấy có ở cổ tích Nagarjunkikonda vào thế kỷ thứ ba (3.12). Ở vùng 

Ajanta cũng có các dấu vết tương tự và các hình tượng giao cấu càng trở nên rất rõ ràng 

trong giai đoạn cuối “Tả mật” của Phật giáo Mật tông.128 

Guhyasamaja-tantra (Bí Mật Tập Hội) 129 là tangtra thâm sâu nhất của tantra Phật 

giáo (3.13) xuất hiện khoảng trước năm 750 (3.14) và có thể vào trước đó vào thế kỷ thứ 

 
học giả Nhật Bản do ảnh hưởng của Chân Ngôn Tông Nhật Bản. Riêng tôi thì dựa vào sự xuất hiện của bộ 

Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già (Amuttarayoga) nên gọi giai đoạn cuối của Mật giáo là Kim Cương Thừa. 
126 Mật giáo nhận mình là “Quả thừa” và các tông môn Phật giáo khác là “Nhân thừa”. Tôi sẽ thảo luận chi 

tiết đề tài Nhân Thừa và Quả Thừa ở Chương 3. 
127 Bộ Tantra thứ tư (vô thượng du-già) không được truyền bá ở Trung Hoa và Nhật Bản, có lẽ vì xuất hiện 

vào những năm cuối cùng của Mật giáo ở Ấn Độ (sau thế kỷ XI) nên chỉ kịp truyền qua Tây Tạng. 
128 Xem Chương 4 phần viết về pháp môn Đại Lạc (Mahasukha). 
129 Guhyasamaja-tantra (Bí Mật Tập Hội) và Hevajra-tantra (Hô Kim Cương) là hai Tantra quan trọng bậc 

nhất của Mật giáo. Bí Mật Tập Hội có bản dịch Hán văn Nhất Thiết Như Lai Kim Cương Tam Nghiệp Tối 

Thượng Giáo Vương Kinh (一切如來金剛三業最上教王經) của Thí Hộ Dalapada (施護) trong Đại Chính 

Tạng T.885, V. 18. Theo hệ thống tu tập của Tantra Guhyasamaja là: (1) Giai đoạn phát sinh thần chú 

(Guhyasamaja gọi là giai đoạn phát sinh). (2) Giai đoạn quán sát tâm (Cô lập ý, gồm cả cô lập thân và cô 

lập khẩu). (3) Giai đoạn ảo thần thông (Bỏ thân bất tịnh). (4) Giai đoạn Tịnh quang tối thượng (Tịnh quang 

nghĩa, tức thực thụ). (5) Giai đoạn hợp nhất, bất nhị (Hợp nhất). 
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sáu (3.15). Một số học giả khác cho rằng có một phần của nó xuất hiện vào khoảng năm 

750, nhưng thật ra nó chỉ xuất hiện đầy đủ vào khoảng năm 800 (3.16). Đây là một sản 

phẩm của Phật giáo Mật tông trong giai đoạn cuối cùng, diễn tả nhiều lễ nghi và nghi 

thức rất kỳ quái (3.17). Theo một số học giả Guhyasamaja-tantra có 18 chương, gồm 17 

chương đầu là Mula tantra (3.18) và chương 18 cuối cùng là Utlara-tara (3.19). Hai phần 

trước có riêng rẽ rồi về sau mới hợp thành một vào khoảng năm 800 (3.20). 

Guhyasamaja chỉ rõ bốn cách thực hành là seva, upasadhana, sadhaa, maha-sadhana 

(3.21). Văn bản này tổng hợp lẫn lộn nhiều tín điều của Ấn Độ giáo. Người hành tri cầu 

nguyện Aparajita, một thần hung tợn và nhiều thần khác (3.22). Văn bản tantra này cho 

thấy cách giải thích thuộc thời văn chương cũ có trong truyền thống Bà La Môn (3.23). 

Guhyasamaja-tantra (Bí Mật Tập Hội) còn có tên khác là Tathagata-guhyaka. 

Cho nên có ý kiến cho rằng nó vốn xuất phát từ kinh Đại thừa Vaipulya có tên là 

Tathagata-guhya- sūtra hoặc Tathagata-cintya-guhyanirdesa và Guhyasamaja-tantra chỉ 

trở thành kinh văn của Kim Cương Thừa vào thời gian sau (3.24). Trong Guhyasamaja-

tantra có một định nghĩa đáng nhớ về “bồ đề tâm” (Bodhicitta) (3.25) như sau “Bồ đề 

tâm là sự hợp nhất của Tính Không và Từ Bi, nó không có bắt đầu và không có chấm dứt, 

tĩnh lặng và không có cả hữu và phi hữu” (3.26).130 Guhyasamaja rất có ảnh hưởng trong 

hậu kỳ Phật giáo Mật tông (3.27). 

Tổng quát thì các tantra thuộc bộ Vô Thượng Du-già (Anuttarayoga-tantra) gồm 

các Mula-tantras, Uttara-tantras và Akhyana-tantras. Trong loại Guhyasamaja thì Mula-

tanra thuộc 17 chương đầu của Guhyasamaja-tantra (Tohoku No.442) mà văn bản 

Sanskrit đã được xuất bản, còn Uttara-tantra là chương 18 của nó (Tohoku No.443). Còn 

các tantra Akhyana thì thông thường được chia theo bốn Tantra là Sandhiyakarana-tantra 

(Tohoku No.444), Vajarmala-tantra (Tohoku No.445), Caturdevipariprccha-tantra 

(Tohoku No.446) và Vajrajnasamuccaya-tantra (Tohoku No.447). 

Các nữ thần131 từng được nói đến trong một số chân ngôn trong kinh Liên Hoa và 

các kinh đại thừa khác (3.28). Trong Kim Cương Thừa có bốn nữ thần là Locana, 

Mamaki, Pandara và Tārā tạo thành một nhóm gọi là Caturdevi (3.29). Trong các nữ 

thần này thì Tārā là quan trọng nhất (3.30)132. Theo thứ tự thời gian liên quan giữa các 

tantra khác và Guhyasamaja-tantra (Bí Mật Tập Hội) có thể thấy theo lược đồ sau: 

Vajramala-tantra (chương 1-67) 

-> Pindikrta-sadhana + Sandhivyakarana- sūtra 

-> Pancakrama (nguyên thủy) 

-> Vajramala-tantra (chương 68) + Caturdevipariprccha-tantra 

-> Pancakrama (phần phụ) 

-> Vajrajnanasamuccaya-tantra (phần đầu) 

-> Pradipoddyotana 

-> Vajrajnanasamuccaya-tantra (phần sau) 

 
130 “The bodhicitta is the unity of voidness and compassion; it is beginningless and endless, quiescent and 

bereft of the notion of being and non-being.” Guhyasamaja-tantra chapter xviii, kệ 37. Nakamura không 

thấy câu này lấy từ Trung Luận của Long Thọ (Trung Luận, Chương XI kệ 1). 
131 Xem phần viết chi tiết về các nữ thần trong Mật giáo. 
132 Tārā (Độ Mẫu) là nữ thần phối ngẫu của Siva trong Bà La Môn giáo. Trong Mật giáo vai trò tārā giống 

như Quan Thế Âm ở Á Đông.  
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-> Srijnanavajrasamuccaya- sūtra (3.31). 

Luận Pradipoddyotana (Tohoku No.1785) được coi là của Nguyệt Xứng 

(Chandrakriti)133 và là luận duy nhất mà còn nguyên bản Sanskrit tồn tại trong số các 

luận về Bí Mật Tập Hội (Guhyasamaja-tantra 3.32). Chủ đề của luận Pradipoddyotana là 

sptalankara, tức là “Bẩy Tiêu Chuẩn” để phê bình về Guhyasamaja-tantra theo quan 

điểm của tông môn Hphags-lugs (3.33). 

 Hevajra-tantra hay Hô Kim Cương (3.34)134 còn đủ các văn bản Sanskrit, Phạn 

văn và Hán văn và đều đã được ấn hành (3.35). Tantra này liên quan đến thanh lọc Phật 

giáo Mật tông, xuất hiện chậm nên không đến Trung Hoa với Kim Cương Trí  

(Vaijrabodhi 671-741) (3.36) và Bất Không Kim Cương (Amoghavajra 705-774) (3.37). 

Tantra này là một tổng hợp nhiều tín điều mê tín huyền hoặc. Các thực hành giao cấu 

giữa Du Già nam và Du Già nữ được bầy tỏ một cách dung tục. Sư thờ phụng các 

“Không Hành Nữ” (Dakini) cũng được nói đến. Các hành giả Phật giáo Mật tông giải 

thích rằng He (trong He-vajra) đại diện cho “Bi” và Vajra là “Trí” (3.38). 

Tư tưởng Tam Thân (Trikāya) được Bất Không Kim Cương giải thích (3.39). Bất 

Không tuyên bố rằng con số trong “Thanh Tịnh Cú” 清淨句 phải là 17 vì đó là con số 

tương hợp với 17 thần trong các mandala như Bồ tát Kim Cương Tát Đỏa (Vajrasatta) 

v.v (3.40).  

Hevajrapindarthaprakasa của Santigupta (thế kỷ 12) là tác phẩm thuộc tông môn 

Sahajyana. Trong nữa phần đầu ông giải thích các câu cú trong tantra “Hô Kim Cương” 

(Hevajra-tantra) nửa phần sau ông giải thích mục đích của tantra này (3.41). 

Trong các tantra bí mật muộn, một số miêu tả cách thành lập một mandala như 

Nispannayyogavali (3.42) của Abbayakaragupta (thế kỷ 11-12) cắt nghĩa cách vẽ 26 loại 

mandala, nói tên và cách hình vẽ các Phật, Bồ tát và các chủng-tử tự (biji) v.v.135 

Một số người tu Phật giáo Mật tông thực hành “Đại Lạc” (Mahasukha), là pháp tu 

của các người tu cao cấp (giống như của phái Saktas Ba La Môn) có các nghi thức ăn thịt, 

uống rượu và hành lạc giao cấu. Lối thực hành này có nói rõ trong Sricakrasambhara-

tantra (3.43). Một số kinh văn đã tìm được ở Java cũng dạy pháp “đại lạc” như thế 

(3.44). Dakarnava (-mahayogini-tantraraja) cũng còn văn bản Sanskrit (3.45). 

Sarvarahasya-tantraja 136 hay “Nhất Thiết Bí Mật Tối Thượng Danh Nghĩa Đại Giáo 

Vương Nghi Quĩ” (3.46) là một tantra có những đoạn tả rõ các cảnh giao cấu rất thô bạo 

 
133 Luận duy nhất của Nguyệt Xứng được dịch giảng ra Việt ngữ là Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập 

Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2016  

134 Hô Kim Cương Tantra (Hevajra-tantra) được Pháp Hộ 法護 dịch ra Hán văn vào năm 1004 có tên đầy 

đủ là 大悲空智金剛大教王儀經 (Đại Bi Không Trí Kim Cương Đại Giáo Vương Nghi Kinh). Xem Đại 

Chính Tạng N.892, V. 18. Hô Kim Cương là Tantra đầu tiên được dịch ra Anh ngữ từ năm 1959 bởi David 

Snellgrove. 
135 Xem chi tiết trong phần viết về Maṇḍala, đại khái một Maṇḍala đều có tên riêng gồm có hình vẽ các 

phật gia và các tự mẫu chủng tự (bīja)   

136 一切秘密最上名義大教王儀軌 
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và cho phép thực hành nhiều hành vi phi đạo đức (3.47) ngược với Ngũ Giới truyền 

thống của Phật giáo.137 

Trong giai đoạn cuối, nhiều linh thần mới cũng được thờ phụng. Trong số này có 

nữ thần cứu trợ Tārā (3.48) là quan trọng nhất.138 Tārā là hình tướng nữ thân đối xứng 

với nam tướng Avalokistesvara (Quan thế Âm). Trong một bài thơ nổi tiếng ca tụng Tārā 

theo thể thơ Kavya của Kashmiri là Sarvajnamitra là Sragdhara-stotra (3.49) (còn có tên 

là Arya-Tara-sradhara-stotra), thì Tārā được gọi là “thần nữ khoác áo tang”. Một bài thơ 

khác ca tụng Tārā là Bhagavatya-Aryatara dandaka-stotra (3.50). Ngoài ra còn có 

Sitatapatra- dhāraṇī là một Mật chú quan trọng dùng để cầu nguyện Tārā (3.51). 

Acalanātha (còn gọi là Bất Động Tôn 不動尊) là một thần gọi là Minh Kim 

Cương (vidya-rāja)139 được cúng lễ trọng vọng. Cho đến ngày nay vị thần này vẫn còn 

được kính trọng trong quần chúng Nhật Bản. Có đến cả mười nghi thức cầu nguyện 

Acalanātha được sáng tác ở Ấn Độ và đã được dịch ra Hán văn (3.52). 

Trisamaya-rāja là một văn bản tế tự (3.53). Đức tin của Ấn Độ giáo về Thần Siva 

của Ấn Độ giáo cũng được Mật giáo cúng lễ dưới nhiều danh xưng như Vinayaka (Hoan 

Lạc Thiên 歡喜天) (3.55), Thánh Thiên 聖天 (3.56) lại còn có trong hình tướng đầu voi 

và hai thân người nam nữ ôm nhau hành lạc (3.57). Vidyadharas (3.58) cũng được thờ 

phụng. 

Hình tượng Avalokitesvara (Quan Thế Âm) nhiều đầu nhiều tay không phải là ma 

quái. Hình tướng này thành hình là qua các hàng trạng qua thời gian.140 Sự thành tựu hình 

tượng Quan thế Âm là tổng hợp từ nhiều hình tướng có tính biểu tượng (3.59).  

Hình tưọng Phật Tỳ Lô Giá Na (Vairocana Buddha) phổ thông nhất là hình ngồi 

trên hoa sen, biểu tượng của chứng ngộ Như Lai hay biểu lộ đức tướng của một vị Bồ 

Tác (bodhisattva). Ngài thường mang y áo người thường thay vì áo cà sa (kasāya). Ngài 

cũng khoác nạp y lụa trắng, nhưng trên ngực thường không có áo. Ngài cũng mang các 

vòng tay và trên cùi chỏ. Đó cũng là hình tướng của vị Bồ Tát. Tuy nhiên cũng có hai 

hình tướng khác là Như Lai và tăng sĩ (3.60). Hai hình tướng này còn thấy được trong 

nhiều tranh tượng Tỳ Lô Giá Na ở Nhật Bản. Ở Borobudur [môt vùng hoang phế thuộc 

Indonesia] vẫn còn nhiều hình tượng thuộc về Phật giáo Mật tông (3.61). 

Danh hiệu Ādibuddha (Bản Sơ Phật)141 không thấy có trong các văn liệu thờ cúng 

của Phật giáo Mật tông. Ādibuddha thật ra là sự phát triển của ý niệm về Bồ Tát (3.62). 

Sau này còn gọi là Vajarsattva (Kim Cương Tát Đỏa). Lần đầu có thấy nói trong Nama-

sangiti (3.63). 

Nhiều tài liệu ca tụng các thiên thần như thế được hình thành và một số được lan 

truyền đến tận Trung Á (3.64). 

 
137 Đây là những tantra của bộ Mật Pháp thứ tư (Amuttara –yoga - tantra “Vô thượng du già tantra”) không 

truyền qua Trung Hoa và Nhật Bản. 

138 Phật giáo Trung Hoa dịch Tārā là “多羅” (Đa La) hay là “度母” (Độ Mẫu). 

139 Vidyā-rajar (Minh Kim Cương) với vidyā có nghĩa là “minh” nghĩa là hiểu biết, sáng tỏ (trái ngược với 

vô minh) như vidyācarana “minh hạnh túc” là 1 trong 10 danh hiệu của một vị Phật. 
140 Về các hình tượng khác lạ này xem trong phần viết về Avalokitesvara (Quan Thế Âm) 
141 ādibuddha Hoa ngữ dịch “A đề Phật” nghĩa là “Bản Sơ Phật”. Xem Ādibuddha trong Chương 4. 
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Trong thời vương triều Pāla của Ấn Độ [thế kỷ 8-12] có ít nhất là 115 học giả 

Phật học danh tiếng còn ghi lại tên tuổi, trong số này có đến 86 vị đi đến Tây Tạng truyền 

đạo và tên tuổi vẫn còn được nhận ra (3.65).142 Nhưng sau cùng thì Phật giáo Mật tông 

Ấn Độ qui nhập vào Vaisnavas (một tông môn thờ thần Visnu Bà La Môn giáo) ở 

Bengal. Buddhaguhya có viết một số luận về Thiền Định Mật giáo (3.66), gồm cả hai tác 

phẩm về kinh Đại Nhật Mahavairocana- sūtra (3.67). Luận Prajnopaya-viniscaya-siddhi 

của Anangavajra (3.68) được viết vào khoảng thời gian 650-800 (3.69). Sadhanamala là 

một tác phẩm Mật giáo được viết vào khoảng thề kỷ XI (3.70). Văn bản này gồm cả 16 

vidhis dạy cách thờ phụng Marīci (Ma Lợi Chi Thiên).143 Arya-marici- dhāraṇī cũng là 

văn bản dùng cho mục đích tương tự (3.71). 

Vào thời cuối của Phật giáo Mật tông Ấn Độ cũng ghi nhận có một số đạo sư cố 

gắng hệ thống hóa các lời dạy của họ. Nhiều đại sư trong thời cuối này cũng cố gắng viết 

nhiều luận quan trọng. 

Padma-sambhava (Liên Hoa Sinh 755-797) (3.72) sinh ở Ujjaini và qua Bengal 

đến Tây Tạng năm 747 (3.73). Ông thường được coi là người thành lập “Lạt Ma Giáo” 

[Phật giáo Tây Tạng]. Liên Hoa Sinh cũng được coi là em rể và trợ giúp Santaraksita 

(Tịch Hộ 725-788).144 Đây cũng là thời gian Jnanagarbha (700-760) vừa là đạo sư Kim 

Cương Thừa vừa là đạo sư Du già hành tông (Duy Thức tông) (3.74). Acarya Kukuraja là 

thầy của vua Indrabhuti (3.75)145 

Indrabhuti (thế kỷ IX) viết nhiều tác phẩm như Citta-rattna-visodha (3.76). 

Prajna-jnana-prakasa của Devacandra, học trò của Maitri-pa cuối thế kỷ X, là 

thuộc về chi phái Mahamudra của Kim Cương Thừa (3.77). 

Advayavajra (1000-1100) cũng gọi là M’nab-bdag-Maitri-pa. Ông ta vừa là đại 

trí giả (Pandita) vừa là Thành Tựu giả (Siddha) của Mật giáo. Ông có vai trò quan trọng 

trong lịch sử Phật giáo Tantric Ấn Độ và sự truyền bá của Mật giáo (3.78). Tập hợp sách 

luận của ông gọi là Advayavajra-samgraha, trong đó có Tattvaratnavali (3.79) nói về 

Tam Thừa.146 Đại thừa theo ông thì được chia làm hai giáo nghĩa Paramitanaya (Bát Nhã 

thừa) và Mantranaya (Chân Ngôn thừa). Ông cho rằng Chân Ngôn thừa thì siêu việt nhất. 

Ông cũng còn viết Sekanirnaya (hay Seka-nirdesa) (3.80). Những văn bản khác của 

Advayavara như Yuganaddha-peakala (3.81) và Maha-sukha-prakasa (3.82) đã được tìm 

thấy. Luận Pratipatti-sara-sataka (3.83) thường được gán cho Aryadeva (Thánh Thiên) 

nhưng thật ra là của Anutarayoga. Luận Mahāyāna-patha-krama của Subbhavajra có bản 

dịch Tạng ngữ hãy còn (Tohoku No.3717; bản Peking No.4540) tổng kết các hành trì 

 
142 Vì vậy từ khi Phật giáo mai một và biến mất ở Ấn Độ, chúng ta chỉ có thể tìm hiểu được Phật giáo trong 

thời kỳ cuối ở Ấn Độ qua tài liệu Phật giáo Tây Tạng. 
143 Marīci (Ma Lợi Chi Thiên) là một “Bổn Tôn” linh thần Mật giáo rất được giới xã hội đen Nhật Bản 

ngưỡng mộ, vì họ tin thờ Bổn Tôn này sẽ giúp họ “tàng hình” qua mặt và đối phó được giới chức cảnh sát.  
144 Tịch Hộ (Santaraksita 725-788) là người thật sự phát triển Phật giáo ở Tây Tạng. Tịch Hộ là người mở 

chùa đầu tiên và truyền giới cho người Tây Tạng xuất gia. 
145 Thời đại bắt đầu suy sụp của Phật giáo Ấn Độ cũng là thời bắt đầu phát triển của Phật giáo Tây Tạng. 
146 Theo Phật giáo Đại thừa thì “Tam thừa” là Tiểu thừa, Độc giác  và Đại thừa. Ở đây Advayavajra chia 

Đại thừa làm hai thừa là Paramitanaya (Ba La Mật thừa) và Mantranaya (Chân Ngôn thừa). “Tam thừa” 

theo Mật giáo thì chia làm Tiểu thừa, Đại thừa và Kim Cương thừa.. 



 50 

“Bát Nhã thừa” (Pāramitayāna) và Phật giáo Mật giáo, có cách diễn giải thuần theo Mật 

giáo (3.84).   

Subhasita-samgraha là một tuyển tập gồm các trích dẫn các văn liệu từ các tantra 

(3.85). Tư tưởng căn bản là ý nghĩa về citta (tâm) và bodhicitta (bồ đề tâm). Các kệ sau 

này của Phật giáo Mật tông được viết đơn giản cho nhu cầu thuộc lòng các mantra (3.86). 

Tư tưởng về Sakti (nội lực, hỏa hầu)147 được truyền bá từ giáo lý Tantra vào Kim 

Cương Thừa (Vajrayāna).148 Vajravārāhi là sakti của Sambara (3.86). 

Những nhà giáo thuyết của Kim Cương Thừa về sau chấp nhận sự chính thống 

của kinh điển Đại thừa, và viết một số luận giải về kinh điển Đại thừa theo quan điểm của 

họ. Luận “Thích Ma Ha Diễn Luận” 釋摩訶衍論 (10 quyển) (3.88) giảng Mahāyāna-

sraddhotpada-sastra theo giáo lý Kim Cương Thừa, cho là của Long Thọ (Nāgārjuna) 

nhưng chắc rằng được viết ở Trung Hoa vào đời nhà Đường. Đây là luận được các tu sĩ 

Kim Cương thừa Nhật Bản rất trọng thị (3.89). Tuy nhiên từ xưa một số các học giả tu sĩ 

Nhật Bản đã cho rằng tác phẩm này không thể là của Long Thọ (3.90).  

Có một nhóm tác phẩm Mật giáo gọi là “văn phẩm Samvara”. Trong số này có 

Samvarodaya-tantra (3.91) có nghĩa là “vươn lên từ đại Lạc” viết từ cuối thế kỷ VIII rất 

quan trọng. Luận về tantra này được gọi là Laghusamvara-tantra. Theo đó thực tướng 

tuyệt đối được định nghĩa như là Jnana (trí tuệ) và samvara (hay dakinijala-samvara) 

được coi là một khía cạnh của thực tướng tuyệt đối. Dakinijala hoặc Yoginiyogimelaka là 

tín ngưỡng chính của tín đồ Tantra Samvara (3.92). Trong 31 chương đầu (3.93) của 

Samvarodaya-tantra là lý thuyết về bốn điểm tập trung lực Cakras (trung khu) và ba 

Nadis (đạo quản).149 Thật là vô cùng quái lạ thấy rằng trong nghi thức “phong thánh” của 

Samputodbhava-tantra (3.94) có cả sự chung đụng xác thịt giữa các người cùng máu 

huyết được khuyến khích nhân danh theo giáo phái Samvara. Trong các kinh luận của 

Samvara, như Samvarodaya-tantra v.v. có 24 thánh địa (pitha) được liệt kê (3.95). Các 

kinh luận Samvara được biết nhiều ở Tây Tạng và Nepal, nhưng không được biết đến ở 

Trung Hoa và Nhật Bản. 

Trong Phật giáo Mật tông xuất hiện nhiều ảnh tượng thần thánh thần bí với các 

hình tướng kỳ lạ (3.96). 

Thời đại vương triều Pāla (thế kỷ VIII-XI) nghệ thuật tantric Phật giáo rất phát 

triển. Hiện nay vẫn còn nhiều tác phẩm lớn đại diện cho giai đoạn phát triển này (3.97). 

Những phương pháp thiền quán với các hình tượng thần thánh dạy trong Sādhanamālā 

thường có nội dung rất tương hợp với Ấn Độ giáo và Kỳ Na giáo (3.98). 

Nananda150 dường như là trung tâm quan trọng nhất của học thuật Kim Cương 

Thừa (3.99). Các học thuyết của Orissa Tantra Buddhism hiện điện ở đây đến tận ngày 

 
147 Sakti là “nội lực” theo nghĩa “Kundalini” (hỏa hầu, hỏa xà) là nguồn lực tiên thiên theo giáo nghĩa Vệ 

Đà 
148 Theo tác giả thì giáo lý Tantra có sẵn từ trước và Kim Cương Thừa (Vajrayāna) nghĩa là tông môn Phật 

giáo Mật tông sử dụng Tantra.  
149 Kundalini theo thuyết của Bà La môn thì cơ thể con người có 4 trung khu chính (cakras) và ba đường 

đạo khí gọi là nadi hay đạo quản .  
150 Nālandā là một địa danh danh tiếng ngay từ thời Đức Phật còn tại thế. Hai đại đệ tử của Đức Phật là 

ngài Xá Lợi Phất và Mục Kiền Liên đều sinh ra và mất ở Nālandā. Đại học Nālandā được vương triều Cấp 
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cuối cùng (3.100). Trong thung lũng Swat ở tây bắc Ấn Độ từng là một trung tâm của 

Phật giáo Mật tông và cũng đã được khai quật nghiên cứu (3.101) 

Có một số văn liệu của Mật giáo (Ấn Độ) nói đến sự liên hệ với những người Hồi 

giáo. Parmarthasva của Pundarika viết khoảng giữa thế kỷ XI, có nói đến các tục lệ Hồi 

giáo như cắt da qui đầu, nhịn ăn (3.102). Sau cuộc xâm lăng của Hồi giáo, Kalacakra 

Tantra (Thời Luân) (3.103) cũng được biên tập vào thời gian 1027-1087 và đến cả thế kỷ 

XII. Đó là một tantra khuyến khích sự hợp tác của các tông môn để ngăn cản sự xâm lăng 

của Hồi giáo và khuyến dụ Phật giáo đồ hợp tác với giáo phái Vaisnava và Saivas của Bà 

La Môn để chống cự quân đội Hồi giáo. Đây là tantra đại diện cho giai đoạn cuối cùng 

của Phật giáo Mật tông (Ấn Độ). Nó cũng đặc biệt tương thuận với đạo Vaisnava, được 

hệ thống hóa giáo lý trong căn bản về thiên văn và thuật chiêm tinh (3.104). Những chi 

tiết về thuật chiêm tinh và của Hồi giáo cũng đã được đề cập đến trong tantra này (3.105). 

Nó cũng nói cả đến người Hồi giáo và thánh địa Mecca (3.106). Hiện nay văn bản 

Sanskrit sách này chưa được hiệu đính nhưng người ta có thể đọc trong bản chữ Tây 

Tạng. Thời gian hoàn thành tantra này có thể ước định là vào khoảng từ năm 1027 đến 

1087 (3.107). Cũng có một ý kiến là nó có thể có từ năm 965 (3.108). Sự thờ phụng 

tantra Kalacakra còn phát triển đến tận Tây Tạng, Bắc kinh và phía bắc Trung Hoa 

(3.109). 

Sahajayana (Hán dịch là Câu Sinh Khởi Thừa)151 là giai đoạn cuối cùng của Phật 

giáo Mật tông (Ấn Độ) (3.110) đưa tư tưởng Mật giáo đến sự thực hành tính giao (sex-

yogic practice). Trong loại thuyết này gồm có hai loại kinh văn là caryāgiti và dohā. Loại 

sau có Dohā-kosā của Saraha-pāda (khoảng cuối thế kỷ XI) là nổi tiếng nhất. Saraha 

(3.111)152 là người thực hành thuật rèn tên và làm những bài đạo ca có nghĩa huyền bí. 

Ông từng viết “chân thực nghĩa Phật chỉ có thể hiểu qua biểu tượng và hành động, không 

thể từ ngôn ngữ và kinh điển”. Những luận thư như Dohakaos (3.112) của Kanha, 

Caryacarya-tika của Siddhacarya, Dharma-puja-vidhi của (3.113) của Radhunandin, và 

Sunya-purana của Pamaipandita đều được ấn hành (3.114). Kambalapada hay 

Siddhakamalacarya (3.115) có tên được nói trong Dohakola còn trong Navasloki (3.116). 

Dombi Heruka (sinh khoảng năm 750) sáng tác Srisahaja-siddhi (3.117). Tác phẩm này 

giải thích lối thiền quán gọi là utpannakrama, và cũng luận giải về 84 vị tất đạt (siddha). 

Tác phẩm này cũng nói tới utpannakrama như đã đề cập trong Hevajra-tantra (Hô Kim 

Cương) và thừa kế tư tưởng về thuyết Tam Tự Tính (trisvabhāva) của Du Già Hành Tông 

Yogācāra (3.118). 

Advayasiddhi của Laksminkara Devi, vốn là em của vua Indrabhuti (thế kỷ IX), 

dạy về thực hành Kim Cương thừa (3.119). Laksmnkara Devi và Indrabhuti đều là thành 

tựu giả (siddhā). 

Caryāgitikosa là một tập hợp các bài kệ tụng đọc bởi các tu sĩ Phật giáo thụ giới 

(siddhā-cāryas) theo tín ngưỡng Sahajiya.  Đây là thí dụ sớm nhất của loại văn chương 

Begali (thế kỷ XII) (3.120). Trong Caryapadas các giáo lý thường được diễn tả bằng 

 
Đa (Gupta Rājavaṃśa 320-550) cúng kinh phí, thế kỷ VIII-XII lại được sự ủng hộ của các vị hoàng 

đế vương triều Pāla thống trị Magadha (Ma kiệt đà). Thời Huyền Trang (600-664) du học, Nālandā đã có 

nhiều đạo sư Kim Cương Thừa. 

151 Câu Sinh Khởi (俱生起) có nghĩa là được tạo cùng lúc. 

152 Herbert Guenber. The Royal Song of Saraha, University of Washington Press, 1969  
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cách so sánh tương tự và vì mục đích này một số các hình tượng được chọn ra. Tâm Bồ 

Đề được ca tụng. 

Trong thời kỳ cuối Kim Cương Thừa, sự phận loại các tông môn Phật giáo được 

hoàn thành qua nhiều kế sách. Khuynh hướng này bắt đầu với Ratnakarasanti (khoảng 

cuối thế kỷ X) (3.121). Trong tantra Khasama-tantra ông quan điểm về “sở y” asraya-

paravrti của Duy Thức Phật giáo được sử dụng (3.122). 

Việc thờ phụng Pháp (Dharma) như một thần nhân là một thí dụ về Bà La Môn 

hóa Phật giáo. Nó đã xuất hiện từ triều đại Pāla ở Bengal và phát triển đến Orissa 

(3.123). 

Phật giáo từng là một tôn giáo quan trọng nhất trong Ấn Độ cổ thời, nhưng từng 

bước từng bước nó lại biến thành một tư tưởng không chính thống. Phật giáo bị tấn công 

từ nhiều học giả Ấn Độ giáo lẫn Kỳ Na giáo (3.124). Trong Kathasarisagara, một tuyển 

tập truyện biên tập của Somadeva (thế kỷ XI), Phật giáo (saugata naya) được phân tích 

tận chi tiết (3.125). Phật giáo tàn rụi dần, hoàn cảnh xã hội của Phật giáo giai đoạn cuối 

chỉ được tìm nhặt trong Rajatarangini và những văn liệu của Bà La Môn (3.126). Tình 

trạng Phật giáo trong giai đoạn suy tàn cũng được trình bầy bởi Dharmasvamin, một lạt 

ma chiêm bái người Tây Tạng vào khoảng năm 1197-1264 (3.127). Nhưng cho đến đầu 

thế kỷ XIV người ta còn thấy Phật giáo còn có mặt ở vài vùng như Kancipura (bang 

Madras), vương quốc Chola và Jalandhara (3.128). 

Uddiyana, trung tâm gốc của tín ngưỡng tantra, vẫn được tin là ở Thung Lũng 

Swat. Uddiyana được học giả B. Bhattacharya cho biết là một làng xầm uất ở đông 

Bengal, tên là Vajrayonini /phát âm là Bajrayoni/ (3.129). Nhưng Uddiyana không phải là 

trung tâm duy nhất của tantra. Nagarjunakonda và Amaravali ở Thung Lũng Krishna là 

trung tâm thứ hai, và Potalaka Parvata là trung tâm thứ ba (ở gần với cực đông-nam của 

bang Madras) cũng được coi là địa phương xuất phát của tantra Phật giáo (3.129’). 

Các giai đoạn suy tàn của Phật giáo có thể được biết qua tự truyện của 

Dharmasvamin (3.130). Ông là một tăng sĩ Tây Tạng đi chiêm bái đến tận Ấn Độ. 

Phật giáo Mật tông chuyển đến Nepal. Chín thánh điển được giữ rất trang trọng ở 

Nepal (3.131). Một sách cổ Phật giáo có tên là “Svayambhu-purana” đã được biên tập. 

Đây không thật đúng là Purana (cổ thư) theo truyền thống Ấn Độ giáo mà phải là một 

Mahatmya (thiên thư). Nó tuyên dương các thánh địa Phật giáo ở Nepal, đặc biệt là 

Svayambhu-caitya gần Kathmandu (3.132). Khó có thể tin rằng Svayambhu-purana xuất 

hiện trước thế kỷ XVI (3.133). Ở Nepal có một tác phẩm Phật giáo cho biết các nghi lễ 

Phật giáo, hàng ngày, hằng tháng và hằng năm, các chứng từ của mười ba thánh lễ 

(3.134). 

  A Đề Bà153 (Atiśa 982-1054) mang Kim Cương Thừa đến Tây Tạng (3.135). Atiśa 

nhấn mạnh đến giáo lý Đại Bi và giới luật (3.136). 

 
153 Atiśa (A Đề Bà 982-1054) là tổ trung hưng của Phật giáo Tây Tạng. Theo tôi, lấy bộ Tantra Vô Thượng 

Du Già làm căn bản, thì A Đề Bà là đại sư Trung Quán Ấn Độ nhưng cũng được coi là người truyền bá 

Kim Cương Thừa đến Tây Tạng, còn Liên Hoa Sinh là đại sư Mật tông Ấn Độ của truyền thống “Đại thành 

tựu” mahāsiddha của Mật giáo Ấn Độ vì khi Liên Hoa Sinh đến Tây Tạng chưa xuất hiện bộ Tantra Vô 

Thượng Du Già (Amuttara –yoga - tantra) . 
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 Kim Cương Thừa có ảnh hưởng lớn nhất ở Tây Tạng (3.137). Tông Khách Ba 

(Tson-kha-pa 1357-1419)154 ca ngợi Kim Cương Thừa là giáo pháp trực tiếp nhất để 

thành tựu Phật quả trong luận Snags-rim của ông (Peking No. 6210) (3.138). 

 Kim Cương Thừa ảnh hưởng còn truyền đến tận Indonesia (3.139). Ở Java một số 

văn bản Sanskrit của Phật giáo Mật tông đã được tìm thấy (3.140). Ít nhiều chúng đều có 

mùi vị tantra. 

 Các khuynh hướng tình dục Mật giáo 155 phổ biến ở Ấn Độ và Tây Tạng (theo 

danh từ Nhật Bản gọi là các chi nhánh Sakti (hay Zomitsu) nhưng không có ảnh hưởng ở 

Trung Hoa và Nhật Bản là nơi chỉ nhấn mạnh đến dhāraṇī (Mật chú) và mudra (thủ ấn) 

nên gọi là Junmitsu - Thuần Mật (3.141). Hệ thống này tiến đến thời hiện tại trong hình 

tướng chân thuần. Phật giáo Mật tông ở Nhật Bản được gọi là Shingon 真言 (Chân Ngôn) 

và rất có ảnh hưởng (3.142). 

  Tại Nhật Bản những nghiên cứu về các danh địa lịch sử có ý nghĩa cho nghành 

Ấn Độ học đã được tiến hành. Một cổ tháp năm tầng ở chùa Daigoji, một trong các đại tự 

chính của Kim Cương Thừa ở Kyoto, được xây từ năm 951. Hầu hết các phần gỗ của 

tầng thứ nhất đều là các phù điêu và trang trí Phật giáo (3.143). Các chủ đề của các tranh 

vẽ trên vách tường đều là Mandara Ryokai (gồm cả mandala Kim Cương Giới và Thai 

Tạng Giới). Có lẽ đây là một trang trí hoàn hảo duy nhất còn tồn tại trên thế giới kể cả ở 

Ấn Độ. Tám tổ sư Kim Cương Thừa Phật giáo là Long Thọ, Long Trí, Thiện Vô Úy, Kim 

Cương Trí, Bất Không, Nghĩa Tịnh, Huệ Quả và Không Hải; 156  tám vị hộ pháp 

(lokapala/ Hộ Thế Giả) 157 và rất nhiều Bồ Tát và thiên nhân được trang trí trên tường 

vách chùa. Độc giả có thể đặc biệt thấy nhiều hình tượng các Bồ Tát, thiên nhân và lịch 

sử có nói trong kinh luận Ấn Độ, nhưng ngày nay chỉ còn tìm thấy ở Nhật Bản. Nhiều 

Chủng-tử tự Sanskrit (bija) cũng được tìm thấy (3.144).  

4- VÀI ĐẶC ĐIỂM CỦA PHẬT GIÁO MẬT TÔNG 

Phật giáo Mật tông cho thấy một số đặc điểm rất khác lạ với Phật giáo truyền 

thống sơ kỳ. 158 

 
154 Tông Khách Ba (1357-1419) một đại sư và học giả Tây Tạng, ngộ đạo từ tông Tát-ca (sakya-pa) và Cam 

Đan (kadam-pa) sau này được coi là vị thành lập phái Cách Lỗ (gelug-pa). Tông Khách Ba cũng là tác giả 

danh tác Bồ Đề Đạo Thứ Đệ (Lamrim chenmo) 
155 Như đã nói, các tantra về tình dục thường thuộc Bộ tantra thứ tư (Amuttara –yoga - tantra “vô thượng 

du già tantra”) không truyền qua Trung Hoa và Nhật Bản mà chỉ truyền qua Tây Tạng  
156 Tám vị tôn sư này theo Chân Ngôn Thừa (Shingon) gồm có 8 tổ sư là (1) Long Thọ (Nagārjuna 150-

250), (2) Long Trí (Nagarbodhi, người Ấn Độ), ba vị tôn giả đã  mang Mật giáo đến Trung Hoa là (3) 

Thiện Vô Úy (Subhakarasimha 637-735), (4) Kim Cương Trí (Vajrabhodi 663-723), (5) Bất Không Kim 

Cương (Amoghavajar 705-774), (6) Nghĩa Tịnh (義淨 673-713) là nhà chiêm bái Trung Hoa đi Ấn Độ học 

pháp, khi trở về nước từng công tác với Thiện Vô Úy dịch kinh Mật giáo, (7) Huệ Quả (惠果 746-805) đệ 

tử của Bất Không và là thầy của Không Hải và (8) Không Hải (Kukai 774-835) tổ sư Chân Ngôn Tông 

Nhật Bản) 
157 Hộ Pháp trong Phật giáo là danh từ chỉ các vị thần bảo vệ Phật Pháp. Kim Cương Thừa đặc biệt nhắc 

đến 8 vị lokapala (Hán dịch là “Hộ Thế Giả”) như Đại Hắc (Mahākāra) là Hộ Pháp của tông Kagyu-pa (Ca 

Nhĩ cư).  
158 Về các dị biệt, tôi sẽ có dịp thảo luận chi tiết trong các chương khác. 
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Phật giáo Mật tông chấp nhận những ẩn ức và tình cảm thông thường của con 

người (4.1).159 Adhisthana hay Kaji (加持 Gia Trì) trong Nhật ngữ, là một từ ngữ thông 

dụng được sử dụng trong các nghi lễ của Kim Cương Thừa, Gia trì “加持” có nguyên 

nghĩa là “trấn áp (bằng thần lực)” (4.2).  

Nền tảng triết lý của Phật giáo Mật tông dường như là chỉ tìm kiếm Bồ Đề Tâm 

bodhi-citta (4.3) là những gì liên hệ chặt chẽ với các hành vi vị tha. 

Phật giáo Mật tông thâu nhặt tất cả vì lợi ích của thế giới nhân sinh. Đây là một 

đặc điểm không thể bỏ qua. 160 

 

 
159 Một từ quan trọng bậc nhất của Mật giáo là “Chuyển Hóa” với lý tưởng chuyển hóa mọi trần cấu và 

thanh tịnh hóa mọi uế tạp trần tục. Riêng đề tài “Chuyển hóa tình dục để tu đạo” (Đại Lạc) sẽ được trình 

bầy chi tiết trong Chương 4 của luận này. Đây là một đề tài chưa được các nhà nghiên cứu Việt Nam nói 

đến. Mật giáo Nhật Bản không dạy mật pháp này nhưng thường có thảo luận trong các sách về tư tưởng 

Phật giáo (Bukky Shiso 佛教思想). 

160 Đến đây là kết thúc phần dịch chương VI sách Indian Buddhism: A Survey with Biliographical Notes 

của học già Hajime Nakamura do Motilal Banardidass Publishers in lần thứ tư ở Ấn Độ năm 1999. Bản 

dịch Phật Giáo Ấn Độ của Vũ Thế Ngọc (chưa xuất bản).  
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Chương 3 

MẬT GIÁO và PHẬT GIÁO 

 

Theo dòng lịch sử, hình tướng nguyên sơ của mọi tôn giáo đều khởi đi từ những 

ước vọng chen lẫn với mê tín của con người thời hồng hoang khi phải đối diện với một 

thế giới vô cùng rộng lớn, xa lạ và bí hiểm. Vũ trụ bao la bao quanh con người sơ thủy thì 

dày dặc đầy những hiện tượng thiên nhiên cùng các biến cố nhân tai về dịch bệnh và 

chiến tranh. Cho nên đối diện với muôn vạn đe dọa khủng khiếp vượt ngoài khả năng nhỏ 

bé của con người có thể tri nhận chỉ còn là ước vọng sống còn và được các sức mạnh siêu 

nhân che chở. Đó chính là cơ sở phát triển các hình thái tín ngưỡng đầu tiên. 

Không khí huyền bí với những ao ước về một sức mạnh siêu phàm có khả năng 

che chở, cứu rỗi cũng như hủy diệt chính là một trong những nội dung đầu tiên của các 

tôn giáo sơ khai. Bên cạnh đó cũng còn có những ảo tưởng ước mơ về một chân lý có thể 

giải thoát cuộc sống khổ nạn của một số trí giả cũng là những nhân tố phát triển và truyền 

bá các tư tưởng đầu tiên về tôn giáo. Mật giáo cũng như hầu hết tất cả các hình thức tôn 

giáo sơ khai khác đều như thế mà phát triển. 

Phải hình dung Mật giáo phát triển từ hình tướng một tôn giáo sơ khai cổ xưa như 

vậy chúng ta mới có thể thấu nhiếp được lịch sử và nội dung của một hình tướng tôn giáo 

cổ xưa và bí mật như Mật giáo. Mật giáo không thể tự nhiên xuất hiện như các huyền 

thuyết của các thầy cúng trong làng quê hay của các vị khoa bảng chỉ tìm sự thực qua các 

mảnh rời lịch sử. Tuy nhiên hai loại người này cũng giúp cho chúng ta giải thích được 

một số vấn đề trong việc truy tầm căn cước và hành trình của Mật giáo. Thứ nhất là nhờ 

những hoạt động của các ông thầy phù thủy thầy cúng chúng ta cũng có thể cảm nhận 

được một khía cạnh sinh hoạt của Mật giáo trong sơ kỳ. Sau đó, nhờ đối chiếu với lịch sử 

rời rạc của các trào lưu tư tưởng và các biến cố thiên tai và nhân tai trong sử sách, chúng 

ta cũng biết được thêm về các giai đoạn phát triển của Mật giáo. Lịch sử Mật giáo cuối 

cùng không phải hoàn toàn bí mật hoặc truyền kỳ như trước đây người ta nghĩ. 

Tư duy của con người cũng từ tư phát triển, các sức mạnh và bí hiểm của thiên 

nhiên bắt đầu được nhân cách hóa. Từ sấm sét núi cao biển lớn cho đến cả mãnh thú cọp 

beo cũng đã trở thành các nhân cách thần thánh siêu nhân. Từ đó hình tướng tín ngưỡng 

đa thần phát triển. Mô hình tôn giáo tối sơ thành hình với ý tưởng che chở cứu rỗi cùng 

song hành với các thủ đoạn bùa chú mê tín của loại người lợi dụng tôn giáo cùng phát 

triển. Mục đích tư lợi cần quảng cáo nên phần xấu thường ồn ào hơn, vì vậy nhiều người 

đồng hóa Mật giáo với các hoạt động mê tín bùa chú mà quên mất các khía cạnh tích cực 

khác của Mật giáo. Sự hiểu lầm đơn giản này còn tiếp tục phổ biến đến ngày nay. 

Cứ như thế, Mật giáo tiếp tục thờ phụng các thần thánh Bà La Môn song song với 

Phật thánh và Bồ Tát của Phật giáo như một hình thức tôn giáo phiếm thần. Cho đến thế 

kỷ thứ ba thì Mật giáo bị ảnh hưởng nặng nề tư tưởng Long Thọ (là nhân vật lịch sử duy 

nhất được tôn làm tổ thứ ba sau hai vị tổ huyền thoại là Phật Đại Nhật và Kim Cương Tát 

Đỏa) và các đạo sư Mật giáo cũng bắt đầu học tập các kinh luận Phật giáo Đại thừa nên 

Mật giáo bắt đầu chuyển mình và dần dần phát triển có hệ thống. Đến giai đoạn này Mật 

giáo còn xâm nhập và ảnh hưởng ngược lại Phật giáo – Mật giáo còn phát huy đức tin 
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cho rằng giáo lý của Phật giáo truyền thống dạy qua kinh điển thì không rốt ráo và trực 

tiếp bằng giáo lý của Mật giáo là giáo pháp dạy trực tiếp từ Pháp thân Phật nên cao siêu 

hơn. Những tín điều này còn gián tiếp giúp Phật giáo truyền thống thành hình thêm một 

diện mạo. Đó là khoảng thời gian Phật giáo truyền thống đang đi về hai khuynh hướng. 

Thứ nhất gọi là Thượng Tọa bộ (sthaviravāda) trong ý nghĩa đi vào hướng bảo thủ tự tu 

tự chứng dành riêng cho một thiểu số chuyên tu, thứ hai là khuynh hướng Quần Chúng 

bộ (mahāsānghika) của đa số tu sĩ đương thời hướng về phát triển. Cho nên Quần Chúng 

bộ sẽ phát triển thành các tông môn gọi là Đại thừa với hai nhánh lớn là kinh điển Bát 

Nhã (Trung Quán) và Duy Thức (Du Già Hành Tông). Nhưng Đại thừa với các bộ kinh 

có giáo lý cao viễn cũng dẫn đến cách xa tầm tri thức dung tục quần chúng.161 Vì vậy một 

bộ phận không nhỏ quần chúng bị bỏ rơi và đương nhiên hiện tượng rời đạo đã bắt đầu 

xẩy ra. Cùng lúc đó Mật giáo xuất hiện như một “Dị Hành Thừa” (“một thừa dễ thực 

hành” và cũng là tên của Mật giáo trong thời gian này). Mật giáo vừa không trừu tượng 

hóa triết lý hóa lời Phật dạy như các tông môn Đại thừa, và cũng không quá thiên trọng 

về khuynh hướng xả ly xã hội như Thượng Tọa Bộ mà lại thiên trọng về các hành thừa 

gần gũi với con người với các ước vọng thần bí - Tuy căn bản giáo lý khởi đầu của Mật 

giáo rất đơn giản và dung tục nhưng vẫn là các ước vọng gần gũi của đại đa số quần 

chúng như trị bệnh, trị ma, tăng tài, tăng thọ, tăng phúc. 

Lẽ dĩ nhiên Mật giáo vẫn trân trọng Đức Phật Thích Ca cùng các lời dạy của ngài 

nhưng Mật giáo tin tưởng vào Phật Tỳ Lô Giá Na (琵慮這那 Vairocana) của kinh Đại 

Nhật 大日經 (mahavairocana- sūtra)162 xuất hiện vào thế kỷ thứ bẩy cho rằng Phật Tỳ  

Lô Giá Na mới chính là Pháp thân của Đức Phật Thích ca. Tư tưởng kinh Đại Nhật của 

Mật giáo thực ra cũng khởi phát từ kinh Phật giáo Đại thừa, nhưng theo kinh Đại Nhật thì 

Tỳ Lô Giá Na vừa là pháp thân (dharmakāya) của Đức Phật Thích Ca vừa là pháp thân 

của tất cả chư Phật vì Mật giáo còn tin rằng chỉ có một Đức Phật uyên nguyên 

(Ādibuddha) mà Phật Thích Ca và tất cả các vị Phật nói trong kinh điển chỉ là những hóa 

thân của vị Phật uyên nguyên này. Quan điểm pháp thân của Mật giáo cũng khác với tư 

tưởng pháp thân của giáo lý Phật giáo Đại thừa, vì cho rằng Phật Tỳ Lô Giá Na có hình 

tướng và có thuyết pháp. Đây không chỉ là quan điểm khác biệt của giáo lý Mật giáo mà 

còn là điểm thu hút quần chúng của Mật giáo so với các tông môn Phật giáo truyền thống. 

Như đã nói, trên thực tế thì giáo pháp truyền thống của Phật Thích Ca sau năm thế 

kỷ truyền bá thì phát triển về hai hướng, khuynh hướng “thượng tọa bộ” (sthaviravāda) 

chỉ dành cho giới thiểu số tu sĩ chuyên tu, và khuynh hướng “đại thừa” (mahāyāna) tự 

nhận là “cỗ xe lớn” mở đường cho giáo lý dạy rằng quần chúng cư sĩ cũng có thể giác 

ngộ. Nhưng dù sao cả khuynh hướng bảo thủ của thiểu số chuyên tu và khuynh hướng 

Đại thừa càng về sau cũng đi về triết lý tư tưởng thì vẫn quá cao viễn và xa vời so với 

thời đại mà đại đa số quần chúng vẫn tiếp tục có tâm lý phiếm thần cầu phúc lộc, xin 

thánh thần ngăn ngừa tai họa.  

 
161 Chưa nói đến các bộ kinh như kinh Kim Cương, thật khó cho quần chúng Phật tử có thể hiểu được kinh 

Pháp Hoa hay Hoa Nghiêm. 
162 Phạn ngữ có tên Mahā-vairocanābhisambodhi-vikur-vi-tadhişthāna vaipulya sūtrendra-raja-nāma-

dharma-paryāya. Hán dịch là Tỳ Lô Giá Na thành Phật thần biến gia trì kinh 

(大琵慮這那成佛神變加持經).  
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Tóm lại, thực tế là đã có một thời gian dài Phật giáo cả hai khuynh hướng 

“thượng tọa bộ” và “quần chúng bộ” đều chỉ chú trọng vào phần giáo lý giải thoát mà xa 

cách với những ước vọng dung tục trần thế của đại đa số quần chúng cho nên quần chúng 

Phật giáo dần dần xa đạo.163 Cùng lúc đó những ao ước thực tế như mong cầu danh sắc, 

tiền tài trường thọ, diệt ma trừ bệnh vốn là phần giáo lý căn bản của Mật giáo luôn luôn 

được quần chúng ưa chuộng – cũng nên nhắc lại Mật giáo còn có một tên khác là Dị 

Hành Thừa ý nói là một tông môn rất dễ hành trì. Trước áp lực của khuynh hướng của 

thời đại như thế, Phật giáo cũng cần phải chỉnh hướng về một giáo pháp gần gũi với đại 

đa số giáo đồ bình dân. Phật giáo cuối cùng cũng đã phải mượn một số pháp môn của 

Mật giáo như một phương tiện (upāya). Điển hình là thần chú chân ngôn Mật giáo từ từ 

được bỏ thêm vào kinh điển Phật giáo, rồi cho đến cả nghi lễ hành trì truyền thống cũng 

dần dần có ảnh hưởng Mật giáo.164 Quả là rất thiếu thốn khi chúng ta chưa có các nghiên 

cứu đúng đắn về “Mật giáo hóa Phật giáo”. 

Trong khi đó, theo diễn trình lịch sử, từng bước từng bước, Mật giáo đến giai 

đoạn gọi là Thuần Mật thì đã trở thành thành một tông môn Phật giáo mà đến đây ta có 

thể gọi là Mật tông hay Phật giáo Mật tông với sự tương tác hai chiều “Mật giáo hóa Phật 

giáo” và “Phật giáo hóa Mật giáo”. Trước hết, có thể nói đến giai đoạn Thuần Mật từ thế 

kỷ thứ bẩy, một mặt Phật giáo tiếp thu Mật giáo nhờ tư tưởng giáo lý tính không Bát Nhã 

củả Long Thọ, vô ngại của Hoa Nghiêm và duy thức Du Già Hành Tông nên đã chuyển 

hóa toàn bộ giáo tướng Mật giáo mà tôi gọi là “Phật giáo hóa Mật giáo”. Nhưng mặt 

khác về phần sự tướng (nghi lễ hành trì) Mật giáo đã không thay đổi mà còn xâm nhập 

vào hình tướng nghi lễ của Phật giáo truyền thống - tôi gọi là “Mật giáo hóa Phật giáo”.  

Cho nên đến giai đoạn Thuần Mật thì giáo tướng Mật giáo là Phật giáo nhưng phần sự 

tướng Mật giáo vẫn tiếp tục duy trì những nghi lễ nghi quĩ rất khác lạ với truyền thống 

Phật giáo.165 Vì vậy tôi hiểu từ “Mật tông” là đồng nghĩa với “Phật giáo Mật tông” để gọi 

Mật giáo nhưng tôi vẫn tiếp tục giữ lại từ “Mật giáo” trong luận này với ý nói về sự khác 

biệt trong lịch sử và thực tế hành trì. Trong phần sau tôi cố gắng trình bầy các điểm 

chung và khác của hai truyền thống phật giáo tạm gọi là “hiển giáo” và “mật giáo”.  

Trước tiên, chúng ta nên nhìn lại lịch sử truyền bá Phật giáo qua một thời gian dài 

thông suốt hai mươi sáu thế kỷ. Đây là một khoảng thời gian có thể quá ngắn so với lịch 

sử nhân loại, nhưng rất dài nếu chúng ta biết rằng con người mới chỉ tiến vào giai đoạn 

đồ sắt từ khoảng hơn hai ngàn năm trước. Trong khi đó về địa dư thì Phật giáo đã truyền 

bá từ quê hương của Đức Phật Thích Ca trong vùng đông bắc Ấn Độ, phát triển ra khắp 

Ấn Độ rồi tràn lan cả thế giới. Một thế giới rộng lớn với hàng trăm ngôn ngữ khác biệt 

của nhiều truyền thống văn hóa dị biệt, không những dị biệt mà còn nhiều khi đối nghịch. 

Cho nên Phật giáo như chúng ta biết qua tất cả các tông môn và truyền thống hiện nay, 

 
163 Đây là lý do của sự phát triển Phật giáo Đại thừa với hình ảnh lý tưởng về Bồ-Tát Đạo “tu hành nhưng 

không từ bỏ thế gian” với giáo lý đi vào quần chúng trong tư tưởng “tự giác nhi giác tha” hay “thượng cầu 

giải thoát (trí tuệ), hạ hóa chúng sinh (từ bi)” và sau đó Đại thừa phát triển hai hình tướng trọng tha lực 

(như Tịnh Độ) và phương tiện lực (như Mật giáo) cho phù hợp với tâm lý và trong tầm tri thức thực tế của 

đa số quần chúng. 
164 Xem “Thần chú Gate và Thiền học” trong phần phụ lục. 
165 Lẽ dĩ nhiên tận sau này chúng ta cũng nhận thấy các nghi lễ Phật giáo Đại thừa truyền thống cũng thay 

đổi thêm vào các hình tướng Mật tông. Cho đến thời hiện tại đại đa số tự viện Phật giáo Á đông đều hành 

trì theo giáo pháp hỗn dung Thiền Mật Tịnh. 
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đều không thể hoàn toàn là đạo Phật nguyên thủy thời Đức Phật còn tại thế. Tất cả tông 

môn Phật giáo ngày nay đều có những thay đổi biến chuyển theo sự phát triển xã hội và 

truyền thống văn hóa địa phương. Chúng ta có thể tìm ra một số nội dung nguyên thủy, 

nhưng không thể có một tông môn Phật giáo truyền thống nào ngày nay có thể gọi là 

hoàn toàn giống như Phật giáo thời Đức Phật tại thế.166 

Trên phương diện lịch sử phát triển, Phật giáo Ấn độ đã trải qua ba giai đoan 

chính gọi là Nguyên thủy Phật giáo, Bộ phái Phật giáo và Đại thừa Phật giáo. Nguyên 

thủy Phật giáo là Phật giáo thời kỳ đầu từ thời Đức Phật thành đạo năm 486 trước Dương 

lịch cho đến kỳ kết tập kinh điển (sangiti) lần thứ ba vào năm 244 trước Dương lịch vào 

thời vua A Dục  (Aśoka làm vua 272-236 trước Dương lịch).167 Giai đoạn này sinh hoạt 

Phật giáo hầu như không khác nhiều với thời Đức Phật còn tại thế, dù lúc này Phật giáo 

đã phát triển toàn Ấn Độ. Thời kỳ thứ hai gọi là thời kỳ Bộ phái Phật giáo, bắt đầu sau kỳ 

Tập kết kinh điển lần thứ ba. Đây là thời Phật giáo bắt đầu phân thành nhiều bộ phái. 

Khởi đầu là hai bộ phái chính là Thượng Tọa bộ (Sthaviravāda) và Đại Chúng bộ 

(Mahāsānghika). Sau đó hai bộ phái này lại tiếp tục phân chia thành 18 hay 20 bộ phái. 

Thời kỳ thứ ba là khi Đại thừa (Mahāyāna) xuất hiện vào khoảng thế kỷ thứ hai Tây lịch. 

Sau đó Phật giáo Đại thừa tiếp tục phát triển thành nhiều tông môn trong khi các tông 

môn thuộc Thượng Tọa bộ lại dần dần chỉ còn thu hẹp vào một tông môn gọi là 

Theravāda ở Đông Nam Á ngày nay. Các tông môn phát triển sau đó tiếp tục hoạt động 

song song với các bộ phái khác có từ thời kỳ bộ phái. 

Chúng ta cũng nên ghi nhận, nguyên bản Phật giáo là một tôn giáo nhân loại cho 

nên giáo lý Phật giáo vượt trên những chia rẽ và phân biệt chủng tộc hay địa phương. 

Đức Phật Thích Ca mở đạo là nhắm đến một tôn giáo mang lại sự giác ngộ và giải phóng 

cho toàn thể chúng sinh nhân loại khỏi khổ đau. Cho nên nguyên ủy của Phật giáo không 

có tính tông môn, địa phương hay quốc gia, nhưng trên đường phát triển giáo lý Phật giáo 

cũng dần dần khế hợp với các nền văn hóa bản địa để truyền giáo. Tóm lại, từ nguyên 

bản tư tưởng nền tảng chúng ta có thể thấy tất cả các hình tướng tông môn bộ phái hay 

hình thức “Phật giáo dân tộc” hay “Phật giáo quốc gia” đều không phải là bản hoài của 

Đức Phật mà chỉ là những sáng kiến về sau của các tăng sĩ mong muốn Phật giáo khế hợp 

với tinh thần dân tộc dân túy của quần chúng bản địa.   

Là một đạo sư siêu việt, Đức Phật là vị giáo chủ đầu tiên truyền bá giáo lý bình 

đẳng trong lịch sử nhân loại vốn là lịch sử của đấu tranh giữa các lãnh địa và phân biệt kỳ 

thị và đấu tranh giai cấp. Cho nên ngay từ thời tại thế Đức Phật đã từ khước mọi hình 

tướng siêu nhiên như các tôn giáo khác. Ngay trên danh xưng ngài chỉ đơn giản tự gọi 

mình là một con người (tathāgata nghĩa là Như Lai “như thế mà đến và như thế mà đi”) 

chỉ có khác là ngài là “người giác ngộ” (Buddha) chứ không phải là một “thiên nhân” nào 

đó từ “cõi trên xuống trần” với sứ mạng cứu vớt nhân loại. Ngay trong ngôn ngữ giảng 

đạo Đức Phật cũng từ chối giảng đạo bằng ngôn ngữ Sanskrit trí thức của giới quí tộc mà 

ngài chọn giảng bằng ngôn ngữ phổ thông (Magadhi Prākrit) của quần chúng đương 

 
166 Tôi hay dùng chữ “truyền thống” nhưng chỉ với nghĩa tương đối, sự thực chỉ có “truyền thống chết” vì 

không thể có một ‘truyền thống sống” nào tồn tại mà không có đáp ứng tương tác với biến chuyển văn hóa 

lịch sử.  
167 Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển (2020). Đây là một tác phẩm nghiên cứu duy nhất 

về đề tài này ở việt Nam. 
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thời.168 Đây cũng là việc Đức Phật căn dặn đệ tử khi đi xa truyền đạo phải nên dùng ngôn 

ngữ địa phương. Cho nên giáo pháp Đức Phật đi đến đâu đều hòa nhập với văn hóa bản 

địa. Giáo pháp của Đức Phật không duy bất cứ một hình tướng thực tại riêng biệt mà chỉ 

có một mục đích là đưa dẫn con người đến giác ngộ. Trước những hình tướng khác biệt 

và đối chọi trong con đường đi đến giải thoát, Đức Phật không coi là đối tượng để tiêu 

diệt mà đều coi là những phương tiện (upāya)169 khác nhau và đều có thể chuyên trở giáo 

lý giải thoát. Phạn ngữ (Sanskrit hay Pāli)170 vô tình chỉ là hai ngôn ngữ đương đại, cho 

nên Phật giáo có rất nhiều kinh luận mà đại lược các nhà Phật học thường chia làm hai 

loại chính là “kinh liễu nghĩa” (kinh giảng về giáo lý giải thoát) và “kinh bất liễu nghĩa” 

(kinh phương tiện) với bốn loại giáo pháp (Tứ Tất Đàn gồm Thế giới Tất Đàn, Vị nhân 

Tất Đàn, Đối trị Tất Đàn, Đệ nhất nghĩa Tất Đàn).171 Đó là ý nghĩa Đức Phật từng giảng 

“sữa bò của các người bán sữa, dù rằng có bị pha chế khác nhau nhưng vẫn cần phải có 

phẩm chất dinh dưỡng của sữa” nên ngài Long Thọ nhiều lần nói về giáo pháp “Nhị Đế” 

mà tôi luôn luôn nhấn mạnh trong các luận của tôi. Đây là giáo lý Long Thọ nói rõ rằng 

“Đức Phật vì thuận hợp với nhu cầu quần chúng mà vừa nói về tục đế vừa nói về chân đế. 

Con người cần giáo pháp tục đế (chân lý dung tục, tạm thời) thì mới tiếp cận được giáo 

pháp chân đế (giáo pháp tuyệt đối, giác ngộ), nhưng nếu nhầm lẫn tục đế và chân đế thì 

Phật cũng chẳng cứu được”.172 Vì vậy một đặc điểm lịch sử truyền thừa của Phật giáo là 

hoàn toàn không đi kèm theo chiến tranh tôn giáo như các tôn giáo khác. Kết quả chúng 

ta đã thấy Phật giáo có rất nhiều tông môn khác nhau nhưng chưa hề có thánh chiến với 

nhau (schism). Đại học Phật giáo đầu tiên, lớn nhất và lâu dài nhất của Ấn Độ là Nālandā 

từ khi thành lập đã là nơi tập hợp các học giả của mọi truyền thống và có tính cách phi 

tông môn. Phật giáo từ Ấn Độ phát triển ra toàn thế giới, không chỉ có có Bắc truyền (Đại 

thừa) và Nam truyền (Theravāda) mà còn có rất nhiều tông môn khác nhau cùng phát 

triển, lẽ dĩ nhiên sau này có cả Mật giáo.  

Đó cũng là lý do Phật giáo chấp nhận Mật tông. Tôi có thể nói rằng nếu Đức Phật 

thay vì giáng sinh vào thế kỷ thứ sáu trước Tây lịch mà ngài lại giáng sinh vào thế kỷ 

XXI này, ngài cũng sẽ giảng khác hơn. Sự khác biệt này không phải vì giáo pháp có sai 

biệt mà vì con người nghe pháp có sai biệt.173 Cho nên một người thực sự hiểu được tinh 

yếu của giáo lý Đức Phật sẽ không bao giờ có tâm kỳ thị các tông môn khác vì khác lạ so 

với truyền thống quen thuộc của mình. Đây cũng là phần lý giải quan trọng giải thích sự 

xuất hiện một cách hòa bình giữa nhiều tông phái Phật giáo trong lịch sử, trong đó có Mật 

giáo là một giáo pháp có nhiều phương pháp hành trì khác biệt với các tông môn truyền 

thống. 

 
168 Ibid.   
169 Upāya (phương tiện) là một thuật ngữ quan trọng trong Phật học. “Phương tiện” (upāya) trong Phật học 

có nghĩa là dùng tất cả các hoàn cảnh điều kiện để giúp được tha nhân giải thoát. 
170 Xem Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển 
171 Tứ Tất Đàn gồm Thế giới Tất Đàn (kinh điển giảng giải giáo pháp căn bản cho tất cả chúng sinh);  Vị 

nhân Tất Đàn (kinh điển nói tùy theo căn cơ của thính chúng); Đối trị Tất Đàn (kinh điển đối trị với từng 

căn bệnh của từng chúng sinh); Đệ nhất nghĩa Tất Đàn (Chân nghĩa giải thoát). 
172 Trung Luận, xxiv.11 
173 “Chư Phật nói về sinh trụ hoại diệt, có không … là đều thuận theo nghĩa tri thức thường nghiệm của thế 

gian chứ chẳng phải là theo nghĩa Đệ Nhất Nghĩa Đế. Long Thọ Thất Thập Không Tánh Luận, kệ 1 (trang 

170)  
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Dù xã hội luôn có nhiều truyền thống tông môn khác nhau, nên trong lịch sử 

truyền bá Phật giáo đương nhiêu là phải có các thành kiến tông môn và có cả sự thù 

nghịch giữa các tu sĩ (chính đức Phật cũng bị đệ tử Đề-bà Đạt-đa devadatta mưu hại ba 

lần, Bồ-đề Đạt-ma cũng bị bạn đạo đánh thuốc độc đến 5 lần), nhưng trải qua hai mươi 

sáu thế kỷ truyền bá, điểm son trong lịch sử Phật giáo chưa hề có chiến tranh giữa Phật 

giáo và các tôn giáo địa phương, hay chiến tranh giữa các tông môn (schism).174 Trong 

cùng một tự viện chúng ta cũng có thể thấy các tu sĩ hành trì các tông môn khác nhau. 

Lịch sử cũng cho thấy trong hơn hai mươi thế kỷ vừa qua, chúng ta đã thấy nhiều tông 

môn khác nhau xuất hiện và mai một. Đến thế kỷ hai mươi chúng ta lại thấy tất cả các 

tông môn đều thống nhất, không thống nhất thành một giáo hội thế giới vì từ bản chất 

Phật giáo không cho phép thành hình một giáo hội quốc tế, nhưng là thống nhất đứng 

đưới lá cờ ngũ sắc Phật giáo. Việc quan trọng có ý nghĩa lớn trong lần kết hợp này là 

Phật giáo đã tạo một truyền thống mới theo đúng bản hoài của Đức Phật là chấp nhận sự 

hiện hữu của tất cả các truyền thống và các tông môn khác nhau. Các tu viện và đại học 

Phật giáo ngày nay đều có học về tất cả các truyền thống Phật giáo, và có lẽ không còn 

tông môn nào tự cho rằng giáo pháp của mình là một tông môn Phật giáo duy nhất đưa 

hành giả đến giác ngộ.175  

I. MẬT GIÁO và PHẬT GIÁO TRUYỀN THỐNG 

 Khi tìm hiểu về lịch sử Mật giáo và sự tương tác (interrelation) giữa Mật giáo và 

Phật giáo truyền thống chúng ta cần phải nhìn rõ hai hướng “Phật giáo hóa Mật giáo” và 

“Mật giáo hóa Phật giáo”. Hầu như các nghiên cứu lịch sử Phật giáo xưa nay không thấy 

rõ cả hai chiều hướng này, cộng thêm vào ảnh hưởng tông môn của người viết cho nên đa 

số các sách giới thiệu về Mật giáo đều không thể cho người đọc một cái nhìn đầy đủ. Chỉ 

một khi có cách nhìn tương tác như thế, chúng ta sẽ thấy những tranh luận về vấn đề Mật 

giáo có phải là Phật thuyết hay không sẽ được giải tỏa. Mảnh giao thoa tương tác đầu tiên 

chúng ta thấy được giữa Mật giáo và Phật giáo là thuyết lý về bùa phép thần chú. 

THẦN CHÚ  

 

Thần Chú “Oṃ Maṇi Padme Hūṃ” trên văn tự Siddhaṃ  

Trước hết quan điểm tổng quát đều cho rằng đặc điểm khác biệt giữa Mật giáo và 

Phật giáo truyền thống là Mật Chú176 trở nên một đỉnh điểm trong sinh hoạt của Mật giáo. 

Về lịch sử của “Mật chú” (mantra) hay “thần chú” (dhāraṇī) của Mật giáo thì chúng ta đã 

biết hành trì Mật chú và Thần chú đã là một pháp môn có rất lâu đời trong truyền thống 

 
174 Ngay thời Đức Phật còn tại thế đã từng có 500 tu sĩ cách mạng theo Đề Bà Đạt Đa (devadatta) vốn là 

em họ Đức Phật và anh Anan, âm mưu phế Phật, từng lăn đá và dùng voi dữ toan giết Phật 
175 Danh từ “ngoại đạo” trong Phật giáo chỉ các tôn giáo khác cũng chỉ có nghĩa là “không theo giáo pháp 

của Đức Phật” chứ chưa bao giờ có nghĩa “bọn quỉ ma” (devils, demon) giết người hại vật như chữ “ngoại 

đạo” (pagan, infidel) dùng trong Thiên Chúa giáo hay Hồi giáo.  

176 Mật Chú (mantra/ dhāraṇīi) Hán văn quen dịch là chú (咒 với nghĩa là chú nguyện, thần chú, nguyền 

rủa), thần chú (神咒), mật ngữ (密語), chân ngôn (眞言), dịch âm là mạn đát la (曼怛羅). Bát Nhã Tâm 

Kinh có nói đến tên “đại thần chú” (mahā-mantro), “đại minh chú” (mahā-vidyā-mantro) và “vô thượng 

chú” (anuttara-mantro). Xem chương “Thần Chú Gate” trong Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng 

(2018). 

https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Ommani.jpg
https://vi.wikipedia.org/wiki/Om_Mani_Padme_Hum
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tôn giáo ở Ấn Độ.177 Phần lớn đệ tử của Đức Phật trước khi theo giáo lý của ngài cũng là 

các tu sĩ ngoại đạo nên cũng rất thông thạo mật chú và thần chú. Nhưng trong thời kỳ 

Đức Phật còn tại thế ngài đã không chuẩn nhận các pháp thuật này. Các kinh nguyên thủy 

(gồm các kinh āgama Sanskrit (được dịch qua chữ Hán là A Hàm) và các kinh nikāya 

bản chữ Pāli) còn ghi rõ lời dạy và quan điểm của Đức Phật về sự hành trì các pháp môn 

này.  

Cho nên dù chúng ta thật sự không biết chính xác về hoạt động của Mật giáo 

trong thời gian Đức Phật còn tại thế nhưng lại nhờ các kinh Phật nguyên thủy chúng ta 

cũng biết được một phần hoạt động và phương cách hành đạo của Mật giáo sơ thời đã 

gồm có những phương thuật bùa ngãi, chú thuật đuổi chuột đuổi ma, rưới nước, đốt lửa, 

tụng chú trị bệnh trừ tà, cầu xin trường thọ tài lợi, xem phong thủy tướng số, chiêm đoán 

thời tiết thiên tai đều đã có trong thời Đức Phật còn tại thế. Trường A Hàm (dīrghāgama) 

kinh 21 A-ma-trú (Phạm Động) ghi: 

“Như các sa môn hay Bà La Môn, sống nhờ vào tín thí, nhưng việc làm lại cản trở 

đạo pháp, tự nuôi sống theo tà mệnh như gọi hồn mời quỉ, hoặc đuổi đi mời lại, dùng 

nhiều thứ yểm đảo, vô số phương đạo (tà đạo) làm người kinh hãi, có thể làm cho khổ, có 

thể làm cho vui, hoặc đọc chú an thai trục thai, hoặc dùng thiện chú, hoặc dùng ác thú, 

hoặc chú vào lửa, vào nước, hoặc vì quỉ ma mà đọc chú, hoặc tụng sát lợi chú, hoặc tụng 

tượng chú, hoặc chú tay chân, hoặc chú an nhà cửa gia trạch, hoặc đốt lửa, đuổi chuột, 

hoặc đọc sách đoán việc sống chết, hoặc sách giải mộng, hoặc xem tướng tay tướng mặt, 

hoặc đọc sách thiên văn hoặc sách âm nhạc. Sa môn Cù Đàm không làm các việc như 

thế”.178 

Đức Phật “không làm các việc như thế” đã trở nên là giới luật của Phật giáo khi 

Đức Phật còn tại thế. Đức Phật không bàn giải về sự đúng sai hay hiệu nghiệm của việc 

trì tụng thần chú nhưng khẳng định “không thể dẫn đến việc thoát khổ” (vốn là mục đích 

chính của Đức Phật chuyển pháp luân giảng đạo) như từng giải thích mà Kinh Đa Giới 

trong Trung A Hàm (mādhyamāgama) có ghi: “Có Sa môn Phạm chí, hoặc trì một câu 

chú, hai câu chú, ba câu chú, bốn câu chú, nhiều câu chú, trăm ngìn câu chú để mong 

cho thoát khỏi khổ đau. Như thế lại là đi tìm sự khổ, huân tập sự khổ, dẫn đến sự khổ mà 

cho là hết khổ, ắt phải có phép tu khác.” 179 

Đức Phật không phê bình về sự hiệu nghiệm của việc trì tụng thần chú  nhưng rõ 

ràng ngài không tán thành việc hành trì phương thuật đọc chú tụng chú chỉ vì các phương 

thuật này không thể hướng dẫn người hành trì đến cứu cánh giác ngộ,180 nên khẳng định 

giải thoát khỏi khổ “ắt phải có phép tu khác”. Thí dụ rất đơn giản như chúng ta có thành 

thạo thuật nhẩy xa hay tịch cốc nhưng các thuật này chẳng thể giúp chúng ta vượt biển 

 
177 Có hai ý niệm cần phân biệt với chú (như Thần Chú nói ở đây) là bùa và ngải. Bùa và ngải thường phổ 

biến ở Á Đông và trước đó độc lập với Mật giáo, nhưng sau này cả ba nhập lại bùa chú ngải thường được 

các ông đạo bình dân vay mượn và phổ biến như những công cụ liên hệ với nhau. Bùa (phù) cũng là một 

loại phù chú xuất hiện từ vă hòa Trung Hoa nguyên nghĩa là thẻ tre (符 Hán Việt đọc là Phù) để làm tin, 

như lệnh phù (trong quân đội), ngọc phù (trong hôn nhân), phù hiệu v.v. Dần dần bùa có nghĩa là một linh 

vật có khả năng huyền bí. Lúc này bùa ngải (curcuma, charm) là tiếng đi liền có nghĩa là các loại dược liệu 

thảo mộc, động vật, kim loại và cả cơ thể con người được tạo ra với mục đích bùa ngải bí mật. 
178 Trường A Hàm 長阿含經 (dirghāgama) tiểu kinh Phạm Động. 

179 Thánh Nghiêm, Lịch Sử Phật Giáo Ấn Độ, bản dịch Thích Tâm Trí, nxb Phương  Đông 2008,  tr.485  
180 Nên biết Mật giáo cũng chỉ coi hành trì mật chú chỉ là phương tiện thiện xảo (upāya-kauśalya) 
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hay bất tử. Điển hình nhất là ngài Mục Kiền Liên (Mahāmaudgalyayāna) vốn là một 

trong Thập Đại Đệ Tử của Đức Phật cũng bị ngoại đạo thảm sát. Nhận định của Đức Phật 

sau đó trở thành các giáo luật ngăn cấm tụng niệm và hành trì thần chú được ghi thành 

các giới cấm trong các tăng luật như Tứ Phần Luật (四分律) mà hiện nay Phật giáo từ 

Tây Tạng đến Trung Hoa học tập đều ghi rõ “Nhóm sáu tỳ kheo ni học tập tụng chú thuật, 

Đức Phật cấm, nếu học tụng thì phạm luật ba dật đề (pāyattika)”. Trong luật Pāli tương 

đương là phần tỳ kheo ni (bhikkhunivibhanga) cũng nghiêm cấm tương tự: “Tỳ kheo ni 

nào học tập kiến thức súc sinh, phạm luật ba dật đề”. Cuối cùng kinh Samyutta Nikāya 

hay Tạp A Hàm (雜阿含經) cũng khẳng định “huyễn thuật đều là pháp lừa dối, chỉ làm 

người ta đọa địa ngục” (幻術皆是虚誑法令人墮地獄). 181   

Như thế kinh điển chứng minh rằng thời đức Phật còn tại thế ngài đã chứng kiến 

các việc tu hành huyễn thuật hay trì tụng thần chú của một số tăng ni và Đức Phật rõ ràng 

không tán thành các việc này. Nhưng tôi cũng từng nghe một hòa thượng mang kinh điển 

ra cho rằng Đức Phật cũng từng dạy chú thuật. Đó là kinh “Ưu ba tiên na” của Tạp A 

Hàm. Đây là câu truyện khi nghe tôn giả Ưu ba tiên na bị rắn độc cắn, Đức Phật có dạy 

cho tôn giả Xá Lợi Phất một bài chú phòng hộ thân tránh không để rắn độc cắn. Thật ra 

không phải chỉ có một đoạn kinh đó, trong Tạp A Hàm từng ghi nhận nhiều lần nói về 

đức Phật chuẩn nhận việc sử dụng tụng “thiện chú” (paritta) như thế. Thật ra chúng ta có 

thể tìm ra nhiều trường hợp tương tự trong nhiều tiểu kinh như kinh Đại Hội 

(mahāsamaya), kinh Từ Bi (mettasuttam) của Trường Bộ-kinh (Dīgha-nikāya) hay Trung 

Bộ-kinh (Majjhimā-nikāya) đều có nói đến truyện đức Phật nói về các thiện chú (paritta) 

trị bệnh rắn cắn, nhức răng, đau bụng v.v. mà nổi tiếng nhất là trong tiểu kinh 

Angulimālā-sutta Phật dạy Angulimala giúp đỡ một phụ nữ đang trong cơn đau đẻ bằng 

sức mạnh của paritta. Những người đưa ra các chứng cớ này thường chỉ là muốn lý luận 

cho rằng sự có mặt của mật chú trong kinh điển Phật giáo và đó chính là lời Phật dạy, do 

đó họ chứng minh rằng việc tăng ni Phật giáo học tập thần chú huyền thuật là chính pháp. 

Tuy nhiên tìm về nguyên tác kinh điển, tôi có thể chứng minh là nhận định này rất sai lạc. 

Đầu tiên tôi cần xác định việc cho rằng chính Đức Phật đã dạy mật chú cho đệ tử 

là hoàn toàn không chính xác, vì đơn giản paritta của các đoạn trích dẫn như trên chỉ là 

“nguyện chú” chứ không phải là “thần chú” (theo nghĩa dhāraṇī hay mantra) và đây cũng 

là một lý do chúng ta cần phải hiểu để thấy sự sai biệt vi tế giữa Phật giáo và Mật giáo. 

Trước khi tôi cần giải thích paritta không phải là dhāraṇī hay mantra, chúng ta cũng cần 

truy nguyên lịch sử của các nguyện chú paritta trong kinh tạng Phật giáo. Đây là đề tài 

tôi muốn nói về “Mật giáo hóa trong kinh luận Phật giáo truyền thống” là một đề tài khá 

tế nhị, vì có những luận gia Đại thừa182 tiếp tục phê phán Mật giáo là “tả đạo” hay là một 

giáo thuyết ngoại lai “phi Phật thuyết”, nhưng họ lại không hiểu rằng Mật giáo đã đi sâu 

vào tận căn tủy của Phật giáo Đại thừa như thế nào. Điển hình là có một số tăng ni tiếp 

tục hâm mộ và tập luyện huyễn thuật thần chú mà rõ ràng và thực tế là đang có hằng trăm 

các chú quyết thần chú có trong các kinh luận đang được các tu sĩ Đại Thừa hành trì – 

 
181 “Huyễn thuật giai thị hư cuồng pháp lệnh nhân đọa địa ngục” kinh Tạp A Hàm (雜阿含經). Cùng ý này 

cũng có trong bộ kinh Pāli tương đương là Samyutta Nikāya (Tương Ưng Bộ-Kinh). Nhưng thực tế rất 

buồn là tại nhiều quốc gia như Trung Hoa, Tây Tạng, hay Thái Lan, không chỉ có quần chúng mà chính 

giới tu sĩ vẫn còn nhiều người say mê huyền thuật. 
182 Tôi chỉ kể tên hai học giả Trung Hoa có nhiều sách dịch ở Việt Nam là học giả Lữ Trừng và Thắng 

Nghiêm. 
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mặc dù người nghiên cứu có thể thấy rằng trong nguyên bản đầu tiên như kinh Bát Nhã 

và các kinh Đại Thừa sớm nhất hầu như rất không xuất hiện “thần chú” như thế.183  

Bây giờ tôi muốn truy nguyên lại “thuyết” cho rằng chính đức Phật có dạy thuật 

chú mà rất nhiều người tin tưởng và minh chứng bằng câu truyện trong Tạp A Hàm nói 

rằng “Phật dạy ông Xá Lợi Phất bài chú tránh độc xà”. Tuy nhiên nếu xem lại văn bản 

Pāli thì tôi thấy có sự khác biệt rất vi tế ở đây. Lời kinh nói “bài chú nguyện” chỉ là 

paritta chứ không phải là dhāraṇī hay mantra. Từ nguyên gốc từ paritta chỉ có nghĩa 

“chú nguyện, hộ niệm, thiện chú”.184 Paritta chỉ là phát ngôn về chân lý, về sự bình yên 

của thiện tâm thiện sự, những lời ước nguyện của hành giả trải từ tâm đến mọi sinh linh 

để nguyện mong “sống chung hòa bình” (etena saccena suvatthi hotu)185 nhắm kích thích 

các sức mạnh tâm lý từ ái sẵn có của con người chứ không phải là có nghĩa “thần chú” có 

tính chất hủy diệt đối tượng như trong kinh văn Mật giáo hay Ấn giáo. Cho nên tôi muốn 

lập lại rằng sự khác biệt giữa chú nguyện (paritta) với thần chú cũng cho ta thấy sự khác 

biệt vi tế (nhỏ nhưng quan trọng) giữa Phật giáo và Mật giáo. 

Cho nên quả thật có một số đoạn trong các kinh nguyên thủy lẫn đại thừa có nói 

về các hộ niệm (paritta) như thế. Tuy nhiên việc quan trọng hơn việc phân biệt paritta 

với dhāraṇī và mantra là chúng ta phải hiểu về “thần chú” hay “mật chú” có trong kinh 

điển Phật giáo và thái độ của chính Đức Phật. Tôi muốn nhắc lại rằng trong các kinh, 

Đức Phật không phủ nhận hay nhìn nhận các kết quả của các phương thuật Mật giáo, 

nhưng rõ ràng ngài chưa bao giờ dạy các phương thuật thần chú mà còn khẳng định 

những phương pháp trì tụng chú thuật không thể khiến chúng ta thoát khổ mà càng thêm 

khổ, nói gì đến giải thoát186 như trong kinh Trung A Hàm (mādhyamāgama) có ghi lời 

Đức Phật giải thích “các phép tụng chú không thể giúp người ta dứt khổ, muốn dứt khổ 

và giải thoát ắt phải có phép khác”.187 

Ngàn năm sau, vào thế kỷ thứ năm Bồ Đề Đạt Ma khi đến Trung Hoa xiển dương 

Thiền học cũng một lần nữa xác định lại giáo pháp này của Đức Phật. Tôi đã trích dịch rõ 

trong Tuyệt Quán Luận 188 khi người đệ tử thấy thầy mình không chấp nhận chuyện tu 

học bùa chú thần thông, đã đưa ra lý do ích lợi của các pháp này nên hỏi: “Việc học bùa 

chú thần thông, sẽ được người đời tôn kính, trước biết được việc chưa đến, lại biết được 

việc đã qua, tự ngăn được nguy hiểm lỗi lầm, thì  không phải là tốt hay sao?” Giống như 

Đức Phật, Bồ Đề Đạt Ma cũng cho thấy những cái thuật thần bí bác tạp đó chẳng bao giờ 

là cái học chân chính của người học đạo vì dù có thần thông cũng không đưa đến giải 

thoát, mà trái lại chỉ còn thêm vướng bận khỗ não kể cả tử vong, nên ngài dạy:  

“Chẳng đúng! Tại sao? Người đời do tâm chấp trước, tham duyên đeo nghiệp, 

xoay ngụy đoạn chân. Dù họ có thần thông như Thắng Ý có tài giỏi như Thiện Tịnh 

 
183 Như vấn đề tranh luận về việc các kinh Bát Nhã không hề có các thần chú hay minh chú, đã được giải 

thích trong Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức 2019 
184 Snellgrove, David. Indo-Tibetan Buddhism, Boston, Shambhala, 1987, vol.1, trang 136 
185 Giống như những nhà khoa học ngày nay tìm hiểu các dã thú độc hại mà không tàn diệt chúng. 
186 Chú ý đây cũng là phần giáo lý sâu sắc của Mật tông (khi Mật tông qui nhập Phật giáo Đại Thừa thì 

phần giáo lý này được trình bầy một cách có hệ thống) nhưng rất tiếc các phần giáo lý sâu sắc này lại 

thường bị người hành trì Mật giáo bỏ qua mà vẫn chỉ tập trung vào các hành tướng thần bí. 
187 Có thể giải thích như thuốc mê tạm thời giảm đau nhưng không trị được bệnh. 
188 Vũ Thế Ngọc, Bồ Đề Đạt Ma: Tuyệt Quán Luận, Eastwest Institute 1983, nxb Văn Nghệ, 2006 
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[những tu sĩ rất tài giỏi về các phương thuật thần thông] nhưng vì không thấu được lý thật 

tướng nên chẳng thoát được nạn đất vùi.”189 

Tóm lại, xin nhắc lại rằng theo đúng kinh luận như vừa trích dẫn, Đức Phật không 

phê phán rằng các phương thuật tụng chú là có hay không có kết quả, nhưng khẳng định 

các công phu học tập phù chú quá tốn nhiều tâm huyết và thời giờ cho những pháp môn 

không đưa đến cứu cánh thoát khổ vì vậy không phải là mục đích của người xuất gia vì lý 

tưởng tìm đạo giải thoát.190 Lời giáo huấn như thế của Đức Phật đều được kinh luận của 

Đại thừa và Theravāda ghi rõ. Nhưng việc ưa chuộng các phương thuật phù phép tụng 

chú ma thuật luôn luôn là một thực tế trong thế giới Phật giáo, xưa cũng như nay. 

Các kết quả phương thuật bùa chú trị bệnh trừ ma đuổi chuột tránh sét cầu mưa 

cầu nắng phi thân tàng hình lại càng vô nghĩa hơn trong đời sống phát triển về khoa học 

hay y học của đời sau. Cho nên chúng ta cần hiểu là dù kinh luận Phật giáo truyền thống 

không tranh luận về sự hữu hiệu của các bí pháp thần chú nhưng như Đức Phật khẳng 

định việc tu luyện phương thuật không giải quyết được mục đích chân chính của người 

học Phật là giải thoát. Cho nên dù hiểu rằng sự ưa chuộng tụng chú huyền thuật luôn 

luôn là một khuynh hướng quần chúng, nhưng người học Phật chân chất cần lắng nghe 

lời dạy của Đức Phật nói rõ rằng tu học phương thuật chỉ khiến “xoay ngụy đoạn chân” 

xa lìa chính pháp. Chính đại lạt ma MiPham của quê hương “Tây Tạng huyền bí” cũng 

nhấn mạnh “Thần chú không có tác dụng gì cả nếu không có đức tin và yếu tố con 

người.”191 

Nhưng một sự thật khác chúng ta phải ghi nhận, ngay từ xưa đã có các tông môn 

Phật giáo truyền thống học tập chú thuật dù từng bị Đức Phật giải thích rõ ràng. Không 

phải chỉ có các tu sĩ sau này mê luyến thuật chú mà từ xưa đã có nhiều tu sĩ Phật giáo 

theo đuổi phương thuật. Đến giai đoạn Phật giáo bị Mật giáo hóa, kinh Phật truyền thống 

cũng bị nhuận sắc, thêm vào giáo lý bí mật của Mật giáo. Nhiều nghi lễ hành trì Phật giáo 

truyền thống cũng pha trộn hình tướng Mật giáo. Các nhà nghiên cứu Phật học còn truy 

nguyên ra ngay từ thời Phật giáo bộ phái người ta đã ghi nhận Pháp Tạng Bộ 

(Dharmaguptakas) là một bộ phái đặc biệt tôn xưng ngài Mục Kiền Liên 

(Maudgalyāyana) làm tôn chủ, mà Mục Kiền Liên vốn là một trong mười đại đệ tử của 

Đức Phật nổi tiếng nhất là vị có nhiều thần thông phép lạ.192 Cho nên lịch sử Phật giáo 

 
189 Cũng nên nhắc lại ngài Mục Kiền Liên, vị đệ nhất thần thông trong mười đại đệ tử Đức Phật cũng bị 

ngoại đạo ném đá giết hại mà chẳng có thần thông nào cứu mạng. 
190 Thí dụ như công phu Tumo (candali) luyện nội hỏa của yoga Ấn Độ qua Tây Tạng thì Nāropā đã cố 

chuyển thành một tâm pháp chứ không còn là “thần thông chống lạnh” như các lạt ma bình thường hiểu. 

Kinh Phật cũng có truyện kể về việc Đức Phật qua sông bằng thuyền nhưng vị tu sĩ ngoại đạo qua sông 

bằng thần thông. Vị tu sĩ ngoại đạo kiêu hãnh và cho biết đã phải học ba mươi năm để có được thần thông 

này. Đức Phật không tán thành phí tổn ba mươi năm để chỉ học được một việc thường nhân có thể làm 

được với ba xu tiền đò. 
191 “just as the moon’s reflection cannot apprear without water, mantras cannot function without the 

presence of faith and other such factors in one’s being.” Jamgon ju Mipham, Luminous Essence: A guide to 

the Guhyagarbha Tantra, tr..147 
192 Người Phật tử hẳng nhớ chuyện bình dân là truyện ngài Mục Kiền Liên dùng thần thông để xuống địa 

ngục cứu mẹ là bà Thanh Đề, nhưng dùng mọi thần thông ngài cũng không thể cứu được mẹ. Truyện thứ 

hai là cuối cùng chính Mục Kiền Liên cũng bị ném đá chết. Qua hai câu truyện này người Phật tử chân 

chính càng phải hiểu tai sao đức Phật không tán thành việc dùng tâm sức để tập luyện bùa chú thần thông. 

Dù có tập luyện thành công vẫn không ích lợi gì cho người cho người học giáo pháp giải thoát. 
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cũng cho rằng Pháp Tạng Bộ là bộ phái đầu tiên phổ biến và ủng hộ các phép tu luyện 

thần chú thần thông. Khi Pháp Tạng Bộ từ thời Phật giáo bộ phái cũng đã bị ảnh hưởng 

các phù phép thần chú thần thông như thế, thì bước tiến tới là phải uốn nắn kinh điển 

truyền thống thêm thắt vào đó những trì chú Mật giáo không có gì là khó hiểu. Đến đây 

chúng ta đã có thể trả lời câu hỏi tại sao về sau các tông môn đã coi nhẹ lời cảnh huấn của 

Đức Phật mà chấp nhận hành trì chú thuật Mật giáo qua bốn lý do lịch sử như sau:  

1- Trước hết chúng ta cần biết các phương thuật thần thông bùa chú đã khiến Mật 

giáo nhắm đúng vào nhu cầu thực tiễn xưa nay vẫn có nhiều người hâm mộ. Từ thời Phật 

còn tại thế, nhiều tu sĩ trước khi qui Phật cũng từng tập luyện các pháp này. Sau khi Đức 

Phật  nhập niết bàn, mới đầu chỉ có phân rẽ Thượng tọa bộ và Đại chúng bộ. Rồi sau nữa 

đến thời kỳ gọi là Phật giáo bộ phái thì giáo đoàn Phật giáo duy nhất của thời trước bây 

giờ bị chia sẻ đến 18 hay 20 bộ phái. Các bộ phái không đấu tranh với nhau nhưng rõ 

ràng là không thống nhất. Không có vị nào triệt ngộ có đủ uy đức thống nhất tất cả cho 

nên các bộ phái tuy cùng chia sẻ phần giáo huấn căn bản của đạo Phật, nhưng đều có 

những cách giải thích giáo pháp khác nhau. Phật giáo sau đó lại có nhiều tông môn có 

khuynh hướng đi vào tư tưởng triết lý thâm viễn trí thức bỏ quên đại đa số bình dân. 

Trước tình hình quần chúng bình dân bắt đầu bỏ đạo, Phật giáo cũng phải tùy thuận vào 

chiều hướng lịch sử và sức mạnh của quần chúng để tồn tại và phát triển. Vì sự sùng 

bái tín ngưỡng của tăng ni tín đồ nên Phật giáo bắt buộc phải phát triển theo hướng Mật 

giáo hóa. Các phương tiện Mật giáo như thần chú vốn căn bản là một hình thức tín 

ngưỡng quần chúng nên rất được mọi tầng lớp bình dân cực kỳ ngưỡng mộ. Khởi đầu 

Phật giáo bắt đầu dùng các phương thuật Mật giáo như một phương tiện (upāya) nhưng 

cuối cùng phương tiện lại trở nên một “thiện pháp” trong đời sống tu trì. Rồi từ đó tiếp 

tục đời sau phần lớn các tu sĩ Phật giáo tiếp tục hành trì giáo pháp Mật giáo chỉ như một 

quán tính (theo thói quen) nên chính pháp cũng chết mòn theo phương tiện. Từ đó, chúng 

ta sẽ không ngạc nhiên khi thấy Hajime Nakamura 193 cho thấy ngay trong một số kinh 

điển của Tiểu Thừa cũng đã có nhiều sự tướng mang dấu vết Mật giáo như trong kinh 

Mahāsamyasutta và Atanatiya-suttanta của Digha-Nikāya (Trường Bộ Kinh), hay  một 

số công thức biểu lộ giáo lý Tứ Diệu Đế (catvary aryasatyani) trong ngôn ngữ Dravidian 

được dùng trong một loại Mật chú (dhāraṇī) của Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvastivadins). 

2- Trong lúc đó Mật giáo lại từ giai đoạn “Tạp Mật” tiến qua giai đoạn “Thuần 

Mật” do ảnh hưởng từ giáo lý thâm sâu nhất của Phật giáo, đặc biệt là tư tưởng “tính 

không” (Śūnyatā) của Trung Quán và giáo lý “sự sự vô ngại” của Hoa Nghiêm. Từ đó 

Mật giáo có phần hình tướng vẫn là một tôn giáo phiếm thần và giải quyết các mong cầu 

thực tế cầu phước tránh họa của quần chúng, nhưng về mặt giáo tướng cũng đã phát triển 

một cơ bản triết lý sâu sắc từ tư tưởng của Phật giáo Đại thừa. Đây là lý do trong kinh 

điển Mật giáo luôn luôn nhắc nhở đến tổ sư Long Thọ (Nāgārjuna vốn người đã triển 

khai giáo lý Duyên Khởi Tánh Không của Đức Phật làm thành cơ sở Trung Quán và lập 

cước cho cả một trào lưu phát triển gọi là Phật giáo Đại thừa).194 Mật giáo cũng bất chấp 

lịch sử “phong” cho Long Thọ làm tổ sư Mật giáo (sau hai vị tổ huyền thoại là Đại Nhật 

Như Lai và Kim Cương Tát Đỏa). Mật giáo còn tin rằng rằng chính Long Thọ là người đã 

khai mở tìm ra các bí kinh của Mật giáo để lại từ xa xưa rồi truyền cho Long Trí 

 
193 Tất cả các ghi chú về Hajime Nakamura là bản dịch sách Indian Buddhism có in trong Chương 2 

“Nghiên Cứu về Mật Tông” của sách này. 
194 Xem bộ luận thư Long Thọ và Triết học Tính Không của tôi. 
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(Nāgābodhi).195 Để lấy uy tín, Mật giáo Tây Tạng còn đề tên Long Thọ là tác giả của rất 

nhiều Tantra Mật giáo.196 

Khi Mật giáo tiến đến thời lấy kinh điển Phật giáo làm cơ sở giáo lý, các Tantra 

thời Thuần Mật cũng không còn như các Tantra thời Sơ Mật chỉ dạy các nghi lễ và hành 

trì các pháp thuật bùa chú, tàng hình, trường thọ, giết chuột đuổi ma, mà đã bắt đầu nói 

về các pháp môn tu trì quán tưởng với mục đích giải thoát. Thì cũng là lúc Mật giáo như 

hổ mạnh thêm cánh. Nhiều Tantra Mật giáo cũng trở thành những phương tiện hành trì 

với giáo lý cao siêu “tức thân thành Phật” hoặc “thể nhập với Pháp giới vô thượng”. Mật 

giáo trở nên một truyền thừa Phật giáo chính thống trong “tam thừa” Tiểu thừa, Đại thừa, 

Kim Cương thừa với hàm ngụ là giáo lý Mật giáo phát triển từ Phật giáo Đại thừa nhưng 

còn cao siêu hơn vì bằng các giáo pháp hành trình đi đến giác ngộ trực tiếp ngay trong 

hiện kiếp.  

Với sức đẩy và sức kéo của tình thế như thế, Phật giáo truyền thống phải chấp 

nhận các phương thuật của Mật giáo vừa để thỏa mãn cho nhu cầu dung tục của đa số tín 

đồ mà cũng vừa thích ứng cho những tăng sĩ không còn là những người còn đức tín kham 

nhẫn của tiền nhân. Quả thật có nhiều tu sĩ Phật giáo đã không khỏi bị quyến rũ vào giáo 

pháp tốc hành “tức thân thành Phật” khi đức tin Mật giáo khẳng định Phật Tỳ Lô Giá Na 

là Pháp Thân Đức Phật Thích Ca và Phật Tỳ Lô Giá Na luôn luôn hiện diện để độ trì các 

hành giả Mật giáo. Đây cũng là lúc Mật giáo tin rằng giáo lý của họ là lãnh nhận trực tiếp 

(Quả thừa) của Đại Nhật Như Lai, và như thế thì chắc chắn cao siêu hơn con đường tiệm 

tiến (Nhân thừa) của giáo pháp hành trì qua ngôn ngữ kinh điển của Phật giáo truyền 

thống. 

Kết quả là ngoài lý do dung tục của quần chúng tín đồ, thì chính sự ngưỡng mộ 

của nhiều tu sĩ Phật giáo truyền thống chính là lý do Phật giáo bị Mật giáo hóa. Nhiều 

bản kinh Phật giáo truyền thống cũng bắt đầu được tu chỉnh theo tinh thần Mật giáo.197 

Thí dụ như cổ bản kinh Pháp Hoa 法華經 không có “Thần Chú” nhưng bản thời sau thì 

phẩm “Chúc Lụy” lại thêm cả phẩm “Đà La Ni”. Kinh Lý Thú Phần 理趣分經 (còn gọi là 

“Bát nhã Lí thú kinh”) cổ bản cũng không có thần chú, nhưng từ bản in từ thời nhà 

Đường đã có thêm thần chú. Bát Nhã Tâm kinh 般雅心經 cũng nhiều học giả cho rằng có 

thêm “minh chú”.198 Rõ ràng hơn hết là trong những kinh Đại thừa vào giai đoạn sau như 

Đại thừa Trang nghiêm Bảo vương kinh 大乘莊嚴寶王經 (Kāraṇḍavyūha Sūtra) xuất hiện 

vào khoảng thế kỷ thứ năm, chúng ta thấy rõ phần quảng diễn về thần chú Oṃ Mani 

Padme Hūm được coi là thần chú của Bồ tác Quan Thế Âm. 

 
195 Mặc dù theo niên đại lịch sử thì ngài Long Thọ (150-250 Tây lịch) không thể nào là tổ thứ ba của Mật 

tông để truyền bá kinh luận Mật tông vào thế kỷ thứ bẩy. Nhưng theo tin tưởng bình dân thì Mật giáo 

truyền thừa từ Đại Nhật Như Lai truyền cho Kim Cang Bồ Tát. Vị này biên soạn hai quyển kinh Đại Nhật 

và Kim Cang Đỉnh đem chôn giữ trong một ngôi tháp. Sau đó Long Thọ mở tháp tiếp nhận hai kinh và 

truyền cho Long Trí. 

196 Vũ Thế Ngọc, Triết Học  Long Thọ, nxb Thế Giới 2015  
197 Xem Vũ Thế Ngọc,  Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển và luận Tâm Kinh Bát Nhã: Tổ Long Thọ 

Giảng.  
198 Xem Phụ Lục cuối sách “Thần Chú Gate và Thiền Học” (trích từ Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ 

Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức, 2018) để thấy rõ tiến triển từ thần chú Gate tiến từ “được coi là một minh 

chú, là đại minh chú, là vô thượng chú” tiến đến toàn văn bản Bát Nhã Tâm Kinh trở thành một thần chú 

(như Mật giáo Tây Tạng quan niệm).  

https://en.wikipedia.org/wiki/K%C4%81ra%E1%B9%87%E1%B8%8Davy%C5%ABhas%C5%ABtra


 67 

Việc phân giải các kinh Đại thừa có yếu tố Mật giáo là một tiến bộ hay là tha hóa 

là một vấn đề lớn cần được khảo sát sâu rộng và lâu dài, rõ ràng là quá tầm tay của một 

lão ông “U80” là tác giả luận này. Nhưng thiết nghĩ  nếu dùng phương tiện thì rõ ràng 

phải biết giới hạn của phương tiện. Xưa nay lịch sử các tôn giáo đều không khắc khe về 

việc vay mượn phương tiện để tải đạo như một câu khẩu ngữ thường được nhiều người 

ngày nay lập lại “tùy duyên bất biến”. Nhưng thực tế chúng ta chỉ thấy phần “tùy duyên” 

nhiều khi làm náo loạn chính pháp, còn tinh chất “bất biến” thì càng ngày càng mịt mờ 

trong sương khói phương tiện. Lịch sử thường cho thấy việc vay mượn phương tiện mà 

không có cơ bản nội dung tu chứng luôn luôn chỉ đưa đến sự bại hoại - Dân gian thường 

đơn giản ví von gọi là “tầu hỏa nhập ma” hay gọi là “phù thủy bị âm binh hại”. 

Điều chúng ta sẽ thảo luận là học thuyết Mật giáo đã có ảnh hưởng ngay từ chính 

cái nôi của trí thức Phật giáo là đại học Nālandā từ thế kỷ thứ bẩy - Chưa nói đến một 

Phật học viện thứ hai còn hoành tráng hơn Nālandā là chùa Vikramasila-vihara (Siêu 

Hành) nơi tập trung nhiều đạo sư Mật giáo - Sử cũng cho thấy từ thế kỷ thứ tám thì 

khuynh hướng Mật giáo đã truyền bá rộng ở ngay chính học viện trung ương Nālandā. 

Đại sư học giả Trung Hoa Nghĩa Tịnh (635-713) khi tham học cả Tiểu thừa lẫn Đại thừa 

ở Nalanda cũng đã từng biên soạn điển tịch căn bản của mật giáo là Trì Minh Chú Tạng 

nói về kiến tạo Mandala, thiết lập đàn tràng, tụng chú và cúng đường. Hai vị đại sĩ Ấn Độ 

đến Trung Hoa truyền bá Mật giáo là Thiện Vô Úy (Śubhākārasiṃha 637-735) và Kim 

Cương Trí (Vajrabodhi 671-741) cũng đều xuất thân từ Nālandā. Sau cùng khi Nālandā 

bị Hồi giáo tận diệt thì các đại sư sống sót, trong đó có vị viện trưởng cuối cùng của 

Nālandā cũng phải chạy đến Tây Tạng. Cho nên Tây Tạng cũng trở nên là một cứ điểm 

cuối cùng của Mật giáo Ấn Độ sau khi Phật giáo truyền thống biến mất ở Ấn Độ. 

3- Như đã trình bầy, giáo lý Mật giáo từ xưa không phải hoàn toàn chỉ là các 

Tantra phương thuật cầu tài lợi, đuổi chuột trị tà. Ngay từ thời Sơ Mật tự bản thân các vị 

tiền phong Mật giáo cũng từng có một số đạo sĩ khổ tu có nội chứng sâu sắc. Chúng ta 

cần nhớ chính Đức Phật khi còn là thái tử mới đi tu tìm đạo cũng đã từng tu khổ hạnh với 

hai vị đạo sư Alara Kalama và Uddhka Ramaputta. Và chính thái tử Tất Đạt Đa từng học 

và thành tựu các giáo pháp cao nhất của họ, mà sau này được liệt kê vào các thành tựu 

“Tứ Thiền Bát Định” của Phật giáo Đại thừa.199 Kinh Phật cũng từng ghi chép nhiều 

truyện ký nói về Đức Phật cùng các vị đạo sư ngoại đạo trao đổi và đối đáp. Ngay thời 

Đức Phật tại thế, kinh luận Phật giáo từng ghi nhận có những tu sĩ ngoại đạo đã thành tựu 

tâm linh rất cao, có khi còn sâu sắc hơn nhiều đệ tử Đức Phật. Cho nên sau khi tranh luận 

hay được Đức Phật khai mở, một số các vị này có người trở thành đệ tử Đức Phật, có 

người khai ngộ và đắc quả A La Hán lập tức. Cho nên chúng ta cần nhắc lại, Đức Phật 

không phủ nhận hay công nhận sự hiện hữu của các huyền thuật, ngài chỉ xác tín là 

những pháp này không phải là giáo pháp đưa hành giả đền giải thoát, trái lại còn khiến 

hành giả vị lụy vào các tà pháp200 mà sinh thêm hỗn mang và vô minh trong hành trình tu 

học.  

 
199 Tứ Thiền Bát Định bao gồm “tứ thiền” của Vô sắc giới: 1- Định không vô biên xứ 

(ākāsanantyāyatana), 2- Định thức vô biên xứ (vijnānanantyāyatana), 3- Định vô sở hữu xứ 

(ākimcanyāyata) và 4- Định phi tưởng phi phi tưởng xứ (naivasamjnā-nāsamjnāyatana) 
200 Chú ý các từ như “tà pháp” (giáo pháp nghiêng ngả) hay “ngoại đạo” (không phải đạo Phật) trong Phật 

học chỉ có nghĩa là không phải chính pháp đưa hành giả đến giải thoát. 
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Tóm lại như chúng ta đã nói, tuy quần chúng và trong giới tu sĩ chân chất, dù họ 

xuất gia tu học là mong cầu giải thoát nhưng thường tự nghĩ là giáo pháp truyền thống 

quá cao viễn, quá xa với khả năng của họ, trong khi các phương thuật Mật giáo “tức tai tỵ 

họa, tăng ích chí phước” ngoài việc có thể giúp được các ước vọng và nhu cầu thiết thực 

trước mắt của quần chúng, vừa khiến họ hy vọng vào đức tin “tức thân thành Phật” ngay 

trong kiếp này theo giáo pháp Mật giáo thay vì viễn tượng trăm ngàn khổ kiếp (theo kinh 

thì lâu đến ba a-tăng-kỳ kiếp) như các truyện tiền thân của chính Đức Phật trong kinh 

Bổn Sinh (Jātaka).201 Cho nên đây là một lý do khởi động từ chính các tu sĩ Phật giáo đã 

tự thân qui phục Mật giáo với kỳ vọng vào giáo pháp “tức thân thành Phật” ngay trong 

hiện kiếp.202 

4- Thêm vào đó là yếu tố lịch sử chiến tranh. Trước hết là từ thế kỷ thứ VIII đến 

thế kỷ XI, quân Hồi giáo nhiều lần xâm nhập vào phía Tây bắc Ấn Độ rồi đánh phá trung 

Ấn Độ. Phật giáo truyền thống với các cơ sở chùa tự lớn lao với sự ủng hộ của các vương 

quyền đương nhiên sẽ là các mục tiêu dễ dàng cho quân xâm lăng tàn phá. Giáo lý bình 

đẳng và tư tưởng Duyên Khởi vốn dạy giáo lý vô ngã và không tin vào một thượng đế 

uyên nguyên của Phật giáo luôn luôn là một chướng nghịch của các tôn giáo thần quyền 

và chủ trương giai cấp của tầng lớp thống trị đương thời. Cho nên Phật giáo không chỉ là 

một mục tiêu cần phải tiêu diệt của Hồi giáo mà còn của Bà La Môn giáo và chính quyền 

bản địa, cho nên khi Phật giáo suy tàn thì Phật giáo tan vỡ rất nhanh. Trong khi đó, Mật 

giáo với đường lối truyền giáo bí mật và sự trung thành sư thừa rất chặc chẽ, cho nên Mật 

giáo còn sống sót cả trăm năm sau khi Phật giáo truyền thống bị tàn diệt. Trong giai đoạn 

này, nhiều tăng sĩ Phật giáo đã gia nhập vào hàng ngũ Mật giáo, rồi sau đó qui thuận theo 

Bà La Môn trước cả khi bị Hồi giáo tiêu diệt. Cho nên ngoài lý do Hồi giáo tiêu diệt tu sĩ 

và các cơ sở Phật giáo, sinh khí Phật giáo từ trước đó cũng đã tiêu tán.  

Khi Phật giáo phải phụ thuộc Mật giáo, thì Mật giáo còn gọi Phật giáo truyền 

thông là “Kinh Ngôn Thừa” (có nghĩa là pháp môn kinh điển ngôn từ). Kinh Ngôn Thừa 

là danh tự “coi nhẹ” mà Mật giáo đặt ra để gọi Phật giáo Đại thừa giống như danh từ Tiểu 

Thừa do Đại thừa đặt ra để gọi “Thượng Tọa bộ”. Khi gọi Phật giáo truyền thống là 

“Kinh Ngôn thừa” thì Mật giáo tự coi là Kim Cương Thừa đã vượt trên Đại thừa như hàm 

ngụ trong thứ tự “tam thừa” Tiểu Thừa, Đại Thừa và Kim Cương Thừa. Cho nên Phật 

giáo trước khi bị Hồi giáo và Bà La Môn giáo tận giệt thì đã tự tiêu tán khi Phật giáo kêu 

gọi sự hợp tác giữa các tông môn Phật giáo và Bà La Môn để ngăn cản sự xâm lăng của 

Hồi giáo. Trong Indian Buddhism (xem lại Chương 2) Nakamura đã giới thiệu một 

Tantra quan trọng là Thời Luân (Kālacakra Tantra được biên tập vào thời gian 1027-

1087) từng khuyến khích sự hợp tác này.203 

Trên phần địa lý xa hơn, thì ở Á Đông tư tưởng Mật giáo từng có mặt trong các 

bản chân ngôn (dhāraṇī) được dịch ra Hán văn từ thế kỷ thứ tư, rồi phát triển mạnh từ 

 
201 Sự thật có nỗi kinh sợ về thời gian cũng vì tuyệt đại đa số tu sĩ không thấu triệt giáo lý “tâm vô sở cầu” 

để thấy thời gian cũng chỉ là vọng tưởng.  
202 Kinh Hoa Nghiêm cũng từng nói đến “tức thân thành Phật” trong tư tưởng “trong một sát na có chánh 

giác”. Thiền tông sau này cũng có tư tưởng “kiến tính thành Phật” như thế và Tịnh Độ tông còn truyền bá 

phép tu “Chỉ cần chân thành tụng đọc một câu A Di đà cũng có thể “đới nghiệp vãng sinh” về Tây Phương 

Cực Lạc”. 
203 Helmut Hoffmann “Literarhistorische Bemerkungen zur Sekoddesatika des Nadapada”, Festschrift 

Schubring, 140-147 
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thời nhà Đường (618-907) với sự có mặt của Khai Nguyên Tam Đại Sĩ (Thiện Vô Úy, 

Kim Cương Trí và Bất Không Kim Cương) đến Trung Hoa truyền giáo và dịch kinh điển 

Mật giáo và truyền bá giáo pháp gọi là Mật tông (密宗) hay Đường mật (唐密). Các đại 

sư Mật giáo này cũng từng được triều đình phong làm quốc sư. Ba này cũng vừa là những 

học giả Phật giáo. Như ngài Bất Không Kim Cương là một trong bốn nhà dịch giả lớn 

nhất của Trung Hoa. Số lượng kinh luận ông dịch chỉ thua số lượng ngài Huyền Trang 

dịch trước đó.  

Sau đó Mật giáo dù thất truyền trên ý nghĩa là một tông môn nhưng vẫn âm thầm 

ảnh hưởng trong sinh hoạt hành trì Phật giáo Á Đông. Rồi đến thời gian Trung Hoa bị cai 

trị bởi hai dân tộc theo Mật giáo là Mông Cổ và Mãn Châu - Tổng cộng thời gian hai thời 

kỳ Trung Hoa bị đô hộ kéo dài cả gần 500 năm gồm Mông Cổ (nhà Nguyên 1279-1368) 

và Mãn Châu (nhà Thanh 1644-1912). Hai triều đại Nguyên Thanh đều tôn Mật giáo làm 

quốc giáo. Tuy triều đình trung ương không kỳ thị Phật giáo truyền thống, nhưng tự 

nhiên các tông môn Phật giáo truyền thống của Trung Hoa đều bị ảnh hưởng. 

Cho nên có thể nói hầu như Phật giáo Trung Hoa204 ngày nay bất kể theo truyền 

thống tông môn nào, đều có ảnh hưởng Mật giáo là một thực tế có lý do lịch sử nguyên 

ủy và cũng dễ hiểu. Thực tế hành trì của đại đa số các tự viện Đại thừa ngày nay có thể 

nói là hỗn dung (syncretism) Hiển Mật Thiền Tịnh Kinh Chú. Điển hình như một khóa 

bản phổ biến vào thời nhà Thanh Trung Hoa chúng ta thấy ghi rõ thời khóa buổi sáng hầu 

như đều tụng chú Mật giáo với hình ảnh của Phật Tỳ Lô Giá Na hầu như là trung tâm của 

các nghi thức này: Thần chú Lăng Nghiêm, thần chú Ðại Bi, thần chú Như Ý Bảo Luân 

Vương, thần Chú Tiêu Tai Cát Tường, thần chú Công Ðức Bảo Sơn, thần chú Chuẩn Ðề, 

thần chú Dược Sư Quán Ðỉnh, thần chú Quan Âm Linh Cảm, thần chú Thất Phật Diệt 

Tội, thần chú Vãng Sinh Tịnh độ, thần chú Ðại Cát Tường Thiên Nữ.205 

II. PHẬT ĐẠI NHẬT 毘盧这那 và ĐẠI THỪA 

 

 
204 Phật giáo Đại thừa Việt Nam chịu ảnh hưởng của Phật giáo Trung Hoa cũng là một thực tế lịch sử. 

205 Theo Thiền Môn Nhật Tụng (禪門日誦) bản in năm Đạo Quang thứ 14 (1834). Một nhà nghiên cứu Phật 

giáo từng gọi “Phật của Mật giáo” để chỉ các thời khóa buổi sáng và “Phật của Tịnh Độ tông” để chỉ các 

nghi thức hành trì buổi chiều của Phật giáo Á Đông. 

https://en.wikipedia.org/wiki/File:Vairocana_at_Buddha_Tooth_Relic_Temple_and_Museum.JPG
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Phật Tỳ Lô Giá Na (Vairocana) tay kết Trí Quyền Ấn  - Museum, Singapore 

Quan điểm về Tỳ Lô Giá Na (毘盧这那) hay Tỳ Lô Xá Na (毘盧舍那) tức 

Vairocana tức Phật Đại Nhật (大日佛) hay Đại Nhật Như Lai (大日如來) là một trong 

những tiêu điểm khác biệt giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thống. Trước hết Tỳ Lô Giá 

Na là tên một vị Phật không hề được nói đến trong Phật giáo Nguyên thủy Theravāda. 

Trong kinh điển Đại thừa dù có nhắc đến tên Tỳ Lô Giá Na nhưng nội dung cũng khác 

với Mật giáo. Tuy nhiên các kinh như Hoa Nghiêm, Phạm Võng, Quán Phổ Hiền Bồ Tát 

Hành Pháp Kinh v.v. đều giải thích khác nhau về Phật Tỳ Lô Giá Na. Cho nên chính các 

tông phái Đại Thừa ở Trung Hoa cũng giải thích mơ hồ về vị Phật này.   

Đầu tiên là trong kinh Phạm Võng (Brahmajala sūtra) và kinh Hoa Nghiêm 

(Avatamsaka sūtra)  thì Tỳ Lô Giá Na theo nghĩa như một vị “thiên Phật” (celestial 

Buddha) “lai vô sở lai, khứ vô sở khứ’206– nghĩa là “vị Phật lý tưởng”, là “Phật” theo ý 

nghĩa tượng trưng như Chân Như, Phật Tính. Kinh Hoa Nghiệm thì cho rằng “Phật Tỳ Lô 

Giá Na từng công đức trong vô lượng kiếp, chứng quả chính giác, trú nơi thế giới Liên 

Hoa Tạng, phóng xuất ra ánh sáng chiếu khắp mười phương, phóng mây hóa thân từ nơi 

lỗ chân lông để biểu xuất vô lượng khế kinh”. Kinh Phạm Võng thì cho rằng “Phật Lý Lô 

Giá Na đã tu hành tâm địa trong hằng trăm a tăng kỳ kiếp để thành chính đẳng chính giác, 

trú nơi thế giới Liên Hoa Đài Tạng. Chung quanh đóa hoa sen đó có hằng ngàn cánh hoa 

là hàng ngàn thế giới, đức Tỳ Lô Giá Na biến thành hằng ngàn hóa thân của Đức Phật 

Thích Ca Mâu Ni và trú trong hằng ngàn thế giới nay”. Quán Phổ Hiền Bồ Tát Hành 

Pháp Kinh thì cho rằng “Đức Phật Thích Ca Mâu Ni có tên là Tỳ Lô Giá Na Biến Nhất 

Thiết Xứ và trú nơi Thường Tịch Quang Độ, cảnh giới được hình thành từ tứ bà la mật 

Thường Tịnh  Ngã Lạc”.  

Theo Hoa Nghiêm tông thì Phật Tỳ Lô Giá Na còn là “Phật pháp giới” cho nên 

thân thể của ngài thì vô cùng vĩ đại và đời sống của ngài cũng dài vô tận như định nghĩa 

của Hoa Nghiêm tông thì Tỳ Lô Giá Na có nghĩa chỉ Pháp Thân Phật: “Phật Tỳ Lô Giá 

Na hiện diện ở khắp nơi và sống khắp mọi thời gian trong mọi vũ trụ vì tự thân vũ trụ 

chính là thân thể ngài. Từ tiếng chim hót đến mầu sắc của hoa lá, dáng vóc của mây trời 

của cỏ hoa đều là tiếng pháp của ngài”.207 Tóm lại trong thực tế hành trì của Phật giáo 

Đại thừa Á Đông chính giới tu sĩ cũng chỉ nghĩ rằng Phật Tỳ Lô Giá Na là ý nói đến Pháp 

thân của Phật Thích Ca. 

Phật Tỳ Lô Giá Na là không phải là một vị Phật lịch sử (nhân vật lịch sử như Đức 

Phật Thích Ca Mâu Ni). Cho nên theo lý thuyết “Tam Thân” (trikāya) của Phật giáo Đại 

thừa, Phật Tỳ Lô Giá Na còn thường được hiểu như “Báo Thân Phật” (Sāmbhoga-kāya) 

hay “Pháp thân Phật” (Dharma-kāya) - Pháp thân là “thân giáo lý” tượng trưng cho lời 

giáo huấn của Đức Phật. Còn Báo thân thường chỉ dùng cho “thân lý tưởng” của hiện hữu 

do công nghiệp thành tựu Phật quả ở các cõi Tịnh Độ chứ không có báo thân Phật hiện 

hữu ở quốc độ chúng ta. Theo giáo Phật giáo Đại thừa thì báo thân với 80 vẻ đẹp và 32 

 
206 Trong kinh Vô Lượng Thọ, Đức Phật giải thích về Phật A Di Đà (Amitābha) “bỉ Phật Như Lai, lai vô sở 

lai, khứ vô sở khứ. Vô sinh vô diệt, phi quá hiện vị lai” 彼佛如來來無所來去無所去無生無滅非過現未來 

207 Theo tài liệu Hoa Nghiêm Tông của Đông Đại Tự (Todaiji, Nara). Hoa Nghiêm Tông coi vũ trụ Hoa 

Nghiêm là chính là thân thể của Phật Tỳ Lô Xá Na. Cho nên trong Phật giáo Truyền thống nguyên không 

có hình tượng Phật Tỳ Lô Giá Na, trái lại có tới 37 nhân tướng của Phật Tỳ Lô Giá Na trong Kim Cương 

Thừa và được hệ thống hóa ở Trung Hoa, mặc dù các hình tướng đã được thành hình ở Ấn Độ.  

https://en.wikipedia.org/wiki/Avatamsaka_Sutra
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tướng tốt của Đức Phật Thích Ca chỉ có bậc bồ tát đến thập địa mới có khả năng thấy 

được.208 Tóm lại theo Phật giáo truyền thống thì Tỳ Lô Giá Na chỉ là một vị phật lý 

tưởng, không giảng Pháp và không tương tác với thế giới chúng sinh.  

Tuy nhiên trong Mật giáo thì Tỳ Lô Giá Na biến thành một vị “nhân Phật”. Theo 

Mật giáo, Tỳ Lô Giá Na là Đại Nhật Pháp thân, có thân tướng và có thuyết pháp. Đây 

chính là lý thuyết cơ bản để giải thích cho tất cả các giáo thuyết về Mật giáo và cũng là 

điểm khác biệt rõ ràng nhất giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thống như đã giải thích ở 

Chương 2 theo giáo sư Nakamura: “Tổng quát, Pháp Thân của Phật theo Đại Thừa là 

vượt ngoài hình tướng và luận giải, là đồng nghĩa với Chân Như. Nhưng trong Phật giáo 

Mật tông thì Pháp Thân là hành động. Theo đó Lục Đại của cả vũ trụ thế giới cũng là 

Pháp Thân của Đại Nhật Như Lai (Mahavairocana). Ở Đại thừa thì Pháp Thân không 

thuyết pháp, nhưng trong Phật giáo Mật tông thì Pháp thân có hình tướng và hiện thân 

thuyết Pháp.” 209 

Ở Á Đông, trong các tông môn Phật giáo truyền thống thì hình tượng Phật Tỳ Lô 

Giá Na từ thế kỷ X dần dần được thay thế dần bằng hình tượng A Di Dà (Amitābha), dù 

tên tuổi Phật Tỳ Lô Giá Na vẫn còn được thấy trong nhiều kinh luận Đại thừa truyền 

thống nhưng chỉ như một trong rất nhiều “thiên phật” (celestial Buddha, các vị Phật có 

tính cách biểu trưng dùng để giáo huấn). Cho nên tất cả giáo nghĩa về Tỳ Lô Giá Na của 

Mật giáo cần phải được hiểu theo tư tưởng của kinh Đại Nhật (Mahāvairocana) hay Kim 

Cương Đỉnh (Vajrasekhara) của Mật giáo hơn là theo kinh điển Phật giáo Đại thừa – dù 

rằng Phật Tỳ Lô Giá Na của Mật giáo là hình ảnh lấy từ kinh Đại thừa (kinh Hoa 

Nghiêm, kinh Phạm Võng). Cho nên tôi thường nhắc lại ý nghĩa về Phật Tỳ Lô Giá Na là 

một điểm quan trọngg để phân biệt Mật giáo và Phật giáo Truyền thống.210 

 Theo kinh điển Đại Thừa, Tỳ Lô Giá Na (vairocana) còn được gọi là Tỳ Lô Giá 

Na Như Lai (琵慮這那如來) hay Phật Đại Nhật (大日佛) đầu tiên được nói trong phẩm 

Hoa Tạng của kinh Đại thừa Hoa Nghiêm (華嚴 Avataṃsaka Sūtra)211 rất ngắn gọn như 

một vị thiên Phật (celestial Buddha) nghĩa là vị Phật có nghĩa tượng trưng, từng tu hành 

công đức trong vô lượng kiếp để chứng quả chính giác “Phổ-Hiền Bồ-Tát lại bảo đại-

chúng rằng: “Chư Phật-tử! Hoa-tạng thế-giới-hải này, được trang-nghiêm tịnh là do đức 

Tỳ-Lô-Giá-Na Như-Lai, thuở xưa lúc ngài tu hạnh Bồ-Tát trải qua thế-giới-hải vi-trần số 

kiếp, trong mỗi kiếp gần gũi vi-trần số Phật, nơi mỗi Phật tu-tập vi-trần số đại 

 
208 Theo luận lý của Thiên Thai tông và Pháp Tướng tông thì Tỳ Lô Xá Na là Báo thân và Phật Thích Ca là 

Ứng thân hay Hóa Thân (nirmānika-kāya). 
209 Tiếp tục thảo luận giải thích chi tiết về Pháp Thân ở phần sau. 
210 Về Vairocana trong kinh Hoa Nghiêm thì cần đọc tiểu luận của Francis H. Cook “The meaning of 

Vairocana in Hua-Yen Buddhism” có trong Philosophy East and West 22 (4), 1972, tr. 403-415, sau trở 

thành chương VII của sách Hua-Yen Buddhism: The Jewel Net of Indra, Pennsylvania State University 

Press, 1977. Trong tiểu luận này Cook đã khai thác ý nghĩa của Vairocana theo giáo pháp Hoa Nghiêm 

Kinh Thám Huyền Ký (華嚴經探玄記) của Pháp Tạng (法藏 643-712) đệ tam tổ Hoa Nghiêm Tông. 

211 Kinh Hoa Nghiêm (Avataṃsaka Sūtra) tên đầy đủ Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm Kinh 

(大方廣佛華嚴經) là kinh cơ bản của Hoa Nghiêm Tông. Kinh nhấn mạnh đến tư tưởng “Bồ Đề Tâm” 

(bodhicitta) và “sự sự vô ngại”. Kinh gồm có 81 phẩm và phẩm Hoa Nghiêm (ganda-vyuha) được gọi là 

Nhập Pháp Giới (dharma- dhātu -pravesa) là phẩm quan trọng và dài nhất. Hiện nay kinh đã không còn 

bản Phạn ngữ mà chỉ còn bản Hán văn và Tạng văn. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Avatamsaka_Sutra
https://en.wikipedia.org/wiki/Avatamsaka_Sutra
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nguyện thanh-tịnh. Chư Phật-tử! Hoa-tạng thế-giới trang-nghiêm này, có tu-di-sơn vi-

trần số phong-luân nhiếp-trì…”212 

 Trong môt kinh Đại thừa khác là kinh Phạm Võng (Brahma-jāla Sūtra)213 cũng 

nói đến Phật Đại Nhật (Phật Tỳ Lô Giá Na) như một vị Phật đã tu hành tâm địa hằng 

trăm A Tăng Kỳ kiếp để trở thành bậc chánh đẳng chánh giác, có trú xứ ở thế giới Liên 

Hoa Đài Tạng. Phật Tỳ Lô Giá Na trong kinh này cũng chỉ có ý nghĩa tượng trưng “Đại 

Nhật Như Lai ngồi trên tòa sen. Trong cả ngàn hoa sen chung quanh là một ngàn Phật 

Thích Ca Mâu Ni. Mỗi hoa là một trăm triệu thế giới, trong từng thế giới một Đức Phật 

Thích Ca Mâu Ni xuất hiện. Tất cả đều ngồi dưới gốc Bồ đề, cùng lúc tất cả đều cùng 

đắc Phật quả. Vô lượng Phật đều có Đại Nhật Như Lai là nguyên thân.”214   

 Như thế chúng ta thấy rằng trong cả hai kinh Đại thừa này đều khẳng định “Phật 

Tỳ Lô Giá Na là một vị Phật lý tưởng đã “tu hành tâm địa hằng trăm A Tăng Kỳ kiếp để 

trở thành bậc chánh đẳng chánh giác” chứ chưa hề quảng diễn tư tưởng “Phật Tỳ Lô Giá 

Na’ là vị phật đầu tiên nguyên thủy (Ādibuddha), có giảng Pháp, đặc biệt là Pháp “tức 

thân thành Phật” hay “thành Phật trong hiện kiếp” như trong giáo lý Mật giáo sau này. 

Là vị “Thiên Phật” cho nên theo kinh luận Phật giáo truyền thống như kinh Hoa Nghiêm 

và kinh Phạm Võng thì Phật Tỳ Lô Xá Na hay Tỳ Lô Giá Na Như Lai là Báo Thân Phật 

tượng trưng của cả pháp giới Hoa Tạng vì vậy ngài không có thân tướng cho chúng sinh 

chiêm ngưỡng, mà con người chỉ có thể tưởng tượng qua Thiền Quán với thân tượng của 

ngài được hình dung rất to lớn.215 Tượng Phật khổng lồ điêu khắc ở Lạc Sơn Trung Hoa, 

tượng đồng lớn nhất thế giới ở Đông Tự Nhật Bản, hay tượng khổng lồ khắc vào núi đá ở 

Bamiyan Gandhara, Afganistan (Hai bức tượng khổng lồ này đã bị quân “Cách Mạng 

Giải Phóng” Taliban phá hủy hoàn toàn vào năm 2001) đều tạc theo ý nghĩa “thiên phật” 

rất to lớn của Phật Tỳ Lô Xá Na như thế.  

Khi Phật Tỳ Lô Giá Na của Mật giáo phát triển từ tư tưởng về Tỳ Lô Giá Na của 

kinh Hoa Nghiêm thành Tỳ Lô Giá Na theo kinh Đại Nhật (mahā-vairocana) thì quan 

điểm và ý nghĩa hoàn toàn khác Đại thừa truyền thống. Theo Đại Nhật Kinh và Đại Nhật 

Kinh Sớ216 giải thích, Tỳ Lô Giá Na là Pháp Thân (dharmakāya) với lý trí bất nhị, thể 

hiện toàn bộ chân lý của vũ trụ có nghĩa “ánh sáng trí tuệ của ngài trừ mọi tối tăm, tỏa 

sáng khắp tất cả hơn cả ánh sáng mặt trời còn phân biệt ngày đêm. Hoạt động từ bi của 

ngài liên tục, vĩnh viễn bất diệt nên phải thêm vào chữ đại (mahā) để thể hiện sự cao cả 

vượt trên tất cả.” Trong các kinh điển Mật giáo cũng giải thích rõ ràng về hình tượng 

“Nhân hình” Tỳ Lô Giá Na “Phụng thỉnh trung phương Tỳ  Lô Giá  Na Phật, thân ngài 

sắc vàng, phóng hòa quang, tay ần cầm giữ Thiên Bức Luân, chúng con chí tâm cung 

 
212 Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Hoa Tạng Thế Giới. 

213 Kinh Phạm Võng (梵網經) là một phẩm của bộ kinh lớn gồm 120 quyển vốn là bộ Bồ Tác Giới Kinh 

(菩薩戒經) Cưu Ma La Thập dịch ra Hán văn từ năm 406. 

214 Theo Phật Quang Đại Từ Điển (佛光大辭典) có nói từ câu “Vô lượng Phật đều có Đại Nhật Như Lai là 

nguyên thân” đã là mở đầu cho Mật giáo phát triển tư tưởng Ādi Buddha (Sơ Phật, Phật nguyên thủy). 
215 Trong kinh Hoa Nghiêm nói về Thiện Tài Đồng Tử đi lạc vào trong lỗ chân lông của Bồ tác Phổ Hiền 

mà đi mãi không tìm được lối ra. 
216 大日經疏 do Nhất Hạnh (683-727) biên tập, Đại Chính Đại Tạng quyển 39. 
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kính kính lễ”.217 Kim Cương Đỉnh cũng nói: “Kính lễ Phật Tỳ Lô Giá Na Pháp thân thanh 

tịnh” (Nam mô thanh tịnh Pháp thân Tỳ Lô Giá Na).218 

Như thế theo Mật giáo, Đại Nhật Như Lai hay Phật Tỳ Lô Giá Na không những 

có nhân hình (với 37 hình tượng Đức tướng) mà còn lấy thật tướng của vũ trụ làm pháp 

thân, cho nên theo giáo thuyết Mật giáo tất cả chư Phật và Đại Bồ Tát đều xuất sinh từ vị 

Phật này. Từ đây lý thuyết Đại Nhật Như Lai (Tỳ Lô Giá Na) của Mật giáo còn có nghĩa 

là Ādibuddha (sơ Phật). Tuy nhiên trừ cái tên Ādibuddha chúng ta chưa thấy có giáo lý về 

một vị Phật tối sơ như thế trong kinh điển Phật giáo Đại thừa và ngay cả trong Mật giáo. 

Ở Mật giáo, chính Đức Phật Ādibuddha cũng không có trong danh sách các vị Phật được 

tôn thờ. Có lẽ trong luận này tôi là người lần đầu tiên thảo luận về Ādibuddha (xem 

Chương 4 Mật giáo và Bà La Môn giáo) vì trước đây chúng ta chưa hề thấy các cổ đức 

thảo luận về Ādibuddha. - Phật giáo nam truyền (Theravāda) thì dĩ nhiên không có tên 

Ādibuddha, nhưng các tông môn Phật giáo Đại thừa cũng hoàn toàn hầu im lặng về ý 

tưởng vị Phật có tên là Ādibuddha.  

Trong thực tế hành trì, thay vì Ādibuddha phong trào Tịnh Độ cũng phát triển 

mạnh mẽ ở Á Đông hơn Mật giáo, cho nên tín ngưỡng thờ Phật A Di Đà (Amitābha) giáo 

chủ của cõi Cực Lạc ở Tây Phương (Sukhāvati) phổ biến hơn. Trong quần chúng Á Đông 

hình tượng Phật Tỳ Lô Xá Na cũng dần dần biến mất và được thay thế bằng hình tướng 

Phật A Di Đà. Duy chỉ trong Mật giáo, Phật Tỳ  Lô Xá Na vẫn tiếp tục là vị Phật quan 

trọng nhất. 

Ngoài sự khác biệt sự tướng về ngôn ngữ và hình tướng lễ nghi, điểm khác biệt 

quan trọng nhất giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thống về Phật Tỳ Lô Giá Na chính là 

từ quan điểm khác nhau về “Pháp Thân Phật”. Vì vậy đến đây chúng ta cần khảo sát quan 

điểm lý luận về đề tài pháp thân và thuyết tam thân (trikāya) của Phật giáo. Trước hết 

giáo lý Phật giáo truyền thống cho rằng mỗi pháp giới chỉ có một vị Phật, thời đại chúng 

ta có một vị Phật đó là Phật Thích Ca và khi con người đến thời gian suy đồi gọi là mạt 

pháp không còn còn người tu hành và con người không còn biết đến Phật Pháp nữa thì 

lúc đó mới có một vị Phật khác sẽ giáng sinh (gọi là Phật Di Lặc Maitreya). Vì thế Phật 

giáo Nguyên Thủy (Theravāda) chỉ thờ một tượng pháp duy nhất là Phật Thích Ca. 

Khi Phật giáo Đại thừa phát triển về sau thì quan điểm về mỗi thời đại con người 

chỉ có một vị Phật duy nhất vẫn không thay đổi. Dù kinh luận Đại thừa nói về trong vũ 

trụ bao la không bờ mé có hằng hà thế giới nên cũng có hằng hà chư Phật của các thế giới 

đó, nhưng ít nhất trong giáo lý pháp giới con người thì chỉ có một vị Phật là Đức Phật 

Thích Ca và Phật Di Lặc thì chưa giáng sinh. Sau đó kinh luận Đại thừa phát triển giáo lý 

về Bồ Tác Đạo thì chúng ta cũng được dạy rằng có rất nhiều Bồ Tác đã tu hành theo Bồ 

Tát Đạo,219 nhưng vì hạnh nguyện cứu độ chúng sinh nên có những Bồ tát chưa muốn 

nhập niết bàn mà tự muốn ở lại cõi ta bà, tái sinh và hóa hiện thành muôn ngàn hình 

tướng để cứu độ chúng sinh. Cho nên sau này Phật giáo Đại thừa dù còn phụng thờ thêm 

 
217 “Phụng thỉnh trung phương Tỳ Lô Phật, kỳ thân hoàng sắc, phóng quang minh, chủ ấn chấp trì thiên bức 

luân, chúng đẳng chí tâm quy mạng lễ”. Phật Mẫu Khổng Tước Tôn Kinh Khoa Thức (Tục Tạng Kinh 

Vol.74, No. 1479) 
218 Taisho Vol.18, No. 876. 
219 Theo Thập Địa Kinh daśabhūmika-sūtra thì có đến mười quả vị tu chứng của các vị bồ tát. Vũ Thế 

Ngọc. Nguyệt Xứng: Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018 
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nhiều bồ tác như Quan Thế Âm Bồ Tác, Đại Thế Chí Bồ Tác, nhưng ít nhất trên quan 

điểm giáo lý, các vị bồ tát này chưa phải là Phật. Rồi kinh luận Đại thừa mở rộng nói 

thêm tên nhiều vị Phật của nhiều pháp giới khác như Phật A Súc (aksobhya) của Điều-Hỉ 

Tịnh Độ ở Đông phương,220 Phật A Di Đà ở Tây Phương Cực Lạc, Phật Tỳ Lô Ná Gia 

của thế giới Hoa Tạng v.v. Nhưng dù Đại thừa tin rằng có vô số Phật và cũng có vô số 

cõi tịnh độ, nhưng các vị Phật này thì không thuộc vào vũ trụ pháp giới nhân sinh của 

chúng ta (thí dụ Phật A Di Đà chỉ vì đại nguyện giúp chúng sinh khi chết có thể tái sinh 

vào thế giới Tây phương Tịnh độ của ngài để dễ dàng tiếp tục tu học giải thoát chứ Phật 

A Di Đà không giảng pháp ở thế giới chúng ta.).221  

Tóm lại tư tưởng “chỉ có một vị Phật duy nhất” trong pháp giới con người và 

trong thời đại chúng ta vẫn là một tư tưởng nhất quán theo Phật giáo truyền thống cả 

Nam truyền lẫn Bắc truyền. Trong Phật giáo truyền thống thì Đức Phật Thích Ca khác 

với các giáo chủ của các tôn giáo trên thế giới vì ngài không phải là một vị thần để có thể 

ban phúc giáng họa. Ngài tự xưng là Như Lai (tathāgata) cũng có nghĩa là “như thế mà 

đến, như thế mà đi” cũng hàm chứa giáo lý vô ngã vô thường mà ngài phổ biến. Đức Phật 

Thích Ca cũng khác hẳn Phật Tỳ Lô Xá Na của Mật giáo được định nghĩa rõ ràng là 

“pháp thân Phật”. Trái lại, như tên gọi ngài là Buddha (Phật) mà giáo lý Phật giáo truyền 

thống giải thích “Buddha” chỉ có nghĩa là “người tỉnh thức” hay “người giác ngộ” và ngài 

hành đạo chỉ là để truyền bá con đường giải thoát giác ngộ mà ngài đã tìm thấy. Trong 

các kinh điển đầu tiên cũng chỉ nói về Đức Phật “một người giác ngộ” như thế, còn tư 

tưởng về “Pháp thân” và “Hóa thân” của các thuyết “ba thân” hay “bốn thân” đều chỉ là 

những đề thuyết của những học giả đời sau. Chúng ta có thể khẵng định trong các kinh 

Nam tông (hệ Pāli) hay Bắc tông (hệ Phạn Hán) Đức Phật Thich Ca không hề đề cập đến 

“pháp thân” của thuyết ba thân phật (trikāya). 

Trường Bộ Kinh (digha-nikāya) và kinh Đại Niết Bàn (Mahāparinibāna-sutta) 

đều có ghi rõ lời dạy cuối cùng của Đức Phật mà Phật tử ai cũng nhớ, đó là khi tôn giả A 

Nan hỏi rằng giáo đoàn sẽ phải nương tựa vào ai khi Như Lai nhập niết-bàn thì Đức Phật 

mới dạy “Hãy tự lấy mình làm ngọn đuốc, tự mình làm nơi trú ẩn, lấy giáo pháp thắp 

sáng và làm nơi nương tựa. Pháp và luật mà Như Lai đã giảng sẽ là thầy của các ông.” 

Cho nên chỉ sau khi Đức Phật mất, người ta mới nói đến “sinh thân” (sắc thân Phật) đã 

mất chỉ là thân ngũ uẩn của Đức Phật lịch sử có sinh có thành có hoại như sinh thân của 

mọi người, còn “pháp thân” chỉ có nghĩa “nhân cách hóa” chỉ “Phật Pháp” (Buddha-

Dharma) tức là phần giáo lý do Đức Phật truyền dạy (Buddha’s teachings) vẫn tiếp tục 

tồn tại. 

 Trong kinh Tiểu thừa, Tăng Nhất A-hàm (anguttara-nikāya phẩm Thính Pháp) có 

đoạn văn nổi tiếng nói về “sinh thân” và ‘pháp thân” nhân truyện Đức Phật sau khi thuyết 

pháp cho thân mẫu ở cõi trời “Tam Thập Tam thiên” trở về, tăng chúng đi đón thì ni 

trưởng Liên Hoa dành đi trước vì muốn là người đầu tiên thấy sinh thân Đức Phật trở về. 

Trong khi Tu Bồ Đề cũng muốn đi đón Phật nhưng ngài tự nghĩ “Thế nào là Phật, ta nếu 

 
220 Có khuynh hướng giải thích rằng các cõi Tịnh Độ mà là một trạng thái tâm lý được xắp xếp với một vị 

Phật có các tính chất nhất định. 
221 Đây là một điểm cơ bản, theo giáo lý thì cõi Tịnh Độ là nơi yên ổn tốt đẹp để con người có thể thác sinh 

tiếp tục tu hành nên gọi là “đới nghiệp vãng sinh” chứ không phải tụng kinh A Di Đà là giải thoát (theo 

nghĩa chứng ngộ). Vì không hiểu đạo lý cơ bản này, nên ở Việt Nam thường có các tranh luận hàm hồ về 

Thiền và Tịnh. 
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thấy Phật là Phật, thì Phật ở đây, hà tất phải thân đến kiến Phật” nên ông đã không đi. 

Cho nên đức Phật đã khen ngợi ông Tu Bồ Đề mới chính là người thấy Phật sớm nhất 

bằng bài kệ “Tu Bồ Đề lấy thiện nghiệp lễ Phật, lấy nghĩa Không của giải thoát môn, nên 

không những thấy Phật trước mà luôn luôn thấy Phật”. Đây là quan điểm Tiểu thừa nhấn 

mạnh rằng đức Phật sở dĩ thành Phật là do ngài quán thấu lẽ Không, Vô tướng, Vô 

nguyện. Cho nên Du Già Sư Địa Luận nói “nhược dĩ sắc lượng ngã, dĩ âm thanh cầu 

ngã, dục tham sở chấp trì, bỉ năng tri ngã”. Bài tụng ngày cũng không khác gì bài kệ 

tụng danh tiếng trong kinh Kim Cương của Đại thừa nói về Pháp Thân Phật chẳng thể có 

sắc để mà thấy, chẳng có thanh âm mà nghe: “Nhược dĩ sắc kiến ngã, dĩ âm thanh cầu 

ngã, thị nhân hành tà đạo, bất năng kiến Như Lai.”  

Tóm lại, sau khi Đức Phật nhập niết-bàn người ta mới nói đến “sắc thân” (rūpa-

kāya) và “pháp thân” (dharma-kāya) như các thuyết Tam thân được các nhà Phật học sau 

này đề ra để giải thích giáo lý Phật Pháp. Sinh thân (cũng được gọi là sắc thân rūpa-

kāya), là Đức Phật được nhìn qua hình dáng và hành trạng của môt con người và sau khi 

ngài nhập diệt thì sinh thân cũng hoại tan như mọi thân xác ngũ uẩn của chúng sinh. Còn 

Pháp thân là cách nói có tính nhân cách hóa. “Pháp thân” là từ đối trọng với “sắc thân” 

chỉ phần giáo lý của Đức Phật được nhìn qua “pháp tính” (dharma-nature). Các kinh nói 

đến “pháp” (dharma) chỉ là nói đến giáo lý của ngài (Buddha’s Teaching) như trong 

Trung Bộ-kinh (Majjhima-nikāya) Đức Phật nói: “Ai thấy được Duyên Khởi người ấy sẽ 

thấy được Pháp”222 trong Tương Ưng Bộ-kinh (Samyutta-nikāya) Đức Phật cũng nói: 

“Những ai thấy Pháp, người ấy sẽ thấy được Như Lai, những ai thấy được Như lai, người 

ấy sẽ thấy Pháp”.223  

Tóm lại, phân biệt sắc thân (sinh thân) và pháp thân (thân giáo pháp) như thế 

trong căn bản Phật Pháp được coi là một sự thật hiển nhiên nên hằng năm người Phật tử 

khắp nơi vẫn làm lễ kỷ niệm ngày Phật Đản Sinh, ngày Phật thành đạo, ngày Phật Nhập 

Niết Bàn. Việc này có nghĩa là phần “sinh thân” (sắc thân) của ngài có sinh ra và có hoại 

diệt, nhưng phần pháp thân là “thân giáo pháp” của ngài là những lời giáo huấn của ngài 

(Buddha’s teaching) mà chúng ta “nhân cách hóa” gọi là “pháp thân” vẫn trường tồn. 

Cho nên Phật giáo vẫn còn tồn tại, nhờ “thân giáo hóa” của Đức Phật qua kinh luận mà 

vẫn còn người tu học và chứng ngộ như thời Đức Phật còn tại thế. Pháp thân theo nghĩa 

này là một cách phát biểu được tất cả các tông môn Phật giáo công nhận. Kinh điển 

nguyên thủy và các kinh Đại thừa sớm như kinh Bát Nhã Ba La Mật đều chỉ nói đến hai 

loại “thân” là sắc thân và pháp thân như thế.224  

Cho nên trong truyền thống hiển giáo hiện nay, dù là kinh điển Pāli của Nam 

truyền Theravāda hay Phạn Hán của Bắc truyền đều đồng ý nghĩa đầu tiên của “Pháp 

Thân” chỉ là kinh Phật, là giáo huấn của Đức Phật Thích Ca. Pháp thân là “thân kinh 

điển” không tan hoại như sắc thân ngũ uẩn. Nhưng dù có nói là “pháp thân” để đối trọng 

với “sắc thân” hay với nghĩa mở rộng sau này của Đại thừa thì ý niệm pháp thân là pháp 

tính chân lý, thể tính của pháp giới, thì pháp thân theo nghĩa mở rộng này cũng vượt qua 

mọi hình tướng sắc tướng để có thể nói là pháp thân có nhân tướng để thuyết pháp như 

 
222 Trung Bộ-kinh (Majjhima-nikāya) Taisho, vol.1, tr. 190-191 
223 Tương Ưng Bộ-kinh (Samyutta-nikāya) Taisho, vol.3, tr. 120 
224 Tam Thân (trikāya) là thuyết về ba thân Phật với các tên như “Báo thân” (sambhogakāya), “Ứng thân” 

(nirmanakāya), “Biến hóa thân” (naimarniāya) để giải thích các kinh Đại thừa.    
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Mật giáo nói là “pháp thân Phật Tỳ Lô Giá Na nói pháp” có nghĩa là Phật Tỳ  Lô Giá Na 

là vị Phật được xem như chuyển hóa từ Pháp Thân, nên Phật Tỳ Lô Giá Na luôn luôn 

hiện hữu và tiếp tục giảng pháp, mà chỉ có người hành trì đã được điểm đạo (abhiṣeka) và 

sử dụng các phương tiện hỗ trợ (gọi là Tam Mật như ấn quyết, chân ngôn, thiền quán) 

mới có thể nhận ra. Cũng nên chú ý một chi tiết quan trọng là trong kinh căn bản của Đại 

thừa thì khi Đức Phật Thích Ca giảng kinh Hoa Nghiêm ngài không giảng bằng ngôn ngữ 

(khai khẩu thuyết giảng) mà bằng “phóng hào quang từ giữa hàm răng” từ “đỉnh môn” 

các tia sáng “sắc  trắng, sắc tía, sắc xanh” .v.v. – kinh cho thấy rõ ý trung thành với giáo 

lý Pháp Thân Phật không giảng thuyết, vừa chỉ ý chân lý là phải được thể nghiệm qua 

diệu lực của Trí Tuệ thiền định.225 

Tóm lại, theo Phật giáo truyền thống “Pháp Thân” có nghĩa là “thân kinh điển” là 

phần giáo pháp của Đức Phật - nghĩa đơn giản là “kinh Phật”. Kinh Phật là lời giáo huấn 

của Đức Phật Thích Ca (Buddha’s Teaching). Theo truyền thống thì kinh Phật được xắp 

xếp thành “Thập Nhị Bộ Kinh”. 226 Đây là danh sách tổng quát phân loại tất cả các kinh 

Phật. Kinh Phật quá nhiều và không thể có cá nhân hay tông môn nào có thể học tập tất 

cả các kinh nhưng các đại sư của các tông môn đều chọn lọc và dựa trên một số kinh 

trong kho kinh tạng khổng lồ này để giảng thuyết.  

Phật giáo Mật tông cũng giống như các tông môn khác, các đại sư và học giả Mật 

tông cũng học tập và nghiên cứu các kinh điển này, đặc biệt là các kinh luận Bát Nhã, 

Hoa Nghiêm, Duy Thức. Như thế Mật giáo lẽ dĩ nhiên rất trân trọng Đức Phật Thích Ca 

 
225 Phóng Quang. Trong các kinh điển Đại Thừa khi Đức Phật trong Đại Định (Pháp Thân) như  kinh Địa 

Tạng thường “phóng quang tuyên cáo” để giảng pháp (thay vì giảng bằng ngôn ngữ). Việc phóng quang 

này hiện nay được khoa học gia ví với lý thuyết về các sự bức xạ (radiation) trong sự tạo ra những Ba động 

Quang Minh giúp những vật thể lớn thành hình. 
226 Thập Nhị Bộ Kinh tức là mười hai chủng loại của tất cả những kinh mà được tin là “Lời Phật Dạy” 

(Buddha-vacana) do Long Thọ đề xuất trong luận Đại Trí Độ (Taisho, T.25, tr. 306-308). Phật giáo Nam 

Truyền Theravāda thì Bộ-Kinh Nikaya chỉ nhận có chín loại đầu tiên của danh sách này. (1) Kinh (經, 

sūtra) hoặc Khế kinh (契經), hoặc dịch theo âm Tu-đa-la (修多羅), chỉ những bài kinh chính đức Phật 

thuyết; (2) Trùng tụng (重頌, geya) hoặc Ứng tụng (應) dịch theo âm là Kì-dạ (祇夜). Đây là một dạng kệ 

tụng mà trong đó nhiều câu được lặp đi lặp lại (trùng); (3) Thụ ký (受記, vyākaraṇa), dịch âm là Hoa-già-

la-na (華遮羅那). Đây là những lời do Phật chứng nhận cho các đệ tử mai sau thành Phật hoặc các việc sẽ 

xảy ra; (4) Kệ-đà (偈陀, gāthā), cũng thường được gọi là Ký chú (記註) hay Phúng tụng (諷頌), gồm 

những bài thi kệ; (5) Tự thuyết (自說, udāna) hoặc Tán thán kinh (讚歎經), dịch âm là Ưu-đà-na ( 

憂陀那). Tự Thuyết là những bài kinh mà Phật tự thuyết, không đợi người thỉnh cầu; (6) Như thị pháp 

hiện (如是法現, itivṛttaka) hoặc Bản sự kinh (本事經), dịch theo âm là Y-đế-mục-đa-già (醫帝目多伽. 

Đây là những bài kinh nói về sự tu nhân chứng quả của chư vị cổ Phật; (7) Bản sinh kinh (本生經, jātaka), 

dịch âm là Xà-đà-già (闍陀伽). Nhân giảng về nhân duyên, Phật nói về đời quá khứ của các Phật, công 

hạnh của các thánh nhân; (8) Phương quảng (方廣), Phương đẳng (方等, vaipulya) hoặc Quảng đại kinh 

(廣大經). Phương quảng dịch theo âm là Tì-phật-lược (毗佛略). “Quảng” có nghĩa là rộng rãi nên còn chỉ 

chung các kinh Đại Thừa; (9) Hỉ pháp (希法, adbhutadharma) hoặc Vị tằng hữu (未曾有), dịch theo âm là 

A-phù-đà đạt-ma (阿浮陀達磨). Là các kinh nói về thần lực chư Phật thị hiện, cảnh giới kì diệu, người 

phàm không hiểu nổi; (10) Luận nghị (論議, upadeśa), cũng gọi là Cận sự thỉnh vấn kinh (近事請問經) 

dịch theo âm là Ưu-ba-đề-xá (優波提舍) chỉ những bài kinh có tính cách lý luận rõ ràng. Luận Tạng về sau 

phát triển từ đây; (11) Nhân duyên (因緣, nidāna) hay Quảng thuyết (廣說), dịch âm là Ni-đà-na 

(尼陀那). Là những bài kinh nói về nhân duyên khi Phật thuyết pháp; (13) Thí dụ (譬喻, avadāna) còn gọi 

là Diễn thuyết giải ngộ kinh (演說解悟經), dịch theo âm là A-ba-đà-na (阿波陀那). Đây là loại kinh mà 

trong đó Phật sử dụng những thí dụ, ẩn dụ. 

https://vi.wikipedia.org/wiki/B%E1%BA%A3n_sinh_kinh
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và kinh điển của ngài, nhưng Mật giáo cũng tin tưởng vào Phật Tỳ Lô Giá Na 

(Vairocana) được giải thích theo kinh Đại Nhật 大日經 (mahāvairocana). Kinh Đại Nhật 

là một kinh căn bản của Mật giáo đã dùng hình ảnh Phật Tỳ Lô Giá Na của các kinh Đại 

thừa để xây dựng thành một tư tưởng về một vị Phật Pháp Thân (dharmakāya) gọi là Phật 

Tỳ Lô Giá Na hay Phật Đại Nhật. Phật Tỳ Lô Giá Na là vị Phật chuyển hóa từ Pháp thân 

của Đức Phật Thích Ca và hơn nữa Phật Tỳ Lô Giá Na  cũng vừa là pháp thân của tất cả 

chư Phật, vì theo Mật giáo tất cả các vị Phật (gồm cả Phật Thích Ca Mâu Ni) đều chỉ là 

các hóa thân của một vị Phật đầu tiên và duy nhất gọi là “Phật bản sơ” (Ādi-Buddha). 

Như đã nói, từ xưa đến nay tôi chưa hề thấy các cổ đức đông tây thảo luận về tư tưởng 

Phật bản sơ (Ādi-Buddha).227 Riêng tôi lại thấy tư tưởng Phật Bản Sơ có từ ảnh hưởng Bà 

La Môn với tư tưởng “Phạm ngã nhất như” 梵我一如 (brahma-ātma-aikyam) của giai 

đoạn Bà La Môn tiến dần từ đa thần (tam vị) đến nhất thần giáo - Tôi sẽ thảo luận về Ādi-

Buddha ở ngay sau đây. 

Phật Tỳ Lô Giá Na của Hoa Nghiêm Tông  

 Trước khi thảo luận thêm tư tưởng Mật giáo về Phật Tỳ  Lô Giá Na, chúng ta cần 

khảo sát chi tiết về quan điểm Hoa Nghiêm Tông (華嚴宗) về Phật Tỳ Lô Giá Na – mà tôi 

cho rằng đầy nếu không là nguyên bản thì cũng là một nghiên cứu thú vị thêm về về ảnh 

hưởng Hoa Nghiêm Tông trong tư tưởng Mật giáo. Hoặc ít nhất cho thấy sự phát triển 

trùng hợp từ hình ảnh Tỳ Lô Giá Na trong kinh điển Hoa Nghiêm qua các tổ sư Hoa 

Nghiêm Trung Hoa và trong tư tưởng Mật giáo - trước đây chưa có ai trình bầy. 

Đầu tiên là sự tán thán hình tướng Phật Tỳ Lô Giá Na là Phật Pháp giới với thân 

thể vô tận và đời sống vô tận của ngài, như diễn tả trong kinh Hoa Nghiêm, được ngài Đỗ 

Thuận (杜順 558-640, sơ tổ Hoa Nghiêm Tông Trung Hoa) giảng giải trong Hoa Nghiêm 

Ngũ Giáo Chỉ Quán: “Các công hạnh quá khứ của Phật Tỳ Lô Giá Na khiến cho biển 

Phật quốc thanh tịnh, vô lượng, vố số, vô cùng tận. Pháp thân ngài bất khả tư lượng, vô 

sắc vô tướng vô tỷ, thị hiện một hình thể mà các sắc tướng vì lợi ích không hề có nơi nào 

mà ngài không hiện hữu trong từng vi trần của tất cả các quốc độ, giáo hóa tất cả mọi loài 

chúng sinh”.228 Pháp Tạng (法藏 643-712, tổ thứ ba của Hoa Nghiêm Tông và được coi 

như là tổ sư sáng lập thực sự của của tông Hoa Nghiêm) cũng quảng giải tư tưởng Phật 

Tỳ Lô Giá Na như “Đức Phật Thập Thân” trong các luận giải của ngài về phật Tỳ Lô Giá 

Na.229 Tóm lại, qua nhiều văn bản của các tổ sư Hoa Nghiêm Tông Trung Hoa, chúng ta 

có thể thấy Tỳ lô Giá Na cùng là một nghĩa với vũ trụ vật chất theo quan điểm Phật Tỳ 

Lô Giá Na là Pháp thân có thân tướng và có thuyết Pháp như trong kinh Đại Nhật của 

Mật giáo về sau này phổ biến. Nói cách khác, tư tưởng về Phật Tỳ Lô Giá Na của Mật 

giáo có thể nói chính là hình ảnh quảng diễn từ hình ảnh Phật Tỳ Lô Giá Na trong giáo lý 

Hoa Nghiêm. Trong khi đó quan điểm căn bản của Phật giáo truyền thống thì Pháp thân 

chỉ là nói về phần kinh điển giáo huấn của Đức Phật Thích Ca và dù sau này Đại thừa 

phát triển với ý nghĩa “dĩ Pháp thành thân” nhìn pháp thân như một nguyên lý thường 

hằng (tathatā, bhutatathatā) thì pháp thân vẫn vượt trên mọi sắc tướng nên Pháp thân 

 
227 Phần thảo luận sau của tôi sẽ nói về Ādibuddha (xem Chương 4). Đây có lẽ là thảo luận đầu tiên và duy 

nhất về Ādibuddha, vì tôi không thể tìm ra được các khảo chứng của các cổ đức về Ādibuddha. 
228 Đại Chính T. 1867 
229 Đại Chính T. 1866. Trong kinh luận Phật giáo quen dùng số mười để tượng trưng cho số nhiều “vô 

lượng vô biên”. 
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không có nhân tướng, không có sắc tướng và đơn giản gọi là “pháp thân không phải là 

thân vật chất để có thuyết pháp”.   

Nhưng Mật giáo thì khẳng định nội dung học thuyết của Mật giáo là do Phật 

Thích Ca nói ra từ trong Pháp thân (được Mật giáo hiểu như Phật Tỳ Lô Giá na). Ở đây 

chúng ta nên chú ý ngoài ý nghĩa Pháp thân ít nhiều cùng nghĩa với Phật giáo truyền 

thống nhưng Mật giáo còn đi xa hơn nữa khi cho rằng Tam Thân còn là ba cấp bậc khác 

nhau của kinh nghiệm giác ngộ của chính người tu trì. Đối với người tu trì Báo thân và 

Ứng thân là thân của sắc giới, là các chỉ dấu sắc tướng như là những phương tiện tạm thời 

giúp hành giả nếm trải cái tuyệt đối. Còn chứng ngộ được Pháp thân mới là tri kiến rốt 

ráo, là Tính Không, là Chân lý, là Chân Như tuyệt đối, là Giác ngộ. 

Cực điểm khác biệt hoàn toàn giữa Mật giáo và Phật giáo Truyền thống là Mật 

giáo cho rằng pháp thân có hình tướng và có thuyết pháp, và pháp thân đó chính là Phật 

Tỳ Lô Giá Na có hình tướng và có thuyết pháp mà người hành trì Mật giáo có thể thể 

nhập qua các phương tiện “tam mật thân khẩu ý”. Mật giáo còn giải thích xa hơn nữa, đó 

là quan điểm cho rằng chính Đức Phật Thích Ca lịch sử cũng chỉ là Hóa Thân 

(nirmānakāya) của một vị Phật uyên nguyên (Ādi-Buddha) vì muốn hóa độ loài người 

nên ngài hóa hiện trong hình tướng con người (tức là Đức Phật Thích Ca Mâu Ni lịch sử). 

Vì vậy Mật giáo lý luận rằng khi Đức Phật Thich Ca là hóa thân thuyết pháp thì tự thân 

ngài đã là pháp thân và có đủ hình tướng danh sắc. Và như thế chứng tỏ rằng pháp thân 

có thuyết pháp nên cuối cùng Mật giáo kết luận rằng Phật Tỳ Lô Giá Na là chuyển hóa từ 

pháp thân Phật nên có hình tướng, có thuyết pháp và luôn luôn thuyết pháp vì Pháp thân 

là vô biên không giới hạn trong không gian và thời gian. Cho nên Mật tông tin rằng 

những lời dạy trong kinh luận Mật giáo chính là giáo pháp của Phật Tỳ Lô Giá Na và Tỳ 

Lô Giá Na cũng là pháp thân của Phật Thích Ca – Mật giáo còn lý giải cho rằng Phật Tỳ 

Lô Giá Na còn là pháp thân của tất cả chư Phật vì tất cả chư phật cũng đều chỉ là hóa 

thân của một vị Sơ Phật nguyên thủy duy nhất gọi là Ādi-Buddha. 

Về quan điểm của Mật giáo về Phật Tỳ Lô Giá Na là vị phật được chuyển hóa từ  

“Pháp Thân Phật” chúng ta phải lưu ý hai điểm. Thứ nhất, hai quyển kinh giảng giải về 

Phật Tỳ Lô Giá Na là của kinh Đại Nhật và kinh Kim Cương Đỉnh không phải là “kinh” 

(經) theo nghĩa “lời Phật nói” (Buddhavacana / Buddha’s Teaching), theo nội dung thì 

hai kinh này chỉ là hai Tantra được soạn thảo vào khoảng thế kỷ thứ bẩy.230 Thứ hai, kinh 

Đại Nhật giảng rằng Phật Tỳ Lô Giá Na là “pháp thân Phật Thích Ca” và cũng là pháp 

thân của vị “Sơ Phật” duy nhất và đầu tiên (Ādi-Buddha) thì đây vẫn chỉ đức tin riêng của 

Mật giáo. Giáo lý về Ādi-Buddha chưa bao giờ được các tông môn Đại thừa Bắc tông 

cũng như Theravāda Nam tông thảo luận hay chấp nhận.  

Mật giáo quả quyết rằng Phật Tỳ Lô Giá Na (Vairocana) là Phật pháp thân, có 

thuyết pháp và luôn luôn thuyết pháp qua giáo pháp và nhờ các nghi quĩ Mật tông mà 

người hành trì Mật giáo có thể lãnh hội. Cũng nên nhắc lại, theo đức tin Mật giáo Phật Tỳ 

Lô Giá Na không những là Pháp Thân của chính Đức Phật Thích Ca Mâu Ni lịch sử mà 

còn là Pháp thân vị Phật tối sơ (Ādi-Buddha) và của tất cả các Phật trong tất cả các Pháp 

giới vì lẽ đơn giản là trước sau chỉ có một vị Phật duy nhất gọi là Phật tối sơ (Ādi-

Buddha). Nói cách khác, Mật giáo giải thích rằng Phật Thích Ca cũng như tất cả các vị 

 
230 Hai kinh này đều xuất hiện vào khoảng thế kỷ thứ bảy và có thể là do các học giả Phật giáo ở Nālanda 

sáng tác. Xem lại Chương 2, phần dịch sách Indian Buddhism của Nakamura. 
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Phật khác chỉ là các hóa thân Phật, hóa hiện khắp nơi để cứu độ chúng sinh. Tóm lại đây 

là một giáo lý mới, một giáo lý về một vị Phật tối sơ (Ādi-Buddha). Cá nhân tôi chưa thấy 

các cổ đức thảo luận về Ādibuddha nhưng chỉ thấy luận thuyết về Ādibuddha rất gần với 

quan điểm “Đại Ngã” (Brahma) của Bà La Môn mà tôi sẽ trình bầy chi tiết ở Chương 

4.231 

Như vậy theo đức tin của Mật giáo thì Phật Tỳ Lô Giá Na không những thuyết 

pháp mà còn tiếp tục thuyết pháp qua những mật âm (thần chú) và cử chỉ (ấn quyết). Đây 

là những giáo pháp không thể hiểu bằng giác quan con người, cho nên Phật Tỳ Lô Giá Na 

dù thường trụ và liên tục thuyết pháp nhưng vì thính chúng không có tai để nghe mắt để 

thấy và trí để hiểu bằng khả năng tự thân mà cần phải có gia trì lực (adhisthāna) chứ 

không phải do nỗ lực với khả năng rất hữu hạn của con người. Vì vậy Mật tông phát triển 

“tam mật thân khẩu ý” như là Thần Chú (dhāraṇī), Ấn Quyết (mudra) và Linh Đồ 

(mandala) là những phương tiện (giống như dụng cụ) để người hành trì có thể cộng thông 

với nguồn năng lực vô biên của Pháp Thân Phật. Hơn nữa, xin nhắc lại, theo đức tin của 

Mật giáo thì Pháp thân Phật Tỳ Lô Giá Na cũng là pháp thân của tất cả chư Phật trong 

các pháp giới (dharmadhātu) bao la không giới hạn không bờ mé mà ngay cả Đức Phật 

Thích Ca lịch sử cũng như các vị Phật khác nói trong kinh điển, chỉ là một trong vô vàn 

hóa thân của một vị phật duy nhất là Ādibuddha. 

Cho nên tôi đã kết luận là sự khác biệt cơ bản của Mật giáo với Hiển giáo (Phật 

giáo truyền thống) là quan điểm về Pháp thân Phật qua khái niệm về Phật Tỳ Lô Giá Na 

là pháp thân của vị Sơ Phật Ādibuddha.232 Việc này rất quan trọng vì chỉ từ đức tin Phật 

Tỳ Lô Giá Na là Pháp Thân Phật thì mới giải thích được rằng giáo pháp Mật giáo “tức 

thân thành Phật” siêu xuất hơn mọi giáo pháp của các tông môn khác chỉ là học tập giáo 

pháp gián tiếp theo văn tự kinh điển mà Đức Phật Thích Ca (chỉ là một hóa thân của 

Ādibuddha) để lại. Từ đức tin về Phật pháp thân Tỳ Lô Giá Na, Mật giáo tin tưởng rằng 

giáo pháp của Mật giáo là do trực tiếp Pháp Thân Phật truyền bá thì cao siêu và trực tiếp 

hơn hiển giáo căn cứ vào kinh luận ngôn ngữ - nên Mật giáo tự nhận là đốn giáo (Quả 

thừa phalayāna - 果乘) và gọi Phật giáo truyền thống là tiệm giáo (Nhân thừa hetuyāna - 

因果).233 Như Saraha, một tác giả Mật giáo danh tiếng đã tóm tắt lập cước của Mật giáo là 

không cần ngôn ngữ kinh điển và còn khẳng định giáo pháp hiển giáo hành trì qua ngôn 

ngữ và kinh điển thì không phải là chân thực nghĩa của chư Phật: “chân thực nghĩa Phật 

chỉ có thể hiểu qua biểu tượng và hành động, không thể từ ngôn ngữ và kinh điển”.234 

Cho nên khi tiến đến giai đoạn Tả Mật, Mật giáo coi nhẹ khinh điển truyền thống. 

Tóm lại từ đức tin của Mật giáo cho rằng là giáo pháp Mật giáo trực tiếp từ pháp 

thân Phật nên có giáo pháp đạt thành Phật quả “tức thân thành Phật” chỉ cần trong một 

niệm hay trong một đời, cho nên Mật giáo tin rằng giáo pháp của Mật giáo phải cao siêu 

 
231 Tôi sẽ viết về  Ādibuddha và Brahma trong phần sau về tư tưởng “Phạm ngã nhất như” 梵我一如 

(brahma-ātma-aikyam). 
232 Sự khác biệt cơ bản thứ hai để phân biệt Mật giáo và Phật giáo Truyền thống là sự giải thích về Trung 

Ấm (Bardo中有). Xem phụ lục về “Tử Thư Tây Tạng” (Bardo Thödol) ở cuối sách này. 

233 Xem Quả Thừa và Nhân Thừa ở phần sau. Mật giáo cũng gọi Đại thừa là “Kinh Ngôn Thừa” (cỗ xe 

ngôn ngữ kinh sách) giống như trước đó Đại thừa chế ra từ “Tiểu Thừa” (Hinayāna) để gọi Thanh Văn 

thừa. 
234 Herbert Guenber. The Royal Song of Saraha, University of Washington Press, 1969   
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hơn giáo pháp tu học gián tiếp từ chữ nghĩa kinh luận (phải cần trải qua ba a tăng kỳ kiếp 

tu luyện). Quan điểm thời gian thành tựu Phật quả như vậy, không chỉ là nhận định của 

các vị hành trì Mật giáo như các lạt ma Tây Tạng mà còn của các nhà Phật học Nhật Bản 

(Chân Ngôn Tông) khẳng định “Mật giáo là một tông chỉ bí mật cao siêu, vượt hẳn cả 

Tiểu thừa và Đại thừa”.235 Quan điểm này đương nhiên không phải là quan điểm của 

Nam tông Theravāda mà cũng không được các tông môn Phật giáo truyền thống Á Đông 

hoàn toàn chấp nhận.236 Tóm lại chúng ta có thể kết luận sự phân biệt giữa quan điểm 

Phật giáo Đại thừa và Mật giáo theo Nakamura “Tổng quát, Pháp Thân của Phật theo 

Đại Thừa là vượt ngoài hình tướng và luận giải, là đồng nghĩa với Chân Như. Nhưng 

trong Phật giáo Mật tông thì Pháp Thân là hành động. Theo đó Lục Đại của cả vũ trụ thế 

giới cũng là Pháp Thân của Đại Nhật Như Lai. Theo Đại thừa thì Pháp Thân không 

thuyết pháp, nhưng trong Phật giáo Mật tông thì Pháp thân có hình tướng và hiện thân 

thuyết Pháp”.237  

Tóm lại, chúng ta có thể lập lại quan điểm cho rằng sự khác biệt lớn nhất của Mật 

giáo và Phật giáo truyền thống là quan điểm về Phật Tỳ Lô Giá Na (Phật Đại Nhật). Tư 

tưởng về Phật Tỳ Lô Giá Na tuy phát triển từ tư tưởng về Phật Tỳ Lô Giá Na trong kinh 

Hoa Nghiêm nhưng trong kinh điển Mật giáo hình ảnh và tư tưởng về Phật Tỳ Lô Giá Na 

đã từ đó mà phát triển và không còn là Phật Tỳ Lô Giá Na của Hoa Nghiêm. Điều này 

cũng là một thận trọng lớn khi chúng ta nghiên cứu về các vị Phật và Đại Bồ tát có tên 

giống nhau trong kinh điển Đại thừa và Mật giáo.238  

Chú Thích về Phật Tượng   

Phật giáo nguyên là tôn giáo không thờ ngẫu tượng, cho rằng hình tượng là tướng 

phần (nimittabhāga), khi lấy hình tượng là đối tượng là đã có tư duy chấp ngã. Vì vậy 

nên cả năm trăm năm sau khi Đức Phật nhập niết bàn, người ta chỉ khắc các hình tượng 

trưng cho ngài và giáo pháp của ngài như hình dấu chân hay bánh xe “pháp luân” ý nói 

sự truyền bá giáo pháp của ngài. Đến thế kỷ thứ nhất trước Tây Dương lịch, Phật giáo 

truyền về phương tây, có lẽ vì sự giao tiếp với văn hóa Hy Lạp, người Phật giáo mới bắt 

đầu tạc vẽ tượng Đức Phật (Buddha statues). Từ đó phong trào khắc vẽ tượng Phật mới 

phát triển ra khắp nơi. Các tông môn Phật giáo ngày nay đều có thờ tượng Phật, tuy nhiên 

chúng ta sẽ thấy Phật tượng của các tông môn cũng đa dạng khác nhau. 

PHẬT GIÁO NAM TÔNG (Theravāda) 

Trong kinh điển Pāli của Phật giáo Nam tông dù có nhắc đến tên 28 vị Phật và 

các vị Phật quá khứ (ghi trong Tiểu Bộ Kinh khuddaka-nikāya) hay vị Phật tương lai 

(Phật Di Lặc) nhưng trong chùa Nam tông chỉ có thờ duy nhất tượng Đức Phật Thích Ca 

 
235 Theo Junjira Takakusu trong The Essentials of Buddhist Philosophy.  
236 Về quan điểm cho rằng “Mật giáo là Tà đạo” là quan điểm của nhiều học giả Trung Hoa, tôi chỉ cần tạm 

dẫn hai học giả quan trọng Trung Hoa có sách dịch ra Việt văn là Lữ Trừng (Ấn Độ Phật Học Nguyên Lưu 

Lược Giảng) và Thánh Nghiêm (Lịch Sử Phật Giáo Ấn Độ). 
237 Nakamura, sđd, xem phần dịch Việt văn ở chương 2. 

238 Khi học về Mật giáo chúng ta sẽ thấy có rất nhiều danh xưng trùng lập giữa Mật giáo và Phật giáo 

truyền thống nhưng thật ra rất khác biệt, thí dụ điển hình là danh xưng Mañjuśrī (Văn Thù Sư Lợi) thì cần 

phân biệt Phật Văn Thù trong Mật giáo với Bồ tát Văn Thù của các kinh Phật Đại thừa truyền thống. Xin 

xem tiếp chú thích nay ở phần sau. 

 

https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
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Mâu Ni (Đức Phật lịch sử / Gautama Buddha) theo 4 hình tướng: (1) tượng Phật ngồi 

(sitting Buddha/ virasana, vairasana) hình Phật đắc đạo dưới gốc cây Bồ Đề để bắt đầu 

dạy đạo và đây là tượng Phật phổ biến nhất. Ngoài ra chúng ta còn thấy ba loại tượng 

khác là (2) tượng Phật nằm (Reclining Buddha /parinirvevana) chỉ ý Phật nhập Niết Bàn 

sau khi mất, và hai hình tướng ít phổ biến hơn là (3) tượng Đức Phật đứng (Standing 

Buddha) ý chỉ ý giáo Pháp Đức Phật chân thật và vững trãi tiếp tục sau khi Phật nhập 

Niết Bàn và (4) tượng Phật bước đi (Walking Buddha) hiếm thấy, ý chỉ Đức Phật trên 

đường giáo hóa chúng sinh. Trong các chùa Nam tông cũng có các hình tượng khác như 

tượng Cửu Long (tượng Phật đản sinh), Phật Tuyết Sơn (thời Phật tu khổ hạnh), Phật Di 

lặc (Phật tương lai) nhưng chỉ có tính cách kỷ niệm thánh tích lịch sử hơn là hình tướng 

Đức Phật trong ý nghĩa thờ kính. 

PHẬT GIÁO BẮC TÔNG (Đại Thừa) 

Phật giáo Bắc tông đầu tiên cũng không khác Nam tông, có nghĩa là trong nhiều 

thế kỷ không hề có việc tạc vẽ thờ phụng hình tượng đức Phật. Sau đó mới bắt đầu chỉ 

thờ tượng Phật Thich Ca thành đạo dưới gốc cây Bồ Đề - dù kinh luận Phật giáo Đại thừa 

có nhắc nhở đến nhiều vị Phật trong các pháp giới khác hoặc sáu vị Phật quá khứ trước 

thời đại Phật Thích Ca thì đều không có hình tượng để thờ. Sau đó số lượng Phật bắt đầu 

phát triển, nhiều chùa ngoài hình tượng Phật Thích Ca dưới cây bồ đề còn có tượng Phật 

đứng giửa hai đại đệ tử Mục Kiền Liên và Xá Lợi Phật. Đến sau thế kỷ thứ nhất Dương 

lịch có thêm hình tượng Phật Tỳ Lô Xá Na coi như Pháp thân Phật Thích Ca. Khi phong 

trào Tịnh Độ phát triển, người ta  có thêm hình tượng Phật A Di Đà (Amitābha) là giáo 

chủ Tây phương Cực lạc (Sukhāvati). Hình tượng Đức Phật A Di Đà đến Trung Hoa thì 

cũng được khắc vẽ khác hơn, phổ biến nhất là hình tượng Tây Phương Tam Thánh gồm 

Phật A Di Đà có hai bên là hình tượng Quan Thế Âm (avalokiteśvara) và Đại Thế Chí 

(mahāsthāmāprapta). 

Tóm lại chùa Đại thừa ngoài hình tượng chính là Đức Phật Thích Ca đến thời kỳ 

phát triển mới có thêm các vị Phật như Phật Cửu Long (hình tượng Phật Thích ca mới 

đản sinh), Phật Di Lặc, Phật A Di Đà, Phật Dược Sư, và các vị Đại Bồ Tát như Quán Thế 

Âm tượng trưng cho Từ Bi, Văn Thù (mañjuśrī) tượng trưng cho Trí Tuệ, Phổ Hiền 

(samantabhadra) tượng trưng cho Bình Đẳng Trí (truyền thống Đại thừa xem các vị 

Quan Thế Âm, Văn Thù, Phổ Hiền, Đại Thế Chí đã thành Phật nhưng vì ý nguyện ở lại 

trần thế để độ trì chúng sinh nên mang tên “Bồ Tát”). Dù về sau Đại thừa có ảnh hưởng 

Mật giáo, nhưng trong chùa đều không có các ảnh tượng Ngũ Phật, Lục Phật hay Phật 

Gia. 

MẬT TÔNG  

Trái lại trong Mật giáo thì hình tượng quen thuộc của Đức Phật Thích Ca thường 

trộn lẫn trong rất nhiều hình tượng các vị Phật và linh thần khác không có nguồn gốc 

trong Kinh điển Phật giáo truyền thống. Theo thời gian thì hình tượng Đức Phật trong 

Mật giáo  phát triển rất nhiều mà có thể chia làm hai truyền thống hình tượng theo kinh 

điển và hình tượng Phật theo truyền thống bản địa. Ở Tây Tạng người ta còn thấy hình 

tượng Đức Phật Thích Ca lẫn với Phật Tỳ Lô Giá Na hoặc Phật Di Lặc, nhưng bước qua 

Bhutan thì hiếm còn chùa có thờ hình tượng Đức Phật lịch sử Phật Thích Ca Mâu Ni mà 

chỉ có các hình tượng khác nhau của Phật Tỳ Lô Xá Na cùng các vị chấp pháp như 
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Phổ Hiền, Kim Cang và Kim Cang thủ môn và rất nhiều linh thần minh vương có nguồn 

gốc Bà La Môn. 

Giống như trong các đồ hình Mandala nhiều chùa ở Tây Tạng còn có tượng “Ngũ 

Phật” (gồm 5 vị Phật tượng trưng cho nguyên lý vũ trụ gồm Đại Nhật Như Lai, Bất Động 

Như Lai, Bảo Sinh Như Lai, Bất Không Thành Tựu Như Lai, A Di Đà Như Lai). Từ từ 

phát triển, Phật giáo Tây Tạng ngoài hình tượng Phật Thích Ca và Phật Tỳ Lô Giá Na 

như là Pháp thân của Phật Thích Ca còn gia tăng đến rất nhiều hình tượng của các vị Phật 

và những vị Minh Vương có nguồn gốc Bà La Môn. Các vị này mỗi vị đều có hình tướng 

và hạnh nguyện riêng, được tạo vẽ với nhiều mầu sắc giáng vẻ, mỗi giáng vẻ mầu sắc lại 

cũng là mang ý nghĩa biểu tượng riêng. Cũng nên biết trong 57 Phật tượng và Linh 

Tượng thường thấy ở chùa Tây Tạng nhiều vị chỉ cũng là báo thân hay hóa thân của một 

vị khác. Thí dụ ngoài Quán Thế Âm (Avalokiteśvara) có thân nam tướng lại còn có 

“Quán Thế Âm nghìn mắt nghìn tay” hay “Quán Thế Âm ba đầu” hoặc “Quán Thế Âm 

mười hai đầu” chưa nói đến các Quan Thế Âm dưới hình tướng nữ như “Blue Tara” và 

“White Tara” được sinh ra từ giọt nước mắt bi mẫn của Đức Quan Thế Âm. Trong các vị 

Phật, Đại Bồ Tát và Linh Tượng thường thấy trong các chùa Tây Tạng thì chỉ có Đức 

Phật Thích Ca là nhân vật lịch sử (và một số tượng thờ các tổ sư tông môn như Đạo sư 

Liên Hoa Sinh). Tất cả các vị Phật còn lại tuy có hình tướng riêng biệt nhưng đều chỉ là 

tượng trưng và biểu tượng cho những tố chất siêu việt của Phật tính. Kim Cương Thừa có 

khi gồm cả hình tướng tượng Phật có hình tướng “vừa nam vừa nữ” (yab-yum) mà chúng 

ta sẽ thảo luận chi tiết trong pháp môn Đại Lạc (mahāsukha) ở chương 4. 

Cần chú ý là khi học về Mật giáo chúng ta còn thấy nhiều danh xưng ảnh tượng 

trùng lập giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thống, nhưng không nhất thiết là cùng là một 

vị, như ngài Mañjuśrī (Văn Thù Sư Lợi) thì cần phân biệt Văn Thù trong Mật giáo với 

Văn Thù của các kinh Phật Đại thừa truyền thống. Rồi đến như “Thất Phật” trong kinh 

Trường A-Hàm (镸阿含經) quyển đầu tiên có nói “Thất Phật tinh tiến lực, phóng quang 

diệt ám minh” (七佛精進力放光滅闇冥) thì Đại Thừa chỉ nói thất Phật hoàn toàn là hình 

tướng ẩn dụ nên không có thân tướng ảnh tượng. Nhưng trong Mật giáo thì “Thất Phật” 

là bẩy vị Phật có thân tướng khác nhau - gồm vị Phật duy nhất hiện tại là Thích Ca Mâu 

Ni và sáu vị Phật quá khứ gồm có cả hình tượng (Tỳ Bà Thi Phật, Thi Khí Phật, Tỳ Xá 

Phù Phật, Câu Lưu Tôn Phật, Câu Na Hàm Mâu Ni Phật, và Ca Diếp Phật).  

Tóm lại Mật giáo thường tùy tiện liệt kê tên và vẽ đúc hình tượng nhiều vị Minh 

Thiên Phật có tên trong các thần chú hay Maṇḍala. Đây là những vị hoàn toàn không 

được biết đến trong kinh điển Đại thừa. Tuy nhiên chỉ đến giai đoạn cao hơn hành giả sẽ 

thức ngộ rằng các vị Phật hay thần linh này chỉ là các hình tướng ẩn dụ xuất sinh trong 

tâm của chính mình,. Thí dụ như hành giả quán tưởng về Ngũ Phật trong Maṇḍala thì 

quán Ngũ Phật cũng trở thành quán Ngũ Uẩn, Rồi cuối cùng cả Maṇḍala chỉ có tồn 

tại trong tâm. Cho nên, nói theo Mật giáo thì Ngũ Phật trong Maṇḍala này đều không thật 

hữu, tất cả đều do Phật Tỳ Lô Giá Na biến hiện trong nghĩa là năm loại trí tuệ (Đại viên 

cảnh trí, Bình đẳng tánh trí, Diệu quan sát trí, Thành sở tác trí, Pháp giới thanh tịnh trí). 

Cứ như thế, chúng ta cần biết rằng trong Mật giáo các tên gọi hay hình tượng chư Phật và 

linh thần đều chỉ là những biểu tượng trí tuệ.  

Chúng ta biết rằng tất cả các hinh tượng Phật hay linh thánh có trong chùa tự Mật 

giáo chỉ là biểu tượng tinh thần. Tuy nhiên trong các tự viện đều có hình tượng và tên 

tuồi các thần tượng này nên các linh tượng đề trở nên những nhân tượng có nhân tướng, 

https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
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biến các chùa Mật giáo bị hiểu lầm là “tôn giáo đa thần” (polytheism). Nhiều vị Lạt ma 

và tín đồ Mật giáo vẫn tiếp tục thờ thánh tượng của Ngũ Phật, Lục Phật và hằng trăm 

ngẫu tượng khác mà không ý thức rằng đó chỉ là các biểu tượng tượng trưng. 

III. NHÂN THỪA và QUẢ THỪA 

 Chúng ta thường quen với từ đốn tiệm trong Thiền học “nam đốn bắc tiệm” theo 

các luận giảng về Thiền học.239 Nhưng thật ra Đốn và Tiệm được nói đầu tiên trong giáo 

lý Hoa Nghiêm tông hoặc giáo lý về “Ngũ Thời Bát Giáo”. Theo đó, Tiệm giáo là giáo lý 

dạy pháp tu tiến từ bậc thấp tiến dần lên cấp cao, trái ngược với Đốn giáo là giáo pháp có 

thể giác ngộ cấp kỳ. Sau đó Thiền tông phát triển ở Trung Hoa thì cho rằng giáo lý Bắc 

Tông Thiền của ngài Thần Tú được gọi là giáo lý “Tiệm Ngộ” dựa vào giáo nghĩa của 

kinh Lăng Già, còn giáo lý Nam Tông Thiền của ngài Huệ Năng thì y cứ vào giáo lý kinh 

Kim Cương nên được gọi là giáo lý “Đốn Ngộ” với chủ trương “bất lập văn tự, giáo 

ngoại biệt truyền, trực chỉ nhân tâm, kiến tính thành Phật” có thể giác ngộ trong một 

kiếp. 

Tóm lại “Đốn Tiệm” như thế là thuật ngữ Phật học chỉ hai pháp môn tu Thiền rất 

phổ biến. Cho nên trong luận này thay vì dùng khái niệm Đốn Tiệm có thể gây nhầm lẫn, 

chúng ta nên dùng đến khái niệm “Nhân thừa” (hetuyāna - 因果) và “Quả thừa” 

(phalayāna - 果乘) của Mật giáo để thảo luận. Phật giáo truyền thống được gọi là Nhân 

thừa (path of the cause) và Mật giáo được gọi là Quả thừa (path of the fruit). Mật giáo tin 

rằng Mật giáo là “Quả Thừa” (nghĩa là khởi đi từ kết quả trong quan điểm “chúng sinh 

bổn lai Phật”) nên Mật giáo có những phương pháp tu hành nhanh chóng hơn, gọi là 

“một kiếp thành Phật”. Còn các pháp môn Phật giáo truyền thống gọi là “Nhân Thừa” 

(khởi đi từ diễn trình tích tụ nhân duyên) tức là con đường tiệm tu tiệm chứng cần có thứ 

tự  lớp lang, phải tinh tấn trải qua rất nhiều kiếp tu hành. 

Chúng ta sẽ thấy ở đây quan điểm Pháp Thân của Mật giáo lại phát triển với luận 

giải về “nhân thừa” và “quả thừa” để Mật giáo giải thích về giáo lý siêu xuất của Mật 

giáo “tức thân thành Phật”240 vì Mật giáo tự nhận là “Quả Thừa” và gọi Phật giáo truyền 

thống là tu theo hạnh “Nhân Thừa” có nghĩa là hành giả theo nhân tức là nuôi dưỡng từ 

Phật tính vốn có của mình để tu hành theo lớp lang kinh điển. Theo đó người tu hành theo 

giáo lý truyền thống có thể trao dồi những phẩm chất tốt đẹp, để tạo duyên cho sự giác 

ngộ tương lai. Đó là con đường “giới định tuệ” tiệm tu tiệm tiến như kinh Bản Sanh 

(Jākata) kể truyện Đức Phật Thích Ca đã phải tu hành tích góp nhân lành từ ba a tăng kỳ 

kiếp. Cho nên Mật giáo còn gọi giáo lý cao siêu nhất của Đại Thừa là giáo lý Ba La Mật 

(pāramitā) vốn cũng là căn bản của Mật giáo nhưng vẫn còn là giai đoạn chuẩn bị để phát 

triển Mật giáo ở giai đoạn “Tối thượng Du già Tantra”. Nói cách khác “Bát Nhã Ba La 

Mật thừa” (pāramitāyāna) hãy còn là “Nhân thừa” vì cần tu chứng để gieo nhân lành 

hằng, trong khi đó chỉ duy nhất Mật giáo là “Quả thừa” (đi từ kết quả) theo đức tin “ta đã 

là Phật” (chúng sinh bổn lai Phật). 

 
239 Xem bộ sách về Thiển học của Vũ Thế  Ngọc như Bồ Đề Đạt Ma Tuyệt Quán Luận, Đạt Ma Huyết 

Mạch Luận, Vô Môn Quan Giảng Luận, Trần Thái Tông: Lessons on Emptiness v.v trong Tủ Sách Thiền 

Học đã xuất bản.  
240 Theo tín ngưỡng bản địa của Tây Tạng, giáo chủ Shenrab của đạo Bôn chia giáo lý đạo của họ thành 

chín thừa, bốn thừa đầu gọi là Nhân thừa và bốn thừa sau gọi là Quả thừa. 
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Chúng Sinh Bản Lai Phật (衆生本來佛) 

Không chỉ có giáo lý Mật giáo, nhiều kinh Đại thừa cũng tuyên xưng “ta vốn đã là 

Phật rồi” (chúng sinh bản lai Phật) như trong kinh Viên Giác đã từng nói 241 nhưng Mật 

giáo cho rằng dù kinh có giảng dạy về quả thừa, nhưng người hành trì Đại thừa không 

thực hành tương xứng với lời giáo lý “ta đã là Phật”. Mật giáo cho rằng câu nói “chúng 

sinh bản lai Phật” có trong giáo lý Đại thừa chỉ có ý sách tấn người tu học Phật. Tóm lại 

Mật giáo quan niệm Đại thừa chỉ phát triển giáo nghĩa tiềm ẩn trong giáo lý dạy về “Phật 

tính” mà không thật sự tri nhận thức “ta là Phật”.  

Trái lại, hành giả Mật giáo thì hoàn toàn khác. Họ nỗ lực hành sử, tu trì tương 

xứng và trang trọng với lời giảng “ta là Phật”. Cho nên Phật tử Trung Hoa cũng thường 

ngạc nhiên khi thấy Phật giáo Tây Tạng tôn xưng quá nhiều tu sĩ của họ là “Phật Sống” 

(hoạt Phật) như ngài Đạt lai Lạt Ma là hiện thân của Phật Quan Thế Âm thường bị nhiều 

người hiểu lầm ngài là Phật Quan Thế Âm hóa thân trở thành Đại lai Lạt ma, hay Phật A 

Di Đà hóa thân thành Ban Thiền Lạt Ma. Thật ra đây là đức tin “hóa thân” (Tulku) chỉ có 

trong Phật giáo Tây Tạng. Theo đức tin này thì các vị cao tăng của dòng tái sinh 

(jātimāla) khi chết tiếp tục đầu thai trở lại để tiếp tục sứ mạng hoằng hóa như kiếp 

trước.242 Đức tin và truyền thống tái sinh tulku khác giáo lý “tức thân thành Phật” quen 

thuộc của Mật giáo. Mật giáo phát triển pháp môn “tức thân thành Phật” tự cho rằng đã 

bảo lưu tính chất phi nhị nguyên giữa tâm Phật tiềm ẩn và tâm Phật của giáo pháp “Sự sự 

vô ngại”. 

Tóm lại, Mật giáo tự nhận là “Quả Thừa” nghĩa là đi thẳng từ thành quả Phật Vị 

vì hành giả Mật giáo cho rằng họ phát triển từ “Phật tính” bổn lai con người.243 Đó là 

quan điểm “quả vị giác ngộ vốn đã có sẵn ở đây” (bổn lai Phật) nên thông qua phương 

pháp hành trì với sự trợ giúp của các phương tiện Tam Mật, hành giả Mật giáo tin rằng họ 

có thể nhập đồng nhất với Pháp thân của Bổn Tôn hay với Phật Tỳ Lô Giá Na. Đây là 

giáo pháp Mật giáo gọi là “tức thân thành Phật” khởi từ các phương tiện lực gia trì quán 

đỉnh tham thiền, bắt ấn, trì chú, quán tưởng Mandala, khiến người hành trì Mật giáo tin 

rằng hành giả có thể thể nhập, đồng nhất với Bổn Tôn (ngã nhập), do đó hành giả có thể 

là một với Pháp Thân Phật (nhập ngã) nên gọi là “tức thời thành Phật”.244  

Như thế chúng ta trở lại quan điểm pháp thân chính là lập cước của lý luận Mật 

giáo giải quyết tất cả lý luận độc tôn của Mật giáo. Rất nhiều khi quan điểm này đã gây 

chấn động trong thế giới Phật giáo truyền thống. Đại đa số đại sư truyền thống tuy không 

hoàn toàn quy phục Mật giáo nhưng chỉ biết “kính nhi viễn chi” một cách an toàn mà 

không phản biện. Cũng đôi khi chúng ta chỉ thấy vài vị của Phật giáo truyền thống chỉ tấn 

 
241 Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Dịch Giảng, nxb Hồng Đức 2015. 
242 Phật giáo tin rằng có rất nhiều vị cao tăng bồ tát vì ý nguyện cứu độ mà có thể thác sinh làm người để 

tiếp tục tu hành và cứu khổ chúng sinh. Theo lý thuyết “Bồ Tát Thập Địa” thì các vị này chưa đắc thành 

Phật quả. 
243 Isaacson, Harunaga (1998) . “Tantric Buddhism in India” trong Buddhismus in Geschichte und 

Gegenwart. Band II. Hamburg, 1998, trang.23–49. 
244 Lý luận này xuất phát từ giáo lý ṛgveda khởi từ phương pháp hành thiền yogā (nghĩa là tương ưng hài 

hòa) quán tưởng phạm ngã hợp nhất (đại ngã barhma và tiểu ngã ātman đồng nhất thể). Sau đây là một tài 

liệu chi tiết người đọc có thể đọc bản PDF tiếng Đức trên internet của Harunaga Isaacson (1998). “Tantric 

Buddhism in India (from c. 800 to c. 1200)” trong Buddhismus in Geschichte und Gegenwart. Band II. 

Hamburg trang 23–49 của Internal publication of Hamburg University. 
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công lại Mật giáo bằng các luận điểm về đạo đức (thí dụ phản đối về các pháp môn tính 

dục của Mật giáo) hoặc về lịch sử (thí dụ cho rằng không có chứng lý Mật giáo là do Đức 

Phật giảng thuyết) – Nhưng cả hai phản biện này Mật giáo có thể trả lời không khó. Cho 

nên chúng ta hầu như khó có thể tìm thấy những tranh luận giáo lý giữa Phật giáo truyền 

thống và Mật giáo. 

Thật ra tôi thấy rằng phản biện lại lý luận căn bản của Mật giáo tự cho là siêu việt 

nhất của Phật giáo cũng không phải là quá khó khăn, vì cuối cùng giáo thuyết Mật giáo 

đều dựa trên đức tin. Từ các khái niệm từ “pháp thân”, “Ādi Buddha” cho đến “thần chú 

ấn quyết mandala” hay “gia trì lực” của Pháp môn “nhập ngã ngã nhập” hay “tức thân 

thành Phật” vì “chúng sinh bản lai Phật” dù căn bản đã có thấy trong giáo lý “sự sự vô 

ngại” của Hoa Nghiêm hay giáo lý Tính Không Bất Nhị của Long Thọ, nhưng tất cả lý 

luận lý của Mật giáo cũng chỉ là vấn đề đức tin và đòi hỏi hành giả tìm câu trả lời trong 

thực hành giáo lý chứ không phải bằng lý luận logic. 

Giống như tất cả các tôn giáo dựa trên đức tin, thì vấn đề đức tin không thể lý giải 

bằng logic nên Mật giáo cũng không cần giải thích hay tranh biện. Cho nên người hành 

trì Mật giáo phản ứng bằng cách cho rằng chỉ cần giữ vững và hành trì đức tin quan trọng 

hơn giáo lý kinh điển. Đây cũng là lập cước căn bản của Mật giáo nên Mật giáo không 

cần tuyên cáo “Giáo ngoại biệt truyền” hay “Bất lập văn tự” như Thiền tông Trung Hoa 

mà luôn luôn nói đến cơ sở hành động (Praxis) hơn là lý luận kinh điển - đó cũng là lý do 

Mật giáo coi nhẹ kinh điển và đến giai đoạn cuối cùng Tả Mật bỏ cả kinh điển truyền 

thống (giống như Thiền tông Trung Hoa một thời có vài vị từ chối mọi sự tướng nghi lễ 

hình thức, tụng đọc kinh điển hay thờ ngẫu tượng). 

Tuy nhiên chúng ta cần biết giáo lý Mật tông dù thuần túy dựa trên đức tin và dù 

là “mật truyền” thì cái đức tin bí mật đó vẫn phải có nguồn gốc phát nguyên và phải cần 

có kinh luận y cứ. Là người nghiên cứu, nên tôi không tranh luận về Đức Tin để đưa ra 

quan điểm “đúng sai” của mọi tông môn hay của các tôn giáo, nhưng nguyên lai và y cứ 

của đức tin lại chính là mục đích của người nghiên cứu. Cho nên phần sau đây chúng ta 

cần hiểu tìm hiểu rõ hơn về lý thuyết và nguồn gốc về Phật Thân (Buddha-kāya) và 

“Pháp Thân” (dharma-kāya) theo các thuyết về “tam thân” (tri-kāya). Vì thuyết về Tam 

Thân chính là chỗ y cứ để Mật giáo thuyết giảng về Pháp Thân Phật - và cũng là cơ bản 

để phân biệt Mật giáo và Phật giáo truyền thống. 

IV. PHẬT THÂN (Buddha-kāya) 

NHỊ THÂN:   

Trong tư tưởng Phật thân (Buddha-kāya) chúng ta đã nói kinh luận Phật giáo 

nguyên thủy xưa nay chỉ nói đến “hai thân” của Đức Phật tức là “Sắc thân” (rūpa-kāya) 

và “Pháp thân” (dharma-kāya). Tư tưởng Nhị Thân được khẳng định và trở nên vững 

chắc trong nhiều kinh Nguyên Thủy và các kinh Đại Thừa thời sớm nhất (kinh Bát Nhã, 

kinh Pháp Hoa). Sắc thân là sinh thân (physical body), là phần thân thể ngũ uẩn có sinh 

có diệt của Đức Phật. Còn pháp thân chỉ có nghĩa là kinh điển là lời Phật dạy (Buddha’s 

Teachings), được nhân cách hóa gọi là “pháp thân” có ý nói về cái thân vĩnh cửu tức là 

giáo pháp của Đức Phật. Từ đây ý niệm Đức Phật có phần gọi là pháp thân được phổ 

biến.  
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Cũng từ ý niệm “pháp thân” là “thân kinh điển” nên từ đó chúng ta có rất nhiều 

thuyết về Phật thân (Buddha-kāya) ra đời. Đầu tiên chúng ta có thể nói đến ý niệm “ngũ 

phần pháp thân” (pañca-dharmakāya) của Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvāstivāda) nói về năm 

ý nghĩa của Pháp thân của Đức Phật là Giới (śila), Định (samādhi), Huệ (prajñā), Giải 

thoát (vimukti) và Giải thoát tri kiến (vimukti-jñāna-daśana). Nhưng cuối cùng “năm 

thân” như thế chỉ có nghĩa là nội dung của kinh Phật, còn lý thuyết tam thân (trikāya) sau 

này thì mới phổ biến và được các học giả và các tông phái thảo luận. Có rất nhiều thuyết 

nói về Tam Thân nhưng nổi tiếng và ảnh hưởng nhất là lý thuyết “tam thân” (trikāya) của 

Du Già Hành Tông (Duy thức tông). Ngoài “tam thân” chúng ta còn có các lý giải ít phổ 

biến hơn nói đến “tứ thân” hay “ngũ thân”. 

SẮC THÂN (Physical body) 

 Chúng ta nên biết Đức Phật là vị sáng tạo ra tôn giáo duy nhất không hề coi mình 

là thượng đế hay có nguồn gốc là thần thánh giáng sinh từ trời cao hoặc xuất hiện với một 

mục đích là cứu chuộc con người. Danh xưng chính Đức Phật tự xưng chỉ là”Như Lai” 

(tathāgata) có nghĩa là  “như thế mà đến (tathā-gata) như thế mà đi (tathā-agata)”. Kinh 

điển Phật giáo cũng chỉ gọi ngài là Phật (Buddha) cũng chỉ có nghĩa là “người giác ngộ”. 

Cả cuộc đời ngài từ cái tên, từ khi sinh cho đến khi mất là thực chứng rõ ràng giáo lý vô 

ngã vô thường mà ngài rao giảng. Cho nên sắc thân của Đức Phật lịch sử (Thích Ca Mâu 

Ni ) cũng chỉ là kết hợp của ngũ uẩn như mọi sinh nhân khác nên nó cũng tan hoại trong 

tiến trình sinh lão bệnh tử - Lẽ dĩ nhiên ý nghĩa sắc thân đơn giản này đời sau không hiểu 

hoặc vì tâm lý tôn giáo nên thường thêm vào các yếu tố thần bí linh dị của quần chúng 

thời cổ đại hai ngàn sáu trăm năm trước - 

PHÁP THÂN (Dharma body) 

Như đã trình bầy, chỉ sau khi Đức Phật nhập niết-bàn, người ta mới nói đến “sắc 

thân” (rūpa-kāya) là cái “sinh thân” hoại diệt khác với “Pháp thân” (dharma-kāya) theo 

nghĩa các lời dạy hay kinh luận của Đức Phật giảng dạy. Theo nghĩa căn bản Sắc thân 

hay “sinh thân” chính là xác thân Đức Phật được nhìn qua hình dáng và hành trạng của 

môt con người, mà sau khi Đức Phật mất thì sinh thân cũng hoại tan như mọi thân xác 

ngũ uẩn của mọi chúng sinh. Trên ý nghĩa tổng quát thì tất cả các tông môn Phật giáo đều 

chấp nhận tư tưởng này. Cho nên chúng ta thấy hằng năm Phật giáo trên thế giới đều tổ 

chức long trọng các ngày lễ Phật đản và Phật nhập Niết Bàn.  

Khởi đầu Pháp thân đơn giản là chỉ lời dạy của Phật (Buddha’s teaching), là phần 

giáo lý của Đức Phật. Như trong Trung Bộ-kinh Đức Phật nói: “Ai thấy được Duyên Khởi 

người ấy sẽ thấy được Pháp”245 trong Tương Ưng Bộ-kinh Đức Phật cũng nói: “Những ai 

thấy Pháp, người ấy sẽ thấy được Như Lai, những ai thấy được Như lai, người ấy sẽ thấy 

Pháp”.246 Như thế Pháp thân chỉ là cách nói có tính “nhân cách hóa” đối trọng với “sắc 

thân”. Nhưng chúng ta sẽ thấy sau này trong thuyết Tam Thân (trikāya), tư tưởng Pháp 

Thân (dharma-kāya) sẽ biến đổi và trở nên y cứ cho hai loại thân kia. 

TAM THÂN (trikāya) 

 
245 Trung Bộ-kinh (Majjhima-nikāya) Taisho, vol.1, tr. 190-191 
246 Tương Ưng Bộ-kinh (Samyutta-nikāya) Taisho, vol.3, tr. 120 
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Như chúng ta biết Phật học giới đầu tiên chỉ nói về nhị thân (sắc thân và pháp 

thân) với nghĩa căn bản như chúng ta vừa trình bầy. Nhưng về sau ý nghĩa về Nhị Thân 

cũng dần dần phát triển sâu hơn, phức tạp hơn và chi tiết hơn. Cho đến thời triết học Duy 

thức (cũng gọi là Du Già Hành Tông) thì tư tưởng cơ bản về Nhị Thân lại dần dần phát 

triển thành học thuyết Tam Thân (trikāya) phổ biến và được hầu hết các tông môn Đại 

thừa chấp nhận đến mức nhiều tu sĩ không phân biệt được thuyết Tam Thân chỉ là thuyết 

lý của các học giả thời sau. Trước thời ngài Vô Trước và Thế Thân học giới chỉ nói về 

Nhị Thân. Và chúng ta cũng nên biết  Đức Phật chưa bao giờ giảng dậy về Tam Thân. Vì 

vậy chúng ta cần tóm lược nguồn gốc các học thuyết về “Tam Thân Phật” trong lịch sử 

phát triển của nó. Đầu tiên chúng ta cần hiểu về thuyết Tam Thân của giáo lý Du Già 

Hành Tông (Yogācāna) được coi là toàn chỉnh và phổ biến nhất.247 Tam Thân đầu tiên 

của Du Già Hành Tông gồm “Svābhāvika-kāya” (Tự Tính Thân), “Sāṃbhogika-kāya” 

(Thụ Dụng Thân), “Nirmānika-kāya” (Ứng Hóa Thân) sau này sẽ trở thành căn bản 

chung của học thuyết “tam thân” (trikāya) của Phật giáo Đại Thừa.248  

TỰ TÍNH THÂN (Svābhāvika-kāya) 

Tự Tính Thân (Tự Tánh Thân) sau này sẽ được hiểu trở lại với tên quen thuộc là 

“Pháp Thân” (Dharma-kāya). Tuy nhiên nguyên ủy của nó chúng ta cũng cần biết ý 

nghĩa đầu tiên của từ Svabhāvika-kāya đầu tiên từ dùng “Tự tính” (svabhāva) vốn có 

nguồn gốc Ba La Môn, theo đó “Tự Tính” (Svabhāva) là từ rất quan trọng, giống như 

thuật ngữ soul (linh hồn) của thần học Thiên Chúa giáo. Tự Tính (svabhāva) là tư tưởng 

Bà La Môn nói về bản tính tự nhiên (tự tính là self-nature) hàm ngụ ba tư tưởng hoàn 

toàn tương phản với tư tưởng Phật giáo, được kinh điển Bà La môn giải thích rõ ràng 

“Everything is unique and predetermined by that uniqueness. Everything is self-

determined. What is to happen, must happen, whether one wills it or not.”249mà chúng ta 

có thể diễn dịch như sau: 

(1) Tự tính (Svabhāva) là tự thành, mọi việc đều tự thành vì nó có tự tính của 

chính nó (tương phản với thuyết duyên sinh của Phật giáo).  

(2) Tự tính là tự lập, mọi sự việc đều có tự tính nên đều có cái bản ngã riêng của 

nó (trái với thuyết vô ngã).  

(3) Tự tính là định Tính, có nghĩa là mọi việc đều cố định và tiền định (ngược với 

giáo thuyết vô thường của Phật giáo).  

Cho nên trong Tùng Thư Long Thọ và Tính Không các luận của Long Thọ đều cực 

kỳ bác bỏ tư tưởng tự tính (svabhāva) và ngài luôn luôn khẳng định “chấp nhận tự tính 

(svabāva) là phản bội lại tư tưởng duyên khởi của Phật giáo”. Có lẽ ở đây Du Già Hành 

Tông chỉ mượn chữ “tự tính” này để nói về Tự Tính Thân (Pháp thân) có nghĩa đơn giản 

là “chân thân tự nhiên”250  để làm chỗ y cứ cho hai thân kia.   

 
247 Svābhāvika-kāya (tự tính thân), Sāṃbhogika-kāya (thụ dụng thân), Nairmānikaya-kāya (ứng hóa thân) 
248 Nguyên lai của các từ Svābhāvika-kāya, Sāṃbhogika-kāya, Nairmānikaya-kāya có thể thấy trong Nhiếp 

Đại thừa (Mahāyānasamgraha) và Thành Duy Thức Luận. 
249 Grimes, John. A Concise Dictionay of Indian Philosophy, SUNY 1996, tr. 306. 
250 Du Già Hành Tông không chỉ dùng chữ “Tự tính” trong “Tự Tính Thân” mà còn dùng trong từ “Tam Tự 

Tính” (tri svabhāva) mà mãi về sau trong Duy Thức Tam Thập Tụng mới nói về Tam vô tự tính (tri 

nihsvabhāva)- “Nhược hữu Tam (Tự) Tính như hà Thế Tôn thuyết nhất thiết pháp giai Vô (Tự) Ttính? Tức 
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THỤ DỤNG THÂN (Sāṃbhogika-kāya) 

Thụ Dụng Thân (Sāṃbhogika-kāya) sau này Hán ngữ quen dùng với tên phổ biến 

hơn là “Báo Thân”. Trước hết là danh từ “Sāṃbhogika-kāya” đầu tiên có thể thấy được 

trong kinh A Di Đà (Sukhāvatīvyūha) về 48 hạnh nguyện hứa trợ giúp người cầu nguyện 

đến ngài của Pháp Tạng (Dharmākara). Sau đó ngài Pháp Tạng trở thành Phật có tên A 

Di Đà và thực hành các hạnh nguyện của ngài. Như thế hình tướng biểu tượng của Đức 

Phật A Di Đà được nhìn là “sāṃbhoga-kāya” sau này gọi là “Báo Thân” thêm vào hai 

thân căn bản là Sắc thân và Pháp thân. Cho nên trong kinh nguyên thủy chỉ rõ Báo thân là 

thân của Đức Phật đã thành tựu được các hạnh nguyện từ thời làm Bồ tát và được báo 

ứng (như là phần thưởng kết quả), cho nên Báo thân tại sao còn được gọi là Thụ Dụng 

Thân 受用身 ) vói ngụ ý chia sẻ thụ hưởng pháp lạc cho mọi người. Cho nên Báo thân 

(thụ dụng thân) được xem như là “Phật thân được thấy trong Pháp Hội”. Tóm lại khi một 

vị thành Phật thì cũng thành tựu hạnh nguyện của ngài khi chưa thành Phật và Báo thân 

có nghĩa tương ưng với hạnh nguyện của ngài. Báo Thân trong nghĩa này thì “thân” 

không phải là “thân trần tục” (kāya/ body) để chúng ta có thể “nhìn” thấy “nghe” thấy 

được trong thế gian. Chúng ta phải biết kinh Phật thường nói về 32 tướng tốt hay 80 vẻ 

đẹp của Đức Phật, thì đó chỉ nói về Báo Thân của Đức Phật chứ không phải sắc thân của 

Đức Phật mà chúng ta thường thấy tạc vẽ trong các chùa thất. Vì các Đức Tướng vẻ đẹp 

này chúng ta không thể trông thấy được, dù các nghệ nhân tạc tượng vẽ tranh có cố gắng 

đến mấy cũng chỉ cho chúng ta thấy được cái nhục kế có trên đầu ngài, chứ làm sao 

truyền vẽ được “ngón tay ngón chân ngài có màng như ngón chân thiên nga, lòng bàn 

chân ngài bằng phẳng có dấu pháp luân, khi đi hai chân đều không chạm đất, khi nói âm 

thanh không cao không thấp, mọi người đều hiểu được v.v.” Đây cũng là điểm quan trọng 

khi Mật giáo quan niệm rằng Phật Tỳ Lô Giá Na là hóa thân mà lại có sắc thân. 

ỨNG HÓA THÂN (Nirmānika-kāya) 

Ngoài Sắc thân và Pháp thân, sau này Phật giáo còn nói đến nhiều dạng thân khác, 

phổ biến hơn cả là Ứng Hóa Thân (Nirmānika-kāya) mà chúng ta thường gọi là Hóa 

Thân. Ứng Hóa Thân không những thấy được, mà còn co nghĩa là sắc thân của một con 

người, như chính Đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni sinh ra từ người mẹ (hoàng hậu 

Maya), và ngài trước lúc tu đạo thành Phật cũng có các khổ tâm với buồn khổ sinh lão 

bệnh tử của con người như chúng ta. Hóa thân được coi như sự xuất hiện nhất thời như 

một con người lịch sử có thật. Hóa thân là “thân biến hóa” khởi từ quan niệm nhân gian 

phổ biến ở khắp thế giới. Thí dụ theo sự truyền bá phổ thông, quần chúng đều tin về một 

loại “hóa thân” của các vị thần tiên hóa hiện với mục đích cứu giúp người thiện lương. 

Có thể khắp các nước đều có đức tin về hóa thân tương tự như thế (như các truyện cổ các 

vị thần tiên hóa thân thành ông già hay lão ăn mày hay cả biến hóa thành con vật để giúp 

người v.v.). Sau này từ thế kỷ XIV Phật giáo Tây Tạng còn phát triển ý tưởng Hóa Thân 

thành học thuyết “Tái sinh” (tulku) rất phổ biến ở Tây Tạng. Theo quan niệm này, tất cả 

các Lạt ma quan trọng ở Tây Tạng đều tái sinh trở lại kiếp người để tiếp tục sứ mạng tu 

học và giúp người.  

PHÁP THÂN TRONG LÝ THUYẾT TAM THÂN  

 
y thử Tam Tính, lập bị Tam Vô Tính, cổ Phật mật ý thuyết.” Xem Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng: Nhập 

Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2017, trang 169’s  
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Trong các lý thuyết về Tam Thân (trikāya), thuật ngữ “pháp” (dharma) và “thân” 

(kāya) bây giờ cũng được mang thêm nhiều ý nghĩa. Bên cạnh nghĩa chữ pháp vốn có 

nhiều nghĩa trong ngữ văn, riêng thuật ngữ pháp trong Phật học không còn chỉ có nghĩa 

là giáo pháp hay lời dạy mà Đức Phật giảng dạy trong 45 năm tại thế, mà trở thành 

“pháp” mang nghĩa “bản thể” (essence), “tuyệt đối” (absolute), “tồn tại” (existence), 

“chân như” (Reality) trong nghĩa triết học. Từ đây ý nghĩa từ “Pháp Thân” 

(dharmakāya)251 ám tàng cả một rừng lý thuyết vô cùng phức tạp. Ở đây tôi chỉ thảo luận 

về thuyết Pháp Thân và Tam Thân của Du Già Hành Tông (yogācāna) được xem là phát 

triển từ kinh Hoa Nghiêm.  

Thuật ngữ “thân” (kāya) cũng từ nghĩa “thân thể” (physical body) mà phát triển 

thành “thể tính” (essential nature). Rồi từ nghĩa “thân” là “thể tính” này mở rộng phát 

triển thành nhiều thuyết lý về tam thân, tứ thân, lục thân252 được giải thích theo nhiều 

trường phái tông môn khác nhau. Như vừa nói ở trên Du Già Hành Tông (hay Duy Thức 

tông) do huynh đệ ngài Vô Trước (asanga) và Thế Thân (vasubandhu 316-396) phát triển 

và là tông môn đã lý luận thuyết Tam Thân (trikāya) toàn chỉnh hơn cả và có ảnh hưởng 

rất lớn trong việc thành lập kinh Kim Cương Đỉnh (vajraśekara-sūtra) giúp Mật tông 

trong việc hình thành lý luận là Phật Tỳ Lô Giá Na chuyển hóa từ Pháp Thân. Giáo lý 

“Tam Thân” của Du Già Hành Tông rất phổ biến – phổ biến cho đến độ nhiều người 

không biết rằng đó chỉ là thuyết lý của các nhà Phật học sau này phát triển. Đức Phật 

chưa bao giờ thảo luận hay giảng dạy về Tam Thân Phật. 

Theo tiến trình lịch sử, khi Phật giáo Đại thừa phát triển về hướng triết lý, vào 

khoảng sáu trăm năm sau khi Đức Phật nhập Niết bàn thì các luận sư Đại thừa thường 

thảo luận về các loại thân của một vị Phật. Họ đều thống nhất trong tư tưởng cho rằng 

Phật xuất hiện trên thế gian để tiếp độ chúng sinh. “Đức Phật” bây giờ không chỉ là “Đức 

Phật Lịch Sử” (Thích Ca Mâu Ni) nữa mà còn là biểu hiện của sự tuyệt đối. Trong ý 

nghĩa này ngài hiện thân dưới nhiều hình tướng khác nhau chỉ vì lợi ích của chúng sinh 

nên từ đây phát triển tư tưởng về “hóa thân Phật” (nirmānika-kāya). Nhiều lý thuyết được 

đưa ra để cụ thể hóa tư tưởng này, từ đó nhiều “thân Phật” (Buddha-kāya) được thành 

hình với các lý giải khác nhau. Cuối cùng quan điểm lý thuyết về ba loại thân phật 

(trikāya) được thành hình để tổng hợp nhiếu lý giải và nhiều tên gọi khác nhau, đó là 

dharma-kāya (Pháp thân), sāṃbhogika-kāya (Báo thân) và nirmānika-kāya (Hóa thân).  

Khi các văn liệu này đến Trung Hoa, thì ba tên dharma-kāya, sāṃbhogika-kāya, 

nirmānika-kāya lại được dịch ra Hán văn tùy theo dịch giả của các bản dịch khác nhau. 

Thành ra chúng ta lại càng có thêm rất nhiều tên khác nhau. Sau đây là một thí dụ có 

trong sách Trí Tuệ Giải Thoát mà tôi chỉ mới tạm lấy từ bốn quyển luận là Kinh Quang 

Minh, Đại Thừa Khởi Tín, Trang Nghiêm Kinh Luận, Đại Thừa Trang Nghiêm Kinh Luận 

như giáo sư Suzuki đã làm trong sách Studies in Lankavatara Sutra. Vì bốn quyển kinh 

 
251 Du Già Hành Tông cũng thường dùng từ “svābhāvika-kāya” (tự tính thân/ essence body) thay vì 

“dharma-kāya” (pháp thân) nhưng ý nghĩa không khác. Chữ Tự Tính (svābhave) được dùng ở đây để nhấn 

mạnh rằng (1) thân này độc lập tự tại với mọi phiền não, (2) thân này có thể làm nền tảng và y cứ cho hai 

thân kia (hóa thân và báo thân). 
252 Theo các tông môn Đại thừa, chúng ta có thể liệt kê nhiều tên của các thân Phật (Buddha- kāya) nhưng 

đều là các tên phát triển từ ba tên Phạn ngữ nói đến trong Du Già Hành Tông là “Svābhāvika-kāya” (tự tinh 

thân/ Essence-body); “Sāṃbhoga-kāya” (thụ dụng thân/ Reward-body, enjoyment body);  “Nairmānika-

kāya” (ứng hóa thân/ Assumed-body, Apparitional-body),  
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luận này rất phổ biến nên có tới 8 bản Hán dịch của 8 vị dịch giả khác nhau. Tám dịch giả 

đều dịch 3 từ căn bản khác nhau có thể tổng kết như sau:253 

1- Thân Thứ Nhất (dharma-kāya)  

Dharmakāya được tám vị dịch giả dịch là (1) pháp thân, (2) pháp thân, (3) pháp 

thân, (4) tự tính thân, (5) tự tính thân, (6) chân thân, (7) tự tính thân, (8) tự tính thân. 

*[Tôi sẽ chọn dịch dharma-kāya là Pháp thân 法身].  

2- Thân Thứ Hai (sāṃbhoga-kāya) 

Sāṃbhogakāya được dịch là (1) ứng thân, (2) báo thân, (3) báo thân, (4) thực 

thân, (5) ứng thân), (6) báo thân, (7) công dụng thân, (8) thụ dụng thân. *[Tôi sẽ chọn 

dịch sāṃbhoga-kāya là Báo thân 報身] 

3- Thân Thứ Ba (nirmānika-kāya)  

Nirmānikakāya được dịch là (1) hóa thân, (2) ứng thân, (3) hóa thân, (4) biến hóa 

thân, (5) hóa thân, (6) báo thân, (7) ứng thân, (8) biến hóa thân.254 *[Tôi chọn sẽ dịch 

nirmānika-kāya là Hóa thân 化身] 

 Tuy 8 dịch giả dùng các từ khác nhau nhưng nội dung khá thống nhất. Trước hết 

chúng ta thảo luận nhanh về hai từ nirmānika-kāya và sāṃbhoga-kāya cũng nên nhắc lại 

rằng đây chỉ là thuật ngữ do giới học giả Ấn Độ đặt ra và sau đó các học giả Trung Hoa 

thảo luận rất náo nhiệt. Nên nhắc lại tất cả các thuyết tam thân, tứ thân chỉ là các thuyết 

do các học giả đời sau áp đặt để giải thích kinh luận sau khi Đức Phật đã mất. Đức Phật 

chưa hề nói về các thuyết ba thân hay tứ thân, cho nên không có kinh Phật nào giải thích 

về các loại thân (kāya) này. Các nghĩa sau đây chỉ có tính cách tổng hợp: 

 (1) Nirmānika-kāya (Hóa thân 化身) được coi là tên gọi Đức Phật xuất hiện trên 

thế giới chúng ta. Theo nghĩa này thì Phật Thích Ca (là vị Phật lịch sử duy nhất) nhưng 

cũng chỉ là một hóa thân Phật. Ngài thị hiện trong cõi ta bà như một con người bình 

thường, có cha có mẹ, có vợ con, có sinh tử. Hóa thân có nhân dạng loài người, sống như 

mọi người, chỉ vì ngài muốn hóa hiện đi vào cuộc đời con người để cứu độ nhân sinh.  

 Theo lý luận sau này, không phải chỉ có Phật mới có ứng hóa thân mà trong nhiều 

luận về sau chúng ta thường thấy nhiều bồ tát đều có ứng hóa thân hay hóa thân hiện diện 

khắp nơi để tùy cảnh tùy duyên mà hóa độ chúng sinh dưới nhiều hình tướng con người 

như lão ăn mày, ông chèo đò, cô gái bán hoa, còn có thể có hóa thân là thú vật như khỉ, 

bò, cọp, nai v.v.255 Giống như con người, hóa thân Phật hay bồ tát vì trong hình tướng 

con người hay con thú thì hóa thân thường cũng là Sắc Thân hợp tan với tứ đại và nhân 

duyên. Sau này ý niệm Hóa thân rất phổ biến trong các loại truyện truyền kỳ kể chuyện 

hóa thân Phật trong rất nhiều truyện truyền kỳ nhân gian. Phật giáo Tây Tạng còn xây 

dựng cả một lý thuyết hóa thân gọi là tái sinh (Tulku) của các vị cao tăng, thí dụ như vị 

 
253 Bốn quyển này là Kinh Quang Minh, Đại Thừa Khởi Tín, Trang Nghiêm Kinh Luận, Đại Thừa Trang 

Nghiêm Kinh Luận, tám dịch giả là (1) Nghĩa Tịnh, (2) Chân Đế, (3) Thực Xoa, (4) Prahbakaramita, (5) 

Chân Đế, (6) Đàm Đế, (7) Đàm Vô Đức, (8) Huyền Trang. Xem Vũ Thế Ngọc, Trí Tuệ Giải Thoát, nxb 

Thời Đại, 2012, trang 123 
254 Chỉ một thí dụ nhỏ nêu trên, tôi muốn nhấn mạnh rằng các thuyết về ba thân, bốn thân chỉ là các thuyết 

do các học giả tự ý sáng tác chỉ với một mục đích trình bầy về quan điểm Phật Pháp của họ. Mật giáo tự do 

khi mượn ý tưởng về Pháp Thân, nhưng đó cũng chỉ là đức tin. 
255 Quan niệm “hóa thân” rất phổ biến trong mọi loại chuyện thần thoại ở Á châu, thí dụ như các chuyện có 

cây muôn thú cũng tu hành để hóa hiện thành người. 
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Đạt Lai La Ma hiện nay là tái sinh Tulku thứ 14 của vị Đạt lai Lạt ma đầu tiên và đồng 

thời ông cũng là cũng là hóa thân của Bồ tác Quán Thế Âm. 

 (2) Sāṃbhogika-kāya (báo thân 報身 Assmed-body). Ý nghĩa này phát khởi từ 

kinh A Di Đà của Tịnh Độ Tông. Trong kinh điển Đại thừa thì báo thân là thân Phật đã 

thành tựu được các hạnh nguyện và được kết quả báo ứng. Vì thế Duy Thức tông 

(yogācāna) còn gọi báo thân là thụ dụng thân (受用身) là ý nói về cái thân lý tưởng của 

vị sau khi đã thành Phật thụ dụng được các kết quả của các thiện nghiệp. Muốn tìm hiểu 

về nguồn gốc của khái niệm về báo thân chúng ta phải đi sâu vào giáo lý về Bồ Tát 

(Bodhisattva). Bồ tát là một khái niệm của Bồ tát thừa (tức Đại thừa) hoàn toàn khác với 

quan điểm của Phật giáo nguyên thủy (nên có thể gọi Phật giáo Nguyên thủy là A La Hán 

thừa khác với Đại thừa là Bồ Tát thừa).  

 Theo Đại thừa người phát nguyện thành tựu Phật quả qua hạnh nguyện của Bồ tát 

đạo. Trong đó “nguyện” (praṇidhāna) là sự phát nguyện chân chính, “hạnh” (pratipatti) 

là sự thể hiện các công đức để thành tựu sự phát nguyên trên. Hạnh nguyện của Bồ Tát 

thừa xuất phát từ tâm từ bi rộng lớn gọi là “từ bi tâm” (bodhicitta), thường được vắn tắt 

gọi là “thượng cầu giác ngộ (prajñā), hạ hóa chúng sinh (karuṇā)”. Cho nên trí tuệ 

(prajñā) và từ bi (karuṇā) trong Phật giáo Đại thừa cũng được hình dung như đôi cánh 

của Bồ Tát thừa. Và cuối cùng khái niệm Báo Thân (Sāṃbhoga-kāya) thành hình với 

nghĩa là “thân Phật đã thành tựu được các hạnh nguyện và được kết quả báo ứng”. 

 Báo thân (Sāṃbhoga-kāya) theo nghĩa như vậy chỉ dùng cho thân Đức Phật xuất 

hiện ở các cõi tịnh độ như ngài Pháp Tạng (Bodhisattva Dharmākara) khi thành đạo với 

Phật hiệu là Phật A Di Đà (Amitābha-Amitāyus) thì Phật A Di Đà được nhìn nhận là Báo 

Thân Phật ở cõi tịnh độ của ngài gọi là Tây Phương Cực Lạc (Sukhāvati). Cho nên theo 

kinh điển thì không có báo thân Phật ở cõi ta bà trái đất chúng ta vì báo thân với 80 vẻ 

đẹp và 32 tướng tốt của Đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni chỉ có bậc bồ tát đến thập địa 

mới có khả năng thấy được. Kinh Phật chỉ nói đến Báo Thân khi Đức Phật ngồi thiền và 

lúc ngài giảng các kinh điển tuyệt cao cho các Đại Bồ tát và Chư Thiên trong nhiều pháp 

hội ở các cõi Tịnh Độ chứ không phải trong thế giới ta bà của chúng sinh con người. Thí 

dụ như kinh Đại thừa Hoa Nghiêm nói rằng ngay sau khi Đức Phật thành đạo, ngài đã 

nhập thiền để phóng quang minh thuyết pháp (chứ không dùng lời) cùng một lúc ở 7 nơi 

trong 9 pháp hội chỉ dành cho các  Đại Bồ Tác và Chư Thiên (Thất Xứ Cửu Hội). Kinh 

Tiểu thừa cũng nói về Đức Phật đã Thiền Định để dùng báo thân để lên tận cung trời Đao 

Lợi thuyết pháp cho mẫu hậu Ma Gia (thác sinh ở đó) cùng các Chư Thiên trong ba tháng 

mà các đệ tử Phật khi đó không có ai có thể tháp tùng theo ngài. 

(3) Dharma-kāya (pháp thân 法身). Đây là vấn đề chúng ta cần thảo luận kỹ hơn. 

Như chúng ta đã thảo luận, đầu tiên trong kinh điển Phật giáo truyền thống Pháp thân 

đơn giản chỉ là lời Phật dạy (Buddha’s teaching) tức là “thân kinh điển”. Thân kinh điển, 

đó là pháp (dharma) Đức Phật đã dạy trong 45 năm hằng hóa trước khi nhập diệt như lời 

Đức Phật Thích Ca trong Tương Ưng Bộ kinh: “Những ai thấy Pháp, người ấy sẽ thấy 

được Như Lai, những ai thấy được Như lai, người ấy sẽ thấy Pháp”.256 Do đó chúng ta 

gọi là pháp thân (thân giáo hóa, thân kinh điển) để phân biệt với sinh thân (sắc thân, thân 

tứ đại, thân ngũ uẩn) đã hủy diệt khi Đức Phật nhập diệt mà ngày nay chúng ta chỉ còn 

 
256 Tương Ưng Bộ Kinh (majjhima-nikāya)  
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thấy xá lợi. Trái lại pháp thân (thân giáo pháp) là tấm thân giáo lý của ngài vẫn luôn tồn 

tại. Đó là Pháp thân của ngài vẫn còn ở lại như lời dạy cuối cùng Đức Phật có nói ngài có 

ra đi cũng chỉ là phần thân xác hay sắc thân, nhưng Pháp của ngài đã dạy thì vẫn còn đó 

và “hãy lấy Pháp làm thầy” là lời cuối cùng Đức Phật dạy A Nan trong kinh Niết Bàn: 

“Này A-nan, tăng đoàn còn muốn gì nữa? Điều Như Lai muốn nói đã nói đầy đủ trong 

chính Pháp. Về chân lý Như Lai không có gì giữ trong nắm tay. Nay Như Lai đã già, 80 

tuổi, như chiếc xe cũ đã tàn phải đến lúc phải thay bỏ. Hãy lấy mình làm một hải đảo, tự 

dựa lấy chính mình, không dựa vào tha nhân, tự làm nơi trú ngụ, lấy chính Pháp làm làn 

hòn đảo trú ngụ. Hãy nương tựa vào chính Pháp, không nương tựa vào gì khác…”257 

Nhưng về sau các tông môn Đại thừa khai triển ý nghĩa Pháp thân (Dharma kāya) 

như một nguyên lý thường hằng (tathatā, bhutatathatā), là thể tính của pháp giới 

(dharma dhātu, dharmata), hoặc nói như Stcherbatky “Pháp thân bao gồm hai ý nghĩa 

“cái thân hiện hữu tuyệt đối’ (svabhāva-kāya)258 và “thân trí tuệ tuyệt đối’ (jñāna-kāya)” 

– Nghĩa là Pháp thân vẫn là một thể trừu tượng, phi hình tướng, phi sắc tướng, bất khả 

tri, bất khả tư lượng – ý nghĩa này hoàn toàn khác với ý nghĩa Pháp thân của Mật giáo 

mà chúng ta sắp nói tới.  

Như thế khuôn khổ “tam thân” (trikāya) gồm Báo thân (Sāṃbhoga-kāya), Pháp 

thân (dharma-kāya), Hóa thân (Nirmānika-kāya) thành hình. Sau đó Phật giáo Đại thừa 

lại phát triển ý nghĩa của “tam thân” rộng hơn nữa. Đặc biệt nhiều pháp môn còn nói đến 

Tam Thân của mọi người bình thường. Khả năng thành Phật của mỗi người bắt đầu có 

tên là “Phật tính” của mỗi người. Thì từ ngữ Phật tính trở thành Phật thân thì không có gì 

lạ. Trong Pháp Bảo Đàn Kinh của Lục tổ Huệ Năng có một đoạn rất nổi tiếng nói về 

“Tam Thân” của mỗi người: 

“Các thiện trí thức! Hãy bằng tự thể nghiệm mà thọ vô tướng giới này. Bây giờ 

hãy cùng Huệ Năng tôi niệm những lời tôi sắp nói sẽ giúp các vị thiện trí thức thấy được 

Tam Thân Phật trong chính mình: 

Xin tự qui y thanh tịnh Pháp Thân Phật trong chính sắc thân tôi. 

Xin tự qui y trăm ngàn ức Hóa Thân Phật trong chính sắc thân tôi. 

Xin tự qui y viên mãn Báo Thân Phật trong chính sắc thân tôi. 259 

Sắc thân chỉ là quán trọ nên không thể nói là quay về nương tựa (qui y). Tam thân 

vừa nói là ở ngay trong tự ánh mà mỗi người đều có. Chỉ vì mê mà không thấy nên mới 

hướng ngoại cầu Tam Thân của Như Lai mà không biết rằng trong sắc thần của mình 

sẵn có Tam Thân Phật”.260 

Đoạn văn ngắn nhưng quan trọng trên có trong Pháp Bảo Đàn Kinh không những 

nhấn mạnh đến “trong sắc thân của con người vốn có sẵn tam thân Phật” mà còn định 

nghĩa rõ ràng và rất vắn tắt: Pháp Thân là thân thanh tịnh, Báo Thân là thân viên mãn, và 

 
257 Trường Bộ Kinh XVI, Đại Bát Niết Bàn Kinh (mahāparinibbāna-sutta) 

258 Stcherbatky, Buddhist Logic, V.I. Dover Pub. 1930, tr. 43: “Cosmic Body, in its twofold aspect of 

Absolute Existence and Absolute Knowledge”, từ absolute existence là “svābhāvika-kāya” (tự tính thân) 

theo giáo lý Du Già Hành Tông. Xem chú thích trước về Tự Tính Thân.  
259 Chúng ta thấy ý niệm qui y Tam Bảo trong chính sắc thân ta của ngài Huệ Năng có một khả năng giống 

như giáo lý tam thân của Mật giáo. 
260 Vũ Thế Ngọc, Nghiên Cứu Lục Tổ Đàn Kinh, nxb Hồng Đức, 2012, tr. 258-261 
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Hóa Thân là có hằng ngàn ức thân. Những lời vắn tắt này cũng thường được khai triển để 

giải thích về thuyết Tam Thân của Phật giáo Đại Thừa ở Trung Hoa.  

Đến đây chúng ta cần thảo luận đến thuyết Tam Thân của Mật giáo, vì chỉ khi 

phân tích chi tiết chúng ta mới thấy quan điểm về Tam Thân trong Mật giáo rõ ràng khác 

biệt với quan điểm Tam Thân của Phật giáo Đại thừa. Thứ nhất, theo Mật giáo Tam Thân 

Phật còn có nghĩa là ba cấp độ của giác ngộ có thể thấy trong tam mật (thân khẩu ý) của 

đạo sư thể hiện qua các phương tiện thí dụ như mật chú, ấn quyết, Maṇḍala hay biểu 

tượng là thần chú Oṃ-Ah-Hūm. Do đó hành giả Mật giáo tin tưởng rằng với sự gia hộ của 

đạo sư qua các phương tiện như thế hành giả Mật giáo có thể chứng được trực tiếp với 

Pháp thân - đó là kinh nghiệm chân như tuyệt đối, có nghĩa là giác ngộ, và đó cũng là lý 

do hành giả Mật giáo tin rằng họ có thể thành đạo lập tức, ngay trong kiếp này (Tức Thân 

Thành Phật). Cho nên thuyết Tam Thân được Mật giáo khai triển với một quan điểm 

khác như sau. 

 1 - Hóa thân 化身 (Nirmānika-kāya) hay ứng thân theo quan điểm Mật giáo thì 

khác với quan điểm Đại thừa. Vì theo Đại thừa Hóa thân chính là Pháp giới 

(dharmadhātu).261 Mật giáo giải thích rằng khi Đức Phật lịch sử (Phật Thích Ca Mâu Ni) 

xuất hiện trong thế giới của con người nên ngài xuất hiện như một con người, được sinh 

ra có cha có mẹ có gia đình và phải đối diện với luật tắc sinh tử như mọi người khác. 

Cũng theo Mật giáo thì Hóa thân cũng là “thân giáo hóa” cho nên Mật tông quan niệm 

Đức Phật Thích Ca hiện diện trong lịch sử con người cũng chỉ là một hóa thân của một vị 

Phật uyên nguyên (Ādi-Buddha). Theo Mật giáo vị Phật này có tên là Ādibuddha, là vị 

phật đầu tiên và duy nhất. Tất cả các vị Phật hiện diện trên khắp các pháp giới cũng chỉ là 

hóa thân Phật với nhiệm vụ giáo hóa chúng sinh như Đức Phật Thích Ca vì hiện diện 

trong thế giới con người trên trái đất này nên dùng hóa thân là Phật Thích Ca lịch sử. 

Đến thế kỷ thứ mười hai Phật giáo Tây Tạng lại khai triển rộng hơn nữa về ý 

niệm hóa Thân. Đó là khái niệm về tái sinh (Tulku)262 của các đại sư Tây Tạng. Theo ý 

nghĩa này các vị đại sư có dạng tái sinh làm người để tiếp tục sứ mạng giáo hóa, cho nên 

các Lạt ma tên tuổi khi mất đều tái sinh. Tuy nhiên quan niệm hóa thân hay tái sinh của 

Phật giáo Tây Tạng đến thời gian hiện nay thì dường như đã phá sản vì tập tục tulku 

truyền thống ngày này lại tùy thuộc sự chuẩn nhận của nhà nước Trung Hoa. Trường hợp 

điển hình nổi tiếng là khi vị Ban Thiền Lạt Ma thứ X viên tịch thì vị tulku Ban Thiền Lạt 

Ma thứ XI 263 được Đạt lai Lạt ma XIV264 và các đại sư Tây Tạng lưu vong xác nhận là 

 
261 Pháp giới (dharmadhātu) có nghĩa là cảnh giới, pháp tính của từng loại pháp. Thí dụ Pháp giới của loài 

người sẽ khác pháp giới của loài ngạ quỉ (xem chi tiết về Pháp giới trong phần viết về giáo lý Hoa Nghiêm 

và Mật giáo ở phần sau) 
262 Tulku là chữ Tạng dùng để dịch Phạn ngữ Nirmānika-kāya (Hóa thân). Theo kinh điển Đại thừa thì 

người bình thường thì sẽ phải theo nghiệp lực mà chuyển sinh. Còn các vị tu chứng đã cắt đứt vọng niệm ô 

nhiễm nên dù chưa chứng ngộ Phật quả nhưng họ có khả năng chủ động được sinh tử để tuỳ cơ tái sinh với 

mục đích giáo hoá chúng sinh. 
263 Ban thiền Lạt Ma được người Tây Tạng coi như là Tulku của Phật A Di Đà. Vị tulku Ban Thiền Lạt ma 

đầu tiên là khedup gelek pelsang (1385-1438) 
264 Đạt lai Lạt Ma thứ nhất là Gendun Drup (1391-1474). Các vị Đạt Lai Lạt Ma đều được tôn kính là Tulku 

của Bồ Tát Quan Thế Âm. Dòng Kagyu là tông môn đầu tiên đề ra thuyết tulku. Theo Kagyu thì vị tulku 

đầu tiên của Kagyu là Karmapa Dusum Khyenpa (1100-1193). Hiện nay có một lạt ma sinh năm 1985 được 

xem là Karmapa thứ 17 (dòng Kagyu) đang sống ở Tây Tạng. 



 94 

cậu bé Gedhun Choekyi Nyima vào ngày 14 tháng 5 năm 1995. Nhưng sau đó cậu bé bị 

nhà nước Trung Quốc mang đi mất tích. Chính quyền Trung Quốc tự ý lập một người 

khác làm Ban Thiền Lạt Ma XI - Một thời gian sau báo chí ngoại quốc có nhận ra cậu bé 

tulku Ban Thiền Lạt Ma ngày xưa tên là Gedhun Choekyi Nyima tái xuất hiện nhưng chỉ 

là một thanh niên Tây Tạng bình thường, còn người do nhà nước tuyển chọn và nuôi 

dưỡng (Gyancain Norbu 1990-) thì tiếp tục là Ban Thiền Lạt Ma XI. Vị Ban Thiền Lạt 

Ma (Panchen Lama) do nhà nước tuyển chọn này tuy không có uy tín nhiều trong cộng 

đồng Phật giáo Tây Tạng, nhưng cho thấy các tulku sau này nếu có, chỉ là người được 

nhà nước chọn lựa và huấn luyện. 

2 - Báo thân 報身 (Sāṃbhoga-kāya) của Mật tông cũng khác Đại thừa. Khác với 

quan điểm Đại thừa như thí dụ về Phật A Di Đà được nhìn như là Báo Thân Phật ở cõi 

tịnh độ của ngài gọi là Tây Phương Cực Lạc (Sukhāvati) còn báo thân của Mật giáo 

không chỉ hiện hữu ở các thế giới Tịnh độ như Phật giáo truyền thống mà vẫn tiếp tục 

hiện diện ở thế giới con người chúng ta. Theo Đại thừa thì con người không thể thấy 

được Báo Thân và chỉ có các vị tu hành đến vị Bồ tác thập địa mới thấy được Báo 

thân.265 Nhưng theo Mật giáo người hành trì Mật pháp có thể thấy được báo thân qua 

hình tướng vị thầy của mình, hay trong dạng “ngũ phật” trình bầy trong các Maṇḍala 266- 

vì vậy hành giả Mật tông khi quán tưởng Maṇḍala là một phương tiện để có thể tiếp cận 

với Pháp thân Phật qua năm dạng xuất hiện của Báo Thân Phật gọi là “Phật gia” 

(buddhakula) như “Ngũ Phật” (panca-buddha) Đại Nhật Như Lai, Bất Động Như Lai, 

Bảo Sinh Như Lai, A Di Đà Như Lai và Bất Không Thành Tựu Như Lai trong Maṇḍala 

Kim Cương giới.267  

3- Pháp thân 法身 (dharma-kāya). Đây mới là quan điểm hoàn toàn khác biệt 

giữa Mật giáo và các tông môn Phật giáo truyền thống. Đầu tiên, như đã nói, Phật giáo 

truyền thống đầu tiên quan niệm rằng Pháp thân là “thân kinh điển” (Buddha’s Teaching) 

không tan hoại như sinh thân là sắc thân ngũ uẩn. Sau này ở Đại thừa thì Pháp thân với 

nghĩa mở rộng quan niệm pháp thân như pháp tính chân lý, thể tính của pháp giới, thì 

“pháp thân” theo nghĩa mở rộng này cũng vượt qua mọi hình tướng sắc tướng để có thể 

nói là có hình tướng. Quan điểm này cũng hoàn toàn khác với Mật giáo vì Mật giáo cho 

rằng pháp thân có hình tướng, có thuyết pháp, và đó chính là Phật Tỳ Lô Giá Na.  

Mật giáo còn đi xa hơn nữa khi lý luận rằng Đức Phật Thích Ca lịch sử cũng chỉ 

là Hóa Thân (nirmānakāya) của một vị phật nguyên thủy duy nhất (Ādi-Buddha) vì muốn 

hóa độ loài người nên ngài hóa hiện trong hình tướng con người là Đức Phật Thích Ca 

Mâu Ni lịch sử. Vì vậy Mật giáo lý luận rằng khi Đức Phật Thích Ca là hóa thân thuyết 

pháp thì tự thân ngài đã là pháp thân và có đủ hình tướng danh sắc. Và như thế chứng tỏ 

rằng pháp thân có thuyết pháp nên cuối cùng Mật giáo kết luận rằng Phật Tỳ Lô Giá Na 

là chuyển hóa từ pháp thân Phật nên có nhân dạng và có thuyết pháp. Tiến thêm một 

 
265 Xem đoạn kinh viết về Đức Phật thiền định dùng báo thân để đến cung trời Đao Lợi thuyết pháp cho Ma 

Gia phu nhân và các chư thiên ở đó mà không có đệ tử nào của Phật thấy được, 
266 Ngũ Phật trong  trung ương của đồ hình Mandala có hình Phật Đại Nhật (vairocana) xung quanh có 

bốn Phật là Ādibuddha, Bảo Sinh Phật, Bất Không Thành Tựu Phật, và A Di Đà Phật, gọi là Ngũ Phật, 

hoặc thêm Kim Cương Tát Đỏa (Vajrasattva), gọi là Lục Phật. 
267 Ngũ Phật khác trong Maṇḍala Thai Tạng Giới gồm 1- Vairocana, 2- Phật Bảo Tràng (ratnaketu)d, 3- 

Khai Phu Hoa Vương (samkusumitarāja), 4- Vô Lượng Thọ (amitāyus), 5- Thiên Cổ Lôi Âm 

(divydundubhimeganirghosa) 
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bước nữa Mật giáo tin rằng Phật Tỳ Lô Giá Na chính là đức Phật nguyên thủy 

Ādibuddha. Đức tin này là căn bản để giải thích tất cả tín lý của Mật giáo là mật pháp 

được trực tiếp truyền giao từ Pháp thân Phật Tỳ Lô Giá Na – một vị Phật duy nhất, đầu 

tiên và cuối cùng - từ đây chúng ta đã nghe hơi hướm Ādibuddha có thuyết lý của 

Brahma của Bà La Môn mà tôi sẽ thảo luận chi tiết hơn trong Chương 4. 

Tổng quát, tóm lại theo Hajime Nakamura (xem lại Chương 2) giải thích “Pháp 

Thân của Phật theo Đại Thừa là vượt ngoài hình tướng và luận giải, là đồng nghĩa với 

Chân Như. Nhưng trong Mật giáo thì Pháp Thân là hành động. Theo đó Lục Đại của cả 

vũ trụ thế giới cũng là Pháp Thân của Phật Tỳ Lô Giá Na. Ở Đại thừa thì Pháp Thân 

không có nhân tướng nên không thuyết pháp, nhưng trong Phật giáo Mật tông thì Pháp 

Thân có hình tướng và hiện thân thuyết Pháp.”  

Chúng ta nên ghi nhớ Phật giáo Nguyên thủy Theravāda không có danh xưng Tỳ 

Lô Giá Na. Kinh luận Phật giáo Đại thừa dù có các kinh nhắc đến vị Phật Tỳ Lô Giá Na 

nhưng cũng không hoàn toàn tín nhận Phật Tỳ Lô Giá Na như theo quan điểm của Mật 

giáo. Phật giáo Đại thừa khi nói về Phật Tỳ Lô Giá Na thì nhiều khi đơn giản coi Phật 

Thích Ca cũng chính là Phật Tỳ Lô Giá Na;268 thậm chí xem Bồ tát Phổ Hiền 

(Samantabhadra) thị giả của Phật Thích Ca trong kinh điển truyền thống thì cũng trở 

thành Kim Cang Thủ (Vajrapāni) là thị giả của Phật Tỳ Lô Giá Na.269 Cho nên trong các 

nghi lễ tụng niệm họ vẫn niệm tụng tên Phật Tỳ Lô Giá Na như một Thiên Phật (celestial 

Buddha), có nghĩa là “vị Phật lý tưởng”, là “Phật” theo ý nghĩa tượng trưng như Chân 

Như, Phật Tính, là Pháp Thân vô hình vô tướng (absolute existence) như rất nhiều danh 

xưng các vị Phật khác trong các thần chú mà thôi. Tóm lại quan điểm Đại thừa Pháp 

Thân là Phật tính, là Chân Như vô hình vô tướng hoàn toàn khác với quan điểm của Mật 

giáo về Đức Phật Tỳ Lô Giá Na cũng đồng thời là một Pháp Thân có hình tướng và có 

thuyết pháp.  

Cũng cần chú ý thuyết lý “tức thân thành Phật” (即親成佛) của Mật giáo thì cũng 

không hoàn toàn có nghĩa giống như thuyết lý “tức tâm thị Phật” (即心是佛) hay “kiến 

tính thành Phật” (見性成佛) của Phật giáo truyền thống hay Thiền tông, vì danh tự “Phật” 

trong “kiến tính thành Phật” và “tức tâm thị Phật” thì hoàn toàn chỉ có nghĩa “Pháp thân” 

biểu trưng mà không hề có nghĩa hình tướng hay nhân tướng như trong ý nghĩa “Pháp 

Thân” như Phật Tỳ Lô Giá Na theo Mật giáo. 

Đại đa số tu sĩ và người theo Phật giáo bình thường không hiểu được sự khác biệt 

vi tế giữa hai lý giải về Pháp Thân (của Mật giáo và Phật giáo truyền thống) để thấy rằng 

“Pháp Thân” Mật giáo không chỉ hoàn toàn khác với nghĩa “Pháp Thân” trong Phật giáo 

Nguyên thủy mà cũng khác biệt với nghĩa “Pháp Thân” trong Phật giáo Đại thừa. Người 

học Phật cần trí tuệ để biết những khác biệt vi tế này. Người học Phật chân chính phải 

cần hiểu biết sâu và chính xác hơn quan điểm đơn giản “Phật nào cũng là Phật”.270 của 

 
268 Như trong kinh Hoa Nghiêm nói Phật Thích Ca nhập định dưới gốc Bồ Đề hiện thân Tỳ Lô Giá Na đến 

các cõi trời để thuyết pháp Hoa Nghiêm hay trong 10 danh hiệu Đức Phật có câu “Thanh tịnh Pháp Thân 

Tỳ Lô Xá Na Phật”. 
269 Xem lại Chương 2 theo sự trình bầy của Junjiro Takakusu trong The Essentials of Buddhist Philosophy. 
270 Tôi thấy ở Việt Nam thường có câu hỏi “Có Phật Tỳ Lô Giá Na hay không?” được đưa lên các diễn đàn 

Phật giáo internet kèm theo các lời phủ nhận “không có Phật Tỳ Lô Giá Na” nhưng không thuyết phục vì 

không giải thích được vì tên vị Phật này có nêu trong các kinh Đại thừa quan trọng như kinh Kinh Phạm 
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quần chúng – Cuối cùng tôi cần chú thích ở đây là chúng ta không tranh luận “đúng” hay 

“sai” giữa các ý nghĩa Pháp thân, Hóa thân hay Sắc thân của tất cả các tông môn vì ý thức 

được rằng các thuyết về Tam Thân (trikāya) cũng chỉ là sự biện giải và phân biệt của các 

học giả đời sau. Cho nên chúng ta cần hiểu rằng các thuyết lý về Tam Thân chỉ được 

dùng như một phương tiện để giải thích Phật Pháp. Việc tôi phân tích Tam Thân ở trên 

chỉ cho thấy sự khác biệt vi tế giữa Mật giáo và các tông môn Phật giáo truyền thống. 

V. LONG THỌ và MẬT GIÁO 

 Mật giáo tôn xưng Long Thọ (Nāgārjuna) là tổ thì giống như Bát Đại Tông Môn 

của Phật giáo Đại thừa đều xưng tụng Long Thọ làm tổ sư. Truyền thống Phật giáo Mật 

tông cũng như Đại thừa tin rằng Long Thọ xuống Long Cung lấy kinh điển Đại thừa về 

có thể chỉ do từ lòng kính mộ, nhưng tư tưởng Long Thọ là cơ bản lập cước của Mật giáo 

cũng như tất cả tông môn Đại thừa thì là một thực tế lịch sử. Khi Mật giáo khẳng định 

Long Thọ chính là tổ thứ ba, và là nhân vật lịch sử duy nhất trong các tổ sư đầu tiên của 

Mật giáo, thì chúng ta đủ thấy tầm quan trọng của tư tưởng Long Thọ trong Mật giáo. 

Tuy nhiên khi một vài Lạt ma Tây Tạng còn cho biết ngoài những kinh luận chúng ta biết 

được,271 Long Thọ còn là tác giả cả trăm luận khác viết về Mật giáo thì học giới đều 

không thể chia sẻ. Đại đa số người nghiên cứu đều cho các sách này là sách giả hoặc có 

người trùng tên Nāgārjuna. Cho nên cho đến tận nay, chúng ta đều thấy các học giả Tây 

Tạng đều tự chế, chưa ai can đảm dám giới thiệu các sách này cho thế giới. 

Vào thế kỷ thứ hai Tây lịch khi Long Thọ xuất hiện, thì công nghiệp của ngài là 

xây dựng cơ bản triết lý cho các tông môn Đại thừa xuất hiện và sẽ phát triển sau đó. 

Trong luận Triết Lý Long Thọ 272 của Tùng Thư Long Thọ và Tính Không tôi đã khẳng 

định “Nếu không có Long Thọ xuất hiện xiển dương giáo lý của Đức Phật thì cả hệ thống 

Phật giáo Đại thừa chỉ giống như những lâu đài tráng lệ xây dựng trên cát” là tôi muốn 

nói về tư tưởng Duyên khởi Tính Không Long Thọ phát triển và hệ thống hóa trong 

Trung Luận đã trở nên là tư tưởng triết học là lập cước chung của phong trào Phật giáo 

phát triển mà sau này chúng ta gọi là Phật giáo Đại thừa.273 

Mật giáo cũng không phải là một tông môn Đại thừa ngoại lệ cho nên việc suy tôn 

Long Thọ là tổ sư không cần gì thảo luận thêm. Tuy nhiên, vì Mật giáo còn vinh danh 

Long Thọ là tổ sư thứ ba của Mật giáo (sau hai vị tổ huyền thoại là Phật Tỳ Lô Giá Na và 

Kim Cang Tát Đỏa) đủ cho chúng ta thấy ảnh hưởng quan trọng của tư tưởng Long Thọ 

trên học thuyết Mật giáo. Đây cũng là một lý do sau khi hoàn tất Tùng Thư Long Thọ và 

 
Võng (梵網經) hay kinh Hoa Nghiêm (華嚴經). Nhân đây tôi cần ghi chú câu trả lời xưa của Thiền sư Tề 

An khi có thiền sinh hỏi câu hỏi tương tự, ngài đã trả lời “đó là vị cổ Phật đã quá khứ lâu rồi.” Câu trả lời 

có phong chất thiền, ngài nhấn mạnh đến điếu quan yếu của người tu hành là hãy thực tỉnh ngay chính ông 

Phật sống của mình mới là quan trọng hơn giải thích dài dòng theo văn tự ngôn ngữ hay lịch sử quá khứ – 

Độc giả nên đọc các luận về Thiền học của tôi sẽ thấy các thiền sư chân chính đều trả lời theo nguyên lý 

này, chứ họ tranh luận hay lý luận buông thả “bất khả tư lượng” theo chủ nghĩa “bất khả tri” (agnosticism). 
271 Xem Vũ Thế Ngọc, Triết Học Long Thọ, nxb Thế Giới 2016 
272 Vũ Thế Ngọc, Triết Học Long Thọ, nxb Thế Giới 2016, 
273 Cùng với sự chú ý của học giới Tây phương về Phật giáo là sự tiến bộ của khoa học từ thế kỷ XX bước 

qua quan điểm vật lý cổ điển (Newtonian Cartesian View) để đi dần vào thế giới lượng tử (quantum 

physics) và hạ nguyên tử (subatomic). Xem các luận Triết Học Long Thọ, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ 

Giảng v.v. trong Tùng Thư Long Thọ và Tính Không. 
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Tính Không, tôi cũng muốn viết thêm một luận có liên quan đến giáo lý Long Thọ là Mật 

tông như luận thư này. 

 Long Thọ không lập thuyết cũng không mở tông hộ. Trước sau ngài chỉ tuyên bố 

trùng tuyên lại giáo pháp của Đức Phật. Vì vậy tư tưởng Long Thọ dù vô cùng hùng vĩ 

nhưng vẫn thuần thúy và chân chất Phật mà không hề có “mùi vị” tông phái274 nên càng 

dễ cho các tông môn suy tôn ngài là tổ của tông môn mình. Một cố gắng của tôi khi ấn 

hành Tùng Thư Long Thọ và Tính Không (gồm 8 đại luận của Long Thọ cùng hai nghiên 

cứu là mở đầu bằng kinh Kim Cương và kết luận là Bát Nhã Tâm Kinh theo lý giải Long 

Thọ) là luôn luôn trung thành với nguyên tắc “tuyên thuyết mà không tuyên giáo”. Cho 

nên nhất điểm cơ bản của bộ sách này là truyền giao lại giáo pháp chính tông Long Thọ, 

một tông truyền chính thống từ Đức Phật có nguồn gốc trong cả hai truyền thống Bắc 

truyền và Nam truyền. Độc giả đều thấy rằng hầu như tất cả các chú thích trong Tùng Thư 

Long Thọ và Tính Không tôi đều trích từ các luận của chính Long Thọ hoặc từ các luận 

của các cổ đức Ấn Độ mà thôi. Con đường truyền bá tư tưởng Long Thọ của tôi hoàn 

toàn khác hẳn sớ sao của các vị khác là họ thường giảng Long Thọ theo từ cơ bản hiểu 

biết của chính họ, hay từ giáo lý của tông môn của họ. Tôi không dám phê bình các luận 

giải của nhiều đạo sư Trung Hoa nhưng cá nhân tôi thấy rằng những luận giảng như thế 

khó có thể truy nguyên tư tưởng của Long Thọ.275 

Tất cả những người nghiên cứu Phật học càng đi sâu vào giáo lý của các tông 

môn lại càng thấy rõ sự ẩn tàng tư tưởng Long Thọ, như trong Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ 

Long Thọ Giảng tôi đã nhập đề bằng hai kệ của Trung Quán “Nếu có người vấn nạn mà 

lìa giáo lý Tính Không (của Long Thọ) để trả lời thì vấn nạn không được giải quyết, 

không thoát được chỗ hoài nghi như câu hỏi”.276 Nghiên cứu sâu vào kinh luận các tông 

môn (dù là Mật tông, Tịnh Độ tông, Thiền Tông hoặc là Du Già Hành Tông, Thiên Thai 

Tông hay Tam Luận Tông) chúng ta đều thấy tiềm tàng ảnh hưởng to lớn của Long Thọ. 

Hoàn thành bộ sách nghiên cứu dịch giảng có tên là Tùng Thư Long Thọ và Tính Không 

gồm mười quyển luận dầy gần 4000 trang dù viết trong 20 năm nhưng thật ra tôi vẫn chỉ 

mới giới thiệu được đại cương về tư tưởng Long Thọ. Cho nên ở đây tôi chỉ nói về một 

cao điểm thành tựu của tư tưởng Long Thọ. Đó là sự kết nối hai tư tưởng hoằng vĩ của 

Đức Phật là giáo thuyết Vô Ngã và Duyên Khởi đã kết thành cơ sở giáo lý Tính Không 

Duyên Khởi mà Long Thọ phát triển.  

Giáo lý Tính Không Duyên Khởi có ảnh hưởng trên tất cả lập cước của mọi tông 

môn, cho nên giới nghiên cứu thường gọi Long Thọ là vị Phật thứ hai trong lịch sử phát 

triển Phật giáo là nói về lý này. Tư tưởng căn bản của Long Thọ cho rằng vạn vật không 

thực hữu - nên gọi là tính không (śūnyatā) vì đều được thành lập trong duyên khởi 

(pratīyasamutpāda). Duyên Khởi có nghĩa là vạn vật đều không thể có cái gọi là “tự tính” 

(svabhāva) để tự hiện hữu độc lập hay tự trường tồn. Cho nên vạn vật vì đều dựa trên 

 
274 Hầu như các tông môn đều có khuynh hướng tự tôn pháp môn tông môn của mình. Người học Phật chân 

chính chỉ nên xem các PR này là một phương tiện, đọc tiểu luận “Nhị Đế và Tứ Pháp Đàn”. 
275 Độc giả tinh ý sẽ thấy bình thườngtrong toàn bộ tùng thư Long Thọ và Tính Không nếu cần chú thích 

dẫn ý tôi thường chỉ chú thích từ kinh luận của chính Long Thọ hay các đại sư Ấn Độ thời cổ thay vì từ các 

tác phẩm của học giả đời sau – đặc biệt là các tác giả Trung Hoa. Thí dụ điển hình rõ hơn là trong luận mới 

xuất bản “Bát Nhã Tâm Kinh” sở dĩ tôi thêm tiểu đề “Tổ Long Thọ Giảng’ vì tôi chỉ chú giảng bằng kinh 

luận của Long Thọ thay vì trích từ các bình luận của các học giả thiền sư thời sau.  
276 Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức, 2019, tr.8. Trung Luận IV.9 
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nhau để hiện hữu, nên gọi là Vô Ngã (anātman). Vô ngã thì có nghĩa là mọi hiện hữu đều 

không thể tự hiện hữu độc lập mà chỉ hiện hữu trong sự tương tác (interrelation) với nhau 

ví dụ như dòng điện không có thực có (trong nghĩa đơn giản là ta không trông thấy được) 

nhưng nhờ có bóng đèn (phương tiện) nên ta thấy được chúng hiện hữu. 

Từ Trung Luận của Long Thọ, đây lần đầu tiên chúng ta đã có thể giải thích vô 

ngã rất rõ ràng – vô ngã không hề có nghĩa là “không có cái ta” mà chỉ vì cái ta không 

bao giờ có thể tự hiện hữu hoặc “xưa từng có mà nay bị mất”. Cái ngã là không vì chưa 

bao giờ chúng có cái gọi là tự ngã để hiện hữu một cách độc lập mà chỉ có hiện hữu do sự 

tương tác giữa ngàn vạn nhân duyên - Giáo lý này thành tựu một định nghĩa liên hiệp và 

tương tác (interrelation) giữa các khái niệm về tính không (śūnyatā), vô ngã (anātman), 

tự tính (svabhāva) trên cơ bản giáo thuyết Duyên Khởi (pratiyasamutpāda) trong một 

tương quan vừa hữu cơ vừa biện chứng.277 Cho nên chúng ta đều có thể phát biểu tư 

tưởng Tính Không, Vô Ngã, Vô Thường trong sự tương tác với giáo lý Duyên Khởi, thí 

dụ như các phát biểu: (1) Tính Không (śūnyatā) có nghĩa là vạn vật không có cái gọi là tự 

tính (svabhāva) để tự hiện hữu; (2) Vạn vật vì không có tự tính (svabhāva) nên không thể 

tự hiện hữu độc lập nên gọi là vô ngã; (3) Gọi là vô ngã (anātman) vì vạn vật đều không 

có tự tính để tự hiện hữu mà chỉ vì tương tác tùy thuận với nhau mà hiện hữu; (4) Gọi là 

duyên khởi (pratīyasamutpāda) vì vạn vật đều tùy thuộc lẫn nhau mà hiện hữu v.v. Tóm 

lại nhờ giáo lý Long Thọ nói rõ trong Trung Luận mà chúng ta hiểu được các khái niệm 

căn bản của Phật giáo về duyên khởi, tính không, vô ngã, vô thường đều là một liên hệ 

nhất quán, hữu cơ và biện chứng – (dựa trên nhau mà thành lập và phát triển) để tạo 

thành một nền tảng cơ sở triết lý. Cũng vì lý này mà tôi luôn luôn phát biểu “Nếu không 

có Long Thọ xuất hiện thì giáo lý Phật giáo Đại thừa chỉ là những tháp báu xây trên cát.” 

Đây chính là tư tưởng cột trụ của tư tưởng Long Thọ mà sau đó chúng ta thấy nó 

luôn luôn hàm chứa trong mọi luận thuyết của các tông môn, đặc biệt rõ ràng là trong tư 

tưởng cơ bản của Mật giáo. Người nghiên cứu nếu không thấu triệt cơ cấu luận giải căn 

bản Tính Không, thường chỉ biết lộng ngôn với các loại ngôn ngữ mang tính cách thi ca 

với các sáo ngữ “có có không không”, “bất khả tư nghị” (acintya), “bất khả ngôn thuyết” 

(avacya), “bất khả giải thích” (avyavahara). Các xảo ngữ này thường bị lạm dụng nên 

biến thành sáo ngữ của dòng tư tưởng bất khả tri (agnosticism) với các trò chơi chữ “sáo 

không lỗ”, “tu vô tu tu”, “hành vô hạnh hạnh”, “thiền vô thiền thiền” của loại “văn 

chương thiền” kiểu Trung Hoa” thường được độc giả Á châu ưa thích. Thật ra chúng chỉ 

là những sáo ngữ, xảo thuật ngôn ngữ, chơi vui chữ nghĩa của loại văn chương kiếm hiệp 

“vô chiêu thắng hữu chiêu” mà không thật sự biểu lộ được giáo lý Long Thọ.278 

 
277 Xem tiểu luận “Biện Chứng Long Thọ” trong Vũ thế Ngọc, Triết Học Long Thọ (2016): 
278 Độc giả thâm cứu Phật học đều hiểu rằng cuối cùng thì ngôn ngữ logic đều bất lực trong việc giải thích 

và phân biện tuyệt đối, chỉ sau khi đến khi tận cùng vi tế của luận lý. Khác hẳn “lý luận” lười biếng của 

“khẩu đầu thiền” lúc nào cũng đưa ra chiêu bài của trường phái văn chương “có có không không” rất quen 

thuộc. Nhân đây tôi muốn nói về nhà văn danh tiếng Kim Dung (Jin Yong 1924-2018), khi viết truyện kiếm 

hiệp nổi tiếng, ông được nhiều người xưng tụng với đủ các danh tự lớn lao về Thiền học, có người còn 

muốn việt cả “luận án tiến sĩ Phật học” về “tư tưởng Phật giáo Kim Dung.” Nhưng sau này chính ông cho 

biết ông không biết gì về Phật học hay Thiền học ngoài kiến thức mơ hồ căn bản, chỉ khi ngừng viết và sau 

cái chết của người con trai (năm 1976) ông mới thực sự đọc sách Phật, và từ đó ông cho biết mới có đôi 

chút thật hiểu về Phật học. Mang thí dụ về Kim Dung cho người ta biết cái ảnh hưởng của loại “văn chương 

thiền” dù rất thô tháo nhưng có thể làm nhiều người say mê mà hiểu sai về Phật học.  
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Điểm cuối cùng chúng ta cần hiểu là tính hủy diệt của tư tưởng Long Thọ được 

kết tập thành bài kệ Bát Bất mở đầu cho tác phẩm Trung Luận, tạo thành cơ sở lập cước 

cho giáo lý biện chứng phủ định, và sau này đã tạo thành một cơ sở luận thuyết cho Mật 

giáo (và tất cả các lý luận Phật giáo khác). Nổi tiếng với bài kệ Bát Bất “bất sinh bất diệt, 

bất thường bất đoạn, bất nhất bất dị, bất lai bất xuất”279 thể hiện tư tưởng phủ định với 

mục đích từ phủ định mà xuất hiện giáo lý Trung Đạo. Trung Đạo là vượt lên trên mọi 

khẳng định, vì tự thân Trung Đạo đã mâu thuẫn với mọi biên kiến. Trung Đạo không phải 

là “trung bình cộng” giữa hai thái cực như nhiều người hiểu sai vì bị ảnh hưởng ngữ 

nghĩa chữ “trung đạo” (中道) của Hán ngữ, thường bị hiểu qua quan điểm duy vật “không 

thái quá không bất cập” của tư tưởng Trung Dung trong triết lý Trung Hoa.  

Vì không hiểu rõ tư tưởng Tính Không Duyên Khởi chúng ta thấy rõ trường phái 

“Không Tông” đi lạc vào chủ nghĩa “duy không” trong cuộc tranh luận giữa Trung Quán 

và Thiền học Trung hoa, khi vị thiền gia tên là “Ma Ha Diễn” đại diện cho Thiền học 

Trung Hoa cho rằng “trong nội quán (thiền định) không thể có các thao tác phân tích 

biền biệt, vì bất cứ khái niệm hóa nào cũng là giả hữu xuyên tạc, nên để giải thoát người 

ta phải vứt bỏ mọi tư duy phân tích kinh luận để thiền định về thực tại mà thôi.” Liên Hoa 

Giới đã phủ nhận quan điểm “duy không” của Ma Ha Diễn bằng phân tích giáo thuyết 

“Nhị Đế” của Long Thọ để cho thấy khi  đòi “buông bỏ tất cả” cũng có nghĩa là buông bỏ 

cả trí tuệ (prajñā) vốn có khả năng biện biệt đúng đắn. Cuối cùng Liên Hoa Giới dùng lời 

kinh Tam Muội Vương (Samādhirāja sūtra) để kết luận với giáo pháp Nhị Đế của Long 

Thọ để bác bỏ lập luận “duy không” của Ma Ha Diễn “Nếu ta biện biệt sự thiếu vắng bản 

ngã tự tính trong các hiện tượng và tiếp tục vun bồi tiến trình đó trong thiền định, thì việc 

này sẽ dẫn ta đến giải thoát. Không có an lạc qua bất cứ phương tiện nào khác.”  

Chúng ta nên biết, cũng chính từ lý luận Trung Luận, Long Thọ đã đưa ra lý 

thuyết Nhị Đế (satyadvaya) - hai giá trị tương đối (tục đế) và giá trị tuyệt đối (chân đế) 

song hành hiện hữu mà không thể có mâu thuẫn, cũng như Long Thọ xác tín trong kệ đầu 

tiên Thất Thập Không Tính Luận “Chư Phật khi nói về sinh trụ diệt, có không, thiện hay 

bất thiện là tùy thuận theo tri thức thường nghiệm của thế gian chứ không nói theo chân 

thật nghĩa (của chân đế tuyệt đối)”.280 Vì thế trong pháp giới “sự sự vô ngại” (không còn 

thấy sự mâu thuẫn giữa các hiện tượng) chỉ có nghĩa là một khi hành giả đã thực chứng 

Tính Không. Còn trái lại, sự phân biệt của tục đế vẫn tồn tại. Kẻ không hiểu căn bản này 

Long Thọ gọi là “những kẻ không hiểu phép thuật mà đòi bắt rắn độc bằng tay không”.281  

Lẽ dĩ nhiên trong tuyệt đối “sự sự vô ngại” nên Long Thọ đã tuyên triệu một tuyên ngôn 

lừng danh “Giữa Niết-bàn và thế gian, không có một mẩy may khác biệt. Giữa thế gian 

với Niết Bàn cũng không có một mẩy may khác biệt. Tính đích thực của Niết bàn và của 

thế gian, hai tính đích thực này không có một mẩy may sai biệt”282 nói lên giáo lý “sự sự 

vô ngại” trong kinh Hoa Nghiêm. Tuyên ngôn này của Long Thọ trở nên cơ bản lập cước 

của Mật giáo trong giáo lý “tức sự vi chân” (dùng mọi hình tướng bình thường thực tế 

 
279 Trung Luận, kệ I.1, Triết Học Long Thọ. Triết học Ấn Độ luôn luôn chỉ trương lý chân thực chỉ có thể 

biểu lộ bằng con đường phủ định neti neti. 
280 Vũ Thế Ngọc, Long Thọ Thất Thập Không Tính Luận, nxb Hồng Đức, 2018, tr.170 
281 Thí dụ là trong pháp môn Đại Lạc đã là mồ chôn của nhiều Lạt Ma Tậy Tạng 
282 Trung Luận, kệ XXV.19. Triết Học Long Thọ 
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làm phương tiện để thăng hoa giải thoát).283 Cho nên để thực sự hiểu được tinh thần giáo 

lý tức sự vi chân là cả một quá trình thao tác trí tuệ về tính không đến cứu cánh giải thoát 

chứ không thể chỉ là một câu thần chú “ngã nhập nhập ngã” của Mật giáo hay sáo ngữ 

“buông bỏ” của Đại Thừa.  

Tư tưởng Tính Không đã được các học giả giải thích trong rất nhiều luận, 

trong đó có các bộ luận trong Tùng Thư Long Thọ và Tính Không tôi đã dịch giảng 

và xuất bản trong thập niên vừa qua. Độc giả bình thường có thể cho rằng đây là các 

luận thư cao quí thậm thâm chỉ dành cho các bậc tối thượng thừa, tuy nhiên mọi 

người hữu tâm và có điều kiện nên cần phát tâm chiêm nghiệm để tìm học các luận 

này. Pháp Phật vốn rất nhiệm mầu, kinh Phật từng nói mưa pháp thuấn nhuần cho cả 

đại thụ to lẫn ngọn cỏ thấp đều có khả năng hấp thụ. Tâm lý nhiều người là thường 

vội vã từ chối những gì khó khăn mà chỉ ưa chọn những con đường dễ đi, cho nên 

suốt đời không thấy được những tinh hoa cao đẹp của giáo lý. Đó là nọa tính quen 

thuộc của những người chỉ yêu thích những gì quen thuộc và dễ dãi. Thật giống như 

loại người chỉ muốn suốt đời dừng ở giáo dục tiểu học dễ hiểu dễ nhớ. Nhưng đó 

không phải là tinh thần tinh tiến của người học Phật chân thật.  

Cho nên thực tế là có nhiều hành giả cả đời hành trì chân chất nhưng thường 

không tiến được đến giải thoát đúng theo giáo lý “kiến tính khởi tu” cho nên chúng 

ta thấy có rất nhiều người tu học chân chất nhưng rất ít người thức ngộ. Vì vậy trong 

các tùng môn thường có viết hai câu kệ “tu mà không học là tu mù, học mà không tu 

chỉ là đẫy sách” để sách tấn người học Phật. Như cây cỏ cũng không thể phát triển 

nếu rễ lá không liên tục hấp thụ dưỡng chất. Trừ những người không thực sự quyết 

chí tu học, tôi chân thành khuyến cáo người hành giả có tâm đi vào giáo pháp phải 

can đảm mở kinh luận ra tham học. Tùng Thư Long Thọ và Tính Không đã có, hãy 

kham nhẫn mà tìm học. Hãy tưởng nhớ thánh đức của các thánh giả gian khổ cả đời 

chỉ vì muốn tham ngộ được một câu kinh luận. Kinh luận Tính Không Duyên Khởi 

lại càng không phải là một tấm văn bằng lấy được sau vài năm đến trường hoặc 

giống như một viên kẹo giải khát tức thời mà là một liều thuốc cần sức kiên trì kham 

nhẫn - nhưng kết quả của nó mang lại là một thù thắng quan trọng nhất của người 

chấp nhận học Phật. 

Tóm lại chúng ta có thể kết luận một cách tổng quát là tất cả các tư duy của Mật 

giáo đền là những nỗ lực triển khai từ giáo lý Trung Quán cũng như các kinh điển Đại 

thừa khác. Sau này Tịch Hộ (śāntaraksita 750-802) và học trò là Liên Hoa Giới 

(kamalaśila) cùng A-đề-sà (Atiśa 982-1054) là những nhà truyền Phật giáo sang Tây 

Tạng đều vốn là các đại sư được trui rèn trong giáo lý Trung Quán của Long Thọ 

(Nāgārjuna). Hiện nay chúng ta đã thành tựu được cơ sở kinh luận Tùng Thư Long Thọ 

và Tính Không. Từ cơ sở này tôi rất hy vọng học giới Mật giáo, đặc biệt là ở Việt Nam có 

thể phát triển được các nghiên cứu sâu sắc về liên hệ giữa học thuyết Long Thọ trong các 

hành tướng của Mật giáo, để thấy rằng khi các bậc cổ đức truyền ngôn rằng “ngài Long 

Thọ đã mở tháp Nam Thiên Thiết để nhận sự truyền thừa từ Vajrasattva làm tổ thứ ba của 

Mật giáo” không phải hoàn toàn là tín điều phi lịch sử.  

 
283 Nguyên lý “tức sự vi chân” (即事而真) cũng được dùng trong Thiền học với nghĩa “đối diện với sự việc 

mà giữ lòng chân chính”. Chú ý điều kiện “một khi hành giả đã thực chứng Tính Không.” 
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VI. KINH HOA NGHIÊM và MẬT GIÁO 

Phần trên chúng ta đã nói đến quan điểm của các tổ sư Hoa Nghiêm Tông Trung 

Hoa về Phật Tỳ Lô Giá Na. Nhưng ở đây tôi muốn thảo luận thêm đôi điều về giáo lý 

Kinh Hoa Nghiêm (華嚴經 – Avataṃsaka Sūtra). Kinh Hoa Nghiêm được Phật giáo Á 

Đông coi như là bản kinh tối diệu nhất trong tất cả các kinh Phật. Kinh Hoa Nghiêm là 

một kinh duy nhất trình bầy tất cả tư tường chủ yếu của các kinh Đại thừa. Đặc biệt là 

giáo pháp “Viên Dung” của Hoa Nghiêm và giáo pháp “Tính Không” vốn là nội hàm của 

của kinh điển Bát Nhã mà ngài Long Thọ sau này quảng diễn trong Trung Luận.  

Lẽ dĩ nhiên có nhiều kinh điển Đại thừa Phật giáo đã ảnh hưởng trong sự thành 

tựu giáo lý Mật giáo, nhưng kinh Hoa Nghiêm (華嚴經 ) là một kinh có ảnh hưởng rõ 

ràng nhất. Trong luận này tôi thường chỉ vắn tắt rằng giáo thuyết căn bản của Mật giáo 

“tức thân thành Phật” là khởi từ giáo lý “sự sự vô ngại” của kinh Hoa Nghiêm, hoặc xác 

tín “kinh Đại Nhật thành hình trên tư tưởng kinh Hoa Nghiêm” v.v. Tuy nhiên nội dung 

kinh Hoa Nghiêm thì quá sâu rộng, ở đây tôi chỉ có thể thảo luận thêm vài tư tưởng căn 

bản mà những người nghiên cứu Mật giáo cần học. Rất tiếc là học thuyết Hoa Nghiêm 

tông không được phổ biến sâu rộng ở Việt Nam nên ở Việt Nam rất hiếm có các cao tăng 

học giả chuyên khảo về bộ môn triết học Hoa Nghiêm.284  

Kinh Hoa Nghiêm là bộ kinh lớn của Phật giáo Đại thừa có tên Phạn ngữ đầy đủ 

là Buddhāvataṃsaka Mahāvaipulya Sūtra nhưng hiện nay chỉ còn bản dịch Hoa văn và 

Tạng văn. Bản Hán có tên đầy đủ là Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm Kinh 

(大方廣佛華嚴經) và có nhiều bản dịch toàn phần hoặc từng phần của nhiều dịch giả danh 

tiếng từ Chi Xấm đời Đông Hán, Trúc Pháp Hộ đời Tây Tấn cho đến Cưu Ma La Thập 

đời Diêu Tần. Tuy nhiên hiện nay chúng ta chỉ tìm thấy kinh Hoa Nghiêm trong bản chữ 

Hán và chữ Tây Tạng.285 Trong Đại Chính Tân Tu Đại Tạng Kinh (Taishō) hiện có ba bộ 

Hán văn tương đối là đầy đủ nhất là: 

1- Lục Thập Hoa Nghiêm (六十華嚴) gồm 60 quyển nên được gọi tắt là Lục Thập 

Hoa Nghiêm. Bộ này do Phật Đà Bạt Đà La (Buddhabhara 359-429) dịch từ năm 418 

(Taishō Vol. 9, No. 278) theo bản Chi Pháp Lãnh mang từ Vu Điền vào thời Đông Tấn, 

gồm 360 ngàn kệ. Lúc đầu bộ này thiếu phẩm Nhập Pháp Giới, cho đến đời Đường 

Huyền Tông (712-756) mới bổ khuyết. 

2- Tứ Thập Hoa Nghiêm (四十華嚴) do Bát Nhã (Prajñā 734- ?) dịch gồm 40 

quyển (Taishō Vol.10, No. 293). Bản này nguyên có tên rất dài là Đại Phương Quảng 

Phật Hoa Nghiêm Kinh Nhập Bất Tư Nghì Giải thoát Cảnh Giới Phổ Hiền Hạnh Nguyện 

Phẩm (大方廣佛華嚴經入不思議解脱境界普賢行願品). Bản này còn được gọi tắt là Phổ 

Hiền Hạnh Nguyện phẩm (普賢行願品) nội dung thuật lại việc Thiện Tài Đồng Tử 

 
284 Thật ngạc nhiên khi thấy ở Việt Nam từ xưa rất hiếm người thảo luận hay giảng luận về giáo lý Hoa 

Nghiêm - ngoài bản Việt dịch kinh Hoa Nghiêm thường chỉ dùng để tụng đọc. Học giới Tây phương cũng 

chỉ tập trung đến tư tưởng Hoa Nghiêm từ thập niên 1970s. Cá nhân tôi ước muốn còn sống sót qua nạn 

dịch Covid để có thể viết về Hoa Nghiêm trong ý tưởng giải phóng cho nhiều vấn đề u náu khó hiểu của 

Thiền học mà chính cá nhân tôi thường bế tắc trong thời tuổi trẻ say mê Thiền học. Gần đây chúng ta có 

một vài sách về giáo lý Hoa Nghiêm địch từ Anh ngữ, nhưng vẫn chưa có học phong về Hoa Nghiêm. 
285 Bản kinh Hoa Nghiêm chữ Tây Tạng gồm 45 phẩm (44 phẩm đầu phẩm tương đương với 44 phẩm đầu 

và phẩm 45 tương đương với phẩm 39 của Bát Thập Hoa Nghiêm). 
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(善財童子 Suddhama) đi tham học vởi vị thiện tri thức và sau cùng thành tựu hạnh 

nguyện của bồ tát Phổ Hiền.  

3- Bát Thập Hoa Nghiêm (八十華嚴) gồm 80 quyển do Thật Xoa Nan Đa 

(Siksāmanda 652-710) dịch theo lời yêu cầu của Hoàng đế Võ Tắc Thiên (Taishō Vol. 

10, No. 279). Bản này đầy đủ gồm 7 xứ 9 hội, 39 phẩm và được xem là kinh điển chính 

của Hoa Nghiêm tông. Trong ba bản dịch Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm Kinh 

(大方廣佛華嚴經) bản Bát Thập Hoa Nghiêm của Thật Xoa Nan Đà là đầy đủ hơn cả và 

cũng là bản thông dụng nhất nên còn được gọi là Đường Kinh (唐經), Tân Hoa Nghiêm 

(新華嚴) để phân biệt – Bản này gồm phẩm dài nhất là phẩm Hoa Nghiêm (Gaṇdavyūha- 

còn được gọi là phẩm Nhập Pháp Giới 入法界) nói về ngài Thiện Tài (Sudhana) đi tham 

vấn tu học với 53 vị đại trí thúc Bồ Tát  dưới sự hướng dẫn của Bồ tát Văn Thù 

(Mañjuśrī) và cuối cùng thành tựu được hạnh nguyện của Bồ tát Phổ Hiền 

(Samantabhadra). 

Theo truyền thống đại thừa, kinh Hoa Nghiêm vốn được Đức Phật tuyên thuyết 

bằng Pháp thân ngay sau khi đắc đạo. Vì thế trong kinh Hoa Nghiêm Đức Phật không 

dùng ngôn ngữ tư duy mà phóng quang từ thân thể trong lúc ngài nhập định. Như thế 

Đức Phật dùng Pháp Thân để hiện ra bẩy nơi và thuyết tất cả 9 hội tại 7 nơi khác nhau 

(Thất Xứ Cửu Hội). Cho nên ngoài phần giảng của các Bồ tát, nội dung giáo pháp Hoa 

Nghiêm không phải do Phật Thích Ca trực tiếp giảng dạy bằng ngôn ngữ mà con người 

có thể nghe được, mà chỉ có các Đại Bồ Tát và chư thiên trong Pháp giới Viên Dung mới 

cảm nhận được. Đó là sự giao tiếp bằng tâm, mà chúng ta biết trong thiền định thường 

nói về mối tương quan tương tác giữa Phật với chư đại bồ tác và chư thiên. Vì vậy kinh 

Hoa Nghiêm không có mặt trong các đại hội kết tập kinh điển, theo truyền thuyết thì kinh 

Hoa Nghiêm là do ngài Long Thọ mang về từ Long Cung.  

Tư tưởng kinh Hoa Nghiêm chủ tâm ở chủ đề vạn pháp do tâm sinh (mà sau này 

Duy Thức Tông sẽ quảng diễn). Tâm vọng thì vạn pháp sai biệt, tâm chính thì pháp giới 

với tâm là một, nên cũng gọi là vạn pháp đồng nhất thể. Cũng từ giáo lý “nhất thể” này 

mà kinh Hoa Nghiêm còn phát huy tư tưởng “lý sự vô ngại” của “Bốn Pháp Giới” có ảnh 

hưởng trên các tông môn Đại thừa và nhất là trong giáo lý căn bản “chuyển hóa” và “tức 

thân thành Phật” của Mật giáo. 

Điểm độc đáo của giáo pháp Vạn Pháp Đồng Nhất Thể của kinh Hoa Nghiêm là 

thay vì như đa số các kinh điển hay tông môn Đại thừa thường thảo luận về bản thể và 

hiện tượng,286 thì giáo lý Hoa Nghiêm lại tập trung nghiên cứu về sự tương tác giữa các 

pháp giới (thế giới hiện tượng) trong chủ đề Tứ Pháp Giới. Căn bản của sự tương tác giữa 

các pháp giới là chủ trương của Hoa Nghiêm là xem vạn pháp hay mọi hiện tượng, đều 

bình đẳng và cùng một lúc đều có liên hệ với nhau trong nhất thể - Nếu xét sâu hơn về 

nguồn gốc thì tư tưởng này cũng chỉ là quảng diễn giáo lý Duyên Khởi căn bản của Phật 

giáo. Tuy nhiên từ đây mà giáo pháp Hoa Nghiêm trở nên danh tiếng và được gọi là 

“giáo lý nhất thể”. Theo giáo lý nhất thể thì thế giới bao la có vạn tượng khác biệt, nhưng 

chẳng qua chỉ là các dạng xuất hiện của cái một dưới hai dạng căn bản là cái tĩnh (nguyên 

lý, nhất như) gọi là “Lý” và các cái động (hiện tượng, khác biệt) gọi là “Sự”.  

 
286 Bản thể (principle) và hiện tượng (events) có thể hiểu theo triết lý Kant: Bản thể (noumenon) là “thing 

as it is” so sánh với hiện tượng (phenomenon) 
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Cứ như thế mà trong thế giới hiện tượng (gọi là Pháp giới dharmadhātu) Lý và Sự 

tương tác mà sinh khởi vạn vật.287 Chính tư tưởng “cái một” (gồm Lý và Sự) đã có ảnh 

hưởng rất lớn trong giáo lý Mật giáo, để đưa ra lý luận rằng bản thể vạn vật không khác 

biệt. Vì không khác biệt nên Mật giáo xem rằng mọi sự đều có thế chuyển hóa 

(samkrānti, T. phowa). Trong Mật giáo tư tưởng chuyển hóa trở thành căn bản lý luận 

cho các hoạt động nhờ sức mạnh gia trì của các phương tiện hành trì (thần chú, chân 

ngôn, ấn quyết, nghi quĩ). Từ đó Mật giáo cho rằng mọi phương tiện đều có thể chuyển 

hóa thành cứu cánh, thí dụ như từ ngũ độc chuyển hóa thành ngũ hảo, kể cả việc chuyển 

hóa tính dục thành phương tiện thượng thừa tu đạo, và kết quả cuối cùng là hành giả 

chuyển hóa và đồng hóa với Bổn Tôn (本尊 Iṣṭadevatā) gọi là “tức thân thành Phật”. 

Pháp Giới (dharmadhātu) là gì? Đơn giản người ta thường hiểu “pháp giới” là 

“cảnh giới của các pháp” hoặc “thế giới của mọi hiện tượng”. Tuy nhiên muốn hiểu 

“pháp giới” sâu hơn theo tư tưởng Hoa Nghiêm chúng ta cần phải tri nhận trên hai triết lý 

cơ bản của Hoa Nghiêm, đó là tư tưởng “bình đẳng” (vạn pháp đồng nhất thể) và “duy 

tâm” (vạn pháp do tâm sinh). Pháp Giới không còn là thế giới khách quan thấy được 

bằng mắt mà là thế giới của độ cảm nhận bằng tâm. Sớ luận kinh Hoa Nghiêm còn nói 

đến “Thập Pháp Giới” là mười loại thế giới khác biệt theo sức mạnh tâm thức của Phật, 

bồ tát, duyên giác, thanh văn, chư thiên, A tu la, loài người, và súc sinh. Pháp giới tùy 

theo tâm thức của mỗi loại chúng sinh mà khác biệt, như kinh luận thường giảng “với con 

người thấy nước là nước, với loài thủy tộc thấy nước là môi trường sống, với loài ngạ quỉ 

thì nước là biển máu lửa, với chư thiên thì nước là lưu ly ngọc quí...”.288 

Giới (dhātu) nguyên nghĩa là “phần tử” nên Anh ngữ thường dịch là “elements” 

kéo theo cách dịch “pháp giới” là “elements of elements” rất khó hiểu. Hán ngữ cũng 

luộm thuộm không kém. Bị hào quang của chữ “tính” nên Hán văn nhiều khi còn dịch 

dharmadhātu (pháp giới) là “pháp tính”. Thật ra “giới” đơn giản có thể hiểu là “giới hạn” 

cho nên “pháp giới” (dharmadhātu) đơn giản chỉ là “phạm vị giới hạn của các pháp.” 

Tóm lại sở dĩ có rất nhiều “pháp giới” vì Phật giáo cho rằng mỗi một loại chúng sinh chỉ 

tri nhận được thế giới theo nhận thức (tâm) của mình (Hoa Nghiêm Thập Pháp Giới ). 

Thí dụ loài người sẽ tri nhận thế giới khác với tri nhận của loại súc sinh, loài người lại 

cũng tri nhận thế giới khác với các bậc bồ tát.289  

Chính từ quan điểm Hoa Nghiêm về Pháp Giới (dharmadatu) mà chúng ta cũng 

biết thêm sự tương quan giữa quan điểm Đại thừa và Mật giáo trong sự trình bầy về 

“Pháp thân” (dharmakāya) như đã nói ở trước. Nhưng cũng chính từ đây chúng ta đã thấy 

trên phương diện giáo nghĩa cũng có điểm vô cùng khác biệt về giáo lý Pháp Thân của 

Phật giáo Đại thừa truyền thống và Pháp thân của Mật giáo. Tỷ dụ như trong kinh Hoa 

Nghiêm khi Đức Phật nhập định giảng kinh Hoa Nghiêm thì dùng Pháp Thân thuyết pháp 

nên ngài không giảng pháp thông thường bằng ngôn ngữ mà bằng phóng quang hay thần 

 
287 Khởi đầu rất giống thuyết âm dương hay âm dương giao hòa, âm dương hợp thái của Trung Hoa, nhưng 

Lý Sự biến hóa phức tạp và sâu sắc hơn Âm Dương.  
288 Kinh Duy Ma Cật cũng giảng rằng các tu sĩ sơ cơ chỉ thấy pháp giới họ đang sống là chốn hoang dã dơ 

tởm nhưng với hàng bồ tác chứng đạo thì thấy nó thanh tịnh không khác cõi Tịnh Độ.   
289 Kinh Phật thường cho thí dụ con người tri nhận nước là nước nhưng loài ngạ quỉ không thấy nước mà 

chỉ thấy là máu huyết, chúng ta có thể thí dụ đơn giản hơn ví như con người thấy gỗ là gỗ nhưng con mọt 

sẽ thấy gỗ là thức ăn và là nơi trú ngụ. Quan niệm này rất giống với nhãn quan khoa học hiện đại và triết 

học hiện sinh “thế giới như ý chí và biểu tượng”.   

https://en.wikipedia.org/wiki/Phowa
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lực ánh sáng từ thân thể cùng lúc cho “thất xứ cửu hội”290 chỉ để thuyết pháp cho các Đại 

Bồ tác và chư Thiên. Theo Mật giáo, Phật Tỳ Lô Giá Na thể hiện pháp thân mà thuyết 

pháp cho chúng sinh.  

TỨ PHÁP GIỚI 

Theo Hoa Nghiêm Tông chỗ sở ngộ và sở chứng của hàng đại thừa Bồ Tát có thể 

tạm chia thành bốn từng cấp pháp giới. Bốn từng cấp này đều lấy toàn thể pháp giới tính 

làm lượng, nhưng thể tính của chúng trên bình diện tính là Vô Tự Tính (nihsvabhāva) – 

pháp giới của liễu ngộ thì đều tự tại dung thông không ngăn trở (vô ngại) nên Hoa 

Nghiêm gọi là lý vô ngại pháp giới, sự vô ngại pháp giới, lý sự vô ngại pháp giới và sự 

sự vô ngại pháp giới. 

Ở đây chúng ta cần trở lại thảo luận thêm về Tứ Pháp Giới của Hoa Nghiêm. 

Kinh luận cho rằng dù có thể có vô số pháp giới hay thế giới, nhưng đều dựa trên sự 

tương tác giữa Lý (noumennon) và Sự (phenomena).291 Cho nên thế giới thì vô cùng 

nhưng chỉ có bốn loại pháp giới: (1) Sự pháp giới, (2) Lý pháp giới, (3) Lý Sự pháp giới 

và (4) Sự Sự  pháp giới.292 Từ đây, Hoa Nghiêm giải thích Tứ Pháp Giới chỉ là sự tương 

tác của nguyên lý (Lý) và hiện tượng (Sự). Lý và Sự là thuật ngữ của Hoa Nghiêm là hai 

nguyên lý dùng làm phương tiện sử dụng để thảo luận về sự tương tác (interrelation) giữa 

“Lý” (nguyên lý cơ bản) của mọi hiện hữu với từng sự việc hay các hiện tượng của cuộc 

sống (gọi là Sự). Vì tương tác giữa Lý và Sự cho nên hình thành bốn pháp giới. 

Sự Pháp Giới 

 Sự Pháp Giới (事法界) là thế giới sự vật của mọi hiện tượng, của thế gian trí. Sự 

(事) có nghĩa là một việc, là một hiện tượng cụ thể và hiển nhiên (vastu). Sự cũng là một 

hiện tượng cá biệt, rời rã và dị biệt. Sự cũng là một vật, một đối tượng, một thể chất, một 

cõi giới có bối cảnh riêng biệt, cho nên Anh ngữ dịch Sự là “a thing, an event, 

phenonmenon” (sự vật, biến cố, sự kiện, hiện tượng) và Sự Pháp Giới là “the realm of 

phenomena” (thế giới hiện tượng cụ thể). Các cách dịch này tuy đơn giản nhưng rất dễ 

hiểu. Như thế “Sự Pháp Giới” là thế giới của sự  là thế giới thực tại, là thế giới hiện thực  

trong đó tất cả mọi hiện tượng (pháp) đều được tri nhận như những vật hay sự kiện phân 

biệt và độc lập.293 Sự pháp giới là đối trọng của Lý pháp giới là thế giới của lý tắc. Sự 

Pháp Giới biểu hiện trong giáo lý duy thực như quan điểm của Tiểu Thừa. Sự Pháp Giới 

 
290 Trước đây các chuyện này chỉ được coi là thần thoại như truyện Tề Thiên Đại Thánh nhổ lông biến 

thành nhiều Tề Thiên Đại Thánh khác.  Ngày nay giáo sư Maria Chekhova đã chứng minh cụ thể một 

photon có thể nhẩy từ trạng thái này qua trang thái khác mà không cần đi qua trung gian (uncertainty 

principle) và có thể ở hàng ngàn vị trí khác nhau trong cùng thời gian (principle of superposition và 

principle of entanglement) – xem Vũ Thế Ngọc, Nagarjuna and the Quantum World. 
291 Lý (nguyên lý) Sự (hiện tượng): Đừng hiểu Lý là lý lẽ mà phải hiểu Lý là nguyên lý (Principle) được 

học giả Tây phương dịch là “noumenon” và Sự là hiện tượng (events) được học giả Tây phương dịch là 

“phenomena”. 
292 Tứ Pháp Giới lại tương đồng với thuyết Năm Thời Thuyết Giáo cũng của Hoa Nghiêm gồm thời giáo 

tiểu thừa, thời giáo đại thừa đầu (Pháp tướng tông), thời giáo đại thừa sau (Thiên thai tông), Đốn giáo 

(Thiền tông), Viên giáo (Hoa Nghiêm tông) 
293 Trong một cách nhìn khác, như tôi đã trình bầy trong tiểu luận “Tính Không và Quantum Physics” của 

luận Tâm Kinh Bát Nhã: Tổ Long Thọ Giảng (nxb Hồng Đức, 2018) thì thế giới cụ thể cố định, phân minh, 

rõ ràng và tiên đoán được như chúng ta đã biết trước đây theo quan điểm thế giới cổ điển của Newtonian 

Cartesian View, còn Lý Sự Viên Dung giống như thế giới lượng tử (quantum) hậu Newton.  
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khiến tôi liên tưởng đến một thế giới theo quan điểm vật lý cổ điển (Newton Cartenian 

View) với quan niệm là “một thế giới cụ thể, cố định, phân minh, rõ ràng, có thể giải 

thích và tiên liệu được”.294 

Lý Pháp Giới  

Lý Pháp Giới (理法界) là thế giới của Lý, tức là thể chung của nguyên lý tuyệt đối. 

Lý Pháp Giới là cảnh giới mà trong đó có một nguyên lý trừu tượng nằm bên dưới các 

hiện tượng (Sự), và từ đó người ta cũng thường gọi Lý dưới cái tên là “thực tướng Như 

Như” (tathatā). Như thế Lý (理) có nghĩa là các sắc pháp tâm pháp của chúng sinh dù có 

thể sai biệt trong Sự pháp giới nhưng cùng đồng một Lý pháp giới. Lý được các học giả 

hiện đại dịch là “principle, universal truth, reason, noumenon” (nguyên tắc, chân lý phổ 

quát, lý tính, nguyên lý) còn Lý Pháp Giới được dịch khá dài là “the realm in which only 

the abstract principles which underlie phenomena” (thế giới chỉ có các nguyên lý siêu 

hình vốn là cơ bản của mọi hiện tượng). Lý Pháp Giới là thế giới chung của nguyên lý, là 

tự tại, là tuyệt đối cho nên Lý lại còn có nghĩa là lý tắc (tính hợp lý của sự việc). Trong 

kinh Hoa Nghiêm Lý còn có nghĩa là bản thể, là nguyên lý chứa đựng Tính Không, chứa 

đựng mọi hiện tượng riêng biệt (Sự). Như thế Lý Pháp Giới là thế giới của Lý, thế giới 

của lý tắc. Chính Lý Pháp Giới là thế giới được Tam Luận Tông và Pháp Tướng Tông 

chủ xướng trong giáo pháp có ý hướng cho rằng Lý (lý tắc) biệt lập với Sự (hiện tượng), 

nhưng trong Hoa Nghiêm tông, Sự Pháp giới và Lý Pháp giới không hề được coi là hai 

cảnh giới khác biệt. Trong một pháp giới trí tuệ cao hơn, chúng bất khả phân và tương 

thuộc trong một nhất thể. Theo Hoa Nghiêm việc biện biệt giữa Sự Pháp giới và Lý Pháp 

giới chỉ có tính cách phân loại và tạm thời, chưa phải là rốt ráo. Chúng ta sẽ thấy luận 

“con sư tử vàng” danh tiếng của Pháp Tạng (643-712 tổ thứ ba của Hoa Nghiêm tông) sẽ 

cho một thí dụ rõ ràng giải thích về sự tương quan tương nhập giữa Sự và Lý 295 trong Lý 

Sự Vô Ngại Pháp Giới (理事無礙法界).  

Lý Sự Pháp giới 

Lý Sự Pháp giới (理事法界) là nguyên lý căn bản của triết học Hoa Nghiêm. Lý Sự 

Pháp Giới chỉ rõ thế giới liên hệ giữa bản thể (Lý 理) và hiện tượng (Sự 事). Theo tư 

tưởng Hoa Nghiêm, mọi sự kiện biến cố hay hiện tượng nào cũng đều luôn luôn chỉ là 

một hình thức biểu hiện của một nguyên lý ẩn khuất (gọi là Lý) – và ngược lại mọi 

nguyên lý (Lý) cũng đều có một hình thức biểu hiện tương ứng (gọi là Sự). Trong cảnh 

giới tu chứng của bậc Bồ tát Đại thừa, sẽ chứng ngộ và thấy giữa chúng (Lý và Sự) bất 

khả phân mà còn hoàn toàn tương quan tương nhập, không hề có chướng ngại (vô ngại 

無礙) nên gọi là Lý Sự Vô Ngại Pháp giới (理事無礙法界) và đó chính là thế giới của bậc 

bồ tát - Ở đây Lý Sự Vô Ngại chỉ mối liên hệ hợp nhất giửa bản thể (Lý)  và hiện tượng 

thực tại (Sự) mà không còn mâu thuẫn (vô ngại) nên gọi là “Lý Sự Vô Ngại Pháp Giới”. 

Như thế Lý Sự Vô Ngại Pháp Giới còn có nghĩa là thế giới lý tưởng được khế ngộ.296 Đây 

cũng là biểu hiện của học thuyết Thiên Thai Tông chủ trương Sự và Lý đồng nhất thể - 

 
294 Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, sđd, tr.208-237 
295 Vàng là biểu tượng bản thể vô phân biệt của Lý, còn con sư tử được hiểu như vô vàn hiện tượng sai biệt 

của Sự. 
296 Bát Nhã Tâm Kinh pháp biểu tương tự “sắc (sự) tức thị không (lý), không (lý) tức thị sắc (sự)”. Xem chi 

tiết trong Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng (2018). Khi giảng lý sự viên dung tôi chợt 

nghĩ giả thừ Einstein có đọc Tâm kinh có lẽ ông không phải đợi đến năm 1915 mới đề ra thuyết tương đối 

giữa thời gian và không gian. 
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Cho nên ở đây nói rằng Lý và Sự không còn mâu thuẫn hay ngăn trở nhau (vô ngại) nên 

có thể gọi là “sự qui hồi các sự khác biệt của Sự trở về Lý” như thí dụ về “con sư tử 

vàng” nói về mọi hiện tượng khác biệt qui vào một bản thể duy nhất tương xâm tương 

nhập là vàng. 

Sự Sự Pháp Giới  

Sự Sự Pháp Giới (事事法界) chỉ rõ thế giới tuy vô cùng khác biệt nhưng cũng đều 

dựa lên nhau mà có (Nhân Duyên). Như ở trên vừa nói Vô Ngại của Lý Sự pháp giới là 

sự qui hồi các sự khác biệt của Sự về Lý, nhưng đến Sự Sự Vô Ngại thì không chỉ là một 

toàn thể vô phân biệt mà còn là một sự hòa hợp viên dung viên mãn của một pháp giới 

bình đẳng.297 Tất cả mọi tương phản đối lập trở thành “vô ngại” (không mâu thuẫn) mà 

không cần có sự có mặt hay hỗ trợ của Lý. Nên cũng gọi là “viên dung vô ngại” của giải 

thoát – Trong lý luận về Tam Thân Phật thì chính thân thể ngũ uẩn của Phật là Sự mà 

cũng là Lý, như chúng ta thường nghe giáo lý “Bất Nhị” giảng “là một mà cũng là nhiều” 

hay “ta bà cũng là niết bàn tịnh độ” v.v. Sự Sự Vô Ngại chỉ sự vật thiên hình vạn trạng (sự 

sự) vì dựa trên nhau, tùy thuộc nhau mà có nên không có mâu thuẫn. Sự Sự Vô Ngại Pháp 

Giới (事事無礙法界) là thế giới của tất cả thực tại (sự sự) kết dệt trong một đồng nhất trọn 

vẹn và nhịp nhàng, bình đẳng nên không còn mâu thuẫn (vô ngại) mà cũng không cần có 

mặt của một lý tắc nào đó (Lý) nên được gọi là “Sự Sự Vô Ngại” và chỉ có bậc bồ tác 

chứng được. Tóm lại Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới là thế giới lý tưởng của Hoa Nghiêm chủ 

trương, trình bầy một thế giới, tạo thành một tổng hợp toàn thể (sự sự) viên dung, tương 

dung tương nhiếp (vô ngại). 

Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới là pháp giới của chứng ngộ 

Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới là pháp giới của chứng ngộ, là thế giới lý tưởng nhất 

như, là nhân mà cũng là quả. Cho nên Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới (事事無礙法界) cũng chỉ 

cảnh giới toàn giác liễu ngộ, cho nên nó còn có tên là “Viên Dung Vô Ngại Pháp Giới”. 

Hoa Nghiêm Huyền Tán của Trừng Quán giải thích “Viên Dung Vô Ngại là tự do tự tại 

hoàn hảo. Viên Dung Vô Ngại có nghĩa là thân này của Phật là Lý mà cũng là Sự, là một 

mà cũng là nhiều, là nhân mà cũng là quả. Chân thân của Phật Tỳ Lô Giá Na chính là tự 

thân của Đại Pháp Giới …”. Trong Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới, theo Mật giáo đó là chân 

thân của Phật Tỳ Lô Giá Na cũng chính là tự thân của Pháp Giới. Trong tính tương đồng 

tương tức của Sự Sự Pháp Giới tất cả chúng sinh không có gì gọi là ở bên ngoài sự hàm 

dung của Pháp Thân. Đó chính là sự hoàn toàn đồng nhất giữa vô lượng vô biên hóa thân 

(nirmānakāya) với Pháp thân (Dharmakāya) [nên bình dân gọi ngắn gọn là “tức thân 

thành Phật”].298  

 Tóm lại chúng ta thấy tư tưởng trọng tâm của Mật giáo trong kinh Đại Nhật là 

phát triển tư tưởng Sự Sự Vô Ngại thành tư tưởng “tức sự nhi chân” cho rằng mọi sự 

tướng bình thường đều bao hàm chân lý, dùng mọi phương tiện kể cả ăn thịt uống rượu, 

tình dục. “Tức Sự Nhi Chân” đã đi khá xa ý tưởng nguyên thủy của Hoa Nghiêm nhưng 

 
297 Xem chi tiết ở giáo thuyết Thập Huyền Diệu Lý (mười vô ngại) của nhị tổ Hoa Nghiêm là Trí Nghiêm 

(602-668) và Pháp Tạng (642-712). Xem Vũ Thế Ngọc, Thập Huyền Diệu và Tính Không (sẽ xuất bản) 
298 Nhiều công án Thiền chỉ có thể hiểu được qua giáo thuyết Tứ Pháp giới Hoa Nghiêm, thí dụ công án  

nổi tiếng của thiền sư Thanh Nguyên Duy Tín: “Ba mươi năm khi chưa học thiền thì sãi tôi thấy nước là 

nước, núi là núi … Sau khi được bậc thiện tri thức chỉ cho chỗ vào thì thấy núi chẳng là núi, nước chẳng là 

nước… Khi thể nhập vào chốn an vui tịch tĩnh lại thấy núi chỉ là núi, nước chỉ là nước.” 
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truy nguyên thì nguồn gốc của tư tưởng này cũng vẫn chính là từ giáo lý “sự sự vô ngại” 

(mọi sự tướng đều không còn trở ngại hay mâu thuẫn phân biệt) của kinh Hoa Nghiêm 

như chúng ta vừa giới thiệu ở trên. Từ tư tưởng “sự sự vô ngại” cộng với luận lý “nhị đế”  

của Long Thọ, “Phạm ngã nhất như” 梵我一如 (brahma-ātma-aikyam) của Bà La Môn 

giáo cùng giúp Mật giáo phát triển giáo lý “tức thân thành Phật” có thể thành phật ngay 

trong hiện kiếp, và trở nên giáo lý cơ bản của Mật giáo.  

BỒ ĐỀ TÂM 

Kinh Đại Nhật của Mật giáo là tập thành từ kinh Hoa Nghiêm nên cũng phát triển 

tư tưởng “bồ đề tâm” (bodhicitta) tức là “tâm hướng về giác ngộ để cứu độ chúng sinh” 

vốn cũng là một chủ đề của trong kinh Hoa Nghiêm. Bồ Đề Tâm là phạm trù tư tưởng lớn 

trong Phật giáo truyền thống nhưng càng quan trọng hơn trong giáo lý Mật giáo. Giáo lý 

về Bồ Đề Tâm trở nên là một trong hai yếu tố cơ bản của mọi tín đồ Mật giáo mà tôi gọi 

cho là Bồ Đề Tâm chính là tư tưởng dẫn đến hạnh nguyện của mọi tín đồ Mật giáo. Cho 

nên với Mật giáo Bồ Đề Tâm không chỉ là tâm bồ đề cứu độ chúng sinh mà còn là 

phương tiện thiện xảo để tiến đến giải thoát. Bồ Đề Tâm không chỉ có nghĩa đạo đức mà 

còn là phương tiện để tu học, đặc biệt là cả khi đối diện với cái chết (xem giáo lý về 

Trung Ấm bardo của Mật giáo Tây Tạng ở phần phụ lục). Với đức tin là thông qua việc 

thấy rõ tâm mình (minh tâm) mà tâm đó chính là chủng tử Phật (Phật tính) nhờ phương 

tiện lực (Tam Mật) để đồng hóa nhất trí với pháp thân Đại Nhật Như Lai (nhập ngã ngã 

nhập) tức là sẽ đạt được tâm bồ đề. 

HOA NGHIÊM TAM THÂN 

Chúng ta đã thảo luận khá chi tiết về giáo lý “Tam Thân”. Ở đây chúng ta còn có 

thể nhắc lại ở đây là từ tư tưởng Hoa Nghiêm mà các học giả đã phát triển giáo lý về Tam 

Thân. Đây cũng là ảnh hưởng quan trọng quyết định của Mật giáo về lý thuyết Tam Thân  

mà chúng ta đã thảo luận ở phần trước về Phật Tỳ Lô Xá Na. Khi Mật giáo giải thích 

Phật Tỳ Lô Xá Na là Pháp thân của Đức Phật và cũng là Pháp thân của tất cả chư Phật thì 

tư tưởng này cũng là một phát triển từ giáo lý “nhất thể” là một chủ đề được thảo luận 

trong kinh Hoa Nghiêm. Theo tư tưởng này mọi pháp trong thế gian đều phát triển từ 

Pháp thân (dharmakāya). Do đó chư pháp đều không độc lập mà tương tác phụ thuộc lẫn 

nhau mà hiện hữu.299 Như thế chúng ta thấy căn bản lý luận của Hoa Nghiêm trong các 

thảo luận trên thật phức tạp nhưng có thể nói cũng chỉ là khoáng trương giáo lý Duyên 

Khởi của Đức Phật mà tư tưởng lý Tính Không Long Thọ tiếp tục phát triển.300  

LUẬN SƯ TỬ VÀNG CỦA PHÁP TẠNG 

Đoạn sau đây là tôi giới thiệu quyển luận danh tiếng thường gọi đơn giản là 

“Luận Sư Tử Vàng” của tổ Hoa Nghiêm Hiền Thủ Pháp Tạng (643-712) trình bầy qua ẩn 

dụ “con sư tử vàng” danh tiếng. Vàng là “lý” (Principle, noumenon) và sư tử là biểu hiện 

của “sự” (events, phenomena). Lý thì không thuộc về môt dạng nào của Sự và Sự thì có 

muôn hình vạn trạng. Theo cách nhìn của tôi thì luận Sư Tử Vàng có thể coi là ám tàng 

cả cơ sở triết học của Mật giáo. 

 
299 Quan điểm này được Pháp Tạng (643-712) trình bầy qua ẩn dụ “con sư tử vàng” danh tiếng sau đây. 
300 Tôi muốn nhấn mạnh là càng đi sâu vào khía cạnh triết học của các tông môn người ta càng thấy Long 

Thọ quả vô cùng vĩ đại. Đây là lý do bát đại tông môn của Phật giáo Á Đông đều tôn xưng Long Thọ là tổ. 
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Tư tưởng Long Thọ dù có thâm sâu nhưng từ ngàn năm nay học giả Tây Tạng và 

Nhật Bản vẫn có các nghiên cứu cơ bản cần thiết giúp cho chúng ta hiểu về sự liên hệ tư 

tưởng Long Thọ với Mật giáo. Nhưng về sự liên hệ giữa tư tưởng Hoa Nghiêm với Mật 

giáo thì dù mọi người đều biết ảnh hưởng sâu sắc của Hoa Nghiêm trên giáo lý Mật giáo, 

nhưng từ xưa sự liên hệ này dù là những điều “thường đàm” tức là chỉ nói nhưng thực sự 

là cho đến ngày nay chúng ta vẫn thiếu các nghiên cứu đầy đủ về đề tài này. Vì vậy nhân 

đây tôi chỉ dài hơi nhắc lại một đề tài xưa cũ nhưng quan trọng là bài giảng “Con Sư Tử 

Vàng” (Hiền Thủ Hoa Nghiêm Kim Sư Tử Chương) của ngài Pháp Tạng (643-712).301 

Đây là một tác phẩm ngắn nhưng nổi tiếng của Triết Học Hoa Nghiêm, mà tôi nghĩ rằng 

độc giả suy nghĩ sâu về luận này sẽ giúp họ có thể tạm thời hiểu về tư tưởng Hoa Nghiêm 

để hiểu thêm sâu về Mật giáo - Vì sẽ có rất nhiều điểm chúng ta có thể liên hệ đến triết lý 

Mật giáo. Trước khi được biên tập thành văn, bài này vốn là bài giảng của Pháp Tạng 

ngài đã dùng hình ảnh tượng con sư tử vàng trong cung vua để khai ngộ thành công cho 

hoàng đế Võ Tắc Thiên (624-705) hiểu về giáo lý Hoa Nghiêm. Văn bản này đã được 

nhiều người dịch và chú giải ra Anh ngữ như các bản dịch của Derk Bodde, W.T. Chan 

và C.C. Chang.302 Đại khái luận “Sư Tử vàng” gồm mười phép quán sát minh họa giáo lý 

Hoa Nghiêm trong giáo lý về Tứ  Pháp giới (Lý, Sự, Lý Sự và Sự Sự) qua trung gian 

tượng sư tử vàng được giải thích trong 10 tầng như sau: 1. Minh Duyên Khởi (Thấu hiểu 

lý duyên khởi), 2. Biện Sắc Không (Phân biện về Sắc và Không), 3. Ước Tam Tính (Tóm 

lược về Tam Tính), 4. Hiển Vô Tướng (Hiển bầy về Vô Tướng), 5. Thuyết Vô Sinh 

(Thuyết giảng về lý Vô Sinh), 6. Luận Ngũ Giáo (Luận giảng về Ngũ Giáo), 7. Lặc Thập 

Huyền (Tới mười cửa Huyền Diệu), 8. Quát Lục Tướng (Bao quát Sáu Tướng), 9. Thành 

Bồ Đề (Thành tựu Trí Tuệ Viên Mãn), 10. Nhập Niết Bàn (Vào Niết Bàn) 

1. Minh Duyên Khởi. 

Minh Duyên Khởi nghĩa là “minh bạch về giáo lý Duyên Khởi” (to understand the 

principle of dependent arriving). Đây là điểm nói rõ rằng vàng không hề có bản tính cố 

hửu của riêng nó (nghĩa là không có tự tính svabhāva). Chỉ vì nhờ nghệ thuật của người 

thợ khéo mà hình tướng của sư tử được thành hình. Sự phát sinh chỉ là do kết quả của 

nhân duyên, do đó nó được gọi là sự phát sinh qua lý duyên khởi (minh Duyên Khởi). 

Bình: Ở đây chúng ta thấy sự xác tín của Pháp Tạng cho thấy lý Duyên Khởi là nguyên lý 

duy trì toàn bộ giáo lý Hoa Nghiêm: Khẳng định vàng (bản thể, noumenone) không hề có 

Tự Tính (svabhāva)303 nên vô số sắc tướng như con sư tử (hiện tượng, phenomenon) có 

thể hiện hữu chỉ nhờ lý nhân duyên. Ý nói nếu như bản thể có Tự Tính thì thế giới hiện 

 
301 Đại Chính Tân Tu Đại Tạng kinh 2061, tr.732 

302 Đây là phần tôi dịch theo sách của C.C. Chang (The Buddhist Teaching of Totality: The Philosophy of 

Hwa Yen Buddhism) từ trang 224 đến trang 230. Sách này là quyển sách quan trọng đầu tiên viết vể Triết 

Lý Hoa Nghiêm bằng Anh ngữ do The Pennsylvania State University xuất bản lần đầu năm 1971 - khởi 

nguồn cho rất nhiều các nghiên cứu sau đó về giáo lý Hoa Nghiêm như ngày nay. 

303 Tôi luôn luôn bàn thảo về căn bản luận thuyết của Long Thọ là giáo lý “vô tự tinh” (nihsvabhāva) hay 

“tự tính không” (svabhāva-śūnyatā). Trong sách này của C.C. Chang ông lại còn nhấn mạnh rằng thuyết vô 

ngã (anātman) là tư tưởng kinh Bát Nhã và thời Phật giáo Thanh Văn (chỉ thường giảng về lý vô ngã của 

nhân vô ngã (nên nhiều khi chỉ cho rằng nhân vô ngã mà thôi). Và cho rằng Đại thừa phất triển vô ngã đến 

vô tự tính (svabhāva-śunyatā) để nhấn mạnh cả giáo lý Tất Cánh Không (畢竟空 Atyanta-śūnyata) không 

những nhân (hiện tượng) vô ngã mà pháp (bản chất) cũng vô ngã. Xem C.C. Chang, sđd, “The No-self 

Doctrine and svabhāva-śunyatā” trang 69-74 
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tượng đã không thể hiện hữu.304 Đây cũng là trụ cột luận của Long Thọ khi giảng về “vô 

tự tính” (nihsvabhāva) hay “tự tính không” (svabhāva-śūnyatā). 

2. Biện Sắc Không. 

Biện Sắc Không có nghĩa là “phân biện giữa Sắc và Không” (To distinguish Form 

and Emptiness). Hiểu sắc tướng (form, hình dạng) sư tử là không thật, cái thật là vàng 

(principle). Bởi sư tử vốn không thực hữu và cái thể của vàng không phải không hiện 

hữu, cho nên chúng được gọi là Sắc Tính Không. Hơn nữa Tính Không (Emtiness) lại 

không hề có Tự Tính (svabhāva) của riêng nó. Chỉ qua các sắc tướng (form) - như hình 

dạng của sư tử - mà Tính Không được hiển bầy. Sự kiện là Tính Không cũng không làm 

trở ngại sự hiện hữu của các sắc nên được gọi là Biện Sắc Không. 

3. Ước Tam Tự Tính. 

Ước Tam Tự Tính có nghĩa là “tóm lược về tam tự tính” (To summarize the three 

characters). Bởi do sự ảo tưởng sai lầm của ta cho nên chúng ta tưởng như sư tử hiện hữu 

cụ thể. Duy Thức gọi là Tam Tự Tính, gồm Biến Kế Sở Chấp (parikalpita) tức là ta hiểu 

lầm cho rằng hiện tướng của sư tử tưởng như có hiện hữu, gọi là Y Tha Khởi 

(paratantra). Còn bản chất của vàng không thay đổi gọi là Viên Thành Thật Tính 

(parinispanna). 

Bình: Ngài Pháp Tạng trình bầy khá dài về Tam Tự Tính ở đây, độc giả có thể xem luận 

giảng vắn tắt về Tam Tự Tính của tôi trong Nguyệt Xứng: Nhập Trung Quán Luận. 305  

4. Hiển Vô Tướng 

Hiển Vô Tướng có nghĩa là “làm hiển lộ Vô Tướng” (To reveal the non-existence 

of forms), cũng có nghĩa là cuối cùng thì Tam Tự Tính chính là “Tam Vô Tự Tính”. Việc 

này nói rằng khi vàng hoàn toàn nhiếp thâu trong sư tử thì sẽ không thấy có hình tướng 

sư tử. Gọi là “hiển vô tướng” (non-existence of forms) có nghĩa là sự không hiện hữu của 

các sắc tướng. 

Bình: Đây là việc quy Sự vào Lý (trong Lý Pháp Giới không còn sắc tướng hiện hữu). 

5. Thuyết Vô Sinh. 

Thuyết Vô Sinh có nghĩa là “thuyết giảng về Vô Sinh” (To explain the truth of the 

unborn). Khi chúng ta thấy sư tử (hiện tượng) hiện diện thì thực ra là bản chất (vàng) hiện 

diện. Không có gì ngoài vàng, dù sư tử có hiện hữu hay biến mất nhưng thực thể của 

vàng chưa bao giờ tăng hay giảm. Nên gọi là “Chân lý Vô Sinh” (Truth of the unborn). 

Bình: Ngài Pháp Tạng tiếp tục mô tả về Lý Pháp Giới bất tăng bất giảm 

6. Luận Ngũ Giáo. 

 
304 Trung Quán Luận đã nói rất chi tiết về sự việc này có thể tóm lược là vì vạn pháp tính Không (śūnyatā) 

và không có Tự Tính (svabhāva) nên thế giới vạn pháp mới thành hình và chuyển động. Svabhava (tự tính) 

là tư tưởng Bà La Môn cho rằng vạn vật bẩm sinh (trái ngược với pháp duyên khởi của Phật giáo) và 

thường trụ duy trì nguyên trạng (trái ngược với tư tưởng vô thường của Phật giáo). 
305 Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng: Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức 2018. 
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Luận Ngũ Giáo là “Thảo luận về ngũ giáo” (To discuss the five doctrines). Ngũ 

giáo là (1) Tiểu thừa, (2) Đại thừa Thỉ giáo, (3) Đại thừa Chung giáo, (4) Đại thừa Đốn 

giáo, (5) Nhất thừa Viên giáo. 

Bình: Phật giáo đến Trung Hoa, thì có rất hiều giáo lý được bàn thảo về các giai đoạn 

phát triển của phật giáo rất khác nhau - mà lý thuyết “Ngũ Giáo” trên đây chỉ là của riêng 

Hoa Nghiêm Tông để tôn vinh Nhất Thừa Viên Giáo của mình, cho nên tôi không đi vào 

thảo luận chi tiết. Chúng ta cũng nên nhắc lại sự chia tam thừa của Mật giáo là Tiểu 

Thừa, Đại thừa và Kim Cương Thừa. 

7. Lặc Thập Huyền. 

Lặc Thấp Huyền có nghĩa là “Đạt đến Thập Huyền Diệu Lý” (To Master the ten 

mysteries) gồm có 10 diệu lý như sau: 

Thứ Nhất: Vàng (Lý) và sư tử (Sự) đồng thời được kiến lập đầy đủ, gọi là nguyên lý 

đồng thời đầy đủ “Đồng thời cụ túc tương ứng môn” (The principle of simultanteous 

completeness) 

Thứ Hai: Nếu mắt của sư tử được thâu nhiếp trọn vẹn sư tử thì toàn thể sư tử là mắt. Nếu 

cái tai thâu nhiếp trọn ven sư tử thì sư tử là tai. Nếu tất cả các cơ quan đồng thời thâu 

nhiếp toàn thể sư tử và tất cả đều thâu nhiếp trọn vẹn thì mỗi và mọi cơ quan đều hòa lẫn 

với các cơ quan khác (gọi là ‘tạp”) và cũng như “thuần” là chính nó. Nên gọi là “Chư 

tạng thuần tạp cụ đức môn” (The purity and mixture by various storehouses). 

Thứ Ba: Vàng và sư tử cùng thành lập và cùng hàm nhiếp với nhau một cách hài hòa. 

Không có sự ngăn ngại nào giữa một và nhiều. Lý và Sự, một và nhiều vẫn ở các vị trí 

riêng. Nên gọi là “Nhất Đa tương dung bất đồng môn” (The mutual inclusion and 

differentiation of one and many). 

Thứ Tư: Tất cả các bộ phận khác nhau của sư tử cho đến đầu mỗi sợi lông đều gồm thâu 

con sư tử trong trong chừng mực tất cả chúng đều là vàng. Mỗi và mọi bộ phận đều toàn 

nhập vào mắt của sư tử. Mắt và mọi bộ phận đều toàn nhập vào mắt của sư tử. Mắt là tai, 

tai là mũi, mũi là lưỡi, lưỡi là thân v.v. Tất cả đều hiện hữu tự do tự tại, hoàn toàn không 

có gì cản trở hay ngăn ngại. Nên gọi là “Chư pháp tương tức tự tại môn” (The mutual 

identity of all dharmas in freedom). 

Thứ Năm: Khi chúng ta nhìn sư tử như một con sư tử thì chỉ có sư tử mà không có vàng. 

Điều này nói rằng sư tử thì hiển mà vàng thì ẩn. Khi chúng ta nhìn vàng là vàng thì chỉ có 

vàng mà không thấy sư tử, như thế vàng hiển mà sư tự ẩn. Nếu ta nhìn chúng đồng lúc thì 

chúng vừa ẩn vừa hiện. Nếu ẩn thì chúng là bí mật, nếu hiển thì chúng là phô bầy. Điều 

này gọi là “Bí mật ẩn hiện câu thành môn” (The simultaneous establishment of disclosure 

and concealment in the secrecy). 

Thứ Sáu: vàng và sư tử có thể ẩn hay hiện, là một hay nhiều, thuần hay tạp, mạnh hay 

yếu. Cái này hay cái kia, chủ và khách thay đổi lẫn nhau trong ánh sáng chói lọi của 

chúng. Cả hai Lý và Sự đều đồng thời hiện hữu. Chúng tương hợp với nhau, cả hai đều 

không trở ngại cho sự hiện hữu của cái kia. Điều này đúng ngay cả trong trường hợp của 

những khía cạnh nhỏ và vi tế, nên được gọi là “Vi tế tương dung an lập môn” (The 

peaceful coexistence of the minute and the subtle). 
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Thứ Bẩy: Trong mỗi con mắt, lỗ tai, xương khớp và lông của sư tử đều có một con sư tử 

vàng. Tất cả các sư tử trong các sợi lông lại có vô số sư tử. Mỗi và mọi sợi lông lần lượt 

sẽ có vô số sư tử. Mỗi và mọi sợi lông lần lượt đều sẽ đem vô số sư tử vào trong một sợi 

lông. Như thế sẽ có một tiến trình vô tận của các cảnh giới (trùng trùng vô tận cảnh giới). 

Diễn trình vô tận, giống như lưới ngọc của trời Đế Thích, được gọi là “Nhân đà la võng 

cảnh giới môn” (The realm of Indra’s net) 

Thứ Tám: Sư tử được nói đến biểu thị cho sự vô minh của con người, vàng được nói để 

hiển bầy chân tính. Bằng cách kết hợp luận giải giữa Lý và Sự mà Alaya thức được mô tả 

ngỏ hầu có thể đạt đến được một sự thông đạt chính xác. Nên gọi là “Thác Sự liễu pháp 

Sinh giải môn” (The creation of understanding by revealing the dharma through facts) 

Thứ Chín: Sư tử là một pháp hữu vi (samskrata dharma). Nó sinh diệt trong mỗi sát na, 

và mỗi sát na có thể được phân chia thành ba thời quá khứ, hiện tại và vị lai. Mỗi một 

trong ba thời này lại hàm chứa quá khứ hiện tại và vị lai. Do đó tất cả sẽ có ba lần ba 

thành hình chín thời kỳ. Nhóm gộp chúng lại chúng ta sẽ có hình ảnh một pháp môn toàn 

mãn đưa đến Chân Pháp (dharma-truth). Mặc dù có chín thời kỳ, mỗi thời kỳ khác biệt 

với một thời kỳ khác, nhưng sự hiện hữu của chúng đều được thành lập do sự tương 

duyên với nhau. Tất cả đều hợp nhất một cách hài hòa trong một sát na. Nên gọi là “Thập 

thế cách pháp dị thành môn” (The different formation of separated dharmas in ten ages). 

Thứ Mười: Vàng và sư tử có thể hiện hay ẩn, là một hay nhiều, nhưng cả hai đều không 

có tự tính (svabhāva). Chúng hiện hữu trong hình tướng khác nhau tùy theo sự xoay 

chuyển của tâm. Dù chúng ta đề cập đến chúng như Lý hay Sự nhưng chỉ có tâm và nhờ 

Tâm ấy mà chúng được thành lập và hiện hữu. Nên được gọi là “Duy Tâm hoán chuyển 

hiện thành môn” (The universal accomplishment through the projection of Mind-Only).  

8. Quát Lục Tướng. 

Quát Lục Tướng có nghĩa là “bao quát cả Sáu Tướng” (To embrace the Six 

Forms) gồm Tổng tướng, Biệt tướng, Đồng tướng, Dị tướng, Thành tướng, Hoại tướng. 

Sư tử tượng trưng cho tổng tướng và năm giác quan, vốn khác biệt nhau, tượng trưng cho 

biệt tướng. Sự kiện rằng tất cả chúng đều thuộc một pháp duyên khởi tượng trưng cho 

đồng tướng. Mắt tai vân vân vẫn ở vị trí riêng của chúng và không gây trở ngại cho nhau, 

tựng trưng cho dị tướng. Sự kết hợp và qui tụ các thành phần khác nhau để tạo thành sư 

tử, tượng trưng cho thành tướng. Sự việc mỗi bộ phận đều tiếp tục ở lại chỗ ban đầu 

tương trưng cho hoại tướng. 

9. Thành Bồ Đề. 

Thành Bồ Đề có nghĩa là “thành tựu Bồ Đề” (To achieve the perfect Wisdom of 

Bodhi). Bồ Đề (Bodhi) trong Hoa ngữ có nghĩa là Đạo hay Giác Ngộ. Điều này muốn nói 

rằng khi ta nhìn sư tử, ta lập tức thấy rằng các pháp hữu vi mà không cần phải trải qua 

tiến trình hoại diệt, ngay từ ban đầu đã ở trong trạng thái im lìm không hiện hữu. Bằng 

cách giải thoát khỏi cả hai thủ (giữ) và xả (bỏ), thì ta có thể theo con đường Đạo này mà 

vào biển Nhất Thiết Trí (sarvajñā). Thấu triệt được sự việc là từ vô thủy tất cả mọi vô 

minh trên thực tế vốn không thực hữu thì được gọi là Giác Ngộ (Enlightenment). 

10. Nhập Niết Bàn  

Khi chúng ta nhìn sư tử và vàng, các tướng của cả hai đều bặt dứt, lúc này tham ái 

không nổi lên dù mọi vẻ đẹp xấu có bầy ra trước mắt. Tâm lắng yên như biển cả, tất cả 
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vọng tưởng phiền não đã bị dẹp tắt và không còn bức bách. Ta đã thoát khỏi triền phược 

và xa lìa mọi phiền não. Nguồn gốc của mọi đau khổ đã vĩnh viễn bị đoạn trừ và đó gọi là 

giác ngộ hay “nhập Niết Bàn”. 

VII. DU GIÀ HÀNH TÔNG và MẬT GIÁO 

Giáo lý Du Già Hành Tông (瑜伽行宗 Yogācāra) hay Duy Thức Tông (唯識宗 

Vijñānavāda) 306 là một tông môn có nhiều ảnh hưởng trực tiếp lên Mật giáo. Đầu tiên 

chúng ta cần chú ý là tư tưởng căn bản của Du Già Hành Tông “thế giới hiện tượng đều 

là biến hiện của thức” chính là tiền đề cho giáo thuyết “chuyển hóa” (Phowa) của Mật 

giáo lập cước. Vì chỉ một khi vạn pháp đều cùng hiện diện trong một thế giới (dù là thế 

giới huyễn hóa) thì giáo lý chuyển hóa mới có thể thực hiện.  

Du Già Hành Tông do hai huynh đệ Vô Trước (Asanga) và Thế Thân 

(Vasubandhu) phát triển từ thế kỷ IV ở Ấn Độ. Đây là tông môn chủ trương mọi cảm 

nhận đều là do thức (tâm) mà có. Thế giới ngoại tại đều cảm nhận của tâm nên không thể 

có một đối tượng nào thật sự là độc lập cho nên Duy Thức Tông chủ trương “vạn pháp 

duy tâm tạo”.307 Duy Thức Tông đến Tây Tạng lại phát tiển thành hai môn học gọi là 

Duy Thức (còn gọi là Duy Tâm học Cittamātra) và Nhân Minh Học (Hetuvidyā). Khác 

với Trung Hoa, Nhân Minh Học đến Tây Tạng phát triển cực kỳ, được gọi là tsema 

(Lượng học: pramāṇavāda) nghĩa là logic và nhận thức luận. 

Giáo lý Duy Thức rất sâu sắc mà ảnh hưởng trên Mật giáo cũng rất vi tế. Ở đây 

hoàn toàn không phải đúng chỗ cho chúng ta có thể thảo luận về đề tài sâu sắc này, cho 

nên tôi chỉ khái quát chi tiết về một điểm về lý thuyết chuyển y (āśraya-paravṛti) của 

Duy Thức đã ảnh hưởng ra sao trên giáo lý chuyển hóa (samkrānti, T. phowa) của Mật 

giáo. Trước hết Mật giáo có giáo lý quán niệm hình tượng hay quán niệm biểu tướng rồi 

sau đó chuyển hóa thân tâm trở thành chính đối tượng Bổn Tôn chính là lý thuyết trực 

tiếp dựa trên tư tưởng Chuyển Y (āśraya-paravṛti) của Duy Thức trong giáo lý Sự Sự Vô 

Ngại của Hoa Nghiêm.  Từ đây chúng ta sẽ thấy tư tưởng Chuyển Y, khởi từ giáo lý “vạn 

pháp do tâm tạo” có ảnh hưởng trực tiếp đến giáo pháp “Chuyển Hóa” (phowa) của Mật 

giáo. Nói cách khác, chúng ta sẽ thấy giáo lý Chuyển Y (āśraya-paravṛti) chính là cơ bản 

cho tư tưởng Chuyển Hóa (phowa).308 

Trước hết chúng ta cần hiểu chủ điểm của Duy Thức khi cho rằng toàn bộ thực tại 

đều có tính tâm thần. Thế giới mà chúng ta cảm nhận, sở đắc đều đồng hóa qua tâm thức 

của chính ta, vì thế tri giác của chúng ta về thế giới thật ra chỉ là một hiện tượng tâm 

thức.309 Khái niệm chuyển y được phổ biến rộng rãi trong mọi tông phái Phật giáo, cho 

nên những khẩu ngữ như “vạn pháp duy tâm” hay “vạn pháp do tâm tạo” đều đã trở thành 

một ý niệm chung của mọi người học Phật. 

Triết lý chuyển hóa của Mật giáo nằm trong phần triết ý ám tàng trong việc hành 

trì biểu tượng. Như chúng ta thấy quá trình cơ bản của giáo pháp “tức thân thành Phật” là 

 
306 Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018, các trang 140’s 
307 Ibid. trang161. Đây cũng là giáo pháp “Vạn Pháp Đồng Nhất Thể” của kinh Hoa Nghiêm 
308 Chuyển Hóa (samkrānti, T. phowa) cũng là tên một phương pháp tu tập trong Naro Lục Pháp (nāro 

chodrug) mà Marpa phổ biến.  
309 Sau này triết gia Kant cũng phát triển tư tưởng “ding an sich”. 
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tiến trình từ đồng nhất đến chuyển hóa. Đầu tiên hành giả sẽ đồng nhất với Bổn Tôn hay 

Phật tượng như trong quán niệm về các Maṇḍala hay trong các pháp quán tưởng thiền 

định khác; bước thứ hai là chuyển hóa bản thân thành Bản Tôn. Đây chính là phân biệt 

giữa Mật giáo và huyền thuật.310 Cả hai đều nói về sự tương tác giữa sự vận động của tâm 

lý nội tại với hiện tượng vật lý thiên nhiện ngoại tại. Mật giáo chân chính là chỉ dùng các 

nghi lễ và thực hành quán ảnh, ấn quyết, thần chú, vũ điệu, ca nhạc như những phương 

tiện để phát triển tâm linh nội tại. Còn huyền thuật chỉ là nỗ lực với đức tin cho rằng với 

những phương tiện hình tướng đó chúng sẽ làm thay đổi thế giới ngoại tại -  (Quần chúng 

thường gọi là các thần thông gọi gió, ngăn mưa, trừ ma, trị bệnh …). Cho nên Mật pháp 

Guhyasamāja (Bí Mật Tập Hội) cũng nói về mối liên hệ hai chiều giữa tâm thức và ngoại 

tại nối kết Mật tông với huyền thuật. Như sự chuyển hóa bắt đầu của các năng lượng bất 

tịnh thành tịnh như một khẩu ngữ Mật giáo “Ngũ độc trở thành ngũ trí” kể cả việc 

chuyển hóa năng lượng tính dục thành năng lượng giải thoát. 

 Triết lý chuyển hóa (phowa – transference of consciousness) trở nên tư tưởng căn 

bản trong việc hành trì của Mật giáo. Trong các chương trước chúng ta thường nhắc tư 

tưởng căn bản chuyển hóa khởi từ giáo lý “tức sự nhi chân” của kinh Hoa Nghiêm. Tuy 

nhiên kinh Hoa Nghiêm không phải là kinh đầu tiên hay duy nhất nói về “chuyển hóa”. 

Thật ra có thể nói là tinh thần chuyển hóa luôn luôn bàng bạc trong tất cả các kinh luận 

Phật giáo, như câu luận vang danh của ngài Long Thọ “giữa niết bàn (thanh tịnh) và thế 

gian (ô trọc) không có mẩy may khác biệt. Giữa thế gian với niết bàn không có mẩy may 

khác biệt. Tính đích thực của niết bàn và của thế gian, hai tính đích thực này không có 

một mẩy may sai biệt.”311  

Ở đây chúng ta cần thảo luận về giáo lý Chuyển Y (āśraya-paravṛti) của Duy 

Thức. Duy Thức vốn cho rằng giác ngộ là kết quả của sự “chuyển y”. Đó là sự chuyển 

hóa căn bản nhận thức vốn là một chủ đề quan trọng của Duy Thức gọi là chuyển “thức” 

(vijñāna) thành “trí” (jñāna) - biến cái hiểu biết bị bao phủ và chia cắt” (vi-jñāna) trở 

thành sự “hiểu biết trực tiếp” (jñāna) - Chú ý chữ Sanskrit ở đây vijñāna “thức” gồm tiếp 

đầu /vi/ nghĩa là chia, tách và từ căn /jñāna/ nghĩa là “trí” là sự hiểu biết trực tiếp (diret 

knowing). Chuyển vi-jñāna thành jñāna, có nghĩa là “cắt rời cái chia tách /vi/” của thức 

(vijñāna) thì sẽ biến thảnh trí (jñāna) là cái biết trực tiếp (direct recognition).312 

Ở đây khẩu ngữ “vạn pháp do tâm tạo” có thể giải thích giáo lý chuyển hóa của 

Mật giáo khi Mật giáo tuyên bố quán tưởng Bổn Tôn (là Quan Thế Âm hay bất cứ vị Phật 

hay đại bồ tát nào khác) có nghĩa là người hành giả dùng quán tưởng để đồng nhất bản 

thân mình với Quan Thế Âm cùng những đức tướng như ngài, rồi tiến đến chuyển hóa 

bản thân thành Quan Thế Âm (gọi là “tức thân thành Phật”). Trong Mật giáo sự chuyển 

hóa này đi liền với những nghi thức nghi lễ nghi quỉ phức tạp, khiến người quan sát 

không dễ thấy đây là một hình tướng “đồng nhập” hay “tự kỷ ám thị” (self-suggestion). 

 
310 Huyền thuật ví như “thuật” của các nhà ảo thuật làm biến mất tượng Nữ Thần Tự Do trước mắt mọi 

người hay bước xuyên qua Vạn Lý Trường Thành. Nói cách khác “có thật” (được thấy trước mắt) nhưng 

không thật hữu. 
311 Long Thọ, Trung Luận xxv.19&20 (Vũ Thế Ngọc, Triết Học Long Thọ, nxb Thế Giới, 2016, tr.36) 
312 “Thức” là Vijñāna (là cái Trí còn bị chia cắt /vi/) trong khi “Trí” là jñāna là cái biết trực tiếp, nên để 

nhấn mạnh tôi cố tình viết Thức là “Vi-jñān” 

https://en.wikipedia.org/wiki/Guhyasam%C4%81ja
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Ngoài các hình tướng cúng lễ, không tìm thấy luận giải của các đạo sư Mật giáo 

về lý thuyết “chuyển hóa” cho nên tôi đành phải trở lại giáo thuyết chuyển hóa trong Duy 

Thức Học. Trong luận Nguyệt Xưng: Nhập Trung Quán Luận tôi đã thảo luận về Duy 

Thức tông một cách rất ngắn gọn nhưng là những cơ bản trong ánh sáng Tính Không 

Duyên Khởi trong giáo lý về Thập Địa như một quá trình tu chứng của bậc Bồ Tát (sâu 

sắc hơn giáo lý Thập Địa Đại thừa của Giải Thâm Mật). Ở đây tôi cần nói thêm về tư 

tưởng “chuyển hóa” (T. phowa) của Mật giáo chính là “chuyển y” (āśrayasya-paravṛtti) 

của Duy Thức – Đó là tư tưởng chuyển thức (Vi-jñāna) thành trí (jñāna), mà kết quả của 

Chuyển Y chính là giác ngộ. Tóm lại giáo pháp Chuyển Y không chỉ ảnh hưởng trên 

nguyên lý chuyển hóa của Mật giáo mà còn đi kèm với giáo lý “tức thân thành Phật” một 

cơ bản giáo lý khác của Mật giáo mà hiện nay chúng ta vẫn còn thiếu cơ sở giải thích. 

Chuyền Y (āśrayasya-paravṛttih) và Chuyển Hóa (T. phowa) 

Chuyển y là một chủ đề được nói rõ trong chương cuối cùng của Thành Duy Thức 

Luận nhưng hầu như rất ít được các cổ đức Trung Hoa thảo luận. Lý thuyết chuyển y 

được Thành Duy Thức nói gọn trong kệ tụng: 

無得不思議 (vô đắc bất tư nghị) 

是出世間智 (thị xuất thế gian trí) 

捨二麁重故 (Xả nhị thô trọng cố) 

便證得轉依 (tiện chứng đắc chuyển y)313 

Giác Ngộ là kết quả của sự chuyển y 

Thành Duy Thức Luận chú “Bồ tát từ khi kiến đạo đã khởi, vì để đoạn trừ các 

chướng còn lại và chứng đắc chuyển y, thường xuyên tu tập trí vô phân biệt. Trí này viễn 

ly sở thủ và năng thủ nên được nói là vô đắc và bất tư nghị (acintya)”. 

Tóm lại Duy Thức coi giác ngộ là kết quả của sự chuyển y (轉依) - Phạn ngữ gọi 

là āśrayasya-paravṛttih 314 Anh ngữ dịch là “Logic of Convertibility”. Đó là sự chuyển 

hóa vốn là một chủ đề quan trọng của Mật giáo mà Duy Thức gọi là “chuyển thức” 

(vijñāna-parināma), có nghĩa là chuyển thức (vi-jñāna) thành “trí” (jñāna)315 - biến “cái 

hiểu biết bị bao phủ và chia cắt” (vi-jñāna) trở thành sự “hiểu biết trực tiếp” (jñāna). 

Trong Phật học ý niệm chuyển luôn luôn được hiểu trong mối tương quan với tư tưởng về 

“nghiệp” (karma). Vắn tắt, như “giác ngộ” nghĩa là “chuyển hóa” trọn vẹn tám “thức” 

(vi-jñāna) thành năng lực nhận biết trực tiếp và sáng suốt gọi là “trí” (jñāna). Khi hành 

giả giác ngộ thì Bát Thức trở thành Trí Tuệ Viên Mãn gồm có bốn thành phần: 

- Tiền Ngũ Thức (là chức năng (thức) của 5 căn: tai mắt nũi lưỡi thân ý) trở thành Thành 

Sở Tác Trí (krtyanusthana- jñāna) nghĩa là “trí tuệ hoàn thành tất cả những gì cần phải 

làm” (Wisdom of successful performance.) 

 
313 “Vô đắc, bất tư nghị; nó là trí xuất thế gian. Vì loại bỏ hai phần thô và trọng; mà chứng đắc Chuyển Y”. 

Tiếp theo luận Thành Duy Thức cũng giới thiệu và phân biệt ba sự chuyển y là Tâm Chuyển Y, Đạo 

Chuyển Y và Thô Trọng Chuyển Y.  
314 Chuyển Y (āśrayasya-paravṛttih) trong Anh ngữ tôi dịch là “thay đổi căn bản nhận thức” (overturning 

the cognitive basis) hơn là chữ “Logic of Convertibility” của nhiều học giả Tây phương. 
315 Chú ý chữ Sanskrit ở đây vijñāna “thức” gồm tiếp đầu /vi/ nghĩa là chia, tách và từ căn /jñāna/ nghĩa là 

“trí” là sự hiểu biết trực tiếp (diret knowing). Chuyển vijñāna thành jñāna, có nghĩa là “cắt rời cái chia tách 

/vi/” của thức (vijñāna) thì sẽ biến thảnh trí (jñāna) là cái biết trực tiếp (direct recognition) 
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- Thức thứ 6 (ý thức) trở thành Diệu Quán Sát Trí (pratyaveksana- jñāna). Đó là cái biết 

do quan sát tường tận hay “wonderful contemplation” về lý Không của ngã (ngã không) 

và thế giới hiện tượng (pháp không). 

- Thức thứ 7 (manas) trở thành Bình Đẳng Tính Trí (samta-jñāna). Đây là cái biết tường 

tận trong bản tính bình đẳng và dung thông, là không còn phân biệt giữa ta và thế giới, 

giữa hữu và phi hữu (vô), nên Anh ngữ dịch là “wisdom of equality”. 

- Thức thứ 8 (ālaya thức) trở thành Đại Viên Cảnh Trí (mahadarsa-jñāna). Trí tuệ trở nên 

sáng và tròn đầy để dung chứa và hội nhập với toàn thể vũ trụ (Great mirror wisdom). 

 Hiện nay một vài học giả nghiên cứu về chuyển y (āśrayasya-paravṛtti)316 nhưng 

nghiên cứu chuyển hóa trong Mật giáo thì chưa có ai giải thích rõ ràng tiến trình chuyển 

hóa này ngoài các nghi lễ của các nghi quĩ. Tuy nhiên người nghiên cứu cũng không ngạc 

nhiên vì nguyên tắc của Mật giáo là hành động và từ chối lý luận giải thích. Hầu như các 

luận giả Mật giáo chỉ bầy tỏ đơn giản “Khi giác ngộ thì thức (vi-jñāna) trở thành trí 

(jñāna)” và đưa ra một cái tên mới gọi là “Trí Tuệ Viên Mãn” (sự thực cũng là prajñā). 

Còn theo Thành Duy Thức Luận, giáo lý Chuyển Y đã được giải thích sâu hơn nhưng đến 

đây Duy Thức còn nói thêm đến một trí gọi là “hậu đắc trí” tức là “cái trí có được sau 

khi đắc đạo” (pṛṣṭhalabha-jñāna)317. Đây cũng chỉ là cái tên giả, tạm gọi với mục đích 

giải thích về tại sao khi chưa ngộ thì thế giới là ảo ảnh không thực, và khi ngộ thì mới có 

trí này để thấy “pháp giới như thực”. Thực ra “hậu đắc trí” cũng chỉ là ‘trí tuệ’ prajñā, 

trong ý nghĩa là cái trí (jñāna) ngầm hợp với chân như, nên còn được gọi là “vô phân biệt 

trí”, vì không còn phân biệt hay ngăn cách nên thấy được “pháp giới như thực”. Chỉ có 

luận Nhiếp Đại Thừa có nói khá rõ hơn: “Như Lai xa lìa mãi mãi trí-chướng và giải-

thoát-chướng nên gọi là vô phân biệt trí hoặc hậu đắc trí.”  

 Đó là tóm tắt những gì chúng ta hiện nay biết về chuyển y và chuyển hóa. Tôi hy 

vọng tương lai sẽ có thiện trí thức mở cho chúng ta thấy chi tiết hơn về sự tương tác giữa 

hai tư tưởng chuyển y (āśrayasya-paravṛtti) của Duy thức và chuyển hóa (phowa) của 

Mật giáo.  

 
316 Xem Gadjin Nagao, Madhyamaka and Yogacana do L.S. Kawamura dịch, State University of New york 

xuất bản 1991.  
317 pṛṣṭhalabha-jñāna (hậu đắc trí) với nghĩa là /jñāna/ “trí” + /pṛṣṭhal/ ‘đằng sau”. 
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Chương 4 

MẬT GIÁO và BÀ LA MÔN GIÁO  

 

Trên phương diện lịch sử, Mật giáo khởi từ truyền thống tôn giáo thời cổ xưa 

cộng với các linh kiến của các tu sĩ thần bí từ thủa Mật giáo sơ kỳ (Tạp Mật) hoàn toàn 

lẫn lộn trong tư tưởng Bà La Môn.318 Đến giai đoạn trung kỳ (gọi là Thuần Mật) Mật giáo 

mới có một cơ sở lý thuyết và tôn giáo vững trãi phát triển từ tư tưởng Long Thọ và giáo 

lý Đại thừa (đặc biệt là kinh Hoa Nghiêm và giáo lý Du Già Hành Tông). Cho nên từ đây 

Mật giáo mới trở thành một tông môn Phật giáo Đại thừa với nội dung Phật giáo (từ đây 

gọi là Mật tông hay Phật giáo Mật tông). Nhưng ở đây tôi vẫn tiếp tục dùng danh từ Mật 

giáo thay vì Mật tông để chỉ rõ về phương diện sự tướng (nghi lễ hành trì) Mật giáo vẫn 

tiếp tục chịu ảnh hưởng pha trộn giữa Phật giáo và Bà La Môn. Vì vậy chương này tôi sẽ 

thảo luận về lịch sử phát triển của Mật giáo tương tác với Bà La Môn qua năm chủ đề 

chính: (1) Các Thành Tựu Giả thời Tạp Mật. (2) Du Già Mật giáo và Du Già Bà La Môn. 

(3) Ảnh hưởng của giáo lý “Phạm ngã nhất như”  梵我一如 (brahma-ātma-aikyam). 

Trong phần cuối chương này tôi sẽ trình bầy hai thí dụ về hai hành trì cụ thể của Mật giáo 

có ảnh hưởng Bà La Môn là (4) Pháp môn Maṇḍala và (5) Pháp môn Đại Lạc 

(Mahāsukha) như hai thí dụ về hai pháp môn trộn lẫn giữa giáo lý Bà La Môn và Mật 

giáo. Đặc biệt trong phần lý giải về pháp môn Đại Lạc cũng là phần tôi trình bầy chi tiết 

về vai trò nữ phái trong Mật giáo và cũng là phần phân biệt Mật giáo Tả phái (Vāmācāra) 

và Mật giáo Hữu phái (Daksinācāra). 

I. CÁC THÀNH TỰU GIẢ THỜI TẠP MẬT 

Khi Mật giáo phát triển cho đến thời kỳ bắt đầu hệ thống hóa tư tưởng của mình 

nhờ ảnh hưởng của Phật giáo Đại thừa (cao điểm là sự xuất hiện của hai kinh Đại Nhật và 

Kim Cương Đỉnh vào thế kỷ thứ bẩy) thì Mật giáo đã có một cơ sở lý luận nên học giả 

thường gọi là Thuần Mật và trở nên một pháp môn Phật giáo nên chúng ta có thể gọi Mật 

giáo là Mật tông hay Phật giáo Mật tông. Chỉ đến thời gian này chúng ta mới có thể biết 

rõ hơn về lịch sử và phương thức hành trì của Mật giáo. Đây cũng là lý do sai lầm của 

nhiều người cho rằng Mật giáo khởi phát từ khoảng thế kỷ thứ sáu hay thứ bẩy mà bỏ qua 

Mật giáo thời sơ kỳ gọi là Tạp Mật.  

Trước thời Thuần Mật thì Mật giáo đã hiện hữu với một hình thức tín ngưỡng ta 

gọi là Tạp Mật, nhưng chúng ta có rất ít thông tin sử liệu về thời kỳ này. Chúng ta chỉ 

biết là Mật giáo vào khoảng thế kỷ thứ ba ở Ấn Độ, sau khi Phật giáo Đại thừa xuất hiện 

thì chúng ta mới biết đến hình thức tín ngưỡng Mật giáo như một tôn giáo. Trong cuối 

thời Tạp Mật bước qua Thuần Mật người ta cũng chỉ biết đến các đạo sĩ Mật giáo tu hành 

khổ hạnh và đơn độc tu theo giáo lý cơ bản Phật giáo (gọi là “thành tựu giả” Siddha) tiếp 

tục sinh hoạt theo truyền thống cổ của các tu sĩ Ấn Độ thời trước. 

 
318 Trên nguyên tắc khi tôi nói đến “Bà La Môn” (Brahmin) là muốn nói đến tư tưởng truyền thống Ấn Độ 

dựa trên các kinh điển Veda và “Bà La Môn giáo” (Brahmanism) là khi muốn nhấn mạnh đến ý nghĩa có 

tính cách tôn giáo. Còn “Ấn Độ giáo” (Hinduism) phát triển từ “Bà La Môn giáo” (Brahmanism) như thế 

Ấn Độ giáo theo nghĩa hiện đại thì đồng nghĩa với Bà La Môn giáo. 
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Trong thời Tạp Mật thì ta nên bỏ qua các thầy phù thủy bói ma trị tà mà phải chú 

ý đến các vị đạo sĩ Mật giáo chân chính, là những người tiếp tục tu hành theo đường lối 

cổ xa xưa. Các vị này thường bị lẫn lộn với các thầy bùa phù thủy nhưng vẫn có một số 

vị đạt được các thành tựu tâm linh đáng kể. Điển hình như thời xưa đã từng có hai vị tiên 

nhân ārāda kālāma và rudraka rāmaputra có lối tu khổ hạnh mà ngày trước chính Thái 

tử Tất-đạt-đa khi mới khởi tu đã thụ huấn và thành tựu được các mức độ tu chứng cao 

nhất của lối tu này gọi là “Định không vô biên xứ” (ākāsanantyāyatama) và “Định phi 

tưởng phi phi tưởng xứ” (naivasamjnā-nāsamjnāyatana). Nhưng cuối cùng Thái tử Tất 

Đạt Đa (Đức Phật Thích Ca sau này) nhận thấy đây cũng chưa phải là giáo pháp giải 

thoát nên sau đó ngài cũng từ biệt lối tu khổ hạnh này. 

Cho nên có một số ít tu sĩ Mật giáo ưu tú thời Tạp Mật là các đạo sĩ tu hành độc 

lập giống như các vị tiền bối ārāda Kālāma và rudraka Rāmaputra thời Đức Phật còn là 

thái tử Tất Đạt Đa mới rời cung điện đi tu. Họ là những đạo sĩ thường chỉ thụ nghiệp bí 

mật với một vị thầy cũng lang thang độc cư như họ mà không tụ tập ở một tự viện nhất 

định. Cứ tiếp tục tu hành theo đường lối khổ tu như thế, khi thành tựu (siddhi) ở một mức 

độ nào đó, được người đời tôn xưng là Siddha (có nghĩa là “thành tựu giả” hay “tất đạt”) 

và các vị có trình độ tu chứng sâu xa hơn được gọi là Mahāsiddha (đại tất đạt). Nhưng 

chúng ta gần như hoàn toàn không biết gì về hoạt động của họ. Chỉ mãi về sau mới có 

một tu sĩ học giả tên là Abayadatta sưu tầm và viết về tiểu sử huyền bí của 84 vị Tất Đạt 

từ thế kỷ thứ tám đến thế kỷ mười hai.319 Một đặc điểm về các vị gọi là Tất Đạt này là đa 

số xuất thân từ giới cư sĩ và thuộc giai cấp bình thường như Catrapa là hành khất, 

Kantalipa là thợ may, Kumbharipa là thợ làm đồ gốm... Đây cũng là đặc điểm của phong 

trào Phật giáo Phát triển hay Phật giáo Đại thừa với sự nhấn mạnh lên vai trò của cư sĩ 

trong việc đi tìm giác ngộ nhưng chúng ta chưa thấy ai nghiên cứu về sự giống nhau này. 

Các vị tất đạt cũng không kết hợp thành giáo hội hay tông môn mà chỉ giống nhau là có 

lối tu theo hạnh khổ tu, sống độc lập và khác với giới tăng lữ tự viện. Danh sách các Tất 

Đạt đầu tiên cũng thường là nỗ lực minh họa và hình tượng hóa những vị này, nhưng sau 

đó quần chúng biến họ thành những siêu nhân có những khả năng huyền bí siêu việt.  

Đọc tài liệu về các vị tu theo Mật giáo thời Tạp Mật chúng ta cảm giác họ cũng 

rất giống như các đạo sĩ ở Việt Nam hay Trung Hoa thời cổ. Họ thường sống ở núi rừng 

nhưng khá gần làng thôn, có lẽ vì nhu cầu kinh tế sinh tồn cũng như ước muốn dạy đạo 

chữa bệnh giúp đời. Đặc biệt các vị này thường sống gần các thành quách cũ (ksetra), nơi 

tha ma nghĩa địa hoang tàn (pitha) phụ cận làng thôn. Nên biết quán niệm về người chết 

hay cái chết luôn luôn là một phương pháp tu tập căn bản của các tu sĩ Ấn Độ về sự vô 

thường giả tạm của cuộc đời. Một số đông lại sống u ẩn giống như các thần thánh (dākinī, 

yakṣa, yogini) hay ma quỉ (vetala), là những sinh linh thuộc về thế giới khác mà họ mong 

muốn có một sự giao cảm. Cho nên lối sống gần các nghĩa địa hoang tàn cũng rất tiện cho 

việc tu hành của họ. Các vị tu sĩ này thường thực hành những phương pháp bất thường 

nhằm hạn chế tối đa các hoạt động bình thường của cơ thể như ăn uống, thở hít, kể cả 

việc từ bỏ các phương tiện căn bản để sống lõa thể không cần áo quần cạo râu cạo tóc. Vì 

vậy họ cũng tập được một số khả năng mà trong mắt quần chúng được coi như những 

phép lạ. Tổng quát là họ có lối sống khổ hạnh và coi việc chế ngự những nhu cầu căn bản 

như là một phương pháp thăng hoa để tiến vào một thế giới thần bí hoan và cao quí hơn.   

 
319 Caturraśiti-siddha-pravṛtti 
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Khi Phật giáo Đại thừa phát triển, các vị tu sĩ này hầu như đều đã chịu ảnh hưởng 

giáo lý vô ngã và hướng về giải thoát Phật giáo. Đặc biệt là khi Long Thọ (Nāgārjuna 

150-250) phát triển giáo lý tính không (Śūnyatā) làm cơ sở cho phong trào Phật giáo phát 

triển (Đại thừa) nên Long Thọ còn được Mật giáo suy tôn là tổ sư thứ ba, thì có thể nói 

các tu sĩ Mật giáo này không những là những người phát triển Mật giáo mà còn có thể nói 

là giới tiền phong của phong trào Phật giáo Đại thừa sau đó.320 Bằng chứng là những thi 

kệ “đạo ca” (dohā) của 84 vị Tất Đạt (siddha) mà ngày nay chúng ta còn sưu tầm được, 

đều có dư vị của giáo lý phóng khoáng tự tại không câu chấp vốn là ngôn từ cơ sở của 

các giáo lý Tính Không, phi giáo điều giống như các bài thi kệ của các tu sĩ Đại thừa, các 

bài thơ thiền của Thiền tông Trung Hoa.  

 Khi trở nên là một tông môn Phật giáo Đại thừa (Mật tông), các đạo sĩ Mật giáo 

bình thường vẫn tiếp tục sống cuộc đời đơn độc tự do, độc tu độc chứng, coi thường nếp 

sống tự viện gò bó của các tông môn Phật giáo truyền thống. Họ tin rằng họ mới thật sự 

là người hành trì giáo lý tính không vô ngã bất nhị một cách chân thật. Họ tin rằng bằng 

chính cuộc sống tự do của họ mới thật sự là vô trụ, vô chấp và hoàn toàn buông bỏ. Cho 

nên có nhiều người còn thực hành các hình tướng có thế bị coi là quá khích như không 

cắt tóc cắt râu, trần truồng bỏ cả áo quần. Lại có người còn có những hành trạng kỳ lạ để 

thể hiện sống thực với giáo lý vô chấp như ăn thịt uống uống rượu, kể cả việc sống chung 

với phụ nữ321 vốn là các cấm giới căn bản của một tu sĩ Phật giáo truyền thống.  

Đời sống tu hành khổ hạnh đơn độc đã khiến loại tu sĩ này khác hơn các tu sĩ 

truyền thống tự viện. Quần chúng có thể không hiểu nhưng vẫn kính phục họ, đặc biệt là 

khi quần chúng so sánh cuộc sống đơn độc khổ hạnh của họ với nếp sống bình yên và 

bình thường nơi tu viện. Nhiều tu sĩ Mật giáo vì sống khổ hạnh và độc tu nên có thể tu 

tập được một vài khả năng vượt qua được các giới hạn của con người bình thường. Các 

khả năng này gọi là “siddhi” (thành tựu, tất đạt) cho nên họ mới được gọi là “siddha” có 

nghĩa là “thành tựu giả” hay “Tất Đạt”. Theo truyền thuyết thì các siddha có thể lần lượt 

đạt được đến 34 loại phép lạ (khả năng đặc biệt). Căn bản đầu tiên được gọi là “Bát 

Thành Tựu” tức tám “phép lạ” gồm 1- dao thương bất hại, 2- mắt nhìn thấu trời, 3- có 

khả năng phi hành, 4- tàng hình, 5- kéo dài tuổi thọ, 6- có thể bay bổng, 7- có thuốc chữa 

bách bệnh, 8- chiến thắng được ma quỉ. Nhiều phương thuật tập luyện của các vị này còn 

được lưu lại dưới các hình thức Tantra mà ngày nay nhiều tu sĩ và tín đồ Mật giáo vẫn 

tiếp tục tin tưởng và tập luyện.322 

Những thành tựu này quần chúng thường gọi là “thần thông” (rddhi) nhưng thật 

ra Phật giáo không dạy và cũng không quan tâm. Trong nhiều kinh luật chính Đức Phật 

dù không nói gì về giả hay thật của các thần thông, nhưng ngăn cấm tập luyện các thần 

thông này vì Đức Phật khẳng định “thần thông không đưa đến giải thoát” .323 Nhưng 

“thần thông” luôn luôn là những gì được quần chúng hâm mộ và được ca tụng trong 

 
320 Tôi vẫn bảo lưu ý kiến cho rằng Phật giáo Đại thừa không chỉ là sự xuất hiện của một vài tông môn mà 

là cả một phong trào lớn đương thời.  
321 Xem chi tiết trong pháp môn “Đại Lạc” của việc giao hoan nam nữ trong Mật giáo (cuối Chương 4). 
322 Cho đến thế kỷ XXI ngày nay, vẫn có nhiều người tin vào các thần chú, phép tu trường thọ trị bệnh, 

thăng thiên độn thổ, tàng hình trừ ma đuổi quỉ. Cho đến ngày nay các thuật này vẫn là điểm quyến rũ quần 

chúng của Mật giáo hơn là phần tư tưởng triết lý. 
323 Xem chi tiết trong phần tôi nói về “thần thông” và giáo pháp của Phật giáo truyền thống. 
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truyền thống Bà La Môn. Đối với quần chúng Phật giáo thì đây là sự quyến rũ của Mật 

giáo, vì các thuật pháp này chú trọng đến các nhu yếu cụ thể và ao ước của đời thường 

như xua đuổi ma quỉ, làm giầu, chữa bệnh và trường thọ. Quần chúng bị quyến rũ vào 

loại các phép thuật này nên cũng kéo theo nhiều tu sĩ Phật giáo khác. Cho nên cuối cùng 

chúng ta thấy một mặt thì Mật giáo thu nhiếp vào giáo lý giải thoát Phật giáo, nhưng mặt 

khác Phật giáo truyền thống cũng bị quyến rũ về giáo pháp Mật giáo dạy về bùa chú và 

những phép lạ thần bí. Việc các tu sĩ Phật giáo bỏ luật cấm và đi học tập bùa chú, đầu 

tiên có thể là do chính ao ước thầm lặng của họ về một giáo pháp có thể đắc đạo ngay 

trong đời, tức thân thành Phật thay vì giáo pháp khổ tu ba tăng kỳ kiếp (như truyện ký 

tiền kiếp của chính Đức Phật nói trong kinh jatāka Bản Sinh). Lý do thứ hai dễ hiểu hơn 

là các tu sĩ cũng mong muốn có những khả năng thần thông để trợ giúp cho việc hành 

đạo. (Ở đây chúng ta không nói về khía cạnh tiêu cực của số tu sĩ xấu muốn học pháp 

thuật vì những mục đích tư lợi cá nhân).   

Đến thời kỳ Thuần Mật, Mật giáo được phát triển sâu sắc hơn về phần tư tưởng 

giáo lý nên các vị tu Mật giáo chân chính hiểu rằng các “thần thông” (rddhi) như “tám 

thành tựu” mới chỉ là phương tiện (upāya) để luyện tập cơ thể và tâm thần. Đây mới chỉ 

là những thực hành các kỷ luật nghiêm khắc để tập trung tu đạo và chưa gọi là pháp môn 

cứu cánh đưa tới giải thoát. Các thần thông này vốn chỉ được mượn dùng để giáo hóa 

quần chúng trong đời sống thế tục cổ lỗ thời hoang sơ. Cho nên các vị hành trì Mật giáo 

chân chính đều hiểu rằng các thủ thuật “thần thông” không bao giờ là cứu cánh, mà chỉ là 

các phương tiện. Cảnh giới giác ngộ chỉ có thể thành tựu bằng các giáo pháp chân chính 

chứ không phải là các thần thông gọi gió kêu mưa giết quỉ trị tà. Cho nên lúc này Mật 

giáo mới xuất hiện những Tantra nói về giáo lý siêu hình và thiền quán. Tuy nhiên chúng 

ta nên biết các “thần thông” mà quần chúng thường biết đến như “tức ly tai họa, tăng 

phúc tăng thọ, chế ngự quỉ thần” vẫn luôn luôn quyến rũ đám đông quần chúng hơn là 

những bài giảng siêu hình của các giáo lý giải thoát. Cho nên cho đến tận ngày nay, phần 

giáo lý Mật giáo thường bị che dấu mà các huyền thuật bùa chú thì luôn luôn là nội dung 

chính trong việc truyền bá Mật giáo.324  

Quần chúng lẫn tu sĩ Phật giáo qui phục về Mật giáo phần nhiều cũng chỉ vì tin 

tưởng vào các giáo pháp thần bí thỏa mãn cho những ước vọng “thực tế” và “cụ thể” như 

thế. Đó cũng là lối nhìn đơn giản của nhiều người khi chỉ thấy Mật giáo qua các tế tự cầu 

tài tránh nạn, chữa bệnh trị tà.325 Lối nhìn này khiến Mật giáo vừa có thể là điểm hấp dẫn 

đặc biệt, vừa cũng là lý do Mật giáo bị nhìn như mê tín. 

II. DU GIÀ BÀ LA MÔN và DU GIÀ MẬT GIÁO 

Như chúng ta biết các lễ nghi nghi quĩ, kể cả các thánh thần thiên vương của Mật 

giáo hầu hết là vay mượn từ Bà La Môn giáo. Nhưng quả là đơn giản nếu chúng ta nghĩ 

rằng chúng hoàn toàn giống nhau mà không nói đến việc “Mật giáo hóa” các nghi quĩ của 

 
324 Cho đến ngày nay, tại các khu dân Á châu tụ họp, bất kể là ở Ân Mỹ, thì bên cạnh các hành giả Mật giáo 

chân chính vẫn thường có các nhóm tập họp tu tập các nghi thức được gọi là “mật tông” để mong tìm các 

“phép lạ” như bùa chú cầu tài lợi, trừ ma, trị bệnh v.v. 
325 Nếu chỉ nhìn Phật giáo qua các vị quan tăng với chức quyền trong lễ hội đông đảo thì cũng là một cách 

nhìn phiến diện. Không riêng gì Phật giáo mà các tổ chức tôn giáo đều có những góc cạnh gồm nhiều mầu 

sắc biệt như thế. 
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Bà La Môn. Trước hết chúng ta cần biết ý nghĩa căn bản của từ Du Già (Yoga) mà nhiều 

người học Phật thường hiểu sai. Trước hết là quần chúng chỉ nghĩ đến hình tướng của các 

“thầy du già” lang thang làm ảo thuật, hoặc truyền bá một môn thể thao thể vận (hatha-

yoga). Thực ra giáo lý Du già có từ lâu trong văn hóa Bà La Môn Ấn Độ. Cái mà chúng 

ta cưỡng gọi là “Du già Phật giáo” thật ra cũng chỉ là các thực hành Du già thời Tạp Mật. 

Sự phát triển Du già trong Mật giáo cũng chính là đầu cầu đã đưa Mật giáo trở thành một 

tông môn Phật giáo. Trong các sách phổ biến trước đây, Mật giáo còn được gọi là “Du 

Già Giáo” đủ cho chúng ta biết Mật giáo rất coi trọng giáo pháp Du Già. 

Gốc Phạn ngữ chữ Du Già là Yoga, Hán văn dịch âm Yoga là “Du Già” (偸伽) và 

dịch nghĩa là “tương ưng” (相應) nghĩa là hài hòa hợp nhất. Du Già hay Yoga là danh từ 

chỉ phương pháp tu luyện khổ hạnh đã có từ lâu trong kinh điển Ấn Độ từ thời Lê Câu Vệ 

Đà (ṛgveda) có trước Phật giáo. Đầu tiên Yoga nguyên nghĩa là “tự đặt dưới cái ách” (ách 

của bò kéo xe) có ý chỉ phương pháp khổ hạnh của giáo pháp Du Già. Cho nên Du Già 

chính là pháp tu phổ biến của mọi người tu hành ở phần lục địa Ấn Độ này, bất kể là Bà 

La Môn hoặc Kỳ Na giáo hay Phật giáo. Độc giả không nên hiểu Yoga theo nghĩa quen 

thuộc như “du già sư” ngày xưa chỉ về các thuật sĩ lang thang hay “hatha-yoga” là môn 

thể dục rất phổ biến hiện nay. Nguyên gốc hatha-yoga cũng vốn là một trong 7 pháp môn 

tu luyện yoga dùng thân thể và hơi thở để luyện đạo. Hiện nay hatha-yoga được truyền 

bá phổ cập nhưng cũng mất đi phần tâm linh của nó mà chỉ giữ phần tập luyện thân thể 

như một phương pháp thể dục. 

Trong Yoga Bà La Môn, pháp môn yoga quan trọng nhất là phương pháp quán 

tưởng “Phạm Ngã Nhất Thể” brahma-ātma-aikyam (tiểu ngã ātman thể nhập với Đại ngã 

Brahma). Đó là mục đích chung của tất cả các trường phái tu đạo của Bà La Môn. Yoga 

có 7 pháp môn thực hành. Ngoài môn Yoga thể thao quen thuộc là  hatha-yoga326 (yoga 

as the path of the body and and life breath) chúng ta còn có sáu pháp môn  Yoga khác 

nặng vể huấn luyện tâm linh là karma-yoga (yoga as the path of action), bhakti-yoga 

(yoga as the path of devotion), rāja-yoga (the kingly yoga), mantra-yoga (yoga as the 

path of repeating God’s names), kuṇḍalinī-yoga (the serpent yoga), jñāna-yoga (yoga as 

the path of knowledge). Các đường lối tu tập này đều có ảnh hưởng đến các hành giả Mật 

giáo. 

Như thế Yoga (Du Già) là một thuật ngữ, theo nghĩa tâm linh là một phương pháp 

định tâm, tập trung tư tưởng và thiền định. Chúng ta còn thấy trong rất nhiều truyền 

thống tôn giáo khắp thế giới đều cùng áp dụng phương pháp tập trung tư tưởng không 

khác Du Già lắm, tỷ như nguyên tắc tĩnh tâm của Thiên Chúa Giáo hay luyện tâm của 

Đạo gia Trung Hoa. Cho nên tên có khác nhưng ý nghĩa cơ bản đều khá giống nhau. Điều 

này cho thấy tập luyện “Du Già” hay “thiền định” không phải là một phương pháp tập 

trung quán tưởng riêng của Bà La Môn hay Phật giáo. Vì vậy trong nhiều luận, tôi cũng 

thường dịch là Yoga là “quán tưởng” hay “thiền pháp” và yogi (người thực hành yoga) là 

“hành giả” hay “thiền giả”.327 Tóm lại trên phương diện lịch sử chúng ta có thể nói Du 

Già là một trong những cầu nối căn bản giữa Mật giáo và Phật giáo. 

 
326 Hatha-yoga hiện nay trở thành một bộ môn thể thao phát triển khắp thế giới nhưng không còn nhấn 

mạnh đến phần tâm linh vốn là căn bản của mọi phép yoga. 
327 Trong Anh ngữ, Phật giáo Mật tông có nhiều tên gọi là Mantranaya, Vajrayāna, Mantrayāna or 

Mantramahāyāna, cho nên người hành trì các pháp môn này được gọi là mantrins, yogis hay sādhakas. 
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Trong Phật giáo thì Du Già vẫn có nghĩa là pháp tu thiền định khổ hạnh được sử 

dụng rất phổ biến. Đó là ý nghĩa khi ngài Vô Trước (Asanga thế kỷ thứ tư) gọi pháp môn 

của mình là “Du Già Hành Tông” (yogācāra) mà sau đó Thế Thân (Vasubhandu) mới gọi 

là “Duy Thức Tông” (vijñānavāda). Phép tập luyện căn bản của Du Già cũng trở thành 

phép tu “Chỉ Quán” (śamatha- vipaśyanā) của Phật giáo. “Chỉ quán” gồm chỉ là Xa Ma 

Tha (śamatha) và quán là Tỳ Bát Xá Na (vipaśyanā) là phương pháp tu thiền căn bản 

phổ biến của hầu hết người tu đạo ở Ấn Độ và từ đó theo chân các tu sĩ Ấn Độ đi khắp 

nơi. Pháp tu Chỉ Quán (śamatha- vipaśyanā) không phải chỉ thấy trong Mật giáo (Ấn Độ) 

mà cả đến Thiền tông (Trung Hoa) và Theravāda (Tích Lan) và càng nổi tiếng hơn trong 

pháp tu Chỉ Quán của Thiên Thai tông. Lẽ dĩ nhiên tùy theo tông môn pháp tu Chỉ Quán 

sẽ có một số hình thức kỹ thuật khác biệt và mang các tên gọi khác nhau. Vì vậy giáo 

pháp và thực hành Du Già trong Mật giáo trở nên quan trọng cũng là một lý do dễ hiểu và 

giải thích tại sao Mật giáo cũng có lúc mang tên là Du-Già giáo. Tóm lại chúng ta có thể 

giải thích giản dị Du Già là pháp môn tu nhắm vào sự an tĩnh (chỉ)  phát huy sức tập 

trung (quán) đã được Mật giáo coi là phương pháp tột cùng để đạt đến giải thoát. 

Theo lịch sử phát triển trước sau cũng như theo cách phân chia cấp độ tu hành, 

Mật giáo lại sắp các loại Tantra thành Bốn Bộ Tantra thì hai bộ Tantra cuối cùng và cao 

siêu nhất cũng có tên là Du Già – Bốn Bộ Tantra có tên là (1) Tác tantra (kriyā-tantra), 

(2) Hành tantra (caryā-tantra), (3) Du-Già tantra (yoga-tantra) và (4) Vô Thượng Du Già 

tantra (anuttara-yoga-tantra).  

Hai bộ Tantra đầu tiên là các tantra nói về các nghi thức nghi quĩ nên gọi là Tác 

và  Hành. Bộ Tantra thứ ba có tên là Du Già (Yoga Tantra) vì đến đây Mật giáo mới nhấn 

mạnh đến các pháp môn thiền định. Riêng bộ thứ tư là Vô Thượng Du Già (anuttara-

yoga-tantra) gồm nhiều Tantra xuất hiện rất muộn (từ thế kỷ XI đến thế kỷ XIV) khi Mật 

giáo Ấn Độ hầu như tàn rụi. Chúng ta sẽ có dịp nói chi tiết về nội dung bốn bộ Tantra và 

đặc biệt là pháp tu Đại Lạc (Mahāsukha) của bộ Tantra Vô Thượng Du Già ở phần sau. 

Mật giáo lại còn chịu ảnh hưởng từ bộ “kinh Du Già” (Yoga Sūtra) danh tiếng 

của Patañjali mà tác giả tuy là tu sĩ Bà La Môn nhưng ông cũng thâm cứu Phật học, cho 

nên ông đã ứng dụng nhiều lý giải của Phật học vào tác phẩm này. Chính từ ảnh hưởng 

Yoga Sūtra cho nên Mật giáo cho rằng phương pháp Du già có thể đạt đến tất cả mục 

đích của xuất thế gian, cho nên hành giả Mật giáo tin rằng họ có thể lập tức đạt đến cảnh 

giới của Phật gọi là “tức thân thành Phật”.   

Đây cũng là sự khác biệt tế nhị giữa phép tu Mật giáo với Phật giáo truyền thống 

khi Mật giáo dùng danh từ Nhân Thừa (因乘) để gọi các tông môn Phật giáo truyền thống 

và tự gọi mình là Quả Thừa” (果乘). Trước hết, Phật giáo truyền thống luôn luôn nhấn 

mạnh đến ba mặt Giới - Định - Tuệ. Giới-định-tuệ chính là con đường của Bát Chánh 

Đạo328 như  truyện Đức Phật trong quá khứ đã phải tích lũy công đức trăm ngàn kiếp qua 

Bát Chánh Đạo như đã nói trong kinh kinh Bản Sinh (Jātaka) cho nên đến kiếp này mới 

đắc quả thành Phật. Mật giáo coi các pháp môn Phật giáo truyền thống như thế là “pháp 

 
328 Bát Chính Đạo là chân lý cuối cùng của Tứ Diệu Đế gồm chính kiến, chính tư duy, chính ngữ, chính 

nghiệp, chính mệnh, chính tinh tiến, chính niệm và chính định 
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môn đi đường xa” (tiệm)329 tức là con đường thực hành gây nhân tích đức, nên Mật giáo 

gọi Phật giáo truyền thống là con đường Nhân Thừa. Còn Mật giáo tin rằng giáo pháp 

Mật giáo là “con đường tốc hành” (đốn) khởi đi từ quả vị tin tưởng “Chúng sinh bổn lai 

Phật” nên Mật giáo là con đường Quả Thừa, trực nhập vào chính định, tương ưng với 

tuyệt đối. Đó là đức tin của Mật giáo vào các phương tiện lực abhiṣeka (灌頂 quán đỉnh), 

dhāraṇī (密呪 mật chú), Mudra (印 ấn quyết) hay quán Maṇḍala (linh đồ) giúp  hành giả 

Mật giáo thể nhập với cái tuyệt đối qua phương tiện đồng nhất với pháp thân Phật hoặc 

Phật vị dưới hình thức Bổn Tôn.  

Tóm lại thay vì tranh giải Tiệm (chậm) hay Đốn (nhanh) như trong Thiền học, 

Mật giáo lại dùng hai từ Nhân Thừa và Quả Thừa để phân biệt Phật giáo truyền thống và 

Mật giáo. Mật giáo cho rằng các pháp môn Đại thừa khác đều là con đường tiệm ngộ 

(Nhân Thừa) và tin Mật giáo là con đường đốn ngộ tốc hành (Quả Thừa), mà ngôn ngữ 

phổ thông gọi là pháp tu “tức thân thành Phật”.  

Chúng Sinh Bổn Lai Phật  

Chúng ta nên biết tư tưởng “tức thân thành Phật” của Mật giáo cũng không khiến 

các nhà Phật giáo Đại thừa truyền thống ngạc nhiên vì họ cũng tin tưởng đây là ảnh 

hưởng trực tiếp từ giáo lý Phật giáo trong ý niệm “chúng sinh bản lai Phật” (chúng sinh 

vốn là Phật) được nói đến trong một số kinh luận và thường là một đề tài được các thiền 

sư Thiền Tông hay đề cập trong loại thơ Ngữ Lục “Chúng sinh và chư Phật, giống như 

nước với băng. Lìa nước không có băng, ngoài chúng sinh không Phật”.330 

Nhưng theo Kim cương thừa, người tu theo truyền thống Đại thừa nói chung đã 

thất bại trong tư tưởng “Chúng sinh bản lai Phật” vì đã không ứng sử trang trọng đúng 

mức với lời giảng này vì Phật giáo Đại thừa chỉ phát biểu rằng “ta có tiềm ẩn là Phật, 

nhưng ta không thật sự là Phật mà chỉ là có khả năng thành Phật”331 mà tôi đã giải thích 

khá chi tiết trong các luận trước.332 Trong khi thái độ Mật giáo Kim Cương thừa hoàn 

toàn khác. Trong tư tưởng “tức thân thành Phật” họ tin tưởng nhiệt thành và tập trung tất 

cả các phương tiện hành trì để thực hành lời giảng đó. Vì vậy trong nhiều phương pháp tu 

tập của Mật tông cũng khởi từ lý tưởng này. Cho nên chỉ từ đó chúng ta mới hiểu được 

 
329 Theo giáo lý nguyên thủy thì người ta phải tu luyện muôn ngàn kiếp mới giác ngộ thành đạo, cho nên 

các giáo pháp như Tịnh Độ mới nói rằng nhất tâm quán niệm cũng có thể “đới nghiệp độ sanh” là khi chết 

được tái sinh ở Tây Phương Cực Lạc của Phật A Di Dà để tu tiếp chứ không phải đã giác ngộ. 
330 Tọa Thiền Ca của Thiền sư Bạch Ẩn (Hakuin Ekaka 1686-1769) “Chúng sinh cùng chư  Phật, giống 

như nước với băng. Ngoài nước không có băng, ngoài chúng sinh không có Phật…” 
331 Tôi đã thảo luận chi tiết về đề tài “chúng sinh bản lai Phật” trong Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Giảng 

Luận, nxb Hồng Đức, 2016. Cũng xem Vũ Thế Ngọc, Long Thọ Thất Thập Không Tính Luận, nxb Hồng 

Đức 2017, tr.51 
332 Nguyên do là danh từ “Phật tính” của đề tài “Chúng sinh bổn lai Phật” mà nhiều Tự Điển Phật Học Việt 

ngữ thường giải thích theo Phật học Trung Hoa “Phật tính là tự tính bất sinh bất diệt của mọi loài” (xin 

miễn ghi chú tên từ điển vì dễ gây ngộ nhận) và tự chế ra từ “Buddha-svabhāva” gọi là “Phật tính” mà thật 

ra từ Buddha-svabhāva chưa bao giờ có trong kinh Phật. Sự thật như kinh Hoa Nghiêm chỉ nói “Nhất thiết 

chúng sinh cụ hữu như lai trí tuệ đức tướng” (tất cả chúng sinh đều có trí tuệ đức tướng như Phật). Nghĩa là 

chúng sinh đều có khả năng thành Phật chứ không phải tự tính Phật. Kinh Đại Niết Bàn chính Đức Phậ 

cũng giảng rõ “Sở dĩ chúng sinh dù có tính Phật (Buddhatā) nhưng chưa là Phật vì các duyên công đức 

chưa đầy đủ. Do đó Như Lai mới nói về chính nhân (hetu) và duyên nhân (pratyaya). Chính nhân gọi là 

tính Phật, duyên nhân gọi là phát tâm tu tập. Có đủ hai nhân duyên này mới giác ngộ vô thượng bồ đề.”  

Kinh Phật chưa bao giờ khẳng định “chúng sinh vốn là Phật” hay tự tính Phật Buddha-svabhāva. 
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tại sao Mật tông lại hành trì các Pháp môn kỳ lạ từ uống rượu ăn thịt cho đến cả pháp 

môn “Đại Lạc”. Mật giáo muốn hành trì các pháp môn để bảo lưu và thực hành tính phi 

nhị nguyên giữa “Phật tiềm ẩn” (như của giáo lý Đại thừa) và “Chúng sinh bổn lai Phật” 

trong cách thao tác thuần khiết như một người giác ngộ. Tuy nhiên tư tưởng “chúng sinh 

bản lai Phật” của Mật giáo còn là có ảnh hưởng từ tu hưởng từ tư tưởng “Phạm ngã nhất 

như” (brahma-ātma-aikyam) của Bà La Môn333 mà hầu như xưa nay không có người 

khảo cứu, cho nên trong phần sau, có lẽ tôi sẽ là người khai phá về ảnh hưởng này trong 

Mật giáo. 

III. PHẠM NGÃ NHẤT NHƯ 

Lý thuyết “Phạm ngã nhất thể” hay “Phạm ngã nhất như” 梵我一如 (brahma-

ātma-aikyam) của Bà La Môn cũng được dùng làm cơ sở lý luận của Mật giáo để giải 

thích hai lý thuyết cột trụ của Mật giáo là thuyết Ādibuddha và thuyết “tức thân thành 

Phật”. Thật ra tư tưởng gọi là “Phạm ngã nhất như” của Bà  La Môn hoặc “thiên nhân 

hợp nhất” (天人合一) của Đạo học Trung Hoa rất quen thuộc trong tư tưởng Đông 

phương. Nếu nhìn theo lịch sử Trung Hoa, người ta sẽ thấy rằng từ Lão Tử,334 cho đến 

Mạnh Tử,335 rồi đến Đổng Trọng Thư đời nhà Hán, Trình Di nhà Tống thì các học giả 

Trung Hoa trong mọi thời đại cùng đều thảo luận về thuyết “thiên nhân hợp nhất” thì 

cũng không khác thuyết “Phạm ngã nhất như” luôn luôn là một chủ đề trong văn hóa Ấn 

Độ. Tư tưởng “Phạm ngã nhất như” của Bà La Môn được nói rất sớm và thảo luận rất chi 

tiết trong các kinh Vệ Đà và Áo Nghĩa Thư Bà La Môn.336 

Theo kinh điển Bà La Môn, tư tưởng “Phạm ngã nhất như” (brahma-ātma-

aikyam) có nghĩa là “Thượng Đế” (Phạm Thiên /Brahmā) còn là thực tại vũ trụ 

(brahman) và cùng với linh hồn cá thể con người (Ātman) vốn là “một thể duy nhất” 

(aikya). Đây là tư tưởng cơ sở thế giới quan của Bà La Môn đã giải thích chi tiết trong 

bốn bộ Veda và Áo Nghĩa Thư (Upaniṣad). Trong tư tưởng văn hóa Ấn Độ thì Phạm 

Thiên (Brahmā)337 không chỉ có nghĩa nhân hình là “Thượng Đế” (God) là vị khai sinh ra 

thế giới (Creator) mà còn có nghĩa là nguyên lý vũ trụ (Brahman), là thực tại tuyệt đối 

(the Ultimate Realitty). Cái thực tại tuyệt đối này cũng được gọi là “Đại Ngã” (Mahā-

Ātman) để so sánh với cái ta gọi là “Tiểu Ngã” (Ātman). Mà theo tư tưởng Advaita 

Vedānta thì cái linh hồn cá thể (ātman) chính là một với đại ngã vũ trụ (mahā-ātman). 

Cho nên cứu cánh cuộc đời của bất cứ thánh giả Ấn Độ nào cũng là tu hành để đưa linh 

hồn cá thể trở về hợp nhất với đại ngã vũ trụ. 

 
333 Đây là tư tưởng “Phạm Ngã nhất như ” giữa Tiểu ngã (ātman) và Đại ngã (Brahman) của Bà La Môn sẽ 

được thảo luận liền sau. 
334 Vũ Thế Ngọc, Lão Tử Đạo Đức Kinh (1985, 2006, 2018). 
335 “Phàm việc gì ta không cố ý làm mà tự nhiên làm, đó là ý trời vậy. Việc gì ta mong muốn mà tự nhiên 

lại tốt, đó là mệnh trời vậy” (Mạnh Tử, Vạn Chương) 
336 Hiện nay có rất nhiều nghiên cứu của các học giả Ấn Độ trình bầy về giáo lý “Phạm ngã nhất như” ở 

đây tôi chỉ cần giới thiệu một tác phẩm hiện đại nổi tiếng của Tony Nader Human Physiology-expression of 

Veda and the Vedic Literature và các phong trào quốc tế như Transcendental Meditation (TM) do 

Maharishi Mahesh Yogi thành lập từ thập niên 1960’s. 
337 Có đôi chút khác biệt giữa Brahmā (the creator of the universe) và Brahman (the ultimate Reality, that 

which is greater than the greatest). Hai từ đều từ căn gốc bṛh “greater than the greatest” – Brahmā là “nhân 

hóa” của Brahman, và Brahman là “tính hóa” của Brahmā. 
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Tóm lại, theo Bà La Môn thì “tiểu ngã” (Ātman) và “đại ngã” (Brahman) là cùng 

một thể. Theo triết lý này thì Đại ngã là Thực Tại Tuyệt Đối (the Absolute Realitry), là 

Tuyệt Đối (the Absolute), là Nguyên Lý Thường Tại của Vũ Trụ (Supreme Principle of 

the Universe), còn con người và vạn vật đều tùy theo nghiệp lực mà trôi nổi luân hồi. Cho 

nên mục đích cao cả nhất của nhân sinh, bất cứ theo trường phái nào của Bà La Môn, thì 

cứu cánh cao quí của con người là phải thoát khỏi nghiệp lực nổi trôi giữa muôn vàn khổ 

đau sinh tử luân hồi để trở về cội nguồn Đại Ngã – Trở về bằng cách nào, đó lại là truyện 

khác tùy theo sự giải thích của các tông môn khác nhau nhưng tổng quát là phải sống đạo 

đức và cầu nguyện. Chúng ta sẽ thấy tư tưởng Phạm Ngã Nhất Như hay Nhất Thể của Bà 

La Môn như thế cũng là tiền đề của lý thuyết của Mật giáo khi cho rằng tất cả các vị Phật 

nói trong các kinh luận chỉ là muôn hình vạn trạng các hình bóng đơn lẻ của một thực tại 

duy nhất, và cái thực tại duy nhất này thay vì có tên là mahā-ātman hay Brahman thì Mật 

giáo gọi là Ādibuddha (có nghĩa là “sơ Phật” vị Phật nguyên thủy của tất cả các Phật). 

Mặt khác, giáo lý “Bất Nhị Phệ-Đàn-Đa Nhất Nguyên” (monistic advaita 

vedānta) là tư tưởng căn bản đã có từ lâu của Bà La Môn. Nhưng sau đó từ giáo lý này 

chúng ta cần nhắc đến đạo sư danh tiếng Thương-Yết-La (śaṅkarācrārya) đã xây dựng 

học thuyết “Phạm Ngã Nhất Như” một cách vững trãi và gây ảnh hưởng với tất cả các 

trường phái tông môn Bà La Môn. Tôi nghi ngờ rằng ảnh hưởng thuyết này của ông cũng 

phát triển vào tư tưởng Ādibudda của Mật giáo. Thương-Yết-La theo truyền thuyết thì 

sống vào khoảng thế kỷ thứ bẩy. Ông là đạo sư Bà La Môn nhưng cũng tinh thông Phật 

học, dùng tư tưởng Phật học (đặc biệt là giáo lý Long Thọ) ông đã thành lập được một 

giáo lý và một thế giới quan đi sâu hơn tất cả các quan điểm có trước về tư tưởng “Phạm 

ngã nhất như”. Theo ông, không chỉ có linh hồn cá biệt (ātman) mà tất cả những linh hồn 

chúng sinh cá biệt của muôn loài chỉ là các dạng hư huyễn tạm thời hiện hữu. Sự đa dạng 

cũng như sự luân lưu khổ đau của chúng sinh chỉ chấm dứt khi trí tuệ dẫn dắt tâm thức cá 

nhân hòa hợp với Đại Ngã (Brahman) và đó gọi là giải thoát. Tôi tin rằng tư tưởng 

“Phạm ngã nhất như” này cũng đã đóng góp vào giáo pháp “tức thân thành Phật” của Mật 

giáo trong giáo lý về một vị sơ Phật duy nhất Ādibuddha  

Ādibuddha  

Như trong phần trước nói về Phật Tỳ Lô Giá Na trong kinh điển Mật giáo, tôi đã 

cho thấy tư tưởng cột trụ của Mật giáo cho là Đại Nhật Như Lai hay Phật Tỳ Lô Giá Na 

là vị phật nguyên thủy bất sinh và vĩnh cữu. Phật Tỳ Lô Giá Na không những là Pháp 

thân của Phật Thích Ca (Đức Phật lịch sử) mà còn là Pháp thân của Ādibuddha, mà như 

tên hiệu “ādi” (đầu tiên, sơ thủy) Buddha (người giác ngộ) nên Ādibuddha có nghĩa là vị 

Phật nguyên bản. Ādibuddha là “sơ Phật” là vị Phật đầu tiên, duy nhất và vĩnh cửu. Tuy 

nhiên Ādibudda nguyên bản cũng chỉ là một ý tưởng, vì vậy Mật giáo cũng không hề có 

một nghi thức nào về thờ phụng vị Phật này. Và tùy theo tông môn người ta cũng hiểu 

Ādibuddha một cách khác nhau. 

Đầu tiên trong truyền thống Mật giáo Ấn Độ Ādibuddha được hiểu là 

Mañjuśrī (Văn Thù Sư Lợi) như Vilasavajra giải thích “Nguyên mẫu Mañjuśrī  không 

phải là Bồ Tát như trong “thập địa bồ tát” miêu tả mà chính là Trí tuệ Tuyệt đối (Bát Nhã 

Ba La  Mật prajñāparamita).338 Theo Mật giáo như Anthony Tribe cho thấy truyền thống 

 
338 Tribe, Anthony, Tantric Buddhist Practice in India, Routldge, 2016, t.8 

https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
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Guhyasamāja đặt Văn Thù ở trung tâm Maṇḍala  Guhyasamāja.339 Trong Ninh Mã Phái 

Nyingma) thì Ādibuddha chính là Pháp Thân Phật (Dharmakāya).340 Đạt lai Lạt Ma XIV 

là Tông chủ Cách Lỗ (Gelug) thì giải thích “ĀdiBuddha là đại diện cho vũ trụ pháp giới, 

là luật tắc và thật tính của vạn pháp, là nguồn cội của giác ngộ, là hóa hiện của Tam thân 

(trikāya) Phật ”.341 Còn trong truyền thống Mật giáo Á Đông (Mật giáo Trung Hoa và 

Chân Ngôn tông Nhật Bản) thì chỉ đơn giản cho rằng “Ādibuddha chính là Phật Đại Nhật 

(Phật Tỳ Lô Giá Na)”342 và “Ādibuddha cũng là biểu tượng là chữ A là tự thứ nhất của 

Chủng Tự Tự Mẫu chữ Tất Đàn (siddham)”.  

Tóm lại, Mật giáo cho là tất các vị Phật nói trong kinh điển Phật giáo chỉ là các 

hóa thân của một vị Phật nguyên thủy (Ādibuddha) hiện hữu khắp nơi để hóa độ chúng 

sinh. Như tôi đã trình bầy về thuyết lý Ādibuddha hay Pháp thân của Mật giáo chính là 

điểm then chốt cơ bản để phân biệt Mật giáo và Phật giáo Đại thừa. Quan trọng hơn nữa 

vì đó cũng là lập cước cơ bản của Mật giáo về giáo thuyết tức thân thành Phật. Xin nhắc 

lại, đức tin đầu tiên của Mật giáo trong các Tantra đều cho rằng giáo pháp Mật giáo là 

giáo pháp bí mật của Đại Nhật Như Lai mà Phổ Hiền (Samantabhara) đã truyền thụ cho 

Vajrasattva (Kim Cương Tát Đỏa) rồi truyền đến Long Thụ là tổ thứ ba, với mục đích 

thiết lập “sự thống nhất giữa linh hồn cá thể và thực tại vũ trụ”. Cá nhân tôi thấy cách 

diễn tả “thống nhất cá thể và thực tại vũ trụ” là một giáo lý rất giống Bà La Môn trong lý 

luận “ngã Phạm nhất thể” về quan hệ Tiểu ngã (ātman) và Đại ngã (Brahman). 

 Mật giáo lại cho rằng Đại thừa phát triển từ “Phật tính” là con đường Nhân thừa 

chậm chạp, tích lũy nhân duyên thiện duyên (đòi hỏi ba tăng kỳ kiếp như chính truyện về 

tiền kiếp của Đức Phật). Còn Mật giáo là con đường Quả thừa trực tiếp (chúng sinh bổn 

lai Phật)343 qua phương pháp hành trì với sự trợ giúp của các phương tiện Tam Mật, thể 

nhập và đồng nhất với tự tánh của Phật Tỳ Lô Giá Na. Đây là giáo pháp Mật giáo gọi là 

“tức thân thành Phật” tin rằng khởi từ các phương tiện lực gia trì, quán đỉnh, tham thiền, 

bắt ấn, trì chú, quán tưởng Maṇḍala, khiến người hành trì Mật giáo có thể thể nhập, đồng 

nhất với Bổn Tôn hay Phật Tỳ Lô Giá Na (ngã nhập). Do đó hành giả có thể là một với 

Pháp Thân Phật (nhập ngã) nên gọi là “tức thời thành Phật” trong hiện kiếp. 

Như thế chúng ta thấy đây là giáo pháp khởi đi từ ý tưởng về Ādibuddha như là 

một uyên nguyên thực tại vũ trụ (Brahman). Có lẽ vì vậy mà có một sự kiện ít ai tìm hiểu 

là vị Phật sơ nguyên (Ādibuddha) dù được nhắc nhở rất nhiều trong Mật giáo nhưng lại 

không thấy có trong văn liệu thờ cúng của Mật giáo. Học giả uyên bác Nakamura cũng 

chưa xét đến tận nguồn tư tưởng Ādibuddha từ giáo lý Brahman, nên cho rằng Ādibuddha 

chỉ là “sự phát triển của ý niệm về Bồ Tát, vì Kim Cương Tát Đỏa cũng vốn là một bồ tát 

(bodhisattva)”. 

Trong Nam tạng (Pāli) hầu như không nói đến Ādibuddha, nhưng trong Mật giáo 

(Kim Cương Thừa) thì người ta thấy từ Ādibuddha được nhắc đến rất nhiều, tuy nhiên 

chúng ta sẽ cũng rất ngạc nhiên khi thấy Mật giáo không những không có nghi thức thờ 

 
339 Ibid, 
340 Dzogchen Ponlop, Wild Awakening, Shambla Publication, 2003, t.180 
341 “Dalai Lama Answers Questions on Various Topics”, hhld.dharmakara. net 
342 Buswell, Robert & Donald Loper. The Dictionary of Buddhism. Princeton U Press, 2013 
343 Tinh thần “chúng sinh bổn lai Phật” cũng bàng bạc trong tất cả kinh Đại thừa, rõ ràng nhất là trong kinh 

Viên Giác. Xem Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Dịch Giảng, nxb Hồng Đức 2015 

https://en.wikipedia.org/wiki/Vajrasattva
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phụng Ādibuddha mà trong kinh văn Mật giáo cũng không khẳng định một điều gì ngoài 

nghĩa tổng quát theo nghĩa “ādi có nghĩa là đầu tiên nên Ādibuddha là vị Phật nguyên 

thủy”. Tantra Thời Luân danh tiếng (Kalachakra) nhắc rất nhiều về Ādibuddha thì cũng 

chỉ giải thích đây là vị Phật (Buddha) đầu tiên (ādi) giác ngộ thành Phật. Danh từ “ādi” 

cũng có thể được hiểu như “nguyên lai” (primordial) không chỉ có ý nói đến “con người” 

mà muốn bao hàm nghĩa tính Trí Tuệ (Buddhatā)344 có trong mỗi con người. Cách giải 

thích này thì vừa khoáng trương ý nghĩa Ādibuddha vừa không kẹt vào tư tưởng “đoạn 

kiến, thường kiến” vì khi “nhân hình hóa” Ādibuddha thì có nghĩa là đi ngược lại giáo lý 

căn bản của Phật giáo truyền thống - nhưng cách giải thích này càng cho thấy tư tưởng về 

Ādibuddha có uyên nguyên với giáo lý Brahman của Bà La Môn. 

Truyền thống Mật giáo Ấn Độ cũng không xác định về Ādibuddha, đôi khi xem 

Mañjuśrī (Văn Thù Sư Lợi) cũng là Ādibuddha (Cần phân biệt Phật Văn Thù trong kinh 

luận Mật giáo với Bồ tát Văn Thù của các kinh Phật Đại thừa truyền thống).345 Trong 

kinh văn Mật giáo thì cũng không bao giờ rõ ràng về Ādibuddha và cách giải thích cũng 

vừa mơ hồ vừa hỗn độn.346 Khi thì cho nghĩa Ādibuddha (Tạng ngữ gọi là dang po’i 

sangs rgyas) là vị Phật nguyên thủy duy nhất, khi thì giải thích Ādibuddha  còn có nghĩa 

là Phật Pháp thân (Dharmakāya Buddha), rồi từ đó Phật Đại Nhật (Tỳ Na Giá Na) không 

chỉ là Pháp thân Phật mà còn chính là Ādbuddha. Mật giáo Trung Hoa và Mật giáo Nhật 

Bản (Chân Ngôn Tông) lại cho rằng Phật Đại Nhật chính là Ādibuddha - Đây có thể là 

cách “nói tắt” (thay vì nói Tỳ Na Giá Na là pháp thân của Ādibuddha thì nói là Tỳ Na Giá 

Na là Ādibuddha). Tuy nhiên cách nói này cũng làm nhiều người hiểu sai như cả trường 

phái Nikko của Phật giáo Nichiren Nhật Bản cũng xưng tụng đại sư Nichiren của họ là 

Ādibuddha.347 Sự thực thuyết Tam Thân (trikāya) có nói về Hóa Thân (nirmānakāya) rất 

phổ biến nên người ta có thể nói “Nichiren là hóa thân Phật, thị hiện ra đời để cứu độ 

v.v.” thì thật dễ hiểu, nhưng khi thậm xưng “Nichiren là Ādibuddha” thì rõ ràng họ cũng 

không hiểu Ādibuddha là ai, nói cách khác giáo phái Nikko đã cho rằng cả “hóa thân 

Phật” lẫn “Pháp thân Phật” với Ādibuddha. 

Tóm lại, chúng ta đã nói về Tantra Thời Luân (Kalachakra Tantra), trong Tantra 

này có giải thích Ādibuddha là “vị Phật uyên nguyên, không đầu tiên không cuối cùng” 

mà học giả Wallace348 cố giải thích rằng Thời Luận định nghĩa Ādibuddha trong nghĩa 

nói đến phần tính Phật của mỗi người và Ādibuddha là người đã giác ngộ ra được phẩm 

tính đó bằng phương tiện tu trì thanh tịnh.349 Cũng xin nhắc lại như ở trên chúng ta đã 

 
344 “Phật tính” phải hiểu là “khả năng thành Phật” (nhờ có trí tuệ mà người ta có thể tu hành thành Phật) 

đúng theo nghĩa “chúng ta là Phật sẽ thành, Đức Phật là Phật đã thành”. Từ xưa người học phật thường hiểu 

lầm “Phật tính” là “tự tính Phật” (Buddha-svabhāva) có nghĩa “chúng ta đã là Phật” có ảnh hưởng từ giáo 

lý “Phạm ngã nhất thể” của Bà La Môn .  
345 Guhyasamāja (Bí Mật Tập Hội) đặt Mañjuvajra (tức Mañjuśrī) vào giữa Maṇḍala Guhyasamāja. 
346 Tông môn Ninh-mã (Nyingma) của Tây Tạng còn gọi cả Samantabha (Phổ Hiền) và Vajardhara (Kim 

Chương Chữ) là Ādibuddha. 
347 Williams, Paul. Mahayana Buddhism: The Doctrinal Foundations, Routledge 2008, trang 168.  
348 Wallace, Vesna. The Inner Kalacakratantra: A Buddhist Tantric View of the Individual, Oxford 

University Press, 2001, tr. 18. Tư tưởng này cũng như những tư tưởng khác của Kim Cương Thừa đều phát 

triển từ giáo lý Long Thọ đã phát biểu trong Trung Luận. Nên nhắc lại Long Thọ được Mật giáo tôn làm tổ 

thứ ba của họ. 
349 “Ādibuddha refers to the ultimate nature of one's own mind and to the one who has realized the innate 

nature of one's own mind by means of purificatory practices.” 

https://en.wikipedia.org/wiki/Manjushri
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trích, Lạt Lai Lạt Ma XIV trong một bài giảng pháp gần đây cũng nói gần như tương tự 

“Ādibuddha được nhìn trong quan điểm Phật giáo Đại thừa như là luật tắc và thực tính 

của vũ trụ thế giới, như là nguồn cội của sự giác ngộ, biểu thị ý nghĩa của Pháp thân trong 

thuyết về Tam thân Phật (trikāya)”.350 Hai cách giải thích này cũng đều muốn giải phóng 

quan điểm nhân hình của khái niệm Ādibuddha trong Mật giáo. Cho nên nên hai cách 

giải thích này cũng chỉ là cách phủ nhận về “nhân vật” có tên là Ādibuddha mà không 

thấy được sự thật quan niệm Ādibuddha còn có liên kết với lý thuyết về “Đại Ngã” 

(Brahman) của Bà La Môn. 

IV. MANDALA 

Maṇḍala cũng rõ ràng là dấu vết khác của Bà La Môn trong Mật giáo. Maṇḍala 

(मण्डल) gồm hai chữ मडं (tinh túy) và ल (chứa đựng) cho nên các Maṇḍala nguyên thủy 

là các vòng tròn với nghĩa cơ bản là “chứa đựng sức mạnh tinh túy của vũ trụ” đã có từ 

lâu trong giáo lý Vệ Đà. Theo đó Maṇḍala tượng trưng cho bản đồ vũ trụ, với ý nghĩa 

biểu trưng cho một ý thức thế giới quan về nguồn gốc và sức mạnh của vũ trụ. Trong ý 

nghĩa biểu trưng, Maṇḍala không những đã có từ tư tưởng kinh điển Vệ Đà của Ấn Độ 

mà còn từng có trong các đồ hình và kiến trúc có trong nhiều văn hóa trên thế giới, mà 

người ta có thể liên tưởng từ mộ tháp Ai Cập cho đến hình đồ “Sun Stone” của nền văn 

hóa cổ Aztec ở Nam Mỹ hay vòng tròn Âm Dương của Đạo học Trung Hoa. Maṇḍala là 

chính là một “bản đồ” hoặc là một hình tượng vũ trụ thu nhỏ nhìn theo cảm quan và tâm 

linh của con người thời cổ.351 

Maṇḍala từ hình vẽ tượng trưng cho bản đồ vũ trụ và tâm linh vũ trụ của kinh 

điển Vệ Đà nhưng đến Mật giáo Maṇḍala còn thêm ý nghĩa là biểu trưng cho sự tròn đầy 

của Phật tính như sức mạnh tinh túy của vũ trụ. Cuối cùng theo Mật giáo, Maṇḍala là 

hình vẽ biểu thị vũ trụ trong nhãn quan của bậc giác ngộ. Vì theo tự nghĩa Maṇḍala còn 

có thể cắt nghĩa như một trung tâm (la) được trang điểm (mand). Trong Kim Cương 

Thừa, Maṇḍala trở nên là một đối tượng thiền quán và phương tiện trợ giúp cho hành giả. 

Theo ý nghĩa này thì mọi nghi lễ thật ra chỉ là phương tiện để hành giả tập trung tâm ý. 

Từ đây hành giả Mật giáo bắt đầu quán tưởng Maṇḍala trong thân mình cho đến lúc thấy 

Maṇḍala chỉ có trong tâm mình. Cho nên đối với Mật giáo Maṇḍala không chỉ là đối 

tượng thiền quán mà còn chính là đạo tràng tu đạo.  

Tuy nhiên nhiều hành giả Mật giáo không hiểu được ý nghĩa này mà chỉ nghĩ rằng 

Maṇḍala là một bàn thờ với những lễ vật cúng bái. Tín ngưỡng theo đúng nghi quĩ 

(sādhana) qui định thì người hành trì thiền quán hoặc thiết lập Maṇḍala đều đã được đạo 

sư của mình quán tẩy (abhiṣeka) cho phép thực hiện. Vì mỗi Maṇḍala trong cách hành trì 

của Mật giáo đều nhắm đến một vị Phật hay “Bổn Tôn”352 nhất định mà không nghĩ rằng 

 
350 "Dalai Lama Answers Questions on Various Topics". hhdl.dharmakara.net. 

351 Vì vậy trong Hán ngữ có khi dịch Maṇḍala là "luân viên cụ túc" 輪圓具足 có nghĩa “vòng tròn đầy đủ”. 

352 Bổn Tôn 本尊 (Iṣṭadevatā): Trong Mật giáo đệ tử khi được “rửa tội, qui y” (abhiṣeka 灌頂 quán đỉnh) 

thường tự chọn hay được thầy chọn giúp cho một vị Phật, Bồ Tát  hay linh thần phù hợp với ý chí và hoàn 

cảnh của hành giả. Vị linh thần này sẽ “Bổn Tôn” của hành giả. Khi hành lễ trước ảnh tượng của Bổn Tôn 

thì như là hành lễ trước tượng Phật. Bổn Tôn vừa là linh thần bảo vệ hành giả vừa là đối tượng của các nghi 

lễ và thiền quán. Khi hành giả quán niệm là sẽ cố gắng đồng nhất với Bổn Tôn của mình, như trong quán 

tưởng “nhập ngã ngã nhập” chúng ta vừa nói ở trên. Thí dụ nhiều người chọn Bổn Tôn là Quán Thế Âm 

http://hhdl.dharmakara.net/hhdlquotes22.html
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Bổn Tôn cũng chỉ là phương tiện cho mục đích quán tưởng mà khi hành trì hành giả phải 

thấy mình chính là Bổn Tôn. Thành tựu quán tưởng này thì gọi là pháp môn “Tức Thân 

Thành Phật” thường hay nói là “nhập ngã ngã nhập”. Tỷ như nếu một hành giả chọn 

Maṇḍala với Bổn Tôn là Quán Thế Âm thay vì quán tưởng thấy mình chính là Quan Âm 

mà nếu lại mơ tưởng đến một bồ tát Quan Âm từ cõi hư không nào hiện xuống cứu độ 

mình về cõi vĩnh hằng, thì lối tư duy như thế thì tại sao không gọi là mê tín. Đó là ý nghĩa 

tôi thường nói người hành trì Mật giáo nếu còn bị phương tiện trói buộc thì sẽ không 

không hiển lộ được ý nghĩa chân chính của Mật giáo. Mật giáo luôn luôn nhấn mạnh đến 

vị trí quan trọng của vị minh sư chính là vì nghĩa này. Trong Mật giáo minh sư thật sự 

luôn luôn khó tìm khó gặp. Đại đa số tu sĩ chỉ biết lập lại các ngôn từ hay hành trì theo 

quán tính vì không có minh sư trực tiếp chỉ dẫn giống như hiện tượng ngày nay gọi là 

“chùa lớn tượng to nhưng không có Phật”. Trong truyền thống Mật giáo thường nói là chỉ 

có minh sư đi tìm đệ tử chứ không có việc đệ tử tìm kiếm minh sư. 

Thiết Lập Maṇḍala 

Trí tuệ và giáo lý Vô Thường là hai tư tưởng căn tủy của mọi pháp môn Phật giáo, 

cho nên hai tư tưởng Trí Tuệ (prajñā) và Vô Thường (anitya) vẫn tiếp tục là tư tưởng chủ 

đạo trong việc thiết lập Maṇḍala và khiến Maṇḍala Mật giáo khác Maṇḍala Ấn giáo. 

Trong Maṇḍala Mật giáo vòng tròn ngoài thường là tiêu biểu cho trí tuệ bát nhã. Các 

vòng bên trong thường tiêu biểu cho thường quán về vô thường của thế giới ta bà. Trong 

mỗi vòng lại có các đồ hình Phật như chúng ta sẽ thấy trong hai Maṇḍala căn bản là Kim 

Cương Giới Maṇḍala và Thai Tạng Giới Maṇḍala.  

1- Kim Cương Giới Maṇḍala (Vajardhātu- Maṇḍala) 

Căn bản là đồ hình Ngũ Phật là Tỳ Lô Giá Na (Vairocana) ở trung tâm, và bốn vị 

chung quanh là A Súc (Aksobhaya), Bảo Sinh (Ratnasambhava), A Di Đà (Amitabha) và 

Bất Không Thành Tựu (amoghasiddhi) 

2- Thai Tạng Giới Maṇḍala (Garbhadhātu- Maṇḍala) 

Trong Maṇḍala này căn bản là đồ hình năm vị Phật là 1- Tỳ Lô Giá Na 

(Vairocana), 2- Phật Bảo Tràng (ratnaketu)d, 3- Khai Phu Hoa Vương 

(samkusumitarāja), 4- Vô Lượng Thọ (amitāyus), 5- Thiên Cổ Lôi Âm 

(divydundubhimeganirghosa)  

Tất cả các Phật thánh trong Maṇḍala đều có tính tượng trưng. Căn bản là đồ hình 

năm vị Phật (Ngũ Phật) là Tỳ Lô Giá Na (Vairocana), A Súc (Aksobhaya), Bảo Sinh 

(Ratnasambhava), A Di Đà (Amitabha) và Bất Không Thành Tựu (amoghasiddhi) gọi là 

“Ngũ Phật” (hoặc thêm Kim Cương Tát Đỏa Vajrasattva, gọi là “Lục Phật”). Trong một 

loại Maṇḍala khác thì sẽ gọi là Ngũ Trí Như Lai. Trong việc thực hành quán chiếu 

Maṇḍala thì “ngũ phật” còn là biểu trưng cho “ngũ uẩn” của chính con người: Tỳ Lô Giá 

Na là sắc (rūpa), Bảo Sinh là thọ (vedanā), Di Đà là tưởng (samjāñ), Bất Không Thành 

 
(avalokiteśvara) hay Tārā nữ thân, vì Quan Thế Âm là thể hiện đức Bi Mẫn (karuna) sót thương và bảo hộ 

con người vì ngài có hạnh nguyện là đến với tất cả các chúng sinh có nguyện ước cần đến sự cứu độ của 

ngài với câu thần chú Lục Tự quen thuộc Oṃ Ma-Ni Pad-Me Hūm chính là thuộc tính của Quán Thế Âm. 

Trái lại giới Nhẫn thuật Ninja Nhật Bản hay giang hồ Hồng Kông thường chọn Ma Lợi Chi Thiên 

(Marīci) làm Bổn Tôn. Vì theo tin tưởng bình dân của họ thì khi niệm thần chú Marīci người ta có thể tàng 

hình hoặc che thị quan của giới chức trách. 
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Tựu  là hành (samskāra) và A Súc là thức (vijñāna).353 Tập tục dùng Maṇḍala để phủ tử 

thi khi mai táng trong thời cổ ở Nhật Bản có thể tìm thấy từ tập tục xa xưa có nói trong 

Áo Nghĩa Thư Upanisads Ấn Độ. 

Có rất nhiều Maṇḍala gồm các hình tượng chư Bồ-tát và các thần thánh Bà La 

Môn. Tuy nhiên khi nghiên cứu Maṇḍala hay nói chung là nghiên cứu các hình tượng của 

Mật tông, cần phải luôn luôn ý thức rằng tất cả các hình tượng linh thần của Mật tông 

đều chỉ là những biểu tượng mang ý nghĩa tượng trưng. Chúng ta thấy có rất nhiều đồ 

hình Maṇḍala, nhưng hình tướng của nó đại khái chỉ gồm hai nguyên tắc thể hiện gọi 

là “hóa hiện” và “điều phục.” Đây cũng là hai nguyên lý Mật tông đưa ra để giải thích sự 

hiện diện của rất nhiều thần linh Bà La Môn có trong Maṇḍala.  

Hóa hiện có ý nói rằng chư Phật và Bồ-tát vì mục đích hóa độ chúng sinh, 

nên phương tiện quyền biến mà hóa hiện ra hình tướng các thần linh Bà La Môn là những 

hình tướng rất quen thuộc với người dân Ấn Độ. Thí dụ như Quan Âm có thể hóa hiện ra 

đến 32 hình tướng khác nhau kể cả các hóa thân là Phạm Thiên, Đế Thích và Đại Tự Tại 

Thiên v.v. Việc này rất giống các truyện cổ Á Đông về các bồ tát hóa thân thành các 

người thường như bà lão bán nước, ông già chèo đò, ăn mày để giúp người lành.354  

Điều phục thì có ý nghĩa là chư Phật và Bồ-tát dùng rất nhiều uy lực để điều 

phục các thần của ngoại đạo, khiến các thần đó quay về với Phật giáo và biến họ thành 

các vị thần linh bảo vệ Phật Pháp (dharmapāla).355 Cho nên trong các lễ đàn Mật giáo 

hay trong các Maṇḍala thường có các hình tượng thần linh Bà La Môn lẫn lộn các hình 

tướng của chư Phật, Bồ-tát là một việc dễ hiểu. Việc quan trọng hơn là từ đây chúng ta 

thấy tất cả các phần hình tướng của Mật tông, từ câu thần chú hay đến các Maṇḍala thật 

ra đều chỉ là những phương tiện trợ giúp hành giả. Đây là những phương tiện thiện xảo 

(upāya) nhưng trong thực tế các phương tiện lại thường biến thành các hình tướng mê tín 

vì người ta thường chỉ gặp các tu sĩ vốn tự bản thân cũng đã mê tín mà rất ít có duyên gặp 

được các đạo sư thiện tri thức vốn trên đời hiếm có để được điểm đạo.356 

Maṇḍala nguyên thủy chỉ là những khuôn đất sét, với ý nghĩa chỉ các giới luật cơ 

bản. Tiến qua một bước nữa là Maṇḍala được trình bầy bằng các tranh vẽ (thanka) mầu 

sắc,357 rồi bằng cát hay bằng gạo, rồi đến các Maṇḍala bằng các vật thể (ba chiều) từ các 

vật bằng kim loại hay lớn như chùa tháp. Mật tông có nhiều Tantra dạy về ý nghĩa 

 
353 Khi thực hành quán chiếu Maṇḍala Ngũ uẩn, có hơi khác nghĩa đen của các uẩn: Sắc là quán chiếu về 

giới luật đạo đức, Thọ là quán chiếu về tập trung cảm thụ, Tưởng là quán chiếu về tâm hỉ, Hành là quán 

chiếu về tự tại, Thức là quán chiếu về nhãn giới vô tận. Guenther, The Tantric View of Life, 1976, tr. 105 
354 Tuy nhiên chúng ta ghi nhận sự khác biệt của Phật giáo Á Đông là thường không ghi tên các vị hóa thân 

này và cũng không thờ cúng các vị hóa thân này. 
355 Đại đa số các thần vi đà hộ pháp hay ông thiện ông ác chúng ta thấy ở các chùa Á Đông đều là các nhân 

vật trong kinh sách Bà La Môn. Tuy Phật tử có thể cắm hương ở chùa nhưng tuyệt đại đa số không ai thờ 

phụng các vị này. 
356 Việc kính trọng và gắn bó với thầy bổn sư là một điều kiện bắt buộc trong Mật giáo. Tuy nhiên nên biết, 

Tây Tạng có hàng trăm ngàn Lạt ma mà số đạo sư có tầm có tâm rất hiếm gặp. Liên tiếp trong những năm 

vừa qua nhiều lạt ma Tây Tạng lẫn đại sư Thái Lan danh tiếng thế giới bị truy tố ra tòa cho thấy “chiếc áo 

không làm nên thầy tu” – dù là một chiếc áo hào nhoáng với nhiều danh xưng.   
357 Từ khi Phật giáo Tây Tạng được chú ý ở Tây phương, nghệ thuật Tây Tạng được ưa chuộng và đánh giá 

rất cao. Thí dụ việc in ấn vẽ tạo Thanka đã trở nên một phương tiện vừa phổ biến giáo pháp vừa là phương 

tiện kinh tế của Phật giáo Tây Tạng lưu vong.  
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Maṇḍala và cách thiết lập Maṇḍala. Nhưng các Maṇḍala đều phát triển từ hai Maṇḍala 

căn bản là Maṇḍala Kim Cương Giới (金剛界曼荼羅 Vajradhātu Maṇḍala) và Maṇḍala 

Thai tạng Giới (胎藏界曼荼羅 Garbhadhātu Maṇḍala) có nguồn gốc xuất phát từ tư 

tưởng của hai kinh Đại Nhật (Maha-Vairocana-sūtra) Kim Cương Đỉnh (Vajrasekhara-

sūtra) 

Theo lịch sử Phật giáo Nhật Bản thì vào thời nhà Đường Trung Hoa đại sư Huệ 

Quả (惠果 746-805 truyền nhân của ngài Thiện Vô Úy) có trao hai tấm Maṇḍala hình hai 

vòng tròn cho đại sư Không Hải (Kūkai (774-835) là vị khai sáng Chân Ngôn tông Nhật 

Bản) đó là hai Maṇḍala Thai Tạng Giới và Kim Cang Giới. Maṇḍala Kim Cương Giới 

(Vajra dhātu Maṇḍala) có nghĩa là phần nam tính Pháp thân của Phật Tỳ Lô Giá Na tức 

Đại Nhật Như Lai (Mahavairocana Buddha).358 Maṇḍala này còn được gọ i là “Nguyệt 

Luân Maṇḍala”, “Quả Maṇḍala” và “Tây Maṇḍala”.  Nền tảng của Maṇḍala Kim Cương 

Giới là kinh Kim Cương Đỉnh. Hình tướng của nó gồm 9 hội Maṇḍala, nên còn được gọi 

là “Kim Cương Giới Cửu Hội”.  Bẩy hội đầu là phẩm Kim Cương Giới, trong đó 6 hội 

đầu là Luân Thân tự tính của Đại Nhật Như lai, hội thứ 7 là Luân Thân Chính Pháp. Hội 

thứ 8 và 9 thuộc phẩm Hàng Tam Thế cùng biểu thị Luân Thân giáo lệnh của Đại Nhật 

Như lai. 

Bên cạnh Maṇḍala Kim Cương Giới còn có Maṇḍala Thai Tạng Giới (Karuna-

garbaha- dhātu maṇḍala). Garbha nguyên nghĩa là “bào thai” và có dấu hiệu là hình tam 

giác của Maṇḍala khởi từ nghi thức thờ phụng sinh thực khí phụ nữ. Maṇḍala Thai Tạng 

Giới còn gọi là “Đại Bi Maṇḍala”, “Nhân Maṇḍala”, “Lý Maṇḍala” và “Đông Maṇḍala”. 

Đây là Maṇḍala căn cứ vào chương Cụ Duyên của kinh Đại Nhật mà kiến lập. Maṇḍala 

này gọi là “thai” (garbha) vì từ đây mà sản sinh ra chư Phật. Cho nên Maṇḍala mang ý 

nghĩa tâm địa bình đẳng mà từ bi. Về sau Maṇḍala này có các chú sớ (sāstra) bổ sung từ 

kinh Đại Nhật, nên còn được gọi là Kinh Sớ Maṇḍala.  Maṇḍala Thai Tạng Giới cổ nhất 

có lẽ là Maṇḍala được khắc trên một tượng đá Phật Tỳ Lô Xá Na được tìm thấy ở Nhật 

Bản. Maṇḍala này có những mẫu tự Sanskrit là những chủng tự (bīja), dường như được 

khắc vào thế kỷ 12 hay 13. 

Tóm lại chúng ta có thể thấy Maṇḍala là những bức tranh vẽ (Thanka)359 dùng để 

trang trí bàn thờ lễ đài cũng như làm đối tượng để thiền quán, rồi đến Tây Tạng còn dùng 

các chất liệu bằng cát hay gạo nhuộm mầu để đổ thành các Maṇḍala với hình thù kỷ hà 

học nhiều mầu sắc - Sau khi hành lễ các Maṇḍala này được xóa bỏ và thổi bay như là một 

hình ảnh nói lên bản chất vô thường của thế giới ta bà. Cuối cùng là chúng ta còn thấy 

Maṇḍala tiến qua không gian ba chiều. Không chỉ nhỏ như những phù điêu mà còn lớn 

như quần thể tu viện ta còn thấy khu di tích Borobudur ở Java Indonesia được xây dựng 

vào thế kỷ thứ tám. Cũ nhất là khu điện lớn ở thủ đô Lhasa Tây Tạng vốn cũng là một 

Maṇḍala, và mới nhất là gần đây ở Tây Thiên Việt Nam cũng có một ngôi chùa Mật giáo 

cũng được xây thành hình một Maṇḍala.360 

 
358 Có 37 nhân tướng (三十七尊) của Phật Tỳ Lô Giá Na trong Kim Cương Thừa.  
359 Thanka là loại tranh của Phật giáo Tây Tạng thường vẽ trên lụa. Thanka cũng dùng để vẽ Maṇḍala hay 

vẽ các tranh có nội dung Phật Pháp hay sự tích Đức Phật  
360 Đây có thể là một Maṇḍala hoành tráng nhưng theo Geshe J.J. Lai thì giống như một bức tranh vẽ rồng 

nhưng chưa được điểm nhãn (dbang-bskur). Theo nguyên lý Mật giáo thì việc thiết lập Maṇḍala lớn cần 

https://vi.wikipedia.org/wiki/Borobudur
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Yếu tố Thần Hóa và Điều Phục trong Maṇḍala 

Một chú thích, thay vì nằm ở phần cước chú nhưng vì quá dài nên tôi cần đưa lên 

thân bài ở đây, đó là về nguyên tắc “Thần Hóa” có trong các Maṇḍala cũng như các 

Tantra Mật giáo. Như đã nói về ý nghĩa điều phục có nghĩa là Phật giáo dùng uy 

lực để điều phục các thần của ngoại đạo, khiến các thần đó quay về với Phật giáo và biến 

họ thành các vị thần linh bảo vệ Phật Pháp (dharmapāla) để giải thích về các thần linh Bà 

La Môn không chỉ có trong các Maṇḍala hay các đền điện Mật giáo. Sự thực việc hiện 

diện của các vị thánh thần này đã có trong truyền thống lâu đời của Phật giáo. Thời Phật 

giáo sơ kỳ, người ta đã thấy xuất hiện rất nhiều vị thần vốn là các thần trong tín ngưỡng 

bình dân rất quen thuộc với quần chúng Ấn Độ. Khi Phật giáo phát triển, Phật giáo không 

chống đối hay loại bỏ các thần này, mà biến họ thành các thần hộ pháp (dharmapāla) bảo 

vệ Phật Pháp và tái giải thích ý nghĩa của các thần này theo giáo lý Phật giáo.361 Thí dụ 

Phật giáo không loại bỏ Thượng Đế (Phạm Thiên Brahmā) theo tư tưởng Bà La Môn mà 

chỉ cho ngài là một vị vua của một cõi trời (nếu không tu học ngài cũng hết phước báu 

mà lại tiếp tục luân lưu trong luân hồi). Cho nên từ Phạm Thiên cho đến các nhạc thần 

Càn Thát Bà (gandhabba), Diêm Vương (yama) v.v. của tín ngưỡng Bà La Môn đều có 

mặt trong các kinh luận Phật giáo từ sơ thời, và đều là những thần hộ pháp. 

Khi Phật giáo truyền đến Trung Hoa thì việc “thần hóa” của Phật giáo tiếp tục 

phát triển. Ngay cả những nhân vật từ thần thoại cổ tích nhân gian cho đến lịch sử cũng 

đều được biến thành các thần Phật giáo mà hai vị nhiều người biết là Lã Động Tân (từ 

thần thoại bình dân Bát Tiên Quá Hải) và Quan Công (Quan Vân Trường của quyển Tiểu 

thuyết Tam Quốc Chí Diễn Nghĩa).362 Phật giáo đến Nhật Bản thì cũng biến các thần 

trong Thần Đạo Nhật Bản thành các thần bảo hộ Phật giáo. Đến Việt Nam cũng không 

khác, các nhân vật thần thoại như Chữ Đồng Tử, Bát Nàn Phu nhân (nữ tướng của Hai Bà 

Trưng), bà chúa Thượng Ngàn, Liễu Hạnh… cũng đều trở thành các bậc thánh tu hành 

theo Phật giáo. 

Cho nên sự xuất hiện và sự thờ phụng các thần Bà La Môn có trong Mật giáo là 

một thực tế. Nhưng việc thờ phụng này chúng ta sẽ còn cần phải tiếp tục thảo luận và giải 

thích, vì vấn đề không đơn giản và trở nên phức tạp vì sau cùng thì biến giả thành 

chân.363 Vì khác với Phật giáo Á Đông nơi cũng có rất nhiều thần thánh hộ pháp dù được 

tôn trọng nhưng chưa bao giờ các thần thánh này biến thành Đại Bồ Tát hay Phật. Mật 

giáo thờ phụng các thần Bà La Môn (Ấn Độ Giáo) đầu tiên cũng như thế, chỉ là một 

phương tiện (upāya).364 Nhưng về sau do các đồ đệ không hiểu được chân ý phương tiện, 

 
nhiều nguyên tắc (sādhana) phức như phải được ấn chứng (abhiṣeka) từ một guru thật sự có đạo huệ chứ 

không phải do một chức sắc (tăng quan) đến khai thổ khánh thành.    
361 Một thí dụ về Phạm Thiên (Brahma) theo đức tin truyền thống Ấn Độ thì Phạm Thiên là một vị trời, là 

nền tảng của mọi hiện hữu. Phật giáo cũng chấp nhận Phạm Thiên nhưng cho rằng Phạm Thiên chỉ là vị 

trời ở Sắc giới và cũng là một vị đại hộ pháp trong Phật giáo. Theo quan điểm Phật giáo Phạm Thiên dù có 

mọi quyền năng và phép lạ nhưng vẫn bị chi phối bởi luật luân thường.   
362 Người đọc về lịch sử và văn hóa Trung Hoa cần phải biết có một khoảng cách rất lớn giữa nhân vật lịch 

sử và nhân vật trong tiểu thuyết. 
363 Các hình tượng tượng trưng trở nên linh thần được cúng lễ. 
364 Nên hiểu nghĩa thuật ngữ “phương tiện” (upāya) mà tôi thường chú giải bằng nguyên tự upāya vì trong 

Phật học upāya (phương tiện) có nghĩa là dùng mọi phương pháp để giúp chúng sinh giải thoát. Nghĩa này 

khác nghĩa “phương tiện” chúng ta thường dùng trong ngôn ngữ hàng ngày. 
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nhiều thần Bà La Môn biến thành Đại Bồ Tác và Phật. Việc thờ phụng quá nhiều thần 

thánh Bà La Môn bị dung tục hóa như thế nên Mật giáo bị hiểu lầm là một loại tín 

ngưỡng phiếm thần pantheism. 

V. PHÁP MÔN ĐẠI LẠC (Mahāsukha) 

 
Nhìn kỹ nhục kế uṣṇīṣa trên đầu tượng 

 Đại Lạc (Mahāsukha) là một thí dụ cho thấy ảnh hưởng to lớn có dấu ấn quyết 

định của Bà La Môn giáo trong việc hành trì Mật giáo. Đại Lạc là một pháp môn Mật 

giáo nằm trong bộ Tantra Thứ Tư “Vô Thượng Du Già” (anuttara-yoga-tantra) chưa 

được truyền đến Trung Hoa hay Nhật bản mà chỉ thấy trong Kim Cương Thừa của Mật 

giáo Tây Tạng. Pháp môn Đại Lạc là một đề tài tế nhị và thường gây nhiều ngộ nhận, cho 

nên tôi thấy cần phải giải thích khá dài dòng ở đây. Vì chủ đề tính dục của Mahāsukha có 

vị trí khác với bất cứ triết thuyết và tôn giáo khác đã được nói đến trong Sahajayāna 

(Hán dịch là Câu Sinh Khởi Thừa 俱生起) là giai đoạn cuối cùng của Mật tông Ấn Độ 

đưa tư tưởng Mật giáo đến sự thực hành tính giao (sex-yogic practice) mà học giới gọi là 

Yab-Yum yoga (mà một số học giới Tây phương khi gọi là Yab-Yum Buddhism). Ngày 

nay Yab-Yum Yoga được phổ biến rất rộng. Tại các thành phố lớn ở Âu Mỹ hầu như đều 

có các câu lạc bộ Yab-Yum Yoga hoạt động song song với các câu lạc bộ Hatha Yoga. 

Đầu tiên phép tập Yoga của Bà La Môn Ấn Độ có Yab-Yum Yoga mang tên này 

với nghĩa “Yab/father-Yum/mother” y hệt hình ảnh “âm dương” ở Trung Hoa. Chỉ có 

khác là thay vì Âm Dương thì là ảnh tượng nam nữ trần truồng ôm nhau trong tư thế giao 

hoan. Đây là hình tượng thường thường thấy khắp nơi có Mật giáo Ấn Độ hay Kim 

Cương Thừa ở India, Bhutan, Nepal và Tibet từ trong đền thờ miếu mạo uy nghiêm cho 

đến bàn lễ tư gia. Hình tướng cụ thể này đầu tiên chỉ là biểu tượng của sự liên kết giữa trí 

tuệ và từ bi (nam tượng trưng năng lượng từ bi và phương tiện, nữ tượng trưng cho năng 

lượng trí tuệ). Cả hai hình tướng nam nữ được nhận thức như là đang sinh hoạt tính dục 

tới cực điểm xuất tinh như một chứng cứ hiệp nhất của hoạt động từ bi và trí tuệ. Trong 

hành trì hình ảnh yab-yum có nghĩa là đối phương có thể thở bằng phương tiện của người 

phôi ngẫu khi các trung khu luân xa Chakras cũng tiếp xúc với nhau. 

Đầu tiên trên lý thuyết, Yab-Yum Yoga cũng không liên hệ với sinh hoạt tính dục 

và mục đích khoái cảm nhục dục cũng không liên quan nhiều đến Mật giáo thời nguyên 

thủy. Hiểu một cách đơn giản, trong Yab-Yum Yoga năng lực nữ giới và nam giới chỉ 

được thực hành của một người mà thôi (trong mỗi người đều mang một thân xác nam và 
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một thân xác nữ ) trong sức quán tưởng như một sức mạnh tinh thần siêu việt.365 Yab-

Yum chỉ tiến tới hình tướng giao cấu giữa hai người nam nữ trong một số truyền thống 

riêng của giáo phái Shakti. Còn trong Mật giáo Ấn Độ thì điều kiện tiên quyết vẫn là đòi 

hỏi tín tâm hành trì giáo lý vô ngã, đi liền với mức độ thấu suốt tinh thần vô ái (atanhā).  

Cho nên trong lý thuyết này nếu chúng ta có ý tưởng “thiền hai người” hay cái 

nhìn thấy “hai thân thể thể nam nữ” qua hình tượng tranh vẽ hay hình tượng hai thân hình 

nam nữ giao hoan thì đã có một cái sai lầm đầu tiên. Tôi thấy hầu hết các tác giả viết sách 

về Yab-Yum Yoga cũng không hề hiểu biết tại sao hình ảnh “nam nhân” trong bức tượng 

này đều được vẽ khắc theo hình tướng là một vị Phật hay một Đại Bồ Tác (biểu trưng 

bằng hình ảnh nhục kế “uṣṇīṣa” trên đầu) – Khi dùng hình tướng Phật hay Đại Bồ Tác ở 

đây là đều nhằm chỉ ý vô ngã, vô ái, vô dục, vô trụ - Cho nên việc dùng hình tượng nam 

nhân dưới hình ảnh Đại Bồ Tát hay Phật với nhục kế (uṣṇīṣa) trên đỉnh đầu biểu tượng 

cho trí tuệ viên mãn mà chúng ta chỉ thấy trong ảnh tượng Đức Phật. Vì vậy Tây phương 

gọi sai Yab-Yum Yoga là “Yab-Yum Buddhism” chỉ vì họ thấy hình ảnh vị Phật này.  

Tại các quốc gia có hành trì pháp môn Đại Lạc như Tây Tạng, Bhutan, Nepal 

chính các đại sư cũng lúng túng khi không phân biệt Yab-Yum Yoga và pháp môn Đại 

Lạc .366 Chính các đại sư tại các quốc gia này cũng không giải thích được tại sao hình 

tượng “nam nhân” trong các tranh tượng chính là hình ảnh của vị Đại Bồ Tác hay Phật vì 

trên đầu còn có cả nhục kế 肉髺 uṣṇīṣa (Xin nhắc lại uṣṇīṣa là phần đỉnh đầu nhô cao 

trong Phật giáo tượng trưng cho trí tuệ viên mãn của Phật vị). Nhiều đại sư Mật giáo 

cũng không nhận ra hình tượng “nữ nhân” trong các ảnh tượng Yab-Yum chỉ có nghĩa 

phần “nữ tính” của con người chứ không phải là hình ảnh một người nam và một người 

nữ ôm nhau trong tư thế giao hoan – Nói đơn giản là mỗi người nam giới chúng ta cũng 

có một phần nữ tính và ngược lại.367 Lý do thứ hai quan trọng hơn, hình tướng nam nhân 

trong hình tượng Yab-Yum sở dĩ lấy hình ảnh vị đại bồ tác giác ngộ (với rõ ràng nhục kế 

uṣṇīṣa) có nghĩa là chỉ có các bậc “đại tăng” đầy đủ giới định huệ mới có thể hành thực 

hành môn này mà thôi. Pháp môn Đại Lạc không thể để cho thành phần “tiểu tăng” thiếu 

giới định huệ mà thực hành. Rất tiếc ý nghĩa quan trọng này không được đại đa số hành 

giả thực hành pháp môn Đại Lạc biết đến. Cho nên từ ý nghĩa “một người” xuống cấp 

thành “hai người nam nữ” đã gây ra hậu quả là đại đa số các Lạt Ma Tây Tạng lạm dụng 

pháp môn Đại Lạc đều đọa lạc.368  Cũng nên nhắc lại ở đây chúng ta có thể nói về những 

 
365 Trong ngôn ngữ kinh điển cổ thường ví như một hành giả đội một thau nước đầy đi trong lễ hội đầy 

những thiếu nữ đẹp và trần truồng nhẩy múa mà chỉ cần thoáng có tình ý là thau nước trên đầu sẽ đổ tung 

và anh ta sẽ bị giết chết. 
366 Đến Mật tông Phật giáo thì hành giả thực hành giáo pháp này phải được trui rèn bằng Giới Định Huệ 

Chúng ta sẽ nói trong phần cuối về những kẻ thiếu căn bản Giới Định Huệ tu tập pháp môn Đại Lạc trước 

sau đều thất bại. 
367 Cho nên chúng ta nên biết phần lớn các “đại sư” có tiếng của Mật giáo (cũng như của các tông môn Phật 

giáo khác) dù có thể có danh có tiếng nhưng không phải luôn luôn là những đại sư thật tu thật chứng. Lẽ dĩ 

nhiên luôn luôn có những vị thực tu thực chứng quanh chúng ta, nhưng tuyệt đại đa số là những vị ẩn tu 

chứ không phải là các quan chức ta bà tăng. 
368 Một điểm chúng ta cần ghi nhận là không phải tất cả các Tantra trong bộ Tantra thứ tư đều có các hành 

vi bất thường ăn thịt uống rượu hay hành lạc. Điển hình là Tantra Thời Luân (Kalacakra) cũng như giáo 

pháp Đại Cứu Cánh (Dzogchen) của Ninh Mã (Nyingma) luôn luôn nhắc nhở người thực hành phải từ căn 

bản Giới cấm cổ truyền. 
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người hành trì sai lầm, mà không thảo luận về thành phần bại hoại xem sinh hoạt tôn giáo 

như một nghề nghiệp mưu sinh hay lợi dụng tôn giáo cho tư lợi. 

Trong tư tưởng Ba La Môn, Mahāsukha dùng tính dục vốn là một sức lực mạnh 

nhất trong sinh hoạt của con người, lột trần con người như một thực tại trần trụi vốn là 

hình tướng cụ thể nhất. Để từ đó phát huy tư tưởng khả năng chuyển hóa ái dục để thăng 

hoa đến một sự hiệp nhất giữa cái linh hồn bản ngã nhỏ bé của con người (ātman) với 

Đại Ngã (Brahma) – Con người hợp nhất với thực tại vũ trụ của Bà La Môn trong giáo 

pháp “Phạm ngã nhất như” (brahma-ātma-aikyam) – Nên Mahāsukha có nghĩa là “lạc 

thú vĩ đại” (mahā - sukha) khi hành giả thống hợp được sinh thực nam (linga) nữ (yoni) 

thì ví như trong Đạo học Trung Hoa gọi là “âm dương hợp thái, thiên nhân hợp nhất”. 

Đến đây chúng ta cần phải hiểu việc thờ sinh thực khí (phallic worship)369 là một 

hình thức tín ngưỡng tối cổ không riêng ở Ấn Độ mà từng xuất hiện trong tất cả các nền 

văn hóa đông tây. Con người sơ khai khi có bắt đầu ý thức về nguồn gốc của vũ trụ là suy 

từ sự sinh sản của người ta. Vì vậy khi con người bắt đầu có ý thức tìm hiểu nguồn gốc 

vũ trụ và vạn vật thì họ thấy đó giống như sự sinh sản do hai giống đực cái hợp lại mà 

thành. Đó là ý thức đầu tiên của con người suy đoán về nguồn gốc vũ trụ và nguyên lý 

sinh thành của vạn vật. Trong cái nhìn đơn sơ và thuần khiết của con người thời thái cổ 

thì nguồn gốc thiên nhiên vũ trụ cũng giống như sự phối hợp nam nữ sinh con đẻ cái. Và 

cuối cùng là tiến đến hình tượng về sinh thực nam (linga) và nữ (yoni) tượng trưng cho 

sinh lực của trời đất. Tục thờ sinh thực thành hình từ đây và có mặt trong các nền văn hóa 

lớn như Ấn Độ, Trung Hoa hay La Hy mà hiện diện trong hầu hết xã hội đông tây.370  

Lịch sử đông tây cổ đều có lý thuyết về nguồn cội nhân loại và vũ trụ như thế. 

Khảo cổ học đã khai quật nhiều ảnh tượng thờ sinh thực khí tại nhiều di chỉ khảo cổ khắp 

thế giới. Nhờ thần thoại Hy Lạp nên chúng ta tìm được nhiều tượng cổ về thần Priapus, 

thần của sinh thực mùa màng cũng là hình tượng “phallus” (linga). Ngày nay trong lễ hội 

hàng năm ở Tyrnavos của Hy Lạp cũng là lễ hội “Phallus festival”. Việt Nam cũng có lễ 

hội “Nõ Nường” trai gái diễn hành có mang theo các hình tượng linga và yoni. Trong văn 

hóa cổ của Ý, hình thức “fascium” cũng là hình tướng “phallic charm”. Cổ thành Pompeii 

của Ý ngày nay cũng còn tìm thấy các chuông gió (tintinnabula) là hình ảnh của phallus. 

Một phallus linh thiêng được coi như một vật thể để giữ gìn đất nước La Mã còn tồn tại 

đến ngày nay. Tính dục trong cổ La Mã cũng được quan niệm là “phallocentric”. 

Ngay xã hội Trung Hoa, một xã hội sớm đi vào đạo đức và nghi lễ cứng rắn từ 

thời Khổng Tử (551-479 trước Dương lịch) thì tiềm ẩn làm cơ bản của văn hóa Trung 

Hoa cũng vẫn là thuyết Âm Dương. Âm Dương là hai nguyên tố cơ bản của Kinh Dịch 

vốn là một đại tác phẩm của các vị tiên hiền Trung Hoa khảo sát về vũ trụ và nhân sinh 

(một dạng bản thể học ontology cổ điển). Trí thức Trung Hoa từ các nhà Nho học như 

Khổng Tử cho đến các phương sĩ đạo học đều coi kinh Dịch là căn bản cho vũ trụ nhân 

sinh quan của họ. Thì hình ảnh căn bản của thuyết Âm Dương trong kinh Dịch thì cũng 

chính là con rồng đực tượng hình của Càn (乾 trời, nam tính, hào dương -) và con ngựa 

cái hình tượng của Khôn (坤 đất, nữ tính, hào âm --) trong tư tưởng căn bản Càn Khôn là 

 
369 Nói về “phallic worship” thì có lẽ không đâu bằng Bhutan nơi có ảnh hưởng Yap-Yum Yoga khiến mọi 

nơi từ chùa tự cho đến tư gia người ta đều trưng bầy hình tượng Yap-Yum một cách tự nhiên. 
370 Trong những năm vừa qua tôi thấy ở Việt Nam có làm sống lại lễ hội “ông Đùng bà Đà” hay “Nõ 

Nường” trai gái trong làng đi diễu hành có mang theo các hình tượng linga và yoni. 
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thiên địa giao nhau mà tạo thành “âm dương” phối hợp nhau mà sinh trời đất (nhất âm 

nhất dương chi vị đạo). Căn bản của thuyết Âm Dương qua hai quẻ Càn Khôn nguyên 

thủy cũng là tượng trưng của sinh thực khí nam nữ, mà Hệ Từ Hạ Truyện371 giải thích rõ 

“Càn là dương vật; khôn là âm vật. Sự hợp nhau của âm dương thì sinh ra thể cương 

nhu, là sự lựa chọn của đất trời, lấy đức mà thông thần minh”.372  

Trở lại Ấn Độ, chúng ta cần biết là từ xưa đến nay quan điểm âm dương nam nữ 

không phải chỉ là trong lãnh vực tư tưởng mà truyền thống văn hóa của đất nước này còn 

quen biểu lộ bằng hình tướng cụ thể. Trong đền điện Ấn Độ giáo hay trong bảo tàng viện, 

nếu có người ngạc nhiên khi thấy các hình tượng thần linh luyến ái hoặc thấy các hình 

tượng Linga hay Yoni là “tục tĩu”. Thì thái độ ngạc nhiên và lời phê bình “tục tĩu” cho 

biết rằng người quan sát đó không phải là một người Ấn Độ.  

Chúng ta cần biết trong tư tưởng cơ bản của tôn giáo và triết học Ấn Độ mọi nhân 

cách đều gồm cả hai phần đối nghịch nam – nữ, âm - dương, thiện –ác, hung dữ - hòa ái 

v.v.373 Tất cả đều dựa trên triết lý quan niệm rằng mỗi người chúng ta cũng như thần 

thánh đều có hai tính nam và tính nữ trong cùng một nội thân. Cái tinh thần nhìn vạn vật 

“ôm âm cõng dương” như thế không chỉ gói trong tư tưởng hay ngôn ngữ thường biểu 

hiện trong tư tưởng các vị thần thánh với hai mặt nam nữ, mà còn biệu lộ trong thế giới 

tạo hình, trong nghệ thuật hội họa kiến trúc. Cuối cùng pháp tu tập của Bà La Môn cũng 

như sau này trong Mật giáo là giúp cho hành giả chấp nhận cả hai mặt để có thể đạt được 

một tuệ giác viên mãn hài hòa và vô ngại.  

Cho nên hành giả khi thấy hình tượng sinh thực khí thì phải hiểu đó là biểu tượng 

của nguồn tinh lực vũ trụ, là hình tượng nguồn sống siêu việt, vô tướng vô hình của 

Thượng Đế uyên nguyên. Thấy các thần nam nữ quấn quít với nhau trong tư thế giao 

hợp, thì đó không phải là hình tượng “làm tình” trong ý nghĩa dung tục, mà phải hiểu đó 

là hình tượng “ôm âm cõng dương” như trong Kinh Dịch. Ý tưởng này hầu như biến 

thành một công thức nên chúng ta thấy nam thần nào của Ấn giáo hay Mật giáo Ấn Độ 

cũng thường có người phối ngẫu.374 Trong các thánh đường miếu mạo Ấn Độ người ta đã 

dùng linga để hình hóa tượng trưng cho linh thể thần Śiva (Thấp Bà) một linh thần được 

coi là nguyên nhân của dòng sinh lực vũ trụ. Cho nên nếu ta thấy hình tượng Śiva trần 

truồng thì phải hiểu đó là biểu tượng hình ảnh chân lý không che đậy, hình tượng Śiva 

giao hợp với Śakti thì đó chỉ muốn nói đến hai mặt của chân lý vì Śakti có hình tượng nữ 

nhân thì cũng chính là Śiva (Śakti là phần nữ tính của chính Śiva). Tư tưởng “hai mà một, 

một mà hai” khiến cho các linh thần Bà La Môn thường có hai thân tướng là nam thân và 

nữ thân. Thay vì cần giải thích nên cụ thể chúng ta sẽ thấy các linh thần Ấn Độ giáo hay 

Mật giáo đều có phối ngẫu, và hình tượng các thần giao hợp với người phối ngẫu thực ra 

cũng từ ý nghĩa với biểu trưng sinh hóa của cuộc sống. Cũng nên biết Ấn Độ giáo (Bà La 

Môn) là một tôn giáo duy nhất đồng hóa Thượng Đế nhân hình với hình tướng nữ nhân. 

 
371 Hệ Từ của Khổng Từ dùng để giải thích các hào quái trong kinh Địch. 
372 Hệ Từ Hạ truyện, chương thứ năm. 
373 Người Việt có câu tục ngữ “Có âm dương có vợ chồng, Chẳng qua thiên địa cũng vòng phu thê”. 
374 Cho nên Mật tông Tây Tạng từ Liên Hoa Sinh (padmasambhava) người được coi là truyền Mật giáo đến 

Tây tạng cho đến nhiều vị tông chủ các tông môn lớn của Phật giáo Tây Tạng đều có phối ngẫu. Theo 

truyền thuyết Liên Hoa Sinh có đến 8 người vừa là đệ tử vừa là người phổi ngẫu. 



 136 

Ý nghĩa tư tưởng này không những chỉ được biểu tượng hóa bằng hình tượng nam 

nữ “hợp nhất” mà đến Mật giáo Kim Cương Thừa bị còn bị ảnh hưởng từ tín ngưỡng 

Śākta (Tính lực phái)375 của giáo phái Śhaiva trong Advaita Vedānta Bà La Môn giáo vốn 

đã có một pháp môn tu luyện bí mật. Tín ngưỡng Śākta phát triển từ phong tục thờ phụng 

Śākti được coi là năng lực sáng tạo nữ tính của vũ trụ. Theo Dvaita Vedānta thì Śākti 

được biểu trưng và nhân hóa thành ra “Mẫu Thân của mọi sinh linh”. Śākti có thể xem là 

phần nữ thân của Śiva vốn là vị thiên vương cao quí và quan trong nhất của “tam vị thiên 

vương” (Trimurti): Phạm Thiên (Brahma) là thần sáng tạo, Tỳ Thấp Nô (Vishnu) là thần 

bảo vệ và Thấp Bà (Śiva) là thần hủy diệt. Nhưng vượt lên hiện thân của hủy diệt, Śiva 

cùng lúc còn là hiện thân của tái tạo, là biểu tượng của của dòng sinh lực vũ trụ376 cho 

nên Śiva thường được thờ phụng dưới biểu tượng là hình tướng Linga. Trong các ảnh 

tượng khác thì Śiva  được thể hiện trong trạng thái thiền định hoặc đang múa điệu 

Tandava hoặc cưỡi bò mộng Nandi.  

Phái Śhaiva là một phái có ảnh hưởng lớn ở Ấn Độ xem Śiva là Thượng Đế tối 

cao (Còn các phái khác xem Śiva là một trong năm hình thức nguyên sơ của Thượng Đế 
377). Cho nên Śiva cũng được gọi bằng nhiều tên và danh hiệu. Trong ý nghĩa sâu nhất 

Śiva được xem như một nguồn sống siêu việt, bất biến và vô tướng vô hình.378 Cũng vì ý 

nghĩa này chúng ta sẽ thấy tại sao Śiva cũng thường không chỉ là hình tượng nhân hình 

mà còn được trình bầy bằng hình tướng Linga biểu tượng cho ý nghĩa là năng lực tiềm 

tàng thường được nói trong học thuyết kuṇḍalinī “hỏa xà” hay “luồng gió sinh mạng”.379 

Trong truyền thống đó, Śakti cũng được nhân hóa trở thành Thiên Mẫu Durgā và cả là 

Không Hành Nữ (Dākinī) của Kim Cương thừa (Vajrayāna). 

Thiên Mẫu Durgā và Không Hành Nữ Dākinī  

Ảnh hưởng lớn nhất Ấn Độ giáo trên Mật giáo là vai trò của nữ phái trong mọi 

hình tượng thần thánh. Ấn Độ giáo có lẽ là một tôn giáo duy nhất của nhân loại nhìn 

“Thượng Đế” qua hình ảnh nữ nhân nên có rất nhiều nữ thần siêu phàm từ Thiên Mẫu 

 
375 Śakta là truyền thống tôn giáo (thuộc tín ngưỡng Ấn Độ là Śaivism) sùng tín nữ thần Śakti như Thánh 

Mẫu. Śakti nguyên có nghĩa là năng lực tiềm tàng thường được nói trong học thuyết Kudalini với Śakti 

được nhân hóa trở thành người phối ngẫu của thần Śiva (Thượng Đế /Thấp Bà) 
376 Ở đây chúng ta thấy hủy diệt và tái tạo cũng chỉ là một. 
377 Flood, Gavin. An Introduction to Hinduism. Cambridge University Press (1996) 
378 Kramrisch, Stella. The Presence of Śiva. Princeton University Press (1981), tr. 184 
379 Lý thuyết kuṇḍalinī (Hỏa Xà) coi rằng con người có 7 trung tâm khí lực gọi là “Bẩy Luân Xa”. Nguồn 

khí lực giống như một con rắn lửa nằm ở Luân Xa thứ nhất. Sự luyện tập của hành giả là khích động cho 

nguồn khí lực này phát triển và luân lưu từ luân xa thứ nhất đến luân xa thứ bẩy. 1- Luân xa thứ nhất nằm ở 

đốt dưới cùng của cột sống, là cơ quan chỉ huy sinh dục tượng trưng bằng bông sen đỏ 4 cánh. 2- Luân xa 

thứ hai nằm ngang bụng dưới, là cơ quan chỉ huy các cơ quan nội tiết, tượng trưng bằng bông sen đỏ như 

son 6 cánh. 3- Luân xa thứ ba nằm ngang rốn, là cơ quan chỉ huy hệ dinh dưỡng và tiêu hoá, tượng trưng 

bằng bông sen xanh 10 cánh. 4- Luân xa thứ tư nằm ngang vùng tim, là cơ quan chỉ huy hệ huyết quản, 

tượng trưng bằng bông sen đỏ chói 12 cánh. 5- Luân xa thứ năm ở cuống họng, là cơ quan chỉ huy hệ hô 

hấp, tượng trưng bằng bông sen đỏ tía 16 cánh. 6- Luân xa thứ sáu ở giữa hai lông mày, là cơ quan chỉ huy 

hệ thần kinh phản xạ, tượng trưng bằng bông sen màu trắng 2 cánh. 7- Luân xa thứ bảy nằm ở đỉnh đầu 

(huyệt bách hội) là cơ quan chỉ huy bộ não, tượng trưng bằng bông sen ngàn cánh màu trắng sáng rực sáng, 

chỉ sự giác ngộ. Giác ngộ có nghĩa là thời điểm hoả hầu được giải toả trọn vẹn, tiểu vũ trụ con người hoà 

nhập với đại vũ trụ. Hành giả sẽ cảm nhận sự hoan hỉ tuyệt đỉnh, nhận thức tuyệt đối và là trí giả toàn vẹn. 

Tóm lại, sự giải toả hoả hầu kuṇḍalinī trở thành cứu cánh toàn bộ lý thuyết của yoga Mật giáo.  

https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Gavin_Flood&action=edit&redlink=1
https://vi.wikipedia.org/wiki/Cambridge_University_Press
https://archive.org/details/presenceofsiva0000kram
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(Durgā) cho đến các Không Hành Nữ (Dākinī).380 Đặc biệt là vai trò Không Hành Nữ 

(Dākinī) đến Kim Cương Thừa thì càng quan trọng hơn. Kim Cương thừa coi Không 

Hành Nữ là vị thần bảo hộ quan trọng nhất, giúp năng lực hành giả đạt được các tầng lớp 

tu tập cao siêu. Trong truyền thuyết hầu như tất cả các đại sư Tây Tạng đều nhờ các 

Không Hành Nữ mà giải thoát. Phái Śhaiva và Mật giáo Kim Cương Thừa đều tôn thờ 

Thiên Mẫu Durgā (Đỗ Nhĩ Gia) là nữ thần có hình dung là một nữ thần tám tay cỡi sư tử. 

Durgā cũng có nhiều tên và nhiều hình tướng. Trong số đó có cả nữ hung thần Kali, một 

nữ thần có da mầu đen tím thường được vẽ với hình dung tay cầm đầu lâu người còn nhỏ 

máu vừa bị thần chặt đầu. Durgā là biểu tượng quan trọng được thờ phụng nhiều nhất 

trong các nhân hình của Śakti. Mật giáo cũng thờ Durgā giống như trong truyền thống 

Śhavaism từ trước, đi kèm với các ma thuật kể cả việc thực hành tính giao vì quan điểm 

cho rằng vạn vật đều do tính lực của nữ thần sinh ra. Cho nên từ việc sùng bái nữ thần 

Durgā cho đến việc hành dâm để mô phỏng cái lý thiêng liêng này chỉ là một “cụ thể 

hóa” của con người từ thời hồng hoang.  

Sự giao tiếp tương tác giữa Kim Cương Thừa với Śākta dần dần sâu đậm, một mặt 

thì Kim Cương Thừa tiếp nhận sự tướng (các yếu tố nghi lễ hành trì) của Śākta, một mặt 

thì Śākta gián tiếp nhận lý tướng (phần tư tưởng triết lý) của Kim Cương thừa, cho nên 

hai giáo lý trở thành một trạng thái hỗn hợp khó phân biệt được rõ ràng. Đặc biệt là khi 

Kim Cương Thừa tiếp nhận Tantra “Hô Kim Cương” với chủ trương “Kẻ biết được bản 

chất của chất độc thì có thể chiến thắng chất độc bằng chính chất độc” (nói đơn giản là 

lý thuyết “dĩ độc trị độc”). Hô Kim Cương đã đến đúng lúc cung cấp một lý luận siêu 

thoát cho việc hành trì pháp môn Đại Lạc (mahāsukha). 

Hô Kim Cương (Hevajra-tantra)381 là một Tantra lớn thuộc bộ Tantra Vô Thượng 

Du Già (anuttara-yoga-tantra)382 có ảnh hưởng rất quan trọng vào thời gian Mật giáo 

Kim Cương Thừa còn sống sót ở Ấn Độ và sau này tiếp tục ảnh hưởng và phát triển khi 

đến Tây Tạng. Từ khi bộ Vô Thượng Du Già Tantra xuất hiện và dưới ảnh hưởng của nó 

mà Mật giáo Kim Cương Thừa bị gọi là “Tả Đạo Mật giáo” (Vāmācāra Tả Thủ, hoặc 

Vāmamārga Tả Đạo). Hô Kim Cương độc đáo và khác biệt hẳn với nhiều Tantra trước 

kia. Hô Kim-Cương ngày nay hiện còn đầy đủ các văn bản Sanskrit, Phạn văn và Hán 

văn và đều đã được dịch ra Anh ngữ và phổ biến. Hô Kim Cương là một tổng hợp nhiều 

tín điều vừa cao siêu vừa huyền hoặc. Trong một nội dung Tantra Hô Kim Cương còn 

khuyến cáo mạnh hơn “Hãy giết người, hãy nói láo, hãy lấy cắp, hãy hành dâm với vợ 

con mình và vợ con người khác”.383 Khuyến cáo này có lẽ không nên hiểu theo “nghĩa 

đen” mà nên hiểu theo “nghĩa bóng” giống như Thiền tông nói là “phùng tổ sát tổ, phùng 

Phật sát Phật” (gặp tổ giết tổ, gặp Phật giết Phật) ý nói về giáo pháp vô ngại, bất nhị, 

buông bỏ mọi phân biệt mà đi đến tận cùng tính Không. Tuy nhiên các thực hành giao 

 
380 Dākinī (Không Hành Nữ) là nữ thần trong thiên giới trong truyền thuyết dân gian phổ thông ở Ấn Độ.  

381 Hevajra-tantra được Pháp Hộ 法護 dịch ra Hán văn vào năm 1004 có tên đầy đủ là 

大悲空智金剛大教王儀經 (Đại Bi Không Trí Kim Cương Đại Giáo Vương Nghi Kinh). Xem Đại Chính 

Tạng N.892, vol 18 trang 590’s. Hevajra tantra được dịch giảng đầy đủ ra Anh ngữ từ năm 1959 bởi David 

Snellgrove, là tác giả quan trọng viết về Tantrra tôi đã giới thiệu ở phần viết về Tantra và Tantric 

Buddhism. 
382 Tantra Vô Thượng Du Già là bộ Tantra cuối cùng theo thời gian phát triển của 4 bộ Tantra. 
383 Williams, Paul and Tribe, Anthony. Buddhist Thought: A complete introduction to the Indian tradition, 

Routledge, 2000, trang 202 
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cấu giữa Du Già nam và Du Già nữ thì được Tantra này bầy tỏ một cách rất cụ thể và 

dung tục khác thường, khác kiểu nói tượng trưng “phùng tổ sát tổ”. Dù rằng sự thờ phụng 

các “Du Hành Nữ” (Dākina) cũng được nói đến mà các hành giả Mật giáo từng có giải 

thích một cách triết lý, cho rằng trong danh xưng Hô Kim-cương (Hevajra) thì He đại 

diện cho “Bi” và Vajra là “Trí” và phương pháp thực hành việc nam nữ giao cấu chính là 

sự hiệp nhất của Trí tuệ (prajñā) và Phương tiện (upāya) là hai yếu tố chính để đạt Niết 

Bàn giải thoát trong chính đời sống này. 

Thông thường các tôn giáo đều khuyến khích đời sống độc thân là căn bản của 

cuộc sống tu hành điển hình như Ngũ Giới (pañcaśīla) của Phật giáo cũng lấy giới dâm 

làm đầu. Nhưng tại sao Mật giáo lại phát triển pháp môn Đại Lạc (mahāsukha)?  

Đương nhiên Mật giáo cũng hiểu rằng ái dục là một loại độc tối nguy hiểm của tu 

đạo. Khởi từ nhận thức phổ thông tin rằng việc dùng ái dục làm pháp tu tập được ví với 

loài côn trùng sinh ra trong gỗ nhưng chúng cũng ăn chính gỗ đã sinh ra chúng. Giống 

như vậy, Mật giáo tin rằng ái dục có thể được dùng để làm phát sinh khả năng tiêu diệt 

chính ái dục. Mật giáo tin vào lý thuyết “dĩ độc trị độc” là pháp môn tối thắng và duy 

nhất có thể trị được cái tối độc đó. Tin rằng nếu ái dục được dùng đúng cách thì cũng có 

thể phát sinh những khả năng tiêu diệt chính ái dục, cho nên Mật giáo Kim Cương thừa 

không ngần ngại thực hành pháp môn Đại Lạc. Mật giáo lại thường tự tin vào giáo pháp 

“chuyển hóa”384 của mình trên nguyên tắc vẫn được nhắc nhở “sen trong bùn hôi mà vẫn 

có thể nở hoa tinh khiết thơm ngát” như trong các nghi lễ Mật giáo vẫn dạy “ngũ độc 

chuyển thành ngũ trí”, hình tướng Bồ Tát Quán Thế Âm từ bi mà cũng có một pháp thân 

khác là hung thần Đại Hắc (Mahākāra). Cho nên tình dục nam nữ vốn là hố chôn người 

tu hành nhưng đối với Mật giáo cũng có thể trở thành một phương tiện thiện xảo đưa đến 

giác ngộ nếu có sự trợ giúp của các phương tiện gia trì thân khẩu ý. 

Trong khi tư tưởng giáo lý Long Thọ hằng giải thích trong Tính Không bất nhị thì 

không còn đối đãi mâu thuẫn của thế giới nhị nguyên.385 Giáo lý “Bốn pháp giới” của 

Hoa Nghiêm cũng nói không có mâu thuẫn trong sự sự vô ngại pháp giới.386 Theo đó, sự 

phân biệt đúng-sai, chân-tục,  phàm-thánh chỉ là do tâm thức phân biệt trong thế giới 

tương đối thường nghiệm (tục đế) mà có. Các phát biểu “vô phân biệt” như thế được tìm 

thấy trong nhiều kinh điển Đại thừa, nhưng điểm khác biệt của Mật giáo là thực hành cho 

việc sống với tính chất phi nhị nguyên, ngay chính trong thân xác của hành giả, tức thời 

và tại chỗ. 

Cho nên trên nguyên lý pháp môn Vô thượng Du-già nhấn mạnh rằng hành trì 

pháp môn Đại Lạc không phải là thuật tình dục bình thường mà là một pháp môn thiền 

định của Mật giáo để thành tựu Tính Không vô ngại. Dùng chính thân thể và tình dục vốn 

là sinh hoạt quan trọng nhất của con người để chuyển hóa thành phương tiện tối ưu khởi 

 
384 Xem tiểu đoạn “Triết Lý về Chuyển Hóa” (Phowa) của Mật giáo trong Chương 8 của luận này. 
385 Như tôi đã kết luận “không có Long Thọ thì các giáo pháp của Phật giáo Đại thừa chỉ là các tin ngưỡng 

xây trên cát” để giải thích tại sao tư tưởng Long Thọ trở nên lập cước cơ bản của các tông môn Đại thừa. 

Người học Phật không thể hiểu giáo lý Phật giáo Đại thừa nếu không học Long Thọ. Xem Tùng Thư Long 

Thọ và Tính Không, đặc biệt là luận Triết Học Long Thọ, nxb Thế Giới, 2016 
386 Sự Sự Vô Ngại là cảnh giới cao nhất của Tứ Chứng Pháp Giới (lý, sự, lý sự vô ngại, sự sự vô ngại) đã 

nói trong phần “Kinh Hoa Nghiêm ảnh hưởng trong Mật giáo” Chương 3. Cảnh giới sự sự vô ngại là cảnh 

giới giải thoát, nơi tất cả các sự việc có giới hạn, có lớn nhỏ, có mâu thuẫn đều không còn là chướng ngại 

(vô ngại).  
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động cho động cơ giác ngộ.387 Tantra Hô Kim-cương cũng nói rõ “phương thức này 

không có mục đích cho khoái lạc tình dục, mà là để khảo nghiệm lối tập luyện tâm thức 

của hành giả, xem rằng tâm mình xao động hay tĩnh lặng”.388 Cho nên “Tử Thư Tây 

Tạng” Bardo Thödol cũng xác tín rằng cuối cùng khi  thần thức con người thật sự đi vào 

cõi chết để tái sinh (sidpa bardo) là cảnh giới mà Mật giáo thường miêu tả là người chết 

có cảm giác về các ảo ảnh hình tượng trai gái đàn bà đàn ông trong các cảnh giao hợp trai 

gái (yab-yum) biểu lộ hình ảnh tái sinh của chính mình trong tử cung.  

  Tóm lại quán tưởng về tính dục để tự chủ chuyển hóa năng lượng tính dục thành 

năng lượng giải thoát từ bi, ít nhất trên lý luận không có gì sai trái. Từ thế kỷ thứ sáu Đại 

sư Trí Khải (538-597) tổ thứ tư của Thiên Thai Tông Trung Hoa đã viết trong Duy Ma 

Kinh Huyền Sớ389 “Với hạng người tăng thượng mạn Phật nói diệt trừ dâm si nộ là giải 

thoát. Nhưng với những người không tăng thượng mạn, Phật nói thể tính của dâm si si nộ 

chính là giải thoát”.390 Tuy nhiên việc thực hành dùng tính dục để chuyển hóa thành sức 

mạnh giải thoát lại là một thực tế vô cùng khó thực hành, nhưng cuối cùng thì thuật 

“hành dâm luyện đạo” cũng trở nên một nghi quĩ bí mật gọi là pháp môn “Đại Lạc” 

(mahāsukha) của bộ Tantra Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga-tantra). Không chỉ “hành 

trì bí mật riêng tư” mà pháp môn Đại Lạc còn phát triển có thể là một nghi quĩ (sādhana) 

tập thể. Trong nghi quĩ này thì lấy một thiếu nữ làm Bổn Tôn. Mọi người hành lễ “ngũ 

ma tự chân ngôn” đi vòng quanh cô gái lõa thể, rồi thực hành “ngũ ma” là uống rượu 

(madirā), ăn thịt (māmsa), ăn cá (matsya), nhẩy múa (mudrā) và quan hệ tính dục 

(maithuna). Và cuối cùng là nam nữ tự do giao hoan (gricakra)…  

Cuối cùng thuật Đại Lạc không chỉ có dạy trong Tantra Hô Kim Cương mà còn 

thấy ở nhiều Tantra khác. Trong sách Indian Budddhism của Nakamura (xem lại Chương 

2) ông còn cho biết lối thực hành này còn nói rõ trong Sricakrasambhara-tantra và một 

số kinh văn khác tìm được ở Java cũng dạy pháp “Đại Lạc” như Dakarnava (-

mahayogini-tantraraja) vẫn còn văn bản Sanskrit. Đặc biệt Sarvarahasya-tantraja hay 

“Nhất Thiết Bí Mật Tối Thượng Danh Nghĩa Đại Giáo Vương Nghi Quĩ” 

(一切秘密最上名義大教王儀軌) là một Tantra có những đoạn tả rõ các cảnh giao cấu với 

khác người phối ngẫu rất thô bạo và cho phép thực hành ngay cả các hành vi loạn luân 

phi đạo đức khác (“đạo đức” theo Mật giáo Kim Cương Thừa tả phái thì cũng chỉ là sự 

phán xét của vọng tưởng của tư tưởng nhị nguyên khi vẫn còn phân biệt đạo đức và phi 

đạo đức, mà người hành trì Mật giáo tin rằng phải vượt qua để tiến tới cảnh giới Bất Nhị 

vô phân biệt). Tuy nhiên những lý do “vượt qua đạo đức phân biệt” như thế của các pháp 

môn như Đại Lạc cũng chính là lý do khiến Mật giáo bị rất nhiều phê phán từ các học giả 

Phật giáo Trung Hoa (cũng vốn là các học giả trưởng thành trong khuôn mẫu đạo đức 

cứng rắn Khổng giáo). Điển hình là hai học giả Trung Hoa nổi tiếng hiện đại như học giả 

 
387 Nan Huaijin. Basic Buddhism: Exploring Buddhism and Zen. Samuel Weiser. 1997, trang 99. 
388 Huang, Zhengliang; Zhang, Xilu. "Research Review of Bai Esoteric Buddhist Azhali Religion since the 

20th Century". Journal of Dali University. 2013 
389 Đại Chính T. 1780, tr. 853a 
390 Ở Việt Nam gần đây có hai thành tích Tăng Thuợng Mạn nổi tiếng. Chuyện thứ nhất là một tu sĩ quen 

tôi bỏ ra cồn hoang ở miền Tây độc tu một thời gian. Chuyện thứ hai của một thương gia bỏ vợ con xây cốc 

trong rừng. Sau một thời gian ngắn cả hai ông đều tự nhận đắc đạo. Một ông tuyên bố đã đắc quả A La 

Hán, một ông tự nhận đắc thành thánh quả ngang hàng Phật lẫn Jesus. 

http://en.cnki.com.cn/Article_en/CJFDTotal-DLSZ201307000.htm
http://en.cnki.com.cn/Article_en/CJFDTotal-DLSZ201307000.htm
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Lữ Trừng và Pháp sư Thánh Nghiêm cũng lên án Mật giáo Kim Cương Thừa bằng những 

lời lên án rất nặng nề.391 

Tóm lại pháp môn Đại Lạc là một trong nhiều giáo pháp kỳ đặc của các Tantra 

như Hô Kim Cương (hevajra-tantra) hay Bí Mật Tập Hội (guhyasamāja-tantra) của Bộ 

Tantra Vô Thượng Du Già. Thực hành theo giáo pháp này quả có đi ngược lại với truyền 

thống thông tục, cho nên Phật giáo truyền thống Á Đông gọi giai đoạn cuối cùng của Mật 

giáo gọi là Kim Cương Thừa bằng danh từ “Tả Đạo” (vāmamārga). Sự phê phán đánh giá 

này có phần đúng với phần sự tướng. Vì thật khó có thể chấp nhận được khi hai người 

nam nữ trần truồng giao hoan hưởng lạc để gọi là tự dụng với ý chí “chuyển hóa” 

(Phowa)  và thăng hoa thành kinh nghiệm siêu việt gọi là Đại Lạc (mahāsukha) sau khi 

đã say sưa ăn uống nhiều thứ rượu thịt quái đản kể cả tinh huyết.392 

 Nhưng thật sự đó chỉ mới là phần sự tướng bình thường đều là những ma mị bị 

kẻ xấu lợi dụng393 bằng các loại ngôn ngữ triết lý mơ hồ như một bài viết tà mị phổ biến 

trên internet “giao hoan nam nữ là sự thống nhất hòa hợp âm dương, là thống hợp trí tuệ 

bát nhã và phương tiện thiện xảo, giao hoan là một thực thể không gì thực tế hơn, để 

vượt qua thế giới phân biệt nhị nguyên, vượt qua phân biệt tịnh cấu chánh tà, tiến vào 

cảnh giới Bất Nhị của niết bàn tuyệt đối, chuyển hóa năng lượng tính dục thành năng 

lượng từ bi, thể nhập vào nguyên lý tối thượng, nhập ngã ngã nhập, tức thân thành 

Phật…” Đọc lại các câu “vè” rẻ tiền vay mượn các danh từ triết học như thế của các sách 

tuyên truyền pháp môn Đại Lạc hiện nay thì ngoài không khí hoang mị với các thuật ngữ 

quen thuộc vui tai, nào là bất nhị pháp môn advaya, nào là trí lực bát nhã prajñā, từ bi 

maitrī-karuṇā, phương tiện thiện xảo upāya, niết bàn tuyệt đối nirvāna v.v. nghe thật 

huyền bí mộng mị nhưng thật ra chỉ là một thủ thuật ngôn ngữ, hoàn toàn không phải là 

tinh thần pháp môn bất nhị (advaya) lý bình đẳng trong tư tưởng Long Thọ.394 Ở đây Hô 

Kim Cương (Hevaja Tantra) thực ra chỉ muốn nhấn mạnh rằng mọi thành tố tiêu cực 

trong đời thường đều có thể biến chuyển “chuyển hóa” (Phowa) thành các thành tố tích 

cực, vì tất cả xấu tốt, phải trái chỉ phát triển khi tâm còn phân biệt nên còn bị trói buộc 

trong sinh tử luân hồi. Cho nên giáo pháp vô thượng tin Mật giáo rằng có thể sử dụng 

mọi hình tướng sân hận ái dục trong đời thường để phục vụ cho con đường giác ngộ theo 

đúng lời dạy “kẻ trí hiểu được thực tính của ngũ độc có thể dùng độc để diệt độc” (one 

knowing the nature of poison may dispel poison with poison).395  

 
391 Tôi chỉ nhắc đến Lữ Trừng và Thánh Nghiêm vì hai vị này có nhiều sách dịch ở Việt Nam. Riêng người 

Việt Nam, hòa thượng Thanh Kiểm sau khi du học lâu dài ở Nhật Bản nơi Chân Ngôn Tông rất mạnh, lúc 

về nước khi viết quyển Lược sử Phật giáo Ấn Độ (1967) ngài cũng kết luận “Từ khoảng giữa thế kỷ thứ X 

trở về sau, vì ‘Kim Cương Thừa’ kết hợp với phái Sàkta [Shaktism] của Ấn Độ giáo, nên phái này bày đặt 

ra nhiều lối hành pháp theo tà giáo làm mất hẳn bản lai thần tướng của Phật giáo” (trang 246). 
392 Nakamura trong Indian Buddhism (xem chương 2) 
393 Theo Geshe L.L. Lai thì kẻ tham dự Đại Lạc coi như bị người thầy nắm “cả hồn lẫn xác” cho nên pháp 

môn Đại Lạc rất dễ bị người thầy lợi dụng. 
394 Rất ít người đọc được Lý Bất Nhị bình đẳng vô phân biệt nói rất rõ trong kinh Duy Ma Cật 

(Vimalakīrtinirdeśa) nhưng nhiều người biết hơn là do loại tiểu thuyết kiếm hiệp bình dân.  
395 Williams, Paul. Buddhist Thought: A complete introduction to the Indian tradition, Routledge 2000, 

trang 202. Theo Snellgrove (sđd) chú thích đây cũng chỉ là tư tưởng đã dẫn trong Mahayana-sutra-

alamkara-karika của Vô Trước (Asanga). 

https://en.wikipedia.org/wiki/Mahayana-sutra-alamkara-karika
https://en.wikipedia.org/wiki/Mahayana-sutra-alamkara-karika
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Thật ra hoạt động tính dục vốn là một hoạt động quan trọng nhất và là bản năng 

cơ bản nhất của mọi sinh vật. Tâm lý học Tây Phương đến thế kỷ hai mươi mới thấy sức 

mạnh của libido (dục tính) là một sức mạnh khủng khiếp và coi như một nguồn sống cơ 

bản nhất của con người, ngoài cảm giác khoái lạc libido còn là một sức mạnh tâm sinh lý 

căn bản để duy trì dòng giống - không phải chỉ của loài người mà còn là của mọi sinh vật 

(con vật hạ đẳng nhất như con ong con nhện cũng sẵng sàng chết vì thích thú giao cấu). 

Hai mươi lăm thế kỷ trước Khổng Tử ở Á Đông cũng phải công nhận sinh hoạt sinh lý là 

cơ bản của đời sống con người như ăn uống. Cho nên chúng ta không ngạc nhiên khi thấy 

các tôn giáo cổ nhất của nhân loại đều nhìn thấy sức mạnh libido không chỉ là một hình 

thức thỏa mãn tính dục nam-nữ mà còn tiềm tàng một sức mạnh khác, như Mật giáo Bà 

La Môn đã thấy trong pháp môn Đại Lạc, như Đạo gia Trung Hoa đã thấy qua pháp môn 

Phòng Trung. Họ đều tin tưởng rằng nếu có thể chuyển biến tính dục vào con đường tâm 

linh, thì lúc đó cũng giống như là chuyển được dòng cuồng lũ dũng mạnh nhất thay vì 

phá hoại mà còn có thể để xoay chuyển turbine máy phát điện tâm linh.  

Tóm lại Mật giáo cho rằng Đại Lạc là một phương thức tốt trong các loại tu luyện 

tâm linh là một lý luận rất phổ biến - it nhất là trên lý thuyết của rất nhiều truyền thống 

tâm linh cổ xưa. Tuy nhiên một khi thầy trò hành trì pháp môn này chỉ thực hành phần 

hình tướng thì trở nên xa đọa là việc dễ hiểu. Cũng nên biết ngoài pháp môn Đại Lạc nổi 

tiếng, Mật giáo còn có nguyên cả một “thừa” (yāna) chuyên dạy về bí thuật “phòng 

trung” có tên là Sahajayāna (Hán dịch là Câu Sinh Khởi Thừa 俱生起乘), thường được 

học giả Tây phương biết đến qua thuật ngữ gọi là “yab-yum Buddhism”. 

Từ xưa đã có nhiều lý thuyết đưa ra để mong cầu chuyển hóa thăng hoa sức mạnh 

tính dục thành sức mạnh tâm linh. Như thuật Phòng Trung của Đạo gia Trung Hoa, tuyên 

xưng “chuyển tinh hóa khí, chuyển khí hóa thần, bách hoa tụ điển” đề bổi bổ chân dương 

cho phép trường thọ. Như Bà La Môn kêu gọi dùng tính dục thành một sức mạnh của 

sinh hoạt đời thường để tiến vào sự hiệp nhất “Phạm ngã nhất thể” giữa con người 

(ātman) và thực tại vũ trụ (brahman). Giáo pháp Đại Lạc phải nhìn từ căn bản tư tưởng 

của tư tưởng triết lý cho rằng tuệ giác ngay trong đời thường, chuyển dòng thác loạn tính 

dục thành nguồn sống tinh thần theo giáo pháp hành trì “tức sự nhi chân” (dùng sự lý tầm 

thường mà thăng hoa làm chân lý giải thoát) được khai thác từ giáo thuyết sự sự vô ngại 

của kinh Hoa Nghiêm. Mật giáo cho rằng đó cũng là bước tiến vào thực tướng Tính 

Không “không có mẩy may khác biệt giữa sinh tử luân hồi với niết bàn tịch diệt” mà 

Long Thọ đã lấy làm luận cương cho Trung Luận396 mà sau đó Mật giáo đã thâu nhiếp và 

trình bầy lại trong kinh Đại Nhật và Kim Cượng Đỉnh bằng một ngôn ngữ khác. Thành ra 

có lẽ chúng ta không cần phải nhắc lại phần nguyên lý tư tưởng giáo pháp Đại Lạc mà 

cần nhớ tới lời răn của tổ Long Thọ của những người không đủ giới định huệ trong việc 

hành trì Đại Lạc là “bắt rắn độc bằng tay không”. 

Thịnh Xuy Của Pháp Môn Đại Lạc  

 Tóm lại Đại Lạc là một pháp môn phổ biến và đã được sùng mộ ở Tây Tạng từ 

lâu. Khi Mật tông Tây Tạng đến Tây phương thì đây là một pháp môn được cả giới học 

giả lẫn quần chúng tò mò và ái mộ. Chỉ trong vòng một thập niên các sách về “Tantric 

Sex” hay “Sexual Meditation” hoặc “Passionate Enlightenment” được ào ào xuất bản 

bằng đủ mọi ngôn ngữ Tây phương. Lẽ dĩ nhiên tuyệt đại đa số sách này đều là loại “sách 

 
396 Trung Luận, chương 25, kệ 19. Xem Tùng Thư Long Thọ và Tính không. 
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thời trang” được in ấn phát hành cho nhu cầu phong trào và cũng vừa đúng lúc cho làn 

sóng “Cách Mạng Tình Dục” (Sexual Revolution) đang bộc phát và thịnh hành ở Tây 

Phương trong thời gian này. Phong trào xuất bản các sách về pháp môn Đại Lạc còn rầm 

rộ gấp nhiều lần thời trước đây khi Tây phương “khám phá” ra “thánh kinh tình dục” 

Kāma-Sūtra Ấn Độ. Điểm độc đáo của Đại Lạc vì đây không phải là “sách” như Kāma-

Sūtra mà là một pháp môn thực hành. Trong lịch sử xuất hiện các tôn giáo thì có lẽ chẳng 

có cách mạng nào lớn hơn một pháp môn dạy người ta vừa có thể tận hưởng khoái lạc thế 

gian vừa có thể siêu thoát tâm linh?397  

Vì thế giáo pháp Đại Lạc mau chóng trở nên là một sân khấu cho sự xuất hiện ào 

ạt của các “guru” thời danh luận giảng và truyền bá pháp môn Đại Lạc với lý luận “tính 

dục là thể hiện sự thân thiết, thực hiện sự quan tâm đến niềm vui thú của bạn tình. Lúc 

đạt đến dỉnh điểm khoái lạc thể xác người ta sẽ cảm nhận sự thăng hoa của tự ngã vượt 

thoát của cái tự ngã để tiến đến giác ngộ của ý thức vô ngã. Khi đạt đến cao điểm khoái 

lạc thì cả hai đều vừa có cảm giác khoái lạc và Tính Không cùng một lúc”.398 Mà hiện 

nay biến thể của pháp môn Đại Lạc được phổ biến trong Yab-Yum Yoga tiếp tục phổ 

biến tại các trung tâm thành thị Âu Mỹ song hành với các trung tâm Hatha-Yoga thuần 

túy thể dục thể thao. 

Từ xưa, tất cả các tôn giáo và trào lưu tư tưởng triết lý, bất kể là Phật giáo ở 

phương Đông hay Thiên Chúa Giáo ở phương Tây, đều ca tụng đời sống vô dục thánh 

thiện. Tôn giáo hầu như đều coi say mê nhục dục là trở ngại lớn nhất của cuộc sống 

hướng đến giải thoát. Theo Ngũ Giới (pañcaśīla) căn bản của các tông môn Phật giáo thì 

dâm giới được coi là cấm giới quan trọng đầu tiên, thế mà nay ngược lại, lại có pháp môn 

Đại Lạc dạy người ta tiếp tục hành lạc, hưởng thụ ái dục thân xác mà vẫn thăng hoa trí 

tuệ giải thoát. Có lẽ khó có triết lý tôn giáo nào hấp dẫn hơn. Cho nên các “đạo sư” rao 

giảng giáo lý “đời trong đạo” hay “đạo chẳng xa đời” hay “cực lạc là đây chín rõ mười” 

như Chogyam Trumgpa hay Osho (Bhagwan Rajneesh) đều trở nên nổi tiếng. 399 Số 

người Việt ái mộ Trumgpa hay Osho chỉ là con số nhỏ so với số người ở Tây phương. 

Nhưng có điều căn bản khác biệt giữa pháp môn Đại Lạc và các pháp môn Phật 

giáo truyền thống là Phật giáo đi vào giáo pháp “sự sự vô ngại” bằng Giới Định Huệ. 

Giới luôn luôn là cơ sở căn bản của Phật giáo, nhưng ở Mật giáo thì giới định huệ đã 

không được nhấn mạnh bằng các phương tiện như Tam Mật. Kết quả là tuyệt đại đa số 

những hành giả Mật giáo hành trì pháp môn Đại Lạc vì không đủ căn cơ Giới Định đều 

vấp ngã là những gì có thể biết trước.  

Thật ra các đại sư có thực chứng kinh nghiệm Đại Lạc đều có giải thích có bốn 

loại hành giả của pháp tu Đại Lạc theo Bốn Loại Tantra (Tác tantra, Hành tantra, Du-Già 

tantra và Vô Thượng Du Già tantra). Tông-Khách-Ba (Tsongkhapa 1357-1419) trong 

"Ðại Diễn Giải Mật giáo"(sNaags-rim chen-mo) từng giải thích bốn thứ lớp của lối tu tập 

này như sự gần gũi liên hệ giữa hai người nam nữ. Ông nói rõ hành trình Đại Lạc rõ ràng 

trải qua bốn từng: “Loại hành giả căn cơ thấp (kriyā-tantra) chỉ có thể ngắm nhìn quán 

 
397 Đây chính là căn bản lý thuyết khiến những “đại sư, đại thiền sư” như Osho xuất hiện và nổi tiếng.  
398 Alexander Simpkins & Annellen Simpkins. Simple Tibetan Buddhism, Boston: Tuttle Publishing, 2001. 

Đây là điển hình loại sách phong trào và cũng có một bản Việt dịch.   
399 Chogyam Trumgpa và Bhagwan Rajneesh là hai thiền sư có rất nhiều đệ tử là giới văn nghệ sĩ và triệu 

phú. 
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tưởng xác thân người song tu phối ngẫu. Những hành giả căn cơ cao hơn (caryā-tantra) 

có tiềm năng chuyển hóa ái dục thì có thể cười khi quán tưởng xác thân người phối ngẫu. 

Chỉ có những người lợi căn cao cường (yoga-tantra) mới có khả năng chuyển hóa ái dục 

khi quán tưởng nắm tay người phối ngẫu. Và cuối cùng chỉ có những người lợi căn tuyệt 

cao vô thượng du-già anuttara-yoga-tantra (hàm ngụ giới định huệ siêu tuyệt) mới  có 

thể “chuyển hóa ái dục bằng sự kết hợp hai bộ phận sinh dục.”  

Tuy nhiên phần lớn các đạo sư giảng dạy Đại Lạc không minh thị rõ ràng “có căn 

cơ cao hơn” có nghĩa là trình độ giới - định - tuệ cao tuyệt là điều kiện cơ bản cho người 

luyện pháp Đại Lạc. Giới Định Huệ phải là điều kiện tối thiểu và đầu tiên của pháp tu Đại 

Lạc, chưa nói đến việc cần phải có một đại sư thật sự giao truyền.400 Cho nên thiếu giới 

định huệ thì dù có tin vào các “phương tiện thiện xảo” sự tướng rải nước quán đỉnh rồi 

các phương tiện gia trì thần chú ấn quyết ăn thịt uống rượu và hành lạc như thế không 

chuẩn bị đủ cho hành giả “chuyển hóa” (Phowa) đi vào phần chân nghĩa thâm sâu của 

giáo pháp Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga-tantra). Cuối cùng, tôi thường ví dụ như kẻ 

học nhẩy dù không đeo dù mà lần lượt trước sau rủ nhau lao mình ra không gian chỉ là để 

rủ nhau rơi xuống đất chết tốt. 

Tóm lại, như tên gọi “vô thượng”(anuttara) bộ Tantra cao sâu này ám chỉ các 

pháp môn tối thượng thừa như Đại Lạc chỉ được các đại hành gia thật sự giới luật nghiêm 

ngặt, thật sự thâm tu chứng đắc sử dụng trong một cảnh giới vô cùng đặc biệt. Cho nên, 

trái lại một khi con dao sắc rơi vào tay trẻ con thì tai nạn chắc chắn phải xẩy ra, như ngài 

Long Thọ từng răn dạy những kẻ “tay không đòi bắt rắn độc”.401 Thiền tông khi nói 

“phùng tổ sát tổ, phùng Phật sát Phật” thì tư tưởng vô phân biệt của Thiền tông dù rơi 

vào miệng lưỡi người không thật sự giới luật tu chứng (gọi là khẩu đầu thiền) thì cũng 

chỉ tạo ra các thi sĩ làm thơ ngông nghênh hay các “thiền sư khéo nói” nên cũng không 

gây thương tổn lớn như các hành giả Kim Cương thừa thực hành pháp môn Đại Lạc, 

mang giáo lý từ ý nghĩa nam nữ trong một thân xác qua việc thực hành tính giao của hai 

thân thể nam nữ. 

Như đã trình bầy, bộ Tantra Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga-tantra) được phát 

triển khá chậm, cho nên không kịp theo chân ba vị “Khai Nguyên Tam Đại Sĩ” Thiện Vô 

Úy (637-735), Kim Cương Trí (663-723) và Bất Không Kim Cương (705-774) qua Trung 

Hoa, cho nên Mật tông Trung Hoa và Mật tông Nhật Bản không có dạy các pháp môn 

như Đại Lạc. Nhưng bộ Tantra Vô Thượng Du Già kịp đến Tây Tạng và phát triển rất 

mạnh ở đây. Khi Mật tông Tây Tạng được truyền bá ở Âu Mỹ, thì các pháp môn “siêu 

việt” như Đại Lạc của Kim Cương thừa rất được chú ý và hâm mộ đặc biệt trong giới trí 

thức cũng như giới nghệ sĩ thượng đẳng của thời “cách mạng tình dục” (sexual 

revolution). Tuy nhiên đây cũng là một thảm họa cho nhiều đại tăng thiền sư đi lạc vào 

pháp môn Đại Lạc. 

Thật ra, trên lý thuyết thì pháp môn dùng tính giao để hành đạo của Mật giáo Ấn 

Độ hay Mật giáo Tây Tạng cũng không phải hoàn toàn xa lạ. Trước đó Đạo giáo Trung 

Hoa cũng đã có nói đến phép “phòng trung” hay “phòng trung luyện đơn” mà người ta 

thường quen gọi là “chuyển tinh hóa khí, chuyển khí hóa thần” rất nổi tiếng của Đạo gia 

 
400 Lý do xẩy ra cho cả đệ tử lẫn sư phụ. Có thể đọc chi tiết trong Enthralled : The Guru Cult of Tibetan 

Buddhism của Christine Chandler. 
401 Trung Luận, Quán Tứ Đế, XXIV-11 
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từng quyến rũ giới vua chúa Trung Hoa.402 Nhưng ở Mật giáo thì giáo pháp Đại Lạc còn 

ngụy trang bằng lý luận siêu việt và bí mật. Theo lý thuyết này, giống như Minh Vương 

(Śiva) hợp nhất với Minh Phi thì có nghĩa là lấy Bi (karuṇā) làm cha và Bát Nhã (prajñā) 

làm mẹ, người hành trì lấy việc giao hoan là phương tiện (upāya) để luyện đạo. Khi tính 

giao thì gọi là nhập định, khích động và giải thoát nguồn tinh lực (kuṇḍalinī)403 phát triển 

tối đa. Tóm lại, trên nguyên tắc lý thuyết, pháp môn  Đại Lạc là lấy việc giao hoan nam 

nữ gọi là “xích bạch bồ đề tâm” kéo dài ân ái không cho xuất tinh để tính giao đạt trạng 

thái hoan lạc cực điểm dài lâu rồi nhập vào đại định thăng hoa nên gọi là “Đại Lạc thú” 

(Mahāsukha).  

Trong lý thuyết, trạng thái đại lạc thú như vậy người hành trì tính giao có thể đạt 

đến trạng thái vô ngã, tâm thân chỉ còn là một khối nhất tâm trong trạng thái đại lạc, thể 

nhập vào Pháp Thân vô biên của Đại Nhật Như Lai, “tức thời thành Phật”. Nói như Lạt 

ma Angarika Govinda (1898-1985) một lạt ma người Đức nổi tiếng của thời hiện đại vốn 

là tu sĩ Theravāda (rất trọng giới luật) nhưng về sau nghiên cứu và hành trì Mật giáo: 

“Trong khoảnh khắc chúng ta thật sự vô ngã bằng cách làm cho bản thân trống rỗng mọi 

khuynh hướng vị kỷ, khát khao quyền lực, sở hữu và thèm muốn. Cùng lúc đó chúng ta 

phá vỡ bức vách nhà tù tự tạo và ý thức được mông vô biên của hữu thể chân chính của 

mình”.404 Như thế, trên lý luận, phép hành trì Đại Lạc còn xem ra còn sâu sắc hơn trạng 

thái thiền nhân xuất thần thăng hoa mà nhà thiền gọi là thiền duyệt. 

Văn hóa Ấn Độ vẫn xem thần thánh cũng như con người đều có hai phần nam/ 

nữ, thiện/ ác, sinh-thành/ hủy-diệt, vô-minh/ giác-ngộ đều có trong mọi pháp (tư tưởng 

này cũng tiềm tàng trong giáo lý Phật giáo). Như đã trình bầy, quân bình và điều hòa âm-

dương, nam-nữ vốn là biểu trưng cho mọi hình tướng thần linh trong văn hóa Ấn Độ và 

là cơ bản trong việc hành trì pháp môn Đại Lạc. Trong khi đó, tại Tây Tạng vai trò người 

nữ trong một xứ sở băng tuyết này vốn tự thân đã là một nhân tố quan trọng trong sinh 

hoạt đời thường. Từ xã hội truyền thống kinh tế du mục đến thời tiết lạnh lẽo khắc nghiệt 

của mùa đông băng giá đều cần có “nội nhiệt hai thân thể” để sống còn. Trong thực tế 

kinh tế cũng như thiên nhiên như thế vai trò người nữ và tính dục man nữ luôn luôn là 

yếu tố sống chết trong đời sống người dân Tây Tạng, kể cả ngay trong đời sống tu hành. 

Vì vậy việc cần có người phối ngẫu hoặc phải ăn thịt uống rượu của giới tu sĩ Tây Tạng 

có lý do của nó, mặc dù các hành vi này có thể là cấm giới trong truyền thống Phật giáo 

tại các vùng đất khác.  

Pháp môn Đại Lạc Vô Thượng Du Già của Kim Cương thừa đến Tây Tạng trong 

bối cảnh văn hóa và kinh tế như thế cho nên đã phát triển như một giống cây mới phát 

 
402 Hầu như các hoàng đế Trung Hoa đều có mời các Đạo gia chỉ dẫn cho bí pháp “phòng trung” trường 

thọ, nhưng thực tế thì đại đa số các vua Trung Hoa đều chết trẻ mặc dù có rất nhiều linh thảo thuốc báu của 

các ngự y hỗ trợ. Cách đây 40 năm tôi có dịch một thủ thư về phép đạo dẫn này, nhưng theo lời khuyên của 

một đại sư Đạo giáo nên không xuất bản. 
403 Kuṇḍalinī nghĩa đen là con rắn hay hỏa xà, hình dung về năng lượng tâm linh, giống như con rắn cuộn 

mình ngủ ở đốt cuối cùng của cột sống. Nếu được đánh thức bằng tập trung quán tưởng nó sẽ đi ngược trở 

lên từ trung khu (cakra) này tới sáu trung khu khác, đánh dấu sáu giai đoạn phát triển đi lên của sức mạnh 

tâm linh. 
404 Độc giả nên đọc danh tác Creative Meditation and Multi-Dimensional Consciousness (London: Allen 

and Unwin, 1976) của A. Govida. Tác phẩm này hiện nay được coi là một tác phẩm cổ điển. 
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triển trên một vùng đất thích hợp.405 Mật giáo vốn tin rằng mối quan hệ tính dục không 

những không tổn hại mà còn có thể giúp cho hành giả có thể nhận thức sâu sắc hơn về 

cuộc đời. Cuối cùng thì Mật giáo Kim Cương thừa chấp nhận Đại Lạc là một phương tiện 

thiện xảo (upāya) để tu hành. Rồi đến rất nhiều truyền kỳ thêu dệt thêm về pháp môn Đại 

Lạc như chuyện nổi tiếng kể về thánh giả Napora dù đã tu hành tâm pháp rất cao nhưng 

vẫn phải nhờ một thánh nữ Vajrayogini hướng đạo về pháp môn Đại Lạc nên mới phát 

triển được sức mạnh bí pháp Mật giáo. Cuối cùng, theo truyền kỳ Tây Tạng thì các đại 

thiền giả danh tiếng, từ Liên Hoa Sinh cho đến Naropa, Marpa, Tiloka đều có “bạn nữ 

song tu” để tu luyện pháp Đại Lạc. Cuối cùng giáo lý còn kết luận rằng các bậc siêu xuất 

này đã đến được khả năng chuyển hóa ái dục, hòa hợp khoái lạc với Tính Không bất nhị 

để “chuyển hóa” (Phowa) thành đạt cảnh giới vô phân biệt “bất nhị pháp môn” (advaya). 

Lẽ dĩ nhiên đó là mặt thuyết lý trên mặt giáo lý và trong các truyền kỳ dân gian, 

người thực hành tin rằng trong hình huống tính giao kéo dài họ có thể thăng hoa bản ngã 

trong trạng thái cực kỳ khoái lạc vô ngã để có thể là một phương pháp hành trì chuyển 

hóa “tức sự nhi chân” (dùng sự tướng bình thường để thăng hoa làm chân đạo) lý thuyết 

quen thuộc của Mật giáo vốn phát triển từ tư tưởng sự sự vô ngại (事事無礙) 406 của tư 

tưởng Hoa Nghiêm. Nhưng trên thực tế pháp môn Đại Lạc đã đốn ngã biết bao đạo sư 

chưa đủ giới định huệ để tham dự vào trò hí luận mà tổ Long Thọ đã cảnh cáo “chưa học 

đủ bùa chú mà đòi bắt rắn độc bẳng tay không”.  

Để có thí dụ cụ thể là tôi bắt buộc phải dẫn chứng tên tuổi hai vị vốn được coi là 

hai đại thiền sư danh tiếng lẫy lừng quốc tế. Vị thứ nhất là một Đại Lạt ma Kim Cương 

Thừa danh tiếng bậc nhất của Tây Tạng có tên là Chogyam Trumgpa, vị thứ hai là một 

đại thiền sư khác có tên là Sogyal Rinpoche bản thân là Tông chủ Kim Cương Thừa 

Rigpa quốc tế.407 Cả hai đại thiền sư này cuối cùng cũng đều đọa lạc vì thực hành pháp 

Đại Lạc.408 Đó là hai thiền sư lẫy lừng quốc tế.409 Người thứ nhất Chogyam Trungpa 

(1939-1987) là vị người phát triển Kim Cương Thừa đầu tiên ở Hoa Kỳ, thành lập 

Naropa University, Shambhala Buddhism v.v. Chogyam Trumgpa là người có đầy đủ các 

tước danh lớn nhất, từng được chính Đạt lai Lạt ma XIV và đại thiền sư Dilgo Khuentse 

 
405 Chúng ta cần nhắc lại sự quan trọng của việc đồn thổi từ văn hóa truyền thống bản địa càng khiến cho 

các tập tục “truyền thống” như Đại Lạc thêm sức mạnh. Tỷ như thói quen ăn thịt chó ở Việt Nam, trước 

đây một thời được đồn thổi tôn thờ như là “văn hóa truyền thống” với nhiều thơ văn ca tụng của nhiều văn 

nhân thi sĩ. 

406 Sự sự vô ngại (事事無礙) là pháp giới cuối cùng của Tứ Pháp Giới trong giáo lý Hoa Nghiêm ý nói vạn 

vật tuy muôn hình vạn trạng nhưng vẫn không ngăn trở nhau. Xem chi tiết của phần “Kinh Hoa Nghiêm và 

Mật giáo” ở Chương 3. 
407 Sogyal Rinpoche tác giả sách The Tibetan Book of Living and Dying ‘Tử Thư Tây Tạng’ được dịch ra 30 

ngôn ngữ bán nhiều triệu quyển khắp 56 quốc gia, gồm 2 bản dịch Việt văn. Sogyal Rimpoche là tông chủ 

Rigpa quốc tế có hơn 100 tự viện ở 23 quốc gia. 
408 Khi tính giao rất khó thoát được tư tưởng tình dục. Tình dục là điều cản trở sống chết của người hành trì 

pháp môn Đại Lạc chưa kể nói về việc thưa kiện về các tội tình dục. Một chìa khóa cho việc thực chứng 

của người thực sự hành trì thành công pháp môn Đại Lạc là không để sinh sản. Cho nên trong quá khứ 

những hành giả tu tập Đại Lạc thì có thể rất bình thường, nhưng để có sinh con thì ta biết rằng họ không 

đắc được pháp này.  
409 Độc giả có thể xem buổi họp báo của đức Đạt Lai Lạt Ma XIV về các nạn nhân tình dục của các lạt ma 

Tây Tạng vào tháng 9 năm 2018 ở Hà Lan, hoặc xem trên Internet với các chìa khóa như Chogyam 

Trumgpa, Sogyal Rimpoche, Sexual Meditation, Yab-yum Buddhism v.v. 
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Rinpoche (Tông chủ Nyingma) khen tặng bằng tất cả các danh tự hoa mỹ nhất của Phật 

giáo Tây Tạng như Trungpa Tulku đời thứ XI, mahāsiddha, teron, satguru, supreme 

teacher v.v. Người thứ hai là Sogyal Rimpoche (1947-2019) tông chủ Rigpa quốc tế có 

hơn 100 tự viện ở 23 quốc gia. Soyyal Rimpoche có rất nhiều đệ tử hiện là các thiền sư 

nổi tiếng đang dạy Thiền pháp khắp thế giới. Chogyam và Sogyal là hai thiền sư lạt ma 

danh tiếng lẫy lừng quốc tế chứ không phải như các vị “đại tăng” ở các vùng đất chậm 

tiến âm thầm hoạt động trong bóng tối. Nhưng cuối cùng cả hai đại thiền sư cũng không 

thoát được hố sâu xa đọa tình dục trong phép tu Đại Lạc.410  

Hiện nay mặc dù pháp môn “Đại Lạc” giới hạn phổ biến nhưng vẫn không ngăn 

cản được được một số hành giả Kim Cương Thừa tu tập.411 Ở đây tôi không phê phán 

đúng hay sai của pháp môn Đại Lạc vì chúng ta không thể biết được người đắc ngộ pháp 

Đại Lạc. Nhưng ít nhất chúng ta biết được những kẻ lợi dụng nhiều hơn và không thiếu 

người bị truy tố ra tòa án trong những năm vừa qua như tác giả Christine Chandler cho 

biết trong tác phẩm nghiên cứu điều tra nổi tiếng Enthralled: The Guru Cult of Tibetan 

Buddhism.  

Mật giáo ở Á Đông đều không từng biết đến bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già 

(anuttara-yoga-tantra) của Kim Cương Thừa, vì vậy cũng không có ai truyền dạy về giáo 

pháp như Đại Lạc, cho nên các hình tượng “Yab-Yum Buddhism” (loại hình tượng tranh 

ảnh các bồ tác ôm nữ nhân lõa thể trong tư thế giao phối) chưa bao giờ được phổ biến 

một cách tự nhiên như ở khu vực Tây Tạng.412 Cho nên có một hòa thượng ở Việt Nam 

thắc mắc và chuyển cho tôi một bài báo Việt Nam trên internet cách đây khá lâu về một 

“tượng Phật ôm thiếu nữ trần truồng” đã làm xôn xao dư luận Việt Nam mà không có 

người giải thích thỏa đáng. Tin này đã khiến nhật báo Thanh Niên ở Việt Nam phải tìm 

phỏng vấn một học giả về Phật giáo Ấn Tạng là giáo sư Adnlheid Herrman-Pflandt của 

Đại học Marburg (Đức quốc) thì vị này cho biết trước đó chính giáo sư đã có dịp hỏi Đạt 

lai Lạt ma XIV rằng “Liệu có đại sư Tây Tạng nào đủ tiêu chuẩn để giảng dạy về cách tu 

tập “Kim Cang Thừa hai người”hay không? Ngài Đạt Lai Lạt ma trả lời đơn giản 

‘Không!’.” 413 

 

 
410 Độc giả muốn biết về mặt trái của hai đại thiền sư quốc tế này có thể tìm kiếm trong internet dưới hai từ 

khóa Chogyam Trumgpa, Sogyal Rimpoche. 
411 Trước 1975 ở Việt Nam dường như có nhóm nhỏ gọi là “Thiền Pháp Hoa” cũng có hoạt động tương tự. 
412 Độc giả có thể tìm trên Google dưới các khóa như “Tibetan Buddhism” hay “Yab-Yum Yoga” (Yab-Ym 

Buddhism) 
413 Thanh Niên Online, ngày 8/3/2013. Tôi nghĩ sự trả lời ngắn gọn của Đạt lai Lạt Ma XIV là ngài còn 

muốn nhấn mạnh đến việc dứt khoát việc nhập nhằng hiện đang có giữa Yab-Yum Yoga (của Bà La Môn) 

và pháp môn Đại Lạc (của Mật tông Kim Cương thừa). 
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Chương 5 

KINH ĐIỂN MẬT GIÁO 

 

Trong Chương 2 chúng ta đã theo Hajime Nakamura thảo luận tổng quát về các 

tác phẩm đương đại nghiên cứu về Mật giáo. Chương này tôi sẽ tiếp tục nói thêm về các 

kinh điển Mật giáo cổ điển. Trước hết Mật giáo được coi là một tông môn Phật giáo (gọi 

là Mật tông hay Phật giáo Mật tông) cho nên có thể nói kinh Phật giáo Đại thừa cũng là 

kinh điển Mật giáo. Nói cách khác các đại sư Mật giáo đều tham học kinh luận Phật giáo 

Đại thừa. Tuy nhiên có rất nhiều kinh điển riêng biệt của Mật giáo thì hầu như không 

được học giới Đại thừa biết đến. Đó là các loại có tên là Tantra (Mật điển) vốn là kinh 

điển căn bản của Mật giáo như chúng ta đã trình bầy khá chi tiết từ chương đầu tiên. 

Tantra phát xuất từ nghĩa gốc là tấm lưới dệt (loom) trở nên một thuật ngữ tôn giáo có 

nghĩa là “phương tiện suy tư” cho nên Tantra trở nên có nghĩa là luật lệ kinh điển (ritual, 

scripture), luận thư tôn giáo (religious treatise) đầu tiên đã được dùng rất sớm trong Bà 

La Môn giáo sau đó mới đến Mật giáo, nên chúng ta có hai từ phân biệt gọi là Tantra Bà 

La Môn và Tantra Mật giáo. 

Trong truyền thống văn hóa Ấn Độ các Tantra Bà La Môn còn được coi là kinh 

“Veda thứ năm” vì các Tantra đầu tiên chính là các đối thoại giữa thần Śiva và thần Śakti. 

Nội dung của đa số Tantra Mật giáo có thể tóm tắt trong ba chủ đề “thần bí” (mystical), 

“vu thuật” (magical) và “dục tính” (erotic). Tuy nhiên các nội dung này không đại diện 

cho toàn thể nội dung các Tantra Mật giáo, vì nếu chỉ nhấn mạnh đến các “công thức vu 

thuật” như thế có thể khiến người ta coi tất cả các Tantra Mật giáo là chỉ những gì thuộc 

về thần bí vu thuật và tình dục. Cho nên trong Chương 1 tôi đã trích dẫn Kalupahana đề 

nghị là khi nghiên cứu về các Tantra Mật giáo chúng ta nên phân tích tư tưởng nền tảng 

tiềm ẩn trong thuật ngữ Vajra (Kim Cương) có nghĩa là “trí tuệ sắc bén” khi Kim Cương 

Thừa lấy tên Vajra làm tông môn (Vajrayana). 

 Trong Chương 2 chúng ta đã khảo sát vắn tắt về kinh luận Mật giáo cho thấy Mật 

giáo có nhiều Tantra quan trọng quen gọi là “kinh” nhưng chính danh thì đây chỉ là 

những Tantra không phải là “kinh” theo nghĩa 經 hay Sūtra của Phật giáo truyền thống. 

Đại đa số các Tantra Mật giáo đúng ra chỉ là “luận” (Śāstra) với nội dung tư tưởng chỉ là 

chép nhặt từ kinh Phật. Có ba đặc điểm khiến Tantra khác với kinh (經 Sūtra) là thứ nhất 

chúng không phải là lời đức Phật Thích Ca Mâu Ni giảng thuyết. Thứ hai là trong Tantra 

ngoài phần thuyết lý còn có thêm phần chỉ dẫn hành trì các nghi thức riêng biệt của Mật 

giáo - đặc biệt nhất là sự thiền quán về hộ thần “Bổn Tôn” (iṣṭadevatā). Thứ ba là đa số 

Tantra đều là các tác phẩm mới xuất hiện và ta có thể truy nguyên tác giả. Trong số 

Tantra này có hai Tantra nổi tiếng và quan trọng nhất của Mật giáo được gọi là 經 Sūtra 

(kinh), đó là “kinh” Đại Nhật và “kinh” Kim Cương Đỉnh. Đây là hai kinh căn bản quan 

trọng và cổ kính nhất của Mật giáo xuất hiện vào thế kỷ thứ bẩy và từ khi xuất hiện hai 

kinh này Mật giáo đã có đủ tư lương để trở thành một cơ sở tôn giáo. Sự phân biệt Mật 

giáo sơ kỳ (gọi là Tạp Mật) và Mật giáo thời đã được hệ thống hóa (gọi là Thuần Mật) 

cũng đều dùng hai kinh này làm tiêu chuẩn và dấu mốc thời gian.  
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Ngoài Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh còn có nhiều bộ kinh quan trọng của Mật 

giáo như Như Ý Luân Tổng Trì Kinh (如意輪陀羅尼經) nói về phép lập đàn của Bồ tát 

Như  Ý luân Quan Âm414 do Bồ Đề Lưu Chi (Bodhiruchi thế kỷ VI) dịch; Kim Cang Bố 

Úy và Văn Thù Sư Lợi Căn Bản Nghi Chấp415 do Bất Không (Amoghavajra 705-775) 

dịch. Cũng nên ghi nhớ Bất Không dịch rất nhiều kinh luận Mật giáo. Bất Không được 

coi là một trong bốn đại dịch giả của Trung Hoa, số lượng dịch thuật của ông còn giữ 

trong Đại tạng kinh chữ Hán chỉ thua ngài Huyền Trang. 

Ngoài ra trong Chương 2 chúng ta cũng thấy Hajime Nakamura cho ta biết đã có 

kinh điển Mật giáo đã được dịch ra Hán văn từ thế kỷ thứ ba cho thấy dấu vết Mật giáo 

trong một số kinh Pāli, như phần lớn các “nguyện chú” (Parittas) được thu nhập trong 

Mahāmayuri (孔雀明王經 Khổng Tước Minh Vương Kinh) cũng là một kinh văn của 

Mật giáo. Đến thế kỷ thứ tám thì càng có nhiều kinh điển Mật giáo đã được dịch ra Hoa 

văn như Ái Dục Dạ Ma Lợi Kinh (dịch năm 750 AD), Đại Bi Không Trí Kim Cang 

Vương (dịch cuối thế kỷ thứ 8 AD), Phật Bát (dịch năm 800 AD), Ma Ha Ma Ya (Đại 

Huyển Kinh, dịch năm 800 AD), Kinh Hợp Thập, kinh Đảnh Nghiêm (khoảng đầu thế kỷ 

thứ 9), Kinh Du Gìa Nữ Tu Hành (thế kỷ 11), Kinh Kim Cang Vẩn Diệt (đầu thế kỷ 11). 

Tóm lạị ngoài các kinh căn bản Đại thừa như các kinh chúng ta quen biết như các 

bộ kinh Bát Nhã (Prajñāpāramitā sutras), Giải Thâm Mật Kinh (Saṃdhinirmocana 

Sūtra), Chính Định Vương Kinh (Samādhirāja Sūtra), Hoa Nghiêm (Avatamsaka-sūtra) 

và các luận (shastras) của các đại sư Ấn Độ như Long Thọ (Nagārjuna), Thánh Thiên 

(Aryadeva), Vô Trước (Asanga), Thế Thân (Vasubandhu), Trần Na (Dignāga), Pháp 

Xứng (Dharmakirti), Nguyệt Xứng (Chandrakīrti), Tịch Hộ (Śāntarakṣita), A Đề Bà 

(Atiśa) thêm vào, nên Mật giáo có đầy đủ một văn hiến kinh luận vừa sâu sắc vừa rất 

phức tạp chứ không phải chỉ gồm có vài văn mật chú như nhiều người biết qua một số 

người đang hành trì Mật giáo.416 

Riêng về các kinh điển riêng của Mật giáo, sau đây chúng ta cần trở lại giới thiệu 

rõ hơn về hai kinh quan trọng nhất của Mật giáo là kinh Đại Nhật và kinh Kim Cương 

Đỉnh cùng sơ lược về “Bốn Bộ Tangtra”. 

1. Kinh Đại Nhật  

Kinh Đại Nhật (大日經) Sanskrit gọi đủ tên là Mahā-vairocanābhisambodhi-

vikur-vi-tadhişthāna vaipulya sūtrendra-raja-nāma-dharma-paryāya Hán dịch là “Đại Tì 

Lô Gìa Na Thành Phật Thần Biến Gia Trì Kinh” (大毘盧遮那成佛神變加持經). Theo 

Nakamura thì kinh này được soạn ra vào thế kỷ thứ bẩy tại Nālandā.417 Trong 7 quyển và 

36 phẩm của bản Hán văn kinh Đại Nhật thì sáu quyển đầu và 31 phẩm là do Thiện Vô 

Úy (Śubhakarasiṃha ) dịch vào năm 725 dựa trên bản Sanskrit do nhà sư Trung Hoa tên 

 
414 Như Ý Luân là tên Bồ tát Như Lý Luân Quan Âm trong Kim Cương Thừa có Tantra  “Quán tự tại Bồ tát 

Như ý Luân Du Già” nói về nghi quĩ, phép tắc lập đàn. 
415 Tên đầy đủ là “văn thù sư lợi bồ tát căn bản đại giáo vương kinh, kim xí điểu vương phẩm” 

(文殊師利菩薩根本大教王經) 

416 Cũng giống như nhiều người chỉ nhìn Phật giáo qua hình ảnh của các ông thầy cúng nơi thôn dã. Cũng 

cần nói thêm là vẫn cũng có các vị thầy cúng đạo hạnh vượt trội hơn nhiều vị tăng quan. 
417 Nakamura, Hajime. Indian Buddhism: A Survey with Bibliographical Notes, Motilal Banarsidass 1996, 

tr. 321 

https://en.wikipedia.org/wiki/Prajnaparamita
https://en.wikipedia.org/wiki/Samadhiraja_Sutra
https://en.wikipedia.org/wiki/Shastra
https://en.wikipedia.org/wiki/%C5%9A%C4%81ntarak%E1%B9%A3ita
https://en.wikipedia.org/wiki/Ati%C5%9Ba
https://en.wikipedia.org/wiki/%C5%9Aubhakarasi%E1%B9%83ha
https://books.google.com/books?id=w0A7y4TCeVQC&pg=PA322&lpg=PA322&dq=Mahavairocana+Sutra+composed&source=web&ots=faMMaZDxqR&sig=kODKostKoxvnPFJuDmSwL7oB9mQ&hl=en&sa=X&oi=book_result&resnum=1&ct=result
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là Vô Hạnh 無行 mang về Trung Hoa. Quyển thứ bẩy và năm phẩm về nghi lễ quán đỉnh 

cũng do Thiện Vô Úy dịch theo bản Phạn văn chép tay của ngài. Hiện nay chúng ta chỉ 

còn bản dịch Hán văn và Tạng văn, tuy nhiên bản Hán văn chúng ta có bản phiên âm mẫu 

tự Phạn ngữ bằng chữ Tất Đàm (Siddham) nên viết lại bằng Sanskrit cũng rất dễ. Còn bản 

Tạng văn là do Śīlendrabodhi cùng dPal brTsegs dịch vào năm 812. 

Tư tưởng căn bản của kinh Đại Nhật là tư tưởng “bồ đề tâm” và “sự sự vô ngại” 

của kinh Hoa Nghiêm.418 Hoa Nghiêm cho rằng vạn sự trong thế gian có thể bao gồm bốn 

loại pháp giới (thế giới) gồm 1. Sự pháp giới (事法界) là thế giới của mọi hiện tượng 

thông thường; 2- Lý pháp giới (理法法界) là thể chung của nguyên lý tuyệt đối; 3. Lý sự 

vô ngại pháp giới (理事無礙法界) chỉ thế giới liên hệ giữa bản thể và bản thể mà không có 

chướng ngại; 4. Sự sự vô ngại pháp giới (事事無礙法界) chỉ thế giới tuy vô cùng khác biệt 

nhưng cũng không chướng ngại mà đều dựa lên nhau mà có (lý Nhân Duyên). Từ tư 

tưởng sự sự vô ngại của kinh Hoa Nghiêm nên Mật giáo cho rằng mọi sự tướng đều 

không còn trở ngại hay phân biệt nên Mật giáo phát triển thành lý thuyết “Tức sự nhi 

chân” (mọi sự tướng bình thường đều không khác biệt mà đều bao hàm chân lý, mọi sự 

tướng đều có thể sử dụng làm phương tiện để thăng hoa nhập đạo). Lại tham chiếu vào 

giáo lý Tính Không mà Long Thọ quảng diễn trong Trung Luận, Mật giáo khẳng định là 

sự phân biệt hữu-vô, phải-trái, tịnh-cấu chỉ có trong thế giới nhị nguyên phân biệt, cho 

nên Mật giáo tin rằng với phương tiện thiện xảo (Tam Mật) họ có thể chuyển hóa 

(Phowa) được kể cả mọi tâm lý tiêu cực (tham ái, hận thù, danh lợi) thành tích cực, biến 

Sự (hình tướng) thành Lý (chân như tuyệt đối), trần cấu thế gian thành niết bàn giải thoát. 

Lý luận này còn phối hợp với thuyết “Phạm ngã nhất như” 梵我一如 (brahma-ātma-

aikyam) của Bà La Môn, nên Mật giáo tin tưởng với sự gia trì của Tam Mật thân khẩu ý 

để phát triển giáo lý “tức thân thành Phật” có thể thành phật ngay trong hiện kiếp.  

Tư tưởng “Bồ Đề Tâm” (Bodhicitta) hay Giác Tâm (覺心) là tư tưởng chung của 

Phật giáo Đại thừa (Bồ Tát đạo), có nghĩa là hướng đến giác ngộ (bodhi) với tâm nguyện 

(citta) là cứu độ chúng sinh, biến tâm nguyện thành hiện thực. Bồ đề tâm theo Mật giáo 

tức là giáo lý “tập trung tâm hướng về giác ngộ với mục đích cứu độ chúng sinh” thì cũng 

giống như chủ trương chung của giáo lý Đại thừa thường nói rất vắn tắt trong câu 

“thượng cầu giác ngộ, hạ hóa chúng sinh”. Từ tư tưởng “Bồ Đề Tâm” kinh Đại Nhật còn 

phát triển trong ra lý thuyết thông qua việc thấy rõ tâm mình (minh tâm) mà tâm đó chính 

là chủng tử Phật (Phật tính) qua phương tiện (tam mật)419 để đồng hóa nhất trí với pháp 

thân Đại Nhật Như Lai – gọi là “nhập ngã ngã nhập” tức là sẽ giác ngộ được tâm bồ đề.  

Cho nên giới học giả cũng đều cho rằng kinh Đại Nhật là chuyển mình từ giáo lý 

Hoa Nghiêm rồi đến các kinh chuyên về nghi lễ như kinh Kim Cương Đỉnh hình thành 

ngay sau kinh Đại Nhật. Kinh Đại Nhật tiêu biểu cho phần lý luận của Mật giáo, nên một 

số học giả gọi các học phái Mật giáo lấy kinh Đại Nhật làm căn cứ là “Chân Ngôn Thừa” 

(Mantrayāna) là thuần túy Mật giáo (Thuần Mật) hay Mật giáo “hữu thủ” (Daksinācāra) 

 
418 Hoa Nghiêm Kinh: Buddha-Avatamsaka-sūtra Hán dịch là Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm Kinh 

(大方廣佛華嚴經) gọi tắt là kinh Hoa Nghiêm (華嚴經) 

 
419 Tam mật thân khẩu ý của Mật giáo là nhờ phương tiện như dhāraṇī (密呪 mật chú), Mudra (印 ấn) và 

quán chiếu Maṇḍala - để có thể nhập vào Pháp Thân Phật (đốn ngộ lập tức).  

https://en.wikipedia.org/w/index.php?title=Silendrabodhi&action=edit&redlink=1
https://en.wikipedia.org/w/index.php?title=DPal_brTsegs&action=edit&redlink=1
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như Chân Ngôn Tông Nhật Bản (Shingon-shū)420 để phân biệt với Kim Cương Thừa 

(Vajrayāna) là giai đoạn sau cùng của Mật giáo bị gọi là Tả Mật hay Mật giáo “tả thủ” 

(Vāmācāra). 

2. Kinh Kim Cương Đỉnh 

Kinh Kim Cương Đỉnh (金鋼頂經 Vajraśekhara-sūtra) Sanskrit gọi đủ tên là 

Sarvatathāgata-tattva-samgraha. Hán dịch đầy đủ là 金剛頂 

一切如來真實搜大乘現證大教王經 “Kim Cương Đỉnh nhất thiết như lai chân thật sưu đại 

thừa hiện chứng đại giáo vương kinh”421 xuất hiện khoảng năm 680-690. Kinh Kim 

Cương Đỉnh được Bất Không Kim Cang (705-774) dịch ra Hán văn vào đời nhà Đường, 

gồm 3 quyển. Kim Cương Đỉnh có xuất xứ liên hệ đến giáo pháp Duy Thức tông (Du Già 

Hành Tông yogācāna) nên cũng phát triển về tâm lý học, tự tạo cho Mật giáo một cơ sở 

vũng trải về tâm lý. Theo Nakamura thì Kim Cương Đỉnh có xuất xứ từ miền nam Ấn Độ 

hoặc tại Nālandā và xuất hiện sau kinh Đại Nhật Mahā-vairocana. Các học giả còn cho 

rằng đệ tử của Long Thọ là Long Trí (Nāgābodhi) người Nam Ấn được coi là tác giả 

hoặc ít nhất là người hoàn tất nó (xem lại Chương 2). Việc thực hành quán tưởng “Năm 

Thiền Định”422 để thành tựu Phật thân của Đại Nhật Như Lai (Mahāvairocana) được nói 

rõ trong phần đầu tiên của kinh này. 

Ngoài kinh Kim Cương Đỉnh, Mật giáo còn ba bộ kinh quan trọng là Như 

Ý Luân Tổng Trì, Kim Cang Bố Úy và Văn Thù Sư Lợi Căn Bản Nghi Chấp cũng ra 

đời trong khoảng niên kỷ thứ bẩy. Như đã giới thiệu, nội dung Kinh Đại Nhật chú trọng 

về pháp môn hình tướng, bao hàm cả nghi thức quán đảnh và tư thế tham thiền, cho 

đến cả các nghi thức bắt ấn trì chú và quán Maṇḍala, tất cả đều muốn cho người hành trì 

thể nhập được tự tánh đồng nhất với Phật Đại Nhật (Tỳ Lô Giá Na). Còn kinh Kim 

Cương Đỉnh là một bộ Du già mật điển chủ trương mọi nghi thức hình tướng cũng đều 

trong thiền định. Nói cách khác, các hình tướng sinh hoạt tuy vẫn là trong quá trình hiện 

quán Maṇḍala, nhưng hành giả đã thể nghiệm một cấp bậc nào đó của thực chứng nội tại. 

 3. Tứ Bộ Tantra (Bốn Bộ Mật Pháp) 

Khi nói về Đại Lạc (Mahāsukha) chúng ta đã nói về  nói đến bộ Tantra Vô 

Thượng Du Già là bộ Tantra cuối cùng của Bốn Bộ Mật pháp Tantra. Chúng ta có rất 

nhiều Tantra, nhưng các Tantra trong Mật giáo thường được sắp vào “4 bộ Mật pháp” 

theo thời gian phát triển của Mật giáo và cũng là theo nghĩa cụ thể là 4 tầng thành tựu của 

Mật giáo. Nếu kinh điển Phật giáo Đại thừa là nền tảng của Mật giáo thì chúng ta có thể 

nói các Tantra chính là linh hồn của Mật giáo vì kinh điển Đại thừa có thể cao siêu nhưng 

thường để dành cho các tu sĩ thượng thủ. Còn Tantra lại là phần kinh điển mà đa số người 

theo Mật giáo quen thuộc hơn. Đặc điểm chung của các Tantras là chúng đều được viết 

bằng loại văn chương kỳ đặc rất khó hiểu. Dù là người trí thức bản địa không có trở ngại 

ngôn ngữ và lão thông cả cổ ngữ cũng không thể hiểu được nếu không có các bản chú 

thích hay giảng nghĩa của một vị thầy. 

 
420 Mật giáo “Tả thủ” (vāmācāra) là giai đoạn Mật giáo cuối cùng quá tập trung vào các Tantra mới phát 

hiện trong bộ Tantra thứ tư là Vô Thượng Du Già mà bỏ qua giáo lý kinh luận. 
421 Kim Cương Đỉnh còn gọi là kinh Nhiếp Đại Thừa Hiện Chứng, Kim Cương Đỉnh Du Già Chân Thật Đại 

Giáo Vương. 
422 五相成身觀 (ngũ tướng thành thân quán) 
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Ngày nay chúng ta còn sưu tầm được khoảng 500 tantra và 2000 sớ luận liên hệ 

ghi những phép tu luyện bí mật và các bài chú giải về các phép tu luyện. Theo thời gian 

phát triển trước sau thì có bốn bộ Tantra là: 1- Tác tantra (kriyā-tantra), 2- Hành tantra 

(caryā-tantra), 3- Du-Già tantra (yoga-tantra) và 4- Vô Thượng Du Già tantra (anuttara-

yoga-tantra). Có vài giáo phái Tây Tạng còn chẻ nhỏ bộ Tantra thứ tư thành ba bộ khác 

nhau.423  Trong thực tế hành trì như ở Mật giáo Tây Tạng thì hai bộ Tantra đầu là sinh 

hoạt chính của tập thể tăng chúng, chỉ có một số ít Đại Lạt ma mới hành trì theo các 

Tantra có trong bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già.424  

1- Tác tantra (kriyā-tantra) hay Sự Bộ: Đây bộ đầu tiên của Tứ Bộ Tantra chiếm 

phần lớn kinh văn Tantra và xuất hiện sớm nhất trong lịch Mật giáo như Tantra quen 

thuộc như Mañjuśrīmūlakalpa. Chúnh xuất hiện vào khoảng thế kỷ thứ ba Dương lịch. 

Đó cũng là thời kỳ mà chúng ta gọi là thời kỳ Sơ Mật. Bộ Tantra này gọi là “Tác” (作, 

hành động) hay “Sự” (事, hình thức) vì Sự Bộ gồm những Tantra căn bản chỉ dạy về các 

nghi lễ cầu cúng, dựng tượng, dựng lập đàn tràng  v.v. Các Tantra này chú ý đến phép tu 

luyện thông qua hành động nghi lễ như đốt lửa (goma)425, đánh trống, thổi kèn, bắt ấn, 

niệm chú, nhẩy múa. Hành trạng Mật giáo trong thời kỳ này qui kết ở việc kết lập đàn 

tràng, chú trọng đến phần hình tướng nên mới có tên là Sự Bộ. Đây là dạng hình tướng 

bình dân của giáo lý Mật giáo và đang được tái truyền bá ở Việt Nam hiện nay vì rất hợp 

với khuynh hướng tín ngưỡng ưa thích thần bí phù thủy.426  

Nhiều hành giả Mật giáo ái mộ loại Tantra của Sự Bộ vì họ tin thực hành các 

huyền thuật của loại Tantra này có thể đưa đến các thành quả lợi lạc tức khắc.427 Các 

thành quả này có thể tổng kết qua ba tiêu chí là: (1) Tức tai tỵ họa (chấm dứt tai ương, 

ngăn ngừa tai họa), (2) Tăng ích chí phúc (tăng thêm ích lợi, tài lợi kéo đến), (3) Điều 

phục quỉ thần (sai khiến quỉ thần, như dùng quỉ thần trị bệnh vì hành giả tin bệnh đều do 

ma quỉ tác quái). Mỗi Tantra trong loại này đều liên hệ đến nghi thức thờ cúng vị thần 

linh hoặc Bồ Tát kết nối với một Mật chú (dhāraṇī). Tantra tiêu biểu cho bộ này là mahā-

megha-sūtra (Đại Vân kinh), āryamañjuśrīmūla-kalpa (Văn Thù Sư Lợi căn bản nghi 

quĩ) dạy về cách trì chú mật chú dhāraṇī cho các mục đích gần gũi như “bùa yêu”, bùa trị 

bệnh, làm giầu hay kiểm soát thời tiết mưa nắng. Các Tantra nổi tiếng khác thuộc về Sự 

Bộ còn có Subhāparipṛcchā-sūtra và Aparimitāyurjñāna-hṛdaya-dhāraṇī. 

 
423 Độc giả cần biết chi tiết có thể xem Speak of Gold: Reason and Enlightenment in Tibetant Buddhism 

nguyên tác là Lamrin Chenmo (Bồ Đề Thứ Đệ) của Tông Khách Ba (1357-1419) do Robert Thurman dịch 

và giới thiệu, nhà xuấ bản Motilal Banarsidass in năm 1989.     
424 Sự thật đây cũng là lẽ phổ thông thường tình của tất cả tôn giáo, ở Phật giáo bên cạnh phần tôn giáo 

quần chúng, phần tinh túy luôn luôn chỉ có một thiểu số tinh hoa hành trì. Nếu một vài nhà sư Phật giáo Đại 

thừa có thành kiến với lối hành trì đốt lửa thổi kèn đầy mê tín của Phật giáo Tây Tạng xin hãy nhìn lại 

những nghi thức Thủy lục pháp hội, Cúng sao giải nạn, Thỉnh vong giải kết tại nhiều chùa Đại thừa Á 

Đông thì nào có khác bao nhiêu. 

425 Goma Hán dịch là “hộ ma” (護摩) có nghĩa là đốt lửa. Trong một lễ đàn người ta đem mọi thứ đốt trong 

lửa để cúng dường chư Phật và cầu nguyện, trang nghiêm đàn tràng, hiến cúng tịnh thủy vào miệng Phật, 

dâng hoa và lấy thức ăn ra ăn, rồi sau mới cầu nguyện Bổn Tôn.  

426 Đây là kết quả của cuộc quan sát thực địa của cá nhân tôi, Traleg Kyabgon Ripoche (tác giả the 

Influence of Yogacara on Mahamudra) và Geshe J.J. Lai (Tùng Thư Long Thọ). 

427 Khi viết đến dòng chữ này cá nhân tôi cũng chưa quyết định viết thêm một chương về các “phép thuật” 

Mật giáo qua các Tantra. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Ma%C3%B1ju%C5%9Br%C4%AB-m%C5%ABla-kalpa
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2- Hành tantra (caryā-tantra) hay Hành Bộ và còn gọi là Tu Mật. Đây là các 

Tantra dạy về thực hành cụ thể như “ Đại Tỳ Lô Giá Na Phật thuyết” (Mahāvairocana 

Abhisaṃbodhi Tantra). Các Tantra thuộc Hành Bộ xuất hiện từ khoảng thế kỷ thứ bẩy. 

Có rất ít Tantra thuộc Hành Bộ. Nội dung các Tantra thuộc Hành Bộ phát triển từ kinh 

Đại Nhật, thường dạy về thực hành tôn xưng Phật Tỳ Lô Giá Na trong kinh Đại Nhật 

cũng vừa xuất hiện trước đó. Kinh Đại Nhật (mahā-vairocana sūtra) có tên đầy đủ là 

mahā-vairocanābhi-sambodhi-tantra (Đại Tỳ-lô-giá-na thành Phật thần biến gia trì kinh 

大毘盧遮那成佛神變加持經) là kinh căn bản nhất và là kinh rất phổ biến trong Mật giáo 

hay Chân Ngôn Tông Nhật Bản. Ba phương ngôn căn bản của kinh Đại Nhật là tiêu chí 

giáo lý cho các Tantra thuộc Hành Bộ : (1) lấy “tâm bồ đề” (bodhicitta) làm nhân, (2) lấy 

“từ bi” (karunā) làm căn bản, (3) lấy “phương tiện” (upāya) làm cứu cánh.428 Có nghĩa là 

lấy đại bi làm gốc rồi tùy theo căn cơ chúng sinh mà dùng mọi phương tiện (trong đó có 

việc dùng các ma thuật để câu dẫn quần chúng bình dân) để độ chúng.  

Như thế, đến đây thì yếu chỉ của Hành Bộ là bồ đề tâm thì không khác gì Phật 

giáo Đại thừa chủ xướng “thượng cầu hạ hóa” (trước cầu giải thoát, sau hóa độ chúng 

sinh). Tuy nhiên điểm khác của Mật giáo là dùng nhiều phương tiện khác lạ khiến nhiều 

người sinh ra lệ thuộc vào các phương tiện mà không thấy chủ đích lớn của Hành Bộ nên 

biến thành mê tín. Hiện nay các lạt ma Mật giáo Tây Tạng đang tập trung vào giáo pháp 

này để phổ biến Phật giáo ở Âu Mỹ mà tránh phổ biến các giáo điều hình tướng lễ nghi 

của Sự Bộ. Cho nên chúng ta đọc rất nhiều sách của Mật giáo hay Phật giáo Tây Tạng 

đang phổ biến trên quốc tế cũng thấy không khác Phật giáo Đại thừa. 

3- Du-già tantra (yoga-tantra) hay Du Già Bộ là những Tantra dạy về thực hành 

giới luật và thiền định (Du Già). Kinh điển căn bản chính của Du Già Bộ là 

Tattvasaṃgraha Tantra (Chân Chính Yếu Tập Tantra) là một trong những Tantra Phật 

giáo đầu tiên chú trọng về giáo lý giải thoát, khác hẳn hai loại Tantra trước đó của Sự Bộ 

thường chỉ nói về cúng lễ quỉ thần cầu danh lợi thế tục hay Hành Bộ chỉ nói về đạo đức. 

Các Tantra nổi tiếng khác của Du Già Bộ là Sarva-tathāgatatattva-saṃgraha-tantra 

(Nhất thiết Như Lai chân thật) và sarva-durgatipariśodhana-tantra (Nhất thiết nghiệp 

chướng thanh tịnh). Nội dung căn bản thành lập các Maṇḍala như Mandala Kim Cương 

Giới phát triển từ giáo lý có trong kinh Kim Cương Đỉnh vốn xuất hiện cùng thời với bộ 

Du Già Tantra.  

4- Vô thượng Du-Già tantra (anuttara-yoga-tantra). Bộ Vô Thượng Du-Già 

Tantra hay Vô Thượng Du Già Bộ gồm những Tantra xuất hiện rất muộn (từ khoảng thế 

kỷ thứ mười cho đến thế kỷ mười bốn). Cá nhân tôi dùng bộ Vô Thượng Du Già làm chỉ 

dấu cho Kim Cương Thừa (Vajrayāna). Cho nên các đại sư Mật giáo đến Trung Hoa 

truyền giáo vào đầu thế kỷ thứ tám chưa kịp phổ biến bộ Tantra này. Vì vậy Mật tông 

Trung Hoa và Chân Ngôn tông Nhật Bản từ xưa không dạy các Tantra có trong bộ Vô 

Thượng Du Già nên cũng không thể gọi là Kim Cương Thừa (Vajrayāna) – Lẽ dĩ nhiên 

nhiều tác giả khác tiếp tục dùng danh từ Kim Cương Thừa rất tùy tiện để gọi chung Mật 

giáo. Bộ Vô thượng Du già, như tên gọi “vô thượng” (anuttara) nghĩa là những Tantra 

cao siêu nhất của Mật giáo. Bộ này gồm những Tantra tập trung vào sự chuyển hóa “tức 

thân thành tựu quả vị Phật” mà ít lưu ý đến các nghi lễ và nghi quĩ sự tướng như hai loại 

 
428 Có nhiều cách giải thích thuật ngữ “lấy phương tiện làm cứu cánh” nhưng cách hiểu đơn giản nhất có 

nghĩa là “lấy mục đích giải thoát chúng sinh là nhiệm vụ cuối cùng” 

https://en.wikipedia.org/wiki/Mahavairocana_Tantra
https://en.wikipedia.org/wiki/Mahavairocana_Tantra
https://vi.wikipedia.org/wiki/%C4%90%E1%BA%A1i_Nh%E1%BA%ADt_kinh
https://vi.wikipedia.org/wiki/%C4%90%E1%BA%A1i_Nh%E1%BA%ADt_kinh
https://vi.wikipedia.org/wiki/%C4%90%E1%BA%A1i_Nh%E1%BA%ADt_kinh
https://en.wikipedia.org/wiki/Tattvasa%E1%B9%83graha_Tantra
https://vi.wikipedia.org/wiki/V%C3%B4_th%C6%B0%E1%BB%A3ng_du-gi%C3%A0
https://vi.wikipedia.org/wiki/V%C3%B4_th%C6%B0%E1%BB%A3ng_du-gi%C3%A0
https://vi.wikipedia.org/wiki/V%C3%B4_th%C6%B0%E1%BB%A3ng_du-gi%C3%A0
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Tantra đầu tiên (Sự bộ và Hành bộ). Quan điểm của Traleg Kyabgon Rinpoche429 và cũng 

là của nhiều đạo sư học giả hiện đang truyền bá Phật giáo Tây Tạng ở Tây Phương là 

“khi thảo luận về Mật giáo chúng ta chỉ nên thảo luận về Vô thượng Du già Bộ hơn là các 

loại Tantra hình tướng lễ bái dành cho quần chúng bình dân”.  Tuy nhiên về việc hành trì 

Vô thượng Du-già Bộ cũng chia làm hai nhánh. Chỉ có một thiểu số Lạt Ma ẩn dật tu khổ 

hạnh Đầu Đà là thực sự hành trì giáo pháp Vô Thượng Du Già, gọi là “hữu thủ” 

(Daksinācāra). Còn đại đa số thì đi theo con đường “tả thủ” (Vāmācāra). Thêm vào đó 

đã từng một thời thừa thế của Đế quốc Mông Cổ (nhà Nguyên Trung Hoa) muốn dùng 

Mật giáo làm quốc giáo, nên dần dần đã kéo Mật giáo Kim Cương Thừa xuống thềm 

huyền bí. 

Nhiều học giả Mật giáo còn chia bộ Vô Thượng Du Già thành ba nhóm là Phụ 

Tantra, Mẫu Tantra, và Bất Nhị Tantra. Phụ Tantra (yoga-tantra) là nhóm Tantra nhấn 

mạnh đến huyễn thân và hoàn tất thực hành như Bí Mật Tập Hội (Guhyasamaja 

Tantra) và Yamantaka Tantra. Mẫu Tantra (yoginī-tantra) là những Tantra có liên quan 

nhiều đến vai trò nữ tính như Hô Kim Cương (Hevajra Tantra), Hộ Thần (Cakrasamvara 

Tantra). Loại tantra thứ ba là Bất Nhị tantra (non-dual tantras) như Thời Luân 

(Kalacakra Tantra).  

Các Tantras trong bộ thứ tư Vô Thượng Du Già có nội dung rất khác lạ với các 

Tantras cũ, như Hô Kim Cương phổ biến về phép tu “Đại Lạc” mà chúng ta đã thảo luận 

chi tiết ở chương trước hoặc Thời Luân nói về tiên tri (messiannism), thiên văn 

(astrology) là những chủ đề không hề thấy trong các Tantra trước đây hay trong kinh luận 

Phật giáo. Nghiên cứu cho biết các chủ đề thuật chú về thiên văn hay tiên tri rõ ràng là do 

ảnh hưởng từ Hồi giáo430 (Thời Luân cũng còn đề cập đến người Hồi giáo và thánh địa 

Mecca). 

Từ nội dung của Tantra Thời Luân (Kalacakra Tantra) cho chúng ta biết nguồn 

gốc của bộ Vô Thượng Du Già là những tantra đại diện cho giai đoạn cuối cùng của Phật 

giáo Mật tông, được biên tập từ thời gian 1027-1087 và có thể kéo dài đến thế kỷ XIV. 

Cho nên Thời Luân còn là một tantra khuyến khích sự hợp tác của các tông môn Phật 

giáo để ngăn cản sự xâm lăng của Hồi giáo. Khuyến dụ Phật giáo đồ hợp tác với giáo 

phái Vaisnava và Saivas của Bà La Môn để chống cự quân đội Hồi giáo. Kalacakra 

Tantra cũng đặc biệt tương thuận với đạo Vaisnava, được hệ thống hóa giáo lý trong căn 

bản về thiên văn và thuật chiêm tinh. Nhiều người nghiên cứu về thời gian của Vô thượng 

Du già xuất hiện cũng cho thấy các ảnh hưởng khác có tính cách thời sự. Trước hết sự kết 

hợp giữa sự bùng phát của Mật giáo trong sự kết hợp với các đế chế Ấn Độ đương thời 

(giai đoạn 500 đến 1200). Mật giáo khi đó được sự ân sủng đặc biệt (chúng ta đã nói về 

việc xây cất tu viện Mật giáo Vikramasila-vihara). Mật giáo đổi lại cũng có trách nhiệm 

trong việc “thần hóa” các Hoàng Đế. Việc tôn xưng “các hoàng đế ” trở nên thần Phật là 

điều chưa từng có trong lịch sử Phật giáo trước đó. Trước kia đã có nhiều đế vương Phật 

tử như vua A Dục có rất nhiều công đức với Phật giáo nhưng chưa hề được tôn xưng 

 
429 Traleg Kyabgon Rinpoche, thân hữu của Tùng Thư Long Thọ và Tính Không, là người cực lực phản đối 

truyền thống coi các nghi quỹ sự tướng (kriyā tantra và caryā tantra) là cơ bản của Phật giáo Tây Tạng. Sư 

là tác giả nhiều đầu sách về Phật giáo Tây Tạng 

430 Hồi giáo rất phong phú về các môn Chiêm tinh và Thiên văn, cho nên Hồi giáo có nhiều nhà bác học về 

các khoa học này. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Guhyasam%C4%81ja_Tantra
https://en.wikipedia.org/wiki/Guhyasam%C4%81ja_Tantra
https://en.wikipedia.org/wiki/Yamantaka
https://en.wikipedia.org/wiki/Hevajra_Tantra
https://en.wikipedia.org/wiki/Cakrasa%E1%B9%83vara_Tantra
https://en.wikipedia.org/wiki/Cakrasa%E1%B9%83vara_Tantra
https://en.wikipedia.org/wiki/Kalacakra
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trang trọng như thế. Trong khi đó ngoài việc Mật giáo Phật hóa các hoàng đế, từ một góc 

cạnh khác người ta cũng thấy hình ảnh Thiên Vương (rājādhirāja) trong các Maṇḍala với 

các Thiên Tướng chung quanh cũng là biểu trưng Vương Thành với quyền lực của họ.431 

Bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga-tantra) được Mật giáo Tây 

Tạng coi là Mật pháp tối cao và là sự phát triển sau cùng của Mật giáo. Nguyên lai Mật 

giáo cho rằng đây là mật pháp sâu kín thâm diệu bình thường chỉ dành cho các hành giả 

cao cấp đã tu hành thuần thục và tuân thủ giới luật nghiêm ngặt. Người không đủ bản 

lãnh giới luật và kinh nghiệm tu tập không thể tu tập các Tantra này. Nói cách khác, các 

Tantra của bộ Vô thượng Du già không dành cho “bá tánh tăng” (người tu bình thường) 

hay “quan chức tăng”432 (quan tăng có chức danh) mà đúng ra chỉ dành cho các bậc tu 

hành có giới tuệ thâm sâu. Đại đa số người không nghiêm mật trong giới luật mà tu tập 

Vô thượng Du già đều thất bại và sẽ nhận lãnh một hậu quả không tốt (bình dân gọi là 

“tẩu hỏa nhập ma”). Hơn nữa giống như hành giả tu luyện khí công trong thời gian nhập 

định đến giai đoạn bức phá sinh tử, nhiều ma quái chướng ngại sẽ hiện ra (ma quái trong 

Phật giáo đều là phản ảnh của các tàn dư vọng tưởng vi tế còn trong tâm) nên luôn luôn 

cần có người túc trực hỗ trợ kịp thời. Vì vậy nên người hành trì Vô Thượng Du Già luôn 

luôn phải gần gũi trực tiếp với một vị thầy để can thiệp kịp thời các biến chứng cấp kỳ. 

Trong thời đại không có các vị thầy thực sự đã có những kinh nghiệm ấn chứng để can 

thiệp kip thời thì người hành trì các pháp môn này khó có thể vượt thoát được các thách 

thức vi tế.433 Cho nên ngày nay nếu có người hành trì các pháp môn tối diệu và nguy 

hiểm của các pháp môn trong Vô Thượng Du Già thì thật vô cùng nguy hiểm (Long Thọ 

đã ví là “tay không đòi bắt rắn độc”). Trong phần viết về pháp môn Đại Lạc (mahāsukha) 

tôi đã nói thẳng tên hai vị thiền sư danh tiếng bậc nhất trong thời hiện đại đã thân mất 

danh mạt vì thực hành các Tantra này.434 Ngày nay nếu có kẻ hoa trương về việc thành 

tựu các pháp tu kỳ đặc nào đó thì tuyệt đại đa số chỉ là người mà Phật giáo gọi là “tăng 

thượng mạn” (adhimāna) dối mình dối người mà thôi.435 

4. CÁC VĂN ĐIỂN KHÁC CỦA MẬT GIÁO 

Ngoài hai kinh căn bản Đại Nhật, Kim Cương Đỉnh và các Tantra tập trung trong 

“Bốn Bộ Tantra” kể trên chúng ta còn thấy nhiều tác phẩm có thể sắp vào kinh điển của 

Mật giáo như các bài thi kệ “đạo ca” của 84 “đại thành tựu giả” (mahāsiddha) Ấn Độ. 

Khi Mật giáo đến Tây Tạng lại thêm nhiều bài đạo ca của các Lạt ma danh tiếng Tây 

 
431 Davidson, Ronald M. Indian Esoteric Buddhism: A Social History of the Tantric Movement, University 

of California, 2005 trang 171. 
432 Tại Tây Tạng và các tiểu quốc quanh Tây Tạng, các người có chức quyền cao có thể được tôn xưng là 

“Pháp vương” hay “Phật sống” hoặc các vị “tái sinh” (tulku) vì họ thường thuộc các gia thế vọng tộc và giữ 

chức vụ cha truyền con nối trong tổ chức giáo hội. Họ được dân chúng tôn trọng nhưng không có nghĩa là 

các vị chân tu.   
433 Xem lại phần giảng về pháp môn Đại Lạc mà chính Đạt Lai Lạt Ma XIV khẳng định rằng hiện không 

còn các vị chân tu dạy pháp môn Đại Lạc. Chúng ta không nên đồng hóa các “quan chức tăng” nổi tiếng 

với các vị chân tu thường ẩn danh. 
434 Đạt Lai Đạt Ma XIV từng giới thiệu một số thiền giả nổi tiếng cho các nhà nghiên cứu Tây phương đặt 

máy thăm dò não bộ của các vị này khi hành thiền. Sau nhiều khảo sát, các khoa học gia vẫn chưa thể tìm 

ra các hoạt động có thể đo lường được rõ rệt. 
435 Như tôi thường minh thị vẫn có những hành giả thành tựu nhưng họ là những người ẩn dật, không phải 

là những quan chức tăng được quần chúng biết tên. 
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Tạng như đạo ca của Milarepa.436 Đạo ca (dohā) là thể thơ giống như thơ kệ của các ông 

đạo ở Việt Nam, thường được các tín đồ Mật giáo rất kính trọng. Đọc các bài đạo ca của 

các mahāsiddha ta sẽ thấy không khí không khác gì loại “thơ thiền” của Trung Hoa.  

Mật giáo Tây Tạng và Mật giáo Nhật Bản là những tông môn Mật giáo chính qui 

tại các quốc gia có truyền thống Mật giáo lâu đời nên mỗi nước chúng ta sẽ thấy họ còn 

có rất nhiêu sách luận nổi tiếng của các hành giả Mật giáo quan trọng của đất nước họ 

như ở Nhật Bản có danh tác Thập Trụ Tâm Luận 十住心論 của Đại sư Không Hải (Kūkai 

空海 774-835). Ở  Tây Tạng chúng ta thấy nhiều bộ luận danh tiếng khác, như Bồ Đề 

Đạo Thứ Đệ (Lamrim Chenmo), Chân Ngôn Đạo Thứ Đệ (Ngarim Chenmo) của Tông 

Khách Ba (tsong kha pa 1357-1419) và ngay cả các luận thư gần gũi hơn của Jamgon 

Kongtrul hay Jamgon Ju Mipham Gyatso của phong trào Rimé thế kỷ XIX. Ngoài ra Mật 

giáo Tây Tạng còn có loại Tàng Lục (藏錄, གཏེར་མ་) là những sáng tác của các đại sư ngày 

xưa được chôn giấu để người đời sau tìm thấy trong một thời điểm cần thiết. Một Tàng 

lục nổi tiếng là sách “Tử Thư Tây Tạng” (བར་དོ་ཐོས་གོལ་) đã được dịch ra nhiều thứ tiếng trong 

đó có Việt ngữ.  

Những “luận điển” này thật đúng ra chỉ là loại luận thư quảng diễn ý nghĩa các 

kinh Đại thừa không khác các sớ luận của các đại sư Ấn Hoa, nhưng ngôn ngữ Mật giáo 

có phần hình tướng rất khác Luận trong Phật giáo truyền thống. Khi viết về Mật giáo 

từng quốc gia tôi sẽ đi vào chi tiết các luận thư này (theo dự tính tôi sẽ viết về Mật giáo 

Tây Tạng trước khi viết về Mật giáo Nhật Bản).437  

 

 
436 Milarepa là một lạt ma danh tiếng người Tây Tạng được coi là mahāsiddha (đại thành tựu giả) nhưng 

vẫn bị những đại sư Trung Hoa như Hòa thượng Tuyên Hóa công khai đánh giá rất thấp.  
437 Việt Nam có một số cựu du học sinh từng học ở Nhật Bản đã viết và dịch một số sách nhưng chưa có 

người viết về Mật giáo Nhật Bản. Thật đáng tiếc. 

https://en.wikipedia.org/wiki/K%C5%ABkai
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Chương 6 

TRUYỀN THỪA 

 

Căn cứ vào tín điều của tông môn, Mật giáo cho rằng do Phật Tỳ Lô Giá Na 

(Vairocana) truyền thừa cho Kim Cang Cát Đỏa (Vajrasattva). Vajrasattva là vị thượng 

thủ trong hàng Chấp Kim Cang, được đích thân Phật Tỳ-Lô-Gía-Na giáo sắc truyền 

trì Mật giáo và phó chúc làm đệ nhị tổ của Mật giáo. Tám trăm năm sau đức Phật nhập 

niết bàn, ngài Long Thọ (Nāgārjuna) mở bảo tháp Nam Thiên Thiết để nhận sự truyền 

thừa từ Vajrasattva làm tổ thứ ba của Mật giáo và sau đó truyền thụ cho Long Trí 

(Nāgābodhi).438 Đó là lịch sử huyền thoại của thời sơ kỳ Mật giáo mà ta gọi là Tạp Mật. 

Trong các vị này chỉ có Long Thọ (Nāgārjuna 150-250) là nhân vật lịch sử.439 Người 

nghiên cứu có thể nghi ngờ về tuổi thọ của Long Thọ vì cứ theo truyền thuyết này thì 

ngài phải thọ đến vài trăm tuổi, nhưng thực tế thì rõ ràng ảnh hưởng tư tưởng Long Thọ 

có thể coi là cơ bản chung của các tông môn Phật giáo Phát Triển (Phật giáo Đại thừa) – 

trong đó có Mật giáo.440 Long Trí sau khi thụ pháp Mật thừa với Long Thọ, đã truyền 

pháp và giáo hóa tại miền nam Ấn Độ và đến cả Tích Lan mở đầu cho giai đoạn gọi là 

Thuần Mật của Mật giáo. Cuối cùng, giống như Phật giáo truyền thống có Bắc tông và 

Nam tông, Mật giáo được phổ biến về hướng Bắc để sang Tây Tạng, Trung Hoa và 

hướng Nam để qua Đông Nam Á, Tích Lan, Miến Điện, Nam Dương. Tuy nhiên lịch sử  

Mật giáo phát triển và chi tiết truyền thừa thì ngày nay hoàn toàn không còn dấu vết. Khi 

Mật giáo tàn dần và biến mất khỏi Ấn Độ, những Tantra Mật điển cuối cùng cũng theo 

chân các đạo sư Mật giáo Ấn Độ truyền bá qua Tây Tạng phối hợp với các tông chi Mật 

giáo cũ cùng phát triển. Cho nên  Mật giáo Tây Tạng chính là truyền thừa của Mật giáo 

Ấn Độ với đặc điểm là pháp môn Kim Cương Thừa - được coi là giai đoạn cuối cùng của 

Mật giáo phát triển rất mạnh và trở nên một sắc thái riêng biệt của Mật giáo Tây Tạng và 

các vùng lân cận.  

Trong Chương 3 và Chương 4 chúng ta đã đi vào nguồn gốc Mật giáo sơ kỳ cùng 

những liên hệ với Phật giáo và Bà La Môn. Qua đến thời Thuần Mật chúng ta bắt đầu có 

đôi chút lịch sử Mật giáo vì thời gian này cũng là thời kỳ Phật giáo Đại thừa phát triển 

nên Mật giáo đã nương vào để có một hệ thống học thuyết khá chặt chẻ và trở nên một 

tông môn Đại thừa. Cho nên đến giai đoạn này các nhà nghiên cứu cũng gọi Mật giáo 

thời kỳ Thuần Mật là Mật tông hay Phật giáo Mật tông (密宗佛教 Esoteric Buddhism) để 

phân biệt với thời Sơ Mật. Tuy nhiên như đã nói, vì thiếu sót lịch sử nên nói về truyền 

thừa thì chúng ta khó thể thiết lập được một phổ hệ truyền thừa cho Mật giáo Ấn Độ 

ngoài nhân vật lịch sử là vị tổ thứ ba Long Thọ Nāgārjuna. Cho đến tận thế kỷ mười ba 

 
438 Long Trí (Nāgābodhi): Theo giới nghiên cứu thì Long Trí nếu không phải là người viết Kinh Đại Nhật 

thì cũng là người nhuận sắc quyển kinh quan trọng này của Mật giáo (xem Chương 2). 
439 Vũ Thế Ngọc, Tùng Thư Long Thọ và Tính không. Theo lịch sử thì Long Thọ (Nāgārjuna 150-250) 

không thể thọ lâu đến độ truyền thừa cho Long Trí, cho nên có người cho rằng Long Thọ này là người 

trùng tên với Long Thọ. 
440 Xem lại Chương 3: Mật giáo và Phật giáo truyền thống. 
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khi Mật giáo ở Ấn Độ tàn rụi theo Phật giáo thì chúng ta cũng không có thêm được tài 

liệu truyền thừa của Mật giáo Ấn Độ ngoài tên tuổi của một số danh tăng. Cho nên 

chương này tuy tôi viết về truyền thừa Mật giáo nhưng vẫn chỉ có thể viết trên tài liệu 

chủ yếu về Mật giáo Tây Tạng, Mật giáo Trung Hoa và Mật giáo Nhật Bản - Mặc dù 

trong giai đoạn này chúng ta cũng biết được nhiều Tantra Mật giáo quan trọng tiếp tục 

xuất hiện trước khi Mật giáo biến khỏi Ấn Độ, như Tantra Thời Luân (kālaca-kra-

tantra), Hô Kim Cương (Hevajra-tantra) thuộc bộ tantra thứ tư Vô Thượng Du Già 

(anuttara-yoga-tantra) mà chúng ta thấy chúng được phát triển ở Tây Tạng. 

Không biết được chi tiết truyền thừa của Mật giáo Ấn Độ nhưng chúng ta biết 

được trong thời gian Thuần Mật thì có một Phật học viện danh tiếng là chùa Siêu Hành 

(hay Siêu Loại Vikramasila-vihara) nổi tiếng về Mật giáo được xây dựng. Chùa Siêu 

Hành ngày nay không còn di tích, nhưng theo ký sự của các nhà chiêm bái Trung Hoa 

như Nghĩa Tịnh (義淨 635-713) đã từng thăm viếng chùa Siêu Hành để so sánh thì cho 

biết chùa Siêu Hành còn lớn hơn cả Nālandā. Hoàng đế thứ tư Dharma-pāla (766-829) 

của vương triều Pāla rất sùng tín Mật giáo cho nên ngoài việc tiếp tục ủng hộ Nālandā 

Dharma Pāla còn cho xây thêm ngôi tự viện mới khang trang khác trên quả đồi nhỏ bên 

bờ Nam sông Hằng có tên là Vikramasila-vihara.  

Chùa Vikramasila gồm cả 108 tự viện nhỏ trung quanh, một nửa là dành cho Mật 

giáo. Như đã nói, lý do hưng thịnh của Mật giáo trong thời gian này là vì Phật giáo truyền 

thống tuy là tôn giáo lớn ở Ấn Độ, nhưng quá chú trọng đến phần tri thức mà bỏ quên 

phần đại đa số quần chúng bình dân. Trong khi Mật giáo vừa suy phụ vương quyền, lại có 

nguyên gốc là một phong trào tín ngưỡng bình dân trước khi qui phục vào Phật giáo. Cho 

nên Mật giáo hay Mật tông Phật giáo (密宗佛教 Esoteric Buddhism) đã thừa yếu tố thần 

bí để thu phục đa số quần chúng lẫn vương quyền là điều dễ hiểu. Hơn nữa đến triều đại 

Pāla vì chiến tranh nên càng cần sự ủng hộ của quần chúng, triều đình lại ưa chuộng các 

bùa chú của Mật giáo trong trận chiến441 nên càng thêm có lý do ủng hộ Mật giáo. Ngay 

cả đại học truyền thống Nālandā cũng không thể đứng ngoài xu hướng thời đại và bắt đầu 

nghiên cứu về Mật giáo. 

Còn trung tâm trí tuệ Phật giáo vẫn là học viện Nālandā. Nālandā là một địa danh 

có danh tiếng ngay từ thời Đức Phật còn tại thế. Đây cũng là quê hương của hai đại đệ tử 

của Đức Phật là ngài Xá Lợi Phất và Mục Kiền Liên. Hai vị này đều sinh ra và mất ở 

vùng này. Sử cho biết học viện Nālandā được vương triều Cấp Đa (Gupta Rājavaṃśa 

320-550) cúng kinh phí. Đến thế kỷ VIII-XII Nālandā lại được sự ủng hộ của các 

vị hoàng đế vương triều Pāla thống trị Magadha (Ma kiệt đà). Thời Huyền Trang (600-

664) đến du học, Nālandā đã có nhiều đạo sư thực hành Kim Cương Thừa. Học viện cách 

thành Vương Xá (Rāja-gṛha) chỉ vài cây số, luôn luôn là một trung tâm nghiên cứu Phật 

học cao cấp của cả lục địa Ấn Độ. Nālandā là nơi tập trung cả mười ngàn tăng sĩ trí thức 

gồm cả ngàn lưu học sinh ngoại quốc luôn luôn được phù trợ từ các vương triều trong 

mọi thời đại. Là trung tâm học thuật cao cấp Phật giáo của mọi tông môn, cho nên đã có 

nhiều đại sư ở đây nghiên cứu về Mật giáo và xem trọng Đà-la-ni của Mật giáo. Đầu tiên 

là biên soạn Trì Minh Chú Tạng, là bộ điển tịch căn bản đầu tiên của Mật giáo hình thành 

với việc thiết trí lễ đàn và lễ nghi đã xuất hiện việc thờ tự các vị thần linh Bà La Môn 

 
441 Mật giáo tin rằng có các thần chú giúp cho việc quân sự nên đây củng là cùng lý do nhà Đường Trung 

Hoa ủng hộ Mật giáo hay Nhật vương ủng hộ đại sư Không Hải thiết lập Chân Ngôn Thừa ở Nhật Bản.  
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chung với Phật giáo. Đến khoảng thế kỷ thứ bẩy, hai bộ kinh căn bản của Mật giáo là 

kinh Đại Nhật (Maha-Vairocana-sūtra) và Kim Cương Đỉnh (Vajrasekhara-sūtra) dường 

như đều xuất phát từ Nālandā hoặc do các giáo sư ở đây soạn ra.442 

Trong mọi hoàn cảnh lịch sử Phật giáo Ấn Độ, Nālandā luôn luôn là một trung 

tâm Phật học trung ương. Có thể nói Nālandā là một học viện đầu tiên trên thế giới có 

nguyên tắc giáo dục như đại học hiện đại, có nghĩa là phi giáo điều và phi tông môn. 

Nālandā có nhiều học giả giáo sư độc lập, nghiên cứu và giảng dạy nhiều giáo pháp tông 

môn Phật giáo khác nhau. Nālandā cũng có nhiều học giả quốc tế đến nghiên cứu và tu 

học. Đại đa số học giả đại sư Phật giáo danh tiếng Ấn Độ đều được cho là đã từng giảng 

dạy hay học tập ở đây. Danh sách các vị trụ trì thì ngay cả ngài Long Thọ (Nāgārjuna 

150-250) cũng được cho rằng từng lãnh đạo Nālandā (mặc dù thời Long Thọ còn sống có 

lẽ chưa có Nālandā).443 Tuy nhiên thời sau, các học giả danh tiếng Phật giáo như 

ngài Đức Huệ (Guṇamati), Hộ Pháp (Dharmapāla), Hộ Nguyệt (Candrapāla), Kiên 

Tuệ (Sāra-mati), Thắng Hữu (Visesamitra), Trí Nguyệt (Jñānacandra), Giới 

Hiền (Śīlabhadra), Trí Quang (Jñāna-prabhā), Nguyệt Xứng (Candrakī), Tịch 

Hộ (Śāntarakṣita) thì đều từng lãnh đạo hay giảng dạy ở Nālandā. 

Như chúng ta biết Nālandā là một trung tâm học thuật cao nhất nước, các vị đại 

sư ở đây không thể không biết về sự trổi dậy và phát triển của Mật giáo. Nhiều kinh điển 

quan trọng Mật giáo cũng được coi là xuất phát từ đây như kinh Đại Nhật hay Kim 

Cương Đỉnh. Mặc dù chúng ta không thể thành hình được một phổ hệ truyền thừa của 

Mật giáo Ấn Độ, nhưng chúng ta cũng biết tên tuổi một số đại sư Mật giáo. Nhiều đại sư 

danh tiếng sau này mang Phật giáo qua Tây Tạng như Tịch Hộ (Śāntaraksita 750-802), 

Liên Hoa Giới (Kamalaśīla đệ tử Tịch Hộ), Liên Hoa Sinh (Padmasambhava 755- 797), 

A Đề Bà (Atīśa 982-1054) đều từng học ở Nālandā. Họ tuy là hành giả Trung Quán 

nhưng đều học và nghiên cứu về Mật giáo ở đây. Hai đại sư Thiện Vô Úy (637-735) và 

Kim Cang Trí (671-741) là những người truyền bá Mật giáo đến Trung Hoa cũng xuất 

thân từ Nālandā. 

I. MẬT GIÁO Ở TRUNG HOA 

 

 
 

Tượng Phật Đại Nhật ở Lạc Sơn, Hà Nam (cao 153 mét) 

 
442 Xem lại Chương 2. 
443 Cho đến ngày nay học giới vẫn chưa thể giải quyết được sự kiện hoặc là có nhiều người trùng tên Long 

Thọ (Nāgārjuna) hay theo truyền thuyết cho rằng ngài rất thọ. 

https://en.wikipedia.org/wiki/File:Spring_Temple_Buddha_1.jpg
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Khi “Khai Nguyên tam đại sĩ” Thiện Vô Úy, Kim Cương Trí, Bất Không Kim 

Cương lần lượt đến Trung Hoa truyền bá Mật giáo chính thống từ năm 716 thì Trung Hoa 

đã là một quốc gia Phật giáo trong nhiều thế kỷ. Đặc biệt trước đó một thế kỷ ngài Huyền 

Trang (600-664) đi cầu pháp ở Nālandā về cũng từng dịch một số kinh điển liên quan đến 

Mật giáo. Nhưng trước cả kinh sách do ngài Huyền Trang mang về, trong Tam Tạng Hán 

văn từ thế kỷ thứ ba cũng từng có một số bản dịch kinh luận liên quan đến Mật giáo như 

Trúc Luật Viên từng dịch Ma Đăng Già Kinh. Cho nên chúng ta đã thảo luận lịch sử Mật 

giáo cũng như sự giao tiếp giữa Phật giáo truyền thống và Mật giáo đã có từ thời Sơ Mật. 

Đến giai đoạn Thuần Mật (từ thế kỷ thứ bẩy) tương quan ảnh hưởng giữa Phật giáo 

truyền thống và Mật giáo càng rõ ràng hơn và Mật giáo Ấn Độ từ đây đều có liên hệ với 

Nālandā - vốn là trung tâm Phật học quốc tế mà hầu như các nhà chiêm bái tu học Trung 

Hoa như Huyền Trang (600-664) hay Nghĩa Tịnh đều đã tìm đến học tập. Hai vị đại sĩ Ấn 

Độ đến Trung Hoa truyền bá Mật giáo là Thiện Vô Úy (Śubhākārasiṃha 637-735) và 

Kim Cương Trí (Vajrabodhi 671-741) cũng đều xuất thân từ Nālandā. 

Thiện Vô Úy (Śubhākārasiṃha 637-735) vốn là vương tử nước Ô Trà (Orissa) 

Trung Ấn sau xuất gia học Đại thừa ở Nālandā và được Đạt Ma Cúc Đa (Dharmagupta) 

truyền giao Mật giáo. Sau khi thâm hiểu sâu xa giáo pháp Du già (yoga), chân ngôn 

(dhāranī) và ấn quyết (mūdra), Thiện Vô Úy đến Kaśmir rồi vào Tây Tạng. Năm 716 đã 

80 tuổi ngài mới đến Trường An và được Đường Huyền Tông (685-762) tiếp đón nồng 

hậu, tận tình giúp ông truyền giáo và dịch kinh. Trong thời gian này cũng có một nhà sư 

Trung Hoa tên là Vô Hành (無行) du hành đến Ấn Độ thâu thập được nhiều kinh sách và 

từng gặp Nghĩa Tịnh (義淨) ở đây. Vô Hành mất trên đường hồi hương, nhưng số kinh 

sách quan trọng này được mang được về chùa Hoa Nghiêm ở Trường An. Thiện Vô Úy 

cùng Nghĩa Tịnh chọn lựa những bản kinh quan trọng để dịch ra Hán văn. Thiện Vô Úy 

dịch một số kinh, quan trọng nhất là kinh Đại Nhật (vairocana- sūtra 大日經) 7 quyển 

dịch từ năm 725, Tô Tất Địa Yết La kinh (蘇悉地猲囉經) 3 quyển và Tô Bà Hô Đồng Tử 

Kinh (蘇婆呼童子經) 3 quyển. Ông còn giúp đệ tử là Nhất Hạnh (一行) viết Đại Nhật 

Kinh Sớ (大日經疏) 20 quyển cho đến nay vẫn còn được dùng để giải thích kinh Đại 

Nhật.  

Kim Cương Trí (Vajrabodhi 671-741) con tiểu vương Isanavarma ở Trung Ấn là 

một nhà bác học kiêm cả Tiểu thừa và Đại thừa ở Nālandā. Ở đây ông được học Nhân 

Minh Luận với chính ngài Pháp Xứng (Dharmakirti), học Trung Luận (Mādhyamika) với 

Śāntabodhi, và kinh điển Du-già Hành tông (Yogācāra) của Vô Trước và Duy Thức 

(Vijñaptimātra) của Thế Thân. Đến năm 31 tuổi ông còn được Long Trí (Nāgābodhi) trao 

truyền Mật Pháp. Sau ông đến Tích Lan và qua Trung Hoa bằng đường biển đến Lạc 

Dương và Trường An vào năm 719 truyền giáo pháp Mật giáo. Ông dịch nhiều kinh Mật 

giáo quan trọng, trong đó có một phần kinh Kim Cương Đỉnh (金剛頂 có đủ tên là 

Sarvatathāgata-tattva-samgraha) và Lược Xuất Niệm Tụng Kinh (略出念誦經) 4 quyển. 

Bất Không hay Bất Không Kim Cương (Amoghavajra 705-774) là đệ tử xuất sắc 

của Kim Cương Trí. Ông đến Quảng Đông cùng ở với thầy từ bé và thọ đại giới năm 20 

tuổi ở Lạc Dương. Bất Không chuyên học Mật giáo với Kim Cương Trí. Năm 741 ông 

cùng với thầy trở về Ấn Độ, trên đường đi Kim Cang Trí tử nạn, Bất Không tiếp tục đến 

được Ấn Độ, tương truyền là được học với Phổ Hiền (Samantabhara) và Long Trí 

(Nāgābodhi) vốn là thầy cũ của Kim Cương Trí. Sau đó ông quay lại Trường An năm 

746 với hơn 500 bộ kinh sách. Trở về Trung Hoa, nơi ông trưởng thành và thông thạo 
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Hán học nên ông trở nên một trong bốn đại dịch giả của Hán tạng.444 Ông dịch đến 110 

bộ gồm 143 quyển gồm nhiều kinh luận Mật giáo, về số lượng hiện còn trong Hán Tạng 

thì chỉ thua ngài Huyền Trang. Ông được cả ba triều đại Huyền Tông (712-756), Túc 

Tông (756-762), và Đại Tông (762-779) kính trọng và xem Mật giáo như tôn giáo hộ 

quốc, nên ông còn được gọi là “Tam Đại quốc sư”. Bất Không Kim Cương kiến lập đạo 

trường tại núi Ngũ Đà, Thái Nguyên. Ông là người thực sự đặt cơ sở quan trọng cho việc 

truyền bá Mật giáo ở Trung Hoa. Ông có nhiều đệ tử, người nối pháp của ông là Huệ Quả 

(惠果 746-805) mà Huệ Quả lại là thầy của Không Hải (空海 Kūkai) là người truyền bá 

Mật giáo ở Nhật Bản dưới tên Chân Ngôn Tông (真言宗).  

Tại Trung Hoa bên cạnh Bất Không Kim Cương (Amoghavajra 705-774) người 

Ấn Độ còn phải nói đến Mật sư người Trung Hoa là Nhất Hạnh (一行 683-727).445 Nhất 

Hạnh theo học với cả Thiện Vô  Úy và Kim Cương Trí cho nên được truyền cho các nghi 

quĩ về Kim Cương giới (vajradhatu) lẫn Thai Tạng giới (garbhadhatu).446 Nhờ giúp thầy 

là Thiện Vô Úy dịch kinh Đại Nhật nên Nhất Hạnh trước tác được một bản sớ quan trọng 

là Đại Nhật Kinh Sớ (大日經疏)447 được dùng trong Đông mật của Nhật Bản. Sau này Đại 

Nhật Kinh Sớ lại được Trí Nghiễm (đệ tử Thiện Vô Úy) và Ôn Cổ (đệ tử của Kim Cương 

Trí) hiệu đính và đặt lại tên là Đại Nhật Kinh Nghĩa Thích (大日經義釋) thường dùng 

trong Thai Mật. Có thể nói rằng hầu hết những điều chúng ta hiểu được về Mật giáo là 

qua hai quyển sớ thích này. 

Trong các vị tổ sư Mật giáo đầu tiên của Trung Hoa chúng ta phải nhắc đến là 

ngài Huệ Quả (惠果 746-805). Huệ Quả là người nối pháp của cả hai đại sư khai mở Mật 

giáo ở Trung Hoa là Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí. Ngài Huệ Quả có nhiều đệ tử 

nhưng chúng ta không biết nhiều về truyền thừa của Huệ Quả ngoài người học trò danh 

tiếng của ngài là Không Hải (Kūkai 空海 774-835). Không Hải là học trò nối tiếp Huệ 

Quả và đã mang Mật giáo về Nhật Bản, mở ra dòng Mật giáo chân truyền có tên là Chân 

Ngôn Tông (真言宗 Shingonshū) hay Đông Mật tiếp tục phát triển qui mô cho đến ngày 

nay.  

Kinh Luận của Mật Giáo Trung Hoa 

 Chúng ta đã hảo sát chi tiết kinh điển Mật giáo trong chương 2 và chương trước. 

Chúng ta có thể nói rằng kinh luận Mật giáo trong tam tạng kinh điển Hán ngữ rất phong 

phú. Ngoài các kinh điển dịch từ Phạn ngữ trong các Đại Tạng Kinh còn có nhiều kinh 

luận đươc dịch từ Tạng văn. Cho nên ngoài bộ Tantra thứ tư “Vô Thượng Du Già” các 

đại sư Mật giáo Trung Hoa ngoài việc tham học kinh luận Đại thừa đều có thể tham cứu 

đầy đủ các văn liệu về Mật giáo như bất cứ một Lạt ma Tây Tạng nào khác. Tuy nhiên có 

lẽ vì bản chất “mật” truyền thống và lịch sử truyền thừa của Mật giáo Trung Hoa quá 

 
444 Trong Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng (nxb Hồng Đức 2019) tôi có dùng bản dịch Tâm Kinh 

của Bất Không để so sánh với hai bản dịch truyền thống của Cưu Ma La Thập và Huyền Trang.  
445 Nhất Hạnh là một tu sĩ danh tiếng của Phật giáo Trung Hoa, ngài đầu tiên theo học Thiền học với thiền 

sư Phổ Tịch (đệ tử của ngài Thần Tú). Bổn thân Nhất Hạnh còn là một nhà toán học và Thiên văn học cổ 

đại của Trung Hoa. 
446 Từ xưa Nhật Bản và Trung Hoa đều cho rằng Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí có chuyên biệt về Kim 

Cương giới và Thai Tạng Giới. Cho đến đầu thế kỷ 20 thì giáo sư Tucci tìm ra cổ bản ở Tây Tạng và giáo 

sư Ono tìm ra bản chú thích bằng tranh ở Nhật, thì sự khác biệt của hai vị này coi như không còn. 
447 Trong Đại Tạng Tân Tu q. 38 số 0848 có tên đầy đủ là Đại Tỳ Lô Giá Na Thành Phật Kinh Sớ. 

https://en.wikipedia.org/wiki/K%C5%ABkai
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ngắn cho nên khác với số luận phong phú của các lạt ma Tây Tạng, chúng ta không thấy 

có nhiều sách luận về Mật giáo của các vị hành trì Mật giáo ở Trung Hoa. Mặc dù trước 

đó khi hai kinh quan trọng của Mật giáo là kinh Đại Nhật và kinh Kim Cương Đỉnh khi 

được dịch ra Hán văn, trong thời gian hoàng kim của Mật giáo Trung Hoa, chúng ta đã 

thấy xuất hiện nhiều chú sớ quan trọng của các học già Trung Hoa. Trong số này có hai 

chú sớ phổ biến nhất và vẫn còn dược sử dụng là Đại Nhật Kinh Sớ và Đại Nhật Kinh 

Nghĩa Thích của Nhất Hạnh (一行 683-727). Đại Tạng Kinh chữ Hán tiêu chuẩn Đại 

Chính Tân Tu (大正新修大藏經) ngày nay cũng dành bốn tập (18-21) gọi là Mật Giáo Bộ 

(密教部) gồm những Tantra được dịch ra Hán văn. 

Mật giáo trong sinh hoạt của Phật giáo Trung Hoa 

 Như chúng ta đã biết, trừ các vùng đất biên giới Trung Hoa ngày nay đã bị Trung 

Hoa thôn tính như Nội Mông, Tây Tạng, Tân Cương nơi có nhiều người “phi-Hán tộc” 

sinh sống và họ tiếp tục hành trì Mật giáo thuần túy, nhưng trong nội địa Trung Hoa thì 

không còn dấu vết truyền thừa Mật tông Trung Hoa theo truyền thống “Đường Mật” của 

Khai Nguyên Tam Đại Sĩ. Cho nên các nhà viết sử Phật giáo Trung Hoa thường nói rằng 

truyền thừa Mật tông không còn ở Trung Hoa là theo lý này. Quả thật Mật tông như một 

tông môn riêng biệt không còn sống sót như một tông môn ở nội địa Trung Hoa, nhưng 

ảnh hưởng của Mật tông vẫn tiếp tục sống trong thực tế hành trì của Phật giáo Đại thừa 

Trung Hoa.  

Phật giáo khi truyền đến Trung Hoa đã trải qua một thời gian dài nên đã thu nhập 

các tư tưởng Đạo giáo và Nho giáo mà trở nên một truyền thống Phật giáo mới mang bản 

sắc Trung Hoa, điển hình nhất là Thiền Tông. Nguyên lai Thiền tông rõ ràng là có nguồn 

gốc Phật giáo Ấn Độ từ trước. Khi Bồ Đề Đạt Ma (khoảng 470-543) đến Trung Hoa 

truyền bá thì ngài được xem là tổ thứ nhất của Thiền tông Trung Hoa thì Phật sử Trung 

Hoa cũng ghi nhận ngài là tổ thứ 28 của Thiền tông Ấn Độ.448 Tuy nhiên chúng ta cũng 

không có dấu vết về truyền thừa này. Ngay cả hành trạng và tên tuổi chính xác của 27 tổ 

Thiền Ấn Độ chúng ta cũng không có lịch sử rõ rệt. Tuy nhiên Thiền tông Trung Hoa thì 

trở nên một truyền thống riêng biệt và có một lịch sử truyền thừa, được các học giả hiện 

đại coi là “Phật giáo Đại thừa Ấn Độ tháp vào gốc lõi Đạo học Trung Hoa”.449  

Tương tự, Mật giáo truyền qua Trung Hoa cũng không khác. Khi Mật giáo thất 

truyền ở Ấn Độ và không còn truyền thừa ở Trung Hoa như một tông môn riêng thì Mật 

giáo cũng không hoàn toàn tiêu tán mà đã tan vào truyền thống tôn giáo Trung Hoa bằng 

cả hai đường. Một mặt Mật giáo hòa nhập với các truyền thống tín ngưỡng đạo giáo phù 

thủy dân gian địa phương.450 Mặt khác Mật giáo tuy không còn là một tông môn riêng 

biệt nhưng cũng đi vào sinh hoạt hành trì của Phật giáo Trung Hoa truyền thống. Cụ thể 

như sách Thiền Môn Nhật Tụng  (禪門日誦) bản in vào năm Đạo Quang thứ 14 (1834) 

đời nhà Thanh cho thấy chỉ cần đọc thời khóa buổi sáng chúng ta thấy gồm có rất nhiều 

thần chú như thần chú Lăng Nghiêm, thần chú Ðại Bi, thần chú Như Ý Bảo Luân Vương, 

 
448 Mặc dù hầu như ngoài truyền thuyết chúng ta không có sử liệu nào rõ ràng về sự kế thừa của 27 tổ sư 

Thiền Ấn Độ trước đó. 
449 Hình dung Thiền tông như một mầm Phật giáo tháp vào gốc Đạo học Trung Hoa là ý tưởng của D.T. 

Suzuki. Cá nhân tôi rất tán thưởng ý kiến này, xem Bồ Đề Đạt Ma Tuyệt Quán Luận của tôi. 
450 Thí dụ cụ thể như câu thần chú “án ma ni bát mê hồng’ căn bản của Mật giáo trở nên một câu thần chú 

cửa miệng của các ông thầy bói, tướng số, phong thủy bình dân ở khắp Trung Hoa. 
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thần Chú Tiêu Tai Cát Tường, thần chú Công Ðức Bảo Sơn, thần chú Chuẩn Ðề, thần 

chú Dược Sư Quán Ðỉnh, thần chú Quan Âm Linh Cảm, thần chú Thất Phật Diệt Tội, 

thần chú Vãng sinh Tịnh độ, thần chú Ðại Cát Tường Thiên Nữ, Tâm kinh Bát Nhã.  

Như thế theo các thời khóa này, ngoài phần Tán Phật, Niệm Phật và Thánh chúng, 

Tán lễ Bổn sư, Hồi hướng, Tam tự quy, tất cả tán tụng còn lại đều là thần chú. Cho nên 

một nhà nghiên cứu Phật giáo Trung Hoa từng gọi “Phật của khóa bảng buổi sáng là 

Phật Mật giáo và Phật của khóa bảng buổi chiều là Phật Tịnh Độ”. Chúng ta không thể 

đi vào chi tiết hành trì của tất cả các hệ thống chùa Trung Hoa nhưng qua thí dụ về thời 

khóa hành trì thường nhật như thế chúng ta hiểu rằng Mật tông dù không còn tồn tại ở 

Trung Hoa như một tông môn, nhưng ảnh hưởng của Mật tông trong sinh hoạt hành trì 

Thiền Tịnh Mật của Phật giáo Trung Hoa rõ ràng là một sinh hoạt thực tế.  

Chúng ta thường dễ thấy Trung Hoa là một quốc gia rộng lớn và hùng cường 

nhưng thật ra một nửa lịch sử Trung Hoa là bị cai trị bởi các tiểu quốc láng giềng. Gần 

nhất là gần 500 năm dưới sự cai trị của Mông Cổ (Nguyên 1271-1368) và Mãn Châu 

(Thanh 1636-1912). Hai triều đại Mông Mãn đều chọn Mật giáo làm quốc giáo. Tuy triều 

đình không kỳ thị Phật giáo truyền thống nhưng Mật giáo vẫn có lý do để thể hiện trong 

lễ nghi Phật giáo và Tam Tạng Kinh của Phật giáo có nhiều kinh luận Mật giáo là một lẽ 

dễ hiểu. Cho nên ngay cả Hòa thượng Hư Vân (1839-1959) một đại thiền sư liễu ngộ 

danh tiếng trong thời cận đại, trong gần một trăm năm kiên trì cố làm sống lại Thiền tông 

cũng không thể làm khác và phải chấp nhận thực tế truyền thống Thiền Tịnh Mật. Tóm 

lại dù Mật tông Trung Hoa đã không còn tồn tại nhưng Mật giáo trong nội dung Thiền 

Tịnh Mật vẫn tiếp tục là một thực tế trong sinh hoạt Phật giáo Trung Hoa ngay ở tại các 

tổ đình Thiền tông danh tiếng. 

Mật giáo suy tàn ở Trung Hoa 

Như lịch sử ghi nhận, sau các tổ sư Mật giáo Trung hoa như Bất Không (705-

774), Nhất Hạnh (683-727) và Huệ Quả (746-805), Mật giáo Trung Hoa tiếp tục phát 

triển đến cuối đời nhà Đường thì không còn truyền thừa vì chính sự đời nhà Đường lúc 

này xuy thoái với tệ nạn tham nhũng tràn lan và chiến tranh, cho nên triều đình không 

còn đủ sức ủng hộ cả Mật tông lẫn Phật giáo truyền thống như trước. Cuối cùng đến pháp 

nạn 843-846 (Hội Xương phế Phật) chỉ trong một thời gian rất ngắn Đường Vũ Đế đã tàn 

phá Phật giáo đến cực độ như chưa từng thấy có trong lịch sử Trung Hoa (trừ “Cách 

Mạng Văn Hóa” thời Mao Trạch Đông sau này). Trong Pháp Nạn Hội Xương, hơn 40 

ngàn chùa thất bị phá hoại 260 ngàn tăng sĩ phải hồi tục, tất cả các tăng sĩ ngoại quốc đều 

bị đuổi ra khỏi nước. Tuy thời gian Phật giáo bị trấn áp không dài, nhưng ảnh hưởng hậu 

quả rất lớn. Trong nghiên cứu về kinh điển Phật giáo Trung Hoa (Kinh Phật: Nguồn Gốc 

và Phát Triển) tôi đã cho thấy trong suốt hai trăm năm, từ thời Trinh Quán nhà Đường 

(789) cho đến đầu đời Tống (985) chúng ta không hề thấy xuất hiện một dịch giả mới hay 

một bản dịch kinh luận mới nào.451 Cùng trong thời gian này Phật giáo ở Ấn Độ cũng bắt 

đầu suy vi nên cũng không còn thấy danh sư Ấn Độ hay đại sư Mật giáo nào đến Trung 

Hoa nữa.  

Sau “Pháp Nạn Hội Xương” hầu hết các tông môn Phật giáo đều suy yếu. Duy chỉ 

còn Thiền Tông và Tịnh Độ Tông lấy lại được sức sống và tiếp tục phát triển – Một trong 

 
451 Xem Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Lịch Sử và Phát Triển sđd 
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những lý do là hai tông môn này không đặt nặng ở cơ sở tự viện và kinh điển triết lý phức 

tạp nên rất dễ phát triển trong quần chúng. Từ đó hình thức “Thiền Tịnh Song Tu” phát 

triển cùng lúc với sự tàn tạ của Mật tông và các “Bát Đại Tông Môn” từng phát triển rầm 

rộ trước đó. Cuối cùng là hình tướng tam thừa Thiền Tịnh Mật được phổ biến và hành trì 

cho đến ngày nay. 

Ở Ấn Độ, Mật giáo và Phật giáo truyền thống trong thời gian này cũng đi đến giai 

đoạn suy tàn. Còn ở Đông Nam Á, Mật giáo trước đó đã có một thời kỳ phát triển mạnh ở 

Java (Nam Dương) sau đó cũng bị Hồi giáo sau khi tiến vào Ấn Độ tràn qua Java quét 

sạch và biến Nam Dương trở nên một quốc gia Hồi Giáo có số dân theo Hồi giáo lớn nhất 

thế giới như ngày nay. Vì vậy người ta không còn thấy đại sư Mật giáo nào từ Ấn Độ đến 

Đông Nam Á hay từ Đông Nam Á đến Trung Hoa nữa. Cho nên các học giả Phật giáo 

Trung Hoa đều đồng ý cho rằng Mật tông Trung Hoa đã chấm dứt vì không có tông môn 

hiện diện và cũng vì không còn đại sư Mật tông ngoại quốc nào đến Trung Hoa.  

Hai triều đại Nguyên (1271-1386) Thanh (1636-1912) nước Trung Hoa bị cai trị 

bởi các dân tộc ngoại bang phương bắc (Mông Cổ và Mãn Thanh) trong gần 500 năm. 

Hai triều đại này tuy đều tôn thờ Mật giáo, nhưng cũng không có chính sách kỳ thị Phật 

giáo truyền thống. Cho nên ở chính đất cũ thì Phật giáo truyền thống Trung Hoa tiếp tục 

sinh hoạt nhưng Mật giáo cũng không phát triển vì không có truyền thừa ngoài một số bài 

tụng niệm có trong hành trì tán tụng của Phật giáo truyền thống. Trước hai sức đẩy và 

kéo như vậy càng thêm lý do cho sự tàn tạ của Mật giáo Trung Hoa.  

Tóm lại Mật giáo Trung Hoa đã hoàn toàn mất dấu và chính Phật giáo Trung Hoa 

cũng biến thành một hình thức hành trì hỗn dung Thiền Tịnh Mật. Mật tông vốn là mật 

truyền và nay lại không còn truyền thừa nên chỉ ảnh hưởng một cách giới hạn và chừng 

mực trong sinh hoạt các khóa lễ mỗi ngày (nhưng không phải là một nghi lễ có tính cách 

tông môn theo nghi quĩ bắt buộc của Mật giáo). Lẽ dĩ nhiên trừ những vùng biên cương 

đất cũ của những dân tộc thiểu số phi-Hoa tộc thì Mật giáo tiếp tục phát triển, nhưng 

trong đời sống sinh hoạt của người Hoa ở nội địa thì “Phật giáo Mật tông” coi như chấm 

dứt. Mật giáo Trung Hoa trở lại thời bùa chú Tạp Mật, quyện lẫn với hình thức mê tín 

bùa chú sẵn có của Phật giáo dân gian.  

Cho đến ngày nay tại các lãnh địa phi-Hán tộc bị Trung Hoa xâm chiếm như Tây 

Tạng, Nội Mông, Tân Cương, Thanh Hải, Vân Nam thì dù chính quyền ra sức kiểm soát 

nhưng vẫn có người bản địa theo Mật giáo và các tự viện Mật giáo vẫn còn hoạt động. 

Nhưng trong phần nội địa Trung Hoa thì Mật giáo sinh hoạt như một tông môn đã biến 

mất. Từ khi Hồng quân toàn thắng ở Đại lục năm 1949, sự biến mất của Mật tông Trung 

Hoa vẫn còn là một nan đề vì chúng ta vẫn chưa có một nghiên cứu nào chính xác và chi 

tiết.  

Trong thời gian vừa qua, nương vào sự nổi tiếng của Phật giáo Tây Tạng ở Tây 

phương như một phong trào, một vài nhóm nhỏ người Hoa ở Đài Loan, Hương Cảng, và 

các Hoa kiều ở Đông Nam Á và Âu Mỹ cũng có tâm niệm làm sống lại Mật tông. Một vài 

người đã đi học Đông Mật Nhật Bản và một số học Tạng Mật với các tu sĩ Phật giáo Tây 

Tạng lưu vong. Tuy nhiên triển vọng có một tông môn gọi là “Phật giáo Mật tông Trung 

Hoa” vẫn chưa phải là một thực tế trước mắt. 

II. MẬT GIÁO Ở NHẬT BẢN 
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BồTát Phổ Hiền một trong 13 Đại Bồ Tát được thờ trong Chân Ngôn Thừa 

Đạo Phật Đại thừa du nhập vào Nhật Bản vào thế kỷ thứ sáu từ Trung Hoa và 

Triều Tiên. Theo Nhật Bản Thư Ký ghi vào năm 552 thời kỳ Asuka vua Seong (Thánh 

Vương) nước Bách Tế (Baekje) Cao Ly từng gửi tặng vua Nhật một tượng Phật đồng mạ 

vàng và nhiều kinh sách. Tuy nhiên phải cho đến thời kỳ Thái tử Thánh Đức (Shōtoku 

574-622) Phật giáo mới thật sự bén rễ ở Nhật Bản. Thái tử Thánh Đức học Phật với một 

vị tăng Cao Ly đến Nhật truyền bá Phật pháp. Thái tử Thánh Đức trở nên một học giả 

Phật giáo quan trọng của Nhật Bản. Ông viết các luận căn bản về ba kinh Thắng Man, 

Duy Ma Cật và Pháp Hoa mà ông coi là đặc sắc nhất của Phật giáo và còn được truyền 

bá ngược về chính Trung Hoa. Công đức quan trọng nhất của Thái tử Thánh Đức là đã 

xây dựng một Nhật Bản trên nền tảng của Phật pháp lấy từ tư tưởng ba kinh này. 

Khi Mật giáo của “Khai Nguyên tam đại sĩ” đến Trung Hoa vào năm 716 thì ở 

Nhật Bản Phật giáo cũng đã hiện diện vững chắc cả trăm năm. Lúc này Mật giáo ở Nhật 

Bản tuy chưa thành hình, nhưng kinh luận Mật giáo đã truyền đến. Sự kiện Nhật Bản 

từng in mộc bản hằng triệu dhāraṇī (tổng trì, thần chú) có trong “Vô Cấu Tịnh Quang 

Đại Đà-La-Ni Kinh” 無垢淨光大陀羅尼經 (Rāśhmivimala-viśhuddhiprabhāsa- dhāraṇī -

sūtra) vào thời gian 764 -770 trong thời đại mà hầu như đa số kinh luận Phật giáo vẫn 

còn ở giai đoạn chép tay vẫn luôn luôn là thành tích tự hào của Nhật Bản. 452 

Năm 804 hai nhà sư Nhật Bản là Tối Trừng (Saichō) và Không Hải (Kūkai) theo 

lệnh của Nhật hoàng Kammu cùng đến Trung Hoa nghiên cứu Phật học trên hai chuyến 

thuyền cùng xuất phát. Nửa đường gặp bão bị chia làm hai hướng. Thuyền của Tối Trừng 

tới được miền nam Trung Hoa, đến núi Thiên Thai gần Hàng Châu học giáo lý Thiên 

Thai còn Không Hải đến được Trường An học Mật giáo ở đây. Sau đó hai vị Tối Trừng 

và Không Hải đều trở về Nhật Bản và phát triển Mật giáo ở Nhật Bản thành hai tông môn 

lớn là Thai Mật và Đông Mật còn tồn tại và hưng thịnh cho đến ngày nay. 

Thai Mật (Taimitsu) 

Thai Mật có khai tổ là Saichō (Tối Trừng) còn gọi là Truyền Giáo Đại Sư, đặt cơ 

sở tại chùa Enryakuji (Duyên Lịch Tự) núi Hieizan (比叡山 Tỉ Duệ Sơn) có nguồn gốc từ 

Thiên Thai Tông Trung Hoa. Thiên Thai (天台) là tên một hòn núi ở Thai Châu ở Chiết 

 
452 Xem Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển sđd 

https://en.wikipedia.org/wiki/File:Fugen_the_life_preserver.jpg
https://en.wikipedia.org/wiki/Saich%C5%8D
https://en.wikipedia.org/wiki/K%C5%ABkai
https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Saich%C5%8D&action=edit&redlink=1
https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Enryakuji&action=edit&redlink=1
https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Hieizan&action=edit&redlink=1
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Giang nam Trung Hoa, nơi ngài Trí  Khải (智顗 531-597) xây dựng Quốc Thanh Tự và 

giảng dạy ở đây trong suốt đời Trần và Tùy. Tông của ngài thường được gọi là Thiên 

Thai Tông (天台宗)453 dù đúng ra phải gọi là Pháp Hoa Tông (法華宗) vì kinh căn bản 

của Thiên Thai Tông là kinh Pháp Hoa (妙法蓮華經 Diệu Pháp Liên Hoa Kinh).454 

Trí Khải (智顗 531-597) là tổ thứ ba của Thiên Thai Tông sau các ngài Huệ Văn 

(505-577) và Huệ Tư (514-577) nhưng thật sự là người phát triển Thiên Thai thành tông 

môn. Trí Khải là một vị tu chứng sâu sắc bậc nhất của Phật giáo Trung Hoa và cũng là 

một học giả lớn nhất của giáo lý Thiên Thai với giáo thuyết Ngũ Thời Bát Giáo và phát 

triển giáo lý Tam Đế từ Trung Luận của Long Thọ. Mật giáo chỉ là một môn học phụ của 

Thiên Thai Tông Trung Hoa trong Thiên Thai Tông Nhật Bản của Tối Trừng thì Mật giáo 

lại trở nên quan trọng. 

 Tối Trừng (最澄 Saichō 767-822) tức Truyền Giáo Đại Sư vốn đã học giáo lý 

Thiên Thai theo kinh luận của ngài Trí Khải từ khi ở Nhật. Năm 19 tuổi ông thụ giới cụ 

túc ở Đông Đại Tự (tōdaiji) và đến núi Tỷ Duệ (hiei 比叡山) tu tập thiền quán và chuyên 

cứu kinh Hoa Nghiêm. Đến năm 804 ông theo lệnh của Nhật hoàng Kammu sang Trung 

Hoa cùng với Không Hải cầu pháp. Đến Chiết Giang Trung Hoa ông được ngài Đạo 

Thúy tổ thứ bẩy của Thiên Thai Tông truyền pháp và còn được ngài Thuận Hiểu truyền 

học thuyết Mật giáo. Về nước năm 806 ông thiết lập Thiên Thai Tông (Tendai-shū 

天台宗) và cũng giảng cả Mật giáo ở núi Tỉ Duệ (hiei 比叡山).  

Giáo pháp Thiên Thai Tông Nhật Bản của Tối Trừng không khác Thiên Thai 

Tông Trung Hoa. Đó là giáo pháp đặt cơ sở trên kinh Diệu Pháp Liên Hoa, mà Tối Trừng 

cho rằng Thiên Thai Tông là ưu việt nhất vì ông cho đây là kinh điển chính thức của đức 

Phật. Tối Trừng tuy là tổ sư Thiên Thai Tông Nhật Bản nhưng ông vẫn tiếp tục phát triển 

Mật giáo qua giáo lý Hoa Nghiêm và có mối giao tình rất tâm đắc với Không Hải là tổ 

Mật giáo Chân Ngôn Tông Nhật Bản. Tối Trừng cũng là một học giả Phật giáo, ông trước 

tác rất nhiều sớ luận, đặc biệt là Thủ Hộ Quốc Giới Chương nói về chủ trương “an Phật 

hộ quốc”. Cho nên triều đình cũng tận lực hỗ trợ công cuộc phát triển và cải cách Phật 

giáo của ông. Tỉ Duệ Sơn trở nên một trung tâm Phật học lớn nhất của Nhật Bản kể từ 

Tối Trừng cho đến tận ngày nay.  

Hiện đại Thiên Thai Tông Nhật Bản vẫn còn ba chi phái lớn là Sơn Môn 

(Sammon), Tự Môn (Jinon) và Chân Thạnh (Shinsei), ngày nay có tổng cộng trên bốn 

ngàn tự viện. Ngoài giáo lý Thiên Thai, giáo pháp Mật giáo của ba vị tổ Mật giáo Trung 

Hoa là Thiện Vô Uý, Kim Cương Trí và Bất Không Kim Cương vẫn được truyền bá tại 

đây và được gọi là Thai Mật (Taimitsu) để phân biệt với Đông Mật (Tōmitsu) Chân Ngôn 

Tông của ngài Không Hải ở Đông Tự (Tōji). 

Đông Mật (Tōmitsu) 

 Nhưng Đông Mật hay Chân Ngôn Tông (真言宗 Shingonshū) mới là Mật giáo 

(Mikkyō) chân truyền của Nhật Bản do đại sư Không Hải (Kūkai) tức Hoằng Pháp Đại Sư 

(Kōbō-Daishi 弘法大師) thành lập ở Đông Tự (Tōji 東寺) núi Bát Phiên Sơn (Hachiman-

 
453 Năm 1990 Paul Swanson có cho in một quyển sách căn bản về triết học Thiên Thai Tông với tựa đề 

Foundation of T’ien T’ai Phylosophy.  
454 Diệu Pháp Liên Hoa do Ngài Cưu Ma La Thập dịch 27 phẩm đầu từ năm 405, Đến năm 475 Pháp Hiền 

tìm ra phẩm Devadatta ở Khotan, cho nên ngày nay kinh Liên Hoa gồm có 28 phẩm.  

https://en.wikipedia.org/wiki/Saich%C5%8D
https://vi.wikipedia.org/wiki/Thi%E1%BB%87n_V%C3%B4_U%C3%BD
https://vi.wikipedia.org/wiki/Kim_C%C6%B0%C6%A1ng_Tr%C3%AD
https://vi.wikipedia.org/wiki/B%E1%BA%A5t_Kh%C3%B4ng_Kim_C%C6%B0%C6%A1ng
https://en.wikipedia.org/wiki/Mikky%C5%8D
https://en.wikipedia.org/wiki/Mikky%C5%8D
https://en.wikipedia.org/wiki/Mikky%C5%8D
https://en.wikipedia.org/wiki/Mikky%C5%8D
https://en.wikipedia.org/wiki/K%C5%ABkai
https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Hachiman%27yama&action=edit&redlink=1
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yama) và Kim Cương Phong Tự (Kongōbuji) ở Cao Dã Sơn (Kōyasan) từ năm 816. 

Không Hải cùng đi cầu pháp ở Trung Hoa với Tối Trừng vào năm 804 nhưng ngài đến 

tận Trường An học tập ở Thanh Long Tự,455 trung tâm Mật giáo lúc bấy giờ và được học 

trực tiếp với Huệ Quả (惠果 746-805) người nối pháp của cả hai đại sư khai mở Mật giáo 

ở Trung Hoa là Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí. 

Không Hải (Kūkai 空海 774-835) trước khi đến Trung Hoa cầu pháp đã là một 

hành giả trí thức trẻ nổi tiếng văn chương và còn là một nhà thư pháp danh tiếng. Mật 

giáo trong thời gian đó không được biết đến ở Nhật Bản như một tông môn riêng biệt. 

Tuy nhiên nhà sư Gonsō (勤操) có mang về Nhật một Mantra của Ākāśagarbha (Hư 

Không Tạng Bồ tát) có tên là Kokūzō-gumonjihō (虚空蔵求聞持法) do Thiện Vô Úy dịch 

ra Hán văn. Đọc được Mantra này lúc Không Hải mới có 22 tuổi, ông vô cùng ái mộ nên 

bỏ vào rừng Shikoku chuyên trì trú Mantra trong suốt bẩy năm và trở thành một vị tất đạt 

(Siddha) của Mật Thừa với nhiều khả năng đặc biệt. Từ đó Không Hải chọn Ākāśagarbha 

làm Bổn Tôn (本尊) và tiếp tục trì chú Mantra này cho đến mất. Không Hải cho biết nhờ 

linh thánh của Mantra này mà ông đã thấu hiểu giáo pháp của ngài Huệ Quả chỉ trong 

thời gian rất ngắn khi được học trực tiếp với ngài Huệ Quả ở Trường An. 

Huệ Quả (惠果) là đệ tử thừa kế tổ vị từ ngài Thiện Vô Úy và là người thống hợp 

và hệ thống hóa giáo pháp của Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí (hai tổ sư Mật giáo đầu 

tiên truyền bá Mật giáo đến Trung Hoa). Khi Huệ Quả gặp Không Hải ngài đã 60 tuổi và 

có hằng ngàn đệ tử nhưng ngài tuyên bố Không Hải là người đệ tử cuối cùng và sẽ là 

người sẽ nối pháp, có trách nhiệm phát triển tông môn của ngài. Như một linh ứng bí 

mật, Huệ Quả đã thấy trước Mật giáo ở Trung Hoa đã đến lúc diệt vong. Quả nhiên chỉ 

một thời gian ngắn sau đó, tháng chạp năm 805 Huệ Quả thị tịch và chính Không Hải 

được hân hạnh viết bài Minh cho thầy trong một tang lễ lớn có hằng ngàn đệ tử của Huệ 

Quả tham dự. Rồi sau đó 35 năm quả thật đã xẩy ra pháp nạn Hội Xương vào đời Đường 

Vũ Tông. Trong pháp nạn này, Phật giáo Trung Hoa bị khủng bố toàn diện, hơn 40 ngàn 

chùa tự bị phá hủy và 260 ngàn tu sĩ bị hồi tục. Tăng sĩ ngoại quốc cũng bị bắt phải hồi 

hương. Sau pháp nạn Hội Xương thì Mật giáo Trung Hoa bị diệt vong như nhiều tông 

môn Phật giáo khác (trừ Thiền tông và Tịnh Độ tông còn tiếp tục hưng vượng). Sinh hoạt 

Mật giáo chỉ còn một số chú nguyện còn rơi rớt lại trong các nghi lễ hành trì của các tông 

môn khác. 

 Không Hải trở về Nhật Bản sau khi Huệ Quả mất, và quả như tiên tri của Huệ 

Quả, Không Hải đã xây dựng được Mật giáo chính tông tiếp tục phát triển đến ngày nay. 

Mật giáo của Không Hải có tên là Shingon-Shū (真言宗 Chân Ngôn Tông) tên Shingon 

(chân ngôn Mantra) là do chính Nhật Hoàng Junna đặt ra. Nhà vua là người rất kính 

trọng Không Hải và tự thân hành trì giáo pháp Mật giáo. Chùa Mật giáo Đông Tự (Tōji 

東寺) gần Kyoto trở nên là cơ sở chính thức tổ chức các nghi lễ tôn giáo cho cả triều 

đình. 

 Từ khi trở về Nhật, Không Hải thiết lập cơ sở phát triển Mật giáo ở núi Kōya 

(Cao Dã Sơn 高野山). Mật giáo Nhật Bản (Chân Ngôn Tông) do Không Hải thiết lập là 

Thuần Mật trong truyền thống chính truyền từ các đại sư Ấn Độ. Không Hải tiếp tục xác 

tín rằng Đức Phật lịch sử (Phật Thích Ca Mâu Ni) chỉ giảng truyền giáo pháp của ngài 

 
455 Thanh Long Tự lúc Không Hải đến Trường An được coi là tổ đình của Mật giáo Trung Hoa. 

https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Hachiman%27yama&action=edit&redlink=1
https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Kong%C5%8Dbuji&action=edit&redlink=1
https://en.wikipedia.org/wiki/K%C5%ABkai
https://en.wikipedia.org/wiki/%C4%80k%C4%81%C5%9Bagarbha
https://en.wikipedia.org/wiki/%C4%80k%C4%81%C5%9Bagarbha
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đến một giới hạn của ngôn ngữ kinh điển. Ngôn ngữ kinh điển chỉ diễn tả được giáo pháp 

hình tướng, chân giáo pháp chỉ có thể diễn tả bằng hình tưởng nghệ thuật như cách trình 

bầy qua các Maṇḍala là một biểu tượng của vũ trụ pháp giới lấy Phật Tỳ Lô Giá Na làm 

trung tâm. Cho nên Không Hải theo giáo lý Mật giáo tin rằng trong giáo thuyết của Đức 

Phật Thích Ca còn giữ một bí mật gọi là “Tam Mật” tức là ba phương pháp mật truyền để 

giúp người ta giác ngộ trực tiếp. Theo thuyết này của Mật giáo thì Tam Mật Thân Khẩu 

Ý đã được chính Đức Phật Thích Ca truyền thụ, nhưng chỉ có các bậc thượng thừa mới 

đắc thụ. Đó là ba bí mật, bí mật thân là thủ ấn (mudra), bí mật khẩu là trong Thần Chú 

(dhāraṇī),  và bí mật ý là ở quán tưởng.  

Đại sư Không Hải (Kūkai) còn là tác giả Thập Trụ Tâm Luận 十住心論 là một tác 

phẩm quan trọng nhất của Đông Mật và cũng xác tín một lần nữa giáo pháp của Mật giáo. 

Theo tác phẩm này thì Kim Cương Thừa (Vajrayāna) là giáo pháp cao nhất trong “Thập 

Trụ Tâm” (mười bậc của Tâm) bắt đầu từ Dị sinh kỳ dương tâm của con người sống trong 

giai đoạn chỉ do bản năng điều khiển, cho đến giai đoạn vươn lên tâm lý đạo đức như 

Khổng giáo (ông gọi là Nhân thừa: Ngu đồng trì trai tâm), rồi kinh quá lên nỗ lực siêu 

nhiên của Lão giáo và Bà La Môn giáo (ông gọi là Thiên thừa: Anh đồng vô úy tâm). Rồi 

đến là các giai bậc của Phật giáo (Thanh văn thừa, Độc Giác thừa v.v.) và bậc thứ mười 

cuối cùng, tâm pháp cao nhất là Bí mật trang nghiêm tâm của Kim Cương Thừa và cũng 

là tông chỉ của Chân Ngôn Tông. Tóm lại lý thuyết Thập Trụ Tâm của Không Hải cho 

rằng Chân Ngôn Tông Nhật Bản chính là giáo lý Phật giáo cuối cùng và siêu việt nhất.  

Không Hải không chỉ là một đại sư Mật giáo mà vốn là một học giả và thư pháp 

danh tiếng cho nên ngài đã hoành dương Đông Tự gần Kyoto thành một trung tâm Mật 

giáo và văn hóa nghệ thuật Phật học quan trọng nhất của Nhật Bản từ thời Bình An 

(Heian 平安) và tiếp tục phát triển cho đến ngày nay. Giáo lý Mật giáo tinh truyền 

(Daksinācāra) và cả văn tự Sanskrit Tất Đàn (Siddhaṃ Nhật ngữ gọi là Bonji “Phạn tự”) 

đã thất truyền trên toàn thế giới nhưng nhờ Chân Ngôn Tông Nhật Bản nên còn tồn tại 

đến thời hiện tại. Đông Tự (Tōji 東寺), Đề Hồ Tự (Daigoji 醍醐寺), Thần Hồ Tự (Jingoji 

神護寺) và Nhân Hòa Tự (Ninnaji 仁和寺) hiện nay là những tổ đình lớn nhất của Chân 

Ngôn Tông Nhật Bản với nhiều chi nhánh khác nhau. Ngày nay Đông Mật (Chân ngôn 

tông Nhật Bản) và Tây Mật (Mật giáo Tây Tạng) được coi là hai đại tông chi của Mật 

giáo hiện đại. Mật giáo Chân Ngôn Tông Nhật Bản ngày nay là một tông môn Phật giáo 

lớn ở Nhật với hàng triệu tín đồ, nhiều ngàn tự viện và đại học. 

Phó Pháp Bát Tổ (付法八祖) 

Theo lịch sử truyền thừa của Chân Ngôn Tông thì nguồn mạch Mật giáo của 

Trung Hoa và Nhật Bản gồm tám vị kế tục truyền thừa. Hai vị đầu tiên (Đại Nhật Như 

Lai và Kim Cương Tát Đỏa) chỉ là theo truyền thuyết, nên ngài Long Thọ (150-250) được 

coi là vị sáng đạo. Cũng từ truyền thuyết mà Mật giáo khi thì xem ngài Long Thọ là tổ 

thứ ba khi thì là tổ thứ hai. Khai Nguyên Tam đại sĩ mang Mật giáo đến Đông thổ truyền 

giao cho Huệ Quả người Trung Hoa và vị cuối cùng là Không Hải của Nhật Bản. 

1- Vairocana (Đại Nhật Như Lai Dainichi-Nyorai 大日如来) 

2- Vajrasattva (Kim Cương Tát Đỏa Kongō-Satta 金剛薩埵) 

3- Nāgārjuna (Long Thọ Bồ Tát Ryūju-Bosatsu 龍樹菩薩) 

4- Nāgābodhi (Long Trí Ryūchi-Bosatsu 龍智菩薩) 

5- Vajrabodhi (Kim Cương Trí Kongōchi-Sanzō 金剛智) 

https://en.wikipedia.org/wiki/K%C5%ABkai
https://en.wikipedia.org/wiki/Vairocana
https://en.wikipedia.org/wiki/Vajrasattva
https://en.wikipedia.org/wiki/Vajrabodhi
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6- Amoghavajra (Bất Không Kim Cương Fukūkongō-Sanzō 不空金剛) 

7- Huiguo (Huệ Quả Keika-Ajari 恵果阿闍梨) 

8- Kūkai (Không Hải, Hoằng Pháp Đại Sư Kōbō-Daishi 弘法大師) 

III. MẬT GIÁO Ở TÂY TẠNG 

 

 
Hình vẽ Phật Tỳ Lô Giá Na của người Tây Tạng  

Mật giáo truyền đến Tây Tạng chậm hơn Mật giáo truyền đến Trung Hoa nhưng 

được coi là trực tiếp chính thống của truyền thống của Mật giáo Ấn Độ. Hầu như tất cả 

những gì chúng ta biết về Mật giáo Ấn Độ đều là từ lịch sử và kinh điển Mật giáo Tây 

Tạng. Trong Chương 2 chúng ta biết rằng trong thời vương triều Pāla của Ấn Độ [thế kỷ 

8-12] có ít nhất là 115 học giả Phật học danh tiếng còn ghi lại tên tuổi, trong số này có 

đến 86 vị đi đến Tây Tạng truyền đạo và ngày nay những tên tuổi này vẫn còn được nhận 

ra. Khi quân Hồi giáo chinh phục Ấn Độ và tẩy trừ Phật giáo, nhiều đại sư Phật giáo Ấn 

Độ đã phải đi đến Tây Tạng, trong đó có vị viện trưởng cuối cùng của Nālandā là 

Shakyaśribladra cũng bỏ sang Tây Tạng năm 1204.456 

Nếu Phật giáo Tây Tạng là sự tiếp nối của Phật giáo Ấn Độ thì chúng ta có thể nói 

rằng Mật giáo Tây Tạng chính là sự tiếp nối chính thức của Mật giáo Ấn Độ, đặc biệt với 

các pháp môn Mật giáo sau cùng gọi là Kim Cương Thừa (Vajrayāna). Tôi hy vọng sẽ 

trình bầy chi tiết về Mật giáo Tây Tạng trong quyển viết về Phật giáo Tây Tạng (Tibetan 

Buddhism) tức là quyển thứ hai của bộ sách Mật Tông này - nếu tình hình sức khỏe và tài 

chính cho phép. Tuy nhiên điều chúng ta cần nói ngay về tư tưởng phổ thông xem Phật 

giáo Tây Tạng hoàn toàn chỉ là Kim Cương Thừa (Vajrayāna) chính là một sai lầm phổ 

biến. Như đã trình bầy trong Chương 2, học giả Hajime Nakamura của tác phẩm Indian 

Buddhism: A survey with Bibliographical Notes (Phật Giáo Ấn Độ: Kiểm Tra với Chú 

Thích Văn Bản) cũng cho rằng A Đề Bà457 (Atiśa 982-1054) mới chính là người mang 

Kim Cương Thừa đến Tây Tạng. Lẽ dĩ nhiên trước đó cũng đã có nhiều nhà Mật giáo đến 

Tây Tạng, danh tiếng nhất là Liên Hoa Sinh (padma-sambhava 755-797). Ngài được coi 

 
456 Shakyaśribhadra đến Tây Tạng năm 1204 theo lời mời của dịch giả Tây Tạng Trophu Losawa (1173-

1225. Tại Tây Tạng ngài có thành lập dòng truyền thừa Nhất Thuyết Hữu Bộ (Sarvastivadin) 
457 A Đề Bà (Atiśa 982-1054) là tổ trung hưng Phật giáo Tây Tạng. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Amoghavajra
https://en.wikipedia.org/wiki/Huiguo
https://en.wikipedia.org/wiki/K%C5%ABkai
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Buddha_Vairocana_-_Google_Art_Project.jpg
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là đại sư Mật giáo được quí trọng nhất ở Tây Tạng và nhiều người cho rằng Liên Hoa 

Sinh là tổ của Mật giáo Tây Tạng, tuy nhiên Liên Hoa Sinh theo truyền thống Đại Tất 

Đạt (mahāsiddha) hơn là Kim Cương Thừa (Vajrayāna) – Kim Cương Thừa chỉ xuất 

hiện sau Liên Hoa Sinh cả trăm năm. Xin chú ý, cá nhân tôi lấy sự xuất hiện của bộ 

Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già anuttara-yoga Tantra vào thế kỷ XI làm chỉ dấu cho 

Kim Cương Thừa - mặc dù trước đó có thể đã có danh từ “Kim Cương Thừa” 

(Vajrayāna) nên nhiều tác giả vẫn tiếp tục tùy tiện sử dụng từ “Kim Cương Thừa” 

(Vajrayāna) như là một từ đồng nghĩa với “Mật giáo”. Đặc biệt là nhiều học giả Nhật 

Bản dùng danh từ Kim Cương Thừa để chỉ chung Mật giáo, và dùng từ Chân Ngôn Thừa 

để chỉ giai đoạn cuối cùng của Mật giáo. 

Như đã trình bầy, xét kỹ từ lịch sử phát triển Phật giáo ở Tây Tạng cho đến nội 

dung của truyền thống Phật giáo Tây Tạng chúng ta thấy Phật giáo Tây Tạng thật ra cũng 

không khác nhiều với Phật giáo Trung Hoa trong nghĩa là một Phật giáo tổng hợp Thiền 

Tịnh Mật – Cụ thể là Phật giáo Tây Tạng tôn thờ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, học tập 

kinh điển Đại thừa không khác Phật giáo Trung Hoa và cũng có đức tin Tịnh Độ (tin 

tưởng việc tái sinh ở Tây Phương Cực Lạc của Phật A Di Đà). Trong khi Kim Cương 

Thừa chính tông tuy vẫn tôn thờ Phật Thích Ca nhưng đặt trọng tâm vào Phật Tỳ Lô Giá 

Na và hầu như chỉ chuyên hành trì các mật điển Tantra. Thí dụ như du khách du lịch đến 

Bhutan một tiểu quốc nhỏ “phụ lưu” của Tây Tạng và là quốc gia nhận Phật giáo là quốc 

giáo từ xưa, sẽ rất ngạc nhiên khi ngoài hình tượng Phật Tỳ Lô Giá Na thì sẽ khó tìm thấy 

tượng Phật Thích Ca trong hàng trăm chùa Phật giáo ở đây. 

Tóm lại, tư tưởng căn bản của Phật giáo Tây Tạng vẫn là Phật giáo Đại thừa 

Thiền Tịnh Mật nhưng phần hình tướng nghi thức hành trì thì Phật giáo Tây Tạng rõ ràng 

là ảnh hưởng từ các nghi thức Tantra Mật giáo pha trộn với tín ngưỡng ma thuật của đạo 

Bön đạo Chö bản địa. Cho nên nhiều sách báo phổ thông thường nói Phật giáo Tây Tạng 

là một dạng Phật giáo kết hợp giữa Phật giáo Đại Thừa và Kim Cương Thừa thì cũng 

thiếu sót vì bỏ quên yếu tố quan trọng là thực tế hành trì của Phật giáo Tây Tạng là theo 

hệ thống thánh thần Bà La Môn giáo và truyền thống tín ngưỡng quỷ thần bản địa. Trong 

khi chờ đợi quyển hai của bộ sách này chuyên khảo về Phật giáo Tây Tạng, tôi sẽ thảo 

luận thêm về Mật giáo Tây Tạng trong chương về Phật giáo Tây Tạng của sách này. 

IV. MẬT GIÁO Ở ĐÔNG NAM Á 

 Một sự thật lịch sử ít người biết là Mật giáo và Phật giáo Đại thừa đã từng phổ 

biến rất rộng ở khắp Đông Nam Á, trải dài từ Tích Lan, Miến Điện, Nam Dương đến 

Thái lan và Cao Miên. Riêng Nam Dương (Indonesia) ngày nay là một quốc gia theo Hồi 

giáo đông dân nhất thế giới, nhưng thật ra lịch sử Hồi giáo chỉ mới phát triển ở vùng đất 

này từ thế kỷ mười lăm. Trước đó Đại thừa và Mật giáo cùng song hành là tôn giáo lớn 

nhất tại đây và đều có liên hệ đến Đại học Nālandā. Cao tăng Pháp Hiền là vị danh tăng 

người Hoa từng đến Nam Dương vào năm 418 đã cho thấy rõ sự phồn thịnh của Phật giáo 

ở xứ sở này. Đế quốc Srivijaya (650-1377) ở quần đảo Java và Sumatra theo Đại thừa và 

Mật giáo, cho nên ngày nay tại Java vẫn còn tồn tại nhiều khu phế tích Phật giáo rất vĩ 

đại. Cả một khu tháp miếu xây cất theo hình đồ Maṇḍala và là một Maṇḍala lớn nhất và 

cổ xưa nhất thế giới vẫn còn tồn tại ở phế tích Borobudur, Java. Các đại sư danh tiếng 

như A Đề Bà (Atiśa 982-1054) người mang Phật giáo lần thứ hai vào Tây Tạng theo 

truyền thuyết cũng đã từng đến hoằng hóa tại đây. Nhà dịch giả Trung Hoa danh tiếng 

https://vi.wikipedia.org/wiki/%C4%90%E1%BA%A1i_th%E1%BB%ABa
https://vi.wikipedia.org/wiki/Kim_c%C6%B0%C6%A1ng_th%E1%BB%ABa
https://en.wikipedia.org/wiki/Ati%C5%9Ba
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Nghĩa Tịnh (義淨 635-713) từ Ấn Độ trở về nước cũng dừng lại nghiên cứu Phật giáo ở 

đây và đã tìm ra nhiều kinh sách Đại thừa ở đây và mang về Trung Hoa. Đại sư Mật giáo 

Ấn Độ Kim Cương Trí (vajrabodhi 663-723) trước khi đến Trung Hoa phổ biến Mật giáo 

cũng từng học tập và hoằng pháp ở đây.  

 Tích Lan ngày nay được coi như trung tâm của Phật giáo Theravāda thế giới 

nhưng thật sự Theravāda chỉ là giáo phái duy nhất của Phật giáo Trưởng Lão Bộ 

(Sthaviravāda) tồn tại và phát triển từ thế kỷ thứ mười cho đến ngày nay. Trước đó Tích 

Lan ngoài Theravāda còn có mặt các tông môn Tiểu thừa khác cùng Đại thừa và Mật 

giáo. Đảo sử (Dipavasamsa) của Tích Lan còn ghi vào thế kỷ thứ nhất trước Tây lịch Đại 

thừa đã có mặt ở xứ này. Năm 29 trước Tây lịch vua Tích Lan là Vattāganani-Abhaya 

từng xây dựng chùa Đại thừa Abbhayagirivihāra. Cho đến thế kỷ thứ tư sử Tích Lan còn 

ghi vua Mahāsena (334-362) cũng từng xây chùa Jetavanārāma cho đại sư Đại giáo Ấn 

Độ Sanghamitta. Đến thế kỷ thứ chín, vua Sena I (831-851) của Tích Lan cũng còn quy 

ngưỡng theo giáo pháp Mật giáo. Tại Việt Nam và Kampuchia, dấu vết Đại thừa và Mật 

giáo còn thấy rõ trong nhiều kiến trúc cổ. Tuy nhiên ngày nay Phật giáo Đại thừa và  Mật 

giáo hầu như biến mất khỏi Đông Nam Á, trừ vùng Paga tây bắc Miến Điện giáp giới với 

Trung Hoa và Ấn Độ.  

V. MẬT GIÁO Ở VIỆT NAM 

 
Chùa Đại Bi ở Việt Trì. Đây là một chùa mới xây có ngoại hình như một chùa ở miền bắc nhưng có chánh 

điện thờ Ngũ Phật theo phong thái Mật giáo Tây Tạng. 

 Việt Nam nằm giữa hai nền văn hóa lớn là Ấn Độ và Trung Hoa. Hai nền văn hóa 

này đều có ảnh hưởng lớn trong truyền thống văn hóa người Việt. Tuy nhiên Việt Nam bị 

lệ thuộc Trung Hoa cả ngàn năm cho nên ảnh hưởng văn hóa Trung Hoa rõ ràng hơn và 

Phật giáo cũng đậm nét Phật giáo Trung Hoa. Còn ảnh hưởng Ấn Độ thường chỉ thấy 

gián tiếp qua Phật giáo. Vì vậy nhiều nhà nghiên cứu ngoại quốc thường nhìn văn hóa 

Việt Nam như một thành phần của một đại thể văn hóa phương bắc là Trung Hoa mà 

quên ảnh hưởng phương nam và văn hóa bản địa. Quan điểm này cũng quan điểm của 

một số nhà nghiên cứu văn hóa Việt Nam thường lấy Trung Hoa làm cơ bản nghiên cứu. 

Trái lại, cũng có khuynh hướng trái ngược của một số nhỏ người nghiên cứu Việt Nam 

gần đây, có lẽ vì nặng chủ nghĩa tinh thần dân tộc nên lại tiến đến một thái cực khác. Họ 

tin rằng văn hóa Việt Nam có những thành tựu vĩ đại và độc đáo nhưng đã bị người Hoa 

phương bắc vay mượn hoặc lấy về để làm nên văn hóa Trung Hoa. 

https://3.bp.blogspot.com/-FnPUlEu9iTw/WL6bWybqRTI/AAAAAAABJgc/Xgcgio8qFuQ8JiY_PLT5iiTKlKvfAazuQCLcB/s1600/16300322_1356622597709382_602835819867050299_o.jpg
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Phật giáo truyền bá đến Việt Nam thì cũng giống như vậy. Nhìn chung một cách 

tổng quát, trừ Phật giáo Nam tông Theravāda ở miền nam, từ tiểu sử những nhà sư truyền 

bá Phật giáo đến kinh điển, kiến trúc và cách thức hành trì, sinh hoạt đại đa số chùa Phật 

giáo Việt Nam đều có ảnh hưởng Phật giáo Trung Hoa. Tại vùng cổ Việt (bình nguyên 

sông Hồng) chúng ta có thể tìm ra một số dấu vết Phật giáo đặc thù bản địa, nhưng thực 

tế từ kiến trúc cho đến nguyên tắc hành trì cho đến ngày nay Phật giáo Việt Nam đều 

theo khuôn mẫu Trung Hoa. Cho nên nhiều nhà nghiên cứu Phật giáo Việt Nam vẫn lấy 

Phật giáo Trung Hoa làm cơ sở xuất phát là lý do dễ hiểu.  

Gần đây tinh thần dân tộc chủ nghĩa lại tái phát, nên cũng có người đưa ra thuyết 

cho rằng Việt Nam biết đến Phật giáo trước rồi mới truyền qua Trung Hoa với một vài 

chứng cớ như tác phẩm Lý Hoặc Luận là một tập luận viết bằng Hán văn sớm nhất của 

Mâu Bác là đã được viết ở Giao Châu (Việt Nam) khi Mâu Bác tránh nạn chiến tranh ở 

phương bắc, hoặc một hai chuyện cổ tích như Nhất Dạ Trạch về Chữ Đồng Tử học đạo 

với sư Phật Quang ở núi Quỳnh Viên từ thời vua Hùng Nghi Vương (thế kỷ thứ hai trước 

Tây lịch) làm chứng liệu cho rằng Việt Nam đã biết đến Phật giáo trước khi Phật giáo vào 

Trung Hoa. Nhưng từ các dẫn chứng này đi đến nhận định rằng Việt Nam cổ đại đã từng 

có các trung tâm Phật giáo huy hoàng và cổ hơn cả những trung tâm Phật giáo đầu tiên 

của Trung Hoa như Lạc Dương, Bành Thành thì không thuyết phục được các nhà sử học. 

Quả thật Phật giáo đến Trung Hoa ngoài con đường lục địa phía tây đến Trung 

Hoa, còn bằng đường biển ở phía nam. Địa lý Việt Nam nằm giữa con đường biển Ấn Độ 

và Trung Hoa, cho nên các nhà truyền giáo từ Ấn Độ đến Trung Hoa bằng đường biển 

chắc chắn phải đi qua biển Việt Nam. Nhưng nghiên cứu về hải trình và thực địa chúng ta 

chỉ mới có thể nghĩ rằng Việt Nam cổ đại có thể là trạm trung chuyển để các chuyến hải 

hành đó hơn là địa điểm mà các nhà truyền giáo Ấn Độ muốn đến. Dù có thể có một hai 

vị ở lại, hoặc có vị đến từ Chiêm Thành, nhưng chưa thể kết luận là Luy Lâu (Thuận 

Thành, Hà Bắc) hay Kiến Sơ (Phù Đổng, Gia Lâm) của Việt Nam từng là các “trung tâm 

Phật học” như một số nhà nghiên cứu Việt Nam chủ trương. 

Con đường Mật giáo đến Việt Nam thì còn muộn màng hơn. Cứ lấy “Khai 

Nguyên tam đại tổ sư” đến Trung Hoa truyền Mật giáo năm 716 thì chúng ta biết vào thời 

gian này Phật giáo đã có mặt ở Việt Nam nhiều thế kỷ. Ngoài một vài chùa xưa có thể 

khởi từ các nguồn gốc khác, đại đa số các chùa ở Việt Nam đều thuộc về truyền thống 

Thiền Tông và Tịnh Độ Tông có nguồn gốc Trung Hoa. Dù Mật giáo có thể đến theo 

nhiều con đường khác ngoài Trung Hoa như từ Ấn Độ và Đông Nam Á đến, nhưng rõ 

ràng Việt Nam chưa hề ghi nhận thành hình một tông môn Mật giáo. Giống như Trung 

Hoa, ở Việt Nam dấu vết Mật giáo ngày nay chỉ còn trong một số nghi lễ hành trì theo tập 

quán và không tông môn. Một số hình tướng sinh hoạt có mang sắc thái Mật giáo ở  Việt 

Nam cũng rõ ràng chỉ là trực tiếp từ Phật giáo Trung Hoa. Cuối cùng, giống như Trung 

Hoa, Kim Cương Thừa (Vajrayāna) chưa từng có mặt ở Việt Nam.458  

Tuy nhiên chúng ta cũng cần ghi nhận rằng tâm lý người Việt bản chất vẫn là tâm 

lý nông dân chất phát ưa chuộng thần kỳ phù phép - vốn là căn bản của Mật giáo – cho 

nên từ xưa Mật giáo tuy không lập thành một tông môn riêng biệt, nhưng vẫn trở nên một 

thành tố quan trọng của Phật giáo Việt Nam - nhưng đây chỉ là Mật giáo Trung Hoa pha 

trộn với các sinh hoạt phù thủy nhân gian bản địa. Cho nên trong thực tế lịch sử chúng ta 

 
458 Tôi vẫn định nghĩa Kim Cương Thừa (Vajrayāna) là Mật giáo của giai đoạn cuối cùng – biểu trưng là 

bộ Tantra “vô thượng Du Già”. Bộ Tantra này chưa được truyền bá ở Trung Hoa cũng như ở Nhật Bản. 
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có thể thấy Mật giáo tuy không có tông môn nhưng trong quá trình thẩm thấu, Mật giáo 

cũng có ảnh hưởng đến cả ba Thiền phái được coi là căn bản của truyền thống Phật giáo 

Việt Nam là phái Tì-ni-đa Lưu-chi, Vô Ngôn Thông và Thảo Đường. Cả ba thiền phái 

đều có nguồn gốc Trung Hoa.  

Trước hết là thiền phái Tì-ni-đa Lưu-chi được coi là dòng thiền sớm nhất ở Việt 

Nam. Tổ tông môn này là ngài Tì-ni-đa Lưu-chi (毘尼多𣴑支 Vinitaruci ? -594) từ Ấn Độ 

qua Trung Hoa, trở thành môn đệ đắc pháp của Tam tổ Thiền tông Trung Hoa Tăng Xán 

(僧㻮 ?-606). Sau đó Tì-ni-đa Lưu-Chi đến Giao Chỉ vào khoảng cuối thế kỷ thứ sáu, 

khai sáng thiền phái Tì-ni-đa Lưu-chi từ chùa Pháp Vân (chùa Dâu) ở Hà Bắc. Tì-ni-đa 

Lưu-chi tuy là thiền sư nhưng tại đây ngài từng dịch “Đại Thừa Phương Quảng Tổng 

Trì” liên quan đến Mật giáo. Cho thấy đặc điểm của thiền phái này, giống như Phật giáo 

Trung Hoa là đã có sự hiện diện của yếu tố Mật giáo trước cả khi “Khai Nguyên Tam Đại 

Sư” chính thức của “Đường Mật” đến Trung Hoa năm 716.  

Đến thế hệ thứ mười pháp hệ Tì-ni-đa Lưu-chi thì Phật sử Việt Nam có ghi tên sư 

Ma-ha Ma-da (Mahāmāyā) “xuất thân từ một gia đình Chiêm Thành có bối cảnh tín 

ngưỡng Đại thừa phối hợp với đạo thờ thần Shiva Bà La Môn”. Cho thấy dấu vết của Mật 

giáo sơ kỳ Tạp Mật. Theo truyền ký, Mahāmāyā “chế ngự được tâm và có vô số pháp 

thuật, ngài thường vân du thi triển thần thông làm phương tiện giáo hoá”. Như thế chúng 

ta cũng có thể hiểu ngài ít nhiều đều biết về các pháp môn Mật giáo. Sư phụ của 

Mahāmāyā lại là người Việt Nam có tên là Pháp Thuận (914-990). Trong lịch sử Việt 

Nam ngài Pháp Thuận là một thiền sư và cũng nổi tiếng là người thực hành pháp thuật. 

Pháp Thuận từng giúp cho vua Lê Đại Hành trị quốc và nổi tiếng là “nhà bác học, hay 

làm thơ, có tài vương tá, hiểu rõ việc đời”.459 Khi Vua Lê Đại Hành hỏi về vận nước, ngài 

đã trả lời bằng một bài thơ có ý nghĩa huyền Mật: “Quốc tộ như đằng lạc. Nam thiên lý 

thái bình. Vô vi cư điện các. Xứ xứ tức dao binh.”460 

Đến pháp hệ Tì-ni-đa Lưu-chi đời thứ mười một, sử lại cho biết có sư Sùng Phạm 

(1004-1087) từng đi Ấn Độ tu học chín năm. Cũng nên biết thời gian này Phật giáo Ấn 

Độ đã gần như suy sụp mà hầu như chỉ còn Mật giáo tiếp tục sinh hoạt. Cho nên dù 

chúng ta không biết về hành trạng của Sùng Phạm, nhưng đoán chắc rằng nếu ngài đã đến 

được Ấn Độ thì ông phải học nhiều về Mật giáo là Phật môn hãy còn sống sót ở Ấn Độ 

trong thời gian này. Khi về nước Sùng Phạm mở trường dạy tại chùa Pháp Vân, trong số 

đệ tử có vị nổi tiếng là Từ Đạo Hạnh và Trì Bát. Từ Đạo Hạnh (?-1115) cũng là người nổi 

tiếng trong dân gian với nhiều truyện thần bí phù chú của Mật giáo mà chính sử còn ghi 

chú khá rõ ràng “sai thần, đầu thai trút xác … đốt tay cầu mưa, dùng nước trị bệnh, không 

việc gì mà không linh nghiệm”. Cuối đời Từ Đạo Hạnh “lên ẩn ở núi Từ Sơn, ngày ngày 

tụng niệm Đại bi tâm Đà ra ni (Mahā-karunāhrdaya-dhāraṇī)”. Còn Trì Bát (1049-1117) 

là người kế thừa Sùng Phạm, cũng để lại một bài kệ nổi tiếng kết thúc bằng thần chú “án 

tô rô tô rô tất rị”.  

Sau Từ Đạo Hạnh đến thế hệ Tì-ni-đa Lưu-chi đời mười hai, chúng ta ghi nhận 

một thiền sư danh tiếng trong lịch sử Việt Nam là thiền sư Vạn Hạnh (?-1018) “tích 

 
459 Tất cả các trích dẫn về Mật giáo Việt Nam trong “ngoặc kép” ở đoạn này đều trích từ Thiều Uyển Tập 

Anh 
460 “Vận nước như mây quấn, Trời nam hưởng thái bình. Vô vi trên điện các, chốn chốn dứt đao binh.” Tôi 

vẫn coi đây là bài văn tuyên ngôn độc lập đầu tiên của Việt Nam. 
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trượng trấn vương kỳ” đã giúp Lý Công Uẩn mở mang một triều đại thống nhất lâu dài và 

thuần hậu nhất của Việt Nam. Thiền sư Vạn Hạnh cũng được sử ghi nhận có nhiều khả 

năng tiên tri và sách Truyền Đăng Lục ghi nhận ngài “chuyên học tập phép Tổng Trì Tam 

Ma Địa (dhāraṇī-samādhi)”- vốn là một thần chú quen thuộc của Mật giáo. 

Còn Thiền phái Vô Ngôn Thông (無言通 ?- 826) là do thiền sư Vô Ngôn Thông 

xây dựng. Ngài Vô Ngôn Thông vốn là đệ tử Bách Trượng Hoài Hải (百丈 720-814) là 

một trong những thiền sư nổi tiếng đời Đường Trung Hoa. Tổ Bách Trượng là  người kết 

hợp truyền thống thiền và chủ trương công việc lao động nông nghiệp (bất tác bất thực) 

tiếp tục truyền thống khất thực cổ. Năm 820 ngài Vô Ngôn Thông đến chùa Kiến Sơ (Bắc 

Ninh) thành lập phái thiền Vô Ngôn Thông kéo dài đến 17 thế hệ. Dòng thiền Vô Ngôn 

Thông Trung Hoa là một dòng thiền tinh truyền nghiêm ngặt, đã cố gắng đứng ngoài sự 

xâm nhập của Mật giáo, nhưng sau ba trăm năm truyền thừa đến thế kỷ mười hai của các 

thế hệ Không Lộ, Giác Hải, Nguyện Học chúng ta lại bắt đầu thấy đã có ảnh hưởng Mật 

giáo. 

 Trong số này nổi tiếng nhất là sư Không Lộ (?-1119), đời thứ chín của thiền phái 

Vô Ngôn Thông, người từng xuất ngoại đi học Mật giáo và đắc “lục trí thần thông”. Theo 

truyền thuyết Không Lộ có nhiều phép thuật “bay giữa trời, đi trên mặt nước, hàng phục 

cọp beo”. Sách sử còn ghi việc Không Lộ dùng pháp thuật chữa lành bệnh vua Lý Thần 

Tông bị bệnh mọc lông hổ gào rống như hổ, nên từng được phong làm quốc sư. Sư Giác 

Hải cùng thiền phái và là bạn của Không Lộ cũng nổi tiếng”làm nhiều thuật lạ trước vua 

Lý Nhân Tông”. Đến đời thứ mười thiền phái Vô Ngôn Thông thì Phật sử cũng còn ghi 

thêm nhà sư Nguyện Học “có hiều thần thông trị bệnh, cầu mưa khiến vua Lý Anh Tông 

rất kính phục”. 

Cho đến cuối triều Lý huyền thuật của Mật giáo đi đến cao điểm song song với sự 

vắng bóng của các đạo sư truyền thống. Trong khi đó, với sự nhiệt thành hỗ trợ của Triều 

đình và các ông hoàng bà chúa tôn thất, chùa thất được xây dựng nhiều nhưng đa số là 

các quan tăng. Phong trào tu tập Mật giáo trở thành dạng giáo pháp dị đoan nhưng rất 

phổ biến và thích hợp với các nhu cầu dung tục của quần chúng cũng như các ông hoàng 

bà chúa trong triều đình. Đọc sử Việt Nam ta thấy hầu hết các truyện huyền hoặc mê tín 

đa số xẩy ra ở thời này và kết quả nhà Lý cũng bị diệt vong cùng với Mật giáo suy sụp. 

Mật giáo đến Việt Nam không như một tông phái, nên dễ bị biến dạng và nhanh 

chóng biến mất là một thực tế dễ hiểu. Trong một số di chỉ khảo cổ chúng ta cũng còn 

thấy một số dấu vết của Mật giáo trên các kiến trúc cổ. Thí dụ như chùa Nhất Trụ ở Hoa 

Lư hãy còn cột đá dựng khảng năm 995 có khắc bài thần chú kinh Lăng Nghiêm và nhiều 

cột đá khác đều khắc “Phật Đỉnh Tôn Thắng Đà-la-ni” (usṇīsavijayā- dhāraṇī) bằng chữ 

Hán 佛頂尊勝陀羅尼 phiên âm Phạn ngữ - Chứng tỏ Mật giáo Việt Nam chỉ là Mật giáo 

Trung Hoa. 

 Đến đời nhà Trần, trong hào khí chống ngoại xâm chúng ta thấy có hai hiện tượng 

Phật giáo là giới cư sĩ Phật giáo xuất hiện và các cao tăng từ lâu bỏ kinh đô và phố thị lên 

núi bắt đầu xuống núi thay cho giới quan tăng thời Lý mạt. Bản sắc của Phật giáo Việt 

Nam sống lại trong thiền phái Trúc Lâm Yên Tử có gốc gác từ thiền phái Vô Ngôn 

Thông vốn là dòng Thiền chính thống có rất ít yếu tố Mật giáo. Giới quan tăng và Mật 

giáo nhiễu loạn trong thời Lý mạt lúc này phải lùi vào bóng tối. Nhưng dù Việt Nam giữ 

được độc lập trước đế quốc Nguyên Mông thì Phật giáo Việt Nam vẫn bị dưới ảnh hưởng 
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của Phật giáo Trung Hoa (lúc này đã bị Mật giáo xâm nhập). Cho nên Phật giáo Trúc 

Lâm Yên Tử đến đời Pháp Loa (1284-1330) và Huyền Quang (1254-1334) cũng đã thấy 

một số hình tướng Mật giáo tái xuất hiện. Chính nhị tổ Pháp Loa làm lễ Quán Đỉnh cho 

thượng hoàng Anh Tông, Văn Huệ Vượng, Uy Huệ Vương. Sử chép năm 1318 Pháp Loa 

vâng chiếu nhà vua đi tìm nhà sư Ấn Độ Panditausasri để dịch kinh Mật giáo “Bạch Tán 

Cái thần chú” (mahāsītatapatra- dhāraṇī). Chính Pháp Loa cũng soạn giải bộ “Kim 

Cương Thượng Vị Đà-La-Ni” (Vajramanda- dhāraṇī). Cả hai sách này đều là kinh điển 

quan trọng của Mật giáo. Sử cũng còn ghi rõ Tam tổ Huyền Quang tạo lập Cửu Phẩm 

Liên Hoa Đài có thể xoay tròn khi niệm Phât và gia trì thần chú.  

Cùng trong lúc đó sử giáo cũng bắt đầu ghi nhận  thiền Môn bắt đầu đọc tụng thần 

chú như Phật Đỉnh thủ lăng nghiêm, Đại Bi Tâm Đà la ni, Vãng sinh Tịnh độ Thần chú, 

Tiêu tai cát tường thần chú, Quan Âm linh cảm chân ngôn… Chùa tự  bắt đầu tổ chức trai 

đàn chẩn tế cô hồn với các tên Thủy Bộ Trai đàn, Diệm khẩu phổ thí pháp hội có nghi 

thức Mật giáo. Năm 1299 sách Phật giáo Pháp Sự đạo tràng công văn cách thức được ấn 

hành, thống nhất các nghi lễ cầu an, cầu siêu thí thực với các nghi thức riêng biệt và các 

văn bản văn sớ điệp tấu nghi lễ phổ biến. 

Tóm lại, như tôi đã đã nói nhiều lần Mật giáo Tả Mật trong giai đoạn Mật giáo 

Kim Cương Thừa vì thiếu các hành giả Mật giáo chân chính (Daksinācāra) mà lại có 

nhiều thành phần Tả Mật (Vāmācāra) nhiễu loạn cho nên Mật giáo ở Trung Hoa đều bị 

các nhà Phật học Trung Hoa truyền thống lên án là tả đạo. Nhưng Phật giáo truyền thống 

vẫn không thể ngăn cản được Mật giáo xâm nhập vào thực tế hành trì từ thời nhà Đường 

(618-907). Đến thời nhà Nguyên (1271-1368) rồi nhà Thanh (1644-1912) thì triều đình 

Trung Hoa đều tôn Mật giáo làm quốc giáo – dù rằng triều đình không ký thị Phật giáo 

truyền thống, nhưng từ đây Phật giáo Trung Hoa đã biến thành truyền thống Thiền Tịnh 

Mật, cho nên hiện tướng Thiền Tịnh Mật có trong Phật giáo Việt Nam là lẽ đương nhiên.  

Giống như thời Lý mạt, tình hình Phật giáo Việt Nam cuối đời nhà Trần (1225-

1400) cũng không khác. Đó là là sự hiện diện đông đảo của giới quan tăng có liên hệ với 

chính quyền triều đình. Sự suy vi của Phật giáo từ cuối đời nhà Trần tiến qua thời nhà Lê 

không phải vì lý do duy nhất là nhà Lê qui phụ Nho học mà còn là sự suy bại của chính 

Phật giáo. Đọc lại lịch sử Phật giáo trong thời gian này chúng ta thấy rõ các sinh hoạt còn 

lại của Mật giáo cũng biến chất và hòa nhập vào các hình tướng Phật giáo dân gian. Cuối 

cùng tinh chất Mật giáo hầu như hoàn toàn biến tính và trở nên mê tín như thời Mật giáo 

Tạp Mật. Lý do lớn nhất vẫn là Mật giáo không có tông môn nên thiếu vắng các tu sĩ Mật 

giáo chân chính. Đây cũng là thời giới quan tăng đông đảo suy phụ vua quan triều đình 

làm nhiễu loạn tăng già truyền thống. 

Sau thời Trịnh Nguyễn phân tranh, chúa Nguyễn phát triển ở miền nam cũng là 

đánh dấu một giai đoạn Phật giáo mới. Nhiều nhà truyền giáo Trung Hoa từ miền nam 

Trung Hoa cũng vào đến tận miền nam của chúa Nguyễn. Một số tu sĩ Phật giáo Trung 

Hoa cũng theo chân các di dân Trung Hoa vào miền nam. Kết quả là Phật giáo miền nam 

cũng phát triển có thêm bản sắc Trung Hoa. Một lần nữa Phật giáo ở miền Nam cũng trở 

thành khác biệt với Phật giáo truyền thống cũ ở miền bắc là nơi Phật giáo Trung Hoa đã 

bị “Việt hóa” và pha trộn với các sinh hoạt tín ngưỡng dân dã. Tuy nhiên trong sự suy 

sụp chung của Phật giáo chính thống, Phật giáo Việt Nam vẫn còn giữ truyền thống là 

một tín ngưỡng dân tộc - trong cả một thời gian dài chiến tranh và phân liệt. Cho nên dù 

trong tình thế thối trào thì Phật giáo vẫn tiếp tục là một thành trì quan trọng chống Hoa 
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hóa của Trung Hoa phương bắc trước đó và tiếp tục truyền thống chống thực dân Tây 

phương sau này.461  

Phật giáo miền nam với sự có mặt của các tu sĩ Trung Hoa trong thời chúa 

Nguyễn phát triển ở phương nam cũng phát triển khác với Phật giáo miền bắc. Sự khác 

biệt này bớt dần sau khi Nguyễn Ánh thống nhất đất nước từ năm 1820. Tuy nhiên từ thời 

cận đại cho đến nay Phật giáo Việt Nam vẫn tiếp tục duy trì truyền thống Thiền Tịnh Mật 

không khác Phật giáo Trung Hoa. Rất tiếc cho đến ngày nay chúng ta vẫn chưa có nghiên 

cứu sâu rộng về nội dung Phật giáo trong thời gian này ngoài một số báo cáo miêu tả 

chung chung về kiến trúc và lịch sử truyền thừa. Hiện nay chúng ta cũng tiếp tục thiếu 

các nghiên cứu về nội dung giáo pháp hành trì của truyền thống Phật giáo Việt Nam. 

Tóm lại, ở Việt Nam Mật giáo chính thống vẫn tiếp tục vắng bóng ngoài một số 

sinh hoạt theo truyền thống khẩu truyền theo di sản Mật giáo Trung Hoa. Ngày nay, 

ngưỡng mộ theo phong trào Phật giáo Tây phương một số người Việt đã tham dự vào một 

số hoạt động của Mật tông Tây Tạng ở Mỹ và Pháp. Tuy nhiên ngày trước Việt Nam đã 

từng có hòa thượng Nhẫn Tế (1889-1951) tên thật là Nguyễn văn Tạo người Lái Thiêu 

Bình Dương có lẽ là tu sĩ thụ giới Phật giáo Tây Tạng sớm nhất. Hòa Thượng Nhẫn Tế 

trước xuất gia tại chùa Thiên Tôn với Hòa thượng Ấn Thành vốn là gốc Thiền Lâm Tế. 

Năm 1935 trong chuyến đi chiêm bái Phật tích Ấn Độ hòa thượng đã có cơ duyên đến tận 

Lhasa theo học Phật giáo Tây Tạng trong năm tháng (từ tháng 6 đến tháng10 năm 1936) 

và từng được chính ngài phụ tá Pháp Chính ban pháp danh Tây Tạng là Thubten Osall. 

Sau khi trở lại Việt Nam, hòa thượng tiếp tục trụ trì chùa cũ ở Bình Dương và đổi tên 

chùa là “Tây Tạng Tự” tiếp tục cho đến ngày nay. Tuy nhiên việc hành trì ở chùa dường 

như vẫn tiếp tục theo truyền thống Phật giáo Việt Nam mà không phải chùa Mật giáo. 

Cho nên Mật giáo tiếp tục không có truyền thừa. Gần đây có hòa thượng Viên 

Thành trụ trị chùa Hương ở Hà Nội có đến tận Bhutan để xin Kim Cương Thượng nhân 

Je Khenpo truyền thừa dòng Drukpa ở Bhutan (đây chỉ là một chi phái nhỏ ở tiểu quốc 

Bhutan, chứ không phải chính gốc Drukpa của Tây Tạng)462 làm lễ quán đỉnh với hy 

vọng có thể truyền bá giáo lý Kim Cương thừa ở Việt Nam. Cùng trong thời gian này tôi 

đang dạy học ở đây nên dù cá nhân tôi rất mừng, nhưng thời gian Hòa thượng Viên 

Thành theo học quá ngắn tôi khó tin rằng ông có thể truyền bá giáo tinh túy thật sự của 

pháp Kim Cương thừa ở Việt Nam.463 

Gần đây chúng ta cũng thấy một số tài liệu Việt ngữ phổ thông về Mật giáo Tây 

Tạng được dịch từ các sách Anh ngữ. Tuy nhiên chúng ta vẫn chưa có các tu sĩ Mật giáo 

chính thống và học giả chuyên cứu về Mật giáo, nên hầu như không có các tác phẩm có 

 
461 Đây là một vấn đề quan trọng và thú vị, tôi muốn rằng sẽ có sinh viên viết luận án về đề tài này. 
462 Kagyu gồm có bốn dòng nhỏ là 1- Karmapa, 2- Tsalpa, 3- Barom và 4- Pagtru. Riêng dòng Pagtru lại 

chia làm 8 chi phái nhỏ như Drikung hay Drukpa, mỗi chi phái chỉ có một số giáo dân nhỏ. Mới đây có vài 

Lạt ma phái Drukpa và Drikung có đến hoạt động trong công đồng Việt Nam và Á Đông. 

463 Drukpa là một tiểu chi của tông môn Kagyü (Ca nhĩ cư 迦爾居 một trong bốn tông môn chính của Phật 

giáo Tây Tạng). Một vài Lạt ma Drukpa cũng đến Việt Nam thuyết giảng, nhưng đây không phải là truyền 

thống chính gốc Drukpa của Kagyü Tây Tạng mà là Drukpa của tiểu quốc Phật giáo Bhutan (dân số chỉ có 

hơn bẩy trăm ngàn người). Năm 1967 Akong Rinpoche và Chogyam Trungpa thành lập Kagyü Samye Ling, 

được coi là cơ sở đầu tiên của Phật giáo Tây Tạng Kagyü ở Tây phương. Vì giáo phái Drukpa cho phép tu 

sĩ lâp gia đình xnên có một số người mạo truyền là các người theo giáo pháp Durkpa có ẩn ý là phổ biến tư 

tưởng cho phép tu sĩ Phật giáo lập gia đình ở Việt Nam. Chú thích này có sự góp ý của Geshe J.J. Lai. 
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tính học thuật. Cũng nên biết dù nguồn kinh luận Mật giáo bằng Hán văn rất phong phú, 

nhưng từ trước chúng ta cũng không có tác giả nào chuyên cứu về kinh luận Mật giáo 

Hán văn. Trước 1975 tôi ghi nhận có Bộ Mật Tông của Thích Viên Đức chỉ gồm các bản 

dịch chân phương các sách Hiển Mật viên thông, Đại thừa trang nghiêm Bảo vương, 

Chuẩn đề Đà la ni, Mật pháp nhất tự Đà la ni, Quan Thế Âm thập nhất diện thần chú 

kinh, Tạp tập Đà la ni, Tô Tất Địa kinh. Sau đó một vài người như Thiền Tâm, Quảng Trí 

cũng có dịch thô một số kinh luận ngắn. Đặc biệt còn có Huyền Thanh (1958-2017) tuy là 

cư sĩ ở Đà Lạt nhưng ông tự học mà dịch được đến 1085 tài liệu Hán văn Mật giáo được 

in trong “Mật Tạng Phật Giáo Việt Nam” đã xuất bản ở Việt Nam.  

  Tóm lại ở Việt Nam Mật giáo dù có mặt từ lâu nhưng vì không thành lập tông 

môn. Cho nên đến tận ngày nay Việt Nam không có Mật giáo hiện diện như một truyền 

thống có thừa tự và cũng không có người nghiên cứu Mật giáo. Cuối cùng ngoài những 

tập tục nghi lễ theo Phật giáo Trung Hoa, người học Phật ở Việt Nam không có hành giả 

Mật giáo thật sự hướng đạo để học được phần tinh chất của Mật giáo. Kết quả tuy gọi là 

“Mật tông Việt Nam” nhưng thật ra người ta chỉ thấy chỉ hiện diện trong hình tướng tín 

ngưỡng dân dã. Phần giáo lý Mật giáo bị pha trộn vào giáo lý bản địa để trở nên một loại 

sinh hoạt tín ngưỡng quần chúng, rất khó phân biệt với các hình tướng phù thủy bản địa. 

Tóm lại, tuy rằng trong các khóa tụng thường nhật người ta vẫn thấy các chùa Việt Nam 

trì tụng thần chú nhưng quả thật chúng ta cũng không có tông môn Mật giáo ở Việt 

Nam.464  

Mật giáo ở Việt Nam không có tông môn truyền thừa nhưng nếu nhìn vào thực tế 

hành trì chúng ta có thể thấy Mật giáo từ lâu cũng đã xâm nhập vào sinh hoạt Phật giáo 

để phát triển một loại pháp môn gọi là Thiền Tịnh Mật, nhưng hầu như không có dấu vết 

Mật giáo chân truyền với các nghi quĩ căn bản.465 Một số nghi lễ còn sót lại thu vào dạng 

thức nghi lễ như các lễ trai đàn cầu siêu chẩn tế thì là theo truyền thống Trung Hoa hơn là 

Mật giáo. 

Tóm lại từ lâu Việt Nam không có Mật giáo truyền thừa nên cũng thiếu vắng đạo 

sư Mật giáo thật tu thật học. Nhưng trên một phương diện khác Mật giáo cũng đóng góp 

cho nhu cầu tín ngưỡng quần chúng, đối phó với những nguyện vọng cụ thể của quần 

chúng Phật giáo khi họ tìm đến tôn giáo để cầu xin chấm dứt tai ương, tức tai tỵ họa, tăng 

phúc tăng lợi, tăng ích chí phúc, đuổi ma trị bệnh, điều phục quỉ thần. Những mong cầu 

ao ước đơn giản như thế dù thô thiển viễn mơ nhưng quả thật đã an ủi những người dân 

chất phát. Giúp cho họ có thể hy vọng để tiếp tục sống trong một xã hội nghèo đói, luôn 

luôn phải đối diện với những bất hạnh nhân tai và thiên tai.  

Cho nên chúng ta có thể tạm dừng ở thái độ phê phán mà nên nhìn từ góc cạnh 

tích cực của nó. Thực tế là nhờ khuynh hướng “Phật giáo quần chúng” như Mật giáo như 

 
464 Xem lại khóa bảng của chùa Trung Hoa theo sách Thiền Môn Nhật Tụng  (禪門日誦) bản in vào năm 

Đạo Quang thứ 14 (1834) với thời khóa buổi sáng chúng ta thấy gồm có rất nhiều thần chú như thần chú 

Lăng Nghiêm, thần chú Ðại Bi, thần chú Như Ý Bảo Luân Vương, thần Chú Tiêu Tai Cát Tường, thần chú 

Công Ðức Bảo Sơn, thần chú Chuẩn Ðề, thần chú Dược Sư Quán Ðỉnh, thần chú Quan Âm Linh Cảm, thần 

chú Thất Phật Diệt Tội, thần chú Vãng sinh Tịnh độ, thần chú Ðại Cát Tường Thiên Nữ, Tâm kinh Bát Nhã. 

Các khóa bảng này hoàn toàn khác với khóa bảng Lục Thời của Phật giáo thời nhà Trần. 
465 Không phải tông môn Mật giáo Tây Tạng nào cũng cấp phát “văn bằng” geshe để thực sự được tín 

nhiệm trú trì truyền giáo. Cho đến ngày nay Phật giáo Tây Tạng và Phật giáo Nhật Bản vẫn duy trì được 

truyền thống tinh truyền khác với tinh thần “tự phát” của Việt Nam và Trung Hoa. 
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Tịnh Độ mà tông mạch Phật giáo ở Việt Nam dù thiếu vắng các bậc chân sư mà vẫn tiếp 

tục được gìn giữ qua thời gian. Gần đây có một số quan tăng được gọi là “tây học” (vì có 

chút ít học vấn chứ không phải là “tây học” theo nghĩa truyền thống học giả Tây phương) 

không thấy được toàn diện bức tranh lịch sử nên thường có nhận định không đầy đủ về 

truyền thống tín ngưỡng quần chúng mà họ thường khinh bỉ. Họ không hiểu rằng chính là 

nhờ ở truyền thống Phật giáo dân gian mở rộng của Mật tông cũng như Tịnh Độ mà Phật 

giáo vẫn có thể còn tồn tại trong một thực tế lịch sử xã hội Việt Nam đầy chiến tranh và 

băng hoại như thế mà không hoàn toàn bị thâu nhiếp bởi các cố gắng của các nhà truyền 

giáo Tây phương.  

Tôi thành thật nghĩ rằng trong thời kỳ “mạt pháp” xưa cũng như nay, các hình 

tướng Mật giáo cũng như Tịnh Độ vẫn tiếp tục còn là một phương tiện đối lý đối cơ để 

gìn giữ huyết mạch Phật giáo trong dân gian khi giáo lý tinh truyền cao quí không được 

phát triển và không được khuyến khích. Nội dung chính của các sinh hoạt Phật giáo vẫn 

tiếp tục là phục vụ các lễ hội và quan hôn tang tế cho các hoạt động tôn giáo quần chúng. 

Các nghiên tầm cơ bản vẫn tiếp tục là những khoảng trống lớn. 

Cuối cùng chúng ta nên hiểu quan điểm của một số tăng sĩ Việt Nam gần đây 

cũng có thể nói là tiếp nối phong trào trong thời gian trước đây hăng say theo phong trào 

lên án cái gọi là “cái án Quốc Học” cho rằng “tôn giáo là thuốc phiện ru ngủ quần 

chúng, là nguyên nhân của xã hội trì trệ và chậm tiến”. Tổng quát thì nhận định này dù 

có thô thiển, nhưng cũng có phần đúng với những sự thực tiêu cực của Phật giáo Việt 

Nam và Phật giáo Á châu trong nhiều thế kỷ. Trong một thời gian dài, quả thật Mật giáo 

nói riêng và Phật giáo nói chung đã không phát triển được nhiều phẩm chất tích cực. Ý 

thức được khuyết điểm này nên từ lâu một số trí giả Phật giáo các nước Á Châu đã bắt 

đầu có tư tưởng cải cách Phật giáo – như chương trình cách tân Rimé ở Tây Tạng vào thế 

kỷ XIX hay phong trào Chấn Hưng của hòa thượng Thái Hư ở Trung Hoa trước thế chiến 

đều có ảnh hưởng đến Việt Nam. Tuy nhiên nọa tính của truyền thống vẫn tiếp tục là giấc 

ngủ dài, cố gắng của thiểu số người tâm huyết vẫn khó thay đổi mau chóng được bản chất 

nội dung.466  

Hiện nay Việt Nam đã dứt chiến tranh, hiện tượng chùa to tượng lớn hội hè đông 

đảo đã khiến nhiều người phấn khích, tuy nhiên một số trí giả lại cho rằng thời mạt pháp 

mới cũng đã bắt đầu khi thành quả vật chất được coi là lý tưởng duy nhất của con người 

thay vì trí tuệ – Dù sao đây cũng là một hậu quả tự nhiên của một xã hội vừa thoát khỏi 

chiến tranh và kinh tế nghèo đói, khiến con người chỉ biết tìm vinh quang vào các thành 

quả vật chất cũng là dễ hiểu. Song hành với nọa tính chung của xã hội như thế, sự suy 

thoái tinh chất Phật giáo song song nỗ lực bương bả chạy theo hướng xã hội hiện thực 

hiện nay – như phát triển Phật giáo đi liền với phát triển phong trào du lịch tâm linh hay 

xây dựng Phật học chỉ nhằm đào tạo quản lý cho các công trình phát triển xây dựng tự 

viện, tượng đài, du lịch hơn là nội dung đích thực của một tăng sĩ truyền thống “Duy Tuệ 

Thị Nghiệp” với mục đích “thượng cầu giải thoát, hạ hóa chúng sinh”.467 Thêm vào đó là 

tình trạng biến chất của một số tu sĩ truyền thống trong thời gian quá độ đã là lý do đã 

 
466 Tuy nhiên sự phát triển phong trào học Phật lại bùng phát mạnh trong giới cư sĩ cả về phẩm lẫn lượng. 

Trong một số nghiên cứu tư nhân cho thấy đa số độc giả các sách dịch Phật học của các học giả thế giới 

đều là cư sĩ.     
467 Nguyên lý “thượng cầu giải thoát, hạ hóa chúng sinh” (trước là tự giác sau là hướng dẫn quần sinh) 

luôn luôn là mục đích chung của Phật giáo. 
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khiến một số người hy vọng tìm đến Mật giáo như một chọn lựa khác. Nhưng từ đây 

cũng phát sinh ra một vấn đề mới đè nặng trên Mật giáo, khiến người trí giả chỉ mong 

rằng Mật giáo sẽ có những đạo sư chân thật xuất hiện thay vì chỉ là một hiệu ứng phong 

trào hay là phản lực tự nhiên trước sự thoái hóa của các tông môn Phật giáo truyền thống. 

Đó cũng là một lý do lớn khiến tôi phải viết luận này về Phật giáo Mật tông trong thời 

gian tuổi già và bệnh hoạn. 
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 Chương 7 

MẬT GIÁO VÀ PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 

 

Trong một ý nghĩa đơn giản nhiều người thường nghĩ Mật giáo cùng Phật giáo Tây 

Tạng được coi như đồng nghĩa. Nhiều sách báo phổ thông tiếp tục phổ biến ý kiến này 

nên đã tạo ra một ngộ nhận căn bản không dễ phân biện. Đó là một trong nhiều lý do của 

sự hiện diện chương này ở đây. Nếu theo đúng dự định tôi sẽ trình bầy chi tiết về Mật 

Tông Tây Tạng trong một quyển sách riêng viết về Phật giáo Tây Tạng tức là quyển thứ 

hai của bộ sách Mật Tông. Tuy nhiên trong thời gian hiện nay sức khỏe không được tốt, 

không chắc chắn có thể hoàn thành như dự định, cho nên tôi chỉ có thể tóm tắt quyển 

Phật Giáo Tây Tạng cho in gọn trong chương này như là phần bổ túc cho phần viết về 

Phật giáo Tây Tạng đã phác họa trong Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận xuất bản 

năm 2018. 

Có hai đặc điểm về Phật giáo Tây Tạng chúng ta cần chú ý. Thứ nhất chúng ta nên 

biết Phật giáo Tây Tạng chính là sự tiếp nối truyền thừa của Phật giáo Ấn Độ, nên nhiều 

học giả gọi “Tibetan Buddhism” (Phật giáo Tây Tạng) là “Indo-Tibetan Buddhism” (Phật 

giáo Ấn Tạng). Thêm vào đó là rất nhiều kinh luận Phật giáo cổ đại nguyên gốc Phạn ngữ 

chỉ còn giữ trong các bản dịch Tạng ngữ. Chúng ta nên biết Sanskrit và Tạng ngữ còn có 

một mức độ đồng dạng rất cao cho nên chúng ta có thể chuyển dịch kinh luận Phật giáo 

từ Phạn ngữ qua Tạng ngữ và ngược lại với một mức độ chính xác rất cao - Lý do rất đơn 

giản vì Tạng ngữ vốn được thành lập từ cơ sở Phạn ngữ cho mục đích dịch kinh Phật từ 

Phạn văn qua Tạng văn. Sự đồng dạng giữa Phật giáo Ấn Độ và Phật giáo Tây Tạng còn 

có thể chứng tỏ tóm lược bằng một số con số và sự kiện lịch sử khác là trong thời vương 

triều Pāla của Ấn Độ [thế kỷ 8-12] có ít nhất là 115 học giả Phật học danh tiếng còn ghi 

lại tên tuổi trong sử sách thì trong số này có đến 86 vị đến Tây Tạng truyền đạo mà tên 

tuổi vẫn còn được nhận ra. Khi đại học Nālandā ở Ấn Độ bị Hồi giáo thiêu hủy, phần lớn 

những học giả Phật giáo sống sót cuối cùng ở Ấn Độ đều thoát đến Tây Tạng, trong đó có 

vị viện trưởng Nālandā cuối cùng là Shakyaśribahra. 

Đặc điểm thứ hai lại là một sai lầm cơ bản khác khi nhiều người coi Phật giáo Tây 

Tạng chỉ thuần túy là Mật giáo, đặc biệt là Kim Cương Thừa. Thật ra dù Mật giáo là tông 

môn có ảnh hưởng lớn ở Tây Tạng, nhưng Phật giáo Tây Tạng không chỉ có Mật giáo mà 

hầu như nhiều tông môn Phật giáo Đại thừa lẫn Tiểu thừa Ấn Độ đều từng truyền bá đến 

Tây Tạng từ xa xưa và cho đến ngày nay giáo lý Tiểu thừa và Đại thừa vẫn còn có mặt 

trong thực tế hành trì của Phật giáo đất nước này. Để có một tri thức Phật học đầy đủ, 

nghiên cứu về Phật giáo Tây Tạng cũng sẽ giúp cho người nghiên cứu Phật học ở Việt 

Nam bổ túc cho những tư tưởng Phật học Trung Hoa. Cho nên tôi sẽ thử phác họa chi tiết 

về truyền thống Thiền Tịnh Mật của Phật giáo Tây Tạng trong những trang sau. 
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PHẬT GIÁO VÀO TÂY TẠNG 

1- Songtsen Gampo (569-649) và Công chúa Văn Thành. 

Lẽ dĩ nhiên dân tộc Tây Tạng đã hiện hữu từ thời hồng hoang, nhưng lịch sử đất 

nước Tây Tạng có thể coi là bắt đầu với hoàng đế Tùng Tán Cương Bố Songtsen Gampo 

(srong btsan Sgam-po làm hoàng đế 618-649). Ông là vị vua thứ 33 triều đại Yarlung của 

Tây Tạng và là người thống nhất nhiều tiểu quốc ở cao nguyên Tây Tạng để thành lập 

một đế chế (Emprire) của xứ sở này. Đây cũng là thời gian Tây Tạng dựa vào Phạn ngữ 

bắt đầu sáng tạo ra hệ thống chữ Tạng.468 Cũng nên biết vào thời gian Tùng Tán Cương 

Bố trị vì, diện tích lãnh thổ Tây Tạng còn lớn hơn cả Trung Hoa. Đế quốc của ông đã 

từng tiến quân khuynh đảo cả vùng tây bắc Trung Hoa mà kết quả vua nhà  Đường Trung 

Hoa đã phải hòa hiếu bằng cách gả công chúa Văn Thành (文成) đến Tây Tạng cùng với 

đoàn tùy tùng gồm nhiều tu sĩ Phật giáo Đại thừa Trung Hoa. Cũng để chinh phục vùng 

đất Nepal-Ấn Độ hoàng đế Songtsen Gampo cũng có bà hoàng hậu thứ hai tên là Bhrikuti 

công chúa Nepal, bà cũng là một nữ Phật tử thuần thành của Phật giáo Tiểu thừa Ấn Độ 

(Nhất Thiêt Hữu Bộ sarvāstivāda).  

Vì vậy dù trước đó có thể đã có một vài nhà truyền giáo Phật giáo đến Tây Tạng 

truyền giáo, nhưng đến thời Tùng Tán Cương Bố Songtsen Gampo thì Phật giáo cả hai 

truyền thống Ấn Độ và Trung Hoa mới chính thức có mặt ở trung ương cung đình qua hai 

bà hoàng hậu theo Phật giáo này. Đây là lý do cho thấy nội dung của cả hai truyền thống 

Đại thừa và Tiểu thừa đã có mặt ở Tây Tạng ngay từ hoàng cung – Cũng như ngày nay 

trong Đại Tạng Kinh chữ Tạng (Kangyur và Tangyur) hầu như có đầy đủ kinh Đạị thừa 

cũng như Tiểu thừa. Hoàng đế Tùng Cán Cương Bố không những được coi như vị vua 

thống nhất và thành lập một đế chế danh tiếng mà còn được người dân Tây Tạng tôn vinh 

là hiện thân của Bồ tát Quan Thế Âm (Avalokitesvara) vốn được người dân tin tưởng vừa 

là quốc mẫu vừa là vị thần hộ quốc.  

Hoàng đế Songtsen Gampo chỉ có một con là Gungsong Guntsen, làm hoàng đế rất 

ngắn và mất năm 655. Con của Gungsongs Guntsen là Mangsong Mantsen làm hoàng đế 

từ năm 655 đến năm 676. 

2- Tridu Songtsen (676-704) 

Người thực sự tiếp nối Songtsen Gampo là Tridu Songtsen (668-704) làm hoàng 

đế Tây Tạng từ 676 đến 704 sau thời gian Tây Tạng có nhiều thay đổi trong triều đình. 

Tridu Songtsen chết trẻ (36 tuổi) nhưng là một hoàng đế oai hùng của đế quốc Tây Tạng, 

từng mang quân đánh tận Nam Chiếu (Vân-Nam) và đe dọa cả biên giới nhà Đường 

Trung Hoa. Chúng ta không biết chắc Tridu Songtsen có phải là con của công chúa Văn 

Thành hay không vì chúng ta chỉ biết khi Tridu Songtsen chết thì thái tử Tride Tsuktsen 

lên kế vị khi mới có 6 tuổi và cũng là vị vua Tây Tạng được vua Trung Hoa triều cống 

một bà công chúa tên là công chúa Kim Thành. 

 
468 Tạng sử nói rằng vua Songtsen Gamposai phái đại thần Thonmi Sambhota đưa cả phái đoàn qua Ấn Độ 

nghiên cứu loại chữ Devanāgari của Sanskrit để viết sách văn phạm và tạo ra chữ Tạng để dịch kinh Phật. 

Nên biết ngôn ngữ Tạng dù khác ngôn ngữ Sanskrit, nhưng chữ Tạng được xây dựng trên mẫu tự Sansrkit 

(giống như chữ quôc ngữ dùng mẫu tự Latinh). Ngày nay mẫu tự Tạng còn được dùng để viết một số ngôn 

ngữ dân tộc khác trong khu vực. 
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3. Tride Tsuktsen (704-755) và Công chúa Kim Thành 

Nhưng vị vua thật thụ của Tây Tạng theo Phật giáo là người kế nghiệp Tridu 

Songtsen là Tride Tsuktsen (Khri-Ide gtsug brtsan 704-755) lên ngôi khi mới có 6 tuổi. 

Tride Tsuktsen cũng được hoàng đế Trung Hoa tỏ lễ hiếu hòa bằng cách gả công chúa 

Kim Thành (金成 Jincheng) và được gởi đến Tây Tạng năm 710 khi Tri Detsuktsen mới 

có sáu tuổi. Một lần nữa Phật giáo Tây Tạng lại được phát triển vì công chúa Kim Thành 

cũng là một bà hoàng nhiệt thành theo Phật giáo Đại thừa Trung Hoa. Người con của 

Công chúa Kim Thành và vua Tridu Tsukten chính là hoàng đế Trisong Detsen danh 

tiếng của Tây Tạng. 

4. Trisong Detsen (730-797) và Tịch Hộ 

Trisong Detsen (Ngật-lật-sang Đề-tán Khri srong lde-btsan làm vua 755-797) là 

con của vua Tride Tsuktsen và được coi là vị thứ hai của ba vị Pháp Vương (Dharma 

King) của Tây Tạng. Ông là một minh quân và chính ông đã mời được ngài Tịch Hộ 

(Santaraksita 750-802) đến Tây Tạng mở đầu cho thời kỳ chính thức Phật giáo truyền 

vào Tây Tạng. Ông cũng là người đã giúp Tích Hộ xây chùa Samye, tu viện đầu tiên của 

Tây Tạng và bắt đầu chính thức truyền giới xuất gia lần đầu tiên cho người Tây Tạng, và 

giúp thành lập tông môn Ninh Mã (Nyingma) tông môn Phật giáo cổ nhất của Tây Tạng.  

Trisong Detsent lên ngôi năm 755 khi mới có 14 tuổi nhưng ông mau chóng trở 

nên là một hoàng đế uy phong của Tây Tạng với thành tích năm 780 đội quân của ông 

chinh phục Sa Châu (Đôn Hoàng) một trung tâm Phật giáo trọng yếu nhất của Trung Hoa 

đương thời. Lãnh thổ Sa Châu tiếp tục bị Tây Tạng tiếp tục chiếm giữ gần một thế kỷ 

(780- 846). Trong thời gian tại vị vua Trisong Detsen từng gửi một đoàn học giả đến 

Trung Hoa để thỉnh kinh sách. Ông là một hoàng đế bảo trợ Phật giáo vĩ đại nhất trong 

lịch sử Tây Tạng từ khi ông quy y năm 760 lúc ông mới có 20 tuổi. Những tài liệu về ông 

mà ngày nay còn giữ được chứng tỏ ông không chỉ là một hoàng đế theo Phật giáo mà 

còn là một người hiểu rõ các chủ đề căn bản của Phật học và tha thiết muốn áp dụng vào 

việc trị nước. Kết quả công nghiệp việc áp dụng Phật học vào việc trị nước của vua 

Trisong Detsen không khác gì thành quả của Thánh Đức Thái tử (Shōtoku 574-622) ở 

Nhật Bản.  

Trisong Detsen chính là người mời được ngài Tịch Hộ (Santaraksita 750-802) và 

Liên Hoa Sinh (padma-sambhava 755-797) đến Tây Tạng, mở đầu cho thời kỳ chính 

thức đầu tiên Phật giáo truyền thừa đến Tây Tạng với sự thành lập ngôi quốc tự, chùa 

Samye, tu viện đầu tiên của Tây Tạng và bắt đầu chính thức truyền giới cho người Tây 

Tạng đi tu. Công nghiệp của vua Trisong Detsen còn là tích cực hình thành một hệ thống 

cơ bản kinh điển Phật học cho Tây Tạng bằng một chương trình dịch thuật đồ sộ với hai 

bộ kinh Kanjur (tương đương với Kinh bộ) và Tanjur (tương đương với Luận bộ) gồm ba 

trăm tập lớn được dịch từ hai nguồn Phạn ngữ và Hán ngữ. Nhờ hai bộ kinh này mà 

chúng ta tìm được nhiều kinh luận Phật giáo mà ngày nay không còn thấy ở các nơi 

khác.469 Cho nên dù sau đó triều đại Trisong Detsen bị sụp đổ vào giữa thế kỷ thứ 9 thì cơ 

bản Đại tạng kinh Phật giáo của Tây Tạng đã thành hình.  

Sau thời thịnh trị của Trisong Detsen thì Tây Tạng trải qua gần 200 năm loạn vì 

đạo Bön là tôn giáo bản địa của Tây Tạng trở lại chính trường lần thứ hai, Phật giáo bị 

 
469 Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển (sđd) 
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bức hại trong một thời gian dài. Nhưng sau đó Phật giáo vẫn phục hưng lại mau chóng và 

được coi là Phật giáo Tây Tạng thời kỳ thứ hai với sự có mặt của đại sư A-đề-sà (Atiśa 

982-1054) đến Tây Tạng năm 1038. Lẽ dĩ nhiên Mật giáo đến Tây Tạng từ thời Liên Hoa 

Sinh (755-798) trong phái đoàn của Tịch Hộ (śāntaraksita 750-802) nhưng Liên Hoa 

Sinh là vị Tất Đạt của truyền thống Mật giáo Ấn Độ trong truyền thống Đại Tất Đạt 

(Mahāsiddha) và cũng là vị Lạt  Ma được dân chúng yêu quí nhất. Nhưng theo các học 

giả hiện đại chứng minh A Đề Bà (Atiśa 982-1054) mới chính là người truyền Mật giáo 

Kim Cương Thừa (Vajrayāna) vào Tây Tạng. Chúng ta đã biết các Tantra của bộ Tantra 

thứ tư (Vô Thượng Du Già anuttara-yoga-tantra) ngầm chứa các giáo lý chính thức của 

Kim Cương Thừa cũng chỉ xuất hiện trong thời gian thế kỷ XI-XIII chỉ được truyền đến 

Tây Tạng – và sau đó ở các vùng có ảnh hưởng Phật giáo Tây Tạng. 

Đến thế kỷ 13 Mông Cổ chinh phục toàn thế giới, chiếm Trung Hoa rồi Tây Tạng 

năm 1240. Chính thức thành lập nhà Nguyên (1271-1368) cai trị Trung Hoa. Năm 1244 

Sakya Pandita của Tông phái Tát Ca (Sakya) được hoàng tử Mông Cổ mời đến Mông Cổ 

và Kubilai Khan cho Sakya Pandita làm phó vương (năm 1249) để lãnh đạo Tây Tạng. 

Từ đây chế độ thần quyền do Sakya Pandita lãnh đạo cả Phật giáo lẫn quốc gia bắt đầu. 

Cũng trong thời kỳ đại tạng Tạng ngữ cũng được thành hình và được khắc in mộc bản. 

Đại tạng kinh Tạng ngữ cũng được dịch toàn bộ ra ngôn ngữ Mông Cổ vào năm 1310 mà 

chúng ta còn giữ được ngày nay cũng là một công nghiệp lớn của Sakya Pandita.  

Đến thế kỷ XIV, ảnh hưởng Mông Cổ giảm dần và Tông phái Sakya cũng mất 

dần vị trí chính trị. Rồi đến thế kỷ XVI vị lãnh đạo của tông phái Cách Lỗ (Gelug) là 

Sonam Gyatso (1543-1588) viếng thăm Mông Cổ năm 1578, được hoàng đế Altan Khan 

phong tặng danh hiệu Đạt lai Lạt ma thứ III (hai vị thầy quá cố của Sonam Gyatso được 

truy tặng danh vị Đạt lai Lạt ma I và II). Cũng từ đây Tây Tạng có vị trưởng quản Cách 

Lỗ trở thành vị lãnh đạo toàn thể chính quyền Tây Tạng cho đến ngày nay là Đạt lai Lạt 

ma XIV (Tenzin Gyatso sinh năm 1935). Trong thời gian Mãn Châu cai trị Trung Hoa 

(Mãn Thanh 1635-1912), Vua Càn Long nổi tiếng là vị vua tích cực ủng hộ Mật giáo Tây 

Tạng, đặc biệt là tông môn Cách Lỗ. 

Thành ra khi nói Phật giáo Tây Tạng cũng chỉ là một dòng Phật giáo Đại thừa thì 

sự thật này có lẽ khiến những người quen thuộc với loại sách rất phổ thông về “Tây Tạng 

Huyền Bí” chỉ thấy Tây Tạng toàn là những ma thuật bùa chú sẽ rất thất vọng. Tuy nhiên 

ngày nay, qua những sách của chính Lạt lai Lạt ma XIV và nhiều Lạt Ma Tây Tạng xuất 

bản trong vài thập niên vừa qua ở Tây phương (một số đã được dịch ra Việt văn) cho thấy 

bên cạnh việc hành trì các Tantra Mật giáo, giáo pháp Đại thừa Thiền Tịnh Mật thật sự 

vẫn là cốt lõi của Phật giáo Tây Tạng của cả bốn tông môn chính là Ninh-mã (Nyingma), 

Ca-nhĩ-cư (kagyu), Tát-ca (saskya) và Cách-lỗ (gelug). Cũng cần nhắc lại rằng Phật giáo 

Tây Tạng dù có thể được xem là Phật giáo Đại thừa nhưng hình ảnh tập tục thần dị luôn 

luôn có mặt trong trong đời sống người dân và trong phương pháp hành trì của giới tu sĩ 

Phật giáo Tây Tạng. 

TRANH LUẬN THIỀN TÔNG VÀ TRUNG QUÁN 

 Dưới thời huy hoàng của vua Trisong Detsen (755-797) với thành tích chinh phục 

Sa Châu (Đôn Hoàng) vốn là một trung tâm Phật giáo trọng yếu nhất của Trung Hoa và 

Tây Tạng tiếp tục chiếm giữ vùng này gần một thế kỷ, thì tại thủ đô Lhasa đã từng có một 

cuộc tranh luận giáo pháp hy hữu vào năm 793. Đây là cuộc tranh luận rất quan trọng và 

https://vi.wikipedia.org/wiki/Ninh-m%C3%A3_ph%C3%A1i
https://vi.wikipedia.org/wiki/Ca-nh%C4%A9-c%C6%B0_ph%C3%A1i
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%C3%A1t-ca_ph%C3%A1i
https://vi.wikipedia.org/wiki/C%C3%A1ch-l%E1%BB%97_ph%C3%A1i
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thú vị vì là một cuộc tranh luận độc đáo giữa Thiền học Trung Hoa và Trung Quán Ấn 

Độ. Cuộc tranh luận này còn khẳng định một chứng cớ lịch sử, rằng Phật giáo Trung 

Hoa, đặc biệt là Thiền Tông Trung Hoa, đã từng có một thời phát triển rất mạnh ở Tây 

Tạng. Ngày nay dù Phật giáo Trung Hoa và Thiền Tông Trung Hoa thường bị coi là biến 

mất khỏi Tây Tạng, nhưng thực ra vẫn còn dấu vết và còn ảnh hưởng ở Tây Tạng. Duy 

chỉ có là chúng ta chưa có người chuyên cứu tìm hiểu về nội dung này. 

Nên nhớ trước khi Thiền Tông Trung Hoa phát triển và sau đó trở thành một tông 

môn lớn và phổ biến thì lúc đầu ở Trung Hoa Thiền Tông cũng đã có mâu thuẫn với 

nhiều tông môn khác. Cao Tăng Truyện còn ghi lại ngay khi Bồ Đề Đạt Ma (khoảng 479-

543) đến Trung Hoa truyền giáo, ngài cũng từng năm lần bị các đại sư của các tông môn 

khác đánh độc như tôi đã tường trình trong các sách Bồ Đề Đạt Ma Tuyệt Quán Luận470 

và Nghiên Cứu Lục Tổ Đàn Kinh.471 Trong các sách này tôi cũng cho biết Bồ Đề Đạt Ma 

có thể đã lên núi Thiếu Thất nhập định trong chín năm như huyền thoại đã ghi, nhưng 

chắc chắn ngài không trú ngụ tại chùa Thiếu Lâm vì lúc này người trụ trì chùa lại chính là 

một trong các cao tăng Ấn Độ từng đánh độc ngài. Lý do chúng ta nên biết, cách đây hơn 

mười lăm thế kỷ khi Thiền Tông chủ trương “Bất lập văn tự, giáo ngoại biệt truyền” coi 

nhẹ kinh luận truyền thống thì Thiền tông của ngài Bồ Đề Đạt Ma đã bị cáo buộc là “phi 

Phật thuyết” và trở nên một đích nhắm của mộ số tông môn đương thời.472 Chúng ta 

không còn các tài liệu nói về việc tranh luận giữa các tông môn Phật giáo Trung Hoa 

trong thời gian này, cho nên việc tranh luận giáo lý giữa Thiền tông Trung Hoa với Trung 

Quán Ấn Độ ở Tây Tạng càng trở nên là một đề tài rất độc đáo và lý thú. 

Đây là cuộc tranh luận giữa đại sư Liên Hoa Giới (Kamalaśila)473 vốn là học đệ tử 

của Tịch Hộ (śāntaraksita 750-802) được xem như người đại diện truyền thống Trung 

Quán Ấn Độ và Hòa thượng Đại Thừa (Ma Ha Diễn 摩訶衍)474  là một Thiền sư Trung 

Hoa danh tiếng đang truyền bá Thiền tông ở Tây Tạng và dạy giáo lý Đại thừa Trung 

Hoa ở ngôi Quốc Tự Samye. Trong cuộc tranh luận này, ngài Đại Thừa được xem như 

người đại diện của truyền thống Đốn Ngộ của Thiền tông Trung Hoa đang được truyền bá 

ở Tây Tạng. 

Trước tiên Liên Hoa Giới hỏi về quan điểm tu hành của truyền thống Trung Hoa 

bằng câu hỏi “người Trung Hoa các ngài tu tập như thế nào?” Đại Thừa đáp “Truyền 

thống của các ông bắt đầu bằng qui y rồi phát bồ đề tâm (Bodhicitta). Đó là truyền thống 

đi từ dưới lên cao, như khỉ leo lên cây. Cho nên người ta không thể đạt giác ngộ bằng 

phương pháp đó. Truyền thống của chúng tôi là quán chiếu vào cái “phi khái niệm” nên 

đạt được tỉnh thức bằng việc nhận ra bản chất của Tâm. Như con đại bàng hạ từ không 

trung đậu xuống ngọn cây, nó là thuốc bách bệnh thuần khiết vì là giáo pháp từ cao hạ 

xuống.”  

 
470 Vũ Thế Ngọc, Bồ Đề Đạt Ma Tuyệt Quán Luận (1983) nxb Văn Nghệ 2016. 
471 Vũ Thế Ngọc, Nghiên Cứu Lục Tổ Đàn Kinh, nxb Phương Đông, 2010. 
472 Tôi đã từng nhắc đến một số thiền sư nổi tiếng thời nhà Đường, từ chối thờ tượng Phật và tụng đọc kinh 

luận với chủ trương “bất lập văn tự, bất sự hình tướng”. 
473 Liên Hoa Giới (Kamalaśila) là học trò của Tịch Hộ (śāntaraksita 750-802) là tác giả của nhiều luận như 

Kim Cương Bát Nhã Kinh Quảng Chú, Trung Quán Quang Minh Luận, Bồ Đề Tâm Luận Quảng Thích… 

474 “Đại Thừa” (摩訶衍 ma-ha-diễn) tên vị Thiền sư Trung Hoa. 
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Liên Hoa Giới phản bác: “Ví dụ và ý nghĩa của ngài đưa ra không thể hợp lý. Vì 

khi con đại bàng từ trời cao hạ xuống ngọn cây, thì hoặc là nó phải tự sinh trên không 

trung với lông cánh đầy đủ, hoặc là nó phải sinh ra trong cái tổ chim mà lông cành mọc ra 

dần dần như thế nó mới bỗng nhiên từ không trung hạ xuống được. Khả năng đầu tiên tự 

sinh ra trên không với lông cánh đầy đủ thì không thể được, còn khả năng thứ hai chính 

là chủ trương tiệm ngộ. Bởi vậy thí dụ và ý nghĩa của ngài nói không thích hợp cho đốn 

ngộ.” 

Theo Lamrim Chenmo thuật lại thì chúng ta thấy Hòa thượng Đại Thừa chủ 

trương theo luận giải của “Không tông đại thừa” phủ nhận trí theo nghĩa “trí là căn bản 

của vô minh”475 và nhắc lại lý luận này như lời kinh Lăng Nghiêm “tri kiến lập tri, thị vô 

minh bổn, tri kiến vô kiến thị tức Niết Bàn”. Lý luận này cho rằng còn có trí nghĩa là còn 

cái trí năng chứng, và một khi còn lý năng chứng sở chứng như thế thì vô minh không 

thể dứt. Cho nên khi “thấy biết mà lý theo biết” (tri kiến lập tri) thì đó “chính là cái gốc 

của vô minh” (thị vô minh bổn). Ngược lại, chỉ khi nào “thấy biết mà không lập thấy 

biết” (tri kiến vô kiến) thì “đây mới là chân trí Niết Bàn”. Cho nên cuối cùng Hòa 

Thượng kết luận “trong nội quán (thiền định) không thể có các thao tác phân tích biền 

biệt, vì bất cứ khái niệm hóa nào cũng là giả hữu xuyên tạc, nên để giải thoát người ta 

phải vứt bỏ mọi tư duy phân tích kinh luận để thiền định về thực tại mà thôi.”  

Liên Hoa Giới phủ nhận quan điểm này của Hòa Thượng bằng phân tích giáo 

thuyết “Nhị Đế” của Long Thọ để cho thấy khi đòi “buông bỏ tất cả” cũng có nghĩa là 

buông bỏ cả trí tuệ (prajñā) vốn có khả năng biện biệt đúng đắn. Cuối cùng Liên Hoa 

Giới dùng lời kinh Tam Muội Vương (Samādhirāja sūtra) để kết luận bằng giáo pháp 

Nhị Đế của Long Thọ “Nếu ta biện biệt sự thiếu vắng bản ngã tự tính trong các hiện 

tượng và tiếp tục vun bồi tiến trình đó trong thiền định, thì việc này sẽ dẫn ta đến giải 

thoát. Không có an lạc qua bất cứ phương tiện nào khác.”  

Kết quả theo sử gia Tây Tạng Bu-ston thì nhà vua Tây Tạng tuyên bố Liên Hoa 

Giới thắng cuộc Pháp luận và quyết định chọn Trung Quán làm giáo pháp chính thống và 

tiếp tục phát triển ở xứ này cho đến ngày nay.476 - Lẽ dĩ nhiên theo tài liệu Hán ngữ như 

sách Đốn Ngộ Đại Thừa Chánh Lý Yếu Quyết của Vương Tích (đệ tử của Thiền sư Đại 

Thừa) thì người thắng trong hội pháp này lại là ngài Đại Thừa. Tuy nhiên thực tế là sau 

cuộc tranh luận hòa thượng Đại Thừa và các môn đồ bị trục xuất khỏi Tây Tạng là việc 

có ghi trong sử liệu Tây Tạng. Từ đó Thiền học Đốn Ngộ Trung Hoa tàn tạ và Trung 

Quán lên ngôi ở Tây Tạng. 

Tóm lại theo nội dung cuộc tranh luận này, các nhà luận giải của “Không môn 

Đại thừa Trung Hoa” nếu không nắm vững giáo nghĩa Tính Không Duyên Khởi sẽ đi vào 

“tả phái không môn” mà tôi gọi là “chủ nghĩa phủ nhận” 477 như Thiền sư Đại Thừa chủ 

trương “vứt bỏ mọi tư tưởng” khi cho rằng “mọi khái niệm hóa nào cũng là giả hữu 

 
475 Kinh Lăng Nghiêm “tri kiến lập tri, thị vô minh bổn. Tri kiến vô kiến, tự tức niết bàn”  
476 Xem Vũ Thế Ngọc, Thất Thập Không Tính Luận sđd, tr. 22, 23 hoặc Tông Khách Ba (Dzong-ka-ba 

1357-1419) Lamrim Chenmo (Bồ đề đạo thứ đệ quảng luận). Cuộc tranh luận giáo nghĩa lý thú này được 

Paul Demiéville phân tích và ghi trong Le Concile de Lhasa (Paris 1952). 
477 Tôi dùng từ “không môn Trung Hoa” hay “chủ nghĩa duy không” để chỉ chung các luận cứ “bách phi, tứ 

cú” của Phật học thường quá hào hứng với các phát biểu “bất khả” (bất khả ngôn thuyết, bất khả tư nghị…) 

mà triết học gọi là chủ nghĩa “bất khả tri” (agnosticism) 
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xuyên tạc, nên để giải thoát người ta phải vứt bỏ mọi tư duy phân tích kinh luận để thiền 

định về thực tại mà thôi.” Ở đây chúng ta thấy Thiền sư Đại Thừa đã trở nên lệch qua tả 

phái của chủ nghĩa “duy không” nên không thấy được giáo nghĩa Nhị Đế của Long Thọ, 

như Liên Hoa Giới đã biện biệt. 

BỐN TRUYỀN THỐNG GIÁO LÝ 

Xin lập lại rằng Mật giáo luôn luôn là phần dễ thấy nhất trong truyền thống Thiền 

Tịnh Mật của Phật giáo Tây Tạng, vì phần nhiều người ta thường chỉ Phật giáo Tây Tạng 

qua phần hình tướng nghi lễ thay vì đi sâu vào giáo lý Phật giáo Tây Tạng. Để thấy rõ nội 

dung Thiền Tịnh Mật ngoài giáo lý Huyền Học (Gyud) bí truyền, chúng ta nên quan sát 

học trình giáo dục “Ngũ Minh” về Phật Học (Do) một lạt ma chính thức phải trải qua - 

cũng nên hiểu “lạt ma chính thức” thường phải tốt nghiệp chính qui sau nhiều năm học 

tập để có “văn bằng” Lạt Ma (Trong giáo phái Gelug “văn bằng” cao nhất là chứng chỉ 

tốt nghiệp geshe để được xem là thành phần ưu tú so với tuyệt đại đa số “ta bà tăng)478 - 

có thời số ta bà tăng ít học và đông đảo chiếm đến một phần tư dân số Tây Tạng.  

Ngũ Minh (pañcavacanagrantha) có nguồn gốc từ Phật giáo Ấn Độ và phát triển 

ở Tây Tạng. Ngũ Minh là năm môn học các tu sĩ phải trải qua quá trình học tập kéo dài 

cả mười lăm năm bao gồm năm chủ đề của giáo lý Tiểu thừa và Đại thừa gồm 1- Kinh 

điển Bát-Nhã, 2- Trung Quán (mādhyamika), 3- Nhân minh học (hetuvidyā), 4- A-tì-đạt-

ma (abhidharma) và 5- Luật tạng (vinaya). Qua 5 nguồn giáo lý này chúng ta có thể thấy 

rõ thực sự tinh hoa và chiều sâu của Phật giáo Tây Tạng không phải chỉ có Mật giáo. 

1- Giáo lý A Tỳ Đạt Ma (Abhidharma) 

Abhidharma (A tỳ đạt ma) còn được gọi là A Tỳ Đàm, dịch nghĩa là Luận Tạng. A tỳ 

Đàm là tập hợp các bài giảng của Đức Phật và các bài giảng của các đệ tử lớn của Đức 

Phật được dùng để luận giải về các kinh Phật. A Tỳ Đàm được xem là gốc của Đại thừa 

lẫn Tiểu thừa, vì vậy có nhiều bộ A Tỳ Đàm khác nhau thường giải thích theo giáo lý của 

từng tông môn (hiện nay chỉ còn lại hai bộ nguyên vẹn). Bản A Tỳ Đàm phổ biến trong 

Phật giáo Tây Tạng là của  Nhất Thiết Hữu Bộ (sarvāstivāda) theo truyền thống A tỳ đạt 

ma Câu xá luận nổi tiếng của Thế Thân (viết trước khi Thế Thân theo học Đại thừa với 

Vô Trước). Đây cũng là khuynh hướng A Tỳ Đàm được phổ biến ở các quốc gia theo 

Phật giáo Tiểu thừa cùng Đại thừa khác như Trung Hoa, Triều Tiên và Nhật Bản.  

2- Giáo lý Kinh Lượng Bộ (sautrāntika) 

Kinh Lượng Bộ là một bộ phái thuộc Nhất Thiết Hữu Bộ (sarvāstivāda) nhưng sau 

tách ra vì không chấp nhận A Tỳ Đàm là lời giải thích tuyệt đối kinh Phật như Nhất 

Thuyết Hữu Bộ, nên Kinh Lượng Bộ (sautrāntika) chỉ chấp nhận Kinh nên có tên là 

“Kinh Lượng Bộ”. Kinh Lượng Bộ chủ trương “tất cả đều hiện hữu” (nhất thiết hữu) 

giống như Nhất Thiết Hữu, vì cho rằng có một thức tinh vi hơn các thức thông thường, và 

từ đó con người sinh ra và từ chính thức đó sẽ tái sinh. Quan điểm Kinh Lượng Bộ có ảnh 

hưởng sâu xa trên Duy Thức Tông trong việc thành hình về ý niệm ālaya thức sau này. 

Kinh Lượng Bộ tin rằng con người cảm nhận được thế giới hiện tượng chỉ là sự tương tác 

giữa đối tượng và các giác quan. Kinh Lượng Bộ còn cho rằng mỗi hiện tượng chỉ hiện 

 
478 Ta bà tăng là từ gọi chung các lạt ma Tây Tạng gồm cả các quan chức tăng và các tu sĩ quanh Tây Tạng 

như các tiểu quốc Bhutan, Ladakh, Sikkim. 

https://vi.wikipedia.org/w/index.php?title=Ph%E1%BA%ADt_gi%C3%A1o_Bhutan&action=edit&redlink=1
https://vi.wikipedia.org/wiki/Ladakh
https://vi.wikipedia.org/wiki/Sikkim
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diện trong một khoảng khắc (gọi là sát-na), và quá trình sinh diệt chỉ là tiếp nối những 

khoảng khắc đó, nên thời gian chỉ là ảo ảnh.  

3- Giáo lý Trung Quán (madhyamaka) 

Nếu Nhất Thiết Hữu Bộ và Kinh Lượng Bộ được coi như giáo lý “Tiểu thừa” tiếp tục 

ảnh hưởng trong cơ bản giáo lý Luật Tạng (vinaya), thì song hành với giáo lý Tiểu thừa 

chúng ta phải chú ý về giáo lý Đại thừa của tư tưởng Bát Nhã trong Trung Quán 

(Madhyamaka) và Duy Thức (yogācāra) cũng là một thực tế khác của Phật giáo Tây 

Tạng. Trái với giáo lý A Tỳ Đạt Ma và Nhất Thiết Hữu Bộ ảnh hưởng trên khía cạnh giới 

luật, giáo lý Trung Quán của Long Thọ (Nāgārjuna) mới chính là mạch nguồn và chi 

phối toàn diện sinh hoạt trí thức của Tây Tạng. Hai đại sư Ấn Độ được xem là lãnh tụ 

trong hai thời kỳ Phật giáo chính thức đến Tây Tạng là Tịch Hộ (śāntaraksita 750-802) 

và A Đề Bà (Atiśa 982-1054) đều xuất thân là các học giả Trung Quán của giáo lý Long 

Thọ. Chúng ta cần biết Trung Quán Tông không hề là một tông môn ở Ấn Độ mà là toàn 

thể Phật giáo Ấn Độ trước khi Duy Thức Tông (Yogācāna/Du Già Hành Tông) xuất hiện 

chia Phật giáo Ấn Độ thành hai dòng chính là Trung Quán và Duy Thức (mà ngài Vô 

Trước được coi là sáng tổ Duy Thức thì cũng xuất thân từ Trung Quán). Trung Quán lý 

luận rằng phân tích cuối cùng thì thực tại luôn vượt ngoài tư tưởng và ngôn ngữ, ngay cả 

tư tưởng “bất nhị” cũng chỉ là là sự “tạm thời” vì khi khẳng định một thực tại tuyệt đối thì 

không thể xác định như thế. Đây là giáo lý Tính Không Duyên Khởi của Long Thọ nói về 

bản chất không thể nắm bắt được của thực tại.479 Trung Quán Tông đến Tây Tạng thì 

cũng phát triển từ theo hai nguồn tư tưởng Trung Quán của hai đại sư Ấn Độ là Thanh 

Biện (Brāvaviveka) và Nguyệt Xứng (Chandrakirti) mà trở thành hai học thuyết Trung 

Quán Y Tự Khởi (Svātantrika Madhyamaka) và Trung Quán Quy Mậu Chứng 

(Prāsangika Madhayamaka) chi phối toàn diện Phật học giới Tây Tạng. Cũng nên nói 

học thuyết Trung Quán Y Tự Khởi và Trung Quán Quy Mậu Chứng tuy có nguồn gốc Ấn 

Độ nhưng chỉ phát triển ở Tây Tạng và hai tên gọi này (Svātantrika và Prāsangika) cũng 

chỉ là danh từ tiếng Tạng mới chỉ được dịch ra Sanskrit gần đây. 480  

4- Giáo lý Duy Thức Tông (yogācāra) 

Ngoài Trung Quán, chúng ta cần biết Du Già Hành Tông (Yogācāna) hay Duy Thức 

Tông (Vijñānavāda)481 do hai huynh đệ Vô Trước (Asanga) và Thế Thân (Vasubandhu 

316-396) phát triển từ thế kỷ IV ở Ấn Độ cũng có ảnh hưởng lớn ở Tây Tạng. Duy Thức 

là một tông môn chủ trương mọi cảm nhận đều là do thức mà hiện hữu. Thế giới ngoại tại 

đều cảm nhận của tâm nên không thể có một đối tượng nào thật sự là độc lập cho nên 

Duy Thức Tông chủ trương “vạn pháp duy tâm tạo”482 cho rằng thế giới hiện tượng 

không thật hữu mà chỉ là biến hiện của thức. Duy Thức Tông đến Tây Tạng lại phát triển 

thành hai môn học gọi là Cittamātra (duy thức) và Hetuvidyā (Nhân Minh Học). Khác 

với Trung Hoa, Nhân Minh Học không được phổ biến mạnh ở Trung Hoa nhưng đến Tây 

Tạng thì phát triển cực kỳ, được gọi là tsema (Lượng học: pramāṇavāda) nghĩa là logic 

và nhận thức luận.  

 
479 Vũ Thế Ngọc, Triết Long Thọ, nxb Thế Giới, 2016. Đây là giáo lý Tính Không, chi tiết có thể  xem cả 

mười bộ luận trong Tùng Thư Long Thọ và Tính Không. 
480 Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018, tr. 81-122 
481 Ibid, các trang 140’s 
482 Ibid. trang161 
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Tuy nhiên cũng cần nhắc lại, nếu nhìn Phật giáo Tây Tạng chỉ có trong nguồn 

kinh điển của Đại thừa và Tiểu thừa như trên thì cũng là thiếu sót quan trọng vì đã bỏ qua 

phần quan trọng là tín ngưỡng Mật giáo và cả yếu tố tín ngưỡng phù thủy bản địa. Cho 

nên dù về giáo tướng (triết lý, kinh điển) của Phật giáo Tây Tạng không khác giáo lý 

chính thống của Phật giáo Đại thừa, nhưng kinh điển Phật giáo Tây Tạng còn có hàng 

ngàn Tantra Mật giáo và cũng còn nhiều luận điển sáng tác của các đại sư Tây Tạng nổi 

tiếng như “Nāro lục pháp” (nāro chodrug) của Nāropa, “Bồ đề đạo thứ đệ” (lamrim 

chenmo), “Chân Ngôn Đạo thứ đệ” (ngagrim chenmo)  của Tông Khách Ba v.v. Các luận 

này cũng giống như các luận của các đại sư Phật giáo Ấn Độ hay Trung Hoa, là các luận 

giảng luận về giáo lý có trong kinh Phật Đại thừa. Tuy nhiên phần căn bản hành trì đều 

theo sự tướng (hình tướng, nghi thức) của Mật giáo, nghĩa là theo cung cách các luận giải 

của các Tantra, nên thường làm cho các học giả quen với luận giảng Đại thừa khó hiểu. 

Tóm lại ngoài kinh điển Đại thừa là cơ bản giáo tướng (triết lý kinh điển), còn 

phần sự tướng (nghi lễ, hành trì) tức là phần sinh hoạt của tu sĩ và quần chúng thì Phật 

giáo Tây Tạng vẫn là một truyền thống của nghi thức Mật giáo Ấn Độ hỗn hợp với tín 

ngưỡng thần giáo bản địa. Nội dung nghi lễ hành trì của người Tây Tạng là một thực thể 

của một thế giới nơi con người trong hình ảnh lễ nghi quỉ thần luôn luôn có mặt trong 

mọi sinh hoạt. Phật giáo Đại thừa vào Tây Tạng có ảnh hưởng trên giáo lý triết học 

nhưng không thể thay thế hoàn toàn được cỗi nguồn văn hóa Tây Tạng. Một cội nguồn có 

truyền thống của các phong tục tập quán và nghi thức hành trì khởi phát từ ảnh hưởng lâu 

đời của tín ngưỡng vu thuật bản địa (đạo Bön, đạo Chö) hòa hợp với các nghi thức thờ 

phụng các thánh thần Bà La Môn Ấn Độ. 

ĐẠI TẠNG TẠNG NGỮ 

 Mỗi quốc gia Phật giáo đều có Đại Tạng riêng bằng ngộn ngữ của mình cho nên 

chúng ta thấy rất nhiều Đại Tạng Kinh của nhiều ngôn ngữ như đại tạng chữ Mông Cổ, 

đại tạng chữ Mãn Châu, đại tạng chữ Thái, đại tạng chữ Nhật, đại tạng chữ Việt v.v. Lẽ dĩ 

nhiên chủ yếu các Đại Tạng này đều là các kinh Phật được dịch ra từ ba đại tạng gốc là 

ba bộ kinh tạng bằng ba ngôn ngữ quan trọng nhất của Phật giáo là các đại tạng chữ Pāli, 

chữ Hán và chữ Tạng.483 Hai đại tạng chữ Hán và chữ Tạng giống nhau vì đều là tập đại 

thành trong một thời gian rất lâu dài từ các văn bản Sanskrit, Pāli và các cổ ngữ truyền 

khẩu khác của các ngôn ngữ khác. Cho nên cả hai đai tạng này đều khác đại tạng Pāli 

chuyên biệt về kinh điển Tiểu thừa (Theravada) vì hai đại tạng Hán Văn và Tạng văn đều 

có các kinh điển của nhiều bộ phái Tiểu thừa cũng như Đại thừa. 

Đại Tạng Tạng Ngữ (Peking Edition) 

 Đại tạng Tạng Ngữ thường được viết văn tắt là “Peking Edition”. Đây là sưu tập 

Đại tạng chữ Tạng do Đại học Otawa, Nhật Bản, xuất bản và D.T. Suzuki chủ biên, hoàn 

thành vào năm 1960. Hiện nay Đại tạng Tạng văn này này được giới học giả quốc tế sử 

dụng coi là đại diện cho Đại tạng Tạng văn. Trong luận Long Thọ Thất Thập Không Tánh 

Luận484 của tôi in năm 2016 có lẽ là lần đầu tiên sử dụng đại tạng này ở Việt Nam. 

 
483 Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển, bản in pdf, 2020 
484 Vũ Thế Ngọc, Long Thọ Thất Thập Không Tính Luận, nxb Hồng Đức, 2016 

https://vi.wikipedia.org/wiki/%C4%90%E1%BA%A1i_th%E1%BB%ABa
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   Hiện nay học giả thế giới đã quen biết với các đại tạng bằng chữ Pāli, Sanskrit 

và Hán văn có sẵn trên internet và trong rất nhiều Webside. Nhưng Đại Tạng Tây Tạng 

vẫn chưa được phổ biến rộng vì dân số quốc gia này quá ít và cũng hiếm học giả ngoại 

quốc học chữ Tạng. Tuy nhiên Đại Tạng Tây Tạng vừa phong phú vừa có nhiều kinh 

luận rất cổ không còn tìm được ở các đại tạng khác. Đại Tạng Tây Tạng sở dĩ phong phú 

vì nó là cả một quá trình dịch thuật lâu dài và tập đại thành từ nhiều nguồn kinh, từ tiếng 

Phạn đến Hán ngữ và nhiều ngôn ngữ của các quốc gia Phật giáo khác trong vùng.  

Nhìn tổng quát nội dung đại tạng Tây Tạng một lần nữa chúng ta khẳng định 

truyền thống kinh điển Phật giáo Tây Tạng rất giống với Phật giáo Đại thừa Trung Hoa, 

vì nó bao gồm hầu hết các kinh điển căn bản nhất của Tiểu thừa lẫn Đại thừa bên cạnh 

các mật điển Tantra thuần túy của Mật giáo. Chúng ta sẽ thấy qua nội dung kinh điển của 

Đại Tạng Tạng ngữ cũng biểu lộ thực tế lịch sử Phật giáo Tây Tạng qua hai phần của đại 

tạng Tây Tạng: tạng Kangyur (ngữ dịch) và tạng Tengyur (luận dịch).485 Cũng nên nhớ 

Tây Tạng đã sớm có các nhà in mộc bản qui mô nhập cảng từ Trung Hoa. 

KANGYUR (kinh tạng) 

Bộ Kangyur hay “ngữ dịch” là phần tương đương với Kinh Tạng của Đại thừa 

Trung Hoa. “Ngữ dịch” là ám chỉ phần kinh điển dịch từ “lời Phật” (Buddhavacana). 

Trên lý thuyết. Kangyur nguyên lai là những kinh Phật dịch từ Sanskrit, nhưng thực tế 

nhiều kinh điển trong tạng này còn có nhiều bản dịch từ chữ Hán, Pāli và một số cổ ngữ 

khác. Tạng Kangyur được chia làm nhiều phần gồm các kinh như đại tạng Trung Hoa. 

Theo học giả cận đại là R.A. Stein thì “Tạng Kangyur có tới hằng trăm bộ sách, cộng với 

hai trăm năm mươi bộ của tạng Tenyur và những kinh luận khác thì số kinh luận của hai 

tạng này lên đến 4569 bộ”. 486  

 Như thế trừ số mật điển Tantra thì tạng Kangyur giống như Kinh Tạng của Phật 

giáo Hán tạng, có nghĩa là gồm đủ loại kinh (về số lượng thì Kangyur gồm kinh Đại 

Thừa chiếm khoảng 7 phần và Tiểu Thừa khoảng 3 phần). Số lượng kinh có trong bộ 

Kangyur rất lớn và cũng không thống nhất giữa các tông môn hay tùng lâm. Thí dụ bộ 

Kangyur ở chùa Narthang có 98 tập kinh mà tùng lâm khác gần đó có tới 120 tập. Theo 

thống kê hiện đại thì có đến 12 sưu tập Kangyur theo địa danh như Narthang, Lhasa, 

Derge, Cone, Peking, Urga, Phudrak, Stog. Sự sắp đặt Kangyur đã có từ thời vua Trisong 

Detsen (làm vua từ năm 755 đến 797) nhưng cũng như Đại Tạng Hán văn, số lượng kinh 

trong đại tạng Tạng văn tiếp tục được gia tăng trong lịch sử. Sử gia danh tiếng Bu-

ston (1290–1364) là người quan trọng trong việc biên tập cuối cùng tạng này.  

TANGYUR (luật tạng) 

Bộ Tangyur hay “ngữ dịch” nguyên lai để gọi tạng Abhidharma (A-Tỳ-Đạt-Ma 

Tạng) tức là tương đương với Luận Tạng như các Đại tạng Trung Hoa. Bộ Tangyru cũng 

gồm có những chú, sớ và luận (śāstra) của các đại sư Ấn Độ và của các Lạt ma Tây 

Tạng. Vì vậy số lượng tạng Tangyur lên đến con số là 224 quyển với 3,626 sớ luận. 

 
485 Năm 2008 nhà nước Bắc Kinh cho xuất bản 中华大藏经 (Zhonghua da zang jing) “Trung Hoa Đại Tạng 

Kinh” thì sắp Kinh Luận Tây Tạng vào mục “Tạng Văn” 藏文 

486 Stain R. A. Tibetan Civilization (1962). Dịch bởi J. E. Stapleton Driver , nxb: Stanford University Press, 

Stanford, California, 1972.  
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TANTRA TẠNG 

Đến đây ta tạm thời có thể hiểu Kangyur tương đương với Kinh Tạng và Tangyur 

tương đương với Luận Tạng của Phật giáo Đại thừa Trung Hoa. Tuy nhiên hai tạng này 

chưa hoàn toàn đại diện cho kinh tạng Phật giáo Tây Tạng. Phần riêng biệt độc đáo của 

Phật giáo Tây Tạng là phần kinh điển gọi là Tantra. Tantra Tạng được các học giả Tây 

Tạng sắp vào bộ Kangyur, nhưng ở đây tôi sẽ tạm đặt phần Tạng Tantra thành một 

“tạng” riêng gọi là “Tantra Tạng”. Tạng này gồm cả Bốn Bộ Tantra truyền thống (1- Tác 

tantra kriyā-tantra, 2- Hành tantra caryā-tantra, 3- Du-Già tantra yoga-tantra và 4- Vô 

Thượng Du Già tantra anuttara-yoga-tantra) và nhiều Tantra lẻ tẻ khác – Như đã trình 

bầy, Mật pháp Tantra mới là phần đặc biệt của Phật giáo Tây Tạng. Cho nên “Tạng 

Tantra” theo nghĩa cụ thể là những mật điển ghi những phép tu luyện bí mật và các bài 

chú giải về các phép tu luyện của Mật giáo, gồm có rất nhiều loại Tantra từ các Tantra về 

bùa chú, tính dục cho đến các Tantra về thiền học, thiên văn, y học.  

BA GIAI ĐOẠN CỦA PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 

Có nhiều đại sư Ấn Độ đến Tây Tạng truyền giáo và cũng có rất nhiều đại sư 

người Tây Tạng đã góp công đức xây dựng thành truyền thống Phật giáo Tây Tạng. Tuy 

nhiên đại diện tiêu biểu cho lịch sử Phật giáo Tây Tạng chúng ta có thể nói về ba nhân 

vật quan yếu là Tịch Hộ (śāntaraksita 750-802),487 A Đề Sà (Atiśa 982-1054) và Tông 

Khách Ba (Tsong-Khapa 1357-1419). Tôi chủ ý lấy hành trạng ba vị này làm tiêu biểu 

cho lịch sử Phật giáo Tây Tạng không phải chỉ vì công nghiệp riêng của họ, nhưng quan 

trọng hơn là qua hành trạng của ba vị này chúng ta sẽ thấy rõ hai điểm quan yếu: (1) Ba 

vị này là đại diện cho ba giai đoạn lịch sử của Phật giáo Tây Tạng. (2) Dù Phật giáo Tây 

Tạng nhiều tông phái khác nhau nhưng giáo lý của ba vị này vẫn tiếp tục là dòng chủ lưu 

chung của Phật giáo Tây Tạng cho đến ngày nay. 

1.- TỊCH HỘ (750-802) Thời Kỳ Phật Giáo Thứ Nhất.  

Giai đoạn lịch sử gọi là Thời Kỳ Phật Giáo Thứ Nhất được đánh dấu bằng sự hiện 

diện của một đại tăng Ấn Độ là Tịch Hộ (śāntaraksita 750-802) cùng học trò là Liên Hoa 

Giới (kamalaśila) và em họ là Liên Hoa Sinh (padmasambhava 755-797) liên tiếp được 

vua Tây Tạng Tri Songdetsen (Ngật-lật-sang Đề-tán khri sron lde-btsen 755-797) mời 

đến Tây Tạng. Đại sư Tịch Hộ là một cao tăng Trung Quán (mādhyamika) tôi đã giới 

thiệu chi tiết trong Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận.488 Ngài Tịch Hộ từng làm 

giảng sư ở Nālandā và được coi là kế thừa của truyền thống Thanh Biện (Brāvaviveka 

490-570) và là tác giả nhiều luận Trung Quán nổi tiếng, trong đó có danh tác Trung Quán 

Trang Nghiêm Luận và Nhiếp Chân Thật Luận (Tattvasaṃgraha). Ngài Tịch Hộ cũng 

được coi là người phát triển giáo lý Trung Quán Du Già Hành Tông (Yogācāna-

Madhyamika) - một giáo lý thống nhất giữa hai tông môn cơ bản của Đại Thừa là Trung 

Quán và Duy Thức - Năm 775 với sự giúp đỡ của vua Trisong Detsen, Tịch Hộ xây dựng 

 
487 Khi chưa có sách Phật Giáo Tây Tạng (Tập II của bộ sách Mật tông và Phật giáo Tây Tạng) độc giả có 

thể đọc về tư tưởng Tịch Hộ cũng như các giáo lý về Trung Quán Du Già Hành Tông (Yogācāna-

Madhyamika) hay Trung Quán Y Tự Khởi (Svātantrika) và Trung Quán Quy Mậu Chứng (Prāsangika) có 

trong sách Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận (Madhyamakāvatāva) [viết về Tịch Hộ, các trang 65-75]. 

Đây là sách Việt ngữ duy nhất thảo luận về chủ đề này ở Việt Nam. 
488 Vũ Thế Ngọc. Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018, từ trang 23. 
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ngôi Quốc Tự là chùa Tang Diên (samye) nơi ngài là người đầu tiên truyền giới cho 

người Tây Tạng, thiết lập hệ thống tăng già Tây Tạng. Hai giáo pháp Bát Nhã và Trung 

Quán trong giáo trình Ngũ Minh ngày nay của tăng sĩ Tây Tạng đều là dấu ấn của của 

Tịch Hộ. Ngoài người truyền thừa danh tiếng là Liên Hoa Giới, ngài Tịch Hộ còn có một 

đệ tử khác là Sư Tử Hiền từng là quốc sư cho triều đại Pāla Ấn Độ. Sư Tử Hiền là người 

nổi tiếng nhất trong các học giả phát triển giáo pháp Trung Quán Du Già Hành Tông 

(Yogācāna-Madhyamika). 

Còn Liên Hoa Sinh (Padmasambhava 755-797) có lẽ là đạo sư Mật giáo đầu tiên 

đến Tây Tạng. Khi Tịch Hộ tạm thời lui về Ấn Độ, trước khi trở lại Tây Tạng lần thứ hai 

thì Tịch Hộ chính là người giới thiệu Liên Hoa Sinh đến Tây Tạng để giải quyết các tranh 

chấp thần bí với các lãnh tụ đạo Bon bản địa. Theo một tài liệu Tây Tạng Liên Hoa Sinh 

đường như là em người phối ngẫu của Tịch Hộ. Liên Hoa Sinh cũng là đại sư Trung 

Quán nhưng Phật giáo Tây Tạng coi ông là Đại Tất Đạt (Mahāsiddha) của truyền thống 

Mật giáo Ấn Độ. Liên Hoa Sinh vốn là một học giả, thông thuộc tất cả kinh luận Đại 

thừa, đặc biệt là Mật giáo, và nổi tiếng với phép tu thiền định theo hệ thống Đại Cứu 

Kính (dzogchen). Liên Hoa Sinh có lẽ là một cao tăng Mật giáo được tôn kính và ái mộ 

nhất ở Tây Tạng với rất nhiều truyền kỳ chinh phục các thần thánh ngoại đạo ngăn cản 

Phật giáo truyền bá ở Tây Tạng bằng các “pháp thuật” của Mật giáo. Tuy nhiên nếu 

chúng ta lấy bộ Tantra thứ tư (Vô Thượng Du Già / anuttara-yoga-tantra) làm cột mốc 

đánh dấu sự có mặt của Kim Cương Thừa (Vajrayāna) thì thời gian Liên Hoa Sinh đến 

Tây Tạng Kim Cương Thừa chưa phát triển.489 

Sau thời đại Tịch Hộ, Liên Hoa Sinh, Liên Hoa Giới thì đạo Bön lại phục hưng và 

Phật giáo Tây Tạng lại bị bức hại trong một thời gian dài, đặc biệt là dưới triều vua Lăng-

đạt-ma (glang darma 838-842). Các tăng đoàn lạt ma tan rã, chỉ còn các cư sĩ tồn tại nên 

gọi là “phái áo trắng” (cư sĩ) sau đó tập hợp và phát triển gọi là “Ninh Mã” (Nyingma). 

Ninh Mã còn được gọi là “Cổ Phái” vì so với ba tông môn mới chỉ thành lập sau khi 

Atiśa (982-1054) đến Tây Tạng. Đó là phái Ca Nhĩ cư (kagyu)490, Tát-ca (saskya) và 

Cách Lỗ (gelug).  

2.- A ĐỀ SÀ (982-1054) Thời Kỳ Phật Giáo Thứ Hai 

A Đề Sà (Atiśa 982-1054) là đại sư Ấn Độ đến Tây Tạng truyền giáo, đánh dấu 

thời kỳ thứ hai của Phật giáo Tây Tạng sau hơn 150 năm đạo Bön trở lại chính quyền và 

bức hại Phật giáo. Atiśa xuất thân từ Vikramasila (Siêu Hành) nên ngài là một đại sư theo 

truyền thống Trung Quán Long Thọ nhưng cũng là một đại sư thông thạo Mật giáo. Theo 

học giả Hajime Nakamura của tác phẩm Indian Buddhism: A survey with Bibliographical 

Notes (Xem lại Chương 2) thì A Đề Bà491 (Atiśa 982-1054) chính là người mang Kim 

Cương Thừa đến Tây Tạng. Phật giáo Tây Tạng trải qua hơn 150 năm bị đạo Bön bức 

 
489 Theo Hajime Nakamura trong tác phẩm Indian Buddhism: A survey with Bibliographical Notes (Phật 

Giáo Ấn Độ: Kiểm Tra với Chú Thích Văn Bản) thì A Đề Bà (Atiśa 982-1054) mới chính là người mang 

Kim Cương Thừa đến Tây Tạng (xem lại Chương 2) là đúng vì các Tantra trong bộ Tantra thứ tư (anuttara-

yoga-tantra) chỉ xuất hiện từ thế kỷ XI, Liên Hoa Sinh chỉ là Đại sư của truyền thống Mật giáo Tất Địa 

(Mahāsiddha). 
490 Kagyu là dòng tu đầu tiên có thuyết tái sinh (tulku) ảnh hưởng từ học thuyết Tam Thân. Tulku đầu tiên 

là Karmapa Dusum Khyenpa (1100-1193). Hiện nay có một lạt ma sinh năm 1985 được xem là Karmapa 

thứ 17 đang sống ở Tây Tạng (Đạt lai Lạt Ma hiện nay chỉ là đời thứ 14 của dòng gelug). 
491 A Đề Bà (Atiśa 982-1054) là tổ trung hưng của Phật giáo Tây Tạng. 
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hại, cho đến thế kỷ mười một Phật giáo mới phục hưng lại với việc A-đề-sà đến Tây 

Tạng năm 1042 theo lời mời của vua Yeshe-O. Sử gọi là đạo Phật được truyền bá lần thứ 

hai sang Tây Tạng. Atiśa vừa là đại sư Trung Quán nhưng thông hiểu Mật giáo, từng dạy 

ở tu viện Mật giáo Siêu Hành (vikramasila) và là tác giả danh tác Bồ Đề Đạo Đăng 

(bodhipatha-pradipa) giảng về “những bước tuần tự của con đường giác ngộ” trong tiến 

trình tu học Đại Thừa. Trong luận này ông không phân chia “tiểu thừa A La Hán” hay 

“đại thừa Bồ Tát” như truyền thống có tính cách cao thấp dễ tranh cãi mà chia theo hạ 

căn, trung căn và thượng căn của chính hành giả để nhấn mạnh về vấn đề cao/ thấp hoàn 

toàn là do người tu hành tiếp thu và hành trì.  

Bồ Đề Đạo Đăng chỉ rõ Hạ Căn là những người trần tục chỉ biết đạt được vui 

thích cho riêng mình trong đời sống trần tục. Cho nên khi tu hành phải dạy cho họ rằng 

làm người là một cơ hội vô cùng quí giá, cần phải luôn thiền quán về cái chết và lẽ vô 

thường. Trung Căn là loại người tu hành biết tránh xa dục lạc thế gian và mưu tìm cho sự 

bình an của tâm hồn. Cho nên họ cần phải quán tưởng về nhân quả, về khổ ải của cõi luân 

hồi. Thượng Căn là loại người hiểu thấu khổ đế, biết tiếp cận với tư tưởng Bồ Đề Tâm 

(bodhicitta) “thượng cầu hạ hóa” mong tìm cách chấm dứt khổ đau của mình và người 

khác. Cho nên giáo pháp của loại hành giả ưu tú này chính là khởi từ trao dồi Tứ Vô 

Lượng Tâm, phát nguyện “Bồ Tát Nguyện”, trao dồi Lục Ba La Mật để thực chứng Tính 

Không, từ đó mới tiến được vào bí pháp “tức thân thành Phật” cuối cùng của Mật pháp.  

Chính tư tưởng Bồ Đề Đạo Đăng đã được phát triển trong các trứ tác danh tiếng 

của các hậu nhân như “Pháp Bảo của Giải Thoát” của Gampopa người sáng lập phái 

Kagyu (Ca Nhĩ Cư) hay “Bồ Đề Đạo Thứ Đệ” (Lamrin Chenmo) của Tông Khách Ba 

theo tông Gelug (Cách Lỗ). Đây chỉ là một trong nhiều chứng cớ cho thấy tư tưởng A Đề 

Sà (Atiśa) ảnh hưởng trong hầu hết các tông môn Phật giáo Tây Tạng phát triển sau đó.  

Atiśa dùng giáo lý Tánh không Trung Quán và triết lý Duy thức làm thành tư 

tưởng nồng cốt cho Phật giáo Tây Tạng và tiếp tục giáo pháp Trung Quán Du Già Hành 

Tông (Yogācāra-Madhyamika) mà Tịch Hộ (śāntarakṣita, 725–788) đã xây dựng. Atiśa 

cũng phát triển Du Già Hành Tông (cũng gọi là Duy Thức tông) trở nên phần “nội điển” 

chung của tất cả các tông môn Phật giáo Tây Tạng. Atiśa cũng sắp xếp lại toàn bộ giáo lý 

Phật giáo Tây Tạng trong thời gian dài Phật giáo bị triều đình bách hại, mà hậu quả của 

những năm bị bách hại này là nội dung tu tập của Phật giáo bị xâm nhập từ các truyền 

thống văn hóa đa thần bản địa trong thời gian đạo Bön là quốc giáo. 

Atiśa là người thống nhất ba trường phái Bát Nhã Ba La Mật, giáo pháp Tính 

Không của Long Thọ và Du Già Hành Tông của Vô Trước và giới luật căn bản trở thành 

cơ sở Phật học cho Phật giáo Tây Tạng nên ngài cũng được coi là tổ sư của truyền thống 

Kadam-pa (có nghĩa là “những người trung thành với kinh sách và giới luật”). Kadam sau 

đó phát triển thành tông gelug (Cách Lỗ) và gắn liền với nền giáo dục triết học xuất phát 

từ tu viện Sangpu thành lập năm 1071 do học trò Atiśa là Ngok Lekpe Sherap xây dựng. 

Atiśa cũng chính là người phổ thông hóa truyền thống thờ phụng Quán Thế Âm 

(Avalokitesvasa) và phát triển hình ảnh tư tưởng Quán Thế Âm qua hình tướng nữ thần 

Tara chi phối toàn diện các tông môn Phật giáo Tây Tạng. Hình ảnh Quán Thế Âm 

(Avalokitesvasa) trở nên biểu tượng của phẩm chất từ bi cứu độ của Phật giáo. Mantra 

Quán Thế Âm Oṃ Maṇi Padme Hūṃ cũng trở nên thần chú “lục tự” phổ biến nhất trong 

toàn thế giới Tây Tạng.  

https://vi.wikipedia.org/wiki/Om_Mani_Padme_Hum
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Tóm lại Atiśa không chỉ là sáng tổ truyền thống Kadam-pa “những người trung 

thành với kinh sách và giới luật” tức là tông môn Cách Lỗ (gelug) sau này mà Atiśa còn 

có ảnh hưởng trên hai tông môn khác là Ca Nhĩ Cư (kagyu) và Tát-ca (saskya) và có thể 

nói tất cả tông môn lớn nhỏ của Phật giáo Tây Tạng đều in dấu của Atiśa. Cuối cùng 

cũng là xin nhắc lại, theo những nghiên cứu mới, nếu tôi lấy bộ Tantra thứ tư (Vô 

Thượng Du Già - anuttara-yoga-tantra) làm tiêu chuẩn đánh dấu sự hiện diện của Kim 

Cương Thừa (Vajrayāna) thì chính Atiśa (982-1054) cũng là người truyền bá Kim Cương 

Thừa đến Tây Tạng 492– Cũng nên biết đại đa số các tantra trong bộ tantra Vô Thượng Du 

Già (anuttara-yoga-tantra) chỉ xuất hiện trùng với thời gian Atiśa đến Tây Tạng. 

 

3 - TÔNG KHÁCH BA (1357-1419) trở về truyền thống kinh điển. 

Tịch Hộ (śāntaraksita 750-802) và A-đề-sà (Atiśa 982-1054) là hai đại sư Ấn Độ 

đại diện cho hai giai đoạn Phật giáo Ấn Độ truyền đến Tây Tạng, nhưng Tông-khách-

ba (Tsong-Khapa 1357-1419) là một đại sư người Tây Tạng đại diện cho sự phát triển 

Phật giáo bản địa của Tây Tạng sau cùng. Tông Khách Ba sinh tại Amdo đông bắc Tây 

Tạng. Ông xuất gia lúc còn nhỏ và tham học với rất nhiều vị đại sư thuộc các tông môn 

khác nhau cho nên Tông Khách Ba là người am hiểu các giáo pháp của nhiều tông môn 

Phật giáo Tây Tạng và đều được các tông môn kính trọng. Ông không chỉ sáng lập tông 

Cách Lỗ (gelug) mà còn có nhiều ảnh hưởng lớn trên các tông môn khác. Công nghiệp 

lớn của ông là cải cách Phật giáo Tây Tạng trở về với căn bản giáo pháp kinh điển Đại 

thừa và luật tạng (vinaya) sau một thời gian dài Phật giáo Kim Cương Thừa chỉ chuyên 

học tập các Tantra Mật giáo mà lơi lỏng kinh điển Đại thừa truyền thống.493 Về giáo lý, 

ông tổng kết thành hai tác phẩm chính, trước hết là “Bồ-Đề Đạo Thứ Đệ” và “Chân Ngôn 

Đạo Thứ Đệ”. Bồ Đề ĐạoThứ Đệ (Lamrin Chenmo)494 tiêu biểu cho đường lối 

tu tập Trung Quán và Du Già Hành Tông theo truyền thống Yogācāra-Madhyamika 

(Trung Quán Du Già Hành Tông) mà Tịch Hộ (śāntarakṣita, 725–788) đề ra và Atiśa 

(982-1054) phát triển, còn Chân Ngôn Đạo Thứ Đệ (Ngagrim Chenmo) tiêu biểu cho 

đường lối Mật Giáo của ông.  

Sau Tông Khách Ba, mãi đến thế kỷ 15, phái Gelug mới đưa ra lý thuyết “tái 

sinh” (tulku) cho rằng các vị đại Bồ-tát cũng như các đại sư đã mất đều có thể tái sinh 

như những hóa thân để hóa độ chúng sinh. Về thực hành Gelug chủ trương chặt chẽ lại 

giới luật cũ đã bị bỏ rơi trong thời kỳ Phật giáo băng hoại, khuyến cáo các Lạt ma trở lại 

 
492 Xem lại Chương 2. Đặc biệt là tôi lấy Tantra Thời Luân (kālaca-kra-tantra 1040) của bộ tantra thứ tư 

Vô Thượng Du Già làm tiểu chuẩn, kinh này rất quan trọng trước sau chỉ có bốn nhà chú sơ là Diệu Cát 

Xứng, Dà Lợi Ca, Hộ Vô Úy, và một vị không rõ tên họ chú sớ thành Vô Cấu Quang Chú. Sau đó thì ngài 

Atisa vào Tây Tạng mới giảng về bộ kinh này. 
493 Gelug (Cách Lỗ) là tông môn nổi tiếng với các khuyến cáo các tu sĩ trở về căn bản giáo lý kinh điển Đại 

thừa và cởi bỏ bớt sinh hoạt ảnh hưởng bởi truyền thống phù thủy đạo Bön bản địa. Đạt Lai Lạt Ma XIV 

hiện nay cũng là tông chủ của tông môn này. 
494 Độc giả muốn đi sâu vào tri thức nội tại giải thoát của Phật giáo Tây Tạng nói chung và tư tưởng của 

Tông Khách Ba nói riêng, cần vượt qua các lễ hội thần bí phù thủy hình tướng lễ hội quần chúng mà nên 

đọc các tài liệu chính qui như Calming the Mind and Discerning the Real của giáo sư Alex Wayman, do 

Đại học Columbia xuất bản (1973) và đặc biệt là tác phẩm đang phổ biến của Robert Thurman, Speech of 

Gold: Reason and Enlightement in the Tibetan Buddhism, Motialal Barnarsidass, Delhi, (reprint) 1989 
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luật độc thân, tránh ăn thịt uống rượu (vốn là thói quen và tập tục cần thiết để sống còn 

của người chăn nuôi gia súc sống ở xứ lạnh núi cao). Nhưng vì truyền thống hành trì cũ 

vẫn còn nhiều ảnh hưởng trong quần chúng nên Gelug vẫn phải duy trì các nghi thức 

hành trì theo truyền thống cũ trong giới hạn nhất định. Giáo pháp của Đạt lai Lạt-Ma XIV 

hiện nay (cũng là Tông Chủ Gelug) được coi là “cấp tiến” và tiếp cận được với trí thức 

nhân loại kể cả với khoa học Tây phương hiện đại chính là do sự tiếp nối sự nghiệp khởi 

đầu từ Tông Khách Ba. 

BỐN TÔNG PHÁI PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 

 Tóm lại Phật giáo Tây Tạng có rất nhiều tông môn và nhiều chi phái, tuy nhiên 

chúng ta có thể tóm lược giáo pháp của Phật giáo Tây Tạng vào truyền thống “Tứ giáo 

Bát Lưu”. Tứ giáo là bốn tông môn chính của Phất giáo là bốn bộ phái chính như hiện 

nay gồm Ninh-mã, Ca-nhĩ-cư, Tát-ca và Cách-lỗ. Tuy phân chia thành bốn tông môn như 

vậy, nhưng xét về nội dung chúng ta sẽ thấy cả bốn tông môn này đều chia sẽ một giáo lý 

nhất quán của Phật giáo Tây Tạng là giáo lý có ảnh hưởng từ ba vị Tịch Hộ (śāntaraksita 

750-802), A Đề Sà (Atiśa 982-1054) và Tông Khách Ba (Tsong-Khapa 1357-1419). 

1. Phái  Ninh-mã (Nyingma-pa 寍馬)495 

Ninh Mã (Nyingma) còn gọi là Cổ Phái (Tông Môn Cũ) vì là tông môn kỳ cựu 

nhất của Phật giáo Tây Tạng phát triển từ thế kỷ thứ tám. Ninh Mã được coi là tông môn 

trực tiếp do là Tịch Hộ (śāntarakṣita 寂護,750-802) đại sư Trung Quán Ấn Độ và môn 

đệ là Liên Hoa Giới (蓮華戒, kamalaśīla) cùng Liên Hoa Sinh (padmasambhava 755-

797) lần lượt đến Tây Tạng thành lập. Nhưng đa số môn đồ đầu tiên này đến trăm năm 

sau thì gặp thời kỳ Phật giáo Tây Tạng bị bách hại nên đã bị giết và phân tán cùng khắp. 

Đến đầu thế kỷ XI khi Phật giáo được phục hưng thì đa số tín đồ là cư sĩ mới chính là lực 

lượng nồng cốt xây dựng lại Phật giáo Ninh Mã (nên Ninh Mã cũng có tên là Bạch Y có ý 

chỉ cư sĩ). Cũng nên biết Tịch Hộ là vị tăng đầu tiên mở tu viện cho người Tây Tạng 

chính thức xuất gia, cho nên hầu như tất cả các tông môn lớn của Tây Tạng chứ không 

riêng Ninh Mã là mới là truyền nhân của ngài. Nhưng vị tu sĩ danh tiếng và thân thương 

nhất đối với người toàn thể người Tây Tạng là Liên Hoa Sinh (theo một truyền thuyết thì 

Liên Hoa Sinh là em người phối ngẫu của Tịch Hộ). Khi Tịch Hộ tạm rời Tây Tạng trở 

lại Ấn Độ thì Tịch Hộ đã giới thiệu nhà vua mời Liên Hoa Sinh.  

Liên Hoa Sinh đến Tây Tạng dưới triều vua Trisong Det-sen (755-797). Liên Hoa 

Sinh vừa là tu sĩ Trung Quán nhưng cũng là tu sĩ Mật tông nên được coi là tổ Mật giáo ở 

Tây Tạng. Theo huyền sử Tây Tạng thì Liên Hoa Sinh đã dùng phép thần thông Mật giáo 

để hàng phục ma quỉ và ảnh hưởng của đạo Bön bản địa. Liên Hoa Sinh đã giúp Phật giáo 

thiết lập vững trãi ở xứ này bằng chính loại huyền thuật mà người dân Tây Tạng vốn ưa 

trọng. Trước đó Phật giáo dù được các vua Tây Tạng mời đến, nhưng nhiều năm phát 

triển bất thành vì ảnh hưởng và các hình thức chống đối của các phù thủy bản địa. Chỉ 

 
495 Tiếp vĩ ngữ /-pa/ trong tiếng Tây Tạng chỉ “người, kẻ” (giống như /–ist/ trong chữ Anh hay /者 / trong 

Hán văn). Cho nên "Nyingmapa" có nghĩa là “người theo giáo phái Nyingma”. 
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sau khi có Liên Hoa Sinh mở đường, Tịch Hộ mới trở lại Tây Tạng lần thứ nhì, chính 

thức mở tu viện và lần đầu tiên nhận người Tây Tạng xuất gia.496 

Tổ sư Ninh Mã là ngài Tịch Hộ. Tịch Hộ vốn là một đại sư học giả Trung Quán 

Ấn Độ, nhưng trong truyền thống yêu thích pháp thuật của người Tây Tạng thì người dân 

Tây Tạng yêu quí nhất là Liên Hoa Sinh nên nhiều người cho rằng ngài Liên Hoa Sinh là 

tổ của truyền thống Ninh Mã (Nyingma). Ngay cuộc đời Liên Hoa Sinh đã là một trường 

thiên tiểu thuyết huyền bí (ngay tên của ngài có nghĩa là sinh từ hoa sen). Từ thế kỷ XII 

phái Ninh Mã lại phát triển thêm những tư liệu cho rằng là sáng tác của Liên Hoa Sinh 

được chôn dấu từ trước gọi là tàng lục (terma).497 Các tàng lục này chỉ được khai mở khi 

có người đủ túc duyên khám phá. Các vị này được tôn xưng là tertons. Các “tàng lục” 

này đã giúp Ninh Mã biên tập được các kinh luận lớn về lịch sử và truyền thuyết cho Phật 

giáo Tây Tạng. Tử Thư Tây Tạng (Bardo Thödol) là một trong những terma này.  

Như đã nói về “Tứ Bộ Tantra” là bốn bộ Tatra của Mật giáo Tây Tạng, gồm Tác 

tantra (kriyā-tantra), Hành tantra (caryā-tantra), Du-Già tantra (yoga-tantra) và Vô 

Thượng Du Già tantra (anuttara-yoga-tantra). Tứ Bộ Tantra là bốn bộ mật điển bao gồm 

tất cả các Tantra. Theo luận Tràng Hoa Tri Kiến thì ba mật điển Tantra đầu chỉ là các 

tantra “công truyền” dạy về hình tướng lễ nghi (Tác), hành động (Hành) và rèn luyện tâm 

(Du Già). Chỉ có bộ tantra cuối (Vô Thượng Du Già) mới gọi là “mật điển bí truyền” dạy 

về quán tưởng thiền định và tạo lập nên cũng còn được gọi là “Đại Du Già” Mahayoga-

tantra. Đây là các Tantra dạy về sự tập trung năng lượng nội tại nên còn được gọi là “Vô 

Thượng Du Già” gồm những Tantra khám phá bản chất tối hậu của tâm, có khả năng đưa 

ành giả đến viên mãn giác ngộ. Từ tín huấn này Mật Tông Tây Tạng rất tôn trọng các 

tantra trong bộ Vô Thượng Du Già vốn xuất hiện rất trễ - Tôi thường lấy bộ Tantra Vô 

Thượng Du Già làm chỉ dấu để gọi đúng nghĩa của từ “Kim Cương Thừa” (Vajrayāna). 

Liên Hoa Sinh được toàn thể các tông môn kính trọng, dân Tây Tạng gọi ngài là 

guru rimpoche (đạo sư quí báu) và coi ngài là đại sư của truyền thống các vị Đại Thành 

Tựu (mahāsiddha). Giáo lý cơ sở của Ninh Mã là các Tantra cổ điển và các tàng thư 

(terma) danh tiếng là “Tử Thư Tây Tạng” (Bardo Thödol). Ninh Mã còn nổi tiếng chuyên 

tu về giáo pháp danh tiếng gọi là “Đại Cứu Kính” (Dzogchen),498 dựa trên luận giải của 

đại sư Long-chen-pa (1038-1364). Giáo pháp Ninh Mã là một tổng hợp của các hành trì 

bí mật vốn có của Mật giáo Ấn Độ và truyền thống pháp thuật của người Tây Tạng.  

2. Phái Ca-nhĩ-cư (Kagyü-pa 迦爾居) 

 
496 Xem tiểu sử và công nghiệp của Tịch Hộ ở phần Trung Quán ở Tây Tạng. 
497 Tàng Lục (terma) là các Tantra thường do Liên Hoa Sinh, viết và cất dấu dành cho người hữu duyên 

mai hậu (teron) tìm ra. Theo ý nghĩa khác thì các Tantra này có nghĩa quá cao siêu mà đệ tử đương thời 

chưa đủ căn cớ và tri thức thấm hiểu.  

498 Đại Cứu Kính 大䆒竟 (T.Dzogchen, S. Antiyoga) còn có tên là Đại Viên Mãn (大圓滿) là một Tantra 

được Mật giáo coi là giáo pháp cao thâm nhất do chính Phật Thích Ca chân truyền. Giáo pháp này được gọi 

là “Đại Cứu Kính” (Mục đích cao cả cuối cùng) vì bản thân nó là cùng tột và không cần bất cứ một phương 

tiện nào khác. Cũng theo truyền thuyết, Đại Cứu Kính được xuất phát từ “bản sơ Phật” Phổ Hiền và do 

Liên Hoa Sinh đưa vào Tây Tạng. Giáo pháp này phát xuất tử nhận thức thể của Tâm Thức vốn thanh tịnh 

và vô nhiễm, chính vì con người không nhận ra nên phải mãi trầm luân trong sinh tử luận hồi. Đại Cứu 

Kính là giáo pháp căn bản của Mật giáo và được thịnh hành ở tông môn Ninh Mã. 
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Kagyü phát triển từ thế kỷ XI. Kagyü có nghĩa là “những người trung thành với 

dòng truyền thừa khẩu truyền” với hai pháp môn chính là cả học thuyết lẫn thiền tu. 

Kagyü là tông môn lớn thứ ba của Tây Tạng sau Ninh Mã Nyingma và Cách Lỗ Gelug. 

Tông môn Kagyü mang bản chất Tây Tạng nhất nên nếu một Lạt ma có gia đình thì con 

trai họ thường tiếp tục là Lạt ma. Người khởi đầu là Marpa Lotsawa (1012-1097) vốn là 

một thường dân Tây Tạng.499 Marpa đến Ấn Độ theo học 16 năm với vị Đại thành tựu giả 

Nāropa (1016-1100) học Nāro Lục Pháp500 rồi Marpa mới trở về Tây Tạng bắt đầu dịch 

kinh luận Mật pháp ra Tạng Văn nên ông còn được gọi là “Marpa nhà dịch thuật”. 

Giống như các tông môn Phật giáo Tây Tạng khác, giáo lý chính thống của Kagyü 

Ca-Nhĩ-Cư vẫn là Trung Quán và Tính Không nhưng chỉ có một thiểu số đại sư mới thâm 

nhập được. Đa số lạt ma và quần chúng tín đồ chỉ hành trì hai loại tantra là Tác Tantra 

kriyā và Hành Tantra caryā trộn chung với truyền thống tập tục thần bí bản địa. Tu sĩ 

phái Ca-nhĩ-cư thường thực hành giáo pháp Đại Thủ Ấn (mahāmudrā) theo Nāro Lục 

Pháp và những bậc chân tu của phái Ca-Dương (Kadampa). Đại Thủ Ấn là giáo pháp 

nhấn mạnh đến thực hành thiền tập về giáo nghĩa Tính Không để thực chứng giải thoát 

ngay trong thế giới sinh tử (Tức Thân thành Phật). Đại Thủ Ấn cũng chủ xướng về giáo 

lý “tỉnh thức trong an lạc” nên cũng được gọi là “Thiền Tây Tạng” (Tibetan Zen). Còn 

Nāro Lục Pháp là giáo pháp của Nāropa gồm sáu pháp học: tạo nội nhiệt, quán huyễn 

thân; quán giấc mộng; quán Cực quang để thấy ánh sáng vô lượng của tâm thức; quán 

Thân Trung Ấm và quán Chuyển Thức lúc lâm tử để chuyển hoá tâm thức chính mình 

vào thế giới Tịnh Độ. Giáo pháp chuyển hóa tâm thức rất phổ biến trong giáo lý về Trung 

Ấm (bardo) - chúng ta sẽ thảo luận về Bardo Thödol ở phần phụ bản cuối sách.  

Đệ tử danh tiếng nhất của Marpa là Milarepa (1040-1123). Giống như Từ Đạo 

Hạnh của Viêt- Nam, Milarepa đầu tiên đã học phép phù thủy để trả thù giết cha nên ông 

giết rất nhiều người. Khi đang bị truy tầm vì nhiều tội sát nhân. Milarepa gặp Marpa khi 

đã 38 tuổi. Sau sáu năm trui rèn thật hà khắc của Marpa, Milarepa ngộ đạo rồi sống thêm 

39 năm ẩn tu trên Hy-mã-lạp sơn gần biên giới Nepal Tây Tạng. Milarepa còn là một nhà 

thơ thần bí quan trọng của Tây Tạng. Ảnh hưởng Milarepa rất lớn, không chỉ trong phái 

Ca-nhĩ-cư mà còn lan tỏa khắp Tây Tạng. 

Đến thế kỷ XII, Gampora (1079-1153) tổng hợp tư tưởng Marpa, Milarepa, lý 

thuyết Sám hối (Lo-jpng) và Kadam của Atiśa (982-1054) để thành một học thuyết tổng 

hợp và sau đó phát triển trở thành tông môn Kagyu như hiện nay. Kagyu gồm có bốn 

dòng nhỏ là 1- Karmapa, 2- Tsalpa, 3- Barom và 4- Pagtru. Riêng dòng Pagtru lại chia 

làm 8 chi phái nhỏ như Drikung hay Drukpa, mỗi chi phái chỉ có một số giáo dân nhỏ. 

Mới đây có vài Lạt ma phái Drukpa và Drikung có đến hoạt động trong công đồng Á 

Đông. Một vài Lạt ma Drukpa501 cũng đến Việt Nam thuyết giảng, nhưng đây không phải 

 
499 Marpa là vị tổ khai sơn Kagyu Tây Tạng, nếu tính từ các thầy Ấn Độ thì chúng ta có phổ hệ từ Tilopa 

(988-1069), Naropa (1016-1100), Marpa (1012-1099), Milarepa (1040-1123), Gampora (1079-1153).  
500 Nara Lục Pháp (Naro Chödrug) là “sáu giáo pháp của Naropa” được Marpa truyền vào Tây Tạng cùng 

lúc với Đại Thủ Ấn. Đây là phương pháp thiền định quan trọng của Karyu. Sáu giáo pháp gồm tạo nội nhiệt 

(tumo), quán huyễn thân (gyulu), quán giấc mộng (milam), quán cực quang (osel), Quán thân trung hữu 

(bardo), Chuyển Thức (phowa). 
501 Pháp Vương là danh hiệu chỉ Đức Phật Thích Ca. Vị pháp chủ Drukpa Brutan có đến Việt Nam,nhưng 

ban tổ chức vì không biết chữ nên họ dùng từ Pháp Vương để nghênh đón là sai trái. Phật giáo Tây Tạng 

thường xưng tụng các thầy bổn sư họ là Phật, Pháp Vương hay Vô Thượng Sư v.v. Chúng ta tôn trọng tập 
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là truyền thống chính gốc Drukpa Tây Tạng mà là Drukpa của tiểu quốc Phật giáo Bhutan 

(nơi dân số chỉ có hơn bẩy trăm ngàn người và cũng nổi tiếng về các giáo pháp có trong 

bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già). Năm 1967 Akong Rinpoche và Chogyam Trungpa 

thành lập Kagyu Samye Ling, được coi là cơ sở đầu tiên của Kagyu ở Tây phương. 

3. Phái Tát-ca (Sakya-pa 薩迦)  

Sakya phát triển từ năm 1073. Sakya là tông môn nhỏ nhất trong bốn đại tông 

môn Phật giáo Tây Tạng. Tuy nhiên đây là tông môn đại diện cho truyền thống kinh viện 

trí thức của Tây Tạng. Skya là tên một tu viện nhỏ ở nam Tây Tạng, được xây dựng 

khoảng năm 1073 bởi Könchok Gyelpo (1034–1102) của gia đình quí tộc họ Khön và là 

gia đình trụ trì tự viện này trong nhiều đời. Khön Könchok Gyelpo là học trò của danh 

tăng Lotsawa thuộc dòng của Đại Thành Tựu Ấn Độ là Virūpa (992-1074). Ngài Virūpa 

chuyên dạy về pháp Thời Luân (Kalachakra) và Đạo Quả (Lamdrey). 

Thời Luân (Kālachakra) là một Tantra vô cùng phức tạp được sắp vào bộ Tantra 

thứ tư Vô Thượng Du Già.  Thời Luân được hầu hết các tông môn Mật giáo Tây Tạng 

học tập, đặc biệt là ở tông mồn Sakya. Thời Luân là một pháp tu đặc thù theo nhiều cách. 

Khởi từ cách tính toán về các chu kỳ thời gian với các phương thức phức tạp từ về vị trí 

của các hành tinh trong không gian cho đến chi tiết về hệ thống vi tế năng lượng của cơ 

thể với các luận xa kinh mạch. Cuối cùng là việc tu hành tiếp cận với múc độ vi tế nhất 

của tâm hành của tâm thanh quan và chân thân vi tế vô sắc.  

Sakya còn nổi tiếng với giáo pháp “Đạo Quả” Lamdre nghĩa là “đường đi là mục 

đích” (mārga-phala). 502 “Đạo Quả” cũng có nghĩa là “Đạo lộ cũng là Quả chứng” vì  

phát triển từ tư tưởng nền tảng của học thuyết “Tức Thân Thành Phật”. Đạo Quả xác tín 

phân biệt Nhân Thừa của các tông môn Phật giáo truyền thống và Quả Thừa siêu việt của 

Mật tông – có khả năng “tức thân thành Phật” ngay trong hiện kiếp. Quan niệm chính 

“Đạo Quả” cho rằng Niết bàn và Luân hồi là một,503  nổi tiếng nhất là pháp môn Đại Lạc 

(Mahasukha) của Hô Kim Cương (Hevajna Tantra) đã thảo luận trong Chương 4. 

Gia đình họ Khön và tông môn Sakya đã sản sinh ra nhiều đại sư danh tiếng có 

ảnh hưởng đến Phật giáo Tây Tạng trong nhiều thế hệ. Đáng kể nhất là “Ngũ Vị Tổ Sư” 

(Gongma-nga) là Drokmi, Konchok, Sachen (1092-1158) Sonam (1142-1182) và Drakpa 

(1147-1216). Trong hai thế kỷ XIII và XIV gia đình Khön và tông môn Sakya rất có thế 

lực chính trị. Tuy nhiên từ thế kỷ XV tông môn này cũng xa lìa các sinh hoạt chính trị 

trước sự phát triển của tông Gelug. Nên biết, giống như hiện tượng khá phổ biến ở Tây 

Tạng, đại gia chủ tông môn Sakya vừa là chủ nhân các tu viện lẫn thổ địa địa phương. 

4. Phái Cách-lỗ (Gelug-pa 格魯)  

Gelug chính thức phát triển từ năm 1409. Gelug nguyên nghĩa là “phái của những 

hiền nhân” còn được gọi là Hoàng mạo phái vì tăng nhân đều đội mũ màu vàng khác ba 

tông môn trước đội mũ đỏ. Phát triển từ tư tưởng Tông Khách Ba (Tsongkhapa 1357-

 
tục của họ nhưng khi dùng chữ phải cân nhắc. Không có nước nào trương biểu ngữ “Phật Quan Thế Âm” 

để chào đón ngài Đạt lai Lạt Ma, mặc dù dân Tây Tạng ái mộ tin rằng ngài là Quan Thế Âm tái thế. 
502 Đạo Quả (lam-‘bras) được coi như do đại thành tựu giả Virupa, một trong 84 vị siddha (Tất Đạt) của 

Mật giáo Ấn Độ, sống vào khoảng đầu thế kỷ thứ 9 thành lập.   
503 Xem Tư Tưởng Long Thọ đã được giải thích sơ lược trong hai chương 3 và 4. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Lotsawa
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1419), phái Gelug nhấn mạnh đặc biệt đến Luật Tạng và nghiên cứu kinh điển. Tác phẩm 

căn bản của Tông Khách Ba là bộ luận Bồ Đề Đạo Thứ Đệ (lamrim Chenmo) dựa trên tác 

phẩm Bồ Đề Đạo Đăng (bodhipatha-pradipa) của A-đề-sa (Atiśa) và chú trọng đến pháp 

tu Chỉ và Quán. Tông Khách Ba chủ trương cho rằng một tu sĩ cần phải nghiên cứu năm 

ngành học (Ngũ Minh) gồm y dược học; khoa học nghệ thuật và công nghệ; luận lý học; 

ngôn ngữ học; triết học, đặc biệt nội điển Phật học chính thống. Chương trình học tập trở 

về kinh điển Phật giáo truyền thống từ đó lan tỏa đến tất cả các tông môn khác. Cho nên 

ngoài việc hành trì sự tướng tiếp tục là truyền thống Mật giáo pha trộn với tín ngưỡng 

phù thủy bản địa, nhưng phần giáo tướng thì Phật giáo Tây Tạng ngày nay nói chung, 

cũng không khác nhiều với các tông môn Phật giáo Đại thừa Á Đông là một thành tựu 

của Tông Khách Ba. 

Truyền thống Cách-lỗ Gelug dựa trên học thuyết của Tông Khách Ba và hai vị đại 

đệ tử là Gyaltshab (1364-1432) và Kherub (1385-1483). Giáo thuyết cơ bản của Tông 

Khách Ba lại dựa trên triết học Trung Quán, các bộ kinh Bát Nhã và A Tỳ Đàm, khởi đi 

từ khai giải Bồ Đề Tâm (bodhicitta) để cuối cùng thể nghiệm Tính Không. Tông Khách 

Ba cũng là một học giả lớn của Tây Tạng, về thực hành ông chú trọng đến căn bản phép 

tu Chỉ Quán để đạt Chính Định. Đến thế kỷ XVII Lạt ma Jam-yang-shay-ba (1648-1721) 

mới được coi là người thực sự phát triển Gelug.  

So với ba tông môn trước, Gelug là tông môn thành hình muộn nhất nhưng mau 

chóng trở nên tông môn có số tín đồ lớn nhất, có lẽ vì từ năm 1642 vua Mông Cổ Güshi 

Khan phong tặng danh hiệu Đạt-lai Lạt Ma cho vị tông chủ Cách Lỗ (Gelug) và được trao 

quyền cai trị chính trị Tây Tạng. Đạt lai Lạt ma còn được coi là hóa thân của vị thánh bảo 

hộ cho Phật giáo Tây Tạng là Bồ tát Quán Thế Âm. Từ đó Đạt lai Lạt Ma không chỉ là 

Tông chủ Cách Lỗ Gelug mà còn là nguyên thủ quốc gia. Ngài Đạt lai Lạt Ma XIV hiện 

nay tuy lưu vong nhưng vẫn được dân Tây Tạng kính trọng dù nhà nước Trung Hoa luôn 

luôn tuyên truyền và khủng bố. Ngài còn là vị lãnh đạo Phật giáo uy tín trong thế giới 

ngày nay. Ngài tích cực khuyến cáo các tu sĩ Tây Tạng trở lại truyền thống ăn chay, 

không uống rượu và không lập gia đình. Chúng ta cũng nên biết Tây Tạng là một xã hội 

coi trọng địa vị người phụ nữ trong gia đình và có nhiều vùng theo chế độ mẫu hệ. Ni bộ 

đã có mặt trong Phật giáo Tây Tạng từ xưa, nhưng giống như Phật giáo và các tôn giáo 

khác, trong giáo hội cũng như trong xã hội vai trò phụ nữ thường không được coi trọng 

như nam giới.504 Ngày nay qua ảnh hưởng của Đức Đạt lai Lạt ma XIV, Gelug là tông 

môn đầu tiên chấp nhận các ni theo học cấp Geshe Phật học. Nhờ chủ trương và uy tín 

của Đạt Lai Lạt Ma XIV nên Gelug có nhiều tăng ni sĩ đang hành đạo ở khắp thế giới. 

ĐẶC THÙ MẬT TÔNG TÂY TẠNG 

Phần trên chúng ta mới chỉ trình bầy về Phật giáo Tây Tạng theo học thuyết nên  

chúng ta chưa trình bầy trọn vẹn được bức tranh toàn cảnh Phật giáo Tây Tạng. Vì vậy ở 

đây chúng ta cần trình bầy thêm về con người Tây Tạng và Phật giáo Tây Tạng trong 

hình tướng con người xã hội. Từ thế kỷ trước những chúng ta đã có một số sách du ký 

viết về loại này như các tác phẩm Mystiques et Magiciens du Tebet (Huyền thuật và các 

đạo sĩ Tây Tạng), Magie d’amour et magie noir (Huyền thuật về tình ái và tà thuật) của 

 
504 Giống như nữ tu sĩ Roman Catholic dù có rất nhiều nữ tu thánh thiện danh tiếng nhưng cho đến này nay 

vẫn chưa được chấp nhận làm các thánh tích như các linh mục. 
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Alexandra David-Neel rất nổi tiếng (và cũng có sai lầm) từng đã bán hàng triệu bản với 

nhiều bản dịch khác nhau. Tuy nhiên ngày nay với sự hiện diện đông đảo của nhiều học 

giả đạo sư Tây Tạng lưu vong và công trình nghiên cứu của nhiều học giả ưu tú, ngày nay 

chúng ta đã có nhiều thông tin chính xác hơn.505 

 Như chúng ta đã trình bầy, Phật giáo Tây Tạng được trực tiếp truyền thừa từ Phật 

giáo Ấn Độ và Mật giáo Tây Tạng cũng có thể coi là tiếp nối Mật giáo Ấn Độ. Vì vậy tất 

cả những gì chúng ta thảo luận về Mật giáo trong các chương trước đây đều có thể cũng 

đã giới thiệu một phần cốt tủy của Mật giáo Tây Tạng và ngược lại những gì chúng ta 

thảo luận về Mật giáo Tây Tạng cũng giúp cho chúng ta hiểu chung về Mật giáo và Mật 

giáo Ấn Độ.506 Tuy nhiên trong lịch sử phát triển Mật giáo Tây Tạng cũng có những sắc 

thái đặc biệt riêng. Ngắn gọn ở đây chúng ta sẽ thể thảo luận về hai đặc thù của Mật giáo 

Tây Tạng qua hai chủ đề vai trò nữ tính trong Mật giáo qua hình tượng Không Hành Nữ 

(Dākinī) và giáo lý Bardo về đức tin đời sống sau khi chết của người Tạng.  

Dākinī: Biểu tượng nữ tính trong tu đạo 

 Trong Chương 4 chúng ta đã nhấn mạnh rằng ảnh hưởng lớn nhất Ấn Độ giáo trên 

Mật giáo là vai trò của phái nữ trong hình tượng thần thánh. Ấn Độ giáo là tôn giáo duy 

nhất của nhân loại nhìn “Thượng Đế” qua hình ảnh nữ nhân, nên Ấn Độ có rất nhiều nữ 

thần siêu phàm từ Thiên Mẫu (Durgā) cho đến các Không Hành Nữ (Dākinī). Tư tưởng 

chủ yếu của phái nữ trong tôn giáo đến Tây Tạng thì càng phát triển vì tương hợp với văn 

hóa bản địa. Vai trò phụ nữ trong hành trình tu đạo của Mật giáo là một chủ đề lớn. 

Trước hết chúng ta nên hiểu Tây Tạng là một xã hội cô lập trong thế giới thiên 

nhiên mênh mông và kinh tế phụ thuộc vào nếp sống du mục. Cho nên vai trò của phụ nữ 

từ xưa vốn đã được coi là quan trọng hơn bất cứ một môi trường xã hội nào khác mà dấu 

vết mẫu hệ (polyandry & fraternal polyandry) vẫn còn thấy. Cho nên khác với các nền 

văn hóa tôn giáo khác phân biệt nam nữ hay coi trọng nam tính, địa vị và vai trò phụ nữ 

luôn luôn được đề cao và kính trọng trong xã hội Tây Tạng. Đặc biệt là trong Mật giáo 

quan điểm bình đẳng nam nữ vốn là một biểu trưng toàn diện của mọi nhân cách. Vì vậy 

hình tượng “nhất thể nam nữ” biểu lộ qua các hình tượng nam nữ (Yab-Yum) thường bị 

người quan sát nhìn như các hình tượng tình dục mà không hiểu được tư tưởng căn bản 

dưới hình tượng hai thân thể giao cấu. Sự thật đây chỉ là hình tướng biểu lộ ý tưởng cho 

rằng mỗi một người đều có cả hai tính nam nữ trong một bản thân vốn là triết lý cơ bản 

của Mật giáo. Rất tiếc nhiều tu sĩ Mật giáo không hiểu được cơ bản giáo lý này, nên vừa 

lạm dụng các hình thức tu tập như hình tướng “nam nữ” Yab-Yum hay pháp môn “Đại 

Lạc” (Mahāsukha) vừa trở nên một đích nhắm cho người ngoại đạo đàm tiếu. 

Có rất nhiều hình tướng thần nữ trong Mật giáo. Như Không Hành Nữ (Dākinī) 

vốn là nữ thần trong thiên giới trong truyền thuyết dân gian phổ thông ở Ấn Độ nhưng 

đến Mật giáo Tây Tạng thì càng quan trọng hơn. Kim Cương thừa coi Không Hành Nữ là 

vị thần bảo hộ quan trọng nhất, bù đắp phần thiết yếu cho những nam hành giả, giúp năng 

lực hành giả đạt được các tầng lớp tu tập cao siêu. “Phép tu hai người” không những 

“được phép” mà nhiều khi còn là “điều kiện” để hành giả có thể tu hành tiến bộ và từ đó 

 
505 Cộng thêm vào phương tiện truyền thông tân tiến hiện đại chúng ta không chỉ đọc mà còn có thể nghe 

và thấy được rất nhiều tài liệu và nghiên cứu chính xác hơn thời đại của các học giả và du hành ngày xưa 

rất nhiều. 
506 Tôi tự giác là đã viết trong thời gian trên giường bệnh nên có thể rất nhiều khiếm khuyết về bố cục 
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có các lối nhìn bình dân giao cấu với Không Hành Nữ cón là một nghi lễ. Cho nên trong 

truyền thuyết hầu như tất cả các đại sư Tây Tạng từ Liên Hoa Sinh đến Nāropa đều nhờ 

các Không Hành Nữ hướng dẫn mà thành tựu trên đường tu tập. 

Một Không Hành Nữ là Vajrayogini danh tiếng trong rất nhiều thần thoại Tây 

Tạng, chính là một biểu tượng những phẩm tính cao cả của nữ giới. Giống như hình 

tượng của các bà tiên trong thần thoại Á châu, Vajrayogini xuất hiện trong đủ loại hình 

tướng để thử thách cũng như để giúp người học đạo. Một truyện kể phổ biến nhất là 

chính Nāropa tổ sư gia của tông môn Kagyu trong thời gian tu học cũng đã được 

Vajrayogini hiện ra thử thách và cuối cùng đã hướng dẫn Nāropa đến bờ giác ngộ. 

Bardo: Một giáo thuyết độc đáo của Mật giáo Tây Tạng. 

Tây Tạng là  một xứ sở vĩ đại và vắng vẻ hoang vu nhất thế giới. Lạnh lẽo và cô 

lập giữa thiên nhiên là những dẫy núi tuyết trùng trùng điệp điệp, người Tây Tạng du 

mục sống cả đời trong hoang vu và tuyết băng như thế nên từ bao nhiêu thế hệ họ đã sống 

quen trong một thế giới đầy huyền bí. Các tôn giáo bản địa đạo Bön và đạo Chö lại là 

những hình thức tôn giáo sơ khai đầy những thần thoại quỉ thần. Đời sống con người 

sống trong không gian đó nhiều khi lẫn lộn giữa thực và ảo, kinh nghiệm giữa sống và 

chết nhiều khi đan kết với nhau thành một thực thể bất khả phân. 

Con người khắp nơi trên thế giới đều có những ảo tưởng lẫn triết lý, về sống về 

chết và đó chính là điều kiện thai sinh ra mọi tôn giáo. Đó cũng là một chủ đề lớn trong 

sinh hoạt của người Tây Tạng đã tạo nên một nhân sinh quan độc đáo của họ. Khác với 

quan điểm Tây phương, con người chỉ sống một đời duy nhất và cái chết là kết thúc để 

chờ đợi cho sự phán xét cuối cùng. Còn với người Tây Tạng sinh và tử là một diễn trình 

liên tục. Cuộc sống hiện tại chỉ là một đoạn thời gian giữa muôn ngàn sinh và tử. Diễn 

trình liên tục này đối với họ là một sự thật không thể chối bỏ. Đó cũng là một chủ đề 

quan trọng của người Tây Tạng, phản ảnh trong đời sống từ thái độ đối với cuộc sống cho 

đến sự tạo thành cả một nghành văn chương nghệ thuật chuyên biệt về sự chết rất sâu sắc 

và cũng rất gần gũi với họ. Tác phẩm Bardo Thödol là một thí dụ mà ngày nay chúng ta 

đều quen biết với hàng trăm bản dịch - Bardo Thödol có nghĩa là "Giải thoát qua quán 

niệm về âm thanh trong thời gian chuyển sinh” nhưng thường được dịch phổ biến là “Tử 

Thư Tây Tạng” (The Tibetan Book of Death).507  

Từ đầu thế kỷ thứ nhất Dương lịch chúng ta đã thấy một số tu sĩ Ấn Độ thường 

nói về “trạng thái con người tồn tại trong thời gian giữa cái chết và đầu thai” gọi là 

antarābhava, Hán ngữ dịch là 中有 (Trung Hữu) và tiếng Tây Tạng gọi là bardo (Hán 

dịch là trung ấm 中陰). Trong kinh Phật nguyên thủy thì Đức Phật không dạy gì về trung 

ấm nên Phật giáo Nam truyền Theravāda hầu như quan niệm rằng sau khi chết người ta 

sẽ đi đầu thai lập tức. Phật giáo Đại thừa Trung Hoa thì cũng không thảo luận nhiều về 

Trung Ấm, nhưng quan niệm thần thức con người tùy theo nghiệp của từng người mà tồn 

tại trong thời gian Trung Ấm trước khi đầu thai là  một quan điểm mọi người Á Đông đều 

tin tưởng. Thời gian Trung Ấm kéo dài đến 49 ngày rất phổ biến và chính con số “thất 

thất lai tuần” này lại ảnh hưởng trên thuyết về trung-ấm của Phật giáo Tây Tạng. 

 
507 Bardo Thödol có người dịch đầu tiên là Walter Evans-Wentz do Đại học Oxford xuất bản từ năm 1927. 

Đây là bản dịch tiền phong giới thiệu Bardo Thödol nhưngcó nhiều sai lầm vì Evans-Wentz dù rất nổi tiếng 

và được coi là một học giả tiên phong giới thiệu Tây Tạng với thế giới, nhưng thực ra ông chỉ giúp Lama 

Samdup hiệu đính phần Anh văn các sách ông xuất bản, mà bản thân ông không thông thạo Tạng văn.  

https://en.wikipedia.org/wiki/Walter_Evans-Wentz
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Theo đức tin Mật giáo thì trong thời gian trung-ấm người ta có thể đạt được 

giải thoát bằng cách gạn bỏ mọi tâm ý để nhận ra tất cả hiện tượng trước mặt thật ra 

đều chỉ là phóng chiếu từ tâm thức của chính mình. Và khi nhận ra tất cả chỉ là ảnh 

ảo do tâm thức phản chiếu thì hành giả có thể không còn bị quyến rũ hay run sợ 

trước mọi tâm cảnh mà có thể tập trung vào chính định để an nhiên buông bỏ mà ra 

đi. Thời gian này cũng là cơ hội cho người chết chọn được nơi chốn thác sinh (gọi là 

powa/ chuyển thức). Vì vậy đây cũng là thời gian người chết cần được các nghi thức 

tụng niệm hướng dẫn và hỗ trợ cho việc đầu thai của mình. Bardo Thödol trở nên 

cẩm nang hướng dẫn tâm thức của con người trước giờ phút tái sinh mà mọi người 

đang sống cũng cần học hỏi. Cho nên Đạt Lai Lạt Ma cũng đồng ý với các học giả 

tây phương, cho rằng đúng ra Bardo Thödol phải được coi là một thủ thư hướng về 

cuộc sống hơn là hướng về cái chết, hướng về tâm lý học nhiều hơn là hướng về các 

vấn đề siêu hình. Cho nên chính ngài đề nghị nên nên dịch Bardo Thödol là “The 

Tibetan Book of Living” (Tạng thư về sự sống).   

Ngày nay toàn văn Bardo Thödol cùng với chú giải đã được dịch ra Việt ngữ 

và nhiều ngôn ngữ khác. Đây là một tác phẩm không những quan trọng phản chiếu 

đức tin của người Tây Tạng về sự sống chết, mà còn nói lên nhân sinh quan của con 

người Tây Tạng, coi cuộc đời như một giấc mộng, một mắc nút giữa muôn ngàn liên 

tục sống và chết. Vì vậy Bardo Thödol không chỉ là một quyển sách tôn giáo bình 

thường mà còn là một kỷ yếu về văn hóa Tây Tạng, giúp cho những người muốn tìm 

hiểu về con người Tây Tạng trong thực tế xã hội nhân văn.   

Người Phật Tử Tây Tạng 

 Phần trên chúng ta chỉ trình bầy về Phật giáo Tây Tạng theo lý giải học thuyết thì 

quả thật chúng ta chưa trình bầy trọn vẹn được bức tranh toàn cảnh Phật giáo và con 

người Tây Tạng. Vì vậy ở đây chúng ta cần trình bầy về con người Tây Tạng trong hình 

tướng con người xã hội. Từ thế kỷ trước chúng ta đã có một số sách du ký viết về loại 

này, nổi tiếng nhưng cũng có nhiều sai lầm cơ bản như tác phẩm Mystiques et Magiciens 

du Tebet (Các huyền thuật và các đạo sĩ Tây Tạng) hoặc Magie d’amour et magie noire 

(Pháp thuật về tình ái và tà thuật) của Alexandra David-Neel từng đã bán hàng triệu bản 

với nhiều bản dịch khác nhau. Tuy nhiên ngày nay với sự hiện diện đông đảo của nhiều 

học giả đạo sư Tây Tạng lưu vong và công trình nghiên cứu của thế hệ học giả ưu tú, hiện 

nay chúng ta hiện đã đã có rất nhiều thông tin hơn – Cộng thêm vào phương tiện truyền 

thông tân tiến hiện đại chúng ta không chỉ đọc mà còn có thể nghe và thấy được rất nhiều 

tài liệu và nghiên cứu chính xác hơn thời xưa rất nhiều. Vì vậy ở đây tôi cũng cần trình 

bầy sơ lược hai chủ đề “Các Tôn giáo truyền thống (đạo Bön, đạo Chö) của người Tây 

Tạng” và “Huyền thuật và Ma thuật ở Tây Tạng”. 

1. Các tôn giáo truyền thống của người Tây Tạng  

 

 

https://en.wikipedia.org/wiki/File:Tsedruk1.JPG
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Tu Viện đạo Bön Khyungpori Tsedruk ở Tây Tạng. 

Theo thống kê chúng ta biết đại đa số người Tạng theo Phật giáo nhưng số dân 

chúng theo các tôn giáo bản địa cũng vẫn còn khá đông (12.5 phần trăm). Số người này 

đa số theo đạo Bön, một tôn giáo cổ của Tây Tạng một thời từng là quốc giáo của Tây 

Tạng nhưng hiện nay lại bị nhiều ảnh hưởng Phật giáo, giống như “đạo ông bà” ở Việt 

Nam.508 Đạo Bön xuất xứ là tôn giáo bản địa. Tuy số tín đồ chính thức hiện nay là thiểu 

số so với Phật giáo nhưng vẫn có có ảnh hưởng sâu sắc trong đời sống bình thường người 

dân Tây Tạng và cả trong giáo lý Phật giáo.  

Là một hình tướng tôn giáo sơ khai (animism), đạo Bön tin rằng mọi vật, dù là núi 

rừng mưa bão thiên nhiên hay cảnh vật nhân tạo đều có phần linh thiêng. Cũng nên biết 

tuyệt đại người Tây Tạng dù theo Phật giáo hay đạo Bön đều tin vào phần tinh thần và 

siêu nhiên về mọi hiện tượng – dù rằng có thể họ không có một danh từ tương đương với 

từ “animism” trong cấu trúc ngữ nghĩa nhân chủng học. Tín ngưỡng quỉ thần của đạo Bön 

nguyên thuỷ và sau này lại bị ảnh hưởng và liên kết với Mật giáo và Phật giáo, tạo nên 

một mạng lưới đức tin huyền bí khó có thể biện biệt. Các thần thánh của đạo Bön dần dần 

cũng hầu như là thần thánh của Mật giáo với một cái tên khác. Nếu nói Mật giáo là Phật 

giáo Đại thừa chỉ có khác là về sự tướng phương tiện hành trì là khác biệt, thì chúng ta 

cũng có thể thấy cốt lõi đạo Bön cũng chính là Mật giáo chỉ có phần hành trì sự tướng là 

khác biệt. Đó là lý do Đạt lai Lạt Ma XIV công nhận Bön là một hình thức Phật giáo như 

nhiều học giả Tây Phương kết luận. 

Là tôn giáo bản địa xuất phát từ một không gian cô lập giữa núi tuyết mênh mông 

bạt ngàn, đạo Bön nguyên thủy là một tín ngưỡng sùng bái các hiện tượng thiên nhiên, 

thờ phụng quỉ thần và tin vào ma thuật. Cho nên nên tôn giáo này có nhiều phương pháp 

hành trì phù thủy, yêu thích và tin tưởng vào bùa chú thư phù ma mị. Từ tâm thức sùng 

bái các hiện tượng thiên nhiên cho nên từ xưa đối với họ, các sơn thần địa thần hay thần 

linh bản địa (sadak, shipdak) đều hết sức quan trọng. Họ tin rằng lãnh đạo các bộ tộc đều 

là hậu nhân của các thần thánh đó. Dù hiện nay vì ảnh hưởng Phật giáo, nên tín đồ đạo 

Bön cũng tin vào có một sự sống khác sau cái chết, tin vào tái sinh, tin vào lục đạo luân 

hồi, nhưng đức tin vào quỉ thần ma thuật vẫn tiếp tục như truyền thống ngàn năm của con 

người Tây Tạng.  

Ngoài Bön giáo, Tây Tạng còn có nhiều tôn giáo và nhiều tín ngưỡng bản địa có 

ảnh hưởng từ hai nước láng giềng lớn là nhiều tông phái Bà La Môn của Ấn Độ, là đạo 

Lão, đạo Nho, là tập tục thờ ông bà gia tiên của Trung Hoa. Khác biệt về nguồn cội và 

khác biệt về nghi lễ hành trì nhưng một điều quan trọng là tất cả đều giống nhau là tin 

tưởng về các điều thần bí. Trong một không gian mênh mông lạnh lẽo và cô lập, đạo Bön, 

đạo Chö và các tín ngưỡng khác đã liên kết tạo thành một thế giới quan Tây Tạng đầy 

không khí huyền bí không giống với đại đa số các dân tộc khác trên trái đất. Với mọi dân 

tộc khác, dù có đức tin tôn giáo nhưng người ta đều ý thức phân biệt giữa đời sống đức 

tin tôn giáo và thế giới hiện thực. Nhưng với con người Tây Tạng hầu như hai thế giới 

tôn giáo và hiện thực không có biên giới. Nhiều nhà du hành đều có nhận xét chung là 

 
508 Đạo Ông Bà: Sự thật không hề có “đạo ông bà”. Đây chỉ là một từ do những người vì lý do nào đó (đặc 

biệt là lý do chính trị) phải dùng từ “đạo ông bà” để tránh sự đố kỵ “Phật giáo” của nhà cầm quyền. Nhà 

cầm quyền cũng như những người không thích Phật giáo cũng thường dùng từ “Đạo Ông Bà” để gọi những 

người có đức tin Phật giáo nhưng không thuộc các tổ chức Phật giáo.  
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ngay từ ngôn ngữ diễn tả cho đến tư tưởng nhận định, người Tây Tạng hầu như không 

phân biệt được giữa sự kiện thực và những gì họ tin tưởng.509 Cho nên danh xưng “xứ sở 

huyền bí” không chỉ là một diễn tả văn chương về vùng đất mênh mông cô liêu này mà 

còn có thể là một miêu tả về nếp sống con người Tây Tạng trong hiện thực.   

2. Huyền thuật và Ma thuật trong đời sống. 

 Từ xưa cho đến nay, người ta có thể quán sát đời sống người Tạng luôn luôn bao 

phủ một không khí huyền bí và ma quái trong mọi sinh hoạt. Từ cuộc sống du mục trong 

sinh hoạt thường nhật trên thảo nguyên bạt ngàn hay trong đời sống tại kinh đô Lasha 

đông đảo, con người Tây Tạng luôn luôn bị chi phối bởi những tư tưởng huyền bí và ma 

thuật. Như chúng ta thường tự bảo “có thể tách một người tri thức Pháp ra khỏi Paris, 

nhưng không thể tách Paris ra khỏi người tri thức Pháp đó.” Một giáo sư người Tây Tạng 

đang sống giữa nước Mỹ, nếu bị bệnh lẽ dĩ nhiên ông sẽ đến thăm hẹn với bác sĩ ở bệnh 

viện nhưng ông vẫn tin tưởng sự chữa bệnh của huyền thuật và sẽ cố giải thích huyền 

thuật theo giáo lý Phật giáo, nếu có người chất vấn. Cho nên dù độc giả có thể nghe giảng 

về giáo lý Tính Không giữa Đại học Stanford ở Hoa Kỳ hay theo chân một vị Lạt Ma 

trong một nghi lễ Mật giáo ở Dharamsala Ấn Độ thì chúng ta sẽ thấy thể loại bỏ không 

khí huyền bí và ma thuật ra khỏi một chủ đề triết học hàn lâm hay một lễ hội tín ngưỡng 

quần chúng.  

Ngay cả giới tu sĩ Phật giáo Tây Tạng dù đa số không học huyền thuật nhưng vẫn 

tin tưởng huyền thuật. Trong mọi sinh hoạt, mọi biến cố cá nhân và thiên nhiên người 

Tây Tạng đều cho rằng chúng có liên kết với các lý do huyền bí. Đừng vội vã và dễ dãi 

nói rằng người Tây Tạng mê tín nên họ cho là ma quỉ và thần linh trực tiếp gây ra mọi 

chuyện. Thực ra sự giải thích khác biệt tùy theo trình độ từng người, như người trí thức 

hiểu nguyên do bệnh đau dạ dầy của ông ta do tiêu thụ thực phẩm không tốt, người dân 

bình thường cũng biết là con trâu Yak của ông ta chết là do thời tiết khắc nghiệt. Nhưng 

cả hai đều cho rằng vấn đề thực phẩm không tốt và thời tiết khắc nghiệt đều có liên hệ và 

liên kết với một lý do huyền bí vi tế và bí mật hơn. Vì thế không khí huyền bí luôn luôn 

bao phủ với mọi hiện tượng xã hội chứ không phải vì lý do mê tín đơn giản là đổ tội cho 

ma quỉ thần thánh trực tiếp gây ra bệnh đau bụng hay giết chết con trâu Yak của họ. 

 Lý do này cũng cách nghĩa trong đời sống thực tiễn của người dân Tây Tạng họ 

không sống trong một xã hội hiện thực xa rời siêu nhiên. Đối với họ cuộc sống vật chất 

cụ thể mà thế giới Tây phương thường quan niệm, chỉ là một phần của một thực tế bất 

khả phân và song hành với một thế giới siêu nhiên. Họ không quen sống trong một quan 

niệm của người Tây phương “vô thần” chỉ tin rằng có đời sống hiện tượng là thực hữu và 

duy nhất, hoặc cả với giới Tây phương “hữu thần” có đức tin tôn giáo thì cái thế giới cụ 

thể khách quan mà họ đang sống có thật nhưng cũng khác biệt với một cuộc sống khác 

nào đó ở thiên đàng hay địa ngục. Nhưng với người Tây Tạng thế giới họ đang sống và 

“thế giới nào đó” (có thể gọi là quá khứ, tương lai hay địa ngục, cực lạc) thì không có gì 

sai biệt. Họ thoải mái sống trong một thế giới đa chiều. Họ tin rằng thế giới hiện thực họ 

đang sống với niết bàn vĩnh hằng hay thế giới địa ngục quỉ ma chỉ khác nhau như một 

tầng khói vô minh. Họ chung sống với thế giới huyền bí mà người Tây phương gọi là mê 

 
509 Ngay cả những sách luận của các tu sĩ học giả Tây Tạng vừa được xuất bản trong thế giới Tây Phương 

hiện nay, chúng ta cũng rất khó có thể biện biệt được những gì kinh sách hàm chứa với những gì chỉ là do 

họ tin tưởng.  
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tín, nhưng đối với họ cái thế giới gọi là thần bí cũng rất gần gũi và hiện thực. Họ tin rằng 

khả năng ra nhập thể nhập vào cái gọi là thế giới huyền bí đều cũng chỉ là khả năng trong 

tầm tay chung của mọi người. Vấn đề trở thành hiện thực chỉ là người ta có thầy chỉ dạy, 

có biết phương pháp thực hành và có giữ đúng kỷ luật huyền môn.  

Điều cuối cùng cũng nên nhắc lại, là tuyệt đại đa số người Tây Tạng (dù theo bất 

cứ tôn giáo nào) đều ưa chuộng và tin tưởng huyền thuật. Nhiều tu sĩ Lạt ma Phật giáo 

cũng tu tập và thực hành huyền thuật - nhưng sự nghịch lý là chính Phật giáo không 

khuyến khích sự tu tập các huyền thuật. Nhiều kinh luận đã chỉ ra rằng tu luyện thần 

thông không những không mang lại giải thoát mà rất nhiều khi chỉ gây trở ngại. Đơn giản 

là một khi tin vào mọi hiện tượng đều là kết quả của những định luật tự nhiên như luân 

hồi nhân quả, thì một khi sử dụng quyền năng huyền thuật như một ngõ tắt là đã đi vào 

một con đường vô cùng nguy hiểm. Nhưng các điều răn căn bản này không thể ngăn cản 

được quán tính yên thích và tin tưởng ma thuật quỉ thần của người dân Tây Tạng.510 

PHẬT GIÁO TÂY TẠNG NGÀY NAY 

Khi triều đại nhà Thanh Trung Hoa sụp đổ năm 1912, chấm dứt sự nô lệ của 

người Trung Hoa trong gần ba thế kỷ dưới sự cai trị của người Mãn Châu thì Đạt lai Lạt 

Ma XIII cũng cố gắng tranh đấu tìm độc lập cho Tây Tạng dưới chế độ Trung Hoa Quốc 

Dân Đảng. Tuy nhiên cố gắng của ngài hoàn toàn thất bại vì sau đó đến năm 1956 thì 

Hồng Quân Trung Hoa cũng xâm lăng và chính thức sát nhập Tây Tạng vào bản đồ 

Trung Hoa. Từ đó Đạt lai Lạt ma XIV (Tenzin Gyatso sinh năm 1935) và hằng trăm ngàn 

tu sĩ và dân chúng Tây Tạng trốn thoát và lưu vong qua Ấn Độ.  

Từ đây quốc gia Tây Tạng từng là một đế quốc nhiều lần xâm chiếm một phần 

lãnh thổ Trung Hoa, hoàn toàn bị xóa tên và Phật giáo Tây Tạng đã dần dần thay đổi. 

Truyền thống chọn người lãnh đạo Phật giáo của Tây Tạng bằng hình thức tái sinh 

(Tulku) hầu như phá sản. Thí dụ như vị Ban Thiền Lạt Ma XI tái sinh (Gedhun Choekyl 

Nyima) được Đạt lai Lạt ma XIV và hàng giáo phẩm trung ương công nhận từ năm sáu 

tuổi (1995), nhưng sau đó vị này bị nhà nước cho về lấy vợ người Hoa và bắt làm thường 

dân. Nhà nước chọn người khác (có tên là Gyaltsen Norbu) làm Ban Thiền Lạt Ma,511 

ông này không có uy tín như các vị tiền nhiệm nhưng vẫn tiếp tục làm Ban Thiền Lạt Ma 

chủ trì các đại lễ của Phật giáo Tây Tạng.  

Từ năm 1980 người Tây Tạng đã được xuất gia trở lại, dù số 2500 chùa trước năm 

1950 sau “cách mạng văn hóa” chỉ còn lại khoảng 300 tự viện. Ngày nay dân số Tây 

Tạng chỉ có khoảng 7 triệu người, nhưng ảnh hưởng Phật giáo Tây Tạng vẫn tiếp tục 

trùm lớp khắp các lãnh thổ chung quanh Tây Tạng và các tiểu quốc như Bhutan, Sikkim, 

Ladaks, các vùng thuộc Mông Cổ, Mãn Châu và miền biên giới đông nước Nga. Trước 

1950 có đến 20 phần trăm dân số nam giới là tu sĩ. Dân Tây Tạng ngày nay vẫn tiếp tục 

là người nghèo, đa số có lợi tức dưới 1000 đô la hằng năm và nghèo hơn cả những người 

Hoa nghèo nhất.  

 
510 Các lạt ma Tây Tạng luôn luôn tìm cách trí giải về truyền thống tin tưởng về huyền pháp. 
511 Ban Thiền Lạt Ma (panchen lama) là một chức vụ lãnh đạo Phật giáo Tây Tạng được tôn trọng tương 

đương với Đạt lai Lạt Ma nhưng không có chức vụ gì trong hệ thống hành chính hay chính trị quốc gia. 
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Vì bị Trung Hoa xâm lăng nên từ năm 1956 đã có cả trăm ngàn tăng sĩ và dân Tây 

Tạng phải tỵ nạn qua vùng đất Dharamsala Ấn Độ và đi đến các nước Tây phương. 

Nhưng cũng vì pháp nạn đó mà Phật giáo Tây Tạng lại có thêm sứ mạng phát triển Phật 

giáo qua các vùng đất mới, đặc biệt là ở Âu Mỹ. Thí dụ điển hình là ở nước Pháp có 

khoảng 5 triệu người theo Phật giáo thì đã có đến hơn ba triệu người theo Phật giáo Tây 

Tạng. Tuy nhiên điều nên ghi nhận là nội dung giáo pháp Tây Tạng truyền bá tại Tây 

phương cũng là giáo pháp Phật giáo Đại thừa, còn phần Mật pháp và các lễ hội vẫn tiếp 

tục nhưng thường chỉ thường hoạt động trong cộng đồng dân Tây Tạng và người Á Châu. 

Phật giáo là một tôn giáo chấp nhận nữ tu sớm nhất. Ni đoàn đầu tiên xuất hiện từ 

thời Đức Phật còn tại thế và do chính nhũ mẫu của Đức Phật lãnh đạo. Tuy không nắm 

giữ vị trí cao trong tổ chức Phật giáo, nhưng sự hiện diện của giới nữ tu luôn luôn có mặt 

trong thực tề hành trì Phật giáo Tây Tạng. Một điều ít người biết là một số bộ tộc Tây 

Tạng cổ còn theo chế độ Mẫu hệ (polyandry) và nhiều Lạt ma hiện nay đều có gia đình 

(khi lập gia đình các Lạt ma thường không sống trong tu viện). Tuy nhiên giống như ở 

các quốc gia khác,  thực tế địa vị nữ tu trong hệ thống tăng đoàn Tây Tạng cũng như 

trong chính trị đều hết sức khiêm nhường. Cho nên một đặc điểm khác của Phật giáo Tây 

Tạng ngày nay ở ngoài Tây Tạng là sự phát triển ni bộ. Năm 2016 lần đầu tiên Phật giáo 

Tây Tạng (lưu vong) cho tốt nghiệp 20 nữ tu với văn bằng geshema Lharampa “tiến sĩ 

Phật học” để được mang danh là “geshe” có đủ thẩm quyền truyền thụ Phật pháp. 

Chủ trương hiện nay của đức Đạt lai Lạt ma XIV và các nhà lãnh đạo Phật giáo 

Tây Tạng dường như cũng là theo đường lối Remé từ thế kỷ XIX của phong trào bãi bỏ 

phân biệt kỳ thị tông môn theo tông chỉ xa xưa của Tông Khách Ba (1357-1419) là vị 

nhấn mạnh trở lại giáo pháp cổ của truyền thống Trung Quán, Du Già Hành Tông và giới 

luật truyền thống, hạn chế bớt ảnh hưởng của Mật giáo Tả phái (Vāmācāra) và loại bớt 

các lễ hội có nguồn gốc là các tín ngưỡng mê tín.512 Cũng vì muốn giới hạn khuynh 

hướng Tả Mật và tín ngưỡng bản địa mà vào thời gian vừa qua, Đức Đạt lai Lạt ma XIV 

đã cố gắng cải tổ, như chính thức cấm việc thờ phụng “Tà Thần” Dojie Shugden. Việc 

này đã khiến một bộ phận giáo hội Tây Tạng lớn là tổ chức New Kadampa Tradition 

(NKT) chống đối và đe dọa ly khai. NKT là một tổ chức Phật giáo Tây Tạng quốc tế, 

hiện đang có đến 900 trung tâm truyền giáo trên 37 lãnh thổ. Đây là vụ ly khai lớn nhất 

trong lịch sử Tây Tạng vốn nổi tiếng là gắn bó và kỷ luật. Biến cố này hiện đang tạm thời 

qua đi, tuy nhiên vị lãnh đạo uy tín của Phật giáo Tây Tạng và được toàn thế giới ngưỡng 

mộ là Đạt lai Lạt Ma XIV hiện nay đã 84 tuổi (Tenzin Gyatso sinh năm 1935) thì sự ra đi 

của ngài sẽ không chỉ là một biến cố chính trị cho Tây Tạng mà sẽ còn là một biến số 

quan trọng trong sự phát triển Phật giáo trên toàn thế giới. 

 
512 Xem chi tiết sách viết về Phật giáo Tây Tạng (sẽ xuất bản) hoặc các sách đã xuất bản của tôi như Nguyệt 

Xứng Nhập Trung Quán Luận; Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng; Kinh Phật: Nguồn gốc và Sự Phát 

Triển. 
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Chương 8 

TRIẾT LÝ  MẬT GIÁO  

 

Như trình bầy trong chương mở đầu, từ giữa thế kỷ hai mươi học giả Phật học 

danh tiếng Edward Conze đã không thể viết về triết lý Mật giáo vì theo ông “nội dung 

duy lý của Mật giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo chỉ chú trọng về truyền thống 

thần bí của con người”, cho nên ông kết luận “mọi cố gắng miêu tả tư tưởng Mật giáo 

vừa tiêu hao giấy mực vừa vượt khỏi tầm hiểu biết thông thường của chúng ta.” 513 Tuy 

nhiên căn gốc của Mật giáo cũng là triết lý của kinh điển Đại thừa, cho nên nhiều học giả 

khác thì nói rõ ràng hơn, như Vallée Poussin và Alex Wayman cùng nhận định “Triết học 

Kim Cương Thừa chỉ là triết học Đại Thừa, đặc biệt là Trung Quán và Duy Thức.” 514  

Nửa thế kỷ sau khi sách của Conze xuất bản, thời thế thay đổi với sự hiện diện 

của nhiều lạt ma trí thức Tây Tạng lưu vong trên khắp thế giới. Thêm vào đó là nhờ sự 

tìm hiểu và nghiên cứu nhiệt thành của giới học giả Tây Phương, chúng ta hiện đã có một 

tủ sách lớn về Mật giáo cũng như Phật giáo Tây Tạng. Một số giáo sư Tây phương đã trở 

thành các “học giả uy tín về Mật giáo”. Nhưng đọc nhiều và đọc kỹ các nghiên cứu này, 

người đọc sẽ phát hiện các đại đa số đề tài các học giả thảo luận cũng chỉ là giáo lý Đại 

thừa như Vallée Poussin và Alex Wayman nhận định. Ngay các nghiên cứu về Phật giáo 

Tây Tạng của chính các đại sư Mật giáo, thì cơ bản của các giáo pháp này dù có tên khác 

lạ với truyền thống Đại thừa như “Nāro lục pháp” (nāro chodrug), “Bồ đề đạo thứ đệ” 

(lamrim chenmo), “Chân Ngôn Đạo thứ đệ” (ngagrim chenmo) thì thật ra nội dung các 

luận cũng chỉ là tư tưởng triển khai từ triết lý có trong các đại luận danh tiếng của các đại 

sư Phật giáo Ấn Độ như Long Thọ, Đề Bà, Thế Thân, Vô Trước, Phật Hộ, Thanh Biện, 

Nguyệt Xứng - mà căn nguyên tư tưởng của các luận này cũng chỉ phát triển từ các kinh 

Đại thừa.515 Tóm lại, ngoài những nghi quĩ và phương pháp hành trì riêng biệt thì các tư 

tưởng trụ cột Mật giáo cũng chỉ là các triết lý phát triển từ kinh luận Đại thừa. Nhận định 

này cũng không mới lạ, vì các học giả xưa và nay đều nhận định tương tự.  

Cho nên ngay cả đến những Tantra cuối cùng của bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du 

Già như Nhiếp Đát (saṃvara-tantra), Hô Kim Cương (hevajra-tantra), Thời Luân 

(kālaca-kra-tantra) thì dù mang ảnh hưởng hành trì của kinh điển Bà La Môn với những 

phương pháp kỳ đặc nhưng nội dung tư tưởng cốt lõi vẫn chỉ là những “ứng dụng” và 

“khoáng trương” ý nghĩa trong tư tưởng Long Thọ hoặc kinh điển Đại thừa.516 Cho nên 

 
513 Conze, Edward, Buddhist Thought In India, University of Michigan Press,1967, trang 274 
514 “The philosophical view of the Vajrayana is based on Mahayana Buddhist philosophy, mainly 

the Madhyamaka and Yogacara schools.” Có nhiều sách luận thảo luận về đề tài này, tôi chỉ tạm dẫn chứng 

theo Louis de La Vallée-Poussin (Bouddhisme, études et matériaux, trang 174-5.) và Alex Wayman (The 

Buddhist Tantras: Light on Indo-Tibetan Esotericism, 2013, trang 3.” 
515 Vũ Thế Ngọc, Tùng Thư Long Thọ và Tính Không. 
516 “Bất Nhị Pháp Môn” nguyên là từ chỉ Thiền Tông, ở Mật giáo luôn luôn được các học giả Tây phương 

ghi nhận và tán thán như câu nói thường được dẫn ra “không có gì phân biệt rõ ràng giữa thô tục ta bà và 

thánh thiện Niết bàn, đúng ra chúng luôn luôn hiện hữu liên tục. Mọi cá thể đều có mầm giác ngộ trong 

mình mà chỉ là bị trần cấu che mờ thế thôi” (there is no strict separation of the profane or samsara and the 

https://en.wikipedia.org/wiki/Mahayana
https://en.wikipedia.org/wiki/Buddhist_philosophy
https://en.wikipedia.org/wiki/Madhyamaka
https://en.wikipedia.org/wiki/Yogacara
https://en.wikipedia.org/wiki/Louis_de_La_Vall%C3%A9e-Poussin
https://en.wikipedia.org/wiki/Alex_Wayman
https://en.wikipedia.org/wiki/Samsara
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đúng như Nakamura khi giải thích rằngđiểm riêng biệt nếu có của triết lý Mật giáo chỉ là 

“một cái gì được gợi lên trong một liên kết có sẵn”: “Văn tự trong các tantra không có 

nghĩa gì theo nghĩa thông thường. Nghĩa của chúng là cái gì được gợi lên trong một liên 

kết đã định sẵn”.517 Ý ông nói giống như lời kết luận của đạo sư Mật giáo Saraha đã tóm 

tắt lập cước của Mật giáo là siêu việt ngôn ngữ kinh điển, vì khẳng định giáo pháp qua 

ngôn ngữ thì không phải là chân thực nghĩa của chư Phật: “chân thực nghĩa Phật chỉ có 

thể hiểu qua biểu tượng và hành động, không thể từ ngôn ngữ và kinh điển”. Đây cũng là 

nhận định từ xa xưa của Đại sư Không Hải tổ sư của Mật giáo Nhật Bản (Chân Ngôn 

tông) khi ông nói “Giáo Pháp cao siêu nhất của Đức Phật chỉ có thể diễn đạt giáo pháp 

bằng hình ảnh nghệ thuật, thí dụ như trong đồ hình Maṇḍala”.  

Như thế phải chăng chúng ta không có triết lý Mật giáo (theo nghĩa văn tự luận 

lý) mà chỉ có phương tiện hành trì Mật giáo? Tư tưởng này không chỉ theo đuổi cá nhân 

tôi trong nhiều năm tháng tìm hiểu Mật giáo mà còn là một nhận định chung của rất nhiều 

học giả kể từ các học giả tiền phong như Vallée Poussin và Edward Conze. Ở Tây 

phương học phong về Mật giáo và Tạng Mật trong vài thập niên vừa qua lại lúc rộn ràng 

trở thành phong trào. Cho nên hiện nay chúng ta đã có nhiều sách viết về Mật giáo và 

Tạng Mật bằng nhiều ngôn ngữ. Nhưng đa số các sách luận này cũng chỉ là loại sách phổ 

thông, thỏa mãn cho cho nhu cầu quần chúng tò mò về một tông môn nổi tiếng miên mật 

bí hiểm là Mật giáo. Bên cạnh đó, một số biên khảo học thuật về Mật tông cũng được 

xuất bản nhưng phần lớn cũng chỉ là các biên khảo về văn liệu, lịch sử - và đặc biệt là rất 

phong phú về mảng nghệ thuật. Nhưng còn về nội dung tư tưởng triết học vẫn thường chỉ 

là các luận tiếp tục luận giải về các tư tưởng của các đạo sư cổ điển của Phật giáo Ấn Độ 

hơn là đi sâu và đi riêng vào tư tưởng riêng biệt của các Mật Pháp hay các tác giả Mật 

giáo. Cụ thể chúng ta đang có những tác giả danh tiếng quốc tế với nhiều sách luận về 

văn hóa nghệ thuật và nhiều bản dịch các Mật pháp Tantra, nhưng nghiên cứu về nội 

dung tư tưởng Mật Pháp vẫn rất hiếm. Nhiều bộ óc thông minh của các học giả hiện đại 

đã có công học tập cả mười năm dưới gối các vị đạo sư hữu danh nhưng hầu như mới chỉ 

trình bầy được phần giáo khoa hành trì, nghĩa là tạm thành tựu được một số bản dịch 

Tantra nhưng vẫn chưa trình bầy được tư tưởng nội dung riêng biệt của Mật giáo. Cuối 

cùng với riêng tôi vẫn tiếp tục mang theo câu hỏi “Như thế phải chăng chúng ta không có 

triết lý riêng biệt Mật giáo mà chỉ có phương tiện hành trì Mật giáo?” 

Sự kiện này có lẽ cũng không khó giải thích khi Mật giáo luôn luôn chủ trương và 

chủ động trong việc thức hành nghi lễ và hành động hơn là lý thuyết tư tưởng kinh điển 

“chân thực nghĩa Phật chỉ có thể hiểu qua biểu tượng và hành động, không thể từ ngôn 

ngữ và kinh điển”. Cho nên ít nhất là trên bề mặt có thể quan sát được chúng ta vẫn chưa 

thấy xuất hiện những hành giả tác giả có thể thảo luận phần lý giáo tư tưởng của Mật 

giáo,518 ngoài các giáo huấn về hành trì nghi lễ.  

 
sacred or nirvana, rather they exist in a continuum. All individuals are seen as containing the seed of 

enlightenment within, which is covered over by defilements.) Người đọc Long Thọ đều thừa biết đây là điều 

Long Thọ đã nói trước nhiều thế kỷ. 
517 Xem lại Chương 2. 
518 Trong kinh Phật cũng cho biết một hiện tượng đã được các cổ đức thảo luận là trường hợp có những vị 

chứng quả A La Hán mà không thể giảng pháp. Điển hình là ngài Chu Lợi Bàn Đà Già là đệ tử Đức Phật, 

sau khi chứng quả A La Hán mà ngài vẫn không thể thuyết pháp dạy đạo. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Nirvana
https://en.wikipedia.org/wiki/Kleshas_(Buddhism)
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Tóm lại, trên phương diện học thuật, khó khăn mà Conze đưa ra “nội dung duy lý 

của Mật giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo chỉ chú trọng về truyền thống thần bí 

của con người” vẫn tiếp tục là trở ngại cho những ai muốn nghiên cứu về tư tưởng triết lý 

Mật giáo.  

Trở ngại lớn ngày nay có lẽ không còn là vấn đề ngôn ngữ văn tự, vì công nghiệp 

tập thể của lớp học giả ngày nay với sự tham dự của các học giả lạt ma Tây Tạng đã có 

một số kết quả đáng ghi nhận. Đó là ít nhất là chúng ta cũng đã có những tài liệu về lịch 

sử văn hóa nghệ thuật Mật giáo và có nhiều bản dịch kinh điển Tantra Mật giáo rất đáng 

ngưỡng mộ. Nhưng như vừa nói, phần nghiên cứu thảo luận về nội dung kinh luận sớ sao 

tư tưởng Mật giáo thì vẫn còn là những khoảng trống. Do đó sự kích thích tìm hiểu và 

quyến rũ của Mật giáo cho đến nay vẫn tiếp tục nặng nề là một hành trình trong đức tin 

hơn là trí giải về trí tuệ trong kinh văn. 

Từ một phương diện khác. Cũng từ không khí rộn ràng của phong trào trí thức 

Tây phương tìm hiểu về Mật giáo trong thế giới Mật giáo Tây Tạng, thì học giả Tây 

phương cũng “tái khám phá” đến Mật giáo Nhật Bản (Đông Mật). Nhưng chúng ta biết gì 

về Đông Mật? Từ hơn một ngàn năm, Đông Mật tức Chân Ngôn tông của Nhật Bản đã 

thành hình thành một tông môn Mật giáo lớn, có nhiều triệu tín đồ và có nhiều đại học 

qui mô. Nhưng cũng giống như Mật giáo Tây Tạng, chúng ta không biết nhiều về tư 

tưởng Đông Mật Nhật Bản dù chúng ta biết rằng Nhật Bản luôn luôn có những học giả cự 

phách. Nhưng chúng ta còn có một trở ngại chung cho học giới quốc tế là đại đa số các  

nghiên cứu về Mật giáo của Nhật Bản thường chỉ viết bằng Nhật văn, một loại Nhật văn 

cổ điển bác học rất khó cho người ngoại quốc thấu đáo tận tường dù có cố gắng đến tận 

Nhật Bản học tập. Cho nên tóm lại, triết lý Mật giáo là đề tài ai cũng muốn biết, nhưng 

sách luận về Mật giáo Nhật Bản cũng không khác gì tùng thư của Mật giáo Tây Tạng, 

vẫn tiếp tục là những phương trời giới hạn cho học giả quốc tế muốn học về Mật giáo.519 

Cho nên đến ngày nay, sau nhiều năm mò mẫm và cố gắng, các học giả Mật giáo hiện đại 

vẫn còn tiếp tục nỗ lực trong cuộc trường hành khó khăn chung để có thể trình bầy thông 

tin về triết lý Mật giáo, Tạng mật cũng như Đông mật. 

Theo lối nói của Phật giáo, chúng ta có thể cho rằng sự thất bại của những học giả 

Mật giáo dù họ có thiện chí nhưng thiếu duyên. Nhưng sự thất bại này cũng có thể khởi 

từ sự sai lầm cơ bản. Đó là ngay từ đầu là khi chúng ta muốn đi vào Mật giáo bằng con 

đường văn tự duy lý thay vì chỉ cần chú tâm về thực hành (praxis). Cho nên cho đến ngày 

nay nhiều học giả vẫn bị vây hãm trong thành trì mà học giả Edward Conze đã đề ra từ 

thế kỷ trước “nội dung duy lý của Mật giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo chỉ chú 

trọng về truyền thống thần bí của con người”. Sự thất bại đó có lẽ đã có thể biết trước khi 

chúng ta muốn dùng tri thức để hiểu về một tông môn lấy cái Không làm trọng tâm giáo 

huấn và luôn luôn bao phủ bởi không khí huyển bí như Mật giáo, một tôn giáo luôn chú 

trong đến thực hành hơn là lý thuyết kinh luận.  

* 

Tóm lại, như đã trình bầy, duyệt qua các sách nổi tiếng về Mật giáo, nhiều học giả 

nghiêm túc nghiệm ra rằng y cứ vào những tài liệu sách luận đã xuất bản, thì ngoài các 

 
519 Việt Nam đã có một số người đi học Nhật về nước, nhưng hầu như không có người nghiên cứu về Đông 

Mật.   
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thảo luận về sự pháp hành trì thì phần triết luận thâm sâu nhất của Mật giáo cũng chỉ là 

nói về triết học Hoa Nghiêm, về Trung Quán Tánh Không của Long Thọ, về Tâm lý học 

Du Già Hành Tông của Vô Trước Thế Thân và các thảo luận về các tác phẩm kinh điển 

của các đại sư Ấn Độ. Tóm lại, các thảo luận sâu sắc về triết lý Mật giáo hầu như vẫn chỉ 

là tiếp tục luận giảng về kinh luận cổ điển Phật giáo Đại thừa hay của các luận của các 

đại sư Ấn Độ. Chúng ta có thể đều lại trở lại lời kết luận của hai học giả lỗi lạc tiền bối là 

Vallée Poussin và Alex Wayman với cùng nhận định “Triết học Kim Cương Thừa chỉ là 

triết học đại thừa, đặc biệt là Trung Quán và Duy Thức.” (The philosophical view of the 

Vajrayana is based on Mahayana Buddhist philosophy, mainly Madhyamaka and 

Yogacara scholls). 

Vì vậy đa số học giả đều thường tự hỏi ngoài các phương tiện hành trì qua các 

biểu trưng maṇḍala, mudha, mantra và Bổn Tôn trong các Tantra người ta khó có thể giải 

thích thêm về triết lý riêng của Mật giáo? Đó chính là điều tôi nghiệm ra và mường tượng 

như đọc truyện Tây Du Ký chỉ thấy rằng tài trí của Tôn Hành Giả dù rất lăng lệ nhưng 

cuối cùng cũng không vượt qua được bàn tay của Phật Tổ (ở đây là triết lý tư tưởng Đại 

thừa). Có nghĩa là các lời lẽ huyên thuyên mộng mị mơ hồ của các đại sư Mật giáo cuối 

cùng cũng chỉ là việc xưng tụng và lập lại các tư tưởng kinh luận Đại thừa. Cuối cùng sau 

khi tuyên bố vượt qua ngôn ngữ kinh luận Đại thừa, nhưng ngoài đức tin kiên trì vào giáo 

lý thực tiễn bằng phương tiện lực của chân ngôn ấn quyết, phần tư tưởng triết lý Mật giáo 

cũng xuất phát từ và tập trung vào kinh điển Đại thừa mà thôi hay chăng? 

Tư tưởng triết lý Mật giáo có thể nói là đều cũng xuất phát từ và tập trung vào 

kinh điển Đại thừa, nhưng Mật giáo cũng có cách trình bầy khác. Một thí dụ đơn giản 

như pháp quán Bổn Tôn thay vì quán Phật, hoặc quán Maṇḍala thay vì quán Phật thân, 

hoặc thay vì cố gắng giải thích bằng ngôn ngữ trí thức thì Mật giáo chọn con đường áp 

dụng bằng cách dùng những phương tiện như Tam Mật. Ngoài ra người ta lại còn có thể 

liệt kê nhiều ý tưởng nhỏ có thể gọi là riêng biệt của Mật giáo như thay vì Duy Thức tông 

chỉ nói về Bát Thức520 thì Mật giáo nói Thập Thức (thêm thức thứ chín Yêm-ma-la thức 

(奄摩羅識) và thức thứ mười Nhất thiết nhất tâm thức一切一心識), hoặc thay vì Lục Độ 

(ṣād-pāramitā) 521 Mật giáo thêm vào bốn phương tiện hành trì nên gọi là Thập Ba La 

Mật,522 hoặc truyền thống gọi là Tam Bảo thì Mật giáo chủ trương thành Tứ Bảo (thêm 

thầy bổn sư). Tuy nhiên những gì thêm vào của Mật giáo như trong các thí dụ trên cũng 

chỉ tập trung vào các hình tướng phương tiện. Các đóng góp thêm thắt này chỉ là sự chẻ 

nhỏ góp thêm vào các ý tưởng có trước mà không có gì mới lạ về tư tưởng. Cho nên thay 

 
520 Phật giáo nguyên thủy chỉ nói về Lục Thức, Duy Thức thêm manas và ālaya thức thành Bát Thức (nhãn, 

nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, mạt-na, a-lai-da). Thức thứ bẩy và thức thứ tám được Duy Thức phổ biến để giải thích 

về sự vận hành của hệ thống tâm lý con người, trong đó ālaya thức còn giải thích về luân hồi.  
521 Phật giáo nguyên thủy chỉ nói về Lục Hạnh là sáu giới hạnh đạo đức căn bản như kinh Thủ Lăng 

Nghiêm Tam Muội giảng về bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tiến, thiền định, trí tuệ. Đến Long Thọ thì 

Trung Quán mới nói về Lục Độ (ṣād-pāramitā) gồm Bố Thí ba-la-mật (dāna-pāramitā), Trỉ Giới ba-la-mật 

(sīla-pāramitā) v.v. Lục Hạnh là giới luật thụ động (giữ giới làm lành), Lục Độ là Lục Hạnh nhưng trở nên 

những pháp môn tu đạo tích cực (tiến đến giác ngộ). Xem phân biệt Lục Hạnh và Lục Độ trong Vũ Thế 

Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng. nxb Hổng Đức, 2019 và Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán 

Luận, nxb Hồng Đức, 2018. 
522 Hoa Nghiêm cũng đã nói về “Hoa Nghiêm Thập Độ” (thêm Phương Tiện ba-la-mật, Đại Nguyện ba-la-

mật, Đại Lực ba-la-mật, Đại Trí ba-la-mật vào “Lục Độ”).  
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vì thảo luận về triết lý Mật giáo, có lẽ chúng ta chỉ có thể nói về triết lý của các phương 

tiện Mật giáo. 

“Mật giáo cuối cùng cũng là Phật giáo Mật tông”. Nếu hiểu theo nghĩa này thì 

chúng ta hiểu rằng vì Mật giáo là một tông môn của Phật giáo Đại thừa (nên gọi Mật giáo 

là Mật tông hay Phật giáo Mật tông) thì lẽ đương nhiên triết lý Mật giáo chính là triết lý 

Phật giáo Đại thừa thì nào có gì lạ? Bình thường ngoài các tận dụng nhiều phương pháp 

kỳ đặc, Mật tông không đưa ra những triết lý độc đáo riêng biệt khiến phần lớn người 

ngoài tông môn chỉ thấy phần siêu việt của Mật giáo chỉ là đức tin vào việc hành trì qua 

các phương tiện nghi lễ thực hành để cộng thông trực tiếp với quả thừa là thành tựu pháp 

thân Phật “Tam mật tương ưng, tức thân thành Phật.”  

Tóm lại chúng ta có lẽ lại trở về nhận định của Conze “nội dung duy lý của Mật 

giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo chỉ chú trọng về truyền thống thần bí của con 

người”. Như thế phần siêu việt của Mật giáo cuối cùng cũng chỉ là đức tin và hành động 

thực hành (praxis)? Thay vì lý luận luận giải theo kinh điển mà người thực hành Mật giáo 

chỉ cần tin rằng giáo pháp Mật giáo là Quả Thừa nên trực tiếp và rốt ráo hơn con đường 

của Phật giáo truyền thống, là những tông môn chỉ là pháp môn dạy qua ngôn ngữ kinh 

điển (nên Mật giáo cũng gọi Đại thừa là Nhân Thừa).523 Cho nên nhiều nhà nghiên cứu 

trước đức tin này của Mật giáo cuối cùng cũng phải trở về nhận định trước đó “triết lý 

mật giáo chính là triết lý của các phương tiện hành trì Mật giáo” chứ không thể là lý 

luận ngôn thuyết. 

Các tôn giáo đều thường trở lại thành trì Đức Tin vì rõ ràng tri thức lý luận không 

thể hoàn toàn giải thích tín nhiệm tôn giáo. Các tu sĩ Phật giáo xưa nay cũng thường đều 

quay về thành trì tư tưởng “bất khả tri, bất khả nghĩ bàn” (agnosticism). Mật giáo càng 

không ngoại lệ. Đức Tin thì không còn lý giải và cần lý luận bằng các phương thức duy 

lý. Nói như câu nói Thiền tông cũng hay nói trong hành trì tu chứng “nóng lạnh tự thấy”. 

Thật sự rất khó cho người chưa giác ngộ thật sự kinh nghiệm cái “nóng lạnh” của người 

giải thoát cảm nhận,  nhưng qua bao thế kỷ dù sao chúng ta đã thấy người hành trì Mật 

giáo vẫn kiên trì tu học theo giáo pháp của họ. Đó cũng chẳng phải là thành quả tích cực 

của đức tin hay sao?  

Tôi đã đến Tây Tạng, là vùng đất nghèo khổ nhất lạnh lẽo nhất của thế giới thì 

vẫn thấy rất nhiều người vì tín mộ mà tiếp tục can trường hành trì đức tin của mình. Họ 

vẫn sống một cách lương thiện trước muôn vàn khó khăn, không phải chỉ là sự khó khăn 

về chính trị văn hóa kinh tế dưới chế độ cai trị mới của Trung Hoa mà còn cả một gánh 

nặng quá khứ từ chính sự trì đọa của truyền thống văn hóa chính trị và kinh tế riêng của 

Tây Tạng.524 Nhưng cuối cùng thì giáo lý Bồ Đề Tâm vẫn giúp tín đồ Mật giáo theo đuổi 

 
523 Chúng ta thường thấy cái “bệnh” chung của các tông môn Đại thừa như qua các nhận định về “ngũ thời 

phán giáo” thì tông môn nào cũng tự nhận là rốt ráo nhất. Kinh nào cũng có phần tự nhận là siêu việt nhất. 

Cho nên ngài Long Thọ đã giảng từ hai ngàn năm trước “Chư Phật nói về sinh trụ hoại, có không, cao thấp 

là thuận theo nghĩa tri thức thường nghiệm của thế gian chứ không theo chân thật nghĩa” Vũ Thế Ngọc, 

Long Thọ Thất Thập Không Tính Luận, sđd, trang 170 
524 Rất nhiều người vì đồng cảm với số phận Tây Tạng bị Trung Hoa thôn tính, nên không hiểu về đất nước 

này đã phải trải qua nhiều thế kỷ dưới sự cai trị thiếu minh triết của chính quyền Tây Tạng.  
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con đường hành trì tự độ và giúp người trong truyền thống của họ.525 Như thế chẳng phải 

là Mật giáo đã hoàn thành tốt đẹp con đường riêng (dù rất khổ nạn dưới cái nhìn của 

người ngoài quan sát) của họ hay sao? 

Vì vậy cá nhân tôi nghiệm định lại nhận định Mật giáo không có tư tưởng riêng 

biệt riêng bên cạnh các giáo lý có sẵn của Phật giáo Đại thừa không phải là hạ giá Mật 

giáo mà là khẳng định một lần nữa Mật tông Tây Tạng hay Mật giáo cuối cùng cũng là 

một tông môn Phật giáo truyền thống. Sự đánh giá về việc Mật giáo không có triết lý 

riêng biệt thì có lẽ giống như phê bình người Pháp không có sầu riêng, người Việt không 

có pho mát, nhưng không phải vì thế mà bao hàm ý nghĩa là người Pháp hay người Việt 

không thể sống hài hòa hưởng thụ đời sống vật chất hay giải thoát tâm linh. 

Mật giáo phát triển đến ngày nay thì hoàn toàn bị ảnh hưởng Phật giáo Đại thừa 

nên được gọi là Mật tông, hay Phật giáo Mật tông nhưng nguyên lai vẫn thoát thai từ các 

linh kiến của các đạo sư của thời sơ kỳ Tạp Mật - khi các đạo sư Mật giáo đều là những 

vị ẩn sư độc tu độc chứng. Không sinh hoạt trong hoàn cảnh của các hành giả sống tập 

thể trong tu viện, cho nên nhu cầu kinh điển của họ đã giới hạn đến mức không cần thiết. 

Yêu cầu tạo luận lại càng vô nghĩa đối với những người độc tu độc chứng giữa núi rừng. 

Đó là lời tôi tạm trả lời và giải thích cho nhận định của Conze về sự thiếu vắng nội dung 

duy lý của Mật giáo mà cá nhân tôi luôn luôn muốn lập lại như là một lời răn cho chính 

mình “nội dung duy lý của Mật giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo ít chú ý về ngôn 

từ lý luận mà chỉ chú trọng về truyền thống thần bí của con người”. 

Trong thực tế lịch sử Phật giáo, người ta cũng thấy sự phát triển của Mật giáo 

cũng như Tịnh Độ trùng hợp với sự thoái trào của các tông môn thiên trọng kinh điển trí 

thức, nên người ta cũng có cách nhìn khá tiêu cực về Mật giáo và Tịnh Độ. Nhưng trong 

một cách nhìn tích cực hơn, thì chính hai tông môn “Phật giáo quần chúng” gọi là Tịnh 

Độ và Mật giáo đã tiếp tục giữ được mạch nguồn Phật giáo.526 Trong thời đại gọi là mạt 

pháp, quả thật pháp môn chuộng mộ phương tiện lực (Mật giáo) cũng như pháp môn 

chuộng mộ tha lực (Tịnh Độ) cũng đã đưa ra được một phương tiện hành trì Phật giáo 

phù hợp cho tình cảm và trong tầm tay của quần chúng trong hoàn cảnh của họ. Cho nên 

sự phê bình cơ bản hành trì của Mật giáo là quá thiên trọng đến sự tướng nghi lễ cần phải 

được hiểu trong cơ chế thực tế lịch sử. 

Vì thế câu châm ngôn “Chân nghĩa Phật không thể thấu hiểu được bằng ngôn 

ngữ và văn tự mà chỉ bằng nghi lễ thực hành” của Mật giáo cần được tái suy tư. Nhìn từ 

một góc cạnh khác, thì chúng ta cũng phải thấy châm ngôn này cũng chẳng xa gì với câu 

“ngôn ngữ đạo đoạn” luôn luôn là câu nói cửa miệng của người học Phật trong các 

truyền thống tông môn Phật giáo Á Đông. Khi Thiền tông nói “bất lập văn tự” thì cũng 

cho thấy ngôn ngữ văn tự cuối cùng chỉ là trở ngại cho người truy tầm chính pháp.527 Cho 

 
525 Mặc dù về kinh tế và xã hội không phát triển, nhưng phần lớn trách nhiệm là do giới tăng quan (tu sĩ 

lãnh đạo chính trị) và tăng chủ (vừa làm chủ chùa vừa làm chủ đất) thiếu khả năng về phát triển đất nước 

trong nhiều thế kỷ.   
526 Xin hãy tưởng tượng giữa tình thế hiện tại “cái tôi” đang giảng về giáo lý Long Thọ cho vài chục người 

vô tình đọc sách thì so với hàng vạn người tham dự những pháp thoại truyền hình sôi nổi, thì dù các “pháp 

thoại truyền hình” có giải đãi nông cạn như thế nào thì vẫn là những phương tiện tốt  để truyền bá Phật 

Pháp phù hợp với căn tánh của Phật tử ngày nay. 
527 Cá nhân tôi cũng luôn luôn nhấn mạnh, các tông môn Phật giáo đều quí trọng tinh thần “trực chỉ nhân 

tâm kiến tính thành Phật” của thiền học – kể cả truyền ngôn phao truyền ngài Lục Tổ Huệ Năng mù chữ mà 
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nên chủ trương “kiến tính thành Phật” của Thiền tông thì có khác gì “tức thân thành 

Phật” của Mật giáo?  

Kinh Đại Thừa còn nói rất sớm, sớm hơn kinh Đại Nhật hay Kim Cương Đỉnh, 

như kinh Viên Giác hay kinh Duy Ma Cật dạy rằng kinh điển chỉ là ngón tay chỉ trăng 

(tiêu chỉ nguyệt). Tâm Kinh, kinh Kim Cương và toàn bộ kinh Đại Bát Nhã không chỉ 

phủ nhận ngôn ngữ văn tự mà còn dạy người hành trì “vô sở trụ” - buông bỏ tất cả mọi 

nhận thức thanh sắc vì tất cả hình tướng phương tiện nghi lễ không thể giúp người ta giác 

ngộ. Kinh xác định “dĩ sắc cầu ngã bất năng kiến Như Lai”.  

Cho nên khi đòi hỏi phải thuyết giảng về “triết lý Mật giáo” có lẽ chúng ta đã có 

vọng kiến ngay từ đầu khi muốn trình bầy Mật tông bằng những khái niệm duy lý của 

triết học (Phật giáo gọi là danh sắc), vì vậy việc tôi kết luận không có triết lý riêng biệt 

của Mật giáo không phải là việc “hạ giá” Mật giáo. Tất cả các bí pháp hành trì khác lạ 

của Mật giáo cuối cùng cũng chỉ là những phương tiện thiện xảo (upāya-kauśalya) giúp 

hành giả tiến vào Phật Pháp bằng cách sử dụng tất cả các phương tiện trong đời thường 

của thế giới hiện thực. Dù đó là những tín điều xưa cũ như thần chú ngô nghê dạy người 

đuổi chuột bắt rắn, cầu nắng đuổi mưa, chữa bệnh đuổi tà. Kể cả cách dùng tình dục thân 

xác như pháp môn Đại Lạc thì theo Mật giáo cũng đều có thể chứa đựng chân lý để người 

hành trì tịnh hóa và thăng hoa của phương tiện “tức sự vi chân” lấy giả làm thật.  

Kinh Hoa Nghiêm đã nói mỗi một hạt bụi cũng tham chứa cả hằng hà thế giới đó 

sao?  Cho nên tôi nghĩ rằng tất cả các giáo pháp Mật giáo dụng công đưa ra và thực hành 

đều chỉ nên nghĩ là tượng trưng hóa, là biểu tượng hóa, là phương tiện hóa mà hành giả 

có thể chuyển hóa từ những sự kiện đời thường quen thuộc để thành tựu mục đích giải 

phóng tâm linh, như một ẩn dụ quen thuộc thường được nói đến trong thế giới Phật giáo 

“đóa sen thanh tịnh vươn lên từ bùn đen”. Đó chính là con đường sự sự vô ngại, con 

đường vô giới hạn, là pháp môn thiện xảo – Còn tịnh hóa đến đâu, thành tựu đến đâu lại 

là nỗ lục tinh tiến của từng người. 

Mật giáo luôn luôn muốn dùng mọi phương tiện để chuyển hóa và tải đạo. Đây là 

đặc điểm của Mật giáo nên được gọi là tông môn thiện trì phương tiện lực - và đây cũng 

chính là điểm Mật giáo hay bị phê phán. Nhưng vấn đề của Mật giáo không phải tại 

phương tiện mà là vì con người tự vây hãm bởi chính phương tiện mình đã sử dụng. 

Trong mọi học thuật, từ môn học sơ đẳng đời thường cho đến học đạo giải thoát, không ai 

phủ nhận sự cần thiết của phương tiện. Nhưng nếu đã dùng phương tiện mà không dám 

buông bỏ phương tiện thì giống như hình ảnh mà kinh luận thường phát biểu “dùng bè để 

qua sông nhưng đến bờ bên kia vẫn tiếp tục đội bè mà đi”. Sự nhận định tiêu cực về Mật 

giáo cũng như về Phật giáo Á Đông cũng có lý do và cũng khởi từ đây: Người nói thì quá 

nhiều mà người thực hành thì quá hiếm.  

Tóm lại, không ai từ chối các phương tiện nhưng nếu trở nên lệ thuộc vào phương 

tiện thì rõ ràng đó cũng là một ma trận cản trở tiến trình giải thoát. Đó chính là giáo lý 

“Lục Ba La Mật” mà Nguyệt Xứng (chadrakirti 600-650) đã giảng giải vô cùng chi tiết 

trong tác phẩm danh tiếng Nhập Trung Quán Luận (madhyamakāvatāra) được phổ biến 

 
ngộ đạo – Nhưng nên biết đại đa số tổ sư danh tăng đắc đạo đều là các vị thạc học. Chỉ có khác là sau khi 

sở ngộ, các ngài đều vượt qua cái hiểu biết đơn giản bì phu của kinh điển văn tự.   
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rộng rãi ở Tây Tạng.528 Kinh điển Mật giáo cũng xác tín về chân lý này, nhưng rất tiếc 

chính đại đa số người hành trì giáo lý Mật giáo lại thường tiếp tục bị các phương tiện 

hình tướng che phủ - Đây cũng là nọa tính có trong tất cả các tông môn chứ không phải 

chỉ có trong Mật giáo. Vì thế tại sao giáo lý Tính Không luôn luôn được trân trọng trong 

tất cả các tông môn Phật giáo? – Vì dù rất ít người hiểu được rốt ráo ý nghĩa Tính 

Không529 nhưng ít nhất giáo lý Tính Không (trong nghĩa đơn giản nhất là phủ nhận mọi 

pháp) cũng giải thoát hành giả trong bước thứ nhất - thoát bỏ được thái độ độc tôn và tùy 

thuộc của các quan điểm tông môn. 

Trong Phật giáo Đại thừa, Kinh Pháp Hoa cũng từng dạy chẳng cuối cùng cũng 

không còn tam thừa tứ thừa tiểu thừa đại thừa kim cương thừa gì nữa, mà chỉ có chung 

Phật thừa là con đường đi đến giải thoát. Tư tưởng tính không nhất thừa không nhằm phê 

phán các phương tiện khác mà chỉ khuyến cáo mọi tông môn cần phải tập trung vào mục 

đích Giải Thoát. Vì điều kiện riêng (có thể gọi là biệt nghiệp) cũng như hoàn cảnh chung 

(có thể gọi là cộng nghiệp) con người phải chọn hay bị chọn một pháp môn nào đó. Thì 

giáo lý Tính Không Nhất Thừa dạy rằng cứ hãy chọn một pháp môn tu tập nhưng phải 

hiểu nó chỉ là phương tiện, một trong ngàn vạn phương tiện để qua sông mà thôi. Giáo lý 

tính không nhất thừa cũng dạy rằng mỗi pháp môn lại có các giới hạn cũng như điều kiện 

riêng của nó.  

Cho nên dù chẳng nên tham dự vào việc tranh biện pháp môn, nhưng cuối cùng 

chúng ta đã thấy, không có pháp môn nào hoàn toàn là tha lực hay phương tiện lực. Pháp 

môn nào cũng đòi hỏi người hành trì phải kiên trì tự lên đường sau khi phải trang bị cho 

mình một kiến thức kinh luận đầy đủ - nhưng điều khó khăn và nghịch lý là sau cùng 

cũng trong hành trình giải thoát của Phật giáo lại là điều kiện hành giả phải buông bỏ mọi 

phương tiện, kể cả thành quả sở ngộ sở đắc. Vì vậy thay vì thảo luận về triết lý hay về 

các phép lạ Mật giáo quen thuộc của các thày bàn hay thích lập lại lời cổ nhân, có lẽ tốt 

hơn là chúng ta chỉ nên nói về triết lý ám tàng trong những phương tiện hành trì của Mật 

giáo.   

I- TRIẾT LÝ QUÁN TƯỞNG CÁC BIỂU TƯỢNG 

Phật giáo dạy rằng người tu đạo phải lìa bỏ mọi kiến chấp để có thể không còn 

vọng tưởng mà đạt được cái chân lý giải thoát vô chấp vô cầu.530 Vì vậy các tông môn 

đều nói về con đường tu học “lìa danh tướng” và “lìa khái niệm”. Đó chính là giáo lý căn 

bản dạy về “tính không”, “vô tướng” và “vô nguyện” vốn là giáo lý chung của Phật giáo 

gọi là Tam Pháp Ấn. Riêng Mật giáo thì nhấn mạnh vào khía cảnh hành trì thực tế 

(praxis) hơn là ngôn tự triết lý, cho nên nguyên lý hành trì của Mật giáo chủ trương là đạt 

đến tính không vô niệm vô tướng từ các biểu tượng thay vì từ ngôn ngữ lý luận. 

Còn Quán tưởng là một từ ngữ phổ thông trong kinh luận Phật giáo và cũng 

thường bị “huyền bí hóa” khiến rất nhiều người chỉ lập lại từ ngữ quán tưởng mà không 

hiểu quán tưởng có nghĩa là gì. Rất ít người hiểu rằng “quán” khởi đầu chỉ có nghĩa là sự 

 
528 Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018, nói rõ bằng thí dụ giới luật 

từ ràng buộc trở thành phương tiện tu học và bảo pháp bảo vệ ngưởi tu học. 
529 “Nếu có ngưới hỏi mà lìa nghĩa tính Không mà trả lời. Thì sự trả lời đó không trả lời gì cả, chỉ lẩn quẩn 

ở chỗ nghi ngờ như câu hỏi” Trung Luận IV.8 
530 Tam Giải Thoát Môn (Ba Cửa Giải Thoát): Không, Vô Tướng, Vô Nguyện. 
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“tưởng tượng” (imagination). Quán Tưởng khởi từ nghĩa “quán” (vipasyāna) có nghĩa là 

“quan sát bằng trí tuệ” nên có thể thấy Quán Tưởng có thể hiểu một cách đơn giản là 

“tưởng tượng từ quan sát có trí tuệ” hơn là các cách hiểu huyền bí nào khác. Quán Tưởng 

là một pháp môn được sử dụng trong mọi tông môn Phật giáo. Pháp môn quán tưởng đã 

được nói đến rất sớm như trong việc quán tưởng Phật A Di Đà ở Đại Thừa Vô Lượng 

Thọ Trang Nghiêm Kinh (Sukhāvatīvyūha Sūtra), ở Đại  Phương Quảng Hoa Nghiêm 

(Ganda-vyuha) và ở Thập Địa Kinh (Dasabhumika) v.v. Mật giáo là một tông môn 

thường được coi là chủ trương hành động hơn lý luận, cho nên Mật giáo lại càng thiện 

nghệ trong việc sử dụng phép quán tưởng trong tất cả các nghi quĩ hành trì dưới hình 

tướng nhân thần cụ thể thay vì lý giải giáo lý bằng ngôn ngữ trừu tượng. Trong phần sau 

chúng ta sẽ thấy Mật giáo không chỉ quán tưởng các biểu tượng (symbol) mà còn quán 

tưởng các hình tướng (form) cụ thể như dụng cụ hành trì hơn là quán tưởng theo ngôn 

ngữ hay tư tưởng trừu tuợng. Cuối cùng các chủ đề Mật giáo quán tưởng không phải chỉ 

từ các hình tượng linh thần bồ tát, mà còn là quán tưởng từ âm thanh của các câu thần 

chú (mantra), từ chân ngôn chủng tự (bīja-mantra) cho đến cách quán tưởng từ các biểu 

đồ Yantra, tranh vẽ Thangka hay Mandala, và quán tưởng cả về các khí cụ thờ phụng như 

chùy kim cương Vajar, kèn Kangling, kèn Ốc loa, dao Phurba, chuông Kim Cương, trống 

Damaru v.v. 531 

II- QUÁN TƯỞNG QUA HÌNH TƯỚNG 

 Chúng ta vừa nói Mật giáo thiện xảo trong phép dạy hành giả quán tưởng các biểu 

tượng thay vì dùng ngôn ngữ ý niệm. Đây không phải là những gì mới lạ. Từ xa xưa, kinh 

nghiệm đều cho chúng ta biết sự quan trọng của biểu tượng trong mọi hoạt động tri thức 

của con người. Căn bản của biểu tượng (symbol) là hình tướng (form, image, outward 

appearance), cho nên quán tưởng bằng biểu tượng chính là quán tưởng qua hình tướng. 

Trước tiên chúng ta đều biết, hình tướng luôn luôn đi thẳng vào tâm trí sâu hơn và trực 

tiếp hơn ngôn từ văn tự. Ở phương Tây, Aristotle cũng đã nói từ hai mươi lăm thế kỷ 

trước “tâm thức không bao giờ suy nghĩ mà không có hình tướng”. Trước khi Mật giáo 

tuyên ngôn “Chân nghĩa Phật không thể thấu hiểu được bằng ngôn ngữ và văn tự” kinh 

nghiệm thường thức của cổ nhân đã hiểu rằng nắm bắt hình tượng tốt hơn và sâu hơn 

nắm bắt bằng văn tự chữ nghĩa. Các nhà tâm lý học đông tây xưa hay nay đều đồng ý 

rằng năng lực hiểu biết của con người thường là kết quả của hệ thống hình tượng hơn là 

qua ngôn ngữ miêu tả như tục ngữ phổ thông “một hình ảnh cụ thể có giá trị hơn cả ngàn 

lời giải thích” (a picture is worth more than thousand words). Tóm lại, trong thực tế đời 

sống bình thường, hình tướng luôn luôn hữu hiệu trong việc học tập, ghi nhớ và được 

dùng trong mọi sinh hoạt của đời sống. Vì thế từ các môn khoa học căn bản cho đến nghệ 

thuật người ta đều dùng trợ thủ là các biểu đồ, hình ảnh - nghĩa là miêu tả bằng hình 

tướng thay vì giải thích phân biện bằng ngôn ngữ lý luận. 

 Cho nên khi Mật giáo từ chối triết lý văn tự và ngôn ngữ để tập trung quán tưởng 

qua hình tượng có lẽ không làm chúng ta ngạc nhiên. Mật giáo lại càng đặt nặng pháp 

môn quán tưởng này, như chúng ta đã thấy như thay vì giải thích lý luận về Ngũ Trí (Đại 

viên cảnh trí, Bình đẳng tánh trí, Diệu quan sát trí, Thành sở tác trí, Pháp giới thanh tịnh 

 
531 Trong khi ngay cả Thiền tông Trung hoa chủ trương “bất lập văn tự” nhưng các chủ đề công àn hay đối 

tượng của thiền quán vẫn nặng nề về ngôn ngữ ý niệm hơn là hình tượng cụ thể. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Gandavyuha
https://en.wikipedia.org/wiki/Ten_Stages_Sutra


 214 

trí) Mật giáo dùng hình tượng Ngũ Phật 532 để làm chủ đề cho quán tưởng. Thí dụ cụ thể 

nữa như thay vì giảng giải về đức tướng và ý nghĩa diệu pháp của Quan Thế Âm, người 

hành trì Mật giáo thường quán tưởng hình tượng Quan Thế Âm. Rồi cuối cùng hành giả 

Mật giáo chỉ cần quán tưởng Quan Thế Âm qua một chủng tự là chữ A. 

 Chúng ta nên biết pháp môn quán tưởng ảnh tượng là phương tiện tu học thiện 

xảo nhất không chỉ thấy trong Mật giáo mà còn thấy trong tất cả các pháp môn khác của 

Phật giáo. Các thí dụ điển hình ít ai chú ý là ngay trong Thiền học mặc dù nổi tiếng với 

các phương tiện lý luận phủ nhận “tứ cú bách phi” thì nhiều hình tượng cụ thể vẫn 

thường được dùng trong các công án Thiền học. Thí dụ trong Vô Môn Quan533 là một 

thiền thư căn bản và nổi tiếng nhất của Thiền học, thì các công án Triệu Châu Cẩu Tử 

(con chó của Triệu Châu), Bách Trượng Dã Hồ (con chồn hoang của Bách Trượng), Câu 

Chi Thụ Chỉ (ngón tay của Câu  Chi), Hương Nghiêm Thượng Thủ (Hương Nghiêm leo 

cây), Thế Tôn Niêm Hoa (Phật cầm hoa), Ngưu Quá Song Linh (trâu qua cửa sổ) v.v. thì 

các hình tượng con chó, con chồn, con trâu, ngón tay, cành hoa nếu không là những ảnh 

tượng ẩn dụ thì là gì?  

Tóm lại cuối cùng khi coi ngôn ngữ văn tự dễ làm sai lạc phần trí tuệ tư tưởng 

Phật giáo cũng đều thấy rằng pháp môn quán tưởng được coi là trực tiếp hơn qua ngôn 

ngữ lý luận. Khi quán tưởng âm thanh hay ảnh tượng, người hành trì Mật giáo sẽ nhận 

được năng lực nhất tâm tỉnh giác cao siêu mà không cần qua thông dịch giảng giải phân 

tích của ngôn ngữ văn tự. Mật giáo càng tin rằng qua quán tưởng cụ thể hành giả sẽ trực 

tiếp nắm bắt được chân thực nghĩa như một khả năng bẩm sinh chứ không còn là cố gắng 

phân tích luận giải của lý trí thông thường. 

1. Quán Tưởng Phật 

 Chùa tự hay tư gia người theo Phật giáo nào cũng thường có ảnh tượng Phật. Đây 

là một hình tướng dễ thấy và dễ hiểu khi hành giả thường dùng ảnh tưởng Đức Phật làm 

chủ đề quán tưởng. Trong chương trước chúng ta đã nói khá rõ về hình tượng Phật trong 

tam thừa là Tiểu Thừa, Đại Thừa và Mật Thừa. Riêng ở đây chúng ta chỉ cần nhắc sơ 

lược nói qua về hình tượng Đức Phật Thích Ca trong các tự thất tùy theo tông môn Phật 

giáo truyền thống. Thí dụ cho thấy tuy lịch sử nhiều vị Phật được ghi rõ trong Tiểu Bộ 

Kinh Khuddaka-nihaya, nhưng bình thường chúng ta chỉ thấy có duy nhất hình tượng 

Đức Phật Thích Ca ngồi tham thiền ở các tự viện Nam tông Theravada. Trong các tự viện 

Bắc tông Đại thừa chúng ta cũng chỉ thấy bình thường chỉ thờ hình tượng Đức Phật Thích 

Ca nhưng nếu thêm vào đó là các hình tượng khác tùy theo tông môn, thí dụ như hình ảnh 

Di Đà Tam thánh (Phật A Di đà cùng hai bồ tát Quán Thế Âm và Đại thế chí) ở các chùa 

Tịnh Độ. Tuy nhiên ở các tự viện Mật giáo thì khác hẳn. Các chùa ở Tây Tạng hay Nhật 

Bản thì còn thường có tượng Phật Thích Ca song song với tượng Phật Tỳ Lô Giá Na. Tuy 

nhiên ở nhiều chùa Mật giáo thuần túy chúng ta thấy rất ít hình tượng Đức Phật Thích Ca 

mà chỉ thấy hình tượng Phật Tỳ Lô Giá Na - thí dụ như nếu đi du lịch Bhutan (một quốc 

gia nhỏ lấy Phật giáo làm quốc giáo) nhưng người Phật tử các nước Á Đông có thể rất 

ngạc nhiên khi khó tìm thấy ít chùa Mật giáo ở đây có tôn tượng Phật Thích Ca. Cho nên 

 
532 Đại Nhật Như Lai, A Súc Như Lai, Bảo Sanh Như Lai, A Di Đà Như Lai, Bất Không Thành Tựu Như 

Lai. 
533 Vũ Thế Ngọc, Vô Môn Quan (1983), nxb Văn Nghệ 2016 
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chúng ta sẽ không thấy làm lạ rằng người Phật giáo ở các quốc gia này sẽ không quen 

quán tưởng ảnh tượng Phật bằng quán tưởng Bổn Tôn. 

2. Quán Tưởng Bổn Tôn  

Pháp thực hành căn bản riêng biệt của các Tantra Phật giáo Tây Tạng là “phép 

thiền quán bổn tôn” (devatayoga) hoàn toàn không thấy có trong Phật giáo truyền thống. 

Đây là pháp môn thiền quán về vị “hộ thần” suốt đời của mọi hành giả Mật giáo. Vị hộ 

thần này gọi là Bổn Tôn (本尊 Iṣṭa-devatā, T. Yidam) có nghĩa là “vị thần (Iṣṭa) được 

ước nguyện (devatā)” do chính hành giả tự chọn hay được thầy bổn sư chọn giúp khi 

được làm lễ quán đỉnh nhập môn (灌頂, abhiṣeka).534 Mỗi hành giả trong Mật giáo sẽ tự 

chọn vị Bổn Tôn cho mình trong số rất nhiều Phật, Bồ tát, Minh Vương và thần linh Mật 

giáo. Nhưng rất hầu như các hành giả đều không chọn vị Bổn Tôn của mình bằng các vị 

Đại Phật như Phật Tỳ Lô Giá Na, A Xúc Bệ Như Lai mà chỉ thường chọn một trong 94 vị 

Bổn Tôn gần gũi hơn như Bạch Tài Bảo Thiên hay Hắc Tài Bảo Thiên. Bổn Tôn có thể 

coi là vị thần minh có lòng bi mẫn sẽ là vị bảo hộ đi theo và bảo trợ cho hành giả suốt 

đời. Một vị Bổn Tôn được nhiều hành giả Mật giáo chọn là Quan Thế Âm 

(avalokiteśvara)535 nhưng thường là Quan Thế Âm trong hình tướng nữ là Tara (Bạch Độ 

Mẫu và Lục Độ Mẫu) – Đây là vị đại bồ tát thể hiện lòng bi mẫn (karuṇā) cứu trợ chúng 

sinh (không khác Bồ tát Quan Thế Âm ở các quốc gia Á Đông).  

Cho nên thay vì thiền quán hay cầu nguyện Phật Thích Ca, Phật A Đi Đà hay một 

vị Phật nào khác như trong Phật giáo truyền thống, hành giả Mật giáo thường thiền quán 

về Bổn Tôn của mình trước hết là có cảm giác gần gũi thân thiết như trở lại hình tướng 

một người trong gia đình qua hai giai đoạn Kjerim và Dsogrim (Giai đoạn Kjerim là giai 

đoạn chuẩn bị phát triển, giai đoạn Dsogrim có thể coi là giai đoạn thành tựu). Hành giả 

hành trì pháp môn quán tưởng Bổn Tôn của mình cho đến khi thành tựu giáo pháp “tức 

thân thành Phật” (tức là đồng hóa tự ngã với Bổn Tôn). Ngay cả khi chết, theo Mật giáo 

thì trong Trung Ấm, vị Phật cuối cùng và duy nhất hành giả cần tịnh niệm và thực hành 

pháp “tức thân thành Phật” cũng chính là hợp nhất với vị Bổn Tôn của mình. Cho nên đại 

sư Tây Tạng danh tiếng là Tông Khách Ba (Tsongkhapa) từng nói một cách đơn giản và 

vắn tắt “phép thiền quán Bổn Tôn chính là điểm khác biệt căn bản giữa thực hành Tantra 

và thực hành theo kinh Phật”.  

3. Quán Tưởng Thần chú (Mantra) 

Chúng ta đã nói khá nhiều về thần chú và đặc biệt trong luận “Thần Chú và Thiền 

Học” có in trong phần Phụ Lục của sách này . Ở đây tôi chỉ sẽ nói về Thần Chú như một 

biểu tượng theo triết lý Mật giáo. Theo Mật giáo thì Thần Chú (Mantra) không chỉ là một 

nhóm âm thanh biểu tượng của phẩm tính và quyền năng của một vị Phật hay sức mạnh 

đặc biệt của vũ trụ mà còn chính là chân thân của vị Phật đó. Theo đó, thần chú khi đọc 

 
534 Trong luận này tôi rất nhiều lần nói đến “Quán Đỉnh” nhưng tránh nói đến “hiện tượng quán đỉnh” đại 

trà hiện đang thấy ở Việt Nam. Quán Đỉnh của Mật giáo là một nghi lễ quan trọng phải do một đạo sư 

chính thức chủ lễ và vị này phải phải hiểu rõ về đệ tử của mình trong một thời gian lâu dài.   
535 Tuy nhiên ở Mật giáo hình tượng Quan Thế Âm avalokiteśvara đều có hình tướng nam nhân, còn Tara 

thì mới là có hình tướng nữ nhân như hình tướng Quan Thế Âm ở Á Đông. Trong Tả Mật thì các giáo đồ 

lại ưa chuộng chọn các Bổn Tôn thích hợp với nhu cầu riêng của mình. Thí dụ các Ninja Nhật Bản hay 

bang hội Hương Cảng lại thường chọn Bổn Tôn là Ma Lợi Chi Thiên (Marici) vì tin rằng họ sẽ học được 

phép ẩn thân tàng hình. 
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lên sẽ tác động qua âm thanh biểu trưng của nghiệp qua ba động thái thân khẩu ý. Theo 

đó tư tưởng (ý) phát ra âm thanh (khẩu) và thân tâm (thân). Hành giả vừa quán tưởng linh 

ảnh, vừa tụng đọc thần chú, trong khi tay cũng tiếp tục giữ một ấn quyết liên quan đến 

linh ảnh cho đến khi đồng hóa với linh ảnh. Cũng nên biết, trong Mật giáo mỗi linh ảnh 

(Phật, bồ tát) đều đi kèm đồng bộ với một thần chú riêng và câu thần chú này lại được cô 

đọng vào một “chủng linh tự” (bīja mantra).536 Khi lập đi lập lại thần chú hay tập trung 

lên hình dạng linh tự thì năng lượng từ bi của vị Phật trong ta luôn luôn được nuôi dưỡng. 

Tụng đọc thần chú theo nghĩa đó vừa có ý nghiã đưa hành giả đến trung tâm năng lực giải 

thoát của Phật bằng chính bản thân của Phật qua linh tự chủng tự (bīja mantra) thay vì 

chỉ là câu cầu nguyện “nam mô cứu khổ cứu nạn Quan Thế Âm bồ tát” ở Phật giáo Á 

Đông. 

4. Quán Tưởng Biểu Đồ (Yantra)  

Yantra là một biểu tượng biểu đồ thần bí được Mật giáo dùng như một trọng tâm 

quán tưởng trong việc hành trì thờ phụng của Mật giáo. Khác với Maṇḍala, các yantra 

thường lấy từ những biểu tượng trong đời thường, ngay cả từ trong sinh hoạt tính dục 

nam nữ với ý nghĩa biểu tượng của vũ trụ trong sinh hoạt vẫn tiếp diễn. Các yantra đơn 

giản được vẽ trên đất, trên quần áo, trên tường nhà vách núi để làm đối tượng như một 

thần linh để thờ phượng và quán tưởng. Qua sự quán tưởng thờ phụng Yantra người hành 

trì sẽ đồng hóa với các phẩm tính nội tại của các Yantra.537  

5. Quán Tưởng Maṇḍala 

 Ngoài ảnh tượng biểu đồ Yantra, một phương pháp quán tưởng qua hình tượng 

nổi tiếng hơn trong Mật giáo dùng là Maṇḍala để quán tưởng. Nên nhớ trong Mật giáo 

Maṇḍala không những chính là hình tượng của đạo trường mà còn là cả biểu trưng của 

toàn pháp giới trong cách nhìn của hành giả Mật giáo. Trong đường lối hành trì Mật giáo, 

pháp quán tưởng Maṇḍala được sử dụng rất sâu rộng trong mọi nghi lễ hành trì. Phương 

pháp quán tưởng hình tướng Maṇḍala còn bao hàm cả trì niệm Chân ngôn và tay kiết ấn 

trong nguyên tắc “Tam Mật” (thân khẩu ý). 

Mật giáo dùng Maṇḍala để quán tưởng để nhận rõ tâm niệm chúng sanh, bởi 

Maṇḍala cũng là tâm của Phật, là tâm Bồ đề. Trong việc hành trì nghi lễ cũng như thiền 

quán, hành giả Mật giáo không cần quán tưởng qua chân lý ngôn ngữ nữa mà chỉ cần 

quán tưởng các hình tướng Bổn Tôn hay Phật Thánh trong Maṇḍala - rồi cũng dùng quán 

tưởng để tiến đến đồng nhất chính mình với hình ảnh Bổn Tôn trung tâm của Maṇḍala. 

Nói cách khác, hành giả phải chuyển hóa bản thân thành Bổn Tôn ấy. Đó là tất cả những 

điều kiện nói về tư tưởng cột trụ của thuyết lý thuyết tức thân thành Phật của Mật giáo. 

Tuy nhiên trong việc hành trì Mật giáo, quán tưởng từ một tranh vẽ Thanka hay 

Maṇḍala cho đến những chân ngôn thần chú, người ta sẽ thấy có nhiều biểu tướng Bồ tát 

Phật thánh. Có hằng trăm hình tướng như thế, lẽ dĩ nhiên người ta sẽ không thể không 

nghĩ rằng Mật giáo chỉ toàn là sự tướng lễ nghi quá chi tiết và quá phức tạp. Nhưng nếu 

vượt qua được lớp biểu tướng mà nhìn thâu suốt nội dung, thì chúng ta sẽ thấy đây là ý 

 
536 Một thí dụ được nói lại nhiều lần như Bồ tát Quán Thế Âm có thần chú riêng là “om mani padme hum”. 

Chúng ta sẽ trở lại đề tài về bīja ngay trong phần sau về “Biểu tượng trong Tự Quán”  
537 Tôi hình dung lại các chuyện tiên hiệp thời trẻ nói về các cuộc đấu phép giữa các vị tiên từ từ tung hết 

các thần khí của mình ra để tiêu diệt địch thủ. Phim hội họa trẻ con Pokémon ngày nay cũng tương tự. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Mandala
https://en.wikipedia.org/wiki/Mandala
https://en.wikipedia.org/wiki/Mandala
https://en.wikipedia.org/wiki/Mandala
https://en.wikipedia.org/wiki/Mandala
https://en.wikipedia.org/wiki/Mandala
https://en.wikipedia.org/wiki/Mandala
https://en.wikipedia.org/wiki/Mandala
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nghĩa của triết lý “dùng tướng để diệt tướng” mà Mật giáo thường nhấn mạnh. Vô số các 

Bồ tác Phật thần chúng ta thấy trong hình tượng ở Thanka, Maṇḍala của Mật giáo đều là 

biểu tướng. Rồi từ tính cách biểu tướng đều có thể được “nhân cách hóa” biến thành các 

vị Bồ tát Phật thần hay Minh Vương có nhân hình, có tên gọi. Ngay cả đồ vật như “chầy 

kim cương” (vajar) cũng có thể biến thành một Phật Gia để biểu trưng cho tính bất hoại. 

Tên riêng của các Mật chú cũng được nhân cách hóa, như Tantra có tên là Hevajra cũng 

biến thành thần linh Hevajra. Điển hình cụ thể như chúng ta đã nói về Maṇḍala căn bản 

là Kim Cương Giới Mandala (vajardhātu- Maṇḍala) với vị trí “Ngũ Phật” 

(pañcabuddha) gồm Tỳ Lô Giá Na (Vairocana) ở trung tâm, và bốn vị chung quanh là A 

Súc (Aksobhaya), Bảo Sinh (Ratnasambhava), A Di Đà (Amitabha) và Bất Không Thành 

Tựu (amoghasiddhi). Hành giả không cần thiết phải tìm hiểu các vị Phật này được nói 

trong kinh nào hay ở pháp giới nào mà chỉ nên biết tất cả các vị Phật này đều chỉ có tính 

tượng trưng, là biểu tướng tượng trưng cho các trí tuệ, các đức tính của một vị Phật trong 

quán niệm. Cho nên dù có tên hay có hình tượng, nhưng hình tượng Ngũ Phật trong thực 

hành thiền quán chỉ là biểu tưởng, trước là biểu trưng của “năm trí” (năm dạng trí tuệ) 

sau đó Ngũ Phật lại là biểu trưng của “năm đại” (thủy thổ hỏa phong không) của thế giới. 

Từ “ngũ đại” của đại ngã trở thành “ngũ uẩn” của tiểu ngã – Từ chính sắc thân hành giả 

gồm Tỳ Lô Giá Na là biểu tượng sắc (rūpa), Bảo Sinh là thọ (vedanā), Di Đà là tưởng 

(samjāñ), Bất Không Thành Tựu  là hành (samskāra) và A Súc là thức vijñāna).538 Đây 

chính là “lý luận logic” của pháp môn “tức thân thành Phật” thường nói trong Mật giáo. 

Cho nên khi hành lễ hoặc quán tưởng về Bổn Tôn hay Phật Quan Thế Âm người 

hành giả chân chính Mật giáo phải hiểu rằng không phải ta cầu mong Bổn Tôn hay Phật 

Quan Thế Âm ban phước hoặc các ngài sẽ từ trời cao bay xuống chùa hay hiện diện ở 

bàn thờ của ta để nghe ta nguyện cầu. Như thế quán tưởng hình tượng Quan thế Âm cuối 

cùng chỉ là một biểu tướng của những đức tín đức tướng dùng hình tướng Quan Thế Âm 

làm biểu tượng. Khi hành lễ hay quán tưởng Quan Thế Âm người hành giả dùng quán 

tưởng để đồng nhất bản thân với Quan Thế Âm với những đức tướng như ngài, rồi tiến 

đến chuyển hóa bản thân thành Quan Thế Âm - gọi là “tức thân thành Phật”. Đó là giáo 

pháp Mật giáo thường giảng là “lấy tướng để chuyển tướng” – Tóm lại bước đầu tiên là 

quán tưởng hình tướng Quan Thế Âm, hình thành biểu tướng Quan Thế Âm trong tâm 

thức của mình (nguyên lý “vạn pháp do tâm tạo”). Cho nên trong các tranh vẽ Thanka 

chúng ta thường thấy vẽ trên đầu hành giả là vị Phật mà người hành tri quán tưởng - Lẽ dĩ 

nhiên người quán tưởng cũng chỉ “thấy” các vị này theo tranh tượng quen thuộc mà thôi. 

Các hình tướng này hoàn toàn là do tâm trí hành giả tưởng tượng, cho nên hành giả Mật 

giáo là người Nhật sẽ hình dung thấy thân tướng Quan Thế Âm khác với thân tướng 

Quán Thế Âm của người Tây Tạng.539 

Chúng ta đã nói về hành giả Mật giáo quán tượng qua Maṇḍala, ở đây chúng ta 

cũng nên nói thêm về các biểu tượng trong Maṇḍala. Như chúng ta đã biết Maṇḍala là đồ 

 
538 Khi thực hành quán chiếu Maṇḍala Ngũ uẩn, có hơi khác nghĩa đen của các uẩn: Sắc là quán chiếu về 

giới luật đạo đức, Thọ là quán chiếu về tập trung cảm thụ, Tưởng là quán chiếu về tâm hỉ, Hành là quán 

chiếu về tự tại, Thức là quán chiếu về nhãn giới vô tận. Guenther, The Tantric View of Life, 1976, tr. 105 
539 Ngay hình tướng Quan Thế Âm (avalokiteśvara) cũng là theo trí tưởng tượng, cho nên người Tây Tạng 

sẽ thấy Quan Thế Âm theo nam tướng còn người Trung Hoa sẽ thấy Quan Thế Âm theo nữ tướng. Cuối 

cùng như kinh đã dạy “dĩ sắc cầu ngã bất năng kiến Như Lai” tất cả hình tướng quán tưởng cũng chỉ là giả 

tướng. 



 218 

hình vũ trụ trong cách nhìn của hành giả, một đồ hình trong quán tưởng của hành giả. Có 

đại sư Mật tông còn dạy rằng Maṇḍala chính là hình tượng của Niết Bàn. Có nhiều loại 

Maṇḍala nhưng có hai Maṇḍala căn bản là Kim Cương Giới Maṇḍala và Thai Tạng Giới 

Maṇḍala. Kim Cương Giới là biểu tướng của Trí, xem bản chất của vũ trụ vững chắc như 

kim cương, cũng như đức tin của hành giả phải vững chắc như kim cương. Thai Tạng 

Giới là biểu trưng của sinh mệnh con người từ trong bào thai vốn là vô nhiễm, chưa bị ô 

nhiễm, là biểu tướng của Lý, nhìn bản chất của vũ trụ thanh tịnh như hoa sen. 

 Trong nghi lễ thiền quán, quán tưởng trước Maṇḍala thì chúng ta càng thấy ý 

nghĩa triết lý về biểu tướng rất rõ ràng. Maṇḍala là một biểu tượng của vũ trụ trong tâm 

thức của hành giả. Các nghi thức hình tướng nghi lễ chỉ có mục đích câu dẫn người hành 

trì thấy được hình tướng Maṇḍala. Theo đức tin Mật giáo, Maṇḍala chân thực chỉ có xuất 

sinh trong tâm của người hành trì. Sau khi thuần thục thì hành giả sẽ phải giả phải quán 

tưởng Maṇḍala ở trong thân mình (thí dụ quan chiếu Ngũ Phật trong hình tướng Maṇḍala 

trở thành Quán chiếu Ngũ uẩn của thân hành giả), và khi Maṇḍala chỉ còn tồn tại trong 

tâm thì gọi là liễu ngộ được pháp môn “vạn pháp duy tâm tạo”. 

Thiền Quán Maṇḍala còn là pháp môn hiền quán cho thấy sự tương quan giữa tiểu 

vũ trụ cá nhân hành giả và đại vũ trụ là thế giới bên ngoài. Khi nói hành giả dùng 

Maṇḍala để thiền định chính là hành giả quán tưởng đồng nhất bản thân với Bổn Tôn 

trung tâm của Maṇḍala. Rồi hành giả cũng dùng quán tưởng để chuyển hóa bản thân để 

trở thành chính vị Bổn Tôn. Mọi biểu tượng biểu hiện đều biến thành vị Bổn Tôn. Tất cả 

các đồ hình chung quang Maṇḍala với vô vàn Phật tượng Bồ Tát tượng Minh Vương 

tượng cuối cùng đều chỉ là biểu tướng các thánh đức của một vị Phật duy nhất gọi là Phật 

Tỳ Lô Giá Na – Và cuối cùng hành giả cũng không cần biết đến vị trí lịch sử hay giáo lý 

về Tỳ Lô Giá Na, mà Tỳ Lô Giá Na bây giờ chỉ tồn tại trong tâm hành giả. 

6. Quán Tưởng bằng “Tự Quán” 

Phật giáo Mật tông đại diện cho nhiều hình tướng mới lạ so với với Phật giáo 

truyền thống. Tuy nhiên những biểu tướng mới lạ đó chẳng qua chỉ là những biểu tượng. 

Chúng ta đã thấy biểu tướng trong quán tưởng Maṇḍala thì đến đây chúng ta lại gặp các 

biểu tướng trong chữ viết (Tự) gọi là “chủng-tử” (hạt giống bīja). Gọi là “Tự” (chữ viết) 

vì thay cho pháp tướng (tượng, hình) Phật hay Bồ Tát, Mật giáo sẽ chỉ dùng “Tự chủng 

tử” thay thế, gọi là “chân ngôn chủng tử” (bīja-mantra). Thí dụ vào chùa Quan Thế Âm 

danh tiếng ở Asakusa, Nhật Bản người ta sẽ không thấy tượng Phật Quan Âm mà chỉ thấy 

thờ chữ A (gọi là “A tự quán” chữ A viết bằng mẫu tự Siddhaṃ) và hành giả  thiền quán 

đối diện với tấm biển ghi chữ A540 là biểu tướng cho pháp tướng của Phật Quan Thế Âm. 

 

Chữ A viết bằng văn tự Siddhaṃ (Tất Đàn) 

Nên biết kinh điển Sanskrit Phật giáo ngày xưa được viết bằng mẫu tự Brahmi và 

Kharosthi, đến khoảng thế kỷ thứ tư thì bắt đầu viết bằng văn tự Siddhaṃ (Tất Đàn), cho 

nên chữ Siddhaṃ còn được gọi là Phạn tự 梵字 (j. Bonji). Kinh điển Phật giáo ngài 

 
540 Một Mật gia còn nói với tôi rằng chữ A còn có nghĩa là “vô, bất, phi” chỉ chung tinh thần phủ định của 

triết học Phật giáo như abhāva (phi hữu), anātman (vô ngã), abhuta (vô thật), ananta (vô biên), anitya (vô 

thường)… mà chúng ta đã quen trong Bát Nhã Tâm Kinh. 

https://en.wikipedia.org/wiki/File:Siddham_a.svg
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Huyền Trang (600-664) đưa về Trung Hoa và kinh luận Mật giáo ngài Bất Không Kim 

Cương (Amoghavajra 705-775) dịch đại đa số là kinh điển viết bằng chữ Tất Đàn. Loại 

chữ Tất Đàn ngày nay hầu như chỉ còn truyền dạy ở Nhật Bản.541 Như các ngôn ngữ biểu 

âm, chữ Siddhaṃ gồm có một bộ chữ cái (mẫu tự) gồm 12 nguyên âm và 35 phụ âm. 

Trong Mật giáo mỗi tự trong mẫu tự chữ Siddhaṃ được gắn một ý nghĩa biểu trưng. Và từ 

đây chúng ta thấy có giáo pháp Mật giáo gọi là “Tự Quán” (quán về chữ) rồi tiến đến 

“Nhất Tự Quán” (quán về một chữ). Có nghĩa là thay vì quán niệm trước tượng Phật hay 

trên bàn thờ Phật người ta không dùng hình tượng Phật mà thay vào đó là một Chữ (chữ 

viết bằng mẫu tự Tất Đàn) các chữ này được gọi là “Chủng tử” có nghĩa là “hạt mầm” 

(bīja) của chính pháp. Sự biểu tượng hóa của các mẫu tự Sanskrit viết bằng văn tự Tất 

Đàn tiếp tục được lưu giữ trong Nhật Bản ngày nay. Trên các tăng bào của tăng sĩ Mật 

giáo Nhật Bản cũng thường viết các chủng-tử tự Sanskrit bằng chữ Tất Đàn với ý nghĩa 

tượng trưng như thế. Theo Nakamura (Chương 2) ở Nhật Bản người ta có thể tìm chữ 

khắc trên đá của 68 chủng-tử tự Sanskrit ở rất nhiều nơi.542 

7. Quán Tưởng qua các Pháp Khí 

 

Một số pháp khí âm nhạc (Tibet; MIM Brussels.) 

Mật giáo lại có truyền thống quán tượng qua các pháp khí cụ thể. Pháp khí là 

những vật dụng dùng trong việc hành trì Phật pháp. Trong quá trình tu trì, người tu hành 

nhờ vào sự trợ giúp của pháp khí để tăng cường trí tuệ và linh cảm để nhanh chóng đạt 

đến chứng ngộ. Theo Mật giáo pháp khí là phương tiện để liên kết người hành trì với chư 

Phật. Về cơ bản pháp khí trong Mật giáo, ta có thể chia đến sáu loại, là kính lễ (như dâng 

lụa khata, tượng trưng cho lòng tôn kính), tán tụng (dùng âm thanh tượng trưng cho sự 

tán tán tụng và mời gọi chư thiên), cúng dường (đèn và nến biểu tượng cho trí tuệ, hương 

biểu tượng cho thanh tịnh, hoa biểu tượng cho thành kính, các loại kim khí biểu trưng cho 

của cải). Pháp khí còn là biểu tượng cho trì giới, hộ thân, khuyến giáo v.v.  

Ở đây chúng ta cần nhắc lại tư tưởng “chân thực nghĩa Phật chỉ có thể hiểu qua 

hành động và biểu tượng.” Cho nên các pháp khí và các lễ vật cúng dường cũng như các 

dụng cụ để hành trì vốn rất phong phú của Mật giáo mà mỗi khí cụ đều có ý nghĩa biểu 

tượng nhất định, không chỉ là phương tiện nghi lễ mà còn được dùng như một hình tượng 

cụ thể trong quán tưởng. Trong các lễ hội chúng ta có thể thấy rất nhiều loại pháp khí 

gồm các vật dùng khi hoằng hóa như vòng ma ni, đá cầu nguyện; những vật dùng khi hộ 

 
541 Đa số kinh luận mà Huyền Trang (600-664) mang về Trung Hoa là viết bằng chữ Siddhaṃ. Loại chữ 

Devanagari hiện nay chỉ phổ biến từ thế kỷ XIII. Chữ Sanskrit viết bằng mẫu tự Siddhaṃ giống như chữ 

Việt viết bằng chữ Nôm và chữ Devanagari chỉ như chữ Việt viết bằng mẫu tự quốc ngữ La Tinh, xem Vũ 

Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển (2021). Phật giáo Tây Tạng cũng hiếm kinh luận chữ 

Siddhaṃ mà thường chỉ viết bằng Tạng văn. 
542 Xem lại Chương 2 (bản dịch sách của Nakamura) 

https://en.wikipedia.org/wiki/File:Ritual_musical_instruments_in_Tibet_-_MIM_Brussels_(2015-05-30_07.00.30_by_chibicode).jpg
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ma như đàn lửa, hộ ma, bình quý, rồi đến các vật dùng khi làm lễ như áo cà sa, mũ mạo 

và những vật dùng khi tán tụng như chuông, trống, mõ, kèn, chầy kim cang, chuông kim 

cang cũng đều là những biểu tượng có một ý nghĩa nghĩa riêng. Số pháp khí Mật giáo rất 

phong phú, chúng ta có thể viết riêng một quyển sách chỉ nói về triết lý về các biểu tượng 

này của các pháp khí. Sau đây tôi chỉ tạm lược ra vài pháp khí quen thuộc như chầy Kim 

Cương vajar, dao Phurba, kèn Ốc Loa, kèn Kangling, chuông Kim Cương, trống Damaru 

v.v. cho thấy tất cả pháp khí đều mang các biểu tượng đặc thù của Mât giáo. 

1. Chầy Kim Cương (vajar) 

 

 
 

 

Kim Cương Chữ (vajar) có ngữ căn từ chữ Kim Cương Thừa (Vajranaya) được 

Adveyavajra, một tác giả Tantra, giải thích “Kim cương chữ dài mười hai ngón tay biểu 

trưng cho 12 nhân duyên trói buộc chúng ta vào luân hồi. Chữ Hūṃ ở phần thân biểu thị 

chân lý vô thượng (dharmatā) gồm H biểu trưng cho tự do khỏi thoát ra mọi nhân duyên 

(hetu), ū biểu trưng cho tự do khỏi mọi phân giải (ūha) và ṃ là vô tự tính của các pháp 

(dharmas). Năm mũi nhọn ở mỗi đầu làm thành đóa hoa sen, nếu ở đầu này năm cánh sen 

biểu tượng cho ngũ độc (vô minh, sân hận, kiêu mạn, mê đắm và ganh tị), thì ở đầu kia 

cũng năm cánh sen là biểu tượng cho ngũ hảo của năm Đại Phật Như Lai. Do đó toàn bộ, 

kim cương chữ biểu lộ sự giác ngộ nhất thể của pháp giới, biểu tượng cho sự chuyển thể, 

biến các độc chất ngăn chặn quá trình giải thoát thành cái rất hoàn hảo giúp ta đến giác 

ngộ. Như thế, với hình tướng và bố cục như vậy, Kim Cương Chữ biểu lộ sự giác ngộ 

nhất thể của pháp giới, vì thế người trí tuệ nhờ hiểu được kim cương pháp. Tóm lại Kim 

Cương Chữ có nghĩa là “Cứng chắc, không vỡ bể, không cháy, không hoại, là tính Không 

nên gọi là vajra”543 chỉ là biểu tượng của Ngũ Trí544 và cuối cùng Kim Cương Chữ có 

nghĩa là vượt lên mọi pháp nhị nguyên có tính qui ước. 

Kim Cương Chữ trong Mật giáo lại thường có hai đầu như nhau. Đây cũng là một 

biểu tượng của Mật giáo trong ý nghĩa nam nữ tương duyên tương tác. Nếu ta dễ hình 

dung Phật giáo nguyên thủy với hình ảnh một đại sư âm thầm một mình tu hành tự tu tự 

chứng trong rừng núi, hình ảnh một đại sư Đại thừa đơn độc dấn thân vào cõi chợ người 

với tâm nguyện phổ độ chúng sinh, thì hình ảnh một đạo sư Mật giáo chính là các pháp tu 

“hai người”, đưa sự tương tác nam nữ từ sinh hoạt bình dị của người sống trong thế giới 

hoang lạnh đến sự thể nhập vào đạo lớn. Tôi không kết luận về các pháp môn này, nhưng 

ít nhất theo giáo lý các đại sư danh tiếng Tây Tạng đều thường có bạn đồng tu khác 

giới545 và khẳng định là Mật giáo Tây Tạng là một tôn giáo rất coi trọng nữ giới đồng tu. 

2. Dao Phurba (Kilaya) 

 
543 Snellgrove, 1976, sđd, tr. 113 
544 Ngũ Trí: pháp giới trí dhamadhatu jnana, đại viên cảnh trí adarsa jnana, bình đẳng trí samata-jnana, 

diệu quan sát trí pratyaveksana-jnana, thành sở tác trí krtyamushana-jnana. 
545 Có lẽ dân tộc Tây Tạng là một dân tộc duy nhất đồng hóa Thượng Đế (ông trời) với hình ãnh nữ nhân 

thay vì Thượng Đế với hình ảnh nam nhân như trong các nền văn hóa khác. 

https://cdn.britannica.com/86/8886-004-77E3B814/Vajra-Newark-Museum.jpg
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Dao Phurba hay Kilaya là một con dao găm có hình dạng tam giác, là biểu trưng 

cho cắt bỏ tam giới (Tam Giải Thoát Môn) là tính trống rỗng, vô sở chấp và vô sở cầu. 

Hình tướng tam giác cũng là biểu tượng cho sự đồng nhất của Tam Thân Phật. Dao 

Phurba còn được các người tu huyền thuật coi là vũ khí để hành giả tự vệ cũng như điều 

khiển quỉ ma. 

3. Kèn Ốc Loa. 

“Kèn ốc loa” được làm bằng vỏ ốc biển là biểu tượng của biển trí tuệ. Âm thanh 

căn bản của kèn ốc loa là âm “Oṃ” là biểu tượng như âm thanh khởi đầu của vũ trụ, Theo 

kinh điển Phật giáo “pháp loa” là biểu trưng cho chánh pháp được lưu truyền khắp nơi 

như tiếng vang của kèn ốc loa.  

4. Trống Damaru 

Trống Damaru là loại trống hai mặt xuất xứ từ Ấn Độ. Trống làm từ gỗ có hai 

mặt trống làm bằng da, truyền thống trống còn được làm bằng xương sọ người. Tiếng vỗ 

trống là biểu tượng của các bước đi trong đời sống trước khi chết. Có nhiều loại trống lớn 

nhỏ. Có khi dùng để vỗ có khi lắc bằng của cổ tay.  

5. Trống Chöd 

Một trong pháp môn hành trì của Mật tông nổi tiếng là trống Chöd để thúc dục 

hành giả giải trừ chấp ngã. Cách giải trừ chấp ngã tốt nhất là quán tưởng về cái chết, cho 

nên trống Chöd hay được hành giả dùng trong nghĩa địa ban đêm để quán tưởng về cái 

chết về lẽ vô thường. 

6. Kèn Kangling 

Kèn Kangling trong các đại hội Mật giáo là chiếc kèn làm bằng xương đùi người 

chết. Khi sử dụng kèn Kangling là biểu tượng triết lý nói về giao cảm giữa sống và chết 

như một liên hệ hữu cơ tất yếu, biểu tượng sống chết với vô thường. 
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Chương 9 

THẦN THÔNG và THIỀN MẬT 

 

HUYỀN THUẬT THẦN THÔNG 

Hầu hết các sách phổ thông viết về Mật giáo đều có phần viết về bùa chú thần 

thông bí pháp của Mật giáo nhưng cũng thường chú thích “con đường thực nghiệm đòi 

hỏi người thực hành cần phải có những vị đạo sư chỉ dẫn” và cẩn trọng “để thực hành các 

bí pháp này, không có duyên đặc biệt thì khó thành tựu.” Những lời cảnh giác tương tự 

như thế không chỉ tránh hậu quả trước pháp luật546 mà đúng ra còn là chạy trốn với lương 

tâm của chính người soạn sách, vì những người phổ biến các bí pháp huyền kỳ này đều tự 

biết chính họ chưa hề thành tựu các phép lạ thần kỳ phi thân, tàng hình, trị bệnh nan y, 

kéo dài tuổi thọ hay trừ ma diệt quỷ mà họ đang rao giảng.  

Bình thường loại sách báo phổ biến thần thông bùa chú đang có trong thị trường 

tôn giáo thì thông thường chỉ lập lại và sao chép lẫn nhau để thủ lợi mua danh. Hầu như 

không có tác giả nào là người thực sự hành trì các giáo pháp mà họ phổ biến. Người soạn 

loại sách này thật ra cũng không phải vì mục đích phổ biến bí thuật, vì chính họ đều 

không thực sự hành trì huyền thuật. Nhưng họ đều biết những gì quần chúng tò mò và ao 

ước thủ đắc.547 Rất may đại đa số người thích thú tìm hiểu loại sách báo hay tin tức thần 

bí huyền thuật thường chỉ là vì tò mò hơn là tin tưởng vào các tác giả để khởi công tập 

luyện hay ra nhập các bang hội hay các nhóm hoạt động. 

Hiện nay đang có một số người đang rao giảng Mật giáo vì rất nhiều lý do khác 

nhau. Những người này không phải tất cả đều là những người lợi dụng “buôn thần bán 

thánh”. Vì trong số này còn có những người có thiện chí “muốn truyền bá chính pháp”. 

Chúng ta có thể ghi nhận tinh thần muốn truyền bá chính pháp của họ. Nhưng như ngạn 

ngữ thường nói “có thiện chí nhưng cộng với ngu đốt” thì chỉ gây tác hại. Phật giáo luôn 

luôn thận trọng trong việc truyền bá các giáo lý mật truyền. Công án Thiền học “Bách 

Trượng Dã Hồ” từng kể truyện một thiền sư bị đọa làm kiếp cáo đồng hằng trăm kiếp chỉ 

vì dạy sai một chữ trong kinh là một thí dụ điển hình. Về các loại huyền thuật của Mật 

giáo, chúng ta không cần tranh luận về sự hiệu lực có thật hay chỉ là đức tin, vì hầu hết 

 
546 Gần đây báo chí có loan tin một vụ bắt trộm khôi hài. Một người tin rằng anh ta đã luyện được thần chú 

tàng hình (ma lợi chi thiên Marici) nên ngang nhiên ăn trộm trước mặt mọi người. Cũng nên biết Geshe J.J. 

Lai cho tôi biết chưa có Lạt Ma Tây Tạng nào in sách hay truyền bá thần chú trên internet. Các sách về thần 

chú đang phổ biến đa phần chỉ là của các học sinh biết chữ Tây Tạng dịch và bán cho các nhà xuất bản. 
547 Thời 1970’s khi tôi còn ở Boston, thủ phủ thiền phái danh tiếng TM (Transcendental Meditation) của 

Guru Maharishi Mahesh qui tụ rất đông sinh viên trẻ Hoa Kỳ. Cao điểm nổi tiêng của TM là khi Thiền sư 

lãnh tụ Maharishi tuyên bố dạy pháp “Thiền thăng thiên”. Cho đến nay “TM” chưa có ai luyện được phép 

thăng thiên nhưng vẫn là một tổ chức lớn ở Hoa Kỳ (xem thêm về TM xin đọc Google). Gần đây có phong 

trào Pháp Luân Công khởi phát từ Trung Hoa lục địa, vẫn tiếp tục là một tranh luận lớn. 
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những người thực hành huyền thuật đều từ chối bình luận, biểu diễn huyền thuật và thâu 

nhận đệ tử.548   

Chúng ta nên biết các người diễn giảng tôn giáo thường giống như các chính trị 

gia chuyên nghiệp. Điểm giống nhau của họ là giỏi tài ăn nói thu phục tâm lý đám đông. 

Đặc biệt là những người đã nổi tiếng, họ đều xuất thân là những người diễn thuyết giỏi 

nên những gì họ nói đều dễ nghe và hợp với khẩu vị mong chờ của thính chúng. Trong 

lãnh vực tôn giáo lại càng dễ hơn chính trị, các tác giả có sẵn khẩu tài chỉ cần thuộc lòng 

và lập lại những gì kinh luận và cổ nhân thuyết giảng. Còn quần chúng tôn giáo vốn có 

đức tin nên đại đa số không dùng trí tuệ để phân biệt được người chỉ có tài ăn nói với 

người thật thực sự tu hành. Ít người hiểu rằng chính những tu sĩ khi có chút danh tiếng thì 

rất hiếm người biết dừng ở vị trí của họ. Càng hiếm hơn để có những tu sĩ tự ý thức họ 

chỉ là người đang tu để tiếp tục con đường tinh tiến của chính mình. Trong mọi thời đại, 

trong mọi tôn giáo, giới tu sĩ vì có đức tin hơn thường nhân nên họ cũng thường dễ trở 

nên là thành phần Phật giáo gọi là “tăng thượng mạn”.549  

Phật giáo thường xuất hiện loại tu sĩ và cư sĩ gọi là tăng thượng mạn.550 Khởi đầu 

tăng thượng mạn (adhimāna) chỉ có nghĩa là tự cho mình có đức hạnh và trí tuệ hơn 

người - vì ít nhất họ là những người có can đảm cát ái từ thân để chấp nhận con đường tu 

hành. Người tăng thượng mạn đều có một biểu hiệu chung là ưa thích quy tụ quanh họ 

những người cùng đức tin hay sở thích. Mới đầu có thể chỉ là giới tu sĩ, sau đó là những 

người trong giới quan chức, thương nhân hay nghệ sĩ (vốn là những người “của đám 

đông” và ưa thích nổi tiếng). Cứ như thế một mạng lưới “siêu tổ chức” thành hình, có 

những kết nối liên hệ chằng chịt. Nhưng không phải là những tổ chức chính trị hay kinh 

tế để quần chúng có thể ý thức hay nghi ngại. Bình thường họ chỉ là những cá nhân, gắn 

bó một cách tự nguyện trong ý nghĩa cao quí như tu học giải thoát hay làm công tác xã 

hội tôn giáo vô vụ lợi với mục đích từ thiện giúp người. 

Quần chúng thì rất dễ đổ xô theo hiệu ứng phong trào, không thấy được giáo pháp 

tôn giáo cao quí luôn luôn bị khai thác hay lợi dụng. Tây phương có danh từ “cults” để 

chỉ loại tổ chức hay sinh hoạt có chất tôn giáo như thế. Từ xa xưa các tổ chức “cults” đã 

xuất hiện trong mọi xã hội, nhưng từ thế kỷ XX nhiều tỗ chức tôn giáo “cults” có thế lực 

mạnh hơn và đồng loạt phổ biến khắp. Có nhiều tổ chức leo lên đến mức có danh vị quốc 

tế như tổ chức gần đây của mục sư Moon người Hàn quốc.551 Có rất nhiều “phong trào 

Cults” lớn nhỏ hoạt động khắp nơi. Có rất nhiều tổ chức nhỏ sinh hoạt tự phát và cũng 

không nổi tiếng cho đến khi gây ra các hậu quả bi thảm. Điển hình là tổ chức của mục sư 

Jim Jones với kết quả bi đát là cuộc tự tử tập thể khi nhóm người này tụ tập tìm về đất 

hứa “Long Hoa” là làng Jonestown ở Guyana, đưa đến cái chết tự nguyện uống thuốc độc 

 
548 Chúng ta có rất nhiều truyện kể về sự thử thách của các nhà huyền thuật trong việc thử thách và chọn 

lựa đệ tử. 
549 Chúng ta thường gọi những người “tăng thượng mạn” là tà sư nhưng thật ra những lời của họ nhiều khi 

chẳng là tà vì cũng là những lời họ lập lại từ kinh luận. Phần lớn các “tà sư” cũng chỉ quá tin vào những gì 

họ hoang tưởng. 
550 Tăng Thượng Mạn (adhimāna) nguyên nghĩa là tự cho mình có đức hạnh và trí tuệ hơn người. Tăng 

Thượng mạn là loại thứ 5 trong Thất Mạn (七慢) 

551 Để biểu dương quyền uy, tổ chức của Mục sư Moon đã từng nhiều lần tổ chức đám cưới tập thể cho cả 

10 ngàn hội viên ngay ở Hoa Kỳ. Tháng tư 1990 chính Mục sư Moon đến tận Mạc Tư Khoa hội đàm với 

Mikhail Gorbachev để mong cứu vãn Liên Xô.  
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của hàng trăm gia đình người lớn và trẻ con (trong đó có cái chết của dân biểu Leon Ryan 

và nhiều quan chức Hoa kỳ) vào ngày 18 tháng 11 năm 1978. Tuy nhiên cũng có các biến 

động “cults” lớn nhất như đã xẩy ra trong lịch sử Trung Hoa, đưa đến chiến tranh và 

nhiều triệu người chết như cách mạng Hoàng Cân thời Tam Quốc hay Thái Bình Thiên 

Quốc thời nhà Thanh.552 Gần đây nhất là các tổ chức Hồi Giáo đã liên tục tạo thành các 

cuộc “cách mạng Hồi giáo” trong các cuộc chiến tranh đẫm máu ở Trung Đông cũng 

khởi từ các tổ chức khởi đầu cũng chỉ là những tổ chức có tính cách tôn giáo. Việt Nam 

trong lịch sử cũng từng có các cuộc can qua liên quan đến tôn giáo.  

Phật giáo cũng như nhiều tổ chức tôn giáo bản địa, bản chất là một tôn giáo tự 

thân, tự nguyện và không có giáo quyền trung ương chặt chẽ. Nên trong sinh hoạt tôn 

giáo ở Việt Nam thường có các hình thức tụ tập nhỏ bé hoạt động rời rạc, hoặc các nhóm 

tu nhỏ lẻ đơn giản chung quanh một nhân vật có chút ít danh tiếng. Nếu người lãnh đạo 

có tà tâm thì bình thường họ cũng khôn khéo che dấu thân phận thật. Một đặc điểm của 

các tố chức “cult Phật giáo” là dù bản thân ưa thích vật chất và danh vọng nhưng người 

lãnh đạo vẫn rao giảng “giáo pháp buông bỏ” và giảng đạo khuyến tu. Còn quần chúng 

trong các tổ chức này thì thường là những người tinh thần yếu đuối, luôn luôn cần nương 

tựa vào những lãnh đạo quyết đoán. Đám đông thường là những người quen nếp sống 

hiệu ứng phong trào hơn là có ý thức. 553  

Người theo Mật giáo lại có truyền thống tôn kính thầy bổn sư đến mức tuyệt đối 

nên một số phái Mật giáo còn chủ trương đến Tứ Bảo (Tam Bảo cộng thêm với thầy bổn 

sư). Trên lý thuyết thì nếu gặp được vị thầy thiện tri thức thì “tứ bảo” chẳng có gì sai lầm, 

nhưng thực tế từ thời xa xưa từ thủa con người còn chân chất và còn có nhiều minh sư có 

tu có chứng thì nhiều kinh như kinh Hoa Nghiêm đã từng cảnh giác “tà sư nhiều như cát 

sông Hằng” kinh Viên Giác còn khẳng định “hiền thánh thì ẩn dật mà tà pháp lại thịnh 

hành”. Trong thời hiện tại khi các bậc thiện tri thức càng ngày càng vắng bóng mà kẻ xấu 

lại đông hơn, khôn khéo hơn, cho nên truyền thống tôn sư quí báu của Mật giáo cũng như 

nhiều truyền thừa khác không khỏi không đối mặt với một số thách thức. Các thách thức 

này cũng thường khởi từ vô minh của quần chúng cũng như sự hiện diện nhiều hơn của 

lớp người bất xứng đi kèm với các phương tiện truyền thông mới tinh vi hơn xưa.554 

Trong mọi tôn giáo nói chung, quần chúng còn là một lý do quan trọng đã hà hơi 

tiếp sức cho sự tăng thượng mạn của giới tu sĩ.555 Mật giáo lại vốn coi sự trung thành với 

 
552 Trung Hoa từ cổ đại đã có các biến cố tôn giáo như loạn Hoàng Cân trước thời Tam Quốc, gần nhất là 

Thái Bình Thiên Quốc (1851) thời nhà Thanh đã mang lại loạn lạc và nhiều triệu người chết. Hiện nay 

trong thế giới người Hoa đang có vấn đề tranh luận về Falun Gong “Pháp Luân Công” (PLG) của Lý Hồng 

Chí. Theo chính quyền Trung Quốc thì họ phải tận diệt PLG vì đây là một mối nguy hại lớn nhất của Trung 

Quốc vì PLG có thể gây ra phong trào Thái Bình Thiên Quốc mới. Trái lại, nhóm người ủng hộ PLG thì chỉ 

xem PLG như một phong trào thể dục dưỡng sinh phi tôn giáo. 
553 Ngay thời Đức Phật còn tại thế Đề Bà (Devadatta) cũng đã từng chiêu dụ được cả ngàn tu sĩ theo ông ta 

để hại Đức Phật. Giáo phái này vẫn còn tồn tại đến tận thời ngài Huyền Trang (600-664) đến Ấn Độ. 

Huyền Tang cho biết ngài đã từng quan sát giáo phái này thì thấy họ chỉ thờ phụng ba vị Phật quá khứ mà 

không thờ Đức Phật Thích Ca (Xem Đại Đưởng Tây Vực Ký của Huyền Trang) 
554 Xem tác phẩm Enthralled : The Guru Cult of Tibetan Buddhism của Christine Chandler  mà tôi đã giới 

thiệu. 
555 Tam Bảo (triratna) nói gọn là “ba ngôi báu Phật Pháp Tăng”. Tăng là Tăng Bảo, nghĩa là tập thể những 

người học Phật (gồm tứ chúng) và quan trọng nhất là phải có các vị thiện trí thức chứng ngộ giáo huấn (thí 
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bổn sư là điều kiện đầu tiên để nhập đạo, đòi hỏi sự trung thành tuyệt đối trong quan hệ 

sư thừa, cho nên dư luận phê phán Mật giáo là “cult” cũng là có lý do. Thực tế cho thấy 

như Phật giáo Tây Tạng hay Phật giáo Thái Lan từ xưa đã nổi tiếng là các tông môn có 

kỷ luật nghiêm ngặt và có đạo thống rõ ràng, nhưng trong những năm vừa qua khi phải 

chung sống với trào lưu thế giới đổi mới cũng đã không khỏi có những biến thái đáng 

buồn. 556 

THIỀN MẬT 

Cho nên trong việc trình bầy lại những mật pháp thần bí của Mật tông, với vị trí là 

người nghiên cứu tôi đã minh thị nhiều lần là không đi vào lãnh vực xác tín hay phê phán 

về các đức tin. Phật giáo là một tôn giáo đặt căn bản trên sự tự nguyện, tự tu và tự chứng 

hơn là một tổ chức có giáo quyền trung ương chặt chẽ nên luôn luôn có những mảng đất 

tối. Một số tu sĩ cũng khôn ngoan hơn quần chúng, mà quần chúng vốn là những con 

người yếu đuối, rất dễ mê muội với các rao giảng về những phương pháp dạy người 

chuyển mệnh giải nghiệp, trị bệnh nan y, thăng quan tiến chức, làm giầu cấp kỳ v.v. Các 

loại giáo lý truyền kỳ này không chỉ phổ biến ở các quốc gia Á Châu mà còn là hiện 

tượng phổ thông hiện hữu khắp nơi.557 Vì vậy thay vì phê bình hay tranh cãi về các huyền 

thuật hay các thần thông đang phổ biến trong Mật giáo, trong chương cuối này tôi muốn 

độc giả biết được hai bài tập Thiền Mật đơn giản hơn là phổ biến những mật pháp thần 

thông. Đó là hai bài tập thực hành Thiền Mật cực kỳ đơn giản nhưng cực kỳ hữu hiệu. 

Đây là hai thiền pháp chúng ta đều có thể thông suốt và tập luyện suốt đời và mang lại ơn 

ích thực tế trong đời thường cũng như trong lúc lâm chung.  

Hai loại thiền pháp sau đây được trình bầy dưới ánh sáng Mật tông nhưng người 

đọc sẽ thấy đây cũng là giáo pháp căn bản có trong tất cả các pháp môn Phật giáo truyền 

thống. Điều quan trọng nhất của hai pháp thiền này là độc giả có thể tự tu tự tập mà hoàn 

toàn không có các hiệu ứng tiêu cực hay “tác dụng phụ”. Hai pháp thiền tập này tuy đơn 

giản, nhưng vẫn giúp bạn tinh thông một thiền pháp sâu sắc giúp người hành trì thoải 

mái, sống an lạc cho đến khi bình thản ra đi mà không sợ hãi hay tiếc nuối. Nếu trong 

một nhân duyên tao ngộ với bậc chân sư, hoặc quyết chí theo đuổi một pháp môn linh 

diệu nào khác thì hai pháp thiền này chính là một nền tảng cần thiết cho mọi pháp môn.  

CHUẨN BỊ THIỀN TẬP 

Một số người có khả năng xây cất một thiền phòng riêng biệt hay tới lui các chùa 

thất có cả thời khóa biểu thiền tập rõ ràng thì rất tốt, hành giả nên cố gắng giữ lấy thời 

khóa ấy. Tuy nhiên với đại đa số quần chúng thì không cần thiết phải có đầy đủ như thế. 

Chúng ta chỉ cần biết rằng các vị cổ đức vẫn có thể an trú và đắc pháp nơi gốc cây hay 

động đá trong rừng núi hoang vu khắc nghiệt.  

Khởi đầu, để thân tâm thoải mái chúng ta cũng có thể chuẩn bị tắm rửa thân thể 

hay thay y phục mới trước khi hành thiền, nhưng không bắt buộc. Người hành thiền chỉ 

 
dụ có hằng vạn sinh viên đi cắm trại nhưng đám đông đó không phải là đại học). Chúng ta đang có hằng 

ngàn hội đoàn hay “giáo hội” như thế, đây chỉ là các tổ chức tu sĩ mà không phải theo nghĩa Tam Bảo. 
556 Đây là hiện tượng chung của giới tu sĩ của tất cả các tôn giáo ngày nay. 
557 Các “cult culture” nào cũng gồm các tín đồ nhiệt thành bao quanh một guru rất hấp dẫn quần chúng. Khi 

phát triển các tín đồ rất cuồng tín, các “thánh tử đạo” chấp nhận ôm bom tự sát, hy sinh tính mạng của các 

nhóm cách mạng giải phóng Hồi giáo ngay tại Âu Mỹ là một thí dụ rõ ràng nhất. 
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cần sửa soạn vào thiền trong tình trạng thân tâm thoải mái. Nên biết rằng các bậc cổ đức 

vẫn thường hành thiền trong mọi hoàn cảnh đi đứng nằm ngồi, trong lao động chẻ củi 

gánh nước làm vườn làm ruộng, kể cả trong các hoạt động vệ sinh tắm giặt. Tóm lại nếu 

có phương tiện thì tốt, nhưng bất cứ lúc nào và nơi nào người hành thiền cũng có thể tu, 

kể cả trong dăm phút đứng chờ xe nơi công cộng chúng ta cũng có thể thu thần nhiếp tâm 

hạ thủ công phu. 

Người ta cũng đều cho rằng ngồi thiền theo pháp kiết già là ưu việt nhất, nhưng 

cũng nên biết đây không phải là cách thiền tọa duy nhất. Hãy xem lối ngồi đơn giản của 

các Phật tử Miến Điện Thái Lan hoặc các hình tượng các cổ tôn túc hành thiền trong mọi 

tư thế đi đứng nằm ngồi. Trong mọi hoàn cảnh, hành thiền tốt nhất vẫn có thể thực hiện 

khi ngồi trên ghế hay ngồi ở góc phòng yên tĩnh. Căn bản chỉ là giữ thân thể vững trãi 

yên ổn với tâm thái thoải mái. Quan trọng nhất vẫn chỉ là nỗ lực hành thiền đều đặn. 

Trước và sau khi tập thiền hành giả có thể vận động cơ thể theo một số động tác 

đơn giản vừa để chuẩn bị cho cơ thể phải bất động trong một thời gian dài, hay vừa khiến 

cho cơ thể tỉnh giác và không bị hôn trầm. Nếu có phương tiện tôi có thể khuyến cáo 

hành giả học thêm bài quyền Thái Cực đơn giản 24 thế hay một thế Phất thủ của Dịch 

Cân Kinh trước và sau thiền tập.558 Nhưng nên nhớ các động tác vận động trước hay sau 

khi hành thiền không phải là thể thao cơ bắp mà chỉ để cơ thể chuẩn bị cho thời gian 

thiền tập và trở lại bình thường sau khi ngồi thiền. Việc đi kinh hành quen thuộc của 

người học thiền tại các Thiền viện cũng đã quá đầy đủ. Tóm lại sửa soạn trước hay sau 

khi tập thiền như chuẩn bị cho một giấc ngủ thoái mái, không cần coi là điều kiện. Mọi 

việc gọi là chuẩn bị đơn giản chỉ là chuẩn bị để được tỉnh táo cả cơ thể và tinh thần.   

NHỊ DIỆU PHÁP MÔN 

“Nhị Diệu Pháp Môn” tôi dạy ở đây chỉ là tên hai pháp môn đơn giản và nôm na gọi 

là “Thiền Thở” và “Thiền Ngủ”. Có lẽ đại đa số độc giả ngày nay đều từng nghe, từng 

đọc, từng học thiền từ nhiều pháp môn, kể cả những người tự học thiền qua sách vở, qua 

internet, hay khẩu truyền. Sách về thiền tập thì quá nhiều như truyện quỉ ma, ai cũng có 

một câu truyện ma để kể, nhưng cuối cùng chẳng thấy ai trình ra một chú ma cho mọi 

người chiêm ngưỡng. Nhiều năm gần đây hầu như chúng ta chưa nghe thấy có ai giải 

thoát nhờ tập thiền, nhưng tất cả người tập thiền theo hai pháp môn “Nhị Diệu Pháp 

Môn” đều có cảm giác thân tâm đều được an lạc ngay từ phút đầu tiên trong khi thực tập. 

Đây là hai phương pháp hoàn toàn có lợi cho sức khỏe, và không hề có “tác dụng phụ.”  

Quan sát thực tế của các thiền viện trong nước và quốc tế, chúng ta thấy đã có hàng 

triệu người từng tham dự các khóa học thiền. Nhưng ta cũng thường thấy phần lớn người 

học thiền đều thất vọng sau một thời gian nỗ lực.559 Phần lớn đó là người không tìm thấy 

những gì họ mong ước sau thời gian thử thách. Nhưng trái lại còn có một số trường hợp 

đã đưa đến một số kết quả không tốt cho những người chuyên tâm và trì chí nhất, như 

độc giả từng nghe nói về vài người bị “tẩu hỏa nhập ma”. Đây là loại người tu thiền khởi 

đầu cũng có chút công phu nhưng lại nẩy sinh ra tâm ngã mạn, mà Phật học gọi là “tăng 

thượng mạn”, họ tin rằng mình thành đạt hơn người (đặc biệt là khi họ tự so sánh với các 

 
558 Dịch Cân Kinh là một bài quyền nổi tiếng của Thiếu Lâm. Cách tập vung tay (Phất Thủ) quen thuộc ở 

Việt Nam hay tập chỉ là một thế. Nhưng cũng tạm đủ cho người tập thiền. 
559 Có một câu nói bình dân đã trở nên danh cú “nhất niên Phât diện tiền, nhị niên Phật tại thiên…” 
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tu sĩ nổi tiếng). Dù có thể “thành đạt” hơn số vị này thật, nhưng họ không biết đại đa số 

các “thiền gia nổi tiếng” thật sự chỉ nổi tiếng vì có thể họ có các chức vụ trong giáo hội 

hay cộng đồng. nhưng thực chất các cá nhân này thường không có nội dung - người bận 

rộn với chức vụ thì không thể có thời giờ tu học.560  

Cho nên nếu người hành thiền có thực tu thì là một tiến bộ tốt, nhưng nếu sinh tâm so 

đo với các quan chức, thì tự họ càng dễ thêm tâm ngã mạn để cuối cùng cũng tự thoái, tự 

hại mình. Chúng ta lại còn ghi nhận thêm một vài người học thiền tâm thần trở nên hoang 

tưởng, tự rơi vào ma cảnh bất thường (bình dân gọi là “tầu hỏa nhập ma” nhưng đúng 

hơn là một dạng bệnh thần kinh). Tuy nhiên đại đa số người tu thiền thất bại cũng chỉ âm 

thầm từ bỏ khi họ cảm thấy thiền không thực sự mang lại các ước vọng háo hức ban đầu. 

Vì vậy thay vì thao thao bất tuyệt ca tụng các pháp môn thần bí siêu phàm của Mật 

giáo phổ thông hoặc theo các sách báo trong thị trường tôn giáo, ở đây tôi chỉ đơn giản 

nói về hai phương pháp thiền tập căn bản mà mà tôi sẽ nói thêm ở Đại Thủ Ấn 

(Mahāmudrā) trong phần Phụ Lục của sách này. “Nhị Diệu Pháp Môn” sau đây đơn giản 

và nôm na gọi là “thiền lười” và “thiền ngủ” cũng không phải độc quyền của Mật giáo, 

mà tinh túy của nó đều có trong mọi pháp môn thiền tập xưa nay.  

Chúng ta cần biết bất kể là thiền Minh Sát Vipassanā của Theravāda hay các loại 

thiền Đại thừa “Chỉ Quán” của Thiên Thai, “Mặc Chiếu” của Tào Động, “Công Án” của 

Lâm Tế hay “Thoại Đầu” của Tổ Sư Thiền đều bắt buộc khởi đầu phải dạy về hai phép 

“Thở” và “ngủ”. Cho nên hai pháp môn thiền đơn giản này tôi chỉ gọi mộc mạc là “Thiền 

Thở” và “Thiền Ngủ”. 

1. Thiền Thở:  

Căn bản của Thiền Thở nổi tiếng gọi là Sổ Tức Quán còn gọi là An Ban Thủ Ý 

(ānāpānasati) là “thiền quán về hơi thở”. Khác với các loại thiền danh tiếng do các đại sư 

phát triển sau này, Thiền Thở là thiền pháp duy nhất do chính Đức Phật  tuyên dạy. Trong 

kinh Phật nguyên thủy có rất nhiều văn liệu của chính Đức Phật dạy về môn “thiền 

thở”.561  

Thiền Thở là pháp thiền căn bản của tất cả các pháp Thiền khác từ như pháp quán 

thân thể ngũ uẩn đến các pháp quán niệm thiền về các tư tưởng Triết lý. Nên có thể gọi 

“thiền thở” là “Thiền của Thiền” vì Thiền Thở là cơ sở thiền của các pháp thiền. Ngay 

các công phu thần bí dạy về các bí pháp huyền thuật hay võ thuật cũng đều khởi đầu với 

phép luyện thở.  

Nhưng rất tiếc là các sách truyền bá môn “thiền thở” đều dễ đi vào hai sai lầm cơ bản: 

một là coi nhẹ pháp môn này, hai là đi vào bí mật. Thay vì đi vào hai sai lầm này chúng 

 
560 Đọc Phật sử chúng ta sẽ thấy rất nhiều tu sĩ từ chối sắc phong hoặc chức sắc cao quí của nhà vua phong 

tặng. Rất nhiều vị chân sư còn bỏ trốn chức vụ khi thấy chưa thuận tiện. Trái lại ngày nay có nhiều tu sĩ nổi 

tiếng chỉ vì kiêm nhiệm nhiều chức danh hơn là trình độ tu chứng. 
561 “Này các tỷ kheo, tỷ kheo đi đến rừng hay đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, 

lưng thẳng. Đặt niệm trước mặt, vị ấy chánh niệm thở vô, chánh niệm thở ra. Thở vô dài, vị ấy rõ biết tôi 

thở vô dài. Thở ra dài, vị ấy rõ biết tôi thở ra dài. Thở vô ngắn vị ấy biết tôi thở vô ngắn. Thở ra ngắn vị ấy 

biết tôi thở ra ngắn…”. Hòa thượng Thích Minh Châu có sưu tầm các văn liệu cho thấy chính Đức Phật đã 

dậy pháp môn thở (ānāpānasati) trong rất nhiều kinh Pāli trong Thích Minh Châu, Hành Thiền, nxb Tôn 

Giáo 2001. 
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ta chỉ cần hiểu rằng, bất cứ pháp môn thiền nào cũng khởi đi từ tư thế điều hòa hơi thở và 

điều hòa cơ thể. Cho nên khi học thiền của bất cứ pháp môn nào người thực hành cũng 

đều phải trải qua giai đoạn tập “thiền thở”. Cũng vì vậy người ta dễ lầm tưởng cho rằng 

“Thiền Thở” chỉ là phương tiện thô thiển đầu tiên dạy cho người mới học thiền mà không 

biết chính tự nó là một pháp môn thiền tối diệu và căn bản của mọi thiền pháp. 

Tóm lại, vì quá đơn giản và rất căn bản nên nhiều người lại nghĩ rằng “thiền thở” chỉ 

là loại phương pháp dạy người ta cách “thở ra hít vào”. Không biết rằng đây chính là môn 

thiền siêu việt, tự nó đã là một pháp môn thiền tối thượng lấy cái đơn giản nhất làm cốt 

tủy. Người học Thiền Thở phải tâm niệm rằng Đây là loại thiền duy nhất do chính Đức 

Phật chỉ dạy.562  

Tôi còn nghiệm ra rằng đại đa số các trường hợp gọi là “tẩu hỏa nhập ma” xẩy ra cho 

một số người học thiền chỉ vì họ đã bỏ qua bước đầu là pháp môn “thiền thở” mà hoang 

tưởng đến các pháp môn thiền cao siêu mơ hồ nào đó. Chúng ta cần biết rằng ngay cả bậc 

lão thiền trước khi nhập định vào các cấp độ gọi là “siêu việt” hơn hay thâm nhập vào cõi 

thiền “tối thượng thừa” nào đó thì căn bản cũng phải thực hành pháp môn này – giống 

như dù có dùng phi cơ để bay xa bay cao thì cũng phải bước lên phi cơ. Nếu không thực 

bước vài bước nhỏ thì tất cả thiền pháp chỉ còn là “Thiền Tưởng” - ngồi giữa thiền đường 

mà tưởng tượng cỡi gió tung mây thì sớm muộn cũng rơi rụng. 

Tư thế cho “thiền thở” hay thiền sổ tức cũng không bắt buộc là phải ngồi kiết già, 

nhưng cần ngồi thẳng lưng, hai bàn tay đặt trên đùi, hai bàn tay còn có thể hợp thành một 

thế riêng gọi là ấn như các ảnh tượng Đức Phật chúng ta thường thấy.  

Thiền thở là chuẩn bị cho tâm thân nhập thiền nên được coi như thiền căn bản, nhưng 

đi sâu vào nội quán thì Thiền Thở lại là Tâm Pháp thâm sâu bậc nhất. Người ngồi thiền 

bắt đầu có thể nhắm mắt, chỉ cần theo dõi âm thầm hơi thở ra thở vào – chỉ là theo dõi 

hơi thở đừng vọng tưởng ngay từ đầu là mình đã có thể kiểm soát được hơi thở. Có 

những bản kinh dạy người ta đếm đến hằng ngàn lần thở, nhưng tốt nhất chỉ cần thong 

thả đếm thầm từ 1 đến 10 rối trở lại đếm thầm tiếp tục từ 1 đến 10.  

Tập thiền khi luyện được phép đếm mà không gián đoạn hay sai lầm thì tiếp tục theo 

dõi hơi thở vào ra giống như tự thấy luồng hơi trong cơ thể luân chuyển theo cách thở và 

nhịp đếm như thế. Khi cảm thấy thân tâm hơi lơ là thì có thể thở nhanh hơn hay mạnh 

hơn để đối trị với cơn buồn ngủ hay sự mỏi mệt, sau đó trở lại thở ra thở vào điều hòa 

như cũ. Tóm lại yên lặng thầm đếm hơi thở vào hơi thở ra. Đếm từ 1 đến 10, rồi trở lại 

tiếp tục đếm từ 1 đến 10. Nếu đếm lầm thì lập lại từ số 1. Không suy nghĩ, không quán 

niệm, không theo đuổi ý tưởng. Hoàn toàn không để mọi tư tưởng cụ thể hay siêu hình 

móng khởi trong tâm mà chỉ thầm đếm và theo dõi hơi thở.  

Thật dễ phải không? Sự thật không dễ. Chúng ta nên biết rằng có rất nhiều người tập 

thiền nhiều năm vẫn không thể đếm thầm từ 1 đến 10 liên tục trong một chuỗi khoảng 

100 lần mà không nhầm lẫn. 

Sau thời gian tập theo dõi hơi thở trong cách đếm như vậy. Nếu đếm được đủ cả trăm 

chuỗi từ 1 đến10 liên tục mà không nhầm lẫn thì lúc này hành giả đã thành tựu được giai 

đoạn đầu tiên. Lúc này mới gọi hành giả “làm chủ được dòng chẩy của tâm thức”. Bình 

 
562 Thích Minh Châu, Hành Thiền, sđd 
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thường một người trung bình phải thực tập rất lâu mới có thể đếm thầm liên tục 100 

chuỗi từ 1 đến 10 như thế mà không nhầm lẫn. Biểu thị của trình độ này là hành giả sẽ 

không còn bị tác động của các yếu tố ngoại lai (không bị tiếng động, khí hậu, hay cảm 

giác tâm lý, kể cả cảm giác cơ thể ngứa ngáy hay đau đớn). Dấu hiệu không còn bị các 

vấn đề cơ thể hay tâm lý ảnh hưởng chính là dấu ấn cho hành giả biết họ đã thành tựu 

phép thiền này. 

Tóm lại chỉ cần đạt được một chuỗi khoảng 100 lần đếm từ một đến mười mà không 

sai sót, thì coi như hoàn thành bước đầu tiên. Từ đây hành giả không cần đếm hay theo 

dõi hơi thở mà cũng chẳng cần quán chiếu theo mục đích nào nữa. Bây giờ là lúc hành 

giả mới có thể thật sự thực hành“buông bỏ”.  

Lúc này hành giả cứ ngồi xuống im lặng để cho hơi thở tự nhiên vận hành, khi đó tâm 

tự nhiên trong sáng an tĩnh và toàn thể thân tâm tự nhiên thư dãn. Đến giai đoạn này, 

hành giả được coi là thành tựu được bước thứ hai: kiểm soát được hơi thở - gọi là “kiểm 

soát” nhưng hoàn toàn không cố ý, không gia sức. Hơi thở tự nhiên điều hòa, hành giả 

tiếp tục ngồi thiền một cách tự nhiên. Lúc này không cần đếm mà cũng không cần theo 

dõi hơi thở ra hay hít vào như trước và không cần có một chủ đề để thiền quán. 

Đến đây có thể nói rằng hành giả đã thành tựu được pháp môn Thiền Thở. Lúc này 

người ta có thể thong dong tự tại, có thể tu tập theo nhiều pháp thiền khác như quán về 

ngũ uẫn, quán về thân thể, quán về vô thường, quán vô ngã, quán công án, thoại đầu, 

hoàn toàn không có trở ngại. 

Ngày trước các hành giả Mật giáo có thể theo các phép thiền khá dị biệt như độc cư 

nhiều ngày tháng trong các hang động hoang vắng, hoặc âm thầm đến các bãi tha ma để 

thiền quán (Mật giáo Tây Tạng gọi là Gomchen). Tuy nhiên trong hoàn cảnh hiện nay, 

hiếm ai có thể thực sự một mình vào núi tu, hay sinh sống đơn độc giữa các bãi tha ma 

mộ địa. Hơn nữa rất hiếm có các vị thầy thật sự dẫn đạo.563 Cho nên người thực hành 

“pháp thiền thở” không cần có ý đinh phải sưu tầm các pháp môn thiền cao siêu nào khác 

(xem phụ lục về Tứ Thiền Bát Định). Người hành thiền có thể ở nhà hay ở bất cứ đâu để 

tiếp tục hành thực “thiền thở” như vậy suốt đời.564 Vì quả thật chỉ cần “đắc” được pháp 

thở như thế, hành giả cũng thừa được tư lương sống an định cả đời. Cá nhân tôi không 

hiểu từ đây đến lúc “đắc thiền” hay “đắc đạo” ra sao nhưng quả thật đến giai đoạn này 

hành giả sẽ không còn thấy các “thiền bệnh” quấy phá, mỗi giây phút thiền tập là mỗi 

giây phút thoải mái, nên còn gọi là Thiền Duyệt.565  

Cuối cùng là nhắc lại xin đừng vì danh từ quá đơn giản là “Thiền Thở” mà coi nhẹ 

pháp Thiền này. Đây là pháp môn thiền căn bản của mọi phép thiền nên có thể gọi là 

“thiền của thiền” đã được chính Đức Phật giảng dạy trong rất nhiều kinh Pāli. Đại đa số 

 
563 Một huấn luyện viên thể thao bình thường có thể luyện học viên trở nên vô địch, nhưng học Phật học 

Thiền hoàn toàn khác biệt. Ngoài trường hợp có nhân duyên hết sức đặc biệt, không thể có một vị thày bình 

thường có thể đào tạo ra được một vị thiền giả đúng nghĩa. 
564 An toàn nhất có thể đọc kinh luận để tự ấn chứng (tránh đọc lời giảng ba hoa thần bí của các người 

dịch). Một kinh đơn giản nhất là kinh Viên Giác nói rõ về các “thiền bệnh” (xem Vũ Thế Ngoc, Kinh Viên 

Giác Dịch Giảng). 
565 Chính là nhờ sức mạnh của “thiền duyệt” (vui thiền) mà các hành giả có thể chịu đựng được các thử 

thách hay ngịch cảnh lớn, như ngài Thích Quảng Đức có thể an tịnh trong việc tự thiêu thời 1963 hay các 

vụ tự thiêu chống nhà cầm quyền Trung Hoa gần đây của chư tăng Tây Tạng.  
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người chuyên “ngồi thiền” lâu năm mà vẫn chưa qua được ải này nên mới xẩy ra các hiện 

tượng gọi là “tẩu hỏa nhập ma” hoặc thối thất trong đời sống tu hành.566 Hoàn toàn khác 

với những lời ba hoa của các thiền sư tân thời, kinh nghiệm của các thầy tổ trong quá khứ 

cho thấy người tập thiền chân thật chỉ cần thành tựu được “Thiền Thở” thì người hành 

thiền có thể thực hành được tất cả các loại Thiền khác lạ nào đó. 567 

2 - Thiền Ngủ:  

Môn Thiền thứ hai mà tôi sẽ dẫn ở đây còn căn bản và đơn giản hơn nữa. Đây là 

“thiền ngủ” mà hầu tưởng như ai cũng biết vì chẳng ai cần được dạy cách đi ngủ. Đó là 

“pháp môn” tôi gọi đùa là “Thiền Ngủ”. Thiền ngủ là một pháp môn “Thiền Lười”, dành 

cho hạng người tự nghĩ mình quá bận bịu, thường than thở là không có thời gian thiền. 

Thiền Ngủ có lẽ không có khả năng khiến cho ta giác ngộ, nhưng bảo đảm người hành 

thiền có giấc ngủ êm đềm và thoải mái. Thiền ngủ làm cho tâm trí minh mẫn tỉnh táo, rút 

ngắn thời gian ngủ bình thường. Cho nên chúng ta có pháp môn này, thay vì ngồi yên 

lặng hai ba tiếng mỗi ngày nên mới than là không có thời gian, thì tại sao không vận dụng 

giấc ngủ để “vào thiền” – Nhất cử lưỡng tiện, vì “giấc ngủ” trong “thiền ngủ” sẽ ngủ sâu 

hơn, giống như người ăn món ăn tinh chất dù ít lượng nhưng về phẩm thì lại nhiều hơn. 

Khoa học chứng minh rằng chỉ cần một giấc ngủ sâu dù rất ngắn thì cũng có phẩm chất 

tương đương với thời gian ngủ bình thường dài hơn. 

Khoa học ngày nay xác tín rằng mọi người đều có mộng trong khi ngủ, trung bình 

mọi người thường có từ 3 đến 4 giấc mộng trong mỗi đêm và bình thường cũng không 

được ký ức ghi nhận khi người ta tỉnh giấc. Từ thế kỷ trước kiến thức khoa học thế giới 

tựu thành môn “mộng học” (oneirology) là nghành khoa học mới nhất gồm bộ môn thần 

kinh học, tâm lý học và phân tâm học để phân tích nguyên do bệnh chứng liên quan đến 

cơ thể. Mục đích của oneirology không chỉ là giải thích về thế giới tiềm thức mà còn là 

một trị liệu pháp dành cho nhiều bệnh chứng cơ thể mà khoa học tin rằng nguồn gốc phát 

triển từ tâm lý. Từ kinh nghiệm cá nhân, tôi trân trọng giới thiệu môn “thiền ngủ” này 

cho tất cả mọi người – đặc biệt là những người đi tu mà vẫn bị bệnh “tâm lý” hay nhưng 

người cho rằng bị bệnh “tà” hoặc đổ tội cho “ác nghiệp.” 

Tiềm năng của mộng không phải đề tài mới. Từ xưa phương pháp “tự kỷ ám thị” 

(self-suggestion) tự tạo thành những “giấc mộng được tiền chế” đã được áp dụng như một 

biện pháp trị bệnh, giải quyết nhiều vấn đề tâm lý cũng như trong nhiều phép tu của các 

tôn giáo. Khả năng này hiện đang được phát triển trong khoa trị bệnh tâm thần của y khoa 

hiện đại. Từ lâu Mật giáo đã hiểu rằng nếu biết tận dụng việc nằm mơ để hành thiền thì 

người học thiền sẽ không lãng phí thời gian vì bình thường con người vẫn phải dùng đến 

một phần ba thời gian trong đời chỉ để ngủ. 

Trong các bài học thiền theo Đại Thủ Ấn (Mahāmudrā) và Tử Thư Tây Tạng 

(Bardo-Thödol) mà tôi sẽ nói chi tiết hơn trong phần Phụ Lục thì bước đầu tiên của người 

học Phật chính là như kệ nói “Ta phải từ bỏ việc ngủ say như xác chết đầy vô minh. Thay 

vào đó là “Phải đưa những niệm tưởng vào thản nhiên không tán loạn.” Và “kiểm soát 

và chuyển hóa giấc mộng trong tính sáng” chính là quá trình chuyển hóa sức mạnh của 

giấc mộng trong vấn đề tu học. Đây là bài thiền tập đầu tiên loại bỏ những tạp niệm, buồn 

 
566 Tôi không nghĩ rằng người đã đạt được pháp lạc của Thiền Thở mà có thể thoái đạo, 
567 Khởi đi từ thành tựu Thiền Thở, sẽ không có phép Thiền nào gây tác hại cho hành giả. 
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vui trong tâm bằng cách “đưa những ý niệm trong sạch, không còn dấu vết của thất tình 

lục dục vào trong tâm” trước khi chìm vào giấc ngủ “làm cho tâm không còn tán loạn lao 

xao”.  

Lẽ dĩ nhiên chúng ta thường cho rằng chỉ có thể loại bỏ tạp niệm khi còn ý thức, 

nghĩa là khi chưa ngủ. Nhưng trong giây phút trước khi chìm vào giấc ngủ mà ý thức 

chúng ta không còn bị tạp niệm buồn vui hay mong cầu thì cũng chính là cách tốt nhất để 

loại bỏ các mộng mị vô minh khi ngủ - Bằng chứng là khi không lo nghĩ hay sợ hãi 

chúng ta thường ngủ một cách dễ dàng an lành và không hề thấy ác mộng. Cho nên đối 

với người tu hành, khi ngủ không còn mộng mị chính là dấu vết tiến bộ trong việc 

hành trì tu học, vì vậy Đạo học cũng thường khuyến cáo “qui như anh nhi” tức là có giấc 

ngủ vô tư như trẻ thơ.568 Trái lại khi phải lo nghĩ thì con người tự nhiên sẽ mất ngủ hoặc 

sẽ gặp ác mộng.  

Theo giáo lý Phật giáo, đặc biệt là trong Duy Thức học thì còn giải thích rất rõ 

rằng giấc mộng trong khi ngủ cũng chính là phóng chiếu của tâm thức con người. Nếu 

tâm thức mang tư tưởng sân hận thì những cảnh xấu ma quỉ địa ngục sẽ hiện ra, còn tâm 

thức mang tư tưởng thương yêu hướng thiện thì những hình ảnh hỷ lạc sẽ xuất hiện - Tâm 

lý học và Phân Tâm học Tây phương ngày nay cũng nói rất kỹ về các hiện tượng xuất 

hiện trong các nghiên cứu về mộng mị và cũng nói về sức mạnh của tiềm thức trong khi 

ngủ. Cho nên chúng ta rất dễ hiểu khi Mật giáo cũng nói tương tự “tịnh hóa thân tâm bắt 

đầu là chuyển hóa từ trong mộng” trong các bài học về Trung Ấm (Bardo-Thödol). 

Lối tập “thiền ngủ” đơn giản chỉ là trước khi chìm sâu vào giấc ngủ, thiền giả chỉ 

cần tâm niệm một câu kinh, hay hình dung trong đầu hình ảnh đức Phật hay một đại bồ 

tát.569 Quên hết tất cả trì trọc lo nghĩ buồn hay vui mà ngủ yên với một hình ảnh tôn 

nghiêm hay ý nghĩa siêu xuất một câu thần chú. Cho nên pháp thiền ngủ này có thể gọi là 

“hoàn toàn hợp nhất giấc ngủ với thực hành  chánh Pháp” như tôi sẽ trình bầy trong các 

bài tập nói trong Đại Thủ Ấn và Tử Thư Tây Tạng ở phần phụ lục. 

CHÚ THÍCH VỀ TỨ THIỀN  

 Trong các sách về Thiền học cổ điển thường hay nói về bốn cấp bậc của thiền gọi 

là Tứ Thiền. Tứ Thiền mở rộng trong bốn Niệm Xứ nên gọi chung là Bát Định. Tứ Thiền 

gọi đầy đủ là Tứ Thiền Định, là bốn cấp thiền trong vô sắc giới (arūpasamādhi). Đó là Sơ 

Thiền, Nhị Thiền, Tam Thiền và Tứ Thiền. Theo kinh điển Pāli thì Đức Phật đã thành 

đạo, chứng Thánh quả, thành bậc Chánh giác là qua Tứ Thiền như chính Đức Phật đã 

thuyết như sau: 

“Và này Aggivessana, sau khi ăn thô thực, được sức lực trở lại, Ta ly dục, ly bất 

thiện pháp, chứng và trú Thiền thứ nhất, một rang thái hỷ lạc do ly dục sanh có tầm có 

tứ. Nhu vậy lạc thọ khởi lên nơi Ta. Diệt tầm diệt và tứ, chứng và trú Thiền thứ hai, một 

trang thái hỷ lạc do định sinh, không tầm không tứ, nội tĩnh nhất tâm. Như vậy lạc thọ 

khởi lên nơi Ta, được tồn tại nhưng không chi phối tâm Ta. Ly hỷ trú xả, chánh niệm tỉnh 

giác, thân cảm sự lạc thọ mà các bậc Thánh gọi là xả niệm lạc trú, chứng và trú Thiền 

thứ ba. Như vậy lạc thọ khởi lên nơi Ta, được tồn tại nhưng không chi phối tâm Ta. Xả 

 
568 Khoa học còn chứng minh người ngủ vô tư như con trẻ còn sống trẻ đẹp và ít bệnh. 
569 Với Mật giáo thì là Bổn Tôn (iṣṭadevatā), người không tôn giáo cũng có thể hình dung đến hình ảnh một 

vị thánh đức hay một lời kinh nào đó. 
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niệm xả khổ, diệt hỷ ưu đã cảm thọ trước, chứng và trú Thiền thứ tư, không khổ không 

lạc, xả niệm thanh tịnh. Như vậy lạc thọ khởi lên nơi Ta, được tồn tại nhưng không chi 

phối tâm Ta.” 570 

 Như thế chúng ta có thể hiểu được rằng Tứ Thiền gồm các phương pháp rất đơn 

giản: 

“- Thở ra dài tôi biết tôi thở ra.” 

“- Thở vào dài tôi biết tôi thở vào.” 

“- Thở ra ngắn tôi biết tôi thở ra.” 

“- Thở vào ngắn tôi biết tôi thở vào.”571 

Tứ Thiền: 

1. Sơ Thiền: Hành giả ly dục, không chứa chấp mọi bất thiện pháp. Sơ thiền chuyên tâm 

tinh cần tín lạc, nên tâm không còn tán loạn. 

2. Nhị Thiền: Hành giả đắc nơi tự lực, nội tâm không còn Tầm Tứ. Nhị thiền phát sinh hỉ 

xả lạc. 

3. Tam Thiền: Nhị thiền đã trừ giác quán dứt Hỉ chỉ còn Xả Lạc. Vì Hỉ tâm là gốc của 

duyệt lạc nên Đệ tam thiền khi lìa Lạc lìa Khổ và hộ niệm thanh tịnh thì nhập tứ thiền. 

4. Tứ Thiền: Tứ Thiền là lìa bỏ cả Lạc, chỉ còn Xả và Chính Niệm. Tứ Thiền là Chính 

Thiền, như đỉnh núi bất động xứ, là an ổn điều thuận xứ. 

 Cũng theo kinh điển nguyên thủy, Đức Phật cũng đã từ Tứ Thiền để nhập Niết 

Bàn: “Xuất Thiền thứ tư, ngài nhập định Thiền thứ ba; xuất Thiền thứ ba, ngài nhập định 

Thiền thứ hai; xuất Thiền thứ hai, ngài nhập định Sơ thiền. Xuất Sơ thiền, ngài nhập định 

Thiền thứ hai; xuất Thiền thứ hai, ngài nhập định Thiền thứ ba; xuất Thiền thứ ba, ngài 

nhập định Thiền thứ tư; xuất Thiền thứ tư, ngài lập tức nhập diệt.”572 

Bát Định gồm Tứ Thiền và Tứ Niệm Xứ (smṛtyupasṭhāna)  

1- (Định) Không vô biên xứ (ākāśanantyāyatana): Cũng gọi là Hư Không xứ, lại cũng gọi 

là Sơ Vô Sắc Định. Luận Yếu Giải nói “Lìa tất cả sắc tướng, đắc nhập Hư Không xứ” 

chính là nói về Định Vô Biên Xứ. 

2- (Định) Thức vô biên xứ (vijñānnanantyāyatana): Cũng gọi là Thức xứ. Luận Yếu Giải 

nói “Xem thức là thực, bỏ cả quán Hư Không chỉ quán Thức để đạt Thức vô biên xứ” là 

nói về Định Thức Vô Biên Xứ. 

3- (Định) Vô sở hữu xứ (ākiṃcanyāyatana): Vô Sở Hữu Xứ thuộc tưởng, còn Phi Tưởng 

Phi Phi Tưởng Xứ thuộc hành. Luận Yếu Giải nói “Quán thức như huyễn, lìa Thức xứ, 

nhập Vô Sở Hữu Xứ”  

4- (Định) Phi tưởng phi phi tưởngg xứ (naivasaṃjñā-nāsaṃjñāyatana). Luận Yếu Giải 

nói “Vô Tưởng Địa là si xứ, nay tịch diệt được vi diệu đệ nhất xứ thì lìa được Vô Sở Hữu 

Xứ tưởng địa, mà đắc nhập Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ.” 

 
570 Trung Bộ I, bản Việt dịch Thích Minh Châu. 
571 Trung Bộ I, bản Việt dịch Thích Minh Châu. 
572 Trung Bộ III, bản Việt dịch Thích Minh Châu. 
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Chương 10 

MẬT GIÁO VÀ THẾ GIỚI NGÀY NAY 

 

Mật giáo tóm lược toàn bộ lịch sử truyền thừa Phật giáo bằng ba gai đoạn lịch sử 

Tiểu thừa, Đại thừa và Mật thừa. Theo giáo lý này Phật giáo khởi nguyên từ sự thành đạo 

của Thái tử Tất Đạt Đa. Sau quá trình tu hành đạt đạo, ngài mang danh hiệu Thích Ca 

Mâu Ni (trí giả thầm lặng của dòng Thích Ca) là Đức Phật Lịch Sử của thời đại chúng ta. 

Giáo pháp đầu tiên gọi là Tiểu Thừa mà ngài giao truyền là Bốn Sự Thật Cao Thượng (Tứ 

Diệu Đế). Sự thật đầu tiên Khổ Đế là chúng ta nhận ra và cần chấp nhận là cuộc đời là 

khổ, là không hoàn hảo. Chúng ta có thể có những thành tựu vui vẻ hạnh phúc, nhưng 

những trải nghiệm đó không hề vững bền. Sự nghiệp, tước vị, danh vọng, tiền tài chỉ là 

một giây phút hiện hữu trước khi biến mất trong tiếc nuối và đau khổ. Sự thật thứ hai Khổ 

Tập Đế là nhận ra nguồn gốc mọi đau khổ là những khao khát và tham vọng của chính 

chúng ta khởi từ tư tưởng hữu ngã, tin vào một cái ta có thật và bất biến. Sự thật thứ ba 

Khổ Diệt Đế là chúng ta biết được con đường bước ra khỏi những khao khát và tham 

vọng đã tạo thành cái khổ đau của cuộc đời. Sự thật thứ tư Khổ Đạo Đế là con đường 

thánh đạo đưa ta đến giải thoát, thoát khổ, gọi là bát chánh đạo: thấy đúng, nghĩ đúng, nói 

đúng, hành động đúng, nghể nghiệp đúng, cố sức đúng, nghĩ đúng, và tập trung đúng. 

Con đường thứ hai mà Đức Phật rao giảng là Đại thừa, được các đại sư Phật giáo 

sau khi đức Phật thị tịch phát triển đến toàn cõi Á Đông. Đại thừa tiếp tục giải thích giáo 

lý Tứ Diệu Đế với mục đích thứ hai là ngoài sự vượt thoát đau khổ chúng ta còn vượt 

thoát những u mê để nhận thức được tầng nhận thức mới về bản chất của thực tại. Đó là 

giáo lý về tính không của vạn pháp với hai tông môn chủ lực Trung Quán (mādhyamika) 

và Duy Thức Du Già Hành Phái (yogācāna). Cả hai tông môn này đều có ảnh hưởng lớn 

trên Mật giáo và cả bốn tông phái hiện nay của Phật giáo Tây Tạng. Đến Thế kỷ thứ 

mười thì Phật giáo Tiểu thừa và Đại thừa cũng mất dấu ở Ấn Độ. Nhưng Tiểu thừa đến 

Đông Nam Á và Đại thừa đến Á Đông thì cùng cực phát triển. Lần lượt các quốc gia 

trong khu vực đều trở thành các quốc gia Phật giáo, điều mà Phật giáo đã không thành 

công ở chính xứ sở đã thành hình Phật giáo. 

Mật giáo hay Mật Thừa được coi là con đường thứ ba, tiếp nhận và trưởng thành 

trong cả giáo lý Tiểu thừa và Đại thừa. Như đã trình bầy trong các chương trước, chúng 

ta nên biệt Mật thừa không có những triết lý khác biệt mà gồm những kỹ thuật thiền định 

và các hình tướng tu trì kỳ đặc liên quan đến sự thể nghiệm và thành tựu trí tuệ khác lạ 

với Phật giáo truyền thống. Mật giáo truyền đến Tây Tạng thì phát triển cùng cực thành 

một truyền thống Mật giáo Kim Cương Thừa (Vajrayāna). Cô lập trong hoàn cảnh địa lý 

và xã hội xa cách với thế giới, Mật giáo được tồn tại và giữ lại Tây Tạng một cách vừa bí 

mật vừa biến tướng trong sự giao thoa với tôn giáo đa thần bản địa bằng hai chiều hướng. 

Một là một hình tướng tôn giáo của đại đa số, lai tạp giữa Mật giáo Bà La Môn và các tôn 

giáo có khuynh hướng thần bí bản địa. Hai là một pháp môn cao tột, đòi hỏi người hành 

trì phải có một căn cơ và lòng dũng cảm cầu đạo phi thường. Hai con đường này luôn 

luôn tương giao khiến người quan sát khó phân lường. Phần lớn học giả Trung Hoa, tuy 

là thành phần gần gũi nhất với Tây Tạng, cũng thường khó biện giải và phân biện nên 

thường có những nhận xét tiêu cực về Mật giáo Tây Tạng với nhiều phán đoán chủ quan 
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“Mật giáo phi Phật thuyết” hay khẳng định “Mật giáo Kim Cương Thừa là tà giáo”. Lẽ dĩ 

nhiên đây là những nhận định thoát thai từ não trạng của người Hoa thường kiêu hãnh tự 

cho là tinh hoa nhân loại với một truyền thống văn hóa khác hẳn văn hóa Ấn Tạng. Tuy 

nhiên nhận định này không hoàn toàn là sai lầm. Trong thế giới Phật giáo nói chung, cả 

quần chúng lẫn tu sĩ, trong mọi thời “mạt pháp” đều thường không có can đảm khiêm 

nhẫn để tu học giáo pháp tối thượng với mục đích giải thoát cao quí nào khác hơn là cầu 

phước báu, bên cạnh đó là bậc đạo sư thiện trí thức luôn luôn khó tìm. Mật giáo Tây 

Tạng vẫn còn truyền thừa, nhưng Mật giáo ở Á Đông thì đạo thống đã xa rời, minh sư 

vắng bóng, cho nên cũng không còn có những vị thật sự tu học và biết đến tinh hoa của 

pháp môn này cũng là một sự thật, nên chúng ta phải hiểu tại sao nhiều nhà nghiên cứu 

Trung Hoa đã phát sinh ra các phán đoán tiêu cực về Mật giáo. 

Đến thế kỷ XIII khi Mật giáo biệt tích ở Ấn Độ thì Mật giáo Tây Tạng có thể nói 

là truyền thân chính thức và tiếp tục phát triển. Đương thời Tây Tạng từng có lãnh thổ 

lớn hơn cả Trung Hoa và một Trung Hoa ngạo mạn cũng từng phải hai lần tiến cống công 

chúa để cầu hòa. Năm 1603 Lạt ma danh tiếng Sogdogpa còn tin rằng ngài tụng thần chú 

Bát Nhã Tâm Kinh mà đẩy lui được đại quân Mông Cổ, nhưng đến năm 1956 Hồng quân 

càn quét và xâm chiếm Tây Tạng, thì đức tin giữ nước giữ đạo bằng thần chú hoàn toàn 

băng hoại. Hằng trăm ngàn người tỵ nạn từ Đạt Lai Lạt Ma XIV cho đến nhiều học giả lạt 

ma tháo chạy và lưu vong ở Ấn Độ. Ngày nay Phật giáo Tây Tạng lưu vong nhưng truyền 

thống tôn giáo cố kính nghiêm ngặt cũng sống sót và vươn dậy phát triển ở tây phương.  

 Tuy nhiên trong toàn cảnh Phật giáo quốc tế ngày nay không chỉ có những sắc 

mầu tươi đẹp. Ngoài những tin tức tích cực xuất hiện trong thế giới Phật giáo Tây 

phương thì chúng ta còn thấy nhiều tin xấu lại thường xuất phát từ các quốc gia phương 

đông, những quốc gia xưa nay vẫn có đông đảo quần chúng Phật tử. Trong những năm 

vừa qua chúng ta liên tiếp chứng kiến nhiều thế hệ thiện tri thức lần lượt ra đi. Nhiều đại 

sư lỗi lạc của mọi tông môn Phật giáo trên khắp thế giới cũng từ từ khuất bóng mà 

thường hiếm thấy người kế thừa xứng đáng. Trung Hoa có lịch sử hai ngàn năm vốn là 

cái nôi và vườn hoa của Phật giáo Đại thừa thì sau khi Hồng quân giải phóng lục địa và 

cuộc cách mạng văn hóa thì thực tế Phật học ngày nay là một khoảng trống bao la, ngoài 

trừ mảnh đảo nhỏ Đài Loan. Triều Tiên Hàn Quốc là một quốc gia Phật giáo văn hiến từ 

xưa, từng truyền Phật giáo đến Nhật Bản, từng in Đại Tạng Kinh trước Nhật Bản cả thế 

kỷ thì ngày nay Phật giáo đồ Triều Tiên cũng trở nên thiểu số so với Thiên Chúa giáo. 

Phật giáo đến Nhật Bản thì phát triển cùng cực, Thiền đạo vang tiếng và phổ biến khắp 

thế giới, nhưng đến bây giờ bị chính báo chí Nhật chế diễu gọi là funeral Buddhism ám 

chỉ công việc chính ngày nay cũng chỉ là lo việc tụng niệm ma chay. Thái Lan là một 

quốc gia hiền hòa, có nền độc lập và thống nhất lâu dài nhất Á Châu, nhận Phật giáo làm 

quốc giáo từ gần hai ngàn năm, thì ngày nay cũng liên tiếp có nhiều đại tăng ra tòa vì các 

tội danh xấu hổ.  

Việt Nam vốn là một quốc gia nghèo, dù không phát triển về văn hóa Phật học 

nhưng là một quốc gia Phật giáo lâu đời. Sau chiến tranh, trong những năm vừa qua cũng 

bừng phát với các việc xây cất chùa lớn tượng to lễ hội đông, nhưng theo chính thống kê 

của cơ quan tổng quản tôn giáo cho biết số tín đồ Phật giáo chính thức (có ghi tên) còn 

thua Thiên Chúa giáo. Con số này dù không thay đổi thực tế là đại đa số người Việt vẫn 

có đức tin Phật giáo nhưng nói lên sự thất bại của các giáo hội Phật giáo trong việc truyền 

bá Phật đạo như một tôn giáo có tổ chức. Quả thật Phật giáo vẫn luôn luôn là tín ngưỡng 
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của đại đa số nhưng phần nhiều Phật tử - đặc biệt là chính giới tu sĩ xuất gia – đa số cũng 

chỉ quan tâm đến các hình tướng hoa đăng lễ hội, cầu xin ơn phước mà quên con đường  

tu học khiêm nhẫn duy tuệ thị nghiệp. 573 

Khi nhắc lại những thực tế tiêu cực của Phật giáo trong những năm gần đây, 

chúng ta không hề có ý mỉa mai mà là nỗi ngậm ngùi không riêng gì Phật giáo mà chung 

cho nhiều tôn giáo, thấy rõ ngoài kia cơn sóng dữ của chủ nghĩa thực dụng, lấy việc sở 

hữu vật chất làm mục đích của cuộc đời đang tố cáo sự bất lực của mọi tôn giáo trong 

thời mạt pháp ngày nay. Ở Việt Nam, chiến tranh đã chấm dứt và hòa bình đã được lập 

lại nửa thế kỷ, nhưng nội dung Phật chất phía sau các hình tướng chùa to tượng lớn lễ hội 

đông đảo tiếp tục là một diễn trình khác hẳn. Rất nhiều người đi chùa chỉ với một tinh 

thần du lịch hay một cơ hội hối lộ cầu phước cầu an. Trong một hội thảo quốc gia mới 

đây do chính giáo hội Phật giáo và Đại học Khoa Học Xã Hội tổ chức tại Sài Gòn năm 

2014, một giáo sư chuyên gia tôn giáo nhà nước nhận định “Phật giáo tuy có một số tu sĩ 

có bằng cấp nhưng thật sự công tác văn hóa duy nhất chỉ là việc quan hôn tang lễ”. Ngay 

gần đây, cả một viện Phật học lớn nhất của giáo hội nhà nước cũng phải mời một chú tiểu 

mới xuất gia đến phụ trách giảng dạy kinh điển vì có thành tích biên khảo được tôn xưng 

là thuộc tầm cỡ quốc tế. Nhưng cuối cùng sự nghiệp biên khảo của anh bị phanh phui chỉ 

là bản sao chép của một nhà nghiên cứu thuộc giáo hội Phật giáo cũ. Bên giáo hội Phật 

giáo cũ cũng bị tố ngược lại là tấm trướng lớn trong tang lễ vị tăng thống gồm bốn chữ 

Hán “Pháp Trung Lương Kiệt” cũng viết lầm đến hai chữ. Quần chúng không chú ý về 

khuynh hướng chính trị của các tổ chức giáo hội, lại không có khả năng phê bình về đạo 

đức lẫn sở học của giới tu sĩ, nhưng những sự kiện này phải chăng cũng là một vài chứng 

cớ về trình độ học thuật Phật giáo Việt Nam ngày nay? Kinh Viên Giác nói về thời 

“thánh hiền thì ẩn dật, tà pháp lại thịnh hành” (Chương 10) hoặc kinh Lăng Nghiêm dạy 

rằng “tà sư thuyết pháp nhiều như cát sông Hằng” (Yếu Pháp Hộ Định ) có thể đang 

miêu tả hiện tình Phật giáo Việt Nam?  

Sự thật trong thế giới tôn giáo, luôn luôn có nhiều tin xấu “thoái sự” bên các tin 

tốt “tinh tiến”. Thời nào cũng có nhiều tà sư bên cạnh người tu hành chân chính. Tôi tin 

Phật học là một học vấn trí tuệ, phá trừ kiến chấp, phi giáo điều, trong hai mươi sáu thế 

kỷ vừa qua luôn luôn đi đầu trong mọi cao trào giải phóng cho con người. Những tin tức 

tiêu cực chúng ta nghe và thấy về Phật giáo chỉ là một phần của bức tranh lớn hơn của thế 

giới ngày nay. Đối với người học Phật, đứng trong bóng tối rồi kêu than trời tối cũng 

chưa phải là sự giải quyết của người trí giả. Người học Phật dù có thể theo bất cứ một 

tông môn nào cũng nên nhớ lời dạy cuối cùng của Đức Phật rằng cuối cùng mỗi người 

đều phải tự cất bước trên con đường hành trình của mình. Đức tin là điều kiện căn bản 

đều được các tôn giáo trân trọng, nhưng bên cạnh đức tin Phật giáo luôn luôn nói đến trí 

tuệ. Người học Phật chân thật, khởi đầu là giới “trưởng tử của Như Lai”, cần phải xác tín 

lại mục đích xuất gia là hướng về giải thoát, chấp nhận con đường tu học kham nhẫn chứ 

không chỉ chú tâm duy nhất vào việc lập công danh, xây dựng cơ sở vật chất, tổ chức lễ 

 
573 Đạo Phật vốn không phải là lý thuyết từ chương. Đức Phật luôn luôn tuyên bố Đạo của ngài chỉ nhằm 

đến giải thoát, giúp chúng sinh thoát khỏi khổ đau. Các tổ trong mọi tông môn cũng đều dạy rõ ràng là kiến 

văn không thể thay thế cho hạnh nguyện và hành trì tu học Giới Định Huệ. Vì không hiểu Huệ (Tuệ) là 

cánh cửa sau cùng của hành trình tu học nên có rất nhiều vị vì không có duyên với kinh luận lại nẩy sinh ra 

quan niệm quá khích là coi thường học tập kinh luận.  
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hội hoành tráng hay phát triển phong trào du lịch tâm linh. Nếu tin rằng thế giới do tâm 

tạo, thì cũng nên hiểu mạt pháp hay thịnh pháp cuối cùng cũng khởi từ chính chúng ta. 

Khi xưa các tu sĩ Mật giáo thời sơ mật phải vay mượn nhiều phương tiện sự tướng 

để chuyên trở chính pháp đến quần chúng chân chất thì thật giống như các bà mẹ mượn 

các truyện thần tiên ma quỉ để dạy trẻ thơ. Giới tu sĩ ngày nay vẫn tiếp tục dùng các 

phương tiện sự tướng để truyền đạo nên không ít người cũng bị rơi vào một thế giới 

phương tiện mà quên cứu cánh tự tu học của bản thân. Xã hội ngày nay con người đang 

bị cuốn hút vào chủ nghĩa lấy thành tựu vật chất làm mục đích sống. Kẻ không có đức tin 

thì sống hiện thực không cần những lý tưởng xa vời. Người nghĩ rằng mình có tôn giáo 

nhưng thực ra chi tu hành như môt tục lệ hơn là nghi lễ tôn giáo. Đại đa số người đến 

chùa vẫn tín thành, nhưng dù có đức tin nhưng thiếu trí tuệ thì thật lòng tin của họ cũng 

thường dễ bị tà nhân lừa dối, và cuối cùng đức tin chỉ còn là những ngụy tín huân tập lâu 

đời được củng cố bằng các hình tướng phong trào đám đông. Cho nên ngày nay dù thông 

tin truyền thông mở rộng nhưng vẫn khó tìm ra thiện trí thức. Người tốt việc tốt thì ít mà 

kẻ xấu mỗi ngày mỗi đông và càng ma mị tài giỏi, tụ tập kết hợp thành những tổ chức có 

những danh xưng cao quí hào nhoáng. Đây cũng là điều dễ hiểu vì trong mọi thời đại các 

loại tà môn dạy người chuyển nghiệp, giải trừ vận hạn, mua may bán đắt, giác ngộ cấp kỳ 

của các tà nhân có tài thuyết giáo vẫn luôn luôn quyến rũ quần chúng. Việc tu học giáo 

pháp chánh đạo kham nhẫn dường như chỉ là ảo ảnh trong văn tự kinh luận cổ sử. 

Nhìn vào lịch sử phát triển các tông môn Phật giáo chúng ta thấy hai tông môn 

thiên trọng vào phương tiện lực và tha lực đều từng phát triển trong thời kỳ mạt pháp quá 

khứ. Đó cũng là thời các tông môn thiên trọng về kinh luận trí thức bắt đầu tàn tạ. Từ 

thực tế này khiến nhiều người cho rằng sự phát triển của Mật Tông cũng như Tịnh Độ là 

đánh dấu thời kỳ thoái trào của Phật giáo. Nhưng nhìn từ một góc cạnh khác, chính hai 

tông môn quần chúng này cũng đã tiếp tục giúp được mạch nguồn Phật giáo tiếp tục luân 

lưu. Trong thời mạt pháp, trong quá khứ cũng như hiện tại, quả thật Mật Tông cũng như 

Tịnh Độ cũng đã đưa ra một phương tiện hành trì Phật giáo phù hợp với tình cảm và 

trong tầm tay của con người thời đại. Vì vậy nhìn thấy các hoạt động của một số người 

Việt đang sùng mộ Mật giáo và Tịnh độ như hiện nay, thường bị coi là sự thất bại của 

Phật giáo truyền thống, thì nên được coi là một thiện sự hơn là dấu hiệu của mạt pháp. 

Là người Việt Nam đơn độc hoành dương chính pháp trong hoàn cảnh không 

được khuyến khích tu học không ai có ảo tưởng triệt phá được các sức mạnh vô minh 

đang che khuất chính pháp. Nhưng dù giới hạn trong nỗ lực cá thể đơn bạc, chúng ta vẫn 

có thể góp phần vào việc làm tỏ lộ giáo pháp chân chính của Đức Phật trong các pháp 

môn phương tiện. Tôi tin rằng dưới các hình tướng tôn giáo giải đãi hôm nay chúng ta 

vẫn có thể học hỏi được một số tinh chất mà trong quá khứ các bậc cổ đức vẫn âm thầm 

hành hóa. Luận này Mật Tông Kim Cương Thừa, đã được hoàn thành trong tình hình như 

thế, với hy vọng là góp phần tìm được giải đáp trước hai chiều hướng đối lập nan giải, 

một là tiếp tục đi theo con đường thuần túy đức tin huyền bí, hai là phủ nhận sự hiện hữu 

của Mật giáo, một tông môn từ lâu không có truyền thừa và vắng bóng chân sư. Trong 

thế giới rất phức tạp ngày nay tôi tin vẫn có những hành giả tiếp tục dũng cảm âm thầm 

tiến bước - trong số đó có những độc giả luận này. Cho nên dù chỉ là một thầy giáo già 

độc hành trong những năm hưu trí cuối cùng, nhưng tôi tin rằng chúng ta vẫn còn những 

tâm hồn trong sáng chấp nhận kham nhẫn đi ngược phong trào mà tìm ra được giải đáp 

giúp mình giúp người. 
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Phụ Lục 1 

Mahāmudrā 

(Đại Thủ Ấn) 

大手印 

MƯỜI SÁU BÀI THIỀN TẬP 

 
Mật giáo thường nói đến bốn loại ấn gọi là “hoạt ấn” (karma-mudrā), 

“giới ấn” (samaya-mudrā), “pháp ấn” (dharma-mudrā) và “Đại thủ ấn” 

(mahā-mudrā). Hoạt ấn thích hợp cho sự tu tập bình dân đượm mầu sắc thần 

bí dị đoan về các hoạt động trị bệnh, trù ếm, tăng thọ, tăng phúc. Giới ấn biểu 

lộ sự tôn trọng giới luật. Pháp ấn là học tập về quán tưởng tự thân dưới hình 

tướng một thần linh. Đại thủ ấn có nghĩa là dấu ấn lớn của tính Không 

(śūnyatā), là con đường tu tập của hàng thượng căn, dẫn đến sự thành tựu tối 

thượng giác ngộ. 

Đại Thủ Ấn (mahāmudrā) thường được coi là pháp môn thiền tối 

thượng của Kim Cương Thừa (Vajrayāna) – Giai đoạn cuối cùng của Mật 

giáo. Theo truyền thuyết, Đại Thủ Ấn là do Phật Phổ Hiền (Samntabhadra) 

truyền cho Tilopa, vị này truyền cho Nāropa (1016-1100). Nhà sư Tây Tạng 

Mã-nhĩ-ba (Marpa 1012-1097) đến Ấn Độ được truyền thụ pháp môn này và 

mang về nước truyền cho Mật-lặc Nhật-ba (Milarepa 1052-1135). Sau thời 

gian này Mật tông Ấn Độ bắt đầu mai một và sau cùng biến mất, nhưng Mật 

giáo ở Tây Tạng phát triển rất mạnh cho nên Đại Thủ Ấn trở nên một thiền 

pháp căn bản của mọi tông môn Phật giáo Tây Tạng, đặc biệt là trong tông 

môn Ca-nhĩ-cư (Kagyu). Đại Thủ Ấn là một thiền pháp không khác thiền của 

Thiền tông Trung Hoa, nên thường được học giả gọi là Thiền Tây Tạng 

(Tibetan Zen) hiện đang được phát triển khắp thế giới với nhiều trung tâm 

huấn luyện có nhiều sách báo tham khảo.  

Nguồn văn liệu Mahāmudrā (Đại Thủ Ấn) đến thế kỷ XV được vị 

Karmpa thứ VII 574 (1454-1506) của tông Kagyu (Ca Nhĩ Cư) biên tập thành 

ba bộ luận lớn gọi là Phyag rgya chen po’I rgya gzhung (Toàn Văn Đại Thủ 

Ấn Ấn Độ). Bộ sách này cùng với rất nhiều chú sớ Tạng văn hiện nay đã 

được các học giả và Lạt ma Tây Tạng phổ biến ở Tây phương. Đại Thủ Ấn 

có nhiều chú sớ bình giải, tuy nhiên chỉ có hai phương pháp thực hành chính. 

Thứ nhất là theo đường lối bí truyền gọi là “Naro Lục Pháp” (nāro-chodrug) 

đòi hỏi sự hướng dẫn bí mật và trực tiếp từ thầy qua đệ tử, cho nên phương 

pháp này không được phổ biến dù đã có nhiều sớ luận nổi tiếng. Phương 

pháp hành trì thứ hai là bắt đầu bằng thiền Chỉ (śamatha) và tiếp tục bằng 

thiền Quán (vipaśyāna), cho nên đường lối thiền tập Chỉ Quán của Đại Thủ 

Ấn không khác với các phương pháp thiền Trung Hoa, vì vậy rất phổ biến và 

đang được truyền bá rộng rãi. Phần Việt ngữ Mười sáu bài Thiền tập Đại Thủ 

 
574 Kagyu là dòng tu đầu tiên có thuyết tái sinh (tulku) ảnh hưởng từ học thuyết Tam Thân. Tulku đầu tiên 

là Karmapa Dusum Khyenpa (1100-1193). Hiện nay có một lạt ma sinh năm 1985 được xem là Karmapa 

đời thứ 17 đang sống ở Tây Tạng. 
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Ấn ở đây được chuyển dịch theo sách của Uang Chuk Dorjé là Karmpa thứ 

IX (1556-1603) và cũng là vị học giả uyên thâm của tông Kyryu (Ca-nhĩ-

cư).575 Nhưng trong bản Việt ngữ của tôi sẽ bỏ qua phần quảng giáo Mật giáo 

của ông mà đi thẳng vào cốt tủy của luận – với phần luận giải dạy Đại Thủ 

Ấn theo phương pháp thiền chỉ quán (śamatha - vipaśyāna) chia đều cho 

Thiền Chỉ và Thiền Quán.  

Chỉ Quán là hai yếu tố giúp hành giả tu hành đến giác ngộ. Nhìn từ 

nội dung thì nguyên lý hành trì Chỉ Quán không phải chỉ có trong Kim 

Cương Thừa mà có mặt trong hầu hết các tông môn Phật giáo truyền thống có 

trước cả Kim Cương Thừa, như pháp thiền Minh Sát (vipassanā) của 

Theravāda, thiền Chỉ Quán của Thiên Thai Tông, hoặc Chỉ Quán dạy đầy đủ 

trong kinh Viên Giác.576 Mỗi tông môn đều có cách giải thích riêng, nhưng 

đều khẳng định hành trì Chỉ pháp và Quán pháp sẽ đưa hành giả đến giác 

ngộ. 

Chỉ 止 (śamatha) có nghĩa là dừng lại, tập trung, định. Thiền Chỉ 

(śamatha) đồng nghĩa với Thiền Định (samadhi) nên ở đây tôi còn gọi là 

Thiền Định Tập Trung. Còn Quán 觀 (vipaśyāna) hay “quán chiếu” có nghĩa 

là “quan sát với trí tuệ” cho nên có thể dịch là Minh Sát (quan sát với trí tuệ). 

Quán là phương pháp quán chiếu, phân tích sự vật để trực nghiệm được tính 

Không (śūnyatā). Trên nguyên lý, hành giả tu tập Chỉ Quán phải chuyên 

luyện tập cả chỉ và quán như thế. Chỉ làm cho tâm bất loạn yên ổn giúp cho 

hành giả đi vào Quán là quán sát phân tích các hiện tượng bằng trí tuệ. 

Mười sáu bài tập Thiền Chỉ Quán sau đây rất trực tiếp, dễ hiểu và 

không nặng tính cách hình tướng giáo nghĩa bí mật, nên vô cùng quí báu. 

Theo kinh nghiệm riêng, tôi thấy đây là những bài học rất cụ thể và ơn ích 

cho người đã từng tập thiền thất bại theo các phương pháp khác. Cá nhân 

người viết chỉ là học giả và càng không phải là “thiền sư” nhưng đã chứng 

kiến những bài học thiền này quả đã đưa nhiều người đến cửa, đặc biệt là cho  

những thiền giả sau nhiều năm ngược gió trong các trường chuyên tu và thất 

bại trong nhiều thiền đường khác nhau. Chỉ cần quán sát và thực hành 16 bài 

thiền tập đơn giản sau đây sẽ có được một hành trình căn bản hữu hiệu. Độc 

giả nếu cần thêm biện giải cũng có thể dễ dàng tìm trên mạng điện tử có rất 

nhiều chú sớ sách luận và cả phim ảnh bằng nhiều ngôn ngữ giảng giải về 

Đại Thủ Ấn (Mahāmudrā 大手印).  

 

 
575 Tôi tham chiếu bản Pháp ngữ danh tiếng “Le Mahamoudra qui dissipe les ténébres de l’Ignorance” 

Éditeur: Editions Tiga Tcheu Dzinn xuất bản năm 1980, và có đối chiếu với các sách khác của Uang Tchuk 

Dorje bằng Anh ngữ “Mahamudra: The Ocean of true Meaning” và “The Ninth Karmapa’s Ocean of 

Definitive Meaning.” Hiện nay chúng ta có rất nhiều sách luận về Mahamudra có bán trên Amazon. Bốn 

quyển nổi tiếng như Mahamudra and Related Instruction, Lamp of Mahamudra, Masters of Mahamudra và 

Cutting Through Spiritual Materialism. Cá nhân tôi luôn luôn nhận được nhiều ơn ích từ các bản dịch luận 

này. 
576 Độc giả có thể tham khảo Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Giảng Luận,nxb Hồng Đức, 2015 . 
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TÁM BÀI THIỀN CHỈ (śamatha) 577  

1-  

Định Tâm Căn Bản Thân Tâm 

 Có nhiều phương thức tu tập thiền chỉ (śamatha), đó là pháp tập thiền bằng cách 

định tâm vào một điểm, khác với phương pháp quán chiếu phân tích của thiền quán 

(vipaśyāna). Nếu thực hành đúng thì những chướng ngại và vọng niệm sẽ không khởi lên, 

nhờ đó ta có thể trực nghiệm được dòng tâm thức nguyên thủy và sẽ đi sâu vào thiền 

quán tiến đến giải thoát. 

 Hành giả bắt đầu tu tập, tốt nhất là ngồi theo thế kiết giả, để nguồn khí lực không 

đi xuống tản mát mà tuồn chẩy về đường khí lực trung ương. Ngồi theo thế kiết già hai 

lòng tay kết ấn đại định. Giữ thẳng cổ và thu cằm vào để đưa luồng đại hỏa trở về trung 

ương. Để hướng luồng phong đại trở về trung ương thì giữ mắt khép mờ, chú vào một 

điểm trên sóng mũi. Lưỡi để tự nhiên hay đụng vào lưỡi gà. Gọi là tư thế Tỳ Lô Giá Na. 

  Sau khi an trụ ở tư thế này, tâm dần dần bớt dính mắc vào dòng chẩy vọng niệm. 

Khi dòng vọng niệm chấm dứt, dần dần trạng thái vô niệm xuất hiện. Để tránh căng thẳng 

hay xúc động, lúc này ta có thể thở ra hơi mạnh và hít vào tự nhiên nhẹ nhàng. Hãy nhớ 

lại các chuẩn bị căn bản trước khi tập thiền. Cắt đứt mọi ý niệm, không nghĩ về quá khứ 

hay tương lai, thất bại hay thành công. Khi tâm cảnh xuất hiện thì không bám víu cũng 

không xua đuổi, để tâm trôi chẩy tự nhiên.578 

Đây là bài học Thiền Định (śamatha) thứ nhất, có tên là tập trung vào những tư 

thế căn bản của thân và tâm, vốn là nền tảng của mọi pháp môn thiền định. 

2-  

Thiền Định Tập Trung vào Hình Tướng 

 Nếu không thể đem tâm về tự nhiên và an trú, thì hành giả phải tập trung vào bất 

cứ một hình tướng nào đó, như một tượng ảnh thần minh, hình ảnh mặt trời, mặt trăng, 

ngọn lửa hay chỉ là một khúc gỗ một cục đá. Hành giả không chú tâm vào hình tướng 

mầu sắc của các đối tượng, chỉ cần gìn giữ tâm an trú vào hình tướng có trước mặt, cắt 

đứt mọi tình cảm tư tưởng khác.  

 Hành giả cũng có thể tập trung vào các chủng tự OM màu trắng, AH mầu đỏ, 

HUM màu xanh để trước mặt. Đó là ba chữ tượng trưng cho Thân, Ngữ và Ý của chư 

Phật. Trong khi tu tập, phải dứt bỏ những ý niệm liên quan đến cái tự ngã như khởi tâm 

cho rằng “ta đang hành thiền, ta đang lọc đục soi trong, ta đang làm cho tâm yên lặng 

v.v.” mà luôn luôn chỉ chú tâm vào các hình tướng trước mặt. Hãy tập những bài tập ngắn 

hạn và thường xuyên như thế, sẽ làm tâm trở nên sáng suốt và tĩnh lặng. Đây là bài tập 

thứ hai của Thiền Chỉ hay Thiền Định Tập Trung (śamatha). 

3-  

 
577 Chỉ (śamatha) có nghĩa là tập trung, dừng trụ, định cho nên Thiền Chỉ có thể dịch là Thiền Định nhưng 

để nhấn mạnh ở đây tôi cũng gọi Thiền Chỉ là Thiền Định Tập Trung. 
578 Đây là yếu quyết “hoa lai kiến hoa, nguyệt lai kiến nguyệt” tôi luôn luôn nhấn mạnh trong các bài nói về 

thiền quán.   
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Thiền Định Tập Trung vào Các Đối Tượng Khác 

Trong bài tập trước, chúng ta thực tập trên các đối tượng hình tướng (sắc), trong 

bài tập này chúng ta tiến đến việc đình chỉ tâm trên các đối tượng của các thức khác, như 

các đối tượng của thính giác, khứu giác, thiệt thức, tỷ thức, thân thức. Bất cứ khi nào tiếp 

xúc với khách trần, ta cũng phải tập trung định tâm chỉ ghi nhận một cách khách quan, 

chớ khởi tâm phân biệt tốt xấu ưa ghét tịnh cấu. 

Khi tâm đã được tập luyện thuần thục, an trụ vào đối tượng, chúng ta nên ngưng 

nghĩ trong lúc tâm còn sáng suốt, tránh ngưng nghỉ trong lúc tâm đã trở nên chán nản hay 

mệt mỏi. Trong thời gian tạm ngưng như thế, dù đi đứng nằm ngồi cũng phải luôn luôn 

giữ chánh niệm, cắt đứt mọi suy tư trong tâm. Đây là bài tập thứ ba của Thiền Định Tập 

Trung (śamatha). 

4-  

Thiền Định Đối Trị Hôn Trầm Tán Loạn 

 Muốn đối trị với hôn trầm tán loạn, hãy tập trung tâm vào ngay giữa trán, tưởng 

tượng đó là một hạt sáng mầu trắng tỏa ánh sáng trong suốt. Cũng có thể tập trung vào 

hai điểm đen nằm giữa hai đầu gối. Để đối trị với hôn trầm, hãy chú tâm vào giữa trán. 

Nên mặc y phục nhẹ mỏng. Có thể dùng khăn mát lau mặt. Nên ngồi nơi thoáng khí. 

Không nên ngồi chỗ quá nóng. Trước khi hành thiền không ăn đồ ăn quá bổ hay khó tiêu. 

 Nên ngưng tập trong khi tâm còn sáng suốt, không nên ngưng tập khi tâm trí hay 

cơ thể mệt mỏi. Nếu cần thì có thể tiếp tục vào thời tập sau đó. Có thể chia bài tập này 

làm nhiều khóa ngắn. Đây là bài thứ tư của Thiền Định Tập Trung (śamatha). 

5-  

Thiền Định Tập Trung vào Vô Sự Tướng 

 Trong bài tập này hành giả hãy mở mắt nhưng không trụ tâm vào một đối tượng 

nào cả. Chỉ nhìn vào khoảng trống trước mặt, không khởi tâm suy nghĩ về quá khứ, hiện 

tại hay tương lai, trụ trong tĩnh lặng tại đây và bây giờ. Luôn luôn tỉnh táo chăm chú vào 

tâm như đang xỏ mũi kim. Hãy buông bỏ mọi hy vọng và âu lo. Khi hoàn toàn tỉnh thức 

thì mọi ý niệm cũng biến mất. Nếu buông lơi xao lãng thì sẽ thấy ý niệm cuồn cuộn như 

ba đào nổi dậy. Khi gặp trường hợp này thì hãy nhìn thẳng vào chúng khi chúng vừa khởi 

động. Nhưng cũng không khởi động tư tưởng liên quan đến ngã tưởng như “ta phải ngăn 

chúng”, “ta phải diệt chúng” hay từ chối “ta không thấy chúng”… Chỉ cần ghi nhận 

chúng một cách tự nhiên, không ngăn cản cũng không dính mắc.579 Đây là bài tập thứ 

năm của Thiền Chỉ hay Thiền Định Tập Trung (śamatha). 

6-  

Thiền Định Tập Trung vào Hơi Thở 

 
579 “Không ngăn cản cũng không dính mắc” Độc giả còn nhớ đến khẩu quyết “Hoa lai kiến hoa, nguyệt lai 

kiến nguyệt” hoa đến thì thấy hoa, trăng đến thì thấy trăng, không từ bỏ mà cũng không sao động quyến 

luyến hoa thơm hay trăng sáng. Tôi thường ví hành giả lúc này như người lái xe trên xa lộ, không nhìn thấy 

xe khác hay quá chú ý đến các xe qua lại, đều sẽ xẩy ra tai nạn. Luận này thường nhắc đến câu này nên tôi 

sẽ nhắc nhở với độc giả bẳng chữ (*) 
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 Có một phương pháp thiền định khác, đó là tập trung vào hơi thở. Hãy điều phục 

hơi thở theo lối giữ hơi lâu trong bụng và thở ra hơi nhanh. Có thể đếm hơi thở từ một 

đến 21, sau đó tăng dần đến 100. Cố giữ chánh niệm trong thời gian thở hít. Thiền Chỉ 

tập trung vào hơi thở là phương pháp thiền căn bản, cho nên khi thấy hôn trầm loạn tưởng 

kéo đến hãy dùng phương pháp tập trung vào hơi thở như thế. 

 Nếu tiếp tục không thể định tâm được theo các đối tượng đã được trình bầy trong 

các bài tập trước, thì có thể tìm bất cứ một vật thể hình tướng hay đề mục mà tự thấy 

thích hợp. Vì căn cơ người hành trì không giống nhau, nên cũng có người mới tu lại tìm 

thấy tâm an dễ hơn cả người tu trước. Bình thường nếu có vị bổn sư trực tiếp hướng dẫn 

thì đây không phải là vấn đề khó. 

 Nếu tu tập đều đặn thì người hành trì sẽ trải qua ba giai đoạn, Giai đoạn thứ nhất, 

người hành trì sẽ thấy nhiều vọng tưởng khởi lên rất manh động như thác đổ. Giai đoạn 

thứ hai, vọng niệm thô tháo giảm dần nhưng nếu ta nhận diện ra được thì chúng cũng sẽ 

tiêu tán. Giai đoạn thứ ba, nếu hành trì đúng đường, thì mọi vọng niệm thô tế đều dần dần 

tan biến. Hành giả an trụ trong cảnh giới bất nhị, như sông nhập biển lớn, hãy tiếp tục gia 

công không gián đoạn. Đây là bài tập thứ sáu của Thiền Định Tập Trung (śamatha). 

7-  

Thiền Định Tập Trung vào Buông Thả 

 Sau một thời gian tập thiền định tập trung (Thiền Chỉ) nếu hành giả không đạt đến 

giai đoạn ba (an trụ trong cảnh giới bất nhị giải quyết các mâu thuẫn) thì phải dùng đến 

bài học thứ bẩy này làm cho tâm thật căng thẳng rồi buông thả để dung hòa cả hai trạng 

thái tập trung và buông thả. Để làm cho tâm căng thẳng thì hãy ngồi thẳng lưng, trong tư 

thế ngay ngắn mở to mắt nhìn xa vào khoảng trống trước mặt, chú tâm vào cảm giác và 

tri giác của thân thể. Tỉnh giác như mèo rình chuột, không để tâm lơ là trong từng giây 

phút. Nếu tâm quá căng thẳng hãy xả thiền, đứng lên làm một số động tác thể dục và có 

thể làm việc khác rồi sau đó mới tiếp tục. 

 Tiếp theo là không cần tập trung vào vật gì nữa, hãy để thân tâm tự nhiên thoải 

mái. Trong trạng thái buông thả như thế, không còn biết có một cái ta với những điều lo 

âu. Cứ như thế tâm sẽ trở lại trang thái vắng lặng, không cần phải cố sức. Hãy trụ vào bây 

giờ và ở đây, không có gì phải suy nghĩ hay quán tưởng. Đến đây hành giả có thể gia tăng 

thời gian tọa thiền. 

 Khi có vọng niệm khởi động, hành giả chỉ cần nhìn thẳng vào chúng (không theo 

dõi mà cũng không xua đuổi ghét bỏ). Nếu tâm trở nên tĩnh lặng cũng chớ khởi tâm vui 

mừng, nếu tâm trở nên tán loạn cũng không khởi tâm chán nản. Nên biết rằng không thể 

đạt được vô niệm bằng cách ngăn chặn hay đè nén vọng niệm. Xin nhắc laị rằng chỉ cần 

nhận diện ra chúng (chẳng theo đuổi và cũng không ghét bỏ) thì chúng sẽ tự diệt và trạng 

thái vô niệm hiển lộ. Đây là bài học thứ bẩy của Thiền Định Tập Trung (śamatha). 

8-  

Thiền Định Tập Trung vào Chính Định 

 Đây là bài học thiền tăng trưởng chính định và nhận rõ bản tính của tâm. Theo 

định nghĩa “chính định” là một trạng thái tâm hoàn toàn vắng lặng, không còn một chút ý 

nghĩa hay nghi ngại vọng động. Bình thường trạng thái này đòi hỏi một lối khổ tu lâu dài, 
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nhưng theo thứ tự các bài tập trước hành giả sẽ thấy mình sẽ đạt được trạng thái này dễ 

dàng, cảm giác được an nhiên tự tại như không còn gì vướng bận. Hành giả thâm sâu còn 

thấy cảm giác an lạc lâu dài tiếp tục cả khi xả thiền. 

 Nguyên lý thiền tập trung vào chính định là dù không ngồi thiền, hành giả dù có 

làm bất cứ việc gì cũng luôn luôn thấy thoải mái tỉnh thức. Dù chiếu soi và nhận diện ra 

được mọi pháp, nhưng hoàn toàn không còn vướng mắc vào chúng. Khi đến trạng thái 

này, hành giả sẽ gặt hái được cả ba mục đích của chính định là an lạc, sáng suốt và vô 

niệm. Từ trạng thái này có thể phát sinh ra nhiều loại thần thông như thiên nhãn, thiên 

nhĩ, tha tâm thông v.v. tuy nhiên hành giả cần đề cao cảnh giác, không nên khởi tâm ưa 

thích hay dính mắc váo ý niệm cố đạt được chúng. Vì chúng đều không có tự tính để tự 

xuất hiện độc lập, vì vậy dính mắc vào chúng chúng chỉ dẫn đến trói buộc hành giả vào 

sinh tử luân hồi. 

Nếu hành giả may mắn gặp được chân sư, đến lúc này cần thiết phải có sự hướng 

dẫn của một vị thầy thật sự. Cả thầy trò đều không được nhầm lẫn giữa phương pháp tu 

tập và thành quả tu tập. Nhưng dù không có được bổn sư hướng dẫn, điều quan trọng là 

không để tâm cuốn hút vào dục lạc. Thành tâm tôn trọng và kính mến bổn sư, tập trung 

vào tâm nguyện phát triển chí nguyện tâm từ bi “thượng cầu giác ngộ, hạ hóa chúng 

sinh”. Không nên chạy theo cám dỗ của cuộc đời, hại người hay gian dối để cầu lợi 

dưỡng. Hãy noi gương ngài Milarepa, sống ẩn dật, du hóa, xa lìa mọi dục lạc thế gian. 

Nếu tu tập tinh tấn đúng như pháp đã dạy, chắc chắn hành giả sẽ gặt hái được 

thành quả và sự hiểu biết chân chính. Đây là bài học thứ tám và cuối cùng của Thiền 

Định Tập Trung (śamatha). 

TÁM BÀI THIỀN QUÁN (vipaśyāna) 580 

1-  

Quán Chiếu Tâm Thanh Tịnh 

 Phần hai của sự tu tập này gọi là Thiền Quán (vipaśyāna), gồm tám bài học quán 

chiếu (phân tích bằng trí tuệ). Cũng như các bài học Thiền Chỉ (śamatha) ở trước, hành 

giả tu tập Thiền Quán phải ngồi trong tư thế kiết già vững chắc, mắt chăm chú hơn cách 

nhìn của Thiền Chỉ. Theo lối này, hai mắt hành giả nửa nhắm nửa mở, chăm chú không 

liếc ngang ngó dọc hoặc thay đổi điểm nhắm. Quán chiếu mãnh liệt vào khoảng không 

phía trước. 

 Bây giờ đặt tâm trong trạng thái yên lặng, buông thả tự nhiên. Không lo nghĩ, 

không khởi niệm vào bất cứ cái ngã nào. Gia tăng dần mức độ tập trung khiến tâm trở 

nên sáng suốt và bén nhọn. Đây là bắt đầu bài học quán sát kỹ lưỡng thể tính của tâm 

trong lúc nó đang ở trạng thái thanh tịnh, hoàn toàn vắng lặng. 

2-  

Quán Chiếu Tâm Giao Động 

 
580 Quán (vipaśyāna) có nghĩa là quán sát hay “phân tích bằng trí tuệ” cho nên ta có thể dịch Thiền Quán 

là Quán Chiếu (phân tích bằng trí tuệ). 
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Bài trước là tập quán tâm thanh tịnh, đến đây là bài tập về quán chiếu phân tích 

tâm trong trạng thái dao động. Muốn dứt tuyệt gốc rễ vô minh, hành giả phải cần quán 

chiếu tiếp tục phân tích cái tâm dao động khi dòng ý niệm khởi phát để tìm ra thực tính 

của nó. Bây giờ cũng bắt đầu trong thế tĩnh tọa, hướng tầm mắt giống như bài học trước. 

Sau đó khiến tâm từ từ đạt đến trạng thái an lạc sáng suốt và vô niệm. Sau khi an trụ 

trong trạng thái này, hãy để cho ý niệm khởi phát, nếu cần hãy cố ý cho ý niệm khởi phát 

tỷ như suy nghĩ về một vấn đề nào đó. 

Khi ý niệm khởi lên, hãy quan sát phân tích nó. Xem nó có hình dáng mầu sắc gì? 

Khởi lên từ đâu? Tồn tại và tan biến ở đâu? Nó nằm ở trong hay ở ngoài thân? Ở trong thì 

nó ở đâu? Trong tim gan phổi dạ dầy hay trong óc? Dù trong hay ngoài cũng quan sát nó 

tồn tại thế nào? Khởi phát ra sao? Cứ thế mà lạnh lùng quán chiếu. 

Tìm hiểu thể tính của cái tâm dao động ra sao? Có nguyên nhân hay không 

nguyên nhân? Có khởi đầu hay chấm dứt? Có mầu sắc hay hình giáng chăng? Nếu có, nó 

là cái gì? Nếu cho rằng không thể định nghĩa hay phân tích khái niệm về nó, thì làm sao 

hiểu được nó? Phải chăng nó là một dạng của tri thức hay là cái tính biết vô thỉ vô chung? 

Khi quán chiếu phân tích về một ý niệm như thế, hành giả dướng như sẽ thấy tất cả ý 

niệm đếu trống rỗng (Śūnyatā), không lệ thuộc vào uẩn nào, không đầu không đuôi. 

Sau khi một ý niệm như thế tan biến, hành giả quán tưởng phân tích xem nó có để 

lại dấu vết gì không? Có thể nắm bắt hay nhận định ra được chúng hay không? Hãy tiếp 

tục quán chiếu. Nếu cho rằng không thể nắm bắt hay phân tích nhận định được chúng, 

vậy thì khi tâm ý thức được một ý niệm vừa đang khởi động, thì ý niệm đó có hiện hữu 

hay không? 

Hành giả có thể tự đặt ra vô số câu hỏi như thế. Cụ thể như khởi lên có ý niệm “về 

một người bạn mới gặp hôm trước” thì hãy tự hỏi ý niệm này từ đâu đến? Đang ở đâu? 

Cấu tạo ra sao? Phân tích ý niệm về người bạn này có thật cùng với hình tướng của người 

bạn đó không? Hình dạng của hình tượng đó có thật là bản thân của người bạn đó không? 

Khi ý niệm về người bạn trôi qua, nó có để lại một dấu vết gì không? Hay chẳng khác gì 

như một chùm mây tan biến trên trời? Nếu bảo rằng ý niệm về người bạn vửa khởi lên đó 

vừa không có thực chất vừa không thề tìm thấy được. Vậy thì cái ý niệm vốn trước không 

có, thì có có hay không có? Nếu như một người câm không thể diễn tả được ý nghĩ của 

họ, phải chăng họ không có ý nghĩ? 

Nếu đặt các câu hỏi đó, phân tích một ý niệm khởi lên như trên, hành giả có thể 

hỏi miên man đến chết cũng chưa hết hỏi. Giống như khi bị quấy nhiễu bởi những tên ăn 

trộm, nếu ta bắt được một tên và đem ra trừng phạt trước công chúng nhiêu lần, chắc rằng 

những tên khác sẽ không còn dám phá phách. Đối với ý niệm hay vọng tưởng cũng vậy. 

Các câu hỏi hóc búa như thế liên tục được đưa ra phân tích như thế thì chúng sẽ giảm sức 

mạnh và không dám bén bản đến thường xuyên. Chúng đến thưa dần và đến lúc không 

còn làm ta phiền nhiễu. Với những bài tập phân tích như thế, hành giả sẽ dần dần nhìn rõ 

được thực tính của tâm và các ý niệm. 

Khi khởi lên một ý niệm – tự nhiên khởi lên hay cố ý khởi niệm – hành giả hãy 

quan sát phân tích nó một cách khách quan, không ngăn cản cũng không dính mắc (*). 

Dù có những cảm giác khổ hay vui phát sinh, hành giả cũng đều phải quán sát và phân 

tích như thế (nhắc lại “không ngăn cản cũng không dính mắc”). Không chú ý đếm biết có 
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bao nhiêu ý tưởng khởi niệm, chỉ cần nhìn thẳng, lạnh lùng quan sát, không tham dự hay 

cho thêm những ý tưởng tốt xấu. 

Khi hiểu được tính của mọi ý niệm là một tri giác trong sáng, thì hãy so sánh với 

cái tri giác trong sáng đặt được trong lúc tâm an tịnh. Nếu không thấy khác biệt, thì hãy 

chấm dứt mọi suy tư và trụ tâm vào trạng thái sáng suốt tĩnh lặng. Trong trạng thái này, 

nếu bộc khởi một ý niệm, thì hãy nhìn thẳng phân tích vào thực tính của nó, sẽ thấy rằng 

nó không có hiệu lực gì để làm sao động cái tri giác nguyên thủy. Một ngọn sóng trồi lên 

làm sao có thể làm rung chuyển được đại dương? Một cụm mây có thể ngăn ngại được cả 

hư không? 

Hãy chăm chú quán chiếu phân tích các pháp giao động để thực thấy như thế. Khi 

cả thầy và đệ tử cùng đạt được các kết quả của quán chiếu phân tích về các ý niệm hiện 

khởi, thì gốc rễ vô minh bị cắt đứt và bản tính của tâm hiển lộ. Đây là bài học thứ hai của 

Thiền Quán (vipaśyāna). 

3-  

Quán Chiếu Tâm Chiếu Cảnh 

 Để hiểu tính bất khả phân giữa tâm (chủ thể) và cảnh (đối tượng) hành giả phải 

quán chiếu phân tích tâm khi nó chiếu soi cảnh vật với một tri giác thuần túy. Tiếp tục 

ngồi tĩnh tọa kiết già, tập trung tâm ý vào một đối tượng trước mặt, bất cứ là hoa tranh 

hay ảnh tượng. Hãy quán chiếu chăm chú rồi giảm bớt, rối lại tiếp tục gia tăng chú tâm. 

Tương tự như thế hành giả có thể chú tâm phân tích vào một tiếng động hay một 

mùi hương. Tức là quán chiếu vào một đối tượng ngũ cảnh (ngũ trần: sắc thanh hương vị 

xúc) của ngũ căn (mắt tai mũi lưỡi thân). Khi tâm tiếp xúc soi chiếu cảnh, thì tâm và cảnh 

là một hay biệt lập? Cảnh từ ngoài đi đến tâm, hay tâm phóng đến cảnh, khiến ta nghĩ 

rằng “ta quán chiếu chúng.” Thật ra tâm (chủ thể) và cảnh (đối tượng) như gương và hình 

ảnh trong gương, vốn không thể tách rời. 

Hãy quan sát phân tích nhận thức khi nó tiếp xúc với ngũ trần. Tìm xem có sự 

khác biệt nào giữa nhận thức (tâm) và trần (cảnh) hay không? Khi nhìn ra một vật, vật ấy 

có hoàn toàn hiện hữu bên ngoài hay không? Nếu trả lời là không, thì ta đã công nhận 

tâm và vật là một. Nếu nói rằng tâm và vật là hai, vậy vật thực sự có hiện hữu bên ngoài, 

vậy thì cái biết (tâm) ở trong hay ngoài vật? 

Tiếp tục quán chiếu phân tích về thân và tâm là một hay khác nhau? Nếu thân là 

do tứ đại giả hợp, vô thường và sinh diệt, còn tâm là tự tính, bất sinh bất diệt, vô thủy vô 

chung, thì làm sao thân tâm có thể là một? Nếu nói thân tâm khác biệt thì phải nhận định 

và tách rời đâu là thân, đâu là tâm. Nhưng tâm không phải là một vật mà ta có thể xác 

định được vị trí. Nó không nằm ở trên hay dưới cơ thể, mà ở khắp châu thân, như chúng 

ta biết rằng ta có đau nhức ở đâu. 

Thân và tâm liên hệ với nhau như năng (chủ thể) và sở (đối tượng). Nếu nói rằng 

thân ở ngoài và tâm ở trong như hai vật cách biệt, thì khi có một cảm giác nổi lên thì cái 
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nào biết? Nếu bảo thân biết thì xác chết (không còn tâm) cũng phải biết. Nếu bảo rằng 

tâm biết tức là thân và tâm không thể là hai vật hoàn toàn khác biệt chăng?.581 

Mặt khác, tâm là vật vô hình vô tướng, không thể giết hay đánh đập, vậy thì khi 

kim chích tại sao tâm biết đau? Phải chẳng chích vào thân ta cũng chích vào tâm? Hãy 

quán chiếu và duy nghĩ trước khi kết luận. Tương tự như thế, hành giả cần hiểu rõ sự liên 

hệ giữa tri giác và tâm chẳng khác giữa sóng và nước. Tiếp tục quán chiếu như thế cho 

đến khi thấu hiểu hoàn toàn về bản tính của thực tại. Đây là bài học thứ ba của Thiền 

Quán (vipaśyāna). 

4-  

Quán Chiếu Tâm An Tịnh và Tâm Dao Động 

 Đặt tâm trở lại trạng thái trong sáng rỗng lặng, và quán soi tính của nó. Sau đó tự 

khởi lên một ý niệm, rồi cũng quan sát quán soi xem hai tính này (an tĩnh và dao động) là 

một hay khác biệt? Nếu khác thì khác thì khác chỗ nào? Tâm an tịnh và tâm dao động 

xuất hiện cùng lúc hay có trước sau? Tâm an tịnh có giống như một cánh đồng, và tâm 

dao dộng khởi lên riêng rẽ như một gốc lúa? Hoặc cả hai giống như một tấm thảm và 

những sợi chỉ dệt nên nó? Khi tâm an tịnh, không khởi vọng niệm, nó có di chuyển 

không? Khi tâm dao động, có khởi niệm, nó có cùng lúc an tịnh hay không? Chắc chắn 

phải có sự khác biệt giữa hai tâm, vì tâm dao động là khởi tâm suy nghĩ, là khái niệm sự 

vật, trong khi tâm an tịnh là không mẩy may vọng động như như rỗng lặng. 

 Nhưng nếu cho rằng hai tâm này có tính khác nhau. Vậy thì chúng khác nhau về 

hình tướng màu sắc? Khác nhau ở sinh trụ diệt? Ở quá khứ hiện tại hay vị lai? Khác nhau 

ở thường hay vô thường? Hãy quán chiếu thật kỹ tìm xem sự khác biệt ở đâu? 

 Kiên nhẫn tu tập, quán chiếu về sinh khởi của ý niệm, hành giả sẽ hiểu tính của 

tâm an tịnh hay tâm dao động thật ra chỉ là một và thay phiên hiện khởi. Khi tâm tĩnh 

lặng thì không có gì di động, khi tâm di động thì không có có gì đứng yên, như nước và 

sóng. Hiểu rõ tính bất nhị của tâm, là đã giác ngộ được một phần. 

Từ nay mỗi lần quán chiếu, hành giả phải tiếp tục quan sát những ý niệm. Để thấy 

rằng nó là một phần của tính rỗng lặng? Hoặc nó sẽ tan biến rồi lại nhường chỗ cho tính 

không rỗng lặng?582 Hoặc nó là ý niệm tự thân cũng là rỗng lặng? Nếu cho rằng một 

trong hai giả thuyết này đều đúng, hành giả phải thâm vấn cầu thầy cầu gia hộ. Sau đó trở 

về cố gắng quán chiếu nhiều lần nữa để thấu hiểu thế nào là thực tính của các pháp. 

Có thể có ba loại quán chiếu thực tính của tâm tùy theo căn tính của hành giả: (1) 

Tu tập Thiền Chỉ trước rồi đến Thiền Định; (2) Tu tập cùng lúc Thiền Chỉ và Thiền Định; 

(3) Tu tập Thiền Định trước rồi đến Thiền Chỉ.583 Hai lối tu tập đầu thích hợp với người 

nghiệp nhẹ, căn tính lanh lợi. Người căn tính trung bình nên tu tập theo lối thứ ba. Hãy 

 
581 Tất cả lý giải trong các đoạn này đều nói về sự tương tác giữa tâm và vật (chủ thể và đối tượng) là một 

tương tác (interrelation) đã được giảng nhiều trong giáo lý căn bản về nhân duyên duyên khởi. 
582 Giống như trời sáng, ta mở cửa, thì bóng tối tan vào ánh sáng hay bóng tối chạy đi nơi khác nhường chỗ 

cho ánh sáng? 
583 Hành giả có thể tham chiếu Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Dịch Giảng, nxb Hồng Đức, 2015 tôi đã 

giảng rất kỹ về pháp tu thiền Chỉ Quán. 
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tinh tấn tu tập, không nên giải đãi, tăng trưởng lòng tin với thầy bổn sư. Củng cố sự tập 

trung tâm ý, không sao lãng, cũng không mong cầu hay lo sợ. 

Nếu ra sức tu tập quán chiếu tâm như thế, chắc chắn sẽ trực ngộ nhanh chóng bản 

tính. Đến lúc này hãy dứt bỏ các ý niệm nghi vấn về tâm an tịnh và tâm dao động. Đây là 

bài học thứ tư của Thiền Quán (vipaśyāna). 

5-  

Quán Chiếu về Tính của Tâm An Tịnh 

Thực ra cũng không cần thầy ra tay chỉ bầy nếu hành giả tinh tấn hành trì các bài 

học tu tập ở trước, thì bản tính của tâm an tịnh cũng sẽ tự nhiên hiển lộ. Tuy nhiên có 

người dù tinh tấn vẫn chưa thể nhận ra. Lại cũng có những người, dù chưa bao giờ đạt 

được các kinh nghiệm trực tiếp nhưng nhờ đọc sách, nghe kinh, nên cũng có một số khái 

niệm tổng quát. Do đó vị thầy chân thật cần phải có khả năng nhìn ra căn tính của đệ tử, 

và đệ tử cũng cần phải luôn luôn thành thật với thầy. 

Đây là cách thứ nhất trong ba cách giúp cho hành giả sơ cơ nhận ra bản tính của 

tâm. Sau khi điều tâm trở về trạng thái an tịnh, hãy nhìn thẳng vào tính của nó, dưới hình 

tướng không phải là hư vô mà là một vầng sáng trong suốt và linh động. Trong trạng thái 

này, nó là một cái tri thức trong sáng, rộng tỏa, êm dịu, không thể định nghĩa được. 

Không thể diễn tả nó là cái này hay cái kia, mầu này hay tướng nọ. Dù không thể định 

nghĩa hay diễn tả, thì cái biết căn nguyên vẫn tịnh chiếu, soi tỏ, không ngăn trở, hiện lộ rõ 

ràng trước mặt. Cái tri thức này không phải là một cái gì trước kia không thấy nay mới 

thấy, không phải trước chưa hề kinh nghiệm mà nay mới kinh nghiệm, không phải trước 

kia không biết nay mới biết. 

Chúng ta phải biết rằng cái tri giác căn nguyên này không thể định nghĩa hay khái 

niệm được. Nếu chỉ biết nhờ vào tri thức, dựa vào văn tự, cho rằng bản tính là một trạng 

thái trong suốt, tĩnh lặng thì hành giả cũng không đạt được tiến bộ nào cả. Trái lại nếu 

thực sự đạt được cái kinh nghiệm này qua thiền tập, thì hành giả đã thấy được thực tính 

của cái tâm an tịnh. Ngoài sự tu tập thiền quán không thể có cách nào khác giúp hành giả 

trực nhập được tri giác này. Ngay cả khi vị thầy giảng quá sớm trước khi hành giả thực 

sự tự chứng nghiệm, thì hành giả cũng trở nên dính mắc vào lối hiểu biết khái niệm chết 

và dần dần sẽ tàn héo chán nản. Dù sau đó vị thầy có giảng giải gì chăng nữa, cũng chỉ 

làm hại cho hành giả mà thôi. Vì thế, vị thầy đúng nghĩa cũng không nên giảng về tính 

của tâm trước khi kinh nghiệm của đệ tử chín mùi. 

Nếu chưa cắt được dòng tư tưởng ý niệm, hành giả sẽ không thấy được chân tính 

của tâm thanh tịnh. Nếu không thấy được, thì hành giả làm sao có thể biết nó ra sao? Mà 

chưa nhận ra được nó, thì hành giả vẫn chưa thực sự bước vào con đường giác ngộ. 

Trong lúc Thiền Quán, nếu khi phát triển những kinh nghiệm chán nản thì phải kiên nhẫn 

gia tăng sức quán chiếu.  

Giảng dạy những phương cách tu tập như trên gọi là truyền khẩu. Một khi hành 

giả hiểu ra được toàn bộ cách thức tu tập, thì cuộc truyền khẩu chấm dứt. Sau đó hành giả 

có thể tự tu tập dễ dàng, khai triển dần dần kinh nghiệm quán chiếu. Tuy nhiên nếu muốn 

chắc chắn đã trực ngộ được tính tánh và xóa tan mọi nghi ngại, hành giả vẫn cần sự ấn 

chứng chỉ đạo của một vị thầy. 



 249 

Nói một cách tổng quát, tu thiền bao gồm hai điều thiết yếu là Thiền Chỉ và Thiền 

Quán. Thiền Chỉ là đưa tâm chỉ tịnh trong trạng thái hồn nhiên, êm dịu trong sáng, các ý 

niệm đều tiên tan ngay từ lúc chúng móng khởi. Lúc đó tâm không còn phóng chay theo 

các ý niệm vật chất thế gian, mà nó hoàn toàn an lạc. Tất cả vọng tưởng dường như chìm 

vào giấc ngủ. Lúc này hành giả hoàn toàn tự chủ, có thể tùy ý mà kéo dài hay thâu ngắn 

trạng thái này và nhiều khi còn có cảm giác như không còn hô hấp. Đây chính là dấu hiệu 

của sự thành tựu Thiền Chỉ an tịnh. 

Những giây phút trực nghiệm về an lạc, sáng suốt và vô niệm như thế rất quan 

trọng. Tuy chưa hẳn là thực tính vì chưa phối hợp với Thiền Quán, nhưng thiếu chúng 

hành giả sẽ không có thể tiếp tục. Tinh tấn tu tập, khai triển an trụ trong Thiền Chỉ, không 

để rơi vào hôn trầm hay tán loạn, dần dần cũng khiến hành giả nhận ra được thế nào là 

tính của tâm. Nó vừa rỗng lặng vừa trong sáng, vượt khỏi mọi khái niệm tri thức. Nó hiển 

lộ tự nhiên, như như, là gốc của mọi pháp lành. Nếu chưa nhận ra nó, tức là còn vô minh, 

còn trôi lăn trong sinh tử luân hồi. Nhận ra được nó thì gọi là Trí Tuệ, là Căn Bản Trí, là 

Niết Bàn, là Tính Giác, là Bản Tính, là Thanh Quang. 

Khi được thầy khai thị thấy được tính của tâm, hành giả sẽ có cảm giác thân quen 

như gặp lại người bạn thân thiết đã biết từ lâu.584 Sự viện này còn được gọi là nhận lại 

chân tính của chính tâm mình. Cái tính của tâm không phải là cái gì đạt được do sự thông 

tuệ của người đệ tử, hay do tài khéo diễn giảng của người thầy. 

Nó có mặt từ vô thủy, nhưng hành giả bị vọng niệm che lấp cái bản tính, làm 

chúng ta quên hẳn nó. Bây giờ nhờ chặt đức dòng ý niệm trở về nhìn thẳng vào tâm, nhận 

ra được bản tính bản lai diện mục. Sau khi nhận ra bản tính, hành giả phải tiếp tục tinh 

tấn tu tập không xao lãng. Quán chiếu thâm sâu tâm an tịnh và nhận ra được bản tính 

được xem là sự khai thị đầu tiên của thầy mình. Đây là cách thứ nhất trong ba cách giúp 

cho hành giả sơ cơ nhận ra bản tính của tâm. Hãy ghi khắc vào tâm và tinh tấn thiền tập 

không ngơi nghỉ. Đây là bài học thứ năm của Thiền Quán (vipaśyāna) gọi là Nhận Ra 

Tính của Tâm An Tịnh. 

6- 

Quán Chiếu về Tính của Tâm Dao Động 

 Sau bài học Quán Chiếu về Tâm An Tịnh là bài học quán chiếu về Tâm Dao 

Động để hoàn tất công năng chặt đứt gốc rễ của vô minh. Trong các chương trước, luận 

đã trình bầy hai phương thức: (1) Quán chiếu tâm an tịnh hay vô niệm, (2) Quán chiếu 

tâm dao động hay suy tư. 

Về cách thứ nhất, sau khi quán chiếu tâm an tịnh trong sáng vô niệm, hành giả sẽ 

không còn hôn trầm tán loạn, thấu triệt được cái tính của nó bất sinh bất diệt, nhưng đồng 

thời ta không khỏi có khái niệm rằng “tính này không sinh, không diệt, không hình, 

không sắc”. Hiện thực được như vậy gọi là “quán chiếu thâm sâu tâm vô niệm”.585  

Về cách thứ hai, nếu nói rằng tính của các vọng tưởng là không -  không sinh 

không diệt. Thì đó là hành giả đã ghép tính Không (śūnyatā) vào văn tự, tự rơi vào chấp 

 
584 Phật giáo Đại thừa thường diễn tả bằng khái niệm “tìm lại được viên bảo bối từ lâu đã có trong gấu áo” 

hay “bản lai diện mục.” 
585 Tâm Kinh “hành thâm bát nhã ba la mật” 
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đoạn, cho rằng các pháp không hiện hữu (nāstika). Thực tế nó là một sự linh động, không 

lưu lại dấu vết, tính của nó chưa hề sinh cũng chưa bao giờ diệt, vượt mọi định nghĩa và 

khái niệm. Nếu hiểu được được điều này, hành giả đã có chút ít chính kiến. Sau đó cần 

tiếp tục quán chiếu để nhận ra được rõ ràng trực tiếp, chứ không phải do khởi niệm nghĩ 

suy rằng “tính của nó bất sinh bất diệt v.v.” Bấy giờ không phân biệt thủ xả giữa hai tính 

rỗng lặng và dao động của những ý niệm, phải trực ngộ rằng chúng sinh khởi và tiêu diệt 

cùng một lúc. Hơn nữa hành giả phải thấy rõ ràng không có một sự khác biệt nào giữa 

tính của tâm và vật, giửa tâm an tịnh và tâm dao động, giữa tâm quá khứ và tâm hiện tại 

… Tất cả đồng một tính sáng suốt và trống lặng. 

Khi để tập quán chiếu hành giả thường khởi lên một ý niệm, hoặc quán chiếu khi 

nó tan biến, thì không phải là nó được khởi lên rồi lại trở về tính rỗng sáng mà chính nó 

trước sau vẫn là tính rỗng rang ngay trong lúc đang khởi động. Hiểu và đích thực trực 

nhận ra điều này, gọi là nhận ra tính của những ý niệm. 

Tâm an tịnh, tâm giao động và tâm niệm – cả ba đều sáng suốt, rỗng rang và linh 

động như nhau. Nếu bảo rằng là khác biệt thì đó là suy luận của người chưa tập Thiền 

Quán (vipaśyāna). Khi chưa tập thiền quán hành giả chưa nhận được thực tính của tâm 

niệm nên thường muốn xua đuổi mọi ý niệm trong lúc thiền vì cho chúng đều là vô minh. 

Khi nhìn ra tính của chúng thì hành giả có thể quán chiếu vào thẳng mọi tâm niệm và 

dùng chúng làm đối tượng cho thiền quán. 

Thật ra quán chiếu vào các tâm niệm khi phát khởi còn cao siêu hơn sự quán 

chiếu về trạng thái an tịnh. Bất cứ tâm niệm nào phát khởi hành giả cũng ghi nhận một 

cách khách quan mà không cần ngăn cản chúng (*). Khi không còn vọng niệm thì an trụ 

trong vô niệm, chẳng cần gia sức đè nén. Nếu bất chợt chúng có dấy khởi cũng tiếp tục 

an trụ trong trạng thái không dao động, chẳng cần xua đuổi hay gia sức đè nén. Tất cả 

tâm niệm ý niệm cuối cùng không gì khác hơn là cái tâm. Khi cái tâm vắng lặng tự nhiên 

chính là Pháp thân sáng suốt rỗng lặng, không có gì cần phải khởi động hay tiêu diệt. Đạt 

được cái thấy này, cái thấy thâm sâu về thực tính của ý niệm, đó gọi là nhận ra được 

Pháp thân của chính mình. 

Tóm lại hành giả phải nhận diện tất cả các tâm niệm ý niệm phát sinh, tập trung 

vào tính của chúng. Tăng cường sức quán chiếu phân tích. Đây là điều khai thị thực sự 

thứ hai trong ba cách giúp cho hành giả sơ cơ nhận ra bản tính của tâm. Hành giả phải 

nhận ra được bản tính của tâm, phải tiếp tục tu tập tinh tiến để củng cố sự trực ngộ này. 

Đây là bài thứ sáu của Thiền Quán (vipaśyāna). 

7- 

Quán Chiếu về Tính của Tâm-Thân 

 Có ba bài học giúp hành giả nhận ra tính của bản tính của tâm, cách thứ nhất 

trong bài tập năm (Quán Chiếu về Tính của Tâm An Tịnh) cách thứ hai trong bài tập sáu 

(Quán Chiếu về Tính của Tâm Dao Động) và cách thứ ba là quán tính về tính của tâm 

tâm năng chiếu trong cảnh giới không tách rời giữa tâm và vật sẽ được tình bầy ở đây. 
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Trong phần trước hành giả đã quán chiếu thấy rằng cảnh trần không phải là những gì thực 

sự hiện hữu, cùng với cái tâm năng chiếu không phải là một và cũng không khác.586 

Cũng như vậy chúng ta biết rằng thân và tâm không phải là một và cũng không 

phải là hai. Giống như chúng ta không thể tách rời được tính sáng ra khỏi tính rỗng lặng, 

hoặc tính năng khởi ra khỏi tính rỗng lặng của chân không (śūnyatā). 

Hành giả sẽ thấy rằng tất cả các cảm giác cũng đều như các hình ảnh ảo tượng, 

chỉ vì chúng ta chưa giác ngộ được thể tính chân không diệu hữu của các pháp, nên 

chúng ta dính mắc, cho chúng là thực hữu bên ngoài. 

Hành giả cần chú tâm vào các hình ảnh xuất hiện và hãy tập trung quán sát chúng. 

Sau đó buông lỏng sự chú ý. Ban đầu sẽ thấy chúng chỉ còn sót lại vải dư vị, nhưng hình 

ảnh chúng cũng mờ dần rồi biến mất. Hình ảnh biến mất có thể làm chúng ta nhàm chán 

và hai mắt trở nên mệt mỏi muốn chẩy nước mắt. Nhưng nếu tập trung trở lại, chúng lại 

tiếp tục hiện diện rõ ràng, cho ta thấy tâm và cảnh đến đi không phải là hai. Tất cả hình 

ảnh sở kiến và thức năng kiến đều là ảo giác của tâm. Một khi đã phát hiện thì bất khả 

phân ly vì chúng chỉ là ảo giác của tâm. Ngoài ảo giác này không có cảnh hay vật nào có 

thể được xem là có tự tính riêng để hiện hữu độc lập ngoài tâm. 

Trước kia, vì vô minh nên chúng ta cho rằng các pháp thực có nên không thể thấy 

được điều này. Nay nhờ chặt dứt dòng tâm thức của khái niệm chấp trước nên nhận ra 

được tính của tâm năng chiếu, năng khởi,587 mà không bám víu vào cảnh hay trần, nên 

chỉ thấy chúng trống rỗng và trong sáng như ánh sáng của Pháp thân. 

Hành giả hãy an trụ trong thực tính của hiện tại. Không cầu tìm an lạc, Tính 

Không (śūnyatā) hay Bát Nhã (prajñā), không dính mắc quá khứ, không tưởng đến tương 

lai, cũng không suy nghĩ hiện tại. Tóm lại hành giả không thiền quán với khái niệm hay ý 

thức. Hãy buông thả tất cả, an tâm trong trạng thái tự nhiên, bây giờ và tại đây. An trụ 

trong tính bất nhị của chân không diệu hữu, của an lạc rỗng lặng, của không và thức. Khi 

hành giả hiểu được tính bất nhị giữa không và có, cảnh trần có thế hiện rõ ràng nhưng 

không thể nắm bắt. Đó là hành giả đạt được cái thấy thâm sâu về tính của tâm năng 

chiếu. Hãy tiếp tục trưởng dưỡng trạng thái này, chắc chắn hành giả sẽ gặt hái được một 

kết quả bất khả tự nghị. 

 Nhận ra tính của tâm năng chiếu là cách cuối cùng trong ba cách giúp cho hành 

giả sơ cơ nhận ra bản tính của tâm, và cũng là bài thứ bẩy của Thiền Quán Chiếu 

(vipaśyāna) 

8- 

Quán Chiếu về Tính của Tâm An Tịnh và Tâm Năng Khởi 

 Trong các phần trước quán chiếu về tâm an tịnh và tâm dao động, hành giả đã 

hiểu được sự xuất hiện và cấu tạo của chúng, để thấy rằng những tâm niệm, tâm an tịnh 

và tâm dao động chẳng phải là hai - khi tâm an tịnh thì nó không dao động, và khi dao 

 
586 “Chư pháp giai không” có nghĩa là các pháp không có tự tính (svabhāva) để tự hiện hữu hay hiện hữu 

độc lập, nhưng chỉ vì sự tương tác (interrelation) giữa các nhân duyên mà chúng ta cảm giác thấy nó hiện 

hữu (Xem chi tiết trong Triết Học Long Thọ). 
587 Duy thức học chỉ rất rõ trong bài giảng về biến kế sở chấp. 



 252 

động thì nó không an tịnh. Tác nhân và tính của hai trạng thái chính là một tâm, rỗng lặng 

và trong sáng. 

 Hành giả cần hiểu không phải sự hiện diện của một ý niệm khiến phát sinh tính 

rỗng lặng và trong sáng, và cũng không phải khi ý niệm diệt thì nó lại trở về tính rỗng 

lặng và trong sáng ấy. Vì ngay khi đang phát khởi nó vẫn là rỗng lặng và trong sáng. 

Hành giả thấy được như thế là đã hiểu được tính thường trụ của tâm.  

 Khi biết được tất cả hình tượng cảnh vật chỉ là những dấy động của tâm, như sóng 

trên nước mà không thực hữu, thì hành giả nhận ra cảnh và tâm không khác. Khi quán 

chiếu thấy rõ tính của tâm không đến không đi, không tồn tại cũng không nắm bắt được, 

thì hành giả nhận ra được tính rỗng lặng của tâm. 

Tâm mà hành giả cần nhận ra là tính biết, là tác nhân ý niệm của các pháp hiện 

hữu, là năng giác năng khởi, là hợp thể của rỗng lặng và sáng suốt. Đó gọi là Đại Lạc, là 

Đại Thủ Ấn. Hãy an trụ trong tính biết rỗng lặng trong sáng này, không giao động, không 

mong cầu hay lo lắng. Hãy nên biết trong giây phút này ở đây và bây giờ, ta đang thưởng 

thức ngắm nhìn Đại Thủ Ấn. Lúc này là Thiền Quán phối hợp với Thiền Định, Chỉ Quán 

song tu, kinh nghiệm giác ngộ sẽ đến tự nhiên và bây giờ hành giả mới thực bắt đầu bước 

chân trên đường giải thoát. 

 Hiện thể của tâm là rỗng lặng, đặc tính của tâm là trong sáng. Cả hai hợp lại chính 

là bản tính của tâm. Có rất nhiều danh từ khác nhau cùng được dùng để gọi tính này: Tinh 

yếu của Đại Bản Thức, Thường Trụ Tính, Bạch Tịnh Thức, Pháp Tính, Niết Bàn, Phật 

Tính, Bát Nhã, Nhất Thiết Trí, Tính Không (śūnyatā) v.v. Vì các pháp không thể có 

ngoài tâm nên gọi là Duy Tâm (cittamātra), vì không thuộc Nhị biên nên gọi là Trung 

Quán (madhyamika), vì nó rất khó lãnh hội nên gọi là Mật Điển (tantra), vì nó phá tan 

mọi vọng tưởng nên gọi là Kim Cương Thừa (vajrayāna), vì nó nhận ra Phật tính nên gọi 

là Pháp Thân (dharmakāya). 

 Hãy kết bè bằng tin tưởng và thành kính để vượt biển sinh tử. Luôn luôn cầu 

nguyện gia hộ và không bao giờ nghĩ rằng ta đã đạt được là đầy đủ để tự mãn. Hãy tin 

rằng những ân huệ hay phước lành đến với ta đều bắt nguồn từ vị chân sư.  Khi nhận ra 

tính sáng thanh tịnh không còn bị ngăn che mà hiển lộ tự nhiên, đó là hành giả đạt được 

Đại Thủ Ấn Căn, tiếp tục quán chiếu thực tính của tâm, gọi là Đại Thủ Ấn Đạo, chứng đạt 

bản tính một cách hoàn toàn chắc chắn gọi là Đại Thủ Ấn Quả. Với tâm an vui tự tại, 

hàng giả hãy y theo mà tu tập. 

Từ đây sự có mặt của hành giả trở nên đầy ý nghĩa. Hành giả đã thực sự bước vào 

con đường giải thoát, vĩnh viễn xa lìa sinh tử. Hãy vui mừng và tiếp tục tinh tấn tu tập. 

Sau khi quán chiếu tâm an tịnh và tâm dao động, sau khi được khai thị thấy được thực 

tính, nhận ra muôn hình ảnh cảnh vật chỉ là tâm, chợt khởi chợt biến, rỗng rang và chân 

không. Đấy chính gọi là Đại Thủ Ấn, mở đường dẫn đến Pháp Thân. Hành giả hãy tinh 

tấn tu tập cho đến ngày thành tựu đạo quả, không nên ngừng bước nửa đường để khiến nó 

trở thành một sự hiểu biết tri thức mà thôi. Đây là bải thứ tám của Thiền Quán 

(vipaśyāna). 

* 
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Phụ  Lục 2 

Bardo Thödol 

SÁU LỜI GIÁO HUẤN VỀ TRUNG ẤM 

 

Bardo Thödol (བར་དོ་ཐོས་གོལ) có nghĩa là "Giải thoát qua quán niệm về âm thanh 

trong thời gian chuyển sinh” thường được dịch phổ biến là “Tử Thư Tây Tạng” 

(The Tibetan Book of Death).588 Từ đầu thế kỷ thứ nhất Dương lịch chúng ta đã 

thấy một số tu sĩ Ấn Độ thường nói về “trạng thái con người tồn tại trong thời 

gian giữa cái chết và đầu thai” gọi là antarābhava, Hán ngữ dịch là 中有 (Trung 

Hữu) và tiếng Tây Tạng gọi là bardo (Hán văn dịch là Trung Ấm 中陰). Trong 

kinh Phật nguyên thủy thì Đức Phật không dạy gì về trung ấm nên Phật giáo 

Nam truyền Theravāda hầu như quan niệm rằng sau khi chết người ta sẽ đi đầu 

thai lập tức. Phật giáo Đại thừa Trung Hoa thì cũng không thảo luận nhiều về 

Trung Ấm, nhưng quan niệm thần thức con người tùy theo nghiệp của từng 

người mà tồn tại trong thời gian Trung Ấm trước khi đầu thai là một quan niệm 

phổ biến. Theo đức tin phổ biến trong dân gian thì thời gian này có thể kéo dài 

đến 49 ngày. Chính con số “thất thất lai tuần” này lại ảnh hưởng trên thuyết về 

trung ấm của Phật giáo Tây Tạng. Cho nên khi Mật giáo đến Tây Tạng thì vấn 

đề trung ấm được Phật giáo Tây Tạng bàn thảo rất chi tiết trong nhiều sớ luận, 

đặc biệt là trong sách Bardo Thödol. Nên có thể nói thuyết lý về trung ấm cũng 

là một chìa khóa để thảo luận về sự liên hệ giữa Mật giáo Tây Tạng và Phật giáo 

Á Đông. 

Theo truyền thuyết Tây Tạng thì Bardo Thödol là sáng tác của Liên Hoa Sinh 

(Padmasambhava) viết vào thế kỷ thứ tám do người học trò và cũng là người 

phối ngẫu Tây Tạng Yeshe Tsogyal của ông ghi chép và cất dấu (gọi là “tàng 

lục” terma). Đến thế kỷ 14 người ta mới tìm lại được. Mới đầu sách được dùng 

để cầu siêu cho người chết. Sau đó sách trở thành một tài liệu cho pháp tu quán 

niệm về cái chết của các hành giả Mật giáo. Nguyên bản Bardo Thödol được 

chia làm ba phần, liên hệ đến giáo lý Tam Thân (trikāya). Theo đó ngay sau khi 

chết, Pháp thân (dharnakāya) xuất hiện dưới dạng Cực Quang (bhāsvara) là một 

nguồn ánh sáng chói lọi. Thứ đến là Báo thân (sambhogakāya) xuất hiện dưới 

dạng nhiều hình tướng như Ngũ Phật (panbuddha) hay Phật gia (buddhakula) 

vừa khủng khiếp đe dọa vừa dịu dàng từ ái - Mật giáo cho rằng tất cả các hình 

tướng này thất ra cũng chỉ là phóng chiếu tâm thức xuyên qua những thiện 

nghiệp hay ác nghiệp trong quá khứ của người chết. Giai đoạn thứ ba là Ứng 

thân (nirmānakāya) xuất hiện dưới dạng sáu đường tái sinh (lục đạo luân hồi) 

cho thấy chỗ đến tương lai của người chết. 

 
588 Bardo Thödol (Liberation Through Hearing During the Intermediate State) người dịch đầu tiên là 

Walter Evans-Wentz do Đại học Oxford xuất bản từ năm 1927. Đây là bản dịch tiền phong giới thiệu 

Bardo Thödol nhưng rất kém, Evans-Wentz chỉ giúp Lama K.D. Samdup hiệu đính Anh văn mà bản thân 

ông không biết Tạng văn. Ba bản dịch sau đây chính xác hơn của Francesta Fremantle & Chögyam 

Trungpa (1975), Robert Thurman (1994), Graham Coleman & Thupten Jinpa (2005).  

https://en.wikipedia.org/wiki/Walter_Evans-Wentz
https://en.wikipedia.org/wiki/Ch%C3%B6gyam_Trungpa
https://en.wikipedia.org/wiki/Ch%C3%B6gyam_Trungpa
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Theo đức tin Mật giáo thì trong thời gian trung-ấm người ta có thể đạt được 

giải thoát bằng cách gạn bỏ mọi tâm ý để nhận ra tất cả hiện tượng trước mặt 

thật ra đều chỉ là phóng chiếu từ tâm thức của chính mình. Và khi nhận ra tất cả 

chỉ là ảnh ảo do tâm thức phản chiếu thì hành giả có thể không còn bị quyến rũ 

hay run sợ trước mọi tâm cảnh mà có thể tập trung vào chính định để an nhiên 

buông bỏ mà ra đi. Thời gian này cũng là cơ hội cho người chết chọn được nơi 

chốn thác sinh - gọi là powa (chuyển thức). Vì vậy đây cũng là thời gian người 

chết cần được các nghi thức tụng niệm hỗ trợ cho việc đầu thai của mình. Bardo 

Thödol trở nên cẩm nang hướng dẫn tâm thức của con người trước giờ phút tái 

sinh mà mọi người đang sống cũng cần học hỏi. Cho nên Đạt Lai Lạt Ma  XIV 

cũng đồng ý với các học giả tây phương, cho rằng đúng ra Bardo Thödol là 

quyển sách hướng về cuộc sống hơn là hướng về cái chết, hướng về tâm lý học 

nhiều hơn là hướng về các vấn đề siêu hình. Cho nên chính ngài đề nghị nên nên 

dịch Bardo Thödol là “The Tibetan Book of Living” (Tạng thư về sự sống).   

Ngày nay toàn văn Bardo Thödol cùng với chú giải đã được dịch ra Việt ngữ 

và nhiều ngôn ngữ khác đã được phổ biến rộng rãi trên internet. Còn văn bản 

sau đây chỉ là sáu bài kệ gọi là “Lời Giáo Huấn về Sáu Trung Ấm” được coi là 

tổng kết Bardo Thödol.  Đây là sáu bài kệ giảng về “sáu trung ấm” là cốt lõi của 

Bardo Thödol cùng giảng chú của tôi được viết ngay trong những ngày tôi ở thủ 

đô Lhasa hơn hai thập niên trước. Sáu trung ấm nói trong “Lời Giáo Huấn về 

Sáu Trung Ấm” thật ra chỉ có ba trung ấm là (1) chikkhai bardo (Trung Ấm 

trong thời gian Cận Tử), (2) chönyid bardo (Trung Ấm về kinh nghiệm Pháp 

Tính), (3) sidpa bardo (Trung Ấm trước khi Tái Sinh). Còn ba giai đoạn đầu của 

sáu bài thi kệ này (bardo về cuộc sống, bardo về mộng cảnh và bardo về thiền 

định) tuy cũng được gọi là bardo (trung ấm) nhưng đúng ra là ba khoảng thời 

gian “tiền trung ấm” thì đúng hơn.  

Hiện nay chúng ta có rất nhiều bản dịch giảng về sáu bài kệ về trung ấm này 

vì nó được coi là cốt lõi tổng kết của Bardo Thödol. Trong những giảng luận 

này, bài dịch giảng có lẽ phổ biến hơn cả là của Lạt ma Garchen Rinpoche đời 

thứ tám589 của dòng truyền thừa Drikung Kagyu mà cá nhân tôi đã học được 

nhiều mặc tích quan trọng. Tuy nhiên khác với các bài giảng của Garchen 

Rinpoche hay của nhiều Lạt ma khác, phần giảng luận của tôi ở đây, tuy vẫn 

khởi nghiệm từ các luận giải uyên bác của các tiền bối, nhưng có lẽ sẽ hài hòa 

với tâm thức của người học Phật Việt Nam nhiều hơn. Độc giả hữu tâm muốn 

tìm hiểu thêm, có thể theo dõi toàn văn sách Bardo Thödol cùng nhiều sớ sao 

chú giải Sáu Bài Kệ Về Trung Ấm bằng nhiều ngôn ngữ đang được phổ biến trên 

các mạng internet khắp thế giới.  

 
589 Garchen Rinpoche VIII sinh năm 1936, là một đại Lạt ma Tây Tạng danh tiếng đương đại, được coi là 

tái thế của Siddha Gar Chodingpa Rinpoche VII. Năm 1979 Garchen Rinpoche ra khỏi tù cải tạo ở Tây 

Tạng (Trung Quốc) bắt đầu hành hóa ở Bắc Mỹ từ năm 1997 và có trú xứ ở Garchen Buddhist Institute 

(Chino Valley, Arizona, USA). Trong hai thập niên vừa qua, đại sư tiếp tục đi hành hóa trong nhiều tu viện 

mang tên Garchen từ Âu qua Á. Garchen Rinpoche nổi tiếng chuyên giảng về giáo lý 37 Pháp tu của Bồ 

Tát (37 phẩm trợ đạo Thogme Zangpo) về Quán Thế Âm và Bạch Tara. Đại sư có rất nhiều tác phẩm, 

nguyên gốc là các bài giảng cho thính chúng khắp thế giới, trong đó có hai tác phẩm quan trọng về Đại Thủ 

Ấn tên là Mahamudra Teaching và Mahamudra Emaho. 
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1. 

Trung Ấm trong Cuộc Sống 

Khi Trung Ấm trong cuộc sống ló dạng, 

Hãy từ bỏ lười biếng đã không còn trong đời. 

Nhất tâm tiến trên đường trầm tư và thiền định, 

Chuyển hóa vọng tưởng, hướng tâm vào Ba Thân Phật. 

Nay ta đã có được thân làm người, 

Trên đường tu sẽ không có thời gian để tâm lang thang. 

 Đề tài sống chết luôn luôn là một khởi điểm của mọi tôn giáo. Vấn đề sống 

chết cũng là một chủ đề rất quen thuộc từ văn chương nghệ thuật đến triết học tôn 

giáo của mọi xã hội. Phật giáo lại có thuyết về luân hồi nên có cả một gia tài văn 

chương lớn nói về luân hồi tái sinh. Đặc biệt Tây Tạng lại còn có cả một nền văn học 

delok của những vị đã có kinh nghiệm “chết đi sống lại” hoặc các vị cho rằng có thể 

“xuất hồn” một cách có ý thức đi đến thế giới bên kia. Họ chuyên viết và giảng về 

giai đoạn cận tử, tức là giây phút chuyển mình từ chết đến tái sinh trong một kiếp 

sống khác. Giai đoạn này được gọi là bardo, Hán văn dịch là Trung Ấm (中陰). 

Trung Ấm không chỉ là thời gian trước khi chúng ta lìa bỏ cõi đời để tái sinh 

vì Mật tông Tây Tạng coi cuộc sống là giả tạm nên thời gian của cuộc sống này 

trước khi qua cuộc sống khác cũng là Trung Ấm. Cho nên bài kệ đầu tiên có tên là 

“Trung Ấm Trong Cuộc Sống” (shinay bardo)590 vì ngay từ giây phút chúng ta được 

sinh ra làm người thì “Trung Ấm Trong Cuộc Sống” đã bắt đầu. 

Trong các xã hội đông tây xưa nay chúng ta cũng đều có các câu chuyện thần 

bí kể chuyện những “người trở về từ cái chết” của những người có kinh nghiệm sau 

khi chết được sống trở lại (near death experiences). Gần đây ở phương tây nhiều tác 

giả cũng đã sưu tầm và thảo luận về các câu truyện đó để hy vọng có thể hiểu biết sự 

thật về vấn đề luân hồi mà  Phật giáo thường thảo luận. Loại sách này đã gây thành 

một biến động trong quần chúng. Hiện đang có nhiều sách nổi tiếng xuất bản hằng 

triệu bản bán khắp các quốc gia Âu Mỹ cùng các bản dịch ra nhiều ngôn ngữ Á 

Đông. Riêng ở Tây Tạng thì loại sách chuyên nói về các truyện “trở về từ cõi chết” 

từ lâu đã phát triển và trở thành một loại văn học riêng biệt (gọi là văn học Delok) 

mà tác phẩm Bardo Thödol là đỉnh cao của loại sách này.  

Không chỉ có ở Tây Tạng mà có nhiều người từng trải qua kinh nghiệm cận 

tử “sống lại sau khi chết” ở nhiều nơi khác trên thế giới cũng thường xác tín những 

cảm nghiệm rất giống với sự diễn tả trong Bardo Thödol. Sự việc này khiến người 

nghiên cứu đặt hai kết luận: Hoặc là Bardo Thödol thực sự đã diễn tả đúng những gì 

con người sẽ nghe và thấy trước khi đầu thai chuyển thế, hoặc chỉ vì tâm thức của 

người có kinh nghiệm cận tử bị ảnh hưởng từ sách Bardo Thödo mà họ đã được đọc 

được nghe trước đó. Độc giả có thể tin bất cứ cách giải thích nào, nhưng cả hai lý do 

đều nói lên uy tín và danh tiếng của sách Bardo Thödol. 

Theo nguyên ngữ thì Bardo Thödol có nghĩa là “giải thoát qua âm thanh 

trong thời gian chuyển sinh” mà theo truyền thuyết thì đây là sáng tác của Liên Hoa 

 
590 Trong bản dịch Anh ngữ tôi dịch là “bardo in ordinary waking consciousness”. 
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Sinh (Padmasambhava) do người phối ngẫu Tây Tạng của ông nghe và viết vào thế 

kỷ thứ tám rồi được chôn dấu (terma). Cho đến thế kỷ 14 người ta mới tìm lại được. 

Lúc đầu sách được dùng để cầu siêu cho người chết. Sau đó trở thành một pháp tu 

quán niệm về cái chết của các hành giả Mật giáo. Sau cùng nhờ sự tín mộ của quần 

chúng sách trở nên một thủ thư về cái chết. Gọi là “thủ thư” (handbook) vì sách 

không chỉ là những giáo huấn điểm đạo mà còn được người Tây Tạng coi như một 

bản chỉ dẫn cho người chết phải thực hành trong giây phút lâm chung để được vãn 

sinh. 

Phật giáo có hai quan điểm nồng cốt nhưng tương phản về đời sống, đó là 

vừa coi cuộc đời là vô thường nhưng cũng rất trân quí cuộc đời. Chúng ta quen với 

quan niệm coi đời là vô thường nhưng lại ít biết về tư tưởng cốt lõi thứ hai của Phật 

giáo, đó là sự trân quí cuộc đời. Cho nên câu nói quen thuộc “đời là biển khổ” 

thường khiến nhiều người hiểu lầm Phật giáo là bi quan yếm thế thì tôi cũng cần phải 

giải thích lại ở đây. Người theo Phật giáo tuy xem đời là vô thường và khổ nhưng 

không vì thế mà người ta ghét bỏ cuộc đời, mà trái lại Phật giáo vô cùng trân quí 

cuộc đời. Kinh luận Phật giáo luôn giảng rằng được sinh ra làm người đã là một 

thiện nghiệp hi hữu của chúng sinh.591 Vì vậy cuộc sống của con người trong cõi vô 

thường này hết sức quí báu và hi hữu. Cho nên giới cấm sát sinh luôn luôn là một 

giới cấm lớn nhất và quan trọng nhất. Chưa bao giờ Phật giáo chấp nhận con người 

tham dự vào việc hủy hoại mạng sống dù đưới bất cứ hoàn cảnh nào. Kinh luận Phật 

giáo luôn luôn dạy người ta phải biết trân quí cuộc sống và can trường đối mặt với 

mọi khổ nạn. Trong giáo lý Tứ Diệu Đế592 thì Đế thứ nhất (chân lý thứ nhất) của 

Phật giáo xác tín “khổ” là một sự thật. Nhưng lập trường minh bạch của Phật giáo là 

thay vì trốn chạy cái khổ người ta phải đối diện với khổ đau để tìm ra nguyên nhân 

của nó để giải quyết tận gốc rễ. Cho nên nhận ra “đời là biển khổ” chính là minh triết 

quan trọng vì khi nhìn ra sự bất toàn (vô thường) trong cuộc đời. Thấy Khổ là một sự 

thật (khổ Đế) nên người ta không thể che mắt hay chạy trốn mà có thể tránh né được 

khổ. Vì vậy Phật giáo dạy rằng chúng ta càng phải mở to mắt để can trường đối diện 

khổ và tìm cách giải quyết khổ từ căn nguyên. Cho nên người nói Phật giáo yếm thế 

chính là người chưa hiểu được tròn vẹn được tư tưởng Phật giáo đối với cái Khổ (bất 

toàn) của cuộc đời. 

Phật giáo coi cuộc sống là vô thường nhưng vô cùng quí trọng cuộc sống. 

Đời là vô thường nên là khổ, nhưng cũng chính trong kiếp người ngắn ngủi này mà 

con người có thể thoát khỏi cái khổ đau và vô thường. Biết cuộc sống là vô thường 

và ngắn ngủi nên chúng ta càng trân quí từng giây phút trong cuộc sống vì thời gian 

cho cơ hội giải thoát khổ đau rất cấp thiết. Khuyến cáo cơ bản của bài kệ trong luận 

 
591 Chúng ta có thể xem các truyện bình dân về các loại chúng sinh khác như thú thần phải tu luyện hàng 

nhiều ngàn năm để có thân người. Ngay cả đời sống con người tuy đầy khổ đau và vô cùng ngắn ngủi so 

với đời sống trên Cõi Trời. Nhưng vì ngắn ngủi và đầy khổ đau nên con người mới có động lực tu đạo để 

giải thoát. Trong khi các thần tiên ở thiên giới vì vô khổ và quá hạnh phúc nên họ không có động lực để tu 

hành. Cho nên ngay cả các vị vua trời Đế Thiên dù có vạn phép mầu và đời sống trường thọ cả vạn năm 

nhưng vẫn khó tu đạo giải thoát. Sau khi hết phước báu thì cũng trở lại lục đạo luân hồi.   
592 Tứ Diệu Đế (catvāri ārya-satyāni) là “bốn chân lý (Đế) cao cả (diệu)” gồm Khổ Đế (chân lý về sự khổ, 

Tập Khổ Đế (chân lý về sự phát sinh của khổ), Diệt Khổ Đế (chân lý về sự diệt khổ), Đạo Đế (chân lý về 8 

con đường diệt khổ) là Bát Chính Đạo (chính kiến, chính tư duy, chính ngữ, chính nghiệp, chính mệnh, 

chính mệnh, chính tin tiến, chính niệm, chính định). 
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này là báo động rằng chúng ta không có thời gian cho những hoạt động vô minh vô 

ích “Trên con đường tu học, ta sẽ không còn có thời giờ để tâm thức lang thang.” 

Phật giáo cho rằng so với hằng hà sa số chúng sinh luân hồi trong lục đạo, thì 

được sinh làm kiếp người đã là một phước báu vô cùng hãn hữu. Cho nên Kinh 

thường ví sự sinh ra làm người là cả một may mắn hi hữu, như cả trăm ngàn năm con 

rùa biển mới ngoi được lên mặt biển một lần, mà lại càng hi hữu và khó khăn hơn 

nữa là được gặp ngay một bè gỗ bồng bềnh trên biển có lỗ thủng vừa đủ để trú ngụ. 

Nói cách khác, nghĩa là dù thân phận có nhiều khổ đau khác biệt nhưng được sinh ra 

làm người là đã thụ hưởng một phước báu vô cùng hi hữu trong lục đạo luân  hồi. 

Phước báu hi hữu được sinh ra làm người lại sinh nhằm vào thời hãy còn có kinh 

luận làm phương tiện tu học như ngày nay lại càng quí hiếm gấp bội. Cho nên phải 

biết phải trân quí cuộc sống này vì kiếp người này là cơ hội thuận tiện nhất để chúng 

sinh giác ngộ, vượt thoát luân hồi.  

Kinh Phật cũng thường nói đến các pháp giới của các tầng trời, nơi chư thiên 

sống với tuổi thọ hằng vạn năm, có những quyền năng rất lớn và cả đời không từng 

nghe và thấy khổ đau. Cho nên nọa tính của chư thiên cũng xuất phát từ chính từ môi 

trường vô cùng ưu việt như thế. Vì không có kinh nghiệm khổ đau nên chư thiên 

cũng khó tu hành để giải thoát so với con người. Vì trong cõi ta bà con người luôn 

luôn đối mặt với mọi hình tướng khổ đau của cuộc đời, và chính vì thế mà con người 

càng có động lực tìm đường thoát khổ và giải thoát. Tóm lại, cuộc sống cõi thiên tiên 

nơi có nhiều ơn phước nhưng cũng vì thiếu khổ đau nên chư thiên cũng thiếu ý chí 

và động lực tìm đường giải thoát như con người. Cho nên nhìn từ góc cạnh tích cực, 

quan điểm “đời là biển khổ” hoàn toàn không phải là một cái nhìn yếm thế mà chính 

là thấy được bản chất của cuộc đời nên hành giả phải cấp tốc tìm đường giải thoát 

ngay trong quảng đời phù du và ngắn ngủi này. 

Cho nên con người dù trân quí cuộc đời nhưng phải luôn luôn biết lẽ vô 

thường của mọi sự việc thế gian. Quả thật là vô nghĩa khi chúng ta luôn luôn bám 

chặt vào tất cả những gì chúng ta sở hữu và yêu thích mà không biết là chúng chưa 

bao giờ thực hữu và vĩnh viễn là thuộc về ta. Phật giáo gọi là vô nghĩa là vô minh. 

Vô minh nghĩa là không hiểu rằng những gì chúng ta luôn ôm giữ thật ra chúng chỉ 

giả tạm và luôn luôn biến đổi. Cho nên bài học quán chiếu về cuộc đời vô thường 

luôn luôn là một bài học hàng ngày của các hành giả Phật giáo bất cứ trong tông phái 

nào.  

Hãy xem cụ thể là những gì ta yêu quí nhất như hạnh phúc, tuổi trẻ và sức 

khỏe mà chúng ta đều từng có, nhưng thật ra rõ ràng chúng chỉ là những giá trị tạm 

thời, chắc chắn trước sau chúng cũng sẽ lìa xa ta. Vì vậy Phật gọi “Khổ” (Duhkha) là 

chân lý thứ nhất trong Tứ Diệu Đế - và đúng hơn nữa Duhkha không chỉ là “khổ” mà 

còn có nghĩa rộng hơn là “bất toàn”. Gọi Duhkha là bất toàn (không toàn vẹn) vì tất 

cả những gì chúng ta đang có (hạnh phúc tiền tài danh vọng sức khỏe) đều chỉ là cái 

có tạm, chúng đều “bất toàn” vì không bao giờ bền vững mà chắc chắn sẽ đổi thay - 

Cho nên dù trong cuộc sống này nếu chúng ta đang có được an bình hạnh phúc nào 

đó, nhưng cái hạnh phúc an bình đó cũng chỉ là giây phút mong manh trước khi biến 

mất – thí dụ như tuổi trẻ mới đây mà chúng ta đã chứng kiến nó đã bỏ ta mà đi. 
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Vì vậy ở đây kệ dạy chúng ta phải quyết tâm rời bỏ mọi lười biếng mà xem 

cứu cánh cuộc đời là cơ hội thực hành chính pháp để giải thoát. Giải thoát chúng ta 

ra khỏi biển khổ trầm luân luân hồi. Giải thoát bằng cách nào? Đó chính là nhất tâm 

tiến bước trên con đường trầm tư và thiền định. Trầm tư và thiền định được ví với 

đôi cánh giúp người học đạo giải thoát. “Trầm tư” có nghĩa là suy nghĩ tìm hiểu và 

“thiền định” là thực hành chuyển hoá các vọng tưởng. 

Kinh luận Phật giáo dạy rất nhiều pháp môn chuyển hoá các vọng tưởng. 

Riêng ở đây Mật giáo chú trọng về pháp môn chuyển hoá (phowa /saṃkrānti) bằng 

cách hướng tâm thức vào Ba Thân Phật. Ba thân (trikāya)593 là giáo lý giải thích ý 

nghĩa của chân thân chúng ta trong ba ý niệm là về Pháp thân (dharmakāya), Báo 

thân (sambhogakāya) và Ứng thân (nirmānakāya). Quá trình của sự chết theo Bardo 

Thödol mô tả là bắt đầu ngũ uẩn dần dần biến hoại diệt. Đầu tiên là khi phần thân 

xác vật chất tan rã, thì cũng là lúc phần tâm thức sâu kín (gọi là Pháp thân) xuất hiện 

dưới dạng Cực Quang (bhāsvara). Đây là một nguồn ánh sáng chói lọi trong vòng ba 

bốn ngày, là thời cơ giúp người ta có thể đồng hóa và thể nhập với ánh sáng này để 

tự giải thoát.594 Thứ đến là thời gian khác kéo dài đến 14 ngày, đó là lúc Báo thân 

xuất hiện dưới dạng nhiều hình tướng như Ngũ Phật (panbuddha), Phật gia 

(buddhakula), hay Bổn Tôn (iṣṭadevatā)595 vừa khủng khiếp đe dọa vừa dịu dàng từ 

ái. Mật giáo cho rằng tât cả các hình tượng này thật ra cũng chỉ là phóng chiếu tâm 

thức xuyên qua những thiện nghiệp hay ác nghiệp trong quá khứ của người chết.596 

Giai đoạn thứ ba là Ứng thân xuất hiện dưới hình ảnh sáu đường tái sinh (lục đạo 

luân hồi) cho thấy chỗ đến của người chết. Theo đức tin Mật giáo người ta có thể 

chuyển nghiệp trong cả ba thời này, và Bardo Thödol sẽ như một cẩm nang tương trợ 

hướng dẫn chúng ta trước giờ phút lâm chung. 

Kệ nói “Nhất tâm tiến bước trên đường trầm tư và thiền định” thì nỗ lực đầu 

tiên và quan trọng nhất của hành giả là trầm tư về cái tâm hay cái tâm thức của 

chúng ta. Từ đây giáo lý về tâm trở nên là giáo lý căn bản chung của Phật giáo. Từ 

kinh Pháp Cú của Nguyên Thủy “Tâm dẫn đầu, tâm tạo tác …” đến kinh Hoa 

Nghiêm Đại thừa cũng dạy “tâm chính là đại họa sư, vẽ ra mọi sự trên thế gian. Nên 

quán pháp giới tính để biết rằng tất cả đều do tâm tạo ra” (Tâm như công họa sư, họa 

chủng chủng thế gian, Ưng quán pháp giới tính, nhất thiết duy tâm tạo…) đều cùng 

nói về cái Tâm như thế. Cho nên giáo lý Duy Tâm (vijñapti-matra) là một giáo lý 

phổ biến trong mọi tông môn Phật giáo. Nhưng giáo lý duy tâm cũng là một giáo lý 

thường bị hiểu lầm một cách nghiêm trọng. Chúng ta thường biết giáo lý Duy Tâm 

tuyên bố tâm tạo tác thành thế giới, nhưng không phải vì thế mà không có thế giới 

ngoại tại (ngoài thân xác chúng ta) – thí dụ không vì “nhất thiết do tâm tạo” mà 

không có tôi ngồi đây anh ngồi kia và không có cả cái bàn kê giữa chúng ta, vì trong 

 
593 Xem lại Chương 4 viết chi tiết về  “Tam Thân” 
594 Chúng ta thường có các câu truyện nói về khi các bậc cao tăng viên tịch thường có các luồng sáng như 

cầu vồng hiện ra. 
595 Khi được quán tẩy, điểm đạo (abhiṣeka) người hành trì Mật giáo tự chọn hay bổn sư chọn cho một vị 

Phật hay Bồ tát để làm Bổn Tôn (本尊 Iṣṭadevatā). Người hành trì sẽ tu theo đức tướng vị Bổn Tôn của 

mình suốt đời. Bổn Tôn cũng là người bảo hộ cho hành giả. 
596 Một đại sư Tây Tạng cũng giảng rằng đối với người Tây Phương theo Thiên Chúa giáo thì sẽ thấy các 

hình tượng Chúa Trời, Jesus, Maria hay các Thiên sứ hiện ra. 
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một pháp giới khác, đồng thời trên một cảnh giới khác thì thế giới ngoại tại đó cũng 

thực có vô cùng.597 Đây chính là điểm mâu thuẫn mà nhiều người giảng giáo lý “duy 

tâm” xưa nay thường bỏ qua. Nguyên do là họ không chịu học giáo lý Long Thọ nên 

thường hiểu đơn giản “duy tâm” có nghĩa là “thế giới ngoại tại đều do tâm tạo bầy 

nên ngoài tâm thì không có gì là thực có,” nên hiểu lầm “duy tâm” theo nghĩa 

idealism – nghĩa là phản nghĩa của duy thực (realism)598 giống như khái niệm đối 

chọi giữa idealism và realism trong triết học tây phương - Cho nên thay vì danh từ 

“tâm” dễ gây hiểu lầm, nhiều học giả Phật giáo hay dùng thuật ngữ thức 識 (vijñāna) 

- mặc dù duy tâm cũng có nghĩa là duy thức (vijñapti-matra). 

Vạn pháp do tâm tạo!  Cho nên giáo lý Duy Tâm cho rằng cuộc đời của con 

người, cuộc đời của chúng sinh và các cõi thiên đàng địa ngục tịnh độ đều chỉ là sản 

phẩm của tâm. Tâm sân hận thì tạo tác thành các cõi địa ngục, tâm bồ đề hoan hỉ thì 

tạo ra các cõi tịnh độ. Phật giáo dạy rằng tất cả các pháp trong đời đều không khác 

ảo ảnh thành phố đảo mà người đi trong sa mạc hay biển cả lâu ngày thường thấy. Ở 

đây, người có học về giáo lý Trung Quán Long Thọ sẽ hiểu rằng vạn pháp là do tâm 

tạo nhưng cũng vô cùng thực hữu, vì nếu chúng ta còn thấy cuộc đời này là có thực 

thì địa ngục hay tịnh độ cũng đều có thực. Chỉ khi nào hoàn toàn không còn bám 

chấp vào những gì hiện hữu trong cuộc đời thì mới sẽ thấy được bản chất giả hữu 

của các cõi địa ngục hay tịnh độ. Trái lại một khi thấy cuộc đời là thật thì địa ngục 

hay tịnh độ cũng thực như thế, thực hữu một cách trọn vẹn chẳng phải chỉ thực hữu 

trong tâm.  

Vì vậy nên không nên hiểu sai rằng chỉ vì ta có tư tưởng “thế giới duy tâm 

tạo” mà thế giới trước mắt chúng ta sẽ biến mất như một giấc mơ. Thật ra chúng vẫn 

hiện hữu nếu vẫn còn có một người mang ý tưởng cho rằng chúng thật có.599 Vạn 

pháp do tâm tạo? Đức Phật và các tổ có dạy như thế, nhưng đừng vội vàng cho đó là 

không thực. Người học đạo đều quen thuộc với ví dụ trong kinh luận về việc người 

ta nhìn lầm sợi dây thành con rắn. Dù  rằng con rắn là giả nhưng cái nhân giả vẫn có 

thể sinh ra cái quả thật - ví như rắn tuy giả mà có người sợ đứng tim chết vẫn là 

thật.600  

Kinh Phật thường nói “vạn sự đều do tâm tạo”. Mật giáo càng nói về tư tưởng 

“vạn pháp duy tâm” nhiều hơn nữa. Kinh luận thường nói rằng địa ngục hay cực lạc 

cũng đều là do sự biến hiện chấp trước của tâm thì chúng ta còn dễ hiểu. Nhưng Mật 

giáo trong khi nói về “vạn pháp do tâm tạo” lại cũng nói về sự qui thuận về Đạo Sư 

(guru) và Bổn Tôn (iṣṭadevatā) làm cho rất nhiều hành giả khó hiểu. Nếu đã nói thế 

giới ngoại tại và nội tại đều duy tâm thì Đạo Sư hay Bổn Tôn cũng không thể khác 

 
597 Việt Nam có bài thơ nổi tiếng, hai câu đầu rất hay (có thì có tự mẩy may, không thì cả thế gian này cũng 

không). 
598 Cũng giống như người ta thường hiểu sai Tính Không (Śūnyatā) là “không hiện hữu” 

(nothingness). 
599 Đọc thêm “Tính Không và Cơ Học Lượng Tử” trong Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ 

Giảng, nxb Hồng Đức 2018, tr.208-238 
600 Nhân tuy giả mà quả có thật, dù là vọng tưởng mà gây quả thật, như vừa nghĩ đến khế chua mà 

miệng ứa nước miếng, giả ma mà làm người sợ đứng tim chết thật. Mật giáo chuyên dùng mọi 

phương tiện (upāya) để trình bầy chân lý giáo pháp, nhưng nhiều người vì vô minh lại lấy giả 

(phương tiện) làm thật (chân lý giáo pháp). 
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hơn là sản phẩm do chính tâm ta tạo ra. Cho nên ở đây hình ảnh “đạo sư” hay “bổn 

tôn” nên hiểu là phần giáo lý cho quán niệm thì đúng hơn là một nhân hình nhân 

cách hóa thường chỉ dùng như một phương tiện để câu dẫn người sơ cơ. Như tôi 

thường nhấn mạnh, hình ảnh Phật và bồ tát, thần minh hay minh vương trong 

Maṇḍala hay trong thần chú đều mang ý nghĩa tượng trưng và biểu tượng.601   

Bây giờ đền việc “chuyển hóa” khi kệ nói chuyển hoá các vọng tưởng, hướng 

tâm thức vào Ba Thân Phật để giải thoát. Câu kệ này rất quan trọng vì đây là vấn đề 

then chốt trong lý luận logic cũng như giải quyết trong hai vấn nạn: Đã “vô ngã” thì 

ngã nào giải thoát? Đã “vô thường” thì cần gì giải thoát? 

Kinh luận Phật giáo đều nhấn mạnh đến đề tài “chuyển hóa” hoặc “chuyển 

hóa tâm thức” và ở Mật giáo thì chuyển hóa (phowa) trở thành một đề tài xuyên suốt 

mọi giáo lý Mật giáo. Nhưng chuyển hóa cái gì thì ít được giải thích trọn vẹn và 

chuyển hóa như thế nào lại càng ít được giải thích. Ở đây kệ có nói đến “chuyển hóa 

các vọng tưởng” đã hé lộ cho hành giả thấy con đường chuyển hóa cái gì thì đầu tiên 

là chuyển hóa các vọng tưởng thành những gì “không vọng tưởng”. 

Theo Phật giáo Vô Minh là khoen đầu tiên của Thập Nhị Nhân Duyên (là 12 

nguyên nhân nguồn gốc căn bản kéo cột chúng ta vào sinh tử luân hồi). Vô Minh 

(không hiểu rõ) chính là lý do dẫn đến Vọng Tưởng (suy tưởng sai lầm). Vọng tưởng 

căn bản là tư tưởng “hữu ngã” (cho rằng có một cái ta độc lập và trường cửu) cho 

nên cái cần chuyển hóa căn bản là biến “hữu ngã” thành “vô ngã”. Nên biết khởi 

điểm mọi người chúng ta chấp nhận hành trì và tu học cũng là vì có ý thức bản thân 

(tư duy hữu ngã). Cho nên bài học đầu tiên trong việc tu hành của Phật giáo thường 

là tư tưởng từ bi (maitri-karunā). Tâm từ bi có nghĩa cơ bản là “tâm nghĩ về người 

khác” và một khi thuần thục trong tư tưởng nghĩ về người khác, thì tâm ta đã bắt đầu 

từ từ chuyển hóa từ cái “tư duy hữu ngã” qua cái “tư duy vô ngã”. Khi “tư duy hữu 

ngã” biến thành “tư duy vô ngã” thì gọi là chuyển hóa thành “tâm vô ngã”. Đây là 

bước đầu của “tâm bồ đề”602 để tiến đến giác ngộ. Cho nên giáo lý vô ngã chính là 

giáo lý dạy rằng không hề có cái ta chủ thể thật sự, độc lập và thường hằng mà luôn 

luôn biến chuyển theo muôn vạn nhân duyên. Vô ngã không phải đơn giản là “không 

có ta” như nhiều người hiểu lầm. 

Giáo lý Vô Ngã có thể thấy rõ trong mọi kinh Phật, như là lời dạy rất quen 

thuộc trong kinh Kim Cương mà người học Phật đều biết, nhưng vì không có người 

giảng nên thường bị coi là bí hiểm và mâu thuẫn, như câu kinh quen thuộc “giải 

thoát cho tất cả chúng sinh, giải thoát cho vô số vô biên chúng sinh, nhưng thực ra 

không có chúng sinh nào được giải thoát”.603 Câu kinh quan trọng chỉ được hiểu 

bằng giáo lý vô ngã. Khi hành giả hiểu dù biết thế gian là vô thường, hiểu cái ta là 

vô ngã nhưng vẫn tiếp tục vun xén trưởng dưỡng tâm bồ đề cứu độ chúng sinh. 

 
601 Khi biểu tượng hóa hay nhân cách hóa thì người ta sẽ dễ thấy ý nghĩa qua hình tượng thì sẽ đơn giản và 

trực tiếp hơn là phải suy tưởng qua ngôn ngữ lý luận. Thí dụ phép quán các pháp tướng Phật và Bồ tát.  
602 Bồ Đề Tâm (bodhicitta) là một tư tưởng then chốt của Phật giáo Đại thừa. Tâm Bồ đề gồm hai 

nghĩa chính (1) tâm hướng đến giác ngộ, (2) tâm làm ơn ích cho chúng sinh. Tâm Bồ Đề thường được 

diễn tả là “thượng cầu giải thoát, hạ hóa chúng sinh” 
603 Nhất thiết chúng sinh … ngã giai lịnh nhập vô dư niết bàn nhi diệt độ chi, Như thị diệt độ vô lượng vô số 

vô biên chúng sinh, thực vô chúng sinh đắc diệt độ giả. (kinh Kim Cương, đoạn 3: Đại Thừa Chánh Tông) 

https://en.wikipedia.org/wiki/Phowa
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Hành giả tu học phải hiểu cơ bản giáo lý từ quan điểm vô ngã dẫn đến tâm bồ 

đề như thế thì mới có thể hiểu được giáo lý khi dạy rằng biết được tất cả các thế giới 

ta bà hay tịnh độ cũng chỉ là do tâm tạo, nhưng không vì thế mà ngừng trưởng dưỡng 

tâm bồ đề. Vì đó chính là con đường chuyển hóa từ “tâm hữu ngã” trở thành “tâm bồ 

đề” – Khi chuyển hóa thành tựu thì khổ biến mất bởi vì không còn tâm ý về bản ngã 

vốn là nguồn cội của khổ thì khổ cũng không còn. Nói cách khác, ta còn có khổ đau 

vì còn có tâm hữu ngã, còn có tâm cho rằng có một chủ thể gây khổ hoặc nhận khổ. 

Cho nên kinh Phật nói vô ngã vô thường mà vẫn dạy người ta trưởng dưỡng 

tâm từ bi. Đây chính là câu trả lời cho hai vấn nạn then chốt: Đã “vô ngã” thì ngã 

nào giải thoát? Đã “vô thường” thì  cần gì giải thoát? Cho nên các bậc cổ đức cũng 

thường nói “không phát tâm bồ đề trưởng dưỡng từ bi thì cũng chỉ là tiếp tục trầm 

luân trong luân hồi.” Vì “Tâm Bồ Đề chỉ có thể xuất hiện khi tâm vô ngã xuất hiện” 

cho nên Kinh nói “Cõi tịnh độ cũng chỉ hiện hữu vì tình bi mẫn của tâm bồ đề” để 

giải thích khi kinh nói luân hồi hay niết bàn đều khởi hiện từ tâm: “Tâm sân hận thì 

tạo tác thành các cõi địa ngục, tâm bồ đề hoan hỉ thì tạo ra các cõi tịnh độ”. 

Vì không nhận được lý này từ căn bản của tâm từ bi mà con người phải chịu 

đau khổ. Cho nên “vạn pháp do tâm tạo” nhưng vì vô minh nên người ta nhận sai 

rằng cái tâm này thực có và khi đó vạn pháp  trong luân hồi cũng đều thực có nên 

quấn lôi ta trong vòng sinh mạng thập nhị nhân duyên cũng là thực có. Cho nên “duy 

tâm” không có nghĩa là vạn pháp không có thực vì nếu một khi tâm khởi động thì 

vạn pháp tức khắc hiện hữu (và đây là ý nghĩa giáo pháp vô tâm, vô niệm). Nhiều 

phim ảnh “khoa học giả tưởng” hiện đại nổi tiếng như phim “the Matrix” diễn tả triết 

lý này khi trình bầy cả thế giới đều là ảnh ảo (holographic), phim “Star Trek” có 

“hologram room” nơi mà con người bước vào sẽ cùng với người ảo tương tác như 

thực. Đó là phim ảnh diễn tả một thế giới digital mà tất cả mọi người đều là ảnh số 

(digitalized) nhưng vẫn sống vui buồn giận ghét như bình thường mà chẳng hề biết 

chính họ và thế giới thiên hình vạn trạng bên ngoài đều chỉ là phóng ảnh digital kích 

hoạt từ một bộ máy vĩ đại. Và cả thế giới ảo đó tiếp tục tự vận hành khi chỉ cần có 

một người trong hàng tỷ người nghĩ tưởng chúng là thật có.604 

Đến đây chúng ta hiểu nghĩa được vế thứ hai của kệ “chuyển hoá các vọng 

tưởng, hướng tâm thức vào Ba Thân Phật.” Vì theo kinh nghiệm của Bardo Thödol 

con người trước khi chết sẽ thấy được đủ Tam Thân Phật của chính mình.605 Đầu tiên 

là pháp thân (dharnakāya) xuất hiện dưới dạng Cực Quang (bhāsvara) là một nguồn 

ánh sáng chói lọi. Thứ đến là Báo thân (sambhogakāya) xuất hiện dưới dạng nhiều 

hình tướng như Ngũ Phật (pancabuddha) hay Phật gia (buddhakula) vừa khủng 

khiếp đe dọa vừa dịu dàng từ ái. Giai đoạn thứ ba là Ứng thân (nirmānakāya) xuất 

hiện dưới dạng sáu đường tái sinh (lục đạo luân hồi) cho thấy trước con đường tái 

sinh của người sắp đi đầu thai.  

Người học Phật sẽ hiểu rằng Tam Thân hay mọi hình tướng xuất hiện trong 

thời gian này tất cả đều chỉ là chiếu rọi từ ảnh hưởng của nghiệp dĩ trong tâm của 

người sắp chết. Người sắp chết nếu đã là hành giả từng quán niệm về bí mật của 

 
604 Khi còn làm kỹ sư ở Silicon Valley tôi từng có ý tưởng dùng các phim khoa học giả tưởng để dạy Phật 

học. 
605 Xem lại Chương 3 phần viết về Tam Thân. 
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Trung Ấm (Bardo) sẽ tự tại trước mọi hình tướng trước mặt dù là các hình ảnh ghê 

rợn hay từ ái, an ủi hay khủng bố. Vạn pháp trong luân hồi hay niết bản đều mang 

bản chất “tam thân”, cho nên giáo lý Mật giáo cho rằng chân thân thực chất mang đủ 

thực chất của cả ba thân. Một khi thức ngộ rằng hình tướng chúng sinh trong sáu cõi 

luân hồi đều chỉ là những Hóa thân trong mộng, thì hành giả có thể tìm thấy được 

chân tâm hay “Pháp thân” bản lai chân diện mục của mình. Vì vậy ở đây kệ nói “Khi 

đã nhận được ơn phước có thân làm người, thì trên đường tu tập thì ta không còn 

thời gian để tâm thức lang thang.” Không còn thời gian để tâm thức phiêu bạt lang 

thang trong luân hồi vì hành giả đã định hướng được con đường trở về. 

2. 

Trung Ấm trong Mộng 

Giờ đây Trung Ấm Trong Mộng ló dạng, 

Hãy từ bỏ việc ngủ say như xác chết vô minh. 

Đưa niệm tưởng vào tự nhiên không tán loạn, 

Kiểm soát và chuyển hóa giấc mộng trong tánh sáng. 

Ta không còn ngủ như xúc vật vô minh, 

Hợp nhất giấc ngủ với thực hành chánh Pháp. 

Trung ấm thứ hai “Trung Ấm Trong Mộng” (milam bardo) là trung ấm trong giấc 

mộng bình thường của chúng ta và giấc mộng cuối cùng chính là cái mộng trước khi chết. 

Bình thường người ta đều ngủ và trong giấc ngủ bình thường và đều có mộng “đố ai nằm 

ngủ không mơ”. Khoa học ngày nay cũng xác tín rằng mọi người đều có mộng trong khi 

ngủ, trung bình từ 3 đến 4 giấc mộng trong mỗi đêm và thường cũng không được ký ức 

ghi nhận khi con người tỉnh giấc. Từ thế kỷ trước kiến thức khoa học thế giới tựu thành 

môn “mộng học” (oneirology) là nghành khoa học mới nhất chia sẻ giữa các bộ môn thần 

kinh học, tâm lý học và phân tâm học để phân tích nguyên do nguồn gốc cũng như bệnh 

chứng liên quan đến mộng. Mục đích của oneirology không chỉ là giải thích về thế giới 

tiềm thức mà còn để trị liệu cho nhiều bệnh chứng cơ thể mà khoa học tin rằng chúng 

phát triển từ nguồn gốc tâm lý – Đây cũng là một biên cương mới của giáo lý “vạn pháp 

do tâm tạo” mà Phật học thường nêu ra. 

Tiềm năng của mộng cũng không phải là vấn đề mới. Từ xưa phương pháp gọi là 

“tự kỷ ám thị” (self-suggestion) để tự tạo thành những “giấc mộng được tiền chế” cũng 

từng được áp dụng như một biện pháp giải quyết cho nhiều vấn đề tâm lý và tâm lý tiềm 

ẩn. Cho nên ở đây theo Mật giáo nếu không biết tận dụng việc nằm mơ mà chỉ “ngủ say 

như xác chết’ là một lãng phí rất lớn vì thực tế là bình thường con người dùng đến một 

phần ba thời gian trong đời chỉ để ngủ - tính ra là tổn phí đến ba mươi năm trong cuộc 

đời của kẻ thọ đến trăm tuổi. Đối với Mật giáo chủ trương “mọi hoàn cảnh mọi điều 

kiện” đều có thể chuyển thành phương pháp tu học, cho nên kệ nói “Ta phải từ bỏ việc 

ngủ say như xác chết đầy vô minh. Thay vào đó là “Phải đưa những niệm tưởng vào thản 

nhiên không tán loạn.” Và “kiểm soát và chuyển hóa giấc mộng trong tính sáng” chính 

là quá trình chuyển hóa sức mạnh của giấc mộng trong vấn đề tu học. 

Bước đầu tiên là “từ bỏ việc ngủ say như xác chết đầy vô minh”. Đây là bài thiền 

tập đầu tiên loại bỏ những tạp niệm, buồn lẫn vui trong tâm bằng cách “đưa những tưởng 

niệm trong sạch (không còn dấu vết của thất tình lục dục) vào trong tâm, làm cho tâm 

không còn tán loạn lao xao”. Lẽ dĩ nhiên chúng ta chỉ có thể loại bỏ tạp niệm khi còn ý 
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thức, nghĩa là khi chưa ngủ. Nhưng trong giây phút trước khi chìm vào giấc ngủ mà ý 

thức chúng ta không còn bị tạp niệm buồn vui lo nghĩ hay mong cầu cũng chính là cách 

tốt nhất để loại bỏ các mộng mị đầy vô minh khi ngủ - Bằng chứng là khi không lo nghĩ 

hay sợ hãi chúng ta thường ngủ một cách an lành và không còn thấy các ác mộng trong 

giấc ngủ. Cho nên đối với người tu đạo, khi ngủ không còn mộng chính là dấu vết tiến bộ 

trong việc hành trì tu học. 

Từ lâu trước khi viết luận này, tôi có sáng tạo một phương pháp thiền tập và gọi là 

“Thiền Ngủ” dành cho những người lười biếng hay quá bận rộn như chính bản thân mình. 

Pháp môn này thoát thai từ một cuộc sống quá bận rộn của tôi trong thời gian làm kỹ sư 

toàn thời gian ở Silicon Valley, lại vừa bận rộn viết sách và dạy học.606 “Thiền Ngủ” thật 

sự đơn giản chỉ là đi ngủ bình thường, có khác là gạt bỏ mọi ý niệm tạp niệm khi ngủ mà 

chỉ còn giữ một câu kinh hay hình ảnh Đức Phật trong đầu trước lúc hoàn toàn trôi vào 

giấc ngủ. 

Sau này tôi biết một phương pháp giống như “thiền ngủ” cũng đã được Mật giáo 

Tây Tạng phổ biến với một số phương thức khá nghiêm ngặt tôi đã trình bầy trong phần 

thiền tập của luận này gọi là “hợp nhất giấc ngủ với thực hành chánh Pháp”. Theo giáo 

lý Phật giáo, đặc biệt là trong Duy Thức học, thì giấc mộng trong khi ngủ cũng chính là 

phóng chiếu của tâm thức con người. Nếu tâm thức mang tư tưởng sân hận thì những 

cảnh xấu như ma quỉ địa ngục sẽ hiện ra, còn tâm thức mang tư tưởng thương yêu hướng 

thiện thì những hình ảnh hỷ lạc sẽ xuất hiện - Tâm lý học và Phân Tâm học Tây phương 

cũng nói rất kỹ về các hiện tượng này trong các nghiên cứu về mộng mị trong giấc ngủ và 

sức mạnh của tiềm thức trong khi ngủ còn có khả năng trị bệnh, không phải chỉ là các 

bệnh tâm thần mà cả những chứng bệnh vật thể (có vi trùng). Cho nên Mật giáo nói tịnh 

hóa thân tâm bắt đầu là chuyển hóa từ trong mộng. Thí dụ Mật giáo thường nói đến như 

khi khiếp sợ trong ác mộng rơi xuống vực sâu thì tại sao không quán tưởng chủng tử tử 

HUNG để có thể chuyển hóa thân mình thành cánh chim bay thẳng lên cõi trời tịnh độ. 

Nên kệ này gọi là Hoàn toàn hợp nhất giấc ngủ với thực hành chánh Pháp. 

Cho nên ở đây kệ nói “Ta phải biết từ bỏ việc ngủ như xác chết đầy vô minh”. Vì 

vô minh607 chính là nguồn gốc của Năm Độc tức năm cảm xúc ô nhiễm. Gọi là vô minh vì 

chúng ta không thấy được bản chất thực sự cái tâm thức chính mình, mà Phật giáo gọi là 

chân tâm. Rất nhiều người nói về chân tâm một cách thật bí hiểm vì không hiểu đơn giản 

là khi vô minh được tịnh hóa thì cái tâm bình thường sẽ trở thành chân tâm và chân tâm 

tức là trí tuệ. Còn nếu ngủ chỉ là nhu cầu để ngày mai có sức lực làm việc thì con người 

 
606 Nguyên do là ở Silicon Valley trong thời gian cuối thập niên 1970’s nhu cầu Silicon Valley cần tuyển 

mộ đủ mọi cấp chuyên viên điện tử rất cao. Đây cũng là lúc người Việt Nam tỵ nạn tràn đến, trong đó có 

nhiều người có học vấn. Vấn đề duy nhất là thiếu một chương trình huấn luyện thực tế và cấp tốc. Vì thế 

Eastwest Intitute được thành hình hoàn toàn miễn phí và do tôi và một số kỹ sư người Việt đang làm việc 

tại các hãng xưởng trong vùng thành lập và tình nguyện giảng dạy. Chương trình rất thành công nên được 

báo chí và truyền thông Hoa Kỳ cực kỳ tán thán. Báo Người Việt và tất cả báo ở California đăng lại và nhấn 

mạnh “Lần Đầu Tiên Báo Mỹ Khen Người Việt Nam” gọi là “lần đầu tiên” vì trước đó hình ảnh lớp người 

thuộc giai cấp cao đầu tiên đến Mỹ không được thiện cảm của dư luận, chỉ sau đó hình ảnh hàng triệu “boat 

people” liều chết trên biển vượt biển mới xóa nhòa hình ảnh thành phần lãnh đạo giầu sang bỏ nước ra đi 

bằng máy bay Mỹ.  
607 Vô Minh (avidyā) là yếu tố đầu tiên trong 12 nhân duyên, là môt trong ba ô nhiễm (āsvara). Vô minh 

được xem là nguồn gốc của mọi bất thiện trong thế gian. Từ Vô Minh sinh Ái Dục là yếu tố cơ bản của sự 

tái sinh. 



 264 

có khác gì một con thú, nên kệ nói là “ngủ say như chết”. Vì vậy mọi minh triết của thế 

gian đều chấp nhận con người cần một giấc ngủ, nhưng cũng luôn luôn lên án sự ngủ quá 

độ. Trong các khóa tu nghiêm ngặt của thời gian nhập thất, người tu học tự cố gắng 

không nằm mà chỉ thiền tọa suốt đêm - nếu cần thì có thể “ngủ thiền” trong khi tọa thiền. 

Đây là lối khổ tu có thể không bình thường, nhưng vấn đề căn bản là lúc còn tỉnh thức thì 

phải tịnh hóa được thân tâm và đến khi ngủ vẫn cũng tiếp tục hợp nhất giấc ngủ với thực 

hành chánh Pháp.  

Nguyên lý căn bản của sự tịnh hóa này là lúc nào cũng tưởng niệm rằng mình thế 

nào cũng phải chết thì sẽ liễu ngộ lẽ vô thường của cuộc sống. Cho nên khi đi vào giấc 

ngủ là lúc cần thoát ra những tư tưởng bám víu vào cái ta (ngã) hay bám víu vào các cái 

ta đang có (ngã sở) kể cả cái ta mong cầu trong đời sống. Đó gọi là “tịnh hóa thân tâm” 

để bắt đầu chuyển hóa vô minh thành trí tuệ. Nhiều người tưởng rằng chỉ có thể ‘tinh hóa 

tân tâm” khi hành thiền, nhưng rất ít người biết phương pháp “tịnh hóa thân tâm” đơn 

giản nhất và hữu hiệu nhất có thể khởi từ giấc ngủ bình thường của mình. 

3. 

Trung Ấm trong Thiền Định 

Giờ đây Trung Ấm trong Thiền Định ló dạng, 

Ta sẽ từ bỏ mớ rối phóng tâm và lẫn lộn. 

An trụ trong Tính Không, không bám chấp và tán loạn, 

An định trong pháp tu quán tưởng và viên thành. 

Trong thời thiền này với sự nhất tâm siêu việt, 

Ta không để sức mạnh của cảm xúc mê lầm sai sử. 

Nhờ thiền định ta có thể thức tỉnh trong trung ấm nên gọi là “Trung Ấm trong 

Thiền Định” (samten bardo). Có nhiều pháp môn và phương pháp thiền định, mà căn 

bản không ngoài phép “chỉ” 止 (śamatha) là dừng lại và “quán” 觀 (vipaśyanā) là 

chiếu soi. Theo dòng lịch sử, chúng ta thấy Phật giáo có nhiều pháp môn thiền định 

khác nhau và có các danh xưng khác nhau, nhưng tựu chung đều phát triển từ pháp 

môn chỉ và quán. Đây cũng là Pháp môn thiền định chỉ quán danh tiếng của Thiên 

Thai tông mà đại sư Trí  Khải (538-597) phát triển đã được giới thiệu bằng câu kệ 

mở đầu cho đại luận Ma-Ha Chỉ Quán “Đường vào Niết Bàn có nhiều lối, song các 

lối không ra ngoài hai pháp Chỉ và Quán”.608  

Tất cả mọi thiền pháp609 đều có thể lấy yếu quyết “hoa lai kiến hoa, nguyệt 

lai kiến nguyệt” làm cơ bản. Trên nguyên lý “hoa lai kiến hoa, nguyệt lai kiến 

nguyệt” là đừng để tâm lạc lõng chạy nhẩy miên man, nhưng cũng không phải là tập 

trung, đối trị một mục đích riêng rẽ. “Hoa lai kiến hoa, nguyệt lai kiến nguyệt” đơn 

giản chỉ là cứ để tâm khởi động nhưng đừng chú ý đến nó. Hoa đến thì kệ hoa xuất 

hiện, trăng đến thì cứ để trăng xuất hiện. Không đuổi theo trăng sáng mà cũng chẳng 

ngây ngất vì hoa đẹp. Không trừng tâm để cố gắng đối kháng với cảnh. Hoa đến thì 

 
608 Trí Khải (538-597) là vị phát triển Thiên Thai tông (Pháp Hoa tông). Ngài là tác giả hai luận danh tiếng 

là Ma Ha Chỉ Quán và Tiểu Chỉ Quán. 
609 Dù là pháp môn thiền quán của Nguyên thủy, của Mật giáo hay của tổ Bồ Đề Đạt Ma. Thay vì quán 

“thân bất tịnh” của Nguyên thủy hay quán “thoại đầu” như “Tổ Sư Thiền” hay “mặc tọa” đưa tâm vào chỗ 

vô niệm như phép tu Tào Động và nhiều phép chỉ quán khác của các lạt ma Tây Tạng sau này – 
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thấy hoa, ở đây hành giả không cố gắng dùng tâm sức để công xóa bỏ hình tướng 

của trăng hay hoa vì coi chúng chỉ là vọng tưởng. Khi ngồi thiền im lặng trong yên 

tĩnh, người ta thường thấy nhiều hình ảnh hay tâm tư hiện ra, có những tình cảm và 

tư tưởng tưởng như đã bị giam lâu trong ký ức chợt nhớ ra (Anh ngữ gọi là 

automnesia - ký ức bộc phát), như chợt nhớ một người bạn nhỏ tử thời niên thiếu, 

chợt nhớ một câu thơ đẹp từng đọc, hoặc chợt nhớ ra có việc gì đó ta phải làm vào 

ngày mai. Chưa kể cả những hoài niệm đau sót hay khủng khiếp mà bình thường 

chúng ta quên lãng mà chỉ khi ngồi thiền tĩnh lặng chúng ta mới nhận ra. – Đó là 

hoạt động bình thường của mọi người, môn tâm lý học hiện đại rất hay nói về giáo lý 

này trong đề tài ký ức của phân tâm học. Vì vậy cứ để mọi hình tượng nổi lên trong 

tâm, không gạt bỏ chúng nhưng không nối kết với chúng để bị chi phối hay xao 

động.  

Nhiều người dạy thiền sai lầm cho rằng phải gạt bỏ chúng để quán vào một ý 

tưởng hay hình tượng nào đó. Nhưng dụng tâm chối bỏ như thế thì nhiều khi đã 

phạm vào hai lỗi lầm quan trọng. Thứ nhất là khi tự coi có một đối tượng rối dù cố 

gạt bỏ đối tượng thì cũng đã tự tạo ra một chủ ý để làm tâm sao động; thứ hai là khi 

dụng tâm đối trị cũng là phản lại sinh hoạt tự nhiên.610 Cả hai lối đối trị này cũng chỉ 

là một hoạt động khiến tâm càng xao động hơn. Vì vậy hãy cứ để mọi hình tướng 

hiện ra, gọi là “hoa khai kiến hoa, nguyệt lai kiến nguyệt” nghĩa là không dụng tâm 

phủ nhận mà cũng không có tâm theo đuổi. Như khi chúng ta đang lái xe trên xa lộ 

có những dòng xe chạy quanh ta - chăm chú theo chúng hay phủ nhận chúng đều dẫn 

ta đến tai nạn.  

Không để tâm theo đuổi mà cũng không cố sức dùng tâm phủ nhận chúng, 

cho nên kệ dạy rằng đừng miên man bám chấp (bám chấp với những cái đang hiện 

diện) và cũng không tán loạn (tán loạn vì toan tính gạt bỏ hay đối trị chúng) mà hãy 

an trụ trong tính Không. Cho đến lúc mọi hình tướng tâm tình tự nhiên biến mất, 

không cần phải dụng tâm đối trị. Cho nên ở đây kệ nói rằng “không bám chấp, không 

tán loạn, an trụ trong Tính Không”. 

Giáo lý Tính Không đã được các đạo gia học giả giải thích trong rất nhiều 

luận, trong đó có 10 bộ luận trong Tùng Thư Long Thọ và Tính Không tôi đã dịch 

giảng và xuất bản trong thập niên vừa qua. Ở đây “Trung Ấm trong Thiền Định” 

(Samten Bardo) giúp ta giảng tính Không một cách đơn giản “Tính Không là không 

bám chấp mà cũng không tán loạn”.  Không bám chấp và cũng không tán loạn để 

“kiên định trong hai pháp tu quán tưởng và viên thành.” 

Thế nào là quán tưởng và viên thành? Mật giáo vốn dạy rất kỹ hành giả trong 

giáo pháp quán tưởng Bổn Tôn (本尊 Iṣṭadevatā) từ con đường Tâm Từ Bi 

(bodhicitta). Phép thờ phụng Bổn Tôn (Tạng ngữ yidam), theo Tông Khách Ba 

(Tsongkhapa) là một tông chỉ thực hành khiến Mật giáo khác với các tông môn Phật 

giáo Đại thừa.   

Khi sức quán tưởng càng mạnh thì hình tướng các Bổn Tôn xuất hiện càng 

sáng tỏ. Hình vẽ trong các Thanka hay Maṇḍala được thờ phụng trong giới đàn Mật 

 
610 “Đố ai nằm ngủ không mơ”: Khoa học chứng minh khi ngủ con người đều mơ dù khi tỉnh giấc người ta 

thường không nhớ được các giấc mơ này. 
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giáo người ta thường thấy hình vẽ Bổn Tôn hay chư Phật xuất hiện trên đầu hành giả. 

Sức mạnh quán tưởng được hình dung bằng hình tượng Bổn Tôn. Theo phép quán 

tưởng này, hình dáng của Bổn Tôn càng lúc càng tích tụ. Lúc đầu chỉ như hiện ra vài 

nét đan thanh mộc mạc, cho đến lúc nguyên hình tượng sắc tướng Bổn Tôn to lớn rõ 

ràng xuất hiện cả với nhiều trang sức tượng trưng cho các phẩm hạnh đều hiện hữu. 

Đó là lúc hành giả đã thành công trong pháp quán tưởng của Mật giáo. Tuy nhiên 

nên biết rằng vị Bổn Tôn khởi niệm trong tâm cũng không hề là cái gì khác mà chỉ là 

hiện hữu trong tâm người hành trì. Đừng nghĩ tưởng về bất cứ điều gì dù nghĩ thiện 

hay nghĩ ác như các thiền đức đã từng chỉ dẫn. Cho đến khi hành giả thấy hình tướng 

Bổn Tôn biến mất. Lúc này hành giả sẽ hiểu rằng quán tưởng sắc tướng Bổn Tôn 

cũng chỉ lả điều phụ, vì chính bây giờ hành giả đã thực sự là Bổn Tôn của pháp môn 

tu “tức thân thành Phất” của Mật giáo. 

Viên thành tức là “tôi chính là Bổn Tôn” như chúng ta vẫn thường đảnh lễ 

trước Phật đài với tâm nguyện rằng “Phật là người bằng sự tinh tấn đã đạt đến giác 

ngộ, còn tôi đang bước theo chân ngài với niềm tin sắt đá sẽ thành Phật.” Từ thời 

điểm này hành giả bắt đầu tiến vào “Trung Ấm Cận Tử” với niểm tin “bằng sự nhất 

tâm siêu việt, tôi sẽ không để sức mạnh của cảm xúc mê lầm sai sử” vì đã biết rằng 

“tôi là Bổn Tôn” . 

4. 

Trung Ấm Cận Tử (chikkhai bardo) 

Giờ đây Trung Ấm Cận Tử đã ló dạng, 

Ta sẽ từ bỏ mọi bám chấp mong cầu và luyến ái. 

Nhất tâm tỉnh giấc, nhớ về những giáo huấn,  

Phóng tâm thức vào cảnh giới Vô Sinh. 

Khi rời tấm thân giả hợp thịt da và máu huyết này, 

Ta hiểu rằng cái thân chỉ là một huyễn hóa phù du. 

Bây giờ Bardo Thödol mới nói về “Trung Ấm trong thời gian cận tử” (chikkhai 

bardo) Anh ngữ gọi là "bardo of the moment of death". Bardo Thödol dạy thân xác ngũ 

đại vừa ngưng thở, người chết sẽ lập tức sẽ thấy một nguồn ánh sáng trong suốt rạng rỡ 

và thuần khiết, phóng chiếu từ tâm bản nhiên, chưa bị che mờ và tán loạn bởi những bản 

năng và cảm xúc thấp kém. Kinh luận và các đạo sư Mật giáo thường khích lệ nói lúc này 

người chết phải an trú trong luồng sáng đó. Giờ đầu tiên sau khi ngưng thở, người có 

kinh nghiệm tu trì trong lúc sinh thời có thể nhân cơ hội này chứng đạt – kinh nghiệm 

này thường chỉ xẩy ra đối với một thiểu số hành giả có thâm nhập nội chứng sâu sắc. 

Kinh nghiệm về nguồn ánh sáng như thế trùng hợp với kinh nghiệm của một số người 

chết sống lại được ghi nhận trong nhiều sách báo ở Tây Tạng cũng như ở Tây phương. 

Trong trường hợp thứ hai có thể dành cho các hành giả bậc trung tiếp nhận nguồn sáng 

này là thời gian có thể kéo dài đến bốn ngày.  

Theo Mật giáo thì Trung Ấm Cận Tử không hẳn là bắt đầu khi chúng ta thực 

sự đi vào cõi chết nhưng chúng ta thường chỉ ý thức khi tình trạng lão hóa xuất hiện: 

tóc bạc răng long, cơ thể từ từ kiệt quệ. Cho nên quán niệm về cái chết là một hành 

trì căn bản của mọi người Tây Tạng cũng như mọi thiền giả đông tây kim cổ. Đối với 

người Tây Tạng trong những năm cuối cùng của đời người là họ sống cho việc suy 

tư về điều này – Cũng giống như các vùng đất khác trên thế giới, người già Tây Tạng 
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cuối đời thường quay về sinh hoạt với đức tin tôn giáo của mình với điều ước vọng 

duy nhất và cuối cùng là được chết một cách an ổn và được tái sinh nơi cõi Phật. 

Cho nên tất cả các kinh luận Phật giáo đều dạy rằng đừng lãng phí thời giờ để 

ca thán tiếc nuối mà phải chuẩn bị để ra đi. Tất cả mọi bám chấp vào những gì đã có 

hoặc sẽ có chỉ có kết cục làm tâm hồn trì trệ và chỉ khiến thần thức bám chấp vào 

bản ngã giả tạo – và làm cho thần thức xa đọa vào các nẻo luân hồi của cõi thấp (ngạ 

quỉ, súc sinh, địa ngục). Cho nên kệ trong đoạn này mới khuyến dụ rằng đã đến lúc 

chúng ta phải cố gắng tỉnh giấc lần cuối cùng, buông bỏ mọi luyến ái tham chấp mà 

hãy tập trung vào chánh niệm “phóng tâm thức vào cảnh giới vô sinh”. Tất cả tâm 

tham muốn luyến ái chính là động lực cuối cùng kéo con người vào luân hồi, mà 

chánh niệm đơn giản chỉ là sự thức tỉnh hiểu rằng mọi sự đều phù du và không thật 

“Ta sẽ từ bỏ mọi bám chấp mong muốn và luyến ái. Nhất tâm tỉnh giấc, nhớ về 

những giáo huấn”. Những lời giáo huấn chính là giáo pháp Vô Ngã Tính Không, dạy 

rằng vạn pháp vốn không thật vì vô thường, để giác ngộ rằng thiên đàng địa ngục 

cuối cùng chỉ là sự phóng hiện của cái tâm chấp trước, cho nên kệ nói là cảnh giới vô 

sinh. 

Cho nên ý tưởng cuối cùng mà còn mang tâm chấp trước thì địa ngục sẽ cũng 

là hiện thực và sẵn sàng chờ đón ta. Còn nếu có được Bồ Đề tâm thì thần thức cũng 

đi theo hướng của tâm bồ đề, nghĩa là thần thức sẽ thông qua con đường tịnh hóa. 

Mật giáo nói rằng khoảng khắc của tâm bồ đề sẽ có thể tức khắc đưa ta vào cõi Phật 

là trong ý nghĩa này. Mật giáo còn cắt nghĩa rằng đây là giờ khắc chúng ta có thể 

chuyển di tâm thức (phowa). Chuyển di tâm thức quan trọng là chuyển ta trở thành 

Pháp thân, tịnh hóa trong Hóa thân. Đây cũng là giáo lý “tức thân thành Phật” mà 

Mật giáo thường nói. 

Cho nên phủ nhận mọi chấp trước chính là tìm thấy được chân tâm. Mà chân 

tâm thì bất sinh, bất diệt và an trụ. Khi chân tâm an trụ thì tâm cũng không còn đeo 

đuổi bất cứ hình tướng nào và cũng không trụ vào bất cứ đâu. Đó là tất cả những gì 

tư tưởng Kinh Kim Cương hay Bát Nhã Tâm Kinh đã dạy về Tâm Bất Sinh “viễn ly 

điên đảo mộng tưởng, cứu cánh niết bàn” (hoàn toàn viễn ly khỏi các mộng tưởng 

điên đảo mà cuối cùng hướng về niết bàn giải thoát). Đó là lời kinh mà chúng ta 

thường tụng niệm hàng ngày. Thế nào là “viễn ly điên đảo mông tưởng cứu cánh niết 

bàn”? Bài kệ của Trung Ấm Cận Tử chỉ cần nói vắn tắt là “Khi rời bỏ tấm thân giả 

hợp thịt da và máu huyết này, ta sẽ hiểu rằng cái thân chỉ là một huyễn hóa phù du.” 

5. 

Trung Ấm Pháp Tính (chönyid bardo) 

Giờ đây Trung Ấm Pháp Tính đã ló dạng, 

Ta sẽ từ bỏ mọi niệm tưởng sợ hãi và hoảng loạn. 

Biết rằng mọi sự  xuất hiện cũng là phản chiếu từ tâm, 

Chúng chỉ là cái thấy của Thân Trung Ấm. 

Giờ đây đã đến thời khắc vô cùng quan trọng, 

Không hoảng sợ khi đối diện với các Bổn Tôn dù an bình hay phẫn nộ, 

Vì các ngài chỉ là sự phản chiếu của chính tâm ta. 
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 Như kệ trước nói về “Trung Ấm trong thời gian cận tử” (chikkhai bardo) mà 

đa số mọi người không thể đối diện được với ánh sáng rạng rỡ thuần khiết này mà 

người có công phu tu học thiền định có thể an trụ và hòa nhập, chứng đạt giải thoát. 

Tuy nhiên đại đa số mọi người đều không đủ túc duyên này. Cho nên người ta còn cơ 

hội gặp cảnh giới trung ấm thứ hai xuất hiện gọi là “Trung Ấm trong kinh nghiệm về 

pháp tính” (chönyid bardo), một cảnh giới trung ấm có thể kéo dài đến 7 ngày. 

Đây là thời gian người ta phải đối diện với hình ảnh chân thực của thực tính 

(Pháp thân) mà sách Tử Thư gọi là “Trung Ấm trong kinh nghiệm về pháp tính”. 

Trong cảnh giới Trung Ấm này người ta sẽ thấy cùng lúc các hình ảnh các thần linh 

hay bồ tát dưới nhiều hình tướng bình an cũng như phẫn nộ cùng xuất hiện. Trong ý 

nghĩa chúng ta phải đối mặt đồng lúc với những phẩm chất thánh thiện nhất đồng lúc 

với những điều tồi tệ xấu sa của chính mình. Nhưng lúc này với sự dặn dò và hiểu 

biết như từ các phần trước chúng ta đã thảo luận, chúng ta sẽ không còn sợ hãi hay 

tán loạn vì biết rằng “tất cả  những gì xuất hiện trong lúc này đều chỉ là sự phản 

chiếu của tâm chính ta” và hiểu rằng “tất cả chỉ là thị kiến (cái thấy) của Thân 

Trung Ấm”.  

 Cho nên các sớ sao của Mật giáo thường nói rất nhiều về sự xuất hiện của các 

Bổn Tôn dưới nhiều hình tướng rất khác biệt, ví như Bồ tát Quan Thế Âm 

(Avalokiteśvara) không phải chỉ hiện ra dưới hình tướng hiền hòa từ bi mà còn xuất 

hiện trong một pháp thân khác là hung thần Đại Hắc (Mahākāra) giữa ánh sáng và 

âm thanh ghê sợ. Chúng ta cũng không nên tổn phí thời gian để theo dõi các giải 

thích dài dòng và nặng lý giải tôn giáo như thế. Mà chỉ cần biết rằng chẳng nên sợ 

hãi hay hoản loạn khi thấy vô số Bổn Tôn hay chư Phật đều xuất hiện vì chúng thật 

ra chỉ là những hình ảnh phóng chiếu từ chính bản tâm ta. Nếu ta không nhận ra 

được các Bổn Tôn chỉ là phản chiếu của tâm mình thì không những chúng ta sợ hãi 

mà còn thấy mình tán loạn cách biệt với chính mình, cho nên kệ cũng nói rằng “Giờ 

đây là thời khắc vô cùng quan trọng, ta sẽ không hoảng sợ khi đối diện với các Bổn 

Tôn dù an bình hay phẫn nộ, vì biết rằng các ngài chỉ là sự phản chiếu của chính 

tâm ta.”  

Cho nên tất cả các đạo sư Mật giáo đều khuyên nhủ cho người lâm chung 

chẳng nên kinh hoàng run sợ, vì dù các hình ảnh ghê sợ nhất, kinh hoàng nhất cũng 

chỉ là hình ảnh được chiếu rọi từ chính tâm thức của chính họ. Nhận ra được sự thật 

này thì người ta cũng sẽ được an nhiên chứng đạt chính giác. Kinh điển Mật giáo 

cũng như sách Bardo Thödol luôn luôn khích lệ hành giả phải dùng mọi thủ pháp để 

chuyển hóa (phowa)  những tình cảm, cảm xúc nhỏ mọn hẹp lượng như tức giận, 

chấp thủ, ghen ghét để chúng trở thành những xúc cảm rộng lớn của tình thương, từ 

ái và trí tuệ. 

 Bản chất của cả vũ trụ thế giới cũng là vô thường, cho nên phải đến lúc nó 

cũng bị hủy diệt. Khoa học thường thức cũng đều nói như vậy, nhưng thế giới chỉ tan 

vỡ trong một tương lai xa vời cho nên chúng ta ít sợ hãi về sự thực khủng khiếp này 

khi cả thế giới đều tan vỡ. Nhưng sớm hơn, tức tốc hơn là chính thân thể chúng ta 

cũng sẽ đến lúc kết thúc và tan biến. Cái chết sẽ đến không khoan nhượng và thực tế 

cho thấy thánh hiền danh nhân xưa nay đều kết thúc như thế. Vì vậy cuối cùng chỉ có 

ai đạt được chính định mới thật sự giải thoát được nỗi đau khổ này. Cái đau khổ 

không lối thoát đó trước sau sẽ đến, và sẽ đến cấp kỳ như một tai nạn xẩy ra ngay 
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trong giây phút. Cho nên cả cuộc đời của tất cả các tu sĩ Mật giáo và tất cả những 

người có đức tin tôn giáo, là tu hành và cầu nguyện giữ cho chân tâm an tĩnh, không 

sao động và sợ hãi trước giây phút lâm chung khi phải đối diện với cái chết khủng 

khiếp như thế. 

 Cuối cùng mọi người đều phải đối diện với sự thực là cái chết của mình một 

cách đơn độc và không thể nào khác. Nhờ kinh nghiệm của tiền nhân, lời dạy cuối 

cùng của các đại sư Mật giáo khuyến cáo mọi người học đọc Bardo Thödol là hãy 

thẳng tiến đến vùng quang minh sáng chói nhất (cực quang) thay vì tâm lý bình 

thường sẽ chọn những nguồn sáng êm dịp và mờ nhạt hơn. Vì theo kinh nghiệm của 

các đạo sư con đường êm dịu nhất chính là con đường tái sinh trong lục đạo luân hồi. 

Cho nên trong pháp tập của truyền thống Đại Viên Mãn (dzogchen) hành giả luôn 

luôn chăm chú vào đỉnh điểm sáng chói nhất gọi là cực quang ngay dưới mặt trời. 

6. 

Trung Ấm Tái Sinh (sidpa bardo) 

Giờ đây Trung Ấm Tái Sinh ló dạng, 

Ta phải nhất tâm trong chánh định. 

Nỗ lực kiên trì giữ những kết quả thiện nghiệp, 

Đóng cánh cửa đi vào thai tạng và luân hồi. 

Đây là thời điểm cần kham nhẫn và khởi niệm thanh tịnh, 

Loại bỏ đố kỵ, thiền định về đạo sư với người trợ duyên. 

Tuyệt đại đa số con người cũng không thể tin rằng những hình tướng đáng sợ 

khủng khiếp xuất hiện trong cảnh giới trung ấm thứ hai xuất hiện gọi là “Trung Ấm 

trong kinh nghiệm về pháp tính” (chönyid bardo), chỉ phát xuất từ những vọng tưởng 

của chính mình. Cho nên tuyệt đại họ cũng sinh ra vọng tưởng khước từ, cho nên 

cuối cùng thì thần thức con người thật sự đi vào cõi chết để tái sinh gọi là sidpa 

bardo (Trung Ấm trước khi Tái Sinh) Anh ngữ gọi là "bardo of rebirth" và đó chính 

là cảnh giới cuối cùng mà con người bước qua trước khi tái sinh. Đây là cảnh giới 

mà Mật giáo thường miêu tả là người chết có cảm giác về các ảo ảnh hình tượng trai 

gái đàn bà đàn ông trong các cảnh giao hợp (yab-yum) biểu lộ hình ảnh tái sinh của 

chính mình trong tử cung.  

Hai giai đoạn “giờ vàng” (chikkhai bardo và chönyid bardo) đã qua. Đại đa 

số con người trần tục sẽ không được giải thoát mà đi đến giai đoạn tái sinh trong luân 

hồi nên gọi là “Con Đường đi Tái Sinh” (sidpa bardo). Đây là giai đọa cuối cùng và 

thời gian cuối cùng trước khi con người tái sinh cho nên thời gian trong cảnh giới 

sidpa chính là thời gian con người bất ổn và trải qua những khó khăn đau khổ cùng 

cực và hoang mang cùng cực. Đến đây tử thư Bardo Thödol khích lệ người ta tưởng 

niệm đến Đức Phật và cố gắng duy trì chính niệm.  

“Giờ đây Trung Ấm Tái Sinh ló dạng” mà bản thân của trung ấm này có thể 

kéo dài cho đến ngày thứ 49 là ngày cuối cùng của diễn trình trong Trung Ấm trước 

khi tái sinh trong “lục đạo luân hồi” (thường được kinh luận phổ thông gọi là 3 

đường thiện đạo (Trời, Người và A Tu La) và 3 đường ác đạo (ngạ quỷ, súc sinh, địa 

ngục). Đây cũng là cơ hội người chết chọn được tái sinh vào 3 đường thiện đạo bằng 

cách “nhất tâm trong chánh định”.  
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Giữ tâm trong chánh định có nghĩa là gì? Nghĩa đầu tiên là phải cắt bỏ mọi tư 

tưởng bám víu vào cuộc đời. Lời dạy “cắt bỏ mọi tư tưởng bám víu vào cuộc đời và 

giữ tâm trong chánh định” luôn luôn được rao giảng nhưng thực tế là một sự việc vô 

cùng khó khăn trong đời sống. Tuy nhiên qua kinh nghiệm của những người sống lại 

sau giây phút cận tử, thì sự nhất tâm cắt bỏ tư tưởng bám víu vào cuộc đời thật ra 

không khó khăn và nỗi lo sợ mất đi thân xác cũng không là nỗi sợ hãi tuyệt cùng như 

chúng ta khi sống thường lo sợ. Nhận định này không phải chỉ là an ủi cho chính bản 

thân ta trong những ngày cuối cùng của cuộc sống hay là sự an ủi cho những người 

phải chứng kiến sự ra đi của người thân, mà là kinh nghiệm thật sự của những người 

từng có kinh nghiệm “trở về từ cõi chết” và sách Bardo Thödol cũng đã diễn tả 

tương tự.  

Đối với người có đức tin tôn giáo, nhận ra bản chất mọi việc trong đời là vô 

thường, không hề vĩnh cửu, thì quán niệm về sự chết sẽ giúp ta không còn tâm chấp 

trước và không còn khổ đau vì mất mát hay bắt buộc phải buông bỏ. Điều này 

thường hiểu sai là phải buông bỏ mọi việc trong đời sống như các thầy giảng thường 

chỉ lập lại kinh sách mà không hề có kinh nghiệm buông bỏ thật sự. Đó là những kẻ 

dạy người “buông bỏ” mà chính họ từ cái tước vị danh tiếng hảo huyền cho đến của 

cải vật chất đơn giản nhất họ cũng thực sự chưa từng buông bỏ. Người thật sự có 

kinh nghiệm tu chứng sẽ hiểu tằng “tâm buông bỏ” không hề có nghĩa là buông bỏ 

mọi sự việc. Cụ thể là ngay trong sinh hoạt cuộc sống hàng ngày chúng ta, từ các đại 

sư cho đến bá tính, vẫn bắt buộc phải làm việc, phải ăn phải thở để nuôi dưỡng cái 

thân xác này, kể cả việc phải uống thuốc trị bệnh để kéo dài thân xác tiếp tục sống 

còn. 

Nhất tâm trong chánh định khó có thể tập trung trong giây phút cận tử nếu 

không được thực hành trong lúc sống. Đây là sự khác biệt quan trọng của người thực 

sự tu trì với những kẻ tu trì giả dối. Tất cả giáo lý của Phật giáo đều dạy về giáo lý 

này cho những người tu đạo. Thực hành liên tục giáo lý buông bỏ và nhất tâm chánh 

định thường được các kể về các cổ đức rũ áo lên non độc tu trong rừng núi. Đây có 

thể gọi là pháp môn nhất tâm chính định hầu như chỉ phù hợp cho một thiểu số hiếm 

hoi. Với đa số người tu hành khác, giáo lý nhất tâm như thế chỉ có thể thực hành 

trong thiền tập. Tuy nhiên kinh nghiệm của chư cổ đức cũng còn truyền lại một kinh 

nghiệm khác cho hành giả thực hành giáo pháp nhất tâm trong chính định liên tục 

trong lúc sống bằng pháp môn đơn giản hơn. Bài học căn bản đầu tiên của pháp môn 

này là cho phép hành giả dù tiếp tục tham gia vào mọi hoạt động nhưng tâm không 

còn bám chấp. Khi hành giả không vướng mắc bám chấp thất đắc vì đã hiểu được lý 

vô thường và duyên nghiệp thì họ đã dần dần dứt bỏ được khổ đau trong đời. Đó là ý 

nghĩa của giáo lý “buông bỏ” và chính là giáo pháp tiến đến “nhất tâm chính định”. 

Trước giây phút đầu thai tái sinh kinh nghiệm buông bỏ và nhất tâm chánh 

định sẽ mang lại kết quả quyết định. Chỉ khi có nhất tâm chánh định thì con người 

mới có tâm không còn bám chấp quyến luyến nên mới dễ dàng buông bỏ. Tại sao 

bám chấp lại nguy hại như vậy? Vì lúc này ta đã mất thân xác, tư tưởng bám chấp 

vào tâm sở hữu càng mạnh hơn bao giờ. Cho nên nếu nhất tâm trong chánh định để 

không còn tâm quyến luyến thì chúng ta sẽ không còn đồng hóa chân thân của mình 

với những ảo ảnh không thật.  
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Để hiểu được việc này, hãy nhìn xem chính ta hay những người đau khổ 

quanh ta. Con người đau khổ chỉ vì họ mất mát những cái họ có (tiền tình danh vọng 

sức khỏe cho đến các người thân yêu). Nhưng họ không hiểu được những cái có đó 

thực chất chỉ là vô thường  - nghĩa là chúng luôn luôn thay đổi vả trước sau chúng 

cũng sẽ rời ta mà ra đi, cụ thể nhất là chính cái thân mạng của họ cuối cùng cũng ra 

đi. Cho nên cái vô minh (hiểu sai) căn bản của mọi khổ đau chính là điều chúng sinh 

tự đồng hóa cái có khởi từ cái ngã, cho nên họ trở nên đau khổ điên cuồng khi họ bị 

mất những cái gì họ có. Họ khổ đau vì họ bám chấp hay tự đồng hóa mình với những 

gì họ bị mất mát - và nhiều khi còn khổ đau cả với những cái chưa kịp có. Vì vậy đạo 

Phật dạy Mười Hai Nhân Duyên nói về chuỗi 12 nhân duyên cột trói người ta vào hệ 

lụy đau khổ luân hồi khởi nguyên chính là vô minh. Vô minh có nghĩa là không thấy 

rõ, không ý thức rõ được lý vô thường của mọi việc. Con người không thấy chân lý 

của mọi khổ nạn chính là vì chấp trước vào tự ngã, nên sẽ phải lao đầu tham dự vào 

moị việc, chỉ để thỏa mãn cho cái tự ngã mà bất chấp mọi việc, kể cả việc gây khổ 

đau cho những người thân nhất –  Tâm bám luyến sẽ dẫn đến tâm ý lo thủ giữ những 

cái tự ngã sở hữu mà sinh đố kỵ và ghen ghét, và cứ thế tiếp tục tự trói vào 12 nhân 

duyên (vô minh, hành, thức, danh sắc, lục căn, xúc, thụ, ái, thủ, hữu, sinh, lão tử) 

của sinh tử luân hồi. Cho nên giáo pháp đầu tiên của Đức Phật dạy chính là giáo 

pháp vô ngã. Giáo lý vô ngã là giáo pháp giải quyết ngay từ căn gốc của mọi tâm ý 

thủ giữ cho cái ta vốn là nguồn gốc của khổ đau.  

Cho nên đến đây kệ tiế p tục dạy “Hãy nỗ lực kiên trì giữ những kết quả của 

thiện nghiệp”. Đức tin vào nhân quả thiện ác luôn luôn là ngưỡng cửa đầu tiên đưa 

chúng ta tiến đến giải thoát. Để vượt qua mọi phiền não khổ đau vì vô minh như thế 

nên Mật giáo dạy rằng có ba pháp môn thiện nghiệp giải thoát khỏi vô minh gọi là 

“biệt thừa, bồ tát thừa và kim cang thừa”. Cả ba thiện nghiệp này là từ theo Mật giáo 

này chính là thiện nghiệp báo ứng có khả năng giúp chúng ta giải thoát: biệt thừa là 

giải thoát cho riêng mình, bồ tát thừa hay ba la mật thừa là giải thoát cả mình và 

chúng sinh qua hành trì sáu ba la mật,611 và kim cang thừa là giáo lý Tính Không 

giải thoát toàn diện (nhất thiết giai không). Đó là ba pháp môn có thể loại trừ phiền 

não vô minh để giải thoát khởi đầu bằng niềm tin vào lý nhân quả của các thiện 

nghiệp đã vun trồng. 

 Trong “Thân Trung Ấm trước khi Tái Sinh” (sidpa bardo) người ta sẽ từ bỏ 

sắc thân cũ để đi vào thân mới. Vì đã mất bỏ thân sắc nên thần thức không còn bị trói 

buộc trong tấm thân vật lý (sắc uẩn) nhưng thần thức vẫn còn bốn uẩn (thọ tưởng 

hành thức) cho nên thần thức không những còn cảm giác giống như khi còn sống mà 

tâm thức còn cảm nghiệm mạnh mẽ và trực tiếp hơn khi còn thân xác – Giống như 

thần thức của những người tạm thời xuất khỏi thân xác khi lên đồng, cho nên thần 

thức còn thêm khả năng thấu thị được những việc thông thường người sống không 

biết.612 Cho nên trong “Thân Trung Ấm trước khi Tái Sinh” dù rời thể xác vật chất 

nhưng người chết vẫn nghe và hiểu được các lời tụng chú hay cầu nguyện một cách 

 
611 Sáu Ba La Mật hay Lục Độ là Bố thí, Trì giới, Nhẫn nhục, Tinh tiến, Thiền định, Trí tuệ trong tinh thần 

ba la mật (tinh thần ba la mật có nghĩa là tinh thần vô ngã, vô cầu). Thí dụ Bố thí ba la mật là bố thí nhưng 

với ý thức rằng không có người cho, không có người nhận và cả cái cho cũng không thật). 
612 Giống như “con đồng” khi nhập đồng thì tạm thời “mất xác phàm” nên có thể có khả năng thấu thị nghe 

thấy được tâm ý của người khác 
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tinh minh hơn cả lúc sống. Vì vậy người Phật giáo dù không theo Mật giáo cũng đều 

cho rằng tụng kinh hoặc cầu siêu cho người chết trong giai đoạn thân trung ấm là vô 

cùng quan trọng. 

 Theo Mật giáo, trong thời gian chuẩn bị tái sinh này thần thức bị trôi nổi 

trong các ngọn gió nghiệp. Bình thường các ngọn gió nghiệp này là hậu quả của các 

việc làm trong đời trước và cả những đời trước đó. Gió nghiệp quyết định hướng đi 

và đường tới của tái sinh đã được định sẵn trong lục đạo luân hồi.613 Theo giáo lý 

Mật giáo thì cũng trong thời gian này thần thức còn có được một khả năng “chuyển 

thức” (phowa).614 Họ tin rằng thần thức trong thân trung ấm còn có một khả năng là 

khởi lên các nghiệp lành và phối hợp với việc quán tưởng đạo sư và chư Phật để 

được gia trì tiếp sức kháng cự lại các luồng gió nghiệp nên gọi là “Đóng cánh cửa đi 

vào thai tạng và kháng cự luân hồi.” 

 Hiểu rằng chúng ta là những sinh linh được gọi là hữu tình trong lục đạo luân 

hồi, nhưng cũng ý thức rằng chúng sinh vạn vật cũng đều là những sự giả hợp và 

luôn thay đổi. Ngay cả vũ trụ khách quan ngoại lai cũng là giả hợp và sẽ tan hoang 

như muôn muôn chúng sinh, vì vậy bài tụng quan trọng nhất trong lúc này là Bát 

Nhã Tâm Kinh -  tôi cho rằng thần chú gate gate pāragate pārasamgate bodhi svāhā 

(vượt qua, vượt qua, vượt qua bờ bên kia, cùng vượt qua bờ bên kia, giải thoát, viên 

mãn) chính là nhịp điệu đưa hành giả vượt qua cầu tái sinh này. Cho nên đây chính là 

“thời điểm cần kham nhẫn và khởi niệm thanh tịnh.” Theo lời dạy của Mật giáo thì 

lúc này có nhiều dấu hiệu xuất hiện để chỉ thần thức sẽ đầu thai về đâu. Như con 

đường đầu thai ở địa ngục thì sẽ cảm giác ta  đi chổng ngược với đầu dưới đất, đầu 

thai vào cõi ngạ quỉ thì thấy toàn khói sương, đầu thai vào cõi súc sinh thì chỉ thấy 

chung quanh là máu huyết tanh hôi, vào cõi người hay cõi trời là thấy mình cử động 

bình thường đi trong ánh sáng – Trong các sách luận bàn về Tử Thư các lạt ma Mật 

giáo thường ưa chuộng giải thích rất dài dòng về các cảnh giới ấn tượng về các kinh 

nghiệm này với mục đích truyền giáo nên vô tình làm mất đi những tư tưởng tố phác 

của sách Bardo Thödol. Tôi nghĩ rằng không cần dài dòng giải thích hay phân tích, 

vì thật ra các hình ảnh này chỉ là đơn thuần cũng chỉ phỏng chiếu những cảm xúc 

trong tâm và dấu ấn nghiệp thức của chính ta. Cảm xúc nào mạnh nhất sẽ ấn định nơi 

đến của chúng ta. Cho nên trong thời điểm này vẫn luôn luôn cần kham nhẫn và khởi 

niệm thanh tịnh, vô tướng vô cầu. Đừng bị bất cứ ảnh tượng nào hay tâm ý nào khiến 

ta khởi tâm mong cầu hay sợ hãi. Bài thần chú gate của Bát Nhã Tâm Kinh cần thiết 

nhất trong thời gian này: Gate gate pāragate pārasamgate bodhi svāhā. 

Bardo Thödol cho cho rằng Thân Ấm trước khi tái sinh cũng là cơ hội cuối 

cùng cho người ta “Loại bỏ đố kỵ và hãy thiền định về đạo sư với người trợ duyên.” 

Tâm thức con người trong giây phút này hoàn toàn đơn độc nên Mật giáo kêu gọi 

mọi người hãy thiền định hướng về đạo sư cùng người trợ duyên của mình như một 

nương tựa cuối cùng – pháp quán tưởng về vị đạo sư hay về người trợ duyên vốn là 

pháp tu quán tưởng quen thuộc của người hành trì Mật giáo. Như đã nói, tất cả các 

 
613 Lục Đạo Luân Hồi theo nghĩa tổng quát là sáu nẻo sinh trưởng gồm 3 thiện đạo (thiên, a tu la, người) và 

3 ác đạo (ngạ quỉ, địa ngục, súc sinh). Số “Sáu” chỉ là ý nghĩa tượng trưng.  
614 Giáo lý về phowa (Chuyển Thức – evolution of cognition) liên quan đến tư tưởng Chuyển Y (logic of 

convertibility) của Du già Hành tông. Đây là một luận văn độc đáo quan trọng sẽ được trình bầy lần đầu 

tiên trong phần II của Luận này (Phật giáo Tây Tạng) 
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phương tiện trợ duyên đó cũng chỉ là phản ảnh chân tâm của chính mình. Cho nên 

phải hiểu rằng vị đạo sư hay người đồng tu trợ duyên cũng chỉ là phương tiện ít nhất 

trong lúc này người sửa soạn ra đi sẽ không còn sợ hãi mà sẽ giữ được “nhất tâm 

chánh định” trong giây phút cuối cùng để khởi niệm thanh tịnh, vô tướng vô cầu 

hướng về giải thoát. 

Tóm lại theo Bardo Thödol cho cho rằng Thân Ấm trước khi tái sinh cũng là 

cơ hội cuối cùng cho người ta an nhiên và tái sinh vào một trong ba thiện đạo và 

cũng dễ được tái sinh vào một pháp giới tốt nhất - như tái sinh ở Tây Phương Cực 

Lạc615 để có được những điều kiện tốt nhất để tiếp tục tu hành (tái sinh Tây Phương 

Cực Lạc chưa phải là giải thoát). Nhiều người, ngay cả sách của các lạt ma Tây Tạng 

danh tiếng cũng thường không giải thích rõ (hoặc hiểu lầm) về điểm quan trọng này 

nên thường giải thích “Thân ấm trước khi tái sinh” mâu thuẫn với giáo lý về Nghiệp 

(con người không thể thoát nghiệp). Giai đoạn cận tử rất quan trọng, các hành trì 

theo Bardo Thödol sẽ có thể tức thời khiến cho hành giả có một nghiệp lực rất mạnh 

(kinh luận thường gọi là Cận Tử Nghiệp) có thể chuyển nghiệp nhưng chưa thể gọi là 

dứt nghiệp theo nghĩa thoát nghiệp. Cận Tử Nghiệp có thể ví như sóng biển ở tầng 

trên, có khả năng di chuyển rất lớn, cuốn trôi và chuyển hướng chân tâm hành giả để 

tự chọn nơi chốn tái sinh an lạc, nhưng nghiệp dĩ vẫn còn là cả một đại dương sâu 

thẳm.   

7. 

Khoảng Khắc Hiện Tại 

Tâm thức lan man không nghĩ đến cái chết đến gần, 

Chúng ta đã tham gia vào các hoạt động vô nghĩa. 

Để rồi ra đi trắng tay – Quả là cùng cực mê lầm. 

Cần phải thấu đạt giáo pháp siêu việt,, 

Tại sao ta không thực hành ngay lúc này? 

Những lời tuyên dạy của các thiện tri thức. 

Nếu ta không ghi khắc trong tim, 

Thì chính ta là kẻ tự lừa dối chính mình. 

Phần trước là sáu bài thi kệ của giáo lý Mật giáo dùng đức tin và đưa ra 

những những tín điều quen thuộc hành giả Mật giáo thường được học trong lúc còn 

sống để đối trị trong thời khắc con người trôi nổi trong Thân Trung Ấm trước khi đầu 

thai. Bây giờ trở lại hiện tại, khi còn sống con người thường không bận tâm nghĩ về 

cái chết đến dần hay có thể bất ngờ đến trong bất cứ phút giây. Cho nên Mật giáo 

luôn luôn khuyến cáo rằng chúng ta cần luôn luôn phải quán tưởng về cái chết và lẽ 

vô thường của cuộc đời mà tránh tham dự vào các hoạt động vô nghĩa. Quán niệm 

về sự chết và lẽ vô thường của cuộc đời chính là điểm khởi đầu để khiến ta bước vào 

đạo Pháp. 

Đừng “tham gia vào các hoạt động vô nghĩa, để rồi ra đi trắng tay.” Mật 

giáo và tất cả các tông môn Phật giáo đều dạy rằng trong đời sống con người hầu như 

 
615 Cần phải hiểu pháp môn Tịnh Độ hay Bardo Thödol đều chỉ ra pháp tu được sống bình an và khi chết 

được tái sinh ở cõi tịnh độ để có hoàn cảnh tốt đẹp nhất để được tiếp tục tu hành chứ không có nghĩa là đã 

thoát nghiệp theo nghĩa giác ngộ. 
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chỉ lang thang trong vô minh, lao đầu vào những hoạt động vô nghĩa. Vô nghĩa vì kết 

quả của các hoạt động này chúng ta vừa không có thể mang đi, vừa không thể giúp gì 

cho ta khi chúng ta phải đối diện với cái chết trước mặt. Để rồi khi phải ra đi với hai 

bàn tay trắng quả thật là một sự vô cùng sai lạc vì những mê lầm chỉ khiến chúng ta 

tiếp tục trầm luân trong khổ nạn luân hồi. Vì vậy giáo pháp giải thoát của Phật đạo 

đã chỉ bầy ra rất nhiều con đường thoát khổ - thường nói là “tám vạn bốn ngàn pháp 

môn” là những con số tượng trưng cho rất nhiều giáo pháp dạy ta rằng nếu chú tâm 

vào trưởng dưỡng tâm từ bi thì ngay cả việc tham dự vào các hoạt động thế tục cũng 

trở thành việc hành trì Phật Pháp. Còn nếu tham dự vào các hội hè phong trào dù là 

để xây chùa lớn dựng tượng cao nhưng với tâm danh lợi thì cũng chỉ là việc lan man 

vô nghĩa du hý trong vô minh.  

Tránh tham gia vào những hoạt động vô nghĩa mà hãy tu học bằng cái tâm 

thức thanh tịnh. Chọn lấy một giáo pháp trong tám vạn bốn ngàn giáo pháp mà thực 

hành. Đó là các lời tuyên dạy của các thiện tri thức truyền lại các kinh nghiệm từ 

chính sự thành tựu của chính họ. Hãy luôn luôn khắc trong tim các lời giáo huấn tâm 

huyết này để làm sức mạnh xa lánh các hiệu ứng phong trào hội hè đình đám. 

Hãy ghi khắc trong tim các lời dạy tâm huyết của các thiện trí thức. Trong 

thời mạt pháp thiếu vắng minh sư mà lại xuất hiện hằng hà sa số tà sư tài giỏi khéo 

léo như kinh Hoa Nghiêm đã từng răn dạy. Người học pháp chân chính đừng bị hiệu 

ứng phong trào lôi cuốn vào các hoạt động phù hoa sôi nổi nhưng sai lầm của họ. 

Khi dùng tâm thức trong sạch để quan sát chúng ta sẽ không thấy được nhất điểm 

chân tín trong muôn vàn giáo pháp ba hoa của thời đại này. Cho nên không lan man 

tham dự hay tranh luận về các hoạt động vô nghĩa đó, mà hãy thực hành chuyển hóa 

bằng tâm từ mẫn thanh tịnh thì ngay cả từ những gì xấu nhất của ngũ độc616 cũng có 

thể trở thành ngũ hảo ngũ trí,617 để tự giúp mình và độ người. Đó cũng điều giáo 

pháp Đại Cứu Kính618 của Mật giáo dạy rằng “Tâm thức chúng sinh luôn thanh tịnh 

thuần khiết, chỉ cần trực nhận như thế.” Ngày nay nhờ phương tiện vật chất, quần 

chúng có phong trào tụ tập hội hè hay du lịch thăm các thánh tích tôn giáo. Đó không 

phải là sự kham nhẫn hành hương khắc khổ của người xưa. Cho nên dù gọi là “du 

lịch tâm linh” nhưng thực ra chỉ là cuộc tìm vui của người thích du ngoạn. Con 

người nên du lịch vì du lịch cũng là một phương tiện giúp người ta mở rộng tâm hồn, 

nhưng theo giáo lý Phật đạo thì nguồn tâm thức thanh tịnh thuần khiết đó luôn luôn 

có trong ta chứ chưa hề có trong các cảnh chùa lớn nhất hay ở tượng Phật cao nhất, 

và càng không thể có trong đám đông “du lịch tâm linh” hỗn độn như thế. 

 Theo giáo lý Bardo Thödol thì cho biết thời khắc cận tử trong Trung Ấm sẽ 

có luồng ánh sáng cực quang chói lọi (ābhāsvara) xuất hiện. Đó chính là lúc thần 

thức của người chết có thể nương theo cái tâm thức uyên nguyên thuần khiết mà 

 
616 Ngũ Độc hay Ngũ Độn Sử: tham sân si mạn nghi  
617 Ngũ Trí: Pháp giới trí, Đại viên cảnh trí, Bình đẳng trí, Diệu quan sát trí, Thành sở tác trí. 
618 Đại Cứu Kính (dzogchen) còn gọi là Đại Viên Mãn hay Đại Thành Tựu là giáo pháp căn bản của tông 

Ninh Mã (nyingma) Phật giáo Tây Tạng. Gọi là Đại Cứu Kính (mục đích vĩ đại cuối cùng) vì nó cao tuyệt 

cùng mà không cần phương tiện nào khác. Đây là giáo pháp do Liên Hoa Sinh (Padmasambhava) đưa vào 

Tây Tạng và chỉ được phát triển từ thế kỷ 14 theo rất nhiều hình tướng ma thuật thường làm che lấp phần 

giáo lý. Giáo pháp Đại Cứu Kính khởi đi từ nhận thức tính thể của tâm thức vốn thanh tịnh nhưng con 

người không nhận ra được nên phải trầm luân trong sinh tử luân hồi. 
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nhận ra vạn sự biến hiện thật ra chỉ là từ tâm thức chiếu hiện, nên có thể vượt thoát 

được trùng trùng ảnh hình trá ngụy che phủ để giải thoát. Đó chính là tài sản quí giá 

duy nhất của người hành trì giáo pháp Tính Không có thể mang theo khi đối diện với 

cái chết trong Thân Trung Ấm trước mặt. 
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Phụ Lục 3 

Thần Chú 619 

 

 Theo định nghĩa thì thần chú Mantra (मन्त्र) là một âm thanh hay một lời chú 

nguyện có khả năng bảo vệ người trì chú, giải phóng được tâm trí u mê hay vượt thoát 

được các trở ngại đang đối diện. Từ xa xưa chúng ta đã thấy có nhiều loại thần chú xuất 

hiện trong nhiều tôn giáo và chúng ta không biết có bao nhiêu người tin vào hiệu quả của 

thần chú, nhưng luôn luôn có những người trì chú. Riêng nghĩa chữ mantra của văn hóa 

Ấn Độ, thì người ta ghi nhận thần chú đã có trong các kinh Vệ Đà từ ba ngàn năm trước 

đây. Ở Ấn Độ có nhiều định nghĩa về mantra tùy theo các môn phái hay tín ngưỡng tông 

môn, nhưng theo từ nguyên thì mantra có gốc là /man/ nghĩa là “suy tưởng” và /tra/ có 

nghĩa là “phương tiện”. Như vậy mantra có nghĩa gốc là “phương tiện để suy tưởng”.  

Mantra không quan trọng về phương diện ngữ nghĩa, nhưng quan trọng về thanh 

ngữ (nhịp điệu). Vì vậy theo truyền thống văn hóa Ấn Độ, người ta phân loại mantra theo 

vần luật: từ gāyatrī có 24 âm tiết, uṣṇik có 28 âm tiết, cho đến dhṛti có 72 âm tiết hay 

atidhṛti có 76 âm tiết. Theo triết lý Śākta thì mantra có tên như thế (man+tra) vì nó có 

khả năng trợ lực cho người trì chú, vì mỗi mantra đều có một thần linh (devatā) ngự trị. 

Tồng quát hơn, người ta cũng có thể chia hai loại mantra: kaṇthika (niệm) là “đọc” và 

ajapa (trì) là “niệm chú” lập đi lập lại. Tuy nhiên như đã nói, có tạm chia ra như vậy 

nhưng luôn luôn nên biết “thần chú là phương tiện hành trì chứ không phải để hiểu.” Vì 

vậy khi thần chú được chuyển qua các ngôn ngữ khác, người ta chỉ dạy cách đọc 

(translitering) chứ không dịch nghĩa (translation).620 

Phật giáo cũng như mọi tôn giáo, người ta đều nói và tin sự cầu nguyện có một 

sức mạnh siêu việt. Sức mạnh siêu việt này theo nghĩa nguyên thủy không phải là một 

điều gì mê tín như những người hay tổ chức thừa cơ bịp bợm mà người ta luôn luôn thấy 

trong mọi thời đại. Sức mạnh của cầu nguyện có thể gọi là sức mạnh siêu việt để con 

người siêu thoát được mọi hoàn cảnh đời sống khó khăn khổ nạn mà được an lạc. Đó 

cũng là sức mạnh siêu việt của con người hướng đến chân lý hay điều thánh thiện. Đó là 

sức mạnh ngay trong thực tế chúng ta từng biết có bà mẹ có thể ôm con phá cửa kính để 

thoát thân trong một đám cháy lớn. Với sức mạnh vô úy đó bà mẹ đó có thể phá được cái 

cửa kính rắn chắc mà trước đó một nhân viên chữa cháy chuyên nghiệp lực lưỡng không 

phá nổi. Nhưng ý tưởng về sức mạnh siêu nhiên này luôn luôn bị lợi dụng và phóng đại 

thì quá nhiều. Và một khi tâm lý quần chúng bị lợi dụng để trở thành phương tiện cho 

những mục đích ngụy trang bằng vỏ bọc thánh thiện thì chúng trở nên nguy hiểm giết 

người.621 Chính bản thân Đức Phật trong kinh ngài không phê phán đúng sai của thần chú 

nhưng ngài luôn khẳng định học tập thần chú bùa chú không thể là phương tiện tu hành 

 
619 Đã có trong Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức 2018 
620 Padoux, Andre, Understanding Mantras, State University of New York, 1989, tr. 302 
621 Trong chiến tranh tôn giáo hiện nay chúng ta đã chứng kiến các cuộc đánh bom tự sát của các “thánh tử 

đạo” thuộc các nhóm Cách Mạng Hồi Giáo không phải chỉ đánh bom tự sát ở chiến trường mà còn nhắm 

vào trường học trẻ con và ngay ở các thành phố lớn. 
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giải thoát. Cho nên đó là một trong lý do chính Đức Phật đã nghiêm cấm học tập và sử 

dụng thần chú. 

 Chỉ sau khi Đức Phật nhập Niết bàn, thì người ta mới thấy việc sử dụng thần chú 

phổ biến rộng hơn trong sinh hoạt Phật giáo vì sử dụng thần chú là một cao trào ở Ấn Độ 

và cả thế giới đương thời. Lẽ dĩ nhiên trong nội bộ Phật giáo thì từ tu sĩ cho đến tín đồ 

đều bị ảnh hưởng. Những người ủng hộ việc tu tập thần chú thường nêu ra rằng trong các 

kinh Phật nguyên thủy đã nói đến việc chư tăng hành trì thần chú. Tuy nhiên như các nhà 

nghiên cứu đã cho thấy622 thì nguyên tắc sử dụng trì chú trong kinh Phật luôn luôn chỉ là 

nguyên lý “rải từ tâm không phân biệt” (paritta) với một mục đích khác là chấp nhận 

“sống chung hòa bình” vừa phát triển tinh thần giáo pháp từ bi vừa với mục đích bảo vệ 

đời sống của người tu hành. Kinh Ratana Sutta, Karatiyamettā Sutta của kinh hệ Pāli hay 

kinh Saddharmapuṇdarika Sūtra (Liên Hoa), Lankāvatāra Sūtra (Lăng Già) của Đại thừa 

cũng đã nói đến về các trì chú như thế. 

Trở lại đề tài Thần Chú và Phật giáo, như tôi đã viết chi tiết trong Bát Nhã Tâm 

Kinh: Tổ Long Thọ Giảng,623 không phải chỉ có vài học giả gần đây cho rằng việc cho 

thần chú gate ở phần này chỉ là sự thêm thắt của người sau. Nhiều luận sư Đại thừa ngày 

xưa cũng đồng ý như vậy vì phần thần chú gate vừa đi ngược với truyền thống cổ của 

Phật giáo truyền thống vừa lạc lõng với văn hệ kinh Bát Nhã.624  

Cho nên việc trình bầy ý kiến về sự có mặt của thần chú gate trong Phật giáo, cụ 

thể là trong Bát Nhã Tâm Kinh khá phức tạp. Trước hết tôi cần nói về sự có mặt của thần 

chú gate ở Tâm Kinh đánh dấu thời đại lịch sử khi nó xuất hiện. Đầu tiên là sau khi hai 

chi nhánh lớn của Đại thừa (Trung Quán và Duy Thức)625 phát triển trước khi Mật tông 

Ấn Độ du nhập vào Phật giáo, thì chúng ta cũng thấy phong trào Tịnh Độ Tông 淨土宗 

cũng bắt đầu triển khai các kinh rất phổ biến như Kinh Pháp Hoa (Saddharma-puṇdarika 

sūtra Diệu Pháp Liên Hoa Kinh). Đây là một phong trào lớn với nhiều kinh có khuynh 

hướng cầu nguyện tin tưởng vào tha lực như Đại Thừa Vô Lượng Thọ Trang Nghiêm 

(Sukhāvati vyūha), A di Đà Kinh (Amitābha Sūtra), Quán Vô Lượng Thọ Kinh 

(Amitāyurdhyāna Sūtra). Như thế, trong lịch sử phát triển của Bắc tông khi Tịnh Độ 

Tông trở thành chủ lưu của phong trào quần chúng, thì tình thế đó cũng là tiền đề cho 

Mật giáo phát triển (từ tha lực của Tịnh Độ tông tiến đến phương tiện lực của Mật tông). 

Đây là lý do nội tại trong sự phát triển thành nhiều tông môn Phật giáo Đại thừa. Một khi 

tha lực của Tịnh Độ Tông phát triển, thì Phật giáo đương nhiên sẽ là đất mầu mỡ cho việc 

phát triển về đức tin phương tiện như Mật tông, một tông môn tin tưởng vào sức mạnh 

của phương tiện (như thần chú) hơn là kinh luận trí giải. 

Cho nên một số học giả dựa vào thực tế lịch sử cho rằng sự phát triển của Mật 

tông là sự thoái trào của Phật giáo Đại thừa khi thiếu vắng người thâm hiểu kinh luận để 

 
622 Xem Edward Conze, Buddhism: Its Essence and Development; Alex Wayman, “Secret of the Heart 

Sutra” trong Buddhist Insight: Essays; Donald S Loper, The Heart Sutra Explained: Indian and Tibetan 

commentaries. Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng (2018).  
623 Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức, 2019. 
624 Tuy nhiên với vài người thì có một chủ ý khác hơn: Họ muốn chứng minh rằng kinh điển Đại thừa như 

Bát Nhã Tâm Kinh chỉ là sản phẩm của đất nước Trung Hoa. 
625 Xem Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, sđd, có lược khảo về sự hình thành của hai 

tông môn này.  
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hành trì bằng con đường trí tuệ gian khổ, nên chỉ còn phát triển và tồn tại bằng con đường 

tha lực của Tịnh Độ tông và phương tiện lực của Mật tông.626 Nhận định này bất ngờ 

cũng được cả Mật tông chia sẻ, nhiều đại sư Mật tông còn dẫn chứng kinh điển của Mật 

tông cũng nói đến thời tương lai ngay cả các chân ngôn mật chú là phương tiện của Mật 

tông cũng biến mất vì nọa tính bản năng của con người nên Mật tông lúc đó cũng chỉ còn 

lại “nhất tự chân ngôn”. 

Cũng cần nhắc lại, trước cả thời Đức Phật thần chú đã có mặt trong sinh hoạt tôn 

giáo ở Ấn Độ nhưng khi Đức Phật còn tại thế thì thần chú chưa xâm nhập được vào Phật 

giáo. Sau khi Đức Phật nhập diệt, thì tình thế đã khác. Thực tế là trong sinh hoạt quần 

chúng, sự xuất hiện về thần chú của Mật tông Ấn Độ là một đáp ứng cho tâm lý dung tục 

của quảng đại quần chúng. Chúng ta nên hiểu thời trung cổ, tâm lý của tuyệt đại quần 

chúng vẫn tiếp tục ưa chuộng thần bí thần kỳ hơn là giáo lý tri thức, nên sau này Phật 

giáo truyền thống phải chấp nhận Mật giáo như một tông môn mới gọi là Phật giáo Mật 

tông. Nhưng theo thời gian thay đổi, Mật giáo thì biến mất ở Ấn Độ và mai một ở Á 

Đông.627  

Cuối cùng chúng ta phải chấp nhận một sự thực, quần chúng thì luôn luôn có 

nhiều người ái mộ các truyền kỳ về sức mạnh siêu nhiên và kẻ xấu chỉ nghĩ về tư lợi tư 

quyền thì luôn luôn có mặt mọi lúc mọi nơi, là một hiện tượng bình thường.628 Cho nên 

đến thế kỷ VII khi Mật Tông Ấn Độ phát triển và đi vào thực tế hành trì để trở thành Mật 

tông Phật giáo (Tantric Buddhism) thì thần chú không chỉ là một giáo pháp quan trọng 

của tông môn này mà còn có ảnh hưởng đến các tông môn khác chỉ là bước ngắn của thời 

gian – Sau đó Mật tông lại cũng tôn xưng Long Thọ là tổ sư và dùng giáo lý của ngài để 

làm cơ sở tư tưởng của mình, thì Mật Tông lại càng phát triển như “cọp thêm cánh”.629 

Đến thế kỷ thứ mười, Ấn Độ lần lượt bị Hồi giáo xâm chiếm. Các cơ sở tự viện Phật giáo 

bị tàn diệt đầu tiên, sau đó Phật giáo lại phải nương tựa vào Mật tông vì tông môn này 

không chủ nương tựa vào hệ thống tự viện, còn giáo lý và hành trì vừa đơn giản (nên Mật 

tông còn có tên là Dị Hành Thừa theo chữ Hoa). Trong khi đó, sống trong sự cấm chế của 

 
626 Hiện tượng “chùa to tượng lớn nhưng không có Phật” nhấn mạnh “không có Phật” ám tàng ý thiếu chân 

sư thực tu thực chứng, được rất nhiều người quan tâm ở Việt Nam qua nhiều các bài giảng của nhiều tôn 

túc ở Việt Nam (đặc biệt là của Hòa thượng Từ Thông trên internet). Nhưng không riêng ở Việt Nam, gần 

đây báo chí thế giới cũng đã phanh phui nếp sống sa đọa trong giới lãnh đạo cao cấp của Phật giáo Thái 

Lan, một quốc gia Phật giáo nổi tiếng hiền hòa. Ở Hoa Kỳ, bên cạnh những hình ảnh tốt đẹp vẫn là những 

sự việc xấu của Phật giáo Tây Tạng không khác Thái Lan (xin đọc Enthralled: The Guru Cult of Tibetan 

Buddhism của Christine A. Chandler có trên Amazon.com). 
627 Nhưng ngày nay điển hình là tại nước Pháp có đến 70 phần trăm Phật giáo đồ theo Phật giáo Tây Tạngg 

với số tín đồ áp đảo cả các tông môn Phật giáo truyền thống. 
628 Nếu có tin xấu về một số tu sĩ Việt Nam, chúng ta nên biết đó chỉ là những mánh nhỏ của một “hiện 

tượng tôn giáo toàn cầu”. Trên mức độ quốc tế, trước đây người ta chỉ biết về tổ chức của Chogyam 

Trungpa hay Rajneesh (Osho), ngày nay thì nổi tiếng xấu đến cả với các lãnh đạo cao cấp của Theravāda 

Thái Lan hay “Phật sống” Sogyal Rinpoche tác giả quyển Tạng Thư Sống Chết “The Tibetant Book of 

Living and Dying” (Bardo Thödol) và là viện trưởng các trung tâm Mật tông quốc tế Rigpa v.v. Tuy nhiên 

chúng ta chẳng nên bi quan về thời “mạt pháp” mà nên biết luôn luôn có các sự việc tích cực tốt đẹp khác 

quanh chúng ta. 
629 Hiện nay Phật giáo Tây Tạng đang cố gắng tự chuyển đổi. Mấy năm trước Đạt Lai Đạt Ma đã can đảm 

tuyên bố bãi bỏ thờ phụng nhiều “ma thần” nổi tiếng như Dorje Shugden nên đã là lý do việc ly khai của 

geshe Kelsang Gyatso cùng với tổ chức New Kadampa Tradition (NKT) của ông. NKT là một hệ thống 

Tây Tạng quốc tế hiện đang có đến 900 trung tâm trên 37 quốc gia và lãnh thổ. 
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chính quyền Hồi giáo cực kỳ dã man đối với Phật giáo, Mật tông còn tạm sống sót vì vừa 

truyền giáo nửa bí mật, vừa nương tựa vào sự gắn bó giữa tu sĩ và tín đồ. Cho nên vì tựa 

vào Mật tông, Phật giáo Ấn Độ trong những năm này bị ảnh hưởng Mật giáo rất mạnh 

nhưng vì vậy cũng sống thêm được một thời gian cho đến khi cả Phật giáo truyền thống 

lẫn Phật giáo Mật tông hoàn toàn tan biến vào Bà La Môn Giáo và biến mất ở Ấn Độ.  

Ở Á Đông thì cho đến thế kỷ IX thì Mật giáo (lúc này gọi là Mật tông Phật giáo) 

cũng đã “kết tập” luôn Bát Nhã Tâm Kinh trở thành thần chú kinh điển chính thức của 

mình (Xem Phật Thuyết Đà la ni Tập Kinh 佛説陀羅尼集). Mật tông sống huy hoàng 

một thời gian dài, đặc biệt ở Trung Hoa thì nhà Nguyên (1271-1388) và nhà Thanh 

(1636-1912) đều lấy Mật tông làm quốc giáo. Tuy nhiên cả hai triều đại này đều không 

kỳ thị Phật giáo tuyền thống. Cho nên Phật giáo Trung Hoa ít nhiều vẫn giữ được bản 

chất Trung Hoa dù đều bị ảnh hưởng Mật tông dưới một dạng tổng hợp Phật giáo Thiền 

Tịnh Mật. 

Vì vậy các tông môn Phật giáo Trung Hoa truyền thống đều chấp nhận thần chú, 

nhưng bình thường chỉ để tụng đọc mà không thực sự hành trì Mật chú theo một luật tắc 

nghi quĩ (sādhada) rõ ràng theo qui phạm Mật giáo. Cho nên từ nhiều thế kỷ cho đến nay, 

Phật giáo Đại thừa Việt Nam cũng như tất cả các tông môn Phật giáo Á Đông khác dù đã 

quen sinh hoạt trì tụng hỗn dung syncretism Hiển Mật Thiền Tịnh Kinh Chú của Phật giáo 

Trung Hoa nên dù có sự hiện diện của thần chú trong các nghi thức hành trì, nhưng chưa 

bao giờ có các nghi thức nghi quĩ chi tiết như Mật giáo thuần túy. Tại những quốc gia 

vốn có truyền thống văn hóa tập tục phiếm thần như Trung Hoa hay Việt Nam, quần 

chúng càng thêm hưng phấn khi yếu tố thần linh và thần chú có mặt trong việc hành trì 

Phật giáo. Vì vậy khóa tụng thần chú (thí dụ như Phật đỉnh thủ Lăng Nghiêm, Đại Bi đà-

la-ni, vãng sinh Tịnh Độ thần chú, tiêu tai Cát Tường thần chú, Quan Âm linh cảm chân 

ngôn …) đều rất phổ biến ở Trung Hoa và các vùng đất có ảnh hưởng của Phật giáo và 

văn hóa Trung Hoa như Việt Nam. Nhưng ngoài tụng niệm, hầu như các chùa Đại thừa 

cũng không hành trì nghiêm ngặt các nghi quỉ (sādhada) theo nghi thức qui phạm Mật 

giáo. Các việc thường thực hành một số hành trì như cúng sao giải hạn, thỉnh vong giải 

oan, trừ tà chữa bệnh do nghiệp chướng v.v. chỉ là những dạng Mật giáo thời sơ mật cộng 

hưởng với các hình thức tín ngưỡng bình dân và phù thủy bản địa nên rất phổ biến. 

Tóm lại, Mật giáo ở Việt Nam cũng khác Mật tông Nhật Bản. Từ khi đại sư 

Không Hải (Kūkai 774-835) đi học từ Trung Hoa trở về, đến nay đã phát triển thành 

Chân Ngôn Tông (Shigon-shū) có hàng triệu tín đồ với hằng ngàn chùa, tu viện và đại 

học nghiêm ngặt. Trong khi đó, ở Việt Nam số người thật sự thực hành mật chú hầu như 

đã thất truyền hay không còn.630 Có những người Việt Nam được gọi là “hành trì mật 

tông” nhưng đi vào chi tiết hành trì thì họ thường chỉ là những người biết các loại bùa 

chú như “bùa Lỗ Ban” hay cúng lễ theo “phép phù thủy”. Vì không có tông môn truyền 

thừa chính thức, nên số người “hành trì mật tông” ở Việt Nam vốn đã ít lại thường cũng 

chỉ “truyền thụ bí mật” chia sẻ một số nghi thức theo truyền thống hành trì của vị thầy 

hay “tự học theo kinh sách Trung Hoa” mà thôi. Đại đa số các chùa ở Việt Nam cũng chỉ 

thực hành mật chú như tụng đọc Phật đỉnh thủ Lăng Nghiêm, Đại Bi đà-la-ni, vãng sinh 

 
630 Ít nhất là trong thời gian tôi và geshe J.J. Lai tìm hiểu ở Việt Nam (các năm 2007 và 2015). Tuy nhiên 

như cái tên “mật tông” ám chỉ, có thể vẫn còn tu sĩ đơn độc thực hành Mật tông ở Việt Nam (Mật tông của 

Phật giáo Trung Hoa như Hòa thượng V.Â. ở Tuy Hòa, ôn T.T. ở Huế ngày trước).   
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Tịnh Độ thần chú, tiêu tai Cát Tường thần chú, Quan Âm linh cảm chân ngôn mà hầu như 

không hành trì theo đúng nghĩa nghi thức và nghi quĩ (sādhada) Tam Mật của Mật giáo. 

Lý do đơn giản là vì trước đây “Mật tông” chỉ có đơn truyền và từ lâu không còn tông 

môn Mật tông ở Việt Nam.631 Gần đây mới thấy có nhen nhúm phong trào “mật tông” 

đặc biệt là “Mật tông Tây Tạng” mà động lực xuất phát chính là sự bức xúc của Phật tử 

trước sự xa đọa của một số các tăng ni truyền thống. Tuy nhiên đa số các hoạt động hiện 

nay chỉ mới là các hình thức nghi lễ của vài nhóm nhỏ, hoặc tự học với nhau và đôi khi 

có mặt của một vài Lạt ma đến từ Mỹ hay Ấn Độ.632 Hiện nay ở Việt Nam vẫn chưa có tu 

sĩ Mật tông Tây Tạng nào tất nghiệp (geshe) để có khả năng thật sự truyền đạo.633 Hiện 

có một vài người Việt đang học Mật tông ở Mỹ hoặc đi Ấn Độ học theo Phật giáo Tây 

Tạng lưu vong ở đấy, nhưng còn quá sớm để biết kết quả.  

Trở lại đề tài Thần  Chú và Phật Giáo, trong bối cảnh như thế người ta chẳng ngạc 

nhiên khi thấy trong một kinh Bát Nhã như Tâm Kinh cũng có thần chú gate “Yết đế, Yết 

đế, Ba-la Yết đế, Ba-la-tăng Yết đế, Bồ-đề, Tát-bà-ha” (gate, gate, pāragate, 

pārasamgate, bodhi svāhā). Tuy nhiên tuyệt đại đa số tu sĩ lẫn Phật tử Việt Nam chỉ tiếp 

tục tụng đọc toàn bộ Tâm Kinh chứ không tụng đọc thần chú gate theo nghi quĩ  Mật giáo 

và tụng đọc thần chú gate trong mọi trường hợp như ở Tây Tạng.  

Cũng có vài người thắc mắc rằng nếu Mật giáo Ấn Độ cũng chỉ biến thành một 

tông môn Phật giáo vào thế kỷ VII-VIII, vậy nếu Tâm Kinh là thuộc kinh hệ Bát Nhã (thế 

kỷ I-III) thì tại sao lại có sự hiện diện của thần chú gate? 634 Nhưng sự thật trong bản Hán 

văn Ma Ha Bát Nhã ba la mật kinh (bản Hán dịch pañcaviṃśathisāhasrikā prajñā 

pāramitā) và Đại Trí Độ do La Thập dịch từ năm 406, cùng bản dịch Đại Bát Nhã của 

Huyền Trang đều từng nói đến “Bát-nhã ba-la-mật là đại minh chú, là vô thượng minh 

chú v.v.” 635 Bản kinh Sanskrit pañcaviṃśathisāhasrikā prajñā pāramitā (Nhị vạn ngũ 

thiên Bát Nhã tụng) viết vào thể kỷ VI tìm được ở Gilgit, Pakistant, năm 1931, không 

những đã có nói đến thần chú mà còn dùng các danh xưng giống như Tâm Kinh “là đại 

minh chú, là vô thượng chú v.v.” giống như Đại Trí Độ của Long Thọ mà La Thập dịch 

và kinh Đại Bát Nhã cũng do La Thập dịch. Cũng nên nhắc lại các kinh phổ biến của 

 
631 Người hành trì Mật tông cũng như Thiền tông, đều là những người tự thân phải có một giới luật rất cao 

mới thật sự hành trì được các pháp môn này. Không thể có Bồ Đề Đạt Ma hay Trương Tam Phong trong số 

các người mãi võ trước chợ. 
632 Trong luận Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán tôi đã nói về “Mật tông ở Việt Nam.” Về phong trào “Mật 

tông Tây Tạng” ở Việt Nam gần đây, theo sự quan sát của geshe J.J. Lai thì chỉ mới có phát triển các hình 

thức nghi quĩ (kriyā-tantra), lý do chính là không có mặt của các lạt ma truyền thừa (geshe) ở Việt Nam. 

Geshe là một chứng chỉ tốt nghiệp chính qui và chưa có hiện tượng thương mại hóa như văn bằng “tiến sĩ 

Phật học” của một số “Đại Học” ở Ấn Độ và Trung Quốc. 
633 Mật tông Tây Tạng tuy không có một tổ chức giáo quyền trung ương chặt chẽ như Vatican nhưng cũng 

rất chuyên nhất nên người ta tưởng rằng khó có thể có hiện tượng “tự phát” như một số tông môn khác. 

Nhưng đến thập niên vừa qua đã bắt đầu đổ vỡ thí dụ như sự ly khai của Kelsang Gyatso với tổ chức New 

Kadampa Tradition (NKT).  
634 Xem Vũ Thế Ngoc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức 2018. Người tuyên truyền 

Tâm Kinh là sáng tác của người Trung Hoa như Nattier cũng lầm khi hiểu “minh 明” là “minh chú 明咒” 

khi tìm thấy nó trong Bát Nhã Bát Thiên Tụng và Bát Nhã Nhị Thập Thiên Tụng (sự thực “minh” (明) này 

chỉ là vidya (tri thức, trái với vô-minh avidya). 
635 Cưu-ma-la-thập, Ma-ha bát-nhã ba-la-mật kinh, quyển 9, phẩm 32. Huyền Trang, Đại Bát Nhã, quyển 

428, phẩm 30 
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Tịnh Độ Tông phát triển từ thế kỷ thứ tư, như Đại Thừa Vô Lượng Thọ Trang Nghiêm 

(Sukhāvati vyūha), A di Đà Kinh (amitābha sūtra), Quán Vô Lượng Thọ Kinh 

(Amitāyurdhyāna sūtra) đều đã nói đến thần chú. Cho nên sự có mặt của thần chú gate 

trong Tâm Kinh không là một điều gì ngạc nhiên, và càng không thể chứng minh Tâm 

Kinh được sáng tác ở Trung Hoa. Giáo sư Suzuki còn cho biết thần chú gate cũng có ở 

cuối bộ Đại Bát Nhã bản Hán dịch của Huyền Trang. Tuy nhiên Suzuki đoán rằng việc có 

thêm thần chú gate ở bản Hán dịch Đại Bát Nhã của Huyền Trang dường như chỉ được 

thêm vào đời Nguyên, vì ấn bản đời Nguyên mới có nó. Cho nên Suzuki tự giải thích 

rằng cái ý tưởng cho rằng thần chú gate là phần thêm vào “nên coi là xuất phát từ 

Tâm Kinh khi nó bắt đầu lưu hành rộng rãi trong giới Phật tử.”636 

Thần Chú Gate và Thiền Học 

Như tôi đã trình bầy, từ xưa nhiều luận sư cũng đồng ý phần thần chú gate vừa đi 

ngược với truyền thống cổ của Phật giáo vừa lạc lõng với văn hệ Kinh Bát Nhã vì hầu 

như các kinh Bát Nhã rất hiếm khi nói về thần chú.637 Thần chú gate cũng lìa khỏi văn 

mạch của chính Bát Nhã Tâm Kinh vì như ta thấy Tâm Kinh không hề giới thiệu lý do có 

mặt của thần chú và sau khi tuyên đọc thần chú Kinh cũng không giải thích. Trong số các 

học giả cận đại, giáo sư D.T. Suzuki từng đặt vấn đề với sự xuất hiện của thần chú gate 

và sau đó ông cũng tự trả lời.  

Bắt đầu, cũng như những người đọc Tâm Kinh trước đó, Suzuki không thắc mắc 

về nội dung của Tâm Kinh như một chuỗi phủ định, nhưng ông tự thắc mắc tại sao đến 

cao điểm của toàn bộ phủ định thì lại là sự xuất hiện của thần chú gate, một thần chú hầu 

như không có ý nghĩa gì cả. Cho nên Suzuki tự hỏi “những gì sáng tỏ và hợp lý đến đây 

chợt biến dạng một cách huyền bí. Tâm Kinh trở nên một công thức bí hiểm, một bản văn 

của chú thuật. Điều này giống như một sự thoái hóa hay một gẫy đổ. Ý nghĩa của sự đột 

biến này là gì? Tại sao có sự vô nghĩa như thế?”638  

Vừa là một nhà hành giả và vừa là nhà nghiên cứu thiền học, Suzuki đã giải thích 

Tâm Kinh trong góc độ của người nghiên cứu về lịch sử và ý nghĩa thần chú gate trong 

Tâm Kinh một cách chu đáo. Cho nên phần quí báu độc đáo khác với rất nhiều sách luận 

giải khác là Suzuki mang cả kinh nghiệm tu tập Thiền của cá nhân mình để cố gắng giải 

thích thần chú gate trong Tâm Kinh theo kinh nghiệm thực tế hành trì. Đầu tiên ông nhận 

định rằng với Chân Ngôn tông thì chấp nhận Tâm Kinh làm kinh trì tụng căn bản thì quả 

là dễ hiểu, nhưng tại sao Thiền tông là tông môn chủ về nguyên tắc tự tu tự chứng, đứng 

ngoài văn tự, cuối cùng lại cũng chấp nhận trì tụng hằng ngày một văn bản qui về một 

thần chú như thế?  

Vì thế Suzuki nhận thấy rất cần có sự giải thích rõ ràng vì đúng như ông nhận 

định “tư tưởng về thần chú rất xa lạ với thiền nhân, chuyển hướng từ triết học về tính 

không (śūnyatā) và chính giác (sambodhi) đến một tôn giáo của chú thuật quả là việc rất 

 
636 Suzuki, Essays in Zen Buddhism, third sesies (Second Impression) New york: Samuel Weiser, Inc, 1976, 

tr. 234 
637 Thần chú gate có xuất hiện ở cuối bộ Đại Bát Nhã do Huyền Trang dịch, xem lại chú thích trên theo 

Suzuki, D.T. Essays in Zen Buddhism, 1976, trang 234. 
638 Suzuki, 1976, trang 228 
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khó có thể chấp nhận” (The transition from the philosophy of śūnyatā and sambodhi to a 

religion of incantation cannot easily to be conceived).639  

Cho nên Suzuki phải tự giải thích một cách rất chủ quan bằng kinh nghiệm thiền 

quán của bản thân, nên cũng rất độc đáo. Từ hơn nửa thế kỷ qua, sự giải thích của Suzuki 

đã gần như được giới thiền học chấp nhận. Tác phẩm của ông đã trở thành một tài liệu 

học tập cho mọi người. Học giới đều quen thuộc với những nhận xét và giải thích này của 

ông. Bắt đầu ông đặt ngược lại câu hỏi bình thường của chúng ta thường nêu lên “dường 

như thần chú gate chỉ được thêm vào Tâm Kinh” thì Suzuki lại đặt vấn đề ngược lại 

“toàn bộ tâm kinh chỉ là bệ phóng, là cái cớ cho thần chú gate xuất hiện.” Ông xác định 

câu tuyên bố đó: “Sự thật, dường như toàn thể cả Tâm Kinh được viết không gì khác hơn 

là chỉ vì câu thần chú đó. Nếu quả là như thế thì ngoài nghĩa đen, ý nghĩa của câu thần 

chú đó là gì? Tại sao nó trở nên đỉnh điểm của toàn bộ các phủ định của Tâm Kinh?”640 

Sau đó Suzuki tự giải thích theo quan điểm thiền quán thoại đầu của tông Lâm Tế với 

kinh nghiệm của người thực hành thực tế. Vì vậy cách giải thích của ông không phải chỉ 

là câu hỏi và trả lời của người học giả mà còn là câu trả lời của người hành giả. Cho nên 

sự phân tích giải thích của ông vừa rất sáng tạo vừa rất thoải mái của một người tự bản 

thân có kinh nghiệm hành trì. Người ta có thể không hoàn toàn đồng ý với ông, nhưng tất 

cả đều phải thấy đây là những luận giải rất đáng trân quí và độc đáo khác hẳn nhiều luận 

giải xưa nay. Hơn nửa thế kỷ đã qua những nhận xét sau đây của ông dù chưa là tiêu 

chuẩn nhưng quả thực chưa có những phản biện. Nguyên văn đoạn trích dẫn sau đây từ 

sách của D.T.Suzuki vì cần đầy đủ nên khá dài cho một trích dẫn.  

“(Bát Nhã của thiền học là con đường phủ định via negative) phủ định tất cả 

những gì trí óc có thể hiểu như một đối tượng. Đó là con đường của thiền tông. Bắt đầu 

bằng trí óc. Vô minh cố hữu từ quá khứ vô thủy phải được trừ diệt, đó là bước đầu tiến 

đến giác ngộ. Vô minh nghĩa là không thấy được sự thật như thật (yathābhūtam). Như thế 

Tâm Kinh đưa ra một tràng phủ định, phủ định luôn cả nhận thức về những phủ định đó, 

vì chừng nào nhận thức cón chỗ bám víu đều là trở ngại cho con đường giác ngộ: Tự tại 

và trở thành chủ nhân của chính mình có nghĩa là con đường không còn mọi trở ngại cho 

dòng suối tự do của trí tuệ giải thoát (prajñā). Phủ định là thanh tẩy có nghĩa như thế. 

Trong thực tập công án của thiền, thanh tẩy như thế cũng là phương sách đầu tiên.  

“Chúng ta cũng biết rằng, phủ định là phương tiện nhờ đó để thành tựu cái gì 

khác. Trong prajñā pāramita, phủ định cũng là sự đưa đến mục đích cuối cùng của giáo 

pháp này. Ngay từ khởi thủy, Thiền đã đề ra một công án đã là bác bỏ sự can thiệp lý giải 

của trí óc, mở ngõ cho thiền nhân bước vào con đường giải quyết bằng phủ định. Tâm 

Kinh theo diễn trình chung của văn học Bát Nhã cho nên cũng chứa đầy những từ phủ 

định bất và vô như thế. Nhưng hành giả sẽ đứng ở đâu khi từ chối mọi khái niệm và phạm 

trù trí năng? Phải chăng nó chỉ là cái trống rỗng, là cái không gian trống lặng, là cái “tính 

không” ta cho rằng nó là ý nghĩa của cái gọi là śūnyatā? Nếu chỉ như thế thì hành giả vẫn 

còn tiếp tục đứng trong thế giới khái niệm. Vì cái “không trơ” này vẫn chỉ là một khái 

 
639 “How did the Zen come to recite it for its daily service? The idea of Mantram is so foreign to its 

followers. The transition from the philosophy of śūnyatā and sambodhi to a religion of incantation cannot 

easily to be conceived”. Ibid. tr. 229 
640 “In fact, the whole sutra seems to have been written for the sake of the Mantram and for nothing else” . 

Ibid. tr. 230 
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niệm, một đối tượng của cái tư tưởng mà hành giả cố công phủ nhận mà thôi. Cho nên 

với cái không như thế hành giả cũng phải vứt bỏ, vì cuối cùng cái không này cũng chỉ là 

cái điên đảo và ảo tưởng mà thôi. 

“Trong Phật giáo Chân ngôn tông, buông bỏ tự lực nghĩa là để tái sinh về cực lạc 

địa A di đà, cho nên vừa phủ định thì cũng là khẳng định ngay đó. Chân ngôn tông tránh 

dùng trí năng nên sự phủ định này của họ không khiến người ta kinh hãi và thất vọng như 

trong cái phủ nhận ‘toàn không” của giáo pháp Bát nhã Ba la mật (prajñā pāramita). Cho 

nên, ở đây Tâm Kinh phải tuyên triệu tiêu đích “vô quái ngại” (không ngăn trở) và  “vô 

khủng bố” (không sợ hãi). Nhưng mục tiêu đó là gì? Giác ngộ tối thượng này là gì? Nó ở 

đâu? Bao giờ đạt được? 

“Đó là khi Bồ tát Quán Tự Tại tuyên bố “gate, gate, pāragate, pārasamgate!” 

Đây chính là sự phóng xuất từ tâm tủy khi hành giả kinh quá dòng phủ định. Là một hành 

giả của prajñā pāramita thì không thể luẩn quẩn vĩnh viễn trong vòng tròn phủ nhận như 

thế. Một khi tiến đến tận cùng, kiệt sức và vô vọng (của tiến trình phủ nhận như thế) hành 

giả không còn hy vọng gì ở phía trước và cũng chẳng luyến tiệc về những gì đã bỏ lại. 

Nhưng hành giả vẫn có lý do thúc đẩy tiến đến. Cuối cùng từ cái cùng kiệt trí năng và xúc 

cảm, hành giả thực hiện một bước nhẩy vọt. Đứt lìa mối ràng buộc cuối cùng với thế giới 

đối đãi và tự lực đó. Hành giả thấy mình đã ở bờ bên kia. Hoàn toàn chói sáng với cảm 

giác tinh khôi này, hành giả chỉ còn có thể bật lên tiếng thét gate! Gate bây giờ trở nên 

câu thần chú của hành giả, gate trở nên thần chú của prajñā pāramita. Bằng sự phóng 

xuất đó, thế giới được thanh tẩy soi sáng, và Bồ tát Quán Tự Tại đã tu tập prajñā đến 

đích. 

“Ở đây, tôi kết luận rằng, đó chính là ý nghĩa của Tâm Kinh. Bởi giải thích Tâm 

Kinh như thế chúng ta có thể hiểu tại sao thần chú Gate phải là kết luận của Tâm Kinh. 

Hiểu tại sao kết luận này diễn tả được nội dung của Tâm Kinh một cách triệt để như thế. 

Nếu để riêng thần chú gate một mình, nó chẳng có nghĩa gì cả, và chúng ta cũng không 

thể hiểu được mối tương quan sinh tử bất khả diễn đạt của nó với Tâm Kinh. Tâm Kinh 

không thể tiếp cận bằng bằng con đường ngắn gọn của trí năng, vì đó chỉ là con đường 

ảo. Ở đây phải là sự tiếp cận theo con đường kinh nghiệm tôn giáo, là bằng đường dây 

mà chúng ta giữ chặt trong lối tham cứu công án. Ý nghĩa của thần chú như thế sẽ vén 

mở những bí mật của nó, và kết quả Tâm Kinh trở thành một tài liệu hoàn toàn dễ hiểu có 

giá trị tôn giáo rất lớn.” 641 

Đoạn trích dẫn dài ở trên là của Suzuki trong tác phẩm danh tiếng Essays in Zen 

Buddhism của ông. Tác phẩm nổi tiếng này ngày nay đã trở nên một danh tác cổ điển 

trong các Thiền lục và trứ tác về Thiền học của thế giới. Chúng ta cần đọc thật kỹ để thấy 

những nhận xét và kinh nghiệm quí báu của ông, một người không phải chỉ là một học 

giả Phật giáo sâu sắc mà còn là một hành giả uy tín.  

THẦN CHÚ Gate VÀ MẬT TÔNG 

Nhiều người không những không tin là qua thần chú gate người ta có thể thấy 

được ảnh hưởng của Mật tông trong giáo lý tính không duyên khởi mà đại diện là Tâm 

Kinh, trái lại họ cho rằng trong thực tế hành trì chúng ta sẽ thấy Tâm Kinh lại gây ảnh 

hưởng rất lớn trên giáo pháp Mật Tông. Ở phần trước tôi đã nói về Tâm Kinh tiến đến 

 
641 Ibid, tr. 235-236 
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Tây Tạng và các khu vực có truyền thống Mật tông thì mới biến dạng mà trở thành một 

kinh điển Mật tông. Đến đây tôi chỉ vắn tắt nói thêm là cụ thể là cho đến mấy thế kỷ sau 

Mật tông đã đưa hẳn Tâm Kinh vào hệ thống kinh điển tu tập của mình, điển hình rõ rệt 

là Đà La Ni Tập Kinh (阤羅尼集經)642 đã dành hẳn một chương về Bát Nhã Tâm Kinh 

và Đà La Ni Tập Kinh cũng chính thức có trong các Đại Tạng Kinh Hán ngữ.  

Trong khi đó, như đã nói, trên phương diện thực hành trì tụng Tâm Kinh ở các 

chùa Trung Hoa (trừ tự viện Mật tông) mặc dù Tâm Kinh rất phổ biến và rất nổi tiếng, 

nhưng tuyệt đại trong hành trì người ta không thấy người theo Phật giáo ở Trung Hoa hay 

Việt Nam dùng Tâm Kinh như thần chú với các nghi quĩ Mật tông của các quốc gia như 

Tây Tạng, Brutan, Nepal hay Mông Cổ – Và đặc biệt là không trì tụng riêng biệt mật chú 

gate như ở các quốc gia này. 

Đa số Phật tử Việt Nam trước đây hầu như không ai có nhu cầu tìm hiểu về ý 

nghĩa của các thần chú. Nhưng hiện nay trên thương trường chúng ta thấy có nhiều tài 

liệu hay sách dịch giải thần chú, cóp nhặt lẫn nhau thành đủ mọi dạng bài báo hay sách in 

đang phổ biến cho mọi giới độc giả. Hiện tượng này khiến có người có ảo tưởng bất cứ ai 

biết vài chữ tiếng Anh thì có thể lập tức sưu tầm và sao chép sách người đi trước để vội 

vã tiếp tục in ấn viết sách với ý tưởng sẽ trở thành học giả mật tông.643 Nhưng thực tế cho 

thấy, các sách này dù có thể bán được, nhưng chúng chẳng giúp gì cho người học Phật 

chân thực.644 Thật ra thì “nghĩa đen” của các thần chú thì cũng dễ dịch, nhưng chúng 

không quan trọng đối với người trì chú, thí dụ thần chú danh tiếng để cầu Bồ tát Quán 

Thế Âm là “Án ma ni bát mê hồng” (oṃ-maṇi-pad-me-hūṃ)645 nếu biết nghĩa là “Oṃ, 

ngọc quí trong hoa sen, hūṃ” thì cũng không giúp ích gì cho người tụng đọc khi biết 

nghĩa của nó – mà nhiều khi việc đọc và hiểu mật chú như thế, còn làm mất đi cái huyền 

bí lãng mạn của “mật chú”. Cho nên, chúng ta nên biết tất cả các bản Tâm Kinh dù viết 

theo hằng chục các lối chữ khác nhau (Tạng văn, Hán văn, Mông Cổ, Nhật văn, Vu Điền, 

Triều Tiên, Hán Việt v.v.) không có bản dịch nào “dịch nghĩa” (translation) mà chỉ là lối 

viết “phiên âm” hay “đọc âm” (transliteration) Phạn ngữ mà thôi – Ngay cả các bản Tâm 

Kinh ngày nay được dịch ra các ngôn ngữ hiện đại như Anh, Pháp, Đức, Đan Mạch, Thụy 

Điển … người ta cũng thường chỉ “đọc âm” thần chú gate mà thôi. (nếu có giải thích 

“nghĩa đen” thì thường chỉ chú thích ở dưới.) 

 
642 Phật thuyết Đà La Ni Tập Kinh (佛説阤羅尼集經 ) là một kinh quan trọng của tạng Đà La Ni (dharaṇī-

pitaka) sau này được thêm vào Đại Tạng Kinh chính thống. Đây cũng là hiện tượng chung chúng ta nên 

biết, thí dụ như ngoài hơn một chục luận của ngài Long Thọ mà học giới biết đến Phật giáo Tây Tạng còn 

viết thêm 69 sách (lấy tên của Long Thọ) về tán tụng và giảng dạy Mật tông. Xem Vũ Thế Ngọc, Triết Học 

Long Thọ, sđd, tr. 44-46. 
643 Tôi có đề nghị Geshe J.J.Lai viết về thần chú, vì ông không chỉ là lạt ma dạy ở các tu viện Tây Tạng mà 

còn từng dạy đại học ở Tây phương, nhưng ông thành thực nói rằng ông chưa đủ trình độ để viết về thần 

chú. 
644 Theo Geshe J.J. Lai thì ông chưa thấy hành giả thật sự nào của Mật tông truyền dạy thần chú trên trên 

internet. 
645 Theo “nghĩa đen” oṃ-maṇi-pad-me-hūṃ có nghĩa là Oṃ, ngọc quí trong hoa sen, hūṃ vì theo nghĩa 

maṇi là ngọc quí, padme là hoa sen ở “vị trí cách”. Nhưng theo Mật giáo thì maṇipadme còn là một danh 

hiệu của Bồ tát Quan Thế Âm (cho nên padme ở đây ở “hô cách”). Và từ đây có nhiều cách giải thích 6 âm 

của thần chú này thí dụ như (1) Thần chú có 6 âm tức là có khả năng thanh tịnh hóa 6 cõi trời, atula, người, 

súc sinh, ngạ quỉ, địa ngục để giúp cho chúng sinh cả sáu cõi siêu thoát. (2) Giúp cho hành giả không tái 

sinh trong lục đạo luân hồi. (3) Sáu âm liên quan đến việc giúp hành trì sáu ba la mật v.v. 
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Nhưng trường hợp Tâm Kinh, ngoài tò mò về “nghĩa đen” của thần chú, người ta 

còn thắc mắc như là tại sao toàn diện Bát Nhã Tâm Kinh đã phủ nhận một cách toàn triệt 

mọi tri thức đến hình tướng, từ ngũ uẩn của bản thân đến giáo pháp căn bản Thập nhị 

Nhân duyên, từ Tứ Đế đến mục tiêu tu tập để giác ngộ, thế nhưng tại sao cuối cùng lại 

cần có một khẳng định đức tin vào một thần chú như thế? Và câu thần chú này thật sự 

giúp gì cho người tụng học Tâm Kinh?  

 Đầu tiên, chúng ta sẽ phải hiểu nghĩa câu thần chú gate trước. Mặc dù theo 

“truyền thống” thần chú là những lời cầu đảo bí mật, là “phương tiện lực” có tác dụng 

chuyển hóa cả tâm thức người đọc lẫn biến hóa các hiện tượng thiên nhiên. Cũng vì tính 

chất bí mật và diệu dụng của nó ở ngoài hình thức ngôn từ nên thần chú gate cũng như 

các thần chú khác từ xưa đều không dịch nghĩa mà chỉ dịch âm để đọc. Geshe J.J. Lai nói 

với tôi - và cũng theo sách của các học giả Tây Phương viết về thần chú như Wayman 

(1990), Poper (1990), Kinsley (1997) – Theo những vị này, vì là “chân ngôn” nên dù đọc 

theo âm Phạn ngữ theo âm chữ Kharoshti cổ hay Brāhmi thế kỷ thứ ba trước Dương lịch, 

Siddhaṃ của thế kỷ thứ VI hay âm Devanāgari của Ấn Độ thế kỷ XIV, hay âm IAST của 

thế kỷ XX, hay theo âm tiếng Hoa, Việt, Tây Tạng, Mông Cổ, Nhật Bản v.v. thần chú 

vẫn có hiệu dụng như nhau.646  

 (Siddhaṃ) 

गत ेगत ेपारगत ेपरसंगत ेबोधि सवाहा (Devanāgarī) 

gate gate pāragate pārasaṃgate bodhi svāhā (IAST) 

 (Tạng) 

 揭帝 揭帝 般羅揭帝 般羅僧揭帝 菩提 薩婆訶 (Hoa) 

Yết đế, yết đế, ba la yết đế, ba la tăng yết đế, bồ đề tát bà ha (Việt) 

아제 아제 바라아제 바라승아제 모지 사바하 (Triều Tiên) 

v.v. 

Các câu trên đều được viết theo các mẫu tự ngôn ngữ địa phương, nhưng đều chỉ 

là “dịch âm” (transliterating), không có câu nào dịch nghĩa. 

Chú Giải về Thần Chú Gate 

Gate là chữ xuất xứ từ động từ gam có nghĩa là “đi”. Chúng ta có thể khởi đi từ từ 

nguyên của gate trong nghĩa từ căn /gam/ để tìm ra có từ 6 đến 12 cách dịch chữ gate 

này. Theo sự phân tích quen thuộc gate là một thể feminine của quá khứ phân từ gatā có 

 
646 Trái lại, có vị cho rằng đọc thần chú phải đọc theo một cung cách và kỹ thuật riêng, cá nhân tôi theo học 

một vị cả tuần mà chỉ “luyện giọng” đọc được vài câu thần chú thông thường. Theo ông ngay cả những 

người Ấn Độ nói tiếng Sanskrit (là tiếng mẹ đẻ) trong nhóm chúng tôi cũng cần phải “luyện giọng” để đọc 

được đúng theo lối thần chú, vì thần chú phải đọc theo cung cách riêng. Cũng nên biết thêm, trong thanh 

nhạc Tây Tạng có lối luyện giọng một người mà hát được “hai giọng” rất lạ và khó học, người Việt Nam có 

lẽ chỉ có ts Trần Quang Hải (con gs Trần văn Khê) là có học được. Trong khi đó có sách dịch sách tiếng 

Anh về thần chú ra Việt văn lại khuyến cáo người đọc sách không nên đọc thần chú theo chữ Hoa hay chữ 

Việt mà phải đọc theo “Phạn ngữ tiếng Anh” thì “các thần thánh” mới hiểu được, quả cũng là sự biến pháp 

của thời đại @ “ra ngõ gặp học giả”. 
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nghĩa là “đã qua, vượt qua” (gone, gone away)647. Theo Conze chú thích Gate cũng là 

locative case có thể dùng như absolute case và hai từ lập lại “gate gate” nên cũng có thể 

có nghĩa là “he is gone” và “he is gone” như một cách đối thoại với một lực vô hình hay 

với chính mình. Cũng có thể gate là một thể của danh từ gati thì gati có nghĩa là “chuyển 

động hay con đường” (going, passage). Tám bản Hán ngữ có trong Đại Chính Tân Tu Đại 

Tạng Kinh đều chỉ dịch âm. Ở đây Huyền Trang dịch âm là 揭帝 âm Hán Việt đọc là “yết 

đế”. Các Hán bản khác tùy theo cách đọc địa phương mà viết khác nhau, nhưng đều là 

chữ đọc âm, nếu theo âm Hán Việt thì sẽ đọc là kiệt đế (bản 250), nghiệt đế (bản 253), 

nga đế (bản 254, 255, 256, 257). Ở đây gate (đi qua, vượt qua) Hán ngữ dịch nghĩa là độ 

(度) được lập lại hai lần gate gate, nên có vị (như Pháp Tạng (法藏 643-721) cho rằng 

còn ám chỉ “độ cho mình” và “độ cho người.” 

Pāragate gồm hai chữ pāra và gate. Gate là “đi qua” hay “vượt qua” có nghĩa là 

vượt qua mọi khổ nạn, vượt qua sinh tử, vượt qua mọi vô minh. Cho nên pāra có nghĩa là 

“bên kia, bờ bên kia” (the other shore, the opposite shore) là bờ của giải thoát. Pāra còn 

có thể là tiền tố có nghĩa là “xa, cách xa” (far, distant) xa bờ bên nay là bờ của ảo tưởng, 

vô minh và khổ nạn. Huyền Trang dịch âm pāra là 般羅 mà Hán Việt đọc là “ba la”. Như 

thường lệ, các bản Hán văn khác viết hơi khác, nên có bản đọc là ba ra, có bản là bả la, 

hay bá la. Tóm lại pāragate hay 般羅揭帝 “ba la yết đế” có nghĩa là “đi đến bờ bên kia” 

hay “vượt qua bờ bên kia” (gone to the other shore). 

Pārasaṃgate gồm ba chữ pāra (bờ bên kia), saṃ (cùng/ together), gate (đi/ 

gone). Như vậy pārasaṃgate hay 般羅僧揭帝 “ba la tăng yết đế” có nghĩa là “cùng nhau 

vượt qua bờ bên kia” hay “cùng đi đến bờ bên kia” (gone together to the other shore). 

Bodhi svāhā là hai chữ dễ hiểu nhưng khó dịch. Bodhi là chữ quen thuộc, Hán 

ngữ trước đây dịch là 道 (đạo), 覺 (giác), 慧智 (trí tuệ) nay quen dịch âm là 菩提 (bồ đề) 

có nghĩa là giác, tỉnh, tỉnh giác (awakening). Svāhā thì Hán dịch âm là 薩婆訶 (tát bà 

ha). Svāhā vốn là một tiếng reo vui. Trong văn hóa Ấn Độ svāhā là một từ thường dùng 

làm kết thúc một kinh hay một lời chúc lành, thường dùng chấm dứt một buổi lễ thần 

linh. Một mình chữ svāhā này cũng tự nó đã là một thần chú (mantra) trong lễ tế thần hỏa 

của Mật tông Ấn Độ có nguồn gốc Trung Đông. Anh ngữ dễ dàng dịch là “hail/ blessing” 

hay “hallelujah” còn hay hơn nữa. Tiếng Việt có thể tạm dịch svāhā là “lành thay” hay 

“vui thay.” Như thế cuối cùng “bodhi svāhā” có nghĩa là “tỉnh giác rồi, vui thay!” đánh 

dấu sự thành tựu giải thoát cuối cùng. 

Tóm lại thần chú “yết đế, yết đế, ba la yết đế, ba la tăng yết đế, bồ đề tát bà ha” 

có thể dịch là “vượt qua, vượt qua, vượt qua cùng nhau, cùng vượt qua bờ bên kia, thức 

tỉnh, vui thay!” Đây là một cách dịch đơn giản và tương đối dễ hiểu. Tuy nhiên, như đã 

nói thần chú mà chỉ hiểu nghĩa như thế thì cũng không có ý nghĩa gì trọng đại. Cho nên 

nhiều nhà chú giải cổ điển thì thần chú gate không chỉ đơn giản như thế. Trong Tục Tạng 

Kinh 續藏經 ngài Pháp Tạng (法藏 643-721) tổ thứ ba Hoa Nghiêm Tông Trung Hoa 

cho rằng “Có hai cách hiểu nghĩa câu thần chú này. Nghĩa thứ nhất thì không thể giải 

thích, vì thần chú là ngôn ngữ bí mật của chư Phật nên không phải ở tầm hiểu biết của 

 
647 Vì gate có thể được coi là past passive participle lẫn past active participle và cũng là cả feminine lẫn 

masculine và neuter locative nên có người chê các dịch của Conze hay Suzuki và đòi tìm cách dịch gate ra 

cả 6 cách “he/she/it who/ that went/ is gone to…” – một đòi hỏi thật hoang đường. 
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con người. Người ta chỉ trì tụng hay niệm trong tâm. Thần chú giúp hành giả loại trừ mọi 

chướng ngại và gia tăng ân huệ cho họ, và thần chú cũng không cần phải được giải thích. 

Nghĩa thứ hai, nếu chúng ta cứ cố tìm giải thích, thì gate có nghĩa là “đã đi” hay “độ” (đi 

đò qua). Đó là diệu dụng của trí tuệ thâm sâu (hành thâm bát nhã ba la mật). Sự lập lại 

gate gate có nghĩa “độ chính mình và độ cho người khác.” Pāragate có nghĩa là “đi qua 

bờ bên kia”, đó là nơi người ta đến được bằng đò (độ). Saṃ trong pārasaṃgate có nghĩa 

là “cùng nhau” hay “mọi người cùng được chở qua bằng đò”. Bodhi chỉ cho chúng ta biết 

“bờ bên kia” là gì - Đó chính là bờ giác ngộ và svāhā có nghĩa là “ngay bây giờ.”648 

Tóm lại khi tụng đọc thần chú gate, vượt qua, vượt qua, cùng nhau vượt qua...hay 

“yết đế, yết đế, ba la yết đế, ba la tăng yết đế…”  Người đọc đừng nghĩ đến ý nghĩa của 

thần chú mà trong tâm cần tự hỏi vượt qua cái gì? Đó chính là vượt tất cả những mây mù 

che phủ năm uẩn, mười tám giới, mười hai nhân duyên, bốn đế … vượt qua vô minh. 

Bây giờ cũng đến lúc chúng ta thử trả lời các vấn nạn được đưa ra ở phần đầu: Tại 

sao Bát Nhã Tâm Kinh lại có thần chú này? Phần trước, chúng ta đã được nghe Suzuki 

giải thích rất thú vị, nhưng ông chỉ giải thích lý do có mặt của câu thần chú gate trong 

Tâm Kinh và ý nghĩa của nó theo kinh nghiệm Thiền quán của hành giả (ở đây là bồ tát 

Quán Tự Tại). Nhưng câu hỏi của chúng ta vẫn còn nguyên vẹn: Câu thần chú này giúp 

gì cho tôi, cho bạn, cho những người đang tụng đọc Tâm Kinh?  

Lẽ dĩ nhiên trong 260 chữ (bản T251 do Huyền Trang dịch) như chúng ta đã thấy 

trong các chương trước thì quả thật cứ theo nội dung thì Tâm Kinh không hề giải thích về 

sự có mặt của thần chú này, kể cả đưa ra mục đích của thần chú này trong Tâm Kinh 

ngoài sự ca tụng “là đại thần chú, là đại minh chú”. Cho nên với những học giả không 

thuộc truyền thống tin tưởng tuyệt đối thần chú, thì cuối cùng sự có mặt của thần chú 

gate ở đây chỉ là một cách so sánh Tâm Kinh và Thần chú. Cũng vì như thế sự chú giải 

này cũng không giúp chúng ta được gì. Điều này chỉ có nghĩa là Tâm Kinh là một kinh 

rất quan trọng và nếu hành giả thực hành (quán chiếu) được những gì Tâm Kinh dạy thì 

Tâm Kinh sẽ có khả năng và diệu dụng như một thần chú mà những người thực hành 

thần chú tin tưởng.  

Chúng ta cũng nên biết thời đại Tâm Kinh xuất hiện cũng là thời mà cả xã hội Ấn 

Độ lẫn Trung Hoa đều đang phát triển các loại thần chú, chân ngôn. Vì vậy Tâm Kinh 

mới muốn nhấn mạnh “Tâm Kinh có giá trị như một thần chú”. Không chỉ như là một 

thần chú thông thường, mà một đại thần chú, một thần chú siêu việt và cao sâu hơn tất cả 

mọi thần chú khác: “Phải biết là Bát Nhã Ba La Mật là thần chú lớn, là chú minh lớn, là 

chú vô thượng, là chú không gì so sánh bằng” (Cố tri Bát Nhã Ba La Mật Đa, thị đại thần 

chú, thị đại minh chú, thị vô thượng chú, thị vô đẳng đẳng chú). Vì vậy, nếu không có ý 

so sánh Tâm Kinh với thần chú thì Tâm Kinh chỉ cần “nói chú” là đủ, cần gì phải dùng 

tất cả các ngôn từ lớn lao trầm trọng “đại thần, đại minh, vô thượng, vô đẳng” để miêu tả 

và nhấn mạnh. Như thế theo lý giải này, ít nhất đã có thể trả lời câu hỏi lý do có mặt của 

“thần chú gate” trong Tâm Kinh mà không phải cần chứng minh nó có ngay từ đầu hay 

là phần người ta cho thêm vào Tâm Kinh. 

Tóm lại, với những học giả không tin vào giá trị siêu việt của thần chú, thì cuối 

cùng ý kiến câu thần chú gate có trong Tâm Kinh chỉ có nghĩa là so sánh “Tâm Kinh sẽ 

 
648 Tục Tạng Kinh 續藏經 [1915] Taipei:  Hsinwenfeng, 1994, Volume 41. 
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có khả năng và diệu dụng như một thần chú mà những người thực hành thần chú tin 

tưởng.” Như thế ý kiến tạm giải thích câu hỏi quen thuộc về “sự có mặt câu thần chú này 

trong Tâm Kinh”. Nhưng như thế thì cách giải thích này chưa trả lời câu hỏi về mâu 

thuẫn có tính logic là “Tại sao quá trình Tâm Kinh như là một cuồng phong phá hủy tất 

cả, từ thập nhị nhân duyên đến tứ diệu đế, thế mà tại sao cuối cùng lại tín thành vào một 

câu thần chú như thế?”  

Cũng về phương diện thuần túy lý thuyết, tôi cũng đề giải có ba lý lẽ có thể giải 

thích lý luận cho rằng “thần chú” gate và cả Tâm Kinh không phải là mantra - ít nhất 

không phải là thần chú theo nghĩa mantra của Mật tông. Thứ nhất là theo hình thức 

truyền thống mantra, thì hầu như tất cả các mantra thường phải bắt đầu bằng từ oṃ (như 

thần chú oṃ-mani-pad-me-hūṃ chúng ta vừa nói ở trên) – Cho nên các bản Tâm  Kinh 

đến Tây Tạng đều có thêm chữ oṃ để chỉ rõ đây là thần chú. Thứ hai là do “thần chú” 

gate kết bằng từ svāhā, như chúng ta biết chỉ có dhāraṇī kết bằng svāhā – Đây là một 

hình thức người ta có thể tạm phân biệt giữa mantra và dhāraṇī. 649 Cho nên theo lẽ đó 

“thần chú gate” không phải là thần chú trong nghĩa mantra. Thứ ba là theo đúng nghi quĩ 

(sādhana) của Mật tông650 thì mantra chỉ có huyền năng mantra khi thực hành bởi những 

người đã được “nhập đạo” (abhiṣeka/ quán đỉnh), đã được “truyền đăng” (T. dbang-

dskur) chứ không phải thần chú để cho tất cả mọi người tụng đọc mà mong có hiệu lực 

như nhau. Cũng theo nghi quĩ nguyên tắc trì chú của Mật Tông, thì người hành chú 

mantra cũng luôn luôn phải hành trì theo pháp môn Tam Mật “thân khẩu ý” thí dụ khẩu 

là niệm câu mantra, phải đi kèm với thân là hình thức vận động thân pháp theo đúng 

mantra mà mình đọc (như tay bắt ấn (mudrā) phù hợp với mantra đó), cuối cùng thân 

khẩu còn phải kèm cả ý. Ở đây ý là vận hành tập trung tinh thần vào mantra (thí dụ tùy 

theo mantra mà tập trung vào môt vị Phật hay một maṇdala được gắn kết với mantra đó). 

Theo nguyên tắc nghi quĩ thì mantra chỉ có ý nghĩa khi thực hành cả tam mật như thế. 

Cho nên việc tụng đọc “thần chú gate” theo truyền thống Việt Nam và Á Đông chưa phải 

là thần chú theo nghi quĩ Mật tông.  

Tóm lại, chỉ có miệng tụng “thần chú” (thí dụ đọc oṃ-mani-pad-me-hūṃ) thì đó 

chưa là mantra theo đúng chân nghĩa nghi quĩ Mật tông. Trong thực tế tôi thấy ở rất các 

chùa Việt Nam và nhiều quốc gia Á Đông khác thì người ta chỉ “đọc” (kaṇthika) là gate 

gate pāragate pārasaṃgate bodhi svāhā (theo các cách đọc của các ngôn ngữ khác nhau) 

và không thấy họ “trì tụng” (ajapa: lập đi lập lại)651 hoặc hành trì cùng với hai mật khác 

của “tam mật”. Cho nên cứ theo nghi thức này, chúng ta có thể kết luận một lần nữa rằng 

 
649 Có người cho rằng “dhāraṇī thì dài hơn mantra, và tất cả dhāraṇī đều là mantra nhưng không phải tất cả 

mantra đều là dhāraṇī.” Sự thật dhāranī (Đà la ni) đúng nghĩa là “Tổng Trì” 總持 như Phật học thường 

gọi, có nghĩa là “thâu nhiếp tất cả.”  Cho nên ngay trong giáo lý Mật tông, nếu dhāraṇī không bao gồm một 

mantra và không được hành trì theo đúng qui thức của mật giáo thì dhāranī chỉ là một bài tóm lược đúng 

theo nghĩa đen của từ “tổng trì” 總持. Người đọc Luận Đại Trí Độ của Long Thọ (do Cưu Ma La Thập 

dịch) ngay trong Phẩm Thứ Nhất quyển V đã giảng về Đà-la-ni (dhāraṇī) với nghĩa là “năng trì” và “năng 

già” tổng nhiếp được các tâm tương ứng, bất tương ứng, hữu lậu vô lậu… gồm ba loại Đà la ni chính là 

“văn trí đà la ni”, “phân biệt đà la ni” và “nhập âm đà la ni” thì thấy dhāraṇī trong chân nghĩa này khác hẳn 

theo định nghĩa dhāraṇī của Mật tông đời sau. Trong nghĩa này người học Lịch sử Phật giáo hay Triết Học 

Đối Chiếu có thể thấy tiến trình Mật giáo xâm nhập vào Phật giáo. 
650 Theo lời giải thích của J.J. Lai, cũng như trong sách của Kinsley (1997), Wayman (1990) 
651 kaṇthika (niệm) là đọc và ajapa (trì) là trì niệm, tức lập đi lập lại như người Việt Nam trì niệm liên tiếp 

“nam mô a di đà Phật.” 
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Tâm Kinh (gồm cả thần chú gate) chỉ có thể là “tổng trì” (dhāranī) nghĩa là “ghi nhớ 

tổng quát” mà không phải là “thần chú” (mantra) theo giáo lý Mật tông. 

Tóm lại chúng ta đã thất bại khi đòi hỏi câu trả lời bằng các phương thức lý giải 

của trí thức duy lý. Nhưng với những hành giả thần chú, tin vào sức mạnh siêu nhiên của 

thần chú, thì họ còn có những lý giải khác không dựa vào sự phân tích và lý giải của trí 

thức duy lý như thế. Ngoài kinh nghiệm bản thân của Huyền Trang, trong nhiều thế kỷ 

hành trì ở Á Đông chúng ta đã nghe được rất nhiều cố sự, truyện kể và nhân chứng về sự 

hữu hiệu của thần chú gate. Đến đây chúng ta nên biết thêm về quan điểm của học giả 

quốc tế. Có hai giáo sư điển hình nghiên cứu lâu năm về thần chú và thần chú gate của 

Tâm Kinh, trước hết là giáo sư văn học Sanskrit và Tibetan danh tiếng của Đại học 

Columbia là giáo sư quá cố Alex Wayman từng biên tập một tùng thư về Phật học Tây 

Tạng652 và giáo sư Donald S. Loper nghiên cứu từ các nguồn tài liệu Tạng văn.653 Nhưng 

cả hai người cuối cùng cũng chỉ có thể sưu tầm cho chúng ta ý nghĩa và các lý do lịch sử 

thần chú gate xuất hiện. Cả hai vị đều không cho chúng ta biết về hiệu năng của thần chú 

gate trong Tâm Kinh. Như thế cuối cùng thần chú gate chỉ là tâm học, là phương tiện 

(upāya), như các hành giả thần chú thường nói. Có nghĩa là thần chú gate thuộc về lãnh 

vực đức tin chứ hoàn toàn không ở phạm vi tri thức luận lý. 

 Ở đây, chúng ta cũng nên ghi nhận thêm ý kiến của David Kinsley. Ông vừa là 

học giả vừa cũng là người có học hành trì thần chú, thì còn giải thích thêm “thần chú 

không của hay thuộc về một thần minh nào cả. Đó là lối mà người ta cố tìm hiểu sự liên 

hệ giữa thần minh và thần chú; cho nên là tình thế điều kiện khi trì tụng chứ không phải 

thần chú là thần minh”.654 Đây cũng là ý kiến của đạo gia Tây Tạng Jamgon Mipham viết 

từ xưa mà tôi thường trích dẫn “Thần chú không có nghĩa lý gì nếu rời đức tin và yếu tố 

con người” (just as the moon’s reflection cannot apprear without water, mantras cannot 

function without the presence of faith and other such factors in one’s being). 

 Như thế chúng ta cuối cùng biết được rằng Phật giáo có nhiều pháp môn vì căn 

cơ con người có nhiều khác biệt và hoàn cảnh văn hóa và truyền thống nên cũng vô cùng 

khác biệt.655 Như ở trên chúng ta đã thất bại khi toan tính muốn dùng trí lực phân tích để 

đòi giải thích thần chú. Cho nên chúng ta cần hiểu phân tích lý luận không phải là 

phương thức vạn năng để chúng ta có thể giải thích mọi sự tướng hay mọi hiện tượng.  

Cuối cùng như chúng ta thấy rằng mỗi một đức tin hay pháp môn hành trì đều có 

lý do của nó. Nếu triết lý Thiền tông thích hợp với tâm hồn nghệ thuật, thì đường lối tu 

hành của Tịnh Độ tông thích hợp với căn cơ của người tín hành; nếu phương pháp tư duy 

của Duy Thức tông thích hợp với căn cơ người trí tuệ phân tích, thì nguyên lý Mật tông là 

 
652 Wayman, Alex “Secret of the Heart Sutra.” in Buddhist Insight: Essays. Motilal Banarsidass Publ., 

1990. pp. 307–326.  
653 Loper, Donald S. The Heart Sutra Explained: Indian and Tibetan Commentaries. State Univewrsity of 

New York Press, 1988.  
654 Kinsley, David. Tantric Vision of the Divine Feminine, University of California Press 1997, tr. 58 . 
655 Tôi mới đọc trên tạp chí Phật giáo Tricycle số Fall 2018 bài “The Hidden Vegetarians of Tibet” của 

Geoffrey Barstow báo cáo chỉ có 110 lạt ma (trong số lạt ma Tây Tạng) chấp nhận bỏ thịt để ăn chay. Việc 

này cho thấy thay đổi một tập tục thì vô cùng khó khăn, nhất là khi tập tục thói quen đã đi vào truyền 

thống, văn hóa và hoàn cảnh kinh tế như ở trong truyền thống Phật giáo Tây Tạng – Y học Tây Tạng còn 

cho rằng con người bắt buộc phải ăn thịt. 
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của người muốn đi vào giải thoát bằng phương tiện pháp thuật… Trong chân nghĩa Phật 

Pháp khi chấp nhận sự khác biệt cũng là một chứng cứ của sự chứng ngộ được Vô Phân 

Biệt Trí, là một trí tuệ cao quí của người hành giả. Vì vậy các đạo sư học giả thận trọng 

và thâm sâu trong mọi thời đại, không ai làm việc vội vã đánh giá “cao - thấp” hay “đúng 

- sai” hay “sắp hạng” các truyền thống Phật giáo khác biệt. Chúng ta còn thấy các đạo sư 

chân chính đó còn gửi đệ tử đi tham vấn, đi tu học tại các nơi khác thích hợp hơn với căn 

cơ từng người. Sự cư xử đầy minh triết này hoàn toàn khác những sách báo hay các bài 

thuyết pháp rất hùng hồn để “ủng hộ” hay “bài bác” các pháp môn nào đó, như chúng ta 

thường thấy ở các khu vực văn hóa trí tuệ trì nọa.  

Cho nên chúng ta chẳng nên ngạc nhiên khi thấy sự khác biệt với người Việt Nam 

chỉ tụng đọc Tâm Kinh, còn tại các nước Tây Tạng, Mông Cổ, Nepal các lạt ma còn tụng 

thần chú gate để chữa bệnh - Trong thực tế có thể nói từ việc trừ ma trị bệnh cho đến các 

sinh hoạt xã hội khác người dân và tu sĩ các xứ này đều có thể cầu đến thần chú gate. Một 

vị Lạt ma danh tiếng Tây Tạng Sogdogpa (1552-1624) viết nguyên cả một hồi ký nổi 

tiếng tường thuật lại việc ông và các lạt ma tin rằng họ đã tụng chú gate để đuổi được 

đoàn quân xâm lăng thiện chiến Mông Cổ về nước vào năm 1603. Đến thế kỷ XXI này 

chúng ta còn thấy các nhóm Phật giáo Âu Mỹ phổ thần chú gate thành các bài hát, được 

ca hát một cách vui vẻ trong nhiều sinh hoạt khác nhau, từ trên sân khấu ca nhạc cho đến 

các dịp mừng sinh nhật.656 Trước các sinh hoạt như thế, người theo chủ nghĩa lạc quan 

“tùy duyên bất biến” có thể “hồ hởi” vỗ tay giải thích về “giáo lý nhập thế” hay “khế lý 

khế cơ” của họ. Nhưng, cùng một lúc, những người bảo thủ có thể phê bình đó là “sự 

biến tướng” của chính pháp nghiêm trang và cao cả trong đức tin của họ. Chúng ta những 

người học theo giáo lý Tính Không Duyên Khởi chỉ nên chiêm nghiệm các quan điểm 

khác biệt này, và hãy xem là cơ hội để thực chứng bài học về duyên khởi. 

Tóm lại, cuối cùng từ thực tế hành trì tôn giáo mà nói thì dù người không tin vào 

diệu lực của thần chú cũng phải đồng ý về ý nghĩa quan trọng trong khía cạnh tâm lý của 

người đọc kinh và trì chú thần chú. Vấn đề tìm hiểu hoặc lý giải ý nghĩa về diệu dụng của 

trì chú không có nghĩa gì khi yếu tố tiên quyết chính là niềm tin đã trở thành một cảm 

ứng linh thiêng. Linh chú sở dĩ linh thiêng vì đã là niềm tin tâm thành của chính người 

đọc chú. Như tôi thường nói, ngay khi phần gỗ đá vô tình vô tri dưới bàn tay sáng tạo tài 

hoa của một nghệ nhân, thì một khi tạo ra một tác phẩm nghệ thuật thì cái phần vật chất 

gỗ đá vô tri cũng đã có một giá trị và ý nghĩa khác rồi. Nói gì đến một truyền thống hành 

trì mang ý nghĩa tâm linh đã được nhiều người tin tưởng trong nhiều thế kỷ. 657 

 
656 Tụng thần chú gate trong tiệc sinh nhật cũng có một đạo lý sâu sắc. 
657 Giáo lý Long Thọ dạy cho chúng ta vượt trên sự khẳng định đúng sai về thần chú để thấy được tòan diện 

vấn đề mà không cần tham dự tranh luận.  
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Phụ  Lục 4 

TAM MẬT  
 

Người hành trì vừa tụng đọc thần chú vừa quán linh ảnh và tay giữ một ấn tương ứng 

theo một nghi quĩ, nên gọi là tam mật thân khẩu ý thường được biểu trưng qua ấn quyết, 

(mudra), thần chú (Mantra) và hình tượng Maṇḍala. 

1. ẤN QUYẾT 

Ấn quyết là một dấu hiệu. Theo Mật giáo mỗi vị Phật được trình bày với một kiểu 

tay đặc biệt gọi là Ấn. Ấn bằng tay gọi là Thủ ấn, Ấn bằng tư thế của thân thể gọi là Khế 

ấn. Có hằng trăm ấn khác nhau. Theo Mật giáo mỗi ấn thường đi đôi với Thần chú tương 

ứng, nhằm giúp hành giả chứng nghiệm và tạo được mối liên hệ giữa hành giả với vị Phật 

hoặc Bồ tát đang là đối tượng của quán linh ảnh. Tay kết pháp ấn, miệng đọc thần chú, 

tâm trì nhớ đến vị minh vương bồ tát Bổn Tôn của mình là  một nguyên tắc hành trì của 

hành giả Mật giáo. Sau đây là một số ấn căn bản: 

 

 

Ấn Thiền Định (dhyāni-mudrā) 

 

Ấn Giáo Hóa (vitarka-mudrā).  

 

Ấn Chuyển Pháp Luân (dharmacakrapravartana-mudrā). Với ấn chuyển pháp luân, tay trái hướng 

vào thân, tay mặt hướng ra. Trong mỗi tay, ngón trỏ và ngón cái chạm nhau thành vòng tròn, hai vòng 

tròn đó chạm nhau. 

https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:KamakuraDaibutsu3969.jpg
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:VitarkaMudra.JPG
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Buddha_in_Sarnath_Museum_(Dhammajak_Mutra).jpg
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Ấn Xúc Địa (bhūmisparśa-mudrā) Trong ấn xúc địa, lòng bàn tay trái hướng lên trên, với những 

ngón tay của tay phải chỉ xuống đất. Đó là ấn quyết mà đức Thích Ca gọi đất chứng minh mình đạt 

Phật quả và cũng là dấu hiệu của sự không lay chuyển.  

 

Ấn Thí Nguyện (varada-mudrā). ẤnThí Nguyện cũng được gọi là Dữ Nguyện ấn là cho phép được toại 

nguyện, lòng tay mặt hướng về phía trước, bàn tay chỉ xuống. Nếu bàn tay úp vào là ấn Xúc Địa. 

   

Ấn Vô Úy (abhaya-mudrā) 

 

Ấn Hiệp Chưởng (añjali-mudrā). Hai bàn tay chắp trước ngực, được sử dụng để tán thán, ca ngợi, và 

cũng là cử chỉ chào hỏi thông thường của Phật tử với hai bàn tay chắp lại chỉ Chân như. Các tranh 

tượng Phật hay bồ tát không bao giờ được trình bày với ấn này vì các vị không cần phải tán thán ai cả. 

https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Bouddha_Bh%C3%BBmisparsha-Mudra.JPG
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Buddha_B190843.jpg
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Bouddha_Abhaya-Mudra.JPG
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Buddha_anjali_mudra.JPG
https://vi.wikipedia.org/wiki/Ph%E1%BA%ADt
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Ấn Kim Cương Hiệp Chưởng (vajrapradama-mudrā). Khi làm ấn này, đầu ngón tay của hai bàn tay chắp 

vào nhau. Ấn này là biểu hiện của tín tâm bất động, vững chắc như Kim cương (vajra). 

 

 

Ấn tối thượng bồ đề (uttarabodhi-mudrā). Khi thực hiện ấn này, hai bàn tay chắp ngang ngực, hai ngón 

trỏ duỗi thẳng chạm vào nhau, như mũi nhọn của một Kim Cương Trử. Tượng Phật Tỳ Lô Giá Na hay 

được trình bày với ấn này. 

 
Ấn Trí Tuệ Vô Thượng (bodhyagri-mudrā). Ấn này gồm ngón tay trỏ của bàn tay trái được năm ngón của 

tay mặt nắm lấy, thường thấy trong ảnh tượng Phật Tỳ Lô Giá Na. Mật giáo có rất nhiều cách giải thích ấn 

này, nói chung một ngón tay chỉ rõ vạn vật nhất thể nằm trong năm ngón kia chỉ tướng trạng vô cùng của 

thế giới hiện tượng. 

2. THẦN CHÚ 

 

Thần Chú“Oṃ Maṇi Padme Hūṃ” viết bằng văn tự Siddhaṃ  

Có hằng ngàn thần chú (mantra, dhāraṇī) trong Mật giáo cũng như trong Phật giáo 

Đại thừa. Hiện nay rất nhiều sách báo ngoại ngữ và Việt Ngữ chép sao đầy đủ thần chú 

có trên internet. Tuy nhiên theo Mật giáo, với những người chưa được điểm đạo và không 

có thầy hướng dẫn thì các thần chú này chỉ là những câu văn ngô nghê vô nghĩa và nhiều 

khi còn gây tác hại cho người trì chú. Trong Mật giáo, thần chú bao gồm một số âm thanh 

biểu hiệu phẩm tính hay quyền năng của một vị Phật, Bồ tát hoặc sức mạnh đặc biệt của 

vũ trụ. Nếu ta biết rằng một âm thanh phát ra đúng cách có thể làm vỡ một ly thủy tinh 

https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:VajraMudra.JPG
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Vairochana_copper_statue_2_CAC.JPG
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Vairochana_copper_statue_2_CAC.JPG
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Vairochana_copper_statue_2_CAC.JPG
https://vi.wikipedia.org/wiki/T%E1%BA%ADp_tin:Ommani.jpg
https://vi.wikipedia.org/wiki/Om_Mani_Padme_Hum
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giống như tiếng thét “kiai” của một võ sĩ Nhật Bản có thể đả thương được đối thủ thì 

chúng ta sẽ không xa lạ với lý giải của đạo gia về thẫn chú.  

Theo Mật giáo thần chú tác động qua âm thanh rung động khi được đọc lên, vì thế 

nó diễn tiến theo một quá trình hành động (nghiệp) trong đó tư tưởng (ý) thoát ra theo 

miệng lưỡi (khẩu) và tác động trở lại thân tâm (thân). Mật giáo dùng diệu dụng của thần 

chú qua ngôn ngữ phát triển vào tâm thức hành giả. Người hành trì vừa tụng đọc thần chú 

vừa quán linh ảnh và tay giữ một ấn tương ứng theo một nghi quĩ, nên gọi là tam mật 

thân khẩu ý. Theo đó mỗi vị Phật và Bồ-tát đều có một thần chú riêng là thuộc tính của vị 

ấy, gọi là chủng-thần-chú (bīja-mantra). Thí dụ thần chú danh tiếng của Bồ tát Quán Thế 

Âm là “lục tự” Oṃ Maṇi Padme Hūṃ (“Oṃ, ngọc quí trong hoa sen, Hūṃ”). Những âm 

tiết ấy là biểu thị bằng âm thanh tâm từ bi của Bồ tát Quán thế âm. Khi đọc lên, tâm ấy 

hiển thị khiến hành giả thể nhập với linh tượng Quán Thế Âm. Người hành trì Mật giáo 

tin rằng lặp đi lặp lại nhiều lần thần chú, tập trung lên hình dạng của chữ hay âm thanh và 

tin rằng năng lượng từ bi của tâm Phật trong hành giả sẽ được phát triển và đồng hóa với 

linh tượng của thần chú. Mật giáo tin rằng nếu vận dụng thần chú thích đáng khiến hành 

giả thể nhập vào sức mạnh của vũ trụ cho sở đắc tu tập.  

3. MANDALA 

 

 

Thai Tạng Giới Maṇḍala (Garbhadhātu Maṇḍala) 

Maṇḍala đầu tiên là vẽ hình tròn, tượng trưng cho bản đồ vũ trụ và tâm linh vũ trụ 

theo kinh điển Vệ Đà. Đến Mật giáo Maṇḍala còn thêm ý nghĩa là biểu trưng cho sự tròn 

đầy của Phật tính như sức mạnh tinh túy của vũ trụ. Tóm lại, theo Mật giáo Maṇḍala là 

hình vẽ biểu thị vũ trụ trong nhãn quan của bậc giác ngộ. Vì theo tự nghĩa Maṇḍala còn 

có thể cắt nghĩa như một trung tâm (la) được trang điểm (mand). Trong Kim Cương 

Thừa, Maṇḍala trở nên là một đối tượng thiền quán và phương tiện trợ giúp cho hành giả. 

Theo ý nghĩa này thì mọi nghi lễ thật ra chỉ là phương tiện để hành giả tập trung tâm ý. 

Từ đây hành giả Mật giáo bắt đầu quán tưởng Maṇḍala trong thân mình cho đến lúc thấy 

Maṇḍala chỉ có trong tâm mình. Maṇḍala không chỉ là đối tượng thiền quán mà còn chính 

là đạo tràng tu đạo.  

https://vi.wikipedia.org/wiki/Om_Mani_Padme_Hum
https://en.wikipedia.org/wiki/File:Mandala1_detail.jpg
https://en.wikipedia.org/wiki/File:Taizokai.jpg
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Tóm lại theo Mật giáo Maṇḍala được coi như một đàn tràng, là bản thiết kế biểu 

trưng chỗ cư trú thuần khiết của linh thần hoặc một vị Đại Bồ-tát. Có rất nhiều loại hình 

tượng Mandala lớn nhỏ bằng tranh vẽ trên giấy, trên vải, trên tường. Lại có Maṇḍala có 

hình thể ba chiều bằng cát, bằng gạch đá và có cả chùa thất xây theo hình Maṇḍala. Hình 

tượng Maṇḍala căn bản là một hình tròn bên trong một hình vuông chia đều thành bốn 

đoạn tượng trưng bốn hình Phật là Sơ Phật, Bảo Sinh Phật, Bất Không Thành Tựu Phật, 

A Di Đà Phật và có Phật Tỳ Lô Giá Na ở trung tâm, gọi là Ngũ Phật, hoặc có thêm Kim 

Cương Tát Đoả (Vajrasattva) thì gọi là Lục Phật. Maṇḍala được dùng như một trợ cụ của 

lời giảng nhằm điểm đạo cho người gia nhập nghi lễ quán đỉnh (abhiṣeka) hay là một đối 

tượng đề thiền quán. Khi được quán niệm thích đáng, hành giả sẽ thấy bản thiết kế trên 

giấy hoặc trên đồ hình trở thành một dinh cơ ba chiều với những tỉ lệ cực lớn, được nhìn 

như cấu trúc của toàn thể vũ trụ. 
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BÌA SAU (bìa 2) 

 

Đây là một tường trình không che đậy và không thành kiến. Căn bản thảo luận là dựa trên kinh 

luận, tác giả không nhìn từ cảm tính tô hồng hay bôi đen về một truyền thống luôn luôn bị không 

khí “mật truyền” và “huyền bí” bao phủ. Là người hành trì Mật Tông và cũng là một trong những 

độc giả có vinh dự đầu tiên được đọc luận này từ dạng bản thảo, tôi thành thực cảm tạ tác giả vì 

đã thu nhận được nhiều ơn ích khi được đọc quyển luận độc đáo này. Vì vậy tôi thành thật nghĩ 

rằng mình phải có nhiệm vụ giới thiệu luận này đến tất cả mọi người, những người muốn tìm hiểu 

về Mật giáo và Phật giáo Mật tông một cách chân thật. 

Geshe J.J. Lai 

 

 

 
 


