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rriẢ_ _ 1 Ạ _Tông luận

I. Tác giả và dịch giả
Truyền thuyết tác phẩm “Đại Thừa Khởi Tín Luận” do 

Bồ-tát Mã Minh trước tác, tuy nhiên nhưng lịch sử Phật giáo 
ở Ấn Độ nhân vật có tên Mã Minh không chỉ có một người mà 
có đến 6 người, quan điểm chung mọi người đều công nhận 
Mã Minh tác giả luận này sống trước thời Long Thọ; nếu căn 
cứ truyền thuyết trong “Mã Minh Truyện” và “Phú Pháp Tạng 
Nhân Duyên” thì Mã Minh là đệ tử Hiếp Tôn giả hoặc đệ tử của 
ngài Phú-na-da-xá, ước chừng cùng thời đại vua Ca-nị- sắc-ca.

Tác phẩm này được ngài Chân Đe dịch sang Hán văn vào 
đời Lương, gọi là Lương dịch. Thật-xoa-nan-đà dịch “Kinh Hoa 
Nghiêm” cũng từng dịch qua luận này, gọi là Đường dịch. Bản 
mà chúng ta đang sử dụng là bản dịch đời Lương. Theo “Từ Ân 
Truyện” ghi: “Lúc ấy ở Ấn Độ, Đại thừa Khởi Tín Luận’ đã thất 
truyền, do đó ngài Huyền Trang lại căn cứ bản dịch từ Hán văn 
chuyển dịch thành Phạn văn”. Thế thì sự tồn tại luận này là có 
điểm căn cứ!

“Khởi Tín Luận” không phải Chân Đế dịch, luận điểm này 
từ xưa cũng đã từng thảo luận qua. Vào đời Tùy, Quân Chánh 
(đồng môn với Gia Tường) trong “Tứ Luận Huyền Nghĩa” 
đưa ra nghi vấn: “Tìm khắp mục lục phiên dịch Kinh điển đều 
không thấy có tên luận này”. Khi Pháp Kinh phụng chiếu biên 
soạn mục lục Kinh điển, lại xếp luận này vào loại hoài nghi, 
cho là ngụy tạo và có lời nhận định ràng: “Xem xét mục lục
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dịch Kinh của Chơn Đe không có tên của luận này”. Song Phí 
Trường Phòng soạn “Lịch Đại Tam Bảo Ký” khẳng định luận 
này được ngài Chơn Đế dịch vào đời Lương. Trong “Chúng 
Kinh Mục Lục” Ngạn Tôn... cũng đồng ý kiến cho luận này do 
ngài Chân Đe dịch vào thời đại nhà Trần. Cho đến đời Đường, 
ngài Trí Thăng soạn “Khai Nguyên Thích Giáo Lục” đã khẳng 
định luận này được Chân Đế dịch vào đời Lương.

Trên đây là một số nhận định của thời cổ đại, thời cận đại 
thì ở Nhật Bản có Vọng Nguyệt Tín Hanh v.v... căn cứ truyền 
thuyết của Quân Chánh, Pháp Kinh v.v... cộng thêm sự nghiên 
cứu của mình, cho rằng “Khởi Tín Luận” không phải Chân Đế 
dịch. Năm 1923-1924 Lương Khải Siêu xuất bản tác phẩm “Đại 
Thừa Khởi Tín Luận Khảo Chứng”, ông theo cách nhận định 
của người Nhật, cho rằng luận này không những không phải 
ngài Chơn Đế dịch mà phần tự luận mở đầu do ngài Trí Khải 
viết cũng là giả tạo, thậm chí bản dịch lại vào đời Đường cũng 
không cỏ căn cứ. Lữ Trưng (Học viện China) nhận xét: “Bản 
dịch của ngài Thật-xoa-nan-đà chẳng qua là sửa đổi lại lời văn 
của bản dịch đời Lương.” Những nhà nghiên cứu này đã đưa ra 
nhiều lý do để chứng minh bảo vệ nhận định của mình là đúng.

“Khởi Tín Luận” không phải do Chơn Đế dịch cũng không 
phải do Mã Minh trước tác. Đây là nhận định có từ thời cổ đại, đầu 
tiên do ngài Quân Chánh khởi xướng thuyết: “Khởi Tín Luận 1 
quyển nhiều người nói do Bồ-tát Mã Minh trước tác, còn các luận 
sư Bắc Địa thì cho là không phải do Mã Minh viết, thật ra luận 
sư Bắc Địa tạo ra rồi mượn tên của Ngài đặt cho luận.” Nhưng 
quan điểm của Gia Tường thì ngược lại, ông khẳng định tác giả 
chính là Mã Minh. Đến đời Đường, các nhà Duy thức học lại cho
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là do ngài Thế Thân trước tác, thuộc loại “bất liễu nghĩa”. Thế thì 
tác giả luận này là ai? Trong các truyền thuyết từ cổ đại vẫn chưa 
quyết định được, đến thời cận đại rất nhiều người đưa ra các nhận 
định khác nhau và đã chia thành hai hướng:

Thứ nhất, Lương Khải Siêu và một số học giả chú trọng 
về góc độ lịch sử phát triển giáo lý, từ Tiểu thừa đến Đại thừa, 
từ Không tông đến Duy Thức, đây là trình tự phát triển nghĩa lý 
Phật giáo, nhưng tư tưởng trong “Khởi Tín Luận” thì có phần 
viên mãn hơn so với Duy Thức, do đó họ nhận định: Tác phẩm 
này phải ra đời sau thời kỳ hưng thịnh của Duy Thức học, Mã 
Minh là nhân vật trước thời Long Thọ không thể tạo Luận đạt 
đến trình độ như thế được, nên họ đưa ra kết luận tác giả của 
“Khởi Tín Luận” không phải là Mã Minh tạo mà chính là người 
Trung Quốc trước tác. Từ đó đi đến ca ngợi tư tưởng vĩ đại của 
người Trung Quốc.

Thứ hai, Âu Dương Cánh Vô và một số người khác cũng 
căn cứ vào công trình khảo chứng, chủ yếu căn cứ từ sự nghi 
ngờ nghĩa lý giống như phần trên đã nói đến, theo đánh giá của 
những người này thì luận thuyết của “Khởi Tín Luận” không 
hợp lý; bởi vì những gì mà “Khởi Tín Luận” đề cập không phù 
hợp với Duy Thức học, chỉ có giáo lý Du Già và Duy Thức đề 
cập mới chính xác. Vì vậy “Khởi Tín Luận” không phù họp với 
tư tưởng này, do đó đi đến phủ nhận Mã Minh là tác giả. Au 
Dương Cánh Vô có cách nhìn dung hòa hơn, đến Vương Ân 
Dương, Lữ Trưng thì thẳng thắn bài xích và cho là sự ngụy tạo. 
Như thể quan điểm cho rằng tác giả “Khởi Tín Luận” không 
phải là ngài Mã Minh trước tác đã hình thành hai trường phái: 
Một như Lương Khải Siêu cho rằng đó là sự ngụy tạo nhưng lại
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tán thán người Trung Quốc; còn như Vương Ân Dương cũng 
cho rằng đó là tác phẩm ngụy tạo nhưng lại chê bai: “Tác phẩm 
trẻ con thời Lương Trần làm đoạn tuyệt Tuệ mạng”.

Trên đây là sơ lược tình hình liên quan đến tác phẩm 
“Khởi Tín Luận” không phải Chơn Đế dịch cũng không phải 
Mã Minh trước tác. Trước đây, “Khởi Tín Luận” chiếm một vị 
thế rất cao trong giới Phật giáo Trung Quốc; từ năm Dân Quốc 
(1911) đến nay, do sự nghiệp khảo chứng và sự hưng thịnh Duy 
Thức học, nên tác phẩm này mới đặt ra một số hoài nghi và phê 
bình nhiều phương diện.

Tuy nhiên, Đại sư Thái Hư lại khẳng định “Khởi Tín 
Luận” do ngài Chân Đe dịch Mã Minh là tác giả. Thế thì đối với 
hai quan điểm vừa đề cập, không thể không có lời giải đáp, liên 
quan đến vấn đề khảo chứng, Đại sư cho là: Phật pháp không 
thể dùng quan điểm tiến hóa để khảo chứng, vì văn hóa Đông 
phương khác với văn hóa tiến hóa của Tây phương, do đó không 
thê sử dụng phương pháp tiển hóa để đo lường Phật pháp, đây là 
điêu sai lầm rất lớn. Liên quan đến phần khảo chứng “Khởi Tín 
Luận” Đại sư đứng từ phương diện tổng quát chỉ sơ lược thảo 
luận về phương pháp đúng hay sai thôi. Theo kiến giải của Ngài 
“Khởi Tín Luận” là tác phẩm có trước ngài Long Thọ, nhưng 
không thể phủ nhận trước thời Long Thọ, tư tưởng của tác phẩm 
này chưa ảnh hưởng nhiều. Do đó, trong “Tái Nghị Ấn Độ Chi 
Phật Giáo” Đại sư nhận định: “Sau khi ngài Mã Minh trước tác 
‘Khởi Tín Luận’, nội dung tư tưởng trong đó không phù hợp với 
thời điểm nên tạm thời không phổ biến, đợi sau sẽ phát huy”. 
Thời đó, tuy chưa phổ biến rộng rãi, nhưng không thể phủ nhận 
ngài Mã Minh là tác giả luận này, Đại sư căn cứ vào những lý
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do này đi đến bảo vệ ý kiến “Khởi Tín Luận” là tác phẩm có 
trước thời không tông. Tại sao Đại sư lại khẳng định như vậy? 
Vì tư tưởng của Ngài là tư tưởng truyền thống của Phật giáo 
Trung Quốc cùng với tư tưởng “Khởi Tín Luận” giống nhau, 
xem tư tưởng này như giáo pháp căn bản của đức Phật. Neu như 
tác phẩm “Khởi Tín Luận” xuất hiện sau này, hoặc phủ định nó 
thì nguồn gốc tư tưởng của Ngài, ngay cả tư tưởng Phật giáo 
Trung Quốc chịu sự uy hiếp, thật đáng lo sợ! Cho nên, Đại sư 
đặc biệt sừ dụng phương tiện trên để thỏa hiệp điều hòa các hệ 
tư tưởng khác nhau tận lực bảo hộ.

Liên quan đến phương diện nghĩa lý Đại sư không bàn 
luận, Ngài chỉ cho rằng: Nội dung “Khởi Tín Luận” trình bày 
rất hay, không kém những gì Duy Thức tông đề cập. Thế thì 
bằng cách nào để dung hòa sự mâu thuẫn giữa nghĩa lý Duy 
Thức và “Khởi Tín Luận”? Đại sư đưa ra hai điểm giải thích:

1. Khái niệm chân như được đề cập trong “Khởi Tín 
Luận” và Duy Thức tông không giống nhau, vì ý nghĩa chơn 
như trong Duy thức nghiêng về lý tính, ngược lại khái niệm 
chơn như trong “Khởi Tín Luận” thì bao gồm ý nghĩa cả lý tính 
và chánh trí.

2. Các nhà Duy thức học cho rằng chủng tử hữu lậu chỉ sanh 
ra hữu lậu, chủng tử vô lậu chỉ sanh ra vô lậu, nhưng “Khởi Tín 
Luận” lại cho rằng chủng tử vô lậu và hữu lậu nương tựa vào nhau 
huân tập mà sanh ra.

Từ đó Đại sư nhận định: “Khởi Tín Luận” (chủ yếu) căn 
cứ Đẳng vô gián duyên để thuyết minh về sự huân tập, đây là 
cảnh giới trong tâm của Bồ-tát, khác với thuyết nhân duyên của 
Duy thức học. Phàm phu là hữu lậu sanh hữu lậu; chư Phật là
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vô lậu sanh vô lậu; chỉ có Bồ-tát mới có hữu lậu vô lậu triển 
chuyển tương sanh, sự huân sanh này là sử dụng thuyết Đẳng 
vô gián duyên. Hữu lậu vô gián sanh vô lậu, vô lậu vô gián sanh 
hữu lậu, điều này các nhà Duy thức cũng chấp nhận. Do đó, trên 
cơ sở lý luận đặc biệt này làm mục đích dung hòa sự mâu thuẫn 
giữa “Khởi Tín Luận” và Duy Thức.

Sử dụng phương pháp khảo chứng để nghiên cứu Phật 
Pháp, phương pháp nghiên cứu này không nên phản đối. Như 
Đại sư cho rằng, hình thức văn hóa Đông phương là trước trình 
bày về mặt tổng thể sau bàn đến chi tiết, giống như “Khởi Tín 
Luận” nói đến ‘không’ và ‘hữu’ đều bàn luận rất tường tận; 
sau đó Ngài Long Thọ, Vô Trước đã căn cứ các phương diện 
nghĩa lý khác nhau đặc biệt phát huy thành hai tông phái “Trung 
Quán” và “Duy Thức” của Đại thừa. Văn hóa Tây phương là 
trước có A sau có B, cuôi cùng tông hợp thành c, nếu sử dụng 
nguyên tăc phát triển của văn hóa phương Tây để thẩm định 
“Khởi Tín Luận” thì không lạ gì cho rằng: “Khởi Tín Luận” 
là tác phẩm về sau. Văn hóa phương Tây chú trọng hình thức 
bề ngoài, ngược lại văn hóa phương Đông chú trọng nội tâm 
là hai loại văn hóa không giống nhau, thế thì sự lý giải này 
cân phải xem lại. Vì thông thường những nhà tư tưởng vĩ đại 
là người có kiến thức uyên bác, tư tưởng của họ rất thống nhất 
và đề cập đến nhiều phương diện, nhưng người học thường chỉ 
chú trọng đên một phương diện nào đó, chính nó là yếu tố dẫn 
đên sự phân hóa mâu thuẫn. Điều này thường thấy trong triết 
học Tây phương, như triết học Hegel (1770-1831) có người 
học ông, rồi phát huy theo khuynh hướng duy tâm, nhưng cũng 
có người lại theo chủ nghĩa duy vật. Học thuyết của Hegel đã
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như vậy, các nhà triết học khác cũng không ngoại lệ. Trước 
phân lập sau tổng hợp, vấn đề này ở Trung Quốc cũng có, lấy 
Phật giáo Trung Quốc thảo luận, vào thời Phật giáo lưu hành ở 
phương Nam trước đây có ngài Trí Giả thuộc tông Thiên Thai 
tổng hợp Phật pháp phân thành “Bốn giáo”, về sau, ở phương 
Bắc, Thiền tông xuất hiện, Hiền Thủ tông lại tổng hợp Phật 
Pháp chia thành “năm giáo”. Đây là ví dụ điển hình về sự tổng 
hợp phân tích trong quá trình phát triển Phật giáo, vì vậy Đại sư 
cho rằng không nên sử dụng phương pháp tiến hóa phát triên để 
khảo chứng Phật Pháp, có thể Ngài chỉ sử dụng lý luận này để 
làm phương tiện với mục đích gì đó thôi.

Theo tôi (Ấn Thuận) không nên phủ định phương pháp 
khảo chứng. Vì tư tưởng luôn có sự diễn biến thay đổi, nhưng 
sự thay đổi đó không nhất định là sự phát triển theo chiều 
hướng tốt. Trong quá trình phát triển, nó có thể diễn biến thành 
tốt, cũng có thể thành xấu hơn, điều đó không đồng nghĩa tất cả 
những gì càng về sau sẽ tốt hon cái trước.

v ề  việc khảo chứng tác phẩm “Khởi Tín Luận” có phải do 
ngài Mã Minh trước tác và do ngài Chơn Đế dịch hay không, và 
giá trị của Luận này cần phải được nghiêm túc thảo luận. Riêng 
tôi có mấy quan điểm như sau:

1. Kinh luận từ Ấn Độ truyền đến Trung Quốc không phải 
tất cả đều là tác phẩm có nội dung tư tưởng hay, giới Phật giáo 
Trung Quốc có tâm lý sùng bái Phật giáo Ấn Độ, cho rằng bất 
cứ kinh điển gì được phiên dịch ra đều đúng và hay, luận của 
Tiểu thừa do A-la-hán trước tác, luận của Đại thừa do các vị 
Bồ-tát trước tác. Kỳ thật, kinh điển của Phật giáo được dịch tò 
Ấn Độ có nhiều tác phẩm có nội dung tinh thâm uyên áo, nhưng
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cũng có tác phẩm có nội dung giản đơn sơ lược, tư tưởng văn 
chương thiếu mạch lạc; vì vậy không nên có quan niệm những 
kinh điển được dịch từ Ấn Độ đều đạt tiêu chuẩn, và ở Ấn Độ 
cũng có không ít trường hợp, có những tác phẩm mượn danh 
của Thánh Hiền để đặt tên, đến sau này phiên dịch thành Hán 
văn cũng không bảo đảm sự chính xác của nó.

2. Người Trung Quốc trước tác không nhất định là sai 
lầm. Phật Pháp được truyền đến Trung Quốc do chư vị cổ đức, 
nhân sĩ kiệt xuất thông qua quá trình tư duy tường tận nghiêm 
mật, kết họp với sự thể nghiệm sâu sắc đã cho ra đời các tác 
phẩm có giá trị. Như các tác phẩm của tông Thiên Thai tác giả 
chủ yếu là Đại sư Trí Giả, những tác phẩm này cũng được mọi 
người sùng kính phụng hành. Ngoài ra, có một số người đặt 
nặng sự truyền thừa của Phật pháp, cứ ngỡ từ Ấn Độ truyền đến 
mới là chính xác, còn người Trung Quốc trước tác đều chưa đủ 
sự tin tưởng; cách nhìn nhận này thiếu phần hợp lý. Kỳ thật sự 
truyền thừa giữa thầy và trò cũng chi có giá trị tương đối, như 
ở Ấn Độ và Tây Tạng mọi người rất chú trọng vấn đề truyền 
thừa nhưng vẫn để lại nhiều điều rắc rối phân vân, đúng sai khó 
lường. Thế thì chúng ta nên dùng phương pháp khảo chứng để 
khảo chứng người biên tập Kinh Luận hoặc tác phẩm ấy được 
trước tác thuộc thời đại và địa phương nào. Nhưng không nên 
căn cứ vào kết quả của việc khảo chứng coi là không có giá trị 
hoặc lấy đó làm luận cứ tuyệt đối chính xác đi đến phủ nhận 
những ý kiến khác. Trong hệ thống tư tưởng của Phật giáo, 
“Khởi Tín Luận” tự nó có giá trị riêng, không giống như một 
món đồ cổ, đến khi giám định nó không phải là thời đại đó, tác 
giả đó làm ra dẫn đến kết luận nó không có giá trị.
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Đứng trên lập trường Duy Thức học bình luận về giáo lý 
trong “Khởi Tín Luận” thì thiếu hợp lý, điều này chẳng qua do lập 
trường bất đồng, tiêu chuẩn để so sánh đúng sai cũng không giống 
nhau, thế thì không thể đoán định giá trị của “Khởi Tín Luận”.

Đại thừa và Tiểu thừa trong Phật giáo có rất nhiều trường 
phái khác nhau, như Tiểu thừa có hơn 18 hoặc 20 bộ phái, đại thể 
chia ra bốn hệ thống lớn: Hữu bộ,ĐộcTửbộ, Phân Biệt Thuy ết bộ 
và Đại Chúng bộ, và Đại thừa cũng có sự khác nhau giữa Hữu tông 
và Không tông. Bởi vì trong quá trình Phật pháp lưu hành trong 
xã hội, thời gian, địa điểm, căn cơ chúng sanh khác nhau, cho 
nên phương pháp giáo hóa khác nhau, dẫn đến tư tưởng bất đồng 
diễn biến phân hóa, thành sự khác nhau giữa các bộ phái. Hiện tại 
nghiên cứu Phật pháp, đối với giáo lý của các bộ phái, chúng ta có 
thể so sánh, bình luận, nhưng không nên dựa vào ý kiến và hiểu 
biết chủ quan khẳng định cho là như thế này hay thế kia, xét thấy 
nếu điều đó không phù hợp với quan điểm tông phái của mình thì 
kết luận cho rằng quan điểm đó là sai. Thái độ độc đoán theo kiểu 
tông phái này tuyệt đối không nên sử dụng. Nếu đứng trên lập 
trường Duy Thức cho rằng quan điểm tông phái khác không đúng 
không hợp chánh lý thì tông phái khác cũng đứng trên lập trường 
của mình, cho Duy thức cũng không đúng không hợp, vấn đề cũng 
không phải vì vậy được giải quyết hợp lý.

Theo tôi các học giả Duy thức đối với “Khởi Tín Luận” 
nên lấy thái độ khoa học cùng nhau thảo luận, không nên có thái 
độ cái gì “giống với tôi là đúng, khác với tôi là sai” đi đến phủ 
định “Khởi Tín Luận”. Thật ra, sự dung hợp giữa hai tư tưởng 
Duy Thức và “Khởi Tín Luận” cũng không cần thiết, vì mỗi 
bên có lập trường đặc thù riêng, phương pháp tu học và cách
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thức lý luận cũng không giống; một cách gượng ép làm cho 
tư tưởng hai học thuyết này dung hợp với nhau, sự thật đây là 
điều rất khó. Giáo lý tư tưởng của mỗi học phái vốn đã không 
tương đồng cố ý bằng mọi biện pháp làm cho hai hệ tư tưởng 
này dung hợp với nhau thì dù có kết quả đó cũng không ai thừa 
nhận. Vì vậy, trước hết chúng ta tìm hiểu các điểm khác nhau 
của nó, không nên thiên vị chấp trước bên nào hoặc nhận định 
theo quan điểm của người nào. Trước tiên chúng ta phải hiểu rõ 
ý nghĩa tính đặc trưng của các bộ luận, sau đó khảo sát vị trí của 
nó trong Phật pháp. Thiết nghĩ, đây là điều chúng ta cần làm.

IIẵ Vị trí Luận Đại Thừa Khỏi Tín trong Phật pháp
Luận có tên gọi là “Đại Thừa Khởi Tín”. Ở đây chữ ‘thừa’ 

trong Đại thừa có nghĩa là cô xe đê vận chuyển con người và 
đô vật từ nơi này đến nơi khác, Phật pháp có chức năng đưa 
chúng sanh từ bờ sanh tử đến bến Niết-bàn, do đó Phật pháp 
được ví như cỗ xe (Thừa) khế hợp với cứu cánh rốt ráo của Phạt 
pháp gọi là Đại thừa. Nếu chúng sanh phát tâm Bồ-đề, tu Bồ-tát 
hạnh, thực hiện tự lợi lợi tha vì mục đích cuối cùng là chứng 
đăc quả vị Phật, đây gọi là pháp Đại thừa. Đại thừa là phát tâm 
tu học vì mục đích thành Phật, nêu chỉ vì mục đích đạt được quả 
vị Thanh văn để phát tâm tu học là Thanh văn thừa - Tiểu thừa.

Trong quá trình tu học Phật pháp, trước tiên phải sanh 
khởi tín thuận, đó có niềm tin thuần khiết đồng tình hiếu cảm- 
sau đó tâm sanh khởi sự tín nhiệm và tìm cầu cho đến chứng 
tín (xác định niềm tin của mình). Từ tâm tín thuận ban đầu đe 
chứng tín, đó là niềm tin trong Phật pháp, vì niềm tin này có 
đặc tính là tịnh tâm, không đơn thuần chỉ là tín ngưỡng mà phải 
từ kinh nghiệm sâu sắc để đi đến hoàn thành tịnh tín không
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còn nghi ngờ (niềm tin và trí tuệ hợp nhất), như trong Thiền 
gọi là ‘ngộ’. Trong kinh A-hàm đề cập bốn niềm Tín không 
hoại, tức là bốn chứng tịnh đều mang ý nghĩa là tịnh tín, người 
phát tâm Bồ-đề tu học Đại thừa cũng xuất phát từ niềm tin mà 
được thành tựu, đến khi triệt ngộ giáo pháp Đại thừa thì gọi là 
Tịnh tâm địa. Từ ý nghĩa đơn giản từ ‘khởi tín’ trong luận này 
có nghĩa là muốn chúng ta khởi tâm tín ngưỡng giáo pháp Đại 
thừa, còn từ ý nghĩa thâm sâu thì muốn chúng ta phải thực hiện 
thật chứng giáo pháp Đại thừa, cho nên luận này có tên là “Đại 
Thừa Khởi Tín”, có nghĩa là sử dụng phương pháp tu học Đại 
thừa để hoàn thành tín tâm đối với giáo pháp Đại thừa, điều đó 
có nghĩa là người nào đổi với giáo pháp Đại thừa không có khả 
năng sanh khởi tín tâm thì người ấy thiếu duyên với Đại thừa.

Đối với kinh điển Đại thừa có người tin là Phật pháp, 
nhưng có người không tin, lại cho là phi Phật thuyết, điều này 
xưa kia đã có các như Long Thọ, Kiên Tuệ, Vô Trước đã từng 
chứng minh giải thích kinh điển Đại thừa do Phật thuyết. Thông 
thường đệ tử đức Phật đều thừa nhận sự tồn tại của chư Phật 
và Bồ-tát. Theo các nhà Đại thừa đều cho rằng, trong quá trình 
tu tập hạnh Bồ-tát, công đức viên mãn, cuối cùng thành Phật, 
không giống với Thanh văn; còn các nhà Thanh văn cho rằng, 
con đường đức Phật tu tập tuy lấy lòng từ bi viên mãn mười 
(sáu hoặc bốn) Ba-la-mật, nhưng trí để chứng đắc là Tứ đế hoặc 
trí Diệt đế; cái để chứng đắc cũng chính là Tứ thánh đế, cũng là 
Niết-bàn. Tuy sự chứng đắc giữa Thanh văn và Đại thừa có sự 
không giống nhau, nhưng cho là kinh điển Đại thừa là phi Phật 
thuyết thì không hợp lý. Các nhà Đại thừa thành lập giáo pháp 
Đại thừa, tất nhiên có sự khác với giáo pháp thuộc Thanh văn,
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từ đó khẳng định kinh điển Đại thừa do Phật thuyết, vì để chứng 
minh quan điểm này nên các phương diện như phát tâm, tu 
hành, chứng quả, đều chi ra những điểm không đồng với Thanh 
văn thừa. Vì vậy trong “Nhiếp Đại Thừa Luận” ngài Vô Trước 
đã trích dẫn mười điều thù thắng trong “A-tỳ-đạt-ma Đại Thừa 
Kinh” để chứng minh điểm đặc biệt của pháp Đại thừa, có nghĩa 
là vì pháp Đại thừa có mười điều thù thắng khác với Thanh văn. 
Cũng vậy,“Khởi Tín Luận” thành lập giáo pháp Đại thừa đề cập 
hai phương diện pháp và nghĩa. Pháp chỉ tự thể của Đại thừa; 
nghĩa là trong pháp Đại thừa có vô số phương tiện (tướng), cho 
nên trong Luận này nói, Pháp Đại thừa không có gì lạ mà chính 
là tâm chúng sanh mà có. Quan điểm này và mười điều thù 
thắng ở trên có điểm chung là chứng minh cho pháp Đại thừa.

Nói đến mười điều thù thắng, tức là sự truy cứu điểm căn 
bản nhất chính là ‘A-lại-da thức’ cũng gọi là ‘Sở tri y ’ẽ Tất cả 
pháp tịnh và bất tịnh, pháp hữu lậu và vô lậu đều nương vào 
A-lại-da thức để hình thành, do vậy mười điều thù thắng cũng 
lấy Sở tri y này làm nơi nương tựa, đó chính là lý do Luận 
này nói pháp Đại thừa chính là tâm chúng sanh, như thế A-lại- 
da thức và tâm chúng sanh đã nói lên sự tương đồng đó sao? 
Lấy tâm chúng sanh hoặc A-lại-da thức làm căn bản để thành 
lập pháp Đại thừa, thế thì muốn tin hiểu pháp Đại thừa không 
thể không tìm hiểu A-lại-da thức, vì nó là cái hình thành tất 
cả pháp. Nói cách khác, tin và hiểu được tâm của chúng sanh 
cũng chính là tin và hiểu pháp Đại thừa. Nội dung tư tưởng 
“Khởi Tín Luận” là căn cứ vào tâm chúng sanh (pháp) hiển bày 
thể, tướng và dụng (nghĩa) để thuyết minh pháp Đại thừa, còn 
“Nhiếp Luận Thích” do Thế Thân trước tác, Chơn Đế dịch cũng
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cho rằng, hiển bày công đức thù thắng của Đại thừa là thật có và 
sự lợi ích cho mọi người. Có thù thắng công đức là đức tướng 
của Đại thừa. ‘Thật có’ là thật thể; ‘lợi tha’ là tác dụng hình 
thành nhân quả thiện trong thế gian và xuất thế gian của Đại 
thừa, ý nghĩa này so với nội dung tư tưởng của luận này thì bản 
chất không có gì khác (ở đây đề cập ý kiến nhất trí của các nhà 
Duy tâm luận, nhưng không đề cập luận này với Chơn Đe dịch 
cỏ mối quan hệ gì). Muốn chứng minh được pháp Đại thừa là có 
thật, trình bày không cụ thể thì khó có thể làm cho người khác 
tin tưởng pháp Đại thừa, nên ở đây nói pháp Đại thừa chính là 
tâm chúng sanh, điều mà mọi người đều biết được, không cần 
dẫn chứng gì khác, lập tức sanh khởi chánh tín. Theo các nhà 
Duy tâm luận cho pháp Đại thừa là Duy tâm luận, đặc điểm này 
không giống với giáo pháp của Thanh văn.

Tín tưởng và tu học Phật pháp là nguyên tắt tu tập thân 
tâm, là phương pháp thật hiện làm cho tự tâm được tự tại thanh 
tịnh. Niềm tin và sự tu học không phải sự sùng bái thần linh từ 
ngoài thân tâm mà được, mà chính là sự xác định niềm tin từ 
tự tâm, có thể tu tập sửa đổi đạt đến tự tại một cách hoàn mãn. 
Vì thế pháp môn tu tập để thành Phật trong giáo pháp Đại thừa, 
muốn chúng ta tin tưởng và học tập ở ngay tự tâm, và đứng từ 
lập trường căn bản của tâm này để lý giải tất cả vấn đề, như vậy 
mới có thể tin hiểu tu học pháp Đại thừa. Do đó, Đại thừa là tâm 
chúng sanh, tin là tin tưởng tâm của mình, chứng đắc cũng từ 
tự tâm. Giáo pháp Đại thừa rất chú trọng tự tâm, nên “Đại thừa 
Khởi Tín” tin vào pháp môn lấy tâm chúng sanh làm căn bản, 
do đó các Thiền sư Trung Quốc và các nhà Thiên Thai, Hiền 
Thủ (Hoa Nghiêm) đều xem trọng Luận này, vì Luận này thực
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tiễn giảng giải các vấn đề có liên quan với pháp môn từ tâm của 
chúng ta. Truyền thuyết cho rằng: Thiền sư Huệ Tư trước tác 
“Đại Thừa Chỉ Quán” là tái chế từ luận này. Luận này chú trọng 
tự tâm tu hành, do đó ở phần mở đầu liền trình bày rõ ý nghĩa 
cốt yếu: “Gọi là pháp (Đại thừa) ấy là tâm chúng sanh”. Xuất 
phát từ tâm và hồi quy cũng trở về tâm. Tin pháp Đại thừa là 
tin vấn đề này.

Khoảng 400 đến 500 năm sau đức Phật diệt độ, Phật pháp 
chia thành hai trường phái Đại thừa và Tiểu thừa. Luận này 
thuộc Đại thừa, các vấn đề như phát tâm, tu hành và chứng 
quả được luận này đề cập là tư tưởng Đại thừa. Chỉ trong Đại 
thừa cũng có sự dị biệt về các học phái, nểu muốn thấu rõ sự 
dị biệt này phải tiến hành phân tích nghĩa lý của nó. Theo Đại 
sư Thái Hư chia Đại thừa thành ba tông: Pháp tướng duy thức 
tông, Pháp tánh không tuệ tông và Pháp giới viên giác tông, 
riêng tôi trong tác phẩm “Phật Giáo Ấn Độ” (Ấn Độ Chi Phật 
Giáo) gọi là: Hư vọng duy thức luận, tánh không duy danh luận 
và chơn thường duy tâm luận. Như vậy, sự phân chia của tôi 
gân giông với cách phân chia của Đại sư (cũng giống sự phân 
chia của tông Thiên Thai: Thông giáo, Biệt giáo và Viên giáo 
hay sự phân chia của tông Hoa Nghiêm: Pháp tướng, Phá tướng 
và Pháp tính), Luận này thuộc pháp giới viên giác tông (Chơn 
thường duy tâm luận).

Phật pháp có phải là duy tâm luận hay không, vấn đề này 
là một chuyện khác, nhưng tư tưởng luận này từ đầu đến cuối 
đều mang tính duy tâm luận, điều đó không ai có thể phủ nhận. 
Như ở trong luận này khẳng định ‘tâm chúng sanh’ hàm nhiếp 
sự sanh diệt tạp nhiễm nhưng bản chất của tâm lại không sanh
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không diệt, thanh tịnh; do đó duy tâm mà lại chơn thường, điều 
này không đồng với hư vọng duy thức học trong hệ thống của 
ngài Vô Trước.

Có một số người không thừa nhận cách chia giáo pháp Đại 
thừa của Tam luận tông, vì họ chỉ chia Đại thừa thành hai tông: 
Không tông (Trung Quán) và Duy Thức tông. Cách phân chia 
này vì chú trọng đến luận điển: Duy thức tông và Không tông đều 
có luận điển rất phong phú, tuy nhiên phái chơn thường duy tâm 
luận điển rất ít. Theo sự truyền thừa Phật giáo Tây Tạng thì lấy 
Luận sư làm chính, do đó họ có chung quan điểm cho Đại thừa 
chỉ có hai tông. Tuy nhiên từ thực tế khảo sát, hệ thống ba tông 
vẫn tồn tại, Đại thừa lưu truyền ở Trung Quốc dĩ nhiên có sự khác 
biệt hệ thống tư tưởng của ba tông này; nếu tường tế nghiên cứu 
Kinh Luận được truyền từ Án Độ thì cũng có ba hệ thống này, như 
“Kinh Lăng Già”, “Kinh Mật Nghiêm” cho là luận điển của Duy 
Thức tông, nhưng nghiêm túc nghiên cứu thì tư tưởng các Kinh 
này rất phù hợp với hệ thống tư tưởng chơn thường duy tâm. Theo 
tôi lý giải điều này, kinh điển Đại thừa được phân chia thành hai 
hệ thống: 1. Khái niệm ‘không’ trong Đại Tiểu thừa tương ưng Đại 
thừa; 2. Khái niệm ‘hữu’ ‘không’ và ‘trung’ Đại thừa bất không 
duy tâm của hữu, không và trung. Như “kinh Bát-nhã”.v.v... là 
thuộc hệ tánh không; kinh “Mật Nghiêm, Lăng Già, Niết-bàn, 
Kim Quang Minh v.v. . là lấy duy tâm bất không làm liễu nghĩa 
cứu cánh. Giáo pháp Đại thừa khi truyền bá đến Tây Bắc Ấn Độ 
thì một bộ phận học giả của phái Nhất Thiết Hữu Bộ (Hữu Bộ, 
Kinh Bộ) đã tiếp nhận giáo pháp này - kinh Đại thừa tánh không 
với duy tâm bất không rồi thông qua sự kiến giải của hệ thống 
Nhất Thiết Hữu, dung hòa rồi sửa đổi đính chính tư tưởng của
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họ sau đó phát huy thành hệ thống học thuyết Pháp Tướng Duy 
Thức. Giáo pháp Đại thừa nhất định tồn tại sự khác nhau của ba 
hệ thống lớn: Điển tịch quan trọng của hệ thống Chơn Thường 
Duy Tâm hình như chỉ là Kinh điển; của hệ thống tánh Không thì 
có Kinh và Luận; còn của hệ thống Duy Thức thì chủ yếu là Luận; 
như “Kinh Giải Thâm Mật” với “A Tỳ Đạt Ma Đại Thừa” (không 
hẳn là thuộc Duy Thức)! Trong sáu bộ kinh mà Duy Thức tông 
lấy làm căn cứ, giả sử người nghiên cứu chưa chịu ảnh hưởng sâu 
sắc của Duy Thức luận rồi nghiên cứu khách quan về các bộ kinh 
“Hoa Nghiêm”, “Lăng Già”, “Mật Nghiêm” V.V.. thì kết quả đạt 
được rất khó cho nó là phù hợp với hệ thống Duy Thức, mà ngược 
lại các bộ này có nội dung gần với tư tưởng Chơn thường duy tâm 
hơn. Tóm lại, luận điển có thể chia thành hai tông: Trung Quán và 
Duy Thức tông; còn Kinh điển thì cũng chia thành hai hệ thống: 
Hệ thống tánh không với hệ thống duy tâm bất không; cũng chính 
vì sự tổng hợp từ các điều này mà chia thành ba tông. Như thế 
Luận này thuộc hệ thống Chơn thường duy tâm, vì vậy không nên 
dựa vào tư tưởng không tông và duy thức tông lý giải đoán định 
nó như thế này hay thế kia. Cũng chính vì thế, luận này là người 
Trung Quốc hay người Ân Độ trước tác thì tư tưởng mà nó đại 
diện trong hệ thống lịch sử tư tưởng của Phật giáo có giá trị riêng, 
đáng để cho chúng ta đem tâm đi sâu nghiên cứu.

Thanh tịnh và tạp nhiễm
Hai vấn đề lớn trong Phật pháp: 1. Sanh tử tạp nhiễm, 2. 

Giải thoát thanh tịnh. Trong “kinh A-hàm” là thánh điển ở thời 
kỳ đầu nhất trí khẳng định: Sự sanh tử trong thế gian đều là do 
duyên khởi, trong pháp duyên khởi, vô minh là pháp chủ yếu 
có chức năng dẫn dắt chúng sanh vào ra sanh từ. Mười hai nhân
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duyên là pháp thuyết minh pháp tạp nhiễm lưu chuyển sanh tử, 
theo lộ trình từ vô minh mà tạo thành các loại hành (nghiệp), 
do hành (nghiệp) đi đến chiêu cảm thành thân thể và tâm thức 
để chịu sự sanh tử. Duyên khởi này giống như vòng dây không 
mối vô minh cũng do nhân duyên, nhưng trọng tâm của các chi 
duyên khởi chính là vô minh, như vậy vô tri là nguồn gốc cho 
tất cả pháp tạp nhiễm. Từ sanh tử mà được giải thoát chứng đăc 
pháp thanh tịnh Niết-bàn, thì ‘minh’ đóng vai trò quan trọng, 
làm trung tâm để nhiếp thọ dẫn dắt; minh tức là Bát-nhã (giác). 
Do đó khẳng định: “Vô minh là căn bản của pháp tạp nhiêm, 
minh là căn bản pháp thanh tịnh”; hoặc cho rằng: “Ỏ thế gian, 
vì vô minh đứng đâu nên sanh ra. tât cả phap tạp nhicm, VI minh 
đứng đầu nên sanh ra tất cả pháp thanh tịnh”.

Vì có vô minh nên có sanh tử, vì không có vô minh cho 
nên được Niết-bàn, đây là điều gần gũi với Đại thừa tư tưởng 
tánh không. Đại thừa tánh không khẳng định: Bản chất thế gian 
là duyên khởi. Sở dĩ chúng sanh phải chiu sự sanh tư ơ the gian 
lâu dài như thế là do vô minh. Vô minh là không hiêu tự tánh 
của các pháp vốn không, vì thê sanh tử không the đoạn trư 
được. Điều này trong “A-hàm” có chút không giông nhau, vì 
trong kinh này đề cập vô minh, không chỉ chú trọng ở điêu do 
không biết tánh không, vô thường và vô ngã mà hơn thê nữa, 
vô minh là không biết khổ, tập, diệt, đạo v.v... (Đại thừa thì 
chú trọng căn bản vọng chấp là vô minh). Từ sanh tử mà có khả 
năng được giải thoát là do vì Bát-nhã; Bát-nhã là căn ban đe 
giác ngộ tức chứng ngộ bản tính không tịch của các pháp. Song 
Bát-nhã có thể chia thành hai loại: 1. Hữu vi Bát-nhã, 2. Vô VI 

Bát-nhã (xin xem Đại Trí Độ Luận). Hữu vi Bát-nhã là trí tuệ
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hữu lậu khi chưa chứng ngộ tánh Không. Vô vi Bát-nhã là trí 
tuệ khi đã chứng ngộ tánh không; Bát-nhã với tánh không khế 
hợp tương ưng với nhau và cùng pháp tính vô vi không hai mà 
có tên gọi đó. Điều này so với giáo nghĩa căn bản trong “kinh 
A-hàm” thì còn tồn tại một số vấn đề. Đức Phật nói nhân duyên 
sanh ra các pháp chủ yếu là từ pháp tạp nhiễm mà nói. Hữu vi 
(vì nghiệp cảm sanh ra) duyên khởi, tức là khổ đế và tập đế. 
Niêt-bàn là pháp diệt đê vô vi, đây là từ tạp nhiễm mà trở thành 
thanh tịnh, cỏ khả năng chứng pháp tính tịch diệt, điều này là 
do trí tuệ của giới, định, tuệ lãnh đạo - đạo đế. Đạo đế là hữu 
vi hay là vô vi? Duyên khởi hữu vi là khổ và tập, còn vô vi chỉ 
cho Niêt-bàn diệt đế. Từ nhân duyên tương trợ của đạo đế thì có 
thuyêt cho nó là hữu vi, còn từ không phải nhân vì Niết-bàn của 
đạo đế mà vĩnh diệt thì nói là vô vi. Trong “Luận Đại Trí Độ” 
phân chia Bát-nhã (căn bản của đạo đế) thành hai, có thể nói là 
dung hòa được sự tranh luận chưa dứt ở trong “kinh A-hàm” đã 
sơ lược nói qua: tức chính là Bát-nhã khi chưa tương ưng với 
không tánh là hữu vi, Bát-nhã tương ưng với không tánh là vô 
vi. Đây cũng giông với Duy Thức gia khi nói về Viên Thành 
Thật: như cho rằng có nhiễm ô y tha và thanh tịnh y tha (duyên 
khởi của thanh tịnh), thế thì Viên Thành Thật chuyên chỉ cho 
không tánh. Nếu như không thành lập thanh tịnh y tha thế thì vô 
lậu đạo đế cũng gọi là Viên Thành Thật (giống như vô vi Bát- 
nhã). Nhưng các nhà nghiên cứu tánh không họ lấy vô minh 
lam căn bản của pháp tạp nhiêm, Bát-nhã là căn bản của pháp 
thanh tịnh. Mà Duy Thức gia nói: Lấy vô minh, Bát-nhã làm 
gôc của mê và ngộ, để kiến lập căn bản y cứ cho pháp tạp nhiễm 
và thanh tịnh, cho rằng pháp duyên sanh là y tha khởi, còn căn
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bản y là thức A-lại-da. A-Lại-da làm nơi y cứ của sanh tử tạp 
nhiễm; cũng do đây mà chuyển từ nhiễm y thành thanh tịnh y. 
Song Duy Thức học ở thời sơ kỳ, theo (duy tâm bất không) sự 
lập luận của Kinh điển Đại thừa: Thì lấy pháp giới tức chơn như 
pháp tính làm căn bản của pháp thanh tịnh. Tất cả chúng sanh 
tuy (đa sổ) có chủng tử vô lậu là bao hàm trong pháp giới tánh; 
nhưng khi còn chúng sanh thì chủng tử vô lậu này (không phải 
A-lại-da thức) ngược lại phụ thuộc vào A-lại-da thức. Khi vô 
lậu được hiện tiền, chủng tử vô lậu sanh khởi hiện hành vô lậu 
thì thuộc vào pháp giới. Do đó, Bồ-tát phát tâm Bồ-đề, tu Bồ- 
tát hạnh tất cả đều nương vào pháp giới; pháp giới tức là nhân 
tố của thánh pháp. Nhưng về sau này họ càng có khuynh hướng 
theo hệ Nhất Thiết Hữu bộ, như “Thành Duy Thức luận” v.v... 
cho pháp vô lậu thanh tịnh được y cứ, thiên về chủng tử trong 
A-lại-da thức.

Luận này thuộc chơn thường duy tâm luận nên đối với 
phương diện mê vọng của tạp nhiễm sanh tử (bất giác), từ trong 
sự thống nhất giữa A-lại-da và vô minh làm nơi y cứ căn bản; 
đem vô minh làm chính tức nói lấy A-lại-da làm căn bản (trong 
“kinh A-hàm” nói về A-lại-da, vốn với nhiễm ô chấp trước 
không thể chia rẽ). Đây đồng với thống nhất được A-lại-da 
duyên khởi của Duy thức gia với ái phi ái (vô minh) duyên khởi 
(sự phân chia của hai loại này vốn không phải là nghĩa chính 
của Phật pháp). Nói đến phương diện giác ngộ và thanh tịnh thì 
luận này là từ trong sự thống nhất giữa pháp giới (chơn như) 
với Bát-nhã mà nói làm nơi y cứ căn bản. Giác chính là minh 
và trí tuệ. Chỉ đơn thuần nói giác thì nhất trí với “Kinh A-hàm”, 
Không tông v.v... ; chỉ đơn thuần nói pháp giới thì tương hợp
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với Duy thức học ở thời sơ kỳ. Mà Luận từ sự thống nhất giữa 
pháp giới với minh giác mà nói, do đó giác lại là bản giác, là với 
tánh bản giác không lìa pháp giới. Lấy pháp giới làm căn bản, 
tức Bát-nhã làm căn bản. Đó là nét đặc sắc của Luận.

Từ sự chú trọng của ba loại
Tất cả các pháp có thể quy nạp thành ba loại:
- Sắc hay còn gọi là vật chất, là vật mà có sự chiếm hữu 

không gian, có thể chất.
- Tâm hay thường nói là tinh thần.
- Lý tánh tức trong Phật pháp gọi là pháp tính, tức chân lý 

hay chân tướng giữa vật chất và tinh thần.
Ba loại này trong triết học thì tương đương với giới vật 

chất, giới tinh thần và giới bản thể. Theo “kinh A-hàm” và Đại 
thừa tánh không thì cho ba loại này là bình đẳng với nhau:

Biểu đồ

Sự tồn tại của con người là pháp duyên khởi do sự hỗ 
tương nương tựa giữa sắc (vật chất) và tâm (tinh thần), giống 
như hai người một mù lòa một cụt chân, hỗ tương nương tựa 
nhau thì mới nhìn thấy và đi lại được; nếu một khi tách rời thì 
không còn như thế nữa. sắc và tâm hỗ tương nương tựa kết quả 
sẽ tạo ra một tác dụng rất lớn như có sự sống, văn hóa; đây là 
hiện tượng sanh diệt hữu vi của thế gian. Còn nói đến bản tánh
-  pháp tính là vô vi, không sanh, không diệt; nên không thể cho
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rằng tất cả pháp chỉ là lý tánh, cũng không thể nói tất cả pháp 
chỉ là sắc và tâm; sắc, tâm và pháp tính thì không một cũng 
không khác trong đó mỗi loại có nét đặc trưng riêng.

Học giả Duy thức thì không cho như thế, họ đặc biệt xem 
trọng ở tâm nên quan niệm sắc là do nương vào tâm mới được 
sanh khởi. Cho rằng khi tâm từ chủng tử sanh khởi ra, tự nhiên 
xuất hiện được hai loại tướng:

1. Tác dụng tiếp nhận hiểu biết của tinh thần - kiến phần.
2. Tác dụng của cảnh tướng được tiếp nhận - tướng phần.
Nếu sắc là tồn tại một cách khách quan thì cảnh tướng

chính là sắc (trước đây hay gọi ba đế: sắc, tâm và Không đó là 
một cách giải thích khác của ba tánh).

Tự thể của tâm là tự chứng phần, khi tự thể của tâm khởi 
ra tác dụng thì kiến phần và tướng phần đồng thời sanh khởi, 
nếu thành lập tất cả pháp đều do duy thức như thế thì tâm bị chia 
xẻ thành hai phần, sắc và tâm đều là từ chủng tử sanh khởi ra 
mà chủng tử cũng là pháp được do nhân duyên sanh khởi, tức là 
pháp y tha khởi; nhưng bản chất của y tha khởi lấy sự hư vọng 
phân biệt của tâm, tâm sở pháp làm tánh, mà sắc chẳng qua là 
do tâm tướng hiện ra, hình như tồn tại tương tợ ở bên ngoài của 
tâm tướng mà thôi. Duy thức gia nhận định: Pháp hữu vi (tâm 
tâm sờ là chính) và pháp vô vi là bình đẳng; không giống không 
khác; pháp tính không lìa tâm thức do đó gọi là duy thức.

Biểu đồ
Tâm kiến phần

Tâm tự chứng
Cảnh tướng phần
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Luận thì thuộc hệ Chơn thường duy tâm, nên tâm được 
nói đến so với Duy thức học thì có sự cường điệu hơn. Tâm -  
tâm chúng sanh, không chỉ bao quát được sắc mà hàm nhiếp 
luôn lý tánh với sự kiện hiện tượng, tức vô vi với hữu vi. Như 
cho rằng: Nhất tâm pháp có hai môn: Một là tâm chơn như môn, 
hai là tâm sanh diệt môn. Tâm sanh diệt là không lìa tâm chơn 
như, từ không lìa tâm chơn như này mà hiện khởi tâm sanh diệt 
thì bao quát được bản giác với bất giác; bất giác tức tâm sanh 
tử tạp nhiễm; bản giác tức khai triển thành tâm thanh tịnh giải 
thoát. Nếu không thuận với chơn như mà phát triển thì sanh diệt 
tạp nhiễm là nương vào bất giác làm chính, lại khai triển thành 
vật chất và tinh thần, như vật chất và tinh thần (sắc và tâm) hiện 
tại ở trước mắt chúng ta, đều do bất giác sanh khởi; bất giác lại 
nương vào tâm chúng sanh (tâm bao quát tất cả lý sự thanh tịnh 
tạp nhiễm) mà tồn tại. Như thế, tâm ở trong “Khởi Tín luận” 
muôn nói đến thì có thể chia thành ba cấp bậc:

Lý tánh với sự kiện hiện tượng, tinh thần và vật chất, đều 
được hàm nhiếp trong một tâm (tâm chúng sanh); đây là duy 
tâm luận tuyệt đối, (hiện đại duy vật luận biện chứng, đem ba 
loại này đều cho thuộc vật chất: Tinh thần là do vật chất sanh 
ra, lý tánh là các nguyên tắc thông thường của vật chất. Điều 
này tương phản với duy tâm luận tuyệt đối). Đem lý tánh với sự

Biểu đồ
ệ' ' è"  ' Ja

Tâm sanh diệt môn

Tâm chon như môn
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kiện hiện tượng, vật chất và tinh thần, thống nhất thuộc trong 
tâm chúng sanh là điểm đặc sắc của Luận.
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Phần giải thích

Kết cấu của Luận rất rõ ràng, căn cứ theo nghĩa lý của 
bộ Luận thì chia thành ba phần: Phần mở đầu bằng ba bài kệ 
tụng tường thuật ý nghĩa quy kính, phần chính của Luận là 
văn trường hàng, phần kết luận là một bài kệ tụng kết thúc hồi 
hướng. Ket cấu như vậy rất giống với một số kinh điển thường 
có ba phần: Tự phần, chánh tông phần và lưu thông phần. Mở 
đầu của luận có phần tổng quát, sau đó phân thành năm phần 
để giải thích, hiện tại tổng hợp và phân loại thành sáu chương 
để trình bày.
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Chương một
Ý nghĩa sự quy kính và mục đích tạo luận

I. Quy kính Tam bảo
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Quy mạng tận mười phương:
Nghiệp tối thắng biến tri,
Sắc vô ngại tự tại,
Đấng đại bi cứu thế;
Thể tướng của thân kia,
Pháp tính biển chon như,
Tàng vô lượng công đức;
Người như thật tu hành.
Thông thường khi mở đầu cho tất cả các Luận điển, các 

vị Luận sư trước tiên phải quy kính Tam bảo, vì họ căn cứ 
vào quá trình tu học Phật pháp và kết hợp sự nhận thức của 
chính mình hoặc cá nhân tu chứng rồi tạo Luận, qua đó các 
vị Luận sư muốn thể hiện rõ sự luận thuyết như thế là có sự 
truyền thừa đạt được từ ân đức của Tam bảo, nên trước khi 
giảng giải họ phải quy kính Tam bảo để biểu thị nội dung 
được thảo luận là Phật Pháp và ngoài ra cũng còn bao hàm ý 
nguyên thỉnh cầu Tam bảo chứng minh gia hộ.

“Quy mạng tận mười phương” là tổng quát về đối tượng



36 HT. ẤN THUẬN

quy kính. Quy kính Phật bảo: “Tối thắng nghiệp biến tri, sắc 
vô ngại tự tại, đấng đại bi cứu thế”; quy kính Pháp bảo: “Thể 
tướng của thân kia, pháp tính biển chơn như”; quy kính Tăng 
bảo: “Người như thật tu hành”. “Quy mạng” và quy y có ý 
nghĩa như nhau. Tự quy y Phật, Pháp và Tăng là đem thân tâm 
quy hướng dung hòa trong Tam bảo, nương vào sự khởi phát và 
hướng dẫn đó rồi tinh tấn tu tập. Quy y Tam bảo không những 
quy y đức Phật Thích Ca Mâu Ni và giáo pháp do Ngài giảng 
dạy với tăng đoàn tu hành theo giáo pháp này, mà còn quy kính 
mười phương ba đời Tam bảo; tất cả Tam bảo đều là đối tượng 
quy kính của chúng ta. Điều này không phải chỉ Đại thừa mới 
như vậy, sự quy kính Tam bảo của Thanh văn thừa cũng thế. 
Quy kính đối tượng hiện tại là đức Phật Thích Ca, song thực 
chât là nên quy kính công đức hữu vi, vô vi và vô lậu của đức 
Phật. Quy y Pháp và Tăng cũng như vậy, do đó đối tượng để đệ 
tử Phật quy kính không chỉ đơn giản là hình tượng mà còn công 
đức chơn thật của Phật, Pháp và Tăng. Đối tượng quy kính là 
mười phương ba đời tất cả chư Phật, giáo pháp và chúng tăng. 
Luận nói quy mạng “tận mười phương” là quy mạng với mười 
phương ba đời Tam bảo. Tam bảo ba đời Đại thừa và Tiểu thừa 
đều có cùng một niềm tin, do đó chỉ thảo luận lược qua, còn có 
một bộ phận thuộc học phái 1 iêu thừa không chấp nhận mười 
phương chư Phật nên ở đây đặc biệt điểm qua để lưu ý.

Trước đàm luận về quy mạng “tận mười phương” Phật 
bảo: Quy kính Phật trước tiên ca ngợi công đức của Phật bảo 
thường thì dùng ba loại hoặc hai loại công đức để ca ngợi' hai 
loại công đức thì ca ngợi công đức tự lợi và lợi tha, ba loại công 
đức thì tán thán trí đức, đoạn đức (diệt trừ phiền não) và ân đức
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(cứu độ lợi ích cho chúng sanh) của đức Phật, tất cả đều rốt ráo 
viên mãn. Luận này ca ngợi công đức tự lợi lợi tha, trước tiên 
về tự lợi viên mãn: “tối thắng” là chỉ rõ trí tuệ của Phật, công 
đức đều rất thù thắng, viên mãn. Trong “Phần nhân duyên” của 
luận thì: “Khi đức Như Lai còn tại thế, chúng sanh căn tánh lanh 
lợi, Ngài thuyết pháp thì nghiệp của sắc và tâm đều thù thắng”; 
nay căn cứ như vậy để giải thích: “Nghiệp” là động tác, tác 
dụng. Động tác do tâm và sắc tướng của đức Phật đều rất cứu 
cánh tối thắng, nên gọi là “nghiệp tối thắng”, “biến tri” trong 
“nghiệp tối thắng”, ca ngợi nghiệp tâm viên mãn của đức Phật. 
Đức Phật được gọi là Nhất thiết trí, Nhất thiết chủng trí, tức 
tất cả tánh tướng nhân quả của pháp thế gian và xuất thế gian 
Ngài đều thấu suốt. Tâm trí tuệ của Phật có được công dụng rất 
lớn, cứu cánh viên mãn, trong tất cả pháp, tất cả tâm tánh của 
chúng sanh, đều biết khắp thấy hết không đâu không tường tận; 
do đó gọi đức Phật là “biến tri”. “Sắc vô ngại tự tại” là ca ngợi 
sắc nghiệp thù thắng của đức Phật: “Vô ngại” là không cỏ bị 
chướng ngại; “tự tại” thường nói là tự do; sắc nghiệp của chúng 
sanh bị chướng ngại không tự tại, mắt thường của con người chỉ 
có thể thấy sắc, tai chỉ nghe âm thanh; đức Phật thì có khả năng 
sáu căn hỗ dụng vô ngại; với lại thân thể của chúng ta cao thấp, 
hình dáng đẹp xấu, có hạn chế nhất định; sắc tướng thân thể của 
đức Phật thì tùy theo chúng sanh có thể nhận biết được mà hiển 
hiện, đây cũng là “vô ngại”. “Vô ngại” do vì có khả năng tùy 
ý tự tại. Sắc không đơn thuần chỉ là hiển sắc, mà hình sắc: Âm 
thanh, hương, vị, xúc... cũng đều gọi là sắc; tương đồng với ý 
nghĩa vật chất. Trong “chơn thường bất không” của kinh điển 
Đại thừa có lời khẳng định hết sức quan trọng: “Đức Phật giải
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thoát hữu sắc”. Đối với vấn đề này, có một số học giả cho rằng: 
đức Phật chứng đắc Niết-bàn, thân thể và trí tuệ không còn tồn 
tại; một bộ phận học giả khác lại khẳng định: “Có tâm tồn tại” 
nhưng không có hiện tượng vật chất. Kinh điển thuộc hệ thống 
chơn thường, như “Kinh Đại Bát Niết-bàn”, “Kinh Ương Quật 
Ma La” ... đều tuyên thuyết trịnh trọng: “Đức Phật giải thoát 
hữu sắc”. Có sắc tướng tức có nghiệp dụng của sắc; không thể 
cho răng đức Phật là siêu thoát vật chất, vượt khỏi tác dụng của 
tinh thần. Trong Luận này ca ngợi tâm và sắc nghiệp thù thắng 
của đức Phật hiển thị điểm đặc sắc của “chơn thường Đại thừa”. 
Hai câu trên ca ngợi công đức tự lợi của đức Phật.

“Đâng đại bi cứu thế” là ca ngợi công đức lợi tha viên 
mãn của đức Phật, từ ba nghiệp thân, khẩu và ý, để giải thích 
tụng quy kính Phật bảo thì câu này ca ngợi về khẩu nghiệp kỳ 
thật, hóa độ chúng sanh đâu chỉ dùng lời nói là sự việc được 
thành tựu, đức Phật dùng tâm từ bi cứu độ thế gian- bi có ý 
nghĩa nhổ bỏ sự đau khồ, Nhị thừa cũng có tâm bi nhưng đại bi 
thì chỉ đức Phật mới viên mãn; vì chỉ có trí năng của đức Phật 
mới có thê nhô bỏ nỗi thống khổ của chúng sanh một cách hữu 
hiệu và triệt đê nhât. “Đại bi” không chỉ là sự lân mẫn xuất phát 
từ nội tâm mà phải có sự nghiệp chân thật hành động cụ thể vì 
lợi đời cứu người. Tất cả chư Phật đều có công đức tự lợi và lợi 
tha, do đó khi quy kính đức Phật nên quy kính mười phương ba 
đời tât cả chư Phật.

Nói đến quy kính hết mười phương Pháp bảo: nét đặc sắc 
của Chơn thường Đại thừa là đứng từ lập trường của đức Phật (lấy 
Như Lai làm căn bản) mà xuất phát. Luận quy kính Pháp bảo cũng 
như vậy. “Kia” chỉ cho Phật thân (thể tướng thân), chơn thân của



L UẨN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 39

đức Phật là pháp thân, nương vào pháp thành tựu thân. Nếu như 
nương vào pháp mà thành tựu thân rôi pháp do thân đó thuyêt ra 
tức Pháp bảo; nếu do thực hiện pháp này mà thành tựu thân đó 
là tự lợi lợi tha công đức viên mãn của Phật bảo. Cái gì gọi là thê 
và tướng của Phật thân? “Pháp tính biên chơn như là tự the cua 
Phật thân; “tàng vô lượng công đức” là đức tướng của Phật thân. 
Pháp tính là bản tánh thật tánh của tất cả các pháp, tánh bình đăng 
của tâm chúng sanh. “Chân” là không hư ngụy giả dôi; như’ là 
không có sự sai biệt, giống như tục ngữ có câu “giống như in”. 
Chơn tánh của tất cả pháp là không có sai biệt, một pháp hay 
nhiều pháp cũng như thế. Vì vậy pháp tính cũng gọi là chơn như. 
“Biển” là ví dụ: nước của biển cả rộng lớn vô biên, sâu thăm khôn 
lư ờ n g  m à  p h á p  t ín h  c h ơ n  n h ư  bao q u a t ta t Câ  C3.C p h a p  c u n g  r ọ n g  

lớn vo biên; không phải chúng sanh có thể triệt để hiểu hết được 
sâu thẳm khó lường. Do đó, pháp tính chơn như được ví như biên 
lớn rộng sâu Vả lại, lòng biên hàm chứa ĩâí nhicu tran ba.u khong 
gì chẳng có. Hiện tại pháp Thanh văn, pháp Bô-tát và pháp bât 
cộng của Như Lai, tất cả vô lậu công đức bảo tạng đêu nương vào 
pháp tính chơn như này để tồn tại. Trong biển pháp tính chơn như 
hàm chứa vô lượng công đức “tàng vô lượng công đức”; tàng có ý 
nghĩa tích tụ, quy tập, y chỉ. Quy kính ca ngợi pháp bảo thì từ thê 
tướng của đức Phật bởi vì chỉ có đức Phật mơi co kha nang hien 
hiện được đức tánh pháp tướng cứu cánh thâm sâu quảng đại này. 
Nương vào pháp thê đức tướng mà hiên hicn mọt cach toi thang 
đại dụng của ba nghiệp, tự lợi lợi tha tức Phật bảo; từ sự sanh khởi 
thắng dụng của đức Phật mà bàn luận đến thể tướng tức Pháp bảo. 
Từ bản chất của đức Phật mà thuyết minh pháp đó là nét đặc săc 
của Chơn thường Đại thừa.
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Bây giờ thảo luận đến quy kính tận mười phương Tăng 
bảo: Tăng bảo của Đại thừa bao quát cả hàng tại gia và xuất gia' 
tât cả hành giả tu pháp Đại thừa có thể chia thành hai loại: 1. 
Bô-tát thăng giải hành là người chưa chứng ngộ pháp tính chơn 
như. 2. Bô-tát như thật hành là vị đã chứng ngộ pháp tính chơn 
như tức Địa thượng Bồ-tát. Chơn thật Tăng bảo thật chứng pháp 
tính là vị Thánh giả đã được vô lậu công đức. Song Bồ-tát thắng 
giải hành vì tùy thuận với thế tục nên tạm gọi đó là Tăng bảo. 
Do đó Luận chỉ nói tông quát “người như thật tu hành”.

II. Mục đích của sự quy kính 
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Vì muốn khiến chúng sanh, trừ nghi bỏ tà chấp, có 

lòng tin chon chánh pháp Đại thừa, để hạt giống Phật không 
bị đoạn diệt.

Tại sao Luận chủ tạo Luận và trước tiên quy kính Tam bảo? 
Vì với mục đích “muốn khiến chúng sanh, trừ nghi” hoặc xả “bỏ 
tà châp”. Nghi là do dự, tâm không có chủ ý nhất định, không có 
khả năng sanh khởi niềm tin một cách nhất quyết đối với Phật 
pháp. Tà chấp chỉ cho tà luận của ngoại đạo và ở trong Phật giáo 
có tôn tại các lý thuyết thiên kiến không phù hợp chánh lý nếu 
có châp trước thì đối với sự chính xác của Phật pháp, họ không 
dễ dàng chấp nhận; nếu tin nhận rồi thì họ cũng nảy sanh sai lầm. 
Kiên châp và nghi ngờ này là chướng ngại lớn khi muốn thâm 
nhập vào Phật p h á p , như trong tác phẩm “Trung Quán Luận” nói:
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“Nghe rốt ráo không, sanh khởi kiến nghi”. Luận chủ xuất phát từ 
việc muốn người khác trừ bỏ có tà chấp và nghi ngờ, do đó trong 
phần quy kính Tam bảo đưa ra nguyên nhân tạo luận. Tiến thêm 
bước nữa: Khiến chúng sanh trừ bỏ sự nghi hoặc đối với Phật 
pháp, với mục đích sanh khởi chánh tín đối với giáo pháp Đại 
thừa, vì muốn sanh khởi chánh tín đối với Đại thừa mà không trừ 
bỏ ữong tự tâm sự nghi hoặc thì không thể thành tựu được. Trừ 
tà chấp thì niềm tin mới chính xác, xả nghi hoặc thì niềm tin mới 
chơn thật. Có khả năng khởi tâm chánh tín với Đại thừa thì chân 
chính phát tâm Bồ-đề, tương lai thành Phật. Do đó, thành tựu 
chánh tín, phát Bồ-đề tâm chính là trồng hạt giống thành Phật, 
thành tựu được chủng tánh Phật. “Chủng tánh” sẽ nảy mầm, đơm 
hoa, kết trái; có được hạt giống Đại thừa (tâm Bồ-đề) thì sẽ khởi 
hạnh Bồ-tát, sau đó trải qua nhiều kiếp tu hành, tương lai nhất 
định thành Phật. Vì vậy sanh khởi chánh tín Đại thừa - chúng sanh 
phát tâm Bồ-đề nên “giống Phật không đoạn mất”. Mục đích cuối 
cùng của sự quy kính để tạo Luận là muốn cho Phật chủng không 
đoạn mất, để công đức tự lợi lợi tha của Đại thừa sẽ thường hằng 
ở thế gian, đem đến lợi ích cho mọi người. Vì vậy ba câu này có 
quan hệ chặt chẽ với nhau: trước tiên nói về mục đích sơ bộ vì trừ 
bỏ nghi hoặc tà chấp, sau đó nói mục đích cứu cánh muốn chủng 
Phật không bị đoạn mất; hai vấn đề này có liên quan rất mật thiết 
với nhau, nếu trừ bỏ nghi ngờ tà chấp thì chủng Phật không bị 
đoạn mất, như vậy mới sanh khởi chánh tín với Đại thừa. Đây là 
ý chính của sự quy kính khi tạo Luận, do đó đặt tên là “Đại thừa 
Khởi Tín”.

III. Năm phần
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Luận nói: Có những pháp có thể phát sinh niềm tin 

với Đại thừa, cho nên nói có năm. Thế nào là năm? 1. Nhân 
duyên; 2. Lập nghĩa; 3. Giải thích; 4ể Tu hành tín tâm; 5. Sự 
lợi ích của việc khuyến khích tu hành.

“Luận nói” lời mở đầu cho văn trường hàng tường thuật 
nội dung trong luận, vì muốn chúng sanh phát khởi niềm tin Đại 
thừa nên “có pháp làm khởi tín căn của Đại thừa nên cần phải 
nói”, phần này tổng quát nội dung chính. “Maha-yana” là tiếng 
Phạn, dịch nghĩa là Đại thừa. Chữ “tín” Đại Tiểu thừa đều sử 
dụng; đối với giáo pháp Đại thừa sanh khởi tín tâm gọi là tín 
Đại thừa. “Căn” theo tiếng Phạn thì dịch thành hai ý nghĩa: 1. 
Là năng lực, tác dụng. 2. Là hạt giống (nhân tố) để gieo trồng. 
Nếu pháp có năng lực đặc biệt là nhân tố có khả năng sanh khởi 
pháp khác tức gọi là căn, như trong Kinh dạy: “Niềm tin là mẹ 
sanh ra công đức, nuôi dưỡng tất cả các thiện căn” do đó gọi là 
tín căn. Người học giáo pháp Đại thừa trước nên sanh khởi tín 
tâm; có một loại pháp môn, chơn thật khiến cho hành giả có khả 
năng sanh khởi tín tâm với Đại thừa, do đó nên cần phân biệt 
giảng giải. Trong “Kinh A-hàm” nói có năm căn, tức tín căn, tấn 
căn, niệm căn, định căn và tuệ căn. v ì tất cả các thiện pháp đó 
là nhân tổ có năng lực dẫn đến quả vị xuất thế nên “tín” trong 
năm pháp này là nơi căn bản sanh khởi tất cả thiện pháp vô lậu, 
nên khi đàm luận đến Thánh giả chứng đắc công đức vô lậu,
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nhất định phải nói đến năm căn. Có được tín v.v... năm căn này, 
mới có thể thành bậc Thánh, trở thành người của Phật pháp; nếu 
không thì ngược lại. Vì thế, khi mở đầu “Đại Trí Độ Luận” ngài 
Long Thọ viết: “Phật pháp như biển lớn, niềm tin có thể vào, 
trí tuệ có thề được độ”. Có hai pháp “niềm tin” và “trí tuệ” mới 
có thể tiến nhập vào Phật pháp. Luận này đặc biệt chú trọng tín, 
có tín tâm thì có thể dẫn đến sanh khởi công đức của Đại thừa, 
nếu nói nguyên nhân chính và đầy đủ để tu học Phật pháp thì 
nên kể hết năm căn. Ngài Long Thọ giải thích “Kinh Bát-nhã”, 
vì Kinh này đặc biệt chú trọng ở việc thể ngộ tánh không cho 
nên chỉ nói niềm tin và trí tuệ. Luận thuộc hệ chơn thường duy 
tâm, lấy Như Lai làm chính, chú trọng quả đức của Như Lai, 
do đó đặc biệt chú trọng tín tâm. Như vậy có khả năng sanh 
khởi tín căn đối với pháp môn Đại thừa, cuối cùng là muốn nói 
đến vấn đề gì? “Có năm phần”, “phần” nghĩa là bộ phận, phẩm 
loại. Luận chia năm phần tức năm chương để thuyết minh, năm 
phần đó: “một là phần nhân duyên” nói rõ nhân duyên tạo luận. 
“Hai là phần lập nghĩa” trình bày những ý nghĩa chính yếu của 
Luận, vì vậy phần này cần phải giải thích một cách tường tận. 
Do đó “ba là Phần giải thích”, giải thích tường tận pháp môn 
này vì mục đích khiến mọi người sanh khởi niềm tin với Đại 
thừa. Nhưng tín tâm không chỉ tín ngưỡng theo sự diễn giải của 
người khác mà phải thông qua cá nhân tu tập như giáo pháp, 
mới có khả năng đạt được sự thành tựu. Tiếp theo đó “bốn là tu 
hành tín tâm”, đây là pháp môn sanh khởi chánh tín đối với Đại 
thừa, hy vọng mọi người cùng nhau phát tâm tu học. Cho nên 
“năm là phần tỏ bày lợi ích, khuyến khích tu hành”. Luận tuy 
chia thành năm phần nhưng chủ yếu là ba phần ở giữa. Đoạn
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văn ưên của Luận đã trình bày tổng quát được nội dung chính 
và cách tổ chức sắp xếp của Luận, tiếp đến sẽ giải thích theo 
thứ tự của năm phần.
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Chương hai

Iề Nhân duyên tạo Luận
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Trước hết giải thích về nhân duyên. Hỏi: Vì nhân 

duyên gì mà tạo Luận này? Trả lời: Có tám nguyên nhân. 
Thế nào là tám? Một là nguyên nhân tổng quát, vì muốn cho 
mọi người xa lìa tất cả khổ, được niềm vui rốt ráo, không 
mong cầu danh lợi cung kính ở thế gian. Hai là vì muốn 
giải thích ý nghĩa chánh pháp căn bản của Như Lai, để cho 
mọi người hiểu biết chính xác không sai lầm. Ba là muốn 
cho người đã thuần thục thiện căn, đối vói giáo pháp Đại 
thừa có thể đảm nhiệm, không thoái chuyển tín tâm. Bốn là
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muốn cho người có thiện căn còn yếu, tu tập tín cănỆ Năm là 
chỉ bày cách thửc tiêu trừ các nghiệp xấu gây chướng ngại, 
khéo hộ trì tâm, xa lìa ngu si ngã mạn, vưọt khỏi lưới tà 
kiến. Sáu là chỉ dạy phương pháp tu tập chỉ quán, đổi trị sự 
sai lầm của hàng phàm phu và hàng Nhị thừa. Bảy là vì chỉ 
dạy cách thức chuyên tâm niệm Phật, sanh ở nước Phật, lúc 
đó nhất định tín tâm không thổi chuyển. Tám là vì chỉ dạy 
pháp môn có lợi ích, nên khuyến khích tu hành. Vì các nhân 
duyên như vậy nên tạo ra Luận nàyệ

Ở trên, Luận chủ tự đặt câu hỏi và trả lời, để nói rõ nhân 
duyên tạo Luận, hỏi rằng: “Vì nhân duyên gì mà tạo ra Luận 
này?” Trả lời: “Có tám nguyên nhân” để tạo Luận, tám nguyên 
nhân: “Một là nguyên nhân tổng quát” trình bày rõ ràng tổng 
quát mục đích của việc tạo Luận, là nguyên nhân căn bản quan 
trọng nhất trong các nguyên nhân, chính là: “Muốn cho mọi 
người xa lìa tất cả khổ, được niềm vui rốt ráo, không vì mong 
cầu danh lợi cung kính của thế gian”. Hai câu trên nói nguyên 
nhân chính, câu tiếp theo nhằm tránh khỏi các nguyên nhân 
sai lầm. Phật pháp đem lại cho thế gian rất nhiều ý nghĩa và 
lợi ích, do đó cần phải chỉ dạy và trình bày, cũng như đức Phật 
xuất gia thành đạo chuyển pháp luân và chư Bồ-tát tạo Luận, 
chỉ vì một mục đích duy nhất muốn mọi người lìa kho được 
vui. Nỗi thống khổ của chúng ta có vô lượng; nếu phân loại 
thì có ba loại khổ, tám loại khổ v.v... về tám loại khổ tôi (Ấn 
Thuận) đã từng chia thành ba nhóm: Thuộc về thân tâm, xã hội 
và điều kiện tự nhiên. Có Kinh thì kể đến nỗi khổ của địa ngục, 
súc sanh, ngạ quỷ v.v... Còn niềm vui có trong hiện tại hoặc ở 
tương lai do sanh cõi trời hay niềm vui được giải thoát rốt ráo



L UẨN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 47

v.v... Phật pháp nói niềm vui của thế gian và xuất thế gian, 
nhưng trọng tâm của Phật pháp là pháp xuất thế gian, không chỉ 
đơn thuần đem đến niềm vui hiện tại và vị lai. Những kết quả 
do thực hành các thiện pháp của thế gian cũng có thể thỏa mãn 
sự mong muốn của con người, nhưng trọng tâm của Phật pháp 
muốn chúng ta xa lìa tất cả khổ, được niềm vui cứu cánh giác 
ngộ Niết-bàn. Do lìa khổ tức xa lìa tất cả nỗi khổ của sanh tử; 
được niềm vui tức phải đạt được niềm vui cứu cánh, đây là mục 
đích lớn nhất của Phật pháp, nếu quên mất điều này thì không 
còn gọi Phật pháp nữa. Phật pháp chỉ dạy phương tiện cứu giúp 
thế gian cũng là mục đích mà Luận chủ trước tác, không phải vì 
muốn danh lợi cung kính của mọi người; nếu vì danh dự tài lợi 
cung kính để tạo luận, như vậy xuất phát từ lập trường cá nhân 
thì động cơ đó vốn không phù hợp với Phật pháp. Phải nên trừ 
bỏ tâm mong cầu cung kính danh lợi, hoàn toàn vì mục đích 
hoàng dương Phật pháp lợi ích chúng sanh, đây mới là mục đích 
chính của việc tạo Luận, hoằng pháp v.v... Trong Phật giáo Đại 
thừa hành giả đạt được như vậy rất nhiều, như có các Kinh Luận 
quan trọng của Đại thừa không lưu lại tên tuổi tác giả; điều đó 
là vì Cổ đức suy nghĩ công lao này có được đều quy hướng về 
đức Phật, không cho là tư hữu của cá nhân với ý nguyện muốn 
dung hòa cá nhân với Tam bảo.

Bảy loại còn lại là các nguyên nhân chi tiết, giải thích ý 
nghĩa một vài phần khác của Luận, trong đó “hai là vì muốn giải 
thích ý nghĩa chánh pháp căn bản của Như Lai”. Trong vô lượng 
pháp môn của Như Lai, giáo pháp xuất thế gian lấy Tam thừa làm 
chính; trong giáo pháp Tam thừa thì giáo pháp Đại thừa là căn 
bản nhất. Nên trong Kinh Pháp Hoa đức Phật dạy: “Chỉ đây là
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sự thật, ngoài ra đều sai lầm”. Giáo pháp Đại thừa, bổn hoài của 
đức Như Lai khi thuyết pháp là căn bản đạo lý của Phật Pháp, và 
Luận này muốn giải thích ý nghĩa về giáo pháp căn bản của đức 
Như Lai. Chữ “căn bản” có ý nghĩa là năng lực, nguyên nhân hay 
hạt giống. Đức Như Lai cũng y vào pháp môn Đại thừa mà tu tập 
đi đến chứng ngộ thành tựu được quả vị Phật, pháp môn này là 
nhân tố chính để thành Phật; Luận vì giảng giải pháp môn căn 
bản để thành tựu Phật đạo. Đây là nhân duyên thử hai tức chỉ bày 
chính nghĩa, đối trị tà chấp thuộc “phần lập nghĩa” và “phần giải 
thích” ở nội dung phần sau trong Luận. Chỉ bày chính nghĩa cho 
nên chúng ta có thể sanh khởi sự hiểu biết chính xác, khiến không 
bị rơi vào sai lầm. Nếu đổi với tính phù hợp căn cơ thì luận có 
thể hướng dẫn chúng ta sanh khởi sự hiểu biết Đại thừa một cách 
chính xác, nên Luận này thích ứng hết tất cả mọi căn cơ, không 
chỉ làm cho chúng ta chưa có sự hiểu biết chân chính được hiểu 
biết chân chính; hiểu rồi mà chưa thực hành và nếu chơn thật thực 
hành cũng không được xa lìa sự hiểu biết này, phải hiểu biết chân 
chính thâm sâu viên mãn.

Nguyên nhân thứ ba và bốn, có thể tổng họp giải thích: 
“Người có thiện căn thuần thục” và “người có thiện căn còn 
yếu”; người có thiện căn thuần thục, muốn tiến đến để đạt được 
chứng tín; người có thiện căn còn yếu, khiến cho tu tập dần dần 
sanh khởi niềm tin chân chính vào Đại thừa, hai hạng người này 
bao quát hết tất cả mọi đối tượng của Luận muốn hướng đến. 
Thuần thục ví dụ như trái cây chín mùi (thuần thục) có thể sử 
dụng; kim loại luyện thành thục không còn tạp chất sẽ chế tạo 
được đồ vật; cũng vậy, khi thiện căn chúng ta thuần thục sẽ đạt 
được giải thoát và tín tâm không thối chuyển đối với Đại thừa.
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Thiện căn chỉ cho thiện căn đối với Đại thừa là tín tâm (phát 
khởi khi nghe giáo pháp Đại thừa), bao hàm cả tư lương phước 
đức trí tuệ. Như thiện căn thuần thục, lúc này khiến họ “đối với 
giáo pháp Đại thừa có thể đảm nhiệm, không bị thối chuyển 
tín tâm”. “Đảm nhiệm” là có đủ sức đảm đương giáo pháp Đại 
thừa, vì tín tâm thành tựu không có thối chuyển, tín tâm đối với 
Đại thừa được thành tựu, tức phát tâm Bồ-đề được thành tựu; 
từ đây tinh tấn thẳng hướng đến con đường Vô thượng Bồ-đề, 
không còn dao động. Đối với chúng sanh thiện căn vẫn chưa 
thuần thục, chưa được thành tựu tín tâm, chỉ có thể khiến họ “tu 
tập để đạt được tín tâm”. Neu ai chưa phát khởi tín tâm thì khiến 
cho phát khởi, nếu đã phát khởi nhưng chưa được vững chắc thì 
khiến họ tu tập dần dần đạt đến vững chắc. Nguyên nhân thứ ba 
nên xem đoạn thứ ba ở phần “phân biệt những tướng phát tâm 
tu tiến chánh đạo” thuộc “phần giải thích”. Nguyên nhân thứ 
tư là chỉ cách tu tập sanh khởi bốn loại tín tâm, tu tập bốn loại 
thực hành mở đầu của phần “tu hành tín tâm”. Thật ra đây cũng 
chiếm hết toàn bộ phần “tu hành tín tâm”.

“Năm là vì chỉ bày cách thức tiêu trừ các nghiệp xấu gây 
chướng ngại”, do nhiều đời trong kiếp trước có tu tập thiện căn; 
song bất hạnh đã gây ra các nghiệp xấu, nên trong hiện tại gặp 
phải nhiều sự chướng ngại, như sanh trưởng trong nhà tà kiến, 
gặp người ác tri thức, hoặc quá khổ cực, hay quá giàu sang, tuổi 
cao, tật bệnh v.v..; trở thành nguyên nhân chướng ngại cho việc 
học đạo, gây giải đãi phóng dật, không thuận lợi trong quá trình 
tu tập tín tâm. Do đó, Luận đặc biệt chỉ bày các cách thức, khiến 
cho các nghiệp xấu tiêu trừ, khỏi bị chướng ngại việc học Phật. 
“Cách thức” này chỉ cho việc lễ Phật, tán thán Phật, cúng dường,
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sám hối V. V... Như nghiệp chướng tiêu trừ tức là “khéo hộ trì tâm” 
khiến cho tâm “xa lìa ngu si ngã mạn” các loại phiền não, “vượt 
khỏi” ra “lưới tà kiến”. “Si” là vô minh không hiểu biết đối với 
chân lý chân chính của các pháp. “Mạn” là tự cao ngã mạn, ỷ vào 
địa vị quyền lực của cá nhân để ức hiếp người khác, như giai cấp 
Bà-la-môn ở Ấn Độ tự cho mình thuộc giai cấp cao quý, nên sanh 
khởi tính tự cao ngã mạn. “Lưới tà kiến” có rất nhiều loại, Kinh 
sách của Phật giáo gọi chúng là tà kiến, người có tà kiến như bị 
rơi vào trong mắc lưới, rất khó thoát ra, ở trong “Trường A-hàm 
Kinh Phạm Động” nói rõ các loại tà kiến này. Tóm lại, có người 
tuy quá khứ đã từng tu tập thiện căn nhưng hiện tại sanh vào nơi 
bị các nghiệp xấu gây chướng ngại, chưa có phương pháp thoát 
khỏi, không thể chuyên tâm tu học Phật pháp và thành tựu thiện 
căn; nên Luận đặc biệt chỉ bày cách thức tiêu trừ các nghiệp xấu 
cho hạng người này. Muốn cụ thể nên xem đoạn văn “tinh tấn tu 
hành” thuộc phần “tu hành tín tâm”.

“Sáu là chỉ dạy phương pháp tu tập chỉ quán”, “chì” là 
ngừng nghỉ sự phân biệt từ bên ngoại cảnh, quán tức quán sát, 
tu tập chỉ quán để đối trị điều sai lầm của “phàm phu”. Trong 
đó sai lầm chia thành hai loại: Một là: Tâm “phàm phu” sai lầm 
vì sự quyến luyến thế gian, không có tâm mong cầu xuất ly thế 
gian v.v... Hai là: Tâm “Nhị thừa” sai lầm vì yểm ly thế gian, 
tự tìm niềm vui riêng, không sanh khởi tâm đại bi, quảng tu đại 
hạnh. Tu tập Phật pháp Đại thừa không nên tham đắm thế gian 

• hay xa lìa thế gian, nếu muốn tu học theo giáo pháp Đại thừa thì 
phải xa lánh hai trạng thái tâm lý này, nên học pháp môn “chỉ 
quán”. Xem cụ thể ở đoạn văn phần “tu tập chỉ quán”. Tu tập 
chỉ quán là vì tu tập tín tâm, pháp môn tất yếu phải thực hành
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để đạt được sự thực chứng, sử dụng phương pháp chỉ quán để 
đối trị hai lỗi lầm trên, chứ không phải “chỉ quán” chuyên vì đối 
với chúng sanh bị lỗi lầm như vậy mà chỉ dạy.

“Bảy là vì chỉ dạy phương pháp chuyên tâm niệm Phật”, 
những người mới học Phật pháp, thiện căn còn yếu, cả đời này 
chẳng có hy vọng gì lớn (chưa thể thành tựu tín tâm), nghĩ đến 
sự thâm sâu rộng lớn của Phật pháp và nỗi thống khổ của sanh 
tử, tâm lý nảy sanh lo lắng; nghĩ một khi vô thường đến, sợ đầu 
thai vào loài súc sanh, đối với hạng người khiếp nhược này nên 
đặc biệt hướng dẫn pháp môn chuyên tâm niệm Phật. Nương 
theo pháp môn này, sau khi mạng chung, “sanh ở nước Phật”; 
ở nơi đó, nhất định thành tựu được tín tâm bất thối chuyển đối 
với giáo pháp Đại thừa. Cụ thể xem đoạn văn “người mới học 
Phật pháp” thuộc phần “tu hành tín tâm”.

Trong phần “tu hành tín tâm” trình bày rõ bốn loại tín tâm 
và năm pháp môn (sáu Ba-la-mật) tu tập, đây là pháp môn để 
chỉ dẫn cho chúng sanh có thiện căn chưa thuần thục. Người 
có thiện căn chưa thuần thục, dựa theo nét đặc thù riêng có thể 
chia thành hai loại và có những pháp môn tương ứng, tức tiêu 
trừ nghiệp chướng xấu ác và phương pháp chuyên tâm niệm 
Phật. Giống cây măng to khỏe nhưng bị một viên đá lớn đè lên, 
lúc này nó không thể tự do phát triển, cũng như có người tuy 
nhiều kiếp tu tập thiện căn, nhưng hiện tại gặp phải nghiệp xấu 
chướng ngại quá ư nặng nề, không thể tinh tấn tu hành; do đó 
Luận chủ vì chỉ dạy phương pháp tiêu trừ nghiệp chướng xấu 
ác, như di dời viên đá lớn đó đến chỗ khác, cây măng liền phát 
triển rất nhanh. Như một hạt giống bị yếu, năng lực sanh trưởng 
mong manh, tuy đã đâm chồi nảy lộc nhưng khó qua khỏi các
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trận mưa to gió lớn; song chúng ta có thể dùng tre trúc mà nâng 
đỡ che chắn nó, nhất định hạt giống này tuy nhỏ yểu nhưng qua 
sự tận tâm chăm sóc cũng có thể dần dần khoẻ mạnh trờ lại. 
Đây cũng giống như một nhóm người, nghiệp xấu tuy không 
quá dày, vẫn hướng tâm đến đạo Phật, nhưng vì mới học Phật, 
thiện căn còn yếu, điều đó cũng khó thành tựu; do vậy mới đặc 
biệt chỉ dạy phương pháp niệm Phật. Trong Luận nói những 
người này là hàng mới học, vì mới học thì căn cơ còn yếu, song 
pháp môn Đại thừa lại rất vi diệu, do đó dễ làm cho tâm tình 
của họ hay bị khiếp nhược, nên nay dạy họ niệm Phật, nương 
công đức của chư Phật để nâng đỡ họ. Đây là hai phương tiện: 
một là nghiệp xấu mà từng có tu tập thiện căn, có thể áp dụng 
phương pháp tiêu trừ nghiệp chướng; hai là không có nghiệp 
xấu nhưng thiện căn yếu mềm, nên áp dụng pháp môn niệm 
Phật; nếu như ác nghiệp nhiều, thiện căn lại ít thì sợ họ không 
dễ dàng khởi được tín tâm. Nên biết hai hạng căn cơ này đều 
là từ trong “những người thiện căn yếu mềm” mà chia ra; song 
xưa nay, các nhà giải thích và thuyết giảng cho rằng niệm Phật 
là thuộc căn cơ của các bậc thiện căn lợi trí, như vậy thì hoàn 
toàn trái ngược với quan điểm của Luận.

“Tám là vì chỉ dạy” pháp môn có “lợi ích, nên khuyến 
khích tu hành” là nói về phần “khuyến tu lợi ích” thứ năm; vì 
mục đích truyền bá Luận này cho đời sau. Tóm lại, trong tám 
nguyên nhân: một là nguyên nhân tổng quát, còn bảy nguyên 
nhân còn lại thì trình bày từng chi tiết, đây là mục đích của việc 
trước tác Luận. Toàn bộ luận văn, cũng chỉ vì trình bày các mục 
đích đã nêu trên.

II. Nguyên nhân tất yếu
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hỏi: Trong Kỉnh cũng cỏ đầy đủ các pháp này, tại sao 

phải đề cập ở Luận này? Trả lòi: Trong Kinh tuy có các 
pháp này, nhưng chúng sanh căn tánh không đồng, sự hiểu 
biết khác nhau. Lúc Như Lai còn tại thế, chủng sanh thời ấy 
phần nhiều là lợi căn, cho nên Ngài thuyết pháp về nghiệp, 
sắc và tâm mang tính thù thắng, pháp âm một khi nói ra 
mọi loài chúng sanh đều nghe hiểu, không cần ỉuận giải. Sau 
khi đức Như Lai diệt độ, vì có chúng sanh có thể sử dụng 
khả năng nghe rộng mà hiểu; hoặc có chúng sanh sử dụng 
khả năng nghe ít mà hiểu nhiều; hoặc có chúng vốn không 
có trí lực, phải nhờ sự luận giải mới hiểu; lại có chúng sanh 
cho rằng những bộ luận lớn rất phiền phức, tâm chỉ thích 
thọ trì những bộ luận nhỏ mà hàm chứa nhiều ý nghĩa mới 
có thể hiểu. Như vậy, vì muốn tổng quát bao gồm nghĩa lý 
các pháp sâu xa rộng lớn của Như Lai nên tạo Luận này.
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Trong Kinh văn có “các pháp môn trên”, “tại sao phải lập 
lại” thêm lần nữa? Luận chủ trả lời: “Trong kinh văn tuy có 
pháp môn này” nhưng nay có vấn đề tất yếu phải trước tác luận; 
bởi vì “có người căn tánh không đồng, yếu tố tiếp nhận và lý 
giải khác nhau”, căn cơ có lợi có đốn; hành tức là tâm hành, có 
ngu si, sân nhuế, tham lam; có người thích nghe giảng rộng có 
người lại thích nghe tóm lược, vì căn tánh không nhất trí nên có 
người vì nghe người khác thuyết giảng; có người thì do thích 
đọc Kinh văn; có người thì do Kinh văn, có người thì do Luận 
văn mà hiểu được, vì yếu tố tiếp nhận và nhận thức không giống 
nhau nên không thể nói bao quát hết.

Đức Phật tại thế không cần tạo Luận: Vì khi “đức Như 
Lai còn tại thế”, đa số thính chúng “đều ỉợi căn”, đồng thời 
“Người” thuyết giảng - đức Phật “sắc và tâm đều thù thắng”. 
Như trong bài kệ quy kính tán thán: “Tối thắng nghiệp biến tri, 
sắc vô ngại tự tại”. Đức Phật có những công đức của tâm và sắc 
thân như: mười lực, bốn vô sở uý, mười tám pháp bất cộng, ba 
mươi hai tướng tốt, tám mươi vẻ đẹp v.v... Người có khả năng 
thuyết giảng và thính chúng đều có các công đức thù thắng như 
thế, do đó khi nghe đức Phật thuyết pháp, tất cả đều được hiểu 
biết chân chính. Nên khi đức Phật còn tại thế “không cần Luận” 
thuyết nữa. “Âm thanh viên dung, các loài khác nhau đều hiểu” 
giống với “Kinh Duy Ma Cật” nói: “Đức Phật dùng một âm 
thanh diễn thuyết các pháp, chúng sanh tùy loài tự đạt được 
hiểu biết”, tiếng nói viên dung tức là một âm thanh bình đẳng 
viên mãn của đức Phật. Âm thanh của đức Phật viên mãn, khi 
phát ra, chúng sanh căn tánh tuy không đồng nhưng tất cả đều 
có khả năng nhận hiểu, điều đó nói lên rằng: đức Phật thuyết



LUẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 55

pháp thích ứng căn cơ, chúng sanh thích ứng với căn cơ ấy mà 
đạt được lợi ích. về âm thanh viên mãn của đức Phật, người xưa 
có hai cách giải thích:

1. Theo ngài Cưu-ma-la-thập: “Âm thanh của đức Phật 
tức là âm thanh bình đẳng, không có sai biệt. Âm thanh của 
đức Phật tuy bình đẳng không có sai biệt nhưng vì chúng sanh 
căn tánh có lớn nhỏ, lợi đốn; phiền não có nặng nhẹ, mỏng dày 
không đồng; do đó trong tâm của chúng sanh khởi lên sự hiểu 
biết không giống nhưng đều thích hợp nghĩa lý của mình mà đi 
đến sự hiểu biết chân chính”.

2. Theo ngài Bồ-đề-lưu-chi thì: “Âm thanh của đức Phật 
có đầy đủ tất cả các loại âm thanh; tuy đầy đủ các loại âm thanh 
nhưng vẫn bình đẳng. Bởi vì âm thanh của đức Phật viên mãn bao 
hàm tất cả các âm thanh, nên tùy theo sự mong muốn của chúng ta, 
khi nghe đến vấn đề gì đều hiểu rõ vấn đề đó”, Luận này phù hợp 
cách giải thích của ngài Bồ Đề Lưu Chi. Cũng như hoa có màu sắc 
xanh, trắng, hồng, vàng không đồng, các màu sắc không giống 
nhau này, thực chất đều do ánh nắng mặt trời chiếu mà hiện ra như 
vậy, ánh nắng mặt trời thoáng nhìn thì giống là màu trắng, nhưng 
thật ra nó bao hàm hết tất cả các màu sắc; chẳng qua vì tổng hợp 
mà hiện thành một màu sắc thôi. Hoa cỏ đều có sắc tố không giống 
nhau, sau khi trải qua quá trình chiếu sáng của ánh nắng mặt trời 
mới trở thành màu sắc hồng, vàng khác nhau. Cũng giống như âm 
thanh của đức Phật tuy là bình đẳng nhưng một âm thanh đầy đủ 
tất cả các âm thanh, như ánh nang mặt trời có đầy đủ các màu sắc. 
Chúng ta tùy theo căn cơ không đồng nên hiểu được cũng khác 
nhau; cũng như hoa cỏ có khả năng tiếp nhận sắc tố không đồng 
mà hiện ra các loại màu sắc khác nhau.
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Vấn đề sau khi đức Phật diệt độ nên tạo Luận điển: khi 
đức Phật còn tại thế, căn cơ của mọi người lanh lợi, ba nghiệp 
của đức Phật thì thù thắng, nên không cần trước tác Luận. Còn 
hiện tại đức Phật đã diệt độ, căn cơ của chúng ta lại có lợi đốn, 
người thuyết pháp thì sắc và tâm nghiệp thiếu thù thắng, thính 
giả khi nghe lại hiểu sai lầm, như vậy phải nên trước tác Luận.

Sau khi “đức Như Lai diệt độ”, trong Luận nói chúng ta 
có bốn hạng căn cơ: Có thể phân thành hai nhóm chính là tự 
chính mình và do người khác, giảng giải rộng và nói tóm lược; 
có người từ tự năng lực của mình hoặc có người không phải do 
tự mình mà được hiểu biết; có người thì từ trong sự thâm sâu 
uyên bác mà đi tìm sự hiểu biết; có người mới thấy sự quảng 
bác đó thì sanh tâm sợ sệt, muốn tìm cầu sự hiểu biết từ Kinh 
Luận đơn giản tóm lược. Hai loại và hai nhóm này tổng hợp lại 
thì trở thành bốn hạng người:

1. Có thể “từ năng lực trí tuệ” của cá nhân nghe giảng giải 
Kinh điển mà được sự hiểu biết chân chính thì không cần trước 
tác Luận cho người đó.

2. Có người cũng “từ năng lực trí tuệ” duyệt đọc của cá 
nhân, có thể nghe ít mà thông qua tư duy đạt đến sự hiểu biết, 
nghe ít mà hiểu biết được chính xác thì đương nhiên không cần 
trước tác Luận.

3. Có người “không thể tự trí tuệ năng lực” của mình mà 
phải từ trong Kinh văn mới đạt được hiểu biết chân chính, cần 
có “vì quảng Luận” để được khởi phát, mới có thể được hiểu 
biết chân chính. Như vậy, cần phải có Bồ-tát vì họ mà trước tác 
quảng Luận.

4. Lại “có chúng sanh” không thể nương vào tự lực mà
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nương theo Luận thư mới được hiểu biết, nhưng họ gặp “luận 
văn phong phú” thì cảm thấy “phiền phức”; họ mong muốn 
Luận điển văn tự ít nghĩa lý nhiều, y vào luận văn ngắn mà bao 
hàm nhiều nghĩa lý sẽ dễ đạt được hiểu biết chân chính. Người 
Trung Quốc đa số có tính cách như vậy, rất thích Luận điển có 
văn giản lược mà nghĩa thâm sâu. Vì nhu yếu Luận điển có văn 
ít mà bao hàm đa nghĩa, để phù họp với căn cơ đó nên “như 
Luận này” Luận chủ nói rõ, vì hạng người thứ tư nên tất yếu 
phải trước tác thành Luận “tổng quát hết nghĩa lý phong phú vĩ 
đại của đức Như Lai”.

Các nhà học giả sau này, nhân vì tự mình đối với một bộ 
Luận hay một pháp môn cảm thấy thích họp với cá nhân, rồi 
lại khuyến hóa tất cả mọi người đều học bộ Luận hoặc pháp 
môn đó, song cổ  đức thì ngược lại, tâm họ không có sự thiên 
vị hay cường điệu ca ngợi một bộ Luận hay pháp môn nào hết, 
nếu xem Kinh hoặc quảng Luận mà được sự hiểu biết nghĩa lý 
thì cũng không cần xem Luận này, chỉ khi xem Kinh không có 
thể hiểu rõ, đọc quảng Luận thì sợ phiền phức, lúc đó bộ Luận 
này lại phù họp với căn cơ đó nhất. Tôi nghĩ tại sao “Khởi Tín 
Luận” tại Trung Quốc rất được đề xướng và lưu hành, đại khái 
vì nó phù hợp với căn cơ thích giàn lược của người Trung Quốc.
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Chương ba
Ý nghĩa hình thành pháp Đại thừa

I. Tổng quát
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Đã nói qua phần nhân duyên, tiếp đến nói phần lập 

nghĩaẵ Đại thừa ấy tổng quát có hai loại: thế nào là hai? Một 
là pháp, hai là nghĩa.

Luận này tổng quát hết tất cả ý nghĩa quảng đại thâm sâu 
của đức Như Lai- Đại thừa, trọng tâm của Luận là Đại thừa, do 
đó điều đầu tiên phải khẳng định ý nghĩa này. Ở đây là “phần 
lập nghĩa”, chữ nghĩa trong “lập nghĩa (Đại thừa)” là tổng quát 
chỉ cho Đại thừa - nghĩa căn bản của đức Như Lai; với chữ 
nghĩa trong “một là pháp, hai là nghĩa”, hai chữ này hàm chứa 
ý nghĩa có một chút khác nhau. Ý nghĩa của Đại thừa có thể từ 
hai loại (pháp và nghĩa) thì trình bày được một cách tổng quát 
nó; đây cũng là phương pháp để luận này thuyết minh cho Đại 
thừa. Như “Du Già Sư Địa Luận” dùng bảy điều vỹ đại, “Nhiếp 
Đại Thừa Luận” đem mười điều thù thắng để nói về Đại thừa- 
còn Luận “tổng quát” trình bày thành hai loại. “Hai loại”: “một 
là pháp, hai là nghĩa”. Pháp và nghĩa hai điều này theo tính 
tương đối mà thành lập; pháp (nhậm trì tự thể) là pháp thể, chỉ 
cho Đại thừa, có nội dung đầy đủ toàn thể; nghĩa là ý nghĩa chỉ
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eho Đại thừa bao hàm thể tánh, đức tướng và tác dụng; pháp là 
tổng quát tánh của toàn thể; còn nghĩa là nương vào pháp mà có 
nội dung khác nhau. Chữ pháp ở đây chỉ cho toàn thể, khác với 
ý nghĩa của chữ thể trong thể tướng dụng. Tóm lại Đại thừa phải 
nên nghiên cứu tìm hiểu từ trên hai phương diện pháp và nghĩa.

II. Tâm chúng sanh
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Pháp là tâm chúng sanh; tâm này bao gồm tất cả pháp 

thế gian và xuất thế gian.
Trước hết thảo luận đến pháp của Đại thừa. Trong Luận 

trực tiếp đưa ra “pháp” là “tâm chúng sanh”. Theo thế tục thì 
chẳng những người thường gọi là chúng sanh, ngay cả A-la- 
hán, Bồ-tát hay Phật cũng gọi chung là chúng sanh. Nếu theo 
quy ước người nào còn có tình thức tạp nhiễm thì gọi là chúng 
sanh thì chúng sanh này không bao qua quả vị Phật; do đó trong 
Kinh điển nói chúng sanh và Phật có khác nhau. “Chúng sanh” 
có thể giải thích bằng hai cách:

1. Vì nương sự hòa họp của uẩn xứ giới nên gọi là chúng
sanh.

2. Từ sự sanh sanh liên tục không ngừng nên gọi là chúng 
sanh. Ý nghĩa này tương tự với ý nghĩa Bổ-đặc-già-la (nhiều 
lần luân hồi).

Tâm chúng sanh, Luận lấy điều này làm điểm y cứ căn 
bản để xây dựng giáo pháp Đại thừa. Luận cho rằng: Thành
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lập pháp nghĩa Đại thừa muốn cho mọi người khẳng định được 
niềm tin vào giáo pháp này nên trực tiếp chỉ rõ tâm chúng sanh 
là Đại thừa, thì mọi người đều cảm thấy pháp đó “hiện tại tức 
là” không phải tìm cầu bên ngoài, có thể từ tự tâm của mình 
mà thâm tín nó. Nhưng các nhà Duy thức thì khẳng định: “Tâm 
chúng sanh là thức A-lại-da có báo thể tạp nhiễm”; như vậy sự 
giải thích của Luận hình như không phù hợp với ý nghĩa của 
Duy thức học. Còn các nhà Hoa Nghiêm thì cho: “Tâm chúng 
sanh là tâm Như Lai tạng” tâm chơn tịnh của mình và người đều 
giống nhau đầy đủ viên mãn; như thế thì các nhà Duy thức học 
cũng không thể đồng ý với quan điểm này. Vì vậy, Đại sư Thái 
Hư kết luận: “Nếu như các nhà Duy thức từ địa vị phàm phu 
rồi thành lập nó thì không thuận với ý nghĩa của Luận; còn nếu 
như các nhà Hiền Thủ (Hoa Nghiêm) từ quả vị Phật mà kiến lập 
nó thì cũng không được thỏa đáng. Do đó tâm chúng sanh trong 
Luận là thành lập từ quả vị Bồ-tát”.

Trong Phật pháp có câu nói vàng ngọc: “Tâm, Phật và 
chúng sanh không có khác nhau”. Như vậy chúng sanh là chỉ 
cho tất cả hữu tình từ phàm phu đến Thánh giả, từ Thanh văn 
cho đến Bồ-tát (ở địa vị cuối cùng sắp thành Phật), còn căn cứ 
theo Luận thì: Nếu còn tồn tại một chút chưa giác ngộ thì đều 
gọi là chúng sanh. Tâm chúng sanh (trừ đức Phật) chỉ cho tất cả 
tâm của lục phàm (chúng sanh trong sáu cõi) tam Thánh (Thanh 
văn, Duyên giác và Bồ-tát), trong tâm đó có ngàn vạn sự khác 
nhau, nhưng vẫn có tính chung, tính chung này chính là tâm 
chúng sanh mà Luận muốn đề cập.

Tâm chúng sanh và tâm Phật, vẫn có tính chung, về tính 
chung này thì có các chủ trương khác nhau:



62 HT. ẤN THUẬN

1. Đại Chúng bộ và thuộc hệ Phân Biệt Thuyết bộ đều 
căn cứ vào tâm thì thuyết minh phàm thánh không hai, điều 
này giống với các nhà tâm tánh bổn tịnh và nhất tâm tương tục 
Luận. Vì các nhà nhất tâm tương tục Luận cho rằng: “Trong địa 
vị chúng sanh là tâm hữu lậu, trong (Thánh giả) quả vị Phật là 
tâm vô lậu; tâm hữu lậu và vô lậu cũng chỉ là một tâm tương 
tục. Neu chưa xa lìa được tạp nhiễm thì gọi là tâm hữu lậu; còn 
xa lìa tạp nhiễm rồi thì gọi là tâm vô lậu - thể của tâm không vì 
như thế mà có khác nhau”. Còn các nhà tâm tánh bổn tịnh Luận 
quan niệm: “Trong tâm của tất cả chúng sanh tuy có tạp nhiễm, 
nhưng tâm (giác tánh) xưa nay vẫn thanh tịnh, đồng với Thánh 
giả của Tam thừa”. Từ ý nghĩa xuyên suốt nhiễm tịnh của phàm 
phu và Thánh giả thì các nhà tâm tánh bổn tịnh với nhất tâm 
tương tục Luận, đại thể là nhất trí. “Tâm” chỉ tính hiểu biết cảm 
giác, hữu lậu, vô lậu, phàm phu, Thánh giả, tính hiểu biết vẫn là 
như nhau; “tâm” tính hiểu biết này chính là chúng sanh và chư 
Phật dù nhiễm hay tịnh cũng đều giống nhau.

2. Kinh luận Đại thừa “tương ưng với Trung Quán” và các 
nhà hư vọng duy thức luận (chịu ảnh hưởng sâu sắc của phái Nhất 
Thiết Hữu bộ; bộ phái này không chấp nhận tâm tính bổn tịnh), 
nếu từ pháp tính thanh tịnh thì: “Tất cả pháp không tánh bình 
đẳng không hai. Pháp tính của Phật và chúng sanh như đồ vật hình 
vuông và hình tròn chứa đựng sự trống rỗng thì sự trống rỗng này 
như nhau, không có một cái gì sai khác. Tâm của pháp tính là bổn 
tịnh, do đó kết luận tâm tánh bổn tịnh. Nếu từ pháp tính tịnh thì 
chúng sanh với Phật bình đẳng chứ không phải là: “Chúng sanh 
có chơn thường tịnh tâm với chư Phật như nhau”.

3. Kinh luận chơn thường Đại thừa không chỉ nói tâm
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tánh, cho đến pháp tính (pháp giới); cũng không lìa tâm tánh. 
Như trong “Kinh Vô Thượng Y” cho rằng: “Chúng sanh giới, 
Bồ-tát giới và Như Lai giới bình đẳng bình đẳng”. Giới tức là 
tạng. Như Lai tạng, pháp giới tạng thì trong “Kinh Thắng Man” 
gọi đó là tâm tự tánh thanh tịnh. Chúng sanh và chư Phật bình 
đẳng, khi còn chúng sanh thì gọi là chúng sanh giới, điều này 
nhất trí với Luận khi nói đến tâm chúng sanh. Song ở đây không 
chỉ nói về giác tánh có thể hiểu biết, cũng không chuyên nói về 
pháp tính như như; là trực chỉ trong chúng sanh (quả vị Như 
Lai), tâm và pháp tính thống nhất không lìa. Tâm tánh thanh 
tịnh thì pháp tính thanh tịnh, pháp tính thanh tịnh thì tâm tánh 
thanh tịnh, đạt đến sự không hai của tự thể của tâm và pháp 
tính. Do đó tâm chúng sanh không nên đơn thuần xem là tạp 
nhiễm; tâm chúng sanh và Phật đều có điểm bình đẳng. Nhưng 
đây là tâm chúng sanh, tự có tính tạp nhiễm chung giữa chúng 
sanh với chúng sanh. Luận giảng dạy vì mục đích muốn cho 
chúng sanh tu học Phật pháp, do đó đặc biệt nêu cao tâm chúng 
sanh làm chính. Tâm chúng sanh tức tâm chơn như bao hàm 
được vô biên tánh công đức, nó lại là tâm sanh diệt tạp nhiễm 
đầy đủ vô lượng sự sai lầm. Tâm chúng sanh theo quan điểm 
của các nhà chơn thường Đại thừa là không thiên vị phần chơn 
tịnh cũng không hạn cuộc ở phần vọng nhiễm!

Pháp Đại thừa lấy tâm chúng sanh làm chính. Thế thì tâm 
chúng sanh tại làm sao có thể an lập được pháp Đại thừa? Bởi 
vì “là tâm (chúng sanh)” có thể hàm chứa “hết pháp thế gian và 
xuât thê gian”. Có sự huỷ hoại chuyển biến thay đổi gọi là thế 
ở trong điêu này (thế) gọi là pháp thế gian; siêu việt thế gian 
vượt ra ngoài thế gian gọi là xuất thế gian. Tâm chúng sanh
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rất rộng sâu, thống nhiếp tất cả các pháp: tạp nhiễm (pháp thế 
gian), thanh tịnh (pháp xuất thế gian) thiện, ác, lậu, vô lậu, hữu 
vi, vô vi v.v...

Nhiếp thì có hai nghĩa:
1. Tha tánh nhiếp: Như cái sườn của cây dù phần thuộc 

cán giữ được gọng thì nó là tha tánh nhiếp. Sự vật trên thế gian 
đều không thể không có sự nhiếp trì, vì phàm tồn tại trong nhân 
duyên hòa hợp, tất có một điểm tập hợp ở trung tâm, điểm tập 
hợp thống nhiếp này, trong mối quan hệ tương quan đó có thể 
nhiếp trì cái khác nên gọi là tha tánh nhiếp.

2. Tự tánh nhiếp: Như lấy ngũ căn (tín, tấn, niệm, định và 
Tuệ) để hàm nhiếp các pháp khác như: tín căn hàm nhiếp tứ bất 
hoại tín, tấn căn hàm nhiếp tứ chánh đoạn, niệm căn hàm nhiếp tứ 
niệm xứ, định căn hàm nhiếp tứ thiền, Tuệ căn hàm nhiếp tứ đế. 
Như sách với sách là một loại, phàm là sách đều quy nhiếp về sách 
thì gọi là tự tánh nhiếp.

Luận muốn trình bày là tâm nhiếp tất cả pháp thế gian và 
xuất thế gian thông suốt được hai ý nghĩa trên. Neu tha tánh 
nhiếp: thì pháp thế gian và xuất thế gian có đầy đủ các hiện 
tượng và tác dụng, mà các hiện tượng và tác dụng này đều do 
tâm hàm nhiếp và chỉ đạo. Nếu từ tự tánh nhiếp: thì pháp thế 
gian và xuất thế gian tuy có nhiều tướng trạng khác nhau nhưng 
từ tướng trạng của các pháp này suy luận đến thật thể nội tại 
của nó đều không ngoài tự tâm hiển hiện ra, nếu do tự tâm hiển 
hiện ra thì quy nhiếp trở về tự tâm như vậy chính là tự tánh 
nhiếp. Như pháp tướng duy thức học chủ trương: Trong mười 
tám giới, nhãn giới nhiếp nhãn, nhĩ giới nhiếp nhĩ. Tự tánh 
nhiếp như vậy không thể thuyết minh là do duy thức. Như nói:
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Lấy tâm làm chủ, lấy tâm làm chỉ đạo, chủng tử của mười tám 
giới, nương vào A-lại-da thức mà tồn tại; thì theo duy thức thì 
đây có thể thành lập tha tánh nhiếp. Nếu cho rằng: “Tất cả pháp 
lấy hư vọng phân biệt làm tự tánh” chủng tử và hiện hành của 
mười tám giới đều lấy tâm thức làm tánh, tức theo duy thức thì 
có thể thành lập tự tánh nhiếp. Còn Luận thì: “Tất cả cảnh giới, 
duy tâm vọng khởi nên có; nếu xa lìa vọng động thì tất cả cảnh 
giới diệt, chỉ có chơn tâm không đâu không biến mãn”. Duy tâm 
vọng khởi cũng tốt, duy nhất chơn tâm cũng tốt, tất cả pháp chỉ 
là tâm chúng sanh, tâm chúng sanh là thể của tất cả pháp: Đây 
là tự tánh nhiếp, ý chính của Luận là như vậy.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nương vào tâm này để hiển thị nghĩa Đại thừa. Tại sao 

vậy? Tướng tâm chon như tức thể của Đại thừa; tướng tâm 
sanh diệt nhân duyên có thể hiển thị tự thể, tướng và dụng 
của Đại thừa.

Đây chú trọng ở Đại thừa vì mục đích giải thích vấn đề 
“tâm này bao gồm tất cả pháp thế gian và xuất thế gian”. Tại 
sao pháp Đại thừa là tâm chúng sanh? Bởi vì pháp “nương vào 
tâm này để hiển thị nghĩa Đại thừa”. Hiển thị nghĩa Đại thừa là 
làm rõ vấn đề “tâm này bao gồm tất cả pháp thế gian và xuất 
thế gian” của phần trên. Đại thừa là thiện, vô lậu, xuất thế gian; 
nhưng để hiển hiện ra điều đó thì phải xa lìa các việc tà ác, hữu
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lậu, thế gian, do đó hiển thị nghĩa Đại thừa bao gồm pháp thế 
gian và xuất thế gian, chứ không có hàm nghĩa rộng hẹp. Nghĩa 
Đại thừa sâu rộng vô lượng nhưng nương vào tâm này mới 
hiển thị ra được, bởi vì nương vào tướng “chơn như” của “tâm” 
chúng sanh “tức” hiển thị “thể” tánh của “Đại thừa”, nương vào 
“tướng nhân duyên sanh diệt” của “tâm” này “có thể hiển thị tự 
thể, tướng và dụng của Đại thừa”. Luận y vào tâm chúng sanh 
để hiển thị ý nghĩa Đại thừa điều này có thể thảo luận từ hai 
phương diện: Tướng chom như và tướng sanh diệt nhân duyên 
của tâm. Sanh diệt nhân duyên là từ sự tướng khác nhau của 
tâm. Tâm chơn như hoặc gọi là tự tánh thanh tịnh tâm, còn gọi 
chơn tâm là từ sự chơn thật bình đẳng tự thể của tâm. Chơn là 
chơn thật không có khác nhau; chơn như là tâm chơn thật bình 
đẳng. Hai tướng này Luận văn ở phần dưới gọi là hai môn, có ý 
nghĩa tương đồng đều có nghĩa là hai phương diện. Tướng chơn 
như của tâm không có nghiêng về pháp tính, vì tâm và pháp 
tính không hai. Tâm chơn như hoặc gọi là tự tánh thanh tịnh 
tâm hoặc gọi chơn tâm thì từ tự thể của tâm là chơn thật bình 
đẳng mà nói như vậy. Các nhà Duy thức cho rằng: tâm là y tha 
khởi không lìa tướng chơn thật, cũng không phải là tướng chơn 
thật. Thế thì hiện tại nói: tướng chơn thật của tâm là tâm chơn 
như, tướng sanh diệt của tâm là tâm sanh diệt. Như vậy tâm 
làm sao lại có hai loại như thế? Vì sự và lý không thể cách biệt, 
hai cái đó phải thống nhất với nhau, chẳng qua vì muốn làm rõ, 
nên chia tầm thành hai hướng, phân thành hai tướng. Neu như 
từ phía tâm chơn thật bỉnh đẳng thì hiển thị được thể của Đại 
thừa; nếu từ phía tâm biến đổi khác nhau thì hiển thị thể tướng 
và dụng của Đại thừa. Tuy là hai nhưng đều gọi là hiển thị mà ý
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nghĩa của hiển thị với có khả năng hiển thị thì ngược lại không 
giống nhau. Yì thị là biểu thị, hiển thị. Tướng của tâm chon như 
bình đẳng tức thể của Đại thừa, thể Đại thừa là tánh bình đẳng 
của tâm. Thể nó như vậy do đó nói là “thị”. Tự thể và tướng 
dụng của Đại thừa từ trong tướng các loại sai biệt sanh diệt 
nhân duyên có thể một cách gián tiếp hiển thị ra. Như tướng tự 
thể của Đại thừa tức khế hợp với tánh công đức vô biên, đây 
không thể dùng pháp trực hiển “hiện tại tức là” mà phải từ điều 
ngược lại với tướng nhiễm ô để an lập. Dụng của Đại thừa cũng 
phải từ sự xa lìa nhiễm ô trở thành thanh tịnh, từ mối quan hệ 
giữa thanh tịnh có thể huân tập nhiễm ô mà hiển bày ra, do đó 
nói là có thể hiển thị.

Thể, tướng và dụng là thuật ngữ quan trọng trong Luận 
tương đồng với thuật ngữ thật, đức và nghiệp của Thắng Luận; 
dụng là tác dụng chỉ cho động lực tác dụng; tướng là đức tướng, 
không đơn thuần là hình thái mà chỉ cho tính chất, nghiệp tướng 
v.v... Tướng và dụng khác nhau, vì dụng liên quan đến động tác 
còn tướng liên quan đến tính chất, tự thể có tướng và dụng làm nơi 
y cứ cho tướng và dụng. Như ví dụ chiếc đồng hồ: xem hai kim dài 
và ngắn của đồng hồ chúng ta biết được hiện tại mấy giờ, đây gọi 
là dụng; hình thái tròn hay vuông, ghi các số từ 1 đến 12; có hai 
kim và rất nhiều linh kiện phối hợp khác, những thứ như vậy gọi 
là tướng. Thể là chỉ vật chất tạo thành chiếc đồng hồ; hoặc tổng 
thể chỉ cho một sự vật sự việc cụ thể nào đó. Phàm một vật tồn tại 
đều có thể tướng dụng của nó. Bàn luận đến thể, tướng và dụng thì 
các luận thuộc hệ “Kinh A-hàm” và Trung Quán có điểm không 
giống với sự giải thích trong luận: Như thể là tự tánh, không phải 
chuyên chỉ cho tướng chơn như bình đẳng, giống như đồng hồ có
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thể của đồng hồ, người có thể của người, sắc có sắc tánh, tâm có 
tâm tánh, tuy lấy không tánh làm pháp tính chung cho tất cả nhưng 
đây là tánh chung, quyết không thể lấy đây làm thật thể của tất cả 
pháp mà nói tất cả pháp nương nơi đây mà hiện khởi, rồi đem đây 
làm tư liệu nhân hoặc động lực nhân. Nhưng Phật pháp trong quá 
trình phát triển, đi đến cho hàm nhiếp cảnh là từ tâm, như vậy hĩnh 
như tất cả lấy duy thức làm thể, hàm nhiếp tướng là từ tánh, như 
vậy là tất cả lấy “như” làm thể. Thể thường bị sử dụng như danh 
từ chuyên môn để chỉ cho tướng chơn như bình đẳng, đối lại với 
tướng dụng. Tóm lại, luận muốn nói đến: Thể của Đại thừa là tánh 
chơn như bình đẳng; tướng của Đại thừa là khế hợp với tánh công 
đức của Đại thừa; dụng của Đại thừa là các tác dụng của Đại thừa.

III. Pháp Đại thừa
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là nghĩa thì có ba loại. Sao gọi ỉà ba loại? Một thể 

đại là tất cả pháp chơn như bình đẳng không tăng giảm; hai 
tướng đại là Như Lai tạng đầy đủ vô lượng tánh công đửc; 
ba dụng đại có thể sanh tất cả nhân quả thiện của thế gian 
và xuất thế gian.

Trước hết làm rõ ý nghĩa của chữ “đại”. Tâm chúng sanh 
sao gọi là đại? Ý nghĩa của chữ “đại” này “có ba loại”: Tức 
thể đại, tướng đại và dụng đại. Ba đại này đều nương vào tâm
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chúng sanh để thiết lập nên tâm chúng sanh có ý nghĩa là đại.
1. “Thể đại” của tâm chúng sanh: chỉ tánh “chơn như” 

của “tất cả pháp” mà nói, đây là không hai không khác mà biến 
khắp tất cả; vì tận mười phương, khắp ba cõi, tất cả trong tất cả, 
đều lấy chơn như làm thể, tâm thể của chúng sanh là tánh chơn 
như “bình đẳng”; chơn như là đại, tâm thể đương nhiên cũng 
là đại. Và “Không tăng giảm” là giải thích cho tính bình đẳng, 
pháp tính chơn như trong chúng sanh cũng không phải không 
có hay thiếu sót, khi thành Phật cũng không có thêm hơn. Đại 
có ý nghĩa viên mãn, không nhiều cũng không ít, không tăng 
không giảm, pháp tính không khiếm khuyết không dư thừa, 
chúng sanh và chư Phật bình đẳng, mê ngộ như nhau, nếu như 
có sự tăng giảm thì không viên mãn bình đẳng, nên không thể 
kết luận là đại được.

2. “Tướng đại” của tâm chúng sanh, tức “Như Lai tạng”. 
Như Lai tạng có thể từ hai phương diện để trình bày: Từ địa vị 
chúng sanh tuy đầy đủ tất cả tánh công đức của Như Lai tạng 
nhưng vẫn chưa hiển phát nên gọi là Như Lai tạng. Tạng có 
nghĩa ẩn tàng che khuất. Nếu từ quả vị Phật thì tạng có nghĩa 
hàm tàng tích tụ; Như Lai tạng tức là Như Lai đã tích tụ công 
đức viên mãn. Nhưng chính nghĩa của Như Lai tạng nên y vào 
địa vị chúng sanh mà lập tên nên gọi là chánh. Do đó kiến lập 
tên gọi Như Lai tạng để thuyết minh lên điều: Chúng sanh từ 
vô thủy đến nay đã có tánh Như Lai công đức, tánh có khả năng 
thành Phật, nếu không nói rõ điểm này thì không có thể hiểu 
được chính xác ý nghĩa của Như Lai tạng. Trong kinh điển Đại 
thừa bàn luận rất nhiều về Như Lai tạng, như “Kinh Như Lai 
Tạng” nói: “Trong thân của chúng sanh có Như Lai tạng, tức có
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trí tuệ của Như Lai và ba mươi hai đức tướng tướng tốt của Như 
Lai v.v.. Điều này từ quan điểm “Phật giải thoát hữu sắc”, sắc 
này là thường sắc, do đó trong địa vị chúng sanh vốn tồn tại. 
Có người bình luận điều này tương tợ với tư tưởng thần ngã của 
ngoại đạo; bởi vì trong thân chúng sanh, sắc và tâm nghiệp của 
Như Lai thù thắng, có cụ thể tồn tại một cách vi tế. vốn  dĩ Phật 
pháp nói Như Lai tạng để chỉ chúng sanh từ vô thủy đến nay 
có đức tánh Như Lai tạng, đồng thời cũng muốn dẫn dắt ngoại 
đạo; vì khi đức Phật giảng vô ngã, ngoại đạo nghe xong, trong 
tâm cảm thấy bất an; suy nghĩ Phật pháp rất tốt nhưng đừng cho 
vô ngã là được, nên đức Phật nhân đó dạy: Như Lai cũng nói có 
ngã, ngã tức Như Lai tạng. Do đó, dẫn dắt rất nhiều ngoại đạo 
đến quy y đức Phật. Như Lai tạng vốn có ý nghĩa này, vì thế nếu 
không khéo giải thích thì khiến cho Như Lai tạng bị Phạm ngã 
tổng hợp hóa. Như trong “Kinh Lăng Già” (chịu sự ảnh hưởng 
của hư vọng duy thức luận) cải chánh lại vấn đề Như Lai tạng 
đã bị thần ngã hóa. Cứ ngỡ: nương vào tướng bình đẳng chơn 
thật cũng chính là pháp không tướng, lập tên là Như Lai tạng; 
do đó các nhà Duy thức nói: Như Lai tạng chỉ pháp không tánh 
thuyết. Hoặc có thuyết: Đây không phải thanh tịnh y tha phần 
mà y tha thanh tịnh phần. Nhưng tôi (Ấn Thuận) thì khẳng định, 
Như Lai tạng quyết không phải chỉ pháp tính, pháp không tánh, 
chủ yếu vẫn là thuyết minh chúng sanh có công đức tánh có thế 
thành Phật. Duy Thức tông gọi đây là chủng tử vô lậu, như theo 
kinh Đại thừa nói, chủng tử vô lậu và Như Lai tạng có lẽ là cùng 
một Khế Kinh mà sự giải thích không giống nhau thôi. Như 
“Du Già Sư Địa Luận” (quyển thứ 35) nói: “Bồ-tát có sáu đặc 
điểm thù thắng có tướng như vậy, từ đời vô thủy triển chuyển
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đến nay, pháp vốn như vậy gọi là bản tánh trụ chủng tánh”. Lục 
xứ ở đây, có bản dịch khác là uẩn giới lục nhập. Với kinh điển 
Đại thừa nói về ý nghĩa Như Lai tạng, hiển nhiên có nguồn gốc 
cùng một giáo chứng, đây có thể dẫn nhiều kinh điển Đại thừa 
để chứng minh. Trong Phật pháp nói về ý nghĩa Như Lai tạng, 
tóm lược có hai cách:

1. Trong tâm chúng sanh tuy có pháp tham sân si tạp 
nhiễm mà bản tánh của tâm vẫn như xưa vốn là thanh tịnh.

2. Chúng sanh vì uẩn, xứ, giới che lấp mà thật tại từ vô 
thủy đến nay, bên trong tồn tại đầy đủ đức tướng thù thắng. Như 
trong “Kinh Hoa Nghiêm” nói: “Không có một chúng sanh nào 
không đầy đủ trí tuệ của Như Lai nhưng vì vọng tưởng, điên 
đảo, chấp trước nên chưa chứng đắc”, cũng chính là ý nghĩa của 
Như Lai tạng. Do đây, Như Lai tạng không thể dùng không tánh, 
bình đẳng tánh để giải thích mà tất yếu phải sử dụng: Trong 
bình đẳng không tánh đó hàm chứa tướng “vô lượng công đức”
- trí tuệ, sắc tướng. Tánh công đức và chơn như pháp tính dung 
hợp thành một vị, công đức khế nhập với pháp tính bình đẳng, 
đầy là tướng đại của tâm chúng sanh trở thành tánh năng chơn 
tịnh công đức thành Phật của chúng sanh, do đó nói lên Như 
Lai tạng tức không cần nói đến chủng tử vô lậu; nói chủng tử vô 
lậu tức không cần nói đến Như Lai tạng; bởi vì căn cứ vào Kinh 
điển chỉ là một. Học giả Duy thức chịu ảnh hưởng thâm sâu của 
hệ Nhất Thiết Hữu, họ không chấp nhận tất cả chúng sanh đều 
có thể thành Phật. Do đó, cổ nghĩa của Duy thức học tuy có 
biết chủng tử vô lậu do pháp giới hàm nhiếp; lấy pháp giới hàm 
nhiếp chủng tử vô lậu làm gốc, minh Bồ-đề tâm hành nhưng 
vẫn lấy có, không, đủ, thiếu của vô lậu, là sự không bình đẳng
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của chúng sanh. Một bộ phận học giả Duy thức đặc biệt chú 
trọng bộ luận “Du Già” (chung của ba thừa), do đó đối sự dung 
nhiếp của pháp giới và chủng tử vô lậu, lược qua mà không đàm 
luận. Chuyên lấy Như Lai tạng làm không tánh, vô vi lý tánh; 
lấy chủng tử vô lậu làm hữu vi pháp, phụ thuộc trong A-lại-da 
thức. Như thế kiến lập lý tánh Phật tánh (Như Lai tạng) lại kiến 
lập bổn tánh trụ chủng tánh của hành tánh Phật tánh - chủng tử 
vô lậu, không biết Như Lai tạng thống nhất bình đẳng không 
tánh và vô lượng tịnh năng. Không bàn luận “Khởi Tín luận” có 
cứu cánh hay không, trên các vấn đề này, Luận so với Duy Thức 
tông có nhiều sự chính xác hơn!

3. Dụng đại của tâm chúng sanh tức “có thể sanh thiện 
nhân quả của tất cả thế gian và xuất thế gian”. Tâm chúng sanh 
tuy tùy theo tạp nhiễm mà hiện khởi tướng tạp nhiễm của ba 
cõi; nhưng thật có tác dụng sanh khởi thiện nhân quả của thế 
gian và xuất thế gian. Do trong tâm chúng sanh bao hàm vô 
lượng công đức tướng nên có khả năng thành Phật. Chúng sanh 
do từ thế gian thiện nhân quả đạt đến xuất thế gian thiện nhân 
quả; như chư Phật Bồ-tát càng có thể dẫn dắt phát khởi tất cả 
thế và xuất thế gian nhân quả của chúng sanh; như thế biểu hiện 
một cách rõ ràng dụng đại của tâm chúng sanh. Tâm chúng sanh 
có ba ý nghĩa đại: thể, tướng và dụng nên tâm chúng sanh có ý 
nghĩa là đại.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Tất cả chư Phật vốn đã sử dụng pháp ấy; tất cả chư
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Bồ-tát đều vận dụng pháp ấy để đi đến bậc Như Lai.
Thêm lần nữa thảo luận đến ý nghĩa chữ “thừa”. Tâm 

chúng sanh tại sao có thể gọi là thừa? Bởi vì “tất cả chư Phật” 
do tâm chúng sanh này mà có thể đi từ sanh tử đến Phật đạo; tâm 
chúng sanh chính là tất cả chư Phật “vốn” đã “sử dụng” nương 
vào chơn thể bình đẳng, thanh tịnh đức tướng của tâm chúng 
sanh này rồi hiển hiện ra đại dụng mới có thể từ bờ sanh tử đạt 
đến bến giác. Chư Phật nương vào pháp môn tự tâm chúng sanh 
mà tu hành thành Phật, tất cả Bồ-tát tu học pháp Đại thừa cũng 
nhất định phải “vận dụng pháp này” - tâm chúng sanh mới có 
thể từ sanh tử đạt “đến” viên mãn “quả vị Như Lai”. Nếu không 
vận dụng tâm chúng sanh này chẳng những không có thể thành 
Phật mà Bồ-tát tu hành cũng đánh mất phương hướng. Như Lai 
vận dụng pháp ấy tức là kết quả của tâm chúng sanh, Bồ-tát vận 
dụng pháp ấy tức là nguyên nhân của tâm chúng sanh. Nguyên 
nhân và kết quả của Đại thừa tổng quát lại thì không ra ngoài 
một tâm này, và mà chư Phật vốn vận dụng tức là chư Phật quá 
khứ và chư Phật hiện tại; Bồ-tát vận dụng pháp này tức là Phật 
vị lai, như vậy ba đời chư Phật đều vận dụng tâm này để thành 
Phật. Tâm chúng sanh là đại là nơi để vận dụng, do đó Luận 
trực tiếp đem tâm chúng sanh mà làm rõ thể và nghĩa của Đại 
thừa.
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Chương bốn
Giải thích ý  nghĩa pháp Đại thừa

I. Trình bày ý nghĩa chân chính pháp Đại thừa
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Đã nói phần lập nghĩa, tiếp nói phần giải thích. Phần 

giải thích phân thành ba phầnẽ Sao gọi là ba phần? Một là 
hiển thị chính nghĩa, hai là đổi trị tà chấp, ba là phân biệt 
phát thú đạo tướng.

Trong “phần lập nghĩa” đã chỉ rõ tâm chúng sanh là Đại 
thừa, theo nghĩa lý đã thiết lập đó sẽ giải thích tường tận hơn; 
nên “Phần giải thích” phân thành “ba”: “Một là hiển thị chính 
nghĩa” trước tiên nương vào một tâm pháp mà an lập hiển thị 
ra chính nghĩa của Đại thừa. Chính nghĩa đã rõ ràng, tiến bước 
nữa “hai là đối trị tà chấp”. Như sanh khởi tà chấp thì không 
thể có được niềm tin chính xác đối với Đại thừa, do đó phải chỉ 
ra sự sai lầm của tà chấp và một cách phương pháp thiện xảo 
đối trị sự tà chấp sai lầm này. Chính nghĩa đã hiển thị, tà chấp 
cũng đối trị, giờ thì “ba là phân biệt phát thú đạo tướng”. Phát 
là phát động; thú là thú hướng, chí hướng; đạo chỉ cho A-nậu- 
đa-la-tam-miệu-tam Bồ-đề (Bồ-đề xưa dịch là đạo); tướng là 
tình huống, tướng trạng. Vô thượng chánh đẳng Bồ-đề là mục
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tiêu chí hướng của chúng ta nên phân biệt nói rõ như thế nào để 
phát khởi tâm vô thượng Bồ-đề và trong quá trình tu hành đó 
luôn hướng đến nó.

1. Nhất tâm nhị môn
Nguyên văn:

H t k I E ì ì ^ í  ’ fôc— ° ? —

m - t m • Jtfc °

Dịch nghĩa:
Hiển thị chính nghĩa Đại thừa ỉà nương vào nhất tâm 

pháp có hai môn. Sao gọi là hai? Một là tâm chơn như môn, 
hai ỉà tâm sanh diệt môn; hai môn này mỗi môn đều nhiếp 
tất cả pháp. Nghĩa này như thế nào? Vì hãi môn này không 
tương ly.

Luận muốn “hiển thị chính nghĩa” của pháp Đại thừa là 
“nương vào” ở tâm chúng sanh chính là “nhất tâm pháp”. Từ 
quan điểm của luận thì: Pháp thế gian và xuất thế gian chỉ là 
nhất tâm chúng sanh do đó khẳng định nương vào nhất tâm 
pháp. Nương vào nhất tâm kiến lập tất cả pháp thì phải đi từ hai 
môn để thuyết minh, tức: “Một là tâm chơn như môn, hai là tâm 
sanh diệt môn”. Hai môn của luận không nên cho rằng lấy sự 
sanh diệt sai biệt sự tướng hoặc chân như vô sai biệt chánh lý 
mà nói, luận nói sanh diệt tức nói đến chân như; nói đến chân 
như cũng không lìa sanh diệt; ở đây chú trọng phương pháp lý 
luận không phải một mà cũng không khác một (bất nhất bất dị) 
của không khác một, với các nhà Duy thức (chú trọng phương 
pháp luận không phải một cũng không khác một của không phải
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một) bất đồng. Tôi (Ấn Thuận) trong tác phẩm “Trung Quán 
Kim Luận” đã thảo luận sanh diệt chia thành ba loại:

1. Sát-na sanh diệt là sự sanh diệt trong từng sát-na.
2. Phân vị sanh diệt (hữu tình) từ khi sanh đến khi chết 

một kỳ sanh diệt.
3. Đại kỳ sanh diệt tức theo duyên khởi nói sự sanh diệt 

do “đây sanh nên kia sanh, đây diệt nên kia diệt” .
Sự sanh diệt này bao hàm hai loại lưu chuyển và hoàn diệt. 

Lưu chuyển do chúng sanh sanh tử tương tục, sanh sanh không 
ngừng; hoàn diệt chỉ sự xuất ly sanh tử đạt được giải thoát. Do 
đó, sanh diệt trong chi phần duyên khởi, sanh không phải là sự 
bắt đầu của sanh tử, chỉ sanh mệnh này sanh sanh không ngừng; 
mà diệt ngược lại chỉ cho cứu cánh chứng đắc xuất ly sanh tử. 
Lưu chuyển và hoàn diệt hai môn này trong Phật pháp có vị trí 
rất quan trọng, vì đó là vấn đề: Nguyên nhân nào chúng sanh bị 
sanh tử lưu chuyển và cách thức đoạn trừ sanh tử để chứng đắc 
tịch diệt thành Phật, trong “Kinh A-hàm” phần mười hai nhân 
duyên và tứ đế bàn luận rõ hai vấn đề này. Đặc điểm của Phật 
pháp Đại thừa: Là chú trọng thuyết minh trong sự lưu chuyển 
sanh tử mà hiện tại lại không sanh không diệt, liễu sanh tử đắc 
giải thoát, chứng Niết-bàn, không phải xả bỏ một cái gì hết,vì 
hoàn diệt là sự hoàn diệt của duyên sanh huyễn hữu mà thật ý 
nghĩa của nó là pháp tính tịch diệt. Trong quá trình sanh diệt 
này thể chứng pháp tính cứu cánh chơn thật tức các pháp tính 
vốn không sanh diệt. Đây là điểm chung của pháp Đại thừa. Do 
đó, từ bên sanh tử lưu chuyển thì chúng sanh có hiện tượng sanh 
diệt từ nơi này sanh nơi khác; từ bên Niết-bàn hoàn diệt thì tuy 
nương theo diệt mà hiển hiện sự tịch diệt, nhưng thật ra chúng
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sanh xưa nay không sanh không diệt. Hai môn của luận: 1. Lập 
lên tâm chơn như môn chính là từ ý nghĩa bổn tánh bất sanh bất 
diệt của tâm chúng sanh; 2. Lập lên tâm sanh diệt môn chính 
là từ ý nghĩa lưu chuyển hoàn diệt của tâm chúng sanh. Do 
đó, sanh diệt của sanh diệt môn ở trong luận, không những chỉ 
cho sát-na, phân vị sanh tử; trong lưu chuyển sanh diệt (sanh) 
nương vào vốn không sanh mà nói đến hoàn diệt, hoàn diệt mà 
tánh chơn như không có diệt. Trong môn chơn như cũng không 
phải chuyên dùng để chỉ chơn như mà không có một mối liên 
hệ nào đến sanh diệt; sanh diệt làm gì tồn tại khi không có chơn 
như? Nhân đây, luận y vào nhất tâm pháp mà có hai môn, rồi 
“hai môn, đều” là “tổng nhiếp tất cả pháp”. Không như các nhà 
Duy thức cho rằng môn chơn như chỉ nhiếp tánh chơn như, môn 
sanh diệt chỉ nhiếp pháp hữu vi của (sát-na) sanh diệt. Luận tuy 
phân thành hai môn mà hai môn đều có thể tổng nhiếp tất cả các 
pháp; trong môn chơn như tuy nhiếp pháp sanh diệt nhưng lấy 
chon như làm gốc nên gọi tâm chơn như môn; trong môn sanh 
diệt tuy nhiếp tánh chơn như nhưng lấy sanh diệt làm trọng tâm, 
nên gọi là tâm sanh diệt môn.

Lý do hai môn (môn chơn như và môn sanh diệt) có thể 
nhiếp tất cả các pháp: “Vì hai môn này không tương ly”, do 
chơn như không lìa sanh diệt, sanh diệt cũng không lìa chơn 
như. Giống như “Tâm Kinh” nói: “Sắc chẳng khác không, 
không chẳng khác sắc”. Nương vào sự không tương ly của hai 
môn này do đó nói nó có thể nhiếp tất cả các pháp. Y tha khởi 
theo các nhà Duy thức thì chuyên chỉ từ bên sanh diệt duyên 
khởi; viên hành thật thì từ trên pháp y tha khởi nhưng xa lìa 
biến kế sở chấp, khi hiển bày viên thành thật tánh tuy có cho
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rằng: Viên thành thật với y tha khởi là không một cũng không 
khác; nhưng khi thuyết minh y tha khởi làm sao lại tách rời 
viên thành thật, các nhà Duy thức cuối cùng cũng không bàn 
luận. Hệ thống tư tưởng của luận không giống với các nhà Duy 
thức: chơn như không lìa sanh diệt mà hiển hiện ra, sanh diệt 
cũng không lìa chơn như mà thành lập, trên quan điểm này, luận 
tương đồng với ý kiến của tông Trung Quán: Các nhà Trung 
Quán nói không, chính là y vào pháp duyên khởi; duyên khởi 
cũng y vào tánh không - đương nhiên có một số vấn đề lớn 
không giống nhau.

Có người đưa ra nghi vấn: phần trước của luận nói qua: 
“Tướng của tâm chơn như tức thể Đại thừa; tâm sanh diệt nhân 
duyên có khả năng hiển thị thể tướng dụng của Đại thừa”. Tại 
sao ở đây lại cho: “Hai môn này mỗi loại đều tổng nhiếp tất 
cả các pháp”? Neu như hai môn này mỗi loại đều tổng nhiếp 
tất cả các pháp như vậy trong môn sanh diệt cũng có khả năng 
hiển thị “thể”; trong môn chơn như cũng có khả năng hiển thị 
“tướng dụng” hay sao? Như thế thì luận văn bị mâu thuẫn mất 
rồi? Trả lời: Hiển thị có ý nghĩa không giống với tổng nhiếp; 
chữ “nhiếp” trong tổng nhiếp là nói về sự tương quan của hai 
bên; ý nghĩa chữ “thị” trong tức thị, hiển thị là nói về mục tiêu 
biểu hiện của hai môn. Do đó từ hiển thị thì trong môn chơn 
như hiển thị “thể”, trong môn sanh diệt hiển thị tự “thể tướng 
dụng”; nếu từ tương quan tương nhiếp thì hai môn này mỗi 
loại đều tổng nhiếp tất cả các pháp. Như đem “Tâm kinh Bát- 
nhã” để giải thích: “Sắc tức là không, không tức là sắc; sắc 
không khác không, không chẳng khác sắc”; tức là nói về mối 
tương y tương quan của nó. Khi nói về sắc tức nói đến không,
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nói đến không nhất định nói đến sắc; sắc không tương nhiếp 
với nhau thì làm sao có thể chỉ đàm luận một phía được? “Là 
các pháp không tướng: Bất sanh, bất diệt, bất cấu bất tịnh, bất 
tăng bất giảm; thị cố không trung vô sắc” là ẩn tướng để hiển 
tánh, do đó khi hiển thị tánh tướng, môn chơn như chỉ hiển thị 
thể mà không hiển thị tướng dụng. Như vậy, luận về tánh thể 
thì có hai thuyết: 1. Tánh tướng bất ly - tánh không lìa tướng, 
tướng không lìa tánh. 2. Tánh thể vô tướng như trong kinh điển 
thường nói: “Nhất tướng, vô tướng gọi là thật tướng”. Do vậy, 
nếu nương vào tương nhiếp môn thì tánh và tướng không tương 
ly; nếu nương vào hiển tánh môn thì tánh và thể tức là vô tướng. 
Trong môn sanh diệt làm rõ “sắc” cũng phải làm rõ “không”, 
nếu không làm rõ “không”, như vậy khi nói về sắc v.v..., thì 
đồng với sự chấp trước về sắc tánh như ngoại đạo và phàm phu. 
Vì thế, trong môn sanh diệt, môn tương nhiếp là tổng nhiếp tất 
cả pháp, môn hiển nghĩa cũng nên nói tướng dụng của tự thể. 
Đây là nghĩa lý căn bản mà luận thường sử dụng đến phải đặc 
biệt chú ý điều này!

2. Tâm chon như môn
Nguyên văn:

0

Dịch nghĩa:
Tâm chon như đó là tâm tánh bất sanh bất diệt chính 

là thể nhất pháp giới đại tổng tướng pháp môn.
Tóm lược thì: “Tâm chơn như” chính là “tâm tánh bất 

sanh bất diệt”. Từ ý nghĩa bất sanh bất diệt là nghĩa của chơn



L UẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 81

như; tâm tánh bất sanh bất diệt nên gọi là tâm chơn như. Tâm 
chơn như trong luận sừ dụng thể nhất pháp giới đại tổng tướng 
pháp môn để chỉ bày. Nên hiện tại, phân biệt giảng giải: “Nhất”- 
nghĩa bình đẳng không hai; thể của tâm chơn như không có tánh 
sai biệt nên gọi là “nhất”. Từ sự tướng sanh diệt mới nói đến 
có sự sai biệt, chơn như không thể nói có sự sai biệt. “Pháp 
giới”, trong Hoa Nghiêm tông nói có bốn loại pháp giới: 1. Sự 
pháp giới (hiện tượng), 2. Lý pháp giới (bản thể), 3. Sự lý vô 
ngại pháp giới, 4. Sự sự vô ngại pháp giới; tổng nhiếp hết bốn 
pháp giới này gọi là “nhất chơn pháp giới”. Ở đây không cần 
quan điểm đó. “Giới” trong Phật pháp sử dụng khái niệm này 
rất nhiều, sau khi thông qua nghiên cứu thảo luận, tổng quát thì 
bao gồm hai ý nghĩa: 1. Loại tánh, 2. Nhân tánh.

1. Loại tánh chỉ cho sự hoặc vật một loại một loại khác 
nhau. Như nói nhãn giới chỉ thu nhiếp nhãn; sắc giới chỉ thu 
nhiếp các màu sắc xanh, vàng v.v.., cũng chính là nhãn với nhãn 
một loại, sắc với sắc một loại, không thể hỗ tương hỗn tạp nên 
gọi là nhãn giới, sắc giới v.v... Như trong A-tỳ-đạt-đa giải thích 
“giới” có nghĩa là chủng loại. Tánh loại có lớn có nhỏ: như 
nhãn giới, sắc giới v.v... gọi chung là sắc giới (giới vật chất); 
mà vật chất với tinh thần lại có thể gọi chung là hữu vi giới. Do 
đó, giới là một vòng một vòng, ngoại diên của loại nhỏ có loại 
lớn, nội hàm của loại nhỏ còn có nhỏ hơn. Loại pháp nhỏ nhất
- pháp giới, như sắc cực vi của Hữu Bộ, sát-na tâm là loại có tự 
tánh nhỏ nhất bên trong không thể bao hàm được gì nữa. Loại 
pháp lớn nhất - pháp giới tức tất cả pháp đều lấy chơn như làm 
tánh là một vị biến khắp tất cả. Hoa Nghiêm tông gọi đây là lý 
pháp giới; nhãn giới, sắc giới v.v... là sự pháp giới. Hai pháp
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giới lý và sự đều kiến lập từ loại tánh. Nhưng nếu từ sự thì nhỏ 
đến cực vi, nhưng cũng có nhiều vô hạn sự khác nhau, nếu từ lý 
thì lớn đến cực đại, nhưng cũng có tính bình đẳng. Theo cách 
nhận định như thế, cũng chính từ lý pháp giới mà nói như vậy. 
Chơn như là tánh bình đẳng không khác nhau của tất cả pháp 
giới, do đó chơn như là giới tánh của tất cả pháp.

2. Nhân tánh có nghĩa là sở y, công năng, chủng tử; nếu 
là do y pháp này mà có pháp kia thì pháp này gọi là y, là nhân 
tố, do đó “giới” cũng thuận theo đó mà giải thích thì có nghĩa 
là chủng tộc. Giới là nhân tánh thì phân thành hai loại: (1) Pháp 
nhân hữu lậu tạp nhiễm như tập khí hý luận phân biệt. (2) Pháp 
nhân vô lậu công đức chỉ nhân tố có thể khởi phát khởi vô lậu 
xuất thế gian pháp. Tại sao chúng sanh có thể giải thoát thành 
Phật? Bởi vì chúng sanh có vô lậu pháp giới làm nhân tố, pháp 
giới là pháp giới pháp tính bình đẳng, cũng từ pháp giới vô lậu 
công đức mà nói. “Thánh pháp Tam thừa, y vào đây sanh khởi” 
gọi là pháp giới, tức: Thánh pháp Tam thừa đều từ pháp giới 
mà sanh khởi, pháp giới là nhân tánh sanh ra công đức của Tam 
thừa. Vì vậy, ý nghĩa của nhân tánh là “giới” nhưng đặt nặng 
pháp giới là lý tánh, như “Du Già luận”, chỉ từ sở y mà nói, tức 
tịnh trí y vào cảnh này mà sanh khởi. Luận đồng với quan điếm 
pháp giới của Kinh điển thuộc Đại thừa chơn thường duy tâm, 
không những chi lý pháp tính mà còn đồng thời có đầy đủ tánh 
vô lậu công đức. Đây tức là: “Pháp giới là chư pháp bình đẳng 
lý tánh, cũng là tánh công năng mà thánh pháp Tam thừa nương 
tựa để phát sanh vô lậu công đức; dung thông không hai. Từ lý 
tánh của các pháp, nhất thiết pháp bình đẳng, thì tương đồng 
với các nhà Duy thức và Trung Quán. Nếu như hỏi: Trong chơn
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như pháp tính có tánh vô lậu công đức hay không? Duy Thức 
và Trung Quán tuy cũng có thể nói có vô vi tánh công đức, song 
nương vào duyên rồi hiện khởi ra vô lậu công đức, các nhà Duy 
thức và Trung Quán không chấp nhận lấy chơn như làm nhân. 
Nhân vô lậu công đức trong “Khởi Tín luận”, không đồng với 
các nhà Duy thức. Như “Nhiếp Đại Thừa Luận” do Chơn Đế 
dịch đã từng khẳng định: “Bốn đức thường lạc ngã tịnh, làm 
nhân của công đức”. Là nhân để phát sanh vô lậu công đức 
cho Thánh pháp Tam thừa. Luận nói pháp giới là trong tánh 
bình đẳng có hàm chứa đầy đủ tánh vô lậu công đức, không 
hai không khác cho nên gọi nhất pháp giới. “Nhất pháp giới” 
này “thể đại tổng tướng pháp môn” biến khắp mọi nơi cùng tận 
hư không, bao quát pháp giới cho nên gọi là đại, đại pháp giới 
không đâu không biến khắp là tổng tướng pháp môn, tổng tướng 
có thê nói là thông tướng, toàn thể hoàn chỉnh. “Thập Địa luận” 
do Thế Thân trước tác nói có sáu tướng: “Tổng, biệt, đồng dị 
thành và hoại”. Tổng tướng bao quát biệt tướng: như căn nhà là 
tổng tướng; gạch ngói, cây gỗ v.v... là biệt tướng, khi nói đến 
ngôi nhà thì bao quát qua gạch ngói, cây gỗ. Tổng tướng, tính 
toàn thê không phải bộ phận là thể thống nhất toàn phần nên 
không thể tách rời biệt tướng, đem tổng tướng thành khái niệm 
hư không! Luận nói tâm chơn như là thể nhất pháp giới đại tổng 
tướng pháp môn, nên hiểu được tâm chơn như là tâm pháp giới 
bình đăng không hai, tâm này hàm nhiếp được tất cả, giống như 
thường gọi là toàn bộ. Tổng tướng này là nguyên do và nơi y cứ 
của tât cả pháp nên gọi là pháp môn. Nếu nói pháp giới không 
hai, tông tướng là đại, giống với quan điểm của Duy Thức và 
Trung Quán, nhưng nói đến pháp giới là tâm tánh không sanh
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không diệt, tức tâm không sanh diệt, Trung Quán và Duy Thức 
không thể đồng ý quan điểm này. Theo Trung Quán: Chơn như 
là pháp tính của tất cả pháp tại làm sao nói chuyên chỉ cho tâm 
tánh? Nhưng “Khởi Tín luận” y vào tâm chúng sanh thành lập 
tánh chơn như không sanh không diệt, chỉ tánh chon như làm 
tâm đây là điểm khác với Trung Quán.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tất cả các pháp chỉ nương nơi vọng niệm mà có sự 

khác nhau, nếu lìa tâm niệm thì không có tướng của tất cả 
cảnh giớiỄ Cho nên tất cả pháp từ xưa đến nay lìa tướng 
ngôn thuyết, lìa tướng danh tự, lìa tướng tâm duyên, rốt 
ráo bình đẳng, không có biến đổi, không thể phá hoại. Chỉ 
là nhất tâm, nên gọi là chơn như.

Phần dưới đây giải thích ý nghĩa “chơn như”, trước tiên 
giải thích ý nghĩa của lìa tướng tâm tánh.

Luận nói đến chơn như, chú trọng ở lìa niệm tâm tánh. Sự 
khác nhau của “tất cả pháp giới” từ đâu mà có? Vì “chỉ nương 
nơi vọng niệm mà có sự khác nhau”. Tất cả pháp không có tự 
thể chỉ thuần theo vọng niệm mà có sự hiện hữu sanh khởi, cho 
nên chỉ nương nơi vọng niệm; vọng có nghĩa là hư vọng, không 
chơn thật; niệm xưa dịch nghĩa này không có xác định: Như 
niệm trong niệm Phật, niệm Pháp, niệm Tăng, là ức niệm không
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quên; hoặc dịch tâm sở hữu pháp thành tâm sở niệm pháp, tức 
lấy tâm sở pháp thành niệm, trong luận phần dưới sẽ bàn luận 
kỹ ý nghĩa này; một sát-na tâm gọi là niệm, Như thế đều không 
có hàm ý là vọng niệm. Ớ đây vọng niệm giống với vọng niệm 
trong cựu dịch “Kinh Lăng Già”; có ý nghĩa hư vọng phân biệt, 
khi tâm thức hữu lậu hoạt động thì bao quát tất cả hư vọng phân 
biệt - trong vọng niệm; vọng niệm không đi cùng với vô lậu. 
Thiện pháp hữu lậu cũng không tránh khỏi thành phần không 
thanh tịnh tạp nhiễm. Luận nói đến vọng niệm tức tâm hư vọng 
phân biệt, như “Biện Trung Biên Luận” nói đến tam giới tâm 
tâm sở pháp. Tất cả pháp đều nương hư vọng phân biệt mà hiện 
hữu do đó “nếu lìa” khỏi “tâm niệm” thì “không có tướng của 
tất cả cảnh giới”. Luận nói đến tâm, hoặc chơn hoặc vọng, nếu 
tâm và niệm kết hợp -  tâm niệm, tức với tâm hư vọng phân 
biệt, có cùng ý nghĩa với vọng niệm. Khi tâm hư vọng phân biệt 
sanh khởi thì có tướng hiện tiền đối lập của tâm cảnh, có tâm tất 
có cảnh: tâm có khả năng hiểu biết, nắm bắt; tất cả pháp được 
hiểu biết và nắm bắt đó tức là tướng cảnh giới. Các nhà Duy 
thức cho rằng: khi tâm sanh, tướng phần kiến phần tự nhiên 
cũng sanh khởi theo. Tâm hư vọng phân biệt sanh tức có kiến 
phần được duyên; cảnh tướng bị duyên đến tức y tợ hiện vọng 
niệm mà thành lập, nếu lìa tâm vọng niệm phân biệt, tất cả cảnh 
giới cũng không còn. Ví dụ như người đang trong mộng, thấy 
các loại cảnh tượng. Nhưng các loại cảnh tượng đó nương vào 
tâm trong mộng mà có; đến khi tỉnh giấc thì tâm trong mộng 
chẳng còn, tất cả cảnh trong mộng đều không tồn tại. Chúng 
sanh cũng giống như thế bởi vì nương vọng niệm mà sanh khởi 
vọng cảnh. Do đó trên thế gian có các loại tướng trạng khác
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nhau của tất cả pháp, đều tồn tại không ngoài vọng niệm của 
chúng ta; như khi chứng ngộ thật tánh các pháp, vô phân biệt 
trí hiện khởi, tất cả cảnh giới tướng trạng đều không sanh khởi 
nữa. Điều này có thể chứng minh tất cả cảnh tướng đều nương 
vào vọng niệm mà hiện hữu. Neu có tự thể chon thật của các 
pháp thì sử dụng bất kỳ phương pháp nào cũng có khả năng làm 
tiêu diệt nó được. Nhưng tất cả pháp đều nương vào vọng niệm 
mà hiện hữu, cũng nương vào vọng niệm đó khi nó không sanh 
khởi thì tự bị tiêu diệt, do vậy, tuy tất cả pháp có vô lượng vô 
biên sự sanh khởi hay tiêu diệt khác nhau, nhưng thật bản tánh 
của tất cả pháp là không sanh không diệt. Giống như khi chúng 
ta nằm mộng thấy được cảnh tượng, khi tỉnh lại thì không còn 
gì hết, nên phải biết không chỉ khi tỉnh cảnh trong mộng không 
còn; lúc mộng thì cảnh tượng đó chưa từng có thật tánh? Nhân 
đây, luận khẳng định tiếp: “Nên tất cả pháp từ xưa đến nay” xa 
lìa tất cả tướng: “lìa tướng ngôn thuyết” là không có tướng của 
chủ thể và đối tượng được trình bày; “lìa tướng danh tự” tức 
không thể sử dụng từ, ngữ, câu để biểu đạt, không có đối tượng 
và chủ thể để biểu đạt; “lìa tướng tâm duyên” là không thể 
dùng tâm và tâm sở pháp để suy nghĩ nên không có đối tượng 
và chủ thể được nhận biết. Đây không phải đợi đến lúc giác 
ngộ mới thể nghiệm như vậy mà tất cả pháp từ xưa đến nay, 
cũng ly tướng như thế, tâm duyên có tác dụng nhận thức; tướng 
ngôn thuyết và danh tự thì trước đây thường tổng hợp để trình 
bày, bởi vì văn tự của Phật pháp - từ, ngữ, câu, vốn là nương 
vào ngôn thuyết mà thiết lập. Do đó trong “Trung Quán Luận” 
nói: “Triệt để ngôn ngữ, suy nghĩ đều diệt, không sanh không 
diệt, pháp như Niết-bàn”. Ngữ ngôn tức bao quát từ, ngữ và
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câu. “Kinh Lăng Già” v.v... cũng nói như vậy. Do đời sau, ngữ 
ngôn và văn tự biệt lập nên một số người không biết nghĩa gốc 
của Phật pháp rồi tùy thuận ý nghĩa thông dụng của đương thời 
mà bỏ phần lìa tướng ngôn thuyết thêm phần lìa tướng danh tự. 
Điểm cứu cánh của tất cả pháp là tánh bình đẳng không sai biệt, 
do đó: “Rốt ráo bình đẳng, không có biến đổi”, tất cả pháp nếu 
có sự sai biệt biến hóa thì không bình đẳng; có các tướng trạng 
đây kia, tăng giảm, đồng dị, sanh diệt, nhiễm tịnh, thì có ngôn 
thuyết, văn tự, tâm duyên v.v... Nay không còn sai biệt vượt qua 
các tướng trạng đây kia, tăng giảm, đồng dị v.v.., nên không là 
cảnh giới của ngôn thuyết, văn tự, tâm duyên. Ngôn thuyết, tâm 
duyên không thể lìa các tướng trạng của sự sai biệt, biến đổi, 
như rất nhiều bình đựng đồ không dán nhãn hiệu thì giống nhau 
không có sai khác, nếu có người muốn lấy cho tôi một cái bình 
nào đó thì họ không thể quyết định chọn nên lấy cái nào, bởi vì, 
tôi không thể chỉ định được là mình muốn cái bình nào; mà trên 
bình cũng không có dán nhãn hiệu, tất cả cũng như vậy, không 
biết nên lấy cái bình nào mới được! Tất cả pháp từ xưa đến nay 
lìa tướng ngôn thuyết, danh tự, tâm duyên, do đó bình đẳng mà 
không có sự biến đổi. “Không thể phá hoại” tức là chon thật, 
chơn thật không thể phá hoại, đồ vật hư giả mới có thể bị phá 
hoại. Giống như “Đại Trí Độ luận” nói: “Ba pháp tất đàn có thể 
bị phá hoại; chỉ có đệ nhất nghĩa tất đàn không thể bị phá hoại”, 
đệ nhất nghĩa tất đàn là tánh chơn thật. Như vậy, tất cả pháp đều 
y vọng niệm mà có, nếu lìa vọng niệm thì tất cả pháp đều không 
tồn tại, chỉ còn nhất tâm pháp giới bình đẳng không sai biệt, do 
đó: “Chỉ là nhất tâm, nên gọi chơn như”. Nhất tâm là nhất tâm 
chúng sanh, từ vọng niệm mà thâm nhập đến nội tại của tâm
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bổn tịnh tức pháp thể Đại thừa. Chơn như tất cả hàm nghĩa của 
tâm chúng sanh bởi vì tâm chúng sanh rốt ráo bình đẳng không 
có biến đổi nên gọi là như. Tâm chúng sanh không thể bị phá 
hoại nên gọi là chơn. Trong tâm chúng sanh chỉ cho nhất tâm lìa 
niệm bổn tịnh bình đẳng chơn thật; có ý nghĩa bình đẳng, chơn 
thật, do đó nhất tâm này gọi là chơn như. Tâm chơn như môn 
tức nương vào nhất tâm này mà an lập. Trong tư tưởng của luận, 
không thể lấy chơn như và tâm để làm thành tánh và tướng mà 
phân tích giảng giải. Trong “Kinh A-hàm” các từ: chơn, thật, 
đế, như, bổn lai đều là hình dung từ; phàm hợp với định nghĩa 
của chơn như thì có thể gọi là chơn như. Chơn như làm sao có 
như các nhà Duy thức tưởng tượng, hạn cuộc (sự tướng đối lập) 
ở trong lý tánh! Như thật tướng, trong “kinh Pháp Hoa” không 
phải chỉ cho tánh, tướng, nhân, quả hay sao? Khi trở thành các 
tông phái, mỗi tông phái có một định hình ý nghĩa danh từ đó 
khác nhau, nên khi nghiên cứu các tông phái phải chú ý những 
điểm trên.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Vì tất cả ngôn thuyết giả danh không thật nhưng theo 

vọng niệm, không thể nắm bắt; chon như ấy cũng không có 
tướngắ Chỗ cùng cực của ngôn thuyết, nhân ngôn thuyết mà
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bỏ ngôn thuyết, thể của chon như này không có bỏ được, 
do tất cả pháp đều là chơn. Cũng không thể an lập vì tất 
cả pháp đều đồng như vậy. Nên biết, tất cả pháp không thể 
thuyết không thể niệm nên gọi là chơn như.

Phần trên đã thảo luận qua chơn như là tâm thể xa rời các 
tướng trạng, bây giờ tiếp theo bàn luận đến chơn như là pháp 
thể xa rời ngôn thuyết, cũng chính vì giải thích về vấn đề “lìa 
tướng ngôn thuyết, lìa tướng danh tự” ở phần trên. Nếu muốn 
thuyết minh lìa tướng ngôn thuyết thì trước tiên nên biết “tất 
cả ngôn thuyết” văn tự trên thế gian đều là “giả danh” thi thiết 
mà “không” có thể tánh chơn “thật”. Điều này ở trong “Luận 
Nhiếp Đại Thừa” giảng giải rất rõ ràng. Ngôn ngữ văn tự có thể 
biểu đạt được ý nghĩa nhưng căn cứ trên sự thật thi nó không 
có tính quyết định. Ví dụ như một sự kiện hay sự vật nào đó có 
thể sử dụng ngôn ngữ khác nhau để biểu đạt nó; mà cùng một 
loại ngữ ngôn văn tự cũng có đủ các cách khác nhau đê biêu 
đạt nội dung không giống nhau, như danh từ: Dân chủ, tự do 
v.v.., mọi người đều tùy theo ý của mình mà trình bày không 
đồng. Cho nên biết được danh tự ngôn thuyết trên đời, không 
có tánh thực tại, chỉ vì theo tập quán sử dụng lâu đời của nhân 
loại rồi quy định ra. Tất cả ngôn thuyết đã đều giả danh không 
thật nên khi nghe nói điều gì, cũng đừng nên nghĩ nó có một 
nội dung thực tại vì ngôn thuyết “chỉ tùy vọng niệm” mà có, 
sự biểu đạt ý nghĩa đó không có tính xác định “không thể nắm 
bắt”. Danh tự ngôn thuyết đã là y tâm niệm hư vọng phân biệt 
để an lập nên lìa tâm niệm hư vọng phân biệt thì không có danh 
tự ngôn thuyết có thể nắm bắt. Danh tự ngôn thuyết với tâm hư 
vọng phân biệt có sự quan hệ mật thiết với nhau. Theo một số



90 HT. ẤN THUẬN

nhận định, tác dụng nhận thức của chúng ta chẳng qua là hình 
ảnh trừu tượng trên các khái niệm, chứ không có một vật thể 
chơn thật làm đối tượng trực tiếp để cho mình nhận thức. Ngôn 
thuyết danh tự cũng giống như vậy đều do tâm tưởng khác nhau 
của con người rồi an lập nên làm sao có thật tánh được nắm bắt! 
Tất cả pháp lìa tướng ngôn thuyết mà không thể diễn đạt tức là 
chơn như. Nhưng đã lìa ngôn thuyết rồi tại làm sao có tên gọi 
là chơn như? Nên phải biết: Gọi là “chơn như” cũng chỉ là giả 
danh “không có tướng” thật tại có thể nhận biết. Một số người 
cho rằng, nói đến chơn như, có cảm giác như chơn thật tồn tại 
một thứ gì đó, kỳ thật, nếu cho danh từ màu sắc, âm thanh v.v.., 
vẫn còn có đối tượng không thật để chỉ đến; nhưng nói đến 
chơn như thì ngay cả có được đối tượng (ảnh tượng) chỉ đến 
cũng đều không tồn tại. Chơn như không có tướng để bàn luận 
thì làm sao mà chúng ta tưởng tượng nó như thế này thế kia 
được! Như vậy tại làm sao chúng ta lại nói có chơn như? Đây 
bởi vì “chỗ cùng cực của ngôn thuyết, nhân ngôn thuyết mà bỏ 
ngôn thuyết”. Khi nói đến cứu cánh của ngữ ngôn văn tự, nên 
biết danh tự lúc không thể diễn đạt được thì không thể không 
giả thuyết một danh từ, để diễn tả cảnh giới xa lìa danh từ, vì 
vậy thiết lập danh từ chơn như, không phải y theo danh từ này 
mà nhận thức được chơn như bởi vì danh từ chơn như với mục 
đích để trừ bỏ tất cả ngôn thuyết hư vọng phân biệt. Nhân ngôn 
thuyết, tức y theo sự giả danh không thật của ngôn thuyết; xả bỏ 
ngôn thuyết tức do giả thiết ra danh từ chơn như này, với mục 
đích xả bỏ tướng hư vọng phân biệt. Như trong thiền đường 
vị Thủ to ạ xướng lên: “Không vang”! Mọi người đều im lặng 
không một chút âm thanh. Danh từ chơn như cũng như vậy vì
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khiến cho mọi người hiểu được tâm không thể nói do lìa tướng 
ngôn thuyết, lìa tướng danh tự, do đó giả thuyết là chơn như. 
Nếu cứu cánh thật của nó “thể chơn như này” là “không có bỏ 
được”, “do tất cả pháp” đều là “chơn” thật. Pháp pháp đều là 
chơn thật tức không thể dùng để từ bỏ cái gì hết, cũng không 
có cái gì phải từ bỏ, nhân ngôn thuyết mà bỏ ngôn thuyết chính 
là nói sự mê vọng của chúng sanh, căn cứ trên sự thật thì tất 
cả pháp đương thể đều là chơn thật, chơn thật thì có gì mà đế 
xả bỏ. Nói chơn như không thể bỏ, đồng thời “cũng không thê 
lập” bởi vì “tất cả pháp đều đồng” với “chơn” như; nói chơn 
như cũng không cần an lập cái gì hết. Như có người nhìn thấy 
sợi dây tưởng lầm là con rắn bởi thế sanh ra sự sợ hãi, song có 
người cảnh tỉnh họ: Đâu phải con rắn? Đó chẳng qua do sự lầm 
tưởng của anh thôi. Người này nhân đó không còn sợ hãi, đây 
không phải bắt đi con rắn mà vốn nó không có tồn tại, chẳng 
qua vì khiến cho họ biết được không có con rắn nên gọi là trừ 
bỏ. Trừ bỏ hư vọng cũng như vậy, không có gì để bỏ cả. Đồng 
thời, tất cả pháp xưa nay vốn bình đẳng không có khác nhau, do 
không có thật tại sự khác nhau, nên không thể kiến lập. Tu học 
Phật pháp nên trừ bỏ hư vọng, thể chứng chơn thật, đây chẳng 
qua chỉ vì chúng sanh điên đảo mê lầm, với người sơ học mà 
nói đến sự khác nhau như thế. Căn cứ trên thật tế thì pháp pháp 
đều chon, pháp pháp đều như, không thể xả bỏ, không thể an 
lập. Trung Quán nói đến ý nghĩa phá bỏ tự tánh cũng là không 
thừa nhận một vật thật nào có tồn tại để phá bỏ; nếu nói không 
có tự tánh chẳng qua là vì chúng sanh chấp trước tự tánh mà 
thiết lập. Luận cho rằng nhất tâm gọi là chơn như tức bản thể 
của tất cả pháp không thể nói được. Do đó: “Tất cả pháp không
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thể thuyết không thể niệm, nên gọi là chơn như”. Không thể 
thuyết là lìa tướng ngôn thuyết, danh tự; không thể niệm tức lìa 
tướng tâm duyên. Như trong kinh “Duy Ma Cật” khi ba mươi 
hai vị Bồ-tát bàn luận pháp môn bất nhị thì ba mươi mốt vị đều 
dùng ngôn ngữ để trình bày phương pháp nhập vào pháp môn 
bất nhị; còn Bồ-tát Văn Thù thì khẳng định vô ngôn vô thuyết là 
pháp môn bất nhị tức đồng với tư tưởng của luận khi đề cập đến 
vấn đề này - tất cả pháp không thể thuyết không thể niệm nên 
gọi là nghĩa của chơn như. Nhưng Phật pháp vì mục đích muốn 
giảng dạy hoằng hóa lưu hành ở trên đời thì không thể không 
dùng đến ngôn tự để trình bày. Do đó không dùng ngôn thuyết 
mà miễn cưỡng phải an lập ngôn thuyết.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hỏi rằng: Nếu ý nghĩa như vậy, các loại chúng sanh 

làm sao tùy thuận, có khả năng chửng nhập? Trả lời: Nếu 
biết các pháp tuy nói nhưng không có chủ thể để nói, tuy suy 
nghĩ nhưng không có chủ thể để suy nghĩ gọi là tùy thuận. 
Neu lìa suy nghĩ này gọi là được nhập.

Có người hỏi rằng: “Nếu như” nghĩa lý được trình bày ở 
trên - ly danh tuyệt tướng, chúng sanh làm sao tùy thuận theo 
đê tu học, làm sao có khả năng chứng nhập? Ngày ngày chúng 
sanh đều sanh hoạt trong sự suy nghĩ nói năng, muốn họ không 
nói có thể được; nhưng muốn họ không suy nghĩ thì khó có
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thể. Nếu muốn họ ngộ nhập từ sự không nói năng suy nghĩ thì 
càng khó hơn. Tùy thuận có nghĩa không trái ngược. Như vào 
phòng, tất yếu phải đi hướng về cánh cửa, đây gọi là tùy thuận; 
bước đến cửa, vào trong phòng, tức gọi là nhập. Tâm hành tạp 
nhiễm của chúng sanh, với chơn như là tương phản - một là ly 
niệm, một là vọng niệm. Như thế, sử dụng phương pháp nào, 
mới khiến cho chúng sanh có thể tùy thuận chơn như mà không 
tương phản và hơn thế nữa khiến chúng sanh có khả năng khế 
nhập chơn như? Luận chủ trả lời: “Chơn như vốn không thể 
thuyết không thể suy nghĩ, nếu có thể thuyết có thể suy nghĩ thì 
tương phản ý nghĩa của chơn như”. Song “nếu” có thể hiểu biết 
“tất cả pháp”, “tuy” có ngôn thuyết nhưng ngôn ngữ để trình 
bày và nghĩa lý được biểu đạt, đều “không có” tính thật tại; và 
tâm “suy nghĩ’ cũng như vậy, hiểu được chủ thể và đối tượng 
của niệm đều là hư vọng không có thật. Nếu biết chủ thể và đổi 
tượng của thuyết và niệm chẳng qua là tương đối do giả thuyết 
an lập nên thể tánh không thật, vì thế tuy nói, tuy suy nghĩ tức 
tùy thuận với không thể nói suy nghĩ, khi tùy thuận với điều 
này rồi thì tùy thuận được với chơn như. Tu hành chứng ngộ 
Phật pháp phải trong ngôn thuyết suy nghĩ, đi đến quán sát thật 
tánh chủ thể và đối tượng của nó; từ chánh quán được ngôn 
thuyết suy nghĩ đều không có thật tánh, đi đến tu tập tùy thuận 
chánh quán thắng nghĩa nếu như cấm khẩu không nói, ép tâm 
không suy nghĩ thì không thể gọi là tùy thuận. Chân chính của 
tùy thuận là muốn trong ngôn thuyết suy nghĩ, đi đến hiểu biết 
chính xác sự hư vọng không thật của nó, “nếu” tiến thêm bước 
nữa, dùng trí tuệ Bát-nhã thông đạt tướng lìa ngôn thuyết, danh 
tự và tâm duyên, thể ngộ “lìa suy nghĩ” vọng niệm tức “được



94 HT. ẨN THUẬN

nhập”. Ý nghĩa của chữ biết trong biết tất cả pháp là hiểu biết 
về văn tư tu Tuệ, có thể suy nghĩ, có thể ngôn thuyết tức ý nghĩa 
đối tượng của suy nghĩ và ngôn thuyết. Chúng sanh muốn tùy 
thuận với chơn như, được nhập vào chơn như thì có phương 
pháp để tùy thuận được nhập. Phương pháp mà luận chỉ dạy: 
Chúng ta phải chú trọng từ ngôn thuyết suy nghĩ, đi đến hiểu 
biết nó không có chủ thể đối tượng, điểm này tương đồng với 
một số kinh luận khác. Không ngôn thuyết suy nghĩ không phải 
như ngày nay người tu thiền chỉ từ không ngôn thuyết suy nghĩ 
mà tu hành.

Làm rõ tướng trạng
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, chon như này, y theo ngôn thuyết phân biệt 

thì có hai ý nghĩa. Thế nào là hai? Một là như thật không vì 
có khả năng cửu cánh hiển thật; hai là như thật bất không 
vì có tự thể đầy đủ vô lậu tánh công đức.

Đây là vì phương tiện an lập tướng chơn như, nên cho 
rằng: “Y theo ngôn thuyết phân biệt” vì Luận văn phần trên đã 
thảo luận đến “ly ngôn chơn như” bây giờ thảo luận “y ngôn 
chơn như”, nếu nương vào ngôn thuyết để làm rõ tướng của 
chơn như, trước hết phải chia thành hai loại.

Chơn như đó có hai nghĩa: “Một là như thật không”, “hai 
là như thật bất không”, trước hai từ không và bất không thêm
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hai chữ như thật để chỉ rõ điều muốn nói không và bất không, 
không phải hư vọng không thật chính là bản tướng của pháp thể 
Vì thế nên mới khẳng định như vậy. Nói không và bất không của 
chơn như đều chính là bản lai vốn có của chơn như mà đàm luận 
do đó gọi là chơn thật. Như thật không và như thật bất không 
của luận là y theo không Như Lai tạng và bất không Như lai 
tạng trong kinh “Thắng Man”. Bản kinh “Lăng Già” dịch vào 
thời Nguỵ cho rằng pháp sanh diệt vô thường là không, pháp 
vô lậu vô sanh diệt là bất không, không giống với ý nghĩa đang 
đề cập đến. Trung Quán tông nói về không hữu thì cho rằng: 
Duyên khởi có rốt ráo không; thế tục có thắng nghĩa không; 
không chấp nhận pháp thể bất không. Như từ tướng dụng giả 
danh duyên khởi lại nói, cũng khẳng định là bất không. Duy 
Thức tông nói đến nghĩa không rất tương cận với luận; nhưng 
bất không thì ngược lại không giống. Duy Thức tông quan niệm 
bất không, trên hai tánh y tha khởi và viên thành thật mà an lập 
thì đặc biệt chú trọng đến bất không của y tha khởi. Luận thì từ 
chơn như thật tánh an lập bất không.

Chon như sao lại là như thật không? “Không” vì có “khả 
năng cứu cánh hiển thật” tức hiển thị chơn thật. Chơn như thật 
tánh tuy xưa nay như vậy nhưng phải từ nghĩa “không” để hiển 
thị nó. Như luận nói không thể niệm hoặc nói phi, vô, đều là từ 
bỏ hư vọng nghĩa “không” để chỉ rõ chơn như. Nói không, bất, 
vô, phi, là vì trừ bỏ hư vọng chấp trước; với mục đích làm rõ 
nghĩa “không”, họp với sự hiển thị thật tánh của chơn như. Thật 
tánh của chơn như gọi là không, là không còn sự ẩn khuất che 
đậy của hư vọng chấp trước; chỉ có “không” mới có khả năng 
triệt để cứu cánh hiển thị tánh chơn thật. Vì vậy viên thành thật
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tánh trong Duy Thức tông cũng cùng tên là không tánh, “vì do 
hai không mà hiển tánh”. Từ nhân không pháp pháp nhị không 
để hiển bày thì thật tánh chơn như bất không. Trung Quán tông 
không đồng tình với cách lý luận này, chính là đương thể tức 
không của nhân và pháp để thuyết minh chơn như; không nói 
không nhưng chính là hư vọng, ngoài ra có thể hiển bày chon 
thật bất không. Đây là quan điểm mà hai tông phái thường tranh 
luận. Chơn như sao lại nói là bất không? “Vì có” tự thể “đầy đủ 
vô lậu tánh công đức”. Tâm thể chúng sanh - tâm chon như là 
thật có tự thể; không xa lìa tự thể mà có đầy đủ tánh công đức. 
Gọi là tánh công đức vô lậu, từ trong tự thể tâm chơn như, viên 
mãn đầy đủ, chon thật không hư hoại, do đó nói là bất không. 
Tâm chơn như vốn không sai biệt, chẳng qua từ ý nghĩa hiển 
hiện của “không” nên gọi là như thật không; từ tự thể vô lậu 
tánh công đức thì nên gọi là như thật bất không. Gọi là tánh 
công đức trong ý nghĩa bất không, các nhà Duy thức ít chú ý 
đến điểm này. Học giả xưa lấy như thật không giải thích thành 
tánh không của duyên khởi; như thật bất không giải thích thành 
thành duyên khởi của tánh không, đây là điều nhầm lẫn!

Như thật không
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là không vì từ xưa đến nay không tương ưng với 

tất cả pháp nhiễm. Nghĩa là lìa tướng sai biệt của tất cả pháp 
vi không có tâm niệm hư vọng. Nên biết tự tánh của chơn 
như, không có tướng có, không có tướng không, không có 
tướng không có không không, không có tướng cũng có cũng 
không; không có tướng một, không có tướng khác, không 
có tướng không một không khác, không có tướng cũng một 
cũng khác. Nói tóm lại, y theo tất cả chúng sanh vì có vọng 
tâm, niệm niệm sai biệt, đều không tương ưng, nên gọi là 
không. Nếu lìa vọng tâm thật là không có thể không.

Không có ý nghĩa như thế nào? Ở đây thêm một lần nữa 
giải thích: “Không” có ý nghĩa là “từ xưa đến nay không tương 
ưng với tất cả nhiễm pháp”. Ý nghĩa không tương ưng này như 
trong kinh “Thắng Man” nói: “Như Lai tạng với tạp nhiễm pháp 
là khác nhau, xa lìa, vượt khỏi tách rời.” Như sắp xếp hai loại 
đồ vật ở chung một chỗ gọi là tương ưng. Ví dụ: Như dầu và 
nước tuy cùng ở trong một vật nhưng tính chất thì không hòa 
hợp được, đây gọi là không tương ưng. Neu như sữa và nước 
cùng đựng trong một đồ vật, nhưng dung hợp thành một, tánh 
chất không tương ly, gọi là tương ưng. Nay tánh chon như và 
pháp hư vọng tạp nhiễm, tuy từ xưa đến nay cùng tồn tại mà 
tánh chơn như là thanh tịnh, ngược lại hư vọng tạp nhiễm thì 
không thanh tịnh, thanh tịnh và không thanh tịnh, từ xưa vốn 
tương ly không tương ưng. Tâm chơn như từ xưa đến nay không 
tương ưng với tất cả pháp tạp nhiễm do đó gọi là “không”. Luận 
văn phần trên nói “không” có ý nghĩa là khả năng cứu cánh 
hiển thật; điều này muốn nói: Do trừ bỏ hư vọng tạp nhiễm thì
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tâm chơn như hiển hiện, y vào chơn như này gọi là không. Kỳ 
thật, khi pháp hư vọng tạp nhiễm chưa bị trừ diệt, chơn như tự 
thể cũng vẫn là thanh tịnh không bị khách trần ô nhiễm. Cứu 
cánh hiển thật tức là từ xa lìa trần cấu được thanh tịnh, không 
tương ưng với pháp tạp nhiễm tức là từ bản tánh thanh tịnh. 
Yì để thuyết minh không tương ưng với pháp tạp nhiễm do đó 
khẳng định: Chơn như là lìa tất cả tướng sai biệt của các pháp, 
tướng sai biệt có nghĩa không bình đẳng, sanh diệt, tăng giảm, 
chơn như là một vị bình đẳng, từ xưa đến nay xa lìa tất cả tướng 
sai biệt (nhiễm ô), do đó lìa tất cả tướng sai biệt của các pháp, 
bởi vì tâm thể của chơn như, không có tâm niệm hư vọng. Tâm 
thể cùa chúng sanh vốn tịnh, vốn không có tâm niệm hư vọng; 
nếu không có tâm niệm hư vọng, đương nhiên không có tướng 
sai biệt của tất cả các pháp, tức là tánh chơn như bình đẳng, do 
đó: “Nên biết tự tánh của chơn như, không có tướng có, không 
có tướng không... không có tướng cũng một cũng khác”. Đây 
muốn trình bày tự tánh của chơn như, hoàn toàn không thể dùng 
phương pháp tứ cú bách phi (tám cách phủ định trong bốn câu) 
để diễn đạt, luận hiện tại lấy hai câu đầu: Có không, một khác: 
Có tức tồn tại; không tức không tồn tại; một tức tổng thể; khác 
tức sai biệt. Có không, một khác đều là danh ngôn tâm niệm 
tương đối mà an lập, chon như thì xa lìa tính tương đối. Có 
không bốn câu này, y theo luận nói: Tướng có là câu thứ nhất; 
tướng không là câu thứ hai; không có tướng không có không 
không tức thường nói không có không không, là câu thứ ba; 
không có tướng cũng có cũng không, tức thông thường nói là 
cũng có cũng không là câu thứ tư. Một, khác, không phải một 
không phải khác, cũng một cũng khác là bốn câu. Tự tánh của
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chơn như là vượt qua có không một khác v.v... của bốn câu, 
do đó mỗi câu đều có một chữ không, như không có tướng đến 
không có tướng cũng một cũng khác. Sự sắp xếp bốn câu của ở 
trong luận với các kinh luận khác không giống nhau. Luận chủ 
xử lý thứ tự của bốn câu là: có, không, cũng có cũng không, 
không có không không. Có là chánh; không là phản; cũng có 
cũng không là tổng hợp, cũng tức là chánh; không có không 
không lại là phản. Thiên Thai tông, Tam Luận tông v.v.., đều sử 
dụng như vậy. Hiện tại, câu có nội dung hai lần không thì xếp 
là câu thứ ba, câu hai lần cũng là câu thứ tư, đây là điểm chúng 
ta đáng chú ý. Học giả Trung Quốc thường xem trọng câu tổng 
hợp cũng có cũng không, thì dùng hai lần cũng, cũng giống như 
cách sử dụng ở trên. Như các nhà Thiên Thai nói: “Ngôn tại 
song phi, ý tại song tức”. Song Đại thừa ở Ấn Độ y theo nguyên 
tắc chính của nghĩa không trong Phật pháp, xem trọng hai lần 
không trong cú nghĩa không có không không. Đối với chấp có 
thì nói là không; đối với có có có không thì nói không có không 
không, hai lần không tức là lập lại câu nói không. Như vậy: 
Không là thuận theo với thắng nghĩa; hữu là thuận theo với tục 
đế. Luận thuộc hữu tông, duy tâm luận diệu hữu như vậy câu 
cũng cũng và không không đổi vị trí với nhau, cũng có ý nghĩa 
riêng của nó. Luận chỉ lấy có không, một khác mà nói, như sanh 
diệt, đoạn thường, đều có thể thành lập được bốn câu theo cách 
này để trình bày. Do đó tổng kết rằng: “Cho đến nói một cách 
tổng quát”: chon như là không, là y theo tất cả chúng sanh mà 
nói. Vì chúng sanh có vọng tâm, niệm niệm phân biệt đều với 
chom như “không tương ưng, nên nói là không”. Không an lập 
bởi tâm hư vọng phân biệt của chúng sanh; “nếu lìa” tâm niệm
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hư vọng, tự tánh của chơn như thì thật không có không.
Như thật bất không
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là bất không vì đã hiển bày pháp thể không vô vọng, 

tức là chon tâm; thưòug hằng bất biến, đầy đủ pháp thanh 
tịnh gọi là bất không. Cũng không có tướng để nắm bắt, do 
cảnh giói lìa niệm, chỉ có thật chứng mói tương ung đượcẾ

Lại thảo luận đến “bất không”. Phần trên y theo không mà 
hiển bày tánh chơn thật, trình bày rõ pháp thể không hư vọng tạp 
nhiễm nên gọi là không, vốn  không tạp nhiễm vì “không” mà 
hiển bày thì xa lìa pháp thể tạp nhiễm hư vọng “tức là chơn tâm”. 
Tâm chon như là “thường hằng bất biến”, “đầy đủ pháp thanh 
tịnh”; cũng như phần trên của luận văn đã nói về tự thể đầy đủ vô 
lậu tánh công đức, đây chính là bất không của chơn như. Thường 
hằng bất biến là tự thể; đầy đủ pháp thanh tịnh là không lìa chơn 
thường vô lậu tánh công đức. (Ở đây cũng có thể phối hợp với 
“Bảo Tánh luận” đề cập đến tứ đức thanh lương “thường, lạc, 
ngã, tịnh” thường hằng bất biến mà trình bày). Tánh công đức vô 
lậu tức là pháp thanh lương, trong khi chúng sanh bị tạp nhiễm, 
vẫn chưa hiển hiện ra; chư Phật Bồ-tát có khả năng hiển hiện viên 
mãn hoặc một phần của tánh này. Khi pháp thanh tịnh trong chúng 
sanh chưa hiển hiện ra thì còn ở dạng chủng tử vô lậu, tịnh năng 
vô lậu; trong địa vị Phật Bồ-tát thì là công đức vô lậu. Trong địa
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vị phàm phu hay Thánh giả, chơn tánh thì bình đẳng không hai, 
do đó tâm thể chơn như, hiển hiện với không hiển hiện là không 
có cái gì khác nhau, tại Thánh không tăng, tại phàm không giảm 
gọi là tánh công đức, từ xưa đến nay đều như vậy. Ở đây không thể 
sử dụng chủng tử vô lậu và hiện hành vô lậu của duy thức để giải 
thích điều đó; tánh cụ nghĩa (tánh thiện và ác, nhưng luận không 
lập tánh ác) của tông Thiên Thai với tánh công đức của luận có ý 
nghĩa tương cận. Nhưng khi đề cập đến ý nghĩa bất không của tâm 
chơn như - tánh chơn như, không giống với cảnh giới của tâm hư 
vọng phân biệt, tuy gọi là phân biệt nhưng vẫn là “không có tướng 
được nắm bắt”. Loại tánh đức chơn như của cảnh giới lìa vọng 
niệm, chỉ có chư Phật Bồ-tát khi đã thật chứng thì mới có khả năng 
tương ưng. Do đó luận khẳng định chơn như có hai nghĩa không 
và bất không, đều không phải là phàm phu bằng vọng niệm tưởng 
tượng được. Tức là chơn tâm thường hằng bất biến, đầy đủ pháp 
thanh tịnh: Đây là ý nghĩa căn bản của luận cũng chính là đặc điểm 
tính chất riêng của hệ chơn thường duy tâm luận.

3ẽ Tâm sanh diệt môn
Nguyên văn:

íỀ*FnỂr ’ # - # H  ■ £ Ã |E J Ì? l!t  °
Dịch nghĩa:
Tâm sanh diệt là vì nưong vói Như Lai tạng nên có 

tâm sanh diệt, nghĩa là bất sanh bất diệt hòa hợp với sanh 
diệt, không một không khác gọi là thức A-lại-da.

Luận này thuộc duy tâm luận triệt để nên nương vào tâm 
chúng sanh mà kiến lập sự sanh tử lưu chuyển và giải thoát
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hoàn diệt, tất cả đều lấy tâm làm căn bản, do đó trong hai môn 
chơn như và sanh diệt đều lấy tâm làm chính: Ở trong tâm chơn 
như môn thì lấy chơn tâm; trong tâm sanh diệt môn thì lấy tâm 
sanh diệt - thức A-lại-da làm căn bản. Câu này “tâm sanh diệt... 
thức A-lại-da” là luận nghĩa rất quan trọng trong sanh diệt môn, 
chỉ ra thể tánh của tâm sanh diệt. Nói một cách đơn giản: thì 
pháp thể của “tâm sanh diệt” môn “gọi là thức A-lại-da”. Thức 
A-lại-da gồm hai ý nghĩa: 1. “Nương với Như Lai tạng nên có”;
2. Nương với “không sanh không diệt với sanh diệt hòa hợp, 
không một không khác” mà thành.

Trước hết thảo luận đến “nương với Như Lai tạng nên có 
tâm sanh diệt”: Tâm sanh diệt tức chỉ cho thức A-lại-da. Tâm 
sanh diệt - tâm sanh diệt trong sanh diệt môn, không những từ 
sát-na sanh diệt mà còn bao quát qua sự lưu chuyển và hoàn diệt 
của duyên khởi, do đó tâm sanh diệt làm nơi căn bản nương tựa 
của sanh diệt môn, nó hàm nhiếp cả thanh tịnh, tạp nhiễm và 
cả hai phương diện tùy nhiễm, hoàn tịnh. Có người không biết 
định nghĩa của sanh diệt môn nên cho rằng chỉ là sát-na sanh 
diệt vì thế sanh ra rất nhiều sự nhầm lẫn. Nương với cái gì của 
Như Lai tạng mà có tâm sanh diệt? Như Lai tạng thì giống như 
tâm của chúng ta khi thức tỉnh; còn A-lại-da (tâm sanh diệt) như 
tâm trong giấc mộng, tâm trong mộng là nương với tâm thức 
tỉnh để tồn tại. Như Lai tạng thì như phần luận văn trên nói tâm 
chơn như - tâm chơn như; vọng (sanh diệt) tâm là nương với 
tâm chơn như mà tồn tại, giống như tâm trong mộng nương vào 
tâm thức tỉnh mà có.

Thảo luận mối quan hệ giữa Như Lai tạng với thức A-lại- 
da, ở trong kinh điển của Đại thừa thì đề cập đến hai ý nghĩa:
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Nói đến A-lại-da thì nói đến Như Lai tạng, như kinh “Lăng 
Già”, “Mật Nghiêm” v.v.., đâu đâu cũng có đề cập “Như Lai 
tạng, tạng thức (A-lại-da) và tâm”. Ba danh từ kết hợp thành 
một để nói: Thì Như Lai tạng còn gọi là A-lại-da, A-lại-da cũng 
gọi là tâm. Sự kết hợp của kinh văn như vậy có ý nghĩa rất sâu 
sắc, nhưng học giả Duy thức thường lược qua không thảo luận 
Như Lai tạng mà chỉ chuyên thảo luận đến A-lại-da. Do đó, Lữ 
Trưng căn cứ A-lại-da của Duy Thức tông rồi phê bình “thể và 
dụng ở trong kinh Lăng Già chưa rõ ràng”. Thật là ông không 
biết “kinh Lăng già” tự có hệ thống của “kinh Lăng Già” có một 
số vấn đề căn bản khác nhau với ý nghĩa của Duy Thức tông. 
Nhưng Duy Thức tông thảo luận thức A-lại-da mà không đề 
cập đến Như Lai tạng, vấn đề này cũng có sự căn cứ vào kinh 
điển Đại thừa, như trong “phẩm Tâm Ý Thức Tướng trong kinh 
Giải Thâm Mật” không đề cập đến Như Lai tạng. Nhưng căn 
cứ trên thực tế thì trong “phẩm Thắng Nghĩa Đế Tướng ở trong 
kinh Giải Thâm Mật”, thắng nghĩa đế có năm tướng; còn theo 
kinh “Vô Thượng Y” thì Như Lai giới có năm loại tướng nên 
biết được Như Lai giới là thắng nghĩa đế. (Nhưng Thắng nghĩa 
trong kinh “Giải Thâm Mật” có phải là lý tánh hay không? Y tha 
khởi trong kinh “Giải Thâm Mật” có phải là vô lậu hay không? 
Học giả Duy thức ở điểm này cần phải nghiên cứu kỹ hơn!) 
Trong kinh “A Tỳ Đạt Ma Đại thừa” mà Duy Thức tông lấy làm 
căn cứ có một câu kệ: “vô thủy thời lai giới, nhất thiết pháp 
đẳng y, do thử hữu chư thú, cập Nỉết-bàn chứng đắc Giới là 
thức chủng tử trong A-lại-da: cũng chính là Như Lai tạng. Theo 
sự giải thích của ngài Thế Thân (Bảo Tánh Luận Thích, Nhiếp 
Đại thừa Luận Thích do Chơn Đế dịch) rất rõ ràng bao quát qua
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được hai nghĩa này; nhưng “Thành Duy Thức luận” chuyên từ 
A-lại-da thức tạp nhiễm mà nói, do đó Như Lai tạng và tạng 
thức có mối quan hệ mật thiết, nương vào Như Lai tạng mà có 
thức A-lại-da của tâm sanh diệt, có thể khẳng định đây là điểm 
chung của kinh điển Đại thừa.

Tâm sanh diệt ở trong luận - thức A-lại-da thì nương vào 
Như Lai tạng mà tồn tại, nhưng nó là Như Lai tạng phải không? 
Vì để giải thích điều này do đó khẳng định: bất sanh bất diệt 
hòa hợp với sanh diệt không phải một không phải khác gọi là 
thức A-lại-da. Thức A-lại-da là tâm sanh diệt; bất sanh bất diệt 
là Như Lai tạng tức chơn tâm, sao lại nương với chơn tâm mà 
có tâm sanh diệt? Trở thành tâm sanh diệt thì không chỉ là chơn 
tâm bất sanh diệt mà cần phải tồn tại một phần của tâm sanh 
diệt, đó chỉ cho pháp hữu lậu hư vọng tạp nhiễm của sát-na sanh 
diệt. Bất sanh bất diệt với sanh diệt hòa họp trở thành không 
một không khác thì đây mới gọi là thức A-lại-da. Hòa hợp có 
thể giải thích là trở thành một mảng; sanh diệt và bất sanh bất 
diệt trở thành một mảng tức có nghĩa là không khác; tuy nhiên 
trở thành một mảng, bất sanh bất diệt vẫn là bất sanh bất diệt 
chứ không trở thành sanh diệt; sanh diệt vẫn là sanh diệt chứ 
không trở thành bất sanh diệt tức có nghĩa là không một. Bất 
sanh diệt và sanh diệt trong mâu thuẫn này có sự thống nhất, 
trong thống nhất đó có sự mâu thuẫn. Thức A-lại-da có sự thống 
nhất trong mâu thuẫn giữa bất sanh bất diệt với sanh diệt, trong 
sự thống nhất đó không mất tính khác nhau của bất sanh bất diệt 
với sanh diệt. Do đó, thức A-lại-da không thể khẳng định nó là 
sanh diệt cũng không thể khẳng định nó là bất sanh bất diệt mà 
là sự tổng họp giữa bất sanh bất diệt và sanh diệt. Lấy một ví dụ
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để càng làm rõ hơn, như ánh mặt trời vốn rất trong sáng nhưng 
vì trên không trung có mây che khuất ánh sáng, ánh sáng chiếu 
qua tầng mây này mờ nhạt hơn. Ánh sáng mờ nhạt đó không 
cần nghi ngờ gì nữa vẫn khẳng định được chính là ánh mặt trời 
nếu không có ánh sáng mặt trời thì ánh sáng mờ nhạt đó không 
có tồn tại. Nhưng ánh sáng mờ nhạt đó chính là ánh mặt trời 
vốn có phải không? Không phải, ánh sáng này là do ánh mặt 
trời chiếu qua những tầng mây mà có như vậy. Vì thế, chúng ta 
cho rằng ánh sáng mờ nhạt này là nương vào ánh sáng mặt trời 
sau khi kết họp với những tầng mây mà có, thức A-lại-da cũng 
như thế, nương vào Như Lai tạng thì có tâm sanh diệt là không 
sai; nhưng không chỉ là Như Lai tạng không mà còn là nương 
vào sự hòa hợp giữa bất sanh bất diệt (Như Lai tạng) với sanh 
diệt. Nhưng nói cách khác, ánh sáng mờ nhạt này vốn từ ánh 
sáng mặt trời mà có, không thê nói nó không phải là ánh sáng 
mặt trời. Do đó, tự thể của thức A-lại-da chính là Như Lai tạng. 
Nhưng không thể khẳng định thức A-lại-da với Như Lai tạng là 
như nhau; như ánh sáng mờ nhạt, tuy có từ ánh sáng mặt trời, 
nhưng phải thông qua những tầng mây, không thể cho là nó với 
ánh sáng mặt trời là như nhau. Ở trên theo luận văn mà giải 
thích sơ lược dưới đây sẽ thảo luận rõ hơn.

A-lê-da hoặc A-lại-da thức là phiên âm tiếng Phạn có 
ba ý nghĩa:

1. Có nghĩa là thánh, A-lê-da là Thánh giả, như “A-lê-da 
bà lô yết đế thước bát la da” - Thánh Quán Tự Tại. Giống như 
Địa Luận sư thì cho A-lê-da tức chơn tâm, Phật tánh, thức A-lê- 
da là thánh thức, Thánh đương nhiên có tánh vô lậu thanh tịnh.

2. Ngài Chơn Đế dịch A là không, lê-da là không có
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“không có” có nghĩa là mất, không không có thì nghĩa là thức 
không mất; không mất này có hai nghĩa: 1. Chỉ cho từ xưa đến 
nay tất cả chủng từ được huân tập bảo trì không mất; 2. Chúng 
sanh bị lưu chuyển trong sanh tử nhưng tánh công đức vô lậu 
của nó cũng không hư hoại.

3. Ngài Huyền Trang dịch A-lại-da thành tàng, tàng có ba 
nghĩa: năng tàng, sở tàng và ngã ái chấp tàng.

Trong “kinh A-hàm” cũng có danh từ A-lại-da, có thể giải 
thích nó là nơi lưu trữ; chỗ nương ở, hang ổ, ngôi nhà, tàng trữ, 
đều có cùng một ý nghĩa trên, xưa nay nó là cội nguồn của sự 
lưu chuyển sanh tử. Trong “Kinh A-hàm” nói: “Chúng sanh 
ái A-lại-da, lạc A-lại-da, hỷ A-lại-da”; hoặc: “Khởi dục, khởi 
tham, khởi thân, khởi ái, khởi A-lại-da, khởi ni-diên-đề, khởi 
đắm trước”. Nơi ái trước của A-lại-da thì có ý nghĩa tương cận 
với sự nhiễm trước của ái và thủ, nhiễm trước chính là căn 
nguyên làm cho chúng sanh lưu chuyển trong ba cõi. Nhưng 
“kinh A-hàm” chỉ gọi là A-lại-da mà không gọi là thức A-lại- 
da. Tên gọi thức A-lại-da trong kinh điển Đại thừa sau này mới 
xuất hiện, về định nghĩa của danh từ này, vốn không mấy rõ 
ràng, tùy thời gian và không gian mà có sự thay đổi; do tập quán 
sử dụng không đồng, nên thức A-lại-da, cổ nhân cũng có sự giải 
thích nó không giống nhau, điều này không thể chuyên đem sự 
kiến giải của một tông phái mà phê phán tất cả.

Ở Trung Quốc, cổ đại Duy thức học, gồm có ba trường 
phái lớn: Địa Luận tông, Nhiếp Luận tông và Duy Thức tông 
giải thích về thức A-lại-da cũng không tương đồng, nên đó là 
điểm tranh luận căn bản của ba tông phái. Theo Duy thức tông 
mà Huyền Trang truyền bá thì chủ trương: A-lại-da có nghĩa là
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tàng: Năng tàng, sở tàng, chấp tàng; thì tính chất của ba nghĩa 
này là từ phương diện hư vọng tạp nhiễm mà nói, từ bên chúng 
sanh thì chúng sanh vốn là tạp nhiễm. Năng tàng, sở tàng là đối 
với chấp nhận sự huân tập, duy trì chủng tử mà thiết lập (các 
tên gọi khác nhau của thức A-lại-da như: A-đàn-na, dị thục thức 
v.v.., thuyết minh sự chấp trì căn thân làm thể dị thục của nó). 
Nhưng Duy thức tông sử dụng nghĩa chủ yếu của thức A-lại-da 
là ngã ái chấp tàng, chính thức thứ bảy mạt-na không biết thức 
A-lại-da là tương tợ tương tục vì thế chấp trước A-lại-da thành 
tự ngã của mình. Duy thức tông (“Thành Duy Thức” y vào “Du 
Già Sư Địa Luận”) khi nói đến thức A-lại-da thì đặc biệt chú 
trọng ở điểm này, do đó khẳng định Bồ-tát ở địa thứ tám với 
A-la-hản mới bỏ tên gọi A-lại-da, đây là điều mà trong các kinh 
điển Đại thừa khác rất khó gặp, rất ít thấy tên gọi A-lại-da khi 
đã thành Phật. Bởi vì Duy thức tông phát khởi thịnh hành ở 
vùng Tây Bắc Án Độ, chịu sự ảnh hưởng rất lớn của Thanh văn 
thừa, nên có quan điểm như thế! Nếu căn cứ vào ý nghĩa của dị 
thục quả báo thì “Kim Cang địa hậu dị thục không” khi đến quả 
vị Phật, mới có thể xả bỏ tên gọi A-lại-da. Nếu như thức A-lại- 
da có nghĩa là duy trì chủng tử, bao qua chủng tử vô lậu thì sau 
khi thành Phật cũng vẫn có thể gọi là thức A-lại-da. Ý nghĩa 
này hình như không phù họp với ý nghĩa của kinh điển Đại 
thừa. Nói tóm lại, thức A-lại-da của Duy thức tông là đặt nặng 
bên hữu lậu tạp nhiễm, đặt nặng về thức chấp nhận sự huân tập 
duy trì chủng tử và thức nghiệp cảm dị thục. Do đó đặc biệt chú 
trọng đến ngã ái chấp tàng, nhưng trong các luận điển khác của 
duy thức, chưa hẳn là như vậy.

Theo Nhiếp Luận tông mà ngài Chơn Đế truyền thừa thì
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giải thích: Căn cứ vào các ý nghĩa chủ yếu thì A-lê-da cũng lấy 
hư vọng tạp nhiễm làm thể. Do đó: “Nhiếp Đại thừa Luận nói: 
Tám thức là vọng thức là căn bản của sanh tử” (Pháp Hoa Huyền 
Luận quyển 2). Trong “Quyết Định Tạng Luận” của Chơn Đế 
dịch - bản dịch khác “Nhiếp Quyết Trạch Phần” trong “Du Già 
Sư Địa Luận” cũng cho như vậy: “đoạn trừ thức A-lại-da là 
chuyển tánh phàm phu, xả bỏ pháp phàm phu... thức A-lại-da 
là vô thường, là pháp hữu lậu... làm sự truy đuổi của thô ác 
khổ quả... là căn bản của tất cả phiền não.” Song thức A-lại-da 
trong Nhiếp Luận Tông thì có ba nghĩa (trong Viên Trắc sớ giải 
kinh Giải Thâm Mật Kinh):

1. Quả báo lê-da, lê-da làm báo thể dị thục của chúng sanh 
để lưu chuyển trong sanh tử, tánh là vô phú vô ký; chấp thọ sự 
huân tập duy trì chủng tử, chấp trì căn thân, từ đó làm duyên 
khởi cho căn thân khí giới và chuyển thức. Duy Thức tông rất 
chú trọng điều này: Nghiệp cảm dị thục của chúng sanh.

2. Lê-da nhiễm ô (chấp tánh): chúng sanh có ngã chấp và 
pháp chấp rất vi tế, ngã chấp thuộc thức thứ bảy, pháp chấp vi 
tế thuộc A-lại-da; điều này giống với ý nghĩa duy thức học của 
An Tuệ. Nhưng Duy Thức tông do Hộ Pháp truyền thừa thì lấy 
A-lại-da là tánh vô phú vô ký, không có pháp chấp; vi tế pháp 
chấp như vô minh v.v... thuộc thức thứ bảy. Nhưng theo nghĩa 
căn bản của A-lại-da thì thật là có đặc tính nhiễm trước.

3. Giải tánh lê-da: Giải tánh tức nghĩa là giác tánh. Giải 
tánh lê-da là bất diệt, là thể báo thân sau khi thành Phật; tương 
đồng với nghĩa Như Lai tạng. Nhiếp Luận tông căn cứ vào 
“Quyết Định Tạng luận” và “Tam Vô Tánh Luận” để thành lập 
thức thứ chín A-ma-la (vô cấu), tức tâm chơn tịnh, bản giác,
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nghĩa chơn như năng duyên. Ba ý nghĩa của A-lê-da trong 
Nhiếp Luận tông với luận này tương đồng, do đó một số người 
nhận định A-lê-da trong Nhiếp Luận Tông là sự hòa họp giữa 
chơn và vọng. Nhưng theo “Nhiếp Đại thừa luận” thì A-lê-da 
vẫn chú trọng ở tánh dị thục.

A-lê-da thức trong Địa Luận tông mà ngài Bồ-đề Lưu Chi 
truyền thừa thì nói: Nghĩa căn bản của Địa Luận sư là cho rằng 
thức A-lê-da là đệ nhất nghĩa tâm, cũng chính là chơn tâm. Đây 
là chú trọng ở vấn đề chơn tịnh, với Duy thức tông chuyên trên 
phương diện vọng nhiễm thì hoàn toàn tương phản. Vọng tâm 
trong học thuyết của Địa Luận sư thuộc thức thử bảy, họ chia 
tâm thức thành ba loại: 1. Chơn thức, 2. Vọng thức, 3. Sự thức; 
sáu thức như mắt, tai v.v... là sự thức, thức thứ bảy mạt-na là 
vọng thức, thức thứ tám A-lại-da là chơn thức. A-lại-da chỉ cho 
chơn, đây là nghĩa căn bản của Địa Luận sư. Địa Luận tông lấy 
“Thập Địa Luận” mà đặt tên cho tông phái của mình, nhưng 
trong “Thập Địa Luận” thì không có luận thuật về duy thức một 
cách tường tận, còn tường tận thuyết minh duy thức và A-lại-da 
là ở trong “Kinh Lăng Già”. Bồ-đề Lưu-chi dịch “Kinh Lăng 
Già” gồm mười quyển, sau đó trước tác “Kinh Lăng Già sớ” 
rôi bàn luận đến thức a-lê-da có hai nghĩa chơn và vọng (trong 
Tam Luận Sớ Sao) tuy nói có hai nghĩa chơn vọng mà trọng 
tâm vân ở phân chơn. Trong địa vị chúng sanh chơn và vọng thì 
chưa từng xa rời. Vọng tâm chủ yếu là vô minh; vô minh với 
chơn tâm hồ tương không xa rời; không lìa chơn tâm tạp nhiễm 
là thức thứ bảy mạt-na; không lìa vọng nhiễm chơn tâm là thức 
thứ tám A-lại-da. Thức A-lại-da vẫn có nghĩa hư vọng, tức là 
như đây. Nhưng tư tưởng của Địa Luận sư, theo căn cứ một số
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thuyết thì có hai phái Tương Châu Bắc Đạo và Tương Châu 
Nam Đạo (Pháp Hoa Huyền Nghĩa Thích Thiêm; Pháp Hoa Văn 
Cú) phái Nam Đạo lấy tư tưởng của ngài Lặc-ma-na-đề làm 
chính, cho rằng A-lại-da toàn thuộc chơn, A-lại-da có khả năng 
sanh ra tất cả tức là chơn như pháp tính sanh ra tất cả pháp - 
Đây là một học phái rất đặc thù trong Phật giáo. Phái Bắc Đạo 
lấy tư tưởng ngài Bồ-đề Lưu-chi làm chính, cho rằng A-lại-da 
có hai nghĩa chơn và vọng. Tất cả pháp từ thức A-lại-da sanh, 
Lại-da là chơn với vọng hòa hợp, tức chỉ chơn tâm bị vọng huân 
nhiễm mà hiện tất cả các pháp vọng nhiễm. Nên Địa Luận sư 
nói lê-da chỉ là chơn tâm mà thực tế cũng có nghĩa chơn vọng 
hòa hợp, không chỉ đơn giản kết luận như vậy.

Tư tưởng của luận tiếp cận với tư tưởng của Địa Luận sư 
phái Bắc Đạo, nhân đây người xưa cho luận này do Địa Luận 
sư trước tác. Nhiếp Luận tông nói A-lại-da có chơn vọng cũng 
tương cận với luận, nhưng A-lại-da thức được nói đến, bao hàm 
tánh chất công năng và tác dụng rất rộng. Còn Địa Luận tông 
thì cho rằng A-lại-da là chơn vọng hòa họp, trong thức thứ tám 
A-lại-da, đây chỉ là nghĩa căn bản tóm yếu; từ tâm hòa hợp này 
sanh tất cả pháp, trên sự thật thì thuộc thức thứ bảy - phạm vi 
của ý. Ở điểm này, thì ý nghĩa trong luận rất tương hợp với 
Địa Luận tông. Nhưng Địa Luận tông tuy nói A-lại-da bao hàm 
chơn vọng, nhưng trọng tâm vẫn là phần chơn; Nhiếp Luận tông 
tuy bao hàm chơn vọng, nhưng trọng tâm vẫn là phần nhiễm; 
còn luận thì chiết trung bao quát cả chơn vọng. Tóm lại từ các 
phần ở trên đã đề cập ý nghĩa của ba tông phái duy thức, chúng 
ta có thể khẳng định: nghĩa của thức A-lại-da trong Nhiếp Luận 
tông, có phạm vi lớn nhất; thức A-lại-da trong Duy thức tông,
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so với Nhiếp Luận tông thì nghĩa hẹp hơn, nhưng sự và dụng 
được nói đến cũng rất nhiều; thức A-lại-da của Địa Luận tông 
về tính chất có chơn có vọng, rộng hơn Duy thức tông; mà luận 
về sự và dụng thì ít nhất. Còn tư tưởng của luận thì rất gần với 
Địa Luận tông.

Ý nghĩa căn bản của tâm sanh diệt môn chính là nghĩa 
tinh yếu của luận nên phải hiểu một cách thâm sâu triệt để nó, 
mới không dẫn tới sự sai lầm. Luận nói đến sanh diệt và bất 
sanh bất diệt nên giải thích như thể nào mới tường tận? Đây 
nên căn cứ vào kinh điển thuộc hệ chơn thường Đại thừa để giải 
thích, mới thích hợp hơn. Trước hết từ “Kinh Lăng Già”:

1. Như trong kinh nói: “Như Lai tạng bản tánh thanh tịnh 
bất sanh bất diệt, từ xưa đến nay bị pháp tạp nhiễm huân tập 
nên gọi là thức A-lại-da.” Từ đây có thể biết được thức A-lại- 
da chính là do Như Lai tạng bị pháp tạp nhiễm huân tập mà có 
tên gọi. Sanh diệt trong luận có thể xem là hư vọng tạp nhiễm 
(Kinh Lăng Già).

2. Trong kinh nói khi tướng diệt còn bản dịch đời Tống 
thì dịch: “Che lấp chơn thức này, bởi nhiều loại không thật hư 
vọng diệt”. Che lấp chơn thức bản dịch khác dịch là tạng thức. 
Từ đó thể nhận biết, thức chơn tướng bị che lấp bởi sự huân tập 
của pháp tạp nhiễm nên gọi là thức A-lại-da.

3. Khi thảo luận đến vấn đề thức A-lại-da với thức thứ 
bảy là một hay khác, A-lại-da diệt hay không diệt thì kinh nói: 
“Không phải tự chơn tướng thức diệt, nhưng nghiệp tướng 
diệt”. Từ đây có thể thấy biết trong A-lại-da có hai loại tướng: 
1. Nghiệp tướng, 2. Chơn tướng. Chơn tướng là Như Lai tạng 
không sanh diệt, nghiệp tướng chính là pháp tạp nhiễm huân
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tập, làm động lực phát sanh tất cả các pháp tạp nhiễm, trong 
“Kinh Lăng Già” gọi là nghiệp. Do đó, thức A-lại-da diệt chỉ là 
phần hữu lậu tạp nhiễm huân tập trong A-lại-da thì bị diệt, còn 
tự thể của thức A-lại-da -  chơn tướng không diệt; chơn tướng 
chính là tâm Như Lai tạng.

4. Đời Tống dịch “Như Lai tạng duyên khởi môn” có 
nói: “nghiệp với sanh tướng, hỗ tương ràng buộc”. Nghiệp làm 
nguyên nhân và động lực để huân tập pháp tạp nhiễm, hỗ tương 
kết hợp rất chặt với sanh tướng. Khảo cứu lại kinh “Lăng Già” 
bằng tiếng Phạn cũng có nghĩa này “nghiệp tướng với chơn 
tướng”. A-lại-da là thể tương đối và thống nhất giữa Như Lai 
tạng bất sanh bất diệt với hữu lậu sát-na huân tập của sanh diệt. 
Luận nói A-lại-da là bất sanh bất diệt với sanh diệt hòa họp đại 
thể là căn cứ vào “Kinh Lăng Già” mà an lập.

Lại nữa, “kinh Mật Nghiêm” nói: “Phật dạy Như Lai tạng 
đó là A-lại-da, nhưng người thiếu trí tuệ thì không thể hiểu, 
tạng chính là thức Lại-da”. Như Lai tạng chính là thức A-lại- 
da, đây là từ thể của nó mà khẳng định như vậy; nhưng vẫn còn 
A-lại-da không đồng với Như Lai tạng. Như trong “Kinh Lăng 
Già” cho rằng: Phàm phu và Thánh giả (chỉ Bồ-tát và bốn quả 
Tiểu thừa) nhân vì thức A-lại-da mà có sanh diệt, nên khi tu 
học Phật pháp, phải chuyển bỏ tên gọi A-lại-da trong Như Lai 
tạng (xả trừ tạp nhiễm hư vọng). Căn cứ trên sự thật thì Như 
Lai tạng là tự thể hoặc chơn thể của A-lại-da; chẳng qua tên gọi 
là A-lại-da mà còn phải chuyển bỏ tên gọi A-lại-da, có thế thấy 
được A-lại-da có một chút sai khác với Như Lai tạng. Trong 
“Kỉnh Lăng Già” nói: tập khí hữu lậu là sát-na - sanh diệt, tập 
khí vô lậu là không phải sát-na - sanh diệt. “Nhiếp Đại Thừa



LUẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 113

Luận Thích” của Thế Thân cũng cho như vậy: Như nói A-lại-da 
với chủng tử là một thể, tức không sanh không diệt. Có thể thấy 
được thức sanh diệt A-lại-da là do sự sanh diệt huân tập của 
chủng tử hữu lậu mà có. Bất sanh bất diệt trong luận là như thể 
của chơn tâm, bao hàm công đức tánh tịnh của tập khí vô lậu; 
sanh diệt là huân tập hư vọng tạp nhiễm. Hòa hợp giữa sanh diệt 
và bất sanh diệt tức thành thức A-lại-da của tâm sanh diệt môn.

Sanh diệt là sự huân tập của các pháp tạp nhiễm hư vọng, 
cũng gọi là tập khí, tùy miên, thô trọng, nghiệp, biến kế sở 
chấp chủng tử v.v... Pháp hữu lậu tạp nhiễm không ngoài hoặc, 
nghiệp và khổ; do đó căn bản huân tập của vọng nhiễm cũng 
có thể nương vào hoặc, nghiệp và khổ mà lập tên gọi khác 
nhau. Trong “kinh Lăng Nghiêm” nói nghiệp là: “Tâm có khả 
năng tích tập nghiệp; nghiệp là nhân tố khởi ra vọng nhiễm 
làm ẩn khuất mất chơn tướng là động lực dẫn dắt và phát khởi 
sự tạp nhiễm sanh tử. Trong kinh “Nhơn Vương Hộ Quốc Bát- 
nhã”, “Thắng Man” và “Bồ-tát Bổn Nghiệp Anh Lạc” đều nói 
đến năm loại trụ phiền não: Căn bản phiền não gọi là vô thủy 
vô minh trụ địa. Căn cứ vào ý của kinh “Anh Lạc” và “Nhơn 
Vương” thì tâm niệm đầu tiên của chúng sanh, tức vô thủy vô 
minh trụ địa, y vào đây mà có sự sanh tử lưu chuyển. Địa có 
nghĩa là phát sanh, trụ địa ngài Huyền Trang dịch là tập địa, 
tức tập khí, chúng sanh từ vô thủy đã hư vọng huân tập căn 
bản tập địa gọi là vô thủy vô minh. Khi khảo cứu về vấn đề tập 
khí thì A-la-hán không có khả năng đoạn trừ nó, theo Hữu Bộ 
giải thích đó là thuộc bất nhiễm ô vô tri, song bất nhiễm ô vô 
tri (vô tri tức vô minh) này thì Đại thừa cho đó là nhiễm ô. Vô 
minh nhiễm ô căn bản đó là vô thủy vô minh trụ địa; đây chính



là Như Lai tạng vốn tịnh mà bị huân nhiễm nên gọi là A-lại- 
da. Nhiều kinh điển Đại thừa đều cho Như Lai tạng tánh tịnh 
nhưng vì tham sân si làm ô nhiễm nó. Vô minh chỉ chung cho 
tất cả phiền não của quá khứ, căn nguyên của tất cả phiền não. 
Căn bản của sự hư vọng tạp nhiễm gọi là vô minh tức nương 
vào vọng hoặc mà đặt tên nó. Lại quan niệm như thế này: Như 
Lai tạng bị uẩn xứ giới che lấp. uẩn  xứ giới là khổ quả; như từ 
vọng nhiễm huân tập thì chính là tất cả chủng tử hữu lậu. Do đó 
luận gọi hư vọng huân tập (vọng thức có tự tánh dung nhiếp) là 
bất giác, tức căn bản vô minh. Theo sự thi thiết phương tiện của 
kinh điển Đại thừa thì đây cũng phù hợp. Trong kinh “Thắng 
Man” cho rằng: “Tâm chúng sanh tự tánh thanh tịnh vì bị huân 
tập bởi khách trần phiền não, nhưng tâm tánh vẫn có tự bản tánh 
thanh tịnh”, vấn  đề không nhiễm mà bị nhiễm thì rất khó hiểu; 
còn nhiễm mà không nhiễm càng khó hiểu hơn. Trong luận bất 
sanh bất diệt với sanh diệt hòa họp, bất sanh bất diệt là tâm tự 
tánh thanh tịnh, sanh diệt là huân tập bởi vô minh tạp nhiễm. 
Hòa hợp mà không một không khác, một cách rất thiện xảo đã 
biểu đạt ra sự thâm sâu không thể nghĩ bàn của nhiễm mà không 
nhiễm, không nhiễm mà nhiễm. Nhà Hiền Thủ thì giải thích: 
“tùy duyên bất biến, bất biến tùy duyên” đại thể cũng tương cận 
với điều này. Nhưng trực tâm thì không có biến dị, tùy duyên 
chỉ có thể nói phổ biến đến tạp nhiễm; Như Lai tạng có thể nói 
là sự căn cứ của nơi tạp nhiễm, nhưng không thể cho Như Lai 
tạng là nhân tố để phát sanh tạp nhiễm. Như vậy, bất sanh bất 
diệt nên giải thích là Như Lai tạng; sanh diệt - pháp sát-na nên 
giải thích là huân tập hư vọng được nhiếp trì bởi hư vọng phân 
biệt cũng có thể giải thích thành vô thủy vô minh.
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Thức này có hai nghĩa, bao gồm tất cả các pháp, phát 

sanh tất cả các pháp. Thế nào là hai? Một là nghĩa giác, hai 
là nghĩa bất giác.

Căn cứ vào tính thống nhất và sự tương đối giữa sanh diệt 
và bất sanh diệt thì thành lập thức A-lại-da, do đó thức A-lại-da 
không chi có phần nhiễm vọng sanh diệt mà còn có phần chơn 
tịnh bất sanh diệt. Bây giờ nương vào đây mà nói: “thức này 
có hai nghĩa” giác và bất giác. “Nghĩa giác” là từ thể của thức 
A-lại-da, chơn tướng - giác tánh mà nói. Còn “nghĩa bất giác” 
là từ vô thủy vô minh, nghiệp, huân tập vọng nhiễm của thức 
A-lại-da mà nói. Bất giác tức là vô minh, không phải điều gì 
cũng không biết, mà đối với chơn thể bình đẳng của nhất pháp 
giới mà không có khả năng giác biết, đó chính là căn bản của 
mê hoặc vọng tưởng điên đảo. Còn giác cũng không phải tri 
giác hay tri thức bình thường, chỉ cho thật sự giác biết được 
tánh bình đẳng của nhất pháp giới.

Nói A-lại-da có nghĩa bất giác thì giống như Nhiếp Luận 
tông lập pháp chấp a-lê-da, Địa Luận tông lấy vô minh căn bản 
của vọng thức không xa rời với a-lê-da là trên đại khái thì có 
thể đồng ý. Còn học giả Duy Thức thì có một sổ ý kiến khác: 
Họ cố chấp là A-lại-da có tánh vô phú vô ký, không biết rằng 
A-lại-da cũng có đặc tính ái nhiễm; Như Lai tạng bị tham sân si
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làm ô nhiễm, mà có tên gọi là a-lê-da; tập khí - bất nhiễm ô vô 
tri với Đại thừa tức là nhiễm ô: Tại làm sao thức a-lê-da không 
chấp nhận có bất giác vọng nhiễm? Duy Thức gia cho rằng hư 
vọng tạp nhiễm là tánh A-lại-da thức sở nhiếp, mà không biết là 
do căn nguyên bất giác mê muội dung nhiếp. Thức A-lại-da của 
nhà Duy thức thật chính là ý nghĩa của kinh điển Đại thừa đã 
bị Hữu Bộ A Tỳ Đạt Ma hóa, không phù hợp với nghĩa căn bản 
của kinh điển Đại thừa. Nói đến A-lại-da có nghĩa giác, các nhà 
Duy thức không nghĩ như vậy, họ cho rằng: Phàm phu từ xưa 
đến nay chưa từng giác ngộ qua, tức không có sự hiện hành của 
giác tuệ vô lậu. Neu như cho rằng chúng sanh cũng có giác này, 
há chẳng phải chúng sanh đã trở thành Thánh nhân hay sao! 
Nhưng nghĩa giác và bất giác của luận nên từ ý nghĩa quảng đại 
của Phật pháp mà hiểu, không nên chuyên dùng danh nghĩa nhỏ 
hẹp để giới hạn nó. Luận tại làm sao nói A-lại-da có hai nghĩa 
giác và bất giác? Vì muốn kiến lập điểm căn cứ cho sanh tử liru 
chuyển và Niết-bàn hoàn diệt. Nhân tố tạp nhiễm sanh tử lưu 
chuyển của chúng sanh thì chính là bất giác, vô minh; nếu giải 
thoát khỏi sanh tử tạp nhiễm của căn bản hoàn diệt thì chính là 
Bát-nhã, giác. Từ hiện hành của giác và bất giác mà suy luận 
đến căn nguyên của nó thì ở trong duy tâm Đại thừa có thế chia 
thành ba phái, trong đó luận này có thể nói là viên mãn nhất.

1. Như kinh “Thắng Man” v.v... lấy Như Lai tạng làm 
nơi căn cứ để kiến lập vấn đề sanh tử và Niết-bàn, và cho rằng: 
“Như Lai tạng và phù hợp với tánh công đức, không lìa không 
khác không ra khỏi”. Như Lai tạng tức chơn như, còn không lìa 
không khác không ra khỏi là hình dung thể chơn như với tập khí 
vô lậu phi sát-na phù hợp với tánh công đức, dung hợp thành
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một. Do nhân tố thanh tịnh này nên có thể chuyển nhiễm ô trở 
thành thanh tịnh mà chứng đắc Niết-bàn. Đồng thời, còn cùng 
với Như Lai tạng không lìa không khác không ra khỏi là tập khí 
hý luận của hư vọng tạp nhiễm. Có sự hư vọng huân tập này 
nên pháp tạp nhiễm sanh từ lưu chuyển không ngừng. Nhưng 
đây tuy cũng nương vào chơn thật mà với thể chơn tịnh không 
lìa chứ không hòa hợp. Ngược lại, Như Lai tạng và tịnh đức là 
dung hợp thành một thể. Như Lai tạng là bất sanh bất diệt có 
bản thể thanh tịnh; lấy đó làm nơi căn bản để nương tựa, do đó 
khế hợp với tánh công đức vô lậu thì dung hợp, với tạp nhiễm 
tập khí hữu lậu thì xa lìa. Đây là hai nhân tố chơn tịnh và vọng 
nhiễm đều y vào Như Lai tạng để thành lập.

2. Như Duy Thức tông lấy thức A-lại-da làm nơi y chỉ để 
kiến lập tất cả pháp. Thức A-lại-da là hữu lậu hư vọng tạp nhiễm 
lây thức hư vọng tạp nhiễm làm trung tâm, nên nói chúng sanh 
từ xưa đến nay có chủng tử hữu lậu tạp nhiễm. Chủng tử hữu 
lậu tạp nhiễm này, với thức A-lại-da không một không khác mà 
thức A-lại-da có tự tánh dung nhiếp nó nên lại có tên là chủng 
tử thức. Đến khi vô lậu thanh tịnh thì như thế nào? Cho đó là 
vô lậu chủng tử, từ xưa đến nay nương nhờ vào thức A-lại-da 
nhưng không phải do tự tánh của thức A-lại-da dung nhiếp- một 
là hữu lậu tạp nhiễm, một là vô lậu thanh tịnh, tuy nói là hỗ 
tương nương tựa nhưng hai loại này vẫn không có khả năng hợp 
thành một thể. Từ đó có thể thấy kinh điển Đại thừa thuộc chơn 
thường duy tâm với hư vọng duy thức, có những quan điểm nào 
bât đông? Kinh lây chơn như vô lậu làm chủ thể mà hữu lậu phụ 
thuộc vào một bên; duy thức luận lấy hữu lậu A-lại-da làm chủ 
thể mà vô lậu thì phụ thuộc vào một bên. Do vì Duy Thức luận



118 HT. ẤN THUẬN

đặt nặng thức A-lại-da là hư vọng tạp nhiễm, tập khí vô lậu từ 
xưa nay hỗ tương nương tựa đó, cũng cho nó là bị sanh diệt biến 
dị (trong “kinh Lăng Già” nói: vô lậu tập khí phi sát-na).

3. Luận cũng lấy thức A-lại-da làm trung tâm, nhưng 
A-lại-da thức ở trong luận là sự hòa hợp giữa bất sanh diệt với 
sanh diệt, có hai nghĩa giác và bất giác xử lý bình đẳng với 
nhau. Y vào bất giác nên nói có pháp sanh tử tạp nhiễm, y vào 
giác nên nói có thanh tịnh hoàn diệt. Hữu lậu tạp nhiễm và vô 
lậu thanh tịnh, thống nhất không một không khác cùng tồn tại 
trong thức A-lại-da. So với sự thiên vị một bên là chơn hoặc 
một bên là vọng thì đây có tính chiết trung viên mãn hơn. Song 
tư tưởng của luận thì gần với ý nghĩa trong “kinh Thắng Man” 
hơn, truy cứu vào căn bản của nó thì cũng là y vào Như Lai tạng 
mà tồn tại, với ý nghĩa trong Duy Thức tông thì có một sự cách 
ly xa hơn.

Học giả của pháp tướng phân biệt (Duy Thức tông) đem 
chủng tử và hiện hành phân chia ra mà xử lý, nhưng chủng tử 
(từ duy tâm mà nói) là không thể xa rời tâm hiện hành. Như cho 
rằng trong thức A-lại-da hàm nhiếp được chủng tử tạp nhiễm, 
chủng tử tạp nhiễm này, căn cứ vào “duy thức luận” v.v... nói 
là không một không khác với thức A-lại-da; chủng tử do tự tánh 
của thức A-lại-da dung nhiếp do đó thuộc vào vọng tâm hữu 
lậu. Chủng tử là tính công năng của thức A-lại-da, từ tính công 
năng này sảri sanh ra tất cả pháp; mà tính công năng sản sanh tât 
cả pháp này thì lại chính là thức. Nếu hỏi tính chất (tính công 
năng) của vô lậu chủng tử là gì? Thì Duy Thức tông cho ràng 
vô lậu chủng tử không lấy thức A-lại-da làm tánh nên nói vô 
lậu chủng tử là do pháp giới dung nhiếp, nên lấy pháp giới làm
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tự tánh của vô lậu chủng tử. Theo Duy Thức tông, pháp giới tức 
là chơn như pháp tính, nhưng đây là tính bình đẳng của tất cả 
pháp, là tất cả - tính chơn thật của tất cả pháp hữu lậu và vô lậu, 
tại làm sao chỉ có vô lậu chủng tử là do pháp giới dung nhiếp! 
Vô lậu chủng từ là pháp giới dung nhiếp, đây là hợp với kinh 
điển Đại thừa; nhưng Khế Kinh nói đến pháp giới, tức Như Lai 
tạng là chỉ tâm chơn thật tánh, hàm tàng vô lậu tịnh năng - vô 
lậu chủng tử, nhân đó gọi là Như Lai tạng. Hữu lậu chủng tử 
là tâm tạp nhiễm tức vọng thức dung nhiếp, vô lậu chủng tử là 
tâm chơn tịnh dung nhiếp; hữu lậu chủng tử lấy thức tạp nhiễm 
làm tự tánh, luận gọi nó là bất giác; vô lậu chủng tử lấy tâm 
chơn tịnh làm tự tánh, luận gọi nó là giác; thức hoặc vô minh, 
có nguồn gốc là tạp nhiễm, trí hoặc minh có nguồn gốc là thanh 
tịnh. Neu chúng ta xác nhận tự tánh của hữu lậu chủng tử chính 
là thức, như vậy thì nói tự tánh của vô lậu chủng tử chính là 
giác, cũng rất hợp lý. Duy Thức tông cũng biết hữu lậu chủng 
tử lấy hữu lậu thức làm tự tánh, mà không thể nói vô lậu chủng 
tử lấy vô lậu tâm hoặc vô lậu trí làm tự tánh, tại lập trường của 
duy tâm luận, đây là điều không triệt để. Chúng sanh chỉ là có 
tâm hành hữu lậu thì làm sao có vô lậu chủng tử? Vô lậu chủng 
tử đã là hữu vi sanh diệt, điều này học giả duy thức nên thêm 
một lần nữa suy xét lại cẩn thận hơn, trong quan điểm của duy 
tâm luận thì thể tánh của vô lậu chủng tử, cuối cùng là gì?

Trong “Nhiếp Đại thừa luận” và “Đại Thừa Trang Nghiêm 
Kinh luận” cho rằng tất cả pháp đều lấy y tha khởi làm trung 
tâm, y tha khởi là tâm và tâm sở pháp mà lấy thửc thứ tám A-lại- 
da làm nơi y cứ. Nói y tha khởi có hai nghĩa: 1. Y nhân nương 
duyên mà sanh khởi; 2. Tánh thanh tịnh tạp nhiễm không thành.
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Nhưng một số học giả Duy thức chú trọng ý nghĩa y nhân nương 
duyên mà sanh khởi, đối với ý nghĩa tánh thanh tịnh tạp nhiễm 
không thành, hình như không bàn luận đến. Tạp nhiễm là pháp 
hữu lậu tạp nhiễm, thanh tịnh là pháp vô lậu thanh tịnh; y tha 
khởi là thông suốt qua tạp nhiễm và thanh tịnh mà nó lại không 
có tính quyết định, có thể bị nhiễm ô rồi trở thành biến kế sở 
chấp tánh, cũng có thể thanh tịnh mà trở thành viên thành thật 
tánh. Tạp nhiễm thanh tịnh không thành, cuối cùng có ý nghĩa 
như thế nào? Từ chủng tử sanh hiện hành mà nói thì Duy thức 
gia cho rằng: Chủng tử và hiện hành của hữu lậu và vô lậu là có 
thể tánh cách biệt, có sự khẳng định hữu lậu không thể thành vô 
lậu, vô lậu không thể thành hữu lậu; tại sao nói là không thành? 
Đây chính là y tha khởi có đầy đủ hai ý nghĩa. Như khoáng sản 
mới khai thác chỉ toàn là đất cát chưa tìm thấy được vàng bạc, 
sau khi trải qua tôi luyện thì vàng bạc lúc này mới hiển hiện 
ra, điều này biết được khoáng sản vốn tồn tại hai loại tính chất 
vàng bạc và đất cát, trước khi chưa tôi luyện chỉ thấy đất cát 
chưa thấy vàng bạc; sau khi tôi luyện thì toàn vàng bạc không 
còn đất cát, đây không phải tùy theo nhân duyên mà hiện nhiễm 
hoặc tịnh mà tính là không thành (cố định) hay sao? Y tha khởi 
có hai phần, chúng sanh trong sanh tử lưu chuyển, tuy chỉ thấy 
tạp nhiễm, kỳ thật cũng có thanh tịnh nên chúng sanh mới có 
thể chuyển nhiễm ô thành thanh tịnh, từ phàm phu đến Thánh 
giả. Neu chuyên lấy (theo nghĩa của Duy thức gia) pháp tính 
chơn như là vàng bạc, hoặc lấy vô lậu chủng tử là vàng bạc thì 
đều không viên mãn. Y tha có đầy đủ phần thanh tịnh tức tánh 
thể mà hàm chứa tịnh diệu tướng dụng (trong chúng sanh có 
thể gọi là vô lậu chủng tử). Trong “luận Trang Nghiêm” v.v..ế
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nói: “chúng sanh xưa nay hiển hiện hư vọng, Như Lai xưa nay 
hiển hiện chơn thật” chơn thật sao lại chỉ là lý tánh không hư 
vọng! Y tha khởi có đủ hai phần, còn luận thì nói thức A-lại- 
da có nghĩa giác và bất giác. Loại tư tưởng này vốn là ở trong 
kinh điển Đại thừa, nhưng như “Thành Duy Thức luận” thì có 
khuynh hướng theo tư tưởng Tiểu thừa của phái Nhất Thiết Hữu 
bộ, không nói y tha khởi có hai phần, không nói tạp nhiễm 
thanh tịnh tánh không thành, nhưng nói: Tạp nhiễm sanh tạp 
nhiễm, thanh tịnh sanh thanh tịnh. Bỏ qua hai phần này của y 
tha khởi thì làm sao mà chuyển tạp nhiễm thành thanh tịnh, tức 
là viên thành thật tánh; chỉ chuyên nói chuyển tạp nhiễm y tha, 
sanh khởi thanh tịnh y tha. Chủng tử và hiện hành của thanh 
tịnh y tha đều là sanh diệt hữu vi, không thể tương tức với chơn 
tánh vô vi vô sanh diệt. Họ tự cho rằng như vậy là phân biệt 
thể và dụng rất tinh tế, nhưng đây chỉ là có khuynh hướng theo 
luận Đại thừa thuộc hệ Tiểu thừa Nhất Thiết Hữu bộ, còn trong 
kinh luận của Đại thừa, không nhất định cho là như vậy. Nghĩa 
giác và bất giác trong luận, chính là căn nguyên của nhiễm ô và 
thanh tịnh, không thể xem đó là ngoài tâm mà có, cũng không 
thể xem đó là chủng tử của Duy Thức tông. Pháp hư vọng tạp 
nhiễm của bất giác lẩy thức làm tánh, pháp thanh tịnh của giác 
lấy trí làm tánh; đây thuyết minh được pháp tạp nhiễm sanh tử 
lấy vô minh trụ địa làm gốc; còn pháp giải thoát hoàn diệt lấy 
trí tuệ làm gốc, tức phù hợp với tánh công năng của Như Lai 
tạng làm căn bản. Trong “Kinh Nhơn Vương” nói: “Một niệm 
thức đầu tiên, sanh được thiện sanh được ác, thiện làm căn bản 
cho vô lượng thiện pháp, ác làm căn bản cho vô lượng ác pháp”. 
Thiện pháp lấy thiện làm gốc, ác pháp lấy ác làm căn bản; thiện
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và ác chính là sự khác nhau giữa vô lậu và hữu lậu, phù hợp với 
ý nghĩa của Luận này.

Luận nói về hai nghĩa giác và bất giác; giác chỉ bản giác là 
xưa nay có tánh trí tuệ đầy đủ (thuyết huân tập của Kinh Lượng 
bộ là điểm y cứ của Duy Thức tông, huân tập là tân huân), điều 
này trong bộ phái Tiểu thừa cũng có thảo luận, nhưng không 
phù hợp với phái Nhất Thiết Hữu bộ. Như trong các bộ phái 
Thanh văn có thành lập nhất tâm tương tục bản tánh thanh tịnh 
tức giác tánh. Lại có chủ trương: “Đạo không thể hoại” hoại 
tức là biến dị; đạo không thể biến dị tức là nói đạo có đặc tính 
thường trụ bất biến, lại cho: “Đạo không thể tu”. Đạo là bản 
lai thường tại; bản lai thường tại thì không phải tu tập có thê 
khiến nó sanh mới được, đạo không có khả năng tu tập sanh 
mới được thì khẳng định không thể tu tập từ văn tư và tu v.v... 
để phát sanh thánh đạo; do đó lại nói: “Đạo do phước đức hiển 
hiện”. Tu hành bố thí, trì giới, thiền định v.v..., có thể khiến 
đạo do đây mà hiển phát ra nhưng không phải là mới sanh, như 
vậy “đạo là vô vi”, các điều này không đồng với hữu vi vô lậu 
chủng tử, vô lậu thánh đạo của Duy Thức tông; nhưng với tất 
cả kinh điển Đại thừa thì nói đạo là chơn thường, nói tâm tánh 
bản tịnh và với tư tưởng của luận lại rất tương cận. Duy Thức 
tông phê bình bác bỏ bản giác, cho rằng néu chúng sanh có bản 
giác thì tại làm sao chúng sanh chỉ là chúng sanh không phải là 
thánh nhân! Đây giống như: trong cây gỗ có tồn tại cực vi của 
lửa, song tại sao không cháy? Thử hỏi: Chúng sanh có vô lậu 
chủng tử tại làm sao không thành thánh nhân! Như nói đây vẫn 
ở dạng tiềm năng chưa được hiện hành thì như vậy bản giác vẫn 
còn ở dạng tiềm năng chưa phát huy hiển hiện!
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Cựu dịch “Kinh Nhơn Vương” có nói: “Tự tánh thanh 
tịnh gọi là giác tánh tát-bà-nhã; bản nghiệp chúng sanh là điểm 
tu hành của chư Phật Bồ-tát”. Tân dịch thì: “Tự tánh thanh tịnh 
gọi là tánh bản giác tức là nhất thiết trí trí của chư Phật; do đây 
là căn bản của chúng sanh, cũng là điểm tu hành của chư Phật 
và Bồ-tát.” Đây xác định bản giác là chỉ cho giác tánh bất sanh 
bất diệt; chúng sanh cũng có đặc tính của giác hiểu này, đây 
cũng là nhân tố căn bản để tu hành thành Phật. Nếu như không 
bị giới hạn bởi ý nghĩa thuộc hệ thống Nhất Thiết Hữu, còn từ ý 
nghĩa thuộc hệ Đại Chúng bộ thì có thể thông với kinh điển Đại 
thừa, đây là điều không có gì khó hiểu!

Thức A-lại-da là sự thống nhất của bất sanh bất diệt và 
sanh diệt vì thể trong sự thống nhất đó bao hàm nghĩa giác và 
bất giác. Do hai nghĩa này “bao gồm hết tất cả các pháp, phát 
sanh hết tất cả các pháp”. Ở phần trước nói hai môn chơn như 
và sanh diệt, mỗi môn đều tổng nhiếp tất cả các pháp; hiện tại 
trong môn sanh diệt lại nói giác với bất giác bao gồm và phát 
sanh hết tất cả các pháp. Bởi vì, giác và bất giác là vì tính tương 
đối mà an lập; nói giác tất nhiên phải thảo luận đến bất giác, do 
đó có thể bao hàm luôn tất cả nhiễm pháp. Nói bất giác tất nhiên 
phải thảo luận đến giác, do vì bất giác cũng có thể bao hàm 
tất cả tịnh phápế Giác và bất giác mỗi loại đều bao hàm tất cả 
pháp; mà còn nương vào nghĩa bất giác thì sanh khởi pháp hư 
vọng tạp nhiễm; nương vào nghĩa giác thì sanh khởi pháp công 
đức thanh tịnh. Đây có nghĩa tương đồng với quan điểm trong 
“Kinh Nhơn Vương”: “Ác là nguồn gốc của vô lượng ác pháp, 
thiện là nguồn gốc cho vô lượng thiện pháp”. Nếu nói một cách 
gián tiếp: có nghĩa là không những nương vào bất giác có thể
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sanh khởi pháp tạp nhiễm mà cũng có khả năng sanh khởi pháp 
thanh tịnh; nương vào giác cũng có thể sanh khởi pháp thanh 
tịnh, mà cũng có khả năng sanh khởi pháp tạp nhiễm. Bởi vì xa 
rời bất giác thì không thể hiển thị giác, xa rời giác cũng không 
có hiển thị được bất giác. Giác với bất giác có mối quan hệ hỗ 
tương để tồn tại. “Khởi Tín luận” nói sanh tử lưu chuyển và giải 
thoát hoàn diệt chính là căn cứ vào giác và bất giác trong tâm 
sanh diệt mà kiến lập. Tóm lại trên đây là phần trình bày thế 
tánh của tâm sanh diệt.

Hiển thị giác thể
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Giác có nghĩa là tâm thể ly niệm. Tướng ly niệm đồng 

vói hư không giới, biến cùng khắp, pháp giới nhất tướng; tức 
là pháp thân Như Lai bình đẳng. Nương vào pháp thân này 
gọi là bản giác. Tại sao vậy? Ỷ nghĩa bản giác, đối với ý nghĩa 
của thủy giác mà nói, do thủy giác tức đồng với bản giácề

Dưới đây là phần phân biệt giác tánh trong tâm thể sanh 
diệt. Ý nghĩa của giác được nói đến, không phải gì khác chỉ là 
“ly niệm tâm thể”. Viễn ly tâm thể hư vọng phân biệt (niệm) là 
giác tánh, tâm Như Lai tạng cũng chính là tâm chúng sanh. Tâm 
chúng sanh có hư vọng phân biệt tức có vọng nhiễm tạp nhiễm 
sai lầm. Giác tánh xưa nay như vậy, tuy từ xưa không tương
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ưng với vọng nhiễm nhưng tâm thể ly niệm, phải ly loạn thức 
hư vọng, tương ưng với tâm vô phân biệt mới có thể hiển phát. 
Tướng ly niệm của tâm thể thì “đồng hư không giới, biến khắp 
mọi nơi” tức bình đẳng không hai pháp giới -  “nhất tướng” 
tâm quảng đại vô biên. Tâm thức của phàm phu có lúc nghĩ ở 
trên trời, có khi thì trong nhân gian, rộng lớn không thể nắm 
bắt, nhưng mà nó vẫn bị giới hạn bởi vì tâm hư vọng phân biệt, 
đều có sự đối đãi, nếu có một đối tượng làm chỗ nương tựa thì 
có đây tức không có kia, biết đây tức không biết kia, không thể 
biến khắp mọi nơi. Tâm chúng sanh từ xưa đến nay bị huân tập 
bởi hư vọng tưởng niệm mà thành vọng thức, giống như nước 
kết thành băng chỉ có thể ở trong một không gian nhất định 
không cùng với nước của biển cả dung hợp thành một được. 
Tâm chúng sanh nếu có thể viễn ly hư vọng phân biệt (kỳ thật 
từ xưa đến nay đều viễn ly vọng niệm), như băng tan thành 
nước rồi chảy vào trong toàn thể của biển cả thì lúc này mới 
là “tâm bao thái hư, lượng châu sa giới”. Đây không phải tâm 
hư vọng phân biệt mà biết được là do khế hợp với tánh pháp 
giới của tâm chơn như. Pháp giới là không hai, là nhất tướng 
vô tướng; giác tánh ly vọng niệm tức gọi là tướng bình đẳng 
pháp giới không có sự khác nhau như: Đây kia, chủ thể đối 
tượng, sanh diệt, tăng giảm; là Như Lai bình đẳng pháp thân 
không có hai tướng. Thường nói pháp thân có hai loại: 1. Hữu 
trang nghiêm pháp thân, 2. Vô trang nghiêm pháp thân. Pháp 
thân bình đẳng người người đều đầy đủ, không thiếu không dư 
nhưng chúng sanh không có thần thông, không đủ trí tuệ, vẫn 
chưa trang nghiêm đầy đủ pháp thân vốn có của mình. Nếu như 
phát Bồ-đề tâm tu Bồ-tát hạnh huân tập phát khởi vô lậu công
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đức trí tuệ, như vậy thì trang nghiêm được pháp thân, cũng 
giống như vàng, pháp thân của chúng sanh như vàng còn ở dạng 
khoáng chất, không thể nói không có vàng nhưng đặc tính của 
vàng vẫn chưa hiện ra; sau khi Thánh giả chứng ngộ, pháp thân 
bình đẳng hiển hiện như vàng ở dạng khoáng chất qua sự tôi 
luyện, tính chất của vàng đã hiện ra; nếu khi thành Phật không 
chỉ là tính chất của vàng hiện ra mà từ vàng còn có thể chế tạo 
được bình, chén, ly, lư hương v.v.., như pháp thân biến khắp 
mọi- nơi mà tùy theo chúng sanh có thể thấy được mà thị hiện 
lớn nhỏ. Do đây, pháp thân không phân biệt phàm thánh, tất cả 
hữu tình đều đầy đủ; chẳng qua tùy theo nhiễm hoặc tịnh mà 
trong hiện tại hoặc trong tương lai mới hiển bày một phần hay 
viên mãn thôi. “Nương vào” người người pháp thân đều đầy đủ 
nên trong tâm chúng sanh “gọi” tên là “bản giác” (trong tâm 
sanh diệt). Tại sao gọi là bản giác? Bản giác là do đối với thủy 
giác mà nói, nhưng mà “thủy giác” thì “đồng với bản giác”. Ở 
đây nói thủy giác tức đồng với bản giác, không phải muôn nói 
bản giác và thủy giác không hai; mà vì muốn thuyết minh bản 
giác. Thủy giác không phải từ khi phàm phu bắt đầu giác ngộ 
nhập vào hàng thánh; từ chúng sanh đến thành Phật, trong quá 
trình giác ngộ, thứ lóp thứ lớp mà giác ngộ đều gọi chung là 
thủy giác. Như “Kinh Hoa Nghiêm” nói: “Lúc đó, Thế Tôn ngồi 
dưới cội Bồ-đề vừa thành chánh giác”. Vừa thành chánh giác, 
có ý nghĩa thủy (vừa mới) thành chánh giác. Thủy giác là từ 
phàm nhập thánh, từ nhân đến quả, trên phương diện sự thật của 
hiện tượng; nhưng truy cứu cho cùng, đây không phải là vừa 
mới sản sanh giác thể, cái giác ngộ này là vôn xưa nay đây đủ, 
thủy giác không hề có thêm gì hết. Do đó, thủy giác tức đồng
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bản giác. Có người nhận định: Thủy giác là hậu đắc trí, bản giác 
là căn bản trí, đây là điều không đúng. Duy Thức tông có công 
nhận thủy giác mà không công nhận bản giác, nhưng có bản 
hữu vô lậu trí chủng, với luận ngược lại không đồng. Ý nghĩa 
của bản giác và thủy giác có thể dùng ví dụ để thuyết minh: 
Như kính bị lu mờ bởi cát bụi, công năng phản chiếu hình ảnh 
cảnh vật của kính không hiện ra được. Bây giờ, sau khi lau sạch 
cát bụi, cát bụi từng phần từng phần rơi rớt thì công năng của 
kính từng phần từng phần hiện ra, đến khi tất cả cát bụi hoàn 
toàn sạch hêt thì toàn thể công năng phản chiếu hình ảnh của 
kính đều hiển hiện. Nhưng mà, công năng phản chiếu đó, không 
phải bởi lau đi cát bụi mới có, công năng này của kính từ xưa 
đên nay như vậy; lau đi cát bụi chăng qua khiến cho công năng 
vôn có của kính toàn thê hiên phát ra thôi. Ý nghĩa của bản giác 
và thủy giác cũng như thế. Nhân đây, bản giác và thủy giác của 
luận, không phải có hai loại bản giác và thủy giác riêng biệt mà 
bản giác và thủy giác không hai. Nên cần phải biết bản giác là 
đối với thủy giác mà nói, hình như có thủy giác, song kỳ thật 
chỉ là bản giác.

a. Tâm thủy giác tiệm ngộ 
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Ý nghĩa của thủy giác là nương với bản giác nên có bất 

giác, nương vói bẩt giác nên nói có thủy giác.
Từ bản giác mà nói thì không thể trình bày được thứ lớp 

cua sự chứng ngộ. Nêu muôn trình bày một cách có thứ lớp từ
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sanh tử đến thành Phật, từ mê đến ngộ, chính là phải từ thủy 
giác mà diễn đạt; từ thủy giác thì chứng ngộ có thứ lớp, không 
có đốn ngộ. Muốn làm rõ tiệm thứ ngộ nhập của thủy giác, do 
đó trước hết nên xác định tên gọi và ý nghĩa của thủy giác.

Phần trên đã thảo luận qua: Bản giác là đối với thủy giác 
mà nói, vậy thủy giác là gì? “Nương với bản giác nên có bất 
giác, nương với bất giác mà nói có thủy giác”. Thành lập tên 
gọi, ý nghĩa của bản giác và thủy giác, trong đó' có thêm một 
khái niệm là bất giác. Một số người cho rằng bất giác là không 
hiểu rõ không giác ngộ, kỳ thật bất giác là từ bản giác mà có, 
không có bản giác, cũng không có sự tồn tại của bất giác. Như 
con mắt của chúng ta bị bệnh nhìn không thấy sự vật, nên nói 
là không thây. Tâm thức đôi với sự vật bị mơ mờ, nói là không 
hiểu hoặc không rõ; không thấy, không hiểu, có hàm chứa ý 
nghĩa thấy và hiểu, bởi vì, mắt có công năng nhìn thấy đồ vật; 
nhưng khi bị đau mắt do đó không nhìn thấy, có thể biết được 
không thấy là do thấy mà thành lập. Tâm vốn có công năng hiêu 
biết sự vật, do từ vô thủy mê muội vô tri, nên gọi là bât giác, bât 
giác cũng nương vào giác mà thành lập, như cây cỏ cát đá, thì 
không thê nói nó là biết hay không biêt. Do đó, nương vào bản 
giác mà có bất giác, bất giác không như cây cỏ đất đá. Bản giác 
với thủy giác, hỗ tương nương tựa đối đãi mà tồn tại; nương vào 
hiện tại mà hiển hiện bất giác của bản giác (nói đến bất giác, 
có tồn tại ý vị của giác tánh. Nếu không có giác, thì căn bản 
không nói được bất giác), ngược lại chuyển bất giác hiển hiện 
thành chơn giác tức gọi giác này là thủy giác. Do đó: Nương 
vào bất giác nói có thủy giác. Nói thủy giác, bản giác, bât giác, 
các danh từ này vốn là tương y tương đối mà an lập. Do đó, luận
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nói bản giác không nên hiểu lầm chúng sanh xưa nay vốn giác 
ngộ, không biết lúc nào tự nhiên biến thành bất giác. Nếu như 
vậy, đức Phật cũng có thể trở thành chúng sanh; đây là điều sai 
lầm rất trầm trọng!

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Lại do giác ngộ tâm nguyên gọi là cứu cánh giác, do 

không giác ngộ tâm nguyên nên gọi là không cứu cánh giác.
Trước hết phân biệt thủy giác thành hai loại, có sự khác 

nhau giữa cứu cánh và không cứu cánh. “Cứu cánh giác” tức 
viên mãn giác ngộ thành Phật; “không cứu cánh giác” tức trước 
khi thành Phật thì sự giác ngộ có thứ lớp. Sự khác nhau giữa 
cứu cánh và không cứu cánh của thủy giác nên phải từ nơi giác 
ngộ mà thuyết minh, chính là từ “giác ngộ tâm nguyên” với 
“không giác ngộ tâm nguyên” mà phân biệt. Giác tức giác ngộ 
tự tâm. Người thường có cảnh giới của người thường, Bồ-tát 
có cảnh giới của Bồ-tát; người thường giác ngộ có thô thiển từ 
hang Bo-tat cho đên thành Phật thì giác ngộ càng thâm sâu vi 
tế. Tâm nguyên tức nơi căn bản cứu cánh của tâm; giác ngộ tâm 
nguyên tức giác ngộ căn nguyên của tự tánh; không giác ngộ 
tam nguyên tức chưa đạt đên sự triệt đê mà chỉ là giác ngộ được 
một bộ phận của tâm hoặc một phần chi nhánh của tâm. Truy 
tìm bản nguyên, từ sự giác ngộ thô thiển đển giác ngộ thâm tế 
tức là cứu cánh giác. Do đó, cứu cánh giác là giác ngộ chơn thật 
viên mãn tận cùng căn nguyên của tâm; không cứu cánh giác là 
không có chơn thật viên mãn giác ngộ đến căn nguyên của tâm.
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ỷ nghĩa này như thế nào? Như chúng ta giác biết được 

sanh khỏi niệm ác, sau đó ngăn không cho sanh khởi. Tuy 
gọi là giác nhưng thật là bất giác.

Từ thủy giác thì giác biết tâm thức sanh, trụ, dị và diệt 
có thứ lớp cạn sâu. Theo một số người nhận định: Sanh, trụ, dị 
và diệt là tướng của pháp hữu vi, trong tâm sát-na và một cuộc 
đời cũng có bốn tướng này. Nhưng luận nói bôn tướng này thì 
không giống với quan niệm đó, lúc ban sơ cực vi nhất là tướng 
sanh, lúc cuối cùng thô thiển là tướng diệt. Trong “Phật Tánh 
luận” thì: “Tất cả pháp hữu vi quá khứ thì tương ưng với tướng 
sanh, tương lai thì tương ưng với tướng diệt, hiện tại thì tương 
ưng với tướng trụ và dị”, điều này tương đồng với duyên khởi 
“cái này sanh nên cái kia sanh, cái này diệt nên cái kia diệt”. 
Từ xưa đến nay sanh diệt tương tục mà lúc ban đầu nhất thì 
gọi là sanh, trong khi tương tục không ngừng là trụ và dị, hoàn 
diệt mà không sanh khởi gọi là diệt, Luận với điều vừa trình 
bày trên có ý nghĩa gần tiếp cận nhưng lại có điều không tương 
đồng: Tâm thức hư vọng phân biệt vì để đối trị nó, cần phải trừ 
bỏ từng phần, đến phần thanh tịnh cuối ẹìmg, phần cuối cùng 
này rất vi tế mà lại căn bản nhât, giả thuyêt là sanh; lúc đâu tiên 
đối trị với sự thô thiển là chi nhánh, giả thuyết là diệt; từ tế đên 
thô có thứ lớp lúc bắt đầu cho đến cuối cùng. Đối trị tâm sanh, 
ữụ dị và diệt hư vọng phận biệt, với lưu chuyển hoàn diệt, sát-
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na sanh diệt và một kỳ sanh diệt đều không giống. Đây là nói 
đến tu hành giác ngộ có thứ lóp, thật tế thì tâm niệm hư vọng 
phân biệt thì không thể phân biệt được lúc ban đầu hay khi cuối 
cùng hoặc quá khứ vị lai, chẳng qua tương đổi mà dùng phương 
tiện giả lập thôi!

Người phàm phu có thể hiểu được tướng diệt. Phàm phu 
có nội phàm phu và ngoại phàm phu: người học Phật từ bắt đầu 
cho đến Thập địa và người thường gọi chung là ngoại phàm 
phu. Hiện tại nói đến phàm phu có thể khái quát tất cả người 
học Phật ngoại phàm phu, nội phàm phu và ngoại đạo đều có thể 
hiểu biết tướng diệt, “giác biết niệm khởi ác” do đó “nên ngăn 
được niệm sau không cho khởi lên” chính là hiểu được tướng 
diệt. Niệm ác là phiền não như tham lam, sân hận, si mê v.v..., 
hoặc sát sanh, trộm căp, tà dâm v.v... Có một số phàm phu cũng 
không biết được các ác niệm này; đợi đến lúc hiểu thì việc ác 
đó đã làm rồi. Ác nghiệp do ác niệm sanh khởi nếu muốn không 
làm việc ác, trước nên phải khiến cho ác tâm không khởi. Một 
sô người sau khi tạo nghiệp ác mới có thể phát giác, sau khi 
phát giác thì niệm ác đã trờ thành quá khứ “một việc sai lầm ôm 
hận ngàn năm”; hiện tại nếu có một niệm tham, sân và si hoặc 
sát, đạo, dâm khởi lên (xin xem phần văn sát-na nghiệp tướng 
trong hiện tiền sanh khởi của sáu tướng) tức có thể giác biết 
khiến nó không còn tiếp tục phát triển; như vậy không thể tạo 
thành ác nghiệp nữa. Thông thường hay nói: “không sợ ý niệm 
khởi, chỉ lo giác chiếu muộn”, như các tâm niệm xấu ác tham 
sân v.v... sanh khởi, nếu có thể quan sát biết được để làm công 
việc “đóng cửa ngăn trộm” cũng là khó lắm rồi, nhưng mà đây 
“tuy nhiên gọi là giác, kỳ thật vẫn là bất giác”. Bởi vì giác ngộ
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như thật tức ác niệm không khởi, như chủ nhân tỉnh thức thì ăn 
trộm không dám vào; bây giờ ác niệm đã khởi như ăn trộm đã 
đột nhập; tuy đã giác biết mà phòng chỉ niệm sau, khiến cho nó 
không khởi nhưng thật thì không thể gọi là giác. Phàm phu đối 
với vọng niệm, nó là như thế nào, khó có thể khám phá nó vì 
vậy cho là bất giác. Đây là tướng diệt trong bốn tướng (sanh, 
trụ, dị và diệt) bởi vì niệm trước khởi ác và có thể làm cho niệm 
sau không thể tái phạm; đây chỉ có nghĩa dừng lại không sanh 
khởi gọi là tướng diệt, mới chỉ là công phu ban đầu của việc bỏ 
ác tu thiện, mượn điều này để cảnh tỉnh sách tấn cá nhân, hướng 
đến con đường tu thiện mà tiến bước.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Như Nhị thừa quán trí và sơ phát ý Bồ-tát v.v.., giác 

biết niệm dị, niệm không có tướng dị, xả bỏ tướng thô thiển 
phân biệt chấp trước nên gọi là tương tợ giácế

Ở đây thuyết minh vấn đề giác biết tướng dị. Trong đó đề 
cập đến hai hạng người giác ngộ được tướng dị:

1. “Nhị thừa quán trí” tức Thanh văn thừa và Duyên giác 
thừa; quán trí chỉ cho người thuộc Nhị thừa với trí tuệ quán 
sát tứ đế, cũng chính là trí tuệ thông đạt được vô thường, khổ, 
không và vô ngã. Quán tuệ của Nhị thừa có thuyết nói chứng 
được ngã không nhưng chưa chứng pháp không, như thế ở đây 
nói đến quán trí của Nhị thừa, chính là “ngã không trí”. Có 
thuyết cho rằng: Hành giả đốn căn của Nhị thừa không chứng



L UẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 133

được “pháp không” nhưng nếu người lợi căn cũng có khả năng 
chứng “pháp không”, còn theo tư tưởng của luận thì khẳng 
định, Nhị thừa còn tồn tại pháp chấp. Nhưng hành giả Nhị thừa 
đối với pháp chấp cũng có thể trừ bỏ đi phần thô thiển, như vậy 
Nhị thừa quán trí nên lấy ngã không trí làm chính và hiểu được 
một phần thô thiển của “pháp không trí”.

2. “Các vị Bồ-tát sơ phát ý v.v...” chỉ cho hàng Phát tâm 
trụ trong Thập trụ và Bồ-tát từ Sơ trụ đến Thập hồi hướng, hàng 
Tiểu thừa chứng bốn quả, Đại thừa Tam hiền đều có khả năng 
“giác hiểu niệm dị”. Niệm chỉ tâm niệm hư vọng phân biệt. 
Giác hiểu niệm dị tức giác ngộ tướng dị của tầm phân biệt hư 
vọng. “Niệm vô tướng dị” là nói hiểu biết trong tâm hư vọng 
phân biệt, không có thật tánh của tướng dị, có khả năng hiểu 
biêt được tướng dị không có thật tánh, tức có khả năng giác 
biêt tướng dị. Nhị thừa và Bồ-tát ở địa vị Tam hiền có khả năng 
giác chiêu đến tướng biến dị trong tâm vọng niệm. Từ tâm ý 
thức mà nói thì đây là giác biết đến cảnh giới của sáu thức. Sáu 
thức đặc biệt là ý thức có lúc thiện, ác, vô ký; thấy hình sắc 
nghe âm thanh, các loại biến dị. Trong kinh ví dụ nó như sóng 
trong biên cả, sóng nước thì động không ngừng; tướng khởi 
diệt biến dị của sáu thức cũng như vậy. Người tu hành khiến 
tâm định tĩnh, tự thân thấy được cảnh giới sanh khởi biến dị 
của sáu thức; không chỉ trong định tĩnh mới thấy được, đồng 
thời cũng có khả năng dùng trí tuệ quán sát khởi diệt biến dị 
của sáu thức, vẫn không có thật tại của sự biến dị đó. Tại sao 
nói không có tánh thật tại của tướng biến dị? Bởi vì biến dị 
là tướng tương tục của thời gian. Tướng tương tục trước sau 
là giả có tướng; nếu trực quán nhất nhất tự thể tâm niệm tức
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thấy tự tánh thường trụ mà không có sai biệt có thể nói - tâm 
cảnh mạt-na. Như tướng thông đạt tâm niệm vô biến dị như thế 
Thanh văn thừa cũng công nhận điều đó. Từ tâm ý thức mà nói 
thì đây là cảnh giới của sự giác ngộ ý thức. Phần sau sáu tướng 
thô sẽ giải thích thêm, đây là giác ngộ kế danh tự tướng và chấp 
thủ tướng. Trong phần sáu loại nhiễm tâm sẽ giải thích, đây là 
giác ngộ chấp tương ưng nhiễm. Giác ngộ như đây, “do rời bỏ 
tướng thô thiển phân biệt chấp trước, nên gọi là tương tợ giác”. 
Thô phân biệt, đối giác biết phân biệt trong trụ tướng thì là thô 
tức sự phân biệt của sáu thức là phân biệt thô; sự phân biệt của 
mạt-na và A-lại-da là phân biệt vi tế. Xả bỏ tướng chấp trước 
tùy cảnh phân biệt thô tức là xả bỏ tướng kế danh tự và chấp 
trước tướng trong sáu tướng. Nhưng chỉ mới tương tợ giác, chứ 
không phải chân chính triệt để giác. Bởi vì tuy có giác tri ngã 
chấp trong sáu thức và một phần nhỏ pháp chấp, nhưng chưa 
giác chánh pháp tính mà chơn thật tánh thật bất không. Chỉ là 
tương tợ chơn giác do đó gọi íà tương tợ giác.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Như pháp thân Bồ-tát v.v.., giác ngộ niệm trụ, niệm 

không có tướng trụ. Vì lìa tướng niệm phân biệt thô thiển, 
gọi ỉà tùy phần giácệ

Đây là giác biết tướng trụ. Thập Địa Bồ-tát đều có thể 
gọi là “pháp thân Bồ-tát” vì Thập Địa Bồ-tát đều có thể giác 
ngộ chơn tánh của các pháp, chứng một phần pháp thân bình
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đẳng của Như Lai. Có khả năng chứng một phần pháp thân, do 
đó cũng gọi là pháp thân đại sỹ. Thập Địa Bồ-tát có khả năng 
“giác ngộ niệm trụ, niệm không có tướng trụ” tức có khả năng 
giác chiếu tướng trụ và giác biết tướng trụ không có tự tánh 
chơn thật. Từ tâm ý thức mà nói thì đây là giác ngộ mạt-na tức 
là phần thứ tư của năm loại ý. Sóng nước vọng tưởng của sáu 
thức tuy do tâm định tĩnh mà có khả năng giác biết (tướng dị). 
Nhưng căn cứ ứên sự thật thì chấp trước vi tế vọng tưởng vẫn 
là trong phiền não vọng động. Duy Thức tông cho đây là nghĩa 
hằng thẩm tư lương tức thường hằng, thẩm sát vi tế tư duy 
chấp trước thức thứ tám là ngã. Thức A-lại-da vốn không phải 
thường không phải nhất, do mạt-na thức không hiểu điều đó cho 
là thường nhất rồi chấp trước làm ngã. À-lại-da tương tợ như 
thường nhất, mạt-na thức chấp đó là tướng thường trụ; đây nên 
lấy pháp chấp làm chính. Ví như sóng lớn trong biển cả vì gió 
ngừng thổi mà sóng dần dần bình yên, tuy giống như yên lặng, 
nhưng vẫn còn sự dao động vi tế, sự dao động vi tế đó hình như 
là bình yên tức ví dụ như tướng trụ. Thập Địa Bồ-tát có khả 
năng giác biết niệm trụ, có khả năng quán sát tâm cảnh của mạt- 
na, giác chiếu tướng tương tợ thường nhất vi tế tương tục. Pháp 
thân Bồ-tát có khả năng giác biết vọng niệm này - tướng trụ 
tâm hư vọng phân biệt còn có khả nâng giác biết tướng trụ vọng 
niệm, không có tánh thật tại có thể nắm bắt, do đó nói tướng trụ 
vô niệm. Đây có khả năng tiến vào tâm cảnh của A-lại-da (và 
nghiệp thức phần của mạt-na) mà giác biết tướng trụ kế chấp 
của mạt-na không thật có. Thập Địa Bồ-tát có khả năng “lìa” 
tướng “thô niệm” vi tế “phân biệt”. Phân biệt đối vợi thô phân 
biệt ở trước mà nói; pháp thân Bồ-tát là có khả năng trừ bỏ xả
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ly phân biệt vi tế. Tướng thô niệm, đối với phần sau giác ngộ 
niệm vi tế của tướng sanh mà nói. “Tùy phần giác” tông Thiên 
Thai gọi là phần chứng. Thập Địa Bồ-tát chứng ngộ chơn như 
của mỗi địa vì mười địa mà thành lập mười loại chơn như. Trí 
tuệ năng giác của Bồ-tát có nhiều loại cạn sâu không đồng, tùy 
theo sự quán trí của Bồ-tát mà từng phần từng phần giác ngộ 
thật tướng của các pháp. Sự giác ngộ của pháp thân Bồ-tát, đều 
có khả năng khế hợp với tướng Như Lai tạng, gọi là chân chính 
giác ngộ. Nhưng chi là chứng một bộ phận mà chưa đạt viên 
mãn nên gọi là tùy phần giác.

Ở đây, nên phân biệt tu thiền định và tu định tuệ không 
đồng. Tu thiền định cũng có khả năng giác tri tướng dị, như định 
vô tưởng có thể làm cho sáu thức không khởi; nhưng không thể 
giác tri niệm không có tướng dị. Giác biết tướng trụ là không 
cùng với ngoại đạo.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Như Bồ-tát ở bậc cuối cùng, đầy đủ phương tiện, một 

niệm tương ưng giác tâm sơ khởi, tâm không có tưởng sơ, vì 
viễn ly niệm vi tế, nên thấy được tâm tính, tâm tửc thường 
trụ, gọi là cứu cánh giác.

Đây làm rõ giác biết tướng sanh. “Bồ-tát ở bậc cuối 
cùng” là địa thứ mười Pháp Vân địa viên mãn, lúc này tất cả 
công đức “phương tiện” đều đã viên mãn cụ túc, “một niệm
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tương ưng” tức một niệm tâm của Bồ-tát địa thứ mười đến 
thành Phật, thông thường gọi đây là định “Kim cang dụ”. Từ 
vô gián đạo và giải thoát đạo mà nói thì đây là vô gián đạo 
chính là vô lậu tâm đoạn hoặc cứu cánh. Kinh điển Đại thừa 
gọi đây là “nhất niệm tương ưng diệu trí”. Cứu cánh tịnh trí 
lúc này một khi hiện khởi nên gọi là nhất niệm tương ưng 
diệu trí; luận gọi tắt là “nhất niệm tương ưng”. Nhất niệm 
tương ưng diệu trí này có khả năng “giác tâm sơ khởi” tức 
nghĩa tối sơ sanh khởi. Từ đoạn hoặc mà nói thì chính là 
tướng sơ khởi của chánh giác chánh đoạn tâm thức - tướng 
sanh. Đương nhiên tâm giác hiện tiền không chỉ có khả năng 
giác biết tướng sanh của tâm niệm không thật không thể nắm 
bắt; tướng sanh sơ khởi đã triệt để thanh tịnh, không còn 
mảy may do đó khẳng định: “Tâm không có tướng sơ”. Ở 
đây không nói niệm mà nói tâm bởi vì hư vọng phân biệt, 
tướng diệt, dị và trụ đều trong tâm hư vọng phân biệt mà giác 
biết; nay diệu trí hiện tiền, vọng niệm thanh tịnh, tuy tướng 
sanh của chánh giác chánh đoạn vọng niệm mà không là tâm 
cảnh vọng niệm, do đó nói giác tâm sơ khởi, tầm không có 
tướng sơ. Tướng sơ là tướng sanh của ban đầu tối sơ, thuộc 
căn nguyên của hư vọng phân biệt, trong thời gian một niệm 
thành Phật như thật giác biết tướng sanh không thể nắm bắt 
thì “viễn ly” được niệm hư vọng phân biệt; ly niệm tâm thể 
thì không còn vọng niệm “vi tế” chấp trước tức trừ bỏ vô 
thủy vô minh trụ địa, lúc này “thấy được tâm tánh, tâm tức 
thường trụ”, chân chính minh tâm kiến tánh, chánh giác được 
chơn tâm thường trụ không có biến dị. Giác biết đến cùng tột 
căn nguyên của tự tâm, viên mãn cứu cánh do đó “gọi là cứu
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cánh giác”.
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Cho nền kỉnh dạy rằng: “Nếu có chúng sanh biết quán 

vô niệm tức là hướng về Phật trí.”
Tiệm thứ giác ngộ của thủy giác, đều nương vào vô niệm, 

đây có thể dẫn kinh để chứng minh. Luận sử dụng bộ kinh nào, 
đợi sau này khảo chứng. Lời kinh dạy rằng: “Nếu có chúng 
sanh biết quán vô niệm tức là hướng về Phật trí”, quán vô niệm 
không nói có một cảnh giới vô niệm có thể quán sát, cũng không 
phải từ không khởi phân biệt mà tu hành. Ở đây chỉ phần văn 
trên nói đến “giác biết niệm dị. niệm không có tướng dị”, “giác 
biết niệm trụ, niệm không có tướng trụ” v.v... Người tu học Phật 
pháp quán sát tướng sanh trụ dị diệt của tâm niệm, hư vọng 
không thật, không có tánh tự thể là ý nghĩa quán vô niệm. Quán 
sát được như vậy thì chính là hướng đến Phật trí. Quán vô niệm 
tương đồng là đồng với chánh quán một niệm tâm vô tự tánh; 
quán tướng sanh, trụ và dị, đối với cảnh được quán có sự sai 
biệt mà trí tuệ quán sát là một vậy. Tức đây là duy nhất chánh 
quán của vọng tâm vô tánh, tức quán vô niệm, thâm nhập theo 
con đường này thì sẽ trực hướng đến Phật trí cứu cánh.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại tâm khởi lên không có tướng Stf có thể biết, mà nói 

biết tướng sơ ấy tức là vô niệm.
Dưới đây vì quyết trạch tướng tiệm ngộ của thủy giác. 

Trước hiểu rõ nghĩa “giác tâm sơ khởi, tâm không có tướng sơ”. 
Phần trên nói “tâm khởi” tức “không có tướng sơ có thể biết” 
nghĩa là tướng sơ không thể nắm bắt được. Như vậy, sao lại nói 
là “biết tướng sơ”? Ý nghĩa của biết tướng sơ “tức là vô niệm”. 
Giác tâm sơ khởi không thể nói từ đây tìm được điểm bắt đầu 
của vọng niệm, cho rằng cái này mới là đầu tiên nhất - tối sơ 
sanh khởi nhất. Nên biết vọng niệm không có tự tánh, căn bản 
không có tướng sơ có thể nắm bắt bởi vì vọng niệm thuộc vào 
tướng của thời gian mà thời gian thì có trước lại còn có thời 
gian trước hơn, vĩnh viễn tìm không được điểm bắt đầu. Từ 
đoạn trừ vọng niệm mà nói thì trước trừ bỏ thô, sau trừ bỏ vi tế 
cuối cùng trừ bỏ tối vi tế; giống như thô hay tế đều từ tối vi tế 
kết họp phát triển thành vì thế nên phương tiện giả thuyết nói 
tối vi tế là tướng sơ. Kỳ thật, không có tướng sơ để bàn luận, do 
đó giác biết tướng sơ khởi của tâm, tức biết được tâm không có 
tướng sơ khởi là biết được tâm thể ly niệm, vô niệm tức tâm thể 
ly niệm. Ở đây, nên khéo nhận thức ý nghĩa của văn bản, không 
nên sản sanh sự hiểu biết sai lầm. Khi tâm thể ly niệm chưa 
hiện khởi, vọng niệm vẫn còn; đợi đến khi vọng niệm cực vi tế 
không còn nữa, tâm thể ly niệm hiện khởi gọi là giác biết tướng 
sơ, mà thật đã không còn có vọng niệm. Như một bình nước, 
đun sôi đến bốc hơi cho đến một giọt cũng không còn, mới có 
thể nói là không còn, song hơi nước không còn, tuy sự bốc hơi 
đó xảy ra dần dần, cuối cùng thì không còn gì hết, nhưng không
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thể chỉ ra được giọt nước cuối cùng là giọt nước nào, vọng 
niệm cũng như vậy, trừ bỏ dần từ thô đến tế, do đó giả thuyết có 
tướng sơ khởi. Thật tế là khi nhất niệm tương ưng, vọng niệm 
đều hết, cũng không thể biết được tướng sơ bởi vọng niệm cuối 
cùng đã đoạn tận. Một số người không khéo học luận này ngộ 
nhận có một vọng niệm tối sơ.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Vậy nên tất cả chúng sanh không gọi là giác. Vì từ xưa 

đến nay niệm niệm tương tục, chưa từng ly niệm nên gọi là 
vô thủy vô minh.

Ở đây phân biệt giữa giác và cứu cánh giác. Phần trên 
thảo luận qua: Giác được tướng trụ và tướng dị là giác chưa cứu 
cánh. Hiện tại phân biệt rõ và kết luận: “Vậy nên tất cả chúng 
sanh” cho đến Bồ-tát ở Thập Địa cũng không gọi là giác. Bởi vì, 
chúng sanh “từ xưa đến nay niệm niệm tương tục, chưa từng ly 
niệm”, “nên gọi là vô thủy vô minh”. Tâm niệm hư vọng phân 
biệt tất cả chúng sanh xưa nay chưa từng xa lìa nó. Phàm phu, 
ngoại đạo, Nhị thừa, Bồ-tát Tam hiền (Thập trụ, Thập hạnh, 
Thập hồi hướng) chưa từng viễn ly, Bồ-tát Thập Địa cũng chưa 
từng xa lìa nó, tuy đã xa lìa niệm thô, nhưng niệm vi tế vẫn còn 
tồn tại, cho nên tất cả chúng sanh đều trong vọng niệm hư vọng 
phân biệt mà tính toán mưu sinh. Hư vọng phân biệt vi tế này, 
trong kinh gọi là vô thủy vô minh, là từ xưa đến nay, do bị vô 
minh che lấp không thể giác ngộ. Vô minh tức bất giác, bất giác
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là không có bắt đầu, không thể tìm ra được nó bắt đầu từ lúc 
nào. Giác biết tướng trụ và tướng dị, tuy có quán trí, có phần 
chứng chánh trí, nhưng cũng không lìa vô minh, với vô minh 
không xa lìa. Điều này có thể dùng ví dụ để thuyết minh: Như 
khi đốt ngọn đèn dầu, trong phòng có được ánh sáng, nhưng ánh 
sáng này với bóng tối cùng tồn tại, bởi vì nếu đèn điện hoặc ánh 
mặt trời xuất hiện thì trong phòng càng sáng tỏ hơn, điều này có 
thể biết được quang tuyến của đèn dầu không mạnh vì do còn 
có bóng tối. Như vậy, từ Tam hiền Thập thánh tuy nói là có giác 
mà thật thì vẫn còn tồn tại bất giác, nếu không thì cứu cánh rồi 
đâu còn sự cứu cánh hơn nữa. Loại tư tưởng này, bộ phái gọi là 
“thánh đạo với phiền não, dung họp hiện tiền”. Thế thì sao nói 
được “ánh sáng và bóng tối không cùng tồn tại”? Như ánh sáng 
của đèn dầu, có thể phá trừ bóng tối như vậy thì ánh sáng và 
bóng tối đương nhiên không thể cùng tồn tại. Như luận nói giác 
tâm sơ khởi thì lúc đó không có vọng niệm, nhưng sự phá trừ 
bóng tối của ánh sáng đèn dầu và đèn điện hoặc ánh sáng mặt 
trời thì có thể cùng tồn tại. Từ quan điểm này mà nói chỉ có đức 
Phật mới gọi là giác. Điều này tương đồng với ý nghĩa đốn ngộ 
của ngài Đạo Sanh. Tất cả chúng sanh đều ở trong mộng; cho 
đến khi cứu cánh viên mãn thành Phật một khi ngộ thì vĩnh viễn 
giác ngộ tức gọi là đại giác. Như trong “Kinh Nhơn Vương” 
nói: “Tam hiền Thập thánh trụ ở quả báo, chỉ có Đức Phật ở cõi 
tịnh độ”. Bồ-tát ở địa vị Tam hiền Thập địa, đều an trụ trong quả 
báo, chỉ có đức Phật mới thật là an trụ ở cõi tịnh độ. Đây có thể 
khẳng định: Tam hiền Thập địa đều ở trong hư vọng phân biệt, 
chỉ có đức Phật mới ly niệm vô niệm gọi là đại giác.

Nguyên văn:



142 HT. ÁN THUẬN

ÌỀÍềMi&m ’ PJJ£ũ'M£fìHM ’ ’
• u m m í m

ĨL  ’ ’ ịạỊ— Hi!& 0

Dịch nghĩa:
Nếu được vô niệm thì biết được các tướng sanh, trụ, dị 

và diệt của tâm, do vô niệm bình đẳng mà thật là không có 
sự khác nhau của thủy giác. Do vì khi bốn tướng đầy đủ mà 
có, đều không thể tự lập, xưa nay bình đẳng vì đồng một giác.

Ỏ đây phân biệt tính thứ lớp của thủy giác. “Tướng của 
tâm - sanh, trụ, dị và diệt” đều là hư vọng phân biệt. Tướng 
của tâm tuy có sâu cạn, phân thành bốn tướng, đều do trí tuệ 
quán sát được vô niệm mới có khả năng giác biết. Vô niệm tức 
có nghĩa lìa tự tánh vọng niệm, nếu từ trừ bỏ tướng thô tế của 
tâm mà nói thì có thứ lớp khác nhau; nhưng từ vô niệm mà trừ 
bỏ thô tế thì bình đẳng. Như ngọn lửa do đốt một ngọn cỏ với 
ngọn lửa do đốt một khúc cây, ngọn lửa có to lớn không đồng 
vì lửa sanh ra do đốt hai loại này có lớn nhỏ mà thật tế thì tính 
chất của lửa vẫn như nhau. “Do vô niệm” với vô niệm là “bình 
đẳng” vì thế thật không có sự sai biệt thứ lớp của thủy giác. 
Thủy giác là từ không cứu cánh đi đến cứu cánh, thứ lớp có sai 
khác, nhưng từ vô niệm mà nói tức không có khác nhau, không 
có thủy giác để bàn luận. Sự lập nghĩa của luận thật chu đáo 
toàn diện! Phần trên nói chỉ có đức Phật mới là đại giác; nếu 
như có một chút bất giác tức là còn giác không được toàn thế 
hiển phát. Ở đây thì phàm là nương vào vô niệm mà biết được 
tướng của tâm sanh, trụ, dị và diệt, thì thật ra đồng với bản giác 
tâm thể lìa niệm; tâm thể lìa niệm hư vọng là bình đẳng. Từ ý
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nghĩa này thì không cứu cánh giác cũng chính là giác. Như một 
tấm kính bị phủ đầy bụi, lau bớt đi một ít bụi thì sẽ hiện ra một 
chút quang minh; cho đến lúc tất cả bụi bặm trên tấm kính được 
sạch hoàn toàn thì sự quang minh của tấm kính xuất hiện một 
cách triệt để. Từ sự hiển hiện của quang minh thì có phần nhiều 
ít không đồng. Nhưng quang minh qua sự hiển hiện đó thì bản 
chất không có gì khác nhau. Do đó, từ sự giác ngộ thì Thập Địa 
Bồ-tát cũng không gọi là giác, chỉ có đức Phật mới có thể gọi 
là giácế Neu từ tâm thể ly niệm của giác, thì Nhị thừa, Sơ phát 
ý Bồ-tát, Thập Địa Bồ-tát và chư Phật đều là giống nhau không 
có sai biệt. Đây là trừ hết đi sự sai biệt của thủy giác mà hiển 
thị bản giác ly niệm. Như thế, từ phía vọng niệm mà nói thì 
thủy giác khẳng định có sự sai biệt hay không? Cũng không như 
vậy! Bởi vì “bốn tướng” là “khi đầy đủ mà có, đều không thể tự 
lập” - có cá thể tự tồn tại. Sanh, trụ, dị và diệt - tâm tướng vọng 
niệm là giả danh mà an lập, trăm vạn lần không nên ngộ nhận 
cho rằng từ tế mà sanh thô, từ thô mà sanh thô hom. Căn cứ trên 
sự thật thì phần tế hay thô, đều tò xưa đến nay mà có; rồi còn 
nương vào tế để có thô, cũng nhân vì thô mà có tế. Chẳng qua, 
từ thứ lớp của sự xả bỏ thì có từng lớp từng lớp sanh,trụ, dị và 
diệt bốn tướng này. Đây thật là đồng thời mà có, nhưng suy luận 
tường tận thì nó không có tự tánh. Vọng niệm cũng không có tự 
tánh chơn thật do đó niệm chính là vô niệm. Khi hư vọng phân 
biệt hiện tiền cũng vẫn là “xưa nay bình đẳng” và “đồng một 
giác tánh”. Luận văn phần trên khẳng định: “Vì thủy giác ấy tức 
đồng bản giác” đây tức là không có thủy giác ở ngoài bản giác. 
Tiết này, chung quy kết luận là thủy giác không lìa bản giác. 
Do đó nghĩa giác trong luận, chú ưọng ở bản giác tịnh tâm của
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chúng sanh, tuyệt nhiên không đồng với Duy thức tông.
b. Tướng trạng tùy nhiễm của bản giác
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, bản giác tùy nhiễm phân biệt sanh ra hai loại 

tướng, cùng vói bản giác kia không ròi bỏ nhau. Thế nào là 
hai? Một là trí tịnh tướng, hai là bất tư nghi nghiệp tưóngẵ

Nếu chuyên nói về bản giác thì nó chỉ là một tướng bình 
đẳng, nên không có ngôn ngữ để diễn đạt, còn bản giác tùy 
nhiễm -  y theo nhiễm mà có bất giác, lại ly nhiễm ô bất giác 
mà hiển phát thì có thể tướng của giác để bàn luận. Như vàng 
ở dạng khoáng chất, đặc tính của vàng bị cát đá làm tạp nhiễm 
không hiển hiện được thì hình tướng và tác dụng của vàng cũng 
không thể diễn đạt, song sau khi thông qua sự tôi luyện, đặc 
tính và hình tướng của vàng đều hiển lộ và có thể dùng nó để 
chế tác các loại vật dụng, đồ trang sức khác thì có thể biểu 
hiện bản chất của nó. Như từ “bản giác tùy nhiễm phân biệt” 
mà nói thì “sanh ra hai tướng”, phần trước thì nói giác có cứu 
cánh giác và không cứu cánh giác, ở đây chỉ chuyên thảo luận 
về cứu cánh giác. Cứu cánh giác là Phật quả đại giác là sự hiển 
phát cứu cánh nhất của bản giác, do đó hai tướng này với “bản 
giác” là không rời bỏ nhau. Bản giác tức nói đến Như Lai tạng 
đầy đủ vô lậu tánh công đức; nhưng ở chúng sanh thì còn chưa 
hiển lộ, còn Phật quả thì đã cứu cánh hiển phát chính là muốn 
nói đến bản giác có hai tướng: “một là trí tịnh tướng” bản giác
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- cũng là Như Lai tạng khi đã xả ly nhiễm ô thì hiện khởi lên 
ư í thanh tịnh tướng, giác thể cứu cánh viên mãn; “hai là bất tư 
nghi nghiệp tướng” là sau khi thành Phật, từ bất tư nghi nghiệp 
tướng của thanh tịnh trí hiện khởi; thì đại dụng ba nghiệp của 
đức Phật là bất khả tư nghi. Trí tịnh tướng là đức tướng của bản 
giác, bất tư nghi nghiệp tướng là diệu dụng của bản giác phát 
khởi ra, hai tướng này đến khi thành Phật mới được rốt ráo viên 
mãn; còn pháp thân đại sỹ của bậc địa thượng (Thập địa Bồ-tát) 
chỉ có được từng phần của hai tướng này mà vẫn chưa hoàn 
toàn viên mãn.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Trí tịnh tướng là nương vào sửc huân tập của pháp, 

như thật tu hành, đầy đủ phương tiện. Phá tướng thức hòa 
họp, diệt tướng tâm tương tục, hiển hiện pháp thân, trí 
thuần tịnh.

Làm sao để sanh khởi “trí tịnh tướng”? Phải nương vào 
ba nguyên nhân:

Một “nương vào sức huân tập của pháp” chỉ cho tâm Như 
Lai tạng; do pháp này có công năng để khởi tác dụng huân tập. 
Nương vào sức huân tập của pháp thì có hai: Một là do nội lực 
huân tập bên trong của Như Lai tạng; hai là do sức huân tập bởi 
sự thuyết pháp giáo hóa của chư Phật Bồ-tát. Như Lai tạng bên 
trong vốn có, hình như không có tác dụng gì, nhưng thực tế thì 
có một năng lực rất lớn tự huân tập phát triển ở bên trong. Do
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đó “Kinh Thắng Man” nói: “Nếu không có Như Lai tạng thì 
không có sự chán ghét khổ đau để cầu chứng Niết-bàn”. Chúng 
sanh hướng lên đến các cõi quang minh hơn, toàn bộ đều là do 
sức lực huân tập bên trong của Như Lai tạng, sức huân tập của 
ngoại duyên do thiện tri thức cũng là do thể chứng pháp tính 
mà có được. Nguyên nhân thứ hai do pháp lực huân phát của 
nội ngoại duyên, thứ đệ tu tập đến Sơ địa Bồ-tát có khả năng 
“như thật tu hành”, được tùy phần giác, khởi trí chơn thật. Tu 
tập đến viên mãn như vậy chính là nguyên nhân thứ ba “đầy đủ 
phương tiện”. Học giả Đại thừa do nương vào pháp lực huân tập 
này rồi như thật tu hành, đầy đủ phương tiện nên có khả năng 
“phá tướng thức hòa hợp, diệt tướng tâm tương tục, hiển hiện 
pháp thân”. Pháp thân hiển hiện tức hiển hiện Như Lai tạng do 
xa lìa tạp nhiễm, bởi thánh trí thanh tịnh thuần tuý, do đó nói: 
“Trí thuần tịnh”. Muốn được trí tuệ thuần tịnh phải phá tướng 
thức hòa hợp, diệt tướng tâm tương tục. Tướng thức hòa hợp là 
thức A-lại-da, phần trước đã nói qua: bất sanh và bất diệt với 
sanh diệt hòa hợp không một không khác là thức A-lại-da. Tổng 
quát về A-lại-da thức mà nói thì không thể nói diệt hoặc bất diệt 
chỉ có thể gọi là “phá” là phá bỏ từng phần. Thức A-lại-da có 
giác và bất giác, hai tướng sanh diệt và bất sanh diệt, A-lại-da là 
tổng hợp thể của hai tướng này. Hiện tại do năng lực tu hành trừ 
bỏ từng phần nhiễm ô sanh diệt trong thức này khiến cho từng 
phần giác bất sanh diệt được hiển phát, như khoáng sản bị cát 
đá hỗn tạp, sau khi trải qua sự tôi luyện, thành phần cát đá bị bỏ 
đi và tính của vàng hiển hiện. Nói một cách đơn giản hơn, phá 
tướng thức hòa hợp tức là trừ bỏ phần nhiễm của bất giác sanh 
diệt khiến cho không còn trở lại nương vào tướng giác bất sanh
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diệt của tâm Như Lai tạng nữa. Tại sao nói diệt tướng tâm tương 
tục? Do bộ phận bất giác sanh diệt của thức A-lại-da mà có sự 
hiện hành của tâm thức nhiễm ô, tương tục không dứt. Như 
Luận văn phần trên nói: “Do từ xưa đến nay niệm niệm tương 
tục, chưa từng ly niệm”, hiện tại tu hành viên mãn, phá trừ được 
tướng thức hòa hợp; từ trong thức hòa hợp khởi lên phần tướng 
tâm tương tục bất giác, cũng bị diệt không còn. Đoạn trừ tâm 
thức sanh diệt chính là hiển phát tâm bất sanh diệt thì Như Lai 
tạng đã ra khỏi sự ràng buột vì vậy gọi là pháp thân. Tướng tâm 
tương tục, từ điểm đơn giản mà nói thì theo Duy thức học giả 
chỉ cho bảy thức trước. Căn cứ vào “kinh Lăng Già” thì nghĩa 
tương tục có hai: Một chỉ sự tương tục thứ đệ của chuyển thức, 
hai chỉ tướng tương tục vi tế hằng thường liên tục. Loại tương 
tục trước là sự tương tục có phân cách gián đoạn, giống như hạt 
nước mưa từng giọt từng giọt một tương tục không dứt rơi từ 
không trung đến mặt đất nhìn như một sợi dây; đây là chuyên 
chỉ cho bảy thức trước mà nói như vậy. Loại tương tục thứ hai 
như sự tương tục của dòng nước xiết, tức tướng vi tể tương tục 
của A-lại-da trong Duy thức học. Đây chính là nội dung mà ở 
đó muốn diệt trừ.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa này như thế nào? Do tất cả tướng của tâm thức 

đều là vô minh, tướng của vô minh, không ly giác tánh, 
không thể hoại, không thể không hoại. Như nước trong biển 
cả, bởi gió mà sóng động, tướng của gió và nước chưa từng 
xả ly, mà nước không phải là tính động. Nếu gió ngừng mất, 
tướng động tức mất, tánh ước không hoạiẽ Như tự tánh 
thanh tịnh tâm của chúng sanh vì vô minh gió động, tâm và 
vô minh đều không có hình tướng, chưa từng xả ly. Mà tâm 
không phải tính động, nếu vô minh diệt, tương tục tức diệt, 
trí tánh không hoại.

Lấy thêm ví dụ để càng làm rõ vấn đề. Thảo luận đến việc 
phá tướng thức hòa hợp, diệt tướng tâm tương tục thì sự phá 
và diệt này đều là trên hư vọng tạp nhiễm mà nói, còn tánh của 
Như Lai tạng thanh tịnh thì không thể diệt trừ. Đây là luận đề 
căn bản của chơn thường duy tâm luận. Như trong “Kinh Lăng 
Già” nói: “Nếu tạng thức diệt mất thì không khác với sự luận 
nghị đoạn kiến của ngoại đạo”. Do đó sau khi diệt trừ sanh diệt, 
pháp thân thanh tịnh bất sanh bất diệt thì vĩnh viễn tồn tại. Vì 
để thuyết minh điều này cho nên nói: “Lấy tất cả” tâm thức hư 
vọng phân biệt của chúng sanh là tâm tướng vọng tưởng, đều là 
do tự tánh vô minh nhiếp trì. Vô minh chính là tướng bất giác, 
vô minh bất giác có hai nghĩa:

1. Thông tướng: Tất cả pháp hư vọng phân biệt sanh tử 
tạp nhiễm đều lấy vô minh làm tướng; nên vô minh có thể làm 
pháp tất cả tạp nhiễm thông tướng của tất cả phiền não. Bất giác 
trong luận là tên gọi chung cho tất cả pháp tạp nhiễm.

2. Biệt tướng: Vô minh là căn nguyên của pháp hư vọng
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tạp nhiễm tức là vô thủy vô minh trụ địa. (Luận nói nghĩa giác, 
bao quát tất cả giác; nhưng trong tất cả giác đó đặc biệt chú 
trọng bản giác. Nói nghĩa bất giác, bao quát tất cả pháp hư vọng 
phân biệt; nhưng trong tất cả pháp phân biệt này thì đặc biệt chú 
trọng ở căn bản vô minh).

Ở điểm này, trước nói phần bao quát tất cả tâm thức làm 
vô minh bất giác; sau đó tiến thêm bước nữa, thảo luận đến 
sự giống và khác nhau giữa vô minh và giác. Tổng kết lại thì 
“tướng” vọng “của vô minh” là “không lìa giác tánh”. Chúng 
sanh không lìa tướng bản giác, lại sanh khởi vọng tưởng bất 
giác, do đó tướng bất giác là không lìa tướng giác. Nhưng căn 
cứ theo sự thật thì chỉ có chúng sanh mới không tương lìa, 
không lìa mà cũng không phải chính nó, do đó “không thể hoại, 
không thể không hoại”. Hoại là phá hoại, đây là từ tâm thức của 
chúng sanh mà nói. Tâm thức của chúng sanh có sanh diệt, đều 
nương vào A-lại-da thức mà tồn tại; tướng của tâm thức là vô 
minh, vô minh là tướng có thể hoại, do đó các tâm thức không 
thể không hoại; mà tướng vô minh không lìa giác tánh, giác 
tánh không thể hoại; không có thật thể của vô minh có thể hoại 
nên tâm thức cũng là không thể hoại. Nếu căn cứ ví dụ ở phần 
sau thì trong tâm sanh diệt, vô minh và giác tánh không tương 
lìa, vô minh không lìa giác tánh, do đó vô minh không thể hoại; 
nhưng giác tánh thanh tịnh, vô minh thì cấu nhiễm nên vô minh 
không phải là không thể hoại.

Dưới đây nói về ví dụ “như nước trong biển cả, do gió” 
mà khởi “sóng động”, nước biển từ tính tịnh chuyển sang sóng 
động, “tướng nước” và “tướng gió” tức “không tương xả ly”, 
bởi vì gió mà nước có sóng động, như thế nước không lìa gió,
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gió không lìa nước; nước và gió từ sóng động mà nói thì thống 
nhất với nhau không tương lìa. Ở trong đó tồn tại ba yếu tố: một 
là nước, hai là gió, ba là sóng động. Sóng động từ đâu mà có? 
Bởi vì nước và gió không tương xả ly mà thành. Trong sóng 
động tướng nước và gió, hỗ tương không lìa. Gió lấy động làm 
tướng, tướng gió lúc này đây tức từ nước động mà hiển hiện ra. 
Bản chất của nó không phải là tướng động mà là tánh ước. Vì 
nước và gió không tương xả ly do đó khi gió động, hình như 
nước cũng động. Thật tế tướng động thuộc gió, tuy nương theo 
nước mà hiện tướng động của gió mà nước thật không phải có 
tự tánh là động.

Hoa Nghiêm tông căn cứ theo nghĩa này nên nói chơn 
vọng không tương ly. Tuy nước và gió không tương xả ly mà 
hiện có sóng động, nhưng mà nước không phải là tính động, 
gió và nước vẫn có thể phân chia ra được. Do đó “nếu gió dừng 
mât” thì “tính động tức mất”. Tướng động do từ gió mà có, gió 
diệt tức sóng động diệt; mà tánh ước của nước không hoại.

Dưới đây tổng hợp lại thì có ba yếu tố, hiện tại chỉ đàm 
luận đến hai yếu tố, bởi vì phần trước đã thảo luận qua tất cả 
tướng của tâm thức, do đó không nói lại nữa. Ba yếu tố đó là:
1. Tự tánh thanh tịnh tâm, 2. Vô minh, 3. Tất cả tướng của tâm 
thức. “Chúng sanh tự tánh thanh tịnh tâm” là như nước; “vô 
minh” là như “gió”, tịnh tâm và vô minh không phân ly trở 
thành tất cả sóng động của tướng tâm thức. Đây là nói: vô minh 
như gió, không lìa bản giác mà hiện làm tướng động của tất cả 
tâm thức. Trên chẳng qua là ví dụ, đừng nên quá câu nệ! Do vì 
vô minh làm cho bản giác động loạn. Tướng của nước và gió 
bất tương xả ly, từ trong sóng động rồi nhìn thấy, mà tự tánh



LUẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 151

thanh tịnh của chúng sanh “tâm với vô minh” đều là sự hoạt 
động của tinh thần, do đó “đều không hình tướng” có thể diễn 
tả; với tướng nước và gió thì không đồng. “Kinh Thắng Man” 
nói: “Tự tánh thanh tịnh tâm rất khó biết được; tâm này bị phiền 
não nhiễm ô, cũng khó mà biết được”: cũng là ý nghĩa này. Tâm 
với vô minh không hình không tướng mà “không tương xả ly”, 
đây từ địa vị chúng sanh mà nói, không phải vĩnh viễn không 
tương ly, “tâm” cũng “không phải” là “tướng động”.

Tướng động dụ cho tâm thức bất giác. Chúng sanh tự tánh 
thanh tịnh tâm, không phải là tánh vô minh bất giác. Do đó, 
“nếu vô minh diệt” chỉ là thức “tương tục” diệt còn “trí tánh 
không hoại”. Tương tục tức tâm thức tương tục hư vọng phân 
biệt, nương vào vô minh và không xa lìa với tâm thanh tịnh 
mà sanh khởi. Một khi vô minh diệt tâm thức tương tục đương 
nhiên diệt. Trí tánh là Như Lai tạng tự tánh thanh tịnh tâm tức 
giác tánh. Khi chúng sanh chuyển nhiễm ô thành thanh tịnh thì 
vô minh tạp nhiễm diệt rồi tự tâm thanh tịnh hiển hiện. Tịnh trí 
thì không phải nhân vì vô minh diệt mà diệt mất. Tự tánh thanh 
tịnh tâm, vô minh, tâm thức tương tục trong ba loại này loại thứ 
ba chính là do sự tổng hợp thể của hai loại trước.

Ở đây nói đến, hình như căn cứ vào “kinh Lăng Già”, 
nhưng sự thật thì không đồng với “kinh Lăng Già”, vì trong 
“kinh Lăng Già” nói: Chuyển thức và A-lại-da thức không hoại 
không thể không hoại; lại nói: A-lại-da có diệt và có bất diệt. 
Như Lai tạng trong “kinh Lăng Già” là tự tánh thanh tịnh tâm. 
Thức A-lại-da là hòa hợp thể của nghiệp tướng và chơn tướng. 
Nhân đó, mối quan hệ giữa A-lại-da và bảy thức trước là không 
khác, bảy thức có thể nói là từ A-lại-da mà có sự sanh khởi,
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nhưng tuyệt nhiên với nó không đồng, tức không thể nói bảy 
thức sanh từ A-lại-da. Nhưng bảy thức đã từ A-lại-da sanh khởi 
là tương tục, hư vọng có thể diệt, do đó không thể nói bảy thức 
và A-lại-da thức hoàn toàn tương đồng. Nhân vì, bảy thức trước 
tương tục diệt, trong A-lại-da chỉ là nghiệp tướng diệt mà tự 
chơn tướng của A-lại-da thức là không diệt. Đây chính là muốn 
khẳng định, bảy thức trước thì có thể diệt; mà A-lại-da thức chỉ 
diệt phần bất giác, còn phần giác thì không thể diệt.

Tướng hoại và không hoại trong “kinh Lăng Già” thì 
không đồng với tướng hoại và không hoại trong luận. Tướng 
hoại và bất hoại của luận, hoại là diệt, bất hoại là không thể 
hoại diệt; đây là căn cứ vào văn tự Trung Quốc để giải nghĩa! 
Mà “kinh Lăng Già” nói tướng hoại và bất hoại, hoại chỉ tướng 
biến dị hoặc tướng sai biệt; bất hoại tức tướng không biến hoại 
không sai biệt. Thức A-lại-da với bảy thức trước là không khác 
không phải không khác, do đó nói không hoại không bất hoại. 
Luận cũng nói hoại bất hoại, nhưng là từ có thể diệt và không 
thể diệt của thức A-lại-da mà nói.

Ưu điểm đặc biệt của Khởi Tín Luận là thảo luận toàn bộ 
ý nghĩa chính yếu của Đại thừa, nên nếu chỉ đơn thuần nghiên 
cứu giáo pháp trong Kinh thôi thì khó phù hợp với ý nghĩa này!

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Bất tư nghi nghiệp tướng là nương vào tịnh trí, có khả
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năng tạo ra tất cả cảnh giới thắng diệu. Nghĩa là tướng vô 
lượng công đức, thường không đoạn dứt. Tùy căn cơ chúng 
sanh, tự nhiên tương ưng, hiện ra nhiều loại, đạt được lợi ích.

“Bất tư nghi nghiệp tướng” này là “nương vào tịnh trí” 
mà “có khả năng tạo ra tất cả cảnh giới thắng diệu”, tạo ra có 
nghĩa là sanh khởi, đức Phật có khả năng hiện khởi tất cả cảnh 
giới thắng diệu, như hiện cõi tịnh độ, thân tướng tốt đẹp v.v... 
vì thích ứng căn cơ không đồng của chúng sanh, khiến cho họ 
nhân cảnh giới này mà được chấp nhận sự giáo hóa. Khi đức 
Phật hiện ra hình sắc chúng sanh thấy sắc thù thẳng này; đức 
Phật hiển hiện âm thanh, hương vị v.v... chúng sanh cảm nhận 
đến đều thù thắng nhất, cảnh giới của sáu căn thù thắng như 
thế khiến chúng sanh như pháp tu hành để đạt được lợi ích. Bất 
tư nghi nghiệp tướng là chỉ cho sự hiện khởi cảnh giới từ sáu 
căn của đức Phật rất thẳng diệu lại bất khả tư nghi, chính là ba 
nghiệp đại dụng của đức Phật, trong Như Lai tạng hiển hiện đầy 
đủ “tướng vô lượng công đức”. Vì chúng sanh có lúc thì thấy 
được đức Phật, còn có lúc không thấy được đức Phật nên cho 
rằng hình như thắng dụng của đức Phật có lúc bị gián đoạn, kỳ 
thật thắng dụng trong việc hóa độ chúng sanh của đức Phật -  vô 
lượng đức tướng là “thường không đoạn tuyệt”, nương vào trí 
tịnh tướng hiện khởi đại dụng của ba nghiệp là cùng tận đến 
vị lai. Diệu cảnh Phật quả không đoạn tuyệt mà “tùy căn cơ 
chúng sanh, tự nhiên” có khả năng với “căn cơ tương ưng, hiện 
ra nhiều loại” khiến chúng sanh đạt “được lợi ích”. Điều này 
muốn nói: Đức Phật không cần dụng tâm khi thuyết pháp độ 
sanh, không cần suy nghĩ vẫn tự nhiên tùy theo căn cơ chúng 
sanh, tương ứng với phương pháp phù họp để được độ thì liền
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hiển hiện ra; giống một tẩm kính lớn, cảnh vật đi qua thì liền 
hiện khởi, không cần phải tác ý; , và trong “Bảo Tánh Luận” 
cũng nói: “Như trống trời không cần sự tác động mà tự nhiên 
phát ra âm thanh”; đức Phật thị hiện hóa độ chúng sanh, cũng 
là như thế. Như nếu chúng sanh nương vào công đức thị hiện 
hóa độ của đức Phật mà có được lợi ích, hoặc có không được 
lợi ích thì không thể nói đó là tương ưng. Hiện tại thì ứng cơ 
thuyết giáo, không có sai lầm; do đó sự giáo hóa của đức Phật, 
khiến tất cả chúng sanh đều được lợi ích, chắc chắn không có 
sự uổng công. Tóm lại phần trên chỉ đơn giản thuyết minh hai 
tướng này, phần dưới sẽ giải thích tường tận hơn.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, tướng giác thể có bốn nghĩa lớn, bằng vói hư 

không, như kính trong sạch.
Tướng tiệm ngộ của thủy giác là thuyết minh quá trình 

ngộ nhập từ bất giác mà giác; tướng bản giác tùy nhiễm là 
thuyết minh cứu cánh giác của đức Phật, ly tất cả tạp nhiễm 
tò đó sanh khởi đại dụng hóa tha của ba nghiệp. Hiện tại thảo 
luận thể quảng đại của tướng giác là tổng luận tướng giác thể 
của bản giác, thủy giác và cứu cánh giác, do đó gọi trực tiếp 
là “tướng giác thể”. Tướng giác thể “có bốn nghĩa lớn” và lấy 
hai ví dụ để thuyết minh nó. 1. “Bằng với tướng hư không”: Hư 
không là biến khắp mọi nơi không đâu không có; giác thể trong 
tâm chúng sanh cũng quảng đại, thật không có cái gì so sánh
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được với nó nên lấy hư không quảng đại làm ví dụ. 2. “Như 
kính trong sạch”: Kính có thể chiếu sáng tất cả mọi vật, như 
tâm giác của chúng sanh, có khả năng giác chiếu tất cả. Tuy có 
hai ví dụ, nhưng luận văn chú trọng ở ví dụ kính sáng; tướng 
hư không quảng đại, chỉ trong ví dụ kính mà nói phụ theo. 
Nhân đây, có bốn nghĩa lớn, đều gọi là kính. Hai dụ này, kinh 
điển Đại thừa khi muốn nói đến tâm thể, tâm tướng thì thường 
thường sử dụng đến. Nhưng bốn nghĩa lớn này gọi là bốn loại 
kính nghĩa, đó là điều đặc biệt của luận. Kinh luận khi nói đến 
tâm tánh bổn tịnh có lấy ví dụ kính sáng để chỉ cho tâm. Như 
nói: “Kính xưa chưa rửa, vẫn chiếu đất trời”. Đồng thời, công 
dụng đại trí của Phật quả, vô tư phổ ứng giống như sự ảnh hiện 
tất cả của tấm kính lớn, do đó luận lấy kính làm ví dụ cho giác 
tướng của minh tâm.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Thế nào là bốn? Một là như thật không kính, xa lìa tất 

cả tướng của tâm và cảnh giói, không pháp nào có thể hiện, 
vì ra ngoài nghĩa giác chiếu vậyỀ

Bốn nghĩa lớn đó “một là như thật không kính”: Đây 
chính là nghĩa như thật không trong hai nghĩa của chơn như. 
Giác tâm của chúng sanh tại sao là như thật không? Bởi vì giác 
thể là “xa lìa tất cả tướng của tâm và cảnh giới”. Từ bản tịnh 
của giác tâm mà nói thì tất cả tâm hư vọng phân biệt và tất cả 
tướng cảnh giới hư vọng, đều xa lìa với giác thể. Hiện tại thấy
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có tất cả cảnh tướng của núi sông đại địa bao la vạn tượng là do 
tâm hư vọng phân biệt hiển hiện; nếu từ giác thể của tâm tính 
mà nói thì nó là bản lai thanh tịnh, bản lai tịch tịnh, mà “không” 
một “pháp nào có thể hiện”. Giác thể “không” có thể biết không 
thể giác không thể chiếu; vọng tâm vọng cảnh không phải để 
biết để chiếu. Giác thể với tâm cảnh hư vọng, như sáng và tối 
không tương ưng. Do đó tất cả tâm cảnh hư vọng, tuy tương tợ 
hiện tiền mà từ giác thể nói thì thật không có một pháp nào có 
thể hiện. Không pháp nào có thể hiển hiện, không phải không 
có tất cả tướng của tâm và cảnh giới, cũng không như duy thức 
gia nói khi chứng được chơn như, không có huyễn tướng có thể 
được. Là nói: Giác tâm không tịch, không hiện tất cả tướng của 
tâm và cảnh giới. Như trong kính hiện lên các loại hình tướng, 
nhưng cũng không phải do kính mà sanh khởi, thể của kính là 
trong sáng, không sanh được tất cả tướng. Không hiện, không 
phải cái gì cũng không có, chẳng qua tâm thể vốn tịnh, không 
cùng với tướng hư vọng của tâm và cảnh giới tương ưng, do 
vì trong tâm thể không hiện vọng cảnh do đó gọi là như thật 
không. Một số người nói “từ chơn khởi vọng” là dùng ngôn ngữ 
sai lầm lớn, như ngài Chơn Đế dịch “Kinh Vô Thượng Y” trong 
đó có nói: “Tất cả chúng sanh có uẩn xứ nhập, thắng tướng 
chủng loại, trong ngoài sở hiện vô thủy thời tiết tương tục lưu 
xuẫt, bản lai như vậy chí minh diệu thiện. Ở đây, nếu tâm ý thức 
bất năng duyên khởi, giác quán phân biệt bất năng duyên khởi, 
bất chánh tư duy bất năng duyên khởi. Nếu với bất chánh tư duy 
tương ly là pháp không khởi vô minh; nếu không khởi vô minh 
là pháp không phải mười hai hữu phần duyên.” Do đó trong địa 
vị chúng sanh, giác thể với hư vọng tâm cảnh là hòa hợp mà lại
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trước sau không tương ưng. Nếu nói chơn như duyên khởi, từ 
chon mà có thể khởi vọng thế thì đức Phật cũng có thể trở thành 
chúng sanh! Vậy thế sao được!

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hai là nhân huân tập kính nghĩa là như thật bất không. 

Tất cả cảnh giói của thế gian, thảy đều hiện ra trong đó, 
không ra không vào, không lầm không hư, thường trụ nhất 
tâm, do tất cả các pháp là tính chon thật. Lại tất cả pháp 
nhiễm không thể nhiễm được, trí thể không động, đầy đủ vô 
ỉậu, huân tập chúng sanh.

“Hai là nhân huân tập kính” chính là “như thật bất 
không”. Ở đây có hai nghĩa: Một là tâm thể bất không, có nghĩa 
là thường trụ; hai là khi Như Lai tạng bị ràng buộc, có năng lực 
huân tập nội tại, huân tập chúng sanh. Nhân huân tập kính từ ý 
nghĩa thứ hai này mà đặt tên; nếu từ nghĩa thứ nhất này mà nói, 
nên gọi là như thật bất không kính. Trước tiên nói như thật bất 
không: Tất cả vọng tâm và cảnh giới, đều không lìa sự hiện khởi 
của tâm giác tánh, do đó nói: “Tất cả cảnh giới của thế gian, 
thảy đều hiện ra trong đó”. Như thật không kính nói không pháp 
nào có thể hiện là từ giác thể không cùng với vọng nhiễm tương 
ưng mà nói như thế; nay ở trong như thật bất không kính thì nói 
hết thảy đều hiện là từ giác thể không chướng ngại vọng nhiễm
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hiển hiện mà nói như vậy. Như tự thể minh tịnh của kính, tuy 
không có sanh khởi ra ảnh tượng; nhưng ảnh tượng thì trong 
kính có hiện ra. Trong kính tuy có hiện ảnh tượng, nhưng kính 
bản thân không có ảnh tượng. Lại như hư không, không phải 
là tất cả sắc tướng nhưng không chướng ngại sự hiện khởi của 
tất cả sắc tướng, tất cả sắc tướng nhất định phải nương vào hư 
không mới có hiển hiện và hoạt động; tuy trong hư không có 
sự hiển hiện hoạt động đó mà tự thân của hư không, không tùy 
theo đó mà nó có sắc tướng. Hiền Thủ gia cho rằng bất biến là 
như thật không; tùy duyên là như thật bất không. Bất biến tùy 
duyên thì có khả năng hiện khởi tất cả cảnh giới của thế gian; 
tùy duyên bất biến là viễn ly tất cả tướng tâm cảnh giới. Hai 
điều này hình như mâu thuẫn mà thật thì không có mâu thuẫn. 
“Không ra” là nói tất cả cảnh tướng, không là nhân vì giác thể 
của chúng sanh mà hiển hiện phát ra; “không vào” là nói tất cả 
cảnh tướng, cũng không là từ bên ngoài mà tiến nhập vào trong 
thể giác của chúng sanh, không ra không vào thì không đến 
không đi, do đó khẳng định: “đến không từ đâu, đi không chỗ 
đến”. Như cảnh tượng trong kính, không thể nói nó từ bên trong 
mà ra, cũng không thể nói nó từ bên ngoài đi vào, nhưng tất cả 
tướng tương tợ hiện tiền thỉ “không lầm không hư”. Tâm cảnh 
hư vọng phân biệt, khi hiển hiện trong giác thể của chúng sanh 
thì môi quan hệ giữa tâm cảnh, quan hệ của nhân quả, tương tợ 
tôn tại, không lâm không hư. Không phải là có nhân mà không 
có quả, có đây mà không có kia; mà là pháp tướng thứ tự rành 
mạch có nguyên tăc, nhân quả không loạn. Tất cả tâm tướng 
tuy hiển hiện trước mắt, nhưng từ giác thể của tự tâm thì chỉ là 
“thường trụ nhất tâm”, nhân vì “tất cả pháp tức” là “tánh chơn
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thật”. Tánh chơn thật không lìa tất cả hư vọng tâm cảnh; tất cả 
hư vọng tâm cảnh đương thể chính là tánh chơn thật. Các nhà 
chom thường duy tâm thuyết minh tất cả theo hai phương pháp 
lý luận:

1. Từ hiện khởi nhất thiết mà nói, kiến lập tương đối nhị 
nguyên luận, như tạp nhiễm và thanh tịnh, chom thật với hư 
vọng. Không thể chỉ nói chom tịnh, như từ chơn khởi vọng thì 
Phật vẫn trở thành chúng sanh. Nếu chỉ nói vọng thì chúng sanh 
sẽ không có khả năng thành Phật. Luận tại phương diện này, do 
đó nói có giác và bất giác, nghĩa sanh diệt và bất sanh diệt.

2. Từ cứu cánh ngộ nhập chơn như thật tánh mà nói, kiến 
lập tuyệt đối nhất nguyên luận. Chơn với vọng, tịnh với nhiễm  

tuy tương tợ nhị nguyên, nhưng không phải tuyệt đối là hai thể. 
Nhân vì khi chuyển nhiễm hoàn tịnh, phản vọng quy chon, thể 
ngộ đến tất cả pháp tức là thường trụ nhất tâm, tất cả pháp không 
phải không là chơn như thật tánh, tất cả không phải không là 
tuyệt đối của nhất tâm này. Phương pháp lý luận như vậy, trong 
lập trường của chơn thường duy tâm là rất quan trọng. Không 
có cách lý luận này, chơn tịnh không thể viên mãn; bởi vì ở đây 
thì chơn nhưng ở kia không chơn, tức không đạt đến sự viên 
mãn, tuyệt đối chơn thật. Nhưng là cứu cánh chơn thật, tuyệt 
đôi viên mãn, không thiếu không dư là pháp pháp không phải là 
không Niêt-bàn. Hướng xuông vọng hiện, kiến lập nhị nguyên, 
chom vọng đều lập; hướng lên thể ngộ, kiến lập nhất nguyên, 
duy nhât chơn tâm; đây là luận nghị chung của các nhà chơn 
thường duy tâm. Nếu không biết nghĩa này, nhưng nói từ chơn 
khởi vọng, phản vọng quy chơn, lập nghĩa không viên mãn, dễ 
bị các nhà hư vọng duy thức ngộ nhận mà bị công kích vấn nạn
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thì không thể viên mãn học thuyết của mình.
“Lại” từ nhân huân tập mà nói: Giác thể thường trụ nhất tâm 

thì “tất cả pháp nhiễm không thể nhiễm được”. Như trong như 
thật không kính có nói: Giác tâm là viễn ly tất cả tướng của tâm 
cảnh giới. Không nhiễm tức không với pháp nhiễm tương ưng. 
“Trí thể” là giác thể; thì “không động” là thường trụ, không có 
nghĩa là hư vọng sanh diệt. Trong giác thể thường trụ mà không 
nhiễm, “đầy đủ” tánh công đức “vô lậu” mà vô lậu tánh công đức 
này trong địa vị chúng sanh thì có sức huân tập, đem đến cho 
“chúng sanh” một loại ảnh hường. Phàm là công năng tất yếu đối 
với nó có sự ảnh hưởng; nếu không thì tác dụng và năng lực không 
có khả năng biểu hiện ra. Không với nhiễm pháp tương ưng, tịnh 
năng khế họp với tánh công đức, ở trong tâm chúng sanh, cỏ sức 
huân tập nội tại, huân tập chúng sanh, khiến chúng sanh từ không 
tự giác, sau đó có khuynh hướng đến viễn ly tất cả tướng cảnh 
giới hư vọng, cuối cùng có thủy giác trở thành Phật. Như thật bất 
không với nhân huân tập là có mối quan hệ lẫn nhau; từ trong nhân 
huân tập biết được bất không; cũng bởi vì như thật là bất không thì 
nhân đó có khả năng huân tập chúng sanh.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ba là pháp xuất ly kính, nghĩa là pháp bất không, ra ngoài 

phiền não ngại, trí ngại. Ly tướng hòa họp, thuần tịnh minhễ
“Ba là pháp xuất ly kính” là tướng trí tịnh trong bản giác 

tùy nhiễm. Pháp chính là Như Lai tạng tâm cũng là tâm chơn
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như. Tâm Như Lai tạng, trong địa vị chủng sanh thi bị phiền 
não ràng buộc; nếu ở địa vị Bồ-tát thì lìa được nhiễm ô mà 
chứng đắc được từng phần; đến địa vị Như Lai thì hoàn toàn 
viên mãn, ra khỏi sự ràng buộc của phiền não. Do đó pháp xuất 
ly kính là “ra ngoài phiền não ngại, trí ngại” của “pháp bất 
không”, ngại là chướng ngại, nhị ngại là nhị chướng; trí ngại là 
sở tri chướng. Trước thời Huyền Trang dịch (cổ dịch) chữ này 
với Huyền Trang dịch thi không giống nhau, cổ  dịch và Chơn 
Đế đều dịch là trí chướng hoặc trí ngại; Huyền Trang mới dịch 
là sở tri chướng. Có người cho Chơn Đế dịch không chính xác 
lắm, kỳ thật thì cũng có thể dùng từ trí ngại, vốn là Huyền 
Trang khi dịch có cho thêm chữ “sở”: Như sở duyên duyên 
trong bốn duyên, La Thập dịch là duyên duyên; và như tương 
ưng với sở duyên trong sở duyên tùy miên, xưa dịch là duyên 
tùy miên. Tôi tại Hán Viện với pháp sư Pháp Tôn khảo xét lại 
“Luận Đại Tỳ Bà Sa” khi đọc đến sờ duyên duyên tùy miên cảm 
thấy hai chữ “sở duyên” có ý nghĩa khó hiểu, nếu căn cứ theo 
cổ dịch là duyên tùy miên thì ý nghĩa sẽ dễ hiểu hơn. cổ  dịch là 
có ý nghĩa của nó: Như nói duyên duyên thì không nói lấy năng 
duyên làm duyên, hoặc lấy sở duyên làm duyên, mà là: Phàm 
duyên “năng duyên duyên với sở duyên mà thành là duyên sự”, 
tất lấy cảnh giới này làm duyên. Chữ duyên ở trước là có sự 
quan hệ thống nhất với nhau. Như trí chướng, không thể nói trí 
huệ có khả năng biết là chướng hoặc pháp được biết là chướng, 
là muốn nói: Vô minh là chướng ngại cho trí chứng (chủ thể bị 
vô minh còn đối tượng không bị vô minh). Như Kệ Tụng nói: 
“Chơn nghĩa tâm đương sanh, thường làm cho chướng ngại, cụ 
hành nhất thiết phần là không cùng vô minh”. Đây không phải
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là vô minh làm chướng ngại cho chơn tâm chơn trí hiện tiền 
hay sao? Neu lấy từ trí chướng là không thỏa đáng, dịch là sở 
tri chướng mà giải thích là: “Sở tri không phải là chướng mà 
là chướng chướng sở tri”, thật là sự phân tích dư thừa. Do đó 
trí chướng là khi tâm có khả năng biết với cảnh được biết sanh 
khởi thì chướng ngại làm cho không thể chánh tri. Luận muốn 
nói đến, phiền não ngại thì đặt nặng ở phần mê muội đối với 
chon lý là do không hiểu rõ chơn lý mà dẫn sanh ra phiền não 
trong nội tâm, nếu là sai lầm đối với sự tướng, không hiểu chơn 
tướng của sự tướng thì gọi là trí ngại (phần dưới sẽ giải thích). 
Trong địa vị chúng sanh, bất không Như Lai tạng, tuy tương 
ưng với phiền não ngại và trí ngại mà có hai loại này hiện khởi. 
Đen khi chứng quả thì ra khỏi phiền não ngại và trí ngại thì có 
khả năng “lìa tướng hòa họp” mà hiển hiện tướng “thuần tịnh 
minh” của giác thể. Tướng hòa hợp là thức hòa hợp của giác 
với bất giác, sanh diệt với bất sanh diệt; thức hòa hợp thì không 
lìa nhị ngại. Do vì xuất ly phiền não ngại và trí ngại, tướng bất 
giác và sanh diệt cũng viễn ly, do đó tức lìa tướng hòa hợp. Phá 
thức hòa họp rồi, tướng bất giác nhiễm ô không còn hiện tiền, 
lúc này trí tuệ đạt đến cứu cánh minh tịnh. Pháp xuất ly kính, 
chính là tướng trí tịnh trong bản giác tùy nhiễm.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Bốn là duyên huân tập kính, nghĩa là nương vào pháp 

xuất ly kính, soi khắp tâm chúng sanh, khiến tu thiện căn,
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tùy niệm thị hiện.
“Bốn là duyên huân tập kính” chính là bất tư nghi nghiệp 

tướng đã nói ở phần trước. Nhân huân tập với duyên huân tập 
là tương đối; nếu mật thiết nội tại thì gọi là nhân huân tập kính; 
còn sơ viễn ngoại lai thì gọi là duyên huân tập kính. “Nương 
vào pháp” -  Như Lai tạng vì sự “xuất ly” phiền não ngại và trí 
ngại, do đó niệm niệm “soi khắp” tất cả “tâm chúng sanh” khiến 
chúng sanh “tu tập thiện căn, tùy” theo chúng sanh tâm “niệm” 
mà phương tiện “thị hiện”, thích ứng với căn cơ của chúng sanh 
mà hiện thân thuyết pháp. Đức Phật thuyết pháp cũng chỉ là 
ngoại duyên làm cho chúng sanh ngộ nhập giác tánh. Chúng 
sanh học Phật pháp thì cũng phải từ sự huân tập do nghe nhiều 
mà được, do đó nên gọi là duyên huân tập.

Trong tướng giác thể có nói đến bốn ý nghĩa lớn, nếu 
tổng hợp lại thì: 1. Điều thứ nhất là từ như thật không nghĩa; ba 
điều sau là từ như thật bất không tánh. 2. Hai điều trước từ bản 
tánh thanh tịnh, hai điều sau từ ly cấu thanh tịnh. 3. Như lấy 
hai nghĩa trong nhân huân tập kính, phân biệt lại nói: Thì như 
thật không và như thật bất không của thứ hai là từ thể ngộ chơn 
lý của các pháp; nhân huân tập thứ hai và hai điều sau, chính 
là hành chứng từ nhân đến quả, cũng chính là từ giác thể khởi 
dụng. Từ nhân huân tập đến pháp xuất ly là trở thành thực hành 
tự lợi. Nương vào pháp xuất ly mà duyên huân tập là trở thành 
diệu dụng lợi tha. Lại phần trên nói nghĩa đại của tâm chúng 
sanh, có thể tướng dụng ba đại; nghĩa Thừa, là chư Phật do từ 
(thừa) pháp này mà đến Như Lai địa, Bồ-tát thừa pháp này mà 
thành Phật. Hiện tại nói tướng giác thể có bốn đại nghĩa, như 
hư không quảng đại; như minh tịnh (kính) lẩy luận đại nghĩa
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của tướng giác thể (ở trong Đại thừa, hiển thị nghĩa Thừa), do 
đó không nói ba đại mà là bốn đại. Như thật không của bốn đại 
với như thật bất không của nhân huân tập kính thì là từ hai đại 
của thể và tướng; còn đầy đủ vô lậu huân tập chúng sanh v.v... 
thì từ dụng đại mà nói. Nương vào Như Lai tạng vốn đầy đủ 
công đức bên trong huân tập làm nhân thì ra khỏi được phiền 
não ngại và trí ngại mà thành Phật; và do nương vào Phật trí mà 
khởi diệu dụng. Do đó ở đây nói đến tướng giác thể, cũng chính 
là thành lập nghĩa của Đại thừa,

c. Tướng bất giác 
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa của bất giác là do không biết như thật rằng 

pháp chân như là một, nên tâm bất giác khởi lên mà có 
niệm; niệm không có tự tướng, không rời bản giác. Như 
người lạc đường, nương vào phương hướng mới bị lạc; nếu 
rời phương hướng thì không bị lạc. Chúng sanh cũng vậy, 
nương vào giác nên có mê; nếu rời giác tính thì không có bất 
giác. Do có tâm vọng tưởng bất giác, biết được danh nghĩa 
nên vì nó mà nói về chân giác; nếu ròi tâm bất giác thì cũng
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không có tự tướng chân giác có thể trình bày được.
Trong a-lê-da hòa hợp thức, có hai nghĩa giác và bất giác. 

Phần trên đã thảo luận qua nghĩa giác còn dưới đây sẽ nói rõ về 
nghĩa bất giác.

“Bất giác có ý nghĩa” như thế nào? Tức là: “Không biết 
như thật pháp chân như là một”. Một pháp giới chơn thật bình 
đẳng, không thể như thật mà hiểu biết nó; do vì không như thật 
hiểu biết đó nên gọi là bất giác. Bất giác tuy có nhiều loại mà 
căn bản của bất giác là một pháp giới lìa ngôn tự không hai, 
không thể như thật mà khế hợp chứng ngộ. Căn bản bất giác 
này thì thường gọi là vô thủy vô minh trụ địa, nó rất căn bản 
cũng rất phổ biến. Các nhà chơn tâm duyên khởi thì thường 
nói mê chơn mà khởi vọng. Hoặc là ngộ nhận cho rằng do vì 
không như thật hiểu biết, rồi sau đó sanh khởi ra mê vọng. Kỳ 
thật, vì không như thật hiểu biết chơn như một pháp giới, gọi 
là bất giác; bất giác nên không như thật hiểu biết. Không thể 
nói là không như thật hiểu biết một pháp giới, rồi sau đó có bất 
giác. Từ căn bản bất giác mà nói thì bất giác mê mộng đổi với 
tướng cảnh là vi tế rất khó nhận biết. Như Duy thức gia nói về 
tự chứng phần, chứng tự chứng phần có quan hệ năng tri sở tri 
và cùng nhau tồn tại, cũng là khó mà hiểu được nó. Do không 
như thật hiểu biết tâm chơn như là bình đẳng không sai biệt 
nên “tâm bất giác khởi lên”. Tâm bất giác khởi lên chính là 
tâm thức phân biệt hư vọng hiện tiền do đó khẳng định: “Mà có 
niệm này”, có niệm do đó bất giác; bất giác là do vì vọng niệm. 
Bất giác vì sự hiểu biết không chơn thật; vọng niệm là loạn 
thức vọng khởi. Niệm với bất giác là không thể nói là có trước 
hay sau. Chẳng qua y vào thứ tự của ngôn ngữ nên nói: “Tâm
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bất giác khởi lên mà có niệm này”. Giác là như thật bất không, 
không thể cho là không có tướng tự thể. Nhưng niệm phân biệt 
hư vọng của bất giác tuy có sự hiện hữu tướng dụng của nó, nếu 
nghiên cứu một cách nghiêm túc thì niệm lại không có tướng tự 
thể. Ở phần trên khi bàn luận về chơn như cũng từng đề cập qua 
điều này: Tất cả các pháp đều nương vào vọng niệm mà có, rời 
vọng niệm này thì không có tướng của tất cả cảnh giới. Kỳ thật, 
không chỉ tướng cảnh giới rời niệm thì không có, mà chính bản 
thân của niệm cũng không có tướng tự thể. Vọng cảnh nương 
vào vọng niệm mà niệm lại là hư vọng phân biệt không có tự 
tướng, phải nương vào bản giác mới có sự tồn tại. Rời bản giác 
tức không có vọng niệm, do đó khẳng định: “Không rời bản 
giác”. Phần trên thảo luận: Nương vào bản giác mà có bất giác. 
Còn nói đến bất giác thì chính là khẳng định sự tương phản căn 
bản tồn tại của giác; như nói đến âm u tức khẳng định sự tồn 
tại quang đãng thì bao hàm trong đó ý nghĩa sự tồn tại của ánh 
sáng. Đã không lìa bản giác mà thành bất giác, đương nhiên 
cũng có thể trực tiếp từ trong bất giác mà hiển thị ch ơn giác. 
Hiện tại lấy ví dụ để càng rõ hơn: Như có người đi đường, vốn 
muốn đi theo hướng Đông, không biết tại làm sao, lại sai lầm 
mất phương hướng, thành theo hướng Tây. Người đi đường này, 
mê lầm mất phương hướng, không biết đâu là phương Đông 
đâu là phương Tây! Người ấy mê lầm phương hướng là bởi vì 
có “nương vào phương hướng nên bị lạc”. Giả sử nếu rời bốn 
phương hướng này thì đâu còn mê lầm để nói. Chúng sanh cũng 
như vậy; chúng sanh vì mê mà bất giác nhưng bất giác của họ 
mà mê lầm, không phải là không có nguyên nhân là do nương 
vào giác mà có mê -  nương vào bản giác mà có bất giác. Nếu
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rời giác tính vốn có thì cũng chính là không có bản giác có thể 
nói được. Chúng sanh tuy ở trong bất giác, nhưng giác tánh của 
các pháp vẫn như vậy mà thường giác, không nhân vì chúng 
sanh bất giác mà nó không tồn tại. Cũng như người lạc đường, 
tìm không ra đông tây nam bắc mà đông tây nam bắc vẫn như 
vậy, chứ không phải vì sự mê lầm của người lạc đường mà mất 
đi các phương. Mất đi phương hướng là vì do ở trong mê muội; 
không biết tướng một pháp giới là vì chúng sanh bất giác. Do 
đó nếu nói từ trong chơn mà sanh vọng, từ giác sanh bất giác 
thì với ví dụ này không phù hợp. Như đem phương đông cho 
là phương tây, không phải phương hướng làm cho chúng ta sai 
lầm mà là chính mình bị sai lầm. Chúng sanh nương vào giác 
mà thành mê, cũng là từ người mê tự mê lầm là không rời giác 
tánh mà tự mê, không phải giác tánh làm cho chúng sanh trở 
thành mê lầm. Mê mờ ở chơn như mà khởi lên hư vọng nên giải 
thích như trên.

Nói đến chúng sanh mê lầm mà bị bất giác chính là ám thị 
chơn tướng các pháp, không mê lầm ở sự tồn tại của chơn giác. 
Bất giác đối với giác, vốn là sai lầm lớn nhưng cũng có điểm để 
sử dụng được. Bởi vì, như phần luận văn ở trên nói: “Nương vào 
bất giác mà nói có thủy giác”. Đây là: “Do có tâm vọng tường bất 
giác, nên biết được danh nghĩa”. Chem như rời ngôn thuyết, khái 
niệm của tất cả các pháp, tên gọi, định nghĩa v.v.., đều không phù 
hợp với bản giác, nhưng nếu muốn chúng sanh mở bày thủy giác 
tất yếu phải vay mượn tâm bất giác vọng tưởng làm cho chúng 
sanh có khả năng biết được khái niệm, tên gọi, định nghĩa của 
các pháp, biết được điều đúng sai hợp hay không hợp với chân 
lý mà biết tự mình trong mê muội, rồi tinh tấn tìm cầu chon giác



168 HT. ẤN THUẬN

khế hợp với chơn lý, đây mới có khả năng từ bất giác mà chuyển 
thành giác đạt được chơn giác, do đó: “Mới nói về chơn giác”. 
Chon giác chính là thủy giác; nói là thủy giác mà thật là xưa nay 
bản giác vốn như vậy. Nếu rời tâm vọng tưởng bất giác chính là 
không có thể nói được tự tướng của chơn giác; thì cũng không có 
sự tu hành giác ngộ. Do đó, từ ý nghĩa bất giác mà để nói về giác, 
bất giác tự nó có tính tương đối của nó. Như thế gian có tồn tại các 
hiện tượng không họp lý thì mới đi tìm phương pháp để giải quyết 
các vấn đề không hợp lý này, khiến cho nó được họp lý. Giác và 
bất giác, trong môn sanh diệt có sự quan hệ hỗ tương; do đó, luận 
văn phần sau sẽ thảo luận đến sự hỗ tương huân tập của chơn như 
và hư vọng, tuy đó là điều phản đối của Duy thức gia mà thật ra tự 
nó cũng có đạo lý. Còn tiết này, chủ yếu thuyết minh nội dung và 
tất cả tác dụng của bất giác đối với thủy giác trong quá trình đi từ 
bất giác đến thủy giác.

Nguyên vãn:

Dịch nghĩa:
Lại nữa, nương vào bất giác nên sanh ra ba tướng, 

cùng với bất giác này tương ưng không ròi.
Ở trên đã thảo luận qua phần tổng tướng căn bản tướng 

của bất giác, ở đây sẽ nói đến phần biệt tướng chi mạt tướng 
của bất giác. Bất giác sanh khởi ra hai loại tướng, chính là ba 
tướng vi tế và sáu tướng thô, như phần trên đã nói qua: “Vô 
minh bất giác sanh khởi ra ba tướng tế, cảnh giới làm duyên 
trưởng dưỡng sáu thô” là điều mà ở đây muốn thảo luận. Ở 
trong luận có ba đoạn văn đề cập đến tướng bất giác: Ở đây
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nói về ba tướng vi tế và sáu tướng thô; còn phần sanh diệt nhân 
duyên ở dưới, sẽ nói đến tâm, ý và ý thức; và sau cùng sẽ thảo 
luận đến bảy loại nhiễm tâm; có nội dung đại để là tương đồng, 
chẳng qua mỗi đoạn văn có một trọng điểm riêng. Giống như 
ba cương vị khác nhau giữa người giảng dạy, người thư ký ghi 
chép và người học, song người giảng là chính, còn nếu làm 
các việc khác, tuy vẫn là các người này, nhưng người đóng vai 
chính có khi thay đổi.

Luận nói đến ba tướng vi tế và sáu tướng thô theo ý nghĩ 
của luận chủ là muốn giải quyết một luận đề chính là vô minh 
duyên hành v.v... của mười hai nhân duyên, tuy tên gọi không 
giống, hoặc kết họp hai chi lại thành một chi mà ý nghĩa vẫn 
phù họp với mười hai duyên khởi. Vì khi đức Phật giải thích 
vấn đề chúng sanh bị tạp nhiễm duyên khởi thì chủ yếu là đề 
cập đến mười hai duyên khởi, còn về sau học giả đối với sự 
giải thích ý nghĩa của duyên khởi có rất nhiều quan điểm khác 
nhau như: Hữu bộ nói có bốn loại duyên khởi như: Một niệm 
duyên khởi, phần vị duyên khởi v.v.., có thuyết cho là ba đời 
duyên khởi, còn có thuyết thì hai đời duyên khởi. Dù giải thích 
có nhiều điểm không đồng nhưng nội dung chính đều là thuyết 
mười hai duyên khởi. Điều này khi tôi viết tác phẩm “Duy Thức 
Học Tham Nguyên” đã thảo luận vấn đề: Sự phát triển của Duy 
thức học thì có mối quan hệ rất sâu sắc với mười hai duyên khởi, 
còn về sau các nhà hư vọng Duy thức luận thì lại xa lìa mười 
hai duyên khởi, chỉ muốn làm rõ Lại-da duyên khởi. Trong chi 
phần duyên khởi thì Lại-da chính là chi thức, chi này là thể dị 
thục quả báo cảm thọ của sanh tử, các nhà Duy thức từ điểm 
này mà lập luận, rồi chú trọng ở việc chủng tử sanh hiện hành,
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sau đó mới phát triển thành thuyết Lại-da duyên khởi. Còn luận 
thì từ vô minh mà nói do đó không giống với duy thức. Nếu từ 
sanh tử lưu chuyển thì các nhà Duy thức chú trọng chủng tử, tức 
chú trọng từ nghiệp cảm quả báo; còn luận chú trọng vô minh 
tức chú trọng khởi hoặc mà cảm quả báo, đem vô minh làm căn 
bản để nói duyên khởi, tuy không phù hợp với thuyết A-lại-da 
duyên khởi của Duy thức gia nhưng lại hợp với ý nghĩa nguyên 
thủy hơn.

Bất giác tuy có mặt trong tất cả các nhân tố tạp nhiễm 
nhưng chú trọng ở căn bản vô minh. Nương vào sự không hiểu 
một pháp giới “bất giác, nên sanh” khởi ra ba loại tướrig vi tế. 
Ba tướng này tuy từ bất giác mà sanh khởi, “nhưng với bất giác 
tương ưng không rời” không phải như khi người con được sanh 
ra thì rời khỏi thân thể của người mẹ mà là giống như gốc cây 
phát triển sanh trưởng thành cành lá hoa quả, cành lá hoa quả 
với thân cây tương quan mật thiết với nhau không thể tách rời. 
Lại còn một điều quan trọng nữa: Vô minh duyên hành, hành 
duyên thức v.v... hình như một chi sanh ra một chi, song khi 
đức Phật thuyết về duyên khởi thì nói nó như vòng tròn không 
có đầu mối, như chi sanh tử: Sanh ra đời đến trưởng thành già 
yếu và diệt vong, có thứ lớp tuần tự, hình như sanh là đầu tiên, 
nhưng trên thực tế: Tử rồi lại sanh, sanh rồi lại tử, như vòng 
tròn không có đầu mối, sanh tử không có bến bờ. Do đó nương 
vào bất giác mà sanh khởi ra ba tướng tế và sáu tướng thô tuy 
có thể nói là có thứ lớp hỗ tương sanh khởi nhưng khi nghiên 
cứu kỹ thì kỳ thật không thể cho rằng vô minh là nguyên nhân 
đầu tiên. Có người bình luận về ba tướng tế sáu tướng thô trong 
“Đại Thừa Khởi Tín” là sự lập thuyết theo chiều dọc thì không



L UẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 171

phù hợp với thuyết Duy thức chủ trương tám thức sản sanh 
đồng thời, vì họ không hiểu nên nói là có trước sau, mà thật ra 
không thể lấy vấn đề trước sau này mà hạn cuộc nó.

Nguyên văn:

s m Í h  ?  : m t ^ íỀ . W i ù m ' m

Dịch nghĩa
Thế nào là ba? Một là vô minh nghiệp tướng: do nương 

vào bất giác nên tâm động mà gọi là nghiệp. Giác thì không 
động, động tức có khổ vì quả không ròi nhân.

Ba loại tướng đó: “Một là vô minh nghiệp tướng”: Ở trong 
mười hai duyên khởi thì đó là vô minh và hành, hành là nghiệp, 
vô minh là bất giác. Ờ trong ba tướng này, vì chú trọng ở phần 
nghiệp nên gọi chung là vô minh nghiệp tướng. Vì không như 
thật hiểu biết nên gọi là vô minh, bất giác thì có nghiệp; nghiệp 
với vô minh không có trước sau mà đồng thời cùng nhau tồn tại. 
Vì sợ người khác ngộ nhận mà cho là trước thì có vô minh, sau 
mới có nghiệp do đó nói chung thành vô minh nghiệp tướng. 
Trong duy thức học, vô minh nghiệp tướng hàm nhiếp được 
chủng tử (động lực) làm thể tự chứng phần của A-lại-da (nghiệp 
(Sk: Kamar) là tạo tác), vì muốn làm rõ vô minh nghiệp tướng 
vì thế khẳng định: “Do nương vào bất giác mà tâm động, nên 
gọi là nghiệp” (động là động từ, cũng có thể dùng thành hình 
dung từ để giải thích). Sự sanh khởi vọng niệm từ bất giác là hư 
vọng phù du vọng động không thật, đồng thời, có bất giác thì có 
tâm bất giác xuất hiện, cũng tất nhiên có sự biểu hiện của động 
niệm, hành động theo trong tâm bất giác này chính là nghiệp.
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Hư vọng phù du không thật nên tâm tướng sanh diệt vọng động 
hiện tiền đều có nguyên nhân từ bất giác. Nếu một ngày được 
trực giác thì hiển thị ra bất động, như nói: “Thường trụ nhất 
tâm”, “trí thể bất động”. Bất động là siêu việt qua tính thời 
gian; nếu có tính thời gian thì tất yếu có động. Trong mười hai 
duyên khởi đó không ra ngoài phiền não, nghiệp và khổ. Hiện 
tại nói: Vô minh chính là tâm động, động là hành nghiệp, nếu 
đã tạo tác ra nghiệp thì tự nhiên sẽ cảm lấy khổ báo do đó: “Có 
động tức có khổ”. Đồng thời, tâm động chính là tâm có sự cảm 
thọ, nương vào nhân và duyên mà có tất cả các hoạt động thì có 
tính vô thường; vô thường thì không được ổn định tự tại, do đó 
là khổ. Như hiện tại các sự cảm thọ, không luận là khổ hay vui 
nhưng đến cuối cùng thì các loại cảm thọ đó đều là khổ. Động 
là động tác của tâm bất giác; phàm là động tác, tất có sức lực, 
mang đến sự ảnh hưởng của cái khác, dẫn đến sanh khởi một 
loại kết quả. Động tất có quả bởi “vì quả không rời nhân”. Quả 
từ động mà có, động là vô thường, nhân vô thường thì quả cũng 
vô thường; nên nhân khổ thì quả cũng khổ. Tất cả các điều này, 
đều từ bất giác vọng động sanh khởi ra.

Các học giả Phật giáo giải thích về vấn đề nghiệp thì có 
nhiều quan điểm khác nhau. Như Hữu bộ thì cho: Nghiệp có 
biểu nghiệp và vô biểu nghiệp, biểu và vô biểu nghiệp của thân 
và khẩu đều lấy vật chất làm thể. Điều này đối với luận thuyết 
trong luận, có sự khác nhau rất lớn. Còn Kinh bộ thì cho rằng: 
nghiệp lấy tư tâm sở làm thể, tư là động lực thúc đẩy của ý chí. 
Nghiệp tướng của ý lực, tuy cần phải sử dụng động tác của thân 
và khẩu mà biểu hiện ra, nhưng thật thể của nghiệp vẫn là tư 
tâm sở. Không những Kinh Lượng bộ nói như vậy mà Thí Dụ
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sư cũng cho như thế, một bộ phận ý nghĩa của Đại thừa cũng 
tương cận với điều này. Kỳ thật, chủ yếu của phiền não là vô 
minh và ái, hai loại này cùng với tư tâm sở tương ưng không 
xa rời, bởi vì không hiểu được tướng chơn thật của thế gian, rồi 
vọng khởi tham ái chấp trước thì gọi là vô minh và ái; nương 
vào đây mà có tất cả sự hoạt động của thân tâm nên gọi là 
nghiệp. Luận căn cứ vào tâm động của vô minh bất giác, thuyết 
minh đó là nghiệp, đương nhiên rất phù họp.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Hai là năng kiến tướng, do nương vói động nên có 

năng kiến, không động thì không có kiến.
“Hai là năng kiến tướng” chính là chi phần thức trong 

mười hai nhân duyên. Kiến không nhất định là mắt thấy; phàm 
là tâm thức có thể hiểu biết được đều gọi là kiến. Năng kiến 
tướng là “do nương với” nghiệp tướng của “động nên có năng 
kiến”, nếu “không động thì không có kiến”. Năng kiến tướng 
này theo Duy thức học thì chính là kiến phần, thuộc phần chủ 
thể phân biệt. Động tại làm sao có thể năng kiến? Đây là điều 
hình như khó hiểu nên chúng ta thử đem kinh nghiệm của thiền 
định và giấc ngủ để thuyết minh: Như người vừa tỉnh giấc, mắt 
mũi lờ mờ, điều gì cũng chưa biết, nếu một khi động tâm mà 
chú ý thì mắt có thể thấy được hình sắc và trong nội tâm cũng 
biết được ngoại cảnh; cũng giống như khi trạng thái sắp vào 
giấc ngủ say, một tác động nhỏ nào đó cũng gây nên sự cảnh 
giác; như người tu hành thiền định đang nhập sâu vào cảnh
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định, tất cả tướng đều không hiện tiền, sau khi xuất định, tâm 
niệm một khi đã động thì dần dần hiểu biết tất cả. Do đó bất 
động thì bất kiến, động thì có kiến, động với kiến không có thứ 
lớp trước sau.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Ba là cảnh giói tướng, do nương vào năng kiến nên 

cảnh giói vọng hiện, rời kiến tức không có cảnh giói.
“Ba là cảnh giới tướng” là tướng phần, làm cơ sở để phân 

biệt. “Do tâm nương vào năng kiến nên” năng thủ, tự nhiên sẽ 
có sở thủ sở kiến của “cảnh giới vọng hiện”; nếu không có tâm 
động năng kiến này thì không có sở kiến cảnh. Tâm động như 
vậy nên có cảnh hiện như đây, hiện tại động, hiện tại kiến thì 
hiện tại có cảnh hiện, đây kia triển chuyển tương y, không thể 
phân biệt được trước hay sau. Neu rời năng kiến thì không có 
cảnh giới vọng hiện. Vô cảnh thì vô kiến, vô kiến thì vô động, 
vô động thì vô bất giác, một vô tất cả đều vô nên khế nhập với 
tánh một pháp giới chơn như bình đẳng. Đây nói đến tướng 
cảnh giới theo mười hai duyên khởi thì gọi là danh sắc và lục 
xứ, còn Hữu bộ từ chúng sanh phần vị mà nói thì danh sắc là do 
nhục thế kết tụ thành nhưng chưa thành căn, lục xứ là sáu căn 
hoàn thiện. Kỳ thật, danh là giới tinh thần, sắc là giới vật chất, 
gọi chung đó là tướng cảnh giới của ngũ uẩn, nếu từ nhận thức 
mà nói thì trong danh sắc bao hàm lục xứ. Ở đây phối hợp với 
Duy thức học do Huyền Trang dịch thì ba loại tướng này chính 
là nội dung của A-lại-da thức. Cảnh giới tướng là sáu căn, sáu
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trần, núi, sông v.v... đều do Lại-da hiện khởi; năng kiến tướng 
là kiến phần của A-lại-da; nghiệp tướng là nghiệp thức chủng 
tử, ba loại này có tính thống nhất, đều bao quát trong tánh hư 
vọng phân biệt, không tương ly với bất giác. Luận nói về ba 
tướng, động thì năng kiến, năng kiến nên hiện ra cảnh. Căn bản 
bất giác của mỗi chúng sanh -  vô minh chính là nghiệp, nghiệp 
tức chủng tử tạp nhiễm là động lực của tất cả các pháp trong vũ 
trụ. Năng kiến là ý thức vi tế của chúng sanh, chính là kiến phần 
của Lại-da. Cảnh giới tướng là nương vào Lại-da mà hiện khởi 
sáu căn, sáu trần, núi, sông v.v... thuộc khí thế giới, là tướng 
phần của A-lại-da (còn Địa Luận sư cho đó thuộc trong thức 
thứ bảy). Nhưng đây là tâm cảnh vi tế, không thể nghĩ bàn, do 
đó “Thành Duy Thức luận” nói đó là điều “bất khả tri chấp thọ, 
xứ, liễu”. Tóm lại, ở đây muốn nói đến, nó hình như có thứ đệ 
tương sanh mà thật là hiện tại động, hiện tại kiến, hiện tại có 
cảnh hiện, ba loại này với căn bản bất giác là hòa hợp thành một 
thể, tương ưng không tương ly.

Nguyên văn:

’ 'iỀẼLýKmm" S(5|SA ? —
’ íícíí-iBỹr ’ 'L/ÍE^S1! > gỊíR-giK: "

Dịch nghĩa:
Do duyên vói cảnh giới nên lại sanh ra sáu tướng. Thế 

nào là sáu? Một là trí tướng, nương vào cảnh giới, tâm khởi 
ra phân biệt, yêu thích và không yêu thíchỄ

Phần trên thảo luận về ba loại tướng vi tế, tương ưng 
không tương ly với bất giác; tuy nói có thứ tự trước sau mà thật 
sự nó thì đồng thời tồn tại, như khi vừa thức dậy tâm hồn còn
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mông lung, tuy có tâm và cảnh nhưng mơ hồ không rõ ràng; 
nếu khi thực sự thức tỉnh thì cảnh có khả năng dẫn khởi tâm, 
tâm duyên với cảnh, lúc này tâm và cảnh rất rõ ràng. Do đó Địa 
Luận sư nói: Sự thức — tâm thô có thể phân làm sáu thức, tùy 
theo cảnh mà có tên gọi riêng, còn vọng thức (chon thức) -  tâm 
vi tế là không thể lấy căn cảnh để phân biệt nên gọi chung là 
một. Nay nói sáu tướng thô thì đã đạt đến cảnh giới rõ ràng của 
tâm và cảnh. Hai loại trước, tuy thuộc vào tướng thô nhưng 
cũng vi tế mà khó nhận biết. Không luận là dễ nhận biết hay khó 
nhận biết, sáu tướng thô đều có tâm có cảnh, nương vào mối 
quan hệ tương đối nên nói có tâm và cảnh. Chú trọng ở phần 
“do duyên cảnh giới” nên với phần trên nương vào bất giác mà 
có khác nhau.

Do có cảnh giới làm duyên “nên lại sanh” khởi “ra sáu loại 
tướng” thô, “một là trí tướng”: Trí tướng giống với chi phần xúc 
trong mười hai nhân duyên. Cảnh giới là danh sắc và lục xứ; 
nương vào đây mà duyên khởi ra xúc; xúc là khi tâm và cảnh 
tương quan với nhau mà khởi lên thức xúc. Do đó, trí tướng 
không phải là trí tuệ mà là “nương vào cảnh giới” làm duyên, 
trí phân biệt của “tâm khởi ra phân biệt”. Do với tâm phân biệt 
cảnh, nhân đó mà có “yêu thích hay không yêu thích”. Yêu 
thích và không yêu thích của trí tướng, trong mười hai duyên 
khởi thì gọi là xúc khả ái và không khả ái. Khi tâm và cảnh tiếp 
xúc, không những chỉ có tác dụng nhận thức mà còn sanh ra 
sự cảm nhận, cảnh được tiếp xúc, thích hợp với cảm nhận của 
cá nhân thì sanh khởi loại cảm xúc khả ái; không họp với cảm 
nhận của cá nhân thì ngược lại sanh khởi ra loại cảm xúc không 
khả ái, cảm xúc đó không phải là phiền não rất nghiêm trọng,
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chỉ là tâm đối với cảnh rồi nảy sanh ra một loại phản ứng; trong 
sự phân biệt của tâm thì lúc đó sanh khởi ra khả ái không khả ái 
mà thôi. Chẳng qua, sau đó phát triển thêm nữa thì tự nhiên sẽ 
dẫn đến phiền não tham sân si v.v... Trong kinh điển của Phật 
giáo, trí không nhất định ỉà tốt: Như “tâm tưởng trí lực” trong 
“Đại Trí Độ luận” chính là tâm tưởng phân biệt hư vọng. Lại 
như trong “Kinh Thắng Man”, ở ngoài Như Lai tạng nói có lục 
thức và “tâm pháp trí”, tâm pháp trí với sáu thức trước đều là hư 
vọng phân biệt. Tâm pháp trí, căn cứ vào Duy thức gia thì như 
thức mạt-na; còn căn cứ vào Địa Luận sư thì là vọng thức. Trí 
tướng trong luận, cũng có thể có căn cứ riêng. Nhưng điểm này 
thật là trong tâm hư vọng, (tương ưng với tưởng) cảm xúc khả 
ái không khả ái này không thể lấy nghĩa là trí tuệ để giải thích.

Nguyên văn:

’ A m ® ®  ’ í y t s s t  ’ s í m è e ă  '

Dịch nghĩa:
Hai là tương tục tướng, nương vào trí tướng nên sanh 

cảm giác khổ vui, giác tâm khỏi niệm, tương ưng không 
gián đoạn.

“Hai là tương tục tướng”: Tương tục là thứ lóp tương tục 
không gián đoạn. Đó là do “nương vào trí tướng” mà có tồn tại. 
Do đổi với cảnh khởi tâm mà có sự yêu thích và không yêu thích, 
rồi có trí phân biệt sanh từ đây mới xuất hiện “cảm giác khổ vui”, 
trong mười hai duyên khởi thỉ đây chính là xúc duyên thọ. Cảm 
thọ khổ vui có căn nguyên từ sự yêu thích và không yêu thích mà 
sản sanh: Hợp với ý của mình thì yêu thích sanh khởi cảm thọ vui;
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không hợp với ý của mình thì không yêu thích sanh khởi cảm thọ 
khổ. Trong luận không nói đến cảm giác xả thọ không khổ không 
vui, còn theo bộ phái thì truyền thống Hữu bộ cho đến Duy thức 
đều thành lập ba loại: Khổ, vui và không khổ không vui. Như tâm 
tánh thì có ba tánh khác nhau: Thiện, ác và vô ký; cảm thọ thì có 
khổ, vui và không khổ không vui. Còn luận này thì không cho như 
vậy: Muốn làm rõ thiện ác thì chỉ thảo luận giác và bất giác; giác 
là thiện, bất giác là ác, không có pháp vô ký không thiện không 
ác, về cảm thọ nếu không phải khổ thì là vui, không có loại thứ 
ba không khổ không vui, loại tư tưởng này là ảnh hưởng từ Đại 
Chúng bộ. Hệ thống thuộc Đại Chúng bộ không thành lập vô ký, 
không thiện thì chính là ác, còn vô ký đó chẳng qua là thiện ác 
chưa rõ ràng, kỳ thật nếu là thiện thì quy vào thiện, ác thì quy vào 
ác; không có tính trung dung vô ký. Khổ vui cũng như vậy, hợp 
với ý mình thì vui, không họp với ý mình thì khổ, như nói không 
khổ không vui thật là cái khổ vui này rất vi tế, nó không ra ngoài 
khổ hoặc vui, phải thuộc một trạng thái, không chấp nhận sự tồn 
tại của trạng thái thứ ba. Giác của “giác tầm khởi niệm” không 
phải giác trong bất giác và giác, xưa hay dịch thọ là giác, do đó 
chữ giác ở đây nên giải thích thành thọ. Khi nương vào trí duyên 
cảnh mà sanh khởi cảm thọ khổ vui thì sanh khởi tâm sở pháp 
(niệm) mà tương ưng với tâm thức. Chúng sanh cảm thọ sanh tử, 
vĩnh viễn ở trong quả báo, không ra ngoài năm cõi: trời, người 
v.v... Quả báo của cõi trời và người là vui; quả báo trong tam đồ 
là khổ; ngoài ra thì đại để là trong khổ có vui, trong vui có khổ, ở 
trong sanh tử nếu không cảm thọ khổ thì là cảm thọ vui. Khổ với 
vui có thay đổi mà cảm thọ thì vĩnh viễn “tương ưng không gián 
đoạn”. Trí tướng và tương tục tướng, lấy thô tế để phân biệt thì nó
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là tướng vi tế ở trong thô. Không có tâm thì thôi, còn có tâm tức có 
cảnh tướng; có tâm có cảnh thì có cảm xúc khả ái hoặc không khả 
ái và cảm thọ khổ vui, đây đều là thuộc lĩnh vực hoạt động của tâm 
thức rất vi tế, chú trọng vào cảm thọ khổ báo ứong chi phần duyên 
khởi. Nếu với ba tướng vi tế họp lại mà nói thì luận nên có hai lớp 
hoặc nghiệp khổ: một lớp là tế như do vô minh nghiệp tướng mà 
có năng kiến tướng, sở hiện cảnh, nương vào đây mà sanh khởi sự 
phân biệt và quả báo khổ vui: Trở thành sự đoạn trừ của Đại thừa 
về vi tế biến dị sanh tử, còn Tiểu thừa không có khả năng đoạn trừ 
được nó. Một lớp là thô như do nương vào sự chấp thủ cảnh giới 
mà khởi nghiệp thọ khổ, trở thành vấn đề đoạn trừ chung của Đại 
Tiểu thừa về phân đoạn sanh tử mà phàm phu thì không thể đoạn 
trừ được. Nhị thừa không đoạn trừ biến dị sanh tử, chẳng phải là 
ngoài phân đoạn sanh tử ra lại còn một loại sanh tử khác; mà thật 
chính là tướng nghiệp, hoặc và khổ vi tế khó nhận biết trong tâm 
thức. Duyên khởi luận là nói hai đời nhân quả của đời trước đời 
sau, hoặc nói ba đời nhân quả quá khứ hiện tại và vị lai; còn luận 
này từ thô tế phân biệt mà nói có hai lóp nhân quả. Theo thời gian 
mà nói thì có thể thông qua được một đời, hai đời, ba đời.

Nguyên văn:

* í E ¥ i &  •

Dịch nghĩa:
Ba là chấp thủ tướng, nương với tương tục, duyên 

niệm với cảnh giới, duy trì khổ vui, tâm khỏi ra chấp trước.
“Ba là chấp thủ tướng” đối cảnh giới sở duyên sáu thức 

với, vọng tưởng chấp thủ, trong mười hai duyên khởi chính là
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thọ duyên ái. Ái là nhiễm trước; thủ là chấp thủ, ái và thủ thì 
chỉ cho mức độ không đồng, chứ thực chất không có khác nhau. 
Đối với cảnh nhiễm trước thì là ái tướng; tiến thêm bước nữa 
mà truy cầu nó thì là thủ tướng, hợp lại thành ái trước chấp thủ. 
Ái là mong muốn làm chủ được cảnh giới, thủ là mong muốn 
nắm bắt được cảnh giới đó. Đây là “nương với” tâm khổ vui 
“tương tục” không gián đoạn mà có tồn tại. Nương vào tâm 
tương tục nên “duyên niệm với cảnh giới”, tâm với tâm sở đối 
với cảnh giới phan duyên suy nghĩ liên tục, đổi với cảm thọ khổ 
hoặc vui, duy trì tương tục không gián đoạn, do đó: “duy trì 
khổ vui”. Duy trì có nghĩa là yên định, theo thời gian thì có thể 
kéo dài mãi; hoặc có ý nghĩa là nhiệm trì, đối với cảm thọ khổ 
vui sanh khởi sự chấp trước rất kiên cố. Không hiểu được nó cỏ 
tính hư huyễn mà không ngừng luyến tiếc quá khứ, mong cầu 
vị lai, say đắm trong hiện tại. Do đó, chấp thủ tướng là “tâm” ở 
trong khổ vui đó “khởi ra chấp trước”. Cho rằng có thật tại của 
cảm thọ khổ mà tâm chấp trước ở khổ, sanh khởi tâm sân hận 
nên rất muốn xa rời nó. Cũng cho rằng có thật tại của cảm thọ 
vui mà luyến tiếc không xa rời, khẩn thiết hy vọng mong muốn 
duy trì nó được vĩnh viễn; hoặc là cái khổ ở tương lai mong 
muốn nó không xảy ra, nếu có đến cũng tìm cách xa lìa; cái vui 
ở trong tương lai thì hy vọng sớm đến, đến rồi không muốn nó 
ra đi. Tâm của chúng sanh, trước sau say đắm ở sự cảm thọ khổ 
vui mà không gián đoạn. Trong chi phần duyên khởi (đặc biệt 
là trong tứ đế) rất chú trọng ở khổ vui, đây là điều hiện thực mà 
ai cũng thâm thiết cảm nhận được. Giải thoát xuất ly phải từ sự 
chán ghét khổ đau mà xuất phát; hiểu biết được tứ đế, cũng từ 
hiểu biết được nỗi khổ làm điểm xuất phát, trong sự cảm thọ
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khổ vui ở cuộc đời, có nội dung rất phong phú mà lại hiện thực, 
vì thế khi đức Phật thuyết về duyên khởi luận thì không lấy tri 
thức làm chính, vì tri thức nó có tính trừu tượng.

Nguyên vãn:

' í ® í i i  - a - s o e s B t ì i K  °

Dịch nghĩa:
Bốn là kế danh tự tướng, nương vào vọng chấp mà 

phân biệt ra tướng danh ngôn giả dổi.
“Bốn là kể danh tự tướng” đây là sáu thức trước, đặc biệt 

là thức thứ sáu. Khi ý thức nhận thức cảnh giới, do đối với các 
cảnh giới không đồng thì sanh khởi các tên gọi khác nhau, cho 
rằng cái này là cái gì, các kia là cái gì. Không những đối ngoại 
cảnh mà sanh khởi danh tự tướng mà tất cả khái niệm và đối 
tượng trong nội tâm cũng khởi lên danh tự tướng. Một số người 
không hiểu được chỉ vì giả danh an lập mà chấp trước sự thật có 
cái này vật kia, do vọng chấp này chấp giả danh thành sự thật. 
Lại không truy tìm nội dung của sự thật, nên “nương vào vọng 
chấp” rồi đi đến kế danh tự tướng “phân biệt ra tướng danh 
ngôn giả dối”, trong giới hữu tình, chỉ cõi người và chư thiên 
mới có, ngoài ra động vật thì không có, nếu có cũng không rõ 
ràng. Ke danh tự tướng, ở trong mười hai nhân duyên thì là chi 
thủ. Trong Kinh điển nói thủ có bốn loại mà căn bản nhất là ngã 
ngữ thủ. Ngã là giả danh mà chúng sanh ngược lại y vào giả 
danh này vọng chấp có thật tại tự ngã. Do ngã ngữ thủ căn bản 
này mà sanh khởi kiến thủ, dục thủ, giới cấm thủ. Hai tướng thứ 
ba và bổn này đều là sự vọng chấp của thức thứ sáu.

Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Năm là khởi nghiệp tướng, nương vào danh tự, tầm 

danh chấp trước, tạo các thứ nghiệp.
“Năm là khởi nghiệp tướng”: Do không hiểu sự hư huyễn 

của khổ vui mà “nương vào” vọng chấp “danh tự” tướng, “tầm 
danh chấp trước” mà khởi lên sự tính toán thủ trước thì “tạo” 
tác ra “các thứ nghiệp”. Hai tướng ở trên, từ không hiểu biết mà 
chấp giả làm thật, chú trọng ở sự nhận thức sai lầm; khởi nghiệp 
tướng, không những không hiểu biết là giả danh không thật mà 
ngược lại còn đi tìm cầu, để chấp trước, do vì tìm cầu không xả 
bỏ rồi tạo thành các nghiệp thiện ác. Khởi tướng nghiệp này, 
trong mười hai duyên khởi chính là hữu; hữu thì chính là nghiệp 
lực. Do đó, tam hữu chính là do ái thủ mà tồn tại; không có ái 
thủ thì cũng không có nghiệp và quả báo.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Sáu là nghiệp hệ khổ tướng, nương vói nghiệp mà thọ 

quả báo, không được tự tại.
“Sáu là nghiệp hệ khổ tướng”: Hệ là ràng buột, khổ là 

khổ quả, chỉ chung cho sự ràng buột sanh tử khổ báo trong tam 
giới. Trong thuyết mười hai duyên khởi thì đây là chi phần hữu 
duyên sanh, sanh duyên lão tử. Bởi vì “nương với nghiệp mà 
thọ quả báo” thì “không được tự tại”; không tự tại cho nên gọi 
là nghiệp hệ khổ tướng. Như phần trên đã nói, có thể biết được 
từ căn bản bất giác mà ba tướng tế sáu tướng thô sanh khởi, đều
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thuận với thứ tự của chi phần mười hai duyên khởi.
Nguyên vãn:

Í0Ì&  °

Dịch nghĩa:
Nên biết vô minh có khả năng sanh được tất cả pháp 

nhiễm, vì tất cả pháp nhiễm đều là tướng bất giácế
Đây là tổng kết về tướng bất giác. Căn bản của bất giác là 

“vô minh”. Vô minh này, “có khả năng sanh được” tất cả pháp 
nhiễm; tất cả pháp nhiễm tức ba tướng tế sáu tướng thô như trên 
đã thảo luận qua, cũng chính là ba loại tạp nhiễm hoặc nghiệp 
khổ. Từ ý nghĩa đặc biệt này mà nói, thì vô minh bất giác là 
phiền não; từ thông tướng mà nói, tất cả pháp tạp nhiễm tướng, 
đều là vô minh tướng. Bởi vì tất cả pháp tạp nhiễm là nương 
vào vô minh mà có. Do đó khẳng định: “Tất cả pháp nhiễm 
đều là bất giác tướng”. Như từ hạt lúa, nảy mầm, đơm hoa, kết 
trái; mầm, hoa, trái, này tất cả đều từ hạt lúa mà ra, từ khả năng 
sanh khởi thì gọi là hạt lúa; còn từ kết quả của sanh khởi thì tất 
cả không ra ngoài hạt lúa này. Nhân đây, tò vô minh bất giác 
mà sanh khởi tất cả, như mười hai duyên khởi - tất cả pháp tạp 
nhiễm cũng đều là tướng bất giác. Tóm lại, luận nói giác và bất 
giác là bao quát tất cả giác và bất giác. Tuy có bản giác với thủy 
giác nhưng nhất định không nên chia thành sự khác nhau của 
nó mà giảng giải, không thể xa lìa bản giác mà nói thủy giác; vì 
thủy giác đồng với bản giác. Tuy có căn bản của bất giác với sự 
sản sanh chi mạt do nó gây ra nhưng tất cả đều không thể xa lìa 
căn bản bất giác vì bất giác đều hàm nhiếp hết tất cả.
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d. Sự giống và khác nhau giữa giác và bất giác
Nguyên văn:

Dịch văn:
Lại nữa, giác và bất giác có hai loại tướng. Thế nào là 

hai? Một là tướng đồng, hai là tướng khác.
Phần trên đã thảo luận riêng từng phần của giác với bất 

giác, ở đây lại nói thêm sự tương đồng và khác biệt của tướng 
giác và bất giác. Luận nói: chúng sanh là bản giác; nhưng từ 
xưa đến nay lại thành bất giác. Tuy là bất giác mà thật tế vẫn là 
giác, do đó tất nhiên phải chuyển hướng theo giác. Vì vậy nên 
nói tính tương quan của “giác với bất giác”. Đây “có hai loại 
tướng, một là tướng đồng” là từ tính chung; “hai là tướng khác” 
là từ tính khác nhau.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là tướng đồng, ví như các thử đồ gốm, đều đồng 

là tướng của tính vi trầnệ Như là các loại huyễn nghiệp vô 
lậu vô minh, đều đồng vói tướng của tánh chon như. Cho
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nên trong kinh, nương vào nghĩa chơn như này, nói tất cả 
chúng sanh bản lai thường trụ nhập vào Niết-bàn. Pháp Bồ- 
đề, không phải là tướng tu được, không phải là tướng làm 
được, rốt ráo không được gì. Lại cũng không có sắc tướng 
có thể thấy được, nhưng có thấy được sắc tướng là chỉ do 
nghiệp huyễn theo nhiễm hiện ra, chứ không phải là tính 
bất không của trí sắc, do trí tướng không thể thấy đượcề 

Trước nói “tướng đồng”: Vì để lý giải cho dễ hiểu ý này, 
nên dùng ví dụ để thuyết minh. “Ví như các thứ đồ gốm, đều 
đồng tướng của tính vi trần” nung thành các loại hình dáng lớn 
nhỏ khác nhau; về phương diện màu sắc thì có sanh vàng đỏ 
trắng không đồng. Tuy có các loại sai khác, nhưng đều do đất 
nung thành; nói đến vi trần đều là do vi trần tạo thành. Từ tướng 
của tính vi trần thì đồ gốm này với đồ gốm kia không có gì sai 
khác hết. Ví dụ này, trong “kinh Lăng Già” cũng có sử dụng. 
Ngoài ra, các kinh khác cũng dùng vàng và đồ trang sức để làm 
ví dụ. Luận tuy dùng ví dụ trong “kinh Lăng Già” mà kinh này 
lấy ví dụ để nói lên sự giống và khác nhau của bảy thức trước 
với A-lại-da thức, luận thì dùng ví dụ này để nói lên sự giống 
và khác nhau cùa giác với bất giác, ví dụ đó có một chút khác 
nhau. “Như là các loại huyễn nghiệp vô lậu vô minh, đều đồng 
với tướng của tánh chon như”, vô lậu là giác, vô minh là bất 
giác. Từ vô minh bất giác mà sanh khởi thì có các loại huyễn 
nghiệp, như phần trên nói đến ba loại tế sáu loại thô v.v... Giác 
thế vô lậu cũng có thể nói có huyễn nghiệp, như phần trước nói 
đến “bất tư nghi nghiệp tướng”; cho đến biến chiếu tâm chúng 
sanh, tùy niệm thị hiện đều là tác dụng của huyễn nghiệp. Vô 
lậu với vô minh nên có các loại nghiệp tướng, một giác một
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bất giác, một chơn một vọng, tuy nhiên là khác nhau nhưng đó 
chẳng qua là từ trong môn sanh diệt, từ đức tướng diệu dụng do 
Như Lai tạng sanh khởi và tạp nhiễm tướng dụng do vô minh 
sanh khởi mà nói. Neu truy cứu sự cứu cánh của nó thì đều 
quy về chơn như, đây điều lấy chơn như làm thể tánh. Vô lậu 
thì đương thể là tánh chơn như; hư vọng tướng cũng không rời 
tánh chơn như. Chơn như là tuyệt đối, ở trong chơn như giới, tất 
cả đều không có khác nhau. Do đó từ lập trường của chơn như 
thì tất cả của tất cả đều là chơn như. “Cho nên” lấy dẫn chứng 
trong kinh điển Đại thừa đế chứng minh:

1. Thuyết bản lai Niết-bàn: “Trong kinh”, “nương vào ý 
nghĩa chơn như này, nói tất cả chúng sanh, tuy trong sanh tử 
lưu chuyển mà thật bản lai thường trụ nhập vào Niết-bàn”. Đây 
có ý nghĩa là sanh tử chính là Niết-bàn. Nương vào nghĩa chơn 
như này, trong sớ giải của Hiền Thủ thì không có ba chữ “chơn 
như này” nhưng ý nghĩa vẫn là như nhau không có gì thay đổi. 
Như trong “kinh Bát-nhã”, “kinh Giải Thâm Mật” đều nói tất 
cả chúng sanh bản lai thường trụ, tự tánh Niết-bàn, bản lai tịch 
tịnh; đây là ý nghĩa chung của kinh Đại thừa.

2. Thuyết Bồ-đề bản hữu: Bồ-đề bản lai như vậy, trong 
kinh điển Đại thừa cũng có rất nhiều đoạn văn nói đến. Như 
“kinh Kim Cang” nói: “Là pháp bình đẳng, không có cao thấp, 
nên gọi là A-nậu-đa-la-tam-miệu-tam Bồ-đề”. Đã là thánh 
phàm bình đẳng, phàm phu cũng có đầy đủ pháp Bồ-đề. Do 
có nói: “Pháp Bồ-đề không phải là tướng tu được, không phải 
là tướng làm được, rốt ráo không được gì”. Bản lai như vậy, 
đương nhiên là không thể tu tập, không thể tạo tác. Không thể 
tu tập tạo tác, thì rốt ráo không được gì. Đây là tất cả pháp đồng
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tánh chon như mà nói, nếu từ trong sanh diệt môn tùy nhiễm 
hoàn tịnh để nói, do phàm phu đến Thánh giả, từ tạp nhiễm đến 
thanh tịnh, không những pháp Bồ-đề từ tu mà được, Niết-bàn 
cũng có thể nói là chứng nhập. Nếu từ pháp tính bình đẳng mà 
nói, thì bất sanh bất diệt, tịch diệt thường trụ; chúng sanh bản 
lai là Phật; bởi vì đây là lấy chơn như tánh làm thể. Do đó, duy 
thức gia khẳng định: từ nghĩa này, cũng có thể nói pháp Bồ-đề 
cũng không thể tu, không thể tạo tác. Nhưng luận từ chơn như, 
chú trọng ở chơn như với tâm, chơn như với giác tánh là thống 
nhất. Do đó, từ nghĩa chơn như, không những là lý pháp tính, 
mà cũng là vô vi vốn đầy đủ của tâm với giác. Do đó Duy thức 
học giả không thể công nhận điều này.

Dưới đây, là phần trừ bỏ sự nghi chấp. Phần trên nói vô 
lậu các loại huyễn nghiệp, bất tư nghi nghiệp tướng, cũng cho 
rằng Phật có sắc tướng, chúng sanh có thể thấy, còn pháp thân 
Như Lai không thể dùng ba mươi hai tướng, tám mươi vẻ đẹp 
mà thấy; pháp thân là tuyệt đối, không thể lấy tướng mà nắm 
bắt. Do đó: “không sắc tướng có thể thấy”. Mà trong kinh nói 
chúng sanh thấy được ba mươi hai tướng tốt và tám mươi vẻ 
đẹp của Như Lai, hình như “thấy được sắc tướng” là “là chỉ 
do nghiệp huyễn theo nhiễm hiện ra”; tức nói đến giác the tùy 
nhiễm mà có sắc tướng. Bất tịnh sắc sau khi xa lìa nhiễm ô thì 
trở thành được tịnh sắc vô nhiễm; khi thấy được Phật, nhân vì 
căn cơ và cảm ứng của chúng sanh, nên thấy được tướng của 
Đức Phật như thế ấy. Kỳ thật “chứ không phải là chơn tánh bất 
không của trí sắc” tự thể của pháp thân nhân vì “do trí tướng” 
thuần tịnh chơn thật là “không thể thấy được”. Thể chơn như 
là Như Lai tạng, lẩy tịnh trí làm tánh, sắc bất tư nghi của sắc
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thân, tánh tức tịnh trí do đó gọi là danh sắc. Trí sắc tức sự hiển 
phát của tánh bất không Như Lai tạng, đã lấy trí làm tánh do đó 
không thể thấy. Trí sắc bất không tánh trong “kinh Lăng Già” 
thì nói là tánh thủy chơn không, tánh không chơn thủy v.v... Do 
đó trong đại trí cứu cánh viên mãn, vô lậu vô minh đồng là chơn 
như tánh tướng không có khác nhau, còn vô lậu huyễn nghiệp, 
đồng chơn như tánh mà tức trí làm tánh, với đồng chơn như 
tánh của vô minh nghiệp huyễn mà với trí không tương ưng, 
vẫn là có sự không đồng.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là tướng khác, ví như các loại đồ gốm, mỗi loại 

không đồng nhau. Như là vô lậu vô minh, tùy theo nhiễm 
huyễn mà khác nhau, do tính nhiễm huyễn là khác nhau.

Lại từ quan điểm của sanh diệt môn, nói đến “tướng khác” 
nhau của giác và bất giác: “Ví như các loại đồ gốm” tuy đều là 
do vi trần mà làm thành nhưng màu sắc và tác dụng thì “mỗi 
loại không đồng nhau”. “Như là vô lậu” với “vô minh” tuy cùng 
một chơn như tánh tướng nhưng vô lậu trí tánh do với “tùy theo 
nhiễm huyễn” mà tợ như có sự “khác nhau”. Hữu lậu vô minh 
do với thể “tánh là nhiễm huyễn” mà có các loại “khác nhau”. 
Do đó, không chỉ có vô lậu và vô minh hai cái này có sự khác 
nhau; nhưng từ vô lậu hoặc vô minh mà nói thì mỗi thứ đều có 
sự khác nhau rất lớn.

Trong pháp tính chơn như tất cả đều bình đẳng. Vô lậu
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bỏ ngôn thuyết, thể của chon như này không có bỏ được, 
do tất cả pháp đều là chơn. Cũng không thể an lập vì tất 
cả pháp đều đồng như vậy. Nên biết, tất cả pháp không thể 
thuyết không thể niệm nên gọi là chơn như.

Phần trên đã thảo luận qua chơn như là tâm thể xa rời các 
tướng trạng, bây giờ tiếp theo bàn luận đến chơn như là pháp 
thể xa rời ngôn thuyết, cũng chính vì giải thích về vấn đề “lìa 
tướng ngôn thuyết, lìa tướng danh tự” ở phần trên. Nếu muốn 
thuyết minh lìa tướng ngôn thuyết thì trước tiên nên biết “tất 
cả ngôn thuyết” văn tự trên thế gian đều là “giả danh” thi thiết 
mà “không” có thể tánh chơn “thật”. Điều này ở trong “Luận 
Nhiếp Đại Thừa” giảng giải rất rõ ràng. Ngôn ngữ văn tự có thể 
biểu đạt được ý nghĩa nhưng căn cứ trên sự thật thi nó không 
có tính quyết định. Ví dụ như một sự kiện hay sự vật nào đó có 
thể sử dụng ngôn ngữ khác nhau để biểu đạt nó; mà cùng một 
loại ngữ ngôn văn tự cũng có đủ các cách khác nhau đê biêu 
đạt nội dung không giống nhau, như danh từ: Dân chủ, tự do 
v.v.., mọi người đều tùy theo ý của mình mà trình bày không 
đồng. Cho nên biết được danh tự ngôn thuyết trên đời, không 
có tánh thực tại, chỉ vì theo tập quán sử dụng lâu đời của nhân 
loại rồi quy định ra. Tất cả ngôn thuyết đã đều giả danh không 
thật nên khi nghe nói điều gì, cũng đừng nên nghĩ nó có một 
nội dung thực tại vì ngôn thuyết “chỉ tùy vọng niệm” mà có, 
sự biểu đạt ý nghĩa đó không có tính xác định “không thể nắm 
bắt”. Danh tự ngôn thuyết đã là y tâm niệm hư vọng phân biệt 
để an lập nên lìa tâm niệm hư vọng phân biệt thì không có danh 
tự ngôn thuyết có thể nắm bắt. Danh tự ngôn thuyết với tâm hư 
vọng phân biệt có sự quan hệ mật thiết với nhau. Theo một số
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nhận định, tác dụng nhận thức của chúng ta chẳng qua là hình 
ảnh trừu tượng trên các khái niệm, chứ không có một vật thể 
chơn thật làm đối tượng trực tiếp để cho mình nhận thức. Ngôn 
thuyết danh tự cũng giống như vậy đều do tâm tưởng khác nhau 
của con người rồi an lập nên làm sao có thật tánh được nắm bắt! 
Tất cả pháp lìa tướng ngôn thuyết mà không thể diễn đạt tức là 
chơn như. Nhưng đã lìa ngôn thuyết rồi tại làm sao có tên gọi 
là chơn như? Nên phải biết: Gọi là “chơn như” cũng chỉ là giả 
danh “không có tướng” thật tại có thể nhận biết. Một số người 
cho rằng, nói đến chơn như, có cảm giác như chơn thật tồn tại 
một thứ gì đó, kỳ thật, nếu cho danh từ màu sắc, âm thanh v.v.., 
vẫn còn có đối tượng không thật để chỉ đến; nhưng nói đến 
chơn như thì ngay cả có được đối tượng (ảnh tượng) chỉ đến 
cũng đều không tồn tại. Chơn như không có tướng để bàn luận 
thì làm sao mà chúng ta tưởng tượng nó như thế này thế kia 
được! Như vậy tại làm sao chúng ta lại nói có chơn như? Đây 
bởi vì “chỗ cùng cực của ngôn thuyết, nhân ngôn thuyết mà bỏ 
ngôn thuyết”. Khi nói đến cứu cánh của ngữ ngôn văn tự, nên 
biết danh tự lúc không thể diễn đạt được thì không thể không 
giả thuyết một danh từ, để diễn tả cảnh giới xa lìa danh từ, vì 
vậy thiết lập danh từ chơn như, không phải y theo danh từ này 
mà nhận thức được chơn như bởi vì danh từ chơn như với mục 
đích để trừ bỏ tất cả ngôn thuyết hư vọng phân biệt. Nhân ngôn 
thuyết, tức y theo sự giả danh không thật của ngôn thuyết; xả bỏ 
ngôn thuyết tức do giả thiết ra danh từ chơn như này, với mục 
đích xả bỏ tướng hư vọng phân biệt. Như trong thiền đường 
vị Thủ to ạ xướng lên: “Không vang”! Mọi người đều im lặng 
không một chút âm thanh. Danh từ chơn như cũng như vậy vì
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khiến cho mọi người hiểu được tâm không thể nói do lìa tướng 
ngôn thuyết, lìa tướng danh tự, do đó giả thuyết là chơn như. 
Nếu cứu cánh thật của nó “thể chơn như này” là “không có bỏ 
được”, “do tất cả pháp” đều là “chơn” thật. Pháp pháp đều là 
chơn thật tức không thể dùng để từ bỏ cái gì hết, cũng không 
có cái gì phải từ bỏ, nhân ngôn thuyết mà bỏ ngôn thuyết chính 
là nói sự mê vọng của chúng sanh, căn cứ trên sự thật thì tất 
cả pháp đương thể đều là chơn thật, chơn thật thì có gì mà đế 
xả bỏ. Nói chơn như không thể bỏ, đồng thời “cũng không thê 
lập” bởi vì “tất cả pháp đều đồng” với “chơn” như; nói chơn 
như cũng không cần an lập cái gì hết. Như có người nhìn thấy 
sợi dây tưởng lầm là con rắn bởi thế sanh ra sự sợ hãi, song có 
người cảnh tỉnh họ: Đâu phải con rắn? Đó chẳng qua do sự lầm 
tưởng của anh thôi. Người này nhân đó không còn sợ hãi, đây 
không phải bắt đi con rắn mà vốn nó không có tồn tại, chẳng 
qua vì khiến cho họ biết được không có con rắn nên gọi là trừ 
bỏ. Trừ bỏ hư vọng cũng như vậy, không có gì để bỏ cả. Đồng 
thời, tất cả pháp xưa nay vốn bình đẳng không có khác nhau, do 
không có thật tại sự khác nhau, nên không thể kiến lập. Tu học 
Phật pháp nên trừ bỏ hư vọng, thể chứng chơn thật, đây chẳng 
qua chỉ vì chúng sanh điên đảo mê lầm, với người sơ học mà 
nói đến sự khác nhau như thế. Căn cứ trên thật tế thì pháp pháp 
đều chon, pháp pháp đều như, không thể xả bỏ, không thể an 
lập. Trung Quán nói đến ý nghĩa phá bỏ tự tánh cũng là không 
thừa nhận một vật thật nào có tồn tại để phá bỏ; nếu nói không 
có tự tánh chẳng qua là vì chúng sanh chấp trước tự tánh mà 
thiết lập. Luận cho rằng nhất tâm gọi là chơn như tức bản thể 
của tất cả pháp không thể nói được. Do đó: “Tất cả pháp không
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thể thuyết không thể niệm, nên gọi là chơn như”. Không thể 
thuyết là lìa tướng ngôn thuyết, danh tự; không thể niệm tức lìa 
tướng tâm duyên. Như trong kinh “Duy Ma Cật” khi ba mươi 
hai vị Bồ-tát bàn luận pháp môn bất nhị thì ba mươi mốt vị đều 
dùng ngôn ngữ để trình bày phương pháp nhập vào pháp môn 
bất nhị; còn Bồ-tát Văn Thù thì khẳng định vô ngôn vô thuyết là 
pháp môn bất nhị tức đồng với tư tưởng của luận khi đề cập đến 
vấn đề này - tất cả pháp không thể thuyết không thể niệm nên 
gọi là nghĩa của chơn như. Nhưng Phật pháp vì mục đích muốn 
giảng dạy hoằng hóa lưu hành ở trên đời thì không thể không 
dùng đến ngôn tự để trình bày. Do đó không dùng ngôn thuyết 
mà miễn cưỡng phải an lập ngôn thuyết.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hỏi rằng: Nếu ý nghĩa như vậy, các loại chúng sanh 

làm sao tùy thuận, có khả năng chửng nhập? Trả lời: Nếu 
biết các pháp tuy nói nhưng không có chủ thể để nói, tuy suy 
nghĩ nhưng không có chủ thể để suy nghĩ gọi là tùy thuận. 
Neu lìa suy nghĩ này gọi là được nhập.

Có người hỏi rằng: “Nếu như” nghĩa lý được trình bày ở 
trên - ly danh tuyệt tướng, chúng sanh làm sao tùy thuận theo 
đê tu học, làm sao có khả năng chứng nhập? Ngày ngày chúng 
sanh đều sanh hoạt trong sự suy nghĩ nói năng, muốn họ không 
nói có thể được; nhưng muốn họ không suy nghĩ thì khó có
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thể. Nếu muốn họ ngộ nhập từ sự không nói năng suy nghĩ thì 
càng khó hơn. Tùy thuận có nghĩa không trái ngược. Như vào 
phòng, tất yếu phải đi hướng về cánh cửa, đây gọi là tùy thuận; 
bước đến cửa, vào trong phòng, tức gọi là nhập. Tâm hành tạp 
nhiễm của chúng sanh, với chơn như là tương phản - một là ly 
niệm, một là vọng niệm. Như thế, sử dụng phương pháp nào, 
mới khiến cho chúng sanh có thể tùy thuận chơn như mà không 
tương phản và hơn thế nữa khiến chúng sanh có khả năng khế 
nhập chơn như? Luận chủ trả lời: “Chơn như vốn không thể 
thuyết không thể suy nghĩ, nếu có thể thuyết có thể suy nghĩ thì 
tương phản ý nghĩa của chơn như”. Song “nếu” có thể hiểu biết 
“tất cả pháp”, “tuy” có ngôn thuyết nhưng ngôn ngữ để trình 
bày và nghĩa lý được biểu đạt, đều “không có” tính thật tại; và 
tâm “suy nghĩ’ cũng như vậy, hiểu được chủ thể và đối tượng 
của niệm đều là hư vọng không có thật. Nếu biết chủ thể và đổi 
tượng của thuyết và niệm chẳng qua là tương đối do giả thuyết 
an lập nên thể tánh không thật, vì thế tuy nói, tuy suy nghĩ tức 
tùy thuận với không thể nói suy nghĩ, khi tùy thuận với điều 
này rồi thì tùy thuận được với chơn như. Tu hành chứng ngộ 
Phật pháp phải trong ngôn thuyết suy nghĩ, đi đến quán sát thật 
tánh chủ thể và đối tượng của nó; từ chánh quán được ngôn 
thuyết suy nghĩ đều không có thật tánh, đi đến tu tập tùy thuận 
chánh quán thắng nghĩa nếu như cấm khẩu không nói, ép tâm 
không suy nghĩ thì không thể gọi là tùy thuận. Chân chính của 
tùy thuận là muốn trong ngôn thuyết suy nghĩ, đi đến hiểu biết 
chính xác sự hư vọng không thật của nó, “nếu” tiến thêm bước 
nữa, dùng trí tuệ Bát-nhã thông đạt tướng lìa ngôn thuyết, danh 
tự và tâm duyên, thể ngộ “lìa suy nghĩ” vọng niệm tức “được
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nhập”. Ý nghĩa của chữ biết trong biết tất cả pháp là hiểu biết 
về văn tư tu Tuệ, có thể suy nghĩ, có thể ngôn thuyết tức ý nghĩa 
đối tượng của suy nghĩ và ngôn thuyết. Chúng sanh muốn tùy 
thuận với chơn như, được nhập vào chơn như thì có phương 
pháp để tùy thuận được nhập. Phương pháp mà luận chỉ dạy: 
Chúng ta phải chú trọng từ ngôn thuyết suy nghĩ, đi đến hiểu 
biết nó không có chủ thể đối tượng, điểm này tương đồng với 
một số kinh luận khác. Không ngôn thuyết suy nghĩ không phải 
như ngày nay người tu thiền chỉ từ không ngôn thuyết suy nghĩ 
mà tu hành.

Làm rõ tướng trạng
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, chon như này, y theo ngôn thuyết phân biệt 

thì có hai ý nghĩa. Thế nào là hai? Một là như thật không vì 
có khả năng cửu cánh hiển thật; hai là như thật bất không 
vì có tự thể đầy đủ vô lậu tánh công đức.

Đây là vì phương tiện an lập tướng chơn như, nên cho 
rằng: “Y theo ngôn thuyết phân biệt” vì Luận văn phần trên đã 
thảo luận đến “ly ngôn chơn như” bây giờ thảo luận “y ngôn 
chơn như”, nếu nương vào ngôn thuyết để làm rõ tướng của 
chơn như, trước hết phải chia thành hai loại.

Chơn như đó có hai nghĩa: “Một là như thật không”, “hai 
là như thật bất không”, trước hai từ không và bất không thêm
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hai chữ như thật để chỉ rõ điều muốn nói không và bất không, 
không phải hư vọng không thật chính là bản tướng của pháp thể 
Vì thế nên mới khẳng định như vậy. Nói không và bất không của 
chơn như đều chính là bản lai vốn có của chơn như mà đàm luận 
do đó gọi là chơn thật. Như thật không và như thật bất không 
của luận là y theo không Như Lai tạng và bất không Như lai 
tạng trong kinh “Thắng Man”. Bản kinh “Lăng Già” dịch vào 
thời Nguỵ cho rằng pháp sanh diệt vô thường là không, pháp 
vô lậu vô sanh diệt là bất không, không giống với ý nghĩa đang 
đề cập đến. Trung Quán tông nói về không hữu thì cho rằng: 
Duyên khởi có rốt ráo không; thế tục có thắng nghĩa không; 
không chấp nhận pháp thể bất không. Như từ tướng dụng giả 
danh duyên khởi lại nói, cũng khẳng định là bất không. Duy 
Thức tông nói đến nghĩa không rất tương cận với luận; nhưng 
bất không thì ngược lại không giống. Duy Thức tông quan niệm 
bất không, trên hai tánh y tha khởi và viên thành thật mà an lập 
thì đặc biệt chú trọng đến bất không của y tha khởi. Luận thì từ 
chơn như thật tánh an lập bất không.

Chon như sao lại là như thật không? “Không” vì có “khả 
năng cứu cánh hiển thật” tức hiển thị chơn thật. Chơn như thật 
tánh tuy xưa nay như vậy nhưng phải từ nghĩa “không” để hiển 
thị nó. Như luận nói không thể niệm hoặc nói phi, vô, đều là từ 
bỏ hư vọng nghĩa “không” để chỉ rõ chơn như. Nói không, bất, 
vô, phi, là vì trừ bỏ hư vọng chấp trước; với mục đích làm rõ 
nghĩa “không”, họp với sự hiển thị thật tánh của chơn như. Thật 
tánh của chơn như gọi là không, là không còn sự ẩn khuất che 
đậy của hư vọng chấp trước; chỉ có “không” mới có khả năng 
triệt để cứu cánh hiển thị tánh chơn thật. Vì vậy viên thành thật
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tánh trong Duy Thức tông cũng cùng tên là không tánh, “vì do 
hai không mà hiển tánh”. Từ nhân không pháp pháp nhị không 
để hiển bày thì thật tánh chơn như bất không. Trung Quán tông 
không đồng tình với cách lý luận này, chính là đương thể tức 
không của nhân và pháp để thuyết minh chơn như; không nói 
không nhưng chính là hư vọng, ngoài ra có thể hiển bày chon 
thật bất không. Đây là quan điểm mà hai tông phái thường tranh 
luận. Chơn như sao lại nói là bất không? “Vì có” tự thể “đầy đủ 
vô lậu tánh công đức”. Tâm thể chúng sanh - tâm chon như là 
thật có tự thể; không xa lìa tự thể mà có đầy đủ tánh công đức. 
Gọi là tánh công đức vô lậu, từ trong tự thể tâm chơn như, viên 
mãn đầy đủ, chon thật không hư hoại, do đó nói là bất không. 
Tâm chơn như vốn không sai biệt, chẳng qua từ ý nghĩa hiển 
hiện của “không” nên gọi là như thật không; từ tự thể vô lậu 
tánh công đức thì nên gọi là như thật bất không. Gọi là tánh 
công đức trong ý nghĩa bất không, các nhà Duy thức ít chú ý 
đến điểm này. Học giả xưa lấy như thật không giải thích thành 
tánh không của duyên khởi; như thật bất không giải thích thành 
thành duyên khởi của tánh không, đây là điều nhầm lẫn!

Như thật không
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là không vì từ xưa đến nay không tương ưng với 

tất cả pháp nhiễm. Nghĩa là lìa tướng sai biệt của tất cả pháp 
vi không có tâm niệm hư vọng. Nên biết tự tánh của chơn 
như, không có tướng có, không có tướng không, không có 
tướng không có không không, không có tướng cũng có cũng 
không; không có tướng một, không có tướng khác, không 
có tướng không một không khác, không có tướng cũng một 
cũng khác. Nói tóm lại, y theo tất cả chúng sanh vì có vọng 
tâm, niệm niệm sai biệt, đều không tương ưng, nên gọi là 
không. Nếu lìa vọng tâm thật là không có thể không.

Không có ý nghĩa như thế nào? Ở đây thêm một lần nữa 
giải thích: “Không” có ý nghĩa là “từ xưa đến nay không tương 
ưng với tất cả nhiễm pháp”. Ý nghĩa không tương ưng này như 
trong kinh “Thắng Man” nói: “Như Lai tạng với tạp nhiễm pháp 
là khác nhau, xa lìa, vượt khỏi tách rời.” Như sắp xếp hai loại 
đồ vật ở chung một chỗ gọi là tương ưng. Ví dụ: Như dầu và 
nước tuy cùng ở trong một vật nhưng tính chất thì không hòa 
hợp được, đây gọi là không tương ưng. Neu như sữa và nước 
cùng đựng trong một đồ vật, nhưng dung hợp thành một, tánh 
chất không tương ly, gọi là tương ưng. Nay tánh chon như và 
pháp hư vọng tạp nhiễm, tuy từ xưa đến nay cùng tồn tại mà 
tánh chơn như là thanh tịnh, ngược lại hư vọng tạp nhiễm thì 
không thanh tịnh, thanh tịnh và không thanh tịnh, từ xưa vốn 
tương ly không tương ưng. Tâm chơn như từ xưa đến nay không 
tương ưng với tất cả pháp tạp nhiễm do đó gọi là “không”. Luận 
văn phần trên nói “không” có ý nghĩa là khả năng cứu cánh 
hiển thật; điều này muốn nói: Do trừ bỏ hư vọng tạp nhiễm thì
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tâm chơn như hiển hiện, y vào chơn như này gọi là không. Kỳ 
thật, khi pháp hư vọng tạp nhiễm chưa bị trừ diệt, chơn như tự 
thể cũng vẫn là thanh tịnh không bị khách trần ô nhiễm. Cứu 
cánh hiển thật tức là từ xa lìa trần cấu được thanh tịnh, không 
tương ưng với pháp tạp nhiễm tức là từ bản tánh thanh tịnh. 
Yì để thuyết minh không tương ưng với pháp tạp nhiễm do đó 
khẳng định: Chơn như là lìa tất cả tướng sai biệt của các pháp, 
tướng sai biệt có nghĩa không bình đẳng, sanh diệt, tăng giảm, 
chơn như là một vị bình đẳng, từ xưa đến nay xa lìa tất cả tướng 
sai biệt (nhiễm ô), do đó lìa tất cả tướng sai biệt của các pháp, 
bởi vì tâm thể của chơn như, không có tâm niệm hư vọng. Tâm 
thể cùa chúng sanh vốn tịnh, vốn không có tâm niệm hư vọng; 
nếu không có tâm niệm hư vọng, đương nhiên không có tướng 
sai biệt của tất cả các pháp, tức là tánh chơn như bình đẳng, do 
đó: “Nên biết tự tánh của chơn như, không có tướng có, không 
có tướng không... không có tướng cũng một cũng khác”. Đây 
muốn trình bày tự tánh của chơn như, hoàn toàn không thể dùng 
phương pháp tứ cú bách phi (tám cách phủ định trong bốn câu) 
để diễn đạt, luận hiện tại lấy hai câu đầu: Có không, một khác: 
Có tức tồn tại; không tức không tồn tại; một tức tổng thể; khác 
tức sai biệt. Có không, một khác đều là danh ngôn tâm niệm 
tương đối mà an lập, chon như thì xa lìa tính tương đối. Có 
không bốn câu này, y theo luận nói: Tướng có là câu thứ nhất; 
tướng không là câu thứ hai; không có tướng không có không 
không tức thường nói không có không không, là câu thứ ba; 
không có tướng cũng có cũng không, tức thông thường nói là 
cũng có cũng không là câu thứ tư. Một, khác, không phải một 
không phải khác, cũng một cũng khác là bốn câu. Tự tánh của
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chơn như là vượt qua có không một khác v.v... của bốn câu, 
do đó mỗi câu đều có một chữ không, như không có tướng đến 
không có tướng cũng một cũng khác. Sự sắp xếp bốn câu của ở 
trong luận với các kinh luận khác không giống nhau. Luận chủ 
xử lý thứ tự của bốn câu là: có, không, cũng có cũng không, 
không có không không. Có là chánh; không là phản; cũng có 
cũng không là tổng hợp, cũng tức là chánh; không có không 
không lại là phản. Thiên Thai tông, Tam Luận tông v.v.., đều sử 
dụng như vậy. Hiện tại, câu có nội dung hai lần không thì xếp 
là câu thứ ba, câu hai lần cũng là câu thứ tư, đây là điểm chúng 
ta đáng chú ý. Học giả Trung Quốc thường xem trọng câu tổng 
hợp cũng có cũng không, thì dùng hai lần cũng, cũng giống như 
cách sử dụng ở trên. Như các nhà Thiên Thai nói: “Ngôn tại 
song phi, ý tại song tức”. Song Đại thừa ở Ấn Độ y theo nguyên 
tắc chính của nghĩa không trong Phật pháp, xem trọng hai lần 
không trong cú nghĩa không có không không. Đối với chấp có 
thì nói là không; đối với có có có không thì nói không có không 
không, hai lần không tức là lập lại câu nói không. Như vậy: 
Không là thuận theo với thắng nghĩa; hữu là thuận theo với tục 
đế. Luận thuộc hữu tông, duy tâm luận diệu hữu như vậy câu 
cũng cũng và không không đổi vị trí với nhau, cũng có ý nghĩa 
riêng của nó. Luận chỉ lấy có không, một khác mà nói, như sanh 
diệt, đoạn thường, đều có thể thành lập được bốn câu theo cách 
này để trình bày. Do đó tổng kết rằng: “Cho đến nói một cách 
tổng quát”: chon như là không, là y theo tất cả chúng sanh mà 
nói. Vì chúng sanh có vọng tâm, niệm niệm phân biệt đều với 
chom như “không tương ưng, nên nói là không”. Không an lập 
bởi tâm hư vọng phân biệt của chúng sanh; “nếu lìa” tâm niệm
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hư vọng, tự tánh của chơn như thì thật không có không.
Như thật bất không
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là bất không vì đã hiển bày pháp thể không vô vọng, 

tức là chon tâm; thưòug hằng bất biến, đầy đủ pháp thanh 
tịnh gọi là bất không. Cũng không có tướng để nắm bắt, do 
cảnh giói lìa niệm, chỉ có thật chứng mói tương ung đượcẾ

Lại thảo luận đến “bất không”. Phần trên y theo không mà 
hiển bày tánh chơn thật, trình bày rõ pháp thể không hư vọng tạp 
nhiễm nên gọi là không, vốn  không tạp nhiễm vì “không” mà 
hiển bày thì xa lìa pháp thể tạp nhiễm hư vọng “tức là chơn tâm”. 
Tâm chon như là “thường hằng bất biến”, “đầy đủ pháp thanh 
tịnh”; cũng như phần trên của luận văn đã nói về tự thể đầy đủ vô 
lậu tánh công đức, đây chính là bất không của chơn như. Thường 
hằng bất biến là tự thể; đầy đủ pháp thanh tịnh là không lìa chơn 
thường vô lậu tánh công đức. (Ở đây cũng có thể phối hợp với 
“Bảo Tánh luận” đề cập đến tứ đức thanh lương “thường, lạc, 
ngã, tịnh” thường hằng bất biến mà trình bày). Tánh công đức vô 
lậu tức là pháp thanh lương, trong khi chúng sanh bị tạp nhiễm, 
vẫn chưa hiển hiện ra; chư Phật Bồ-tát có khả năng hiển hiện viên 
mãn hoặc một phần của tánh này. Khi pháp thanh tịnh trong chúng 
sanh chưa hiển hiện ra thì còn ở dạng chủng tử vô lậu, tịnh năng 
vô lậu; trong địa vị Phật Bồ-tát thì là công đức vô lậu. Trong địa
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vị phàm phu hay Thánh giả, chơn tánh thì bình đẳng không hai, 
do đó tâm thể chơn như, hiển hiện với không hiển hiện là không 
có cái gì khác nhau, tại Thánh không tăng, tại phàm không giảm 
gọi là tánh công đức, từ xưa đến nay đều như vậy. Ở đây không thể 
sử dụng chủng tử vô lậu và hiện hành vô lậu của duy thức để giải 
thích điều đó; tánh cụ nghĩa (tánh thiện và ác, nhưng luận không 
lập tánh ác) của tông Thiên Thai với tánh công đức của luận có ý 
nghĩa tương cận. Nhưng khi đề cập đến ý nghĩa bất không của tâm 
chơn như - tánh chơn như, không giống với cảnh giới của tâm hư 
vọng phân biệt, tuy gọi là phân biệt nhưng vẫn là “không có tướng 
được nắm bắt”. Loại tánh đức chơn như của cảnh giới lìa vọng 
niệm, chỉ có chư Phật Bồ-tát khi đã thật chứng thì mới có khả năng 
tương ưng. Do đó luận khẳng định chơn như có hai nghĩa không 
và bất không, đều không phải là phàm phu bằng vọng niệm tưởng 
tượng được. Tức là chơn tâm thường hằng bất biến, đầy đủ pháp 
thanh tịnh: Đây là ý nghĩa căn bản của luận cũng chính là đặc điểm 
tính chất riêng của hệ chơn thường duy tâm luận.

3ẽ Tâm sanh diệt môn
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tâm sanh diệt là vì nưong vói Như Lai tạng nên có 

tâm sanh diệt, nghĩa là bất sanh bất diệt hòa hợp với sanh 
diệt, không một không khác gọi là thức A-lại-da.

Luận này thuộc duy tâm luận triệt để nên nương vào tâm 
chúng sanh mà kiến lập sự sanh tử lưu chuyển và giải thoát
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hoàn diệt, tất cả đều lấy tâm làm căn bản, do đó trong hai môn 
chơn như và sanh diệt đều lấy tâm làm chính: Ở trong tâm chơn 
như môn thì lấy chơn tâm; trong tâm sanh diệt môn thì lấy tâm 
sanh diệt - thức A-lại-da làm căn bản. Câu này “tâm sanh diệt... 
thức A-lại-da” là luận nghĩa rất quan trọng trong sanh diệt môn, 
chỉ ra thể tánh của tâm sanh diệt. Nói một cách đơn giản: thì 
pháp thể của “tâm sanh diệt” môn “gọi là thức A-lại-da”. Thức 
A-lại-da gồm hai ý nghĩa: 1. “Nương với Như Lai tạng nên có”;
2. Nương với “không sanh không diệt với sanh diệt hòa hợp, 
không một không khác” mà thành.

Trước hết thảo luận đến “nương với Như Lai tạng nên có 
tâm sanh diệt”: Tâm sanh diệt tức chỉ cho thức A-lại-da. Tâm 
sanh diệt - tâm sanh diệt trong sanh diệt môn, không những từ 
sát-na sanh diệt mà còn bao quát qua sự lưu chuyển và hoàn diệt 
của duyên khởi, do đó tâm sanh diệt làm nơi căn bản nương tựa 
của sanh diệt môn, nó hàm nhiếp cả thanh tịnh, tạp nhiễm và 
cả hai phương diện tùy nhiễm, hoàn tịnh. Có người không biết 
định nghĩa của sanh diệt môn nên cho rằng chỉ là sát-na sanh 
diệt vì thế sanh ra rất nhiều sự nhầm lẫn. Nương với cái gì của 
Như Lai tạng mà có tâm sanh diệt? Như Lai tạng thì giống như 
tâm của chúng ta khi thức tỉnh; còn A-lại-da (tâm sanh diệt) như 
tâm trong giấc mộng, tâm trong mộng là nương với tâm thức 
tỉnh để tồn tại. Như Lai tạng thì như phần luận văn trên nói tâm 
chơn như - tâm chơn như; vọng (sanh diệt) tâm là nương với 
tâm chơn như mà tồn tại, giống như tâm trong mộng nương vào 
tâm thức tỉnh mà có.

Thảo luận mối quan hệ giữa Như Lai tạng với thức A-lại- 
da, ở trong kinh điển của Đại thừa thì đề cập đến hai ý nghĩa:
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Nói đến A-lại-da thì nói đến Như Lai tạng, như kinh “Lăng 
Già”, “Mật Nghiêm” v.v.., đâu đâu cũng có đề cập “Như Lai 
tạng, tạng thức (A-lại-da) và tâm”. Ba danh từ kết hợp thành 
một để nói: Thì Như Lai tạng còn gọi là A-lại-da, A-lại-da cũng 
gọi là tâm. Sự kết hợp của kinh văn như vậy có ý nghĩa rất sâu 
sắc, nhưng học giả Duy thức thường lược qua không thảo luận 
Như Lai tạng mà chỉ chuyên thảo luận đến A-lại-da. Do đó, Lữ 
Trưng căn cứ A-lại-da của Duy Thức tông rồi phê bình “thể và 
dụng ở trong kinh Lăng Già chưa rõ ràng”. Thật là ông không 
biết “kinh Lăng già” tự có hệ thống của “kinh Lăng Già” có một 
số vấn đề căn bản khác nhau với ý nghĩa của Duy Thức tông. 
Nhưng Duy Thức tông thảo luận thức A-lại-da mà không đề 
cập đến Như Lai tạng, vấn đề này cũng có sự căn cứ vào kinh 
điển Đại thừa, như trong “phẩm Tâm Ý Thức Tướng trong kinh 
Giải Thâm Mật” không đề cập đến Như Lai tạng. Nhưng căn 
cứ trên thực tế thì trong “phẩm Thắng Nghĩa Đế Tướng ở trong 
kinh Giải Thâm Mật”, thắng nghĩa đế có năm tướng; còn theo 
kinh “Vô Thượng Y” thì Như Lai giới có năm loại tướng nên 
biết được Như Lai giới là thắng nghĩa đế. (Nhưng Thắng nghĩa 
trong kinh “Giải Thâm Mật” có phải là lý tánh hay không? Y tha 
khởi trong kinh “Giải Thâm Mật” có phải là vô lậu hay không? 
Học giả Duy thức ở điểm này cần phải nghiên cứu kỹ hơn!) 
Trong kinh “A Tỳ Đạt Ma Đại thừa” mà Duy Thức tông lấy làm 
căn cứ có một câu kệ: “vô thủy thời lai giới, nhất thiết pháp 
đẳng y, do thử hữu chư thú, cập Nỉết-bàn chứng đắc Giới là 
thức chủng tử trong A-lại-da: cũng chính là Như Lai tạng. Theo 
sự giải thích của ngài Thế Thân (Bảo Tánh Luận Thích, Nhiếp 
Đại thừa Luận Thích do Chơn Đế dịch) rất rõ ràng bao quát qua



104 HT. ÁN THUẬN

được hai nghĩa này; nhưng “Thành Duy Thức luận” chuyên từ 
A-lại-da thức tạp nhiễm mà nói, do đó Như Lai tạng và tạng 
thức có mối quan hệ mật thiết, nương vào Như Lai tạng mà có 
thức A-lại-da của tâm sanh diệt, có thể khẳng định đây là điểm 
chung của kinh điển Đại thừa.

Tâm sanh diệt ở trong luận - thức A-lại-da thì nương vào 
Như Lai tạng mà tồn tại, nhưng nó là Như Lai tạng phải không? 
Vì để giải thích điều này do đó khẳng định: bất sanh bất diệt 
hòa hợp với sanh diệt không phải một không phải khác gọi là 
thức A-lại-da. Thức A-lại-da là tâm sanh diệt; bất sanh bất diệt 
là Như Lai tạng tức chơn tâm, sao lại nương với chơn tâm mà 
có tâm sanh diệt? Trở thành tâm sanh diệt thì không chỉ là chơn 
tâm bất sanh diệt mà cần phải tồn tại một phần của tâm sanh 
diệt, đó chỉ cho pháp hữu lậu hư vọng tạp nhiễm của sát-na sanh 
diệt. Bất sanh bất diệt với sanh diệt hòa họp trở thành không 
một không khác thì đây mới gọi là thức A-lại-da. Hòa hợp có 
thể giải thích là trở thành một mảng; sanh diệt và bất sanh bất 
diệt trở thành một mảng tức có nghĩa là không khác; tuy nhiên 
trở thành một mảng, bất sanh bất diệt vẫn là bất sanh bất diệt 
chứ không trở thành sanh diệt; sanh diệt vẫn là sanh diệt chứ 
không trở thành bất sanh diệt tức có nghĩa là không một. Bất 
sanh diệt và sanh diệt trong mâu thuẫn này có sự thống nhất, 
trong thống nhất đó có sự mâu thuẫn. Thức A-lại-da có sự thống 
nhất trong mâu thuẫn giữa bất sanh bất diệt với sanh diệt, trong 
sự thống nhất đó không mất tính khác nhau của bất sanh bất diệt 
với sanh diệt. Do đó, thức A-lại-da không thể khẳng định nó là 
sanh diệt cũng không thể khẳng định nó là bất sanh bất diệt mà 
là sự tổng họp giữa bất sanh bất diệt và sanh diệt. Lấy một ví dụ
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để càng làm rõ hơn, như ánh mặt trời vốn rất trong sáng nhưng 
vì trên không trung có mây che khuất ánh sáng, ánh sáng chiếu 
qua tầng mây này mờ nhạt hơn. Ánh sáng mờ nhạt đó không 
cần nghi ngờ gì nữa vẫn khẳng định được chính là ánh mặt trời 
nếu không có ánh sáng mặt trời thì ánh sáng mờ nhạt đó không 
có tồn tại. Nhưng ánh sáng mờ nhạt đó chính là ánh mặt trời 
vốn có phải không? Không phải, ánh sáng này là do ánh mặt 
trời chiếu qua những tầng mây mà có như vậy. Vì thế, chúng ta 
cho rằng ánh sáng mờ nhạt này là nương vào ánh sáng mặt trời 
sau khi kết họp với những tầng mây mà có, thức A-lại-da cũng 
như thế, nương vào Như Lai tạng thì có tâm sanh diệt là không 
sai; nhưng không chỉ là Như Lai tạng không mà còn là nương 
vào sự hòa hợp giữa bất sanh bất diệt (Như Lai tạng) với sanh 
diệt. Nhưng nói cách khác, ánh sáng mờ nhạt này vốn từ ánh 
sáng mặt trời mà có, không thê nói nó không phải là ánh sáng 
mặt trời. Do đó, tự thể của thức A-lại-da chính là Như Lai tạng. 
Nhưng không thể khẳng định thức A-lại-da với Như Lai tạng là 
như nhau; như ánh sáng mờ nhạt, tuy có từ ánh sáng mặt trời, 
nhưng phải thông qua những tầng mây, không thể cho là nó với 
ánh sáng mặt trời là như nhau. Ở trên theo luận văn mà giải 
thích sơ lược dưới đây sẽ thảo luận rõ hơn.

A-lê-da hoặc A-lại-da thức là phiên âm tiếng Phạn có 
ba ý nghĩa:

1. Có nghĩa là thánh, A-lê-da là Thánh giả, như “A-lê-da 
bà lô yết đế thước bát la da” - Thánh Quán Tự Tại. Giống như 
Địa Luận sư thì cho A-lê-da tức chơn tâm, Phật tánh, thức A-lê- 
da là thánh thức, Thánh đương nhiên có tánh vô lậu thanh tịnh.

2. Ngài Chơn Đế dịch A là không, lê-da là không có
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“không có” có nghĩa là mất, không không có thì nghĩa là thức 
không mất; không mất này có hai nghĩa: 1. Chỉ cho từ xưa đến 
nay tất cả chủng từ được huân tập bảo trì không mất; 2. Chúng 
sanh bị lưu chuyển trong sanh tử nhưng tánh công đức vô lậu 
của nó cũng không hư hoại.

3. Ngài Huyền Trang dịch A-lại-da thành tàng, tàng có ba 
nghĩa: năng tàng, sở tàng và ngã ái chấp tàng.

Trong “kinh A-hàm” cũng có danh từ A-lại-da, có thể giải 
thích nó là nơi lưu trữ; chỗ nương ở, hang ổ, ngôi nhà, tàng trữ, 
đều có cùng một ý nghĩa trên, xưa nay nó là cội nguồn của sự 
lưu chuyển sanh tử. Trong “Kinh A-hàm” nói: “Chúng sanh 
ái A-lại-da, lạc A-lại-da, hỷ A-lại-da”; hoặc: “Khởi dục, khởi 
tham, khởi thân, khởi ái, khởi A-lại-da, khởi ni-diên-đề, khởi 
đắm trước”. Nơi ái trước của A-lại-da thì có ý nghĩa tương cận 
với sự nhiễm trước của ái và thủ, nhiễm trước chính là căn 
nguyên làm cho chúng sanh lưu chuyển trong ba cõi. Nhưng 
“kinh A-hàm” chỉ gọi là A-lại-da mà không gọi là thức A-lại- 
da. Tên gọi thức A-lại-da trong kinh điển Đại thừa sau này mới 
xuất hiện, về định nghĩa của danh từ này, vốn không mấy rõ 
ràng, tùy thời gian và không gian mà có sự thay đổi; do tập quán 
sử dụng không đồng, nên thức A-lại-da, cổ nhân cũng có sự giải 
thích nó không giống nhau, điều này không thể chuyên đem sự 
kiến giải của một tông phái mà phê phán tất cả.

Ở Trung Quốc, cổ đại Duy thức học, gồm có ba trường 
phái lớn: Địa Luận tông, Nhiếp Luận tông và Duy Thức tông 
giải thích về thức A-lại-da cũng không tương đồng, nên đó là 
điểm tranh luận căn bản của ba tông phái. Theo Duy thức tông 
mà Huyền Trang truyền bá thì chủ trương: A-lại-da có nghĩa là
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tàng: Năng tàng, sở tàng, chấp tàng; thì tính chất của ba nghĩa 
này là từ phương diện hư vọng tạp nhiễm mà nói, từ bên chúng 
sanh thì chúng sanh vốn là tạp nhiễm. Năng tàng, sở tàng là đối 
với chấp nhận sự huân tập, duy trì chủng tử mà thiết lập (các 
tên gọi khác nhau của thức A-lại-da như: A-đàn-na, dị thục thức 
v.v.., thuyết minh sự chấp trì căn thân làm thể dị thục của nó). 
Nhưng Duy thức tông sử dụng nghĩa chủ yếu của thức A-lại-da 
là ngã ái chấp tàng, chính thức thứ bảy mạt-na không biết thức 
A-lại-da là tương tợ tương tục vì thế chấp trước A-lại-da thành 
tự ngã của mình. Duy thức tông (“Thành Duy Thức” y vào “Du 
Già Sư Địa Luận”) khi nói đến thức A-lại-da thì đặc biệt chú 
trọng ở điểm này, do đó khẳng định Bồ-tát ở địa thứ tám với 
A-la-hản mới bỏ tên gọi A-lại-da, đây là điều mà trong các kinh 
điển Đại thừa khác rất khó gặp, rất ít thấy tên gọi A-lại-da khi 
đã thành Phật. Bởi vì Duy thức tông phát khởi thịnh hành ở 
vùng Tây Bắc Án Độ, chịu sự ảnh hưởng rất lớn của Thanh văn 
thừa, nên có quan điểm như thế! Nếu căn cứ vào ý nghĩa của dị 
thục quả báo thì “Kim Cang địa hậu dị thục không” khi đến quả 
vị Phật, mới có thể xả bỏ tên gọi A-lại-da. Nếu như thức A-lại- 
da có nghĩa là duy trì chủng tử, bao qua chủng tử vô lậu thì sau 
khi thành Phật cũng vẫn có thể gọi là thức A-lại-da. Ý nghĩa 
này hình như không phù họp với ý nghĩa của kinh điển Đại 
thừa. Nói tóm lại, thức A-lại-da của Duy thức tông là đặt nặng 
bên hữu lậu tạp nhiễm, đặt nặng về thức chấp nhận sự huân tập 
duy trì chủng tử và thức nghiệp cảm dị thục. Do đó đặc biệt chú 
trọng đến ngã ái chấp tàng, nhưng trong các luận điển khác của 
duy thức, chưa hẳn là như vậy.

Theo Nhiếp Luận tông mà ngài Chơn Đế truyền thừa thì
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giải thích: Căn cứ vào các ý nghĩa chủ yếu thì A-lê-da cũng lấy 
hư vọng tạp nhiễm làm thể. Do đó: “Nhiếp Đại thừa Luận nói: 
Tám thức là vọng thức là căn bản của sanh tử” (Pháp Hoa Huyền 
Luận quyển 2). Trong “Quyết Định Tạng Luận” của Chơn Đế 
dịch - bản dịch khác “Nhiếp Quyết Trạch Phần” trong “Du Già 
Sư Địa Luận” cũng cho như vậy: “đoạn trừ thức A-lại-da là 
chuyển tánh phàm phu, xả bỏ pháp phàm phu... thức A-lại-da 
là vô thường, là pháp hữu lậu... làm sự truy đuổi của thô ác 
khổ quả... là căn bản của tất cả phiền não.” Song thức A-lại-da 
trong Nhiếp Luận Tông thì có ba nghĩa (trong Viên Trắc sớ giải 
kinh Giải Thâm Mật Kinh):

1. Quả báo lê-da, lê-da làm báo thể dị thục của chúng sanh 
để lưu chuyển trong sanh tử, tánh là vô phú vô ký; chấp thọ sự 
huân tập duy trì chủng tử, chấp trì căn thân, từ đó làm duyên 
khởi cho căn thân khí giới và chuyển thức. Duy Thức tông rất 
chú trọng điều này: Nghiệp cảm dị thục của chúng sanh.

2. Lê-da nhiễm ô (chấp tánh): chúng sanh có ngã chấp và 
pháp chấp rất vi tế, ngã chấp thuộc thức thứ bảy, pháp chấp vi 
tế thuộc A-lại-da; điều này giống với ý nghĩa duy thức học của 
An Tuệ. Nhưng Duy Thức tông do Hộ Pháp truyền thừa thì lấy 
A-lại-da là tánh vô phú vô ký, không có pháp chấp; vi tế pháp 
chấp như vô minh v.v... thuộc thức thứ bảy. Nhưng theo nghĩa 
căn bản của A-lại-da thì thật là có đặc tính nhiễm trước.

3. Giải tánh lê-da: Giải tánh tức nghĩa là giác tánh. Giải 
tánh lê-da là bất diệt, là thể báo thân sau khi thành Phật; tương 
đồng với nghĩa Như Lai tạng. Nhiếp Luận tông căn cứ vào 
“Quyết Định Tạng luận” và “Tam Vô Tánh Luận” để thành lập 
thức thứ chín A-ma-la (vô cấu), tức tâm chơn tịnh, bản giác,
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nghĩa chơn như năng duyên. Ba ý nghĩa của A-lê-da trong 
Nhiếp Luận tông với luận này tương đồng, do đó một số người 
nhận định A-lê-da trong Nhiếp Luận Tông là sự hòa họp giữa 
chơn và vọng. Nhưng theo “Nhiếp Đại thừa luận” thì A-lê-da 
vẫn chú trọng ở tánh dị thục.

A-lê-da thức trong Địa Luận tông mà ngài Bồ-đề Lưu Chi 
truyền thừa thì nói: Nghĩa căn bản của Địa Luận sư là cho rằng 
thức A-lê-da là đệ nhất nghĩa tâm, cũng chính là chơn tâm. Đây 
là chú trọng ở vấn đề chơn tịnh, với Duy thức tông chuyên trên 
phương diện vọng nhiễm thì hoàn toàn tương phản. Vọng tâm 
trong học thuyết của Địa Luận sư thuộc thức thử bảy, họ chia 
tâm thức thành ba loại: 1. Chơn thức, 2. Vọng thức, 3. Sự thức; 
sáu thức như mắt, tai v.v... là sự thức, thức thứ bảy mạt-na là 
vọng thức, thức thứ tám A-lại-da là chơn thức. A-lại-da chỉ cho 
chơn, đây là nghĩa căn bản của Địa Luận sư. Địa Luận tông lấy 
“Thập Địa Luận” mà đặt tên cho tông phái của mình, nhưng 
trong “Thập Địa Luận” thì không có luận thuật về duy thức một 
cách tường tận, còn tường tận thuyết minh duy thức và A-lại-da 
là ở trong “Kinh Lăng Già”. Bồ-đề Lưu-chi dịch “Kinh Lăng 
Già” gồm mười quyển, sau đó trước tác “Kinh Lăng Già sớ” 
rôi bàn luận đến thức a-lê-da có hai nghĩa chơn và vọng (trong 
Tam Luận Sớ Sao) tuy nói có hai nghĩa chơn vọng mà trọng 
tâm vân ở phân chơn. Trong địa vị chúng sanh chơn và vọng thì 
chưa từng xa rời. Vọng tâm chủ yếu là vô minh; vô minh với 
chơn tâm hồ tương không xa rời; không lìa chơn tâm tạp nhiễm 
là thức thứ bảy mạt-na; không lìa vọng nhiễm chơn tâm là thức 
thứ tám A-lại-da. Thức A-lại-da vẫn có nghĩa hư vọng, tức là 
như đây. Nhưng tư tưởng của Địa Luận sư, theo căn cứ một số
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thuyết thì có hai phái Tương Châu Bắc Đạo và Tương Châu 
Nam Đạo (Pháp Hoa Huyền Nghĩa Thích Thiêm; Pháp Hoa Văn 
Cú) phái Nam Đạo lấy tư tưởng của ngài Lặc-ma-na-đề làm 
chính, cho rằng A-lại-da toàn thuộc chơn, A-lại-da có khả năng 
sanh ra tất cả tức là chơn như pháp tính sanh ra tất cả pháp - 
Đây là một học phái rất đặc thù trong Phật giáo. Phái Bắc Đạo 
lấy tư tưởng ngài Bồ-đề Lưu-chi làm chính, cho rằng A-lại-da 
có hai nghĩa chơn và vọng. Tất cả pháp từ thức A-lại-da sanh, 
Lại-da là chơn với vọng hòa hợp, tức chỉ chơn tâm bị vọng huân 
nhiễm mà hiện tất cả các pháp vọng nhiễm. Nên Địa Luận sư 
nói lê-da chỉ là chơn tâm mà thực tế cũng có nghĩa chơn vọng 
hòa hợp, không chỉ đơn giản kết luận như vậy.

Tư tưởng của luận tiếp cận với tư tưởng của Địa Luận sư 
phái Bắc Đạo, nhân đây người xưa cho luận này do Địa Luận 
sư trước tác. Nhiếp Luận tông nói A-lại-da có chơn vọng cũng 
tương cận với luận, nhưng A-lại-da thức được nói đến, bao hàm 
tánh chất công năng và tác dụng rất rộng. Còn Địa Luận tông 
thì cho rằng A-lại-da là chơn vọng hòa họp, trong thức thứ tám 
A-lại-da, đây chỉ là nghĩa căn bản tóm yếu; từ tâm hòa hợp này 
sanh tất cả pháp, trên sự thật thì thuộc thức thứ bảy - phạm vi 
của ý. Ở điểm này, thì ý nghĩa trong luận rất tương hợp với 
Địa Luận tông. Nhưng Địa Luận tông tuy nói A-lại-da bao hàm 
chơn vọng, nhưng trọng tâm vẫn là phần chơn; Nhiếp Luận tông 
tuy bao hàm chơn vọng, nhưng trọng tâm vẫn là phần nhiễm; 
còn luận thì chiết trung bao quát cả chơn vọng. Tóm lại từ các 
phần ở trên đã đề cập ý nghĩa của ba tông phái duy thức, chúng 
ta có thể khẳng định: nghĩa của thức A-lại-da trong Nhiếp Luận 
tông, có phạm vi lớn nhất; thức A-lại-da trong Duy thức tông,
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so với Nhiếp Luận tông thì nghĩa hẹp hơn, nhưng sự và dụng 
được nói đến cũng rất nhiều; thức A-lại-da của Địa Luận tông 
về tính chất có chơn có vọng, rộng hơn Duy thức tông; mà luận 
về sự và dụng thì ít nhất. Còn tư tưởng của luận thì rất gần với 
Địa Luận tông.

Ý nghĩa căn bản của tâm sanh diệt môn chính là nghĩa 
tinh yếu của luận nên phải hiểu một cách thâm sâu triệt để nó, 
mới không dẫn tới sự sai lầm. Luận nói đến sanh diệt và bất 
sanh bất diệt nên giải thích như thể nào mới tường tận? Đây 
nên căn cứ vào kinh điển thuộc hệ chơn thường Đại thừa để giải 
thích, mới thích hợp hơn. Trước hết từ “Kinh Lăng Già”:

1. Như trong kinh nói: “Như Lai tạng bản tánh thanh tịnh 
bất sanh bất diệt, từ xưa đến nay bị pháp tạp nhiễm huân tập 
nên gọi là thức A-lại-da.” Từ đây có thể biết được thức A-lại- 
da chính là do Như Lai tạng bị pháp tạp nhiễm huân tập mà có 
tên gọi. Sanh diệt trong luận có thể xem là hư vọng tạp nhiễm 
(Kinh Lăng Già).

2. Trong kinh nói khi tướng diệt còn bản dịch đời Tống 
thì dịch: “Che lấp chơn thức này, bởi nhiều loại không thật hư 
vọng diệt”. Che lấp chơn thức bản dịch khác dịch là tạng thức. 
Từ đó thể nhận biết, thức chơn tướng bị che lấp bởi sự huân tập 
của pháp tạp nhiễm nên gọi là thức A-lại-da.

3. Khi thảo luận đến vấn đề thức A-lại-da với thức thứ 
bảy là một hay khác, A-lại-da diệt hay không diệt thì kinh nói: 
“Không phải tự chơn tướng thức diệt, nhưng nghiệp tướng 
diệt”. Từ đây có thể thấy biết trong A-lại-da có hai loại tướng: 
1. Nghiệp tướng, 2. Chơn tướng. Chơn tướng là Như Lai tạng 
không sanh diệt, nghiệp tướng chính là pháp tạp nhiễm huân
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tập, làm động lực phát sanh tất cả các pháp tạp nhiễm, trong 
“Kinh Lăng Già” gọi là nghiệp. Do đó, thức A-lại-da diệt chỉ là 
phần hữu lậu tạp nhiễm huân tập trong A-lại-da thì bị diệt, còn 
tự thể của thức A-lại-da -  chơn tướng không diệt; chơn tướng 
chính là tâm Như Lai tạng.

4. Đời Tống dịch “Như Lai tạng duyên khởi môn” có 
nói: “nghiệp với sanh tướng, hỗ tương ràng buộc”. Nghiệp làm 
nguyên nhân và động lực để huân tập pháp tạp nhiễm, hỗ tương 
kết hợp rất chặt với sanh tướng. Khảo cứu lại kinh “Lăng Già” 
bằng tiếng Phạn cũng có nghĩa này “nghiệp tướng với chơn 
tướng”. A-lại-da là thể tương đối và thống nhất giữa Như Lai 
tạng bất sanh bất diệt với hữu lậu sát-na huân tập của sanh diệt. 
Luận nói A-lại-da là bất sanh bất diệt với sanh diệt hòa họp đại 
thể là căn cứ vào “Kinh Lăng Già” mà an lập.

Lại nữa, “kinh Mật Nghiêm” nói: “Phật dạy Như Lai tạng 
đó là A-lại-da, nhưng người thiếu trí tuệ thì không thể hiểu, 
tạng chính là thức Lại-da”. Như Lai tạng chính là thức A-lại- 
da, đây là từ thể của nó mà khẳng định như vậy; nhưng vẫn còn 
A-lại-da không đồng với Như Lai tạng. Như trong “Kinh Lăng 
Già” cho rằng: Phàm phu và Thánh giả (chỉ Bồ-tát và bốn quả 
Tiểu thừa) nhân vì thức A-lại-da mà có sanh diệt, nên khi tu 
học Phật pháp, phải chuyển bỏ tên gọi A-lại-da trong Như Lai 
tạng (xả trừ tạp nhiễm hư vọng). Căn cứ trên sự thật thì Như 
Lai tạng là tự thể hoặc chơn thể của A-lại-da; chẳng qua tên gọi 
là A-lại-da mà còn phải chuyển bỏ tên gọi A-lại-da, có thế thấy 
được A-lại-da có một chút sai khác với Như Lai tạng. Trong 
“Kỉnh Lăng Già” nói: tập khí hữu lậu là sát-na - sanh diệt, tập 
khí vô lậu là không phải sát-na - sanh diệt. “Nhiếp Đại Thừa
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Luận Thích” của Thế Thân cũng cho như vậy: Như nói A-lại-da 
với chủng tử là một thể, tức không sanh không diệt. Có thể thấy 
được thức sanh diệt A-lại-da là do sự sanh diệt huân tập của 
chủng tử hữu lậu mà có. Bất sanh bất diệt trong luận là như thể 
của chơn tâm, bao hàm công đức tánh tịnh của tập khí vô lậu; 
sanh diệt là huân tập hư vọng tạp nhiễm. Hòa hợp giữa sanh diệt 
và bất sanh diệt tức thành thức A-lại-da của tâm sanh diệt môn.

Sanh diệt là sự huân tập của các pháp tạp nhiễm hư vọng, 
cũng gọi là tập khí, tùy miên, thô trọng, nghiệp, biến kế sở 
chấp chủng tử v.v... Pháp hữu lậu tạp nhiễm không ngoài hoặc, 
nghiệp và khổ; do đó căn bản huân tập của vọng nhiễm cũng 
có thể nương vào hoặc, nghiệp và khổ mà lập tên gọi khác 
nhau. Trong “kinh Lăng Nghiêm” nói nghiệp là: “Tâm có khả 
năng tích tập nghiệp; nghiệp là nhân tố khởi ra vọng nhiễm 
làm ẩn khuất mất chơn tướng là động lực dẫn dắt và phát khởi 
sự tạp nhiễm sanh tử. Trong kinh “Nhơn Vương Hộ Quốc Bát- 
nhã”, “Thắng Man” và “Bồ-tát Bổn Nghiệp Anh Lạc” đều nói 
đến năm loại trụ phiền não: Căn bản phiền não gọi là vô thủy 
vô minh trụ địa. Căn cứ vào ý của kinh “Anh Lạc” và “Nhơn 
Vương” thì tâm niệm đầu tiên của chúng sanh, tức vô thủy vô 
minh trụ địa, y vào đây mà có sự sanh tử lưu chuyển. Địa có 
nghĩa là phát sanh, trụ địa ngài Huyền Trang dịch là tập địa, 
tức tập khí, chúng sanh từ vô thủy đã hư vọng huân tập căn 
bản tập địa gọi là vô thủy vô minh. Khi khảo cứu về vấn đề tập 
khí thì A-la-hán không có khả năng đoạn trừ nó, theo Hữu Bộ 
giải thích đó là thuộc bất nhiễm ô vô tri, song bất nhiễm ô vô 
tri (vô tri tức vô minh) này thì Đại thừa cho đó là nhiễm ô. Vô 
minh nhiễm ô căn bản đó là vô thủy vô minh trụ địa; đây chính



là Như Lai tạng vốn tịnh mà bị huân nhiễm nên gọi là A-lại- 
da. Nhiều kinh điển Đại thừa đều cho Như Lai tạng tánh tịnh 
nhưng vì tham sân si làm ô nhiễm nó. Vô minh chỉ chung cho 
tất cả phiền não của quá khứ, căn nguyên của tất cả phiền não. 
Căn bản của sự hư vọng tạp nhiễm gọi là vô minh tức nương 
vào vọng hoặc mà đặt tên nó. Lại quan niệm như thế này: Như 
Lai tạng bị uẩn xứ giới che lấp. uẩn  xứ giới là khổ quả; như từ 
vọng nhiễm huân tập thì chính là tất cả chủng tử hữu lậu. Do đó 
luận gọi hư vọng huân tập (vọng thức có tự tánh dung nhiếp) là 
bất giác, tức căn bản vô minh. Theo sự thi thiết phương tiện của 
kinh điển Đại thừa thì đây cũng phù hợp. Trong kinh “Thắng 
Man” cho rằng: “Tâm chúng sanh tự tánh thanh tịnh vì bị huân 
tập bởi khách trần phiền não, nhưng tâm tánh vẫn có tự bản tánh 
thanh tịnh”, vấn  đề không nhiễm mà bị nhiễm thì rất khó hiểu; 
còn nhiễm mà không nhiễm càng khó hiểu hơn. Trong luận bất 
sanh bất diệt với sanh diệt hòa họp, bất sanh bất diệt là tâm tự 
tánh thanh tịnh, sanh diệt là huân tập bởi vô minh tạp nhiễm. 
Hòa hợp mà không một không khác, một cách rất thiện xảo đã 
biểu đạt ra sự thâm sâu không thể nghĩ bàn của nhiễm mà không 
nhiễm, không nhiễm mà nhiễm. Nhà Hiền Thủ thì giải thích: 
“tùy duyên bất biến, bất biến tùy duyên” đại thể cũng tương cận 
với điều này. Nhưng trực tâm thì không có biến dị, tùy duyên 
chỉ có thể nói phổ biến đến tạp nhiễm; Như Lai tạng có thể nói 
là sự căn cứ của nơi tạp nhiễm, nhưng không thể cho Như Lai 
tạng là nhân tố để phát sanh tạp nhiễm. Như vậy, bất sanh bất 
diệt nên giải thích là Như Lai tạng; sanh diệt - pháp sát-na nên 
giải thích là huân tập hư vọng được nhiếp trì bởi hư vọng phân 
biệt cũng có thể giải thích thành vô thủy vô minh.
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Thức này có hai nghĩa, bao gồm tất cả các pháp, phát 

sanh tất cả các pháp. Thế nào là hai? Một là nghĩa giác, hai 
là nghĩa bất giác.

Căn cứ vào tính thống nhất và sự tương đối giữa sanh diệt 
và bất sanh diệt thì thành lập thức A-lại-da, do đó thức A-lại-da 
không chi có phần nhiễm vọng sanh diệt mà còn có phần chơn 
tịnh bất sanh diệt. Bây giờ nương vào đây mà nói: “thức này 
có hai nghĩa” giác và bất giác. “Nghĩa giác” là từ thể của thức 
A-lại-da, chơn tướng - giác tánh mà nói. Còn “nghĩa bất giác” 
là từ vô thủy vô minh, nghiệp, huân tập vọng nhiễm của thức 
A-lại-da mà nói. Bất giác tức là vô minh, không phải điều gì 
cũng không biết, mà đối với chơn thể bình đẳng của nhất pháp 
giới mà không có khả năng giác biết, đó chính là căn bản của 
mê hoặc vọng tưởng điên đảo. Còn giác cũng không phải tri 
giác hay tri thức bình thường, chỉ cho thật sự giác biết được 
tánh bình đẳng của nhất pháp giới.

Nói A-lại-da có nghĩa bất giác thì giống như Nhiếp Luận 
tông lập pháp chấp a-lê-da, Địa Luận tông lấy vô minh căn bản 
của vọng thức không xa rời với a-lê-da là trên đại khái thì có 
thể đồng ý. Còn học giả Duy Thức thì có một sổ ý kiến khác: 
Họ cố chấp là A-lại-da có tánh vô phú vô ký, không biết rằng 
A-lại-da cũng có đặc tính ái nhiễm; Như Lai tạng bị tham sân si
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làm ô nhiễm, mà có tên gọi là a-lê-da; tập khí - bất nhiễm ô vô 
tri với Đại thừa tức là nhiễm ô: Tại làm sao thức a-lê-da không 
chấp nhận có bất giác vọng nhiễm? Duy Thức gia cho rằng hư 
vọng tạp nhiễm là tánh A-lại-da thức sở nhiếp, mà không biết là 
do căn nguyên bất giác mê muội dung nhiếp. Thức A-lại-da của 
nhà Duy thức thật chính là ý nghĩa của kinh điển Đại thừa đã 
bị Hữu Bộ A Tỳ Đạt Ma hóa, không phù hợp với nghĩa căn bản 
của kinh điển Đại thừa. Nói đến A-lại-da có nghĩa giác, các nhà 
Duy thức không nghĩ như vậy, họ cho rằng: Phàm phu từ xưa 
đến nay chưa từng giác ngộ qua, tức không có sự hiện hành của 
giác tuệ vô lậu. Neu như cho rằng chúng sanh cũng có giác này, 
há chẳng phải chúng sanh đã trở thành Thánh nhân hay sao! 
Nhưng nghĩa giác và bất giác của luận nên từ ý nghĩa quảng đại 
của Phật pháp mà hiểu, không nên chuyên dùng danh nghĩa nhỏ 
hẹp để giới hạn nó. Luận tại làm sao nói A-lại-da có hai nghĩa 
giác và bất giác? Vì muốn kiến lập điểm căn cứ cho sanh tử liru 
chuyển và Niết-bàn hoàn diệt. Nhân tố tạp nhiễm sanh tử lưu 
chuyển của chúng sanh thì chính là bất giác, vô minh; nếu giải 
thoát khỏi sanh tử tạp nhiễm của căn bản hoàn diệt thì chính là 
Bát-nhã, giác. Từ hiện hành của giác và bất giác mà suy luận 
đến căn nguyên của nó thì ở trong duy tâm Đại thừa có thế chia 
thành ba phái, trong đó luận này có thể nói là viên mãn nhất.

1. Như kinh “Thắng Man” v.v... lấy Như Lai tạng làm 
nơi căn cứ để kiến lập vấn đề sanh tử và Niết-bàn, và cho rằng: 
“Như Lai tạng và phù hợp với tánh công đức, không lìa không 
khác không ra khỏi”. Như Lai tạng tức chơn như, còn không lìa 
không khác không ra khỏi là hình dung thể chơn như với tập khí 
vô lậu phi sát-na phù hợp với tánh công đức, dung hợp thành
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một. Do nhân tố thanh tịnh này nên có thể chuyển nhiễm ô trở 
thành thanh tịnh mà chứng đắc Niết-bàn. Đồng thời, còn cùng 
với Như Lai tạng không lìa không khác không ra khỏi là tập khí 
hý luận của hư vọng tạp nhiễm. Có sự hư vọng huân tập này 
nên pháp tạp nhiễm sanh từ lưu chuyển không ngừng. Nhưng 
đây tuy cũng nương vào chơn thật mà với thể chơn tịnh không 
lìa chứ không hòa hợp. Ngược lại, Như Lai tạng và tịnh đức là 
dung hợp thành một thể. Như Lai tạng là bất sanh bất diệt có 
bản thể thanh tịnh; lấy đó làm nơi căn bản để nương tựa, do đó 
khế hợp với tánh công đức vô lậu thì dung hợp, với tạp nhiễm 
tập khí hữu lậu thì xa lìa. Đây là hai nhân tố chơn tịnh và vọng 
nhiễm đều y vào Như Lai tạng để thành lập.

2. Như Duy Thức tông lấy thức A-lại-da làm nơi y chỉ để 
kiến lập tất cả pháp. Thức A-lại-da là hữu lậu hư vọng tạp nhiễm 
lây thức hư vọng tạp nhiễm làm trung tâm, nên nói chúng sanh 
từ xưa đến nay có chủng tử hữu lậu tạp nhiễm. Chủng tử hữu 
lậu tạp nhiễm này, với thức A-lại-da không một không khác mà 
thức A-lại-da có tự tánh dung nhiếp nó nên lại có tên là chủng 
tử thức. Đến khi vô lậu thanh tịnh thì như thế nào? Cho đó là 
vô lậu chủng tử, từ xưa đến nay nương nhờ vào thức A-lại-da 
nhưng không phải do tự tánh của thức A-lại-da dung nhiếp- một 
là hữu lậu tạp nhiễm, một là vô lậu thanh tịnh, tuy nói là hỗ 
tương nương tựa nhưng hai loại này vẫn không có khả năng hợp 
thành một thể. Từ đó có thể thấy kinh điển Đại thừa thuộc chơn 
thường duy tâm với hư vọng duy thức, có những quan điểm nào 
bât đông? Kinh lây chơn như vô lậu làm chủ thể mà hữu lậu phụ 
thuộc vào một bên; duy thức luận lấy hữu lậu A-lại-da làm chủ 
thể mà vô lậu thì phụ thuộc vào một bên. Do vì Duy Thức luận



118 HT. ẤN THUẬN

đặt nặng thức A-lại-da là hư vọng tạp nhiễm, tập khí vô lậu từ 
xưa nay hỗ tương nương tựa đó, cũng cho nó là bị sanh diệt biến 
dị (trong “kinh Lăng Già” nói: vô lậu tập khí phi sát-na).

3. Luận cũng lấy thức A-lại-da làm trung tâm, nhưng 
A-lại-da thức ở trong luận là sự hòa hợp giữa bất sanh diệt với 
sanh diệt, có hai nghĩa giác và bất giác xử lý bình đẳng với 
nhau. Y vào bất giác nên nói có pháp sanh tử tạp nhiễm, y vào 
giác nên nói có thanh tịnh hoàn diệt. Hữu lậu tạp nhiễm và vô 
lậu thanh tịnh, thống nhất không một không khác cùng tồn tại 
trong thức A-lại-da. So với sự thiên vị một bên là chơn hoặc 
một bên là vọng thì đây có tính chiết trung viên mãn hơn. Song 
tư tưởng của luận thì gần với ý nghĩa trong “kinh Thắng Man” 
hơn, truy cứu vào căn bản của nó thì cũng là y vào Như Lai tạng 
mà tồn tại, với ý nghĩa trong Duy Thức tông thì có một sự cách 
ly xa hơn.

Học giả của pháp tướng phân biệt (Duy Thức tông) đem 
chủng tử và hiện hành phân chia ra mà xử lý, nhưng chủng tử 
(từ duy tâm mà nói) là không thể xa rời tâm hiện hành. Như cho 
rằng trong thức A-lại-da hàm nhiếp được chủng tử tạp nhiễm, 
chủng tử tạp nhiễm này, căn cứ vào “duy thức luận” v.v... nói 
là không một không khác với thức A-lại-da; chủng tử do tự tánh 
của thức A-lại-da dung nhiếp do đó thuộc vào vọng tâm hữu 
lậu. Chủng tử là tính công năng của thức A-lại-da, từ tính công 
năng này sảri sanh ra tất cả pháp; mà tính công năng sản sanh tât 
cả pháp này thì lại chính là thức. Nếu hỏi tính chất (tính công 
năng) của vô lậu chủng tử là gì? Thì Duy Thức tông cho ràng 
vô lậu chủng tử không lấy thức A-lại-da làm tánh nên nói vô 
lậu chủng tử là do pháp giới dung nhiếp, nên lấy pháp giới làm
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tự tánh của vô lậu chủng tử. Theo Duy Thức tông, pháp giới tức 
là chơn như pháp tính, nhưng đây là tính bình đẳng của tất cả 
pháp, là tất cả - tính chơn thật của tất cả pháp hữu lậu và vô lậu, 
tại làm sao chỉ có vô lậu chủng tử là do pháp giới dung nhiếp! 
Vô lậu chủng từ là pháp giới dung nhiếp, đây là hợp với kinh 
điển Đại thừa; nhưng Khế Kinh nói đến pháp giới, tức Như Lai 
tạng là chỉ tâm chơn thật tánh, hàm tàng vô lậu tịnh năng - vô 
lậu chủng tử, nhân đó gọi là Như Lai tạng. Hữu lậu chủng tử 
là tâm tạp nhiễm tức vọng thức dung nhiếp, vô lậu chủng tử là 
tâm chơn tịnh dung nhiếp; hữu lậu chủng tử lấy thức tạp nhiễm 
làm tự tánh, luận gọi nó là bất giác; vô lậu chủng tử lấy tâm 
chơn tịnh làm tự tánh, luận gọi nó là giác; thức hoặc vô minh, 
có nguồn gốc là tạp nhiễm, trí hoặc minh có nguồn gốc là thanh 
tịnh. Neu chúng ta xác nhận tự tánh của hữu lậu chủng tử chính 
là thức, như vậy thì nói tự tánh của vô lậu chủng tử chính là 
giác, cũng rất hợp lý. Duy Thức tông cũng biết hữu lậu chủng 
tử lấy hữu lậu thức làm tự tánh, mà không thể nói vô lậu chủng 
tử lấy vô lậu tâm hoặc vô lậu trí làm tự tánh, tại lập trường của 
duy tâm luận, đây là điều không triệt để. Chúng sanh chỉ là có 
tâm hành hữu lậu thì làm sao có vô lậu chủng tử? Vô lậu chủng 
tử đã là hữu vi sanh diệt, điều này học giả duy thức nên thêm 
một lần nữa suy xét lại cẩn thận hơn, trong quan điểm của duy 
tâm luận thì thể tánh của vô lậu chủng tử, cuối cùng là gì?

Trong “Nhiếp Đại thừa luận” và “Đại Thừa Trang Nghiêm 
Kinh luận” cho rằng tất cả pháp đều lấy y tha khởi làm trung 
tâm, y tha khởi là tâm và tâm sở pháp mà lấy thửc thứ tám A-lại- 
da làm nơi y cứ. Nói y tha khởi có hai nghĩa: 1. Y nhân nương 
duyên mà sanh khởi; 2. Tánh thanh tịnh tạp nhiễm không thành.
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Nhưng một số học giả Duy thức chú trọng ý nghĩa y nhân nương 
duyên mà sanh khởi, đối với ý nghĩa tánh thanh tịnh tạp nhiễm 
không thành, hình như không bàn luận đến. Tạp nhiễm là pháp 
hữu lậu tạp nhiễm, thanh tịnh là pháp vô lậu thanh tịnh; y tha 
khởi là thông suốt qua tạp nhiễm và thanh tịnh mà nó lại không 
có tính quyết định, có thể bị nhiễm ô rồi trở thành biến kế sở 
chấp tánh, cũng có thể thanh tịnh mà trở thành viên thành thật 
tánh. Tạp nhiễm thanh tịnh không thành, cuối cùng có ý nghĩa 
như thế nào? Từ chủng tử sanh hiện hành mà nói thì Duy thức 
gia cho rằng: Chủng tử và hiện hành của hữu lậu và vô lậu là có 
thể tánh cách biệt, có sự khẳng định hữu lậu không thể thành vô 
lậu, vô lậu không thể thành hữu lậu; tại sao nói là không thành? 
Đây chính là y tha khởi có đầy đủ hai ý nghĩa. Như khoáng sản 
mới khai thác chỉ toàn là đất cát chưa tìm thấy được vàng bạc, 
sau khi trải qua tôi luyện thì vàng bạc lúc này mới hiển hiện 
ra, điều này biết được khoáng sản vốn tồn tại hai loại tính chất 
vàng bạc và đất cát, trước khi chưa tôi luyện chỉ thấy đất cát 
chưa thấy vàng bạc; sau khi tôi luyện thì toàn vàng bạc không 
còn đất cát, đây không phải tùy theo nhân duyên mà hiện nhiễm 
hoặc tịnh mà tính là không thành (cố định) hay sao? Y tha khởi 
có hai phần, chúng sanh trong sanh tử lưu chuyển, tuy chỉ thấy 
tạp nhiễm, kỳ thật cũng có thanh tịnh nên chúng sanh mới có 
thể chuyển nhiễm ô thành thanh tịnh, từ phàm phu đến Thánh 
giả. Neu chuyên lấy (theo nghĩa của Duy thức gia) pháp tính 
chơn như là vàng bạc, hoặc lấy vô lậu chủng tử là vàng bạc thì 
đều không viên mãn. Y tha có đầy đủ phần thanh tịnh tức tánh 
thể mà hàm chứa tịnh diệu tướng dụng (trong chúng sanh có 
thể gọi là vô lậu chủng tử). Trong “luận Trang Nghiêm” v.v..ế
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nói: “chúng sanh xưa nay hiển hiện hư vọng, Như Lai xưa nay 
hiển hiện chơn thật” chơn thật sao lại chỉ là lý tánh không hư 
vọng! Y tha khởi có đủ hai phần, còn luận thì nói thức A-lại- 
da có nghĩa giác và bất giác. Loại tư tưởng này vốn là ở trong 
kinh điển Đại thừa, nhưng như “Thành Duy Thức luận” thì có 
khuynh hướng theo tư tưởng Tiểu thừa của phái Nhất Thiết Hữu 
bộ, không nói y tha khởi có hai phần, không nói tạp nhiễm 
thanh tịnh tánh không thành, nhưng nói: Tạp nhiễm sanh tạp 
nhiễm, thanh tịnh sanh thanh tịnh. Bỏ qua hai phần này của y 
tha khởi thì làm sao mà chuyển tạp nhiễm thành thanh tịnh, tức 
là viên thành thật tánh; chỉ chuyên nói chuyển tạp nhiễm y tha, 
sanh khởi thanh tịnh y tha. Chủng tử và hiện hành của thanh 
tịnh y tha đều là sanh diệt hữu vi, không thể tương tức với chơn 
tánh vô vi vô sanh diệt. Họ tự cho rằng như vậy là phân biệt 
thể và dụng rất tinh tế, nhưng đây chỉ là có khuynh hướng theo 
luận Đại thừa thuộc hệ Tiểu thừa Nhất Thiết Hữu bộ, còn trong 
kinh luận của Đại thừa, không nhất định cho là như vậy. Nghĩa 
giác và bất giác trong luận, chính là căn nguyên của nhiễm ô và 
thanh tịnh, không thể xem đó là ngoài tâm mà có, cũng không 
thể xem đó là chủng tử của Duy Thức tông. Pháp hư vọng tạp 
nhiễm của bất giác lẩy thức làm tánh, pháp thanh tịnh của giác 
lấy trí làm tánh; đây thuyết minh được pháp tạp nhiễm sanh tử 
lấy vô minh trụ địa làm gốc; còn pháp giải thoát hoàn diệt lấy 
trí tuệ làm gốc, tức phù hợp với tánh công năng của Như Lai 
tạng làm căn bản. Trong “Kinh Nhơn Vương” nói: “Một niệm 
thức đầu tiên, sanh được thiện sanh được ác, thiện làm căn bản 
cho vô lượng thiện pháp, ác làm căn bản cho vô lượng ác pháp”. 
Thiện pháp lấy thiện làm gốc, ác pháp lấy ác làm căn bản; thiện
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và ác chính là sự khác nhau giữa vô lậu và hữu lậu, phù hợp với 
ý nghĩa của Luận này.

Luận nói về hai nghĩa giác và bất giác; giác chỉ bản giác là 
xưa nay có tánh trí tuệ đầy đủ (thuyết huân tập của Kinh Lượng 
bộ là điểm y cứ của Duy Thức tông, huân tập là tân huân), điều 
này trong bộ phái Tiểu thừa cũng có thảo luận, nhưng không 
phù hợp với phái Nhất Thiết Hữu bộ. Như trong các bộ phái 
Thanh văn có thành lập nhất tâm tương tục bản tánh thanh tịnh 
tức giác tánh. Lại có chủ trương: “Đạo không thể hoại” hoại 
tức là biến dị; đạo không thể biến dị tức là nói đạo có đặc tính 
thường trụ bất biến, lại cho: “Đạo không thể tu”. Đạo là bản 
lai thường tại; bản lai thường tại thì không phải tu tập có thê 
khiến nó sanh mới được, đạo không có khả năng tu tập sanh 
mới được thì khẳng định không thể tu tập từ văn tư và tu v.v... 
để phát sanh thánh đạo; do đó lại nói: “Đạo do phước đức hiển 
hiện”. Tu hành bố thí, trì giới, thiền định v.v..., có thể khiến 
đạo do đây mà hiển phát ra nhưng không phải là mới sanh, như 
vậy “đạo là vô vi”, các điều này không đồng với hữu vi vô lậu 
chủng tử, vô lậu thánh đạo của Duy Thức tông; nhưng với tất 
cả kinh điển Đại thừa thì nói đạo là chơn thường, nói tâm tánh 
bản tịnh và với tư tưởng của luận lại rất tương cận. Duy Thức 
tông phê bình bác bỏ bản giác, cho rằng néu chúng sanh có bản 
giác thì tại làm sao chúng sanh chỉ là chúng sanh không phải là 
thánh nhân! Đây giống như: trong cây gỗ có tồn tại cực vi của 
lửa, song tại sao không cháy? Thử hỏi: Chúng sanh có vô lậu 
chủng tử tại làm sao không thành thánh nhân! Như nói đây vẫn 
ở dạng tiềm năng chưa được hiện hành thì như vậy bản giác vẫn 
còn ở dạng tiềm năng chưa phát huy hiển hiện!
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Cựu dịch “Kinh Nhơn Vương” có nói: “Tự tánh thanh 
tịnh gọi là giác tánh tát-bà-nhã; bản nghiệp chúng sanh là điểm 
tu hành của chư Phật Bồ-tát”. Tân dịch thì: “Tự tánh thanh tịnh 
gọi là tánh bản giác tức là nhất thiết trí trí của chư Phật; do đây 
là căn bản của chúng sanh, cũng là điểm tu hành của chư Phật 
và Bồ-tát.” Đây xác định bản giác là chỉ cho giác tánh bất sanh 
bất diệt; chúng sanh cũng có đặc tính của giác hiểu này, đây 
cũng là nhân tố căn bản để tu hành thành Phật. Nếu như không 
bị giới hạn bởi ý nghĩa thuộc hệ thống Nhất Thiết Hữu, còn từ ý 
nghĩa thuộc hệ Đại Chúng bộ thì có thể thông với kinh điển Đại 
thừa, đây là điều không có gì khó hiểu!

Thức A-lại-da là sự thống nhất của bất sanh bất diệt và 
sanh diệt vì thể trong sự thống nhất đó bao hàm nghĩa giác và 
bất giác. Do hai nghĩa này “bao gồm hết tất cả các pháp, phát 
sanh hết tất cả các pháp”. Ở phần trước nói hai môn chơn như 
và sanh diệt, mỗi môn đều tổng nhiếp tất cả các pháp; hiện tại 
trong môn sanh diệt lại nói giác với bất giác bao gồm và phát 
sanh hết tất cả các pháp. Bởi vì, giác và bất giác là vì tính tương 
đối mà an lập; nói giác tất nhiên phải thảo luận đến bất giác, do 
đó có thể bao hàm luôn tất cả nhiễm pháp. Nói bất giác tất nhiên 
phải thảo luận đến giác, do vì bất giác cũng có thể bao hàm 
tất cả tịnh phápế Giác và bất giác mỗi loại đều bao hàm tất cả 
pháp; mà còn nương vào nghĩa bất giác thì sanh khởi pháp hư 
vọng tạp nhiễm; nương vào nghĩa giác thì sanh khởi pháp công 
đức thanh tịnh. Đây có nghĩa tương đồng với quan điểm trong 
“Kinh Nhơn Vương”: “Ác là nguồn gốc của vô lượng ác pháp, 
thiện là nguồn gốc cho vô lượng thiện pháp”. Nếu nói một cách 
gián tiếp: có nghĩa là không những nương vào bất giác có thể
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sanh khởi pháp tạp nhiễm mà cũng có khả năng sanh khởi pháp 
thanh tịnh; nương vào giác cũng có thể sanh khởi pháp thanh 
tịnh, mà cũng có khả năng sanh khởi pháp tạp nhiễm. Bởi vì xa 
rời bất giác thì không thể hiển thị giác, xa rời giác cũng không 
có hiển thị được bất giác. Giác với bất giác có mối quan hệ hỗ 
tương để tồn tại. “Khởi Tín luận” nói sanh tử lưu chuyển và giải 
thoát hoàn diệt chính là căn cứ vào giác và bất giác trong tâm 
sanh diệt mà kiến lập. Tóm lại trên đây là phần trình bày thế 
tánh của tâm sanh diệt.

Hiển thị giác thể
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Giác có nghĩa là tâm thể ly niệm. Tướng ly niệm đồng 

vói hư không giới, biến cùng khắp, pháp giới nhất tướng; tức 
là pháp thân Như Lai bình đẳng. Nương vào pháp thân này 
gọi là bản giác. Tại sao vậy? Ỷ nghĩa bản giác, đối với ý nghĩa 
của thủy giác mà nói, do thủy giác tức đồng với bản giácề

Dưới đây là phần phân biệt giác tánh trong tâm thể sanh 
diệt. Ý nghĩa của giác được nói đến, không phải gì khác chỉ là 
“ly niệm tâm thể”. Viễn ly tâm thể hư vọng phân biệt (niệm) là 
giác tánh, tâm Như Lai tạng cũng chính là tâm chúng sanh. Tâm 
chúng sanh có hư vọng phân biệt tức có vọng nhiễm tạp nhiễm 
sai lầm. Giác tánh xưa nay như vậy, tuy từ xưa không tương
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ưng với vọng nhiễm nhưng tâm thể ly niệm, phải ly loạn thức 
hư vọng, tương ưng với tâm vô phân biệt mới có thể hiển phát. 
Tướng ly niệm của tâm thể thì “đồng hư không giới, biến khắp 
mọi nơi” tức bình đẳng không hai pháp giới -  “nhất tướng” 
tâm quảng đại vô biên. Tâm thức của phàm phu có lúc nghĩ ở 
trên trời, có khi thì trong nhân gian, rộng lớn không thể nắm 
bắt, nhưng mà nó vẫn bị giới hạn bởi vì tâm hư vọng phân biệt, 
đều có sự đối đãi, nếu có một đối tượng làm chỗ nương tựa thì 
có đây tức không có kia, biết đây tức không biết kia, không thể 
biến khắp mọi nơi. Tâm chúng sanh từ xưa đến nay bị huân tập 
bởi hư vọng tưởng niệm mà thành vọng thức, giống như nước 
kết thành băng chỉ có thể ở trong một không gian nhất định 
không cùng với nước của biển cả dung hợp thành một được. 
Tâm chúng sanh nếu có thể viễn ly hư vọng phân biệt (kỳ thật 
từ xưa đến nay đều viễn ly vọng niệm), như băng tan thành 
nước rồi chảy vào trong toàn thể của biển cả thì lúc này mới 
là “tâm bao thái hư, lượng châu sa giới”. Đây không phải tâm 
hư vọng phân biệt mà biết được là do khế hợp với tánh pháp 
giới của tâm chơn như. Pháp giới là không hai, là nhất tướng 
vô tướng; giác tánh ly vọng niệm tức gọi là tướng bình đẳng 
pháp giới không có sự khác nhau như: Đây kia, chủ thể đối 
tượng, sanh diệt, tăng giảm; là Như Lai bình đẳng pháp thân 
không có hai tướng. Thường nói pháp thân có hai loại: 1. Hữu 
trang nghiêm pháp thân, 2. Vô trang nghiêm pháp thân. Pháp 
thân bình đẳng người người đều đầy đủ, không thiếu không dư 
nhưng chúng sanh không có thần thông, không đủ trí tuệ, vẫn 
chưa trang nghiêm đầy đủ pháp thân vốn có của mình. Nếu như 
phát Bồ-đề tâm tu Bồ-tát hạnh huân tập phát khởi vô lậu công
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đức trí tuệ, như vậy thì trang nghiêm được pháp thân, cũng 
giống như vàng, pháp thân của chúng sanh như vàng còn ở dạng 
khoáng chất, không thể nói không có vàng nhưng đặc tính của 
vàng vẫn chưa hiện ra; sau khi Thánh giả chứng ngộ, pháp thân 
bình đẳng hiển hiện như vàng ở dạng khoáng chất qua sự tôi 
luyện, tính chất của vàng đã hiện ra; nếu khi thành Phật không 
chỉ là tính chất của vàng hiện ra mà từ vàng còn có thể chế tạo 
được bình, chén, ly, lư hương v.v.., như pháp thân biến khắp 
mọi- nơi mà tùy theo chúng sanh có thể thấy được mà thị hiện 
lớn nhỏ. Do đây, pháp thân không phân biệt phàm thánh, tất cả 
hữu tình đều đầy đủ; chẳng qua tùy theo nhiễm hoặc tịnh mà 
trong hiện tại hoặc trong tương lai mới hiển bày một phần hay 
viên mãn thôi. “Nương vào” người người pháp thân đều đầy đủ 
nên trong tâm chúng sanh “gọi” tên là “bản giác” (trong tâm 
sanh diệt). Tại sao gọi là bản giác? Bản giác là do đối với thủy 
giác mà nói, nhưng mà “thủy giác” thì “đồng với bản giác”. Ở 
đây nói thủy giác tức đồng với bản giác, không phải muôn nói 
bản giác và thủy giác không hai; mà vì muốn thuyết minh bản 
giác. Thủy giác không phải từ khi phàm phu bắt đầu giác ngộ 
nhập vào hàng thánh; từ chúng sanh đến thành Phật, trong quá 
trình giác ngộ, thứ lóp thứ lớp mà giác ngộ đều gọi chung là 
thủy giác. Như “Kinh Hoa Nghiêm” nói: “Lúc đó, Thế Tôn ngồi 
dưới cội Bồ-đề vừa thành chánh giác”. Vừa thành chánh giác, 
có ý nghĩa thủy (vừa mới) thành chánh giác. Thủy giác là từ 
phàm nhập thánh, từ nhân đến quả, trên phương diện sự thật của 
hiện tượng; nhưng truy cứu cho cùng, đây không phải là vừa 
mới sản sanh giác thể, cái giác ngộ này là vôn xưa nay đây đủ, 
thủy giác không hề có thêm gì hết. Do đó, thủy giác tức đồng
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bản giác. Có người nhận định: Thủy giác là hậu đắc trí, bản giác 
là căn bản trí, đây là điều không đúng. Duy Thức tông có công 
nhận thủy giác mà không công nhận bản giác, nhưng có bản 
hữu vô lậu trí chủng, với luận ngược lại không đồng. Ý nghĩa 
của bản giác và thủy giác có thể dùng ví dụ để thuyết minh: 
Như kính bị lu mờ bởi cát bụi, công năng phản chiếu hình ảnh 
cảnh vật của kính không hiện ra được. Bây giờ, sau khi lau sạch 
cát bụi, cát bụi từng phần từng phần rơi rớt thì công năng của 
kính từng phần từng phần hiện ra, đến khi tất cả cát bụi hoàn 
toàn sạch hêt thì toàn thể công năng phản chiếu hình ảnh của 
kính đều hiển hiện. Nhưng mà, công năng phản chiếu đó, không 
phải bởi lau đi cát bụi mới có, công năng này của kính từ xưa 
đên nay như vậy; lau đi cát bụi chăng qua khiến cho công năng 
vôn có của kính toàn thê hiên phát ra thôi. Ý nghĩa của bản giác 
và thủy giác cũng như thế. Nhân đây, bản giác và thủy giác của 
luận, không phải có hai loại bản giác và thủy giác riêng biệt mà 
bản giác và thủy giác không hai. Nên cần phải biết bản giác là 
đối với thủy giác mà nói, hình như có thủy giác, song kỳ thật 
chỉ là bản giác.

a. Tâm thủy giác tiệm ngộ 
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Ý nghĩa của thủy giác là nương với bản giác nên có bất 

giác, nương vói bẩt giác nên nói có thủy giác.
Từ bản giác mà nói thì không thể trình bày được thứ lớp 

cua sự chứng ngộ. Nêu muôn trình bày một cách có thứ lớp từ
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sanh tử đến thành Phật, từ mê đến ngộ, chính là phải từ thủy 
giác mà diễn đạt; từ thủy giác thì chứng ngộ có thứ lớp, không 
có đốn ngộ. Muốn làm rõ tiệm thứ ngộ nhập của thủy giác, do 
đó trước hết nên xác định tên gọi và ý nghĩa của thủy giác.

Phần trên đã thảo luận qua: Bản giác là đối với thủy giác 
mà nói, vậy thủy giác là gì? “Nương với bản giác nên có bất 
giác, nương với bất giác mà nói có thủy giác”. Thành lập tên 
gọi, ý nghĩa của bản giác và thủy giác, trong đó' có thêm một 
khái niệm là bất giác. Một số người cho rằng bất giác là không 
hiểu rõ không giác ngộ, kỳ thật bất giác là từ bản giác mà có, 
không có bản giác, cũng không có sự tồn tại của bất giác. Như 
con mắt của chúng ta bị bệnh nhìn không thấy sự vật, nên nói 
là không thây. Tâm thức đôi với sự vật bị mơ mờ, nói là không 
hiểu hoặc không rõ; không thấy, không hiểu, có hàm chứa ý 
nghĩa thấy và hiểu, bởi vì, mắt có công năng nhìn thấy đồ vật; 
nhưng khi bị đau mắt do đó không nhìn thấy, có thể biết được 
không thấy là do thấy mà thành lập. Tâm vốn có công năng hiêu 
biết sự vật, do từ vô thủy mê muội vô tri, nên gọi là bât giác, bât 
giác cũng nương vào giác mà thành lập, như cây cỏ cát đá, thì 
không thê nói nó là biết hay không biêt. Do đó, nương vào bản 
giác mà có bất giác, bất giác không như cây cỏ đất đá. Bản giác 
với thủy giác, hỗ tương nương tựa đối đãi mà tồn tại; nương vào 
hiện tại mà hiển hiện bất giác của bản giác (nói đến bất giác, 
có tồn tại ý vị của giác tánh. Nếu không có giác, thì căn bản 
không nói được bất giác), ngược lại chuyển bất giác hiển hiện 
thành chơn giác tức gọi giác này là thủy giác. Do đó: Nương 
vào bất giác nói có thủy giác. Nói thủy giác, bản giác, bât giác, 
các danh từ này vốn là tương y tương đối mà an lập. Do đó, luận
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nói bản giác không nên hiểu lầm chúng sanh xưa nay vốn giác 
ngộ, không biết lúc nào tự nhiên biến thành bất giác. Nếu như 
vậy, đức Phật cũng có thể trở thành chúng sanh; đây là điều sai 
lầm rất trầm trọng!

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Lại do giác ngộ tâm nguyên gọi là cứu cánh giác, do 

không giác ngộ tâm nguyên nên gọi là không cứu cánh giác.
Trước hết phân biệt thủy giác thành hai loại, có sự khác 

nhau giữa cứu cánh và không cứu cánh. “Cứu cánh giác” tức 
viên mãn giác ngộ thành Phật; “không cứu cánh giác” tức trước 
khi thành Phật thì sự giác ngộ có thứ lớp. Sự khác nhau giữa 
cứu cánh và không cứu cánh của thủy giác nên phải từ nơi giác 
ngộ mà thuyết minh, chính là từ “giác ngộ tâm nguyên” với 
“không giác ngộ tâm nguyên” mà phân biệt. Giác tức giác ngộ 
tự tâm. Người thường có cảnh giới của người thường, Bồ-tát 
có cảnh giới của Bồ-tát; người thường giác ngộ có thô thiển từ 
hang Bo-tat cho đên thành Phật thì giác ngộ càng thâm sâu vi 
tế. Tâm nguyên tức nơi căn bản cứu cánh của tâm; giác ngộ tâm 
nguyên tức giác ngộ căn nguyên của tự tánh; không giác ngộ 
tam nguyên tức chưa đạt đên sự triệt đê mà chỉ là giác ngộ được 
một bộ phận của tâm hoặc một phần chi nhánh của tâm. Truy 
tìm bản nguyên, từ sự giác ngộ thô thiển đển giác ngộ thâm tế 
tức là cứu cánh giác. Do đó, cứu cánh giác là giác ngộ chơn thật 
viên mãn tận cùng căn nguyên của tâm; không cứu cánh giác là 
không có chơn thật viên mãn giác ngộ đến căn nguyên của tâm.
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ỷ nghĩa này như thế nào? Như chúng ta giác biết được 

sanh khỏi niệm ác, sau đó ngăn không cho sanh khởi. Tuy 
gọi là giác nhưng thật là bất giác.

Từ thủy giác thì giác biết tâm thức sanh, trụ, dị và diệt 
có thứ lớp cạn sâu. Theo một số người nhận định: Sanh, trụ, dị 
và diệt là tướng của pháp hữu vi, trong tâm sát-na và một cuộc 
đời cũng có bốn tướng này. Nhưng luận nói bôn tướng này thì 
không giống với quan niệm đó, lúc ban sơ cực vi nhất là tướng 
sanh, lúc cuối cùng thô thiển là tướng diệt. Trong “Phật Tánh 
luận” thì: “Tất cả pháp hữu vi quá khứ thì tương ưng với tướng 
sanh, tương lai thì tương ưng với tướng diệt, hiện tại thì tương 
ưng với tướng trụ và dị”, điều này tương đồng với duyên khởi 
“cái này sanh nên cái kia sanh, cái này diệt nên cái kia diệt”. 
Từ xưa đến nay sanh diệt tương tục mà lúc ban đầu nhất thì 
gọi là sanh, trong khi tương tục không ngừng là trụ và dị, hoàn 
diệt mà không sanh khởi gọi là diệt, Luận với điều vừa trình 
bày trên có ý nghĩa gần tiếp cận nhưng lại có điều không tương 
đồng: Tâm thức hư vọng phân biệt vì để đối trị nó, cần phải trừ 
bỏ từng phần, đến phần thanh tịnh cuối ẹìmg, phần cuối cùng 
này rất vi tế mà lại căn bản nhât, giả thuyêt là sanh; lúc đâu tiên 
đối trị với sự thô thiển là chi nhánh, giả thuyết là diệt; từ tế đên 
thô có thứ lớp lúc bắt đầu cho đến cuối cùng. Đối trị tâm sanh, 
ữụ dị và diệt hư vọng phận biệt, với lưu chuyển hoàn diệt, sát-
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na sanh diệt và một kỳ sanh diệt đều không giống. Đây là nói 
đến tu hành giác ngộ có thứ lóp, thật tế thì tâm niệm hư vọng 
phân biệt thì không thể phân biệt được lúc ban đầu hay khi cuối 
cùng hoặc quá khứ vị lai, chẳng qua tương đổi mà dùng phương 
tiện giả lập thôi!

Người phàm phu có thể hiểu được tướng diệt. Phàm phu 
có nội phàm phu và ngoại phàm phu: người học Phật từ bắt đầu 
cho đến Thập địa và người thường gọi chung là ngoại phàm 
phu. Hiện tại nói đến phàm phu có thể khái quát tất cả người 
học Phật ngoại phàm phu, nội phàm phu và ngoại đạo đều có thể 
hiểu biết tướng diệt, “giác biết niệm khởi ác” do đó “nên ngăn 
được niệm sau không cho khởi lên” chính là hiểu được tướng 
diệt. Niệm ác là phiền não như tham lam, sân hận, si mê v.v..., 
hoặc sát sanh, trộm căp, tà dâm v.v... Có một số phàm phu cũng 
không biết được các ác niệm này; đợi đến lúc hiểu thì việc ác 
đó đã làm rồi. Ác nghiệp do ác niệm sanh khởi nếu muốn không 
làm việc ác, trước nên phải khiến cho ác tâm không khởi. Một 
sô người sau khi tạo nghiệp ác mới có thể phát giác, sau khi 
phát giác thì niệm ác đã trờ thành quá khứ “một việc sai lầm ôm 
hận ngàn năm”; hiện tại nếu có một niệm tham, sân và si hoặc 
sát, đạo, dâm khởi lên (xin xem phần văn sát-na nghiệp tướng 
trong hiện tiền sanh khởi của sáu tướng) tức có thể giác biết 
khiến nó không còn tiếp tục phát triển; như vậy không thể tạo 
thành ác nghiệp nữa. Thông thường hay nói: “không sợ ý niệm 
khởi, chỉ lo giác chiếu muộn”, như các tâm niệm xấu ác tham 
sân v.v... sanh khởi, nếu có thể quan sát biết được để làm công 
việc “đóng cửa ngăn trộm” cũng là khó lắm rồi, nhưng mà đây 
“tuy nhiên gọi là giác, kỳ thật vẫn là bất giác”. Bởi vì giác ngộ
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như thật tức ác niệm không khởi, như chủ nhân tỉnh thức thì ăn 
trộm không dám vào; bây giờ ác niệm đã khởi như ăn trộm đã 
đột nhập; tuy đã giác biết mà phòng chỉ niệm sau, khiến cho nó 
không khởi nhưng thật thì không thể gọi là giác. Phàm phu đối 
với vọng niệm, nó là như thế nào, khó có thể khám phá nó vì 
vậy cho là bất giác. Đây là tướng diệt trong bốn tướng (sanh, 
trụ, dị và diệt) bởi vì niệm trước khởi ác và có thể làm cho niệm 
sau không thể tái phạm; đây chỉ có nghĩa dừng lại không sanh 
khởi gọi là tướng diệt, mới chỉ là công phu ban đầu của việc bỏ 
ác tu thiện, mượn điều này để cảnh tỉnh sách tấn cá nhân, hướng 
đến con đường tu thiện mà tiến bước.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Như Nhị thừa quán trí và sơ phát ý Bồ-tát v.v.., giác 

biết niệm dị, niệm không có tướng dị, xả bỏ tướng thô thiển 
phân biệt chấp trước nên gọi là tương tợ giácế

Ở đây thuyết minh vấn đề giác biết tướng dị. Trong đó đề 
cập đến hai hạng người giác ngộ được tướng dị:

1. “Nhị thừa quán trí” tức Thanh văn thừa và Duyên giác 
thừa; quán trí chỉ cho người thuộc Nhị thừa với trí tuệ quán 
sát tứ đế, cũng chính là trí tuệ thông đạt được vô thường, khổ, 
không và vô ngã. Quán tuệ của Nhị thừa có thuyết nói chứng 
được ngã không nhưng chưa chứng pháp không, như thế ở đây 
nói đến quán trí của Nhị thừa, chính là “ngã không trí”. Có 
thuyết cho rằng: Hành giả đốn căn của Nhị thừa không chứng
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được “pháp không” nhưng nếu người lợi căn cũng có khả năng 
chứng “pháp không”, còn theo tư tưởng của luận thì khẳng 
định, Nhị thừa còn tồn tại pháp chấp. Nhưng hành giả Nhị thừa 
đối với pháp chấp cũng có thể trừ bỏ đi phần thô thiển, như vậy 
Nhị thừa quán trí nên lấy ngã không trí làm chính và hiểu được 
một phần thô thiển của “pháp không trí”.

2. “Các vị Bồ-tát sơ phát ý v.v...” chỉ cho hàng Phát tâm 
trụ trong Thập trụ và Bồ-tát từ Sơ trụ đến Thập hồi hướng, hàng 
Tiểu thừa chứng bốn quả, Đại thừa Tam hiền đều có khả năng 
“giác hiểu niệm dị”. Niệm chỉ tâm niệm hư vọng phân biệt. 
Giác hiểu niệm dị tức giác ngộ tướng dị của tầm phân biệt hư 
vọng. “Niệm vô tướng dị” là nói hiểu biết trong tâm hư vọng 
phân biệt, không có thật tánh của tướng dị, có khả năng hiểu 
biêt được tướng dị không có thật tánh, tức có khả năng giác 
biêt tướng dị. Nhị thừa và Bồ-tát ở địa vị Tam hiền có khả năng 
giác chiêu đến tướng biến dị trong tâm vọng niệm. Từ tâm ý 
thức mà nói thì đây là giác biết đến cảnh giới của sáu thức. Sáu 
thức đặc biệt là ý thức có lúc thiện, ác, vô ký; thấy hình sắc 
nghe âm thanh, các loại biến dị. Trong kinh ví dụ nó như sóng 
trong biên cả, sóng nước thì động không ngừng; tướng khởi 
diệt biến dị của sáu thức cũng như vậy. Người tu hành khiến 
tâm định tĩnh, tự thân thấy được cảnh giới sanh khởi biến dị 
của sáu thức; không chỉ trong định tĩnh mới thấy được, đồng 
thời cũng có khả năng dùng trí tuệ quán sát khởi diệt biến dị 
của sáu thức, vẫn không có thật tại của sự biến dị đó. Tại sao 
nói không có tánh thật tại của tướng biến dị? Bởi vì biến dị 
là tướng tương tục của thời gian. Tướng tương tục trước sau 
là giả có tướng; nếu trực quán nhất nhất tự thể tâm niệm tức
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thấy tự tánh thường trụ mà không có sai biệt có thể nói - tâm 
cảnh mạt-na. Như tướng thông đạt tâm niệm vô biến dị như thế 
Thanh văn thừa cũng công nhận điều đó. Từ tâm ý thức mà nói 
thì đây là cảnh giới của sự giác ngộ ý thức. Phần sau sáu tướng 
thô sẽ giải thích thêm, đây là giác ngộ kế danh tự tướng và chấp 
thủ tướng. Trong phần sáu loại nhiễm tâm sẽ giải thích, đây là 
giác ngộ chấp tương ưng nhiễm. Giác ngộ như đây, “do rời bỏ 
tướng thô thiển phân biệt chấp trước, nên gọi là tương tợ giác”. 
Thô phân biệt, đối giác biết phân biệt trong trụ tướng thì là thô 
tức sự phân biệt của sáu thức là phân biệt thô; sự phân biệt của 
mạt-na và A-lại-da là phân biệt vi tế. Xả bỏ tướng chấp trước 
tùy cảnh phân biệt thô tức là xả bỏ tướng kế danh tự và chấp 
trước tướng trong sáu tướng. Nhưng chỉ mới tương tợ giác, chứ 
không phải chân chính triệt để giác. Bởi vì tuy có giác tri ngã 
chấp trong sáu thức và một phần nhỏ pháp chấp, nhưng chưa 
giác chánh pháp tính mà chơn thật tánh thật bất không. Chỉ là 
tương tợ chơn giác do đó gọi íà tương tợ giác.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Như pháp thân Bồ-tát v.v.., giác ngộ niệm trụ, niệm 

không có tướng trụ. Vì lìa tướng niệm phân biệt thô thiển, 
gọi ỉà tùy phần giácệ

Đây là giác biết tướng trụ. Thập Địa Bồ-tát đều có thể 
gọi là “pháp thân Bồ-tát” vì Thập Địa Bồ-tát đều có thể giác 
ngộ chơn tánh của các pháp, chứng một phần pháp thân bình
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đẳng của Như Lai. Có khả năng chứng một phần pháp thân, do 
đó cũng gọi là pháp thân đại sỹ. Thập Địa Bồ-tát có khả năng 
“giác ngộ niệm trụ, niệm không có tướng trụ” tức có khả năng 
giác chiếu tướng trụ và giác biết tướng trụ không có tự tánh 
chơn thật. Từ tâm ý thức mà nói thì đây là giác ngộ mạt-na tức 
là phần thứ tư của năm loại ý. Sóng nước vọng tưởng của sáu 
thức tuy do tâm định tĩnh mà có khả năng giác biết (tướng dị). 
Nhưng căn cứ ứên sự thật thì chấp trước vi tế vọng tưởng vẫn 
là trong phiền não vọng động. Duy Thức tông cho đây là nghĩa 
hằng thẩm tư lương tức thường hằng, thẩm sát vi tế tư duy 
chấp trước thức thứ tám là ngã. Thức A-lại-da vốn không phải 
thường không phải nhất, do mạt-na thức không hiểu điều đó cho 
là thường nhất rồi chấp trước làm ngã. À-lại-da tương tợ như 
thường nhất, mạt-na thức chấp đó là tướng thường trụ; đây nên 
lấy pháp chấp làm chính. Ví như sóng lớn trong biển cả vì gió 
ngừng thổi mà sóng dần dần bình yên, tuy giống như yên lặng, 
nhưng vẫn còn sự dao động vi tế, sự dao động vi tế đó hình như 
là bình yên tức ví dụ như tướng trụ. Thập Địa Bồ-tát có khả 
năng giác biết niệm trụ, có khả năng quán sát tâm cảnh của mạt- 
na, giác chiếu tướng tương tợ thường nhất vi tế tương tục. Pháp 
thân Bồ-tát có khả năng giác biết vọng niệm này - tướng trụ 
tâm hư vọng phân biệt còn có khả nâng giác biết tướng trụ vọng 
niệm, không có tánh thật tại có thể nắm bắt, do đó nói tướng trụ 
vô niệm. Đây có khả năng tiến vào tâm cảnh của A-lại-da (và 
nghiệp thức phần của mạt-na) mà giác biết tướng trụ kế chấp 
của mạt-na không thật có. Thập Địa Bồ-tát có khả năng “lìa” 
tướng “thô niệm” vi tế “phân biệt”. Phân biệt đối vợi thô phân 
biệt ở trước mà nói; pháp thân Bồ-tát là có khả năng trừ bỏ xả



136 HT. ÂN THUẬN

ly phân biệt vi tế. Tướng thô niệm, đối với phần sau giác ngộ 
niệm vi tế của tướng sanh mà nói. “Tùy phần giác” tông Thiên 
Thai gọi là phần chứng. Thập Địa Bồ-tát chứng ngộ chơn như 
của mỗi địa vì mười địa mà thành lập mười loại chơn như. Trí 
tuệ năng giác của Bồ-tát có nhiều loại cạn sâu không đồng, tùy 
theo sự quán trí của Bồ-tát mà từng phần từng phần giác ngộ 
thật tướng của các pháp. Sự giác ngộ của pháp thân Bồ-tát, đều 
có khả năng khế hợp với tướng Như Lai tạng, gọi là chân chính 
giác ngộ. Nhưng chi là chứng một bộ phận mà chưa đạt viên 
mãn nên gọi là tùy phần giác.

Ở đây, nên phân biệt tu thiền định và tu định tuệ không 
đồng. Tu thiền định cũng có khả năng giác tri tướng dị, như định 
vô tưởng có thể làm cho sáu thức không khởi; nhưng không thể 
giác tri niệm không có tướng dị. Giác biết tướng trụ là không 
cùng với ngoại đạo.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Như Bồ-tát ở bậc cuối cùng, đầy đủ phương tiện, một 

niệm tương ưng giác tâm sơ khởi, tâm không có tưởng sơ, vì 
viễn ly niệm vi tế, nên thấy được tâm tính, tâm tửc thường 
trụ, gọi là cứu cánh giác.

Đây làm rõ giác biết tướng sanh. “Bồ-tát ở bậc cuối 
cùng” là địa thứ mười Pháp Vân địa viên mãn, lúc này tất cả 
công đức “phương tiện” đều đã viên mãn cụ túc, “một niệm
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tương ưng” tức một niệm tâm của Bồ-tát địa thứ mười đến 
thành Phật, thông thường gọi đây là định “Kim cang dụ”. Từ 
vô gián đạo và giải thoát đạo mà nói thì đây là vô gián đạo 
chính là vô lậu tâm đoạn hoặc cứu cánh. Kinh điển Đại thừa 
gọi đây là “nhất niệm tương ưng diệu trí”. Cứu cánh tịnh trí 
lúc này một khi hiện khởi nên gọi là nhất niệm tương ưng 
diệu trí; luận gọi tắt là “nhất niệm tương ưng”. Nhất niệm 
tương ưng diệu trí này có khả năng “giác tâm sơ khởi” tức 
nghĩa tối sơ sanh khởi. Từ đoạn hoặc mà nói thì chính là 
tướng sơ khởi của chánh giác chánh đoạn tâm thức - tướng 
sanh. Đương nhiên tâm giác hiện tiền không chỉ có khả năng 
giác biết tướng sanh của tâm niệm không thật không thể nắm 
bắt; tướng sanh sơ khởi đã triệt để thanh tịnh, không còn 
mảy may do đó khẳng định: “Tâm không có tướng sơ”. Ở 
đây không nói niệm mà nói tâm bởi vì hư vọng phân biệt, 
tướng diệt, dị và trụ đều trong tâm hư vọng phân biệt mà giác 
biết; nay diệu trí hiện tiền, vọng niệm thanh tịnh, tuy tướng 
sanh của chánh giác chánh đoạn vọng niệm mà không là tâm 
cảnh vọng niệm, do đó nói giác tâm sơ khởi, tầm không có 
tướng sơ. Tướng sơ là tướng sanh của ban đầu tối sơ, thuộc 
căn nguyên của hư vọng phân biệt, trong thời gian một niệm 
thành Phật như thật giác biết tướng sanh không thể nắm bắt 
thì “viễn ly” được niệm hư vọng phân biệt; ly niệm tâm thể 
thì không còn vọng niệm “vi tế” chấp trước tức trừ bỏ vô 
thủy vô minh trụ địa, lúc này “thấy được tâm tánh, tâm tức 
thường trụ”, chân chính minh tâm kiến tánh, chánh giác được 
chơn tâm thường trụ không có biến dị. Giác biết đến cùng tột 
căn nguyên của tự tâm, viên mãn cứu cánh do đó “gọi là cứu
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cánh giác”.
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Cho nền kỉnh dạy rằng: “Nếu có chúng sanh biết quán 

vô niệm tức là hướng về Phật trí.”
Tiệm thứ giác ngộ của thủy giác, đều nương vào vô niệm, 

đây có thể dẫn kinh để chứng minh. Luận sử dụng bộ kinh nào, 
đợi sau này khảo chứng. Lời kinh dạy rằng: “Nếu có chúng 
sanh biết quán vô niệm tức là hướng về Phật trí”, quán vô niệm 
không nói có một cảnh giới vô niệm có thể quán sát, cũng không 
phải từ không khởi phân biệt mà tu hành. Ở đây chỉ phần văn 
trên nói đến “giác biết niệm dị. niệm không có tướng dị”, “giác 
biết niệm trụ, niệm không có tướng trụ” v.v... Người tu học Phật 
pháp quán sát tướng sanh trụ dị diệt của tâm niệm, hư vọng 
không thật, không có tánh tự thể là ý nghĩa quán vô niệm. Quán 
sát được như vậy thì chính là hướng đến Phật trí. Quán vô niệm 
tương đồng là đồng với chánh quán một niệm tâm vô tự tánh; 
quán tướng sanh, trụ và dị, đối với cảnh được quán có sự sai 
biệt mà trí tuệ quán sát là một vậy. Tức đây là duy nhất chánh 
quán của vọng tâm vô tánh, tức quán vô niệm, thâm nhập theo 
con đường này thì sẽ trực hướng đến Phật trí cứu cánh.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại tâm khởi lên không có tướng Stf có thể biết, mà nói 

biết tướng sơ ấy tức là vô niệm.
Dưới đây vì quyết trạch tướng tiệm ngộ của thủy giác. 

Trước hiểu rõ nghĩa “giác tâm sơ khởi, tâm không có tướng sơ”. 
Phần trên nói “tâm khởi” tức “không có tướng sơ có thể biết” 
nghĩa là tướng sơ không thể nắm bắt được. Như vậy, sao lại nói 
là “biết tướng sơ”? Ý nghĩa của biết tướng sơ “tức là vô niệm”. 
Giác tâm sơ khởi không thể nói từ đây tìm được điểm bắt đầu 
của vọng niệm, cho rằng cái này mới là đầu tiên nhất - tối sơ 
sanh khởi nhất. Nên biết vọng niệm không có tự tánh, căn bản 
không có tướng sơ có thể nắm bắt bởi vì vọng niệm thuộc vào 
tướng của thời gian mà thời gian thì có trước lại còn có thời 
gian trước hơn, vĩnh viễn tìm không được điểm bắt đầu. Từ 
đoạn trừ vọng niệm mà nói thì trước trừ bỏ thô, sau trừ bỏ vi tế 
cuối cùng trừ bỏ tối vi tế; giống như thô hay tế đều từ tối vi tế 
kết họp phát triển thành vì thế nên phương tiện giả thuyết nói 
tối vi tế là tướng sơ. Kỳ thật, không có tướng sơ để bàn luận, do 
đó giác biết tướng sơ khởi của tâm, tức biết được tâm không có 
tướng sơ khởi là biết được tâm thể ly niệm, vô niệm tức tâm thể 
ly niệm. Ở đây, nên khéo nhận thức ý nghĩa của văn bản, không 
nên sản sanh sự hiểu biết sai lầm. Khi tâm thể ly niệm chưa 
hiện khởi, vọng niệm vẫn còn; đợi đến khi vọng niệm cực vi tế 
không còn nữa, tâm thể ly niệm hiện khởi gọi là giác biết tướng 
sơ, mà thật đã không còn có vọng niệm. Như một bình nước, 
đun sôi đến bốc hơi cho đến một giọt cũng không còn, mới có 
thể nói là không còn, song hơi nước không còn, tuy sự bốc hơi 
đó xảy ra dần dần, cuối cùng thì không còn gì hết, nhưng không
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thể chỉ ra được giọt nước cuối cùng là giọt nước nào, vọng 
niệm cũng như vậy, trừ bỏ dần từ thô đến tế, do đó giả thuyết có 
tướng sơ khởi. Thật tế là khi nhất niệm tương ưng, vọng niệm 
đều hết, cũng không thể biết được tướng sơ bởi vọng niệm cuối 
cùng đã đoạn tận. Một số người không khéo học luận này ngộ 
nhận có một vọng niệm tối sơ.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Vậy nên tất cả chúng sanh không gọi là giác. Vì từ xưa 

đến nay niệm niệm tương tục, chưa từng ly niệm nên gọi là 
vô thủy vô minh.

Ở đây phân biệt giữa giác và cứu cánh giác. Phần trên 
thảo luận qua: Giác được tướng trụ và tướng dị là giác chưa cứu 
cánh. Hiện tại phân biệt rõ và kết luận: “Vậy nên tất cả chúng 
sanh” cho đến Bồ-tát ở Thập Địa cũng không gọi là giác. Bởi vì, 
chúng sanh “từ xưa đến nay niệm niệm tương tục, chưa từng ly 
niệm”, “nên gọi là vô thủy vô minh”. Tâm niệm hư vọng phân 
biệt tất cả chúng sanh xưa nay chưa từng xa lìa nó. Phàm phu, 
ngoại đạo, Nhị thừa, Bồ-tát Tam hiền (Thập trụ, Thập hạnh, 
Thập hồi hướng) chưa từng viễn ly, Bồ-tát Thập Địa cũng chưa 
từng xa lìa nó, tuy đã xa lìa niệm thô, nhưng niệm vi tế vẫn còn 
tồn tại, cho nên tất cả chúng sanh đều trong vọng niệm hư vọng 
phân biệt mà tính toán mưu sinh. Hư vọng phân biệt vi tế này, 
trong kinh gọi là vô thủy vô minh, là từ xưa đến nay, do bị vô 
minh che lấp không thể giác ngộ. Vô minh tức bất giác, bất giác
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là không có bắt đầu, không thể tìm ra được nó bắt đầu từ lúc 
nào. Giác biết tướng trụ và tướng dị, tuy có quán trí, có phần 
chứng chánh trí, nhưng cũng không lìa vô minh, với vô minh 
không xa lìa. Điều này có thể dùng ví dụ để thuyết minh: Như 
khi đốt ngọn đèn dầu, trong phòng có được ánh sáng, nhưng ánh 
sáng này với bóng tối cùng tồn tại, bởi vì nếu đèn điện hoặc ánh 
mặt trời xuất hiện thì trong phòng càng sáng tỏ hơn, điều này có 
thể biết được quang tuyến của đèn dầu không mạnh vì do còn 
có bóng tối. Như vậy, từ Tam hiền Thập thánh tuy nói là có giác 
mà thật thì vẫn còn tồn tại bất giác, nếu không thì cứu cánh rồi 
đâu còn sự cứu cánh hơn nữa. Loại tư tưởng này, bộ phái gọi là 
“thánh đạo với phiền não, dung họp hiện tiền”. Thế thì sao nói 
được “ánh sáng và bóng tối không cùng tồn tại”? Như ánh sáng 
của đèn dầu, có thể phá trừ bóng tối như vậy thì ánh sáng và 
bóng tối đương nhiên không thể cùng tồn tại. Như luận nói giác 
tâm sơ khởi thì lúc đó không có vọng niệm, nhưng sự phá trừ 
bóng tối của ánh sáng đèn dầu và đèn điện hoặc ánh sáng mặt 
trời thì có thể cùng tồn tại. Từ quan điểm này mà nói chỉ có đức 
Phật mới gọi là giác. Điều này tương đồng với ý nghĩa đốn ngộ 
của ngài Đạo Sanh. Tất cả chúng sanh đều ở trong mộng; cho 
đến khi cứu cánh viên mãn thành Phật một khi ngộ thì vĩnh viễn 
giác ngộ tức gọi là đại giác. Như trong “Kinh Nhơn Vương” 
nói: “Tam hiền Thập thánh trụ ở quả báo, chỉ có Đức Phật ở cõi 
tịnh độ”. Bồ-tát ở địa vị Tam hiền Thập địa, đều an trụ trong quả 
báo, chỉ có đức Phật mới thật là an trụ ở cõi tịnh độ. Đây có thể 
khẳng định: Tam hiền Thập địa đều ở trong hư vọng phân biệt, 
chỉ có đức Phật mới ly niệm vô niệm gọi là đại giác.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nếu được vô niệm thì biết được các tướng sanh, trụ, dị 

và diệt của tâm, do vô niệm bình đẳng mà thật là không có 
sự khác nhau của thủy giác. Do vì khi bốn tướng đầy đủ mà 
có, đều không thể tự lập, xưa nay bình đẳng vì đồng một giác.

Ỏ đây phân biệt tính thứ lớp của thủy giác. “Tướng của 
tâm - sanh, trụ, dị và diệt” đều là hư vọng phân biệt. Tướng 
của tâm tuy có sâu cạn, phân thành bốn tướng, đều do trí tuệ 
quán sát được vô niệm mới có khả năng giác biết. Vô niệm tức 
có nghĩa lìa tự tánh vọng niệm, nếu từ trừ bỏ tướng thô tế của 
tâm mà nói thì có thứ lớp khác nhau; nhưng từ vô niệm mà trừ 
bỏ thô tế thì bình đẳng. Như ngọn lửa do đốt một ngọn cỏ với 
ngọn lửa do đốt một khúc cây, ngọn lửa có to lớn không đồng 
vì lửa sanh ra do đốt hai loại này có lớn nhỏ mà thật tế thì tính 
chất của lửa vẫn như nhau. “Do vô niệm” với vô niệm là “bình 
đẳng” vì thế thật không có sự sai biệt thứ lớp của thủy giác. 
Thủy giác là từ không cứu cánh đi đến cứu cánh, thứ lớp có sai 
khác, nhưng từ vô niệm mà nói tức không có khác nhau, không 
có thủy giác để bàn luận. Sự lập nghĩa của luận thật chu đáo 
toàn diện! Phần trên nói chỉ có đức Phật mới là đại giác; nếu 
như có một chút bất giác tức là còn giác không được toàn thế 
hiển phát. Ở đây thì phàm là nương vào vô niệm mà biết được 
tướng của tâm sanh, trụ, dị và diệt, thì thật ra đồng với bản giác 
tâm thể lìa niệm; tâm thể lìa niệm hư vọng là bình đẳng. Từ ý
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nghĩa này thì không cứu cánh giác cũng chính là giác. Như một 
tấm kính bị phủ đầy bụi, lau bớt đi một ít bụi thì sẽ hiện ra một 
chút quang minh; cho đến lúc tất cả bụi bặm trên tấm kính được 
sạch hoàn toàn thì sự quang minh của tấm kính xuất hiện một 
cách triệt để. Từ sự hiển hiện của quang minh thì có phần nhiều 
ít không đồng. Nhưng quang minh qua sự hiển hiện đó thì bản 
chất không có gì khác nhau. Do đó, từ sự giác ngộ thì Thập Địa 
Bồ-tát cũng không gọi là giác, chỉ có đức Phật mới có thể gọi 
là giácế Neu từ tâm thể ly niệm của giác, thì Nhị thừa, Sơ phát 
ý Bồ-tát, Thập Địa Bồ-tát và chư Phật đều là giống nhau không 
có sai biệt. Đây là trừ hết đi sự sai biệt của thủy giác mà hiển 
thị bản giác ly niệm. Như thế, từ phía vọng niệm mà nói thì 
thủy giác khẳng định có sự sai biệt hay không? Cũng không như 
vậy! Bởi vì “bốn tướng” là “khi đầy đủ mà có, đều không thể tự 
lập” - có cá thể tự tồn tại. Sanh, trụ, dị và diệt - tâm tướng vọng 
niệm là giả danh mà an lập, trăm vạn lần không nên ngộ nhận 
cho rằng từ tế mà sanh thô, từ thô mà sanh thô hom. Căn cứ trên 
sự thật thì phần tế hay thô, đều tò xưa đến nay mà có; rồi còn 
nương vào tế để có thô, cũng nhân vì thô mà có tế. Chẳng qua, 
từ thứ lớp của sự xả bỏ thì có từng lớp từng lớp sanh,trụ, dị và 
diệt bốn tướng này. Đây thật là đồng thời mà có, nhưng suy luận 
tường tận thì nó không có tự tánh. Vọng niệm cũng không có tự 
tánh chơn thật do đó niệm chính là vô niệm. Khi hư vọng phân 
biệt hiện tiền cũng vẫn là “xưa nay bình đẳng” và “đồng một 
giác tánh”. Luận văn phần trên khẳng định: “Vì thủy giác ấy tức 
đồng bản giác” đây tức là không có thủy giác ở ngoài bản giác. 
Tiết này, chung quy kết luận là thủy giác không lìa bản giác. 
Do đó nghĩa giác trong luận, chú ưọng ở bản giác tịnh tâm của
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chúng sanh, tuyệt nhiên không đồng với Duy thức tông.
b. Tướng trạng tùy nhiễm của bản giác
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, bản giác tùy nhiễm phân biệt sanh ra hai loại 

tướng, cùng vói bản giác kia không ròi bỏ nhau. Thế nào là 
hai? Một là trí tịnh tướng, hai là bất tư nghi nghiệp tưóngẵ

Nếu chuyên nói về bản giác thì nó chỉ là một tướng bình 
đẳng, nên không có ngôn ngữ để diễn đạt, còn bản giác tùy 
nhiễm -  y theo nhiễm mà có bất giác, lại ly nhiễm ô bất giác 
mà hiển phát thì có thể tướng của giác để bàn luận. Như vàng 
ở dạng khoáng chất, đặc tính của vàng bị cát đá làm tạp nhiễm 
không hiển hiện được thì hình tướng và tác dụng của vàng cũng 
không thể diễn đạt, song sau khi thông qua sự tôi luyện, đặc 
tính và hình tướng của vàng đều hiển lộ và có thể dùng nó để 
chế tác các loại vật dụng, đồ trang sức khác thì có thể biểu 
hiện bản chất của nó. Như từ “bản giác tùy nhiễm phân biệt” 
mà nói thì “sanh ra hai tướng”, phần trước thì nói giác có cứu 
cánh giác và không cứu cánh giác, ở đây chỉ chuyên thảo luận 
về cứu cánh giác. Cứu cánh giác là Phật quả đại giác là sự hiển 
phát cứu cánh nhất của bản giác, do đó hai tướng này với “bản 
giác” là không rời bỏ nhau. Bản giác tức nói đến Như Lai tạng 
đầy đủ vô lậu tánh công đức; nhưng ở chúng sanh thì còn chưa 
hiển lộ, còn Phật quả thì đã cứu cánh hiển phát chính là muốn 
nói đến bản giác có hai tướng: “một là trí tịnh tướng” bản giác
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- cũng là Như Lai tạng khi đã xả ly nhiễm ô thì hiện khởi lên 
ư í thanh tịnh tướng, giác thể cứu cánh viên mãn; “hai là bất tư 
nghi nghiệp tướng” là sau khi thành Phật, từ bất tư nghi nghiệp 
tướng của thanh tịnh trí hiện khởi; thì đại dụng ba nghiệp của 
đức Phật là bất khả tư nghi. Trí tịnh tướng là đức tướng của bản 
giác, bất tư nghi nghiệp tướng là diệu dụng của bản giác phát 
khởi ra, hai tướng này đến khi thành Phật mới được rốt ráo viên 
mãn; còn pháp thân đại sỹ của bậc địa thượng (Thập địa Bồ-tát) 
chỉ có được từng phần của hai tướng này mà vẫn chưa hoàn 
toàn viên mãn.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Trí tịnh tướng là nương vào sửc huân tập của pháp, 

như thật tu hành, đầy đủ phương tiện. Phá tướng thức hòa 
họp, diệt tướng tâm tương tục, hiển hiện pháp thân, trí 
thuần tịnh.

Làm sao để sanh khởi “trí tịnh tướng”? Phải nương vào 
ba nguyên nhân:

Một “nương vào sức huân tập của pháp” chỉ cho tâm Như 
Lai tạng; do pháp này có công năng để khởi tác dụng huân tập. 
Nương vào sức huân tập của pháp thì có hai: Một là do nội lực 
huân tập bên trong của Như Lai tạng; hai là do sức huân tập bởi 
sự thuyết pháp giáo hóa của chư Phật Bồ-tát. Như Lai tạng bên 
trong vốn có, hình như không có tác dụng gì, nhưng thực tế thì 
có một năng lực rất lớn tự huân tập phát triển ở bên trong. Do
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đó “Kinh Thắng Man” nói: “Nếu không có Như Lai tạng thì 
không có sự chán ghét khổ đau để cầu chứng Niết-bàn”. Chúng 
sanh hướng lên đến các cõi quang minh hơn, toàn bộ đều là do 
sức lực huân tập bên trong của Như Lai tạng, sức huân tập của 
ngoại duyên do thiện tri thức cũng là do thể chứng pháp tính 
mà có được. Nguyên nhân thứ hai do pháp lực huân phát của 
nội ngoại duyên, thứ đệ tu tập đến Sơ địa Bồ-tát có khả năng 
“như thật tu hành”, được tùy phần giác, khởi trí chơn thật. Tu 
tập đến viên mãn như vậy chính là nguyên nhân thứ ba “đầy đủ 
phương tiện”. Học giả Đại thừa do nương vào pháp lực huân tập 
này rồi như thật tu hành, đầy đủ phương tiện nên có khả năng 
“phá tướng thức hòa hợp, diệt tướng tâm tương tục, hiển hiện 
pháp thân”. Pháp thân hiển hiện tức hiển hiện Như Lai tạng do 
xa lìa tạp nhiễm, bởi thánh trí thanh tịnh thuần tuý, do đó nói: 
“Trí thuần tịnh”. Muốn được trí tuệ thuần tịnh phải phá tướng 
thức hòa hợp, diệt tướng tâm tương tục. Tướng thức hòa hợp là 
thức A-lại-da, phần trước đã nói qua: bất sanh và bất diệt với 
sanh diệt hòa hợp không một không khác là thức A-lại-da. Tổng 
quát về A-lại-da thức mà nói thì không thể nói diệt hoặc bất diệt 
chỉ có thể gọi là “phá” là phá bỏ từng phần. Thức A-lại-da có 
giác và bất giác, hai tướng sanh diệt và bất sanh diệt, A-lại-da là 
tổng hợp thể của hai tướng này. Hiện tại do năng lực tu hành trừ 
bỏ từng phần nhiễm ô sanh diệt trong thức này khiến cho từng 
phần giác bất sanh diệt được hiển phát, như khoáng sản bị cát 
đá hỗn tạp, sau khi trải qua sự tôi luyện, thành phần cát đá bị bỏ 
đi và tính của vàng hiển hiện. Nói một cách đơn giản hơn, phá 
tướng thức hòa hợp tức là trừ bỏ phần nhiễm của bất giác sanh 
diệt khiến cho không còn trở lại nương vào tướng giác bất sanh
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diệt của tâm Như Lai tạng nữa. Tại sao nói diệt tướng tâm tương 
tục? Do bộ phận bất giác sanh diệt của thức A-lại-da mà có sự 
hiện hành của tâm thức nhiễm ô, tương tục không dứt. Như 
Luận văn phần trên nói: “Do từ xưa đến nay niệm niệm tương 
tục, chưa từng ly niệm”, hiện tại tu hành viên mãn, phá trừ được 
tướng thức hòa hợp; từ trong thức hòa hợp khởi lên phần tướng 
tâm tương tục bất giác, cũng bị diệt không còn. Đoạn trừ tâm 
thức sanh diệt chính là hiển phát tâm bất sanh diệt thì Như Lai 
tạng đã ra khỏi sự ràng buột vì vậy gọi là pháp thân. Tướng tâm 
tương tục, từ điểm đơn giản mà nói thì theo Duy thức học giả 
chỉ cho bảy thức trước. Căn cứ vào “kinh Lăng Già” thì nghĩa 
tương tục có hai: Một chỉ sự tương tục thứ đệ của chuyển thức, 
hai chỉ tướng tương tục vi tế hằng thường liên tục. Loại tương 
tục trước là sự tương tục có phân cách gián đoạn, giống như hạt 
nước mưa từng giọt từng giọt một tương tục không dứt rơi từ 
không trung đến mặt đất nhìn như một sợi dây; đây là chuyên 
chỉ cho bảy thức trước mà nói như vậy. Loại tương tục thứ hai 
như sự tương tục của dòng nước xiết, tức tướng vi tể tương tục 
của A-lại-da trong Duy thức học. Đây chính là nội dung mà ở 
đó muốn diệt trừ.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa này như thế nào? Do tất cả tướng của tâm thức 

đều là vô minh, tướng của vô minh, không ly giác tánh, 
không thể hoại, không thể không hoại. Như nước trong biển 
cả, bởi gió mà sóng động, tướng của gió và nước chưa từng 
xả ly, mà nước không phải là tính động. Nếu gió ngừng mất, 
tướng động tức mất, tánh ước không hoạiẽ Như tự tánh 
thanh tịnh tâm của chúng sanh vì vô minh gió động, tâm và 
vô minh đều không có hình tướng, chưa từng xả ly. Mà tâm 
không phải tính động, nếu vô minh diệt, tương tục tức diệt, 
trí tánh không hoại.

Lấy thêm ví dụ để càng làm rõ vấn đề. Thảo luận đến việc 
phá tướng thức hòa hợp, diệt tướng tâm tương tục thì sự phá 
và diệt này đều là trên hư vọng tạp nhiễm mà nói, còn tánh của 
Như Lai tạng thanh tịnh thì không thể diệt trừ. Đây là luận đề 
căn bản của chơn thường duy tâm luận. Như trong “Kinh Lăng 
Già” nói: “Nếu tạng thức diệt mất thì không khác với sự luận 
nghị đoạn kiến của ngoại đạo”. Do đó sau khi diệt trừ sanh diệt, 
pháp thân thanh tịnh bất sanh bất diệt thì vĩnh viễn tồn tại. Vì 
để thuyết minh điều này cho nên nói: “Lấy tất cả” tâm thức hư 
vọng phân biệt của chúng sanh là tâm tướng vọng tưởng, đều là 
do tự tánh vô minh nhiếp trì. Vô minh chính là tướng bất giác, 
vô minh bất giác có hai nghĩa:

1. Thông tướng: Tất cả pháp hư vọng phân biệt sanh tử 
tạp nhiễm đều lấy vô minh làm tướng; nên vô minh có thể làm 
pháp tất cả tạp nhiễm thông tướng của tất cả phiền não. Bất giác 
trong luận là tên gọi chung cho tất cả pháp tạp nhiễm.

2. Biệt tướng: Vô minh là căn nguyên của pháp hư vọng
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tạp nhiễm tức là vô thủy vô minh trụ địa. (Luận nói nghĩa giác, 
bao quát tất cả giác; nhưng trong tất cả giác đó đặc biệt chú 
trọng bản giác. Nói nghĩa bất giác, bao quát tất cả pháp hư vọng 
phân biệt; nhưng trong tất cả pháp phân biệt này thì đặc biệt chú 
trọng ở căn bản vô minh).

Ở điểm này, trước nói phần bao quát tất cả tâm thức làm 
vô minh bất giác; sau đó tiến thêm bước nữa, thảo luận đến 
sự giống và khác nhau giữa vô minh và giác. Tổng kết lại thì 
“tướng” vọng “của vô minh” là “không lìa giác tánh”. Chúng 
sanh không lìa tướng bản giác, lại sanh khởi vọng tưởng bất 
giác, do đó tướng bất giác là không lìa tướng giác. Nhưng căn 
cứ theo sự thật thì chỉ có chúng sanh mới không tương lìa, 
không lìa mà cũng không phải chính nó, do đó “không thể hoại, 
không thể không hoại”. Hoại là phá hoại, đây là từ tâm thức của 
chúng sanh mà nói. Tâm thức của chúng sanh có sanh diệt, đều 
nương vào A-lại-da thức mà tồn tại; tướng của tâm thức là vô 
minh, vô minh là tướng có thể hoại, do đó các tâm thức không 
thể không hoại; mà tướng vô minh không lìa giác tánh, giác 
tánh không thể hoại; không có thật thể của vô minh có thể hoại 
nên tâm thức cũng là không thể hoại. Nếu căn cứ ví dụ ở phần 
sau thì trong tâm sanh diệt, vô minh và giác tánh không tương 
lìa, vô minh không lìa giác tánh, do đó vô minh không thể hoại; 
nhưng giác tánh thanh tịnh, vô minh thì cấu nhiễm nên vô minh 
không phải là không thể hoại.

Dưới đây nói về ví dụ “như nước trong biển cả, do gió” 
mà khởi “sóng động”, nước biển từ tính tịnh chuyển sang sóng 
động, “tướng nước” và “tướng gió” tức “không tương xả ly”, 
bởi vì gió mà nước có sóng động, như thế nước không lìa gió,
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gió không lìa nước; nước và gió từ sóng động mà nói thì thống 
nhất với nhau không tương lìa. Ở trong đó tồn tại ba yếu tố: một 
là nước, hai là gió, ba là sóng động. Sóng động từ đâu mà có? 
Bởi vì nước và gió không tương xả ly mà thành. Trong sóng 
động tướng nước và gió, hỗ tương không lìa. Gió lấy động làm 
tướng, tướng gió lúc này đây tức từ nước động mà hiển hiện ra. 
Bản chất của nó không phải là tướng động mà là tánh ước. Vì 
nước và gió không tương xả ly do đó khi gió động, hình như 
nước cũng động. Thật tế tướng động thuộc gió, tuy nương theo 
nước mà hiện tướng động của gió mà nước thật không phải có 
tự tánh là động.

Hoa Nghiêm tông căn cứ theo nghĩa này nên nói chơn 
vọng không tương ly. Tuy nước và gió không tương xả ly mà 
hiện có sóng động, nhưng mà nước không phải là tính động, 
gió và nước vẫn có thể phân chia ra được. Do đó “nếu gió dừng 
mât” thì “tính động tức mất”. Tướng động do từ gió mà có, gió 
diệt tức sóng động diệt; mà tánh ước của nước không hoại.

Dưới đây tổng hợp lại thì có ba yếu tố, hiện tại chỉ đàm 
luận đến hai yếu tố, bởi vì phần trước đã thảo luận qua tất cả 
tướng của tâm thức, do đó không nói lại nữa. Ba yếu tố đó là:
1. Tự tánh thanh tịnh tâm, 2. Vô minh, 3. Tất cả tướng của tâm 
thức. “Chúng sanh tự tánh thanh tịnh tâm” là như nước; “vô 
minh” là như “gió”, tịnh tâm và vô minh không phân ly trở 
thành tất cả sóng động của tướng tâm thức. Đây là nói: vô minh 
như gió, không lìa bản giác mà hiện làm tướng động của tất cả 
tâm thức. Trên chẳng qua là ví dụ, đừng nên quá câu nệ! Do vì 
vô minh làm cho bản giác động loạn. Tướng của nước và gió 
bất tương xả ly, từ trong sóng động rồi nhìn thấy, mà tự tánh
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thanh tịnh của chúng sanh “tâm với vô minh” đều là sự hoạt 
động của tinh thần, do đó “đều không hình tướng” có thể diễn 
tả; với tướng nước và gió thì không đồng. “Kinh Thắng Man” 
nói: “Tự tánh thanh tịnh tâm rất khó biết được; tâm này bị phiền 
não nhiễm ô, cũng khó mà biết được”: cũng là ý nghĩa này. Tâm 
với vô minh không hình không tướng mà “không tương xả ly”, 
đây từ địa vị chúng sanh mà nói, không phải vĩnh viễn không 
tương ly, “tâm” cũng “không phải” là “tướng động”.

Tướng động dụ cho tâm thức bất giác. Chúng sanh tự tánh 
thanh tịnh tâm, không phải là tánh vô minh bất giác. Do đó, 
“nếu vô minh diệt” chỉ là thức “tương tục” diệt còn “trí tánh 
không hoại”. Tương tục tức tâm thức tương tục hư vọng phân 
biệt, nương vào vô minh và không xa lìa với tâm thanh tịnh 
mà sanh khởi. Một khi vô minh diệt tâm thức tương tục đương 
nhiên diệt. Trí tánh là Như Lai tạng tự tánh thanh tịnh tâm tức 
giác tánh. Khi chúng sanh chuyển nhiễm ô thành thanh tịnh thì 
vô minh tạp nhiễm diệt rồi tự tâm thanh tịnh hiển hiện. Tịnh trí 
thì không phải nhân vì vô minh diệt mà diệt mất. Tự tánh thanh 
tịnh tâm, vô minh, tâm thức tương tục trong ba loại này loại thứ 
ba chính là do sự tổng hợp thể của hai loại trước.

Ở đây nói đến, hình như căn cứ vào “kinh Lăng Già”, 
nhưng sự thật thì không đồng với “kinh Lăng Già”, vì trong 
“kinh Lăng Già” nói: Chuyển thức và A-lại-da thức không hoại 
không thể không hoại; lại nói: A-lại-da có diệt và có bất diệt. 
Như Lai tạng trong “kinh Lăng Già” là tự tánh thanh tịnh tâm. 
Thức A-lại-da là hòa hợp thể của nghiệp tướng và chơn tướng. 
Nhân đó, mối quan hệ giữa A-lại-da và bảy thức trước là không 
khác, bảy thức có thể nói là từ A-lại-da mà có sự sanh khởi,
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nhưng tuyệt nhiên với nó không đồng, tức không thể nói bảy 
thức sanh từ A-lại-da. Nhưng bảy thức đã từ A-lại-da sanh khởi 
là tương tục, hư vọng có thể diệt, do đó không thể nói bảy thức 
và A-lại-da thức hoàn toàn tương đồng. Nhân vì, bảy thức trước 
tương tục diệt, trong A-lại-da chỉ là nghiệp tướng diệt mà tự 
chơn tướng của A-lại-da thức là không diệt. Đây chính là muốn 
khẳng định, bảy thức trước thì có thể diệt; mà A-lại-da thức chỉ 
diệt phần bất giác, còn phần giác thì không thể diệt.

Tướng hoại và không hoại trong “kinh Lăng Già” thì 
không đồng với tướng hoại và không hoại trong luận. Tướng 
hoại và bất hoại của luận, hoại là diệt, bất hoại là không thể 
hoại diệt; đây là căn cứ vào văn tự Trung Quốc để giải nghĩa! 
Mà “kinh Lăng Già” nói tướng hoại và bất hoại, hoại chỉ tướng 
biến dị hoặc tướng sai biệt; bất hoại tức tướng không biến hoại 
không sai biệt. Thức A-lại-da với bảy thức trước là không khác 
không phải không khác, do đó nói không hoại không bất hoại. 
Luận cũng nói hoại bất hoại, nhưng là từ có thể diệt và không 
thể diệt của thức A-lại-da mà nói.

Ưu điểm đặc biệt của Khởi Tín Luận là thảo luận toàn bộ 
ý nghĩa chính yếu của Đại thừa, nên nếu chỉ đơn thuần nghiên 
cứu giáo pháp trong Kinh thôi thì khó phù hợp với ý nghĩa này!

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Bất tư nghi nghiệp tướng là nương vào tịnh trí, có khả
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năng tạo ra tất cả cảnh giới thắng diệu. Nghĩa là tướng vô 
lượng công đức, thường không đoạn dứt. Tùy căn cơ chúng 
sanh, tự nhiên tương ưng, hiện ra nhiều loại, đạt được lợi ích.

“Bất tư nghi nghiệp tướng” này là “nương vào tịnh trí” 
mà “có khả năng tạo ra tất cả cảnh giới thắng diệu”, tạo ra có 
nghĩa là sanh khởi, đức Phật có khả năng hiện khởi tất cả cảnh 
giới thắng diệu, như hiện cõi tịnh độ, thân tướng tốt đẹp v.v... 
vì thích ứng căn cơ không đồng của chúng sanh, khiến cho họ 
nhân cảnh giới này mà được chấp nhận sự giáo hóa. Khi đức 
Phật hiện ra hình sắc chúng sanh thấy sắc thù thẳng này; đức 
Phật hiển hiện âm thanh, hương vị v.v... chúng sanh cảm nhận 
đến đều thù thắng nhất, cảnh giới của sáu căn thù thắng như 
thế khiến chúng sanh như pháp tu hành để đạt được lợi ích. Bất 
tư nghi nghiệp tướng là chỉ cho sự hiện khởi cảnh giới từ sáu 
căn của đức Phật rất thẳng diệu lại bất khả tư nghi, chính là ba 
nghiệp đại dụng của đức Phật, trong Như Lai tạng hiển hiện đầy 
đủ “tướng vô lượng công đức”. Vì chúng sanh có lúc thì thấy 
được đức Phật, còn có lúc không thấy được đức Phật nên cho 
rằng hình như thắng dụng của đức Phật có lúc bị gián đoạn, kỳ 
thật thắng dụng trong việc hóa độ chúng sanh của đức Phật -  vô 
lượng đức tướng là “thường không đoạn tuyệt”, nương vào trí 
tịnh tướng hiện khởi đại dụng của ba nghiệp là cùng tận đến 
vị lai. Diệu cảnh Phật quả không đoạn tuyệt mà “tùy căn cơ 
chúng sanh, tự nhiên” có khả năng với “căn cơ tương ưng, hiện 
ra nhiều loại” khiến chúng sanh đạt “được lợi ích”. Điều này 
muốn nói: Đức Phật không cần dụng tâm khi thuyết pháp độ 
sanh, không cần suy nghĩ vẫn tự nhiên tùy theo căn cơ chúng 
sanh, tương ứng với phương pháp phù họp để được độ thì liền
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hiển hiện ra; giống một tẩm kính lớn, cảnh vật đi qua thì liền 
hiện khởi, không cần phải tác ý; , và trong “Bảo Tánh Luận” 
cũng nói: “Như trống trời không cần sự tác động mà tự nhiên 
phát ra âm thanh”; đức Phật thị hiện hóa độ chúng sanh, cũng 
là như thế. Như nếu chúng sanh nương vào công đức thị hiện 
hóa độ của đức Phật mà có được lợi ích, hoặc có không được 
lợi ích thì không thể nói đó là tương ưng. Hiện tại thì ứng cơ 
thuyết giáo, không có sai lầm; do đó sự giáo hóa của đức Phật, 
khiến tất cả chúng sanh đều được lợi ích, chắc chắn không có 
sự uổng công. Tóm lại phần trên chỉ đơn giản thuyết minh hai 
tướng này, phần dưới sẽ giải thích tường tận hơn.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, tướng giác thể có bốn nghĩa lớn, bằng vói hư 

không, như kính trong sạch.
Tướng tiệm ngộ của thủy giác là thuyết minh quá trình 

ngộ nhập từ bất giác mà giác; tướng bản giác tùy nhiễm là 
thuyết minh cứu cánh giác của đức Phật, ly tất cả tạp nhiễm 
tò đó sanh khởi đại dụng hóa tha của ba nghiệp. Hiện tại thảo 
luận thể quảng đại của tướng giác là tổng luận tướng giác thể 
của bản giác, thủy giác và cứu cánh giác, do đó gọi trực tiếp 
là “tướng giác thể”. Tướng giác thể “có bốn nghĩa lớn” và lấy 
hai ví dụ để thuyết minh nó. 1. “Bằng với tướng hư không”: Hư 
không là biến khắp mọi nơi không đâu không có; giác thể trong 
tâm chúng sanh cũng quảng đại, thật không có cái gì so sánh
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được với nó nên lấy hư không quảng đại làm ví dụ. 2. “Như 
kính trong sạch”: Kính có thể chiếu sáng tất cả mọi vật, như 
tâm giác của chúng sanh, có khả năng giác chiếu tất cả. Tuy có 
hai ví dụ, nhưng luận văn chú trọng ở ví dụ kính sáng; tướng 
hư không quảng đại, chỉ trong ví dụ kính mà nói phụ theo. 
Nhân đây, có bốn nghĩa lớn, đều gọi là kính. Hai dụ này, kinh 
điển Đại thừa khi muốn nói đến tâm thể, tâm tướng thì thường 
thường sử dụng đến. Nhưng bốn nghĩa lớn này gọi là bốn loại 
kính nghĩa, đó là điều đặc biệt của luận. Kinh luận khi nói đến 
tâm tánh bổn tịnh có lấy ví dụ kính sáng để chỉ cho tâm. Như 
nói: “Kính xưa chưa rửa, vẫn chiếu đất trời”. Đồng thời, công 
dụng đại trí của Phật quả, vô tư phổ ứng giống như sự ảnh hiện 
tất cả của tấm kính lớn, do đó luận lấy kính làm ví dụ cho giác 
tướng của minh tâm.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Thế nào là bốn? Một là như thật không kính, xa lìa tất 

cả tướng của tâm và cảnh giói, không pháp nào có thể hiện, 
vì ra ngoài nghĩa giác chiếu vậyỀ

Bốn nghĩa lớn đó “một là như thật không kính”: Đây 
chính là nghĩa như thật không trong hai nghĩa của chơn như. 
Giác tâm của chúng sanh tại sao là như thật không? Bởi vì giác 
thể là “xa lìa tất cả tướng của tâm và cảnh giới”. Từ bản tịnh 
của giác tâm mà nói thì tất cả tâm hư vọng phân biệt và tất cả 
tướng cảnh giới hư vọng, đều xa lìa với giác thể. Hiện tại thấy
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có tất cả cảnh tướng của núi sông đại địa bao la vạn tượng là do 
tâm hư vọng phân biệt hiển hiện; nếu từ giác thể của tâm tính 
mà nói thì nó là bản lai thanh tịnh, bản lai tịch tịnh, mà “không” 
một “pháp nào có thể hiện”. Giác thể “không” có thể biết không 
thể giác không thể chiếu; vọng tâm vọng cảnh không phải để 
biết để chiếu. Giác thể với tâm cảnh hư vọng, như sáng và tối 
không tương ưng. Do đó tất cả tâm cảnh hư vọng, tuy tương tợ 
hiện tiền mà từ giác thể nói thì thật không có một pháp nào có 
thể hiện. Không pháp nào có thể hiển hiện, không phải không 
có tất cả tướng của tâm và cảnh giới, cũng không như duy thức 
gia nói khi chứng được chơn như, không có huyễn tướng có thể 
được. Là nói: Giác tâm không tịch, không hiện tất cả tướng của 
tâm và cảnh giới. Như trong kính hiện lên các loại hình tướng, 
nhưng cũng không phải do kính mà sanh khởi, thể của kính là 
trong sáng, không sanh được tất cả tướng. Không hiện, không 
phải cái gì cũng không có, chẳng qua tâm thể vốn tịnh, không 
cùng với tướng hư vọng của tâm và cảnh giới tương ưng, do 
vì trong tâm thể không hiện vọng cảnh do đó gọi là như thật 
không. Một số người nói “từ chơn khởi vọng” là dùng ngôn ngữ 
sai lầm lớn, như ngài Chơn Đế dịch “Kinh Vô Thượng Y” trong 
đó có nói: “Tất cả chúng sanh có uẩn xứ nhập, thắng tướng 
chủng loại, trong ngoài sở hiện vô thủy thời tiết tương tục lưu 
xuẫt, bản lai như vậy chí minh diệu thiện. Ở đây, nếu tâm ý thức 
bất năng duyên khởi, giác quán phân biệt bất năng duyên khởi, 
bất chánh tư duy bất năng duyên khởi. Nếu với bất chánh tư duy 
tương ly là pháp không khởi vô minh; nếu không khởi vô minh 
là pháp không phải mười hai hữu phần duyên.” Do đó trong địa 
vị chúng sanh, giác thể với hư vọng tâm cảnh là hòa hợp mà lại
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trước sau không tương ưng. Nếu nói chơn như duyên khởi, từ 
chon mà có thể khởi vọng thế thì đức Phật cũng có thể trở thành 
chúng sanh! Vậy thế sao được!

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hai là nhân huân tập kính nghĩa là như thật bất không. 

Tất cả cảnh giói của thế gian, thảy đều hiện ra trong đó, 
không ra không vào, không lầm không hư, thường trụ nhất 
tâm, do tất cả các pháp là tính chon thật. Lại tất cả pháp 
nhiễm không thể nhiễm được, trí thể không động, đầy đủ vô 
ỉậu, huân tập chúng sanh.

“Hai là nhân huân tập kính” chính là “như thật bất 
không”. Ở đây có hai nghĩa: Một là tâm thể bất không, có nghĩa 
là thường trụ; hai là khi Như Lai tạng bị ràng buộc, có năng lực 
huân tập nội tại, huân tập chúng sanh. Nhân huân tập kính từ ý 
nghĩa thứ hai này mà đặt tên; nếu từ nghĩa thứ nhất này mà nói, 
nên gọi là như thật bất không kính. Trước tiên nói như thật bất 
không: Tất cả vọng tâm và cảnh giới, đều không lìa sự hiện khởi 
của tâm giác tánh, do đó nói: “Tất cả cảnh giới của thế gian, 
thảy đều hiện ra trong đó”. Như thật không kính nói không pháp 
nào có thể hiện là từ giác thể không cùng với vọng nhiễm tương 
ưng mà nói như thế; nay ở trong như thật bất không kính thì nói 
hết thảy đều hiện là từ giác thể không chướng ngại vọng nhiễm
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hiển hiện mà nói như vậy. Như tự thể minh tịnh của kính, tuy 
không có sanh khởi ra ảnh tượng; nhưng ảnh tượng thì trong 
kính có hiện ra. Trong kính tuy có hiện ảnh tượng, nhưng kính 
bản thân không có ảnh tượng. Lại như hư không, không phải 
là tất cả sắc tướng nhưng không chướng ngại sự hiện khởi của 
tất cả sắc tướng, tất cả sắc tướng nhất định phải nương vào hư 
không mới có hiển hiện và hoạt động; tuy trong hư không có 
sự hiển hiện hoạt động đó mà tự thân của hư không, không tùy 
theo đó mà nó có sắc tướng. Hiền Thủ gia cho rằng bất biến là 
như thật không; tùy duyên là như thật bất không. Bất biến tùy 
duyên thì có khả năng hiện khởi tất cả cảnh giới của thế gian; 
tùy duyên bất biến là viễn ly tất cả tướng tâm cảnh giới. Hai 
điều này hình như mâu thuẫn mà thật thì không có mâu thuẫn. 
“Không ra” là nói tất cả cảnh tướng, không là nhân vì giác thể 
của chúng sanh mà hiển hiện phát ra; “không vào” là nói tất cả 
cảnh tướng, cũng không là từ bên ngoài mà tiến nhập vào trong 
thể giác của chúng sanh, không ra không vào thì không đến 
không đi, do đó khẳng định: “đến không từ đâu, đi không chỗ 
đến”. Như cảnh tượng trong kính, không thể nói nó từ bên trong 
mà ra, cũng không thể nói nó từ bên ngoài đi vào, nhưng tất cả 
tướng tương tợ hiện tiền thỉ “không lầm không hư”. Tâm cảnh 
hư vọng phân biệt, khi hiển hiện trong giác thể của chúng sanh 
thì môi quan hệ giữa tâm cảnh, quan hệ của nhân quả, tương tợ 
tôn tại, không lâm không hư. Không phải là có nhân mà không 
có quả, có đây mà không có kia; mà là pháp tướng thứ tự rành 
mạch có nguyên tăc, nhân quả không loạn. Tất cả tâm tướng 
tuy hiển hiện trước mắt, nhưng từ giác thể của tự tâm thì chỉ là 
“thường trụ nhất tâm”, nhân vì “tất cả pháp tức” là “tánh chơn
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thật”. Tánh chơn thật không lìa tất cả hư vọng tâm cảnh; tất cả 
hư vọng tâm cảnh đương thể chính là tánh chơn thật. Các nhà 
chom thường duy tâm thuyết minh tất cả theo hai phương pháp 
lý luận:

1. Từ hiện khởi nhất thiết mà nói, kiến lập tương đối nhị 
nguyên luận, như tạp nhiễm và thanh tịnh, chom thật với hư 
vọng. Không thể chỉ nói chom tịnh, như từ chơn khởi vọng thì 
Phật vẫn trở thành chúng sanh. Nếu chỉ nói vọng thì chúng sanh 
sẽ không có khả năng thành Phật. Luận tại phương diện này, do 
đó nói có giác và bất giác, nghĩa sanh diệt và bất sanh diệt.

2. Từ cứu cánh ngộ nhập chơn như thật tánh mà nói, kiến 
lập tuyệt đối nhất nguyên luận. Chơn với vọng, tịnh với nhiễm  

tuy tương tợ nhị nguyên, nhưng không phải tuyệt đối là hai thể. 
Nhân vì khi chuyển nhiễm hoàn tịnh, phản vọng quy chon, thể 
ngộ đến tất cả pháp tức là thường trụ nhất tâm, tất cả pháp không 
phải không là chơn như thật tánh, tất cả không phải không là 
tuyệt đối của nhất tâm này. Phương pháp lý luận như vậy, trong 
lập trường của chơn thường duy tâm là rất quan trọng. Không 
có cách lý luận này, chơn tịnh không thể viên mãn; bởi vì ở đây 
thì chơn nhưng ở kia không chơn, tức không đạt đến sự viên 
mãn, tuyệt đối chơn thật. Nhưng là cứu cánh chơn thật, tuyệt 
đôi viên mãn, không thiếu không dư là pháp pháp không phải là 
không Niêt-bàn. Hướng xuông vọng hiện, kiến lập nhị nguyên, 
chom vọng đều lập; hướng lên thể ngộ, kiến lập nhất nguyên, 
duy nhât chơn tâm; đây là luận nghị chung của các nhà chơn 
thường duy tâm. Nếu không biết nghĩa này, nhưng nói từ chơn 
khởi vọng, phản vọng quy chơn, lập nghĩa không viên mãn, dễ 
bị các nhà hư vọng duy thức ngộ nhận mà bị công kích vấn nạn
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thì không thể viên mãn học thuyết của mình.
“Lại” từ nhân huân tập mà nói: Giác thể thường trụ nhất tâm 

thì “tất cả pháp nhiễm không thể nhiễm được”. Như trong như 
thật không kính có nói: Giác tâm là viễn ly tất cả tướng của tâm 
cảnh giới. Không nhiễm tức không với pháp nhiễm tương ưng. 
“Trí thể” là giác thể; thì “không động” là thường trụ, không có 
nghĩa là hư vọng sanh diệt. Trong giác thể thường trụ mà không 
nhiễm, “đầy đủ” tánh công đức “vô lậu” mà vô lậu tánh công đức 
này trong địa vị chúng sanh thì có sức huân tập, đem đến cho 
“chúng sanh” một loại ảnh hường. Phàm là công năng tất yếu đối 
với nó có sự ảnh hưởng; nếu không thì tác dụng và năng lực không 
có khả năng biểu hiện ra. Không với nhiễm pháp tương ưng, tịnh 
năng khế họp với tánh công đức, ở trong tâm chúng sanh, cỏ sức 
huân tập nội tại, huân tập chúng sanh, khiến chúng sanh từ không 
tự giác, sau đó có khuynh hướng đến viễn ly tất cả tướng cảnh 
giới hư vọng, cuối cùng có thủy giác trở thành Phật. Như thật bất 
không với nhân huân tập là có mối quan hệ lẫn nhau; từ trong nhân 
huân tập biết được bất không; cũng bởi vì như thật là bất không thì 
nhân đó có khả năng huân tập chúng sanh.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ba là pháp xuất ly kính, nghĩa là pháp bất không, ra ngoài 

phiền não ngại, trí ngại. Ly tướng hòa họp, thuần tịnh minhễ
“Ba là pháp xuất ly kính” là tướng trí tịnh trong bản giác 

tùy nhiễm. Pháp chính là Như Lai tạng tâm cũng là tâm chơn
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như. Tâm Như Lai tạng, trong địa vị chủng sanh thi bị phiền 
não ràng buộc; nếu ở địa vị Bồ-tát thì lìa được nhiễm ô mà 
chứng đắc được từng phần; đến địa vị Như Lai thì hoàn toàn 
viên mãn, ra khỏi sự ràng buộc của phiền não. Do đó pháp xuất 
ly kính là “ra ngoài phiền não ngại, trí ngại” của “pháp bất 
không”, ngại là chướng ngại, nhị ngại là nhị chướng; trí ngại là 
sở tri chướng. Trước thời Huyền Trang dịch (cổ dịch) chữ này 
với Huyền Trang dịch thi không giống nhau, cổ  dịch và Chơn 
Đế đều dịch là trí chướng hoặc trí ngại; Huyền Trang mới dịch 
là sở tri chướng. Có người cho Chơn Đế dịch không chính xác 
lắm, kỳ thật thì cũng có thể dùng từ trí ngại, vốn là Huyền 
Trang khi dịch có cho thêm chữ “sở”: Như sở duyên duyên 
trong bốn duyên, La Thập dịch là duyên duyên; và như tương 
ưng với sở duyên trong sở duyên tùy miên, xưa dịch là duyên 
tùy miên. Tôi tại Hán Viện với pháp sư Pháp Tôn khảo xét lại 
“Luận Đại Tỳ Bà Sa” khi đọc đến sờ duyên duyên tùy miên cảm 
thấy hai chữ “sở duyên” có ý nghĩa khó hiểu, nếu căn cứ theo 
cổ dịch là duyên tùy miên thì ý nghĩa sẽ dễ hiểu hơn. cổ  dịch là 
có ý nghĩa của nó: Như nói duyên duyên thì không nói lấy năng 
duyên làm duyên, hoặc lấy sở duyên làm duyên, mà là: Phàm 
duyên “năng duyên duyên với sở duyên mà thành là duyên sự”, 
tất lấy cảnh giới này làm duyên. Chữ duyên ở trước là có sự 
quan hệ thống nhất với nhau. Như trí chướng, không thể nói trí 
huệ có khả năng biết là chướng hoặc pháp được biết là chướng, 
là muốn nói: Vô minh là chướng ngại cho trí chứng (chủ thể bị 
vô minh còn đối tượng không bị vô minh). Như Kệ Tụng nói: 
“Chơn nghĩa tâm đương sanh, thường làm cho chướng ngại, cụ 
hành nhất thiết phần là không cùng vô minh”. Đây không phải
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là vô minh làm chướng ngại cho chơn tâm chơn trí hiện tiền 
hay sao? Neu lấy từ trí chướng là không thỏa đáng, dịch là sở 
tri chướng mà giải thích là: “Sở tri không phải là chướng mà 
là chướng chướng sở tri”, thật là sự phân tích dư thừa. Do đó 
trí chướng là khi tâm có khả năng biết với cảnh được biết sanh 
khởi thì chướng ngại làm cho không thể chánh tri. Luận muốn 
nói đến, phiền não ngại thì đặt nặng ở phần mê muội đối với 
chon lý là do không hiểu rõ chơn lý mà dẫn sanh ra phiền não 
trong nội tâm, nếu là sai lầm đối với sự tướng, không hiểu chơn 
tướng của sự tướng thì gọi là trí ngại (phần dưới sẽ giải thích). 
Trong địa vị chúng sanh, bất không Như Lai tạng, tuy tương 
ưng với phiền não ngại và trí ngại mà có hai loại này hiện khởi. 
Đen khi chứng quả thì ra khỏi phiền não ngại và trí ngại thì có 
khả năng “lìa tướng hòa họp” mà hiển hiện tướng “thuần tịnh 
minh” của giác thể. Tướng hòa hợp là thức hòa hợp của giác 
với bất giác, sanh diệt với bất sanh diệt; thức hòa hợp thì không 
lìa nhị ngại. Do vì xuất ly phiền não ngại và trí ngại, tướng bất 
giác và sanh diệt cũng viễn ly, do đó tức lìa tướng hòa hợp. Phá 
thức hòa họp rồi, tướng bất giác nhiễm ô không còn hiện tiền, 
lúc này trí tuệ đạt đến cứu cánh minh tịnh. Pháp xuất ly kính, 
chính là tướng trí tịnh trong bản giác tùy nhiễm.

Nguyên văn:

- ^ í ề # f [ l  ’  0

Dịch nghĩa:
Bốn là duyên huân tập kính, nghĩa là nương vào pháp 

xuất ly kính, soi khắp tâm chúng sanh, khiến tu thiện căn,
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tùy niệm thị hiện.
“Bốn là duyên huân tập kính” chính là bất tư nghi nghiệp 

tướng đã nói ở phần trước. Nhân huân tập với duyên huân tập 
là tương đối; nếu mật thiết nội tại thì gọi là nhân huân tập kính; 
còn sơ viễn ngoại lai thì gọi là duyên huân tập kính. “Nương 
vào pháp” -  Như Lai tạng vì sự “xuất ly” phiền não ngại và trí 
ngại, do đó niệm niệm “soi khắp” tất cả “tâm chúng sanh” khiến 
chúng sanh “tu tập thiện căn, tùy” theo chúng sanh tâm “niệm” 
mà phương tiện “thị hiện”, thích ứng với căn cơ của chúng sanh 
mà hiện thân thuyết pháp. Đức Phật thuyết pháp cũng chỉ là 
ngoại duyên làm cho chúng sanh ngộ nhập giác tánh. Chúng 
sanh học Phật pháp thì cũng phải từ sự huân tập do nghe nhiều 
mà được, do đó nên gọi là duyên huân tập.

Trong tướng giác thể có nói đến bốn ý nghĩa lớn, nếu 
tổng hợp lại thì: 1. Điều thứ nhất là từ như thật không nghĩa; ba 
điều sau là từ như thật bất không tánh. 2. Hai điều trước từ bản 
tánh thanh tịnh, hai điều sau từ ly cấu thanh tịnh. 3. Như lấy 
hai nghĩa trong nhân huân tập kính, phân biệt lại nói: Thì như 
thật không và như thật bất không của thứ hai là từ thể ngộ chơn 
lý của các pháp; nhân huân tập thứ hai và hai điều sau, chính 
là hành chứng từ nhân đến quả, cũng chính là từ giác thể khởi 
dụng. Từ nhân huân tập đến pháp xuất ly là trở thành thực hành 
tự lợi. Nương vào pháp xuất ly mà duyên huân tập là trở thành 
diệu dụng lợi tha. Lại phần trên nói nghĩa đại của tâm chúng 
sanh, có thể tướng dụng ba đại; nghĩa Thừa, là chư Phật do từ 
(thừa) pháp này mà đến Như Lai địa, Bồ-tát thừa pháp này mà 
thành Phật. Hiện tại nói tướng giác thể có bốn đại nghĩa, như 
hư không quảng đại; như minh tịnh (kính) lẩy luận đại nghĩa
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của tướng giác thể (ở trong Đại thừa, hiển thị nghĩa Thừa), do 
đó không nói ba đại mà là bốn đại. Như thật không của bốn đại 
với như thật bất không của nhân huân tập kính thì là từ hai đại 
của thể và tướng; còn đầy đủ vô lậu huân tập chúng sanh v.v... 
thì từ dụng đại mà nói. Nương vào Như Lai tạng vốn đầy đủ 
công đức bên trong huân tập làm nhân thì ra khỏi được phiền 
não ngại và trí ngại mà thành Phật; và do nương vào Phật trí mà 
khởi diệu dụng. Do đó ở đây nói đến tướng giác thể, cũng chính 
là thành lập nghĩa của Đại thừa,

c. Tướng bất giác 
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa của bất giác là do không biết như thật rằng 

pháp chân như là một, nên tâm bất giác khởi lên mà có 
niệm; niệm không có tự tướng, không rời bản giác. Như 
người lạc đường, nương vào phương hướng mới bị lạc; nếu 
rời phương hướng thì không bị lạc. Chúng sanh cũng vậy, 
nương vào giác nên có mê; nếu rời giác tính thì không có bất 
giác. Do có tâm vọng tưởng bất giác, biết được danh nghĩa 
nên vì nó mà nói về chân giác; nếu ròi tâm bất giác thì cũng
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không có tự tướng chân giác có thể trình bày được.
Trong a-lê-da hòa hợp thức, có hai nghĩa giác và bất giác. 

Phần trên đã thảo luận qua nghĩa giác còn dưới đây sẽ nói rõ về 
nghĩa bất giác.

“Bất giác có ý nghĩa” như thế nào? Tức là: “Không biết 
như thật pháp chân như là một”. Một pháp giới chơn thật bình 
đẳng, không thể như thật mà hiểu biết nó; do vì không như thật 
hiểu biết đó nên gọi là bất giác. Bất giác tuy có nhiều loại mà 
căn bản của bất giác là một pháp giới lìa ngôn tự không hai, 
không thể như thật mà khế hợp chứng ngộ. Căn bản bất giác 
này thì thường gọi là vô thủy vô minh trụ địa, nó rất căn bản 
cũng rất phổ biến. Các nhà chơn tâm duyên khởi thì thường 
nói mê chơn mà khởi vọng. Hoặc là ngộ nhận cho rằng do vì 
không như thật hiểu biết, rồi sau đó sanh khởi ra mê vọng. Kỳ 
thật, vì không như thật hiểu biết chơn như một pháp giới, gọi 
là bất giác; bất giác nên không như thật hiểu biết. Không thể 
nói là không như thật hiểu biết một pháp giới, rồi sau đó có bất 
giác. Từ căn bản bất giác mà nói thì bất giác mê mộng đổi với 
tướng cảnh là vi tế rất khó nhận biết. Như Duy thức gia nói về 
tự chứng phần, chứng tự chứng phần có quan hệ năng tri sở tri 
và cùng nhau tồn tại, cũng là khó mà hiểu được nó. Do không 
như thật hiểu biết tâm chơn như là bình đẳng không sai biệt 
nên “tâm bất giác khởi lên”. Tâm bất giác khởi lên chính là 
tâm thức phân biệt hư vọng hiện tiền do đó khẳng định: “Mà có 
niệm này”, có niệm do đó bất giác; bất giác là do vì vọng niệm. 
Bất giác vì sự hiểu biết không chơn thật; vọng niệm là loạn 
thức vọng khởi. Niệm với bất giác là không thể nói là có trước 
hay sau. Chẳng qua y vào thứ tự của ngôn ngữ nên nói: “Tâm
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bất giác khởi lên mà có niệm này”. Giác là như thật bất không, 
không thể cho là không có tướng tự thể. Nhưng niệm phân biệt 
hư vọng của bất giác tuy có sự hiện hữu tướng dụng của nó, nếu 
nghiên cứu một cách nghiêm túc thì niệm lại không có tướng tự 
thể. Ở phần trên khi bàn luận về chơn như cũng từng đề cập qua 
điều này: Tất cả các pháp đều nương vào vọng niệm mà có, rời 
vọng niệm này thì không có tướng của tất cả cảnh giới. Kỳ thật, 
không chỉ tướng cảnh giới rời niệm thì không có, mà chính bản 
thân của niệm cũng không có tướng tự thể. Vọng cảnh nương 
vào vọng niệm mà niệm lại là hư vọng phân biệt không có tự 
tướng, phải nương vào bản giác mới có sự tồn tại. Rời bản giác 
tức không có vọng niệm, do đó khẳng định: “Không rời bản 
giác”. Phần trên thảo luận: Nương vào bản giác mà có bất giác. 
Còn nói đến bất giác thì chính là khẳng định sự tương phản căn 
bản tồn tại của giác; như nói đến âm u tức khẳng định sự tồn 
tại quang đãng thì bao hàm trong đó ý nghĩa sự tồn tại của ánh 
sáng. Đã không lìa bản giác mà thành bất giác, đương nhiên 
cũng có thể trực tiếp từ trong bất giác mà hiển thị ch ơn giác. 
Hiện tại lấy ví dụ để càng rõ hơn: Như có người đi đường, vốn 
muốn đi theo hướng Đông, không biết tại làm sao, lại sai lầm 
mất phương hướng, thành theo hướng Tây. Người đi đường này, 
mê lầm mất phương hướng, không biết đâu là phương Đông 
đâu là phương Tây! Người ấy mê lầm phương hướng là bởi vì 
có “nương vào phương hướng nên bị lạc”. Giả sử nếu rời bốn 
phương hướng này thì đâu còn mê lầm để nói. Chúng sanh cũng 
như vậy; chúng sanh vì mê mà bất giác nhưng bất giác của họ 
mà mê lầm, không phải là không có nguyên nhân là do nương 
vào giác mà có mê -  nương vào bản giác mà có bất giác. Nếu
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rời giác tính vốn có thì cũng chính là không có bản giác có thể 
nói được. Chúng sanh tuy ở trong bất giác, nhưng giác tánh của 
các pháp vẫn như vậy mà thường giác, không nhân vì chúng 
sanh bất giác mà nó không tồn tại. Cũng như người lạc đường, 
tìm không ra đông tây nam bắc mà đông tây nam bắc vẫn như 
vậy, chứ không phải vì sự mê lầm của người lạc đường mà mất 
đi các phương. Mất đi phương hướng là vì do ở trong mê muội; 
không biết tướng một pháp giới là vì chúng sanh bất giác. Do 
đó nếu nói từ trong chơn mà sanh vọng, từ giác sanh bất giác 
thì với ví dụ này không phù hợp. Như đem phương đông cho 
là phương tây, không phải phương hướng làm cho chúng ta sai 
lầm mà là chính mình bị sai lầm. Chúng sanh nương vào giác 
mà thành mê, cũng là từ người mê tự mê lầm là không rời giác 
tánh mà tự mê, không phải giác tánh làm cho chúng sanh trở 
thành mê lầm. Mê mờ ở chơn như mà khởi lên hư vọng nên giải 
thích như trên.

Nói đến chúng sanh mê lầm mà bị bất giác chính là ám thị 
chơn tướng các pháp, không mê lầm ở sự tồn tại của chơn giác. 
Bất giác đối với giác, vốn là sai lầm lớn nhưng cũng có điểm để 
sử dụng được. Bởi vì, như phần luận văn ở trên nói: “Nương vào 
bất giác mà nói có thủy giác”. Đây là: “Do có tâm vọng tường bất 
giác, nên biết được danh nghĩa”. Chem như rời ngôn thuyết, khái 
niệm của tất cả các pháp, tên gọi, định nghĩa v.v.., đều không phù 
hợp với bản giác, nhưng nếu muốn chúng sanh mở bày thủy giác 
tất yếu phải vay mượn tâm bất giác vọng tưởng làm cho chúng 
sanh có khả năng biết được khái niệm, tên gọi, định nghĩa của 
các pháp, biết được điều đúng sai hợp hay không hợp với chân 
lý mà biết tự mình trong mê muội, rồi tinh tấn tìm cầu chon giác
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khế hợp với chơn lý, đây mới có khả năng từ bất giác mà chuyển 
thành giác đạt được chơn giác, do đó: “Mới nói về chơn giác”. 
Chon giác chính là thủy giác; nói là thủy giác mà thật là xưa nay 
bản giác vốn như vậy. Nếu rời tâm vọng tưởng bất giác chính là 
không có thể nói được tự tướng của chơn giác; thì cũng không có 
sự tu hành giác ngộ. Do đó, từ ý nghĩa bất giác mà để nói về giác, 
bất giác tự nó có tính tương đối của nó. Như thế gian có tồn tại các 
hiện tượng không họp lý thì mới đi tìm phương pháp để giải quyết 
các vấn đề không hợp lý này, khiến cho nó được họp lý. Giác và 
bất giác, trong môn sanh diệt có sự quan hệ hỗ tương; do đó, luận 
văn phần sau sẽ thảo luận đến sự hỗ tương huân tập của chơn như 
và hư vọng, tuy đó là điều phản đối của Duy thức gia mà thật ra tự 
nó cũng có đạo lý. Còn tiết này, chủ yếu thuyết minh nội dung và 
tất cả tác dụng của bất giác đối với thủy giác trong quá trình đi từ 
bất giác đến thủy giác.

Nguyên vãn:

Dịch nghĩa:
Lại nữa, nương vào bất giác nên sanh ra ba tướng, 

cùng với bất giác này tương ưng không ròi.
Ở trên đã thảo luận qua phần tổng tướng căn bản tướng 

của bất giác, ở đây sẽ nói đến phần biệt tướng chi mạt tướng 
của bất giác. Bất giác sanh khởi ra hai loại tướng, chính là ba 
tướng vi tế và sáu tướng thô, như phần trên đã nói qua: “Vô 
minh bất giác sanh khởi ra ba tướng tế, cảnh giới làm duyên 
trưởng dưỡng sáu thô” là điều mà ở đây muốn thảo luận. Ở 
trong luận có ba đoạn văn đề cập đến tướng bất giác: Ở đây
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nói về ba tướng vi tế và sáu tướng thô; còn phần sanh diệt nhân 
duyên ở dưới, sẽ nói đến tâm, ý và ý thức; và sau cùng sẽ thảo 
luận đến bảy loại nhiễm tâm; có nội dung đại để là tương đồng, 
chẳng qua mỗi đoạn văn có một trọng điểm riêng. Giống như 
ba cương vị khác nhau giữa người giảng dạy, người thư ký ghi 
chép và người học, song người giảng là chính, còn nếu làm 
các việc khác, tuy vẫn là các người này, nhưng người đóng vai 
chính có khi thay đổi.

Luận nói đến ba tướng vi tế và sáu tướng thô theo ý nghĩ 
của luận chủ là muốn giải quyết một luận đề chính là vô minh 
duyên hành v.v... của mười hai nhân duyên, tuy tên gọi không 
giống, hoặc kết họp hai chi lại thành một chi mà ý nghĩa vẫn 
phù họp với mười hai duyên khởi. Vì khi đức Phật giải thích 
vấn đề chúng sanh bị tạp nhiễm duyên khởi thì chủ yếu là đề 
cập đến mười hai duyên khởi, còn về sau học giả đối với sự 
giải thích ý nghĩa của duyên khởi có rất nhiều quan điểm khác 
nhau như: Hữu bộ nói có bốn loại duyên khởi như: Một niệm 
duyên khởi, phần vị duyên khởi v.v.., có thuyết cho là ba đời 
duyên khởi, còn có thuyết thì hai đời duyên khởi. Dù giải thích 
có nhiều điểm không đồng nhưng nội dung chính đều là thuyết 
mười hai duyên khởi. Điều này khi tôi viết tác phẩm “Duy Thức 
Học Tham Nguyên” đã thảo luận vấn đề: Sự phát triển của Duy 
thức học thì có mối quan hệ rất sâu sắc với mười hai duyên khởi, 
còn về sau các nhà hư vọng Duy thức luận thì lại xa lìa mười 
hai duyên khởi, chỉ muốn làm rõ Lại-da duyên khởi. Trong chi 
phần duyên khởi thì Lại-da chính là chi thức, chi này là thể dị 
thục quả báo cảm thọ của sanh tử, các nhà Duy thức từ điểm 
này mà lập luận, rồi chú trọng ở việc chủng tử sanh hiện hành,
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sau đó mới phát triển thành thuyết Lại-da duyên khởi. Còn luận 
thì từ vô minh mà nói do đó không giống với duy thức. Nếu từ 
sanh tử lưu chuyển thì các nhà Duy thức chú trọng chủng tử, tức 
chú trọng từ nghiệp cảm quả báo; còn luận chú trọng vô minh 
tức chú trọng khởi hoặc mà cảm quả báo, đem vô minh làm căn 
bản để nói duyên khởi, tuy không phù hợp với thuyết A-lại-da 
duyên khởi của Duy thức gia nhưng lại hợp với ý nghĩa nguyên 
thủy hơn.

Bất giác tuy có mặt trong tất cả các nhân tố tạp nhiễm 
nhưng chú trọng ở căn bản vô minh. Nương vào sự không hiểu 
một pháp giới “bất giác, nên sanh” khởi ra ba loại tướrig vi tế. 
Ba tướng này tuy từ bất giác mà sanh khởi, “nhưng với bất giác 
tương ưng không rời” không phải như khi người con được sanh 
ra thì rời khỏi thân thể của người mẹ mà là giống như gốc cây 
phát triển sanh trưởng thành cành lá hoa quả, cành lá hoa quả 
với thân cây tương quan mật thiết với nhau không thể tách rời. 
Lại còn một điều quan trọng nữa: Vô minh duyên hành, hành 
duyên thức v.v... hình như một chi sanh ra một chi, song khi 
đức Phật thuyết về duyên khởi thì nói nó như vòng tròn không 
có đầu mối, như chi sanh tử: Sanh ra đời đến trưởng thành già 
yếu và diệt vong, có thứ lớp tuần tự, hình như sanh là đầu tiên, 
nhưng trên thực tế: Tử rồi lại sanh, sanh rồi lại tử, như vòng 
tròn không có đầu mối, sanh tử không có bến bờ. Do đó nương 
vào bất giác mà sanh khởi ra ba tướng tế và sáu tướng thô tuy 
có thể nói là có thứ lớp hỗ tương sanh khởi nhưng khi nghiên 
cứu kỹ thì kỳ thật không thể cho rằng vô minh là nguyên nhân 
đầu tiên. Có người bình luận về ba tướng tế sáu tướng thô trong 
“Đại Thừa Khởi Tín” là sự lập thuyết theo chiều dọc thì không
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phù hợp với thuyết Duy thức chủ trương tám thức sản sanh 
đồng thời, vì họ không hiểu nên nói là có trước sau, mà thật ra 
không thể lấy vấn đề trước sau này mà hạn cuộc nó.

Nguyên văn:

s m Í h  ?  : m t ^ íỀ . W i ù m ' m

Dịch nghĩa
Thế nào là ba? Một là vô minh nghiệp tướng: do nương 

vào bất giác nên tâm động mà gọi là nghiệp. Giác thì không 
động, động tức có khổ vì quả không ròi nhân.

Ba loại tướng đó: “Một là vô minh nghiệp tướng”: Ở trong 
mười hai duyên khởi thì đó là vô minh và hành, hành là nghiệp, 
vô minh là bất giác. Ờ trong ba tướng này, vì chú trọng ở phần 
nghiệp nên gọi chung là vô minh nghiệp tướng. Vì không như 
thật hiểu biết nên gọi là vô minh, bất giác thì có nghiệp; nghiệp 
với vô minh không có trước sau mà đồng thời cùng nhau tồn tại. 
Vì sợ người khác ngộ nhận mà cho là trước thì có vô minh, sau 
mới có nghiệp do đó nói chung thành vô minh nghiệp tướng. 
Trong duy thức học, vô minh nghiệp tướng hàm nhiếp được 
chủng tử (động lực) làm thể tự chứng phần của A-lại-da (nghiệp 
(Sk: Kamar) là tạo tác), vì muốn làm rõ vô minh nghiệp tướng 
vì thế khẳng định: “Do nương vào bất giác mà tâm động, nên 
gọi là nghiệp” (động là động từ, cũng có thể dùng thành hình 
dung từ để giải thích). Sự sanh khởi vọng niệm từ bất giác là hư 
vọng phù du vọng động không thật, đồng thời, có bất giác thì có 
tâm bất giác xuất hiện, cũng tất nhiên có sự biểu hiện của động 
niệm, hành động theo trong tâm bất giác này chính là nghiệp.
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Hư vọng phù du không thật nên tâm tướng sanh diệt vọng động 
hiện tiền đều có nguyên nhân từ bất giác. Nếu một ngày được 
trực giác thì hiển thị ra bất động, như nói: “Thường trụ nhất 
tâm”, “trí thể bất động”. Bất động là siêu việt qua tính thời 
gian; nếu có tính thời gian thì tất yếu có động. Trong mười hai 
duyên khởi đó không ra ngoài phiền não, nghiệp và khổ. Hiện 
tại nói: Vô minh chính là tâm động, động là hành nghiệp, nếu 
đã tạo tác ra nghiệp thì tự nhiên sẽ cảm lấy khổ báo do đó: “Có 
động tức có khổ”. Đồng thời, tâm động chính là tâm có sự cảm 
thọ, nương vào nhân và duyên mà có tất cả các hoạt động thì có 
tính vô thường; vô thường thì không được ổn định tự tại, do đó 
là khổ. Như hiện tại các sự cảm thọ, không luận là khổ hay vui 
nhưng đến cuối cùng thì các loại cảm thọ đó đều là khổ. Động 
là động tác của tâm bất giác; phàm là động tác, tất có sức lực, 
mang đến sự ảnh hưởng của cái khác, dẫn đến sanh khởi một 
loại kết quả. Động tất có quả bởi “vì quả không rời nhân”. Quả 
từ động mà có, động là vô thường, nhân vô thường thì quả cũng 
vô thường; nên nhân khổ thì quả cũng khổ. Tất cả các điều này, 
đều từ bất giác vọng động sanh khởi ra.

Các học giả Phật giáo giải thích về vấn đề nghiệp thì có 
nhiều quan điểm khác nhau. Như Hữu bộ thì cho: Nghiệp có 
biểu nghiệp và vô biểu nghiệp, biểu và vô biểu nghiệp của thân 
và khẩu đều lấy vật chất làm thể. Điều này đối với luận thuyết 
trong luận, có sự khác nhau rất lớn. Còn Kinh bộ thì cho rằng: 
nghiệp lấy tư tâm sở làm thể, tư là động lực thúc đẩy của ý chí. 
Nghiệp tướng của ý lực, tuy cần phải sử dụng động tác của thân 
và khẩu mà biểu hiện ra, nhưng thật thể của nghiệp vẫn là tư 
tâm sở. Không những Kinh Lượng bộ nói như vậy mà Thí Dụ
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sư cũng cho như thế, một bộ phận ý nghĩa của Đại thừa cũng 
tương cận với điều này. Kỳ thật, chủ yếu của phiền não là vô 
minh và ái, hai loại này cùng với tư tâm sở tương ưng không 
xa rời, bởi vì không hiểu được tướng chơn thật của thế gian, rồi 
vọng khởi tham ái chấp trước thì gọi là vô minh và ái; nương 
vào đây mà có tất cả sự hoạt động của thân tâm nên gọi là 
nghiệp. Luận căn cứ vào tâm động của vô minh bất giác, thuyết 
minh đó là nghiệp, đương nhiên rất phù họp.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Hai là năng kiến tướng, do nương vói động nên có 

năng kiến, không động thì không có kiến.
“Hai là năng kiến tướng” chính là chi phần thức trong 

mười hai nhân duyên. Kiến không nhất định là mắt thấy; phàm 
là tâm thức có thể hiểu biết được đều gọi là kiến. Năng kiến 
tướng là “do nương với” nghiệp tướng của “động nên có năng 
kiến”, nếu “không động thì không có kiến”. Năng kiến tướng 
này theo Duy thức học thì chính là kiến phần, thuộc phần chủ 
thể phân biệt. Động tại làm sao có thể năng kiến? Đây là điều 
hình như khó hiểu nên chúng ta thử đem kinh nghiệm của thiền 
định và giấc ngủ để thuyết minh: Như người vừa tỉnh giấc, mắt 
mũi lờ mờ, điều gì cũng chưa biết, nếu một khi động tâm mà 
chú ý thì mắt có thể thấy được hình sắc và trong nội tâm cũng 
biết được ngoại cảnh; cũng giống như khi trạng thái sắp vào 
giấc ngủ say, một tác động nhỏ nào đó cũng gây nên sự cảnh 
giác; như người tu hành thiền định đang nhập sâu vào cảnh
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định, tất cả tướng đều không hiện tiền, sau khi xuất định, tâm 
niệm một khi đã động thì dần dần hiểu biết tất cả. Do đó bất 
động thì bất kiến, động thì có kiến, động với kiến không có thứ 
lớp trước sau.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Ba là cảnh giói tướng, do nương vào năng kiến nên 

cảnh giói vọng hiện, rời kiến tức không có cảnh giói.
“Ba là cảnh giới tướng” là tướng phần, làm cơ sở để phân 

biệt. “Do tâm nương vào năng kiến nên” năng thủ, tự nhiên sẽ 
có sở thủ sở kiến của “cảnh giới vọng hiện”; nếu không có tâm 
động năng kiến này thì không có sở kiến cảnh. Tâm động như 
vậy nên có cảnh hiện như đây, hiện tại động, hiện tại kiến thì 
hiện tại có cảnh hiện, đây kia triển chuyển tương y, không thể 
phân biệt được trước hay sau. Neu rời năng kiến thì không có 
cảnh giới vọng hiện. Vô cảnh thì vô kiến, vô kiến thì vô động, 
vô động thì vô bất giác, một vô tất cả đều vô nên khế nhập với 
tánh một pháp giới chơn như bình đẳng. Đây nói đến tướng 
cảnh giới theo mười hai duyên khởi thì gọi là danh sắc và lục 
xứ, còn Hữu bộ từ chúng sanh phần vị mà nói thì danh sắc là do 
nhục thế kết tụ thành nhưng chưa thành căn, lục xứ là sáu căn 
hoàn thiện. Kỳ thật, danh là giới tinh thần, sắc là giới vật chất, 
gọi chung đó là tướng cảnh giới của ngũ uẩn, nếu từ nhận thức 
mà nói thì trong danh sắc bao hàm lục xứ. Ở đây phối hợp với 
Duy thức học do Huyền Trang dịch thì ba loại tướng này chính 
là nội dung của A-lại-da thức. Cảnh giới tướng là sáu căn, sáu
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trần, núi, sông v.v... đều do Lại-da hiện khởi; năng kiến tướng 
là kiến phần của A-lại-da; nghiệp tướng là nghiệp thức chủng 
tử, ba loại này có tính thống nhất, đều bao quát trong tánh hư 
vọng phân biệt, không tương ly với bất giác. Luận nói về ba 
tướng, động thì năng kiến, năng kiến nên hiện ra cảnh. Căn bản 
bất giác của mỗi chúng sanh -  vô minh chính là nghiệp, nghiệp 
tức chủng tử tạp nhiễm là động lực của tất cả các pháp trong vũ 
trụ. Năng kiến là ý thức vi tế của chúng sanh, chính là kiến phần 
của Lại-da. Cảnh giới tướng là nương vào Lại-da mà hiện khởi 
sáu căn, sáu trần, núi, sông v.v... thuộc khí thế giới, là tướng 
phần của A-lại-da (còn Địa Luận sư cho đó thuộc trong thức 
thứ bảy). Nhưng đây là tâm cảnh vi tế, không thể nghĩ bàn, do 
đó “Thành Duy Thức luận” nói đó là điều “bất khả tri chấp thọ, 
xứ, liễu”. Tóm lại, ở đây muốn nói đến, nó hình như có thứ đệ 
tương sanh mà thật là hiện tại động, hiện tại kiến, hiện tại có 
cảnh hiện, ba loại này với căn bản bất giác là hòa hợp thành một 
thể, tương ưng không tương ly.

Nguyên văn:

’ 'iỀẼLýKmm" S(5|SA ? —
’ íícíí-iBỹr ’ 'L/ÍE^S1! > gỊíR-giK: "

Dịch nghĩa:
Do duyên vói cảnh giới nên lại sanh ra sáu tướng. Thế 

nào là sáu? Một là trí tướng, nương vào cảnh giới, tâm khởi 
ra phân biệt, yêu thích và không yêu thíchỄ

Phần trên thảo luận về ba loại tướng vi tế, tương ưng 
không tương ly với bất giác; tuy nói có thứ tự trước sau mà thật 
sự nó thì đồng thời tồn tại, như khi vừa thức dậy tâm hồn còn
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mông lung, tuy có tâm và cảnh nhưng mơ hồ không rõ ràng; 
nếu khi thực sự thức tỉnh thì cảnh có khả năng dẫn khởi tâm, 
tâm duyên với cảnh, lúc này tâm và cảnh rất rõ ràng. Do đó Địa 
Luận sư nói: Sự thức — tâm thô có thể phân làm sáu thức, tùy 
theo cảnh mà có tên gọi riêng, còn vọng thức (chon thức) -  tâm 
vi tế là không thể lấy căn cảnh để phân biệt nên gọi chung là 
một. Nay nói sáu tướng thô thì đã đạt đến cảnh giới rõ ràng của 
tâm và cảnh. Hai loại trước, tuy thuộc vào tướng thô nhưng 
cũng vi tế mà khó nhận biết. Không luận là dễ nhận biết hay khó 
nhận biết, sáu tướng thô đều có tâm có cảnh, nương vào mối 
quan hệ tương đối nên nói có tâm và cảnh. Chú trọng ở phần 
“do duyên cảnh giới” nên với phần trên nương vào bất giác mà 
có khác nhau.

Do có cảnh giới làm duyên “nên lại sanh” khởi “ra sáu loại 
tướng” thô, “một là trí tướng”: Trí tướng giống với chi phần xúc 
trong mười hai nhân duyên. Cảnh giới là danh sắc và lục xứ; 
nương vào đây mà duyên khởi ra xúc; xúc là khi tâm và cảnh 
tương quan với nhau mà khởi lên thức xúc. Do đó, trí tướng 
không phải là trí tuệ mà là “nương vào cảnh giới” làm duyên, 
trí phân biệt của “tâm khởi ra phân biệt”. Do với tâm phân biệt 
cảnh, nhân đó mà có “yêu thích hay không yêu thích”. Yêu 
thích và không yêu thích của trí tướng, trong mười hai duyên 
khởi thì gọi là xúc khả ái và không khả ái. Khi tâm và cảnh tiếp 
xúc, không những chỉ có tác dụng nhận thức mà còn sanh ra 
sự cảm nhận, cảnh được tiếp xúc, thích hợp với cảm nhận của 
cá nhân thì sanh khởi loại cảm xúc khả ái; không họp với cảm 
nhận của cá nhân thì ngược lại sanh khởi ra loại cảm xúc không 
khả ái, cảm xúc đó không phải là phiền não rất nghiêm trọng,
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chỉ là tâm đối với cảnh rồi nảy sanh ra một loại phản ứng; trong 
sự phân biệt của tâm thì lúc đó sanh khởi ra khả ái không khả ái 
mà thôi. Chẳng qua, sau đó phát triển thêm nữa thì tự nhiên sẽ 
dẫn đến phiền não tham sân si v.v... Trong kinh điển của Phật 
giáo, trí không nhất định ỉà tốt: Như “tâm tưởng trí lực” trong 
“Đại Trí Độ luận” chính là tâm tưởng phân biệt hư vọng. Lại 
như trong “Kinh Thắng Man”, ở ngoài Như Lai tạng nói có lục 
thức và “tâm pháp trí”, tâm pháp trí với sáu thức trước đều là hư 
vọng phân biệt. Tâm pháp trí, căn cứ vào Duy thức gia thì như 
thức mạt-na; còn căn cứ vào Địa Luận sư thì là vọng thức. Trí 
tướng trong luận, cũng có thể có căn cứ riêng. Nhưng điểm này 
thật là trong tâm hư vọng, (tương ưng với tưởng) cảm xúc khả 
ái không khả ái này không thể lấy nghĩa là trí tuệ để giải thích.

Nguyên văn:

’ A m ® ®  ’ í y t s s t  ’ s í m è e ă  '

Dịch nghĩa:
Hai là tương tục tướng, nương vào trí tướng nên sanh 

cảm giác khổ vui, giác tâm khỏi niệm, tương ưng không 
gián đoạn.

“Hai là tương tục tướng”: Tương tục là thứ lóp tương tục 
không gián đoạn. Đó là do “nương vào trí tướng” mà có tồn tại. 
Do đổi với cảnh khởi tâm mà có sự yêu thích và không yêu thích, 
rồi có trí phân biệt sanh từ đây mới xuất hiện “cảm giác khổ vui”, 
trong mười hai duyên khởi thỉ đây chính là xúc duyên thọ. Cảm 
thọ khổ vui có căn nguyên từ sự yêu thích và không yêu thích mà 
sản sanh: Hợp với ý của mình thì yêu thích sanh khởi cảm thọ vui;
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không hợp với ý của mình thì không yêu thích sanh khởi cảm thọ 
khổ. Trong luận không nói đến cảm giác xả thọ không khổ không 
vui, còn theo bộ phái thì truyền thống Hữu bộ cho đến Duy thức 
đều thành lập ba loại: Khổ, vui và không khổ không vui. Như tâm 
tánh thì có ba tánh khác nhau: Thiện, ác và vô ký; cảm thọ thì có 
khổ, vui và không khổ không vui. Còn luận này thì không cho như 
vậy: Muốn làm rõ thiện ác thì chỉ thảo luận giác và bất giác; giác 
là thiện, bất giác là ác, không có pháp vô ký không thiện không 
ác, về cảm thọ nếu không phải khổ thì là vui, không có loại thứ 
ba không khổ không vui, loại tư tưởng này là ảnh hưởng từ Đại 
Chúng bộ. Hệ thống thuộc Đại Chúng bộ không thành lập vô ký, 
không thiện thì chính là ác, còn vô ký đó chẳng qua là thiện ác 
chưa rõ ràng, kỳ thật nếu là thiện thì quy vào thiện, ác thì quy vào 
ác; không có tính trung dung vô ký. Khổ vui cũng như vậy, hợp 
với ý mình thì vui, không họp với ý mình thì khổ, như nói không 
khổ không vui thật là cái khổ vui này rất vi tế, nó không ra ngoài 
khổ hoặc vui, phải thuộc một trạng thái, không chấp nhận sự tồn 
tại của trạng thái thứ ba. Giác của “giác tầm khởi niệm” không 
phải giác trong bất giác và giác, xưa hay dịch thọ là giác, do đó 
chữ giác ở đây nên giải thích thành thọ. Khi nương vào trí duyên 
cảnh mà sanh khởi cảm thọ khổ vui thì sanh khởi tâm sở pháp 
(niệm) mà tương ưng với tâm thức. Chúng sanh cảm thọ sanh tử, 
vĩnh viễn ở trong quả báo, không ra ngoài năm cõi: trời, người 
v.v... Quả báo của cõi trời và người là vui; quả báo trong tam đồ 
là khổ; ngoài ra thì đại để là trong khổ có vui, trong vui có khổ, ở 
trong sanh tử nếu không cảm thọ khổ thì là cảm thọ vui. Khổ với 
vui có thay đổi mà cảm thọ thì vĩnh viễn “tương ưng không gián 
đoạn”. Trí tướng và tương tục tướng, lấy thô tế để phân biệt thì nó
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là tướng vi tế ở trong thô. Không có tâm thì thôi, còn có tâm tức có 
cảnh tướng; có tâm có cảnh thì có cảm xúc khả ái hoặc không khả 
ái và cảm thọ khổ vui, đây đều là thuộc lĩnh vực hoạt động của tâm 
thức rất vi tế, chú trọng vào cảm thọ khổ báo ứong chi phần duyên 
khởi. Nếu với ba tướng vi tế họp lại mà nói thì luận nên có hai lớp 
hoặc nghiệp khổ: một lớp là tế như do vô minh nghiệp tướng mà 
có năng kiến tướng, sở hiện cảnh, nương vào đây mà sanh khởi sự 
phân biệt và quả báo khổ vui: Trở thành sự đoạn trừ của Đại thừa 
về vi tế biến dị sanh tử, còn Tiểu thừa không có khả năng đoạn trừ 
được nó. Một lớp là thô như do nương vào sự chấp thủ cảnh giới 
mà khởi nghiệp thọ khổ, trở thành vấn đề đoạn trừ chung của Đại 
Tiểu thừa về phân đoạn sanh tử mà phàm phu thì không thể đoạn 
trừ được. Nhị thừa không đoạn trừ biến dị sanh tử, chẳng phải là 
ngoài phân đoạn sanh tử ra lại còn một loại sanh tử khác; mà thật 
chính là tướng nghiệp, hoặc và khổ vi tế khó nhận biết trong tâm 
thức. Duyên khởi luận là nói hai đời nhân quả của đời trước đời 
sau, hoặc nói ba đời nhân quả quá khứ hiện tại và vị lai; còn luận 
này từ thô tế phân biệt mà nói có hai lóp nhân quả. Theo thời gian 
mà nói thì có thể thông qua được một đời, hai đời, ba đời.

Nguyên văn:

* í E ¥ i &  •

Dịch nghĩa:
Ba là chấp thủ tướng, nương với tương tục, duyên 

niệm với cảnh giới, duy trì khổ vui, tâm khỏi ra chấp trước.
“Ba là chấp thủ tướng” đối cảnh giới sở duyên sáu thức 

với, vọng tưởng chấp thủ, trong mười hai duyên khởi chính là
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thọ duyên ái. Ái là nhiễm trước; thủ là chấp thủ, ái và thủ thì 
chỉ cho mức độ không đồng, chứ thực chất không có khác nhau. 
Đối với cảnh nhiễm trước thì là ái tướng; tiến thêm bước nữa 
mà truy cầu nó thì là thủ tướng, hợp lại thành ái trước chấp thủ. 
Ái là mong muốn làm chủ được cảnh giới, thủ là mong muốn 
nắm bắt được cảnh giới đó. Đây là “nương với” tâm khổ vui 
“tương tục” không gián đoạn mà có tồn tại. Nương vào tâm 
tương tục nên “duyên niệm với cảnh giới”, tâm với tâm sở đối 
với cảnh giới phan duyên suy nghĩ liên tục, đổi với cảm thọ khổ 
hoặc vui, duy trì tương tục không gián đoạn, do đó: “duy trì 
khổ vui”. Duy trì có nghĩa là yên định, theo thời gian thì có thể 
kéo dài mãi; hoặc có ý nghĩa là nhiệm trì, đối với cảm thọ khổ 
vui sanh khởi sự chấp trước rất kiên cố. Không hiểu được nó cỏ 
tính hư huyễn mà không ngừng luyến tiếc quá khứ, mong cầu 
vị lai, say đắm trong hiện tại. Do đó, chấp thủ tướng là “tâm” ở 
trong khổ vui đó “khởi ra chấp trước”. Cho rằng có thật tại của 
cảm thọ khổ mà tâm chấp trước ở khổ, sanh khởi tâm sân hận 
nên rất muốn xa rời nó. Cũng cho rằng có thật tại của cảm thọ 
vui mà luyến tiếc không xa rời, khẩn thiết hy vọng mong muốn 
duy trì nó được vĩnh viễn; hoặc là cái khổ ở tương lai mong 
muốn nó không xảy ra, nếu có đến cũng tìm cách xa lìa; cái vui 
ở trong tương lai thì hy vọng sớm đến, đến rồi không muốn nó 
ra đi. Tâm của chúng sanh, trước sau say đắm ở sự cảm thọ khổ 
vui mà không gián đoạn. Trong chi phần duyên khởi (đặc biệt 
là trong tứ đế) rất chú trọng ở khổ vui, đây là điều hiện thực mà 
ai cũng thâm thiết cảm nhận được. Giải thoát xuất ly phải từ sự 
chán ghét khổ đau mà xuất phát; hiểu biết được tứ đế, cũng từ 
hiểu biết được nỗi khổ làm điểm xuất phát, trong sự cảm thọ
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khổ vui ở cuộc đời, có nội dung rất phong phú mà lại hiện thực, 
vì thế khi đức Phật thuyết về duyên khởi luận thì không lấy tri 
thức làm chính, vì tri thức nó có tính trừu tượng.

Nguyên vãn:

' í ® í i i  - a - s o e s B t ì i K  °

Dịch nghĩa:
Bốn là kế danh tự tướng, nương vào vọng chấp mà 

phân biệt ra tướng danh ngôn giả dổi.
“Bốn là kể danh tự tướng” đây là sáu thức trước, đặc biệt 

là thức thứ sáu. Khi ý thức nhận thức cảnh giới, do đối với các 
cảnh giới không đồng thì sanh khởi các tên gọi khác nhau, cho 
rằng cái này là cái gì, các kia là cái gì. Không những đối ngoại 
cảnh mà sanh khởi danh tự tướng mà tất cả khái niệm và đối 
tượng trong nội tâm cũng khởi lên danh tự tướng. Một số người 
không hiểu được chỉ vì giả danh an lập mà chấp trước sự thật có 
cái này vật kia, do vọng chấp này chấp giả danh thành sự thật. 
Lại không truy tìm nội dung của sự thật, nên “nương vào vọng 
chấp” rồi đi đến kế danh tự tướng “phân biệt ra tướng danh 
ngôn giả dối”, trong giới hữu tình, chỉ cõi người và chư thiên 
mới có, ngoài ra động vật thì không có, nếu có cũng không rõ 
ràng. Ke danh tự tướng, ở trong mười hai nhân duyên thì là chi 
thủ. Trong Kinh điển nói thủ có bốn loại mà căn bản nhất là ngã 
ngữ thủ. Ngã là giả danh mà chúng sanh ngược lại y vào giả 
danh này vọng chấp có thật tại tự ngã. Do ngã ngữ thủ căn bản 
này mà sanh khởi kiến thủ, dục thủ, giới cấm thủ. Hai tướng thứ 
ba và bổn này đều là sự vọng chấp của thức thứ sáu.

Nguyên vãn:
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’ í ’ m m iM  ’ m m w m &  •

Dịch nghĩa:
Năm là khởi nghiệp tướng, nương vào danh tự, tầm 

danh chấp trước, tạo các thứ nghiệp.
“Năm là khởi nghiệp tướng”: Do không hiểu sự hư huyễn 

của khổ vui mà “nương vào” vọng chấp “danh tự” tướng, “tầm 
danh chấp trước” mà khởi lên sự tính toán thủ trước thì “tạo” 
tác ra “các thứ nghiệp”. Hai tướng ở trên, từ không hiểu biết mà 
chấp giả làm thật, chú trọng ở sự nhận thức sai lầm; khởi nghiệp 
tướng, không những không hiểu biết là giả danh không thật mà 
ngược lại còn đi tìm cầu, để chấp trước, do vì tìm cầu không xả 
bỏ rồi tạo thành các nghiệp thiện ác. Khởi tướng nghiệp này, 
trong mười hai duyên khởi chính là hữu; hữu thì chính là nghiệp 
lực. Do đó, tam hữu chính là do ái thủ mà tồn tại; không có ái 
thủ thì cũng không có nghiệp và quả báo.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Sáu là nghiệp hệ khổ tướng, nương vói nghiệp mà thọ 

quả báo, không được tự tại.
“Sáu là nghiệp hệ khổ tướng”: Hệ là ràng buột, khổ là 

khổ quả, chỉ chung cho sự ràng buột sanh tử khổ báo trong tam 
giới. Trong thuyết mười hai duyên khởi thì đây là chi phần hữu 
duyên sanh, sanh duyên lão tử. Bởi vì “nương với nghiệp mà 
thọ quả báo” thì “không được tự tại”; không tự tại cho nên gọi 
là nghiệp hệ khổ tướng. Như phần trên đã nói, có thể biết được 
từ căn bản bất giác mà ba tướng tế sáu tướng thô sanh khởi, đều
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thuận với thứ tự của chi phần mười hai duyên khởi.
Nguyên vãn:

Í0Ì&  °

Dịch nghĩa:
Nên biết vô minh có khả năng sanh được tất cả pháp 

nhiễm, vì tất cả pháp nhiễm đều là tướng bất giácế
Đây là tổng kết về tướng bất giác. Căn bản của bất giác là 

“vô minh”. Vô minh này, “có khả năng sanh được” tất cả pháp 
nhiễm; tất cả pháp nhiễm tức ba tướng tế sáu tướng thô như trên 
đã thảo luận qua, cũng chính là ba loại tạp nhiễm hoặc nghiệp 
khổ. Từ ý nghĩa đặc biệt này mà nói, thì vô minh bất giác là 
phiền não; từ thông tướng mà nói, tất cả pháp tạp nhiễm tướng, 
đều là vô minh tướng. Bởi vì tất cả pháp tạp nhiễm là nương 
vào vô minh mà có. Do đó khẳng định: “Tất cả pháp nhiễm 
đều là bất giác tướng”. Như từ hạt lúa, nảy mầm, đơm hoa, kết 
trái; mầm, hoa, trái, này tất cả đều từ hạt lúa mà ra, từ khả năng 
sanh khởi thì gọi là hạt lúa; còn từ kết quả của sanh khởi thì tất 
cả không ra ngoài hạt lúa này. Nhân đây, tò vô minh bất giác 
mà sanh khởi tất cả, như mười hai duyên khởi - tất cả pháp tạp 
nhiễm cũng đều là tướng bất giác. Tóm lại, luận nói giác và bất 
giác là bao quát tất cả giác và bất giác. Tuy có bản giác với thủy 
giác nhưng nhất định không nên chia thành sự khác nhau của 
nó mà giảng giải, không thể xa lìa bản giác mà nói thủy giác; vì 
thủy giác đồng với bản giác. Tuy có căn bản của bất giác với sự 
sản sanh chi mạt do nó gây ra nhưng tất cả đều không thể xa lìa 
căn bản bất giác vì bất giác đều hàm nhiếp hết tất cả.
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d. Sự giống và khác nhau giữa giác và bất giác
Nguyên văn:

Dịch văn:
Lại nữa, giác và bất giác có hai loại tướng. Thế nào là 

hai? Một là tướng đồng, hai là tướng khác.
Phần trên đã thảo luận riêng từng phần của giác với bất 

giác, ở đây lại nói thêm sự tương đồng và khác biệt của tướng 
giác và bất giác. Luận nói: chúng sanh là bản giác; nhưng từ 
xưa đến nay lại thành bất giác. Tuy là bất giác mà thật tế vẫn là 
giác, do đó tất nhiên phải chuyển hướng theo giác. Vì vậy nên 
nói tính tương quan của “giác với bất giác”. Đây “có hai loại 
tướng, một là tướng đồng” là từ tính chung; “hai là tướng khác” 
là từ tính khác nhau.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là tướng đồng, ví như các thử đồ gốm, đều đồng 

là tướng của tính vi trầnệ Như là các loại huyễn nghiệp vô 
lậu vô minh, đều đồng vói tướng của tánh chon như. Cho



L UẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 185

nên trong kinh, nương vào nghĩa chơn như này, nói tất cả 
chúng sanh bản lai thường trụ nhập vào Niết-bàn. Pháp Bồ- 
đề, không phải là tướng tu được, không phải là tướng làm 
được, rốt ráo không được gì. Lại cũng không có sắc tướng 
có thể thấy được, nhưng có thấy được sắc tướng là chỉ do 
nghiệp huyễn theo nhiễm hiện ra, chứ không phải là tính 
bất không của trí sắc, do trí tướng không thể thấy đượcề 

Trước nói “tướng đồng”: Vì để lý giải cho dễ hiểu ý này, 
nên dùng ví dụ để thuyết minh. “Ví như các thứ đồ gốm, đều 
đồng tướng của tính vi trần” nung thành các loại hình dáng lớn 
nhỏ khác nhau; về phương diện màu sắc thì có sanh vàng đỏ 
trắng không đồng. Tuy có các loại sai khác, nhưng đều do đất 
nung thành; nói đến vi trần đều là do vi trần tạo thành. Từ tướng 
của tính vi trần thì đồ gốm này với đồ gốm kia không có gì sai 
khác hết. Ví dụ này, trong “kinh Lăng Già” cũng có sử dụng. 
Ngoài ra, các kinh khác cũng dùng vàng và đồ trang sức để làm 
ví dụ. Luận tuy dùng ví dụ trong “kinh Lăng Già” mà kinh này 
lấy ví dụ để nói lên sự giống và khác nhau của bảy thức trước 
với A-lại-da thức, luận thì dùng ví dụ này để nói lên sự giống 
và khác nhau cùa giác với bất giác, ví dụ đó có một chút khác 
nhau. “Như là các loại huyễn nghiệp vô lậu vô minh, đều đồng 
với tướng của tánh chon như”, vô lậu là giác, vô minh là bất 
giác. Từ vô minh bất giác mà sanh khởi thì có các loại huyễn 
nghiệp, như phần trên nói đến ba loại tế sáu loại thô v.v... Giác 
thế vô lậu cũng có thể nói có huyễn nghiệp, như phần trước nói 
đến “bất tư nghi nghiệp tướng”; cho đến biến chiếu tâm chúng 
sanh, tùy niệm thị hiện đều là tác dụng của huyễn nghiệp. Vô 
lậu với vô minh nên có các loại nghiệp tướng, một giác một
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bất giác, một chơn một vọng, tuy nhiên là khác nhau nhưng đó 
chẳng qua là từ trong môn sanh diệt, từ đức tướng diệu dụng do 
Như Lai tạng sanh khởi và tạp nhiễm tướng dụng do vô minh 
sanh khởi mà nói. Neu truy cứu sự cứu cánh của nó thì đều 
quy về chơn như, đây điều lấy chơn như làm thể tánh. Vô lậu 
thì đương thể là tánh chơn như; hư vọng tướng cũng không rời 
tánh chơn như. Chơn như là tuyệt đối, ở trong chơn như giới, tất 
cả đều không có khác nhau. Do đó từ lập trường của chơn như 
thì tất cả của tất cả đều là chơn như. “Cho nên” lấy dẫn chứng 
trong kinh điển Đại thừa đế chứng minh:

1. Thuyết bản lai Niết-bàn: “Trong kinh”, “nương vào ý 
nghĩa chơn như này, nói tất cả chúng sanh, tuy trong sanh tử 
lưu chuyển mà thật bản lai thường trụ nhập vào Niết-bàn”. Đây 
có ý nghĩa là sanh tử chính là Niết-bàn. Nương vào nghĩa chơn 
như này, trong sớ giải của Hiền Thủ thì không có ba chữ “chơn 
như này” nhưng ý nghĩa vẫn là như nhau không có gì thay đổi. 
Như trong “kinh Bát-nhã”, “kinh Giải Thâm Mật” đều nói tất 
cả chúng sanh bản lai thường trụ, tự tánh Niết-bàn, bản lai tịch 
tịnh; đây là ý nghĩa chung của kinh Đại thừa.

2. Thuyết Bồ-đề bản hữu: Bồ-đề bản lai như vậy, trong 
kinh điển Đại thừa cũng có rất nhiều đoạn văn nói đến. Như 
“kinh Kim Cang” nói: “Là pháp bình đẳng, không có cao thấp, 
nên gọi là A-nậu-đa-la-tam-miệu-tam Bồ-đề”. Đã là thánh 
phàm bình đẳng, phàm phu cũng có đầy đủ pháp Bồ-đề. Do 
có nói: “Pháp Bồ-đề không phải là tướng tu được, không phải 
là tướng làm được, rốt ráo không được gì”. Bản lai như vậy, 
đương nhiên là không thể tu tập, không thể tạo tác. Không thể 
tu tập tạo tác, thì rốt ráo không được gì. Đây là tất cả pháp đồng
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tánh chon như mà nói, nếu từ trong sanh diệt môn tùy nhiễm 
hoàn tịnh để nói, do phàm phu đến Thánh giả, từ tạp nhiễm đến 
thanh tịnh, không những pháp Bồ-đề từ tu mà được, Niết-bàn 
cũng có thể nói là chứng nhập. Nếu từ pháp tính bình đẳng mà 
nói, thì bất sanh bất diệt, tịch diệt thường trụ; chúng sanh bản 
lai là Phật; bởi vì đây là lấy chơn như tánh làm thể. Do đó, duy 
thức gia khẳng định: từ nghĩa này, cũng có thể nói pháp Bồ-đề 
cũng không thể tu, không thể tạo tác. Nhưng luận từ chơn như, 
chú trọng ở chơn như với tâm, chơn như với giác tánh là thống 
nhất. Do đó, từ nghĩa chơn như, không những là lý pháp tính, 
mà cũng là vô vi vốn đầy đủ của tâm với giác. Do đó Duy thức 
học giả không thể công nhận điều này.

Dưới đây, là phần trừ bỏ sự nghi chấp. Phần trên nói vô 
lậu các loại huyễn nghiệp, bất tư nghi nghiệp tướng, cũng cho 
rằng Phật có sắc tướng, chúng sanh có thể thấy, còn pháp thân 
Như Lai không thể dùng ba mươi hai tướng, tám mươi vẻ đẹp 
mà thấy; pháp thân là tuyệt đối, không thể lấy tướng mà nắm 
bắt. Do đó: “không sắc tướng có thể thấy”. Mà trong kinh nói 
chúng sanh thấy được ba mươi hai tướng tốt và tám mươi vẻ 
đẹp của Như Lai, hình như “thấy được sắc tướng” là “là chỉ 
do nghiệp huyễn theo nhiễm hiện ra”; tức nói đến giác the tùy 
nhiễm mà có sắc tướng. Bất tịnh sắc sau khi xa lìa nhiễm ô thì 
trở thành được tịnh sắc vô nhiễm; khi thấy được Phật, nhân vì 
căn cơ và cảm ứng của chúng sanh, nên thấy được tướng của 
Đức Phật như thế ấy. Kỳ thật “chứ không phải là chơn tánh bất 
không của trí sắc” tự thể của pháp thân nhân vì “do trí tướng” 
thuần tịnh chơn thật là “không thể thấy được”. Thể chơn như 
là Như Lai tạng, lẩy tịnh trí làm tánh, sắc bất tư nghi của sắc
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thân, tánh tức tịnh trí do đó gọi là danh sắc. Trí sắc tức sự hiển 
phát của tánh bất không Như Lai tạng, đã lấy trí làm tánh do đó 
không thể thấy. Trí sắc bất không tánh trong “kinh Lăng Già” 
thì nói là tánh thủy chơn không, tánh không chơn thủy v.v... Do 
đó trong đại trí cứu cánh viên mãn, vô lậu vô minh đồng là chơn 
như tánh tướng không có khác nhau, còn vô lậu huyễn nghiệp, 
đồng chơn như tánh mà tức trí làm tánh, với đồng chơn như 
tánh của vô minh nghiệp huyễn mà với trí không tương ưng, 
vẫn là có sự không đồng.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là tướng khác, ví như các loại đồ gốm, mỗi loại 

không đồng nhau. Như là vô lậu vô minh, tùy theo nhiễm 
huyễn mà khác nhau, do tính nhiễm huyễn là khác nhau.

Lại từ quan điểm của sanh diệt môn, nói đến “tướng khác” 
nhau của giác và bất giác: “Ví như các loại đồ gốm” tuy đều là 
do vi trần mà làm thành nhưng màu sắc và tác dụng thì “mỗi 
loại không đồng nhau”. “Như là vô lậu” với “vô minh” tuy cùng 
một chơn như tánh tướng nhưng vô lậu trí tánh do với “tùy theo 
nhiễm huyễn” mà tợ như có sự “khác nhau”. Hữu lậu vô minh 
do với thể “tánh là nhiễm huyễn” mà có các loại “khác nhau”. 
Do đó, không chỉ có vô lậu và vô minh hai cái này có sự khác 
nhau; nhưng từ vô lậu hoặc vô minh mà nói thì mỗi thứ đều có 
sự khác nhau rất lớn.

Trong pháp tính chơn như tất cả đều bình đẳng. Vô lậu
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trí, hữu lậu vô minh (thức), Duy thức học giả tuy nói đồng một 
pháp tính mà từ trong nhiễm tịnh của y tha khởi mà làm rõ sự 
khác nhau: Trong nhiễm y tha thì nói đến hữu lậu, vô minh, 
tạp nhiễm; trong tịnh y tha thì nói vô lậu, chánh trí, thanh tịnh. 
Luận làm rõ giác với bất giác cũng cùng là một tánh chơn như, 
nhưng vô lậu thanh tịnh giác tánh thì lấy chơn như làm thể là 
Bồ-đề vốn có, khi đem thuyết minh sự khác nhau của nó thì 
nương vào chơn tâm tùy nhiễm mà làm rõ vô lậu, nương vào 
vô minh tánh nhiễm mà làm rõ hữu lậu. Đây là tiêu điểm tranh 
luận của hai phái.

II. Nhân duyên sanh diệt của tâm
l ẽ Tạng tâm vì y vào các thức mà sanh khởi
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Lại nữa, nhân duyên sanh diệt là chúng sanh nương 

vào tâm, ý và ý thức chuyển.
Nhân duyên sanh diệt là nhân duyên sanh diệt của tâm, 

điều này như trong kinh điển hay nói đến: “Chúng sanh nương 
vào tâm, ý và ý thức chuyển”. Ở đây muốn nói đến nhân duyên 
là phiếm chỉ cho ý nghĩa nhân duyên nương vào đây mà có sự 
tồn tại của kia. Tâm sanh diệt sao lại có thể sanh khởi? Kinh 
điển Đại thừa đều nhất trí cho rằng: nương vào tâm, ý và ý 
thức làm nhân duyên rồi sanh khởi; chuyển thì có nghĩa là sanh 
khởi. Cựu dịch “kinh Lăng Già” thì gọi là tâm, ý và ý thức; đời 
Đường dịch là tâm, ý và thức. Trong học phái Duy thức, có phái
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Nhất Ý Thức sư, theo quan điểm của họ thì sáu thức trước đều 
có thể gọi là ý thức, bởi vì:

1. Tuy nương vào nhãn căn duyên với sắc cảnh v.v... mà 
thật là tùy căn của một ý thức mà được, chẳng qua có tên gọi 
không giống nhau thôi;

2. Nương vào ý mà sanh khởi ra nên gọi là ý thức, lục 
thức cũng đều nương vào ý mà sanh khởi ra, do đó lục thức 
cũng gọi là ý thức.

Luận văn phần sau sẽ thảo luận đến ý thức chính là tổng 
quát sáu thức để nói; còn luận thì thuận với Nhất Ý Thức sư. 
Căn cứ vào đây mà dịch là tâm, ý và ý thức; không đồng với 
cách dịch của Đa thức luận giả là tâm, ý và thức.

Nương vào tâm, ý và ý thức chuyển chính là nói: Nương 
vào tâm mà có ý sanh khởi. Khi thảo luận đến sự sanh khởi của 
các thức thì có hai thuyết:

1. Thuyết bổn mạt tương sanh: Trong luận thì cho rằng 
nương vào tâm mà có ý, nương vào ý mà có ý thức. Nhưng đây 
không phải là điểm đặc hữu của luận, như trong “kinh Lăng 
Già” nói: “Nương vào A-lại-da, nên có mạt-na chuyển; nương 
ở tâm và ý, chuyển thức còn lại sanh” thì tương đồng với điều 
này. Còn “Bản Địa phần trong Du Già Luận” nói: Sáu thức 
nương vào ý và chủng tử của A-lại-da mà có thức sanh khởi. 
Đây thì tương cận với luận. Ở học viện Phật Giáo Chi Na họ 
nhận định “Khởi Tín luận” lập thuyết các thức này là không phù 
hợp' với Du Già, đây là điều nhận định sai lầm rất lớn!

2. Thuyết chủng từ và hiện hiện hành nương tựa sanh 
khởi: Tâm A-lại-da này nương vào đâu mà sanh khởi? Tức nói 
chuyển thức huân tập Lại-dâ. Lại-da với chuyển thức hỗ tương
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làm nơi y cứ cho nhau, như nhận định: “Các pháp trong tạng 
thức, thức trong pháp cũng vậy, hỗ tương làm quả tánh, cũng 
trở thành nhân tánh”. Ý nghĩa hỗ tương làm nhân quả này, với 
luận có chút bất đồng. Nhưng A-lại-da nương vào chuyển thức 
vẫn là từ huân tập chủng từ mà nói. Sau đó “Thành Duy Thức 
luận” cho rằng: Năm thức sanh khởi thì phải có ý thức, ý, Lại- 
da; ý thức sanh khởi thì phải nương vào mạt-na, Lại-da; mạt-na 
phải nương vào A-lại-da; A-lại-da lại phải nương mạt-na, điều 
này chú trọng ờ sự hỗ tương nương tựa, trên sự thuyết minh đó 
chỉ là sự lý luận theo sự bình đẳng của chiều ngang mà thiếu đi 
sự lý luận từ đầu tiên đến cuối cùng của thời gian.

Luận nói rõ tâm, ý và ý thức: đại thể thì tương đồng với 
cổ đại Địa Luận sư, nhưng không giống với tư tưởng của ngài 
Chơn Đe và Huyền Trang. Theo Địa Luận sư thì phân tâm thức 
thành ba loại: 1. Sự thức chính là sáu thức trước. 2. Vọng thức 
là thức thứ bảy. 3. Chơn thức tức thức thứ tám. Chơn với vọng, 
ở địa vị chúng sanh thì thật không có sự tương ly. Nhưng chỉ 
chơn tâm trong vọng thức là thức thứ tám; vọng thức không 
ly chơn tâm, vọng tâm lấy vô minh làm chủ là thức thứ bảy. 
Trong vọng thức thứ bảy này bao hàm rất nhiều tác dụng; nên 
luận phân ý thành năm loại thì tương cận với vọng thức của 
Địa Luận sư. Thảo luận đến thuyết tâm, ý và thức của luận nên 
thuyết minh hai điểm:

1. Luận nói đến tên gọi của tâm, ý (trong có năm thức) 
và thức, hầu như là sử dụng từ trong “kinh Lăng Già” do đời 
Ngụy ngài Bồ-đề Lưu Chi dịch: Như nghiệp thức, chuyển thức 
là nghiệp tướng thức, chuyển tướng thức ở trong đời Ngụy bản 
dịch “kinh Lăng Già”, giảm bớt đi chữ “tướng”; tên gọi trí thức
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chỉ có trong đời Ngụy bản dịch “kinh Lăng Già” mới sử dụng. 
Chỉ có từ chơn thức (chon tâm) mới thấy xuất hiện trong “kinh 
Lăng Già” dịch vào đời Tống. Do đây, có thể nhận thấy là luận 
đã tham khảo từ “kinh Lăng Già”. Nhưng luận sử dụng thuật 
ngữ trong “kinh Lăng Già” mà không có sử dụng ý nghĩa của 
nó, điểm này Hoa Nghiêm tông cũng đã biết được.

2. Luận có chịu sự ảnh hưởng của Phật học Tích Lan. Vào 
khoảng năm 510 dương lịch, ngài Tăng-già-bà-la từ phương 
Nam đến Trung Quốc và dịch “Giải Thoát Đạo Luận”. “Giải 
Thoát Đạo Luận” thì căn cứ vào “Thanh Tịnh Đạo Luận”; luận 
này ở Tích Lan truyền bá rất hưng thạnh. “Giải Thoát Đạo Luận” 
thì nói về tâm thức theo chiều dọc của thời gian, còn ngài Huyền 
Trang truyền bá chín tâm luân tức là do sự phát động của tâm 
thức đến chỉ tức, nhiều nhất phải trải qua chín giai đoạn; đây 
tương đồng với quan niệm trong “Giải Thoát Đạo Luận”. Tên 
gọi của các thức ở trong luận, đại thể cũng tương tợ với “Giải 
Thoát Đạo Luận”. Như trong “Giải Thoát Đạo Luận”, thức thứ 
nhất gọi là hữu phần là tâm căn bản sanh tử, còn luận gọi là Lại- 
da thức, tuy không gọi là hữu phần nhưng có tác dụng tương 
đương, học giả Duy thức trước đó đã nói qua: A-lại-da thức còn 
có tên gọi là hữu phần thức. Tên thứ hai là chuyển, ở trong luận 
thì tương đương với chuyển thức, song căn cứ vào bản dịch của 
Tây Tạng thì chuyển có ý nghĩa là động, tức tương đương với 
nghiệp thức. Thứ ba gọi là kiến tương tợ tương đương với luận 
này khi nói về hiện thức; nhưng tương cận với chuyển thức (tức 
năng kiến tướng trong ba tướng tế). Thứ bốn gọi là thọ tức cảnh 
giới tướng trong ba tướng; tương cận với hiện thức. Thứ năm là 
phân biệt tức ở trong luận là trí thức năng phân biệt pháp nhiễm.
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Thứ sáu gọi là linh khởi là khởi nghiệp tướng trong sáu tướng 
thô là một loại tác dụng của ý thức trong luận. Nay liệt kê ra 
chín tâm luân như sau:

Đây là trên quá trình phát triển của tâm thức mà lập thuyết 
theo chiều dọc của thời gian. Trong “Thành Thật luận” nói rõ 
thức tưởng thọ hành cũng là nói theo chiều dọc của thời gian. 
Từ tể đến thô của tâm thức, từ nhận thức đến hành động, đều có 
ý nghĩa phát triển như vậy. Luận thì từ tâm, ý và ý thức mà nói 
theo chiều dọc như vậy, tương hợp với “Giải Thoát Đạo Luận”; 
vì thế khẳng định luận này chắc chắn có sự tham khảo qua “Giải 
Thoát Đạo Luận”. Khi Chơn Đế dịch “Nhiếp Đại thừa Luận” 
thì có hai phái: 1. Đa tâm luận giả, 2. Nhất tâm luận giả. Đa tâm 
luận giả, tiếp cận với bản dịch phương bắc, theo chiều ngang 
mà nói sáu thức hoặc tám thức. Nhất tâm luận giả, tức Nhất Ý 
Thức sư, thì từ tế đến thô là theo chiều dọc của thời gian mà nói. 
Luận nói đến tâm, ý thức, với bản dịch của ngài Huyền Trang 
có ít nhiều không giống nhau, đây không nên cho đó là việc hy 
hữu kỳ lạ. Phật pháp vôn là vô lượng vô biên, không chỉ một 
bộ phái một học thuyết mà diễn đạt được hết, nên Luận không 
phải là chuyên tập hợp của một bộ phái một học thuyết nào mà 
là tổng hợp nhiều học thuyết rồi trở thành một hệ thống hoàn 
chỉnh. Cân nên biết rằng: lý luận theo chiều dọc hoặc chiều 
ngang của các thức, không nhất định là xung đột, giống như 
một cái cây, do gôc rễ mà có cành nhánh lá hoa quả là sự phát 
triên theo chiều dọc. Nhưng cũng có thể nhìn từ chiều ngang 
như khi đôi mắt nhìn thì thấy cành nhảnh lá hoa quả, đều đồng 
thời hiên bày, đây không phải đồng thời tồn tại hay sao? Nhưng 
tuy đông thời tồn tại mà thân nhánh lá, vẫn có tính trước sau.
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Do đó, tâm thức của chúng sanh, có thể từ thứ lớp sanh trưởng 
trước sau; cũng có thể từ đồng thời tồn tại triển chuyển tương 
y mà nói. Theo chiều dọc hay ngang tất cả đều được, không thể 
thiên về bên tông lý luận theo chiều ngang của tám thức mà phê 
phán luận này. Trong sớ giải của Hiền Thủ vì để dung hòa, nên 
thường phối hợp để tương ưng với các thức tướng của Duy thức 
tông, nhưng trên thật tế thì khó mà thích đáng!

Năm tên gọi của ý
Nguyên văn:

ítmểk ? ÊẲfKP5JS?wiii.gíi'ísfi ’ ’
Dịch nghĩa:
Nghĩa đó thế nào? Do nương vào thức A-lại-da mà nói 

có vô minh, bất giác mà khởi lên, thấy được, hiện được, 
chấp được cảnh giới, khởi niệm tương tục nên gọi là ý.

Trước hết nói nương vào tâm mà khởi ý. Tâm là tâm 
chúng sanh; ở trong sanh diệt môn là A-lại-da thức. “Nương 
vào A-lại-da thức mà nói có vô minh”, chỉ ra căn bản của tâm 
hữu lậu nhiễm pháp. A-lại-da thức nương vào sự thống nhất 
không một không khác của giác, bất giác hoặc minh, vô minh 
mà tồn tại, do đó khẳng định: Nương vào A-lại-da thức nên nói 
có vô minh. Vô minh này là vô thủy vô minh trụ địa của trong 
A-lại-da thức (tâm). Trong “Kinh Lăng Già” bản dịch đời Tống 
có lời văn và ý nghĩa tương cận với điều này, như nói: “Như Lai 
tạng... bị huân tập bởi vô thủy hư ngụy ác tập, gọi là tạng thức, 
sanh khởi vô minh trụ địa với đầy đủ trong bảy thức”. A-lại-da 
thức là Như Lai tạng bị huân nhiễm bởi vô thủy hư vọng mà
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thành; tức có vô thủy vô minh. Lại-da thức có phần vô minh do 
đó “bất giác mà khởi lên, thấy được, hiện được, chấp được cảnh 
giới, khởi niệm tương tục”. Bất giác mà khởi tức trong ba tướng 
tế sáu tướng thô nhân vì vô minh mà động khởi của nghiệp 
tướng; thấy được là năng kiến tướng, hiện được là cảnh giới 
tướng; chấp được cảnh giới là trí tướng; khởi niệm tương tục là 
tương tục tướng. Nương vào căn bản vô minh -  tâm tạng thức 
khởi lên các loại này, ở trong tâm ý thức “nên gọi là ý”. Luận 
lấy năm tướng làm ý, ý chính là mạt-na, nó bao hàm ý nghĩa rất 
rộng lớn; mà tâm A-lại-da chỉ bao hàm phần căn bản bất giác. 
Năm tướng của ý, với ba tướng tế và hai tướng trước trong của 
sáu tướng thô, có quan hệ được trình bày như sau:

Nguyên vãn:

> II 
S - ừ S í í ỉ ỉ "

Dịch nghĩa:
Ý này có năm tên gọi: Thế nào là năm? Một là nghiệp 

thức là do lực của vô minh bất giác mà tâm động.
“Ý” có năm loại tướng tức nói “có năm tên gọi”. “Một là 

nghiệp thức”: Căn bản vô minh - bất giác, tâm A-lại-da-hàm 
nhiếp; do đó tuy có chỗ vô minh bất giác, tức có nghiệp mà trong 
ý chỉ nói là nghiệp thức. Nghiệp thức tức “do lực của vô minh” 
của tâm Lại-da, “bất giác” tri tánh một pháp giới “mà tâm động” 
khởi. Vọng tâm hiện khởi là động, động tức là nghiệp. Động thì 
có tâm sanh diệt chính là nghiệp thức. Nghiệp tướng trong “kinh 
Lăng Già” là do chủng tử hư vọng trong Lại-da thức huân tập.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hai là chuyển thức, nương vào động tâm mà có tướng 

năng kiến.
“Hai là chuyển thức”: Là năng kiến tướng trong ba tướng, 

chuyển có nghĩa là sanh khởi. Chuyển tướng trong “kinh Lăng 
Già” là từ tất cả hiện hành mà nói; còn Duy thức gia nói đến 
bảy thức trước; nhưng “Giải Thoát Đạo Luận” thì hữu phần 
thức (A-lại-da) gọi là chuyển. Chuyển là giai đoạn phát động 
của nội tâm (có nghĩa gần như tâm cảnh giác làm cho ý hoạt 
động), Luận thì giải thích: “Nương vào động tâm mà có tướng 
năng kiến” hiện khởi. Nội tâm phát động tuy vẫn chưa bị ảnh 
hưởng đến ngoại cảnh nhưng cũng đã chuyển khởi ra tâm năng 
kiến phân biệt.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ba là hiện thức, nghĩa là hiện được tất cả cảnh giói, ví 

như gương sáng hiện ra hình bóng, hiện thửc cũng vậy, theo 
năm trần đổi đến thì liền hiện, không có trước sau, do trong 
tất cả thời tự nhiên mà khỏi lên thường tại hiện tiền.

“Ba là hiện thức”: Tên gọi này lấy từ trong “kinh Lăng 
Già” là tên khác của A-lại-da, Lại-da là hiện khởi tất cả căn trần 
khí giới. Nhưng luận chú trọng ở tướng cảnh giới nên giải thích
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là “hiện được tất cả cảnh giới”. Động tâm có năng lực năng 
kiến; có năng phân biệt kiến, hiện tại ở trong năng kiến của 
động tâm, hiện khởi tất cả cảnh giới. Trong “kinh Lăng Già” thì 
từ năng hiện mà có tên gọi; luận thì từ không lìa sở hiện của tự 
tâm mà nói. Ví “như gương sáng hiện ra các hình bóng”, hình 
bóng ở trong gương, dùng ví dụ để muốn nói điều không thể lìa 
nội tâm mà có cảnh giới. Gương sáng tức thời hiện (đốn hiện) ra 
các loại hình bóng; còn cảnh giới vọng hiện của tâm vi tế cũng 
là đốn hiện; với sáu thức duyên cảnh thì có thứ lớp nên không 
đồng. Do đó: “Hiện thức” cũng như đây: “Tùy” theo sắc thanh 
hương vị xúc -  “năm trần, khi đối đến thì liền hiện, không có 
trước sau” khi đó tức hiện làm cảnh giới nghĩa. Hiện khởi của 
hiện thức tất cả cảnh giới là đốn khởi mà không có trước sau, 
giống như gương sáng phản chiếu hiển hiện hình bóng. Do đó 
đốn hiện không có trước sau, bởi vì “trong tất cả thời gian” đều 
tùy theo nghiệp lực mà thành thục, “tự nhiên mà khởi, thường 
tại hiện tiền” trong tâm thức. Duy Thức gia nói: A-lại-da thức 
như khi thọ thân làm người (năm cõi khác cũng vậy) thì tất cả 
căn thân khí giới của cõi người liền ở trong nhất thời biến hiện. 
Luận chỉ từ năm trần mà nói; nương vào “kinh Lăng Già” thật 
đốn hiện sự của mười tám giới. Nói đốn hiện tất cả cảnh giới 
thì từ nhân duyên thành thục mà nói; như cõi thọ sanh dị thục 
không đồng, nhân duyên không đầy đủ, hoặc chịu sự đối trị đều 
không hiện tiền. Cảnh giới núi sông đại địa v.v. . không bời vì 
sự nhận thức của cá nhân mà tồn tại mà là thường hằng tự nhiên 
nhậm vận mà biến hiện không mất; nhưng vẫn là duy tâm tức 
do nghĩa này.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Bốn là trí thức, nghĩa là phân biệt các pháp nhiễm tịnh.
“Bốn là trí thức”: Do năng kiến của chuyển thức mà có 

tất cả cảnh giới của hiện thức, tâm cảnh tương quan tức có 
năng lực phân biệt được cảnh giới; “Giải Thoát Đạo Luận” gọi 
đây là phân biệt, hiện tại gọi là trí thức. “Phân biệt pháp nhiễm 
tịnh” thì có hai nghĩa: 1. Cảnh giới có nhiễm ô có thanh tịnh do 
đó phân biệt thành nhiễm ô hay thanh tịnh. 2. Tâm thức duyên 
cảnh mà tâm khởi nhiễm ô hoặc khởi thanh tịnh, nên gọi là phân 
biệt nhiễm tịnh.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Năm ỉà tương tục thức, do niệm niệm tương ưng không 

đoạn; duy trì các nghiệp thiện ác từ vô lượng đời quá khử, 
khiến cho không mất; lại có thể thành tựu quả báo khổ vui 
hiện tại, vị lai không có sai trái và có thể khiến những sự đã 
qua, hiện nay bỗng nhiên nhớ lại, các chuyện ở vị lai, bất 
giác mà vọng tưởng suy nghĩ.

“Năm là tương tục thức”: Tâm và cảnh tương quan với 
nhau mà có khởi lên sự hiểu biết phân biệt, tất cả điều này 
đều có một loại ảnh tượng lưu lại ở trong tâm thức, nếu không
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ngừng phân biệt thì không ngừng bảo tôn ảnh tượng trong tâm. 
Do ở trong quá khứ của sự huân tập phân biệt thì hiện tại lại có 
khả năng sanh khởi; sanh khởi rồi sau đó lại huân tập. Vì “do 
niệm tương ưng không gián đoạn” nên gọi là tương tục thức, 
niệm tương ưng chỉ tâm phân biệt so sánh cảnh giới bên ngoài 
thì không ngừng sanh khởi ra niệm, niệm là tương ưng với tâm 
sở pháp. Phàm là tâm khởi lên sự phân biệt thì có các loại ảnh 
tượng sai biệt khác nhau, ảnh tượng này hiện ở trong tâm chính 
là niệm. Không ngừng phân biệt thì niệm không bị gián đoạn 
vì do nhận thức mà có các loại khái niệm tích trữ lưu lại trong 
tâm thức. Tâm thức phân biệt trong thế gian đều không thê rời 
niệm tất cả đều với niệm tương ưng mà có, vì niệm này tương 
ưng không gián đoạn do đó có khả năng “duy trì nghiệp thiện 
ác của vô lượng đời trong quá khứ, khiến cho không mất”, thiện 
nghiệp ác nghiệp của vô lượng trăm ngàn vạn đời đêu do sự 
tương tục của niệm này mà duy trì không mât, vân còn có thê 
thành tựu quả báo khổ vui của hiện tại và vị lai không có sai 
trái”. Quả báo khổ vui của hiện tại và vị lai vì do gây nghiệp nào 
thì gặt quả báo đó, nhất định không có sai lầm đây cũng là niệm 
lực của tương tục thức. Thọ nhận sự huân tập mà nghiệp lực 
không mất do đó nghiệp chủng có khả năng sanh trưởng thành 
thục, hiển phát làm tổng thể cho quả báo khổ vui. Dị thục của 
sáu thức trước, cũng nương vào trong nghiệp lực của tương tục 
thức mà phát sanh ra. Nghiệp được huân tập tăng trưởng và do 
nghiệp mà chiêu cảm quả dị thục đều nương vào tương tục thức 
mà có. vẫn còn, duy trì nghiệp lực mà cảm quả báo, với sự tình 
của quá khứ vẫn cỏ thể nhớ nghĩ như xưa do đó trong tương tục 
thức niệm tương ưng không gián đoạn, “có khả năng khiến hiện
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tại, đối với sự tình đã qua, trong vô ý bỗng nhiên nhớ lại”. Sự 
tinh từng xảy ra, hiện tại bông nhiên xuât hiện ở trong tâm bởi 
vì khi quá khứ từng trải qua, lúc đó có một ảnh tượng (niệm) 
bảo lưu lại, bảo tồn kinh nghiệm này không mất, cũng chính là 
tác dụng của tương tục thức. Còn “sự tình ở tương lai”, chúng 
sanh trong khi bât tri “bât giác” mà “vọng tưởng suy nghĩ” nó 
sự tình ở tương lai vẫn chưa đến mà trong vô ý dự tưởng như 
thê này hoặc thê kia. Đây là do ở trong tương tục thức, hàm 
tàng các loại do thấy nghe huân tập ở quá khứ mà duyên vào 
đo. Thơi gian là có trước sau, nương vào hiện tại mà nhớ tưởng 
đen luc trước là quá khứ; nương vào hiện tại mà suy luận đến 
tương lai thì thành vị lai. Tất cà pháp hư vọng đều có tính trước 
sau. Tường đên vị lai, không phải là đến được vị lai chỉ là kinh 
nghiệm của quá khứ, suy luận mà sử dụng ở trong vị lai. Kiến 
lạp cua tat cả nghiệp quả và ký ức vê quá khứ, thiết tưởng đến 
vị lai đêu nhân vì có tương tục thức mà thành lập điều đó.

Thuyết năm ý này: Từ chi phần duyên khởi mà nói thì 
tương đương VỚI các chi hành, thức, danh sắc, lục nhập xúc 
thọ; tư chín tam luân mà nói thì tương đương với chuyển kiến 
sơ thọ, phan biẹt va linh khởi. Nhưng sự tông hợp năm ý này 
thanh một nhóm là giáo thuyêt đặc biệt chỉ có của luận có tính 
rat quan trọng nen tât yêu phải chú ý đên. Thuyêt năm ý này là 
hợp VƠI qua tnnh sanh khởi có thứ tự trước sau của nó có quan 
hệ với học thuyêt năm tâm (suất nhĩ tâm, tầm cầu tâm quyết 
định tâm, nhiễm tịnh tâm và đẳng lưu tâm) trong “Luận Du 
Già”: Suât nhĩ tâm là bất giác mà nghiệp thức sanh khởi; tầm 
cau tam la do tam thu cảnh mà chú trọng ở năng biên' quyết 
định tâm là do tâm hiểu được cảnh mà chú trọng ở sự xác nhận
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cảnh tướng, suất nhĩ tâm và tầm cầu tâm thì tương đương với 
chuyển thức và hiện thức; phân biệt nhiễm tịnh của trí thức là 
nhiễm tịnh tâm; niệm của tương tục thức tương ưng không gián 
đoạn là đăng lưu tâm. Năm ý hợp thành một nhóm có quan hệ 
với học thuyết năm tâm trong “Luận Du Già”, học thuyết năm 
tâm có ở trong “Ý Địa Phần” của “Luận Du Già” quyển thứ ba. 
Khi khảo cứu về ngài Chơn Đế, đã từng dịch ra năm quyển đầu 
“Thập Thất Địa luận” thường hay sử dụng tâm, ý và thức, còn 
trong “Nhiếp Đại thừa Luận” lại dịch thành ý, tâm và thức. Do 
đó năm tâm trong Luận Du Già thì Chơn Đế có thể dịch thành 
năm ý, như vậy đã xác minh được nguồn gốc của học thuyết 
năm ý ở trong luận. Đương nhiên, luận này đã thâu góp tất cả 
tư liệu mà sáng tạo hoàn chỉnh một thể hệ độc đáo riêng, không 
cân phải toàn bộ là nhât trí với các học thuyết trước.

Ba ý đầu của năm ý là nương vào động tâm mà có sự phân 
biệt, tức phân biệt rồi hiện ra cảnh giới để phân biệt. Ba ý này là 
tâm cảnh rât vi tê mà trở thành hỗn nhiên không xa lìa với vọng 
thưc. Khi so sánh với Duy Thức do ngài Huyên Trang truyền 
thì: Nghiệp thức hàm nhiếp được tự chứng phần của A-lại-da 
hư vọng huân tập; kiến thức thì là kiến phần của A-lại-da; hiện 
thức là tướng phần của A-lại-da. Ba loại này là tâm cảnh bất khả 
tri của A-lại-da, nương vào tâm cảnh vi tế này, khi đạt đến tâm 
cảnh tương quan, cảnh địa của tâm cảnh được phân minh chính 
là tướng thô, mà trong thô có tế: Còn trí thức chú trọng ở sự 
châp trước phân biệt nhiễm tịnh, tương tục thức thì chú trọng ở 
thọ huân trì chủng, chấp trì căn thân. Nên Địa Luận sư lấy điều 
này trở thành sự và dụng của thức thứ bảy mạt-na. Nhiếp Luận 
sư thì lây làm trừ một phần ngã chấp của phân biệt nhiễm tịnh
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ra, còn lại đều là chấp tướng a-lê-da với quả báo sự dụng của 
lê-da. Duy Thức sư cho ràng: chấp thủ là thức thứ bảy mạt-na, 
thọ huân trì chủng v.v... thì thuộc ở Lại-da. Kỳ thật, ý thức hư 
vọng vi tế là tập hợp các thức nên có tên gọi là ý. Các học giả 
sau này chia nó thành hai loại, các cách phân chia này cũng có 
sự tiêu chuẩn riêng của nó, do đó không thể có khả năng nhất 
trí được tên gọi mà nội dung thì cũng là như đây.

Tương tục thức ở trong luận, nó có đặc tính chủ yếu là: 
“niệm tương ưng không gián đoạn”; nên nghiệp lực từ vô lượng 
trăm ngàn kiếp được duy trì không mất, Duy thức gia cho đó là 
thọ huân trì chủng của chủng từ Lại-da (nhân tướng). Và duy 
trì nghiệp báo chính là quả báo Lại-da (quả tướng) được hình 
thành khi thọ huân đã thành thục. Còn nói đến bỗng nhiên mà 
nhớ lại quá khứ, bất giác rồi suy nghĩ đến tương lai, đây không 
phải là thuyết minh sự truy tìm suy nghĩ về quá khứ và dự đoán 
tương lai của ý thức; mà chú trọng ở “bỗng nhiên, bất giác”. 
Trong vô ý mà như vậy, chính thật ra là do sự huân tập được 
bảo trì từ kinh nghiệm trong quá khứ, khi kinh nghiệm từ quá 
khứ xuất hiện trở lại, rồi đem hiện tại này nghĩ nhớ vọng về quá 
khứ, thì trở thành ký ức; rồi lẩy hiện tại để nghĩ tưởng hướng 
về tương lai thì trở thành sự dự đoán tính toán cho tương lai. 
Nguyên lý bảo trì kinh nghiệm này cũng đồng nhất với nguyên 
lý bảo trì nghiệp lực, nó cùng một nguyên lý đều là do ở niệm. 
Đối với tâm phân biệt thì niệm chính là tất cả tác dụng của tâm 
sở ở trong tâm. Còn đối với cảnh giới thì niệm chính là cảnh 
tượng được khởi ra ở trong tâm, tức là khái niệm. Neu từ ba 
đời quá khứ hiện tại vị lai thì ức niệm quá khứ, nghĩ tưởng vị 
lai thì đó thật ra là đã từng huân tập ờ trong tâm niệm rồi tái
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hiện lại thôi. Niệm tương ưng không gián đoạn này là nội dung 
quan trọng của tương tục thức. Năm ý đó, nếu nói một cách đại 
thể mà đứng từ lập trường hỗ tương y cứ để sanh khởi thì cũng 
chính là nội dung giữa thức thứ bảy và thứ tám của hệ Duy thức 
do ngài Huyền Trang truyền bá.

Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Vậy nên ba cõi hư ngụy, duy tâm làm ra, ròi tâm tức 

không có sáu trần cảnh giói. Nghĩa đó thế nào? Vì tất cả 
pháp đều do tâm khởi vọng niệm mà sanh. Tất cả phân biệt 
tức phân biệt tự tâm, tâm không thấy được tâm, không có 
tướng gì có thể được. Nên biết tất cả cảnh giới của thế gian, 
đều nương vói vọng tâm vô minh của chủng sanh mà được 
duy trì. Thế nên tất cả các pháp như ảnh trong kính, không 
có tự thể có thể nhận được. Chỉ là do tâm hư vọng, do tâm 
sanh thì tất cả pháp sanh, tâm diệt thì tất cả các pháp diệtẾ

Ở trên nói nương vào tâm mà khởi ra năm ý, còn ở đây 
thì tổng kết lại tất cả đều là duy tâm. Phần trước đã khẳng định 
qua tất cả pháp nương vào tâm mà có sự tồn tại, với mục đích 
để thuyết minh tam giới đều duy tâm. Do đó thuận theo luận
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văn phần trên: “Vậy nên” có thể chứng minh được: Tất cả các 
sự kiện hiện tượng trong “tam giới” đều là “hư ngụy” không 
thật, chỉ là “do tâm” tạo tác “làm ra”. Tất cả các sự kiện hiện 
tượng trong tam giới thì không ngoài tâm năng duyên với cảnh 
sở duyên và sự hoạt động của hữu tình. Vì do nghiệp quá khứ 
nên cảm thọ quả hiện tại; rồi do tạo nghiệp trong hiện tại, lại 
cảm quả báo vị lai. Ký ức về quá khứ, dự tưởng đến tương lai, 
tất cả các điều này, nếu suy luận thẩm định một cách tường tận 
nó thì không ngoài tâm mà tạo ra, đều hư vọng không thật, đã 
là do tâm tạo ra nên “rời tâm thì không có sáu trần cảnh giới”. 
Song ở đây không giống với sự nhận thức sai lầm của một số 
người, họ cho rằng có ngoại cảnh ở bên ngoài tâm. Ngoài tâm 
ra thì không có cảnh, chính là học thuyết duy tâm. Duy tâm là 
cảnh được hàm nhiếp từ trong tâm nếu tổng quát tất cả các hiện 
tượng từ tinh thần cho đến vật chất, rồi giải thích là một tâm 
hiện khởi ra hai phương diện thì không đồng với một số quan 
niệm đơn thuần là tâm chỉ có tác dụng nhận thức thôi, lấy mười 
tám giới mà nói thì không có sáu trần cảnh, mà vẫn có sáu căn 
sáu thức. Nhưng sáu căn cũng là cơ sở để nhận thức; sáu thức 
có tự thể là thức mà cũng là sở tri cảnh nhiếp. Do đó, ở đây nói 
đến sáu trần cảnh giới thì khái quát được tất cả đều do tự thể 
của tâm vọng hiện.

Duy tâm làm ra, rời tâm không có cảnh - “nghĩa đó” vẫn 
cần phải giải thích sơ lược thêm. Do “vì” tam giới “tất cả pháp” 
đều là từ vô minh vọng “tâm khởi vọng niệm mà sanh”. Ở luận 
văn phần trên đã thảo luận qua: “tâm bất giác sanh khởi mà có 
niệm này” chính là vọng niệm. Vọng niệm ở đây là vô minh 
nghiệp tướng, nghiệp thức. Vì có tâm vọng niệm nên có vọng
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niệm cảnh hiện khởi, cũng có tâm cảnh phân biệt, rồi huân tập 
mà có tất cả. Có một số người cho rằng nhận thức đến được là ở 
ngoài tâm mà không biết “tất cả phân biệt” đều “tức là phân biệt 
tự tâm” niệm của chính mình, chứ không phải là thật có ngoại 
cảnh như thế nào cả, chỉ là tự tâm mình phân biệt ra, giống như 
con nhệnh nhả tơ thành lưới, rồi di chuyển qua lại trên đó thôi. 
Tự tâm phân biệt tự tâm thì thấy ở trong “kinh Giải Thâm Mật”, 
vào đời Ngụy do Bồ-đề Lưu-chi dịch có nói: “Thế Tôn! Nếu tâm 
cảnh tượng này không khác với tâm, tại sao tâm tức có thể quán 
được tâm? Phật dạy: Di Lặc! Ở đây không có một pháp nào có 
khả năng quán một pháp nào, tâm sanh như vậy mà hiện thấy”, 
ngài Chơn Đế dịch “Nhiếp Đại thừa luận” trong đó có trích dẫn 
đoạn văn này, còn Huyền Trang dịch “phẩm Phân Biệt Du Già 
trong kinh Giải Thâm Mật” thì càng nói rõ hơn: “Thế Tôn! nếu 
đây sở hành ảnh tượng, tức với tâm này không có khác, tại sao 
tâm này vẫn thấy được tâm? Thiện nam tử! Trong đây không 
có một số pháp nào có khả năng thấy được một số pháp nào, 
nhưng khi tâm này sanh khởi như vậy thì có ảnh tượng hiển 
hiện như vậy”. Cảnh từ tâm sanh, tâm phân biệt cảnh thì thật 
chỉ là phân biệt tự tâm. Hình như tự tâm là có thủ, có sở kiến, 
kỳ thật không có một số pháp nào có khả năng thấy một số pháp 
nào cả. Do đó khẳng định: “tâm không thấy được tâm, không 
có tướng gì có thể được”. Tự tâm phân biệt tự tâm, thật chính 
là khi tự tâm hiện ra phân biệt thì có sở phân biệt ở trong tự 
tâm hiện ra, chứ không phải tự tâm đối với tự tâm, rồi thật có 
sở kiến sở thủ tướng để đạt được. Nhưng chúng ta, không biết 
đó chỉ là sự phân biệt của tự tâm, mà cho rằng có sự phân biệt 
ngoại cảnh, nên thật có tướng ngoại cảnh có thể được. Do đó
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“nên biết tất cả” sáu ưần “cảnh giới của thế gian”, “đều nương 
vào vô minh vọng tâm của chúng sanh mà được duy trì”. Tất cả 
cảnh giới, nương vào vọng tâm mà duy trì, tức nương vào vọng 
tâm để y chỉ, cũng có ý nghĩa là nương vào vọng tâm mà an lập. 
Chỉ nương vào vô minh vọng tâm mà có tồn tại, chứ không có 
tính thật tại của nó, “thế nên tất cả pháp, như ảnh trong kính” 
thì không có tự thể có thể được, như ảnh trong kính không phải 
là thật có, nương vào kính mà an lập, ảnh hiện ở trong kính. 
Khi thấy ảnh tượng thì hình như thấy trong kính có ảnh, song 
thật là tự thấy tướng giả không thật của mình, trong “kinh Giải 
Thâm Mật” do ngài Huyền Trang dịch có nói: “Như có kẻ nhờ 
mặt kính trong sáng, rồi chính thân mình làm duyên tố mà thấy 
thân mình, nhưng bảo mình thấy hình ảnh, lại bảo hình ảnh đó 
biệt lập với thân mình.” Do đó, luận nói đến duy tâm, do tự 
tâm phân biệt tự tâm, như cảnh trong kính thì đều dẫn dụng từ 
trong “kinh Giải Thâm Mật”. Các pháp là duy tâm, nhưng một 
số người, thường có cảm giác ngoài tâm có cảnh giới chơn thật 
tồn tại. Nhân đây, khi thành lập tất cả duy tâm, nên phải thuyết 
minh rõ cảnh giới bên ngoài tâm, hình như ngoài tâm mà tồn 
tại, mà thật ra thì không thể xa lìa tâm. Như thế, tất cả là duy 
“tâm hư vọng”, “tâm sanh tức các pháp sanh”, “tâm diệt tức các 
pháp diệt”. Như đây tâm sanh, thì pháp sanh; tâm diệt, thì pháp 
diệt. Thì pháp là nương vào tâm mà tồn tại; vốn không có ngoại 
cảnh mà hiện ra tương tợ như có ngoại cảnh, toàn bộ tất cả đều 
do sự huyễn hiện của vọng tâm.

Vấn đề duy tâm thì tôi thường nói: phải thông qua ba thứ 
lớp mới hoàn thành viên mãn học thuyết này:

1. Khi sáu thức nhận thức về cảnh giới, hiểu được cảnh là
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không có thật thể, chỉ là do trong tâm nhận thức hiện ra tướng 
cảnh tượng, đối tượng của nhận thức là không thật mà chủ thể 
nhận thức thì có tồn tại, do tâm quyết định ngoại cảnh đây là 
thuộc duy tâm luận chủ quan. Lý học giả ở Trung Quốc thì 
có tính chất của duy tâm luận chủ quan. Như đoá hoa này là 
do trong tâm thức mà hiện khởi, khi không thấy nó thì có hay 
không đoá hoa này tồn tại? Có người nói: khi tôi chú ý thì có 
đoá hoa hiện khởi; nếu khi không chú ý thì đoá hoa này ẩn mà 
không hiện. Nếu chỉ nói như đây thì không thể viên mãn, bởi 
vì có rất nhiều cảnh tượng khi không nhận thức được nó mà nó 
vẫn là tồn tại không thể phủ nhận nó.

2. Thuyết A-lại-da thức của hư vọng duy thức giả là thuộc 
duy tâm luận khách quan. Có vọng tâm tức có vọng cảnh, tất 
cả cảnh tướng như núi sông đại địa v.v..., đều là Lại-da thức 
biến hiện, khi sáu thức phân biệt đến thì nương cảnh tướng này 
để làm bản chất mà hiện tướng ảnh tượng. Khi sáu thức không 
khởi phân biệt thì các cảnh tướng như đây vẫn tồn tại. Sự chấp 
thọ cảnh giới của A-lại-da, đối với sự phân biệt của sáu cảnh là 
khách quan tồn tại. Cảnh giới do A-lại-da thức biến hiện thì đối 
với Lại-da vẫn là do duy tâm mà hiển hiện.

3. Duy tâm luận khách quan vẫn chưa triệt để; bởi vì thanh 
tịnh, hay vô vi, cũng không phải do vọng thức này hiện ra. Nếu 
muốn đạt đến thêm bước nữa thì tất cả chỉ là tâm chơn thật mới là 
cực điểm của duy tâm. Không những vọng cảnh nương vào vọng 
tâm, vọng cảnh và vọng tâm đều không thể lìa chơn tâm mà hiện 
khởi. Tất cả sự tướng và lý tánh, tạp nhiễm hay thanh tịnh, được 
bao quát hết vào trong tâm chơn thường này. Luận từ chúng sanh 
tâm có nghĩa giác và bất giác để nói thì có khả năng tổng hợp ba
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loại học thuyết duy tâm: Chủ quan (hàm nhiếp đối tượng từ chủ 
thể), khách quan (hàm nhiếp từ hiện hành từ chủng tử), chơn 
thường (hàm nhiếp từ sự đến lý). Trong “kinh Lăng Già” cũng là 
quán triệt ba điều này mà nói là duy tâm. Do đó khi chơn có khả 
năng ngộ nhập chơn như lý tánh, duy nhất chơn tâm mà đạt đến 
thực chứng tuyệt đối duy tâm luận. Song phương pháp chứng 
minh của duy tâm luận trước sau không thể rời lập trường của duy 
tâm luận chủ quan: lấy ký ức quá khứ không có tự thể hoặc lấy 
cảnh giới của tâm ở trong thiền định mà nói thì chứng minh được 
cảnh là nương vào tâm mà khởi, tâm sanh thì pháp sanh. Lại-da 
duy tâm hoặc chơn thường duy tâm, chắc chắn sẽ có một số người 
không thể tin hiểu và chấp nhận được. Do vì, thể hệ tư tưởng trong 
luận là thuộc tuyệt đối chơn thường duy tâm luận; mà thuyết minh 
lý do của duy tâm với duy tâm luận khách quan, kỳ thật với chủ 
quan duy tâm luận giả, không có khác nhau.

Y vào ý ý thức chuyển
Nguyên văn:

ỉizẰ ’ ’ i P i t t í s a i i  •

n m  ' t t ã a m  • ' 53-91/x

Dịch nghĩa:
Lại nữa, gọi là ý thức tức là tương tục thức. Nương vào 

sự chấp trước thâm sâu của hàng phàm phu, chấp tự ngã 
ngã sở, các loại vọng chấp, tùy theo sự mà phan duyên, phân 
biệt sáu trần nên gọi là ý thức, cũng gọi là phân ly thức, lại 
cũng gọi là phân biệt sự thửc. Thức này có nghĩa là nương
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vào kiến ái phiền não mà tăng trưởng.
Lại thảo luận về việc nương vào ý ý thức chuyển. “Ý thức” 

không những chỉ là thức thứ sáu mà chỉ chung cho tất cả sáu thức 
trước, sáu thức này đều nương vào ý để sanh khởi. Lập trường 
của luận này chính là lập trường của Nhất Ý Thức Sư, chi có một 
ý thức, do nương theo căn mà hiểu biết được các cảnh duyên đến 
không đồng, nên mới gọi là năm thức như: Nhãn, nhĩ v.v... Kỳ 
thật, năm thức chỉ là sự hoạt động trên nhiều phương diện của ý 
thức mà thôi. Như năm loại ý thức được đề cập đến, cũng chẳng 
qua là vi tế hay thô thiển để phân biệt chứ không có năm ý thức 
tuyệt nhiên không giống nhau. Giống như mặt nước biển bình yên 
như mặt gương nếu gió nhỏ thổi đến thì có sóng nhỏ, gió lớn thổi 
đến thì có sóng lớn; giữa sóng lớn và sóng nhỏ cũng không có gì là 
riêng biệt, trong sóng lớn đó bao hàm được sóng nhỏ. Do đó, ở đây 
nói đến ý thức thì cũng không ngoài năm loại ý mà “tức là tương 
tục thức” trong năm ý thức. Không những là tương tục thức cũng 
chính là vô minh vọng niệm. Luận này y cứ vào sự phát triển theo 
thứ tự của một ý thức nên nói có năm ý thức, lấy tương tục thức 
trong “tướng của niệm không gián đoạn” làm thức thứ năm (đẳng 
lưu) V. V... Nhưng chúng sanh từ xưa đến nay cứ như vậy mà vọng 
niệm tương tục không có gián đoạn do đó vọng niệm và tương tục 
nhất định không có sự giới hạn ở một giai đoạn nào hết. Như nói: 
“Tất cả các pháp, do nương vào vọng niệm mà có sự khác nhau”; 
“ly niệm cảnh giới, duy chứng tương ưng”; “từ bản lai niệm niệm 
tương tục, chưa từng tương ly”, “tâm bất giác khởi mà có niệm 
này”. Niệm là quán triệt trong tâm hư vọng sanh diệt. Như khi 
nói: “Diệt được tướng của tâm tương tục thì hiển hiện pháp thân”, 
“vô minh diệt, tương tục tức diệt”. Tương tục cũng là trong hòa
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hợp thức, nương vào vô minh mà có các loại vọng thức khác sanh 
khởi theo. Do đó, ý thức chính là ở đây gọi là phần phân biệt thô 
của tương tục thức; mà nghiệp thức V. V... đã nói qua ở phần trước, 
cũng không ngoài một loại đặc trưng hay một loại hình thái của 
vọng niệm tương tục thức này. Đây là đối với học thuyết tâm thức 
của luận, do đó phải nên hiểu rõ điều này.

Ý thức chính là tương tục thức này nhưng từ tác dụng 
không giống nhau của nó mà đặt tên. “Nương vào” sự nhận 
thức của hàng “phàm phu” mà nói thì khởi tâm động niệm đều 
là cảnh giới của ý thức. Cảnh giới của tâm và ý thì phàm phu 
không thể hiểu được. Phàm phu, nếu theo Nhị thừa: Thì trước 
khi chưa chứng đắc thánh quả, phàm phu là người phát tâm 
hướng về hạnh Thanh văn hoặc Duyên giác. Còn theo Đại thừa: 
Thì trước khi Bồ-tát phát tâm trụ, chưa xa lìa cảnh giới của ý 
thức gọi là phàm phu phát tâm hướng về Bồ-tát hạnh. Ngoài 
đây ra, còn một loại phàm phu khác nữa là chỉ cho người không 
có chí hướng mong cầu xuất thế. Còn phàm phu được nói ở đây 
thì bao quát cả ba loại phàm phu này. Phàm phu ở trong tương 
tục thức do duyên theo cảnh giới mà “chấp trước”, rồi dần dần 
kiên cố “thâm sâu”. Năm loại ý thức này đều có tồn tại ở trong 
hàng Thánh giả của Tam thừa nhưng sự chấp trước đó có phần 
nhẹ hơn. Chấp trước của phàm phu như chấp thủ tướng của tâm 
khởi chấp trước, kế danh tự tướng của sự phân biệt danh ngôn 
đều là chấp trước thâm sâu trong cảnh giới của ý thức. Khi 
sự “chấp” trước sanh khởi thì cho rằng có một cái ta “tự ngã” 
trong nội tại; và đối tượng của nó là cái của ta “ngã sở”. Ngoài 
sự chấp trước ngã và ngã sở ra còn có rất nhiều vọng chấp khác
-  như chấp thường chấp đoạn, chấp có chấp không v.v... “các
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loại vọng chấp”. Các loại vọng chấp do ngã và ngã sở dẫn đầu 
này đều “tùy theo” cảnh và “sự mà phan duyên”. Phan duyên, 
nếu từ nhận thức thì chính là tư duy suy nghĩ hướng theo cảnh 
giới; còn từ tình ý thì truy cầu, tham đắm cảnh giới. Tóm lại, 
không ngoài “phân biệt sáu trần” mà sanh khởi các loại vọng 
chấp. Đây “gọi là ý thức”. Ý thức thì bao hàm hết sáu thức. Ý 
thức này cũng gọi là “phân ly thức”. Tên gọi phân ly thức, đợi 
khảo cứu trong kinh điển và luận tạng. Thức có nghĩa là hiểu 
biết, ở trong một cảnh giới chung thì phân biệt sự giống và khác 
nhau của nó, là đây không phải là kia, là kia không phải là đây, 
như thế mới cấu tạo thành sự nhận thức. Ý thức có tác dụng 
tổng hợp, cũng có tác dụng phân tích; mà chính là cần phải có 
đối tượng với sự nhận thức để phân tích chia cách với nó nên 
gọi là phân ly thức. Ý thức này “lại cũng gọi là phân biệt sự 
thức”, được thấy ở trong “kinh Lăng Già”. Sự là cảnh giới của 
sáu trần; đối với cảnh giới của sáu trần này, rồi phân biệt thành 
tướng chung, hoặc phân biệt thành tướng riêng, do đó gọi là 
phân biệt sự thức. Ý thức -  sáu thức là nương vào các căn mà 
hiểu biết được các loại cảnh giới khác nhau. Ba tên này là cách 
gọi khác của ý thức.

Từ ý mà khởi ý thức, ở trong vọng thức vi tế rồi sanh 
khởi hư vọng phân biệt thô thiển. Đây gọi là ý “thức” của phân 
biệt sự thức, chứ không giống với tâm ý, “là nương vào kiến ái 
phiền não mà tăng trưởng”. Phiền não là tác dụng làm nhiễm 
ô nội tâm; có thể khiến cho thân tâm phiền loạn, não động bất 
an, cảm thọ khổ báo trong hiện tại và tương lai. Phiền não tuy 
nhiều, nhưng chính vẫn là kiến và ái: Kiến là sự nhận thức sâu 
sắc kiên cố, không có chánh kiến, ở đây là từ tà kiến sai lầm mà
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nói, có tính chấp chặt, chú trọng ở phần nhận thức; ái có tính 
nhiễm trước, tức tâm nhiễm đắm theo cảnh, chuyển biến theo 
cảnh mà không được tự chủ, chú trọng ở phần tình ý. Do ái mà 
sanh khởi sự tham đắm, do kiến mà sanh khởi các loại tà kiến; 
phiền não tuy rất nhiều, nhưng kiến và ái thì bao quát được hết 
tất cả. Hoặc nói: Chướng ngại đối với chơn lý, không thể thấy 
được chơn lý thì gọi là kiến hoặc; đối với sự tướng mà bị nhiễm 
trước, không thể được vô ngại đối với sự và dụng thì gọi là ái 
hoặc. Hai loại hoặc này căn cứ vào sự đoạn trừ mà nói thì chia 
thành hai: Một do kiến mà đoạn và hai do tu tập mà đoạn. Thấy 
được chơn lý thì một khi ngộ được thì tất cả đều triệt ngộ; do đó 
kiến đạo thì đoạn được hoặc, gọi chung là đoạn kiến hoặc. Ái 
là trong cuộc sống khởi lên sự nhiễm trước từ sự kiện và hình 
tướng phải từ từ tịnh hóa nó, do đó sau khi được kiến đạo phải 
từ ngộ cảnh mà như thật tu hành, trong quá trình thực tiễn thứ 
lớp dần dần đoạn trừ nó. Phiền não của ái trong tam giới chia 
thành dục ái, sắc ái và vô sắc ái, thấy biết chơn lý thì tư tưởng 
được thông suốt, nhưng phải từ trong sự thể nghiệm từ thật 
tế mà biểu hiện một cách hoàn mãn nó. Kiến đạo của sơ quả 
Thanh văn và sự phá vỡ của tham thoại đầu trong Thiền tông 
đều là thấy được chơn lý, nhưng vì phiền não của ái chưa đoạn 
dứt nên vẫn bị sự tướng làm mông muội mơ hoặc mà còn bị đọa 
lạc. Chẳng qua, họ đã từng chánh ngộ được pháp tính thì không 
có tạo tác ác nghiệp trong ba ác đạo nữa, sanh tử đã vạch được 
một giới hạn, không lâu sẽ đạt được giải thoát. Ý thức, nương 
vào kiến ái phiền não mà tăng trưởng; hai loại phiền não này, 
cũng nương vào ý thức để được sanh khởi, do ý thức sanh khởi 
hai loại phiền não đó, hai loại phiền não ngược lại làm cho ý
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thức tăng trưởng, ý thức và hai loại phiền não này, triển chuyển 
hỗ tương nương tựa để y cứ tồn tại. Phiền não của kiến và ái 
này, trong giáo pháp của Thanh văn hay đề cập đến.

2Ế Vô minh do vì nhiễm tâm mà diệt
Nguyên văn:

- Ề S í & S i i ' ; S M ỉ Ề ã  ■
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Dịch nghĩa:
Nương vào sự huân tập của vô minh khởi ra thức, 

nghĩa đó không phải phàm phu có thể biết, cũng không 
phải trí tuệ của hàng Nhị thừa có thể ngộ được. Nghĩa là 
phải nương vào hành giả Bồ-tát, phát tâm quán sát từ khi 
bắt đầu được chánh tín; nếu chứng được pháp thân thì biết 
được phần ít; cho đến cứu cánh -địa của Bồ-tát cũng không 
biết hết chỉ có Phật mói biết tường tận.

Nương vào tâm sanh khởi ý, nương vào tâm ý sanh 
khởi ý thức, chú trọng ở phần tâm thức tạp nhiễm nương vào 
nhân duyên mà sanh khởi. Bây giờ, thuyết minh về sự thiếu 
nhân duyên khiến cho nhiễm tâm bị xa lìa tiêu diệt. Luận văn 
phần trên đã thảo luận: “Thức này nương vào kiến ái mà tăng 
trưởng”. Thực tế không chỉ có ý thức nương vào phiền não để 
tăng trưởng mà còn năm ý cũng nhân vì vi tế phiền não nên 
cũng được tăng trưởng, tâm, ý và thức đều là tạp nhiễm, lấy hư 
vọng phân biệt làm tánh. Thức từ hư vọng phân biệt khởi lên thì 
không thể xa lìa với nhiễm hoặc của căn bản vô minh, nhất định 
phải đoạn tận vọng tâm của vô minh thì lúc đó chơn tâm tịnh trí
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mới có thể hiển hiện, mới gọi là chuyển thức thành trí. Phần văn 
này nên kết hợp với phần văn trên để hiểu rõ hơn.

Thuyết minh sự thâm sâu của pháp duyên khởi; trong 
“Nhiếp Đại thừa Luận” cũng đề cập đến vấn đề này nhưng không 
tương đồng với quan điểm của luận. Vô minh là phần bất giác 
trong A-lại-da rất căn bản cũng rất vi tế. Ý thức thì nương vào 
kiến ái phiền não để tăng trưởng; nương vào tâm khởi ý -  năm 
loại ý này nương vào vô minh bất giác mà sanh khởi. Huân tập 
là đem đến một năng lực, thức do lực dẫn khởi của vô minh vọng 
động nên gọi là “nương vào sự huân tập của vô minh mà khởi ra 
thức”. Nay từ các ý nghĩa khác nhau của nó để nói; nếu như quán 
triệt từ lúc đẩu tiên cho đến cuối cùng của vô minh vọng nhiễm 
thì phàm là nương vào sự huân tập của căn bản vô minh mà khởi 
lên, không những chỉ có năm ý mà còn phân biệt sự thức cũng do 
là sự huân tập của vô minh này rồi khởi lên. Song cảnh giới trong 
ý thức của sự huân tập sanh khởi ra vô minh thì hàng Nhị thừa có 
thể hiểu biết và đoạn trừ. Nhưng từ vọng thức vi tế nương vào vô 
minh (trực tiếp) để sanh khởi tức nương vào tâm sanh khởi ý, do 
đó “không phải hàng phàm phu có thể biết được” và “cũng không 
phải trí tuệ của hàng Nhị thừa có thể ngộ được”. Vì mục đích và 
chí hướng của Thanh văn và Duyên giác chỉ ở trong việc liễu sanh 
thoát tử đạt giải thoát, không mong cầu nhất thiết chủng trí; do 
đó, không biết được căn bản của nó. Bồ-tát vì mong cầu nhất thiết 
chủng trí, nhất thiết chủng trí thì lấy việc triệt để hiểu rõ tất cả 
pháp làm cảnh, do đó chỉ có “nương vào hành giả Bồ-tát”, “từ khi 
mới bắt đầu được” khởi “chánh tín” Đại thừa thì “phát tâm quán 
sát” thức này do vô minh huân tập mà phát sanh. Trước khi tâm 
chánh tín chưa thành tựu thì gọi là thập tín; đã thành tựu chánh tín
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rồi thì bước vào hàng sơ phát tâm trụ. Bồ-tát mới vào hàng chánh 
tín phát tâm trụ thì có khả năng quán sát, vọng thức vi tế do vô 
minh sanh khởi: Hoặc đạt được do từ các loại so sánh quán sát của 
ý thức; hoặc nương vào quá trình tìm hiểu học tập thông qua sự 
trình bày trong kinh luận mà hiểu biết được, tuy có sự hiểu biết 
tương tợ như vậy, nhưng vẫn chưa đạt đến sự hiểu biết chân thật. 
“Nếu” Bồ-tát từ quả vị Sơ Địa trở lên, “chứng được pháp thân”, 
“thì” mới có khả năng “biết được phần ít” là chứng biết được một 
phần, hiểu biết được từng phần từng phần như vậy, “cho đến cứu 
cánh địa của Bồ-tát” -  địa thứ mười Pháp Vân địa “cũng không 
biết hết”, “chỉ có” thành “Phật mới biết được tường tận”. Do 
đó, trong “kinh Pháp Hoa” đức Phật dạy: “Chỉ có Phật với Phật 
mới hiểu rõ thật tướng của các pháp”; còn “kinh Niết-bàn” cũng 
khẳng định: “Bồ-tát chỉ biết sự kết thúc nhưng không biết lúc ban 
đầu, Phật hiểu hết cả hai”. Neu còn một phần vô minh thì còn một 
phần chưa thể hiểu hết; xa lìa một phần vô minh thì được một phần 
trí tuệ. Cho đến khi thành Phật thì lìa hết tất cả phiền não, lúc này 
chơn trí hiển hiện hoàn toàn. Mới hiểu được tường tận quá trình 
sanh khởi do nương vào sự huân tập của vô minh. Vô minh vì 
duyên mà khởi rất thâm sâu như vậy!

Vô minh là nguyên nhân sanh khởi
Nguyên văn:

Bmm• ’ #ííẳftủĩf ÍSÌE^S ■ SỂMt
m m m ĩ ũ  °
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Dịch nghĩa:
Vì lý do gì? Là tâm từ xưa nay, tự tánh vốn thanh tịnh 

mà có vô minh, bị vô minh làm nhiễm mà có tâm nhiễm, tuy 
có tâm nhiễm mà thường hằng bất biến, nghĩa này chỉ Phật 
mói biết. Nghĩa đó là tâm tánh thường không có niệm nên 
gọi là bất biến, do không thông suốt nhất pháp giới, tâm 
không tương ưng, bỗng nhiên hiện khỏi nên gọi là vô minh.

Duyên khởi của căn nguyên sanh ra vô minh, vô minh 
làm sao gây nhiễm ô tự tâm, ở đây sẽ giải thích vấn đề này. Đây 
là quan điểm luận chủ trích dẫn từ trong “kinh Thắng Man”. 
“Là tâm” chúng sanh “từ xưa đến nay, tự tánh vốn thanh tịnh”, 
nhưng tự tánh thanh tịnh đó từ xưa đến nay “mà có vô minh”, 
tâm tự tánh thanh tịnh và vô minh cùng tồn tại do đó tâm tự 
tánh thanh tịnh “bị vô minh làm” ô “nhiễm, mà” vọng khởi “có 
tâm nhiễm”. Tự tánh thanh tịnh tâm là giác; vô minh là bất giác, 
chúng sanh từ xưa đến nay có thức A-lại-da, tức từ xưa đến nay 
là bất sanh bất diệt (thanh tịnh) và sanh diệt (nhiễm ô) hòa hợp 
thống nhất với nhau. Căn bản vô minh trong hòa hợp thức này, 
cũng hình thành từ xưa đến nay, do đó không thể nói được từ 
chom tâm mà sanh khởi vọng tâm. Tự tánh tịnh tâm bị vô minh 
làm nhiễm mà hiện tâm nhiễm, tâm nhiễm tức nghiệp thức v.v... 
“Tuy” từ xưa đến nay “có tâm nhiễm”, “mà” tự tánh thanh tịnh 
tâm là “thường hằng bất biến”, vẫn thanh tịnh như vậy. Cho 
nên ý “nghĩa” duyên khởi của tâm thức “này” “không nhiễm 
mà nhiễm, nhiễm mà không nhiễm”, “chỉ Phật mới biết” tường 
tận, hàng phàm phu hay Nhị thừa không thể hiểu được. Như 
trong “kinh Lăng Già” ghi chép: “Ta ở trong kinh Thắng Man 
vì người lợi căn đã từng nói nghĩa này”. Tự tánh thanh tịnh mà
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có tâm nhiễm, có tâm nhiễm mà tự tánh thường hằng thanh tịnh, 
cổ đức xưa thường dùng ví dụ đem lửa đốt hư không. Hư không 
vốn không có tánh nóng, do vì lửa đốt nó nên hư không cũng 
nóng theo, thật ra thì hư không cũng không có tướng nóng. Hư 
không bị lửa đốt mà hình như có tướng nóng dụ cho tự tánh 
thanh tịnh tâm bị vô minh làm nhiễm ô mà có tâm nhiễm ô; hư 
không hình như có tướng

Nóng mà tự tánh không nóng dụ cho tự tánh thanh tịnh 
tâm, tuy hiển hiện có nhiễm tâm mà tự tánh vẫn là thanh tịnh. 
Duy thức học giả chỉ thừa nhận sự chơn thật bất biến, do đó 
có khác với tư tưởng của luận. Đây là ý nghĩa: “Bất biến tùy 
duyên, tùy duyên bất biển” của Hiền Thủ gia. Chỉ có một tâm 
thanh tịnh mà không chướng ngại đến sự khác nhau của tướng 
nhiễm ô, do đó giác với bất giác, có ý nghĩa trong sự mâu thuẫn 
mà thống nhất, trong thống nhất lại có sự mâu thuẫn. Điều này 
rất khó hiểu, chỉ có đức Phật mới hiểu rõ tường tận. Từ sự hiện 
chứng của đức Phật mà phương tiện an lập tức từ xưa đến nay 
có sự tồn tại nhị nguyên vừa tương quan lại vừa tương đối của 
nó.

1. “Tâm tánh”: Là “thường không có niệm”, “ nên gọi là 
bất biến” là thường hằng. Vô niệm là không có ngôn ngữ, tên gọi, 
tướng trạng; do vọng tâm hiện khởi -  khái niệm. Pháp tính thì 
đều xa lìa ngôn ngữ tướng trạng. Tâm đương thể của chúng sanh 
cũng là tự tánh thanh tịnh mà không có niệm, nhiễm ô thanh tịnh 
sanh khởi hoàn diệt cũng được mà tâm tánh của chúng sanh, cuối 
cùng vẫn không có thay đổi; vô niệm mà không làm chướng ngại 
có niệm.

2. Vô minh: Tâm tánh vốn xa lìa ngôn ngữ tướng trạng mà
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chúng sanh từ xưa đến nay, “do không thông suốt nhất pháp giới” . 
“Tâm” chúng sanh “không” thể '‘tương ưng” cùng với pháp giới, 
mà “bỗng nhiên hiện khởi”, “nên gọi đây là vô minh”. Tâm không 
tương ưng nhất pháp giới, bởi vì do vọng niệm hiện tiền. Do vọng 
niệm hiện tiền này nên không tương ưng cùng với pháp giới; mê 
chơn nên khởi vọng, vốn nội dung thì đồng nhất mà phân biệt giải 
thích thôi. Do đó nói bỗng nhiên, không phải là vô duyên vô cớ 
đột nhiên sanh khởi, là hình dung chúng sanh trong sự bất tri bất 
giác mà theo đó sanh khởi. Cũng bởi vì tâm tánh thường hằng bất 
biến; do đó nói bỗng nhiên niệm khởi, kỳ thật là từ xưa đến nay 
vốn đã hình thành như thế rồi. Không hiểu được tướng nhất pháp 
giới mà khởi vọng niệm nên gọi là vô minh; vô minh cũng là tên 
gọi khác của niệm.

Ở đây thuận theo trên mà bàn luận thêm về phần phiền não: 
Phần trên nói đến hai loại kiến và ái phiền não, nhưng trong kiến 
và ái phiền não này vẫn chia thành hai loại: 1. Khởi phiền não,
2. Tùy miên phiền não. Khởi phiền não là khi tâm sanh khởi thì 
có phiền não và tâm đồng thời hiện khởi. Khi tâm hiện khởi có 
loại phiền não không sanh khởi, nhưng không phải nó đã đoạn 
tận không còn mà hiện tại chẳng qua nó không khởi lên tác dụng, 
phiền não đó vẫn tồn tại ở dạng tiềm tàng. Phiền não tồn tại ở dạng 
tiềm năng ẩn tàng chưa sanh khởi này (chủng tử phiền não), hay 
gọi là tùy miên. Hai loại phiền não hiện khởi và tùy miên này, 
hàng Thanh văn và Duyên giác đều phải đoạn tận, nhưng ngoài 
phiền não (khởi và tùy miên phiền não) này ra, vẫn còn có tập khí, 
nó không làm chướng ngại cho sự chứng đắc giải thoát của hàng 
Nhị thừa. Như trong kinh điển và luật tạng có nói: A-la-hán còn có 
tập khí, nếu ở trong quá khứ người có tâm dục vọng nặng, nay đã
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chứng quả A-la-hán, song lúc vì mọi người thuyết pháp, trước khi 
giảng dạy cho thính chúng vẫn xa xa vọng nhìn nữ nhân. Còn Đại 
thừa nói đến phiền não thì cũng từ ý nghĩa này rồi triển khai tổng 
hợp mà thành, có một số kinh Đại thừa đem tùy miên với tập khí 
thống nhất thành một. Còn kiến, ái và vô minh phiền não thì trong 
“kinh A-hàm” thường tổng hợp chung để thảo luận. Kinh Đại 
thừa thì phân biệt kiến, ái (có ba), vô minh thành năm trụ phiền 
não. Trụ địa là tập khí -  có ý nghĩa tập địa. Phiền não do kiến đạo 
đoạn trừ là kiến nhất xứ trụ địa (1); phiền não do tu đạo đoạn trừ 
là tam giới: Dục ái trụ địa (2), sắc ái trụ địa (3), vô sắc ái trụ địa
(4). Hai loại bốn thứ phiền não do kiến và tu đạo đoạn trừ thì hàng 
Nhị thừa có thể đoạn trừ được. Trụ địa thứ năm là vô minh trụ địa
(5). Vô minh cũng có hai loại khởi và tập (giống với tùy miên); 
như vô minh sanh khởi gọi là quá Hằng Sa thượng thượng phần 
phiền não. Thiên Thai tông phân chia phiền não thành ba loại lớn: 
Kiến tư, trần sa, vô minh. Nhưng căn cứ vào các kinh “Thắng 
Man”, “Nhơn Vương”, “Anh Lạc” v.v.., bốn loại phiền não trước, 
có khởi có trụ; vô minh cũng có khởi có trụ. Khởi phiền não của 
vô minh chính là trần sa phiền não. Ở đây nói đến vô minh tức 
vô thủy vô minh trụ địa là trong phiền não rất cực vi, căn nguyên 
của tất cả các phiền não. Luận nói về điều đó thì chia thành hai 
loại: tương ưng và không tương ưng, vô thủy vô minh trụ địa là 
không tương ưng. Nghĩa chính trong “kinh Thắng Man”, phàm 
là phiền não hiện khởi thì gọi là tâm tương ưng; phàm là tập khí 
(trụ địa) của tùy miên tồn tại ẩn tàng ở dạng tiềm năng, không có 
hiện khởi trong sáu thức gọi là không tương ưng. Còn luận này 
dẫn dụng trong “kinh Thắng Man”, nhưng khi giải thích thì ngược 
lại không sừ dụng ý nghĩa này. Vi tế vọng tâm (ba loại ý vi tế)
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nương vào tâm mà khởi ý gọi là không tương ưng nhiễm. Trí thức, 
tương tục thức với ý thức, gọi là tương ưng nhiễm. Sự lập thuyết 
của luận không phải từ chủng tử sanh hiện hành mà từ phiền não 
với tâm vọng vi tế, tuy có thể phân biệt mà dung họp thành như 
một do đó gọi không tương ưng. Như nương vào tâm nhận biết 
được cảnh nên sanh khởi sự phân biệt, tâm và cảnh khác nhau mà 
ở trong tâm (tâm sở hữu pháp) khởi niệm phân biệt; vọng tâm 
với nhiễm ô tâm sở, khác nhau rất rõ ràng nhưng đồng thời cùng 
duyên, cùng làm một sự việc thì gọi là tương ưng. Đến ý thức thì ý 
nghĩa tương ưng càng rõ ràng hom. Luận nói phiền não nhiễm tâm, 
thuyết minh tương ưng và không tương ưng, không giống với học 
thuyết chủng tử và hiện hành của Duy thức học, cũng không hợp 
với học thuyết ưong “kinh Thắng Man”.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Tâm nhiễm có sáu loại. Thế nào là sáu?
Vô minh với nhiễm tâm là có khác nhau. Vô minh là 

không hiểu căn bản bất giác nhất pháp giới; “tâm nhiễm” là 
nương vào vô minh mà sanh khởi, tất cả thì “có sáu loại”. Vô 
minh ở đây với sáu loại tâm nhiễm là đồng nhất với phần tâm, 
ý, thức; và ba tế, sáu thô. Chẳng qua, từ nhiễm hoặc khố của 
duyên khởi mà nói thành ba tế sáu thô. Neu khai triển theo thứ 
tự của tâm thức thì là tâm, (năm) ý và ý thức. Từ hoặc chướng 
thì nói thành vô minh và tâm nhiễm.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Một là chấp tương ưng nhiễm, nương vào đạo giải 

thoát của Nhị thừa và tín tương ưng địa của Bồ-tát thì xa 
ròi được.

Sáu tâm nhiễm từ vô minh sanh khởi, nếu từ thô đến tế thì 
“một là chấp tương ưng nhiễm”: ý thức tương ưng nhiễm chính 
là chấp thủ tướng và kế danh tự tướng trong phần sáu thô. Ý 
thức với tâm nhiễm kiến ái phiền não cùng sanh khởi, sanh lên 
sự chấp trước do đó gọi là chấp tương ưng nhiễm. Nếu từ Nhị 
thừa thì “nương vào đạo giải thoát của Nhị thừa”, khi chứng 
đắc vô học giải thoát thì có khả năng đoạn tận xa lìa được. Nếu 
tò Đại thừa thì chứng “tín tương ưng địa” trong sơ phát tâm trụ 
“của Bồ-tát”, “thì xa rời được”. Nhị thừa và Bồ-tát sơ địa có 
thể đoạn trừ; do đó trong “kinh Hoa Nghiêm”, khẳng định hàng 
sơ địa Bồ-tát ngộ đạo không phải do đối tượng bên ngoài; ngài 
Chơn Đe cũng cho rằng hàng Thập Giải cũng có khả năng đoạn 
trừ ngã chấp, cũng tương họp với ý nghĩa này.

Nguyên vãn:

Dịch nghĩa:
Hai là bất đoạn tương ưng nhiễm, nương vào tín tương 

ưng địa, tu học phương tiện, dần dần xa lìa, đến khi được 
tịnh tâm địa thì rốt ráo ròi bỏ.

“Hai là bất đoạn tương ưng nhiễm”: Đây là phiền não 
tương ưng với tương tục thức, cũng là tương tục tướng trong 
sáu thô. Phiền não tương tục thức thì Nhị thừa không thể xả bỏ
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được. Còn Đại thừa thì “nương” vào sơ địa -  “tín tương ưng 
địa” -  mà “tu học” lục độ tứ nhiếp chỉ quán v.v... “các phương 
tiện”, “dần dần xa lìa” được bất đoạn tương ưng nhiễm này. 
Cho “đến khi được tịnh tâm địa” tức Bồ-tát sơ hoan hỷ địa “thì 
rốt ráo rời bỏ”. Tịnh tâm thì ở trong Thanh văn chính là bổn 
loại tịnh tín khi kiến đạo, còn Bồ-tát thì khi ở sơ địa chứng 
kiến chơn như, lúc này tâm tín giải thanh tịnh, có thể xả bỏ bất 
đoạn tương ưng nhiễm. Nhị thừa đoạn trừ phân biệt ngã chấp và 
câu sanh ngã chấp thì Bồ-tát ở sơ trụ đã đoạn trừ, mà Nhị thừa 
không thể đoạn trừ được là thuộc phần phân biệt pháp chấp, 
còn Bồ-tát ở trong thập địa dần dần đoạn trừ, khi đến tịnh tâm 
địa thì rốt ráo xả bỏ. Sơ địa chứng biết pháp không, chứng biết 
tánh Như Lai tạng thì có thể xa rời được bất đoạn tương ưng 
nhiễm này.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ba là phân biệt trí tưong ưng nhiễm, nương vào cụ 

giới địa dần dần xa lìa, đến vô tướng phương tiện địa thì rốt 
ráo ròi bỏ.

“Ba là phân biệt trí tương ưng nhiễm”: Là phiền não của 
ưí thức tương ưng, cũng là trí tướng trong phần sáu thô. Trí 
thức đối cảnh sanh tâm rồi khởi lên sự phân biệt về nhiễm và 
tịnh; tương ưng với phiền não phân biệt tâm thì gọi là phân biệt 
trí tương ưng nhiễm. Đây phải “nương vào cụ giới địa dần dẩn 
xa lìa”, cụ giới địa là địa thứ hai Ly cấu địa giới Ba-la-mật-đa
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viên mãn, do đó có tên đặc biệt là cụ giới địa. Từ địa thứ hai trở 
lên có thể dần dần rời bỏ phân biệt trí tương ưng nhiễm này; cho 
“đến vô tướng phương tiện địa thì rốt ráo rời bỏ” hết, vô tướng 
phương tiện địa là địa thứ bảy Viễn hành địa, bảy địa trước 
gọi là hữu tướng địa, vẫn chưa có thể hiển thị hết chơn thật vô 
tướng. Địa thứ bảy có thể thuần quán vô tướng mà vẫn còn có 
công dụng; có công dụng tức cần có vay mượn phương tiện để 
khởi quán vô tướng. Địa thứ tám thì không cần vay mượn công 
dụng mà vào vô tướng, thể chứng được pháp tính xa lìa ngôn 
ngữ mà không bị pháp tướng làm mê hoặc rối loạn; địa thứ bảy 
có công dụng mà có thể hiện quán vô tướng do đó gọi là vô 
tướng phương tiện địa. Đến đây, phân biệt trí tương ưng nhiễm 
có thể xa rời rốt ráo.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Bốn là hiện sắc bất tương ưng nhiễm, nương vào sắc tự 

tại địa thì được rời bỏ.
“Hiện sắc bất tương ưng nhiễm” tức hiện thức tạp nhiễm, 

cũng là cảnh giới tướng trong ba tế. Hiện thức có khả năng hiện 
tất cả cảnh giới, như tấm kính trong sáng hiện được rất nhiều 
săc tướng do đó nói là hiện sắc. Hiện thức không phải là do tâm 
và cảnh tượng tương đối mà tồn tại, chính là trong nội tâm tùy 
ý hiện tât cả cảnh tướng; tâm cảnh hiện thức rất vi tế, không có 
sự khác nhau giữa tâm và tâm sở, do đó gọi là “bất tương ưng”. 
Tât cả phiền não của hiện thức thì gọi là hiện thức bất tương 
ưng nhiễm. Ở đây “nương vào sắc tự tại địa thì được rời bỏ”



224 HT. ẤN THUẬN

sắc tự tại địa là địa thứ tám Bất động địa. Từ địa thứ tám về 
trước không thể tự tại đối với cảnh, còn Bồ-tát ở địa này thì có 
thể từ trong tâm vô tướng vô công dụng, sanh khởi như huyễn 
tam-ma-địa; từ trong như huyễn tam-ma-địa đó, rồi có khả năng 
tự tại hiển hiện sắc pháp, như sự huyễn hiện của bóng đèn đôi 
màu. Vì sự tự tại đối với sắc như vậy, do đó có khả năng tùy ý 
hiện vô lượng thần biến như trong một hạt bụi hiện được tất cả 
thế giới, tất cả thế giới thu nhiếp vào trong một hạt bụi v.v... Sự 
hiện thức do nương vào tâm mà sanh khởi ý này, có khả năng 
hiển hiện tất cả cảnh giới nhưng còn tồn tại sự chướng ngại qua 
lại. Khi đến bất động địa thì có khả năng xa rời hiện thức bất 
tương ưng nhiễm này; do đó hiển hiện được tất cả sắc tướng vô 
tướng, một cách vô ngại tự tại.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Năm là năng kiến tâm bất tương ưng nhiễm, nương 

vào tâm tự tại địa thì được rời bỏ.
“Năm là năng kiến tâm bất tương ưng nhiễm”: Tức chuyển 

thức tạp nhiễm cũng là năng kiến tướng trong ba tế. Khi vọng 
tâm động khởi thì có tâm có cảnh, ngay lúc động khởi này thì 
có năng kiến năng hiện, ba tâm vi tế đó vốn không thể phân ly. 
Hiện tại vì sự phát triển sanh khởi theo thời gian mà phân chia 
nó ra thì có sự đoạn trừ trước hay sau. Năng kiến tâm bất tương 
ưng nhiễm này là năng kiến tâm có khả năng hiện căn thân khí 
giới, nó phải “nương vào tâm tự tại địa thì được rời bỏ”, tâm tự 
tại địa là địa thứ chín Thiện huệ địa. Bồ-tát ở địa này đối với
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tâm thì tự tại, được bốn vô ngại giải (biện, từ, nghĩa và pháp vô 
ngại) có thể vì chúng sanh mà thuyết pháp vô ngại. Sự chướng 
ngại vi tế của sắc pháp, Bồ-tát ở địa thứ tám thì đã xả ly; còn 
sự chướng ngại vi tế của tâm pháp thì Bồ-tát ở địa vị thứ chín 
mới xả ly được.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Sáu là căn bản nghiệp bất tương ưng nhiễm, nương 

vào Bồ-tát ở địa vị cuối cùng, nhập vào Như Lai địa thì được 
ròi bỏ.

“Sáu là căn bản nghiệp bất tương ưng nhiễm”: tức nghiệp 
thức tạp nhiễm cũng chính là vô minh nghiệp tướng. Đây do 
nương vào tâm mà khởi ý là căn bản của vọng tâm sơ động, 
do đó gọi là căn bản nghiệp bất tương ưng nhiễm. Ở đây phải 
“nương vào Bô-tát ở địa vị cuối cùng”, tức địa thứ mười pháp 
vân địa, từ tâm cuối cùng của thập địa, khi “nhập vào Như Lai 
địa”, “thì” mới có “được” khả năng rốt ráo “rời bỏ”. Khi đến 
Như Lai địa đã không còn gì để xả bỏ; mà địa thứ mười lại chưa 
thê rời bỏ, nên xa lìa căn bản nghiệp bất tương ưng nhiễm này 
là ở tại kim cang dụ tâm. Một niệm trước của tâm diệt là vô gián 
đạo, đoạn hoặc; niệm sau chính là Như Lai địa tâm hiện khởi là 
giải thoát đạo thì chứng đắc sự vĩnh viễn rời bỏ của nhiễm tâm.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Không hiểu nghĩa nhất pháp giói, từ tín tâm tương 

ưng địa quán sát tu tập mà đoạn, vào tịnh tâm địa thì tùy 
phần được rời bỏ, cho đến Như Lai địa thì rốt ráo xả ly.

“Không hiểu nghĩa nhất pháp giới” là vô minh bất giác 
trong hòa hợp thức; do đây sanh khởi tất cả vọng nhiễm ba tế 
sáu thô. Căn bản vô minh này rất thâm sâu vi tế, là căn nguyên 
của tất cả nhiễm tâm; mà lại quảng đại nhất, biến khắp tất cả 
nhiễm tâm. Tất cả nhiễm tâm, tùy từng loại mà có công dụng 
nhiễm chấp đặc thù riêng, nhưng cùng có điểm tương đồng 
với bất giác - là không rời vô minh. Vô minh và nhiễm tâm, 
trở thành sự vận hành song song của hai loại chướng ngại: Sự 
(phiền não chướng) và lý (sở tri chướng). Do đó khi tâm nhiễm 
bị đoạn trừ, vô minh của sự không hiểu nhất pháp giới, cũng 
từng phần từng phần xả ly. “Từ” chứng đắc “tín tương ưng địa” 
thì “quán sát tu tập mà đoạn”. Tín tương ưng địa có khả năng 
đoạn trừ chấp tương ưng nhiễm trong ý thức; chấp tương ưng 
nhiễm tuy không lìa vô minh bất giác, vẫn không thê nói là xa 
rời vô minh. Bởi vì muốn ngộ chứng pháp tính phải phá bỏ từng 
phần phiền não vi tế trong ý, mới bắt đầu có thể đoạn trừ. Đây là 
phiền não của vi tế vọng ý, do đó hàng Nhị thừa không thể đoạn 
không thể biết nó, còn Bồ-tát chưa chứng nhập vào hàng Thập 
Địa tuy không thể đoạn, nhưng nương vào giáo nghĩa Đại thừa 
mà văn tư tu học thì có khả năng quán sát tu tập đoạn trừ nó, có 
khả năng điều phục từng phần từng phần đến “tịnh tâm địa”, thì 
“tùy phần được rời bỏ” cho đến khi “Như Lai địa thì rốt ráo xả 
ly”. Nên từ đây biết được khi ý địa nhiễm tâm từng phần từng 
phần địa được đoạn trừ, thì vô minh cũng được từng phần từng
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phần đoạn trừ, cho đến khi thành Phật tất cả phiền não đoạn tận 
thì đoạn tận được cực vi tế của lý chướng và sự chướng. Như 
với Duy thức học giả đối với luận: Vi tế hoặc của ý địa, địa địa 
dần dần đoạn trừ, như hai mươi hai loại trọng của vô minh. Vô 
minh không hiểu một pháp giới, từ sơ địa bắt đầu dần dần đoạn, 
như sự thô trọng của hai mươi hai sự ngu xuẩn.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Gọi là nghĩa tương ưng là tâm và niệm pháp khác 

nhau, nương vào nhiễm tịnh mà có khác nhau, mà tri tưởng 
duyên tướng tương đồng. Nghĩa bất tương ưng là tức tâm 
bất giác, thường hằng không có khác nhau, không đồng tri 
tướng duyên tướng.

Tinh giản là đối với phần thuyết giảng tường thuật mà 
luận văn đã bàn luận qua, thêm sự chọn lọc. Trước hết đàm luận 
đến ý nghĩa tương ưng và bất tương ưng: trong sáu loại nhiễm 
tâm thì ba cái trước là tương ưng, ba cái sau là bất tương ưng; 
ba tế sáu thô thì ba tế là bất tương ưng, sáu thô là tương ưng; 
năm loại ý thì ba cái trước là bất tương ưng, hai cái sau là tương 
ưng. Đối với vấn đề tương ưng và bất tương ưng, xưa nay có rất 
nhiều học thuyết khác nhau.

1. Duy Thức học giả thì cho rằng: Chủng tử là bất tương 
ưng, hiện hành là tương ưng. Đây là chịu sự truyền thừa từ Đại 
Chúng Phân biệt thuyết hệ, lấy tùy miên làm tâm bất tương ưng,
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triền làm tâm tương ưng. Còn trong “Kinh Thắng Man” khởi 
phiền não là tâm tương ưng, trụ địa phiền não là tâm bất tương 
ưng, cũng cùng tương hợp với quan điểm ở trên.

2. Hữu Bộ Luận sư nhận định: Tâm sở là tâm tương ưng, 
đắc v.v... là tâm bất tương ưng hành.

3. Duy thức luận do Bồ-đề Lưu-chi dịch: Thì lấy chon tâm 
là bất tương ưng, hư vọng phân biệt tâm là tương ưngế

4. Theo luận thì: Tâm vương và tâm sở có thể tánh khác 
nhau, có thể gọi là tương ưng; nếu duy tâm mà tâm vương và 
sở hỗn hợp không phân, thì gọi là bất tương ưng. Do đó, “nghĩa 
tương ưng” là “tâm” với “niệm pháp” khác nhau. Tâm là thức 
hư vọng phân biệt; niệm là tất cả các loại tâm sở sản sanh khi 
liễu biệt cảnh giới, cũng là các loại các dạng khác nhau của 
quan niệm. Tâm là từ thể mà nói, còn tâm sở thì từ dụng mà nói. 
Tâm và cảnh tương quan, thì có một ấn tượng, mà hình thành 
lên các niệm khác nhau, do đó tâm và niệm là không đồng. 
Sự khác nhau của tâm và tâm sở này, là do “nương vào” tạp 
“nhiễm” với “thanh tịnh” mà có “khác nhau”. Sự sanh khởi của 
tâm tâm sở pháp này, tuy nương vào tạp nhiễm thanh tịnh rồi có 
các loại không giống, “mà” do “tri tướng duyên tướng” của tâm 
tâm sở “tương đồng”, do đó gọi là tương ưng.

về vấn đề tương ưng thì các luận sư thời cổ đại, có thuyết 
cho là bốn loại bình đẳng, có thuyết cho là năm loại bình đẳng. 
Còn luận này thì chủ yếu là thuyết hai loại tương đồng, tri tướng 
tương đồng và duyên tướng tương đồng. Duyên tương đồng 
là từ tính chung của pháp được duyên đến mà nói. Như tâm 
đang hướng đến cảnh giới màu xanh thì tâm sở cũng chuyên về 
duyên đến cảnh giới màu xanh. Tri tương đồng là chỉ tính chung
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của năng duyên. Điều này xưa cũng có nhiều cách giải thích:
1. Tâm liễu biệt tướng chung, còn tâm sở liễu biệt 

tướng riêng;
2. Tâm duyên với tướng chung, còn tâm sở thì duyên với 

tướng chung và riêng;
3. Tâm tâm sờ pháp từng loại duyên tướng chung và riêng.
4. Tâm sở duyên với tướng chung, còn tâm duyên với 

tướng riêng.
Duy thức gia thì lấy thuyết thứ hai, tâm duyên với tướng 

chung, còn tâm sở duyên với tướng chung và riêng. Luận thì có 
thể là thuyết thứ ba, tâm và tâm sở pháp, cùng năng duyên với 
tướng chung và riêng, do đó nói tri tương đồng. Tâm với niệm 
khác nhau, mà có cùng chung năng duyên và sở duyên, nên gọi 
là tương ưng.

“Nghĩa bất tương ưng” chỉ cho nghiệp thức, chuyển thức, 
hiện thức trong ba tâm tế. Bời vì, đây chỉ là bất giác tâm của “tức 
là tâm bất giác”, bất giác tâm là một, “thường” hằng, “không” 
có tướng tồn tại “khác nhau”. Không có sự khác nhau của tâm 
vương với tâm sở, cũng không thể nói được tính tương đồng của 
tri tướng và duyên tướng, do đó khẳng định: “không đồng tri 
tướng duyên tướng”. Không đồng là không có tướng đồng có thể 
nói, chứ không phải là khác nhau. Duy thức học giả đã kế thừa 
học thuyết của Hữu Bộ nên cho rằng có tâm tất yếu tồn tại tâm sở. 
Nhưng Kinh Bộ thì nói: Trong tâm bình thường, có tâm tất yếu 
tồn tại tâm sở tương ưng. Nhưng khi nhập vào diệt tận định thì 
chỉ có sự tương tục hiện khởi của tâm thức vi tế, mà không có tâm 
sở - các hoạt động của thọ, tưởng V. V... Còn luận thì kế thừa từ học 
thuyết của nhất ý sư, do đó có sự tương cận với học thuyết này của
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Kinh bộ. Nghiệp thức, chuyển thức và hiện thức thì tương đương 
với A-lại-da thức của Duy thức học. Đây là tâm rất vi tế, như “Tam 
Thập Tụng” nói: “Bất khả tri chấp thọ, xứ, liễu”. Sở tri cảnh của 
chấp thọ và xứ vốn là bất khả tri, chính là tâm năng liễu tri, cũng 
là bất khả tri. Tuy Duy thức gia cho rằng có xúc v.v... tương ưng 
với nó, cũng chỉ là với sáu thức trước mà thôi, chứ chưa từng là 
từ trong một vị tương tục của tâm vi tế, có sự phân biệt. Luận thì 
thiết lập trên thuyết nhất ý thức, do đó khi tâm cảnh thô tướng 
giao thiệp, nên có thể kiến lập sự tương ưng của tâm với tâm sở; 
trong sự dung hợp tâm cảnh của tướng vi tế, chỉ nói là bất giác, mà 
không có sự khác nhau của tâm vương và tâm sở, thì cũng không 
có gì là tương ưng.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Nghĩa của nhiễm tâm gọi là phiền não ngại, có khả 

năng làm chướng ngại chơn như căn bản trí. Nghĩa của vô 
minh gọi là trí ngại, có khả năng làm chướng ngại thế gian 
tự nhiên nghiệp trí.

Tiếp đến bàn luận về phần phiền não chướng và trí chướng: 
Hoặc và nhiễm tuy rất nhiều loại, nhưng luận thì tổng quát phân 
thành vô minh và nhiễm tâm. “Nghĩa của nhiễm tâm” này lại được 
“gọi là phiền não ngại” - chướng, bởi vì nó là duyên “có khả năng 
làm chướng ngại chơn như căn bản trí”. Căn bản trí là đối với hậu 
đắc trí mà nói; chính là vô phân biệt trí, siêu việt chủ thể và đối 
tượng nội chứng.tánh chơn như của các pháp, do đó cũng có tên là
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như như trí. Ở trong luận gọi tên chơn như căn bản trí là chì chung 
cho chơn như trí và căn bản trí. Công năng duy nhất của phiền não 
ngại là làm chướng ngại sự hiện khởi của chơn như căn bản trí, 
vì thế khiến chướng ngại cho giải thoát sanh tử. “Nghĩa của vô 
minh” lại “gọi là trí ngại” - sở tri chướng, bởi vì nó là duyên “có 
khả năng làm chướng” ngại “thế gian tự nhiên nghiệp trí” . Hàng 
Thánh giả thông đạt tánh chơn như được căn bản trí; hiểu rõ nhiều 
loại sự tướng của thế gian, chứng đắc thế gian tự nhiên nghiệp trí
- hậu đắc trí, phương tiện trí. Như từ đức Phật mà nói thì chơn như 
căn bản trí là trí tịnh tướng; còn thế gian tự nhiên nghiệp trí là bất 
tư nghi nghiệp tướng. Bởi vì, đức Phật chứng đắc chơn như tịnh 
trí thì có khả năng hiểu được các loại sự tướng của thế gian, không 
cần dụng tâm mà tự nhiên hiện khởi đại dụng của ba nghiệp giáo 
hóa chúng sanh, do đó gọi là thế gian tự nhiên nghiệp trí. Chướng 
ngại sự hiện khởi của trí này, chính là sức lực của tri chướng. Bồ- 
tát chứng từng phần, có thể chứng được từng phần của hai trí này 
và đoạn trừ từng phần của hai chướng ngại.

Phiền não chướng và trí chướng, tuy trong Tam tạng của 
Thanh văn thừa không có đàm luận, nhưng thực tế thì điều này 
cũng từ sự suy luận phát triển ở đó mà ra. Kiến sở đoạn hoặc 
hay tu sở đoạn hoặc ở trong pháp của Thanh văn, đại khái thì 
một là mê muội ở chân lý, một là nhiễm trước ở sự tướng. Kiển 
hoặc là mê muội ở phần chân lý, chướng ngại cho chân đế giải 
thoát sanh tử. Đoạn được kiến hoặc thì sanh tử đã có ngằn mé, 
nhiều nhất thì cũng chỉ còn bảy lần sanh tử nữa thôi. Tu hoặc 
cũng thật là do nương vào kiến hoặc mà sanh khởi, hoặc vi tế 
nhiễm trước ở sự tướng. Tổng kết lại thì Thanh văn thừa thảo 
luận về điều này, có thể chia thành ba loại:
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1. Kiến sở đoạn hoặc là mê muội ở phần chơn lý.
2. Tu sở đoạn hoặc là nhiễm trước ở sự tướng.
3. Tập khí mông muội (trí huệ yếu không có tác dụng, với 

nhiễm trước không giống) trong cảnh tướng.
Căn cứ vào đây mà suy luận để hiển bày phát huy thành 

thuyết đoạn chướng của Đại thừa thì có ba loại:
1. Học giả Trung Quán cho rằng: Kiến tu sở đoạn hoặc, 

bao quát phiền não chướng và sở tri chướng, hai chướng này thì 
Thánh giả Tam thừa cùng đoạn trừ; còn tập khí không thuộc vào 
hai chướng này. Điều đó rất tiếp cận với học thuyết của Thanh 
văn. Kiến tu sở đoạn hoặc bao quát với hai chướng là tên gọi 
khác của vấn đề mê muội chân lý và nhiễm trước sự tướng.

2. Duy thức học giả khẳng định: Tam thừa cùng đoạn kiến 
tu phiền não là phiền não chướng, nhưng có hai phần mê lý và 
nhiễm sự. Đại thừa đoạn trừ không giống là sở tri chướng, cũng 
có hai phần mê lý và nhiễm sự. Trí huệ đoạn sở tri chướng, tức 
có căn bản vô phân biệt và vô phân biệt hậu đắc trí. Đây đối 
với tập khí của vô minh trụ địa cũng phân làm hai loại; lại lấy 
hai chướng phân biệt phối hợp Tam thừa cùng đoạn trừ với Đại 
thừa không cùng đoạn trừ.

3. Như luận nói: Lấy lý chướng làm chướng ngại căn bản 
chơn như trí là phiền não trí, lấy sự chướng làm chướng ngại 
thế gian tự nhiên nghiệp trí làm sở tri chướng. Lấy lý sự hai 
chướng này, gọi là phiền não và sở tri hai loại chướng ngại, điều 
này giống với Học giả Trung Quán. Nhưng luận chuyên lấy Đại 
thừa có sự đoạn trừ không giống, phối hợp hai chướng; lấy kiến 
tu hoặc cùng đoạn trừ của Tam thừa, xếp vào trong phiền não 
chướng. Tuy căn cứ vào một nguồn gốc của giáo lý mà diễn
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đạt thành giáo thuyết không giống nhau, do đó chẳng nên thiên 
chấp mà vũ đoạn đoán định đúng sai!

Học thuyết nhị chướng ờ trong luận này là căn cứ vào trí 
cảnh của Bồ-tát mà thành lập. Khi bị mê mờ ở thật tánh Như 
Lai tạng rồi hư vọng hiển hiện thì có tâm tâm sở pháp nhiễm ô, 
tức có chướng ngại. Khi chơn như tịnh tâm hiển hiện, tóm lược 
thì có hai nghĩa: 1. Như căn bản trí cảnh của học thuyết duy 
thức, 2. Hậu đắc trí cảnh. Trí trước gọi là như lý trí, trí sau gọi 
là như lượng trí; trí trước là chứng tánh trí, trí sau là khởi dụng 
trí. Chúng sanh không có sự hiện tiền của hai loại trí này, bởi vì 
còn tồn tại sự chướng ngại ở trong vọng tâm, chướng ngại này 
cũng có thể phân thành hai loại: Phiền não chướng làm chướng 
ngại sự hiện khởi của chơn như căn bản trí, sở tri (trí) chướng 
làm chướng ngại sự hiện khởi của thế gian tự nhiên nghiệp trí. 
Nhưng nhiễm tâm với vô minh là từ lúc đầu tiên cho đến cuối 
cùng đều hỗ tương nương tựa. Do đó, khi đoạn chướng, không 
phải trước đoạn cái này sau đoạn cái kia, mà là khi đoạn được 
một phần nhiễm tâm (phiền não chướng) thì vô minh (sở tri 
chướng) cũng đồng thời đoạn trừ được một phần. Như thế, khi 
Bồ-tát chứng ngộ cũng không phải là trước chứng đắc trí này 
sau chứng đắc trí kia, mà là chứng đắc đồng thời hai trí. Hai 
trí đồng thời quán sát, hai chướng đồng thời đoạn trừ (nhưng 
Thanh văn đoạn trừ phiền não chướng với sở tri chướng thì 
không đồng thời), nên không phù họp với sự nhìn nhận của Duy 
Thức học giả.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa đó thế nào? Do nương vào nhiễm tâm, năng 

kiến, năng hiện, vọng chấp cảnh giới, trái ngược với tánh 
bình đẳng. Vì tất cả pháp thường tịch, không có sanh khởi 
tướng: Do vô minh bất giác, mê vọng trái ngược với pháp 
tính, nên không thể được tùy thuận biết rõ tất cả cảnh giới 
củã thế gianễ

Nhiễm tâm sao lại là phiền não ngại, vô minh sao lại là 
trí ngại, ý nghĩa này nên phải giải thích rõ thêm. Bởi vì “nhiễm 
tâm” là căn bản nghiệp bất tương ưng nhiễm; “năng kiến” là 
năng kiến tâm bất tương ưng nhiễm; “năng hiện” là hiện sắc bất 
tương ưng nhiễm; “vọng thủ cảnh giới” là phân biệt trí tương 
ưng nhiễm, bất đoạn tương ưng nhiễm, chấp tương ưng nhiễm. 
Ba cái sau đều là tâm vương với tâm sở biệt thể, tâm cảnh giao 
thiệp, chủ thể và đối tượng triển chuyển sanh khởi, do đó gọi 
chung là vọng thủ cảnh giới. “Nương vào” sáu loại nhiễm tâm 
trên, “trái ngược với” tánh Như Lai “bình đẳng”, do đó mê 
muội che lấp chân lý mà không đạt được chánh giác. Như Lai 
tạng vốn bình đẳng thường hằng bất biến, nhân vì sự vọng động 
của căn bản nghiệp, do vọng động nên có vọng tâm hiện, có 
tâm thì hiện vọng cảnh, tâm cánh tương quan, khởi lên tâm và 
tâm sở, tạo tác thiện ác, các loại khác nhau. Như trong “Kinh 
Mật Nghiêm” nói: “Chúng sanh tâm hai tánh, trong ngoài tất 
cả phần, năng thủ sở thủ triền, thấy các loại khác nhau”; thì rất 
thuận với ý nghĩa của luận. Bởi vì tâm cảnh khác nhau tương



LUẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 235

hiện, rồi tương phản với tánh bình đẳng của Như Lai tạng, 
chướng ngại sự hiện chứng của chơn như căn bản trí, do đó gọi 
là mê lý phiền não chướng. Còn nói đến trí ngại thì bởi vì “tất 
cả pháp”, từ xưa đến nay, “thường” là tịch “tịnh” mà “không có 
sanh khởi tướng”. Nhưng do vì “vô minh bất giác”, không thể 
khế hợp với tánh tướng của pháp, mê “vọng” mà “trái ngược 
với” Như Lai tạng “pháp” tánh nên không tương ưng. Nương 
vào đây thì đó là nghĩa căn bản của tất cả phiền não, hoặc là có 
tính chung như vậy. Vô minh bất giác, trái ngược với Như Lai 
tạng, “không thể” sanh khởi sự diệu dụng của tịnh trí, để “được 
tùy thuận biết rõ tất cả cảnh giới của thế gian”. Vì không thể 
tùy thuận theo cảnh mà biết được, do đó gọi là trí chướng. Điều 
này có thể sử dụng ví dụ để càng làm rõ hơn: như một tấm pha 
lê lõm, khi hiện hình ảnh của ngoại cảnh, thì xuất hiện hai hiện 
tượng không được chính xác: 1. Hiện khởi cảnh tượng méo mó, 
như hình lỗ mũi thì biến thành dài nhỏ, cái đầu thì mất đi hình 
dáng vốn có của nó, đây đều có liên quan đến sự không bình 
thường của tấm kính. 2. Các loại hình tượng hiện khởi trong 
tấm kính, do vì hiện khởi sai lầm đó, cũng đã làm mất đi công 
năng vốn có của kính. Đây như vọng tâm bất giác: 1. Có hiện 
tiền rất nhiều loại tướng trạng khác nhau, không tương ưng với 
Như Lai tạng bình đẳng tánh. 2. Trong tâm Như Lai tạng bất 
sanh bất diệt có đầy đủ vô biên đại dụng, khế họp với tánh công 
đức, do vì vọng hiện cảnh tướng sai loạn, cũng chính là không 
thể hiển phát vô biên đại dụng ở trong chơn tâm tịch tịnh. Do 
đó nhiễm tâm trái với tánh bình đẳng, gọi là phiền não ngại; vô 
minh bất ngại trái ngược với khế hợp của tánh công đức bình 
đẳng tánh nên gọi là trí ngại. Khế hợp với tánh đức tướng trong
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Như Lai tạng, chính là tự nhiên nghiệp trí - sự thể hiện của trí 
tùy thuận thế gian cảnh giới. Như từ lập trường của chúng sanh 
mà nói, đây không ra ngoài chơn tướng của cảnh giới chúng 
sanh.

3. Tướng sanh diệt của tâm
a. Hai loại sanh diệt
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, phân biệt tướng sanh diệt có hai loại, thế nào 

là hai? Một là thô, với tâm tương ưng. Hai là tế, với tâm 
không tương ưng.

Đoạn văn dưới đây, sẽ thuyết minh tướng sanh diệt. Tướng 
sanh diệt là tướng hoàn diệt và sanh khởi của tâm sanh diệt. Tuy 
nói sanh diệt mà ý thì muốn làm rõ bất diệt, do đó trước thuyết 
minh sanh diệt để biện minh cho bất diệt; vì bất diệt là từ trong 
sanh diệt mà hiển hiện ra. Sanh ỉà đây sanh thì kia sanh trong 
môn lưu chuyển, diệt là đây diệt thì kia diệt trong môn hoàn 
diệt; bất diệt chính là chơn tịnh tâm tánh tịch diệt thường hằng.

“Phân biệt sanh diệt” tâm “tướng”, nếu tóm lược để nói 
thì “có hai loại” sanh diệt: “một là” tướng “thô”, “với tâm tương 
ưng”; “hai là” tướng “tế”, “với tâm không tương ưng”. Trí thức, 
tương tục thức và ý thức trong năm ý thức; sáu thô và ba loại đầu 
của sáu nhiễm tâm, thuộc phần thô của tướng sanh diệt, đều là tâm 
vương tâm sở biệt thể, với tâm tương ưng; tâm nắm bắt cảnh giới, 
có đây kia, có tăng giảm. Ba ý đầu trong năm ý, ba tế và ba nhiễm
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tâm cuối của sáu nhiễm tâm thì đều thuộc vào phần tế của tướng 
sanh diệt, đây đều với tâm không tương ưng, không có sự đối lập 
của tâm và cảnh, không có tâm và tâm sở khác nhau.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Lại thô trong thô là cảnh giới phàm phuỀ Te trong thô 

và thô trong tế là cảnh giới Bồ-tát. Tế trong tế là cảnh giới 
chư Phật.

Các câu này, đều có kèm theo phần lựa chọn. Nhưng khi nói 
đến thô tế trong tướng sanh diệt, hình như rất là chung chung, do 
đó từ góc độ phàm phu, Bồ-tát và chư Phật mà phân tích tường tận 
hơn. “Thô trong thô” là “cảnh giới” của “phàm phu” như ý thức 
và chấp tương ưng nhiễm, với chấp thủ tướng trong sáu thô. “Tế 
trong thô” như trí tương tục thức ở trong năm ý, bất đoạn tương 
ưng nhiễm trong sáu nhiễm và phân biệt trí tương ưng nhiễm, 
trí tướng và tương tục tướng trong sáu thô. “Thô trong tế” như 
chuyển thức và hiện thức trong năm ý, năng kiến tướng và cảnh 
giới tướng trong ba tế, hiện sắc bất tương ưng nhiễm và năng 
kiến sắc bất tương ưng nhiễm trong sáu nhiễm tâm. Hai trường 
hợp này là “cảnh giới” của “Bồ-tát”, Bồ-tát có thể thông đạt đoạn 
trừ. “Te trong tế” chính là căn bản nghiệp bất tương ưng nhiễm, 
nghiệp thức trong năm ý, vô minh nghiệp tướng trong ba tế là 
“cảnh giới” cứu cánh của “đức Phật”.

Kinh điển để luận sư căn cứ tạo luận là “kinh Lăng Già”, 
ở trong đó sau phần trả lời xong 108 câu hỏi, Bồ-tát Đại Tuệ
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thưa với đức Phật: Các thức có mấy loại sanh trụ diệt? Đức Phật 
trả lời: Các thức có hai loại sanh trụ diệt: Một là tương sanh trụ 
diệt, hai là lưu chú sanh trụ diệt. Sau đó, đức Phật lại giải thích 
hai loại sanh trụ diệt này, các loại đó đều có nhân duyên riêng, 
khi thuyết minh đến diệt, thì có nói đến A-lại-da tự chơn tướng 
thật bất diệt, với lời hành văn của luận thì hoàn toàn nhất trí, chỉ 
ở phần nội dung có một chút khác nhau.

Thuyết minh sanh diệt
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hai loại sanh diệt này, nương vào sự huân tập của vô 

minh mà tồn tại, nghĩa là nương vào nhân và duyên: nương 
vào nhân là nghĩa bất giác; nương vào duyên là nghĩa vọng 
tác cảnh giói. Nếu nhân diệt thì duyên diệt. Vì nhân diệt, 
tâm bất tương ưng diệt; vì duyên diệt, tâm tương ưng diệt.

Phần trên nói đến “hai loại sanh diệt”, tuy có thô tế không 
đồng, mà đều là “nương vào sự huân tập của vô minh”. Sự huân 
tập của vô minh chính “là nghĩa nương vào nhân và duyên” ở 
trong kinhế Ý nghĩa của chữ nhân và ý nghĩa của chữ duyên rất 
là tương tợ. Nếu phân biệt thì nhân là thân thiết, chủ yếu; duyên 
là không thân thiết, thứ yếu. Còn nhân được nói trong này là 
nội nhân; duyên là ngoại duyên. “Nương vào nhân” là “nghĩa 
bất giác”. Chúng sanh từ xưa đến nay, không thể hiểu biết nhất
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chơn pháp giới; đây là nguyên nhân căn bản của bất giác, khởi 
tâm sanh tướng vi tế bất tương ưng. Phần này thì như trước 
đã nói qua: Nương vào bất giác mà có vô minh nghiệp tướng, 
năng kiến tướng và cảnh giới tướng; tuy có ba tướng mà đều là 
nương vào vô minh bất giác để tồn tại. “Nương vào duyên” “là 
nghĩa vọng tác cảnh giới”. Chúng sanh do vì vô minh bất giác, 
nên hiện khởi cảnh giới tướng; tất cả cảnh giới, vốn là duy tâm 
mà hiện, không biết lìa tâm thì cảnh giới không có thực thể, mà 
hư vọng cho là cảnh giới tồn tại ở bên ngoài tâm. Ngoại cảnh 
này thì làm duyên mà có sanh tướng thô của tâm tương ưng. 
Như phần trước đã nói qua: Do vì duyên cảnh giới mà có trí 
tướng tương tục tướng v.v... sáu loại thô tướng. Thô sanh tướng 
trong tâm tương ưng với tế sanh tướng trong tâm bất tương ưng, 
truy tìm nguồn gốc của nó thì tuy đồng dạng là do vô minh huân 
tập mà có; nhưng một là do nội nhân, một là do ngoại duyên mà 
sanh khởi, nên có hai loại sanh khởi không đồng.

Sanh đã như đây, hoàn diệt cũng như vậy. Do đó suy luận 
đến cuối cùng, nếu “nội nhân” của vô minh bất giác “diệt”, 
thì cảnh giới của “ngoại duyên” cũng tự “diệt”, nhưng chỉ là 
duyên diệt, thì diệt mà chưa cứu cánh. Như trong vô tưởng 
định, tướng cảnh giới lúc này không hiện khởi, tâm thô cũng 
chưa hiện khởi, thì ngoại đạo cho rằng đã nhập vào thanh tịnh 
Niết-bàn. Kỳ thật, tâm vi tế trong nội tại của họ chưa diệt, vì thế 
khi ra khỏi định vô tưởng, tâm thô lại sanh khởi lên, do đó chỉ là 
duyên diệt thì chưa được cứu cánh hết. Niết-bàn của hàng Nhị 
thừa cũng là chưa cứu cánh, vì do nhân chưa hoàn toàn được 
diệt hết. Cứu cánh diệt, tất yếu nhân phải diệt, nhân diệt sau đó 
duyên diệt, thì tất cả diệt tận. Nếu phân biệt ra mà nói, thì vô
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minh bất giác “nhân diệt”, nên ba “tâm” tế của “bất tương ưng” 
cũng “diệt” theo. Như ngoại “duyên” của cảnh giới “diệt”, thì 
“tâm” thô của “tương ưng” cũng “diệt” theo. Song, căn cứ vào 
“kinh Lăng Già”, thì hiện thức lấy bất tư nghi huân tập biến đổi 
làm nhân; phân biệt sự thức lấy vọng huân tập làm nhân, cảnh 
giới tướng làm duyên. Do đó, tâm tế chỉ nương vào nhân mà 
sanh khởi; mà tâm thô thật cũng là nương vào vô minh hư vọng 
mà huân tập.

b. Thể của tâm bất diệt 
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Hỏi: Nếu tâm diệt thì sao lại tương tục? Nếu tương tục 

thì sao lại là cứu cánh diệt?
Tất cả pháp hư vọng tạp nhiễm đều là diệt tận không còn. 

Không chỉ cứu cánh hoàn diệt, trong địa vị chúng sanh, thô 
tế của tâm tướng này, vẫn là sanh diệt không trụ được. Người 
ngoài không biết diệt chỉ là tâm tướng, không phải là tâm thể, 
do đó đưa ra nghi vấn: Sanh tử tương tục, do sự tương tục ở 
tâm. Như trên đã nói, tâm thô tế đều diệt tận không còn, mà 
lại diệt trong từng sát-na; thế thì sự tương tục của chúng sanh, 
là không có khả năng thành lập rồi. Do đó khẳng định: “Neu 
tâm” đã “diệt”, thì làm sao có thể cho là “tương tục” - sự sanh 
tử tương tục của chúng sanh; và quá trình tu hành tương tục 
của Bồ-tát cho đến thành Phật? Ngược lại, “nếu” tâm tạp nhiễm 
“tương tục” không có giới hạn, thì “làm sao” có thể nói “cửu
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cánh diệt” được? Cứu cánh diệt là triệt để diệt mất không còn, 
thì công đức trí tuệ của đức Phật, có thể nói mất hết hay sao? 
Đây là từ trong hư vọng phân biệt sanh diệt, truy tìm ra một loại 
tâm thể thường trụ bất biến, để làm chủ thể cho sự tương tục 
sanh tử; cũng chính vì vậy mà làm rõ được quả vị Phật bất diệt 
thường trụ. Đây là điểm đặc sắc của chơn thường duy tâm luận, 
không giống với Trung Quán và Duy Thức.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Đáp: gọi là diệt, chỉ tâm tướng diệt, không phải tâm 

thể diệt. Như gió nương vào nước mà có tướng động, nếu 
nước không còn thì tướng gió mất, không chỗ nương tựa, 
do nước không diệt, nên tướng gió tương tục. Chỉ gió diệt 
nên tướng động theo đó mà diệt, chứ không phải nước diệt. 
Vô minh cũng vậy, nương vào tâm thể mà động, nếu tâm thể 
diệt, thì chúng sanh dứt mất, không chỗ nương tựa. Vì thể 
bất diệt, nên tâm được tương tục. Chỉ si diệt, nên tâm tướng 
theo đó mà diệt, chứ không phải tâm trí diệt.

Luận chủ từ có diệt và có bất diệt để giải “đáp” nghi vấn 
ở trên. Cần phải biết luận văn phần trên nói đến “diệt”, “chỉ” là
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tò “tâm tướng diệt” mà đàm luận, chứ “không phải” là “tâm thể 
diệt”. Có ý nghĩa là: Huyễn tướng hư vọng tạp nhiễm của tự tâm 
hiện khởi, tuy nhiên là diệt tận không còn, mà chơn như tâm thể 
là thường trụ bất diệt. Sự khác nhau của tâm tướng và tâm thể, 
chỉ từ chơn thể vọng tướng mà nói. Kỳ thật, tâm thể tướng của 
Như Lai tạng đều không thể diệt; còn tâm thể tướng tạp nhiễm 
hư vọng thì đều có thể diệt. Hiện tại lấy cứu cánh chơn thật tâm 
làm tâm thể, hiện khởi hư vọng tạp nhiễm tướng làm tâm tướng, 
chẳng qua là tạm dùng phương tiện nhất thời thôi. Như trong 
“Kinh Lăng Già” nói: Nghiệp tướng diệt, A-lại-da tự chơn tướng 
bất diệt, cũng chính là ý nghĩa này. Hư vọng huyễn tướng diệt, 
chon thật tâm thể thì bất diệt, bây giờ dùng ví dụ để nói. “Như gió 
nương vào nước mà có tướng động”. Động là gió động, song gió 
sở dĩ động, là do nương vào nước mà hiện khởi tướng động. Gió 
tuy biến động không ngừng, “nếu nước” cũng diệt mất không còn 
thì “tướng gió” không thể tương tục khởi nữa; tướng gió “không 
có chồ nương tựa”, thì tất cả các tướng trạng chuyển động của gió 
đều không thể hiện ra được. Do vì tự thể của nước “không diệt” 
(không động), do đó “tướng gió” không ngừng “tương tục” động. 
“Chỉ” có “gió diệt” mất, “tướng động” do nương vào gió mà sanh 
khởi, cũng “tùy theo” đó mà “diệt” mất, chứ “không phải là” thể 
của nước định tĩnh vốn có cũng “diệt” mất. Đây ví dụ cho: “Vô 
minh” tướng động, cũng là như vậy: Vô minh như gió, “nương” 
vào “tâm thể” chơn như như nước, “mà” sau đó có tâm tướng 
vọng “động” của vô minh. “Nếu tâm thể” cũng như vô minh, như 
vậy mà biến động không ngừng, sát-na biến “diệt”, thế thì sự sanh 
tử của “chúng sanh” sẽ bị “dứt mất”; bởi vì “không” có được sự 
chom thật thường trụ làm “chỗ nương tựa”, như thế tương tục sanh
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tử cũng không có khả năng tồn tại. Chúng sanh không thể tương 
tục, thì sẽ không có chúng sanh tu hành thành Phật được. Nương 
vào chơn tâm mà nói, thì khế hợp với tánh công đức của chư Phật, 
nương vào Như Lai tạng tâm làm thể; vô minh của chúng sanh, 
hư vọng huân tập từ vô thủy, sanh tử tương tục, cũng là nương 
vào tâm Như Lai tạng mà làm nơi nương tựa. Neu như tâm thể 
cũng diệt mất, thì chúng sanh sẽ không thể thành là chúng sanh 
được. Do vì chơn như “tâm thể bất diệt”, do đó tương ưng tâm và 
bất tương ưng “tâm”, “được” sự “tương tục” không gián đoạn; 
sanh tử của chúng sanh, cũng sẽ tương tục không đoạn. Giống 
như gió nương vào nước mà có tướng động tương tục. Đó “chỉ” 
là do ngu “si” vô minh “diệt” mất, thì tương ưng và bất tương ưng 
“tâm tướng” cũng sẽ “tùy” theo mà “diệt” không còn, ra khỏi hai 
chướng cứu cánh thành Phật; chứ “không phải tâm trí” giống vô 
minh như vậy mà “diệt” mất. Tâm trí là tâm thể Như Lai tạng, là 
tất cả tịnh trí của Như Lai. Như Lai thanh tịnh công đức trí tuệ là 
thường trụ tương tục bất diệt. Ví dụ này bày tỏ được có diệt và bất 
diệt, cũng chỉ ra đạo lý vọng là nương vào chơn mà thành lập, làm 
nơi căn cứ cho phần huân tập tịnh nhiễm ở phần sau.

c. Huân tập
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, có bốn loại huân tập, nên pháp tạp nhiễm
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và pháp thanh tịnh sanh khởi không đoạn tuyệt. Thế nào 
là bốn? Một là pháp thanh tịnh, gọi là chơn như. Hai là tất 
cả nhân tạp nhiễm, gọi là vô minh. Ba là vọng tâm, gọi là 
nghiệp thửc. Bốn là cảnh giới vọng, gọi là lục trần.

Huân tập, vì thế pháp tạp nhiễm và thanh tịnh sanh khởi; 
cũng vì nhiễm ô huân tập thanh tịnh, thanh tịnh huân tập nhiễm 
ô, nên có sự lưu chuyển và hoàn diệt của quá trình mê chơn và 
diệt vọng. Do đó, luận lấy sự huân tập để thuyết minh tướng sanh 
diệt. Trước hết đưa ra bốn loại huân tập. Huân tập là động tác, 
từ cái này huân tập cái kia, từ cái kia huân tập cái này, đổi với 
nó mà phát sanh một loại năng lượng mới. Nói chung về huân 
tập thì “có bốn loại”; do sự triển chuyển “huân tập” của bốn loại 
này, “pháp tạp nhiễm” với “pháp thanh tịnh”, “sanh khởi” mà 
“không đoạn tuyệt”. Pháp tạp nhiễm không gián đoạn, từ xưa 
đến nay đều như vậy. Cũng như việc tu hành hướng thiện, thì 
sanh khởi ra pháp thanh tịnh, cũng không có bị gián đoạn mà 
cứ tiếp tục như thế. Pháp thanh tịnh lấy chơn như làm căn bản, 
pháp tạp nhiễm thì lấy vô minh làm căn bản; nhưng để trở thành 
sự thật của tạp nhiễm hoặc thanh tịnh, vẫn là do tác dụng của 
huân tập. Bốn loại đó: “Một là”, “pháp thanh tịnh, gọi là chơn 
như”. Chơn như là hình dung từ; Như Lai tạng tánh và khế hợp 
với vô lượng tánh công đức đầy đủ, là cứu cánh chơn thật, là 
chơn, là như, do đó gọi là chơn như. “Hai là, tất cả”, “nhân tạp 
nhiễm, gọi là vô minh”. Do nương vào vô minh bất giác một 
pháp giới, mà sanh khởi các loại pháp hư vọng tạp nhiễm, do đó 
vô minh là nhân của tất cả các pháp tạp nhiễm. “Ba là” nương 
vào vô minh bất giác mà sanh khởi “vọng tâm, gọi là nghiệp 
thức”. Vọng tâm, từ căn bản, thì là vô minh nghiệp tướng trong
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ba tế; nghiệp thức trong năm ý thức. Như từ căn bản đến chi 
mạt, thì tất cả tâm tạp nhiễm thô hay tế, đều là vọng tâm, đều 
là do sự khuếch trương phát triển của vọng tâm mà sanh khởi. 
Phân tích vọng tâm - thì trở thành nhân của nghiệp thức, là chơn 
như và bất giác, khi hai loại này phát sanh mối quan hệ với 
nhau, thì giác tâm bị mê muội trở thành vọng tâm. Chon tâm là 
Như Lai tạng, vô minh là mê muội bất giác. Như Lai tạng như 
tâm, vô minh như thuỳ miên. Hai loại này hòa họp mà vọng tâm 
sanh khởi, như tâm trong giấc mộng. “Bốn là”, “cảnh giới” hư 
“vọng” hiển hiện, chính là “lục trần”, có vọng tâm thì tất yếu có 
sự hiện tiền cảnh giới hư vọng của lục trần. Bốn loại này, thật 
là từ xưa đến nay vốn như vậy. Chơn như với vô minh, trong 
chúng sanh hai loại này từ lâu đã trở thành một khối: Là từ vô 
thủy đến hiện tại do vọng động mà tồn tại vọng tâm vọng cảnh 
giới. Giác với bất giác là nhân tố cấu thành A-lại-da. Khi thuyết 
minh về huân tập, thì tất yếu phải khẳng định sự tồn tại từ xưa 
đến nay của bốn loại này, sau đó bốn loại nó tự hỗ tương huân 
tập lẫn nhau, mà hiện khởi tất cả pháp thanh tịnh và tạp nhiễm.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa huân tập là: Như y phục trên thế gian, thật 

không có mùi thơm, nếu người ta dùng hương mà xông ướp
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huân tập nó, thì có lưu lại hương thơm. Đây cũng như vậy: 
Pháp chưn như thanh tịnh, thật không có tướng nhiễm ô, 
nhưng vì vô minh huân tập, mà có tưởng tạp nhiễmề Pháp 
vô minh tạp nhiễm, thật không có nghiệp dụng thanh tịnh, 
nhưng vì chon như huân tập, nên có tác dụng thanh tịnh.

Nói đến ý “nghĩa” của sự huân tập, nên lấy ví dụ để thuyết 
minh: “Như thế gian,” vốn “thật” là “không” có hương thơm 
của “y phục”, “nếu người ta dùng” một loại “hương” thơm 
“mà” xông ướp “huân tập nó”, thì y phục v.v.. .“có” lưu lại một 
loại “hương thom”. Giống như một trang giấy trắng, đem nó 
hơ trên ngọn lửa, thì tờ giấy này sẽ huân thành màu đen hoặc 
vàng. Do đó, ý nghĩa của huân tập, là cái này vốn nó không có 
như vậy, nhưng vì năng lực huân tập của một cái khác, thì cái 
này sẽ để lại một tướng trạng khác. “Đây” pháp thanh tịnh tạp 
nhiễm triển chuyển huân tập, cũng “như vậy’. Như nói tất cả 
“pháp thanh tịnh” của “chơn như”, vốn “thật” là “không” có 
tướng “nhiễm ô”; “nhưng” mà do “vì vô minh” vọng nhiễm 
“mà huân tập” làm duyên, nên trong pháp thanh tịnh cũng hiện 
“có” vọng “tướng tạp nhiễm”. Ngược lại, “vô minh” - tất cả 
“pháp tạp nhiễm”, vốn “thật không” có “nghiệp” dụng “thanh 
tịnh”, “nhưng” do vì pháp thanh tịnh “chơn như” làm duyên mà 
“huân tập” nó, cũng chính là ;‘có tác dụng” của “thanh tịnh”. 
Chơn như với vô minh, là hỗ tương huân tập, do đó chúng sanh 
từ xưa đến nay, y vào chơn như mà hiện hư vọng, trong hư vọng 
lại tồn tại chơn như, chơn vọng trước sau hòa hợp trở thành 
một khối thống nhất. Chẳng qua, chơn như bị vô minh huân 
tập, chỉ có thể nói là hiện khởi tướng tạp nhiễm, chứ không thể 
khẳng định chơn như trở thành tạp nhiễm. Vô minh được chơn
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như huân tập, chỉ có thể nói hiện khởi tác dụng thanh tịnh, chứ 
không thể khẳng định vô minh trở thành thanh tịnh.

Học giả Duy thức phản đối học thuyết huân tập của luận. 
Bởi vì:

1. Thuyết huân tập của Duy thức học chú trọng ở đồng loại, ở 
dạng tiềm năng. Như tất cả sự hoạt động của bảy thức trước, huân 
tập ở trong A-lại-da, A-lại-da chịu sự huân tập mà trờ thành chủng 
tử mới của bảy thức trước - công năng. Như nhãn thức chủng tử thì 
sanh nhãn thức hiện hành, nhãn thức hiện hành lại huân tập thành 
nhãn thức chủng tử, do đó chú trọng ở sự đồng loại, ở công năng. 
Căn cứ vào đây mà suy luận, thì hữu lậu huân tập thành chủng tử 
hữu lậu, vô lậu huân tập thành chủng tử vô lậu v.v... Duy Thức gia 
có nguồn gốc từ đa nguyên thực tại luận của phái Nhất Thiết Hữu 
bộ; học thuyết huân tập của phái này, chỉ cho tất cả pháp huân tập 
bảo trì tính công năng ở trong A-lại-da, mà không phải nói: pháp 
này chịu sự huân tập của pháp kia, pháp này do pháp kia huân tập 
mà sanh khởi sự thay đổi, trong pháp này hiện khởi có sự dung hóa 
mà sanh khởi hiện tượng mới. Còn học thuyết huân tập của luận, 
thì chú trọng ở cái này chấp nhận sự huân tập của cái kia, sau đó 
xuất hiện một cái mới do sự biến đổi dung hợp của hai cái cũ. Như 
y phục không có mùi thơm, do mùi thơm huân tập mà y phục có 
hương thơm, là hương thơm của y phục, cũng là y phục có hương 
thơm. Huân tập, không hạn cuộc ở hiện hành huân thành chủng 
tử; hai cái đó tương quan lẫn nhau mà chịu sự ảnh hưởng qua lại 
của đối phương, chính là huân tập. Do đó, huân tập không chỉ ở 
dạng bảo lưu mà còn có công năng biến đổi và dung hợp, không 
chỉ ở dạng công năng mà cũng là hiện hành.

2. Duy thức học giả nói: Thọ huân phải có tánh vô ký,
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như không thơm không hôi, thì có thể chịu sự huân tập của 
thơm hoặc hôi, chính là khi được sự huân tập của hương thom 
thì càng thơm hơn, được sự huân tập của mùi hôi thì càng hôi 
hơn. Nếu mùi hôi thì không chịu sự huân tập của mùi thơm, mùi 
thơm thì không chịu sự huân tập của mùi hôi, như vậy đánh mất 
ý nghĩa của huân tập rồi. Do đó, A-lại-da có tánh vô phú vô ký, 
chỉ có A-lại-da này mới chịu sự huân tập thiện ác của bảy thức 
trước. Song, đây chỉ là định nghĩa do Duy thức gia tự lập mà 
thôi; như học thuyết huân tập của Kinh bộ sư thì không thừa 
nhận như vậy. Lấy từ hiện tượng trong cuộc sống để nói, thì 
hương thom chịu sự huân tập của mùi hôi, mùi hôi chịu sự huân 
tập của hương thơm, là một sự thật rất phổ biến. Màu đen có thể 
huân tập càng đen hơn, như tấm vải đen có màu đen nhạt, có thể 
nhuộm càng đen. Màu đen đậm có thể chịu sự huân tập của màu 
đen nhạt hơn, tuy khó thấy được tác dụng, nhưng chắc chắn là 
có tồn tại sự ảnh hường. Mùi thơm và hôi, thiện và ác không 
chịu hỗ tương huân tập, là điều không phù hợp với thực tế. Đây 
chẳng qua ở trong sự tưởng tượng, rồi đem tất cả các pháp tuyệt 
nhiên cách biệt thành tánh thiện và ác mà có học thuyết như 
vậy. Luận thì cho rằng pháp chơn như thanh tịnh chịu sự huân 
tập của vọng nhiễm, pháp vọng nhiễm chịu sự huân tập của 
chơn như, vốn không có gì là không được.

3. Duy thức nói chơn như không thể làm chủ thể hoặc đối 
tượng của sự huân tập. Đây bởi vì lấy chơn như làm lý tánh trừu 
tượng - tánh chơn thật bình đẳng, với vật cụ thể cách biệt, một 
chút công dụng cũng không tồn tại. Kỳ thật, giả sử khiến chơn 
như không chịu sự huân tập, nhưng chơn như có thể làm tăng 
thượng duyên, làm sao lại nói nó không có một chút ảnh hưởng
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nào hết? Huống gì chơn như trong luận, bao hàm được vô lượng 
công đức? Trong khi tu học Phật pháp, chính là lấy năng lực 
của thanh tịnh để đối trị hàng phục tạp nhiễm; tuy nhiên pháp 
tạp nhiễm cũng không ngừng che lấp ảnh hưởng chơn tịnh, làm 
chướng ngại hành giả trong quá trình tinh tấn tu hành, nhưng 
chơn tịnh và tạp nhiễm cũng không ngừng tranh đấu, đến khi 
tan nát màn ảnh đen tối của vọng nhiễm, thì hiện khởi được 
nghiệp dụng của tịnh đức. Như trong “Kinh Mật Nghiêm” và 
“Kinh Đại Thừa Lý Thú Lục Ba-la-mật”, đều nói đến “chơn 
vọng hỗ tương huân tập, như hai con voi đấu nhau”. Đây tuy 
là tác phẩm dịch vào thời kỳ sau, nên Duy thức học giả không 
hẳn chấp nhận, nhưng chúng ta trong quá trình tu học, sự hỗ 
tương huân tập của chơn vọng, tương khắc tương diệt, không 
thể khẳng định là không có sự thật tồn tại được! Tóm lại, không 
nên đem huân tập chuyên chỉ cho chủng tử, chơn như chuyên 
chỉ cho lý tánh, thế thì tất cả nghĩa lý đều có thể thông suốt,

d. Do huân tập liên tục sanh khỏi pháp tạp nhiễm 
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tại làm sao huân tập sanh khỏi pháp tạp nhiễm không
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gián đoạn? Nghĩa là do nương vào pháp chơn như, nên có 
vô minh. Vì có pháp vô minh tạp nhiễm làm nhân, nên huân 
tập chơn như; do sự huân tập đó, nên có vọng tâm. Vì có 
vọng tâm, tức huân tập vô minh, nên không biết rõ chơn 
như, thì niệm bất giác hiện khỏi cảnh giói hư vọngẾ Vì có 
pháp tạp nhiễm của vọng cảnh giói làm duyên, tức huân tập 
vọng tâm, khiến vọng niệm chấp trước, tạo các loại nghiệp, 
chịu tất cả kho nơi thân tầmỄ

Dưới đây thì phân chia ra để thảo luận, trước tiên nói rõ 
phần huân tập làm sanh khởi pháp tạp nhiễm không bị gián 
đoạn, cũng chính là tâm chúng sanh tùy theo nhiễm ô mà trở 
thành sanh tử (biến kế sở chấp tánh), chúng sanh từ vô thủy đến 
nay, ở trong nhân và quả của pháp tạp nhiễm mà lưu chuyến. 
Đây do “huân tập” bằng phương thức nào, mà khiến cho “sanh 
khởi pháp tạp nhiễm”, vĩnh viễn liên tục “không gián đoạn”. 

Nếu từ thô thiển đến vi tế thì có ba loại:
1. Vô minh huân tập thành vọng tâm: Luận ở phần đầu đã 

đưa ra vô minh của chơn vọng nhị nguyên tương đối, là tên gọi 
khác của bất giác một pháp giới, nên không thể xa lìa pháp chơn 
như thanh tịnh mà tồn tại. Chơn như vốn thường hằng châu 
biển, là nơi nương tựa của pháp tạp nhiễm, do đó khẳng định: 
“Do nương vào pháp chơn như, nên có vô minh”, nhưng chơn 
như là nơi nương tựa của pháp tạp nhiễm, chứ không phải là bị 
sự huân tập mà sanh ra pháp tạp nhiễm. Vô minh có nghĩa bất 
giác, chơn như có nghĩa giác, vô minh bất giác tánh không xa 
lìa chơn như giác tánh; mà không phải chơn như huân tập sanh 
khởi vô minh. Bởi vì “có pháp vô minh tạp nhiễm” làm duyên 
của “nhân” bên trong, nên không xa lìa chơn như mà “tức huân
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tập chơn như”, che lấp chơn như. Tuy nhiên chơn như vẫn chơn 
như như vậy, thường hằng bất biến, không có bị ảnh hưởng hay 
thay đổi; nhưng “vì” sự quan hệ do “huân tập” bởi vô minh, 
nên “có vọng tâm” hiện khởi. Vọng tâm lấy tâm chơn như làm 
gốc, mà hiện lên hình ảnh của tâm hư vọng. Tuy có vọng hiện 
sai lầm, mà tánh chơn như vẫn vốn sáng suốt, thanh tịnh và 
châu biến. Như khi ánh sáng mặt trời bị mây che lấp nên có âm
u, nhưng vốn ánh sáng của mặt trời, không có một sự thay đổi 
nào hết. Vọng tâm là do sự hòa hợp của chơn như và hư vọng 
mà tồn tại, chính là nghiệp thức vô minh lực bất giác tâm động.

2. Vọng tâm huân tập thành vọng cảnh: “Có vọng tâm” 
rồi, đối với tánh vô minh bất giác, lại sanh khởi một năng lực 
huân tập, do đó nói “tức huân tập vô minh”. Vô minh vốn mê 
muội bất giác, là “không biết rõ pháp chơn như”. Giả như vọng 
tâm không sanh khởi, thì chỉ là nhân tổ tối tăm mà thôi. Do 
bời vọng giác tánh của vọng tâm, đây mới ở trong “bất giác” 
vô minh mê muội, trong bất tri bất giác, từ trong “vọng” niệm 
vọng tâm, “hiện” khởi tướng “cảnh giới” của “hư vọng”. Vọng 
cảnh là do vọng tâm huân tập vô minh, không hiểu rõ pháp chơn 
như mà sanh khởi ra.

3. Vọng cảnh huân tập thành hoặc nghiệp khổ: Vọng tâm 
là chủ thể phân biệt để hiểu biết, vọng cảnh là đối tượng của sự 
phân biệt hiểu biết đó. Phần trên nương vào tâm mà khởi cảnh, 
cảnh khởi lên rồi tất nhiên dẫn dắt nội tâm, do đó: “Vì có pháp 
tạp nhiễm của vọng cảnh giới” này làm ngoại “duyên”, nên khi 
vọng tâm vọng chấp, “tức huân tập vọng tâm”, mà khiến cho 
vọng niệm sanh khởi tương tục không gián đoạn, chấp “trước” 
chấp thủ kế danh tự v.v... Do vì vọng niệm vọng chấp trước,
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nên tâm hiện khởi vọng cảnh, rồi ngược lại bị vọng cảnh dẫn 
dắt, “tạo các loại nghiệp, chịu tất cả khổ nơi thân tâm.” Khởi 
hoặc tạo nghiệp thọ khổ của chúng sanh, truy tìm nguyên nhân 
của nó, thì đều là do vọng cảnh giới huân tập vọng tâm mà ra. 
Nương vào chơn như mà tồn tại vô minh, vọng tâm và vọng 
cảnh hỗ tương huân tập, nên pháp tạp nhiễm sanh khởi vĩnh 
viễn tương tục không gián đoạn.

Các loại huân tập khác nhau 
Nguyên văn:

1 Ề M M  " - = f  Í Ì M I I I I  ”

Dịch nghĩa:
Huân tập vọng cảnh giói này có hai loại, thế nào là 

hai? Một là huân tập tăng trưởng niệm. Hai là huân tập 
tăng trưởng thủ.

Phần trên đã nói qua ba thứ lớp trước sau của sự huân tập, 
từ tế đến thô, vì phương tiện nên nói như vậy. Mà thật ra vô 
minh, vọng tâm, vọng cảnh, chúng sanh từ xưa đến nay vốn đã 
như thế. Với lại, trong thô tế triển chuyển huân tập, không đơn 
thuân như trên, do đó thêm lân nữa phân biệt tường tận mà diễn 
thuyết. Pháp huân tập có bốn loại, ở đây nói đến huân tập khởi 
tạp nhiễm khác nhau, đó chỉ là vọng cảnh giới, vọng tâm và vô 
minh, bởi vì chơn như bị huân tập là không có sanh khởi pháp 
tạp nhiễm. Bây giờ, từ thô đến tể, thì trước hết thảo luận “nghĩa 
huân tập của vọng cảnh giới này”, tóm lược thì “có hai loại”:

“Một là, huân tập tăng trưởng niệm”: Vì vọng cảnh dẫn 
dăt sanh khởi vọng tâm, vọng tâm không ngừng duyên với
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cảnh, tức do vì cảnh tướng mà tăng trưởng niệm lực không 
ngừng. Như những khái niệm ấn tượng vô số không hạn lượng 
trong tâm của chúng ta, đều do sự phản ảnh của cảnh giới được 
bảo tồn ờ trong vọng tâm. Neu từ trước chưa từng nghe qua hay 
nhìn thấy hoặc hiểu biết cảnh tượng đó, thì không có quan niệm 
để đạt được. Các nhà Duy vật luận thì chú trọng ngoại cảnh, 
cho rằng tất cả tri thức đều do sự phản ảnh của ngoại cảnh mà 
ra; đối với cảnh giới nếu có càng nhiều kinh nghiệm, thì tri thức 
càng thêm phong phú. Điều này phù hợp với đạo lý huân tập 
của vọng cảnh.

“Hai là, huân tập tăng trưởng thủ”: Tướng cảnh giới, như 
một kẻ rất khéo lừa dối, luôn luôn dối trá lừa gạt chúng ta, khiến 
chúng ta bất tri bất giác mà theo đuổi hắn; không hiểu được đó 
là kẻ lừa bịp mà cứ chấp chặt đắm trước nó. Do đó, nương vào 
cảnh giới mà sanh khởi tâm, thì đồng thời tăng trưởng thêm 
khái niệm, cũng tất nhiên là tăng trưởng thêm sự thủ trước. 
Tăng trưởng niệm là tăng thêm ấn tượng trong tâm thức. Như 
phần trước nói về tương tục thức trong năm ý, do vì sự phân 
biệt các pháp tạp nhiễm thanh tịnh của trí thức, do đó niệm 
tương ưng không gián đoạn. Tăng trưởng thủ là tăng thêm ái 
thủ trong tâm thức.

Như phần trước nói về phân biệt sự thức, nương vào kiến 
ái phiền não mà tăng trưởng. Mối quan hệ giữa niệm và thủ 
là: do vọng cảnh huân tập phân biệt sự thức mà truy cầu ngoại 
cảnh, do truy cầu ngoại cảnh mà tăng trưởng niệm lực trong 
tương tục thức, do niệm lực tăng trưởng dẫn phát ngoại duyên 
cảnh giới của phân biệt sự thức: hai loại này là triến chuyến 
tăng trưởng như vậy. Neu phân biệt thì: Niệm thuộc ở trí, thủ
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thì thuộc ở tình, ý.
Huân tập từ vọng tâm
Nguyên văn:

Đ/c/ỉ nghĩa:
Nghĩa của vọng tâm huân tập có hai loại, thế nào là 

hai? Một là nghiệp thức căn bản huân tập, phải chịu nỗi khổ 
sanh diệt của A-la-hán, Bích Chi Phật và tất cả Bồ-tát. Hai 
là tăng trưởng phân biệt sự thức huân tập, phải chịu nghiệp 
hệ khố của phàm phu.

Nghĩa của “vọng tâm huân tập” cũng “có hai loại”:
“Một là nghiệp thức căn bản huân tập”, luận văn phần 

trên nói: “Vọng tâm gọi là nghiệp thức”. Song, từ vọng tâm vi 
tế mà sanh khởi vọng tâm thô thiển, thì thông qua và bao quát 
được phân biệt sự thức. Luận đứng từ cách nhìn duy tâm, nên 
nói một tâm, năm ý, một ý thức; nhưng chuyên vì vọng tâm mà 
phân biệt ra thì thật chỉ có hai loại. Tâm vi tế là nghiệp thức, đối 
với phần tăng trưởng ở dưới thì nói là căn bản. Năng lực huân 
tập của căn bản nghiệp thức, có khả năng chiêu cảm và “phải 
chịu” ba loại biến dị sanh tử của Thánh giả Tam thừa. Biến dị 
sanh tử là đồng dạng, nhưng sự tiếp nhận của Thánh giả Tam 
thừa có khác, nên phân biệt thành ba loại. “A-la-hán” là quả 
thứ tư trong bốn quả Thanh văn, dịch nghĩa là không có nhiễm 
trước, ứng cúng v.v... “Bích Chi Phật”, dịch nghĩa là Duyên 
giác hoặc Độc giác, là không có thầy chỉ dạy mà tự giác ngộ,
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có tự lợi thiếu phần lợi tha. “Tất cả Bồ-tát”, không phải chỉ cho 
tất cả, mà chính là Bồ-tát đại lực tự tại đã chứng đắc vô sanh 
pháp nhẫn. Trong Thánh giả Tam thừa, Niết-bàn của Nhị thừa 
thì tương đương với Bồ-tát chứng đắc vô sanh pháp nhẫn. Tam 
thừa cùng đoạn tận kiến ái phiền não, không còn trở lại giống 
như sự sanh tử đau khổ của hàng phàm phu, nhưng nhập vào 
Niết-bàn đó và chứng đắc vô sanh này, vẫn chưa cứu cánh viên 
mãn, vẫn còn tồn tại vi tế của “nỗi khổ sanh diệt”. Khổ là quả 
báo của sanh tử, sanh tử của phàm phu và hàng Nhị thừa trước 
khi chưa nhập vào vô dư Niết-bàn, gọi là phân đoạn sanh tử, bởi 
vì từ sanh đến tử, thì quả báo có kết thúc một giai đoạn; sanh 
tử có phân đoạn. Sau khi hàng Nhị thừa nhập vào vô dư Niết- 
bàn và Bồ-tát chứng đắc vô sanh pháp nhẫn, thì vẫn tồn tại vi 
tế của sanh tử khổ, gọi là biến dị sanh tử. Vi tế sanh diệt, sát-na 
biển dị mà không có sanh tử phân đoạn có thể nói. Vọng tâm 
căn bản nghiệp thức, thì luận văn phần trên từng thảo luận qua: 
“Vì bất giác nên tâm động, tâm động tức có khổ”. Bởi vì căn 
bản nghiệp thức vọng động, nên có tâm cảnh hư vọng hiện tiền, 
phân biệt được thanh tịnh tạp nhiễm, gìn giữ niềm vui nỗi khổ, 
là vi tế sanh diệt khổ. Ở trong ba khổ, đây là thuộc vi tế hành 
khổ. Nghiệp thức căn bản vọng động huân tập sanh khởi sanh 
diệt khổ, trong chúng sanh tuy có tồn tại, nhưng chưa có khả 
năng phát giác; như lúc âm thanh của chuông trống rất huyên 
náo, trong bất giác vẫn còn âm thanh nhẹ nhàng của tiếng gió 
thoáng qua. Biến dị sanh tử của Ba thừa, xin xem trong “Kinh 
Vô Thượng Y” và “Kinh Bồ-tát Bổn Nghiệp Anh Lạc”. Còn 
như trong “Kinh Lăng Già” nói, lại có ba loại biến dị sanh tử 
khác nhau trong Đại thừa: tức Bồ-tát từ Sơ địa đến Lục địa tam-



256 HT. ẤN THUẬN

muội chánh thọ ý thành thân, là loại thứ nhất, tương đồng với 
Thanh văn Bích Chi Phật an trú trong niềm vui của thiền định, 
tự cho rằng đó là Niết-bàn. Bồ-tát Thất địa chịu sự biến dị sanh 
tử, là loại thứ hai. Bồ-tát Bát địa cho đến Pháp Vân địa chịu sự 
biến dị sanh tử là loại thứ ba. Luận nói đến vấn đề này, có thể 
từ trong thuyết của “Kinh Lăng Già”, là từ cảnh giới sanh diệt 
của căn bản nghiệp thức đến tương tục thức.

“Hai là tăng trưởng phân biệt sự thức huân tập”: phân biệt 
sự thức là sáu thức trước. Nương vào vọng tâm vi tế (nghiệp 
thức) mà tăng trưởng, nương vào kiến ái phiền não mà tăng 
trưởng. Năng lực huân tập do phân biệt sự thức khởi lên, thì 
“phải” chịu “nghiệp hệ” phân đoạn sanh tử “khổ” của phàm 
phu.. Tức là cảnh giới của tự chấp thủ tướng đến nghiệp hệ khổ 
tướng. Phân đoạn sanh từ, tùy theo sự trói buộc của nghiệp lực; 
biến dị sanh tử là vì lực bi nguyện vô lậu mà được tự tại vãng 
sanh. Một niệm vọng động, huân tập mà sanh khởi biến dị sanh 
tử, khi ý diệt thì mới có khả năng diệt tận. Chấp thủ phân biệt, 
tạo nghiệp, cảm thọ phân đoạn sanh tử, ý thức diệt thì mới có 
khả năng diệt.

Huân tập từ vô minh
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa của vô minh huân tập có hai loại, thế nào là hai? 

Một là căn bản huân tập, có khả năng thành tựu nghiệp
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thức. Hai là huân tập khởi ra kiến ái, có khả năng thành tựu 
được phân biệt sự thức.

Nghĩa của “vô minh huân tập”, cũng “có hai loại”:
“Một là căn bản huân tập”: Căn bản là căn bản vô minh, 

đối với phần chi mạt mà nói như vậy. Năng lực huân tập của căn 
bản vô minh, tức là vô minh huân tập chơn như, có “khả năng 
thành tựu nghiệp thức” của vọng tâm.

“Hai là, huân tập khởi ra kiến ái”: Kiến ái từ vô minh mà 
sanh khởi, do đó nói từ vô minh mà khởi lên. Tính truy cầu do 
vô minh sanh khởi lên gồm các loại tà kiến như: Thân, biên, tà, 
kiến thủ và giới thủ; tính tham trước do vô minh sanh khởi lên 
gồm các loại ái như: Hữu dục ái, hữu ái, vô hữu ái. Vì sức huân 
tập không gián đoạn của các loại kiến ái này, nên “có khả năng 
thành tựu phân biệt sự thức” - nhãn thức v.v... sáu thức. Kiến 
và ái, là do nương vào phân biệt sự thức mà tồn tại, lại có khả 
năng thành tựu phân biệt sự thức. Do đó khẳng định: “Thức này 
nương vào kiến ái phiền não mà tăng trưởng”. Sáu thức trước 
không gián đoạn, thì kiến ái sẽ tăng trưởng tương tục không 
ngừng; ngược lại, kiến ái nếu diệt mất, thì phân biệt sự thức 
cũng diệt theo không còn sanh khởi nữa.

e. Do huân tập liên tục sanh khởi pháp thanh tịnh 
Huân tập sanh khởi 
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Thế nào là huân tập khỏi pháp thanh tịnh không đoạn? 

Do có pháp chơn như, nên huân tập vô minh, do năng lực huân 
tập của nhân duyên ấy, khiến trong vọng tâm, chán ghét sanh 
tử, mong cầu Niết-bàn. Do vọng tâm này, khỏi lên sự chán 
ghét nỗi khổ sanh tử mong cầu Niết-bàn làm nhân duyên, thì 
ngược lại huân tập chon như, tự mình tin tưởng mình đầy đủ 
giác tánh, biết tâm vọng động, không có cảnh giói hiện tiền, 
nên tu pháp viễn lyẵ Vì như thật biết được không có cảnh giói 
hiện tiền, nên dùng các loại phưong tiện, phát khỏi sự tu hành 
tùy thuận vói chon như, không chấp không niệm, vì sức huân 
tập cửu viễn không gián đoạn này nên diệt trừ được vô minh. 
Do vô minh diệt trừ rồi, thì vọng tâm không còn hiện khỏi, vì 
vọng tâm không còn hiện khỏi, nên cảnh giói theo đó mà diệt. 
Vì nội nhân ngoại duyên đều diệt, nên tất cả tâm tướng hư 
vọng đều diệt tận không còn, thì gọi là chửng đắc Niết-bàn, 
thành tựu diệu dụng tự nhiên nghiệp.

Bàn luận đến “huân tập sanh khởi pháp thanh tịnh không 
đoạn”, cũng chính là tâm chúng sanh tùy theo thanh tịnh mà 
thành Phật chứng đắc Niết-bàn (viên thành thật tánh), đây cũng 
thuyết minh do trong bốn loại: Chơn như, vô minh, vọng tâm, 
và vọng cảnh triển chuyển huân tập. Từ hoàn diệt mà phương 
tiện nói, thì có ba loại huân tập.

1. Chơn như huân tập thành phát tâm: “Do có pháp chơn
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như, nên huân tập vô minh”. Chúng sanh từ vô thủy đến nay, 
trong vô minh mê vọng của hòa họp thức, tuy có đầy đủ giác 
tánh, mà xưa nay chưa từng giác biết qua. Song, phàm phu ở 
trong sanh tử có khuynh hướng trở về chánh giác, đó là nhân 
vì căn bản thanh tịnh của chơn như. Chơn như bị vô minh làm 
mơ muội, từ lâu bị vô minh huân tập như vậy, khiến cho khả 
năng giác ngộ bị che khuất. Trong phần pháp tạp nhiễm huân 
tập sanh khởi, đã thảo luận về vô minh huân tập chon như mà 
trở thành vọng tâm, còn ở đây trong phần pháp thanh tịnh huân 
tập sanh khởi, thì “do” chơn như “huân tập” vô minh làm “năng 
lực của nhân duyên ấy”, như thể “khiến trong vọng tâm” xuất 
phát tâm lý tha thiết “chán ghét sanh tử”, một cách thành khẩn 
“mong cầu Niết-bàn”. Nỗi khổ sanh tử là hiện thực, Niểt-bàn 
an lạc là lý tưởng, nếu không cảm nhận được hiện thực đau khổ 
thống thiết của sanh tử, thì không thể đi tìm cầu lý tường Niết- 
bàn được. Do đó phát khởi được tâm này, chính là do sự huân 
tập nội tại của chơn như, khiến cho trong vô minh vọng tâm, 
phát hiện được ý muổn mong cầu chơn như thanh tịnh này.

2. Phát tâm huân tập thành giải hành: Khi ở phần huân tập 
khởi tạp nhiễm trên, nói vọng tâm ngược lại huân tập vô minh, 
khởi ra vọng cảnh giới. Ở trong huân tập trở lại thanh tịnh nên 
nói: “Do vọng tâm này” khởi lên sự “chán ghét” nỗi khổ sanh từ, 
mong “cầu” Niết-bàn làm “nhân duyên”, “tức” ngược lại “huân 
tập chơn như”, có khuynh hướng nghiêng về chơn như, khiến 
cho năng lực thanh tịnh ở trong vọng tâm ngày càng lớn hơn, 
có khả năng hiểu biết chính xác, “tự” mình “tin tưởng” được tự 
“mình” vốn đầy đủ giác “tánh” - hoặc Phật tánh, xác thực là bổn 
lai vốn thanh tịnh, bất sanh bất diệt, thường trụ Niết-bàn. “Biết”



260 HT. ÁN THUẬN

được hiện tại bị trầm luân trong sanh tử, tạp nhiễm lưu chuyển, 
không phải bản tánh vốn như thế, chỉ là do “tâm vọng động” 
tạo thành mà thôi. Vọng tâm vọng động thì có vọng cảnh giới 
khởi lên; nếu từ thực tế mà truy cứu, thì “không” thể nắm bắt 
được “cảnh giới hiện tiền” như thế. Giác ngộ được điều chỉ có 
tâm không có cảnh, thì “tu pháp viễn ly”, xa lìa vọng tâm vọng 
cảnh, vì mong cầu chứng ngộ tự tánh thanh tịnh Niết-bàn. Như 
vậy mà nói, thì vọng tâm không hẳn là không tốt. Tu học Phật 
pháp, nhất định phải lợi dụng vọng tâm, mới đạt được thực tiễn 
của tam vô lậu học: Văn, tư và tu.

3. Tu hành huân tập chứng Niết-bàn: “Do như thật” hiểu 
“biết” được, chỉ do vọng tâm hiện ra, thật “không” có “cảnh giới 
hiện tiền”, thì có khả năng dùng “các loại phương tiện”, phát 
“khởi tu hành tùy thuận với chơn như”. Tu hành làm sao mới 
được tùy thuận với chơn như? Phải “không chấp không niệm” 
mới được. Không chấp là không chấp thủ cảnh giới hư vọng hiện 
tiền. Không niệm là đối với tâm khởi lên vọng niệm bất giác, phải 
triệt để phá trừ; thông đạt niệm không có tự tướng có thể nắm 
bắt, đó cũng chỉ là ảnh tượng của vọng cảnh. Biết được tâm niệm 
vọng động, không có cảnh giới hiện tiền, chính là tu tập pháp môn 
duy tâm vô eảnh, theo Duy thức học nói: Biến kế là tánh vô cảnh, 
y tha là tánh vọng thức, viên thành là tánh chơn thật, biết được 
biến kế vô cảnh, xả trừ y tha vọng thức, thì chứng đắc chơn thật 
viên thành thật tánh. Khám phá vọng cảnh hiện tiền, không chấp 
không niệm, tu quán vô phân biệt; nhờ “sức” nhân duyên “huân 
tập cửu viễn” không gián đoạn này, nên “diệt” trừ được “vô minh” 
không biết chơn như một pháp giới. “Vô minh diệt” trừ rồi, do vô 
minh huân tập chơn như mà có vọng “tâm”, cũng chính là “không
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còn” khả năng hiện “khởi”. Vọng tâm “không” còn hiện “khởi”, 
do cảnh giới hiện khởi của vọng tâm bất giác, cũng tự nhiên “theo 
đó mà diệt”. Vô minh bất giác diệt là nhân diệt, vọng tác cảnh giới 
diệt là duyên diệt. “Vì” nội “nhân” ngoại “duyên đều diệt” làm 
duyên, “nên” tất cả “tâm tướng” hư vọng do nương vào nhân và 
duyên mà có, “đều” diệt “tận” không còn. Đạt đến cảnh giới như 
vậy thì “gọi” là chứng “được Niết-bàn”. Niết-bàn được chứng 
đắc đó là Như Lai cứu cánhNiết-bàn, cũng là sự hiển phát triệt để 
của Như Lai tạng tánh. Do đó, từ thể khởi dụng, “thành” tựu diệu 
dụng của ba “tự nhiên nghiệp”, tùy thời cơ, tùy nơi chốn đều đem 
đến lợi ích cho vô lượng chúng sanh.

Từ sự phân biệt ở trên, có thể biết được: Neu vọng tâm 
chuyển hướng ngoại cảnh, chấp trước vọng cảnh là thật có. Do 
đó, vọng cảnh làm duyên huân tập vọng tâm, tăng trưởng niệm 
chấp trước, tạo các loại nghiệp, thì trở thành tạp nhiễm sanh tử; 
nếu biết được vọng tâm vọng động, xa lìa cảnh giới hiện thực, 
không niệm không chấp trước, thì có khả năng phá trừ căn bản 
vô minh, thực hiện được đại giác thanh tịnh Niết-bàn!

Các loại huân tập khác nhau
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa của vọng tâm huân tập có hai loại, thế nào là 

hai? Một là phân biệt sự thức huân tập, nưong vào phàm
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phu hoặc hàng Nhị thừa, vì chán ghét nỗi khổ đau sanh 
tử, tùy theo năng lực mà tu hành, thì dần dần hướng về vô 
thượng đạo. Hai là ý huân tập, chư Bồ-tát phát tâm tỉnh tấn 
dũng mãnh, thì mau chóng đi đến Niết-bàn.

Phần trên là theo thứ đệ của sự tu hành, nên nói có ba loại 
huân tập; ở đây tường tận tường thuật rõ hơn. Ở trong huân tập 
sanh khởi pháp tạp nhiễm không gián đoạn, có vọng cảnh giới, 
vọng tâm, vô minh ba loại làm thể huân tập. Ở trong huân tập 
sanh khởi pháp thanh tịnh không gián đoạn, chỉ có vọng tâm 
với chơn như, hai loại làm thể huân tập. Vô minh là nhân căn 
bản của tạp nhiễm, vọng hiện ngoại cảnh, làm ngoại duyên cho 
sanh tử tạp nhiễm; điều này tương đồng với biến kế sở chấp 
chủng tử và biến kế sở chấp cảnh giới của Duy Thức học giả, 
thuận với tạp nhiễm mà không thuận với thanh tịnh, do đó trong 
này không đàm luận. Chơn như vốn bản tánh thanh tịnh, làm 
nhân cho pháp thanh tịnh; trong vọng tâm có phần thanh tịnh, là 
nương vào chơn như mà loạn thức sanh khởi, làm trợ duyên cho 
pháp thanh tịnh, do đó chỉ thuyết minh hai loại huân tập này.

Trước hết nói “ý nghĩa của vọng tâm huân tập có hai loại”:
“Một là phân biệt sự thức huân tập”. Phân biệt sự thức, 

làm tăng trưởng thô thức của vọng tâm. Phàm là “nương vào 
phàm phu”, hoặc là “hàng Nhị thừa” (chưa nhập vào vô dưNiết- 
bàn), tất cả các việc thấy đức Phật, nghe giáo pháp, phát tâm, trì 
giới luật, tu thiền định, tu trí tuệ, tất cả các việc tu trì, đều không 
ra ngoài cảnh giới của phân biệt sự thức, nương theo phân biệt 
sự thức mà tiến tu. Vì thế pháp thanh tịnh do phân biệt sự thức 
huân tập sanh khởi, chính là nương vào hàng phàm phu và Nhị 
thừa v.v.., phát khởi lên tâm xuất ly “chán ghét nỗi khổ sanh
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tử”, và các hành pháp “tùy theo năng lực mà thực hành”, “dần” 
dần “hướng về vô thượng” Phật “đạo”. Người tu hành học Phật, 
mục đích cuối cùng là thành Phật, đây là điều không luận phàm 
phu, Nhị thừa hay Bồ-tát cũng đều như thế. Tu hành của hàng 
Nhị thừa, như trong “Kinh Pháp Hoa phẩm Hóa Thành Dụ” đức 
Phật nói: Hàng Thanh văn cũng hướng về quả vị Phật mà tiến 
bước, chẳng qua khi đi đến nửa đường khoảng ba trăm do tuần, 
thì cảm thấy thân tâm mỏi mệt, nên ở trong hóa thành nghỉ ngơi 
một lúc, cuối cùng cũng đạt đến bảo sở thành Phật. Người phàm 
phu tu hành, cũng mục đích thành Phật, nếu chỉ có tu hành theo 
pháp nhân thiên, như quy y Tam bảo, bố thí trì giới, thật cũng 
là thù thắng làm tăng thượng duyên đê thành Phật, làm cơ sở đê 
hướng về Phật đạo. Người mới phát tâm tu học Đại thừa, vân 
chưa chứng được tín tương ưng địa, thì đây là phàm phu Bồ-tát, 
vẫn thuộc hàng phàm phu.

“Hai là ý huân tập”: Nghiệp thức làm chính trong năm loại 
ý. Cảnh giới của ý, không giống với tâm hướng ngoại chấp thủ 
cảnh giới của phân biệt sự thức, mà là có khả năng hiêu được 
cảnh do tâm hiện ra. Do đó ý huân tập là phá trừ phân biệt sự 
thức, hiểu được duy tâm vi tế cảnh giới của ý. Căn cứ theo duy 
thức thì ý thức có khả năng khởi trí tuệ ngã không pháp không; 
do vì ý thức mà thức thứ bảy cũng chuyển thành vô lậu. Đây chỉ 
là đơn thuần lấy thô tế để phân biệt, ý thức do ý mà tạp nhiễm, 
ý do ý thức mà chuyển thành thanh tịnh. Căn cứ theo luận, thì ý 
không phải cùng với ý thức có thể tuyệt nhiên khác nhau, mà là 
phần vi tế của ý thức. Lại ý thức có khả năng đạt ngã không mà 
không thể xa lìa pháp chấp; có khả năng hiểu được duy tâm, trừ 
bỏ một phần pháp chấp, thì gọi là ý. Trong năm loại ý, ba loại
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là không tương ưng với tâm vi tế; còn trí thức phân biệt pháp 
nhiễm tịnh, tương tục thức có vô lượng niệm tương ưng không 
đoạn, là tương ưng với tâm vi tế. Ở đây nói ý huân tập, thật 
cũng là từ sự cạn sâu không đồng. “Chư Bồ-tát” từ quả vị tín 
tương ưng địa trở lên, nương vào vọng cảnh của cảnh giới tâm 
ý này, rồi “phát” đại Bồ-đề “tâm”, “dũng mãnh” tinh tấn “mau 
chóng đi đến Niết-bàn”, chính là ý huân tập mà khởi tác dụng 
thanh tịnh. Niết-bàn là đại bát Niết-bàn của chư Phật, cũng là 
vô thượng đạo. Nương vào phân biệt sự thức để huân tập tu 
hành, dần dần nhập vào Phật đạo; nương vào ý để huân tập thì 
có thể trực nhập vào đại bát Niết-bàn.

Chơn như huân tập
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nghĩa chơn như huân tập có hai loại, thế nào là hai? 

Một là tự thể tướng huân tập, hai là dụng huân tập.
“Nghĩa chơn như huân tập”, cũng “có hai loại”, tức “một 

là tự thể tướng huân tập, hai là dụng huân tập”. Trong phần 
trước nói một tâm chơn như có ba loại: Thể, tướng và dụng. 
Hiện tại làm rõ chơn như huân tập, nên phân thảnh hai loại, bởi 
vì tướng thì không xa lia với thể nên gọi tự thể tướng huân tập. 
Trong dụng huân tập, không nói tự thể dụng, bởi vì dụng và thể 
có phân ly được. Như ánh sáng tròn đầy (như tướng) của mặt 
trời (thể) thì không thể tách rời với mặt trời. Nhưng ánh sáng 
phát ra từ mặt trời chiêu đên và đem hơi ấm cho muôn vật V.V..
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hình như phải tách rời mặt trời mới có. Nay nương vào đây mà 
thuyết minh hai loại huân tập thể và dụng.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tự thể tướng huân tập là từ xưa đến nay, có đầy đủ 

pháp công đức vô lậu, đầy đủ bất tư nghi của nghiệp, có tánh 
khả năng làm ra cảnh giới. Nương vào hai ý nghĩa, thường 
hằng huân tập này, vì có năng lực, nên có khả năng khiến 
cho chúng sanh chán ghét sanh tử khổ, mong cầu Niết-bàn, 
tự tin trong nội thân của mình, có pháp chơn như vô lậu, mà 
phát tâm tu hành.

Tại sao chơn như “tự thể tướng” phát sanh được năng lực 
huân tập? Vì “từ xưa đến nay” chơn như Như Lai tạng tánh, có 
“đầy đủ pháp” vô lượng vô biên công đức “vô lậu”. Đồng thời, 
vẫn có “đầy đủ bất tư nghi” tự nhiên “nghiệp” dụng, vì chúng 
sanh có “tánh” khả năng “làm ra cảnh giới”. Như đức Phật phóng 
hào quang, hiện thần thông, khiến cho chúng sanh nhìn thấy Phật, 
nghe thuyết pháp, đó chính là nghiệp dụng bất tư nghi, tạo tác 
cảnh giới cho chúng sanh. Neu đem chúng sanh với đức Phật đế 
thảo luận thì: 1. Tất cả chúng sanh đều bình đẳng với chư Phật, 
vì từ xưa đến nay có đầy đủ pháp vô lậu. 2. Bất tư nghi nghiệp 
tác cảnh giới tánh, chư Phật không những đầy đủ, mà còn hiển 
phát ra được; còn chúng sanh thì tuy không phải không có, nhưng
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vẫn chưa hiển phát ra. “Nương vào đây” (trong Như Lai tạng), 
đầy đủ pháp vô lậu, có bất tư nghi nghiệp — “hai” loại ý “nghĩa, 
hằng thường” không gián đoạn này có khởi lên tác dụng “huân 
tập” trong nội tại. Như huân tập đạt đến giai đoạn “có năng lực”, 
thì “có khả năng khiến” các “chúng sanh chán ghét sanh tử khổ, 
mong cầu Niết-bàn”. Chúng sanh đã có sự chán ghét đau khổ, 
mong cầu Niết-bàn rồi, nên “tự” mình có niềm “tin” trong “nội” 
thân của mình, “có pháp chơn như” vô lậu - tồn tại Phật tánh Như 
Lai tạng. Nương vào pháp chơn như vô lậu vốn có này mà “phát 
tâm tu hành”, vì mục đích đạt cảnh giới an lạc xa lìa khổ đau. Vì 
thế, luận giả Chơn thường khẳng định: Mọi người đều có khả 
năng biết khổ đau mong cầu an lạc, nên chuyên tâm tu hành, chính 
là thừa nhận mình có khả năng thành Phật; nếu không tin rằng tự 
mình có khả năng thành Phật thì cũng chắc chắn là không thể phát 
tâm tu hành được. Như tin tưởng trong khoáng chất đó có chứa 
một lượng lớn vàng bạc, thì mới đầu tư thời gian và máy móc để 
khai thác nó; giả sử không tin trong đó có chứa vàng bạc thì ai mà 
chấp nhận đầu tư việc này? Do đó tự thể tướng huân tập là tự phát 
từ trong nội tâm chơn như của chúng sanh; chúng sanh sở dĩ có thể 
hướng thượng, hướng thiện, hướng quang minh tiến bước, chính 
là nhân vì bản thân của họ có đầy đủ khả năng này, do vì sự huân 
tập trong nội tại của chơn như đức tướng dẫn phát. Căn nguyên 
của pháp thanh tịnh, cũng xuất phát từ đây.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hỏi rằng: Nếu là như vậy thì tất cả chúng sanh đều 

có chơn như, huân tập bình đẳng, sao lại có tín tâm, hoặc 
không có tín tâm, trước sau vô lượng sự khác nhau? Nên 
đồng trong một thời tự biết có pháp chơn như, chuyên cần 
tu tập các phương tiện, bình đẳng nhập vào Niết-bàn.

Chơn như tự thể tướng huân tập là trong tất cả chúng sanh 
đều bình đẳng, do đó sẽ phát sanh một số hoài nghi, nên phải giả 
thiết vấn đáp để giải quyết vấn đề này. Có người “hỏi”: “nếu” là 
“như vậy”, thế “thì tất cả chúng sanh đều có” đầy đủ đức tướng 
của “chơn như”, mà còn là đồng dạng “huân tập” một cách bình 
“đẳng”; trong quá trình bình đẳng huân tập đó, không thể nói 
là có sự khác nhau. Nhưng tại sao chúng sanh trong cuộc đời, 
thì có chúng sanh đối với Tam bảo “có tín tâm” thanh tịnh, lại 
“không có tín tâm” thanh tịnh là sao? Rồi lại có đức Phật quá 
khứ, đức Phật hiện tại và đức Phật vị lai “trước sau vô lượng 
sự khác nhau” Lý luận, là chơn như thì tất cả chúng sanh đều 
bình đẳng, tất cả chúng sanh đều chịu sự huân tập, thì chúng 
sanh “nên” đồng trong “một thời”, “tự biết có pháp chơn như”; 
nên phải cùng trong một thời, tinh tấn chuyên “cần” dũng mãnh 
“tu tập các phương tiện”; cũng nên trong cùng một thời, bình 
“đẳng” mà “nhập” vào cứu cánh “Niết-bàn”. Nhưng mà, chúng 
sanh lại sanh khởi hoặc không sanh khởi niềm tin, thành Phật 
trước hoặc sau rất nhiều sự khác nhau, điều này làm sao phù 
hợp với chơn như tự thể tưởng bình đẳng huân tập được?

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Trả lòi: Chơn như vốn chỉ có một, nhưng có vô lượng 

vô biên vô minh đồng thời tồn tại, từ xưa đến nay, tự tánh 
khác nhau, dày mỏng không đồng, nên thượng phiền não 
nhiều hơn số cát sông Hằng, nương vào vô minh mà sanh 
khởi lên hiện hành cũng khác nhau. Ngã kiến ái nhiễm phiền 
não, nương vào vô minh mà sanh khỏi cũng có sự khác biệt 
vô biên. Như là tất cả phiền não đều nương vào vô minh mà 
sanh khởi, trước sau vô lượng sự khác biệt, chỉ Như Lai mới 
có thế biết được số lượng của nó.

Để trả lời vấn đề ở trên, phải hồi đáp từ hai phương diện: 
một là từ phiền não dày mỏng không đồng, một là từ nhân 
duyên đầy đủ hay khiếm khuyết. Bây giờ từ ý nghĩa thứ nhất 
mà hồi đáp:

Không sai, “chơn như” “vốn chỉ một”, là bình đẳng. 
Nhưng đồng thời tồn tại với chơn như, còn “có vô lượng vô 
biên” vô minh, “từ xưa đến nay”, “tự tánh” không hiểu được 
tác dụng của chơn như một pháp giới, nên có các loại các dạng 
sai khác, “dày mỏng” rất là “không đồng”. Như ánh sáng mặt 
trời, tuy trước giờ vốn là sáng suốt như vậy, nhưng do các tầng 
mây mỏng hay dày, nên ánh sáng chiếu xuống có mạnh yếu 
khác nhau. Chơn như là bình đẳng một vị, còn vô minh thì có 
trăm ngàn sự khác biệt. Từ vô thủy đến nay, vô minh đã tạo
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thành vô lượng vô biên các dạng các kiểu; nên tình trạng dày 
mỏng, không phải là tất cả chúng sanh đều giống nhau được. 
Do sự mỏng dày của vô minh, “nên thượng phiền não nhiều hơn 
số cát sông Hằng, nương vào vô minh” sanh “khởi” lên hiện 
hành, cũng có “khác nhau”. Thượng phiền não, trong bản dịch 
khác gọi là tùy phiền não, là nương vào căn bản rồi phát khởi, 
giống như nhánh cây nương thân cây để phát triển. Căn cứ vào 
“Kinh Thắng Man” thì: thượng phiền não là tên gọi khác của 
khởi phiền não. Khởi phiền não vi tế gọi là thượng phiền não 
nhiều hơn số cát sông Hằng, là phiền não chướng hiện hành mà 
Đại thừa cần phải đoạn trừ (đây theo luận để nói). Phiền não 
rất nhiều, đến nỗi số cát sông Hằng cũng không nhiều bằng, 
không phải là phàm phu và hàng Nhị thừa có thể đoạn, mà là 
chư Phật Bồ-tát mới đoạn hết. “Ngã kiến ái nhiễm phiên não” 
là phiền não chướng, bốn trụ địa phiền não đầu tiên trong năm 
trụ địa với hàng Nhị thừa cùng đoạn trừ. Có trụ địa, có khởi 
đều là “nương vào vô minh” mà sanh “khởi”, cũng có vô biên 
sự “khác biệt”. Tổng hợp kiến ái và thượng phiền não nhiều hơn 
số cát sông Hằng mà nói, thì có năm trụ phiền não: kiến phiền 
não là kiến nhất thiết trụ địa, ái phiền não phân biệt thành dục ái 
trụ địa sắc ái trụ địa, và vô sắc ái trụ địa - bốn trụ địa này mỗi 
loại đều có khởi phiền não; còn thượng phiên não là khởi phiên 
não, làm nơi các trụ địa y cứ, gọi là căn bản vô minh trụ địa. 
Nếu từ ba hoặc của Thiên Thai thì, kiến tư hoặc là kiến ái phiền 
não, trần sa hoặc là thượng phiền não, vô minh hoặc là căn bản 
vô minh. “Như là, tất cả” thượng phiền não, kiến hoặc “phiền 
não” đều là “nương vào vô minh mà sanh khởi”, cạn sâu dày 
mỏng có “trước sau vô lượng sự khác nhau”. Phiền não khác
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nhau không giống này, “chỉ” nhất thiết trí của “Như Lai” mới 
“có khả năng biết được số lượng của nó”. Chúng sanh có vô số 
phiền não như vậy, dày mỏng khác biệt bất nhất, do đó mê lầm 
che lấp chơn như, rồi khởi hoặc tạo nghiệp cảm thọ quả báo, 
trầm luân trong sanh tử, nên khổ vui như vậy cũng có rất nhiều 
loại sai khác. Chịu sự mê muội của vọng nhiễm như thế, chơn 
như tuy vôn là bình đăng, huân tập bình đẳng, mà chúng sanh 
có niềm tin hoặc không tin sai khác, thành Phật cũng có trước 
sau không giống nhau.

Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Lại Phật pháp có nhân có duyên, nhân vói duyên đều 

đầy đủ rồi, mói được thành tựu. Giống như trong cây có 
tanh lưa, ỉà nhân chính của lửa, nêu không có người biết 
được phương pháp lấy lửa, không nhờ mượn phương tiện, 
mà có khả năng tự đốt cháy cây, thì đây không là như vậy
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được. Chúng sanh cũng vậy, tuy vốn có nhân huân tập chính 
làm năng lực, nhưng nếu không gặp được chư Phật, Bồ-tát, 
thiện tri thức làm trợ duyên, mà muốn chúng sanh có khả 
năng tự mình đoạn trừ phiền não, chửng nhập vào Niết-bàn, 
thì điều này chắc chắn không là như vậy. Nếu tuy có ngoại 
duyên trợ lực, mà pháp thanh tịnh bên trong chưa có năng 
lực huân tập, thì cũng không hoàn toàn chán ghét khô đau 
sanh tử mong cầu Niết-bàn. Nếu nhân duyên đầy đủ, thì tự 
có năng lực huân tập, lại được chư Phật Bồ-tát V.V..Ề dùng từ 
bi nguyện lực hộ trì. Mói có khả năng sanh khởi tâm chán 
ghét khổ đau, tin chắc vốn có tự tánh thanh tịnh Niết-bàn, 
nên tu tập thiện căn. Vì tu tập thiện căn thành thục, thì gặp 
đươc chư Phật Bồ-tát chỉ dạy giáo hóa, biết được lọi ích an 
lạc, nên sanh khỏi tâm hoan hỷ, mới có khả năng tinh tân 
hướng về đạo Niết-bàn.

Ở đây, từ nhân duyên đầy đủ hoặc khiếm khuyết để trả 
lời: “Phật pháp” không luận là chuyện gì, đều phải ucó nhân có 
duyên. Nhân với duyên đều đầy đủ” rồi, sau đó “mới” có khả 
năng “được thành tựu” sự nghiệp. Như trong cuộc sống, việc 
kiến thiết xây dựng, hay canh tác trồng trọt, nếu khiếm khuyết 
đi một loại nhân duyên nào đó, thì không thể đưa đến thành 
công. Giống “như trong cây” có đầy đủ “tính lửa” - tính lửa cực 
vi, “là nhân chính của lửa”, nhưng “nếu không có người biêt 
được” phương pháp lấy lửa, “không nhờ” mượn “phương tiện’ 
như dùng hai khúc cây ma xát lẫn nhau, cứ muốn lửa tự động 
phát sanh, rồi “có khả năng tự đốt cháy cây”, thì đây “không 
là như vậy” được. Nên biết quá trình tu hành thành Phật của 
“chúng sanh” cũng như vậy. Chúng sanh “tuy” vốn “có” chơn
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như “nhân huân tập chính” làm “năng lực”, nhưng “nếu không 
gặp” được “chư Phật, Bồ-tát, thiện tri thức làm” trợ “duyên” 
cho họ, mà muốn chúng sanh có “khả năng tự” mình “đoạn” trừ 
“phiền não”, “chứng nhập” vào “Niết-bàn”, điều này chắc chắn 
“không là như vậy”. Việc gì là chư Phật, Bồ-tát, thiện tri thức 
làm trợ duyên: như chư Phật hiện thần thông, thuyết pháp; Bồ- 
tát sử dụng các loại phương tiện giáo hóa; thiện tri thức giảng 
dạy khuyên răn, đó là ngoại duyên hỗ trợ cho chúng sanh thành 
Phật. Còn Độc Giác trong hàng Nhị thừa, tuy nói là không thầy 
tự ngộ, nhưng sự thật thì cũng do từ kiếp trước có trồng thiện 
căn, tu hành các phương tiện; hiện tại nhân duyên đã thành 
thục, thì mới không thầy tự ngộ. Như thế, vấn đề ngoại duyên 
cũng hết sức quan trọng. Song, “tuy có ngoại duyên” làm trợ 
“lực”, “mà” nhân chính vốn có của Như Lai tạng - “pháp tịnh 
bên trong”, năng “lực” đó “chưa có huân tập” thù thắng được 
thì cũng “không hoàn toàn chán ghét khổ đau sanh tử, mong 
câu Niêt-bàn”. Phần trên là nhân thì đầy đủ mà duyên lại khiếm 
khuyêt; còn ở đây duyên thì đầy đủ còn nhân lại khiếm khuyết. 
Nhưng không phải là không có pháp Như Lai tạng thanh tịnh 
mà là năng lực huân tập đó chưa có tăng trưởng thù thắng thôi. 
Từ vô lậu chủng tử, thì đây vẫn là bản tánh trụ chủng, không 
phải là huân sở thành chủng. “Nếu” là “nhân duyên đầy đủ” 
pháp thanh tịnh Như Lai tạng, “tự có năng lực huân tập” làm 
nhân; “lại được chư Phật, Bồ-tát”, thiện tri thức “v.v... dùng từ 
bi nguyện lực” nhiếp trì “hộ” niệm làm duyên, nhân duyên đầy 
đủ, mới “có khả năng” chơn thật phát “khởi tâm chán ghét” xa 
lìa sanh tử “khô” báo, có thê “tin” chắc chắn là tự mình vốn 
có tự tánh thanh tịnh “Niêt-bàn”. Nương vào đây mà phát
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tâm chán ghét sanh tử mong cầu Niết-bàn, “tu tập” các loại 
công đức thiện pháp “thiện căn”. “Vì tu tập” không gián đoạn, 
nên “thiện căn thành thục” rồi, thì mới “gặp” được “chư Phật 
Bồ-tát chỉ dạy giáo hóa”, biết được “lợi” ích an lạc trong Phật 
pháp, rồi sanh khởi tâm an “vui” hoan hỷ. Như thế, mới “có khả 
năng” tinh “tấn hướng về” với “đạo Niết-bàn”. Do đó, muốn 
thoát khỏi sanh tử chứng đắc Phật đạo, cần phải có nhân duyên 
đầy đủ.

Do phần trên thảo luận đến vô minh dày mỏng với ngoại 
duyên có không bất đồng; do đó, chơn như tự thể tướng tuy là 
bình đẳng, song chúng sanh có niềm tin hoặc không có và thành 
Phật trước sau có khác.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Dụng huân tập chính là sức ngoại duyên của chúng 

sanh. Ngoại duyên như thế có rất nhiều loại, nói lược thì 
có hai loại, sao gọi là hai? Một là sai biệt duyên, hai là bình 
đẳng duyên.

Chơn như tự thể tướng huân tập, chính là nội tại huân tập 
của Như Lai tạng trong chúng sanh; còn chơn như “dụng huân 
tập chính là sức ngoại duyên của chúng sanh” do gặp được chư 
Phật, Bồ-tát. Ngoại duyên do thấy được chư Phật Bồ-tát, gặp 
được thiện tri thức, hình như là ngoại tại, mà thực tế cũng là sự 
lưu chuyển của pháp giới. Chư Phật, Bồ-tát v.v.., có năng lực làm 
trợ duyên cho chúng sanh, bởi vì họ đã chứng ngộ được pháp tính



274 HT. ẤN THUẬN

chơn như, rồi từ trong tánh Như Lai tạng hiện khởi đại dụng của 
ba nghiệp, làm tánh cảnh giới cho chúng sanh. Từ lập trường của 
chúng sanh, thì đây là năng lực từ ngoại duyên; còn từ lập trường 
của chư Phật Bồ-tát, thì đây vẫn là diệu dụng nội tại của chơn 
như Như Lai tạng. Năng lực “ngoại duyên” được nói đến, gồm 
“có” thầy cô, bạn bè, chư Phật, Bồ-tát, Thanh văn v.v.., “rất nhiều 
loại”, nhưng “nói” khái “lược” thì có “hai loại”: “một là sai biệt 
duyên”, là đối với từng chúng sanh mà có sự khác nhau không 
đồng; “hai là bình đẳng duyên”, là phổ biến trong tất cả chúng 
sanh đều như vậy.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Sai biệt duyên là người đó nương vào chư Phật Bồ- 

tát v.v.., từ khi mói phát ý bắt đầu hướng cầu đạo, cho đến 
được thành Phật, ử trong quá trình đó hoặc thấy hoặc niệm, 
hoặc làm cha mẹ bà con, hoặc làm người ở, hoặc làm bạn 
hữu, hoặc làm oán gia, hoặc khởi tử nhiếp pháp, cho đến tất 
cả vô lượng hành duyên, vì sức đại bi huân tập của chư Phật 
Bô-tát, nên có khả năng khiến chúng sanh tăng trưởng thiện 
căn, nếu thấy hoặc nghe đều được nhiều lợi ích.
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“Sai biệt duyên” là chỉ cho “người” phát tâm tu hành 
“đó”, “nương vào chư Phật, Bồ-tát” thánh hiền “v.v...” các loại 
trợ duyên khác nhau. Từ “khi mới phát (Bồ-đề tâm) ý, bắt đầu” 
hướng “cầu” A-nậu-đa-la-tam-miệu-tam Bồ-đề - “đạo”, cho 
đến khi cuối cùng “được” thành “Phật”. “Ở trong” quá trình tu 
học trường kỳ, trải qua ba đại A-tăng-kỳ kiếp này, “hoặc thấy 
hoặc niệm” chư Phật Bồ-tát. Thấy là tự mình trực tiếp thấy chư 
Phật Bồ-tát hiện thần thông thuyết pháp; niệm là ức niệm nhớ 
nghĩ, như niệm đức Phật Thích Ca Mâu Ni, khởi tâm tôn trọng 
kính ngưỡng, quy y, lễ lạy, xưng danh hiệu v.v... Từ trực tiếp thì 
gọi là thấy và từ gián tiếp thì gọi là niệm. Từ sự hiện thân thì 
“hoặc” hiện thân “làm quyến thuộc” của chúng sanh, như “cha 
mẹ bà con”: Anh em, chị em, vợ chồng, con cái, từ mối quan 
hệ thân thuộc đó, thường xuyên khuyến khích, khuyên bảo sách 
tấn hỗ trợ chỉ dạy họ, khiến họ không ngừng tinh tấn hướng về 
Phật đạo phía trước. “Hoặc làm người ở”, “hoặc làm bạn hữu” 
tri tâm, như thường gọi là đạo hữu cùng tu học. “Hoặc làm oán 
gia”, như Đề-bà-đạt-đa đời đời đều làm oán gia của đức Phật 
Thích Ca, mà tùy lúc để tương trợ cho đức Thích Ca sớm thành 
tựu Phật đạo. Bạn hữu tri tâm là thuận tăng thượng duyên, còn 
oán gia là nghịch tăng thượng duyên. Thuận duyên và nghịch 
duyên, đều là do chư Phật Bồ-tát hiện thân, để hỗ trợ cho đạo 
hạnh của mình. Như oán gia Đe-bà-đạt-đa, ở trong “kinh Pháp 
Hoa” đức Phật dạy: “Do thiện tri thức Đề-bà-đạt-đa, nên ta đầy 
đủ lục độ Ba-la-mật... thành đẳng chánh giác, quảng độ chúng 
sanh.” Từ sự nghiệp giáo hóa của chư Phật Bồ-tát thì không chỉ 
hiện thần thông thuyết pháp thôi; mà còn “hoặc khởi tứ nhiếp 
pháp”, đây là phương pháp quan trọng để chư Phật Bồ-tát sử
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dụng nhiếp thọ giáo hóa chúng sanh. Tứ nhiếp pháp này:
Một là bố thí, khi lương thực y phục bị thiếu thốn, thì 

dùng những loại vật chất cần thiết trong cuộc sống để bố thí, từ 
đó có khả năng nhiếp thọ rồi hướng dẫn họ đến với đạo Phật.

Hai là ái ngữ, như khi tiếp xúc với mọi người, đặc biệt là 
lúc thân tâm của họ đang chịu nhiều sự khổ não, thì đem đến 
lời đồng tình an ủi.

Ba là lợi hành, nếu có đem lại lợi ích cho chúng sanh, 
hoặc lợi ích cho họ trong khi tu học Phật pháp, chư Phật Bồ-tát 
thực hiện đều vì mục đích đó.

Bốn là đồng sự, cùng hợp tác với họ, đồng cam cộng khổ, 
cùng thực thi một công việc, từ sự hợp tác giữa hai bên đó, rồi 
dẫn dắt họ tu hành theo Phật đạo.

Ngoài sự thực hành tứ nhiếp pháp ra, chư Phật Bồ-tát còn 
sử dụng rất nhiều vô lượng vô biên phương tiện phương pháp 
khác, do đó nói: “Tất cả vô lượng hành duyên”, hành duyên là 
các loại việc làm để trợ duyên cho chúng sanh. Trong tất cả vô 
lượng hành duyên đó, không luận là nhiếp thọ, hay điều phục; 
làm bạn bè hay kẻ thù địch, đều là “vì sức đại bi huân tập” của 
chư Phật Bồ-tát; do đó, mỗi loại hành duyên đều “có khả năng 
khiến chúng sanh tăng trường thiện căn”. Không luận là do tự 
thân mình trực tiếp “thấy”, hay gián tiếp “nghe” rồi ức niệm, tất 
cả đều “được” nhiều loại “lợi ích”. Vô lượng hành duyên khiến 
chúng sanh đạt được lợi ích này, do vì nhiều loại khác nhau, đủ 
các hình thức, do đó gọi là sai biệt duyên.

Nguyên văn:

l i  ’ °
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Dịch nghĩa:
Duyên đó có hai ỉoại, thế nào là hai? Một là duyên gần, 

nên sớm được độ. Hai là duyên xa, nên lâu ngày mới được 
độ. Hai duyên xa gần này, phân chia ra thì lại có hai loại, 
thế nào là hai? Một là duyên tăng trưởng hành, hai là duyên 
thọ đạo.

Nếu phân tích sai biệt duyên ra, thì “có hai loại” khác
nhau:

“Một là duyên gần”: Như có chúng sanh, trong cuộc đời 
này, thấy chư Phật, Bồ-tát hiện thần thông thuyết pháp, liền 
phát tâm tu hành, chứng quả nên “sớm được độ”. Vì sự trợ 
duyên của chư Phật, Bồ-tát, nên sớm thành tựu giải thoát, do đó 
gọi là duyên gần.

“Hai là duyên xa”: Như có chúng sanh cũng trong cuộc 
đời này, mong chư Phật, Bồ-tát giáo hóa, nhưng chưa thể lập 
tức phát tâm; hoặc phát tâm mà chưa có khả năng thực hành; 
hay tu tập mà không thể trong đời này, phải “lâu ngày” sau 
mới “được độ”. Nhưng đó cũng là vì chúng sanh mà trợ duyên, 
chẳng qua là duyên xa thôi. Trong kinh có câu: “Một khi nghe 
qua, muôn đời không mất”. Đương thời tuy không thấy phát 
sanh sự ảnh hưởng nào, chưa có khả năng phát tâm, hay tu 
chứng; nhưng trong tương lai sự phát tâm giải thoát này, xa 
xưa vẫn là do năng lực huân tập của lúc ban đầu khi thấy chư 
Phật nghe giáo pháp. Vì duyên có xa có gần, chứ không phải 
năng lực huân tập của chư Phật, Bồ-tát có mạnh yếu, chỉ phụ
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thuộc căn cơ của chúng sanh mà thôi. Như xưa nay thường 
nói: “Người chưa trồng thiện căn khiến được trồng, đã trồng 
rồi khiến thành thục, người đã thành thục thì khiến được giải 
thoát”. Làm duyên gần là vì người đã căn tánh được thành thục 
thì khiên cho giải thoát; làm duyên xa là vì người chưa trồng 
thiện căn khiến được trồng, người đã trồng rồi thì khiến cho căn 
tánh thuần thục.

“Hai duyên xa gần” này, thì từ được độ sớm muộn rồi 
phân chia. Như nếu “phân chia” từ thành quả của nhân duyên 
dẫn khởi, thì lại “có hai loại” khác nhau:

“Một là duyên tăng trưởng hành”, chính là duyên làm 
tăng trưởng phước hạnh cho hành giả, như tu hành bổ thí, trì 
giới, nhẫn nhục.

“Hai là duyên thọ đạo” là duyên mà làm cho hành giả có 
khả năng thọ đạo được độ, như tu tuệ v.v... Tăng trưởng hành là 
chú trọng ở phước đức hạnh (Đại thừa là từ bi hạnh); thọ đạo là 
chú trọng ở Bát-nhã hành. Như đem duyên gần xa mà phân tích: 
Có người ở trong đời quá khứ, nhiều kiếp huân tập thành thục, 
hiện tại làm duyên khiến cho trong công việc và hành vi tăng 
trưởng thêm lòng từ bi phương tiện; khi phương tiện thành tựu, 
thì từ trí tuệ đạt được giải thoát, là duyên tăng trưởng hành của 
duyên gần. Có người nhiều đời tu tập thành thục, vì duyên làm 
cho tu tập Bát-nhã, hiện đời được chứng đắc, là thọ đạo duyên 
của duyên gần. Còn có người chưa từng phát tâm, hoặc phát tâm 
mà chưa từng tu hành, là duyên khiến cho họ phát tâm, quy y, tu 
bố thí, trì giới v.v... các việc phương tiện, là duyên tăng trưởng 
hành của duyên xa. Có người chưa trồng chưa thuần thục thiện 
căn là duyên khiến cho họ tu tập văn tư tu thắng nghĩa quán tuệ,
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không có thể sớm được đắc độ là duyên thọ đạo của duyên xa.
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Duyên bình đẳng là tất cả chư Phật Bồ-tát, đều nguyện 

độ thoát hết thảy chúng sanh, huân tập tự nhiên, thường 
hằng không lìa. Vì là đồng thể trí lực, nên tùy theo chúng 
sanh có thể thấy, nghe được mà hiện các việc làm. Nghĩa là 
chúng sanh ở trong tam-muội, có thể được bình đẳng thấy 
chư Phật.

Nếu từ duyên sai biệt mà nói thì chư Phật, Bồ-tát có vô 
lượng vô biên phương tiện thiện xảo; nhưng nguyện lực đại từ 
đại bi ở trong nội tại vẫn là bình đẳng, do đó tiếp theo thảo luận 
về “duyên bình đẳng”. Đây chính là “tât cả chư Phật, Bô-tát , 
do vì lòng đại từ đại bi, tùy theo thời gian hay nơi chôn, đêu 
luôn “nguyện độ thoát hết thảy chúng sanh”. Đại bi nguyện 
lực như thế, không phải chịu tác động từ ngoại tại, một cách bị 
động, miễn cưỡng không thể không thực hiện, mà là “tự nhiên” 
khởi lên tác dụng “huân tập”. Bởi vì có công dụng tự nhiên 
huân tập không đợi chờ như thế, nên có sự trước sau thủy chung 
không gián đoạn, “hàng thường không lìa” chúng sanh, không 
xa rời sự huân tập. Chư Phật Bồ-tát sở dĩ có thể làm được điều 
đó bởi vì đã thể ngộ “tâm Phật chúng sanh, ba điều này không 
có khác”. “Vì” thể ngộ được chơn như Như Lai tạng trong tự 
tâm, với chúng sanh là “đồng thê” bình đăng; do “trí lực” đông



280 HT. ÁN THUẬN

một thể không hai này, nên có khả năng thường hằng không 
rời bỏ chúng sanh, tùy thuận chúng sanh: Tùy theo chúng sanh 
thấy điều gì được lợi ích thì thị hiện điều đó, nghe điều gì được 
lợi ích thì thuyết giảng điều đó. Do vậy, khẳng định: “Nên tùy 
theo chúng sanh có thể thấy, nghe được mà hiện các việc làm”. 
Từ phương diện thích ứng với căn cơ thì có sự sai biệt vô biên- 
nhưng từ từ bi nguyện lực bình đẳng chơn trí, thì làm trợ duyên 
cho tât cả chúng sanh, từ trước đến nay bình đẳng phổ biến ứng 
hiện chăng có gì khác biệt, vẫn có thể nói như đây: Duyên sai 
biệt, là đối với thân còn chịu sự phân đoạn sanh tử mà nói - chỉ 
cho Bồ-tát chưa chứng đắc vô sanh pháp nhẫn, hàng Nhị thừa 
chưa chứng nhập vô dư Niết-bàn, và cho đến tất cả phàm phu. 
Duyên bình đẳng là từ Thánh giả đã lìa thân chịu sự phân đoạn 
sanh tử mà nói. Đây không chỉ đại bi nguyện lực của chư Phật 
Bô-tát là bình đẳng phổ biến ứng hiện, mà chúng sanh thấy 
nghe được cũng là bình đăng. Cũng là: “Chúng sanh ở trong 
tam-muội” thắng nghĩa chơn thật, có khả năng “được bình đẳng 
thây chư Phật”. Tam-muội, cách dịch khác của chữ tam-ma-địa 
nghĩa là chánh định. Ở trong tâm định thanh tịnh, hiện thắy 
được mười phương chư Phật, đều là bình đẳng. Còn trong gia 
hạnh vị, tuy có thể thấy được đức Phật, nhưng chưa thấy được 
bình đẳng; muốn bình đẳng thấy được tất cả chư Phật phải 
đen sơ cha khi đã chứng đăc vô sanh pháp nhẫn, chứng đắc 
tánh bình đăng của các pháp, do đó có khả năng sanh khởi như 
huyễn tam-ma-địa, thấy được thân bình đẳng của chư Phật. Chư 
Phật, Bô-tát (Địa thượng) từ xưa vẫn bình đẳng, vì chúng sanh 
ma lam ra duyên khác nhau, vân là do bản thân của chúng sanh 
không đồng - căn tánh sự yêu thích, phiền não, thiện căn v.v...
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khác nhau.
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Thể dụng huân tập này, phân biệt thì có hai loại, thế 

nào là hai? Một là chưa tương ưng, nghĩa là phàm phu, Nhị 
thừa, sơ phát ý Bồ-tát v.vẻ., dùng ý ý thức huân tập, nương 
với tín lực mà có khả năng tu hành. Chưa chứng đắc vô 
phân biệt tâm với thể tương ưng; chưa chứng đắc tự tại 
nghiệp tu hành, với dụng tương ưngễ Hai là đã tương ưng, 
nghĩa là pháp thân Bồ-tát, chứng đắc vô phân biệt tâm, với 
chư Phật trí dụng tưong ưng. Chỉ nương với pháp lực tự 
nhiên tu hành, huân tập chơn như diệt vô minhệ

Phần trên đã nói qua tự thể tướng huân tập và dụng huân 
tập trong phần chơn như huân tập. Nay đem “thể dụng huân tập 
này” của Như Lai tạng, từ sự sâu cạn trước sau của nó rồi “phân 
biệt” thì lại “có hai loại”: Là tuy có sự huân tập mà chưa tương 
ưng với chơn như và sự huân tập đã tương ưng với chơn như.

“Một là chưa tương ưng”: Chơn như huân tập của “phàm 
phu, Nhị thừa, sơ phát ý Bồ-tát v.v...” vẫn “dùng ý ý thức huân 
tập, nương với tín lực mà có khả năng tu hành”. Sơ phát ý Bồ-
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tát, từ Sơ trụ cho đến Thập trụ, Thập hạnh và Thập hồi hướng 
- tam thập hiền vị Bồ-tát. Ba loại chúng sanh này, do chưa được 
hiện chứng tánh Như Lai tạng, do đó tất cả chơn như huân tập, 
đều chỉ là huân tập của năm ý và ý thức, là hữu lậu tịnh thiện mà 
huân tập. Cũng có thể nói như thế này: thể dụng huân tập của 
phàm phu và Nhị thừa chỉ là ý thức huân tập; thể dụng huân tập 
của tam thập hiền vị Bồ-tát là ý huân tập. Đây tuy có sử dụng ý 
và ý thức huân tập không giống, nhưng chưa có được chơn trí 
hiện chứng, do đó đều là nương vào sự tin tưởng ngưỡng mộ 
vào giáo thuyết của chư Phật Bồ-tát mà huân tập tu hành. Vì thế 
gọi là chưa tương ưng:

1. Nhân vì “chưa” có khả năng “chứng đắc vô phân biệt 
tâm” mà “với” chơn như tự “thể tương ưng”. Vô phân biệt tâm 
là xả ly vọng tâm của ý ỷ thức mà chứng đắc như lý trí. Lấy như 
như trí khế hợp với như như lý, lý trí nhất như, nhất như không 
có nhị như, gọi là trí tương ưng với chơn thể.

2. Do vì “chưa” có khả năng “chứng đắc tự tại nghiệp tu 
hành”, mà “với dụng tương ưng”. Tự tại nghiệp là sau khi giác 
ngộ đương như như lý mà phát sanh diệu dụng của ba nghiệp. 
Như thể, phàm phu Nhị thừa sơ phát ý Bồ-tát v.v.., tuy nương 
vào tín lực mà huân tập không gián đoạn, nhưng chưa từng với 
thể dụng tương ưng, do đó gọi là chưa tương ưng vị.

“Hai là đã tương ưng”: Đây là hiện chứng “pháp thân” 
của Đại địa “Bồ-tát”, đã xả ly vọng tâm mà “chứng đắc vô 
phân biệt tâm”. Vô phân biệt tâm là được “trí dụng tương ưng 
với chư Phật”. Trí của chư Phật là diệu giác tánh trí của Như 
Lai tạng. Vô phân biệt tâm khởi vô phân biệt trí là tương ưng 
với Như Lai tạng trí thể. Dụng của chư Phật là tự nhiên nghiệp
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dụng của Như Lai tạng khởi lên tác dụng có khả năng làm tánh 
cảnh giới chúng sanh. Vô phân biệt tâm khởi lên như lượng trí 
thì tương ưng với diệu dụng của Như Lai tạng. Đây với pháp 
thân Bồ-tát tương ưng chư Phật trí dụng, “chỉ nương với pháp” 
“lực” huân tập của chơn như Như Lai tạng, “tự nhiên” mà tùy 
thuận “tu hành”. Nương vào pháp mà tu hành tức “huân tập 
chơn như”, chơn như thể dụng, thứ lớp hiển hiện phát huy; cho 
đến khi hiển hiện phát huy viên mãn thì “diệt vô minh” rồi cứu 
cánh thành Phật.

Nương vào chơn như thể dụng huân tập, tuy có tính khả 
năng thành Phật, mà từ bắt đầu huân tập cho đến diệt trừ vô 
minh là có giai đoạn tương ưng hoặc không tương ưng. Lại cân 
phải chú ý: Không luận là chơn như tự thể tướng huân tập, hoặc 
chơn như dụng huân tập, đều là thuyết minh chơn như làm nhân 
chính, cách nào huân tập mà sanh khởi pháp thanh tịnh không 
gián đoạn. Pháp thanh tịnh vốn trong Như Lai tạng, mà huân 
tập sanh khởi, cũng có quá trình trước thì vi tế sau đó lớn dần.

g. Huân tập tạp nhiễm thì hữu hạn, huân tập thanh 
tịnh thì vô tận

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, pháp tạp nhiễm từ vô thủy đến nay, huân 

tập không gián đoạn, cho đến thành Phật, sau đó đoạn trừ.
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Pháp thanh tịnh thì huân tập không có gián đoạn, cùng tận 
trong vị lai. Nghĩa này như thế nào? Do vì pháp chon như 
thường huân tập, vọng tâm liền diệt, pháp thân hiển hiện, 
khỏi dụng huân tập, nên không có gián đoạn.

Phần trên đã thảo luận đến sự triển chuyển tương huân của 
pháp tạp nhiễm và thanh tịnh, tương tục không gián đoạn; bây giờ 
thì kết luận để hiển bày pháp thanh tịnh huân tập vô tận không 
gián đoạn. Pháp thanh tịnh huân tập, đã thuyết minh được quá 
trình phát tâm tu hành và chứng đắc của chúng sanh. Kết luận 
pháp thanh tịnh vô tận thì hiển thị được tâm chơn như của chúng 
sanh - viên mãn hiển hiện phát huy thể, tướng và dụng, cứu cánh 
Phật quả. Các pháp thanh tịnh và tạp nhiễm từ xưa đến nay là đồng 
dạng huân tập không gián đoạn, song tu học Phật pháp với mục 
đích chuyển nhiễm ô thành thanh tịnh. Chúng sanh vốn huyễn tợ 
tạp nhiễm mà thật chất có căn bản là thanh tịnh; do sự huân tập 
bên trong của pháp thanh tịnh, pháp thanh tịnh hiện khởi không 
gián đoạn lâu dài liên tục như thế, thì pháp tạp nhiễm diệt trừ 
không còn sanh khởi tác dụng, đạt đến thanh tịnh hoàn diệt. Hoàn 
diệt là diệt trừ pháp tạp nhiễm; pháp tạp nhiễm có thể đoạn, pháp 
thanh tịnh thì mới chơn thật không thể đoạn. Điều này giống với 
ý nghĩa hiện hữu bất diệt của hai loại sanh diệt. Pháp thanh tịnh 
và tạp nhiêm sanh khởi không gián đoạn là vì chơn và vọng tương 
huân; đến khi cuối cùng, chơn được hoàn toàn hiển hiện phát huy 
thì vọng bị tiêu diệt toàn bộ. Điều này khẳng định và thuyết minh 
được tướng sanh diệt.

Trước hết tổng quát mà nói thì: tẩt cả “pháp tạp nhiễm từ 
vô thủy đến nay”, hằng thường liên tục “huân tập”, đều “không” 
từng có “gián đoạn” qua. Nhưng “sau khi chứng đắc Phật quả”,
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pháp tạp nhiễm không khởi huân tập nữa, lúc này bị “đoạn trừ”Ễ 
Pháp tạp nhiễm bị đoạn trừ, khẳng định điều đó là không có 
sự bắt đầu nhưng có lúc kết thúc. “Pháp thanh tịnh huân tập”, 
tuy cũng là từ xưa tồn tại trong nội huân, triển chuyển huân 
sanh, nhưng không giống với pháp tạp nhiễm, vì “không có 
gián đoạn”. Đến sau khi thành Phật, vẫn “cùng tận trong vị lai”, 
huân tập không gián đoạn, vì chúng sanh mà làm tánh cảnh 
giới. Do đó, pháp chơn như thanh tịnh, không chỉ là vô thủy mà 
cũng là vô chung. Pháp tạp nhiễm có thể gián đoạn còn pháp 
thanh tịnh thì vô tận, vì vậy người học Phật tu hành, đó không 
phải là không có lợi ích. “Ý nghĩa” pháp tạp nhiễm bị gián 
đoạn mà pháp thanh tịnh không gián đoạn “này” là: “do vì pháp 
chơn như thường” hằng “huân tập” không gián đoạn, vì thế 
“tâm” sanh diệt hư “vọng” không thật thì lâu dần “diệt” không 
còn khởi tác dụng. Phần tạp nhiễm không sanh khởi, chính là 
phá trừ được Lại-da hòa hợp thức, đoạn trừ nghiệp thức của vô 
minh lực bất giác tâm động. Như thế, “pháp thân” vốn đầy đủ 
được hoàn mãn “hiển hiện”. Pháp thân là chơn như Như Lai 
tạng, pháp thân là quả, Như Lai tạng là nhân. Pháp thân không 
còn bị ràng buộc, hiển “khởi” đại “dụng” của ba nghiệp; dụng 
“huân tập” của chơn như, cho đến tận cùng đời vị lai, không thể 
bị vô minh làm nhiễm ô, “nên không có gián đoạn”.

Thể tướng của chơn như không gián đoạn
Nguyên văn:
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Z)/c/z nghĩa:
Lại nữa, tự thể tướng của chon như là tất cả phàm 

phu, Thanh văn, Duyên giác, Bồ-tát và chư Phật, không có 
tăng giảm, không phải đòi trước sanh, không phải đòi sau 
diệt, rốt ráo thường hằng, từ xưa đến nay, tánh tự đầy đủ 
tât cả công đức. Là tự thê có ý nghĩa đại trí tuệ quang minh, 
biến chiếu pháp giới, chon thật thức tri, tự tánh thanh tịnh 
tâm, thường lạc ngã tịnh, thanh lương bất biến tự tại, đầy 
đủ hơn số cát sông Hằng không lìa không đoạn không khác 
không thể nghĩ bàn Phật pháp, cho đến viên mãn đầy đủ 
không có thiêu xót, gọi là Như Lai tạng, cũng gọi là pháp 
thân Như Lai.

Pháp thanh tịnh không ra ngoài thể tướng dụng của chơn 
như. Trước hết thảo luận về “tự thể tướng của chơn như” để 
thuyêt minh pháp thanh tịnh không gián đoạn: nếu chỉ đơn 
thuần từ thể của chơn như mà nói thì nó lìa ngôn ngữ ý niệm. 
Còn nương vào sự thi thiết của ngôn ngữ thì cũng chỉ có khả 
năng nói chơn như là bất không. Nói chơn như bất không, thật 
vân là không xa lìa tướng của chơn như mà nói, là nương vào 
tướng đê làm rõ tự thể của tướng. Tự thể tướng của chơn như 
thì ở trong thân của “tất cả phàm phu, Thanh văn, Duyên giác,
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Bồ-tát và chư Phật” đều giống nhau. Thanh văn, Duyên giác và 
Bồ-tát là Thánh giả của Tam thừa trong quá trình tu hành; phàm 
phu là người chưa có tu hành, hoặc tu hành mà còn bị sự ràng 
buộc của phiền não chưa có chứng đắc; còn chư Phật là bậc 
đại giác cứu cánh viên mãn. Chính là khi thành Phật, hiển hiện 
được vô tận công đức, nhưng cũng không có tăng thêm được 
cái gì; còn chúng sanh chịu sự lưu chuyển trong sanh tử, cũng 
không có bị giảm bớt cái gì. Tất cả thánh phàm đều là như vậy, 
do đó “không có tăng giảm”. Đây là tính siêu việt qua thời gian, 
“không phải đời trước sanh, không phải đời sau diệt”. Tự thể 
tướng của chơn như vốn là như vậy, không có sự sanh khởi từ 
buổi đầu tiên, cũng không có sự diệt tận lúc cuối cùng. Không 
sanh không diệt thì “rốt ráo thường hằng”. Ở trong “Tâm Kinh 
Bát-nhã”, nói về “các pháp không tướng”, nếu theo quan điểm 
của các nhà chơn thường thì xem đó là chơn như Như Lai tạng. 
Vì chư pháp không tướng, cũng “không sanh không diệt, không 
sạch không dơ, không tăng không giảm”. Ở trong đó thuyết 
minh điều: phàm thánh là bình đẳng vô sanh diệt không có gì 
khác nhau. Chơn như bình đẳng mà hằng thường, “từ xưa đến 
nay, tánh” thể trong đó “tự” nhiên có “tất cả” thanh tịnh tướng 
“công đức đầy đủ viên mãn”. Tất cả tướng thanh tịnh công đức 
bổn tánh vốn đầy đủ, chứ không phải là mới được sanh khởi, 
cũng không phải do tu tập mà đạt được; đây chính là tự thể 
tướng tồn tại thường hằng từ vô thủy đến vô chung.

Phần trên đã thảo luận chung về đức tướng bình đẳng 
thường hằng viên mãn, tiếp theo đến phần phân biệt thì: chơn 
như “tự thể, có” tất cả tướng công đức. Neu nói tóm lược thì có:

1. “Nghĩa đại trí tuệ quang minh”: Là hình dung công
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năng phổ chiếu và hiểu biết của trí tuệ, cũng có thể gọi là đại trí 
quang, đại tuệ quang.

2. “Nghĩa biến chiếu pháp giới”: Là thể chơn như có đặc 
tướng phổ biến chiếu khắp pháp giới. Câu trên là từ thể của trí, 
còn câu này là từ dụng của trí.

3. “Nghĩa chơn thật thức tri” : Một số nhận thức và hiểu 
biết là nhận thức và hiểu biết sai lầm, không phải chơn thật. 
Còn tánh thức tri của thể chon như là như thật thức tri chơn thật 
không có hư vọng.

4. “Nghĩa tự tánh thanh tịnh tâm”: Chơn như là chơn tâm, 
có đặc tướng thanh tịnh không bị nhiễm ô.

5. “Nghĩa thường lạc ngã tịnh”: Thường là siêu việt tính 
thời gian, lạc là viễn ly sự bức bách, ngã là tự do tự tại, tịnh là 
không bị nhiễm ô của tạp nhiễm; tự thể của chơn như thì có bốn 
loại đức tướng này.

6Ễ “Nghĩa thanh lương bất biến tự tại”: Tự tại là ngã, bất 
biến là thường, thanh lương (không có nhiệt não) là lạc.

Các điều này đều là tự thể chơn như có đầy đủ không thể 
nghĩ bàn Phật pháp. Ở đây chỉ đề cập đến một phần ít, nếu thực 
sự trình bày hết thì nhiều vô hạn. Nên tóm lại, tự thể chơn như 
“đầy đủ hơn số cát sông Hằng không lìa không đoạn không 
khác không thể nghĩ bàn Phật pháp”. Hơn số cát sông Hằng là 
hình dung công đức vô lượng vô biên. Tướng công đức với tự 
thể của chơn như, không thể tương ly, nên gọi là không lìa. Vì 
thường không có đoạn tuyệt, nên là không đoạn. Nói không lìa, 
thì cỏ người nhầm lẫn cho rằng thật có tồn tại hai thể, chẳng qua 
hai bên đó có mối quan hệ mật thiết với nhau, hỗ tương hợp tác 
không xa lìa mà thôi. Không biết được đức tướng chính là thể,
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không có hai không có khác, do đó nói không có khác. Không 
phải là ngôn ngữ tâm thức khái niệm có thể diễn đạt được, nên 
nói không thể nghĩ bàn. Phật pháp chính là pháp công đức của 
Phật thể. Như trên tất cả tướng công đức của tự thể thì rộng lớn 
cùng cực, rộng lớn đến “viên mãn cụ túc”, bao hàm hết tất cả 
“không có thiếu xót”. Tự thể tướng chơn như này thì “gọi là 
Như Lai tạng”, cũng “gọi là pháp thân Như Lai”. Như Lai tạng 
thường chỉ cho nhân, pháp thân thì chỉ cho quả; nhưng thực sự 
là nhân và quả không hai. Như Lai chính là Phật, tạng có nghĩa 
tích tụ, là nơi tích tụ tất cả công đức thể của chơn như, gọi là 
Như Lai tạng. Pháp của pháp thân là pháp công đức, thân có 
nghĩa là nơi nương tựa, hoặc nghĩa là tích tụ; làm nơi nương tựa 
cho tất cả pháp công đức, hoặc nơi tích tụ vô lượng pháp công 
đức, gọi là pháp thân. Có luận khác thì nói: ẩn gọi là Như Lai 
tạng, hiển gọi là pháp thân. Đây là phân tích từ sự khác nhau mà 
nói như vậy. Từ cứu cánh để nói thì chúng sanh bình đẳng với 
Phật, đều đầy đủ Như Lai tạng, pháp thân.

Nguyên vãn:

Dịch nghĩa:
Hỏi: Phần trên nói thể của chon như bình đẳng, lìa tất 

cả tướng, làm sao ở đây lại nói thể có các loại công đức như 
thế?

Ở đây mượn hình thức vấn đáp, để giải thích và thành 
lập ý nghĩa tự thể tướng của chơn như. “Hỏi”: “Phần trên” kia 
(trong tâm chơn như môn) từng “nói” qua: “Thể” của “chơn
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như” là “bình đẳng” mà “lìa tất cả tướng” ngôn ngữ, danh tự, 
tâm duyên v.v... Tại làm sao bây giờ lại “nói”, chơn như tự “thể 
có các loại công đức tướng như thế”? Nếu là lìa tướng, thì tại 
làm sao nói tướng công đức? Nếu là bình đẳng, thì phải chỉ là 
một không có hai, tại làm sao nói có các loại? Luận văn phần 
trước và phần sau, có sự mâu thuẫn hay sao?

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Trả lời: Tuy thật có ý nghĩa các công đức như đây, mà 

không có tướng khác nhau, bình đẳng đồng một vị, chỉ một 
chon như. Nghĩa đó như thế nào? Do vô phân biệt, lìa tướng
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phân biệt, nên không có hai. Lại do nghĩa gì mà nói được là 
khác nhau? Do nương với tướng sanh diệt của nghiệp thửc 
mà hiển bày. Hiển bày như thế nào? Do tất cả pháp bổn 
lai là duy tâm, thật không có gì để niệm, mà có vọng tâm, 
bất giác khởi niệm, thấy các cảnh giới, nên gọi là vô minh. 
Tâm tánh không khởi, tức là nghĩa đại trí tuệ quang minh. 
Nếu tâm khỏi thấy, thì có tướng không thấy, tâm tánh lìa 
thấy, tức là nghĩa biến chiếu pháp gióiẾ Nếu tâm có động, 
tửc là nghĩa không nhận thức chơn thật, không có tự tánh, 
không phải thường không phải lạc không phải ngã không 
phải tịnh, nhiệt não suy biến, tức không tự tại, cho đến có 
đầy đủ vọng nhiễm nhiều hơn số cát sông Hằng. Đối lại với 
nghĩa này, tâm tánh không động, tửc có các pháp thanh tịnh 
công đức tướng hiển hiện nhiều hơn số cát sông Hằng. Neu 
tâm có khởi lên, thấy pháp của cảnh hiện tiền cỏ thể niệm, 
tức có thiếu sót. Như là pháp thanh tịnh vô lượng công đức, 
tức là nhất tâm, không có sở niệm, cho nên đầy đủ, gọi là 
pháp thân Như Lai tạng.

Ở đây là phần “trả lời”. Trước tiên khẳng định công đức 
tướng của thể chơn như, xác thật là không hai, lìa tướng. “Tuy 
thật có ý nghĩa các công đức như đây” - tướng, “mà” thật vẫn là 
“không có tướng khác nhau”. Bởi vì, một công đức là tất cả công 
đức; công đức tướng vô lượng vô biên, đều là “bình đẳng đồng 
một vị”, “chỉ một chom như” làm tự thể. Do đó, tuy có tướng công 
đức, tuy có các loại, vẫn là lìa tướng, vẫn là không có sự khác nhau 
để diễn đạt. “Nghĩa này” muốn khẳng định: “Do” tướng chơn như 
tự thể là “không có phân biệt”, trí như như, lý như như, “lìa” tất 
cả “tướng phân biệt”; không giống như phàm phu phân biệt ra các
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loại tướng khác nhau như vậy, là không có điều đó, “cho nên” nói 
tự thể tướng của chơn như là “không hai”.

Lại thuyết minh: tự thể củachơnnhư, cũng không ngần ngại 
mà khẳng định là có đức tướng khác nhau. Thế thì “do ý nghĩa 
nào”, mà có thể “nói được” đức tướng có “khác nhau”? Tự thể của 
chơn như tuy không thể trình bày, song “nương vào tướng sanh và 
diệt của nghiệp thức”, nên có thể “hiển bày” các loại đức tướng. 
Nghiệp thức là vọng thức của phàm phu; sanh diệt là sự vọng khởi 
và tiêu diệt của vọng thức. Từ ý nghĩa của sự hiện khởi của vọng 
thức tạp nhiễm bị tiêu diệt thì ngược lại hiển hiện ra đức tướng 
thanh tịnh. Như vọng thức khởi lên thì có vô minh hắc ám; nếu 
vọng thức diệt, nên ngược lại thì khế hợp với trí tuệ quang minh 
Như thế, tự thể tướng của chơn như không có khác nhau, tùy theo 
sự tạp nhiễm sanh diệt để phân biệt, thì có thể nói là nhiều loại. Vì 
thế “hiển bày điều này như thế nào”?

1. “Do tất cả pháp bổn lai” là “duy tâm” hiển hiện, “thật” là 
“không” có vọng “niệm” phân biệt của ngôn ngữ. Chỉ do không 
có khả năng như thật nhận biết pháp chơn như là một - không hai 
“mà có vọng tâm” hiện khởi. Do vì vọng tâm hiện khởi thì “bất 
giác” chơn như mà “sanh khởi” vọng “niệm” ngôn ngữ danh tự. 
Khi có vọng niệm rồi thì “thấy” được “các” tướng “cảnh giới” hư 
vọng. Không hiểu đó là do duy tâm khởi niệm, mà cho rằng ngoại 
cảnh là thật có, “nên nói” là “vô minh”. Bây giờ, từ trong thực tiễn 
tu hành, chứng biết được tất cả là duy tâm chơn như; thì “tâm tánh 
không khởi” vọng tâm với vọng cảnh thì ngược lại với vô minh, 
nên “tức là nghĩa đại trí tuệ quang minh”.

2. “Nếu” từ vọng “tâm” sanh “khởi” vọng niệm, thì “thấy” 
các vọng cảnh. Rơi vào trong sự tương đối của tâm cảnh, có sự
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thấy được, tất nhiên “có” cảnh “tướng không thấy được”. Có 
cái không thấy được, thì không có khả năng phổ biến chiếu 
khắp. Như chứng biết “tâm tánh lìa” tất cả hư vọng của tướng 
“thấy”, “tức” có thể khế hợp với pháp giới mà không có điều gì 
không biết. Do đó, ngược lại với sự vọng thấy nên có chỗ không 
thấy, mà “là nghĩa biến chiếu pháp giới”.

3. Nương vào vô minh bất giác mà “tâm có động”, tâm 
động thì trở thành vọng tâm nghiệp thức. Sự nhận thức của 
vọng tầm này, là “không nhận thức chon thật”. Lại nữa, vọng 
tâm tạp nhiễm đó là “không có tự tánh”. Vọng tâm có động, tức 
“không” chơn “thường” là vô thường, “không” an “lạc” là đau 
khổ, “không” chơn “ngã” là không được tự tại, “không” thanh 
“tịnh” là tạp nhiễm. Đồng thời, vọng tâm lại mang đến nhiệt não 
không phải thanh lương, “suy biến” chứ không phải bất biến, 
“không tự tại” chứ không được tự tại. Do vì vọng tâm vọng 
động, tạp nhiễm vô biên, “cho đến đầy đủ vọng nhiễm nhiều 
hơn số cát sông Hằng”. Tương “đối lại với nghĩa này”, từ trong 
thực tiễn tu hành, nếu thông đạt chơn như “tâm tánh” bổn lai 
“không động”, thì nói rằng nhận thức chân thật; tâm tánh không 
động, tức nói tâm tự tánh thanh tịnh; tâm tánh không động, 
chính là thường lạc ngã tịnh; tâm tánh không động, thì thanh 
lương bất biến tự tại; tâm tánh không động, nên “có ý nghĩa 
các pháp thanh tịnh công đức nhiều hơn số cát sông Hằng”. 
Tất cả đây đều nương vào nghiệp thức sanh khởi hay hoàn diệt 
để “hiển hiện”. Có bao nhiêu vọng nhiễm thì ngược lại có bấy 
nhiêu công đức. Do đó, tổng kết thì khẳng định: “Nếu tâm có 
khởi lên”, tất yếu có vọng cảnh hiện tiền. Nương vào đây mà 
“thấy pháp hiện tiền có thể niệm”, như thế pháp được niệm tất
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phải có pháp không được niệm, có pháp không được niệm tức 
“có sự thiếu sót”, có sự thiếu sót thì không được đầy đủ. “Như 
là” ở trên nói đến chơn như “pháp thanh tịnh vô lượng công 
đức”, “tức là” chỉ “nhất” chơn “tâm”, “không có” một pháp nào 
để làm “sở niệm”; không có sở niệm, thì không có thiếu sót, 
“cho nên” chơn như “đầy đủ” tất cả tướng công đức. Chơn như 
đầy đủ tất cả tướng công đức này, nên “gọi là pháp thân”, hoặc 
gọi là Như Lai tạng công đức. Ở trong đó, tùy theo nhiễm mà 
chuyển thành thanh tịnh, đều nương vào sự hiển hiện có thứ lớp 
mà nói. Tùy theo nhiễm mà ngược lại thành thanh tịnh mà hiển 
hiện, là ly cấu thanh tịnh. Nhưng pháp thanh tịnh thật không 
phải là mới được sanh khởi, do đó tự thể tướng của chợn như 
thì bổn lai như vậy thường hằng không gián đoạn, tự tánh thanh 
tịnh, đầy đủ tất cả công đức.

Trong luận tóm lược rồi nêu lên ý nghĩa tự thể tướng của 
chơn như, là điều phổ biến thông dụng trong tất cả các kinh 
điển Đại thừa, đó cũng là luận đề rất quan trọng trong các kinh 
Đại thừa. Từ ý nghĩa thù thắng thì nghĩa đại trí tuệ quang minh 
trong “Kinh Đại Bát-nhã” nói đên; nghĩa biến chiếu pháp giới 
thì “Kinh Hoa Nghiêm” thường xuyên đề cập; nghĩa tự tánh 
thanh tịnh tâm, với không lìa không đoạn không thể nghĩ bàn, 
là trong “Kinh Thắng Man” nói đến; nghĩa thường lạc ngã tịnh, 
thanh lương bất biến tự tại, chính là “Kinh Niết-bàn, Lăng Già” 
thảo luận. Đây đêu gọi là pháp thân, Như Lai tạng công đức, 
cũng được thấy trong “Kinh Thắng Man”.

Dụng của chơn như không gián đoạn
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, dụng của chơn như, nghĩa là chư Phật Như 

Lai ở trong nhân địa, phát đại từ bi, tu các Ba-la-mật, nhiếp 
hóa chúng sanh, lập thệ nguyện lớn, muốn độ tận hết chúng 
sanh giói, cũng không giới hạn kiếp số, tận đời vị lai. Vì đem 
tất cả chúng sanh xem như chính thân mình vậy, mà cũng 
không chấp thủ tướng chúng sanh. Nghĩa này như thế nào? 
Vì như thật biết được tất cả chủng sanh cùng vói thân mình, 
chon như bình đẳng không có khác nhau.

Từ chon như Như Lai tạng thì chúng sanh từ xưa đến nay, 
có tịnh dụng của chơn như huân tập trong nội tại. Nhưng tịnh 
dụng của chom như hiển phát hoàn mãn, chỉ có nghiệp dụng bất 
khả tư nghi của Như Lai mới đạt được. Giống như tấm gương 
có tác dụng phản chiếu, do vì bụi bặm che lấp, không thể hiển 
hiện; phải đợi lau sạch trần cấu trên mặt gương thì tác dụng 
phản chiếu này mới hoàn toàn hiển phát. Do đó, thảo luận đến 
dụng của chơn như, thi nương vào Phật quả để nói. Duy thức 
học cũng có thảo luận đến công đức vô vi, mà tịnh dụng của bốn 
trí Bồ-đề là hữu vi, được sanh khởi từ chủng tử. Còn luận thì từ 
công đức vô vi mà nói, tất cả do tu hành được hiển phát ra, chứ 
không phải do tu hành rồi sanh khởi cái mới.

“Dụng của chơn như” là nhân vì tu tập mà hiển phát. “Chư 
Phật Như Lai ở trong nhân địa” tu Bồ-tát hạnh - từ sơ phát tâm,
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cho đến khi thành Phật ở trong khoảng thời gian giữa này, tâm 
“phát đại từ bi”, “tu các Ba-la-mật, nhiếp hóa chúng sanh”. Từ 
là đem đến niềm vui thế và xuất thế gian; bi là nhổ bỏ cái khổ 
sanh tử của thân tâm trong hiện tại cũng như vị lai. Đại từ bi 
của chư Phật, Bồ-tát, vừa triệt để lại vừa phổ biến. Từ trong tâm 
từ bi rồi tu mười Ba-la-mật đa như: Bố thí, trì giới, nhẫn nhục, 
tinh tấn, thiền định, trí tuệ, hiển, phương tiện, lực và trí. Ba-la- 
mật-đa - phương pháp thực hành đạt đến bờ bên kia, là tự lợi, 
do đây mà đoạn trừ phiền não chứng đắc chơn như; cũng do đây 
mà lợi tha, vì nhiếp hóa được chúng sanh. Như Lai từ nhân địa 
phát tâm, từ bi cứu độ chúng sanh, do đó sử dụng phương pháp 
lợi tha để vì mục đích tự lợi. Trong khi từ bi nhiếp hóa, “lập 
thệ nguyện lớn” vô biên, như ba nguyện lớn trong “Kinh Thắng 
Man”, mười vô tận nguyện trong “Kinh Hoa Nghiêm” v.v..- 
trong đó chủ yếu: “Muốn độ tận hết tất cả chúng sanh giới”. 
Phát nguyện muốn độ hết tất cả chúng sanh, như “địa ngục chưa 
không, thệ chưa thành Phật” của ngài Địa Tạng Bồ-tát; “còn 
một chúng sanh chưa thành Phật, thì tôi chưa vào Niết-bàn” 
của ngài A Nan. Chuyện độ sanh vĩ đại như thế, không thể một 
lúc hoàn mãn, do đó cũng nguyện độ chúng sanh “không giới 
hạn kiếp sổ, tận đời vị lai”. Bi nguyện rộng lớn như thế, khi đức 
hạnh viên mãn rôi, trong thế gian tuy còn chúng sanh, nhưng 
vân có khả năng thành Phật. Nếu như không thì đức Phật không 
thể xuất hiện ở thế gian. Bồ-tát có thể như thế mà phát tâm độ 
sanh, bởi vì “đem tất cả chúng sanh xem như thân mình”, “mà” 
cũng “không chấp thủ tướng chúng sanh”. Bồ-tát đem tất cả 
chúng sanh xem như chính mình; chúng sanh đau khổ thì chính 
mình cũng khổ đau. Do đó, đây là bổn phận của chính mình,
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lấy sự đau khổ của chúng sanh mà mình đau khổ. Khi đã xem 
chúng sanh như chính mình thì mình và người trở thành một thể 
duy nhất, cũng chính là không chấp thủ từng tướng khác nhau 
của chúng sanhế Nếu có chấp thủ tướng chúng sanh, chính là 
chấp trước ngã, nhân, chúng sanh, thọ giả tướng, thì không phải 
Bồ-tát. Bồ-tát “này” lấy “ý nghĩa như thế nào” mà có khả năng 
phát tâm như thế? Đây bởi vì có khả năng “như thật biết được 
chúng sanh cùng với thân mình”, có đương thể duy nhất “chon 
như”, “bình đẳng” bình đẳng, “không có” tướng “khác nhau”. 
Ở trên đàm luận đại nguyện từ bi, phần này thì nói đến đại Bát- 
nhã tuệ; nếu không đồng thể đại trí, thì không có khả năng đồng 
thể đại bi. Bồ-tát tu hành độ sanh, then chốt tại điều này. “Kinh 
Kim Cang” nói: “tôi đều khiến nhập vô dư Niết-bàn mà diệt độ, 
như là diệt độ vô lượng vô số chúng sanh, thật không có chúng 
sanh được diệt độ.” Giống với quan điểm ở trên. Chẳng qua, 
“kinh Bát-nhã” hiển bày tất cánh không; không chấp thủ tướng 
chúng sanh, là từ tự tánh không của chúng sanh mà nói. Tự tánh 
vốn không, thì có gì để chấp trước? Nếu còn chấp trước, tức 
không phải Bồ-tát. Duy tâm (các nhà hư vọng Duy Thức cũng 
như đây) là từ đại ngã mà nói, chúng sanh tức là chính mình, lìa 
khỏi chính mình thì không thấy được tướng chúng sanh, do đó 
không chấp không trước.

Nguyên văn:
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D/c/ỉ nghĩa:
Vì có đại phưong tiện trí như vậy, diệt trừ vô minh, 

thấy được pháp thân vốn tồn tại, tự nhiên có diệu dụng của 
các nghiệp không thể nghĩ bàn, lúc này bình đẳng với chon 
như, biến khắp mọi noi. Lại cũng không có tướng dụng có 
thể được, tại sao vậy? Nghĩa là chư Phật Như Lai, chỉ là 
pháp thân trí tướng thân. Vì đệ nhất nghĩa đế, không có 
cảnh giói thế tục, xa rời thi vi tạo tác, chỉ tùy theo chúng 
sanh nghe thấy mà được lọi ích, nên nói là có tác dụng.

Phần trên thảo luận đến bi trí nguyện hạnh của Bồ-tát, 
dùng đại trí như thật tri làm căn bản; vì đây mà tu hành chứng 
đắc quả vị, thì có khả năng sanh khởi diệu dụng. Do đó, tiếp 
theo phần trước nên nói: “có đại phương tiện” thiện xảo đồng 
thể “trí” này. Vì phàm phu không hiểu không tánh của mình và 
người đều bình đẳng, tuy nhìn thấy chúng sanh đau khổ rồi phát 
tâm cứu độ, nhưng chỉ trở thành hữu lậu thiện hạnh, không thể 
thành Bồ-tát hạnh. Còn nếu chú trọng tất cả pháp không thể đều 
là không, tuy không chấp trước tướng chúng sanh, lại rất dễ thối 
thất thành hàng Nhị thừa. Nếu như hiểu được mình và người 
bình đẳng, chỉ có một chơn như, thì không chấp trước tướng 
chúng sanh, mà lại có khả năng nhiếp hóa chúng sanh, đây mới 
chính là trí tuệ đại thiện xảo. Vì trí tuệ thiện xảo này, nhiều đời 
tu tập đại hạnh của Bồ-tát, thì được “diệt trừ vô minh, thấy pháp 
thân vốn tồn tại”. Thấy pháp thân, chính là Như Lai tạng thoát 
khỏi phiền não ràng buộc mà thành Phật; có trí tịnh tướng của
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pháp thân, thì “tự nhiên có diệu dụng của các nghiệp không thể 
nghĩ bàn”. Ở trên thảo luận tướng công đức với chơn như là 
bình đẳng không xa lìa, dụng của chon như, cũng là “bình đẳng 
với chơn như” tự thể, phổ “biến khắp mọi nơi”. Vì thể của chơn 
như là vô tướng, dụng của chơn như cũng là vô tướng; nên thể 
không khác nhau, và dụng cũng không khác nhau. Do đó, tịnh 
dụng của chơn như cũng “không có tướng dụng có thể được”. 
Tịnh dụng của Phật quả, tại làm sao là vô tướng là không có 
sự khác nhau? Đây bởi vì “chư Phật Như Lai, chỉ là pháp thân” 
bình đẳng không có khác nhau; đây chính là tịnh trí của Như 
Lai tạng hiển phát, do đó cũng gọi là “trí tướng thân”. Phật thân 
là như, là trí, chỉ có “đệ nhất nghĩa đế, không có cảnh giới của 
thế tục”. Đức Phật nói nhị đế, lấy Như Lai tạng làm đệ nhất 
nghĩa đế. Đe là chơn thật, nếu chơn thật thì làm sao có hai? Khi 
đức Phật khởi lên diệu dụng của ba nghiệp, nhiếp hóa chúng 
sanh, tuy sử dụng chon đế và tục đế, nhưng trong trí tướng thân 
của đức Phật mà nói - từ tự thể của đức Phật, thì tất cả thế tục đế 
đều là đệ nhất nghĩa đế. Nhân đó, trí thân của đức Phật tự nhiên 
mà có nghiệp dụng, cũng chính là “xa lìa thi vi tạo tác”. Không 
vay mượn công dụng, không cần đợi thi thiết, chỉ là vô tác diệu 
dụng của trí thân vốn có. Trí tướng thân của đức Phật, xưa nay 
vốn vậy, không khởi không diệt, không tăng không giảm, thế 
thì có tác dụng gì có thể nói ra được? “Chỉ” có Như Lai vì lực 
từ bi bổn nguyên, “tùy” theo căn tánh trí tuệ tập khí khác nhau 
của “chúng sanh”, tự nhiên “thấy” được đức Phật “nghe” pháp, 
các chuyện khác nhau. Từ việc chúng sanh thấy Phật nghe pháp 
“được lợi ích” không đồng, cũng tùy theo thế tục mà gọi là “tác 
dụng”; chứ không phải trí thân của Như Lai, có các loại tác
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dụng sanh khởi diệt mất khác nhau như thế.
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Dụng này có hai loại, thế nào là hai? Một là nưotig 

vào phân biệt sự thức, mà tâm phàm phu và Nhị thừa thấy 
được, gọi là ứng thân. Vì không biết là do chuyển thửc hiển 
hiện, thấy từ ngoài đem đến, nhận những sắc tướng có giói 
hạn, nên không có khả năng biết hết.

Phần trên tổng quát đàm luận về diệu dụng vô tác của 
chơn như; hiện tại thảo luận riêng về việc diệu dụng của chơn 
như thích ứng với chúng sanh mà hiện các thân khác nhau. 
Nói đến Phật thân, xưa nay có thuyết ba thân, thuyết bốn thân. 
Thuyết ba thân là pháp thân, báo thân và ứng thân. Pháp thân là 
cảnh giới của đức Phật, chính là cảnh giới chư Phật luận đàm về 
chư Phật; báo thân là Bồ-tát thấy được, còn ứng thân là phàm 
phu thấy được. Pháp thân là tự thể tướng (dụng) của chơn như; 
từ trong tự thể tướng của pháp thân, thích ứng với căn cơ của 
chúng sanh mà hiển hiện ra nghiệp dụng, chính là báo thân và 
ứng thân. Có thuyết ba thân là hóa thân, ứng thân và pháp thân. 
Nhưng ứng thân và hóa hóa có ý nghĩa tương cận, nên phân 
biệt thành báo thân (ứng) hóa thân thỏa đáng hơn. Duy thức gia 
nói bốn thân: pháp thân là tự tánh thân, tự thọ dụng thân, tha 
thọ dụng thân và hóa thân. Từ quả vị Phật có pháp công đức 
tự chứng, gọi là tự thọ dụng thân; vì thích ứng căn cơ mà hóa
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hiện, gọi là tha thọ dụng thân và hóa thân. Pháp thân là từ tánh 
bình đẳng của các pháp mà nói. Luận nói về pháp thân, là chơn 
như Như Lai tạng mà bao hàm vốn đầy đủ hằng hà sa công đức 
không lìa không đoạn không khác. Báo thân của luận này bao 
quát được tự thọ dụng thân và tha thọ dụng thân của Duy Thức.

“Dụng” của chơn như “này”, tóm lược thì “có hai loại”: 
“Một là” chúng sanh “nương vào phân biệt sự thức”, là “tâm 
phàm phu và Nhị thừa thấy được”, “gọi là ứng thân”, ứng là cảm 
ứng, chúng sanh cảm cầu thì chư Phật ứng hiện. Như trong Kinh 
thường nói: “Người ứng với thân nào được độ, tức hiện thân ấy 
để mà thuyết pháp”. Do đó, ứng thân này chính là hóa thân, ứng 
thân mà phàm phu và Nhị thừa thấy được, chính là nương vào 
phân biệt sự thức của chúng sanh. Phân biệt sự thức là sáu thức 
trước - ý thức, nương vào cảnh giới làm duyên mà có. Ý thức 
duyên với cảnh giới, không biết là do tâm hiện ra, mà cho rằng là 
từ ngoài tâm ra còn tồn tại cái khác. Bởi vì “không biết” tướng của 
đức Phật là do “chuyển thức hiển hiện”, do đó hư vọng “thấy” cho 
là “từ ngoài đem đến”. Ba mươi hai tướng tốt, tám mươi vẻ đẹp, 
chánh báo của đức Phật; y báo quốc độ của đức Phật, tất cả là ô 
nhiễm hay thanh tịnh, đều là do chuyển thức của chúnh sanh hiện 
ra. Phàm phu và Tiểu thừa không biết đó là duy tâm hiển hiện, vì 
thế với cảnh chỉ “nhận những sắc tướng có giới hạn” mà “không 
có khả năng biết hết”. Có giới hạn là có hạn lượng, có ngằn mé, 
như người phàm phu thấy đức Phật là hình tướng một vị Tỳ Kheo, 
có ba mươi hai tướng tốt, tám mươi vẻ đẹp; Chư Thiên thấy đức 
Phật càng thắng diệu hon, tướng tốt và vẻ đẹp nhiều hơn, thân thể 
cũng cao lớn hơn. Như khi thấy đức Phật ngồi dưới cội Bồ-đề đạo 
tràng, cõi trời thì nhìn nơi đó là các loại báu vật trang nghiêm; loài
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người thì cho đó chỉ là cỏ cây, đất đá. Tuy tùy theo căn cơ để ứng 
hiện, có nhiều ít, lớn nhỏ, đẹp xấu, đều không có khả năng khế 
hợp với tánh pháp giới mà biết hết được.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hai là nương vào nghiệp thức, nghĩa là những điều 

thấy được do xuất phát trong tâm của các vị Bồ-tát, từ khi 
sơ phát ý cho đến địa vị cứu cánh, gọi là báo thân, sắc của 
thân có vô lượng, sắc của tướng có vô lượng, sự tốt đẹp của 
tướng có vô lượng. Cõi nước của đức Phật nưong vào quả 
báo cũng có vô lượng các loại trang nghiêm, tùy theo thị 
hiện, không có bờ bến, không thể cùng tận, không có giói 
hạn. Tùy thuận có thể thấy, thường hằng có khả năng an 
trụ duy trì, không hư hoại tổn thất. Công đửc như thế, đều 
nhân vì sự thực hành huân tập của các vô lậu Ba-la-mật 
v.v.., và sự huân tập bất tư nghi mà thành tựu, đầy đủ vô 
lượng tướng an lạc, nên gọi là báo thân.

“Hai là nương vào nghiệp thức” của chúng sanh, là 
“những điều thấy được xuất phát từ tâm của các vị Bồ-tát, từ
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khi sơ phát ý cho đến địa vị cứu cánh”, thì “gọi là báo thân”. 
Từ Sơ phát tâm trụ cho đến Bồ-tát ở địa vị cứu cánh Pháp vân 
địa, tất cả những điều thấy được từ tâm của các vị Bồ-tát này 
đều là báo thân. Báo có nghĩa là thọ báo, do các loại nhân hạnh 
tu tập mà thành tựu công đức báo thể, do đó báo thân là từ quả 
đức của Như Lai mà nói. Các vấn đề tranh luận có liên quan 
đến học thuyết hai thân hay ba thân, cũng chính là xuất phát từ 
báo thân này. Theo nghĩa căn bản của Phật pháp Đại thừa chỉ 
nói đến hai thân: Một là ứng hóa thân; hai là pháp thân, cũng 
chính là báo thân vạn đức trang nghiêm, còn pháp thân vốn có 
nghĩa là tất cả các công đức tích tập tụ thành. Có thuyết cho đó 
là sắc thân, pháp thân; cũng có thuyết cho đó là thân do cha mẹ 
sanh ra, hoặc thân sanh từ pháp tính. Đến khi học thuyết ba thân 
hưng khởi thì cho thân mà phàm phu và Tiểu thừa thấy được là 
ứng hóa thân; còn Bồ-tát nhìn thấy được là báo thân. Duy thức 
gia gọi là tha thọ dụng thân; đây là điều chỉ từ căn cơ của chúng 
sanh nhận thấy được mà phân chia, còn tự thọ dụng thân công 
đức trang nghiêm của Như Lai, cũng không phải hàng Bồ-tát 
có thể thấy cùng tận. ứng thân mà phàm phu và Tiểu thừa thấy 
được đó, thân thì có lớn nhỏ, tướng tốt nhiều hay ít, vì chưa hiểu 
hết điều này chỉ là do tâm hiện khởi, cũng vì chưa được tương 
ưng với chơn như Như Lai tạng, do đó không có khả năng chơn 
thật thấy được thân Phật. Trong hàng Bồ-tát, tuy cũng chưa 
từng tương ưng với Như Lai tạng, nhưng khẳng định rằng đã có 
khả năng hiểu được do tâm hiển hiện, do đó có khả năng từ việc 
thấy được công đức thân vô cùng vô tận, hiển thị Phật thân. Từ 
Đức Phật thì chính là (tự thọ dụng) báo thân, cũng gọi là pháp 
thân. Từ sự nhận thấy được của Bồ-tát thì gọi là báo thân, cũng
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có thể gọi là pháp thân. Như Tỳ-lô-giá-na Phật trong “Kinh Hoa 
Nghiêm” là pháp thân, viên mãn báo thân, có chung từ tiếng 
Phạn là (vairocana) nhưng người đời sau không hiểu được vì do 
người ở vùng Hồ Bắc và Hồ Nam phát âm không giống nhau, 
nên cho rằng Tỳ-lô-giá-na là pháp thân, Lô-xá-na là báo thân, 
điều này rất là nực cười. Pháp thân mà Bồ-tát thấy được là y 
vào nghiệp thức mà nhận thấy. Nếu phân tích ra thì ý có năm 
loại - tương tục thức, trí thức, hiện thức, chuyển thức và nghiệp 
thức; nếu tổng hợp lại thì ngoài phân biệt sự thức chỉ có một 
là nghiệp thức. Nghiệp thức tuy nương vào vô minh bất giác 
tâm động mà vọng hiện tâm cảnh, song có khả năng nhận biêt 
do vọng tâm mà thấy, vọng tâm mà hiển hiện. Do đó, báo thân 
Phật được thấy, không phải từ bên ngoài đem đến, nên không 
có hiện tượng đến hay đi, chỉ tùy theo tâm hiển hiện mà thấy 
được. Báo thân như vậy, “sắc của thân có vô lượng”, “tướng 
của sắc có vô lượng”, “sự tốt đẹp của tướng có vô lượng”, sắc 
không những chỉ cho màu xanh vàng, đôi mắt, hình dáng v.v.., 
cho đến chân lông của chư Phật v.v... đều gọi chung là sắc. sắc 
có vô lượng, có rất nhiều chủng loại, nhiều vô số vô biên không 
có hạn lượng. Mỗi một loại sắc thì có vô lượng tướng, tướng là 
biểu trưng đặc thù, như tướng nhục kế v.v... Mỗi một loại tướng 
có vô lượng tốt đẹp, vi tế thắng diệu. Tướng với sự tốt đẹp đó, 
đều nhiều vô tận. Chánh báo của đức Phật như vậy, “cõi nước 
của đức Phật”, “nương” vào “quả” báo nên quốc độ thanh tịnh, 
cũng “có vô lượng” vô biên “các loại trang nghiêm” khác nhau. 
Trang nghiêm là trang sức đoan nghiêm, như hương thơm, ánh 
sáng, âm nhạc, cho đến tràng phan, bảo cái, lọng trướng, châu 
báu, ngọc thạch v.v... đều rất trang nghiêm. Nhưng không luận
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là y báo trang nghiêm, hay chánh báo tốt đẹp, cũng đều là “tùy 
theo” tâm chúng sanh mà “thị hiện”, “không có bờ bến, không 
thể cùng tận, không có giới hạn”. Trong “Kinh Hoa Nghiêm” 
chỉ bày rõ nhất về ý nghĩa y chánh trang nghiêm. Báo thân và 
quốc độ của Như Lai là “tùy thuận” chúng sanh “có thể thấy” 
mà thị hiện. Do đó, không phải là đột nhiên như thế này hay bất 
ngờ như thế kia, là “thường hằng” ổn định - “an trụ” - “duy trì” 
hiển hiện hình tướng trạng thái như thế, “không” bị “hư hoại”, 
cũng sẽ “không” có “tổn thất”. Từ sự thấy được của Bồ-tát, thì 
cũng có thấy và không thấy khác nhau; nhưng Phật thân vẫn 
thường hằng. Như cõi ta bà thế giới này là ứng hóa độ của đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni, có hiện tượng thành trụ hoại không; vì 
thế đức Phật Thích Ca cũng thị hiện các tướng trạng vô thường 
như Đản sanh cho đến nhập Niết-bàn. Nhưng thân của báo thân 
Phật thì chẳng phải như vậy. Báo thân của đức Phật thì vốn có, 
chẳng qua do vì tu hành nên hiển phát ra thôi, không thể nói đức 
Phật có sự sanh diệt và cõi Phật có thành hoại. Do đó, báo thân 
và quốc độ của đức Phật, được tán thán là cùng tận hư không, 
biến khắp pháp giới. Giống như trong “Kinh Pháp Hoa” đức 
Phật dạy: “Ở trong vô số kiếp, thường tại núi Linh Thứu và các 
trụ xứ khác. Chúng sanh thấy kiếp tận, lúc lửa lớn thiêu đốt, cõi 
ta đây an ổn, trời người thường đông vầy.” Nên từ cõi quốc độ 
của pháp thân - báo thân mà khẳng định thì Như Lai thật không 
có diệt, cõi Phật cũng không bị huỷ hoại tổn thất.

Phần dưới đây, tiếp theo thuyết minh ý nghĩa của báo 
thân: “Như thế” tất cả “công đức, đều nhân vì sự huân tập thực 
hành các hạnh vô lậu Ba-la-mật v.v...” “và sự huân tập bất tư 
nghi mà thành tựu” y báo chánh báo này; là do có nguyên nhân
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kết họp với trợ duyên nên được thành tựu. Các Ba-la-mật là sáu 
hoặc mười loại Ba-la-mật. Hiện chứng đại địa Bồ-tát vì thực 
hành phước đức trí tuệ vô lậu, huân tập chơn như pháp thân. Lại 
có sự huân tập bất tư nghi, điều này nên chia thành hai phương 
diện để thảo luận:

1. Chơn như Như Lai tạng là từ vô thủy đến nay sự huân 
tập bên trong đó không có gián đoạn.

2. Trong quá trình tu hành của Bồ-tát có nghiệp dụng bất 
khả tư nghi của mười phương ba đời chư Phật, làm bình đẳng 
duyên sai biệt duyên cho Bồ-tát.

Vì thực hành huân tập vô lậu này, trong bản thân tự mình 
huân tập, kết họp với sự gia bị huân tập của chư Phật, do đó có 
khả năng thành tựu công đức báo thân quốc độ như trên đã nói 
qua. Công đức thân và tịnh độ trang nghiêm của đức Phật, tất 
cả vi diệu, thanh tịnh, an lành, “đầy đủ vô lượng tướng an lạc”. 
Phật thân thọ nhận vô lượng quả báo an lạc như thế “nên gọi là 
báo thân”; cũng chính là thọ dụng thân.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Lại sự nhận thấy của hàng phàm phu là sắc thô, tùy 

trong lục đạo mỗi loài thấy không giếng nhau, có nhiều 
chủng loại, không phải là tướng thọ nhận pháp an lạc nên 
gọi là ứng thân.

Phần trên thì nương vào thức để thảo luận, nhưng có chia 
thành hai phần. Chỉ trong hai thân, nhưng từ trong căn cơ cạn
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sâu của chúng sanh thì vẫn có nhiều loại khác nhau. Ở trên đàm 
luận đến ứng thân thì chỉ riêng cho hàng phàm phu và Tiểu thừa 
có thể nhận thấy; hiện tại lại thêm lần nữa phân biệt rõ hơn ứng 
hóa thân tùy theo đối tượng mà hàng phàm phu nhận thấy, ứng 
thân do “sự nhận thấy của hàng phàm phu là sắc thô” giống với 
phàm phu. Sắc tướng hiện ra đó, không có nhất định, “tùy trong 
lục đạo mỗi loài thấy không giống nhau”: Như cõi trời thấy thì 
giống cõi trời, loài người thấy như loài người, súc sanh thì thấy 
như khỉ chúa, voi chúa hay long vương v.v.., cõi ngạ quỷ thì 
hình dáng như ngạ quỷ, địa ngục nhìn thấy cũng với hình dáng 
địa ngục. Các loại đó đều nhận thấy không giống, “có nhiều 
chủng loại” khác nhau. Do Phật thân hiển hiện giống với phàm 
phu, nên cũng “không phải là tướng thọ nhận pháp an lạc”. 
Như chúng ta thấy hình tướng của đức Phật, có lúc đi khất thực 
hoằng hóa cũng chỉ nhận được bình bát không sau đó trở về, rồi 
thọ quả báo kim đâm vào chân hay ăn lúa nuôi ngựa và chịu các 
tướng trạng đau lưng mỏi cổ v.v... Đây không phải là công đức 
tu hành của Bồ-tát thành tựu như thế, chỉ là tày theo chúng sanh 
mà ứng hóa thị hiện ra thôi. Chúng sanh tuy thấy đức Phật với 
mình không khác, nhưng sự thật thì tự thân của đức Phật, không 
phải như chúng sanh nhận thấy như vậy. Như khi đức Phật ứng 
hóa đến địa ngục, thì chúng sanh trong cõi địa ngục không có 
khả năng biết được đó là do Như Lai hóa hiện. Đây không phải 
là tướng chính của đức Phật, chẳng qua vì chúng sanh trong lục 
đạo nhận thấy được như vậy thôi, “nên gọi là ứng thân.” 

Nguyên văn:
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Z)/c^ nghĩa:
Lại nữa, chỗ Bồ-tát sơ phát ý v.vẳễ. thấy được, là do 

niềm tin vững chắc noi pháp chơn như, nên thấy được một 
phần, biết những sự sắc tướng trang nghiêm đó, không đến 
không đi, ròi các sự giới hạn. Chỉ nương với tâm mà hiện ra, 
không xa rời chân như. Song các vị Bồ-tát đó còn tự phân 
biệt, do chưa vào được yị pháp thânề Nếu đã được tịnh tâm, 
thì chẫ thấy vi diệu, diệu dụng trở thành thù thắng hơn, cho 
đến Bồ-tát địa tận, thì thấy được rốt ráo. Nếu rời nghiệp 
thức, thì không có kiến tướng. Do pháp thân của chư Phật, 
không có những sắc tướng đây kia triển chuyển cùng thấy 
nhauắ

Phần trên nói đến báo thân là từ sơ phát tâm đến cứu cánh 
địa; hiện tại bàn luận riêng đến báo thân, Bồ-tát ở địa vị Địa tiền 
với Địa thượng nhận thấy được đó, thì có sự khác nhau rất lớn. 
“Bồ-tát sơ phát ý v.v...” khi chưa được tương ưng, nếu theo 
Duy thức gia thì không thể thấy được báo thân Phật (tha thọ 
dụng thân); trong “Bát Thức Quy Củ Tụng” đề cập: báo thân là 
“thích ứng với căn cơ của hàng Thập địa Bồ-tát”. Địa tiền vẫn 
chưa phá bỏ vô minh, chưa chứng đắc pháp không tánh, do đó 
cũng chỉ thấy được ứng hóa thân thôi. Còn luận thì cho rằng Địa
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tiền Bồ-tát “thấy được” báo thân, chính là đứng từ sự tín giải 
sâu sắc của Bồ-tát mà khẳng định điều này. Bồ-tát phát tâm cho 
đến nay, đã đạt được “niềm tin vững chắc nơi pháp chơn như” 
bình đẳng; tuy chưa có trực tiếp thân chứng, nhưng vì niềm tin 
và sự hiểu biết vững chắc, thì cũng có khả năng “thấy được một 
phần” - tương tợ với báo thân, như Đại thừa tu sở thành tuệ, 
khi quán trong tâm thì có khả năng chứng ngộ được pháp thân 
xa lìa tướng trạng, chỉ do tâm hiển hiện, từ khả năng do niềm 
tin và sự hiểu biết này, nên thấy được một phần của đức tướng 
báo thân. Điều này với hàng phàm phu và Tiểu thừa nhận thấy 
đức Phật ở ngoài tâm thì rất khác nhau. Điều mà Bồ-tát nhận 
thấy, còn có khả năng “biết” báo thân có vô lượng “những sự 
sắc tướng trang nghiêm đó”. Cõi và thân của Phật có sắc tướng 
trang nghiêm, hiện tiền như thế, “không đến không đi”, “rời 
các sự giới hạn” so sánh của các tướng này kia, hiểu được tất cả 
“chỉ nương với tâm mà hiện ra, không xa rời chơn như”. Vì thế, 
Bồ-tát Sơ phát tâm ứụ về sau, khi chỉ và quán tương ung, có 
khả năng thấy được y báo, chánh báo của báo thân Phật. “Song 
các vị Bồ-tát này” vẫn “còn tự phân biệt”, bởi vì chưa có chứng 
đắc trí vô phân biệt, chưa “vào được vị pháp thân”. Bồ-tát chưa 
nhập vào vị pháp thân, thấy được sắc tướng của báo thân, vẫn 
còn có tướng có sự phân biệt. Giống như người đau mắt, thấy 
không trung có con ruồi bay qua lại, người ngu si này cho rằng 
không trung nó thật có tồn tại. Nhưng người có trí tuệ thì biết 
được đó chỉ là sự hiển hiện sai lầm không có thực tại, tuy không 
có sự tồn tại mà người đau mắt vẫn nhận thấy được. Như thế, 
sự thấy được khi chưa chứng đắc pháp thân, với điều mà phàm 
phu và Tiểu thừa nhận thấy, tuy đại khái là tương đồng; nhưng
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do vì trí lực hiểu biết được thù thắng, thì biết đó chỉ là trong tâm 
hiện ra, thật không có sự đến đi sai khác. Như khi niệm Phật 
thấy được đức Phật A Di Đà hiển hiện trước mắt, nếu như Phật 
A Di Đà từ Tây phương cực lạc đến, thì thấy tướng của Ngài uy 
nghi như núi chúa Tu-di, cũng vẫn là ứng thân của đức Phật A 
Di Đà. Nếu biết được Phật A Di Đà “hiện tại tức là”, do trong 
tâm hiển hiện, không đến không đi, thỉ đã có một phần tương 
ưng với báo thân của đức Di Đà.

Báo thân do Bồ-tát Tam hiền (Thập trụ, Thập hạnh và 
Thập hồi hướng) nhận thấy được vẫn chưa viên mãn. “Nếu đã 
được tịnh tâm” - xa lìa bất đoạn tương ưng nhiễm mà chứng 
đắc tịnh tâm địa, thì bắt đầu phá bỏ vô minh, chứng pháp thân 
Sơ hoan hỷ địa. Đến Sơ địa rồi “thì chỗ thấy” của báo thân này, 
không luận là sắc tướng tốt đẹp trang nghiêm như thế nào, tất cả 
đều là “vi diệu” thanh tịnh. Mà đức Phật hiển hiện tam nghiệp 
“diệu dụng”, cũng càng “trở thành thù thắng hơn”. Cứ như thế 
từng địa từng địa tiến triển, địa sau càng vi diệu tăng trưởng thù 
thắng hơn địa trước. Cho đến sau cùng “Bồ-tát địa tận” - địa thứ 
mười Pháp vân địa kim cang hậu tâm, “thì thấy được” mới viên 
mãn “rốt ráo”, không còn điều gì thù thắng hơn nữa. “Nếu” từ 
kim cang hậu tâm, đoạn tận vô minh, “rời nghiệp thức” vọng 
nhiễm, triệt để đối trị diệt trừ được vô minh bất giác tâm động, 
thành tựu chánh đẳng chánh giác, “thì không có kiến tướng” để 
nói. Bởi vì cảnh giới “pháp thân của chư Phật” là “không có” 
vấn đề “những sắc tướng đây kia triển chuyển cùng thấy nhau.” 
Đức Phật với đức Phật có pháp thân bình đẳng, không có hai, 
không có khác. Pháp thân bình đẳng không hai, xa lìa tất cả sắc 
tướng, thì làm gì có chuyện đức Phật này nhìn thấy đức Phật
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kia (những vấn đề đức Phật nhìn thấy sắc tướng của đức Phật 
khác). Từ đức Phật để thảo luận về đức Phật, thì chỉ có khả năng 
nói pháp thân Như Lai tạng bình đẳng, không thể nói là có sự 
nhận thấy được.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hỏi: Nếu Pháp thân của chư Phật rời các sắc tướng, 

thì làm sao hiện được sắc tướng?
Đáp: Tức là pháp thân này, tự thể của sắc pháp, nên 

hiện được sắc tướng, nghĩa là từ xưa đến nay, sắc và tâm 
vốn không hai; do tánh của sắc tức là trí tánh, nên sắc thể 
cũng không hình, gọi là trí thân. Do cái tính của trí tức là 
sắc tánh, nên gọi là pháp thân, biến khắp tất cả mọi noi.

Phần trên thảo luận đến pháp thân không có sắc tướng để 
thấy, vì thế sẽ dẫn đến sự hoài nghi, do đó mượn hình thức vấn 
đáp để giải quyết. “Hỏi”: “Nếu pháp thân của chư Phật” là “rời 
các sắc tướng”, không thể nhận thấy, thế “thì làm sao hiện được 
sắc tướng?” Sao lại nói đến chuyện do bất tư nghi huân tập v.v.., 
thành tựu thân có vô lượng sắc, sắc có vô lượng tướng, tướng có 
vô lượng sự tốt đẹp v.v..? Liên quan đến vấn đề thân của đức Phật 
có sắc tướng hay không, xưa nay có hai trường phái: có thuyết cho 
rằng tự chứng thân của đức Phật là có sắc tướng, như ưong “Kinh 
Niết Bàn” khẳng định: phàm phu xả bỏ sắc tướng vô thường, đạt
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được sắc tướng thường tại. Còn “Kinh Đại Vân” thì: Đức Phật 
giải thoát có sắc tướng. Có thuyết cho rằng: sắc thân tướng tốt 
của đức Phật chỉ là trong tự tâm của chúng sanh hiển hiện ra; tịnh 
trí viên minh của đức Phật, thì thật là không sắc tướng có thể nói 
được. Còn luận thì đứng từ lập trường của chơn thường duy tâm, 
đã cho pháp thân không thể là có sắc tướng, thế thì sắc tướng của 
báo thân, chỉ Bồ-tát nhận thấy được phải không? Đây làm sao gọi 
là báo thân của đức Phật (do tu hành đạt được)? Nên giải “đáp” 
như sau: “Tức là pháp thân này, tự thể của sắc pháp”. Như thật mà 
nói, thì chơn như pháp thân không thể xa lìa tất cả để đạt được. 
Từ sắc pháp (thế giới vật chất) rồi truy tìm thể tánh của nó là chơn 
như pháp thân, đó là thể tánh của sắc pháp. Chơn như là thể tánh 
của sắc pháp, “nên hiện được sắc tướng”. Điều này muốn nói: “từ 
xưa đến nay, sắc và tâm” bình đẳng “vốn không hai”. Thể tánh 
bổn lai chơn thật thường trụ, thì nói đây là chơn tâm, chom tâm 
này bao hàm được tinh thần và vật chất. Đương thể chơn tâm, vật 
chất và tinh thần là không hai, không khác; tuy không hai, không 
khác, nhưng lại có thể tùy theo nhân duyên mà phát huy hiển hiện. 
Chúng sanh từ xưa bị vô minh che lấp, không có khả năng hiểu rõ 
như thật tâm thể, từ đó mới vọng chấp có sắc xa lìa tâm và tâm xa 
lìa sắc. Chơn như làm thể tánh của tất cả sắc và tâm, nương vào 
chơn như hiển hiện tất cả sắc tâm; sắc với tâm, không thể nương 
vào vọng kiến bình thường để tưởng tượng. Luận lấy chơn như 
của sắc và tâm không hai này, để trả lời lại nghi vấn pháp thân 
của đức Phật xa lìa sắc tướng mà có khả năng hiển hiện được sắc 
tướng. Như thế thì sắc và tâm có tự tánh không hai, “sắc tánh tức 
là trí tánh, nên sắc thể cũng không hình” dáng để nhận thấy, “gọi” 
pháp thân “là trí thân”, mà trí thân không chướng ngại đối với
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sắc, tịnh trí của Như Lai tạng là có khả năng hiện sắc. Ngược lại, 
“tánh của trí tức là sắc tánh”, do đó “nên gọi là pháp thân, biến 
khắp tất cả mọi nơi”, không có một pháp nào chẳng phải là pháp 
thân. Song pháp thân thật chính là do tịnh trí hiển hiện, do đó biến 
khắp tất cả các pháp mà cũng không chướng ngại đối với trí, trí 
thể chỉ một không hai. Từ trí tánh thì nói sắc là trí thân; từ biến 
khắp tất cả mọi nơi, hiện tất cả sắc tướng, thì nói trí là pháp thân. 
Do đó, pháp thân xa lìa tướng, mà không chướng ngại đối với có 
báo thân sắc tướng.

Nguyên văn:

u m m ã -  ’
ỈS ° Ittííýừsẵcíỉ-SUIÈSI - °

Dịch nghĩa:
Sắc tướng hiển hiện ra không có giói hạn, tùy tâm mà 

thị hiện thập phương thế giới, vô lượng Bồ-tát, vô lượng 
báo thân, vô lượng trang nghiêm, mỗi mỗi khác nhau, đều 
không giói hạn, không trở ngại nhau. Điều này không phải 
tâm thức phân biệt biết được, vì đó là nghĩa tự tại dụng của 
chơn như.

Chẳng qua, “sắc tướng” của pháp thân “hiển hiện ra”, 
không giống sắc tướng tâm cảnh của hàng phàm phu và Tiểu 
thừa; pháp thân không có hạn lượng, sắc tướng từ pháp thân 
hiển hiện ra cũng “không có giới hạn”. Nương với năng lực tịnh 
trí của đức Phật, “tùy tâm mà thị hiện thập phương thế giới”. 
Trong mỗi một thế giới, có “vô lượng Bồ-tát”; Bồ-tát nhìn thấy 
đức Phật, đều “vô lượng báo thân”. Báo thân do tích tập vô
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lượng công đức mà thành tựu, có “vô lượng trang nghiêm”. 
Trí thân biến khắp mọi nơi, mọi nơi bao gồm phương này và 
phương khác, nương vào phương hướng thành lập tướng trạng; 
y báo, chánh báo đều “mỗi mỗi khác nhau”, tùy theo thích ứng 
với căn cơ mà hiển hiện. Song, sắc tánh tức là trí, như trong 
“kinh Hoa Nghiêm” cho rằng: Cái lớn có thể hàm nhiếp cái nhỏ, 
cái nhỏ có thể hàm nhiếp cái lớn; vô lượng hàm nhiếp trong 
một, trong một bao quát được vô lượng; vô tận thứ lớp, lớp lớp 
trang nghiêm. Ở trong một hạt vi trần, thấy được sắc tướng vô 
cùng vô tận; sắc tướng vô cùng vô tận này cũng không ra ngoài 
một hạt vi trần. Hỗ tương bao nhiếp hỗ tương huân nhập, thật ra 
tâm và sắc không hai chỉ là cảnh giới của tâm. Tâm của chúng 
sanh từ bên ngoài mà tiếp nhận sự vật, sự vật lại từ bên ngoài 
tiếp nhận tâm, tâm và sắc không thể dung hòa thành một, có 
giới hạn bị cách ly. Còn chư Phật thì đã xa lìa tất cả vọng chấp, 
hỗ tương dung hợp không có chướng ngại; do đó, sắc tướng 
y báo chánh báo trong thập phương hiển hiện ra, “đều không 
giới hạn, không trở ngại nhau”. Sự dung hợp không chướng 
ngại này, thứ lớp thứ lớp vô tận, mà lại không đánh mất cảnh 
giới của từng loại tự tướng, “không phải tâm thức phân biệt” 
của phàm phu “biết được”. Đây là “nghĩa tự tại dụng của chơn 
như”, do đó chỉ có Bồ-tát hiện chứng được pháp thân trở lên, 
mới như thật mà hiểu biết. Còn Bồ-tát địa tiền đều chỉ là do hiểu 
biết được thù thắng nên nhận thấy được tương tợ mà thôi.

4. Từ sanh diệt đến chon như
Nguyên văn:



LUẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 315

» 2 D À Ỉ Ì Ì&  ’ ễ l l ^ M  ’ 

^ ệ ậ  •

i ủ ° ề t Ẽ s m ^ ừ i í r ế ;  ’ T O M i À i ĩ M m °  

* i 8 r f ô - £ '> Ế  ’

’ £ { £ ^ £ í £ Ẽ ^ ổ ^ f e > Ì Ì H  ’ l i Ả l ỷ D  

n ° 4-^l£B^5ầfiE® ’ MIIÌềlii^IEiÉ -
D/c/ỉ nghĩa:
Lại nữa, chỉ bày thêm từ sanh diệt môn nhập vào 

chon như môn, nghĩa là xét cầu noi ngũ ấm sắc cùng vói 
tâm, cảnh giới lục trần, đều rốt ráo không có niệm. Do tâm 
không có hình tướng, nên tìm cầu khắp mười phương cuối 
cùng không thể được. Như người mê lầm, chỉ phương Đông 
là phương Tây, nhưng sự thật phương hướng không chuyển 
đổiẵ Chúng sanh cũng vậy, vì vô minh mê lầm, bảo tâm là 
niệm, nhưng sự thật tâm không động. Nếu có khả năng 
quán sát biết tâm của chúng sanh không có niệm, thì liền 
được tùy thuận nhập vào chân như môn.

Luận này y cứ vào một tâm mà mờ bày thành hai môn 
chơn như và sanh diệt. Sự an lập tương đối của hai môn này, 
muốn cho chúng sanh nương vào sanh diệt môn trong tự tâm 
của mình, mà hướng nhập vào chơn như môn. Bây giờ đặc biệt 
thuyết minh ý nghĩa này để tổng kết rồi trình bày chính nghĩa.

Phần trên, đã thuyết minh qua nhân duyên và tướng trạng 
của sanh diệt. Ở đây thảo luận đến việc “chỉ bày từ sanh diệt 
môn nhập vào chơn như môn” như thế. Thì làm cách nào có thể
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từ sanh diệt môn mà chuyển nhập vào chơn như môn? Phương 
pháp căn bản rất quan trọng, chính là phải “xét cầu”. Xét cầu 
là dùng trí tuệ quan sát, nghiên cứu tìm cầu để biết cuối cùng 
nó là cái gì. Rồi từ đó kết luận ra, trong thế giới hiện thực thì 
không ra ngoài “ngũ ấm” - sắc, thọ, tưởng, hành và thức. Ngũ 
ấm, nói một cách tổng quát thì không ra khỏi hai loại “sắc cùng 
với tâm” : Thọ, tưởng, hành và thức là tâm pháp, là chủ thể phân 
biệt; sắc là sắc pháp, là đối tượng cảnh giới để phân biệt. Neu 
chia ra nữa, thì sự cảm nhận được điều đó đều không ngoài 
“cảnh giới lục trần”: sắc, thanh, hương, vị, xúc và pháp. Năm 
loại trước thuộc phần sắc, còn pháp thì bao quát qua sắc và tâm; 
nhưng đều là thuộc đối tượng để phân biệt (sắc). Tất cả lục trần 
cảnh giới này, “rốt ráo không” có tự tánh riêng, để làm cho hư 
vọng phân biệt sai lầm “niệm” lên. Cũng muốn nói, niệm là đối 
với cảnh giới mà khởi lên quan niệm, là ảnh tượng được lưu lại 
của cảnh giới lục trần. Nhưng thực tế thì cảnh giới không có tự 
tánh, có sự huyễn hiện hư vọng, chứ không như do vọng tưởng 
quan niệm suy nghĩ nó là như vậy. Chủ thể nhận thức là “tâm” 
hư vọng phân biệt, nhưng suy luận cho đến cùng thì tâm “không 
có hình tướng”, “nên tìm cầu khắp mười phương cuối cùng 
không thể được”. Không hình tướng, tức thể tánh không có tâm 
chơn thật. Cảnh giới là vọng hiện, cảnh giới vô niệm, là muốn 
nói không phải do như vọng niệm khởi lên niệm như thế, tức 
biến kế chấp cảnh thì không thể đạt được. Tâm cũng vẫn là vọng 
hiện; tâm không hình tướng, là muốn nói tâm không có tướng 
niệm để nắm bắt, tức y tha khởi lên tâm nên không thể nắm bắt, 
như: “tên gọi ý nghĩa hỗ tương đối đãi”, mà giả thiết đặt ra thôi. 
Như thế vọng niệm cũng không có tồn tại, cảnh không thì tâm
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tịch tịnh. Các nhà duy tâm thì nương vào tâm để thuyết minh 
cảnh tượng, nhưng không nên thiên chấp cảnh là không còn tâm 
thì (có tồn tại) chẳng thể không. Từ phương pháp để hoàn diệt 
thì nói: chơn như có khả năng xa lìa biến kế chấp cảnh, thì y tha 
vọng tâm cũng không thể khởi lên nữa. Lúc này, tâm chơn như 
bổn tánh thanh tịnh, trực tiếp hiện tại hiển bày, cũng là khế nhập 
với chơn như. Lấy một ví dụ để càng làm rõ hơn: “Như người 
mê lầm” mất đi phương hướng, “chỉ phương Đông là phương 
Tây”, mà phương Đông vẫn là phương Đông, “nhưng sự thật” 
không phải vì người mê lầm cho phương Đông là phương Tây 
mà “phương hướng chuyển đổi” theo. “Chúng sanh cũng như 
vậy”, từ xưa đến nay, “vì vô minh mê lầm” không khế nhập 
với chơn “tâm”, mà hiện khởi lên vọng “niệm” hư vọng phân 
biệt. Nhưng chơn “tâm” vốn thanh tịnh, hàng thường bất biến, 
“sự thật” nhân vì chúng sanh hiện lên vọng niệm mà có sự biến 
“động”. Tâm chơn như vẫn là tâm chơn như, phương Đông vẫn 
là phương Đông như thế. Do đó, “nếu có khả năng” tìm cầu 
“quán sát biết tâm của chúng sanh xưa nay không có niệm”, 
tự thể (tâm) không có vọng niệm, cảnh giới thật tánh vô vọng 
niệm suy niệm đến đó, “thì liền được tùy thuận nhập vào chơn 
như môn.”

Phương pháp tu quán của duy tâm luận, có thể chia thành 
hai bước:

1. Nương vào tâm để phá trừ vọng cảnh, hiểu biết được 
cảnh không có thật tánh chỉ do vọng tâm hiển hiện.

2. Nương vào không có cảnh mà trở thành tâm không có: 
Như chấp trước không có vọng cảnh mà có vọng tâm, thì đây 
cũng không đúng. Bởi vì vọng tâm với vọng cảnh, là tồn tại



318 HT. ẤN THUẬN

tương đổi với nhau, vọng niệm với vọng cảnh cũng không chơn 
thật như thế.

Chơn thật hiểu biết được ngoại cảnh hư vọng không thật, 
mà tiến đến không chấp trước vọng niệm là có tồn tại, thì vọng 
niệm cũng không thể khởi lên. Trừ bỏ vọng tâm và vọng cảnh, 
chơn tâm hiện tiền, tức đạt đến sắc và tâm không hai, tương ưng 
với pháp thân của Như Lai. Đây là phương pháp để từ sanh diệt 
tiến nhập vào chơn như.

Nguyên vãn:

Dịch nghĩa:
Đối trị vói tà chấp, là tất cả tà chấp, đều nương vào 

ngã kiến, nếu xa lìa ngã kiến tức không còn tà chấp. Ngã 
kiến này có hai loại, thế nào là hai? Một là nhân ngã kiến, 
hai là pháp ngã kiến.

Dưới đây là phần phá trừ tà chấp. Trong “Thành Duy Thức 
luận” trước tiên phá bỏ tà chấp sau đó mới hiển bày chính nghĩa, 
Luận này ngược lại, trước tiên chỉ bày chính nghĩa, sau đó mới 
phá bỏ tà chấp. Hiển bày chính nghĩa và phá bỏ tà chấp, hai điều 
này nên áp dụng song song. Chúng sanh ở trong môn sanh diệt, 
mỗi khi sanh khởi tà chấp sai lầm; do đó phải phê bình phá bỏ điều 
đó, làm cho họ xả bỏ tà chấp để sanh khởi sự chánh tín với Đại 
thừa. “Tất cả tà chấp, đều nương vào ngã kiến”, lấy ngã kiến làm 
nơi căn cứ chính; do đó “nếu xa rời ngã kiến”, tức “không còn tà 
chấp”. Ngã kiến (Sk: satkãya-drsti), tức đối với thân thể và tâm
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hồn của mình mà sanh ra một loại chấp trước cho là có tự ngã (nó 
thật có tồn tại duy nhất thường hằng). Trong “kinh A-hàm” cho 
rằng ngã kiến làm căn bản của tà chấp, căn bản của sanh tử. Luận 
thì cũng lấy ngã kiến làm căn bản của tà chấp, nhưng căn bản của 
sanh tử thì lại là vô minh. Tà chấp, trong sáu tâm nhiễm là tương 
ưng tâm nhiễm, chủ yếu tương ưng với phân biệt sự thức. Luận 
nói đến căn bản của tà chấp - ngã kiến, không phải căn nguyên sâu 
thẳm của sanh tử, chỉ là sự phân biệt hiểu biết sai lầm đối với vấn 
đề lưu chuyển hoàn diệt mà khởi ra. Duy thức gia nói: Ngã chấp 
pháp chấp đều có hai loại là phân biệt ngã chấp và câu sanh ngã 
chấp. Câu sanh ngã chấp là cùng tồn tại song hành với sanh mệnh; 
phân biệt ngã chấp là sự ảnh hưởng từ sự giáo dục sai lầm của 
người truyền đạt, hoặc sự suy luận lệch lạc của cá nhân. Còn Luận 
nói ý nghĩa tà chấp cũng do phân biệt mà sanh khởi. Ngã kiến làm 
căn nguyên cho tà chấp, do đó chỉ phá trừ ngã kiến thì được rồi. 
“Ngã kiến” trong luận nói “có hai loại”: “Một là nhân ngã kiến, 
hai là pháp ngã kiến”. Lấy ngã kiến làm gốc mà sanh khởi tà chấp, 
đối với sắc v.v... các pháp mà sanh khởi ngã chấp là pháp ngã 
chấp; ngã chấp do đối với chúng sanh mà khởi lên là nhân ngã 
chấp. Hai ngã chấp này đều là từ sự phân biệt tà chấp để trình bày.

aỄ Phá chấp về pháp nhân
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Nhân ngã kiến là y vào hàng phàm phu thì nói có năm 

loại, thế nào là năm?
Duy thức học giả cho rằng: Thanh văn có khả năng phá
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bỏ nhân ngã chấp, còn Bồ-tát thì hom thế nữa, phá bỏ được pháp 
ngã chấp và nhân ngã chấp. Vì nhân ngã chấp thì đơn giản, còn 
pháp ngã chấp thì thâm sâu hơn. Nhưng Trung quán học giả thì 
nhận định: Nhân ngã chấp và pháp ngã chấp, từng loại có sự 
đơn giản và thâm sâu riêng. Thanh văn không chỉ có khả năng 
phá bỏ nhân ngã chấp, mà còn pháp ngã chấp cũng có thể đoạn 
trừ. Nhưng quan điểm của Luận rất khác: Nhân ngã chấp, thì 
y vào hàng phàm phu; pháp ngã chấp là từ Nhị thừa đốn căn 
mà nói. Trong luận đề cập đến “nhân ngã kiến”, rất khác với 
quan điểm của tất cả phàm phu chúng sanh và ngoại đạo đồng 
chấp trước nó như trong Trung quán và Duy thức đề cập. Luận 
cho rằng: Phàm phu học pháp Đại thừa, đối với pháp thân Như 
Lai tạng, không thể hiểu biết sự sanh khởi của nó, gọi là nhân 
ngã kiến. Bởi vì pháp thân Như Lai tạng, là chơn ngã của mỗi 
chúng sanh, lại là nơi y cứ cho pháp tạp nhiễm. Còn ngoại đạo 
và Thanh văn không hiểu được ý nghĩa này, do đó không sanh 
khởi lên nhân ngã kiến. “Y vào” Đại thừa mà “hàng phàm phu” 
khởi lên nhân ngã kiến, thì luận “nói có năm loại.”

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Một là nghe trong Kinh nói: Pháp thân của Như Lai, 

rốt ráo vắng lặng, giống như hư không. Do không biết là để 
phá tà chấp, nên cho rằng hư không ỉà tính của Như Laiắ 
Làm thế nào để đối trị điều đó? Nên chỉ rõ: Tướng của hư 
không là giả dối, tự tánh không có thật, vì đối với sắc nên 
tồn tại, có thể thấy được tướng này, khiến cho tâm sanh 
diệt. Do tất cả các sắc pháp, vốn nó là tâm, thật không có 
ngoại sắc. Nếu không có ngoại sắc, tướng hư không, đương 
nhiên cũng không có. Nghĩa là tất cả cảnh giới, chỉ do tâm 
vọng khởi mới tồn tại, nếu tâm rời được vọng động, thì tất 
cả cảnh giói đều diệt, chỉ một chon tâm, hiện diện khắp mọi 
noi. Đây có ý nghĩa là tâm trí rộng lớn rốt ráo của Như Lai, 
chứ không phải tướng hư không.

Nhóm người thứ nhất này, “nghe trong Kinh”, như “Kinh 
Đại Tập” v.v... “nói” như thế này: “Pháp thân Như Lai, rốt ráo 
vắng lặng, giống như hư không”. Rốt ráo là cứu cánh; vắng 
lặng tức tịch mặc tịch diệt. Khi học giả đọc đến các Kinh điển 
Đại thừa này, không biết nội dung “là để phá tà chấp”, “nên cho 
rằng hư không là tính của Như Lai”, pháp thân của Như Lai, 
không có hình dáng không có thật thể, giống với hư không. Vì 
thế nhận định tánh của Như Lai bằng với hư không, rất giống 
với cảnh vô dư y Niết-bàn mà hàng Nhị thừa chứng nhập. Trong 
“Kinh Đại Tập” v.v..., xác thật là có sử dụng từ hư không để 
thay thế cho từ pháp thân của Như Lai, nhưng chỉ là lấy hư 
không đem hình dung pháp tính vô vi, chứ không nói pháp thân 
của Như Lai chính là hư không. Trong Kinh nói là đúng, nhưng 
độc giả lại hiểu lầm mà sanh khởi chấp trước nhân ngã kiến.
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Do sự hiểu lầm ý nghĩa của Kinh mà khởi lên sự chấp 
trước, thì “làm thế nào để đối trị?” Đối với họ phải “chỉ rõ: 
tướng của hư không là giả dối, tự tánh không có thật”. Hư 
không không phải là chơn thường, “vì đối với sắc nên tồn tại”. 
Ở nơi biên tế giới hạn của sắc pháp, tương đối với sắc tướng mà 
thấy không có tướng, nên gọi là hư không. Hư không tương đối 
với sắc pháp mà hiển bày; nên “có thể thấy được tướng này”. 
Như trên vách tường đục một lỗ trống, thì thấy chỗ đó là hư 
không; nếu như lỗ trống đó được lấp đầy, thì hư không này cũng 
theo đó không tồn tại. Hư không có thể nhận thấy được này, có 
sự tích tập mà sanh khởi, cũng có sự ly tán mà diệt mất, do đó 
“khiến cho tâm” tùy theo cảnh mà “sanh diệt”. Hư không nương 
vào sắc pháp để tồn tại, vì làm cho tâm sanh diệt, do đó không 
có chơn thật, chẳng phải thường trụ. Hư không nhân vào sắc mà 
hiển bày, “tất cả sắc pháp, vốn nó là tâm, thật không có ngoại 
sắc”, chỉ là vọng tâm điên đảo mà chấp trước. “Nếu không có 
ngoại sắc”, thế thì nương vào ngoại sắc mà có “tướng hư không, 
đương nhiên cũng không có” được thực thể. Nên hiểu rằng hư 
không là tướng giả dối do sự so sánh mà tồn tại, chẳng qua chỉ 
đem nó làm ví dụ cho pháp thân của Như Lai; nhưng nếu như 
chấp trước hư không là pháp thân của Như Lai, thế thì hoàn 
toàn sai lầm!

Trong kinh nói pháp thân của Như Lai giống như hư 
không, đây chẳng qua là ví dụ, để phá trừ sự chấp trước. Ý của 
Kinh muốn diễn đạt: “Nghĩa là tất cả cảnh giới, chỉ do tâm vọng 
khởi mới có tồn tại”; “nếu tâm rời được vọng động”, tức “thì 
tất cả cảnh giới đều diệt”. Lúc này, tâm và cảnh hư vọng không 
còn khởi nữa, “chỉ một chơn tâm, hiện diện khắp mọi nơi”. Chỉ
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có chơn tâm này hiện diện khăp mọi nơi, là cảnh giới mà trong 
tâm thức của người bình thường chúng ta không thể nhận biết 
được, vì thế sử dụng hư không để làm ví dụ. Trong tâm cảnh 
của chúng ta, hư không cũng hiện diện khắp mọi nơi. Do đó, 
Kinh nói: “Pháp thân của Như Lai, rốt ráo vắng lặng”. Đây để 
hình dung “ý nghĩa là tâm trí rộng lớn rốt ráo của Như Lai”. Hư 
không có tướng rộng lớn quảng đại, phổ biến, trong sáng, có 
khả năng hiển hiện hình sắc ảnh tượng, giống với pháp thân của 
Như Lai - tánh trí tồn tại khắp mọi nơi, nơi nào cũng hiển hiện. 
Nếu như bỏ qua điều này, xem pháp thân của Như Lai thành hư 
không, thì là nhân ngã kiến.

Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Hai là nghe trong Kinh nói: các pháp thế gian thể rốt 

ráo là không, cho đến chơn như Niết-bàn cũng rốt ráo là 
không. Từ xưa đến nay vốn không, ròi tất cả tướngắ Do 
không biết là để phá bỏ chấp trước hiểu lầm thể tánh của 
chơn như Niết-bàn, chỉ là rỗng không. Làm thế nào để đổi 
trị? Cần chỉ rõ: Chơn như pháp thân có tự thể là bất không, 
đầy đủ vô lượng tánh công đức.

Nhóm người thứ hai này, “nghe trong Kinh nói: các pháp 
thế gian”, tất cả “thể rốt ráo là không”; “cho đến chan như
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Niết-bàn”, “cũng rốt ráo là không”. Điều này như trong “Kinh 
Đại Bát Nhã” nói: Các pháp thế gian, tự tánh lặng không, như 
huyễn như hóa; Niết-bàn cũng như huyễn như hóa; nếu có một 
loại pháp nào đó hơn cả Niết-bàn, thì nó cũng có tự tánh lặng 
không, như huyễn như hóa. Pháp thế gian hư vọng sai lầm, 
bản thể rốt ráo không, trong Luận cho điều đó là hoàn toàn 
chính xác; nhưng chơn như Niết-bàn thì thật chẳng phải không. 
Chơn như, hình dung pháp thể chơn thật không hai. Niết-bàn 
từ chúng sanh xa lìa hư vọng chứng đắc được mà nói. Niết-bàn 
thì từ kết quả, còn chơn như là cảnh của thánh trí. “Kinh Bát 
Nhã” nói thể rốt ráo không, là “từ xưa đến nay vốn không, rời 
tất cả tướng”, chính là không có tướng. Trong Luận cho rằng, 
chúng sanh “không biết” Kinh này với mục đích “để phá bỏ 
chấp trước hiểu lầm thể tánh của chơn nhưNiết-bàn, chỉ là rỗng 
không”. Chơn thường Duy tâm và Hư vọng Duy thức giả đều 
quan niệm: “Kinh Niết Bàn” nói đến tất cả các pháp thế gian 
và xuất thế gian đều rỗng không, là muốn phá trừ tà chấp mà 
nói. Chơn thường luận giả thì cho: Vọng tâm vọng cảnh của 
pháp thế gian là nơi chấp trước của chúng sanh, vì muốn trừ bỏ 
vọng chấp, do đó nói là rồng không. Chúng sanh đối với chơn 
như Niết-bàn, cũng khởi lên sự chấp trước, do đó “Kinh Bát 
Nhã” cũng nói là rỗng không. Pháp thế gian tâm cảnh hư vọng, 
chấp trước cho là thật, do đó tự thể là rỗng không; chơn như 
Niết-bàn, do vì để đối trị lại tâm vọng chấp điên đảo nên nói 
nó là rỗng không, mà tự thể của chon như Niết-bàn, thực tại là 
không phải rỗng không. Người học vì không hiểu ý nghĩa của 
Kinh điển, nên cho rằng chơn như Niết-bàn, thật với tâm cảnh 
hư vọng có thể rỗng không, đây là điều sai lầm rồi! Như vậy
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thì “làm thế nào để đối trị?” Đổi với họ phải “cần chỉ rõ: Pháp 
thân của chơn như có tự thể là bất không, là đầy đủ vô lượng 
tánh công đức.” Biết được chơn như pháp thân bất không, thì 
không khởi lên không kiến. Căn cứ theo điều này, thì như Trung 
Quán tông nói đến: Trong thắng nghĩa đế tất cả pháp đều không, 
thì trở thành sai lầm rồi! Duy thức và Chơn thường luận giả là 
Hữu tông, chủ trương diệu hữu bất không; điều này là căn bản 
bất đồng với Trung quán học giả. Luận cho rằng: chơn như bất 
không, tự thể đầy đủ vô lượng tánh công đức là thường hằng, 
là chỗ nương tựa, vì thế mới có thể xây dựng được tất cả pháp. 
Còn Trung quán học giả lại khẳng định: tất cả pháp có tự tánh 
là không, điều này không trở ngại đến sự lưu chuyển luân hồi 
của chúng sanh, hay sự chứng đắc Niết-bàn; không với chuyện 
cái gì cũng không có, thì ý nghĩa hoàn toàn không giống nhau. 
Trung quán học giả với Chơn thường học giả, có điểm căn bản 
khác nhau này.

Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Ba là nghe trong Kinh nói: Như Lai tạng không có 

tăng giảm, thể tánh đầy đủ tất cả công đức. Do không hiểu, 
nên cho rằng Như Lai tạng, tâm pháp và sắc pháp có tự 
tướng khác nhau. Làm thế nào để đối trị? Nên lấy ý nghĩa 
nương vào chơn như: Nhân vì ý nghĩa sanh diệt nhiễm mà
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hiến bày nói có khác nhau.
Phần thứ hai là hiểu lầm ‘:chơn không” của Đại thừa; còn 

phần thứ ba là hiểu lầm sự “diệu hữu” của Đại thừa. Có nhóm 
người thứ “ba”, “nghe trong kinh nói: Như Lai tạng, không có 
tăng giảm, pháp thể đầy đủ tất cả các công đức”. Đây là học 
thuyết trong “Kinh Như Lai Tạng” v.v... Trong “Kinh Như Lai 
Tạng” có sử dụng rất nhiều ví dụ thuyết minh chúng sanh, vốn 
đầy đủ các công đức thanh tịnh, như ba mươi tướng tốt, tám 
mươi vẻ đẹp, trí tuệ, tất cả đều không có khiếm khuyết. Nhân 
vì “không” có khả năng “hiểu” ý nghĩa chính xác của Kinh, 
“nên” cho rằng: “Như Lai tạng”, xác thật tồn tại “tâm pháp và 
săc pháp có tự tướng khác nhau”. Cho rằng chúng sanh vốn có 
đây đủ Như Lai tạng, tức có các pháp khác nhau như ba mươi 
hai tướng tốt, tám mươi vẻ đẹp, từ bi, trí tuệ v.v... Nếu như vậy 
thì Như Lai tạng giông với thần ngã rồi. Không biết được, trong 
Kinh nói Như Lai tạng có đầy đủ khế hợp với vô lượng tánh 
công đức, tánh công đức không thể hiểu thành có tự tánh khác 
nhau. Tánh, tức pháp tính, pháp tính bình đẳng không có khác 
nhau, từ sự xa lìa các nghiệp chướng hiển hiện ra tánh Như 
Lai tạng, nên nói Như Lai tạng có đầy đủ tất cả các công đức. 
Không nên cho rằng có một Như Lai tạng, mà đầy đủ các chủng 
loại công đức. Như vậy “làm thế nào để đối trị?” Nên, vì họ mà 
giảng bày:

1. Như Lai tạng, “chỉ nương vào ý nghĩa chơn như mà 
nói”: Chơn như, phàm phu và Thánh giả đều bình đẳng, quả vị 
Phật đây đủ vô lượng công đức, chơn như của chúng sanh với 
đức Phật không hai, do đó nói Như Lai tạng của chúng sanh đầy 
đủ tất cả công đức.
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2. “Nhân vì ý nghĩa sanh diệt nhiễm mà hiển bày nói có 
khác nhau”: Y vào sự sanh khởi và hoàn diệt của các pháp tạp 
nhiễm trong thế gian, mà nói đầy đủ tất cả các công đức. Như 
y vào tâm tạp nhiễm hư vọng sanh diệt của phàm phu, nên nói 
Như Lai có thanh tịnh chơn thật thường trụ tâm; y vào phàm 
phu có sắc pháp tạp nhiễm, nên nói Như Lai có sắc tướng trang 
nghiêm thanh tịnh viên mãn, đây đều nương vào sự hoàn diệt 
của tạp nhiễm mà nói, làm sao mà hiểu thành một loại có tự 
tánh khác nhau?

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Bốn là nghe trong Kinh nói: Tất cả pháp tạp nhiêm 

sanh tử trên thế gian đều nương với Như lai tạng mà tôn 
tại, tất cả các pháp không rời chon như. Do không hiểu rõ 
điều đó, nên cho ràng tự thê của Như lai tạng có đủ tat ca
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nghĩa Như lai tạng từ xưa đến nay, chỉ có các tịnh công đức 
nhiều hơn số cát sông Hằng, không rời không dứt, không 
khác chon như. Do những pháp nhiễm phiền não nhiều hơn 
số cát sông Hằng này, chỉ là giả có, tính vốn tự rỗng không, 
bản lai chưa hề tương đồng với Như lai tạng. Nếu Như lai 
tạng tự thể có các pháp giả dối, mà khi chứng ngộ được lại 
diệt hẳn các điều hư vọng giả dối đó, thì không có le nào 
như vậy.

Nhóm người thứ “bốn” này, “nghe trong Kinh nói”: “Tất 
cả pháp tạp nhiễm sanh tử trên thế gian đều nương với Như Lai 
tạng mà tôn tại, tất cả các pháp không rời chơn như”. Điều này 
được đề cập trong “Kinh Thắng Man, Kinh Lăng Già” v.v... 
Như Lai tạng không chi làm nơi y cứ cho pháp thân tịnh đức 
còn là nơi nương tựa để tồn tại của pháp tạp nhiễm sanh tử trên 
thê gian, cũng là y cứ vào Như Lai tạng mà có. Còn trong Luận 
cũng cho răng, vô minh nương vào chơn như mà tồn tại. Trong 
Kinh nói điều này là vì không một pháp nào có thể tồn tại bên 
ngoài pháp tính. Tất cả các pháp hư vọng huyễn hiện, không rời 
chon như, tò sự biên hiện khắp mọi nơi của chon như, thì tất cả 
pháp sanh tử trên thế gian, cũng nương với Như Lai tạng để tồn 
tại. Song, “do” người học “không hiểu rõ” ý nghĩa của Kinh 
nen ngọ nhạn: Tự the của Như Lai tạng có đủ tât cả các pháp 
sanh tử thê gian ; không chỉ có đầy đù pháp công đức thanh 
tịnh thôi. Học thuyết tánh ác của tông Thiên Thai, có thể nói 
la giong VƠI sự kiên giải này. Nhưng theo cách nhìn của tông 
Thiên Thai, nếu Như Lai tạng chỉ đầy đủ pháp thanh tịnh, mà 
khẳng định pháp sanh tử tạp nhiễm của thế gian, không có tồn 
tại bên trong tự tánh của Như Lai tạng, đây chính là sự kiến



L UẬN ĐẠI THỪA KHỞI TÍN 329

giải của phần biệt giáo, nhất định sẽ rơi vào kết luận: “Căn cứ 
đạo lý này mà đoạn trừ chín cõi còn lại”. Không phải nói pháp 
pháp như vậy, bổn lai như vậy, trong Phật pháp thì giới có đầy 
đủ chín giới còn lại mà không bị đoạn, đây chính là ý nghĩa của 
phần giáo nghĩa của viên giáo. Song, luận này là chính nghĩa 
của Chơn thường duy tâm, bản tánh chơn như thanh tịnh; pháp 
sanh từ tạp nhiễm, chỉ nương nhờ mà tồn tại, nó vốn xa lìa và 
khác nhau với chơn như. Điều này “làm thế nào để đối trị”? Nên 
vì họ mà giải thích: “Cần lấy nghĩa Như lai tạng từ xưa đến nay, 
chỉ có các tịnh công đức quá số cát sông Hằng”; tịnh đức với 
chơn như “không rời không dứt, không khác chơn như”. Hay nói 
cách khác, tất cả công đức thanh tịnh là đức tướng vốn có của tự 
thể chơn như. Còn ngược lại, “do những pháp nhiễm phiền não 
quá số cát sông Hằng, chỉ là giả có”; “tính vốn tự rỗng không”, 
như mắt thấy hoa đóm trong không trung, thì không có thật thể. 
Pháp tạp nhiễm như vậy, “bản lai chưa hề kết đồng với Như lai 
tạng”. Chơn như tuy chịu sự huân tập của vô minh mà hiển hiện 
ra tạp nhiễm, vọng nhiễm tuy nương với Như Lai tạng, nhưng 
Như Lai tạng tự tánh vốn thanh tịnh, không có một chút gì biến 
đổi, không chịu sự ảnh hưởng, thì làm sao cho rằng Như Lai 
tạng bao hàm pháp sanh tử tạp nhiễm được? “Neu” lập luận như 
người sai lầm đó, thì “Như lai tạng tự thể có các pháp giả dối”; 
pháp giả dối hư vọng đó là tự thể của Như Lai tạng, thế thì Như 
Lai tạng tự tánh thanh tịnh “mà khi chứng ngộ được lại diệt hẳn 
các điều hư vọng giả dối đó”, “thì không có lẽ nào như vậy.” 
Chứng ngộ là trạng thái mà tịnh trí chứng chơn như hồ tương 
khế hợp. Ý trong Luận muốn trình bày: Là tự thể của Như Lai 
tạng, như vốn có pháp sanh tử tạp nhiễm, đển khi chứng ngộ
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Như Lai tạng cũng không cần xa lìa pháp tạp nhiễm. Như người 
tốt và người xấu cùng sống chung một nơi, nếu đuổi người xấu 
đi thì được rồi, còn bản thân của người tốt chính là kẻ xấu, thì 
không thể đuổi kẻ xấu để lưu giữ người tốt lại được. Nhưng mà, 
pháp sanh tử tạp nhiễm là có thể đoạn trừ; chơn như pháp thân 
là có thể chứng ngộ. Do đó, nên xác nhận Như Lai tạng đầy đủ 
pháp công đức vô lậu, mà pháp tạp nhiễm sanh tử của thế gian, 
không phải Như Lai tạng vốn có.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Năm là nghe trong Kinh nói: nương với Như lai tạng 

nên có sanh tử, nương với Như lai tạng nên được Niết-bàn. 
Do không hiểu rõ, nên cho rằng chúng sanh có sự bắt đầu. 
Do thấy có sự bắt đầu, nên lại cho rằng Niết-bàn mà Như lai 
đã chửng được cũng có lúc cùng tận, sẽ phải trở lại thành 
chúng sanh. Làm thế nào để đối trị? cần  chỉ rõ Như lai tạng 
và tướng của vô minh cũng không có sự bắt đầu. Nếu nói 
ngoài tam giới, còn có chúng sanh bắt đầu phát khởi, thì tức 
là nói theo Kinh điển của ngoại đạoề Lại Như lai tạng không
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có lúc cùng tận, Niết-bàn mà chư Phật đã chứng tương ưng 
với Như lai tạng, cũng không có lúc cùng tậnế

Nhóm người thứ “năm” này “nghe trong Kinh nói: Nương 
với Như lai tạng nên có sanh tử, nương với Như lai tạng nên 
được Niết-bàn.” Đây cũng là điều mà trong “Kinh Thắng Man, 
Kinh Lăng Già” đề cập đến. Duy thức gia dẫn trong “Kinh A 
Tỳ Đạt Ma Đại Thừa” nói: “vô thủy thời lai giới, tất cả pháp 
đẳng y, do đó có các cõi, và chứng đắc Niết-bàn”. Theo bản 
“Nhiếp Đại Thừa Luận Thích” của Thế Thân do ngài Chơn Đế 
dịch, giới ở đây tức Như Lai tạng. Tất cả pháp tạp nhiễm sanh 
tử và pháp vô sanh Niết-bàn, đều nương vào Như Lai mà kiến 
lập. “Do” người học “không hiểu thấu” ý nghĩa của Kinh, “nên 
cho rằng chúng sanh có sự bắt đầu”. Hiểu lầm vấn đề sanh tử là 
từ Như Lai tạng mà sanh khởi, nhưng Như Lai tạng vốn thanh 
tịnh, thì sanh tử sau đó mới xảy ra thì hình như có sự bắt đầu. 
Một số học thuyết khác có quan niệm là nương vào chơn như 
mà sanh khởi hư vọng, cũng có thể sanh khởi sự chấp trước sai 
lầm như vậy. Người học “do” lầm “thấy” vấn đề sanh tử của 
chúng sanh “có sự bắt đầu”, “nên lại cho rằng Niết-bàn mà Như 
lai đã chứng được cũng có lúc cùng tận”. Điều này có nghĩa: 
Như Lai tạng vốn thanh tịnh, sự sanh tử của chúng sanh, nương 
vào Như Lai tạng mà có sự bắt đầu sanh khởi, đợi đến khi chư 
Phật chứng đắc Niết-bàn, thì lúc này hoàn phục trở lại cái vốn 
thanh tịnh của Như Lai. vốn  thanh tịnh của Niết-bàn này, với 
quá khứ khi chưa bắt đầu sự sanh tử, thì có sự thanh tịnh giống 
nhau. Quá khứ đã có sự bắt đầu sanh khởi pháp tạp nhiễm của 
chúng sanh, thế thì khi chư Phật chứng đắc Niết-bàn, cũng “sẽ 
phải trở lại thành chúng sanh”. Sự chấp trước như thế, chấp chặt
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cho rằng chúng sanh nhân vì Như Lai tạng mà có sự bắt đầu của 
sanh tử, lại chấp trước là sự chứng đắc Niết-bàn của chư Phật 
có lúc cùng tận. Nếu quả là chợn thật như vậy thì vĩnh viễn 
không đạt được sự cứu cánh, tu hành chứng đắc cũng không 
còn có ý nghĩa gì. Điều này nên “làm thế nào để đối trị”? “Cần 
chỉ rõ Như lai tạng” cho họ biết đó cũng chính là chơn rthư. 
Chơn như là siêu việt qua tướng trạng của thời gian, “không có 
sự bắt đầu” để diễn đạt. “Và tướng của vô minh cũng không có 
sự bắt đầu”, xưa nay vốn như vậy, nên gọi là vô thủy vô minh. 
Không nên cho như thế này: trước tiên có Như Lai tạng, sau 
đó có vô minh sanh tử. “Nếu nói ngoài tam giới, còn có chúng 
sanh bắt đầu phát khởi”, đây là điều chắc chắn không phải là 
Phật pháp, “thì tức là nói theo Kinh điển của ngoại đạo”. Phần 
văn này trong luận dẫn chứng từ “Kinh Nhon Vương Hộ Quốc 
Bát Nhã”. Trong Kinh nói: “nếu có quan niệm: ngoài tam giới 
ra, còn có chúng sanh bắt đầu phát khởi, đây chính là Kinh 
điển của hàng ngoại đạo mới chủ trương như thế”. Ở đây nói 
đến ngoài tam giới ra: tức ngoài chúng sanh trong tam giới, thì 
không nên có chúng sanh mới bắt đầu sanh khởi; chúng sanh 
giới là không tăng không giảm. Phần trên là bài xích quan niệm 
chúng sanh có sự băt đầu, phần dưới là bài xích quan niệm 
Niết-bàn có lúc kết thúc: “lại Như lai tạng”, có tướng trạng siêu 
việt thời gian, cũng “không có lúc cùng tận” để trình bày. Khi 
chúng sanh chưa tương ưng với Như Lai tạng thì pháp sanh tử 
tạp nhiễm, huyễn hiện có tướng trạng thời gian trước sau. Đợi 
đến khi “Niết-bàn mà chư Phật đã chứng tương ưng với Như lai 
tạng, cũng không có lúc cùng tận” để diễn đạt, thì làm sao nói 
là cùng tận được?
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b. Phá chấp về pháp ngã
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Pháp ngã kiến là y vào hàng Nhị thừa đốn căn, nên 

đức Như lai chỉ vì họ mà dạy nhân vô ngã. Do nói chưa rốt 
ráo, nên họ thấy có pháp ngũ ấm sanh diệt, sợ hãi sanh tử, 
vọng cầu Niết-bàn. Làm thế nào để đối trị? cần  lấy ý nghĩa 
pháp ngũ ấm tự tánh không sanh, nên không có diệt, bản lai 
là Niết-bàn.

Đức Phật giảng dạy pháp môn liễu thoát sanh tử là “y vào 
hàng Nhị thừa đốn căn” mà dạy như thế. Nhị thừa tức Thanh 
văn và Duyên giác, vì căn tánh họ chậm lụt thấp kém, do đó 
“nên đức Như lai chỉ vì họ mà dạy nhân vô ngã”. Cũng có 
thuyết cho rằng: Đức Phật vì hàng Nhị thừa cũng dạy pháp vô 
ngã, chẳng qua là chỉ ít nói đến hoặc nói tóm lược thôi; thường 
đề cập vẫn là nhân vô ngã. Cũng có thuyết: Đức Phật vì hàng 
Nhị thừa chỉ giảng dạy nhân vô ngã, không nói pháp vô ngã. 
Luận này thì sử dụng ý nghĩa đức Phật chỉ giảng dạy nhân vô 
ngã. Đức Phật vì hàng Nhị thừa đốn căn giảng dạy nhân vô ngã, 
với dụng ý muốn cho họ xả bỏ ngã kiến, xa lìa phân đoạn sanh 
tử. Vì ý nghĩa của pháp “nói” đến, vốn “chưa rốt ráo” nhưng 
hàng Nhị thừa đốn căn, không biết được đó là điều không rốt 
ráo, nên cho rằng vô ngã mà biết thực tánh của “thấy có pháp
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ngũ ấm sanh diệt”. Do vì chấp trước pháp sanh diệt của ngũ 
ấm là có thực tồn tại, vì thế khởi lên hai loại vọng niệm: “Sợ 
hãi sanh tử, vọng cầu Niết-bàn”. Sanh diệt vô thường là không 
rốt ráo, là pháp sanh tử khổ; hàng Nhị thừa sợ nhất là vấn đề 
sanh tử, do đó khẩn trương mong cầu được liễu sanh thoát tử. 
Nhưng họ không thể chứng đắc được chân chính Niết-bàn, chỉ 
là cho rằng việc trừ bỏ được sự sanh tử của ngũ ấm, ngoài điều 
đó ra thì có một loại Niết-bàn để chứng đắc. Không biết được 
hàng Nhị thừa lấy điều không phải Niết-bàn mà vọng nhận là 
Niết-bàn, do đó “Kinh Pháp Hoa” dạy: “Ta tuy nói Niết-bàn, 
thật là không chơn diệt” và “Kinh Lăng Già” cũng nói Niết-bàn 
mà hàng Nhị thừa chứng được, thật ra chỉ là bị say đắm trong 
hương say thiền định mà thôi. Hàng Nhị thừa ở trong phân biệt 
sự thức mà tu tập, tuy là diệt trừ được chấp tương ưng nhiễm, 
nhưng không thể phá trừ căn bổn vô minh bất giác, viên chứng 
pháp thân. Đối với pháp ngã chấp này thì “làm thế nào để đối 
trị”? Nên vì họ nói rõ “pháp ngũ ấm” là hư vọng không thực 
tế, tuy hiện có sanh khởi, mà “tự tánh” của nó thật vốn xưa 
nay “không sanh”, không sanh “nên không có diệt” . Hiểu rõ 
ngũ ấm có tự tánh không sanh không diệt, thì “bản lai là Niết- 
bàn”. Pháp ngũ ấm không có tự tánh, không sanh không diệt thì 
không sợ hãi được. Các pháp vốn không sanh không diệt, tức 
tất cả pháp bổn lai tự tánh Niết-bàn, vì thế cũng không thể vọng 
cầu Niết-bàn, cho rằng ngoài đó ra còn có điều chứng đắc.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, rốt ráo rời được vọng chấp, thì nên biết pháp 

nhiễm pháp tịnh thảy đều đối đãi với nhau, không có tự 
tướng có thể nói. Vậy nên tất cả các pháp từ xưa đến nay, 
không phải sắc không phải tâm, không phải trí không phải 
thức, không phải có không phải không, cái tướng rốt ráo 
không thể nói được. Mà có lời nói, thì nên biết đó là phương 
tiện thiện xảo của Như lai, mượn lời nói để dắt dìu chúng 
sanh. Mục đích đó, đều là ly niệm, qui về chon như. Do đã 
niệm tất cả các pháp thì khiến cho tâm sanh diệt, không vào 
được thật trí.

Luận với mục đích chính là hiển chánh, phá tà, thành lập 
ý nghĩa Như Lai tạng duyên khởi. Nhưng vọng chấp không chỉ 
như trên nói đến là nhân chấp ngã chấp, đó chỉ là một bộ phận 
nhỏ; vọng chấp cần phải xa lìa còn rất nhiều; nên xả tận hết tât 
cả, phá trừ vọng chấp vi tế nhỏ nhặt nhất. Do đó, lại bàn luận 
thêm vấn đề rốt ráo xả ly vọng chấp.

“Rốt ráo rời được vọng chấp” trước hết “thì nên biết pháp 
nhiễm pháp tịnh thảy đều đối đãi với nhau” hỗ tương nương 
tựa hỗ tương đối đãi mà thành lập, như “Kinh Bát Nhã” nói: 
“không có tự tướng để trình bày”. Tự tướng tức tự mình tồn tại. 
Pháp tạp nhiễm và thanh tịnh mà chúng sanh nhận biết được là 
qua sự hỗ tương đối đãi, ngược lại với pháp thanh tịnh thì tạp



336 HT. ẤN THUẬN

nhiễm, đối ngược với pháp tạp nhiễm là thanh tịnh, cũng như 
xả lìa sân hận thì khởi lòng từ bi, xa rời ngu si thì khởi lên trí 
tuệ v.v... Lại như nhân vì giới mà sanh định, nhân vì định mà 
phát trí tuệ; nhân vì tham mà khởi sự sân hận, nhân vì ngu si 
mà khởi lên tà kiến v.v... Đây đều là sự sản sanh do tính tương 
đối của pháp thanh tịnh và tạp nhiễm, cũng chính là tính tương 
đối. Điều này không chỉ pháp tạp nhiễm hữu lậu của thế gian, 
mới có tính tương đối như thể; mà còn pháp thanh tịnh vô lậu 
xuất thể gian cũng vậy, đều tương đối với pháp tạp nhiễm mà 
an lập. Cho nên suy luận ra, tất cả pháp là “không có tự tướng 
có thể nói”. Tất cả pháp nhiễm và tịnh, nếu phân chia ra thì 
có hai loại: Một là thuộc sắc pháp phần vật chất, một loại là 
thuộc tâm pháp phần tinh thần, sắc và tâm đó cũng tương đổi 
mà thành lập, thật thể của nó không thể nắm bắt. Do đó, khẳng 
định: “Vậy nên tất cả các pháp từ xưa đến nay, không phải sắc 
không phải tâm”. Trí và thức là hai môn trong Phật pháp: thức 
có công năng hiểu biết là pháp tạp nhiễm hữu lậu; trí và giác tri 
là pháp thanh tịnh vô lậu. Pháp tạp nhiễm lấy thức làm chính, 
pháp thanh tịnh lấy trí làm chính. Trí với thức cũng là tương đối 
mà thành lập; truy tìm cho đến cuối cùng, thì “không phải trí 
không phải thức”. Lại nữa, nếu nói tất cả pháp đều thực có mà 
lại không có thật thể để nắm bắt; nói nó là không có, lại hình 
như có sự tương đối của thể và dụng; do đó, “không phải có” 
cũng “không phải không”. Như thế, tất cả là “cái tướng rốt ráo 
không thể nói được” như thế này hoặc như thế kia. Tự tướng 
của các pháp không thể nắm bắt không thể diễn đạt, thì không 
có ngôn ngữ để trình bày, cũng chính là không thể được không 
thê nói. Các vị thiền sư ngày xưa hay dạy: Lấy tâm làm tông,
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lấy vô vi làm môn. Thiền tông là duy tâm luận tuyệt đối, song 
tu hành để thể ngộ chơn như, là lấy không có chỗ đạt đứợc làm 
phương tiện. Trong Thiền tông, nếu có nói điều gì cũng đều 
không phải, mà thực chất là quy hướng về mục đích chính là 
tức tâm tức Phật! Có người cho rằng Thiền tông gần giống với 
Tam Luận Bát-nhã, đó chẳng qua là hình thức tương tợ thôi. 
Phương pháp và mục tiêu của Luận, cũng đại thể là tương đồng 
với điều này. Tất cả không thể được, không thể nói, mà đức 
Phật ở trong không ngôn lời “mà có” các loại “lời nói”, “thì 
nên biết” chính vì “đó là phương tiện thiện xảo của Như lai”. 
Đức Phật “mượn lời nói” thuyết pháp, với mục đích “để dắt dìu 
chúng sanh”; bởi vì chúng sanh không thể xa rời ngôn ngữ để 
diễn đạt tướng trạng. “Mục đích” của ngôn ngữ giảng dạy “đó”, 
“đều là ly niệm” mà “qui về chơn như”. Như học Phật pháp, 
nếu không tùy thuận theo lời giảng dạy của đức Phật, tùy thuận 
với vô niệm, học càng nhiều thì vọng niệm càng lớn, thì điều 
này đi ngược lại với chon ý khi đức Phật thuyết pháp. Học Phật 
pháp cần phải hiểu được mục đích diễn đạt ở đằng sau của ngôn 
ngữ. Nếu không, thì như “do đã niệm tất cả các pháp” - niệm 
sắc và tâm, niệm nhiễm và tịnh, niệm hữu và vô; khi niệm sanh 
khởi tức là động, nếu động thì có sự thay đổi, “thì khiến cho 
tâm sanh diệt”. Nếu tâm có sự sanh diệt, tức “không vào được 
thật trí” của chơn như. Luận này được xây dựng trên lập trường 
của Chơn thường duy tâm, đưa ra vấn đề tất cả pháp không thể 
được, với một cách khéo léo quét sạch hết tất cả mà không để 
lại một chút dấu vết, thật rất là thiện xảo!

III. Phân biệt phát thú đạo tướng
Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Phân biệt những tướng phát tâm tu tiến hưởng về Phật 

đạo, nghĩa là con đường mà tất cả chư Phật đã chứng, tất cả 
các vị Bồ-tát đều phát tâm tu hành hướng về đó. Nói lược về 
phát tâm thì có ba loại. Thế nào là ba? Một là thành tựu tín 
phát tâm, hai là giải hành phát tâm, ba là chứng phát tâm.

Trong phần giải thích, hiển bày chính nghĩa, vì để đối trị 
tà chấp, là môn giảng giải về phần tánh tướng; còn phần phân 
biệt phát thú đạo tướng này, là môn chỉ cho quá trình tu hành 
và chứng ngộ. Đức Phật chỉ dạy phần tánh tướng, cũng với mục 
đích muốn chúng sanh tu hành để chứng quả. “Phân biệt những 
tướng phát tâm tu tiến hướng về Phật đạo, nghĩa là con đường 
mà tất cả chư Phật đã chứng, tất cả các vị Bồ-tát đều phát tâm 
tu hành hướng về đó”. Nếu “nói lược về phát tâm” phần thực 
hành và quả vị có cạn sâu của Bồ-tát, “thì có ba loại”. Phát tâm, 
không giống với vấn đề khởi tâm động niệm, mà là phát khởi sự 
nguyện cầu, quyết tâm hy vọng. Trong Luận nói đến phát tâm 
là phát tâm mong cầu tâm đại Bồ-đề; do đó phát tâm chính là 
phát khởi tâm mong cầu hướng về giác ngộ. Phát tâm, tuy thông 
thường để sử dụng cho tất cả mọi trường hợp, nhưng người học 
Phật, thì dần dần trở thành tập quán cho phát tâm đó, chính là 
tên gọi riêng chỉ cho phát Bồ-đề tâm. Phát tâm, đại thể là chỉ 
cho lúc ban sơ lập chí hướng cầu; nhưng người tu học Đại thừa,
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thì lấy vô thượng Bồ-đề làm mục tiêu để tu hành, lúc nào cũng 
hướng về mục đích đó - hướng đến vô thượng Bồ-đề mà bước 
đến; vì thế trong quá trình tu hành và chứng đắc quả vị của Đại 
thừa, thì không ra ngoài sự phát tâm. Đại sư Gia Tường từng 
khẳng định: đạo Đại thừa không ra ngoài hai phương diện:

1. Quả vị là chứng đắc quả vị vô thượng Bồ-đề.
2. Nhân vị là phát tâm vô thượng Bồ-đề.
Phát Bồ-đề tâm quán triệt hết trong nhân hạnh của Bồ-tát, 

do đó Bồ-tát trong ba đại A-tăng-kỳ kiếp tu hành nhân này, thì 
gọi chung là phát tâm; nhưng phát tâm cũng có sự sâu cạn khác 
nhau, vì thế phân chia thành ba loại: “Một là thành tựu tín phát 
tâm, hai là giải hành phát tâm, ba là chứng phát tâm”. Đối với 
Tam bảo và vô thượng Bồ-đề, tin tưởng sâu sắc không còn nghi 
ngờ, thì tín tâm thành tựu, không còn thối chuyển, đây là nói 
về Bồ-tát Sơ phát tâm trụ. Từ Sơ trụ trở lên, cho đến Bồ-tát ở 
địa vị Thập hồi hướng, trong “Kinh Giải Thâm Mật” gọi đây 
là Thắng giải hành địa. Bồ-tát này đối với tánh tướng của các 
pháp, có sự tín giải thâm sâu; kết hợp với sự tu tập thực hành 
được tư lương quảng đại, vì có sự hiểu biết (giải) kết hợp với 
thực hành, nên gọi là giải hành. Nhưng giải hành phát tâm trong 
Luận, chỉ cho địa vị cuối cùng của Thắng giải hành địa - nói 
về phát tâm của Bồ-tát ở gia hành vị. Từ sơ địa trở lên, gọi là 
chứng mà phát tâm, bởi vì Bồ-tát từ Sơ địa trở lên đều có khả 
năng chứng một phần pháp thân. Tuy có ba loại phát tâm: tín 
thành tựu, giải hành và chứng, mà có phát tâm cùng chí hướng 
về giác ngộ, do đó gọi chung là Bồ-tát hành vị, có ba loại phát 
tâm khác nhau. Bồ-tát có tín tâm thành tựu, điều đó cũng không 
phải là đơn giản; khi tín tâm chưa thành tựu được, thì phải trải
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qua một giai đoạn tu hành, vấn  đề này trong phần tu hành tín 
tâm sẽ giải thích rõ hơn.

1. Thành tựu tín phát tâm
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ngưòi thành tựu tín phát tâm là hạng người nào, tu 

những hạnh gì, mà thành tựu được chánh tín và có khả 
năng phát tâm? Nghĩa là y vào chúng sanh trong loại bất 
định, có sức thiện căn huân tập; tin nghiệp quả báo, phát 
khỏi thập thiện, chán khổ sanh tử, mong cầu vô thượng Bồ- 
đề, được gặp chư Phật, thân cận phụng thừa cúng dường, 
tu hành tín tâm.

Giảng rõ “thành tựu chính tín mà phát tâm”, phải “nương 
với hạng người nào” - căn cơ; “tu những hạnh gì” - pháp môn; 
“mà thành tựu được chánh tín và có khả năng phát tâm”? Trước 
hết trả lời vấn đề nương với hạng người nào: “Nghĩa là nương 
với chúng sanh trong loại bất định”. Đức Phật nói chúng sanh 
có ba loại: 1. Loại chánh định, 2. Loại tà định, 3. Loại bất định. 
Định có nghĩa là quyết định. Chánh định là quyết định đi trên 
con đường thánh đạo, đây chỉ cho Sơ trụ Bồ-tát. Tà định là 
quyết định đi trên con đường ác đạo; trong một thời gian ngắn 
này, không có khả năng bỏ tà theo chánh, để hướng vào Thánh 
đạo. Loại chánh định là chỉ cho thành tựu năm căn: tín, tấn,
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niệm, định và tuệ. Loại tà định là chúng sanh tạo thành năm tội 
vô gián địa ngục như: Giết cha, giết mẹ, giết A-la-hán, phá hòa 
hợp tăng và làm thân Phật chảy máu. Ở khoảng giữa chánh định 
và tà định này, thì chúng sanh trong cõi người và trời là thuộc 
phần bất định, nếu họ gặp được chánh pháp hay thầy tốt, thì 
có khả năng chuyển thành loại chánh định, còn ngược lại gặp 
phải tà pháp hay thầy xấu, thì có thể chuyển thành loại tà định. 
Khi sanh được làm thân người, xa lìa ba đường xấu tám ác nạn, 
sáu căn đầy đủ, tánh của họ không định, thì có thể tu tập đạt 
được tín thành tựu phát tâm. Loại chúng sanh bất định trong cõi 
người và các cõi khác, cũng không nhất trí; phải “có sức thiện 
căn huân tập”, mới có khả năng tu tập và phát tâm này. Nêu 
trong quá khứ chưa từng tu tập thiện căn, thì khó được cơ hội 
thấy nghe Phật pháp, còn có nghe được Phật pháp, thì cũng khó 
đạt được thành tựu tín tâm. Ở đây đề cập đến sức thiện căn huân 
tập, không phải chỉ cho phần chơn như nội huân. Chơn như tự 
thể huân tập, trong tất cả chúng sanh đều là đầy đủ. Phải ở trong 
vọng tâm, thấy nghe Phật pháp, bố thí, trì giới, tin hiểu, văn tư, 
thì đó là sức thiện căn huân tập. Như Lai tạng tự thể huân tập, 
giống với bản tánh trụ chủng tánh trong Duy thức tông. Năng 
lực thiện căn huân tập được đề cập đến, gần giống với tập sở 
thành chủng tánh trong Duy thức tông. Bây giờ tiếp đến trả lời 
vấn đề tu những hạnh gì: chúng sanh loại bất định có được sức 
thiện căn huân tập thì:

1. Có khả năng “tin nghiệp quả bảo”: Tạo thiện nghiệp thì 
được thiện quả, tạo nghiệp bất thiện tất được nghiệp khổ quả; 
nghiệp quả là sự hiểu biết cơ bản của người học Phật. Có được 
sức thiện căn huân tập thì nhất định tin được điều này.
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2. “Phát khởi thập thiện”: Thập thiện thì trong đó thân có 
ba loại: không sát sanh, không trộm cắp và không tà dâm; khẩu 
có bốn loại: Không nói dối, không nói lời ác, không nói hai lưỡi 
và không nói lời ỷ ngữ; ý có ba loại: không tham, không sân và 
không tà kiến. Đây là căn bản thiện nghiệp trong Phật pháp, nếu 
không thể tu tập thanh tịnh thập thiện nghiệp này, thì tín tâm 
không thể thành tựu. Tin nghiệp quả báo, phát khởi thập thiện, 
điều này cùng chung với thiện hành của cõi trời và người đều 
thuộc bậc hạ. Pháp xuất thế gian của Thanh văn, Duyên giác và 
Bô-tát, thì cũng phải lấy niềm tin và giới hạnh làm cơ sở. Nếu 
có học Phật mà không phát khởi được niềm tin sâu sắc đối với 
thuyết nghiệp báo nhân quả, chẳng khởi chánh hành thập thiện 
nghiệp, chỉ đàm luận chuyện tâm tánh hư huyễn, là hàng quyến 
thuộc của tà ma.

3. “Chán khổ sanh tử”: Ở trong sanh tử lưu chuyển, nhận 
thây điêu đó không cứu cánh, thiếu tự tại nên phát khởi tâm 
xuât ly, đây là đông với hàng Nhị thừa thuộc bậc trung. Bồ-tát 
cũng cân phải chán ghét cái khổ sanh tử; đối với thế giới hiện 
thực cảm thấy không được mãn ý, thì mới có thể tu học Phật 
pháp để siêu việt khỏi thế gian. Như chán ghét khổ sanh tử chỉ 
vì tự mình mà suy nghĩ, không hiểu đó là phản ứng của tâm thì 
rơi vào hàng Nhị thừa. Nếu như mở rộng tấm lòng chán ghét 
sanh tử này đến với tất cả hữu tình, hiểu được bản chất của năm 
uẩn không sanh không diệt thì là hàng Đại thừa.

4. “Mong cầu vô thượng Bồ-đề”: Đây là Đại thừa tâm 
hành khác với hàng nhân thiên và Nhị thừa. Tin thuyết nhân 
quả nghiệp báo, tu hành thập thiện, ghét khổ sanh tử, các vấn 
đề này Bồ-tát đều quán triệt trong tâm hạnh trong khi mong cầu
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vô thượng Bồ-đề. Có được tâm hạnh như vậy, thì tự nhiên sẽ: 
“được gặp chư Phật, thân cận phụng thừa cúng dường”. Thân 
cận phụng sự; cúng dường là đem bốn loại như: Y áo, ẩm thực 
v.v.., và nương theo giáo pháp để tu hành, làm các việc tài pháp 
cúng dường. Gặp được chư Phật, thừa sự cúng dường, thì có thể 
đổi với Đại thừa ‘ĩu  hành tín tâm”. Một số kinh điển Đại thừa 
gọi đây là thập tín vị. Như trong “Kinh Nhơn Vương Hộ Quốc 
Bát Nhã” nói: “Sơ phát tâm tướng, có hằng hà sa chúng sanh 
gặp được Phật, Pháp và Tăng, phát khởi thập tín, nghĩa là: Tín 
tâm, niệm tâm, tinh tấn tâm, tuệ tâm, định tâm, bất thối tâm, 
giới tâm, nguyện tâm, hộ pháp tâm và hồi hướng tâm”. Trong 
mười loại tâm hành này tín tâm đứng đầu làm lãnh đạo, do đó 
gọi chung là Thập tín - tín tâm. Hoa Nghiêm tông đem Thập tín 
chia thành thứ lớp của thập vị, e rằng không phù hợp với ý nghĩa 
của Kinh! Trong (thập) tín tâm trước khi tu tập chưa thành tựu 
nó, gọi là Thập tín Bồ-tát, cũng gọi là Thập thiện Bồ-tát, chính 
là Bồ-tát tu hành tín tâm được nói trong luận này. Cho đến khi 
Thập tín tâm đã tu hành thành công rồi, ở trong một niệm tâm 
đầy đủ công đức của Thập tín, thì gọi là tín thành tựu phát tâm, 
cũng chính là Sơ phát tâm trụ trong Thập trụ.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Trải qua một vạn kiếp, nên tín tâm được thành tựu,
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được chư Phật Bồ-tát dạy cho phát tâm, hoặc do lòng đại bi 
mà tự phát tâm, hoặc nhân chánh pháp sắp diệt, do nhân 
duyên hộ pháp mà tự phát tâm được. Những người thành 
tựu chánh tín mà phát tâm như thế, thì vào loại chánh định, 
rốt ráo không thối chuyển, gọi là an trụ trong Như lai chủng, 
tương ưng với chánh nhân.

Như phần trên khi thảo luận đến tu hành tín tâm, thì “trải 
qua một vạn kiếp, nên tín tâm được thành tựu”. Đây cũng là 
căn cứ vào “Kinh Nhơn Vương” mà nói. Như: “trước khi tu 
tập nhân nhục, phải trải qua một vạn kiếp, thực hành thập thiện 
hạnh”. Khi tín tâm của Bồ-tát được thành tựu, thì “được chư 
Phật Bô-tát dạy cho phát tâm”. Hoặc cũng có khả năng tự động 
phát tâm như các trường hợp:

1. “Hoặc do lòng đại bi mà tự phát tâm”: Bồ-tát trong 
luan hoi sanh tử, tu hành thập thiện, lòng từ bi tăng trưởng 
Sanh trưởng trong thời đại ác thế không có Phật, do lòng đại bi 
thương xót chúng sanh khổ mà tự phát tâm.

2. Bô-tát ra đời gặp lúc Phật pháp sắp diệt mất, “hoặc 
nhân chánh pháp săp diệt, do nhân duyên hộ pháp mà tự phát 
tâm được”, đảm đương đại sự của Phật pháp. Như hiện nay 
Phật pháp cũng có thể bị suy diệt, vì thế có một số vị học Phật 
còn trẻ tuôi, cảm thấy Phật giáo không còn hy vọng, mà thối 
tâm, bỏ đạo, họ thật là thiểu lòng thành hộ trì Phật pháp! Sự 
hoại diệt của Phật pháp, có các nguyên nhân như bị sự tàn phá 
của chính trị, hoặc Tăng đoàn bị hủ bại hóa. Nếu thấy được 
tình hình đó, rồi phát khởi đại tâm, hộ trì giáo pháp chấn chỉnh 
Tăng đoàn, chính là hành giả Bồ-tát. Nhân duyên của tín thành 
tựu phát tâm, trong luận đê cập đến có hai loại, loại trước tiên
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là do tha nhân giảng dạy mà phát tâm, hai loại sau là do tự lực 
mà phát tâm. Trong phần tự lực, thì chia ra: 1. Là vì lòng từ bi 
đối với chúng sanh, 2. Nhân vì hộ trì chánh pháp. Trong “Luận 
Du Già Sư Địa” quyển thứ cũng nói có bốn loại phát tâm: 1. Do 
thấy nghe sự việc bất tư nghi của Như Lai, 2. Được nghe giáo 
pháp thậm thâm của Đại thừa, 3. Hộ trì Bồ-tát tạng (tam tạng 
kinh điển của Đại thừa), 4. Thương xót nỗi khổ của chúng sanh. 
Hộ trì Bồ-tát tạng, thương xót nỗi khổ của chúng sanh, chính 
là hai nhân duyên cuối của luận. Thấy nghe sự việc bất tư nghi 
của Như Lai, được nghe giáo pháp thậm thâm của Đại thừa, thì 
trong luận nói đến việc được chư Phật Bồ-tát dạy cho phát tâm.

“Những người thành tựu chánh tín mà phát tâm” Bồ-đề 
“như thế”, tức là phát tâm trụ “thì vào loại chánh định, rốt ráo 
không thối chuyển”. Có Kinh ghi chép: Bồ-tát một khi phát 
tâm không còn thối chuyển; cũng có Kinh lại nói: Phát tâm mà 
muốn đạt được không thối chuyển rất là khó khăn, “như hoa 
xoài trứng cá, Bồ-tát mới phát tâm, ba việc đều rất nhiều, kết 
quả cực kỳ ít”. Sơ phát tâm rất nhiều nhưng để được thành tựu 
thì rất hy hữu, nên Bồ-tát phát tâm trong Thập tín vị; nếu đến 
phát tâm trụ, phát tâm lúc này mới chắc chắn không còn thối 
chuyển. Tâm đã không thối chuyển, thì “gọi là an trụ trong Như 
lai chủng” tánh. Trụ trong chủng tánh Như Lai thì nhất định 
thành Phật. Trước khi chưa vào loại chánh định, vẫn chưa thể 
tính đó là Như Lai chủng tánh, vì có thể rơi vào hàng Thanh 
văn, hàng ngoại đạo hay ác thú. Nếu tín tâm thành tựu mà phát 
Bồ-đề tâm, thì “tương ưng với chánh nhân”. Chánh nhân, tức 
chơn như Như Lai tạng, đây cũng là nhân chính để thành Phật. 
Tuy rằng tất cả chúng sanh đều có Như Lai tạng, nhưng vẫn
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chưa tùy thuận với chơn như Bồ-đề tâm, do đó chưa có tương 
ưng. Bồ-tát phát tâm, có khả năng tương ưng với Như Lai tạng 
chắc chắn sẽ thành Phật. Ở phần trước khi thảo luận đến thể 
dụng huân tập, đã nói rõ tương ưng với chưa tương ưng, thì từ 
tu hành chứng hoặc chưa chứng trí mà nói. Còn ở đây đàm luận 
về tương ưng, thì từ phát tâm tùy thuận với chơn như mà nói.

Người có tín tâm bất định
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nếu có chúng sanh thiện căn ít ỏi, từ lâu xa đến nay 

phiên não sâu dày, thì tuy được gặp Phật, cũng được cúng 
dường, song chỉ phát khởi những chủng tử nhân thiên, hoặc 
chủng tử Nhị thừa. Giả sử có cầu pháp Đại thừa, thì căn 
cũng bât định, khi tiến khi thối. Hoăc có người cúng dường 
chư Phật chưa trải qua một vạn kiếp, trong đó gặp duyên 
cũng có phát tâm. Nghĩa là hoặc thấy sắc tướng của Phật mà 
phát tâm, hoặc nhân cúng dường chư Tăng mà phát tâm, 
hoặc nhân hàng Nhị thừa dạy bảo khiến cho phát tâm, hoặc 
học theo ngưòi khác mà phát tâm. Những người phát tâm
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như thế, đều thuộc bất định, gặp nhân duyên xấu, hoặc khi 
lại thối thất sa vào hàng Nhị thừaẵ

Tín thành tựu phát tâm, quyết định không còn thối chuyển, 
điều đó cần phải có năng lực thiện căn huân tập. “Nếu có chúng 
sanh thiện căn ít ỏi” mà “từ lâu xa đến nay”, lại bị “phiền não 
sâu dày”, nên khó mà phát khởi đại tâm, có phát khởi thì cũng 
khó mà đạt đến bất thối. Thiện căn ít ỏi, phiền não lại sâu dày, 
“thì tuy được gặp Phật”, có thừa sự “cũng được cúng dường”, 
hoặc xuất gia tu hành. “Song” lại thiếu tâm yểm ly, không cầu 
đạo vô thượng, “chỉ phát khởi những chủng tử nhân thiên”, 
trồng phước báo nhân thiên, trở thành nhân thiên thừa. “Hoặc” 
tâm yểm ly quá mạnh, không thể phát đại tâm, thì sanh khởi 
“chủng tử Nhị thừa”, trở thành Thanh văn hay Duyên giác thừa. 
Nếu “giả sử có cầu pháp Đại thừa” mà phát Bồ-đề tâm, “thì 
căn” tánh “cũng bất định”, “khi tiến khi thối”, không thể quyết 
định trở thành Như lai chủng.

Phần trên là thảo luận việc từ lúc phát tâm ban đầu, tiến 
nhập vào Ngũ thừa hoặc Ngũ thừa chủng tánh. Phần dưới đây 
sẽ thảo luận Đại thừa bất định mà thối lạc xuống vào hàng Nhị 
thừa. Trong “Kinh Nhơn Vương” nói: “Trải qua một vạn kiếp 
thực hành thập thiện hạnh, khi tiến khi thối, như cộng lông nhỏ, 
bay theo hướng Đông hay Tây tùy theo chiều gió”. Điều này 
cùng với ý nghĩa ở phần trên, khi nói đến phát tâm hướng đến 
Đại thừa, mà thối tâm trở thành hai loại phàm phu hay Nhị thừa. 
Nếu thối tâm trở thành Nhị thừa là “hoặc có người cúng dường 
chư Phật chưa trải qua một vạn kiếp”. Quá trình tu học “trong 
đó”, “gặp duyên cũng có phát” đại “tâm”, nhưng không giống 
nhau với ba loại nhân duyên ở phần trước.



348 HT. ẤN THUẬN

1. “Nghĩa là hoặc thấy sắc tướng của Phật” trang nghiêm 
“mà phát tâm”: Hoặc sanh cùng thời với đức Phật, thấy uy nghi 
trang nghiêm, ba mươi hai tướng tốt, tám mươi vẻ đẹp của đức 
Phật, trong tâm sanh khởi sự khâm phục kính mộ, nên phát tâm 
mong cầu tướng tốt này. Hoặc thấy đức Phật phóng hào quang 
đại địa chấn động v.v... các loại thần thông oai đức, mà phát 
tâm học Phật pháp.

2. “Hoặc nhân cúng dường chư Tăng mà phát” đại “tâm”. 
Đây là nhân vì bố thí cúng dường kính ngưỡng sự thanh tịnh, 
tinh tấn và uy nghi nghiêm túc của người xuất gia mà phát tâm.

3. “Hoặc nhân hàng Nhị thừa” - khi Thanh văn thuyết 
giảng giáo pháp, Duyên giác hiển hiện thần thông, thì “dạy bảo 
khiển cho phát tâm”. Trong luật tạng của Nhất Thiết Hữu bộ 
có ghi chép: Khi ngài Xá Lợi Phất thuyết pháp, có người phát 
tâm Bồ-đề. Và trong kinh điển Đại thừa, ngài Tu Bồ Đề, Xá Lợi 
Phất, A Nan, Mãn Từ Tử v.v... thuyết pháp, thính chúng nhân 
đây mà phát khởi đại tâm.

4. “Hoặc học theo người khác mà phát tâm”: Như cô vợ 
nhân vì người chồng học Phật mà theo học luôn; cha mẹ phát 
tâm quy y, con cái cũng phát tâm quy y theo v.v... “Những 
người phát tâm như thế”, “đều thuộc bất định” khó trở thành 
Đại thừa chủng tánh. Bởi vì hai loại trước, do theo hình thức 
mà bị cảm động nên phát tâm; còn phần thứ ba là nhân duyên 
để phát tâm không thù thắng, phần thứ tư thì tự thân thiếu sự 
chân thành, niềm tin và sự hiểu biết. Do đó, nếu “gặp nhân 
duyên xấu”, “hoặc khi lại thối thất” đại tâm, “sa vào hàng Nhị 
thừa”. Như “Luận Du Già Sư Địa” quyển thứ 35 nói: nương vào 
bốn năng lực mà phát tâm: 1. Tự lực, 2. Tha lực, 3. Nhân lực,
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4. Gia hành lực. Nương vào tự lực hoặc nhân lực mà phát tâm, 
rất khó thối chuyển thay đổi. Còn năng lực thiện căn huân tập 
không đủ, chỉ nhờ vào tha lực (được sự cảm hóa khích lệ mà 
phát tâm), hoặc gia hành lực mà phát tâm, thì dễ bị thối đọa. 
Nhân duyên xấu làm thối đọa tâm Bồ-đề, tóm lược thì có hai 
loại: như hoàn cảnh ác liệt, bốn duyên không đầy đủ, bị chính 
trị áp bức v.v.., là nhân duyên thật xấu; như cảnh ngộ quá tốt, 
danh lợi cúng dường quá nhiều, cũng là nhân duyên xấu chỉ dối 
trá cho là tốt. Như ở trong Kinh nói: ngài Xá Lợi Phất đã tu sáu 
mươi kiếp Bồ-tát hạnh, nhân vì có người xin đôi mắt của ông, 
mà ông cảm nhận được sự giáo hóa chúng sanh rất là gian khó, 
nên thối tâm chỉ cầu Thanh văn thừa. Đây là một ví dụ chỉ cho 
nhân duyên xấu. Song, nhân duyên dối trá cho là tốt, khó có thể 
nhận biết, thì không chỉ thối tâm cầu Nhị thừa, mà còn thối đọa 
vào ác đạo. Nhân duyên xấu dối trá này, thật chính là kẻ thù lớn 
của Bồ-tát!

2. Ba hình thức phát tâm
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, thành tựu chánh tín phát tâm là phát những 

tâm gì? Nói lược thì có ba loại. Thế nào là ba? Một là trực 
tâm, chánh niệm pháp chân như; hai là thâm tâm, mong 
thích tất cả các thiện hạnh; ba là đại bi tâm, muốn trừ khổ
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cho tất cả chúng sanh.
Phần trên thảo luận về căn và hành của tín thành tựu phát 

tâm; còn dưới đây sẽ bàn luận đến hành tướng của phát tâm. 
Phải phát tâm, khởi lên sự tu hành như đây mới có khả năng 
thành tựu tín phát tâm. Trước tiên thì nói phát ba loại tâm.

“Thành tựu chánh tín phát tầm” thì cuối cùng “là phát 
những tâm gì”? Nói chung đều là phát tâm vô thượng Bồ-đề 
nhưng Bồ-đề tâm có hàm nghĩa rất sâu rộng, còn “nói lược” thì 
“có ba loại” tâm. Ba loại tâm trong “Kinh Bát Nhã” là: tương 
ưng với nhất thiết trí trí (nghĩa hẹp của Bồ-đề tâm), đại bi đứng 
đầu, vô sở đắc làm phương tiện; y vào ba loại tâm này mà biết 
rõ được Bồ-tát hành. Trong Luận thì lấy ba loại tâm, trở thành 
Bồ-đề tâm. Trong “Kinh Duy Ma Cật” nói đến tịnh độ của Bồ- 
tát, cũng lấy ba loại tâm này làm chính: Trực tâm, thâm tâm 
và Bồ-đề tâm; tức lẩy ba tâm trở thành tịnh độ hành. Trực tâm 
với thâm tâm thì tương hợp với luận này. Nếu như tổng hợp lại 
thì có bốn loại: Bồ-đề tâm, đại bi tâm, Bát-nhã kiến và các loại 
hành. Trong “Kinh Bát Nhã” lấy ba loại tâm trở thành Bồ-tát 
hành, tức đem nguyện cầu nhất thiết trí trí là một tâm; còn Luận 
thì lấy ba loại tâm thành tựu Bồ-đề tâm là đem nguyện tích tập 
tất cả thiện hạnh thành một tâm. Trong “Kinh Hoa Nghiêm” 
phẩm “Thập Địa” nói: Chứng đắc mười pháp (Luận Thập Trụ 
Tỳ Bà Sa chỉ nói tám pháp), thì có khả năng phát Bồ-đề tâm. Ba 
pháp cuối cùng trong mười pháp là “đầy đủ trong thâm tâm, bi 
tâm niệm chúng sanh, tín giải pháp vô thuợng”, tương hợp với 
ba tâm trong Luận (còn mối quan hệ giữa Thập trụ và Thập địa 
sẽ giải thích riêng). Trong “ba” tâm:

“Một là trực tâm”: Trực tâm là trí tuệ chánh kiến (theo
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“Kinh Duy Ma Cật” thì trực tâm là hiền trực tâm, tâm ngay 
thăng không quanh co), cũng là xa rời nhị biên xả bỏ hý luận 
được nói đến trong Trung Quán. Do đó khẳng định: “Chánh 
niệm pháp chơn như”. Bản tánh của tất cả pháp là tâm chơn 
như. Chánh niệm là niệm tương ưng với tâm vô phân biệt; niệm 
rõ ràng không hư vọng, tâm vô phân biệt nương vào niệm mà 
thau suôt, do đó gọi là chánh niệm. Nêu không thể chánh niệm 
với chơn như, sẽ đọa lạc vào tâm hành hư vọng đảo loạn thì 
không thể thành tựu Bồ-đề tâm.

“Hai là thâm tâm”: Là tâm thâm sâu quảng đại. Bồ-tát vì 
mong thích tat ca các thiện hạnh”, nên tu tập các phước đức tư 

lương, không có bao giờ biết đủ.
“Ba là đại bi tâm” chính là “muốn trừ khổ cho tất cả chúng 

sanh . Phát Bô-đê tâm phải đối với tất cả chúng sanh khởi tâm 
đại bi; nen dũng mãnh tu tập tích tụ, phước đức trí tuệ tư lương 
nen chánh niệm pháp chơn như, mà tâm tương ưng với chơn 
như.

Hay nói cách khác ba tâm này: Chánh niệm pháp chơn 
như, mong thích tât cả các thiện hạnh, muốn trừ cái khổ cho 
tât cả chúng sanh, nêu như đầy đủ tương ưng rồi thì Bồ-đề tâm 
được thanh tựu. Co đức dùng rât nhiêu ý nghĩa để giải thích ba 
loại tâm này, như nói: Lấy trực tâm chánh niệm pháp chơn như 
chứng đăc pháp thân; đem thâm tâm mong thích tất cả thiện 
hành, có thê thành báo thân; lấy đại bi tâm muốn trừ cái khổ của 
tât cả chúng sanh, thì sanh khởi hóa thân. Đem ba tâm này mà 
giải thích thảo luận về công đức của Phật, thì có thể tự tại tùy ý 
mà phối họp giảng giải.

Trong Kinh nói phát tâm, nội dung có cạn có sâu; có loại
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thì chú trọng ở niệm pháp chơn như, nói phát tâm phải xa lìa tất 
cả hý luận, ngộ được không phải sắc, không phải tâm, không 
phải có, không phải không v.v... Đây là chú trọng dưới cái nhìn 
của Bát-nhã, từ thắng nghĩa Bồ-đề tâm mà nói như vậy. Còn 
người mới học, nếu không thể thực hành tương ưng với tâm 
từ bi, chưa khởi hoằng nguyện tự độ độ tha (hoặc gọi là hành 
Bồ-đề tâm, nguyện Bồ-đề tâm), chỉ lo chú trọng ở phần minh 
tâm kiến tánh, thì khó thành tựu phát tâm. Do đó phát Bồ-đề 
tâm phải từ mong thích tất cả các thiện hạnh, muôn trừ cái khô 
cho tất cả chúng sanh, chánh niệm pháp chơn như - ba tâm này 
tương ưng tương thành với nhau rồi để hoàn mãn nó.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Hỏi: Ở trên đã nói pháp giới chỉ nhất tướng, Phật thể 

không có hai. Vì cớ sao lại không chỉ niệm chơn như, mà còn 
cần nhờ đến sự cầu học các thiện hạnh?

Chấp chặt ở phần lý mà phế bỏ phần sự, thì đối với ba 
loại tâm phát tâm thành tựu này, sẽ sanh ra nghi vân. Họ cho 
rằng: “Ở trên đã nói” qua: “pháp giới chỉ nhất tướng”, chân lý 
thì bình đẳng không hai. Pháp giới viên chứng của Như Lai, 
“Phật thể không có hai”, pháp thân chẳng khác. Thê thì, muôn 
phát tâm thành Phật chỉ cần chánh niệm pháp chơn như được 
rồi “vì cớ sao lại không chỉ niệm chơn như , mà còn can nhơ 
đến sự cầu học các thiện hạnh” công đức nữa? Đây là điêu mà 
học giả Trung Quán với Duy Thức, sẽ không có sự sai lâm này.
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Còn học giả Chơn Thường duy tâm luận thì hay có sự ngộ giải 
đó; nêu không phá bỏ sự hiêu lầm sai trái này sẽ rơi vào trong 
“ác thủ không”.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Trả lời: Ví như viên châu báu đại ma-ni, thể tính trong 

sáng, mà còn dở bởi lóp cáu bẩn. Nếu ai chỉ niệm chơn như 
châu báu, mà không dùng các phương pháp mài dũa, thì 
rôt cuộc cũng không được hạt châu trong sạch. Pháp chon 
như của chúng sanh cũng như thế thể tính rỗng không trong 
sạch, mà có vô lượng phiền não làm cấu nhiễm. Nếu ai chi 
niệm choii như, không dùng các loại phương tiện huân tập, 
thì cũng không được sự trong sạch. Do cấu nhiễm vô lượng 
cùng khắp tất cả pháp, nên cần tu tất cả thiện hạnh để mà 
đối trị. Nếu ai tu hành tất cả thiện pháp, thì tự nhiên quay 
về thuận theo pháp chon nhưề

Luận chủ vì họ “trả lời”. Trước tiên lấy ví dụ để thuyết 
minh: “ví như viên châu báu đại ma-ni, thể tính” vốn là “trong 
Sâng , ma con dơ bởi lớp cáu bân”. Châu báu ma-ni là ngọc 
như ý, thê tính trong sáng, có các loại công đức, như loại bảo vật



354 HT. ẤN THUẬN

trong truyền thuyết của Ấn Độ, nên Kinh điển hay dùng nó đê 
làm ví dụ chỉ cho tâm tánh vốn thanh tịnh, Bô-đê bản tánh. Bô- 
tát phát Bồ-đề tâm, giống như mài dũa châu báu ma-ni, trong 
“Kinh Hoa Nghiêm”, “Kinh Đại Tập” v.v..., đều có dùng ví dụ 
này. Trong “Luận Bảo Tánh” khi thuyết minh Như Lai tạng, 
cũng đem châu báu ma-ni làm ví dụ, có liên quan đên “Kmh 
Đại Tập” phẩm “Đà La Ni Tự Tại Vương” với phâm “Bô-tát 
Hải Tuệ”. Trong phẩm “Bồ-tát Hải Tuệ” nói: tịnh Bô-đê tâm 
bảo là phải xa lìa chín loại chủng tánh; như châu báu ma-ni có 
bản tính trong sáng mà vẫn cần phải sử dụng các cách mài dũa. 
Còn Luận này cũng dẫn dụng ví dụ đó, “nếu người ta chỉ niệm 
tánh của châu báu” rất là trong sáng, có các loại công dụng; 
nhưng đối với các tạp chất bám vào châu báu ma-ni, “mà không 
dùng các phương pháp mài dũa”, làm cho các loại bám vào đó 
sạch đi, châu báu ma-ni “thì rốt cuộc cũng không được hạt châu 
trong sạch”. Như “Kinh Đại Tập” dạy: đối với châu báu ma-ni 
có ba cách làm trong sạch nó: mài dũa, đặt đê trong một khuôn 
khổ nhất định, và xâu gắn liên kết. Bồ-đề tâm của Bồ-tát, cũng 
phải lấy lục độ để mài dũa như việc: Bổ thí và trì giới là mài 
dũa nhẫn nhục và tinh tấn như đặt để trong một khuôn khổ nhất 
định còn thiền định và trí tuệ thì như xâu gắn xuyên suôt nó 
lại. Nếu kết hợp giữa ví dụ với giáo pháp thì: “Pháp chơn như 
của chúng sanh cũng như thê”, tuy “thê tính rông khong trong 
sạch” “mà” tò xưa đến nay “có vô lượng phiên não làm câu 
nhiễm” giống như châu báu ma-ni còn ở dạng khoáng chât. 
Luận thì không nói là trong sáng mà dùng từ rông không trong 
sạch vì tâm chơn như vốn không tương ưng với phiền não, rỗng 
không cũng có nghĩa là thanh tịnh.
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“Neu ai chỉ niệm chơn như” quán vô phân biệt, không 
chấp trước; nhưng “không dùng các loại phương tiện huân tập”, 
chơn như “thì cũng không được sự trong sạch”. Có người cho 
rằng chơn như vốn thanh tịnh, chỉ cần không tư duy phân biệt
- không suy nghĩ thiện, ác, hữu vô, thì tự nhiên tương ưng với 
chơn như; cho rằng thành Phật cũng chẳng qua là như vậy thôi. 
Đây là điều sai lầm rất lớn! Không biết trong ba loại tâm này 
cần phải dùng từ bi mẫn niệm tất cả chúng sanh mà quảng đại tu 
tập, tích tụ tất cả thiện hạnh, đó là điều cần thiết để đối trị phiền 
não. Bởi vì, phiền não “do cấu nhiễm vô lượng cùng khắp tất cả 
pháp”, đâu đâu cũng bị phiền não làm nhiễm ô. Do đó phải “nên 
cần tu tất cả thiện hạnh để mà đối trị” với phiền não. Như bổ thí 
đối trị với san tham; tu từ bi để đối trị với sân nhuế, tu trí tuệ để 
đối trị ngu si v.v... Pháp tạp nhiễm có vô biên, thì cũng phải cần 
có vô biên thiện pháp thanh tịnh để đối trị nó.

“Nếu ai tu hành tất cả thiện pháp, thì tự nhiên quay về 
thuận theo pháp chơn như”, đây là luận nghị hết sức có giá trị. 
Chơn như có ở tất cả mọi nơi và ác pháp cũng không xa lìa 
chơn như. Nhưng mà, ác pháp tương phản với chơn như, không 
tùy thuận theo tánh chơn như, do đó gọi là phi pháp. Ngược 
lại, thiện pháp là hợp với pháp, là tùy thuận với pháp tính chơn 
như. Không nên cho rằng thiện hành chỉ là sự dụng công bên 
ngoài; phải biết thiện hành của sự dụng công bên ngoài này là 
tùy thuận với chơn như, mà có khả năng hướng về với chơn 
tánh, như nương vào giới mà tu định, nhân định chứng đắc trí 
tuệ, nương tuệ đạt đến giải thoát, đều do theo thứ lớp từ thiện 
hạnh để đạt được. Nếu không thì chỉ trực tiếp tu trí tuệ, như thế 
sẽ giảm bớt rất nhiều thời gian và công sức rồi! Nhưng mà trong
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Phật pháp không có chuyện như thế. Nếu không có giới và định 
làm cơ sở, thì thắng nghĩa tuệ không thể thành tựu. Như trong 
“Luận Đại Trí Độ” nói: tu bố thí sẽ khiến giảm bớt tất cả phiền 
não. Giảm bớt tất cả các phiền não, chính là tu tập, tích tụ tất cả 
các thiện pháp; thiện tăng thì ác sẽ giảm, tự nhiên quy thuận về 
với chon như. Có một số người học Phật, chấp vào lý mà phế 
bỏ sự, khuyên người học đi thẳng vào pháp môn chơn như, trực 
tiếp từ vô phân biệt để hạ thủ công phu, từ không có thể hạ thủ 
mà hạ thủ công phu, đó thật là ác kiến của kẻ ngu! Khi vô lượng 
phiền não ác nghiệp còn huân tập ở trong tâm, nếu có tu chứng 
thì cũng chẳng qua là tà định, cuồng tuệ thôi.

3. Bốn loại phương tiện
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lược nói về phương tiện thì có bốn loại. Thế nào là 

bốn? Một là phương tiện tu hành căn bản, nghĩa là quán tất 
cả các pháp tự tính không sanh, ròi các vọng kiến, không 
trụ nơi sanh tử. Quán tất cả các pháp nhân duyên hòa hợp, 
nghiệp quả không mất, khởi lòng đại bi, tu các phước đức, 
nhiếp hóa chúng sanh, không trụ nơi Niết-bàn, do thuận 
theo pháp tính nên không có trụ.

Phát tâm thì không chỉ niệm chơn như mà còn thường suy 
nghĩ quảng tu thiện hành, vì phải có phương tiện thực hành, Bồ-
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đề tâm mới có khả năng triển chuyển mà sáng suốt được. Nên 
“lược nói về phương tiện” phát Bồ-đề tâm “thì có bốn loại”: 

“Một là phương tiện tu hành căn bản”. Căn bản tu hành 
của Đại thừa là khế hợp với nhị đế vô ngại trong chánh kiến 
trung đạo. Đây có thể gọi là vô trụ phương tiện. Tâm phàm phu 
là trụ ở sanh tử; hàng Nhị thừa chán ghét nỗi khổ sanh tử, lại trụ 
ở Niết-bàn. Tâm hành của Bồ-tát phải siêu việt sanh tử, lại phải 
không trụ chứng Niết-bàn của Nhị thừa, ở trong sanh tử để hóa 
độ chúng sanh, viên thành Phật đạo. Đây là phương tiện căn bản 
duy nhất của Đại thừa, từ chánh kiến nhất tâm trong hai môn 
chơn như và sanh diệt mà đạt được. Do đó, căn bản phương 
tiện này “nghĩa là quán tất cả các pháp tự tính không sanh”: 
Tât cả cảnh giới là hư vọng, không có tự tánh sanh diệt. Hiểu 
được tâm chơn như môn của tất cả pháp không sanh, thì có khả 
năng xả “rời” chấp ngã, chấp pháp, chấp tâm, chấp cảnh “các 
vọng” tưởng “kiến” chấp, thì “không trụ nơi sanh tử”. Chúng 
sanh không biết cảnh hư vọng do vọng tâm sanh khởi, vọng 
tâm do bât giác mà khởi, đều không có tự tánh, do đó sanh khởi 
kiến chấp, đắm trước không thể xa rời sanh tử. Đồng thời, phải 
“quán tất cả các pháp nhân duyên hòa họp, nghiệp quả không 
mât”. Nhân nghiệp cảm quả, không phải vì quán tất cả pháp 
vô tánh không tịch mà hư hoại biến mất. Trong tâm sanh diệt 
môn, nghiệp quả vẫn uyên nguyên không mất. Bồ-tát quán thấy 
chúng sanh chịu nghiệp cảm sanh tử thống khổ, nên “khởi lòng 
đại bi”. Quán sát nhân quả thiện nghiệp không mất, thì “tu các 
phước đức” tư lương. Tu tập tất cả phước đức, không chỉ tự lợi 
cũng vì “nhiêp hóa chúng sanh”. Như thế, Bồ-tát có khả năng 
siêu việt Nhị thừa, “không trụ nơi Niết-bàn”. Bồ-tát đạt đến tất
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cả pháp tính vốn thanh tịnh, do đó không trụ trong sanh tử hữu 
biên; biết được các pháp huyễn có không mất, do đó không trụ ở 
Niết-bàn vô biên, Bồ-tát không trụ trong nhị biên, vì “do thuận 
theo pháp tính nên không có trụ” mà thực hành. Phát Bồ-đề tâm 
phải nên tu tập phương tiện căn bản này, không rơi vào nhị biên, 
trụ trong trung đạo.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hai là phương tiện năng chỉ, nghĩa là tàm quý hối lỗi, 

có thể ngăn chặn tất cả ác pháp không cho tăng trưởng. Do 
thuận theo pháp tính rời các lỗi lầm.

“Hai là phương tiện năng chi”. Chi là ngăn chặn việc ác; 
không làm tất cả các ác pháp gọi là năng chỉ. Không thể ngăn 
chặn việc ác, nếu có tu tập thiện pháp thì cũng không thanh 
tịnh, quả báo là A-tu-la hay loại quỷ được của cải giàu có v.v... 
Loại phương tiện này là “tàm quý hối lỗi”. Tôn trọng nhân cách 
với chân lý của mình và tha nhân; tôn ngưỡng hiền thiện, chê 
trách bạo ác thì gọi là tàm quý. Có tâm tàm quý rồi thì ở trước 
Tam bảo sám hối sự lỗi lầm của ba nghiệp, lập chí không còn tái 
phạm nữa. Như thế, “có thể ngăn chặn tất cả ác pháp không cho 
tăng trưởng”. Do vì các việc ác không làm nữa là “thuận theo 
pháp tính rời các lỗi lầm”. Chơn như pháp tính là xa lìa tất cả 
lỗi lầm - không còn tương ưng với pháp tạp nhiễm. Do đó tùy 
thuận theo pháp tính rồi tu hành, thì sẽ do tàm quý hối lỗi mà 
hỗ trợ thành tựu Bồ-đề tâm.
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ba là phương tiện phát khỏi và tăng trưởng thiện căn. 

Nghĩa là ân cần cúng dường, lễ bái Tam bảo, tán thán, tùy 
hỷ, khuyến thỉnh chư Phật. Do tâm thuần hậu ái kính Tam 
bảo, nên tín tâm được tăng trưởng và có khả năng quyết 
chí cầu đạo vô thượng. Lại nhân được lực hộ trì của Phật 
Pháp Tăng nên tiêu trừ nghiệp chướng, thiện căn không 
thối chuyển. Do vi thuận theo pháp tính rời ngu si chướng 
ngại.

“Ba là phương tiện phát khởi và tăng trưởng thiện căn”. 
Phần trên là chỉ ác, còn phần này là hành thiện. Hai loại đó 
là hạnh nguyện của Bồ-tát Phổ Hiền, như trong “Kinh Hoa 
Nghiêm” phẩm “Hạnh Nguyện Phổ Hiền” đề cập đến. Phần 
trên nói phương tiện năng chỉ là phần sám hối nghiệp chướng 
trong mười nguyện; hiện tại thảo luận phương tiện tăng trường 
thiện căn là gồm sáu nguyện trong mười nguyện. Như “nguyện 
thứ ba quảng tu cúng dường” trong mười nguyện thì trong luận 
này: là “ân cần cúng dường”. “Một là lễ kính chư Phật” thì 
trong Luận “lễ bái Tam bảo”. “Hai là xưng tán Như Lai” thì 
trong Luận là “tán thán”. “Năm là tùy hỷ công đức” trong Luận
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là “tùy hỷ”. “Sáu là thỉnh chuvển pháp luân, bảy là thỉnh Phật 
trụ thế”, thì trong Luận là “khuyến thỉnh chư Phật”. Năm việc 
này, tại sao lại có công năng phát khởi và tăng trưởng thiện căn 
được?

1. Cúng dường, lễ bái, tán thán, tùy hỷ và khuyến thỉnh 
là trưởng dưỡng được tín tâm “ái kính” Phật Pháp Tăng “Tam 
bảo”, “tâm thuần” tịnh lại còn thâm “hậu”; thường tu tập các 
loại phương tiện này, “nên tín tâm được tăng trường”, đây mới 
“có khả năng quyết chí” tiến “cầu đạo vô thượng” Bồ-đề.

2. Vì kính tín với Tam bảo “nhân được lực hộ trì của Phật 
Pháp Tăng” - gia bị, do đó “nên tiêu trừ nghiệp chướng, thiện 
căn” tăng trưởng “không thối chuyển”. Lễ bái, cúng dường v.v.., 
vốn chẳng qua là nghi thức tôn giáo, nhưng do vì lòng kính ái 
của chúng sanh và ân đức oai nguy của Tam bảo, nên hỗ tương 
cảm ứng, do vậy có khả năng trợ lực cho tâm Bồ-đề của chúng 
sanh được thành tựu. Tu hành các phương tiện này, vẫn là tương 
ưng với chánh niệm chơn như, bởi “do vì thuận theo pháp tính” 
nên “rời ngu si chướng ngại”. Pháp tính chơn như, lìa tất cả các 
ngu si hôn ám; Phật với Tăng là bậc chánh giác, giáo pháp là 
đức Phật và chúng tăng đã giác chứng. Quy y hướng về với bảo 
tàng quang minh của Tam bảo, sẽ tùy thuận với pháp tính pháp 
tướng thì xa lìa được si ám.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Bốn là phương tiện đại nguyện bình đẳng. Nghĩa là 

phát nguyện trong tận đời vị lai, hóa độ tất cả chúng sanh 
không có bỏ sót, đều khiến cho rốt ráo đạt được vô dư Niết- 
bàn. Do thuận theo pháp tính không đoạn tuyệt, pháp tính 
rộng lớn, cùng khắp tất cả chúng sanh, bình đẳng không 
hai, không phân biệt đây kia, rốt ráo tịch diệt.

“Bốn là phương tiện đại nguyện bình đẳng”. Phương tiện 
năng chỉ và phát khởi thiện căn tăng trưởng, thì trong ba tâm là 
tương ưng với thâm tâm và tâm mong thích tất cả thiện hạnh. 
Phương tiện căn bản hành thì ở trong ba tâm là tương đương 
với trực tâm - chánh niệm pháp chơn như. Còn phương tiện đại 
nguyện bình đẳng này, thì tương ưng với trong ba tâm là đại 
bi tầm - muốn trừ cái khổ cho tất cả chúng sanh. Do đó tu tập 
bốn phương tiện này có thể hỗ trợ cho sự thành tựu của ba tâm. 
“Phát” bình đẳng đại “nguyện trong tận đời vị lai, hóa độ tất cả 
chúng sanh không có bỏ sót, đều khiến cho rốt ráo đạt được vô 
dư Niểt-bàn”. Như trong “Kinh Kim Cang Bát Nhã” đức Phật 
dạy: “tât cả các loại chúng sanh, ta đều khiến cho rốt ráo nhập 
vào vô dư Niết-bàn mà độ họ”. Phát đại nguyện hóa độ chúng 
sanh này, thì có khả năng hỗ trợ tăng trưởng tâm đại bi. Điều 
này bao hàm qua ba ý nghĩa: 1. Phát tâm tận trong đời vị lai. 2. 
Độ tận tât cả chúng sanh. 3. Cứu cánh rốt ráo nhất vì mục đích 
nhập vào vô dư Niết-bàn. Có khả năng phát đại nguyện như thế:

1. Nhân vì “thuận theo pháp tính không đoạn tuyệt” mà 
phát khởi lên nguyện: Chơn như pháp tính là thường hàng do 
đó Bồ-tát thuận theo chơn như pháp tính mà phát tâm cho đến 
tận đời vị lai.
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2. Tùy thuận theo “pháp tính rộng lớn, cùng khắp tất cả 
chúng sanh, bình đẳng không hai, không phân biệt đây kia” mà 
phát tâm: Chơn như pháp tính là rộng lớn mà biến khắp tất cả 
chúng sanh, không có sự phân biệt đây kia. Do đó, tùy thuận 
pháp tính mà phát tâm, không phân biệt chúng sanh nào tôi nên 
hóa độ, còn chúng sanh nào tôi không nên hóa độ, mà phát tâm 
bình đẳng phổ độ tất cả chúng sanh.

3. Tùy thuận sự “rốt ráo tịch diệt” của chơn như mà phát 
tâm: pháp tính là cứu cánh tịch diệt, do đó Bồ-tát phát nguyện, 
khiến cho tất cả chúng sanh đều có thể nhập vào cứu cánh tịch 
diệt. Chơn như pháp tính, có ý nghĩa vô tận, quảng đại, cứu 
cánh. Nên Bồ-tát tùy thuận pháp tính mà phát nguyện độ sanh.

4. Công đức thù thắng từ sự phát tâm
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Bồ-tát phát tâm đó thì thấy được phần ít pháp thân, 

do thấy được pháp thân, nên tùy theo nguyện lực có thể hiện 
ra tám loại làm lọi ích cho chúng sanh. Nghĩa là từ cõi trời 
Đẩu-suất xuống, vào thai, ở trong thai, ra khỏi thai, xuất 
gia, thành đạo, chuyển pháp luân nhập Niết-bàn.

Dưới đây sẽ đàm luận công đức của tín thành tựu phát 
tâm: “Bồ-tát phát” khởi Bồ-đề “tâm đó thì thấy được phần ít 
pháp thân”, chứng thấy được pháp thân thì phải từ Sơ địa trở
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lên. Sơ trụ Bồ-tát có khả năng thấy được phần ít pháp thân, như 
trong “Kinh Hoa Nghiêm” nói: Sơ trụ Bồ-tát ngộ không phải 
do người khác, nghĩa là thấy được pháp thân. Bồ-tát này thấy 
được phần ít nghĩa không (chưa thể chứng thấy Như Lai tạng 
bất không), do đó nói thấy pháp thân. Có Kinh thì cho: Thập trụ 
Bồ-tát thấy được pháp thân “như bị cách một lóp vải mỏng”. 
Cũng như ngắm hoa trong sương mù, nhìn thấy được nhưng còn 
có sự ngăn cách. Sơ trụ Bồ-tát nhân vì có thể “thấy được pháp 
thân”, do đó “nên tùy theo nguyện lực có thể hiện ra tám loại 
làm lợi ích cho chúng sanh”. Tám loại làm lợi ích cho chúng 
sanh là tám tướng thành đạo. Đầy là điều có thể đem lại lợi ích 
cho chúng sanh, nên gọi là tám loại làm lợi ích cho chúng sanh. 
Thiên Thai tông cho rằng: Bồ-tát Sơ trụ trong viên giáo thì có 
thể phá trừ vô minh, ngộ thấy trung đạo, hiện thân thành Phật. 
Một số thuyết thông thường thì cho Bồ-tát Sơ địa, mới thấy 
được pháp thân, rồi phân thân thành trăm cõi, thị hiện thành 
Phật. Kỳ thật, Bồ-tát Sơ trụ có thể thấy một phần ít pháp thân 
và có khả năng dùng năng lực thần biến, hiện thành tướng Phật, 
cũng là điều mà trong Đại thừa cùng công nhận. Song Bồ-tát Sơ 
trụ có khả năng hiển hiện, chì khác với Bồ-tát Sơ địa cũng có 
khả năng hiện này, Bồ-tát Sơ trụ có khả năng hiện, là từ nguyện 
lực mà hóa hiện; phân thân trăm cõi của sơ trụ Bồ-tát, là từ năng 
lực khởi lên từ công đức vô lậu. Sơ trụ Bồ-tát tùy theo nguyện 
lực hóa hiện tám loại làm lợi ích cho chúng sanh:

1. “Từ cõi trời Đẩu-suất xuống”: Trời Đâu-suất là cõi trời 
tri túc, cõi trời thứ tư trong cõi dục. Bồ-tát thân cuối cùng, trú 
ở cõi trời này; đợi đến khi hạ sanh thành Phật, thì trước tiên ở 
cõi Đẩu-suất xả báo.
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2. “Vào thai”: Như đức Phật Thích Ca thị hiện nhập vào 
thai hoàng hậu Ma-da.

3. “Ở trong thai”: Là mười tháng trong thai, dần dần 
trưởng thành.

4. “Ra khỏi thai”: như đức Thích Ca đản sanh tại vườn 
Lâm-tỳ-ni.

5. “Xuất gia”: Như đức Thích Ca nhìn thấy các hiện tượng 
lão, bệnh và tử khổ mà vượt thành xuất gia.

6. “Thành đạo”: Như đức Thích Ca tại cội cây Bồ-đề 
thành đạo.

7. “Chuyển pháp luân”: Như đức Thích Ca sau khi thành 
đạo, tại vườn Lộc Uyển, vì năm vị Tỳ-kheo chuyển pháp luân 
Tứ đế.

8. “Nhập Niết-bàn”: Như đức Thích Ca cuối cùng tại Sa- 
la Song Thọ ờ Câu-thi-na nhập Niết-bàn.

Tám loại tướng này là quá trình đức Phật ứng hóa ờ thế 
gian từ bắt đầu cho đến kết thúc. Tám tướng thành đạo này, xưa 
nay có hai thuyết: 1. Theo Luận đưa ra thứ tự đó thì phù hợp với 
kinh điển Đại thừa. 2. Có loại không đề cập đến tướng ở trong 
thai, nhưng ở trước lúc thành Phật thì thêm tướng hàng phục ma 
quân. Trong quá trình tám loại tướng trạng ứng hóa ở thế gian 
này, mỗi một giai đoạn, đức Phật đều phóng hào quang đại địa 
chấn động, thuyết pháp độ sanh. Do đó nói: “Chưa sanh vào 
vương cung, thì việc độ sanh đã hoàn tất”. Tóm lại, tám tướng 
này đều đem đến lợi ích cho chúng sanh; nhất cử nhất động của 
đức Phật, đều vì muốn chúng sanh đạt được lợi ích.

Nguyên văn:
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Z)/c/ỉ nghĩa:
Song vị Bồ-tát đó chưa gọi là pháp thân, do vì nghiệp 

quả hữu lậu, từ vô lượng đời quá khử đến nay chưa dứt 
hẳn, tùy theo noi sanh, còn tương ưng vói một ít khổ, nhưng 
không phải vì bị nghiệp ràng buộc, vì có sức tự tại của đại 
nguyện.

Từ Sơ trụ trở lên, Bồ-tát thấy được một ít phần pháp thân, 
có khả năng hiện tám tướng thành đạo, “song vị Bồ-tát đó chưa 
gọi là pháp thân” Đại sĩ, “do vì nghiệp quả hữu lậu, từ vô lượng 
đời quá khứ đến nay chưa dứt hẳn” đoạn tận. Sự sanh tử bình 
thường của chúng sanh là do nghiệp lực chiêu cảm, nghiệp lực 
làm chủ; còn Bô-tát Sơ trụ không phải nghiệp lực làm chủ và 
nương vào nguyện lực mà được tự tại, như hóa hiện thành Phật 
hoa hiện làm súc sanh, địa ngục, ngạ quỷ v.v... Tùy theo nguyện 
lực hóa hiện, song vẫn theo nghiệp quả hữu lậu từ vô lượng đời 
quá khứ mà chiêu cảm sanh mạng, thì khác với sự hóa dụng của 
Bô-tát pháp thân do đại bi nguyện lực. Bồ-tát Sơ trụ đối với hữu 
lậu nghiệp được huân tập nhiêu đời nhiều kiếp, vẫn chưa thể dứt 
hết. Chỉ có thể dùng năng lực của trí tuệ của bi nguyện, lợi dụng 
năng lực phiên não nhuận sanh này, chiêu cảm phát triển nghiệp 
chủng hữu lậu của quá khứ, để đi thọ sanh. Tóm lại, tùy theo 
sự tò bi nguyện lực mà sanh khởi, vẫn là chưa rời hoặc nghiệp 
mà hiện khởi. Quả báo thân này do “tùy theo nơi sanh”, hoặc 
là Phật, hoặc là trời, người v.v... năm cõi, đều “còn tương ưng 
với một ít khô”. Như các loại cảm thọ lạnh nóng đói khát tuy
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Bồ-tát có sự chế ngự của bi nguyện và trí tuệ, thì không có nỗi 
thống khổ kịch liệt, nhưng cái khổ nhỏ nhặt vẫn còn tồn tại. Bởi 
vì Bồ-tát chiêu cảm thân chịu sanh tử này là thuộc phân đoạn 
sanh tử. Thân sanh từ của chúng sanh, chỉ toàn sự ràng buộc của 
nghiệp lực; nhưng thân Bồ-tát Sơ trụ này tuy không rời nghiệp 
lực nhưng cũng “không phải vì bị nghiệp ràng buộc”. Đây bởi 
Bồ-tát “vì có sức tự tại của đại nguyện”, lấy nguyện lực làm 
chính, thiện xảo sử dụng phiền não nghiệp mà thực hành các sự 
việc đem đến lợi ích cho chúng sanh. Do đó, thân của Bồ-tát tín 
thành tựu phát tâm, so với trên tuy không đồng với pháp thân, 
còn dưới thì không giống với phàm phu và Nhị thừa.

5. Phân biệt về thối chuyển và bất thối chuyển
Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Như trong Kinh hoặc nói có thối đọa vào cõi xấu, 

nhưng đó không phải là thật; chỉ vì các vị sơ học Bồ-tát 
chưa vào chánh vị lại giải đãi mà nói như thế để làm cho e 
sợ, khiến cho họ dũng mãnh. Và Bồ-tát đó một khi đã phát 
tâm, thì xa rời khiếp nhược, rốt ráo không sợ sa vào hàng 
Nhị thừa. Cho dù nghe phải tu hành tinh cần gian nan trong 
vô lượng vô biên A-tăng-kỳ kiếp mói được Niết-bàn, cũng
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không khiếp sợ; vì do đã tin biết tất cả các pháp xưa nay 
vốn tự Niết-bàn.

Bồ-tát phát tâm trụ thấy được một phần ít pháp thân, “như 
trong Kinh hoặc nói có thối đọa vào cõi xấu”. Trụ thứ bảy trong 
thập trụ, gọi là Bất thối trụ. Trong “Kinh Bồ-tát Anh Lạc Bổn 
Nghiệp” từng nói về nhân duyên của ngài Xá Lợi Phất, khi chưa 
chứng được trụ thứ bảy bất thối, do đó thối đọa vào Tiểu thừa. 
Có một số Kinh điển khác, thậm chí cho là bị thối đọa vào ác 
thú, “nhưng đó không phải là thật”, vì quan niệm có thối đọa là 
học thuyết bất liễu nghĩa. Trong Kinh khẳng định có thối đọa ác 
thú, “chỉ vì các vị sơ học Bồ-tát chưa vào chánh vị lại giải đãi 
mà nói như thế”; chỉ muốn “để làm cho e sợ, khiến cho họ dũng 
mãnh”. Vào chánh vị, tức vào chánh tánh ly sanh, hoặc chánh 
tánh quyết định. Thanh văn đạt đến kiến đạo, phát vô lậu tuệ, 
gọi là nhập vào chánh vị. Còn Đại thừa thì lấy phát tâm trụ giác 
ngộ không phải do tha nhân, thì nhập vào chánh định tụ. Chưa 
tiến vào sơ phát tâm trụ ở chánh vị, có khi sanh khởi tâm giải 
đãi, do đó vì nhắc nhở họ: phải lưu tâm nếu không thì có thể 
thối đọa! Bồ-tát nhập vào trụ vẫn còn bị thối đọa, huống gì khi 
chưa có khả năng nhập vào chánh vị? Nhưng trên thực tế, Bồ- 
tát sơ phát tâm trụ thì không còn thối đọa nữa. Lại có thuyết: 
Tâm thứ bảy trong Thập tín gọi là tâm bất thối, có niềm tin đối 
với Tam bảo tứ đế không còn thối chuyển. Trụ thứ bảy gọi là trụ 
bất thối, là từ vị bất thối vào Nhị thừa mà nói. Từ Sơ địa trở lên 
là chứng bất thối; Bát địa trở lên là hành bất thối. Thất địa là vị 
bất thối thì hoàn toàn tương phản với sự kiến giải trong Luận.

Phần trên đã thảo luận qua không còn thối đọa vào ác 
thú, ở đây sẽ tiếp tục vấn đề không thối đọa vào Nhị thừa. Sơ
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phát tâm trụ “Bồ-tát đó một khi đã phát tâm”, “thì xa rời khiếp 
nhược, rốt ráo không sợ sa vào hàng Nhị thừa”. Khiếp nhược 
là không có năng lực tự giác, lại sợ thổi đọa, không thể ở trong 
Phật pháp kiên cường dũng mãnh tiền tiến. Bồ-tát tín thành tựu 
phát tâm có thể rời xa được tâm khiếp nhược này, không chỉ 
không sợ thối đọa vào ác thú và hàng Nhị thừa, mà khi nghe: 
Bồ-tát phải “tu hành tinh cần gian nan trong vô lượng vô biên 
A-tăng-kỳ kiếp mới được Niết-bàn”, trong tâm “cũng không 
khiếp sợ”. Đây bởi vì, có khả năng chánh niệm pháp chơn như 
“do đã tin biết tất cả các pháp xưa nay vốn tự Niết-bàn”. Tất cả 
pháp xưa nay vốn Niết-bàn, thì không có nỗi sợ sanh tử, cũng 
không có Niết-bàn để đắm trước. Chỉ là đại nguyện minh trí 
thực hiện tự lợi lợi tha, mỗi suy nghĩ ý niệm đều trong Niết-bàn, 
thì đâu còn sợ Phật đạo khó hoàn thành nữa! Pháp Đại thừa chú 
trọng thể ngộ tất cả pháp tính vốn không, không sanh diệt. Hàng 
Nhị thừa không chứng ngộ được tất cả pháp vốn là Niết-bàn, do 
đó khẩn cấp mong cầu Niết-bàn để rồi lưu trú tại phương tiện 
hóa thành. Còn Bồ-tát thì hiểu được tất cả pháp xưa nay tự tánh 
vốn Niết-bàn, do đó có khả năng an trụ trong đại bát Niết-bàn: 
Không trụ sanh tử, cũng không trụ Niết-bàn, chỉ có một lòng 
một ý thực hành Bồ-tát đạo.

IV. Giải hành phát tâm
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Giải hành mà phát tâm, thì nên biết đã chuyển hon 

trước. Do vị Bồ-tát đó từ khi bắt đầu được chánh tín đến 
nay, khi A-tăng-kỳ kiếp thứ nhất gần hoàn mãn, đổi với 
pháp chơn như có sự nhận biết sâu sắc đã hiện tiền, và sự 
tu đều là ly tướng. Do biết pháp tính thể vốn không xan 
tham, nên tùy thuận tu hành đàn Ba-Ia-mật. Do biết pháp 
tính không nhiễm, ròi sự lỗi lầm của ngũ dục, nên tùy thuận 
tu hành thi Ba-Ia-mật. Do biết pháp tính không có khổ, rời 
các sân não, nên tùy thuận tu hành sằng-đề Ba-la-mật. Do 
biết pháp tính không có tướng thân tâm, ròi sự giải đãi, nên 
tùy thuận tu hành Tỳ-lê-gia Ba-la-mật. Do biết pháp tính 
thường định, thể không tán loạn, nên tùy thuận tu hành 
thiền Ba-la-mậtẻ Do biết pháp tính tự thể sáng suốt, rời các 
vô minh, nên tùy thuận tu hành Bát-nhã Ba-la-mật.

Sơ phát tâm trụ, tín tâm thành tựu; trong thập trụ vị, chú 
trọng ở phần sự hiểu biết thắng giải; trong thập hạnh vị, thì 
chú trọng ở phần tu hành; còn trong thập hồi hướng vị, thì chú 
trọng hồi hướng về pháp thân. Tất cả đều chưa có khả năng thực 
chứng, do đó, ở địa vị Tam hiền thì gọi chung là Giải hành địa. 
Luận đề cập đến giải hành phát tâm là đối với tín thành tựu mà 
nói. Từ phát tâm trụ, đến Hiền vị Thập hồi hướng, đều là thuộc
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tín thành tựu phát tâm. Cuối cùng của Thập hồi hướng nhập 
vào Gia hành vị, đây mới là hiểu biết (giải) và thực hành (hành) 
thành tựu viên mãn mà phát tâm. Do đó, “giải hành mà phát 
tâm”, so với tín thành tựu mà phát tâm, “thì nên biết đã chuyển 
hon trước”. “Do vị Bồ-tát đó từ khi bắt đầu” phát tâm trụ, thành 
tựu “được chánh tín đến nay”, tu hành “khi A-tăng-kỳ kiếp thứ 
nhất gần hoàn mãn”. Từ sơ phát tâm trụ đến thành Phật, phải 
tu hành trải qua ba đại A-tăng-kỳ kiếp. Từ sơ trụ đến thập hồi 
hướng, muốn tu hành viên mãn thì phải mất một đại kiếp. Khi 
sắp viên mãn, thì đó là vị cuối cùng của Thập hồi hướng. Trong 
vị cuối cùng của Thập hồi hướng, theo Duy thức học giả, thì đặc 
biệt sanh khởi tứ gia hành vị (noãn, đảnh, nhẫn và thế đệ nhất 
pháp), lúc này chính là Giải hành phát tâm. Bồ-tát ở Giải hành 
phát tâm, “đối với pháp chơn như có sự nhận biết sâu sắc đã 
hiện tiền”, do đó công đức của “sự tu”, “đều là ly tướng” không 
có chấp trước. Điều này chia ra hai cách để giải thích:

1. Bồ-tát giải hành vị sắp viên mãn, quán vô tướng rất 
thâm sâu, mà lại có khả năng nhị đế vô ngại. Họ hiểu rõ một 
cách rất sâu sắc về sự lý tương ưng vô ngại, do đó tu quán ly 
tướng đạt được thâm sâu, đến khi biểu hiện ra trong thực tế, thì 
quảng tu lục độ Ba-la-mật; tu tập lục độ Ba-la-mật, càng thể 
nhập hiểu rõ hơn về pháp môn ly tướng. Ly tướng chơn như và 
lục độ, hỗ tương thành tựu, không còn chấp trước và chướng 
ngại.

2. Bồ-tát nhập vào gia hạnh vị, chuyên tu quán và hành 
duy tâm vô tướng; thì ở trong quán tín giải vô tướng này, đầy đủ 
lục Ba-la-mật. Như pháp tính không có tướng xan tham, do đó 
khi ngộ giải được pháp tính, tức bố thí Ba-la-mật v.v... Ý nghĩa
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của Luận văn là như vậy.
Dưới đây, sẽ phân biệt thảo luận đến lục Ba-la-mật mà ly 

tướng, cũng là từ nhị đế vô ngại:
1. Bồ-tát “do biết pháp tính thể vốn không xan tham”. 

Tham là tham trước, xan là không xả bỏ. Vì biết xan tham 
không có tánh thật thể, nên Bồ-tát “tùy thuận” pháp tính xa rời 
xan tham này để “tu hành đàn Ba-la-mật”. Đàn là giản lược từ 
chữ đàn-na của tiếng Phạn có ý nghĩa bố thí: Có ba loại tài thí, 
pháp thí và vô uý thí.

2. “Do biết pháp tính không nhiễm, rời sự lỗi lầm của ngũ 
dục”. Ngũ dục là đổi với sắc, thanh, hương, vị và xúc khởi lên 
tâm yêu thích đắm trước. Ở trong ngũ dục đó hiểu được bổn 
tánh vốn không, biết pháp tính vốn không có dục nhiễm, thì 
Bồ-tát có khả năng “tùy thuận” pháp tính ly dục mà “tu hành 
thi Ba-la-mật”. Thi (thi-la) là giới. Giới luật tuy nhiều nhưng vi 
phạm chủ yếu từ ngũ dục mà ra; do đó hiểu được tánh của ngũ 
dục vốn không tịch, thì không còn có vi phạm, ngược lại hộ trì 
được giới.

3. “Do biết pháp tính không có khổ” có thể được, “rời các 
sân não”, do đó có khả năng “tùy thuận” pháp tính mà “tu hành 
sằng-đề Ba-la-mật”. sằng-đề có nghĩa là nhẫn nhục. Vì khổ 
không có tự tánh, do hiểu được khổ không có tự tánh, thì tâm 
sân não không còn xuất hiện, tức tùy thuận theo pháp tính ly 
tướng rồi tu hành nhẫn nhục.

4. “Do biết pháp tính không có tướng thân tâm, rời sự 
giải đãi”, do đó có khả năng “tùy thuận” pháp tính mà “tu hành 
tỳ-lê-gia Ba-la-mật”. Tỳ-lê-gia nghĩa là tinh tấn. Tinh tấn có 
hai loại: tâm tinh tấn và thân tinh tấn. Nếu cho rằng thân tâm
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có tính thực tại, có sự yêu thích nhiễm trước, mong muốn suy 
nghĩ tính toán tìm tất cả mọi phương pháp để an nhàn, thì làm 
sao tinh tấn được. Bồ-tát hiểu thân tâm không có tự tánh, do 
đó không nhiễm trước thân tâm, nên có thể thực hành tinh tấn 
Ba-la-mật.

5. “Do biết pháp tính thường định, thể không tán loạn”, do 
đó Bồ-tát “tùy thuận” pháp tính mà “tu hành thiền Ba-la-mật”. 
Thiền-na có nghĩa là tu tập tư duy, hoặc gọi là tịnh lự. Pháp tính 
xưa nay vốn thường định, thể tánh vắng lặng, không có loạn 
động. Nếu khế hợp với pháp tính như thế mà tu hành, thì tùy 
thuận tu hành thiền Ba-la-mật.

6. “Do biết pháp tính tự thể sáng suốt, rời các vô minh”, 
nên “tùy thuận” pháp tính, thì có thể “tu hành Bát-nhã Ba-la- 
mật”. Chơn như pháp tính là tâm tự tánh thanh tịnh, chính là 
bản giác, bản tánh sáng suốt. Vô minh là khách trần phiền não. 
Tu hành Bát-nhã là xa rời vô minh mà khế hợp với pháp tính. 
Điều này chia thành hai ý nghĩa để giải thích:

a. Hiểu rõ chơn như pháp tính có tự thể sáng suốt, vốn xa 
lìa vô minh, vì khế lý như vậy mà thực hành, tức là Bát-nhã.

b. Nương Bát-nhã để xả bỏ vô minh, khế hợp với tự thể 
minh tịnh của chơn như pháp tính. Không chỉ nương vào chân 
lý để thực hành, cũng nhân vì thực hành rồi khế hợp được với 
chân lý.

Phần trên đều xa rời sáu điều xấu để tu hành lục Ba-la- 
mật, đều là tu hành tùy thuận với pháp tính; do đó tất cả các vấn 
đề tu hành, đều khế hợp với pháp môn ly tướng.

V. Chứng phát tâm
Địa vị trong Bồ-tát địa
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Chứng mà phát tâm, thì các vị Bồ-tát từ Tịnh tâm địa 

cho đến Cứu cánh địa.
Chứng ngộ tâm Như Lai tạng thì chân chính phát Bồ-đề 

tâm, gọi là chứng phát tâm. Trong Kinh nói phát A-nậu-đa-la- 
tam-miệu-tam Bồ-đề tâm, hoặc từ nguyện, hành và chứng mà 
nói, thì có sự cạn sâu khác nhau. Trong kinh nói phát Bồ-đề tâm 
thì được thành Phật, đối với vấn đề này nếu theo quan niệm của 
cổ đức thì có hai phái:

1. Luận này và Duy thức tông khẳng định: Phát Bồ-đề 
tâm, tức thời thành Phật, y vào Sơ địa chứng ngộ pháp giới 
phân thân trăm cõi, hiện tám tướng thành Phật đạo. Như Long 
Nữ phát tâm hiện thân thành Phật trong “Kinh Pháp Hoa” chính 
là chứng phát tâm trong Luận này.

2. Căn cứ vào luận thuyêt của Long Thọ: Phát tâm tức 
thành Phật, thì phát tâm lúc ban đầu nhất, sơ phát tâm. Nhân vì 
từ xưa cho đến nay tích tập công đức sâu dày, do đó khi sơ phát 
tâm, thì chứng ngộ thành Phật. Nhưng đó chỉ cho hạng đốn căn 
rât hiêm gặp. Còn luận này thì chỉ cho từ tiệm tu không có đốn 
ngộ. Trong Hiền Thủ sớ cho rằng chứng phát tâm do đốn giáo 
bao quát qua được, thật là thiếu sự căn cứ.

“Chứng mà phát tâm, thì các vị Bồ-tát từ Tịnh tâm địa cho 
đên Cứu cánh địa” - sự phát tâm của Đại địa Bồ-tát. Tịnh tâm 
địa là Hoan hỷ địa; Bồ-tát cứu cánh địa chính là Pháp vân địa. 
Trong “Du Già Sư Địa Luận” lập mười ba trụ: trong đó, Thanh
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tịnh ý lạc trụ, thì trong luận này chỉ cho tịnh tâm địa; còn Bồ-tát 
cứu cánh thành mãn trụ, trong luận chỉ cho Bồ-tát Cứu cánh địa.

Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Chửng cảnh giói gì? Đó là chơn như. Do nương theo 

chuyển thức mà gọi là cảnh giới, chứ chỗ chứng ấy không có 
cảnh giới. Chỉ trí chơn như gọi là pháp thân.

Phần trên đã thảo luận qua theo hạng người nào, hiện tại 
thì thảo luận đến chứng đắc được cảnh giới như thế nào. Khi 
nghe tên gọi mà suy nghĩ nghĩa lý, nên nói là chứng thì phải có 
người chứng và cảnh giới được chứng. Trong luận văn chỉ hỏi 
cảnh giới chứng ngộ, kỳ thật năng chứng là trí tuệ, cũng đã bao 
hàm bên trong của vấn đề này. Xưa nay, pháp giới là xa lìa năng 
và sở; chứng ngộ pháp giới, thực tại là không thê sử dụng năng 
chứng, sở chứng để phân biệt định nghĩa nó. Nhưng chỉ nói 
chứng ngộ là xa lìa năng chứng sở chứng, song cuối cùng thì 
không thể nói là không có chứng đắc điều gì. Trong ngôn ngữ 
của đời thường, thì không thể nói không có sự chứng đắc, thế 
thì chứng đắc được cảnh giới đó, cứu cánh là như thế nào? Có 
thuyết: Gọi đây là siêu việt qua sự phân biệt của chủ thế năng 
chứng trí và đối tượng sở chứng cảnh, trí và cảnh, vốn như vậy 
không có sự phân biệt, không thể nói là có sự khác nhau, triệt để 
là không có chủ thể và đối tượng để đạt được. Trong Trung quán 
học thì sử dụng thuyết này, do đó khi ngài Long Thọ lý luận về 
thật tướng thì chính là chơn thật Bát-nhã. Hoặc có thuyêt: Khi
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chứng ngộ đến, thì cũng có thể nói là có chủ thể và đối tượng, 
chủ thể năng chứng là trí tuệ, đối tượng sở chứng là chơn như. 
Chẳng qua, chơn như sở chứng này là thân sở duyên duyên 
của chứng trí, năng chứng trí trực đắc được chơn như, không 
như ảnh tượng tướng phần hiện khởi do tâm phân biệt ra. Sự 
nhận thức thông thường ở trong căn thức hoặc ý thức trước tiên 
phải hiện ra cảnh tướng, nương vào đó mới phân biệt. Nhận 
thức, không thể trực tiếp nắm bắt được từ ngoại cảnh, chỉ là 
nương vào ảnh tượng mà phân biệt nó thôi. Sự nhận thức thông 
thường, đều nương vào bản chất của cảnh vật, sau đó hiện lên 
ảnh tượng rồi nương theo rồi suy nghĩ, trừ lúc độc đầu ý thức (ý 
thức hoạt động độc lập), như nằm mơ v.v.., thì chỉ sử dụng bằng 
hình tướng của ảnh tượng. Khi căn bản trí chứng ngộ chơn như, 
thì chứng trí không hiện khởi ảnh tượng của chơn như. Nếu 
nói chứng trí cũng hiện tướng chơn như, thì đó là từ mang theo 
tướng để quán không của hậu đắc trí, hoặc vẫn là lẩy không 
quán cảnh của Gia hành trí, trong chứng trí là không thể nói có 
tướng ảnh tượng. Duy thức giả tuy có học thuyết này, tuy nói 
không có năng sở, mà đối với chứng trí với chơn như, trong 
sự thuyêt minh là có khác nhau mà không chấp nhận sự họp 
nhất. Còn luận nói đến, đồng với thuyết thứ nhất, do đó khẳng 
định: “Chỉ chơn như trí (tức như tức trí) gọi là pháp thần”. Duy 
thức gia phê bình luận này là “chơn như và trí chửng không 
phân chia rỗ ràng”; nhưng căn cứ theo luận thì chơn như với trí 
chứng, làm sao lại có thể chia cắt được!

Bồ-tát từ Sơ địa cho đến Thập địa, thì “chứng” ngộ “cảnh 
giới gì”? Chính “đó là chơn như”. Từ pháp thế gian, nếu không 
có cảnh giới của năng sở, thì rất là khó hiểu, do đó nói: “Nương
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theo chuyển thức mà gọi là cảnh giới”. Ý nghĩa này là: Nói 
có cảnh giới chứng ngộ - chơn như, là từ trong môn sanh diệt, 
chuyển thức hiện khởi lên tướng cảnh (ly niệm chơn như) mà 
nói. Từ trong tâm thức hữu lậu, chuyển khởi lên tướng cảnh 
giới, do cảnh tướng mà dẫn khởi phát ra tâm phân biệt, nếu theo 
thuyết này thì có năng sở. Mà Bồ-tát “chỗ” thực “chứng ấy”, 
thì thật là “không có cảnh giới”. Bởi vì bên trong và bên ngoài 
năng và sở, đều hư vọng tồn tại; xa lìa chứng trí của hư vọng, 
thì làm sao lại nói có cảnh giới được chứng ngộ! Như thế, trong 
sự thực chứng đó, tất cả cảnh giới đều không có sự hiện tiền, 
“chỉ” trí mà không có cảnh giới; trí này là “trí chơn như”. Trí là 
chơn như, không hai không khác, nên “gọi là pháp thân”. Điều 
này tuy nói không có sự khác nhau, mà lây chon như làm thê, 
làm bất sanh diệt; còn Duy thức học lấy trí làm dụng, làm sanh 
diệt là không giống nhau. Song có một bộ phận kinh điển Đại 
thừa, như “Kinh Kim Quang Minh” v.v.., thì xác thật là phù họp 
với ý nghĩa của Duy thức. Chánh trí với như như, hợp lại gọi là 
pháp thân. Nếu phân tích ra thì trí có thể chia làm bốn loại. Có 
nghĩa là: Đức Phật lấy năm pháp (bốn trí: Thành sở tác trí, diệu 
quan sát trí, bình đẳng tánh trí, đại viên cảnh trí và pháp giới) 
làm thể. Luận là thuộc chom thường duy tâm luận tuyệt đối, tất 
cả đều là tâm chơn như này, hằng thường không biến đổi, pháp 
vốn như vậy. Chứng ngộ, chẳng qua là sự hiển hiện của trí chơn 
như mà thôi.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Vị Bồ-tát ấy trong khoảng một niệm, có thể đến khắp 

thập phương thế giới không có thiếu sót, cúng dường chư 
Phật, thỉnh chuyển pháp luân, chỉ vì để khai thị dẫn dắt làm 
lọi ích cho chúng sanh, chứ không nương vói văn tự. Hoặc 
khi vì các chúng sanh khiếp nhược, thị hiện siêu việt tất cả 
địa mà sớm thành chánh giác. Hoặc khi vì những chúng 
sanh giải đãi, ngã mạn, mà nói rằng vô lượng A-tăng-kỳ 
kiếp về sau, mới thành Phật đạoẻ Lại có thể thị hiện vô số 
phương tiện, như thế không thể nghĩ bàn. Nhưng sự thật thì 
các vị Bồ-tát chủng tánh và căn cơ đều bình đẳng, phát tâm 
cũng bình đẳng, chứng được cũng bình đẳng, không có cái 
pháp vượt bậc. Do tất cả Bồ-tát đều trải qua ba A-tăng-kỳ 
kiêp, chỉ do tùy thuận chúng sanh thế gian không đồng, chỗ 
thấy chỗ nghe, căn dục tánh khác nhau, nên Bồ-tát thị hiện 
việc làm cũng có khác nhauỆ

Ở đây thảo luận về công đức và diệu dụng của Bồ-tát ở 
quả vị Đăng địa trở lên (Bồ-tát thật chứng chơn như). “VỊ Bồ- 
tát ây” ở Thập địa, “trong khoảng một niệm, có thể đến khắp 
thập phương thế giới không có thiếu sót”. Trong khoảng một



378 HT. ẤN THUẬN

niệm, biến khắp mười phương tất cả thế giới, trong tất cả các 
thế giới đó, “cúng dường chư Phật, thỉnh chuyển pháp luân”. 
Trong “Kinh Hoa Nghiêm” nói: Bồ-tát Sơ địa có khả năng phân 
thân một trăm thế giới mà làm Phật sự; Bồ-tát ở Nhị địa thì 
phân thân một ngàn thế giới mà thành Phật đạo; từ các địa trở 
lên, đều tăng theo cấp số nhân mà làm Phật sự. Còn luận này 
nói: Bồ-tát trong khoảng thời gian một niệm, có khả năng đến 
khắp thập phương thế giới không có thiếu sót. Điều này nên 
biết: Trong Kinh nói trăm cõi ngàn cõi làm Phật v.v.., là năng 
lực tự nhiên của Bồ-tát từ Sơ địa, Nhị địa v.v... Nếu Bồ-tát Sơ 
địa v.v... hiện khởi thần thông, thì có thể siêu việt qua năng lực 
đạt được, hiện thân trong tất cả các thể giới. Bồ-tát đi đến tất cả 
thế giới, vì để cúng dường mười phương chư Phật và khuyến 
thỉnh chư Phật đại chuyển pháp luân. Điều này trong Kinh điển 
Đại thừa thường nói: khi đức Phật thuyết pháp giáo hóa chúng 
sanh, thì Bồ-tát trong mười phương thế giới, đều đến hỗ trợ chư 
Phật hoằng hóa, thỉnh cầu thuyết pháp, cúng dường v.v... Chư 
vị pháp thân Đại sĩ cúng dường chư Phật, trải qua vô lượng thế 
giới, đồng thời đem vô lượng hương hoa âm nhạc, vô lượng vật 
phẩm trong khoảng một sát-na cúng dường tất cả chư Phật.

Sự cúng dường khuyến thỉnh đều “chỉ vì để khai thị dẫn 
dắt làm lợi ích cho chúng sanh, chứ không nương với văn tự”. 
Hai câu nói này, xưa nay Thiền giả rất là ngưỡng mộ. Theo 
luận, thì chia thành hai cách giải thích:

1. Thông thường, giáo hóa chúng sanh, phải dùng đến lời 
nói, mới có thể làm cho chúng sanh biết thiện ác, tin nghiệp 
quả, mà học Phật, hiểu giáo pháp. Văn tự là từ ngữ, câu cú và 
văn chương, vốn là ngôn ngữ, sau đó bắt đầu có chữ viết rồi
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ghi chép lại. Bồ-tát giáo hóa chúng sanh, không nhất định phải 
dùng lời nói văn tự, như hóa hiện hoa hương âm nhạc v.v.., 
cũng làm lợi ích cho chúng sanh. Đại dụng tam nghiệp của chư 
Phật và Bồ-tát, đều có thể giáo hóa chúng sanh, như các loại 
động tác của thân nghiệp, thuyết pháp từ khẩu nghiệp, sự gia 
trì chiêu cảm từ ý nghiệp. Do đó, không cần nương vào văn tự, 
cũng có thể giải thích là không nhất định phải dùng đến ngôn 
ngữ văn tự.

2. Không nương với văn tự, cũng có thể thuận với sự giải 
thích ở phần văn phía dưới. Đây muốn nói: Bồ-tát đi đến mười 
phương thế giới cúng dường khuyến thỉnh chư Phật, với mục 
đích khai thị dẫn dắt làm lợi ích cho chúng sanh. Nhưng Bồ-tát 
làm lợi ích cho chúng sanh, có thể không nhất định y theo giáo 
pháp từ trước đến giờ đã nghe được. Đây có nghĩa là: không chỉ 
y theo giáo pháp của đức Phật trước giờ hay nói, mà Bồ-tát còn 
có phương tiện giáo hóa chúng sanh khác nữa. Xác thật, giáo 
hóa chúng sanh phải khế hợp với thời cơ; không câu nệ theo 
văn tự mà đức Phật nói qua rôi lặp lại, tránh khỏi những câu nói 
theo kiểu xưa, xáo rỗng, không mang một tinh thần gì hết, thì 
làm sao đem đến lợi ích cho chúng sanh. Do đó, Bồ-tát không 
nương vào văn tự do đức Phật đã nói qua, rồi “thị hiện siêu việt 
tất cả địa mà sớm thành chánh giác”. Siêu việt các địa là không 
theo thứ lớp, từ Sơ địa trực tiếp chứng đến quả vị Phật, như 
Long nữ hiện thân thành Phật trong “Kinh Pháp Hoa”. Đây bởi 
vì, có một số người nghe nói Bồ-tát phải trải qua ba đại A-tăng- 
kỳ kiêp mới thành Phật, trong lòng liền sanh sự sợ hãi, cảm thấy 
chuyện đó quá khó khăn. Nên Bồ-tát “vì các chúng sanh khiếp 
nhược” phải giáo hóa như thế, do đó thị hiện sớm thành Phật. Vì
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chúng sanh khiếp nhược mà giảng dạy phương pháp khó thực 
hành, thì họ dễ sanh thối tâm; như nói thành Phật không khó, thì 
họ sẽ sẵn sàng phát tâm tu hành. Trong Phật giáo Đại thừa, rất 
thịnh hành chuyện tâm này là Phật, thân này là Phật, niệm Phật 
tức sanh tịnh độ v.v.., đều là vì chúng sanh khiếp nhược không 
thể kham nổi việc lớn mà giảng dạy như thế. Chơn nghĩa của 
Đại thừa có trách nhiệm vỹ đại tu hành dài lâu, nên khi ở trước 
chúng sanh hay khiếp nhược, mà nói thì không phù hợp với thời 
cơ. Và Bồ-tát “hoặc khi vì những chúng sanh giải đãi, ngã mạn, 
mà nói rằng vô lượng A-tăng-kỳ kiếp về sau, mới thành Phật 
đạo”. Có chúng sanh, tính tình giải đãi lại ngạo mạn: Bởi vì 
họ giải đãi, cảm thấy “đi xa phải từ đường gần, lên cao phải từ 
bước thấp”, không thể một bước để tới đích, nên thì từ từ thôi; 
bởi vì họ ngạo mạn, cảm thấy tu hành trong một thời gian ngắn, 
thì chẳng có gì vỹ đại cả. Do đó, Bồ-tát nói vô lượng A-tăng-kỳ 
kiếp về sau mới thành Phật đạo; đây là vì thích ứng với chúng 
sanh có tâm giải đãi ngã mạn. Như các việc thuyết pháp giáo 
hóa này, đều là tùy cơ ứng biến, không có giáo pháp chơn nghĩa 
cố định (văn tự). Bồ-tát “lại có thể thị hiện vô số phương tiện”, 
đều không câu nệ vào văn tự. Phần văn ở trên nêu ra hai hạng 
người, chỉ là hai loại cực đoan thôi. Còn trong căn cơ của chúng 
sanh, vẫn có vô lượng vô biên căn cơ khác nhau, cần phải có vô 
sổ phương tiện để giáo hóa họ. Như vợ chồng không thể xa cách 
nhau, thì với họ mà nói: Tu tại nhà cũng có thể học và thành tựu 
Phật đạo. Nếu có người điềm đạm, thích an lạc tĩnh lặng, thanh 
tịnh yên ổn, thì vì họ mà nói công đức lợi ích thù thắng của việc 
xuất gia. Tóm lại, phương tiện của Bồ-tát thì nhiều vô số, nói 
thành Phật không khó, hoặc rất gian nan, đều chỉ là phương tiện
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“như thế không thể nghĩ bàn” thôi. “Nhưng sự thật” mà nói, “thì 
các vị Bồ-tát chủng tánh và căn cơ đều bình đẳng”. Bồ-tát chơn 
phát Bồ-đề tâm, thì phải đầy đủ chủng tánh có thể thành Phật; 
Như Lai tạng là chủng tánh thành Phật, chúng sanh cũng giống 
như thế. Căn là chư vị Bồ-tát đều trải qua sự huân tập của vô 
lượng phước đức trí tuệ (thiện căn) mà thành thục. Thiện căn 
của Bồ-tát có thượng trung và hạ, nhưng đây không phải là điều 
quyết định, từ hạ căn có thể đến trung căn, từ trung căn có thể 
đển thượng căn. Nhân đây, chủng tánh và thiện căn của Bồ-tát, 
đều là bình đẳng. Chủng tánh với căn cơ bình đẳng, nên “phát 
tâm cũng bình đẳng”. Bởi vì phát tâm là bình đẳng, do phát tâm 
đi đến giải hành, từ giải hành đi đến “chứng được” chơn như 
trí, cũng là bình đẳng. Không luận mỗi vị học Bồ-tát hạnh, đều 
là phải đầy đủ chủng tánh, thiện căn, phát tâm và hành chứng 
như đây, mà lại còn phải giống nhau, quyết “không có cái pháp 
vượt bậc”. Như Long nữ tức thân thành Phật, đây chẳng qua là 
phương tiện nói như thế, bởi vì “tất cả Bồ-tát đều trải qua ba 
A-tăng-kỳ kiếp” mới thành Phật, đây là điều mà tất cả Bồ-tát 
đeu như thê. Từ Sơ trụ cho đên viên mãn Thập hồi hướng là 
A-tăng-kỳ kiếp thứ nhất; từ Sơ địa cho đến Thất địa mãn tâm là 
A-tăng-kỳ kiếp thứ hai; từ Bát địa cho đến Thập địa viên mãn là 
A-tăng-kỳ kiêp thứ ba. Chủng tánh, thiện căn, phát tâm, chứng 
ngộ, đều là giống nhau; đến khi viên mãn thành Phật, thì chư 
Phật bình đẳng với chư Phật. “Chỉ do tùy thuận chúng sanh thế 
gian không đồng, chỗ thấy chỗ nghe, căn dục tánh khác nhau 
nên Bô-tát thị hiện việc làm cũng có khác nhau”. Căn khác nhau 
là căn cơ lợi đốn (thượng, trung và hạ) có khác; dục khác nhau 
tức sự yêu thích và mong muôn có khác; tánh khác nhau, tức
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tập quán huân nhiễm có khác. Trong mười năng lực giám sát 
căn cơ của Như Lai, thì có căn thắng liệt trí lực (căn), chủng 
chủng thắng giải trí lực (dục), chủng chủng giới trí lực (tánh). 
Nhân vì chúng sanh ở các thế giới khác nhau, thấy nghe không 
đồng, căn, dục và tánh cũng bất nhất, nên chẳng thể không thị 
hiện các loại hành khác nhau; nhưng trên thực tế thì hành trình 
của Bồ-tát là giống nhau.

Trải qua ba đại A-tăng-kỳ kiếp, điều này xưa nay có hai 
quan điểm:

1. Từ thời gian: Thì phải trải qua một khoảng thời gian 
nhất định, mới có thể gọi là viên mãn ba đại A-tăng-kỳ kiếp.

2. Từ công đức: Như tu bao nhiêu công đức gọi là viên 
mãn đại kiếp. Cũng giống như đi học, thì phân thành nhiều lớp, 
nhiều cấp khác nhau. Nếu như học sinh không chăm chỉ chuyên 
cần, thì sau khi trải qua vài ba năm cũng chỉ lưu ban ở một lớp 
nào đó thôi!

Trải qua ba đại kiếp, từ công đức, thì phải đầy đủ, không 
được vượt qua; từ thời gian, thì trong chúng sanh có thê không 
giống nhau, nên được vượt qua. Giống như: Bồ-tát Thích Ca vì 
tinh tấn, nên vượt qua chín kiếp rồi thành Phật.

Tướng phát tâm
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
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Lại là tướng phát tâm của Bồ-tát, có ba loại tướng tâm 
vi tế. Thế nào là ba? Một là chân tâm vô phân biệt. Hai là 
phương tiện tâm tự nhiên làm loi ích khắp cho chủng sanh. 
Ba là nghiệp thức tâm còn những khởi diệt vi tế.

Nói về tướng tâm của Bồ-đề tâm. “Là tướng phát tâm” 
của ‘ Bô-tát” Thập địa có thê chia thành “ba loại tướng tâm vi 
tê”. Ba loại đó là:

“Một là chân tâm, vô phân biệt”: Duy thức học nói đây là 
căn bản trí, khi chánh chứng chơn như, chơn trí tương ưng với 
thức vô lậu. Còn căn cứ theo luận thì đây là Như Lai tặng khi ra 
ngoài sự ràng buộc của phiền não, vô phân biệt trí thân chứng 
pháp thân; điều này không thể đem tâm phân biệt để suy nghi 
so sánh.

“Hai là phương tiện tâm, tự nhiên làm lợi ích khắp cho 
chúng sanh”: Duy thức học nói đó là hậu đắc trí. Còn căn cứ 
vào luận, thì đây là diệu dụng do chơn tâm khởi lên. Chơn tâm 
là trí tịnh tướng, phương tiện tâm là bất tư nghi nghiệp tướng. 
Hai loại đó, một là căn bản, một là hậu đắc; một là chơn trí một 
là tục trí; một là đạt thể, một là khởi dụng. Hai loại này đều là 
thanh tịnh vô lậu.

“Ba là nghiệp thức tâm” chính là Bồ-tát Đại địa “còn 
nhưng khởi diệt vi tê”. Bô-tát tuy đã phần chứng được pháp 
thân, nhưng nghiệp thức tâm vẫn chưa diệt mất. Sự sanh diệt 
cua nghiệp thức tâm này là một loại sanh diệt vi tế, cũng chính 
là biển dị sanh tử. Luận nói đến chứng Bồ-đề tâm, tại lam sao 
lại nói đến nghiệp thức tâm hư vọng? Nên phải biết: Chủ trương 
mà luận khăng định là: Chơn vọng có thể cùng tồn tại, như giác 
và bât giác không xa lìa, chơn như với vô minh triển chuyển hỗ
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tương huân tập VỄV.., đều có cùng một đạo lý. Trong nghiệp thức 
tâm sanh diệt, có thể có sự hiện tiền của chơn tâm và phương 
tiện tâm. Ở trong Duy thức học thì chơn tâm với phương tiện 
tâm, là thức thứ sáu và thức thứ bảy khởi lên; nghiệp thức tâm 
là thức thứ tám. Trong khi không xa lìa khởi diệt của nghiệp 
thức tâm, thì có chơn tâm và phương tiện tâm cùng tồn tại, gọi 
là chứng phát tâm. Bồ-tát tuy đã phần chứng được pháp thân, 
nhưng vì sự tồn tại của nghiệp thức tâm, do đó chưa đạt đên 
mức độ viên mãn cứu cánh.

Viên mãn
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại vị Bồ-tát công đức viên mãn thành tựu, ở cõi trời 

Sắc cứù canh thị hiện thân cao lớn nhất trong tất cả thế 
gian, nghĩa là do tuệ tương ưng với nhất niệm, vô minh đôn 
tận, thì gọi là nhất thiết chủng trí, tự nhiên mà có bât tư 
nghi nghiẹp, có thể hiện khắp mười phương làm lọi ích cho 
chúng sanh.

“Lại vị Bồ-tát”, đến tâm Thập địa cuôi cùng, “công đức 
viên mãn thành tựu” không còn khiêm khuyet hư hoại ton that. 
Lúc này Bồ-tát “ở cõi trời sắc cứu cánh”, hiện thân thành Phật. 
Cõi trời sắc cứu cánh, tức trời Ma-hê-thủ-la, cõi trời cao nhât 
trong các tầng trời thuộc cõi sắc giới. Nếu theo Đại thừa chân 
chính thành Phật, thì ở trong cõi trời này “thị hiện thân cao lớn
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nhất trong tất cả thế gian”. Thân thể và thọ mạng của chư thiên 
đều là theo tầng thứ mà tăng thêm, đến cõi sắc cứu cánh, chiều 
cao của họ so với các vật khác trong thế gian, thì cao lớn đoan 
nghiêm viên mãn nhất. Nói đến thành Phật, tức “nghĩa là do” 
diệu “tuệ tương ưng với nhất niệm (xưa nay chưa từng có xảy 
ra), vô minh đốn” đoạn “tận” không còn, “thì gọi là nhất thiết 
chủng trí”. Nhất thiết chủng là trong tất cả thời gian, không gian 
và pháp môn, tóm lại là tất cả trong tất cả đều thông đạt hết. 
Chứng đắc trí này, thì “tự nhiên mà có bất tư nghi nghiệp, có thể 
hiện khắp mười phương làm lợi ích cho” tất cả “chúng sanh.” 
Thanh văn thừa cho rằng: Bồ-tát thân cuối cùng, ở cõi trời Đẩu- 
suất; lúc sắp thành Phật, từ nơi này giáng sanh, vào thai, ra khỏi 
thai, xuât gia cho đến đắc đạo thành Phật; chuyển pháp luân, 
nhập Niết-bàn. Phật pháp Đại thừa thì ngược lại, đây chỉ là 
sự thị hiện của hóa thân; chân chính thành Phật, thì không thể 
trong cõi đời uế trược này, mà ở tại cõi trời Ma-hê-thủ-la cao 
nhất của sắc giới. Từ sự tu chứng của Bồ-tát, thì gọi là báo thân 
Phật; theo sự cứu cánh viên mãn của đức Phật, thì là pháp thân.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hỏi: Hư không vô biên nên thế giới vô biên; thế giới 

vô biên nên chúng sanh vô biên; chúng sanh vô biên nên 
tâm hành sai khác cũng lại vô biên; những cảnh giói như
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thế, không thể giới hạn, khó biết khó hiểu. Nếu đã đoạn vô 
minh, không có tâm tưởng, thì làm sao rõ được mà gọi là 
nhất thiết chủng trí?

Dưới đây có hai điều nghi vấn, thứ nhất, nương vào nhất 
thiết chủng trí mà khởi sanh nghi vấn. Cảnh giới là vô biên, thì 
trí này làm sao trong một thời gian ngắn nhất hiểu hết được! 
Như “Kinh Xứ Xứ” nói: “Hư không vô biên, nên thế giới vô 
biên”. Thế giới là y báo, không xa lìa chánh báo mà sanh khởi. 
Do đó “thế giới vô biên, nên chúng sanh vô biên”. Chúng sanh 
trong sáu cõi bốn loại, nhiều không thể kể, mà chúng sanh đều 
có tâm thức, do đó “chúng sanh vô biên nên tâm hành sai khác 
cũng lại vô biên”. Tâm hành của mỗi chúng sanh, như tham 
tâm hành, sân tâm hành, không tham tâm hành, không sân tâm 
hành, từng sát-na từng sát-na, có vô lượng vô biên tâm hành. 
Tâm hành của mỗi chúng sanh, thì đã vô biên, huống gì vô biên 
tâm hành của vô biên chúng sanh? Còn lại tâm hành của chúng 
sanh trong vô biên thế giới nữa! Luận văn do thế giới nói đến 
chúng sanh, do chúng sanh nói đến tâm hành, từ lớn đến nhỏ, 
mà cảnh giới được hình dung, thì càng lúc càng quảng đại. Tâm 
hành của chúng sanh trong vô biên thế giới này, cử tâm động 
niệm, “những cảnh giới như thế” được phân biệt, là không có 
hạn lượng, “không thể giới hạn”. Thế thì thật là “khó biết khó 
hiểu”! Nhưng luận lại nói: “Do tuệ tương ưng với nhất niệm, 
vô minh đốn tận, thì gọi là nhất thiết chủng trí” được? “Nếu đã 
đoạn vô minh” thì “không có tâm tưởng”. Tâm chúng sanh để 
hiểu, cảnh để nhận biết, đều có căn nguyên từ bất giác mà khởi 
lên tác dụng. Thế nhưng, vô minh đã đoạn tận, thì nương vào 
vô minh bất giác mà tâm tưởng được sanh khởi cũng không còn
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nữa, như vậy “thì làm sao rõ được” điều gì nữa, “mà gọi là nhất 
thiết chủng trí”? Trong nghi vấn này bao hàm hai ý nghĩa:

1. Cảnh giới rất là nhiều, thì nhất thiết chủng trí này chỉ 
trong thời gian một sát-na khó mà hiểu hết được.

2. Trí thì nên có tâm tưởng, nhất thiết trí đã đoạn mất vô 
minh rồi nên không còn tâm tưởng, thì lấy cái gì để hiểu biết?

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Đáp: Tất cả cảnh giói bản lai là nhất tâm, rời các 

tưởng nỉệmằ Do chúng sanh vọng thấy tướng cảnh giới nên 
tâm có phân loại, do yọng khỏi ra tưởng niệm, không khế 
họp vói pháp tính, nên không thể rõ biết! Chư Phật Như lai 
rời cái thây cái tưởng, không chỗ nào không cùng khắp, tâm 
chân thật, tức là tánh của các pháp, tự thể hiển chiếu tất cả 
vọng pháp, có vô lượng phương tiện của dụng đại trí, theo 
các chúng sanh cần thế nào mói hiểu được, thì đều có thể 
khai thị các thử pháp nghĩa, vậy nên được gọi là nhất thiết 
chủng trí.

Để trả lời nghi vấn ở trên nên giải thích: ở phần tự thể 
tướng của chơn như đã từng nói qua: “Nếu tâm khởi lên cái
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thấy, thì có tướng không thể thấy; tâm tánh xa lìa cái thấy, là 
nghĩa biến chiếu pháp giới”. Tuy nhiên cảnh giới vô biên, nhưng 
ở đây “tất cả cảnh giới bản lai là nhất tâm”, tâm chơn như là 
“rời các tưởng niệm”. Nó xa lìa tưởng niệm điên đảo, nhưng lại 
không phải xa lìa tất cả cảnh giới mà có tồn tại. Nhưng do vì 
“chúng sanh vọng thấy tướng cảnh giới nên tâm có phân loại” - 
giới hạn. “Do vọng khởi ra tưởng niệm, không khế hợp với pháp 
tính” không có phân loại, “nên không thể rõ biết” tất cả cảnh 
giới. Tất cả cảnh giới là pháp tính mà không có hai không có sự 
khác nhau, chúng sanh cứ ngỡ thấy được cảnh giới, thì rơi vào 
trong cảnh giới, có chủ thể và đối tượng, có đây kia, tâm lượng 
bị hạn cuộc mất. Khế hợp có nghĩa là xứng hợp. Như áo quần 
không lớn không nhỏ, thì gọi là xứng với thân thể. Tâm không 
thể đồng đẳng với lượng của pháp tính, nên gọi là không khế 
hợp (xứng). Điều này thuyết minh được vấn đề tại sao chúng 
sanh không có khả năng hiểu biết hết tất cả pháp. Như thế, “chư 
Phật Như Lai rời cái thấy cái tưởng” -  không còn có nghĩ tưởng 
phân loại cảnh giới nhận thấy, khế hợp với pháp tính mà hiểu 
biết, do đó “không chỗ nào không cùng khắp”. “Tâm chân thật” 
như thế - xa lìa với tâm thể vọng tưởng, “tức là” tự “tánh của 
các pháp”. Tâm chân thật không chỉ thể chứng tất cả pháp tính, 
“tự thể” của tâm cũng đồng thời có khả năng “hiển chiếu tất cả 
vọng pháp”. Vọng pháp vốn không xa rời tâm thể chơn như, do 
đó tâm thể chon như, tự nhiên mà hiển hiện tất cả vọng pháp, 
“có vô lượng phương tiện của dụng đại trí, theo các chúng sanh 
cần thế nào mới hiểu được, thì đêu có thê khai thị các thứ pháp 
nghĩa, vậy nên” tâm thể ly niệm của đức Phật “được gọi là nhất 
thiết chủng trí” . Nhất thiết chủng trí có hai ý nghĩa:
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1. Từ sự tự chứng thì tất cả vọng cảnh đều không lìa tầm 
chon thật, do đó chư Phật có khả năng hiểu hết tất cả vọng 
pháp, khế hợp với pháp tính mà nhận biết.

2. Từ sự hóa tha thì chư Phật dùng vô lượng phương tiện, 
tùy theo căn cơ lợi đốn của chúng sanh để thuyết pháp.

Song vọng pháp của chúng sanh, trong cảnh trí của chư 
Phật, đều là đệ nhất nghĩa. Vọng pháp mà do chúng sanh hiển 
hiện ra, không ra ngoài pháp tính này, do đó chư Phật có thể 
khế hợp với pháp tính tâm mà tự biết, cũng có khả năng khế 
hợp với pháp tính tâm rồi biến khắp mọi nơi, để hóa độ lợi ích 
tất cả chúng sanh.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Hỏi: Nếu chư Phật có tự nhiên nghiệp, hiện ra được ở 

tất cả mọi nơi làm lọi ích cho chúng sanh, lại tất cả chúng 
sanh nếu thấy được Phật, xem đưực thần thông biến hóa 
của Phật, hoặc được nghe lòi Phật dạy, thì không ai là 
không được lợi ích. Vậy thì sao trong thế gian phần nhiều 
lại không thấy được Phật?

Ở trên nghi vấn chư Phật không có khả năng hiểu biết 
khắp tất cả; ở đây thì nghi ngờ nghiệp dụng của chư Phật không 
thể phổ biến cùng khắp. Phần trên nói: Chư Phật không mượn 
công dụng, “tự nhiên mà có nghiệp không thể nghĩ bàn, có khả 
năng hiện khắp mười phương làm lợi ích chúng sanh”; song từ
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phương diện chúng sanh, thì cảm nhận được có điều nghi vấn 
rất lớn. Vì “nếu chư Phật” thật “có tự nhiên nghiệp, hiện ra 
được ở tất cả mọi nơi làm lợi ích cho chúng sanh”, thế thì “tất 
cả chúng sanh nếu thấy được Phật, xem được thần thông biến 
hóa của Phật, hoặc được nghe lời Phật dạy” nên “không ai là 
không được lợi ích” mới đúng. Song, đức Phật thường xuyên 
thuyết pháp thì cớ sao chúng sanh phần nhiều không nghe được; 
chư Phật thường hiện thân và hiện thần thông biến hóa, chúng 
sanh sao “lại không thấy được Phật”? Do chúng sanh khó thấy 
khó nghe, khó được lợi ích, thì đối với điều mà trong Kinh nói 
không có nơi đâu đức Phật không hiện thân, không có lúc nào 
không thuyết pháp, tự nhiên mà có nghiệp không thể nghĩ bàn, 
làm lợi ích cho tất cả chúng sanh, đây là điều không đáng hoài 
nghi sao?

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Đáp: Pháp thân chư Phật Như Lai bình đẳng, cùng 

khắp tất cả mọi noi, không có tác ý nên gọi ỉà tự nhiên, chỉ 
nương với tâm chúng sanh mà thị hiện. Tâm chủng sanh, 
cũng như cái gương, nếu cái gưoìig có dơ bẩn, thì các sắc 
tướng không hiện được. Tâm chủng sanh cũng như thế, nếu 
có cấu nhiễm thì pháp thân không hiện ra đượcỂ

Luận chủ “đáp” lời: Chúng sanh không thấy được Phật,
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không nghe được giáo pháp, đây không phải là sự sai lầm của 
đức Phật, vấn đề là ở trong chúng sanh. Thật là không sai! 
“Pháp thân chư Phật Như Lai bình đẳng, cùng khắp tất cả mọi 
nơi”. Cho rằng chư Phật tự nhiên có nghiệp không thể nghĩ bàn, 
điều này không có vấn đề gì. Nhưng định nghĩa của tự nhiên 
là: do đức Phật thích ứng với căn cơ mà thị hiện ra ba nghiệp, 
“không có tác ý”, không đợi công dụng, do đó “nên gọi là tự 
nhiên”. “Chỉ” đại dụng ba nghiệp của chư Phật là tự nhiên, 
chứ không phải là tất nhiên. Ba nghiệp diệu dụng của chư Phật 
phải “nương với tâm chúng sanh” sau đó “mà thị hiện” ra. Từ 
chơn tế của chư Phật mà nói, thì không có tướng để thấy, không 
có pháp để trình bày, không có chuyện hiện thân thuyết pháp. 
Từ sự ứng cơ tùy theo thế tục, thì không có thời gian, không 
gian nào mà không hiện thân thuyết pháp. Kỳ thật sự hiện thân 
thuyết pháp của chư Phật, phải nương vào sự cơ cảm của chúng 
sanh, rồi từ trong tâm cảnh của chúng sanh hiển hiện ra. Do đó, 
“tâm chúng sanh, cũng như cái gương”. Bên ngoài tuy có cảnh 
giới, cái gương cũng phải trong sạch không dơ bẩn, thì mới 
hiển hiện được ảnh tượng của cảnh giới. “Nếu cái gương có dơ 
bẩn, thì các sắc tượng không hiện được”, nhưng điều đó không 
thể khẳng định bên ngoài không có sắc tượng. Như người điếc 
không nghe được âm thanh, người mù không nhìn được hình 
ảnh, nhưng điều đó đâu thể kết luận âm thanh và màu sắc không 
tồn tại. “Tâm chúng sanh cũng như thế, nếu có cấu nhiễm thì 
pháp thân không hiện ra được”. Chúng sanh không thể thấy 
Phật, nghe giáo pháp, vấn đề là trong tâm tánh của chúng sanh 
có phiền não, không phải pháp thân của Như Lai thiếu bình 
đẳng, không phổ biến ứng hiện. Y cứ theo ý nghĩa này, thì Bồ-
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tát Sơ địa trở lên, tự thân chứng pháp thân, có khả năng thấy 
báo thân của chư Phật. Trước khi tự thân chưa chứng pháp thân 
(chúng sanh ở Địa tiền), thì không thể thấy pháp thân. Nhưng 
do phiền não dơ bẩn cạn mỏng dần dần, khi nhân duyên thành 
thục, thì cũng cảm ứng thấy được ứng hóa thân của Phật. Trong 
“Luận Đại Trí Độ” cũng từng đề cập: Thấy được pháp thân Phật, 
tức thời đạt lợi ích. Thấy được ứng thân Phật, không nhất định 
đạt được lợi ích. Như có người thấy Phật, nghe pháp, không 
chỉ không có lợi ích mà ngược lại sanh tâm huỷ báng, phá cấm 
giới, cho đến đọa lạc. Nhưng từ nhân duyên xa, thì vẫn có lợi 
ích, như ừong Văn Thù Sư Lợi bổn sanh có nói đến. Nói tâm 
chúng sanh nếu xa rời cấu nhiễm, thì có thể hiển hiện pháp thân, 
nhưng đây không nên nhân vì thế mà nói chỉ cần tâm của chúng 
sanh thanh tịnh là đủ, không cần đến chư Phật hiện thân. Chư 
Phật với chúng sanh, là triển chuyển làm duyên, hỗ tương giao 
cảm. Nhân vì thiện căn huân tập của chúng sanh, do đó có thể 
cảm ứng được chư Phật hiện thân mà đạt được lợi ích. Tâm tự 
thanh tịnh thì có khả năng thấy Phật, đây là điều tự lực. Chúng 
sanh có cảm, chư Phật có ứng, cảm ứng đạo giao, tức là tha lực.
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Chương năm
Phần tu tập tín tâm

I. Khái quát
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Đã nói xong phần giải thích, thứ nữa nói phần tu hành 

tín tâm. Trong đó y vào chúng sanh chưa vào loại chánh 
định, mà nói tu hành tín tâmẵ Tín tâm là gì? Và tu hành như 
thế nào?

Phần trên thảo luận về sự tu hành và chứng ngộ, từ cạn 
đến sâu, đều là Bồ-tát phát tâm trụ trở lên. Dưới đây, “thứ nữa 
nói phần tu hành tín tâm”, là thảo luận đến phương pháp cho 
hành giả sơ học trước khi phát tâm trụ, điều này rất quan trọng 
đối với hành giả sơ học.

Tu hành tín tâm là đối với loại chúng sanh nào mà nói? 
“Trong đó y vào chúng sanh chưa vào loại chánh định, mà nói 
tu hành tín tâm”. Chưa vào vị chánh định là chúng sanh trước 
khi đạt được phát tâm trụ. Phần tu hành tín tâm là vì loại chúng 
sanh này mà giảng dạy. Người mới học pháp Đại thừa, hàng Sơ 
trụ mới viên mãn Thập tín tâm, thì vẫn chưa có thành tựu, do đó 
phải giảng dạy phương pháp tu hành tín tâm, dẫn dắt phát khởi 
con đường cho loại chúng sanh này. Luận có tên gọi “Đại Thừa 
Khởi Tín”, do đó đối với vấn đề tu hành thành tựu được tín tâm, 
nên rất đặc biệt chú trọng để thuyết minh xiển dương.
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“Tín tâm là gì? Và tu hành như thế nào?” Đây là hai vấn 
đề, phần dưới sẽ chia ra trả lời. Phần này lấy tín tâm làm chính, 
nên phải áp dụng các phương pháp thực hành để thành tựu 
tín tâm đó. Phật pháp không ra ngoài tín, giải, hành và chứng 
(niềm tin, hiểu biết, thực hành và chứng ngộ). Người mới học 
thì chú trọng ở tín tâm; còn Bồ-tát Phát tâm trụ cho đến Thập 
hồi hướng, nhân vì sự hiểu biết mà khởi lên thực hành; và Bồ- 
tát từ Sơ địa trở lên, thì từ thực hành đến chứng ngộ; thành Phật 
thì mới được chứng đắc cứu cánh viên mãn. “Tín là đạo nguyên 
công đức mẫu”, không thành tựu được tín tâm, thi không thể 
thành tựu phát Bồ-đề tâm.

II. Nội dung tu tập tín tâm
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nói lược thì tín tâm có bốn loại, thế nào là bốn? Một là 

tỉn căn bản, nghĩa là thích niệm pháp chân như. Hai là tin 
Phật có vô lượng công đức, thường nhớ nghĩ thân cận cúng 
dường cung kính phát khỏi thiện căn, mong cầu nhất thiết 
trí. Ba là tin Pháp có lợi ích lớn và thường nhớ nghĩ tuiiành 
các pháp Ba-ỉa-mật. Bốn là tin Tăng chân chính tu hành tự 
lợi lợi tha và thường thích thân cận các chủng Bồ-tát, cầu 
học những hạnh như thật.
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“Nói lược thì tín tâm có bốn loại”. Trong bốn loại này: 
loại thứ nhất là chánh tín đối với pháp tính chơn như; loại hai, 
ba và bốn là tin Tam bảo. Quy y tin tưởng Tam bảo là tâm chánh 
tín, tất cả Phật pháp không ra ngoài Tam bảo. Nhưng ngoài Tam 
bảo ra, lại thêm một loại nữa, điều này tùy theo sự chú trọng 
của họ. Như trong “Kinh A-hàm” nói có bốn loại niềm tin - bốn 
chứng tịnh, ngoài Tam bảo ra còn có “tín giới”. Neu căn cứ sự 
thật thì giới vẫn không phải là một bộ phận của giáo pháp, nhân 
vì Phật giáo ở thời kỳ đầu chú trọng việc sinh hoạt y vào giới, 
do đó đặc biệt lập nên “tín giới”. Luận này là chơn thường duy 
tâm luận chú trọng ở chơn như, tâm Như Lai tạng lấy điều này 
làm căn bản cho Tam bảo. Nhân đây ngoài Tam bảo ra, còn phải 
thêm một loại nữa là “tín căn bản”. Trong “Luận Bảo Tánh” 
nói: Phật Pháp Tăng là tánh của Như Lai tạng, tương hợp với 
quan điểm của luận này. Còn Mật tông thì cho là có bốn loại 
quy y, ngoài quy y Tam bảo ra, còn thêm “quy y Thượng Sư”, 
vì họ chú trọng ở sự truyền thừa của Thượng Sư. Các điều - tín 
giới, tín căn bản, hay tín Thượng Sư, đều là tùy theo sự chú 
trọng của họ mà thành lập riêng, kỳ thật chỉ là tin Tam bảo thôi.

Trong bốn loại đó:
“Một là tin căn bản”: chính “nghĩa là thích niệm pháp 

chân như”. Người học, ứước hết nên đối với pháp chơn như 
sanh khởi niềm tin - căn bản của Tam bảo. Thích niệm có nghĩa 
là tùy hỷ nguyện cầu, niệm niệm không quên.

“Hai là tin Phật”: trước tiên đối với “vô lượng công đức” 
của chư Phật, như tướng hảo viên mãn, lợi ích chúng sanh cũng 
viên mãn v.v.. sanh khởi một niềm tin sâu sắc, từ tín tâm mà 
sanh khởi mong muốn rồi tinh tấn; do đó phải thòi thời khắc
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khắc không được quên, “thường nhớ nghĩ thân cận cúng dường 
cung kính” chư Phật, vì “phát khởi thiện căn” cho chính mình, 
phát tâm “mong cầu nhất thiết trí” viên mãn giống như đức 
Phật. Đem công đức của Phật trở thành mục đích lý tưởng, mà 
tự mình mong muốn thực hiện điều đó, mới gọi là tín Phật.

“Ba là tin Pháp”: Tin được Phật pháp thì “có lợi ích lớn 
và thường nhớ nghĩ tu hành các pháp Ba-la-mật.” Tín căn bản 
cũng được bao hàm trong tin giáo pháp; nhưng luận thì đặc 
biệt thành lập lên tín căn bản, do đó nói đến tin giáo pháp, tức 
chuyên chỉ cho phương pháp phải tu hành. Theo Thanh văn 
thừa thì phương pháp phải tu hành là ba mươi bảy phần Bồ- 
đề; Đại thừa thì tứ nhiếp pháp, lục độ Ba-la-mật v.v... Tin giáo 
pháp, không chỉ tin giáo pháp có lợi ích lớn mà phải từ niềm 
tin này mà sanh khởi sự tinh tấn, thường nhớ nghĩ tu hành lục 
Ba-la-mật.

“Bốn là tin Tăng”: tin Tăng là vị “chân chính tu hành tự 
lợi lợi tha”. Tăng đoàn trong luận đề cập đến là Bồ-tát tăng chân 
chính tự lợi lợi tha. “Các chúng Bồ-tát” phát tâm hướng thượng 
cầu thành Phật lợi tha, nên tin tưởng họ và càng phải “thường 
thích thân cận” không có giải đãi, vì “cầu học những hạnh như 
thật” của Đại thừa. Trong Tam bảo của Đại thừa, Tăng đoàn là 
chỉ hết tất cả người tu hành pháp Đại thừa, không có sự phân 
biệt người tại gia hay xuất gia. Bồ-tát hành giả tu học pháp Đại 
thừa, không nhất định xuất gia; mà hàng mới học, cũng không 
nhất định từ người xuất gia mới tu học. Căn cứ “Nhập Đại Thừa 
Luận” nói, người xuất gia thọ giới cụ túc, đối với Bồ-tát tại gia 
nếu họ có tu hành thật sư, thì cũng nên cung kính lễ bái cúng 
dường, rồi từ họ mà tu học.
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III. Phương pháp tu tập
1. Năm pháp môn
Nguyên văn:
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£)/c/ỉ nghĩa:
Có năm môn tu hành, thành tựu được tín tâmế Thế nào 

là năm? Một là bổ thí, hai là trì giói, ba là nhẫn nhục, bốn 
là tinh tấn, năm ỉà chỉ quánỆ

Tín tâm là phải từ tu hành để thành tựu. Đó là “có năm 
môn tu hành”, là lục Ba-la-mật, “thành tựu được tín tâm” như 
trên đã nói đến. Tín tâm là thuộc nội tâm tin nhận mong cầu, 
đối với chơn như và Tam bảo: Phật, Pháp, Tăng, sanh khởi sự 
hiểu biết và lòng mong cầu sâu sắc. Tu hành “năm” môn: “một 
là bố thí, hai là trì giới, ba là nhẫn nhục, bốn là tinh tấn, năm là 
chỉ quán”. Chỉ với quán là thiền định và trí tuệ, do đó năm môn 
chính là lục Ba-la-mật. Bồ-tát Địa thượng mới chân thật tu hành 
lục Ba-la-mật-đa; còn sự tu hành của Địa tiền Tam hiền Bồ-tát 
là viễn Ba-la-mật đa, chỉ là tương tợ Ba-la-mật-đa và sự tu hành 
của Bồ-tát ở Thập tín vị, tín tâm vẫn chưa thành tựu, thì chưa 
phù hợp với tên gọi là Ba-la-mật đa được. Luận này không gọi 
thiền-na và Bát-nhã, mà tổng hợp thành một “môn chỉ quán”. 
Thiền-na và Bát-nhã có thể gọi là chỉ với quán, song một cách 
nghiêm mật thì có rất nhiều vấn đề khác nhau giữa nó. Vì thiền 
là tịnh lự, tịnh là chỉ, lự là quán, chẳng qua tịnh lự là do thuận 
với tâm trong một cảnh tánh làm chủ mà thôi. Còn Bát-nhã là 
trí tuệ vô lậu, đây do thiền định, chơn tuệ được phát sanh; Bát-
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nhã thì chú trọng ở phần quán tuệ, kỳ thật cũng không xa lìa với 
chỉ. Chỉ với quán, chú trọng ở lúc mới tu tập: chỉ khiến cho tâm 
an trụ ở một cảnh, quán là phân biệt quán sát. Chỉ quán không 
phải là tên gọi của công đức được chứng, so với thiền định và 
Bát-nhã thì có phần cạn cợt hơn, nhưng tương ưng với hàng sơ 
học; do đó khi tu hành tín tâm thì nói đến chỉ quán,

a. Bổ thí 
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tu hành pháp môn bố thí như thế nào? Nếu thấy tất cả 

ngưòi đến cầu xỉn, thì theo sức mà bổ thí của cải, để tự mình 
bỏ lòng xan tham và khiến cho người kia vui vẻ. Nếu thấy 
người bị ách nạn khủng bố nguy khốn, thì tùy khả năng của 
mình, bố thí sự vô úy. Nếu có chủng sanh đến cầu pháp, thì 
tùy chỗ hiểu được của mình, phương tiện vì họ mà giảng 
dạy. Không nên tham cầu danh lọi cung kính, chỉ nghĩ về tự 
lọi lọi tha, để hồi hướng về đạo Bồ-đề.

Thứ nhất - “tu hành pháp môn bố thí”. Bố thí có ba loại: 
tài thí, pháp thí và vô uý thí. “Nếu thấy tất cả người đến cầu 
xin”, “thì theo sức mà bố thí của cải” cho họ; bố thí tài vật của 
cải, phải phù hợp với năng lực của mình - tâm lực và tài lực; 
nếu bố thí xả bỏ quá sức, sẽ dẫn đến sự khốn khó cho chính
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mình, thì có thể sanh khởi ảo não, đau buồn, còn không bố thí 
thì keo kiệt bỏn sẻn, nên thực hiện tùy theo năng lực. Do đó, 
sẽ đem đến một số lợi ích: 1. “Khiến cho người kia vui vẻ”, 2. 
“Đe tự mình bỏ lòng xan tham”. Khiến cho đối phương hoan 
hỷ, gieo trồng phước đức cho chính mình; tự mình bỏ lòng xan 
tham, giảm bớt phiền não. “Nếu thấy” được “người bị ách nạn 
khủng bố nguy khốn”, “thì tùy khả năng của mình” - năng lực 
có thể làm được, “bố thí sự vô úy”, đây là nói vô uỷ thí. Chúng 
sanh gặp ách nạn, khổ sở, nguy khốn, sợ hãi, hoặc gặp chuyện 
nguy hại bức bách, Bồ-tát khiến cho họ không còn sự sợ hãi. Bố 
thí sự vô uý, không chỉ là nói chúng sanh ở trong sự ưu sầu khổ 
bức, Bồ-tát chỉ đem Phật pháp đến an ủi chúng sanh thôi. Muốn 
cho họ không còn cảm thấy bị uy hiếp của ách nạn, thì cần phải 
viện trợ tất cả, để trừ bỏ đi thế lực uy hiếp áp bức hãm hại đó. 
“Nếu có chúng sanh đến cầu pháp”, thì Bồ-tát nên “tùy chỗ hiểu 
được của mình” về chánh pháp, sử dụng “phương tiện vì họ mà 
giảng dạy”, khiển họ đạt được lợi ích do từ niềm tin và sự hiểu 
biết. Đây là thảo luận về pháp thí. Vì chúng sanh mà giảng dạy 
Phật pháp, “không nên tham cầu danh lợi cung kính, chỉ nghĩ 
về tự lợi lợi tha, để hồi hướng về đạo Bồ-đề”. Nếu vì danh lợi 
cung kính của cá nhân, thì trở thành bán pháp, không thể tính 
là pháp thí. Hoằng hóa tuyên dương Phật pháp, có lúc danh lợi 
cung kính sẽ theo đó mà đến. Nhưng danh lợi cung kính đối 
với người tu học Phật pháp, vốn không phải là chuyện tốt, sẽ 
trở thành chướng ngại cho quá trình tiến tu, do đó nên phải đặc 
biệt cảnh giác. Nếu vì các mục đích đó mà thuyết pháp, thì càng 
không nên làm như vậy.

b. Trì giới
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tu hành pháp môn trì giói như thế nào? Nghĩa là 

không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không 
lưỡng thiệt, không ác khẩu, không vọng ngôn, không ỷ ngữ; 
xa ròi những niệm tham, ganh, lừa dổi, dua nịnh, giận hờn, 
tà kiếnệ

Thứ hai - “tu hành pháp môn trì giới”, có hai phần: 1. Giới 
chung của Bồ-tát, 2. Giới riêng của Bồ-tát xuất gia. Trọng tâm 
giới luật của Đại thừa, đương nhiên là Bồ-đề tâm giới; song 
biểu hiện ra hành vi, thì chính là thập thiện. Theo thập thiện 
hạnh mà thực hành, thì chính là thọ trì Bồ-tát giới. Bồ-tát giới 
có thể khái quát được tất cả đại hạnh của Bồ-tát, nhưng đã phân 
biệt thành lục Ba-la-mật-đa, thì giới là chú trọng phần đình chỉ 
việc ác. Căn cứ từ thực tế, Bồ-tát đã thọ trì tam tụ tịnh giới: 
Nhiếp luật nghi giới, nhiếp thiện pháp giới và nhiêu ích hữu 
tình giới, thì không giới hạn ở đình chỉ việc ác thôi.

Trước tiên nói đến giới chung của Bồ-tát: “Nghĩa là không 
sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm” là ba thiện nghiệp của 
thân; “không lưỡng thiệt, không ác khẩu, không vọng ngôn, 
không ỷ ngữ” là bốn thiện nghiệp của khẩu. Ỷ ngữ lả nói những 
chuyện nghe thấy vui tai nhưng không có ý nghĩa lợi ích. Trong 
ba nghiệp của ý, nội dung của không tham, sơ lược thì có phát 
triển thành:
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1. “Xa rời những niệm tham, ganh”: Tham là tham cầu, 
ganh là ganh ghét, ganh ghét là do tham tâm sở phát triển thành. 
Thấy được tha nhân có việc tốt, tự mình không thể sanh lòng 
tùy hỷ, ngược lại cảm thấy khó chịu, đó là ganh ghét.

2. Xa rời “lừa dối”: Như trong lĩnh vực kinh doanh, vì để 
đạt được tham vọng tiền tài, nên không từ tất cả những thủ đoạn 
lừa dối. Có một số vị xuất gia cũng chuyên môn nói chuyện 
thần thánh ma quỷ mộng mỵ, để muốn được một loại lợi ích nào 
đó, cũng xếp vào hạng này.

3. Xa rời “dua nịnh”: Nịnh nọt, tân hót, tâm không ngay 
thẳng, gọi là dua nịnh. Thuận theo ý của người khác mà khen 
ngợi, muốn họ sanh tâm hoan hỷ, để họ chấp nhận bố thí, hỗ 
trợ giúp đỡ.

Ganh ghét, lừa dối và dua nịnh, đều là từ tâm tham lam 
mà sản sanh ra, do đó khi luận bàn đến tham dục, thì tiện thể 
đem các loại này nói luôn. Xa rời “giận hờn, tà kiến”, đây là hai 
loại cuối ở trong ba ý nghiệp. Ba độc là tham, sân và si. Tà kiến 
với si, thì có chút ít không giống nhau. Ý nghĩa của si thì rộng 
lớn mà lại thâm sâu vi tế; tà kiến, tuy nhỏ hẹp mà lại là một loại 
bệnh hoạn nặng. Như nghe ngoại đạo tuyên truyền mà không 
tin nhân quả nghiệp báo, Tam bảo v.v.., là tà kiến.

Nguyên văn:
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Nếu là người xuất gia, thì còn vì điều phục phiền não, 
nên xa ròi sự huyên náo, thường ở chỗ vắng lặng, tu tập 
những hạnh như hạnh đầu đà, thiểu dục tri túc v.v.., cho 
đến những tội nhỏ, tâm cũng sanh lòng e sợ, xấu hổ hối 
cãi, không được xem nhẹ những cấm giới của Như lai đã 
chếằ Thường giữ gìn để tránh khỏi cơ hiềm, không làm cho 
chúng sanh vọng khỏi ra tội lỗi.

Bây giờ thuyết minh rõ về giới khác nhau của Bồ-tát xuất 
gia (giống với Thanh văn thừa). “Nếu” Bồ-tát “làngười xuất gia”, 
thế “thì còn vì chiết phục phiền não” của mình, “nên xa rời” các 
nơi có “sự huyên náo, thường ở chỗ vắng lặng”. Nơi huyên náo 
là nơi có mật độ dân số cao như thành phố thị trấn v.v... Vì chiết 
phục phiền não, phải đến nơi yên tịnh như núi rừng hang cốc, 
thậm chí là một mình tịnh tu. Tại nơi A-lan-nhã tịch tịnh này, “tu 
tập những hạnh như hạnh đầu đà, thiểu dục tri túc v.v.. Người 
xuất gia là nhờ khất thực mà duy trì đời sống, do đó khi không 
có nhận được gì, thì cũng không nên có tâm mong cầu cho được 
nhiều hơn, gọi là thiểu dục. Y phục ẩm thực mà mình nhận được, 
không chê ít nhiều đẹp xấu, thì gọi là tri túc. Đầu-đà có ý nghĩa 
là phấn chấn. Hạnh đầu-đà có mười hai loại, hoặc mười ba loại. 
Chủ yếu là sinh hoạt từ các việc ăn, mặc và ở, đều đạm bạc tinh 
cần kham khổ. Hạnh đầu đà này không phải người đều thực hành 
đầy đủ các việc đó mới gọi là người tu hạnh đầu đà, như khi ở dưới 
gốc cây thì không thể ngồi bên cạnh mồ mả được. Do đó, chỉ cần 
có thể y theo quy định của hạnh đầu-đà mà thực hành, thì đó thuộc 
hành giả đầu-đà. Chuyện ăn mặc ở của người xuất gia, nên thanh 
tịnh đơn giản. Có được nhiều ít cũng nên biết đủ, không vì chuyện 
này mà tranh giành hơn thua.
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Giới có phân thành loại khinh và trọng: trong giới của 
người xuất gia, như giới ba-la-di, tăng-già-bà-thi-sa là giới 
trọng; giới ba-dật-đề, ác tác v.v... là giới khinh. Song, Bồ-tát 
xuất gia nên giới trọng và khinh đều bình đẳng thọ trì, chính là 
“cho đến những tội nhỏ”, “tâm cũng sanh lòng e sợ, xấu hổ hối 
cãi, không được xem nhẹ những cấm giới của Như Lai đã chế”. 
Tâm hạnh thiện ác của chúng sanh đều do huân tập mà thành. 
Như thường thấy một số người ban sơ trì giới rất tinh tấn, đến 
sau đó lại việc ác nào cũng làm hết, đây đa số là vì do họ xem 
nhẹ những tội lỗi nhỏ, rồi dần dần diễn biến như thế. Vì không 
biết được giới nhỏ đó là làm hàng tiền vệ cho giới trọng, thiếu 
sự đề phòng từ chuyện nhỏ thì tất nhiên cũng như bờ đê, do một 
lỗ hổng nhỏ rồi lớn dần cuối cùng gây nên tai hạo khôn lường. 
Vì vậy, đổi với tội nhỏ cũng nên sanh lòng e sợ, lỡ phạm rồi thì 
sanh tâm tàm quý thành khẩn sám hối.

Các tội nhỏ đó là do mầm giống của tội lớn, có thể làm 
phát khởi lên tội lớn. Hoặc là do tùy thuận theo tập quán của 
xã hội mà né tránh các sự cơ hiềm không đáng. Vì thế nên nói: 
“Thường giữ gìn” phòng hộ “để tránh khỏi cơ hiềm” của thế 
gian, “không làm cho chúng sanh” nhân vì sự cơ hiềm này mà 
“vọng khởi ra tội lỗi”. Có vài chuyện không quan trọng, vốn là 
không có gì hết; nhưng vì có một số người cho đó là không tốt, 
người xuất gia không nên làm, vĩ khỏi bị sự phê bình vô lý của 
người'khác. Như đức Phật còn tại thế, ngoại đạo ở Ấn Độ, họ 
có quan niệm là cây cỏ đều có sanh mạng. Điều này tuy không 
phù họp với Phật pháp, nhưng khi người xuất gia cắt cỏ chặt 
cây, ngoại đạo nhìn thấy, thì sanh tâm cơ hiềm. Đức Phật vì 
phòng hộ sự cơ hiềm của ngoại đạo đương thời, nên chế ra giới
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cấm Tỳ-kheo không được cắt cỏ chặt cây. Do đó, trì giới không 
chỉ là phạm vi thân tâm của chính mình, phòng phi chỉ ác; mà 
đối với xã hội đương thời, cũng phải suy nghĩ quan tâm đến, đó 
chính là tùy thuận với chúng sanh. Nếu không, chúng sanh sanh 
tâm cơ hiềm, chiêu cảm tội báo, đây là điều mà người học Phật 
phải nên thận trọng né tránh!

c. Nhẫn nhục
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tu hành pháp môn nhẫn nhục như thế nào? Nghĩa là 

nên nhẫn sự não loạn của người khác, tâm không ôm lòng 
báo oán. Và cũng nên nhẫn đối với những điều lợi, suy, nói 
xấu, nói tốt, khen, chê, khổ, vui.

Thứ ba “tu hành pháp môn nhẫn nhục”. Bình thường hay 
gọi là nhẫn nhục, kỳ thật không phải nhất định nhẫn là nhục. 
Như trong luận nói đến có hai loại: chúng sanh nhẫn và pháp 
nhẫn.

1. Chúng sanh nhẫn là “nên nhẫn sự não loạn của người 
khác, tâm không ôm lòng báo oán”. Người khác làm tổn hại đến 
chúng ta, thì không nên đem hận thù đi báo đáp hận thù. Nếu 
đem tâm hận thù báo đáp hận thù, thì oán hận này không giải 
quyết được hết. Do đó, đối với cá nhân, thì Phật pháp chọn thái 
độ nhẫn nhục, dùng nhẫn nhục để báo đáp oán thù. Nhưng vấn 
đề có liên quan đến Phật giáo và mọi người, thì phải đem tâm
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hộ pháp, dùng chính nghĩa mà đối trị lại.
2. Pháp nhẫn: Bồ-tát “cũng nên nhẫn đối với những điều 

lợi, suy, nói xấu, nói tốt, khen, chê, khổ, vui”. Con người sống 
trong xã hội, khó tránh khỏi các việc lợi, suy v.v..., nếu không 
thể nhẫn chịu được tám loại này, vì nó mà sanh khởi phiền não, 
thì tất cả đức hạnh đều không như pháp mà tinh tấn tu hành 
được. Tám loại này có thể chia thành bốn cặp: lợi và suy, nói 
xấu và nói tốt, khen và chê, khổ và vui; bốn cặp này có một bên 
tốt một bên xấu.

Lợi là như người được tiền tài và công việc được như ý 
hợp tâm v.v... Suy là như khi kinh doanh bị thua lỗ, hoặc công 
việc gặp sự thất bại v.v... Một số người cảm thấy có lợi là tốt, 
nhưng Phật pháp thì xem lợi có thể làm tăng trưởng lòng tham 
của con người, do đó phải cẩn thận nhẫn nhịn, không nên quá lơ 
là với nó. Không chỉ nhẫn khổ mà phải còn nhẫn vui. Trên cuộc 
đời có bao nhiêu tội ác, có bao nhiêu sự thất bại, đa số đều là từ 
trong hoàn cảnh có lợi mà tạo thành, nên người học Phật phải 
đặc biệt cảnh giác, thận trọng điều này.

Còn người khác ở sau lưng mình, rồi huỷ báng hoặc ca 
ngợi mình thì gọi là nói xấu và nói tốt. Đây có khi là sự khen 
chê quá khuếch trương mà thôi, không nhất định là phù hợp với 
công đức hay sai lầm của mình. Vì thế sau khi nghe rồi, không 
nên uất ức, cũng không nên vui mừng, phải an nhẫn mà không 
bị chuyện này gây xáo động.

Nếu người khác ở trước mặt mình, xưng tán hoặc chê bai 
mình, thì gọi là khen chê. Khi nghe người khác khen chê nên 
phản tinh chính mình, nếu có công đức hay việc tốt thì càng nỗ 
lực hơn; còn không có công đức hay việc xấu thì sanh lòng tàm
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quý. Có sai lầm nên thừa nhận rồi hối cãi, nếu không có sai lầm 
thì nên cảnh tỉnh sách tấn.

Sự khổ đau và vui vẻ của thân tâm, cũng nên an nhẫn, tâm 
không lay động. Tám loại này rất dễ gây nên phiền não của chúng 
ta, do đó đặc biệt nêu lên để làm rõ vấn đề nhẫn. Bình thường khi 
nói đến nhẫn nhục, nhưng không kể đến sự não hại của người 
khác, đây chỉ là nghĩa hẹp của nhẫn. Ý nghĩa chánh xác của nhẫn 
chính là khi đối với tất cả cảnh giới, tâm không bị lay động.

d. Tinh tấn
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tu hành pháp môn tinh tấn như thế nào? Nghĩa là đối 

với các việc thiện, tâm không lười biếng lui sút, lập chí kiên 
cưòng, xa ròi khiếp nhược. Nên suy nghĩ từ quá khứ lâu xa 
đến nay, đã chịu tất cả những khổ đau ở thân tâm, không 
ích lợi gì. Vậy cần phải tinh cần tu tập các công đức, tự lọi 
lọi tha, sớm ròi các nỗi khổ.

Thứ tư “tu hành pháp môn tinh tấn”. Trước hết đàm luận đến 
việc tinh cần tu hành công đức: Bồ-tát “đối với các việc thiện tâm 
không lười biếng lui sút”. “Lập chí kiên cường”, không sợ khốn 
khó, cũng không lo thời gian lâu dài, “xa rời” tính “khiếp nhược”. 
Trong khi tu hành “nên suy nghĩ” chính mình “từ quá khứ lâu xa 
đên nay”, “đã chịu tất cả những khổ đau ở thân tâm, không ích lợi
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gì” cả. Hiện tại nhân vì tu hành, chỉ có chịu sự đau khổ như thế thì 
đâu có nghĩa lý gì! “Vậy cần phải tinh cần tu tập các công đức, tự 
lợi lợi tha”, để đạt đến mục đích “sớm rời các nỗi khổ”. Tinh tấn 
trong tứ chánh cần chia thành hai việc: là làm thiện và đình chi 
việc ác, điều này cần phải tinh tấn hết. Nếu chỉ nói đình chỉ việc ác 
không thì chưa đủ. Vì có một số việc ác, phải do tu tập thiện hạn 
mới đối trị được. Do đó làm thiện lánh ác, hai phương diện này 
phải song song thực hành.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, nếu có người, tuy tu hành tín tâm nhưng do 

từ đời trước có những nghiệp chướng tội ác nặng nề, hoặc bị 
các tà ma ác quỷ quấy phá, hoặc bị nhiều thứ ràng buộc của 
công viêc thế giãn, hoăc bi tât bênh làm cho rôi loạn, tóm lại 
có rất nhiều chướng ngại như thế, thì nên càng dũng mãnh 
tinh cần, ngày đêm sáu thòi lễ bái chư Phật, thành tâm sám 
hối, khuyến thỉnh, tùy hỷ, hồi hướng Bồ-đề, thường xuyên 
không ngừng nghỉ, để được khỏi các chướng, và tăng trưởng 
thiện căn.

Ở đây thuyết minh phương pháp đối trị khi tu hành thiện 
hạnh gặp phải chướng ngại, chính là chú trọng việc tịnh trừ
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tội ác, phát khởi thiện căn. “Nếu có người, tuy tu hành tín tâm 
nhưng do từ đời trước có những nghiệp chướng tội ác nặng nề”, 
không có khả năng thành tựu. Các loại tội ác nghiệp chướng 
này, khi chưa tu tập thiện hạnh, thì mơ mơ hồ hồ luống qua, 
đợi đến lúc muốn tinh cần hướng đến điều tốt mà thực thi, thì 
nó trở lại quấy rối. Đây “hoặc bị các tà ma ác quỷ quấy phá”, 
ma quỷ đối với con người, cũng giống như chuột đối với mèo, 
một khi con chuột chưa ra khỏi phạm vi thế lực của con mèo 
thì nó không thèm dòm ngó; nếu như đến lúc con chuột có thể 
trôn chạy thì con mèo tức khăc vô liền. Tà ma ác quỷ cũng như 
vậy. “Hoặc bị nhiều thứ ràng buộc của công việc thế gian” vì 
cuộc sống vì sự nghiệp, bận rộn mất hết niềm vui, không ngó 
ngàng đến chuyện tu học Phật pháp; người xuất gia cũng bị các 
việc của Phật sự, chùa chiền làm ràng buộc. “Hoặc bị tật bệnh 
làm cho rối loạn”, đau đớn trên giường bệnh, chướng ngại tu 
hành. “Tóm lại có rất nhiều sự chướng ngại như thế”, vì vậy 
người học “nên càng dũng mãnh tinh cần, ngày đêm sáu thời” 
tu học hành đạo theo con đường đơn giản này. Ở Ấn Độ ngày 
và đêm chia thành ba thời, nên mỗi ngày cộng lại thì có sáu 
thời, đây không phải nói cả ngày đều không ngừng nghỉ, mà 
là y theo thời gian quy định, tu tập sáu lần. Như “lễ bái chư 
Phật, thành tâm” hướng về chư Phật “sám hối, khuyến thỉnh” 
chư Phật thuyết pháp và đừng nhập Niết-bàn, “tùy hỷ” công 
đức, “hồi hướng Bồ-đề”. “Thường xuyên không ngừng nghỉ” 
tinh tân dũng mãnh như thế, vì “để được khỏi các chướng”, mà 
“thiện căn” có thể “tăng trưởng”. Trong Thiền Kinh do ngài 
La-thập truyền cũng nói đến, như bị chướng ngại nặng nề mà 
tu định không thành tựu, nên phải tu các loại như thể để hỗ trợ
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đạo hạnh, trừ đi chướng ngại sanh khởi thiện căn. Trong tín 
thành tựu phát tâm, cũng từng thảo luận đến phương pháp bỏ ác 
làm lành. Khi năng lực của chính mình yếu, nghiệp chướng lại 
nặng, không có khả năng tiến tu trên các hạnh lớn khó làm khó 
nhẫn, do đó phải tu tập lễ bái chư Phật v.v... để hỗ trợ đạo hạnh 
và thành tựu chánh hạnh tinh tấn. Nếu như người có lợi căn trí 
tuệ thuần thục, nghiệp chướng nhẹ nhàng, thì có thể trực tiếp 
thực hành con đường khó hơn tu tập lục Ba-la-mật v.v...

e. Chỉ quán
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tu hành pháp môn chỉ quán như thế nào? Gọi là chỉ, 

nghĩa là dừng tất cả các tướng cảnh giới, thuận theo ý nghĩa 
quán xa-ma-tha. Gọi là quán, nghĩa là phân biệt những 
tướng nhân duyên sanh diệt, thuận theo ý nghĩa quán tỳ- 
bà-xá-na. Thuận theo là thế nào? Là dùng hai nghĩa ấy, dần 
dần tu tập, không ròi bỏ nhau để cả hai đều song song hiện 
tiền.'

Năm là “tu hành pháp môn chỉ quán”. Quán là tác ý suy 
nghĩ, phân tích, tìm cầu suy luận, lựa chọn v.v... Chỉ là giữ tâm 
khiến cho an định ở trong một cảnh, không cho tán loạn hay 
rong ruổi tìm cầu. Chỉ là chín loại trụ tâm, quán là bốn loại tuệ 
hành, có phương pháp và tính chất đều không tương đồng. Chỉ
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thỉ chú trọng ở việc giữ tâm ngưng định ở trong một cảnh, khi 
mới tập tu, trước phải có một cảnh để giữ tâm, có một cảnh giới 
để y cứ, thì tâm không tán loạn. Ví như chú chó bị cột ở gốc 
cây, chạy qua chuyển lại, chạy mệt nhưng không ra khỏi, thì 
tự nhiên nằm xuống nghỉ ngơi chẳng động đậy nữa. Giữ tâm 
ở cảnh tướng của thế tục, như tướng bất tịnh v.v.., nếu giữ tâm 
ở cảnh tướng của chơn như thắng nghĩa thì tâm cũng có thể 
ngừng nghỉ. Quán cũng như thế, quán cảnh tướng của thế tục 
hay thắng nghĩa, đều có thể nhờ đó mà tu tập quán.

Trong luận nói đến phương pháp chuẩn bị để bắt đầu tu 
tập chỉ quán là có sự thiên lệch, chưa liễu nghĩa. Vì nếu lấy 
chỉ là vô phân biệt, thì nương vào tâm chơn như mà tu tập; còn 
phân biệt nhân duyên sanh diệt là quán, thì nương vào tâm sanh 
diệt mà khởi lên sự tu tập. Lấy chi là tùy thuận với môn chơn 
như, còn quán là tùy thuận với môn sanh diệt. Lại cho rằng: Lúc 
ngồi thiền thì chuyên tu chỉ, còn thời gian khác, thì không lìa 
tu chỉ mà tác quán. Điểm đặc sắc của luận này là chú trọng ở tu 
chỉ. Song, y cứ vào Trung quán và Du già thì: Quán tuệ thắng 
nghĩa đế mới có khả năng đạt được tự chứng vô phân biệt. Bởi 
vì trí tuệ vô phân biệt, phải nương vào sự quán sát tất cả pháp 
không có tự tánh mà dẫn phát ra. Kỳ thật, vô niệm vô phân biệt 
tùy thuận với chom như thì luận này cũng vẫn cho là do quán sát 
mà tu tập. Như ở trên nói: “Quán vô niệm chính là hướng đến 
Phật trí”; hay “truy tìm ngũ uẩn, sắc với tâm, cảnh giới sáu trần, 
hết thảy vô niệm... nếu có khả năng quán sát, biết được tâm vô 
niệm thì được tùy thuận nhập vào môn chơn như”. Luận văn 
phần sau bàn luận đến khi tu chỉ cũng cho rằng: “chánh niệm 
đó, nên biết là duy tâm không có cảnh giới bên ngoài... thuận
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theo mà quán sát, huân tập lâu thành thuần thục, thì tâm được 
an trụ... thuận theo vào được chơn như tam-muội.” Tuy nhiên 
nhập vào môn chơn như, phải tùy thuận quán sát, nhưng trong 
phân biệt tu tập chỉ quán này, đem quán cục hạn ở sanh diệt 
nhân quả mà xếp thắng nghĩa quán ở trong chỉ vô phân biệt. Mà 
cho rằng chỉ thì tất cả cảnh tướng không khởi lên sự phân biệt, 
thì thành vô phân biệt. Do đó, kết luận như thế thì đây chẳng 
qua là thiên vị ở phần chỉ mà thôi! Thiền tông ở Trung Quốc, 
phủ nhận thiền của họ là thiền định, cho đó là Bát-nhã, kỳ thật 
họ cũng vẫn là chú trọng ở tu chỉ. Như thời kỳ sau thịnh hành 
tu quán thoại đầu, thì càng hiển nhiên đó là chú trọng ở tu chỉ. 
Vọng niệm của chúng sanh nhiều vô cùng, dùng một câu thoại 
đầu, “là cái gì”, phát khởi tâm nghi vấn, làm cho tâm chỉ suy 
nghĩ “là cái gì” mà được ngừng nghỉ, ngăn chặn hết tất cả các 
vọng niệm khác. Đợi đến khi thoát ra luôn sự nghi vấn này, thì 
tam-muội hiện tiền, cho rằng đó là khai ngộ. Cũng như một số 
người niệm Phật vẫn chú trọng ở tu chỉ. Đem một niệm thanh 
tịnh để đoạn tuyệt hết tất cả niệm tạp nhiễm; cho đến khi niệm 
thanh tịnh được nhất tâm bất loạn là niệm Phật tam-muội (như 
tu tập quán Phật tướng hảo, công đức là mượn quán tướng làm 
pháp môn tu). Nhưng chỉ dùng phương pháp này khiến tâm 
ngừng nghỉ mà được vô phân biệt, nếu theo học thuyết Trung 
quán và Du già thì không thể đoạn tận phiền não liễu thoát sanh 
tò được. Một số người không biết khi tam-muội hiện tiền, tất 
có các loại công đức chứng ngộ như “không, minh và lạc” mà 
ngộ nhận đó là tịch tịnh vắng lặng của trí tuệ giác ngộ. Như bốn 
loại thiền định chung với ngoại đạo: Trạng thái thiền ở giữa 
sơ thiền và nhị thiền không tầm tứ, nhị thiền không tầm không
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tứ nội đẳng tịnh, tức vô phân biệt mà tịnh tâm hiển hiện. Tam 
thiền chánh niệm chánh tri, tương ưng với tịnh tâm, chẳng phải 
là tịch tịnh mà thường sáng suốt, sáng suốt mà tịch tịnh hay 
sao! Tóm lại, nghĩa chính của luận là tùy thuận với chơn như 
vô niệm, phải từ duy tâm không có cảnh, quán cảnh không tâm 
tịch; với tu chỉ tất cả cảnh giới ngưng chỉ, tùy thuận vận hành 
song song, mới có thể thành tựu. Nhưng vì trong phương pháp 
giành cho người mới học, vẫn nghiêng về phần tu chỉ hơn. Do 
đó, người học không nên quá câu nệ ở phương tiện ban đầu 
nghiêng về phần chỉ này (người mới học, có thể áp dụng), đem 
chỉ hay thiền-na, làm vô phân biệt mà đoạn hoặc chứng chơn 
mới đúng!

Trong luận nói: “Chỉ” là “ngừng tất cả các tướng cảnh 
giới”. Khiến cho tất cả cảnh giới do nương vào tâm mà hiện 
khởi, không được hiện ra nữa, thì thuận với vô phân biệt. 
Phương pháp tu chỉ như thế, có khả năng “thuận theo ý nghĩa 
quán xa-ma-tha”. Tiếng Phạn samatha dịch nghĩa là chỉ. Thuận 
theo thì luận văn phần dưới nói: khi tu tập lâu dần, chỉ và quán 
hỗ tương nương trợ được thành tựu, có ý nghĩa tương thuận 
tương ưng. Bàn luận đến “quán”, “là phân biệt những tướng 
nhân duyên sanh diệt”. Tu quán như vậy, có khả năng “thuận 
theo ý nghĩa quán tỳ-bà-xá-na”. Tiếng Phạn vipasyanã dịch 
nghĩa là quán. Trong luận dùng tu chỉ mà nhập vào xa-ma-tha 
(chỉ) quán, dùng quán mà nhập vào tỳ-bà-xá-na (quán) quán, 
câu văn không được thuận; do đó, bản dịch đời Đường lược bỏ 
phần này. Ở trên nói đến “thuận theo” có nghĩa là: “Dùng hai 
nghĩa ấy (chỉ là vô phân biệt, quán là có sự phân biệt), dần dần 
tu tập”, hai điều này “không rời bỏ nhau”, đồng thời “cả hai đều
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song song hiện tiền”, tùy theo ý nghĩa là chỉ và quán song song 
vận hành. Lúc bắt đầu thì tu tập chỉ và quán riêng biệt, sau đó 
đạt đến chỉ và quán song vận. Quán phần thế tục, cũng tức có 
khả năng chỉ ở chơn như. Đây là môn tu tập chỉ quán của người 
tu mới học đã có tín tâm, do đó nghiêng về phần thù thắng, nên 
nói như vậy.

2. Tu chỉ
a. Tu tập chơn như tam-muội
Nguyên văn:

m k Ỉ M ' ’ s ằ i E *  • ’ T O
©Ê ’ 'í:M ,yỉỉí ' 'ị:íí<íầ7Ì'.ỷS'.' T m ^ íĩĩ:W -M
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Ỉ Ế ĩE Í ủ ^ ẽ  ’ • Ị S ỷ H H ? -  ° 
Ẽ t ì  - ° ỉg íÊ Ể iảíE  ■ ’ M m ầ  

. R - © 8 f  - ’ M i ® ? "

Dịch nghĩa:
Nếu tu chỉ thì ở chỗ yên lặng, ngồi ngay ngắn ý chân 

chính. Không nương hơi thở, không nương hình sắc, không 
nưong với không, không nương vói địa thủy hỏa phong, cho 
đến không nương vói thấy nghe hay biết. Tất cả các tướng, 
theo niệm đoạn trừ hết, và cũng đoạn trừ tưởng. Do tất cả 
các pháp bản lai không có tướng, niệm niệm không sanh, 
niệm niệm không diệt. Cũng không được tùy tâm mà niệm 
cảnh giói bên ngoài, sau đó dùng tâm mà trừ tâm. Neu tâm
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buông lung tán loạn, thì nên thu nhiếp trụ ở chánh niệm. 
Chánh niệm đó, nên biết là duy tâm, không có cảnh giới 
bên ngoài. Lại tửc cái tâm ấy cũng không có tự tướng, niệm 
niệm không thể nhận được. Nếu từ chỗ ngồi đứng dậy, đi lại 
lui tói, hoặc làm việc gì, thì trong tất cả thòi, thường nhớ 
đến phương tiện, thuận theo mà quán sát.

Trong phương pháp cho hành giả mới bắt đầu tu học, thì 
trước hết ngồi ngay ngắn tu tập, đây là trợ duyên không thể 
thiếu “nếu tu chỉ”, tóm lược thì có ba việc:

1. “Ở chỗ yên lặng” xa lánh sự ồn ào huyên náo của các 
công việc tạp, thì dễ thành tựu hơn (điều này bao quát qua năm 
loại duyên: Trì giới thanh tịnh, y phục ẩm thực đầy đủ, nhàn cư 
tịnh xứ, dứt bỏ các duyên và thân cận thiện tri thức).

2. “Ngồi ngay ngắn”: Khi tu chỉ đã thành tựu, đi đứng 
nằm ngồi, đều có thể chỉ được, nhưng lúc mới tu học, nên ngồi 
bán hoặc kiết già, toàn thân ngay ngắn chính trực, khí huyết lưu 
thông, dễ an định hơn (điều này bao gồm tám loại).

3. “Ý chân chính”: Chỉ cầu giải thoát, mong muốn giác 
ngộ, chẳng phải vì danh lợi thần thông mà tu tập. Nếu không thì 
động cơ tu tập không thuần chánh, ý muốn thiếu thanh tịnh, thì 
dễ bị chiêu cảm ma quỷ. Ba loại trợ duyên như hoàn cảnh, oai 
nghi của thân thể và ý hướng này phải đầy đủ.

Đàm luận đến phương pháp tu chỉ: Trong luận nói đến tu 
chỉ, sự thật chính là thắng nghĩa thiền mà ngài Ca-chiên-diên 
đã tu tập, được đề cập đến ở trong “Kinh A-hàm”, luận này 
thì gọi đó là chơn như tam-muội. Khi tu tập thắng nghĩa thiền 
này, không có chấp thủ, tâm không có trụ. Như trong “Kinh 
A-hàm” ghi chép: khi ngài Ca-chiên-diên nhập vào thắng nghĩa
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thiền, thì trời Đại Tự Tại v.v... quán sát xem thử Ngài nhập 
vào loại định nào, nhưng kết quả, đều không biết được; bởi vì 
Ngài không có duyên vào một cảnh giới nào hết. Đây cũng là 
vô tướng tam-muội. Thắng nghĩa thiền vì hiểu rõ tự tánh không 
thể được mà không chấp thủ tướng trạng, thông đạt tất cả pháp 
đều không mà tâm không có chỗ trụ, đó là cảnh giới chứng ngộ 
của hàng Thánh giả.

“Không nương hơi thở” là không cần quán sổ tức. Hơi thở 
có dài ngắn, nóng lạnh, nặng nhẹ. Người mới học tập tu chỉ, thì 
trước hết rèn luyện cách điều hòa hơi thở, như pháp tu Phong 
Du già của Mật Tông, hay pháp tu Thổ nạp (hít thở) của Đạo lão 
ở Trung Quốc, đều sử dụng hơi thở để khiến cho tâm được định. 
Do vì hơi thở là hư vọng, thật không có tự tánh để nắm bắt, do 
đó không nương với hơi thở mà tu chỉ.

“Không nương hình sắc” là không cần quán bất tịnh. 
Người tu chỉ đem tâm quán sát ở các tướng trạng thay đổi của 
xác chết như biến thành màu xanh bầm, phình trướng và xương 
thịt phân tán v.v.., gọi là quán bất tịnh. Hoặc từ bộ xương trắng 
đó mà quán thành cảnh tướng tịnh thì gọi là quán tịnh. Đây là 
phương pháp tu hành của Thanh văn. Trong Đại thừa, như niệm 
Phật tướng hảo, niệm cõi Phật trang nghiêm, hoặc quán mặt trời 
mặt trăng v.v.., đều nương vào hình sắc để tu tập. Nhân vì hiểu 
rõ hình sắc là hư vọng không có tự tánh, do đó không nương với 
hình sắc mà tu chỉ.

“Không nương với không, không nương với địa thủy hỏa 
phong, cho đến không nương với thấy nghe hay biết” là Không 
quán lục giới. Lục giới là địa, thủy, hỏa, phong, không và thức. 
Không thì có trong và ngoài, ngoài thân như thái không hư
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không, trong thân như lỗ chân lông v.v... Tứ đại địa, thủy, hỏa 
và phong là các nguyên tố vật chất. Thấy nghe hay biết là tác 
dụng của thức. Thức có sáu loại, tùy theo sáu căn mà phát khởi: 
nương vào mắt nhìn hình sắc thì có thấy; nương vào tai với âm 
thanh mà có nghe; nương vào mũi lưỡi thân căn với mùi hương 
vị xúc mà khởi lên cảm giác; nương vào ý căn với pháp mà 
hiểu biết. Các loại không, địa, thủy, hỏa, phong và thức - lục 
giới, đều là hư vọng không có tự tánh, do đó không nương vào 
không, địa v.v... mà tu tập.

Phương pháp giành cho hành giả mới bắt đầu tu học, thì 
Thanh văn có hai môn cam lồ: 1. Quán bất tịnh, 2. Quán sổ tức. 
Theo lệ thường thì quán bất tịnh đối trị với sự tham dục, quán 
sổ tức đối trị với sự tán loạn. Y theo hai môn này để tu tập, thì 
vào được định, dẫn phát chơn trí: quán do lục giới hòa hợp mà 
trở thành con người, do đó đạt được vô ngã, vô ngã sở. Hoặc là 
bước đầu tu quán lục giới, thì đổi trị được ngã mạn. Quán bất 
tịnh, quán sổ tức và quán lục giới, hợp chung lại gọi là ba môn 
độ. Tóm lại, điều thiết yếu của người mới tu tập, thì không ra 
ngoài ba phương pháp này (hoặc thêm từ bi với nhân duyên là 
quán ngũ đình tâm). Luận nói đến tu chỉ, chính là tu tập thắng 
nghĩa thiền - chơn như tam-muội. Tất cả cảnh tướng trong định 
đạt được đó, đều là có hình tướng để nắm bắt; nếu chấp trước 
cảnh giới này mà tu chỉ (quán), thì không thể tương ưng với 
chơn như vô sở trụ. Nhân đây, chơn như thiền của hiện quán 
thắng nghĩa đế, thì không nương vào tất cả định cảnh mà tu tập.

Ban đầu, “tất cả các tướng (căn cứ theo bản sớ của Nguyên 
Hiểu và bản của Hiền Thủ thì là chữ tác ý), theo niệm đoạn trừ 
hết”; thứ đến tiến thêm bước nữa, “cũng đoạn trừ tưởng”. Tất
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cả các tướng là chỉ cho tướng ảnh tượng của quán sổ tức, tác ý 
và lục giới, khi tùy theo niệm mà sanh khởi, thì biết được ngoại 
cảnh không thật, nên đoạn trừ không còn trở lại hiển hiện nữa. 
Không chỉ đoạn trừ cảnh tướng được khởi ra, ngay cả chủ thể 
phân biệt - tưởng, là vọng tâm không thật cũng đoạn trừ luôn. 
Đoạn trừ tướng, là không chấp thủ ở tướng; đoạn trừ tưởng 
thì không chấp thủ ở tưởng. Phương pháp tu chỉ của luận này, 
không giữ tâm ở một cảnh để khiến cho nó ngừng nghỉ; mà là 
lấy tâm đoạn trừ cảnh, không nắm bắt ở tướng; tức thời cảnh 
diệt tâm cũng không còn, không nắm bắt tưởng. Đây là vô phân 
biệt chỉ của “chỉ tất cả tướng cảnh giới”. Phương pháp tu chỉ 
duy tâm này là có lý luận để căn cứ, bởi vì, “tất cả các pháp 
bản lai không có tướng”. Tuy nhiên khi vọng niệm hiện tiền, 
tướng tưởng rõ ràng mà thật thì “niệm niệm không sanh, niệm 
niệm không diệt”, tức xưa nay niệm vốn vô niệm. Như có chủ 
thể và đối tượng để nắm bắt tướng, thì không khế hợp với chơn 
như. Muốn tu tập để thể chứng chơn như phải đoạn trừ tất cả 
tướng; phải đoạn trừ tất cả tướng, không nên nương theo tất cả 
tướng mà tu tập. Không nương theo tất cả tướng mà tu tập, chỉ 
là do sự hiểu được vọng niệm vốn không, không có tánh thực 
tại, sự sanh vốn không có tánh thực tại, thì diệt cũng không có 
tánh thực tại. Không chấp trước ở niệm - sở thủ tướng năng thủ 
tưởng, tức vọng niệm tự ngừng nghỉ, lúc này thì tùy thuận với 
vô phân biệt chỉ.

Phần trên không nắm bắt cảnh tướng ảnh tượng ở trong 
cảnh định mà tu chỉ, gần giống như đẳng trụ, nội trụ ở trong chín 
trụ tâm (nội trụ, đẳng trụ, an trụ, cận trụ, điều thuận trụ, tịch tịnh 
trụ, tối cực tịch tịnh, tâm thú nhất cảnh và đẳng trụ); phần dưới
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này là giống với an trụ v.v... Hành giả mới học tu chỉ, mỗi khi 
tâm rong ruổi theo ngoại cảnh rồi bị tán loạn. Do đó dạy: “Không 
được” phóng dật theo vọng niệm, “tùy tâm mà niệm cảnh giới 
bên ngoài”. Niệm cảnh giới bên ngoài là niệm ở ngoài cảnh, như 
tưởng ở trong cảnh giới ngũ dục, hoặc sanh khởi các loại tầm tứ 
suy nghĩ tưởng tượng thiểu chân chính. Không niệm ngoại cảnh 
thì trừ bỏ được tất cả các tướng; còn phải trừ bỏ vọng tưởng nắm 
bắt ngoại cảnh, do đó nói: “Sau đó dùng tâm mà trừ tâm”. Làm sao 
để không nắm bắt ngoại cảnh mà lại đoạn trừ được vọng tâm? Khi 
ở trong ngoại cảnh “nếu tâm buông lung tán loạn”, “thì nên thu 
nhiếp trụ ở chánh niệm”. Chánh niệm là gì? Như thu nhiếp vọng 
tâm tán loạn theo ngoại cảnh, trụ ở thủ tướng định cảnh, đây cũng 
là vọng cảnh và vọng niệm tương tục, không thể đạt đến mục đích 
không chấp thủ tướng. Do đó, thu nhiếp lại trụ ở “chánh niệm”, 
“nên biết” chính là trụ ở “duy tâm” mà chánh niệm “không có 
cảnh giới bên ngoài”. Hiểu được chỉ có tâm mà không có ngoại 
cảnh, tâm nắm bắt ngoại cảnh thì nhiếp trụ nó không cho rong ruổi 
tán loạn. Đã trụ ở duy tâm, càng hiểu được duyên vào cảnh mà 
tâm khởi lên đó, xa lìa cảnh thì tâm không thể khởi ra, do đó “lại 
tức tâm ấy cũng không có tự tướng”, mà là “niệm niệm không thể 
nhận được”. Không nắm bắt theo tướng ngoại cảnh như thế, lại 
không chấp trước tưởng trong nội tâm, thì đạt đến không nương 
vào tất cả, tùy thuận theo vô phân biệt chỉ với tất cả tướng cảnh 
giới của chỉ.

Hành giả tu chỉ, không thể cứ ngồi mãi, có lúc đứng dậy, 
hoặc đi lại, nhưng cũng nên nhớ nghĩ tu chỉ, thực hành chẳng 
gián đoạn. Do đó, trong luận dạy: “Nếu từ chỗ ngồi đứng dậy, 
đi lại lui tới, hoặc làm việc gì”, ví như khi ăn cơm mặc áo, gánh
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nước chẻ củi V.V.. các loại động tác. Tóm lại, “thì trong tất cả 
thời”, nên “thường nhớ đến phương tiện, thuận theo” chỉ có 
tâm không cảnh, ý nghĩa của các pháp xưa nay vô tướng “mà 
quán sát”. Luôn luôn nhớ nghĩ chẳng quên là không nương tất 
cả tướng mà tu tập, lâu dần thì trở thành một, lúc này mới được 
thành tựu.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Tu tập lâu dần thuần thục thì tâm được an trụ. Do tâm 

an trụ nên dần dần mạnh mẽ sắc bén, thuận theo vào được 
chon như tam-muộỉ. Thâm phục phiền não, tín tâm tăng 
trưởng, sớm thành bất thoái. Chỉ trừ những người nghi 
hoặc, không tin, phỉ báng, ngã mạn, giải đãi, hoặc bị những 
nghiệp chướng tội nặng, thì không thể vào được.

Theo phương pháp tu chỉ ở trên đã nói, trải qua sự “tu 
tập lâu dần”, điều nhu mà “thuần thục”, “thì tâm” này “được 
an trụ”, không còn rong ruổi lưu chuyển ở trong tướng cảnh 
giới. Trụ có ý nghĩa là an định, là tu chỉ được thành tựu; đồng 
với “tâm thú nhất cảnh” của chín tâm trụ. “Do tâm” được “an 
trụ”, thì định lực “dần dần mạnh mẽ sắc bén”, nên “thuận theo” 
hướng đến “vào được chơn như tam-muội”, tức thành tựu vô 
phân biệt định (đẳng trì). Chơn như tam-muội là thắng nghĩa 
thiền. Tam-muội, dịch là tam-ma-địa, có ý nghĩa là chánh định,



420 HT. ÁN THUẬN

hoặc dịch thành đẳng trì. Trì tâm bình đẳng, tương ưng với chơn 
như vô tướng, gọi là chơn như tam-muội. Neu như có khả năng 
nhập vào chơn như tam-muội, thì phiền não tuy vẫn chưa đoạn 
trừ, nhưng đã “thâm phục phiền não” khiến cho không khởi lên 
hiện hành. Phiền não không khởi, như bốn loại “tín tâm” đã nói 
ở trên, dần dần “tăng trưởng”, “sớm thành” tựu “bất thoái”; đạt 
đến chơn thật phát Bồ-đề tâm, cũng chính là sơ phát tâm trụ.

Do phương pháp tu tập chỉ ở trên nói đến, có khả năng thành 
tựu chơn như tam-muội, cũng có trường hợp tu tập mà lại không 
đạt được thành tựu, nên nói: “Chỉ trừ những người nghi hoặc, 
không tin, phỉ báng, ngã mạn, giải đãi, hoặc bị những nghiệp 
chướng tội nặng”. Nghi hoặc là không khẳng định được niềm tin 
và sự hiểu biết. Không tin tưởng đối với phương pháp, công đức 
và lợi ích của việc tu thiền định, cũng không có thiết tha tu học; 
nếu có tu học thì cũng không thể thành tựu. Phỉ báng, hoặc phỉ 
báng định, phỉ báng Phật pháp, hoặc phỉ báng người tu tập chỉ, 
nhưthếthì đương nhiên không cỏ khả năng thành tựu được. Trong 
khi tu định, các ác nghiệp chướng huân tập từ đời quá khứ, đều 
hay hiện khởi, chiêu cảm ma chướng trở thành bệnh tật. Do đó tu 
học chỉ quán, trước tiên phải trì giới thanh tịnh, sanh tâm từ bi, 
tàm quý sám hối để tiêu trừ túc nghiệp. Ngã mạn là tự cho mình 
lợi căn, không khiêm cung học hỏi; hoặc được ít cho là đủ, hoặc 
chưa có chứng lại tự cho đã thành tựu. Giải đãi là không tinh tẩn tu 
học, tiến một bước lại lui hai bước, thì làm sao tu tập thành công? 
Chơn như tam-muội, thì “những hạng người này”; nếu không có: 
sự nghi hoặc, không tin, phỉ báng, nghiệp chướng trọng tội và ngã 
mạn, mà tinh cần tu học thì nhất định có thể thành tựu.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, nương với tam-muội, thì biết pháp giói là 

nhất tướng. Nghĩa là pháp thân tất cả chư Phật cùng thân 
chúng sanh bình đẳng không hai, thế gọi là nhất hành tam- 
muội. Nên biết chân như là gốc của tam-muội, nếu người tu 
hành, thì dần dần sanh được vô lượng tam-muội.

Người học “nương với” chơn như “tam-muội”, “thì biết 
pháp giới là nhất tướng”, bình đẳng không có khác nhau. Khi 
tu tập chom như tam-muội, không nương vào tướng mà tu; nên 
khi thành tựu thì thông đạt được pháp giới bình đẳng nhất tướng 
vô tướng. Liễu triệt “pháp thân tất cả chư Phật cùng thân chúng 
sanh”, ở trong pháp giới nhất tướng đó, “bình đẳng không hai, 
thế gọi là nhất hành tam-muội”. Nhất hành tam-muội là tên 
gọi khác của chơn như tam-muội, có ở trong “Kinh Văn Thù 
Bát-nhã”. Đây là Thánh điển được dịch vào đời Lương, có sự 
ảnh hưởng rất lớn đối với người tu hành ở Trung Quốc, trong 
Thiền tông “Kinh Lục Tổ Bảo Đàn” cũng đề cập đến nhất hành 
tam-muội. Nhất hành tam-muội là “phan duyên Như Lai thiền” 
ở trong “Kinh Lăng Già”. Như “Kinh Văn Thù Bát Nhã” nói: 
“Nhất tướng pháp giới, hệ duyên pháp giới, gọi là nhất hành 
tam-muội. Hành giả nhập vào nhất hành tam-muội, thì biết 
tường tận hết tất cả hằng hà sa số pháp giới của chư Phật đều 
không có tướng khác nhau.” Đây thật là duyên với chơn như mà 
thành tựu tam-muội, chứ không phải thân chứng (chứng nhập
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thì là Như Lai thiền). Đây là thâm triệt pháp tính tam-muội; 
nếu nương vào đó mà tiến tu, thì đạt được quảng đại vô biên. 
“Nên biết chân như là gốc của tam-muội, nếu người tu hành” 
chơn như tam-muội này, “thì dần dần sanh được vô lượng tam- 
muội”. Tam-muội - định, hoặc gọi là tâm, là tâm thể tịch tịnh xa 
lìa sự phân biệt. Trong luận nói: tất cả tam-muội, lấy chơn như 
làm gốc, chính là lấy tâm chơn như làm gốc. Chơn như là tịch 
tịnh không có hý luận, tam-muội cũng xa lìa phân biệt mà tịch 
tịnh. Tam-muội xa lìa tướng phân biệt này, có cạn sâu nhiều ít 
đều đồng hướng về với chơn như, do đó chơn như là gốc của 
tất cả tam-muội; mà chơn như có khả năng tương ưng với chơn 
như tam-muội, thì trở thành gốc của tất cả các tam-muội. Một 
bộ phận Kinh điển Đại thừa có khuynh hướng thống nhất chơn 
như với chơn như tam-muội. Chơn như tam-muội là gốc của 
tất cả tam-muội, do đó từ đây mà sanh khởi ra tất cả tam-muội. 
Đây cũng đồng với nhận định: Nếu có khả năng khế hợp với 
chơn như pháp tính, từ chơn khởi lên giả, từ thể khởi lên dụng, 
thì không xa lìa với chơn như vô phân biệt trí, mà dẫn phát ra vô 
biên thắng đức của hậu đắc trí. Các danh từ chỉ cho tam-muội ở 
trong kinh điển rất nhiều, đều do vì công năng đức dụng của nó 
khác nhau mà lập tên. Không xa lìa diệu dụng vô biên của chơn 
như, nên tam-muội cũng vô biên. Nếu như không ngừng tiến tu, 
không ngừng hiển phát, thì sẽ có kết quả quảng đại khôn lường,

b. Đối trị ngoại ma 
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Dịch nghĩa:
Hoặc có chúng sanh không có sức thiện căn, thì bị 

các tà ma ngoại đạo, quỷ thần mê hoặc phá rối. Như trong 
lúc tọa thiền chúng hiện hình làm cho sợ hãi, hoặc hiện ra 
những tướng nam nữ xinh đẹp, thì nên niệm cảnh giới duy 
tâm để diệt trừ, làm cho cuối cùng không bị quấy phá được.

Nghiên cứu nghĩa lý Kinh điển không có trở ngại gì cho 
vẩn đề tu học; nhưng tu tập thiền định phải nương vào thầy bạn 
cùng tu, vì trong quá trình tu tập sẽ hiện ra các loại cảnh giới, 
nếu như không có chánh tri kiến, dễ bị tà ma làm mê hoặc ròi 
loạn. “Hoặc có chúng sanh không có sức thiện căn”, đây là 
nguyên nhân sanh khởi tà ma mê hoặc. Không có sức thiện căn 
tức sức thiện căn yếu; hoặc do vì quá khứ huân tập ác nghiệp 
quá sâu dày, hay vì trước kia chưa tích tập nhiều phước đức trí 
tuệ tư lương, hoặc động cơ không chân chính, hay giới hạnh 
không thanh tịnh, thì đều gọi chung là không có sức thiện căn, 
bởi vì sức thiện căn yếu “thì bị các tà ma ngoại đạo quỷ thân 
mê hoặc phá rối”. Tà ma là ma vương và quyến thuộc v.v...; 
ngoại đạo là người tu trì tà giáo, dùng năng lực chú thuật để dẫn 
dụ- quỷ thần như quỷ ở mồ mả thần tinh ly mị bao gôm la-sát, 
dạ-xoa v.v... tất cả các loại quỷ thần. Các tà ma ngoại đạo, quỷ 
thần mê hoặc phá rối, họ dùng phương pháp chủ yếu là mềm 
dẻo dụ dỗ và cứng rắn bức bách. “Như trong lúc tọa thiền chúng 
hiện hình làm cho sợ hãi”, thị hiện các loại hình dạng làm cho 
hành giả lo sợ hoảng hốt kinh hãi. Khi đức Thích Tôn hàng ma, 
ma vương dùng ma quân và đao kiếm v.v... đên bức hại Ngài. 
“Hoặc hiện ra những tướng nam nữ xinh đẹp”, vì muôn cho 
hành giả khởi lên tâm tham dục. Như đức Thích Tôn trước khi
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thành đạo, ma nữ hiện các loại dáng điệu để mê muội Như Lai. 
Phương pháp đối trị với các loại tà ma này, ở trong giáo pháp 
Đại thừa chỉ dạy: nên quán tất cả pháp là không, không thể nắm 
bắt, chuyện ma hay chuyện Phật tự tánh vốn không, thì điều đó 
tức thời bị tiêu diệt. Đây là phương pháp căn bản để phá trừ các 
chuyện ma quái. Trong luận cũng khuyên: “nên niệm” tất cả đó 
đều là “duy tâm”, thì “cảnh giới” hiện ra được “diệt trừ”; không 
luận là đáng yêu hay đáng sợ, hành giả cũng “làm cho cuối cùng 
không bị quấy phá được”. Tất cả cảnh giới đều là do tâm mà 
hiện ra, nếu biết do tâm hiện ra đó, ngoại cảnh vốn không, cảnh 
giới tà ma không thể làm não loạn quấy phá được mình. Nếu 
như lấy cảnh giới của ma quỷ hiện ra đó, chấp chặt cho là có 
thật, rồi sanh tâm giận ghét, lo sợ hay yêu thích, thì bị rơi vào 
vòng quay của tà ma rồi.
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Dịch nghĩa:
Hoặc chúng hiện ra hình dáng chư thiên, hình dáng 

Bồ-tát, hoặc cả hình dáng Như lai, tưởng tốt đầy đủ. Hoặc 
chúng nói đà-la-ni, nói bố thí, trì giói, nhẫn nhục, tinh tấn, 
thiền định, trí tuệ; hoặc nói bình đẳng không vô tướng vô 
nguyện, không oán không thân, không nhân không quả, rốt 
ráo vắng lặng, là chơn Niết-bàn. Hoặc chúng làm cho người 
ta biết những việc túc mạng quá khứ, cũng biết những việc 
vị lai, được tha tâm trí, biện tài vô ngại, có thể khiến cho 
chúng sanh tham trước những chuyện danh lợi của thế gianế 
Hoặc chúng làm cho người ta khi giận khi vui, tính tình bất 
thường. Hoặc làm cho có nhiều lòng từ ái, tham ngủ nhiều 
bệnh, khiến tâm giải đãiẵ Hoặc bỗng khỏi ra tinh tấn, về sau 
lại nghỉ bỏ, sanh lòng bất tín, đa nghỉ lo nhiều. Hoặc chúng 
làm cho bỏ lối tu hành thù thắng cũ, lại tu các tạp nghiệp. 
Hoặc là mắc vào nhiều thứ ràng buộc về thế sự, cũng có thể 
khiến cho hành giả được một ít phần gần giống như tam- 
muội, nhưng đều là những tam-muội của ngoại đạo, chứ 
không phải tam-muội chân chính. Hoặc chúng lại làm cho 
người ta trong một ngày hai ngày ba ngày cho đến bảy ngày 
ở trong định, tự nhiên được những thức ăn uống thơm ngon, 
thân tâm thoải mái, không đói không khát, khiến cho hành
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giả ưa đắm. Hoặc cũng làm cho người ta ăn không chừng 
mực, khi nhiều khi ít, nhan sắc biến đổi. Do những nghĩa 
đó, hành giả nên thường dùng trí tuệ quán sát, chớ đế tâm 
mình mắc vào lưới tà. cần  siêng tu chánh niệm, không chấp 
không trước, thì mới xa rời được các nghiệp chướng nàyẾ

Các chuyện ma quỷ ở trên, vẫn dễ nhận biết; còn các 
chuyện ma quỷ dưới đây, thì càng dễ bị nó dụ dỗ mê hoặc hơn. 
Ở đây sẽ thảo luận về bốn đôi tám chuyện:

1. Hiện hình thuyết pháp (một đôi): “Hoặc chúng hiện 
ra hình dáng chư thiên, hình dáng Bồ-tát”, “hoặc cả hình dáng 
Như lai, tướng tốt đầy đủ”, có khi hiện hình dáng cha mẹ, thiện 
tri thức và thầy Tỳ-kheo v.v... Neu tu tập chơn như tam-muội, 
không nương vào tất cả mà tu, do đó khi tất cả các hình dáng 
hiện tiền, như hình dáng chư Phật Bồ Tát, thì đó cũng chỉ là sự 
trá hình của tà ma, quỷ quái. Hình dáng chư Phật Bồ-tát này, 
vẫn có khả năng vì hành giả, “hoặc chúng nói đà-la-ni, nói bố 
thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiền định, trí tuệ; hoặc nói 
bình đẳng không vô tướng vô nguyện, không oán không thân, 
không nhân không quả, rốt ráo vắng lặng, là chơn Niết-bàn”. 
Đà-la-ni dịch nghĩa là tổng trì, như thần chú của Mật tông. Có 
một số hành giả thấy được chư thiên hoặc Bồ-tát nào đó, cũng 
dạy các loại thần chú. Từ bố thí ... trí tuệ là lục độ Ba-la-mật, 
lục độ mà ma quỷ giảng dạy đó còn chấp trước vào hình tướng, 
chỉ tương tợ với chân chính của lục độ thôi. Họ cũng dạy bình 
đẳng, tánh không cho đến chơn Niết-bàn, nhưng đó không phải 
là nghĩa không của duyên khởi. Hoặc nhân vì đó mà đọa lạc vào 
Tiểu thừa, đoạn diệt kiến, bác bỏ nhân quả.

2. Được thần thông biện tài (một đôi): Vì lực gia trì của tà
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ma, “hoặc chúng làm cho người ta biết những việc túc mạng quá 
khứ” được túc mạng thông; “cũng biết những việc vị lai” thiên 
nhãn thông; “được tha tâm trí” tha tâm thông. Không chỉ được 
thần thông, có khả năng biết được chuyện quá khứ, hiện tại và 
vị lai, mà còn người khác thuyết pháp có “biện tài vô ngại”. 
Nếu như hành giả không biết được đó là do tà ma quỷ quái làm 
cho mê hoặc, tự mình cho là đạt thần thông biện tài, thì sai lầm 
mất! Bởi vì điều này “có thể khiến cho chúng sanh” bị chiêu dụ 
người khác đến để quy y tin tưởng, rồi thọ nhận sự lễ kính cúng 
dường khen ngợi. Neu hành giả không có công đức chơn thật, 
thì tâm hồn động cơ không thanh tịnh, sẽ bị “tham trước những 
chuyện danh lợi của thế gian”. Như có một số ngoại đạo, tu tập 
các pháp tà vạy này, đạt được chút linh nghiệm, rồi tham trước 
danh lợi của thế gian, làm điều sai trái xấu ác, ngược lại tự hại 
chính mình.

3. Khởi hoặc tạo nghiệp (một đôi): “Hoặc” dùng cách mê 
hoặc rối loạn của tà ma quỷ quái, “làm cho người ta khi giận khi 
vui, tính tình” đột nhiên vui vẻ giận hờn “bất thường”, không 
có chuẩn mực. “Hoặc làm cho có nhiều lòng từ ái” quá đáng, 
vượt qua năng lực của cá nhân, hy sinh chính mình mà giúp đỡ 
người khác; hoặc nghĩ đến đâu nói đến đó, đau xót rơi lệ. Hoặc 
“tham ngủ nhiều bệnh”, cả ngày không có gì sáng suốt hết, 
“khiến” thân “tâm giải đãi”, thiếu tinh tấn. “Hoặc bỗng khởi ra 
tinh tấn”, dũng mãnh chưa từng thấy; nhưng lại không được vài 
ngày, thì “về sau lại nghỉ bỏ” mất! Thậm chí “sanh lòng bất tín, 
đa nghi lo nhiều”, lòng tin bị dao động. “Hoặc chúng làm cho 
bỏ lối tu hành thù thắng cũ”, như lối tu tập không chấp trước 
tướng, ngược “lại tu” tập “các tạp nghiệp”, làm các việc công
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đức như sửa chữa chùa viện, lạy Phật phóng sanh vun trồng các 
phước đức hữu vi. Thậm chí “mắc vào nhiều thứ ràng buộc về 
thế sự”, không thể tu trì.

4. Được định không ăn uống (một đôi): Vì năng lực của 
tà ma quỷ quái, “cũng có thể khiến cho hành giả được một ít 
phần gần giống như tam-muội”, kỳ thật đó chỉ là sai lầm. Các 
loại tam-muội tương tợ này, “nhưng đều là những tam-muội 
của ngoại đạo, chứ không phải, tam-muội chân chính” mà trong 
Phật pháp đã đạt được. “Hoặc chúng lại làm cho người ta trong 
một ngày hai ngày ba ngày cho đến bảy ngày ở trong định” 
có khả năng “tự nhiên được những thức ăn uống thơm ngon, 
thân tâm thoải mái, không đói không khát”. Điều này như một 
số truyền thuyết do người cõi trời đem đến cúng dường. Thức 
ăn của cõi trời này, “khiến cho hành giả ưa đắm” mùi vị, tăng 
trưởng tâm tham dục. “Hoặc cũng làm cho người ta ăn không 
chừng mực, khi nhiều khi ít”. Như trong truyền thuyết về ông 
Hựu Từ, nếu ăn thì ăn hết một đấu mì một con dê cũng chưa 
no, còn không ăn thì cách bao nhiêu ngày cũng chẳng sao. vẫn 
còn “nhan sắc biến đổi”, có lúc thì hồng hào, có khi lại tiều tụy, 
trong truyền thuyết thì Trang Chu có khả năng như đây. Tóm 
lại, đây đều là sự mê hoặc rối loạn của tà ma quỷ quái, không 
chút lợi ích. Tu tập chỉ và thiền có mối quan hệ rất mật thiết với 
thân thể. Nếu do định lực mà thân thể hồng hào, thì cũng không 
nên ăn uống bất thường. Do vì ngồi thiền không ăn uống, khi ra 
khỏi định có thể bị tử vong. Còn ăn uống không bình thường, 
nhan sắc khác lạ, đều là tà ma quỷ quái, sẽ gây nên bệnh tật.

Các loại được nói ở trên đều là chuyện ma quỷ “hành giả 
nên thường dùng trí tuệ quán sát, chớ để” lấy tà làm chánh,
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sanh khởi tâm tham lam sân hận, điên đảo khiến “tâm mình mắc 
vào lưới tà”. Nói đến trí tụệ quán sát, nên “cần siêng tu chánh 
niệm”: Thường an trụ ở chánh niệm, chỉ có duy tâm không có 
cảnh tướng, “không chấp không trước”, không sanh khởi lo 
sợ tham luyến, “thì mới xa rời được các nghiệp chướng này”. 
Trong luận nói đến các chuyện tà ma quỷ quái, có thể chiêu dẫn 
tà ma quỷ quái, chính là do hành giả ở trong quá khứ huân tập 
các nghiệp chướng ác, cũng là không có lực thiện căn. Do đó, 
khi chuyện ma hiện khởi lên nên an trụ ở chánh niệm để chống 
phá lại nó, không chấp trước cảnh ma, chuyện ma tự nhiên sẽ 
bị mất. Nếu muốn tu tập chỉ và thiền, trước tiên tinh cần tu tập 
chánh hạnh, sám hối ác nghiệp, như tu tập giới hạnh thanh tịnh, 
tri kiến thuần chánh, khéo biết ứng dụng các phương pháp, thì 
chuyện ma sẽ ít hoặc không có hiển hiện. Nếu như không thực 
hành từ các việc căn bản này; lại không thể không chấp thủ đắm 
trước, dù có kiết đàn tràng, triệu thỉnh, trì chú hoặc bắt ấn, cũng 
khó mà thoát khỏi lưới ma!

c. Phân biệt loại trừ các loại tà định 
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Nên biết các thứ tam-muội mà ngoại đạo có, đều không 

ra khỏi tâm kiến ái ngã mạn, tham trước những danh lợi 
cung kính của thế gian. Chơn như tam-muội, không trụ nơi 
kiến, không trụ noi đắc, cho đến khi xuất định cũng không 
giải đãi ngã mạn, tất cả các thứ phiền não, dần dần giảm 
bớt. Nếu hàng phàm phu không tu tập tam-muội này, mà 
vào được chủng tánh Như Lai, thì thật không có lẽ nào như 
vậy! Do tu các thiền định tam-muội của thế gian, phần nhiều 
khởi ra say đắm, lại nương theo ngã kiến, cột chặt trong ba 
cõi, cùng chung vói ngoại đạo. Nên nếu rời sự hộ trì của 
thiện tri thức, thì sẽ khỏi ra những kiến chấp của ngoại đạoề

Chơn như tam-muội với thế gian định của phàm phu ngoại 
đạo không giống nhau, nên ở đây đặc biệt thêm phần so sánh 
phân biệt. Tiếp theo phần văn: “Như được tương tợ tam-muội 
hoặc trong bảy ngày được định...” ở phần trên, “nên biết” đây 
là đồng với “các thứ tam-muội mà ngoại đạo có”, “đều không 
ra khỏi tâm kiến ái ngã mạn” mê muội; cuối cùng không ra khỏi 
“tham trước những danh lợi cung kính của thế gian”, không có 
khả năng thành tựu pháp tối thượng xuất thế gian - thành Phật. 
Tam-muội không phải Phật pháp mới có, nếu có khả năng tập 
trung ý chí, thân tâm đạt đến ninh tịnh; như tứ thiền bát định thì 
chung với phàm phu và ngoại đạo, đều gọi là tam-muội. Chẳng 
qua phàm phu và ngoại đạo đạt được thiền đó, đều tương ưng 
với các loại phiền não như kiến ái ngã mạn v.v... Kiến ái ngã 
mạn là đại diện cho tất cả các loại phiền não. Kiến là sự sai lầm 
về phương diện tư tưởng, như kiến thủ, giới cấm thủ, tà kiến 
v.v... Ái là sự sai lầm về phương diện tình cảm, như tham luyến
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đắm trước v.v..ế Còn ngã mạn là sự sai lầm về phương diện ý 
chí, như tự thị cống cao ngã mạn v.v... Định thì có ba loại: vị 
định, tịnh định và vô lậu định. Vô lậu định là định này tương 
ưng với trí tuệ Bát-nhã; có khả năng xa lìa một phần phiền não, 
còn thiện tâm hữu lậu hiện tiền, thì gọi là tịnh định. Neu lấy sự 
ái trước làm chủ, tham luyến đắm trước trong cảnh định, hoặc 
ỷ vào định mà sanh khởi ngã mạn v.v.. thì gọi là vị định. Neu 
tam-muội mà không xa rời phiền não, tương ưng với phiền não, 
thì tất nhiên hay tham trước danh lợi cung kính của thế gian, rồi 
kết quả thổi thất mất tam-muội, tạo các nghiệp ác.

“Chơn như tam-muội” với tam-muội của ngoại đạo không 
giống nhau, không nương tựa tất cả tướng cảnh giới, nên “không 
trụ nơi kiến”, do không có trụ mà tu tập, nên cũng “không trụ 
nơi đắc”. Trong định như thế không có sự chấp trước, đương 
nhiên không tương ưng với phiền não, “cho đến khi xuất định”, 
do năng lực còn lại của định, mà không ham muốn ngủ nghỉ, ăn 
uổng, thân tâm khinh an như trong định, “cũng không giải đãi 
ngã mạn”, “tất cả các thứ phiền não”, cũng đều “dần dần giảm 
bớt” đi, như thế sẽ không còn tham đắm danh lợi cung kính nữa. 
Do đó, muốn thử nghiệm sự chánh hay tà của tam-muội, có thể 
quan sát tình hình sau khi xuất định mà quyết định được chánh 
hay tà. “Nếu hàng phàm phu không tu tập” chơn như “tam-muội 
này”, mà nói có khả năng “vào được chủng tánh Như lai” -  phát 
tâm trụ, đây chắc chắn “thật không có lẽ nào như vậy” ! Tu Bồ- 
tát hạnh không tu tập chơn như tam-muội thì không được, bởi 
vì, “tu các thiền định tam-muội của thế gian, phần nhiều khởi 
ra say đắm, lại nương theo ngã kiến, cột chặt trong ba cõi, cùng 
chung với ngoại đạo”. Thiền định của thế gian tuy có thể xa rời
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một phần phiền não, song chưa đoạn trừ ngã kiến của kiến đế 
cần phải đoạn, mà nương với ngã kiến để tu thiền định. Ngã 
kiến lại là kẻ đứng đầu của phiền não, do đó ở trong cảnh của 
định rồi sanh ra các loại say đắm, thuộc trong tam giới hữu lậu, 
chưa thể giải thoát. Như không có sự xa lìa tạp nhiễm của dục 
giới, khởi lên phiền não ràng buộc của dục giới, bị ràng buộc 
trong dục giới. Như đạt được thiền định của cõi sắc giới, dục 
giới phiền não tuy không khởi lên, song cẫn còn có sắc giới 
phiền não, do đó gọi là ràng buộc trong sắc giới. Được vô sắc 
giới định, nếu có đạt phi tưởng phi phi tưởng định, phiền não 
ràng buộc của vô sắc giới, vẫn chưa có khả năng đoạn tận. Thế 
gian định không xa lìa kiến ái phiền não trong tam giới, do đó bị 
cột chặt trong ba cõi, không thể vượt khỏi. Đây đều là thế gian 
tam-muội, các loại định như tứ thiền, tứ vô lượng tâm và tứ vô 
sắc định, đều đồng với thế gian và ngoại đạo.

Tóm lại, nếu nương vào cảnh giới, chấp trước cảnh giới mà 
tu tập đạt được, đều đồng với định của phàm phu trong thế gian; 
chỉ có tu tập chơn như tam-muội mới là chánh định không đồng 
với thế gian. Muốn tu tập chơn như tam-muội này phải nương 
theo thiện tri thức. “Nên nếu rời sự hộ trì của thiện tri thức”, thì 
không thể tùy lúc mà thưa hỏi, sẽ dễ bị lầm đường lạc hướng, rồi 
“khởi ra những kiến chấp của ngoại đạo”, rơi vào trong lưới tà 
kiến. Nương tựa thiện tri thức là điều kiện cần thiết của tu chỉ. 
Trong quá khứ thiền giả đi hành cước tham vấn, cũng chính là vì 
thỉnh cầu sự chỉ dạy đính chính của thiện tri thức,

d. Lọi ích sự tu tập tam-muội 
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, người siêng năng chuyên tâm tu tập tam-muội 

này, hiện tại sẽ được mười loại lợi ích. Thế nào là mười? 
Một là sẽ được chư Phật Bồ-tát mười phương hộ niệm. Hai 
là không bị các tà ma ác quỷ khủng bố. Ba là không bị chín 
mươi lăm loại quỷ thần ngoại đạo mê hoặc phá rối. Bốn là 
xa ròi sự phỉ báng pháp thậm thâm, nghiệp chướng tội nặng 
dần dần giảm bớtỂ Năm là diệt tất cả các hồ nghi và các giác 
quán xấu. Sáu là tăng trưởng lòng tin đối vói cảnh giới Như 
lai. Bảy là xa rời sự lo buồn khổ não, ở trong sanh tử dũng 
mãnh không khiếp sợ. Tám là tâm nhu nhuyến hòa nhã, rời 
bỏ lòng kiêu mạn, không bị kẻ khác não loạn. Chín là tuy 
chưa được định, song trong tất cả thời tất cả cảnh giói, vẫn 
giảm bớt được phiền não, không ưa thích thế gian. Mưòi là 
nếu được tam-muội thì không bị tất cả các thứ âm thanh 
bên ngoài làm cho kinh sợ lay động.

Lợi ích của chơn như tam-muội rốt ráo có khả năng dẫn
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đến quả vị Phật, còn ở đây là từ công đức hiện tiền mà thảo 
luận. Như “người siêng năng chuyên tâm tu tập tam-muội này”, 
không luận là đã đắc hay chưa, “hiện tại sẽ được mười loại lợi 
ích”; tổng quát “mười” loại lợi ích:

“Một là sẽ được chư Phật Bồ-tát mười phương hộ niệm”. 
Tu tập chơn như tam-muội có khả năng biết được tướng bình 
đẳng của pháp giới chư Phật, khế hợp với chư Phật, do đó có 
khả năng thường được mười phương chư Phật Bồ-tát hộ niệm, 
thường được thuận duyên dũng mãnh tu hành tinh tấn.

“Hai là không bị các tà ma ác quỷ khủng bố”. Đây bởi vì, 
chư Phật Bô-tát thường gia trì hộ niệm, cá nhân lại có khả năng 
không trụ ở tât cả tướng, thì làm sao có chuyện ma quỷ hiện 
hình để khủng bố nữa?

“Ba là” do vì được chánh tri chánh kiến, ý muốn thanh 
tịnh, do đó “không bị chín mươi lăm loại quỷ thần ngoại đạo” tà 
thuyêt “mê hoặc phá rối”ế Ngoại đạo là tà giáo, tà giáo rất giỏi 
mê hoặc dối trá quần chúng. Nói đến chín mươi lăm loại ngoại 
đạo quỷ thân, đây bởi vì tất cả ngoại đạo, đều lấy quỷ thần - 
thượng đê, phạm thiên, dạ xoa và la sát v.v... để mê hoặc người 
khác. Tự cho rằng tín phụng họ, sống được hộ trì, sau này mất 
sẽ sanh lên cõi thiên đàng; không tín phụng, thì bị trừng phạt 
hay sa vào địa ngục.

Bôn là xa rời sự phỉ báng pháp thậm thâm, nghiệp chướng 
tội nặng dân dần giảm bớt”. Pháp thậm thâm chính là chơn như rất 
thậm thâm vi diệu. Tu tập chơn như tam-muội, đối với pháp thậm 
thâm mà mình tu, đương nhiên không có sự phỉ báng. Nghiệp 
chướng tội nặng, trong Thanh văn thừa, năm tội vô gián là nặng 
nhât, nhưng trong Đại thừa, phỉ báng chánh pháp, làm cho hư hoại
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tuệ nhãn của người khác là tội nặng nhất, như trong “Kinh Bát 
Nhã” v.v... thường đề cập. Nương vào pháp thậm thâm chơn như 
mà tu tập tam-muội, không những không bị nghiệp chướng nặng 
do phỉ báng pháp tạo ra; mà các nghiệp phỉ báng pháp trong quá 
khứ, cũng nhân vì tu tập chơn như tam-muội mà dần dần giảm bớt.

“Năm là diệt tất cả các hồ nghi và các giác quán xấu”. 
Giác và quán, ngài Huyền Trang dịch là tầm và tứ, là sự phân 
biệt của tâm: Sự phân biệt thô là giác (tầm), sự phân biệt tế hơn 
là quán (tứ). Giác quán có chánh và bất chánh, ở đây chỉ cho các 
loại giác quán xấu ác. Giác quán xấu có ba loại: Dục giác quán, 
sân giác quán và hại giác quán, lại có chín loại giác quán xấu, 
như giác quán quốc độ, người thân, bất tử v.v... Hồ nghi và giác 
quán, chướng ngại tam-muội; song, ai có khả năng tu tập chon 
như tam-muội các loại này tự nhiên sẽ dứt hết.

“Sáu là tăng trưởng lòng tin đối với cảnh giới Như Lai”. 
Từ thể mà nói chính là cảnh giới Như Lai tạng; từ dụng thì cảnh 
giới trí tuệ của Như Lai, các cảnh giới như cảnh giới hóa độ 
chúng sanh, thân thể tướng trạng, cõi nước v.v... Có khả năng 
tu tập chơn như tam-muội, lòng tin dần dần tăng trưởng mạnh 
mẽ, tự tin tự mình cũng có thể chứng đắc.

“Bảy là xa rời sự lo buồn khổ não, ở trong sanh tử dũng 
mãnh không khiếp sợ”. Lo buồn là ý thức tương ưng với sự 
cảm thọ không khả ý; khổ não là làm điều xấu, đối với chuyện 
mình đã làm qua, sanh lòng đau buồn ảo não sầu lo. Như con 
người khi tuổi đã về chiều, ngẫm nghĩ lại những năm tháng qua 
của cuộc đời, làm việc ác rất nhiều, nên sẽ sanh tâm ưu buồn 
ảo não. Tu chơn như tam-muội, do vì tu hành tín tâm, công đức 
thiện căn không ngừng tăng trưởng, do đó không còn lo buồn
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khổ não, ở trong sanh tử dũng mãnh không còn khiếp sợ mà tinh 
tấn nỗ lực.

“Tám là” tu tam-muội này nội “tâm nhu nhuyến hòa nhã, 
rời bỏ lòng kiêu mạn”, nếu có người khác đến quấy rối, cũng 
“không bị kẻ khác não loạn”. Tất cả nghịch cảnh xấu ác, đều an 
nhiên xử lý, không bị kích động.

“Chín là tuy chưa được định, song trong tất cả thời tất 
cả cảnh giới, vẫn giảm bớt được phiền não, không ưa thích thế 
gian”. Đây là điểm hoàn toàn không giống với định của thế 
gian.

“Mười là nếu được tam-muội thì không bị tất cả các thứ 
âm thanh bên ngoài làm cho kinh sợ lay động.” Điều này chia 
thành hai phần để giải thích:

1. Âm thanh là gai nhọn đối với tu định, âm thanh hay làm 
cho người tu định loạn tâm. Nếu được định thì tất cả các loại 
âm thanh bên ngoài, đều không làm cho trở ngại nữa. Như trong 
Kinh ghi chép: Khi đức Thích Tôn nhập định, có năm trăm cỗ 
xe đi qua trước mặt, nhưng ngài hoàn toàn không nghe thấy; khi 
mưa to giông tố sấm chóp, gây chết người và trâu bò, nhưng 
Ngài vẫn không nghe gì hết.

2. Người thường hay bị âm thanh làm lôi cuốn, khen ngợi 
thì vui mừng, chê trách thì phẫn nộ. Nếu được định rồi, sau khi 
ra khỏi định, thì đều không còn bị âm thanh làm cho rối loạn.

Tu tập chơn như tam-muội, đạt được lợi ích, đương nhiên 
không chỉ có mười loại, ở đây chỉ đơn cử một phần, để dẫn dắt 
sự thích thú cho mọi người.

3. Tu quán
a. Trợ chỉ khởi quán
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Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, nếu người tu hành chỉ khi tu chỉ thì tâm trầm 

lặng, hoặc khỏi ra giải đãi, không thích các điều thiện, xa 
rời đại bi, nên cần phải tu quán.

Tại làm sao phải tu quán? “Nếu người tu hành chỉ khi tu chỉ 
thì tâm trầm lặng”. Tâm trầm lặng là tâm lặng xuống, xuất hiện 
các trạng thái hôn trầm ám muội. Nếu tâm đã bị trầm lăng “hoặc 
khởi ra giải đãi”, như ham muốn ngủ nghỉ hoặc hôn trầm trong 
cảnh giới, “không thích” tu tập “các điều thiện”, những chuyện 
công đức đều không muốn thực hiện nữa. Như thế họ “xa rời” tâm 
“đại bi”, đánh mất tinh thần của Đại thừa, để đối trị với bệnh tâm 
trầm lặng này, “nên cần phải tu quán”. Tu tập chỉ quán nên khiên 
tâm trung chánh, an định sáng suốt, không tán loạn hay trâm lặng. 
Hôn trầm và trạo cử là hai loại chướng ngại rất lớn của hành giả 
tu chỉ quán. Hôn trầm, trong luận là trầm lặng, làm chướng ngại 
tu quán; trạo cử khiến tâm tán loạn, làm chướng ngại tu chỉ. Do 
đó, nếu như tâm định tĩnh mà sắp trầm lặng nên làm cho nó hưng 
phấn lên, như ức niệm công đức của Phật, hoặc tư duy nghĩa lý 
giáo pháp. Tu quán một thời gian lâu, tâm dễ bị tán loạn, lúc này 
nên tu chỉ. Cũng như cưỡi ngựa, nếu nó qua trái nhiều thì dụt dây 
cương qua phải; nếu qua phải nhiêu thì dựt dây cương qua trái. 
Điều phục tâm để an trụ ở trạng huống xả, không hôn trâm hay 
trạo cử, như thế mà tu tập tiền tiến. Chỉ với quán là phương pháp 
cùng tu của Đại thừa và Tiểu thừa. Luận thì nghiêng về tu chỉ hơn,
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xếp thắng nghĩa tuệ vào trong chỉ vô phân biệt, do đó nghiêng về 
đối trị sự trầm lặng giải đãi, ngoài ra muốn làm rõ tu quán, kỳ thật, 
tu quán không giới hạn như vậy.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Ngưòi tu tập quán nên quán tất cả các pháp thế gian 

hữu vi, không thể dừng lâu, trong giây lát đã biến đổi hư 
mât. Tất cả tâm hành, niệm niệm sanh diệt, do đó nên khổ. 
Can quan nghĩ tât cả các pháp ở quá khứ, mơ màng như 
giấc mộng. Cần quán nghĩ tất cả các pháp hiện tại, như ánh 
chớp. Cần quán nghĩ tất cả các pháp vị lai, đều như phù 
vân, bông nhiên hiện lên. cần  quán tất cả các thân thể ở thế 
gian, đeu la bat tịnh, nhiêu loai nhơ nhớp, không đáng ưa 
thích.

ơ  đây đàm luận đến tu quán là giống với pháp quán tứ 
niệm xứ của Thanh văn thừa.

Thứ nhât quán vô thường: “Tu tập quán là nên quán tất 
cả các pháp thê gian hữu vi, không thể dừng lâu, trong giây lát 
đã biên đôi hư mất”. Giây lát là khoảng thời gian của một sát- 
na. Tât cả pháp đều không thường trụ, biến hoại sanh diệt theo
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từng sát-na.
Thứ hai quán khổ: Do vì “tất cả tâm hành, niệm niệm sanh 

diệt, do đó nên khổ”. Tâm hành tức tất cả hoạt động của tâm 
tâm sở, thọ, tưởng v.v... đều như vậy. Tâm hành là từng sát-na 
sanh diệt vô thường, vì vô thường nên khổ. Điều này xác thật 
là pháp quán thường đề cập trong “Kinh A-hàm”, từ vô thường 
để thành lập khổ.

Thứ ba quán vô ngã: “Cần quán nghĩ tất cả các pháp ở quá 
khứ, mơ màng như giấc mộng”. Quá khứ là quá khứ, nhớ nghĩ 
ra rồi, nó không chơn thật giống như cảnh trong mộng. “Cần 
quán nghĩ tất cả các pháp hiện tại, như ánh chóp”, pháp hiện tại 
không ngừng lưu chuyển, nhanh như ánh chớp. Các pháp đều 
vô thường, đương nhiên không có tính thật tại. “Cần quán nghĩ 
tất cả các pháp vị lai, đều như phù vân”, các pháp ở vị lai, khi 
nhân duyên hòa hợp, vốn không có mà có tồn tại, như mây trên 
bầu trời “bỗng nhiên hiện lên”, vô thường bỗng có rồi không. 
Luận thì nương theo nghĩa vô thường để làm rõ cách quán vô 
ngã, vô ngã chính là không có tính thực tại.

Thứ tư quán bất tịnh: “Cần quán tất cả các thân thể ở thế 
gian”, “đều là bất tịnh”, chỉ toàn tích tụ “nhiều loại nhơ nhớp” 
thật “không đáng ưa thích”. Từ khi bắt đầu hình thành bào thai 
cho đến khi sanh ra đời, đều không có một cái gì thanh tịnh hết.

Quán tứ niệm xứ có quán cá biệt và quán tổng thể: Quán 
cá biệt là quán từng loại riêng biệt như quán thân bất tịnh, quán 
thọ là khổ, quán tâm vô thường và quán pháp vô ngã; quán tổng 
thể thì quán tất cả thân, thọ, tâm và pháp, những loại này đều vô 
thường, khổ, không và bất tịnh. Bình thường thì nói, tu định (chỉ) 
là đồng với thế gian ngoại đạo, chỉ có tu phương pháp quán thắng
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nghĩa tánh không mới khác với họ. Trong quán không của Bát- 
nhã, hoặc nói ngã không, hoặc nói nhị không, đều là đồng với Tiểu 
thừa. Bởi vì chuyên tu quán thắng nghĩa không, lòng từ bi mỏng 
yếu, do đó thủ chứng Niết-bàn. Nếu như tu tập Đại thừa Bồ-tát 
hạnh, thì phải đặc biệt chú trọng phát tâm Bồ-đề, dùng bi nguyện 
để tu tập các loại công đức, đem công đức hỗ trợ thành tựu quán 
Bát-nhã thắng nghĩa không, trang nghiêm pháp giới. Liên quan 
đến vấn đề này, luận xếp quán thắng nghĩa không ở trong phần tu 
chỉ, cũng chính là chú trọng ở tu chỉ, có thể xa rời tâm đại bi, thì 
ở trong tu quán để sanh lòng từ bi. Nhưng dẫn khởi phát tâm đại 
bi đại nguyện, phải quán tứ niệm xứ, đây là điều rất lạ và cũng rất 
đặc biệt. Bởi vì chuyên tu quán tứ niệm xứ, không nhất định có 
thê phát lòng từ bi. Thanh văn đêu là tu quán tứ niệm xứ, nhưng 
toàn bộ đều cỏ khuynh hướng chán ghét sanh tử, chứng Niết-bàn. 
Tu quán tứ niệm xứ, thì dùng những phương pháp nào, mà không 
chán ghét sanh tử có thể sanh lòng đại bi thương xót nỗi khổ của 
chúng sanh? Nếu quán tứ niệm xứ vô thường, khổ, vô ngã và bất 
tịnh, làm căn bản để quán khởi lòng đại bi, không bị rơi vào chánh 
quán của Tiểu thừa, đây khác với con đường tu của Đại thừa.

Công dụng của quán
Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Rồi như vậy nên nghĩ đến tất cả chúng sanh, từ vô 

thủy đến nay, đều bị vô minh huân tập, làm cho tâm sanh 
diệt, mà đã phải chịu những nỗi đau khổ nơi thân tâm, hiện 
tại cũng có vô lượng sự bức bách và ở vị lai chuyện khố cũng 
không có chừng mực, khó bỏ khó ròi, mà không giác biết; 
chúng sanh như thế, rất đáng xót thưong. Suy nghĩ như vậy 
thì liền nên dũng mãnh lập thệ nguyện lớn: nguyện cho tâm 
mình ròi được phân biệt, mà tu hành tất cả các thiện công 
đức cùng khắp mười phương, tận đòi vị lai, dùng vô lượng 
phương tiện cứu vớt tất cả chúng sanh khổ não, khiến cho 
được niềm vui đệ nhất nghĩa của Niết-bàn. Do phát khửi 
nguyện như thế, nên trong tất cả thời, tất cả noi, có những 
điều thiện gì, thì tùy khả năng của mình, chẳng ngừng tu 
học, tâm không giải đãi.

Có thể họ là căn tánh Đại thừa, đối với tất cả pháp là 
vô thường, khổ, không, vô ngã và bất tịnh, “nên nghĩ đến tất 
cả chúng sanh, từ vô thủy đến nay, đều bị vô minh huân tập” 
không giác biết nhất pháp giới, do đó “làm cho tâm sanh diệt” 
vô thường. Bởi vì vô thường, trong đời quá khứ, “đã phải chịu 
những nỗi đau khổ nơi thân tâm, hiện tại cũng có vô lượng sự 
bức bách và ở vị lai chuyện khổ”, từ khi sanh tử chưa đoạn trừ 
đến nay, “cũng không có chừng mực” để nói được. Nỗi đau 
khổ của ba đời, như vậy “khó bỏ khó rời”, “mà” chúng sanh
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“không giác biết; chúng sanh như thế” ngu muội mê lầm, thật 
“rất đáng xót thương”! Hành giả quán vô thường khổ như thế, 
mà khởi tâm từ bi. Tâm đại bi đã sanh khởi thì dẫn phát đại 
nguyện độ thoát tất cả nỗi khổ của chúng sanh. Do đó nói: hành 
giả nuôi dưỡng lòng từ bi nên “suy nghĩ như vậy”: chúng sanh 
rất đau khổ, phải sớm cứu độ. Nhưng chính mình cũng còn ở 
trong vọng niệm phân biệt, tự cứu chưa kịp, làm sao rảnh rỗi 
cứu tất cả chúng sanh? Do đó uthì liền nên dũng mãnh lập thệ 
nguyện lớn: nguyện cho tâm mình rời được phân biệt” hý luận. 
Nếu tự tầm rời được các sự phân biệt, thì có khả năng “tu hành 
tất cả các thiện công đức cùng khắp mười phương” thế giới. 
Xa rời tâm phân biệt tức là trí tuệ, tu tất cả các công đức, tức 
phước đức. Đem năng lực của phước đức trí tuệ này, “tận đời vị 
lai”, “dùng vô lượng phương tiện” thiện xảo, đi “cứu vớt tất cả 
chúng sanh khổ não, khiến cho được niềm vui đệ nhất nghĩa của 
Niết-bàn”. Niềm vui đệ nhất nghĩa của Niết-bàn, tức giải thoát 
mọi sự ràng buộc được niềm vui rốt ráo chơn thật. Đã xuất phát 
từ lòng từ bi phát đại thệ nguyện, thì cũng do đại nguyện mà 
tinh tân tu hành. Do đó nói: “Phát khởi” đại bi đại “nguyện như 
thê”, Bô-tát “trong tất cả thời, tất cả nơi, có những điều thiện gì, 
thì tùy khả năng của mình”, hăng say “chẳng ngừng tu học, tâm 
không giải đãi”, tâm không giải đãi là đại tinh tấn.

Từ quán tứ niệm xứ mà phát khởi tâm đại bi, do tâm đại 
bi lập đại nguyện, do đại nguyện mà tinh cần tu thiện căn, làm 
lợi ích chúng sanh. Do đó, hỗ trợ thành tựu chơn như tam-muội, 
không bỏ thiện hạnh, không chỉ giải thoát sanh tử cho cá nhân, 
mà có khả năng đi theo con đường Phật đạo phổ độ cứu giúp tất 
cả chúng sanh.
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Thời gian tu quán 
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Chỉ trừ lúc tọa thiền thì chuyên tu chỉ, còn trong tất 

cả các thòi khác, đều nên quán sát việc nên làm việc không 
nên làm.

Luận này chú trọng ở phần tu chỉ vô phân biệt, tu tập quán 
chỉ là tương trợ để thành tựu thôi. Do đó, “chỉ trừ lúc tọa thiền, 
thì chuyên tu chỉ”, không cần quán tưởng. “Còn trong tất cả các 
thời khác” như đi đứng lúc ngồi dậy, khi nói năng hay im lặng, 
“đều nên” như phần trên nói về pháp môn tu quán mà “quán 
sát”: Để biết được Bồ-tát “việc nên làm việc không nên làm” 
của mình. Việc nên làm thì sớm làm, không nên thì không làm, 
đừng để luống qua. Như thế thường xuyên kiểm điểm thân tâm, 
theo như pháp hợp với luật, tự lợi lợi tha.

b. Tu tập chỉ quán
Nguyên vãn:
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Dịch nghĩa:
Lúc đi lúc đứng, lúc nằm lúc dậy, đều nên song song tu 

tập chỉ quán. Nghĩa ỉà tuy suy nghĩ các pháp tự tánh không
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sanh, nhưng lại nghĩ do nhân duyên hòa họp, mà các nghiệp 
báo thiện ác, những quả báo khổ vui, không hư không mất. 
Tuy nghĩ đến nhân duyên nghiệp báo thiện ác, mà cũng liền 
nghĩ tự tánh của nó không thể nhận được.

Phần trên thảo luận về việc tu tập chỉ quán từng loại riêng 
biệt. Song luận lấy tu chỉ làm gốc, do đó lúc ngồi thì tu chỉ, còn 
khi khác thì tu quán. Khi tu quán không rời tu chỉ, thì trở thành 
song song tu tập chỉ quán. “Lúc đi lúc đứng, lúc nằm lúc dậy”, 
tức trừ lúc ngồi thiền chuyên tu chỉ ra, thì “đều nên song song 
tu tập chỉ quán”. Theo luận thì: tất cả việc tu tập, đều không nên 
xa rời tu chỉ, bởi vì tu chỉ là chơn thật tu tập xa rời tất cả các 
vọng cảnh. Trong khi ngồi thiền thì tu chỉ, không nên tu quán; 
lúc khác thì tu quán, cũng không xa rời chỉ mà tu tập. Thuyết tu 
song hành giữa quán và chỉ này khác với các Kinh luận khác. 
Thông thường theo ý nghĩa của Đại thừa: lúc ban đầu tu chỉ, sau 
đó tu quán, lâu dần được thuần thục, thì chỉ quán song tu. Tu chỉ 
không có hạn định ở lúc ngồi, khi ngồi cũng vẫn có thể tu quán, 
song song vận hành. Tóm lại, luận này chuyên chú trọng tu chỉ, 
khuếch đại việc tu chỉ, không những tu quán bị giới hạn ở quán 
tứ niệm xứ, mà không có liên quan gì đến quán vô phân biệt cả; 
cho đến con đường song song vận hành, thì cũng bị giới hạn ở 
lúc đi đứng lúc ngồi dậy thôi, không bao quát qua lúc ngồi. Đây 
là giáo nghĩa đã nghiêng về phần tu chỉ. Chỉ quán song tu là 
gì? Tức: “Tuy suy nghĩ các pháp tự tánh không sanh” là tu chỉ; 
“nhưng” đồng thời “lại nghĩ do nhân duyên hòa hợp, mà các 
nghiệp báo thiện ác, những quả báo khổ vui, không hư không 
mất” là tu quán. “Tuy nghĩ đến nhân duyên nghiệp báo thiện ác” 
là tu quán; “mà” đồng thời “cũng liền nghĩ tự tánh của nó không
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thể nhận được” là tu chỉ. Đồng thời tu chỉ và quán như thế, 
chỉ quán song tu. Theo như ý nghĩa thông thường ở trong Đại 
thừa thì: Suy nghĩ tất cả các pháp tự tánh không sanh là thắng 
nghĩa quán; suy nghĩ nhân duyên nghiệp báo không mât là thê 
tục quán; đây chính là trung quán nhị để vô ngại. Còn luận thì 
lấy thắng nghĩa quán là tu chỉ, thế tục quán là tu quán, đem hai 
loại quán này thành chỉ quán song hành. Tu tập chỉ quán, chẳng 
những lúc ngồi thiền định, mà ở tất cả thời gian khác trong hằng 
ngày như đi đứng lúc ngồi dậy, cũng không thể bỏ rời. Tu hành 
là phải ở trong tất cả cảnh giới đều kiến tâm an trụ nơi chánh 
đạo. Do đó nói: “gánh nước chẻ củi, đâu chẳng phải công phu”. 
Đem sự chuyên tu lúc ngồi thiền, rồi ứng dụng ra ở tất sự sinh 
hoạt hằng ngày, dần dần trở thành một mối. Còn nếu việc tu 
hành với sự sinh hoạt hằng ngày không có gì hỗ trợ nhau thì trở 
thành vô dụng mất. Như trong Kinh nói: “Không ở nơi sắc mà 
tu hành bố thí, không ở nơi âm thanh, mùi, vị, xúc và pháp mà 
tu hành bố thí”, đây là muốn từ các hành vi mà tu hành Bát-nhã, 
chứ không phải chỉ ngồi đó an tịnh thì đạt được hết mọi việc.

Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Nếu tu chỉ thi đối trị được việc phàm phu chấp trước 

thế gian và rời bỏ được kiến chấp khiếp nhược của Nhị thừa. 
Nếu tu quán thì đối trị được cái lỗi lầm hẹp hòi của Nhị thừa
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không khởi được lòng đại bi và xa rời được việc phàm phu 
không tu thiện căn. Do những nghĩa đó, nên hai pháp môn 
tu chỉ và quán, hỗ tương thành tựu, không rời bỏ nhau. Nếu 
không đủ cả chỉ và quán thì không vào được đạo Bồ-đề.

Tiếp theo thuyết minh tầm quan trọng của chỉ quán song 
tu: “Nếu tu chỉ”:

1. “Thì đối trị được việc phàm phu chấp trước thế gian”.
2. “Rời bỏ được kiến chấp khiếp nhược của Nhị thừa”.
“Nếu tu quán”:
1. “Thì đối trị được cái lỗi lầm hẹp hòi của Nhị thừa không 

khởi được lòng đại bi”.
2. “Xa rời được việc phàm phu không tu thiện căn”.
Chỉ với quán đều có thể đối trị được sự sai lầm của phàm 

phu và Nhị thừa. Phàm phu có hai loại bệnh:
1. Tham luyến chấp trước thế gian, không có rời bỏ. Nếu 

như tu chỉ thì xa rời tất cả vọng tưởng, đối với ngũ dục của thế 
gian không sanh lòng tham luyến chấp trước.

2. Không tu thiện căn, do vì không biết tính tất yếu của 
thiện ác quả báo.

Nếu như tu quán thì có thể sanh khởi tâm hành tu tập thiện 
căn. Nhị thừa cũng có hai loại bệnh:

1. Kiến chấp khiếp nhược là sợ sệt sanh tử, không có 
tam lượng của bậc đại trượng phu, không thể ở trong ba cõi 
quảng độ chúng sanh. Nếu như tu chỉ thì biết được ba cõi 
vốn tịch diệt, sự sanh tử huyễn vọng không thật thì bỏ được 
kiến chấp khiếp nhược.

2. Không khởi tâm đại bi, Nhị thừa tâm tánh nhỏ hẹp, chỉ 
lo cho chính mình, không có tâm lợi tha.
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Nếu như tu quán thì biết tất cả chúng sanh đều thống khổ 
ở trong sanh tử; mà tự mình muốn xuất ly sanh tử, thì tất cả 
chúng sanh cũng muốn xuất ly sanh tử, vì thế mà sanh lòng từ 
bi cứu độ chúng sanh. “Do những” ý “nghĩa đó” có khả năng 
đối trị được lỗi lầm của phàm phu và Nhị thừa, “nên hai pháp 
môn tu chỉ và quán” nên song vận đồng tu, mới “hỗ tương thành 
tựu, không rời bỏ nhau”. Chỉ và quán tu tập không rời bỏ nhau 
thì ra khỏi được các loại bệnh hoạn của phàm phu và Tiểu thừa, 
đi vào chánh đạo Bồ-đề, trụ trong chủng tánh Phật. “Nếu không 
đủ cả chỉ và quán”, chưa xa rời được kiến chấp của phàm phu 
và Nhị thừa, “thì không” có năng lực “vào được đạo Bồ-đề”.

4Ễ Phương tiện tu hành thù thắng 
Nguyên văn:

m-x ’ ’ ì&miEiÈ ’ •

° H Ì 5 Ì f ấ 'ừ Ì l ặ M i f c  ’ E ề K i i #  ’ 

m \ ■ II ’ m m

m ’ 7 % m m m  • m m m  

’ m m m  
- n m u k  ’

W iiử ’ nmmiẫ ’ M í#
^  ’ ÍÌIE /E ẺiC  °

Dịch nghĩa:
Lại nữa, chúng sanh mới học pháp này, muốn cầu được 

chánh tín, mà tâm khiếp nhược. Do vì ở trong thế giới ta-bà này,
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sợ không được thường gặp chư Phật, thân cận phụng thừa cúng 
dường. Sợ tín tâm khó được thành tựu, ý muốn thối lui, thì nên 
biết Như Lai có phương tiện thắng diệu, nhiếp thọ hộ trì lòng 
tin. Nghĩa là nhờ nhân duyên chuyên tâm niệm Phật, tùy theo 
nguyện được sanh vào cõi Phật, thường được thấy Phật, rời hẳn 
ác đạo. Như trong Kinh nói: nếu có người chuyên niệm đức 
Phật A Di Đà ở Tây phương Cực lạc thế giới, hồi hướng thiện 
căn đã tu trì để cầu nguyện sanh về thế giới kia, thì được vãng 
sanh. Và nhờ được thấy Phật, không hề thối lui. Nếu quán được 
pháp thân chân như của đức Phật kia và thường siêng năng tu 
tập, thì rốt ráo được vãng sanh và an trụ nơi chánh định.

Có hai phương pháp tu hành thành tựu được tín tâm:
1. Phương pháp thông thường.
2. Phương pháp thù thắng.
Như trong năm pháp môn tu hành thành tựu tín tâm, tín 

tâm thành tựu rồi thì nhập vào phát tâm trụ là phương pháp 
thông thường của Bồ-tát hạnh, cũng là con đường lớn mà vạn 
người tu vạn người thành tựu. Còn phương pháp thù thắng, tức 
pháp môn niệm Phật là vì chúng sanh có căn tánh thù thắng mà 
nói ra.

Một số người hay cho: Pháp môn niệm Phật là quảng đại 
nhất, cao thượng nhất. Các vị đại Bồ-tát như Văn Thù, Phổ 
Hiền, cũng phải hồi hướng vãng sanh về thế giới Cực lạc. Song, 
bổn ý của Đại thừa, như trong Luận thì: “chúng sanh mới học 
pháp” Đại thừa “này, muốn cầu được chánh tín”, chính là vì 
hàng mới học mà giảng dạy. Hàng sơ học mong cầu chánh tín, 
tức tín tâm viên mãn thành tựu mà được vào phát tâm trụ. Phát 
tâm cầu được chánh tín, theo lý thì nên tu hành năm phương
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pháp như ở trên đã thảo luận qua; nhưng hàng mới học này, 
“mà tâm khiếp nhược”. Trong “Luận Thập Trụ Tỳ Bà Sa” ngài 
Long Thọ khẳng định: Vì chúng sanh khiếp nhược, mới mở bày 
con đường dễ tu “pháp môn niệm Phật”. Khiếp nhược là người 
không có ý chí tu hành trải qua nhiều kiếp trong sanh tử. Họ 
tự biết được: “Ở trong thế giới ta-bà này”, hoàn cảnh ác liệt, 
sanh mạng ngắn ngủi, thiện tri thức thì hy hữu hiếm có. Nếu 
một hơi thở không còn, qua một đời khác mà không biết vãng 
sanh về đâu. Nghĩ đến điều này, cảm thấy khiếp sợ. Vì tự mình 
lo sợ, ỉưu chuyển ở trong sanh tử, “sợ không được thường gặp 
chư Phật, thân cận phụng thừa cúng dường”, theo Phật tu học. 
Tu học đạt đến tín tâm thành tựu - sơ phát tâm trụ, phải trải 
qua mười ngàn kiếp, mà trong mười ngàn kiếp đó, không biết 
phải trải qua bao nhiêu lần sống chết; nên việc thấy Phật nghe 
pháp, thật là chuyện không thể làm chủ được. Như thế, làm 
sao mà không “sợ”, cho rằng “tín tâm khỏ được thành tựu, ý 
muốn thối lui”, trở về tu học pháp của Nhị thừa, hoặc vun trồng 
phước đức, mong cầu phước báo nhân thiên. Đối với hàng sơ 
học lại có tâm khiếp nhược, không cỏ thích ứng, với con đường 
chân chính bình thường của Đại thừa. Do đó, đặc biệt mở bày 
phương pháp: “Nên biết Như Lai có phương tiện thắng diệu, 
nhiếp thọ hộ trì lòng tin”, không để thối thất, đạt được thành 
tựu. Điều này phù hợp với căn bản giáo nghĩa trong “Kinh 
A-hàm”: Pháp môn giàng dạy trong “Kinh A-hàm”, đại đa số 
là chỉ dạy cho người có nghị lực mạnh mẽ. Do đó dạy: Chỉ cần 
chánh kiến tăng thượng thì sanh tử lưu chuyển trong trăm ngàn 
vạn kiếp, cũng không bị đọa vào ác thú. Vì chúng sanh có căn 
tánh khiếp nhược lo sợ, nên đức Phật mở bày pháp môn niệm
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Phật. Trong luận nói đến phương pháp thù thắng, chính là “nhờ 
nhân duyên chuyên tâm niệm Phật, tùy theo nguyện được sanh 
vào cõi Phật”, có thể “thường được thấy Phật, rời hẳn ác đạo”. 
Chuyên lòng niệm Phật là tâm tâm quán niệm đức Phật, nhất 
tâm bất loạn. Trong Kinh Đại thừa: ức niệm mười phương chư 
Phật, nhìn thấy mười phương chư Phật thì cùng phát nguyện 
vãng sanh nơi mười phương cõi Phật. Nhưng niệm Phật A Di 
Đà, vãng sanh Tây phương Cực lạc thế giới phổ biến hơn. Nên 
bây giờ dẫn kinh điển để chứng minh: “Như trong Kinh nói: 
Nếu có người chuyên niệm đức Phật A Di Đà ở Tây phương 
Cực lạc thế giới, hồi hướng thiện căn đã tu trì để cầu nguyện 
sanh về thế giới kia, thì được vãng sanh.” Các nhân duyên để 
vãng sanh: 1. Chuyên niệm; 2. Tu thiện căn; 3. Hồi hướng;
4. Phát nguyện vãng sanh. Do YÌ ở trong cõi tịnh độ, thường 
thường “được thấy Phật”, do đó “không hề thối lui”. Pháp môn 
niệm Phật này, có thể dẫn dắt chúng sanh khiếp nhược, không 
vì chuyện tu tập lâu dài trong sanh tử mà thối lui Bồ-đề tâm, 
thật là phương pháp hy hữu khó có.

Thảo luận đến vấn đề vãng sanh Tịnh độ, theo Duy thức 
tông cho rằng pháp môn niệm Phật có mang ý nghĩa riêng: Thấy 
Phật phải tu tập thấy được nghiệp của Phật; vãng sanh thanh 
tịnh cõi Phật, cũng phải đi tu tập nghiệp của cõi Tịnh độ; chứ 
không phải chuyên tâm niệm Phật không mà đạt được. Cũng 
như hay nói: “Một vốn ngàn lời”, điều này không phái nói một 
đồng tiền thì lập tức nhận được lợi tức một vạn đồng; mà sử 
dụng một đồng tiền làm vốn để kinh doanh, trải qua nhiều năm, 
có thể trở thành một gia tài giàu có. Trong Kinh nói niệm Phật 
có thể thấy Phật, ý hướng của đức Phật là chỉ cho vào một thời
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gian khác mới được gặp. Nếu giải thích như thế, thì có nhiều 
người không tán thành. Họ cho rằng: Chúng sanh tuy nghiệp 
chướng nặng nề, song từ bi nguyện lực của chư Phật không thê 
nghĩ bàn, chỉ cần chúng sanh tin tưởng tuyệt đối, nguyện cầu 
thâm thiết, xưng niệm A Di Đà Phật thì được mang nghiệp vãng 
sanh; đây hình như thuần là tha lực. Pháp môn niệm Phật, có 
khả năng tiếp dẫn chúng sanh khiếp nhược, khiến họ không thối 
tâm học Đại thừa. Vãng sanh tịnh độ, cũng có đẳng cấp, như 
ba lớp chín phẩm. Vãng sanh tịnh độ tuy do vì thường thường 
thấy Phật nghe pháp, sẽ không còn thối chuyển, nhưng khi mới 
được vãng sanh, cũng có người giống như phàm phu; cũng có 
người giống như Nhị thừa. “Nếu” nhân vì khi niệm Phật, có khả 
năng “quán” niệm “được pháp thân chân như của đức Phật kia, 
và thường siêng năng tu tập”, điều này không những khi lâm 
chung, “thì rốt ráo được vãng sanh” tịnh độ, mà còn “an trụ nơi 
chánh định”, nhập vào vị chủng tánh, tín tâm thành tựu, ngay 
lúc này không còn thối chuyển Bồ-đề.

Niệm Phật có nhiều cách: 1. Niệm Phật tướng hảo. 2. 
Niệm Phật công đức, như thập lực tứ vô sở uý, tam bất hộ, đại 
bi v.v...của đức Phật. 3. Niệm Phật thật tướng, tức quán niệm 
chơn như pháp thân của đức Phật. 4. Xưng danh niệm Phật, ở 
Trung Quốc rất thịnh hành phương pháp này. Niệm pháp thân 
của đức Phật là tùy thuận quán sát chơn như tam-muội. Neu 
như tinh tấn siêng năng tu tập được thành tựu, tuy không sanh 
Tây phương, thì cũng nhập vào phát tâm trụ, không còn thối lui 
Bồ-đề tâm nữa. Trong thời đại mạt pháp, niệm pháp thân của 
Phật, thật là ít nghe nói. Niệm Phật công đức tướng hảo, cũng 
nhân vì tâm chúng ta thô mà quán thì lại phải rất vi tế nên khó
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thành tựu. Do đó, hiện tại pháp môn niệm Phật, chủ yếu là xưng 
niệm câu Nam Mô A Di Đà Phật thôi.
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Chương sáu
Phần khuyên tu lọi ích

1. Khuyến khích tu tập
Nguyên văn:

B m i ũ i m ù ó ì  ’ ° V ữ ì ế m m m
Im ề m  ’ a e & ỉ d ì  ■ ’ m n m w w í
MmềẼíĩEis  ’ * Ả Ấ i i °  Jỉt 
IỀ  > °

D/c/ỉ nghĩa:
Đã nói phần tu hành tín tâm, tiếp đến nói phần lọi ích 

để khuyến khích tu hành. Pháp Đại thừa như thế là bí tạng 
của chư Phật, tôi đã tổng quát nói qua. Nếu có chủng sanh, 
muốn đổi với cảnh giới thậm thâm của Như lai sanh được 
chánh tín, và xa rời phỉ báng, để vào được đạo Đại thừaẽ Thì 
nên trì tụng luận này, suy nghĩ tu tập, để có thể rốt ráo đến 
đạo vô thượngễ

“Phần lợi ích để khuyến khích tu hành”, tương đồng với 
phần lưu thông ở trong các Kinh điển khác. Chú trọng ở việc 
khen ngợi ích lợi của luận vì mục đích dẫn phát lòng nhiệt tâm 
của người tu học. Luận chủ khẳng định: “Pháp Đại thừa như thế 
là bí tạng của chư Phật, tôi đã tổng quát nói qua”. Như phẩm 
vật châu báu trân quý trên đời, chủ nhân hay cất giữ rất bí mật, 
không cho người ngoài biết được. Phật pháp Đại thừa cũng như 
vậy, ở trong Phật pháp là quý báu bí mật nhất, do đó gọi là bí 
tạng. Bí tạng của chư Phật, thâm sâu rộng lớn, không có giới
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hạn. Song, ở đây luận chủ đã trình bày ra phần quan trọng nhất. 
“Neu có chúng sanh, muốn đối với cảnh giới thậm thâm của 
Như lai sanh được chánh tín, và xa rời phỉ báng, để vào được 
đạo Đại thừa”, như thế “thì nên trì tụng luận này, suy nghĩ tu 
tập”. Thọ trì là văn tuệ, suy nghĩ là tư tuệ, còn tu tập là tu tuệ. 
Neu theo luận này mà văn, tư và tu, thì “có thể rốt ráo đến đạo 
vô thượng” - A-nậu-đa-la-tam-miệu-tam Bồ-đề.

1. Công đửc tu học
Nguyên vãn:

ỉgAH*>'ẾE ■ 7F4tÌÌl - W ỹ ũ í t Ả m m m  ’

Dịch nghĩa:
Neu người nghe pháp này rồi, không sanh lòng khiếp 

nhược, thì nên biết người đó quyết định nối dòng giống 
Phật, chắc chắn được chư Phật thọ ký.

Tại làm sao phải như thế mà tu học? Bởi vì “nếu người 
nghe pháp” Đại thừa “này rồi”, có khả năng hiện tại đảm đương, 
không còn cảm thấy trong luận nói đến đạo lý quá thâm sâu cao 
thượng, cũng không cho mình trí tuệ không đủ, thì “không sanh 
lòng khiếp nhược” hối hận thối thất. “Nên biết người đó quyết 
định nối dòng giống Phật chắc chấn được chư Phật thọ ký”. Ở 
trong giáo pháp thâm sâu của Đại thừa, có khả năng dũng mãnh 
đảm đương, thì tương lai sẽ kế thừa quả vị Phật, do đó chư Phật 
trước tiên sẽ thọ ký để chứng minh. Điều này là ca ngợi công 
đức văn tuệ của Bồ-tát, cũng là xưng tán công đức của niềm tin.

Nguyên văn:
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Dịch nghĩa:
Giả sử có người giáo hóa chúng sanh khắp tam thiên 

đại thiên thế giới, khiến cho tu hành thập thiện, thì cũng 
không bằng người ở trong khoảng một bữa ăn mà chân 
chính suy nghĩ pháp này, công đửc của người sau hơn công 
đức người trước rất nhiều, không thể lấy gì để ví dụ được.

Tiếp theo tán thán công đức tư tuệ của Bồ-tát, cũng chính 
là công đức thắng giải. “Giả sử có người giáo hóa chúng sanh 
khắp tam thiên đại thiên thế giới, khiến cho” họ “tu hành thập 
thiện”; công đức giáo hóa chúng sanh này rất là to lớn! Nhưng 
vẫn “không bằng người ở trong khoảng một bữa ăn mà chân chính 
suy nghĩ pháp này”. Công đức tư tuệ ở trong một khoảng thời gian 
ngắn này, thì “công đức của người sau hơn công đức người trước 
rất nhiều, không thể lấy gì để ví dụ được”! Bởi vì, giáo hóa chúng 
sanh trong tam thiên đại thiên thế giới tu hành thập thiện, chẳng 
qua chỉ làm cho họ đạt được quả báo nhân thiên. Neu có khả năng 
tư duy pháp này, hiểu biết được chân chính ý nghĩa, tương lai sẽ 
thành Phật, có khả năng giáo hóa vô lượng vô biên chúng sanh 
cùng thành Phật đạo. Như thế, công đức thật thù thắng, đương 
nhiên không thể dùng ví dụ mà diễn tả được.

Nguyên văn:

’ g Ả g & ú t m  ’ m m m T  ’ ’
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Dịch nghĩa:
Lại nữa, nếu có người tụng trì luận này, quán sát tu 

hành, chỉ trong một ngày một đêm, thì tất cả công đức là 
vô lượng vô biên, không thể nói hết. Dù cho tất cả chư Phật 
mười phương, mỗi vị đều khen ngợi công đức ấy trong vô 
lượng vô biên A-tăng-kỳ kiếp, cũng không hết được. Tại sao 
như vậy? Vì công đức của pháp tính không có cùng tận, nên 
công đức người ấy, cũng lại như thế không có bờ bến.

Ở đây đàm luận đến công đức tu tuệ của Bồ-tát, cũng là 
công đức hành chứng. “Nếu có người tụng trì luận này, quán 
sát tu hành, chỉ trong một ngày một đêm, thì tất cả công đức 
là vô lượng vô biên, không thể nói hết”. Điều này không chỉ 
chúng sanh nói chẳng hết, ngay cả “dù cho tất cả chư Phật mười 
phương, mỗi vị đều khen ngợi công đức” của người “ấy trong 
vô lượng vô biên A-tăng-kỳ kiếp, cũng không hết được”. Chư 
Phật có khả năng trong thời gian một sát-na nói được vô lượng 
âm thanh, mà mười phương chư Phật như thế, lại phải trải qua 
vô lượng vô biên A-tăng-kỳ kiếp, vẫn không nói hết công đức 
của pháp môn tu hành thậm thâm trong luận này. Vì để thuyết 
minh lý do có công đức vô biên này, do đó tiếp theo nói: Đây 
“vì công đức của pháp tính không có cùng tận”, nên “người ấy” 
khế hợp với pháp tính mà tu chứng “công đức cũng lại như thế 
không có bờ bến”. Công đức tu hành, tương ưng với pháp tính 
mà pháp tính biến khắp mọi nơi, nên công đức cũng biến khắp 
mọi nơi. Ví như một ly nước, đem đổ vào trong đại dương, thì
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sẽ lan khắp mọi nơi, không đâu không có, một ly nước với nước 
của đại dương dung hợp thì nước trong ly này trở thành vô biên. 
Trong “Luận Đại Trí Độ” cũng nói: công đức bình thường thì 
có hạn lượng; song khi tương ưng với Bát-nhã mà tu tập tích tụ 
công đức, thì không có hạn lượng nữa. Do đó, quán sát tu hành 
trong luận là tu hành chứng ngộ tương ưng với pháp tính.

2. Lỗi lầm của việc phỉ báng
Nguyên văn:

í M ĩ È í ẩ  ’ ■ m t m m  • i m
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Địch nghĩa:
Nếu có chúng sanh, đối với luận này chê bai không 

tin, thì tội báo chuốc lấy, là phải chịu khổ não lớn trong vô 
lượng kiếp. Vậy nên chúng sanh chỉ nên tín ngưỡng, không 
nên phỉ báng. Khỏi tự hại mình và hại người khác một cách 
sâu sắc, đoạn tuyệt hạt giống tất cả Tam bảo. Do tất cả Như 
lai đều nương với pháp này mà được Niết-bàn, tất cả Bồ-tát 
đều nhân tu hành pháp này mà vào được trí tuệ của Phật.

Công đức của niềm tin, sự hiểu biết, tu hành và chứng ngộ, 
thâm sâu rộng lớn như vậy; nhưng tương phản thì lỗi lầm của việc 
phỉ báng, đương nhiên cũng không có hạn lượng. Năm tội vô gián 
đã là nặng nhất trong thế gian, còn phỉ báng pháp Đại thừa thì 
làm tổn thương đến đôi mắt trí tuệ của chúng sanh, đoạn tuyệt tuệ
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mạng thành Phật của họ, do đó lỗi lầm càng lớn hơn. Nếu như “có 
chúng sanh, đối với luận này chê bai không tin” pháp môn giảng 
dạy đó, thì trong tương lai họ sẽ bị “tội báo chuốc lấy, là phải chịu 
khổ não lớn trong vô lượng kiếp”, điều này phẩm “Tín Hủy” trong 
“Kinh Bát Nhã” rói rất rõ. “Vậy nên chúng sanh” nếu không có 
khả năng hiểu biết và tin tưởng, thì “chỉ nên tín ngưỡng”. Ngưỡng 
mộ trí tuệ của chư Phật, Bồ-tát, ngưỡng mộ Phật pháp không thể 
nghĩ bàn. Tự mình tuy không có năng lực để tìm hiểu, thì cũng nên 
ngưỡng mộ họ. Chứ “không nên” thiếu hiểu biết mà “phỉ báng” 
họ, “khỏi tự hại mình và hại người khác một cách sâu sắc”. Như 
người mù dẫn người mù, thì chính cả mình và tha nhân, “đoạn 
tuyệt hạt giống tất cả Tam bảo”. Bởi vì “tất cả Như lai đều nương 
với pháp” môn “này mà được Niết-bàn”; “tất cả Bồ-tát đều nhân 
tu hành pháp” môn “này mà vào được” nhất thiết chủng “trí tuệ 
của Phật”. Nương theo pháp này mà đạt được Niết-bàn là Phật 
bảo; tất cả Bồ-tát nương vào pháp này mà tu hành là Tăng bảo; 
pháp mà do sự chứng ngộ của chư Phật và sự tu hành của Bồ-tát 
là Pháp bảo. Tam bảo đều do nương vào pháp môn này mà tồn tại 
trong đời, do đó phỉ báng pháp môn này, thì đoạn tuyệt mất hạt 
giống của Tam bảo.

3. Tổng kết khuyến khích
Nguyên văn:

Dịch nghĩa:
Nên biết các vị Bồ-tát quá khứ đã nương với pháp này
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mà thành tựu được tín tâm thanh tịnh, các vị Bồ-tát hiện 
tại đang nương với pháp này mà thành tựu được tín tâm 
thanh tịnh, các vị Bồ-tát vị lai cũng sẽ nương với pháp này 
mà thành tựu được tín tâm thanh tịnh, vậy nên chúng sanh 
cần siêng năng tu học.

Công đức của tín hành, lỗi lầm của phỉ báng, đều đã 
thuyết minh xong, bây giờ đem tất cả Bồ-tát làm tấm gương để 
khuyến khích hành giả tu học. “Nên biết các vị Bồ-tát quá khứ 
đã nương với pháp” môn “này mà thành tựu được tín tâm thanh 
tịnh”. Được tín tâm thanh tịnh, tức tín thành tựu phát tâm của 
phát tâm trụ. Quá khứ là như vậy, “các vị Bồ-tát hiện tại đang 
nương với pháp” môn “này mà thành tựu được tín tâm thanh 
tịnh”, “các vị Bồ-tát vị lai cũng sẽ nương với pháp” môn “này 
mà thành tựu được tín tâm thanh tịnh” Chư Bồ-tát trong ba đời, 
không một vị nào không nương vào đây mà phát tâm sanh khởi 
niềm tin, “vậy nên” tất cả “chúng sanh”, sau khi nghe được 
pháp môn thâm sâu này, “cần siêng năng” tinh tấn “tu học”.

II. Hồi hướng 
Nguyên văn:

m m ềỉm  ’ Mktmềm
/Ề1Ẻ ’ 0 

Dịch nghĩa:
Nghĩa thậm thâm rộng lớn chư Phật,
Con nay tùy phần nói tổng quát,
Hồi hướng công đức như pháp tính,
Làm lợi khắp tất cả chủng sanhẽ
Luận chủ sau khi tạo luận hoàn thành thì nói bài kệ hồi
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hướng. Hai câu “nghĩa thậm thâm rộng lớn chư Phật, nay con 
tùy phần nói tổng quát” là kết thúc việc tạo luận. Phật pháp Đại 
thừa không ra ngoài hai ý nghĩa: Ý nghĩa thậm thâm và thực 
hành quảng đại. Luận chủ không thể trình bày hết tất cả, chỉ 
tùy theo sức lực tùy theo phần và loại, mà nói tóm lược phần 
quan trọng thôi. Dùng cách tóm lược mà bao quát rộng lớn, 
dùng cách ngắn gọn mà bao quát phong phú, nên gọi là tổng 
quát. Tạo luận này - công đức hoằng dương Phật pháp Đại thừa, 
không vì tự lợi, ý nguyện mong muốn “hồi hướng công đức như 
pháp tính”, “làm lợi khắp tất cả chúng sanh”. Hồi hướng có ba 
loại: 1. Hồi hướng thành Phật đạo; 2. Hồi hướng lợi ích chúng 
sanh; 3. Hồi hướng như pháp tính, chính là hồi hướng bình đẳng 
pháp giới. Công đức tương ưng với pháp giới, thì biến hiện 
khắp mọi nơi. Hồi hướng như pháp tính là căn bản hồi hướng 
của Đại thừa. Không phải xa rời việc phát tâm thành Phật và lợi 
ích cho chúng sanh mà tồn tại độc lập, chính nhân làm công đức 
tương ưng với pháp tính, biến khắp đến tất cả mà hồi hướng, thì 
đây mới có thể hồi hướng về Phật đạo thâm sâu, hồi hướng rộng 
lớn đến tất cả chúng sanh. Nên luận chủ đem công đức tạo luận, 
hồi hướng khế họp với pháp tính, hồi hướng làm lợi ích khắp tất 
cả chúng sanh, thì phù hợp với ý hướng của việc tạo luận trong 
phần nhân duyên. Nếu chỉ vì danh lợi cung kính, hoặc vì tự cầu 
giải thoát, thì không phải là pháp thí của Đại thừa!
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Các thành viên dịch thuật 
của nhóm Tuệ Chủng

Chủ nhiệm 
Thích Hạnh Bình

Phó Chủ nhiệm
Thích Giác Trí 

Các thành viên
Thích Đồng Hội
Thích Vạn Lợi 

Thích Nguyên Tựu 
Thích Nữ Như Tuyết 
Thích Nữ Diệu Thọ 
Thích Nữ Tịnh Đức 

Thích Nữ Hạnh Nguyện 
Thích Nữ Diệu Lạc 
Thích Nữ Liên Hội 

Thích Nữ Đức Châu 
Thích Nữ Niệm Huệ 
Thích Nữ Khánh Tuệ 

Thích Nữ Chơn Thái Tuệ
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