
LỊCH SỬ VĂN HỌC HÁN TẠNG

Ban biên soạn:  TT Tiến sĩ Thích Đồng Văn (Chủ biên)
      SC Tiến sĩ Thích Tuệ Liên

        SC Tiến sĩ Thích Kiên Liên

          SC Thạc sĩ Thích Huệ Thành

Trang

Chương II: VĂN HỌC KINH LUẬT LUẬN HÁN TẠNG
54
I. Giới thiệu tính văn học của Phật điển
54
II. Nội dung của Phật điển Hán tạng
57
1. Từ góc độ của tôn giáo xem nội dung của Phật điển Hán văn
57
2. Từ góc độ văn hóa xem nội dung Phật điển Hán văn
59
III. Vài nét khái niệm về Phật truyền văn học
63

IV. Sơ lược quá trình phiên dịch Phật Điển
67
1. Quá trình hình thành kinh Hán Tạng
67

2. Ảnh hưởng dịch Phật điển đối với văn học Trung Quốc
71

3. Ảnh hưởng của văn khí đối với nền văn học Trung Quốc
92

V. Dòng chảy của Phật Điển Hán Tạng
93

1. Quá trình hình thành & phát triển kinh tạng Tiểu Thừa
93

2. Quá trình hình thành & phát triển của Kinh Tạng Đại Thừa
97

VI. Đặc tính văn học của kinh Đại thừa
98

1. Tính văn học của “Kinh Pháp Hoa”
100
2. Tính văn học của “Kinh Hoa Nghiêm”
103

3. Tính văn học của “Kinh Bát Nhã”
104
4. Tính văn học của “Kinh Kim Cang Bát Nhã”
106

5. Tính văn học của “Kinh Duy-Ma-Cật”
116

VII. Quá trình thành lập Luật tạng
119

VIII. Quá trình thành lập luận tạng
121

1. Giải thích về Luận tạng
124
IX. Tính đặc trưng và ý nghĩa của Mật giáo
125

1. Mật giáo của Ấn Độ
125

2. Cái nôi của bí mật Phật Giáo
127

3. Sự độc lập của Mật giáo
128

4. Kim Cang Đỉnh kinh và Nam Thiên Thiết Pháp
129

5. Mạc vận của Mật giáo Ấn Độ
130

X. Tóm tắt tư tưởng Đại thừa thông qua tính văn học
131
TÀI LIỆU THAM KHẢO
139

Chương II

 VĂN HỌC KINH LUẬT LUẬN HÁN TẠNG

I. Giới thiệu tính văn học của Phật Điển :
Văn học là một hình thái ý thức xã hội, gắn liền với xã hội cụ thể. Do đó, văn học một dân tộc phải gắn liền với lịch sử dân tộc ấy. Văn học Trung Quốc cũng vậy, cuộc sống và con người Trung Quốc đã phản ánh trong văn học Trung Quốc hay nói đúng hơn cuộc sống và con người Trung Quốc đã in dấu ấn trong nền văn học. Văn học không chỉ là tấm gương phản chiếu đời sống, mà là hình bóng của đời sống gắn liền với lịch sử trong quá trình phát triển của mình.

Điều này có thể thấy ngay ở Trung Quốc, đối với văn học thời phong kiến và trước đó, các nhà nghiên cứu hầu như thống nhất các triều đại và sự ra đời của các thể văn làm căn cứ như: văn học trước thời phong kiến, văn học thời phong kiến, văn học chiến quốc, văn học Tần – Hán, văn học Ngụy – Tấn & Nam Bắc triều, văn học Đường, văn học Tống, văn học Nguyên, văn học Minh, văn học Thanh.

Trong quá trình phát triển văn học thời ấy gồm nhiều yếu tố mang tính phổ quát, gần gũi với quần chúng và là đặc điểm chi phối từng hiện tượng văn học nhỏ. Văn học cổ đều theo phương pháp sáng tác truyền thống với những tính chất trí tuệ, đôi khi có tính thần thoại hoặc huyền học và nặng về cổ điển Đông phương. Văn học phát triển nhanh hay chậm, thuận lợi hay khó khăn, tồn tại ở những dạng nào, bao gồm những thành phần gì, nội dung giải quyết những vấn đề gì là chủ yếu, phục vụ sự nghiệp dân tộc ra sao, giao lưu với văn hóa, văn học các dân tộc chung quanh như thế nào, phản ánh đời sống dân tộc ra sao vẽ ra gương mặt của con người thời ấy như thế nào, tạo ra những truyền thống gì cho đạo đức, cho lý tưởng, cho thẩm mỹ khả dĩ làm bài học cho các thế hệ mai sau. Đó là những đặc điểm cơ bản, những đặc điểm có tính quy luật. Khi nghiên cứu tính văn học nhất là văn học Trung Quốc, chúng ta không thể nào quên nền văn học Phật giáo, hay nói đúng hơn là tư tưởng Phật giáo nằm trong văn học, thi ca.

Phật điển, vốn là sự ghi chép từ quá trình truyền thụ Phật giáo, cũng gọi là kinh Phật. Truyền rằng, Đức Phật sáng lập ra Đạo Phật, từ lúc 35 tuổi ngộ đạo đến lúc 80 tuổi nhập tịch, trong suốt 45 năm, Ngài đã thuyết pháp phổ đạo, đã để lại biết bao lời nói và tư tưởng. Sau khi Ngài mất, đệ tử của Ngài dưới sự chủ trì của Ca Diếp, tụ tập ở thành Vương Xá, ôn và chỉnh lý lại những lời dạy của Ngài đã hình thành nên bộ Phật điển đầu tiên. Vì khi tại thế, Phật Thích Ca giáo hóa khắp nơi, môn đồ rất nhiều, vì thế hình thành nên nhiều giáo phái có quan điểm khác nhau. Và các giáo phái này lại theo chủ trương tư tưởng của riêng mình mà giáo dục dân chúng, mở rộng sự ảnh hưởng, từ đó, lại sáng tạo lượng hình điển lớn hơn. Thêm vào đó, trong quá trình lưu truyền có tu chỉnh, bổ sung, nên số lượng của kinh điển nhiều không kể xiết. Theo kinh điển “Phật giáo Hán văn Tổng tập Đại Tạng kinh”, tổng số kinh Phật khoảng trên 20 ngàn quyển.

Phật điển nguyên là giáo lý tuyên truyền tôn giáo, nhưng giáo lý thường rất khó hiểu và khô khan. Để đạt được mục dích giáo hóa càng nhiều dân chúng, mở rộng sự ảnh hưởng tôn giáo, cần dùng đến hình thức những gì dân thích thấy, thích nghe, để hình tượng sinh động hóa, để ngôn từ suôn sẻ và đẹp đẽ. Thêm vào đó, thời kỳ đầu của Phật giáo đang trong tình hình đấu tranh tư tưởng với ngoại đạo, sau đó thì trong nội bộ Phật giáo cũng có sự tranh chấp, bất đồng về quan điểm. Để tư tưởng của mình trong truyền thuyết có được ưu thế, được người tin tưởng, thì phải nâng cao nghệ thuật nói chuyện, vì thế tạo cho Phật điển đậm tính văn học. Như trong “kinh Tạp A Hàm” có chuyện “Một giỏ 4 rắn” là lấy 4 con rắn để nói “Tứ đại”, lấy 5 oán tặc để nói “Ngũ vận”, lấy 6 ác tặc để nói “Lục căn”, lấy sông ngòi để nói “Tam ái”, lấy bè gỗ để nói “Bát Chính đạo”. Từ đó giải thích cả quá trình siêu độ, mang triết lý khó hiểu đó thông qua hình tượng cụ thể để biểu hiện. Như trong “kinh Lăng Nghiêm” kể về Phật Thích Ca vì Nặc Vương Ba Tư phát minh thân tâm sinh diệt và bất sinh diệt, lời văn uyển chuyển ý hay tràn đầy, nhưng để dễ nhớ và truyền tụng, thường dùng hình thức kết hợp vận, lấy phần văn vần làm tổng kết hay nhấn mạnh để tạo thành hiệu quả tốt khi đọc lâu.

Tam tạng Phật điển chia làm 12 bộ kinh, trong đó có 4 bộ được xem là lấy hình thức truyện văn học để biểu đạt giáo lý Phật giáo, như “Bổn Sự kinh”, “Bổn Sinh kinh”, “Tỷ Dụ kinh”, “Nhân Duyên kinh”. Ngoài ra, các bộ kinh khác cũng chứa đựng số lượng lớn về truyện văn học, đặc biệt là kể về các câu chuyện bình sinh của Đức Phật, số lượng tương đối nhiều. Các câu chuyện này tập trung với nhau tạo thành văn học Phật điển rất lớn và phong phú.

Phật giáo coi sinh mạng là quá trình luân hồi của sự sống và cái chết, vì thế mà Đức Phật tất nhiên cũng có kiếp trước. Một bộ phận trong văn học Phật điển nói về kiếp trước của Ngài là người hoặc là thú vật khi tu hành và luân hồi. Tương truyền, Phật Thích Ca kiếp trước từng làm quốc vương, Bà la môn, thương nhân, đàn bà, voi, khỉ, nai v.v… Mỗi lần Ngài luân hồi đều có 1 câu chuyện về hành thiện lập đức. Tất cả các câu chuyện được gọi là “Chuyện Bổn sinh”, nay có 547 chuyện đều ở trong “Bổn Sinh thành”, phần “Tiểu Bộ” Pàli Văn, phần tiếng Hán của các câu chuyện này được ghi trong “Lục Độ Tạp kinh”, “Sinh kinh”, “Thái tử Tu Đại Nã kinh”, “Bồ Tát Bổn Sinh Mãn Luận”, “Tạp Bảo Tạng kinh”, “Hiền Ngu kinh”. Như trong “Lục Độ Tạp kinh” khi viết đến Đức Phật thì tán dương lòng nhân ái của Ngài, tinh thần một lòng theo đạo, viết đến thái tử Tất Đạt Đa hy sinh thân mình để nuôi cọp, vua Thi Già lấy thân mình thay cho bồ câu, đều biểu dương về lòng hy sinh thân mình để cứu người. Viết về Tuyết sơn Đồng tử bỏ mình để nghe kinh, chim non lấy lông vũ ngâm nước để chữa lửa, đều biểu dương về lòng thành hướng về đạo. Chuyện của thái tử Tát-đóa, trong “Hiền Ngu kinh” gọi là “Ma ha Tát-đóa lấy thân mình làm thức ăn cho hổ”, kể về kiếp trước của Đức Phật khi cùng 2 người anh đi dạo, gặp 1 con cọp mẹ và 2 con cọp con đang hấp hối vì đói lả, Đức Phật bèn lấy thịt mình để nuôi cọp đói, để cọp mẹ và 2 con cọp con được sống và bản thân Đức Phật cũng thành Phật thăng thiên. Sau khi mẹ con cọp được cứu sống, kiếp sau cũng hóa thành 3 mẹ con. 2 người con vì quen thói trộm cắp bị vua xử tử hình, cuối cùng lại được Đức Phật giải cứu mà thoát nạn. Trong “Phật Bổn hành tập kinh” có chuyện “Vợ chồng nai” kể về ngày xưa có vua nai dắt đàn nai ăn cỏ, vua nai không may sa bẫy của thợ săn, các con nai khác thấy vậy đều chạy đi, chỉ còn 1 con nai cái ở lại cổ vũ vua nai: “Cố gắng thoát ra, bây giờ thợ săn còn chưa đến”. Vua nai nói: “Ta đã rất cố gắng rồi nhưng vẫn không thoát ra được. Khu rừng này, nước suối ngọt ngào, bãi cỏ xanh tươi đẹp biết bao ! Mong rằng kiếp sau sẽ không bị sự ràng buộc nỗi khổ này”. 2 con nai khóc rất thương tâm. Lúc này, thợ săn đã đến, vua nai nói với nai cái: “Thợ săn đã đến rồi, ông ta đang mặc chiếc áo bằng da nai, hôm nay ông ta nhất định sẽ lột da của ta, và sẽ bầm nát ta”. Nai cái dũng cảm đi về hướng thợ săn và nói: “Thợ săn hiền lành ơi, ông hãy giết ta trước đi”. Thợ săn hỏi nai cái: “Mi với vua nai có quan hệ gì ?”. Nai cái nói: “Đó là chồng của ta, chúng tôi rất thương yêu nhau, không muốn rời xa. Nếu muốn giết thì hãy giết ta trước rồi mới giết chồng”. Thợ săn nghe xong rất cảm động, rồi thả vua nai và chúc đôi vợ chồng nai mãi mãi thương yêu nhau. Đoạn cuối, Thích-ca Mâu-ni nói với Ưu-đà-di: “Người phải biết, vua nai chính là Ta, nai cái đó là Gia-du-đà-la – Phu nhân của ta khi ta là Thái tử Tất Đạt”.

Câu chuyện bổn sinh trong tiếng Hán không có bản dịch hoàn chỉnh, chỉ thấy dịch 1 số và nội dung cũng có sự khác biệt, có lẽ do người dịch lúc đó đã theo những bản thảo khác nhau. Kết cấu câu chuyện luôn luôn có hình thức cố định, đều có cùng hình thức giống nhau, phần lớn phản ánh chủ đề trừng phạt kẻ ác và tuyên dương người tốt hoặc tích thiện thành đức, tình tiết sinh động, giàu kịch tính, có màu sắc sáng tác của dân gian, những câu chuyện bổn sanh này sau đó được vẽ thành tranh tượng, là nội dung quan trọng của tranh treo tường thời cổ đại của nước ta. Trong các tranh ở động Đôn hoàng có “Thi-tì vương bổn sanh”, “Tát-đóa-na Thái tử bổn sanh”, “Vua nai bổn sanh” v.v…

II. Nội dung của Phật Điển Hán Tạng :
Phật giáo là 1 hiện tượng xã hội lớn trong lịch sử loài người. Nó bao gồm giáo chủ, giáo nghĩa, tổ chức giáo đồ, thanh quy giới luật, chế độ nghi quỹ và thể nghiệm cảm tình những nội dung phức tạp tổng hợp lại, và cũng là hệ thống kết cấu của 3 yếu tố cơ bản tạo thành là giáo đồ Phật giáo và tổ chức, văn hóa tư tưởng Phật giáo và chế độ nghi thức Phật giáo. Phật điển là tổng hợp của các việc trở hoặc nói là sự ghi chép chữ viết của hệ thống kết cấu. Đối lại với nguyên điển Phật giáo Ấn Độ cổ xưa (bao gồm bản dịch Trung Á và các bản dịch tiếng nước ngoài khác) thì Phật điển Hán văn là tên gọi chung của tất cả các kinh điển Phật giáo, bao gồm phiên dịch Phật điển và bài văn soạn của Trung thổ 2 phần. Phật điển Hán văn là Phật giáo đất Hán và sự ảnh hưởng đến sự phát triển của cơ sở lý luận Phật giáo của các nước khác (như Nhật Bản, Triều Tiên). Nói theo nghĩa hẹp đó là sự ghi chép chữ viết về lý luận và thực tiễn của Phật giáo TQ.

Vì Phật giáo là hiện tượng văn hóa tôn giáo của lịch sử bao gồm các nội dung liên quan rất rộng lớn, hiểu biết về Phật điển phải từ 2 góc độ khác nhau: 1.Tôn giáo; 2.Văn hóa.

1. Từ góc độ của tôn giáo xem nội dung của Phật điển Hán văn:

1.1. Kinh tạng: 

Kinh tạng là Phật pháp thời Ấn Độ cổ đại trong quá trình nảy sinh và phát triển đã tích lũy từ từ và tường thuật về căn cứ, đường lối, phương pháp, cảnh giới của tín ngưỡng tôn giáo, tập hợp tác phẩm của lý luận căn bản, là tâm điểm của cả Phật điển. Theo hệ thống Phật học TQ, Hán văn kinh tạng chia làm: A Hàm, Bảo Tích, Bát Nhã, Hoa Nghiêm và Niết-bàn 5 bộ. Bộ A Hàm là tập hợp kinh tạng của Phật giáo Tiểu thừa, 4 bộ còn lại là tập hợp kinh tạng của Phật giáo Đại thừa.
Bộ A Hàm: đối lại với Đại thừa Phật giáo là Tiểu thừa Phật giáo, chỉ cho Phật giáo nguyên thủy và Phật giáo bộ phái. A Hàm là âm dịch tiếng Phạn Agama có nghĩa là “giáo thuyết và truyền thừa”. 1 số cho rằng kinh điển bộ A Hàm giữ lại lượng lớn của giáo nghĩa cơ bản nguyên thủy.
Bộ Bảo Tích là tập hợp về kinh điển có tính thông luận của Phật giáo Đại thừa luận về các pháp môn chủ yếu.Bộ Bát Nhã, bộ Hoa Nghiêm: theo Asanga thuyết pháp của “Nhiếp Đại thừa luận” Đại thừa tiễn hành (“tiễn hành”: hành động thực tiễn) chia thành đường lối và giai vị 2 phương diện lớn. Vì thế luận chi tiết về kinh điển của Đại thừa tiễn hành thì chia làm Bát Nhã, Hoa Nghiêm 2 bộ. Cái trước lấy lục độ (Satparamita là 6 con đường từ sống chết ở bờ này đến đạt được Niết Bàn ở bờ bên kia) làm trung tâm. Cái sau lấy thập địa (Dasabhumi chỉ 10 giai đoạn của quá trình tu hành) làm trung tâm.
Bộ Niết Bàn kinh điển luận thật chi tiết quả Đại thừa, Niết Bàn là dịch âm Nivana của tiếng Phạn, chỉ toàn bộ quá trình tu tập phải đạt được cái cảnh giới cao nhất.

1.2. Luật tạng: 

Luật tạng chủ yếu liên quan đến hình thành tổ chức tăng đoàn và quy định của giới luật, là quy phạm để chỉ đạo sinh hoạt và câu thực ngôn hành của chúng tăng. Theo cách làm của Phật học truyền thống, luật tạng còn bao gồm bổn chuyên các kinh làm phần phụ thuộc nên luật tạng lại chia thành bộ giới luật và bộ bổn chuyên.
1.2.1. Bộ giới luật: Nội dung gồm điển văn giới luật cụ thể và kỹ thuật về quá trình chế định giới luật, hành văn hơi giống sơ đồ giải thích chữ viết của luật pháp.
1.2.2. Bộ bổn chuyên: Gồm tính chất gần giống nhưng lại không giống hoàn toàn của 4 loại sách.
· Bổn sinh: theo giáo nghĩa cơ bản của Phật giáo, tất cả chúng sinh đều không ngừng luân hồi trong thế giới sinh tử của tam giới lục đạo. Hoàn cảnh của đời này phải do nghiệp của kiếp trước quyết định, chỉ có không ngừng bỏ ác hướng thiện, sau bao nhiêu lần tu luyện mới có thể thành Phật (hoặc La Hán). “Kinh Bổn sinh” là loại kinh điển Phật hay giáo nghĩa các kinh nghiệm của Đức Thích Ca Mâu Ni lúc sinh tiền.

· Nhân duyên: là loại kinh điển dùng hình thức chuyện kể để phát huy lý luận nhân quả nghiệp báo.

· Tỉ dụ: là loại kinh điển dùng cách ví dụ để giải thuyết Phật lý.

· Bổn sự: hoặc gọi là Phật truyện, là loại kinh điển thuật lại sự tích của Đức Thích Ca Mâu Ni lúc sinh tiền.

1.3. Luận tạng: 



Luận tạng là tổng hợp tác phẩm của các học giả Ấn Độ cổ đại nghiên cứu về Phật học, chia làm bộ Thích kinh và bộ Tông kinh
1.3.1. Bộ Thích kinh: Nội dung lấy kinh điển cụ thể làm luận cứ có tính thông dụng của sớ giải ý văn.
1.3.2. Bộ Tông kinh: Nội dung do có 1 số lý giải khác với 1 giáo nghĩa nào của Phật giáo mà hình thành luận cứ mang tính học thuật của các tông các phái thiền phát các thuyết tự học.
1.4. Mật tạng: 

Là tổng hợp của kinh điển Mật giáo. Mật giáo là 1 nhánh đặc thù của Phật giáo, là sản phẩm kết hợp giữa bộ phận phái biệt của Đại thừa Phật giáo Ấn Độ và Bà la môn giáo sau thế kỷ thứ 7 sau Công nguyên, tự xưng thụ pháp thân Phật Đại Nhựt Như Lai truyền thụ bí mật giáo chỉ, là giáo ngôn “chân thực”. Giáo này có những đặc trưng rõ ràng khác với Phật giáo Đại Tiểu thừa, đó là những câu chú, nghi quỹ có tính tổ chức cao cấp và tín ngưỡng đặc thù của dân gian. Mật tạng chủ yếu là những ký nhận đặc trưng của chữ viết nói trên.
1.5. Soạn thuật: 

Bốn bộ nói trên đều là bản dịch chữ Hán của kinh điển Ấn Độ. Soạn thuật chủ yếu sau khi Phật giáo truyền vào Trung thổ, giáo đồ Phật giáo đất Hán biên soạn tổng hợp tác phẩm Phật học. Nội dung chia thành chương sớ, luận cứ, ngữ lục, toản tập, sử truyện, âm nghĩa, mục lục, tạp soạn – 8 bộ, ghi nhận thực tế về tài liệu quý giá của lịch sử phát triển Phật giáo đất Hán.

1.5.1. Bộ chương sớ: Nội dung theo truyền thống câu văn tiểu học để dịch Phật điển làm câu chú giải để sớ thông ý nghĩa, giúp đọc hiểu tác phẩm.
1.5.2. Bộ luận cứ: Nội dung gồm lý luận về tác phẩm của các tông phái Phật giáo đất Hán. Những kinh điển này tập trung phản ánh Phật giáo đất Hán so với sự phát triển của Phật giáo Ấn Độ, biểu hiện đặc chất cơ bản của cái trước khác cái sau.
1.5.3. Bộ ngữ lục: Nội dung gồm những tác phẩm theo thể ngữ lục của Thiền tông nhất phái lịch đại pháp sư sau đời Đường.
1.5.4. Bộ toản tập: Nội dung là những tác phẩm có tính Phật học, là phân loại biên tập của văn hiến Phật giáo đời trước.
1.5.5. Bộ sử truyện: Nội dung là thuật truyện sử địa Phật giáo và truyện ký nhân vật (trong đó có 1 bộ phận là tác phẩm phiên dịch).
1.5.6. Bộ âm nghĩa: Nội dung là tác phẩm tiểu học giải thích về câu, nghĩa của hình và chữ trong kinh Phật, 1 là tự điển song ngữ Phạn Hán dùng trong công việc phiên dịch.
1.5.7. Bộ mục lục: Nội dung là mục lục kinh tạng lâu đời và đề yếu nội dung Phật điển.
1.5.8. Bộ tạp soạn: Nội dung là tác phẩm Phật học của các loại hình ngoài 7 bộ kể trên như bát ký, hộ giáo văn thư, sám nghi, nguyện văn.
2. Từ góc độ văn hóa xem nội dung Phật điển Hán văn:

Phật điển trên bản chất vừa là tín ngưỡng thực tiễn vừa là hiện tượng văn hóa, nội dung rất phong phú, bao gồm quan niệm tín ngưỡng, ý thức xã hội, quy phạm đạo đức, nghệ thuật văn học, tập tục tâm lý các hiện tượng văn hóa tinh thần xã hội và sản xuất, thương nghiệp, y dược các hiện tượng văn hóa vật chất, liên quan rộng rãi đến sinh hoạt thời đại như:

2.1. Phật điển của tác phẩm triết học: 

Phật giáo là 1 hình thái quan niệm, 1 thế giới quan, có thế hệ triết học đặc biệt. Bản thân triết học Phật giáo tiềm tàng trí tuệ rất sâu sắc, đối với sự rõ ràng của nhân sinh vũ trụ, đối với sự cảnh tỉnh của lý tính con người, đối với sự phân tích của khái niệm, đều có kiến giải độc đáo sâu sắc. Trong “Pháp biện chứng tự nhiên” nói Phật giáo trong giai đoạn phát triển khá cao của tư duy biện chứng nhân loại. Phật điển chính là từ loại phong phú và hình thức ngữ pháp nghiêm ngặt đã biểu đạt toàn bộ nội dung của Triết học Phật giáo hoàn chỉnh chính xác.
2.2. Phật điển của tác phẩm đạo đức:
Luân lý triết học liên quan thế giới quan và học thuyết luận phương pháp mà quy phạm hành vi sinh hoạt thường ngày của xã hội loài người lại thuộc phạm trù luân lý học. Phật giáo cũng đưa ra phán đoán đặc định về ý nghĩa, giá trị của nhân sinh, đề ra nguyên bộ chuẩn tắc và quy phạm bó buộc tư tưởng hành vi của con người. Quan niệm đạo đức luân lý này cũng phản ánh trong Phật điển.
Nội dung của 2 mặt trên chủ yếu tập trung trong kinh tạng và luận tạng. Ngoài ra loại thuật sự về luận cứ thuộc về loại này không đơn cử thêm.

2.3. Phật điển của tác phẩm lịch sử: 
Lịch sử học cần sự tổng thể đối với xã hội và sự khảo sát của bộ phận làm hướng thẳng (…) Vì thế có mặt (…) khá rộng lớn. Tác phẩm lịch sử trong Phật điển tập trung ở bộ bổn chuyên của luật tạng và bộ sử địa của thuật truyện như Phật truyện “Kinh tu hành bổn khởi”, “Kinh trung bổn khởi”, “Kinh Phổ Diệu”, “Kinh Phật Bổn hành”. Truyền ký nhân vật lịch sử nổi tiếng Phật giáo “Truyện vua A Dục”, “Truyện Bồ tát Mã Minh”, “Truyện Pháp Hiển”, “Truyện Cao Tăng”, “Phật Tổ Thống kỷ”.
2.4. Phật điển của tác phẩm pháp luật: 

Pháp luật là thủ đoạn cưỡng chế của sự duy trì trật tự xã hội, có mối liên hệ trực tiếp với sinh hoạt. Tác phẩm pháp luật trong Phật điển là loại kinh điển giới luật. Chúng khiến thành viên tăng đoàn có thể bài trừ tất cả sự quấy nhiễu thế tục và tội lỗi, toàn tâm phụng sự tu tập các pháp quy và tổng hợp điều lệ. Vì thế nội dung rất phức tạp, liên can đến tất cả các mặt của sinh hoạt thường ngày, ngay cả đối với các việc nhỏ nhặt trong sinh hoạt đều có quy định rõ ràng, đượm đầy không khí sinh hoạt.
2.5. Phật điển của tác phẩm văn học: 

Giới học thuật đã sớm có khái niệm về văn học Phật điển và phiên dịch Phật điển. Điều này đáng ra phải bao gồm hàm ý của 3 phương diện : (1) Bản thân một số Phật điển là tác phẩm văn học. (2) Trong nhiều Phật điển thường bao gồm các sáng tác văn học ngắn. (3) Đa số ngôn ngữ và cách biểu hiện của Phật điển rất phong phú về tính văn học.
· Bản thân kinh điển có thể coi như tác phẩm văn học có các loại hình sau:

· Văn học Phật truyền: Đức Thích Ca Mâu Ni được coi là nhân vật hiện thực, là 1 người cầu đạo chấp nhất (……), nhà tôn giáo nhiệt tình và nhà truyền giáo cần mẫn. Nhân cách, tư tưởng, ý chí của Ngài lúc còn sinh thời từng cảm chiêu không ít người tín ngưỡng. Sau khi mất càng trở thành đối tượng tôn sùng của tín đồ. Tín đồ hậu thế thuật lại hành sự của đời Ngài, đồng thời thêm thắt nhiều truyền kỳ và màu sắc thần hóa, từ từ hình thành tác phẩm văn học Phật truyền. Tác phẩm tiêu biểu cho loại kinh điển này như “Kinh Phổ Diệu”. Bản dịch chữ Hán gồm 8 quyển, chia làm 30 phẩm, từ lúc Đức Phật ra đời đến khi tu hành thành Phật hoàn nguyện độ cha mẹ vợ con, như Cổ Ấn Độ Mã Minh (Asvaghosa) sáng tác “Phật sở hành tán” (Buddhacarita) toàn bộ dùng thơ thuật lại sự tích bình sinh của Đức Phật, cũng là tác phẩm quan trọng trong văn học sử Ấn Độ. Bộ kinh này có 2 bản dịch: 1 là Bắc Lương Đàm Vô Xứng “Phật Bổn Hành kinh” 5 quyển (nay là “Phật sở hành tán”); 1 là Lưu Tống Bảo Vân “Phật sở hành tán” 7 quyển (nay là “Phật Bổn Hành kinh”). Ngoài ra, 4 bộ A Hàm Bộ Kinh Căn Bản “Kinh Trung A-hàm” bản dịch chữ Hán 60 quyển. “Kinh Trường A Hàm” bản dịch chữ Hán 22 quyển. “Kinh Tăng Nhất A Hàm” bản dịch chữ Hán 51 quyển. “Kinh Tạp A Hàm” bản dịch chữ Hán 50 quyển vừa là sự ghi chép chi tiết quá trình truyền giáo của Đức Phật, đồng thời cũng là tác phẩm văn học quan trọng.
· Văn học dụ lý: những tác phẩm thực tế đều giải thích về bất kỳ 1 giáo nghĩa, nhưng dụ lý trong các câu chuyện, như “Kinh Tạp Tạng” bản dịch chữ Hán 1 quyển, toàn bộ là những câu chuyện ngắn về kiếp trước làm điều ác thì kiếp này phải gánh lấy quả ác và kiếp trước làm việc thiện thì kiếp này gặp điều lành, nên thực tế bộ kinh này nói về các câu chuyện của lý luận thiện ác nghiệp báo. “Kinh Thiết Thành Nê-lê” bản dịch chữ Hán 1 quyển, kể về người đời làm điều ác kết quả chịu ác báo đày xuống ngục Nê-lê chịu khổ, rất sinh động tính chất như trước. Như kinh điển bổn sinh, nhân duyên của bộ bổn duyên trong luật tạng phần lớn cũng có thể coi như văn học dụ lý. Theo nghiên cứu, tác phẩm văn học dụ lý có rất nhiều dựa trên văn học dân gian Ấn Độ cổ đại sửa lại mà có như “Bổn sinh quốc vương” trong “Kinh Lục Độ Tập” và “Thập Xá Vương Duyên” trong “Kinh Tạp Bảo Tạng” 2 câu chuyện kết hợp lại là đề yếu của “La-ma-diên-na” sử thi Ấn Độ cổ đại, mà nội dung của “Kinh Bách Dụ” thì chịu ảnh hưởng của các câu chuyện về người ngu dại thời Ấn Độ cổ đại.
· Văn học tội án: giống như nội dung trong văn học pháp chế của ngày nay lấy hình thức của câu chuyện văn học biểu hiện nội dung giới luật, duyên khởi và quá trình chế định, thực thi cụ thể các chi tiết. Trong đó, bao gồm nhiều tội án, tình tiết sinh động không những là viết về sinh hoạt nội bộ của tăng đoàn như “Tứ phần luật”, “Ngũ phần luật”, “Ma-ha Tăng-kỳ luật”, “Tì-nại-gia” đều có thể coi là tập truyện văn học tội án. Trong đó một số nội dung của tác phẩm loại sinh hoạt trong tu viện và loại khuyến giới trong văn học thị dân đời Minh có ảnh hưởng rõ ràng.

· Ngoài tác phẩm văn học của Kinh Đơn hành vi, trong các Phật điển lấy lý thuyết trừu tượng làm chủ khác còn có rất nhiều các truyện ngắn, ngụ ngôn, tỉ dụ, ví dụ trong thi văn TQ sau này thường dùng 2 điển “(……)”, “Hóa Thành” lấy từ “Kinh Pháp Hoa” (có 3 bản dịch chữ Hán: Tây Tấn Trúc Pháp Hộ dịch “Kinh Chính Pháp Hoa Nghiêm”, Diêu Tần Cưu-ma-la-thập dịch “Kinh Diệu Pháp Liên Hoa”, Tùng-án-na Quật-đa dịch “Kinh Thêm Phẩm Diệu Pháp Liên Hoa”). Câu chuyện “Người mù xem voi” diễn hóa ra thành ngữ Hán ngữ thì thấy trong “Kinh Đại Lầu Than”, “Kinh Trương A-hàm”. Vì trong thuyết lý thêm vào nhiều câu chuyện hoặc ngụ ngôn, tỉ dụ thường làm cho toàn bộ kinh điển đều mang đậm mùi vị văn học như “Kinh Liên Hoa”, “Kinh Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm”, “Kinh Thủ Lăng Nghiêm”, “Kinh Thân Nhật”, “Kinh Việt Nan”, “Kinh Tu Hành Đạo Địa” là những kinh điển tiêu biểu.
· Vì Phật giáo là tính chất của tôn giáo đại chúng và Phật điển có tác dụng làm công cụ truyền giáo, tất nhiên hình thành đặc điểm sáng tác của Phật điển là nhiều tư tưởng và nhiều hình tượng. Như (…) trong “Mỹ Học Trung Luận” và quá trình biện chứng phát triển tư duy loài người nhận thấy tôn giáo và nghệ thuật trên phương diện tư duy rất gần nhau. Đặc điểm rõ ràng nhất của tư duy Phật giáo là hay dùng những ngôn ngữ và thủ pháp cụ thể dễ cảm nhận để biểu đạt những ý niệm cực trừu tượng. Đây không chỉ biểu hiện trên sự vận dụng của các câu chuyện hoặc tỉ dụ, mà là 1 phong cách phổ biến. Như nói về số lượng nhiều thì dùng “Hằng hà sa số”, nói “Không”, “bổn vô” thì dùng “bọt nước, ngựa hoang, ảnh hưởng”… trong cụ thể có nghĩa trừu tượng.
2.6. Phật điển là tác phẩm ngôn ngữ học: 

Đây chủ yếu là kinh điển thuật về bộ âm nghĩa, như “Nhất thiết kinh âm nghĩa” của Huyền Ứng và Tuệ Lâm, “Long Khan Thủ Kính” đều là những kinh điển ngữ văn học quý báu. Ngoài ra trong Tam tạng kinh, luật luận cũng có những phản ánh ghi nhận về thành quả nghiên cứu ngôn ngữ học Ấn Độ cổ đại.
2.7. Phật điển là tập hợp tư liệu khoa học kỹ thuật :

Phật điển về mặt nội dung ngoài việc đối với các lãnh vực khoa học xã hội có sự bao hàm rộng lớn, còn có không ít các tài liệu về khoa học tự nhiên. Trong đó nhiều nhất là về y học, việc này có liên quan rất lớn tới điều kiện khách quan về việc dịch bệnh bùng phát nhiều với hoàn cảnh địa lý của Ấn Độ cổ đại. Ví dụ “Kinh Nại Nữ Kỳ Vực” viết về giải phần và nhìn thấu cái đầu để lại ấn tượng sâu sắc, còn có “Sinh kinh”, “Kinh Tạp tỉ dụ” viết về “cơ quan người gỗ”, những người máy thời kỳ đầu không những biết cử động, mà còn biết nhìn, có các biểu lộ tình cảm khác, ngoài ra còn có không ít những nội dung về làm đường, làm thảm và các chế tác công nghệ.
Nói tóm lại, nội dung của Phật điển rất rộng rãi. Trên hình thức tuyên truyền tôn giáo đã ngưng tụ số lượng lớn về tài sản tinh thần do nhân dân Ấn Độ cổ đại và TQ sáng tạo ra, giá trị văn hiến vượt ngoài tầm tôn giáo. Chính những nội dung rộng lớn đó mới có thể bao hàm hình thức ngôn ngữ phong phú, mới có thể phản ánh diện mạo thực tế của hệ thống từ loại của tiếng Hán lúc đó. Về đặc điểm của mặt này trong các ví dụ dưới đây sẽ cụ thể hơn.

III. Vài nét khái niệm về Phật truyền văn học:
Văn học Phật truyền cũng là phần quan trọng của văn học Phật điển, ghi lại những sự tích lúc Đức Phật còn tại thế, vì thế đó là những ghi chép chân thật nhất về thân thế Đức Phật, nội dung các phần này thường được ghi trong các kinh như “Kinh A-hàm”, “Kinh Đại Bát-nê-hoàn”, “Phật Sở Hành Tán”, “Kinh Phật Bổn Hành Tập”, “Kinh Tu Hành Bổn Khởi”, “Kinh Phổ Diệu”, “Kinh Phật Bổn Hành”. Nhưng thực tế chỉ có nội dung ghi trong “Kinh A-hàm” là đáng tin cậy nhất. Đó là bộ kinh Phật đầu tiên được làm thành sách. Tương truyền, năm Thích-ca Mâu-ni nhập diệt, 500 đệ tử đã tụ tập, cùng nhau tụng lại và thẩm định lời Ngài dạy, từ đó mà hình thành bộ Phật điển đầu tiên. Lần tụ tập này thẩm định các kinh điển hiện tồn là “Kinh A Hàm”, “Kinh Đại Bát Nê Hoàn” còn gọi “Kinh Đại Bát Niết Hoàn” ghi lại những sự từng trải cuối cùng của Đức Phật. Nội dung và ý nghĩa kinh dung hợp khá hay, hình tượng Đức Phật cũng khá đẹp. “Kinh Phật Bổn Hành Tập” thông qua các câu chuyện miêu tả về công đức của Đức Phật Thích-ca và đệ tử là (……) trong văn học Phật truyền. “Phật sở hành tác” là 1 tập thơ dài do nhà thơ Phật giáo nổi tiếng Mã Minh viết, ca tụng cuộc đời của Đức Thích-ca Phật tổ, lưu truyền rộng rãi ở thời Ấn Độ cổ đại ảnh hưởng rất lớn. Đời Đường, Nghĩa Tịnh pháp sư nói về tập thơ này rằng: “Chữ ít ý rõ ràng mà nghĩa cũng nhiều, khiến người đọc vui lòng và quên đi mệt mỏi, lại có thể (……) thánh giáo sinh phúc lợi”, là sự thưởng thức sự kết hợp khá hoàn mỹ về hình tượng văn học và tuyên truyền giáo lý.

Văn học Phật truyền vào thời kỳ đầu, hình tượng của Đức Phật tuy đã mang vẻ huyền bí, nhưng dẫu sao cũng là người hiện thực, kết cấu tổng thể cấu thành chuyện của Ngài cũng thống nhất trên cơ sở hiện thực, như khi viết đến hoạt động của Đức Phật, địa điểm thường là nơi Ngài đã thực sự đi qua, gặp những người thật, đại đa số là các đệ tử của Ngài, nhưng về sau, đặc biệt là Phật giáo đại thừa, do hư cấu quá cảnh giới hiện thực, làm cho hình tượng Đức Phật càng thần bí, Ngài trở thành thánh linh không có gì là không thể và không biết, 1 vị thiên thần được kẻ sùng bái bao vây, hoàn toàn vượt quá hiện thực, hoạt động không bị hạn chế, sức mạnh có thể cải tử hoàn sinh. Hình tượng này của Ngài thích hợp với tâm lý của người Trung Quốc cổ đại, mơ tìm được đấng thích hợp, từ đó cũng trở thành thần tượng được mọi người nhiệt liệt truyền tụng.

Đương nhiên, bất luận là chuyện bổn sanh hay văn học Phật truyền, đều bao gồm chuyện của các vị Phật khác và các đệ tử của Ngài, như Phật điển thời kỳ đầu còn đề cập đến trước Đức Thích Ca còn 6 Đức Phật, tức Phật Ca Diếp. Trong “Trung A-hàm” có đoạn kể về chuyện của Phật Câu-lưu-tôn và các đệ tử, trong “Trường A-hàm” có kể về sự tích Phật. Trong văn học Phật truyền, sự tích của đệ tử A Nan là phong phú và sinh động nhất.

Trong văn học Phật điển có văn học tỉ dụ, trong 12 bộ kinh của kinh tạng, tỉ dụ là phần độc lập, tức “A-ba-đà-na”, là kinh điển chuyên ghi chép các biểu hiện về “chuyện hành vi anh hùng”. Trong thực tế, phép tỉ dụ đó vận dụng thì rất rộng rãi, nó không những hiện ra ở kinh bổn sanh, nhân duyên, mà còn ở các bộ kinh khác. Dùng tỉ dụ để biểu đạt triết lý, không những là Phật giáo dùng để khắc phục những khó khăn của bản thân mà còn là phương thức giao tiếp thường dùng để giao lưu tư tưởng của loài người thời cổ đại, vì thế chiếm vị trí rất quan trọng trong văn học Phật điển.

Từ “Kinh A-hàm” có thể thấy, lúc Đức Phật thuyết pháp thường dùng tỉ dụ, trong Hữu Bộ của Phật giáo Bộ phái có chuyên môn tỉ dụ sư. Vì thế, trong Hữu Bộ Luật “căn bản thuyết nhất thiết hữu độ Tì-nại-da” có rất nhiều câu chuyện ngụ ngôn. Truyền thống này cũng ảnh hưởng đến đại thừa Phật giáo, họ thường có thể khéo léo thêm vào 1 số câu chuyện tỉ dụ cho Đại Bộ kinh điển, như “Kinh Pháp Hoa” nhiều lần nhắc đến: “Ta lấy vô số phương tiện, các nhân duyên, tỉ dụ lời nói, diễn thuyết Phật pháp”. (“Phẩm phương tiện”) “lấy các nhân duyên, vô số tỉ dụ, khai thị chúng sanh, hàm lệnh hoan hỉ”, (“Phẩm An Lạc Hành”) 7 câu chuyện được dùng trong bộ kinh này như: “Hóa Thành”, “Hạt minh châu”, “Đào giếng”, “Người nghèo”, “Thảo dược”, “Y sĩ” đã tạo thành “Pháp Hoa Thất Dụ” nổi tiếng, và 1 bộ kinh điển khác “Kinh Bát-nhã” đã dùng “Bát-nhã Thập Dụ” rất khéo léo, sử dụng tỉ dụ đã làm kinh điển thêm phong phú, tăng thêm sắc màu cho   văn học.

Nổi tiếng trong các bản dịch tiếng Hán về kinh điển tỉ dụ có “Kinh Đại Trang Nghiêm Luân”, “Kinh Tạp Bảo Tạng”, “Kinh Hiền Ngu”, “Kinh Cựu Tạp Tỉ Dụ”, “Kinh Tạp Tỉ Dụ”, “Kinh Bách Dụ”. Ảnh hưởng nước ta lớn nhất là “Kinh Hiền Ngu” và “Kinh Bách Dụ”. “Kinh Hiền Ngu” nghe truyền do Nguyên Ngụy Lương châu Sa-môn Tuệ Giác dịch. Theo “Xuất Tam Tạng Ký Tập” ghi: Hà Tây Sa-môn Tuệ Giác 8 người cùng nhau Tây hành cầu kinh đến Vu-điền (nay là Hòa Điền, Tân Cương) gặp được Đại hội (……) 5 năm 1 lần. Trong Đại hội, tăng lữ các phái giảng kinh thuyết pháp, cùng nhau bàn luận. Nhóm Tuệ Giác bèn chia nhau ghi chép và dịch ra tiếng Hán, tập họp lại thành 1 bộ, sau gặp danh tăng Tuệ Lạng của Lương châu, cho rằng thông qua tỉ dụ nói rõ thiện, ác, hiền, ngu nên đề tên “Kinh Hiền Ngu”. Kinh này gồm 69 câu chuyện, trong đó có chuyện Bổn sinh, chuyện Phật truyền , chuyện Nhân duyên, phần nhiều nói tích thiện trừng ác. Câu chuyện hơi dài, tình tiết sinh động, khắc họa hình tượng khá tốt, như “Phẩm Sa-di thủ giới tự sát”, nói về một Sa-di đến nhà thí chủ hóa duyên, trong nhà chỉ có 1 thiếu nữ, thiếu nữ thấy Sa-di rồi nổi cơn dâm dục, chọc ghẹo đủ điều, Sa-di kiên trì bất động, và để tỏ rõ sự trong sạch của chính mình, bèn rút dao tự tử. Sau đó đức vua biết được câu chuyện, để biểu dương hành vi cao thượng của Sa-di, đã dùng gỗ đàn hương thiêu hóa, xây tháp cúng dường. Câu chuyện về phương diện khắc họa tâm lý nhân vật đã biểu hiện kỹ xảo rất cao. “Kinh Bách Dụ” do Tăng-ca Tư-ni của Ấn Độ biên soạn và Tăng-cần Na-tì-địa của Ấn Độ đến Trung Quốc dịch. Tên gốc là “Si Hoa Man”, là tập truyện ngụ ngôn về người ngu. Toàn cuốn sách gồm 100 câu chuyện ngụ ngôn, các chuyện đều rất ngắn, có chuyện chỉ có vài câu, nhưng rất sinh động và hài hước, mỗi chuyện biểu đạt 1 đạo lý. Vì thế một khi đã truyền vào nước ta bên (…), truyền bá khá rộng rãi. Lỗ Tấn cũng rất yêu thích các câu chuyện này, đã từng tự bỏ vốn ra in và phát hành, viết rằng: “Đã từng nghe ngụ ngôn Thiên Trúc rất phong phú như rừng lớn suối sâu, văn chương của nước khác thường chịu ảnh hưởng, có thể thấy được trong các bản dịch chữ Hoa. Nhưng đa số các chuyện thuộc phạm trù luân lý không có quá nhiều Phật lý, có lẽ chỉ là 1 số chuyện dân gian. Vì Phật giáo có ích, đã được cho vào trong kinh tạng.

Hai chủ đề khác trong văn học Phật điển là câu chuyện bổn sự và nhân duyên. Chuyện bổn sự theo định nghĩa của 12 phần giáo, là chỉ những câu chuyện mà Đức Phật kể về đời đã qua của các đệ tử. Câu chuyện nhân duyên, trong 12 phần giáo là câu chuyện Đức Phật thuyết pháp duyên khởi, vì thực tế số lượng rất lớn, nên có thể đơn độc xếp vào 1 loại chỉ gồm các câu chuyện chuyên kể về nhân duyên nghiệp báo. Vì thế, đương nhiên có rất nhiều chuyện liên quan với bổn sinh, bổn sự, tỉ dụ, Phật truyền. Trong bản dịch chữ Hoa, các câu chuyện nhân duyên tập trung trong Luật bộ. Ngoài ra, như trong “Tuyển tập Bích Duyên kinh”, “Kinh Tạp Bảo Tạng” cũng có nhiều câu chuyện cùng loại. Ngoài ra, (…), (…) trong mười hai phần giáo (kinh văn viết theo hình thức…), chưa từng có (kể về các thần thông biến hóa của Đức Thích-ca và các đệ tử cũng dùng thể loại văn học.

Các thể loại quan trọng kể trên, phần mạnh hơn có tính văn học. Nhưng dù trong các kinh điển đại thừa, không những bao gồm thành phần văn học phong phú, mà còn trên hình thức tổ chức và các tác phẩm văn học rất gần nhau. Trong đó, 3 bộ kinh nổi tiếng nhất là “Kinh Duy-ma-cật”, “Kinh Pháp Hoa”, “Kinh Lăng Nghiêm”.

Vai chính trong “Kinh Duy-ma-cật” là 1 vị cư sĩ, ông rất giàu có, tuy không phải là người xuất gia, nhưng tuân theo giới Phật chế, có vợ lại tu phạm hạnh, có quyến thuộc lại thích đi xa, sinh hoạt trong tam giới mà không tham luyến. Toàn bộ kinh có thể coi là 1 câu chuyện hoàn chỉnh lúc mở đầu. Đức Phật ở Tì Già Xa vườn cây Am-la thuyết pháp cho 8 ngàn đệ tử, 32 ngàn Bồ-tát, vạn phạm thiên vương, vạn nhị thiên thiên vương. Nghe nói Duy-ma-cật bị bệnh, muốn cử đệ tử đến hỏi thăm, nhưng cả Xá-lợi-phất, Tu-bồ-đề đều không dám đi, vì Duy-ma-cật thông minh khéo biện bác, Xá-lợi-phất,… đều bị chê cười. Sau đó để đến thăm bệnh tại phương trượng Duy-ma, Đức Phật đã cử “Đệ Nhất trí giải” trong các đệ tử là Văn-thù Sư-lợi đến thăm hỏi Duy-ma, Duy-ma hiển thị thần thông, cùng nhau tranh luận, cuối cùng trở về vườn cây Am-la, vẫn là Đức Phật thuyết pháp cho đại chúng, khẳng định Duy-ma, dặn dò Di-lặc và A-nan hoằng thông giáo nghĩa. Kết cấu của bộ kinh này sắp xếp theo thông lệ. Trước tiên là chia theo thứ tự rồi theo chính tông, từ duyên khởi, quá trình đến kết thúc, như 1 vở kịch, nhưng về miêu tả thì như 1 quyển tiểu thuyết rất có tính truyện kể, khắc họa sinh động, tỉ mỉ, văn phong nhiều màu sắc.

“Kinh Pháp Hoa” kể về quá trình Đức Phật thuyết pháp cho đệ tử, trong đó có thêm 1 số động tác và bối cảnh. Ngoài ra, tính văn học của nó còn có ở:

1. Vận dụng rất nhiều tỉ dụ như lấy dê, nai, bò để nói thanh văn, duyên giác, Bồ-tát tam thừa, lấy xe lớn bảy báu để nói Phật thừa, như “Pháp Hoa thất dụ” nổi tiếng, trong đó mỗi ví dụ là 1 câu chuyện, liên kết lại làm cho bộ kinh thêm sinh động.

2. Tưởng tượng phong phú, sắc màu lãng mạn, lời văn đẹp đẽ tràn đầy bát pháp văn học, như đoạn miêu tả một đám cháy, đã dùng 1 đoạn kệ như sau:

Ở sau ngôi nhà, bất chợt bốc lửa, trong 1 lúc 4 phía đều ngập trong biển lửa, tiếng nổ xé tai, cái rường cột, cái bức tường đổ sập xuống, quỷ thần la hét, chim chóc hoảng sợ không tìm được lối thoát, mãnh thú, sâu bọ trốn biệt dưới hang động, vì tích phúc đức ít bị lửa ép bức tàn hại, uống máu ăn thịt.

Cách miêu tả như thế là thể phú của nước ta thời cổ xưa, cố sức tường thuật, để lại một ấn tượng rất sâu sắc trong lòng người.

“Kinh Hoa Nghiêm” kể về sau khi Đức Phật đắc đạo mượn Phổ Hiền, Văn-thù chư đại Bồ-tát hiển thị nhân hành quả đức khắp nơi, biểu đạt tạp hoa trang nghiêm, quảng đại viên mãn, diệu chỉ vô tận. Bản dịch của bộ kinh này khá nhiều, trong đó có 80 ngàn quyển dịch thời Đường, gồm 9 hội 39 phẩm, 9 hội cũng là 9 trường diện, tức Bồ-đề trường, Phổ quang minh điện, Tu-di-sơn Đế-thích cung điện, Dạ-ma thiên cung, Tha hóa tự tại thiên cung, Thất-đa viên lâm, trong đó có 3 nơi giống nhau. Địa điểm có trên trời dưới đất, người nghe pháp gồm vô số Bồ-tát, thanh văn,… Nhân vật chủ yếu xuất hiện ngoài Phổ Hiền. Văn-thù còn có Đế-thích, Dạ-ma thiên vương, trường diện rộng rãi, trang nghiêm, cảnh vật phong phú đẹp đẽ, khí khái tương đương 1 tác phẩm văn học có thể cách lớn lao, nếu không có sức tưởng tượng lãng mạn lớn thì không thể sáng tác được như cảnh viết dưới đây:

Trong phẩm “Nhập Pháp Giới” của bộ kinh này, còn có câu chuyện “Thiện Tài đồng tử ngũ thập tam tham” nổi tiếng, kể về 1 đồng tử có vô số gia tài, tuy có tài sản của thế gian, nhưng lại không có tài sản chân chính, dưới sự chỉ dẫn của Văn-thù, đi khắp mọi nơi tìm kiếm, gặp được 53 vị “thiện tri thức”, mọi giai cấp đều có, cuối cùng tham ngộ Phật pháp. Câu chuyện biểu hiện tư tưởng hoằng thông thuận thế của Đại thừa Phật giáo, sau trở thành 1 đề tài kinh điển mà nghệ thuật Phật giáo thường sử dụng.

IV. Sơ lược quá trình phiên dịch Phật Điển:
1. Quá trình hình thành kinh Hán Tạng :

Hán Tạng là một bộ tổng vựng các kinh sách Phật giáo, nhưng bao gồm rất nhiều lĩnh vực như: triết học, lịch sử, ngôn ngữ, nghệ thuật, lịch toán, y dược, thiên văn… Đây là một kết tinh của văn hóa Trung Quốc và văn hóa nước ngoài có ảnh hưởng sâu xa đối với sự phát triển của văn hóa thế giới. Hán Tạng là một tư liệu không thể thiếu nếu chúng ta ngày nay muốn nghiên cứu về văn hóa thế giới.

Hán Tạng, lúc đầu được gọi là “Chúng Kinh”, “Nhất Thiết Kinh”, về sau được gọi là “Kinh Tạng”, “Tạng Kinh” hoặc “Đại Tạng”, gọi tắt là “Tạng”. Danh từ Tạng Kinh chính thức xuất hiện vào cuối đời Nam Bắc triều hoặc đầu đời Tùy (581). Tạng Kinh chữ Hán gồm 2 bộ phận lớn là Kinh-Luật-Luận Phật giáo được phiên dịch sang Hán văn và các tác phẩm do người Trung Quốc trứ tác. Nguyên ngữ của phần phiên dịch rất phức tạp, bao gồm các kinh điển phiên dịch từ Phạn văn, Tạng văn, Pali ngữ, các ngữ ngôn cả một dải đất vùng Trung Á. Về nội dung rất phong phú, Hán Tạng Kinh bao quát cả Đại thừa, Tiểu thừa và Mật giáo. Phần soạn thuật đều là các trứ tác Trung Quốc, nội dung rộng rãi gồm các loại chương sớ giải thích kinh luật luận, sử truyện, các loại luận trứ, địa chí, mục lục… Đây là tư liệu quý giá để nghiên cứu Phật giáo Trung Quốc cho đến lịch sử, triết học, văn hóa, xã hội Trung Quốc.

Một bộ Hán Tạng kinh, do ba yếu tố cơ bản cấu thành:

1. Tiêu chuẩn chọn lựa, tức là tuyển chọn kinh sách theo tiêu chuẩn nào để đưa vào Tạng.

2. Thể hệ kết cấu, tức là dùng hình thức nào để tổ chức một cách hữu cơ các loại kinh sách để chúng trở thành một chỉnh thể.

3. Tiêu chuẩn ngoại bộ, tức là chọn dùng phương thức nào để phản ánh được thể hệ kết cấu Hán Tạng kinh một cách thuận tiện nhất. Nhờ đó, người đọc có thể tra cứu, quản lý dễ dàng bộ Hán Tạng kinh.

Một nguyên nhân trọng yếu khác đưa tới việc hình thành Hán Tạng kinh chữ Hán là truyền thống văn hóa Trung Quốc xem trọng cả võ công lẫn văn trị. Từ xưa đến nay đều chú trọng đến sự thừa kế văn hóa và chỉnh lý sách vở của thời trước, mà sự hình thành Hán Tạng kinh chữ Hán chính là phản ánh ý thức văn hóa dân tộc; đây là điểm trái ngược với Phật giáo Ấn Độ. Dân tộc Ấn tuy có lý tưởng Chuyển Luân Thánh Vương, nhưng đất nước Ấn Độ chưa từng có một lần thống nhất, ý thức tôn giáo của dân tộc Ấn Độ tuy trên lý luận có thuyết Thanh Văn Tạng, Bồ-tát Tạng, nhưng trên thực tế không có xuất hiện một tổng vựng kinh sách mang tính chuẩn mực là Hán Tạng kinh, mà chỉ là kinh điển của mỗi tông phái tự truyền cho nhau.

Cột mốc kết thúc thời kỳ này là tác phẩm lịch Đại Tam Bảo Kỷ (Phí Trường Phòng soạn vào đời Tùy). Quan nhan đề của sách này, cho thấy tác phẩm đã chịu ảnh hưởng trực tiếp tư trào “Tam Bảo”. Có người phê bình tác phẩm này không hợp với thể lệ kinh lục, thậm chí còn xem xét kỹ đến bối cảnh xã hội lịch sử khi biên soạn tác phẩm này. Đây là tác phẩm đầu tiên khai sáng “nhập tạng lục”, vì thế bất luận về mặt thực tế hay lý luận, Hán Tạng kinh chữ Hán lúc ấy hiển nhiên đã được hình thành, và danh từ Hán Tạng kinh xuất hiện vào đời Tùy hoàn toàn không phải là chuyện ngẫu nhiên.

Thời kỳ này, cao tăng Trung Quốc tiến sâu vào công tác nghiên cứu kinh điển Hán dịch và tư tưởng Phật học, các ngài biên soạn nhiều tác phẩm làm nền tảng cho các tông phái Phật giáo Trung Quốc ra đời. Ngoài ra còn xuất hiện một số lớn các tác phẩm như sử truyện, lễ sám, mục lục, âm nghĩa, sao tập và các tác phẩm phản ánh tín ngưỡng Phật giáo bình dân. Các trứ tác do Trung Quốc biên soạn này, có một số được đưa vào Hán Tạng kinh, nhưng phần nhiều lại bị các sư tăng biên tập kinh lục Hán Tạng kinh loại bỏ ra ngoài, mặc cho chúng tự mai một. Thời kỳ này, Hán Tạng kinh chữ Hán chủ yếu thu nạp các kinh sách phiên dịch. Do đó nếu nói trong hai giai đoạn trước, trình độ phát triển của Hán Tạng kinh chữ Hán ngang tầm với trình độ phát triển của Phật giáo Trung Quốc, thì bắt đầu từ giai đoạn này, Hán Tạng kinh chữ Hán chính thống (Chính Tạng) có xu hướng xơ cứng, chưa phản ánh thực sự tiến trình phát triển của Phật giáo Trung Quốc. Để bổ túc cho sự thiếu sót này, thời kỳ này có “Biệt Tạng” chuyên tập hợp các trứ tác Phật giáo Trung Quốc, như luật tông tự biên tập Tỳ-ni tạng.

Thế nên, sự truyền bá của Phật điển ở TQ, thực hiện thông qua phiên dịch, ảnh hưởng của Phật điển, trước tiên từ tính chất của bản thân quyết định, rồi đến tiêu chuẩn phiên dịch. Phật điển qua phiên dịch, trên phương diện tính năng chữ nghĩa, hiệu quả đã khác xa Phật điển gốc chữ Phạn, vì thế lại có thêm khái niệm văn thể dịch kinh. Văn thể dịch kinh là phiên bản của người TQ cổ xưa đã hiểu và lúc đọc kinh Phật đã đối chiếu trực tiếp, và cũng là tài thể thực tế của văn học Phật điển.

Hai tác giả dịch kinh nổi tiếng nhất vào thời kỳ đầu của Trung Quốc là An Thế Cao và Chi-lâu-ca-xứng. “Xuất Tam Tạng ký tập” phê bình An Thế Cao là: “Thế Cao dịch kinh, cổ văn Thiên Trúc, văn thông thượng chất, có khi không đạt”. “Lương Cao Tăng Truyện” bình phẩm Chi-lâu-ca-xứng cũng nói: “An công hiệu đính văn thể tinh tầm cổ kim, nói kinh này kinh nọ giống như của xứng, phàm là kinh này, đều thẩm xét được bổn chỉ”. Từ đó có thể biết được, những người dịch kinh thời kỳ đầu thiên về dịch thẳng, không chú trọng văn phong, có thể do muốn giữ nguyên vẹn ý nghĩa của kinh, nên rất thận trọng, hơn nữa An Thế Cao và Chi-xứng đều là người ngoại bang, không thạo tiếng Hán, cần sự giúp đỡ của người Trung Quốc. Người Trung Quốc đảm nhận việc viết thay, nên bản dịch không thông. Thời Tam Quốc Tây Tấn, việc dịch kinh đã có tiến bộ, Chi-khiêm và Pháp Hộ là hai vị có thành tựu nhất, họ đã chịu ảnh hưởng của văn đàn lúc đó, lời văn bản dịch khá hay, suôn sẻ dễ đọc. Thời Đông Tấn Nhị Tần, dịch kinh đã bước vào giai đoạn chín mùi, ngoài việc tích lũy kinh nghiệm phiên dịch, còn bởi vì:

Thành lập trường chuyên lo việc phiên dịch, trường dịch quy mô lớn, người đông, phân công tỉ mỉ để quá trình dịch được đàng hoàng, xem xét nhiều lần, khảo hạch, thêm sắc. Đề xuất lý luận phiên dịch là lãnh tụ Phật giáo nổi tiếng thời Đông Tấn Thích Đạo An, trên cơ sở phiên dịch của người xưa, đã tổng kết quy luật, đề xuất chủ trương “Ngũ thất bổn tam bất dịch” và phê bình rộng rãi các kinh dịch vào thời trước. Ngũ thất bổn có cú pháp đảo lộn, dùng văn vần, bỏ đi những câu thán vịnh lặp lại, bỏ lời giải thích trong một đoạn, bỏ chữ, các đoạn sau lặp lại đoạn trước, Tam bất dịch là phải cầu thực tại phải dụ tục ; Phật trí ; việc đã cổ xưa, khó lòng cầu chứng. Chủ trương của Đạo An, đã chỉ ra những căn bệnh của lối dịch kinh ngày xưa như truyền thống của Ấn Độ thường lặp lại những lời vịnh than, lặp lại đoạn trước, khác với hình thức văn thể của TQ, nhưng nếu tự ý thêm bớt sẽ mất đi ý nghĩa và hình trạng của nguyên văn. Vì thế lý luận mà Đạo An đề ra lập tức được giới dịch kinh tán đồng, và trở thành hình thức kinh điển của người dịch kinh sau này. Chủ trương của ông đã nói rõ giới dịch kinh cổ đại đã bắt đầu có được ý thức lý tính và tự giác.

Vào thời kỳ này, người có được công tích hiển hách nhất trong việc phiên dịch là Cưu-ma-la-thập. Ông là người Ấn Độ, rất tinh thông 2 ngôn ngữ Phạn, Hoa nên biết được những gì không làm được trong phiên dịch nên càng chú trọng về ý dịch, đối với nguyên văn, dù thêm hoặc bớt đều phải biểu đạt đủ nghĩa, đồng thời còn phải thật cẩn thận. Từ đó, bài dịch của ông mang nặng tính từ ngữ tự nhiên nhưng đảm bảo được đầy đủ ý nghĩa của Phật chỉ. Cũng chính vì có sự tồn tại của từ ngữ tự nhiên này nên có thể thấy văn phong của nguyên tác đã xác lập 1 nền văn học Phật điển chân chính. Cùng thời với La-thập có Tuệ Viễn, bản thân là văn sĩ và sống trong môi trường chú trọng văn từ của đất phương Nam trong thời gian dài. Vì thế chất văn nặng về luận điều hòa, phản đối lời văn thẳng ý, cũng phản đối lý lẽ thắng lời nói, đối với người dịch kinh đời sau có sự ảnh hưởng nhất định. Về sau Nhan Tông đời nhà Tùy trên lý luận phiên dịch lại đề xuất chủ trương “Người dịch phải hội đủ 8 điều kiện: phải thành tâm yêu Phật pháp, có chí nguyện giúp người, không sợ thời gian dài, mang thực tế giác trương, phải nắm bắt giới túc, không nhiễm lời ác hiểu tam tạng.

Đến đời Đường, Huyền Trang đại sư bắt tay vào sự nghiệp dịch kinh. Trước Huyền Trang, người dịch đa số là người Ấn Độ hoặc Tây Tạng. Huyền Trang là người Trung Quốc tinh thông 5 phương ngôn của Thiên Trúc, trình độ tiếng Hoa hơn bất cứ người dịch nào trước đó. Các người dịch trước đó đều là hợp tác với người Trung Quốc, sử dụng phương thức để dịch. Vì thế dù hai bên phối hợp như thế nào đều nghĩa từ như Cưu-ma-la-thập đại sư, người đời tôn xưng “chuyển được tiếng Hán, âm dịch lưu loát”, nhưng theo sự giới thiệu của “Đại Trí Độ luận” Tăng Nhụy, cũng là “Tần Ngữ Đại Cách”, Huyền Trang thì có thể dịch miệng và dịch viết cùng lúc, mang ý dịch dịch thẳng điều hòa rất trọn vẹn, làm cho các bản kinh dịch đạt tới mức hoàn mỹ mà trước giờ chưa có.

2. Ảnh hưởng dịch Phật điển đối với văn học Trung Quốc: 
Trong bài “Phiên dịch văn học và Phật điển” của Lương Khải Siêu khái quát 3 phương diện đại thể khá hoàn chỉnh và chính xác.

2.1. Sự khuếch trương của ngôn ngữ và chữ viết:

Những bản dịch của thời kỳ đầu, trừ các danh từ đã có sử dụng cách dịch âm, các từ trừu tượng đa số lấy tên cũ của TQ, không để ý tên cũ có biểu đạt ý nghĩa nguyên gốc của Phật điển và tiếng Phạn một cách chính xác không. Ví dụ như “tính không” dịch “bổn vô”. Tiếng sau hiển nhiên là lấy trực tiếp từ những từ ngữ của “Lão tử” và “Trang tử”. Theo sự phát triển của phiên dịch, đối với ý nghĩa và cách nghiên cứu dùng từ ngày càng sâu sắc và phát hiện tên cũ và ý nghĩa mới của Phật điển có sự khác biệt, dùng trực tiếp không tránh khỏi sự thiếu chính xác nên mới cải tiến. Những từ không thể tìm được khái niệm của từ tương ứng trong chữ Hán thì trực tiếp dùng âm Phạn và cố định hóa như “Niết-bàn”, “Bát-nhã”, “Yoga”, “Ksana”. Những từ có thể chuyển dùng khái niệm thì thông qua tiếng Hoa thêm nghĩa mới, như “Chân Như”, “Vô minh”, “Pháp giới”, “Chúng sinh”, “Nhân duyên”, “Quả báo”. Theo sự kế trụ của thời đại, nhiều phiên dịch về khái niệm từ từ chuẩn xác, như bản dịch “Kinh Duy-ma-cật” hiện còn 3 bản dịch: bản dịch của Chi-khiêm thời Tam Quốc, bản dịch của Cưu-ma-la-thập thời Tần, bản dịch của Huyền Trang thời Đường. Trong đó có 1 phẩm có tên phẩm do Chi-khiêm dịch “Phẩm Quán nhân vật”, như xem về nội dung phẩm đó, thực tế chỉ đối tượng của Phật giáo giáo hóa là “tất cả chúng sinh” không chỉ là “nhân vật”. “Nhân vật” chỉ giới hạn ở người, mà chúng sinh thì bao gồm trời, người, A-tu-la, địa ngục, ma đói. “Lục đạo chúng sinh” bàng sinh vì thế La-thập dịch là “chúng sinh” thì đúng, Huyền Trang dịch hữu tình cũng hợp ý nghĩa ban đầu của Phật điển.

Một mặt từ mới không ngừng bổ sung, mặt khác bản dịch cũ được sửa lại, khiến số lượng từ ngữ của tiếng Hán gia tăng rất nhiều, làm phong phú thêm ngôn ngữ TQ. Theo thống kê “Nhất thiết kinh âm nghĩa” của Tuệ Lâm và Huyền Ứng và “Phiên dịch danh nghĩa tạp” của Pháp Vân, các từ mới có trên hàng ngàn, mà “Phật giáo đại từ điển” của Nhật Bản có được trên 35 ngàn từ. Trong đó có rất nhiều khái niệm từ ngữ là từ thường dùng của người TQ, như Tam-muội, công án, kiếp tro, Tịnh độ, đảnh lễ, phiền não, huân nhiễm, cúng dường, thụ ký, tam sinh, phương tiện, bờ bên kia, tất cả đều trống, bái phục sát đất, Hằng hà sa số, Đại từ đại bi, gãi ngứa trên giày, làm việc lề mề, không xa không rời, lục căn thanh tịnh, tâm ý bất ổn, lập tức thành Phật, bất khả tư nghì. Một số thì biểu hiện qua hình thức điển cố, 3 ngàn thế giới, nước quỷ la-sát, cực lạc thế giới, trăm thành khói nước, thiếu nữ trải hoa, nụ cười hiện thân thuyết pháp, kẻ mù đoán mò, Thiên long bát bộ, trâu đất xuống nước, ngàn tay ngàn mắt, vớt trùng dưới nước.

2.2. Sự thay đổi của văn thể và ngữ pháp: 

Phần lớn biểu hiện ở 1 số mặt sau đây:

(1) Một số trợ từ trong Hán ngữ, văn dịch thường không dùng đến, như “chi, hồ, giả, dã”, chỉ thường thấy trong văn dịch của Chi Khiêm vào thời kỳ đầu.
(2) Hán văn biền văn thường dùng từ hoa lệ, cách viết cổ văn thường có quy tắc cách điệu, văn dịch thì không dùng.

(3) Văn dịch thường dùng câu đảo, cách đảo câu trong Hán văn khi nhấn mạnh cũng có dùng nhưng không nhiều, còn trong Phật điển thì dùng khá phổ biến, nên bản dịch cũng dùng theo.

(4) Trong văn dịch thường cú pháp, như “lặp lại”, “người đàn ông hiền lành”… để bắt đầu một đoạn mới.

(5) Văn dịch thường trong một câu hoặc một đoạn lại có thêm phần giải thích cho đoạn văn trên, như đặc thù luận bộ, đem “lời dịch” để ngay trong bài, vừa giải thích vừa dịch.

(6) Thường lặp lại những từ đã xuất hiện ở đoạn văn trước, trong Hán văn thì dùng đại từ.

(7) Liên kết mười mấy chữ, có khi vài chục chữ tạo thành một danh từ, trong danh từ lại có danh từ bao gồm vô số hình dung cách, như “Kinh Lý Thi” có từ “được tất cả Như Lai trí ấn Như Lai”. “Được” là quá khứ phân từ, là “Như Lai trí ấn” và “Như Lai” liên kết thành một danh từ hợp thành.

(8) Có thể liệt ra rất nhiều câu đồng cách, như trong “Kinh Lý Thi”.

(9) Trong một bài vừa có văn xuôi và văn vần, phải giới thiệu rõ ràng.

(10) Văn dịch của văn vần thì không gieo vần mà Hán văn thì phải gieo vần. Tất cả việc này đều làm cho văn thể của kinh dịch thành một loại văn chương mới khác với văn chương Trung Quốc.

Trên tổ chức kết cấu của văn chương kinh luận, Phật điển đều viết ra từ quy tắc của trình tự nhất định và nghiêm ngặt. Vì thế dịch thành chữ Hán đều phải theo quy tắc có sẵn, bắt đầu từ Đạo An, tức chứng tự phần, chính tông phần, lưu thông phần “Cách tam phần giải thích” để giải thích tổ chức kết cấu của kinh điển. Về sau người học Phật đều mô phỏng theo, từ đó hình thành phương pháp “Khoa phán học”. Những đại kinh luận nổi tiếng thường qua vài người hoặc vài chục người khoa phán, mang các phân đoạn, trình tự mổ xẻ càng tỉ mỉ, càng tinh tế. Nghĩa sớ học của nhà Nho thời Tùy Đường cũng chịu ảnh hưởng này mà có. Về sau văn chương của 8 nhà văn viết cổ văn của đời Đường Tống, cách chia đoạn, phân chương đều chịu ảnh hưởng từ khoa phán học.

Phật giáo từ lúc bắt đầu đã cố gắng để lý luận của mình được đại chúng tiếp nhận, vì thế lúc thuyết pháp có thể dùng lời lẽ thông tục. Lúc đó các người dịch đều biết ý này, nên khi chuyển dịch cũng cố gắng dụ tục, dùng những lời văn đơn giản bình dị để dịch, không thêm những từ hoa lệ, đã tạo nên cuộc cách mạng mới cho văn thể. Văn thể dịch kinh này và phong cách của văn đàn lúc đó hình thành sự đối chiếu rõ ràng như thổi luồng gió mới. Vì tính trang trọng của kinh điển tôn giáo, tự nhiên cũng đề cao địa vị của lối văn xuôi. Đến sau này cải cách văn chương sau nhà Đường, nhất là đến đời Tống, văn xuôi của Thiền tông đại sư ra đời, làm cho thể văn xuôi có thêm bộ mặt mới.

2.3. Sự Tăng gia lý thú của văn học:

Trước tiên là biểu hiện ở sự lưu truyền tư tưởng Phật giáo, cung cấp thêm tinh thần chỉ thú (“chỉ thú” → ý chỉ, nghĩa lý) của màu sắc tôn giáo và đặc sắc của nước ngoài, các văn sĩ trong văn thơ của mình hoặc trực tiếp biểu đạt Phật lý, hoặc mang cách lý giải của Phật lý và nhân sinh của bản thân hòa lẫn nhau để biểu đạt. Từ đó khai thác chủ đề của văn học truyền thống, cách biểu đạt này có khi là sự dung hợp của cảnh vật, ý tưởng đặc biệt mà bản thân Phật lý lại không còn xuất hiện mà tạo thành 1 ý cảnh không minh, đạm bạc, viễn vông đã tạo nên cảnh giới tối cao mà thi ca sau này theo đuổi. Văn học Phật điển vận dụng phương thức sức tưởng tượng đặc thù, và cũng trực tiếp tạo cho sức sáng tác của văn học Trung Quốc để khởi phát. Đơn vị là Ksana đến kiếp (một lần thế giới sinh diệt, vô lượng) đơn vị khoảng cách là trăm ngàn đại ngàn thế giới. Sự tưởng tượng của Phật điển tràn đầy thần biến, uy lực thần biến này vượt xa các uy lực các thánh nhân tạo ra từ nền văn học bản xứ Trung Quốc. Biến hóa có thể không gì là không thể, vô biên vô tế. Văn học Phật điển còn cung cấp cho nền văn học TQ lượng đề tài khá lớn. Tiểu thuyết trong Ngụy Tấn Chí Quái lời lẽ linh dị, nói nhiều về quỷ thần, đều lấy đề tài từ Phật điển. Đời Minh – Thanh, các “tiểu thuyết thần ma” như “Tây Du Ký”, “Phong thần diễn nghĩa” có thêm thắt 1 số tình tiết, sự việc có liên quan để làm tác phẩm tăng thêm màu sắc lãng mạn. Ca kịch cũng không ngoại lệ, như “Hòa thượng túi vải” của Nguyên Trịnh Đình Ngọc, “Đường Tam Tạng đi Tây Thiên thỉnh kinh” của Ngô Xương Linh, tạp kịch đời Minh như “Quan Thế Âm tu hành Hương Sơn ký”, “Mục Liên cứu mẹ khuyến hiền hí văn” đều trực tiếp lấy đề tài từ kinh Phật. Phiên dịch kinh Phật mang đến cho văn học Trung Quốc tự nhiên quan, nhân sinh quan, nghệ thuật quan, nghĩa lý ý vị có tính mỹ học, chủ nghĩa thần bí mới. Từ đó, đẩy mạnh sự phát triển của văn học lãng mạn Trung Quốc.

“Thơ ca” thuộc lãnh vực văn học, “Phật giáo” thuộc lãnh vực tôn giáo. Nhìn bề ngoài, dường như chẳng liên quan gì với nhau, nhưng cho dù liên quan đến ký thác và biểu đạt tình cảm, hoặc ý nghĩa cuối cùng của sự sống là theo đuổi và sắp xếp. Tự cổ chí kim, mãi là vấn đề quan trọng mà loài người lo lắng. Trong nền văn hóa Trung Quốc, cả hai phương diện này đều có những biểu hiện rõ rệt, nhất là thơ ca trong văn học và Phật giáo trong tôn giáo càng có thành tựu huy hoàng của văn hóa truyền thống. Thành tích nghiên cứu của học giả cận đại về hai mặt này rất khả quan. Việc thông hiểu văn học và nghiên cứu tôn giáo, những năm gần đây cũng được người học coi trọng. Nền văn học Phật giáo, đang thời kỳ hưng thịnh với cái nhìn ấy càng phản ánh sự thật này.

Lấy văn học Phật giáo mà nói, thơ ca của tăng lữ là 1 hiện tượng văn hóa đặc thù của sự vượt quá về văn học và tôn giáo. Tiếc rằng, người quan tâm nghiên cứu lãnh vực này không nhiều, nên bài này chỉ để ý tới trong phần thơ luận của thơ tăng và nghiên cứu thơ ca, mong rằng có thể tìm được và cung cấp các thông tin tương quan về văn học trong Phật giáo và tôn giáo.

Sau khi Phật giáo truyền vào TQ,  ảnh hưởng toàn diện đã đối với văn hóa TQ trong đó Phật giáo và văn học là 2 lãnh vực tương quan lẫn nhau, mảnh vườn văn học Phật giáo càng sinh sôi màu mỡ. Đối với quá trình biến hóa của sự thẩm thấu 2 phương diện thơ ca và Phật giáo, ít nhất có thể cung cấp để khảo sát. Nếu chúng ta xem sự ảnh hưởng từ thơ ca đối với Phật giáo, giai đoạn 1 trước tiên xuất hiện các “câu kệ” có khuynh hướng thơ ca hóa, giai đoạn 2 là tăng lữ trực tiếp “lấy thơ nói lý” như Chi Đôn đời Tấn (314 – 366) “Tán Phật thơ mùng 8 tháng 4”, Kumãrajira (344 – 413 hoặc 350 – 409) “Thập Dụ Thơ”, giai đoạn 3 là xuất hiện lượng lớn “Thi Tăng”. 3 giai đoạn này 1 mặt là xảy ra có trước có sau, mặt khác lại đồng thời phát triển. Còn sự ảnh hưởng của Phật giáo đối với thơ ca TQ, nếu theo nghĩa rộng mà lý giải, tổng hợp phân tích thơ ca và Phật giáo thì cần có nhiều thời gian nên trong phạm vi này chỉ nêu ra quan điểm về “mối quan hệ giữa ngôn ngữ, thi ngữ, ý nghĩa và sự tồn tại”.

Đối với thực tiễn cụ thể của lý luận thơ ca, ý thức phản tỉnh trong sáng tác của thi tăng liên quan đến vấn đề lý luận của thơ ca và tu ngộ tôn giáo. Số lượng sáng tác thơ ca lớn của thi tăng, và thái độ sáng tác, hiển thị 1 xu thế rõ rệt, sự tu trì của tăng lữ đã từ Tiểu thừa tiến đến dần Đại thừa, trong đó chỉ tiêu quan trọng nhất là giải phóng sự hạn chế đối với sáng tác văn nghệ, sáng tác thơ ca không những không còn trở ngại cho tu ngộ, mà còn có ích đối với chứng đạo, ngộ đạo. “Ngữ ý” trong ý thức thi tăng liên quan vấn đề lý luận giữa thơ ca và chân lý.

Trong sự truyền thừa của tôn giáo, ngôn ngữ chữ viết là công cụ cực kỳ quan trọng nên sự nghiên cứu của tôn giáo tự nhiên cũng thường hàm chứa sự phân tích, chúng ta đương nhiên phải coi trọng đối tượng nội dung trong ngôn ngữ, nhưng chúng ta cũng có thể rời xa đối tượng mà trực tiếp có thể chỉ ra bản thân ngôn ngữ tiến hành phân tích tính phản tỉnh. Nói về việc này nghiên cứu độ sâu của tôn giáo hoặc tính phản tỉnh của văn học, đều không thể tránh khỏi liên quan đến sự phân tích bản thân ngôn ngữ. Chương này hy vọng lập (……) mở ra cách nhìn của thi tăng đối với mối quan hệ giữa ngôn ngữ và chân lý, biện chứng mối quan hệ giữa ý nghĩa và sự tồn tại trong thi ngữ của thi tăng (……) đó là chỉ phân tích về ngôn ngữ.

Phật giáo đối với ngôn ngữ phải chăng có thể biểu đạt đầy đủ cách nhìn của chân lý, thông thường đều có thái độ phủ định. Vì thế thi tăng đời Đường đối với mối quan hệ giữa ngôn ngữ thi và chân lý, cũng có cách nhìn cơ bản như Phật giáo. Chương này chúng ta hãy thử từ cách sáng tác thơ của thi tăng, phân tích thái độ tôn giáo mà thi tăng thể hiện trong ngôn ngữ thơ, cụ thể thi tăng đã vượt qua cảnh về ngôn ngữ biểu đạt chân lý, thêm nữa từ tác dụng của ngôn ngữ và ý nghĩa của ngôn ngữ kiểm thảo chân lý quan của thi tăng, từ đó mà phản tỉnh đời sống cá nhân của thi tăng, ngôn ngữ thơ và cao nhất là quan hệ biện chứng về sự phức tạp của sự tồn tại của 3 vấn đề này.

Ngôn ngữ và chân lý: lược thuật quan điểm của Phật giáo.

Phật giáo đối với thái độ biểu đạt chân lý của ngôn ngữ chữ viết không lạc quan, cơ bản Phật giáo coi sự tồn tại của ngôn ngữ chữ viết là sự trôi theo sự đời, hư ảo vô định, có thể hủy hoại, có thể che lấp chân lý. Phật giáo đối với thái độ của ngôn ngữ chữ viết thực ra là dựa trên cơ sở lập trường của thực tướng vô tướng, chỉ ra 2 phần ngôn ngữ chữ viết không thể biểu đạt thực tướng pháp môn bất nhị, như “Kinh Duy Ma Cật” đã nói:

Pháp vô danh tự, Ngôn ngữ đoạn cố ; Pháp vô hữu thuyết, ly giác quán cố.

Pháp vô hí luận, tất kính không phóng.

Tính nhị phân của ngôn ngữ chữ viết và bất nhị phân của thực tướng thế giới là 2 tướng, thực tướng thế giới là chứng được, không phải cảnh giới lời nói mà kinh Lăng Nghiêm cũng nói đến:

Chúng sanh vọng tưởng ngôn thuyết sanh. Phi ngôn thuyết thị đệ nhất nghĩa, diệc phi sở thuyết thị đệ nhất nghĩa. Đệ nhất nghĩa giả, thánh trí tự giác sở đắc, phi ngôn thuyết vọng tưởng giác cảnh giới.

Trực tiếp chỉ ra nguồn gốc sản sinh ra ngôn ngữ chữ viết là ở chỗ tự bản thân chúng sinh có ý nghĩ không thực tế. Xuất phát từ quan điểm thực tướng, bản chất của lời nói là hư ảo không thực, nhưng từ phương tiện giáo hóa chúng sinh mà nói, lời nói cũng là công cụ trợ giúp có tác dụng làm cầu nối. Nếu cho là lời nói có thể biểu đạt thực tướng mà nhất định phải nói, đây là bất khả thuyết.

Phật giáo thấy được tính giới hạn của ngôn ngữ, vì thế ngôn ngữ có thể biểu đạt chân lý 1 cách chính xác không ? Thường thì có thái độ tiêu cực cho rằng ngôn ngữ chữ viết chỉ là công cụ, không thể biểu đạt ý nghĩa chân chính của Phật giáo 1 cách chuẩn xác và toàn diện được, vì thế Phật lý chủ yếu dựa vào sự thể ngộ nội tâm cá nhân, nhất là Thiền tông của “giáo ngoại biệt truyền” càng cụ thể nêu rõ chủ trương “không lập chữ viết”. Nhưng phải chú ý Thiền tông nói “không lập chữ viết” không phải là không cần chữ viết, cũng như Lão tử, Trang tử vì cá thể mà thái độ này thực tế là đột phá vấn đề có tính giới hạn của ngôn ngữ biểu đạt chân lý. Dưới đây chúng ta dẫn chứng 2 đoạn văn đối thoại giữa Thiền tăng và Thiền sư Đại Châu Tuệ Châu Như Việt:

Tăng vấn: “Hà cố bất hứa tụng kinh, hoán tác khách ngữ ?”. Sư viết: “Như nga nga chỉ học nhân ngôn, bất đắc nhân ý. Kinh truyền Phật ý, bất đắc Phật ý, nhi đán tụng, thị học nhân ngữ sở dĩ bất hứa” viết: “Bất khả ly văn tự ngữ ngôn, biệt hữu ý gia ?”. Sư viết: “Nhữ như thuyết, diệt thị học ngữ” viết: “Đồng thị ngữ ngôn, hà biến bất hứa ?”. Sư viết: “Nhữ kim đế thính, kinh hữu minh văn, ngã sở thuyết giả, nghĩa ngữ phi văn ; chúng sanh thuyết giả, văn ngữ phi nghĩa ; đắc ý giả việt ư phù ngôn, ngộ lý giả siêu ư văn tự, pháp quá ngôn ngữ văn tự, hà hướng số cú trung cầu ; thị dĩ phát bồ đề giả, đắc ý vọng ngôn, ngộ lý nhi di giáo, diệt đắc ngư nhi vọng giám, đắc bạch thố vọng đế giả”.

Đoạn trên đối với chủ trương “bất lập văn tự” của Thiền tông đã nói rất hay và rõ. Thiền sư Đại Châu nhắc đến kinh Phật có thể truyền đạt ý Phật, nhưng ý nghĩa chân chính của Phật pháp lại không ở bản thân kinh Phật, ý nói: truyền tải ngôn ngữ chữ viết của kinh Phật, như các dụng cụ dùng để bắt cá, bẫy thỏ đều là công cụ giúp người cầu đạo được đại nghĩa của Phật pháp, tuy là cần công cụ, nhưng không thể chấp chặt công cụ. Ý này hiển nhiên nói, ngôn ngữ viết làm công cụ để lãnh ngộ đại nghĩa của Phật pháp thì không đủ. Vậy thì cái gì mới là quan trọng nhất. Thiền sư Bách Trượng Hoài Hải cho chúng ta 1 câu trả lời, đó là dựa vào bổn tâm tự tính:

Phu độc kinh khán giáo, ngữ ngôn giai tu uyển chuyển quy tựu tự kỷ. Đán thị nhất thiết ngôn giáo, thị minh như kim giám giác tự sinh, đán bất bị nhất thiết hữu vô chư cảnh chuyển, thị nhữ đạo sư. Năng chiếu phá nhất thiết hữu vô chư cảnh, thị kim cang tuệ. Tức hữu tự do độc lập phân. Nhược bất năng nhậm ma hội đắc, túng nhiên tụng đắc thập nhị “Vi Đà điển”, thị thành tăng thượng mạn, khước thị bảng Phật, bất thị tu hành. Đán ly nhất thiết thanh sắc, diệt bất trú ư ly, diệt bất trú ư tri giải, thị tu hành độc kinh khán giáo.

Theo cách nhìn của Thiền sư Bách Trượng Hoài Hải, các hoạt động như tu hành, đọc kinh, xem giáo, đều là vì thấu rõ, đọc kinh không thể để kinh dắt mũi mà đi, hoặc để các ngôn ngữ chữ viết trong kinh làm chóng mặt, mà phải lấy nội tâm của mình để nắm vững đọc kinh, xem giáo. Nếu có thể đọc thuộc 1 chữ cũng không sót, kết dính từng lời từng chữ, đó không những không phải là tu hành, ngược lại là phỉ báng Phật.

Thi tăng là giáo đồ, đương nhiên không thể không biết sự khó khăn của ngôn ngữ thơ khi biểu đạt chân lý, mà họ vẫn dùng lượng lớn ngôn ngữ để sáng tác thơ ca, đây liên quan đến phần dưới chúng ta cần thảo luận. Thi tăng xem vấn đề về quan hệ ngôn ngữ và chân lý như thế nào (cũng chính là chân lý quan của thi tăng).

Thi tăng trực tiếp luận thuật mối quan hệ giữa ngôn ngữ và chân lý.

Trước hết phải nói rõ là: phần lớn thi tăng đối với ngôn ngữ thơ có thể biểu đạt chân lý không, luận thuật lý luận không có tính hệ thống, tính phản tỉnh. Thi tăng ở vấn đề này nếu có thể gọi là luận thuật trực tiếp nhất thì phải thuộc về thi tăng Thiếu Vi, Độc Cô “Bài tựa tiễn Thiếu Vi đến chùa Quốc Thanh Thiên Đài” có ghi đoạn nói chuyện của Thiếu Vi như sau:

Hoặc vấn thượng nhân viết: “ văn giả, sở dĩ túc ngôn dã, ngôn thuyết tương vọng văn tự, tánh ly thị nhập, thử đồ vô nãi lụy nhất  tương hồ ?”. Đáp viết: “Xưng thị nhập giả, quá ải, dĩ tập khí vị chi dân dã, suất tánh tu đạo, giá cơ nhân ngôn di ngôn, cố dục bãi chi nhi vị năng nhĩ !”. Thời nhân vị thượng nhân vi tri ngôn, tri đạo.

Ý đoạn này là: có người đã từng hỏi Thiếu Vi rằng: “Chữ viết chỉ dùng để bổ sung những thiếu sót của ngôn ngữ. Vì thế khi nói có thể bỏ quên chữ viết, nếu như nói bản chất của chữ viết có sự cách biệt (tức là ý nghĩa của chữ viết không đủ để biểu đạt chân lý)”. Thiếu Vi còn nói thêm: “Những người cho rằng chữ viết có thể mở ra chân lý là sai lầm, những người này không có thói tiêu hóa để lý giải chữ viết, tìm kiếm bản tâm của chính mình để cầu đạo, mà trong quá trình này vừa mượn ngôn ngữ vừa bài trừ ngôn ngữ, nên nói rằng đã muốn bỏ công cụ này nhưng lại không thể hoàn toàn bỏ được”. Những người lúc đó cho rằng lời nói của Thiếu Vi là hiểu rõ ngôn ngữ nhất, có thể nắm bắt được ý nghĩa Phật pháp nhất.

Phản tỉnh mối quan hệ giữa ngôn ngữ và chân lý của Thiếu Vi, hiện rõ 2 thái độ: thứ nhất, khẳng định giá trị có tính công cụ của ngôn ngữ về sự biểu đạt chân lý. Thứ 2, giá trị có tính công cụ của ngôn ngữ là không đủ, không tuyệt đối, mà cách thể nhận và quan sát của Thiếu Vi đối với công năng của ngôn ngữ nói trên, chính là thái độ như Thiền tông nói “không gần không xa”.

Vì vấn đề thi tăng đối với ngôn ngữ và chân lý, thiếu đi tính hệ thống, tính phản tỉnh của kết cấu lý luận, lời nói của Thiếu Vi, có thể nói trong thi tăng mối quan hệ duy nhất liên quan đến ngôn ngữ và chân lý về luận thuật. Vì thế phải mượn sáng tác thơ ca của thi tăng, để phản tỉnh trong ý thức sáng tác thi tăng có thể liên quan đến vấn đề ngôn ngữ và chân lý. Dưới đây từ thơ ca của thi tăng sẽ khám phá thêm chân lý quan tiềm tăng trong ý thức sáng tác của thi tăng.

Thi tăng thể hiện góc hướng tôn giáo của ngôn ngữ.

Thơ ca là nghệ thuật dùng ngôn ngữ làm môi giới để thể hiện, nhưng lời thơ có thể truyền đạt chân lý không ? Hoặc nói rằng lời thơ có thể truyền đạt chân lý đầy đủ không ? Cơ bản thì đối với vấn đề phản tỉnh, lập trường can dự chủ yếu có 2: luận phủ định và luận khẳng định. Đơn giản mà nói, luận phủ định chủ trương lời thơ không cách nào biểu đạt chân lý, còn luận khẳng định thì cho rằng lời thơ có thể hiển thị chân lý.

Phần này phân tích thi tăng thể hiện góc hướng tôn giáo của ngôn ngữ, trọng điểm không phải đưa ra sự kiểm thảo có tính lý luận triệt để về luận phủ định hoặc khẳng định, mà đứng trên lập trường luận khẳng định, coi ngôn ngữ như công cụ để đạt đến nội dung hoặc mục đích có tính tôn giáo. Ở đây cần nhấn mạnh, phần này không phải về sáng tác thơ ca mà là thực tiễn của lý luận sáng tác của thơ tăng, hy vọng từ lý luận phản tỉnh trong sáng tác thi tăng hiển thị mục đích mang tính tôn giáo.. Trước khi khám phá ý thức sáng tác của thi tăng đối với quan hệ giữa thơ ngữ và sự tồn tại, hãy đi từ sáng tác thơ ca của thi tăng, phân tích thi tăng thể hiện góc hướng tôn giáo của ngôn ngữ.

2.3.1. Ngộ đạo:

Thơ ca là 1 loại công cụ của ngộ đạo, nhưng thơ ca làm sao có thể nảy sinh tác dụng của ngộ đạo ? Nếu như từ sự tự phản tỉnh của ngôn ngữ thơ thì có liên quan đến đặc tính của “tính siêu việt”, “tính thể nghiệm” của bản thân ngôn ngữ thơ. Chúng ta hãy xem xét lại bài thơ “Tĩnh Tọa” của Tề Kỷ:

Tọa ngọa dữ hành trụ, nhập thiền hoại xuất ngâm.

Dã ưng trường nhật nguyệt, tiêu đắc cố thân tâm.

Mặc luận tương như thiếu, huỳnh mai phó chúc thâm.

Minh tiền cổ tùng kinh, thời khởi bộ thanh âm.

Ý nghĩa của cái gọi là “tiêu dao” có thể như phần trên đã nói “Xuất Ngân” là chất điều chế của năm tháng khổ cực của “Nhập thiền” nhưng cũng có thể nói thêm là, ngâm vịnh thơ ca có thể làm tiêu tan sự gò bó của thân tâm mà bài thơ của Tề Kỷ có tựa là “Tĩnh Tọa”. Tĩnh tọa chỉ công phu của ngồi thiền, trong thơ nói ngâm vịnh thơ ca có thể tiêu giải sự gò bó của thân tâm, ta có thể từ bản thân ngôn ngữ thơ để lý giải đặc tính của “Tính siêu việt”, mà “siêu việt” là nghĩa gì ? Siêu việt tức là giải thoát rời xa sự quấy nhiễu và xiềng xích của hiện thực. Cách giải thoát rời xa này làm cho tâm hồn của thi sĩ có thể không hướng ngoại mà hướng về hiện thực, và hướng về nội tâm của bản thân. Thơ ca và sáng tác nghệ thuật có cùng 1 hiệu quả, khiến cho tác giả trong quá trình sáng tác, siêu thoát khỏi quấy nhiễu của hiện thực, sự giải thoát này chính là “Tính siêu việt”.

Vì thế nếu từ “tính siêu việt” của bản thân ngôn ngữ thơ mà lý giải công hiệu “tiêu giải được tâm thân” tính tương giao như Tề Kỷ đã nói, nghĩa là thơ ca có giúp cho tác giả siêu việt được các quấy nhiễu của hiện tại, như vậy thì thơ ca và Phật giáo có mối liên quan về chia xẻ hiện thực. Thi tăng là 1 vị tăng, phải chứng đạo, chứng niết-bàn, chứng như lai, lẽ tất phải thấu rõ sự hư vọng và không chấp trước mê mờ của trần thế biến hiện thực thành 1 thứ lìa bỏ, siêu việt, giải thoát, 1 trong những con đường giải thoát có thể đi được này là thông qua sáng tác văn nghệ, mà tính siêu việt của thơ ca có thể thỏa mãn được mục đích cầu đạo của tăng lữ.

Kế đến, điều chúng ta cần chú ý là truyền thống của những lời trữ tình trong thơ ca trữ tình TQ, không phải chỉ về phương thức như một số nhận biết về lý tính. Nếu xem từ hệ thống quan niệm của trào lưu phát triển Phật giáo của đời Đường, hệ thống Phật học Thiên Đài, Hoa Nghiêm tông, cung cấp phương hướng “giải nhập” → lý giải, thâm nhập cho người tu ngộ, nhưng ngoài “giải nhập” ra, có còn phương hướng khác giúp người ta khai ngộ không ? Chúng ta biết thơ ca rất coi trọng thể nghiệm, nói theo thể nghiệm, thơ ca hiển nhiên đã chỉ ra một phương hướng “hành nhập” rất quan trọng.

Nói rộng ra, mặt thể nghiệm của văn học nghệ thuật đủ để bổ sung quan niệm về mặt “giải nhập”. Vì ta dùng hệ thống triết lý để nắm bắt chân lý, không thể thiếu cách tư duy của tính khái niệm, cách tư duy mang tính khái niệm này, khiến ta có thể nhận biết nắm bắt chân như thực tướng, nhưng chân như thực tướng có phải chỉ thông qua khái niệm tư duy, hệ thống lý luận mà nắm bắt ? Thể nghiệm của đời người có phải có thể biến thành đống quan niệm hoặc từng hệ thống ? Theo đuổi một hệ thống khái niệm, để dùng khái niệm mà nắm bắt vấn đề đời người một cách hư huyền, đây có phải là trò đùa của khái niệm ? Có thể cảm thụ được và đối mặt được với nỗi khổ cực của đời người một cách chân thực không ?

Hiển nhiên hệ thống không thể giải quyết đầy đủ những vấn đề trên, dẫu sao nhận biết vấn đề khác với cảm thụ vấn đề, ta có thể biết được nỗi đau của người khác, nhưng có thể cảm thụ được nỗi đau đó không ? Ta có thể lý giải các tình huống này một cách nhận biết, có tính khái niệm mà nảy sinh các điều vui, buồn, nhưng dẫu sao ta cũng không trải qua các nỗi vui buồn đặc biệt ấy, ta chỉ có thể dùng kinh nghiệm có hạn mà tưởng tượng, mà so sánh nỗi buồn, vui, khổ, đau đặc biệt của người khác. Theo đó mà nói, “nhận biết” nỗi khổ của đời người và “cảm thụ” nỗi khổ của đời người là 2 việc khác nhau. Con đường nhận biết là không đủ, không thật, làm sao có thể bù đắp sự thiếu sót và không thật ? “Thể nghiệm” hiển nhiên là điểm rất quan trọng, thể nghiệm bên trong khác với sự nhận biết bên ngoài, thể nghiệm bên trong làm ta và nỗi đau của chúng sinh tương quan nhau, làm ta đối với nỗi đau thương không còn là lời nói đầu môi, mà là để cảm động và thật sự đối mặt với một sự sống khác. Như vậy ta mới có thể nói đồng thể đại bi, có thể nói tấm lòng Bồ tát, đại từ đại bi, đối với nỗi đau của chúng sinh mới thật sự thấu hiểu, thật sự nắm bắt. Ở điểm này, ta có thể thấy chủ thể (tác giả), tác phẩm và đối tượng (khách thể) của sáng tác nghệ thuật thống nhất với nhau. Đó chính là sự thể nghiệm làm cho chủ thể (tác giả) và khách thể (đối tượng miêu tả) thống nhất với nhau. Sự thể nghiệm này làm cho hình thức có thể bắc cầu để nối liền chủ khách. Vì thế nếu nói tác giả, tác phẩm, độc giả thông qua thể nghiệm bên trong đã liên kết với nhau.

Nghệ thuật và đời sống không thể tách rời, khi làm thơ thi tăng đã từng tỏ rõ sự nhiệt tình đối với sáng tác thơ ca, như Quán Hưu từng nói:

“Chư cơ vọng tận vị vọng thi, tự hướng thi trung hữu sở y”

Tề Kỷ nói:

Dư sanh khả tất hư bao trừng, vị tử hà phòng lạc vịnh ngâm.

Thi tăng làm thơ cố nhiên có thể như văn nhân chỉ biểu đạt một số cảm thụ trong đời sống, mặt khác ta cũng có thể thấy họ tỏ rõ sáng tác thơ ca không thể quên thân phận và chức phận của tăng lữ:

“Nhàn ngâm mạc vọng truyền tâm tổ, tằng lập khải tiển tuyết đáo yêu”,

“Nhàn ngâm mạc học thang túng sự, bao khước cà sa phụ bổn sư”

Vậy thi tăng thích sáng tác, còn phải phụ thuộc vào nguyên nhân của thơ ca, không chỉ thể hiện thể nghiệm từ cuộc sống, mà còn có một khả năng, thi tăng đã mang tính thể nghiệm của thơ ca coi như thủ đoạn hoặc mượn đó để đạt đến ngộ đạo.

Từ mặt “thể nghiệm” mà nói, ngộ đạo nghĩa là phải nhận định được cuộc sống, không thể chỉ thuần túy nói về lý tính, chỉ có thông qua thể nghiệm mới có thể mang ý nghĩa và bản chất của cuộc sống, chỉ có thông qua thể nghiệm mới có thể thiết thực mang cuộc sống của mình vào trào lưu của sự sống và dung hòa với sự sống của người khác. Vì thế nhiều thi tăng dùng thơ ca phản tỉnh sự tu chứng cá nhân hoặc dùng thơ ca ghi nhận sự tu chứng thể nghiệm của thơ, thực ra là phản ảnh một hiện tượng, do vậy thi tăng có thể mượn “tính thể nghiệm” của thơ ca để ngộ đạo. Đó cũng chính là lý nói thơ ca có thể dùng phương thức khác “hành nhập” để bổ sung cái thiếu sót của “giải nhập”. Cứ lấy con đường của “hành nhập” mà nói, một mặt ta có thể lý giải tư tưởng Tây phương thế kỷ 20, đơn cử triết học gia thể nghiệm sự sống của nhà triết học tại sao lại coi trọng thơ ca, mặt khác cũng nhìn thấy thi tăng thông qua con đường sáng tác thơ ca để thể nghiệm tính có thể của ngộ đạo.

Học giả ngày xưa đánh giá thi tăng không cao, nói về mặt tôn giáo, thi tăng là những tăng lữ ưa thích văn học hơn tôn giáo. Còn về mặt văn học, thi tăng chẳng qua là nhà thơ khoát áo cà-sa. Nhưng nếu ta xét theo “tính thể nghiệm” của ngôn ngữ thơ mà lý giải thi tăng, ta dường như có thể tưởng tượng sao thi tăng không đi theo tính nhận biết của triết lý nhà Phật mà lại theo hướng văn học nghệ thuật để ngộ đạo.

Ở trên ta phát hiện ngôn ngữ thơ mang “tính siêu việt” và “tính thể nghiệm” 2 đặc chất này, khiến thi tăng có thể thông qua sáng tác thơ đạt tới mục đích “ngộ đạo” của tôn giáo. Ngược lại, từ “thi tăng” xuất hiện, không những khiến ta hiểu rõ tăng lữ không còn xem sáng tác thơ ca là vật chướng ngại cho việc tu ngộ tôn giáo, mà ta còn có thể nói thơ ca có đặc tính “tính siêu việt”, “tính thể nghiệm” làm cho tăng lữ hiểu rõ thơ ca có thể giúp cho việc tu ngộ tôn giáo. Chính vì điểm này, khiến thơ tăng thông qua con đường văn học nghệ thuật thành thể đạo. Tác giả sau khi thể đạo, làm sao biểu hiện thể nghiệm khách quan trong nội tâm của mình được ? Đây liên quan đến vấn đề “chứng đạo” dưới đây.

2.3.2. Chứng đạo:

Tác giả sau khi thể đạo, làm sao biểu hiện thể nghiệm khách quan trong nội tâm của mình được ? Đây là vấn đề “chứng đạo”. Ở đây “chứng đạo” là chỉ thông qua ngôn ngữ chữ viết biểu hiện thể nghiệm chủ quan nội tâm.

Chứng đạo không những chỉ kinh nghiệm ở trong được ngoại tại hóa và cố định hóa, mà còn đối với chủ thể nảy sinh tác dụng của dị hóa. Theo lý luận Phật giáo mà nói, thăng trầm mê tỉnh đều một lòng, mê cũng là lòng này, giác cũng là lòng này, niệm này là giác, khó giữ niệm khác không mê. Vì thế Bồ tát cũng có thể đến cõi A-tu-la, chính vì thế, người tu hành thường thông qua ngôn ngữ chữ viết thể hiện thể nghiệm chủ quan. Khi người tu hành thông qua từng nhóm dấu hiệu, từng nhóm ngôn ngữ chữ viết, thể hiện kinh nghiệm nội tâm. Sự thể hiện của dấu hiệu hoặc chữ viết được cố định, cùng lúc cũng có được tính độc lập tương đối, ngược lại, tính độc lập tương đối này thể hiện ra, cũng có thể làm cho chủ thể tu ngộ trong lúc trầm luân nảy sinh tác dụng cảnh giác tương đối, như bài “Ôm bệnh Trường Thị” của ngài Thanh Giang.

Pháp tính là chân như, tiếng Phạn Dharmata, tức căn bản của vạn pháp, tức hiện tượng vũ trụ có những bản tính chân thực không đổi đều là căn nguyên của vạn pháp. Bài thơ này Thanh Giang ghi lại thể ngộ của chính mình khi nằm bệnh, ông thể nghiệm được thông ngộ “pháp tính”, thì có thể thanh thản đối diện với sinh lão bệnh tử, mọi đau khổ vô thường của đời người.

Thân thế túc cơ bi, không phòng ngọa bệnh thời.

Quyển khiêm hoa vũ tị, tảo thạch tùng âm di.

Dĩ giác sanh như mộng, cơ sai thọ bất tri.

Vị năng thông pháp tánh, cự khả miễn chi ly.

Có 1 bài thơ nói về nắm được căn nguyên tất cả vạn pháp của thế gian nhờ tu trì ở “Bất động niệm”, “Thiền thi” có nói:

Vạn pháp xuất vô môn, phân phân sử trí hôn.

Đồ xưng thùy thị tử, độc lập thiên địa nguyên.

Thực tế thả hà hữu, vật tiên an khả tồn.

Tu tri bất động niệm, chiếu xuất vạn trùng nguyên.

Người mê muội theo đuổi vạn pháp, cứ tưởng có thể siêu nhiên độc lập ở trời đất, sự thật thì kết quả luôn luôn làm cho trí tuệ càng không minh mẫn. “Bất động niệm” có nghĩa là không chấp trước, không có lòng phân biệt, như thế mới thấy vạn thế.

Sự thật đối với sự ngộ hiểu chân như Phật tính, có rất nhiều cách, cơ bản Thiền tông cho rằng, cách đi đứng nằm ngồi của người giải đạo chính là đạo, sự tung hoành tự tại của người ngộ pháp và pháp. Vì thế đối diện với điển phạm lịch sử, đọc các tác phẩm kinh điển hoặc ngao du sơn thủy đều là 1 cách để chứng ngộ, đều có thể mở ra mục tiêu thể ngộ, học tập, tham khảo của bản thân.

Chúng ta đều biết trước khi sáng lập Phật giáo, đạo Bà la môn cổ xưa đã có phong thái: cuộc đời của người đàn ông chia làm 4 giai đoạn, trong đó có 1 giai đoạn là phải xa gia đình vào sống ở rừng sâu để thể nghiệm cuộc sống tự nhiên. Đó là “xuất gia”, mà người khai sáng ra Phật giáo Kiều Đạt Ma, Tất Đạt-đa (tôn hiệu Thích-ca) chính trong chuyến xuất gia đã thể nghiệm sáng ngộ Phật giáo, Phật giáo lại đặc biệt chủ trương quá trình thể ngộ, giới trừ lục dục, trở về thiên nhiên để được thành Phật. Vì thế khi Phật giáo truyền vào TQ, như là sớm đã định sẵn là cùng sông núi có mối duyên khó giải, thêm vào là thái độ thích cuộc sống rừng núi của bản thân thi tăng:

Vạn lự giai khả di, ái sơn tình bất dị.

Hưu thoại tuyên hoa sự sự nan, sơn ông chỉ hợp trú thâm sơn.

Cơ điểu lâm tuyền giáng ái thinh.

Vì thế các đề tài trong thơ của thi tăng phần nhiều lấy sông núi làm chủ. Xem những đề tài sông núi, tuy không trực tiếp chứng những lời Phật lý thẳng thắn, nhưng những vần thơ này vẫn thể hiện ý hướng chứng đạo của người tu ngộ.

Ta biết sông núi trở thành đối tượng quan trọng của thẩm mỹ hoặc miêu tả của nhà thơ bắt đầu từ thời kỳ Tống Tề của Nam Triều. Thơ sông núi trong thời kỳ Tống Tề Nam Triều thường dùng cách mô tả “du ký → tả cảnh → tình hứng → ngộ lý”. Nói cách khác ta có thể lý giải trong “thơ sông núi” không nhất định chỉ thuần tả sông núi, cũng có thể có các chủ đề khác phụ giúp (như “tình” và “lý”), cái đẹp của sông núi chỉ là mục đích chủ yếu sáng tác của nhà thơ.

Nếu chia thơ Thiền ra “lấy thơ nói thiền”, “lấy thiền vào thơ” 2 loại. Loại thơ ca “lấy thiền vào thơ” không thể hiện rõ về thuyết giáo, cũng không hoàn toàn dùng tỉ dụ để nói rõ về thiền lý, chỉ là thông qua miêu tả cảnh vật tự nhiên biểu đạt 1 cảm giác tự tại tự nhiên, mặc cho thái độ đời người tự nhiên, thói vui của đời người và tâm trạng thanh đạm yên tĩnh. Vì loại thơ ca này hóa thiền thành vô hình, thể hiện một tính mỹ cảm đầy thú vị khá cao, vì thế thường được gọi là “thơ thiền thư” (hoặc “thơ thiền ý”). Thơ sông núi của Vương Duy có thể coi là đại diện cho loại thơ “lấy thiền vào thơ”.

So sánh các tác phẩm viết về sông núi của thi tăng và các bài thơ khá quen thuộc về sông núi của Vương Duy như “Lộc Sài”, “Quán Trúc Lý”, “Tân Di Ô” trong “Tập Vọng Xuyên”, ta thấy sự khác biệt: thơ sông núi của Vương Duy có 1 đặc sắc, đó là nhấn mạnh giữa nhà thơ và sông núi đã đạt đến mối quan hệ dung hòa với mức độ nhất định. Trong một bài thơ sông núi, không phải núi và nước xuất hiện cùng lúc, có người chỉ viết về núi, có người lại chủ yếu viết về nước, bất luận nước hay núi, nhất định đều là chưa từng trải qua nhập tánh giới hoặc tình thú của cảnh núi non, sông nước của nhà thơ. Khi thi tăng miêu tả cảnh vật sông núi, đa số từ sự cảm thụ tu ngộ hoặc chuyển tình cảm đến cảnh vật sông núi, như giao nhau giữa sự sinh diệt vô thường ngắm nhìn sự vô tình của hoa và nghe kinh nhìn sự kiên trì của đá:

Nguyên thượng vô tình hoa, sơn trung thính kinh thạch.

Tề Kỷ lấy sự khắc khổ của tu hành để tả nét mòn mỏi của cây trúc:

Bệnh khởi kiến đình tùng, quân ứng bi ngã tình,

Hà phòng thậm tiêu sú, khước xưng khổ tu hành.

Ta thấy cảnh vật sông núi thường được phủ thêm màu sắc, màu sắc này không phải màu sắc sặc sỡ của thế giới hiện thực, mà là trong quá trình tu đạo, người tu đạo đã cảm thụ được sắc tướng của sự vật. Đương nhiên rừng núi, hang động, tiếng suối chảy, cảnh phòng tăng, chùa vắng, và cả mây, đá, suối, tùng, tuyết, chim, vượn, sen, trăng sáng, gió mát, đèn, lửa, tiếng chuông, tiếng ve đều là những ý tượng thường gặp trong thơ ca của thi tăng. Lấy “mây” làm ví dụ, mây bay vô định hướng, khi có khi không, đặc trưng của tự nhiên và ý nghĩa không, vì trong Phật giáo đã có sự nghĩa chữ vô khế hợp, nên nó thường là ý tượng thường dùng trong thơ ca Phật giáo. Dưới đây là những câu thơ liên quan đến “mây” của thi tăng:

Phương thảo bạch vân lưu ngã trụ, đông sơn bạch vân ý, bạch vân vô sự độc tương thân, dã thảo nhàn vân xứ xứ sanh, vân tánh thường khiết bạch, nhất gia thanh lệnh tự vân căn, bạch vân thùy lý minh yên thanh, bạch vân quy khứ kỷ bi hồi, bạch vân thường hộ tọa thiền phòng, môn án hàn vân tịch mịch trung, cao vân bạch nhập thu, gian vân cộng nga hồi, điểu ngoại thủy vân nhàn, bạch vân chung hứa tại, khinh bạch ái vân đằng.

Những câu trên đa số đều được phủ lên một màu trắng hoặc lạnh lẽo, nhàn hạ, u buồn, nhẹ nhàng, hiển nhiên đều là phản ảnh tâm lý trong quá trình chứng đạo của thi tăng.

Theo phân tích ở trên, ta có thể suy luận sâu hơn về thái độ của thi tăng đối mặt với tự nhiên gần hơn phương thức quán chiếu, mà không phải thái độ hợp nhất Phật giáo vào thời kỳ đầu mượn sự yên tĩnh của tự nhiên để thể nghiệm sự vui sướng của tôn giáo, sau đó thái độ của Phật giáo đối với tự nhiên là sự quán chiếu phát xuất từ sự suy xét yên tĩnh. Quyển 3 của “Kinh Luật Dị tướng” của Lương Bảo Xướng có ghi:

Phật cáo sa môn: quán bỉ cự hải, hữu bát chủng đức. Kỳ quảng tức vương dương vô ngạn, kỳ thâm tắc hữu bất sa chi đáy, tiêu nhập tiêu thâm, vô tiền sở ngại, tư nhất đức dã ; triều bất quá kỳ, kỳ nhị đức dã ; hải hàm chúng bảo, vô sở bất bao, tử thi sú trảo, hải bất dung yên, tư tam đức dã ; hải hoại chúng trân, vô cầu bất đắc, tư tứ đức dã ; phổ thiên chi hạ hữu ngũ đại hà, lưu nhập ư hải, giai khứ hư danh, hiệp vi nhất hải, tư ngũ đức dã ; ngũ hà vạn lưu, vũ lạc hằng tố, hải trung thủy như cố, tằng vô tăng giảm, tư lục đức dã ; hải hữu chúng ngư, đệ nhất ngư thân tứ thiên lý, đệ nhị ngư thân trường bát thiên lý, đệ tam ngư thân trường vạn nhị thiên lý, đệ tứ ngư thân trường vạn lục thiên lý, đệ ngũ ngư thân trường nhị vạn thiên lý, đệ lục ngư thân trường nhị vạn tứ thiên lý, đệ thất ngư thân trường nhị vạn bát thiên lý, tư thất đức dã, hải thủy thông hàm, biên trung như nhất, tư bát đức dã.

Nhà Phật mang cái “Đức” của con người thể hiện so sánh với Phật đức, Phật trí. Tự nhiên quán này là thái độ quán chiếu lấy tinh thần tôn giáo làm chủ, vì thế trong các tác phẩm của thơ tăng lấy sông núi làm đề tài, khắp nơi chúng ta đều có thể thấy được tinh thần tôn giáo của chúng đạo. Nếu mang những lời Thiền sư Tín Duy nói về 3 giai đoạn của lão tăng Tham làm ví dụ thơ tăng miêu tả những thơ ca về sông núi hiển nhiên là thuộc về “thấy núi không phải là núi, thấy nước không phải là nước” của giai đoạn chứng đạo (giai đoạn 2). Vì sông núi khắp nơi là thấu rõ của thể nghiệm chứng đạo, mà thơ về sông núi của Vương Duy lại có thể thể hiện cảnh giới thứ 3 của tu ngộ.

Ở trên ta đã phân tích hướng độ tôn giáo của chứng đạo thể hiện trong thơ ca của thi tăng. Chứng đạo không những chỉ cố định hóa của kinh nghiệm ở trong chủ thể của thi tăng và sự dị hóa của bản thân chủ thể, mà thi tăng lại thể nghiệm bên trong hóa thành thơ ca, ngoài việc nhắc nhở mình cảnh về tác dụng chứng đạo, hiển nhiên còn hướng về chúng sinh, xin đơn cử bài thơ “Tự khiển” của Tề Kỷ:

Liễu nhiên tri thị mộng, khải giác cánh hà cầu ?

Tử nhập cô phùng khứ, chi phi nhất lô tu.

Vân vô không bích tại, thiên tịnh nguyệt hoa lưu.

Miễn hữu chư đồ đệ, thời lai dĩ thạch đầu.

Trong bài thơ này, chúng ta thấy Tề Kỷ đã mang những thể nghiệm bên trong hóa thành thơ ca, ngoài việc cảnh tỉnh chính mình về chứng đạo, còn hướng về người khác, người khác ở đây chỉ chúng sinh còn đang tìm kiếm khai ngộ, vì chứng đạo là 1 thể nghiệm của cuộc sống, thể nghiệm ở chuyển hóa chính mình, là sự siêu việt của cá nhân chính mình, nhưng mang “thể nghiệm” ra thuật lại thì trở nên biểu diễn, so sánh với nhà tượng trưng học Victor Turner nói mục đích của biểu diễn là gây nên hứng thú cho người khác, thậm chí còn tạo ra cho họ có tính đồng thinh và tính giao hợp của thơ. Thơ chứng đạo có thể nói là mang thể nghiệm cuộc sống của cá nhân để biểu diễn. Tác dụng của thơ chứng đạo có mục đích chuyển hóa cá nhân đến chuyển hóa người khác. Vì thế chứng đạo ngoài việc có ích đối với tác giả, hiển nhiên cũng tốt với chúng sinh. Ngôn ngữ của thơ chứng đạo đối với tác giả và người nhận đều có công dụng chuyển hóa. Vì thế nói chứng đạo của tác giả thường đối với người đọc có tác dụng minh họa mà có liên quan đến sự cứu rỗi chúng sinh, giải thoát gánh nặng có tính trách nhiệm, nên chỉ ra từng phần theo thứ lớp Minh Đạo.
2.3.3. Minh Đạo:

 “Minh Đạo” là mang đạo của thể ngộ nói rõ cho chúng sinh hiểu, thông qua nói rõ làm “đạo” có thể sáng lạng hơn ở thế gian. Vì thế bao gồm ý đồ “nói rõ” của tác giả và mục đích “hiểu biết” của người đọc rất tiếp cận quan niệm. “Văn là tải đạo” của luận văn truyền thống nhưng minh đạo nhấn mạnh là ngôn ngữ thơ đối với người đọc và chúng sinh nảy sinh tác dụng có tính khởi phát của “tôn giáo”. Cái tính khởi phát của ngôn ngữ thơ và luận biện triết học có 1 chỗ khác nhau rất rõ ràng, đó là không nhất định phải luận chứng dài dông hoặc nói rườm rà, mà thường dùng 1, 2 câu để cảnh tỉnh chúng sinh hoặc đụng chạm đến những cảm thụ để chúng sinh hiểu được thực tướng của đời người là trống rỗng. Vì thế sáng tác văn nghệ của tính chất “Minh Đạo” và một số sáng tác văn học cái ý khác nhau, đó là phía sau của sáng tác hiển nhiên có mục đích của tính tôn giáo.

Thực ra ta phát hiện thi tăng say mê sáng tác nhưng không chú trọng từ ngữ, như quán hưu nói: “Hưu khoa lệ thao bích thang hưu”. Ngoài việc coi trọng sáng tác, vẫn luôn nhớ đến mục đích tôn giáo phía sau của sáng tác, như Tề Kỷ nói:

“Nhàn ngâm mạc vọng truyền tâm tổ, tằng lập khải tiển tuyết đáo yêu”,

“Nhàn ngâm mạc học thang túng sự, bao khước cà sa phụ bổn sư”

Những câu thơ trên đều nói đến hoạt động thơ ca, không thể quên mục đích tôn giáo. Mục đích tôn giáo là gì ? 2 câu đầu đùng công án của Đạt Ma vì Tuệ Khả an tâm công án, vì thế “đừng quên” chỉ mục đích tôn giáo là quyết tâm và cố gắng trên tu ngộ, 2 câu sau “Bỏ mặc” là chỉ việc hoàn tục, Thang Tùng sư chỉ Nam triều Lưu Tống Tăng Huệ Hưu.

Phần trên có nói thi thiền chia làm “lấy thơ nói thiền”, “đem thiền vào thơ” 2 loại, Minh Đạo thuộc “đem thiền vào thơ” sáng tác thơ cho mục đích tôn giáo. Khi đọc các tác phẩm của thi tăng, bước đầu từ trong đề thơ đã có thể phát hiện, khi sáng tác nhiều bài thơ dưới dạng đối đáp. Thơ ca phát triển vào đời Đường, thơ ca là ngôn ngữ cơ bản của sự giao lưu lẫn nhau giữa văn nhân, tăng lữ thông qua thơ ca để giao lưu với văn nhân, thật ra là việc rất tự nhiên. Vì thế ta có thể thấy rất nhiều tăng tục, thậm chí sự giao lưu giữa tăng tục đã để lại những tác phẩm thơ ca hát đối đáp thơ ca có thể coi là để thi tăng kết bạn bè, thậm chí là công cụ để người và người kết nối, mà đối tượng bao gồm tăng và tục.

Nếu từ góc độ “giao tiếp” để lý giải ngôn ngữ thơ mà thi tăng đã vận dụng, trước hết ý nghĩa “giao tiếp” có mục tiêu “cảm thông tình cảm”, “hòa hợp với nhau”. Thơ ca vốn là ngôn ngữ xã hội của văn nhân, tăng lữ và văn nhân giao tiếp, tập khí tương nhiễm, không thể tránh khỏi dùng phương tiện đi vào ngôn ngữ xã giao của sinh hoạt văn nhân hòa quyện vào thơ ca như khi sáng tác của thi tăng thường truyền đạt các tín hiệu của bạn thơ, thiền lữ:

“Nhược phi thiền trung lữ, quân vi lôi thứ tông.

Nhược tác thi trung hựu, quân vi tạ khang lạc.

Công mỗi tỉnh trú sự, vịnh ca hoài tích chấn.

Dĩ từ đắc cao ngọa, nhậm vật hóa tự phù.

Hoàn nhân phòng thiền ẩn, tri hữu tuyết sơn nhân.

Bệnh hậu thân tâm cụ nghiêm bạc, lão lai bằng hữu bán điều thương.

Do hỷ tâm giao hữu chi tuân, thời thời âm tính đáo tùng phòng”.

Mà tăng lữ không những thích kết bạn, còn thường thông qua thơ ca và bạn bè (………). Từ thơ của Tề Kỷ, càng biết được hoạt động thơ ca của thi tăng lúc đó thậm chí tình hình của hội tập thơ đoàn:

Hoàn đồng liên xã khách, liên xướng diệu hương đăng.

Chú tất ngâm nguyệt xã, nhân loạn tán than châu.

Bất kiến lai hương xã, tương tư diệu bạch liên.

Xã quá đa lai yến, hoa kê tiệm lão yên.

Tương tư ấy hà thiết, tân tác dị tằng bình.

Dục bát cao tăng trùng kiết sở, thử thân vô kế xã tiền trình.

Những từ liên xướng, đoàn ngâm nguyệt, Hương đoàn, kết đoàn, bình thơ, luận văn trong những câu thơ trên. Ta thấy được thi tăng hoạt động trong các hội tập thơ ca, thi tăng thích bính thơ luận văn, đó không những thể hiện sở trường văn học của thi tăng, còn thể hiện thơ ca giúp cho thi tăng đạt mục tiêu kết bạn, giao lưu giữa người với ta thậm chí lý giải sự đồng cảm. Vì thi tăng lữ lấy thơ để thuật sự càng nhiều, như Thượng Nhan hoài trí nói: “Tư quân tối vị linh nhân lão, kỷ lãm không ngâm sở kỳ thi”. Tu Mọc “Mừng bạn tu đến” nói:

“Thập niên tiêu giao đoạn, không xử mộng yên khê.

Cao ngục kỷ thời hạ, động đình hà nhật hóa.

Bình càn ly nhàn cửu, nạp hoài ngọa vân đa.

Ý dục tương lưu trụ, du phương khẳng hàm ma”.

Nếu ta coi “thơ giao tiếp” như “tâm thái sinh tồn” của thi tăng thì biểu hiện từ hoạt động thơ ca có thể nói là trong ý thức, trong hoạt động tinh thần của thơ tăng có kết quả ảnh hưởng của hành vi xã hội căn cứ. Theo nhà xã hội học nổi tiếng đương thời của Pháp Pierre Bourdieu (1930 - ?) chỉ ra khái niệm “tâm thái sinh tồn có khuynh hướng” tự mình họp lại”, và “tự mình đồng hóa” tức là nói tâm thái sinh tồn thường có nhân tố có lợi cho bản thân và khuynh hướng đồng hóa và gộp chung rất mãnh liệt, còn đối với nhân tố bất lợi thì tiến hành bài xích hoặc cải tạo, vì thế từ góc độ tâm thái sinh tồn, ta dễ dàng đồng tình lý giải hành vi sáng tác hoạt bát of ttag, vì thông qua các dấu hiệu có tính tượng trưng thế giới tạo thành từ thơ ca, có thể duy trì mối quan hệ giữa con người và quần thể xã hội, hoặc ta có thể nói thơ ca phát triển cao độ ở đời Đường, hoạt động thơ ca tự nhiên trở thành tiêu chí hoặc nghi thức quan trọng của sự giao tiếp giữa người với ta, mà tiêu chí hay nghi thức này là dấu hiệu tượng trưng của đoàn thể tinh anh trong xã hội và cũng là giấy thông hành của đôi bên.

Cần chú ý là “tâm thái sinh tồn” và cái mà ta thường gọi là “thói quen” có sự phân chia rõ rệt, thói quen mang “tính lặp lại”, còn tâm thái sinh tồn mang “tính kiến tạo” lấy tâm thái sinh tồn của tính ngôn ngữ của thơ ca làm ví dụ, trong quá trình thực tiễn, thơ giao lưu của thơ tăng không những giống thơ giao lưu của các văn nhân khác vừa có định vị cá nhân, đặc sắc mà quần thể công nhận, còn có đặc chất tính kiến tạo khác với truyền thống thơ giao lưu. Sự kiến tạo ấy mang tính biểu hiện, chỉ rõ phật trí, hiểu rõ chơn như, chỉ bài chánh giác đầy dủ sự Minh Đạo. Mang đầy tính chất tột đỉnh của tôn giáo như ngài Thanh Giang nói: “Tảo xuân thư tình kỳ hà nam xuyên tài phủ”.

Bệnh thân không ích lão, sầu ích bất tri xuân.

Vũ trụ thành di vật, quang âm túc huyễn thân.

Huyễn thân chỉ cho sự duyên sanh của tinh cha huyết mẹ hoặc do tứ đại mà có nhục thân. Huyễn thân tùy thời biến hóa thành trụ hoại không và pháp thân kim cang thường trú thì thường trú bất hoại. Đó là sự không tương đồng của ngài Thanh Giang đã nêu rõ trong thơ. Trong bài thơ này giao nhiên tỏ rõ với bạn tăng Linh Triệt sự lãnh ngộ của mình trong núi, ông ta ngộ ra môn pháp tu hành là “Nhàn”, không phải “khổ hành”. Ta biết cơ bản Nam Thiền phản đối phương pháp tu hành theo hình thức thiền, tụng kinh, cầu pháp, giao nhiên tỏ rõ với Linh Triệt phương pháp tu hành mà ông lãnh ngộ, thực ra thuộc con đường của tu hành Nam Thiền. Đặc biệt là chữ “Nhàn” trong khái niệm này, với chữ “Nhàn” nhấn mạnh trong “Chứng Đạo Ca” của Thiền sư Vĩnh Gia Huyền Giác có cùng 1 ý nghĩa, “Nhàn” nhấn mạnh không phải sự nhàn về thời gian mà là tâm trạng. Nếu trong lòng có 1 chuyện nhàn, cho dù có thời gian nhàn cũng không có tâm trạng nhàn. “Việc nhàn” này theo nhà Phật nói là chấp pháp. Đáng lẽ pháp có thể giúp ta “nhàn” nhưng lại cố chấp ngược lại bị bó buộc, vì thế ta thường thấy chữ “nhàn” trong thơ của thơ tăng hoặc lấy chữ “nhàn” làm hình dung từ.

Kết luận: đối ứng mà thơ tăng thể hiện / Quán chân lý của khai hiển: tồn tại – thơ ca – cuộc sống. Quan hệ biện chứng giữa 3 việc.

Phương Tây cổ đại quan tâm về ngôn ngữ, chủ yếu là vấn đề thực hư của ngôn ngữ. TQ cổ đại thì vấn đề trung tâm của ngôn ngữ lại khác, Triết gia suy nghĩ ngôn ngữ có khả năng biểu đạt sự vật. Như Khổng Tử từng nói: “Sách nói không hết lời, lời nói không hết nghĩa”. “Ngôn ý chi biện” của Huyền học Ngụy Tấn, khiến ta hiểu ngôn ngữ chỉ có thể đạt ý khi dùng ngôn ngữ biểu đạt ý nghĩa, muốn đạt đến nghĩa dường như đã chạm đến tâm của ý nghĩa sự thật thì không phải, ý nghĩa phiêu diêu như có như không, như hiện như ẩn, nên cách nói “lời đạt đến đó thôi” cũng để nhắc nhở ta đối với sự cố chấp và sự tự tin của ngôn ngữ phải có chừng mực.

Sự thật sách ngôn ngữ viết hành vi là 1 quá trình thử thách của ý nghĩa, quá trình này phải mở ra 1 không gian làm cho ý nghĩa như hiện như ẩn thông qua hàng loạt hoạt động theo dõi. Nói cách khác hành động viết phải tồn tại lý do là ngôn ngữ chỉ liên có thể đến sự vật, mà có thể thể hiện chân lý, hoàn thành tác phẩm là theo đuổi hoạt động có ý nghĩa. Trong hoạt động này, không gian cần mở là hoạt động, không phải có thể dùng kết cấu hoặc hệ thống để cố định, nếu có thể dùng 1 “dấu hiệu của ý nghĩa” để biểu đạt 1 ý nghĩa nào đó, trên lý luận nó chỉ về 1 “ý chỉ” nhưng thực tế cái “ý chỉ” đồng thời cũng là “dấu hiệu” mỗi một khái niệm đồng thời chỉ sang khái niệm khác tức là hoạt động đạt được ý nghĩa của ngôn ngữ tạo thành 1 trò chơi ý nghĩa mắc xích không giới hạn, vì trong mỗi dấu hiệu ngôn ngữ có dấu vết của dấu hiệu khác.

Xét từ tầng thứ của ngôn ngữ, ngôn ngữ trước tiên là công cụ để đối thoại, cho dù dùng trong các đối thoại khác nhau, cách biểu đạt ý nghĩa ngôn ngữ khác nhau như ngộ đạo, chứng đạo, minh đạo, công năng ngôn ngữ của loại hình đại diện hoặc hưng phát, đều nảy sinh từ mối quan hệ của “dấu hiệu” và “ý chỉ” chúng ta có thể nói ngôn ngữ thơ này thể hiện 1 “quán chân lý đối ứng”, nhưng suy luận từ tầng thứ của ngôn ngữ, hoạt động của chữ viết cũng có thể mở ra không gian theo dõi không giới hạn của ý nghĩa ngôn ngữ. Vì thế thơ tăng không ngừng hoạt động sáng tác thơ ca, thực ra cũng làm cho ý nghĩa của ngôn ngữ ở trong hoạt động. Trong ý nghĩa cuối cùng xuất hiện, cũng chính là nói tồn tại / chân lý thông qua ngôn ngữ mở ra chủ thể sáng tác, vì thế sáng tác của thơ tăng, ngoài thể hiện Quán chân lý đối ứng còn chỉ “Quán chân lý khai hiển”.

Gọi là “Quán chân lý đối ứng” làn chỉ ngôn ngữ có thể liên có thể đến chân lý không ? Đủ hay không để tồn tại ? Tầng thứ dùng ngôn ngữ này chỉ sự tồn tại: từ lập trường của người sáng tác xem công năng của thơ ca, ngôn ngữ thơ ca có thể biểu đạt hoặc tình cảm tôn giáo, lý tưởng hoặc thể hiện tôn giáo của tác giả. Vì thế cho dù là thơ chứng đạo hay ngộ đạo, ý nghĩa của ngôn ngữ thơ đều cùng chỉ sự tồn tại cao nhất, chân lý cuối cùng. Xét từ lập trường của người tiếp thu công năng của thơ ca, nếu ngôn ngữ thơ ca có mục đích chuyển hóa tôn giáo, đó là công năng giáo hóa và cũng hy vọng thông qua ngôn ngữ tạo thành sức cảm nhiễm nghệ thuật hoặc văn học, đạt đến mục đích làm cho người đọc chuyển hóa, đó là thơ ca về mặt người tiếp thu có thể nảy sinh ý nghĩa và biến hóa ảnh hưởng, như thơ minh đạo và ngay thơ chứng đạo cũng đạt được công năng này.

Lấy con đường nảy sinh ý nghĩa mà nói, “Quán chân lý đối ứng” chú trọng con người nắm vững ý chỉ của thần ra sao. Ngôn ngữ thơ có thể biểu thị sự tồn tại chính xác hay không là tầng thức từ người đến tồn tại, từ tầng thứ của tác giả xem thơ ca có thể chứng đạo, lấy đạo chỉ người không hoặc từ góc độ của người tiếp nhận xem thơ ca có thể chuyển hóa, có tác dụng phản ứng của khai ngộ không.

Đặc chất “trầm tư”, “tĩnh cảnh” của thơ tăng, ta không thể chỉ đơn thuần lấy bản sắc mà lý giải. Theo quá trình tu ngộ Phật giáo mà nói tồn tại chân lý có phải mở ra cho ta không, phải xem “cơ duyên” và “nghiệp”, không phải tất cả mọi người đều hoàn toàn tiếp nhận chân lý tồn tại, cái gọi là đôn ngộ cũng dựa trên tiêm tu, có thể phải có 3 kiếp nhân duyên 9 kiếp tu vi, tức là phải có sự tích lũy và điều kiện nhất định mới có thể hiểu được Phật pháp. Ví dụ nói chữ chỉ của chỉ nguyệt, cũng cần dùng đến sự linh quang của ngón tay. Tuy nói là “mưa pháp trải khắp” nhưng căn khí của chúng sinh khác nhau, tiếp thu sự việc càng không giống, vì thế thơ tăng thông qua thơ ca để chứng ngộ, quá trình bản thân coi là 1 tiệm tu, sao thơ tăng lại phản ảnh thái độ sinh hoạt 1 cách điềm đạm trong thơ ca. Theo đuổi sự bình tĩnh của nội tâm và hài hòa của ngoại cảnh, thực ra đã phản ảnh thơ tăng chủ trương bài trừ sự quấy rối tri tính, thoát khỏi công lợi dục vọng, chú trọng đối tượng, đối tượng tiến hành quán chiếu cô lập để yêu cầu sự trong sáng chủ quan của tâm cảnh. Đạt đến cảnh giới “vạn sầu tiêu trầm” trút bỏ hết tạp niệm và manh kiếm, phản chiếu bản tính trong sáng của nội tâm, sự thật rất gần với kinh nghiệm đỉnh cao mà đã mô tả.

Thơ tăng thông qua các tác phẩm (hoạt động viết) tiêu giải được vạn sầu, bài trừ sự quấy rối tu tính, theo đuổi sự hòa bình nội tâm để ngôn ngữ mở ra không gian tồn tại, vì thế cho dù thơ tăng trong tầng thứ tư duy lý luận, vẫn chưa cụ thể kiến tạo ra “Quán chân lý khai hiển”, nhưng thực tế trong việc viết lách, bản thân ngôn ngữ thơ đã mở ra ý nghĩa không giới hạn, phong phú, tính giải của bản thân ngôn ngữ thơ khiến thơ tăng khi vận dụng ngôn ngữ thơ đồng thời cũng hướng về sự đột phá của nghịch cảnh có tính giới hạn của ngôn ngữ. Quá trình đột phá này đương nhiên làm cho sự tồn tại, chân lý thông qua ngôn ngữ thơ tính có thể tồn tại cũng gia tăng, có thể cũng giúp ta lý giải, các tăng lữ “đi vào” con đường này một tâm lý về sáng tác thơ ca.

Ngôn ngữ không đủ để chỉ thị tất cả sự vật và biểu đạt tất cả ý nghĩa nhưng ngôn ngữ còn có đặc chất chuyển đổi, học giả H.G.Gadamer cho rằng bản thân ngôn ngữ có 1 “kết cấu tự biện” bên trong, nhưng không được xác định 1 cách cố định và giáo điều, nó luôn luôn chuyển động để hoàn thành chức trách lý giải có ý nghĩa. Vì thế lý giải thỏa mãn nhất là thực hiện trong “đối thoại”, trong đối thoại tồn tại tính biện chứng của chân lý, thông qua sự khải thị của Gadamer, ta có thể phản tỉnh thái độ của thơ tăng đối với ngôn ngữ và chân lý, có thể lý giải thơ tăng làm sao khiến cho bản thân ngôn ngữ đột phá nghịch cảnh có tính giới hạn.

Vì từ trong thơ giao lưu của thơ tăng, ta thấy mở ra 1 sự đối thoại. Trong sự đối thoại này, thay vì dùng dấu hiệu và cảm hứng công năng của thơ ca, thơ tăng đã dùng lời thơ kêu gọi sự tồn tại, tồn tại do lời thơ đã đi vào cuộc sống của thơ tăng, làm cho cuộc sống của thơ tăng thêm phong phú. Lúc này cuộc sống của thơ tăng thông qua ngôn ngữ thơ, tiếp nhận sự tồn tại, vì thế sự tồn tại trong cuộc sống của người, đồng thời cũng nâng cao sự thể nghiệp cuộc sống của thơ tăng, mà cuộc sống vì thế được tồn tại. Theo đó mà nói cuộc sống của thơ tăng, cả 3 tồn tại, chân lý, ngôn ngữ thơ hình thành mối quan hệ vừa phát triển vừa biện chứng.

Luận cảnh giới, luận kỹ xảo sáng tác, luận quan hệ thơ thiền của thơ tăng, ngoài lý luận sáng tác thơ ca kế thừa của đời trước còn thêm nhân tố Phật giáo, làm cho sự phát triển tương lai về lý luận thơ ca TQ như lý luận thơ thiền, thuyết thần vận, đều nảy sinh quan hệ mật thiết với Phật giáo. Theo đó mà nói, nghiên cứu của bài này ta chú ý luận thơ của thơ tăng đời Đường có 1 vị trí thừa kế của đời trước và để lại cho đời sau trên thơ ca phê bình sử của TQ.

Từ trước đến giờ Phật giáo xem ngôn ngữ không đủ để biểu đạt chân lý, mà trong truyền thống của ngôn ngữ thơ TQ, góc độ tôn giáo của ngôn ngữ thơ càng không được coi trọng. Chương 6 của bài này thông qua phân tích loại hình, cụ thể chia loại thơ văn làm vật môi giới của Phật giáo, gồm “ngộ đạo”, “chứng đạo”, “minh đạo” 3 tác dụng, 3 tác dụng tôn giáo này, tuy không đủ bao gồm hết các sáng tác của thơ tăng từ các đời, nhưng ít nhất cũng phản ảnh được các sáng tác của thơ tăng đời Đường, kết cấu phân tích này, không những cung cấp cho giới học giả chú ý thơ tăng đời Đường trong sự cống hiến của sự truyền bá tôn giáo, mà còn cung cấp cho ta cơ sở các yếu tố tôn giáo để sau này tiến thêm trong phân tích ngôn ngữ thơ.
3. Ảnh hưởng của văn khí đối với nền văn học Trung Quốc:
Theo nhận xét của nhà đại học giả Trung Hoa là ông Lương Khải Siêu đăng trong cuốn Phật học Nghiên cứu Thập Bát Thiên của ông xuất bản tháng 4 năm 1930 thì văn kinh dịch từ Phạn ra Hán có một ảnh hưởng rất lớn đối với nền văn học Trung Quốc.

3.1. Ảnh hưởng trên từ ngữ:

Theo ông Lương Khải Siêu 35.000 từ trong bộ Phật giáo Đại từ điển của người Nhật là 35.000 từ do các vị cao tăng sáng tạo để dịch kinh, nó đã nghiễm nhiên trở thành một bộ phận trong văn học Trung Quốc. Thêm vào 35.000 từ tức là thêm vào 35.000 quan niệm, trong đó có những từ Trung Hoa nhưng lại được mang vào một ý nghĩa mới như: “Chân Như”, “Vô Minh”, “Pháp Giới”, “Thiền Định”, “Chúng Sanh”, “Nhân Duyên”, “Quả Báo”, “Sám Hối”, “Nhất Thiết”, v.v… và những từ đọc theo âm chữ Phạn lâu ngày thành quen như “Niết-bàn”, “Bát-nhã”, “Du-già”, “Sát-na”, “Do tuần”, “Hằng-hà”, v.v… Đây là những từ theo ngài Huyền Trang dịch.

3.2. Ảnh hưởng trên ngữ pháp và văn thể:

Điều rất dễ nhận thấy trong văn kinh Phật giáo không dùng chi, hồ, giả, dã, hỷ, yên, tai như trong văn chương Trung Hoa, không dùng lối biền ngẫu hoa mỹ, không rập theo cách điệu cổ văn; cú pháp có nhiều đảo trạng, trong một câu hoặc một đoạn có bao hàm lời giải thích; văn ngữ nhiều lặp lại, có khi từ 10 đến 20 chữ làm thành một danh từ bao hàm hình dung cách; tảng văn và thi kệ xen nhau trong 1 đoạn; thi kệ không có vận. Đó là một lối cấu tạo hình thức văn học rất mới đối với Trung Hoa, mà khi đọc đến tất cảm thấy một hòa điệu êm đẹp và người có công lớn trong việc này là ngài La-thập và môn đệ của ngài.

3.3. Ảnh hưởng đến tình hình phát triển văn học:
Việc dịch kinh Phật đã kích thích cuộc cách mạng trong văn học Trung Hoa. Tập thơ dài đầu tiên trong các bài thơ cổ của Trung Hoa, tập “Khổng Tước Đông Nam Phi” và những áng văn học thuần của Trung Hoa cận đại như tiểu thuyết, ca khúc đều có chịu ảnh hưởng mật thiết từ lối văn dịch kinh Phật, nhất là từ bộ “Phật Bổn Hạnh Tán” của Bồ-tát Mã Minh. Bộ này là một bản trường ca trên 30.000 tiếng, như là một bộ tiểu thuyết, đã lấy nguyên liệu từ bốn bộ A Hàm. Chính văn kinh Phật đã giúp cho giới văn nghệ Trung Hoa giàu khả năng tưởng tượng, cách tân bút pháp, như loại văn bạch thoại, các bộ tiểu thuyết Tây Du Ký, Sưu Thần Ký, Thủy Hử, Hồng Lâu Mộng là những tác phẩm đã chịu ảnh hưởng không ít từ các bộ Đại Trang Nghiêm kinh luận, kinh Hoa Nghiêm, kinh Đại bát Niết-bàn, cho đến các bản tập dịch, truyền kỳ, đan từ các trường thiên ca khúc từ đời Tống, Nguyên, Minh về sau, cũng đã gián tiếp chịu ảnh hưởng các bộ Phật Bổn Hạnh Tán v.v… (xem thêm bài “Phật giáo cống hiến gì cho nước Trung Quốc” trong cuốn “Phật giáo Chính Tín” của Thánh Nghiêm).

Hồ Thích, một học giả lớn hiện đại của Trung Hoa cũng có nhận định tương tự khi ông viết trong Hồ Thích Văn Tồn (và được dẫn bởi sách Phật giáo Chính Tín của Thánh Nghiêm) như sau: “Trong các kinh do Cưu-ma-la-thập dịch có các bộ kinh Kim Cang, Pháp Hoa và Duy-ma-cật được lưu hành rất rộng rãi và lâu dài, đã có ảnh hưởng không nhỏ trong giới văn học và mỹ thuật của Trung Hoa. Bộ kinh Pháp Hoa tuy không phải là tiểu thuyết, nhưng là cuốn sách có nhiều ý vị văn học, trong đó có một số truyện ngụ ngôn đẹp nhất trong văn học thế giới”.

V. Dòng chảy của Phật Điển Hán Tạng:
1. Quá trình hình thành & phát triển Kinh Tạng Tiểu Thừa:
Nước biển mênh mông vô tận, nhưng đều bắt từ nguồn. Dù là nước trăm sông, nhưng đều đổ về biển cả và thuần một vị đó là vị mặn. Giáo pháp của Đức Phật thuyết giảng trong 49 năm, dù nhiều vô lượng nhưng chỉ có một vị. Đó là vị giải thoát và cùng một lý nhất quán, căn bản là Bồ Đề và Niết Bàn. Phủ nhận điều căn bản này tức là phủ nhận sự thuyết pháp của Phật, ngang qua tinh thần bình đẳng và giác ngộ của chúng sanh.

Trên mục đích cứu cánh, giải thoát an lạc chứng quả Bồ Đề, Niết Bàn, là mục đích tối hậu của người đệ tử Phật, cũng như tất cả mọi người có hạt giống Phật pháp. Dù trên bình diện nào, góc độ nào thì bản chất của nó vẫn là một. Tuy nhiên, tùy theo căn cơ và đối tượng mà hậu quả của sự phát triển không đồng. Dù không đồng, nhưng đều đạt đến mục đích giải thoát, an lạc, trong đời này hoặc đời sau, cho đến khi giải thoát cứu cánh.

Kinh A Hàm là một trong hệ thống giáo lý căn bản ấy. Từ hệ thống giáo lý căn bản này, mà triển khai và phát triển đến mức độ cứu cánh viên mãn, đặt trên nền tảng được xây dựng vững chắc nhất là Bồ Đề và Niết Bàn. Như vậy, giáo lý cũng như tư tưởng kinh A Hàm dĩ nhiên sẽ giải đáp và đáp ứng yêu cầu về mục đích tối hậu đó. Toàn bộ hệ thống giáo lý và tư tưởng ấy được cô đọng lại thành tập tài liệu với tên là Đại cương Tư tưởng kinh A Hàm.

Qua những nét chính, mang tính đại cương trong phần soạn thảo này, hy vọng nó sẽ giúp cho người học, người nghiên cứu, và hành giả đạt được một phần nào trên tiến trình đi đến mục đích tối hậu là giải thoát, an lạc, chứng quả Bồ Đề, Niết Bàn, bắt đầu từ phạm vi Hữu học đến phạm vi Vô học, bằng 3 môn Vô Lậu Học Giới - Định Huệ và những vấn đề liên hệ khác thuộc phạm vi văn học Phật giáo.

1.1. Lược sử kinh A Hàm:
Trong 49 năm thuyết pháp độ sanh tại Ấn Độ, Đức Phật chu du khắp 16 đại quốc, bao gồm một vùng lãnh thổ rộng lớn là Trung Ấn và dọc theo sông Hằng. Ngài đã sử dụng nhiều ngôn ngữ khác nhau để thuyết pháp, tùy theo từng địa phương mà Ngài đến giáo hóa, không cố định là một ngôn ngữ nào. Mặc dù Đức Phật đã thuyết giảng Kinh, Luật, Luận, nhưng vẫn chưa được ghi chép bằng văn tự, chỉ là khẩu tụng chủ yếu là đọc thuộc lòng.

Tuy nhiên, sau khi Phật nhập Niết bàn một tuần lễ, vì để xác chúng những lời Phật thuyết giảng kinh sinh tiền là đúng. Do đó, tôn giả Ca Diếp đã triệu tập 500 vị La hán tại động Thất Diệp, trong thành Vương Xá, dưới thời vua A Xà Thế thuộc dòng nước Ma Kiệt đà để tụng lại những lời Phật dạy do Ngài chủ trì, tôn giả A Nan tụng lại phần kinh tạng, tôn giả Ưu Ba Ly tụng lại phần luật tạng. Chủ yếu kỳ thuyết tập này chỉ là khẩu tụng chưa được ghi chép bằng văn tự.

Và theo các nhà sử học Phật giáo thế giới (D.Nutt, Kern) kỳ kiết tập lần thứ nhất xảy ra vào năm 554 trước TL, tức là vào khoảng bán thế kỷ thứ 6 trước TL. Kết quả là kinh tạng nguyên thủy bằng tiếng Magadhi được hình thành. Đây là loại ngôn ngữ thông dụng nhất của nước Ma Kiệt Đà. Vì thế kinh tạng nguyên thủy bằng tiếng Magadhi được xem là tiền thân của kinh tạng Pali và Saskrit hệ Nikaya và A Hàm sau này, đồng thời nó là gia bảo chung của tất cả bộ phái.

Mãi đến năm 444, vào thế kỷ thứ 5 trước TL, sau Phật Niết bàn khoảng 100 năm, dưới thời vua Kalasoka, một vấn đề bất đồng quan điểm về giới luật đã xảy ra. Để duy trì truyền thống giới luật nguyên thủy mà đại hội kiết tập lần thứ nhất đã xác quyết. Do đó tôn giả Da Xá (Yasa) đã triệu tập 700 vị A La Hán họp ở thành Tỳ Xá Ni để xác minh lại phần giới luật và khẳng định 10 điều về giới luật của nhóm Tỳ kheo Bạt kỳ (Vajji) là phi pháp. Kỳ kiết tập này cũng chưa được ghi chép bằng văn tự, chỉ là khẩu tụng.

Tuy nhiên, một điều đáng chú ý trong kỳ kiết tập lần thứ 2 là giáo đoàn bị chia rẽ thành 2 bộ phái, vì bất đồng quan điểm về giới luật giữa nhóm cấp tiến và nhóm bảo thủ. Nhóm bảo thủ mệnh danh là Thượng tọa bộ (Theravada), gồm giáo đoàn phía Đông, Tây, Nam do Ngài Da Xá (Yasa) và Revata lãnh đạo. Và nhóm cải tiến mệnh danh là Đại chúng bộ (Mahasamghika) do nhóm Tỳ kheo Bạt kỳ lãnh đạo. Theo Đại sử, nhóm Tỳ kheo Bạt kỳ đã tập hợp hơn 10 ngàn vị Tỳ kheo tại một địa điểm khác trong thành Tỳ xá ly để kiết tập Kinh Luật Luận, vì số đông nên gọi là Đại chúng bộ.

Sau kỳ kiết tập này, phái Thượng tọa bộ rút về lập cư ở vùng Tây Nam Ấn Độ, chủ yếu là nước Ma Kiệt Đà, rồi truyền bá lên vùng Tây Nam và Tây Bắc như Avanti, Naradama Kashmir v.v…

Còn phái Đại chúng thì lập cư ở vùng Tỳ xá ly thuộc Đông Ấn và tiếp tục kiết tập Tam tạng Kinh Luật Luận Đại thừa (theo dị bộ Tôn Luận Luật, Đại trí độ luận…) rồi truyền bá lên vùng Đông Bắc, chủ yếu là Mathura, Gandhara, Kashmir v.v…

Trên bước đường truyền bá và phát triển, phái Thượng tọa bộ tiến về phía Tây Nam, lập cứ ở nước Avanti (A bàn đề) thủ phủ là Ujayani (Ô xa diễn ni) trên bờ sông Naradama, và chính tại đây lại xảy ra 1 sự kiện lịch sử quan trọng. Đó là vào năm 300 sau Phật Niết bàn, tức vào đầu thế kỷ thứ 4 trước TL, một vị đại luận sư trong phái này xuất hiện, tên là Đại Ca Chiên Diên (Mahakaccayana), sáng tác bộ luận Phát Trí (Abhidharma jnànapasthan) và chủ trương lấy luận tạng làm cơ sở. Trái với chủ trương của Thượng tọa bộ là lấy kinh tạng làm y cứ. Từ đó tách thành 2 bộ phái: Thượng tọa bộ và Nhất thiết hữu bộ (Sarvativasda) gọi tắt là Hữu bộ. Như vậy, Ngài Đại Ca Chiên Diên được xem là vị lãnh đạo của phái Hữu bộ và Ngài Mục Liên Đế Tu (Moggaliputta Tissa) được xem là vị lãnh đạo của phái Thượng tọa bộ đương thời.

Sau khi tách thành 2 bộ phái, cả 2 đều lo xây dựng cơ sở cho chính mình về mặt pháp lý, tư tưởng và giáo nghĩa. Đó là việc kết tập lại kinh luật và hình thành luận tạng mà tất cả đồng ý với nhau trong kỳ kiết tập lần thứ I và lần thứ II.

Trên cơ sở đó, phái Thượng tọa bộ đã tiến hành công việc ghi chép kinh Tạng nguyên thủy bằng tiếng Pàli, là một loại ngôn ngữ phổ biến của nước Avanti (A bàn đề) thành ra 5 bộ Nikaya, vào khoảng đầu thế kỷ thứ 2 trước TL. Như vậy, kinh Tạng Pàli được hình thành và ghi chép bằng văn tự là vào thế kỷ thứ 2 trước TL.

Song song với sự kiết tập kinh tạng Pàli của Thượng tọa bộ, phái Hữu bộ đang lập cứ ở vùng Mathuara cũng tiến hành việc ghi chép kinh Tạng, luật Tạng, và luận Tạng của mình bằng chữ Phạn (Sanskrit) do công lao đóng góp rất lớn của một người Bà La Môn theo đạo Phật là Panini. Như vậy, kinh A Hàm được hình thành và ghi chép bằng văn tự Sanskrit vào đầu thế kỷ thứ I sau TL, tức sau kinh Tạng Pàli gần 2 thế kỷ.

Về hình thức số lượng ngay từ buổi đầu, kinh A Hàm được ghi chép làm 5 bộ. Đó là Trường A hàm, gồm có (30 kinh), Trung A hàm (222 kinh), Tạp A hàm (1362 kinh), kinh Tăng Nhất A hàm (15 kinh) tương đương với 5 bộ Nikaya thuộc hệ Pàli thì có kinh Trường bộ (34 kinh), kinh Trung bộ (152 kinh), Tương Ưng bộ (7762 kinh), Tăng Chi bộ (2308 kinh) và Tiểu bộ (15 kinh).

Tuy nhiên sau một thời gian phát triển và truyền bá, với tinh thần cởi mở và tiếp thu, những nhà cấp tiến của Hữu bộ đã lần lượt kết nạp thêm một số kinh mang tư tưởng Đại thừa, do Đại chúng bộ từ hướng Đông Nam truyền lên. Chủ yếu là đưa vào bộ Tiểu A hàm. Do đó đã nâng con số từ 15 đến hàng chục kinh. Vì vậy, tên Tiểu A hàm không còn giữ nguyên hình thức, số lượng và nội dung như trước, mà phải đổi thành Tạp tạng, rồi chuyển sang Bồ Tát tạng. Đó là tiền thân của kinh Tạng Đại thừa về mặt lịch sử.

Trong khi đó, có 4 số nhà bảo thủ của Hữu bộ không chấp nhận sự dung hóa và kết nạp như thế, nên đã tự động rút một số kinh thuộc Tiểu A hàm gồm kinh như: Pháp Cú, Sinh Kinh, Duyên Kinh, Chư Phật bản hạnh, Đại trang nghiêm kinh, Tạp thí dụ v.v… mà ngày nay gọi là các kinh thuộc hệ A hàm, chứ không lập thành kinh Tiểu A hàm. Đó là lý do tại sao kinh A hàm chỉ có 4 bộ. Trái lại kinh Tạng Pàli từ ngày được biên soạn thành văn tự tới nay, vì tinh thần bảo thủ của Thượng tọa bộ, nên vẫn giữ nguyên hình thức, nội dung và số lượng, đó là điểm đặc biệt về mặt lịch sử của kinh Tạng A hàm.

1.2. Giới thiệu kinh Trung A Hàm:
Đứng về mặt lịch sử, tư tưởng văn học Phật giáo, thì kinh Trung A hàm nói riêng và 4 bộ A hàm nói chung, được xem là gần với giáo lý nguyên thủy nhất. Mặc dù có những điểm dị biệt nhỏ nhưng không đáng kể.

Như phần trên đã đề cập, cũng như nước trăm sông nhưng đều bắt nguồn từ nước biển mênh mông, nhưng đều thuận một vị đó là vị mặn. Cũng thế, giáo pháp Đức Phật thuyết giảng trong 49 năm, mặc dù có 84.000 pháp môn, nhưng chung quy, chỉ làm cho con người đạt được giải thoát Niết bàn, an lạc. Phủ nhận điều cơ bản đó, tức là phủ nhận sự ra đời của Đức Phật và giáo pháp của Ngài đã thuyết minh và nền giáo lý cơ bản ấy có thể nói, không đâu khác hơn là trong kinh Tạng nguyên thủy và kinh A hàm.

Kinh Trung A hàm là bộ thứ 2 trong số 4 bộ A hàm hệ Hán Tạng thuộc phái Nhất Thiết Hữu bộ (Savastivada) và một số kinh thuộc kinh Lượng Bộ. Kinh Trung A hàm có bộ Pàli tương đương là Majjhima nikaya (Trung bộ kinh).

Cũng như Trường A Hàm, Trung A Hàm là một trong số những bộ kinh được dịch từ Phạn sang Hán sớm nhất trong lịch sử phiên dịch Tam Tạng. Theo sử liệu cho thấy, Ngài Tăng Già Đề Bà (Sanghadeva) dịch kinh Trung A Hàm từ chữ Phạn sang chữ Hán vào năm 397 - 398, tức là vào thế kỷ thứ 4 sau TL.

Danh từ Trung A Hàm có nghĩa là, Trường A Hàm thì tập trung những bài kinh tương đối dài. Tạp A Hàm và Tăng Nhất A Hàm thì tập trung những bài kinh tương đối ngắn. Còn Trung A Hàm thì tập trung những bài kinh không dài không ngắn tức là trung bình cho nên gọi là Trung.

Từ A Hàm là dịch âm của chữ Agama, theo nghĩa truyền thống là giáo pháp vô tỷ pháp, bởi vì pháp Phật nói là vô thượng, không có một pháp nào hơn. Tuy nhiên, theo ngài Tăng Triệt, A Hàm có nghĩa là phát huy bởi vì A Hàm là uyên phủ của mọi điều thiện, là khu rừng tóm thu tất cả. Vừa uyên bác, vừa bao la, thuyết minh dấu tích của hiền ngu tội phúc, phân tích căn do chân ngụy di động, ghi chép bao nhiêu việc thành bại xưa nay, bao hàm vạn loại đất trời, đạo từ đây mà có, pháp do đây mà tồn tại, ví như biển cả trăm sông đều đổ dồn về nên gọi là pháp quy.

Vì phối hợp cả hình thức lẫn nội dung nên gọi là kinh Trung A Hàm.

2. Quá trình hình thành & phát triển của Kinh Tạng Đại Thừa:
Phật giáo Nguyên Thủy, Phật giáo Đại thừa, tuy là 2 dòng tư tưởng khác nhau nhưng vẫn có một cái gì rất “chung”, rất “một”. Đó là Phật giáo, là chất Phật có từ vô thủy. Thế nên, Phật giáo Đại thừa dù siêu tuyệt đến đâu vẫn không thể quên cội nguồn từ nguyên thủy. Cái nguyên thủy ấy dù có bị che phủ bởi bao nhiêu lớp không gian đi nữa, nó vẫn hiện diện trong cái mới, cái cách tân như là hạt giống, là mầm mống đầu tiên của cây “đại thọ” to lớn. Vì vậy, khi tìm hiểu về giáo lý, chúng ta phải thông qua cả hai Tiểu thừa lẫn Đại thừa. Thế mới hiểu được tột nguồn của kinh điển.

Trong kinh Đại thừa, “Kinh Diệu Pháp Liên Hoa” do Diêu Tần Cưu-ma-la-thập dịch được coi là giống “Kinh Duy-ma-cật” mang nặng tính văn học, được các nhà văn học ưa thích. “Kinh Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm” do Đức Phật đà Bát-đà-la của Đông Tấn dịch thường được xem như là tiểu thuyết Hồ Thích còn gọi “Hoa Nghiêm”, “Nhập pháp giới phẩm” là tiểu thuyết dài. So sánh thì “Pháp Hoa” tư tưởng trọn vẹn. Bản dịch của La-thập chữ nghĩa thanh tao, bút pháp nhuần nhuyễn, cao trào tình tiết có sự thay đổi, nhưng kết cấu hơi buông lỏng. Chủ đề “Hoa Nghiêm” nói về sự việc 1 cách rõ ràng quan niệm về pháp giới duyên khởi cảnh tượng nhiều sự biến hóa. Nhất là “Nhập pháp giới phẩm” (tức Đường Bát-nhã dịch “Tứ Thập Hoa Nghiêm”) đã tả Thiện Tài đồng tử trong quá trình của 53 lần tham hỏi, rất được người khen ngợi nhưng hình tượng đơn thuần của Thiện Tài thăm viếng thiện tri thức, không được tươi tắn. Đại để mà nói “Duy-ma” dung hợp không bằng “Pháp Hoa”, mở rộng không bằng “Pháp Hoa” nhưng tình tiết trong câu chuyện có tỷ lệ thích hợp, kết cấu chương pháp cũng cẩn thận, mà hình tượng của Duy-ma-cật khắc tạo thành công nhất, phương diện khắc họa nhiều hơn, rất rõ ràng nên kinh “Duy-ma” trong giá trị văn học của kinh Đại thừa có vị trí đặc biệt.

Kinh “Duy-ma” được dịch ở TQ là vào thời Tam quốc (bản dịch đầu tiên là của Chi-khiêm). Trước đó những tác phẩm văn xuôi trong văn học sử TQ như triết lý, lịch sử, văn chương chính luận và “Sở Từ” là loại văn vần không thuần Hán phú đã sản sinh ra không ít những tác phẩm tiêu biểu còn thể chí quái đang trong giai đoạn manh nha. Trong các tác phẩm tiêu biểu kể trên, “Trang tử” và “Sở Từ” được coi là tác phẩm có sức tưởng tượng sâu sắc, trong thời kỳ đầu của nền văn học TQ nó thực là loại hiếm thấy, nhưng “cho dù sự tưởng tượng có khoa trương ly kỳ như thế nào cũng dựa trên cơ sở thực tế mà tiến hành, là 1 khái quát hiện thực”. Còn sự tưởng tượng của Phật điển trong “Duy-ma” thì khác. “Nó mang thế giới hiện thực vào trong sự tưởng tượng. Nó cho rằng chỉ có cảnh giới minh tưởng của tôn giáo mới là thực tế, mà thực tế chẳng qua chỉ là ảo ảnh của thế giới này, nó là 1 bộ phận trong đó”. Còn khí thế rộng lớn của luân lý “Duy-ma”, cao trào thật sự có thay đổi, không thua kém các tác phẩm văn học TQ khác. Kết hợp cao độ của tính triết lý và tính văn học càng hiếm thấy trong văn học TQ. Tóm lại, bản dịch chữ Hán của kinh “Duy-ma” có đặc tính và giá trị hơn các tác phẩm văn học TQ khác.

Dưới đây khi đi sâu vào tính văn học của kinh Tạng sẽ nói rõ hơn.

VI. Đặc tính văn học của kinh Đại thừa:
Kinh Đại thừa rất nhiều, không giống “Kinh Duy-ma-cật” giàu màu sắc văn học, cũng khó coi là tác phẩm văn học thuần túy, nhưng dù ít dù nhiều cũng mang đặc tính văn học, Nguyên Thái Đạo từng nhắc đến “tư tưởng của Phật giáo Đại thừa rất huyền bí, không thể dùng giáo nghĩa hoặc tín điều để biểu đạt, cần phải dùng cách tượng trưng kịch tính để biểu hiện” cho rằng “cách tượng trưng kịch tính ám chỉ cao trào tình tiết và có những kỹ xảo văn học như tỉ dụ, tượng trưng v.v… Ở đây “Kinh Phật Đại thừa” ước chỉ bản dịch chữ Hán từ quyển 5 đến quyển 17 của “Đại Chánh Tạng”, từ quyển 18 đến 21 là kinh điển bộ Mật giáo. Một số quy về kinh Đại thừa, phong cách có khác với kinh Hiền giáo. Câu gọi là đặc tính văn học, có giới định rộng lớn, đại khái nói về mặt bối cảnh, tình tiết, vai trò, chủ đề của kinh văn, còn về mặt ngữ pháp trong “phiên dịch văn học và Phật điển” của Lương Khải Siêu đã nói rồi, ở đây không bàn thêm. Do “Kinh Duy-ma-cật” thuộc kinh điển Đại thừa, nên phần bàn luận dưới đây cũng bao gồm tính văn học của “Duy-ma”, còn về đặc tính quan trọng của “Duy-ma” phần sau sẽ giới thiệu.

1) Nói về bối cảnh, phần nhiều không chú trọng về tả thực hoàn cảnh hiện thực, nhưng đối với miêu tả về thần thông biến hóa, vũ trụ vô hạn, thường thì mô tả 1 cách khoa trương.

2) Các câu chuyện trong kinh Phật Đại thừa phần nhiều là quá trình tu luyện của tôn giáo chính diện, thường thông qua các đối thoại của Như Lai, Đại thừa Bồ-tát và Tiểu thừa thanh văn, phát triển giá trị của cứu cánh giáo lý Đại thừa. Các vai quan trọng trong kinh thường đã trải qua quá trình giác ngộ, thụ ký từ Đức Phật, tâm sinh hoan hỉ, được Đức Phật dặn dò truyền pháp, không có sự tồn tại của “tính bi kịch” của một số tiểu thuyết kịch nói.

3) Tình tiết chủ yếu của kinh Đại thừa chắc chắn có thuyết pháp, luận pháp mà tất cả các nguyên tố văn học đều chỉ là cầu hiện Phật pháp, hiển hiện sức cảm nhiễm tôn giáo, nên là tác phẩm có tính mục đích rất mạnh, có giá trị quan rõ ràng. Cũng vì thế, cá tính của tác giả tiềm ẩn thường dung hợp ở đây. Tuy nhiên 1 phần kinh điển vận dụng thủ pháp nghệ thuật tốt hơn, có thể là thêm vào kinh nghiệm đời sống của tác giả, nhưng cũng là hiển thị tính tôn giáo của Đại ngã, không phải dùng để biểu đạt tình cảm cá nhân.

4) Chủ đề của kinh Phật Đại thừa biểu hiện trên phương diện tình tiết và tỉ dụ, thông qua sự đối lập quan, như khổ và vui, hư ảo và chân thực, vô vi và hữu vi, vô thường và chân thường, hoặc tiểu thừa và đại thừa, nhưng đối lập của tiền đề giáo lý, thường cũng biểu lộ quá trình tiêu giải đối lập, và đi vào lý cảnh càng cao của tính biện chứng, như Bất Nhị Pháp môn của “Duy-ma” nhưng không hoàn toàn tiêu giải, tham khảo chương 3 phần 4 thụ ký tiểu thừa của “Pháp Hoa” là thế.

5) Phật lý Đại thừa trong kinh coi như chân lý có tính phổ biến, siêu việt cục hạn của thời gian, không gian, nhiều tình tiết cũng được coi là tượng trưng của hiện thực đời người, nhiều ví dụ như hình ảnh thu nhỏ của vũ trụ, dùng sự hữu hạn của chữ viết hướng về cảnh vực vô hạn.

6) Kinh Đại thừa thuyết lý thuật sự nhiều, ít trữ tình, thiếu vai trò khắc họa nội tâm, là cách tường thuật khách quan hơn.

7) Dưới hình thức đặc định kinh Đại thừa, kinh doanh ảo giác của hiện thực, đối với 1 số độc giả (nhất là tín đồ Phật giáo) mà nói, có thể coi như đọc về tình cảnh chân thực, hình thức lời kinh và bối cảnh tình tiết cố định cũng có thể giúp để tiếp nhận giáo lý. Nhưng đối với số độc giả khác (có thể không phải tín đồ) mà nói, sự miêu tả về thần thông biến hóa thần kỳ trong kinh, có sự cách biệt với đời sống hiện thực, không tránh được coi đó là kỳ quặc, thuộc về tưởng tượng, dẫn đến tính cách trở về hình thức, có thể nới rộng sự khó khăn về cảm tri.

Tóm lại, Hán Tạng được coi là một kinh Đại thừa, lúc biểu hiện chất tố văn học, chịu sự hạn chế của khuôn mẫu, quy cách, nhưng có thể cùng các kinh Đại thừa khác như “Kinh Pháp Hoa”, “Kinh Hoa Nghiêm”, “Kinh Duy Ma”, “Kinh Bát Nhã” được liệt vào các giai phẩm kinh điển có tính văn học cao, lưu truyền rộng rãi, thật là vì khó mà thấy được cái hay.

1. Tính văn học của “Kinh Pháp Hoa”:
Pháp Hoa là một bộ kinh rất cao quý, tóm thâu tất cả các giáo lý mà Phật đã dạy cho đệ tử suốt 45 năm. Trước khi thuyết kinh này, vì căn cơ của các hàng đệ tử không đồng, Ngài đã dùng phương tiện để dẫn dắt họ đến nhất thừa đạo.

Ngôn ngữ Pháp Hoa.

Ngôn ngữ quả thật là bất lực trước vấn đề thực tại. Tuy nhiên như ngài Cưu Ma La Thập nói: “Bất kỳ văn tự nhi thuyết thực xướng” nghĩa là không lìa văn tự danh ngôn mà diễn bày được thực hướng của các pháp. Như vậy nghĩa là phải có một loại ngôn ngữ nào đó khả dĩ giúp con người nắm bắt được thực tại mà không bị kẹt ở ngôn ngữ, thấy rõ mặt trăng mà không chấp vào ngón tay.

Trong kinh điển của Đại thừa Phật giáo ta có thể thấy ba loại ngôn ngữ.

1) Ngôn ngữ phủ định: là một cách nói phủ định một vấn đề làm sáng tỏ cái ý được chôn kín bên trong của mỗi vấn đề, phủ định cái thế giới tuyệt đối, như kinh Kim Cang, Bát Nhã… một loại ngôn ngữ phủ định của phủ định điển hình.

2) Ngôn ngữ trực chỉ: đây là ngôn ngữ chỉ thẳng vấn đề, ngôn ngữ này rất phổ biến trong Thiền tông như kinh Lăng Nghiêm. Đức Phật chỉ thẳng chơn tâm cho ngài A Nan.

3) Ngôn ngữ biểu tượng: là một cách nói không chỉ thẳng vấn đề mà chỉ đưa ra biểu tượng hình ảnh gợi ý để từ hình ảnh gợi ý, người nghe hay đọc tự tiếp cận với vấn đề như kinh Lăng Già, Hoa Nghiêm, Di Đà, Pháp Hoa…

Hiểu qua một số điểm về ngôn ngữ đã nêu trên, chúng ta đi tiếp về phần ý nghĩa đề kinh.

Ý nghĩa đề kinh

Tên Kinh là Saddharma Pundarika Sutra Pháp Sư Pháp Hộ dịch là Chánh Pháp Hoa Kinh. Pháp Sư Cưu Ma La Thập dịch là Diệu Pháp Liên Hoa Kinh. Nói gọn là Kinh Pháp Hoa tức Kinh mà ngày nay thường được trì tụng trong các chùa.

Diệu Pháp tức chỉ những lời giảng dạy những giáo lý thâm sâu vi diệu khó thể nghĩ bàn vi diệu là vì tinh thần Pháp Hoa mà hành giả thọ trì là tùy duyên khéo hóa độ phù hợp theo từng mọi thời kỳ, mọi tầng lớp xã hội nhứt là trong thời ác trượt, chúng sanh căn tính vô minh dày đặc, phước mỏng, tội dày, tánh tình phức tạp. Những hành giả Pháp Hoa vẫn có thể hòa nhập vào cuộc đời để hóa độ thích hợp theo mỗi căn cơ chúng sanh. Căn cơ chúng sanh ở đây được vì như hoa sen nên gọi là Liên Hoa.

Hoa sen theo truyền thống Phật giáo là biểu tượng chân lý Diệu Pháp Vô Nhiễm. Đối với người Việt Nam, hoa sen là tượng trưng sự trong sạch thanh khiết của tâm hồn con người dù có phải sống trong hoàn cảnh tối tăm khổ cực, tầng lớp thấp kém của xã hội. Hoa sen mọc trong bùn lầy nhơ nhớp mà không bị tanh hôi, vẫn giữ được vẻ đẹp hương thơm thanh khiết, dân tộc ta có câu hát:

Trong đầm gì đẹp bằng sen

Lá xanh bông trắng lại chen nhụy vàng

Nhụy vàng, bông trắng, lá xanh

Gần bùn mà chẳng hôi tanh mùi bùn

Câu hát tuy nêu lên hình ảnh mộc mạc, đơn sơ nhưng hàm tăng ý nghĩa sâu xa trong đời sống tâm linh con người. Theo quan điểm nhà Phật, thân ngũ uẩn này dung chứa đầy những ô uế, bất tịnh, do đất, nước, gió, lửa giả hợp tạo nên thân này. Nó luôn bị chia phối sai sử, bởi những ham muốn nhu cầu vật chất, những khát ái thấp hèn thiêu đốt.

Con người đáng lẽ phải là chủ nhân chính ngôi nhà nơi mình, thì lại biến thành kẻ nô lệ cho thân mình.

Sống phục vụ vị kỷ bản thân sẵn sàng tạo tất cả ác nghiệp để thỏa mãn dục vọng, nhưng vẫn không bao giờ thấy đủ. Kết cục chỉ có đau khổ chồng chất lên thêm nhau trôi lăn cuộc đời mãi trong đêm dài bóng tối vô minh. Thân ngũ uẩn còn được ví như ngũ ấm tức là 5 thứ ngăn che mất tri kiến Phật trong mỗi con người chúng ta, ví như mây đen che khuất bầu trời tịnh quang. Khi nào gió thổi mây đen tan, bầu trời quang minh lại tỏa chiếu rạng rỡ. Cũng vậy, khi chúng ta nỗ lực tu tập chuyển thân ngũ ấm thành ngũ phần pháp thân Phật, lúc đó tri kiến Phật trong ta tròn sáng. Như hoa sen hỉ nở tươi đẹp khi mọc ở trong bùn và lúc ấy gần bùn mà chẳng hôi tanh mùi bùn.

Ngoài ra hoa sen còn được ví như căn cơ cao thấp của chúng sanh. Đức Phật thuở xưa quan sát căn tánh chúng sanh, Ngài nhận thấy hoa sen có những hoa vượt lên khỏi mặt nước hé nụ, trổ hoa, có những hoa sen còn đang ở trong nước và cũng có những hoa vừa nhú lên khỏi bùn nhơ. Tất cả những hoa sen ấy trước sau đều đồng nở các hương thanh khiết. Cũng vậy trong từng chặng đường tu tập giác ngộ của chúng sanh cũng có sự sai biệt như những hoa sen kia. Từ Thanh Văn, Duyên Giác Bồ Tát tuy căn cơ sai khác nhưng ai cũng có đồng tri kiến Phật và sau khi tu hành viên mãn, thì đồng thành quả vị Phật như nhau. Kinh Pháp Hoa đưa xe ẩn dụ hình ảnh 3 xe: xe dê, xe hươu, xe trâu, chỉ là tầng bậc quả vị tam thời mà thôi, khi ra khỏi nhà lửa, thoát khỏi phiền não khổ đau, sau cùng đồng đạt được Tri Kiến Phật là chỗ cứu cánh viên mãn.

Kinh Pháp Hoa là bộ kinh bí yếu của chư Phật, chứa đựng tư tưởng liễu nghĩa của Đại thừa Phật giáo. Nội dung, tư tưởng, giá trị văn học của kinh hàm tàng ý nghĩa siêu việt nên có thể nói kinh Pháp Hoa là vua các kinh “Chúng kinh chi vương”. Khi nghiên cứu kinh Pháp Hoa giống như nghìn một viên kim cương tùy góc độ khác nhau mà ngọc ảnh hiện màu sắc khác nhau, nhưng màu sắc nào cũng đều rực rỡ. Cũng vậy, tùy khả năng tư duy của mỗi người mà nhận thức cái “Diệu nghĩa” của kinh khác nhau. Chính vì thế, kinh Diệu Pháp Liên Hoa xuất hiện ở Trung Quốc cũng như ở Việt Nam đến nay đã hơn 2000 năm mà sức sống của kinh vẫn ngày càng phát triển và đi sâu vào lòng của mỗi dân tộc.

Dòng lịch sử kinh Pháp Hoa được ví như dòng trí tuệ Phật trôi chảy miên viễn từ thời Phật Oai Âm Vương và trước đó nữa. Bất cứ vị Phật nào tu hành Bồ Tát đạo để thành Phật đều phải học và tu theo kinh này. Cho nên khi chúng ta học kinh Pháp Hoa cốt yếu là để làm phát sinh hạt giống trí tuệ của chính mình và ra sức phát huy cái “Diệu Nghĩa” của kinh. Từ đó, hòa nhập cuộc sống của chính mình vào thế giới Pháp Hoa, sống và thực hành theo kinh để đem lại lợi ích cho chính mình và cho mọi người.

Đạo Phật trên tinh thần Đại thừa với chủ trương đem đạo vào đời, đào tạo những con người tốt có ích cho cuộc đời. Vì vậy tư tưởng Phật giáo đại thừa rất tích cực và có ích cho nhân loại. Trong thế giới văn minh ngày nay, khi phát tâm xây dựng Phật giáo, trước hết nhằm vào xây dựng xã hội và con người tốt đẹp. Do đó con đường Bồ Tát hạnh là con đường rất tích cực đối với xã hội và nó phù hợp với thế giới ngày nay. Xuyên suốt bộ kinh Pháp Hoa từ phẩm đầu đến phẩm cuối, Đức Phật đều đề cập đến Bồ Tát hạnh hay Bồ Tát pháp. Vì vậy kinh Pháp Hoa còn mang tựa đề “Giáo Bồ Tát Pháp Phật Sở Hộ Niệm Kinh”.

Mở đầu kinh Pháp Hoa, Đức Phật nói phẩm Vô Lượng nghĩa xứ ở trong trạng thái yên lặng nhưng vẫn toát lên được 3 việc làm thiết thực của Bồ Tát đó là: đức hạnh, hiểu biết, làm lợi ích chúng hữu tình. Ban đầu Đức Phật ở trạng thái im lặng nhập Vô Lượng nghĩa xứ định nói kinh Pháp Hoa khiến cho Bồ Tát sơ tâm chuyển từ Thanh Văn đạo sang Bồ Tát đạo để dấn thân vào cuộc đời giáo hóa làm lợi ích chúng sanh. Hơn nữa, khi dấn thân vào cuộc đời giáo hóa phải đương đầu với biết bao khó khăn thử thách mà Bồ Tát sơ phát tâm không thể nào làm được. Do đó, Đức Phật đưa ra pháp An Lạc Hạnh là pháp rất thực tiễn nằm trong phạm vi con người, phù hợp với con người và con người có thể thực hiện được. Khi áp dụng nó vào cuộc sống tu tập sẽ đem lại lợi ích thiết thực cho mình và cho tất cả mọi người trên cuộc đời này. Nó là yếu tố tiêu chuẩn để mọi người hành Bồ Tát đạo.

2. Tính văn học của “Kinh Hoa Nghiêm”:
Hoa Nghiêm tối sơ tam thất nhật

A Hàm thập nhị Phương Đẳng bát

Nhị thập nhị niên Bát Nhã đàm

Pháp Hoa - Niết Bàn cộng bát niên

Luận về một quyển kinh Đại thừa là một việc làm hết sức khó khăn. Càng khó khăn hơn khi nói đến kinh Hoa Nghiêm là một bộ kinh thuộc Viên giáo Đại thừa, nghĩa lý rất thâm sâu mầu nhiệm. Kinh có phần lượng rất lớn (81 quyển), được các nhà trí thức Trung Hoa, Nhật Bản và Việt Nam rất hoan nghênh, sùng mộ. Kinh Hoa Nghiêm được phổ biến trên thế giới phần lớn công trình nghiên cứu, phiên dịch còn nằm ở phần Hán ngữ, Nhật ngữ.

Như trên đã trình bày, Bồ Tát đạo là con đường hành giả tu học đại thừa. Có bi nguyện rộng lớn, quyết tâm cầu quả vị vô thượng bồ đề cứu độ chúng sanh. Chúng ta lấy việc độ tha để làm tự độ và hành Bồ Tát đạo là nối liền đạo Phật với thế gian, làm cho đạo pháp luôn sinh động trường tồn, thế gian luôn tiến triển tốt đẹp.

Có rất nhiều kinh Đại thừa nói về Bồ Tát đạo, theo kinh Pháp Hoa, Bồ Tát đạo là an trú trong bốn hạnh an lạc: thân an lạc, khẩu an lạc, ý an lạc và hệ nguyện an lạc. Theo kinh Đại Bát Niết Bàn, Bồ Tát chuyên tư duy năm thứ hạnh: Thánh hạnh, Phạm hạnh, Thiện hạnh, An Nhi hạnh, và Bệnh hạnh. Ở đây theo kinh Hoa Nghiêm, cảnh giới hành đạo của Bồ Tát là Thập Địa – là mười đoạn đường hành giả phải đi qua, để hoàn thành hạnh nguyện của mình. Trong suốt quá trình tu tập, từ Sơ Địa đến Thập Địa, Bồ Tát không tách khỏi chúng sanh. Bồ Tát lấy mười Ba La Mật, Tứ nhiếp pháp và Tứ pháp giới làm pháp tu chánh, bắt đầu từ dễ đến khó, từ sự đến lý, thực hành không gián đoạn, cho đến khi đạt được bản hoài của chư Phật.

Kinh Hoa Nghiêm đã được phổ biến trên thế giới, được liệt vào hàng ngũ của các bộ kinh nồng cốt quan trọng và có giá trị bậc nhất của Đại thừa Phật giáo, cho nên người tu học không thể không biết sơ lược nội dung này.

Kinh có ba vấn đề chính: Pháp thân Tỳ-lô-giá-na, Bồ Tát đạo và nhập pháp giới. Bồ Tát đạo và nhập pháp giới của kinh Hoa Nghiêm vẽ ra cho chúng ta quá trình hành Bồ Tát đạo, từ sơ phát tâm tiến tu lần lên, chứng được Pháp thân Tỳ-lô-giá-na, trải qua 52 chặng đường tu chứng.

Về phần giáo lý căn bản, kinh Hoa Nghiêm đứng trên cảnh giới bất tư nghì giải thoát, nói lên cái chân lý nhiệm mầu “nhứt thiết duy tâm tạo”, “vạn vật đồng nhất thể” và chủ trương của kinh là: “Pháp giới duyên khởi”.

Điểm khởi đầu hay điều kiện cần có nơi người hành Bồ Tát đạo là:

Tất cả những ai bước vào con đường Bồ Tát đạo, điểm khởi đầu đều xuất phát từ niềm tin là mẹ sanh ra các công đức lành. Vì vậy trên lộ trình của Bồ Tát, điểm xuất phát của 52 chặng đường là Thập Tín. Sau đó tiến qua Thập Trụ, Thập Hạnh, Thập Hồi Hướng. Tổng cộng là 40 chặng đường của hiền vị để chuẩn bị bước sang thánh vị tức Thập Địa Bồ Tát. Trên tinh thần này, Bồ Tát tu Thập Địa phải thành tựu pháp tu quan trọng là Thập Hồi hướng được khai triển theo ba dạng:

1. Hồi hướng pháp giới chúng sanh.

2. Hồi hướng vô thượng bồ đề.

3. Hồi hướng chân như thật tướng.

3. Tính văn học của “Kinh Bát Nhã”:
Đại thừa Phật giáo phát triển với những kinh điển phát triển văn ý hàm chứa nhiều ý nghĩa sâu sắc trên tinh thần phát triển về nội dung ấy. Phật giáo Đại thừa thường chia giáo lý thành hai phương tiện môn và chân thật môn. Chân thật môn không thể dùng ngôn ngữ diễn tả được. Đức Phật cũng thường nhắc trong kinh Pháp Hoa rằng các pháp tướng thường tự vắng lặng, chỉ có thể dùng tâm trực nhận. Chính vì sự khó khăn trong việc chỉ bày cũng như trực nhận chân thật pháp Đức Phật khởi lòng đại bi dùng giáo lý phương tiện môn được Phật ví như nắm lá trong tay, đã rời sự sống so với hiểu biết diệu dụng của ngài như lá trong rừng luôn xanh tươi theo bốn mùa.

Tinh thần Đại thừa nhằm triển khai sự sống của lá trong rừng, hay nói khác đi nhìn sự vật hiện hữu sinh hoạt đúng với thời đại và phân tích vận dụng giáo lý cho phù hợp với xã hội đang sống, còn giáo pháp Phật thuyết chỉ là phương tiện hướng dẫn chúng ta tiếp cận chân lý. Phát huy tinh thần này, Phật giáo Đại thừa cố gắng tìm hiểu ý nghĩa sâu xa hàm chứa bên trong lời nói của Đức Phật, cố diễn tả chân lý của Ngài.

Với tinh thần đó, Phật giáo Đại thừa đã thành tựu được nhãn quan đối với sự vật ngay từ trong bản thể của nó. Đó chính là nét đặc biệt trong hệ thống kinh diển Đại thừa mà đại diện tối cao là kinh Bát Nhã.
Nguồn gốc kinh Bát Nhã

Trong Đại Trí Độ Luận, Bồ Tát Long Thọ đã lần lượt nêu lên những nhân duyên Phật nói kinh Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật như sau:

Phật muốn nói rộng các công hạnh của Bồ Tát, khiến các vị này trong khi tu pháp niệm Phật hay tam muội được thêm phần lợi ích, tiến tới chỗ cứu cánh viên mãn.

Vì muốn cho các Luận Sư ngoại đạo sanh lòng kính tin đối với Phật pháp, nên Phật nói kinh Bát Nhã Ba La Mật này.

Vì thấy căn cơ của các đệ tử đã thuần thục nên Đức Phật thuyết pháp Bát Nhã Ba La Mật để phá bỏ các pháp phương tiện đã giảng nói trước, giúp cho đệ tử tiến đến cứu cánh viên mãn.

Bát Nhã là pháp tối thắng, tối tôn, tối diệu, chỉ có thể trao truyền cho những người căn tánh đã thuần thục hoặc những bậc Đại Trí. Cho nên, Phật đã tùy người, tùy thời mà giảng thuyết Bát Nhã. Bởi thế, pháp ấy không nói trong một lần, không giảng ở một nơi mà được giảng ở bốn nơi, trong 16 hội gọi là “Tứ Xứ Thập Lục Hội”. Phật giảng kinh này suốt 12 năm.

Sự phát triển kinh Bát Nhã

Nói đến Phật giáo Đại thừa là nói đến Bát Nhã, không có Bát Nhã là không có Phật giáo Đại thừa. Bát Nhã là đầu mối, là mạch nguồn, từ đó các trào lưu tư tưởng Đại thừa, kể cả Mật giáo dậy khởi.

Nội dung của giáo nghĩa Bát Nhã hàm ẩn ngay trong giáo nghĩa Tánh Không, thấy được cái thực chất “Nhân duyên sanh”. Các pháp thảy đều hữu huyễn, thảy đều không, nhân không, pháp không. Đó là nội dung không tánh của Bát Nhã. Giáo nghĩa này đến khoảng giữa thế kỷ thứ nhất trước Tây lịch thì phát triển mạnh, và kết thành đóa hoa là tiểu phẩm Bát Nhã, xuất hiện trên lá bói. Qua thế kỷ thứ nhất trước Tây lịch, tư tưởng Bát Nhã được triển khai thêm nữa và kết tập thành đại phẩm Bát Nhã. Quan điểm lịch sử này là căn cứ vào quá trình dịch thuật của hai bộ Bát Nhã trong lịch sử Phật giáo Trung Quốc.

Chi Lâu Ca Sấm lần đầu tiên dịch tiểu phẩm thành Đạo Hành Bát Nhã kinh vào năm 178 sau Tây lịch. Rồi Trúc Pháp Hộ và những người khác dịch đại phẩm thành Quang Tán và Phóng Quang Bát Nhã vào giữa thế kỷ thứ III trở đi. Đến đầu thế kỷ thứ IV, La Thập dịch lại với tên tiểu phẩm và đại phẩm Bát Nhã. Vào đầu thế kỷ thứ VII, ngài Huyền Trang du hành sang Ấn Độ thu góp tất cả các kinh điển thuộc hệ thống Bát Nhã về Trung Quốc dịch thành bộ Bát Nhã 600 quyển, chia ra Tứ Xứ Thập Lục Hội. Kể cả trước lẫn sau, số kinh trong hệ thống Bát Nhã hiện lưu giữ trong Đại Tạng chữ Hán gồm 720 quyển.

Tư liệu và tư tưởng Bát Nhã, triển khai phong phú vĩ đại như thế, nhưng nếu đúc kết tinh yếu thì thu gọn lại trong một bài tâm kinh dịch ra Hán văn chỉ có 262 chữ, bản dịch của ngài Huyền Trang.

Trong kinh điển Phật giáo, hơn 15 thế kỷ qua đã có ít nhất là ba tạng luận. Phật giáo không chỉ tồn tại như một tôn giáo mà đã hòa vào cuộc sống của cư dân, dù thời quốc gia phong kiến hay độc lập, kinh điển ấy cũng góp phần tạo nên tính đa dạng phong phú trong các yếu tố dân tộc cho đất nước, vai trò của Phật giáo càng được thể hiện rõ hơn. Phật giáo lúc bấy giờ là quốc giáo, có ảnh hưởng sâu xa mọi mặt đến đời sống của con người. Tư tưởng giáo lý Phật giáo phù hợp với tâm hồn, cách nghĩ của con người. Tư tưởng Phật giáo đặc biệt là các nhà tu hành luôn tâm niệm rằng họ là những người con được sinh ra, lớn lên từ đất tổ, nên luôn phấn đấu bảo vệ đất nước và Phật pháp được trường tồn. Vì họ luôn áp dụng phương châm “Phật pháp tại thế gian” nên cố gắng hoạt động không mệt mỏi vì sự phát triển của dân tộc đạo pháp. Thậm chí có một số người hoạt động văn hóa, cầm bút phải uốn mình theo quy luật.

Những người dân Trung Quốc đã bắt gặp tư tưởng của Phật giáo, một tôn giáo ít màu sắc thần bí, chứa đựng những ý niệm, giá trị về từ bi, hỷ xả, vô ngã, vị tha mà người Trung Quốc đã nêu lên thành bản sắc. Trong tư thế hòa nhập đó, tư tưởng Phật giáo đã đi vào ca dao, dân ca, tục ngữ, các truyện cổ tích với những hình ảnh, ngôn từ biểu trưng ý thức hướng thiện, lòng nhân hậu vị tha.

4. Tính văn học của “Kinh Kim Cang Bát Nhã”:
Kinh điển Phật giáo tuy có hơn vài ngàn quyển được lưu truyền và phiên dịch tại Trung Quốc, nhưng mà một trong những kinh điển được truyền bá rộng nhất, được chú sớ nhiều nhất là Kinh Kim Cang. Kinh Kim Cang là kinh điển thuộc hệ Bát nhã. Mọi người đem Kinh Kim Cang đặt ngang hàng với Luận Ngữ của Nho gia, Đạo Đức Kinh và Nam Hoa Kinh của Đạo giáo, đồng xem chúng là kinh điển lập tông của ba nhà Nho, Thích, Đạo; Do đây có thể thấy được vị trí quan trọng của Kinh Kim Cang trong văn hóa truyền thống Trung Quốc. Sở dĩ Kinh Kim Cang được Phật giáo Trung Quốc xem trọng là vì nó được xem là tổng cương kinh điển thuộc hệ Bát nhã. Đặc biệt là Thiền tông, từ sau khi Lục Tổ do nghe Kinh Kim Cang được khai ngộ, càng khiến cho kinh này trở thành bộ kinh quan trọng, với khẩu hiệu “Giáo ngoại biệt truyền” được tôn sùng một cách rộng rãi. 
4.1. Sự truyền thừa Kinh Kim Cang: 
* Dịch giả

Thời đại Diêu Tần, Đại sư Cưu Ma La Thập một danh tăng người Ấn Độ từ Tây Vực đến Trung Quốc, bắt đầu sự nghiệp lớn phiên dịch kinh Phật, hoằng dương Bát nhã học. Đây là điểm nối liền tư tưởng văn hóa Trung Ấn với nhau, là mấu chốt để hoằng dương nền văn hóa Phật giáo.

Cưu Ma La Thập (CN năm 344 - 413) Phạn ngữ là Kumarajiva. Ngài vốn là người Ấn Độ, nhưng sanh trưởng ở nước Quy Từ, là Tăng nhân thời Hậu Tần, Ngài cùng với Chân Đế, Huyền Trang, Bất Không, được mệnh danh là Tứ đại dịch gia của Phật giáo Trung Quốc. Nghe nói, cha của Cưu Ma La Thập là Cưu Ma La Viêm, người Ấn Độ, sau du học sang nước Quy Từ (nay là Khố Xa, Tân Cương), cưới công chúa Thập Bà làm vợ, sanh hạ Cưu Ma La Thập.
 Đại sư lên 7 tuổi theo mẹ xuất gia, đi khắp nơi tham bái các bậc thiện tri thức, trước học pháp Tiểu thừa, sau nghiên cứu Đại thừa. Khi lên 20 tuổi, vì nâng bát thiết mà đốn ngộ được nguyên lý vạn pháp duy tâm, từ đây bắt đầu giảng kinh thuyết pháp, biện tài vô ngại, được vang bóng một thời. Sư phụ của Ngài là Bàn Đầu Đạt Đa nghe được danh tiếng của Ngài, không ngại đường xa đến viếng, Đại sư Cưu Ma La Thập vì Ân sư thuyết Đức Nữ Vấn Kinh, luận chứng lý không giả nhân duyên, qua lại lâu dài, trãi qua hơn một tháng, Đạt Đa bèn tín phục, “Ư thị lễ Thập vi sư, ngôn Đại sư thị ngã Đại thừa sư, ngã thị Hòa thượng Tiểu thừa sư hĩ.”
 (Tạm dịch: Vì thế lễ La Thập làm Thầy, bảo rằng Đại sư là Thầy Đại thừa của tôi, tôi là thầy Tiểu thừa của Hòa thượng vậy). Vì Đại sư giỏi biện luận nên nhiều lần đánh bại Luận sư ngoại đạo, được sự kính trọng của vua nước Quy Từ. Về sau, làm học giả Đại thừa, danh tiếng của Ngài truyền khắp vùng Tây Vực, cũng được truyền sang Trung Quốc.

Vua Hậu Tần là Diêu Hưng, rất tin Phật pháp và ngưỡng mộ đức học của Đại sư Cưu Ma La Thập. Niên hiệu Hoằng Thỉ năm thứ III (CN năm 401) nghinh đón Sư về đến Trường An, cúng dường ở Tiêu Diêu Viên, nơi đây Sư vừa có thể dịch kinh lại vừa có thể giảng giải Phật pháp. Trong khoảng thời gian từ niên hiệu Hoằng Thỉ năm thứ IV đến năm thứ XV, tổng cộng dịch được 98 bộ kinh điển, đạt được hơn 390 quyển.
 Trong đó, kinh điển được lưu truyền rộng nhất và được tôn sùng nhất có Kinh Kim Cang, Kinh Pháp Hoa, Kinh Duy Ma Cật, Kinh Phạm Võng và Kinh A Di Đà. Ở phương diện Luật, Luận thì có Thập Tụng Luận, Đại Trí Độ Luận, Trung Luận, Bách Luận, Thập Nhị Môn Luận, Thành Thật Luận v.v... Sau khi số Kinh Luật Luận này được phiên dịch, đối với sự phát triển của Phật giáo Trung Quốc có ảnh hưởng rất sâu xa. Kinh Kim Cang được phiên dịch tại chùa Thảo Đường, Trường An, vào niên hiệu Hoằng Thỉ năm thứ IV (CN năm 402).

Nội dung kinh văn mà Đại sư Cưu Ma La Thập phiên dịch rất chính xác, ngôn ngữ đẹp đẽ lại lưu loát, dịch văn của Ngài do ngôn ngữ đẹp đẽ tinh túy mà được nổi tiếng. Trong phương pháp dịch thuật, La Thập Đại sư chủ trương đổi cách trực dịch thành ý dịch, cố gắng dịch trực tiếp nhưng lại không để mất đi từ ngữ, phong cách và đại ý của kinh gốc. Ngài thay đổi phong cách dịch cổ xưa vụng về, vận dụng phương pháp dịch đạt ý, làm cho người tụng đọc dễ tiếp nhận và hiểu rõ. Đời Tần, niên hiệu Hoằng Thỉ năm thứ XV (CN năm 413), Đại sư Cưu Ma La Thập 70 tuổi, Ngài an nhiên thị tịch tại chùa Thảo Đường, Thành Trường An. 

Đại sư Cưu Ma La Thập là một nhà dịch kinh, nhà lý luận Phật học vĩ đại ảnh hưởng sâu xa, thành tựu lớn nhất Trung Quốc. Trong hàng đệ tử xuất gia của Ngài như Đạo Sanh, Tăng Duệ, Tăng Triệu, Đạo Hoằng, Đàm Ảnh, Huệ Quan, Huệ Nghiêm, Đạo Dung, Tăng Thiên, Pháp Khâm, Huyện Vô Thành, Tăng Đạo, Tăng Nghiệp, Tăng Sùng v.v… đều là những tài tử bác học đương thời của Trung Quốc, người đời sau đều tôn họ là Thập triết, Tứ thánh, Bác tuấn môn đồ La Thập. 

* Sự truyền thừa và dịch chú Kinh Kim Cang

Kinh Kim Cang gọi một cách đầy đủ là Kinh Năng Đoạn Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật, là một quyển trong 600 quyển Kinh Đại Bát Nhã. Ý nghĩa “Bát nhã Ba la mật” là “Trí tuệ đáo bỉ ngạn”; “Kim Cang” ví như Trí tuệ, có tác dụng đoạn nghi. Kinh này là tinh hoa của Bát nhã, là tổng cương của Phật pháp, cũng có thể nói là đôi mắt của sự tu học Phật pháp. Ở Trung Quốc, Đại đức các tôn phái nghiên cứu và chú sớ Kinh Kim Cang rất nhiều.

Bản dịch Kinh Kim Cang bằng Trung văn, ít nhất có 8 bản được lưu truyền đến nay, nhưng hoàn toàn được tin cậy chỉ có 6 bản: Bản dịch xuất hiện sớm nhất là Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật do Đại sư Cưu Ma La Thập dịch vào đời Diêu Tần, niên hiệu Hoằng Thỉ năm thứ IV (CN năm 402), về sau tiếp tục xuất hiện 5 bản dịch khác:

1. Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật do Tam tạng pháp sư Bồ Đề Lưu Chi dịch tại chùa Vĩnh Ninh vào đời Nguyên Ngụy.

2. Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật do Pháp sư Chân Đế dịch tại Quảng Châu chùa Chế Chỉ vào đời Trần.

3. Kinh Kim Cang Năng Đoạn Bát Nhã Ba La Mật do Tam tạng Pháp sư Đạt Ma Cấp Đa dịch tại Đông Đô Chỉ Lâm Viên vào đời Tùy.

4. Kinh Năng Đoạn Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa, tức Kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa do Pháp sư Huyền Trang dịch tại chùa Hoằng Phúc, Tây Kinh vào đời Đường.

5. Kinh Phật Thuyết Năng Đoạn Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa do Tam tạng Pháp sư Nghĩa Tịnh dịch tại Trường An vào đời Đường.
 Ngoài ra còn có các bản dịch khác như Tạng văn, Mãn văn v.v... Kinh Kim Cang bằng Phạn văn được lưu truyền rộng rãi ở Trung Quốc, Việt Nam, Nhật Bản và các nước thuộc khu vực Trung Á.

Trong 6 bản dịch Kinh Kim Cang bằng Trung văn, được mọi người hoan nghinh và lưu truyền rộng rãi nhất là bản dịch của Đại sư Cưu Ma La Thập. 

Nội dung kinh văn mà Đại sư Cưu Ma La Thập phiên dịch rất chính xác, ngôn ngữ đẹp đẽ lại lưu loát, dịch văn của Ngài do ngôn ngữ đẹp đẽ tinh túy mà được nổi tiếng. 

Sự lưu truyền Kinh Kim Cang tại Trung Quốc, đại thể chia làm ba giai đoạn: 

1. Giai đoạn Phủ định: 

Đây là thời kỳ đầu tiên phiên dịch kinh này (thời kỳ Nam Bắc triều đến Sơ Đường). Cao Tăng Trung Quốc trong thời kỳ này có một khuyết điểm rất nghiêm trọng về mặt nghĩa lý là xem Kinh Kim Cang là “Kinh bất liễu nghĩa”. 

2. Giai đoạn Chiết trung:

Chỉ từ thời kỳ Sơ Đường đến khoảng giữa triều Minh. Theo sự lưu truyền rộng rãi Kinh Kim Cang trong dân gian Trung Quốc, Cao Tăng trong giai đoạn này bắt đầu nghiên cứu lại thái độ sai lầm đối với Kinh này ở giai đoạn đầu một cách nghiêm túc. Vì vậy, ở giai đoạn này họ xem Kinh Kim Cang là kinh điển tuy “bất liễu nghĩa” nhưng lại hàm chứa “mật ý” (ý chỉ bí mật). Cái gọi là “mật ý” chính là chỉ cho Kinh Kim Cang bề ngoài xem ra đang thuyết minh về đạo lý “Không”, trên thực tế lại đang xiển dương về đạo lý “Bất không” của Phật tánh, Như Lai tạng, Thường trú v.v... 

3. Giai đoạn Tiếp thọ toàn diện:

Từ cuối đời Minh trở về sau, theo sự lưu truyền rộng rãi của Kinh Kim Cang, có khuynh hướng được tiếp nhận một cách toàn diện, và được xem là kinh điển cao thâm nhất, cứu cánh nhất. Vì vậy, có cách nói Kinh Kim Cang là “Chư kinh chi Tổ”, “Chư kinh chi căn”.

4.2. Ý nghĩa đề Kinh: 
Kim Cang tục gọi là đá kim cương, là một loại khoáng vật, có 3 loại đặc tính:

“Kim Cang” tục gọi là đá kim cương, là một loại khoáng vật. Kim cương có 3 loại đặc tính:

1. Kiên ngạnh ---- kim cương là một loại khoáng vật cứng chắc nhất mà mọi người đều biết.

2. Tiêm lợi ---- sự nhọn sắc của kim cương không gì bì được, trong công nghiệp thường dùng kim cương để cắt thủy tinh có độ cứng cực cao.

3. Quang lượng ---- kim cương có tỉ lệ tán sắc và tỉ lệ khúc xạ rất cao.

Nhưng mà, kim cương trong thế giới tự nhiên là một loại vật chất, có thể bị cắt, bị phá hoại, hình trạng của nó cũng sẽ thay đổi. Nhưng kim cương mà Kinh Kim Cang nói đến không những có thể phá trừ tất cả vật chất, lại không bị vật chất làm cho ảnh hưởng, đây chính là “Vô tướng” được nhắc đến trong Kinh Kim Cang, hoặc “Không” mà Kinh Đại Bát Nhã đã nói. Nếu đã là Không, là Vô, thì cũng không thể bị bất cứ vật gì phá hoại được. “Kim cang” là vật hiếm có của thế gian, mà Bát nhã là Pháp xuất thế hy hữu, do vậy Kinh này lấy kim cang lại để ví dụ cho Bát nhã.

Kim cang là vật hiếm có của thế gian, mà Bát nhã là Pháp xuất thế hy hữu, do vậy Kinh này lấy kim cang ví dụ cho Bát nhã.

Kinh Kim Cang nói “Bát nhã” là chỉ đại trí tuệ của sự khai ngộ siêu phàm thoát tục, nó là trọng tâm của tám vạn bốn ngàn Phật pháp. “Bát nhã” là dịch âm Phạn ngữ prajn~a, trong Hán ngữ khó mà tìm được một khái niệm tương ứng, nếu nhất định muốn dịch thì có thể miễn cưỡng dịch nó là “Trí tuệ”. Trí tuệ có thể phân làm Thế gian trí và Xuất thế gian trí. Thế gian trí căn cứ vào tri kiến phân biệt thức tâm và vọng tưởng của một cá nhân. Ví dụ như: Suy nghĩ văn học, Sáng tác nghệ thuật, Lý luận triết học, Phát minh khoa học và Phát triển kinh tế chính trị v.v… đều có thể nói là sự kết tinh trí tuệ của nhân loại, nhưng những điều này mang kiến giải chủ quan cá nhân, chỉ có thể nhận thức hiện tượng sự vật, không thể thâm nhập thấu hiểu bản thể sự vật, là tri thức bên ngoài và có giới hạn, không thể nói là “Bát nhã”. Kinh Kim Cang nói “Bát nhã” là chỉ đại trí tuệ của sự khai ngộ siêu phàm thoát tục, nó là trọng tâm của tám vạn bốn ngàn Phật pháp. Nội dung khái quát Căn bản trí như lý, và Hậu đắc trí như lượng. Căn bản trí là trí tuệ chân thật mà Đức Phật đạt được sau khi chứng “Chư pháp thật tướng lý”. Hậu đắc trí, là Đức Phật vì hóa độ chúng sanh mà đối với hiện tượng sai biệt của tất cả sự vật trên thế gian như: Tính, Tướng, Thể, Dụng, Thiện, Ác, Nhân, Quả v.v… phân tích một cách khách quan, đã như lượng biết được tướng sai biệt của tất cả hiện tượng, lại có thể như lý biết được bản thể của thế giới hiện tượng, thuộc về trí tuệ phương tiện quyền sảo. Bởi vì nội dung của Bát nhã bao hàm Quyền Thật nhị trí của Phật, cho nên, không phải là thứ trí tuệ thông thường, cũng không phải là trí tuệ của bậc Thánh nhị thừa.

Trong Đại Trí Độ Luận viết: “Bát nhã thâm trọng, trí tuệ khinh bạc, bất khả dĩ khinh bạc trí tuệ, xưng lượng thâm độ Bát nhã”
 (Tạm dịch: Bát nhã sâu trọng, trí tuệ hạn hẹp, không thể lấy trí tuệ hạn hẹp mà đo lường độ sâu của Bát nhã).

Trí tuệ Bát nhã là tâm trí tuệ Không Hữu vô ngại, gọi là “Huệ trang nghiêm cố, năng đoạn nhất thiết phân biệt vọng kiến”
 (Tạm dịch: Trí tuệ trang nghiêm có thể đoạn trừ tất cả vọng kiến), “Chỉ hữu chân chánh đích Bát nhã, tài năng đoạn nhất thiết vọng chấp”
 (Tạm dịch: Chỉ có Bát nhã chân chánh, mới có thể đoạn trừ tất cả vọng chấp). Trí tuệ, Bát nhã là đặc điểm của Phật pháp, cũng là trọng tâm của Phật pháp, thành Phật cũng chính là sự thành tựu của trí tuệ. Trong Kinh Duy Ma Nghĩa Sớ viết: “Trí độ Bồ tát mẫu, phương tiện dĩ vi phụ, nhất thiết chúng đạo sư, vô bất do thị sanh”
( Tạm dịch: Trí độ là Mẹ của Bồ tát, lấy phương tiện làm Cha, Thầy của tất cả chúng sanh, không thể không từ đây sanh).

Tất cả chư Phật đều lấy trí tuệ và phương tiện làm Phụ Mẩu, do có Bát nhã, mới bắt đầu sanh ra tất cả chư Phật. Bát nhã có thể phân làm ba loại: Văn tự Bát nhã, Quán chiếu Bát nhã, Thật tướng Bát nhã.

1. Văn tự Bát nhã: là chỉ Ngôn giáo và Thân giáo của Phật tuyên thuyết chân lý, bao gồm 12 bộ Giáo điển trong Tam tạng được chư Đại đệ tử Phật kết tập sau khi Ngài diệt độ. Văn tự Bát nhã vốn là Trí tuệ giải Không, phạm vi của nó không phải chỉ riêng cho văn tự kinh điển, mà là chỉ chung cho những gì có thể làm đại biểu cho tư tưởng như văn tự, ngôn ngữ, đồ biểu, phù hiệu v.v… dùng làm phương tiện tu học Phật pháp, đều có thể nhiếp vào Văn tự Bát nhã. Phật pháp vốn không thể dùng ngôn ngữ để nói, nhưng chư Phật Bồ tát, vì bi mẩn chúng sanh mà xuất hiện ra nơi đời, dựa vào căn tánh chúng sanh mà vận dụng các loại ngôn ngữ, văn tự, phương tiện để diển thuyết chư pháp. Đức Phật tuy diển thuyết chư pháp, lại không thấy có pháp để nói, đây tức là “Thuyết nhi vô thuyết”. Đức Phật tuy không thấy có pháp đáng thuyết, nhưng vì muốn cứu chúng sanh lại tùy cơ thuyết giáo, ứng bệnh cấp thuốc mà tuyên thuyết chư pháp, đây chính là “Vô thuyết nhi thuyết”.

2. Quán chiếu Bát nhã: là Trí tuệ quán sát sự lý của chư pháp, là Thỉ giác trí do Văn tự Bát nhã khởi phát. Quán chiếu Bát nhã chính là quán cơ thiết giáo, trí tuệ phương tiện để rộng làm Phật sự. Đối với tất cả sự lý trong xã hội cuộc đời, tiến hành quan sát, phân tích, thể nghiệm, từ đó có thể phân biệt thị phi, chánh tà. Chư pháp thật tướng, tánh nó vốn không, chẳng có tướng chân thật, nếu biết vô tướng càng nên quán chiếu hơn, phát tâm đại từ bi, tự hành giáo hóa chúng sanh chính là Quán chiếu Bát nhã. Tu trì Quán chiếu Bát nhã, có thể chứng ngộ Trí tuệ thật tướng đối với Vũ trụ và Nhân sanh. 

3. Thật tướng Bát nhã: là chỉ cho bản tướng chân thật của vạn pháp trong pháp giới, nói một cách khác, chính là Chân đế của Nhân sanh, là Lý tánh của Vũ trụ. Thật tướng là chân thật tướng của vạn pháp, muốn chứng được thật tướng cần phải Ly tướng, không trú vào tướng, cũng chính là “Ly tướng Vô trụ”. Trong Đại Trí Độ Luận viết: “Bát nhã Ba la mật giả, thị nhất thiết chư pháp thật tướng, bất khả phá, bất khả hoại”
 (Tạm dịch: Bát nhã Ba la mật là tất cả chư pháp thật tướng, không thể phá, không thể hoại.)

Hiểu rõ được điều này nên luôn luôn dụng công ở Vô trụ sanh tâm, đây cũng là ý nghĩa chính của toàn bộ Kinh Kim Cang “Ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm”. “Ưng vô sở trụ” là ly tất cả tướng, là Thể; “Nhi sanh kỳ tâm” là tu tất cả thiện pháp, là Dụng. Ý nói, hành giả nên viễn ly chư pháp, không nên chấp trước, tức không nên dừng lại ở bất cứ một pháp nào, như vậy mới có thể thoát khỏi sự hạn chế của thời gian và không gian. 

“Ưng vô sở trụ” là không trụ vào tất cả tướng, tức Ly tướng bao gồm tướng phát Bồ đề tâm. Có thể chứng ngộ thật tướng vô tướng, không có mãy may sở đắc, cũng không ngã chấp, phiền não, sanh tử, vô minh có thể chấp trụ. Theo trí Bát nhã mà sanh chân tâm diệu dụng vốn có, tức là tâm bồ đề, tâm từ bi, tâm bình đẳng, tâm lợi tha vô ngã, bi nguyện vô tận. Những tâm này là do vô sở trụ mà sanh, do đó là Chân tâm, Thanh tịnh tâm cũng là Phật tâm. 

4.3. Mang tính văn học:
 Phật vì Tu Bồ Đề thuyết phát tâm như vậy, thẳng đến cứu cánh Bồ đề, quy tông trước sau một cách triệt để ở Ly tướng Vô trụ. Ly tướng (là Ly Tứ tướng: Ngã tướng v..v), Vô trụ (Bất thủ tướng, Pháp tướng, Phi pháp tướng). Do Ly tướng, Vô trụ mà khởi lên Tam không chánh trí. Theo sở chấp mà phân Không ra làm 3 loại: 1. Ngã không, lại làm Nhân không. Nắm giữ cường lập vào pháp Ngũ uẩn gọi là Ngã chấp; Nếu suy xét tìm cầu Sắc Thọ Tưởng Hành Thức đều vô tự tánh, không thấy Ngã thể, gọi là Ngã không. 2. Pháp không, chấp Ngũ uẩn là thật hữu gọi là Pháp chấp; Nếu suy xét tìm cầu pháp Ngũ uẩn như huyễn hóa, đều từ duyên sanh không có tự tánh, gọi là Pháp không. 3. Cụ không, Ngã chấp và Pháp chấp đã được bỏ đi, cái Không của Năng không cũng được tiêu trừ, chấp không đã không còn, khế hợp với bổn tánh, gọi là Cụ không. Chánh trí có 2 loại: Duy xuất thế gian chánh trí và Thế gian xuất thế gian chánh trí. Trong Kinh viết:

“Duy xuất thế gian chánh trí, vị do thử cố Thanh văn Độc giác chư Bồ tát đẳng thông đạt chân như, hựu do thử cố bỉ chư Bồ tát ư ngũ minh xứ thiện tu phương tiện, đa trụ như thị nhất thiết biến hành chân như trí cố, tốc chứng viên mãn sở tri chướng tịnh. Hà đẳng danh vi thế gian xuất thế gian chánh trí, vị Thanh văn Độc giác dĩ sơ chánh trí thông đạt chân như dĩ, do thử hậu sở đắc thế gian xuất thế gian chánh trí.”
(Tạm dịch: Duy xuất thế gian chánh trí, là do đây nên Thanh văn, Độc giác, chư Bồ tát v..v thông đạt Chân như, lại do đây được chư Bồ tát khéo tu phương tiện ở trong Ngũ minh, trụ như vậy biến hành Chân như trí, tốc chứng viên mãn Sở tri chướng thanh tịnh. Loại thế nào gọi là Thế gian xuất thế gian chánh trí, là Thanh văn, Độc giác lấy Sơ chánh trí đã thông đạt Chân như, do đây sau đạt được Thế gian xuất thế gian chánh trí.) 

Bồ tát lấy tu nhân Ly tướng Vô trụ, phát tâm Bồ đề, vô trụ tu Lục độ vạn hạnh, chứng đắc cảnh giới bất khả tư nghì của Chân không diệu hữu, “Phát Bồ đề tâm tựu nhân trung thuyết thị ly tướng nhi vô trụ”
 (Tạm dịch: Phát tâm Bồ đề thì thuyết trong nhân là ly tướng mà vô trụ). Nếu có thể thường nghe pháp thậm thâm vi diệu, ly tướng mà không chấp trước, thì sẽ ngày ngày tịnh hóa chính mình. Xả bỏ tất cả phiền não là bố thí, đối với chư pháp vô sở khởi là Trì giới, đối với chư pháp vô sở niệm là Nhẫn nhục, đối với chư pháp ly tướng là Tinh tấn, đối với chư pháp vô sở trụ là Thiền định, đối với chư pháp vô hý luận là Trí tuệ. Kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa lại viết: “Chư Bồ tát Ma ha tát ưng dĩ vô trụ nhi vi phương tiện an trụ Bát nhã Ba la mật đa, sở trụ năng trụ bất khả đắc cố.”
 (Tạm dịch: Chư đại Bồ tát nên lấy vô trụ làm phương tiện an trụ Bát nhã Ba la mật đa, nên Sở trụ Năng trụ bất khả đắc). Ly tướng Vô trụ là chiếc chìa khóa trong Kinh Kim Cang, có thể mở ra cho chúng ta kho tàng Bát nhã. 

Tác phẩm văn học thường đứng ở lập trường chắc chắn phản ảnh cuộc sống xã hội đương thời để biểu hiện những quan niệm tư tưởng đặc biệt. Dựa trên quan điểm đó chúng ta thấy rất rõ Kinh Kim Cang được xem là một tác phẩm văn học tôn giáo, bởi vì đặc điểm nội dung tư tưởng của kinh chủ yếu đã biểu hiện được ngay trong cuộc sống đời thường Bồ tát đã tu tập và lấy tu nhân Ly tướng Vô trụ, phát tâm Bồ đề, vô trụ tu Lục độ vạn hạnh, chứng đắc cảnh giới bất khả tư nghì của Chân không diệu hữu. Kinh Kim Cang đề xuất: “Nhược kiến chư tướng phi tướng, tắc kiến Như Lai.”
 (Tạm dịch: Nếu thấy chư tướng phi tướng, tức thấy được Như Lai) 
Cho nên về sau, Đại sư Ấn Thuận và Đại sư Tịnh Không giảng Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật đều lấy “Ly tướng Vô trụ” lại để khái quát Bát nhã Ba la mật Chân không diệu hữu. Không mà bất vô lại thành ra diệu hữu. Diệu hữu là đại Bát nhã, Chân không là Niết bàn thanh tịnh. Bát nhã là nhân của Niết bàn, Niết bàn là quả của Bát nhã. Bát nhã vô kiến, năng kiến Niết bàn; Niết bàn vô sanh năng sanh Bát nhã. Niết bàn và Bát nhã tuy khác tên nhưng đồng thể, tùy theo nghĩa lập danh, cho nên nói chư pháp vốn không có định tướng. Như Kinh Duy Ma Cật nói: “Tùng Vô trụ bản, lập nhất thiết pháp”
 (Tạm dịch: Từ căn bản vô trụ lập nên tất cả pháp), hoặc: “Nhất thiết pháp vô tướng, nhất thiết pháp vô tác, Bát nhã Ba la mật tức bất tư nghì.”
 (Tạm dịch: Tất cả pháp vô tướng, tất cả pháp vô tác, Bát nhã Ba la mật là không thể nghĩ bàn). Hoặc viết: “Thọ tưởng hành thức ly tức thị Lục Ba la mật ly. Nải chí nhất thiết chủng trí ly tức thị Lục Ba la mật ly. Nhược Bồ tát Ma ha tát văn thị nhất thiết chư pháp ly tướng.”
 (Tạm dịch: Thọ Tưởng Hành Thức ly tức là Lục Ba la mật ly. Thậm chí Nhất thiết chủng trí ly tức là Lục Ba la mật ly. Nếu chư đại Bồ tát nghe là tất cả chư pháp ly tướng). Hơn nữa, mọi người đều cho rằng Kinh Kim Cang phá Không, nhưng từ đầu đến cuối lại không có một chữ “Không” nào, mà chỉ nói đến những từ như “Vô sở trụ”, “bất trụ tướng” v.v... Điều này có phải chăng muốn thuyết minh tư tưởng “Ly tướng Vô trụ” trong Kinh Kim Cang, vượt qua lý giải “Không” đối với “Hữu”, tức cảnh giới Không huệ của Diệc hữu diệc vô, Phi hữu phi vô. Điều mà họ gọi là: “Nhất thiết chư pháp không, vô tự tánh cố. Nhất thiết chư pháp vô tướng, ly chúng tướng cố. Nhất thiết chư pháp vô nguyện, ly chư nguyện cố. Nhất thiết chư pháp tự tánh thanh tịnh, Bát nhã Ba la mật thanh tịnh cố.”
 (Tạm dịch: Tất cả chư pháp vô nên không có tự tánh. Tất cả chư pháp vô tướng, nên ly tướng chúng sanh. Tất cả chư pháp vô nguyện, nên lìa chư nguyện. Tất cả chư pháp tự tánh thanh tịnh, nên Bát nhã Ba la mật thanh tịnh). 

Chữ “Không” này không phải là hư không cái gì cũng không có, càng không phải là cái không tướng của lông rùa sừng thỏ, mà là Chân không diệu hữu. Giống như cái không của dòng điện từ, bình thường chẳng ai có thể thấy được hình tướng của nó, nhưng một khi nó tiếp xúc vào quạt điện cây quạt chuyển động, tiếp xúc vào đèn, bóng đèn liền sáng lên v.v... Nói nó có thì không phải, bảo là không cũng không được. Như Kinh Lăng Nghiêm đã nói: “Đáng tri như thị tính giác diệu minh phi nhân phi duyên, diệc phi tự nhiên phi bất tự nhiên, vô phi bất phi vô thị phi thị, ly nhất thiết tướng tức nhất thiết pháp.”
 (Tạm dịch: Nên biết tính giác diệu minh như vậy phi nhân phi duyên, cũng phi tự nhiên phi bất tự nhiên, vô phi bất phi vô thị phi thị, ly tất cả tướng là tất cả pháp). Lại nói: “Như Lai tạng trung, tánh sắc chân không, tánh không chân sắc, thanh tịnh bản nhiên, châu biến pháp giới, tùy chúng sanh tâm, ứng sở tri lượng, tuần nghiệp phát hiện.”
 (Tạm dịch: Trong Như Lai tạng, tánh sắc chân không, tánh không chân sắc, thanh tịnh bản nhiên, châu biến pháp giới, tùy tâm chúng sanh, ứng sở tri lượng, tuần nghiệp phát hiện.) Kinh Kim Cang Tu Bồ Đề thâm giải lý Không, liền lập tức nói: “Như ngã giải Phật sở thuyết nghĩa, bất ưng dĩ tam thập nhị tướng quán Như Lai.”
 (Tạm dịch: Như con đã hiểu nghĩa mà Như Lai thuyết, không nên lấy 32 tướng quán Như Lai). Tu Bồ Đề tuy thị hiện chưa chứng Phật đạo nhưng đã đắc được Vô tránh tam muội, Giải không đệ nhất, lại nghe Đức Phật thuyết Ly tướng phát tâm, vô trụ tu hành, hiểu biết một cách sâu sắc rằng muốn tu nhân cần phải Ly tướng Vô trụ, chứng quả càng phải Ly tướng Vô trụ. Trong Kinh Kim Cang viết: “Ly nhất thiết chư tướng, tức danh chư Phật”
 lại viết: “Nhược kiến chư tướng phi tướng, tức kiến Như Lai.”
 Những điều này không phải đã thuyết minh rằng không nên chấp trước vào tướng thân Như Lai, duy nhất ly tất cả chư tướng, mới có thể nhận thức được Như Lai một cách chân chánh. Trong quan niệm người bình thường, cho rằng thành Phật tức là thành tựu đều gì, hoặc là đạt được một cái gì đó, kỳ thật những điều này đều là sai lầm. Trong Kinh Kim Cang, Đức Phật lấy sự thành tựu Vô thượng Bồ đề của chính mình làm điển hình, thuyết minh sự thành tựu Vô thượng Bồ đề, chẳng phải là đạt được cái gì, nếu như có một pháp tự tánh nào đó là sự chứng đắc của Như Lai, đó chính là sự chấp trước của Ngã và Ngã sở. Đức Phật đã từng nói trong Kinh Đại Niết bàn: “Phật chứng vô thượng chánh đẳng giác thời, sở đắc Phật pháp, y thế tục cố, thuyết danh vi đắc, bất y thắng nghĩa. Nhược y thắng nghĩa, năng đắc sở đắc, cụ bất khả đắc.”
 (Tạm dịch: Khi Đức Phật chứng Vô thượng chánh đẳng chánh giác, Phật pháp đạt được theo Thế tục nên nói là đắc, là Bất Y thắng nghĩa. Nếu Y thắng nghĩa, năng đắc sở đắc, đều không thể đắc.) Lý lẽ vô đắc mà đắc này là: “Ly ngôn thuyết tướng, ly danh tự tướng, ly tâm duyên tướng, tất cánh bình đẳng, vô hữu biến dị.”
 Chúng sanh mê muội nên ẩn mà không hiện; chư Phật giác ngộ nên hiểu rõ Ngã Pháp tánh không, ly tất cả tướng, không thấy có năng đắc và sở đắc.

Vì thế vô nhiễm vô trước đối với tất cả sự vật, không lay không động đối với tất cả cảnh giới, bất thủ bất xả đối với tất cả pháp, thường hành phương tiện đối với tất cả thời, tùy thuận thuyết pháp đối với tất cả chúng sanh, khiến cho tất cả chúng sanh đều hoan hỷ tín phục; Giác ngộ được chân tánh Bồ đề gọi là tu nhất thiết thiện pháp. Nên biết tu tất cả thiện pháp không phải là chuyện dể, cần phải ngay nơi tất cả thời, tất cả xứ đều có thể Ly tướng Vô trụ, nhiêu ích chúng sanh, thậm chí làm cho tất cả chúng sanh hoan hỷ, giác ngộ chân tánh Bồ đề, sau đó tự mình mới có thể thành Phật. 

Bát nhã nói Không, chỉ là không chấp trước chúng sanh nhân ngã tri kiến mà thôi, chẳng phải cái không của không nhân quả, không tu chứng. Nếu có thể vận dụng Bát nhã không trí, lấy tâm Ly tướng Vô trụ, quảng tu Lục độ Vạn hạnh, thẳng đến nhân viên quả mãn, có thể chứng đắc Bồ đề Phật quả. Phật dạy: “Sở hữu chư Phật dĩ đắc A nậu đa la tam miệu tam Bồ đề, kim đắc, đáng đắc, giai nhân thâm Bát nhã Ba la mật nhân duyên cố đắc.”
 (Tạm dịch: Điều mà chư Phật đã chứng đắc Vô thượng Bồ đề, đời này đắc, đương đắc, đều do nhân duyên hành thâm Bát nhã Ba la mật mà được chứng đắc). Có thể thấy được, cái gọi là Đại thừa tối thượng thừa, duy nhất chỉ có Bát nhã mà thôi. 

5. Tính văn học của “Kinh Duy-Ma-Cật”:
5.1. “Kinh Duy-ma-cật” được coi là sự khảo sát về tác phẩm văn học:
“Kinh Duy-ma-cật” là 1 bộ kinh điển quan trọng của tư tưởng quán trong Phật giáo Đại thừa, có thể coi là 1 tác phẩm văn học hoặc là nội dung của văn học Phật giáo, học giả các đời có cách nhìn khác nhau. Trong “khái luận văn học Phật giáo” của Tiểu Dã Huyền Diệu (Nhật Bản) cho rằng văn học Phật giáo cần bao gồm toàn bộ kinh điển Phật giáo. Sau đó các học giả Nhật Bản sửa lại cách nhìn này, cho rằng văn học Phật giáo không những có tính tôn giáo của Phật giáo mà còn có giá trị văn học. Trong định nghĩa nghiêm ngặt hơn dưới đây trong “Từ điển tân Phật giáo” của Trung Thôn Nguyên Giám Tu cho rằng “Duy-ma” có cấu trúc tư tưởng lớn lao, còn được coi là tác phẩm văn học Phật giáo. Nhưng suy nghĩ trên có cơ sở định nghĩa văn học. Kinh điển Phật giáo vốn để tuyên truyền giáo lý, với mục đích giải thích rõ ràng giáo luận với ý thức sáng tác văn học có sự khác biệt, nên có cách nhìn cho rằng kinh điển Phật giáo không phải văn học Phật giáo, như Gia Địa Triết Định trong “văn học Phật giáo TQ” có đề cập đến.

Văn học không phải để nói rõ về lý luận nào đó mà là thủ đoạn trợ giúp, cũng không phải bổ nghĩa trên phương diện văn từ. Văn học chân chính: biểu hiện giá trị thể nghiệm nhân sinh của chính mình.

Lại nói:

Tác phẩm văn học Phật giáo chân chính phải tìm kiếm trong tác phẩm văn học TQ mà không phải bản thân kinh điển.

Trong cách nói trên, chỉ có Gia Địa Triết Định cho rằng như kinh Duy Ma không được coi là văn học hay tác phẩm của văn học Phật giáo. Nguyên do là văn học không phải thủ đoạn trợ giúp để nói rõ lý luận. Văn học chân chính biểu hiện giá trị thể nghiệm nhân sinh của tác giả. Gia Địa Triết Định cho rằng ý nghĩa bao hàm trong văn học chân chính không xung đột với Đại thừa Phật điển như loại kinh “Duy-ma”… Theo cách nhìn của học giới “Đại thừa phi Phật học”, các kinh Đại thừa “Duy Ma” không phải lời Phật nói, cũng không phải do A-nan thuật tác, mà do người khác biên soạn. Tuy nhiên kinh Phật theo phương thức hành văn cố định (như mở đầu là “Như vậy ta nghe”) chủ đề nhất định là nghĩa lý của Phật giáo. Nhưng kinh Đại thừa như loại kinh “Duy-ma”, sự triển khai của tình tiết câu chuyện và cách dựng nhân vật cũng có thể hiển thị tiềm ẩn của tác giả, chắc gì không phải là thẩm thấu kinh nghiệm cuộc sống của tác giả và từ sự quan sát trong triết lý tư duy của cuộc sống thể hiện đối thoại của nghĩa lý Phật giáo. Nói tóm lại, kinh Đại thừa như loại kinh “Duy-ma” cũng có thể là biểu hiện giá trị thể nghiệm nhân sinh của tác giả, tuy không hiện ra, cũng khó chứng được.

Còn cái mà Gia Địa Triết Định cho là: “văn học không phải để nói rõ về lý luận nào đó mà là thủ đoạn trợ giúp, cũng không phải bổ nghĩa trên mặt văn từ”. Ở đây thử thảo luận quan điểm của Austin Wanen và Rena Wellek bàn luận về bản chất của văn học. Trong tác phẩm “lý luận văn học” của họ khi đề cập đến sự khác biệt giữa văn học và phi văn học, đại để có đề ra 5 điểm:

(1) Tổ chức: mỗi tác phẩm nghệ thuật (văn học) đều phải xử lý tài liệu có trật tự, có tổ chức, có tính thống nhất.

(2) Sự biểu lộ của cá nhân: tác phẩm văn học truyền đạt ngữ điệu và thái độ của tác giả và phải ảnh hưởng thái độ của độc giả.

(3) Thể nhận và sử dụng đề tài: văn học ngôn ngữ cường điệu bản thân phù hiệu, cường điệu âm hưởng, tượng trưng của ngôn ngữ, mà ngôn ngữ rất phong phú về những ý nghĩa ngoài câu nói.

(4) Thiếu công năng thực dụng: lấy sự hữu hiệu mỹ học làm tác phẩm của chủ thể coi văn học là tốt nhất. Nhưng nếu mang tất cả các thể tuyên truyền nghệ thuật hoặc thuyết giáo, trào phúng bài xích khỏi văn học thì đó là quan niệm văn học hạn hẹp.

(5) Tính hư cấu: trọng tâm của văn học nghệ thuật rõ ràng ở thơ trữ tình, sử thi, kịch nói,… Các loại hình văn học truyền thống, các tác phẩm này đều liên quan đến 1 thế giới của tính hư cấu và tưởng tượng.

Nếu khảo sát tỉ mỉ 5 điểm nêu trên, có thể phát hiện cách nói của Gia Địa Triết Định đại khái nói điểm thứ 3 và thứ 4, mà nhận thấy chỉ cần có điểm thứ 3 (tu từ) thì có công năng thực dụng (nói rõ về lý luận nào đó) không đủ để gọi là văn học, thực tế cứ xem “Kinh Duy-ma-cật” xác thực chưa hoàn toàn phù hợp điều kiện để thành 1 tác phẩm văn học thuần túy. Tuy là 1 bài có tổ chức về chữ, thậm chí theo quan điểm “Đại thừa phi Phật học”, thế giới trong kinh là 1 thế giới tưởng tượng hư cấu, nhưng là 1 tác phẩm mang tính mục đích rất cao, trong đó cách dựng nhân vật, tình tiết câu chuyện và phi tình tiết đều giới hạn trong lý niệm của Phật giáo Đại thừa, dùng tuyên truyền giáo lý, ảnh hưởng giáo chúng, khiến nó chủ yếu là hoàn thành sáng tác của cá nhân, nhưng nó lại là sự biểu lộ tập thể của cả tư tưởng giáo phái, không phải sự biểu đạt tình ý của cá nhân, cho dù về mặt tu từ “Duy-ma” biến hóa rất nhiều, chứa đầy tỉ dụ hoặc tượng trưng, đối với cục diện của ngôn ngữ cũng có sự suy nghĩ của tính tự giác, từ ngữ của nó không bao hàm ý nghĩa khác ngoài câu nói, mà là càng tiếp cận sự chuẩn xác của triết lý luận thuật. Nói chung “Duy-ma” không phải tác phẩm theo định nghĩa văn học hạn hẹp, nhưng trên các nước luận nêu trên, không khó phát hiện nó mang đặc tính văn học tương đương, nếu dùng tiêu chuẩn hơi rộng rãi, không mang tác phẩm loại tuyên truyền, thuyết giáo ra ngoài văn học, mà phát hiện giá trị tính văn học trong đó và chịu ảnh hưởng mối liên quan đến văn học TQ. Đây là những gì đoạn văn dưới muốn thảo luận.

5.2. “Kinh Duy-ma-cật” có sự suy nghĩ về nguyên tố loại hình văn học:
“Kinh Duy-ma-cật” thường được học giả coi là kịch nói hoặc tiểu thuyết, như Hồ Thích từ trí tưởng tượng và kết cấu hình thức bình luận, nhận định kinh “Duy-ma”. “Đáng lẽ là 1 cuốn tiểu thuyết, giàu tính văn học” còn gọi là “tác phẩm nửa tiểu thuyết, nửa kịch nói”. Theo Trần Dần Cách thì mang quan hệ của “Đại phương Đỉnh Vương kinh”, “Nguyệt thượng Nữ kinh”, “Tư duy tam vị kinh”, “Phật Dụ kinh” và kinh “Duy-ma” coi như quan hệ của “Thuyết Đường tiểu anh hùng truyện”, “Tiểu Ngũ Nghĩa”, “Trùng Mộng”, “Hậu Truyện” vì chính truyện của sách này cho rằng theo loại văn học mà nói nó là tác phẩm cùng loại, mà ông Trần thật sự coi kinh “Duy-ma” như tiểu thuyết. “Phật giáo và văn học TQ” của Tôn Xương Vũ thì cho rằng kinh “Duy-ma” là 1 vở kịch 3 màn, “Nghiên cứu kinh Duy-ma-cật” của Vương Chí My thì coi là vở kịch 7 màn.

Nguyên tố chủ yếu của kịch và tiểu thuyết là tình tiết, vai diễn (nhân vật) và bối cảnh (trường cảnh), những thứ này kinh “Duy-ma” đều có, tỉ dụ và tượng trưng của kỹ xảo văn học, kinh “Duy-ma” cũng có luôn, kinh “Duy-ma” được coi là 1 loại hình văn học mà nói, xác thực thì gần tiểu thuyết hay kịch hơn. Sau đây khảo sát thêm về tính kịch nói hay tiểu thuyết của kinh “Duy-ma”.

Cao trào lên xuống trong tình tiết kinh “Duy-ma”, tràn đầy sức kịch tính, mà bối cảnh biến hóa cũng nhiều, dễ khiến người ta liên tưởng đến kịch. Thật ra, gần đây, đặc tính kịch của kinh “Duy-ma” là do dùng cách tường thuật khách quan, xử lý đối thoại và ghi nhận hành động. Còn mô tả về trạng thái tâm lý nhân vật thì ít mà “nét độc đáo của tiểu thuyết là thể hiện cuộc sống tâm linh, đây là cách biểu hiện tồi tệ của kịch”. Kỳ diệu là nhân vật trong kinh “Duy-ma” đều có khả năng thần thông, có khi còn biểu hiện sự cảm thông tâm ý giữa nhân vật như “Phẩm Đệ tử thứ 3”: “Lúc đó trưởng giả Duy-ma-cật đang bệnh trên giường, Thế tôn đại bi, thà không thương xót. Đức Phật biết ý, liền nói Xá-lợi-phất… (sau lược)”. Đây là đơn giản kể về tâm lý nhân vật, nhưng cũng hình thành 1 loại diễn viên diễn kịch hợp ý và có hiệu quả”.

VII.  Quá trình thành lập Luật tạng:
12 bộ Phật pháp tam tạng, tuy lớn như biển khơi, nhưng có thể dùng giáo, lý, hành, quả 4 pháp thêm vào. “Giáo” là những lời Đức Phật dạy, “lý” là những nghĩa lý trong giáo nói rõ, “hành” là hành trì theo lý mà có, “quả” là quả giác do hành mà chứng được. Trong 4 pháp đó, 3 pháp đầu đều phục vụ cho “quả”, được “quả” là mục đích cuối cùng. Nhưng muốn đạt được quả này phải tu hành theo pháp, hành trì theo lý, mới thấy được tu hành quan trọng thế nào. Tu hành là hoạt động thực tiễn theo lời Đức Phật, lý luận Phật giáo tuy rất sâu sắc, nhưng nếu không thực hành, buông bỏ không đơm hoa kết trái, cuối cùng cũng không được ích lợi gì. Và trong sinh hoạt của tăng lữ, thực tế hầu như xuyên suốt toàn bộ các hoạt động của Phật giáo như trì giới, tụng kinh, tham thiền, niệm Phật, các hoạt động vừa là nội dung cụ thể của tu hành, đồng thời cũng là 1 phần sinh hoạt của tăng lữ. Vì thế nói sinh hoạt giáo đoàn của tăng lữ lại bao hàm nội dung của thực tiễn này. Đã như thế thì muốn thấu hiểu toàn bộ về Phật giáo thì phải đi sâu và sinh hoạt thực tế của họ, hòng thấu hiểu bộ mặt thực tế cụ thể.

Sự ra đời và lưu truyền của giới luật

Trong Tam học vô lậu, giới, định, tuệ của Phật giáo, giới đứng hàng đầu, từ đó có thể thấy được tính quan trọng của giới luật trong Phật giáo. Có thể nói, tăng đoàn có thể không có sự hướng dẫn, nhưng không thể không có giới luật, nếu không có giới luật thì không có Phật giáo. Tinh thần cơ bản của chế luật của Thích-ca Mâu-ni có tổng cộng mười mặt:

(1) Thâu tóm tăng: làm cho tăng đoàn trở thành đoàn thể truyền bá Phật giáo, hấp thu tăng lữ.

(2) Khiến tăng vui vẻ: khiến người mới vào tăng đoàn sẽ vui vẻ đối với cuộc sống mới của mình, đối với tăng đoàn mà nói, sẽ vui vẻ khi có thêm 1 phần sức mạnh.

(3) Khiến tăng yên tâm cư ngụ: khiến mỗi người trong tăng đoàn yên tâm tu đạo.

(4) Người chưa tin sẽ tin: khiến cho những người thiếu niềm tin và người không tin sẽ tin.

(5) Đã tin thì khôn lớn: khiến những người đã tin củng cố và càng có thêm lòng tin.

(6) Điều tiết người khó điều tiết: có chế độ để đo lường chuẩn tắc hành vi của  tăng lữ.

(7) Kẻ xấu hổ sẽ được an tâm: khiến những người hiểu rõ sẽ yên tâm tu đạo.

(8) Đoạn làm việc theo giới luật, có thể trừ đi phiền muộn.

(9) Đoạn làm việc theo giới luật, có thể mãi mãi dứt được phiền não.

(10) Khiến chính pháp mãi còn: tăng lữ làm việc theo luật, Phật giáo sẽ còn mãi ở thế gian.

Đức Thích-ca Mâu-ni cho rằng, giới luật nói theo phương diện cá nhân là cánh cửa giải thoát sự sống chết, đối với tăng đoàn thì bảo đảm chính pháp mãi còn. Khi sắp mất Ngài còn dạy đệ tử phải “lấy giới làm thầy”. Cho nên, dù là ở Ấn Độ xưa hay TQ, tuy tông phái có khác, các điều khai, giá, trì, phạm của giới luật cũng có cái riêng, nhưng bất cứ tông phái nào cũng không dám bỏ giới luật mà chọn con đường tắt để đến thẳng với đạo Phật.

Giới luật là 1 trong tam tạng Phật giáo, tiếng Phạn là Vinaya, dịch ý nghĩa là luật tạng. Thực tế là do giới và luật hợp lại. Giới là dịch ý của tiếng Phạn Pratimoksa (dịch âm là Ba-la-đề-mộc-xoa). Đây là chế ước các chi tiết cụ thể về hành vi của tăng lữ, còn gọi là giới tướng, tức quy định những mặt không nên làm của tăng lữ, nên cũng gọi là “chỉ trì”. Luật là dịch ý của tiếng Phạn Khendha, đây là pháp quy bảo vệ mặt lợi ích của tăng đoàn, bao gồm thọ giới, bố-tát, an cư các quy định của làm phép, tức là các mặt mà tăng lữ nên làm, nên còn gọi là “tác trì”. Trên nghĩa rộng mà nói, luật bao gồm giới vì tiếng Phạn Vinaya cũng dịch là luật tạng. Ở TQ đối với luật tạng thường không phân chia, giới luật thường cũng nói về giới tướng, vì người đời sau cũng quy phần lớn của luật vào nghi thức của tôn giáo.

Giới luật của Phật giáo là tùy theo sự phát triển của Phật giáo mà từ từ thành lập cho đến hoàn thiện. Theo ghi nhận của luật điển, giới luật Phật giáo bắt đầu từ năm thứ 12 sau ngày Đức Thích-ca Mâu-ni đắc đạo. Tăng Tu-đề-na sau khi xuất gia lại về nhà chung sống với vợ, còn sinh 1 bé trai nên bị phỉ báng, vì thế Đức Thích-ca Mâu-ni theo lời thỉnh cầu của chúng tăng, triệu tập tất cả chúng tăng của tăng đoàn, chế định dâm giới. Nghe rằng, đây là chế giới Phật giáo đầu tiên nên được coi là giới thứ nhất của Tỳ-kheo giới. Sau đó vì Oa Sư tử Đạt-ni-ca lấy cắp gỗ, tỳ-kheo tự sát, vọng ngữ v.v… mà chế đính đạo giới, sát giới, vọng ngữ giới, 4 giới này là giới lớn căn bản nhất của tất cả giới Phật giáo, chỉ cần vi phạm 1 trong các điều đều bị khai trừ ra khỏi tăng đoàn, mãi mãi mất đi tư chất của người tu hành. Tất cả giới chế định sau này đều từ 4 giới lớn căn bản này diễn dịch ra, mục đích là để các tăng không phạm vào 4 giới lớn căn bản. Từ khi định lập giới lập, phàm là chúng tăng có hành vi bất chính. Đức Thích-ca Mâu-ni sẽ theo ý kiến của mọi người để triệu tập tất cả chúng tăng, chế định giới luật tương quan và quy định mỗi nửa tháng tụng giới 1 lần, để mỗi người đều nhớ kỹ giới luật, đề phòng bất trắc, giữ cho tăng đoàn thuần khiết.

Theo sự phát triển của Phật giáo, khu vực truyền bá ngày càng lớn, người gia nhập tổ chức tăng đoàn ngày càng đông, tăng lữ phạm sai lầm cũng ngày càng nhiều, nhất là “lục quần tỳ-kheo” và “lục quần tỳ-kheo-ni”. Vì thế, giới luật càng làm càng nhiều, cho đến khi Đức Thích-ca Mâu-ni niết-bàn, nhưng tăng chúng lúc đó còn có thể cảm hóa bởi đạo đức của Đức Thích Ca Mâu Ni, lấy Ngài làm trung tâm để đoàn kết tăng đoàn chung quanh, tu hành theo luật, đối với các giới luật do Ngài chế định đều không có ý kiến và trong thời gian này chưa xảy ra tăng lữ phạm cùng 1 sai lầm.

Do sự nhập diệt của Đức Thích-ca Mâu-ni, tăng đoàn mất đi trung tâm lãnh đạo, chúng tăng đối với giới luật có những kiến giải khác nhau nên xảy ra tranh luận, dẫn đến sự chia rẽ trong tăng đoàn. Nhất là lúc Đức Thích-ca Mâu-ni vừa nhập diệt, có vị tăng lữ xuất gia tỏ vẻ vui mừng, cho là Đức Thích-ca Mâu-ni đã nhập diệt thì có thể không tuân thủ giới luật. Ma-ha Ca-diếp, 1 trong 10 đệ tử lớn của Đức Thích-ca Mâu-ni nhìn thấy hành vi này, bèn quyết tâm âm thầm chỉnh đốn tăng đoàn, kiên trì giáo pháp của Đức Thích-ca Mâu-ni. Do đó, sau khi Đức Thích-ca Mâu-ni nhập diệt, ngày an cư lần thứ nhất, Ca-diếp triệu tập 500 tỳ-kheo cử hành kết tập Phật giáo lần thứ nhất và tuyên bố đối với giới luật của Đức Thích-ca Mâu-ni đã chế định phải tuân thủ, không được thêm bớt tu sửa. Nhưng lần kết tập này do sự lý giải của 1 số giới nho nhỏ mà xảy ra ý kiến khác nhau, đã gieo hạt mầm mồng cho sự rạn nứt của giáo đoàn sau này.

Sau khi Đức Thích-ca Mâu-ni nhập diệt 100 năm, tỳ kheo Vajji đề ra 10 sự việc:

(1) Có thể dùng dụng cụ làm bằng sừng có góc để đựng muối.

(2) Quá ngọ vẫn có thể dùng bữa.

(3) Đã dùng 1 bữa, đến các tăng đoàn khác vẫn có thể dùng thêm.

(4) Cùng 1 giáo khu không cần cùng nhau tụng giới.

(5) Lúc đại chúng nghị quyết, không đủ số người vẫn có hiệu lực.

(6) Có thể có tiền tệ.

(7) Có thể uống sữa còn chất béo.

(8) Có thể uống nước dừa chưa lên men hoặc lên men 1 phần.

(9) Ghế ngồi có thể làm kích thước lớn nhỏ tùy ý.

(10) Có thể để dành tiền bạc châu báu.

Trong giới luật quy định quá ngọ không được dùng bữa và không được để dành tiền. Lúc này cách Phật đã hơn 100 năm, nhưng sau khi đề ra 10 việc này thì vẫn gặp phải sự phản đối của các tỳ-kheo lớn tuổi, vì thế lại tổ chức lần kết tập thứ 2, lần kết tập này vì cách nhìn về 10 sự việc khác nhau, gây nên sự chia rẽ của tăng đoàn, sinh ra bộ Đại chúng và bộ Thượng tọa, các bộ đều có giới luật của riêng mình.

Sau khi Đức Thích-ca Mâu-ni nhập diệt 200 năm, tăng đoàn các nơi đối với giáo nghĩa của Đức Thích-ca Mâu-ni có sự hiểu biết khác nhau ngày càng lớn, bộ Đại chúng và bộ Thượng tọa cũng từ từ chia ra 20 bộ, các bộ phái đối với giới luật lại hiểu khác nhau, mỗi bộ tự ý lấy hoặc bỏ các điều trong giới luật mà hình thành giới luật có đặc sắc riêng của bộ phái đó. Các bộ phái lại từ luật rộng lưu truyền của bộ phái ghi chép các lục tập khác thành kinh giới (tức bổn giới) thành yếu điểm của bộ phái đó mà mỗi nửa tháng tăng đoàn tổ chức tụng giới. Các luật sư của bộ phái sau này đối với luật rộng và kinh giới thêm phần giải thích thành ra luật luận, từ đó luật tạng càng thêm phong phú, có đặc sắc riêng.

Theo sự truyền bá Phật giáo về phía Đông, luật điển lưu truyền từ Ấn Độ, trừ bộ luật Độc Tử và bộ quảng luật của Ẩm Quang, các luật điển khác trước sau đều truyền vào TQ được dịch ra chữ Hán.

Tăng lữ TQ tu hành theo luật bắt đầu từ đời Tào Ngụy của thời Tam Quốc Tào Ngụy niên hiệu Gia bình (249 – 253) tăng lữ Dharmakala của Trung Thiên Trúc đến Ngụy đô ở Lạc Dương lúc đó, phát hiện sinh hoạt của tăng lữ địa phương không phù hợp với chế độ Phật giáo, tăng lữ chỉ xuống tóc nhuộm áo, đã không thọ giới lại không tu hành theo giới luật, trai giới các nghi thức sám hối tiến hành theo nghi thức tôn giáo truyền thống của các chùa chiền TQ. Vì thế Dharmakala vào năm thứ 2 Gia bình (250) ở chùa Bạch Mã tại Lạc Dương dịch ra giới bổn “Tăng kỳ giới tâm” của bộ Đại chúng và mời Phạm Tăng Phạn làm lễ thọ giới cho tăng lữ địa phương, đó là tăng lữ TQ tu hành theo luật đầu tiên.

Theo sự phát triển của việc dịch kinh của TQ, sinh hoạt thường ngày của tăng lữ TQ càng theo Phật chế. Nhưng do các phái luật điển dịch ở từng thời kỳ khác nhau, nên luật điển được phụng hành các thời kỳ cũng khác. Thời kỳ Diêu Tần, Đông Tấn “Thập Tụng Luật”, “Ma-ha Tăng-kỳ Luật” từng cực thịnh 1 thời, thời đại Bắc Ngụy Hiếu Văn Đế (471 – 499) được sự cực lực khuếch hành của Pháp Thông pháp sư, “Tứ phần luật” về sau từ từ hình thành tông phái nghiên cứu và phụng hành “Tứ phần luật” Luật tông.

Luật sư Đạo Tuyên của đời Đường sáng tác Luật Tông Đại Thành (596 – 667) suốt đời ông toàn lực hoằng truyền luật học, thuật rất nhiều, học trò đông đúc. Ông chống đối cách học đương thờ,i lấy tiểu thừa Thành thực luận hoặc Câu-xá lý luận giải thích “Tứ phần luật” sáng lập nên phong cách mới của Tứ phần luật học.

Đời Tống, Luật tông Doãn Khan lại truyền đệ tử Nguyên Chiếu chịu ảnh hưởng của Thiên thai tông giải thích “Tứ phần luật”. Từ đó Luật tông chia làm 2 phái Hội chính, Tự trì. Người Mông Cổ vào Trung thổ, luật điển gần như thất tán, Luật tông từ đó ngày càng lụi tàn. Đến thời kỳ giữa của đời Minh các nghi thức truyền giới đã từng bị phế.

Cuối đời Minh đầu đời Thanh, qua sự cố gắng của luật sư Như Hinh, Luật tông lại phục hưng. Ông ở chùa Long Xương, núi Bảo Hoa, Nam kinh mở đạo trường Luật tông. Đây là đạo trường căn bản của Luật tông đời Thanh, đệ tử kế truyền của ông là Độc Thể có các sáng tác “Truyền giới chính phạm”, “Độ chính phạm”, “Tăng hành quỹ tắc”, “Hắc bạch Bồ-tát”. Những tác phẩm này trở thành điển tắc của tùng lâm thụ giới sau này và chuẩn tắc của hành vi thường ngày của tăng lữ. Sau Độc Thể, tuy có sự cố gắng của mấy đời, nhưng do sự coi trọng các nghi thức truyền giới, mà đã phế sự hoằng truyền của luật học, thêm vào đó các tông phái khác cũng mở đàn truyền giới. Luật Tông từ từ suy tàn Luật học cũng ít người hoằng dương. (Từ “Luật sư Đạo Tuyên của đời Đường Luật Tông Đại Thành …” đến hết: không nắm rõ ý lắm, xin xem lại)

Chế độ và tổ chức

Từ 1 nước đến 1 đoàn thể không thể không có hiến pháp, pháp luật, pháp quy, chế độ v.v… để bảo đảm sự vận chuyển bình thường. Phật giáo cũng không ngoại lệ. Phật giáo ra đời ở Ấn Độ không lâu, nội bộ tăng đoàn xuất hiện 1 số hành vi tổn hại danh tiếng của tăng đoàn. Thích-ca Mâu-ni thấy tình hình lúc đó, đã định ra 1 số quy chương và chế độ, những quy chương chế độ này được gọi là giới luật. Sau khi Phật giáo truyền vào TQ, tổ sư các đời theo tình hình cụ thể của TQ, trên cơ sở giới luật có sẵn, từ từ định ra 1 số thanh quy. Mặt khác, các vua chúa thời phong kiến xuất phát từ các mục đích, đối với Phật giáo cũng đặt ra 1 số chính sách, hình thành chế độ Phật giáo tùng lâm đặc sắc vốn có của TQ.

Tùng lâm nguồn gốc từ tiếng Phạn Pindavna, dịch âm là Bần-đà-bà-na hoặc Bần-bà-na, nguyên nghĩa là chỉ nhiều cây cối tụ lại thành rừng, Phật giáo mượn đó để nói về nơi ở của chúng tăng. Trong Quyển 3 “Đại trí độ luận”, ghi:

Tăng-già, tăng nghĩa là ngôn chúng. Nhiều tỳ-kheo hợp lại 1 nơi, gọi là tăng-già, tỉ như nhiều cây lớn tụ lại gọi là rừng… Nơi các tăng tụ lại được gọi là tùng lâm.

Ở Ấn Độ cổ xưa, nơi tăng lữ ở được gọi bằng nhiều tên, như Lan-nhã Chiêu-đề, tùng lâm chỉ là 1 trong các tên gọi.

Ở TQ, trước đời Đường rất ít gọi nơi ở của tăng lữ là tùng lâm. Về mặt chế độ, trừ giới luật ra, chưa hình thành cả bộ hệ thống chế độ. Năm thứ 9 Nguyên hòa đời Đường (814). Thiền sư Hoài Hải Phụng Tân Bách Trượng Sơn Giang Tây bất mãn tình hình của các thiền tăng ở trong chùa Luật tông lúc đó, nên tham chiếu kinh Phật đại tiểu thừa, sáng lập chùa Thiền tông gọi là tùng lâm và chế đính quy chương chế độ tương ứng, gọi là thanh quy. Đây là tùng lâm đầu tiên của TQ, và cũng là chế độ tùng lâm có hệ thống đầu tiên. Lúc đó, tùng lâm có nghĩa là ví như cỏ cây không thể mọc bậy, phải có quy củ pháp độ. Sau này Thiền tông ngày càng mạnh, chùa chiền các tông phái khác cũng theo chế độ tùng lâm của Thiền tông gọi là tùng lâm. Tên gọi tùng lâm ở TQ từ từ lưu truyền rộng rãi. Sau này chỉ tất cả các chùa Phật giáo đều là tùng lâm. Thanh quy cũng không ngừng hoàn thiện, hình thành 1 thể hệ hoàn chỉnh, bao gồm tổ chức tăng đoàn, hành sự tăng đoàn, quy tắc tăng đoàn, chuẩn tắc đạo đức, nghi thức tôn giáo v.v… và trở thành chế độ quy chương chung của các chùa TQ.

VIII. Quá trình thành lập luận tạng:
1. Giải thích về Luận tạng:
Luận: danh từ chung chỉ cho hệ thống Luận Tạng, một trong ba Tạng giáo điển của Phật giáo. Luận có 3 nghĩa:
(1) Đối pháp: (A Tỳ Đạt Ma) có 2 nghĩa:

Đối quán và đối hướng - Đối quán lý Tứ đế, vì là pháp sở tu của trí năng quán. Đối hướng của Niết Bàn, vì là cảnh sở chung của trí năng quán.

Hay nói khác đi, đối quán lý tứ đế thuộc phạm vi thực tại thường nghiệm. Đối hướng quả Niết Bàn, thuộc phạm vi thực tại Siêu Việc.

Nói tắt một lời Đối pháp Tạng là Tạng luận giải thích về ý nghĩa hai pháp tứ đế , Niết Bàn và các pháp khác trong kinh Tạng.

(2) Luận nghĩa: (Ưu ba đề xá), luận giải thích ý nghĩa của phật, Bồ Tát, Thinh Văn, đệ tử Phật được trình bày trong kinh Tạng.

(3) Bổn mẫu: (Ma đát lý ca) Pháp là mẹ phát sinh nghĩa luận nhiếp về Huệ, Luật nhiếp về giới, kinh nhiếp về Định, hay nói hàm xúc hơn trong luận cũng có kinh và luật, trong kinh cũng có luật và luận, trong luật cũng có kinh và luận. Túc là Giới Định Huệ đồng thời .

Theo luận nhíp đại thừa, luận có bốn nghĩa:

(1) Đối: Kinh Tạng là đối tượng được giải thích của luận Tạng. Như vậy luận Tạng là năng giải và kinh Tạng là sở giải.

(2) Số: Nghĩa là trình bày giải thích những danh từ những pháp số một cách có hệ thống, chi tiết rõ ràng.

(3) Phục: Chế ngự, đánh bạc được những tà thuyết giáo lý của ngoại đạo tà giáo.
(4) Thông: Giả thích thông suốt những nghĩa lý trong kinh Tạng thuyết đoán những điều nghi ngờ, biện minh lẽ chánh tà, chọn lựa giữa thiện và ác, là cơ sở phát sinh trí tuệ vô lậu.

IX. Tính đặc trưng và ý nghĩa của Mật giáo:
1. Mật giáo của Ấn Độ:

1.1. Ý nghĩa của bí mật Phật giáo: 
Gọi là Mật giáo hoặc Bí mật Phật giáo là do Hoằng Pháp đại sư truyền đến Nhật Bản Mật giáo Chân ngôn. Nội dung mà Chân ngôn Mật giáo nói, không nhất thiết phải hoàn toàn giống nhau. Nhưng Chân ngôn Mật giáo hoặc Chân Ngôn tông, như tên gọi hiển thị hoặc như trong “Bát-nhã Tâm Kinh Bí Kiện”, đại sư từng nói: “Chân ngôn bất tư nghì, quán trung từ vô minh, nhất tự hoàn thiên lý, tức thân chứng pháp như” là nhận định chân ngôn Đà-la-ni có lực thần bí mà mỗi chữ mỗi câu đều hàm chứa trăm ngàn ý nghĩa. Đồng thời do tụng niệm hoặc quán tu, đương nhiên có thể đạt đến mục đích trừ tai họa, tạo phúc đức cho thế gian mà “ngay là thân phàm phu” cũng có thể nhanh chóng thành Phật.
1.2. Vấn đề bên trong: 
Chân ngôn Mật giáo có từ lúc nào, quá trình như thế nào lại có từ Ấn Độ và tình hình Mật giáo truyền vào TQ, Nhật Bản như thế nào ? Sau đó phát triển và biến đổi ra sao ? Nghiên cứu về việc này là mục đích của Bí mật Phật giáo sử.
1.3. Bí mật Phật giáo và Vệ-đà văn học: 
Nay, lấy tư tưởng sử này làm bối cảnh để khảo cứu nguồn gốc của Mật giáo Ấn Độ, tức có thể truy cứu về hơn 1000 năm trước khi Đức Phật ra đời đã thành lập Chân ngôn của Rigveda. Ít nhất có thể nói văn học Vệ-đà đối với Bí mật Phật giáo, tức thành lập Chân ngôn Mật giáo đã cung cấp không ít tài liệu. Thiết nghĩ, từ đọc Chân ngôn để cầu trừ họa chiêu phúc lúc đầu trong Rig, Sama, Yajur tam Veda và Atharva-veda đã có. Ví dụ lấy Chân ngôn coi là “tư tưởng triết học” của thần thánh, tức lấy “thanh thường trú luận” làm cơ sở để tổ chức mimansaka, từ thời Thích Tôn hoặc cách thời Thích Tôn không xa đã thành lập. Sau đó, tư tưởng của phái này từ từ phổ biến, không đơn thuần là độc quyền sở hữu của giai cấp quý tộc Bà-la-môn, cả 4 họ các giai cấp đều có thể tụng trì, cầu nguyện như Đại sử thi Mahabharata đã chỉ rõ, đã có 1800 câu chú để lạy Civa hoặc thần Visnu bị phổ cập đến dân gian Veda tôn giáo sát hại. Trong Phật giáo, từ từ cũng có chân ngôn Mật pháp, vì thế đã có Bí mật Phật giáo.
1.4. Thời kỳ trong nôi và thời kỳ độc lập của Bí mật Phật giáo:
Lúc đầu Bí mật Phật giáo chỉ trong trạng thái manh nha, tuyệt đối không như đời sau hoàn thành thể thống đối lập, chân ngôn Mật pháp của Phật giáo trong thời kỳ manh nha lúc đầu chỉ là bảo vệ tín đồ Phật giáo, trừ khử tai ương, nhưng về sau, giáo pháp từ từ có thế lực trong thống nhất thâm tâm của Yoga quán hành cũng ứng dụng. Như thế trải qua mấy trăm năm trong nôi, từ từ chân ngôn Mật pháp là chân truyền của Phật giáo. Tổng hợp tất cả các tư tưởng của Phật giáo, cuối cùng hình thành thể thống độc lập.
1.5. Tạp bộ Mật giáo và chính thuần Mật giáo:

Trong thời kỳ Bí mật Phật giáo còn trong nôi, giáo nghĩa căn bản như trong Phật giáo kinh điển đã nói không có mối quan hệ trực tiếp chỉ là những phiến đoạn tạp thuyết về bảo vệ, trừ tai họa và ký sinh của Mật giáo. Từ xưa gọi đó là “Tạp bộ Mật giáo”. Ngược lại lấy chân ngôn Mật pháp làm trung tâm mà tổ chức nên thể thống, hoàn toàn độc lập mà trở thành “Bí mật Phật giáo” gọi là “chính thuần Mật giáo”.
2. Cái nôi của bí mật Phật Giáo:
2.1. Ý nghĩa thành lập của Bí mật Phật giáo:

Tố chất của Bí mật Phật giáo tuy từ tôn giáo của Veda nhưng Mật giáo tuyệt đối không phải là Bà-la-môn giáo chỉ vì sự sinh thành của Phật giáo trên tư liệu, thâu tóm Bà-la-môn giáo mà sinh ra Bí Mật Phật giáo. Sau khi sinh ra Bí mật Phật giáo lại phát triển như thế nào? Làm sao hoàn thành thể thống độc lập? Đối với tình hình thành lập Bí mật Phật giáo và đạt tới sự độc lập trong thời kỳ trong nôi, trước tiên phải có một cách nhìn.

2.2. Phật cấm chỉ đối với Mật pháp:
Theo kinh “Trung A-hàm”, “Trường A-hàm” và “Tứ phần luật”, lúc đầu Đức Phật nghiêm cấm đệ tử Mật pháp chú thuật của thế tục, Phật nói rằng: “Phạm phải người này là phạm phải Payattika” trong Pàli kinh điển tiểu phẩm trong trang tiểu sự thứ 5 kinh Đàn Kha nói “Lấy Mật pháp thế tục làm cái học của súc sinh (tirachana-vijja)”. Từ đó thoát tục đều là chỉ xem từ lập trường căn bản của Đức Phật. Trị bệnh, kéo dài tuổi thọ, chiêu phúc, dục lạc đều là căn bản của chú thuật Mật pháp, đáng lẽ hoàn toàn không được sử dụng.

2.3. Vì ứng phó yêu cầu của dân gian: 

Một số tín ngưỡng dân gian của Ấn Độ cho rằng con người bị bệnh là do các ma quái vất vưởng trong vũ trụ gây nên. Do đó, để cứu các căn bệnh khó do ma quái gây ra là thần chú Mật pháp và để ứng phó yêu cầu của dân gian xuất hiện không ít kinh điển Phật giáo như Nguyên Ngụy Bồ-đề-Lưu-chi dịch “Phật thuyết hộ chư đồng tử đà-la-ni kinh” hoàn toàn là 1 ví dụ. Trong kinh này có liệt ra tên của 15 thứ quỷ thần, và nói vì những quỷ thần này thường quấy các trẻ thơ nên thường khóc đêm, trong miệng nổi bọc để quấy các trẻ. Đây hoàn toàn lấy từ câu truyện Nữ ác quỷ quấy trẻ thơ trong Vana-parvan thứ 3 của Mahabharata và thêm bớt mà thành. Đây có thể nói là do tín ngưỡng của dân gian và để ứng phó yêu cầu dân gian của 1 sự tự nhiên.
2.4. Chân ngôn và Dharani: 

Theo sự phát triển của Phật giáo, đem chân ngôn mật chú này ứng dụng lên yoga quán hành mà sinh Dharani. Đáng lẽ từ bản tính của Dharani mà nói lấy Bát Nhã kinh làm đầu, những cái khác như thấy trong bản dịch của Ngô Chi Khiêm “Vô Lượng Môn Vi Mật Trì kinh” hoặc Trúc Pháp Hộ dịch “Hải Long Vương kinh” đó là lấy chữ viết câu cú đặc thù làm tượng trưng, liên quan đến ý nghĩa thâm sâu của nó trong tôn giáo, mà thống nhất tại tâm để tổ chức. Nhưng đến cuối cùng chỉ là chuyên tụng niệm trì phổ thông chân ngôn mật chú đó đã biến thành có thể thống nhất tâm, hay tổng trì tân tâm gọi cái này là Dharani nên chân ngôn và Dharani không có gì phân biệt.
2.5. Sự phát đạt của Mật pháp phương quỹ: 

Bất luận như thế nào trong Phật giáo đã cường điệu: “Tụng trì chân ngôn Dharani, nhờ đó mà thống nhất “Tâm” và cúng dường chư tôn” phải tụng ra sao ? Phải cúng dường ra sao ? Đợi phương quỹ cũng từ từ phát đạt, đến thế kỷ 5 – 6 công nguyên liên quan Mudra hoặc Mandala cũng thành lập hoàn thành chính thuần bí mật Phật giáo phải hoàn toàn độc lập mà chuẩn bị tất cả để kết thúc thời kỳ trong nôi của Bí mật Phật giáo.
3. Sự độc lập của Mật giáo:
3.1. Quan hệ của tạp bộ Mật giáo và chính thuần Phật giáo: 

Từ lúc Phật giáo mới bắt đầu, chân ngôn Mật pháp tuy đã là tạp thuyết trong Phật giáo, nhưng đó là những đoạn nhỏ của tạp bộ Mật giáo mà thôi chứ không có hệ thống, và tổ chức như chính thuần Bí mật Phật giáo hoặc chân ngôn Mật giáo độc lập. Tạp bộ Mật giáo và Phật giáo nghĩa căn bản không có liên quan trực tiếp, chỉ là ủng hộ người tu hành theo đạo Phật, mà vì tiêu trừ những chướng nạn của chân ngôn Mật pháp. Đây hoàn toàn là vật phụ thuộc ký sinh Phật giáo để tồn tại mà thôi, nhưng từ đây chuyển đi chân ngôn Mật pháp lại biến thành vật đặc quyền của Phật giáo. Chân ngôn Mandala chỉ có thể giải thích chư pháp thực tướng, ngoại trừ chân ngôn Mật pháp thì không có nghĩa căn bản Phật giáo, chỉ chân ngôn Mật pháp mới là bí tạng của Như Lai, mới là chân tủy của Phật giáo. Vì thế chính thuần của Bí mật Phật giáo bắt đầu độc lập. Tạp bộ Mật giáo lấy Thích Tôn trong lịch sử làm trung tâm, ngược lại trọng điểm của chính thuần Mật giáo là ở Mahavairocana tức Đại Nhật Như Lai lấy Đại Nhật Như Lai là bậc thuyết pháp chính thuần chân ngôn Mật pháp, cũng là phát huy tính độc lập của nó.
3.2. Thời kỳ độc lập của Bí mật Phật giáo: 

Bí mật Phật giáo hình thành thể thống độc lập vào lúc nào ? Theo “Phật Quốc ký” của Pháp Hiển du lịch Tây Vực Ấn Độ từ cuối thế kỷ thứ 4 đến thế kỷ thứ 5, hoặc “Sứ Tây Vực ký” của Tống Vân Huệ Sinh lúc mới đến Thiên Trúc ở thế kỷ thứ 6 và “Tây Vực ký” của Huyền Trang chu du 5 ngày ở nửa đầu thế kỷ thứ 7. Bất cứ nơi nào cũng không tìm ra được vết tích sự hưng khởi của giáo đoàn Mật giáo. Nhưng theo Huyền Trang sau 26 năm trở về nhà Đường tức năm Hàm hanh Đường Cao Tôn thứ 2 vào trong 25 năm trời tuần lịch Ấn Độ “Tây Vực cầu pháp cao tăng truyện” của Nghĩa Tịnh có thể biết được sự hứng khởi độc lập của Bí mật Phật giáo. Như thế, độc lập của Bí mật Phật giáo Ấn Độ có thể là giữa thế kỷ thứ 7, tức giữa Huyền Trang đến Nghĩa Tịnh và cùng lúc Nghĩa Tịnh, cùng nhau tuần bái “Vô Hành” Phật tích, Ngài bắt đầu mang Thánh điển căn bản “Đại Nhật kinh” của Bí mật Phật giáo truyền vào TQ và trong thư Ngài gửi về TQ có nói: “Gần đây có giáo pháp chân ngôn, cả nước sùng ngưỡng”. Từ đó có thể chứng minh sự độc lập của Bí Mật Phật giáo.

4. Kim Cang Đỉnh kinh và Nam Thiên Thiết Pháp:
4.1. 18 hội của Kim Cang Đỉnh kinh: 
Cùng cho rằng “Đại Nhật kinh” là Thánh điển cơ bản của Mật giáo, kinh so với Đại Nhật kinh càng thuần chính hơn đó là “Kim Cang Đỉnh kinh”. Kim Cang Đỉnh kinh là Đại Bộ kinh thành lập từ 18 bộ kinh điển. Theo truyền thuyết, trong đó có 18 hội 10 vạn câu. Hình thành cơ bản của Kim Cang Đỉnh kinh là kinh điển hội thứ nhất. “Nhất Thiết Như Lai Chân Thực Nhiếp Đại Thừa Hiện Chứng Tam Muội Đại Giáo Vương kinh” gọi tắt là “Hiện Chứng Tam Muội kinh” hoặc “Tattva-Samgraha”. Những kinh điển từ hội thứ 2 trở đi, chỉ lấy nguyên lý căn bản của kinh hội thứ nhất, thêm những biến hóa mà phát triển. Từ phương diện thành lập thì kinh hội thứ nhất phải là kinh sớm nhất.
4.2. Kim Cang Đỉnh kinh và kinh điển tiên phong: 
Đối với “Kim Cang Đỉnh kinh” lúc đầu nói có “Ngũ tướng thành than quán”. Nói “Nguyệt Luân Quán” và “Tam Bí Mật Quán” của “Đại thừa Bản Sinh Tâm Địa Quán kinh” miêu tả tư tưởng tiên phong của kinh điển. Bản tiếng Phạn của “Tâm Địa Quán kinh” vào triều vua Đường Cao Tông, do Quốc vương “Sư tử quốc” tiến cống đến TQ. Đại Nhật kinh chia Nhất Thiết Phật làm 3 loại Phật bộ, Liên Hoa bộ và Kim Cang bộ. Đối với “Kim Cang Đỉnh kinh” thì chia làm 5 bộ: Phật bộ, Liên Hoa bộ, Kim Cang bộ, Bảo bộ và Kiết-ma bộ. Hình thành 5 bộ khối tư tưởng là 30 quyển “Bất Không Quyên Sơ kinh”. Trong đó, nói có Nhất Thiết Như Lai chủng tộc, Liên Hoa chủng tộc, Kim Cang chủng tộc, Ma-ni chủng tộc và chủng chủng tộc 5 bộ 5 chủng tộc. “Bất Không Quyên Sơ kinh” là “Bodhiruei” người Nam Thiên Trúc đến Lạc Dương năm Trường thọ thứ 2 hoặc sớm hơn đã đến TQ thỉnh kinh điển. Bất luận thế nào, những kinh điển tiên phong này ít nhất đến thế kỷ thứ 7 đã truyền vào TQ, vì thế những kinh điển này phải ở khoảng năm 660 – 670 sau công nguyên đã được thành lập và trong “Bất Không Quyên Sơ kinh” thường trích dẫn những yếu văn của “Đại Nhật kinh”. Từ đó có thể hiểu được “Bất Không Quyên Sơ kinh” thành lập sau “Đại Nhật kinh”. Kế đến, khoảng 780 – 790 sau công nguyên mới thành lập “Kim Cang Đỉnh kinh”.
4.3. Sự xuất hiện của Kim Cang Đỉnh kinh: 
Lúc đầu “Kim Cang Đỉnh kinh” truyền vào TQ là năm Khai Nguyên thứ 8 là “Kim Cang Trí Tam Tạng”. Kim Cang Trí Tam Tạng, 31 tuổi đến Nam Thiên Trúc, tốn 7 năm Tinh Sương nghiên cứu “Kim Cang Đỉnh kinh”. Cho nên, vào thời đó Kim Cang Đỉnh kinh đã truyền bá đến Nam Thiên Trúc 1 phần là việc hiển nhiên. Đem việc này coi như truyền từ Tây Tạng, sinh vào thế kỷ thứ 8 thời vua Incha-Bhuti, 18 hội Kim Cang Đỉnh kinh đã xuất hiện ở nước Sahor phía Đông Ấn Độ, và đem kinh này đến Cao Tăng của nước Kukura phía Tây Ấn Độ Malava. Cao Tăng nói: “Chưa từng thấy kinh này”.
Tương truyền, từ “Incha-Bhuti” thụ giáo “Cakya-Mitra”, ngài liền tả Cao Tăng của vùng núi Konkana hoặc Sahya của Nam Ấn Độ nghe khẩu quyết “Kim Cang Đỉnh kinh” mà làm nên hội thứ nhất Sớ của Kim Cang Đỉnh kinh. Từ đấy mà quán từ cuối nửa thế kỷ thứ 8 “Kim Cang Đỉnh kinh” không những truyền đến Nam Ấn Độ mà còn truyền đến Đông Ấn Độ. Lấy đây làm cơ điển của “Bí Mật Quán Pháp” và cũng thực bị thực tu.

4.4. Nơi thành lập Kim Cang Đỉnh kinh: 
Từ tình hình này có thể suy luận Kim Cang Đỉnh kinh thành lập ở Nam Thiên Trúc. Tuy rất rõ ràng, nhưng thành lập tại vùng nào của Nam Thiên Trúc lại là vấn đề. Về vấn đề này, theo Tây Tạng truyện, Phật ở chùa Đại Tháp của nước Dhanya-kataka của Nam Thiên Trúc, lúc nói “Thời Luân kinh” Hoàng tử Nguyệt Hiền (Candra-bhadra) của nước Cambhara nghe rồi tâm tắc. Đại Tháp của nước Dhanya-kataka ở bờ Nam sông Kistna của Tháp Amaravati. Sau thế kỷ thứ 12 tháp này gọi là Amaravati, mà ngày xưa gọi là Dhanya-kataka đại tháp hoặc Đại Tháp của thành Đông Dhanya-kataka.

5. Mạc vận của Mật giáo Ấn Độ:
5.1. Mật Giáo của Indrabhuti:

Khôi phục hình thành đại chúng hóa là vua Indrabhuti của Mật giáo, Indrabhuti là vua nước Uddiyana tức nước Orissa. Ông là cha của Padma-sambhava người lúc đầu truyền Mật giáo ở Tây Tạng. Vua Indrabhuti đã đại chúng hóa Mật giáo, tục hóa Vajrayana, Tây Tạng Đại Tạng kinh, ông dịch khoảng 23 bộ, bản tiếng Phạn bây giờ vẫn còn thu thập trong Sadhamamala của Kurukullasadhara và Jnanasiddhi chưa xuất bản. Theo Jnanasiddhi, người chỉ theo Ngũ Thiền-na Phật, tức: Đại Nhật, Bảo Sanh, Di-đà và Bất Không Thành tựu Ngũ Phật của trí tuệ, có thể đạt đến cảnh giới giải thoát. Nếu không có trí tuệ này thì tụng “Ấn Chân Ngôn” dù tạo lập Mandala cũng không có hiệu quả gì. Nếu có trí tuệ này, cho dù có ăn thịt hoặc lấy nữ sắc làm việc cũng có thể đạt được bồ-đề. Nhưng để có được trí tuệ này phải trực tiếp gần gũi Guru để được chỉ giáo. Trí tuệ này không ngoài ngũ trí: “Đại Viên Kính Trí”, “Bình Đẳng Tính Trí”, “Diệu Quan Sát Trí”, “Thành Sở Tác Trí”, “Diệu Thanh Tịnh Trí”. Lấy 5 trí này, hộ thân mà hành, phải quán tự thân và tất cả sự vật là Cunya, ngoài chính mình ra, không thể sùng bái vật gì. Lại nói, bất kể ăn như thế nào, không cấm bất cứ phụ nữ nào, vì phải lấy thành tựu Mahamudra, không ngại khích lệ sử dụng Candala phụ nữ tồi tệ, phải nhận thức không có chân lý nào hơn thể nghiệm của chính mình bất cứ ở đâu cũng không được mất bình tĩnh.

5.2. Tà đạo hóa Kim Cang Thừa: 
Từ lập trường của chính thuần Mật giáo Đại Ấn của việc cổ xúy thành tựu 2 căn giao hội này, hầu như hoàn toàn ngã về tà đạo, nhưng tạm thời đứng ở lập trường của việc cổ xúy này, ở thế giới hiện thực hữu hạn, để thể nghiệm cái thế giới tuyệt đối vô hạn, và muốn thực hiện cái này đó là Mật giáo. Vì thế, ví dụ dục tính của tục giới, nhưng cũng không cần miễn cưỡng để bài xích nó vẫn còn ở trong “Ái dục” này, tiếp xúc cái vô hạn của “yêu tuyệt đối”. Đó chính là lấy “Ái dục” để khắc chế “Ái dục” nguyên do để chuyển từ “yêu ít” thành “yêu nhiều”. Đây là do quan hệ vợ chồng mà thành lập tôn giáo gia đình. Vả lại, đây là mật pháp giản dị nhất, nhưng kết quả này lại đi vào tính dục làm cho tinh thần sức lực suy yếu, nếu nói là tinh thần hóa vật chất, thà nơi rơi xuống vật chất hóa tinh thần. Hơn nữa, tuyên truyền của Kim Cang thừa này dễ vào tai tục, tà đạo hóa Kim Cang thừa do Orissa và phổ cập đến vùng Bengal, đến giữa thế kỷ thứ 8 triều vua Pala hưng khởi, ở đây nó được vương triều này che chở. Vì thế tà đạo hóa Kim Cang thừa lại càng hiện ra trạng thái cực mạnh.

X. Tóm tắt tư tưởng Đại thừa thông qua tính văn học:
Phật điển tràn đầy tính văn học

Phật Pháp Đại thừa xuất hiện ở thế gian là do lý Duyên khởi - nếu không có lý Duyên khởi thì không có pháp Đại thừa, tức là Phật thừa. Như Khế kinh nói: “Chư Phật là đấng Lưỡng Túc Tôn. Giống Phật theo duyên sanh. Cho nên nói pháp Nhứt thừa”.

Trên cơ sở đó, pháp Nhứt thừa là tướng dụng của Nhất tâm, Chân như thể Phật thừa. Khi đã gọi là tướng dụng, thì mục đích duy nhất của nó là làm cho chúng sanh trở về với thể Phật thừa – thành Phật đạo.

Vì vậy, trước sau như một, chỉ có Phật thừa là pháp tu thành Phật, ngoài ra không phải là cứu cánh – bất liễu nghĩa. Trên cơ sở dụng Phật thừa – Phật pháp được nói ra bằng phương tiện ngôn ngữ – vì nếu phi ngôn ngữ văn tự thì chúng sanh không tỏ ngộ và chứng nhập.

Với những lý do trên, muốn cho người học, người nghiên cứu và các bậc hành giả trên tiến trình đạt được mục đích đó, ngài Thái Hư đại sư đã trình bày một cách khái quát, đại cương về ý nghĩa, nội dung hiệu năng và mục đích cứu cánh của Phật thừa (Phật pháp đại thừa).

Phật pháp cao siêu diệu vợi, mênh mông như biển cả, nhưng chỉ cần nếm một vị là đã đủ tất cả pháp Đại thừa – cũng như nếm một giọt nước biển là biết được toàn thể tánh chất mặn của nước biển. Như Khế kinh nói: “Tất cả giáo pháp của Ta toàn một vị đó là vị giải thoát. Cũng như nước biển thuần 1 vị đó là vị mặn”.

Trên tinh thần và ý nghĩa này, mong rằng những bậc thức giả, có đủ thiện duyên, đều có thể lãnh hội và được lợi ích phần nào của Phật pháp – “Từ nay cõi Thánh bước lần – Bồ đề thêm lớn muôn phần cao xa”.

“Bảy pháp lành”: biết pháp, biết nghĩa, biết thời, biết mình, biết người, biết tri túc, biết tôn ti. Đây là từng khía cạnh của bước đường đi đến giải thoát.

“Biết pháp”: biết mười hai bộ kinh gọi là người biết pháp. Mười hai bộ kinh ấy không phải là một bộ sách Trung dung, tiểu thuyết hay Trang tử Phong thần mà đây là mười hai thể tài, mười hai cách hành văn. Văn tả cảnh phải học làm sao tả cảnh cho nó súc tích và có sự gợi hình để người nghe thấy thích. Chẳng hạn như Nguyễn Du tả Kiều: “Se se ngọn cỏ bên cành …”, bói cảnh dòng nước. Đó là 1 thể tài, 1 cách hành văn. Đến lối văn tả tình rồi văn nghị luận, ẩn dụ, hiển dụ, hoán dụ, thậm xưng rất nhiều thứ và rất khéo léo như tả tâm, tả gió, tả tấm lòng…, nhà văn thế gian có nhiều cách để trình bày, Thế tôn nói cũng có 12 cách hành văn và 12 thể tài.

1/ Văn trường hàng: văn xuôi mà chúng ta thường gặp.

2/ Văn trùng tụng: bằng cách dùng những bài kệ tóm yếu lại đoạn văn trường hàng ở trên để được súc tích, để độc giả dễ nhớ và tóm thâu những ý trong văn ấy, như kinh Pháp Hoa: “như thế tôn ngôn …”.

Lúc bấy giờ thế tôn nói toát yếu lại ý trên mà nói kệ, bắt đầu kể ra những bài tụng 5 hoặc 7 chữ đó như lặp lại, tóm lại nội dung của văn trường hàng ở trên. Tất nhiên trong đó cũng có thêm vào những ý tứ sâu sắc và cốt yếu là lặp lại nghĩa của văn trên, gọi là trùng tụng. Một bài tụng có ra 4 câu. Ví dụ: Duy Thức tam thập tụng, tức là có 32 bài tụng:

“Nãi chí vị khởi thức, cầu trụ duy thức tánh,

Ninh thử thức tùy duyên, du vị năng phục diệt”

Từ khi chưa biết tu học về duy thức cho đến lúc mong cầu thành đạt được duy thức tánh. Sự chấp ngã và chấp Phật vẫn còn trong tâm hồn mình, cũng như con rắn chui vào hang mà chưa đuổi ra được. Ở bên ngoài nhìn không thấy rắn nhưng sự thật rắn đã chui vào hang. Cũng như thân khẩu ý, mình không thấy phiền não vô minh mà phiền não vô minh đã tiềm tàng trong tâm hồn ta rồi.

“Hiện tiền lập thiểu vật, vi thị duy thức tánh,

Dĩ hữu sở đắc cố, ly thị trụ duy thức”


Tu mà còn thấy mình có tu, bố thí mà còn thấy mình có bố thí thì chưa phải Ba la mật, là còn có năng và sở, còn chấp ngã chấp pháp, còn thấy có tôi. Tu như vậy mà cho là tu duy thức là chưa đạt vì còn sở đắc nên chưa thành tựu được duy thức.

“Nhược thời ư sở viên, trí độ vô sở đắc

Nhĩ thời trụ duy thức, ly dị tự tôn cố”


Khi nào trí sở duyên của chúng ta không còn thấy năng cầu và sở cầu nếu có thì vẫn chưa được vì còn thấy sở đắc, lúc bấy giờ mình mới trụ trong duy thức, ly nhị thức tướng, xa lìa năng nhơn và sở nhơn.


3/ Văn cô khởi: là những bài kệ độc lập, như kinh Kim Cang và kinh Bát nhã. Đức Phật dạy pháp tu hành hàng phục và trụ tâm, đừng chấp nắm tướng ngã, nhân, chúng sanh thọ giả mà cả tướng Phật cũng không chấp, không khéo thì mình bị ma mê hoặc. “Nhược dĩ sắc … Như Lai”. Như Lai là bản thể chơn như, như như của vạn pháp, thập như thị, không gian vô tận và thời gian vô cùng. Như Lai là chơn lý bất sanh bất diệt. Thế nên Như Lai là “vô sở tùng lai diệt vô sở khứ”, ngày nào chúng ta sống không có phiền não vô minh, không có sự thương ghét và nghĩ đến những tình cảm nhỏ hẹp thì mới thấy được đúng nghĩa của Như Lai. Khi nào chúng ta sống hòa hợp với tâm bao la, thế mới là sống trong Như Lai bản thể, còn tìm Như Lai ở trong tướng đi, đứng, nằm, ngồi thì không thể thấy Như Lai. “Bất kiến nhất pháp, bất kiến Như Lai”, muốn thấy Như Lai thì đừng thấy có vạn pháp, tức là thấy tất cả như không thấy gì hết. Nói như vậy tức là tâm ta đừng vướng mắc, mắt đừng dính với sắc, tai đừng dính với thanh, mũi đừng dính với hương, lưỡi đừng dính với vị, thân đừng dính với xúc, 6 căn tách rời 6 trần. Đó là “bất kiến nhất pháp”, chứ không phải là hủy diệt 6 căn.

4/ Ví dụ: Phật nói rất nhiều ví dụ như các nhà văn có ẩn dụ, hiển dụ, hoán dụ. Trong kinh Pháp Hoa có rất nhiều ví dụ như phẩm Phương tiện có 3 thứ xe hươu, xe nai, xe trâu; tiểu thừa, trung thừa và đại thừa.

Ý nghĩa 12 bộ kinh: lý do vì sao phải có 12 bộ kinh. Có 12 cách làm văn tả cảnh, tả tình, tả gió, mỗi cách hành văn phải một nghệ thuật của nó, muốn trở thành một nhà văn giỏi và muốn diễn đạt hết những gì mình muốn. Cho nên phải học nhiều cách hành văn, còn đạo Phật muốn giảng dạy chúng sanh thì phải vận dụng qua 12 thể tài gọi là 12 bộ kinh. 12 bộ kinh này không phải là 12 tập sách mà là cách diễn đạt cho 1 ngôn từ thể câu. Ví dụ như kinh Pháp Hoa: “Tam giới vô an du như hóa trạch”. Chúng sanh nào chưa ra khỏi 3 nhà dục, sắc và vô sắc thì triền miên đau khổ. Trong căn nhà đó lửa cháy ngùn ngụt, sắp sập đổ và chỗ nào chưa cháy thì hổ, lang, ác thú, độc trùng hãm hại. Đó là dùng ví dụ. Chúng ta hoàn toàn có khả năng ở trong tam giới đó, tùy theo sự tu hành của chúng ta giỏi hay dở, khi ở trong cõi dục, sắc và vô sắc. Nếu không thì chúng ta chỉ học theo kiểu mờ ảo, tưởng tượng siêu hình, không ứng dụng trong cuộc sống được, mà học Phật thì đức Phật dạy rằng muốn cho người đệ tử Phật được lợi thì ngay trong 3 giới là điều phải thấu triệt. Pháp giới là nhất chơn, bất nhị.

Nói đây không phải để chỉ trích ai mà tôi cũng tự nhắc nhở chính mình, nếu như tôi không cảnh giác, không chánh niệm thì tôi vẫn vùi đầu trong địa ngục như thường, chứ không phải người xuất gia thì không bị chìm đắm, tất cả đều phải cảnh giác. Hình thức không quan trọng mà xuất từ tâm.

Nhân duyên: tức là do duyên cớ nào đó, đức Phật vì ai đó mà dạy bảo. Ví dụ như kinh Lăng Nghiêm, đức Phật vì A nan mắc nạn Ma đăng già …”. Chư thiên là ở trong tâm con người.

“Khi im lặng mấy kẻ biết là đang nói,

Lúc nói nhiều có ai hiểu đó là chẳng nói gì.

Đến khi cần sẽ nói mãi tuôn thao,

Nói không ngăn ngại, không hề vơi cạn ý”

Pháp đó ngang tầm cỡ để độ hàng chư thiên, chư thiên đây là ở trong lòng chúng ta. Có lúc đức Phật nói cho hàng Bồ tát nghe vì trong tâm ta có đủ cả chư thiên, Bồ tát và 10 pháp giới. Cho nên khi nghe những vấn đề này ta cần phải tư duy và phải cùng nhau lý luận cho ra vấn đề, đừng nên hoang đường, ảo tưởng làm chi.

Đức Phật xưa kia sức nhẫn nhục đạt đến đỉnh vô cùng tận. Từ chỗ nhẫn nhục đó mà mình vượt qua được hết những cái khó khăn trong cuộc đời này. Nhịn đi rồi những oan gia, nợ nần, nghiệp báo từ đó hết. Dù trải qua sự chịu đựng và đối phó hết sức khó khăn. Cho nên do nhẫn nhục thành tựu được công đức. Vì thế đức Phật dùng vô số phương tiện để dạy chúng sanh, lúc nói có, lúc nói không, 1 nói nhiều, nhiều nói thành 1 nhưng không mang tội vọng ngữ, nói dối. Sự thật như vậy. Khi cha mẹ thương con dùng vô số phương tiện, có lúc đánh đòn có lúc dỗ ngọt, có lúc nhét thuốc vào chuối cho con ăn mà nói là ngọt và bổ.

Kinh Viên Giác: “Nhất thiết tu-đa-la giáo như tiêu nguyệt chỉ”. Tất cả kinh điển Phật như ngón tay chỉ trăng, mỗi 1 ý tứ lúc cần dùng đức Phật sử dụng ngôn từ để chỉ dạy như ngón tay chỉ trăng vậy thôi. Nếu nói đến chân lý thì chỉ có 2 chữ “như như”, tất cả các pháp đều như, tất cả các pháp là không. “Nhất thiết chư pháp, tùng bổn viễn lai, ly ngôn thuyết tướng, ly văn tự tướng, ly tâm duyên tướng”. Tất cả các kinh điển mà ta học ở đây như ngón tay chỉ trăng.

Phương quảng: tất cả chúng sanh đều có Phật tánh, đều là Phật đã thành, đang thành và sẽ thành. Kinh Di đà nói rằng những người tu pháp môn tịnh độ, có những người đã sanh, đang sanh và sẽ sanh về cõi tịnh. Tất cả chúng sanh là Phật cả rồi, nên tất cả chúng sanh đều có Phật tánh “pháp giới nhất chơn”. Thế nên không thể nói thế giới chỉ là vô thường, khổ và bất tịnh mà còn có thường lạc ngã tịnh. Pháp giới không hề có khổ vui, tốt xấu mà pháp giới là nhất chơn.

Thường: “sanh diệt diệt dĩ”, phải diệt đi các ý niệm sanh diệt mới có ra chơn lý “thường”. Thường đây là ở trong vô thường, thường là phải đạt ý niệm sanh diệt. Ta có thể tát cạn nước trong hồ, nhưng hơi nước gặp mây đọng lại thành mưa rồi mưa rơi từng hạt.

“Nghị luận”: ví như những bài kinh mà đức Phật cần luận bàn, giảng giải, dùng nhiều ngôn từ và dẫn nhiều ví dụ để cụ thể hóa vấn đề, và chứng minh những tính thực tiễn của sự kiện đưa tới chỗ không thể phủ nhận sự thật được (lý luận). Từ đó đức Phật khai triển lý duyên sanh trùng trùng vô tận. Ví dụ thầy thuốc giỏi không thể nói liều thuốc nào của đại dược ấy là tốt nhất.

“Thọ ký”: tất cả mọi người đều có “Phật tánh bản nhiên thanh tịnh, Như Lai duyên giác diệu tâm”.

“Hoa sen”: đức Phật lấy hoa sen làm tiêu biểu cho toàn nhân loại, lấy hoa sen làm biểu trưng để phác họa phương trình hành động của đức Phật rằng “tất cả mọi người là sen”.

“Như Lai”: dụ cho sen đã nở toàn diện, còn chúng sanh là theo giáo lý đạo Phật, Phật cũng không có gì hơn chúng sanh, Phật không phải là 1 đấng chúa tể muôn loài và vạn vật. Phật là người thành tựu được phước đức, trí tuệ, tu hành 6 độ, chứng được quả vô thượng Bồ Đề. Phật là sen, mà chúng sanh cũng là sen tùy sự tu tập của mỗi người.

“5 thừa Phật giáo”: 5 giai đoạn tu hành cao thấp khác nhau, ngụ ý giáo dục khác nhau. Vả lại, phàm là 1 Bồ Tát phải biết 7 pháp.

“Biết nghĩa”: Bồ tát biết tất cả những ngữ ngôn văn tự, bên trong chứa đựng sâu sắc gọi là Bồ tát biết nghĩa, biết những sự ẩn dụ, hoán dụ, những ý nghĩa tìm ẩn bên trong thì đó là Bồ tát biết nghĩa.

Kinh Pháp Hoa, phẩm “Tùng địa dũng xuất”: “đức Phật ào ào kéo đến … mới đủ sức chứa”. Ý nói “Phật Thích-ca thiên bà ứng hóa thân hằng hà sa số, bất khả thuyết, bất khả thuyết thân Phật”. Ý nói trong không gian này không có chỗ nào là không có Phật. Chúng ta cứ tưởng rằng chỉ có 1 đức Phật Thích-ca và 1 điều sai lầm nữa là đi đến chùa phải đứng ngay ở giữa để lạy, phải lạy cho ngay đức Phật. “Tam giới chi trung, viên tâm vô chủ, tâm năng quán giả, tất cánh giải thoát, tâm bất năng giác giả, cứu cánh tự chúng sanh chi tâm, du như đại địa”, tâm của chúng sanh ví như đại địa, tất cả ngũ thú, thanh văn, duyên giác, Bồ tát, thậm chí đức Phật cũng từ tâm địa này sanh, tất cả chúng sanh cũng từ nơi tâm địa này mà có. Mọi người đều là Bồ tát và Phật. Do vậy Bồ tát ở trong tâm địa của mọi người.

“Diệu âm, Quán thế âm, Phạm âm, Hải triều âm”: Bồ tát Quán Thế Âm tức là tâm mình luôn có chánh niệm, lắng nghe âm thanh lòng mình, lắng nghe những pháp nào làm cho tâm mình ray rứt đau khổ, lợi mình hại người. Ví dụ vì không có niệm Quán Thế Âm nên mới phạm sai lầm, hậu quả không thể lường được. Nếu sống chân chính có chánh niệm thì những loại La-sát không dám hại.

Loài thú tìm từng miếng mồi để ăn để xoa dịu cái đói ngoài ra không còn biết gì hơn, còn con người chúng ta không chỉ muốn ăn no bụng mà thôi. Thế nên ta thấy cuộc đời duyên sanh như huyễn, giành ăn cũng y như nhau. Đức Phật thấy rõ cuộc sống nên mới dạy cho ta 1 phương pháp để sống, sống lăn lốc để cuộc đời học Phật và tu Phật mỗi ngày vơi bớt khổ, phải trau dồi tu sửa và nhận chân được chân lý vô thường trong cuộc sống. Sự vô thường không thiên vị 1 ai, không kiêng nể 1 vùng đất nào. Như ở VN giặc giã, chiến tranh bao nhiêu năm, chết chóc điêu tàn thì ở Mỹ cũng vậy. Thường tư duy quán chiếu thì sẽ hiểu rõ.

“Tứ vô lượng tâm”: truyện “Đức Phật chinh phục voi say”, thành tựu kết quả đó, không phải hoang đường. Ý nói người tu “tứ vô lượng tâm” thì tất cả những chướng ngại, mọi khó khăn, mọi gian nguy đều có thể vượt qua hết. Vì ta chưa có tứ vô lượng, từ bi, hỷ xả, chưa thành tựu được Ba la mật nên đời sống của mình có khi vui khi buồn. Thậm chí có khi gặp kẻ thù hay đối thủ, nếu vận dụng tứ vô lượng tâm này như tâm duyên từ, vô lượng chúng sanh diệt vô lượng phiền não, cảm vô lượng quả vui thì tất cả đều vượt qua. Tâm này sẽ được rộng lớn hài hòa thì con người này như hư không, không còn ngã, nhơn, chúng sanh, thọ giả. Lòng từ người ấy trở thành hư không, đã là hư không thì không ai có thể bôi xấu được. “Tứ vô lượng tâm” là vậy. Thế nên nếu như học không thấu đáo, không nắm được then chốt bên trong, khi nghe những loại kinh này sẽ cho là hoang đường, mê tín, 1 sự huyền bí trông chờ và mong đợi, 1 cảnh cực lạc ở nơi xa xăm. Ví dụ có 1 số thanh niên khiêng 1 tảng đá to. Với sức kiêu căng của hành thanh niên đó, đức Phật lấy ngón chân hất tảng đá lên cao, rồi dùng 2 ngón tay bóp tảng đá ấy nát tan. Thế nên các chàng trai ấy cảm phục đức Phật. Khi chúng ta nghe vậy ngỡ rằng đức Phật có phép thần thông theo kiểu hoang đường, sự thật không phải vậy, mà là do có “tứ vô lượng tâm” nên mới ứng dụng mọi nơi mọi chốn, hàng phục cảm hóa mọi người trong mọi hoàn cảnh được bình yên, không tai hại nào có thể hại được nữa. Thật sự đức Phật chẳng có thần thông chi. Ngài nói với các hàng đệ tử rằng: khi voi tới ta đưa bàn tay ra, voi thấy 5 con sư tử, nó hoảng chạy. Kỳ thực ta cũng chẳng cần làm sư tử gì cả, mà con voi ấy cũng không hại được ta. Cũng như những ông trưởng giả kia quậy phá, đốn rừng, lấp đường nhưng rồi ta cũng không dùng thần thông gì cả, mà ta vẫn được bình an. Đó là nói lên rằng từ Ba la mật, bi Ba la mật, hỷ Ba la mật, xả Ba la mật thì có thế lực nào phá được, chiếu kiến ngũ uẩn giai không thì không có sự phá phách để người hại mình. Bởi vì mình không hề có 1 ý niệm đối lập với người, cạnh tranh với người, cũng không cạnh tranh và đối lập với mình để giết hại mình. Đó là ta được bình an tuyệt đối. Nếu ta không thấy được tính chất duyên sanh như huyễn, còn thấy được tướng ngã, tướng nhơn, tướng chúng sanh, tướng thọ giả thì dù cho có “tứ vô lượng tâm” để thành tựu cái gì đó thì cũng không thể được, chẳng qua là có ở 1 mức độ nào thôi. Như Lai cũng bị các pháp xoay chuyển, cũng vui mừng, buồn giận, bực bội, cạnh tranh, thi tài bắn cung, cưỡi ngựa, cưới vợ. Lúc ấy Như Lai cũng đầy tâm phàm phu, nhưng khi thành đạo rồi, ý niệm cạnh tranh hơn thua phải quấy tốt xấu ấy không còn nữa. Vì vậy người khi thành đạo rồi sẽ thấy được chơn lý và chứng ngộ, trí tuệ sáng suốt rồi, chứng ngộ được lý duyên sanh thì biết các pháp đều là tịch diệt tướng. Cho nên núi sông, đất liền, trời trăng, mây nước, cỏ cây hoa lá vẫn còn nguyên đó, mà bây giờ Như Lai sống trong sự thanh tịnh, sự sinh hoạt đi lại bình thường, trong sự an nhiên của cảnh núi sông, đất liền, trời trăng, mây nước, cỏ cây hoa lá mà nó không còn làm cho Như Lai đau khổ nữa, và các pháp tự tịch diệt vắng lặng. Thế nên ở đây cần phải tư duy thiền định để nhận thức cho thấu triệt được vấn đề. Ngày nào mình chưa tư duy và nhận thức được thì mình còn chịu đau khổ, phiền não vô minh dày đặc, vật chuyển tâm ta. “Mình chưa chuyển được vật thì vật chuyển lại mình, khi chưa nhận thức được tướng tịch diệt của các pháp thì vật chuyển mình”. Khi nhận chân được tướng tịch tịnh của các pháp rồi thì ta hiểu rằng các pháp không hề làm khổ đau cho ai.

Đạo Phật xuất hiện cách đây hơn 25 thế kỷ, trải qua bao cuộc thăng trầm của lịch sử, từng chịu biết bao thử thách của thời gian vẫn tồn tại cho đến ngày nay. Như thế, Phật giáo tất nhiên phải tiềm tàng những chân lý vượt cả không gian và thời gian, phù hợp với mọi căn cơ của chúng sanh và đáp ứng được những nhu cầu thiết thực qua mọi thời đại. Người ta có thể gọi đạo Phật là một tôn giáo từ bi, một hệ thống triết học cao siêu, một nền đạo đức nhân bản v.v… Tất cả những yếu tố đó bao gồm một trong ba tạng giáo điển là Kinh, Luật, Luận.

Văn chương, văn học Trung Quốc mang tư tưởng Phật giáo cực thịnh. Nó vẫn còn tiếp tục lưu chuyển rải rác trong văn học cận đại, hiện đại. Nhờ tinh thần hòa hợp, tinh thần từ bi quảng đại và những đặc tính thích ứng triết lý Phật giáo đã bám rễ sâu vào tâm hồn dân tộc. Dù có trải qua bao nhiêu thế kỷ cũng không thể bị trốc gốc, mất rễ. Phật giáo xảy ra những biến cố kinh thiên động địa, tư tưởng Phật giáo vẫn đứng vững như cây tùng, cây bách.

Lược qua một vài điểm như vậy, có thể thấy không khó khi tìm con số chung giữa lịch sử văn học và tư tưởng Phật giáo. Trong hai thực tế này, có khi cái này nổi lên trên, lúc khác cái kia đóng vai ưu thế. Và thông thường hai cái song song nhau, bổ túc nhau. Tất nhiên không thể lấy một tiêu chí, hình thức nào nhất định mà tất cả đều dựa vào tư tưởng văn hóa dân tộc. Bởi vì nói đến văn học như phần trên đã trình bày là nói đến tư tưởng Phật giáo, vì mối quan hệ giữa văn học và cuộc sống là mối quan hệ song phương nhưng văn học vẫn có tính độc lập tương đối của nó.

“Như một dạng đặc biệt của hoạt động tinh thần, hoạt động trí tuệ, cảm xúc của con người, đạo đức của nhân sinh, nghệ thuật có tính độc lập nhất định với thực tế và đồng thời nó phụ thuộc vào thực tế”.

Lý giải những hiện tượng nảy sinh trong lịch sử văn học hay tư tưởng Phật học đòi hỏi phải xét ở hai bình diện: bình diện lịch sử tức những điều kiện xã hội lịch sử cụ thể tác động đến văn học trong mối quan hệ giữa văn học và thực tại, văn học và cuộc sống ; bình diện văn học tức sự vận động nội tại của văn học, từ đó có khả năng đi tới những đặc điểm lớn vừa soi sáng được hiện tượng, vừa vạch lại được con đường Phật học đã từng diễn ra trong cuộc sống.

Nắm được những đặc điểm trên là để tìm cái đã qua, đóng góp chất liệu cho việc xây dựng cái mới, soi sáng con đường đi lên trong văn học hiện nay.

Nắm được những điều đó là ta có thể hiểu biết được mối quan hệ giữa văn học - Phật điển có tính tương thân tương trợ. Tư tưởng Phật giáo đã để lại những dấu ấn đậm nét trong tâm lý và tính cách con người. Phật giáo đã sống và đã hòa nhập trong lòng dân tộc. Đó là vạch ra một phương hướng rõ nét Phật điển tràn đầy tính văn học.
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