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A.DẪN NHẬP 

 
1. Lý do chọn đề tài: 

Trong tiến trình hình thành và phát triển của lịch sử tư tưởng Việt Nam, 

thời Lý – Trần giữ một vị trí đặc biệt quan trọng. Đây không chỉ là giai đoạn 

quốc gia Đại Việt từng bước củng cố nền độc lập, xây dựng thiết chế chính trị 

và phát triển đời sống văn hóa dân tộc, mà còn là một thời kỳ có sự vận động 

tư tưởng hết sức phong phú. Nho giáo, Phật giáo và Đạo giáo cùng hiện diện, 

tác động lẫn nhau và tham gia vào quá trình kiến tạo đời sống tinh thần của xã 

hội. Nếu Phật giáo giữ vị trí nổi bật trong đời sống chính trị, tư tưởng và văn 

hóa ở nhiều giai đoạn của hai triều đại, Nho giáo từng bước phát triển cùng với 

nhu cầu xây dựng bộ máy nhà nước, thì Đạo giáo cũng có một vị trí đáng kể, 

thể hiện qua lực lượng đạo sĩ, đạo quán, nghi lễ, thuật số, tín ngưỡng thần tiên, 

văn học và nhiều biểu hiện trong sinh hoạt xã hội. Một nghiên cứu chuyên biệt 

về Đạo giáo thời Lý – Trần cho thấy Đạo giáo từng có tư cách tương đối độc 

lập trong đời sống tôn giáo và có quan hệ trực tiếp với thiết chế nhà nước, trước 

khi quá trình dung hợp sâu hơn với Phật giáo, Nho giáo và tín ngưỡng dân gian 

diễn ra trong các thế kỷ sau. 

Sự hiện diện của Đạo giáo trong thời Lý – Trần còn được thể hiện ở chính 

sách văn hóa của triều đình. Tư liệu nghiên cứu ghi nhận một số khoa thi Tam 

giáo được tổ chức vào các năm 1195, 1227 và 1247; điều đó cho thấy Nho học, 

Phật học và Lão học đều được nhìn nhận như những nguồn tri thức có giá trị 

trong đời sống trí thức và quản trị xã hội. Khoa thi Tam giáo không có nghĩa 

ba truyền thống đã trở thành một hệ thống hoàn toàn đồng nhất. Trái lại, việc 

phải khảo thí từng lĩnh vực cũng cho thấy đương thời vẫn ý thức được những 

truyền thống có nội dung riêng, dù chúng có thể cùng tồn tại trong một không 

gian văn hóa. 

Đặc biệt, dấu ấn của Đạo giáo không chỉ tồn tại trong những ghi chép 

chính sử về đạo sĩ, nghi lễ hay đạo quán. Đạo giáo còn thấm vào văn học Hán 

Nôm, vào ngôn ngữ tư tưởng của giới trí thức và vào cách xây dựng các hình 



 

tượng tôn giáo. Những yếu tố như thần tiên, sấm vĩ, thuật số, phù chú, thoát 

xác, biến hóa, tiêu dao, vô vi, nhàn tản, hòa mình với tự nhiên và tinh thần 

phóng khoáng của Lão – Trang có thể được bắt gặp dưới những mức độ khác 

nhau trong nhiều tác phẩm của thời đại. Tuy nhiên, chính tại đây xuất hiện một 

vấn đề quan trọng về phương pháp nghiên cứu: không phải bất cứ văn bản nào 

có yếu tố thần dị hoặc sử dụng ngôn ngữ “hư”, “vô”, “nhàn”, “tiêu dao” đều 

có thể lập tức xem là tác phẩm Đạo giáo. Một số yếu tố thuộc Đạo gia, Đạo 

giáo, Phật giáo Mật tông và tín ngưỡng bản địa có thể cùng hiện diện, hòa trộn 

và tái cấu trúc trong một văn bản. 

Đây cũng là lý do việc nghiên cứu Đạo giáo qua thư tịch Hán Nôm có giá 

trị hơn việc chỉ thống kê những biểu hiện bên ngoài. Văn bản Hán Nôm không 

đơn giản là nơi “chép lại” tôn giáo. Nó còn là không gian trong đó các nguồn 

tư tưởng được người Việt tiếp nhận, diễn giải lại và biến đổi cho phù hợp với 

bối cảnh Đại Việt. Qua Thiền uyển tập anh ngữ lục, có thể khảo sát sự giao 

thoa giữa Thiền học với sấm vĩ, thần dị và thuật pháp trong hình tượng một số 

thiền sư; qua Việt điện u linh tập, có thể thấy quá trình thiêng hóa các nhân vật 

lịch sử, việc xác lập hệ thống thần linh và sự liên hệ giữa tín ngưỡng nhà nước 

với thế giới linh thiêng; qua Khóa hư lục của Trần Thái Tông có thể nhận diện 

sự gặp gỡ giữa Thiền học, Nho học và một số chất liệu Lão – Trang; qua Tuệ 

Trung Thượng sĩ ngữ lục có thể thấy rõ hơn phong thái phóng khoáng, phá 

chấp và tinh thần được giới nghiên cứu nhận diện là sự kết hợp Phật – Lão; còn 

Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca của Trần Nhân Tông 

cho thấy sự Việt hóa ngôn ngữ tư tưởng, trong đó hình ảnh thiên nhiên, lâm 

tuyền, nhàn, tùy duyên và vô sự được đặt trong một hệ quy chiếu Thiền học rõ 

rệt. Các nghiên cứu của Viện Nghiên cứu Hán Nôm cũng đã nhấn mạnh tính 

dung hợp Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo Lý – Trần và trực tiếp 

nhận diện Phóng cuồng ngâm của Tuệ Trung như một trường hợp kết hợp giữa 

Phật giáo và Lão – Trang. 

Từ đây xuất hiện một vấn đề nghiên cứu có ý nghĩa đặc biệt: sự dung hợp 

giữa các truyền thống tư tưởng thời Lý – Trần diễn ra đến mức độ nào? Nếu 



 

Phật giáo sử dụng hình ảnh, ngôn từ hoặc tinh thần gần với Lão – Trang, liệu 

có thể nói Phật giáo đã bị Đạo giáo hóa? Nếu thiền sư thực hành những phương 

thuật hoặc xuất hiện trong các câu chuyện có yếu tố thần dị, liệu có thể xem 

những nhân vật ấy là đạo sĩ dưới hình thức khác? Nếu một tác phẩm Thiền sử 

dụng khái niệm “vô”, “hư”, “nhàn”, “tự tại” hay hình ảnh lâm tuyền thì những 

khái niệm đó có còn giữ nguyên nghĩa của Lão – Trang hay đã được tái cấu 

trúc trong một hệ thống Phật học? 

Chính những câu hỏi này giúp hình thành một luận điểm quan trọng của 

đề tài: văn hóa tư tưởng Lý – Trần mang tinh thần dung hợp mạnh mẽ, nhưng 

dung hợp không nhất thiết đồng nghĩa với hòa tan. Các truyền thống có thể gặp 

nhau trong ngôn ngữ, phương thức sống, cảm quan thẩm mỹ và một số thực 

hành, song vẫn bảo lưu những nền tảng triết học và cứu cánh riêng. Phật giáo 

có thể sử dụng ngôn ngữ gần Lão – Trang nhưng vẫn hướng đến việc phá chấp, 

nhận thức vô thường, vô ngã và giải thoát. Đạo giáo có thể tiếp xúc với Phật 

giáo và tín ngưỡng bản địa nhưng vẫn bảo lưu những đặc điểm như tín ngưỡng 

thần tiên, hệ thống thần điện, đạo sĩ, phù pháp và những phương thức tu luyện 

riêng. Nho giáo có thể tiếp nhận tinh thần Thiền hoặc thú nhàn của Lão – Trang 

nhưng vẫn đặt trọng tâm vào trách nhiệm xã hội, đạo đức và trật tự chính trị. 

Nghiên cứu một cách đầy đủ quá trình này có thể góp phần giải thích một 

đặc trưng quan trọng của văn hóa Việt Nam: khả năng tiếp nhận cái khác mà 

không nhất thiết phủ nhận cái mình đang có. Các luồng tư tưởng ngoại nhập 

khi vào Đại Việt không tồn tại hoàn toàn biệt lập cũng không đơn giản thay thế 

nhau. Chúng được lựa chọn, tái nghĩa hóa và đặt trong một mạng lưới văn hóa 

bản địa. Viện Nghiên cứu Hán Nôm từng nhận xét rằng Nho, Phật và Đạo trong 

sinh hoạt văn hóa truyền thống Việt Nam thường không bài xích hoàn toàn 

nhau mà có xu hướng hòa hợp và bổ sung. 

Xuất phát từ những lý do trên, người viết lựa chọn đề tài “Đạo giáo ở Việt 

Nam thời Lý – Trần qua một số tác phẩm Hán Nôm tiêu biểu”, với mong 

muốn khảo sát diện mạo Đạo giáo trong một giai đoạn đặc biệt của lịch sử tư 

tưởng Việt Nam, đồng thời làm rõ quá trình giao thoa giữa Đạo giáo với Phật 



 

giáo, Nho giáo và tín ngưỡng bản địa. Qua đó, đề tài hướng đến việc chứng 

minh rằng sự tương tác giữa các hệ tư tưởng thời Lý – Trần không chỉ là hiện 

tượng pha trộn đơn thuần, mà là một quá trình tiếp biến có chọn lọc, trong đó 

sự hòa hợp văn hóa có thể diễn ra mà những hạt nhân căn bản của từng truyền 

thống vẫn được bảo lưu. 

2. Tổng quan nghiên cứu: 

So với Phật giáo và Nho giáo, việc nghiên cứu Đạo giáo trong lịch sử 

Việt Nam nhìn chung vẫn chưa tương xứng với mức độ ảnh hưởng của nó. 

Chính Vũ Hồng Vận trong nghiên cứu chuyên biệt về Đạo giáo thời Lý – Trần 

cũng nhận định rằng Đạo giáo có ảnh hưởng đáng kể đối với đời sống tinh 

thần, văn hóa và truyền thống Việt Nam nhưng số lượng công trình nghiên cứu 

còn khiêm tốn hơn so với hai truyền thống còn lại.1 Nghiên cứu này khảo sát 

lực lượng đạo sĩ, cơ sở thờ tự, nghi lễ và chế độ thi cử, qua đó cung cấp một 

nền tảng quan trọng để nhận diện vị trí tương đối độc lập của Đạo giáo dưới 

các triều Lý và Trần. 

Ở bình diện lịch sử tư tưởng và văn học, Nguyễn Công Lý đã khảo sát 

tinh thần dung hợp Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần.2 

Công trình chỉ ra rằng văn học Phật giáo giai đoạn này có sự gặp gỡ rõ rệt giữa 

các hệ tư tưởng; riêng trường hợp Tuệ Trung Thượng Sĩ được nhận diện như 

một biểu hiện nổi bật của Phật – Lão kết hợp. Đây là gợi ý quan trọng cho việc 

nghiên cứu không chỉ sự hiện diện trực tiếp của Đạo giáo mà còn ảnh hưởng 

của tư tưởng Lão – Trang đối với ngôn ngữ và phong thái của những tác giả 

vốn thuộc môi trường Phật giáo. 

Các nghiên cứu Hán Nôm về Thiền uyển tập anh ngữ lục đã làm rõ giá 

trị của tác phẩm này như một nguồn tư liệu về lịch sử Phật giáo, văn học, văn 

hóa dân gian và tư tưởng Việt Nam từ cuối thế kỷ VI đến đầu thời Trần. Vấn 

đề niên đại hình thành và truyền bản của tác phẩm vẫn còn những cách giải 

 

 

1 Vũ Hồng Vận, “Đạo giáo thời Lý – Trần”, Nghiên cứu Tôn giáo, số 5, 2018, tr. 81–94. 
2 Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, Tạp 

chí Hán Nôm, số 2 (51), 2002, tr. 3–11. 



 

thích khác nhau, cho thấy việc sử dụng Thiền uyển tập anh cần đặt trong ý thức 

văn bản học chứ không thể xem mọi chi tiết đều là chứng cứ lịch sử trực tiếp 

của thời đại được kể. 

Ở trường hợp Việt điện u linh tập, nghiên cứu văn bản học của Đào 

Phương Chi cho biết tác phẩm do Lý Tế Xuyên biên soạn và hoàn thành năm 

1329 dưới thời Trần Hiến Tông. Đây là tác phẩm chức năng lễ nghi, ghi chép 

thần tích và sự linh ứng của các vị thần, đồng thời tồn tại dưới nhiều truyền 

bản được bổ sung qua các thế kỷ.3 Điều này đặc biệt quan trọng đối với đề tài, 

bởi khi phân tích yếu tố Đạo giáo hoặc tín ngưỡng trong Việt điện u linh, cần 

phân biệt phần có khả năng gần với nguyên tác thế kỷ XIV với những phần 

được bổ sung về sau. 

Đối với văn học Thiền thời Trần, nhiều công trình đã khảo sát Khóa hư 

lục, Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục, Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm tuyền 

thành đạo ca. Viện Nghiên cứu Hán Nôm ghi nhận Cư trần lạc đạo phú và 

Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca là hai tác phẩm Nôm rất sớm, được bảo lưu 

trong Thiền tông bản hạnh,4 các công trình nghiên cứu cũng nhấn mạnh vẻ 

phóng khoáng, tiêu dao và quan hệ đặc biệt với thiên nhiên trong những tác 

phẩm của Trần Nhân Tông. 

Riêng Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục, nghiên cứu văn bản học xác nhận 

hiện còn các truyền bản quan trọng tại Viện Nghiên cứu Hán Nôm, đồng thời 

cho thấy tác phẩm có ảnh hưởng sâu đến truyền thống Trúc Lâm. Một nghiên 

cứu khác trực tiếp nhận định Phóng cuồng ngâm của Tuệ Trung là sự kết hợp 

giữa Phật giáo và Lão – Trang, cho thấy đây là văn bản đặc biệt thích hợp để 

khảo sát hiện tượng dung hợp tư tưởng.5 

Tuy nhiên, giữa các công trình nói trên vẫn còn khoảng trống có thể tiếp 

 

3 Đào Phương Chi, “‘Tân đính hiệu bình Việt điện u linh tập’ đã được biên soạn như thế nào?”, Tạp chí Hán Nôm, 

số 2, 2000. 
4 Xem Thiền tông bản hạnh, phần Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca; đối chiếu Thơ văn Lý – 

Trần, tập II, Nxb Khoa học Xã hội, Hà Nội. 
5 Nguyễn Thị Thanh Chung, “Khảo sát văn bản Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục”, Thông báo Hán Nôm học năm 2012, 

Nxb Thế giới, Hà Nội, tr. 141–155. Bản A.1932 hiện lưu tại Thư viện Viện Nghiên cứu Hán Nôm; xem Nguyễn Thị 

Thanh Chung, sđd., tr. 141–155. 



 

tục khai thác. Nhiều nghiên cứu tập trung riêng vào lịch sử Đạo giáo, riêng vào 

văn học Phật giáo hoặc riêng vào văn bản học của một tác phẩm. Đề tài này 

hướng đến kết nối những hướng nghiên cứu ấy, lấy Đạo giáo làm trung tâm 

nhưng khảo sát nó trong quan hệ với văn bản Hán Nôm và môi trường Tam 

giáo. Đặc biệt, khóa luận đặt trọng tâm vào việc phân biệt giữa Đạo gia – Đạo 

giáo – Phật giáo – tín ngưỡng dân gian, tránh xu hướng quy mọi yếu tố thần dị 

hoặc “tiêu dao” về Đạo giáo một cách giản đơn. 

3. Mục tiêu nghiên cứu: 

Mục tiêu thứ nhất của đề tài là khái quát bối cảnh lịch sử, xã hội và tư 

tưởng Đại Việt thời Lý – Trần, từ đó xác định vị trí của Đạo giáo trong tương 

quan với Phật giáo, Nho giáo và tín ngưỡng dân gian. 

Mục tiêu thứ hai là khảo sát một số tác phẩm Hán Nôm tiêu biểu có khả 

năng phản ánh trực tiếp hoặc gián tiếp dấu ấn Đạo giáo, bao gồm Thiền uyển 

tập anh ngữ lục, Việt điện u linh tập, Khóa hư lục, Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ 

lục, Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca. 

Mục tiêu thứ ba là phân loại những biểu hiện khác nhau của Đạo giáo và 

Lão – Trang trong văn bản, bao gồm: tín ngưỡng thần tiên, thuật số, sấm vĩ, 

phù pháp, thần dị, quan niệm tiêu dao, vô vi, tự nhiên, nhàn, lâm tuyền và 

những hình thái giao thoa với Thiền học. 

Mục tiêu thứ tư là làm rõ luận điểm “hòa hợp nhưng không hòa tan”, hay 

diễn đạt theo ngôn ngữ học thuật hơn là “dung hợp và tiếp biến có chọn lọc 

nhưng vẫn bảo lưu cấu trúc tư tưởng riêng”. 

Mục tiêu thứ năm là chỉ ra ý nghĩa của hiện tượng này đối với việc hình 

thành bản sắc tư tưởng và văn hóa Đại Việt thời Lý – Trần. 

4. Đối tượng và phạm vi nghiên cứu: 

4.1. Đối tượng nghiên cứu 

Đối tượng nghiên cứu của đề tài là Đạo giáo và những biểu hiện của ảnh 

hưởng Đạo giáo, Đạo gia trong đời sống tư tưởng Lý – Trần được phản ánh qua 



 

một số văn bản Hán Nôm tiêu biểu. 

4.2. Phạm vi 

Về thời gian, đề tài tập trung từ đầu thế kỷ XI đến hết thế kỷ XIV, tương 

ứng tương đối với hai triều Lý và Trần. Một số nguồn văn bản được biên soạn 

hoặc truyền bản muộn hơn sẽ chỉ được sử dụng khi có khả năng bảo lưu chất 

liệu liên quan đến giai đoạn này và phải được ghi chú rõ về vấn đề niên đại. 

Về tư liệu, đề tài ưu tiên sáu nhóm văn bản: 

1. Thiền uyển tập anh ngữ lục 

2. Việt điện u linh tập 

3. Khóa hư lục 

4. Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục 

5. Cư trần lạc đạo phú 

6. Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca 

Lĩnh Nam chích quái và một số truyện tích, thần tích hoặc văn bia được 

sử dụng như tư liệu đối chiếu, nhưng không được xem ngang hàng với nguồn 

trực tiếp của thời Lý – Trần vì vấn đề niên đại và quá trình biên tập về sau. 

5. Phương pháp nghiên cứu: 

Đề tài sử dụng phương pháp lịch sử để đặt Đạo giáo trong bối cảnh chính 

trị – xã hội Lý – Trần; phương pháp văn bản học để chú ý đến niên đại, truyền 

bản và lớp bổ sung của thư tịch Hán Nôm; phương pháp phân tích văn học và tư 

tưởng nhằm làm rõ hệ thống hình tượng, khái niệm và phương thức biểu đạt; 

phương pháp so sánh để phân biệt những tương đồng và khác biệt giữa Phật 

giáo, Đạo giáo và Nho giáo. 

Đặc biệt, đề tài sử dụng phương pháp tiếp biến văn hóa. Theo đó, một yếu 

tố tư tưởng khi được tiếp nhận vào một hệ thống mới không nhất thiết giữ 

nguyên nghĩa ban đầu. Khái niệm, điển cố hoặc hình ảnh xuất phát từ Lão – 

Trang khi đi vào văn học Thiền có thể được tái nghĩa hóa để phục vụ mục tiêu 

Phật học. Vì thế, việc nhận diện “nguồn ảnh hưởng” phải được tách khỏi việc 



 

xác định “ý nghĩa cuối cùng của yếu tố ấy trong văn bản”.6 

6. Đóng góp của đề tài 

Đề tài “Đạo giáo ở Việt Nam thời Lý – Trần qua một số tác phẩm Hán 

Nôm tiêu biểu” hướng đến một số đóng góp chủ yếu trên các phương diện lịch 

sử tư tưởng, phương pháp nghiên cứu, văn bản Hán Nôm và nhận diện đặc trưng 

tiếp biến văn hóa Đại Việt. 

Trước hết, đề tài góp phần làm rõ hơn vị trí của Đạo giáo trong đời sống 

tư tưởng và tôn giáo Đại Việt thời Lý – Trần. Thay vì chỉ xem Đạo giáo như 

một lớp ảnh hưởng mờ nhạt bên cạnh Phật giáo và Nho giáo, nghiên cứu đặt 

Đạo giáo trong mối liên hệ với những biểu hiện cụ thể như đạo sĩ, đạo quán, 

chức danh tôn giáo, khoa thi Tam giáo, nghi lễ, thần linh, thuật số và những dấu 

vết tư tưởng Lão – Trang trong văn học. Qua đó, đề tài cho thấy Đạo giáo từng 

có một mức độ hiện diện tương đối rõ trong đời sống xã hội, đồng thời tham gia 

vào việc hình thành diện mạo tư tưởng đa dạng của thời đại. 

Thứ hai, đề tài góp phần phân biệt tương đối rõ giữa Đạo gia, Đạo giáo, 

Phật giáo và tín ngưỡng dân gian khi khảo sát các nguồn tư liệu trung đại. Đây 

là một vấn đề có ý nghĩa phương pháp luận, bởi trong nhiều văn bản Lý – Trần, 

những hiện tượng như thần dị, sấm vĩ, phù chú, lâm tuyền, nhàn, tiêu dao, “hư”, 

“vô” hoặc phong thái phóng khoáng có thể xuất hiện đồng thời trong nhiều hệ 

thống tư tưởng. Đề tài không mặc nhiên quy mọi biểu hiện tương đồng về Đạo 

giáo, mà đặt từng yếu tố trong văn cảnh, hệ thống khái niệm, chức năng và cứu 

cánh của tác phẩm trước khi xác định mức độ ảnh hưởng. Cách tiếp cận này góp 

phần hạn chế khuynh hướng “Đạo giáo hóa” tư liệu chỉ vì mục tiêu chứng minh 

giả thuyết nghiên cứu. 

Thứ ba, đề tài đề xuất cách đọc các tác phẩm Hán Nôm theo hướng từ 

“ảnh hưởng” đến “tiếp biến” và “tái nghĩa hóa”. Theo đó, một từ ngữ, hình tượng 

hoặc tư tưởng có nguồn gốc từ Lão – Trang khi đi vào một văn bản Thiền không 

nhất thiết giữ nguyên ý nghĩa ban đầu. Nó có thể được lựa chọn, chuyển đổi 

 

6 Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, Tạp 

chí Hán Nôm, số 2 (51), 2002, tr. 3–11; xem thêm Nguyễn Công Lý, Văn học Phật giáo thời Lý – Trần: Diện mạo 

và đặc điểm, Nxb Đại học Quốc gia TP.HCM. 



 

chức năng và đặt vào một hệ quy chiếu Phật học mới. Chẳng hạn, “lâm tuyền” 

có thể từ biểu tượng của đời sống tiêu dao trở thành môi trường tu tập; “nhàn” 

có thể từ sự thoát ly danh lợi chuyển thành trạng thái tâm ít vọng động; phong 

thái phóng khoáng có thể được chuyển thành tinh thần phá chấp; còn những 

ngôn ngữ gần với “hư”, “vô” cần được đọc lại trong quan hệ với vô thường, vô 

ngã, Không và giải thoát. Qua đó, đề tài góp phần nhấn mạnh rằng nguồn gốc 

của một biểu tượng không hoàn toàn quyết định ý nghĩa cuối cùng của nó trong 

văn bản tiếp nhận.7 

Thứ tư, qua khảo sát Thiền uyển tập anh ngữ lục, Việt điện u linh tập, 

Khóa hư lục, Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục, Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm 

tuyền thành đạo ca, đề tài góp phần làm rõ nhiều hình thức giao thoa khác nhau 

giữa Phật giáo, Đạo giáo, Nho giáo và tín ngưỡng bản địa. Nếu Thiền uyển tập 

anh cho thấy sự giao thoa ở tầng thần dị, sấm vĩ và hình tượng Thiền sư; Việt 

điện u linh phản ánh quá trình văn bản hóa, hệ thống hóa và quốc gia hóa thế 

giới thần linh; thì Khóa hư lục, Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục và các tác phẩm 

của Trần Nhân Tông lại cho thấy sự tiếp xúc mạnh hơn ở bình diện khái niệm, 

mỹ cảm, phong thái sống và ngôn ngữ tư tưởng. Qua đó, đề tài cho thấy sự dung 

hợp thời Lý – Trần không diễn ra theo một mô hình duy nhất mà có nhiều cấp 

độ và hình thức khác nhau. 

Thứ năm, đóng góp nổi bật của đề tài là đề xuất và làm rõ luận điểm “hòa 

hợp nhưng không hòa tan”, hay theo cách diễn đạt học thuật hơn là “dung hợp 

và tiếp biến có chọn lọc nhưng vẫn bảo lưu những cấu trúc căn tính tương đối 

riêng”. Đề tài cho rằng việc Phật giáo tiếp nhận ngôn ngữ, hình tượng hay phong 

thái gần với Lão – Trang không đồng nghĩa với việc Phật giáo đã bị Đạo giáo 

hóa. Trong nhiều tác phẩm Thiền, cứu cánh cuối cùng vẫn là tu tâm, phá chấp, 

giác ngộ và giải thoát. Ngược lại, Đạo giáo cũng không hoàn toàn bị Phật giáo 

hấp thụ, bởi sự tồn tại của đạo sĩ, đạo quán, chức danh, thần điện, nghi lễ và tri 

 

 

7 Có thể thấy rõ cơ chế này qua các trường hợp “hư”, “vô”, “nhàn”, “lâm tuyền”, “tiêu dao”: những phạm trù có 

quan hệ với Lão – Trang khi đi vào văn học Thiền có thể được tái đặt trong hệ quy chiếu vô thường, vô ngã, phá 

chấp và giải thoát. Vì vậy, cần phân biệt nguồn gốc thuật ngữ với chức năng tư tưởng của thuật ngữ trong văn cảnh 

mới. 



 

thức Lão học cho thấy truyền thống này vẫn bảo lưu một mức độ căn tính riêng 

trong đời sống Đại Việt. 

Từ đó, đề tài góp phần đề xuất mô hình “vừa phân biệt – vừa giao thoa” 

để nhận diện quan hệ Tam giáo thời Lý – Trần. Mô hình này tránh hai cách hiểu 

cực đoan: một mặt xem Phật, Nho, Đạo như ba hệ thống hoàn toàn cô lập; mặt 

khác lại cho rằng ba truyền thống đã hòa tan thành một hệ tư tưởng duy nhất. 

Thực tế cho thấy ranh giới có thể mềm ở bình diện ngôn ngữ, văn chương, mỹ 

cảm và thực hành, nhưng vẫn tương đối rõ ở những phương diện như cứu cánh 

tư tưởng, thiết chế, danh xưng và truyền thừa. 

Thứ sáu, đề tài góp phần khẳng định giá trị của thư tịch Hán Nôm như 

nguồn tư liệu nghiên cứu lịch sử tôn giáo và lịch sử tư tưởng Việt Nam. Những 

văn bản được khảo sát không chỉ chứa thông tin về giáo lý hay hành trạng nhân 

vật, mà còn bảo lưu quá trình cộng đồng Đại Việt kiến tạo ký ức về Thiền sư, 

thần linh, quốc gia, thiên nhiên và đời sống tinh thần. Đồng thời, việc chú ý đến 

niên đại, truyền bản và các lớp bổ sung của văn bản giúp nhấn mạnh rằng nghiên 

cứu tôn giáo qua Hán Nôm cần luôn gắn với ý thức phê bình văn bản, tránh lấy 

những chi tiết hậu kỳ làm chứng cứ trực tiếp cho một giai đoạn lịch sử trước đó. 

Cuối cùng, từ trường hợp giao thoa Tam giáo thời Lý – Trần, đề tài góp 

phần làm rõ một đặc điểm rộng hơn của văn hóa Việt Nam, đó là khả năng tiếp 

nhận có chọn lọc và bản địa hóa những nguồn tư tưởng ngoại nhập. Phật giáo, 

Nho giáo và Đạo giáo khi đi vào Đại Việt không đơn giản được sao chép nguyên 

trạng mà được cộng đồng tiếp nhận, lựa chọn, điều chỉnh và tái cấu trúc. Chính 

quá trình ấy tạo nên một nền văn hóa có khả năng mở ra với những giá trị bên 

ngoài nhưng vẫn duy trì năng lực tự xác định căn tính. Vì vậy, nghiên cứu Đạo 

giáo thời Lý – Trần không chỉ góp phần nhận diện một truyền thống tôn giáo 

trong quá khứ mà còn giúp hiểu sâu hơn cơ chế hình thành bản sắc tư tưởng và 

văn hóa Đại Việt. 



 

7. Kết cấu đề tài: 

Ngoài phần mở đầu, kết luận, chú thích và tài liệu tham khảo, nội dung 

đề tài được chia thành ba chương: 

 Chương 1: Bối cảnh lịch sử và diện mạo Đạo giáo ở Đại Việt thời Lý Trần. 

 Chương 2: Biểu hiện của Đạo giáo và quá trình dung hợp tư tưởng qua một 

số tác phẩm Hán Nôm tiêu biểu. 

 Chương 3: Đặc điểm, giá trị văn hóa – tư tưởng và ý nghĩa của Đạo giáo 

thời Lý – Trần. 
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B. NỘI DUNG 

CHƯƠNG 1: BỐI CẢNH LỊCH SỬ VÀ DIỆN MẠO ĐẠO 

GIÁO Ở ĐẠI VIỆT THỜI LÝ – TRẦN 

1.1 Bối cảnh lịch sử – xã hội Đại Việt thời Lý – Trần 

Sự hình thành nhà Lý đầu thế kỷ XI đánh dấu một giai đoạn củng cố 

mạnh mẽ nhà nước quân chủ Đại Việt. Việc định đô tại Thăng Long tạo ra một 

trung tâm chính trị, văn hóa và tôn giáo mới. Trong môi trường đó, nhiều nguồn 

tư tưởng cùng tồn tại. Phật giáo có quan hệ sâu với triều đình và tầng lớp trí 

thức; Nho học dần phát triển thông qua giáo dục, khoa cử; Đạo giáo tiếp tục tồn 

tại bằng lực lượng đạo sĩ, đạo quán, nghi lễ và nhiều hình thức sinh hoạt tâm 

linh. Các nghiên cứu về Đạo giáo Lý – Trần cho biết nhà nước vẫn quan tâm 

đến đạo quán; tư liệu được dẫn cho thấy sau khi định đô, Lý Thái Tổ có chủ 

trương trùng tu những chùa và quán bị hư hỏng. 

Sự tồn tại đồng thời của nhiều truyền thống tư tưởng không nên được 

hiểu như ba “khối” tách biệt. Trong xã hội trung đại, một cá nhân có thể tiếp 

nhận Nho học để tham gia chính trị, chịu ảnh hưởng Phật giáo trong đời sống 

tâm linh và đồng thời tìm thấy ở Lão – Trang một quan niệm thích hợp về tự 

nhiên, nhàn tản hoặc cách ứng xử khi rời quan trường. Tạp chí Hán Nôm đã 

nhận xét rằng trong sinh hoạt văn hóa truyền thống, Nho, Phật và Đạo thường 

hòa hợp và bổ sung cho nhau hơn là tồn tại trong trạng thái loại trừ tuyệt đối. 

Điều này giải thích vì sao thời Lý – Trần có thể xuất hiện những nhân vật 

vừa tham gia chính trị vừa tu Thiền; những người xuất thân Nho học nhưng gần 

gũi Phật giáo; những thiền giả sử dụng điển cố Lão – Trang; hoặc những truyện 

Phật giáo chứa những biểu hiện thần dị mà người đọc hiện đại có thể liên tưởng 

đến Đạo giáo. 
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Sơ đồ 1. Không gian tư tưởng Đại Việt thời Lý – Trần 

(Sơ đồ trên không có nghĩa mỗi truyền thống chỉ có những chức năng được nêu. Nó 

chỉ cho thấy một số trọng điểm giúp nhận diện mạng lưới tư tưởng của thời đại.) 

1.2 Phân biệt Đạo gia và Đạo giáo 

Một trong những vấn đề phương pháp quan trọng nhất của đề tài là phải 

phân biệt Đạo gia với Đạo giáo. 

Đạo gia chủ yếu chỉ truyền thống triết học gắn với Lão Tử, Trang Tử và 

các tư tưởng như Đạo, vô vi, tự nhiên, tiêu dao, hư tĩnh. Đạo giáo là một truyền 

thống tôn giáo phát triển về sau với hệ thống thần linh, nghi lễ, đạo sĩ, phù lục, 

tu luyện, quan niệm trường sinh, thần tiên và tổ chức tôn giáo. 

Hai phạm vi này có quan hệ mật thiết nhưng không hoàn toàn đồng nhất. 

Trong văn học Lý – Trần, ảnh hưởng Lão – Trang thường thể hiện rất 

mạnh ở cảm quan về thiên nhiên, tinh thần phóng khoáng, nhàn, tiêu dao, cách 

nhìn nhẹ danh lợi. Nhưng những biểu hiện đó chưa đủ để kết luận tác giả là tín 
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đồ Đạo giáo. 

Ngược lại, khi sử liệu nói đến: 

 Đạo sĩ 

 Đạo lục 

 Đạo quán 

 Tam Thanh 

 Thái Thượng Lão Quân 

 Phù thủy 

 Pháp lục thì tính chất tôn giáo của Đạo giáo rõ hơn. 

Phân biệt này giúp tránh hai cực đoan. Một cực đoan là phủ nhận hoàn 

toàn ảnh hưởng Đạo giáo vì tác giả là thiền sư. Cực đoan thứ hai là biến mọi 

hình ảnh “nhàn”, “vô”, “hư” hoặc mọi phép thuật thành Đạo giáo. 

1.3 Đạo giáo từ thời Bắc thuộc đến Đại Việt độc lập 

Nguồn gốc và thời điểm chính xác Đạo giáo truyền vào Việt Nam khó 

xác định một cách tuyệt đối. Nghiên cứu chuyên biệt về Đạo giáo thời Lý – 

Trần cho rằng trong thời Bắc thuộc đã tồn tại các lớp tín ngưỡng và tư tưởng 

liên hệ đến phương tiên, thần tiên và về sau là các hình thức Đạo giáo dân gian, 

phù thủy. Đến khi quốc gia bước vào thời kỳ độc lập, nguồn sử liệu trở nên rõ 

hơn và cho phép nhận diện vị trí của Đạo giáo trong xã hội. 

Điều quan trọng là Đạo giáo khi vào Việt Nam không tồn tại trong môi 

trường trống rỗng. Trước đó người Việt đã có thế giới tín ngưỡng phong phú 

liên hệ đến thần núi, thần sông, anh hùng cộng đồng, linh vật và những lực 

lượng siêu nhiên. Chính sự gần gũi về cấu trúc tâm linh tạo điều kiện để các vị 

thần, kỹ thuật và biểu tượng Đạo giáo đi vào văn hóa bản địa. 

Quá trình ấy có thể gọi là Đạo giáo hóa tín ngưỡng bản địa, đồng thời 

cũng là bản địa hóa Đạo giáo. 
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Nghĩa là sự biến đổi diễn ra hai chiều: 

ĐẠO GIÁO TRUNG HOA 

↓ 

Truyền vào Đại Việt 

↓ 

GẶP TÍN NGƯỠNG BẢN ĐỊA 

↓ 

↕ 

Thần Việt được Đạo giáo hóa 

Đạo giáo được Việt hóa 

↓ 

ĐỜI SỐNG TÂM LINH MỚI 

Một nghiên cứu Hán Nôm về Tứ bất tử chẳng hạn đã nhận xét huyền 

thoại Chử Đồng Tử có lớp Đạo giáo thần tiên rất rõ, đồng thời mang màu sắc 

tín ngưỡng dân gian Việt Nam; nghiên cứu cũng lưu ý các truyền thuyết về Từ 

Đạo Hạnh và Nguyễn Minh Không về sau mang những lớp màu sắc Đạo giáo 

hóa. 

1.4 Lực lượng đạo sĩ và vị trí xã hội của Đạo giáo 

Đạo giáo thời Lý – Trần không chỉ tồn tại trong văn chương mà có lực 

lượng hành đạo. Nghiên cứu của Vũ Hồng Vận tổng hợp sử liệu cho thấy dưới 

triều Lý – Trần có các đạo sĩ được biết tên, và trong thiết chế “tăng đạo” từng 

có những chức danh liên hệ đến người tu hành. Tư liệu còn ghi Phùng Tá Khang 

được phong Tả nhai đạo lục, một chức vụ đòi hỏi sự am hiểu tôn giáo tương 

ứng.8 

Sự kiện này rất có ý nghĩa. Nó cho thấy Đạo giáo không chỉ là “tư tưởng 

ảnh hưởng vào văn học”, mà trong một số giai đoạn có tư cách thiết chế đủ để 

triều đình thừa nhận người hành đạo và chức danh của họ. 

Đồng thời, sự tồn tại của đạo sĩ bên cạnh tăng sĩ cũng cho thấy hai truyền 
 

 

8 Xem Vũ Hồng Vận, “Đạo giáo thời Lý – Trần”, Nghiên cứu Tôn giáo, số 5, 2018, tr. 81–94; đối chiếu thêm các 

ghi chép về tăng–đạo và chức danh tôn giáo trong Đại Việt sử ký toàn thư. 
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thống vẫn có ranh giới nhất định. 

Nếu tất cả đã hòa tan hoàn toàn vào một tôn giáo hỗn hợp, sẽ không cần 

phân biệt tăng và đạo. 

Chính sự phân biệt ấy là một chứng cứ quan trọng cho luận điểm: Dung 

hợp văn hóa có thể diễn ra trong khi căn tính thiết chế vẫn tồn tại. 

1.5 Đạo quán và không gian thờ tự 

Không gian thờ tự là biểu hiện quan trọng khác của Đạo giáo. Tư liệu 

nghiên cứu ghi nhận thời Lý, khi xây dựng và chỉnh trang kinh đô mới, nhà 

nước có quan tâm đến việc trùng tu cả chùa và quán. 

Đạo quán là một chỉ dấu quan trọng để phân biệt Đạo giáo với ảnh hưởng 

Đạo gia thuần túy. Một bài thơ mang tinh thần Lão – Trang chưa chứng minh 

sự tồn tại của Đạo giáo với tư cách tôn giáo. Nhưng một cơ sở thờ tự có thần 

điện, đạo sĩ và nghi thức mới phản ánh rõ hơn đời sống tôn giáo. 

Trong tiến trình lịch sử Việt Nam, ranh giới giữa chùa, quán và đền đôi 

khi thay đổi. Có đạo quán về sau được Phật giáo hóa hoặc dân gian hóa; có cơ 

sở thờ tự phối thờ nhiều loại thần. Hiện tượng ấy một lần nữa phản ánh đặc 

điểm dung hợp của văn hóa Việt Nam. 

1.6. Khoa thi Tam giáo và chính sách tư tưởng 

Một trong những chứng cứ nổi bật nhất về vị trí của Đạo giáo là các khoa 

thi Tam giáo. Các nghiên cứu dựa vào sử liệu ghi các khoa thi vào năm 1195, 

1227 và 1247, riêng khoa năm 1247 được mô tả là yêu cầu người học thông 

hiểu Nho học, Phật học và Lão học.9 

Sự kiện này có thể được hiểu ở nhiều tầng. 

Trước hết, nhà nước nhận thấy tri thức không chỉ nằm trong một truyền 

thống. 

Thứ hai, Tam giáo có thể được sử dụng bổ sung cho nhau. 

Nho giáo cung cấp nhiều nguyên tắc cho quản trị và luân lý xã hội. 

Phật giáo có ảnh hưởng lớn đối với đạo đức, tâm linh và đời sống cộng 
 

 

9 Xem Vũ Hồng Vận, “Đạo giáo thời Lý – Trần”, Nghiên cứu Tôn giáo, số 5, 2018, tr. 81–94; Ngô Sĩ Liên và các 

sử thần triều Lê, Đại Việt sử ký toàn thư, bản dịch Viện Sử học, Nxb Khoa học Xã hội, Hà Nội. 
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đồng. 

Đạo giáo cung cấp một thế giới quan, hệ thống nghi lễ và nguồn tri thức 

có vị trí riêng trong văn hóa đương thời. 

Tuy nhiên, khoa thi Tam giáo không chứng minh rằng ba giáo đã trở 

thành một. 

Ngược lại, bản thân cách gọi Tam giáo cho thấy vẫn tồn tại ý thức về ba 

nguồn truyền thống. 
 

Sơ đồ 2. Tam giáo: cùng hiện diện nhưng không đồng nhất 

1.7. Hán Nôm như nguồn tư liệu nghiên cứu Đạo giáo 

Di sản Hán Nôm là nguồn tư liệu đặc biệt quan trọng để nghiên cứu tư 

tưởng và tôn giáo Việt Nam thời trung đại. Các tác phẩm không chỉ bảo lưu nội 

dung giáo lý mà còn phản ánh ngôn ngữ, biểu tượng, mô hình tư duy, đời sống 
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tín ngưỡng và quá trình tiếp xúc văn hóa. 

Tuy nhiên, nghiên cứu Hán Nôm phải đi cùng văn bản học. Đào Phương 

Chi đã chỉ ra rất rõ hiện tượng đa dị bản trong thư tịch trung đại và việc các văn 

bản có thể được sao chép, bổ sung, sửa chữa qua nhiều thế kỷ. 

Điều đó có nghĩa một chi tiết “rất Đạo giáo” xuất hiện trong bản sao muộn 

chưa chắc đã thuộc lớp văn bản ban đầu. 

Với đề tài này, mỗi tác phẩm cần được đặt câu hỏi: 

1. Tác phẩm được hình thành khi nào? 

 

2. Bản hiện còn có niên đại nào? 

 

3. Có lớp bổ sung về sau hay không? 

 

4. Yếu tố Đạo giáo thuộc nguyên bản hay có khả năng là sự gia công muộn? 

 

5. Đó là Đạo giáo, Lão – Trang, tín ngưỡng dân gian hay chỉ là motif thần dị 

phổ biến? 

Đây là những câu hỏi giúp nghiên cứu tránh việc gán ghép. 
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TIỂU KẾT CHƯƠNG 1 

Đạo giáo thời Lý – Trần giữ một vị trí đáng kể trong đời sống tinh thần 

và xã hội Đại Việt. Sự hiện diện của các đạo sĩ, chức danh tôn giáo, đạo quán, 

cùng việc Đạo giáo được đặt trong hệ thống khoa thi Tam giáo cho thấy đây 

không chỉ là một ảnh hưởng mờ nhạt trên phương diện văn chương hay tư tưởng, 

mà đã thực sự tham gia vào đời sống tôn giáo, văn hóa và xã hội đương thời. 

Tuy nhiên, Đạo giáo trong thời kỳ này không tồn tại như một truyền thống 

biệt lập và khép kín. Trong bối cảnh văn hóa Đại Việt, Đạo giáo luôn có sự tiếp 

xúc, giao thoa với Phật giáo, Nho giáo và các tín ngưỡng bản địa. Chính quá 

trình tương tác ấy đã tạo nên nhiều hình thức tiếp biến, dung hợp và chuyển 

nghĩa, được phản ánh khá sinh động trong các thư tịch Hán Nôm còn lưu truyền. 

Trên cơ sở đó, Chương 2 sẽ đi sâu khảo sát một số tác phẩm tiêu biểu 

thời Lý – Trần nhằm làm rõ cách thức Đạo giáo hiện diện trong văn bản, từ hình 

tượng, ngôn ngữ đến quan niệm tư tưởng. Qua đó, chương này tập trung giải 

quyết một vấn đề quan trọng: trong quá trình tiếp xúc với Phật giáo, Đạo giáo 

đã tạo nên sự hòa hợp, tiếp biến lẫn nhau, hay dẫn đến sự hòa tan về bản sắc tư 

tưởng? Đây cũng là cơ sở để nhận diện rõ hơn đặc điểm dung hợp nhưng vẫn 

bảo lưu bản sắc của các truyền thống tôn giáo trong đời sống văn hóa Đại Việt 

thời Lý – Trần. 
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CHƯƠNG 2: BIỂU HIỆN CỦA ĐẠO GIÁO VÀ QUÁ TRÌNH 

DUNG HỢP TƯ TƯỞNG QUA MỘT SỐ TÁC PHẨM HÁN 

NÔM TIÊU BIỂU 

2.1. Từ “ảnh hưởng” đến “tiếp biến”: cách đọc văn bản Lý – Trần 

Trước khi phân tích từng tác phẩm, cần làm rõ một nguyên tắc: văn hóa 

không vận động bằng cách một hệ tư tưởng đổ nguyên vẹn vào hệ tư tưởng 

khác. 

Khi một khái niệm từ Lão – Trang đi vào một tác phẩm Thiền, nó bước 

vào một cấu trúc ý nghĩa mới. 

Ví dụ, chữ “vô” trong triết học Đạo gia và khái niệm “không” trong Phật 

học có thể gặp nhau ở khả năng phủ định sự cố chấp vào hiện tượng, nhưng nền 

tảng triết học không hoàn toàn giống nhau. 

Tương tự, “nhàn” của người chịu ảnh hưởng Lão – Trang có thể biểu đạt 

sự thoát khỏi ràng buộc danh lợi; “vô sự” trong Thiền lại có thể chỉ trạng thái 

không còn tìm cầu vọng động. Hai kinh nghiệm có sự tương đồng nhưng không 

thể đồng nhất hoàn toàn. 

Bởi vậy, khi đọc một văn bản Lý – Trần cần phân biệt ba cấp độ: 

NGUỒN GỐC HÌNH ẢNH / KHÁI NIỆM 

↓ 

QUÁ TRÌNH TIẾP NHẬN 

↓ 

Ý NGHĨA MỚI TRONG VĂN BẢN 

Cấp thứ ba mới là yếu tố quyết định. 

2.2. Thiền uyển tập anh ngữ lục: Thiền học trong một trường văn hóa 

thần dị 

2.2.1. Giá trị và tính chất văn bản 

Thiền uyển tập anh ngữ lục là một nguồn tư liệu đặc biệt quan trọng để 

nghiên cứu Phật giáo và văn hóa Đại Việt. Tác phẩm ghi lại hành trạng của 

nhiều thế hệ thiền sư từ cuối thế kỷ VI đến đầu thế kỷ XIII. Vấn đề thời điểm 

biên tập và truyền bản vẫn còn được thảo luận; chính điều đó yêu cầu nhà nghiên 
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cứu sử dụng tác phẩm với ý thức phê bình văn bản.10 

Mặc dù là tác phẩm Phật giáo, Thiền uyển tập anh không chỉ chứa giáo 

lý Thiền. Trong các tiểu truyện còn có nhiều yếu tố: 

 Sấm vĩ 

 Linh ứng 

 Phép thuật 

 Dự báo 

 Hóa thân 

 Những mối liên hệ với tín ngưỡng địa phương 

 Sự thiêng hóa các thiền sư 

Chính điều này làm cho tác phẩm trở thành tư liệu quan trọng để nghiên 

cứu sự giao thoa.11 

2.2.2. Thiền sư Vạn Hạnh và sấm vĩ 

Hình tượng Thiền sư Vạn Hạnh giữ một vị trí đặc biệt trong lịch sử chính 

trị và tư tưởng Đại Việt buổi đầu triều Lý. Trong các nguồn sử liệu cũng như 

Thiền uyển tập anh, Ngài không chỉ xuất hiện với tư cách một bậc Thiền sư có 

ảnh hưởng lớn đối với đời sống Phật giáo đương thời, mà còn được gắn với 

những dự báo, sấm ký và những biến động chính trị dẫn đến sự hình thành 

vương triều Lý. Chính lớp tư liệu này khiến Vạn Hạnh trở thành một trường 

hợp tiêu biểu để khảo sát sự tiếp xúc giữa Phật giáo với những yếu tố vốn không 

hoàn toàn thuộc hệ thống giáo lý Phật giáo, đặc biệt là sấm vĩ, thuật số và quan 

niệm về thiên mệnh. 

Tuy nhiên, khi tiếp cận các văn bản Hán Nôm liên quan đến Vạn Hạnh, 

cần giữ thái độ thận trọng về mặt văn bản học. Trong quá trình lưu truyền, nhiều 

bài sấm và lời dự báo được gắn với tên tuổi của Ngài, nhưng không phải tất cả 

đều có thể xác định chắc chắn về niên đại cũng như quyền tác giả. Vì vậy, việc 

lấy toàn bộ hệ thống sấm truyền hậu thế làm cơ sở trực tiếp để xác định tư tưởng 

 

 

10 Thích Minh Châu, “Một vài ý kiến về tác phẩm Thiền uyển tập anh ngữ lục”, Tạp chí Hán Nôm, số 2 (105), 

2011, tr. 42–47. 
11 Thích Minh Châu, “Một vài ý kiến về tác phẩm Thiền uyển tập anh ngữ lục”, Tạp chí Hán Nôm, số 2 (105), 

2011, tr. 42–47. 
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hay căn tính tôn giáo của Vạn Hạnh là điều cần tránh. Điều quan trọng hơn 

không phải là chứng minh Ngài có phải tác giả của mọi bài sấm hay không, mà 

là nhận diện môi trường văn hóa đã khiến hình tượng một Thiền sư có thể đồng 

thời được liên hệ với sấm vĩ và dự báo chính trị. 

Sấm vĩ vốn là một hiện tượng có lịch sử lâu dài trong văn hóa Đông Á. 

Nó thường gắn với những quan niệm về thiên mệnh, vận số của triều đại, sự 

xuất hiện của minh quân, những biến động của trời đất và việc giải thích các 

dấu hiệu bất thường của tự nhiên. Trong tiến trình lịch sử, sấm vĩ có thể tiếp 

xúc với Đạo giáo, âm dương, thuật số, tín ngưỡng dân gian cũng như tư tưởng 

chính trị Nho gia. Bởi vậy, sự xuất hiện của sấm ký bên cạnh một nhân vật Phật 

giáo không đủ để đưa đến kết luận rằng nhân vật ấy đã trở thành một đạo sĩ hay 

đã chuyển đổi căn tính tôn giáo. 

Nếu xây dựng một suy luận theo kiểu: 

Vạn Hạnh sử dụng sấm vĩ → sấm vĩ có liên hệ với Đạo giáo → Vạn Hạnh 

là đạo sĩ, thì cách lập luận ấy đã giản lược một môi trường tư tưởng vốn hết sức 

phức tạp của Đại Việt thời Lý. Một yếu tố văn hóa có thể được nhiều truyền 

thống cùng sử dụng, đồng thời chức năng của nó cũng có thể thay đổi khi bước 

vào những bối cảnh khác nhau. Sử dụng một phương tiện không đồng nghĩa với 

việc tiếp nhận toàn bộ hệ thống tư tưởng đã từng sản sinh hoặc sử dụng phương 

tiện ấy. 

Do đó, trường hợp Vạn Hạnh nên được nhìn nhận trong một cấu trúc rộng 

hơn: Ngài là một Thiền sư hoạt động trong trường văn hóa Đại Việt, nơi Phật 

giáo, sấm vĩ, thuật số, tư tưởng thiên mệnh và nhu cầu chính trị có khả năng gặp 

gỡ, tiếp xúc và chuyển hóa lẫn nhau. Những yếu tố ngoài Phật giáo, nếu thực 

sự hiện diện trong hoạt động và hình tượng của Vạn Hạnh, có thể được xem 

như những phương tiện được tiếp nhận để đáp ứng một hoàn cảnh lịch sử cụ thể 

hơn là dấu hiệu của sự thay đổi căn tính tôn giáo. 

Điểm đáng chú ý là sau tất cả những lớp sấm ký và dự báo được gắn với 

Vạn Hạnh, văn bản vẫn nhận diện Ngài trước hết trong không gian Thiền môn. 

Nói cách khác, những yếu tố của thuật số hay sấm vĩ không làm mất đi căn tính 
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Phật giáo của nhân vật. Chúng được đặt vào một cấu trúc mới, được sử dụng 

trong một bối cảnh mới và phục vụ những mục tiêu mới. Chính ở đây có thể 

nhận ra một đặc điểm quan trọng của quá trình tiếp biến tư tưởng thời Lý – 

Trần: tiếp nhận yếu tố bên ngoài nhưng không nhất thiết bị yếu tố ấy đồng hóa. 

Trường hợp Vạn Hạnh vì thế là một minh chứng khá rõ cho nguyên tắc: 

TIẾP NHẬN CÔNG CỤ → CHUYỂN ĐỔI CHỨC NĂNG → PHỤC VỤ THỰC 

TIỄN XÃ HỘI → VẪN DUY TRÌ CĂN TÍNH THIỀN MÔN 

Nếu đặt trong vấn đề lớn hơn về quan hệ giữa Phật giáo và Đạo giáo thời 

Lý – Trần, đây chính là một biểu hiện của “hòa hợp mà không hòa tan”. Các 

truyền thống có thể vay mượn biểu tượng, thuật ngữ, kỹ thuật hoặc phương thức 

hành động của nhau, nhưng sự vay mượn ấy không nhất thiết xóa bỏ ranh giới 

căn bản giữa các hệ tư tưởng. Phật giáo có thể tiếp xúc với sấm vĩ và thuật số; 

Đạo giáo có thể hòa nhập với tín ngưỡng bản địa; Nho giáo có thể cùng tham 

dự vào quan niệm chính trị và thiên mệnh. Tuy nhiên, trong nhiều trường hợp, 

mỗi truyền thống vẫn bảo lưu một trục căn tính riêng. 

Như vậy, giá trị của trường hợp Vạn Hạnh không nằm ở việc dùng nó để 

chứng minh rằng “Phật giáo thời Lý đã trở thành Đạo giáo”, mà ngược lại, nó 

cho thấy sức mạnh tiếp biến của văn hóa Đại Việt: có khả năng tiếp nhận cái 

khác, sử dụng cái khác và chuyển nghĩa cái khác mà không nhất thiết đánh mất 

chính mình. Đây cũng là một trong những chìa khóa quan trọng để hiểu hiện 

tượng Tam giáo thời Lý – Trần không phải như một quá trình hòa tan mọi ranh 

giới, mà như một trạng thái đồng tồn tại, giao thoa và dung hợp có chọn lọc. 

2.2.3. Từ Đạo Hạnh và vùng giao thoa Phật – Đạo – tín ngưỡng dân gian 

Trường hợp Thiền sư Từ Đạo Hạnh phức tạp hơn Vạn Hạnh, bởi hình 

tượng của Ngài không chỉ được bảo lưu trong một dòng tư liệu duy nhất mà 

xuất hiện trong nhiều lớp văn bản khác nhau như Thiền uyển tập anh, Việt điện 

u linh, Lĩnh Nam chích quái, các bộ sử, thần tích và truyền thuyết địa phương.12 

Chính sự đa dạng về nguồn tư liệu khiến Từ Đạo Hạnh trở thành một trong 

 

 

12 Xem Thiền uyển tập anh ngữ lục, truyện Thiền sư Từ Đạo Hạnh; Việt điện u linh tập; Lĩnh Nam chích quái; 

đồng thời đối chiếu Đại Việt sử ký toàn thư đối với các ghi chép liên quan Từ Đạo Hạnh và triều Lý. 
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những nhân vật tiêu biểu nhất để khảo sát quá trình giao thoa giữa Phật giáo, 

Đạo giáo và tín ngưỡng dân gian trong văn hóa Đại Việt thời Lý. 

Nếu ở Vạn Hạnh, yếu tố sấm vĩ chủ yếu đặt ra vấn đề về mối quan hệ 

giữa Thiền môn, thuật số và tư tưởng chính trị, thì ở Từ Đạo Hạnh, sự giao thoa 

diễn ra trên nhiều bình diện hơn. Hình tượng của Ngài vừa mang dấu ấn của 

một Thiền sư, vừa gắn với những thực hành có tính chất Mật giáo, những câu 

chuyện về thần thông, hóa thân, trừ tà, cầu đảo và những lớp truyền thuyết được 

cộng đồng dân gian tiếp tục bồi đắp qua nhiều thế kỷ. 

Đặc biệt, trong một số truyền thống hậu kỳ, Từ Đạo Hạnh còn được đặt 

gần với thế giới biểu tượng vốn thường thấy trong Đạo giáo: phép thuật, biến 

hóa, linh phù, thần chú, sự chuyển sinh hay khả năng tác động đến những lực 

lượng siêu nhiên. Chính những chi tiết này dễ dẫn đến một cách đọc đơn giản 

rằng cứ nơi nào xuất hiện phù chú hay thần thuật thì ở đó nhất định phải có ảnh 

hưởng Đạo giáo. 

Tuy nhiên, cách xác định như vậy chưa đủ chặt chẽ về phương pháp. 

Bởi trong môi trường tôn giáo trung đại, một hình thức thực hành tương 

tự có thể đồng thời tồn tại trong nhiều hệ thống khác nhau. Phù chú và pháp 

thuật quả thực giữ một vị trí đáng kể trong nhiều truyền thống Đạo giáo. Nhưng 

Phật giáo Mật tông cũng có hệ thống chân ngôn, đà-la-ni, ấn quyết, đàn pháp 

và những nghi quỹ nhằm hộ quốc, tiêu tai, trị bệnh, trừ chướng hay cầu an.13 

Trong khi đó, tín ngưỡng dân gian bản địa cũng sở hữu những hình thức cầu 

đảo, trấn yểm, chữa bệnh, thờ thần và ứng xử với thế giới linh thiêng. 

Vì vậy, nếu chỉ dựa vào sự tương đồng bên ngoài của một hành vi để xác 

định ngay nguồn gốc tôn giáo của nó thì rất dễ rơi vào tình trạng đồng nhất hình 

thức với bản chất. 

Có thể hình dung vấn đề như sau: 

Phù chú → chưa chắc chỉ thuộc Đạo giáo 

Thần chú → chưa chắc chỉ thuộc Phật giáo 

 

13 Về hệ thống đà-la-ni, chân ngôn và các phương thức nghi lễ trong Phật giáo Đại thừa – Mật giáo, xem Đại Tạng 

Kinh các bộ kinh Đà-la-ni và Mật giáo; khi khảo sát trường hợp Từ Đạo Hạnh cần đối chiếu cả nguồn Phật giáo Mật 

tông, Đạo giáo và tín ngưỡng dân gian, không nên chỉ căn cứ vào sự tương đồng hình thức của pháp thuật. 
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Trừ tà, cầu đảo → cũng chưa chắc thuộc riêng một hệ thống 

Muốn xác định nguồn gốc phải đặt hiện tượng vào toàn bộ văn cảnh, thuật 

ngữ, nghi lễ và căn tính của nhân vật. 

Điều này đặc biệt quan trọng đối với Từ Đạo Hạnh, bởi hình tượng của 

Ngài là kết quả của một quá trình tích lũy văn hóa lâu dài. Những gì xuất hiện 

trong một văn bản sớm chưa chắc hoàn toàn giống với những gì được kể lại 

trong truyền thuyết địa phương vài thế kỷ sau. Một nhân vật lịch sử có thể từng 

bước trở thành nhân vật tôn giáo, rồi từ nhân vật tôn giáo tiếp tục trở thành thần 

linh của cộng đồng. Trong quá trình ấy, mỗi thế hệ có thể bổ sung vào hình 

tượng ban đầu những yếu tố phù hợp với nhu cầu tín ngưỡng của mình. 

Bởi vậy, nghiên cứu Từ Đạo Hạnh cần phân biệt ít nhất ba lớp: 

Thứ nhất là Từ Đạo Hạnh trong tư cách một nhân vật của Thiền môn. Ở 

lớp này, căn tính Phật giáo của Ngài vẫn là nền tảng quan trọng. Từ Đạo Hạnh 

được đặt trong dòng truyền thừa, trong không gian chùa viện và trong mạng 

lưới các nhân vật Phật giáo của thời Lý. 

Thứ hai là Từ Đạo Hạnh trong không gian thực hành Mật giáo và thần dị. 

Ở đây xuất hiện những yếu tố liên quan đến thần chú, phép thuật, trị bệnh, đối 

trị những lực lượng vô hình hay những khả năng phi thường. Những chi tiết này 

cần được so sánh với cả truyền thống Mật giáo lẫn Đạo giáo thay vì mặc nhiên 

quy chúng về một phía. 

Thứ ba là Từ Đạo Hạnh trong ký ức dân gian. Khi đi vào thần tích, lễ hội 

và truyền thuyết địa phương, hình tượng của Ngài tiếp tục được biến đổi. Một 

Thiền sư lịch sử có thể đồng thời trở thành vị thần bảo hộ, một nhân vật linh 

thiêng và một trung tâm của các nghi lễ cộng đồng. 
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Có thể khái quát quá trình này bằng sơ đồ: 
 

Chính vì vậy, câu hỏi “Từ Đạo Hạnh là Phật hay Đạo?” thực chất đã đặt 

vấn đề theo một cấu trúc nhị nguyên quá cứng. Nó buộc một nhân vật trung đại 

phải được xếp hoàn toàn vào một trong hai hệ thống, trong khi chính tư liệu lại 

cho thấy sự tồn tại của nhiều tầng giao thoa. 

Một câu hỏi có sức giải thích lớn hơn là: “Hình tượng Từ Đạo Hạnh cho 

thấy những hệ thống tôn giáo nào đã gặp nhau, giao thoa và được tái cấu trúc 

trong trí tưởng tượng văn hóa Đại Việt?” 

Khi thay đổi câu hỏi theo hướng này, vấn đề nghiên cứu cũng thay đổi. 

Mục tiêu không còn là “phân loại” Từ Đạo Hạnh thuộc hoàn toàn về Phật giáo 

hay Đạo giáo, mà là tìm hiểu cơ chế tiếp biến tôn giáo đã tạo nên hình tượng 

ấy. 

Điều đáng chú ý là sự tiếp biến này không nhất thiết đồng nghĩa với hòa 

tan. Một nhân vật có thể giữ căn tính Phật giáo trong văn bản Thiền môn nhưng 

đồng thời được cộng đồng dân gian tiếp nhận bằng những biểu tượng gần với 

Đạo giáo. Ngược lại, những thực hành có hình thức tương tự Đạo thuật có thể 

được đặt trong một cấu trúc Mật giáo và được giải thích bằng ngôn ngữ Phật 
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giáo. 

hình: 

Do đó, trường hợp Từ Đạo Hạnh có thể được khái quát bằng một mô 

CĂN TÍNH PHẬT GIÁO 

↓ 

TIẾP NHẬN YẾU TỐ MẬT GIÁO – THẦN THUẬT 

↓ 

GIAO THOA VỚI ĐẠO GIÁO VÀ TÍN NGƯỠNG DÂN GIAN 

↓ 

ĐƯỢC DÂN GIAN HÓA – THẦN THÁNH HÓA 

↓ 

HÌNH THÀNH MỘT HÌNH TƯỢNG TÔN GIÁO ĐA TẦNG 

Nhìn từ góc độ này, Từ Đạo Hạnh là một trường hợp rất tiêu biểu cho đặc 

điểm “hòa hợp nhưng không nhất thiết hòa tan” của đời sống tôn giáo Đại Việt. 

Những ranh giới giữa Phật giáo, Đạo giáo và tín ngưỡng dân gian có thể trở nên 

mềm mại trong thực hành, nhưng điều đó không có nghĩa mọi hệ thống đều mất 

hoàn toàn bản sắc của mình.14 

Nếu Vạn Hạnh cho thấy hiện tượng “tiếp nhận công cụ mà không nhất 

thiết chuyển đổi căn tính tôn giáo”, thì trường hợp Từ Đạo Hạnh còn đi xa hơn: 

không chỉ tiếp nhận công cụ, mà còn cho thấy một nhân vật có thể được nhiều 

truyền thống cùng tham gia kiến tạo hình tượng. 

Đây chính là điểm đặc sắc của văn hóa tôn giáo Lý – Trần: một nhân vật 

có thể thuộc về một truyền thống về mặt căn tính, nhưng hình tượng của nhân 

vật ấy lại trở thành không gian gặp gỡ của nhiều truyền thống khác nhau. 

2.2.4. Hỗn dung nhưng nền tảng văn bản vẫn là Thiền sử 

Điểm đáng chú ý là, mặc dù Thiền uyển tập anh chứa không ít yếu tố thần 

dị, dự báo, linh ứng và những chi tiết có thể gợi liên tưởng đến Đạo giáo hoặc 

 

 

14 Có thể nhận diện ranh giới qua thiết chế, danh xưng, không gian thờ tự, hệ khái niệm và cứu cánh của từng truyền 

thống; đồng thời nhận diện tính mở qua sự vay mượn ngôn ngữ, biểu tượng, mỹ cảm và một số thực hành. Vì vậy, 

quan hệ Tam giáo thời Lý – Trần phù hợp hơn với mô hình “vừa phân biệt – vừa giao thoa” hơn là hai cực “hoàn 

toàn biệt lập” hoặc “hòa tan hoàn toàn”. 
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tín ngưỡng dân gian, toàn bộ tác phẩm vẫn được tổ chức trước hết như một lịch 

sử truyền thừa của Thiền học Việt Nam. Các nhân vật trong tác phẩm không 

được sắp xếp đơn thuần như những thần nhân có phép lạ, mà được đặt trong 

những dòng truyền thừa tương đối rõ ràng, gắn với quan hệ thầy – trò, hành 

trạng tu tập, những cuộc đối cơ, lời giáo huấn, kệ thị tịch và sự tiếp nối pháp 

mạch. Chính cấu trúc ấy cho thấy mục đích căn bản của tác phẩm không phải 

là xây dựng một tập truyện thần tiên hay thần tích, mà là ghi nhận và khẳng 

định sự hiện diện của truyền thống Thiền trong lịch sử Đại Việt. 

Vì vậy, khi đọc những câu chuyện về điềm lạ, thần thông, sấm ký, trừ tà 

hay các khả năng siêu nhiên trong Thiền uyển tập anh, không nên tách chúng 

khỏi tổng thể văn bản. Nếu chỉ chú ý đến một vài chi tiết thần dị rồi kết luận tác 

phẩm chịu sự chi phối của Đạo giáo thì rất dễ đánh đồng lớp biểu hiện với cấu 

trúc tư tưởng chủ đạo. 

Có thể hình dung tác phẩm theo hai tầng. 

Ở tầng biểu hiện, Thiền uyển tập anh tiếp nhận một kho biểu tượng khá 

rộng của văn hóa trung đại: thần dị, linh ứng, dự báo, những mô-típ kỳ lạ, các 

phương thức diễn đạt gần với tín ngưỡng dân gian, đôi khi cũng có những yếu 

tố tương đồng với thuật số hoặc Đạo giáo. Đây là tầng cho thấy tính mở của 

Phật giáo khi bước vào môi trường văn hóa Đại Việt. 

Nhưng ở tầng tổ chức văn bản, những yếu tố ấy lại được đặt vào một 

khung Phật giáo rõ rệt. Nhân vật được xác định là Thiền sư; giá trị của họ được 

trình bày thông qua sự tu chứng, truyền pháp, đối đáp Thiền học và việc tiếp 

nối pháp hệ; cái chết thường được diễn tả bằng kệ thị tịch hay những dấu hiệu 

mang ý nghĩa giải thoát. Nói cách khác, các yếu tố ngoài Phật giáo không tồn 

tại độc lập mà được tái định vị trong một cấu trúc Thiền học. 

Sự khác biệt này rất quan trọng. Một văn bản có thể sử dụng biểu tượng 

vay mượn từ nhiều nguồn mà không vì thế đánh mất căn tính của chính nó. Do 

đó, trường hợp Thiền uyển tập anh không nên được hiểu theo công thức: 

Có thần dị → có Đạo giáo → tác phẩm bị Đạo giáo hóa. 

Cách đọc hợp lý hơn là: 
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YẾU TỐ ĐẠO GIÁO – TÍN NGƯỠNG DÂN GIAN 

↓ 

Đi vào lớp biểu tượng và tự sự 

↓ 

Được đặt trong khung truyền thừa Thiền 

↓ 

Được giải thích theo căn tính Phật giáo 

↓ 

HÌNH THÀNH MỘT VĂN BẢN PHẬT GIÁO CÓ TÍNH GIAO THOA 

VĂN HÓA 

Ở đây cần phân biệt rõ giữa “Đạo giáo có mặt trong văn bản” và “văn 

bản thuộc về Đạo giáo”. Hai nhận định này hoàn toàn khác nhau. Một số mô-

típ, thuật ngữ hoặc hình thức biểu đạt có thể cho thấy sự tiếp xúc với Đạo giáo, 

nhưng điều đó chưa đủ làm thay đổi mục đích biên soạn, hệ thống nhân vật và 

nguyên tắc tổ chức của toàn bộ tác phẩm. 

Thậm chí chính hiện tượng này còn cho thấy khả năng thích nghi của 

Phật giáo Việt Nam. Khi đi vào môi trường Đại Việt, Thiền không tồn tại trong 

một không gian biệt lập. Nó gặp gỡ những quan niệm về linh ứng, thần thánh, 

sấm ký, phong thủy, thuật số và các tín ngưỡng địa phương. Những yếu tố ấy 

có thể được hấp thu vào câu chuyện về các Thiền sư, nhưng sau khi được đưa 

vào văn bản, chúng lại được đặt dưới một trật tự ý nghĩa khác: phục vụ việc làm 

nổi bật đạo hạnh, sự chứng ngộ, uy tín của Thiền sư hoặc tính linh nghiệm của 

Phật pháp. 

Do đó, Thiền uyển tập anh là một minh chứng khá rõ cho hiện tượng: 

GIAO THOA Ở BÌNH DIỆN BIỂU TƯỢNG NHƯNG DUY TRÌ CĂN TÍNH Ở 

BÌNH DIỆN CẤU TRÚC VĂN BẢN. 

Hay nói ngắn gọn hơn: hòa hợp về biểu tượng nhưng không hòa tan về 

căn tính văn bản. 

Luận điểm này đặc biệt quan trọng đối với việc nghiên cứu quan hệ giữa 

Phật giáo và Đạo giáo thời Lý – Trần. Bởi nó cho phép tránh hai thái cực: một 
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bên tuyệt đối hóa sự “thuần khiết” của từng tôn giáo, phủ nhận mọi giao thoa; 

bên kia lại xem mọi sự vay mượn biểu tượng như bằng chứng rằng các truyền 

thống đã hòa tan vào nhau. Trường hợp Thiền uyển tập anh cho thấy một khả 

năng thứ ba thuyết phục hơn: các truyền thống có thể tiếp xúc sâu, vay mượn 

mạnh và cùng tồn tại trong một văn bản, nhưng văn bản ấy vẫn có thể duy trì 

một trung tâm căn tính tương đối ổn định. 

Nếu Vạn Hạnh cho thấy “tiếp nhận công cụ mà không đổi căn tính”, Từ 

Đạo Hạnh cho thấy “một hình tượng được nhiều truyền thống cùng tham gia 

kiến tạo”, thì Thiền uyển tập anh cho thấy ở cấp độ văn bản: “tiếp nhận nhiều 

lớp biểu tượng nhưng vẫn bảo lưu cấu trúc Phật giáo làm trục chính.” 

Ba trường hợp này đặt cạnh nhau sẽ tạo thành một lập luận rất đẹp cho 

chủ đề “Phật giáo hòa hợp nhưng không hòa tan trong môi trường Tam giáo 

thời Lý – Trần.” 

2.3. Việt điện u linh tập: từ thế giới thần linh đến quá trình nhà nước hóa 

tín ngưỡng 

2.3.1. Vị trí của tác phẩm 

Việt điện u linh tập do Lý Tế Xuyên biên soạn, hoàn thành năm 1329, là 

một trong những tác phẩm chữ Hán đặc biệt quan trọng của thời Trần. Nghiên 

cứu văn bản học xác định tác phẩm mang chức năng lễ nghi, ghi chép về các vị 

thần có công với dân, với nước, sự hiển linh và việc triều đình phong tặng mỹ 

tự.15 

Điều này khiến Việt điện u linh trở thành một tư liệu đặc biệt để nghiên 

cứu mối quan hệ giữa nhà nước và thế giới thần linh. 

Đây không phải kinh sách Đạo giáo. 

Nhưng hệ thống tư duy của tác phẩm có nhiều điểm có thể đối thoại với 

Đạo giáo: 

 Thần linh tiếp tục tồn tại sau khi mất 

 Thần có khả năng âm phù 
 

 

15 Đào Phương Chi, các nghiên cứu văn bản học về Việt điện u linh tập; xem thêm Đào Phương Chi, “‘Tân đính 

hiệu bình Việt điện u linh tập’ đã được biên soạn như thế nào?”, Tạp chí Hán Nôm, số 2, 2000. 
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 Có hệ thống phẩm trật và mỹ hiệu 

 Nhà nước công nhận thần 

 Không gian địa lý được thiêng hóa 

2.3.2. Từ anh hùng lịch sử đến thần linh 

Một đặc điểm nổi bật của Việt điện u linh tập là tác phẩm không trình bày 

thế giới thần linh như một cõi hoàn toàn tách biệt khỏi lịch sử con người. Trái 

lại, trong nhiều thiên truyện, các vị thần vốn có một bình sinh ở dương thế: họ 

từng là vua, tướng, trung thần hoặc những nhân vật có công với cộng đồng và 

quốc gia. Sau khi mất, cuộc đời của họ không kết thúc mà chuyển sang một 

trạng thái tồn tại khác: từ nhân vật lịch sử trở thành u linh, tiếp tục hiển ứng và 

tham gia vào những biến cố của thế giới người sống. 

Chính vì vậy, Việt điện u linh tạo nên một cấu trúc đặc biệt, trong đó 

dương thế và u linh không phải hai thế giới đóng kín, mà liên tục tác động qua 

lại với nhau. Người sống lập đền, thờ phụng và cầu đảo; thần linh hiển ứng, phù 

trợ; nhà vua tiếp nhận sự linh ứng ấy bằng việc phong tặng mỹ tự; còn cộng 

đồng tiếp tục duy trì việc thờ phụng. Thế giới siêu nhiên vì thế được đặt trong 

một mối quan hệ thường xuyên với lịch sử và đời sống chính trị.16 

Nghiên cứu văn bản học của Đào Phương Chi cho thấy Việt điện u linh 

tập được Lý Tế Xuyên biên soạn vào năm 1329 và có tính chất của một tác 

phẩm văn học chức năng lễ nghi, gắn chặt với nghi lễ thờ thần và hệ thống tự 

điển. Bà cũng chỉ ra rằng đối với nhiều thiên về nhân thần, kết cấu thường bao 

gồm cả phần bình sinh của nhân vật và phần hiển linh sau khi mất; các thiên 

thường đi đến việc nhà vua gia phong bởi vị thần đã có công “âm phù”. 

Điểm này cho phép nhận ra một logic rất quan trọng của tác phẩm: công 

lao của một nhân vật không nhất thiết chấm dứt cùng cái chết. Khi còn sống, 

nhân vật có thể phụng sự triều đình, bảo vệ dân chúng hoặc lập công với đất 

nước; khi đã trở thành thần, họ tiếp tục thực hiện một chức năng tương tự trong 

thế giới vô hình. Đào Phương Chi khái quát cấu trúc này bằng mô hình gắn giữa 

 

16 Lý Tế Xuyên, Việt điện u linh tập, xem các thiên truyện về nhân thần và những đoạn ghi việc “âm phù”, hiển 

ứng và gia phong mỹ tự; Đào Phương Chi, các nghiên cứu về cấu trúc và chức năng lễ nghi của Việt điện u linh 

tập. 
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công trạng lúc sinh thời và sự linh ứng về sau, đồng thời cho thấy việc phong 

tặng của triều đình là một thành tố mang tính công thức của nhiều thiên truyện. 

Có thể biểu diễn quá trình ấy như sau: 

NHÂN VẬT LỊCH SỬ 

↓ 

CÓ CÔNG VỚI NƯỚC 

↓ 

MẤT 

↓ 

TRỞ THÀNH U LINH 

↓ 

HIỂN LINH 

↓ 

ÂM PHÙ QUỐC GIA 

↓ 

TRIỀU ĐÌNH GHI NHẬN 

↓ 

PHONG TẶNG MỸ TỰ 

↓ 

NHÂN DÂN THỜ PHỤNG 

↓ 

CỦNG CỐ KÝ ỨC CỘNG ĐỒNG 

↓ 

THẦN TIẾP TỤC BẢO HỘ NƯỚC 

Nhìn ở bề mặt, đây là những truyện kể về sự hiển linh. Nhưng nếu nhìn 

ở tầng cấu trúc sâu hơn, có thể thấy một ý nghĩa chính trị rất rõ: thế giới thần 

linh được đưa vào trật tự của quốc gia. 

Nhà vua không chỉ cai trị con người. Nhà vua còn có quyền phong tặng 

thần linh. 

Trong kết cấu của Việt điện u linh, mỹ tự của các thần và những lần gia 
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phong giữ một vị trí quan trọng. Đào Phương Chi cho biết tác phẩm đặc biệt 

quan tâm đến các đợt sắc phong, trong đó nhiều thiên kết thúc bằng việc ghi lại 

sự gia phong của triều đình vì thần có công ngầm trợ giúp. Điều này phù hợp 

với tính chất “tự điển”, tức một văn bản liên hệ với hệ thống thờ cúng chính 

thức. 

Bởi vậy, việc phong thần không nên chỉ được xem là phần kết mang tính 

nghi lễ của câu chuyện. Về mặt biểu tượng, nó còn là hành động xác lập vị trí 

của thần trong trật tự chính trị. 

Một vị thần linh thiêng trong tín ngưỡng cộng đồng, sau khi được triều 

đình phong tặng, không còn chỉ là thần của một làng hay một vùng. Vị thần ấy 

được nối vào hệ thống danh nghĩa của nhà nước. Ngược lại, khi triều đình công 

nhận một vị thần, nhà nước cũng tiếp nhận ký ức, truyền thuyết và niềm tin của 

cộng đồng vào trong hệ thống biểu tượng của mình. 

Ở đây xuất hiện một quan hệ hai chiều: Nhà nước hợp thức hóa thần linh, 

còn thần linh thiêng hóa quyền lực và trật tự quốc gia. 

Đây là điểm rất đáng chú ý. 

Nếu chỉ nhìn Việt điện u linh như một tập truyện thần dị, ta sẽ chủ yếu 

thấy những câu chuyện linh ứng, báo mộng, hiện hình và âm trợ. Nhưng nếu 

đặt chúng trong cấu trúc phong tặng của tác phẩm, có thể thấy rằng thần dị 

không tồn tại một cách vô tổ chức. Những hiện tượng siêu nhiên được đưa vào 

một cơ chế chính trị – nghi lễ tương đối chặt chẽ. 

Thần muốn được ghi nhận trong văn bản phải có một căn cứ về công tích, 

linh ứng hoặc sự thờ phụng. Sự linh ứng ấy lại gắn với lợi ích của cộng đồng 

hay đất nước. Triều đình tiếp tục xác nhận giá trị của thần bằng sắc phong. Sau 

đó, việc thờ phụng được duy trì và truyền lại trong cộng đồng. 

Như vậy, có thể nói Việt điện u linh kiến tạo một kiểu “chính trị của ký 

ức thiêng”: những nhân vật có công với đất nước được giữ lại trong ký ức không 

chỉ bằng sử sách mà còn bằng đền miếu, thần hiệu, nghi lễ và truyền thuyết.17 

 

17 Cụm từ “chính trị của ký ức thiêng” ở đây được người viết sử dụng như một khái niệm phân tích nhằm chỉ quá 

trình nhà nước tiếp nhận ký ức về các nhân vật có công, xác lập vị thế thiêng của họ thông qua phong tặng và đưa 

họ vào hệ thống nghi lễ của quốc gia; không phải thuật ngữ nguyên văn của Việt điện u linh tập. 
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Một người có thể chết về phương diện sinh học nhưng không biến mất 

khỏi cộng đồng. 

Họ chuyển từ: NHÂN VẬT LỊCH SỬ sang: NHÂN VẬT KÝ ỨC rồi từ 

đó trở thành: NHÂN VẬT THIÊNG và cuối cùng được đặt vào: TRẬT TỰ 

BIỂU TƯỢNG CỦA QUỐC GIA. 

Điều này giải thích tại sao yếu tố “âm phù” lại có ý nghĩa lớn đến vậy. 

Khi thần tiếp tục giúp nước sau khi đã chết, sự phân chia giữa lịch sử và linh 

thiêng, giữa người sống và người chết, giữa chính trị và tín ngưỡng trở nên mềm 

hơn. 

 

sống. 

Quốc gia khi ấy không chỉ bao gồm vua, quan, quân đội và thần dân đang 

 

Trong trí tưởng tượng chính trị trung đại, quốc gia còn có một cộng đồng 

vô hình gồm những anh linh của tiền nhân đang tiếp tục bảo vệ lãnh thổ và triều 

đại. 

Có thể hình dung: 
 



24 
 

Điểm này cũng giúp nhìn nhận Việt điện u linh trong vấn đề lớn hơn về 

quan hệ giữa Đạo giáo, Phật giáo, tín ngưỡng dân gian và quyền lực nhà nước. 

Trong thế giới của tác phẩm có rất nhiều hiện tượng siêu nhiên: hồn 

thiêng, báo mộng, hiển ứng, thần lực, âm phù. Một số mô-típ có thể gặp trong 

Đạo giáo; một số lại thuộc tín ngưỡng thờ thần lâu đời; một số cũng có thể tồn 

tại trong môi trường Phật giáo trung đại. 

Nhưng cũng giống như khi đọc Thiền uyển tập anh, sự xuất hiện của yếu 

tố thần dị không cho phép tự động đồng nhất căn tính của văn bản với Đạo giáo. 

Trung tâm của Việt điện u linh không phải là việc giảng giải giáo lý Đạo 

giáo, cũng không phải trình bày một hệ thống tu luyện nhằm thành tiên. Theo 

khảo sát của Đào Phương Chi, mục tiêu biên soạn của tác phẩm gắn với việc 

ghi lại những vị thần có công tích và linh ứng, đồng thời đặc trưng thể loại của 

nó liên hệ chặt chẽ với nghi lễ thờ thần và sự phong tặng. 

Do đó, nếu Thiền uyển tập anh có thể khái quát bằng: THẦN DỊ ĐI VÀO 

CẤU TRÚC THIỀN thì Việt điện u linh có thể khái quát bằng: THẦN DỊ ĐI 

VÀO CẤU TRÚC QUỐC GIA – TÍN NGƯỠNG. 

Hai tác phẩm cùng chứa nhiều yếu tố siêu nhiên, nhưng chức năng của 

thần dị trong hai văn bản không giống nhau. 

Trong Thiền uyển tập anh, thần dị thường được đặt quanh hình tượng 

Thiền sư và truyền thừa Phật giáo. 

Trong Việt điện u linh, thần dị thường góp phần xác nhận sự linh thiêng 

và công trạng của thần, từ đó dẫn tới sự thờ phụng và phong tặng. 

Đây chính là lý do không nên chỉ thống kê xem trong tác phẩm có bao 

nhiêu phép lạ, bao nhiêu yếu tố Đạo giáo hay bao nhiêu chi tiết dân gian. Điều 

cần thiết hơn là phải hỏi: 

Những yếu tố ấy được đặt vào cấu trúc nào và phục vụ chức năng gì? 

Với Việt điện u linh, câu trả lời nổi bật là: chúng tham gia kiến tạo một 

thế giới trong đó ký ức lịch sử, tín ngưỡng cộng đồng và quyền lực nhà nước 

liên kết với nhau. 

Có thể cô đọng toàn bộ cơ chế thành một vòng tuần hoàn: 
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NHÂN VẬT CÓ CÔNG 

↓ 

MẤT 

↓ 

HIỂN LINH 

↓ 

ÂM PHÙ QUỐC GIA 

↓ 

TRIỀU ĐÌNH PHONG TẶNG 

↓ 

NHÂN DÂN THỜ PHỤNG 

↓ 

KÝ ỨC CỘNG ĐỒNG ĐƯỢC 

DUY TRÌ VÀ MỞ RỘNG 

↓ 

UY TÍN CỦA THẦN GIA TĂNG 

↓ 

TIẾP TỤC BẢO HỘ NƯỚC 

└──────────𝐺 

Vì vậy, giá trị quan trọng của Việt điện u linh không chỉ nằm ở việc bảo 

lưu những câu chuyện về các vị thần, mà còn ở chỗ tác phẩm cho thấy cách xã 

hội Đại Việt tổ chức mối quan hệ giữa quá khứ và hiện tại, người sống và người 

chết, tín ngưỡng dân gian và quyền lực chính trị. 

Nếu đặt cạnh các trường hợp trước, ta có thể hình thành một chuỗi lập 

luận khá đẹp: 

Vạn Hạnh: tiếp nhận công cụ nhưng không nhất thiết thay đổi căn tính. 

Từ Đạo Hạnh: nhiều truyền thống cùng tham gia kiến tạo một hình tượng. 

Thiền uyển tập anh: giao thoa ở lớp biểu tượng nhưng vẫn duy trì căn 

tính Thiền ở cấu trúc sâu. 

Việt điện u linh: thế giới thần linh được tích hợp vào ký ức cộng đồng và 
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trật tự chính trị của quốc gia. 

Từ đó có thể đi tới một nhận định rộng hơn: sự giao thoa tôn giáo thời Lý 

– Trần không chỉ là sự gặp gỡ giữa các giáo lý, mà còn diễn ra trong quá trình 

nhà nước, cộng đồng và các truyền thống tôn giáo cùng nhau kiến tạo một thế 

giới thiêng của Đại Việt. 

2.3.3. Đạo giáo và cơ chế hệ thống hóa thần linh 

Đạo giáo, đặc biệt trong quá trình phát triển tại Trung Hoa trung đại, hình 

thành một hệ thống thần điện hết sức phong phú, trong đó thế giới siêu nhiên 

không tồn tại một cách rời rạc mà thường được hình dung theo những cấp bậc, 

chức năng và trật tự nhất định. Các vị thần có danh hiệu, phạm vi quyền năng, 

chức trách và vị trí tương đối trong một chỉnh thể rộng lớn. Cách tổ chức ấy tạo 

nên một kiểu tư duy quan trọng: thế giới thần linh cũng có thể được hệ thống 

hóa tương tự như thế giới chính trị và xã hội của con người. 

Khi kiểu tư duy này tiếp xúc với môi trường văn hóa Đại Việt, nó có khả 

năng gặp gỡ khá thuận lợi với hệ thống tín ngưỡng bản địa vốn đã tồn tại lâu 

đời. Người Việt thờ rất nhiều thần linh gắn với núi, sông, đất đai, làng xóm, anh 

hùng, tổ tiên và những nhân vật có công với cộng đồng. Những vị thần ấy ban 

đầu có thể mang tính địa phương rất rõ, gắn với một khu vực hoặc một nhóm 

cư dân nhất định. Nhưng khi nhà nước quân chủ ngày càng phát triển, nhu cầu 

ghi nhận, phân loại và quản lý thế giới thần linh cũng trở nên rõ rệt hơn. 

Trong bối cảnh đó, Việt điện u linh là một trường hợp đặc biệt đáng chú 

ý. 

Tác phẩm cho thấy một quá trình trong đó những thần linh vốn thuộc ký 

ức địa phương hoặc truyền thống cộng đồng dần được đưa vào một không gian 

văn bản có tính hệ thống. Khi được ghi chép bằng Hán văn, tên tuổi, công trạng, 

sự hiển linh và những lần được phong tặng của các vị thần được cố định tương 

đối rõ ràng. Nhờ đó, những truyền thuyết vốn có thể tồn tại chủ yếu bằng ký ức 

và truyền miệng được chuyển thành những đơn vị có vị trí trong một hệ thống 

ghi chép rộng hơn. 



27 
 

Quá trình ấy có thể khái quát: 

THẦN BẢN ĐỊA 

↓ 

TRUYỀN THUYẾT – THỜ PHỤNG 

↓ 

ĐƯỢC GHI CHÉP BẰNG HÁN VĂN 

↓ 

ĐỊNH DANH – GHI CÔNG – GHI LINH ỨNG 

↓ 

ĐƯỢC XẾP HỆ THỐNG 

↓ 

VƯƠNG TRIỀU PHONG TẶNG 

↓ 

ĐƯỢC ĐƯA VÀO TRẬT TỰ QUỐC GIA 

↓ 

THẦN CỦA CỘNG ĐỒNG 

↓ 

THẦN BẢO HỘ CỦA QUỐC GIA 

Ở đây có thể sử dụng khái niệm “văn bản hóa tín ngưỡng” để mô tả hiện 

tượng này. 

“Văn bản hóa” không đơn giản chỉ có nghĩa là đem một câu chuyện dân 

gian viết lại bằng chữ Hán. Quan trọng hơn, khi tín ngưỡng bước vào văn bản, 

nó thường trải qua một quá trình lựa chọn, sắp xếp và tái cấu trúc.18 

Một vị thần địa phương khi tồn tại trong truyền khẩu có thể có nhiều dị 

bản khác nhau. Nhưng khi được đưa vào văn bản, người biên soạn phải xác định 

tên gọi, nguồn gốc, công tích, địa điểm thờ phụng, sự linh ứng và những lần 

phong tặng. Như vậy, văn bản đã góp phần tạo ra một tiểu sử tương đối ổn định 

 

 

18 Khái niệm “văn bản hóa tín ngưỡng” trong đề tài được dùng theo nghĩa thao tác nghiên cứu: quá trình tín 

ngưỡng từ môi trường truyền khẩu đi vào văn bản, qua đó tên gọi, công tích, sự linh ứng và vị thế của thần được 

lựa chọn, sắp xếp và tương đối ổn định hóa. Đối với Việt điện u linh tập, xem thêm các nghiên cứu văn bản học 

của Đào Phương Chi. 
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cho vị thần. 

Từ: ký ức truyền miệng chuyển sang: ký ức được ghi chép rồi tiếp tục trở 

thành: ký ức được nhà nước xác nhận. 

Đây là một sự chuyển đổi rất quan trọng. 

Bởi khi một vị thần được ghi tên trong văn bản và được triều đình ban 

mỹ tự, thần ấy không còn chỉ tồn tại trong phạm vi ký ức của một cộng đồng 

nhỏ. Vị thần được đặt vào một hệ thống rộng lớn hơn của quốc gia. 

Có thể nói rằng quá trình này diễn ra trên ba bình diện đồng thời: 

Thứ nhất, địa phương hóa. Vị thần xuất phát từ một địa điểm, một truyền 

thuyết hoặc ký ức cộng đồng cụ thể. 

Thứ hai, văn bản hóa. Truyền thuyết ấy được ghi lại, tổ chức thành hành 

trạng và đặt vào một hệ thống văn chương Hán văn. 

Thứ ba, quốc gia hóa. Thông qua sắc phong và sự công nhận của triều 

đình, vị thần được tích hợp vào trật tự biểu tượng của nhà nước. 

Vì vậy: THẦN ĐỊA PHƯƠNG → THẦN ĐƯỢC GHI CHÉP → THẦN 

ĐƯỢC PHONG TẶNG → THẦN TRONG TRẬT TỰ QUỐC GIA 

Quá trình này cho thấy nhà nước không nhất thiết xóa bỏ tín ngưỡng địa 

phương. Ngược lại, nhà nước có thể tiếp nhận và tái tổ chức tín ngưỡng ấy. 

Đây cũng là điểm cho thấy sự tương thích nhất định với tư duy Đạo giáo. 

Trong nhiều truyền thống Đạo giáo, thế giới thần linh được hình dung 

như một bộ máy có phẩm trật, danh hiệu và chức năng. Khi một thần địa phương 

được ban mỹ tự, được xác định phẩm vị hoặc được đưa vào một hệ thống thờ 

phụng rộng hơn, hiện tượng ấy về mặt cấu trúc có thể gợi liên tưởng đến cách 

Đạo giáo tổ chức thần điện. 

Tuy nhiên, cần hết sức thận trọng ở đây. 

Không thể vì Việt điện u linh có một thế giới thần linh được phân loại, 

phong tặng và sắp xếp mà kết luận: Việt điện u linh = sách Đạo giáo. 

Lập luận ấy sẽ lặp lại chính vấn đề phương pháp đã gặp trong trường hợp 

Vạn Hạnh hay Từ Đạo Hạnh: sự tương đồng về cấu trúc không đồng nghĩa với 

sự đồng nhất về căn tính. 



29 
 

Nói chính xác hơn, nên phân biệt: cấu trúc tương thích với Đạo giáo và 

căn tính Đạo giáo của văn bản. 

Hai điều này không giống nhau. 

Việt điện u linh trước hết phản ánh một thế giới được hình thành từ tín 

ngưỡng thờ thần, ký ức lịch sử, nhu cầu nghi lễ và quyền lực chính trị của Đại 

Việt. Trong thế giới ấy, một số cách thức tổ chức thần linh có thể tương đồng 

với tư duy Đạo giáo, thậm chí có thể chịu ảnh hưởng từ môi trường văn hóa 

Đạo giáo rộng lớn của Đông Á. Nhưng toàn bộ cấu trúc của tác phẩm không 

nhằm trình bày giáo lý Đạo giáo hay hướng dẫn con đường tu tiên. 

Điểm trung tâm vẫn là: thần có công - thần linh ứng - thần giúp nước - 

vua phong tặng - dân chúng thờ phụng. 

Chính mối quan hệ này làm nên bản sắc riêng của Việt điện u linh. 

Ở đây có thể nhận ra một cơ chế đặc biệt: 

TÍN NGƯỠNG BẢN ĐỊA 

↓ 

ĐƯỢC VĂN BẢN HÓA 

↓ 

ĐƯỢC CHÍNH THỐNG HÓA 

↓ 

ĐƯỢC QUỐC GIA HÓA 

↓ 

TRỞ THÀNH MỘT PHẦN 

CỦA TRẬT TỰ BIỂU TƯỢNG ĐẠI VIỆT 

“Văn bản hóa” vì thế đồng thời cũng là một hình thức chính thống hóa. 

Khi một thần linh được đưa từ lời kể dân gian vào Hán văn, thần ấy bước 

từ không gian truyền khẩu vào không gian của chữ viết — tức không gian của 

giới trí thức, hành chính và nhà nước. Khi tiếp tục được phong tặng, vị thần lại 

bước thêm một bước nữa: từ ký ức cộng đồng trở thành một phần của trật tự 

nghi lễ chính thức. 

Như vậy, Hán văn không chỉ là phương tiện ghi chép. 
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Trong trường hợp này, nó còn là một công cụ chuyển đổi vị thế của tín 

ngưỡng. 

Có thể biểu diễn: 

TRUYỀN KHẨU 

↓ 

HÁN VĂN HÓA 

↓ 

ĐỊNH DANH 

↓ 

HỆ THỐNG HÓA 

↓ 

PHONG TẶNG 

↓ 

CHÍNH THỐNG HÓA 

Điểm này đặc biệt có ý nghĩa đối với nghiên cứu Hán Nôm. Bởi văn bản 

Hán Nôm không chỉ phản ánh tín ngưỡng đã tồn tại từ trước mà bản thân quá 

trình ghi chép cũng tham gia kiến tạo tín ngưỡng. 

Nói cách khác, văn bản không chỉ “ghi lại” một vị thần. Văn bản còn góp 

phần tạo nên hình ảnh chính thức của vị thần ấy.19 

Tên gọi nào được giữ lại, công trạng nào được nhấn mạnh, sự linh ứng 

nào được lựa chọn, sắc phong nào được ghi nhận - tất cả đều góp phần định 

hình cách cộng đồng về sau hiểu về nhân vật. 

Từ góc độ đó, có thể nói: TÍN NGƯỠNG SINH RA VĂN BẢN, 

NHƯNG VĂN BẢN CŨNG TÁI TẠO TÍN NGƯỠNG. 

Đây có lẽ là luận điểm quan trọng nhất của khái niệm “văn bản hóa tín 

ngưỡng”. 

Đặt bên cạnh Thiền uyển tập anh, sự khác biệt càng rõ hơn. 

Trong Thiền uyển tập anh, văn bản hóa chủ yếu hướng tới việc xây dựng 

 

19 Cần hiểu nhận định này theo nghĩa văn bản học và lịch sử văn hóa: việc lựa chọn tên gọi, công tích, linh ứng và 

sắc phong trong quá trình biên soạn góp phần định hình hình tượng vị thần được truyền lại cho những thế hệ sau; 

không có nghĩa văn bản tự tạo ra tín ngưỡng từ con số không. 
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và bảo lưu ký ức truyền thừa Thiền. 

Trong Việt điện u linh, văn bản hóa lại góp phần hệ thống hóa ký ức về 

các thần linh và đưa họ vào trật tự của quốc gia. 

Có thể đối chiếu ngắn gọn: 

Thiền uyển tập anh Nhân vật → Thiền sư → truyền thừa → đạo hạnh → 

pháp mạch 

Việt điện u linh Nhân vật → có công → hiển linh → phong tặng → thần 

hộ quốc. 

Nhờ đó, ta có thể nhìn thấy hai cách khác nhau mà văn bản Hán Nôm 

tham gia kiến tạo đời sống tôn giáo Đại Việt. 

Một bên tạo dựng ký ức Thiền môn. 

Một bên tạo dựng ký ức thần linh của quốc gia. 

Và chính ở trường hợp Việt điện u linh, hiện tượng giao thoa với Đạo 

giáo nên được diễn đạt một cách thận trọng hơn: 

không phải Đạo giáo đã thay thế tín ngưỡng bản địa, mà một số mô hình 

tổ chức thế giới thần linh vốn quen thuộc trong văn hóa Đạo giáo có thể đã tham 

gia vào quá trình hệ thống hóa và chính thống hóa thế giới thần linh Đại Việt. 

Như vậy, đây tiếp tục là một biểu hiện của nguyên tắc “hòa hợp nhưng 

không hòa tan”: tín ngưỡng bản địa có thể hấp thu những phương thức tổ chức 

và biểu đạt từ một môi trường văn hóa rộng lớn hơn, nhưng vẫn giữ được đối 

tượng thờ phụng, ký ức lịch sử và chức năng xã hội mang đặc trưng Đại Việt. 

2.3.4. Việt điện u linh và tính đa nguồn của tôn giáo Đại Việt 

Điểm quan trọng nhất mà Việt điện u linh gợi ra là đời sống tôn giáo Việt 

Nam thời trung đại rất khó được chia cắt bằng những đường biên tuyệt đối. Một 

vị thần có thể bắt nguồn từ một nhân vật lịch sử có công với cộng đồng, sau đó 

được dân làng thờ phụng, được triều đình phong tặng, được diễn giải bằng 

những khái niệm chịu ảnh hưởng của Đạo giáo, rồi tiếp tục được thờ trong một 

không gian mà về sau có thêm yếu tố Phật giáo hoặc tín ngưỡng bản địa khác. 

Chính quá trình đó cho thấy căn tính của một vị thần không phải lúc nào 

cũng cố định ngay từ đầu. Hình tượng thần linh thường được hình thành qua 
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nhiều lớp lịch sử, nhiều cộng đồng và nhiều hệ thống diễn giải khác nhau. Mỗi 

giai đoạn có thể bổ sung thêm một tầng ý nghĩa mới mà không nhất thiết xóa 

bỏ hoàn toàn những lớp cũ. 

Bởi vậy, nếu đặt câu hỏi: “Vị thần này thuộc Phật giáo, Đạo giáo hay tín 

ngưỡng dân gian?” thì đôi khi chính cách đặt vấn đề đã làm nghèo đối tượng 

nghiên cứu. Nó buộc một hiện tượng lịch sử vốn có nhiều tầng giao thoa phải 

được xếp vào một ô duy nhất. 

Một câu hỏi có sức giải thích lớn hơn là: “Những truyền thống tôn giáo, 

chính trị và văn hóa nào đã cùng tham gia kiến tạo hình tượng vị thần này trong 

từng giai đoạn lịch sử?” 

Câu hỏi này chuyển trọng tâm từ việc phân loại sang việc tìm hiểu quá 

trình kiến tạo. 

Thay vì cố xác định một “nguồn gốc thuần nhất”, người nghiên cứu sẽ 

khảo sát từng lớp: lớp lịch sử, lớp truyền thuyết dân gian, lớp sắc phong của 

nhà nước, lớp diễn giải Đạo giáo, lớp ảnh hưởng Phật giáo và những biến đổi 

trong nghi lễ thờ phụng. 

Ở đây cần nhấn mạnh rằng “hỗn dung” không có nghĩa là mọi truyền 

thống hòa lẫn hoàn toàn đến mức không còn phân biệt được. Đúng hơn, đó là 

một trạng thái trong đó nhiều hệ thống cùng hiện diện, chồng lớp, vay mượn và 

tái diễn giải lẫn nhau. 

Một vị thần có thể đồng thời mang: 

 Ký ức về một anh hùng lịch sử 

 Chức năng bảo hộ của thần làng 

 Phẩm vị do vương triều xác lập 

 Ngôn ngữ thần linh gần với Đạo giáo 

 Nghi lễ hoặc không gian thờ tự có yếu tố Phật giáo 

Những lớp ấy không nhất thiết triệt tiêu nhau. Ngược lại, chính sự chồng 

lớp làm cho hình tượng thần trở nên bền vững và có khả năng thích nghi với 

nhiều hoàn cảnh xã hội khác nhau. 

Vì thế, khi nghiên cứu tôn giáo Việt Nam, cần phân biệt giữa “thuộc về 
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một truyền thống” và “được nhiều truyền thống cùng kiến tạo”. Một nhân vật 

có thể có nguồn gốc tương đối rõ, nhưng hình tượng của nhân vật ấy sau nhiều 

thế kỷ lại trở thành sản phẩm của nhiều hệ thống ký ức và thực hành khác nhau. 

Đây cũng là điểm cho thấy giá trị đặc biệt của các văn bản Hán Nôm. 

Chúng không chỉ nói cho ta biết một vị thần “là ai”, mà còn giúp thấy quá trình 

vị thần ấy đã được kể lại, định danh, phong tặng và tái diễn giải như thế nào. 

Từ đó, có thể khái quát: NGUỒN GỐC KHÔNG QUYẾT ĐỊNH TOÀN 

BỘ CĂN TÍNH. CĂN TÍNH TÔN GIÁO CÓ THỂ ĐƯỢC KIẾN TẠO QUA 

NHIỀU LỚP LỊCH SỬ. 

Đây chính là một trong những đặc trưng nổi bật của tôn giáo Việt Nam: 

không phải sự hòa tan hoàn toàn, mà là sự cộng tồn, chồng lớp và tái cấu trúc 

liên tục giữa Phật giáo, Đạo giáo, tín ngưỡng bản địa và quyền lực nhà nước. 

2.4. Khóa hư lục: tiếp nhận Tam giáo nhưng bảo lưu cứu cánh Phật giáo 

2.4.1. Vị trí của Khóa hư lục 

Chính từ vị trí đặc biệt của Trần Thái Tông - vừa là một hoàng đế, vừa là 

một người thực hành Thiền học - có thể thấy Khóa hư lục không nên được đọc 

như sản phẩm của một truyền thống tư tưởng hoàn toàn khép kín. Tác phẩm 

được hình thành trong môi trường văn hóa Đại Việt thời Trần, nơi Phật giáo, 

Nho giáo và Đạo giáo cùng hiện diện, tác động qua lại và tạo nên một không 

gian tư tưởng có tính mở. Tuy nhiên, sự gặp gỡ giữa ba truyền thống trong Khóa 

hư lục không đồng nghĩa với việc ba hệ tư tưởng được đặt ngang hàng hoặc hòa 

lẫn đến mức không còn nhận diện được đâu là nền tảng chính. Trái lại, khảo sát 

cấu trúc và nội dung của tác phẩm cho thấy Phật giáo, đặc biệt là Thiền học, 

vẫn giữ vị trí trung tâm; các yếu tố Nho – Lão được tiếp nhận, dung hợp và 

chuyển hóa trong một hệ quy chiếu căn bản mang tính Phật giáo.20 Một số 

nghiên cứu hiện đại cũng nhận định Khóa hư lục có sự dung hòa Thiền, Tịnh, 

Nho và Lão, nhưng “nòng cốt” vẫn là Thiền. 

Điều này trước hết được chứng minh ngay từ cấu trúc văn bản chứ không 

 

20 Xem Trần Thái Tông, Khóa hư lục; Hoàng Thị Thơ, “Thiền học của Trần Thái Tông qua Khóa hư lục và Thiền 

tông chỉ nam”, Tạp chí Triết học, số 11 (395), 2024. Các nghiên cứu về tư tưởng Trần Thái Tông nhìn chung đều 

xác định sự dung hòa Thiền, Tịnh, Nho và Lão diễn ra trên nền tảng Thiền học giữ vai trò chủ đạo. 
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chỉ từ cách diễn giải của người nghiên cứu hiện đại. Bản Thái Tông hoàng đế 

ngự chế Khóa hư tập được lưu giữ và số hóa bởi Vietnamese Nôm Preservation 

Foundation cho thấy quyển thượng bao gồm hàng loạt văn bản như Tứ sơn, Phổ 

thuyết sắc thân, Phổ khuyến phát tâm văn, các bài giới sát sinh, trộm cắp, sắc, 

vọng ngữ, uống rượu, Giới định tuệ luận, Thụ giới luận, Niệm Phật luận, Tọa 

thiền luận; các quyển sau tiếp tục với những bài cảnh sách, lễ sám, vô thường 

và Bát khổ. Chỉ riêng hệ thống đề mục ấy đã cho thấy thế giới tư tưởng của tác 

phẩm được tổ chức chủ yếu quanh những vấn đề căn bản của Phật giáo: thân 

người, vô thường, khổ, giới luật, phát Bồ-đề tâm, niệm Phật, thiền định, sám 

hối và con đường tu tập.21 

Vì vậy, khi nói Khóa hư lục thể hiện tinh thần Tam giáo, cần tránh cách 

hiểu đơn giản rằng trong tác phẩm có “một phần Phật giáo, một phần Nho giáo 

và một phần Đạo giáo” ghép lại với nhau. Cấu trúc thực tế phức tạp hơn nhiều. 

Phật giáo cung cấp câu hỏi trung tâm, mục tiêu tối hậu và con đường thực hành; 

còn Nho giáo và tư tưởng Lão – Trang tham gia vào quá trình kiến tạo ngôn 

ngữ, thái độ sống và phương thức xử lý quan hệ giữa con người với thế giới. 

Ảnh hưởng Nho giáo: trách nhiệm với đời nhưng không biến Thiền thành 

đạo trị quốc 

Trước hết, dấu ấn Nho giáo có thể được nhận diện từ chính thân phận của 

người viết. Trần Thái Tông không phải một thiền sư sống hoàn toàn tách khỏi 

đời sống chính trị. Ông là người đứng đầu quốc gia, phải giải quyết những vấn 

đề liên quan đến triều chính, trật tự xã hội và sự ổn định của vương triều. Vì 

vậy, vấn đề tu dưỡng con người trong tư tưởng của ông khó có thể hoàn toàn 

tách khỏi ý thức trách nhiệm đối với cộng đồng. 

Điểm đáng chú ý ở đây là Trần Thái Tông không giải quyết mâu thuẫn 

giữa đời và đạo bằng cách phủ định một phía. Ông không cho rằng muốn tu 

hành nhất thiết phải từ bỏ toàn bộ trách nhiệm xã hội; ngược lại, kinh nghiệm 

của chính ông cho thấy con đường thực hành Phật pháp có thể diễn ra ngay 

 

21 Trần Thái Tông, Thái Tông hoàng đế ngự chế Khóa hư tập, các thiên Phổ thuyết sắc thân, Phổ khuyến phát tâm 

văn, Giới định tuệ luận, Thụ giới luận, Niệm Phật luận, Tọa thiền luận và hệ thống văn sám. Khi hoàn thiện bản 

in, nên thống nhất một ấn bản Khóa hư lục để dẫn số trang xuyên suốt. 
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trong hoàn cảnh một con người đang gánh vác trách nhiệm chính trị. Nghiên 

cứu của Viện Trần Nhân Tông cũng nhấn mạnh việc Trần Thái Tông vận dụng 

các phương thức niệm Phật, sám hối, thiền định và Giới – Định – Tuệ vào quá 

trình chuyển hóa con người, đồng thời gắn đời sống giác ngộ với trách nhiệm 

xây dựng xã hội Đại Việt. 

Ở đây có thể nhận ra một sự gặp gỡ quan trọng với tinh thần Nho giáo. 

Nho giáo đặt nặng vấn đề: tu thân → trách nhiệm xã hội → trị nước. 

Phật giáo của Trần Thái Tông lại đặt trọng tâm vào: tu tâm → nhận diện 

vọng niệm → chuyển hóa phiền não → giác ngộ. 

Hai đường hướng ấy không hoàn toàn đồng nhất, nhưng trong một con 

người như Trần Thái Tông, chúng có thể gặp nhau ở điểm con người phải bắt 

đầu từ việc sửa đổi chính mình. 

Tuy nhiên, đây cũng chính là nơi phải nhìn thấy giới hạn của sự dung 

hợp. Trong Khóa hư lục, việc tu dưỡng không dừng lại ở việc trở thành một 

người quân tử, một vị vua tốt hay một con người có đạo đức xã hội. Mục tiêu 

sâu hơn vẫn là nhận thức bản chất của sắc thân, thấy vô thường, vượt qua chấp 

trước, phát tâm Bồ-đề, thực hành Giới – Định – Tuệ và hướng đến giác ngộ. 

Những mục tiêu ấy thuộc về hệ thống giải thoát luận Phật giáo chứ không thể 

giản lược thành lý tưởng chính trị – đạo đức của Nho gia. 

Do đó có thể nói: Nho giáo góp phần làm cho Phật giáo của Trần Thái 

Tông mang tinh thần nhập thế, nhưng không thay thế cứu cánh giải thoát của 

Phật giáo. 

Dấu ấn Lão – Trang: sự tương thông về ngôn ngữ của “hư”, “tĩnh”, “vô 

chấp” 
 

Quan hệ giữa Khóa hư lục và tư tưởng Lão – Trang lại tinh tế hơn. 

Ngay nhan đề Khóa hư đã mở ra một trường liên tưởng rất rộng của tư 

tưởng Đông Á. Những phạm trù như hư, tĩnh, tự nhiên, buông bỏ hay vượt khỏi 

sự câu chấp vốn không xa lạ với truyền thống Lão – Trang. Chính vì thế, khi 

đọc Trần Thái Tông, người đọc có thể cảm nhận được sự tương thông giữa ngôn 

ngữ Thiền với thế giới tư tưởng Đạo gia. 
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Tuy nhiên, cần rất thận trọng ở điểm này. Không nên chỉ vì xuất hiện 

những phạm trù như “hư”, “tĩnh”, “vô” mà lập tức kết luận đó là giáo lý Đạo 

giáo22. Trong môi trường Hán văn trung đại, một từ ngữ có thể được nhiều 

truyền thống cùng sử dụng nhưng được đặt trong những hệ quy chiếu khác nhau. 

Vì vậy, điều quan trọng không chỉ là hỏi: “Trần Thái Tông sử dụng từ nào?” 

mà phải tiếp tục hỏi: “Từ đó đang phục vụ cho hệ thống tư tưởng nào?” 

Trong Khóa hư lục, “hư” cuối cùng không dẫn người đọc tới việc luyện 

dưỡng để thành tiên, cầu trường sinh hay kiến tạo một hệ thống thần tiên Đạo 

giáo. Toàn bộ con đường mà tác phẩm hướng đến vẫn xoay quanh sám hối, giới 

luật, niệm Phật, tọa thiền, phát Bồ-đề tâm, nhận thức vô thường và giác ngộ. 

Như vậy, có thể xảy ra hiện tượng tương đồng về ngôn ngữ nhưng khác 

biệt về định hướng cứu cánh. 

Đây chính là điểm rất hay khi khảo sát sự giao thoa tôn giáo thời Lý – 

Trần. 
 

 

Một khái niệm có thể đi từ truyền thống này sang truyền thống khác. 

Nhưng khi bước vào một hệ thống mới, nó có thể được tái giải thích. 

Nó không nhất thiết giữ nguyên ý nghĩa ban đầu. 

Bởi vậy, ảnh hưởng Lão – Trang trong trường hợp này nên được hiểu 

như một thành phần của quá trình tiếp biến tư tưởng, chứ không phải bằng 

chứng rằng Khóa hư lục đã trở thành một tác phẩm Đạo giáo – Phật giáo hỗn 

hợp không còn ranh giới. 

Phật giáo hòa hợp nhưng không hòa tan. Từ đây có thể đưa ra một nhận 

định quan trọng đối với toàn bộ vấn đề giao thoa Tam giáo thời Trần: hòa hợp 

không đồng nghĩa với hòa tan. 

“Hòa hợp” có nghĩa là các truyền thống có khả năng tiếp xúc, vay mượn 

ngôn ngữ, tiếp nhận những giá trị phù hợp và cùng tồn tại trong một không gian 

văn hóa. 

“Hòa tan” lại là trạng thái trong đó những đặc điểm căn bản của từng 

 

22 Trong văn hiến Hán văn trung đại, các thuật ngữ “hư”, “tĩnh”, “vô” có thể xuất hiện trong nhiều hệ tư tưởng. Vì 

vậy, việc xác định ý nghĩa phải căn cứ vào văn cảnh và cứu cánh của toàn bộ tác phẩm; cần đối chiếu Đạo đức 

kinh, Trang Tử với hệ khái niệm Phật giáo về vô thường, vô ngã, Không, định và giải thoát. 
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truyền thống bị xóa nhòa đến mức không còn nhận diện được hệ tư tưởng nào 

đang giữ vai trò chủ đạo. 

Khóa hư lục nghiêng rõ về trường hợp thứ nhất.23 

Trần Thái Tông có thể tiếp nhận tinh thần trách nhiệm xã hội gần với Nho 

giáo. Ông có thể sử dụng những phạm trù và cách diễn đạt có khả năng tương 

thông với Lão – Trang. Ông có thể dung hòa Thiền với niệm Phật, sám hối và 

những hình thức tu tập khác. 

Nhưng khi toàn bộ hệ thống được đặt lại với nhau, trục vận động vẫn rất 

rõ: nhận thức khổ đau → thấy tính vô thường của thân → giữ giới → sám hối 

→ phát tâm Bồ-đề → tu Giới – Định – Tuệ → thiền quán → giác ngộ. 

Đó là một cấu trúc mang tính Phật giáo rất rõ. 

Bởi vậy, thay vì nói rằng Trần Thái Tông “trộn” ba tôn giáo với nhau, có 

lẽ chính xác hơn khi nói ông thực hiện một quá trình lựa chọn – tiếp nhận – 

chuyển hóa. 

Điểm đặc sắc của Khóa hư lục, không nằm ở chỗ tác giả đã xóa bỏ ranh 

giới giữa ba truyền thống, mà chính ở khả năng đối thoại với những truyền 

thống khác mà vẫn duy trì một trung tâm tư tưởng của mình. Phật giáo trong 

trường hợp này không khép kín trước Nho – Lão, nhưng cũng không đánh mất 

cấu trúc giải thoát luận vốn có. Nó tiếp nhận nhưng đồng thời chuyển nghĩa; 

dung hợp nhưng vẫn lựa chọn; bước vào đời sống chính trị – xã hội nhưng 

không từ bỏ mục tiêu chuyển hóa nội tâm. 

2.4.2. Tam giáo trong quan niệm tu dưỡng: Tọa thiền như một điểm gặp gỡ của 

Tam giáo 

Một biểu hiện khá rõ của tinh thần dung hội Tam giáo trong Khóa hư lục 

xuất hiện ở Tọa thiền luận. Khi bàn về ý nghĩa của sự tĩnh tọa đối với người học 

đạo, Trần Thái Tông không chỉ viện dẫn hình ảnh Đức Phật Thích Ca nhập định 

mà còn nhắc đến Tử Kỳ và Nhan Hồi. Trong văn bản, Đức Phật được mô tả qua 

sự nhập định kiên cố; Tử Kỳ qua trạng thái thân như cây khô, tâm như tro lạnh; 

 

23 Trần Thái Tông có thể tiếp nhận ngôn ngữ và hình tượng từ Nho – Lão, nhưng toàn bộ cấu trúc thực hành của 

Khóa hư lục vẫn quy về vô thường, giới, sám hối, Bồ-đề tâm, Giới – Định – Tuệ, thiền quán và giác ngộ. Do đó, 

“dung hợp” ở đây nên hiểu là tiếp nhận có chọn lọc chứ không phải đồng nhất hệ tư tưởng. 
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còn Nhan Hồi được gắn với “tọa vong”, tức trạng thái quên sự phân biệt của 

thân và trí để đạt đến sự thông đạt. Sau những dẫn chứng ấy, Trần Thái Tông 

quy tụ lại bằng quan niệm rằng các bậc thánh hiền của Tam giáo đều có thể gặp 

nhau ở kinh nghiệm tĩnh định. 

Chi tiết này đặc biệt đáng chú ý bởi nó cho thấy cách nhìn của Trần Thái 

Tông đối với những truyền thống tư tưởng ngoài Phật giáo không mang tính bài 

xích tuyệt đối. Ông có khả năng nhận ra trong Nho học và Lão–Trang những 

kinh nghiệm tu dưỡng có thể được sử dụng để soi sáng cho vấn đề mà mình 

đang trình bày. 

Tuy nhiên, ở đây cần phân biệt giữa sự tương thông về kinh nghiệm tu 

dưỡng và sự đồng nhất về giáo lý. 

Nhan Hồi vốn là học trò của Khổng Tử, nhưng hình ảnh “tọa vong” được 

Trần Thái Tông sử dụng lại xuất phát từ Trang Tử.24 Tử Kỳ cũng là nhân vật 

của thế giới tư tưởng Trang Tử. Do đó, những dẫn chứng này cho thấy một môi 

trường tư tưởng rất linh hoạt, nơi ranh giới giữa các nguồn văn hóa có thể được 

vượt qua để phục vụ cho một luận đề chung về tâm và sự tĩnh định. 

Điều quan trọng hơn là phải xem những dẫn chứng ấy được đặt vào đâu 

trong cấu trúc của Khóa hư lục. 

Ngay mở đầu phần Tọa thiền luận, vấn đề mà Trần Thái Tông đặt ra là 

người học đạo phải hướng đến kiến tính; tọa thiền được xem như phương tiện 

giúp tâm đạt định, từ đó tạo điều kiện cho việc nhận ra tính.25 Các nghiên cứu 

về tư tưởng Thiền của Trần Thái Tông cũng nhận định rằng sự dung hòa Thiền, 

Tịnh, Nho và Lão trong Khóa hư lục được thực hiện trên cơ sở Thiền học giữ 

vai trò nòng cốt, với mục tiêu hướng đến giác ngộ và giải thoát. 

Bởi vậy, việc Trần Thái Tông viện dẫn những nhân vật ngoài Phật giáo 

không có nghĩa rằng Khóa hư lục trở thành một học thuyết tổng hợp trong đó 

Phật, Nho và Đạo hoàn toàn ngang bằng nhau. 

 

 

24 Trang Tử, thiên Đại tông sư, đoạn Nhan Hồi nói về “tọa vong”; thiên Tề vật luận, đoạn Nam Quách Tử Kỳ. Đối 

chiếu Trần Thái Tông, Khóa hư lục, Tọa thiền luận. 
25 Trần Thái Tông, Khóa hư lục, Tọa thiền luận. Xem thêm Hoàng Thị Thơ, “Thiền học của Trần Thái Tông qua 

Khóa hư lục và Thiền tông chỉ nam”, Tạp chí Triết học, số 11 (395), 2024. 
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Nếu xét toàn bộ cấu trúc tác phẩm, trục tư tưởng Phật giáo vẫn hiện lên 

rất rõ. Bản Thái Tông hoàng đế ngự chế Khóa hư tập hiện còn ghi những thiên 

như Phổ thuyết sắc thân, Phổ khuyến phát tâm văn, Giới định tuệ luận, Thụ giới 

luận, Niệm Phật luận, Tọa thiền luận, cùng hệ thống lễ sám, các bài về vô 

thường và Bát khổ. 

Những vấn đề trung tâm vì thế vẫn xoay quanh: 

 Phát Bồ-đề tâm 

 Nhận thức sắc thân là vô thường, giả hợp 

 Sinh – lão – bệnh – tử 

 Giới và sám hối 

 Niệm Phật và tọa thiền 

 Giới – Định – Tuệ 

 Kiến tính 

 Giác ngộ và giải thoát26 

Nhìn từ góc độ này, tinh thần Tam giáo trong Khóa hư lục không nhất 

thiết phải được hiểu là sự xóa bỏ mọi ranh giới giữa ba truyền thống. Đúng hơn, 

đó là khả năng sử dụng nhiều nguồn tư tưởng để làm sáng tỏ một vấn đề mà tác 

giả đang quan tâm. 

Trần Thái Tông có thể tìm thấy nơi Tử Kỳ một hình ảnh của sự tĩnh lặng. 

Ông có thể tìm thấy nơi Nhan Hồi hình tượng “tọa vong”. Ông cũng có 

thể đặt những hình ảnh ấy bên cạnh sự nhập định của Đức Phật. Nhưng sau khi 

các dẫn chứng gặp nhau, chúng được đưa trở lại một câu hỏi rất đặc trưng của 

Thiền học: 

Làm thế nào để tâm định và từ đó kiến tính? Đây chính là điểm giúp nhận 

diện giới hạn của sự dung hợp. 

Tam giáo có thể gặp nhau ở phương diện tu dưỡng tâm tính, nhưng cứu 

cánh mà Khóa hư lục thiết lập vẫn được diễn đạt bằng hệ khái niệm Phật giáo.27 

 

26 Trần Thái Tông, Khóa hư lục, bản dịch và chú giải hiện hành; xem thêm Hoàng Thị Thơ, “Thiền học của Trần 

Thái Tông qua Khóa hư lục và Thiền tông chỉ nam”, Tạp chí Triết học, số 11 (395), 2024. 
27 Đây là điểm cần phân biệt giữa sự tương thông về phương pháp tu dưỡng và sự đồng nhất về cứu cánh. Trong 

Khóa hư lục, các hình ảnh từ Nho – Lão được huy động để soi sáng vấn đề tĩnh tâm, nhưng trục cuối cùng vẫn là 

định, kiến tính, giác ngộ và giải thoát. 
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Có thể khái quát thành ba tầng: 

Tầng tham chiếu: 

Phật Thích Ca – Tử Kỳ – Nhan Hồi 

↓ 

Tầng tương thông: 

Tĩnh tọa – thu nhiếp tâm – vượt phân biệt – tu dưỡng nội tâm 

↓ 

Tầng cứu cánh của Khóa hư lục: 

Định tâm → kiến tính → giác ngộ → giải thoát 

2.4.3. “Hư” và “vô”: giống nhau về từ ngữ nhưng không hoàn toàn giống về 

nghĩa 

“Hư”, “Vô” và “Không”: gần nhau về ngôn ngữ nhưng không đồng nhất 

về hệ tư tưởng 

Ngay từ nhan đề Khóa hư lục, chữ “hư” đã tạo ra một trường liên tưởng 

khá rộng trong không gian tư tưởng Đông Á. Đối với người đọc quen với Lão 

– Trang, những phạm trù như hư, vô, tĩnh, vô vi rất dễ gợi đến thế giới tư tưởng 

Đạo gia. Tuy nhiên, nếu chỉ dựa vào sự gần gũi của từ ngữ để xác định nguồn 

gốc tư tưởng của tác phẩm thì rất dễ dẫn đến sự đồng nhất hóa những truyền 

thống vốn có cấu trúc triết học khác nhau. 

Trong Lão Tử, phạm trù “vô” 無 được đặt trong mối quan hệ mật thiết 

với “hữu” 有 và với Đạo 道. Một trong những mệnh đề nổi tiếng của Đạo đức 

kinh là quan hệ giữa hữu và vô, trong đó “vô” không đơn giản mang nghĩa phủ 

định hay hư vô tuyệt đối, mà tham gia vào cách Đạo gia lý giải nguồn gốc và 

sự vận hành của vạn vật. Các nghiên cứu triết học về Lão Tử cũng nhấn mạnh 

rằng wu phải được hiểu trong quan hệ với Đạo và với you, chứ không nên giản 

lược thành “không có gì”. 

Trong Phật giáo, đặc biệt khi nói đến tư tưởng Đại thừa, “Không” 空 – 

śūnyatā lại vận hành trong một hệ thống khác. “Không” không có nghĩa rằng 

các pháp hoàn toàn không tồn tại, mà chỉ sự vắng mặt của một tự tính độc lập, 

bất biến và tự hữu. Trong tư tưởng Trung quán, chính vì các pháp sinh khởi do 
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nhân duyên nên chúng không có svabhāva — một bản tính tự tồn tại biệt lập. 

Vì thế, duyên sinh và tính Không không phải hai quan niệm tách rời mà có quan 

hệ chặt chẽ với nhau. 

Như vậy, “Vô” của Lão – Trang và “Không” của Phật giáo có thể tạo ra 

những vùng giao thoa về ngôn ngữ và trực giác triết học, nhưng không thể xem 

là hai cách gọi khác nhau của cùng một khái niệm. 

Cả hai đều có khả năng làm suy yếu thái độ tuyệt đối hóa đối với thế giới 

hiện tượng. Cả hai đều đặt vấn đề về giới hạn của những phân biệt cố định. Cả 

hai đều có thể dẫn con người đến thái độ buông bớt sự chiếm hữu và cố chấp. 

Nhưng đường đi của hai hệ thống không giống nhau. 

Có thể khái quát: 

Lão – Trang: 

Đạo 

↓ 

Vô – Hữu 

↓ 

Sự sinh thành và vận hành của vạn vật 

↓ 

Vô vi – tự nhiên 

↓ 

Sống thuận với Đạo 

Trong khi đó, trong hệ quy chiếu Phật giáo: 

Duyên sinh 

↓ 

Các pháp không tồn tại độc lập 

↓ 

Không có tự tính cố định 

↓ 

Tính Không 

↓ 
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Phá chấp 

↓ 

Trí tuệ 

↓ 

Giải thoát 

2.4.4. Từ sự phóng khoáng Lão – Trang đến tinh thần giải thoát Phật giáo 

Trong Khóa hư lục, con người được đặt trước một sự thật căn bản của 

đời sống là tính mong manh của sắc thân và sự bất định của sinh tử. Qua những 

lời cảnh tỉnh về thân thể, tuổi tác, bệnh tật và cái chết, Trần Thái Tông hướng 

người đọc đến thái độ không quá ràng buộc vào công danh, phú quý và những 

giá trị vốn dễ biến đổi của đời sống thế tục. Ở phương diện biểu hiện, thái độ 

ấy có thể tạo nên một phong thái sống gần gũi với tinh thần Lão – Trang, đặc 

biệt ở khuynh hướng xem nhẹ danh lợi, giảm bớt sự tranh cạnh và tìm kiếm 

trạng thái thanh thản, tự tại trước những biến động của cuộc đời. 

Tuy nhiên, sự tương đồng về biểu hiện không đồng nghĩa với sự đồng 

nhất về nền tảng tư tưởng. Trong Lão – Trang, việc xem nhẹ danh lợi thường 

gắn với lý tưởng “tiêu dao”, với mong muốn thoát khỏi những ràng buộc do các 

quy phạm xã hội, sự phân biệt hơn thua và ham muốn nhân vi tạo ra, từ đó trở 

về với đời sống thuận theo tự nhiên. Con người càng ít bị chi phối bởi danh vị, 

lợi dưỡng và những chuẩn mực cưỡng ép bên ngoài thì càng có khả năng đạt 

đến trạng thái tự do, ung dung và hòa hợp với Đạo. Vì vậy, tinh thần nhẹ danh 

lợi trong Lão – Trang chủ yếu hướng tới việc giải phóng con người khỏi những 

ràng buộc nhân tạo để trở về với tính tự nhiên và tự tại vốn có. 

Trong khi đó, Khóa hư lục triển khai vấn đề từ nền tảng giáo lý Phật giáo. 

Việc buông bỏ chấp trước không đơn giản xuất phát từ mong muốn sống nhẹ 

nhàng hay thuận tự nhiên, mà trước hết bắt nguồn từ sự nhận thức về vô thường, 

khổ và tính trói buộc của ái chấp. Sắc thân không bền chắc, danh vọng không 

tồn tại vĩnh viễn, tài sản không thể đem theo khi cái chết đến, vì vậy sự bám víu 

vào những đối tượng ấy chỉ làm gia tăng phiền não và tiếp tục duy trì vòng sinh 

tử. Khi nhận thức sâu sắc tính vô thường của thân và cảnh, con người dần giảm 
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bớt chấp thủ; khi chấp thủ suy giảm thì tham ái cũng được chuyển hóa; và chính 

tiến trình ly tham ấy mới mở ra con đường hướng đến giải thoát. Như vậy, sự 

“nhẹ danh lợi” trong Phật giáo không phải là cứu cánh cuối cùng mà chỉ là một 

biểu hiện của tiến trình sâu xa hơn nhằm đoạn trừ ái nhiễm và vượt thoát sự 

ràng buộc của sinh tử. 

Từ góc độ so sánh, có thể thấy Lão – Trang và Phật giáo đôi khi gặp nhau 

ở phong thái sống: đều không tuyệt đối hóa công danh, lợi dưỡng và những 

thành tựu thế tục; đều khuyến khích con người giảm bớt ham muốn và không 

để đời sống tinh thần bị chi phối hoàn toàn bởi ngoại cảnh. Tuy nhiên, con 

đường lý giải của hai truyền thống vẫn có sự khác biệt căn bản. Nếu Lão – Trang 

từ việc nhẹ danh lợi hướng đến tiêu dao, tự tại và thuận theo tự nhiên, thì Phật 

giáo từ sự quán sát vô thường đi đến giảm chấp thủ, ly tham và cuối cùng là giải 

thoát. Vì thế, những biểu hiện gần gũi giữa hai truyền thống trong Khóa hư lục 

nên được nhìn nhận như một sự gặp gỡ về phong thái và ngôn ngữ tư tưởng hơn 

là sự hòa lẫn hoàn toàn về giáo lý. 

Chính sự khác biệt này cho thấy Khóa hư lục là một trường hợp tiêu biểu 

của sự giao thoa tư tưởng thời Lý – Trần: Phật giáo có khả năng tiếp xúc với 

những phạm trù và phong thái quen thuộc của Lão – Trang, nhưng vẫn bảo lưu 

trục tư tưởng riêng của mình. Nói cách khác, đây là một biểu hiện của hòa hợp 

mà không hòa tan. Những điểm tương đồng giúp các hệ tư tưởng có thể đối 

thoại và bổ trợ cho nhau trong đời sống văn hóa Đại Việt, nhưng nền tảng nhận 

thức về vô thường, ái chấp, ly tham và giải thoát vẫn xác định rõ bản chất Phật 

giáo của Khóa hư lục. 

2.5. Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục: nơi Phật – Lão gặp nhau mạnh mẽ 

2.5.1. Tuệ Trung và vị trí trong tư tưởng thời Trần 

Tuệ Trung Thượng Sĩ Trần Tung là một trong những nhân vật đặc sắc 

nhất của đời sống tư tưởng thời Trần. Ở ông hội tụ nhiều tư cách tưởng như 

khác biệt: một thành viên hoàng tộc, một người từng tham dự vào đời sống 

chính trị – quân sự của vương triều, đồng thời là một hành giả Thiền có ảnh 

hưởng quan trọng đối với sự trưởng thành tư tưởng của Trần Nhân Tông. Chính 
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vị trí đặc biệt ấy khiến Tuệ Trung không hoàn toàn thuộc về không gian chùa 

viện, nhưng cũng không thể chỉ được nhìn như một trí thức thế tục. Ông đứng 

ở vùng giao nhau giữa đời và đạo, và chính vị trí này tạo nên một phong cách 

tư tưởng rất riêng. 

Tư tưởng của Tuệ Trung được bảo lưu chủ yếu qua Tuệ Trung Thượng sĩ 

ngữ lục, một văn bản đặc biệt quan trọng đối với việc nghiên cứu Thiền học 

thời Trần. Qua những bài kệ, lời đối đáp và các đoạn ngữ lục, có thể nhận thấy 

một đặc điểm nổi bật trong phong cách của ông: tinh thần tự do trước mọi hình 

thức chấp trước. 

Tuệ Trung không xây dựng hình tượng người tu bằng cách tuyệt đối hóa 

những dấu hiệu bên ngoài của đời sống tôn giáo. Điều ông quan tâm sâu hơn là 

trạng thái của tâm trước sự phân biệt. Vì vậy, nhiều lời dạy của ông thường có 

khuynh hướng phá vỡ những cặp đối đãi vốn được con người xem như những 

ranh giới tuyệt đối: 

Thánh – phàm 

Mê – ngộ 

Tịnh – uế 

Sinh – tử 

Đời – đạo 

Điều này khiến tư tưởng của Tuệ Trung mang một sắc thái rất khác với 

cách hiểu tôn giáo thiên về khuôn phép hình thức. Đối với ông, nếu người tu 

còn tuyệt đối hóa cái “thanh tịnh” để chống lại cái “ô uế”, còn chấp vào “giác 

ngộ” như một thực thể đối lập với “mê lầm”, thì chính sự phân biệt ấy vẫn có 

thể trở thành một hình thức chấp trước. 
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Chính ở điểm này, khi khảo sát tư tưởng của Tuệ Trung Thượng Sĩ, người 

đọc rất dễ nhận thấy một sự gần gũi nhất định giữa phong thái Thiền của ông 

với tinh thần Lão – Trang. Sự gần gũi ấy trước hết thể hiện ở thái độ không 

tuyệt đối hóa những ranh giới và khuôn mẫu mà con người thường dựng lên để 

nhận thức thế giới. Trong tư tưởng Lão Tử và đặc biệt là Trang Tử, nhiều sự 

phân biệt vốn được con người xem như hiển nhiên lại trở thành đối tượng cần 

phải chất vấn. Những phạm trù như đúng và sai, đẹp và xấu, quý và tiện, được 

và mất, thậm chí sống và chết, đều không được nhìn như những đối cực có giá 

trị tuyệt đối. Trang Tử nhiều lần cho thấy rằng khi con người quá bám chặt vào 

một phía của sự phân biệt thì chính những khái niệm do mình tạo ra lại trở thành 

giới hạn của nhận thức. Vì vậy, tự do trong tinh thần Lão – Trang không đơn 

giản là khả năng hành động tùy ý, mà sâu xa hơn là trạng thái không để tâm 

thức bị giam hãm trong những tiêu chuẩn, định kiến và đối lập đã trở nên cứng 

nhắc. 

Phong thái của Tuệ Trung trong Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục cũng gợi 

lên một cảm thức tương tự. Ông không chủ trương đưa người học vào một đời 

sống tu hành chỉ được xác định bằng hình thức bên ngoài, cũng không tuyệt đối 
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hóa khoảng cách giữa đời sống thế tục và đời sống đạo. Trong nhiều lời dạy, 

thái độ phá chấp của Tuệ Trung cho thấy ông luôn cảnh giác trước nguy cơ 

người tu biến chính giáo pháp, nghi thức hay danh nghĩa tu hành thành một đối 

tượng để bám víu. Nếu người học chỉ biết phân biệt một cách máy móc giữa 

thánh và phàm, tịnh và uế, mê và ngộ, đời và đạo, thì những phạm trù vốn được 

sử dụng như phương tiện giáo hóa lại có thể trở thành những rào cản mới của 

tâm thức. Bởi vậy, sự tu hành theo tinh thần Tuệ Trung không nằm ở việc xây 

dựng một hình ảnh khác biệt với đời sống thông thường, mà nằm ở khả năng 

vượt qua sự chấp trước đối với chính những hình ảnh và khái niệm ấy. 

Chính phong thái đó khiến người đọc đôi khi liên tưởng Tuệ Trung với 

tinh thần “tiêu dao” trong Trang Tử. Cả hai đều cho thấy một thái độ không 

muốn con người bị trói buộc bởi những chuẩn mực đã bị tuyệt đối hóa; cả hai 

đều biểu hiện một sự phóng khoáng trong cách nhìn thế giới và một khuynh 

hướng vượt qua những đối lập thông thường. Tuy nhiên, sự tương ứng về phong 

thái ấy không thể được sử dụng như bằng chứng để đồng nhất tư tưởng của Tuệ 

Trung với Lão – Trang. Việc Tuệ Trung có những biểu hiện tự do, phóng 

khoáng hay phá bỏ khuôn mẫu không có nghĩa rằng nền tảng tư tưởng của ông 

đã chuyển thành Đạo giáo. Nếu chỉ dựa vào một chuỗi suy luận rằng Tuệ Trung 

đề cao tự do, Trang Tử cũng đề cao tự do, từ đó kết luận Tuệ Trung chịu sự chi 

phối hoàn toàn của Lão – Trang, thì cách lập luận ấy sẽ giản lược những khác 

biệt quan trọng giữa hai truyền thống. 

Vấn đề cốt lõi vì thế không phải là Tuệ Trung có phá bỏ những đối đãi 

hay không, mà là ông phá bỏ những đối đãi ấy trên nền tảng tư tưởng nào và 

nhằm hướng đến điều gì. Trong Thiền học, việc vượt qua nhị nguyên gắn chặt 

với tinh thần không chấp. Những cặp đối đãi không bị phủ nhận chỉ vì chúng là 

những quy ước xã hội, mà quan trọng hơn, người tu được cảnh tỉnh không nên 

biến chúng thành những thực tại cố định rồi sinh tâm thủ trước. Khi tâm thức 

phân biệt tạo ra một phía để nắm giữ và một phía để loại bỏ, chính sự bám chấp 

ấy trở thành chướng ngại đối với việc trực nhận bản tâm. Vì vậy, vượt qua thánh 

– phàm, tịnh – uế hay mê – ngộ trong Tuệ Trung trước hết là một phương thức 
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phá chấp của Thiền, nhằm đưa hành giả ra khỏi sự lệ thuộc vào khái niệm và sự 

phân biệt để trực nhận thực tại ngay nơi chính mình. 

Trong khi đó, ở Lão – Trang, sự phá bỏ những phân biệt thường được 

triển khai trong một hệ quy chiếu khác. Những giới hạn của đúng – sai, quý – 

tiện hay được – mất được đặt trong tương quan với Đạo, với tự nhiên, với tinh 

thần vô vi và với tính tương đối của những quy ước do con người thiết lập. 

Trang Tử đặc biệt nhấn mạnh rằng những giá trị mà con người tưởng là tuyệt 

đối thường chỉ có ý nghĩa trong một hệ quy chiếu nhất định; khi thay đổi điểm 

nhìn, những giá trị ấy cũng có thể thay đổi. Vì vậy, sự vượt thoát trong Lão – 

Trang hướng con người đến trạng thái thuận theo tự nhiên, không cưỡng cầu và 

đạt tới một đời sống tự tại trước những phân biệt của thế gian. 

Như vậy, giữa Tuệ Trung và Lão – Trang có thể tồn tại một vùng tương 

ứng tư tưởng khá rõ về phong thái, nhưng không vì thế mà hai hệ thống trở 

thành một. Lão – Trang phá vỡ những phân biệt để trở về với Đạo, với tự nhiên 

và tinh thần vô vi; còn Tuệ Trung phá chấp đối đãi từ nền tảng Thiền học, nhằm 

giải phóng tâm khỏi sự phân biệt và chấp thủ. Sự gần gũi ấy vì vậy nên được 

hiểu như một biểu hiện của giao thoa và khả năng đối thoại giữa các truyền 

thống tư tưởng trong môi trường văn hóa Đại Việt thời Trần. Đây cũng là một 

minh chứng quan trọng cho hiện tượng Phật giáo có thể tiếp nhận và cộng hưởng 

với phong thái Lão – Trang nhưng vẫn bảo lưu nền tảng và cứu cánh riêng của 

mình – tức hòa hợp mà không hòa tan. 
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Hai con đường có thể tạo nên những biểu hiện bên ngoài rất gần nhau: 

không câu nệ hình thức, không quá coi trọng danh vị, không tuyệt đối hóa quy 

phạm và có phong thái tự do. 

Nhưng nền tảng giải thích của chúng không hoàn toàn giống nhau. 

Vì thế, trường hợp Tuệ Trung rất thích hợp để minh họa một hiện tượng 

có thể gọi là: TƯƠNG ỨNG VỀ PHONG CÁCH NHƯNG KHÔNG ĐỒNG 

NHẤT VỀ HỆ THỐNG TƯ TƯỞNG. 

Hay nói cách khác, giữa Thiền của Tuệ Trung và Lão – Trang có thể tồn 

tại một “vùng cộng hưởng tư tưởng”. 

Trong vùng cộng hưởng ấy, cả hai đều có thể gặp nhau ở tinh thần: 

 Nhẹ danh lợi 

 Không câu nệ hình thức 

 Phá bỏ những phân biệt cứng nhắc 

 Hướng tới tự do nội tâm 

 Nhìn đời sống bằng một thái độ rộng mở hơn những chuẩn mực thông 

thường 
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Nhưng khi đi vào cấu trúc sâu, Thiền vẫn vận hành trong không gian của 

Phật giáo, còn Lão – Trang được xây dựng trên những phạm trù và vấn đề riêng 

của tư tưởng Đạo gia. 

Đây cũng là lý do cần thận trọng với khái niệm “ảnh hưởng”. 

Không phải bất kỳ điểm giống nhau nào giữa Tuệ Trung và Trang Tử 

cũng nhất thiết chứng minh rằng Tuệ Trung đã trực tiếp vay mượn Trang Tử. 

Có những sự tương đồng có thể xuất hiện vì hai hệ tư tưởng cùng tìm cách giải 

quyết một vấn đề chung: làm thế nào để con người thoát khỏi sự trói buộc của 

chính những phân biệt do mình tạo ra. 

Do đó, trong nghiên cứu có thể chia thành ba mức độ: 

TƯƠNG ĐỒNG chỉ ra những nét giống nhau. 

GIAO THOA cho thấy hai truyền thống tồn tại trong cùng một môi 

trường văn hóa và có khả năng tiếp xúc. 

ẢNH HƯỞNG TRỰC TIẾP cần có chứng cứ văn bản mạnh hơn về thuật 

ngữ, điển cố, trích dẫn hoặc cấu trúc tư tưởng. 

Phân biệt ba mức độ này sẽ giúp tránh việc cứ gặp một câu có vẻ “Lão – 

Trang” trong văn bản Thiền là lập tức xem đó là bằng chứng Đạo giáo hóa. 

Trường hợp Tuệ Trung còn đặc biệt ở chỗ sự tự do của ông không đồng 

nghĩa với sự phủ nhận tu hành. Phá hình thức không có nghĩa là phủ nhận đạo; 

phá đối đãi cũng không có nghĩa là phủ nhận mọi giá trị. Ngược lại, tinh thần 

phá chấp chỉ có ý nghĩa khi nó dẫn tới một trạng thái không còn bị hình thức 

trói buộc. 

Đây là điểm rất dễ bị hiểu sai. 

Nếu chỉ nhìn bên ngoài, người ta có thể thấy Tuệ Trung dường như xem 

nhẹ những ranh giới giữa đời và đạo. Nhưng nếu nhìn từ logic Thiền, điều ông 

muốn phá không phải bản thân việc tu tập, mà là sự chấp trước vào hình ảnh 

của người tu. 

Vì thế: 

KHÔNG CHẤP GIỚI HẠN ≠ KHÔNG CÓ TU TẬP 

KHÔNG CÂU NỆ HÌNH THỨC ≠ PHỦ NHẬN PHẬT PHÁP 
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tan”. 

SỐNG GIỮA ĐỜI ≠ HÒA TAN VÀO THẾ TỤC 

Chính đây lại là một dạng khác của nguyên tắc “hòa hợp mà không hòa 

 

Tuệ Trung có thể sống giữa đời, tiếp xúc với văn hóa thế tục và biểu hiện 

một phong thái gần gũi với Lão – Trang, nhưng điều đó không nhất thiết làm 

mất đi trục Thiền học trong tư tưởng của ông. 

Nếu đặt Tuệ Trung bên cạnh những trường hợp đã khảo sát trước đó, ta 

có thể thấy mỗi nhân vật hoặc tác phẩm lại biểu hiện một kiểu giao thoa khác 

nhau: 

Vạn Hạnh: tiếp nhận công cụ mà không nhất thiết chuyển đổi căn tính. 

Từ Đạo Hạnh: nhiều truyền thống cùng tham gia kiến tạo một hình tượng. 

Thiền uyển tập anh: tiếp nhận nhiều lớp biểu tượng nhưng vẫn duy trì cấu 

trúc Thiền. 

Việt điện u linh: tín ngưỡng bản địa được văn bản hóa, hệ thống hóa và 

quốc gia hóa. 

Tuệ Trung Thượng Sĩ: Thiền và Lão – Trang gặp nhau mạnh mẽ ở phong 

thái phá chấp và tự do, nhưng sự tương đồng ấy không xóa bỏ khác biệt về nền 

tảng tư tưởng. 

Do đó, trường hợp Tuệ Trung cho phép đưa ra một nhận định quan trọng 

hơn về giao thoa tư tưởng thời Trần: 

Sự gặp gỡ giữa Phật giáo và Lão – Trang không nhất thiết diễn ra bằng 

việc một hệ thống thay thế hệ thống kia. Nó có thể diễn ra ở cấp độ ngôn ngữ, 

phong thái tư duy và cách phá bỏ những khuôn mẫu cứng nhắc, trong khi cấu 

trúc cứu cánh của từng truyền thống vẫn được bảo lưu. 

2.5.2. Phóng cuồng ngâm và tinh thần tiêu dao 

Nghiên cứu của Nguyễn Công Lý khi xem Phóng cuồng ngâm như một 

trường hợp có sự kết hợp giữa Phật giáo, Lão – Trang và một phần khí chất của 

người trí thức Nho học đã gợi mở một hướng tiếp cận khá thuyết phục đối với 

tư tưởng Tuệ Trung Thượng sĩ. Từ cách nhìn này, bài thơ không nên được giải 

thích theo lối đơn giản rằng hễ xuất hiện tinh thần phóng khoáng, coi nhẹ danh 
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lợi, thích rong chơi giữa trời đất thì có thể lập tức quy về Đạo gia. Điều quan 

trọng hơn là phải xem xét những yếu tố mang phong vị Lão – Trang ấy đã được 

Tuệ Trung tiếp nhận như thế nào, được chuyển hóa ra sao và cuối cùng được 

đặt trong cấu trúc tư tưởng nào. Chỉ khi trả lời được câu hỏi đó mới có thể nhận 

diện đúng bản chất của sự giao thoa tư tưởng trong Phóng cuồng ngâm, đồng 

thời tránh tình trạng đồng nhất những nét tương đồng về hình thức biểu hiện với 

sự đồng nhất về nền tảng tư tưởng.28 

Trước hết, chữ “cuồng” trong trường hợp Tuệ Trung không nên được 

hiểu theo nghĩa thông thường là sự mất kiểm soát, ngông cuồng hay phủ nhận 

mọi khuôn phép. “Cuồng” ở đây gần hơn với một tư thế tinh thần, trong đó con 

người chủ động bước ra khỏi những khuôn mẫu đã trở nên cứng nhắc, không 

để bản thân bị trói buộc bởi danh vị, lợi dưỡng, phú quý, lễ nghi hay những hệ 

thống phân biệt mà đời sống xã hội thường xem là tuyệt đối. Vì thế, cái “cuồng” 

của Tuệ Trung trước hết có thể được hiểu như một hình thức phá chấp. Những 

quy ước xã hội vốn được con người thiết lập để tổ chức đời sống, khi bị tuyệt 

đối hóa, lại có thể trở thành những sợi dây ràng buộc tinh thần. Danh, lợi, địa 

vị, thành bại, hơn thua từ chỗ chỉ là những giá trị tương đối dần trở thành những 

tiêu chuẩn chi phối cách con người đánh giá bản thân và người khác. Khi con 

người bám chặt vào chúng, sự phân biệt xuất hiện và từ phân biệt dẫn đến chấp 

trước. Trong bối cảnh ấy, “cuồng” trở thành một thái độ phá vỡ sự trói buộc, 

nhằm đưa con người trở về với một trạng thái tự do hơn trong đời sống nội tâm. 

Tinh thần ấy được thể hiện khá rõ qua không gian thẩm mỹ của Phóng 

cuồng ngâm. Hình ảnh một con người chống gậy mà đi, đứng giữa trời đất bao 

la, coi nhẹ phú quý và không để danh lợi níu kéo đã tạo nên một phong vị rất 

gần với tinh thần Lão – Trang. Đó không còn là hình ảnh của một con người bị 

đóng khung trong địa vị xã hội, trong những tính toán được – mất hay trong sự 

đánh giá của người đời, mà là hình ảnh của một chủ thể đang tìm cách vượt ra 

khỏi những giới hạn nhỏ hẹp của thế tục để đặt mình trước một không gian tinh 

 

 

28 Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, Tạp 

chí Hán Nôm, số 2 (51), 2002, tr. 3–11. 
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thần rộng lớn hơn. Trời đất càng rộng bao nhiêu thì những danh vị và lợi dưỡng 

mà con người thường tranh giành càng trở nên nhỏ bé bấy nhiêu. Chính trong 

sự tương phản ấy, tinh thần tự do của nhân vật trữ tình được bộc lộ một cách 

mạnh mẽ. 

Sự gần gũi với Trang Tử đặc biệt thể hiện ở khí chất “tiêu dao”. Trong tư 

tưởng Trang Tử, con người sở dĩ không được tự do không chỉ vì những ràng 

buộc bên ngoài mà còn vì chính tâm thức của mình bị mắc kẹt trong những phân 

biệt do con người tạo nên. Quý và tiện, được và mất, thành và bại, đúng và sai, 

sống và chết đều có thể trở thành những giới hạn nếu chúng bị tuyệt đối hóa. 

Bởi vậy, “tiêu dao” không nên được hiểu đơn giản là đi chơi, sống tùy hứng hay 

trốn tránh trách nhiệm, mà là trạng thái tinh thần không còn bị những khuôn 

khổ phân biệt ấy chi phối. Khi không còn để giá trị bên ngoài quyết định giá trị 

nội tâm, con người mới có thể đạt đến một hình thức tự do sâu sắc hơn. 

Tuệ Trung trong Phóng cuồng ngâm cũng thể hiện một phong thái tương 

tự. Giá trị của con người không còn nằm ở việc người đời đánh giá cao hay 

thấp, địa vị sang hay hèn, giàu hay nghèo. Danh lợi vốn được xem là những 

mục tiêu quan trọng của cuộc đời trở nên nhẹ nhàng trước một chủ thể đã nhìn 

thấy tính giới hạn của chúng. Vì vậy, ở phương diện thẩm mỹ, có thể nói Lão – 

Trang đã cung cấp cho Phóng cuồng ngâm một không gian của tự do: trời đất 

trở nên rộng lớn, con người dù nhỏ bé nhưng vẫn có thể tự tại; phú quý mất dần 

sức hấp dẫn; danh lợi không còn đủ quyền lực để điều khiển tâm thức; cuộc đời 

hiện lên như một cuộc rong chơi giữa cõi bao la. Đây chính là điểm khiến hình 

tượng Tuệ Trung trong bài thơ rất dễ gợi liên tưởng đến những con người “tiêu 

dao” trong thế giới của Trang Tử.29 

Tuy nhiên, nếu chỉ dựa vào lớp biểu hiện ấy để xem Tuệ Trung như một 

nhà tư tưởng Đạo gia thì sẽ bỏ qua tầng sâu nhất trong tư tưởng của ông. Vấn 

đề mà Tuệ Trung hướng đến không chỉ là thoát khỏi sự ràng buộc của xã hội, 

cũng không chỉ là tìm về một trạng thái sống thuận theo tự nhiên. Phía sau tinh 

 

 

29 Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, 

sđd.; xem thêm Trang Tử, đặc biệt các thiên bàn về tiêu dao, tự nhiên và vượt khỏi khuôn mẫu danh phận. 
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thần xem nhẹ danh lợi và phá bỏ khuôn mẫu còn có một vấn đề căn bản của 

Thiền học, đó là phá chấp đối đãi để con người không còn bị mắc kẹt trong 

những phân biệt do tâm thức tạo ra, từ đó trực nhận bản tâm và đạt đến trạng 

thái tự tại. 

Đây chính là điểm cần được phân biệt rõ giữa tinh thần Lão – Trang và 

tinh thần Thiền trong Phóng cuồng ngâm. Ở Lão – Trang, tự do thường được 

triển khai trong mối quan hệ với Đạo, tự nhiên, vô vi và sự vượt thoát những 

quy ước nhân tạo. Con người càng bớt cưỡng cầu, càng không áp đặt ý chí chủ 

quan lên tự nhiên thì càng có khả năng sống phù hợp với Đạo. Trong khi đó, ở 

Tuệ Trung, sự tự do sâu nhất lại gắn với quá trình phá bỏ sự chấp trước vào 

những đối lập do tâm phân biệt tạo nên30. Thánh và phàm, mê và ngộ, tịnh và 

uế nếu bị chấp thành những thực thể tuyệt đối đều có thể trở thành những giới 

hạn mới của tâm thức. Vì vậy, điều Tuệ Trung tìm kiếm không chỉ là thoát khỏi 

danh lợi bên ngoài mà còn là thoát khỏi chính những phạm trù mà tâm thức sử 

dụng để phân chia thực tại. 

Hai con đường vì thế có thể gặp nhau ở điểm cùng hướng đến sự giải 

phóng con người khỏi những ràng buộc, nhưng nền tảng triết học và cứu cánh 

của chúng không hoàn toàn đồng nhất. Lão – Trang nhấn mạnh việc vượt qua 

những khuôn mẫu nhân tạo để trở về với tự nhiên và đạt tinh thần tiêu dao, còn 

Tuệ Trung đặt sự vượt thoát ấy trong cấu trúc phá chấp của Thiền. Nếu tinh 

thần Trang Tử khiến con người không bị mắc vào được – mất, quý – tiện, thành 

– bại, thì Thiền của Tuệ Trung còn tiến thêm một bước khi đặt vấn đề đối với 

cả những cặp phạm trù tưởng như thuộc về chính đời sống tu hành, chẳng hạn 

thánh – phàm, mê – ngộ, tịnh – uế. Bởi lẽ một khi còn bám chấp vào bất kỳ đối 

cực nào thì tâm vẫn chưa thật sự tự do. 

Chính vì vậy, chữ “cuồng” của Tuệ Trung cần được đọc trong toàn bộ hệ 

thống tư tưởng của ông, đặc biệt khi đặt Phóng cuồng ngâm bên cạnh Tuệ Trung 

Thượng sĩ ngữ lục. Nếu tách bài thơ khỏi hệ thống ngữ lục, người đọc rất dễ 

 

30 Đối chiếu Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục với tư tưởng “tiêu dao” trong Trang Tử. Nếu Lão – Trang thường nhấn 

mạnh sự giải phóng khỏi cưỡng cầu và quy ước nhân tạo để thuận với Đạo và tự nhiên, thì Tuệ Trung đặt trọng 

tâm vào việc phá chấp các đối đãi do tâm phân biệt tạo lập. 
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hình dung Tuệ Trung chỉ như một con người phóng túng, coi thường lễ nghi, 

xem nhẹ danh lợi và có phong vị của một ẩn sĩ Trang Tử. Nhưng khi đối chiếu 

với những lời đối cơ và giáo huấn của ông, có thể nhận thấy cái “cuồng” ấy luôn 

gắn với tinh thần không trụ, không chấp, không mắc kẹt trong nhị nguyên. Như 

vậy, “cuồng” chủ yếu là hình thức biểu hiện bên ngoài, còn phá chấp mới là cấu 

trúc tư tưởng nằm bên dưới.31 

Nhận định này có ý nghĩa quan trọng đối với việc giải thích phong cách 

Tuệ Trung. Ông có thể sử dụng một thứ ngôn ngữ rất mạnh, rất tự do, đôi khi 

cố tình tạo cảm giác nghịch chuẩn, nhưng mục đích không phải để phủ nhận xã 

hội hoặc ca ngợi một đời sống tùy tiện. Điều mà ông muốn phá trước hết là sự 

bám víu của con người vào những khuôn mẫu mà họ tưởng là tuyệt đối. Vì thế, 

phá giới hạn không đồng nghĩa với phủ nhận mọi giới hạn, cũng như “phóng 

cuồng” không đồng nghĩa với buông thả. Cái “cuồng” của Tuệ Trung mang tính 

chất giải cấu trúc sự chấp trước hơn là giải thể mọi nguyên tắc đạo đức. Một 

người không bị danh lợi chi phối không có nghĩa là người ấy không còn trách 

nhiệm; một người vượt qua khuôn mẫu không có nghĩa là người ấy phủ nhận 

mọi chuẩn mực. Trái lại, chính khi không bị hình thức trói buộc, hành động của 

con người mới có khả năng phát xuất từ một nội tâm tự chủ hơn. 

Ở đây còn có thể nhận ra lớp tư tưởng thứ ba mà Nguyễn Công Lý đã lưu 

ý, đó là khí chất của người trí thức Nho học. Tuệ Trung không phải một ẩn sĩ 

hoàn toàn tách biệt với đời sống chính trị và xã hội. Ông xuất thân trong hoàng 

tộc nhà Trần, từng sống rất gần trung tâm quyền lực và từng có những trải 

nghiệm gắn với đời sống nhập thế. Chính bối cảnh ấy khiến thái độ xem nhẹ 

danh lợi trong thơ ông mang một ý nghĩa đặc biệt. Đây không phải sự khinh 

thường thế tục của một người chưa từng bước vào thế tục, mà có thể được đọc 

như thái độ của một người đã từng đứng trong cuộc đời, từng trải nghiệm quyền 

lực, trách nhiệm và biến động, nhưng cuối cùng không để những điều ấy trở 

thành xiềng xích đối với tinh thần. 

 

 

31 Thích Phước Đạt, “Giá trị tư tưởng Thiền học trong bài Phật tâm ca của Tuệ Trung Thượng sĩ”, Tạp chí Hán 

Nôm, số 1 (86), 2008, tr. 10–19. 
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Từ phương diện này, yếu tố Nho học trong Tuệ Trung trước hết biểu hiện 

ở kinh nghiệm nhập thế và ý thức trách nhiệm của một trí thức quý tộc thời 

Trần. Lão – Trang đem đến cho ông khí chất phóng khoáng, cảm thức tiêu dao, 

sự nhẹ nhàng trước danh lợi và một không gian thẩm mỹ rộng mở giữa con 

người với trời đất. Thiền lại cung cấp nền tảng sâu hơn cho tư tưởng phá chấp, 

tinh thần vô nhị và sự trực nhận bản tâm. Ba yếu tố ấy không tồn tại bên cạnh 

nhau như ba mảnh ghép tách biệt, càng không phải mỗi đoạn thơ lại có thể được 

chia cắt cơ học thành phần Nho, phần Lão và phần Phật. Chúng gặp nhau trong 

cùng một chủ thể là Tuệ Trung, được ông tiếp nhận và tổ chức lại thành một 

phong cách tư tưởng riêng. 

Bởi vậy, có thể nói nét độc đáo của Tuệ Trung nằm ở chỗ ông vừa có khả 

năng nhập thế mà không bị thế tục trói buộc, vừa có thể biểu hiện tinh thần tự 

do mà không rơi vào buông thả. Kinh nghiệm Nho học khiến ông không xa lạ 

với trách nhiệm xã hội; phong vị Lão – Trang giúp ngôn ngữ và hình tượng của 

ông đạt đến sự phóng khoáng, nhẹ nhàng; còn Thiền tạo nên chiều sâu giải thoát 

của toàn bộ hệ thống. Nếu chỉ có Nho học, Tuệ Trung có thể trở thành một trí 

thức nhập thế. Nếu chỉ nhìn từ Lão – Trang, ông dễ được hình dung như một 

con người tiêu dao, coi nhẹ phú quý. Nhưng khi đặt trong nền tảng Thiền, những 

kinh nghiệm và phong thái ấy được chuyển hóa thành một thái độ sống: ở giữa 

cuộc đời mà không bị cuộc đời ràng buộc, hành động giữa các mối quan hệ 

nhưng không để tâm mình bị mắc kẹt trong danh vị, hơn thua và phân biệt. 

Từ góc độ đó, Phóng cuồng ngâm có thể được xem như một minh chứng 

tiêu biểu cho hiện tượng Tam giáo giao thoa nhưng không hòa tan trong đời 

sống tư tưởng thời Trần. Dấu ấn Lão – Trang có thể nhận ra trong hình tượng 

rong chơi, trong cảm thức trời đất mênh mang, trong sự xem nhẹ phú quý và ở 

phong thái tự do trước danh lợi. Dấu ấn Nho học nằm ở nền tảng văn hóa và 

kinh nghiệm nhập thế của một trí thức quý tộc từng tham dự vào đời sống chính 

trị – xã hội. Tuy nhiên, trục tư tưởng sâu nhất vẫn dẫn trở lại Thiền, bởi tự do 

cuối cùng mà Tuệ Trung hướng đến không chỉ là tự do trước hoàn cảnh bên 

ngoài mà còn là tự do khỏi sự phân biệt, bám chấp và nhị nguyên của chính tâm 
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thức. 

Nói cách khác, Lão – Trang có thể được xem là yếu tố cung cấp khí chất 

thẩm mỹ cho Phóng cuồng ngâm; Nho học cung cấp kinh nghiệm nhập thế của 

chủ thể; còn Thiền cung cấp cấu trúc giải thoát cho toàn bộ tư tưởng. Cách nhìn 

này giúp tránh hai thái cực thường gặp khi nghiên cứu Tuệ Trung. Thái cực thứ 

nhất là tuyệt đối hóa tính “thuần Thiền”, từ đó xem mọi dấu vết Lão – Trang 

chỉ là những sự tương đồng ngẫu nhiên và không có giá trị phân tích. Thái cực 

thứ hai là quá nhấn mạnh phong vị tiêu dao, phóng khoáng rồi đi đến việc xem 

Tuệ Trung như một nhà tư tưởng Đạo gia khoác áo Thiền. Cả hai cách hiểu đều 

làm giản lược một hiện tượng tư tưởng vốn phức tạp và giàu tính tiếp biến. 

Hợp lý hơn cả là nhìn Tuệ Trung như một trường hợp tiếp biến có trung 

tâm. Ông có thể tiếp nhận nhiều nguồn ngôn ngữ, nhiều phong thái văn hóa và 

nhiều kinh nghiệm tư tưởng khác nhau, nhưng các yếu tố ấy không tồn tại một 

cách hỗn tạp. Chúng được sắp xếp quanh một trục tương đối ổn định, đó là 

Thiền. Chính trục này quyết định chiều hướng cuối cùng của quá trình chuyển 

hóa. Vì vậy, những yếu tố như tiêu dao, phóng cuồng, nhẹ danh lợi có thể tạo 

nên lớp biểu hiện mang đậm phong vị Lão – Trang, nhưng bên dưới lớp biểu 

hiện ấy vẫn là một cấu trúc tư tưởng hướng đến phá đối đãi, không chấp, trực 

nhận bản tâm và đạt tới tự tại. 

Nhìn theo mô hình hai tầng này, người đọc có thể thấy rõ hơn cơ chế giao 

thoa mà không hòa tan trong Phóng cuồng ngâm. Ở lớp biểu hiện, bài thơ sử 

dụng một hệ hình thẩm mỹ rất gần với Lão – Trang: con người rong chơi giữa 

trời đất, phú quý trở nên nhẹ, danh lợi không còn đáng để bám víu, đời sống 

được nhìn bằng một ánh mắt tự do và phóng khoáng. Nhưng ở lớp cấu trúc sâu 

hơn, sự vượt thoát ấy không dừng lại ở việc phủ nhận quy ước xã hội mà hướng 

đến phá bỏ chính tâm phân biệt. Từ phá đối đãi dẫn đến không chấp; từ không 

chấp mở ra khả năng trực nhận bản tâm; và từ trực nhận bản tâm mới đạt tới 

trạng thái tự tại theo tinh thần Thiền. 

Do đó, giá trị đặc sắc nhất của Phóng cuồng ngâm không nằm ở việc tác 

phẩm chứng minh Tuệ Trung “thuộc về Đạo gia”, mà ở chỗ nó cho thấy một 
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hành giả Thiền thời Trần có thể sử dụng ngôn ngữ, mỹ cảm và khí chất gần với 

Lão – Trang để biểu đạt kinh nghiệm tự do của chính Thiền học. Lão – Trang 

không thay thế Thiền, mà góp phần làm cho ngôn ngữ Thiền trở nên phóng 

khoáng, rộng mở và giàu sức biểu cảm hơn. Ngược lại, Thiền đưa sự phóng 

khoáng ấy vào một tầng sâu khác: không chỉ tự do khỏi danh lợi và quy ước bên 

ngoài, mà còn tự do khỏi chính những phân biệt và chấp trước của tâm. 

Chính sự gặp gỡ nhưng không đồng nhất này làm nên giá trị tư tưởng đặc 

biệt của Tuệ Trung Thượng sĩ. Qua Phóng cuồng ngâm, có thể thấy văn hóa tư 

tưởng thời Trần không vận động bằng cách đặt Phật giáo, Nho giáo và Đạo giáo 

trong những ranh giới khép kín, mà bằng quá trình tiếp xúc, lựa chọn và chuyển 

hóa lẫn nhau. Trong quá trình ấy, các yếu tố ngoại nhập hoặc khác hệ thống 

không nhất thiết làm mất đi căn tính của tư tưởng chủ đạo. Trường hợp Tuệ 

Trung cho thấy Thiền có thể tiếp nhận khí chất tiêu dao của Lão – Trang và 

kinh nghiệm nhập thế của Nho học mà vẫn duy trì được hướng quy chiếu riêng 

của mình. Đó chính là biểu hiện sinh động của một nền văn hóa có khả năng 

dung hợp nhưng không hòa tan, tiếp nhận nhưng không đánh mất trung tâm tư 

tưởng. 

2.5.3. “Phóng khoáng” và “phá chấp”: giống mà khác 

Có thể so sánh: 
 

Phương diện Lão – Trang Tuệ Trung/Thiền 

Thái độ với 

danh lợi 

Coi nhẹ, không để danh 

lợi trói buộc 

Coi danh lợi là đối tượng 

chấp trước cần vượt 

Tự do Tiêu dao, thuận tự nhiên 
Vô chấp, không mắc vào 

nhị nguyên 

Quy phạm 

Phê phán sự cưỡng ép 
 

nhân tạo 

Phá chấp vào cả hình 
 

thức tu 

Thiên nhiên Không gian của tự do Cũng có thể là cảnh giới 
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  biểu đạt tâm 

Cứu cánh Sống hợp Đạo Giác ngộ, giải thoát 

 

2.6. Cư trần lạc đạo phú: ở đời mà vui đạo 

2.6.1. Giá trị văn bản và ngôn ngữ 

Cư trần lạc đạo phú là một trong những tác phẩm Nôm sớm và có vị trí 

đặc biệt trong lịch sử văn học Phật giáo Việt Nam. Tác phẩm được bảo lưu trong 

hệ thống truyền bản Thiền tông bản hạnh, gồm mười hội và một bài kệ kết thúc, 

thể hiện khá tập trung quan niệm tu hành và tinh thần Thiền học của Trần Nhân 

Tông. Nếu nhiều trước tác Phật giáo thời Lý – Trần chủ yếu được diễn đạt bằng 

chữ Hán – thứ ngôn ngữ gắn với kinh điển, học thuật và tầng lớp trí thức trung 

đại – thì việc Trần Nhân Tông sử dụng chữ Nôm để trình bày tư tưởng Thiền 

cho thấy một chuyển biến rất đáng chú ý trong lịch sử tiếp nhận Phật giáo ở Đại 

Việt. 

Ở đây, chữ Nôm không chỉ đơn thuần là một lựa chọn về phương tiện 

biểu đạt. Sự thay đổi ngôn ngữ kéo theo một sự thay đổi về không gian văn hóa 

của tư tưởng. Những khái niệm vốn có nguồn gốc từ hệ thống kinh luận Phật 

giáo Ấn Độ và Trung Hoa được chuyển vào tiếng nói của người Việt, đi vào 

cách cảm, cách nghĩ và kinh nghiệm sống gần gũi với xã hội Đại Việt. Nói cách 

khác, Phật giáo không còn chỉ hiện diện trong thế giới kinh viện của kinh, luận, 

ngữ lục bằng Hán văn mà bắt đầu được diễn đạt bằng chính ngôn ngữ dân tộc. 

Điều này đặc biệt quan trọng bởi bản địa hóa tôn giáo không chỉ là quá 

trình thay đổi nghi lễ hay thích nghi với phong tục địa phương. Bản địa hóa còn 

là quá trình một hệ tư tưởng tìm được ngôn ngữ của cộng đồng tiếp nhận nó. 

Khi tư tưởng Thiền được nói bằng tiếng Việt, những vấn đề như Phật, tâm, đạo, 

tu hành, mê – ngộ, sinh tử hay giải thoát cũng được đặt vào một thế giới ngôn 

ngữ gần với đời sống của người Việt hơn. 

Chính vì vậy, giá trị của Cư trần lạc đạo phú không chỉ nằm ở nội dung 

tư tưởng mà còn nằm ở hành vi ngôn ngữ của tác giả. Trần Nhân Tông không 
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tạo ra một thứ Phật giáo hoàn toàn khác với truyền thống kinh điển, nhưng ông 

đã tìm một phương thức biểu đạt phù hợp với môi trường văn hóa Đại Việt. Đây 

là một dạng tiếp biến rất đáng chú ý: đổi hình thức biểu đạt mà không đánh mất 

hạt nhân tư tưởng. 

Điều này cũng giúp lý giải ý nghĩa của câu nổi tiếng: “Cư trần lạc đạo thả 

tùy duyên” 

“Cư trần” cho thấy người tu không nhất thiết phải phủ định hoàn toàn thế 

giới đời sống; “lạc đạo” lại xác định rõ trung tâm tinh thần vẫn là đạo. Hai 

phương diện đời và đạo vì vậy không bị đẩy thành hai cực tuyệt đối. Đạo có thể 

được thực hành ngay trong đời sống nếu con người không để mình bị trói buộc 

bởi tham chấp. 

Từ đây có thể nhận ra một đặc điểm quan trọng của tư tưởng Trần Nhân 

Tông: đưa đạo vào đời nhưng không đồng nhất đạo với đời. Cũng như việc sử 

dụng chữ Nôm không làm tư tưởng Thiền mất đi bản chất Phật giáo, việc tiếp 

nhận những yếu tố văn hóa bản địa hay những cách diễn đạt gần với Nho – Đạo 

cũng không nhất thiết dẫn tới sự hòa tan của Phật giáo. 

Đó chính là điểm cần nhấn mạnh khi nghiên cứu hiện tượng giao thoa 

Tam giáo thời Trần. Một tư tưởng có thể sử dụng ngôn ngữ chung của thời đại, 

tiếp nhận hình ảnh, khái niệm hoặc phong thái từ những truyền thống khác, 

nhưng vấn đề quyết định vẫn là: những yếu tố ấy được đặt vào cấu trúc tư tưởng 

nào và hướng đến cứu cánh nào. 

Trong Cư trần lạc đạo phú, dù có thể bắt gặp những biểu hiện gần gũi 

với tinh thần thuận tự nhiên, an nhiên, coi nhẹ danh lợi hay những cách nói có 

thể liên tưởng đến Lão – Trang, trung tâm của tác phẩm vẫn là những vấn đề 

của Thiền học: nhận tâm, phá chấp, tu hành, giác ngộ và sống đạo giữa đời. Vì 

thế, trường hợp này rất thích hợp để chứng minh rằng trong văn hóa Lý – Trần 

đã diễn ra một quá trình hòa hợp và tiếp biến mạnh mẽ, nhưng hòa hợp không 

đồng nghĩa với hòa tan. 
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2.6.2. “Cư trần” không phải phủ định cuộc đời 

Một trong những đóng góp nổi bật của Trần Nhân Tông đối với tư tưởng 

Phật giáo Việt Nam là quan niệm sống giữa cuộc đời mà vẫn có thể thực hành 

và thành tựu đời sống tâm linh. Tinh thần ấy được thể hiện rõ trong Cư trần lạc 

đạo phú, qua đó cho thấy con đường tu tập không nhất thiết phải được hiểu như 

sự rời bỏ hoàn toàn thế tục hay tách mình khỏi mọi quan hệ xã hội. “Cư trần” 

trước hết là sống ngay giữa cuộc đời thực tại, nơi con người vẫn phải đối diện 

với gia đình, cộng đồng, trách nhiệm, danh vị cũng như những hoàn cảnh thuận 

nghịch của đời sống. Tuy nhiên, sống giữa trần thế không đồng nghĩa với việc 

để cho những ràng buộc của trần thế chi phối hoàn toàn tâm thức. Điều quan 

trọng là con người có thể hiện diện trong đời, làm tròn bổn phận của mình, 

nhưng vẫn giữ được sự tỉnh thức và tự chủ nội tâm. 

Tinh thần này được cô đọng đặc biệt rõ trong câu kết nổi tiếng: “Cư trần 

lạc đạo thả tùy duyên…”. Trong đó, chữ “tùy duyên” giữ một vị trí rất quan 

trọng. Tùy duyên không phải là thái độ buông xuôi hay phó mặc cho hoàn cảnh, 

mà là khả năng sống thuận theo những điều kiện đang hiện hữu mà không bị 

chúng trói buộc. Khi thuận duyên thì không sinh tâm tham đắm, lúc nghịch 

duyên cũng không để tâm bị cuốn vào phiền não. Như vậy, sự tu hành theo tinh 

thần Trần Nhân Tông không nằm ở việc chạy trốn khỏi cuộc đời, mà ở khả năng 

sống ngay trong cuộc đời nhưng không để cuộc đời chiếm hữu tâm mình. Chính 

quan niệm ấy đã làm cho Thiền học thời Trần mang một sắc thái nhập thế rất 

rõ: đạo không ở đâu xa, mà được thực hiện ngay trong từng hoàn cảnh, từng 

quan hệ và từng cách ứng xử của con người giữa đời thường. 

2.6.3. “Tùy duyên” và “thuận tự nhiên” 

“Tùy duyên” của Thiền và “tự nhiên” của Lão – Trang là một trong những 

cặp khái niệm dễ tạo cảm giác gần gũi nhất khi khảo sát sự giao thoa giữa Phật 

giáo và Đạo gia thời Lý – Trần. Cả hai đều biểu hiện một thái độ không cưỡng 

ép đời sống theo ý muốn chủ quan, không cố chấp buộc thực tại phải vận hành 

đúng theo những khuôn mẫu do con người đặt ra. Chính vì vậy, khi đi vào văn 

học và tư tưởng Thiền thời Lý – Trần, ngôn ngữ của “tùy duyên”, “vô sự”, “tự 



61 
 

tại”, “nhàn”, “tự nhiên” rất dễ tạo nên một vùng cộng hưởng với tinh thần Lão 

– Trang. 

Tuy nhiên, nếu chỉ nhìn vào điểm tương đồng bên ngoài rồi xem “tùy 

duyên” và “tự nhiên” là một thì sẽ làm mờ đi nền tảng triết học riêng của từng 

truyền thống. 

Trong Phật giáo, “tùy duyên” trước hết phải được đặt trên nền tảng của 

duyên khởi. Mọi hiện tượng đều hình thành do nhiều điều kiện tương tác; không 

có sự vật nào tồn tại hoàn toàn độc lập, cố định và bất biến. Khi các điều kiện 

thay đổi, hiện tượng cũng thay đổi. Bởi vậy, con người càng cố chấp giữ một 

trạng thái như tuyệt đối thì càng dễ sinh ra khổ đau khi điều kiện thực tế biến 

chuyển. 

Có thể hình dung: 

MỌI PHÁP DO DUYÊN 

↓ 

DUYÊN LUÔN BIẾN ĐỔI 

↓ 

PHÁP KHÔNG CỐ ĐỊNH 

↓ 

KHÔNG NÊN CHẤP GIỮ 

↓ 

TÙY DUYÊN ỨNG XỬ 

↓ 

TÂM KHÔNG BỊ DUYÊN TRÓI BUỘC 

Từ đó có thể thấy, “tùy duyên” trong tư tưởng Thiền của Trần Nhân Tông 

hoàn toàn không đồng nghĩa với thái độ buông xuôi hay phó mặc cho hoàn cảnh. 

Đây là điểm cần được làm rõ, bởi nếu hiểu tùy duyên theo nghĩa “việc gì đến 

thì cứ để mặc như vậy”, con người rất dễ biến một thái độ sống dựa trên trí tuệ 

và tỉnh thức thành sự thụ động. Trong tinh thần Phật giáo, người biết tùy duyên 

vẫn hành động, vẫn lựa chọn và vẫn chịu trách nhiệm đối với những quyết định 

của mình. Điểm khác biệt nằm ở chỗ họ không cưỡng ép thực tại phải vận động 
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theo những mong muốn cố định của bản thân, mà biết quan sát những điều kiện 

đang hiện hữu để lựa chọn cách ứng xử phù hợp. 

Vì vậy, tùy duyên có thể được hiểu là khả năng thích ứng với hoàn cảnh 

nhưng không để tâm mình bị hoàn cảnh chi phối. Khi gặp những điều kiện thuận 

lợi, con người vẫn tiếp nhận và sử dụng những thuận lợi ấy nhưng không vì thế 

mà sinh tâm tham đắm hay xem chúng là điều phải tồn tại mãi mãi. Ngược lại, 

khi gặp nghịch cảnh, người thực hành tùy duyên cũng không vì khó khăn trước 

mắt mà hoàn toàn đánh mất sự bình ổn nội tâm. Hoàn cảnh có thể thay đổi, 

phương thức ứng xử cũng có thể linh hoạt thay đổi theo, nhưng sự thay đổi bên 

ngoài không nhất thiết phải kéo theo sự dao động và lệ thuộc của tâm thức. 

Chính ở đây có thể nhận ra hai phương diện luôn phải đi cùng nhau trong 

tinh thần tùy duyên: thích ứng với hoàn cảnh và không chấp trước vào hoàn 

cảnh. Nếu chỉ nhấn mạnh khả năng thích ứng mà thiếu đi sự tỉnh thức và không 

chấp, con người rất dễ biến “tùy duyên” thành việc chạy theo hoàn cảnh, để 

những biến động bên ngoài quyết định hoàn toàn đời sống của mình. Ngược lại, 

nếu chỉ đề cao “không chấp” mà không biết nhìn nhận những điều kiện cụ thể 

để hành động, tư tưởng ấy lại có nguy cơ trở thành một thái độ xa rời thực tế. 

Vì vậy, giá trị của tinh thần Thiền không nằm ở việc lựa chọn một trong hai 

phía, mà chính ở khả năng dung hòa chúng: sống linh hoạt giữa cuộc đời nhưng 

vẫn giữ được sự tự chủ của nội tâm; đi cùng với duyên mà không bị duyên lôi 

kéo. Đây cũng là chiều sâu của tư tưởng “cư trần lạc đạo” mà Trần Nhân Tông 

muốn thể hiện. 

2.6.4. Hòa nhập thiên nhiên nhưng không trốn đời 

Trong thơ văn Trần Nhân Tông, thiên nhiên không chỉ xuất hiện như một 

phông nền thẩm mỹ mà còn giữ vai trò quan trọng trong việc biểu đạt kinh 

nghiệm tinh thần. Những hình ảnh như cảnh xuân, mây chiều, hoa rụng, núi 

rừng hay lâm tuyền thường gắn với trạng thái sống thanh thoát, lắng đọng và 

tỉnh thức. Vì vậy, thiên nhiên trong sáng tác của ông không đơn thuần là ngoại 

cảnh để miêu tả, mà nhiều khi trở thành một không gian để con người nhận ra 

chính mình và thể nghiệm những chiều sâu của đời sống tâm linh. 
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Có thể đọc lớp hình tượng thiên nhiên ấy từ hai hướng tư tưởng có sự gặp 

gỡ nhưng không hoàn toàn đồng nhất. Trước hết, thiên nhiên gợi đến tinh thần 

Lão – Trang ở phương diện đề cao sự tự nhiên, phóng khoáng và giải thoát con 

người khỏi những ràng buộc quá nặng nề của danh lợi, địa vị và các quy ước xã 

hội. Khi trở về với núi rừng, mây nước hay lâm tuyền, con người dường như 

bước ra khỏi thế giới của tranh chấp và tính toán để tìm lại một trạng thái sống 

giản dị, tự do hơn. Ở phương diện này, thiên nhiên trở thành biểu tượng của sự 

tiêu dao, của đời sống thuận theo tự nhiên và không để những giá trị nhân tạo 

trói buộc tâm hồn. 

Tuy nhiên, khi đi sâu vào cấu trúc tư tưởng của Trần Nhân Tông, thiên 

nhiên lại được đặt trong một chiều kích rõ nét của Thiền học. Cảnh vật không 

chỉ đưa con người rời xa danh lợi mà còn trở thành đối tượng của sự trực nhận. 

Một cánh hoa rụng, một đám mây trôi, sự chuyển đổi của mùa xuân hay sự tĩnh 

lặng của núi rừng đều có thể gợi mở nhận thức về tính vô thường của vạn vật. 

Thiên nhiên vì thế không nhất thiết dẫn con người đi tìm một thế giới khác, mà 

giúp người tu trở về với chính thực tại đang hiện hữu, nhìn sự vật như chúng 

đang là và không cố nắm giữ những gì vốn luôn biến đổi. 

Điều đáng chú ý là hai lớp ý nghĩa này có thể cùng xuất hiện trong một 

hình ảnh. Một cảnh núi rừng vừa có thể gợi tinh thần tự do, tiêu dao gần với 

Lão – Trang, vừa có thể là không gian của sự tỉnh thức và trực nhận trong Thiền. 

Một cánh hoa rụng vừa thể hiện vẻ đẹp tự nhiên của thế giới, vừa nhắc đến sự 

sinh diệt và vô thường. Vì vậy, không nên vội quy mọi hình tượng thiên nhiên 

trong thơ Trần Nhân Tông về Đạo gia, cũng không cần phủ nhận hoàn toàn 

những âm hưởng Lão – Trang trong đó. Điều quan trọng hơn là nhận ra quá 

trình tiếp nhận và chuyển hóa: tinh thần tự nhiên, tiêu dao của Lão – Trang có 

thể góp phần tạo nên ngôn ngữ và cảm hứng thẩm mỹ, nhưng khi đi vào thế giới 

tư tưởng của Trần Nhân Tông, nó thường được đặt trong chiều hướng của Thiền, 

hướng đến trực nhận thực tại, phá chấp và tự do nội tâm.32 

 

32 Trần Nhân Tông, Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca, trong Thiền tông bản hạnh; đối chiếu với cảm quan sơn thủy, 

ẩn dật và tiêu dao trong Trang Tử. Trong tác phẩm của Trần Nhân Tông, “lâm tuyền” không chỉ là môi trường 

thoát ly thế tục mà còn là không gian thực hành Thiền và thành tựu đạo nghiệp. 
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Như vậy, cùng một cảnh thiên nhiên nhưng có thể chứa đựng nhiều tầng 

tư tưởng. Lão – Trang đem đến sắc thái tiêu dao và thuận tự nhiên, trong khi 

Thiền đem đến chiều sâu của trực nhận, vô thường và không chấp. Chính sự 

gặp gỡ nhưng không đồng nhất ấy làm cho thiên nhiên trong thơ văn Trần Nhân 

Tông trở thành một biểu hiện sinh động của quá trình giao thoa tư tưởng thời 

Lý – Trần: có tiếp nhận, có hòa hợp, nhưng mỗi truyền thống vẫn giữ những 

chiều sâu riêng của mình. 

2.7. Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca: lâm tuyền giữa Lão – Trang và 

Thiền 

Nếu Cư trần lạc đạo phú nhấn mạnh khả năng thực hành đạo ngay giữa 

đời sống thế tục, thì Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca lại đưa người đọc vào một 

không gian hoàn toàn khác: núi rừng, khe suối, đời sống thanh tĩnh và xa dần 

những ràng buộc của chốn quyền quý. Sự chuyển đổi không gian này rất đáng 

chú ý, bởi nó cho thấy tư tưởng Thiền Trúc Lâm không bị giới hạn trong một 

mô hình duy nhất. Người tu có thể “cư trần” mà hành đạo, nhưng cũng có thể 

tìm đến “lâm tuyền” để tạo những điều kiện thuận lợi hơn cho việc tu tập và 

chứng ngộ. 

Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca thường được nhắc đến như một trong 

những văn bản Nôm sớm có giá trị đặc biệt đối với lịch sử văn học và tư tưởng 

Việt Nam. Không chỉ đáng chú ý ở phương diện ngôn ngữ, tác phẩm còn biểu 

hiện một phong thái khoáng đạt, thanh thoát và tự do. Thế giới hiện lên trong 

đó không phải là cung điện, triều chính hay những quan hệ phức tạp của đời 

sống quyền lực, mà là cảnh núi rừng, suối khe, cỏ cây và cuộc sống giản dị của 

một con người đã chủ động tạo khoảng cách với những ràng buộc thế tục. 

Chính hình ảnh ấy rất dễ khiến người đọc liên tưởng đến truyền thống 

Lão – Trang. 

Trong văn hóa Đông Á, “lâm tuyền” – rừng và suối – không đơn thuần 

là một không gian địa lý. Qua một lịch sử lâu dài, nó đã trở thành một biểu 

tượng văn hóa của sự rút lui khỏi thế tục, của đời sống thanh tĩnh và của khát 

vọng tự do tinh thần. 
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Tuy nhiên, cùng một biểu tượng “lâm tuyền” lại có thể mang những ý 

nghĩa rất khác nhau tùy vào hệ tư tưởng sử dụng nó. 

Đối với Đạo gia, núi rừng thường tượng trưng cho một không gian gần 

với “tự nhiên”, nơi con người có thể thoát khỏi những quy ước, danh lợi và sự 

can thiệp quá mức của xã hội để trở về với một trạng thái sống giản dị, ít cưỡng 

ép hơn. Trong thế giới của Lão – Trang, người lý tưởng thường không bị trói 

buộc bởi công danh, không để những chuẩn mực nhân tạo làm mất đi sự tự do 

vốn có của tinh thần. Bởi vậy, hình ảnh ẩn sĩ giữa núi rừng, sống cùng cây cỏ, 

mây nước và thiên nhiên dễ gợi lên phong thái “tiêu dao”. 

Đối với Nho gia, núi rừng lại có thể mang một sắc thái khác. Người trí 

thức Nho học vốn coi trọng trách nhiệm nhập thế, nhưng trong những thời điểm 

“đạo không hành”, chính trị không thuận hoặc thời thế không phù hợp, việc lui 

về ở ẩn cũng có thể trở thành một lựa chọn mang ý nghĩa đạo đức. “Lâm tuyền” 

khi ấy là nơi bảo toàn nhân cách, giữ tiết tháo và chờ đợi một thời cơ khác. 

Trong Phật giáo, đặc biệt là Thiền, núi rừng lại có một ý nghĩa riêng. 

Không gian thanh vắng giúp hành giả giảm bớt những duyên nhiễu động, thuận 

lợi cho thiền định, quán chiếu và đời sống giản dị. Núi rừng vì thế không nhất 

thiết là biểu tượng của việc trốn khỏi xã hội, mà có thể là một môi trường tu 

tập. 

Chính vì vậy, khi gặp hình ảnh “lâm tuyền” trong một văn bản thời Trần, 

không thể lập tức kết luận: 

Có núi rừng: 

→ Có đời sống ẩn dật 

→ Có tinh thần tiêu dao 

→ Đó là Đạo gia. 

Cách suy luận ấy đã biến một biểu tượng chung của văn hóa Đông Á 

thành dấu hiệu độc quyền của một hệ tư tưởng. Điều quan trọng hơn phải hỏi: 

Người viết đến lâm tuyền để làm gì? Đây chính là câu hỏi giúp phân biệt các 

lớp ý nghĩa. 

Có thể hình dung: 



66 
 

 

Đối với Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca, ngay chính nhan đề đã cung cấp 

một gợi ý rất quan trọng: “thành đạo”. 

“Lâm tuyền” là không gian. 

“Thành đạo” mới là hướng đi. 

Điều này có ý nghĩa quyết định trong việc xác định cấu trúc tư tưởng của 

tác phẩm. Nếu mục tiêu cuối cùng chỉ là thoát khỏi công danh, hưởng thú thanh 

nhàn hay hòa mình với tự nhiên, thì có thể nói trọng tâm của văn bản gần với 

lý tưởng ẩn dật hoặc tiêu dao. Nhưng nếu toàn bộ đời sống ở lâm tuyền được tổ 

chức quanh một tiến trình tu tập nhằm hướng đến giác ngộ, thì núi rừng không 

còn là cứu cánh. Nó trở thành điều kiện hỗ trợ cho một con đường Thiền. 

Nói cách khác: 

LÂM TUYỀN KHÔNG PHẢI ĐÍCH ĐẾN. LÂM TUYỀN LÀ MÔI 

TRƯỜNG CỦA SỰ TU TẬP. 

Điểm này giúp phân biệt rất rõ giữa hình thức biểu hiện và cấu trúc cứu 

cánh. Ở bình diện hình ảnh, Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca rất dễ tạo liên 

tưởng đến Đạo gia: 

 Núi rừng 
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 Suối khe 

 Đời sống thanh nhàn 

 Xa quyền quý 

 Ít dục vọng 

 Tự do giữa thiên nhiên 

Nhưng ở bình diện sâu hơn, những hình ảnh ấy được quy tụ về một quá 

trình khác: 

Rời bớt nhiễu động 

↓ 

sống giản dị 

↓ 

điều phục tâm 

↓ 

hành Thiền 

↓ 

phá chấp 

↓ 

thành đạo. 

Do đó, có thể hình dung tác phẩm theo mô hình: 

KHÔNG GIAN LÂM TUYỀN 

│ 

THANH TĨNH – GIẢN DỊ 

↓ 

GIẢM BỚT DUYÊN NHIỄU 

↓ 

THU NHIẾP THÂN TÂM 

↓ 

TU THIỀN 

↓ 

PHÁ CHẤP 
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↓ 

TRỰC NHẬN BẢN TÂM 

↓ 

THÀNH ĐẠO 

Chính cấu trúc ấy cho thấy một điểm quan trọng khi khảo sát sự giao thoa 

giữa Thiền và Lão – Trang: hai truyền thống có thể cùng sử dụng một không 

gian thẩm mỹ, nhưng không vì thế mà cùng hướng đến một mục đích tư tưởng. 

Núi rừng, khe suối, mây nước hay đời sống thanh nhàn vốn là những hình ảnh 

quen thuộc trong văn học chịu ảnh hưởng Lão – Trang, bởi chúng thường gợi 

lên tinh thần tiêu dao, thuận tự nhiên và thoát khỏi những ràng buộc của danh 

lợi. Tuy nhiên, khi những hình ảnh ấy xuất hiện trong một tác phẩm Thiền, ý 

nghĩa của chúng có thể được chuyển hóa. Rừng và suối vẫn mang vẻ đẹp thanh 

thoát, nhưng người sống giữa không gian ấy không nhất thiết phải là một “đạo 

nhân” theo nghĩa Đạo gia. Đó hoàn toàn có thể là một hành giả Thiền đang tận 

dụng sự tĩnh lặng của núi rừng như một điều kiện thuận lợi cho việc nhiếp tâm, 

quán chiếu và thực hành con đường giải thoát. 

Bởi vậy, khi đọc các văn bản thời Lý – Trần, cần tránh cách xác định 

nguồn gốc tư tưởng chỉ dựa trên một vài biểu tượng bề mặt. Một biểu tượng tự 

thân không đủ để quyết định căn tính tư tưởng của toàn bộ tác phẩm. Núi rừng 

có thể xuất hiện trong thơ Đạo gia như biểu tượng của đời sống thuận theo tự 

nhiên; cũng có thể xuất hiện trong văn chương của nhà Nho ẩn dật như nơi lui 

về khi không còn thuận thời; đồng thời, núi rừng còn là không gian quen thuộc 

của các thiền viện và đời sống tu hành Phật giáo. Hình thức bên ngoài có thể 

tương đồng, nhưng ý nghĩa thực sự của nó phụ thuộc vào việc con người đang 

làm gì trong không gian ấy, vì sao họ lựa chọn nó và cuối cùng họ hướng đến 

điều gì. 

Vì thế, để nhận diện cấu trúc tư tưởng của một văn bản, cần khảo sát đồng 

thời hành động, mục đích và cứu cánh. Cùng một cảnh lâm tuyền nhưng nếu 

một người tìm đến đó để thoát khỏi vòng danh lợi và sống thuận tự nhiên, ý 

nghĩa sẽ gần với Lão – Trang; nếu một người lui về để giữ tiết tháo hoặc tránh 
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những biến động chính trị, nó có thể thuộc truyền thống ẩn dật của Nho gia; còn 

nếu sự tĩnh lặng của núi rừng được sử dụng nhằm hỗ trợ thiền định, quán chiếu 

và giải thoát, thì toàn bộ không gian ấy đã được đặt vào một cấu trúc Thiền học 

khác. Có thể khái quát rằng: cùng một không gian, nhưng khác mục đích và cứu 

cánh thì sẽ tạo nên những cấu trúc tư tưởng khác nhau. 

Trường hợp Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca thể hiện khá rõ điều này. 

Trong tác phẩm, sự “nhàn” không phải là điểm kết thúc của đời sống tinh thần. 

Nhàn chỉ thực sự có ý nghĩa khi nó giúp tâm bớt bị phân tán bởi những đòi hỏi, 

tranh chấp và tham cầu của đời sống thường nhật. Tương tự, “lâm tuyền” cũng 

không đơn thuần là một cảnh quan đẹp để thưởng ngoạn, mà có thể trở thành 

môi trường hỗ trợ cho sự tu tập. Khi đời sống được giản lược, nhu cầu được tiết 

chế và sự tiếp xúc với những kích thích bên ngoài được giảm bớt, hành giả có 

điều kiện thuận lợi hơn để quay trở lại quan sát chính tâm mình. Theo cách ấy, 

sống đơn sơ không còn chỉ là một lựa chọn thẩm mỹ, mà trở thành phương thức 

làm nhẹ tham cầu và giảm bớt sự chấp trước. 

Ngay cả việc xa rời thế tục trong trường hợp này cũng không nhất thiết 

phải hiểu như thái độ phủ định cuộc đời. Khoảng cách với đời sống náo động 

có thể chỉ là một phương tiện tu tập, tạo ra không gian cần thiết để người hành 

giả nhận diện những vận động vi tế của tâm thức. Điều này giúp phân biệt tương 

đối rõ giữa lánh đời và tu tập trong môi trường vắng lặng. Hai trạng thái ấy có 

thể giống nhau về biểu hiện bên ngoài: cùng rời xa đô hội, cùng sống giữa núi 

rừng, cùng lựa chọn một đời sống thanh đạm. Tuy nhiên, động cơ và cứu cánh 

lại có thể hoàn toàn khác nhau. 

Một người ẩn sĩ Nho gia có thể rời khỏi chốn quan trường vì không gặp 

thời hoặc không muốn cộng tác với một trật tự chính trị mà mình không chấp 

nhận. Một người chịu ảnh hưởng Đạo gia có thể tìm về núi rừng để sống thuận 

theo tự nhiên, thoát khỏi những quy ước nhân tạo và tìm trạng thái tiêu dao. 

Trong khi đó, một hành giả Thiền có thể tìm đến môi trường lâm tuyền bởi nơi 

ấy thuận lợi cho định tâm và phát triển trí tuệ. Chính vì vậy, không thể chỉ nhìn 

vào việc “ở núi” để kết luận đó là tư tưởng Đạo gia hay ẩn dật. Điều quyết định 
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vẫn phải là cứu cánh của toàn bộ hành trình. 

Với Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca, ngay chính nhan đề đã gợi rõ hướng 

vận động từ việc tìm được niềm thích thú nơi lâm tuyền đến “thành đạo”. Điều 

đó cho thấy núi rừng không phải đích đến cuối cùng, mà là môi trường của một 

tiến trình tu tập. Sự thanh nhàn, đơn sơ và xa cách thế tục vì thế đều được đặt 

dưới một mục đích cao hơn. Đây cũng là điểm cho thấy sự tiếp xúc giữa Thiền 

và Lão – Trang thời Trần không nên được hiểu đơn giản như sự hòa lẫn. Thiền 

có thể tiếp nhận hình ảnh lâm tuyền, phong thái tiêu dao và mỹ cảm gần gũi với 

Lão – Trang, nhưng khi những yếu tố ấy được đặt vào con đường hướng đến 

giác ngộ và giải thoát, chúng đã được tái cấu trúc theo hệ quy chiếu của Phật 

giáo. 

Có thể biểu diễn: 
 

Trong bối cảnh văn hóa thời Trần, Nho giáo, Lão – Trang và Phật giáo 

không tồn tại như ba hệ thống hoàn toàn biệt lập, tách rời nhau trong đời sống 

tinh thần của giới trí thức. Một con người có thể đồng thời được giáo dục trong 

môi trường Nho học, chịu ảnh hưởng của mỹ cảm Lão – Trang và hướng đời 

sống tâm linh về lý tưởng Thiền. Chính vì vậy, khi khảo sát một tác phẩm văn 

học hay tư tưởng thời kỳ này, vấn đề quan trọng không phải là cố gắng truy tìm 
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một nguồn ảnh hưởng duy nhất, mà cần xem xét các lớp tư tưởng ấy đã được 

tiếp nhận, sắp xếp và chuyển hóa như thế nào. Nói cách khác, điều cần xác định 

không chỉ là trong tác phẩm có yếu tố Nho, Phật hay Lão – Trang hay không, 

mà quan trọng hơn là yếu tố nào giữ vai trò trung tâm và yếu tố nào được sử 

dụng như phương tiện để biểu đạt cho hệ tư tưởng chủ đạo. 

Trường hợp Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca của Trần Nhân Tông là một 

minh chứng khá rõ cho hiện tượng này. Trong tác phẩm, không gian lâm tuyền 

với núi rừng, khe suối, sự thanh vắng và nhàn tĩnh dễ dàng gợi liên tưởng đến 

mỹ cảm Lão – Trang. Đó là thế giới tương đối xa với danh lợi, tranh chấp và 

những quy ước nặng nề của đời sống thế tục; là nơi con người có thể sống gần 

với tự nhiên, giản dị hơn và tự do hơn. Nếu chỉ dừng lại ở tầng hình ảnh, có thể 

thấy giữa tác phẩm và truyền thống Lão – Trang tồn tại một sự gần gũi khá rõ 

nét. Tuy nhiên, sự gần gũi ấy chủ yếu nằm ở ngôn ngữ thẩm mỹ và cảm hứng 

về thiên nhiên, chứ chưa đủ để xác định cấu trúc tư tưởng cuối cùng của tác 

phẩm. 

Điểm quyết định nằm ở hướng vận động của toàn bộ văn bản. Lâm tuyền 

không phải nơi con người dừng lại chỉ để hưởng thú thanh nhàn, cũng không 

phải một thế giới thay thế hoàn toàn cho cuộc đời. Không gian ấy trở thành điều 

kiện để tâm bớt phân tán, để con người giảm bớt sự chi phối của tham cầu và 

có cơ hội quay trở lại quan sát chính mình. Vì thế, nếu Lão – Trang góp phần 

kiến tạo mỹ cảm của đời sống tự nhiên và tiêu dao thì Thiền lại tiếp nhận chính 

không gian ấy, chuyển hóa nó thành môi trường của sự tu tập. Từ thanh tĩnh đi 

đến nhiếp tâm, từ nhiếp tâm đi đến quán chiếu, từ quán chiếu đi đến phá chấp 

và cuối cùng hướng đến “thành đạo”. Chính cứu cánh này cho thấy cấu trúc tư 

tưởng của tác phẩm vẫn nằm trong quỹ đạo Thiền học. 

Có thể nói, đây là một trường hợp tiêu biểu của hiện tượng hình ảnh tương 

đồng nhưng chức năng tư tưởng khác nhau. Núi, rừng, suối, nhàn và tiêu dao 

có thể là những hình tượng rất gần với Lão – Trang, nhưng cùng những hình 

tượng ấy khi được đặt vào một tiến trình “tĩnh lặng – tu tập – phá chấp – thành 

đạo” thì chức năng của chúng đã thay đổi. Chúng không còn chỉ biểu hiện khát 
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vọng thoát khỏi danh lợi hay trở về với tự nhiên, mà trở thành những phương 

tiện phục vụ cho một con đường giải thoát mang tính Phật giáo. Như vậy, điều 

làm nên bản chất tư tưởng của văn bản không phải chỉ là kho biểu tượng mà tác 

giả sử dụng, mà còn là cách những biểu tượng ấy được tổ chức trong toàn bộ 

tiến trình ý nghĩa. 

Từ góc nhìn này, Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca góp phần làm sáng rõ 

hơn đặc điểm “hòa hợp nhưng không hòa tan” trong đời sống tư tưởng thời 

Trần. Thiền Trúc Lâm không cần loại bỏ những hình ảnh vốn đã quen thuộc 

trong văn hóa Lão – Trang hay truyền thống ẩn dật Đông Á để khẳng định bản 

sắc của mình. Trái lại, Thiền có thể tiếp nhận những hình ảnh ấy bởi chúng đã 

trở thành một phần của vốn văn hóa chung, đồng thời sử dụng chúng như một 

ngôn ngữ thẩm mỹ gần gũi đối với người đương thời. Tuy nhiên, sau khi tiếp 

nhận, những hình tượng ấy được tái nghĩa hóa và đặt vào một hệ thống cứu cánh 

khác. Lâm tuyền từ chỗ chỉ có thể gợi một đời sống tiêu dao trở thành môi 

trường cho việc thực hành tâm linh; thanh nhàn từ một lý tưởng sống trở thành 

điều kiện hỗ trợ nhiếp tâm; xa thế tục từ một thái độ rút lui có thể được chuyển 

hóa thành phương tiện tạo khoảng lặng cho sự quán chiếu. 

Chính cơ chế tiếp nhận rồi tái tổ chức này cho thấy sự giao thoa tư tưởng 

không nhất thiết dẫn đến việc xóa nhòa ranh giới giữa các truyền thống. Một 

yếu tố có thể được vay mượn về mặt hình ảnh nhưng được chuyển đổi về mặt 

chức năng. Một biểu tượng có thể mang dấu vết của Lão – Trang nhưng khi đi 

vào cấu trúc Thiền học lại phục vụ cho một cứu cánh hoàn toàn khác. Đây cũng 

là lý do cần phân biệt giữa nguồn gốc của biểu tượng và vai trò của biểu tượng 

trong tác phẩm.33 Nguồn gốc văn hóa có thể đa dạng, nhưng cấu trúc tư tưởng 

cuối cùng vẫn có thể được xác định khá rõ nếu nhìn vào mục đích mà toàn bộ 

văn bản hướng tới. 

Đặt Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca bên cạnh Cư trần lạc đạo phú, chiều 

sâu trong tư tưởng Trần Nhân Tông càng trở nên rõ hơn. Nếu Cư trần lạc đạo 

 

33 Đây là nguyên tắc phương pháp xuyên suốt đề tài: một hình tượng có thể mang xuất xứ Lão – Trang nhưng khi 

được đặt trong một cấu trúc Thiền học mới, chức năng và ý nghĩa cuối cùng của nó có thể thay đổi. Vì vậy, 

“nguồn gốc” và “ý nghĩa trong văn bản tiếp nhận” cần được khảo sát như hai tầng phân tích khác nhau. 
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phú khẳng định khả năng tu tập ngay giữa đời sống thế tục thì Đắc thú lâm 

tuyền thành đạo ca lại cho thấy núi rừng cũng có thể trở thành môi trường thuận 

lợi cho việc thành tựu đạo nghiệp. Một tác phẩm đặt người hành giả giữa cuộc 

đời, một tác phẩm đưa họ vào lâm tuyền, nhưng cả hai đều không tuyệt đối hóa 

không gian bên ngoài.34 

Ở Cư trần lạc đạo phú, điều quan trọng không phải là phải rời bỏ cuộc 

đời mới có thể sống đạo. Con người vẫn ở giữa các quan hệ, trách nhiệm và 

biến động của thế tục nhưng có thể thực hành nếu không để tâm bị danh lợi, 

được mất và thuận nghịch chi phối. Ngược lại, trong Đắc thú lâm tuyền thành 

đạo ca, núi rừng tuy thanh tĩnh nhưng bản thân sự thanh tĩnh ấy cũng không 

phải cứu cánh. Nếu con người vào núi nhưng lại chấp vào cái nhàn, tự mãn với 

sự thanh cao hay xem lâm tuyền như một giá trị tuyệt đối, thì sự chấp trước vẫn 

còn tồn tại. Bởi vậy, điểm chung sâu xa của hai tác phẩm nằm ở việc chuyển 

trọng tâm từ không gian bên ngoài sang trạng thái của tâm. 

Từ đó có thể thấy tư tưởng Trúc Lâm không thiết lập một sự đối lập tuyệt 

đối giữa “đời” và “đạo”, giữa “chợ” và “núi”, hay giữa nhập thế và ẩn cư. Đời 

không phải chướng ngại tuyệt đối đối với sự tu hành, cũng như núi rừng không 

phải bảo đảm tuyệt đối cho sự giác ngộ. Một người có thể sống giữa lâm tuyền 

nhưng tâm vẫn đầy tham cầu, phân biệt và chấp trước; ngược lại, một người 

sống giữa những trách nhiệm của đời thường vẫn có thể giữ được sự tỉnh thức 

và tự tại. Vì vậy, tiêu chuẩn quyết định không nằm ở chỗ thân đang ở đâu mà ở 

chỗ tâm đang bị ràng buộc hay đã có khả năng không chấp trước. 

Chính tại điểm này, sự gần gũi giữa Thiền và Lão – Trang vừa trở nên rõ 

ràng vừa bộc lộ giới hạn của nó. Lão – Trang góp phần tạo nên một mỹ cảm về 

tự do, tự nhiên, thanh nhàn và sự thoát khỏi những ràng buộc nhân tạo của xã 

hội. Thiền có thể tiếp nhận những giá trị ấy bởi chúng tạo ra một ngôn ngữ rất 

phù hợp để diễn đạt trạng thái buông xả và tự tại. Tuy nhiên, Thiền không dừng 

lại ở việc thoát khỏi danh lợi hay tìm kiếm một đời sống hài hòa với tự nhiên. 

 

34 Đối chiếu Trần Nhân Tông, Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca. Một văn bản nhấn mạnh 

khả năng tu tập giữa đời sống thế tục, văn bản kia sử dụng lâm tuyền như môi trường thuận lợi; tuy nhiên, cả hai 

đều đặt trọng tâm vào chuyển hóa nội tâm hơn là tuyệt đối hóa địa điểm tu hành. 
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Vấn đề sâu hơn mà Thiền đặt ra là thoát khỏi chính sự chấp trước đang vận hành 

trong tâm thức con người. 

Bởi vậy, có thể nói rằng nếu Lão – Trang giúp con người hình dung về 

một đời sống tự do giữa thiên nhiên, thì Thiền Trúc Lâm tiếp nhận cảm hứng 

ấy nhưng chuyển trọng tâm từ tự do khỏi thế tục sang tự do khỏi sự trói buộc 

của tâm. Đây chính là ranh giới tinh tế nhưng quan trọng giữa tiếp nhận và đồng 

nhất, giữa hòa hợp và hòa tan. Qua đó, Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca không 

chỉ cho thấy dấu vết giao thoa với Lão – Trang, mà còn cho thấy năng lực của 

Thiền Trúc Lâm trong việc tiếp nhận những chất liệu văn hóa có sẵn rồi tái cấu 

trúc chúng theo một định hướng Phật giáo rõ ràng: lâm tuyền là phương tiện, 

sự thanh nhàn là điều kiện, còn thành đạo mới là cứu cánh cuối cùng. 

2.8. Phật giáo thời Lý – Trần: hòa hợp nhưng không hòa tan 

2.8.1. Dung hợp không phải đồng nhất 

Đây có thể xem là luận điểm trung tâm của Chương 2, bởi vấn đề quan 

trọng khi khảo sát đời sống tư tưởng thời Lý – Trần không chỉ nằm ở việc chứng 

minh Phật giáo, Nho giáo và Đạo giáo có tiếp xúc với nhau, mà còn phải làm 

rõ bản chất của sự tiếp xúc ấy. Khái niệm “Tam giáo dung hợp” nếu được sử 

dụng một cách đơn giản rất dễ tạo ra ấn tượng rằng ba truyền thống đã hòa trộn 

hoàn toàn với nhau để hình thành một hệ thống tư tưởng mới, trong đó những 

khác biệt vốn có giữa Phật, Nho và Đạo không còn giữ vai trò đáng kể. Tuy 

nhiên, khi đi vào các văn bản cụ thể, có thể thấy thực tế phức tạp hơn nhiều.35 

Sự gặp gỡ giữa Tam giáo thời Lý – Trần không nhất thiết diễn ra theo mô 

hình cộng gộp đơn thuần, trong đó một số yếu tố của Phật giáo, một số yếu tố 

của Nho giáo và một số yếu tố của Đạo giáo được ghép lại thành một chỉnh thể 

mới. Đúng hơn, đây là một quá trình tiếp xúc, lựa chọn, chuyển hóa và tái nghĩa 

hóa. Trong quá trình ấy, mỗi truyền thống đưa vào đời sống văn hóa Đại Việt 

những khái niệm, biểu tượng, phương thức thực hành và giá trị riêng; nhưng 

khi những yếu tố ấy bước vào một môi trường tư tưởng khác, chúng không nhất 

 

35 Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, Tạp 

chí Hán Nôm, số 2 (51), 2002, tr. 3–11. Trong đề tài này, “dung hợp” được hiểu là quá trình tiếp xúc, vay mượn và 

tái diễn giải giữa các truyền thống, không mặc nhiên đồng nghĩa với sự hợp nhất hoàn toàn về giáo lý. 
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thiết giữ nguyên toàn bộ ý nghĩa ban đầu. Chúng có thể được lựa chọn lại, được 

đặt vào những quan hệ mới và được sử dụng cho những mục đích mới. 

Vì vậy, sự hiện diện của một yếu tố Đạo giáo trong một tác phẩm Phật 

giáo không đồng nghĩa với việc tác phẩm ấy đã trở thành Đạo giáo. Tương tự, 

việc một nhà Thiền sử dụng ngôn ngữ đạo đức của Nho gia cũng không có nghĩa 

toàn bộ hệ thống tư tưởng của người đó đã chuyển sang Nho giáo. Điều cần 

quan tâm là yếu tố được tiếp nhận đã được đặt vào cấu trúc tư tưởng nào và cuối 

cùng phục vụ cho cứu cánh nào. Chính ở cấp độ này mới có thể nhận ra ranh 

giới giữa ảnh hưởng, tiếp biến và hòa tan. 

Chẳng hạn, những hình ảnh như lâm tuyền, thanh nhàn, tự nhiên hay tiêu 

dao có thể gợi rất rõ đến Lão – Trang. Nhưng khi những hình ảnh ấy được đặt 

vào một tác phẩm mà hướng vận động cuối cùng là tu tập, phá chấp và thành 

đạo, thì chức năng của chúng đã thay đổi. Tương tự, những giá trị như trách 

nhiệm với đất nước, bổn phận đối với xã hội hay ý thức nhập thế có thể gần với 

Nho gia, nhưng trong tư tưởng của một vị vua – thiền sư như Trần Nhân Tông, 

chúng có thể được kết hợp với tinh thần từ bi, vô chấp và tùy duyên của Phật 

giáo. Như vậy, những yếu tố bên ngoài có thể rất gần nhau nhưng không vì thế 

mà các hệ thống tư tưởng trở nên hoàn toàn đồng nhất. 

Bởi vậy, thay vì hình dung Tam giáo dung hợp theo công thức “Phật + 

Nho + Đạo = một tôn giáo mới”, có thể hiểu phù hợp hơn rằng ba truyền thống 

cùng đi vào một không gian văn hóa chung, tại đó chúng tiếp xúc với nhau, 

được con người Đại Việt lựa chọn và sau đó tái tổ chức theo những nhu cầu lịch 

sử, xã hội và tâm linh cụ thể. Kết quả của quá trình ấy không nhất thiết là sự 

hình thành một hệ thống Tam giáo hoàn toàn mới, mà trước hết là sự xuất hiện 

của một đời sống văn hóa có khả năng dung chứa nhiều nguồn tư tưởng khác 

nhau. 

Ở đây, khái niệm “tái nghĩa hóa” đặc biệt quan trọng. Một yếu tố khi đi 

từ hệ tư tưởng này sang hệ tư tưởng khác có thể vẫn giữ hình thức quen thuộc 

nhưng chức năng đã thay đổi. Núi rừng vẫn là núi rừng, nhưng trong Lão – 

Trang nó có thể gắn với lý tưởng thuận tự nhiên và tiêu dao, trong Nho gia có 
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thể trở thành không gian của người ẩn sĩ, còn trong Thiền có thể được biến 

thành môi trường thuận lợi cho định và tuệ. Hình ảnh giống nhau không có 

nghĩa tư tưởng giống nhau. Chính sự thay đổi về chức năng cho thấy quá trình 

tiếp biến không phải là sao chép nguyên vẹn mà là tiếp nhận có lựa chọn. 

Điều tương tự cũng xảy ra với các khái niệm. Những từ như “vô”, “hư”, 

“tĩnh”, “nhàn”, “tự nhiên” có thể xuất hiện trong nhiều truyền thống, nhưng mỗi 

truyền thống lại đặt chúng trong một mạng lưới ý nghĩa khác nhau. Nếu chỉ căn 

cứ vào sự giống nhau của từ ngữ để kết luận về sự đồng nhất tư tưởng thì rất dễ 

bỏ qua cấu trúc sâu của văn bản. Bởi vậy, khi khảo sát ảnh hưởng Đạo giáo 

trong các tác phẩm Hán Nôm thời Lý – Trần, cần đi xa hơn việc thống kê những 

từ ngữ hay biểu tượng có vẻ “Lão – Trang”. Cần đặt câu hỏi: yếu tố ấy đến từ 

đâu, được tác giả sử dụng như thế nào, đã bị biến đổi ra sao và cuối cùng phục 

vụ cho hệ thống tư tưởng nào. 

Từ đây, khái niệm “hòa hợp nhưng không hòa tan” trở thành một cách 

diễn đạt tương đối thích hợp đối với hiện tượng giao thoa Tam giáo trong nhiều 

văn bản thời Lý – Trần. “Hòa hợp” cho thấy các truyền thống không khép kín 

và loại trừ nhau. Phật giáo có thể sử dụng ngôn ngữ Nho gia; Thiền có thể tiếp 

nhận mỹ cảm Lão – Trang; một nhà Nho cũng có thể sử dụng những khái niệm 

quen thuộc của Phật giáo hay Đạo giáo. Nhưng “không hòa tan” nhấn mạnh 

rằng sự tiếp xúc ấy không nhất thiết làm biến mất hoàn toàn cấu trúc và cứu 

cánh riêng của từng hệ thống. 

Đặc biệt trong trường hợp Thiền Trúc Lâm, có thể thấy khả năng dung 

nạp rất lớn nhưng đồng thời vẫn tồn tại một trục tư tưởng tương đối ổn định. 

Những yếu tố của Nho giáo có thể hỗ trợ cho tinh thần trách nhiệm, nhập thế 

và trị quốc; những yếu tố gần với Lão – Trang có thể góp phần tạo nên mỹ cảm 

tự nhiên, phóng khoáng và tiêu dao; nhưng khi chúng đi vào các tác phẩm Thiền, 

chúng thường được tổ chức lại quanh những vấn đề căn bản như tu tâm, phá 

chấp, tỉnh thức và giải thoát. Nói cách khác, sự cởi mở trong tiếp nhận không 

đồng nghĩa với sự đánh mất trung tâm tư tưởng. 

Có thể khái quát cơ chế ấy như sau: TIẾP XÚC → CHỌN LỌC → 



77 
 

CHUYỂN HÓA → TÁI NGHĨA HÓA → TÍCH HỢP VÀO CẤU TRÚC MỚI 

Nhìn theo hướng này, Tam giáo thời Lý – Trần không phải ba khối hoàn 

toàn tách biệt, nhưng cũng không phải ba dòng chảy hòa tan đến mức không 

còn nhận diện được. Chúng vừa giữ những đặc điểm riêng, vừa liên tục trao đổi 

chất liệu với nhau trong một môi trường văn hóa chung. Chính quá trình đó đã 

góp phần tạo nên diện mạo đặc thù của văn hóa Đại Việt: không thụ động tiếp 

nhận các hệ tư tưởng từ bên ngoài, mà chủ động lựa chọn, điều chỉnh và tái cấu 

trúc chúng để phù hợp với nhu cầu của xã hội và đời sống tinh thần bản địa. 

Vì vậy, khi nói đến “Tam giáo dung hợp”, có lẽ nên hiểu chữ “dung” 

trước hết theo nghĩa có khả năng dung chứa và tương tác, chứ không nhất thiết 

là hòa tan mọi khác biệt. Ba truyền thống có thể cùng hiện diện trong một con 

người, một tác phẩm hay một thời đại, nhưng mức độ và chức năng của chúng 

không giống nhau. Có yếu tố giữ vai trò trung tâm, có yếu tố đóng vai trò bổ 

trợ, có yếu tố chỉ cung cấp ngôn ngữ hoặc mỹ cảm. Việc xác định đúng những 

tầng bậc ấy chính là điều cần thiết để nhận diện bản chất của sự giao thoa Phật 

– Nho – Đạo trong các tác phẩm Hán Nôm thời Lý – Trần. 

2.8.2. Phật giáo tiếp nhận ngôn ngữ Đạo gia 

Các văn bản Thiền thời Lý – Trần cho thấy một hiện tượng khá rõ: ngôn 

ngữ Phật giáo trong thời kỳ này không tồn tại hoàn toàn biệt lập, mà thường 

xuyên tiếp xúc với vốn từ, hình ảnh và điển cố vốn quen thuộc trong Nho gia 

và đặc biệt là Lão – Trang. Trong nhiều tác phẩm, người đọc có thể bắt gặp 

những từ ngữ như “hư”, “vô”, “nhàn”, “tiêu dao”, “tự tại”, “lâm tuyền”, cùng 

những biểu hiện của thái độ xem nhẹ phú quý, xa danh lợi hoặc sống thuận với 

tự nhiên. Chính sự hiện diện tương đối dày đặc của những lớp ngôn ngữ này đã 

khiến nhiều nghiên cứu Hán Nôm chú ý đến dấu vết Nho – Lão trong văn học 

Phật giáo, đồng thời đặt vấn đề về hiện tượng Phật – Lão cùng tồn tại và tương 

tác trong đời sống tư tưởng thời Lý – Trần. 

Tuy nhiên, sự tương đồng về từ ngữ không nên được đồng nhất ngay với 

sự đồng nhất về tư tưởng. Một tác giả Thiền sử dụng chữ “hư” hay “vô” chưa 

có nghĩa là đã tiếp nhận nguyên vẹn quan niệm về “hư” và “vô” của Lão – 
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Trang. Tương tự, việc ca ngợi đời sống “nhàn”, yêu thích “lâm tuyền” hay biểu 

hiện phong thái “tiêu dao” cũng chưa đủ để kết luận rằng nền tảng tư tưởng của 

tác phẩm đã chuyển sang Đạo gia. Trong môi trường văn hóa Hán học, nhiều 

từ ngữ và hình ảnh đã trở thành một phần của vốn biểu đạt chung mà các truyền 

thống khác nhau đều có thể sử dụng. Điều quan trọng không chỉ là một từ xuất 

hiện từ đâu, mà còn là nó được đặt vào quan hệ với những khái niệm nào và 

đảm nhiệm chức năng gì trong toàn bộ văn bản. 

Chẳng hạn, “vô” trong Lão – Trang thường được đặt trong quan hệ với 

“Đạo”, với sự vận hành tự nhiên của vạn vật và với việc trở về trạng thái không 

cưỡng tác. Trong khi đó, khi một ngôn ngữ tương tự xuất hiện trong văn bản 

Phật giáo, nó có thể được đặt trong mối liên hệ với vô thường, vô ngã, duyên 

sinh hoặc sự phá bỏ chấp trước. Hình thức ngôn ngữ có thể gần nhau, nhưng hệ 

thống giải thích và mục đích tu tập phía sau lại không nhất thiết giống nhau. 

Bởi vậy, đồng âm về ngôn ngữ không đồng nghĩa với đồng nhất về cấu trúc triết 

học. 

Điều này cũng có thể thấy qua các phạm trù “nhàn”, “tiêu dao” và “tự 

tại”. Trong truyền thống Lão – Trang, “tiêu dao” gợi đến trạng thái vượt khỏi 

những giới hạn và phân biệt do con người tạo ra, sống tự do theo bản tính tự 

nhiên. Khi đi vào văn học Thiền, phong thái ấy có thể được tiếp nhận bởi nó rất 

gần với hình ảnh một con người không còn bị danh lợi và những đối đãi thế tục 

trói buộc. Tuy nhiên, “tự tại” trong Thiền thường không chỉ là tự do trước các 

quy ước xã hội mà sâu hơn còn là tự do trước chính tham, sân, si và sự chấp thủ 

của tâm thức. Như vậy, Thiền có thể sử dụng một ngôn ngữ gần với Lão – Trang 

nhưng lại đẩy nó vào một chiều hướng giải thoát khác. 

Tương tự, thái độ xem nhẹ phú quý cũng có thể xuất phát từ nhiều nền 

tảng khác nhau. Một người theo tinh thần Lão – Trang có thể xem nhẹ phú quý 

vì cho rằng danh vị và lợi lộc là những ràng buộc làm con người xa rời tự nhiên. 

Một nhà Nho ẩn dật có thể từ bỏ phú quý vì không gặp thời hoặc muốn giữ khí 

tiết. Trong khi đó, một hành giả Phật giáo có thể xem nhẹ phú quý bởi nhận 

thấy tính vô thường của tài sản và nguy cơ chấp trước vào lợi dưỡng. Biểu hiện 
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bên ngoài tương tự nhưng nguyên nhân tư tưởng và cứu cánh bên trong lại khác 

nhau. 

Do đó, khi nghiên cứu ảnh hưởng Lão – Trang trong văn học Thiền Lý – 

Trần, không thể chỉ lập danh mục những từ như “hư”, “vô”, “nhàn”, “tiêu dao” 

hay “lâm tuyền” rồi xem đó như bằng chứng trực tiếp cho việc tư tưởng Đạo 

gia đã được tiếp nhận nguyên vẹn. Cần đặt từng từ ngữ vào toàn bộ mạch văn, 

xem nó liên hệ với hành động nào, quan niệm nào và cuối cùng hướng về cứu 

cánh nào. Chỉ khi ấy mới có thể phân biệt được đâu là sự vay mượn ngôn ngữ, 

đâu là sự cộng hưởng về mỹ cảm, đâu là ảnh hưởng tư tưởng thực sự, và đâu là 

trường hợp một yếu tố Lão – Trang đã được Thiền tiếp nhận rồi tái nghĩa hóa. 

Như vậy, hiện tượng sử dụng ngôn ngữ và điển cố Lão – Trang trong văn 

học Phật giáo thời Lý – Trần không nên được hiểu như một quá trình sao chép 

toàn bộ triết học Đạo gia. Đúng hơn, đó là biểu hiện của một môi trường văn 

hóa có khả năng chia sẻ và chuyển đổi biểu tượng rất mạnh. Thiền có thể mượn 

từ ngữ của Lão – Trang, tiếp nhận mỹ cảm của Lão – Trang, thậm chí biểu hiện 

một phong thái rất gần Lão – Trang, nhưng vẫn có thể tổ chức toàn bộ những 

yếu tố ấy trong một cấu trúc tư tưởng và một cứu cánh mang tính Phật giáo. 

Chính điểm này tiếp tục củng cố luận điểm về sự giao thoa theo hướng hòa hợp, 

tiếp biến nhưng không nhất thiết hòa tan giữa các truyền thống tư tưởng thời Lý 

– Trần. 

2.8.3. Phật giáo tái nghĩa hóa chất liệu tiếp nhận 

Đây có thể xem là bước quyết định để phân biệt giữa tiếp nhận và sao 

chép trong quá trình giao thoa tư tưởng. Khi một yếu tố từ Lão – Trang đi vào 

văn bản Thiền, nó không nhất thiết được giữ nguyên toàn bộ nội hàm ban đầu, 

mà thường được đặt vào một hệ quy chiếu mới, từ đó mang thêm hoặc chuyển 

sang những ý nghĩa phù hợp với cấu trúc Phật học. Chính quá trình thay đổi 

chức năng và nội hàm ấy cho thấy sự tiếp xúc giữa các truyền thống không diễn 

ra theo lối vay mượn máy móc, mà là một quá trình chọn lọc và tái nghĩa hóa. 

Chẳng hạn, phạm trù “nhàn” vốn rất gần với lý tưởng sống của Lão – 

Trang, nơi con người rời xa danh lợi, giảm bớt sự can thiệp của những quy ước 
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nhân tạo để tìm lại đời sống tự nhiên và thanh thản. Khi đi vào văn bản Thiền, 

“nhàn” vẫn có thể giữ sắc thái ung dung ấy, nhưng ý nghĩa của nó được đẩy sâu 

hơn vào đời sống nội tâm. Nhàn lúc này không chỉ là ít việc, xa quan trường 

hay sống giữa núi rừng, mà còn có thể chỉ trạng thái tâm không bị vọng niệm, 

tham cầu và những phân biệt thế tục liên tục khuấy động. Như vậy, cái nhàn 

bên ngoài được chuyển dần thành một phẩm chất của tâm thức. 

Tương tự, chữ “vô” là một trường hợp cần đặc biệt thận trọng. “Vô” có 

vị trí quan trọng trong tư tưởng Lão – Trang, nhưng khi đi vào một văn bản Phật 

giáo, nó có thể được đặt lại trong mối quan hệ với những phạm trù như “Không”, 

vô ngã, vô thường hay vô chấp. Vì vậy, việc bắt gặp cùng một chữ không đồng 

nghĩa với việc gặp cùng một hệ thống triết học. Ý nghĩa của khái niệm phải 

được xác định thông qua toàn bộ mạng lưới tư tưởng bao quanh nó. Nếu “vô” 

được sử dụng để phá bỏ sự chấp trước vào một bản ngã thường hằng hoặc vào 

tính cố định của các pháp, thì chức năng của nó đã nằm trong một cấu trúc Phật 

học khác với “vô” trong tư tưởng Đạo gia. 

Hình ảnh “lâm tuyền” cũng cho thấy rất rõ cơ chế chuyển nghĩa ấy. Trong 

truyền thống ẩn dật và trong mỹ cảm Lão – Trang, rừng suối thường tượng trưng 

cho một không gian nằm ngoài vòng danh lợi, nơi con người có thể trở về với 

tự nhiên và sống một đời thanh nhàn. Tuy nhiên, khi được Thiền tiếp nhận, lâm 

tuyền không chỉ còn là nơi để tránh thế tục hay thưởng ngoạn thiên nhiên. Nó 

có thể trở thành môi trường thuận lợi cho thiền định, nhiếp tâm và quán chiếu. 

Không gian vẫn là núi rừng, nhưng chức năng tư tưởng của không gian ấy đã 

thay đổi: từ nơi của người ẩn dật trở thành nơi hỗ trợ một tiến trình tu tập hướng 

đến giải thoát. 

Phạm trù “tiêu dao” cũng có thể được nhìn theo hướng tương tự. Trong 

Lão – Trang, tiêu dao gợi đến trạng thái tự do trước những giới hạn, phân biệt 

và ràng buộc do con người tạo ra, là sự sống thuận theo tự nhiên mà không bị 

cưỡng ép bởi những chuẩn mực cứng nhắc. Khi đi vào cảm thức Thiền, hình 

ảnh ấy rất dễ cộng hưởng với trạng thái tự tại của một tâm không còn bị chấp 

thủ chi phối. Tuy nhiên, sự tự do của Thiền không chỉ là thoát khỏi những ràng 
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buộc bên ngoài, mà còn là thoát khỏi chính cơ chế nắm giữ, phân biệt và đồng 

nhất của tâm thức. Vì thế, cùng một phong thái phóng khoáng, nhưng chiều sâu 

giải thích có thể đã khác. 

Từ những trường hợp trên có thể thấy rằng yếu tố được tiếp nhận không 

bao giờ nhất thiết phải giữ nguyên một trăm phần trăm ý nghĩa ban đầu. Khi đi 

vào một hệ tư tưởng khác, nó có thể được lựa chọn, cắt giảm, bổ sung hoặc đặt 

vào một quan hệ mới với những khái niệm khác. Chính quá trình ấy làm xuất 

hiện một lớp nghĩa mới mà nếu chỉ truy tìm nguồn gốc của từ ngữ thì khó có 

thể nhận ra. 

Bởi vậy, có thể khái quát cơ chế này theo một trình tự: yếu tố được tiếp 

nhận → không giữ nguyên toàn bộ nội hàm cũ → được đặt vào hệ quy chiếu 

Phật học → được tái nghĩa hóa → mang chức năng tư tưởng mới. Đây chính là 

bản chất của tiếp biến văn hóa. Tiếp biến không phải là sao chép nguyên trạng 

một hệ tư tưởng khác, cũng không phải là hòa tan hoàn toàn mọi khác biệt, mà 

là quá trình một truyền thống chủ động lựa chọn những yếu tố phù hợp, đưa 

chúng vào cấu trúc của mình và làm cho chúng phục vụ một mục đích mới. 

Nhìn theo cách đó, sự hiện diện của các yếu tố Lão – Trang trong văn học 

Thiền Lý – Trần không làm giảm đi bản sắc Phật giáo của các tác phẩm. Ngược 

lại, chính khả năng tiếp nhận rồi chuyển hóa những yếu tố ấy cho thấy sức sống 

và tính linh hoạt của tư tưởng Thiền trong môi trường văn hóa Đại Việt. Thiền 

không chỉ mượn ngôn ngữ có sẵn, mà còn biến đổi chức năng của ngôn ngữ ấy 

để diễn đạt kinh nghiệm và cứu cánh của chính mình. Đây cũng là một trong 

những cơ sở quan trọng để lý giải hiện tượng Tam giáo thời Lý – Trần theo 

hướng hòa hợp, giao thoa nhưng không nhất thiết hòa tan. 

2.8.4. Bảo lưu cứu cánh giải thoát 

Điểm thuyết phục nhất để khẳng định rằng Phật giáo trong quá trình giao 

thoa với Nho – Lão không bị hòa tan chính là nhìn vào cứu cánh cuối cùng của 

từng văn bản. Ngôn ngữ có thể vay mượn, hình ảnh có thể tương đồng, phong 

thái biểu đạt có thể gần gũi với Lão – Trang, nhưng nếu hướng vận động cuối 

cùng của tác phẩm vẫn quy về giác ngộ và giải thoát, thì nền tảng tư tưởng chủ 
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đạo vẫn thuộc về Phật giáo. 

Trong Khóa hư lục, dù có những khái niệm và cách diễn đạt dễ gợi liên 

tưởng đến “hư”, “vô”, “tĩnh” của Lão – Trang, toàn bộ tiến trình tu tập vẫn 

hướng đến việc nhận diện tính vô thường của đời sống, buông bỏ chấp trước và 

đạt đến giác ngộ, giải thoát. Cứu cánh ấy không phải là trở về với tự nhiên hay 

đạt trạng thái tiêu dao theo nghĩa Đạo gia, mà vẫn nằm trong quỹ đạo của con 

đường Phật giáo. 

Tương tự, trong Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục, tinh thần phá bỏ những 

khuôn mẫu cứng nhắc, vượt qua các cặp đối đãi và thái độ phóng khoáng của 

Tuệ Trung có thể khiến người đọc liên tưởng mạnh đến Lão – Trang. Tuy nhiên, 

sự “phá” ấy không nhằm phủ định mọi giá trị để đạt đến một đời sống tự do 

theo tự nhiên. Nó được đặt trong mạch Thiền, nhằm tháo gỡ sự chấp trước của 

tâm đối với những phân biệt do chính tâm tạo lập. Nói cách khác, phá chấp ở 

Tuệ Trung vẫn là một phương thức hướng đến trực nhận và giải thoát, chứ 

không phải sự tiêu dao theo nghĩa thuần túy Đạo gia. 

Đến Cư trần lạc đạo phú, trục tư tưởng ấy càng hiện rõ. “Cư trần” khẳng 

định con người có thể sống giữa thế tục, nhưng “lạc đạo” mới là hướng vận 

động quyết định. Sống giữa đời không phải để hòa mình hoàn toàn vào đời, mà 

để thực hành một trạng thái không bị danh lợi, thuận nghịch và các duyên bên 

ngoài chi phối. Vì vậy, tư tưởng nhập thế của Trần Nhân Tông vẫn được đặt 

trên nền tảng của Thiền: sống giữa các điều kiện của cuộc đời nhưng không để 

tâm bị trói buộc bởi chúng. 

Nếu nhìn xuyên suốt những văn bản này, có thể nhận ra một trục tư tưởng 

tương đối nhất quán: từ việc nhận thấy vô thường, con người bắt đầu nhận diện 

những hình thức chấp thủ của chính mình; từ nhận diện chấp thủ tiến đến vô 

chấp; từ vô chấp mở ra khả năng giác ngộ và cuối cùng hướng đến giải thoát. 

Đây chính là cấu trúc cứu cánh mang tính Phật giáo rất rõ rệt. 

Bởi vậy, sự hòa quyện giữa Phật giáo và Lão – Trang trong văn học Lý 

– Trần cần được phân biệt giữa bình diện biểu đạt và bình diện cứu cánh. Ở 

bình diện biểu đạt, hai truyền thống có thể rất gần nhau: cùng nói đến “vô”, 
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cùng ca ngợi cái “nhàn”, cùng yêu thích lâm tuyền, cùng biểu hiện phong thái 

phóng khoáng và xem nhẹ danh lợi. Nhưng ở bình diện cứu cánh, ranh giới lại 

hiện ra rõ hơn. Lão – Trang thường hướng đến sự thuận theo tự nhiên, tiêu dao 

và giải phóng con người khỏi những cưỡng chế nhân tạo; trong khi Thiền tiếp 

tục đẩy vấn đề vào bên trong tâm thức, hướng đến việc đoạn trừ chấp thủ và đạt 

giải thoát. 

Do đó, muốn chứng minh hiện tượng “hòa hợp nhưng không hòa tan”, 

không nên chỉ dừng ở việc so sánh từ ngữ hay hình tượng. Cần đi đến tầng sâu 

hơn là xem toàn bộ văn bản đang hướng con người về đâu. Chính cứu cánh là 

tiêu chí giúp nhận diện trung tâm tư tưởng. Ngôn ngữ có thể mang dấu vết Phật 

– Lão hòa quyện, nhưng nếu tiến trình cuối cùng vẫn là vô thường → nhận diện 

chấp thủ → vô chấp → giác ngộ → giải thoát, thì cấu trúc nền tảng vẫn là Thiền 

Phật giáo, chứ không phải cấu trúc cứu cánh điển hình của Đạo giáo. 

2.8.5. Đạo giáo cũng không hoàn toàn bị Phật giáo hấp thụ 

Đây là một điểm phương pháp rất quan trọng: luận điểm “hòa hợp nhưng 

không hòa tan” không thể chỉ được sử dụng để chứng minh rằng Phật giáo vẫn 

giữ được bản sắc của mình trong quá trình tiếp xúc với Đạo giáo. Nếu muốn lập 

luận có tính cân bằng, nguyên tắc ấy phải được áp dụng theo cả hai chiều. 

Nói cách khác, không chỉ cần hỏi: Phật giáo đã tiếp nhận những yếu tố 

Đạo giáo như thế nào mà vẫn giữ được cấu trúc Phật giáo; mà còn phải hỏi 

ngược lại: Đạo giáo trong môi trường Lý – Trần đã tồn tại với tư cách một 

truyền thống tương đối độc lập đến mức nào, ngay cả khi nó liên tục giao thoa 

với Phật giáo, Nho giáo và tín ngưỡng dân gian? 

Đây là câu hỏi rất quan trọng. 

Bởi nếu chỉ khảo sát những văn bản Phật giáo có yếu tố Lão – Trang rồi 

đi đến kết luận rằng Đạo giáo đã bị hấp thu hoàn toàn vào Phật giáo, thì cách 

nhìn ấy chưa phản ánh đầy đủ thực trạng tôn giáo thời Lý – Trần. 

Đạo giáo trong giai đoạn này không chỉ tồn tại dưới dạng một vài hình 

ảnh văn chương như “vô vi”, “tự nhiên”, “tiêu dao”, “lâm tuyền” hay những 

mô-típ thần tiên. Nó còn có những biểu hiện mang tính thiết chế và thực hành 
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xã hội. 

Có thể nhận diện qua nhiều phương diện: 

 Sự hiện diện của đạo sĩ 

 Sự tồn tại của đạo quán 

 Những chức danh liên quan đến người thực hành Đạo giáo 

 Hệ thống thần linh và thần điện 

 Những hình thức nghi lễ, cầu đảo, phù pháp, thuật số 

 Và việc triều đình từng đặt Nho, Phật, Đạo trong những cơ chế khảo thí hoặc 

tuyển chọn tri thức nhất định. 

Những dấu vết ấy rất có ý nghĩa. Bởi một truyền thống tôn giáo chỉ có 

thể duy trì được đạo sĩ, cơ sở thờ tự, chức danh, hệ thống nghi lễ và một lượng 

tri thức đủ để trở thành đối tượng khảo thí khi nó còn giữ được một mức độ tồn 

tại xã hội tương đối rõ. 

Do đó, nếu nói rằng Đạo giáo thời Lý – Trần đã hoàn toàn bị Phật giáo 

hòa tan thì sẽ xuất hiện một vấn đề khó giải thích: 

Nếu Đạo giáo không còn căn tính riêng, tại sao những thiết chế và nhân 

vật mang danh nghĩa Đạo giáo vẫn tiếp tục xuất hiện? 

Chính sự tồn tại của những yếu tố ấy cho thấy quá trình giao thoa không 

nhất thiết dẫn đến xóa bỏ ranh giới. 

Có thể biểu diễn: 
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Điều này giúp điều chỉnh một cách hiểu khá phổ biến về “Tam giáo đồng 

nguyên” hay “Tam giáo hòa đồng”. “Hòa đồng” không nhất thiết có nghĩa là ba 

truyền thống đã hợp lại thành một tôn giáo duy nhất. 

Trong thực tế, có thể xảy ra một trạng thái phức tạp hơn nhiều: giao thoa 

ở cấp độ thực hành nhưng phân biệt ở cấp độ thiết chế; vay mượn ở cấp độ ngôn 

ngữ nhưng vẫn giữ truyền thừa riêng; cùng tồn tại trong một không gian xã hội 

nhưng không mất hoàn toàn căn tính. 

Chẳng hạn, một Thiền sư có thể sử dụng ngôn ngữ gần với Lão – Trang 

mà vẫn là Thiền sư. 

Ngược lại, một đạo sĩ có thể tham gia vào đời sống chính trị hoặc tiếp 

xúc với nghi lễ dân gian mà không vì thế trở thành một tăng sĩ Phật giáo. 

Một vị thần có thể được cả cộng đồng Phật giáo, Đạo giáo và dân gian 

cùng kính thờ, nhưng điều đó cũng không nhất thiết biến tất cả những người thờ 

vị thần ấy thành thành viên của cùng một tôn giáo. 

Như vậy, sự giao thoa cần được nhìn ở nhiều tầng: 
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Vì vậy, khi mô tả đời sống tư tưởng thời Lý – Trần, công thức “vừa phân 

biệt – vừa giao thoa” có lẽ phản ánh đúng thực tế hơn so với cách nói đơn giản 

rằng Tam giáo đã hòa thành một. Cách diễn đạt thứ nhất cho phép nhìn thấy 

đồng thời hai chiều vận động tưởng như đối lập nhưng thực ra cùng tồn tại: một 

mặt, Phật giáo, Nho giáo và Đạo giáo thường xuyên tiếp xúc, vay mượn ngôn 

ngữ, biểu tượng và cách diễn đạt của nhau; mặt khác, mỗi truyền thống vẫn duy 

trì những đường biên nhất định về tư tưởng, tổ chức và thực hành. 

Trong một số văn bản, đặc biệt là thơ văn Thiền thời Lý – Trần, ranh giới 

giữa Phật giáo và Lão – Trang có thể trở nên khá mềm. Những khái niệm như 

“hư”, “vô”, “nhàn”, “tự nhiên”, “lâm tuyền”, “tiêu dao” có thể xuất hiện trong 

những ngữ cảnh khiến người đọc cảm nhận rất rõ sự gần gũi giữa hai truyền 

thống. Tuy nhiên, sự mềm hóa của ranh giới ngôn ngữ không có nghĩa là căn 

tính tôn giáo hoàn toàn biến mất. Ở những phương diện khác, sự phân biệt vẫn 

được duy trì tương đối rõ. Một người được gọi là “Thiền sư” vẫn khác với một 

người được gọi là “đạo sĩ”; một ngôi chùa không hoàn toàn đồng nhất với một 

đạo quán; một dòng truyền thừa Thiền cũng không thể xem là tương đương với 

hệ thống truyền pháp của Đạo giáo. Chính những dấu hiệu ấy cho thấy sự giao 

thoa diễn ra mạnh mẽ nhưng không dẫn đến việc xóa bỏ hoàn toàn đường biên 

giữa các truyền thống. 
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Do đó, luận điểm “hòa hợp nhưng không hòa tan” cần được kiểm chứng 

không chỉ ở bình diện văn chương mà còn bằng hai nhóm bằng chứng song 

song: bằng chứng tư tưởng và bằng chứng thiết chế. Ở bình diện tư tưởng, mỗi 

truyền thống vẫn duy trì những phạm trù trung tâm và những hướng cứu cánh 

tương đối riêng. Phật giáo tiếp tục đặt trọng tâm vào những vấn đề như vô 

thường, duyên khởi, vô ngã, phá chấp, giác ngộ và giải thoát. Trong khi đó, Lão 

– Trang lại tổ chức tư tưởng quanh những phạm trù như Đạo, tự nhiên, vô vi, 

phản phác và tiêu dao. Hai bên có thể gặp nhau ở thái độ xem nhẹ danh lợi, phê 

phán những ràng buộc giả tạo hay đề cao sự tự do của con người, nhưng nền 

tảng giải thích và hướng đi cuối cùng vẫn không hoàn toàn giống nhau. 

Bằng chứng tư tưởng này đặc biệt quan trọng bởi nó cho phép đi sâu hơn 

lớp từ ngữ bề mặt. Cùng sử dụng chữ “vô” nhưng “vô” trong một văn bản Thiền 

có thể được đặt trong quan hệ với “Không”, vô ngã và vô chấp, trong khi “vô” 

của Đạo gia lại gắn với Đạo và sự sinh thành của hữu. Cùng nói đến “nhàn”, 

nhưng cái nhàn của một hành giả Thiền có thể hướng đến việc giảm vọng động 

để thuận lợi cho định và tuệ, còn cái nhàn trong Lão – Trang có thể gắn với sự 

thoát khỏi những cưỡng chế nhân tạo để trở về với tự nhiên. Chính vì vậy, việc 

xác định ranh giới tư tưởng phải dựa vào cấu trúc khái niệm và cứu cánh, chứ 

không thể chỉ dựa vào sự giống nhau của từ ngữ. 

Song song với đó là bằng chứng thiết chế. Đây là lớp chứng cứ giúp tránh 

tình trạng chỉ nhìn đời sống tôn giáo qua văn bản triết học hay văn chương. Nếu 

Phật giáo và Đạo giáo đã thực sự hòa tan hoàn toàn vào nhau, về nguyên tắc 

những khác biệt về cộng đồng, chức danh, cơ sở thờ tự, truyền thừa và hình 

thức thực hành cũng phải dần mất đi. Nhưng thực tế lịch sử cho thấy vẫn tồn tại 

những sự phân biệt nhất định giữa tăng sĩ và đạo sĩ, giữa chùa và quán, giữa 

truyền thừa Thiền và các hình thức truyền pháp Đạo giáo. Sự tồn tại song song 

của những thiết chế ấy cho thấy mỗi truyền thống vẫn có khả năng tự duy trì 

căn tính riêng ngay trong một môi trường văn hóa có mức độ giao thoa rất cao. 

Hai lớp bằng chứng này cần được đặt cạnh nhau để bổ trợ cho nhau. Nếu 

chỉ nhìn vào tư tưởng, người nghiên cứu có thể thấy sự gần gũi quá lớn về ngôn 



88 
 

ngữ và dễ đi đến kết luận rằng ranh giới tôn giáo đã hoàn toàn tan biến. Ngược 

lại, nếu chỉ nhìn vào thiết chế, lại có nguy cơ nhấn mạnh quá mức sự tách biệt 

mà bỏ qua thực tế rằng các cộng đồng tôn giáo vẫn liên tục trao đổi biểu tượng, 

thuật ngữ và phương thức tư duy. Chỉ khi kết hợp cả hai phương diện mới thấy 

được tính chất đặc thù của đời sống tư tưởng Lý – Trần: ranh giới vẫn tồn tại 

nhưng có khả năng co giãn; căn tính vẫn được duy trì nhưng luôn mở ra cho sự 

tiếp xúc và chuyển hóa. 

Từ đó, có thể hiểu “Tam giáo dung hợp” không phải là trạng thái cố định 

trong đó ba truyền thống đã hợp nhất thành một, mà là một quá trình động. Khi 

thì ranh giới trở nên rất mềm, đặc biệt trong văn chương và mỹ cảm; khi thì 

ranh giới lại hiện rõ hơn ở cứu cánh tư tưởng, tổ chức tôn giáo và phương thức 

thực hành. Chính sự vận động liên tục giữa phân biệt và giao thoa ấy mới tạo 

nên diện mạo phong phú của tư tưởng Đại Việt thời Lý – Trần. 

Bởi vậy, thay vì dùng mô hình: PHẬT + NHO + ĐẠO = MỘT HỆ 

THỐNG DUY NHẤT 

Có thể sử dụng một mô hình thích hợp hơn: PHÂN BIỆT CĂN TÍNH → 

TIẾP XÚC → CHỌN LỌC → CHUYỂN HÓA → TÁI NGHĨA HÓA → TIẾP 

TỤC GIỮ NHỮNG TRỤC RIÊNG 

Cách nhìn này cho phép giải thích được cả hai hiện tượng tưởng như mâu 

thuẫn: tại sao trong cùng một văn bản có thể thấy ngôn ngữ Phật – Lão hòa 

quyện rất mạnh, nhưng đồng thời cứu cánh Phật giáo vẫn được giữ; tại sao giới 

trí thức có thể tiếp nhận tư tưởng của nhiều truyền thống nhưng những danh 

xưng, cộng đồng và cơ sở tôn giáo riêng vẫn tồn tại. Nói cách khác, giao thoa 

không phủ định phân biệt, và phân biệt cũng không ngăn cản giao thoa. 

Đây chính là cơ sở quan trọng để khẳng định rằng đời sống tư tưởng Lý 

– Trần nên được hiểu theo mô hình “vừa phân biệt – vừa giao thoa”. Phật giáo, 

Nho giáo và Đạo giáo gặp nhau, ảnh hưởng lẫn nhau và cùng tham gia vào quá 

trình hình thành văn hóa Đại Việt, nhưng không vì thế mà hoàn toàn đánh mất 

căn tính của mình. Chính trạng thái vừa mở vừa giữ, vừa tiếp nhận vừa tái cấu 

trúc ấy mới làm nên tính linh hoạt và sức sống đặc biệt của văn hóa tư tưởng 
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thời kỳ này. 

2.8.6. Hòa hợp trên bình diện văn hóa 

Tính hòa hợp của Tam giáo thời Lý – Trần có lẽ được thể hiện rõ nhất 

không phải ở chỗ các hệ thống giáo lý bị trộn lẫn thành một học thuyết mới, mà 

ở đời sống văn hóa và kinh nghiệm sống của con người. Trong thực tế, một trí 

thức đương thời không nhất thiết phải tự đặt mình vào lựa chọn tuyệt đối giữa 

Nho, Phật hay Đạo. Tùy theo hoàn cảnh, vị trí xã hội và nhu cầu tinh thần, họ 

có thể tiếp nhận những giá trị khác nhau từ từng truyền thống mà không cảm 

thấy những lựa chọn ấy hoàn toàn loại trừ nhau. 

Khi tham gia việc nước, tổ chức xã hội hay thực hiện trách nhiệm chính 

trị, họ có thể vận dụng những nguyên tắc về luân lý, trật tự và trách nhiệm vốn 

gần với Nho giáo. Khi đối diện với vấn đề sinh tử, vô thường, khổ đau hay nhu 

cầu chuyển hóa nội tâm, Phật học lại cung cấp một hệ thống giải thích và con 

đường thực hành phù hợp hơn. Còn khi muốn rời xa danh lợi, giảm bớt sự ràng 

buộc của những quy ước xã hội và tìm lại một đời sống thanh thoát, họ có thể 

tìm thấy sự đồng cảm sâu sắc với tinh thần Lão – Trang. 

Như vậy, sự hòa hợp không nhất thiết phải được hiểu là ba hệ tư tưởng 

đã mất hết ranh giới để trở thành một. Đúng hơn, đó là khả năng cùng hiện diện 

và cùng phát huy tác dụng trong những phương diện khác nhau của đời sống. 

Một con người có thể mang trong mình ý thức trách nhiệm xã hội của Nho gia, 

cảm thức tự do và thuận tự nhiên của Lão – Trang, đồng thời vẫn lấy Phật giáo 

làm nền tảng cho đời sống tâm linh. Những lớp tư tưởng ấy có thể đan xen, bổ 

sung và điều chỉnh lẫn nhau tùy theo hoàn cảnh. 

Chính vì vậy, “Tam giáo” trong văn hóa Việt Nam nên được nhìn như ba 

hệ tư tưởng có khả năng đồng hành trong đời sống của một con người, hơn là 

ba học thuyết bị ghép lại một cách cơ học. Cách nhìn này giúp giải thích vì sao 

một nhân vật thời Lý – Trần có thể vừa là người tham gia chính trị, vừa yêu 

thích lâm tuyền, vừa thực hành Thiền mà không nhất thiết cảm thấy mình đang 

sống trong ba căn tính hoàn toàn đối lập. 

Từ góc độ đó, có thể nói sự dung hợp Tam giáo trước hết là một hình 
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thức phân công chức năng trong đời sống tinh thần. Nho giáo có thể nổi bật ở 

phương diện nhập thế và trách nhiệm xã hội; Lão – Trang có thể cung cấp cảm 

hứng về tự nhiên, tự do và sự nhẹ bỏ danh lợi; Phật giáo có thể giữ vai trò sâu 

hơn trong việc giải quyết vấn đề khổ đau, sinh tử và giải thoát. Ba truyền thống 

không nhất thiết đứng cạnh nhau với trọng lượng ngang bằng trong mọi hoàn 

cảnh, nhưng chúng có thể cùng tồn tại trong một cấu trúc văn hóa mà con người 

linh hoạt lựa chọn và vận dụng. 

Đây cũng là một biểu hiện rất rõ của tinh thần “vừa phân biệt – vừa giao 

thoa”. Mỗi truyền thống vẫn có những giá trị và hướng đi riêng, nhưng trong 

đời sống thực tế, chúng có thể gặp nhau ngay trong cùng một con người. Vì thế, 

sự hòa hợp của Tam giáo không nhất thiết nằm ở việc tạo ra một giáo lý chung, 

mà nằm ở khả năng con người Đại Việt sống với nhiều nguồn tư tưởng khác 

nhau, lựa chọn chúng theo từng hoàn cảnh và tổ chức chúng thành một đời sống 

tinh thần tương đối thống nhất. 

2.8.7. Công thức “hòa hợp nhưng không hòa tan” 

Từ toàn bộ phân tích trên, có thể đưa ra công thức: 
 

Phật giáo Lý – Trần không khép mình trước Đạo giáo và Nho giáo. Nó 

có khả năng tiếp nhận những yếu tố phù hợp, đặc biệt ở ngôn ngữ, phong thái 

và phương thức biểu đạt, nhưng quá trình tiếp nhận thường đi cùng sự tái nghĩa 
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hóa. Vì vậy, sự dung hợp không làm mất hoàn toàn hệ quy chiếu Phật học. Đây 

là sự hòa hợp trong tiếp xúc, không phải sự hòa tan về căn tính. 

2.9. Bảng so sánh một số khái niệm dễ bị đồng nhất 
 

Khái niệm 

Lão – 

Trang/Đạo gia 

Phật giáo Thiền Điểm gặp 

 

Vô 

Gắn với Đạo, 

hữu–vô 

 

Không, vô tự tính, phá chấp 

Không tuyệt 

đối hóa hiện 

tượng 

 

Vô vi 

Không cưỡng 

tác 

Hành mà không chấp, vô 

công dụng hạnh ở tầng 

nghĩa khác 

Giảm cưỡng 

cầu 

Tự nhiên Thuận Đạo 
Tùy duyên, không vọng 

chấp 

Không gượng 

ép 

Nhàn Thoát danh lợi Tâm không vọng động Tự do nội tâm 

Tiêu dao Tự tại theo Đạo Vô chấp Vượt ràng buộc 

Lâm tuyền 
Không gian ẩn 

dật 

Môi trường tu Thiền 
Trở về thiên 

nhiên 

 

Cứu cánh 

Hợp Đạo, trường 

sinh/tự tại tùy hệ 

phái 

 

Giác ngộ, giải thoát 

Đều hướng 

vượt đời sống 

thông tục 

 
Điều cần nhấn mạnh là những phân chia và bảng đối chiếu ở trên chỉ 

mang tính khái quát nhằm phục vụ việc nhận diện các khuynh hướng tư tưởng, 

chứ không nên được hiểu như những ranh giới tuyệt đối. Bản thân “Đạo gia” và 
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“Đạo giáo” đã không phải là những khối tư tưởng hoàn toàn đồng nhất. Trong 

từng giai đoạn lịch sử, chúng bao gồm nhiều khuynh hướng, nhiều cách diễn 

giải và nhiều hình thức thực hành khác nhau. Tương tự, Phật giáo Thiền thời 

Lý – Trần cũng không phải một hệ thống bất biến, mà luôn vận động trong quá 

trình truyền thừa, bản địa hóa và tiếp xúc với môi trường văn hóa Đại Việt. 

Vì vậy, khi so sánh Phật giáo với Lão – Trang hay Đạo giáo, mục đích 

không phải là dựng nên những đường biên cứng nhắc, mà là xác định những 

trục tư tưởng tương đối nổi bật để thấy rõ hơn điểm gặp gỡ và điểm khác biệt. 

Trong thực tế văn bản, một khái niệm có thể mang nhiều tầng nghĩa, một tác 

giả có thể đồng thời chịu ảnh hưởng từ nhiều nguồn, và cùng một biểu tượng 

cũng có thể thay đổi chức năng tùy theo ngữ cảnh sử dụng. Chính tính linh hoạt 

ấy khiến đời sống tư tưởng Lý – Trần cần được nhìn như một quá trình vận 

động và tiếp biến liên tục, thay vì như sự đối lập giữa những hệ thống hoàn toàn 

khép kín. 

Do đó, mọi sự phân biệt giữa Phật giáo, Đạo gia hay Đạo giáo trong 

chương này nên được hiểu theo nghĩa phân biệt để phân tích, chứ không phải 

phân biệt để tuyệt đối hóa. Cách tiếp cận này vừa giúp tránh đồng nhất các 

truyền thống với nhau, vừa tránh rơi vào cực đoan ngược lại là xem chúng như 

những thực thể hoàn toàn tách biệt. Chính trong khoảng giữa hai cực ấy mới có 

thể nhìn thấy đầy đủ tính chất vừa phân biệt, vừa giao thoa của đời sống tư 

tưởng thời Lý – Trần. 
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TIỂU KẾT CHƯƠNG 2 

Qua khảo sát một số tác phẩm Hán Nôm tiêu biểu thời Lý – Trần, có thể 

nhận thấy dấu ấn của Đạo giáo và Lão – Trang hiện diện dưới nhiều hình thức 

khác nhau, từ tín ngưỡng, biểu tượng, mô-típ thần dị cho đến ngôn ngữ và phong 

thái tư tưởng. Trong Thiền uyển tập anh, những yếu tố này không phải lúc nào 

cũng xuất hiện trực tiếp dưới hình thức giáo lý Đạo giáo, mà thường hiện diện 

trong một trường văn hóa rộng hơn, gắn với sấm vĩ, thuật pháp, thần dị và quá 

trình huyền thoại hóa một số hình tượng thiền sư. Điều đó cho thấy đời sống 

Phật giáo thời kỳ này không tách biệt với môi trường tín ngưỡng và tư tưởng 

đương thời, mà luôn vận động trong sự tiếp xúc với nhiều lớp văn hóa khác 

nhau. 

Ở Việt điện u linh, dấu ấn ấy lại được thể hiện rõ hơn trong thế giới thần 

linh, trong quá trình thiêng hóa nhân vật và không gian, cũng như trong việc 

sắp xếp, xác lập vị trí của các thần linh trong mối quan hệ với quyền lực nhà 

nước. Những hiện tượng này cho thấy Đạo giáo không chỉ hiện diện ở tầng triết 

học hay văn chương, mà còn có khả năng tham gia vào cách con người thời Lý 

– Trần hình dung về thế giới linh thiêng, về quyền năng siêu nhiên và về mối 

liên hệ giữa thần quyền với vương quyền. Chính ở tầng này, Đạo giáo, tín 

ngưỡng bản địa và cơ chế nhà nước có thể gặp nhau, tạo nên những hình thái 

tôn giáo và văn hóa mang đặc điểm riêng của Đại Việt. 

Trong khi đó, ở những tác phẩm như Khóa hư lục, Tuệ Trung Thượng sĩ 

ngữ lục, Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca, ảnh hưởng 

của Lão – Trang thường dễ nhận diện hơn ở bình diện ngôn ngữ và mỹ cảm. 

Những phạm trù như “hư”, “vô”, “nhàn”, “tiêu dao”, “tự nhiên”, “lâm tuyền”, 

cùng phong thái xem nhẹ danh lợi và đề cao sự tự do nội tâm, tạo nên nhiều 

điểm tương đồng giữa văn học Thiền và truyền thống Lão – Trang. Tuy nhiên, 

sự giống nhau ấy không nên được xem như bằng chứng cho sự đồng nhất hoàn 

toàn về tư tưởng. Trong nhiều trường hợp, những chất liệu vốn quen thuộc với 

Lão – Trang đã được các tác giả Thiền lựa chọn và đưa vào một hệ quy chiếu 

mới. 
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Điều quyết định vì thế không nằm ở nguồn gốc riêng lẻ của một từ ngữ 

hay biểu tượng, mà nằm ở vị trí và chức năng của yếu tố ấy trong toàn bộ cấu 

trúc tác phẩm. Một hình ảnh lâm tuyền có thể gợi đến đời sống ẩn dật hoặc tiêu 

dao, nhưng nếu nó được đặt trong tiến trình tu tập hướng đến “thành đạo”, thì 

chức năng của nó đã mang một ý nghĩa khác. Một chữ “vô” có thể gần với ngôn 

ngữ Đạo gia, nhưng nếu được đặt trong mạch phá chấp, quán chiếu và giải thoát, 

thì nó đã được tổ chức lại theo hệ quy chiếu Phật học. Tương tự, phong thái 

phóng khoáng của Tuệ Trung có thể gợi liên tưởng đến Trang Tử, nhưng sự phá 

bỏ đối đãi trong văn bản vẫn vận động trong mạch Thiền và hướng đến giải 

phóng tâm khỏi chấp trước. 

Bởi vậy, sự hiện diện của những yếu tố Đạo gia hay Đạo giáo không đủ 

để biến các tác phẩm Phật giáo thành văn bản Đạo giáo. Điều cần xem xét là 

cứu cánh cuối cùng mà toàn bộ văn bản hướng tới. Trong những tác phẩm Thiền 

quan trọng của thời Lý – Trần, các yếu tố được tiếp nhận thường được tái tổ 

chức để phục vụ cho những vấn đề căn bản của Phật giáo như nhận thức vô 

thường, đối diện sinh tử, nhận diện chấp thủ, tu tâm, phá chấp, giác ngộ và giải 

thoát. Chính cứu cánh ấy tạo nên đường biên sâu hơn giữa sự vay mượn hình 

thức và sự chuyển đổi căn tính tư tưởng. 

Từ những trường hợp trên, quá trình giao thoa giữa Phật giáo với Đạo 

giáo và Lão – Trang thời Lý – Trần có thể được khái quát qua bốn bước: tiếp 

xúc → tiếp nhận → chuyển hóa → bảo lưu bản sắc. Trước hết, các truyền thống 

cùng tồn tại trong một môi trường văn hóa nên tất yếu xảy ra tiếp xúc. Từ sự 

tiếp xúc ấy, những yếu tố phù hợp được tiếp nhận. Tuy nhiên, chúng không nhất 

thiết được giữ nguyên ý nghĩa ban đầu mà thường trải qua quá trình chuyển hóa, 

tái nghĩa hóa và đặt vào những cấu trúc tư tưởng mới. Sau quá trình ấy, truyền 

thống tiếp nhận vẫn có thể duy trì những hạt nhân giáo lý và cứu cánh riêng của 

mình. 

Đây chính là cơ sở quan trọng để khẳng định đặc điểm “hòa hợp nhưng 

không hòa tan” của đời sống tư tưởng Lý – Trần. Hòa hợp thể hiện ở khả năng 

chia sẻ ngôn ngữ, biểu tượng, mỹ cảm và một số phương thức tư duy; không 
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hòa tan thể hiện ở việc các truyền thống vẫn bảo lưu những hạt nhân tư tưởng, 

cứu cánh và căn tính tương đối riêng. Nhìn từ góc độ này, sự giao thoa Phật – 

Đạo không phải dấu hiệu của việc một bên biến mất trong bên kia, mà là minh 

chứng cho năng lực tiếp nhận có chọn lọc và sáng tạo của văn hóa Đại Việt 

trong quá trình kiến tạo đời sống tư tưởng của chính mình. 
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CHƯƠNG 3. ĐẶC ĐIỂM, GIÁ TRỊ VĂN HÓA – TƯ TƯỞNG 

VÀ Ý NGHĨA CỦA ĐẠO GIÁO THỜI LÝ – TRẦN 

3.1. Đạo giáo thời Lý – Trần là một bộ phận của cấu trúc Tam giáo36 

Điểm đầu tiên cần khẳng định là không nên đánh giá vị trí của Đạo giáo 

thời Lý – Trần theo tiêu chuẩn rằng một truyền thống chỉ thực sự quan trọng 

khi nó giữ vai trò độc tôn hay chi phối toàn bộ đời sống tư tưởng. Trong bối 

cảnh Đại Việt, giá trị của Đạo giáo trước hết nằm ở chỗ nó là một thành tố cấu 

thành nên diện mạo văn hóa và tinh thần của thời đại. Đạo giáo không tồn tại 

đơn độc, mà hiện diện trong mối quan hệ tương tác thường xuyên với Phật giáo, 

Nho giáo và cả tín ngưỡng bản địa. 

Chính vì thế, khi khảo sát Đạo giáo thời Lý – Trần, cần đặt nó trong một 

cấu trúc đa thành phần. Phật giáo có thế mạnh về đời sống tâm linh, tu tập và 

giải thoát; Nho giáo ngày càng giữ vai trò quan trọng trong tổ chức chính trị, 

giáo dục và luân lý xã hội; còn Đạo giáo tham gia vào nhiều phương diện khác 

nhau, từ tư tưởng, mỹ cảm, thần tiên, thuật pháp cho đến đời sống tín ngưỡng. 

Mỗi truyền thống có phạm vi ảnh hưởng và chức năng riêng, nhưng đồng thời 

cũng liên tục tiếp xúc và bổ sung cho nhau. 

Việc triều đình tổ chức các khoa thi Tam giáo là một minh chứng đáng 

chú ý cho cách nhìn ấy. Hiện tượng này cho thấy trong một số giai đoạn, nhà 

nước không chỉ thừa nhận sự tồn tại song song của ba nguồn tri thức Phật, Nho 

và Đạo, mà còn xem chúng như những thành phần có thể cùng tham gia vào đời 

sống học thuật và văn hóa. Điều đó phản ánh một môi trường tư tưởng tương 

đối cởi mở, trong đó giá trị của một truyền thống không nhất thiết được xác lập 

bằng việc loại bỏ các truyền thống còn lại. 

Bởi vậy, cách đặt vấn đề theo hướng “tôn giáo nào thắng” rất dễ làm đơn 

giản hóa lịch sử. Nó khiến đời sống tư tưởng bị nhìn như một cuộc cạnh tranh 

tuyến tính, trong đó chỉ có thể có một truyền thống giữ vị trí trung tâm còn 

 

 

36 Vũ Hồng Vận, “Đạo giáo thời Lý – Trần”, Nghiên cứu Tôn giáo, số 5, 2018, tr. 81–94; Nguyễn Công Lý, “Tinh 

thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, Tạp chí Hán Nôm, số 2 (51), 

2002, tr. 3–11. 
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những truyền thống khác bị xem là thứ yếu hoặc thất bại. Trong thực tế, các 

truyền thống có thể cùng tồn tại, cùng ảnh hưởng và cùng đảm nhiệm những 

chức năng khác nhau trong một cấu trúc văn hóa chung. 

Một câu hỏi phù hợp hơn là: mỗi truyền thống đã đóng vai trò gì trong 

cấu trúc văn hóa Đại Việt? Khi đặt câu hỏi theo hướng này, người nghiên cứu 

có thể nhìn thấy rõ hơn sự phân công chức năng, sự giao thoa và cả những giới 

hạn của từng truyền thống. Đạo giáo không cần phải vượt qua Phật giáo hay 

Nho giáo mới chứng minh được vai trò lịch sử của mình; chính việc nó tham 

gia vào đời sống tinh thần, cung cấp một lớp ngôn ngữ, biểu tượng, thực hành 

và mỹ cảm riêng đã đủ cho thấy vị trí đáng kể của nó. 

Cách tiếp cận này cũng phù hợp với luận điểm “vừa phân biệt – vừa giao 

thoa”. Mỗi truyền thống vẫn giữ những đặc điểm riêng, nhưng đồng thời cùng 

tham gia vào việc hình thành một không gian văn hóa chung. Vì vậy, giá trị của 

Đạo giáo thời Lý – Trần nên được nhìn trong quan hệ, chứ không phải trong sự 

độc chiếm: không phải quan trọng vì đứng một mình, mà quan trọng vì là một 

phần không thể bỏ qua trong cấu trúc đa nguyên của văn hóa Đại Việt. 

3.2. Đạo giáo trong cung đình và Đạo giáo trong dân gian 

Đạo giáo thời Lý – Trần có thể được nhìn nhận qua hai hướng vận động 

khá đáng chú ý. Một mặt, nó từng hiện diện tương đối gần với triều đình thông 

qua đội ngũ đạo sĩ, các chức danh, nghi lễ và những hoạt động có liên quan đến 

đời sống chính trị – tôn giáo. Sự hiện diện này cho thấy Đạo giáo không chỉ tồn 

tại như một nguồn ảnh hưởng tư tưởng hay văn chương, mà trong một số thời 

điểm còn có vị trí nhất định trong cơ cấu nghi lễ và sinh hoạt của nhà nước. 

Mặt khác, sức sống lâu dài hơn của Đạo giáo lại nằm ở khả năng thâm 

nhập sâu vào đời sống dân gian. Những thực hành như cầu đảo, trừ tà, xem 

điềm, chữa bệnh, cầu tiên hay giao tiếp với thế giới thần linh vốn rất dễ gặp gỡ 

với nhu cầu tâm linh thường nhật của cộng đồng. Chính sự gần gũi ấy giúp 

nhiều yếu tố Đạo giáo không chỉ tồn tại trong phạm vi của đạo sĩ hay đạo quán, 

mà còn lan sang những hình thức tín ngưỡng địa phương, nghi lễ gia đình và 

sinh hoạt cộng đồng. 
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Điều đáng chú ý là khi vị trí của Đạo giáo với tư cách một thiết chế tôn 

giáo độc lập dần suy giảm, những yếu tố đã đi vào dân gian không nhất thiết 

biến mất cùng với thiết chế ấy. Trái lại, chúng có thể tiếp tục tồn tại dưới những 

tên gọi và hình thức mới, được lưu truyền qua các “sách cúng”, “pháp môn”, 

nghi thức cầu an, trừ tà, chữa bệnh hay các thực hành liên quan đến thần linh. 

Trong trường hợp này, người thực hành thậm chí không nhất thiết tự ý thức rằng 

nghi lễ mình đang sử dụng có nguồn gốc hoặc chịu ảnh hưởng từ Đạo giáo. Một 

yếu tố tôn giáo, sau một quá trình truyền bá lâu dài, có thể vượt ra khỏi giới hạn 

của chính tôn giáo ấy và trở thành một phần của tập quán văn hóa. 

Chính ở đây có thể thấy sự khác biệt giữa sự tồn tại của một tổ chức tôn 

giáo và sự tồn tại của những yếu tố văn hóa có nguồn gốc tôn giáo. Một đạo 

quán có thể không còn giữ vị trí như trước, một hệ thống đạo sĩ có thể suy giảm, 

nhưng các biểu tượng, nghi thức, cách lý giải thế giới và kỹ thuật hành lễ vẫn 

có thể tiếp tục sống trong cộng đồng. Vì vậy, nếu chỉ dựa vào mức độ phát triển 

của thiết chế để đánh giá sức ảnh hưởng của Đạo giáo thì rất dễ bỏ sót một phần 

quan trọng của lịch sử. 

Có thể nói, Đạo giáo ở Việt Nam đã trải qua một quá trình chuyển dịch 

đáng chú ý: từ chỗ hiện diện tương đối rõ trong thiết chế và nghi lễ, nhiều yếu 

tố của nó dần hòa nhập vào đời sống tín ngưỡng dân gian. Trong quá trình ấy, 

căn tính “Đạo giáo” có thể trở nên mờ hơn, nhưng chức năng văn hóa của những 

yếu tố có nguồn gốc Đạo giáo lại chưa hẳn mất đi. Chúng tiếp tục tồn tại bởi đã 

được cộng đồng tiếp nhận, điều chỉnh và bản địa hóa theo những nhu cầu cụ thể 

của đời sống.37 

Vì vậy, có thể khái quát đặc điểm này bằng một nhận định quan trọng: 

Đạo giáo có thể suy giảm với tư cách một tổ chức độc lập nhưng vẫn tiếp tục 

tồn tại và biến đổi với tư cách một lớp văn hóa. Chính khả năng chuyển từ thiết 

chế sang phong tục, từ giáo phái sang thực hành dân gian, từ ý thức tôn giáo rõ 

rệt sang những tập quán đã quen thuộc trong cộng đồng là một trong những lý 

 

 

37 Vũ Hồng Vận, “Đạo giáo thời Lý – Trần”, Nghiên cứu Tôn giáo, số 5, 2018, tr. 81–94; xem thêm Nguyễn Duy 

Hinh, Người Việt Nam với Đạo giáo, Nxb Khoa học Xã hội, Hà Nội. 
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do giải thích sức sống lâu dài của các yếu tố Đạo giáo trong văn hóa Việt Nam. 

3.3. Đạo giáo và khả năng bản địa hóa 

Đạo giáo khi truyền vào Việt Nam không được tiếp nhận như một hệ 

thống hoàn toàn nguyên vẹn từ Trung Hoa, mà trải qua quá trình chọn lọc, điều 

chỉnh và biến đổi để thích nghi với môi trường văn hóa bản địa. Trong quá trình 

ấy, nhiều yếu tố của Đạo giáo được giữ lại, nhưng đồng thời cũng được kết hợp 

với tín ngưỡng dân gian, với hệ thống thần linh địa phương và với những nhu 

cầu tâm linh cụ thể của cộng đồng người Việt. Vì vậy, diện mạo Đạo giáo ở 

Việt Nam không thể được hiểu đơn giản như một bản sao của Đạo giáo Trung 

Hoa.38 

Một biểu hiện khá rõ của quá trình này là sự tham gia mạnh mẽ của các 

vị thần bản địa vào thế giới linh thiêng. Những nhân vật vốn thuộc lịch sử địa 

phương, những người có công với cộng đồng, những nhân vật được dân gian 

tôn kính hoặc những vị thần gắn với núi, sông, làng xã có thể được đưa vào hệ 

thống thờ phụng rộng hơn. Có trường hợp nhân vật lịch sử được thần hóa, có 

trường hợp Thiền sư sau khi mất lại được cộng đồng tôn như một vị thần hộ trì. 

Ngược lại, các vị thần vốn thuộc những hệ thống tín ngưỡng khác nhau cũng có 

thể được phối thờ trong cùng một không gian với Phật hoặc với các thần linh 

bản địa. 

Điều đó cho thấy ranh giới giữa các hệ thống tôn giáo trong đời sống thực 

tế không phải lúc nào cũng cứng nhắc. Một ngôi chùa có thể không chỉ thờ Phật 

mà còn có những không gian dành cho thần linh địa phương. Một cơ sở vốn 

mang tính chất đạo quán trong những giai đoạn sau có thể thay đổi chức năng 

hoặc được cộng đồng sử dụng theo những cách khác. Các nghi thức cũng có thể 

biến đổi theo nhu cầu của người dân, từ cầu an, cầu đảo, trừ tà, chữa bệnh cho 

đến những hình thức cầu phúc và bảo hộ cộng đồng. Khi được đặt trong một 

môi trường mới, những nghi thức này không nhất thiết tiếp tục giữ nguyên cấu 

trúc vốn có ở nơi xuất phát. 

 

 

38 Nguyễn Duy Hinh, Người Việt Nam với Đạo giáo, Nxb Khoa học Xã hội, Hà Nội; đối chiếu các trường hợp thần 

linh, truyền thuyết và tín ngưỡng dân gian được phản ánh trong Việt điện u linh tập và Lĩnh Nam chích quái. 
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Chính quá trình ấy cho thấy vai trò chủ động của văn hóa bản địa. Người 

Việt không chỉ tiếp nhận Đạo giáo theo nghĩa thụ động, tức là tiếp thu những gì 

đã có sẵn rồi giữ nguyên chúng. Trái lại, cộng đồng đã lựa chọn những yếu tố 

phù hợp, kết hợp chúng với những truyền thống tín ngưỡng có sẵn và tái tổ chức 

chúng theo nhu cầu của đời sống Đại Việt. Vì vậy, có thể nói Đạo giáo khi đi 

vào Việt Nam đã trải qua một quá trình “Việt hóa” khá sâu sắc. 

Ở đây, khái niệm “tái tạo” có ý nghĩa quan trọng hơn khái niệm “tiếp 

nhận” đơn thuần. Tiếp nhận chỉ cho thấy một yếu tố từ bên ngoài đi vào một 

môi trường mới, trong khi tái tạo nhấn mạnh khả năng của cộng đồng bản địa 

trong việc làm thay đổi chính yếu tố được tiếp nhận. Một nghi lễ có thể được 

giữ lại nhưng đổi cách thực hành; một vị thần có thể được tiếp nhận nhưng được 

gắn thêm những đặc tính mới; một biểu tượng có thể xuất phát từ Đạo giáo 

nhưng khi đi vào đời sống Việt Nam lại được kết nối với tín ngưỡng làng xã 

hoặc với Phật giáo. Qua quá trình ấy, yếu tố ngoại nhập dần trở thành một phần 

của văn hóa địa phương. 

Do đó, sự hình thành diện mạo Đạo giáo trong văn hóa Việt Nam có thể 

được nhìn như một chuỗi vận động liên tục: Đạo giáo ngoại nhập → tiếp xúc 

với văn hóa Việt → lựa chọn những yếu tố phù hợp → kết hợp với tín ngưỡng 

bản địa → biến đổi chức năng và ý nghĩa → Việt hóa. Kết quả cuối cùng không 

còn là một Đạo giáo thuần túy theo mô hình Trung Hoa, mà là một hình thức 

Đạo giáo đã được bản địa hóa, có khả năng chung sống, giao thoa và hòa nhập 

với những lớp tín ngưỡng khác trong văn hóa Việt. 

Chính hiện tượng này tiếp tục củng cố một luận điểm quan trọng: giao 

thoa tôn giáo không phải là quá trình một chiều từ trung tâm truyền sang ngoại 

vi, mà là một quá trình hai chiều, trong đó cộng đồng tiếp nhận cũng có quyền 

lựa chọn, điều chỉnh và sáng tạo lại những gì họ tiếp xúc. Vì vậy, khi nghiên 

cứu Đạo giáo ở Việt Nam, không nên chỉ hỏi người Việt đã tiếp nhận những gì 

từ Trung Hoa, mà còn cần hỏi người Việt đã biến đổi và tái tạo những yếu tố ấy 

thành cái gì trong chính đời sống văn hóa của mình. 
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3.4. Đạo giáo góp phần tạo nên cảm quan thiên nhiên của văn học 

Ảnh hưởng của Lão – Trang đối với văn chương Việt Nam từ lâu đã được 

giới nghiên cứu chú ý, đặc biệt ở những phương diện như tinh thần phóng 

khoáng, thái độ xem nhẹ danh lợi, cảm hứng nhàn tản và tình yêu đối với thiên 

nhiên. Tuy nhiên, những dấu hiệu ấy cần được phân tích trong từng tác phẩm 

và từng ngữ cảnh cụ thể, bởi sự hiện diện của núi rừng, mây nước hay phong 

thái tiêu dao không tự động đồng nghĩa với việc văn bản thuộc về hệ tư tưởng 

Đạo gia. Trong môi trường văn hóa trung đại, những hình ảnh ấy đã trở thành 

một phần của vốn biểu đạt chung, có thể được Nho gia, Phật giáo và Đạo gia 

cùng sử dụng nhưng với những chức năng không hoàn toàn giống nhau. 

Trong văn học Lý – Trần, thiên nhiên vì thế không chỉ đóng vai trò như 

một cảnh quan để thưởng ngoạn hay làm nền cho cảm xúc trữ tình. Núi rừng, 

khe suối, mây trắng, trăng thanh, hoa rụng hay những khoảng không gian lâm 

tuyền thường mang theo những tầng ý nghĩa sâu hơn. Với người ẩn sĩ, thiên 

nhiên có thể là nơi rời xa quan trường và những biến động của đời sống chính 

trị. Với cảm hứng Lão – Trang, đó có thể là không gian giúp con người thoát 

khỏi sự ràng buộc của danh lợi, trở về với tự nhiên và tìm kiếm một đời sống 

thanh thoát, tiêu dao. Trong văn học Thiền, thiên nhiên lại có thể trở thành môi 

trường tu tập, nơi tâm được lắng dịu, nơi người hành giả quan sát sự sinh diệt 

của vạn vật và trực nhận tính vô thường của thực tại. 

Chính vì mang nhiều khả năng biểu đạt như vậy, thiên nhiên trở thành 

một trong những vùng giao thoa rõ nét nhất giữa Thiền và Lão – Trang. Cả hai 

đều có thể gặp nhau ở sự yêu thích đời sống giản dị, ở thái độ không tuyệt đối 

hóa danh lợi và ở khát vọng vượt khỏi những ràng buộc khiến con người mất tự 

do. Hình ảnh một con người giữa núi rừng, không bị cuốn vào tranh chấp của 

thế tục, vì thế có thể đồng thời gợi lên phong thái tiêu dao của Lão – Trang và 

sự tự tại của người hành Thiền. 

Tuy nhiên, sự gần gũi ấy chủ yếu cho thấy một vùng cộng hưởng về mỹ 

cảm và phong thái sống, chứ chưa đủ để khẳng định hai hệ tư tưởng đã đồng 

nhất. Trong Lão – Trang, thiên nhiên thường gắn với lý tưởng thuận theo Đạo, 
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trở về với tự nhiên, giảm bớt sự cưỡng tác và thoát khỏi những phân biệt do con 

người tạo nên. Trong Thiền, cảnh vật lại có thể trở thành nơi người hành giả 

trực nhận vô thường, nhận diện chấp trước và quay trở về quan sát chính tâm 

mình. Cùng một cánh hoa rụng, một đám mây trôi hay một dòng suối, nhưng 

người đọc có thể đi đến những chiều sâu tư tưởng khác nhau tùy theo hệ quy 

chiếu của tác phẩm. 

Bởi vậy, khi khảo sát thiên nhiên trong văn học Lý – Trần, cần tránh cả 

hai cực đoan: một là xem mọi hình ảnh núi rừng, lâm tuyền, nhàn tản đều thuộc 

về Lão – Trang; hai là phủ nhận hoàn toàn vai trò của mỹ cảm Đạo gia trong 

văn chương Thiền. Cách tiếp cận thích hợp hơn là xem thiên nhiên như một 

không gian trung gian của tiếp xúc tư tưởng, nơi nhiều truyền thống có thể cùng 

chia sẻ một hệ thống hình ảnh nhưng trao cho những hình ảnh ấy những chức 

năng khác nhau. 

Có thể nói, chính thiên nhiên đã tạo nên một vùng đặc biệt thuận lợi cho 

sự gặp gỡ giữa Thiền và Lão – Trang trong văn hóa Lý – Trần. Lão – Trang 

nhìn thấy ở thiên nhiên khả năng tiêu dao và trở về với tự nhiên; Thiền nhìn 

thấy ở thiên nhiên cơ hội trực nhận thực tại và giải phóng tâm khỏi chấp trước. 

Hai hướng ấy có thể rất gần nhau về hình thức biểu đạt, nhưng vẫn cần được 

phân biệt ở chiều sâu tư tưởng và cứu cánh. Đây cũng là một minh chứng sinh 

động cho trạng thái vừa giao thoa vừa bảo lưu khác biệt của đời sống tư tưởng 

Đại Việt thời Lý – Trần.39 

3.5. Đạo giáo góp phần hình thành phong thái tự do của trí thức 

Tuệ Trung Thượng Sĩ có thể xem là một trường hợp tiêu biểu để nhận 

diện kiểu nhân cách trí thức đặc biệt của thời Lý – Trần, nơi nhiều nguồn tư 

tưởng khác nhau cùng hiện diện nhưng không nhất thiết hòa lẫn thành một hệ 

thống duy nhất. Ở ông, người ta có thể thấy một con người từng tham dự vào 

những trách nhiệm của đời sống xã hội và đất nước, nhưng đồng thời không để 

công danh, địa vị hay những thành tựu bên ngoài trở thành căn cứ để xác lập 

 

39 Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, Tạp 

chí Hán Nôm, số 2 (51), 2002, tr. 3–11; đối chiếu Phóng cuồng ngâm, Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm tuyền 

thành đạo ca. 
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bản ngã. Chính sự kết hợp giữa nhập thế và tự do nội tâm làm cho hình tượng 

Tuệ Trung trở nên đặc biệt trong lịch sử tư tưởng thời Trần. 

Nếu nhìn từ phương diện Nho giáo, Tuệ Trung vẫn biểu hiện ý thức trách 

nhiệm đối với cộng đồng và quốc gia. Đời sống tinh thần của ông không được 

xây dựng trên sự phủ nhận hoàn toàn thế tục hay thái độ quay lưng với nghĩa 

vụ của một con người đang sống trong xã hội. Đây là điểm khiến hình tượng 

Tuệ Trung khác với cách hình dung đơn giản về một người tu hành phải hoàn 

toàn rời khỏi đời sống chính trị và xã hội. Trách nhiệm đối với đời vẫn có thể 

được thực hiện, nhưng điều quan trọng là không đồng nhất toàn bộ con người 

mình với chức vị, công trạng hay danh tiếng mà những trách nhiệm ấy đem lại. 

Ở phương diện khác, phong thái của Tuệ Trung lại cho thấy sự gần gũi 

đáng kể với tinh thần Lão – Trang. Đó là thái độ phóng khoáng trước danh lợi, 

không để những quy ước xã hội trở thành xiềng xích tuyệt đối đối với đời sống 

tinh thần và không quá lệ thuộc vào sự đánh giá từ bên ngoài. Sự tự do ấy không 

nhất thiết có nghĩa là từ bỏ mọi chuẩn mực, mà trước hết là không để con người 

bị đóng khung trong những giá trị vốn chỉ có tính tương đối. Chính ở điểm này, 

Tuệ Trung gợi lên hình ảnh của một con người có thể sống giữa đời mà vẫn giữ 

được khoảng tự do cần thiết trước quyền lực của danh vị và lợi dưỡng.40 

Tuy nhiên, nếu chỉ dừng ở tinh thần phóng khoáng và xem nhẹ danh lợi 

thì vẫn chưa thể giải thích đầy đủ Tuệ Trung. Trục tư tưởng sâu hơn của ông 

vẫn nằm trong Thiền. Những lời dạy có tính chất phá bỏ khuôn mẫu, vượt qua 

phân biệt hay không tuyệt đối hóa hình thức tu tập không nhằm dẫn con người 

đến một đời sống tự do theo nghĩa đơn thuần của Lão – Trang, mà hướng đến 

việc tháo gỡ sự chấp trước của tâm. Vì vậy, điều nên nhấn mạnh không phải là 

Tuệ Trung “phủ nhận giới luật”, mà là ông không muốn người học biến hình 

thức thành một đối tượng chấp thủ mới. Khi phương tiện tu tập bị tuyệt đối hóa, 

chính phương tiện ấy có thể trở thành một hình thức ràng buộc khác. 

Từ đây có thể nhận ra sự gặp gỡ của ba nguồn tư tưởng trong một kiểu 
 

 

40 Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, 

sđd.; xem thêm Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục, đặc biệt Phóng cuồng ngâm. 
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nhân cách: Nho giáo góp phần hình thành ý thức trách nhiệm với đời; Lão – 

Trang cung cấp cảm hứng về sự tự do trước danh lợi và những khuôn mẫu cứng 

nhắc; còn Phật giáo Thiền đưa sự tự do ấy đến chiều sâu của vô chấp và giải 

thoát. Ba yếu tố này không đứng cạnh nhau như ba mảnh ghép ngang hàng, mà 

có thể tác động lẫn nhau trong đời sống của một con người cụ thể. 

Điều đáng chú ý là trách nhiệm và tự do ở đây không nhất thiết đối lập. 

Một người vẫn có thể làm tròn nghĩa vụ đối với đất nước nhưng không để công 

danh trở thành bản ngã; vẫn có thể sống trong những quan hệ xã hội mà không 

để những quan hệ ấy hoàn toàn chi phối tâm thức; vẫn có thể sử dụng những 

quy phạm và phương tiện tu tập nhưng không đồng nhất chúng với cứu cánh. 

Chính khả năng tham dự mà không bị đồng hóa, hành động mà không bị trói 

buộc bởi chính hành động của mình tạo nên nét đặc sắc của hình tượng Tuệ 

Trung. 

Vì vậy, mô hình kết hợp giữa trách nhiệm của Nho gia – tự do trước danh 

lợi của Lão – Trang – vô chấp và giải thoát của Phật giáo có thể được xem như 

một cách lý giải hữu ích về một kiểu nhân cách trí thức nổi bật thời Lý – Trần. 

Dĩ nhiên, mô hình này không nên được áp dụng một cách tuyệt đối cho mọi 

nhân vật hay mọi tác phẩm của thời đại. Mỗi cá nhân có hoàn cảnh, nền tảng và 

trọng tâm tư tưởng khác nhau. Tuy nhiên, nó giúp giải thích vì sao trong cùng 

một con người có thể đồng thời xuất hiện tinh thần nhập thế, phong thái phóng 

khoáng và chiều sâu Thiền học mà không nhất thiết tạo ra sự mâu thuẫn. 

Nhìn rộng hơn, Tuệ Trung Thượng Sĩ chính là một minh chứng sinh động 

cho đặc điểm “vừa phân biệt – vừa giao thoa” của tư tưởng Lý – Trần. Nho, Lão 

– Trang và Phật không nhất thiết hòa tan thành một học thuyết mới, nhưng 

những giá trị của chúng có thể cùng tham gia vào việc hình thành một mẫu 

người trí thức biết sống có trách nhiệm với cuộc đời, biết giữ khoảng tự do trước 

danh lợi và cuối cùng hướng sự tự do ấy vào việc giải phóng chính tâm mình 

khỏi chấp trước. 
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3.6. Tam giáo và tinh thần khoan dung 

Sự tồn tại của các kỳ thi Tam giáo, việc các tác giả Phật giáo sử dụng 

điển cố và ngôn ngữ Nho – Lão, cùng với sự hiện diện song song của nhiều 

truyền thống tư tưởng cho thấy xã hội Lý – Trần đã tạo ra một không gian tương 

đối rộng cho sự tương tác và đối thoại. Đây không phải là một môi trường hoàn 

toàn đồng nhất về tư tưởng, nhưng lại có khả năng dung chứa nhiều nguồn tri 

thức khác nhau trong cùng một cấu trúc văn hóa. 

Tuy nhiên, cần hiểu sự khoan dung ấy một cách thận trọng. Khoan dung 

không có nghĩa là giữa các truyền thống hoàn toàn không tồn tại tranh luận, 

cạnh tranh hay phê phán. Đặc biệt vào cuối thời Trần, khi Nho giáo ngày càng 

phát triển và có ảnh hưởng mạnh hơn trong đời sống chính trị, giáo dục và học 

thuật, những tiếng nói phê phán Phật giáo và Đạo giáo cũng trở nên rõ hơn. 

Điều đó cho thấy đời sống tư tưởng Lý – Trần không phải một bức tranh hoàn 

toàn hòa thuận, mà luôn tồn tại những lực kéo, những khác biệt và những cạnh 

tranh về vai trò xã hội.41 

Dẫu vậy, nếu nhìn trên toàn bộ tiến trình, sự cạnh tranh ấy không làm mất 

đi khả năng giao lưu. Các truyền thống vẫn tiếp tục tiếp xúc, vay mượn ngôn 

ngữ, sử dụng chung một số biểu tượng và tham gia vào những không gian văn 

hóa tương đối gần nhau. Chính vì thế, cạnh tranh và giao thoa không nên được 

xem là hai hiện tượng loại trừ lẫn nhau. Một truyền thống có thể vừa bảo vệ căn 

tính của mình, vừa tiếp nhận những yếu tố hữu ích từ truyền thống khác. 

Điều này có ý nghĩa quan trọng đối với lịch sử văn hóa Việt Nam. Nó 

cho thấy một nền văn hóa trưởng thành không nhất thiết phải tìm cách xóa bỏ 

khác biệt để đạt đến sự thống nhất. Sự thống nhất văn hóa có thể được tạo nên 

từ khả năng dung chứa nhiều truyền thống, miễn là các truyền thống ấy có thể 

cùng tồn tại, đối thoại và thích nghi trong một không gian chung. 

Vì vậy, giá trị nổi bật của thời Lý – Trần không chỉ nằm ở việc Tam giáo 

cùng xuất hiện, mà còn ở khả năng hình thành một môi trường tương tác tư 

 

41 Xem Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – 

Trần”, sđd.; Vũ Hồng Vận, “Đạo giáo thời Lý – Trần”, sđd. Các khoa thi Tam giáo thời Lý–Trần cũng là một cứ 

liệu đáng chú ý về sự thừa nhận đồng thời nhiều truyền thống tri thức. 
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tưởng, nơi phân biệt vẫn tồn tại nhưng không ngăn cản giao lưu, cạnh tranh vẫn 

có nhưng không tất yếu dẫn đến loại trừ. Chính sự cùng tồn tại trong khác biệt 

ấy đã góp phần tạo nên tính linh hoạt và sức sống lâu dài của văn hóa Đại Việt. 

3.7. “Hòa hợp nhưng không hòa tan” như một đặc điểm của bản sắc 

văn hóa 

Luận điểm này không chỉ có ý nghĩa trong việc giải thích mối quan hệ 

giữa Phật giáo và Đạo giáo thời Lý – Trần, mà còn có thể được xem như một 

chìa khóa quan trọng để nhận diện cơ chế vận động của văn hóa Việt Nam nói 

chung. Trong lịch sử tiếp xúc văn hóa, người Việt thường không đứng trước hai 

lựa chọn tuyệt đối là hoặc tiếp nhận nguyên vẹn một yếu tố ngoại nhập, hoặc 

hoàn toàn loại bỏ nó. Giữa hai cực ấy luôn tồn tại một khả năng thứ ba mềm 

dẻo và sáng tạo hơn, đó là tiếp nhận có chọn lọc. 

Theo cơ chế này, những yếu tố được xem là phù hợp với nhu cầu xã hội, 

tâm lý cộng đồng và nền tảng văn hóa bản địa có thể được giữ lại. Những gì 

chưa phù hợp sẽ được điều chỉnh, giản lược hoặc biến đổi. Đồng thời, các yếu 

tố du nhập thường được diễn giải lại bằng ngôn ngữ, biểu tượng và kinh nghiệm 

vốn đã quen thuộc với người Việt. Vì vậy, quá trình tiếp nhận không phải là sao 

chép, mà là một quá trình chủ động tái cấu trúc. 

Chính sự chọn lọc ấy làm cho yếu tố ngoại nhập khi đi vào Việt Nam 

thường mang một diện mạo mới. Nó vẫn có thể lưu giữ dấu vết của nguồn gốc 

ban đầu, nhưng đồng thời đã được bản địa hóa về chức năng, ý nghĩa và cách 

thực hành. Trong trường hợp Phật giáo, Đạo giáo hay Nho giáo, điều này thể 

hiện ở việc các khái niệm, nghi lễ, biểu tượng và mô hình tổ chức khi đi vào đời 

sống Đại Việt đều có những mức độ biến đổi nhất định để phù hợp với môi 

trường mới. 

Có thể khái quát cơ chế ấy theo trình tự: YẾU TỐ NGOẠI NHẬP → 

TIẾP XÚC VỚI VĂN HÓA BẢN ĐỊA → CHỌN LỌC → ĐIỀU CHỈNH → 

TÁI NGHĨA HÓA → HÌNH THÀNH SẢN PHẨM VĂN HÓA MỚI. 

Vì vậy, sức mạnh của văn hóa Việt không chỉ nằm ở khả năng bảo tồn 

những gì vốn có, mà còn ở năng lực hấp thu mà không đánh mất mình, tiếp 
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nhận mà vẫn chuyển hóa, học từ bên ngoài nhưng không trở thành bản sao của 

bên ngoài. Chính cơ chế này giúp giải thích vì sao nhiều yếu tố có nguồn gốc 

ngoại lai, sau một quá trình lâu dài, lại có thể trở thành những bộ phận rất tự 

nhiên trong đời sống văn hóa Việt Nam. 

Từ góc nhìn đó, “tiếp nhận có chọn lọc” không chỉ là một hiện tượng 

riêng của Tam giáo thời Lý – Trần, mà còn là một đặc điểm rộng hơn của quá 

trình tiếp biến văn hóa Việt Nam. Cái mới không đơn giản thay thế cái cũ; cái 

cũ cũng không hoàn toàn khước từ cái mới. Hai phía gặp nhau, điều chỉnh lẫn 

nhau và từ sự gặp gỡ ấy hình thành những giá trị mới mang dấu ấn bản địa. 
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3.8. Giá trị của di sản Hán Nôm trong nghiên cứu lịch sử tôn giáo 

Qua đề tài này, có thể nhận thấy rằng giá trị của thư tịch Hán Nôm không 

chỉ giới hạn ở phương diện ngôn ngữ hay văn tự cổ. Mỗi văn bản thực chất là 

một lớp trầm tích văn hóa, trong đó lưu giữ đồng thời nhiều loại thông tin về 

lịch sử, tư tưởng, tôn giáo, nghi lễ, tín ngưỡng, đời sống xã hội, văn học và quá 

trình hình thành bản sắc dân tộc. Vì vậy, việc đọc và nghiên cứu Hán Nôm 

không chỉ nhằm giải nghĩa câu chữ, xác định điển cố hay phục nguyên văn bản, 

mà còn là quá trình đi ngược trở lại thế giới tinh thần của người Việt trung đại 

để nhận diện cách họ lý giải con người, xã hội, thần linh, sinh tử và chính cộng 

đồng mà mình đang thuộc về. 

Thiền uyển tập anh là một ví dụ tiêu biểu. Tác phẩm không chỉ cung cấp 

tư liệu về các thế hệ Thiền sư mà còn cho thấy cách người Việt trung đại kiến 

tạo ký ức về lịch sử Phật giáo trên đất nước mình. Qua việc ghi chép hành trạng, 

truyền thừa, những cuộc đối thoại Thiền, những yếu tố thần dị và mối quan hệ 

giữa Thiền sư với triều đình, có thể nhận ra một quá trình xây dựng ý thức về 

một truyền thống Thiền đã bén rễ và phát triển trong không gian Đại Việt. Nói 

cách khác, đây không đơn thuần là một tập hợp tiểu truyện về các nhà sư, mà 

còn là một cách kể lịch sử Phật giáo từ bên trong kinh nghiệm văn hóa Việt 

Nam. 

Trong khi đó, Việt điện u linh mở ra một phương diện khác của đời sống 

tinh thần. Qua thế giới các thần linh, nhân vật lịch sử được thiêng hóa và những 

không gian được gắn với quyền năng siêu nhiên, tác phẩm cho thấy cách cộng 

đồng Đại Việt hình dung và kiến tạo một thế giới thần linh gắn với quốc gia. 

Những vị thần không chỉ tồn tại trong niềm tin dân gian mà còn có thể được xác 

lập danh hiệu, được thờ phụng và được đặt trong mối quan hệ với quyền lực của 

nhà nước. Bởi vậy, nghiên cứu Việt điện u linh không chỉ giúp tìm hiểu tín 

ngưỡng mà còn cho thấy sự tương tác giữa ký ức lịch sử, quyền lực chính trị và 

nhu cầu thiêng hóa không gian cộng đồng. 

Khóa hư lục lại đưa người nghiên cứu đến một thế giới tư tưởng khác. Ở 

đây, một vị vua suy tư sâu sắc về sinh tử, vô thường, thân phận con người và 
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con đường tu tập bằng ngôn ngữ Phật giáo, nhưng trong một môi trường văn 

hóa vốn có sự tiếp xúc thường xuyên giữa Phật, Nho và Lão. Chính vì vậy, tác 

phẩm vừa giúp nhận diện nền tảng Thiền học của Trần Thái Tông, vừa cho phép 

quan sát cách một trí thức – quân vương thời Trần tiếp nhận và tổ chức nhiều 

lớp ngôn ngữ tư tưởng khác nhau. Qua đó có thể thấy rõ rằng đời sống trí thức 

Lý – Trần không vận động trong những ranh giới hoàn toàn khép kín. 

Với Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục, giá trị nổi bật lại nằm ở phong thái tư 

tưởng đặc biệt tự do. Những lời nói và cách hành xử của Tuệ Trung cho thấy 

một tinh thần không dễ bị trói buộc bởi những khuôn mẫu cứng nhắc. Tuy nhiên, 

sự tự do ấy không đơn giản là phủ định chuẩn mực, mà gắn với việc phá bỏ sự 

chấp trước vào chính những khuôn mẫu mà con người tạo ra. Chính vì vậy, tác 

phẩm là nguồn tư liệu quan trọng để nhận diện một kiểu tư duy Thiền vừa phóng 

khoáng, vừa sâu sắc, có khả năng đối thoại với Lão – Trang nhưng vẫn vận 

động trong hướng giải thoát của Phật giáo. 

Đến Cư trần lạc đạo phú, quá trình Việt hóa tư tưởng lại được thể hiện 

đặc biệt rõ ở phương diện ngôn ngữ. Việc Trần Nhân Tông diễn đạt tư tưởng 

Thiền bằng chữ Nôm cho thấy giáo lý Phật giáo không còn chỉ tồn tại trong 

phạm vi Hán văn kinh viện, mà đã từng bước đi vào tiếng nói của người Việt.42 

Đây là một chuyển biến rất đáng chú ý, bởi bản địa hóa tôn giáo không chỉ diễn 

ra trong tín ngưỡng hay nghi lễ mà còn diễn ra ngay trong ngôn ngữ. Khi một 

hệ tư tưởng có thể được diễn đạt bằng tiếng nói bản địa, nó bắt đầu đi sâu hơn 

vào tâm thức cộng đồng và trở thành một phần của đời sống văn hóa dân tộc.43 

Nhìn từ những trường hợp ấy, thư tịch Hán Nôm có thể được xem như 

những “hồ sơ văn hóa” của người Việt trung đại. Trong đó, lịch sử không tách 

khỏi tôn giáo, tôn giáo không tách khỏi chính trị, văn học không tách khỏi tư 

tưởng, còn tín ngưỡng dân gian thường xuyên giao thoa với những hệ thống tư 

 

 

42 Trần Nhân Tông, Cư trần lạc đạo phú, trong Thiền tông bản hạnh; xem thêm Thơ văn Lý – Trần, tập II, Nxb 

Khoa học Xã hội, Hà Nội. Việc sử dụng chữ Nôm trong Cư trần lạc đạo phú là một cứ liệu quan trọng để khảo sát 

quá trình bản địa hóa ngôn ngữ Phật học ở Đại Việt. 
43 Trần Nhân Tông, Cư trần lạc đạo phú, bảo lưu trong Thiền tông bản hạnh; xem thêm Thơ văn Lý – Trần, tập II, 

Nxb Khoa học Xã hội. Việc sử dụng chữ Nôm cho phép khảo sát một phương diện quan trọng của quá trình Việt 

hóa ngôn ngữ Phật học. 
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tưởng lớn. Chính tính đa tầng ấy làm cho mỗi văn bản có giá trị vượt xa nội 

dung chữ nghĩa biểu hiện trực tiếp trên bề mặt. 

Bởi vậy, nghiên cứu Hán Nôm không nên được hiểu đơn giản là công 

việc “đọc chữ cổ”. Đó chỉ là bước khởi đầu. Sâu xa hơn, nghiên cứu Hán Nôm 

là quá trình phục dựng thế giới quan, nhân sinh quan và ký ức văn hóa của người 

Việt trong quá khứ. Thông qua những văn bản còn lại, người nghiên cứu có thể 

từng bước trả lời những câu hỏi lớn hơn: người Việt trung đại quan niệm thế 

nào về sinh tử, về thần linh, về quyền lực, về đạo đức, về việc tu hành, về mối 

quan hệ giữa con người với thiên nhiên và về vị trí của mình trong thế giới. 

Chính ở ý nghĩa đó, thư tịch Hán Nôm không chỉ thuộc về quá khứ. Nó 

còn là một con đường quan trọng để hiểu quá trình hình thành của văn hóa Việt 

Nam hiện nay. Đọc Hán Nôm là đọc lại cách người Việt trung đại đã nghĩ về 

chính mình, đã tiếp nhận thế giới bên ngoài, đã chuyển hóa các nguồn tư tưởng 

khác nhau và từ đó kiến tạo nên một bản sắc văn hóa riêng. 

3.9. Những giới hạn cần lưu ý khi nghiên cứu Đạo giáo qua tác phẩm 

Phật giáo 

Một vấn đề phương pháp luận đặc biệt quan trọng khi nghiên cứu dấu ấn 

Đạo giáo trong thư tịch Hán Nôm thời Lý – Trần là phải tránh xu hướng “Đạo 

giáo hóa” tư liệu chỉ nhằm củng cố giả thuyết của đề tài. Khi người nghiên cứu 

đã xác định trước đối tượng là Đạo giáo, rất dễ nảy sinh khuynh hướng nhìn 

mọi hiện tượng tương đồng như bằng chứng của ảnh hưởng Đạo giáo. Cách làm 

ấy tuy có thể khiến luận điểm trở nên dày đặc về tư liệu, nhưng lại làm giảm độ 

tin cậy học thuật, bởi sự tương đồng về biểu hiện chưa bao giờ tự động chứng 

minh được quan hệ ảnh hưởng. 

Không phải cứ xuất hiện phép thuật, biến hóa hay năng lực siêu nhiên thì 

có thể lập tức quy về Đạo giáo44. Những mô-típ như thần thông, dự báo, chữa 

bệnh, cầu đảo hay hiện tượng kỳ dị có thể tồn tại trong nhiều truyền thống khác 

 

44 Trong môi trường tôn giáo Đại Việt trung đại, thần dị, phù chú, cầu đảo, trừ tà và những hình thức pháp thuật có 

thể xuất hiện trong Đạo giáo, Mật giáo và tín ngưỡng dân gian. Do đó, việc xác định nguồn ảnh hưởng phải căn cứ 

đồng thời vào thuật ngữ, nghi lễ, văn cảnh, căn tính nhân vật và lịch sử truyền bản, chứ không thể chỉ căn cứ vào 

sự tương đồng hiện tượng. 
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nhau, từ Phật giáo, Đạo giáo đến tín ngưỡng dân gian. Trong văn học Phật giáo, 

thần dị còn có thể đảm nhiệm chức năng tôn vinh đạo hạnh của Thiền sư hoặc 

khẳng định uy lực tâm linh của một nhân vật. Vì vậy, điều cần xác định không 

chỉ là “có phép thuật hay không”, mà phải xem loại phép thuật ấy xuất hiện 

trong hệ thống biểu tượng nào, được giải thích bằng ngôn ngữ nào và có thể đối 

chiếu với nguồn tư liệu nào. 

Tương tự, sự xuất hiện của thần linh cũng không đồng nghĩa với sự hiện 

diện trực tiếp của Đạo giáo. Thế giới thần linh Việt Nam thời trung đại được 

hình thành từ nhiều lớp tín ngưỡng khác nhau. Có thần tự nhiên, thần làng, anh 

hùng lịch sử được thần hóa, thần thuộc tín ngưỡng bản địa, thần chịu ảnh hưởng 

Đạo giáo, cũng có những nhân vật Phật giáo sau này được thiêng hóa trong dân 

gian. Chính sự chồng lớp ấy đòi hỏi người nghiên cứu phải phân biệt nguồn 

gốc, chức năng và quá trình biến đổi của từng hình tượng thay vì quy toàn bộ 

thế giới thần linh vào một hệ thống duy nhất. 

Ở bình diện tư tưởng và ngôn ngữ, yêu cầu thận trọng càng cần được 

nhấn mạnh. Việc một văn bản sử dụng chữ “vô” không đủ để khẳng định ảnh 

hưởng của Lão Tử, bởi “vô” có thể xuất hiện trong nhiều hệ thống tư tưởng và 

mang những nội hàm khác nhau. Trong một văn bản Phật giáo, chữ ấy có thể 

nằm trong mạch vô thường, vô ngã, Không hoặc phá chấp. Tương tự, việc một 

tác giả thường xuyên viết về núi rừng, mây nước và lâm tuyền cũng chưa đủ để 

kết luận rằng tác giả chịu ảnh hưởng Trang Tử. Thiên nhiên vừa có thể là không 

gian tiêu dao của Lão – Trang, vừa có thể là không gian ẩn dật của Nho gia, vừa 

có thể là môi trường thiền định của Phật giáo. 

Ngay cả phạm trù “nhàn” cũng cần được đặt trong ngữ cảnh cụ thể. Có 

cái nhàn của người không gặp thời nên rời quan trường; có cái nhàn của người 

muốn thoát khỏi danh lợi; có cái nhàn mang mỹ cảm Lão – Trang; và cũng có 

cái nhàn của hành giả khi tâm được giảm bớt vọng động, tham cầu và chấp 

trước. Biểu hiện bên ngoài có thể rất giống nhau, nhưng nền tảng tư tưởng phía 

sau không nhất thiết đồng nhất. Vì thế, không thể từ hình ảnh một con người 

sống thanh nhàn giữa núi rừng mà lập tức gọi người ấy là “đạo sĩ” về mặt tư 
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tưởng. 

Từ đây, việc xác định ảnh hưởng Đạo giáo cần được tiến hành qua nhiều 

tầng kiểm chứng. Trước hết, khi phát hiện một từ ngữ, hình tượng, điển cố hay 

phương thức thực hành có vẻ gần với Đạo giáo, người nghiên cứu chỉ nên xem 

đó là một dấu hiệu cần khảo sát, chứ chưa phải kết luận. Bước tiếp theo là đối 

chiếu với nguồn văn bản Đạo gia hoặc Đạo giáo có liên quan để xem sự tương 

đồng có đủ cụ thể hay chỉ nằm ở một vốn biểu đạt chung của văn hóa Đông Á. 

Sau đó phải đặt yếu tố ấy trở lại trong ngữ cảnh của chính tác phẩm để xem nó 

đang thực hiện chức năng gì. 

Quan trọng hơn nữa là phải xem xét cứu cánh của toàn bộ văn bản. Một 

từ ngữ có thể mang âm hưởng Lão – Trang, nhưng nếu nó được đặt trong tiến 

trình nhận diện vô thường, phá chấp, tu tâm và hướng đến giác ngộ thì chức 

năng cuối cùng của nó vẫn nằm trong cấu trúc Phật học. Ngược lại, nếu một yếu 

tố được sử dụng nhất quán trong mối quan hệ với Đạo, vô vi, thần tiên, dưỡng 

sinh hoặc những hệ thống thực hành đặc thù của Đạo giáo, cơ sở để nói đến ảnh 

hưởng Đạo giáo sẽ vững chắc hơn. 

Do đó, có thể xây dựng một nguyên tắc phương pháp cho toàn bộ khóa 

luận: phát hiện dấu hiệu tương đồng → chưa kết luận → đối chiếu nguồn → 

phân tích ngữ cảnh → xác định chức năng → xem xét hệ tư tưởng và cứu cánh 

→ đánh giá mức độ ảnh hưởng. 

Nguyên tắc này cũng giúp phân biệt nhiều cấp độ khác nhau của ảnh 

hưởng. Có trường hợp chỉ là tương đồng ngôn ngữ, có trường hợp là chia sẻ mỹ 

cảm, có trường hợp là vay mượn điển cố, có trường hợp đã đạt tới tiếp nhận tư 

tưởng, và cũng có trường hợp yếu tố Đạo giáo đã được tái nghĩa hóa trong một 

cấu trúc Phật giáo hoặc bản địa. Không nên đặt tất cả những hiện tượng ấy dưới 

cùng một nhãn “ảnh hưởng Đạo giáo”. 

Chính sự thận trọng này làm tăng giá trị học thuật của đề tài. Một nghiên 

cứu tốt không phải là nghiên cứu cố gắng chứng minh Đạo giáo có mặt ở mọi 

nơi, mà là nghiên cứu biết chỉ ra ở đâu có thể khẳng định, ở đâu chỉ nên nói là 

khả năng ảnh hưởng, và ở đâu cần thừa nhận chưa đủ bằng chứng. Khi đó, đề 
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tài không còn là sự tìm kiếm những dấu vết phù hợp với một kết luận đã định 

sẵn, mà trở thành quá trình kiểm chứng thực sự về mức độ, hình thức và giới 

hạn của ảnh hưởng Đạo giáo trong văn hóa Lý – Trần. 

3.10. Ý nghĩa của tinh thần dung hợp đối với đời sống hiện nay 

Dù đề tài đặt trọng tâm vào lịch sử tư tưởng và tôn giáo thời Lý – Trần, 

cách các truyền thống Phật, Nho và Đạo cùng tồn tại, tiếp xúc và chuyển hóa 

lẫn nhau vẫn gợi ra nhiều giá trị có ý nghĩa đối với đời sống hiện đại. Điều đáng 

chú ý là sự hòa hợp trong bối cảnh ấy không đòi hỏi mọi truyền thống phải trở 

nên giống nhau, càng không buộc mỗi bên phải từ bỏ căn tính riêng để đạt đến 

một trạng thái đồng nhất. 

Hòa hợp, trước hết, là khả năng cùng tồn tại trong khác biệt. Khoan dung 

không có nghĩa phủ nhận mọi ranh giới, mà là thừa nhận sự hiện diện chính 

đáng của những cách nhìn khác nhau. Đối thoại cũng không đồng nghĩa với việc 

một bên phải tự xóa mình để tiếp nhận bên kia. Trái lại, chỉ khi mỗi truyền thống 

có một nền tảng tương đối vững chắc về tư tưởng, giá trị và căn tính, sự gặp gỡ 

mới thực sự có ý nghĩa. Nếu mọi khác biệt đều bị xóa bỏ, đối thoại cũng mất đi 

điều kiện để tồn tại. 

Nhìn từ kinh nghiệm Tam giáo thời Lý – Trần, có thể thấy sự khác biệt 

không nhất thiết dẫn đến loại trừ. Các truyền thống có thể cạnh tranh, tranh 

luận, thậm chí phê phán nhau, nhưng vẫn có khả năng vay mượn ngôn ngữ, tiếp 

nhận những giá trị phù hợp và cùng tham gia vào việc kiến tạo đời sống văn 

hóa Đại Việt. Chính trạng thái vừa giữ mình vừa mở ra với người khác đã tạo 

nên một môi trường tư tưởng có sức sống đặc biệt. 

Bởi vậy, một trong những bài học có thể rút ra là: tiếp nhận người khác 

không nhất thiết đồng nghĩa với đánh mất chính mình. Một truyền thống càng 

ý thức rõ nền tảng của mình càng có khả năng tiếp xúc, chọn lọc và chuyển hóa 

những yếu tố bên ngoài mà không bị hòa tan. Ngược lại, sự khép kín tuyệt đối 

cũng không phải cách duy nhất để bảo vệ căn tính; nhiều khi chính khả năng 

đối thoại và thích nghi mới giúp một truyền thống tiếp tục sống trong những 

hoàn cảnh lịch sử mới. 
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Đó cũng là chiều sâu của tinh thần “hòa hợp nhưng không hòa tan”. Hòa 

hợp nằm ở khả năng lắng nghe, tiếp xúc và cùng tồn tại; không hòa tan nằm ở 

việc vẫn bảo lưu những giá trị cốt lõi và những đường hướng riêng. Hai phương 

diện này không đối lập, mà bổ sung cho nhau. Chính nhờ vậy, khác biệt có thể 

trở thành điều kiện của đối thoại thay vì nguyên nhân của xung đột. 

Từ góc nhìn ấy, bài học của Tam giáo thời Lý – Trần không chỉ thuộc về 

quá khứ. Nó còn gợi mở một nguyên tắc có giá trị rộng hơn cho đời sống văn 

hóa hôm nay: một cộng đồng trưởng thành không nhất thiết phải xóa bỏ khác 

biệt để đạt đến hòa hợp; điều quan trọng hơn là tạo ra khả năng cùng tồn tại, 

cùng đối thoại và cùng phát triển mà mỗi bên vẫn giữ được chiều sâu căn tính 

của mình. 
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TIỂU KẾT CHƯƠNG 3 

Đạo giáo thời Lý – Trần có thể được xem là một thành tố quan trọng 

trong cấu trúc tư tưởng và văn hóa của Đại Việt. Vai trò của Đạo giáo không 

chỉ được nhận diện qua sự hiện diện của đạo sĩ, đạo quán, nghi lễ hay những 

hình thức hành đạo tương đối riêng biệt, mà còn thể hiện sâu hơn trong khả 

năng thâm nhập vào nhiều lĩnh vực của đời sống tinh thần. Những dấu ấn ấy có 

thể được nhận thấy trong văn chương, trong mỹ cảm hướng về thiên nhiên, 

trong thế giới tín ngưỡng dân gian, trong các hình thức thần linh hóa, cũng như 

trong phong thái sống thanh nhàn, phóng khoáng và xem nhẹ danh lợi của một 

bộ phận trí thức đương thời. Chính khả năng hiện diện ở nhiều tầng khác nhau 

cho thấy Đạo giáo không phải là một yếu tố bên lề, mà đã tham gia thực sự vào 

quá trình hình thành diện mạo văn hóa Lý – Trần. 

Trong môi trường Tam giáo, Đạo giáo tồn tại trong một trạng thái khá 

đặc biệt. Một mặt, nó vẫn bảo lưu những dấu hiệu căn tính riêng thông qua đạo 

sĩ, đạo quán, nghi lễ và một số phương thức thực hành. Mặt khác, Đạo giáo lại 

có khả năng giao thoa rất mạnh với Phật giáo, Nho giáo và tín ngưỡng bản địa. 

Những yếu tố thuộc Lão – Trang có thể đi vào văn học Thiền; những thực hành 

mang màu sắc Đạo giáo có thể hòa nhập vào tín ngưỡng dân gian; các thần linh 

bản địa cũng có thể được đặt trong những hệ thống biểu tượng chịu ảnh hưởng 

của Đạo giáo. Vì vậy, Đạo giáo vừa tồn tại như một truyền thống có thể nhận 

diện, vừa trở thành một nguồn chất liệu tham gia vào quá trình kiến tạo văn hóa 

Đại Việt. 

Chính môi trường tương tác ấy đã góp phần tạo nên tính linh hoạt đặc 

biệt của tư tưởng Lý – Trần. Các truyền thống không vận động theo những 

đường thẳng hoàn toàn biệt lập, mà thường xuyên tiếp xúc, lựa chọn và chuyển 

hóa những yếu tố của nhau. Một khái niệm có thể xuất phát từ truyền thống này 

nhưng khi đi vào truyền thống khác lại được đặt trong một hệ quy chiếu mới. 

Một biểu tượng có thể giữ nguyên hình thức nhưng thay đổi chức năng. Một 

phong thái sống có thể được nhiều hệ tư tưởng cùng chia sẻ nhưng mỗi hệ thống 

lại lý giải nó theo một cứu cánh khác nhau. Chính quá trình ấy làm cho đời sống 
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tư tưởng Đại Việt trở nên đa tầng mà không nhất thiết hỗn tạp. 

Tuy nhiên, sự giao thoa mạnh mẽ không đồng nghĩa với việc mọi khác 

biệt căn bản đều bị xóa bỏ. Đây là điểm cần đặc biệt nhấn mạnh khi nói đến 

Tam giáo thời Lý – Trần. Những tác phẩm Thiền có thể sử dụng ngôn ngữ, hình 

tượng và phong thái rất gần với Lão – Trang, nhưng hướng vận động cuối cùng 

vẫn có thể quy về tu tâm, phá chấp, giác ngộ và giải thoát. Đạo giáo có thể dung 

hợp sâu với tín ngưỡng dân gian, nhưng những dấu hiệu như đạo sĩ, thần điện, 

đạo quán hay các hình thức hành pháp riêng vẫn cho thấy một mức độ bảo lưu 

căn tính. Nho giáo cũng có thể tiếp nhận phong thái nhàn tản hoặc thú lâm tuyền 

gần với Lão – Trang, nhưng khi đặt trong cấu trúc Nho học, những yếu tố ấy 

vẫn có thể gắn với tiết tháo, đạo đức, trách nhiệm xã hội và thái độ của người 

sĩ phu trước thời cuộc. 

Vì vậy, nếu dùng khái niệm “Tam giáo dung hợp”, cần hiểu đây là một 

quá trình tương tác và tiếp biến, chứ không phải một trạng thái trong đó Phật, 

Nho và Đạo đã hòa thành một hệ thống hoàn toàn đồng nhất. Điểm đặc sắc của 

thời đại nằm ở khả năng các truyền thống vừa duy trì những hạt nhân riêng, vừa 

mở ra để đối thoại và tiếp nhận lẫn nhau. Chúng có thể vay mượn ngôn ngữ, 

chia sẻ biểu tượng, tiếp nhận mỹ cảm, điều chỉnh phương thức thực hành và tái 

nghĩa hóa những yếu tố đến từ bên ngoài mà không nhất thiết phải từ bỏ hoàn 

toàn căn tính ban đầu. 

Do đó, đặc trưng nổi bật của đời sống tư tưởng Lý – Trần không phải là 

“Tam giáo đồng nhất”, mà chính là khả năng cùng tồn tại, đối thoại, vay mượn, 

chuyển hóa và tái cấu trúc lẫn nhau trong một không gian văn hóa chung. Phật 

giáo, Nho giáo và Đạo giáo vừa là những truyền thống có đường biên, vừa là 

những dòng tư tưởng luôn ở trong trạng thái tiếp xúc. Chính sự vận động đồng 

thời giữa phân biệt và giao thoa, bảo lưu và chuyển hóa, tiếp nhận và tái tạo đã 

góp phần làm nên tính cởi mở, linh hoạt và giàu sức sáng tạo của văn hóa Đại 

Việt thời Lý – Trần. 
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KẾT LUẬN 

Thời Lý – Trần là một trong những giai đoạn đặc sắc nhất của lịch sử tư 

tưởng và tôn giáo Việt Nam, khi quốc gia Đại Việt vừa củng cố nền độc lập 

chính trị, vừa từng bước kiến tạo một bản sắc văn hóa riêng. Trong tiến trình 

ấy, Phật giáo, Nho giáo và Đạo giáo không tồn tại như những dòng tư tưởng 

hoàn toàn biệt lập, mà cùng tham gia vào đời sống chính trị, xã hội và tinh thần 

của cộng đồng. Sự hiện diện đồng thời của ba truyền thống đã tạo nên một môi 

trường tư tưởng có tính mở, trong đó vừa có sự phân biệt về căn tính, vừa có 

những quá trình tiếp xúc, vay mượn và chuyển hóa lẫn nhau. 

Qua khảo sát sử liệu cùng một số tác phẩm Hán Nôm tiêu biểu, có thể 

nhận thấy Đạo giáo không phải là một yếu tố hoàn toàn mờ nhạt trong đời sống 

Đại Việt thời Lý – Trần. Sự xuất hiện của đạo sĩ, đạo quán, các chức danh liên 

quan đến Đạo giáo, những hoạt động nghi lễ và đặc biệt là sự tồn tại của các 

khoa thi Tam giáo cho thấy Đạo giáo từng có một vị trí nhất định trong đời sống 

xã hội và trong nhận thức của nhà nước đương thời. Vì thế, nếu chỉ xem Đạo 

giáo như một lớp ảnh hưởng mơ hồ trong văn chương hoặc tín ngưỡng dân gian 

thì chưa phản ánh đầy đủ vị trí lịch sử của nó. 

Tuy nhiên, nét đáng chú ý của Đạo giáo tại Đại Việt lại không nằm ở việc 

bảo lưu nguyên vẹn mô hình Trung Hoa. Ngay từ khi đi vào một môi trường 

văn hóa mới, Đạo giáo đã phải tiếp xúc với một hệ thống tín ngưỡng bản địa 

phong phú, với Phật giáo đang có ảnh hưởng sâu rộng và với Nho giáo ngày 

càng giữ vai trò quan trọng trong chính trị, giáo dục và đạo đức xã hội. Chính 

quá trình tiếp xúc ấy làm cho Đạo giáo ở Việt Nam vừa giữ lại một số đặc điểm 

vốn có, vừa biến đổi để thích nghi với điều kiện lịch sử và tâm thức của cộng 

đồng bản địa. 

Những dấu vết của quá trình ấy có thể nhận ra khá rõ trong các văn bản 

được khảo sát. Thiền uyển tập anh cho thấy các Thiền sư không tồn tại trong 

một không gian Phật giáo hoàn toàn khép kín, mà sống giữa một trường văn 

hóa nơi sấm vĩ, thần dị, thuật pháp và những niềm tin dân gian có thể xuất hiện 

bên cạnh giáo lý và thực hành Thiền. Điều này không có nghĩa mọi hiện tượng 
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thần dị trong tác phẩm đều thuộc Đạo giáo, nhưng nó cho thấy Phật giáo thời 

Lý – Trần đã vận động trong một môi trường tinh thần đa tầng, nơi nhiều loại 

hình niềm tin có thể cùng tồn tại và tác động lẫn nhau. 

Việt điện u linh tập lại phản ánh một phương diện khác của đời sống tôn 

giáo. Qua quá trình thần hóa những nhân vật lịch sử, thiêng hóa không gian và 

đưa các vị thần vào một trật tự được nhà nước công nhận, tác phẩm cho thấy 

thế giới linh thiêng không tách rời hoàn toàn khỏi cấu trúc chính trị và ký ức 

cộng đồng. Tại đây, những lớp tín ngưỡng bản địa, yếu tố chịu ảnh hưởng Đạo 

giáo và nhu cầu kiến tạo một thần điện gắn với quốc gia có thể gặp gỡ nhau, tạo 

nên một thế giới thần linh mang sắc thái riêng của Đại Việt. 

Trong Khóa hư lục, Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục, Cư trần lạc đạo phú 

và Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca, sự giao thoa lại thể hiện nổi bật hơn ở bình 

diện tư tưởng, ngôn ngữ và mỹ cảm. Khóa hư lục cho thấy Trần Thái Tông có 

một tư duy cởi mở trước những nguồn tri thức khác nhau, nhưng cấu trúc cuối 

cùng của tác phẩm vẫn đặt vấn đề sinh tử, tu tập và giải thoát của Phật giáo ở 

vị trí trung tâm. Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục biểu hiện một phong thái phóng 

khoáng, xem nhẹ danh lợi và phá bỏ những khuôn mẫu cứng nhắc, tạo nên nhiều 

điểm cộng hưởng với Lão – Trang; tuy nhiên, sự phá chấp ấy vẫn vận động 

trong mạch Thiền và hướng đến giải phóng tâm khỏi sự trói buộc của phân biệt 

và chấp thủ.45 

Đến Cư trần lạc đạo phú và Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca, sự gặp gỡ 

giữa Thiền với mỹ cảm Lão – Trang càng trở nên sinh động. Những phạm trù 

như nhàn, tự nhiên, lâm tuyền, tùy duyên hay phong thái sống thanh thoát đều 

có thể gợi lên sự gần gũi giữa hai truyền thống. Nhưng điều đáng chú ý là những 

yếu tố ấy khi đi vào cấu trúc Thiền học đã không còn giữ nguyên hoàn toàn nội 

hàm ban đầu. Lâm tuyền không chỉ là không gian của người ẩn dật mà có thể 

trở thành môi trường tu tập46; nhàn không chỉ là thoát khỏi công danh mà có thể 

 

45 Nguyễn Công Lý, “Tinh thần dung hợp tư tưởng Phật – Lão – Nho trong văn học Phật giáo thời Lý – Trần”, Tạp 

chí Hán Nôm, số 2 (51), 2002, tr. 3–11; đối chiếu Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục. 
46 Trần Nhân Tông, Đắc thú lâm tuyền thành đạo ca, trong Thiền tông bản hạnh. Khi đặt cạnh truyền thống ẩn dật 

và tiêu dao của Lão – Trang, hình ảnh lâm tuyền trong tác phẩm Trần Nhân Tông đã được tái nghĩa trong hướng tu 

tập và thành đạo. 
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là sự lắng dịu của tâm; tự do không chỉ là thoát khỏi những quy ước xã hội mà 

còn là thoát khỏi chính sự chấp thủ trong tâm thức.47 

Qua đó có thể thấy rằng ranh giới giữa Phật giáo, Đạo giáo, Nho giáo và 

tín ngưỡng bản địa thời Lý – Trần vừa có thật, vừa có tính mở. Ranh giới ấy có 

thật bởi tăng sĩ và đạo sĩ vẫn được phân biệt; Phật học, Lão học và Nho học vẫn 

có những hệ thống khái niệm riêng; chùa viện và đạo quán không hoàn toàn 

đồng nhất; các truyền thống vẫn hướng đến những cứu cánh khác nhau và vẫn 

có những hình thức thực hành tương đối đặc thù. Nhưng ranh giới ấy đồng thời 

có tính mở bởi các tác giả có thể sử dụng điển cố của nhau, các hệ tư tưởng có 

thể chia sẻ một số ngôn ngữ và mỹ cảm, thần linh có thể được tích hợp vào 

những không gian thờ tự khác nhau, và một cá nhân có thể đồng thời tiếp nhận 

nhiều nguồn tư tưởng. 

Chính vì vậy, hiện tượng Tam giáo thời Lý – Trần không nên được mô 

tả đơn giản bằng khái niệm “hòa tan”. Một cách diễn đạt thích hợp hơn là dung 

hợp có phân biệt và tiếp biến có chọn lọc. “Dung hợp” cho thấy các truyền thống 

không khép kín, mà luôn có khả năng tiếp xúc và trao đổi. “Có phân biệt” nhấn 

mạnh rằng sự giao thoa ấy không xóa bỏ hoàn toàn căn tính của từng truyền 

thống. “Tiếp biến có chọn lọc” lại cho thấy yếu tố được tiếp nhận không phải 

lúc nào cũng được giữ nguyên, mà có thể bị điều chỉnh, tái nghĩa hóa và đặt vào 

một hệ quy chiếu mới. 

Từ phía Phật giáo, cơ chế này biểu hiện rất rõ. Thiền học Lý – Trần không 

khép kín trước Lão – Trang mà có thể sử dụng những hình ảnh tiêu dao, nhàn, 

lâm tuyền, tự nhiên hoặc những thuật ngữ có vùng nghĩa gần với “hư”, “vô”. 

Tuy nhiên, khi những chất liệu ấy được đưa vào hệ thống Phật học, chúng 

thường được tổ chức lại theo một trục khác. Đích đến không chỉ là xa danh lợi 

mà là nhận diện và buông bỏ chấp thủ; không chỉ là trở về với thiên nhiên mà 

là quay về nhận diện tâm; không chỉ là đạt đến một phong thái tự tại mà sâu hơn 

là hướng đến giác ngộ và giải thoát. Chính cứu cánh cuối cùng giúp nhận diện 

 

47 Đối chiếu Cư trần lạc đạo phú với cảm quan “nhàn” trong văn học Lão – Trang. Trong văn cảnh Thiền, “nhàn” 

không nhất thiết đồng nghĩa với ẩn dật hay rút khỏi xã hội, mà có thể chỉ trạng thái không bị danh lợi và vọng 

niệm chi phối. 



120 
 

sự khác biệt giữa tiếp nhận và hòa tan. 

Từ phía Đạo giáo, quá trình tiếp biến cũng diễn ra theo một hướng tương 

tự. Những yếu tố liên quan đến thần tiên, thần điện, thuật pháp, nghi lễ và quan 

niệm về thế giới linh thiêng khi đi vào môi trường Việt Nam đã gặp gỡ với hệ 

thống tín ngưỡng bản địa. Từ sự gặp gỡ ấy, nhiều nhân vật lịch sử, anh hùng, 

nhân thần hay nhân vật tôn giáo có thể được thiêng hóa và trở thành đối tượng 

thờ phụng của cộng đồng. Những nghi thức ngoại nhập cũng có thể được điều 

chỉnh theo nhu cầu địa phương. Vì vậy, Đạo giáo dần vượt khỏi phạm vi của 

một hệ thống được du nhập từ Trung Hoa để trở thành một lớp thành tố tham 

gia vào văn hóa dân gian Việt Nam. 

Toàn bộ quá trình này có thể hình dung như một chuỗi vận động: Nho – 

Phật – Đạo cùng hiện diện → tiếp xúc → lựa chọn → dung hợp → tái nghĩa 

hóa → Việt hóa → góp phần hình thành bản sắc tư tưởng Đại Việt. Trong chuỗi 

vận động ấy, sự tiếp nhận không bao giờ hoàn toàn thụ động. Văn hóa Đại Việt 

không chỉ nhận những gì đến từ bên ngoài mà còn chủ động chọn lọc, điều chỉnh 

và tổ chức lại chúng theo những nhu cầu riêng của mình. 

Chính tại đây, luận điểm “hòa hợp nhưng không hòa tan” có thể được 

xem là một trong những kết luận quan trọng nhất của đề tài. “Hòa hợp” bởi Phật 

giáo, Nho giáo, Đạo giáo và tín ngưỡng bản địa không tồn tại trong những không 

gian tuyệt đối cô lập. Chúng cùng tham gia vào đời sống văn hóa, cùng chia sẻ 

một số biểu tượng, ngôn ngữ và phương thức diễn đạt, đồng thời có khả năng 

tác động qua lại. Nhưng “không hòa tan” bởi các truyền thống vẫn bảo lưu 

những hạt nhân nhất định về tư tưởng, cứu cánh, thiết chế và phương thức thực 

hành. 

Sự độc đáo của văn hóa Đại Việt vì thế không nằm ở việc tạo ra một hỗn 

hợp trong đó mọi nguồn gốc đều bị xóa nhòa, mà nằm ở năng lực biến những 

nguồn tư tưởng khác nhau thành tài nguyên cho việc kiến tạo bản sắc của chính 

mình. Cái ngoại nhập không nhất thiết bị loại bỏ, nhưng cũng không được giữ 

nguyên hoàn toàn. Nó được đưa vào một quá trình chọn lọc, đối thoại và tái cấu 

trúc để trở thành một bộ phận phù hợp hơn với đời sống bản địa. 
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Từ góc nhìn ấy, nghiên cứu Đạo giáo thời Lý – Trần không chỉ nhằm xác 

định vị trí của một tôn giáo trong quá khứ. Qua Đạo giáo, có thể nhận diện một 

phương thức vận hành rộng hơn của văn hóa Việt Nam: mở để tiếp nhận, chọn 

lọc để thích nghi, linh hoạt để chuyển hóa nhưng vẫn giữ khả năng tự xác định 

căn tính của mình. Đây cũng là giá trị sâu sắc mà hệ thống thư tịch Hán Nôm 

thời Lý – Trần còn lưu giữ, bởi qua những văn bản ấy có thể nhìn thấy không 

chỉ các tư tưởng đã từng tồn tại, mà còn thấy được cách người Việt trung đại 

tiếp nhận thế giới, đối thoại với những nguồn văn hóa khác nhau và từng bước 

kiến tạo nên diện mạo tinh thần của Đại Việt. 
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hành trạng trước và 
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thuật pháp, lớp 

giao thoa 

Thiền sử, truyền 

thừa Phật giáo 

Việt điện u 

linh tập 
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Hán văn 

Thần linh, âm phù, 

phong thần, trật tự 

linh giới 
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Khóa hư lục Trần Thái Tông, Hán 

văn 
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Cư trần lạc 

đạo phú 

Trần Nhân Tông, 

Nôm 
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tự nhiên 

Cư trần mà tu 

Thiền 

Đắc thú lâm 

tuyền thành 

đạo ca 

Trần Nhân Tông, 

Nôm 

Lâm tuyền, tiêu 
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Thành đạo, Thiền 

học 
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