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LỜI GIỚI THIỆU (1) 

“Con đường Thiền Chỉ Thiền Quán ” đã được Ngài Guṇaratana trình 

bày một cách khúc chiết, rõ ràng có thể giúp cho những ai muốn nghiên cứu 

tường tận chỗ đồng dị, cộng biệt, sinh khắc của hai pháp môn này, hầu tránh 

tình trạng nhầm lẫn, võ đoán và phiến diện trong lý thuyết cũng như trong 

thể nghiệm con đường giác ngộ giải thoát . 

Rất nhiều sách trình bày nhầm lẫn giữa Định và Tuệ  hay Chỉ và Quán, 

đưa đến tình trạng định không ra định mà tuệ chẳng ra tuệ, hoặc hành thiền 

định hóa ra chỉ là những “ngoại thuật”  (những hình thức tập trung tư tưởng 

hay ý chí, có mục đích khác với định nhà Phật) và hành thiền tuệ lại có kết 

quả của định, rồi tưởng lầm là đã chứng được các bậc tuệ quán. 

Một vài phái thiền chủ trương loại hẳn tứ thiền bát định ra khỏi con 

đường tuệ giác. Điều này có thể đúng với một số người, nhưng đó không 

phải là định luật tất yếu và phổ quát nên không nhất thiết phù hợp với mọi 

căn cơ trình độ của hành giả trên đường giác ngộ. 

Chủ trương duy tu thiền tuệ có thể rút ngắn hành trình tu tập với những 

người có sẵn túc duyên, nhưng với người chưa đủ những yếu tố Ba-la-mật 

khác, chưa cân bằng với các căn tín, tấn, niệm, định, chưa có sự hỗ trơ thích 

đáng của bảy giác chi v.v… thì đến một mức độ nhất định nào đó, hành giả 

sẽ bị đình trệ không thể nào tiến triển được nữa. Từ đó sanh ra chán nản, mất 

tự tin hoặc sinh tâm nghi ngờ giáo pháp, hoá ra không bằng một người do tu 

thiền một cách đúng hướng mà phát tuệ một cách tự nhiên. 

Chính vì vậy mà dù rằng vị càn tuệ không cần tới bát định, cũng có thể 

đạt được mục đích tối hậu. Đức Phật đã xác nhận vị câu phần giải thoát vẫn 

ưu thắng hơn về nhiều mặt trên con đường tự giác, giác tha. 

Để đi sâu vào những trình tự tu tập định tuệ, xin mời quý vị nghiên cứu 

kỹ lưỡng những điều đã được trình bày một cách mạch lạc và đầy đủ trong 

tập sách “Con đường Thiền chỉ và Thiền Quán” mà Đại Đức Pháp Thông 

đã dịch rất cẩn thận và trung thực này. 

Tổ Đình Bửu Long ngày 04/03/2004 

Tỳ Khưu Viên Minh 
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LỜI GIỚI THIỆU (2) 

“Chỉ Quán Đạo” hay “Con đường Thiền Chỉ và Thiền Quán” là tập 

sách Thiền được biên soạn kỹ lưỡng, dịch thuật cẩn thận, rất xứng với cái 

tên của tập sách nầy . 

Tập sách thiền “Chỉ Quán Đạo” như là một cẩm nang (khi hành giả bị 

bế tắc, thì mở sách nầy sẽ tìm thấy lối thoát…), như một la bàn (cứ nhìn vào 

sách thấy rõ vật thực của triền cái thì tránh, vật thực của thất giác chi thì 

hành là đúng), như đôi tay để làm việc. 

Nếu gặp được tập sách thiền “Chỉ Quán Đạo” là như gặp một minh sư 

điểm đạo, bởi tập “Chỉ Quán Đạo” nầy y cứ theo Phật ngôn rất chuẩn xác, và 

cũng nương theo chú giải nên rất dể hiểu. 

Những công thức thiền quán chính Đức Phật dạy, có thứ lớp tuần tự của 

mỗi nhân quả nầy đưa đến nhân quả khác, như cách liên châu luận: Nhờ thân 

cận bậc chân nhân nên được nghe diệu pháp; nhờ được nghe diệu pháp nên 

có đức tin; nhờ có đức tin nên có như lý tác ý; nhờ có như lý tác ý nên có 

chánh niệm tỉnh giác; nhờ có chánh niệm tỉnh giác nên có sự thu thúc các 

căn; nhờ có thu thúc các căn nên ba nghiệp (thân, khẩu, ý) được trong 

sạch;  nhờ tam nghiệp thanh tịnh nên thắng tri năm triền cái; nhờ thắng tri 

năm triền cái nên minh sinh khởi; do minh sanh nên vô minh diệt; do vô 

minh diệt thì hành diệt; do hành diệt thì thức diệt; do thức diệt thì danh sắc 

diệt; do danh sắc diệt thì lục nhập diệt; do lục nhập diệt thì xúc diệt; do xúc 

diệt thì thọ diệt; do thọ diệt thì ái diệt; do ái diệt thì thủ diệt; do thủ diệt thì 

hữu diệt; do hữu diệt thì sanh diệt; do sanh diệt thì già, đau chết (của sắc), 

ưu, bi, khổ, não, sầu, ai (của danh) cũng diệt. Như vậy là chấm dứt toàn bộ 

khổ uẩn. 

Nhưng khởi đầu của công thức thiền quán chính là nương tựa bậc thiện 

hữu (kalyānimitta) nên Đức Phật tuyên bố:  “Toàn bộ đời sống phạm hạnh 

này là thiện hữu, thiện bạn lữ, thiện giao du.” Thiện hữu, thiện bạn lữ, thiện 

giao du ở đây chính là vị đạo sư (vị thầy dạy đạo) mà  cuốn sách thiền “Chỉ 

Quán Đạo” này là vị thiền sư (Sư là thư năng ngôn,   thư là sư bất năng 

ngôn) của chúng ta vậy . 

Tập sách thiền “Chỉ Quán Đạo” đối với tôi là tập thứ hai (tập thứ nhất 

là “Đoạn trừ lậu hoặc”) trong số dịch phẩm của Đại Đức Pháp Thông, mà tôi 

rất vui mừng ưa thích, nên trân trọng giới thiệu đến chư Tăng, Phật tử trong 



và ngoài nước, nên thỉnh làm “cuốn sách đầu giường” cho việc tu tập thiền 

Chỉ Quán. 

Bửu Đức Tự , ngày 14/03/2004 

Tỳ khưu Giác Chánh 

 

---o0o--- 

LỜI NGƯỜI DỊCH 

Về cơ bản, lời dạy của Đức Phật là con đường đưa đến sự diệt khổ. 

Trọng tâm của con đường này là việc hành thiền. Như vậy, thiền có thể được 

xem như trái tim của Phật Giáo ứng dụng, các giai đoạn chuẩn bị của đạo lộ 

đều dẫn đến đó, và cũng từ đó các giai đoạn chứng đắc cao hơn khác được 

thành tựu. Một trong những phương diện quan trọng nhất của thiền Phật giáo 

mà chúng ta bắt gặp rất thường xuyên trong kinh điển Nguyên Thuỷ là hệ 

thống các thiền chứng, gọi theo Pāli là Jhānas. Các thiền chứng hay Jhāna đã 

từng là phương tiện góp phần làm nên sự giác ngộ của Đức Phật, và sau đó 

nhập vào trình tự tu tập được Ngài thiết lập cho hành đệ tử. Chúng xuất hiện 

ở giai đoạn đầu của đạo lộ chuẩn bị đến các tuệ giác cao hơn, rồi một lần 

nữa trong sự kết hợp trực tiếp với tuệ giải thoát, và ngay cả ở giai đoạn cuối, 

các thiền chứng vẫn được xem như một thành tựu tinh thần của con người đã 

giải thoát hoàn toàn. Do đó một hiểu biết về thiền hết sức là cần thiết. 

Thực ra thiền là một lĩnh vực vô cùng thâm sâu, huyền diệu và bất khả 

tư nghì. Ngoại trừ Đức Phật với trí lực “Tri chư thiền giải thoát tam 

muội”• hay “như thật trí của Đức Như Lai hiểu rõ sự ô nhiễm, sự thanh tịnh, 

sự xuất ly của thiền, giải thoát, định và nhập định” ra, không ai có đủ thẩm 

quyền để nói về thiền một cách thấu đáo và tường tận được. Chính vì lý do 

đó mà “The Path of Serenity and Insight” (Con đường Thiền Chỉ và 

Thiền Quán) có mặt như một sự tổng hợp toàn diện và đầy đủ nhất các 

nguồn Kinh điển và Chú giải liên quan đến Thiền và diễn đạt lại bằng 

phương pháp luận thích hợp nhất với thời hiện đại. Hoà thượng Thiền sư 

Henepola Guṇaratana sanh năm 1927 tại Tích Lan, xuất gia năm 13 tuổi, 

hiện đang hướng dẫn những khoá thiền lớn tại Hoa Kỳ và Canada. Cuốn 

sách đã đem lại ánh sáng hiểu biết cho rất nhiều người, nhất là những hành 

giả đang lúng túng giữa thiền chỉ và thiền quán hay những người thường 

xem nhẹ giá trị của định trong thiền minh sát. 

http://trungtamhotong.org/NoiDung/ThuVien/ConDuongThien/index.htm#_ftn1


Thấy được những lợi ích trên, chúng tôi cố gắng chuyển dịch tác phẩm 

ra Việt ngữ, để cùng chia sẻ với mọi người, mong rằng nó sẽ đem lại những 

lợi ích thiết thực nhất cho những ai được đọc, cũng như làm phong phú thêm 

nền thiền học Nam truyền hiện tại. 

Cuối cùng xin cảm niệm công đức đóng góp của những tấm lòng cao 

thượng : 

- Sư cô Liễu Tánh Ni viện Viên Không, Phật tử Như Pháp, Nguyên Đài 

đã thực hiện vi tính bản thảo. 

- Gia đình Phật tử Hoàng Sơn - Kim Loan đã thiết kế  bìa, xin giấy 

phép và  liên hệ nhà in để phát hành cuốn sách nầy. 

Cầu mong tất cả được an vui,  tấn hoá trên bước đường tu tập giải thoát. 

Viên Không, Năm Bính Tuất 2006 

Dịch giả: Dhamma Vidū 

 

 

• Jhānādisankilesadiñaṇa – Tri chư thiền giải thoát tam muội lực – một 

trong mười Như Lai Lực . 
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CHƯƠNG I: GIỚI THIỆU THIỀN (JHÀNA) TRONG NỘI DUNG 

KINH ĐIỂN 

Trong rất nhiều bài pháp đức Phật thường dạy rằng: “Ví như nước 

trong đại dương chỉ có một vị, đó là vị mặn, pháp và luật của Như Lai 

cũng thế, chỉ có một vị, đó là vị giải thoát (vimuttirasa)”1. Vị giải thoát 

thấm nhuần trong pháp và luật của đức Phật là vị giải thoát tinh thần, và có 

thể nói toàn bộ lời dạy của Ngài chủ yếu là nhằm vào việc làm sao để mọi 

người cảm nhận được trọn vẹn hương vị này. Giải thoát tinh thần, theo quan 

niệm của đạo Phật, là sự giải thoát khổ. Vấn đề khổ là suối nguồn, từ đó toàn 

bộ dòng pháp nhũ trào dâng, và sự giải thoát khổ là đích mà Pháp Phật 

hướng đến. Có lẽ vì thế đức Phật mới có thể nói trong suốt sứ mạng hoằng 

http://trungtamhotong.org/NoiDung/ThuVien/ConDuongThien/index.htm#_ftnref1


pháp của Ngài: “Này chư Tỳ khưu, xưa cũng như nay, Như Lai chỉ làm 

sáng tỏ vấn đề khổ và sự diệt của khổ này.” 2  

Việc quan tâm đến vấn đề khổ và giải thoát khổ được thấy rõ nét qua 

Giáo lý Tứ Đế, trong đó đức Phật đã tóm gọn Giáo Pháp của Ngài. Có thể 

nói Giáo lý Tứ Đế đề cập trọn vẹn vấn đề khổ, nhìn từ bốn góc độ khác 

nhau. Đế thứ nhất vạch trần các hình thức và tầm mức của khổ, từ đó cho 

thấy khổ là một phần tử không thể tách khỏi  cuộc sống. Về mặt thể xác, nó 

trói chặt con người vào tiến trình bức bách của sanh. lão, bệnh, tử; trong khi 

về phương diện tinh thần thì bị gặm nhấm bởi sầu, bi, khổ, ưu, não. Hơn 

nữa, trong bức tranh mô tả cuộc đời theo đức Phật, khối khổ này còn trở nên 

tăng thịnh đến vô cùng do sự kiện tái sanh. Vòng khổ ưu không chỉ xoay 

một lần, ngoại trừ các bậc đã giác ngộ, còn thì nó cứ xoay vần liên tục suốt 

từ thời vô thỉ dưới dạng luân hồi (samsāra), hay vòng tử sanh miên viễn. 

Sau khi đã vạch trần tầm mức và những hình thức của khổ trong Chân 

Đế thứ nhất, ở ba Đế còn lại, đức Phật chỉ cho thấy Nhân sanh khổ, sự Diệt 

khổ và Con đường đi đến sự diệt khổ. Nhân sanh là tham ái, sự ham muốn 

hưởng thụ và khát khao hiện hữu không bao giờ thỏa mãn được này đã làm 

cho bánh xe sinh tử vận chuyển không ngừng. Sự diệt khổ là tiến trình đảo 

ngược lại mối quan hệ duyên sinh hay sự từ bỏ hoàn toàn và đoạn diệt của 

tham ái này. Con đường đưa đến sự đoạn khổ là con đường tu tập thân tâm 

theo Trung đạo, tránh xa mọi cực đoan – khổ hạnh và lợi dưỡng, thường 

kiến và đoạn kiến, v.v… Bát Chánh Đạo chính là Trung Đạo bao gồm chánh 

kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, 

chánh niệm và chánh định. 

Trong khi ba Đế đầu cho thấy quan điểm giáo lý trong lời dạy của đức 

Phật thì Đế thứ tư hay Đạo Đế mô tả một chế độ tu tập thực tiễn. Chế độ tu 

tập này tập trung vào sự tự chứng. Đức Phật không xuất hiện giữa nhân gian 

như Đấng cứu thế từ trên cao giáng hạ. Ngài đến như một bậc Thầy giác 

ngộ, một người đã tìm ra con đường đi đến chỗ đoạn tận khổ đau và muốn 

chỉ con đường đó cho người khác. Đạo lộ này mỗi người phải tự mình bước 

lấy. Chính si mê và phiền não trong mỗi người trói chặt họ vào vòng khổ 

đau, do đó, cũng chính những nỗ lực thanh tịnh nội tâm sẽ lót đường cho sự 

giải thoát của họ. Bởi lẽ xét cho cùng, mọi ràng buộc đều xuất phát từ vô 

minh (avijjā), nên đức Phật công bố, chìa khóa mở cánh cửa giải thoát phải 

được tìm thấy trong trí tuệ (paññā). Trí tuệ ở đây phải là trí tuệ phát sinh từ 

nội tâm như một sự hiểu biết tức thời các sự thực cơ bản của hiện hữu. Pháp 



(Dhamma) phải được bậc trí tự mình chứng ngộ là vậy (paccattaṃ veditabbo 

viññuhi). 

Chính vì việc tự chứng chân lý là điều kiện tất yếu để đạt đến sự đoạn 

tận khổ mà Thiền mới đảm nhận một vị trí quan yếu trong giáo lý của đạo 

Phật về con đường giải thoát. Đối với đạo Phật, thiền là phương tiện làm nảy 

sinh trí tuệ nội tại cần phải có để giải thoát khổ. Tính đa dạng của thiền xuất 

phát từ những dị biệt về căn tánh của mỗi hành giả, song mục đích của thiền 

là như nhau đối với tất cả, tức là phải tạo ra tâm thanh tịnh và minh kiến cần 

thiết cho tuệ giải thoát khởi sanh. 

Các pháp môn thiền được dạy trong truyền thống Phật giáo theo văn hệ 

Pāḷi (Phật Giáo Nguyên Thủy) đều y cứ trên kinh nghiệm tự thân của đức 

Phật –  kinh nghiệm đã được Ngài hun đúc trong suốt quá trình tầm cầu giác 

ngộ của mình. Chúng được chọn lựa sao để tái tạo lại nơi người đệ tử đang 

hành theo pháp môn ấy cũng cái khám phá cơ bản mà tự thân Đức Phật đã 

làm khi ngồi dưới cội bồ đề, tức chân lý Tứ đế. 

Các đề mục và pháp môn thiền trình bày trong Thánh điển Pāḷi có thể 

chia thành hai hệ thống tương quan lẫn nhau. Một được gọi là tịnh chỉ tu tập 

(samathabhāvanā), một được gọi là minh sát tu tập (vipassanāābhāvanā). 

Tịnh chỉ tu tập cũng còn gọi dưới tên thiền định (samādhibhāvanā), và minh 

sát tu tập là thiền tuệ (paññābhāvanā). Việc thực hành tịnh chỉ nhắm vào sự 

phát triển một trạng thái tâm an định, hợp nhất kể như một phương tiện để 

cảm nghiệm an lạc nội tại và làm phát sanh trí tuệ. Còn minh sát tu tập nhắm 

vào việc phát triển trực giác tuệ để thấu triệt thực chất của mọi hiện tượng 

(danh – sắc). Trong hai hệ thống, minh sát tu tập được Đạo Phật xem như 

chìa khóa chính đi vào giải thoát, liều thuốc giải trực tiếp nọc độc vô minh 

nằm dưới mọi khổ đau và trói buộc. Trong khi thiền định được công nhận là 

sản phẩm chung của cả những hành giả theo Phật giáo lẫn không phải Phật 

giáo thì thiền tuệ được xem là khám phá của Đức Phật và là một đặc điểm vô 

song của đạo Phật. Tuy nhiên, vì sự phát triển tuệ giác đòi hỏi phải có một 

mức độ định nào đó và thiền định được dùng để củng cố cho định này nên sự 

tu tập định khẳng định một vị trí không thể thiếu trong tiến trình thiền của 

Đạo Phật. Hai loại thiền này được tu tập cùng nhau sẽ tạo cho tâm một lợi 

khí thích hợp cho sự giác ngộ. Với tâm hợp nhất nhờ sự tu tập định và được 

làm cho bén nhạy, chói sáng bằng sự tu tập tuệ, hành giả có thể tiến hành để 

đạt đến sự đoạn khổ mà không bị chướng ngại. 



Trọng tâm của hai hệ thống thiền, mặc dù thực chất vẫn thuộc thiền 

định hơn, là các bậc thiền chứng gọi là tứ thiền (jhāna). Jhàna là một từ Pāḷi 

đã được các dịch giả dịch sang Anh ngữ bằng nhiều cách khác nhau. Chẳng 

hạn, có người dịch là “meditation” (tĩnh lự, trầm tư), mà điều này đối với 

chúng ta dường như có vẻ quá thường; hoặc “rapture” và “ecstacy” (trạng 

thái say mê, trạng thái ngây ngất). Lối dịch này gợi lên một mức độ phấn 

chấn, phấn khích không hợp với các bậc thiền cao hơn. Một số vị khác dịch 

là “trance” (ngây ngây) dễ lầm với trạng thái kém thông minh, dưới mức 

bình thường, một trạng thái nghịch hẳn với jhāna; trong khi “musing” (trầm 

ngâm, không biết gì đến chung quanh) thì lại quá yếu và cổ điển. Chỉ có từ 

“absorption” (sự tập trung toàn triệt) mà một số dịch giả dùng được xem là 

thích hợp nhất trong số đó, song cũng chỉ xác đáng với từ “appāna” (an chỉ) 

trong Pāḷi, một trạng thái tâm an tịnh được kể trong các bậc thiền. Do đó, 

chúng tôi thích để nguyên từ “jhāna” không dịch vì những lý do kể trên. 

Jhāna tự thân nó là những trạng thái tâm hợp nhất, sâu lắng được biểu 

thị bằng sự đắm chìm hoàn toàn của tâm vào đối tượng của nó. Trạng thái 

này là kết quả của sự tập trung toàn tâm trên một đối tượng duy nhất với sự 

chuyên chú cao đến độ các hoạt động lan man của tư duy phải giảm thiểu và 

cuối cùng dừng hẳn. Các bậc thiền trong hệ thống tứ thiền được đặt tên đơn 

giản theo vị trí của chúng trong tiến trình biểu thị bằng những con số như sơ 

thiền, nhị thiền, tam thiền, tứ thiền. Trong các bản Kinh, bốn thiền này được 

mô tả bằng một công thức quen thuộc biểu diễn trình tự chứng đắc của 

chúng như sau: 

“Ở đây, này các Tỳ khưu, vị Tỳ khưu hoàn toàn ly dục, ly bất thiện 

pháp, chứng và trú sơ thiền, một trạng thái hỉ, lạc do ly dục sanh, đi kèm với 
tầm và tứ. 

Vị Tỳ khưu ấy diêt tầm và tứ, chứng và trú nhị thiền, một trạng thái hỉ 
lạc do định sanh, không tầm và tứ, nội tỉnh nhất tâm. 

Vị Tỳ khưu ấy ly hỉ, trú xả, chánh niệm tỉnh giác, thân cảm lạc thọ mà 
các bậc Thánh gọi là xả, niệm lạc trú, chứng và trú tam thiền. 

Vị Tỳ khưu ấy xả lạc, xả khổ, diệt hỉ, ưu đã cảm thọ trước, chứng và trú 
tứ thiền không khổ, không lạc, với niệm thanh tịnh do xả sanh”3 

Muốn đắc các bậc thiền như đoạn Kinh trên trình bày, người hành thiền 

phải bắt đầu bằng việc tẩy trừ các ác bất thiện pháp hay những trạng thái tâm 

bất thiện cản trở sự tự chủ nội tâm. Những bất thiện pháp này thường được 



gộp chung lại dưới tên năm triền cái (pañcanivaraṇa): tham dục, sân hận, 

hôn trầm – thụy miên, trạo cử – hối quá và hoài nghi4. Sự an trú của tâm trên 

đối tượng của nó được tạo ra bởi năm tâm sở đối nghịch với năm triền cái 

vừa kể – tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm. Năm tâm sở này còn được gọi là năm 

thiền chi (jhānangāni) vì chúng nâng tâm lên mức sơ thiền và trú ở đó như 

những phần tử rõ rệt của nó. 

Sau khi đắc sơ thiền, hành giả có thể tiếp tục đạt đến các bậc thiền cao 

hơn. Công việc này được thực hiện bằng cách diệt những chi thiền thô ở mỗi 

bậc thiền. Những thiền chi còn lại sẽ là những yếu tố rõ rệt của các bậc thiền 

kế tiếp. Bằng cách này hành giả có thể đi từ sơ thiền lên đến tứ thiền. Vượt 

qua tứ thiền còn có một hệ thống thiền bốn loại khác cao hơn làm sâu lắng 

thêm yếu tố tịnh chỉ đã được phát triển trong các bậc thiền (sắc giới) trước. 

Những thiền chứng này gọi là vô sắc (arūpa) vì, về bản thể, chúng tương ứng 

với các cảnh giới vô sắc gồm Không vô biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở 

hữu xứ và Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Trong các bản chú giải Kinh Điển 

Pāḷi, hệ thống này được gọi là tứ thiền vô sắc (arūpajjhāna), còn bốn bậc 

thiền trước được đặt tên lại là bốn thiền hữu sắc (rūpajjhāna) cho dễ hiểu. 

Thường thường hai hệ thống này được ghép lại với nhau dưới tên gọi chung 

là bát thiền hay bát định chứng (atthasampattiyo). Những vấn đề vừa nêu sẽ 

được khảo sát tỉ mỉ trong nội dung tác phẩm này. 

Thoạt tiên tứ thiền hữu sắc và tứ thiền vô sắc xuất hiện như những trạng 

thái tịnh chỉ sâu lắng hợp thế thuộc giai đoạn chuẩn bị của đạo lộ giải thoát 

trong Phật giáo. Ở mức này, chúng cung cấp căn bản định cần thiết cho trí 

tuệ khởi lên. Tuy nhiên, ở giai đoạn sau, tứ thiền hữu sắc lại tái hiện trong tu 

tập đạo lộ, song lần này chúng khởi lên với sự kết hợp trực tiếp của tuệ và 

được định danh là các thiền siêu thế (lokuttarajhāna). Các thiền siêu thế này 

là những cấp độ định thuộc bốn đạo siêu thế (lokuttaramagga) và bốn quả 

(phala), những giai đoạn chứng ngộ trên đạo lộ giải thoát. Cuối cùng, ngay 

cả sau khi đã thành tựu sự giải thoát hoàn toàn, các bậc thiền hợp thế này 

vẫn được duy trì như những chứng đắc đối với bậc giải thoát và có thể dùng 

như một phần kinh nghiệm quán chiếu của các Ngài mà không có gì chướng 

ngại. 

---o0o--- 

TẦM QUAN TRỌNG CỦA THIỀN (JHĀNA) 



Ta có thể dễ dàng nhận ra tầm quan trọng của tứ thiền trên đạo lộ giải 

thoát của đạo Phật qua việc nó được đề cập thường xuyên trong Kinh Điển. 

Tứ thiền xuất hiện một cách nổi bật vừa trong kinh nghiệm riêng của đức 

Phật và vừa trong những lời khuyến giáo của Ngài đối với hàng đệ tử. Thời 

thơ ấu, trong lúc đang tham dự một buổi lễ hạ điền hàng năm theo tục lệ Ấn 

Độ, Ngài liền nhập vào sơ thiền. Nhiều năm sau đó, chính cái ký ức về sự 

kiện tuổi thơ này đã hé mở cho Ngài con đường đi đến giác ngộ trong suốt 

những giai đoạn chán nản nhất của Ngài khi những nỗ lực theo đuổi khổ 

hạnh trở thành vô ích5. Sau khi chọn một chỗ ngồi bên bờ sông Nerañjarā 

(Ni liên thiền), Đức Phật liền nhập tứ thiền ngay trước khi hướng tâm đến 

Tam minh dẫn đến sự giác ngô6. Xuyên suốt sự nghiệp hoằng pháp tích cực 

của Ngài, Bốn thiền luôn luôn là “thiên trú” (dibbavihāra) được Ngài sử 

dụng để sống hiện tại lạc trú7. Sự tuệ tri của Ngài về tính chất ô nhiễm, sự 

thanh tịnh và cách xuất ly khỏi tứ thiền và các thiền chứng khác là một trong 

mười Như lai lực giúp Ngài vận chuyển bánh xe Pháp vô song8. Ngay trước 

lúc nhập diệt, đức Phật cũng nhập bát định chứng theo chiều thuận và 

nghịch; sự nhập diệt tự động diễn ra ở tứ thiền sắc giới9. 

Trong Kinh Điển chúng ta luôn luôn thấy đức Phật khích lệ hàng đệ tử 

của Ngài tu tập thiền định và tứ thiền hữu sắc chắc chắn đã được kể trong 

trình tự tu tập toàn diện mà Ngài đề ra cho hàng đệ tử này10. Thiền định 

được đề cập trong trình tự tu tập như tăng thượng tâm học (adhicittasikkhā) 

hay chánh định (sammā samādhi) của Bát Thánh Đạo và định căn, định lực 

(samādhindriya – samādhibala). Mặc dù trong Kinh Điển, chúng ta vẫn có 

thể gặp một đôi chỗ đề cập đến cỗ xe càn tuệ (a vehide of dry insight - ngày 

nay thường được gọi là thiền minh sát), song những chỉ dấu cho thấy rằng 

con đường này không phải là con đường dễ dàng chút nào do thiếu sự trợ 

giúp của năng lực tịnh chỉ mà một người hành thiền định vốn có. So ra, con 

đường của người đã đắc định dường như vẫn bằng phẳng và thú vị hơn.11 

Hơn nữa đức Phật còn chỉ ra cho thấy lạc của các bậc thiền là sự thay 

thế của Ngài cho các loại dục lạc thế gian. Ngài nói: “Này Cunda, có bốn sự 

theo đuổi hỷ lạc nhất định đưa đến yểm ly, vô tham, tịnh diệt, an tịnh, thắng 

trí, giác ngộ, Niết Bàn. Thế nào là bốn? Này Cunda, ở đây vị Tỳ khưu ly dục, 
ly ác pháp, chứng và trú sơ thiền… nhị thiền… tam thiền… tứ thiền.”12 

Các vị đệ tử Phật sống nhiệt tâm theo đuổi bốn loại hỷ lạc này có thể 

mong đợi bốn kết quả, bốn sự lợi ích. Đó là, chứng bốn giải thoát – Nhập 

Lưu, Nhất Lai, Bất Lai và A-la-hán quả13. Ví như sông Hằng thiên về hướng 

Đông, xuôi về hướng Đông, hướng về hướng Đông, cũng vậy, vị Tỳ khưu tu 



tập tứ thiền làm cho sung mãn tứ thiền, thiên về Niết bàn, xuôi về Niết bàn, 

hướng về Niết Bàn14. Như một phương tiện (pariyyena), đức Phật thậm chí 

còn đề cập đến tứ thiền như một loại Niết bàn. Ngài gọi các bậc thiền ấy là 

Niết bàn tự mình thấy (sanditthikanibbāna), Niết bàn tối hậu (parinibbāna), 

bỉ phần Niết bàn (tadanganibbāna) và thiết thực hiện tại Niết bàn 

(ditthadhammanibbāna). Chẳng hạn trong Tăng Chi Kinh, khi giải thích thiết 

thực hiện tại Niết bàn, Ngài ĀĀnanda dẫn lời Đức Phật nói: “Ở đây, này 

hiền giả, Tỳ khưu ly dục… chứng đắc và an trú sơ thiền. Cho đến như vậy, 

này hiền giả, là thiết thực hiện tại Niết Bàn được Thế Tôn nói đến với pháp 
môn.”15 

---o0o---  

TRUY NGUYÊN GỐC TỪ JHĀNA 

Bhadanātcariya Buddhaghosa – Luận Sư Phật Âm, nhà Chú giải vĩ đại 

của Phật giáo đã truy nguyên từ Pāḷi Jhāna (Skt. Dhyna) đến hai hình thức có 

gốc động từ. Một là động từ jhāyati với nghĩa tư duy hay tĩnh lự, có nguồn 

gốc chính xác theo từ nguyên. Luận sư giải thích: ”Bằng phương tiện này 

hành giả tư duy nên được gọi là Jhānata. Tư duy ở đây phải hiểu với nghĩa 

nhận thức một đối tượng nhất định.”16Ngoài ra, Ngài còn đưa thêm một từ 

phái sanh nữa của jhāna dù hơi có vẻ khôi hài, song với ý định làm sáng tỏ 

nhiệm vụ của nó hơn là giới thiệu gốc động từ. Từ phái sinh này được theo 

dấu từ chữ jhàna đến động từ jhàpeti với nghĩa “thiêu đốt”, lý do là: “vì nó 

thiêu đốt các pháp đối nghịch, nên gọi là jhāna”.17 Lời giải thích thứ hai này 

hàm ý rằng jhàna “thiêu đốt” hay “thiêu hủy” các phiền não ngăn cản sự 

phát triển định và tuệ trong tâm. 

Luận sư Buddhaghosa nói rằng jhāna có đặc điểm của sự quán chiếu 

(upanijjhāna). Theo Ngài, quán chiếu có hai loại: quán đối tượng 

(rammanpanijjhāna) và quán tam tướng (lakkhanpanijjhāna). Loại quán đầu 

được sử dụng trong tám định chứng cùng với các định cận hành của chúng 

bởi lẽ những pháp quán đối tượng này được dùng như căn bản cho việc phát 

triển định. Vì lý do đó mà các thiền chứng này, đặc biệt là tứ thiền (sắc giới), 

được định danh là “jhāna” trong khuynh hướng giải thích thiền thuộc văn hệ 

Pāḷi. Tuy nhiên, Luận sư cũng đồng ý rằng từ “jhāna” còn có thể mở rộng 

sang lãnh vực tuệ quán (vipassanāā), đạo (magga), và quả (phala) trên cơ sở 

chúng thực hiện công việc quán tam tướng, dù có vẻ lỏng lẻo. 



“Ở đây, tuệ quán tam tướng vô thường, khổ, vô ngã. Phận sự quán của 

tuệ được hoàn thiện nhờ đạo (magga), do vậy đạo được gọi là quán tam 

tướng. Quả quán tướng (đặc tính) diệt thực thụ, vì vậy nó cũng được gọi là 
quán tam tướng.”18 

Tóm lại, hai ý nghĩa của jhāna là “quán” và “thiêu đốt” có thể được liên 

kết trong tiến trình thiền như sau: nhờ gắn chặt tâm trên đối tượng, hành giả 

làm giảm và diệt các phẩm chất hạ liệt của tâm như năm triền cái, đồng thời 

thúc đẩy sự tăng trưởng của những phẩm chất cao thượng như các thiền chi. 

Rồi khi các thiền chi xuất hiện, sự gắn chặt tâm trên đối tượng với sức mạnh 

các lúc càng tăng dẫn tâm đến sự an trú hoàn toàn trên đối tượng. Sau đó, 

nhờ quán các đặc tánh của hiện tượng bằng trí tuệ, hành giả cuối cùng đạt 

đến thiền (jhāna) siêu thế thuộc bốn đạo. Với thiền này, hành giả thiêu đốt 

các phiền não và đắc các quả giải thoát. 

---o0o--- 

JHĀNA VÀ SAMĀDHI 

Trong từ vựng thiền Phật giáo, chữ jhàna được kết hợp chặt chẽ với 

một chữ khác – samādhi, thường được dịch là định. Samādhi xuất phát từ 

căn có tiền tố động từ sam--dhi, với nghĩa gom lại hay hợp lại với nhau, như 

vậy gợi lên sự tập trung hay hợp nhất của tâm. Chữ samādhi hầu như được 

dùng lẫn lộn với chữ samatha (tịnh chỉ), mặc dù samatha bắt nguồn từ một 

căn khác là “sam” với nghĩa “trở nên vắng lặng”. 

Trong Kinh Điển, samàdhi được định nghĩa là sự nhất tâm (citta 

ekagata)19, sự định nghĩa này hoàn toàn phù hợp với tính nghiêm ngặt của 

thuật ngữ tâm lý trong Vi Diệu Pháp (Abhidhamma). Vi Diệu Pháp xem nhất 

tâm như một tâm sở (cetasika) riêng biệt có mặt trong mọi tâm. Nó là một 

biến hành tâm sở với nhiệm vụ hợp nhất tâm trên đối tượng của nó, bảo đảm 

rằng mỗi tâm chỉ bắt một đối tượng duy nhất mà thôi. Khi nhất tâm vượt qua 

sự ổn định căn bản của tâm trên một đối tượng để đem lại cho tâm một mức 

độ kiên cố và không tán loạn nào đó thì được xếp dưới danh mục samādhi 

(định). Có lẽ vì vậy mà Bộ Pháp Tụ (Dhammasangani) đồng hóa các loại 

nhất tâm này với một chuỗi các từ đồng nghĩa bao gồm tịnh chỉ (samatha), 

định căn (samādhindriya), định lực (samādhibala). Từ quan niệm tâm lý 

nghiêm ngặt này, samādhi (định) có thể hiện diện trong các tâm bất thiện 

cũng như thiện và vô ký. Trong hình thức bất thiện nó được gọi là “tà định” 



(micch-samādhi), trong hình thức thiện gọi là “chánh định” 

(sammāsamādhi). 

Tuy nhiên, trong những phân tích về pháp hành thiền định, samādhi là 

một thuật ngữ được giới hạn trong phạm vi nhất tâm thuộc loại thiện. Luận 

sư Buddhaghosa trong Thanh Tịnh Đạo định nghĩa samādhi là sự nhất tâm 

thuộc phần thiện (kusalacitta ekaggatāa). Từ nội dung này, chúng ta có thể 

hiểu rằng chỉ có nhất tâm thiện dự phần vào sự chuyển hóa có chủ ý của tâm 

đến một mức độ an định cao hơn mới được nói đến bằng từ “samādhi”. Ngài 

Buddhaghosa còn giải thích samādhi theo từ nguyên là“sự tập trung của tâm 

và các tâm sở trên một đối tượng duy nhất một cách đều đặn và chân 

chánh”. Ngài gọi đó là “trạng thái nhờ đó tâm và các tâm sở của nó duy trì 

một cách đều đặn và chân chánh trên một đối tượng duy nhất không bị xao 

lãng và phân tán.” 

Mặc dù tính chính xác của định nghĩa này là vậy, từ samàdhi vẫn được 

dùng trong văn học thiền Pāḷi với những mức độ khác nhau về đặc nghĩa. 

Trong nghĩa hẹp nhất, như Luận sư Buddhaghosa đã xác định, nó biểu thị 

tâm sở đặc biệt trách nhiệm cho sự tập trung của tâm, tức nhất tâm tâm sở. 

Trong nghĩa rộng hơn, nó có thể biểu thị những trạng thái tâm hợp nhất do 

sự tăng cường định tạo ra, đó là những thiền chứng thuộc tịnh chỉ và các giai 

đoạn cận hành của chúng. Và trong một nghĩa rộng hơn nữa, từ samādhi có 

thể được dùng để gọi pháp môn tu tập nhằm tạo ra và làm cho sung 

mãn  những trạng thái định đã được tinh lược ấy. Ở đây, nó tương đương với 

sự tu tập tịnh chỉ (samathabhāvanā: the development of serenity). 

Như vậy, chính theo nghĩa thứ hai này mà samādhi và jhāna gần gũi 

nhau nhất về ý nghĩa, cũng như cùng chia sẻ một phạm vi và nguồn tham 

chiếu. Cũng có lúc đức Phật đặt chánh định ngang hàng với tứ thiền, tức là 

Ngài cho định bao gồm các thiền chứng biểu thị bằng các bậc thiền. Tuy 

nhiên, cho dù jhāna (thiền) và samādhi (định) khi dùng theo nghĩa rộng có 

phần chồng chéo lên nhau, song trong những nghĩa gợi ý và tùy theo ngữ 

cảnh của chúng vẫn có một vài dị biệt ngăn sự đồng hóa tuyệt đối của hai từ 

này. Trước hết, nằm sau cách dùng công thức thiền (jhāna) để giải thích 

chánh định của đức Phật, cần có một sự hiểu biết sát nghĩa hơn về các thuật 

ngữ. Theo sự hiểu biết này, samādhi có thể được thu hẹp lại trong một phạm 

vi nào đó nhằm biểu thị yếu tố duy nhất hay yếu tố nổi bật nhất trong bậc 

thiền, tức nhất tâm, trong khi jhàna tự thân nó phải được xem như chứa đựng 

trạng thái tâm trong tính toàn vẹn của nó, hoặc ít ra cũng toàn nhóm tâm sở 

chỉ rõ trạng thái thiền ấy là một bậc thiền. 



Thứ hai, khi samādhi (định) được xét đến theo nghĩa rộng hơn của nó 

đòi hỏi phải có một phạm vi tham chiếu rộng hơn jhāna. Truyền thống Chú 

giải Pāḷi nhìn nhận ba mức độ định20. Một là chuẩn bị định 

(parikammasamādhi) vốn được tạo ra như kết quả của những nỗ lực ban đầu 

của hành giả sơ cơ khi tập trung tâm ý vào đề mục thiền của mình. Hai là 

cận định (upacārasamādhi), đánh dấu bằng sự diệt trừ hoàn toàn năm triền 

cái, sự xuất hiện của các thiền chi, và sự sanh khởi của một bản sao chói 

sáng trong tâm của đề mục thiền gọi là “tợ tướng” (patibhganimitta). Ba là 

an chỉ định (appansamādhi), sự an trú hoàn toàn của tâm trên đề mục của nó 

do sự sung mãn của các thiền chi đem lại. An chỉ định tương đương với bát 

định chứng – tứ thiền sắc giới và tứ thiền vô sắc. Chính ở mức độ này, jhāna 

(thiền) và samādhi (định) trùng khớp nhau. Tuy nhiên, samādhi vẫn có một 

phạm vi rộng hơn jhāna, bởi lẽ nó không chỉ bao gồm các bậc thiền (jhāna) 

mà còn gồm cả hai cấp độ định chuẩn bị dẫn đến các bậc thiền ấy nữa. Hơn 

nữa, samàdhi cũng còn gồm luôn một loại định khác gọi là “sát na định’ 

(khanikasamādhi), sự ổn định của tâm  linh động được tạo ra trong tiến trình 

tuệ – quán trên sự trôi chảy liên tục của các hiện tượng (thân – tâm). 

---o0o--- 

JHĀNA VÀ CÁC THÀNH PHẦN  CỦA SỰ GIÁC NGỘ 

Những nguyên tắc thiền tập được đức Phật diễn giải trong suốt sự 

nghiệp hoằng pháp của mình được chính Ngài hệ thống lại thành bảy phạm 

trù căn bản bao gồm cả thảy ba mươi bảy “Pháp Trợ Bồ Đề” hay ba mươi 

bảy thành phần dẫn đến sự giác ngộ (bodhipakkhiyādhamm). Bảy phạm trù 

trong đó các pháp này được phân phối là Tứ Niệm Xứ, Tứ Chánh Cần, Tứ 

Như Y Túc, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Thất Giác Chi và Bát Thánh Đạo. Bốn thiền 

hoặc dự phần trực tiếp, hoặc được ngầm chỉ trong những nguyên tắc tu tập 

này. Muốn hiểu được ý nghĩa của chúng trong pháp luật của đạo Phật, có lẽ 

sẽ có giá trị hơn nếu thấy rõ vì sao chúng được sắp xếp như vậy. Trước tiên, 

chúng ta sẽ xét đến vị trí của thiền trong Bát Thánh Đạo, phạm trù quan 

trong nhất trong bảy phạm trù kể trên, sau đó chúng ta sẽ tiếp tục lược qua 

sự tương quan của chúng đối với các phạm trù còn lại. 

Tám chi phần của Bát Thánh Đạo là chánh kiến, chánh tư duy, chánh 

ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định. 

Tám chi phần này thường được chia thành ba phạm trù rộng hơn: Giới uẩn 

(silakkhandha), Định uẩn (samādhikhandha) và Tuệ uẩn (paññākkhandha)21. 

Giới uẩn bao gồm các chi phần chánh ngữ, chánh nghiệp và chánh mạng. 



Định uẩn gồm các chi phần chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định. Tuệ 

uẩn gồm các chi phần chánh kiến và chánh tư duy. Mặc dù chúng ta thấy tuệ 

xuất hiện viên mãn nhất chỉ sau khi định đã được thiết lập song hai chi phần 

của tuệ vẫn được đặt ở khởi  điểm của đạo lộ vì lẽ muốn bắt tay vào việc 

thực hành Tam học giới, định, tuệ này, nhất thiết phải có phần nào chánh 

kiến và chánh tư duy. 

Trong ba chi phần của Giới uẩn, chánh ngữ là tránh không nói dối, nói 

đâm thọc, nói lời thô lỗ và nói chuyện phù phiếm. Chánh nghiệp là tránh sát 

sanh, trộm cắp và tà dâm. Chánh mạng là tránh những phương tiện sinh nhai 

bất chánh mà chỉ làm những nghề chánh đáng. Như trước đã nói, Bát Thánh 

Đạo hoạt động ở hai cấp độ. Ở cấp độ hiệp thế tức là đang trong những giai 

đoạn chuẩn bị của việc tu tập tự thân và ở cấp độ siêu thế với sự chứng đắc 

bốn đạo siêu thế. Hai phương thức này áp dụng cho mỗi trong tám chi phần 

của Bát Thánh Đạo. Các chi của nhóm Giới, được kể trong Vi Diệu Pháp 

như ba tiết chế tâm sở riêng biệt, khởi lên ở cấp độ hiệp thế bất cứ khi nào 

một người cố ý tránh hay tiết chế được trong những trường hợp sắp phạm 

giới nào đó. Ở cấp độ siêu thế, ba chi này khởi lên đồng thời trong các tâm 

đạo siêu thế, thực hiện nhiệm vụ cắt đứt những khuynh hướng đối nghịch 

của chúng. 

Ba chi phần của Định uẩn cũng được phân tích tỉ mỉ trong các Kinh. 

Chánh tinh tấn được giải thích như Tứ Chánh Cần: tinh tấn ngăn ngừa các ác 

pháp chưa sanh, tinh tấn diệt trừ các ác pháp đã sanh, tu tập các thiện pháp 

chưa sanh và làm tăng trưởng các thiện pháp đã sanh. Chánh niệm chú trọng 

đến sự quán niệm đối với bốn niệm xứ (satipatthāna) là thân, thọ, tâm và 

pháp. Chánh định là sự hợp nhất của tâm để trở thành nhất tâm hay định 

xuyên qua tứ thiền (jhāna). Ở mức siêu thế, chánh tinh tấn trở thành yếu tố 

tinh tấn trong các đạo và quả, chánh niệm trở thành yếu tố tác ý và chánh 

định trở thành yếu tố nhất tâm. Như chúng ta sẽ thấy, theo các nhà Chú giải 

thuộc truyền thống Thượng tọa bộ (Theravāda), định trong phần thực hành ở 

cấp độ hiệp thế không cần phải phát triển đến mức của bốn bậc thiền. Tuy 

nhiên, mức độ định càng mạnh thì căn bản cho tuệ càng vững vàng nên các 

bậc thiền vẫn được đề cao, là cơ sở xác tín nhất cho sự an tịnh tâm. Và khi 

chứng đắc các đạo, quả siêu thế, tâm khởi lên với một sức tập trung toàn triệt 

tương đương với tứ (hay ngũ) thiền. Do đó, các bậc thiền được kể như 

những phần tử của Bát Thánh Đạo và nằm trong nhóm Định. 

Định làm nhiệm vụ như một căn bản cho tuệ. Như Đức Phật dạy: “Hãy 

tu tập định, này các Tỳ khưu, người có định sẽ tuệ tri các pháp đúng như 



chúng thực sự là”22. Tuệ uẩn, hay nhóm tuệ, bao gồm hai chi là chánh kiến 

và chánh tư duy. Chánh kiến là một từ tương đương với trí tuệ tâm sở, chánh 

tư duy là pháp phụ trợ cho nó. Chánh kiến được giải thích là sự hiểu biết 

không lầm lạc những sự thực và quy luật căn bản cấu thành thực tại. Ở mức 

hiệp thế, chánh kiến bao gồm sự hiểu biết về nghiệp (Kamma) và quả của 

nghiệp, sự hiểu biết về Pháp (Dhamma) như Tam Tướng (vô thường, khổ, 

vô ngã), Thập Nhị Nhân Duyên, Tứ Thánh Đế. Ở mức siêu thế, chánh kiến 

là trí tuệ thâm nhập trực tiếp Tứ Thánh Đế bằng việc “thấy” Niết bàn – vô vi 

giới. Chánh tư duy đi kèm với chánh kiến trong nhóm này bao gồm những tư 

duy xuất ly, vô sân và vô hại. Ở mức siêu thế, chánh tư duy trở thành chức 

năng tịnh hóa tâm khỏi dục tham, sân hận, não hại và gắn chặt tâm vào Niết 

bàn. 

Ba nhóm của tám chi đạo này liên kết với nhau như những giai đoạn tu 

tập hỗ tương và vận hành hài hòa để hoàn tất mục tiêu giải thoát tối hậu khỏi 

mọi khổ đau mà hành giả ước nguyện. Từ góc độ này mà ba nhóm được 

mệnh danh là Tam học (tisso sikkha). 

Nhóm Giới tạo thành Tăng thượng giới học (adhisīlasikkhā), nhóm 

Định tạo thành Tăng thượng tâm học (adhicittasikkhā) và nhóm Tuệ tạo 

thành Tăng thượng tuệ học (adhipaññāsikkhā)23. Mỗi phần trong Tam học 

này phát triển tùy thuộc phần trước nó và hỗ trợ cho phần sau nó. Giới học 

cung cấp nền tảng cơ bản cho định, bởi vì sự ổn định tâm chỉ có thể được 

thiết lập khi những động lực thúc đẩy việc phạm giới được kiểm soát và chế 

ngự. Định cung cấp nền tảng cơ bản cho tuệ vì sự nhận thức trong sáng về 

bản chất thực của mọi hiện tượng đòi hỏi phải có sự thanh tịnh và hợp nhất 

của tâm. Trí tuệ đạt đến tột đỉnh của nó trong bốn đạo và bốn quả. Chính tuệ 

này bứng gốc các lớp phiền não và đưa đến sự giải thoát tối hậu khỏi mọi 

khổ ách. 

Từ sự phân tích tương đối rõ về Bát Thánh Đạo ở trên, bây giờ chúng ta 

sẽ lược qua các nhóm khác để thấy thiền hợp với các giác phần còn lại của 

chúng như thế nào. Tứ Niệm Xứ và Tứ Chánh Cần đồng nhất với chánh 

niệm và chánh tinh tấn của Bát Thánh Đạo. Ở mức độ này, chúng được gọi 

là tướng (nimitta), điều kiện cần thiết (parikkhāra) của định, và định bao 

gồm bốn thiền (jhāna). Như vậy, chúng ta thấy thiền sanh khởi từ việc tu tập 

ở hai nhóm Tứ Niệm Xứ và Tứ Chánh Cần này. Tứ Như Ý Túc gồm Dục 

Như Ý Túc, Cần Như Ý Túc, Tâm Như Ý Túc, và Thẩm Như Ý Túc24. Vì 

bốn giác phần này được coi là những hỗ trợ cho việc đắc định và hướng đến 

các năng lực thần thông cũng như các đạo quả siêu thế nên sự liên quan của 



chúng với thiền là điều hiển nhiên25. Ngũ Căn và Ngũ Lực có cùng năm yếu 

tố như nhau – tín, tấn, niệm, định, tuệ26- được gọi là Căn (indriya) hay 

Quyền khi chúng sử dụng ưu thế trong lãnh vực đặc biệt của nỗ lực tinh 

thần, và là Lực (bala) trong nghĩa chúng không thể bị dao động khi đương 

đầu với những đối nghịch của chúng27. Định căn và định lực được xem là có 

mặt trong tứ thiền. Thất Giác Chi là niệm, trạch pháp, tinh tấn, hỷ, tịnh, định 

và xả28. Thiền rõ ràng được đặt vào nhóm này như là định giác chi. Nó cũng 

kết hợp mật thiết với các chi phần hỷ, tịnh và xả khi mỗi chi này nổi bật lên 

trong quá trình tu tập thiền. 

---o0o--- 

 

CHƯƠNG II: NHỮNG CHUẨN BỊ TRƯỚC KHI HÀNH THIỀN NỀN TẢNG 
GIỚI 

Một hành giả muốn đắc thiền trước hết phải đặt mình vào một nền tảng 

giới luật vững chắc. Thanh tịnh giới là điều không thể thiếu được trong tiến 

trình thiền vì một vài lý do tâm lý sâu xa. Thứ nhất, giới cần thiết để phòng 

ngừa mối nguy hiểm của sự ân hận. Ý thức tội lỗi day dứt trong tâm nảy 

sanh khi ta vô tình hoặc cố ý phạm vào những nguyên tắc đạo đức căn bản. 

Sự tuân thủ thận trọng những nguyên tắc cư xử đạo đức này sẽ bảo vệ hành 

giả khỏi mối nguy hối hận có thể làm gián đoạn sự an tịnh nội tâm. Vì thế, 

đức Phật công bố giới có lợi ích của sự không hối hận, không hối hận có lợi 

ích được hoan hỷ, hoan hỷ sẽ dẫnđến tâm thanh tịnh và cuối cùng là định.29 

Lý do thứ hai, một nền tảng giới luật là cần thiết cho việc tu thiền xuất 

phát từ sự hiểu biết về mục đích của định. Định, trong giới luật của đạo Phật 

nhắm đến việc cung cấp một căn bản cho tuệ bằng cách tẩy sạch tâm khỏi 

những ảnh hưởng phân tán của phiền não. Nhưng muốn khai trừ những 

phiền não này một cách hiệu quả để cho định sanh thì những bộc lộ thô tháo 

của phiền não qua thân và khẩu trước hết phải được kiểm soát. Chúng ta 

thấy những vi phạm đạo đức luôn luôn do những phiền não – tham, sân, si – 

thúc đẩy. Khi một người phạm giới, họ bị kích động và vô tình củng cố thêm 

cho chính những yếu tố tâm lý mà lẽ ra việc hành thiền của vị ấy là phải trừ 

diệt. Điều này đẩy hành giả vào một tình huống mâu thuẫn khiến cho những 

cố gắng về thanh tịnh tâm của mình trở thành vô hiệu. Cách duy nhất hành 

giả có thể tránh làm hỏng những nỗ lực thanh tịnh tâm của mình khỏi những 

phiền não vi tế là ngăn chặn những xung lực bất thiện nội tại không cho bộc 

phát dưới dạng thô của thân hành và khẩu hành bất thiện. Chỉ khi nào hành 



giả thiết lập được sự kiểm soát đối với các biểu hiện bề ngoài của phiền não, 

hành giả mới có thể xoay vào bên trong để đương đầu với chúng như những 

ám ảnh tâm lý xuất hiện trong tiến trình tu tập. 

Về phương diện tiêu cực, việc hành giới bao gồm việc kiêng tránh 

những hành vi bất thiện thuộc thân và khẩu, trong khi về phương diện tích 

cực nó chính là sự tuân giữ những nguyên tắc đạo đức thúc đẩy an lạc tự 

thân và hòa hợp trong những quan hệ giữa mình và mọi người. Giới luật căn 

bản được đức Phật thiết lập nhằm hướng dẫn hàng đệ tử tại gia của Ngài là 

ngũ giới (pancasila): không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không 

nói dối, không uống rượu và các chất say. Những nguyên tắc này ràng buộc 

như những bổn phận đạo đức tối thiểu đối với tất cả mọi người thực hành 

theo đạo Phật, và người tu tập có thể thực hiện được những tiến bộ đáng kể 

trong thiền pháp với sự ràng buộc này. Tuy nhiên, đối với những vị có 

nguyện vọng chứng đắc các mức độ thiền cao hơn, hoặc muốn theo đuổi con 

đường tu tập đến những giai đoạn giải thoát, được khuyến khích là hãy đảm 

nhận những giới luật cao hơn liên quan đến đời sống xuất gia. Đạo Phật 

truyền thống Kinh Điển Pāḷi hay Phật Giáo Nguyên Thủy rất minh bạch khi 

nhấn mạnh đến những hạn chế của đời sống tại gia trong việc theo đuổi lộ 

trình giải thoát ở mức viên mãn nhất của nó. Mặc dù người tại gia vẫn có thể 

thành thục cả hai phương diện định và tuệ, thậm chí đắc chứng các đạo quả 

siêu thế, song về phương diện trợ duyên cho đời phạm hạnh, so với đời sống 

của bậc xuất gia rõ ràng đời sống tại gia được nhìn nhận là khiếm khuyết 

hơn. Kinh Điển nhiều khi đề cập đến hạn chế của đời sống tại gia như “một 

con đường lắm bụi trần”, trong khi đời sống xuất gia tựa như bầu trời rộng 

mở. 

Đối với những vị thiên về đời sống xuất gia, đạo Phật đưa ra một cơ 

cấu hỗ trợ cộng đồng dưới hình thức Tăng già (Bhikkhu Sangha). Theo đó, 

sau khi từ bỏ đời sống tại gia, vị hành giả nếu thực sự không còn những 

chướng ngại, sẽ xin phép gia nhập Tăng đoàn, trước hết thọ giới bậc thấp 

của hàng xuất gia (pabbajā) để trở thành một vị sa di, kế đó thọ giới cao hơn 

(upasampadā) để trở thành một vị Tỳ kheo, tức một vị sư đã tròn đủ giới 

luật. Đời sống tu viện, với việc nhấn mạnh đến sự thanh tịnh, giản dị và độc 

cư của nó đã được đức Phật đặc biệt trù liệu để đáp ứng những điều kiện 

ngoại duyên tốt nhất cho sự tiến bộ bên trong khi thực hành những lời dạy 

của Ngài. Nền tảng cho việc tu tập này là Tăng thượng giới học. Học giới 

cho các vị Tỳ kheo được tập hợp thành một hệ thống gọi là Tứ Thanh Tịnh 

Giới (Catupāvisuddhisīla) gồm bốn phần: Biệt biệt giải thoát thu thúc 

giới (pātimokkha samvarasīla); Thu thúc lục căn giới (indriya 



samvarasīla); Thanh tịnh sinh mạng giới (jivaparisuddhisīla); Quán tưởng 
thọ dụng tứ vật dụng giới (paccayasannissitasīla). 

1. Biệt biệt giải thoát thu thúc giới chủ yếu là giữ gìn thận trọng những 

giới điều của Pātimokkha (Biệt giải thoát giới). Biệt giải thoát giới gồm 227 

học giới được đức Phật ban hành để điều hòa hạnh nghi của các vị Tỳ kheo 

như Kinh nói: “Vị Tỳ kheo sống chế ngự với sự chế ngự của giới bổn (biệt 

giải thoát giới), đầy đủ hành xứ và chánh hạnh, thấy sợ hãi trong những lỗi 

nhỏ nhặt…”30 .Những giới luật này tạo thành trụ cột của kỷ luật tu tập, trợ 

giúp cho sự thanh tịnh chánh hạnh cần thiết để bảo đảm thành công trong 

thiền quán. 

2. Thu thúc lục căn giới là áp dụng sự chế ngự đối với các căn khi tiếp 

xúc với các trần. Như Kinh nói: “Khi mắt thấy sắc, vị ấy không nắm giữ 

tướng chung, không nắm giữ tướng riêng; những nguyên nhân gì do đó mà 

nhãn căn không được chế ngự khiến cho tham ái, ưu bi, các bất thiện pháp 

khởi lên, vị ấy chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì 

nhãn căn.”31 .Đối với các căn khác cũng phải hiểu như trên. Mục đích của 

việc thu thúc này là để ngăn ngừa các hoạt động giác quan không cho dẫn 

đến sự khởi lên của các phiền não. Tâm không tu tập sẽ nắm bắt các trần 

cảnh qua các “tướng”, hay qua các khái niệm mơ hồ, không thực, cho rằng 

bản chất của chúng là đáng ưa hay đáng ghét để từ đó, những đối tượng khả 

ái có khuynh hướng khơi dậy tham đắm, những đối tượng không khả ái khởi 

lên ác cảm. Để chiến thắng cái khuynh hướng lưỡng phân của các hệ lụy 

cảm xúc rất bất lợi cho sự định tâm mới hình thành này, hành giả phải luôn 

luôn canh phòng các căn của mình khi tiếp xúc với các đối tượng đa dạng 

của chúng. Nhờ chánh niệm cẩn mật, hành giả chắc chắn sẽ ngăn được 

những xung lực tự phát có khuynh hướng bám vào cái đáng ưa và cự tuyệt 

cái không thích, thay thế chúng bằng một thái độ xả ly vô chấp, xem mọi 

trần cảnh bình đẳng như nhau. 

3. Thanh tịnh sanh mạng giới đòi hỏi hành giả phải tránh những 

phương tiện làm ăn bất chánh. Đối với một vị Tỳ kheo, điều này được quy 

định nghiêm ngặt hơn chánh mạng ràng buộc một người tại gia cư sĩ. Vị Tỳ 

kheo chỉ được phép nhận những thứ đáp ứng nhu cầu căn bản như vật thực, 

y phục, chỗ ở và dược phẩm trị bệnh, hợp với những nguyên tắc của đời 

sống tu sĩ. Đó là, những vật cúng dường tùy ý người cư sĩ (muốn dâng gì thì 

dâng), hoặc được phép yêu cầu nếu có lời đề nghị của những người hộ trì 

Tam Bảo tín tâm. Vị Tỳ kheo bị cấm khoe khoang những sở đắc tâm linh 

như một cách để củng cố uy tín của mình trước mặt người cư sĩ, và còn phải 



tránh dùng những cách thức như mưu đồ, thuyết phục, gợi ý, tự hạ mình để 

có được những phương tiện sinh hoạt cho cá nhân mình. 

4. Giới liên quan đến việc sử dụng các món vật dụng là hệ quả tất 

nhiên của sinh mạng thanh tịnh giới. Sau khi có được những nhu yếu phẩm 

của mình bằng phương tiện chánh đáng, vị Tỳ kheo còn phải sử dụng chúng 

một cách chánh đáng, hiểu rõ mục đích thực thụ của chúng chỉ là để duy trì 

đời phạm hạnh. Vị ấy phải quán tưởng rằng ta dùng y phục đây chỉ để bảo vệ 

thân thể khỏi nóng lạnh và giữ gìn giới hạnh. Vật thực này chỉ để nuôi 

dưỡng thân mạng và giữ cho nó được khỏe mạnh. Chỗ ở này chỉ để ngăn 

ngừa những khắc nghiệt của thời tiết. Và dược phẩm này chỉ để chữa bệnh, 

để duy trì sanh mạng. Nhờ sử dụng các nhu yếu phẩm sau khi đã quán tưởng 

như vậy, hành giả có thể tránh được cạm bẫy của lòng tham muốn thoải mái 

và hưởng thụ. Nhờ nhận thức đúng nhu cầu vật chất của cuộc sống chỉ là 

phụ thuộc so với giá trị của mục đích tâm linh, hành giả có thể phát triển các 

đức tri túc, thanh đạm và giản dị đối với các đòi hỏi của thân tâm. 

---o0o--- 

CẮT ĐỨT NHỮNG CHƯỚNG NGẠI 

Sau khi đã thiết lập được nền tảng cơ bản của giới thanh tịnh, hành giả 

được khuyên nên cắt đứt những chướng ngại bên ngoài (palibodha) làm trở 

ngại những nỗ lực hướng đến đời sống thiền quán của hành giả. Thanh Tịnh 

Đạo kể ra mười loại chướng ngại: trú xứ, gia đình, lợi dưỡng, lớp học, xây 

dựng, du lich, quyến thuộc, ưu não, sách vở và các thần thông.32 

1. Trú xứ, có thể là một phòng riêng, một cái cốc hoặc một ngôi chùa, 

sẽ trở thành một chướng ngại đối với những ai quan tâm thái quá đến công 

việc và nhiệm vụ phải làm với nó hoặc với những sở hữu họ đã tích chứa ở 

đó. Thiền đòi hỏi phải có sự từ bỏ những gì liên quan đến tiện nghi và sự 

thoải mái của đời sống định cư. Như vậy, một hành giả nếu thấy sự tiến bộ 

của mình bị chướng ngại bởi sự dính mắc trú xứ này thì nên từ bỏ nó và tìm 

một nơi thanh vắng, độc cư để có thể theo đuổi việc tu tập của mình. 

2. Gia đình nghĩa là thân bằng quyến thuộc hay những người hộ tăng. 

Bởi lẽ một hành giả sống liên hệ mật thiết quá với những người này sẽ bị 

liên lụy tình cảm với họ, nên hành giả được khuyên là hãy tu tập xả ly hoặc 

chuyển đến một nơi ở khác, ở đó, những liên lụy kể trên không có cơ hội xảy 

ra. 



3. Lợi dưỡng là bốn vật dụng. Một vị Tỳ kheo có danh tiếng và xuất sắc 

(về một phương diện nào đó) có thể thường xuyên được hàng cư sĩ tìm kiếm 

để dâng cúng tứ vật dụng. Để cảm ơn họ, hành giả phải tụng Kinh phúc chúc 

và thuyết pháp, cũng phần nào chướng ngại cho việc hành thiền. Trong 

trường hợp này, hành giả nên giã từ mọi người và du hành đến một nơi nào 

đó khó ai biết đến. 

4. Lớp học là một nhóm đệ tử. Vị Tỳ kheo luôn bận rộn trong việc chỉ 

dẫn đệ tử sẽ khó có thì giờ thuận tiện cho việc thiền quán. Nếu hành giả có ý 

định dành trọn thời gian cho việc hành thiền, hành giả phải bàn giao nhóm 

đệ tử của mình cho một vị thầy khác và ra đi một mình. 

5. Xây dựng nghĩa là đang xây cất một công trình. Điều này sẽ là một 

chướng ngại trong trường hợp hiện tại của hành giả vì nó đòi hỏi thời gian 

và trí óc. Muốn vượt qua chướng ngại này, việc xây dựng phải sơm được 

hoàn tất, nếu không, nên giao lại cho người khác điều hành. 

6. Du lịch là đang đi đây đi đó. Chương trình này cần phải được hủy bỏ 

để hướng vào một nơi cư trú ổn định cho việc hành thiền. 

7. Quyến thuộc là những người đặc biệt thân thiết trong tăng chúng, 

chẳng hạn như các giáo thọ sư hay đệ tử, hoặc cha mẹ của mình. Trong 

trường hợp đau ốm, hành giả cố gắng chăm sóc cho họ mau lành bệnh, hoặc 

giao phó công việc chăm sóc ấy cho người có trách nhiệm. 

8. Ưu não là đang đau khổ vì một căn bệnh nào đó. Căn bệnh cần phải 

được điều trị, nếu không lành, vẫn cứ kiên trì tu tập mặc cho bệnh hoạn. 

9. Sách vở là nghiên cứu Kinh Điển. Đối với người nghiên cứu Kinh 

Điển để tầm cầu tri thức thì đây là một chướng ngại cho việc hành thiền của 

họ. Hành giả phải từ bỏ việc nghiên cứu và tụng đọc Kinh Điển trong suốt 

giai đoạn thực hành miên mật. 

10. Thần thông là một chướng ngại đối với tuệ chứ không phải định, vì 

chúng là những sản phẩm của định. Chướng ngại này có thể được cắt đứt dễ 

dàng bằng cách không quan tâm đến việc luyện tập cũng như kết quả của 

chúng. 

---o0o--- 

ĐẾN GẦN BẬC THIỆN TRI THỨC 



ḷi – Kalyānimitta – “bậc thiện tri thức” hay “người bạn lành”. Thiền sư 

không phải là một vị thần linh hay hóa thân của thần linh, được trang bị 

những phương tiện giải thoát trong tự thân. Thực chất các Ngài chỉ là một 

người bạn cao niên hơn và là một vị thầy hướng dẫn. Những chỉ dẫn của các 

Ngài trên lộ trình tu tập hoàn toàn phát xuất từ trí tuệ thù thắng được hun 

đúc bằng Kinh nghiệm cá nhân của các Ngài. Ngay cả các vị Phật cũng chỉ 

tùy duyên mà “khai thị”, phần còn lại phụ thuộc hoàn toàn vào những nỗ lực 

của người hành trì. 

Tuy nhiên, tầm quan trọng của việc nương tựa một bậc thiện tri thức 

(Kalyānimitta) lại rất được nhấn mạnh trong truyền thống Phật giáo 

Theravāda. Khi Tôn giả Ānanda đến nơi đức Phật và thưa rằng, dường như 

hơn nửa đời phạm hạnh tùy thuộc vào các bậc thiện tri thức, đức Phật điều 

chỉnh lại, không phải “hơn nửa” mà chính là “toàn bộ”. Nương tựa bạn lành 

sẽ dẫn hành giả đến sự tu tập Bát Thánh Đạo33. Một dịp khác, khi thị giả của 

Ngài là Tỳ kheo Meghiya nằng nặc xin phép để được độc cư thiền định, đức 

Phật giải thích rằng, khi tâm giải thoát chưa được thành thục, có một pháp sẽ 

dẫn đến sự thành thục của tâm ấy là thân cận bạn lành và có bạn đồng 

hành34. Thực vậy, chính đức Phật đã mô tả bản thân mình như là người bạn 

lành tối thượng hướng dẫn các chúng sanh đến chỗ giải thoát khỏi sanh, lão, 

bệnh, tử35. 

Bậc thiện tri thức có phận sự giao cho hành giả một đề tài thiền. Thanh 

Tịnh Đạo nói rằng muốn làm được điều này vị ấy phải có những phẩm chất 

thích hợp, chẳng hạn như phải đáng được tôn trọng, quý kính, nói những lời 

uyên thâm và biết quan tâm đến sự an vui, tiến bộ của người đệ tử. Trong 

Kinh nói, vì rằng đức Phật chính là một “người bạn lành” lý tưởng nên khi 

Ngài còn tại thế, mọi đề tài thiền quán đều được xin nơi Ngài. Sau khi Ngài 

diệt độ, các vị thiền sư có đủ phẩm hạnh còn lại như các vị đại đệ tử, các vị 

Alahán đã đắc thiền, vị Bất Lai, vị Nhất Lai, vị Nhập Lưu, các vị phàm nhân 

đã chứng thiền và các bậc tinh thông Kinh Điển khác sẽ thay thế đức Phật 

làm nhiệm vụ ấy. Khi biết có một vị thiền sư đầy đủ phẩm hạnh như đã nói, 

hành giả phải đi đến chỗ vị ấy và xin được trú ngụ ở đó. Hành giả không nên 

hỏi xin một đề tài thiền ngay khi mới đến mà trước hết phải làm những bổn 

phận của người học trò với lòng kính trọng và khiêm tốn. Hành giả đến đảnh 

lễ thầy vào buổi chiều và lui ra khi được cho phép. Sau mười ngày hoặc hai 

tuần, hành giả phải tạo một cơ hội nào đó để được gặp thầy. Khi mọi điều 

kiện được xem là thuận lợi, hành giả có thể giải thích lý do việc mình đến. 

Hành giả phải nguyện dâng hiến thân mạng mình cho đức Phật và vị thầy, 



rồi thỉnh xin một đề mục thiền quán với tất cả lòng chân thành và quyết tâm 

của mình.36 

Vị thiền sư sẽ giao một đề mục thích hợp với căn tánh của người đệ tử. 

Các bậc tiền bối của truyền thống Theravāda (Phật Giáo Nguyên Thủy) đưa 

ra sáu loại căn tánh (carita) căn bản của con người là: tánh tham, tánh sân, 

tánh si, tánh tín, tánh trí tuệ, tánh tầm (tư duy)37. Cá tánh nổi bật nhất trong 

một người được quyết định bởi tích lũy nghiệp đời trước của họ. Vị thiền sư, 

hoặc dựa vào khả năng “thấy” được tâm người khác của mình, hoặc dựa vào 

sự quan sát hay bằng cách hỏi trực tiếp, sẽ đánh giá căn tánh của người đệ tử 

rồi chọn một đề mục thích hợp cho họ. 

 

---o0o---



CÁC ĐỀ MỤC THIỀN CHỈ (ĐỊNH) 

Các đề mục thiền mà đức Phật định cho từng căn tánh vào những dịp 

khác nhau (trong các bản Kinh) nhằm giúp họ phát triển sự an tịnh nội tâm 

đã được các nhà Chú giải hệ thống lại thành một bảng tổng hợp thường được 

gọi là Bốn Mươi Nghiệp Xứ (Kammatthāna). Chữ Kammatthāna nghĩa đen 

là một nơi làm việc. Từ này được áp dụng cho các đề tài thiền vì ở đây, 

người hành thiền đảm nhận công việc liên quan đến chuyên môn của mình, 

tức công việc hành thiền. 

Bốn mươi Nghiệp Xứ hay đề mục thiền này được phân làm bảy nhóm. 

Thanh Tịnh Đạo liệt kê chúng như sau: 10 đề mục Kasina (biến xứ), 10 bất 

tịnh tướng, 10 tùy niệm, 4 phạm trú, 4 vô sắc xứ, một tưởng (vật thực bất 

tịnh), một đề mục phân tích tứ đại.38 

Kasina là một dụng cụ biểu trưng tính chất đặc biệt nào đó được dùng 

như một hỗ trợ cho định. Kasina (biến xứ) có 10 loại là kasina đất, kasina 

nước, kasina lửa, kasina gió, kasina màu xanh, kasina màu vàng, kasina màu 

đỏ, kasina màu trắng, kasina ánh sáng và kasina hư không có giới hạn. Chữ 

kasina có ý nghĩa của sự “toàn vẹn” (sakalatthena). Nó được áp dụng cho 10 

đối tượng thiền này vì ở đây, mỗi thứ đều biểu hiện một tính chất đặc trưng, 

toàn vẹn của nó. Kasina có thể là một hình thức xuất hiện tự nhiên của tứ đại 

hay màu sắc đã chọn sẵn, hoặc cũng có thể là một dụng cụ nhân tạo như một 

đĩa có sơn màu hay một đĩa làm bằng tứ đại (đất, nước, lửa, gió) tiện dụng 

cho việc hành thiền. 

Mười loại bất tịnh tướng là mười giai đoạn trong tiến trình phân hủy 

của một tử thi. Đó là, tử thi trương phình, xám xịt, thối rữa, cắt rời, bị gặm 

nhấm, vung vãi ra, bị chặt và văng lung tung, chảy máu, dòi bọ đục khoét và 

còn lại một bộ xương. Mục đích chính của pháp quán này là nhằm giảm bớt 

lòng tham dục nhờ thấy được tính chất ô nhiễm của xác thân này. Muốn thấy 

được “tướng” của các tử thi, cần phải có những xác chết thực thụ (chứ không 

phải tưởng tượng). Vì thế, những đề tài này còn được gọi là mộ địa quán bởi 

hành giả phải đi vào nghĩa địa để thấy tử thi thực được quăng bỏ ở đó. 

Mười tùy niệm là tùy niệm Phật, tùy niệm Pháp, tùy niệm Tăng, tùy 

niệm giới, tùy niệm bố thí, tùy niệm Chư Thiên, niệm sự chết, niệm thân, 

niệm hơi thở và tùy niệm sự bình an. Ba tùy niệm đầu là những pháp quán 

thuộc về đức tin đối với ân đức Tam bảo – những đối tượng tôn kính của 

người Phật tử. Ba tùy niệm tiếp theo nói đến hai đức hạnh của người Phật tử 



là giữ giới và bố thí. Tùy niệm hay nhớ tưởng đến chư thiên dành cho những 

hành giả mong muốn được tái sanh ở các cõi cao hơn. Niệm sự chết để luôn 

nhớ rằng cái chết chắc chắn sẽ xảy ra – một cách thúc đẩy sự tinh tấn tu tập. 

Niệm thân (hay niệm 32 thể trược) là sự quán tưởng thân này thành 32 phần 

và tính bất tịnh của nó. Niệm hơi thở là tỉnh giác với sự chuyển động vô – ra 

của hơi thở, đây là đề mục căn bản nhất trong các đề mục thiền của Phật 

giáo. Và tùy niệm sự bình an là hồi tưởng đến các đức của Niết bàn. 

Bốn phạm trú là sự tu tập tâm từ, bi, hỷ, xả không giới hạn. Những đề 

tài thiền này còn được gọi là Tứ Vô Lượng Tâm (appamaññā) bởi vì chúng 

cần được phát triển đối với các hữu tình chúng sanh không có sự hạn chế 

hay có tính riêng biệt. 

Bốn vô sắc là Không vô biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi 

tưởng phi phi tưởng xứ. Đây là những đối tượng đưa đến bốn thiền chứng 

tương ứng gọi là thiền vô sắc (arūpajjhāna). 

Một đề mục tưởng là tưởng tính chất đáng nhờm gớm của vật thực 

Một đề mục phân tích là sự phân tích tứ đại, tức phân tích thân này 

thành bốn yếu tố đất, nước, lửa, gió. 

Bốn Mươi Nghiệp Xứ được đề cập trong bản chú giải văn hệ Pāḷi từ 

hai góc độ quan trọng khác nhau. Một là khả năng dẫn đến các cấp độ định 

khác nhau của chúng; hai là sự thích hợp của chúng đối với các căn tánh 

khác nhau. 

Không phải tất cả các đề mục thiền đều có hiệu quả như nhau trong 

việc dẫn đến các cấp độ định sâu hơn. Như đã giải thích ở trên, vượt qua giai 

đoạn chuẩn bị, định có thể khởi lên hoặc ở mức cận hành (upacārasamādhi), 

hoặc ở mức an chỉ (appanāsamàdhi) tùy thuộc vào năng lực của các thiền chi 

trong tâm thiền ấy. Hơn nữa, an chỉ định có thể khởi lên ở bất kỳ bậc thiền 

nào trong số tám cấp độ thiền chứng của bốn Sắc giới và bốn Vô Sắc giới. 

Do đó, Bốn Mươi Nghiệp Xứ trước hết phải được phân biệt trên cơ sở khả 

năng của chúng trong việc chỉ dẫn đến cận định hay dẫn đến an chỉ định nữa; 

rồi những nghiệp xứ nào có thể dẫn đến an chỉ định còn phải được phân biệt 

thêm theo khả năng dẫn đến các cấp độ thiền khác nhau nữa của chúng. 

Trong số bốn mươi đề mục, mười đề mục chỉ có khả năng đưa đến cận 

định. Đó là tám tùy niệm, tức tất cả các tùy niệm ngoại trừ niệm thân (32 thể 

trược) và  niệm hơi thở – cộng với tưởng tính chất đáng nhờm gớm trong vật 



thực và phân tích tứ đại. Sự tu tập những đề mục thiền này có thể khiến cho 

các triền cái suy giảm và hiển lộ các thiền chi, nhưng vì chúng bị chi phối 

bởi tính đa dạng của các ân đức và đòi hỏi một sự áp dụng năng động của tư 

duy nên không thể vượt qua cận định. Ba mươi đề mục còn lại có thể đưa 

đến an chỉ. 

Trong ba mươi đề mục còn lại, mười kasina và niệm hơi thở đều đưa 

đến tứ thiền. Hiệu quả của chúng ở phương diện này được xem là do tính 

chất đơn giản của chúng và nhất là do thoát khỏi sự kiến tạo của tư 

duy.  Mười bất tịnh tướng và niệm thân (32 thể trược) chỉ đưa đến sơ thiền. 

Sở dĩ chúng bị giới hạn ở đây là vì tâm chỉ có thể duy trì đề mục với sự trợ 

giúp của chi tầm (vitakka), một chi thiền không có mặt ở nhị thiền và các 

bậc thiền cao hơn. Ba phạm trú đầu (từ, bi, hỷ) có thể đưa đến ba bậc thiền 

thấp chứ không đến được tứ thiền vì chúng khởi sanh cùng với thọ lạc 

(sukha) vốn chỉ hiện hữu trong ba bậc thiền đầu nhưng bị thay thế bởi thọ xả 

ở bậc thiền thứ tư. Ngược lại, vì đòi hỏi phải có sự đi kèm của thọ xả và 

không thể cùng tồn tại với thọ lạc nên xả phạm trú chỉ khởi lên ở mức tứ 

thiền, ở đây thọ xả có chủ quyền hơn. Bốn vô sắc xứ dẫn đến các thiền vô 

sắc tương ứng với tên của chúng. Tuy nhiên, vì bốn vô sắc thiền này về cấu 

trúc thiền chi giống như tứ thiền (thuộc sắc giới), chỉ khác ở các đối tượng 

của chúng nên bốn vô sắc xứ được nói là dẫn đến tứ thiền. 

Bởi vì nội dung của tác phẩm này là muốn chú trọng đến các tiến trình 

xuyên qua bốn thiền (sắc giới), do đó, ở đây sẽ giả định trường hợp một 

hành giả chọn đề mục thiền của mình là một kasina hoặc niệm hơi thở mà 

thôi. 

Bốn Mươi Nghiệp Xứ hay đề mục thiền cũng được phân biệt theo tính 

chất thích hợp của chúng đối với các loại căn tánh khác nhau. Như trên đã đề 

cập, các truyền thống Chú giải công nhận sáu loại căn tánh chính là tham, 

sân, si, tín, tuệ, tầm. Dĩ nhiên cách phân loại này có khuyết điểm là quá đơn 

giản – các bậc cổ đức cũng đã nhìn nhận điều này. Do đó, sự phối hợp với 

các đặc điểm hay nét riêng (của tính tình) có thể làm cho sự xác nhận dễ 

dàng hơn. Song sáu loại căn tánh trên cũng được xem như một nguyên tắc 

dựa vào thực tiễn đủ để phục vụ mục đích mà nó đưa ra, tức giao một đề tài 

thích hợp cho hành giả. 

Visuddhimagga (Thanh Tịnh Đạo) chia bốn mươi đề mục theo các căn 

tánh khác nhau này như sau: mười bất tịnh tướng (tử thi) và niệm thân (32 

thể trược) rõ ràng có ý định làm giảm dục tham, nên là mười một đề tài thích 



hợp cho những hành giả thuộc tánh tham. Bốn phạm trú và bốn kasina màu 

(xanh, vàng, đỏ, trắng) được coi là hợp với tánh sân.39 Niệm hơi thở là một 

pháp tùy niệm hợp với những hành giả tánh si và tánh tầm. Sáu tùy niệm đầu 

(Phật, Pháp, Tăng, Giới, Thí, Thiên) hợp với những hành giả tánh tín. Bốn 

đề mục – niệm sự chết, tùy niệm sự bình an, phân tích tứ đại và tưởng tính 

chất đáng nhờm gớm của vật thực (tưởng vật thực bất tịnh) – đặc biệt có 

hiệu quả đối với những hành giả tánh tuệ. Sáu kasina còn lại (đất, nước, gió, 

lửa, ánh sáng, hư không) và bốn vô sắc xứ hợp với mọi cá tánh. Tuy nhiên, 

đối với người tánh tầm, kasina nên giới hạn về kích thước, ngược lại, người 

tánh si nên mở rộng ra.40 

Ngay sau khi đưa ra bảng phân tích này, Luận sư Buddhaghosa còn 

thêm vào một điều nữa nhằm ngăn ngừa sự hiểu lầm. Ngài nói rằng mặc dù 

cách phân chia theo cá tánh này được thực hiện trên cơ sở của sự đối lập trực 

tiếp và sự thích hợp hoàn toàn, song thật ra không có một hình thức thiền 

thuộc phần thiện nào lại không đoạn trừ các triền cái và trau dồi các tâm sở 

thiện. Ngài còn trích dẫn một đoạn trong Kinh Meghiyasutta khuyên hành 

giả nên tu tập bất tịnh để trừ bỏ tham dục, tu tập tâm từ để trừ bỏ sân hận, tu 

tập hơi thở để cắt đứt những tư duy tán loạn, tu tập vô thường để diệt mạn 

tùy miên “Ta là”.41 



---o0o--- 

CHỌN MỘT TRÚ XỨ (CHỖ Ở THÍCH HỢP) 

Khi vị thầy giao đề mục thiền cho đệ tử hợp với căn tánh của họ thì cần 

phải giải thích những phương pháp tu tập đề mục ấy. Vị thầy có thể dạy cách 

thức tu tập từng bước một cho người đệ tử nếu họ còn ở gần mình, hoặc sẽ 

dạy chi tiết nếu người ấy phải đi hành ở một nơi khác. Trong trường hợp 

sau, người đệ tử phải cẩn thận chọn một nơi ở thích hợp cho việc tu tập. 

Kinh Điển đề cập  đến mười tám loại chùa không tiện cho việc tu thiền là: 

quá lớn, mới lập, hư nát, gần đường lộ, có ao hồ, có các loại cây có hoa trái, 

được nhiều người ưa chuộng, ngôi chùa ở thành phố, ở giữa rừng cây hay 

cánh đồng, có người hay cãi nhau, ở bến cảng, ở vùng biên địa, ở biên giới, 

ngôi chùa thường có phi nhân lai vãng, không gần bậc thiện tri thức. Trừ khi 

vị ấy đã tu tập vững vàng, còn không, hành giả sơ cơ nên tránh nơi ở có 

những lỗi này. 

Có năm yếu tố góp phần làm cho một trú xứ trở thành thuận lợi cho 

việc hành thiền đã được Đức Phật đề cập là: không quá xa cũng không quá 

gần một ngôi làng có thể làm chỗ dựa cho việc khất thực và có một con 

đường sạch sẽ; trú xứ phải là một nơi yên tĩnh, hẻo lánh; phải tránh được 

những khắc nghiệt của thời tiết và các loại côn trùng hay thú vật nguy hại; 

phải tương đối dễ dàng trong việc có được bốn món vật dụng; phải thuận 

tiện cho việc đến gặp một vị trưởng lão đa văn hay các vị thiện trí, những 

người mà hành giả có thể tham vấn khi có những vấn đề khởi sanh trong lúc 

hành thiền.42 Các loại trú xứ thường được Đức Phật khen ngợi như một nơi 

thích hợp dẫn đến sự chứng đắc các thiền tìm thấy trong Kinh Điển là trú xứ 

hẻo lánh ở trong rừng, dưới một cội cây, trên núi, trong một hang động, ở 

nghĩa địa, trảng bằng có rừng cây bao bọc, giữa trời hay một đống 

rơm.43 Sau khi đã tìm được một trú xứ thích hợp và ổn định, hành giả phải 

thận trọng nghiêm trì giới luật phải biết hài lòng với những như cầu đơn giản 

của mình, thường xuyên phòng hộ các căn, chánh niệm tỉnh giác trong mọi 

hoạt động và chuyên cần hành thiền như đã được thiền sư chỉ dẫn. Chính ở 

thời điểm này, hành giả phải đương đầu với thách thức đầu tiên trong cuộc 

sống tu tập thiền quán của mình, đó là chiến đấu với năm triền cái. 

---o0o--- 



CHƯƠNG III: VƯỢT QUA CÁC TRIỀN CÁI 

Các thiền được chứng theo từng bậc, việc làm chủ hay thuần thục mỗi 

bậc thiền thấp là điều kiện tiên quyết trong việc thực hành dẫn đến bậc thiền 

cao hơn. Việc chứng đắc bất cứ một bậc thiền nào cũng xảy ra xuyên qua hai 

mặt của tiến trình tu tập: một là sự diệt trừ các trạng thái gây trở ngại và mặt 

kia là sự tu tập các trạng thái cấu thành bậc thiền ấy. Phương diện đầu được 

gọi là các chi phần phải đoạn trừ (pahānangāni). Phương diện sau là các chi 

phần phải cụ bị hay phải chuẩn bị đầy đủ (samannāgatangāni). Chẳng hạn, ở 

bậc thiền đầu (sơ thiền), các chi phần phải đoạn trừ là năm triền cái, các chi 

phần phải cụ bị là năm thiền chi căn bản của bậc thiền ấy. Cả hai được hàm 

ý trong công thức tiêu chuẩn cho sơ thiền mà Kinh thường mô tả như sau: 

“Hoàn toàn ly dục, ly các bất thiện pháp, vị ấy chứng và trú sơ thiền, một 
trạng thái hỷ lạc do định sanh đi kèm với tầm và tứ.”44 

Trong công thức này, phần đầu “hoàn toàn ly dục, ly các bất thiện 

pháp” liên hệ đến sự diệt trừ các triền cái. Phần thứ hai đề cập đến các trạng 

thái có mặt trong bậc thiền, liệt kê các pháp phải cụ bị. Trong chương này, 

chúng ta sẽ bàn chi tiết đến việc đoạn trừ các triền cái, ở chương sau chúng 

ta sẽ xét đến các thiền chi. 

---o0o--- 

NĂM TRIỀN CÁI 

Năm triền cái (pañcanivaranā) là tham dục, sân hận, hôn trầm – thụy 

miên, trạo cử – hối quá và hoài nghi. Chúng được lưu ý vì đó là các chướng 

ngại cho thiền mà đức Phật đã chỉ ra. Những phiền não này không chỉ 

chướng ngại cho sơ thiền mà còn là áp lực chính đối với nguyện vọng giải 

thoát giác ngộ của con người. Chúng mang tên “triền cái” là vì chúng che 

án và bao phủ tâm, ngăn cản sự phát triển thiền ở cả hai lĩnh vực tịnh chỉ và 

tuệ giác. Vì lý do đó mà đức Phật gọi năm triền cái là những “chướng ngại, 

ngăn che, làm uế nhiễm tâm, làm yếu trí tuệ”.45 Hơn nữa, Ngài còn 

nói: “Năm triền cái, này chư Tỳ kheo, tác thành si ám, tác thành không mắt, 

tác thành vô trí, đoạn diệt trí tuệ, dự phần vào tổn hại, không đưa đến Niết 
bàn”.46 

Dục tham triền cái (kāmacchanda) được giải thích như là sự khát khao “năm 

dục lạc” – sắc, thanh, hương, vị, xúc – được xem là “khả ái, khả lạc, khả ý, 

khả hỷ, tương ưng với dục, hấp dẫn.”47 Nó là một hình thức của phiền não 



gốc tham (lobha) và là một cách biểu hiện của ái (tanhā) mà Đức Phật xác 

nhận là nhân sanh khổ. 

Sân hận triền cái (byāpāda) biểu thị sự ghét bỏ đối với người hay vật không 

vừa ý, tầm mức của nó thay đổi từ sự bực mình nhẹ nhàng đến lòng oán hận 

thâm sâu.48 Nó là hình thức của phiền não gốc sân (dosa). Như vậy, hai triền 

cái đầu tiên này tương ứng với hai phiền não gốc (tham, sân). Phiền não gốc 

thứ ba – si (moha) – dù không được kể riêng ra trong số năm triền cái, song 

có thể được thấy có mặt dưới các triền cái khác. 

Hôn trầm – thụy miên (thīnamiddha) được đức Phật tuyên bố là một triền cái 

kép có thể xem như hai loại dưới dạng các thành phần cấu thành của 

nó: “Hôn trầm, này chư Tỳ kheo, là một triền cái; thụy miên là một triền cái. 

Như vậy hôn trầm – thụy miên triền cái vốn được nói gọn, theo cách phân 

này trở thành hai loại.” Các bộ Luận thuộc Tạng Diệu Pháp cũng phân chia 

theo phương pháp này và định nghĩa hai từ riêng biệt. Chẳng hạn như Bộ 

Pháp Tụ (Dhammasangani) giải thích hôn trầm (thīna) bằng một chuỗi các từ 

đồng nghĩa gợi lên tính chất đình trệ, dã dượi của tâm và thụy miên (middha) 

bằng những từ gợi lên tình trạng mơ màng, ngái ngủ của thân. 

“Ở đây, thế nào là hôn trầm – thụy miên triền cái? 

Trước hết cần phân biệt hôn trầm và thụy miên. 

Trong mối liên quan này, thế nào là hôn trầm? 

Pháp nào là sự không bén nhạy của tâm, không thích nghi, sự chần chừ, 

đình trệ, lười biếng, cách lười biếng, thái độ lười biếng, dã dượi, cách dã 
dượi, thái độ dã dượi của tâm. Đây được gọi là hôn trầm. 

Thế nào là thụy miên? 

Pháp nào là sự không bén nhạy của thân, không thích nghi, sự che lấp, đậy 

khuất, bịt ngăn bên trong, hôn mê, bần thần, buồn ngủ. Đây được gọi là thụy 
miên.”49 

Trạo cử – hối quá (uddaccakukucca) cũng được xem như triền cái kép cần 

định nghĩa bằng cách tách ra trước khi phối hợp. Trạo cử đồng nghĩa với sự 

kích động, sự tán loạn, sự không vắng lặng và phóng dật của tâm; trong khi 

hối quá là ý thức tội lỗi được đánh  thức dậy bởi sự phạm giới, nó đồng 

nghĩa với thái độ hối hận, ăn năn của tâm.50 



Hoài nghi (vicikicchā) được giải thích chủ yếu là sự nghi ngờ hay phân vân 

đối với đức Phật, Giáo Pháp, chư Tăng và điều học.51 Chú giải nói rằng, hoài 

nghi đối với đức Phật nghĩa là nghi ngờ không biết có hay không sự hiện 

hữu của một bậc với đủ những phẩm chất cao quý của một vị Phật. Hoài 

nghi Pháp là nghi ngờ về sự hiện hữu của con đường giải thoát, của các đạo, 

quả và Niết bàn. Hoài nghi Tăng là nghi ngờ về sự hiện hữu của các bậc 

Thánh thiện hay nghi ngờ sự lợi ích của việc cúng dường đến chư Tăng. 

Hoài nghi điều học (giới luật) là nghi ngờ tính hiệu quả của giới, định, tuệ 

trong việc dẫn đến sự đoạn tận khổ.52 

Đức Phật đưa ra hai loạt ví dụ để minh chứng cho hậu quả bất lợi của năm 

triền cái. Loạt ví dụ đầu so sánh năm triền cái chưa được đoạn trừ trong tự 

thân với năm tai họa: Tham dục như món nợ, sân hận như bệnh hoạn, hôn 

trầm – thụy miên như ở tù, trạo cử – hối quá như tình cảnh nô lệ và hoài nghi 

như bị lạc lối trong sa mạc. Sự giải thoát khỏi năm triền cái được xem như 

thoát khỏi nợ nần, được sức khỏe tốt, phóng thích khỏi nhà tù, giải phóng 

khỏi tình trạng nô lệ và đến một nơi an toàn.53 Loạt ví dụ thứ hai so sánh 

năm triền cái với năm loại bất tịnh làm ô nhiễm một bát nước, ngăn không 

cho một người mắt sáng thấy rõ bóng mình trong ấy. Năm bất tịnh tương 

xứng với năm triền cái là: Tham dục giống một bát nước hòa lẫn với các 

màu, sân hận như một bát nước đun sôi, hôn trầm – thụy miên như bát nước 

phủ rong rêu, trạo cử – hối quá như nước bị gió thổi làm cho xao động và 

hoài nghi như nước lẫn bùn. Một người mà tâm bị ám ảnh bởi năm triền cái 

này cũng chẳng khác nào một người mắt sáng nhưng không thể thấy rõ bóng 

mình trong năm loại nước kể trên, họ không biết và không thấy như thực lợi 

ích của mình, lợi ích của người khác hoặc lợi ích của cả hai.54 

Mặc dù có rất nhiều phiền não đối nghịch với sơ thiền, song chỉ có năm triền 

cái được gọi là các pháp cần phải đoạn trừ mà thôi. Theo Thanh Tịnh Đạo, 

lý do thứ nhất là vì năm triền cái này đặc biệt chướng ngại cho thiền (jhāna). 

Mỗi triền cái gây chướng ngại cho việc chứng thiền bằng cách cản trở khả 

năng tập trung của tâm theo lối riêng của nó. 

“Khi tâm bị ô nhiễm với tham dục do thèm muốn các đối tượng sai khác, nó 

không thể tập trung vào đối tượng đưa đến sự hợp nhất; hoặc khi bị tham 

dục chi phối, tâm không nhập được vào đạo lộ đoạn trừ dục giới. Khi bị 

phiền nhiễu bởi sân hận đối với một đối tượng nào đó, nó không thể khởi lên 

mà không bị gián đoạn. Khi bị hôn trầm – thụy miên thắng lướt, tâm sẽ khó 

điều phục. Khi bị chi phối bởi trạo cử – hối quá, tâm sẽ bất an và lao xao. 

Khi bị ảnh hưởng của hoài nghi, tâm không thể leo lên đạo lộ để hoàn tất 



việc chứng thiền. Vì thế, chỉ có những pháp này được gọi là các chi phần 
cần đoạn trừ bởi chúng đặc biệt chướng ngại cho việc chứng thiền.”55 

Lý do thứ hai của việc hạn chế chỉ còn năm triền cái là các pháp cần phải 

đoạn trừ trong sơ thiền là để cho phép thực hiện một sự liên kết trực tiếp 

giữa các triền cái và các thiền chi, tức năm tâm sở – tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất 

tâm – có trách nhiệm trong việc nâng tâm lên mức an chỉ. Luận sư 

Buddhaghosa nói rằng việc đoạn trừ chỉ đề cập đến năm triền cái có quan hệ 

với thiền bởi vì các triền cái là những chướng ngại trực tiếp của năm thiền 

chi: “Vì các triền cái là những đối nghịch bướng bỉnh của các thiền chi, ý 

muốn nói rằng các thiền chi được xem là xung khắc với chúng, trừ diệt 

chúng và thủ tiêu chúng”56. Để chứng minh cho luận cứ của mình, Luận sư 

trích dẫn một đoạn Kinh giải thích tính đối xứng giữa các thiền chi và triền 

cái theo nguyên tắc “một chọi một”: 

“Định không thể ở chung với tham dục, hỷ xung khắc với sân, tầm không 

hợp với hôn trầm – thụy miên, lạc đối nghịch với trạo cử – hối quá, tứ mâu 
thuẫn với hoài nghi.”57 

Như vậy, chúng ta thấy mỗi thiền chi có nhiệm vụ đặc biệt loại trừ một 

chướng ngại nhất định nào đó. Để chỉ rõ mối liên hệ giữa những chướng 

ngại này với năm thiền chi, chúng được tập hợp lại thành một hệ thống gọi là 

năm triền cái. 

Nguyên tắc này cũng được áp dụng để giải thích cơ sở hợp lý đàng sau sự 

ghép nối xảy ra ở hai trong số năm triền cái, tức hôn trầm – thụy miên và 

trạo cử – hối quá. Như chúng ta đã thấy, năm triền cái nếu được tách ra theo 

lối phân tích sẽ thành bảy tâm sở riêng biệt: tham, sân, hôn trầm, thụy miên, 

trạo cử, hối và nghi. Lý do bảy rút lại còn năm theo lối tổng hợp này một lần 

nữa nằm trong sự tiết giảm cần phải có để thiết lập sự đối nghịch trực tiếp 

giữa năm thiền chi và năm triền cái. Bởi lẽ có năm thiền chi nên các phiền 

não đối kháng cũng phải là năm. Hôn trầm – thụy miên một bên và trạo cử – 

hối quá một bên, chúng sẵn sàng ngã theo sự nối kết được đòi hỏi phải có 

này. Vì hôn trầm – thụy miên cùng có những nét chung là sự không thích 

nghi của tâm, còn trạo cử – hối quá có cùng đặc tính của sự khuấy động tâm. 

Như vậy, một thiền chi vẫn có đủ khả năng đối kháng và làm cho yên lặng 

hai triền cái trong mỗi loại cũng là điều tự nhiên. Theo phương pháp đã được 

trích dẫn trong Thanh Tịnh Đạo, hôn trầm – thụy miên là hai triền cái bị 

phản công bởi chi tầm, còn trạo cử – hối quá là lạc. Theo cách này, sự loại 



trừ lẫn nhau giữa các thiền chi và triền cái trở thành cơ sở cho việc tập hợp 

các triền cái thành một hệ thống năm loại. 

---o0o--- 

VIỄN LY CÁC TRIỀN CÁI 

A. CÁC LOẠI VIỄN LY 

Đoạn Kinh quen thuộc mô tả sự chứng đắc sơ thiền đã dẫn trong 

chương giới thiệu nói rằng sơ thiền được đạt đến bởi một người đã “ly dục, 

ly bất thiện pháp”. Chúng ta đã xác quyết mục đích của mệnh đề “các bất 

thiện pháp” là nói về các triền cái, bây giờ, chúng ta sẽ tìm hiểu ý nghĩa của 

từ “viễn ly” (viveka). Diễn dịch về đoạn Kinh này, Thanh Tịnh Đạo giải 

thích rằng có ba loại viễn ly thích hợp với nội dung hiện tại là thân viễn ly, 

tâm viễn ly và viễn ly bằng sự đè nén.58 Ba cụm từ này ám chỉ đến hai hệ 

thống phân giải cần phải được xét đến để làm sáng tỏ ý nghĩa của chúng. 

Hai từ đầu thuộc về một hệ thống ba loại gồm thân viễn ly, tâm viễn ly và 

“viễn ly sanh y” (upadhiviveka). Thân viễn ly là thân rút khỏi những vướng 

mắc trong sinh hoạt xã hội để sống độc cư với mục đích dành trọn thời gian 

và năng lực cho việc phát triển tâm linh. Tâm viễn ly, vốn thường đi đôi với 

thân viễn ly, là tâm tránh khỏi những vướng mắc với phiền não, trong thực 

tế, ít nhất việc đó cũng phải diễn ra ở cấp độ cận định hoặc tương đương với 

cận định. Viến ly sanh y chính là Niết bàn, sự giải thoát khỏi tam giới. Ở 

đây, sự thành tựu sơ thiền không lệ thuộc vào loại viễn ly thứ ba vốn là quả 

của nó hơn là điều kiện tiên quyết này, song nó vẫn đòi hỏi sự độc cư của 

thân và sự tách ly của tâm khỏi những phiền não, vì vậy mới nói thân viễn ly 

và tâm viễn ly. 

Loại viễn ly thứ hai, viễn ly bằng sự đè nén, thích hợp với nội dung thiền 

đang được đề cập hơn. Viễn ly bằng sự đè nén thuộc về một hệ thống khác 

thường được bàn đến dưới đầu đề “đoạn trừ” (pahāna) thay vì “viễn ly”. Hệ 

thống này ghi lại năm loại đoạn trừ: đoạn trừ bằng sự đè nén, bằng sự thay 

thế các đối nghịch, bằng tuyệt diệt, bằng tịnh chỉ và bằng giải thoát hay xuất 

ly.59 

1. Đoạn trừ bằng đè nén hay chế ngự xảy ra khi các triền cái bị trục xuất 

khỏi tâm do sức mạnh của định, rõ rệt nhất vào những lúc đắc thiền. Nó 

được minh họa bằng hình ảnh đám rong rêu trong nước bị ép xuống bởi một 

chiếc bình dễ ngấm. 



2. Đoạn trừ bằng pháp thay thế các pháp đối nghịch là sự thay thế các bất 

thiện pháp bằng thiện pháp, ví dụ thường được dẫn ra là sự đoạn trừ các 

quan kiến sai lầm bằng những chi đặc biệt của minh sát tuệ (trí) như sự đoạn 

trừ thân kiến bằng Danh – Sắc phân tích trí. 

3. Đoạn trừ bằng tuyệt diệt hay cắt đứt là sự trừ diệt các kiết sử bằng các 

siêu thế đạo theo cách chúng không bao giờ khởi lên lại, giống như một cái 

cây bị sét đánh (không bao giờ mọc lại được). 

4. Đoạn trừ bằng tịnh chỉ là sự diệt trừ các phiền não vào các sát na “quả” 

kế tiếp các Thánh đạo. 

5. Đoạn trừ bằng xuất ly là Niết bàn, sự giải thoát tối hậu khỏi các pháp hữu 

vi.60 

Loại đoạn trừ thích hợp với sự chứng thiền là đoạn trừ bằng đè nén. Công 

việc đè nén năm triền cái khởi sự với những nỗ lực đầu tiên để tập trung tâm 

vào một trong những đối tượng đã mô tả, chẳng hạn như các kasina (biến 

xứ). Khi hành giả gắn chặt tâm mình trên đối tượng ban đầu thì sẽ đạt đến 

một trạng thái, lúc này hành giả có thể nhắm mắt vẫn thấy rõ đối tượng như 

khi mở mắt. Đối tượng do tưởng ra này gọi là “học tướng” (uggahanimitta). 

Khi hành giả tập trung vào học tướng, những nỗ lực của hành giả sẽ đưa 

những thiền chi đang hình thành vào hoạt động, tức làm cho chúng tăng 

trưởng sức mạnh, độ bền và nổi bật lên như kết quả của sự nỗ lực thiền hành. 

Nhờ tu tập thường xuyên mà những thiền chi, vốn xung khắc với các triền 

cái này, sẽ làm nhiệm vụ như những thuốc giải hữu hiệu – loại trừ các triền 

cái, làm cho chúng suy giảm và cô lập chúng để không gây chướng ngại cho 

tâm thiền. Cùng với việc thực hành liên tục, “học tướng” sẽ tạo ra một phiên 

bản của chính nó nhưng rất trong sáng và thanh tịnh gọi là “tợ tướng” 

(patibhga nimitta). Sự hiển lộ của tợ tướng đánh dấu sự đè nén hoàn toàn các 

triền cái và tâm đạt đến cận định (upacārasamādhi). Cả ba sự kiện này – đè 

nén các triền cái, phát sanh tợ tướng, nhập vào cận định – xảy ra cùng một 

lúc, không cách khoảng.61 Và mặc dù trước đó trình tự tu tập tâm có thể đòi 

hỏi sự trừ diệt các triền cái khác nhau vào những thời điểm khác nhau, song 

khi cận định đã thành tựu thì mọi phiền não đều lắng xuống cùng nhau: 

Cùng lúc với việc đắc tợ tướng, tham dục của hành giả cũng được đoạn trừ 

bằng sự đè nén do không tác ý các dục kể như đối tượng bên ngoài. Và do 

đoạn trừ sự thuận theo (dục ấy), sân hận cũng được đoạn trừ, như mủ cùng 

ra với máu vậy. Cũng thế, hôn trầm – thụy miên được đoạn trừ do nỗ lực 



tinh tấn, trạo cử – hối quá được đoạn trừ do quyết tâm đối với các pháp an 

tịnh, không gây ra sự hối hận. Và hoài nghi về Đạo Sư – bậc chỉ dạy con 

đường tu tập, hoài nghi về con đường (pháp), hoài nghi về kết quả của con 

đường tu tập, được đoạn trừ do thực chứng phân tích tuệ. Như vậy, năm 

triền cái được đoạn trừ.62 

Mặc dù các tâm sở định rõ bậc thiền có mặt trong cận định, song chúng vẫn 

chưa đủ mạnh để tạo cho trạng thái này có năng lực trọn vẹn của sơ thiền. 

Các thiền chi (tâm sở) ấy chỉ đủ mạnh để loại trừ triền cái và cô lập chúng 

mà thôi. Tuy nhiên, với sự thực hành liên tục, các thiền chi mới sanh này sẽ 

tăng trưởng sức mạnh cho đến khi chúng có đủ năng lực để an trú trong sơ 

thiền. Như vậy, khởi đi từ tình trạng phân tán của một cái tâm chưa tu tập, 

hành giả bắt đầu phát triển được sự định tâm. Việc thực hành ban đầu này sẽ 

đánh thức một vài tâm sở vốn đối kháng với các triền cái và hợp nhất tâm 

trên đối tượng của nó. Sự đè nén hoàn toàn các triền cái đánh dấu việc thành 

tựu cận định với việc chứng thiền đang có kết quả. Khi các thiền chi này 

được tăng cường sức mạnh do tinh cần tu tập, tâm hành giả sẽ hoàn toàn an 

trú trên đối tượng và sự đắc thiền thực sự xảy ra. 

---o0o--- 

B.  NHÂN SANH CỦA CÁC TRIỀN CÁI 

Năm triền cái, đức Phật dạy, cũng giống như các pháp hữu vi khác do 

duyên tạo thành, sanh khởi và hoại diệt tương quan với các pháp kể như trợ 

duyên của chúng. Khi các trợ duyên này có mặt, các triền cái sẽ xuất hiện và 

tăng trưởng. Khi những trợ duyên ấy được loại trừ, các triền cái cũng sẽ suy 

tàn và biến mất. Bởi lẽ năm triền cái sanh và diệt tùy thuộc vào các yếu tố 

khác nên việc hiểu biết các yếu tố này là điều cần yếu để đoạn trừ chúng. Vì 

lý do đó mà đức Phật đã đặc biệt quan tâm đến việc giải thích nhân sanh của 

các triền cái – một sự giải thích được tiến hành trên hai mặt, chung cho cả 

nhóm và riêng cho từng phần tử. 

Trong Tăng Chi Kinh (Anguttara Nikāya), đức Phật gộp năm triền cái vào 

một chuỗi các duyên nuôi dưỡng và duy trì vô minh vốn là cội nguồn căn 

bản của luân hồi (samsāra): 

“Vô minh, này các Tỳ kheo, ta nói rằng có thức ăn chứ không phải không có 

thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho vô minh? “Năm triền cái” – cần phải trả 

lời như vậy. Năm triền cái, ta nói rằng có thức ăn chứ không phải không có 

thức ăn. Và thức ăn của năm triền cái là gì? “Ba hành ác”- cần phải trả lời 



như vậy. Này các Tỳ kheo, ta nói rằng ba hành ác có thức ăn chứ không 

phải không có thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho ba hành ác? “Các căn 

không chế ngự” – cần phải trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, ta nói rằng các 

căn không chế ngự có thức ăn chứ không phải không có thức ăn. Và cái gì là 

thức ăn cho các căn không chế ngự? “Không chánh niệm tỉnh giác” – cần 

phải trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, ta nói rằng không chánh niệm tỉnh 

giác có thức ăn chứ không phải không có thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho 

không chánh niệm tỉnh giác? “Phi lý tác ý” – cần phải trả lời như vậy. Này 

các Tỳ kheo, ta nói rằng phi lý tác ý có thức ăn chứ không phải không có 

thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho phi lý tác ý? “Không có lòng tin” – cần 

phải trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, ta nói rằng không có lòng tin có thức 

ăn chứ không phải không có thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho không có lòng 

tin? “Không nghe Diệu Pháp” – cần phải trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, 

ta nói rằng không nghe Diệu Pháp có thức ăn chứ không phải không có thức 

ăn. Và cái gì là thức ăn cho không nghe Diệu Pháp? “Không giao tiếp với 
bậc chân nhân” – cần phải trả lời như vậy.”63 

Như lời tuyên bố trên đã chỉ rõ, năm triền cái trong khi “nuôi dưỡng” vô 

minh cũng được nuôi dưỡng lại bằng ba hành ác (thân hành, khẩu hành và ý 

hành bất thiện), không chế ngự các căn, không chánh niệm tỉnh giác, không 

như lý tác ý, v.v… Do phi lý tác ý mà một người không kiểm soát tâm của 

mình. Thiếu chánh niệm tỉnh giác, họ để cho các căn tự do buông thả theo 

các trần cảnh để tìm kiếm sự thỏa mãn dục lạc. Bị chi phối bởi các kích thích 

giác quan, họ vướng vào ba loại hành ác, từ đó củng cố các triền cái lúc này 

đang duy trì vô minh vốn trói buộc họ trong vòng khổ ách. 

Trong chuỗi duyên sanh này, phi lý tác ý đóng một vai trò rất quan trọng. 

Phi lý tác ý (Ayoniso manasikāra) là “sự suy xét không thích hợp”, “sự suy 

xét lầm lạc”, thường được giải thích như là tác ý đến đối tượng qua bốn 

“điên đảo tưởng” (vipallāsa) – tác ý vô thường là thường, khổ là lạc, vô ngã 

là ngã và bất tịnh là tịnh. Và để nhắc mọi người chú ý đến vai trò chủ đạo 

của phi lý tác ý trong việc tạo ra sự sanh khởi và tăng trưởng của năm triền 

cái, Đức Phật chỉ rằng, do suy xét lầm lạc (phi lý tác ý) như vậy nên các 

triền cái chưa sanh sẽ khởi sanh và các triền cái đã sanh được tăng trưởng. 

Tuy nhiên phi lý tác ý không chỉ làm nhiệm vụ như một nhân chung cho các 

triền cái mà còn như một nhân đặc biệt riêng cho mỗi triền cái nữa. Những 

hoạt động của phi lý tác ý luôn luôn khoác những hình thức đặc biệt được 

quyết định bởi sự đa dạng của các đối tượng và cách sanh khởi của chúng. 

Những dị biệt trong hình thức của phi lý tác ý tương quan với các triền cái 



theo cách, nếu phi lý tác ý đến một điều gì thì sẽ trở thành nhân cho một 

triền cái nào đó. Đức Phật dạy: 

“Ví như, này các Tỳ kheo, thân này được duy trì bởi thức ăn, tồn tại nhờ 

thức ăn và không có thức ăn thì không tồn tại. Cũng vậy, năm triền cái này 

được duy trì bởi thức ăn, tồn tại nhờ thức ăn và không có thức ăn thì không 
tồn tại. 

“Này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho sự khởi sanh của dục tham 

(kāmacchanda) chưa sanh và dục tham đã sanh được tăng trưởng và mở 

rộng? Này các Tỳ kheo, có tịnh tướng (subhanimitta) của các pháp. Sự phi 

lý tác ý thường xuyên đến các tịnh tướng ấy là thức ăn cho dục tham chưa 
sanh được sanh khởi, và dục tham đã sanh được tăng trưởng, mở rộng. 

“Và này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho sân hận chưa sanh được sanh 

khởi và sân hận đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? Này các Tỳ kheo, có 

chướng ngại tướng (patighanimittam)64 của các pháp. Sự phi lý tác ý thường 

xuyên đến các chướng ngại tướng ấy là thức ăn cho sân hận chưa sanh được 
khởi sanh và sân hận đã sanh được tăng trưởng, mở rộng. 

“Và này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho hôn trầm – thụy miên chưa sanh 

được khởi sanh và hôn trầm – thụy miên đã sanh được tăng trưởng, mở 

rộng? Này các Tỳ kheo, có sự không hài lòng, lười nhác (tandī), uể oải 

(vijambhik), tâm lười biếng (cetasolìnattam). Sự phi lý tác ý thường xuyên 

đến chúng là thức ăn cho hôn trầm – thụy miên chưa sanh được khởi sanh 
và hôn trầm – thụy miên đã sanh được tăng trưởng, mở rộng. 

“Và này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho trạo cử – hối quá chưa sanh 

được khởi sanh và trạo cử – hối quá đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? 

Này các Tỳ kheo, có sự không tịnh chỉ của tâm. Sự phi lý tác ý thường xuyên 

đối với tâm không tịnh chỉ ấy là thức ăn cho trạo cử phóng dật chưa sanh 
được khởi sanh và trạo cử phóng dật đã sanh được tăng trưởng, mở rộng. 

“Này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho hoài nghi chưa sanh được khởi sanh 

và hoài nghi đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? Này các Tỳ kheo, có 

những pháp làm căn cứ cho hoài nghi. Sự phi lý tác ý thường xuyên trên ấy 

là thức ăn cho hoài nghi chưa sanh được khởi sanh và hoài nghi đã sanh 
được tăng trưởng, mở rộng.”65 

Như vậy, chúng ta thấy dục tham khởi lên đặc biệt là do phi lý tác ý đến tịnh 

tướng hay sự hấp dẫn của các đối tượng; sân hận do phi lý tác ý về những 



chướng ngại tướng hay những nét không khả ái; hôn trầm – thụy miên do phi 

lý tác ý những trạng thái đưa đến sự thẫn thờ, uể oải; trạo cử – hối quá do 

phi lý tác ý đưa đến những trạng thái quấy động (tâm) và hoài nghi do phi lý 

tác ý đến những vấn đề mơ hồ. 

---o0o--- 

C.  SỰ DIỆT CỦA CÁC TRIỀN CÁI 

Một khi căn nguyên làm cho sự khởi sanh và tăng trưởng của các triền 

cái đã trở nên rõ rệt thì phương pháp để làm mất tác dụng và trừ diệt chúng 

tất nhiên sẽ nảy sanh. Bởi lẽ các triền cái khởi lên tùy thuộc vào những nhân 

duyên đặc biệt nên việc kiểm soát và thắng phục chúng đòi hỏi phải loại trừ 

các nhân sanh của chúng. Mặc dù việc hoàn tất thực thụ của một sự dừng lại 

như vậy đòi hỏi một sự nỗ lực cần chuyên, song đạo Phật vẫn có một cơ sở 

để lạc quan rằng những năng lực cần thiết để vượt qua những triền cái không 

vượt quá khả năng tu tập của con người, miễn họ có được một phương pháp 

thích hợp. Và mục đích chính của Phật pháp là khai mở các phương pháp đó 

vậy. 

Con đường duy nhất để đoạn trừ tối hậu các triền cái là bốn đạo siêu thế. Và 

để đạt đến các siêu thế đạo này tất yếu phải có sự tu tập minh sát 

(vipassanā), vì lẽ sự thâm nhập vào thực tánh của mọi hiện tượng (thấy rõ 

tam tướng) chỉ có ở đạo tuệ siêu thế mà thôi. Thế nhưng, muốn minh sát tuệ 

sanh khởi, các triền cái phải được làm cho suy yếu đến một mức nào đó, ở 

đây, chúng không còn làm gián đoạn tiến trình quán chiếu. 

Đối với việc khắc phục sơ bộ các triền cái, Kinh Điển thường đưa ra hai giải 

pháp. Một là sự đè nén các triền cái bằng cách tu tập tịnh chỉ (samatha) ở 

mức cận định hoặc an chỉ định (jhāna); hai là sự trừ diệt các triền cái trong 

quá trình tu tập minh sát. Giải pháp đầu được mô tả trong các bài Kinh, 

trong đó đức Phật chỉ ra các giai đoạn “tu tập tuần tự”; giải pháp sau nằm 

trong các bài Kinh nói về sự tu tập “Tứ Niệm Xứ” (Satipaṭṭhāna).66 

Sở dĩ đức Phật đưa ra hai phương pháp tu tập khác nhau này là vì khuynh 

hướng của các vị đệ tử. Những vị thiên về định thường có khuynh hướng 

muốn đắc định trước bằng cách đè nén các triền cái qua một bậc thiền nào 

đó rồi mới chuyển sang tu tập tuệ. Những vị này được gọi là “chỉ thừa hành 

giả” (samathayānika), tức những vị tu “tuệ có tịnh chỉ đi trước”. Trong khi 

đó những vị thiên về trí thường tiến hành thiền tuệ liền và để việc tu tập định 

lại sau khi đã đắc tuệ. Các vị này được gọi là “quán thừa hành giả”, nghĩa là 



người tu “tịnh chỉ có tuệ đi trước”. Tất nhiên cả hai khuynh hướng đều phải 

phát triển tuệ bằng việc thực hành Tứ Niệm Xứ, vì trí tuệ minh sát là điều 

cần yếu để đạt đến siêu thế đạo. Sự khác biệt, không phải ở phương diện tuệ, 

mà ở trình tự tu tập trong việc phát triển trí tuệ. Hành giả tu định đắc thiền 

xong rồi tu tuệ và cuối cùng đạt đến đạo quả. Hành giả tu quán đạt đến đạo 

quả trực tiếp bằng việc tu tập minh sát, không dựa vào nền tảng của một bậc 

thiền nào cả. 

Bây giờ, chúng ta sẽ lần lượt xét đến từng phương pháp đoạn trừ triền cái 

này – phương pháp tu tập theo tuần tự, trong đó việc đắc định được nhấn 

mạnh; và phương pháp Tứ Niệm Xứ, nhấn mạnh đến việc phát triển tuệ giác 

trực tiếp. Cuối cùng sẽ điểm qua một chút cách bốn siêu thế đạo tuyệt trừ 

các triền cái như thế nào. 

---o0o--- 

CON ĐƯỜNG TU TẬP THEO TUẦN TỰ 

Như trên chúng ta đã thấy, các triền cái được duy trì bằng một chuỗi 

các duyên, bắt đầu là không thân cận các bậc chân nhân và tiếp tục qua việc 

không lắng nghe chánh pháp, thiếu niềm tin, phi lý tác ý, không chánh niệm 

tỉnh giác, không chế ngự các căn và can dự vào ba hành ác. Về việc tu tập 

theo tuần tự, Kinh Sa Môn Quả (Sāmaññaphalasutta) đã đưa ra một con 

đường tu tập nhằm đảo ngược mô thức tập khởi này. Bài Kinh bắt đầu với 

việc giới thiệu sự xuất hiện của Đức Phật và Giáo Pháp của Ngài trên thế 

gian, tạo cơ hội cho việc thân cận các bậc chân nhân và lắng nghe chánh 

pháp. Có được niềm tin nơi Giáo Pháp dẫn đến sự hết lòng tu tập , mà sự tu 

tập này được tiến hành tăng dần từng  bậc nhằm đưa hành giả  đến mục tiêu 

giải thoát. 

Bước cơ bản nhất trên đạo lộ là sự tuân thủ giới luật theo các tầm mức khác 

nhau, từ ngũ giới cho người tại gia cư sĩ đến cụ túc giới cho các vị Tỳ kheo 

nhằm mục đích chế ngự thân và khẩu. Những hành vi sai trái của thân và 

khẩu - do các tâm bất thiện thúc đẩy –  sẽ trở nên mạnh mẽ hơn nếu chúng 

được dung dưỡng, cho nên, muốn đoạn trừ các phiền não nhất thiết phải khởi 

đầu bằng việc kiểm soát những bộc lộ của thân hành và khẩu hành. Sự kiểm 

soát này được luyện tập bằng cách hành động hợp theo tinh thần giới luật. 

Nhờ thận trọng giữ gìn giới luật, hành giả có thể diệt được các hành ác của 

thân và khẩu vốn nuôi dưỡng năm triền cái, nhờ đó làm suy yếu những xung 

lực của chúng. 



Tuy nhiên chỉ giữ giới không vẫn chưa đủ để chống lại ảnh hưởng của các 

phiền não tác động trên tiến trình nội tại của tâm thức. Ở đó các triền cái 

phải được đối phó theo mức riêng của chúng, tức là phải chịu một kỷ luật tu 

tập tâm toàn diện. Việc tu tập này bắt đầu bằng việc chế ngự các căn 

(indriyasamvara). Mắt thấy sắc hay nhận thức bất kỳ đối tượng nào với căn 

tương ứng, hành giả không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng 

riêng, mà kiểm soát, phòng hộ và làm chủ các căn của mình. Bởi vì sự ngộ 

nhận các dục trần ấy là hấp dẫn hay đáng ghét đều có thể trở thành mảnh đất 

cho tham ái hoặc sân hận tăng trưởng. Vì vậy, hành giả phải tránh sự mê 

hoặc của các trần cảnh, chỉ quan sát, nhìn nhận sự thật một cách khách quan, 

không định kiến. Khi đã có sự tự chế này, hành giả mới phát triển chánh 

niệm tỉnh giác (sati sampajañña) trong mọi hoạt động và bốn oai nghi đi, 

đứng, nằm, ngồi của mình. Nhờ xem xét mọi việc mình làm với chánh niệm 

tỉnh giác, hành giả có thể ngăn những hoạt động này để không trở thành cơ 

sở cho sự khởi sanh của các triền cái. Muốn tránh tham và sân đối với những 

nhu cầu của cuộc sống, hành giả còn phải trau dồi thêm pháp tri túc 

(santuṭṭhi) – biết đủ với những y phục, thức ăn, thuốc men và chỗ ở. 

Những bước tu tập sơ khởi trong giới, chế ngự các căn, chánh niệm – tỉnh 

giác và tri túc này là một sự chuẩn bị cần thiết cho việc tu tập tăng thượng 

tâm qua pháp hành thiền. Một khi đã chu toàn những bước sơ khởi này, hành 

giả nên sửa soạn đi vào độc cư để phát triển các bậc thiền, chính ở giai đoạn 

này, hành giả sẽ đương đầu trực tiếp với cái triền cái. Việc trừ diệt các triền 

cái đòi hỏi người hành thiền trước hết phải đánh giá trung thực tình trạng nội 

tâm của mình bằng cách tự kiểm nội quan hay tự xem xét chính nội tâm 

mình. Khi tham dục, sân hận hay những triền cái khác có mặt, hành giả phải 

nhận thức được sự có mặt của chúng. Và khi sự hiện diện của chúng đã bị 

phát hiện, việc đòi hỏi kế tiếp là phải hiểu những đối trị thích hợp của chúng. 

Vì mọi triền cái khởi sanh, như chúng ta đã thấy, đều do phi lý tác ý, nên 

phương cách chung có hiệu quả nhất để đoạn trừ chúng là thay đổi cách tác 

ý đến chúng. Điều này có nghĩa, thay thế phi lý tác ý bằng như lý tác ý 

(yonisomanasikāra) mà thôi. Nhờ điều chỉnh lại những sai lệch trong tiến 

trình nhận thức vốn cung cấp thức ăn cho sự tăng trưởng của các triền cái và 

thường xuyên như lý tác ý mà hành giả cô lập và loại trừ được các triền cái. 

Vì vậy, Đức Phật nói rằng, đối với người thường xuyên như lý tác ý các 

pháp, những triền cái chưa sanh sẽ không khởi lên và những triền cái đã sanh 

được đoạn trừ.67 

Cũng vì mỗi triền cái có thức ăn riêng do phi lý tác ý tương xứng với cách 

hoạt động đặc thù của nó nên mỗi triền cái cũng có cái “không - thức ăn” 



(anāhāra) hay nhân diệt của nó do như lý tác ý thích hợp. Như lý tác ý về bất 

tịnh tướng (asubhanimitta) của các pháp là ‘không – thức ăn” cho dục tham. 

Như lý tác ý về từ tâm giải thoát (mettāācetavimutti) là “không – thức ăn” 

hay làm mất tác dụng sân hận. Như lý tác ý về phát cần giới (ārambhadhātu), 

tinh tấn giới (nikkamadhātu) và dõng mãnh giới (parakkamadhātu) làm mất 

tác dụng hôn trầm – thụy miên. Như lý tác ý đến tịch tịnh tâm (cetaso 

vūpassama) làm mất tác dụng trạo cử – hối quá và như lý tác ý đến thiện và 

bất thiện pháp (kusalākusaladhamma) làm mất tác dụng hoài nghi.68 

Trong các bản Chú giải, những gợi ý đa dạng của Đức Phật về sự trừ diệt các 

triền cái đã được sắp đặt thành hệ thống gồm sáu biện pháp dẫn đến sự đoạn 

trừ của mỗi triền cái. 

Đoạn trừ dục tham: Chọn một đề mục thiền biểu hiện tướng bất tịnh của 

pháp; áp dụng đề mục ấy vào việc tu tập thiền; phòng hộ các căn; tiết độ 

trong ẩm thực; được sự hỗ trợ của bạn lành (bậc thiện tri thức) trong nỗ lực 

tu tập; nói những điều thích hợp đưa đến sự thành tựu mục đích đã định 

(đoạn trừ dục tham). 

Đoạn trừ sân hận: Chọn đề mục thiền từ ái; áp dụng đề mục ấy vào việc 

phát triển bậc thiền; suy xét về nghiệp như tài sản riêng của mình; thường 

xuyên như lý tác ý; thân cận bạn lành; nói những điều thích hợp trợ giúp cho 

việc phát triển từ tâm và loại bỏ sân hận. 

Thắng phục hôn trầm – thụy miên: Thấy rõ lý do phát sanh hôn trầm – thụy 

miên nằm ở chỗ ăn uống quá độ; đổi sang một oai nghi khác; quán tưởng 

ánh sáng; ở nơi thoáng khí; thân cận bạn lành; nói điều thích hợp giúp loại 

trừ hôn trầm – thụy miên. 

Trừ diệt trạo cử – hối quá: Có kiến thức; đặt câu hỏi; hiểu biết giới luật; 

thân cận các bậc trưởng lão có kinh nghiệm hơn mình về pháp hành; được sự 

hỗ trợ của bạn lành; nói chuyện thích hợp giúp loại trừ trạo cử – hối quá. 

Vượt qua hoài nghi: Học hiểu những lời dạy của Đức Phật; tìm hiểu rõ về 

Đức Phật, Giáo Pháp và Thánh chúng đệ tử Phật; thông suốt giới luật; xác 

quyết niềm tin nơi Tam bảo; sự hỗ trợ của bạn lành; nói chuyện thích hợp 

giúp đẩy lùi hoài nghi.69 

Sự đè nén các triền cái bằng những biện pháp này không những là điều thiết 

yếu cho bước khởi đầu để chứng thiền, mà còn bảo đảm khả năng mở rộng 

và kéo dài thiền chứng ấy nữa. Cho dù một hành giả có thể vượt qua các 



triền cái bằng sức mạnh của định, song nếu vị ấy vẫn chưa làm suy yếu sự 

ràng buộc của chúng trên những lớp tiềm thức bằng chánh tư duy và nỗ lực 

tinh thần thì những triền cái ấy sẽ có khuynh hướng chọc thủng sự an chỉ và 

làm tan biến định lực của vị ấy. Do đó, khả năng trú thiền của vị ấy sẽ suy 

giảm và nông cạn, như Thanh Tịnh Đạo giải thích: 

“Khi một vị Tỳ kheo nhập vào một bậc thiền nào đó mà không hoàn toàn đè 

nén tham dục bằng cách hồi tưởng những nguy hiểm của dục, không làm 

lắng dịu hoàn toàn những bực bội của thân bằng an tịnh thân, không hoàn 

toàn loại bỏ hôn trầm – thụy miên bằng đề khởi phát cần giới, không hoàn 

toàn loại bỏ trạo cử – hối quá bằng cách khởi phát tịnh chỉ tướng và không 

hoàn toàn thanh tịnh tâm khỏi những trạng thái chướng ngại định khác, thì 

vị Tỳ kheo ấy chẳng bao lâu sẽ xuất thiền, như con ong bay vào một cái tổ 

không sạch, hay như đức Vua ngự vào một khu vườn bẩn thỉu”.70 

---o0o--- 

PHƯƠNG PHÁP CHÁNH NIỆM 

Trong Satipatthānasutta – Kinh Tứ Niệm Xứ71 – Đức Phật đưa ra một 

phương pháp khác nhằm đoạn trừ các triền cái, trong đó sử dụng sự quán sát 

với chánh niệm chính các triền cái này như một cách để thoát khỏi sự bám 

giữ của chúng (trong tâm). Phương pháp này cũng bao hàm những bước tiên 

khởi cần phải tuân thủ như trong tiến trình tu tập theo tuần tự – giữ giới, chế 

ngự các căn, chánh niệm tỉnh giác, tri túc trong ẩm thực. Tuy nhiên, thay vì 

dùng những phương cách khác nhau để làm mất tác dụng các triền cái với 

mục đích đắc thiền, phương pháp chánh niệm trực tiếp tiến hành việc quán 

sát các hiện tượng thân – tâm hay danh - sắc với mục đích khơi dậy tuệ giác. 

Các hiện tượng đa dạng của thân và tâm không ngoài bốn “niệm xứ”: thân 

(kāya), thọ (vedanāā), tâm (citta) và pháp (dhamma). Việc đối đầu với các 

triền cái được xếp vào niệm xứ cuối cùng, tức tùy quán pháp 

(dhammānupassanā), và nó được xem như bài tập đầu tiên trong nhóm này. 

“Ở đây, này các Tỳ kheo, vị Tỳ kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 

năm triền cái. Thế nào là vị Tỳ kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 

năm triền cái? Ở đây, này các Tỳ kheo, khi dục tham có mặt, vị ấy biết rõ: 

“dục tham đang có mặt trong ta”; vị ấy biết rõ vì sao dục tham chưa sanh 

lại khởi lên; vì sao dục tham đã khởi được đoạn trừ và làm thế nào dục tham 

đã đoạn trừ không sanh khởi trở lại. Đối với sân hận, hôn trầm – thụy miên, 

trạo cử – hối quá và hoài nghi, vị ấy cũng biết rõ như vậy.”72 



Một người hành thiền muốn tránh mọi điều kiện có khuynh hướng kích động 

các triền cái trổi dậy là điều không thể được, do đó, vị ấy phải có một “kỹ 

thuật” khả dĩ để đối phó với chúng một cách hiệu quả, ở mức nhân duyên – 

tức là ngăn không cho chúng khởi lên nếu có thể, hoặc diệt trừ một cách 

nhanh chóng và chắc chắn nếu đã sanh. Sự chánh niệm tỉnh giác sẽ cung cấp 

cho hành giả một “kỹ thuật” như vậy. Bằng việc chú tâm đơn thuần đến các 

triền cái, hành giả có được một sự hiểu biết rõ ràng về bản chất riêng của 

chúng và phân biện rõ các nhân và duyên (sanh khởi và hoại diệt) của chúng. 

Quán sát năm triền cái là một phương tiện tu tập cho cả định lẫn tuệ. Nhờ 

trực diện với mỗi triền cái khi nó khởi sanh, hành giả tước bỏ được sức 

mạnh tàn hại mà nó sẽ vận dụng khi không bị phát hiện. Sự quán xét nôi tâm 

này nếu được thực hiện một cách hoàn toàn trung thực sẽ tạo cho hành giả 

một sự tự tri cần có để chuyển hóa và làm cho trong sạch định hướng tâm 

linh của mình. Theo cách này, chánh niệm đối với các triền cái trở thành một 

phương tiện cho việc phát triển an định. 

Cũng pháp quán ấy, khi hướng trực tiêp đến các triền cái như những sự kiện 

thuần túy đang phơi bày những đặc tánh phổ quát của các pháp (tam tướng) 

thì sẽ trở thành một phương tiện cho việc đạt đến trí tuệ minh sát 

(vipassanā). Nhờ quán sát việc sanh và diệt của các tiến trình tâm lý kết hợp 

với những triền cái, hành giả có được tuệ thể nhập vào sự thực vô thường 

(anicca). Nhờ chú tâm đến bản chất bất ổn và những ảnh hưởng khuấy động 

của chúng, hành giả thấy ra sự thực về khổ (dukkha). Và nhờ quán năm triền 

cái như những sự kiện phi cá tính thuần túy, không một thực thể hay một chỉ 

dấu nào để định vị tự ngã, hành giả hiểu được sự thật về vô ngã (anatta). Nếu 

những tuệ giác này được liên tục tu tập và phát triển sâu hơn, chúng sẽ dẫn 

đến việc chứng các siêu thế đạo. Phương pháp chánh niệm thậm chí có thể 

chuyển hóa những chướng ngại đối với thiền thành những phần tử cần thiết 

cho tiến trình thiền quán. 

Trong việc tu tập thiền minh sát không có những nỗ lực chủ tâm nào được 

thực hiện để phát triển định. Bởi vì hành giả không giới hạn sự chú tâm của 

mình vào một đối tượng duy nhất, nên sự sanh khởi định ở mức cận hành 

hay an chỉ là không thể có được. Thiền minh sát đòi hỏi phải có sự quán sát 

liên tục trên dòng biến dịch của các hiện tượng (danh – sắc), đối tượng thay 

đổi trong từng khoảnh khắc, mọi hiện tượng không ngừng sanh diệt. Như 

vậy, tính ổn định, sự tập trung duy nhất – điều kiện cần thiết cho việc đắc 

định –  đã vắng mặt trong thiền minh sát. 



Tuy nhiên, việc tu tập minh sát tạo ra một loại định tự phát tồn tại cùng một 

lúc với chính nó. Loại nhất tâm này được gọi là “sát na định” hay “thời khắc 

định” (khanikasamādhi) có mặt do tính ổn định, sự chú tâm vào các hiện 

tượng đang thay đổi. Khi quán xét tiến trình sanh diệt của thân – tâm một 

cách không xao lãng, tự nhiên có một năng lực định liên tục đủ sức làm phận 

sự đè nén các triền cái. Mặc dù không đủ mạnh để đắc định, song sát na định 

khởi sanh do minh sát tu tập này vẫn đủ mạnh để ngăn các triền cái không 

ảnh hưởng đến việc quán sát và trợ giúp cho tuệ minh sát khởi lên. Như vậy, 

dù không cố gắng phát triển thiền định, vị hành giả thuần quán vẫn có thể 

thiết lập định từng thời (sát na định) cho phép vị ấy có đủ sự nhất tâm để sử 

dụng như một căn bản định cho việc minh sát và chứng đạt đạo quả. 

Tóm lại, hành giả tu tịnh chỉ (định) trước hết đè nén các triền cái bằng cận 

định hay bằng một bậc thiền nào đó rồi mới bắt đầu phát triển minh sát. 

Trong khi hành giả thuần quán bắt đầu bằng việc quán sát Tứ Niệm Xứ. Vị 

này tự nhiên phát triển sát na định đủ để diệt các triền cái làm cho thiền 

minh sát càng sâu hơn. 

---o0o--- 

SỰ THỦ TIÊU CÁC TRIỀN CÁI 

Trong các bậc thiền, triền cái được đoạn trừ chỉ bằng phương tiện trấn 

áp. Mặc dù không hoạt động, các triền cái vẫn tồn tại như những năng lực 

ngủ ngầm trong dòng hữu phần (dòng tâm thức duy trì kiếp sống) có thể trổi 

dậy trở lại nếu có đủ kích thích. Sự thủ tiêu thực thụ của các triền cái đòi hỏi 

phải có trí tuệ thuộc các siêu thế đạo vốn đoạn trừ các triền cái bằng cách cắt 

đứt chúng tận gốc rễ. Sự đoạn trừ bằng cắt đứt (samucchedappahāna) này 

hoàn tất công việc tiêu diệt triền cái của nó bằng các siêu thế đạo khác nhau 

trong bốn giai đoạn phát triển. Theo Thanh Tịnh Đạo, đạo đầu tiên tức Nhập 

lưu Thánh đạo (sotāpattimagga) cắt đứt hoài nghi triền cái. Đạo thứ hai – 

Nhất lai Thánh đạo (sakadāgāmimagga) làm suy yếu tất cả các triền cái 

nhưng chưa dứt được. Đạo thứ ba – Bất lai Thánh đạo (anāgāmimagga) cắt 

đứt dục tham, sân hận và hối quá. Đạo thứ tư – Alahán đạo (Arahattamagga) 

cắt đứt các triền cái còn lại – hôn trầm, thụy miên và trạo cử. Như vậy, chỉ 

có vị Alahán mới hoàn toàn vượt qua các triền cái. Đức Phật giải thích về 

một vị Alahán: “Năm triền cái được đoạn trừ, được cắt đứt tận gốc rễ, giống 

như thân cây ta-la không còn sống được, không còn mọc trở lại trong tương 

lai.” 



---o0o--- 

NHỮNG LỢI ÍCH CỦA VIỆC ĐOẠN TRỪ CÁC TRIỀN CÁI 

Theo Phật giáo văn hệ Pāḷi, sự suy giảm và loại trừ của các triền cái 

không những là điều kiện cần yếu cho việc đắc thiền mà còn cho cả việc 

phát triển các mặt đạo đức và tinh thần của con người. Các triền cái tiêu biểu 

cho toàn bộ những trạng thái tâm ô nhiễm bao gồm ba bất thiện căn, tứ bộc, 

tứ kết, tứ lậu, tứ thủ, thập phiền não, thập kiết sử.73 Các triền cái được đức 

Phật so sánh như món nợ, như bệnh hoạn, như ngục tù, như cảnh nô lệ, như 

con đường đi qua sa mạc, chúng che mắt con người khiến họ không thể thấy 

được lợi ích của bản thân mình, lợi ích của người khác hoặc lợi ích của cả 

hai.74 Do ảnh  hưởng  của các triền cái con người làm những  điều lẽ ra họ 

không nên làm  và xao lãng những bổn phận lẽ ra  họ phải làm.75 Chúng làm 

uế nhiễm tâm và suy yếu trí tuệ, tác thành si ám, tác thành không mắt, đoạn 

diệt trí tuệ, dự phần vào tổn hại, không đưa đến Niết bàn.76 Ví như vàng bị 

suy kém bởi năm tạp chất – sắt, đồng, chì, thiết và bạc – “không mềm dẻo, 

không dễ dùng, không chói sáng, dễ bể vụn và không thể chạm trổ tinh xảo 

được”, tâm cũng vậy, bị uế nhiễm bởi năm triền cái, “không nhu nhuyến, 

không dễ dùng, không chói sáng, cứng rắn và không thể định tâm chân 

chánh vào việc đoạn trừ các lậu hoặc”77. Chính vì vậy mà đức Phật nói về 

chúng: “Này các Tỳ kheo, nếu ai nói một cách chân chánh về các triền cái, 

người ấy phải nói chúng là ‘một nhóm tâm bất thiện’, vì quả thực năm triền 

cái này là một nhóm tâm bất thiện hoàn toàn.”78 

Việc đoạn trừ năm triền cái đánh dấu bước mở đầu của giải thoát, như Kinh 

nói: “Khi năm triền cái đã được đoạn trừ, vị Tỳ kheo tự mình quán thấy như 

người đã thoát nợ, hết bệnh, khỏi tù tội, một người tự do và như đất lành an 

ổn.”79 Cùng với sự đoạn trừ các triền cái, khả năng phát triển tâm linh của 

hành giả cũng được khai mở, không còn bị hạn chế. Cũng như vàng đã được 

tinh lọc khỏi năm tạp chất sẽ trở nên mềm dẻo, tinh chất, chói sáng và bền 

vững, có thể chạm trổ dễ dàng. Vì thế, đức Phật nói: 

“Khi tâm được thanh lọc khỏi năm uế nhiễm này thì sẽ trở nên nhu nhuyến, 

dễ sử dụng, sáng chói, không vỡ vụn và có thể định tâm chân chánh vào việc 

trừ diệt các lậu hoặc. Và bất cứ pháp nào có thể chứng ngộ bằng thắng trí, 

nếu muốn, trong mỗi trường hợp, vị ấy có thể hướng tâm đến sự chứng ngộ 
pháp ấy khi các điều kiện khác đã được hoàn thành.”80 



Như vậy, chúng ta thấy việc đoạn trừ năm triền cái là điều kiện tiên quyết, 

không những để đắc thiền mà còn để đạt đến các thành tựu cao thượng khác. 

Chính nhờ sự đoạn trừ năm triền cái mà Tứ vô lượng tâm (Brahmavihāra) 

mới trở thành khả dĩ. Người hành thiền phải gột rửa tâm mình khỏi các triền 

cái trước khi muốn biến mãn thế gian này với những cảm xúc cao thượng 

của Từ, Bi, Hỷ, Xả.81 Trước khi giảng chân lý Tứ Đế cho một vị đệ tử nào 

đó, Đức Phật luôn luôn tin chắc rằng tâm vị ấy đã “sẵn sàng, dễ dạy, không 

còn các chướng ngại (năm triền cái)”82 để bảo đảm khả năng nắm bắt giáo lý 

thâm diệu mà một cái tâm đang còn ô nhiễm thì không thể nào thâm nhập. 

Như vậy sự giải thoát khỏi năm triền cái là một điều kiện cần thiết cho sự 

khởi lên của Pháp nhãn (Eye of Dhamma), khả năng thấu thị trực tiếp chân 

lý dẫn đến tầng giải thoát đầu tiên gọi là Nhập lưu Thánh đạo. Những vị đã 

nhập vào dòng Thánh (nhập lưu) tiếp tục tu tập để đạt đến “sự an ổn tối 

thượng khỏi các khổ ách” và trú ở đó sau khi đã đoạn diệt năm triền 

cái.83 Khi tâm đã trở nên “định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không 

phiền não, nhu nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản” như vậy, hành giả 

có thể hướng tâm đến tam minh: túc mệnh minh – khả năng nhớ lại tiền kiếp 

của mình; sanh tử minh – khả năng biết được việc tử sanh của các chúng 

sanh khác; lậu tận minh – khả năng biết sự đoạn tận của các lậu hoặc.84 Tất 

cả những ai muốn đạt đến giải thoát, trước phải đoạn trừ các triền cái. 

“Tất cả những ai đã giải thoát, đang giải thoát hoặc sẽ giải thoát khỏi thế 

gian này đều phải giải thoát bằng việc đoạn trừ năm triền cái làm ô nhiễm 

tâm và suy yếu trí tuệ, nhờ khéo an trú tâm trên bốn niệm xứ và chân chánh 

tu tập thất giác chi.”85 

Ngay cả chư Phật chánh đẳng giác trong quá khứ, trong hiện tại và chư Phật 

chánh đẳng giác trong vị lai chứng đắc quả vị vô thượng cũng do trước phải 

đoạn diệt năm triền cái.86 Có lẽ vì thế đức Phật mới mô tả Giáo Pháp của 

Ngài là hướng đến sự hủy diệt các chướng ngại này: “Chính vì mục đích 

thắng tri năm triền cái, vì mục đích liễu tri, đoạn diệt và đoạn tận chúng, Bát 

Thánh Đạo phải được tu tập”.87 

---o0o--- 

CHƯƠNG IV: SƠ THIỀN VÀ CÁC THIỀN CHI 

Như chúng ta đã nói lúc đầu, việc chứng thiền cần phải hiểu từ hai khía 

cạnh: một là sự đoạn trừ các pháp gây chướng ngại cho việc chứng thiền, hai 

là sự có mặt của các thiền chi tạo nên các thiền chứng. Ở trường hợp sơ 

thiền, các thiền chi này là năm tâm sở: Tầm (vitakka), tứ (vicāra), hỷ (pīti), 



lạc (sukha) và nhất tâm (cittass’ekaggatāā). Bốn trong năm tâm sở ấy đã đề 

cập trong các đoạn Kinh mô tả sự chứng thiền; riêng nhất tâm, chi thiền thứ 

năm, được nói đến ở một chỗ khác. Sau khi đã dẫn tâm đến bậc thiền (sơ 

thiền), năm thiền chi này trú ở đó như những yếu tố xác định của nó, tạo cho 

thiền ấy có một dạng thức và đặc tính rõ rệt. Vì thế muốn hiểu sơ thiền nhất 

thiết phải hiểu qua việc nghiên cứu các thiền chi của nó. 

Trong chương này, chúng ta sẽ khảo sát chi tiết từng thiền chi một của sơ 

thiền, đặc biệt chú ý đến những đặc tính và nhiệm vụ của chúng trong tiến 

trình chứng đắc, khác với những gì được trình bày ở nơi khác. Chúng ta sẽ 

có một cái nhìn chung về bản chất của thiền, để làm sáng tỏ rằng sơ thiền 

không phải là một sự kết hợp tình cờ của những yếu tố không liên quan với 

nhau mà là một sự kết hợp có hệ thống các đồng tố của nó. Vấn đề này sẽ 

được làm rõ khi theo dõi tiến trình tâm của sự chứng thiền – chuỗi nhận thức 

mang tính chất năng động của Kinh nghiệm. Chúng ta sẽ kết luận chương 

này với một vài nhận xét về các cách hoàn thiện sơ thiền, một đột phá mở 

đầu rất cần thiết cho sự phát triển định cao hơn. 

---o0o--- 

TẦM (VITAKKA) 

Chữ vitakka xuất phát từ căn tak (Skt. tark) có nghĩa “tư duy”, thường 

xuất hiện trong Kinh cùng với một chữ khác – vicāra (tứ), vốn xuất phát từ 

căn car (P và Stk) với nghĩa “di chuyển”. Hai từ này đi chung biểu thị hai 

phương diện có liên hệ với nhau nhưng khác loại của tiến trình tâm. Chúng 

ta sẽ dịch vitakka là “tầm” hoặc đơn giản là “tư duy”, còn vicāra là “tứ”. 

Ở một đoạn Kinh quan trọng trong Cūlavedalla (Tiểu Kinh Phương 

quảng), Tỳ kheo ni Dhammadinnā, một bậc trí tuệ, mô tả tầm và tứ đi chung 

với nhau như là “khẩu hành” (vacīsankhāra), và đưa ra lời giải 

thích: “Trước phải có tầm và tứ, sau đó mới phát ra lời nói, nên tầm và tứ là 

khẩu hành”88. Chú giải định nghĩa “khẩu hành” như là cái “tạo ra, gây ra 

hoặc khởi động lời nói”89. Trong khi đó, phụ Chú giải hay Sớ giải giải thích 

rằng sở dĩ tầm và tứ được coi là làm khởi động lời nói vì “Tâm không tầm và 

tứ thì không thể tạo được tiếng nói”90. Như vậy, việc diễn đạt những ý tưởng 

khởi nguồn từ “tiếng nói bên trong” và chi phối cách tạo âm của chúng qua 

bộ phát âm nên động cơ chính của lời nói lại là yếu tố chủ chốt trong tiến 

trình tư duy. 



Trong các bản Kinh và nhất là trong Tạng Diệu Pháp (Abhidhamma), 

“tầm” được định nghĩa là “sự tập trung của tâm” (cetaso abhiniropana), 

điều này được Chú giải giải thích rằng tầm gắn tâm trên đối tượng91. Chú 

giải cũng chọn sự gắn tâm này như đặc tính chính của tầm và minh họa bằng 

một tỷ dụ ngắn gọn: 

Nó (tầm) có đặc tính của sự gắn tâm trên đối tượng. Nhờ nó, tâm được 

gắn chặt trên đối tượng. Ví như một người leo được lên cung điện của Đức 

Vua nhờ vào một người trong hoàng tộc hoặc một người bạn thân thiết của 
Vua, tâm cũng vậy, gắn được trên đối tượng nhờ vào tầm.92 

Nhiệm vụ gắn chặt tâm vào đối tượng này dường như trở thành yếu tố 

hợp nhất bên dưới các cách thức phát sanh khác nhau của tầm, tạo cho nó 

một tính chất riêng bất chấp tính đa dạng trong những tác dụng của nó. 

Trong một cuộc thảo luận để làm sáng tỏ vấn đề, Shwe Zan Aung đã trình 

bày cho thấy sự hướng tâm và các tâm sở của nó vào một đối tượng là ý 

nghĩa cơ bản của tầm như thế nào, và điều này có thể áp dụng trong mọi 

trường hợp, ở đây, sự hoạt động của nó có thể nhận thức rõ ràng. Aung giải 

thích: 

Trong sự nhận thức các đối tượng bằng giác quan, yếu tố tầm có mặt 

như một hướng dẫn của các yếu tố đồng sanh. Trong trí tưởng tượng, tầm 

hướng đến một hình ảnh; trong khái niệm, tầm hướng đến một ý niệm; trong 

khái niệm biểu trưng, tầm hướng đến một khái niệm; trong sự quyết trạch 

(vinicchaya-vī thi), tầm hướng đến một lời xác nhận; trong lý luận 

(takkavīthi), tầm được nói bóng gió, nhưng không đề cập trong chuyên luận 

này (vì nó thuộc lãnh vực luận lý học – logic), là hướng đến một sự suy luận 

hay suy diễn; trong hoài nghi, tầm là một yếu tố bất định, lúc hướng đến đối 

tượng này, lúc đến đối tượng khác,… Trong sự phân tán, tầm là yếu tố 

hướng tâm đến nhiều đối tượng. Trong sơ thiền, tầm là yếu tố hướng tâm 

đến “dư ảnh” (after-image). Trong tâm siêu thế, tầm là yếu tố hướng tâm 

đến Niết Bàn. Và ở đây, nó được gọi là chánh tư duy (sammā samkappa), 

nguyện vọng đã viên mãn.93 

Trong những tiến trình của tư duy, khái niệm – tư tưởng và sự tưởng 

tượng, hoạt động của tầm dễ nhận ra hơn trong các tiến trình nhận thức khác. 

Nhưng bất luận khởi sanh ở đâu, nhiệm vụ hướng tâm của tầm vẫn được 

thực hiện, và điều này đặc biệt rõ ràng ở sơ thiền, nơi đây, tư duy “khẩu 

hành” không nổi bật mà chỉ còn lại tầm mà thôi. 



---o0o--- 

BẤT THIỆN TẦM 

Trong tự thân, tầm không thiện (kusala) cũng không bất thiện (akusala). 

Bản chất của nó là bất định và chỉ đơn thuần làm nhiệm vụ hướng tâm và 

các pháp đồng sanh của tâm vào đối tượng mà thôi. Tính chất đạo đức của 

nó được quyết định bởi các yếu tố phối hợp, đặc biệt là các căn chi phối nó. 

Khi tầm kết hợp với các căn bất thiện như tham (lobha), sân (dosa) và si 

(moha), nó trở thành bất thiện tầm (akusalavitakka). khi tầm kết hợp với các 

căn thiện như vô tham (alobha), vô sân (adosa), vô si (amoha), nó trở thành 

thiện tầm (kusalavitakka). 

Trong Kinh Điển, các bất thiện tầm này được phân thành ba loại là dục 

tầm (kāmavitakka), sân tầm (byāpādavitakka) và hại tầm (vihimsāvitakka). 

Dục tầm là tư duy hay tầm bắt nguồn từ căn tham; sân tầm và hại tầm là 

những bộc lộ khác nhau của tư duy bắt nguồn từ căn sân. Các bất thiện tầm 

cũng còn gọi là các bất thiện tư duy (akusalasamkappa), ở đây chữ vitakka 

(tầm) và samkappa (tư duy) có thể dùng thay thế lẫn nhau. Như vậy, có ba 

bất thiện tư duy, đó là, dục tư duy, sân tư duy và hại tư duy. Đức Phật, khi kể 

lại việc tu tập của mình trong suốt quá trình tầm cầu sự giác ngộ, giải thích 

rằng Ngài đã chia những tư duy của mình ra làm hai loại, thiện và bất thiện. 

Phía bất thiện, Ngài đặt những tư duy liên quan đến tham dục, sân hận và 

não hại. Khi tâm khởi lên một trong những tư duy này, Ngài liền xua tan nó 

bằng cách suy xét rằng những tư duy này đưa đến tự hại, hại người và hại cả 

hai; chúng làm tổn hại trí tuệ, đưa đến phiền não và rời xa Niết bàn. Rồi 

Ngài giải thích, nếu ai thường xuyên tư duy, suy nghĩ đến những bất thiện 

này, tâm sẽ xu hướng đến chúng và biến chúng thành thói quen.94 

Ngoài ba bất thiện tầm này còn có những bất thiện tư duy thứ yếu khác 

được Kinh nói đến là “các ác bất thiện pháp” (papak akusal dhamma). Đức 

Phật dạy rằng việc đè nén và trừ diệt các tầm và tư duy bất thiện là một trong 

những phương pháp rèn luyện cơ bản của đời phạm hạnh. Một vị Tỳ kheo 

khi tu tập luôn chân chánh giác sát, không chấp nhận một tư duy tham dục 

đã khởi lên. Vị ấy đoạn trừ nó, xua tan nó, chấm dứt nó, tiêu diệt nó. Vị ấy 

không chấp nhận một tư duy sân hận đã khởi lên… một tư duy não hại đã 

khởi lên.. không chấp nhận các ác bất thiện pháp đôi lúc khởi lên. Vị ấy 

đoạn trừ chúng, xua tan chúng, chấm dứt chúng, tiêu diệt chúng.95 



Trong nỗ lực chứng thiền, vị hành giả phải dập tắt mọi tư duy bất thiện. 

Những tư duy ấy sẽ là những tầm kết hợp với năm triền cái. Tầm kết hợp với 

triền cái thứ nhất là tham dục, rõ ràng là dục tầm. Sân tầm và hại tầm kết 

hợp với sân triền cái. Những tầm liên quan với các triền cái còn lại xem như 

nằm trong các “ác bất thiện pháp” mà một vị Tỳ kheo phải vượt qua trong 

tiến trình tu tập của mình. Kinh Điển còn ghi lại một số các tư duy  phân tán 

thứ yếu khác như những tư duy về thân bằng quyến thuộc, quê hương xứ sở, 

và lợi danh của mình96. Đức Phật tuyên bố rằng tất cả những tư duy bất thiện 

này sẽ bị diệt, không còn dư tàn ở sơ thiền. Pháp hành để diệt những tư duy 

bất thiện này là Tứ chánh cần – tinh tấn đoạn trừ những bất thiện pháp đã 

sanh, ngăn ngừa những bất thiện pháp chưa sanh, phát triển các thiện pháp 

đã sanh và phát khởi các thiện pháp chưa sanh97. 

---o0o--- 

Thiện tầm 

Thiện tầm (kusalavitakka) xuất hiện ở ba cấp: thiện tầm thuộc những tâm 

thiện bình thường, thiện tầm thuộc sơ thiền và thiện tầm thuộc siêu thế đạo. 

1. Thiện tầm bình thường 

Tầm trở thành thiện khi kết hợp với ba thiện căn là vô tham, vô sân, vô 

si. Trong Kinh nói rằng, các tư duy thiện hay thiện tầm không liên hệ trực 

tiếp đến một Kinh nghiệm tâm linh cao hơn được phân thành ba loại: xuất ly 

tầm (nekkhammavitakka) hay những tư duy về sự từ bỏ; vô sân tầm 

(abyādavitakka) hay những tư duy về lòng từ thiện; và vô hại tầm 

(avihimsāvitakka) hay những tư duy về sự không não hại. Ba thiện tầm này 

là ba đối lập trực tiếp của ba bất thiện tầm. Xuất ly tầm đối lại với dục tầm, 

vô sân tầm đối lại với sân tầm và vô hại tầm đối lại với hại tầm. Các thiện 

tầm cũng được kể dưới tên “thiện tư duy” (kusalasamkappa) vốn có cùng 

tính chất với ba loại trên. Đức Phật giải thích rằng lúc còn là một vị Bồ Tát, 

Ngài đã đưa ra một phạm trù gồm những tư duy (tầm) thiện, trong đó có tư 

duy xuất ly, vô sân và vô hại. Ngài hiểu rằng những tư duy này không dẫn 

đến tự hại, không dẫn đến hại người, không dẫn đến hại cả hai; mà dẫn đến 

sự tăng trưởng trí tuệ, giải thoát khỏi phiền não và chứng ngộ Niết bàn. Hơn 

nữa, Ngài tuyên bố, do tư duy và suy nghĩ đến sự xuất ly, người ta có thể 

xua tan những tư duy tham dục; do tư duy đến từ tâm, người ta có thể xua 

tan những tư duy sân hận, và do tư duy đến những điều vô hại, người ta có 

thể xua tan những ý nghĩ não hại98. 



Trong Vitakkasanthāna Sutta (An trú tầm Kinh), đức Phật giới thiệu năm 

phương pháp sử dụng những tư duy (tầm) thiện để loại trừ những tư duy 

(tầm) bất thiện mà Kinh sắp theo các căn tương ưng – tham, sân, si – của 

chúng. Trong số đó, có một phương pháp đối đầu trực tiếp, dùng một tư duy 

thiện để diệt một tư duy bất thiện. 

Ví như một người thợ mộc có Kinh nghiệm hoặc đệ tử của người đó, 

dùng một cái nêm nhỏ để làm bật ra, loại bỏ một cái nêm lớn; vị Tỳ kheo 

cũng vậy, muốn loại trừ một đối tượng bất thiện cần phải tác ý đến một đối 

tượng khác liên hệ đến thiện. Khi ấy, các tư duy ác, bất thiện liên hệ đến 

tham, sân, si sẽ được trừ diệt, sẽ biến mất. Nhờ vậy mà nôi tâm được an trú, 

an tịnh, nhất tâm và định trên đề mục thiền của mình.99 

Bốn cách khác vượt qua những tư duy bất thiện là suy xét đến những tai 

hại của chúng; cố gắng không tác ý đến chúng; suy nghĩ đến việc loại trừ 

nguồn gốc sanh ra chúng và dùng thiện tâm chế chự, đánh bại, nhiếp phục ác 

tâm (với răng cắn chặt, ép sát lưỡi lên nóc họng). 

Lời khuyên này được đưa ra cho một vị Tỳ kheo đang cố gắng tu tập để 

đạt đến tăng thượng tâm (adhicitta), một thuật ngữ tương đương với thiền 

(jhāna). Khi những tư duy bất thiện thỉnh thoảng khởi lên ngăn che tiến bộ 

tâm linh của mình, hành giả có thể tu tập các tư duy thiện để vượt qua 

chúng. Chú giải giải thích rằng, hành giả nên tác ý đến một đối tượng không 

đáng ưa nào đó để loại trừ tư duy tham dục liên hệ đến các hữu tình chúng 

sanh và tác ý đến tính chất vô thường để vượt qua những tư duy tham dục 

liên hệ đến các đối tượng vô tình; nên tu tập tâm từ để vượt qua lòng sân hận 

đối với các hữu tình và tác ý đến tứ đại để đoạn trừ lòng sân đối với loại vô 

tình.100 

2. Thiện tầm trong thiền (jhāna) 

Nhiệm vụ chung của tầm, như chúng ta đã thấy, là hướng tâm và các 

pháp đồng sanh đến đối tượng. Trong thiền, nhiệm vụ này trở nên mạnh hơn 

và rõ rệt hơn ở các chỗ khác. Chính xác hơn, phải nói rằng trong tâm thiền, 

tầm “đẩy” các pháp đồng sanh vào đối tượng thay vì chỉ hướng chúng vào 

đó thôi. Chính vì vậy Thanh Tịnh Đạo mới nói rằng trong thiền, nhiệm vụ 

của tầm là “đánh mạnh vào, quất mạnh vào, vì nhờ nó mà hành giả được bảo 

là có đối tượng do tầm đánh mạnh vào, có đối tượng do tầm quất mạnh 

vào.”101 



Trong tiến trình thiền, tầm được định tính bằng một từ khác là appanā 

với nghĩa khắng khít (quen dịch là an chỉ). Milindapañha (Mi-lan-đà vấn 

Kinh) nêu tính chất khắng khít này như đặc tính nổi bật của tầm: “Tầm có 

đặc tính của sự khắng khít. Ví như người thợ mộc gắn một miếng ván đã 

được khéo cắt vào chỗ nối khắng khít như thế nào, tầm cũng có đặc tính 

khắng khít như vậy.” 102 Trong khi tầm bình thường có thể nói là chỉ dán tâm 

vào bề mặt của đối tượng, thì tầm ở trường hợp thiền thâm nhập vào chiều 

sâu hay phần bên trong của đối tượng. Như vậy, chúng ta thấy tầm ở mức độ 

an chỉ (khắng khít) được so sánh với một trái banh đặc chìm xuống đáy nước 

và nằm ở đó; tầm trong tâm bình thường ví như trái banh rỗng chỉ nằm được 

dưới nước khi có một sức ép đè xuống nhưng sẽ nổi lên mặt nước lại khi sức 

ép ấy không còn nữa. 

Đối tượng của thiền (jhāna) mà tầm nhấn tâm và các tâm sở của nó vào 

là tợ tướng (patibhāganimitta). Đối tượng này chúng ta sẽ gặp trong phần 

bàn luận về sự đè nén năm triền cái, tuy nhiên ở đây, chúng ta sẽ làm sáng tỏ 

thêm nữa bản chất của nó. Khi một hành giả bắt đầu việc tu tập của mình để 

chứng đắc thiền, hành giả chọn một đối tượng sơ khởi, chẳng hạn như một 

biến xứ (kasina) màu hoặc tứ đại và tập trung vào đó cho đến khi hành giả 

có thể mường tượng được đối tượng ấy khi nhắm mắt cũng rõ rệt như khi 

mở mắt. Bất cứ lúc nào hành giả nhận thấy rằng đối tượng không còn rõ nữa 

thì nên mở mắt ra và nhìn vào đối tượng trở lại cho tới khi có thể tạo được 

một ấn tượng rõ rệt trong tâm về cách xuất hiện của nó. Khi đã nhớ rõ cách 

xuất hiện của đối tượng rồi, hành giả nên nhắm mắt lại và tái lập tiến trình 

mường tượng như trước cho đến khi thành thục. Khi đối tượng đã được định 

hình rõ nét, tức là khi hành giả tác ý đến nó khi nhắm mắt cũng rõ như khi 

mở mắt, thì học tướng (uggahanimitta – learning sign) được coi là đã khởi 

lên. Ở thời điểm này, hành giả nên buông bỏ đề mục vật lý (đề mục thực) và 

chỉ tập trung vào học tướng, phát triển tướng ấy bằng cách đánh mạnh vào 

nó nhiều lần với tầm và tứ. 

Khi hành giả tu tập được như vậy, sức mạnh các thiền chi sẽ tăng trưởng, 

mỗi chi thiền đè nén được triền cái tương ứng của nó. Tầm, như chúng ta 

thấy, phản công hôn trầm – thụy miên triền cái, cuối cùng dồn nó vào một 

trạng thái bị đè nén hoàn toàn. Khi các triền cái đã bị đè nén và phiền não 

chìm xuống, tâm nhập vào cận định. Lúc này học tướng được thay thế bằng 

tợ tướng. Visuddhimagga giải thích sự khác biệt giữa hai tướng này như sau: 

Trong học tướng (uggahanimitta), bất cứ lỗi nào trên biến xứ (kasina) 

cũng rõ rệt. Nhưng tợ tướng xuất hiện như thể vượt ra ngoài học tướng và 



trong sạch hơn gấp trăm ngàn lần chẳng khác nào tấm gương soi vừa được 

rút ra khỏi hộp, tựa như một chiếc đĩa làm bằng vỏ ốc xà cừ được đánh bóng 

láng, như vầng trăng thoát khỏi đám mây che, như những con hạc trắng 

tương phản trên nền mây đen. Nhưng tợ tướng không có màu sắc cũng 

chẳng có hình dáng, vì nếu có, mắt có thể nhìn thấy, có thể tuệ tri vì in dấu 

ba đặc tánh (tam tướng). Nhưng nó không phải vậy, vì nó chỉ sanh ra từ 

tưởng nơi một người đã đắc định và chỉ là một cách xuất hiện (của tướng) 
mà thôi. 

Tợ tướng là đối tượng của cả cận định lẫn an chỉ định (thiền). Cái khác 

giữa hai loại định này không phải ở đối tượng của chúng mà ở sức mạnh của 

các thiền chi chúng có. Trong cận định, các thiền chi vẫn còn yếu và chưa 

được phát triển đầy đủ. Trong an chỉ, các thiền chi đã đủ mạnh để thực thụ 

nhấn tâm vào đối tượng với sức mạnh của sự khắng khít hay an trú hoàn 

toàn. Trong tiến trình này, “tầm” là chi thiền chịu trách nhiệm tạo ra sự 

khắng khít của tâm với tợ tướng. 

Bởi vì “tầm” trong thiền tương ứng với các thiện căn nên nó sẽ mang 

hình thức như một thiện tầm thuộc xuất ly, vô sân và vô hại. Sự xuất hiện 

của nó trong các dạng này bắt nguồn từ việc từ bỏ tham dục triền cái, sân 

triền cái và những phiền não gây ra ba bất thiện tầm (tham dục, sân hận, não 

hại). Vì lẽ tầm là chi thiền cần thiết để phản công trực tiếp loại triền cái đối 

nghịch với nó nên tầm thực hiện công việc đè nén hôn trầm – thụy miên. Và 

vì nó có nhiệm vụ chung là hướng tâm đến đối tượng nên tầm cũng nhấn tâm 

vào tợ tướng, giữ chắc nó ở đấy với cường độ của an chỉ định. 

3. Thiện tầm trong Thánh đạo. 

Hình thức cao nhất của thiện tầm là tầm trong Bát Thánh Đạo. Bát Thánh 

Đạo, với tám chi phần của nó, hoạt động ở hai cấp, hợp thế và siêu thế. Bát 

Thánh Đạo hợp thế (lokiya) được phát triển vào những lúc khi mà tâm thiện 

của hành giả đang nỗ lực để chứng đắc Tứ Thánh Đế và tuyệt trừ phiền não. 

Bát Thánh Đạo siêu thế khởi lên khi sự tu tập đã thành thục viên mãn. Vào 

lúc siêu thế đạo sanh lên, nó thâm nhập vào Tứ Đế nhờ chứng ngộ Niết bàn 

như đối tượng của nó, đồng thời thủ tiêu các phiền não. 

Thiện tầm xuất hiện ở cả hai cấp đô của Thánh đạo với tư cách là chánh 

tư duy (sammāsankappa) – chi phần thứ hai của Bát Thánh Đạo. Ở giai đoạn 

hiệp thế, nó chính là ba loại thiện tư duy về xuất ly, vô sân và vô hại. Ở giai 

đoạn siêu thế, nó là yếu tố hướng dẫn của tâm thực hiện nhiệm vụ nhấn tâm 



vào đối tượng của nó là Niết Bàn. Chánh tư duy hiệp thế, dù là công đức, 

nhưng vẫn được mô tả như phải chịu ảnh hưởng của lậu hoặc (āsava) và đưa 

đến quả sanh y (upadhivepakkha), tức còn luân chuyển trong tam giới. 

Ngược lại, chánh tư duy siêu thế là một chi của siêu thế đạo thuộc bậc Thánh 

(ariya) và vô lậu (anāsava). Đức Phật xác định nó như “sự suy nghĩ, suy tầm, 

tư duy, khắng khít, tập trung vào, sự dán tâm vào, một ngữ hành trong tâm 

của vị Thánh, trong tâm của một vị vô lậu, của vị có Thánh đạo, đang tu tập 

Thánh đạo.” 103 Chánh tư duy thuôc loại này vẫn còn là một tư duy thiện về 

sự xuất ly, vô sân và bất hại bởi vì nó tương ứng với vô tham và vô sân. Tuy 

nhiên, đặc tánh chính của chánh tư duy là khả năng dẫn tâm vào an trú trên 

Niết Bàn của nó và chính phương diện này được Đức Phật nhấn mạnh trong 

định nghĩa của Ngài vừa rồi. 

---o0o--- 

TỨ (VICĀRA) 

Mặc dù chữ vicāra (tứ) và những phái sinh của nó hầu như xuất hiện 

trong Kinh kết hợp với chữ vitakka (tầm) và những phái sinh của từ này một 

cách không đổi, song việc sử dụng hai từ khác loại và hiếm thấy trường hợp 

từ này xuất hiện mà không có từ kia, khiến ta nghĩ rằng chúng tiêu biểu cho 

những phương diện khác biệt của tiến trình tâm. Bởi vì “tứ” luôn luôn theo 

sau “tầm” nên nó có vẻ như chỉ là một giai đoạn phát triển thêm của tầm, và 

sự hoài nghi này nảy sanh từ lối phân tích được đưa ra trong Vi Diệu Pháp 

cũng như các bản Chú giải. Để thể hiện được sắc thái khác nhau này, chúng 

ta dịch vicàra là “tứ”. Chú giải giải thích tứ như sau: 

Tư duy được kéo dài ra hay tư duy được duy trì (vicārana) là tứ (vicāra). 

Sự duy trì liên tục (anusañcarana) là những gì muốn nói ở đây. Tứ có đặc 

tính của sức ép liên tục lên đối tượng (thời gian trú trên đối tượng). Nhiệm 
vụ của tứ là giữ cho các (tâm) pháp đồng sanh (trú) với đối tượng. 

Nó được biểu thị bằng việc giữ cho tâm neo chắc (trên đối tượng 

ấy).104 Từ sự giải thích này nổi lên một vài đặc điểm của tứ. Thứ nhất, theo 

từ nguyên, vicàra biểu thị sự chuyển động liên tục; như vậy tứ là sự chuyển 

động liên tục của tâm trên đối tượng. Thứ hai, theo chức năng, tứ thực hiện 

phận sự gắn chặt tâm và các pháp đồng sanh trên đối tượng, giữ chúng neo 

chắc ở đó, duy trì công việc dán tâm mà tầm thực hiện. Và thứ ba, tứ đóng 

vai trò quan sát. Bằng cách buộc chặt sự tập trung của tâm trên đối tượng, tứ 



cho tâm khả năng xem xét, khảo sát, nghiên cứu kỹ những đặc tính của đối 

tượng. 

Các bản Chú giải giải thích rất kỹ những dị biệt giữa tầm và tứ bằng cách 

mô tả tầm như sự xúc chạm đầu tiên của tâm trên đối tượng, tức giai đoạn 

thô và khởi đầu của tư duy cũng như đánh lên một tiếng chuông; trong khi tứ 

như hành vi neo tâm trên đối tượng, giai đoạn tạo sức ép liên tục vi tế hơn 

này có thể ví như tiếng ngân của chuông105. Luận sư Buddhaghosa đưa ra 

thêm năm hình ảnh để minh họa cho sự tương quan giữa tầm và tứ: 

(1) Tầm được ví như sự chuyển động của con chim khi vỗ cánh bay vào 

hư không, tứ như sự di chuyển của nó qua hư không một cách thung dung, 
uyển chuyển với đôi cánh dang rộng. 

(2) Tầm có thể được so sánh với việc bay đến đóa hoa của con ong, tứ 
như khi nó bay vo ve quanh đóa hoa ấy. 

(3) Tầm giống như bàn tay nắm chắc một cái đĩa kim loại hoen ố cần 
phải chùi bóng, tứ như tay kia chà đĩa với một miếng giẻ tẩm dầu và bột. 

(4) Tầm như bàn tay nâng của người thợ gốm khi anh ta đang làm một 
cái bình, tứ như tay kia nắn tới nắn lui. 

(5) Tầm như mũi kim của chiếc compa cắm chắc vào giữa khi người ta 
muốn vẽ một vòng tròn, tứ như mũi kim xoay chung quanh.106 

Những ví dụ này cho ta thấy rõ rằng, mặc dù thường đi chung với nhau, 

tầm và tứ vẫn thực hiện những công việc khác nhau, tầm hưởng được một 

quyền ưu tiên hơn tứ về chức năng. Tầm đem tâm đến đối tượng, tứ gắn chặt 

và neo chắc nó ở đấy. Tầm tập trung tâm trên đối tượng, tứ xem xét và khảo 

sát kỹ những gì được tập trung vào đó. Tầm đem lại một sự sâu lắng của 

định nhờ thường xuyên đưa tâm trở lại với cùng đối tượng, tứ duy trì sự định 

tâm đã thành tựu bằng cách giữ cho tâm neo chắc trên đối tượng đó. Trong 

sự liên hợp này, tầm – tứ là hai yếu tố thiết yếu cho sự thành tựu và ổn định 

của sơ thiền. 

---o0o--- 

HỶ (PĪTI) 



Chi thiền thứ ba có mặt trong sơ thiền là hỷ (pīti). Trong Kinh, đôi khi hỷ 

được nói là khởi sanh từ một yếu tố khác theo thứ tự liên hệ gọi là pmojja 

(hân hoan), một trạng thái xuất hiện cùng với sự đoạn trừ năm triền cái. Khi 

hành giả quán xét thấy năm triền cái đã được từ bỏ trong tự thân, “hân hoan 

sẽ khởi lên trong vị ấy; nhờ hân hoan như vậy, hỷ sẽ sanh; và khi có hỷ, thân 

vị ấy trở nên khinh an.”107 Khinh an đưa đến lạc, trên căn bản của lạc này 

tâm trở nên định tĩnh và nhập vào sơ thiền. Như vậy, chúng ta có thể thấy 

rằng, hỷ không những báo trước sự khởi sanh thực thụ của sơ thiền mà còn 

kéo dài suốt giai đoạn còn lại và rồi tiếp tục như một thiền chi cho đến tam 

thiền. 

Để có được một sự phân giải rõ rệt về hỷ, chúng ta cần chuyển qua Tạng 

Diệu Pháp và các bộ Chú giải. Bộ phân tích (Vibhanga) – một trong bảy bộ 

luận của Tạng Diệu Pháp – định nghĩa chi thiền hỷ như “sự mừng vui, sự no 

vui, sự hân hoan, sự hỷ duyệt, sự hài lòng, sự vui vẻ, sự phấn khởi, sự thích 

thú, sự hoan hỷ của tâm.”108 Chú giải xác định hỷ dưới dạng phái sinh gốc 

động từ cũng như  qua đặc tính, nhiệm vụ và sự thể hiện của hỷ: “Nó làm 

cho tươi tỉnh (pīnayati) nên gọi là hỷ vậy. Hỷ có đặc tính làm cho ưa thích 

(sampiyyana). Nhiệm vụ của hỷ là làm cho thân và tâm tươi tỉnh, hay nhiệm 

vụ của nó là làm thấm nhuần (rùng mình với hỷ). Nó được thể hiện bằng sự 

phấn chấn.”109 

Hỷ kết hợp mật thiết với lạc (sukha), nhưng về tính chất vẫn khác nhau. 

Trong khi lạc là một cảm thọ và vì thế thuộc thọ uẩn (vedanāākhandha), thì 

hỷ, ngược lại, thuộc về hành uẩn (sankhārakkhandha). Liên hệ với đối tượng 

tâm thì hỷ không thọ hưởng mà chỉ hướng dẫn. Shwe Zan Aung giải thích 

rằng: “Hỷ tóm lại có nghĩa là sự thích thú trong một đối tượng nó cho là 

đáng ưa, hoặc tin rằng đem lại lạc và thuộc nhiều mức độ khác nhau”110. Nếu 

định nghĩa dưới dạng tác dụng thì hỷ là cái tạo ra sự thích thú nơi đối tượng. 

Sớ giải Tạng Diệu Pháp thì nói: “Đặc trưng của hỷ là chấp giữ đối tượng cho 

rằng đáng ưa.”111 Bởi vì nó tạo ra một sự thích thú tích cực nơi đối tượng 

nên chi thiền hỷ có thể phản kháng và đè nén sân triền cái, trạng thái ghét bỏ 

hàm ý một sự đánh giá tiêu cực về đối tượng. 

Các bản Chú giải phân ra năm loại hỷ: Tiểu hỷ (khuddhikāpīti), đản hỷ 

(khanikāpīti), ba hỷ (okkantikāpìti), khinh hỷ (ubbegāpīti) và biến mãn hỷ 

(pharanāpīti). Trong năm loại này, tiểu hỷ được nói là có thể làm dựng lông 

tóc trên thân. Đản hỷ tựa như là ánh chớp thỉnh thoảng lóe lên. Ba hỷ tựa 

mưa rào đổ xuống thân rồi biến mất như những lượn sóng đổ lên bờ. Khinh 

hỷ có thể nâng người lên và khiến cho nó di chuyển từ nơi này đến nơi khác. 



Biến mãn hỷ thấm nhuần toàn thân. Để minh họa sức mạnh của khinh hỷ, 

Chú giải liên hệ câu chuyện Trưởng lão Mah Tissa, vị “đã làm khởi lên 

khinh hỷ khi lấy ‘Đấng Giác Ngộ’ làm đối tượng và bay lên hư không như 

một trái bóng nảy bật trên nền nhà.” Chú giải cũng liên hệ câu chuyện một 

thiếu nữ khởi lên khinh hỷ trong lúc đang trầm ngâm suy nghĩ đến ngôi điện 

thờ và du hành đến đó qua hư không, sớm hơn cha mẹ dù họ đã đi trước 

nàng. 

Năm loại hỷ này rõ ràng được sắp theo cường độ của chúng, tiểu hỷ tiêu 

biểu cho loại hỷ yếu nhất và biến mãn hỷ là mạnh nhất. Năm loại, theo trình 

tự, tạo ra sự hoàn mãn dần dần của định như Thanh Tịnh Đạo giải thích: 

Như vậy, khi năm loại hỷ này đã hình thành và phát triển đầy đủ sẽ viên 

mãn hai loại khinh an là thân khinh an và tâm khinh an. Khi khinh an đã 

hình thành và phát triển đầy đủ, nó sẽ viên mãn hai loại lạc, đó là thân lạc 

và tâm lạc. Khi lạc đã hình thành và phát triển đầy đủ, nó sẽ viên mãn ba 

loại định, đó là sát na định, cận định và an chỉ định.112 

Tiểu hỷ thường là loại hỷ đầu tiên xuất hiện trong quá trình phát triển 

định, hiện hữu khi các phiền não lắng dịu và người hành thiền cảm nghiệm 

những dấu chỉ của định đang được thành tựu. Đản hỷ hay sát na hỷ đến kế 

tiếp. Mặc dù ảnh hưởng của nó mạnh hơn cấp độ hỷ trước, song đản hỷ, như 

tên gọi của nó đã chỉ ra, vẫn thoáng qua và không thể duy trì lâu. Ba hỷ chạy 

khắp thân, tạo ra một sự rùng mình mãnh liệt nhưng không để lại một ảnh 

hưởng dài lâu. Khinh hỷ duy trì lâu hơn nhưng có khuynh hướng khuấy 

động định. Loại hỷ dẫn đến sự sâu lắng nhất của định là biến mãn hỷ, Kinh 

thường nói nó thấm nhuần toàn thân khiến cho thân trở thành như một cái túi 

căng phồng hoặc như một hang núi bị ngập lụt với trận hồng thủy. Như vậy, 

biến mãn hỷ chính là chi thiền hỷ muốn nói đến ở đây, Thanh Tịnh Đạo 

tuyên bố: “Biến mãn hỷ là căn bản của định và nó tăng trưởng dần theo 

định.”113 

---o0o--- 

LẠC (SUKHA) 

Thiền chi kế tiếp là sukha – lạc. Chữ “sukha” được dùng như một danh 

từ với nghĩa “lạc”, “dễ chịu”, “hạnh phúc” hay sự “hài lòng”, và vừa như 

một tĩnh từ với nghĩa “trạng thái an lạc”, “trạng thái dễ chịu”. Như một thiền 

chi của sơ thiền, lạc biểu thị cảm giác dễ chịu. Từ sukha được định nghĩa 

chính xác theo nghĩa này trong phần phân tích về sơ thiền của bộ Phân Tích: 



“Ở đây, thế nào là lạc? Sự sảng khoái về tâm, sự dễ chịu thuộc về tâm, cảm 

giác sảng khoái và dễ chịu do tâm xúc sanh, trạng thái cảm thọ sảng khoái dễ 

chịu sanh từ tâm xúc. Đây gọi là lạc.”114 (chữ “tâm” ở đây cần hiểu là tâm sở 

– cetasika và có chỗ dịch là thân). Thanh Tịnh Đạo giải thích rằng lạc trong 

sơ thiền có đặc tính làm cho thỏa mãn, làm nhiệm vụ tăng cường độ cho các 

pháp tương ứng và sự trợ giúp (các pháp tương ưng với nó) được xem là thể 

hiện của lạc. 

Để hiểu chính xác tính chất của lạc hiện diện trong sơ thiền, chúng ta cần 

phải bàn qua lối phân tích của đạo Phật về “thọ”. Thọ (vedanā) theo đạo 

Phật là một tâm sở có mặt trong tất cả các loại tâm, một yếu tố đồng sanh 

của Kinh nghiệm, tức biến hành tâm sở. Nó có đặc tánh (tướng) của sự cảm 

giác, làm nhiệm vụ Kinh nghiệm và sự thỏa mãn của các tâm sở được xem là 

biểu hiện của nó. Thọ được nói là luôn luôn sanh khởi do duyên xúc 

(phassa), mà xúc là sự kết hợp của căn – trần và loại thức thích hợp. Khi ba 

yếu tố này hợp lại, tâm tiếp xúc với đối tượng. Nó Kinh nghiệm tính chất dễ 

cảm của đối tượng, và từ sự Kinh nghiệm này, một loại thọ khởi lên hợp với 

tính chất biểu cảm của đối tượng ấy.115 

Vì xúc có sáu loại tính theo sáu căn (giác quan) nên thọ cũng có sáu loại 

tương xứng với sáu loại xúc sanh ra nó. Có thọ do nhãn xúc sanh, có thọ do 

nhĩ xúc sanh, thọ do tỷ xúc sanh, v.v… Thọ cũng còn được chia thành ba 

loại hoặc năm loại theo tính chất biểu cảm của nó. Trong nhóm ba loại có 

thọ lạc (sukhavedanā), thọ khổ (dukkhavedanā), thọ không khổ không lạc 

hay thọ trung tính (adukkhamasukhāvedanā). Thọ lạc còn có thể chia thành 

hai: thọ lạc thuộc thân (kāyika – sukha) gọi là “lạc” (sukha) và thọ lạc thuộc 

tâm (cetasika – sukha) gọi là “hỷ” (somanassa). Cũng vậy, thọ khổ được chia 

làm hai: thọ khổ thuộc thân (kāyikadukkha) gọi là “khổ” (dukkha) và thọ 

khổ thuộc tâm (cetasikadukkha) gọi là “ưu” (domanassa). Trong hệ thống 

phân loại này, thọ trung tính được gọi là thọ xả (upekkhāa). Như vậy, khi 

chia ra năm loại chúng ta có: lạc, hỷ, khổ, ưu và xả thọ. Theo Vi Diệu Pháp, 

lạc và khổ chỉ cùng sanh với thân thức; hỷ và ưu chỉ cùng sanh với tâm thức; 

Còn xả thì cùng sanh với cả tâm thức và bốn loại căn thức khác (nhãn, nhĩ, 

tỷ, thiệt căn).116 

Bộ Phân Tích nói rằng lạc (sukha) của sơ thiền là lạc thuộc về tâm do ý 

xúc sanh, như vậy có nghĩa nó là một hình thức của hỷ (somanassa). Đức 

Phật kể ra những loại lạc thuộc về tâm tương phản nhau: lạc của đời sống tại 

gia và lạc của đời sống xuất gia, lạc trong ngũ dục và lạc của sự xuất ly, lạc 

có chấp thủ và lạc không chấp thủ, lạc còn lậu hoặc và lạc không còn lậu 



hoặc, lạc vật chất và lạc tinh thần, lạc của định và lạc không định, 

v.v…117 Lạc cùng sanh với tham và hướng đến các sắc, thanh, hương, vị, xúc 

khả ái là dục lạc (kāmasukha). Lạc cùng sanh với các thiện căn do xuất ly 

khỏi những sự hưởng dục là lạc tinh thần (nirāmasasukha) hay xuất ly lạc 

(nekkhammasukha). Lạc của thiền (jhāna) cũng là lạc tinh thần nhưng do ly 

dục và ly các triền cái  (pavivekasukha) sanh. Lạc này còn được gọi là lạc 

của định (samādhasukha). 

Đức Phật đã chỉ cho thấy rằng lạc phát sanh do nhân duyên. Nó khởi lên 

trong trình tự các duyên đưa đến giải thoát. Trong trình tự này, lạc theo sau 

hỷ (pīti) và khinh an (passadhi) nhưng dẫn đến định (samādhi). Kinh Upanis 

nói: “Hân hoan là trợ duyên cho hỷ; hỷ là trự duyên cho khinh an; khinh an 

là trợ duyên cho lạc và lạc là trợ duyên cho định.”118 Chú giải giải thích rằng 

“hân hoan” (pāmojja) tiêu biểu cho những hình thức ban đầu của hỷ, hỷ là 

hình thức mạnh hơn. “Khinh an” (passadhi) là trạng thái thanh thản xuất 

hiện khi các phiền não lắng dịu. “Lạc” (sukha) được Chú giải gọi là “lạc đi 

trước an chỉ định”119 và phụ Chú giải hay Sớ giải thì gọi “lạc thuộc cận thiền 

(jhāna)”.120 Định do lạc sanh là bậc thiền tạo căn bản cho tuệ (pdakajjhāna). 

Từ những giải thích này, chúng ta có thể suy ra rằng lạc được kể trong trình 

tự duyên sanh này là chi thiền lạc mới sanh, nó bắt đầu xuất hiện ở giai đoạn 

cận hành và đạt đến sự sung mãn ngay khi đắc thiền thực thụ. Song vì lạc 

luôn luôn có mặt bất kỳ khi nào hỷ có mặt nên chắc chắn lạc phải khởi lên 

ngay lúc khởi đầu của tiến trình. Ở giai đoạn mang tên nó, lạc chỉ đạt đến sự 

nổi bật lên thôi, chứ không phải lần xuất hiện đầu tiên. Khi lạc có đủ sức 

mạnh, nó thực hiện nhiệm vụ đè nén pháp đối nghịch trực tiếp của nó là trạo 

cử – hối quá triền cái vốn gây ra sự bất lạc do bản chất dao động của nó. 

Hỷ (pīti) và lạc (sukha) liên kết với nhau trong một tương quan rất mật 

thiết, vì thế, phân biệt chúng có thể là điều rất khó. Tuy nhiên, hỷ và lạc 

không phải là hai trạng thái giống nhau. Lạc luôn luôn đi cùng hỷ, nhưng hỷ 

không phải lúc nào cũng kèm theo lạc: “có hỷ tất có lạc, nhưng có lạc không 

nhất thiết phải có hỷ”. Trong tam thiền, có lạc nhưng không có hỷ. Hỷ, như 

chúng ta đã biết, thuộc hành uẩn; còn lạc thuộc thọ uẩn. Atthaslini (Chú 

giải) giải thích hỷ như là “sự thích thú khi đạt được điều mong muốn”, lạc là 

“sự thọ hưởng hương vị của cái đạt được ây” và minh họa sự khác nhau này 

bằng một ví dụ sinh động: 

Hỷ tựa như một người lữ hành mệt mỏi đang đi trong sa mạc mùa hè thì 

nghe nói đến hay thấy nước hoặc một bóng cây. Lạc cũng như khi uống 

được nước hay bước vào trong bóng cây của anh ta. Đối với một người đang 



trên đường băng qua bãi sa mạc mênh mông và bị cái nóng bức bách như 

vậy sẽ rất khát và muốn uống nước, nếu y gặp một người trên đường thì sẽ 

hỏi: “Ở đâu có nước?”. Người kia nói rằng: “Bên kia đám cây là khu rừng 

già có một hồ nước thiên nhiên. Hãy đi đến đó, bạn sẽ có nước uống”. Nghe 

những lời này, y sẽ cảm thấy hân hoan và thích thú, rồi khi đi tới y bắt gặp 

những lá sen v.v… rơi trên đất, lòng càng hân hoan, thích thú hơn nữa. Tiếp 

tục đi, y gặp tốp người áo quần tóc tai ướt sũng, nghe âm thanh của những 

con ngỗng rừng, những con công rừng, v.v…, thấy khu rừng già xanh ngắt 

tựa như một tấm lưới châu ngọc đang vươn lên bên cạnh hồ nước thiên 

nhiên, y sẽ thấy các loại sen, các loại súng trắng, xanh,… đủ màu mọc ở 

trong hồ, y sẽ thấy nước trong mát và càng hân hoan thích thú hơn nữa. Y sẽ 

đi xuống hồ nước, tắm mát và uống thỏa thích, cái nóng bức của y được dịu 

lại, y sẽ ăn những ngó sen và củ súng, giắt những bông sen xanh lên người 

và khoác những rễ cây mandalaka lên vai, rồi leo lên hồ, mặc áo quần vào, 

phơi tấm choàng tắm dưới nắng mặt trời và trong bóng cây mát mẻ với làn 

gió hiu hiu thổi nhẹ, y nằm xuống và thốt lên: “Ôi hạnh phúc quá! Hạnh 

phúc quá!” Minh họa này được giải thích, thời gian hân hoan và thích thú từ 

khi nghe nói đến hồ nước thiên nhiên và khu rừng già cho đến khi y thực sự 

thấy nước giống như hỷ dưới dạng hân hoan và thích thú lúc đang quan sát 

đối tượng. Thời gian, sau khi tắm và uống nước xong, y nằm xuống dưới 

bóng cây mát mẻ thốt lên: “Ôi hạnh phúc quá!” là ý nghĩa của lạc tăng 

thịnh và an trú trong cách thọ hưởng hương vị của đối tượng.121 

Hỷ và lạc cùng hiện hữu trong sơ thiền, do đó ví dụ mà Chú giải đưa ra 

không nên xem như ngụ ý rằng chúng loại trừ lẫn nhau, tức có cái này thì 

không có cái kia. Mục đích của ví dụ là để nêu ra cho chúng ta thấy rằng hỷ 

đạt đến sự nổi bật trước lạc, là trạng thái mà nó sẽ trợ giúp bằng cách cung 

ứng một nền tảng nhân duyên. 

Khi mô tả về sơ thiền, Kinh nói hỷ và lạc là do “ly dục danh”. Bộ phân 

tích giải thích chi tiết hơn: “Những pháp ấy được sanh ra, được khéo sanh, 

được hiện hữu, được xuất hiện trong sự ly dục này. Do đó mới nói là do ly 

dục sanh”. Đức Phật nói rằng hỷ và lạc do ly dục sanh này thấm nhuần toàn 

thân người hành thiền theo cách mà không chỗ nào trên thân vị ấy không bị 

ảnh hưởng của chúng: 

“Này các Tỳ kheo, vị Tỳ kheo ly dục,… chứng và trú trong sơ thiền, một 

trạng thái hỷ, lạc do ly dục sanh với tầm với  tứ. Tỳ kheo ấy thầm nhuần, tẩm 

ướt, làm cho sung mãn, tràn đầy thân mình với hỷ lạc do ly dục sanh, không 

một chỗ nào trên thân không được hỷ lạc do ly dục ấy thấm nhuần. Cũng 



như một người hầu tắm lão luyện hay đệ tử người hầu tắm, sau khi rắc bột 

tắm vào trong thau bằng đồng liền nhồi bột ấy bằng nước. Cục bột tắm ấy 

được thấm nhuần nước, nhào trộn với nước, tẩm ướt cả trong lẫn ngoài với 

nước nhưng không chảy thành giọt. Vị Tỳ kheo cũng vậy, thấm nhuần, tẩm 

ướt, làm cho sung mãn, tràn đầy thân mình với hỷ, lạc do ly dục sanh, không 

một chỗ nào trên thân vị ấy không được hỷ, lạc do ly dục sanh thấm 
nhuần.”122 

---o0o--- 

NHẤT TÂM (EKAGGATĀ) 

Khác với bốn thiền chi trước, ekaggatā hay nhất tâm không được nêu rõ 

trong công thức mô tả sơ thiền, không những thế mà còn ở cả công thức mô 

tả các bậc thiền khác ngoại trừ nhị thiền. Tuy nhiên, sự bỏ sót này không nên 

xem như hàm ý rằng các bậc thiền khác thiếu nhất tâm, vì không có thiền 

nào xứng với tên gọi mà không có yếu tố quan trọng này. Thực vậy, nhất 

tâm được Kinh Mahvedalla kể như một chi thiền theo lời tôn giả Xá Lợi 

Phất: “Sơ thiền, này hiền giả, có năm chi. Ở đây, khi một vị Tỳ kheo đã đạt 

đến sơ thiền có tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm. Như vậy, này hiền giả, sơ thiền có 

năm chi phần.”123 Hơn nữa, trong Kinh Anupada, nhất tâm cũng được nói là 

hiện hữu trong sơ thiền và đứng hàng thứ năm trong bảng liệt kê những 

thành phần của sơ thiền, trước nó là bốn chi thiền quen thuộc (tầm, tứ, hỷ, 

lạc)124. Vi Diệu Pháp cũng đồng ý nhất tâm ở địa vị của một thiền chi. Trong 

chương nói về các bậc thiền, Bộ phân tích xác nhận ngay sau công thức mô 

tả thiền theo tiêu chuẩn: “Sơ thiền: tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm.”125 Còn trong 

Abhidhammatthasangaha, một bộ toát yếu về triết học Vi Diệu Pháp biên 

soạn sau này, định nghĩa tâm sơ thiền cũng theo cách chính xác như 

trên.126 Luận sư Buddhaghosa đưa ra lý lẽ nhằm xác nhận vị trí này (của nhất 

tâm) theo quan điểm Chú giải bằng cách trích dẫn Bộ phân tích như đã kể ở 

trên, để làm vững thêm sự bao hàm nhất tâm như một thiền chi của mình127. 

Như vậy các bản Kinh, Vi Diệu Pháp và các bản Chú giải – ba nguồn tham 

khảo có thẩm quyền của chúng ta – đều nhìn nhận nhất tâm là một thiền chi. 

Có lẽ sự nổi bậc của nhất tâm trong các bậc thiền chứng đã quá hiển nhiên 

đến độ các Ngài cảm thấy không cần thiết phải đề cập nó một cách riêng biệt 

như vậy trong công thức nữa làm gì. 

Nhất tâm là một biến hành tâm sở hay tâm sở chung có mặt trong tất cả 

các loại tâm. Nó là yếu tố nhờ đó mà tâm mỗi lần chỉ biết một đối tượng duy 

nhất, không bị phân tán bởi các đối tượng đa dạng khác. Như tên của nó đã 



chỉ ra, nhất tâm là đem tâm đến một điểm duy nhất, đó là điểm mà đối tượng 

của tâm hành (mental activity) chiếm giữ. Tuy nhiên, trong các tâm bất 

thiện, nhất tâm không mạnh vì chức năng tạo ổn định của nó luôn luôn bị 

các phiền não xói mòn. Nhất tâm chỉ đạt được sức mạnh toàn vẹn trong các 

tâm thiện, đặc biệt là trong các bậc thiền. Atthaslini giải thích: 

Cũng như lấy nước tưới sơ sơ trên một nơi đầy bụi rồi làm phẳng nó, bụi 

ấy chỉ dịu xuống một thời gian ngắn và lại trở về tình trạng ban đầu của nó 

khi nước khô. Trong phần bất thiện cũng vậy, nhất tâm không mạnh. Và, như 

khi chúng ta tưới nước một nơi với nước đổ ra từ những bình lớn, đào xới 

bằng xẻng rồi đầm, nện, làm cho nó láng như một mặt gương đánh bóng, 

hình ảnh soi thấy được, dù một trăm năm có trôi qua, sự phản chiếu lúc nào 
cũng thực, trong (tâm) thiện cũng vậy, nhất tâm rất mạnh.128  

   Là một thiền chi, nhất tâm luôn luôn hướng đến một đối tượng thiện. 

Nó làm công việc ngăn ngừa những ảnh hưởng bất thiện, đặc biệt là dục 

tham triền cái. Khi các triền cái vắng mặt, nhất tâm tích tụ một sức mạnh đặc 

biệt trong bậc thiền dựa trên nỗ lực tập trung đã được duy trì trước đó. 

Nhiệm vụ tạo ổn định của nó được tăng cường nhờ sự cộng tác của các thiền 

chi khác – tức là nhờ “tầm” nhấn tâm vào đối tượng, nhờ “tứ” giữ cho nó 

neo chắc ở đó, nhờ “hỷ” và “lạc” kích thích sự thích thú và thỏa mãn của nó 

trong đối tượng. Bởi vì nhất tâm trong thiền hướng dẫn các yếu tố khác đến 

công việc hợp nhất này nên nó được gọi là “định căn” (samādhindriya). Bởi 

vì nó duy trì một sức mạnh ổn định khiến các ảnh hưởng phân tán khác 

không dễ gì vượt qua được nên nó cũng được gọi là “định lực” 

(samādhibala). Nó đưa tâm đến trạng thái tịnh chỉ (samatha) giúp hoàn thiện 

các căn (tinh thần) khác, đồng thời tác hành như một nền tảng cho tuệ giải 

thoát (vipassanā). 

Trong Kinh Điển Pāḷi, nhất tâm được dùng như một từ đồng nghĩa với 

định (samādhi). Thực ra, như chúng ta đã nói ở trên, định được định nghĩa 

chính xác trong Thanh Tịnh Đạo như sự nhất tâm thuộc phần thiện129. Định 

có đặc tính của sự không phân tán, nhiệm vụ tiêu diệt sự phân tán, không 

dao động là sự thể hiện của nó, và lạc được xem là nhân gần của định. Nói 

rằng lạc là nhân gần của định muốn ám chỉ đến trình tự duyên sanh của sự 

phát triển tinh thần đã bàn đến ở trước. Khi hành giả thấy rằng năm triền cái 

được loại trừ trong tự thân thì hân hoan (pāmojja) sanh; do hân hoan, hỷ 

sanh. Hỷ tạo ra thân khinh an và tâm khinh an; khinh an tạo ra lạc; và lạc 

đưa đến định. Định này làm phận sự vượt qua tham dục, loại kích thích vi tế 

nhất. 



---o0o--- 

MÔ TẢ TỔNG QUÁT SƠ THIỀN 

Năm trạng thái được đức Phật định rõ là các thiền chi của sơ thiền không 

nên hiểu là những hiện tượng tâm lý duy nhất hiện diện trong bậc thiền. Sơ 

thiền bao gồm rất nhiều các tâm pháp đồng sanh cũng làm nhiệm vụ như 

những phần tử phối hợp của một tâm duy nhất. Kinh Anupada liệt kê các 

hiện tượng sau kể như những thành phần phụ của sơ thiền: xúc, thọ, tưởng, 

tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, niệm, hỷ, xả và tác ý130. Trong văn học A-

tỳ-đàm (Abhidhamma) liệt kê này vẫn còn được mô tả rộng thêm nữa. Bộ 

Pháp Tụ (Dhammasangani), bộ luận chính của Tạng Diệu Pháp nói rằng, vào 

lúc tâm sơ thiền sanh có khoảng sáu mươi tâm pháp hiện diện. Bởi vì những 

tâm pháp này tiêu biểu cho một con số rất nhỏ của các yếu tố dàn rộng ra với 

sự lập lại của hơn mười hai loại chung, Vi Diệu Pháp Yếu nghĩa giảm chúng 

lại còn một bảng gồm ba mươi ba tâm sở rõ rệt. Bảy biến hành – xúc, thọ, 

tưởng, tư, nhất tâm, mạng quyền và tác ý – là những tâm sở chung cho tất cả 

các tâm. Sáu biệt cảnh – tầm, tứ, thắng giải, cần, hỷ và dục – là những tâm 

sở chung nhưng không phổ biến, thay đổi tùy theo loại tâm. Trong đó cũng 

có mười chín sở hữu tịnh hảo (sobhana) vốn luôn đi kèm các tâm thiện: tín, 

niệm, tàm, quý, vô tham, vô sân, xả, khinh thân và khinh tâm, tịnh thân và 

tịnh tâm, nhu thân và nhu tâm, thuần thân và thuần tâm, chánh thân và chánh 

tâm.131 Ngoài ra, tuệ căn (paññāindriya) luôn luôn có mặt trong thiền. Hai vô 

lượng tâm sở là bi (karun) và hỷ (mudità) cũng có thể hiện diện riêng lẻ, như 

vậy đưa tổng số các tâm sở có thể có trong sơ thiền lên đến ba mươi lăm. 

Các phạm trù “từ” (mettā) và “xả” (upekkhā) được bao hàm bởi các tâm sở 

vô sân và xả trung tính (tatramajjhattatā), trong đó chúng tiêu biểu một vài 

cường độ nào đó. 

Tuy thế chỉ có năm trong số các tâm sở này – tầm, tứ, hỷ, lạc và nhất tâm 

– được gọi là các chi phần của sơ thiền. Lý do là “khi những chi phần này 

sanh thì thiền (jhāna) được nói là đã sanh”. Thiền không phải là cái gì ngoài 

năm chi phần này mà có, mà là sự kết hợp của chính những chi phần này. 

Nhưng, cũng như “Đội quân với bốn binh chủng”, “âm nhạc với năm 

cung” và “đạo với tám chi phần (Bát Thánh Đạo)” được nói đơn giản dưới 

dạng các phần tử của chúng, thì thiền này cũng vậy, cần phải hiểu là được 

nói đơn giản dưới dạng các chi phần của nó mà thôi, khi ta nói “có năm chi 

phần” hay “có được năm pháp” là nói sơ thiền phát sanh vậy.132 



Không có chi phần nào trong số này, tách riêng khỏi nhóm, có thể tạo 

thành sơ thiền. Muốn cho thiền sanh, cả năm chi phải cùng có mặt và tác 

hành những nhiệm vụ đặc biệt của chúng trong bậc thiền như diệt trừ các 

triền cái đối nghịch với tự thân chúng và đem tâm vào an trú trong đối 

tượng. Năm hiện tượng tâm lý hay năm danh pháp chỉ được gọi là năm thiền 

chi nhờ vào những nhiệm vụ đặc biệt này. Chẳng hạn, tầm bình thường, nếu 

không phản công hôn trầm – thụy miên, không phải là một thiền chi. Hôn 

trầm – thụy miên và tầm, mặc dù có thể cùng tồn tại trong nhiều trạng thái 

tâm bình thường, nhưng khi tầm được phát triển để hướng đến một thiền 

chứng, nó trục xuất và loại trừ hôn trầm – thụy miên triền cái. Do đó, tầm 

trong thiền có một tầm cỡ cao hơn và một nhiệm vụ chuyên biệt hỗ trợ cho 

định. Tương tự, đối với hoài nghi và tứ. Tứ dù vẫn có thể hiện diện trong 

tâm lúc đang trong trạng thái hoài nghi, song bao lâu nghi còn có mặt, tứ 

không thể trở thành một thiền chi. Khi tứ được định hướng đến thiền, lúc đó 

nó đóng cửa không cho hoài nghi vào. Đối với các chi phần khác cũng áp 

dụng như vậy. Khi tâm còn bị ám ảnh bởi các triền cái, dẫu cho hỷ, lạc và 

nhất tâm có thể trở nên mạnh đến thế nào chăng nữa, chúng cũng không tạo 

thành sơ thiền cho đến khi các triền cái được trừ diệt. 

Mỗi chi phần làm nhiệm vụ hỗ trợ cho chi thiền kế tiếp nó. Tầm phải 

hướng tâm đến đối tượng để cho tứ neo nó lại đó. Tứ hỗ trợ cho sự khởi sanh 

của hỷ, vì chỉ khi tâm được neo chắc trên đối tượng nó mới có thể tăng 

cường sự thích thú cần thiết cho hỷ nảy sanh. Khi hỷ tăng trưởng và sung 

mãn, nó đưa đến lạc sung mãn. Lạc tinh thần này khích lệ sự tăng trưởng của 

nhất tâm nhờ đưa ra một sự chọn lựa thay thế cho những lạc bất ổn của giác 

quan. Tham đắm dục lạc làm rối loạn tâm trí và ngăn chặn sự khởi sanh của 

định. Khi tâm bắt đầu tìm thấy hỷ, lạc thực sự trong một đề mục thiền thuộc 

phần thiện, tham đắm dục lạc sẽ giảm cho phép định càng lúc càng trở nên 

mạnh hơn. Tỳ kheo Na Tiên (Nagasena) – một bậc Thánh Alahán – cũng 

giải thích theo cách ấy: “Tất cả mọi thiện pháp đều có khuynh hướng dẫn về 

định, pháp (định) đứng đầu các pháp thiện cũng như chóp nhọn trên mái 
nhà vậy.” 

Để cho một trạng thái tâm có được tính chất như một tâm sơ thiền, năm 

thiền chi không những phải có khả năng ngăn chặn và bít kín năm triền cái, 

mà chúng còn phải có thể nhấn tâm vào đối tượng với cường độ của sự tập 

trung toàn triệt. Nếu các thiền chi chỉ có mặt một phần, nếu tất cả đều có mặt 

nhưng không đủ sức mạnh để loại trừ triền cái, nếu chúng có thể loại trừ các 

triền cái nhưng không có khả năng đem tâm vào an trú, tâm ấy không phải là 

tâm sơ thiền. Song, nếu chúng khởi lên cùng nhau và thực hiện những nhiệm 



vụ riêng của chúng trong việc tạo ra an chỉ, sơ thiền sẽ khởi lên viên mãn với 

năm chi phần của nó. Thanh Tịnh Đạo giải thích nỗ lực đồng hợp tác để cuối 

cùng dẫn đến sơ thiền này như sau: 

Nhưng khi tầm hướng tâm vào đối tượng, tứ giữ cho nó neo chắc ở đó, 

hỷ được tạo ra bởi sự thành công trong nỗ lực làm tươi mát tâm nhờ không 

bị các triền cái làm phân tán, và lạc tăng cường cho hỷ cũng vì lý do ấy. Khi 

đó, nhất tâm được hỗ trợ bởi sự hướng tâm vào, neo chắc lại, làm tươi mát 

và tăng cường hỷ này mới tập trung tâm một cách đều đặn và chánh đáng 

với các pháp phối hợp còn lại của nó trên đối tượng, trong sự hòa hợp. Tất 

nhiên có được năm pháp ở đây cần phải hiểu là sự khởi lên của năm thiền 

chi tầm, tứ, hỷ, lạc và nhất tâm này. Vì chính khi những thiền chi này khởi 

lên thì thiền được nói là đã khởi, đó là lý do tại sao chúng được gọi là năm 

chi phần cần phải có.133 

---o0o---



 

TIẾN TRÌNH TÂM THIỀN 

Các bản Chú giải và các bản luận giải phân tích được soạn ra sau này của 

truyền thống Theravāda (Thượng Tọa Bộ) thường liên hệ tiến trình chứng 

thiền này với một bảng mô tả đặc biệt về tiến trình tâm (cittavīthi) dựa trên 

Vi Diệu Pháp. Abhidhamma phân tích Kinh nghiệm thành một chuỗi những 

sự kiện nhận thức riêng lẻ nhưng có liên hệ nhân duyên với nhau gọi là citta 

(các tâm) hay cittu’ppàda (tâm khởi sanh). Mỗi tâm chỉ tồn tại trong một 

phần rất nhỏ của thời gian (sát na) và trải qua ba giai đoạn: sanh (uppāda), 

trú (thiti) và diệt (bhanga). Các tâm nối tiếp nhau với một tốc độ rất nhanh, 

một người bình thường khó có thể ghi nhận kịp thời những sát na tâm riêng 

biệt ấy. Kinh nghiệm, như chúng ta biết, chỉ là sự tổng hợp thô của một 

chuỗi các tâm không dễ phân biệt được tính chất duy nhất và riêng biệt của 

chúng mỗi khi sanh lên và diệt đi. 

Theo Vi Diệu Pháp, các tâm không khởi lên một cách riêng biệt, mà là 

như những phần tử của một chuỗi. Những chuỗi này có hai loại. Một là dòng 

tâm thụ động làm nhiệm vụ như “hữu phần” cơ bản hay dòng hộ kiếp 

(bhavanga). Loại thứ hai là tiến trình tâm tích cực, nhờ nó mà những nhận 

thức rõ ràng được thực hiện, các tư duy và ý chí nảy sanh và các hoạt động 

khác được tác hành. Các chuỗi tâm tích cực này được gọi là tiến trình tâm 

(cittavīthi). 

Dòng hữu phần được cấu thành bởi một chuỗi tương tục các tâm tiếp 

diễn từ thời vô thỉ. Với mỗi kiếp sống mới, dòng hữu phần xuất hiện trong 

bào thai người mẹ vào lúc thụ thai (đối với kiếp người và thú), bắt nguồn từ 

vô minh, được hỗ trợ bởi ước muốn tồn tại (hữu ái) và chính sanh nghiệp 

(kamma) quá khứ sẽ quyết định hình dáng và cá tính đặc biệt của nó. Xuyên 

suốt kiếp sống, dòng hữu phần này tiếp tục làm nhiệm vụ mỗi khi tâm thoát 

khỏi tiến trình nhận thức tích cực. Dòng hữu phần dễ nhận ra nhất vào lúc 

ngủ say, song nó cũng khởi lên vô số lần, dù rất ngắn, trong suốt lúc thức 

giữa những tiến trình nhận thức tích cực. 

Khi một dữ kiện thuộc giác quan hay khi một ý tưởng tác động vào tâm, 

dòng hữu phần thụ động bị cắt đứt. Tâm lúc này nhập vào một giai đoạn 

nhận thức tích cực, sau đó nó lại trở về trạng thái thụ động của nó. Tiến trình 

chứng thiền xảy ra cũng như tiến trình nhận thức tích cực vậy. Khi tâm đã 

được giải phóng khỏi các triền cái và chuẩn bị đầy đủ cho sự chứng thiền 



vốn đang chìm trong dòng hữu phần được kích thích để vượt ra khỏi trạng 

thái ấy bằng sức mạnh của sự tác ý trước đó. Biến chuyển này gồm ba sát na. 

Sát na thứ nhất chỉ là sát na hữu phần thuộc quá khứ (atītabhavanga); thứ hai 

là sát na rung động của dòng hữu phần (bhavanga calana) do tác ý quyết 

định; thứ ba là sự cắt đứt hay dừng lại của dòng hữu phần thụ động 

(bhavanga upaccheda) khi tâm tích cực bất ngờ xảy ra. Liền sau sát na dứt 

dòng này, tâm, được in dấu rõ với tợ tướng của đề mục thiền, sẽ khởi lên 

dưới dạng tích cực, hướng đến đối tượng qua “ý môn” (manodvāra) như một 

dữ kiện của nội tưởng (datum of internal perception). 

Theo sau hoạt động hướng tâm (ý môn hướng tâm) này, sẽ diễn ra phần 

quan trọng nhất của tiến trình tâm, đó là một chuỗi các tâm rất tích cực gọi là 

tốc hành tâm khởi lên (javana). Javana thường được dịch là tốc hành hoặc 

giữ nguyên “javana”, một giai đoạn tâm lý quan trọng quyết định tính chất 

đạo đức của nghiệp. Khi năm triền cái đã bị đè nén, bốn hoặc năm tốc hành 

tâm khởi lên trong tiến trình chứng thiền tiếp theo sau ý môn hướng tâm và 

được kết hợp với tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm đã tăng trưởng cực mạnh. Tốc 

hành tâm thứ nhất trong chuỗi này được gọi là sát na “chuẩn bị” 

(parikamma), bởi vì nó chuẩn bị tâm cho sơ thiền. Đối với một hành giả căn 

tánh lanh lợi (lợi căn), sát na tâm chuẩn bị này được bỏ qua và chuỗi tốc 

hành bắt đầu với sát na kế. Tốc hành tâm thứ hai gọi là “cận hành” (upacāra) 

vì nó đưa tâm đến gần bậc thiền. Sát na tốc hành thứ ba gọi là “thuận thứ” 

(anuloma) làm cho tâm tăng thêm khả năng chứng thiền. Sát na thứ tư gọi là 

“chuyển tánh” (gotrabhū), là hoạt động nhờ đó dòng tâm thức vượt qua dục 

giới (kāmavacara) để vào sắc giới thiền. Bốn sát na được gọi chung là “cận 

định” (upacārasamādhi), mặc dù theo thuật ngữ, chỉ có một được chọn ra 

như sát na cận định thôi. Ngay sau trình tự này, tâm thiền sanh lên. Vào lúc 

chứng thiền lần đầu tiên nó chỉ kéo dài một sát na đại (one great thought – 

moment). Kế đó, tâm thiền diệt và tâm trở lại trạng thái thụ động của hữu 

phần, vì tâm sơ thiền gần với hữu phần. 

Tiến trình này có thể được diễn tả sinh động hơn bằng lược đồ sau: 

A 
     

B 

1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 16 17 

... ... ... ... ... ... ... ... ... ... ... ... ... ... ... ... ... 

bh L ch m p u a g jh bh bh bh bh bh bh bh bh 

Trong lược đồ này, hàng A tiêu biểu cho bốn sát na đại đi trước tiến trình 

chứng thiền (jhāna). Bốn sát na này gồm hữu phần (bh), hữu phần rung động 



(L), hữu phần dứt dòng (ch) và tâm hướng đến tợ tướng qua ý môn (m). 

Hàng B tiêu biểu cho sự chìm xuống của tâm vào dòng hữu phần sau khi 

việc chứng thiền qua đi. P tiêu biểu cho sát na tâm chuẩn bị (parikamma); u: 

sát na tâm cận hành (upacāra); a: sát na tâm thuận thứ (anuloma) và g: sát na 

tâm chuyển tánh (gotrabhū). Sát na tiếp theo jh tiêu biểu cho sơ thiền. Sau 

sát na này tâm lại chìm vào dòng hữu phần được tiêu biểu bằng bh lập lại 

đến bảy lần. Những dấu ba chấm dưới mỗi tâm tiêu biểu cho sự sanh 

(uppāda), trú (thiti) và diệt (bhanga) của mỗi sát na tâm.134 

Từ lược đồ này, chúng ta thấy rõ rằng vào lúc chứng thiền giai đoạn sơ 

khởi nó chỉ kéo dài một sát na tâm duy nhất. Trừ phi hành giả làm chủ được 

sự chứng đắc theo năm cách làm chủ sẽ được giải thích ở sau, bằng không, 

hành giả khó có thể duy trì được lâu. Tuy nhiên, khi hành giả đã làm chủ 

thiền, một chuỗi sát na tâm thiền sẽ tiếp diễn bao lâu tùy vào quyết định của 

hành giả trước khi nhập vào thiền chứng ấy. Do đó, nếu chúng ta muốn biểu 

thị trường hợp này bằng lược đồ, chúng ta sẽ thấy một sự lập lại 

của jh (thiền) thay vì bh (hữu phần) sau jh đầu tiên trong lược đồ trên của 

chúng ta. 

---o0o--- 

HOÀN THIỆN SƠ THIỀN 

Những hình thức nâng cao định, như chúng ta đã đề cập ở trên, được chia 

làm hai giai đoạn căn bản là cận định (upacārasamādhi) và an chỉ định 

(appanāsamādhi). Cận định được đạt đến ngay khi các triền cái đã bị đè nén 

và tâm trở nên chuyên chú vào tợ tướng. An chỉ định là giai đoạn phát triển 

sau đó khi các thiền chi thể hiện đầy đủ sức mạnh của chúng. Cái khác giữa 

cận định và an chỉ định nằm ở chỗ sức mạnh tương đối của các thiền chi. 

Trong cận định, các thiền chi vẫn còn yếu, vì thế định lúc có lúc không. 

Cũng như một đứa bé, nâng cho đứng trên chân của nó, chỉ được một lát lại 

té xuống, tâm trong cận định cũng vậy, chỉ tập trung vào tợ tướng được một 

lát lại buông ra. Trong an chỉ định, các thiền chi đã mạnh và được phát triển 

đầy đủ, nhờ vậy tâm có thể duy trì liên tục trong định, cũng như một người 

khỏe có thể đứng trên chân của y suốt cả ngày lẫn đêm vậy. 

An chỉ định là định của bốn bậc thiền , còn cận định là định liền trước 

khi nhập vào các bậc thiền ấy. Một khi người hành thiền đã đắc cận định và 

tợ tướng xuất hiện, vị ấy vẫn phải nỗ lực thêm nữa để đạt đến an chỉ. Nhằm 

giúp hành giả phát triển pháp hành của mình, Thanh Tịnh Đạo giới thiệu một 



số biện pháp căn bản dựa trên xác chứng của các bậc cổ đức. Đó là, hành giả 

phải sống trong một trú xứ thích hợp, thuận tiện cho việc khất thực; tránh 

nói chuyện vô ích; chỉ nên tiếp xúc với những người có khuynh hướng tu 

tập; chỉ dùng các loại thức ăn thích hợp; sống nơi khí hậu thích hợp và duy 

trì pháp hành trong một oai nghi thích hợp.135 

Ngoài những biện pháp này, người hành thiền tích cực còn phải dựa vào 

mười loại thiện xảo trong định an chỉ.136 Thứ nhất, “làm sạch nội ngoại xứ”, 

tức là hành giả phải làm sạch chổ ở và thân thể của mình để những điều kiện 

này dẫn đến định tâm trong sáng. Thứ hai, “quân bình các căn” 

(indriyasamattapatipādana). Trong số năm căn (tinh thần) này, tín phải được 

quân bình với tuệ, và tinh tấn phải quân bình với định. Riêng căn thứ năm – 

niệm – luôn luôn hữu ích và không có pháp tương ứng đối nghịch. Thứ ba, 

hành giả phải biết thiện xảo trong việc tạo ra và phát triển định tướng. Các 

biện pháp từ thứ tư đến thứ bảy liên quan đến việc nỗ lực tâm (paggaha) mỗi 

khi tâm lơi lỏng và cần phải nỗ lực, chế ngự tâm (niggaha)  khi tâm dao 

động và cần phải chế ngự, khích lệ tâm (sampahansa) khi tâm bất an, chán 

nản và cần sự khích lệ, và nhìn vào tâm với thái độ xả (ajjhūpekkhan) khi 

việc hành thiền đang tiến triển tốt đẹp và mọi sự can thiệp là không cần thiết. 

Biện pháp thứ tám là hành giả phải tránh những người tâm tán loạn. Thứ 

chín, hành giả phải thân cận những người có Kinh nghiệm thiền định và cuối 

cùng, hành giả phải dứt khoát trong quyết tâm muốn đắc định của mình. 

Sau khi đã đắc sơ thiền một vài lần, hành giả được khuyên là không nên 

cố gắng để đạt đến nhị thiền liền. Vì như vậy chỉ là một tham vọng tu tập dại 

dột và vô ích. Trước khi muốn lấy nhị thiền làm mục tiêu cho sự cố gắng của 

mình, hành giả cần phải hoàn thiện sơ thiền đã. Nếu hành giả quá hăng hái 

muốn đạt đến nhị thiền khi chưa hoàn thiện sơ thiền thì rất có khả năng sẽ 

không đắc nhị thiền mà còn tự thấy mình không thể lấy lại được sơ thiền 

nữa. Đức Phật so sánh người hành thiền cách ấy với con bò ngu ngốc, trong 

khi vẫn chưa quen thuộc với đồng cỏ của mình, lại khởi sự đi kiếm chỗ mới. 

Nó sẽ lạc lối trong rừng mà không kiếm được thức ăn, nước uống, đã thế lại 

không thể tìm được lối trở về.137 

Việc hoàn thiện sơ thiền gồm hai giai đoạn, mở rộng tướng và thành tựu 

năm cách làm chủ. “Mở rộng tướng” (nimittavaddhana) là mở rộng kích 

thước của tợ tướng, đối tượng của bậc thiền. Trước khi nhập thiền, hành giả 

quyết định trong tâm những giới hạn mà mình muốn mở rộng tướng. Kế 

tiếp, hành giả nhập thiền và cố gắng mở rộng tướng cho đến những giới hạn 

ấy. Bắt đầu với một vùng nhỏ, kích thước cỡ khoảng một hay hai ngón tay, 



dần dần hành giả học cách mở rộng tướng cho đến khi hình ảnh trong tâm có 

thể được làm cho phủ trùm cả địa cầu hoặc thậm chí xa hơn.138 

Giai đoạn kế tiếp, hành giả phải cố gắng thành tựu năm loại làm chủ đối 

với thiền, đó là, làm chủ sự tác ý, làm chủ việc chứng đắc, làm chủ sự quyết 

định, làm chủ sự xuất thiền và làm chủ sự phản khán.139 Làm chủ sự tác ý là 

khả năng tác ý đến các thiền chi, lần lượt từng chi phần một, bất cứ chỗ nào, 

bất cứ khi nào và trong bao lâu tùy theo ý muốn. Làm chủ chứng đắc là khả 

năng nhập thiền nhanh chóng. Làm chủ quyết định là khả năng duy trì thiền 

trong mức độ thời gian đã định trước một cách chính xác. Làm chủ xuất 

thiền là khả năng xuất khỏi thiền nhanh chóng, không khó khăn. Làm chủ sự 

phản khán là khả năng phản khán (nhìn lại) bậc thiền và các thiền chi với 

phản khán trí (paccavekkhanañāṇa) ngay sau khi tác ý đến chúng. Khi hành 

giả thành tựu năm loại làm chủ này, tức là đã sẵn sàng cho nỗ lực đạt đến nhị 

thiền. 

---o0o--- 

CHƯƠNG V: CÁC BẬC THIỀN CAO HƠN 

Sau khi đã đề cập chi tiết đến sơ thiền, bây giờ chúng ta có thể chuyển 

sang ba bậc thiền còn lại của hệ thống tứ thiền sắc giới, đó là nhị thiền, tam 

thiền và tứ thiền. Cũng như trước, lấy công thức mô tả thiền quen thuộc của 

Kinh tạng Pāḷi làm điểm khởi đầu, sau đó chúng ta sẽ khảo sát các bậc thiền 

này dưới dạng tiến trình chứng đắc, các thiền chi, các tâm pháp đồng sanh 

của chúng. Ở phần bàn luận, chúng ta sẽ đặc biệt nhấn mạnh đến tính chất 

năng động của tiến trình nhờ đó các bậc thiền được thành tựu. Việc chứng 

thiền, như chúng ta đã thấy, là một tiến trình ở đó các thiền chi thô lần lượt 

bị loại trừ và các thiền chi tế được làm cho nổi bật hơn. Từ sự khảo sát này, 

chúng ta sẽ nhận ra rằng các bậc thiền nối kết nhau trong một trình tự phát 

triển theo tầng bậc, tức là bậc thiền thấp được dùng như một căn bản cho bậc 

thiền cao hơn, trong khi bậc thiền cao này làm tinh tế và thanh tịnh các trạng 

thái đã hiện diện trong bậc thấp hơn ấy. Cuối cùng, chúng ta sẽ kết thúc bằng 

việc xét đến mối tương quan giữa hệ thống tứ thiền được dùng trong Kinh và 

hệ thống ngũ thiền được giới thiệu trong Vi Diệu Pháp. 

---o0o--- 

NHỊ THIỀN - SỰ CHỨNG ĐẮC NHỊ THIỀN 

Công thức mô tả việc chứng nhị thiền như sau: 



“Với sự tịnh chỉ của tầm và tứ, vị ấy chứng và trú nhị thiền, một trạng thái 
hỷ lạc do định sanh, không tầm, không tứ, nội tĩnh nhất tâm .”140 

Giống như sơ thiền, nhị thiền được đạt đến bằng việc diệt trừ các chi phần 

cần phải từ bỏ và phát triển các chi phần cần phải có. Tuy nhiên trong trường 

hợp này, các chi phần cần phải từ bỏ là hai chi đầu của chính sơ thiền, tức là 

tầm và tứ; trong khi các chi phần cần phải có là ba thiền chi còn lại – hỷ, lạc 

và nhất tâm. Vì lý do đó công thức bắt đầu “với sự tịnh chỉ của tầm và tứ”, 

rồi mới đi vào những thành tựu tích cực của bậc thiền. 

Trước khi bắt đầu việc thực hành để đạt đến nhị thiền, hành giả cần phải 

hoàn thiện sơ thiền qua năm loại làm chủ như đã nói ở trên. Kế tiếp, khi đã 

thành tựu năm loại làm chủ này, hành giả nhập vào sơ thiền, xuất khỏi sơ 

thiền và bắt đầu quán những khuyết điểm của nó. Những khuyết điểm của sơ 

thiền có hai: thứ nhất thiền chứng này bị đe dọa bởi gần với các triền cái, và 

thứ hai, các thiền chi của nó bị suy yếu bởi tính chất thô của tầm và tứ. 

Khuyết điểm thứ nhất chúng ta có thể gọi là khuyết điểm cận hoại, khuyết 

điểm thứ hai là khuyết điểm cố hữu. Mặc dù sơ thiền được nói là ly các bất 

thiện pháp hay là các triền cái song nó chỉ là một bước loại bỏ những tâm 

phi thiền (non – jhānic consciousness), vì thế chỉ cung cấp một biện pháp 

bảo vệ yếu ớt chống lại các triền cái. Nếu hành giả không chánh niệm thì 

những tiếp xúc của hành giả với các trần cảnh có thể dẫn đến sự phi lý tác ý, 

từ đó cho phép các triền cái hoạt động trở lại. Để có được một sự bảo đảm 

vững chắc hơn khỏi các triền cái, hành giả hiểu ra rằng phải cần đến định 

thâm sâu của các bậc thiền cao hơn nữa. 

Khuyết điểm cố hữu của sơ thiền là sự có mặt của tầm và tứ. Khi hành giả 

nỗ lực để đạt đến sơ thiền, hai chi phần này trợ lực trong việc phản công các 

triền cái, tầm hướng tâm đến đối tượng, tứ neo nó ở đó và ngăn không cho 

tâm trôi dạt. Nhưng sau khi làm chủ sơ thiền, hành giả mới thấy rằng tầm và 

tứ còn tương đối thô. Chẳng những tự bản thân chúng là thô, mà còn vì lý do 

cái thô của chúng làm suy yếu các thiền chi khác. Hỷ, lạc và nhất tâm liên 

hợp với tầm và tứ, hành giả thấy, không mạnh và an lạc đúng như thực chất 

của chúng nếu thoát khỏi sự liên hợp này. Chính vì vậy hành giả mới xem 

tầm và tứ là những chướng ngại cần phải trừ diệt. Như trong Kinh 

Poṭṭhapāda, Đức Phật đã giải thích, những gì trước đó hành giả thấy là tế và 

chân thực sau đó lại có vẻ thô và có hại141. Như vậy hành giả diệt trừ nó 

bằng cách đắc một thiền cao hơn. 



Như vậy hành giả hiểu rằng mặc dù làm chủ được sơ thiền, tiến bộ của hành 

giả vẫn chưa hoàn toàn thỏa mãn; sơ thiền – mục tiêu mà hành giả hoài bão 

vởi nỗ lực ban đầu – lại hóa ra khiếm khuyết, dễ hoại bởi gần với các triền 

cái và bởi tính chất thô của các thiền chi của nó. Rồi hành giả nhớ lại kiến 

thức hiểu biết theo pháp học của mình về nhị thiền. Hành giả suy xét rằng, 

thiền này (nhị thiền) thoát khỏi tầm và tứ, do đó nó vắng lặng, vi tế và cao 

thượng hơn sơ thiền. Trong khi tầm và tứ có vẻ thô thì hỷ, lạc, và nhất tâm 

lại có vẻ an tịnh hơn. Nếu suy xét như vậy hành giả chấm dứt sự quyến 

luyến của mình với sơ thiền và đầu tư vào nỗ lực mới nhắm đến việc chứng 

đắc nhị thiền. 

Hành giả dán tâm vào đề mục thiền của mình – có thể là một kasina hoặc hơi 

thở – tập trung liên tục vào đó với ý định vượt qua tầm và tứ. Khi việc thực 

hành của hành giả đã đủ thành thục, sơ thiền sẽ sanh lên với ba thiền chi hỷ, 

lạc, nhất tâm của nó. 

Tiến trình tâm chứng đắc nhị thiền cũng tương tự như tiến trình tâm chứng 

đắc sơ thiền. Đầu tiên khởi lên ba sát na hữu phần – hữu phần vừa qua, hữu 

phần rung động và hữu phần dứt dòng. Sự kiện này được tiếp theo sau bởi ý 

môn hướng tâm, bốn sát na sửa soạn – chuẩn bị, cận hành, thuận thứ và 

chuyển tánh – và sát na nhị thiền. Đối với vị hành giả lợi căn, sát na chuẩn bị 

được thông qua như sơ thiền. Tuy nhiên có một khác biệt quan trọng giữa sơ 

thiền và nhị thiền về sự tương quan của các sát na cận định và tự thân các 

bậc thiền (an chỉ định) của chúng. Ở trường hợp sơ thiền, các sát na cận định 

có cùng cấu tạo thiền chi như các sát na thiền (an chỉ), chỉ khác ở cường độ 

của chúng mà thôi. Nhưng ở trường hợp nhị thiền, các sát na cận định và 

thiền (jhāna) khác hẳn về cấu trúc thiền chi thực thụ của chúng. Trong khi 

sát na nhị thiền không có tầm và tứ thì ở sát na cận định tầm, tứ vẫn có mặt 

trong cả bốn sát na chuẩn bị. Chỉ trong sát na an chỉ chúng mới bị diệt hoàn 

toàn. Đối với các bậc thiền còn lại cũng cần phải hiểu là như vậy. 

Sau khi tuyên bố rằng hành giả chứng và trú nhị thiền nhờ sự tịnh chỉ của 

tầm và tứ (vitakkavicārānam vūpasamā), tiếp đó, trong công thức mô tả nhị 

thiền Đức Phật còn nói thêm là thiền này “không tầm, không tứ” (avitakkam 

avicāram). Câu này thoạt mới nhìn có vẻ như một sự lập lại không cần thiết 

của câu trên, nhưng Thanh Tịnh Đạo biện hộ lối chọn từ này và chứng tỏ cho 

mọi người thấy rằng câu thứ hai không thừa mà chỉ hoàn tất một nhiệm vụ 

khác. Luận sư Buddhaghosa chỉ ra rằng, sở dĩ câu mở đầu được tuyên bố, 

thứ nhất là để trực tiếp cho thấy nhị thiền được đạt đến do vượt qua các chi 

thiền thô của sơ thiền; thứ hai, để cho thấy, nội tĩnh và nhất tâm, được đề cập 



liền sau đó, xảy ra với hành vi tịnh chỉ tầm và tứ; và thứ ba là để cho thấy 

thiền này không tầm, không tứ, không phải do sự vắng mặt đơn thuần của 

chúng như ở các bậc thiền cao hơn hoặc trong các tâm ngũ song thức cơ bản, 

mà do sự tịnh chỉ thực thụ của chúng. Sở dĩ câu đầu không nói thẳng ra rằng 

nhị thiền không có tầm và tứ là để làm cho câu sau có ý nghĩa rõ ràng là một 

câu riêng biệt cần phải có, vì thế mới có những chữ “không tầm, không 

tứ”.142 

Chính bới nhị thiền thoát khỏi tầm và tứ nên nó được gọi là “sự yên lặng của 

bậc Thánh”. Vì tầm và tứ, như chúng ta thấy, là những tâm sở chính tạo ra 

khẩu hành (vacīsankhāra). Vì thế, khi những yếu tố làm phát sinh khẩu hành 

này dừng lại thì sự diễn đạt trong nội tâm cũng sẽ tịnh chỉ và được thay thế 

bằng một sự yên lặng sâu lắng bên trong của tâm. Bởi lẽ sự đình chỉ tư duy 

này xảy ra ở mức nhị thiền nên thiền này mới có tên “sự yên lặng của bậc 

Thánh” (ariyo tunhibāvo). 

---o0o--- 

NỘI TỊNH (Ajjhattam sampasādanam) 

Cùng với sự tịnh chỉ của tầm và tứ, hành giả có được sự nội tịnh 

(ajjhattam sampasādanam). Chữ sampasādanam, thường dịch là “sự tin 

tưởng” (confidence), có hai hàm ý. Một là tin với nghĩa đức tin, lòng tin hay 

sự tin chắc; hai là sự yên tĩnh hay an tịnh. Cả hai nghĩa này đều thích hợp 

với nhị thiền. Một mặt người hành thiền có được niềm tin mãnh liệt hơn nơi 

Đức Phật và nơi lời dạy của Ngài vì họ thấy được tính hiệu quả trong pháp 

hành của mình, mặc khác, do kết quả của niềm tin ấy, họ có được sự an tịnh. 

Bộ phân tích (Vibhanga) định nghĩa rõ ràng nội tịnh này là niềm tin: “Tịnh 

tức là niềm tin, sự đặt niềm tin, sự tín nhiệm, sự tin chắc”.143 Bởi vì, theo Vi 

Diệu Pháp, tín hay niềm tin có mặt trong mọi tâm thiện nên nó cũng phải có 

mặt trong sơ thiền. Tuy nhiên, trong sơ thiền, niềm tin của hành giả thiếu 

tính trong sáng và tĩnh lặng do hành vi khuấy động của tầm và tứ, và như 

vậy không thể gọi là “nội tịnh”. Còn Thanh Tịnh Đạo thì giải thích: 

Sơ thiền không hoàn toàn có niềm tin do sự khuấy động mà tầm, tứ tạo ra, 

cũng như nước xao động do những gợn sóng lăn tăn vậy. Đó là lý do vì sao, 

mặc dù tín có mặt trong sơ thiền, nó vẫn không được gọi là “nội tịnh”.144 

Khi tầm và tứ đã được làm cho tịnh chỉ, tâm của người hành thiền trở nên rất 

trong sáng và an tịnh, lúc ấy, niềm tin của hành giả mang tính chất của nội 



tịnh. Và để chỉ sự thành thục của niềm tin này, thuật ngữ “nội tịnh” được đề 

cập trong công thức mô tả nhị thiền mà không có trong công thức sơ thiền. 

---o0o--- 

NHẤT TÂM (cetaso ekodibhāvam) 

Các bản Kinh và chú giải đồng nhất nhất tâm với nhất – điểm (tâm) và 

định. Mặc dù định đã có mặt như một chi phần của sơ thiền, song nó chỉ 

được đề cập đặc biệt trong công thức mô tả nhị thiền này vì chính ở đây, lần 

đầu tiên nó mới có sự nổi bật. Định của sơ thiền vẫn chưa hoàn thiện vì phải 

chịu ảnh hưởng khuấy động của tầm và tứ. Nhưng ở nhị thiền, cùng với 

những chi thiền thô đã được tịnh chỉ và tâm được thanh tịnh nhờ nội tịnh, 

nhất tâm sẽ trở nên mạnh và ổn định hơn. Thanh Tịnh Đạo giải thích sự nổi 

bật của nhất tâm này theo lối phân tích từ nguyên của nó như sau: 

“Đây là cách lập thành ý nghĩa trong trường hợp này. Độc nhất (eka) nó 

khởi lên (udeti), như vậy nó là duy nhất (ekodi), nghĩa là, nó khởi lên như 

cái tốt nhất, cao cấp nhất, bởi vì trên nó không có tầm và tứ, và cái tốt nhất 

ở đời thì gọi là “độc nhất”. Hoặc nói như vầy cũng có thể chấp nhận được, 

khi loại bỏ tầm và tứ, nó trở  thành độc nhất, không có bạn đồng hành. Mặc 

khác, nó khơi dậy (udeyati) các pháp tương ưng, vì thế nó là một pháp khơi 

dậy, nghĩa là nó đánh thức dậy. Tóm lại, nó là độc nhất (eka) trong nghĩa tốt 

nhất, là một pháp khơi dậy (udi), cho nên, nó là một pháp khơi dậy độc nhất 
(ekodi: duy nhất). Đây là một từ ngữ chỉ cho định.”145 

---o0o--- 

ĐỊNH (Samādhi) 

Thiền này, hoặc hỷ và lạc của thiền này, được nói là “do định sanh” 

(samādhijam). Định sanh ra thiền này có thể hiểu theo hai cách, hoặc như 

những giai đoạn đầu của định dẫn đến nhị thiền, hoặc như tâm sở định liên 

hợp trực tiếp với chính nhị thiền.146 Muốn đạt đến nhị thiền, hành giả phải 

trải qua ba cấp độ định – chuẩn bị định thuộc nỗ lực ban đầu của hành giả, 

cận định và an chỉ định thuộc sơ thiền. Cả ba giai đoạn định này có thể xem 

như định sanh ra nhị thiền. Mặt khác, định sanh ra thiền cũng có thể xem 

như đồng nhất với nhất tâm trong chính nhị thiền. Như trong câu “sự nhất 

tâm”, ở đây, sự nhấn mạnh đặc biệt được đặt trên định này để chứng tỏ sự 

củng cố an toàn của nó sau khi diệt tầm và tứ vốn cản trở định cao bằng việc 

khơi động tư duy lan man của nó. Thanh Tịnh Đạo, khi đề cập đến định của 



nhị thiền đã chỉ rỏ rằng: “Chỉ có định này mới hoàn toàn xứng đáng để được 

gọi là “định” bởi vì niềm tin trọn vẹn của nó và vì sự bất động tuyệt đối của 

nó do không bị tầm, tứ khuấy động”147 

---o0o--- 

HỶ VÀ LẠC (Pītisukham) 

Như chúng ta đã thấy, hỷ và lạc trong sơ thiền được mô tả do ly dục 

sanh (vivekajam pītisukham). Ngược lại, hỷ và lạc của nhị thiền lại được bảo 

là do định sanh (samādhijam pītisukham). Điều kiện tiên khởi cho hỷ lạc 

sanh trong sơ thiền là sự viễn ly hay ly dục, ở đây có nghĩa là sự đè nén của 

năm triền cái trong cận định. Điều kiện tiên khởi cho hỷ lạc sanh trong nhị 

thiền là định của sơ thiền. Như vậy khi hỷ và lạc được bảo là do định sanh, 

điều này như muốn chỉ ra rằng nguồn gốc của chúng là định của sơ thiền. 

Tuy nhiên, câu này cũng có thể muốn nói rằng chúng được sinh ra từ định 

tương ưng của nhị thiền như Thanh Tịnh Đạo thừa nhận. Hỷ và lạc của nhị 

thiền an tịnh và sâu lắng hơn hỷ, lạc của sơ thiền bởi vì chúng không bị suy 

yếu bởi các thiền chi thô của tầm và tứ. Đức Phật nói rằng hỷ và lạc do định 

sanh này thấm nhuần toàn thân người hành thiền cũng như dòng nước mát 

của một con suối thấm nhuần cả một hồ nước vậy.148 

---o0o--- 

NHỮNG NHẬN XÉT CHUNG VỀ NHỊ THIỀN 

Trong khi sơ thiền có năm chi phần, nhị thiền chỉ có ba – hỷ, lạc và 

nhất tâm. Hai chi phần có mặt ở sơ thiền nhưng vắng mặt trong nhị thiền là 

hai yếu tố thô đã được làm cho tịnh chỉ là tầm và tứ. Không giống như công 

thức mô tả sơ thiền, ở đó nhất tâm không được nói đến một cách minh bạch, 

công thức mô tả nhị thiền đề cập nhất tâm tới hai lần – một lần trực tiếp dưới 

hình thức một từ đồng nghĩa: Ekodibhavam (sự nhất tâm) và một lần gián 

tiếp bằng cách gọi hỷ, lạc “do định sanh” (samādhijam). Mặc dù ba chi phần 

của nhị thiền về bản chất cũng giống như ba chi phần ở sơ thiền, song về giá 

trị vẫn khác nhau, nghĩa là hỷ, lạc và nhất tâm trong nhị thiền có tính chất vi 

tế hơn, an tịnh hơn và mạnh mẽ hơn do kết quả của việc diệt trừ các yếu tố 

thô. 

Trong khi các pháp đề cập ở công thức sơ thiền đều là những thiền chi thì 

công thức nhị thiền này lại gồm cả “nội tịnh”. Điều này chỉ ra rằng những 

pháp cấu thành nhị thiền rộng hơn các chi thiền căn bản của nó. Kinh 



Anupada, đã đề cập ở trên, đưa ra bảng liệt kê mở rộng các pháp bao gồm 

trong nhị thiền như sau: nội tịnh, hỷ, lạc, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, 

dục, thắng giải, cần, niệm, xả và tác ý.149Bộ Pháp Tụ (Dhammasangani) liệt 

kê gần sáu mươi pháp, bao gồm phần lớn những pháp có mặt trong sơ thiền 

ngoại trừ tầm, tứ và các pháp tương ưng của nó.150 Vi Diệu Pháp yếu giải 

cũng vậy, đề cập ba mươi ba sở hữu phối hợp của nhị thiền, đó là tất cả 

những sở hữu có mặt trong sơ thiền ngoại trừ tầm và tứ.151 

---o0o--- 

TAM THIỀN - SỰ CHỨNG ĐẮC TAM THIỀN 

Muốn đắc tam thiền, hành giả cũng phải áp dụng lại phương pháp mà 

hành giả đã sử dụng để thăng tiến từ sơ thiền lên nhị thiền. Sau khi làm chủ 

nhị thiền theo năm cách đã nói ở trên, hành giả nhập nhị thiền, xuất và suy 

xét đến những khuyết điểm của nó. Hành giả thấy rằng thiền chứng này bị đe 

dọa bởi hai nhược điểm, cận hoại và cố hữu. Khuyết điểm cận hoại là gần 

với tầm và tứ. Nếu những yếu tố này khởi lên, chúng sẽ phá vỡ sự yên tĩnh 

và làm gián đoạn định của nhị thiền khiến cho tâm trở lại sơ thiền hoặc trở 

lại những trạng thái tâm thấp hơn. Khuyết điểm cố hữu là sự hiện diện của 

hỷ (pīti), một chi phần tương đối thô làm suy yếu các thiền chi khác còn lại 

trong tâm. Như đức Phật nói: “Bởi vì ở đây có sự hiện diện của hỷ nên có sự 

kích động, và trạng thái ấy được xem là thô.”152 

Do thấy nhị thiền không được bảo đảm và dễ hoại bởi hỷ, hành giả tu tập 

một thái độ dửng dưng đối với thiền ấy, đồng thời tăng cường sự tác ý đến 

lạc (sukha) và nhất tâm (ekaggatā), xem chúng như an tịnh và cao thượng 

hơn. Chấm dứt sự bám víu vào nhị thiền, hành giả tập trung tâm ý để đạt đến 

tam thiền, một trạng thái có vẻ cao thượng hơn vì có lạc và nhất tâm không 

bị ảnh hưởng dao động của hỷ. Hành giả tái lập lại định trên đề mục thiền 

của mình với mục đích vượt qua nhị thiền. Khi việc thực hành thành thục, 

hành giả đắc tam thiền với các chi phần lạc và nhất tâm của nó. Trong nỗ lực 

chứng thiền, tâm trải qua các giai đoạn của tiến trình tâm giống như các bậc 

thiền trước. Tuy nhiên ở tam thiền này, tầm, tứ và hỷ chỉ có mặt trong những 

sát na cận hành và biến mất vào lúc đắc an chỉ thực thụ. 

Công thức tiêu chuẩn mô tả tam thiền xuất hiện trong các bản Kinh như sau: 

“Ly hỷ, trú xả, chánh niệm – tỉnh giác, thân cảm lạc thọ, hành giả chứng và 

trú tam thiền, một trạng thái mà các bậc Thánh tuyên bố: “Người nào có xả 
và có niệm, người đó trú trong lạc.”153 



Công thức trên cho thấy rằng ngoài các thiền chi, tam thiền còn có thêm ba 

tâm pháp đồng sanh không được kể trong số các thiền chi. Ba tâm pháp đó 

là xả (upekkhā), niệm (sati), và tỉnh giác(sampajañña). Do đó, điều khác 

thường của công thức này là nó đề cập đến ba tâm sở không phải là các thiền 

chi, trong khi nhất tâm, một thiền chi đi cùng với lạc lại không thấy đề cập. 

Bây giờ chúng ta sẽ lần lượt bàn đến ba tâm sở mới thêm và hai thiền chi đề 

cập trong công thức. 

---o0o--- 

XẢ (upekkhā) 

Từ Pāḷi cho xả là upekkhā (Skt, Upeks), được thành lập từ tiếp đầu 

ngữ upa và ikh (Sks, iks) nghĩa là “nhìn”. Các bản chủ giải về công thức 

thiền giải thích mệnh đề “trú xả” (upekkhāo viharati) này như sau: 

Vị trú xả là vị ngắm nhìn các pháp khi chúng khởi lên (upapattito ikkhati), 

như vậy gọi là xả (upekkhā); nhìn một cách công bằng, không thiên vị (a – 

pakkhaptita), là ý nghĩa của nó. Một vị chứng tam thiền được gọi là vị trú xả 
bởi vì nơi vị ấy xả rất rõ ràng, dồi dào và hiển nhiên.154 

Chữ upekkhā hay “xả” xuất hiện rất thường trong Kinh Điển Pāḷi với một 

tầm ý nghĩa khá rộng. Thanh Tịnh Đạo phân lập ra mười loại xả, có phần 

trùng khớp nhau, được tìm thấy trong Kinh tạng. Mười loại đó là: (1) Xả 

gồm sáu chi; (2) Xả kể như một phạm trú; (3) Xả kể như một giác chi; (4) Xả 

thuộc tinh tấn; (5) Xả thuộc các hành; (6) Xả kể như một loại thọ; (7) Xả 
thuộc tuệ; (8) Xả trung tánh; (9)Xả thuộc thiền; (10) Xả thuộc thanh tịnh.155 

Để có được một sự hiểu biết rõ ràng hơn về tính chất của xả kể trong tam 

thiền, có lẽ sẽ hữu ích nếu chúng ta xét đến lần lượt từng loại xả trong 10 

loại vừa kể một cách ngắn gọn. 

1. Xả thuộc sáu căn là những phản ứng vô tư của vị A-la-hán, không bị 

tham và sân chi phối, đối với các trần cảnh khả ái hay không khả ái, tức đối 

với sắc, thanh, hương, vị, xúc và pháp – cảm nghiệm qua sáu căn. 

2. Xả kể như một phạm trú là trạng thái thiền hướng đến các chúng sanh 

được đánh dấu bằng sự vượt qua mọi ưa – ghét, hay thái độ vô tư cao thượng 

nhìn mọi chúng sanh một cách bình đẳng không thiên chấp hay phân biệt. 



3. Xả kể như một giác chi là trạng thái tâm quân bình được phát triển qua 

việc thực hành giải thoát đạo. Nó là giác chi cuối cùng trong Thất giác chi, 

trước đó là niệm, trạch pháp, tinh tấn, hỷ, tịnh và định giác chi. 

4. Xả thuộc tinh tấn là việc áp dụng quân bình tinh tấn lực, tránh thái quá và 

bất cập. 

5. Xả về các hành biểu thị trí tuệ nhìn các pháp với thái độ thản nhiên, vô tư, 

không chấp thủ. Đối với thiền minh sát đó là tâm thản nhiên được phát triển 

dần nhằm mục đích đạt đến các đạo – quả. Đối với thiền chỉ hay thiền định 

nó thể hiện ở sự xả ly tám chi phần cần phải vượt qua bằng tám thiền chứng 

(bốn sắc giới và bốn vô sắc giới). 

6. Xả kể như một loại thọ là thọ trung tính hay bất khổ bất lạc thọ 

(adukkhamasukhvedanā). 

7. Xả thuộc tuệ (minh sát) là thái độ thản nhiên đối với việc suy đạt thêm 

các đặc tánh của hữu vi sau khi tam tướng này đã được tuệ tri. 

8. Trung tánh xả (tatramajjhattatā), có chỗ dịch là “hành xả” sợ lầm với xả 

thứ năm. Đây là một tâm sở chịu trách nhiệm duy trì sự quân bình giữa các 

danh pháp đồng sanh trong các tâm tịnh hảo (sobhana). Chú giải định nghĩa 

xả này như “tính hiệu quả ngang bằng của các pháp đồng sanh”. Theo Vi 

Diệu Pháp, xả trung tánh (tatramajjhattatā) có mặt trong các tâm tịnh hảo, 

tạo cho tâm thiện được quân bình và hòa hợp. Là một tâm sở đặc biệt, xả 

trung tính có thể mang những hình thức khác nhau trong Kinh Điển. Thực 

vậy, như chúng ta sẽ thấy dưới đây, trung tính này sẽ xuất hiện ở sáu trong 

số mười loại xả vừa được nói đến ở trên. 

9. Xả thuộc thiền (jhāna), như tên gọi của nó đã hàm ý, là một loại xả có 

mặt trong bậc thiền. 

10. Xả thuộc thanh tịnh là xả của tứ thiền, tịnh hóa mọi chướng ngại. 

Mười loại xả này có thể rút gọn lại còn bốn pháp căn bản. Xả thuộc các hành 

và xả thuộc tuệ là cách biểu hiện của tuệ (paññā), tuệ này nhìn các pháp với 

sự dửng dưng vô chấp. Xả thuộc tinh tấn và xả thọ là các sở hữu cần và sở 

hữu thọ. Sáu loại còn lại là các cách biểu hiện của xả trung tánh 

(tatramajjattatā). Vimativinodani chỉ ra cho chúng ta thấy pháp đa năng này 

có thể hoàn tất các vai trò khác nhau của nó như thế nào trong những tình 

huống dị biệt: 



“Tính trung dung (của tâm) được gọi là xả thuộc sáu căn của một vị A-la-

hán vì nó không từ bỏ trạng thái thanh tịnh tự nhiên khi sáu căn tiếp xúc với 

sáu trần cảnh dù khả ái hay không khả ái cũng vậy. Xả kể như một phạm trú, 

vì nó duy trì tâm bình đẳng đối với mọi chúng sanh. Xả kể như một giác chi, 

vì nó quân bình các tâm pháp phối hợp. Xả đặc biệt thuộc thiền vì nó giữ 

thăng bằng chi thiền tối lạc trong tam thiền không thiên chấp. Và xả thanh 

tịnh vì nó tịnh hóa các tâm sở có mặt trong tứ thiền. Như vậy xả trung tánh 
được nói là có sáu loại do những dị biệt về tình huống này.”156 

Loại xả đề cập trong công thức mô tả tam thiền bằng câu “vị ấy trú xả” là xả 

thuộc thiền, một hình thức của xả trung tánh. Vì lẽ trung tánh có mặt trong 

tất cả các tâm tịnh hảo nên nó cũng phải có mặt trong cận định và trong hai 

bậc thiền thấp (tức sơ thiền và nhị thiền). Song nó chỉ được đề cập lần đầu 

tiên trong công thức tam thiền vì chính ở đây lần đầu tiên nó có được sự nổi 

bật, sự tịnh chỉ của hỷ cho phép nó trở nên rõ rệt hơn. 

Tuy nhiên, cho dù xả được đề cập đến hai lần trong công thức, nó vẫn không 

được tuyên dương như một thiền chi đối với tam thiền, mà chỉ có hai tâm sở 

lạc và nhất  tâm. Cũng như trong phần luận giải về tam thiền của Bộ phân 

tích (Vibhanga), mặc dù xả được gồm trong những thành phần nổi bật của 

bậc thiền, song chính bậc thiền ấy lại được nói  là một thiền chứng có hai chi 

gồm lạc và nhất tâm.157 Lý do là chỉ những pháp nào có mặt trong một thiền 

chứng đối kháng với các triền cái và trợ giúp cho sự hợp nhất của tâm mới 

được kể như các thiền chi. Đây là năm pháp đề cập trong Kinh Mahvedalla, 

cộng với bất khổ bất lạc thọ, một chi phần của tứ thiền. 

Việc trình bày cả hai thọ lạc và xả cùng hiện diện trong tam thiền có thể 

khiến ta nghĩ rằng chẳng lẽ hai thọ khác nhau này lại có mặt cùng một lúc? 

Sự mơ hồ này là do hiểu lầm xả được nói đến ở đây là thọ xả (vedanā-

upekkhā). Mặc dù luôn luôn đồng sanh nhưng thọ xả và xả trung tánh là 

những tâm sở riêng biệt. Trong khi xả trung tánh thuộc hành uẩn 

(sankhrakkhandha) – là một thái độ suy tư không thiên chấp đối với trần 

cảnh, người hay các pháp hữu vi – thì xả thọ thuộc thọ uẩn (vedanā-

khandha), là một loại thọ không khổ cũng không lạc. Hơn nữa, xả trung tánh 

là một tâm sở tịnh hảo chỉ có mặt trong các tâm thiện hoặc vô ký, còn thọ xả 

là một tâm sở hay thay đổi có thể hiện diện trong bất kỳ loại tâm nào – thiện, 

bất thiện hoặc vô ký. Vì lẽ tính chất thiện của xả thuộc thiền hay xả trung 

tánh có thể phối hợp với thọ lạc hoặc thọ xả đều được, nên việc nhìn nhận sự 

hiện hữu của xả và lạc cùng lúc cũng không có gì khó. 



---o0o--- 

CHÁNH NIỆM VÀ TỈNH GIÁC 

Chánh niệm (sati) và tỉnh giác (sampajañña) là hai tâm pháp hợp tác 

chặt chẽ với nhau giúp cho sự tiến triển ở cả hai lãnh vực chỉ và quán được 

dễ dàng hơn. Niệm là sự ghi nhớ đối tượng, trong nội dung thiền nó có nghĩa 

là luôn luôn ghi nhớ đề mục thiền trong tâm. Bởi vì niệm là một trạng thái 

rất trong sáng và kiên định nên nó được nói là có đặc tính của sự “không trôi 

nổi” (apilāpanat)158. Chú giải (aṭṭhasālini) so sánh niệm với người giữ gìn 

kho báu của nhà vua, luôn luôn nhắc cho vua biết những thứ mà vua hiện có 

trong kho; niệm nhắc hành giả biết những cái tốt, xấu của hành giả và cũng 

nhắc họ tránh ác tu thiện159. Tỉnh giác về bản chất cũng như trí tuệ (paññā), 

có đặc tánh của sự phân minh và liễu tri. Chú giải nói rằng tỉnh giác có đặc 

tính của sự vô si, nhiệm vụ xem xét kỹ lưỡng và sự dò xét là biểu hiện của 

nó160. 

Chánh niệm và tỉnh giác dễ nhận ra nhất trong thiền minh sát, nhưng chúng 

cũng góp phần vào việc chứng đắc thiền (định). Mặc dù chúng được đề cập 

đến lần đầu tiên trong công thức tam thiền, điều này cũng không nên xem đó 

như hàm ý rằng chỉ ở đây chúng mới xuất hiện lần đầu. Thực ra, chánh niệm 

tỉnh giác cũng có mặt ở hai bậc thiền đầu, nhưng vì những bậc thiền này 

tương đối thô nên nhiệm vụ của chánh niệm – tỉnh giác không hiển lộ rõ 

ràng để đáng phải chú ý. Những nhiệm vụ này sẽ trở nên rõ rệt khi tâm đạt 

đến sự tinh tế của tam thiền. Đặc biệt cả hai yếu tố này rất cần để tránh sự 

trở lại của hỷ. Chú giải nói rằng “ví như con bê còn đang bú, nếu tách khỏi 

bò mẹ mà không canh chừng, sẽ quay về lại với bố mẹ; lạc của tam thiền 

cũng thế, có khuynh hướng quay sang hỷ nếu không có chánh niệm, tỉnh giác 

canh giữ.”161 Một khi hỷ sanh thì tam thiền mất. Chính chánh niệm và tỉnh 

giác giữ cho tâm thiền trú vào lạc thay vì hỷ, một chi phần mà tâm có 

khuynh hướng bám vào một cách tự nhiên nếu thiếu chánh niệm – tỉnh giác. 

Nhằm nhấn mạnh đến nhiệm vụ chúng thực hiện này, chánh niệm – tỉnh giác 

được đề cập ở đây (tam thiền) thay vì trong các công thức mô tả các bậc 

thiền trước. 

---o0o--- 

LẠC (sukha) 

Thọ có mặt trong tam thiền là thọ lạc không có hỷ (nippītikasukha), 

một loại lạc được đức Phật nói là thấm nhuần toàn thân hành giả cũng như 



nước hồ thấm đẫm đóa sen đang vươn lên từ sâu dưới nước. Công thức tam 

thiền mô tả vị hành giả đắc tam thiền như “vị ấy thân cảm lạc thọ” (sukham 

ca kāyena patisamvedeti). Chữ “thân” (kāya) ở đây có thể sẽ bị hiểu lầm nếu 

chúng ta không thận trọng để ý đến cách dùng của nó trong ngữ cảnh đặc 

biệt này, từ đó đưa chúng ta đến kết luận sai lầm rằng lạc của thiền là cảm 

giác dễ chịu thuộc về thân. Lạc này vẫn là tâm lạc (cetasika sukha) hay hỷ 

(somanassa), như trong hai bậc thiền trước. Chữ “thân” ở đây có nghĩa là 

danh thân (nmakya), tức là nhóm các tâm sở đi kèm với tâm. Tuy nhiên, lạc 

của danh thân này cũng tràn ngập và tạo ra cảm giác dễ chịu ở thân. Vì tâm 

hành giả khi thấm đẫm với lạc sẽ sanh ra một vài loại sắc vi tế khiến cho có 

sự dễ chịu ở thân ngay cả sau khi hành giả đã xuất khỏi thiền ấy. Thanh Tịnh 

Đạo lý giải: 

“Tiếp theo, đối với mệnh đề “vị ấy thân cảm lạc thọ”, ở đây, mặc dù một 

người thực sự đắc tam thiền không quan tâm đến cảm giác lạc, tuy nhiên vị 

ấy cũng vẫn cảm giác lạc liên hợp với danh thân, rồi sau khi xuất khỏi thiền 

vị ấy cũng vẫn còn cảm giác lạc, vì sắc thân được ảnh hưởng bởi loại sắc 

cực kỳ vi diệu do lạc liên hợp với danh thân sanh. Chính để chỉ ra ý nghĩa 
này mà mệnh đề “vị ấy thân cảm lạc thọ” được nói đến vậy”.162 

---o0o--- 

NHẤT TÂM 

Chi thứ hai cấu tạo nên thành phần của tam thiền là nhất tâm 

(ekaggatā). Mặc dù nhất tâm không được  đề cập đích danh trong công thức 

tam thiền, nhưng rõ ràng nó đã được sắp như một thiền chi trong bộ Phân 

Tích.163 Hơn nữa, tâm trong tam thiền sung mãn với lạc, và như chúng ta đã 

thấy ở các bậc thiền trước, tâm thấm đẫm với lạc như vậy sẽ có định, một từ 

đồng nghĩa với nhất tâm. Do đó, nhất tâm chắc chắn phải có mặt ở đây. Sở 

dĩ nhất tâm chỉ được đề cập trong công thức mô tả nhị thiền vì ở đó nó có 

được cường độ khác thường do sự tịnh chỉ của tầm và tứ. 

Theo phân tích của Vi Diệu Pháp, tâm tam thiền bao gồm tất cả các tâm 

pháp đầu tiên có mặt trong tâm sơ thiền ngoại trừ tầm, tứ và hỷ. Như vậy, tối 

thiểu nó cũng phải có ba mươi pháp đồng sanh với tâm, và đôi lúc có thể 

gồm thêm bi hoặc hỷ khi những phẩm chất này được phát triển đến mức 

thiền (jhānic level).164 

---o0o--- 



TỨ THIỀN - SỰ CHỨNG THIỀN 

Sau khi đã thành tựu năm loại làm chủ đối với tam thiền, hành giả nhập và 

xuất khỏi thiền này rồi phản khán các thiền chi của nó. Khi phản khán thiền, 

hành giả thấy được khuyết điểm cận hoại của tam thiền – thiền chứng này bị 

đe dọa bởi gần với hỷ mặc dù đã bị đè nén với sự thành tựu của tam thiền, 

nhưng vẫn có thể trở lại do sự kết hợp tự nhiên của nó với lạc. 

Khuyết điểm cố hữu của tam thiền chính là lạc mà giờ đây hành giả thấy là 

một thiền chi tương đối thô làm suy yếu thiền chứng. Khi hành giả suy xét 

về xả và nhất tâm xuất hiện vi tế, an lạc và bảo đảm hơn, như vậy tứ thiền 

đáng mong muốn hơn vì nó được cấu thành bởi hai chi phần (xả và nhất 

tâm) này. 

Sau đó, lấy tợ tướng như ở các bậc thiền trước làm đề mục, hành giả lập lại 

định với mục đích từ bỏ thiền chi lạc thô và đạt đến bậc thiền cao hơn. Khi 

việc thực hành thuần thục, tâm nhập vào lộ trình để cuối cùng đưa đến an chỉ 

của tứ thiền. Đầu tiên, dòng hữu phần (bhavanga) rung động và bị cắt đứt, 

sau đó ý môn hướng tâm sanh với tợ tướng làm đề mục. Tiến trình này được 

theo sau bởi bốn hoặc năm tốc hành tâm (javana) trên cùng đối tượng, tốc 

hành tâm cuối cùng của chuỗi này thuộc tứ thiền. Ba hoặc bốn tốc hành 

thuộc giai đoạn chuẩn bị vẫn còn tầm và tứ, nhưng vì bậc thiền theo sau liên 

quan đến bất khổ bất lạc thọ nên những tốc hành chuẩn bị cũng liên quan 

đến cùng loại thọ ấy. Như vậy, những tốc hành tâm này không có hỷ và lạc 

vì các thọ này xung khắc với bất khổ bất lạc thọ.165 

---o0o--- 

BỐN ĐIỀU KIỆN 

Công thức mô tả tứ thiền như sau: 

Với sự từ bỏ lạc và khổ, cùng với sự biến mất từ trước của hỷ và ưu, hành 

giả chứng và trú tứ thiền không khổ không lạc, có sự thanh tịnh của niệm 
nhờ xả.166 

Phần đầu của công thức này nói đến bốn điều kiện sơ khởi cần cho việc đắc 

tứ thiền: (1) Từ bỏ lạc; (2) Từ bỏ khổ; (3) Sự biến mất của hỷ; (4) Sự biến 

mất của ưu.167 Để hiểu được bốn điều kiện này, trước tiên cần xác định ý 

nghĩa chính xác của bốn loại thọ liên hệ. 



1. Lạc (sukha). 

Khi bàn đến chữ “sukha” trong nội dung sơ thiền chúng ta nhớ rằng nó được 

áp dụng theo hai nghĩa chung và hẹp. Theo nghĩa chung, sukha biểu thị cảm 

thọ lạc, bao quát cả thân lạc thọ (kyika sukha) lẫn tâm lạc thọ (cetasika 

sukha). Theo nghĩa hẹp, nó biểu thị độc nhất cho thân lạc thọ, và chính theo 

nghĩa này nó ngược lại với tâm lạc thọ vốn được biểu thị bằng một từ khác, 

somanassa, ở đây chúng ta dịch là “hỷ”. Như vậy lạc được nói như một chi 

của ba thiền đầu là thọ lạc thuộc về tâm hay tâm lạc thọ, tức là somanassa 

hoặc “hỷ”. Như trên chúng ta đã thấy, Bộ Phân Tích định nghĩa lạc của thiền 

này như sau: 

“Thế nào là lạc? Sự sảng khoái thuộc về tâm, sự dễ chịu thuộc về tâm, trạng 

thái cảm thọ sảng khoái, dễ chịu sanh từ tâm xúc, cảm giác sảng khoái dễ 
chịu do tâm xúc sanh. Đây gọi là lạc.”168 

Nhưng trong công thức mô tả tứ thiền, lạc (sukha) lại được nói là phải từ bỏ 

như một điều kiện tiên quyết cho việc đắc thiền, về ý nghĩa nó đã chịu một 

sự thay đổi; bây giờ lạc biểu thị cho sự dễ chịu thuộc về thân hay thân lạc 

thọ (kāyika sukha). Vì thế, Vibhanga định nghĩa lạc có dụng ý trong đoạn 

“với sự từ bỏ lạc” (sukhassa ca pahānā) như sau: 

 “Ở đây, thế nào là lạc? Sự dễ chịu thuộc về thân, sảng khoái thuộc về thân, 

cảm giác dễ chịu và sảng khoái do thân xúc sanh, cảm thọ sảng khoái, dễ 
chịu sanh từ thân xúc. Đây được gọi là lạc.”169 

Còn sự dễ chịu thuộc về tâm hay tâm lạc sẽ được nêu ra trong công thức với 

từ somanassa (hỷ). 

2. Khổ (dukkha) 

Từ công thức trên chúng ta thấy rằng việc chứng tứ thiền đi đôi với việc từ 

bỏ trước hết của lạc và khổ. Giống như lạc, chữ khổ (dukkha) có hai nghĩa 

trong tương quan với các thọ. Một bên nó biểu thị mọi cảm giác khó chịu về 

vật lý cũng như tâm lý, tức cả thân lẫn tâm; bên kia nó biểu thị độc nhất cho 

khổ thân mà thôi. Khi được dùng để biểu thị sự khổ thân, nó ngược lại với 

domanassa (ưu) vốn có nghĩa cảm thọ khó chịu thuộc về tâm. Trong ngữ 

cảnh hiện tại, dukkha mang một nghĩa hẹp hơn là thọ khổ thuộc thân hay 

thân khổ thọ. Vibhanga (bộ Phân Tích) giải thích: 



“Ở đây, thế nào là khổ? Sự khó chịu thuộc về thân, sự đau đớn thuộc về 

thân, cảm giác khó chịu, đau do thân xúc sanh, cảm thọ khó chịu, đau đớn 
phát sanh do thân xúc. Đây gọi là khổ.”170 

3. Hỷ (somanassa). 

Loại hỷ cần phải làm cho biến mất trước khi chứng tứ thiền là lạc thuộc về 

tâm, loại cảm thọ có mặt trong ba thiền đầu thường gọi là sukha (lạc). Bộ 

Phân Tích giải thích: 

“Ở đây, thế nào là hỷ? Sự dễ chịu thuộc về tâm, sự sảng khoái thuộc về tâm, 

cảm giác sảng khoái và dễ chịu do tâm xúc sanh, cảm thọ dễ chịu, sảng 
khoái phát sanh do tâm xúc. Đây gọi là hỷ.”171 

4. Ưu (domanassa). 

Ưu là đối nghịch của hỷ, tức một cảm giác khó chịu thuộc về tâm. Theo bộ 

Phân Tích: 

“Ở đây, thế nào là ưu? Sự khó chịu thuộc về tâm, sự đau khổ thuộc về tâm, 

cảm giác khó chịu và đau khổ do tâm xúc sanh, sự khó chịu và đau khổ phát 

sanh do tâm xúc. Đây gọi là ưu.”172 

Tứ thiền được nói là khởi lên sau khi có sự từ bỏ lạc, khổ và sự biến mất của 

hỷ, ưu. Lời tuyên bố này dường như muốn dẫn ý rằng, cả bốn thọ nay phải 

biến mất trước khi chứng tứ thiền. Tuy nhiên, một sự giải thích như vậy là 

không chính xác. Đức Phật có nói rằng khổ căn (dukkhindriya) diệt không 

còn dư tàn khi đắc sơ thiền, ưu căn (domanassindriya) diệt không còn dư tàn 

khi đắc nhị thiền, lạc căn (sukhindriya) diệt không còn dư tàn khi đắc tam 

thiền, và hỷ căn (somanassindriya) diệt không còn khi đắc tứ thiền.173 Như 

vậy, rõ ràng ba trong bốn điều kiện cần thiết để đắc tứ thiền đã được hoàn tất 

cùng với sự chứng đắc ba bậc thiền đầu, chỉ còn điều kiện thứ tư – sự biến 

mất của hỷ – sẽ hoàn tất khi thực sự nhập vào tứ thiền nữa mà thôi. 

Thanh Tịnh Đạo làm rõ thêm lời tuyên bố của Đức Phật với sự xác nhận 

rằng bốn thọ – khổ, ưu, lạc, hỷ – thực ra đã diệt lần lượt ở các sát na cận 

hành của sơ thiền, nhị thiền, tam thiền và tứ thiền. Tuy nhiên, chúng chỉ chịu 

“sự diệt hoàn toàn” (atisayanirodhattà) khi chứng thiền thực thụ, đó là lý do 

tại sao đức Phật nói rằng trong thiền (jhāna), chúng “diệt không còn dư tàn” 

(aparisesam nirujjhati)174. Như vậy, khổ thân, vốn diệt ở cận hành của sơ 

thiền, có thể khởi lên trở lại trước khi chứng thiền do côn trùng (ruồi, 



muỗi,…) cắn, hoặc do chỗ ngồi không được thoải mái hay do nóng, lạnh, 

v.v… Nhưng trong thiền, toàn thân thấm nhuần với hạnh phúc do hỷ tràn 

ngập, và khổ căn, bị dập tắt bởi pháp đối nghịch, lúc ấy mới diệt hoàn toàn. 

Do đó, sự diệt không dư tàn của khổ căn chỉ xảy ra với an chỉ định của sơ 

thiền, chứ không với cận định. 

Tương tự, ưu căn khởi đầu diệt ở cận hành định của nhị thiền, song có thể 

khởi lên lại khi thân mỏi mệt và tâm bực bội do tầm và tứ. Tuy nhiên, ở mức 

an chỉ của nhị thiền, nơi đây tầm và tứ đã vắng mặt, ưu căn không còn tái 

hiện nữa. Lạc căn thuộc về thân vốn diệt ở cận hành định của tam thiền, có 

thể tái xuất hiện khi thân hành giả bị tràn ngập bởi sắc chất vi diệu do tâm 

sanh, song nó sẽ không sanh trong an chỉ định của tam thiền, nơi đây hỷ tạo 

sắc chất ấy đã diệt. Cũng vậy, hỷ căn vốn diệt ở cận hành định của tứ thiền 

có thể sẽ bị suy yếu trở lại do gần với lạc của tam thiền, song sẽ không vậy ở 

an chỉ định của tứ thiền, vì ở đây nó hoàn toàn bị đè nén bởi xả. 

Vấn đề đặt ra là tại sao trong công thức mô tả tứ thiền, cả bốn thọ lại được 

gộp chung với nhau để phủ nhận ở đây, trong khi ba thọ kia trước đã được từ 

bỏ rồi. Visuddhimagga đưa ra bốn lý do để giải thích việc gộp chung của 

chúng. Thứ nhất là để làm cho dễ nắm bắt tính chất của bất khổ bất lạc thọ, 

vốn rất vi tế và khó nhận biết chỉ có thể hiểu được bằng cách phủ định 

những cái khác, giống như muốn bắt một con bò bướng bỉnh cần phải gom 

hết bò vào chuồng rồi thả ra từng con một (chỉ giữ lại con bướng bỉnh). Lý 

do thứ hai là để trình bày điều kiện đưa đến tâm giải thoát bất khổ bất lạc là 

do sự từ bỏ của bốn thọ khác. Thứ ba là để giới thiệu thiền này bằng cách 

cho thấy rõ sự giải thoát của nó khỏi các loại cảm thọ thô hơn. Và thứ tư là 

để chứng tỏ rằng tham và sân là rất xa do vắng mặt các nhân gần của chúng 

là lạc và khổ.175 

---o0o--- 

CÁC YẾU TỐ MỚI TRONG TỨ THIỀN 

Công thức tứ thiền giới thiệu một số từ và những tập ngữ mới chưa 

từng được dùng trong các công thức mô tả những bậc thiền trước. Trước hết, 

nó giới thiệu một loại thọ mới. Đó là bất khổ bất lạc thọ (adukkhamasukha), 

loại thọ còn lại sau khi bốn thọ kia đã bị diệt trừ. 

Bất khổ bất lạc thọ, cũng còn gọi là thọ xả (upekkhā vedanā), thay thế lạc 

như một thọ đồng sanh của bậc thiền. Thọ xả này cũng có thể hiểu như một 

thiền chi thực thụ. Như vậy, tứ thiền có hai chi là bất khổ bất lạc thọ và nhất 



tâm. Trước đây, việc thăng tiến từ một bậc thiền lên một bậc kế được thấy rõ 

bằng sự diệt dần dần các thiền chi thô mà không có bất kỳ một sự thay thế 

nào cả. Nhưng trong việc chuyển từ tam thiền lên tứ thiền có một sự thay thế 

xảy ra. Trong khi nhất tâm lúc nào cũng vẫn lưu lại thì thọ xả đi vào thay thế 

cho lạc, chi phần đã được từ bỏ. 

Cùng với sự diệt trừ và tinh lọc dần của các thiền chi, trong việc mô tả mỗi 

bậc thiền nối tiếp còn có sự giới thiệu một vài yếu tố mới và phức tạp hơn. 

Chẳng hạn công thức nhị thiền giới thiệu nội tịnh và nhất tâm, công thức tam 

thiền giới thiệu xả và chánh niệm – tỉnh giác. Nhất quán với điểm này, trong 

việc chuyển sang tứ thiền chúng ta thấy, ngoài sự từ bỏ các thọ thô và thêm 

vào một thọ mới, còn có một tập ngữ mới được tạo nên từ những thuật ngữ 

đã quen thuộc gợi lên một yếu tố mới là “thanh tịnh của niệm nhờ xả”. Hợp 

từ “upekkhāsatiparisuddhi” được bộ Phân Tích giải thích theo cách có thể 

cho thấy rõ ràng mối quan hệ giữa hai từ là quan hệ nhân quả chứ không 

phải là sự liên kết đơn thuần: “Niệm này được làm cho trong sạch, tinh 

khiết, sáng sủa do nhờ xả; vì thế nên mới nói là có sự thanh tịnh của niệm 

nhờ xả”176. Thanh Tịnh Đạo cũng ủng hộ lối giải thích này: “Vì niệm trong 

thiền này là hoàn toàn thanh tịnh, và sự thanh tịnh của nó có được là nhờ xả 
chứ không bằng cái gì khác.”177 

Xả làm cho niệm thanh tịnh, theo Bộ phân tích, không phải là bất khổ bất lạc 

thọ, mà là sự quân bình hay trung dung của tâm (majjattatā cittassa), cũng 

giống như xả trung tính (tatramajjattatā) đã nói ở trên. Như vậy, thiền này có 

hai loại xả là thọ xả, sắc thái của cảm xúc không thiên về lạc hay khổ, và xả 

trung tánh, thái độ vô tư cao thượng của tâm thoát khỏi tham và sân. Mặc dù 

hai loại là những chi phần khác nhau, một thuộc thọ uẩn và một thuộc hành 

uẩn, song sự đi cùng của chúng không phải là tình cờ vì khi xả trung tánh 

càng lúc càng trở nên tinh tế hơn, nó có khuynh hướng liên hợp với thọ xả, 

chi phần có cùng chức năng như nó. 

Như chúng ta đã thấy, trong hai loại này thì chính xả kể như trung tánh đặc 

biệt hay xả trung tánh làm cho niệm thanh tịnh. Mặc dù cả hai, xả trung tánh 

và niệm, đều có mặt ở ba bậc thiền trước, nhưng không có thiền nào trong số 

này được nói là có niệm thanh tịnh nhờ xả cả. Lý do dễ hiểu là xả trong các 

bậc thiền trước không thanh tịnh lắm, vì vậy không thể làm cho niệm và các 

pháp đồng sanh khác thanh tịnh được. Trong các bậc thiền khác xả thiếu tính 

trong sáng và rõ rệt vì nó bị lu mờ bởi các phương pháp đối nghịch và vì nó 

thiếu sự liên hợp với thọ xả. Thanh Tịnh Đạo minh họa điều này bằng một ví 

dụ sinh động: 



“Ví như lúc ban ngày, mặc dù trăng lưỡi liềm vẫn có nhưng không thanh 

tịnh hoặc trong sáng vì ánh sáng của mặt trời chói lọi hơn, hoặc do bị tước 

đoạt mất bóng đêm được xem là liên minh với trăng nhờ sự dịu dàng và giúp 

đỡ của nó, cũng thế, trăng lưỡi liềm của xả kể như trung tánh này có mặt 

trong sơ thiền, nhị thiền, tam thiền nhưng nó không thanh tịnh trong sáng vì 

bị ánh sáng của các pháp đối nghịch như tầm, tứ, v.v… chói lọi hơn, và nó 

bị tước mất bóng đêm là xả kể như cảm thọ liên minh với nó; và vì nó không 

thanh tịnh, giống như ánh sáng của mặt trăng không được trong sáng vào 

ban ngày vậy. Đó là lý do vì sao không có thiền nào (trong ba thiền ấy) được 
nói là có niệm thanh tịnh nhờ xả.”178 

Nhưng trong tứ thiền “trăng lưỡi liềm của xả trung tánh” hoàn toàn thanh 

tịnh bởi vì nó không bị các pháp đối nghịch chói lọi hơn và vì nó xuất hiện 

dựa vào bối cảnh của thọ xả. Nhờ tự thân thanh tịnh, nó có khả năng tịnh hóa 

niệm và các pháp đồng sanh khác, cũng như trăng lưỡi liềm đã được trong 

sáng có thể tỏa ra ánh sáng thanh trong vậy. 

Sự thanh tịnh khi đạt đến tứ thiền lan tỏa cùng khắp đến độ để minh họa nó 

Đức Phật không còn dùng hình ảnh một vật thấm nhuần vật khác như Ngài 

thường dùng để nói về lạc và hỷ của các bậc thiền trước nữa. Thay vào đó, 

Ngài dùng hình ảnh một vật bao trùm vật khác, đó là, một tấm vải trắng trùm 

kín toàn thân một người từ đầu đến chân: 

“Ví như một người đang ngồi trùm trong tấm vải trắng phủ hết toàn thân từ 

đầu đến chân, không một chỗ nào trên thân người ấy không được tấm vải 

này che kín. Tương tự như thế, vị tỳ kheo ngồi với tâm thanh tịnh trong sáng 

tỏa khắp toàn thân, không một chỗ nào trên toàn thân vị ấy không được tâm 
thanh tịnh trong sáng đó bao trùm.” 

Vi Diệu Pháp kể ra ba mươi tâm pháp có mặt trong tứ thiền. Từ ba mươi ba 

tâm pháp đầu tiên trong sơ thiền trừ đi tầm, tứ và hỷ, còn thọ thì được 

chuyển qua bất khổ bất lạc. Ở tứ thiền, bi và hỷ không có mặt, vì hai sở hữu 

vô lượng phần này đòi hỏi phải có sự liên hợp với thọ lạc, trong khi tứ thiền 

chỉ có thọ xả trung tánh mà thôi. 

---o0o--- 

HỆ THỐNG THIỀN NĂM BẬC (NGŨ THIỀN) 

Trong khi Tạng Kinh sắp các thiền vào một hệ thống gồm bốn bậc thì 

các bộ luận của Tạng Diệu Pháp lại giới thiệu chúng theo hai cách dưới dạng 



hệ thống thiền bốn bậc quen thuộc của Tạng Kinh và dưới dạng hệ thống 

thiền năm bậc gọi là ngũ thiền. Cách trình bày thiền bốn bậc thành năm bậc 

theo Vi Diệu Pháp chỉ là việc tách rời tầm và tứ thay vì diệt cả hai thiền chi 

này một lần mà thôi. Trong hệ thống ngũ thiền cầu trúc thiền chi của năm 

bậc thiền như sau: 

Sơ thiền: Tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm. 

Nhị thiền: Tứ, hỷ, lạc, nhất tâm. 

Tam thiền: Hỷ, lạc, nhất tâm. 

Tứ thiền: Lạc, nhất tâm. 

Ngũ thiền: Bất khổ bất lạc thọ, nhất tâm.179 

Theo hệ thống ngũ thiền này thì hành giả sau khi đã làm chủ sơ thiền và 

nguyện lên bậc cao hơn sẽ phản khán (nhìn lại) các thiền chi của nó và thấy 

chỉ có tầm là thô. Vì thế, vị ấy cố gắng diệt tầm và đạt đến nhị thiền không 

tầm (avitakkam), nhưng vẫn phối hợp với tứ (vicāramattam). Do đó, nhị 

thiền này của hệ thống ngũ thiền là sự thêm vào chỗ mà trong hệ thống tứ 

thiền không nói đến. Sau khi làm chủ nhị thiền, hành giả thấy tứ là thô nên 

diệt nó và đạt đến tam thiền, bâc thiền được xem là đồng với nhị thiền của hệ 

thống tứ thiền hay thiền bốn bậc. Các bậc thiền thứ tư và thứ năm của ngũ 

thiền lần lượt bằng với bậc thiền thứ ba và thứ tư của tứ thiền. 

Hai hệ thống khác nhau này đáp ứng được khả năng sai khác của hành giả 

trong việc tiến triển mức nhất tâm của họ. Sự khác biệt này có thể xuất phát 

từ, hoặc là khả năng nắm bắt tầm và tứ cùng một lúc hoặc khả năng từ bỏ 

chúng cùng một lúc của họ. Dù sao sự tiến triển của một người theo phương 

pháp tứ thiền vẫn nhanh hơn vì trong việc chuyển từ sơ thiền sang nhị thiền, 

họ diệt được hai chi phần một lúc. Tuy thế, cả hai đều khởi đi từ một chỗ, 

trải qua cùng một tầm Kinh nghiệm tâm linh và đều đến cùng môt đích (với 

điều kiện là họ phải thành công trong việc đạt đến bậc thiền cao nhất trong 

hệ thống mà họ đang theo). 

Có thể ví hai hành giả này với hai người leo núi. Cả hai đều xuất phát dưới 

chân núi cùng một giờ và đến trạm nghỉ đầu tiên cùng một lúc. Nhưng sau 

đó mức tiến của họ có thể cho thấy một sự khác biệt. Người khỏe hơn có thể 

tiếp tục leo lên nhanh hơn, vượt qua trạm nghỉ thứ hai và đi thẳng đến trạm 

thứ ba trước khi dừng lại nghỉ, trong khi người yếu hơn sẽ tiến chậm hơn và 



phải dừng lại hai lần ở các trạm thứ hai và thứ ba. Cả hai sẽ dừng ở trạm thứ 

tư và thứ năm trên đỉnh. Như vậy, đối với hai người leo núi này, vị trí của họ 

lúc xuất phát dưới chân núi, tại trạm đầu tiên và khi lên đến đỉnh đều giống 

nhau. Cái khác chỉ ở chỗ mức tiến của họ và trong số lần dừng trước khi họ 

lên đến đỉnh mà thôi. Đối với hai hành giả theo hệ thống tứ thiền và ngũ 

thiền cũng vậy. Sơ thiền của họ như nhau và việc thành tựu cuối cùng của họ 

cũng thế. Nhưng người theo hệ thống ngũ thiền phải thực hiện một chặng 

dừng thêm để cho người theo hệ thống tứ thiền qua mặt. Chặng dừng này là 

nhị thiền được thêm vào của hệ thống ngũ thiền, không tầm nhưng còn tứ. 

Cách tính năm bậc thiền đầu tiên xuất hiện trong Tạng Diệu Pháp 

(Abhidhammapitaka) và tồn tại ở đó như một nét đặc thù của “Pháp môn Vi 

Diệu Pháp”, tuy nhiên hệ thống này cũng có một cơ bản rõ rệt trong Tạng 

Kinh. Mặc dù Kinh luôn luôn nói đến tứ thiền nhưng lại chia định (samādhi) 

thành ba loại: định có tầm có tứ, định không tầm nhưng có tứ và định không 

tầm không tứ.180 Như trong Tăng Chi Kinh, đức Phật tuyên bố: 

“Này Tỳ kheo, khi định này đã được ông tu tập và phát triển như vậy, ông 

cần phải tu tập và phát triển định này với tầm và tứ; làm cho nó trở thành 
không tầm còn tứ; làm cho nó trở thành không tầm không tứ…”181 

Chú giải Tăng Chi Kinh giải thích đoạn này như là sự chứng đắc tứ thiền và 

ngũ thiền. Atthaslini (Chú giải) nói rằng trong khi hệ thống thiền bốn bậc 

bao gồm định có tầm có tứ và định không tầm không tứ, nhưng không đề cập 

đến loại định chỉ có tứ; vì thế đòi hỏi phải có một hệ thống thiền năm bậc để 

đề cập đến nó.182 

Trong Vi Diệu Pháp Yếu nghĩa (Abhidhammattha Sangaha), ngũ thiền chỉ 

được giới thiệu trong hình thức những nét đại cương, tức là dưới dạng các 

thiền cho rõ rệt của chúng. Tuy nhiên, Bộ Pháp Tụ và Bộ phân tích lại giới 

thiệu chúng với đầy đủ công thức. Trong công thức mô tả nhị thiền với hệ 

thống năm bậc, hai bộ luận này có khác nhau ở một vài phương diện. Bộ 

Pháp Tụ mô tả như sau:   

“Vị ấy chứng và trú nhị thiền, không tầm chỉ có tứ, cùng với hỷ và lạc do 
định sanh”.183 

Còn Bộ phân tích lại nói: 

“Hoàn toàn ly dục, ly các bất thiện pháp, vị ấy chứng và trú nhị thiền chỉ 
kèm với tứ cùng với hỷ và lạc do ly dục sanh.”184 



Như vậy, lối giải thích của Bộ phân tích gồm một đoạn nói về ly dục và lý 

các bất thiện pháp, trong khi lối giải thích của Bộ Pháp Tụ lại bỏ đoạn này, 

thay vào đó chỉ mô tả bậc thiền (jhāna). Lại nữa, hai bộ còn khác nhau ở 

cách định phẩm hỷ và lạc hiện hữu trong bậc thiền. Bộ Pháp Tụ nói chúng 

“do định sanh” (samādhijam pitisukham), Bộ phân tích cho rằng chúng “do 

ly dục sanh” (vivekajam pitisukham). 

Ở đây, chúng ta thấy đoạn đầu trong lối giải thích của Bộ phân tích có vẻ 

như là sự lập lại không thích hợp đoạn mở đầu của công thức sơ thiền, và có 

lẽ vì thế mà có thể được loại ra như một lỗi biên tập do các nhà biên tập xưa 

của bộ luận phạm phải. Điểm khác nhau thứ hai giữa hai bộ luận, liên quan 

đến nhân sanh của hỷ và lạc, cũng có thể do một sơ xuất của việc biên tập, 

nhưng lại khó phân giải hơn. Khi giải thích đoạn “do định sanh” liên quan 

đến nhị thiền trong hệ thống tứ thiền, Thanh Tịnh Đạo cho là có thể hiểu như 

muốn nói rằng hỷ và lạc của nhị thiền được sanh ra từ định của sơ thiền hoặc 

sanh ra từ định tương ưng nhị thiền. Và Thanh Tịnh Đạo giải thích thêm: 

“Chỉ có định này (tức định của nhị thiền) mới đáng gọi là “định” vì niềm tin 

hoàn toàn và sự bất động cực kỳ của nó do vắng mặt sự khuấy động của tầm 
và tứ.”185 

Bây giờ, nếu chúng ta chấp nhận quan niệm cho rằng định có trách nhiệm 

trong việc tạo ra hỷ và lạc của nhị thiền (trong hệ thống tứ thiền) là định của 

sơ thiền, thì rất hợp lý khi cho rằng hỷ và lạc của nhị thiền trong hệ thống 

ngũ  cũng có thể do định ấy sanh luôn. Như vậy, lối diễn tả của Bộ Pháp Tụ 

sẽ là đúng. Tuy nhiên chúng ta cũng cần phải tính đến nhận định của Thanh 

Tịnh Đạo cho rằng định chỉ hoàn toàn thích đáng khi vắng mặt sự khuấy 

động của tầm và tứ. Nếu thế, không hiểu đoạn “do định sanh” này có phải 

thuộc về công thức hay không, vì tứ còn có mặt trong nhị thiền của hệ thống 

thiền năm bậc. Trong trường hợp này ưu thế sẽ nghiêng về lối giải thích của 

Bộ phân tích hơn. Do sự mơ hồ của phương pháp giải thích, điểm dị biệt trên 

vẫn không thể hòa giải với sự dứt khoát hoàn toàn cho đến tận hôm nay. 

---o0o--- 

NHỮNG NHẬN XÉT KẾT LUẬN 

Từ sự tìm hiểu của chúng ta nổi lên hai điểm liên quan đến những 

động lực chứng thiền. Thứ nhất, sự thăng tiến từ bậc thiền này lên một bậc 

thiền khác được báo hiệu bằng sự diệt dần các chi thiền thô. Sơ thiền, như 

chúng ta đã thấy, có năm chi phần. Trong việc chuyển sang nhị thiền, hai chi 



tầm và tứ được trừ bỏ; trong việc chuyển sang tam thiền, hỷ được từ bỏ và 

trong việc chuyển sang tứ thiền, lạc được từ bỏ, thay thế bằng bất khổ bất lạc 

thọ. Chúng ta có thể cho là tiến trình diệt này diễn ra đông thời với sự tăng 

cường định, nhờ đó năng lực vốn bị khuếch tán trong những chi thiền thô và 

nhiều này được dồn vào những chi thiền tế và ít hơn, cho định có khả năng 

tăng thêm cường độ và sự sâu lắng. 

Điểm thứ hai cần lưu ý là trong các công thức, khi mỗi bậc thiền 

được thăng tiến đều đề cập đến những yếu tố mới, phần lớn các yếu tố đó 

không tương ứng với các thiền chi. Chẳng hạn công thức nhị thiền thêm “nội 

tịnh”, tương đương với tín. Công thức tam thiền thêm xả, chánh niệm và tỉnh 

giác; tứ thiền thêm “thanh tịnh của niệm nhờ xả”. Những yếu tố này, mặc dù 

tự thân chúng không phải là các thiền chi, nhưng vẫn đáng đề cập. Các thiền 

chi là những trạng thái trực tiếp làm những nhiệm vụ của bậc thiền là phản 

công các triền cái và hợp nhất tâm trên đối tượng. Ngoài những thiền chi này 

ra, trong mỗi bậc thiền còn có một số các pháp khác góp phần tạo nên đặc 

tính riêng của thiền chứng ấy, và những pháp này đã được lựa chọn để đưa 

vào công thức mô tả bậc thiền đó. Cách thức này giúp làm sáng tỏ thêm rằng 

các bậc thiền không phải là những trạng thái trừu tượng hoàn toàn có thể 

đem ra phân tích theo lược đồ, mà là những Kinh nghiệm sinh động vượt 

ngoài sự luận bàn thuần tri thức 

---o0o--- 

CHƯƠNG VI: VƯỢT QUA TỨ THIỀN 

Sau khi đắc tứ thiền sắc giới, có một vài lựa chọn mở ra cho hành giả. 

Những lựa chọn này có thể sắp thành ba loại căn bản. Một là chứng bốn 

thiền vô sắc (arūpa) với năng lực định sâu hơn và sự tinh lọc của tâm tịnh 

chỉ. Hai là sự phát triển các thắng trí (abhiñña) mà như chúng ta sẽ thấy 

thường đòi hỏi phải có các bậc thiền vô sắc. Hướng chọn lựa thứ ba là phát 

triển trí tuệ đưa đến sự thủ tiêu các phiền não và giải thoát khỏi luân hồi 

(samsāra). Ở chương này chúng ta sẽ khảo sát tỉ mỉ hướng chọn lựa thứ nhất 

và thứ hai trong ba loại này và chấm dứt với một vài nhận xét về sự tương 

quan giữa các bậc thiền và tái sanh. Sau đó, ở hai chương kế tiếp chúng ta sẽ 

xem xét vị trí của thiền trong việc phát triển trí tuệ đưa đến sự giải thoát cuối 

cùng. 

Xuyên suốt phần bàn luận này, chúng ta cần nhớ rằng việc chứng các 

thiền vô sắc và luyện tập các thắng trí hay thần thông không phải là điều 

thiết yếu để thành tựu sự chứng ngộ Niết bàn, mục tiêu tối hậu của đạo Phật. 



Cái được xem như thiết yếu là việc thực hành Bát Thánh Đạo không nhất 

thiết phải có các thiền vô sắc và thần thông. Tuy nhiên, bởi vì hai việc luyện 

tập này vẫn có thể góp phần vào sự tăng trưởng của định, đồng thời điểm tô 

thêm cho sự hoàn thiện về mặt tinh thần của một hành gia nên đức Phật đã 

kể chúng vào trong pháp môn tu tập của Ngài. Ở đó, chúng tồn tại như 

những lựa chọn mở ra cho bất cứ ai có khuynh hướng muốn phát triển 

chúng. 

---o0o--- 

TỨ THIỀN VÔ SẮC 

Ngoài tứ thiền sắc giới, trên bình diện nhất tâm còn có bốn thiền chứng 

cao hơn khác. Trong Kinh Điển, bốn thiền chứng này thường được đề cập 

đến như các trạng thái vô sắc hoặc như “những giải thoát tịch tịnh thuộc vô 

sắc vượt qua sắc giới”.186 Trong các bản chú giải, chúng thường được gọi là 

các thiền vô sắc (arūpajjhānāni); ngược lại, bốn thiền chứng thấp hơn được 

định danh là tứ thiền tế sắc (rūpujjhāni) hoặc chỉ đơn giản là tứ thiền (jhāna). 

Bốn thiền vô sắc được gọi tên riêng theo các xứ dùng làm đối tượng của 

chúng, chứ không theo số thứ tự như các bậc thiền sắc giới, đó là Không vô 

biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng phi phi tưởng xứ187. 

Sở dĩ chúng được định danh là vô sắc vì hai lý do, bởi vì chúng được thành 

tựu nhờ vượt qua các tưởng về sắc, ngay cả sắc vi tế của tợ tướng dùng làm 

đối tượng cho các bậc thiền sắc giới cũng vậy; và bởi vì chúng là những bản 

sao tưởng tượng của các cảnh giới vô sắc. 

Trước khi chuyển sang nghiên cứu từng bậc thiền vô sắc, một vài nhận 

xét quan trọng liên quan đến “cấu trúc nội tại” của chúng ở đây cũng rất cần. 

Như chúng ta đã thấy trong chương trước, việc chuyển từ bất cứ một bậc 

thiền thấp nào lên bậc kế của nó đòi hỏi phải có sự diệt các thiền chi thô. 

Tuy nhiên, trong việc thăng tiến từ bậc thiền thứ tư thuộc sắc giới đến bậc 

thiền vô sắc thứ nhất (Không vô biên xứ), và rồi từ Không vô biên xứ lên 

Thức vô biên xứ, v.v… thì những phần tử cấu thành của tâm không đòi hỏi 

phải có sự thay đổi như thế. Nói cách khác, bậc thiền sắc giới thứ tư và cả 

bốn thiền chứng vô sắc chính xác có cùng các loại tâm pháp trong cấu trúc 

nội tại của chúng. Các phần tử có mặt trong mỗi thiền chứng cao chỉ vi tế 

hơn các phần tử trong bậc thiền trước nó mà thôi, mặc dù an tịnh hơn và cao 

thượng hơn nhưng về số lượng và tính chất cơ bản chúng không có gì khác. 

Việc thăng tiến từ một thiền chứng vô sắc này đến một thiền chứng vô sắc 

khác diễn ra bằng sự thay đổi đối tượng của định, chứ không phải bằng sự 



diệt hay thay thế các phần tử cấu thành của chúng. Vì lý do này, các bộ luận 

của Tạng Diệu Pháp, nhất là Bộ Pháp Tụ và Bộ phân tích, xem bốn thiền vô 

sắc như những phương thức của đệ tứ thiền sắc giới, và kết hợp công thức 

cho mỗi bậc thiền này với công thức chung dành cho tứ thiền. Cả năm trạng 

thái – tứ thiền sắc giới và bốn bậc thiền vô sắc – có cùng nhóm các tâm sở 

căn bản và cùng hai thiền chi, đó là nhất tâm và bất khổ bất lạc thọ. Do đó, 

nếu định rõ một loại tâm (citta) bằng những phần tử cấu thành của nó, theo 

quan điểm của Vi Diệu Pháp, thì bốn loại tâm thuộc bốn thiền chứng vô sắc 

là những phương thức của tâm tứ thiền sắc giới theo hệ thống tứ thiền và của 

tâm ngũ thiền sắc giới theo hệ thống ngũ thiền. 

---o0o--- 

VÔ SẮC THỨ NHẤT : Không vô biên xứ (Ākàsanancàyatana) 

Bốn thiền chứng vô sắc phải được thành tựu theo trình tự, bắt đầu với 

Không vô biên xứ và chấm dứt ở Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Động cơ ban 

đầu dẫn hành giả đi tìm các trạng thái vô sắc là sự nhận thức rõ những nguy 

hiểm có mặt do sắc thô. Như Trung Bộ Kinh có nói: 

“Chính vì có sắc mà cầm gậy, cầm kiếm, đấu tranh, luận tranh xảy ra. 

Những điều đó hoàn toàn không có trong cõi vô sắc; và với hy vọng này, vị 

ấy nhập vào đạo lộ vô dục đối với những gì có sắc, đối với sự đoạn trừ và 

diệt tận của những sắc ấy.”188 

Hành giả cũng có thể trở nên Kinh sợ đối với sắc do thấy vô số những tai 

họa mà sắc thân này có thể bị tấn công, như những chứng bệnh (đau mắt, 

đau tai,…). Muôn thoát khỏi những hiểm họa liên quan đến sắc này, hành 

giả trước tiên phải đạt đến bốn bậc thiền thuộc sắc giới. Sau đó, nhập vào tứ 

thiền, lấy bất kỳ một kasina (biến xứ) nào, ngoại trừ kasina hư không có giới 

hạn, làm đối tượng của mình. Nhờ thành tựu tứ thiền sắc giới, hành giả đã 

vượt lên các sắc thô nhưng vẫn chưa hoàn toàn vượt qua tất cả sắc, kể cả tợ 

tướng tự phát sáng, đối tượng thiền của hành giả. Để đạt đến các thiền chứng 

vô sắc, hành giả cũng phải có ước muốn vượt qua sắc của kasina nữa. Một 

ước muốn như vậy có thể được tạo ra bằng cách quán sắc của kasina như vật 

tương ứng của sắc thô, có cùng những khuyết điểm như sắc ấy. Luận sư 

Buddhaghosa minh họa cách làm thế nào để thực hiện điều này bằng một ví 

dụ. Giả sử một người nhát gan bị môt con rắn rượt đuổi trong rừng, y sẽ 

gắng hết sức để thoát khỏi khu rừng ấy. Về sau, nếu y có thấy một vật gì 

tương tự như con rắn, chẳng hạn một chiếc lá dừa có một đường vân trên đó, 



một sợi dây leo, một đoạn dây thừng hoặc một vết nứt trên đất,… y cũng sẽ 

trở nên sợ hãi và lo lắng không muốn nhìn vào vật ấy. Thời điểm mà hành 

giả bị hoảng sợ do thấy sự nguy hiểm trong sắc thô cũng giống như người 

kia lúc thấy con rắn. Khi hành giả thoát khỏi sắc thô bằng cách đạt đến tứ 

thiền, sự kiện này cũng giống như lúc người kia chạy thoát khỏi con rắn. Lúc 

hành giả quán sát sắc tế của kasina chẳng khác vật tương ứng của sắc thô và 

muốn vượt qua nó cũng giống như khi người kia thấy một vật tương tự như 

con rắn và không dám nhìn vào nó vậy.189 

Một khi đã phát khởi ý muốn mãnh liệt cố đạt đến các bậc thiền vô sắc, 

hành giả phải thành tựu năm loại làm chủ đối với tứ thiền (sắc giới). Sau đó, 

khi xuất khỏi tứ thiền, hành giả nhận thức các khuyết điểm của nó, cũng như 

thấy rõ những lợi ích trong thiền chứng cao hơn. Những khuyết điểm đó là: 

Đối tượng của tứ thiền còn nằm trong sắc và vì vậy vẫn liên hệ đến sắc thô; 

thiền này gần với lạc, một chi phần của tam thiền và tứ thiền này thô hơn các 

thiền chứng vô sắc. Ngược lại, hành giả thấy Không vô biên xứ an tịnh và 

cao thượng hơn tứ thiền. Hơn nữa, nó còn an toàn hơn vì đã loại bỏ sắc. 

Nhờ suy tư đến những khuyết điểm của nó, hành giả chấm dứt sự dính 

mắc của mình vào tứ thiền và bắt tay vào việc đạt đến Không vô biên xứ. Để 

làm được việc này, hành giả không cần phải tốn sức diệt các thiền chi vì cả 

hai, tứ thiền sắc giới và bốn thiền vô sắc, đều có cùng cấu trúc thiền chi như 

nhau, đó là nhất tâm và xả (bất khổ bất lạc thọ). Phương pháp để đạt đến bậc 

thiền vô sắc thứ nhất này là mở rộng kasina trong tâm “đến giới hạn của bầu 

trời hoặc bao xa tùy thích của hành giả”, rồi xóa bỏ kasina bằng cách tác ý 

độc nhất đến không gian nó bao trùm chứ không tác ý đến kasina nữa. 

Kasina hay biến xứ gốc cung cấp chuẩn bị tướng (parikammanimitta) 

cho sự tập trung, như chúng ta đã thấy, là một vật giống chiếc đĩa, trường 

hợp một kasina đất thì đó là một chiếc đĩa trét đầy đất sét màu nâu đỏ (màu 

bình minh). Khi tu tập định ở giai đoạn chuẩn bị, hành giả kiên trì tập trung 

tâm vào chiếc đĩa này cho đến khi xuất hiện học tướng (uggahanimitta – 

learning sign), một hình ảnh trong tâm thấy rõ như đối tượng vật lý vậy. Sự 

tập trung trên học tướng làm khởi lên tợ tướng (patibhāganimitta), đó là hình 

ảnh đã được khái niệm hóa dùng như đối tượng cho cận định và các bậc 

thiền sắc giới. Sau mỗi lần nhập vào một bậc thiền, hành giả học cách mở 

rộng tướng ra theo những mức độ mình muốn, làm cho tợ tướng hay kasina 

đã được khái niệm hóa ấy bao trùm đến những vùng càng lúc càng lớn hơn, 

cho tới cả thế gian hoặc hơn nữa. Giờ đây, để đạt đến Không vô biên xứ, 



hành giả phải loại bỏ kasina bằng cách tác ý độc nhất đến khoảng không 

gian đã được tạo ra mà không tác ý đến kasina: 

Khi loại bỏ kasina, hành giả không gấp nó lại như gấp một chiếc chiếu 

hoặc rút nó ra như rút một cái bánh ra khỏi hộp. Hành giả chỉ đơn giản 

không tác ý hay chú ý đến nó hoặc không nhìn lại nó mà thôi. Chính khi 

hành giả không tác ý đến nó, hay không chú tâm đến nó, hoặc không nhìn lại 

nó mà chỉ chú tâm độc nhất đến khoảng không gian nó chạm tới xem đó như 
“hư không, hư không”. Như thế hành giả được nói là đã “loại bỏ kasina”.190 

Sau khi loại bỏ kasina và lấy khoảng không gian còn lại làm đối tượng, 

hành giả tác ý đến nó như “hư không vô biên, hư không vô biên” hay chỉ 

đơn giản “hư không, hư không”, đánh vào đó với tầm và tứ. Hành giả trau 

dồi việc tu tập này nhiều lần, lập đi lập lại mãi cho đến khi khái niệm đạt đến 

sự thành thục. Khi sự tu tập của hành giả đã hoàn toàn thành thục, thức 

thuộc về Không vô biên xứ sẽ khởi lên với hư không vô biên như đối tượng 

của nó. Đó là tâm thiện đầu tiên thuộc vô sắc giới, nó xuất hiện trong chuỗi 

nhận thức (tiến trình tâm) đúng theo vị trí mà sơ thiền đã xuất hiện trong tiến 

trình tâm của nó. Trong những sát na trước tiến trình, ba hoặc bốn sát na cận 

định luôn luôn đi cùng với thọ xả và thuộc dục giới; sát na thứ tư hoặc thứ 

năm là những sát na an chỉ – thuộc vô sắc giới. 

Công thức tiêu chuẩn mô tả Không vô biên xứ được Kinh Điển mô tả 

như sau: 

Với sự vượt qua hoàn toàn mọi sắc tưởng, với sự dập tắt các đối ngại 

tưởng, không tác ý đến các dị biệt tưởng, biết rằng “hư không là vô biên”, vị 
ấy chứng và trú Không vô biên xứ. 191 

Trong công thức này có bốn đoạn cần luận bàn riêng: 

1. “Với sự hoàn toàn vượt qua mọi sắc tưởng” (Sabbaso 

rūpasaññānam samatikkamā). 

Theo truyền thống Chú giải, câu “mọi sắc tưởng” ở đây vừa có nghĩa là 

những tưởng về các bậc thiền sắc giới, vừa có nghĩa các kasina hay đối 

tượng của thiền sắc giới ấy192. Chúng ta thấy rằng trong việc phát triển các 

bậc thiền sắc giới, người hành thiền bắt đầu với một đối tượng vật lý thô, 

chuyển sự chú tâm sang tợ tướng vi tế, và thăng tiến từ sơ thiền lên tứ thiền 

bằng cách từ bỏ một vài chi thiền thô trong khi vẫn giữ lại đối tượng ấy. 

Song bây giờ, người hành thiền không những phải từ bỏ các tưởng về sắc 



thuộc tứ thiền, mà còn phải bỏ luôn những đối tượng của các tưởng này, tức 

sắc tế của tợ tướng, bởi vì muốn đạt đến Không vô biên xứ mà không vượt 

qua mọi sắc tưởng là điều không thể có được. 

2. “Với sự dập tắt các đối ngại tưởng” (patighasaññānam atthagamā). 

Chữ patigha, ở đây chúng ta dịch là “đối ngại”, thường biểu thị sự thù 

hằn, ác cảm hay sân hận. Tuy nhiên, trong vị trí này, nó được dùng với nghĩa 

tác động giác quan, tức sự tiếp chạm của các giác quan và các trần cảnh 

tương ứng của chúng. Như vậy, các đối ngại tưởng là các tưởng thuộc giác 

quan, các tưởng về năm trần cảnh bên ngoài (sắc, thanh, hương, vị, xúc). 

Chúng ta cần ghi nhớ rằng chỉ có sự tưởng tri qua năm căn vật lý (nhãn, nhĩ, 

tỷ, thiệt, thân) được loại trừ khỏi Không vô biên xứ. Không đề cập đến sự 

dập tắt của pháp tưởng (dhamma sann), vì lý do đó loại tưởng này vẫn còn 

giữ lại. Mặc dù các tưởng thuộc giác quan cũng vắng mặt trong tứ thiền (sắc 

giới), song sự biến mất hoàn toàn của chúng được nêu lên ở đây để nhấn 

mạnh đến sự tàn rụi của tham đối với sắc và để khơi dậy một sự thích thú 

mạnh mẽ hơn trong các thiền vô sắc. 

3. “Không tác ý đến các dị biệt tưởng” (nānatta saññānam 

amanasikāra). 

Theo Bộ phân tích, “các dị biệt tưởng” là những tưởng thuộc về giác 

quan của những người không an trú trong một thiền chứng, có ý giới hoặc ý 

thức giới193. Khi Kinh đặt ra sự không tác ý đến các dị biệt tưởng như một 

điều kiện để đạt đến Không vô biên xứ, điều này có nghĩa là hành giả buộc 

phải không tác ý đến các tưởng có những đối tượng đa dạng, vì lẽ tác ý đến 

chúng hoặc hồi tưởng đến chúng sẽ chướng ngại cho sự chứng thiền. 

Theo Visuddhimagga, đoạn “với sự vượt qua các sắc tưởng” biểu thị sự 

từ bỏ mọi trạng thái sắc giới và hai đoạn kia biểu thị sự từ bỏ và không tác ý 

đến tất cả các tâm và tâm sở thuộc dục giới194. 

4. “Không vô biên” (ananto ākāso). 

“Không vô biên” mà hành giả nhận thức ở đây là khoảng không còn lại 

do sự loại bỏ kasina sau khi đã mở rộng nó đến vô tận. Hư không được gọi là 

“vô biên” hoặc “bất tận” (ananta) bởi vì không có một ranh giới khởi đầu 

cũng như tận cùng nào để có thể nhận thức về nó. Hành giả “chứng và trú 

trong Không vô biên xứ” theo nghĩa rằng sau khi đã đạt đến thiền chứng ấy, 

hành giả an trú trong thiền cóKhông vô biên xứ làm đối tượng của nó. 



---o0o--- 

VÔ SẮC THỨ HAI: Thức vô biên xứ (Vinnanancayatana) 

Muốn đạt đến tầng thiền vô sắc thứ hai, hành giả phải làm chủ được 

Không vô biên xứ và nhận thức rõ những khuyết điểm của nó. Trạng thái vô 

sắc thứ nhất hay Không vô biên xứ có hai khuyết điểm. Một là vì nó vẫn còn 

gần với các bậc thiền sắc giới; hai là nó không an tịnh như Thức vô biên xứ. 

Nhờ suy tư trên những khuyết điểm này, hành giả nảy sanh tâm dửng dưng 

đối với thiền chứng thấp và hướng tâm đến một thiền chứng cao hơn. 

Muốn phát triển thiền vô sắc thứ ha, hành giả tập trung vào thức đã khởi 

trùm khắp hư không vô biên của thiền vô sắc thứ nhất. Như vậy, thiền vô sắc 

thứ hai lấy thức của thiền vô sắc thứ nhất làm đối tượng của nó. Bởi vì hư 

không đã được thiền vô sắc thứ nhất cụ thể hóa thành vô biên nên thức của 

đối tượng này cũng bao hàm phương diện vô biên ấy, và chính thức vô biên 

này là đối tượng mà hành giả muốn chứng vô sắc thứ hai hướng đến. Vị ấy 

không tác ý đến nó chỉ như vô biên mà tác ý như “thức vô biên” hoặc đơn 

giản là như “thức”. Khi hành giả tác ý như vậy, các triền cái được đè nén và 

tâm nhập vào cận định. Hành giả tiếp tục trau dồi tướng này nhiều lần cho 

đến khi thức thuộc về thức vô biên xứ khởi lên trong an chỉ định. Chuỗi 

nhận thức hay tiến trình tâm cần phải hiểu là diễn ra như trong thiền chứng 

trước với những thay đổi thích hợp. 

Công thức mô tả việc chứng Thức vô biên xứ ghi lại như sau: 

“Do hoàn toàn vượt qua Không vô biên xứ, biết rằng “thức là vô biên”, 

hành giả chứng và trú trong “Thức vô biên xứ”195. Theo Chú giải, từ ngữ 

trong đoạn văn này, câu “Không vô biên xứ” biểu thị cho cả thiền vô sắc thứ 

nhất lẫn đối tượng của nó. Sự vượt qua xứ ở đây có nghĩa là vượt qua cả 

thiền và đối tượng của nó, bởi lẽ Thức vô biên xứ chỉ được chứng và trú 

bằng cách vượt qua hai phương diện của Không vô biên xứ này vậy. 

Biết rằng “thức là vô biên” là tác ý đến thức đã khởi lên trùm khắp 

khoảng không còn lại do việc loại bỏ kasina. Như vậy, đối tượng của thiền 

này là thức đã trùm khắp hư không vô biên trong thiền trước. Thức vô biên 

đã trùm khắp hư không vô biên này tự thân nó là thức vô biên xứ và cũng là 

bậc thiền luôn vậy, vì nó được thiết lập trên xứ này và do phát sinh cùng 

nguồn nên nó được gọi cùng tên mà thôi. 

---o0o--- 



VÔ SẮC THỨ BA: Vô sở hữu xứ (AkiÑcaÑÑAyatana). 

Để đạt đến thiền chứng vô sắc kế tiếp, tức Vô sở hữu xứ, hành giả phải 

làm chủ Thức vô biên xứ và thấy được rằng thiền chứng này còn những 

khuyết điểm do gần với Không vô biên xứ và thô so với bậc thiền cao hơn kế 

tiếp của nó. Nhờ nhận ra những khuyết điểm này, hành giả mới loại bỏ được 

sự dính mắc của mình vào Thức vô biên xứ và hướng đến Vô sở hữu xứ xem 

như an tịnh hơn. Để định tâm trên Vô sở hữu xứ, hành giả phải: 

“Tác ý đến hiện tại phi hữu (abhāva), không (sunnata), phương diện viễn 

ly (vivittkra) của chính cái thức (quá khứ) thuộc Không vô biên xứ đã trở 

thành đối tượng của (thức thuộc về) Thức vô biên xứ ấy.”196 

Nói khác hơn, để đạt đến Vô sở hữu xứ, hành giả phải tập trung vào sự 

vắng mặt hiện tại hay sự phi hiện hữu của thức thuộc về Không vô biên xứ. 

Ở đây, hành giả được khuyên nên tác ý đến nó nhiều lần, tự nhủ “không có 

gì, không có gì” hoặc “không, không”, v.v… Khi việc tu tập của hành giả đã 

thành thục thì một thức thuộc về Vô sở hữu xứ, lấy sự phi hữu của thức 

thuộc Không vô biên làm đối tượng của nó, sẽ khởi lên trong an chỉ định. 

Mặc dù cả Thức vô biên xứ lẫn Không vô biên xứ về đối tượng có can dự 

đến thức của Không vô biên xứ, song chúng liên hệ đến đối tượng này theo 

những cách trái ngược nhau. Trong khi Thức vô biên xứ cụ thể hóa nó một 

cách tích cực, tập trung trên thức của Không vô biên dưới dạng đối tượng và 

chiếm cái vô biên của nó cho bản thân mình. Ngược lại, Vô sở hữu xứ liên 

hệ đến thức của Không vô biên xứ một cách tiêu cực, tức là nó loại trừ thức 

này ra khỏi sự chú ý của nó và lấy sự vắng mặt, hay phi hiện hữu của thức 

này làm đối tượng của nó, như Thanh Tịnh Đạo giải thích: 

“Giả sử người kia thấy một nhóm Tỳ kheo hội họp với nhau trong giảng 

đường hay một nơi nào đó tương tự như vậy rồi y có việc phải  đi đến một 

chỗ khác. Các vị Tỳ kheo sau khi chấm dứt công việc cần họp bàn đã đứng 

dậy và rời giảng đường thì người kia quay trở lại. Y đứng ở ngưỡng cửa và 

nhìn vào nơi đó thì chỉ thấy trống trơn, vắng vẻ, song y sẽ không nghĩ “các 

vị Tỳ kheo ấy đã chết, các vị Tỳ kheo ấy đã rời thị trấn”, mà thay vào đó, y 

chỉ thấy sự phi hiện hữu như vầy: “nơi này trống không, vắng vẻ”. Cũng 

thế, hành giả đã trú và thấy với thiền nhãn thuộc Thức vô biên xứ – cái thức 

(đầu tiên) khởi lên lấy hư không vô biên làm đối tượng của nó. Bây giờ, khi 

thức ấy đã biến mất do sự tác ý của hành giả chuyển sang công việc chuẩn 

bị theo lối ban đầu “không có gì, không có gì”, hành giả trú và chỉ thấy sự 



phi hiện hữu của nó, nói cách khác, hành giả chỉ thấy sự ra đi của nó khi 
thức này đã khởi trong an chỉ định.”197 

Kinh thường mô tả việc chứng thiền vô sắc thứ ba – Vô sở hữu xứ – này 

với một công thức tiêu chuẩn: “Do hoàn toàn vượt qua Thức vô biên xứ, 

(biết rằng) “không có gì cả”, hành giả chứng và trú Vô sở hữu xứ.”198 Theo 

như Chú giải về công thức này thì Thức vô biên xứ cần phải vượt qua ở đây 

vừa là bậc thiền vô sắc thứ hai, vừa là đối tượng của nó. Đoạn “không có gì 

cả” được giải thích trong Bộ phân tích như thế này: “Không có gì cả – vị ấy 

làm cho chính cái thức ấy không hiện hữu, làm cho nó vắng mặt, làm cho nó 

biến mất và thấy rằng “không có gì cả”.199 Để làm cho “chính cái thức ấy” 

(tức là thức thuộc Không vô biên xứ) không hiện hữu hay trở thành phi hữu 

nghĩa là không hướng tâm đến nó hoặc tác ý đến nó, mà chỉ tác ý đến sự phi 

hữu hay vắng mặt của nó mà thôi. Nhờ làm vậy, hành giả chứng và trú trong 

Vô sở hữu xứ.200 

---o0o--- 

VÔ SẮC THỨ TƯ: phi tưởng phi phi tưởng xứ   

(NevasaÑÑANAsaÑÑAyatana) 

Nếu hành giả muốn tiến thêm nữa để đạt đến thiền chứng vô sắc thứ tư 

và cuối cùng của tứ thiền vô sắc – là Phi tưởng phi phi tưởng xứ, hành giả 

phải thành tựu năm loại làm chủ đối với Vô sở hữu xứ. Sau đó, hành giả phải 

quán những khuyết điểm của thiền chứng ấy cũng như những ưu điểm của 

Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Hành giả cũng có thể suy tư đến tính chất bất 

toại nguyện của tưởng rằng:“Tưởng này là bệnh hoạn, tưởng này là ung 

nhọt, là mũi tên,… Chỉ có thiền này là an lạc, chỉ có thiền này là cao 

thượng, tức là Phi tưởng phi phi tưởng xứ.”201 Theo cách ấy, hành giả chấm 

dứt sự dính mắc của mình vào Vô sở hữu xứ và làm khơi dậy một ước muốn 

chứng đạt Phi tưởng phi phi tưởng xứ. 

Phi tưởng phi phi tưởng xứ lấy đối tượng của nó là bốn danh uẩn tạo 

thành thiền chứng Vô sở hữu xứ, đó là thọ uẩn, tưởng uẩn, hành uẩn, thức 

uẩn. Cũng như thiền vô sắc thứ hai (Thức vô biên xứ) lấy thức thuộc thiền 

vô sắc thứ nhất làm đối tượng; ở đây, vô sắc thứ tư này lấy thức và các pháp 

phối hợp thuộc thiền vô sắc thứ ba (Vô sở hữu xứ) làm đối tượng của nó 

vậy. Tập trung vào bốn danh uẩn của Vô sở hữu xứ, hành giả hướng đến xứ 

này và xem nó như “an tịnh, an tịnh”, nhìn vào nó và đánh vào nó với tầm và 

tứ. Khi hành giả làm vậy, các triền cái được đè nén, tâm nhập vào cận định, 



rồi chuyển sang an chỉ định thuộc Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Tiến trình 

chứng đắc này được mô tả trong Kinh như sau: 

“Do hoàn toàn vượt qua Vô sở hữu xứ, hành giả chứng và trú trong Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ”.202 

Như công thức đã chỉ rõ, mặc dù hành giả đạt đến Phi tưởng phi phi 

tưởng xứ bằng cách vượt qua Vô sở hữu xứ, song cũng cần phải nhớ rằng 

thiền chứng thứ tư này vẫn lấy thiền thứ ba làm đối tượng của nó. Hành giả 

đạt đến thiền vô sắc thứ tư bằng cách tập trung vào Vô sở hữu xứ như “an 

tịnh, an tịnh”203. Đến đây, có thể nảy sanh vấn đề là nếu như hành giả tác ý 

đến Vô sở hữu xứ là an tịnh thì làm thế nào để có thể vượt qua nó được. 

Thanh Tịnh Đạo đưa ra câu trả lời: 

“Mặc dù hành giả tác ý đến thiền vô sắc thứ ba là an tịnh nhưng họ 

không có ước muốn đắc nó, bởi lẽ họ đã suy tư đến Phi tưởng phi phi tưởng 

xứ là an tịnh và cao thượng hơn vậy. Luận sư Buddhaghosa đưa ra ví dụ 

một vị vua khi đang đi Kinh lý qua một khu phố, Ngài thấy những người thợ 

thủ công đang chạm trổ rất đẹp, mặc dù vua có thể rất ngưỡng mộ tài năng 

của họ nhưng chắc chắn bản thân Ngài sẽ không muốn trở thành một người 

thợ thủ công, bởi vì vua biết rất rõ những lợi ích cao quý của địa vị làm vua 
vậy.”204 

Dường như danh xưng “Phi tưởng phi phi tưởng xứ” gợi lên cái tính chất 

khó hiểu của thiền này. Sở dĩ nó nhận cái tên này là vì, một mặt nó không có 

tưởng thô, mặt khác, nó vẫn còn cái tưởng vi tế. Do không có tưởng thô, nó 

không thể thực hiện chức năng quyết định của tưởng là phân biệt rõ ràng các 

đối tượng, vì thế không thể nói là có tưởng (neva saññā). Tuy vậy, thiền 

chứng này vẫn còn một cái tưởng cực kỳ vi tế, do đó cũng không thể nói là 

không có tưởng (nāsaññā). Và để làm sáng tỏ đặc tánh có vẻ như mâu thuẫn 

của thiền này mà nó được danh xưng “Phi tưởng phi phi tưởng xứ” (không 

tưởng nhưng không phải không có tưởng). Bởi vì tưởng cũng như các tâm sở 

khác như thọ, xúc,…  còn tiếp tục ở đây đã giảm đến mức cực kỳ vi tế nên 

thiền này cũng mệnh danh là “thiền chứng với các hành dư tàn hay tàn hành 
định” (sankhārāvasesasamāpatti).205 

Các bản Chú giải minh họa phương pháp đặt tên cho định chứng này qua 

giai thoại sau: Một chú sadi để dư dầu ăn trong tô, vị trưởng lão bảo chú 

mang tô đến ăn cháo. Chú sadi đáp: “Bạch Ngài, trong tô có dầu.” Trưởng 

lão nhân đó nói với chú: “Hãy đem dầu lại, này sadi, ta sẽ đổ vào 



ống.” Nghe vậy, sadi đáp: “Bạch Ngài, không có dầu.”206 Trong câu chuyện 

này, những gì chú sadi nói đều đúng cả ở hai trường hợp. Nói không có dầu 

là nói không có đủ dầu để đổ vào ống, tuy vậy không phải là không có dầu vì 

một ít dầu vẫn còn lại ở đáy tô. Tương tự, trong định chứng này, tưởng 

không thể bảo là hoàn toàn có mặt vì nó vi tế đến độ không thể thực hiện 

được chức năng quyết định của nhận thức; tuy vậy cũng không thể nói là 

không có tưởng vì nó vẫn còn dưới dạng dư tàn vậy. 

Với bậc thiền vô sắc thứ tư này, tâm đã đạt đến mức phát triển tột bực có 

thể có được trong hướng tịnh chỉ (định). Ở đây, dòng tâm thức đã đạt đến 

cường độ tập trung cao nhất, trở nên vi tế và tinh lương đến mức nó không 

còn có thể mô tả được dưới dạng hiện hữu hay phi hiện hữu nữa. Tuy nhiên, 

ngay cả định chứng này, như chúng ta sẽ thấy, vẫn là một trạng thái hiệp thế 

mà theo cách nhìn của đạo Phật cuối cùng cũng phải nhường bước cho tuệ là 

pháp duy nhất đưa đến chân giải thoát. 

---o0o--- 

NHỮNG NHẬN XÉT CHUNG VỀ THIỀN VÔ SẮC 

Mặc dù các thiền vô sắc không được đặt tên theo số thứ tự như các bậc 

thiền sắc giới, song chúng vẫn tuân thủ một trình tự nhất định và phải được 

đạt đến theo trật tự đã được giới thiệu ở trên. Tức là, hành giả muốn thành 

tựu các bậc thiền vô sắc phải bắt đầu với Không vô biên xứ rồi tiến hành 

từng bước một cho tới Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Về phương diện này, việc 

hoàn thành các định chứng vô sắc tương xứng với việc hoàn thành bốn bậc 

thiền sắc giới. Tuy nhiên, về phương diện thăng tiến, hai loại vẫn có một sự 

khác biệt quan trọng. Trong trường hợp thiền sắc giới, việc thăng tiến từ một 

bậc thiền này lên một bậc thiền khác đòi hỏi phải có sự vượt qua các thiền 

chi thô. Chẳng hạn, muốn thăng tiến từ sơ thiền lên nhị thiền, hành giả phải 

diệt tầm và tứ; từ nhị thiền lên tam thiền hành giả phải vượt qua hỷ và từ tam 

thiền lên tứ thiền hành giả phải thay thế lạc bởi thọ xả (bất khổ bất lạc thọ). 

Như vậy, việc thăng tiến đòi hỏi phải có sự giảm bớt và tinh lọc của các 

thiền chi, từ năm thiền chi lúc ban đầu cuối cũng chỉ còn lại xả và nhất tâm. 

Một khi tứ thiền đã được đạt đến các thiền chi sẽ luôn luôn duy trì như 

vậy. Trong việc thăng tiến lên các định chứng vô sắc không có sự diệt các 

thiền chi thêm nữa. Ví lý do này, các thiền vô sắc, khi được xếp theo khía 

cạnh cấu trúc thiền chi của chúng như Abhidhamma đã làm, xem như có 



cùng phương thức cấu tạo của tứ thiền sắc giới.207 Cả bốn thiền vô sắc này là 

những bậc thiền hai chi, do nhất tâm  và xả tạo thành. 

Thay vì được quyết định bởi sự vượt qua các thiền chi, trật tự của thiền 

vô sắc được quyết định bởi việc vượt qua các đối tượng. Trong khi ở các bậc 

thiền sắc giới đối tượng có thể được duy trì liên tục nhưng các thiền chi phải 

thay đổi, ở các bậc thiền vô sắc các thiền chi không đổi mà chỉ có đối tượng 

thay đổi. Như chúng ta đã thấy, Không vô biên xứ diệt đối tượng kasina của 

tứ thiền (sắc giới), Thức vô biên xứ vượt qua đối tượng của Không vô biên 

xứ, Vô sở hữu xứ vượt qua đối tượng của Thức vô biên xứ và Phi tưởng phi 

phi tưởng xứ vượt qua đối tượng của Vô sở hữu xứ. 

Bởi lẽ ở mỗi cấp độ các đối tượng mỗi lúc mỗi vi tế hơn nên các chi 

thiền xả và nhất tâm, dù bản chất luôn luôn duy trì như vậy, song chất lượng 

cũng càng lúc càng trở nên tinh lược hơn. Luận sư Buddhaghosa minh họa 

điều này với hai sự so sánh. Trước hết, Ngài so sánh bốn bậc thiền vô sắc 

với những căn phòng của một lâu đài bốn tầng, mỗi tầng có những đối tượng 

dục lạc càng lên cao càng tinh tế hơn. Về bản chất không có gì khác biệt 

giữa các tầng nhà, nhưng chỉ có những đối tượng dục lạc ở trong mỗi tầng 

mỗi khác mà thôi. Ví dụ thứ hai, Ngài so sánh bốn bậc thiền vô sắc với bốn 

miếng vải cùng kích thước, được cùng một người dệt, tuy nhiên các loại chỉ 

dệt nên chúng là khác nhau. Vì vậy, mặc dù đều là những miếng vải và kích 

thước không có gì khác nhau, chúng vẫn khác nhau về độ mềm mại, tính 

chất tinh tế và giá cả.208 

Trong khi bốn bậc thiền sắc giới, mỗi bậc có thể lấy nhiều đối tượng 

khác nhau như mười kasina, hơi thở vô – ra, v.v… và không phải giữ một 

mối quan hệ tất yếu nào với những đối tượng này, thì bốn thiền vô sắc mỗi 

thiền chỉ lấy một đối tượng duy nhất và liên hệ bất khả phân với chính định 

chứng ấy. Những đối tượng này cũng liên hệ với nhau theo lối nương tựa lần 

lượt. Luận sư minh họa điều này với một hình ảnh sinh động khác của Ngài. 

Có người đi đến một nơi nhơ bẩn, ở đó đã dựng sẵn một túp lều. Do sợ sự 

nhơ bẩn, y chỉ đứng tựa vào căn lều đó. Một người khác đi tới và tựa vào 

người đó. Rồi người thứ ba đến, nghĩ rằng hai người kia đều bất ổn nên đứng 

ra phía ngoài. Một người thứ tư nữa đến, thấy người thứ ba đứng ở chỗ an 

toàn hơn nên đã dựa vào người ấy. Luận sư liên hệ hình ảnh này với bốn 

thiền vô sắc như sau: 

“Khoảng hư không từ đó biến xứ (kasina) đã được rời đi cũng giống như 

căn lều trong cái nơi nhơ bẩn. (Thức của) Không vô biên xứ lấy hư không 



làm đối tượng của nó do nhàm chán tướng của tế sắc cũng giống như người 

kia tựa vào căn lều do sợ sự dơ bẩn. (Thức của) Thức vô biên xứ, như chúng 

ta biết sự khởi lên của nó tùy thuộc vào (thức của) Không vô biên xứ có đối 

tượng là hư không, cũng như người thứ hai tựa vào người (thứ nhất) đang 

dựa vào căn lều vậy. (Thức của) Vô sở hữu xứ, thay vì lấy (thức của) Không 

vô biên xứ làm đối tượng, đã lấy sự phi hiện hữu của nó làm đối tượng cho 

nó, cũng giống như người thứ ba, sau khi suy xét đến sự bất ổn của hai 

người trước nên không tựa vào người đang dựa căn lều mà đứng ra bên 

ngoài. (Thức của) Phi tưởng phi phi tưởng xứ mà sự khởi lên của nó tùy 

thuộc vào (thức của) Vô sở hữu xứ vốn đứng ở phía ngoài, hay nói một cách 

khác, vốn dựa vào sự phi hiện hữu của thức (trước), cũng giống như người 

thứ tư dựa vào người thứ ba, sau khi suy xét đến sự bất ổn của hai người 
trước, cho rằng người đang đứng phía ngoài là nơi an toàn hơn.209 

Mặc dù vị hành giả mong đạt đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ đã thấy 

những khuyết điểm trong Vô sở hữu xứ, song nhất thiết vị ấy cũng phải lấy 

xứ này làm đối tượng vì không còn một đối tượng nào vi tế hơn nữa có thể 

dùng làm căn cứ cho việc đạt đến định chứng vô sắc cao nhất, ngoài nó. 

Điều này cũng tương tự như trường hợp những người phải trung thành với 

một kẻ không đáng trọng chỉ vì sinh kế của họ lệ thuộc vào hắn vậy. 

Tuy các thiền vô sắc này cũng được mô tả riêng trong các bản Kinh, 

nhưng chúng không được đề cập đến thường xuyên như tứ thiền sắc giới. Lý 

do sự bỏ sót này cần phải hiểu là vì chúng đã được ngầm kể trong đệ tứ thiền 

sắc giới, một bậc thiền hình thành trên căn bản các thiền chi tương tự như 

thiền vô sắc. Do đó, ở những chỗ nói đến việc thực hành vượt qua các thiền, 

chỉ có đệ tứ thiền sắc giới được đề cập như điều kiện cần thiết của chúng vì 

lẽ các thiền vô sắc được hiểu ngầm là đã kết hợp trong đó. 

---o0o--- 

CÁC LOẠI THẮNG TRÍ 

Vị hành giả sau khi đã đắc và làm chủ đệ tứ thiền, đôi lúc trong các bản 

Kinh trình bày là vị ấy sẽ tiến hành để đắc một vài loại thắng trí.  Các loại 

thắng trí này được giới thiệu có hơi khác về con số trong Kinh Điển. Một số 

bài Kinh đề cập đến ba, gọi là Tam minh (tevijjā): Túc mạng minh 

(pubbenivāsānussatiñāṇa), Sanh tử minh (cutūpapātañāṇa) và Lậu tận minh 

(āsavakkhayañāṇa)210. Một số bài Kinh đề cập đến năm loại thắng trí 

(pañcābhiññā), đó là, Biến hóa thông (iddhividhañāṇa), Thiên nhĩ thông 



(dibbasotadhātuñāṇa), Tha tâm thông (cetopariyañāṇa), Túc mạng thông 

(pubbenivàsañāṇa) và Thiên nhãn thông (dibbacakkhuñāṇa)211. Những Kinh 

khác mở rộng năm thông này thành sáu (chalabhiññā) bằng cách thêm vào 

Lậu tận thông (savakkhayañāṇa)212. Trong trường hợp như vậy, năm loại đầu 

được gọi là năm thông hiệp thế (lokiya abhiññā), còn loại thứ sáu là thông 

siêu thế (lokuttara abhiññā). Cũng có những bản Kinh khác giới thiệu một hệ 

thống gồm tám loại thắng trí. Hệ thống này, vốn không có tên gọi đặc biệt, 

bao gồm sáu loại thần thông hay thắng trí vừa kể cộng thêm Chánh tri kiến 

(ñāṇadassana) và Ý hóa thông (manomayiddhiñāṇa)213. Chúng ta sẽ lần lượt 

bàn đến các loại thắng trí này, lấy lục thông làm căn bản để giải thích và sẽ 

tiếp tục bàn đến hai loại sau. Nhưng trước hết cũng cần phải biết một đôi 

điều về công việc chuẩn bị cho việc phát triển các thắng trí. 

---o0o--- 

NHỮNG ĐIỀU KIỆN CẦN THIẾT CHO THẮNG TRÍ 

Muốn phát triển năm thần thông hiệp thế cũng như Ý hóa thông, hành 

giả nhất thiết phải đạt đến sự thành thục trong tám định chứng gồm tứ thiền 

sắc giới và tứ thiền vô sắc. Mặc dù các bản Kinh luôn luôn trình bày việc 

luyện tập các thần thông (thắng trí) diễn ra ngay sau khi chứng tứ thiền, 

không đề cập đến các định chứng vô sắc, song các bản Chú giải tuyên bố 

rằng bốn định chứng vô sắc cũng cần phải hiểu là những điều kiện cần thiết 

cho việc luyện thần thông. Lý do chúng không được đề cập là vì đã ngầm kể 

bằng đệ tứ thiền, là bậc thiền duy nhất dùng như căn bản trực tiếp cho việc 

luyện tập các thần thông. Tuy nhiên, các bậc thiền hiệp thế và những luyện 

tập (thần thông) dựa trên chúng vẫn không phải là những điều kiện cần thiết 

cho loại thần thông thứ sáu (Lậu tận thông), vì thông này là kết quả của tuệ 

hơn là định như chúng ta sẽ thấy dưới đây. 

Đối với một hành giả muốn thành tựu các thần thông (abhiññā) cần phải 

hoàn tất tám định chứng ở mỗi trong số tám biến xứ (kasina): bốn biến xứ 

thuộc tứ đại (đất, nước, lửa, gió) và bốn biến xứ màu (xanh, vàng, đỏ, trắng). 

Sau đó hành giả còn phải đạt đến sự kiểm soát hoàn toàn tâm mình theo 

mười bốn cách dưới đây: 

1. Hành giả phải đắc thiền trong tám kasina theo chiều thuận như đã mô 

tả trong Kinh, nghĩa là từ kasina đất, nước,… cho đến kasina màu trắng, làm 

nhiều lần như vậy trong mỗi kasina cho đến khi hoàn toàn tinh thông. 



2. Sau khi đã tinh thông theo chiều thuận, hành giả phải đắc thiền đề mục 

kasina ấy theo chiều nghịch, nghĩa là từ kasina màu trắng lui lại cho đến 

kasina đất. 

3. Kế tiếp, hành giả phải đắc thiền nhiều lần theo thứ tự thuận và nghịch, 

từ kasina đất đến kasina màu trắng, rồi từ màu trắng lui lại kasina đất. 

4. Ở mỗi định chứng trong bát định chứng, hành giả phải đắc theo chiều 

thuận từ sơ thiền lên đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ. 

5. Sau đó, hành giả phải tinh thông các bậc thiền theo chiều nghịch, 

nghĩa là từ Phi tưởng phi phi tưởng xứ trở lại sơ thiền. 

6. Hành giả phải chuyển sang các bậc thiền theo cả hai chiều thuận và 

nghịch. 

7. Hành giả phải nhảy cách bậc thiền trong khi vẫn duy trì cùng kasina, 

nghĩa là, với kasina đất làm đề mục, hành giả phải đắc sơ thiền, tam thiền, 

Không vô biên xứ và Vô sở hữu xứ; rồi từ kasina nước, hành giả nhảy cách 

bậc thiền như trên, cho đến kasina màu trắng. 

8. Sau đó, hành giả phải nhảy cách kasina mà không nhảy cách bậc thiền, 

nghĩa là hành giả đắc sơ thiền trong kasina đất, lửa, màu xanh, màu đỏ, rồi 

lập lại như vậy đối với các bậc thiền khác. 

9. Kế tiếp, hành giả tiến hành nhảy cách bậc thiền cùng với kasina một 

lượt. Đó là hành giả đắc sơ thiền trong kasina đất, tam thiền trong kasina lửa, 

rồi đắc Không vô biên xứ bằng cách loại bỏ kasina màu xanh và đắc Vô sở 

hữu xứ qua kasina màu đỏ. 

10. Trạng thái kế tiếp, gọi là “hoán vị các thiền chi”, đòi hỏi hành giả 

phải đắc từ sơ thiền đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ trong cùng kasina. 

11. Kế đó, hành giả đắc sơ thiền trong từng kasina, từ đất cho tới kasina 

màu trắng. Giai đoạn này gọi là “hoán vị các đối tượng”. 

12. Kế tiếp, hành giả phải thông thạo cách “hoán vị các thiền chi và đối 

tượng” phối hợp, nghĩa là hành giả đắc sơ thiền trong kasina đất, nhị thiền 

trong kasina nước, tam thiền trong kasina lửa,… cho đến đắc Phi tưởng phi 

phi tưởng xứ trong kasina màu trắng, thay đổi sao cho các đối tượng và các 

thiền chi xứng hợp với nhau. 



13. Bước kế tiếp, “xác định các thiền chi”, nghĩa là xác định từng bậc 

thiền trong tám bậc từ sơ thiền lên đến bát thiền (Phi tưởng phi phi tưởng 

xứ) bằng các thiền chi cấu hợp của nó, chẳng hạn như sơ thiền là năm chi, 

nhị thiền là ba chi, v.v… 

14. Bước cuối cùng, “xác định đối tượng”, nghĩa là chỉ xác định đối 

tượng mà thôi, như “đây là kasina đất”, v.v… cho đến “đây là kasina trắng”. 

Sau khi tinh thông mười bốn cách này, hành giả phải phát triển Tứ như ý 

túc – Dục (chanda), Cần (viriya), Tâm (citta), Thẩm (vimamsā) – trau dồi 

các pháp này tới mức độ cao nhất có thể được. Khi đã hoàn tất mọi điều kiện 

tiên quyết, hành giả phải hướng tâm đến loại thắng trí nào mà mình muốn 

đắc. Các thắng trí không xuất hiện như những kết quả của thiền một cách tự 

động mà đòi hỏi phải có một sự quyết định trước cùng với nỗ lực cương 

quyết của hành giả. Như đức Phật dạy, khi tâm người hành thiền đã định tĩnh 

và thuần tịnh, “vị ấy hướng tâm đến, dẫn tâm đến các loại thắng trí (thần 

thông)”.214 

---o0o--- 

LỤC THÔNG (ABHIÑÑĀ) 

I. THẦN THÔNG THỨ NHẤT: BIẾN HÓA THÔNG  

(Iddhividhañāṇa). 

Iddhi là một từ Pāḷi chúng ta thường dịch là “thần thông”, nghĩa đen là sự 

thành công hay sự hoàn thành. Ý chính mà từ này gợi lên là khả năng thực 

hiện những kỳ công vượt ngoài những hiện tượng tự nhiên của đời thường. 

Vì lý do này, iddhi đôi khi đã được giải thích như những năng lực siêu nhiên 

hay những phép mầu, song từ cách nhìn của đạo Phật, những năng lực này 

không xuất phát từ bất kỳ một nguồn lực siêu nhiên nào, mà có từ những 

tiềm lực tâm linh dựa trên sự thông hiểu những động lực nội tại của tự nhiên. 

Như vậy, những năng lực thần thông hoạt động hoàn toàn nằm trong cấu trúc 

của luật nhân quả và “những phép lạ” chúng tạo ra cũng hoàn toàn tự nhiên. 

Các loại thần thông hay thắng trí mà một người hành thiền có thể luyện 

tập được mô tả trong các bản Kinh bằng đoạn văn quen thuộc sau: 

“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiền não, nhu 

nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, vị Tỳ kheo dẫn tâm, 

hướng tâm đến các thần thông. Vị ấy chứng được các loại thần thông, một 



thân hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra một thân; hiện hình, biến hình đi 

ngang qua vách, qua tường, qua núi như đi ngang hư không; độn thổ, trồi 

lên ngang qua đất liền, như ở trong nước; đi trên nước như đi trên đất liền; 

ngồi kiết già đi trên hư không như con chim; với bàn tay, chạm và rờ mặt 

trăng, mặt trời, những vật có đại oai lực, đại oai thần như vậy; có thể tự 
thân bay đến cõi Phạm Thiên.”215 

Trong đoạn Kinh này, tám năng lực thần thông đã được trình bày. Chúng 

ta sẽ nghiên cứu tóm tắt từng loại một. 

---o0o--- 

TÁM NĂNG LỰC 

1. Thần thông thứ nhất là từ một thân hiện ra nhiều thân hoặc từ nhiều 

thân hiện ra một thân216. Thần thông này có nghĩa là khả năng tạo ra nhiều 

thân từ chính mình, rồi làm biến hết các thân ấy để chỉ còn một thân. Muốn 

luyện thần thông này hành giả phải nhập vào đệ tứ thiền làm căn bản cho 

thắng trí và xuất khỏi thiền ấy. Kế đó, hành giả phải quyết định số lượng các 

hóa thân mình muốn tạo. Hành giả lại nhập đệ tứ thiền, xuất và quyết định. 

Cùng lúc với tâm quyết định, hành giả hóa hiện số thân mà mình đã quyết 

định – có thể là một trăm, một ngàn, v.v… theo ý muốn. Trong hầu hết các 

trường hợp có thể là khả năng tạo một số lượng các hóa thân tăng dần phải 

được thực hiện tuần tự. Trừ khi có một sự quyết định đặc biệt, bằng không, 

các hóa thân được tạo ra do năng lực thần thông sẽ chỉ xuất hiện y như 

nguyên bản và thực hiện những công việc giống như vị ấy đang làm vậy. 

Nhưng bằng một quyết định trước, hành giả có thể hiện ra nhiều hóa thân 

của mình với những hình dạng khác nhau và khiến họ thực hiện những công 

việc khác nhau. Trường hợp muốn trở lại một thân, hành giả phải lập lại thủ 

tục ban đầu, rồi quyết định trở thành một. Nhưng nếu ban đầu hành giả đã 

quyết định hóa hiện nhiều thân trong một thời hạn nào đó, các hóa thân ấy sẽ 

tự động biến mất khi thời hạn trôi qua.217 

2. Thần thông thứ hai là hiện hình và biến hình.218 “Hiện hình” nghĩa là 

làm cho một vùng tối trở thành sáng, làm cho những gì bị che khuất được 

thấy rõ, hoặc tự làm cho mình hay làm cho người khác dù ở rất xa cũng được 

thấy rõ. “Biến hình” nghĩa là làm cho một vùng sáng biến thành tối, làm cho 

những gì hiển hiện trở nên không thấy được, hoặc làm cho chính mình hay 

người khác dù ở gần cũng không ai thấy được. Phương thức tiến hành cũng 



như trong trường hợp luyện thần thông trước, ngoại trừ là quyết định được 

thay đổi lại cho hợp. 

3. Muốn luyện tập thần thông đi ngang qua tường, qua vách, qua núi 

như đi ngang qua hư không219, hành giả phải đắc đệ tứ thiền với kasina hư 

không. Sau đó, hành giả làm công việc chuẩn bị bằng cách tác ý đến vách, 

tường hay núi, v.v… và quyết định nó là hư không. Do quyết định này của 

hành giả, vật đó trở thành hư không và hành giả đi ngang qua đó không bị 

trở ngại. 

4. Để có được thần thông độn thổ và trồi lên khỏi mặt đất như ở trong 

nước[35], hành giả phải đắc định với kasina nước. Hành giả nhập đệ tứ thiền 

trên đề mục nước ấy và xuất thiền. Sau đó, tác ý đến một phần đất và quyết 

định “đất này hãy là nước”, đất sẽ trở thành nước và hành giả có thể bước 

vào đó, tắm trong đó, uống nước đó, v.v… Đó là trường hợp hành giả chỉ 

quyết định một phần đất trở thành nước cho riêng mình, còn nếu hành giả 

muốn biến thành nước cho cả người khác thì hành giả phải quyết định đất sẽ 

trở thành nước cho cả người khác nữa. 

5. Trường hợp hành giả muốn đi qua nước không chìm như đi trên 

đất220 thì phải thiện xảo trong kasina đất, xuất thiền và quyết định “nước này 

hãy biến thành đất”. Hành giả lập lại thủ tục chuẩn bị như trước và quyết 

định nước trong một vùng quy định nào đó biến thành đất. Lúc đó, hành giả 

có thể đi trên đó mà không chìm . 

6. Muốn phi hành qua hư không như chim221, hành giả phải đắc định 

kasina đất và xuất thiền. Hành giả quyết định hư không ấy như là đất, nghĩ 

“hãy có đất”. Hư không lúc ấy đối với hành giả trở thành cứng như đất và 

hành giả có thể đi, đứng, ngồi, nằm trên đó như những người bình thường đi, 

đứng, ngồi, nằm trên đất vậy. 

7. Thần thông kế tiếp, rờ chạm mặt trời, mặt trăng bằng tay của mình222, 

không đòi hỏi phải có một kasina đặc biệt nào cả mà được hoàn thành đơn 

giản qua đệ tứ thiền dùng làm căn bản cho thắng trí. Hành giả hoặc có thể đi 

tới mặt trăng, mặt trời và sờ vào chúng, hoặc có thể làm cho chúng gần lại 

trong tầm tay bằng một sự quyết định trong tâm, hoặc làm như vậy bằng 

cách mở rộng tay. Nhưng, mặc dù hành giả làm tất cả những việc này, đối 

với những người khác, mặt trời và mặt trăng vẫn như vậy, không ảnh hưởng 

gì đến ánh sáng và sự di chuyển của chúng. 

http://trungtamhotong.org/NoiDung/ThuVien/ConDuongThien/ChuongVI.htm#_ftn35


8. Thần thông cuối cùng là luyện tập làm chủ về thân cho đến tận Phạm 

Thiên giới223. Sau khi đã đắc thiền căn bản, hành giả muốn đi đến Phạm 

Thiên giới có thể quyết định Phạm Thiên giới là gần, nó sẽ trở thành gần như 

ước muốn. Hành giả có thể quyết định gần trở thành xa, nhiều trở thành ít 

hay ít trở thành nhiều. Hành giả có thể thấy sắc của Phạm Thiên với thiên 

nhãn của mình; nghe tiếng của Phạm Thiên với thiên nhĩ của mình và biết 

tâm của Phạm Thiên với tha tâm thông của mình. Hành giả có thể du hành 

đến Phạm Thiên giới với thân hữu hình hay vô hình và thực hiện nhiều pháp 

thần thông khác trước mặt Phạm Thiên.224 

---o0o--- 

BA LOẠI THẦN BIẾN 

Việc sở hữu iddhi (thần thông) được xem như một phẩm chất đáng mong 

ước nơi một vị Tỳ kheo, nó góp phần vào việc hoàn thiện sự toàn bích tâm 

linh của vị ấy. Tuy nhiên phô trương những năng lực thần thông để thu nạp 

tín đồ, thủ đắc lợi dưỡng hoặc để được thán phục đã bị đức Phật ngăn cấm. 

Trong luật tạng, việc phô diễn thần thông hay những năng lực siêu nhiên bị 

xếp vào tội tác ác (āpattidukkata)225. Tuy thế, trong khi đức Phật quở trách 

tôn giả Pindola Bhàradvàja về việc thi triển thần thông để lấy chiếc bát làm 

bằng gỗ trầm, Ngài lại tỏ ra tán thành việc vận dụng thần thông của tôn giả 

Moggallāna (Mục Kiền Liên)226. Lý do có sự khác biệt này là vì vị trước phô 

diễn thần thông của mình không thận trọng trước công chúng, trong khi Ngài 

Mục Kiền Liên dùng chúng một cách sáng suốt thận trọng. Đức Phật tán 

thành việc thi triển thần thông chỉ khi nào nó hỗ trợ sự diệt trừ phiền não 

trong tâm mọi người và giúp họ thoát khỏi những ám ảnh. 

Đôi khi chữ iddhi xuất hiện trong sự phối hợp với một từ khác – 

pātihāriya vốn có nghĩa là “sự ngăn ngừa” hoặc “bảo hộ”, song lại tiếp nhận 

ý nghĩa “thần biến” hay “kỳ diệu”. Do đó mà hợp từ iddhi – pàtihàriya biểu 

thị sự thần biến của năng lực thần thông, gọi tắt là “thần biến”. Từ này xuất 

hiện trong các bản Kinh với tên gọi ba pháp thần biến gồm: Biến hóa thần 

biến (iddhipātihāriya), Ký thuyết thần biến (ādesanāpātihāriya), Giáo hóa 

thần biến (anusāsanipatihāriya)227. Loại thần biến thứ nhất đã được giải thích 

đơn giản qua đoạn Kinh quen thuộc nói về các năng lực thần thông. Ký 

thuyết thần biến bao gồm việc nói cho người khác biết tâm của họ đang nghĩ 

gì dựa trên cơ sở đọc tư tưởng, sự giải thích, hoặc những thông điệp tiếp 

nhận từ các chúng sanh khác, người hoặc phi nhân. Giáo hóa thần biến là 

khả năng hướng dẫn người khác trong việc phát triển tinh thần hoặc tâm linh 



của họ, như: “người nên nghĩ những điều này, không nên nghĩ những điều 

nọ; người nên tác ý như thế này, không nên tác ý như thế kia; người nên từ 

bỏ điều này; người nên chứng và trú như vầy…”. Trong ba loại thần biến 

này, đức Phật không tán thành việc sử dụng hai cách đầu để cảm hóa người 

khác theo Giáo Pháp của Ngài. Đức Phật nói rằng có một vài loại chú thuật 

hay ma thuật giúp cho con người có khả năng thực hiện những pháp thần 

thông hoặc đọc được tâm người khác. Vì vậy, những pháp thần biến này 

không thể được xem như những dấu chỉ của sự hoàn tất tâm linh thực thụ. 

Loại thần biến mà Ngài tuyệt đối tán thành là giáo hóa thần biến, pháp thần 

biến duy nhất có khả năng đưa đến sự giải thoát khổ. 

Giải thích chi tiết về ý tưởng này, Patisambhidāmagga (Vô ngại giải đạo) 

nói rằng, những pháp thần thông nào thúc đẩy sự xuất ly, vô sân, chói sáng 

tâm, định tĩnh tâm, quyết định chân chánh, trí tuệ, an lạc, chứng đắc các 

thiền, v.v… cho đến Alahán đạo, được gọi là thần thông chân chánh vì 

chúng đem lại sự hoàn mãn và thành công thực sự. Các pháp nào hủy diệt 

tham dục, sân hận, hôn trầm – thụy miên, trạo cử – hối quá, hoài nghi, vô 

minh, chấp thủ, các triền cái và phiền não thì được gọi là chân thần biến 

(ptihriya) vì lý do chúng ngăn cản người hành đạo không rơi trở lại luân hồi 

(samsāra)228. Như vậy, đối với Phật Giáo Nguyên Thủy, việc thực hành 

Thánh đạo (Bát Thánh Đạo) thay vì chú trọng đến việc thực hiện các thần 

thông tạo thành sự hoàn tất hay thành công kỳ diệu thực sự. 

---o0o--- 

II. THẦN THÔNG THỨ HAI: Thiên Nhĩ Thông   (dibbasotadhātu) 

Thiên nhĩ giới là khả năng nghe được những âm thanh của chư thiên 

cũng như của nhân loại, nghe được những âm thanh rất xa, ngay cả trong thế 

giới khác, cũng như những âm thanh rất gần như âm thanh của các sinh vật 

trong chính thân của mình. Kinh Điển mô tả Thiên nhĩ giới này như sau: 

Vị ấy hướng tâm, dẫn tâm đến thiên nhĩ giới. Với thiên nhĩ thuần tịnh, 

siêu nhân, vị ấy nghe cả hai loại âm thanh, âm thanh chư thiên và âm thanh 
loài người, âm thanh ở xa cũng như gần229 

Theo đúng thuật ngữ, thiên nhĩ giới liên quan đến khả năng đặc biệt 

thuộc tri kiến (knowledge), gọi là “nhĩ giới”, vì lý do nó thực hiện chức năng 

của lỗ tai bình thường, nghĩa là, tác hành như một căn bản cho việc nghe 

những âm thanh. Giới này được nói là “thiên” vì nó tương tự như nhĩ giới 



của các vị chư thiên, tức là rất hoàn chỉnh, không có những khuyết điểm và 

có khả năng tiếp nhận những âm thanh ở rất xa. 

Muốn có được thiên nhĩ giới, hành giả phải đắc thiền căn bản cho thắng 

trí (tức đệ tứ thiền) rồi xuất khỏi thiền ấy. Giữ tâm ở mức định làm công việc 

chuẩn bị, hành giả trước tiên tác ý đến những âm thanh thô trong tầm nghe 

bình thường, rồi dần dần tác ý đến các âm thanh càng lúc càng vi tế hơn cho 

đến khi hành giả nghe được những âm thanh mà chỉ có thể nghe được với sự 

chú tâm cao độ. Hành giả phải tập trung vào mỗi hướng trong mười hướng, 

tác ý đến các “tướng” chính xác hoặc tác ý đến những tính chất của âm thanh 

nghe được ấy. 

Khi hành giả tập trung tâm mình vào những âm thanh này với một ước 

mong mãnh liệt muốn đắc thiên nhĩ giới, đúng lúc ý môn hướng tâm sẽ khởi 

lên lấy một trong những âm thanh này làm đối tượng cho nó. Sự kiện này sẽ 

được theo sau bởi ba hoặc bốn tốc hành tâm (javana) thuộc giai đoạn chuẩn 

bị hay cận hành, và tốc hành tâm thứ tư hay thứ năm thuộc an chỉ của đệ tứ 

thiền. Tuệ căn (faculty of knowledge) khởi lên cùng với tâm an chỉ này được 

gọi là thiên nhĩ giới. 

Nếu muốn nghe những âm thanh ở xa, hành giả phải bắt đầu bằng cách 

định ranh giới một vùng nhỏ, làm chủ khả năng nghe âm thanh trong vùng 

đó, rồi mở rộng tầm nghe của mình ra xa hơn theo từng mức độ. Khi khả 

năng nghe trở nên tốt hơn, hành giả có thể nghe rõ mọi âm thanh trên địa cầu 

này cũng như ở các cõi khác trong tam giới. Hơn nữa, nếu muốn, hành giả 

có thể xác định riêng từng âm thanh, ngay cả khi nó hòa lẫn với những âm 

thanh khác. 

---o0o--- 

III. Thần thông thứ ba: Tha Tâm Thông  (cetopariya ñāṇa, 

paracittavijnana). 

Thần thông thứ ba là trí biết tâm người khác, khả năng thâm nhập vào 

tâm người khác bằng tâm của mình. Đức Phật mô tả thần thông này như sau: 

“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiền não, nhu 

nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, hành giả dẫn tâm, hướng 

tâm đến tha tâm thông. Hành giả sau khi phân biệt với tâm mình, vị ấy hiểu 

tâm của những người khác và biết được: tâm có tham biết tâm có tham, tâm 

không có tham biết rằng tâm không có tham; tâm có sân biết rằng tâm có 



sân, tâm không có sân biết rằng tâm không có sân; tâm có si biết rằng tâm 

có si, tâm không có si biết rằng tâm không có si; tâm chuyên chú biết rằng 

tâm chuyên chú, tâm tán loạn biết rằng tâm tán loạn; đại hành tâm (tâm đã 

đạt đến các thiền sắc giới và vô sắc giới) biết rằng đại hành tâm, không phải 

đại hành tâm biết rằng không phải đại hành tâm; tâm vô thượng biết rằng 

tâm vô thượng, tâm chưa vô thượng biết rằng tâm chưa vô thượng; tâm có 

định biết rằng tâm có định, tâm không định biết rằng tâm không định; tâm 

giải thoát biết rằng tâm giải thoát, tâm không giải thoát biết rằng tâm không 
giải thoát.”230 

Theo sự giải thích trong Thanh Tịnh Đạo, vị hành giả muốn đạt đến 

thắng trí này trước phải đắc thiên nhãn (sẽ giải thích ở dưới). Hành giả phải 

dùng kasina ánh sáng để mở rộng ánh sáng, chiếu nó vào trong trái tim của 

những người mà hành giả muốn biết tâm của họ. Rồi với thiên nhãn, hành 

giả xem xét màu sắc của trái tim, là yếu tố cung cấp mấu chốt cho sự giải 

thích trạng thái tâm của người ấy. Theo Luận sư Buddhaghosa, khi ở trong 

một trạng thái tâm hân hoan, chất máu sẽ có màu đỏ như trái sung chín; khi 

một tâm trạng đi kèm với ưu có mặt, chất máu sẽ có màu đen như trái nho 

đen; và khi một tâm sanh cùng tịnh chỉ có mặt, chất máu sẽ trong như dầu 

mè.231 Một khi hành giả đã thông thạo với việc đọc tâm trên cơ sở sắc máu 

này, hành giả có thể học cách thâm nhập trực tiếp vào tâm người khác mà 

không cần phải dựa vào một cơ sở vật lý nào để suy đoán. Tuy nhiên, cũng 

cần nói rõ rằng, một hành giả có tha tâm thông vẫn không thể thâm nhập vào 

tâm của những vị đắc chứng cao hơn. Như vậy, một phàm nhân với thắng trí 

hợp thế không thể nào thâm nhập vào tâm một vị Thánh để biết xem vị này 

đã thoát khỏi các phiền não như thế nào. Tương tự, một vị Nhập Lưu không 

thể thâm nhập tâm của vị Nhất Lai; một vị Nhất Lai không thể thâm nhập 

tâm của vị Bất Lai; một vị Bất Lai không thể thâm nhập tâm của vị Alahán; 

hoặc một vị Alahán không thể thâm nhập vào tâm của vị Độc giác Phật hay 

Toàn giác Phật. Tuy nhiên, có thể ngược lại, một vị ở cảnh giới cao hơn, nếu 

có tha tâm thông có thể biết được tâm của những vị ở cảnh giới thấp hơn.232 

---o0o--- 

IV. THẦN THÔNG THỨ TƯ:  Túc Mạng Thông  

(pubbenivāsānassatiñāṇa). 

Túc mạng thông hay trí nhớ được các tiền kiếp được Kinh Điển giải thích 

như sau: 



“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiền não, nhu 

nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, hành giả hướng tâm, dẫn 

tâm đến túc mạng thông. Vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ như một đời, 

hai đời, ba đời, bốn đời, năm đời, mười đời, hai mươi đời, ba mươi đời, bốn 

mươi đời, năm mươi đời, một trăm đời, hai trăm đời, một ngàn đời, một 

trăm ngàn đời, nhiều thành kiếp, nhiều hoại kiếp, nhiều hoại kiếp và thành 

kiếp. Vị ấy nhớ rằng: ‘Tại chỗ kia ta có tên như vậy, dòng họ như vậy, giai 

cấp như vậy, thọ lạc khổ như thế này, tuổi thọ đến mức như thế này. Sau khi 

chết tại chỗ kia, ta được sanh ra ở chỗ nọ. Tại chỗ ấy, ta có tên như thế này, 

giai cấp như thế này, dòng họ như thế này, thọ khổ lạc như thế này, tuổi thọ 

đến mức như thế này. Sau khi chết tại chỗ nọ, ta được sanh ra ở đây.’ Như 

vậy, vị ấy nhớ đến nhiều đời sống quá khứ cùng với những nét đại cương và 
các chi tiết.”233  

Một hành giả muốn trau dồi thắng trí này trước phải đắc đệ tứ thiền như 

một căn bản cho thắng trí rồi xuất khỏi thiền ấy. Sau khi đã xuất thiền hành 

giả bắt đầu nhớ đến các hành vi mới đây nhất của mình với những chi tiết 

càng chính xác càng tốt. Nếu hành giả không thể nhớ được chuyện gì thì nên 

nhập lại thiền căn bản, xuất thiền và tác ý. Kinh nghiệm của thiền sẽ làm tan 

đi những chướng ngại cho trí nhớ, nhờ thế các biến cố rõ ràng đã thất lạc sẽ 

trở nên hiển hiện như khi một ngọn đèn được thắp sáng vậy. Đầu tiên, hành 

giả tưởng lại những chuyện xảy ra trong phạm vi những khoảnh khắc rồi lần 

lần lui lại những đơn vị lớn hơn như ngày, tháng, năm, v.v… cho đến khi 

nhớ đến thời điểm tái sanh trong kiếp trước. Ở điểm này, hành giả hành giả 

nên tác ý đến tâm và thân trong kiếp trước của mình vào lúc chết (sát na tử). 

Nếu hành giả không thể nhớ lại đời sống trước của mình do sự phân cách 

giữa các kiếp sống, hành giả không nên từ bỏ cố gắng mà phải nhập lại thiền 

căn bản, xuất thiền và tác ý đi, tác ý lại nhiều lần nếu cần. 

Khi khả năng hồi nhớ của hành giả đã thuần thục thì ý môn hướng tâm sẽ 

khởi lên lấy hợp thể thân tâm (danh – sắc) hiện hữu vào sát na tử thuộc đời 

trước làm đối tượng của nó. Tiến trình này được theo sau bởi bốn hoặc năm 

tốc hành tâm với cùng một đối tượng, tốc hành cuối cùng của chuỗi là một 

tốc hành tâm an chỉ thuộc đệ tứ thiền. Trí kết hợp với tâm đó là trí hồi nhớ 

các đời trước hay túc mạng thông. Như vậy, bắt đầu với sự hồi nhớ chỉ một 

đời, hành giả sẽ lập lại phương thức như trên với càng lúc càng nhiều đời 

quá khứ hơn nữa, cho đến khi có thể nhớ từng chi tiết những gì đã trải qua 

trong quá khứ với nhiều thành kiếp và hoại kiếp234. Đức Phật so sánh túc 

mạng trí này với trí nhớ của một người đi chu du từ làng này đến làng khác; 

khi đang ở một ngôi làng, người ấy có thể nhớ đến những ngôi làng khác 



mình đã đến thăm, đã làm gì ở mỗi làng với tất cả những chi tiết về những gì 

người ấy đã trải qua trong mỗi ngôi làng.235 

---o0o--- 

V. THẦN THÔNG THỨ NĂM: Thiên Nhãn Thông (dibbacakkhu). 

Thiên nhãn thông hay trí biết việc tử sanh của chúng sanh (cutpaptañāṇa) 

được giải thích như sau: 

“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiền não, nhu 

nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, vị ấy dẫn tâm, hướng tâm 

đến trí biết việc tử sanh của các chúng sanh. Với thiên nhãn thuần tịnh, siêu 

nhân, vị ấy thấy các chúng sanh chết và tái sanh lại, tùy theo nghiệp của họ 

mà trở thành  hạ liệt hoặc cao sang, xinh đẹp hoặc xấu xa, hạnh phúc hoặc 

khổ đau. Vị ấy thấy rõ những chúng sanh kia là những người phỉ báng các 

bậc Thánh, là những người có tà kiến, tạo các nghiệp theo tà kiến, vào lúc 

thân hoại mạng chung phải sanh vào cõi dữ, địa ngục. Ngược lại, những 

chúng sanh nọ làm những thiện hạnh về thân, khẩu và ý, không phỉ báng các 

bậc Thánh, theo chánh kiến, tạo các nghiệp theo chánh kiến, vào lúc thân  
hoại mạng chung, được sanh lên các cõi vui, thiên giới.”236 

Thiên nhãn thông hay trí biết việc sanh tử của các chúng sanh là khả 

năng phi thường của sự thấy, được gọi là “thiên” vì nó tương tự như cái nhìn 

của các vị chư thiên, tức là nó có khả năng tiếp nhận những đối tượng ở rất 

xa cũng như có thể thấy được những vật bị che khuất sau các bức tường, 

v.v… Cái thấy này được nói là “thuần tịnh” bởi vì phạm vi của nó gồm cả 

sanh và diệt (tử), góp phần vào việc tịnh hóa tri kiến. Người chỉ thấy diệt mà 

không thấy sanh thường có khuynh hướng thiên về đoạn kiến, cho rằng 

người ta chết là hết. Còn người chỉ thấy sanh mà không thấy sự diệt trước đó 

thường có khuynh hướng quan niệm rằng chúng sanh này mới xuất hiện. 

Nhưng người thấy được cả hai có thể có được tri kiến thanh tịnh về việc tùy 

nghiệp tái sanh, như vậy, loại bỏ được hai tà kiến trên. Thanh Tịnh Đạo nêu 

rõ rằng, một người với thiên nhãn không thể thấy sự kiện tử – sanh vào 

những khoảnh khắc khi chúng xảy ra do tính chất ngắn ngủi và cực kỳ vi tế 

của những sự kiện này. Những gì vị ấy thấy là những chúng sanh sắp chết 

giờ đây sẽ chết, và những chúng sanh nào phải chịu tái sanh thì đã vừa xuất 

hiện vậy. 

Các bản chú giải khuyên nên dùng ba loại kasina là kasina lửa, kasina 

màu trắng và kasina ánh sáng làm đề mục để phát triển thắng trí này. Tuy 



nhiên, trong ba loại, kasina ánh sáng vẫn được xem là có hiệu quả nhất. Sau 

khi xuất khỏi thiền căn bản, hành giả nên tập trung vào một trong ba kasina 

này, dừng ở mức cận định. Hành giả không nên nhập vào an chỉ định vì nếu 

làm vậy, hành giả sẽ không thể thực hiện được công việc chuẩn bị cho thắng 

trí. Ở mức cận định, hành giả phải mở rộng tướng của kasina đến một vùng 

đã định trước để cho ánh sáng của nó chiếu khắp khu vực và các hình thể 

trong không gian của nó xuất hiện trong tầm nhìn của hành giả. Nếu ánh 

sáng biến mất, hành giả nên nhập lại thiền căn bản, xuất thiền và bao quát 

khu vực với ánh sáng. Cứ như vậy hành giả sẽ phát triển được khả năng bao 

quát bất cứ vùng nào với ánh sáng và duy trì sự quan sát những hình thể thấy 

được ở đó suốt cả ngày. Khi các sắc (hình thể) nào không thể nhìn thấy được 

đối với nhục nhãn thông thường – như những vật bên trong thân, những vật 

bị che khuất sau các bức tường, những vật trong các cõi khác hay trong các 

hệ thống thế gian khác – lọt vào tiêu điểm nhãn trí của hành giả và được 

nhìn thấy một cách trực tiếp, đó là lúc thiên nhãn đã sanh. Muốn làm cho 

thiên nhãn này trở thành công cụ nhận thức việc tử – sanh của các chúng 

sanh, hành giả phải gắn cái nhìn chư thiên của mình vào đối tượng này cho 

đến khi nó hiện ra. 

Thiên nhãn hay Sanh tử trí còn có hai loại trí phụ tùy là Vị lai phần trí 

(anāgatamsañāṇa) và Tùy nghiệp thú trí (yathākammūpagañāṇa)237. Vị lai 

phần trí là khả năng biết trước một người sẽ thọ sanh trong tương lai và cũng 

thấy trước được diễn tiến những sự kiện trong tương lai của họ. Tùy nghiệp 

thú trí là khả năng phân biện được nghiệp quá khứ nào đã đưa một chúng 

sanh đến sanh thú (nơi thọ sanh) đặc biệt ở hiện tại. Mặc dù hai loại trí này 

chỉ có thể thực hiện được nhờ thiên nhãn, song chúng vẫn khác với sanh tử 

trí ở chỗ sanh tử trí lấy hiện tại làm phạm vi hoạt động trong khi Vi lai phần 

trí lấy tương lai, còn Tùy nghiệp thú trí lấy quá khứ làm phạm vi hoạt động 

của chúng. Do đó, nếu kể riêng các loại thắng trí này ra thì con số các thần 

thông hiệp thế mà hành giả có thể đắc được tất cả có bảy loại. Song khi 

chúng được gộp chung trong thiên nhãn, như đã nói, thì chỉ có năm. 

---o0o--- 

VI. THẦN THÔNG TỨ SẤU: Lậu tận thông (āsavakkhayañāṇa) 

Lậu tận thông hay trí biết sự diệt tận của các lậu hoặc là thắng trí thứ sáu 

mà người hành thiền có thể đắc được. “Lậu hoặc”, tiếng Pāḷi là “āsava”, 

nghĩa đen là cái gì đó tiết rỉ ra, vì vậy đôi lúc còn được dịch là “lậu” (tiết rỉ). 

Āsava biểu thị cho một vài phiền não căn bản “tiết rỉ” từ tâm, duy trì tiến 



trình luân hồi (samsāra). Trong các bản Kinh có sớm nhất, lậu hoặc thường 

nói là có ba: dục lậu (kāmāsava), hữu lậu (bhavāsava) và vô minh lậu 

(avijjāsava). Ở một số Kinh khác, đặc biệt ở tạng Vi Diệu Pháp 

(Abhidhammapitaka) thêm vào lậu hoặc thứ tư là kiến lậu (diṭṭhāsava). 

Việc chứng lậu tận thông được các Kinh mô tả trong đoạn văn sau: 

“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiền não, nhu 

nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, vị ấy dẫn tâm, hướng tâm 

đến lậu tận thông (trí). Vị ấy biết như thật “đây là khổ”, biết như thật “đây 

là nhân sanh của khổ”, biết như thật “đây là khổ diệt”, biết như thật “đây là 

con đường đưa đến khổ diệt”. Vị ấy biết như thật “đây là những lậu hoặc”, 

biết như thật “đây là nhân sanh của lậu hoặc”, biết như thật “đây là sự diệt 

trừ các lậu hoặc”, biết như thật “đây là con đường đưa đến sự diệt trừ các 

lậu hoặc”. Nhờ hiểu biết như vậy, nhận thức như vậy, tâm vị ấy thoát khỏi 

dục lậu, thoát khỏi hữu lậu, thoát khỏi vô minh lậu. Đối với tự thân đã giải 

thoát như vậy, khởi lên sự hiểu biết: Ta đã giải thoát. Vị ấy biết: “Sanh đã 

tận, phạm hạnh đã thành, việc cần làm đã làm, sau đời hiện tại không có đời 
sống nào khác nữa.”238 

Theo Chú giải, “Lậu tận trí” là tuệ căn thuộc Alahán đạo, giai đoạn cuối 

cùng trong bốn giai đoạn giác ngộ239. Như đoạn Kinh mô tả quen thuộc trên 

đã làm sáng tỏ, nội dung của trí này là Tứ Thánh Đế. Do tự mình biết và 

thấy Tứ Thánh Đế một cách rốt ráo với trực giác trí, hành giả trừ tuyệt mọi ô 

nhiễm trong tâm và đắc chứng viên mãn giải thoát. Vì sự chứng ngộ này 

xuất phát từ tuệ nên chúng ta sẽ bàn luận vấn đề này chi tiết hơn ở chương 

kế, liên quan đến các siêu thế đạo. 

Ở phần nói về lục thông này có hai điểm cần được nhận định kỹ để làm 

sáng tỏ vấn đề. Thứ nhất, chúng ta phải nhớ rằng mặc dù Kinh Điển luôn 

luôn trình bày lậu tận trí này như một hệ quả tiếp nối sau việc đắc đệ tứ 

thiền, song đệ tứ thiền vẫn không tuyệt đối cần thiết cho việc chứng đắc của 

nó. Sự chứng ngộ chân lý Tứ Thánh Đế có thể phát sanh với bất cứ bậc thiền 

nào làm căn bản cũng được, thậm chí Kinh Điển còn nhìn nhận rằng một số 

hành giả có thể thành tựu trí tuệ giải thoát mà không có bất kỳ một Kinh 

nghiệm trước nào trong các bậc thiền hiệp thế, duy chỉ nhờ vào năng lực tuệ 

căn của họ. Những gì được đòi hỏi trong mọi trường hợp chứng đắc Tứ 

Thánh Đạo chỉ là sự phát triển tuệ giác, hoặc có thể dựa trên một định chứng 

có trước nào đó, hoặc có thể tiến hành theo cách “càn tuệ” (chỉ có tuệ mà 

không có định) dựa trên sát na định liên hệ đến sự quán sát các hiện tượng 



(danh – sắc) với chánh niệm – tỉnh giác. Chính ở phương diện này thần 

thông thứ sáu khác với năm thần thông kia vốn đòi hỏi phải có sự thành thục 

trong bát định chứng thuộc an chỉ định. 

Cũng vì lý do này, thần thông thứ sáu – Lậu tận thông – khác với năm 

thần thông trước ở phương diện thứ hai, đó là, Lậu tận thông được xem như 

một sở đắc chỉ có trong Giáo Pháp của đức Phật. Năm thần thông trước 

thuộc hiệp thế, dựa căn bản trên sự phát triển định. Bởi lẽ các phương pháp 

tu tập định cũng có trong giới luật của các truyền thống khác ngoài Phật giáo 

nên những người hành theo giới luật này và thành tựu năng lực định vừa đủ 

cũng có thể sở đắc các thần thông hiệp thế (ngũ thông). Tuy nhiên, Lậu tận 

thông là một chứng nghiệm siêu thế phát sanh từ tuệ thể nhập vào thực tánh 

của các pháp. Chính vì thế, Lậu tận thông chỉ có thể được đạt đến bởi chư 

Phật toàn giác, chư Phật độc giác (Paccekabuddha) và các bậc Alahán đệ tử 

Phật. Đối với chư Phật chánh đẳng Giác và Độc giác Phật, Lậu tân thông 

khởi lên từ trí tuệ tự giác của các Ngài. Còn các vị Thánh Thanh văn đệ tử, 

Lậu tận thông khởi lên do thực hành minh sát theo những hướng dẫn mà các 

Ngài tiếp nhận từ một vị Phật hoặc từ các vị thiền sư. 

Do những khác biệt giữa thần thông thứ sáu và các thần thông khác này, 

các loại thần thông được sưu tập lại thành hai nhóm, tuy trùng nhau nhưng 

dễ hiểu. Một nhóm có năm thần thông (abhiññā) gồm năm loại thắng trí hiệp 

thế; nhóm kia có sáu thần thông, gồm năm thắng trí thế gian cộng với Lậu 

tận thông. Trong khi các thần thông hay thắng trí thế gian được xem như 

những món trang sức của một vị hành giả trong Giáo Pháp của Đức Phật thì 

thần thông thứ sáu – Lậu tận thông – được xem như mục tiêu tối thượng của 

đạo Phật. 

---o0o--- 

CÁC LOẠI THẮNG TRÍ KHÁC 

Ngoài sáu thần thông vừa kể, một vài bản Kinh còn đề cập đến hai loại 

thắng trí khác sau khi đắc đệ tứ thiền. Hai thắng trí này là “Chánh tri kiến” 

(ñāṇadassana) và “Ý hóa thông” (manomaya iddhi ñāṇa). Trong Kinh Điển, 

chúng được sắp liền trước lục thông, mặc dù tám thần thông này không được 

gom lại thành một nhóm với một tên gọi chung.240 

“Chánh tri kiến” được mô tả theo truyền thống Kinh Điển như sau: 



“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiền não, nhu 

nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, hành giả dẫn tâm, hướng 

tâm đến chánh tri kiến (ñāṇadassana). Vị ấy biết: “Thân này của ta la sắc 

pháp, do bốn đại thành, do cha mẹ sanh, nhờ vật thực nuôi dưỡng, phải chịu 

vô thường, biến hoại, phân tán, đoạn tuyệt, hoại diệt. Thức này của ta nương 
gá thân ấy, trói buộc với thân ấy.”241 

Theo Chú giải, “chánh tri kiến” trong đoạn Kinh này biểu thị trí tuệ minh 

sát. Sau khi xuất khỏi đệ tứ thiền, hành giả tác ý đến thân và tâm của mình. 

Trước tiên hành giả nhận thức rõ thân, thấy nó chỉ là sắc pháp, hữu vi, do 

duyên tạo thành, vô thường, phải chịu hoại diệt. Rồi hành giả tác ý đến tâm, 

thấy tâm khởi lên được là nhờ vào thân chia sẻ cùng bản chất hữu vi, vô 

thường và không thực thể với nó. Minh sát trí này, khi phát triển tột đỉnh sẽ 

dẫn đến lậu tận trí (thông). 

Loại thắng trí phụ thứ hai là Ý hóa thông. Kinh mô tả: 

“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiền não, nhu 

nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, vị hành giả hướng tâm, 

chú tâm đến Ý hóa thông. Vị ấy tạo một thân khác từ nơi thân này, cũng là 

sắc pháp do ý làm ra, đầy đủ các chi tiết lớn nhỏ, không thiếu một căn 
nào.”242  

Một người hành thiền muốn tạo một thân ý – sanh phải xuất khỏi đệ tứ 

thiền căn bản, tác ý trên chính thân mình và quyết định là nó rỗng không. 

Khi thân dường như rỗng không đối với hành giả, hành giả phải làm công 

việc chuẩn bị rồi quyết định: “Hãy có thân khác trong thân này”. Khi ấy thân 

khác sẽ xuất hiện trong thân chính và hành giả có thể rút nó ra “giống như 

rút một cọng tranh ra khỏi vỏ bọc của nó hay như rút một thanh kiếm ra khỏi 

bao kiếm, hoặc như một con rắn rút ra khỏi lớp vỏ của nó”243 

Vô ngại giải đạo (Patisambhidāmagga) mô tả một năng lực siêu phàm 

khác của loại biến hóa thần thông mặc dù không được đề cập rõ ràng trong 

các Kinh. Đó là Biến dạng thần thông (vikubbana iddhi) – khả năng biến đổi 

hình dạng của chính thân mình hoặc phô diễn những hình thể hão huyền 

khác.244 

Muốn đắc thần thông này, hành giả trước phải quyết định sẽ xuất hiện 

trong một hình dạng đặc biệt nào đó, chẳng hạn như hình dạng một trẻ em, 

một vị chư Thiên, một con vật,… Rồi hành giả phải nhập và xuất thiền căn 

bản và tác ý đến tướng của mình trong hình dạng đã chọn. Một lần nữa hành 



giả nhập đệ tứ thiền, xuất và quyết định: “Ta hãy là một đứa bé, v.v… loại 

như vậy, như vậy”. Cùng với sự quyết định ấy, hành giả xuất hiện như một 

trẻ em hoặc như bất kỳ một hình dạng nào khác mà hành giả đã chọn. Tuy 

nhiên hành giả không nhất thiết phải thực hiện sự biến dạng ngay trên thân 

mình, mà có thể quyết định hóa hiện ra một hình thể nào đó, như một con 

ngựa, một con voi, v.v… và hình thể đó sẽ xuất hiện trước hành giả và mọi 

người. 

---o0o--- 

THIỀN VÀ TÁI SANH 

Theo Phật Giáo, tất cả hữu tình chúng sanh nào còn vô minh và ái dục tất 

nhiên phải chịu tái sanh. Bao lâu còn có ước muốn hiện hữu trong một hình 

thức nào đó thì tiến trình luân hồi vẫn sẽ tiếp diễn không ngừng. Yếu tố đặc 

biệt quyết định nơi thọ sanh và những điều kiện tái sanh là nghiệp (kamma). 

Kamma hay nghiệp là hành động có chủ ý, nghĩa là những hành động, lời 

nói và ý nghĩ bộc lộ ra với sự chủ tâm, tính toán, có thể là thiện (kusala) 

hoặc bất thiện (akusala). Các nghiệp bất thiện là những hành động bắt nguồn 

từ tham, sân và si. Các nghiệp thiện là những hành động xuất phát từ vô 

tham, vô sân và vô si. Mỗi kamma hay hành động có chủ tâm mà con người 

thực hiện được tích lũy trong dòng tâm tương tục hay hữu phần của họ. Nơi 

đây, nó tồn tại như một sức mạnh có khả năng tạo quả (vipka) trong tương 

lai. Những quả báo này tương ứng với tính chất đạo đức của hành động. Các 

thiện nghiệp đem lại sự an vui và thành công, các bất thiện nghiệp đưa đến 

khổ đau và thất bại. Trong sự tương quan của nghiệp với tiến trình tái sanh, 

các thiện nghiệp đưa đến một sanh thú tốt đẹp, các bất thiện nghiệp dẫn đến 

một sự tái sanh xấu. 

Thiền, như một loại thiện nghiệp, đóng vai trò then chốt trong tiến trình 

tái sanh. Trong vô số các nghiệp mà một người thực hiện suốt cuộc đời của 

mình, chỉ có một nghiệp xuất hiện vào lúc lâm chung để quyết định tình 

trạng tái sanh của người ấy. Những nghiệp đảm nhận vai trò quyết định này 

được xếp theo thứ bậc ưu tiên. Ưu tiên nhất được dành cho loại trọng nghiệp 

về phương diện đạo đức, tức là những hành động cực thiện hoặc cực ác. 

Những cực thiện nghiệp là các thiền chứng, còn cực ác nghiệp gồm ngũ 

nghịch đại tội: giết cha, giết mẹ, giết một vị Thánh nhân, làm thân Phật chảy 

máu và chia rẽ Tăng. Kế tiếp, trong thứ tự ưu tiên, đó là các hành động có ý 

nghĩa đạo đức thực hiện vào lúc sắp chết (cận tử nghiệp), rồi đến thường 

nghiệp và cuối cùng là những nghiệp linh tinh được tích chứa lại mà thuật 



ngữ thường gọi là tích lũy nghiệp.245 Đối với những nghiệp không thực sự 

đưa đến tái sanh vẫn có thể tạo ra quả trong suốt cuộc đời của một người, 

hoặc làm nhiệm vụ hỗ trợ, hoặc gây chướng ngại, hoặc phá hủy hoàn toàn 

những kết quả của sanh nghiệp (rebirth generative kamma). 

Theo vũ trụ quan Phật giáo, có rất nhiều cảnh giới sinh tồn, nơi đây các 

chúng sanh tùy theo nghiệp đã tạo của mình mà thọ sanh. Những cảnh giới 

này được nhóm lại thành ba cõi: dục giới (kāmāvacarabhūmi) là phạm vi tái 

sanh dành cho các nghiệp ác và thiện nghiệp không phải thiền; sắc giới 

(rūpāvacarabhūmi) là phạm vi tái sanh dành cho tứ thiền tế sắc hay tứ thiền 

sắc giới; vô sắc giới (arūpāvacarabhūmi) là phạm vi tái sanh dành cho tứ 

thiền vô sắc. 

Nếu một bất thiện nghiệp trở thành nhân tố quyết định tái sanh, thì sự tái 

sanh sẽ xảy ra nơi một trong bốn cảnh giới: Địa ngục (niraya), Ngạ quỷ 

(pettivisaya), Súc sanh (tiracchānayoni) và Atula (asurakāya). Bốn trạng thái 

này được gọi chung là cảnh giới khổ (apāyabhūmi), khổ thú (duggati) và đọa 

xứ (vinipāta). Nếu một thiện nghiệp thuộc loại phi thiền (non – jhānic) quyết 

định tái sanh, nó sẽ cho quả tái sanh trong nhân giới (manussaloka) hoặc một 

trong sáu cảnh giới chư Thiên, đó là, Tứ đại thiên vương giới 

(Cātumahārājikadevaloka), Tam thập tam thiên giới (Tāvatamsa), Dạ ma 

thiên giới (Yama), Đâu suất thiên giới (Tusita); Hóa lạc thiên giới 

(Nimmānarati) và Tha hóa tự tại thiên giới (Paranimmitavasavatti). Bảy cảnh 

giới gồm nhân giới và sáu thiên giới này gộp chung lại tạo thành cõi vui dục 

giới (kāmāvacarasugatibhūmi). 

Trên các cõi dục là các cõi sắc giới. Muốn tái sanh trong các cõi này phải 

chứng bốn bậc thiền sắc giới và thiền chứng ấy không bị hoại vào lúc chết. 

Mười sáu cảnh giới trong cõi này được sắp theo thứ tự tương quan với bốn 

bậc thiền. Những vị đắc sơ thiền ở mức thấp sẽ tái sanh nơi cảnh giới Phạm 

Chúng Thiên (Brahmapārisajja). Những vị đắc sơ thiền ở mức trung bình sẽ 

tái sanh nơi cảnh giới Phạm Phụ Thiên (Brahmapurohita). Và những vị đắc 

sơ thiền ở mức cao sẽ tái sanh nơi cảnh giới của Đại Phạm Thiên 

(Mahābrahma). Tương tự, đắc nhị thiền bậc hạ sẽ tái sanh trong Thiểu 

Quang Thiên giới (Parittābha); bậc trung trong Vô lượng Quang thiên giới 

(Appamānābha) và bậc thượng trong Quang âm Thiên giới (Ābhassara). Lại 

nữa, vị đắc tam thiền bậc hạ sẽ tái sanh trong Thiểu tịnh thiên giới 

(Parittasubha), bậc trung trong Vô lượng tịnh thiên giới (Appamānasubha) 

và bậc thượng trong Biến tịnh thiên giới (Subhakinha). 



Tương xứng với đệ tứ thiền có ba cảnh giới: Quảng quả thiên giới 

(Vehapphala), Vô tưởng thiên giới (Asaññasatta) và Ngũ tịnh cư thiên giới 

(Suddhāvāsa). Bậc thiền này không tuân theo mô thức phân chia như trước. 

Dường như những vị thực hành và đắc đệ tứ thiền nhưng không đạt đến một 

quả chứng siêu thế nào đều sanh vào Quảng quả thiên giới mà không có sự 

phân biệt theo cấp độ tu tập thượng, trung, hạ như trước. Riêng vô tưởng 

thiên giới (cảnh giới chỉ có sắc mà không có tâm) dành cho những người sau 

khi đắc đệ tứ thiền dùng sức mạnh của thiền chứng ấy để tái sanh chỉ với sắc 

thân, các vị này không có thức cho đến khi hết phước ở cảnh giới ấy. Ngũ 

tịnh cư thiên gồm các cảnh giới Vô Phiền (Aviha), Vô Nhiệt (Atappa), Thiện 

Hiện (Sudassi), Thiện Kiến (Sudassa) và Sắc Cứu Cánh (Akanittha) chỉ mở 

ra cho các vị Bất lai (Anāgāmi), các vị Thánh đệ tử ở giai đoạn áp chót của 

sự giải thoát, đã đoạn trừ các kiết sử trói buộc họ vào dục giới và vì thế tự 

động tái sanh lên các cảnh giới cao hơn. Từ ở đây, họ đắc Alahán quả và 

nhập Niết bàn luôn. 

Vượt qua các cõi sắc giới là các cõi vô sắc giới (arūpāvacarabhūmi). Cõi 

này có bốn: Không vô biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng 

phi phi tưởng xứ. Hiển nhiên đây là những cảnh giới tái sanh dành cho 

những hành giả đã đắc và thành thục một trong bốn bậc thiền vô sắc nhưng 

không bẻ gãy được các kiết sử từng trói buộc họ vào vòng luân hồi. Những 

hành giả thành thục một định chứng vô sắc nào đó vào lúc lâm chung sẽ tái 

sanh vào cảnh giới thích hợp. Nơi đây, họ trú cho đến khi nghiệp lực của bậc 

thiền ấy không còn. Lúc đó họ chết và tái sanh vào một cảnh giới khác tùy 

theo tích lũy nghiệp của họ quyết định. 

---o0o--- 

CHƯƠNG VII: CON ĐƯỜNG TU TẬP TUỆ QUÁN 

Mục đích của đạo Phật, giải thoát hoàn toàn và vĩnh viễn khỏi khổ, 

được thành tựu vào việc tu tập tam học hay ba giai đoạn của đạo lộ – Giới 

(sīla), Định (samādhi) và Tuệ (Paññā). Tứ thiền sắc giới và tứ thiền vô sắc là 

những bậc thiền hiệp thế, thuộc giai đoạn tu tập định, đã hoàn tất một mức 

độ đáng kể trên lộ trình giải thoát. Tuy nhiên, tự thân các bậc thiền này vẫn 

còn phải gánh chịu hai trách nhiệm. Thứ nhất, do khinh suất hay tự mãn, 

chúng có thể hoại mất. Thứ hai, việc đắc thiền vẫn không đủ để bảo đảm cho 

sự giải thoát hoàn toàn khỏi khổ. Lý do các bậc thiền hiệp thế tự bản thân 

chúng không thể đem lại sự giải thoát khổ là vì chúng không có khả năng cắt 

đứt nhân sanh khổ. Đức Phật dạy rằng nhân sanh cơ bản của khổ, động lực 



thúc đẩy nằm đằng sau vòng tử sanh luân hồi, là những phiền não với ba 

nhân tham, sân, si tạo thành ba nhân bất thiện của chúng. Định ở mức an chỉ, 

cho dù có thể được tu tập sâu lắng đến đâu chăng nữa cũng chỉ dẫn đến một 

sự đè nén nhất thời của các phiền não, chứ không hoàn toàn bứng gốc được 

chúng. Định không thể phá hủy những hạt giống ngủ ngầm của phiền não, 

do đó không thể loại trừ được chúng tận căn nguyên. Vì những lý do nêu 

trên, thiền hiệp thế đơn thuần, ngay cả khi được duy trì vĩnh viễn, tự thân nó 

vẫn không thể chấm dứt vòng luân hồi. Ngược lại nó còn có thể làm cho 

vòng luân hồi ấy trở thành dài thêm. Vì mỗi một thiền chứng sắc giới hoặc 

vô sắc, nếu bám vào nó với thái độ chấp thủ sẽ đưa đến tái sanh nơi cảnh 

giới đặc biệt tương xứng với tiềm lực nghiệp của bậc thiền ấy và sau đó có 

thể phải tái sanh vào một cảnh giới thấp hơn nào đó tùy theo tích lũy nghiệp 

đã tạo. 

Để thành tựu sự giải thoát hoàn toàn khỏi vòng tử sanh luân hồi này, vấn đề 

được đòi hỏi là sự tuyệt trừ mọi phiền não. Bởi lẽ loại phiền não căn bản 

nhất là si mê (moha) hay còn gọi là vô minh (avijjāa) nên mấu chốt đưa đến 

giải thoát nằm ở chỗ diệt trừ vô minh bằng việc phát triển trí tuệ, pháp đối 

nghịch trực tiếp của nó. Trong chương này chúng ta sẽ khảo sát bản chất của 

tuệ và những phương pháp nhờ đó tuệ được phát triển. Do vì tuệ đòi hỏi phải 

có một sự thành thục nào đó trong định nên hiển nhiên rằng thiền khẳng định 

một vị trí trong sự tu tập của nó. Tuy nhiên, vị trí này không nhất thiết cố 

định hay bất di bất dịch mà như chúng ta sẽ thấy còn tùy thuộc vào khuynh 

hướng của từng hành giả. 

Phần chính của chương này và chương kế sẽ dành để luận bàn về sự khác 

biệt giữa hai từ quan trọng đối với triết học Phật giáo truyền thống 

Theravàda. Hai từ đó là “hiệp thế” (lokiya) và “siêu thế” (lokuttara). Từ hiệp 

thế được áp dụng cho mọi hiện tượng bao gồm trong thế gian của năm thủ 

uẩn (pancuppādānakkhandhā) – sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Như vậy, loka 

bao trùm các trạng thái tâm cũng như vật chất (sắc) và các trạng thái thuộc 

cảm xúc, thiện cũng như ác, những thiền chứng thuộc sắc giới và vô sắc 

giới, cũng như các tâm thuộc dục giới. Ngược lại, siêu thế áp dụng tuyệt đối 

cho các pháp đã vượt ra khỏi thế gian của năm thủ uẩn. Chín pháp siêu thế 

(lokuttaradhamma) là Niết bàn (Nibbāna), Bốn Thánh đạo (magga) dẫn đến 

Niết bàn và Bốn quả (phala) tương ứng của chúng làm nhiệm vụ cảm 

nghiệm hạnh phúc của Niết bàn. Hy vọng rằng phần bàn luận sau đây sẽ làm 

sáng tỏ hơn ý nghĩa của những thuật ngữ này. 

---o0o--- 



BẢN CHẤT CỦA TUỆ 

Thanh Tịnh Đạo đưa ra một luận giải phân tích về tuệ, đề cập dưới sáu 

đề mục: Định nghĩa về tuệ; Tại sao nó được định nghĩa như vậy; Đặc tính, 

nhiệm vụ, biểu hiện và nhân gần của tuệ; Phân loại tuệ; Phương pháp tu tập 

tuệ; Những lợi ích của tuệ.246 Xét qua những nguyên tắc này chắc chắn sẽ 

thấy được bản chất của tuệ. 

1. Tuệ, theo luận sư Buddhaghosa, được định nghĩa là “minh sát trí tương 

ưng với các thiện tâm”.247 

2. Sở dĩ tuệ được hiểu theo nghĩa đó là vì nó là một hành động hiểu biết 

(pajānana), một cách nhận thức (jānana) khác và cao cấp hơn các cách tưởng 

tri (sañjānana) và thức tri (vijānana). Cái để phân biệt tuệ với các hình thức 

khác của sự nhận thức là khả năng thâm nhập vào các đặc tánh vô thường, 

khổ và vô ngã cũng như khả năng đưa đến sự hiển lộ siêu thế đạo của nó. 

3. Sự thể nhập vào thực tánh của các pháp là đặc tánh của tuệ. Nó thể nhập 

vào các tính chất chung và riêng của các pháp qua sự nhận thức trực tiếp chứ 

không qua trung gian. Nhiệm vụ của tuệ là “thủ tiêu bóng tối của si mê vốn 

che đậy thực tánh của pháp” và “vô si” là biểu hiện của tuệ. Bởi vì đức Phật 

nói rằng tâm ai có định sẽ biết và thấy các pháp như chúng thực sự là, do đó 

nhân gần của tuệ là định.248 

4. Tuệ dùng làm phương tiện để đạt đến giải thoát được chia làm hai loại 

chính, đó là minh sát trí (vipassanāà ñāṇa) hay còn gọi là quán tuệ và trí 

thuộc các siêu thế đạo (magga ñāṇa). Minh sát trí là sự thể nhập trực tiếp vào 

tam tướng vô thường, khổ và vô ngã của các pháp hữu vị. Nó lấy năm uẩn: 

sắc, thọ, tưởng, hành, thức làm đối tượng. Bởi vì minh sát trí lấy thế gian 

(loka) của các hành (sankhāra) làm đối tượng, do đó nó được xem như một 

hình thức của tuệ hiệp thế (lokiya paññā). Minh sát trí, tự bản thân nó không 

trực tiếp diệt trừ các phiền não. Nó dùng để mở đường cho loại tuệ thứ hai, 

tức các siêu thế đạo tuệ vốn chỉ xuất hiện khi minh sát trí đã được tu tập đến 

tột đỉnh. Đạo tuệ khởi lên ở bốn giai đoạn rõ rệt (sẽ đề cập đến trong phần 

sau) đồng thời với việc chứng đắc Niết bàn, thấu triệt Tứ Thánh Đế và cắt 

đứt các phiền não. Tuệ này gọi là “siêu thế” (lokuttara) vì nó vượt qua khỏi 

(uttarati) thế gian của năm uẩn để chứng đắc trạng thái siêu xuất thế gian, 

tức Niết bàn. 

5. Vị hành giả trong Giáo Pháp của đức Phật nỗ lực hướng đến giải thoát, bắt 

đầu sự tu tập tuệ bằng việc thiết lập vững chắc các nền móng của nó trước, 



đó là giới thanh tịnh và định tâm thanh tịnh. Kế tiếp, hành giả học và thông 

thạo các đối tượng căn bản trên đó tuệ làm việc quán chiếu năm uẩn, mười 

hai xứ, mười tám giới, Tứ Thánh Đế, Thập nhị nhân duyên, v.v… Hành giả 

khởi sự tu tập tuệ thực thụ bằng cách trau dồi minh sát vào thực tánh vô 

thường, khổ và vô ngã của năm uẩn. Khi việc minh sát này đạt đến tột đỉnh, 

nó sẽ tự động chuyển sang tuệ siêu thế, chi phần chánh kiến của Bát Thánh 

Đạo. Đạo tuệ sẽ chuyển từ các pháp hữu vi (hành) sang Niết bàn giới vô vi, 

hủy diệt các phiền não ngủ ngầm tận căn để của chúng. 

6. Việc loại trừ phiền não, chứng ngộ Niết bàn và thành tựu các Thánh đạo, 

Thánh quả mà đỉnh cao là Alahán này, theo luận sư Buddhaghosa, là những 

lợi ích của việc tu tập tuệ.249 

---o0o--- 

NHỊ THỪA (2 CỖ XE) 

Truyền thống Thượng tọa bộ (Theravāda) nhìn nhận hai phương pháp 

tu tập tuệ khác nhau, trong đó hành giả có quyền tự do chọn lựa tùy theo 

năng khiếu và khuynh hướng của mình. Hai phương pháp này là chỉ thừa 

(samatthayānika) và quán thừa hay minh sát thừa (vipassanāyāna). Những 

hành giả theo phương pháp chỉ thừa được gọi là “chỉ thừa hành giả” – người 

lấy tịnh chỉ làm cỗ xe, và theo quán thừa thì được gọi là “quán thừa hành 

giả” – người lấy quán (minh sát) làm cỗ xe. Bởi vì cả hai cỗ xe, dù tên gọi có 

khác, đều là những phương pháp để phát triển tuệ giác, do đó nhằm ngăn 

ngừa sự hiểu lầm, loại hành giả theo quán thừa đôi khi còn được gọi là 

“thuần quán thừa hành giả” (suddhavipassanāyānika), hoặc “khô quán hành 

giả” (sukkhavipassaka). Mặc dù cả ba từ này thoạt tiên xuất hiện trong các 

bản chú giải hơn là trong Kinh tạng, song việc nhìn nhận hai cỗ xe dường 

như đã được hàm ý đâu đó trong một số đoạn Kinh. 

Chỉ thừa hành giả là một hành giả trước tiên đạt đến cận định hay một trong 

tám bậc thiền hiệp thế, rồi xuất thiền và dùng thiền chứng của mình như một 

căn bản cho việc trau dồi minh sát cho đến khi đạt đến siêu thế đạo. Việc 

chứng đạo dù ở bất kỳ giai đạo nào trong bốn giai đoạn của nó cũng luôn 

luôn khởi lên với một cường độ định và như vậy nhất thiết phải kể thiền siêu 

thế dưới đề mục chánh định (sammāsamādhi), chi phần thứ tám của Bát 

Thánh Đạo. Trái với hạng chỉ thừa hành giả, hạng quán thừa không đạt đến 

một thiền hiệp thế nào trước khi thực hành minh sát quán250, hoặc nếu có, 

hành giả cũng không dùng nó như một phương tiện cho việc trau dồi minh 



sát. Thay vì nhập và xuất khỏi thiền, hành giả trực tiếp tiến hành minh sát 

quán vào các hiện tượng của thân và tâm hay danh sắc xuất hiện nơi sáu căn 

– mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và tâm. Bằng phương tiện thuần quán này, hành 

giả đạt đến Thánh đạo, và cũng như trường hợp của vị hành giả theo cỗ xe 

tịnh chỉ, ở đây nhất thiết phải gồm luôn thiền siêu thế. 

Chủ yếu của phương pháp quán thừa là thực hành chánh niệm (sati) – sự 

quán sát đơn thuần nhưng không gián đoạn các hiện tượng thân và tâm được 

đang thay đổi. Đức Phật đã giải thích tận tường việc thực hành chánh niệm 

này trong Kinh Tứ Niệm Xứ dưới dạng bốn phép quán – quán thân (kāya), 

thọ (vedanā), tâm (citta) và pháp (dhamma). Bốn phép quán hay bốn “niệm 

xứ” (Satipatthāna) này, tập trung lãnh vực quán sát vào các hiện tượng thân 

và tâm đa dạng với những đặc điểm phổ quát của chúng là vô thường, khổ 

và vô ngã. Đối với vị hành giả theo phương pháp chỉ thừa cũng vậy, vào lúc 

xuất khỏi thiền và bắt đầu minh sát – quán, hành giả phải thực hành Tứ 

Niệm Xứ, vì điều này đã được đức Phật khẳng định là “con đường độc nhất 

đưa đến sự tịnh hóa các chúng sanh, vượt qua sầu bi, đoạn tận khổ ưu, 
thành tựu chánh đạo và chứng ngộ Niết bàn”251 

Nguồn tham chiếu cổ điển để thấy ra sự phân biệt giữa hai cỗ xe tịnh chỉ và 

minh quán này là Visuddhimagga (Thanh Tịnh Đạo). Bộ luận này giải thích 

rằng khi một hành giả bắt đầu tu tập tuệ, “trước hết, nếu cỗ xe của vị ấy là 

tịnh chỉ, (vị ấy) phải xuất khỏi bậc thiền sắc giới hay vô sắc ấy ngoại trừ Phi 

tưởng phi phi tưởng xứ, và hành giả nên phân biệt theo đặc tính, nhiệm vụ, 

v.v… các thiền chi như tầm, tứ, hỷ, lạc cũng như các pháp tương ưng với 
chúng.”252 

  Ở các đoạn chú giải khác lại cho rằng cận định (upacārasamādhi) là vừa đủ 

cho cỗ xe tịnh chỉ. Phi tưởng phi phi tưởng xứ, bậc thiền vô sắc cuối cùng 

trong tứ thiền vô sắc (rūpa) được loại ra bởi vì các thiền chi của nó quá vi tế 

để cho một hành giả sơ cơ có thể phân biệt. Ngược lại, nếu cỗ xe của hành 

giả là thuần quán thì được khuyên là hãy bắt đầu bằng việc phân biệt các 

hiện tượng thân và tâm một cách trực tiếp mà không dùng một bậc thiền nào 

cho mục đích này. Loại hành giả thuần quán này đôi khi được đề cập đến 

bằng một tên khác là “khô quán hành giả”, bởi vì pháp quán của vị này 

không được tẩm ướt với nước của thiền định (jhāna).253 

Như chúng ta đã đề cập ở trên, mặc dù ba từ: samāthayānika (chỉ thừa hành 

giả), vipassanāyānika (quán thừa hành giả) và sukkhavipassaka (khô quán 

hành giả) là những từ mới chế tác vào thời chú giải, song sự phân biệt ra các 



cỗ xe và loại hành giả hình như vẫn được rút trực tiếp từ Kinh tạng Pāḷi. Đức 

Phật trong những lần giải thích thấu đáo về hệ thống tu tập của Ngài, thường 

gồm luôn cả tứ thiền vào đó và đặt nó trước sự tu tập minh sát quán cũng 

như chứng đạo. Tuy nhiên một số bài Kinh dẫn chứng cho thấy có những 

phương pháp tu tập khác nhau. Chẳng hạn, trong Anguttara Nikāya (Tăng 

chi bộ Kinh) đức Phật công bố: 

“Này các Tỳ kheo, có hạng người được nội tâm tịnh chỉ, nhưng không được 

tăng thượng tuệ pháp quán; có hạng người được tăng thượng tuệ pháp quán 

nhưng không được nội tâm tịnh chỉ; có hạng người không được nội tâm tịnh 

chỉ cũng không được tăng thượng tuệ pháp quán; có hạng người được nội 

tâm tịnh chỉ và cũng được tăng thượng tuệ pháp quán. 

“Rồi này các Tỳ kheo, vị đã được nội tâm tịnh chỉ, nhưng không được tăng 

thượng tuệ pháp quán, sau khi an trú tâm tịnh chỉ, chú tâm thực hành tăng 

thượng tuệ pháp quán, người ấy sau một thời gian được nội tâm tịnh chỉ và 

được tăng thượng tuệ pháp quán. 

“Rồi này các Tỳ kheo, vị không được nội tâm tịnh chỉ cũng không được tăng 

thượng tuệ pháp quán, người ấy, để chứng được các thiện pháp này, cần 

phải thực hiện tăng thượng ý muốn, tinh tấn, cố gắng, nỗ lực, tâm không thối 
chuyển, chánh niệm, tỉnh giác. 

“Ví như, này các Tỳ kheo, khi khăn bị cháy hay tóc bị cháy, để dập tắt lửa, 

cần phải tăng thượng ý muốn, tinh tấn, nỗ lực, cố gắng, tâm không thối 

chuyển, chánh niệm, tỉnh giác. Cũng vậy, này các Tỳ kheo, người ấy, để 

chứng đắc các thiền pháp này, cần phải thực hiện tăng thượng ý muốn, tinh 

tấn,…, tỉnh giác. Sau một thời gian, vị ấy thành người có được nội tâm tịnh 
chỉ và tăng thượng tuệ pháp quán. 

“Cũng vậy, này các Tỳ kheo, vị có được nội tâm tịnh chỉ và có được tăng 

thượng tuệ pháp quán, người này, sau khi an trú trong các thiện pháp ấy, 

vẫn phải chú tâm tu tập hơn nữa để đoạn diệt các lậu hoặc.”254 

Qua đoạn Kinh trên chúng ta thấy đức Phật khích lệ hạng người đầu, an trú 

nội tâm tịnh chỉ, nên cố gắng để có được tăng thượng tuệ pháp quán. Và 

hạng người thứ hai, an trú tăng thượng tuệ pháp quán, nên cố gắng để có 

được nội tâm tịnh chỉ. Chú giải giải thích “tâm tịnh chỉ” là định tâm thuộc 

an chỉ định (appanācittasamādhi) và “tăng thượng tuệ pháp quán” là minh 

sát trí phân biệt các hành (sankhārapariggahavipassanāñāṇa), tức tuệ quán 

thâm nhập vào năm uẩn.255 Vấn đề là, với những người có khả năng đắc 



được pháp này nhưng không đắc được pháp kia làm sao để giúp họ chọn 

được cỗ xe thích hợp với khả năng của họ lúc ban đầu mới là quan trọng. 

Tuy nhiên, cuối cùng thì tất cả mọi hành giả đều phải bước vào tu tập tuệ 

quán để đạt đến giải thoát đạo. 

Việc trình bày các cỗ xe khác nhau đưa đến mục đích (giải thoát) thậm chí 

còn rõ ràng hơn như đã được giới thiệu trong một bài Kinh do Tôn giả 

Ānanda thuyết. Một lần nọ, Tôn giả Ānanda tuyên bố trước một nhóm các vị 

Tỳ kheo rằng, có một số vị tu tập quán (minh sát) có chỉ đi trước 

(samathapubbangamam vipassanāam) và một số vị khác tu tập tịnh chỉ có 

quán đi trước (vipassanāpubbangamam samatham). Cả hai phương pháp, 

theo giải thích của Tôn giả, đều dẫn đến siêu thế đạo: 

Ở đây, này chư hiền, Tỳ kheo tu tập quán, có tịnh chỉ đi trước; do vị ấy có 

tịnh chỉ đi trước, con đường256 được sanh khởi. Vị ấy thực hành con 

đường đó, tu tập làm cho sung mãn. Do vị ấy thực hành, tu tập, làm cho 

sung mãn con đường ấy, các kiết sử được đoạn tận, các tùy miên được chấm 
dứt. 

Lại nữa, này chư hiền, vị Tỳ kheo tu tập cả hai chỉ – quán gắn liền với 

nhau.257 Do vị ấy tu tập cả hai chỉ quán gắn liền với nhau, con đường được 

sanh khởi. Vị ấy thực hành, tu tập, làm cho sung mãn con dường ấy, các kiết 

sử được đoạn tận, các tùy miên được chấm dứt. 

Thêm nữa, này chư hiền, tâm một vị Tỳ kheo đã hoàn toàn dứt khỏi mọi dao 

động đối với pháp (dhamma). Đó là thời điểm, này chư hiền, khi tâm của vị 

ấy an trú, ổn định, nhất tâm, định tĩnh. Với vị ấy,con đường sanh khởi. Vị ấy 

thực hành con đường, tu tập, làm cho sung mãn. Do vị ấy thực hành, tu tập, 

làm cho sung mãn con đường ấy, các kiết sử được đoạn tận, các tùy miên 

được chấm dứt.258 

 Việc diễn giải đoạn Kinh này theo tinh thần chú giải (tìm thấy trong chú 

giải Trung bộ Kinh) giải thích phương thức tu tập quán (minh sát) có tịnh 

chỉ đi trước như vầy: 

Ở đây, một người trước tạo ra cận định hay an chỉ định, đây là tịnh chỉ. Vị 

ấy quán với minh sát tịnh chỉ ấy và các pháp đồng sanh với nó là vô thường, 

khổ, vô ngã. Đây là quán. Như vậy gọi là tịnh chỉ đến trước, sau đó mới 
quán.259 

Phương thức tu tập tịnh chỉ có quán đi trước được mô tả như sau: 



Ở đây, một người quán với minh sát năm thủ uẩn là vô thường, khổ, vô ngã 

mà trước không tạo ra một loại tịnh chỉ (cận định hoặc an chỉ định) nào cả. 

Đây là quán. Cùng với sự hoàn thành việc quán trong vị ấy nhất tâm khởi 

lên có đối tượng là sự từ bỏ các pháp đã tạo ra ở quán, đây là tịnh chỉ. Như 

vậy gọi là quán đến trước, sau mới tịnh chỉ.260 

Trong trường hợp này ta có thể hoài nghi là loại hành giả thứ hai vẫn chỉ đắc 

thiền hiệp thế sau khi tu tập quán, điểm này phụ chú giải đoạn Kinh chỉ rõ: 

“Nhất tâm vị ấy có được là chánh định thuộc siêu thế đạo 

(maggasammsamādhi) và đối tượng của nó, gọi “sự từ bỏ” (vavassagga), là 

Niết bàn.”261 Phụ chú giải Tăng chi bộ Kinh (The Anguttara sub – 

commentary) chính xác xem loại hành giả thứ hai này với loại quán thừa 

hành giả  giống như nhau: “Vị tu tập tịnh chỉ có quán đi trước, điều này 

được nói là thuộc về quán thừa hành giả.”262 

Như vậy vị chỉ thừa hành giả theo tuần tự đắc cận định hay một bậc thiền 

hiệp thế trước rồi sau đó đắc minh sát trí, nhờ phương tiện ấy hành giả đạt 

đến siêu thế đạo gồm tuệ dưới đề mục chánh kiến (sammditthi). Ngược lại vị 

quán thừa hành giả bỏ các thiền hiệp thế và đi thẳng vào minh sát quán. Khi 

đạt đến tận cùng của các tuệ minh sát, vị ấy đắc siêu thế đạo, cũng như 

trường hợp của vị trước, gồm chung cả tuệ lẫn thiền siêu thế. Thiền này 

được kể như sự thành tựu tịnh chỉ của vị ấy. 

---o0o--- 

CÁC NHIỆM VỤ CỦA THIỀN (JHĀNA) 

Đối với một hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ (chỉ thừa), việc chứng thiền 

hoàn thành hai nhiệm vụ. Thứ nhất, nó tạo một căn bản cho sự thanh tịnh 

tâm và nội lực tự chủ cần thiết để đảm nhân công việc minh sát quán; và thứ 

hai, nó dùng như một đối tượng khảo sát cho minh quán để phân biệt tam 

tướng vô thường, khổ, vô ngã. Thiền (jhāna) hoàn tất nhiệm vụ thứ nhất 

bằng cách cung cấp một phương tiện hữu hiệu cho việc vượt qua các triền 

cái. Như chúng ta đã biết, đức Phật tuyên bố năm triền cái là những uế 

nhiễm của tâm và làm suy yếu trí tuệ, ngăn không cho hành giả thấy thực 

tánh của các pháp.263 Muốn cho tuệ khởi lên, tâm trước hết phải được chân 

chánh định tĩnh, và muốn có chân chánh định tĩnh thì tâm cần phải thoát 

khỏi các triền cái. Công việc này được hoàn thành nhờ chứng thiền: cận định 

khiến cho năm triền cái chìm xuống, và sơ thiền cũng như các bậc thiền tiếp 

theo sẽ đẩy nó càng lúc càng xa hơn. Giải tỏa được năm triền cái tâm sẽ trở 



nên “nhu nhuyến, dễ sử dụng, sáng chói, không bể vụn, chơn chánh định 
tĩnh để đoạn diệt các lậu hoặc.”264 

Với khả năng tạo ra định này, thiền (jhāna) được gọi là căn bản (pda) cho 

quán, và bậc thiền đặc biệt nào mà hành giả nhập và xuất trước khi bắt đầu 

việc tu tập quán của mình thì được gọi là căn bản thiền (pādakajjhāna). Minh 

sát quán không thể được tu tập trong khi còn an trú trong thiền, bởi vì thiền 

quán đòi hỏi phải có sự thẩm sát và quán chiếu, mà điều này chắc chắn 

không thể thực hiện được khi tâm còn chìm đắm trong an chỉ nhất tâm. 

Nhưng sau khi xuất khỏi thiền , tâm được giải tỏa khỏi các triền cái, sự tĩnh 

lặng và trong sáng của nó lúc ấy sẽ giúp cho việc minh quán chính xác, thẩm 

thấu hơn. 

Các bậc thiền cũng đi vào pháp hành của hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ 

(samathayānika) bằng khả năng thứ nhì của nó, đó là, như các đối tượng cho 

minh quán thẩm sát. Việc tu tập quán chủ yếu tập trung vào sự khảo sát các 

hiện tượng thân và tâm hay danh - sắc để khám phá những đặc tính vô 

thường, khổ, vô ngã của chúng. Các bậc thiền mà hành giả đã đắc và xuất 

khỏi sẽ cung cấp cho vị ấy một đối tượng sẵn sàng để sử dụng và đối tượng 

ấy cũng rõ ràng hơn cho việc khám phá tam tướng. Sau khi xuất khỏi một 

bậc thiền nào đó, hành giả sẽ tiến hành khảo sát tâm thiền ấy, phân tích 

thành những phần tử của nó, xác định chúng theo tính chất chuẩn xác đặc 

biệt của chúng và phân tích cách chúng hiển thị tam tướng. Tiến trình này 

được gọi là Thẩm sát trí (sammasanañāṇa), và bậc thiền được dùng để Thẩm 

sát này được định danh là sammasitajjhāna – Thẩm sát thiền. Mặc dù căn 

bản thiền và thẩm sát thiền luôn luôn là như nhau, song hai thứ không nhất 

thiết trùng khớp nhau. Một hành giả không thể tu tập thẩm sát trên một bậc 

thiền cao hơn khả năng chứng đắc của họ, nhưng nếu hành giả ấy sử dụng 

một bậc thiền cao hơn làm căn bản thiền (pādakajjhāna) của mình thì vẫn có 

thể tu tập thẩm sát quán trên một bậc thiền thấp hơn mà trước đây họ đã đắc 

và thuần thục. Tính chất khác nhau giữa căn bản thiền và thẩm sát thiền đã 

được thừa nhận này dẫn đến những thuyết trái ngược nhau về định siêu thế 

của Thánh đạo, như chúng ta sẽ thấy dưới đây (xem phần phân tích ở dưới). 

Trong khi trình tự tu tập mà vị hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ đảm nhận không 

có vấn đề gì phải bàn lại, thì cái khó dường như lại nảy sanh đối với phương 

pháp tu tập của vị hành giả theo quán thừa. Cái khó ấy nằm ở chỗ làm sao 

giải thích loại định mà vị hành giả này dùng để cung cấp một căn bản cho 

quán. Chúng ta biết định là nhân cần thiết để thấy và biết các pháp như 

chúng thực sự là, nếu không có cận định hoặc an chỉ định, vị ấy có thể dùng 



loại định nào? Giải pháp cho vấn đề này được tìm thấy trong loại định khác 

với cận định và an chỉ định thuộc cỗ xe tịnh chỉ. Loại nhất tâm này được gọi 

là “sát na định” (khanika samàdhi). Mặc dù tên gọi của nó là vậy, sát na định 

vẫn không biểu thị cho một sát na định riêng lẻ nào giữa cái dòng trôi chảy 

của những tư duy tán loạn ấy. Đúng hơn nó biểu thị một loại định năng động 

trôi chảy từ đối tượng này đến đối tượng khác trong cái dòng hằng chuyển 

của các hiện tượng, chỉ giữ một cường độ nhất tâm và tự chủ đều đặn đủ để 

thanh tịnh tâm khỏi các triền cái. Sát na định khởi lên nơi vị hành giả theo cỗ 

xe tịnh chỉ cùng lúc với việc đắc tuệ giác sau giai đoạn thiền (post – jhānic) 

của vị ấy, nhưng đối với vị theo cỗ xe quán thừa, sát na định này phát triển 

một cách tự nhiên và tự động trong quá trình minh sát quán của vị này, trừ 

phi (vị ấy) phải gắn tâm trên một đối tượng đặc biệt nào đó. Như vậy, vị theo 

cỗ xe minh quán không hoàn toàn bỏ định ra khỏi trình tự tu tập của mình, 

mà chỉ phát triển nó theo cách khác với vị theo cỗ xe tịnh chỉ mà thôi. Bỏ 

qua các bậc thiền, vị này trực tiếp đi vào quán chiếu năm uẩn và do việc 

quán sát chúng liên tục từ sát na này sang sát na khác mà có được sát na định 

như một lực bổ sung cho sự thẩm sát của vị ấy. Sát na định này hoàn thành 

nhiệm vụ giống như căn bản thiền của cỗ xe tịnh chỉ, nghĩa là nó cung cấp 

nền tảng tâm trong sáng cần thiết cho tuệ giác phát khởi. 

Tầm quan trọng của sát na định trong cỗ xe minh quán đã được các bản Chú 

giải và phụ Chú giải thuộc văn học cổ điển truyền thống Thượng tọa bộ xác 

nhận. Chẳng hạn như trong Thanh Tịnh Đạo (Visuddhimagga), phần luận về 

pháp niệm hơi thở, tuyên bố rằng: “Vào lúc thực sự minh quán, sự nhất tâm 

trong một sát na khởi lên do thâm nhập vào những đặc tính (vô thường, khổ, 

vô ngã).”265 Chú giảicủa bộ luận này, Paramatthanañjūsa, định nghĩa đoạn 

“sự nhất tâm trong một sát na” (khanikacittekaggata) như là sự định tâm chỉ 

kéo dài trong một sát na, và tuyên bố: “Cũng vì lý do đó, khi sự nhất tâm 

trong một sát na này khởi lên không gián đoạn trên đối tượng của nó theo 

cách không bị pháp đối nghịch đánh bại, nó sẽ gắn chặt tâm không lay động 

như đang ở trong an chỉ định.”266 Cũng tác phẩm này còn có một số tham 

khảo khác về sát na định. Góp ý về những nhận xét của luận sư 

Buddhaghosa cho rằng con đường thanh tịnh đôi khi được (đức Phật) dạy là 

bằng một mình tuệ quán, bộ Mahà Tikà vạch rõ rằng lời nhận xét này không 

hàm ý loại trừ tất cả các loại định mà chỉ muốn nói tới “các định rõ rệt” như 

cận định và an chỉ định. Vì thế không nên hiểu rằng không có định trong 

trường hợp của vị hành giả theo quán thừa, “vì không có tuệ quán nào xảy 

ra mà không có sát na định”267 Ở đây, sát na định là loại định phù hợp với 

một người mà cỗ xe của họ là minh quán. 



…Không thể có định siêu thế và tuệ siêu thế mà trước đó không có định và 

tuệ hiệp thế; vì (nếu) không có cận định và an chỉ định nơi một vị mà cỗ xe 

của họ là tịnh chỉ, hoặc không có sát na định nơi một vị mà cỗ xe của họ là 

minh quán, và không có Tam giải thoát môn (Gateways to Liberation)…, 

đạo lộ siêu thế, trong cả hai trường hợp, chẳng thể nào được đạt đến.268 

Chú giải Trung bộ Kinh, trong một đoạn đã được trích dẫn đầy đủ ở  trên, 

nói rằng: “Một người, với minh sát, quán năm thủ uẩn kể như vô thường, 

khổ, vô ngã mà trước đó không tạo ra các loại tịnh chỉ như đã nói.” Phụ chú 

giải của bộ chú giải này làm sáng tỏ lời tuyên bố trên bằng cách giải thích: 

“Sự giới hạn ‘không có tịnh chỉ’ ở đây hàm ý loại trừ cận định, chứ không 

phải sát na định, vì không thể có tuệ quán mà không có sát na định.”269 

Trái với định thuộc các bậc thiền, sát na định là một loại nhất tâm di động 

tập trung vào sự tương tục không gián đoạn của tâm nhằm ghi nhận chuỗi 

nối tiếp của các đối tượng đang trôi chảy như thể gắn chặt nó vào an chỉ 

định, đồng thời cô lập các triền cái vào một chỗ và tăng cường sức mạnh của 

thanh tịnh tâm. Vì lý do này, sát na định có thể được hiểu như ngầm kể trong 

cận định theo những định nghĩa tiêu chuẩn về sự thanh tịnh tâm như đã kể ở 

cận định và an chỉ định. 

---o0o--- 

THẤT THANH TỊNH 

Đạo lộ giải thoát, thường được trình bày dưới dạng Tam học – Giới, 

Định, Tuệ – đôi khi còn được chia thành bảy giai đoạn gọi là Thất thanh tịnh 

(Sattavisuddhi). Căn bản Kinh cho hệ thống này là Bảy trạm xe (Rathavinìta 

Sutta, bài Kinh số 24 trong Trung bộ) và bộ Vô ngại giải đạo 

(Patisambhidāmagga). Lối sắp xếp có hệ thống của bài Kinh khẳng định tính 

chất đặc thù trong truyền thống chú giải Thượng tọa bộ vì nó hình thành cấu 

trúc cho bộ Thanh Tịnh Đạo (Visuddhimagga). Chính vì vậy mà nó được đặt 

lên hàng đầu trong mọi cuộc luận bàn về các giai đoạn thiền Phật giáo. 

Theo lối sắp xếp này, để đạt đến sự giải thoát viên mãn, người hành thiền 

phải trải qua bảy loại thanh tịnh. Đó là: Giới thanh tịnh, Tâm thanh tịnh, 

Kiến thanh tịnh, Đoạn nghi thanh tịnh, Đạo thi đạo tri kiến thanh tịnh, Đạo 

hành tri kiến thanh tịnh và Tri kiến thanh tịnh.270 Trong khi đó, bộ Vi Diệu 

Pháp yếu nghĩa (Abhidhammatthasangaha) nhìn nhận các pháp thanh tịnh 

khác chủ yếu nhắm vào sự phát triển trí tuệ, đó là Tam tướng, Tam pháp 

quán, Mười loại tuệ minh Sát, Tam giải thoát, Tam giải thoát môn.271Tuy 



nhiên vì các pháp này đều nằm trong phạm vi của Thất thanh tịnh nên chúng 

ta có thể lấy Thất thanh tịnh này làm căn bản cho việc luận bàn và sẽ đề cập 

đến các pháp khác khi thấy có liên quan. 

1. Giới thanh tịnh 

Giới thanh tịnh đồng nghĩa với Tăng thượng giới học (Adhisīlasikkha), chú 

trọng đến bốn thanh tịnh giới đã đề cập ở trên, đó là, Phòng hộ theo giới bổn 

Ba-la-đề-mộc-xoa (Pātimokkha, Biệt biệt giải thoát giới), Phòng hộ các căn, 

Thanh tịnh sinh mạng, Giới quán tưởng tứ vật dụng.272 Đây là nền tảng cho 

sự phát triển tuệ quán có giá trị như sự tu tập tịnh chỉ. 

2. Tâm thanh tịnh 

Tâm thanh tịnh đồng với tu tập định hoặc Tăng thượng tâm học 

(Adhicittasikkhā). Nó được định nghĩa như tám định chứng cùng với cận 

định. Vị hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ hoàn tất thanh tịnh tâm bằng việc thành 

tựu cận định hoặc an chỉ định trong một hoặc vài bậc thiền, nhờ đó đè nén 

các triền cái. Hành giả theo quán thừa, như chúng ta đã thấy, thành tựu sự 

thanh tịnh tâm này nhờ sát na định, và khi nó vượt qua các triền cái thì có 

thể được xếp vào cận định. 

3. Kiến thanh tịnh 

Năm thanh tịnh còn lại thuộc về giai đoạn tu tập tuệ. Bốn thanh tịnh đầu 

thuộc phần hiệp thế của đạo lộ (giải thoát), tức tuệ minh sát, Thanh tịnh cuối 

thuộc phần siêu thế, hay Thánh đạo tuệ (Magga ñāṇa). 

Kiến thanh tịnh nhằm vào việc có được một cái nhìn đúng về bản chất của 

hiện hữu. Bởi chính sự chấp giữ sai lầm vào cuộc sống đã kết tinh thành ngã 

kiến, từ đó trói chặt con người vào vòng luân hồi không thoát ra được. Muốn 

đạt đến sự giải thoát, tà kiến này phải được làm cho tan biến. Phương tiện để 

giải thể tà kiến này là kiến tịnh hay cái nhìn trong sáng thấu triệt cái gọi là cá 

thể này chỉ là một hợp thể gồm các hiện tượng vô thường, không có bất kỳ 

một cốt lõi thực thể hoặc một bản ngã nào bên trong nó cả. Để thành tựu 

kiến tịnh, hành giả phải chú tâm vào các hiện tượng này, xác định chúng 

dưới dạng các đặc tính (vô thường, khổ, vô ngã), rồi dùng tri kiến ấy để loại 

trừ tà kiến về một cái tôi hữu ngã. 

Hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ và hành giả theo cỗ xe minh quán sẽ tiếp cận 

kiến tịnh này từ những góc độ khác nhau, mặc dù kết quả cuối cùng cả hai 



đều như nhau. Chỉ thừa hành giả, sau khi xuất khỏi một bậc thiền sắc hay vô 

sắc nào đó, ngoại trừ Phi tưởng phi phi tưởng xứ (vì quá vi tế), sẽ phân biệt 

các thiền chi và các pháp đồng sanh của bậc thiền ấy trong ánh sáng của các 

đặc tính, nhiệm vụ, sự thể hiện và nhân gần của chúng. Kế đến, hành giả xác 

định các pháp này là “danh pháp” (nma). Xong, hành giả phân biệt thân là 

chỗ dựa cho những danh pháp này, sắc trái tim (hadayarpa), cũng như các 

loại sắc pháp thuộc tứ đại và do tứ đại sanh còn lại. Những sắc này hành giả 

gộp chung lại dưới đề mục “sắc” (rpa). Hành giả nhận thức hữu tình chúng 

sanh là một hợp thể gồm Danh – Sắc, không có một tự ngã hay cái ngã thống 

trị nào nằm bên trong hay đằng sau nó là như vậy. 

Quán thừa hành giả bắt đầu việc tịnh hóa kiến của mình bằng cách phân tích 

thân này thành tứ đại – đất, nước, lửa và gió. Sau khi xác định những đại 

chủng này theo các đặc tính của chúng, hành giả lập lại phương thức đó với 

các hiện tượng thuộc về vật chất khác, xác định tất cả đều là sắc pháp. Kế 

tiếp hành giả chuyển sang các trạng thái tâm và tâm sở của chúng, xác định 

và gom chúng lại dưới đề mục “danh pháp”. Như vậy, giống như chỉ thừa 

hành giả, cuối cùng quán thừa hành giả cũng đạt đến chỗ thấu triệt hữu tình 

chúng sanh chỉ là môt tập hợp của các hiện tượng tâm - vật lí hay danh – sắc 

tương hỗ lẫn nhau, ngoài chúng ra không có một thực thể riêng biệt nào để 

có thể xác nhận là một “tự ngã”, một “cá thể” hoặc “một người”. 

Trong tiến trình phân tích, hành giả có thể dùng ngũ uẩn, mười hai xứ (sáu 

căn và sáu trần), mười tám giới (sáu căn, sáu trần, sáu thức), hoặc bất kỳ một 

cách phân loại nào khác làm căn bản. Cuối cùng tất cả đều được xác định 

dưới dạng Danh – Sắc, đưa đến sự loại trừ tà kiến về một cái tôi đồng ngã 

thể (a self – identical ego). 

4. Đoạn nghi thanh tịnh 

Khi hành giả đã đoạn trừ được tà kiến về một tự ngã bằng việc nhận thức rõ 

hữu tình chúng sanh này chẳng qua chỉ là sự cấu hợp của các hiện tượng 

thân – tâm, kế tiếp, hành giả bắt đầu việc đoạn trừ hoài nghi đối với hợp thể 

này bằng cách truy tầm các nhân và duyên sanh ra danh - sắc hay thân – 

tâm. Hành giả hiểu rằng hợp thể thân – tâm này không phải là vô nhân, cũng 

không phải do một nhân riêng lẻ nào tạo ra mà chúng sanh khởi do nhiều 

nhân và duyên. Trước tiên, hành giả truy tầm nhân duyên sanh ra thân và 

khám phá ra rằng thân này hiện hữu là do bốn nhân vận hành từ trong quá 

khứ, đó là vô minh, ái, thủ, nghiệp, và được duy trì trong hiện tại nhờ thức 

ăn. Sau đó chuyển sang tâm, hành giả thấy được rằng mọi hiện tượng tâm lý 



có mặt đều tùy thuộc vào các duyên, như các căn, trần và các tâm sở đồng 

sanh, cũng như do những phiền não và nghiệp đã tích lũy trong quá khứ. Khi 

hành giả thấy rõ được sự khởi lên của thân tâm trong hiện tại là do các nhân 

và duyên, hành giả cũng nghiệm ra rằng, cũng nguyên tắc này sẽ áp dụng 

cho sự khởi lên của nó trong quá khứ và sẽ áp dụng cho sự khởi lên của nó 

trong tương lai. Bằng cách này hành giả đoạn trừ mọi hoài nghi và ngờ vực 

đối với duyên sanh của thân và tâm trong ba thời quá khứ, hiện tại và vị lai. 

Nhờ phân biệt căn bản duyên sanh của hợp thể danh - sắc (thân – tâm) như 

trên, hành giả đi đến chỗ thấy rõ cuộc đời này chỉ là một chuỗi gồm những 

tiến trình tác nghiệp năng động và những tiến trình thọ quả bị động. Các uẩn 

khởi lên ở quá khứ đã diệt ngay sau khi sanh nhưng lại làm duyên cho sự 

khởi lên của các uẩn trong hiện tại. Các uẩn hiện đang khởi cũng sẽ diệt 

trong hiện tại và làm duyên cho các uẩn khởi sanh trong tương lai. Xuyên 

qua chuỗi duyên sanh này, không có gì là thường hằng cả. Đó chỉ là sự diễn 

tiến của các hiện tượng đang tạo tác (nghiệp) và cảm thọ (quả) mà không có 

một tác nhân nào ngoài các nghiệp hoặc không có một người thọ quả nào 

ngoài các cảm thọ. 

5. Đạo phi đạo tri kiến thanh tịnh 

Trước khi Thanh tịnh kế tiếp có thể khởi lên, cần phải có một vài bước 

chuyển tiếp. Thứ nhất, sau khi xua tan mọi hoài nghi bằng duyên khởi trí, 

hành giả phải làm công việc dưới hình thức minh sát gọi là “thẩm sát theo 

các nhóm” (kālapasammasana). Sự thẩm sát này đòi hỏi phải tập hợp các 

hiện tượng (pháp) vào những phậm trù rõ rệt và gán cho chúng ba đặc tánh 

(vô thường, khổ, vô ngã). Như vậy, hành giả quán tất cả sắc, thọ, tưởng, 

hành, thức là vô thường; tất cả là khổ, tất cả là vô ngã – mỗi nhóm làm một 

sự thẩm sát riêng biệt.273 Không phải chỉ đối với năm uẩn thôi mà hành giả 

còn có thể áp dụng phương pháp thẩm sát này vào các phạm trù khác tạo 

thành những thành phần của Kinh nghiệm – sáu căn, sáu trần, sáu thức, sáu 

xúc, sáu thọ, sáu tưởng, sáu tư, mười hai xứ, mười tám giới, v.v… Bốn thiền 

sắc giới, bốn Phạm trú (Brahmavihāra) và bốn thiền chứng vô sắc cũng được 

kể vào đó. Vì lẽ Kinh thường khuyên một hành giả mới bắt đầu tu tập thẩm 

sát nên quán những pháp nào được xem là dễ phân biệt nhất đối với vị ấy, do 

đó, hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ sẽ chọn một bậc thiền mà hành giả đã đắc và 

làm chủ được để làm đối tượng cho sự thẩm sát của mình. Bậc thiền khi ấy 

sẽ trở thành thẩm sát thiền (sammasitajjhāna) như chúng ta đã giải thích ở 

trên. 



Dù chọn đối tượng nào làm đề mục cho sự thẩm sát, hành giả cũng phải hiểu 

chính xác cách chúng thể hiện tam tướng. Trước tiên, tất cả các pháp hữu vi 

là vô thường theo nghĩa chúng phải chịu sự hoại diệt. Không có gì đi vào 

hiện hữu lại có thể trường tồn, cái gì có sanh cuối cùng phải có diệt. Thứ hai 

chúng là khổ theo nghĩa đáng sợ hãi (bhayatthena). Bởi lẽ tất cả các pháp 

hữu vi đều vô thường nên chúng không thể tạo ra một sự vừa lòng hoặc an 

ổn dài lâu, nhưng khi bám vào đó với thái độ chấp thủ thì nó trở thành cội 

nguồn của khổ và được xem như nguy hại và đáng Kinh sợ. Và thứ ba, các 

pháp là vô ngã theo nghĩa không có cốt lõi (asāratthena). Các pháp hữu vi, 

do các duyên hợp thành, không có một cốt lõi bên trong nào để có thể được 

diễn đạt như một tự ngã, một tác nhân hay một chủ thể, và vì vậy mà gọi là 

rỗng không cốt lõi.274 

Khi hành giả thành công trong việc thẩm sát các nhóm khác nhau như vậy 

dưới dạng tam tướng, hành giả có được tuệ thẩm sát (tam tướng) – 

sammasanañāṇa. Tuệ này đánh dấu sự khởi đầu thực sự của minh sát tuệ. 

Theo Vi Diệu Pháp yếu nghĩa, thẩm sát trí hay thẩm sát tuệ là tuệ đầu tiên 

trong mười loại minh sát tuệ mà một hành giả theo cỗ xe minh quán phải trải 

qua.275 

Từ thẩm sát trí, hành giả chuyển sang trí quán sự sanh và diệt 

(udayabbayanupassanāñāṇa). Trí này, định nghĩa đơn giản là “tuệ quán trạng 

thái thay đổi của các pháp hiện tại”276, được đạt đến nhờ quán năm uẩn hiện 

hữu trong hiện tại tiêu biểu bằng sự sanh và diệt. Nếu quán tóm tắt, trí này 

khởi lên do thấy sự sanh của các uẩn trong đặc tính sanh, hiện hữu hay khởi 

lên của chúng, và sự diệt của các uẩn trong đặc tính biến dịch, hoại diệt hoặc 

phân tán của chúng. Nếu quán chi tiết hơn, nó đòi hỏi phải nhận thức được 

sự sanh của mỗi uẩn qua các duyên đặc biệt của nó và sự diệt của mỗi uẩn 

qua sự diệt của các duyên này. Tập trung sâu hơn vào tiến trình hiện tại, 

hành giả nhận ra rằng các pháp hiện tại, đang không thành có, và có rồi liền 

mất. Các hành xuất hiện đối với hành giả cực kỳ nhanh chóng, chúng sanh 

và diệt với tốc độ không sao tưởng nổi và đổi mới không ngừng. 

Khi có được sanh diệt tuệ giai đoạn đầu này, hành giả đã đạt đến minh sát trí 

còn yếu (tarunavipassanā). Ở giai đoạn này, mười Kinh nghiệm chưa từng 

xảy ra trước đây rất có thể sẽ phát sanh nơi hành giả do kết quả của việc thực 

hành thành công. Bởi vì những Kinh nghiệm này có thể làm chướng ngại 

cho tiến bộ của hành giả nên chúng được gọi là mười tùy phiền não của 

minh sát (vipassanūpakkilesa). Mười tùy phiền não đó là hào quang, trí, hỷ, 

an tịnh, lạc, quyết tâm, tinh tấn, niệm, xả và dục cầu.277 Nếu không thận 



trọng, hành giả có thể hiểu lầm những hiện tượng này và nghĩ rằng mình đã 

đạt đến một trong những giai đoạn giác ngộ. Do đó các hành giả sơ cơ được 

khuyên là không nên tự để cho mình bị những hiện tượng này làm trở ngại 

mà phải nhận thức rõ vì lý do gì chúng có mặt. Thực ra những sản phẩm phụ 

của minh sát này chỉ có thể trở thành chướng ngại nếu dính mắc vào nó một 

cách sai lầm mà thôi. Người hành thiền có Kinh nghiệm sẽ quán chúng như 

các pháp hữu vi khác, phải chịu vô thường, khổ và vô ngã. Hành giả phân 

biệt chánh đạo với phi đạo, nhận ra rằng mười trạng thái này đều không phải 

là đạo; chỉ khi minh sát trí thoát khỏi những cấu uế này mới là đạo. Trí được 

an lập nơi hành giả nhờ biết phân biệt như vậy là Đạo phi đạo tri kiến thanh 

tịnh. 

6. Đạo hành tri kiến thanh tịnh. 

Sau khi đã loại bỏ được sự chấp thủ đối với mười cấu uế hay tùy phiền não 

của minh sát và phân biệt chính xác chánh đạo với phi đạo, hành giả lúc này 

bắt đầu đi vào một chuỗi các tuệ minh sát đưa vị ấy qua các cấp độ tuệ càng 

lúc càng thâm sâu hơn cho đến ngưỡng cửa siêu thế đạo. Chuỗi tuệ minh sát 

này có chín và bắt đầu với “sanh diệt tuệ giai đoạn thành thục” và cuối cùng 

là “thuận thứ tuệ”, đỉnh cao của tuệ hiệp thế. Cùng với thẩm sát tuệ 

(sammasanañāṇa) đã được hoàn thành trước đó, chín tuệ minh sát này hoàn 

tất mười loại tuệ minh sát đã nói đến trong Vi Diệu Pháp Yếu Nghĩa. 

- Trí quán sự sanh diệt (Udayabbaynupassanāñāṇa). 

Sau khi phân biệt rõ chánh đạo với phi đạo, hành giả bắt đầu việc quán sự 

sanh diệt trở lại. Mặc dù trước đó hành giả đã phần nào trau dồi trí được này, 

song việc quán của hành giả bị những cấu uế của minh sát làm cho tê liệt và 

không thể quán sát rõ tam tướng. Giờ đây, khi những cấu uế ấy đã bị loại 

trừ, việc quán trở nên cực kỳ nhạy bén, khiến tam tướng nổi bật lên thật rõ 

nét. Do tác ý đến sự sanh và diệt của các “hành”, hành giả thấy được dấu ấn 

của vô thường, tức thấy các hành thay đổi liên tục trong từng sát na, được 

tạo ra và chấm dứt với một vận tốc không thể quan niệm nổi. Khi đặc tính vô 

thường này càng trở nên rõ nét hơn thì khổ bắt đầu khởi lên trong hình thức 

cơ bản của nó như là sự bức bách liên tục của sanh diệt. Kế tiếp hành giả 

hiểu ra rằng bất cứ cái gì thay đổi và gây ra khổ đau thì không dễ gì làm chủ, 

vì vậy không thể xem đó như một tự ngã hay những sở hữu của một tự ngã. 

Điều này đưa đến sự tuệ tri dấu ấn của vô ngã. Sau khi đã khám phá tam 

tướng, hành giả thấy rằng cái gọi là chúng sanh này chẳng qua chỉ là một sự 



trở thành, một dòng trôi chảy của những sự kiện phù du, đau khổ và phi ngã 

tính không tồn tại giống nhau trong hai khoảnh khắc (sát na) liên tiếp. 

-Trí quán sự hoại diệt (Bhangānupassanāñāṇa) 

Khi hành giả kiên trì trong công việc quán sự sanh diệt như vậy, chẳng bao 

lâu hành giả sẽ nhận ra rằng các pháp hữu vi (hay các hành) phải trải qua ba 

giai đoạn trở thành, đó là sanh (uppāda), trú (thiti) và diệt (bhanga). Khi 

hành giả đã phân biệt rõ ba giai đoạn này, hành giả không còn chú niệm vào 

giai đoạn sanh hay hiện hữu của chúng nữa, mà tập trung độc nhất vào giai 

đoạn cuối cùng – tức sự diệt, sự phân tán, hay chấm dứt trong từng sát na 

của chúng. Lúc đó, hành giả mới nhận ra các hành luôn luôn bị tan hoại như 

thế nào, “như đồ gốm mong manh bị đập bể, như bụi bặm bị (gió) xua tan, 

như những hạt mè bị rang chín.”278 Áp dụng thắng trí về sự hoại diệt trong 

hiện tại này vào các hành ở quá khứ và vị lai, hành giả rút ra kết luận rằng 

các hành quá khứ đã hoại diệt và các hành vị lai cũng sẽ hoại diệt như vậy 

mà thôi. Bởi vì sự hoại diệt là cực điểm của vô thường, là phương diện nổi 

bật nhất của khổ, và là sự phủ nhận mạnh mẽ nhất của ngã tính, ở đây ba dấu 

ấn lộ ra rõ ràng hơn bao giờ hết. Tất cả các hành (pháp hữu vi) hiển hiện tam 

tướng vô thường, khổ, vô ngã như vậy đối với việc quán. Với tuệ quán thấy 

các hành tan hoại liên tục không ngừng trong một khoảnh khắc nào cả, và 

tiến trình của sự hoại diệt trong từng sát na không ngừng nghỉ này thống trị 

cả ba thời – quá khứ, hiện tại, vị lai – hành giả đạt đến “trí quán sự hoại diệt” 

hay “hoại diệt tuệ”. 

- Trí quán các tướng là đáng Kinh sợ    (Bhayatūpatthānañāṇa) hay Kinh úy 

tuệ. 

Khi hành giả tiếp tục trau dồi tuệ quán vào khía cạnh  diệt, tan hoại 

và suy  sụp của  các hành và thấy  rằng: 

Các hành được xếp theo các loại hữu, sanh, sanh thú, trú xứ của chúng 

sanh, xuất hiện trước hành giả dưới hình thức của một nỗi Kinh hoàng lớn 

như các loài cọp, beo, sư tử,… xuất hiện trước một người nhát gan muốn 
sống trong an ổn.279 

Khi hành giả thấy các hành quá khứ đã diệt như thế nào, các hành hiện tại 

đang diệt và các hành vị lai sẽ diệt ra sao thì trí quán các tướng là đáng Kinh 

hãi hay Kinh úy tuệ sẽ khởi lên nơi hành giả do hiểu được rằng những gì sắp 

diệt thì không thể là chỗ dựa và vì thế mà đáng sợ hãi. 



- Trí quán sự nguy hại (Ādinavānupassanāñāṇa) hay Quá hoạn tuệ. 

Xuyên qua trí quán thấy các tướng là đáng Kinh sợ, hành giả thấy được rằng 

không có chỗ che chở, bảo vệ hay nương tựa nơi bất kỳ một sanh hữu nào. 

Hành giả cũng thấy ra rằng không một hành nào hành giả có thể đặt hy vọng 

vào, vì tất cả chỉ là sự nguy hại. Khi đó “tam tướng xuất hiện như một hố 

than hừng… và các hành xuất hiện như một khối nguy hiểm khổng lồ không 

có sự thỏa mãn hay thực chất nào cả.”280 Hành giả phân biệt mối nguy hiểm 

tiềm tàng trong các sanh hữu cũng như người nhất gan thấy mối nguy hiểm 

trong một cánh rừng khả ái với những loài thú dữ ẩn náu. Đây là “trí quán sự 

nguy hại” hay “Quá hoạn tuệ”. 

Trí quán sự vô dục (Nibbidānupassanāñāṇa) hay Yếm ly tuệ. 

Do thấy mối nguy hại trong các vật được cấu thành (pháp hữu vi), hành giả 

trở nên thản nhiên, không còn tham muốn gì đối với chúng. Hành giả thấy 

không có gì thích thú trong bất kỳ một cõi hữu nào, mà hoàn toàn xoay lưng 

lại với chúng. Ngay cả trước khi đạt đến trí này hành giả cũng đã giảm được 

những tham ái thô, nhưng giờ đây khi thấy sự nguy hiểm trong các hành (do 

bản chất vô thường đáng Kinh hãi và bất ổn của chúng), hành giả có được sự 

vô dục mạnh mẽ hơn đối với chúng vậy thôi. Cũng nên nhớ rằng theo bộ Vô 

Ngại Giải Đạo (Patisambhidāmagga), ba Tuệ minh sát – Kinh úy tuệ, Quá 

hoạn tuệ và Yếm ly tuệ – tiêu biểu cho các giai đoạn của một loại minh sát 

trí thẩm sát đối tượng của nó theo ba cách khác nhau mà thôi.281 

- Trí ước muốn giải thoát (Muñcitukamyatañāṇa) hay Dục thoát tuệ. 

Khi hành giả trở nên vô dục hay nhàm chán đối với các hành trong tất cả 

mọi sanh hữu (31 cõi trong tam giới) thì tâm không còn dính mắc vào chúng 

nữa. Khi ấy, ước muốn từ bỏ các hành, ước muốn giải thoát khỏi tam giới 

khởi lên nơi hành giả. Trí khởi sanh cùng với ước muốn này là Dục thoát trí 

hay Dục thoát tuệ. 

- Trí quán sự giản trạch (sankhārupekkhāñāṇa) hay Xả hành tuệ. 

Để việc tuệ tri vô ngã được sâu thêm hành giả quán tánh không (suññātà) 

bằng nhiều cách khác nhau. Hành giả thấy ra rằng các pháp hữu vi đều rỗng 

không tự ngã hay không có bất cứ điều gì thuộc về tự ngã, rằng không có gì 

có thể được xem như một cái “tôi’ hay sở hữu của một cái “tôi’, xem như 

một “người khác” hay như sở hữu của một “người khác”. Tuệ tri tính vô ngã 

trong các hành như vậy, hành giả loại trừ được tâm Kinh sợ lẫn tham ái đối 



với các hành và phát triển ý thức xả ly đối với chúng. Cùng với sự khởi lên 

của trí này tâm hành giả sẽ rút lại, co vào và dội ngược khỏi tất cả các cõi 

hữu, không còn giao du với chúng nữa “cũng như lông gà hay sợi gân bị 

ném vào lửa sẽ rút lại, co vào, và dội ngược chứ không bung ra.”282 Ở giai 

đoạn này, nếu hành giả thấy Niết bàn, hành giả sẽ khước từ các hành và kiên 

quyết bám lấy Niết bàn. Nhưng nếu không thấy Niết bàn hành giả sẽ tiếp tục 

ở lại với trí xả hành cho đến khi việc quán có được sự thuần thục hơn. 

Khi trí xả hành này chín mùi và việc chuyển sang đạo lộ siêu thế sắp xảy ra, 

tuệ giác sẽ ổn định vào một trong ba tùy quán – vô thường, khổ hoặc vô ngã, 

điều này được quyết định bởi khuynh hướng của hành giả. Những tùy quán 

này, ở tột đỉnh của tuệ giác được gọi là ba cửa ngõ đi vào giải thoát hay tam 

giải thoát môn (tini vimokkhamukhāni), bởi vì chúng dẫn thẳng đến Kinh 

nghiệm giải thoát thuộc Thánh đạo. Vô thường tùy quán trở thành cửa ngõ đi 

vào vô tướng giải thoát (animitta vimokkha) vì nó hướng tâm đến Niết bàn 

như vô tướng giới (signless element); khổ tùy quán trở thành cửa ngõ đi vào 

vô nguyện giải thoát (appanihitavimokkha) vì nó hướng tâm đến Niết bàn 

như vô nguyện giới (desireless element); và vô ngã tùy quán trở thành cửa 

ngõ đi vào không tánh giải thoát (sunnatavimokkha) vì nó hướng tâm đến 

Niết bàn như không giới (void element). 

Sự giải thoát mà các tùy quán này làm cửa ngõ là siêu thế đạo. Mặc dù đạo 

lộ, về bản chất chỉ là một, nhưng có ba tên gọi tùy theo phương diện của 

Niết Bàn nó tập trung vào, như luận sư Buddhaghosa giải thích: 

Và ở đây, vô tướng giải thoát cần phải hiểu như là Thánh đạo đã khởi lên do 

lấy Niết bàn làm đối tượng qua phương diện vô tướng. Đạo lộ đó là vô 

tướng do vô tướng giới đã khởi sanh, và đây chính là sự giải thoát do thoát 

khỏi mọi phiền não. Cũng vậy, đạo lộ khởi lên do lấy Niết bàn làm đối tượng 

qua phương diện vô nguyện thì gọi là vô nguyện. Và đạo lộ khởi lên do lấy 
Niết bàn làm đối tượng qua phương diện không thì gọi là không tánh.283 

Yếu tố quyết định việc sẽ nhập vào “cửa ngõ” nào và sẽ đắc loại giải thoát 

nào tùy thuộc vào căn284nổi bật hơn hết trong ngũ căn tinh thần của hành giả. 

Hành giả với tín căn (saddhā) mạnh có khuynh hướng ổn định tâm trong vô 

thường tùy quán; hành giả với định căn mạnh (samādhi) có khuynh hướng 

ổn định tâm trong khổ tùy quán; và hành giả có tuệ căn mạnh có khuynh 

hướng ổn định tâm trong vô ngã tùy quán. Từ đó, mỗi vị đạt đến đạo lộ giải 

thoát tương ứng với pháp quán đặc biệt của mình. Như đã được nói đến 

trong Vô ngại giải đĐạo: 



Khi một vị có quyết tâm lớn (tín mạnh) tác ý các hành là vô thường, vị ấy 

đắc vô tướng giải thoát. Khi một vị có tịnh chỉ lớn (định mạnh) tác ý các 

hành là khổ, vị ấy đắc vô nguyện giải thoát. Khi một vị có tuệ căn lớn tác ý 
các hành là vô ngã, vị ấy đắc không tánh giải thoát.285 

Minh sát trí nào khi đã đạt đến tột đỉnh của nó và sắp dẫn vào đạo lộ siêu thế 

cũng được biết đến bằng một tên khác là “tuệ giác đưa đến sự xuất khỏi hay 

xuất ly” (vutthnagmini). Tên gọi này bao trùm ba loại trí, đó là trí xả hành đã 

hoàn toàn thành thục và hai trí tiếp theo sau nó là trí thuận thứ (anuloma 

ñāṇa) và trí chuyển tộc (gotrabhū ñāṇa). Từ xuất khởi (vutthāna)286 biểu thị 

cho đạo lộ siêu thế, sở dĩ được gọi như vậy là vì bên ngoài nó vượt lên khỏi 

các hành để thể nhập Niết bàn và bên trong nó vượt lên khỏi các phiền não 

cũng như các điều kiện làm ô nhiễm tâm để đến một trạng thái hoàn toàn 

thanh tịnh. Bởi lẽ ba loại trí hiệp thế sau cùng này dẫn trực tiếp vào đạo lộ 

cho nên chúng được gọi chung là tuệ giác đưa đến sự xuất khỏi. 

- Trí thuận thứ (anuloma ñāṇa) hay Thuận thứ tuệ. 

Khi hành giả trau dồi tâm xả đối với các hành thì các căn của hành giả sẽ trở 

nên mạnh hơn và sắc bén hơn. Rồi một lúc nào đó, sự nhận thức chợt lóe lên 

trong tâm trí hành giả rằng đạo lộ sắp khởi lên. Một tiến trình tâm thuộc xả 

trí phát sanh để thẩm sát các hành qua một trong tam tướng, hoặc vô thường, 

hoặc khổ hay vô ngã. Tâm lúc ấy chìm vào dòng hữu phần. Tiếp sau hữu 

phần, ý môn hướng tâm khởi lên trong dòng tâm thức thẩm sát các hành như 

vô thường, khổ hoặc vô ngã, phù hợp với tiến trình của xả trí trước đó. Liền 

sau ý môn hướng tâm, hai hoặc ba sát na tốc hành khởi lên lấy các hành làm 

đối tượng dưới dạng một trong tam tướng như trước. Ba tốc hành tâm đó nếu 

kể riêng là “chuẩn bị” (parikamma), “cận hành” (upacāra), và “thuận thứ” 

(anuloma), nhưng thường thì chúng được gộp lại dưới tên chung là “thuận 

thứ”. Đối với một hành giả lợi căn (có trí tuệ sắc bén), sát na tâm làm việc 

chuẩn bị được thông qua và chỉ có hai sát na cận hành và thuận thứ khởi lên 

mà thôi. Sở dĩ trí này được gọi là trí thuận thứ là vì nó thuận theo những 

phận sự (thấy rõ) sự thực trong tám loại minh sát trí trước nó và thuận theo 

ba mươi bảy pháp trợ giác ngộ sau đó. Nó là sát na cuối cùng của minh sát 

trí trước khi đột ngột chuyển sang siêu thế đạo. 

7. Tri Kiến Thanh Tịnh. 

- Chuyển Tộc. 



Tri kiến thanh tịnh, thanh tịnh cuối cùng trong Thất tịnh, bao gồm trí thuộc 

bốn siêu thế đạo – Nhập lưu Thánh đạo, Nhất lai Thánh đạo, Bất lai Thánh 

đạo, Alahán Thánh đạo. Tuy nhiên, liền sau trí thuận thứ và trước sát na tâm 

sơ đạo (Nhập lưu Thánh đạo), có một sát na gọi là trí chuyển tộc 

(gotrabhūñāṇa) khởi lên. Trí này có phận sự hướng tâm đến đạo lộ. Vì chiếm 

một vị trí trung gian nên nó không thuộc “Đạo hành tri kiến thanh tịnh” cũng 

không thuộc “Tri kiến thanh tịnh”, mà được xem như bất khả chỉ định. Trí 

này có tên “chuyển tộc” là vì nhờ đạt đến giai này mà hành giả vượt qua 

“phàm tộc” (puthujjhanagotta) và nhập vào “Thánh tộc” (ariyagotta). Có thể 

nói đưa đến một sự chuyển hóa toàn triệt như thế này, trí chuyển tộc rõ ràng 

là một sát na quan trọng và cốt yếu nhất trong sự phát triển tâm linh. 

Ba sát na thuộc về trí thuận thứ – chuẩn bị, cận hành và thuận thứ – xua tan 

“bóng tối của phiền não” vốn che đậy Tứ Thánh Đế. Mỗi (sát na) trong ba 

sát na ấy quét sạch một mức độ si mê, cho phép chân lý (Tứ Đế) càng lúc 

càng trở nên hiển lộ hơn. Tuy nhiên, mặc dù trí thuận thứ xua tan bóng tối si 

mê che đậy chân lý, nó vẫn không thể thâm nhập vào đó. Vì muốn thể nhập 

chân lý (Thánh Đế), cần phải chứng đắc Niết bàn kể như đối tượng. Trí 

chuyển tộc, khởi lên ngay sau thuận thứ, là trạng thái tâm đầu tiên lấy Niết 

bàn làm đối tượng cho nó. Trí chuyển tộc cũng còn là sự tác ý hay chú ý 

trước tiên đến Niết bàn và là vô gián duyên (anantara), đẳng vô gián duyên 

(samanantara) và thân y duyên (upanissaya) cho sự khởi lên của sơ đạo (Tu-

đà-hoàn đạo). 

Sơ đạo , sơ quả 

Trí chuyển tộc thấy được Niết bàn nhưng không thể thủ tiêu các phiền não. 

Sự hủy diệt các phiền não là công việc của bốn siêu thế đạo. Mỗi đạo chứng 

là một Kinh nghiệm chớp nhoáng thấy rõ Niết bàn, tuệ tri Tứ Thánh Đế và 

cắt đứt một số phiền não. Sơ đạo, như luận sư Buddhaghosa giải thích, khởi 

lên tiếp liền theo sau trí chuyển tộc: 

… Sau khi đưa ra một dấu hiệu, có thể cho là như vậy, (cho biết) đạo sắp 

xuất  hiện, trí chuyển tộc diệt. Và không dừng lại sau khi dấu hiệu đã được 

trí chuyển tộc đưa ra, sơ đạo nối liền theo nó trong chuỗi tương tục không 

gián đoạn và khi đạo xuất hiện nó chọc thủng và làm tiêu tan khối tham, 

khối sân và khối si mà trước đó chưa từng bị chọc thủng và làm tiêu tan287 

Sơ đạo được gọi là Nhập lưu Thánh đạo (Sotàpatimagga) bởi vì bậc đạt đến 

đạo này là đã nhập vào dòng Pháp (dhammasota), tức Bát Thánh Đạo, chắc 



chắn sẽ đưa vị ấy đến Niết bàn cũng như nước trong sông dứt khoát sẽ được 

đưa vào đại dương vậy.288 Khi bước vào sơ đạo này hành giả đã vượt qua 

mức của một phàm phu và trở thành một bậc Thánh, Ariyan, người đã tự 

mình thấy và hiểu pháp (Dhamma). 

Khi đạo trí hay đạo tuệ khởi lên, nó phá vỡ khối tham, sân, si, những phiền 

não gốc thường đẩy chúng sanh từ sanh hữu này đến sanh hữu khác trong 

vòng luân hồi vô thỉ. Mỗi siêu thế đạo có một nhiệm vụ đặc biệt là tuyệt trừ 

phiền não. Các phiền não được xếp vào một hệ thống gồm mười kiết sử 

(samyojana), sở dĩ được gọi như vậy là vì chúng đã trói buộc chúng sanh vào 

vòng sanh tử. Mười kiết sử này đều xuất phát từ ba căn bất thiện – tham, sân, 

si – và gồm thân kiến, hoài nghi, giới cấm thủ, dục ái, sân, sắc ái, vô sắc ái, 

ngã mạn, trạo cử, vô minh.289 

Mười kiết sử lại còn được chia làm hai nhóm. Năm kiết sử đầu được gọi là 

năm hạ phần kiết sử hay những kiết sử thuộc các cõi thấp (orambhàgiyàni 

samyojanàni) vì chúng trói chặt chúng sanh vào các cõi dục. Năm kiết sử sau 

được gọi là năm thượng phần kiết sử (uddhambhāgiyāni samyojanāni) bởi vì 

chúng vẫn còn hiệu lực cho dù trong các cõi sắc giới và vô sắc giới290. Một 

số trong các kiết sử này như là hoài nghi, dục ái, sân hận, và trạo cử được 

xem là tương đồng với năm triền cái đã được đoạn trừ bằng thiền định 

(jhāna). Tuy nhiên, trong khi các bậc thiền hiệp thế chỉ đè nén chúng chứ 

không chạm đến được những khuynh hướng tùy miên, thì ngược lại các siêu 

thế đạo cắt đứt chúng tận gốc rễ. Cùng với sự chứng đắc tứ đạo (Alahán 

đạo), các kiết sử cuối cùng và vi tế nhất này cũng được tuyệt trừ. Như vậy 

bậc Alahán, bậc hoàn toàn giải thoát, được mô tả như “bậc đã tuyệt trừ các 

hữu kiết sử” (parikkhinabhava samyojāna)291. 

Nhập lưu Thánh đạo tuyệt trừ ba kiết sử đầu là thân kiến, hoài nghi và giới 

cấm thủ. Thân kiến là kiến chấp cho rằng năm uẩn có thể được xem là đồng 

nhất với tự ngã, hay có thể được thấy như chứa đựng, bao hàm, hoặc thuộc 

về một tự ngã292. Những hình thức mang tính triết thuyết hơn thuộc kiến 

chấp này đã được làm cho suy yếu đi bằng minh sát trí hay tuệ quán các đặc 

tính vô thường, khổ, vô ngã. Nhưng dạng ngủ ngầm vi tế chấp chặt các quan 

kiến này chỉ có thể được tiêu diệt bằng đạo tuệ. Hoài nghi là không tin chắc 

hay ngờ vực đối với đức Phật, Giáo Pháp, Chư Tăng và điều học. Nghi được 

tuyệt trừ khi hành giả tự mình thấy được sự thực của pháp293. Giới cấm thủ 

là niềm tin cho rằng sự giải thoát khỏi khổ chỉ có thể có được bằng việc tuân 

giữ các lễ nghi và tín điều. Sau khi theo đuổi đạo lộ đến cùng, hành giả hiểu 

ra rằng Bát Thánh Đạo là con đường độc nhất đưa đến sự đoạn tận khổ đau, 



và nhờ vậy không thể nào quay trở lại các lễ nghi, tín điều vô bổ kia nữa. 

Nhập lưu Thánh đạo không những cắt đứt ba kiết sử này mà còn diệt được 

những tham dục và sân hận nào được xem là có đủ sức mạnh để đưa đến các 

cõi khổ, tức là đưa đến tái sanh trong bốn đọa xứ là địa ngục, ngạ quỷ, súc 

sanh và atula294. Vì lý do này, bậc Nhập lưu hay bậc Thánh Tu-đà-hoàn thoát 

khỏi một cuộc tái sanh bất hạnh. 

Nhập Lưu Thánh đạo luôn luôn được nối tiếp theo sau bởi một sự kiện khác 

thuộc Kinh nghiệm siêu thế gọi là Nhập lưu Thánh quả (sotāpattiphala). Quả 

theo sau đạo một cách tất yếu và tức thời, không có một khe hở nào trong sự 

nối tiếp này. Tâm quả sanh khởi như kết quả của đạo, có cùng đối tượng 

Niết bàn và đặc tính siêu thế như tâm đạo. Song, trong khi đạo thực hiện 

nhiệm vụ tích cực của nó là các đứt các phiền não thì quả chỉ thụ hưởng sự 

an lạc và hạnh phúc phát sanh từ việc hoàn tất nhiệm vụ của đạo. Lại nữa, 

trong khi đạo được giới hạn trong một sát na tâm duy nhất thì quả lại kéo dài 

hai hoặc ba sát na tâm tùy vào căn tánh của hành giả. Trong trường hợp của 

vị hành giả lợi căn bỏ qua sát na tâm chuẩn bị, tiến trình nhận thức của đạo 

chỉ gồm hai sát na thuộc thuận thứ trí. Như vậy, lộ trình tâm của vị ấy, liền 

sau khi đạo khởi lên và diệt, ba sát na tâm quả sẽ phát sanh. Đối với vị hành 

giả bình thường sẽ phải có ba sát na thuôc trí thuận thứ và vì vậy, tiếp sau sát 

na đạo, chỉ có hai sát na quả mà thôi. 

Ba sát na thuộc  trí thuận thứ và sát na chuyển tộc là những tâm thiện thuộc 

dục giới (kāmāvacarakusalacitta). Tâm đạo và tâm quả tiếp nối theo sau nó 

là các tâm siêu thế (lokuttaracitta), tâm đạo là thiện (kusala) và tâm quả là 

quả (vipāka). Đạo và quả nhất thiết phải khởi lên ở mức độ của một trong 

các bậc thiền, nghĩa là từ sơ thiền cho đến tứ thiền trong hệ thống tứ thiền, 

hoặc từ sơ thiền cho đến ngũ thiền trong hệ thống ngũ thiền. Sở dĩ chúng 

cùng hưởng đặc tính của thiền (jhāna) như vậy là vì tâm đạo và quả chứa 

đựng các thiền chi có đủ cường độ an chỉ tương xứng với độ an chỉ của các 

bậc thiền sắc giới. Nhưng không giống như các bậc thiền hiệp thế, các bậc 

thiền thuộc đạo và quả này là siêu thế, có một đối tượng và nhiệm vụ hoàn 

toàn khác với các bậc thiền tương ứng của chúng, như chúng ta sẽ thấy trong 

chương kế. 

Lược đồ sau đây sẽ minh họa tiến trình tâm thuộc Nhập lưu Thánh đạo và 

Nhập lưu Thánh quả của một hành giả bình thường (không thuộc hạng lợi 

căn) với ba sát na thuận thứ đi trước đạo và hai sát na quả nối tiếp theo nó: 

                   A                                                                              B 
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Ở đây, dòng A tượng trưng cho bốn sát na tâm đi trước tiến trình tâm đạo. 

Bốn sát na này là hữu phần vừa qua (bh), hữu phần rung động (L), sự dứt 

dòng hữu phần (ch) và sự hướng tâm đến các hành kể như vô thường, khổ 

hoặc vô ngã qua ý môn (d). Dòng B tiêu biểu cho sự chìm lại vào dòng hữu 

phần của tâm sau khi giai đoạn quả đã qua. P tượng trưng cho sát na chuẩn 

bị (parikamma), u cho sát na cận hành (upacāra), a cho sát na thuận thứ 

(anuloma) và g cho sát na chuyển tộc (gotrabhū). Ở đây dòng tâm thức bình 

thường thuộc dục giới chuyển sang Thánh tộc của đạo. Chữ m tiếp theo tiêu 

biểu cho Thánh đạo tâm (maggacitta), nhất thiết được giới hạn trong một sát 

na duy nhất. Sau đó, hai sát na ph tượng trưng cho Nhập lưu Thánh quả, rồi 

tâm lại chìm vào dòng hữu phần biểu thị bằng chữ bh lập lại sáu lần. Những 

dấu ba chấm trên mỗi sát na tâm biểu thị cho sự sanh (uppāda), trú (thiti) và 

diệt (bhanga) của mỗi sát na tâm.295 

Sau khi chứng quả, bậc Thánh nhập lưu sẽ phản khán lại đạo, quả và Niết 

bàn. Vị ấy cũng thường phản khán hay duyệt lại các phiền não mà mình đã 

diệt bằng đạo tuệ và những phiền não còn lại bằng những đạo tuệ cao hơn. 

Tuy nhiên điều này không nhất thiết cố định và đôi khi được bỏ qua bởi một 

số hành giả. Các vị Thánh đệ tử đã đắc hai đạo quả kế tiếp (Tư-đà-hàm và 

A-na-hàm) cùng sẽ phản khán lại các quả chứng của mình theo cách vừa kể. 

Như vậy, đối với mỗi quả chứng ít nhất cũng sẽ có ba khoản và nhiều nhất là 

năm khoản cần phải duyệt lại, đó là đạo, quả, Niết bàn, phiền não đã diệt và 

phiền não chưa diệt. Tuy nhiên, đối với một vị Alahán tối đa chỉ có bốn vì vị 

ấy không còn các phiền não cần phải diệt nữa. Theo cách tính này, tối đa là 

có mười chín loại phản khán (paccavekkhana) sau những quả chứng siêu thế. 

Vào sát na Nhập lưu đạo, vị hành giả được gọi là “bậc đang đứng trên Nhập 

lưu đạo” hoặc bậc Thánh thứ nhất; từ sát na quả cho đến khi chứng đạo kế 

tiếp, vị ấy được gọi là một bậc Nhập lưu (Sotāpaññāa) và được kể như bậc 

Thánh thứ nhì. Mặc dù trên phương diện chế định bậc đang đứng trên đạo và 

bậc đang trú trong quả có thể được mô tả như một và cũng cá nhân ấy vào 

hai sát na khác, song quan điểm triết học (Vi Diệu Pháp) đòi hỏi phải có một 



loại tu từ có tính chất mô tả đặc thù hơn. Từ quan điểm của sự thực tối hậu, 

theo đạo Phật, một cá nhân như vậy vẫn tồn tại dù chỉ một sát na tâm. Do đó, 

khi phân loại các bậc Thánh, đức Phật nhờ vào sự phân biệt giữa các sát na 

tâm đạo và quả này làm căn bản cho sự phân chia thành hai bậc Thánh. Bậc 

Thánh thứ nhất (sơ đạo) và bậc Thánh thứ hai (sơ quả). Sự phân hai này áp 

dụng cho mỗi giai đoạn trong bốn giai đoạn giải thoát. Đối với mỗi giai 

đoạn, cá nhân đang ở sát na đạo được kể như một loại Thánh nhân; cũng cá 

nhân ấy, từ sát na quả trở đi kể là một loại Thánh nhân khác. 

Kinh Điển thường ca tụng bậc Nhập lưu là bậc có được những lợi ích không 

thể tính kể được như kết quả của việc chứng đạo (của vị ấy). Vị ấy đã đóng 

chặt bốn cánh cửa đi vào bốn đọa xứ và có thể tự mình tuyên bố: 

Với ta, sanh vào địa ngục đã được đoạn diệt, sanh vào bàng sanh đã được 

đoạn diệt, sanh vào ngạ quỷ đã được đoạn diệt, sanh vào các khổ xứ, đọa xứ 

đã được đoạn diệt. Ta là bậc Nhập lưu, không còn phải chịu đọa lạc, chắc 

chắn và nhất định sẽ giác ngộ hoàn toàn.296 

Vị ấy có thể đoan chắc rằng mình đã thoát khỏi năm loại sợ hãi và thù 

nghịch, đó là những sợ hãi và thù nghịch xuất phát từ việc sát sanh, từ việc 

trộm cắp, từ việc tà dâm, từ việc nói dối, từ việc uống ruợu và các chất say. 

Vị ấy có đầy đủ bốn chi của bậc Nhập lưu (sotpattiyangni), đó là, có niềm tin 

bất động nơi đức Phật, Giáo Pháp, chư Tăng và giới hạnh không có vết nhơ. 

Vị ấy đã thể nhập pháp và thấy chân lý với trí tuệ chân chánh.297 Nhờ thể 

nhập chân lý như vậy vị ấy đã giới hạn sự tái sanh trong tương lai còn tối đa 

là bảy lần giữa các cõi vui thuộc thiên giới và nhân giới, ngoài ra còn làm 

cho khô cạn đại dương khổ hãi. Như Đức Phật xác nhận, đối với vị Nhập 

Lưu đã thấy pháp, tổng số khổ còn lại tựa như một nhúm đất trên đầu móng 

tay, trong khi khối khổ đã được làm cho cạn kiệt thì như đất trên quả địa cầu 

này. 

---o0o--- 

NHỊ ĐẠO , NHỊ QUẢ 

Một bậc đã đắc Nhập lưu không bị ngăn trở298 gì trong sự tiến hóa lên 

các giai đoạn giải thoát cao hơn trong kiếp sống đó. Vị ấy có thể thăng tiến 

thẳng đến đạo quả Alahán nếu có đủ những điều kiện hỗ trợ và vận dụng 

tinh tấn lực cần thiết. Do đó, vị hành giả đang trú ở giai đoạn Nhập lưu được 

khuyên là hãy nỗ lực để đạt đến đạo quả cao hơn, Nhất lai Thánh đạo 

(Sakadāgāmimagga), hoặc trong cũng thời hành thiền ấy, hoặc vào một lần 



sau đó. Vị ấy nên dấy khởi ngũ căn, ngũ lực và thất giác chi. Với trang bị 

tinh thần này, hành giả quán tất cả các hành bao hàm trong ngũ uẩn dưới ánh 

sáng của tam tướng – vô thường, khổ, vô ngã. Cũng như trước, hành giả lại 

trải qua trình tự các tuệ minh sát khới đầu với sanh diệt trí và cuối cùng ở trí 

xả hành. Nếu các căn của hành giả vẫn chưa đạt đến sự thành thục vừa đủ, 

việc quán của hành giả sẽ lưu lại trong trí xả hành. Song, nếu và khi các căn 

đã thành thục, hành giả Kinh qua các sát na thuộc thuận thứ trí và chuyển tộc 

trí để đạt đến Thánh đạo thứ nhì là Nhất Lai Thánh Đạo.299 

Không như các Thánh đạo khác, nhị đạo không hoàn toàn đoạn diệt một kiết 

sử nào cả. Tuy thế nó cũng làm muội lược dục ái và sân đến một mức độ nào 

đó khiến chúng không còn khởi lên một cách mạnh mẽ hoặc thường xuyên 

như trước mà chỉ tồn tại như những tàn dư yếu ớt. Ba căn bất thiện tham, 

sân, si đã được làm cho suy yếu cùng với các kiết sử khác xuất phát từ 

chúng. Theo sau sát na tâm đạo trong chuỗi tương tục là hai hoặc ba sát na 

Nhất lai Thánh quả (sakadāgāmiphala), hệ quả tất yếu của đạo. Sau các sát 

na quả trí phản khán hay duyệt xét khởi lên, như đã mô tả ở trước. Vị hành 

giả ở sát na đạo gọi là bậc Thánh thứ ba, từ sát na quả trở đi là bậc Nhất lai 

(sakadāgāmi), hay bậc Thánh thứ tư. Sở dĩ vị này được gọi là bậc Thánh 

nhất lai, vì nếu vị ấy không tiến hóa thêm nữa trong kiếp hiện tại này, vị ấy 

chắc chắn sẽ đoạn tận khổ sau khi trở lại thế gian này một lần nữa. Sự mô tả 

theo truyền thống Kinh Điển về vị Nhất lai thường là: 

Cùng với sự đoạn diệt của ba kiết sử trước và sự suy yếu của tham, sân, si, 

vị Tỳ kheo trở thành một bậc Nhất lai, bậc sẽ đoạn tận khổ sau khi trở lại thế 
gian này một lần nữa.300 

---o0o--- 

TAM ĐẠO , TAM QUẢ 

Cũng như trước, vị hành giả nhiệt tâm bắt đầu lại việc quán chiếu trên 

các đặc tính vô thường, khổ, vô ngã của năm uẩn, nỗ lực đạt đến gian đoạn 

thứ ba của sự giải thoát, tức giai đoạn Bất lai (Angmi). Khi ngũ căn tinh thần 

thành thục vị ấy Kinh qua các minh sát tuệ thuộc giai đoạn chuẩn bị và đạt 

đến Bất lai Thánh đạo, Bất lai Thánh quả thứ ba (ngmimagga). Đạo này hủy 

diệt dục ái và sân, hai kiết sử đã bị đạo thứ hai (Nhất lai đạo) làm cho suy 

yếu. Ngay sau tam đạo, quả của nó cũng khởi lên, và sau đó vị ấy phản khán 

lại địa vị của mình như trước. Ở sát na đạo, hành giả được xem như bậc đang 

đứng trên Bất lai Thánh đạo – bậc Thánh thứ năm, từ sát na quả trở đi thì gọi 



là vị Bất lai – bậc Thánh thứ sáu. Hành giả được gọi là bậc Bất lai vì kể từ 

đây không còn phải trở lại cõi dục nữa. Nếu trong kiếp ấy không thâm nhập 

thêm trên Thánh đạo, hành giả sẽ hóa sanh vào một cõi cao hơn, thường là 

trong cõi Ngũ tịnh cư (Suddhāvāsa) thuộc ngũ thiền sắc giới và ở đó nhập 

Niết bàn tối hậu: 

Cùng với sự đoạn diệt của năm hạ phần kiết sử, vị Tỳ kheo hóa sanh (trong 

một cõi cao hơn) và ở đó nhập vào Niết bàn không còn trở lui lại từ thế giới 
ấy.301 

---o0o--- 

TỨ ĐẠO , TỨ QUẢ 

Lại nữa, hoặc trong cùng một thời hành thiền, hoặc ở một lần nào đó 

trong tương lai, hành giả làm cho ngũ căn, ngũ lực và thất giác chi của mình 

bén nhạy, khởi quán ba đặc tính của các hành. Hành giả Kinh qua các minh 

sát tuệ cho đến hành xả trí. Khi các căn thành thục, thuận thứ và chuyển tộc 

sẽ khởi lên trong vị ấy, theo sau đó là đạo thứ tư và cũng là đạo cuối cùng 

hay Alahán đạo (Arahattamagga). Đạo này đoạn diệt năm kiết sử còn lại là 

sắc ái, vô sắc ái, ngã mạn, trạo cử và vô minh. Đạo được tiếp liền sau bởi 

quả của nó, Alahán quả, sau đó phản khán trí khởi lên. Kinh nói: 

Cùng với sự đoạn diệt của các lậu hoặc ngay trong kiếp hiện tại, vị ấy chứng 

và trú vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải thoát, tự mình chứng ngộ với thắng 
trí.302    

Vào sát na đạo, hành giả được kể như bậc đang đứng trên Alahán đạo, bậc 

Thánh thứ bảy; vào sát na quả, hành giả trở thành bậc Alahán, bậc Thánh thứ 

tám. Ở thời điểm này hành giả đã hoàn tất việc tu tập đạo và đạt đến mục 

đích giải thoát viên mãn. 

Vị ấy là một trong những bậc Đại Nhân (Great Ones) với các lậu hoặc đã 

đoạn tận, vị ấy mang tấm thân cuối cùng, đã đặt gánh nặng xuống, đã đạt 

đến mục đích và đoạn trừ hữu kiết sử, vị ấy đã giải thoát một cách chân 

chánh với tối hậu trí và xứng đáng thọ nhận sự cúng dường cao thượng nhất 
của thế gian với các hàng chư thiên.303 

Tám cá nhân, từ người đang đứng trên Nhập lưu đạo đến bậc Alahán, làm 

nên Thánh Tăng (Ariyan Sangha), cộng đồng các bậc Thánh tạo thành nơi 



quy y thứ ba và ngôi báu thứ ba (trong Tam bảo) của đạo Phật. Như đức 

Phật dạy: 

“Này các Tỳ kheo, có tám hạng người xứng đáng cúng dường và tiếp đón, 
đáng tôn trọng và đảnh lễ, là phước điền vô thượng của thế gian. 

Bậc Nhập Lưu, vị đã nhập vào đạo đưa đến sự chứng đắc của bậc Nhập Lưu 

quả; bậc Nhất Lai, vị đã nhập vào đạo đưa đến sự chứng đắc của bậc Nhất 

Lai quả; bậc Bất Lai, vị đã nhập vào đạo đưa đến sự chứng đắc của bậc Bất 
Lai quả; bậc Alahán, bậc đã nhập vào đạo đưa đến Alahán quả.304 

---o0o--- 

CHƯƠNG VIII: THIỀN (Jhàna) VÀ CÁC THÁNH CHỨNG 

Chương cuối cùng của cuốn sách được dành nói về các đạo quả siêu thế 

luôn luôn khởi lên như những công việc của thiền. Ở chương này chúng ta sẽ 

lấy các bậc thiền siêu thế này làm đối tượng cho sự khảo sát, khám phá 

chúng trong mối tương quan với các bậc thiền hiệp thế tương ứng cũng như 

trong tiến trình nhận thức mà chúng thuộc về. Kế đến, chúng ta sẽ xét tới hai 

thành tựu đặc biệt trong lãnh vực thiền mà chỉ có các hạng Thánh nhân đặc 

biệt mới có thể đạt đến được, đó là, Thánh quả định (phalasamāpatti) và Diệt 

tận định (nirodhasamāpatti). Tiếp sau đó là phần mô tả tổng quát về cách gọi 

các bậc Thánh nhân theo Phật Giáo Nguyên Thủy (Theravāda). Phần này 

được giới thiệu để xác định rõ mối liên hệ của họ đối với việc hoàn thành 

các thiền hiệp thế, hơn nữa nó cũng sẽ cho chúng ta có khả năng lượng định 

vị trí của thiền (jhāna) trong đời sống của bậc Alahán, một con người đã 

hoàn mãn về phương diện tinh thần theo đạo Phật nguyên thủy. 

---o0o--- 

THIỀN SIÊU THẾ 

Các đạo và các quả siêu thế, như chúng ta đã thấy, nhất thiết sẽ khởi lên 

như các trạng thái tâm thiền (as states of jhànic ansciousness). Chúng khởi 

lên như những trạng thái tâm thiền là vì trong tự thân chúng chứa đựng các 

thiền chi đã được nâng cao đến một cường độ được xem là tương ứng với 

sức mạnh của các thiền chi trong các bậc thiền hiệp thế. Nhờ có các thiền chi 

mà các tâm (đạo, quả) này có thể gắn chặn trên đối tượng của chúng với sức 

mạnh của an chỉ định. Do đó, nếu lấy sức an trú của các thiền chi làm chuẩn 

mực, các đạo, quả có thể được kể như thuôc về hoặc sơ thiền, hoặc nhị thiền, 



hoặc tam thiền, hoặc tứ thiền thuộc hệ thống tứ thiền; hay sơ, nhị, tam, tứ 

hoặc ngũ thiền thuộc hệ thống ngũ thiền. 

Căn bản cho việc công nhận có một loại thiền siêu thế này được truy 

nguyên ở các bản Kinh, đặc biệt là phần nói về chánh định thuộc “Đại niệm 

xứ Kinh” (DN. Kinh số 22). Ở đây, đức Phật định nghĩa chánh định trong 

Bát Thánh Đạo bằng công thức mô tả tứ thiền (sắc giới). Tuy nhiên, phải nói 

là ở Tạng Diệu Pháp mối liên hệ giữa các thiền, đạo và quả mới được phân 

giải rõ tuy với chi tiết khá rắc rối. Bộ Pháp Tụ (Dhammasangani), trong 

phần nói về các tâm thiện siêu thế (lokuttarakusalacitta) giải thích tỉ mỉ từng 

tâm đạo và tâm quả như những sự kiện của một bậc thiền này hoặc một bậc 

thiền khác trong bốn bậc thiền thuộc hệ thống thiền bốn bậc, rồi lại giải thích 

các đạo quả ấy như những sự kiện của một bậc thiền nào đó trong năm bậc 

thiền thuộc hệ thống thiền năm bậc.305 Lối phân tích theo tiêu chuẩn của Vi 

Diệu Pháp thường dùng hệ thống thiền năm bậc, như đã được chính thức hóa 

trong bộ Vi Diệu Pháp Yếu Nghĩa, và đem phối hợp từng tâm đạo và tâm 

quả ấy với mỗi trong năm bậc thiền. Theo cách này, tám tâm siêu thế – tâm 

đạo và tâm quả thuộc Nhập Lưu, Nhất Lai, Bất Lai và Alahán – thành bốn 

mươi loại tâm siêu thế, vì lẽ bất cứ một đạo hoặc một quả nào cũng có thể 

khởi lên ở mức của một bậc thiền nào đó trong năm bậc thiền. Tuy nhiên, 

cũng nên nhớ rằng không có các đạo, quả liên hợp với các thiền chứng vô 

sắc, lý do là thiền siêu thế chỉ được giới thiệu trên quan điểm cấu trúc thiền 

chi của nó, mà về điều này, các thiền chứng vô sắc và đệ ngũ thiền hoàn toàn 

giống nhau, đó là chỉ có xả và nhất tâm. 

Sự luận bàn đầy đủ nhất về các thiền siêu thế này có thể được tìm thấy 

trong phần giải thích các tâm thiện siêu thế của Bộ Pháp Tụ – một bộ Luận 

thuộc văn hệ Pāḷi có căn cứ chính xác, đọc phối hợp với phần chú giải về 

những đoạn giải thích này trong Chú giải Bộ Pháp Tụ (Atthaslini). Bộ Pháp 

Tụ mở đầu phần phân tích của nó về tâm thiện siêu thế thứ nhất bằng đoạn 

văn: 

Vào lúc hành giả tu tập thiền siêu thế, pháp dẫn xuất, nhân đưa đến tịch 

diệt (các hữu), đoạn trừ thiên kiến, chứng đạt đệ nhất địa vức, ly các dục, ly 
các bất thiện pháp, chứng và trú sơ thiền.306 

Sau đó Luận tiếp tục kể ra các danh pháp thiện khác có mặt vào lúc đắc 

chứng tâm ấy và định nghĩa từng danh pháp một bằng những từ đồng nghĩa 

đúng theo tiêu chuẩn của chúng. Chúng ta sẽ xét đến các phần tử phụ thuộc 

có ý nghĩa nhất của các thiền siêu thế này một cách ngắn gọn, nhưng trước 



hết để có những kiến thức hữu ích chúng ta hãy nhìn vào đoạn giới thiệu 

dưới ánh sáng giải thích của Chú giải. 

Atthasālini giải thích chữ Lokuttara, chúng ta thường dịch là siêu thế với 

nghĩa “nó vượt qua thế gian, nó siêu xuất thế gian, nó đứng vững sau khi đã 

leo lên và vượt qua thế gian”. Chú giải giải thích tiếp đoạn “hành giả tu tập 

thiền” như vầy: “Hành giả tu tập, tạo ra, trau dồi thiền ở mức an chỉ kéo dài 

trong một sát na tâm duy nhất.” Sự giải thích này chỉ ra cho chúng ta thấy 

hai điều về tâm đạo. Thứ nhất, nó khởi lên như hình thức một bậc thiền ở 

mức an chỉ (appanā). Và thứ hai, sự an chỉ của đạo này chỉ kéo dài một sát 

na tâm duy nhất (ekacittakkhanika). Chữ “pháp dẫn xuất” (niyyānika) được 

giải thích với ý rằng thiền này đi ra (niyyāti) khỏi thế gian, đi ra khỏi vòng 

luân hồi. Đoạn “nhân dẫn đến tịch diệt’ (apacayagāmi) với nghĩa nó phá hủy 

và buông bỏ tiến trình tái sanh. 

Đoạn cuối cùng này chỉ ra một sự khác biệt đáng chú ý giữa thiền hiệp 

thế và thiền siêu thế. Sự giải thích của Bộ Pháp Tụ về thiền hiệp thế bắt đầu 

bằng: “Vào lúc hành giả tu tập con đường (đạo lộ) để đạt đến sự tái sanh 

trong cõi sắc giới, ly dục, ly các bất thiện pháp, chứng và trú sơ thiền.” Như 

vậy, theo lời giải thích này, thiền hiệp thế chứng tỏ khả năng duy trì vòng 

luân hồi của nó và đó chỉ là một thiện nghiệp đưa đến một hiện hữu mới mà 

thôi. Trong khi đó thiền siêu thế thuộc Thánh đạo không thúc đẩy sự luân 

lưu này. Ngược lại, nó tạo ra sự buông bỏ và phá hủy chính cái vòng (luân 

hồi) ấy như Atthasālini trình bày với một tỷ dụ minh họa. 

Các pháp thiện thuộc tam giới được nói là dẫn đến sự tích tập bởi vì 

chúng xây dựng và làm tăng thêm sự tử sanh trong vòng luân hồi. Nhưng 

thiền siêu thế này thì không. Ví như khi một người đã xây dựng xong một 

bức tường cao năm mét, một người khác có thể dùng cái búa lớn để phá hủy 

nó. Cũng vậy, thiền này đi đến sự phá hủy và buông bỏ tử sanh do các thiện 

nghiệp thuộc tam giới xây dựng bằng cách đoạn trừ các duyên gây ra chúng. 
Vì thế, nó được gọi là đưa đến sự phá hủy.307 

Thiền siêu thế, theo Luận nói, được trau dồi “để loại trừ các thiên kiến”. 

đoạn này biểu thị phận sự của sơ đạo là để đoạn trừ các kiết sử. Thiền siêu 

thế thuộc Nhập lưu đạo (Sơ đạo), cắt đứt thân kiến và tất cả những kiến chấp 

khác xuất phát từ đó. Atthasālini lưu ý rằng, ở đây chúng ta nên hiểu Nhập 

lưu đạo không chỉ đoạn trừ các tà kiến mà còn đoạn trừ luôn các pháp bất 

thiện khác như hoài nghi, giới cấm thủ và những tham, sân, si nào đủ mạnh 



để dẫn đến khổ cảnh. Đoạn “chứng đắc đệ nhất địa vức”, Chú giải giải thích 

như có nghĩa là để đạt đến Nhập lưu Thánh quả. 

Liền sau đoạn này, Bộ Pháp Tụ kể ra các pháp cấu thành có mặt trong 

thiền siêu thế với những định nghĩa của chúng. Phương pháp trình bày quá tỉ 

mỉ và chi tiết của tác phẩm Vi Diệu Pháp theo truyền thống Kinh Điển này 

đã được sắp xếp lại một cách hợp lý trong Vi Diệu Pháp Yếu Nghĩa 

(Abhidhammattha Sangaha). Bằng cách tránh những sự lập lại của cùng một 

pháp dưới những đầu đề khác nhau, bộ Vi Diệu Pháp yếu nghĩa đã quy định 

ba mươi sáu tâm sở cho tâm sơ thiền dù thuôc bất kỳ đạo, quả nào trong bốn 

Thánh đạo và bốn Thánh quả. Ba mươi sáu tâm sở này gồm bảy biến hành, 

sáu biệt cảnh, mười chín tịnh hảo biến hành, trí tuệ và ba tiết chế là chánh 

ngữ, chánh nghiệp và chánh mạng tâm sở. Hai tâm sở vô lượng bi và hỷ luôn 

luôn được loại khỏi đạo và quả.308 

Như chúng ta đã thấy ở trên Vi Diệu Pháp Yếu Nghĩa quy định tâm sơ 

thiền hiệp thế ba mươi lăm tâm sở khả dĩ. Điều này dẫn đến một sự so sánh 

giữa các yếu tố cấu thành của hai tâm sơ thiền hiệp thế và siêu thế này. 

Trước hết chúng ta thấy rằng bi và hỷ có thể có mặt trong thiền hiệp thế 

nhưng không có ở siêu thế. Lý do đơn giản là các tâm sở ấy lấy hữu tình 

chúng sanh làm đối tượng, trong khi các đạo và quả thì đối tượng lại là Niết 

Bàn.309 Thứ hai, chúng ta thấy rằng ba tiết chế tâm sở đồng có mặt trong các 

thiền siêu thế nhưng không có ở hiệp thế. Điều này là do trong các tâm hiệp 

thế một sự tiết chế chỉ có mặt vào lúc mà một người cố tình chế ngự thân, 

khẩu hoặc nuôi mạng chân chánh của mình. Ở thiền hiệp thế không áp dụng 

được sự tiết chế như vậy, nó chỉ được áp dụng trong các tâm thiện dục giới 

khi một người đang chế ngự ý muốn phạm giới của họ. Ngay cả trong trường 

hợp đó mỗi lần cũng chỉ có thể có một tiết chế tâm sở khởi lên và chỉ liên 

quan đến sự vi phạm mà tiết chế tâm sở ấy bao hàm – đối với chánh ngữ là 

tránh nói dối, nói lời chia rẽ, nói lời thô ác, hoặc nói chuyện vô ích nhảm 

nhí; đối với chánh nghiệp là tránh sát sanh, trộm cắp hoặc tà dâm; đối với 

chánh mạng là tránh hình thức nuôi mạng không chân chánh. Tuy nhiên, 

trong các thiền siêu thế ba tiết chế tâm sở này khởi lên một lần và liên quan 

đến tất cả những vi phạm mà sự tiết chế ấy bao hàm. Trong các tâm đạo, 

nhiệm vụ của chúng không chỉ đơn thuần ngăn những hành động bất thiện 

mà còn tiêu diệt những khuynh hướng khiến cho những vi phạm này xảy ra. 

Vì lý do này, Bộ Pháp Tụ mô tả mỗi sự tiết chế được kể như “phá đổ cây 

cầu” – setughāta – một từ mà Chú giải giải thích với nghĩa là sự tiết chế 

bứng gốc các duyên (điều kiện) cho tà ngữ, tà nghiệp hoặc tà mạng.310 



Trong phần liệt kê các pháp của Bộ Pháp Tụ, tâm sở trí tuệ đi vào các 

thiền siêu thế như ba căn (quyền)311 mới trải khắp Bốn Thánh đạo và Bốn 

Thánh quả. Ba căn hay quyền này là “vị tri đương tri quyền” 

(anaññātaññāssāmitindriya), “dĩ tri quyền” (aññindriya) và “cụ tri quyền” 

(aññātavindriya).312 Vị tri đương tri quyền có mặt trong sơ đạo, dĩ tri quyền 

có mặt trong sáu giai đoạn giữa (từ sơ quả cho đến Alahán đạo) và cụ tri 

quyền có mặt trong tứ quả hay Alahán quả. Vị tri đương tri quyền là tuệ căn 

của vị đang đứng trên Nhập lưu đạo, cái chưa biết ở đây (vị tri), theo Chú 

giải, là trạng thái bất tử của Niết bàn hoặc Tứ Thánh Đế, không có pháp nào 

trong số đó đã từng được biết trước đây trong vòng luân hồi vô thỉ.313 Dĩ tri 

quyền là tuệ căn của các vị ở các giai đoạn giữa của tiến trình, trong khi cụ 

tri quyền là trí tuệ viên mãn của bậc Alahán. Như vậy không có quyền nào 

trong ba quyền này có mặt ở thiền hiệp thế. 

Phần lớn các yếu tố cấu thành có mặt ở thiền hiệp thế được lặp lại một 

lần nữa trong phần phân tích về thiền siêu thế, song Bộ Pháp Tụ còn thêm 

vào đó hai tập ngữ hạn định mà ở phần định nghĩa thiền hiệp thế không có. 

Hai tập ngữ này là “đạo chi” (magganga) và “giác chi” (bojjhanga). Đạo chi 

gắn liền với tất cả những pháp nào nhập vào Bát Thánh Đạo dưới tên này 

hoặc tên khác của chúng như chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh 

nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định.314 Mặc dù 

năm trong số tám pháp này cũng có mặt ở thiền hiệp thế, song chúng không 

hiện diện như các đạo chi vì vào những lúc đó chúng không thuộc về Bát 

Thánh Đạo trực tiếp dẫn đến sự diệt khổ. 

Tập ngữ “giác chi” gắn liền với các pháp thuộc thất giác chi: niệm, trạch 

pháp, tinh tấn, hỷ, tịnh, định và xả. Sự tập hợp này được gọi là “giác ngộ” 

hay “thức tỉnh” (bodhi) bởi vì khi nó khởi lên ở sát na siêu thế đạo, nó cho vị 

Thánh đệ tử khả năng thức tỉnh khỏi giấc ngủ phiền não. Các thành phần của 

thất giác chi có thể có mặt trong bậc thiền hiệp thế nhưng không được kể 

như các giác chi. Chúng làm phận sự như các giác chi chỉ trong các bậc thiền 

siêu thế thuộc bốn Thánh đạo và bốn Thánh quả, vì chỉ vào lúc đó chúng 

mới góp phần trực tiếp vào sự chứng ngộ (Tứ Thánh Đế). 

Ngoài những gì đã nói ở trên, giữa thiền hiệp thế và thiền siêu thế còn có 

một vài dị biệt khác có thể được tóm tắt ở đây. Thứ nhất, các thiền hiệp thế 

lấy chế định (paññatti) làm đối tượng; đối với các kasina (biến xứ), các bất 

tịnh tướng, niệm hơi thở, v.v… đối tượng là tợ tướng (patibhāganimitta), đối 

với các phạm trú (brahmavihāra) đối tượng là các hữu tình chúng sanh. 



Ngược lại, đối với thiền siêu thế thuộc các đạo – quả, đối tượng tuyệt đối là 

Niết bàn, thực tánh pháp (sabhāvadhamma). 

Về tính chất ưu thắng, trong thiền hiệp thế yếu tố tịnh chỉ trội hơn. Mặc 

dù tuệ cũng đi vào các thiền hiệp thế song nó không thực hiện một nhiệm vụ 

đặc biệt nào cả. Trái lại, thiền siêu thế thuộc các đạo – quả đưa yếu tố tịnh 

chỉ và tuệ giác vào thế quân bình. Tuệ có mặt như chánh kiến (sammāditthi) 

và tịnh chỉ như chánh định (sammāsamādhi). Cả hai vận hành cùng nhau 

trong sự hòa hợp mỹ mãn, không chi nào trội hơn chi nào.315 

Sự khác biệt trong tính chất ưu thắng này dẫn đến một điểm dị biệt khác 

về nhiệm vụ hay hoạt động giữa hai loại thiền. Mặc dù cả hai, thiền hiệp thế 

lẫn siêu thế, đều là các bậc thiền trong nghĩa của sự thẩm lự hay chú tâm một 

cách sít sao (upanijjhāna), nhưng trong trường hợp của thiền hiệp thế, chú 

tâm sít sao này chỉ đưa đến sự an trú trong đề mục, một trạng thái tập trung 

toàn triệt chỉ có thể đè nén tam thời các phiền não. Ngược lại, trong thiền 

siêu thế, đặc biệt là thiền thuộc bốn Thánh đạo, sự nối kết giữa chú tâm sít 

sao này với tuệ đưa đến sự vận hành của bốn nhiệm vụ trong một sát na duy 

nhất. Bốn loại nhiệm vụ này mỗi loại áp dụng cho một trong Tứ Thánh Đế, 

tiêu biểu cách đặc biệt mà Thánh đế đó được thể nhập vào lúc các đạo khởi 

lên để tuệ tri chân lý. Bốn nhiệm vụ này là liễu tri (pariññā), đoạn trừ 

(pahāna), chứng ngộ (sacchikiriya) và tu tập (bhāvanā). Đạo thể nhập Thánh 

Đế thứ nhất bằng việc liễu tri hay thấu suốt khổ; thể nhập Thánh Đế thứ hai 

bằng việc đoạn trừ ái, tập khởi của khổ; thể nhập Thánh Đế thứ ba bằng việc 

chứng đắc Niết bàn, sự diệt khổ; và thể nhập Thánh đế thứ tư bằng việc phát 

triển Bát Thánh Đạo, con đường đưa đến sự chấm dứt khổ. Thanh Tịnh Đạo 

trích lại một đoạn giải thích mà các bậc tiền bối thường dùng để giải tỏa 

những hoài nghi về điều một Kinh nghiệm sao lại có thể thực hiện bốn 

nhiệm vụ một lúc như vậy. 

Vì điều này đã được các bậc Cổ nhân (Ancient) nói: “Ví như một ngọn 

đèn thực hiện đồng thời bốn nhiệm vụ trong một sát na duy nhất – đốt cháy 

tim, xua tan bóng tối, ánh sáng xuất hiện và hút cạn dầu. Cũng vậy, đạo tuệ 

thể nhập đồng thời bốn chân lý trong một sát na duy nhất, nghĩa là, đạo thể 

nhập khổ bằng cách thâm nhập vào đó với sự liễu tri; thể nhập tập khởi của 

khổ bằng cách thâm nhập vào đó với sự đoạn trừ; thể nhập đạo bằng cách 

thâm nhập vào đó với sự tu tập và thể nhập diệt bằng cách thâm nhập vào 

đó với sự chứng ngộ. Nghĩa là gì? Bằng cách lấy diệt (Niết bàn) làm đối 
tượng, đạo tuệ đạt đến, thấy rõ và thấu triệt bốn chân lý.316    



    Thêm chi tiết vào tỷ dụ này, Luân sư Buddhaghosa giải thích rằng, đạo 

tuệ liễu tri khổ ví như ngọn đèn đốt cháy tim; đạo tuệ đoạn trừ ái như ngọn 

đèn xua tan bóng tối; đạo tuệ tu tập các chi phần của Bát Thánh Đạo như 

ngọn đèn làm cho ánh sáng xuất hiện và đạo tuệ đắc chứng Niết bàn, pháp 

hủy diệt phiền não, như ngọn đèn hút cạn dầu. Mặc dù bốn nhiệm vụ này là 

phần hành riêng của tâm đạo và tâm quả hoàn toàn không chia sẻ gì cả, song 

tâm quả vẫn thực hiện nhiệm vụ nhận thức quyết định (decisively cognitive 

function) trong đó, vì nó được nói là (làm nhiệm vụ) “tác ý cẩn mật đến đến 

thực tánh hay chân lý về sự diệt (diệt đế)”.317 

---o0o--- 

MỨC THIỀN CỦA ĐẠO VÀ QUẢ 

Khi các đạo, quả được quy cho mức của các bậc thiền, vấn đề sẽ phát 

sanh là yếu tố nào sẽ quyết định mức đặc biệt của cường độ thiền ở các đạo, 

quả này. Nói cách khác, tại sao đối với vị hành giả này đạo quả khởi lên ở 

mức sơ thiền, vị kia lại ở mức nhị thiền, v.v…? Thanh Tịnh Đạo và chú 

giải Bộ Pháp Tụ đề cập đến vấn đề này dưới hình thức đặt câu hỏi: cái gì 

quyết định sự khác biệt về con số các giác chi (bojjhanga), đạo chi 

(magganga) và thiền chi (jhānanga) của Thánh đạo. Các bộ luận đưa ra ba 

thuyết liên quan tới việc xác định mức thiền của đạo.318 Các thuyết này rõ 

ràng đã được lập thành bởi các bậc chú giải sư cựu trào và truyền thừa qua 

các thế hệ học trò của các Ngài. Thuyết thứ nhất thuộc về Trưởng Lão tam 

tạng Cūla Nāga, chủ trương rằng chính thiền căn bản (pādakajjhāna) – bậc 

thiền dùng làm căn bản cho minh quán đưa đến sự xuất khởi (tuệ xuất khởi) 

trong đẳng vô gián duyên (immediate proximity) cho đạo – quyết định sự 

khác biệt về mức thiền của đạo. Thuyết thứ hai thuộc về Trưởng Lão Mahā 

Datta ngụ ở chùa Moravàpi nói rằng sự khác biệt này được quyết định bởi 

các uẩn làm đối tượng cho minh sát (vipassanāya àrammanabhūtā khandha) 

vào lúc tuệ dẫn đến sự xuất khởi. Thuyết thứ ba thuộc về Trưởng Lão Tam 

Tạng Cla Abhaya chủ trương rằng chính khuynh hướng cá nhân 

(puggalajjhāsaya) của hành giả quyết định sự khác biệt này. 

Theo thuyết thứ nhất, đạo khởi lên nơi một hành giả thuần quán không 

có thiền, đạo khởi lên nơi một vị có một thiền chứng nhưng không dùng 

thiền ấy làm căn bản cho việc phát triển tuệ giác, và đạo khởi lên do thẩm sát 

sau khi xuất khỏi sơ thiền, là những đạo chỉ thuộc về sơ thiền. Cả ba đạo ấy 

đều có tám đạo chi, bảy giác chi và năm thiền chi. Trường hợp đạo được tạo 

ra sau khi xuất khỏi nhị thiền, tam thiền, tứ thiền và ngũ thiền , rồi dùng 



những bậc thiền này như căn bản cho minh sát, lúc ấy đạo sẽ thuộc về mức 

thiền được dùng làm căn bản, tức đạo có thể thuộc về nhị thiền, tam thiền, tứ 

thiền hay ngũ thiền. Đạo sẽ lần lượt có bốn, ba hoặc hai thiền chi tùy theo 

bậc thiền. Tuy nhiên, những đạo này sẽ chỉ có bảy đạo chi, bởi vì chánh tư 

duy (sammāsankappa), như một cách biểu hiện của tầm (vitakka), đã bị diệt 

trong nhị thiền và ở các bậc thiền cao hơn. Những đạo nào kết hợp với tứ 

thiền và ngũ thiền cũng sẽ thiếu đi hỷ giác chi (pītisambojjhanga), vì vậy chỉ 

còn sáu giác chi. Đối vối vị hành giả dùng một thiền vô sắc làm căn bản thì 

đạo sẽ là một đạo thuộc ngũ thiền. 

Như vậy, theo thuyết thứ nhất này, nếu các hành được thẩm quán bằng 

minh sát tuệ sau khi xuất khỏi một thiền căn bản thì chính thiền chứng nổi 

bật lên vào thời điểm gần với đạo nhất, tức là ngay trước lúc đạt đến tuệ xuất 

khởi, sẽ làm cho đạo về bản chất giống như chính nó vậy. 

Theo thuyết thứ hai, đạo khởi lên, về bản chất giống như những pháp 

đang được thẩm quán với minh sát tuệ vào lúc tuệ xuất khởi nảy sanh. Như 

vậy, nếu hành giả sau khi xuất khỏi môt thiền chứng và đang thẩm quán với 

minh sát tuệ các pháp dục giới hoặc các thành phần của sơ thiền, thì đạo 

được tạo ra sẽ khởi lên ở mức so thiền. Y cứ theo thuyết này thì chính thẩm 

sát thiền (sammasitajjhāna), bậc thiền dùng để thẩm sát, sẽ quyết định tính 

chất thiền của đạo. Một giới hạn cần được nói thêm ở đây là một hành giả 

không thể minh sát quán một bậc thiền cao hơn khả năng chứng đắc của vị 

ấy. 

Theo thuyết thứ ba, đạo khởi lên ở bất cứ mức thiền nào mà hành giả 

muốn, hoặc ở mức thiền vị ấy đã dùng như căn bản cho minh sát hoặc ở mức 

của bậc thiền nào mà vị ấy lấy làm đối tượng cho sự thẩm quán. Nói cách 

khác, tính chất thiền của đạo hợp với khuynh hướng cá nhân của vị ấy. Tuy 

nhiên chỉ đơn thuần muốn không thì chưa đủ. Vì để cho đạo khởi lên ở mức 

thiền theo ý muốn, thiền hiêp thế chắc chắn phải được dùng làm căn bản cho 

minh sát hoặc dùng như đối tượng của sự thẩm quán. Sự khác biệt giữa ba 

thuyết này có thể được hiểu qua một ví dụ.319 

Nếu một hành giả đạt đến siêu thế đạo bằng cách minh quán sơ thiền sau 

khi xuất khỏi ngũ thiền, theo thuyết thứ nhất thì đạo của vị ấy sẽ thuộc về 

ngũ thiền, trong khi theo thuyết thứ hai đạo sẽ thuộc sơ thiền. Như vậy hai 

thuyết này mâu thuẫn nhau trên cơ sở dị biệt giữa thiền căn bản và thiền 

thẩm sát. Nhưng theo thuyết thứ ba, đạo hợp với bất cứ thiền nào mà hành 



giả muốn, hoặc sơ thiền hoặc ngũ thiền. Như vậy thuyết này không nhất thiết 

va chạm với hai thuyết kia. 

Bản thân Luận sư Buddhaghosa không đưa ra một quyết định nào giữa 

ba thuyết này. Ngài chỉ nêu ra cho thấy trong cả ba thuyết trên, bên dưới 

những bất đồng của chúng, vẫn có sự công nhận rằng tuệ xuất khởi sẽ quyết 

định đặc tính thiền của đạo. Vì tuệ này làm cận y duyên (nhân gần và chính) 

cho sự khởi sanh của đạo. Vì thế cho dù đó là tuệ xuất khởi gần với thiền căn 

bản hay tuệ ấy đang khởi qua thiền thẩm sát hoặc được ấn định theo ý muốn 

của hành giả thì trong cả ba trường hợp, chính giai đoạn cuối của tuệ (xuất 

khởi) này sẽ đưa ra sự xác định cho siêu thế đạo, ấn định các đạo chi và giác 

chi của nó.320 Vì lẽ quả khởi lên ngay sau đạo có một cấu trúc giống hệt với 

đạo nên thiền siêu thế của nó cũng được quyết định bởi đạo. Như vậy, một 

đạo thuộc sơ thiền sẽ tạo ra một quả thuộc sơ thiền và đối với các thiền còn 

lại cũng cần hiểu như thế. 

---o0o--- 

THÁNH QUẢ ĐỊNH VÀ DIỆT TẬN ĐỊNH 

Truyền thống Phật Giáo thượng tọa bộ (Theravāda) nhìn nhận hai thiền 

chứng khác vốn chỉ mở ra cho các bậc Thánh đặc biệt. Hai thiền chứng này 

là Thánh Quả Định (Phalasamāpatti), có nơi gọi là Thiền quả, và Diệt Tận 

Định (Nirodhasamāpatti), Thiền diệt. Thánh quả định là một bậc thiền đích 

thực thuộc loại siêu thế. Diệt Tận Định , dù không phải là một bậc thiền, 

song vẫn đòi hỏi phải có sự tinh thông các thiền hiệp thế như một điều kiện 

tiên quyết cho sự thành tựu của nó. Bây giờ chúng ta sẽ lần lượt xét đến từng 

thiền chứng một. 

Thánh Quả Định 

Chúng ta biết tâm quả (phalacitta) là một trạng thái tâm siêu thế xếp vào 

loại quả (vipāka) bởi vì nó được tạo ra bởi tâm đạo tương ứng. Cũng như 

tâm đạo, tâm quả là một bậc thiền vận hành ở mức thiền của đạo vì về nội 

dung đạo và quả hầu như giống hệt nhau. Tâm quả khởi lên theo hai cách. 

Sự khởi lên ban đầu của quả, như chúng ta đã đề cập ở trước, xảy ra trong lộ 

trình tâm đạo, khi nó sanh khởi kế liền theo tâm đạo. Vào lúc đó tâm quả chỉ 

tồn tại trong hai hoặc ba sát na tâm để cảm nghiệm quả giải thoát rồi diệt, 

liền theo đó là hữu phần. Tuy nhiên tâm quả cũng có thể khởi lên theo cách 

khác. Cách khởi lên thứ hai này dưới hình thức của một định chứng đặc biệt 

gọi là Thánh Quả Định. Loại quả này chỉ có các bậc Thánh thuộc bốn giai 



đoạn giải thoát mới có thể đạt tới được, và nó được sắp vào bốn bậc tương 

ứng với bốn giai đoạn ấy: Nhập lai Thánh Quả Định, Nhất lai Thánh Quả 

Định, Bất lai Thánh Quả Định và Alahán Thánh Quả Định. 

Giống như tâm quả sanh liền theo tâm đạo, Thánh quả định này cũng là 

một thiền siêu thế có Niết Bàn là đối tượng. Nhưng, trong khi quả ở lộ trình 

đắc đạo chỉ kéo dài hai hoặc ba sát na tâm, thì Thánh quả định mà một bậc 

Thánh nhập vào sau đó lại có thể kéo dài bao lâu tùy theo vị ấy quyết định, 

tức là nó có thể liên tục như một chuỗi các tâm quả nối tiếp theo nhau không 

gián đoạn trong hàng giờ hoặc thậm chí hàng ngày không dứt. Như vậy, 

thiền quả này cung cấp cho các bậc Thánh một “nơi nghỉ” đặc biệt, ở đó, các 

Ngài có thể thọ hưởng hạnh phúc của Niết Bàn ngay trong hiện tại cho chính 

mình. 

Thanh Tịnh Đạo luận về Thánh Quả Định này dưới một số các đề mục. 

Đầu tiên, bộ luận ấy định nghĩa về Thánh Quả Định như “sự an trú của 

Thánh Quả trong diệt” (absorption of the noble fruition in cessation), sự định 

nghĩa mà Mahātikā (Chú giải Thanh Tịnh Đạo) diễn giải với nghĩa Thánh 

Quả Định là“sự khởi lên của thiền thuộc Thánh quả theo phương thức của 

định an chỉ với Niết bàn làm đối tượng”.321sự định nghĩa này cho thấy hai sự 

kiện quan trọng về Thánh quả định. Thứ nhất, đó là một bậc thiền và thứ hai, 

thiền này lấy Niết bàn làm đối tượng. Mặc dù tâm quả, vào những lúc thuộc 

Thánh quả định, không có tâm đạo đi trước – vì mỗi đạo được xem là độc 

nhất và không thể lập lại – song mức thiền của nó luôn luôn tiếp tục tương 

ứng với mức thiền của đạo từ đó nó sanh ra lúc ban đầu. Theo đó, nếu hành 

giả đắc một đạo có sơ thiền thì về sau chỉ nhập vào một Thánh Quả sơ thiền; 

nếu đắc một đạo nhị thiền sẽ luôn luôn nhập Thánh Quả nhị thiền, v.v… 

Thánh quả định vượt ngoài tầm của phàm phu nhưng vẫn dành cho tất cả 

các bậc Thánh. Mỗi bậc Thánh sẽ nhập Thánh quả tương ứng với mức giải 

thoát của vị ấy, tức là bậc Nhập Lưu Nhập, Thánh Quả Nhập Lưu, bậc Nhất 

Lai Nhập Thánh Quả Nhất Lai, bậc Bất Lai Nhập Thánh Quả Bất Lai, v.v… 

Những vị đã đạt đến môt đạo cao hơn sẽ không đắc một quả thấp hơn, trong 

khi những vị ở mức thấp cũng không thể đắc một quả cao hơn được. 

Các vị Thánh sử dụng thiền quả này với mục đích thọ hưởng hạnh phúc 

Niết bàn ngay trong hiện tại. Họ nhập vào đó bằng cách không chú tâm đến 

các đối tượng thế gian và tập trung độc nhất vào Niết bàn. Muốn nhập thiền 

quả, vị Thánh đệ tử nên đi vào độc cư, nghĩa là vào một chỗ thanh vắng, 

quyết định nhập thiền quả rồi phát triển minh sát trên các hành, Kinh qua 



một chuỗi các tuệ minh sát bắt đầu với sanh diệt tuệ. Các tuệ này tiến triển 

cho đến thuận thứ, tiếp theo bằng chuyển tộc tuệ với các hành làm đối 

tượng, “kế liền đó tâm trở nên an trú trong diệt cùng với sự chứng 

quả.”322 Bởi lẽ sự quyết định trước là để đắc Thánh quả, chứ không phải một 

đạo cao hơn, nên tuệ giác chỉ đưa đến Thánh quả định mà không phải một 

đạo cao hơn. Việc chứng đạo đòi hỏi phải có một nguyện vọng dẫn đường 

riêng và khác hơn trước khi phát triển minh sát. 

Thánh Quả Định được làm cho kéo dài bao lâu bằng một tác ý quyết định 

trước, vì chính nhờ sự quyết định như vậy “ta sẽ xuất vào giờ này” mà 

Thánh quả định sẽ kéo dài như đã định. Sự xuất định xảy ra khi tâm không 

chú ý đến Niết Bàn mà lấy một tướng nào đó thuộc các hành (danh – sắc) 

làm đối tượng. Liền sau khi Thánh quả định chấm dứt tâm sẽ chìm lại vào 

dòng hữu phần. Thánh quả định cũng khởi lên chớp nhoáng trong tiến trình 

xuất khỏi Diệt tận định. 

Sự chứng Thánh Quả được đặt cho ba tên tùy theo cách thức nổi bật của 

tuệ trong quá trình minh quán ngay trước sự an chỉ. Nếu tuệ nổi bật là quán 

vô thường thì quả chứng được là Vô tướng giải thoát (animittavimokkha); 

nếu tuệ quán khổ là nổi bật thì quả gọi là Vô nguyện giải thoát 

(appanihitavimokka); và nếu tuệ quán vô ngã nổi bật thì quả gọi là Không 

tánh giải thoát (suññātavimokkha). Tuy nhiên trong ý nghĩa phóng khoáng 

thì cả ba tên gọi đều có thể áp dụng cho bất cứ quả nào cũng được vì quả nào 

cũng có Niết Bàn làm đối tượng, mà Niết bàn là Vô tướng giới, Vô nguyện 

giới và Không tánh giới. Vả lại, quả nào cũng có bản chất như nhau là vô 

tham, vô sân, vô si, không có các tướng tham, sân, si và cũng không có 

những ước muốn bắt nguồn từ tham, sân, si.323 

Diệt Tận Định 

Một chứng đắc nữa trong lãnh vực thiền dành cho các vị Thánh hành giả 

là chứng diệt hay Diệt Tận Định (nirodhamāsapatti), hoặc cũng gọi là diệt 

thọ tưởng định (saññāvedayitanirodha). Nét đặc thù của định chứng này là 

sự diệt của mọi hoạt động tâm lý trong tình trạng vẹn toàn của nó. Chính vì 

lý do này mà Thanh Tịnh Đạo định nghĩa định chứng ấy như “sự không khởi 

sanh của tâm và các pháp đồng sanh (tâm sở) do sự diệt không ngừng của 

chúng”.324 

Chỉ các bậc Bất Lai và Alahán nào có tám thiền chứng hiệp thế, tức là đã 

đắc và thuần thục bốn thiền sắc giới và bốn thiền vô sắc mới có thể chứng 



Diệt Tận Định này. Hàng phàm phu, các bậc Thánh Nhập Lưu và Nhất Lai, 

kể cả những vị có tám thiền chứng, cũng không thể đắc. Các vị Thánh Bất 

Lai và Alahán không thuần thục trong tám thiền chứng cũng vậy. Lý do các 

bậc Thánh Nhập Lưu và Nhất Lai không thể đắc Diệt Tận Định là vì họ thiếu 

các điều kiện cần thiết. Muốn vậy, đòi hỏi phải có sự thuần thục hoàn toàn 

cả hai năng lực tịnh chỉ (định) và tuệ giác. Bởi vì những vị ở dưới mức của 

một bậc Bất Lai chưa hoàn toàn đoạn trừ hết dục ái nên năng lực tịnh chỉ của 

họ không hoàn hảo cho nên không thể chứng Diệt Tận Định được. Sự chứng 

diệt cũng chỉ có thể được đạt đến trong “ngũ uẩn hữu”, tức là ở những cõi 

năm uẩn có mặt đầy đủ. Thiền chứng này ở cõi vô sắc được xem là bất khả 

đắc vì nó phải được đi trước bởi bốn thiền vô sắc, một điều thiếu ở các cõi 

vô sắc này. 

Các bậc Thánh bất lai và Alahán với những khả năng cần phải có nhập 

vào Diệt Tận Định vì cảm thấy  mệt mỏi với sự sanh khởi và hoại diệt của 

các hành, các vị nghĩ  “ta hãy trú trong lạc bằng cách không tâm trong hiện 

tại và đạt đến tịch diệt tức là Niết bàn”.325 Để nhập vào Diệt Tận Định vị 

Thánh hành giả phải cố gắng tạo ra sự diệt của tâm thức thuộc Phi tưởng phi 

phi tưởng xứ. Điều này đòi hỏi phải có sự phối hợp quân bình của tịnh chỉ và 

tuệ giác. Một vị sử dụng thuần tịnh chỉ thì chỉ có thể đạt đến Phi tưởng phi 

phi tưởng xứ chứ không thể đắc Diệt Tận Định . Trong khi vị sử dụng thuần 

tuệ giác (minh sát) thì có thể nhập Thánh quả định mà không đắc diệt. Sự 

chứng diệt đòi hỏi phải có sự áp dụng tịnh chỉ và tuệ giác xen nhau. 

Vị hành giả ước nguyện đắc diệt tận định trước hết nhập vào sơ thiền, 

xuất khỏi thiền ấy và quán các hành của nó với tuệ giác (minh sát) xem như 

vô thường, khổ, vô ngã. Với mỗi thiền chứng, hành giả lập lại cùng phương 

thức như trên cho đến “Vô sở hữu xứ”, thiền chứng vô sắc kế Phi tưởng phi 

phi tưởng xứ. Sau khi xuất khỏi Vô sở hữu xứ, hành giả phải thực hiện bốn 

công việc chuẩn bị. Trước hết, hành giả quyết định (khởi lên ý tưởng) rằng 

những vật dụng hành giả hiện sử dụng nhưng thuộc về người khác326 sẽ 

không bị nguy hại bởi lửa cháy, nước trôi, gió cuốn, trộm lấy, chuột gặm, 

v.v… trong lúc hành giả nhập Diệt Tận Định . Sự quyết định như vậy sẽ có 

năng lực bảo hộ hiệu quả trong suốt thời gian nhập định, những đồ dùng cá 

nhân của hành giả được bảo vệ nhờ chính năng lực của sự Diệt Tận Định 

(chứ không bởi ai khác). Thứ hai, hành giả quyết định rằng nếu Tăng chúng 

cần đến mình, hành giả sẽ xuất thiền trước khi có một vị Tỳ kheo đến gọi. 

Thứ ba, hành giả quyết định rằng nếu đức Phật gọi mình, hành giả sẽ xuất 

thiền trước khi một vị Tỳ kheo được phái đến để gọi hành giả. Và thứ tư, 



hành giả quyết định rằng thọ mạng của hành giả ít nhất cũng còn kéo dài 

được bảy ngày nữa kể từ lúc hành giả nhập Diệt Tận Định. 

Sau khi đã thực hiện xong bốn công việc chuẩn bị này, hành giả nhập 

vào Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Môt hoặc hai tiến trình tâm trôi qua rồi sẽ 

diệt, hành giả trở nên không tâm và đắc Diệt Tận Định . Sự dừng lại của 

dòng tâm thức xảy ra một cách tự động như kết quả của sự quyết định mà 

hành giả đã nguyện. Hành giả sẽ ở trong diệt bao lâu tùy theo quyết định 

trước đó của hành giả (nhưng không quá bảy ngày). Tuy nhiên, nếu hành giả 

không làm bốn công việc chuẩn bị thì sau khi đạt đến Phi tưởng phi phi 

tưởng xứ, hành giả sẽ trở lại Vô sở hữu xứ chứ không đắc Diệt Tận Định 

được.327  

Cũng giống như lúc nhập, sự xuất khỏi Diệt Tận Định  xảy ra một cách 

tự động, do hết thời hạn đã định, trừ phi bị gián đoạn sớm hơn bởi Tăng 

chúng đang chờ, đức Phật triệu tập, hoặc chấm dứt thọ mạng. Sự xuất định 

xảy ra bằng cách chứng Bất lai Thánh quả nếu là một vị Bất lai hoặc Alahán 

Thánh quả nếu là một vị Alahán. Ngay sau khi xuất Diệt Tận Định , hành giả 

trải qua một chuỗi các tâm quả tương ứng với mức tu tập của vị ấy. Song đối 

với hầu hết mọi hành giả thì lúc này, tâm họ đều hướng về Niết bàn. Vì lý do 

đó mà vị Bất lai, sau khi xuất khỏi Diệt Tận Định , có thể dùng thiền chứng 

của mình làm căn bản cho việc đắc Alahán quả. Như đức Phật dạy: “Vị Tỳ 

kheo hoàn toàn vượt qua Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và trú trong 

Diệt Thọ Tưởng Định. Sau khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của vị ấy đã 
được đoạn tận.”328 

Diệt Tận Định là tuyệt đỉnh của một tiến trình thăng tiến làm cho dừng 

lại các hành thuộc thân và tâm. Trưởng lão ni Dhammadinnà giải thích rằng 

có ba loại hành là thân hành (kāyasankhāra), khẩu hành (vacīsankhāra) và 

tâm hành (citta sankhāra). Thân hành là hơi thở vô – ra, một tiến trình thuộc 

sinh lý liên quan đến thân thể. Khẩu hành là tầm và tứ, hai tâm sở hướng dẫn 

ngữ hành. Tâm hành là thọ và tưởng, tiến trình nhận thức có quan hệ với 

tâm. Đối với một vị nhập Diệt Tận Định. Trưởng lão ni Dhammadinnā nói, 

khẩu hành diệt trước (ở nhị thiền), rồi đến thân hành (ở tứ thiền) và sau cùng 

là tâm hành (với sự nhập Diệt Tận Định ).329 

Câu hỏi có thể phát sinh là giữa một người chết và một hành giả chứng 

Diệt Tận Định có gì khác nhau. Vấn đề này được Tôn Giả Xá Lợi Phất giải 

thích: 



“Khi một người chết, này hiền giả, thọ mạng của người ấy đã mãn, thân 

hành chấm dứt và hoàn toàn dừng lạ, khẩu hành chấm dứt và hoàn toàn 

dừng lại, ý hành chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, mạng căn đã dứt, hơi 

nóng đã diệt và các căn của người ấy tiêu hoại. Khi một vị Tỳ kheo nhập 

Diệt Thọ Tưởng Định, thân hành vị ấy chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, khẩu 

hành chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, ý hành chấm dứt và hoàn toàn dừng 

lại. Nhưng mạng căn của vị ấy chưa dứt, hơi nóng không diệt và các căn còn 
nguyên vẹn.”330 

Một câu hỏi khác cũng có thể được đặt ra liên quan đến Phi tưởng phi 

phi tưởng xứ, Thánh Quả Định và Diệt Tận Định. Diệt Tận Định khác với 

Thánh Quả Định và Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ ở chỗ hai loại này là 

những trạng thái tâm được cấu thành bởi tâm và các tâm sở, trong khi Diệt 

Tận Định không phải là một trạng thái tâm mà là sự dừng lại của dòng tâm 

thức cùng với các tâm sở của nó. Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ – Vô Sắc Xứ 

Thứ Tư – là một thiền chứng thuần túy hiệp thế trong lãnh vực tịnh chỉ mà 

mọi hành giả, nếu đủ định lực cần thiết, đều có thể đắc chứng. Đối tượng của 

nó cũng thuần hiệp thế, đó là bốn danh uẩn thuộc vô sắc xứ thứ ba hay Vô 

Sở Hữu Xứ. Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ không buộc phải có những thành 

tựu nào trong tuệ giác hoặc phải chứng một bậc Thánh nào cả. Như vậy, bất 

cứ ai có đủ điều kiện (định lực) cần thiết đều có thể chứng được bậc thiền 

này. Ngược lại, Thánh quả định là một pháp siêu thế đưa tịnh chỉ và tuệ giác 

vào thế quân bình. Đối tượng của nó là Niết bàn – siêu thế. Mỗi quả chứng 

đều được mở ra cho những vị Thánh nào đã đạt đến mức giải thoát tương 

ứng và được nhập vào bằng một trình tự thực hành sơ khởi trong việc minh 

quán trên tam tướng. Sự chứng Diệt Tận Định , khác với hai loại trên, không 

phải hiệp thế cũng không phải siêu thế, không hữu vi cũng không vô vi. Là 

sự diệt của tâm nên nó không cần đối tượng. Diệt tận định duy chỉ mở ra cho 

các bậc Thánh Bất lai và Alahán có tám thiền chứng (bốn sắc giới và bốn vô 

sắc giới) và được đạt đến qua một trình tự hành xen kẽ giữa tịnh chỉ và minh 

quán. Hơn nữa, muốn nhập Diệt Tận Định đòi hỏi phải hoàn tất bốn công 

việc chuẩn bị, trong khi những chuẩn bị này là không cần thiết đối với Phi 

tưởng phi phi tưởng xứ hoặc Thánh quả định. 

---o0o--- 

BẢY LOẠI THÁNH NHÂN 

Như chúng ta đã thấy, tất cả các bậc Thánh đều có thiền siêu thế kèm 

theo các đạo, quả chứng của họ. Hơn nữa, ở mỗi trong bốn giai đoạn giải 



thoát, các vị Thánh đệ tử còn có quyền sử dụng thiền siêu thế thuộc quả 

chứng tương ứng, qua đó họ có thể nghỉ ngơi để thọ hưởng hạnh phúc của 

Niết bàn ngay trong hiện tại. Tuy nhiên, vẫn còn khó hiểu ở chỗ các vị sẽ có 

chung mức độ nào trong việc sở đắc thiền hiệp thế. Để xác định câu trả lời 

cho vấn đề này, có lẽ sẽ thật hữu ích nếu chúng ta tham khảo lại thể thức 

phân loại các bậc Thánh nhân thời nguyên thủy đã được mô tả đầy đủ nhất 

trong Kinh Kītagiri, một bài Kinh thuộc Trung bộ, mà về sau được diễn đạt 

lại trong bộ Puggalapaññatti (Nhân chế định) của Tạng Diệu Pháp, cũng như 

được làm sáng tỏ thêm trong các bản chú giải. Thể thức phân loại này sắp 

tám hạng Thánh nhân thuộc bốn đạo và bốn quả thành bảy loại: Tùy tín 

hành, Tín giải thoát, Thân chứng, Câu phần giải thoát, Tùy pháp hành, Kiến 

đáo và Tuệ giải thoát.331 Một cái nhìn vào sự giải thích về bảy loại Thánh 

nhân này sẽ cho chúng ta khả năng thấy được tầm mức thiền chứng mà các 

vị Thánh đệ tử đạt đến, từ đó có thể định mức vị trí thiền hiệp thế trong chân 

dung con người hoàn thiện của đạo Phật nguyên thủy. 

Bảy loại chia thành ba loại chung, mỗi hạng được xác định bằng tính 

chất ưu thắng của một căn đặc biệt nào đó trong ngũ căn (tín, tấn, niệm, định 

và tuệ). Tùy tín hành và Tín giải thoát ảnh hưởng bởi tính chất ưu thắng của 

tín căn; Thân chứng và Câu phần giải thoát bởi tính chất ưu thắng của định 

căn; và Tùy pháp hành, Kiến đáo, Tuệ giải thoát bởi tính chất ưu thắng của 

tuệ căn. Mặc dù vậy, lối phân chia này cũng có một vài giới hạn cần phải 

nhận định khi chúng ta tiếp tục tìm hiểu. 

1. Hạng Tùy tín hành được giải thích trong Kinh như sau: 

“Ở đây, này chư Tỳ kheo, có người tự thân không chứng đắc các tịch 

tịnh giải thoát vô sắc (santā vimokkhā ārupā) vượt khỏi các sắc; sau khi 

thấy với trí tuệ các lậu hoặc của vị ấy chưa được đoạn trừ. Nhưng vị ấy có 

niềm tin với Như Lai, có lòng thương kính đối với Như Lai. Hơn nữa, vị ấy 

còn có những pháp như tín căn, tấn căn, niệm căn, định căn và tuệ căn. 
Người này, này chư Tỳ kheo, được gọi là một vị Tùy tín hành.”332 

Trong khi đó định nghĩa của bộ Nhân Chế Định (puggapaññatti) lại ghi: 

Thế nào là hạng người Tùy tín hành? Nơi một người đang tiến hành tác 

chứng quả Nhập lưu tín căn nổi bật; vị ấy tu tập Thánh đạo có tín hướng 

đạo (saddhāvāhim), có tín tiên phương (saddhāpubbangamam). Đây được 
gọi là hạng người Tùy tín hành. 



Người đang tiến hành tác chứng quả Nhập Lưu là người Tùy tín hành. 

Khi đã an trú trong quả thì người ấy là bậc tín giải thoát 
(saddhāvimutto).333   

Trong khi sự giải thích theo tinh thần Kinh tạng đề cập rành mạch đến sự 

thiếu các “tịch tịnh giải thoát vô sắc”, tức là không có bốn thiền vô sắc, thì 

bộ Nhân chế định thuộc Tạng Vi Diệu Pháp lại bỏ điều này, thay vào đó, đề 

cập địa vị của người ấy như một người ở trên Nhập Lưu Đạo (tức người sơ 

đạo). Cả hai đều nhất trí trong việc nhìn nhận hạng tín giải thoát như một 

hành giả với tín căn nổi bật. Khi các thiền vô sắc được loại khỏi trang bị tinh 

thần của hạng người Tùy tín hành, điều này không hàm ý một điều gì liên 

quan đến việc thành tựu các thiền sắc giới thuộc hiệp thế của vị ấy. Dường 

như rằng bậc Tùy tín hành trước đó có thể đã đắc một thiền sắc giới nào đó 

trong bốn bậc thiền rồi mới đắc đạo, và cũng có thể chỉ là một vị thuần quán 

(càn tuệ hành giả) không có khả năng về thiền hiệp thế. Các bản Chú giải 

thêm vào một yếu tố mới, đó là sự liên hệ giữa chủ đề minh quán của hành 

giả và căn nổi bật của vị ấy. Như vậy, đối với bậc Tùy tín hành, chủ đề minh 

quán là vô thường. Thanh Tịnh Đạo nói: “Khi một vị có quyết tâm lớn, tác ý 

các hành là vô thường, có được tín căn, vị ấy trở thành bậc Tùy tín hành vào 
sát na Nhập Lưu Đạo”334 

2. Hạng Tín giải thoát, vị giải thoát bằng đức tin, được định nghĩa một 

cách nghiêm ngặt và chính xác như một vị Thánh đệ tử ở sáu cấp độ trung 

gian, tức từ Nhập Lưu Thánh quả cho đến Alahán đạo, thiếu các thiền vô sắc 

và có tín căn nổi bật. Đức Phật giải thích hạng Tín giải thoát như sau: 

“Ở đây (trong Giáo Pháp này), có người tự thân không chứng đắc các 

tịch tịnh giải thoát vô sắc vượt qua các sắc; nhưng sau khi thấy với trí tuệ, 

một số lậu hoặc của vị ấy đã được đoạn trừ và niềm tin nơi Như Lai đã được 

xác định, được an trú trên nền tảng vững chắc. Người này, này chư Tỳ kheo, 
được gọi là hạng người Tín giải thoát.”335 

Cũng như trường hợp của vị Tùy tín hành, vị Tín giải thoát này trong khi 

thiếu các thiền vô sắc, vẫn có thể là một vị đã đắc chứng tứ thiền sắc giới 

hoặc một vị thuần quán hành giả. 

Bộ nhân chế định nói rằng, hạng người Tín giải thoát là hạng người tuệ 

tri Tứ Thánh Đế, đã thấy và xác chứng bằng trí tuệ các pháp do Như Lai 

tuyên thuyết, cũng như với trí tỏ ngộ chỉ một số lậu hoặc của vị ấy được diệt 

trừ. Tuy nhiên, vị ấy không hành trì dễ dàng như hạng người kiến đáo 



(ditthippatta), là người đã đạt đến trí tuệ, việc tu tiến của họ dễ dàng hơn nhờ 

vào trí tuệ thù thắng này.336 Sự kiện hạng Tín giải thoát đã diệt chỉ một số 

lậu hoặc ngụ ý rằng vị ấy đã vượt qua sơ đạo song vẫn chưa đạt đến quả vị 

cuối cùng là Alahán quả. 

3. Hạng người “thân chứng” là vị Thánh đệ tử ở sáu cấp độ trung gian, 

từ Nhập Lưu Thánh Quả đến Alahán Thánh đạo, có định căn nổi bật và có 

thể có các thiền vô sắc. Kinh giải thích: 

 “Và, này chư Tỳ kheo, thế nào là hạng người Thân chứng? Ở đây, này 

chư Tỳ kheo, có người tự Thân chứng đắc các tịch tịnh giải thoát vô sắc vượt 

qua các sắc, và sau khi thấy với trí tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã được 

đoạn trừ. Người này, này chư Tỳ kheo, được gọi là hạng người Thân 
chứng.”337  

Về điều này, bộ Nhân Chế Định đưa ra lời giải thích hơi khác: 

“Thế nào là hạng người Thân chứng? Ở đây, có người sau khi đã tự thân 

đã chứng đắc tám giải thoát và thấy với trí tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã 
được đoạn trừ.”338 

Đối với các “giải thoát vô sắc” mà Kinh đề cập, bộ Nhân Chế Định thay 

thế bằng “tám giải thoát” (atthavimokkhā). Tám giải thoát này bao gồm ba 

thiền chứng thuộc bốn thiền sắc giới (tính luôn cả bốn bậc thiền sắc giới), 

bốn thiền vô sắc và Diệt Tận Định.339 Tuy nhiên, cho dù Nhân Chế Định đưa 

ra lời giải thích lại như vậy, ta không nên nghĩ rằng hoặc việc chứng tám giải 

thoát là điều kiện cần để trở thành một bâc Thân chứng, hoặc việc chứng ba 

giải thoát sắc giới là điều kiện đủ. Những gì được xem như là điều kiện cần 

và đủ để mệnh danh “bậc Thân chứng” là sự diệt một phần nào đó các phiền 

não cùng với sự chứng đắc ít nhất cũng một bậc thiền vô sắc thấp nhất 

(Không vô biên xứ). Như vậy, hạng Thân chứng trở thành năm theo cách 

tính những vị đắc một trong bốn thiền vô sắc kể như bốn và vị đắc Diệt Tận 

Định là năm.340 

Visuddhimagga nối kết bậc Thân chứng với khổ kể như một đề tài minh 

quán và định kể như căn nổi bật: “Khi một vị có năng lực tịnh chỉ lớn, tác ý 

các hành là khổ, có được định căn, vị ấy được gọi là một bậc Thân chứng 

trong cả tám trường hợp.” Đó là từ Nhập Lưu Thánh đạo cho đến Alahán 

Thánh quả. Chú giải Thanh Tịnh Đạo giải thích rằng sự mở rộng phạm vi 

của hạng Thân chứng đến tám – từ sơ đạo đến Alahán quả – chỉ có ý tượng 

trưng chứ không nên xem là thực. Chính xác mà nói, một vị Thân chứng chỉ 



được thấy trong sáu giai đoạn trung gian (từ Nhập Lưu Thánh quả đến 

Alahán đạo). Theo chú giải “một vị có tám thiền chứng trên sơ đạo chắc 

chắn phải là, hoặc một vị Tùy tín hành, hoặc một vị Tùy pháp hành. Khi vị 

này ở quả vị cuối cùng (Alahán quả) thì sẽ là một vị câu phần giải thoát 

(Ubhatobhgavimutta).”341 

4. Hạng Câu phần giải thoát (vị giải thoát trên cả hai phương diện) là 

một bậc Alahán đã hoàn toàn hủy diệt mọi phiền não và có các thiền chứng 

vô sắc. Các bản chú giải giải thích danh xưng “Câu phần giải thoát” theo 

nghĩa “nhờ chứng thiền vô sắc vị ấy được giải thoát khỏi sắc thân (thân vật 

lý) và nhờ chứng đạo (thuộc Alahán quả) vị ấy được giải thoát khỏi danh 

thân (thân tâm lý).342 Tạng Kinh định nghĩa hạng hành giả này như sau: 

“Thế nào, này các Tỳ kheo, là hạng Câu phần giải thoát? Ở đây, này các 

Tỳ kheo, có người tự thân đã đạt đến các giải thoát tịch tịnh vô sắc, vượt 

khỏi các sắc, sau khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của vị ấy đã diệt tận. 

Người này, này các Tỳ kheo, được gọi là bậc Câu phần giải thoát.”343 

Bộ Nhân chế định, về căn bản, đưa ra công thức tương tự, chỉ thay thế 

“các giải thoát vô sắc” bằng “tám giải thoát”.344 Cũng lối giải thích này đã 

được áp dụng cho hạng thân chứng ở đây: việc chứng bất cứ một thiền vô 

sắc nào, dù thấp nhất (Không vô biên xứ), cũng đủ để phẩm định người ấy là 

hạng Câu phần giải thoát. Như Mahātikā (Chú giải Thanh Tịnh Đạo) 

nói: “Vị đắc Alahán quả sau khi chứng dù chỉ một (thiền vô sắc) sẽ là bậc 

Câu phần giải thoát.”345 Hạng này trở thành năm theo cách tính những vị 

đắc Alahán quả sau khi xuất khỏi một bậc thiền này hoặc một bậc thiền khác 

thuộc bốn thiền vô sắc, và một vị đắc Alahán quả sau khi xuất khỏi Diệt Tận 

Định.346 

5. Hạng người Tùy pháp hành (Dhammānusāri) là một hành giả trên sơ 

đạo (Tu-đà-hoàn đạo) có tuệ căn nổi bật. Ở đây chữ “Dhamma” có nghĩa là 

“trí tuệ”. Đức Phật giải thích hạng Tùy pháp hành này như sau: 

“Ở đây, này các Tỳ kheo, có người tự thân không chứng đắc các tịch tịnh 

giải thoát vô sắc, vượt khỏi các sắc; sau khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc 

của vị ấy cũng chưa hoàn toàn đoạn trừ. Nhưng những lời dạy mà Như Lai 

(Tathāgata) tuyên thuyết đã được vị ấy chấp nhận thuần do tư duy, và vị ấy 

có được những pháp này – tín căn, tấn căn, niệm căn, định căn và tuệ căn. 
Người này, này các Tỳ kheo, được gọi là bậc Tùy pháp hành.” 



Bộ Nhân chế định định nghĩa bậc Tùy pháp hành y theo lối định nghĩa vị 

Tùy tín hành, ngoại trừ việc thay thế tuệ vào chỗ tín như một căn nổi bật 

cũng như pháp dẫn đường và tiên phong trong sự tu tập đạo lộ. Ngoài ra bộ 

này còn thêm rằng khi một vị Tùy pháp hành đã an trú trong Nhập Lưu 

Thánh quả, vị ấy trở thành bậc Kiến đáo (dittthipatta). Một lần nữa, giữa 

Kinh và Vi Diệu Pháp bất đồng nhau về sự nhấn mạnh, trong khi Kinh nhấn 

mạnh đến việc không có các thiền vô sắc thì Vi Diệu Pháp nhấn mạnh đến 

địa vị Thánh nhân. Visuddhimagga nối kết hạng Tùy pháp hành này với việc 

quán vô ngã: “Khi một vị có trí tuệ lớn, tác ý các hành là vô ngã, có được 

tuệ căn, vị ấy trở thành bậc Tùy pháp hành vào sát na Nhập Lưu Thánh 

đạo.”347 Có thể đoán chừng là, mặc dù bốn thiền vô sắc được phủ nhận đối 

với vị Tùy pháp hành, song vị ấy vẫn có thể có một thiền nào đó trong bốn 

thiền sắc giới hoặc cũng có thể vị ấy chỉ là vị hành giả thuần quán không có 

thiền hiệp thế nào hết. 

6. Hạng người Kiến đáo, vị Thánh đệ tử ở sáu giai đoạn giữa – từ Nhập 

Lưu Thánh quả đến Alahán đạo – không có các thiền vô sắc và có tuệ căn 

nổi bật. Đức Phật giải thích: 

“Và này các Tỳ kheo, thế nào là hạng Kiến đáo? Ở đây, này các Tỳ kheo, 

có người tự thân không chứng đắc tịch tịnh giải thoát vô sắc, vượt qua các 

sắc, nhưng sau khi thấy với tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã được diệt tận 

và những pháp do Như Lai tuyên thuyết đã được vị ấy thấy và xác chứng với 

trí tuệ. Người này, này các Tỳ kheo, gọi là bậc Kiến đáo.”348  

Bộ Nhân chế định định nghĩa bậc Kiến đáo là người tuệ tri Tứ Thánh Đế, 

đã thấy và xác chứng với trí tuệ các pháp (dhamma) do Như Lai tuyên 

thuyết, và sau khi thấy với tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã được đoạn 

trừ.349 Như vậy vị này là “bên đối tác trí tuệ” của hạng Tín giải thoát, nhưng 

hành trì dễ dàng hơn vị Tín giải thoát nhờ trí tuệ nhạy bén của vị ấy. 

7. Hạng người Tuệ giải thoát là một vị Alahán không có các thiền 

chứng vô sắc. Theo nguyên văn trong Kinh là: 

“Thế nào, này các Tỳ kheo, là hạng Tuệ giải thoát? Ở đây, này các Tỳ 

kheo, có người tự thân không chứng các tịch tịnh vô sắc, vượt qua các sắc, 

song, sau khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của vị ấy đã được diệt tận. Hạng 
người này, này các Tỳ kheo, được gọi là hạng Tuệ giải thoát.”350 

Định nghĩa của Nhân chế định chỉ thay thế “các giải thoát vô sắc” bằng 

“tám giải thoát”. Mặc dù các bậc Alahán này không đắc các thiền vô sắc 



song họ hoàn toàn có thể đạt đến các thiền sắc giới. Thực vậy, Chú giải tạng 

Kinh nói rằng hạng Tuệ giải thoát có năm nếu tính theo vị hành giả thuần 

quán và bốn vị đắc Alahán sau khi xuất khỏi bốn thiền sắc giới. 

Cũng cần nên nhớ rằng một vị giải thoát bằng tuệ (tuệ giải thoát) không 

khác biệt với vị giải thoát bằng đức tin (tín giải thoát), mà chỉ tương phản 

với vị giải thoát trên hai phương diện (Câu phần giải thoát). Điểm quan 

trọng phân chia ra hai loại Alahán là có hoặc không có bốn thiền vô sắc và 

chứng Diệt tận định. Hạng Tín giải thoát có mặt trong sáu tầng Thánh trung 

gian – từ Tu-đà-hoàn quả đến Alahán đạo – chứ không có mặt ở Alahán quả. 

Khi vị này đắc Alahán quả, không có các thiền vô sắc thì trở thành bậc tuệ 

giải thoát mặc dù đức tin thay vì trí tuệ là căn nổi bật của vị ấy. Tương tự 

một thiền giả có định căn ưu thắng nhưng thiếu các thiền chứng vô sắc cũng 

trở thành bậc tuệ giải thoát khi họ đắc Alahán quả. Tuy nhiên, một hành giả 

đạt đến Thánh quả Alahán trong khi có các thiền chứng vô sắc vẫn sẽ là bậc 

Câu phần giải thoát cho dù trên nguyên tắc tuệ căn chứ không phải định mới 

là điều cần yếu trong những thành tựu tinh thần của vị ấy, như đối với 

trường hợp của Tôn giả Sriputta (Xá lợi phất) vậy. 

---o0o--- 

JHĀNA VÀ BẬC ALAHÁN 

Từ quan điểm về tầm vóc tinh thần của họ, bảy loại Thánh nhân này còn 

có thể được phân làm ba hạng. Hạng đầu, gồm các vị Tùy tín hành 

(saddhānusāri) và Tùy pháp hành (dhammānusāri), nói chung những vị đang 

trên Nhập Lưu Thánh đạo, Thánh nhân đầu tiên trong tám vị Thánh. Hạng 

thứ hai gồm vị Tín giải thoát (saddhāvimutta), vị Thân chứng (kāyāsakkhi) 

và vị Kiến đáo (ditthippatta), tức là những vị ở sáu giai đoạn trung gian, từ 

Nhập Lưu Thánh quả đến Alahán Thánh đạo. Hạng thứ ba bao gồm vị Câu 

phần giải thoát (ubhatobhāvimutta) và vị Tuệ giải thoát (paññāvimutta), chỉ 

gồm các vị Alahán. 

Như vậy, những thuật ngữ chỉ hai bậc Alahán – Câu phần giải thoát và 

Tuệ giải thoát – được phân biệt trên căn bản hoàn tất thiền của họ. Vị Alahán 

Câu phần giải thoát (Ubhatobhāvimutta Arahatā) tự thân Kinh nghiệm “các 

giải thoát tịch tịnh” thuộc vô sắc giới. Vị Alahán Tuệ giải thoát 

(Paññāvimutta Arahatā) thiếu sự Kinh nghiệm đầy đủ các thiền vô sắc này. 

Theo các bản Chú giải, mỗi trong hai bậc này còn được chia thành năm loại. 

Bậc Câu phần giải thoát tính theo cách bốn vị có từ một đến bốn thiền vô sắc 



và một vị chứng Diệt tận định. Bậc Tuệ giải thoát tính theo cách bốn vị đạt 

đến Alahán quả sau khi xuất khỏi bốn thiền sắc giới và một thiền giả thuần 

quán thiếu sự hỗ trợ của thiền hiệp thế. 

Vấn đề khả dĩ của Alahán quả không có một thiền hiệp thế nào đôi lúc 

cũng bị các học giả nghiên cứu đạo Phật đặt nghi vấn, song đa số người theo 

truyền thống Theravāda (Thượng Tọa Bộ) vẫn có khuynh hướng công nhận 

một sự chứng đắc như vậy. Chúng ta đã đề cập đến vị thuần quán thừa hành 

giả – suddhavipassanāyānikka, vị hành giả lấy thuần quán làm cỗ xe, còn 

được gọi là khô quán hành giả – sukkhavipassaka. Sự kiện loại hành giả này 

không có một thiền hiệp thế nào, hoặc có, nhưng không dùng thiền ấy làm 

căn bản cho tuệ quán dường như được ngầm chỉ trong Thanh Tịnh Đạo khi 

bộ luận này đưa ra sự phân biệt trong phần thảo luận của mình về mức độ 

thiền của đạo. 

… Đạo khởi lên nơi một vị thuần quán (khô quán) và đạo khởi lên nơi vị 

có một thiền chứng nhưng không lấy thiền này làm căn bản cho việc tu tập 
tuệ quán,… là những đạo chỉ thuộc sơ thiền.351 

Ở đây chúng ta thấy, khi vị thuần quán hay khô quán hành giả được phân 

biệt với vị đắc thiền nhưng không dùng thiền đó làm căn bản cho việc phát 

triển minh sát, sự hàm ý rõ ràng đã cho thấy rằng vị thuần quán không có 

một thiền căn bản nào. Nếu có, chắc chắn không có lý do gì để nói về hai 

loại như những trường hợp riêng biệt. 

Bằng chứng thêm nữa cho thấy sự hiện hữu của các bậc Alahán không có 

thiền hiệp thế được cung cấp trong Kinh Susīma cùng với các bản chú 

giải của nó.352 Trong bài Kinh này, vị Tỳ kheo Susīma cảm thấy bối rối về 

điều một nhóm Tỳ kheo tuyên bố đã đạt đến Alahán quả nhưng lại phủ nhận 

việc có các năng lực thần thông hoặc các giải thoát tịch tịnh thuộc vô sắc 

giới. Trước câu hỏi làm thế nào họ lại có thể trở thành các bậc Alahán mà 

không có các chứng đắc này, họ trả lời: “chúng tôi được giải thoát bằng trí 

tuệ” (“chúng tôi” là các bậc Tuệ giải thoát – paññāvimutt kho 

mayam). Lúng túng trước câu trả lời này, Susīma đi đến gặp đức Phật để 

được sáng tỏ. Đức Phật tuyên bố: “Này Susīma, trước hết trí hiểu biết về 

thực tánh của các pháp hữu vi khởi sanh, sau đó là trí Niết bàn.” Rồi Người 

giải thích tính chất vô thường, khổ, vô ngã của năm uẩn. Đức Phật chỉ ra cho 

vị ấy thấy làm thế nào việc quán tam tướng lại đưa đến sự xả ly, ly dục, giải 

thoát, đồng thời làm sáng tỏ quy luật duyên sanh cũng như làm cho Susìma 

tin chắc rằng trí hiểu biết về pháp duyên khởi này có thể đưa đến giải thoát 



mà không đòi hỏi phải có các năng lực thần thông hoặc các thiền chứng vô 

sắc nào. 

Thực sự mà nói, trong văn Kinh không gán việc thiếu thiền định cho 

nhóm các vị Tỳ kheo giải thoát bằng tuệ này. Kinh chỉ đề cập đến sự vắng 

mặt của ngũ thông (abhiññā) và các thiền vô sắc (rūpa). Tuy nhiên các 

nguồn diễn giải sau này về bài Kinh đã lấp vào chỗ trống, cho thấy rằng các 

vị Alahán này đã đạt đến cứu cánh mà không có thiền hiệp thế thuộc mức an 

chỉ. Chú giải diễn đạt rõ lại câu trả lời của vị Tỳ kheo “chúng tôi được giải 

thoát bằng tuệ” để làm sáng tỏ sự kiện họ là các thiền giả thuần quán hay 

khô quán. “Chúng tôi được giải thoát bằng tuệ, này hiền giả. Chúng tôi là 

những hành giả thuần quán, khô quán được giải thoát chỉ bằng trí tuệ mà 

thôi.”353 Chú giải thích trí hiểu biết về cấu trúc của các pháp hay pháp trú trí 

(dhammatthiti ñāṇa), còn trí về Niết bàn (Nibbāne ñāṇa) là đạo trí. Chú 

giải nói rằng sở dĩ đức Phật phải đưa ra những lời giải thích dài dòng về 

minh sát (tuệ quán) “vì mục đích muốn chỉ cho thấy sự khởi sanh của trí 

ngay cả khi không có định.”354 Trong khi đó, phụ chú giải lại làm cho mục 

đích của bài Kinh trở nên rõ ràng hơn bằng cách giải thích đoạn “ngay cả khi 

không có định” củachú giải như có nghĩa “ngay cả khi định đạt đến đặc tính 

của tịnh chỉ đã không được hoàn tất trước đó”và thêm rằng “điều này được 

nói liên quan đến vị hành giả theo cỗ xe thuần quán”355. Từ những điều vừa 

nêu, chúng ta có thể suy ra rằng các vị Alahán này đạt đến giải thoát bằng 

tuệ trước đó không có định ở mức tịnh chỉ, nghĩa là thiếu các thiền hiệp thế. 

Tuy nhiên, là các bậc Alahán, họ nhất thiết đã đạt đến thiền siêu thế thuộc 

các đạo và quả, cùng với quyền sử dụng thiền thuộc Thánh quả định bất 

biến. 

Trái với các bậc Alahán Tuệ giải thoát, những vị Alahán Câu phần giải 

thoát hưởng được hai loại giải thoát. Nhờ thành thục các thiền chứng vô sắc 

họ được giải thoát khỏi sắc thân (rūpakāya) hay thân vật lý, nghĩa là các vị 

có thể an trú trong các thiền tương ứng với các cảnh giới vô sắc ngay trong 

kiếp sống này. Nhờ chứng Alahán quả, các vị được giải thoát khỏi thân tâm 

lý hay danh thân (nmakya), tức ngay trong hiện tại thoát khỏi mọi phiền não 

và bảo đảm sự giải thoát tối hậu khỏi các sanh hữu tương lai. Các vị Alahán 

tuệ giải thoát chỉ có được loại giải thoát thứ hai trong hai loại giải thoát này 

mà thôi. 

Sự giải thoát kép của vị Alahán Câu phần giải thoát này không nên lầm 

lẫn với loại giải thoát kép khác thường đề cập trong các Kinh liên quan đến 

quả vị Alahán. Cặp giải thoát thứ hai này gọi là Cetovimutta paññāvimutta – 



“tâm giải thoát, tuệ giải thoát”, là chung cho các vị Alahán. Nó xuất hiện 

trong đoạn Kinh quen thuộc mô tả quả vị Alahán: “Cùng với sự đoạn trừ 

của các lậu hoặc, vị ấy chứng và trú ngay trong hiện tại vô lậu tâm giải 

thoát, tuệ giải thoát sau khi đã tự mình chứng ngộ với thắng trí.”Vấn đề giải 

thoát đôi này thuộc về các bậc Alahán Tuệ giải thoát cũng như các bậc 

Alahán Câu phần giải thoát được Kinh Putta, một bài Kinh trong Tăng Chi 

Bộ làm cho sáng tỏ. Ở đây, đoạn văn quen thuộc được dùng để mô tả hai loại 

Alahán gọi là “sa môn sen trắng” và “sa môn sen hồng”. 

“Này các Tỳ kheo, thế nào là hạng sa môn sen trắng (samanapundarika? 

Ở đây, này các Tỳ kheo, Tỳ kheo do đoạn tận các lậu hoặc, tự mình với 

thắng trí chứng ngộ, chứng đạt và an trú vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải 

thoát, nhưng chưa với thân cảm giác được tám giải thoát và an trú. Như vậy, 

này các Tỳ kheo, là hạng sa môn sen trắng. 

Và như thế nào, này các Tỳ kheo, là hạng sa môn sen hồng? Ở đây, này 

các Tỳ kheo, Tỳ kheo do đoạn diệt các lậu hoặc, tự mình với thắng trí chứng 

ngộ, chứng đạt và an trú tâm giải thoát, tuệ giải thoát và với thân cảm giác 

được tám giải thoát và an trú. Như vậy, này các Tỳ kheo, là hạng sa môn sen 
hồng.”356 

Vì lẽ sự mô tả hai loại sa môn này trùng hợp sự mô tả về Tuệ giải thoát 

và Câu phần giải thoát nên hai cặp có thể liên kết với nhau, sa môn sen trắng 

với tuệ giải thoát (paññāvimutta), sa môn sen hồng với Câu phần giải thoát 

(ubhatobhāgavimutta). Tuy thế, bậc Alahán Tuệ giải thoát, trong khi thiếu 

Kinh nghiệm về tám giải thoát, vẫn có cả hai tâm giải thoát và tuệ giải thoát 

như thường. 

Có những bản Kinh khác giúp chúng ta hiểu được thêm ý nghĩa của “tâm 

giải thoát” và “tuệ giải thoát” này. Từ “giải thoát bằng tuệ” hay “tuệ giải 

thoát” hầu như được dùng một cách cố định để nói đến quả vị Alahán, biểu 

thị sự giải thoát vĩnh viễn của vị Alahán khỏi vô minh do thể nhập trọn vẹn 

Tứ Thánh Đế. Trong khi từ “tâm giải thoát” lại có một sự áp dụng phong 

phú hơn. Ở một vài nơi, từ này biểu thị cho sự giải thoát tạm thời của tâm 

khỏi các phiền não nhờ chứng tịnh chỉ thiền (thiền định), chẳng hạn như khi 

Kinh nói tứ thiền, bốn phạm trú (Brahmavihāra) và Vô sở hữu xứ là những 

hình thức giải thoát tâm.357 Nhưng, ở chỗ khác, “tâm giải thoát” được đưa ra 

như cứu cánh tối hậu của vị hành giả theo Phật Giáo. Trong nội dung này, nó 

thường được phẩm định bằng tính từ “bất động” (akuppā). Như vậy, “bất 

động tâm giải thoát” được coi là quan trọng nhất trong các giải thoát tâm. 



Sau khi đạt đến sự giác ngộ, Đức Phật tuyên bố: “Bất động là sự giải thoát 

của tâm ta”. Và ở nơi khác Ngài nói: “Tâm giải thoát bất động chính là mục 

đích của đời phạm hạnh, là  lõi  cây của phạm  hạnh, là  mục tiêu cuối cùng 
của phạm hạnh”358 

Khi tâm giải thoát và tuệ giải thoát nối kết với nhau và được mô tả như 

“vô lậu” (anāsava), có thể xem như chúng muốn chỉ đến hai phương diện 

giải thoát của vị Alahán. Cetovimutti hay tâm giải thoát biểu thị sự giải 

phóng của tâm ra khỏi tham ái và những phiền não phối hợp với nó. 

Paññāvimutti hay tuệ giải thoát biểu thị sự giải phóng khỏi vô minh. Do 

vậy: “Ly tham là tâm giải thoát, đoạn diệt vô minh là tuệ giải 

thoát”.359 “Khi vị ấy thấy và biết như vậy tâm vị ấy được giải thoát khỏi dục 

lậu, giải thoát khỏi vô minh lậu”.360 Ở đây việc thoát khỏi hai lậu đầu có thể 

được hiểu như tâm giải thoát, việc thoát khỏi vô minh lậu là tuệ giải thoát. 

Trong các bản Chú giải, “tâm giải thoát” đồng nhất với yếu tố định thuộc 

quả vị Alahán, “tuệ giải thoát” đồng nhất với yếu tố tuệ. 

Nói đến tâm (ceto) là muốn nói đến định đi kèm với quả vị Alahán. Nói 

đến tuệ (paññā) là muốn nói đến tuệ đi kèm với quả vị Alahán. Định đó được 

gọi là “tâm giải thoát” vì nó đã giải thoát tâm khỏi dục tham; tuệ đó được gọi 

là “tuệ giải thoát” vì nó đã giải thoát tâm khỏi vô minh vậy.361 

Bởi lẽ một vị Alahán đều đạt đến quả vị Alahán qua việc thực hành Bát 

Thánh Đạo nên vị ấy chắc chắn phải có thiền siêu thế dưới hình thức chánh 

định, chi phần thứ tám của Bát Thánh Đạo, từng được đức Phật xác dịnh là 

bốn thiền sắc giới. Thiền này tồn tại với vị ấy như là định của quả chứng 

thuộc Alahán Thánh quả vốn khởi lên ở mức thiền siêu thế tương ưng với 

đạo của vị ấy. Như vậy vị ấy lúc nào cũng phải có ít nhất là thiền siêu thế 

thuộc Thánh quả, gọi là “anāsavam cetovimutti” – Vô lậu tâm giải thoát. 

Tuy nhiên điều này không đòi hỏi mỗi vị Alahán phải có thiền hiệp thế. 

Mặc dù Phật Giáo Nguyên Thủy nhìn nhận sự khả dĩ của một quả vị 

Alahán do thuần quán, tuy thế quan điểm cho rằng các bậc thiền cũng là 

những thuộc tính đáng mong ước nơi một vị Alahán vẫn thịnh hành. Các bậc 

thiền không chỉ có giá trị ở giai đoạn trước sự chứng đắc cuối cùng, như một 

nèn tảng cho việc phát triển tuệ giác, mà giá trị của chúng vẫn còn lưu giữ 

lại ngay cả sau đó nữa. Có hai giá trị của thiền ở giai đoạn Alahán quả, khi 

mà mọi việc tu tập tinh thần đã được hoàn tất. Một liên quan đến Kinh 

nghiệm nội tại của vị ấy và một liên quan đến ý nghĩa bên ngoài như một 

biểu trưng của Phật Pháp. 



Về phương diện Kinh nghiệm nôi tại, các bậc thiền được xem trọng như 

cung cấp cho vị Alahán một “sự lạc trú ngay trong hiện tại” 

(ditthadhammasukhavihāra: hiện tại lạc trú). Các bản Kinh luôn luôn chứng 

tỏ giá trị của các bậc Alahán đắc thiền và chính bản thân đức Phật nhiều khi 

cũng tuyên bố bốn thiền này, một cách tượng trưng, như là một loại Niết bàn 

ngay trong cuộc sống hiện tại.362 Về cấp độ và các thiền chi, không có gì 

khác nhau giữa thiền hiệp thế của bậc Alahán và của vị không phải Alahán. 

Cái khác ở chỗ phận sự của chúng. Đối với các vị không phải Alahán thiền 

hiệp thế tạo thành thiện nghiệp (kusalakamma), tức là những nghiệp có tiềm 

năng cho quả như hóa sanh vào một cảnh giới tương xứng. Nhưng trong 

trường hợp của vị Alahán, thiền hiệp thế không còn là nghiệp (kamma) nữa. 

Bởi lẽ vị ấy đã dứt trừ vô minh và ái dục là những gốc tạo nghiệp, nên mọi 

hành của vị ấy không để lại tàn dư, chúng không còn khả năng tạo quả. Đối 

với vị ấy, tâm thiền chỉ là một tâm duy tác (thuần túy thuộc chức năng) đến 

đi tự tại và một khi đã đi là biến mất không để lại dấu tích. 

Giá trị của thiền còn vượt qua những giới hạn thuộc Kinh nghiệm tự thân 

của vị Alahán để xác chứng tính hiệu quả về mặt tinh thần của chính Giáo 

Pháp đức Phật. Các bậc thiền được xem như những món trang sức của hành 

giả, là bằng chứng cho thấy sự tốt đẹp, sự toàn bích tâm linh của con người, 

cũng như tính hiệu quả của Giáo Pháp mà vị ấy đi theo. Một vị Tỳ kheo 

đáng kính có thể “đối với tứ thiền thuộc tăng thượng tâm, hiện tại lạc trú, 

chứng được theo ý muốn, chứng được không mệt nhọc hay khó khăn”. Khả 

năng chứng thiền theo ý muốn này là “một pháp khiến vị Tỳ kheo trở thành 

bậc Trưởng lão”. Khi nó được kèm theo với những thành tựu tinh thần khác 

thì đó là một pháp thiết yếu của “vị sa môn làm vinh dự cho các sa môn 

khác” và của một vị Tỳ kheo có thể đi khắp nơi mà không bị chướng ngại. 

Khả năng nhanh chóng nhập vào bốn thiền làm cho vị Trưởng lão trở nên 

thân ái, khả kính, đáng tôn trọng đối với các Tỳ kheo đồng phạm hạnh. Sự 

dễ dàng nhập vào bốn thiền còn là một trong tám pháp của một vị Tỳ kheo 

phổ đoan nghiêm – Samantapsdika bhikkhu – tức là một vị Tỳ kheo toàn vẹn 

về mọi phương diện. Và nó cũng còn là một trong mười một nền tảng căn 

bản của đức tin (saddhpadnmi). Đáng nói là trong tất cả các pháp vừa nêu ra 

này, điều cuối cùng vẫn luôn luôn là sự chứng đắc Alahán quả, “vô lậu tâm 

giải thoát, tuệ giải thoát”, nó cho thấy rằng tất cả mọi pháp đáng mong đợi 

nơi vị Tỳ kheo cuối cùng cũng là dẫn đến Alahán quả.363 

Vào một đêm trăng sáng, một số các vị Thánh đại đệ tử của đức Phật hội 

họp tại khu rừng Sala xinh đẹp ở Gosinga. Cuộc luận bàn khởi lên giữa các 

vị liên quan đến vấn đề vị Tỳ kheo nào có thể làm chói sáng cánh rừng Sala 



này. Tôn giả Revata (Lybāda) trả lời rằng, đó phải là vị Tỳ kheo ưa thích đời 

sống tịnh cư, vui thích đời sống thiền tịnh độc cư, nội tâm tu pháp tịnh chỉ 

(thiền định), thành tựu quán hạnh, luôn luôn trú trong không tịch. Tôn giả 

Sāriputta (Xá lợi phất) trả lời rằng, đó phải là vị Tỳ kheo có thể trú trong bất 

cứ định chứng nào vị ấy muốn vào buổi sáng, buổi trưa hay buổi 

chiều.364 Chính bản thân Ngài Sâriputta đã được mọi người tán thán về khả 

năng có thể nhập vào bốn thiền sắc giới, bốn thiền vô sắc giới và Diệt tận 

định mà không hề khởi lên ý nghĩ “ta đang nhập”, “ta đã nhập” hay “ta đã 

xuất”. Tôn giả có thể tránh được những ý nghĩ  như vậy bởi vì, là một bậc 

Alahán, vị ấy đã bứng gốc tất cả ngã kiến (“ta” đang làm), ngã sở kiến (cái 

làm này “của ta”) và ngã mạn (những khuynh hướng tự cao tự đại).365Ở một 

chỗ khác, đức Phật khen ngợi Ngài Sāriputta về sự thiện xảo của vị ấy trong 

việc nhập vào chín định chứng, phân tích từng thiền chứng này thành các 

hành cấu tạo của nó, và minh quán chúng với tâm không bị hạn chế bởi 

luyến ái hay chống đối. 

“Ở đây, này các Tỳ kheo, Sāriputta ly dục, ly bất thiện pháp, chứng đạt 

và an trú sơ thiền, một trạng thái hỷ lạc do ly dục sanh, có tầm, có tứ. Và 

những pháp thuộc về thiền thứ nhất như tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm, xúc, thọ, 

tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, niệm, xả, tác ý; các pháp ấy được 

an trú bất đoạn (anupadadhammavipassanā: phát triển minh sát vào các 

pháp theo tuần tự). các pháp này được vị ấy tuần tự xác định khi chúng khởi 

lên, biết rõ khi chúng an trú, biết rõ khi chúng đoạn diệt. Sriputta tuệ tri như 

vậy: ‘Quả thực, các pháp này, trước không có nơi ta, nay đang hiện hữu; 

sau khi hiện hữu, chúng biến mất.’ Đối với các pháp ấy, Sàriputta trú không 

luyến ái, không chống đối, độc lập, không trói buộc, giải thoát, không hệ 

lụy, trú với tâm không có hạn chế. Biết rằng ‘còn có sự giải thoát hơn thế 

nữa (uttarimnissaranam, ở đây là thiền chứng kế tiếp, tức nhị thiền), và vị ấy 

xác nhận có sự giải thoát cao hơn cùng với việc chứng giải thoát đó.’ Cứ 

tuần tự như vậy, tôn giả Sàriputta chứng và trú đến Diệt Tận Định và biết 
rằng, không có sự giải thoát nào vô thượng hơn thế nữa.”366 

Mức độ thuần thục trong các thiền chứng càng cao bao nhiêu thì vị 

Alahán Tỳ kheo ấy càng giữ được lòng kính trọng và quý mến của các đồng 

phạm bấy nhiêu. Một lần, đức Phật gặp gỡ ba vị Tỳ kheo Alahán – tôn giả 

Anuruddha, Nandiya và Kimbila. Từ sự trình bày của họ, đức Phật biết rằng 

cả ba vị đều có khả năng chứng nhập bốn thiền sắc giới, bốn thiền vô sắc, 

Diệt tận định và Alahán Thánh quả. Sau cuộc đàm luận này đức Phật công 

bố nếu tất cả mọi người trên thế gian đều nhớ tưởng đến ba thiện nam tử này 

với tâm tịnh tín thì họ sẽ được an lạc, hạnh phúc lâu dài. Ngài kết 



luận: “Hãy xem ba thanh niên này đang sống vì lợi ích cho số đông, vì an 

lạc cho thế gian, vì lòng thương tưởng cuộc đời, vì hạnh phúc, vì an lạc cho 
chư Thiên và loài người như thế nào!”367 

Mặc dù các vị Alahán Tuệ giải thoát (paññāvimutti) và các vị Alahán 

Câu phần giải thoát (ubbatobhāgavimutta) được xem là đồng đẳng với nhau 

trên phương diện giải thoát khổ. Song lòng kính trọng đặc biệt vẫn được 

dành cho bậc Alahán Câu phần giải thoát, cũng như khả năng dễ dàng nhập 

vào thiền chứng của vị ấy càng cao bao nhiêu thì lại càng được kính trọng 

bấy nhiêu. Như đức Phật nói: 

“Khi một vị Tỳ kheo thuần thục tám giải thoát này theo chiều thuận, theo 

chiều nghịch và theo cả hai chiều thuận – nghịch, vị ấy có thể nhập vào, có 

thể xuất khỏi bất cứ giải thoát nào trong tám giải thoát ấy, bất cứ khi nào vị 

ấy muốn, bất cứ chỗ nào vị ấy muốn và dài bao lâu tùy ý muốn – và với các 

lậu hoặc được đoạn trừ, vị ấy chứng và an trú trong vô lậu tâm giải thoát, 

tuệ giải thoát sau khi tự mình chứng ngộ ngay trong hiện tại nhờ thắng trí. 

Một vị Tỳ kheo như vậy được gọi là Câu phần giải thoát. Không có sự giải 

thoát  trên hai phương diện nào cao hơn, thù thắng hơn Câu phần giải thoát 
này nữa.”368 

Lòng kính trọng tột bậc được dành cho những vị nào không những có 

Câu phần giải thoát mà còn có lục thông - năm thông đầu là kết quả của tám 

định chứng, thông thứ sáu hay lậu tận thông, thần thông siêu thế thuộc 

Alahán quả, là kết quả của tuệ giác. Đức Phật tuyên bố rằng một vị Tỳ kheo 

có đầy đủ lục thông xứng đáng được kính trọng, đáng được tôn kính, đáng 

được cúng dường, là phước điền vô thượng của thế gian.369 Sau khi đức Phật 

nhập Niết bàn (parinibbna), tôn giả Ānanda được hỏi là đức Phật có chỉ định 

người kế vị Ngài hay không, Tôn giả đã phủ nhận. Ngài cũng phủ nhận việc 

Tăng (Sangha) đã chọn một vị Tỳ kheo cá biệt nào đó làm người lãnh đạo. 

Tuy nhiên, Tôn giả nói, trong Tăng chúng có những vị Tỳ kheo rất được mọi 

người tôn quý, kính trọng, đáng được chư Tỳ kheo khác tầm cầu sự hướng 

dẫn và nương tựa. Tiêu chuẩn thẩm định một vị Tỳ kheo xứng đáng hướng 

dẫn các vị khác là sự thành tựu mười pháp: có giới đức, đa văn, tri túc, thuần 

thục tứ thiền, đắc ngũ thông, chứng vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải 

thoát.370 Và có lẽ chính vì được đức Phật tán dương về việc thuần thục trong 

các thiền chứng và thần thông mà Đại Trưởng Lão Kassapa (Mahākassapa) 

đã đứng ra gánh vác trọng trách chủ trì đại hội kết tập Kinh Điển lần thứ 

nhất tại Vương Xá Thành (Rājagaha) sau khi đức Phật diệt độ. 



Trong Kinh Ambattha, đức Phật ngâm lại một bài kệ tán dương vị Tỳ 

kheo có đầy đủ minh và hạnh (vijjācaranasampanno): 

          “Đối với người trọng vọng giai cấp,  

          Sát đế lợi tối thắng giữa nhân gian.  

          Nhưng với ai minh hạnh đầy đủ,  

          Sẽ là người tối thắng giữa nhân thiên.”371 

Ngài giải thích, hạnh (carana) gồm có giới luật, thu thúc lục căn, chánh 

niệm – tỉnh giác, tri túc, sống độc cư, từ bỏ năm triền cái và cuối cùng chứng 

bốn thiền (sắc giới) như kết quả của việc thực hành các hạnh này. Minh 

(vijjā) chủ yếu là minh sát trí, thân ý sanh minh, ngũ minh (thông) và lậu tận 

minh. đức Phật kết luận lời giảng bằng cách nói về một vị Tỳ kheo đã hoàn 

tất việc tu tập minh hạnh này. 

Vị Tỳ kheo này được gọi là “có đầy đủ minh”, “có đầy đủ hạnh”, “có đầy 

minh và hạnh.‘’ Không có minh hạnh túc nào cao thượng và thù thắng hơn 

sự đầy đủ minh và hạnh này.372     

---o0o--- 
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