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TÓM TẮT

Trong bài viết này, tôi trình bày cách làm thế nào Phật Pháp có 
thể đóng góp cho sự phát triển của giáo dục toàn cầu đương đại, 
đặc biệt tập trung vào cách mà các nhà nghiên cứu Phật Pháp như 
là giáo viên, những người làm công tác giáo dục và những ai quan 
tâm đến việc giáo dục giới trẻ. Khi làm như vậy, chúng ta sẽ xem xét 
một số khuynh hướng và sự giao thoa giữa các vấn đề giáo dục và 
tư tưởng triết học Đông Tây. Từ đây, tôi hy vọng sẽ cung cấp một 
số sự gợi mở và tiềm năng mà Phật Pháp sẽ đem đến, thông qua sự 
thích nghi khéo léo và tầm nhìn của sinh viên cả ở khu vực Úc châu 
và hơn thế nữa.

Phật Pháp chỉ ra một con đường có thể đưa con người từ bất 
mãn và vô minh đến giải thoát hoàn toàn. Do đó, con đường này có 
thể được coi là một phương pháp sư phạm phát triển cá nhân. Đó 
là phương pháp sư phạm theo nghĩa nó thể hiện cả khung lý thuyết 
trong các văn bản và chuyên luận, và bắt buộc phải thực hành, trau 
dồi và hiện thực hóa thông qua hướng dẫn cho cả giáo viên và học 
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sinh. Phật Pháp làm sáng tỏ thế giới chúng ta sống và phụng sự như 
thế nào. Do đó được xác định dựa trên ba dấu hiệu của sự tồn tại: 
Vô thường (anicca), khổ đau (dukkha) và vô ngã (annata). Ba dấu 
hiệu này đưa ra những minh chứng là nền tảng cho hoạt động đạo 
đức và từ bi, để rèn luyện trí tuệ thông qua tư duy và thiền định.

Những dấu hiệu này được xem là phổ quát, và trở thành cội 
nguồn khi chúng ta tìm hiểu Phật Pháp để xác định “những điều” 
sẽ hướng dẫn và “làm thế nào” để hướng dẫn cho giới trẻ ngày nay 
trong thế giới ngày càng toàn cầu hóa và thực dụng

Tính tất yếu của sự thay đổi là không thể bác bỏ, bất kể văn hóa 
và địa điểm nào trong lịch sử. Trẻ nhỏ có thể dễ dàng hiểu được 
trong khi nhận thức về sự chuyển đổi không thể tránh khỏi của tất 
cả mọi thứ cung cấp một viễn cảnh có thể thúc đẩy khả năng phục 
hồi và sự kiên trì trong suốt cuộc đời học tập. Giới thiệu cho những 
thanh thiếu niên về khái niệm  “vô thường” đưa ra một thách thức 
rộng hơn cho các nhà giáo dục, đặc biệt là ở thế giới phương Tây, 
nơi giới trẻ bị lôi cuốn thỏa mãn những ham muốn trong việc thực 
hiện ước mơ, sức hấp dẫn vật chất và nổi tiếng trên mạng xã hội. 
Tuy nhiên, những thanh thiếu niên cần được biết đến sự thay đổi 
mau chóng của vạn vật, học cách nhận diện sự vận hành và kiểm 
soát tâm mình. Thách thức lớn nhất và được cho là cấp bách nhất 
đối với các nhà giáo dục là nhận ra sự thật về “vô ngã” có thể chuyển 
thành việc học tập có ý nghĩa hơn. Chìa khóa ở đây là tạo tiền đề 
cho sự kết nối của các hiện tượng, thay vì tập trung vào chỉ riêng 
‘bản thân”. Điều này tạo ra cơ hội để nhìn sâu hơn vào các tác động 
tiếp theo có thể phát sinh từ các hành động và phương tiện để động 
viên thanh thiếu niên trau dồi đạo đức thông qua hành vi và phát 
huy trí tuệ.

Theo The Dhammapada, Dhammananda (1988) viết trong một 
chú thích hữu ích cho câu 258 rằng panna (trí tuệ hoặc kiến ​​thức) 
là sự hiểu biết đúng đắn về thế giới như được mô tả ở trên trong 
Tam pháp ấn. Hơn nữa:
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Kiến thức có ba loại:

(i) Suttamaya Panna - kiến ​​thức có được do phát ngôn.

(ii) Cintamaya Panna - kiến ​​thức có được do suy nghĩ. Kiến 
thức khoa học thực tế của phương Tây là kết quả trực tiếp của loại 
kiến ​​thức này.

(iii) Bhavanamaya Panna - loại kiến ​​thức vượt trội có được nhờ 
thiền định và chiêm nghiệm. Chính nhờ thiền mà người ta nhận ra 
những sự thật vượt ra ngoài lý luận logic.

Trí tuệ là đỉnh cao của Phật giáo. Đó là sự khôn ngoan dẫn đến 
sự thanh lọc và giải thoát cuối cùng (tr.472)

Bởi vì kiến ​​thức có được thông qua thực hành nghe, suy ngẫm và 
thiền định, hỗ trợ cho mục tiêu trau dồi trí tuệ, giáo dục được Phật 
Pháp thông báo khác với cách tiếp thu kiến ​​thức chính thống của 
phương tây, và trong khi suy ngẫm, chiêm nghiệm, chú ý và trong 
thời gian gần đây, đưa trí tuệ trở nên tiên phong trong giáo dục, 
quan điểm và kinh nghiệm của Phật giáo phục vụ để làm phong 
phú các lĩnh vực này. Đây là một nhiệm vụ đầy tham vọng nhưng 
phù hợp với sự phát triển giáo dục hiện tại và nhu cầu được thể hiện 
của các sinh viên như những người được mô tả sau này, tạo ra một 
lĩnh vực phát triển cho những nỗ lực đó.

1.	 KỸ NĂNG THẾ KỶ 21 VÀ NĂNG LỰC TOÀN CẦU 

Là nhà giáo dục Phật gáo, chúng tôi có vị trí tốt để theo đuổi 
khuynh hướng này. Xây dựng một nền tảng mới để cùng học tập 
trong một thế giới phức tạp với sự phát triển nhanh chóng ở khu 
vực Châu Á Thái Bình Dương là Khung chuẩn mực đào tạo Năng 
lực Toàn cầu Thế kỷ 21. Chúng đưa ra những kỹ năng cần thiết để 
tồn tại và phát triển trong một thế giới đầy thách thức và hội nhập. 
Từ Trilling và Fadel đấu (2009) công việc trước đó đặt ra ba loại 
chính: kỹ năng học tập và đổi mới; kỹ năng đọc viết trong thời đại 
kỹ thuật số; và các kỹ năng sống và nghề nghiệp đã được cải tiến và 



PHẬT GIÁO VÀ GIÁO DỤC ĐẠO ĐỨC TOÀN CẦU202

mở rộng để bao gồm các môn học cơ bản về đọc, viết và số học - 
nhưng cũng nhấn mạnh vào nhận thức toàn cầu, kiến ​​thức tài chính 
/ kinh tế và các vấn đề sức khỏe.  

	                             Hình 1. Người học C21
Trong Hình 1 ở trên, học sinh được đặt vào vị trí trung tâm của 

quá trình học tập, và trong khi lực đẩy chung là phát triển khoa 
học và công nghệ Lay và Kamisah (2017) thu hút sự chú ý vào các 
chiến lược giảng dạy dựa trên lý thuyết học tập của nhà xây dựng và 
xây dựng: (1) Thu hút sinh viên vào khám phá và giải quyết vấn đề 
thông qua làm việc nhóm, (2) Tạo cơ hội để truyền đạt ý tưởng và 
(3) Liên quan đến sinh viên trong quá trình thiết kế. Đây là những 
kỹ năng mà các nhà giáo dục Phật giáo của chúng tôi yêu cầu, cho 
dù là dạy Pháp hay các môn học khác.

Năng lực toàn cầu, như được trình bày dưới đây trong Hình 
2 cũng đang hướng dẫn phần lớn cải cách giáo dục đang diễn ra 
trong khu vực. Sự thay đổi đặt học sinh vào trung tâm của quá trình 
học tập (trái ngược với chương trình giảng dạy hoặc đánh giá), các 
kiến ​​thức cốt lõi như xóa mù chữ, toán số và thông thạo kỹ thuật 
số được đưa vào các hoạt động học tập dựa trên yêu cầu sáng tạo 
- học sinh được khuyến khích đặt câu hỏi, tưởng tượng, thử ng-



DÙNG GIÁO DỤC PHẬT PHÁP THAY ĐỔI CÁCH TƯƠNG TÁC THÚC ĐẨY GIÁO DỤC ĐẠO 
ĐỨC TRONG TRƯỜNG HỌC

203

hiệm, với nhận thức về hành vi và mối quan tâm của họ đối với 
người khác. Học sinh được khuyến khích hợp tác, suy nghĩ chín 
chắn, giải quyết vấn đề và giao tiếp hiệu quả. Vai trò của nhà giáo 
dục là cung cấp một môi trường học tập sẽ thu hút học sinh và 
phản ứng với ý tưởng của họ, phát triển chuyên môn liên tục là 
lý tưởng, chương trình giảng dạy trở nên năng động và việc đánh 
giá được hình thành liên tục và không phụ thuộc vào điểm tổng 
kết. Sức khỏe, công bằng và thành tích của sinh viên là những 

nguyên tắc bao quát. Những Năng lực Toàn cầu này cung cấp cả 
ngôn ngữ chung cho các nhà giáo dục ở khu vực Đông Nam Á 
và Châu Á Thái Bình Dương để giao tiếp trong một khuôn khổ 
mà giáo dục Phật giáo có thể phát triển và trở nên rõ ràng hơn.   
                                       Hình 2: Năng lực toàn cầu 

Các cấu trúc này đặt ra các tiêu chuẩn cao, như Hilt, Riese và 
Søreide (2018) đã lưu ý. Họ đưa ra một quan niệm lý tưởng hóa về 
một học sinh - sáng tạo, có trách nhiệm, hợp tác, tham gia, tự điều 
chỉnh và kiểm soát hoàn toàn bản thân, việc học và tương lai của cô 
ấy, và một lần nữa, bắt buộc phải hồi sinh giáo dục giáo dục và phát 
triển chuyên môn của chúng tôi và trang bị cho chúng tôi giáo viên 
với các kỹ năng để thúc đẩy các loại hình học tập.

Chúng tôi nhận thấy rằng trong cả hai hình. 1 và 2, Phát triển 
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nhân vật được bao gồm. Các tính năng chánh niệm trong Hình.1. 
Đây là những lĩnh vực phù hợp với các nhà giáo dục Phật giáo bởi 
vì Pháp cung cấp một hướng dẫn có hệ thống để tu luyện những 
phẩm chất này. Phát triển tính cách và tư duy đạo đức, cũng nổi bật 
trong Chương trình giảng dạy của Úc bên cạnh Học tập xã hội và 
cảm xúc, và nhiều giáo viên đang sử dụng nhiều hoán vị khác nhau 
của các bài tập chánh niệm với học sinh của họ. Tuy nhiên, mối liên 
hệ giữa sự hiểu biết đạo đức và chánh niệm, và thực sự một số phát 
biểu rõ ràng về đạo đức / giá trị / đạo đức là tốt nhất ad hoc. Bởi 
vì hệ thống và thực tiễn giáo dục là trung tâm của sinh viên, và vì 
hệ thống này tách biệt giáo dục công cộng khỏi tôn giáo, nên cũng 

có một sự miễn cưỡng lịch sử đối với việc dạy đạo đức một cách có 
chủ đích.

Tôi đóng khung loại hình giáo dục dưới đây: 
               Hình 3. Giáo dục đạo đức cá nhân (Smith, 2014)

2.	 NGƯỜI CÓ HỌC

Các chuẩn mực đạo đức của giáo dục, và kỳ vọng xã hội cho rằng 
một người có giáo dục sẽ là một công dân có đạo đức và phát triển 
toàn diện, và kinh qua một lịch sử lâu dài trong các hệ thống dân 
chủ tự do, đáng chú ý nhất là thông qua dân chủ hóa giáo dục của 
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Dewey (1916) học tập lấy giới trẻ làm trung tâm. Trong công việc 
của nhà triết học giáo dục có ảnh hưởng, R.S. Peters nói rằng chúng 
ta có thể tìm thấy sự thỏa thuận giữa khát vọng Phật giáo và giáo 
dục công cộng. Đối với Peters, giáo dục không chỉ là kỹ năng thu 
nhận. Đó là về việc làm một cái gì đó có giá trị và để cải thiện con 
người, trong đó nhất thiết phải bao gồm một chuẩn mực đạo đức:

Thực tiễn giáo dục của giáo dục là những người mà mọi người 
cố gắng truyền lại những gì đáng giá cũng như những người mà họ 
thực sự thành công trong việc đó. Thành công có thể được đánh 
dấu bằng những đức tính chung như ý thức về sự phù hợp, độ chính 
xác và sức mạnh để tập trung và bằng những đức tính cụ thể hơn 
như lòng can đảm, sự nhạy cảm với người khác và ý thức về phong 
cách (Peters, 1970, trang 26).

Khái niệm về một người có học thức được Peters phát triển 
trong một ấn phẩm sau này, nơi anh ta tạo ra khoảng cách xa hơn 
giữa những gì giáo dục có thể và nên, và hướng dẫn và truyền bá. 
Bằng cách cho phép sinh viên biến đổi kiến ​​thức bằng cách hiểu lý 
do của sự việc, thay vì phản ứng đơn giản, Peters liên kết giáo dục 
để hiểu các kết nối và hậu quả, bao gồm nhiều quan điểm và lý luận 
đạo đức tiếp theo:

Ví dụ, bất kỳ phán xét đạo đức nào cũng giả định niềm tin về con 
người Hành vi của người khác và nhiều phán xét về đạo đức liên 
quan đến việc đánh giá hậu quả của hành vi. Do đó, một người có 
học thức sẽ không dựa vào những diễn giải thô thiển, thiếu tinh tế 
về hành vi của người khác khi đưa ra những đánh giá đạo đức; ông 
sẽ không bỏ qua những khái quát từ khoa học xã hội, cho đến khi 
chúng tồn tại, về những hậu quả có thể xảy ra của các loại hành vi vi 
phạm (Peters, 1973, p. 240).

Vào thời điểm ở Úc khi tính cách và giá trị giáo dục đã nổi bật 
thoáng qua Lovat và Toomey (2007) đã thu hút sự chú ý đặc biệt 
đến vai trò thiết yếu của giáo viên như một hình mẫu đạo đức và 
hướng dẫn đồng hành. Vai trò của giáo viên, đạo sư trong tiếng 
Phạn, là trung tâm trong truyền thống Phật giáo và vẫn là một sự 
theo đuổi xứng đáng cho các sư phạm Phật giáo để kiểm tra phê 
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bình các thực hành dưới ánh sáng của ví dụ của Đạo sư Shakyamuni 
- giảng dạy theo nhu cầu của đệ tử / học sinh.

Trong Chương trình giảng dạy của Úc, được thể hiện trong hình 
3, chúng ta có thể thấy cách đóng khung lấy trẻ em làm trung tâm 
và riêng biệt. Với kiểu chia rẽ này, trái ngược với đứa trẻ được dạy 
để hiểu bản thân là một sinh vật liên quan đến nhau, động lực để 
hành động về mặt đạo đức bị giảm đi - vì vậy, nơi giáo dục đạo đức 
ít có tầm nhìn. Ở đây có một khoảng cách trong giáo dục và giáo 
dục giáo viên mà các nhà giáo dục Phật giáo có thể làm việc để lấp 
đầy.

Byker (2013) kêu gọi một cái nhìn quốc tế toàn cầu. Tất cả 
chúng ta không nhất thiết mong đợi con cái mình theo đạo Phật, 
nhưng chúng ta vẫn có trách nhiệm hướng dẫn chúng hướng tới 
những cá nhân hạnh phúc và những công dân toàn cầu tốt. Hơn 
nữa, như Byker, Erik và Marquest (2016) cho rằng đây là một điều 
bắt buộc. Tôn giáo toàn cầu bị buộc tội chính trị. Hurd (2018) 
phân định một cách hiệu quả ba tôn giáo (chuyên gia, sống và cai 
trị) và các nhà giáo dục Phật giáo phải chú ý đến ba phạm vi ảnh 
hưởng này. 

3.	 GIỚI TRẺ TOÀN CẦU 

Học sinh là trung tâm của nỗ lực giáo dục, và các nhà giáo dục 
phải đáp ứng với phúc lợi, khả năng phục hồi và hạnh phúc của họ 
thông qua các phương pháp sư phạm dân chủ và lấy trẻ em làm chủ 
đề trong suốt cuộc thảo luận này. Do đó, rõ ràng là các nhà giáo 
dục, chúng ta phải biết học sinh của mình.

Phần lớn những gì được biết là đáng báo động.

Ở Úc: khoảng một trong 35 người Úc trẻ tuổi từ 4-17 bị rối loạn 
trầm cảm; một trong 20 (5%) thanh niên từ 12 đến 17 tuổi đã trải 
qua một rối loạn trầm cảm lớn trong giai đoạn 2013-2014; một 
phần mười bốn thanh niên Úc (6,9%) ở độ tuổi 4-17 bị rối loạn lo 
âu vào năm 2015; một trong bốn thanh niên Úc hiện có tình trạng 
sức khỏe tâm thần. Tự tử là kẻ giết người lớn nhất của thanh niên 
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Úc và là nguyên nhân gây ra cái chết của nhiều người trẻ tuổi hơn là 
tai nạn xe hơi (https://www.beyondblue.org.au/media/statistic)

Những xu hướng này được lặp lại trên khắp thế giới. Ngay cả 
trong các lĩnh vực giáo dục hiệu quả cao ở châu Á như Nhật Bản, 
Hàn Quốc và Singapore, các chính sách bao gồm các sáng kiến ​​như 
học kỳ “không thi”, xây dựng nhân vật và trường học không có bạo 
lực, nhằm mục đích tăng hạnh phúc và hạnh phúc cho người học 
đang được thông qua để khắc phục đại dịch căng thẳng của giới trẻ 
và ngày càng được coi là một yếu tố quan trọng để học tập hiệu quả.

UNESCO có một lịch sử bền vững trong việc bảo vệ các nguyên 
nhân quan trọng, một số trong đó đã phát triển để trở thành các 
thực thể độc lập, như Hiệp hội Giáo dục mở. Một cái gì đó tương 
tự có thể phát triển từ báo cáo của UNESCO năm 2016 - Happy 
School! Khuôn khổ cho người học hạnh phúc ở châu Á-Thái Bình 
Dương. Báo cáo nhấn mạnh một số yếu tố bên ngoài và bên trong 
đang phá hoại hạnh phúc của người học và ảnh hưởng đến cách 
chúng ta nhìn nhận không chỉ chất lượng cuộc sống mà còn cả chất 
lượng giáo dục, như gia tăng bất bình đẳng, không khoan dung ngày 
càng tăng và sự gia tăng của chủ nghĩa cực đoan bạo lực. Tiến bộ 
công nghệ cũng trở nên đầy rẫy với sự cạnh tranh và quá tải thông 
tin, dẫn đến ngày càng tập trung vào những con số về kết quả giáo 
dục. Báo cáo cảnh báo rằng những yếu tố được công nhận là góp 
phần tăng cường hạnh phúc, cho dù trong trường học, cuộc sống 
hay công việc, hiếm khi được tính là một phần của phương trình.

Báo cáo bao gồm chánh niệm là một chiến lược quan trọng, và 
công nhận nguồn gốc Phật giáo của thực hành. Điều này sẽ được 
thảo luận muộn trong bài viết này, nhưng bây giờ chúng tôi sẽ tập 
trung vào những gì chúng ta có thể học được từ tuổi trẻ của chúng 
tôi.

Đây là những thời kỳ hậu thế tục (Harris và Lam, 2018) và 
những người trẻ tuổi (Phật giáo), những người vẫn còn vị tha đang 
tìm kiếm sự hướng dẫn đạo đức theo những cách có liên quan và 
thực tế. Các cấu trúc truyền thống đã thay đổi đáng kể và đang tiếp 
tục làm như vậy. Những thay đổi trong giáo dục trẻ em giáo dân, 
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theo truyền thống là mối quan tâm của gia đình và cộng đồng, cũng 
đã xảy ra:

Sự thúc đẩy dạy cho giới trẻ nhận thức được những gì chúng 
nghĩ, nói và làm và hành động với lòng tốt là một thành phần giả 
định và không chính thức của việc nuôi dạy và dạy dỗ Phật giáo. 
[C] Trẻ tiếp thu giáo lý Phật giáo bằng cách học hỏi từ mô hình 
của cha mẹ, bằng cách phát triển mối quan hệ với các tu sĩ chùa 
làng, và thông qua các bài học đạo đức trong kinh điển và truyện kể 
(Loundon, Kim, & Liow, 2006, trang 339). Với toàn cầu hóa, các 
cấu trúc này kém mạnh mẽ hơn so với thời đại truyền thống và địa 
phương hơn.

Công trình gần đây về thanh niên Phật giáo thiểu số ở Úc đã 
gợi ý rằng những người trẻ này dựa vào tâm linh của họ để tham gia 
tích cực vào đời sống công dân (Harris và Lam, 2018; Lam, 2018). 
Nói cách khác, tâm linh của họ có liên quan vì họ có thể hoạt động 
trong xã hội của họ.

Nghiên cứu của riêng tôi (Smith, Suryaratri và Adil, 2016; Smith 
2018) với các giáo viên tiền dịch vụ Phật giáo thiểu số ở Indonesia, 
tôi thấy đất nước Indonesia vẽ ra một bức tranh hơi khác ở chỗ hệ 
thống giáo dục của họ.

Chương trình giảng dạy tại trường đại học hiện đang giữ một 
bản sắc lai, là sự kết hợp của phong cách học tập tu viện, ví dụ: 
Abhidharma, kinh điển và phương pháp giảng dạy vẹt, Pancasila, và 
các luồng tiếng Anh và Công nghệ thông tin và Trung tâm Ngôn 
ngữ Tiếng Anh của trường đại học. Một năm, nó đã dàn dựng 
một tác phẩm sân khấu của Nàng tiên cá hoàn chỉnh với dàn nhạc 
gamelan, trang phục Java và diễn xuất lặp lại phong trào hài kịch và 
cách điệu của múa rối Wayang. Đây là Java Java. Các sinh viên khác 
đã kiên quyết rằng chương trình giảng dạy nên bao gồm văn hóa và 
ngôn ngữ Java và Trung tâm Ngôn ngữ Anh tích cực tìm cách khắc 
phục những sự chia rẽ này.

Các sinh viên nhận thấy sự căng thẳng theo các hướng của 
chương trình giảng dạy và nhu cầu ứng dụng thực tế hơn của cả hai 
nhu cầu lý thuyết Phật giáo và giảng dạy đã được nêu bật.
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Một mức độ cao của lý thuyết không áp dụng trong thế giới làm 
việc. Các phương pháp giảng dạy đã lỗi thời và ngôn ngữ của họ quá 
cao. Họ không có chiến lược giảng dạy thú vị và thực tế.

Thông qua hiện đại hóa và toàn cầu hóa các mô hình truyền 
thống đang thay đổi, không chỉ ở Indonesia mà cả thế giới. Thách 
thức cấp bách đối với các cộng đồng Phật giáo đương đại là 

a) Phân biệt các văn bản hữu ích nhất để giảng dạy  

b) Cung cấp các cơ hội học tập có liên quan đến cuộc sống của 
các cộng đồng học tập Pháp của họ.

4.	 ĐƯA ĐẠO PHẬT VÀO GIÁO DỤC ĐƯƠNG ĐẠI

Chúng tôi biết rằng các trung tâm, viện, chùa, gompas, wats 
và viharas là tất cả những nơi giảng dạy và học tập phục vụ một 
chương trình giảng dạy sâu hơn nhằm phát triển trí tuệ, lòng từ bi, 
nhận thức và trách nhiệm. Các tổ chức này nằm trong khuôn khổ 
xã hội rộng lớn hơn, nơi vai trò truyền thống đang bị thách thức và 
thậm chí bị xói mòn. Wadia (1948) đã đưa ra quan sát trước đây 
rằng giáo dục phương Tây đã ảnh hưởng sâu sắc đến triển vọng tôn 
giáo của thanh niên có học thức ở Ấn Độ. Chủ nghĩa đã bị thách 
thức, thuyết bất khả tri là một lựa chọn và các giá trị tinh thần chịu 
áp lực của tư tưởng duy vật. Ông phỏng đoán rằng Phật giáo có thể 
cung cấp một sự thay thế thỏa mãn.

Từ bản thể luận được nêu ở phần đầu của bài báo này, chúng ta 
đã thấy rằng Phật Pháp chia sẻ các nguyên tắc nền tảng với khoa 
học của con người, và trong bốn mươi năm qua, đặc biệt là Phật tử 
đã tìm cách nói lên tâm linh của họ về giáo dục chính thống. Các 
học giả Phật giáo như Buddhaadasa (1988), Conze, (1980), Nya-
natiloka (1982), Sivaraksa (1994), Batch Bachelor (1989) và các 
học giả khác như Smullyan (1977) và Sternberg (1990) đã thấy 
được lợi ích từ việc vẽ lên triết học Phật giáo để định hình lại giáo 
dục. Erricker tán thành những lập luận này bằng cách đề xuất rằng 
giáo dục lấy cảm hứng từ triết học Phật giáo vừa mang tính dân chủ 
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vừa là trung tâm trẻ em (Erricker, 2009, tr.87). Những học giả này 
tìm thấy sự đồng ý với Batch Bachelor (1989), người cho rằng một 
đặc điểm nổi bật của phương pháp sư phạm đó sẽ là nơi sinh viên 
học cách suy nghĩ chứ không phải suy nghĩ. Điều này gắn với các 
phương pháp tiếp cận dựa trên kinh nghiệm và lấy trẻ em làm trung 
tâm đã được xem xét. Việc nộp đơn đã tiến bộ đáng kể với sự phổ 
biến của các bài tập chánh niệm cả trong dân số giáo dân, ứng dụng 
lâm sàng và, như là trọng tâm của chúng tôi ở đây, giáo dục.

5.	 CHÁNH NIỆM

Bằng chứng nghiên cứu cho thấy rằng chánh niệm cải thiện môi 
trường học tập thông qua năng lực xã hội và cảm xúc (Jennings và 
cộng sự, 2013; Schonert-Reichl & Lawlor, 2010; Brown và cộng 
sự, 2012), và thúc đẩy phúc lợi chung trong trường học (Huppert 
& Johnson, 2010; Rocco, 2012; Albrecht, Albrecht, & Cohen, 
2012) tiếp tục phát triển. Trên toàn thế giới tồn tại khoảng 700 
ứng dụng chánh niệm, mặc dù một đánh giá của Mani, Kavanagh, 
Hides, & Stoyanov (2015) đã kết luận rằng có bằng chứng ít ỏi cho 
thấy những điều này thực sự phát triển chánh niệm. Thông thường 
những ứng dụng này được sử dụng trong các lớp học và giáo viên 
có thể học và thực hành chánh niệm với học sinh của mình. Điều 
này có thể tốt, nhưng từ góc độ Phật giáo, chúng ta biết rằng nó có 
thể tốt hơn.

Thực tiễn tốt nhất cho rằng giáo viên chánh niệm cần phải thành 
thạo trong việc thực hành (Hassed và Chambers, 2014; Jennings, 
2015) đồng ý rằng giáo viên cần phải trau dồi thực hành chánh 
niệm cá nhân trước khi dạy cho học sinh của mình. Crane, Kuyken, 
Hastings, Rothwell và Williams (2010) cảnh báo một sự khác biệt 
quan trọng giữa thực hành chánh niệm và giảng dạy chánh niệm, 
đặc biệt là khi liên quan đến thanh thiếu niên, và ở đây, các nhà giáo 
dục Phật giáo rất thích hợp để khẳng định vai trò lãnh đạo trong 
lĩnh vực này.

Lĩnh vực giáo dục chánh niệm đang dần mở rộng để bao gồm 
từ bi, chánh niệm, trong đó công việc ban đầu cũng cho thấy rằng 
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tự từ bi có mối tương quan tích cực với trí tuệ phản xạ và tình cảm 
(khả năng nhìn thấy thực tế như nó và phát triển sự sáng suốt) cần 
thiết cho một cuộc sống trọn vẹn), có lương tâm và sự tò mò (Bar-
nard và Curry, 2011).

Chánh niệm là nền tảng cho lòng từ bi (Neff và Germer, 2018) 
với lòng từ bi đối với bản thân, người khác và môi trường cũng được 
coi là một thành phần quan trọng trong phần lớn các chương trình 
chánh niệm (tham khảo tác giả bị giữ lại, 2014; 2016: [20 Sự nổi 
bật và khả năng tiếp thu của chánh niệm trong thế giới phương Tây 
đã giúp thúc đẩy mối quan tâm đương thời trong việc xây dựng lòng 
từ bi (Kyeong, 2013). Yếu tố bổ sung của sự tập trung vào lòng từ 
bi chỉ là chánh niệm là có một chủ ý nỗ lực để từ bi đối với bất kỳ 
chánh niệm đau khổ, đó là hành động cố ý tự từ bi khuyến khích các 
yếu tố tự làm dịu của sự chữa lành.

Sự tự quan tâm và chú ý như một công trình hiện đại bắt nguồn 
từ chánh niệm chủ yếu xuất phát từ hai bài báo nghiên cứu xác định 
và đo lường lòng tự từ bi - Thang đo Tự từ bi (SCS) của Neff (2003, 
a). Khái niệm tự từ bi bao gồm ba yếu tố chính: Lòng tốt, nhân tính 
chung và chánh niệm

1) Lòng tốt của bản thân - mở rộng lòng tốt và sự hiểu biết với 
chính mình thay vì phán xét gay gắt và tự phê bình

2) Nhân loại thông thường - xem một kinh nghiệm của một 
người khác là một phần của trải nghiệm lớn hơn của con người thay 
vì xem họ như tách biệt và cô lập, và

3) Chánh niệm - giữ một ý nghĩ và cảm xúc đau đớn trong nhận 
thức cân bằng thay vì quá đồng nhất với chúng (Neff, 2003, b).

Neff đã tiếp tục dẫn đầu nghiên cứu trong lĩnh vực này (Neff, 
2011) và gần đây đã sản xuất một cuốn sách bài tập (Neff và Ger-
mer, 2018).

Các nghiên cứu nhỏ hơn đã khẳng định rằng yếu tố từ bi được 
thêm vào chánh niệm hỗ trợ sinh viên đại học kiên cường và duy 
trì trong nghiên cứu của họ (Smeets, Neff, Alberts và Peters, 2014; 
Neely, Schallert, Mohammed, Roberts và Chen, 2009; Jokic, Al-
brarou và Smith, 2019 ).
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Những thực hành này có thể dễ dàng được tích hợp vào các tổ 
chức giáo dục đại học, và đặc biệt là các khóa học giáo dục giáo viên 
nơi giáo viên có thể thực hành chánh niệm và học cách dạy chánh 
niệm.

Các trường đại học và cao đẳng Phật giáo được đặt đặc biệt tốt. 
Để khám phá và nghiên cứu bốn nền tảng của thực hành chánh 
niệm như được trình bày trong Satipatthana Sutta, và cũng nghiên 
cứu thực hành (Dorjee, 2010; Sīlānanda, Nandisena và Silanda, 
2009).

Từ quan điểm của Phật giáo về tiềm năng trong giáo dục về 
chánh niệm, điều đó bao gồm cả chánh niệm và tất cả các hiện 
tượng vẫn chưa được khai thác.

6.	 TRÍ TUỆ VÀ PHƯƠNG TIỆN THIỆN XẢO

Trí tuệ mỗi se được đưa vào diễn ngôn giáo dục nhưng sau đó lại 
nổi lên như một chủ đề riêng biệt và quan trọng giữa các nhà giáo 
dục. Reyes (2012) đã thêm trí tuệ vào các bài giảng chánh niệm 
phương tây. Trí tuệ thừa nhận kinh nghiệm nội bộ; sự đau khổ, suy 
ngẫm và ảo tưởng giống như chúng và quan trọng hơn là khuyến 
khích những hành động khéo léo có thể giúp biến đổi sự đau khổ.

Vị trí của trí tuệ trong diễn ngôn phương tây chắc chắn dẫn đến 
người Hy Lạp cổ đại. Trong một tập hợp các bài tiểu luận do Lehrer 
(1996) biên tập, khả năng ứng dụng giáo dục của các giáo lý khôn 
ngoan từ Socrates, Plato và Aristotle đã được thảo luận. Đối với các 
đức tính của Aristotle là phụ thuộc lẫn nhau, và hạnh phúc (eude-
monia) đòi hỏi tất cả các đức tính, và rằng nhiều đức tính không 
phải lúc nào cũng tốt hơn - một vị trí phù hợp với quan điểm của 
Phật giáo, rằng sự khôn ngoan thực tế của Aristotlean có chức năng 
điều hành sử dụng sự thận trọng để tiết chế việc thực hiện các giá 
trị và đức tính khác.

Biesta, G. (2012) chiếm tầm quan trọng của sự khôn ngoan thực 
tế trong nghề dạy học và đặt ra câu hỏi về tương lai của giáo dục 
giáo viên, được đặt nền tảng bởi sự phát triển chính sách không chỉ 
đóng khung giáo dục chủ yếu về năng lực và bằng chứng khoa học, 
mà còn làm như vậy trong một ngôn ngữ tập trung chủ yếu vào việc 
học. Giáo dục luôn cần phải tham gia với các câu hỏi về mục đích, 
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nội dung và các mối quan hệ. Câu hỏi về mục đích, ông cho rằng, 
phải được hiểu theo một cách đa chiều, đòi hỏi giáo viên có thể 
đưa ra những đánh giá đúng đắn về những gì giáo dục mong muốn. 
Ông đề nghị rằng năng lực cho những đánh giá như vậy không nên 
được coi là một năng lực cũng như một thứ gì đó có thể hoặc phải 
được thay thế bằng bằng chứng khoa học. Năng lực đánh giá giáo 
dục nên được coi là phẩm chất của con người. Do đó, câu hỏi quan 
trọng đối với giáo dục giáo viên không phải là làm thế nào để trở 
nên có năng lực hoặc có kỹ năng trong việc áp dụng bằng chứng 
khoa học mà là làm thế nào để trở nên khôn ngoan về giáo dục và 
đưa ra ba thông số cho tương lai của giáo dục giáo viên: Tập trung 
vào sự hình thành của toàn bộ con người theo hướng giáo dục sự 
khôn ngoan; tập trung vào một cách tiếp cận toàn diện, trong đó 
đánh giá giáo dục là một yếu tố trung tâm ngay từ đầu; và tập trung 
vào việc học hỏi từ sự điêu luyện của các giáo viên khác.

Vâng, trí tuệ là thực tế, và vâng, trí tuệ không bao giờ bị cô lập 
khỏi lòng từ bi trong cách tiếp cận của Phật giáo. Sau này cộng 
hưởng chặt chẽ với các nhà giáo dục như Almond (2007), Barton 
(1999) và Kekes (1995) và tư tưởng triết học từ Midgley (1981; 
1989a, 1989b) và Gilligan (1989), những người định nghĩa sự 
khôn ngoan để bao gồm các biểu hiện của sự quan tâm, đồng cảm 
và hành vi đạo đức tiếp theo.

Tuy nhiên, nơi mà các nhà giáo dục công đã cố gắng kết hợp đạo 
đức vào việc học, họ thậm chí còn tỏ ra thận trọng hơn về trí tuệ. 
Một lần nữa, Phật Pháp cung cấp sự rõ ràng. Ma Rhea (2018) đã 
rèn giũa lĩnh vực này bằng cách kết hợp sự khôn ngoan về đạo đức, 
sự tập trung và sự hiểu biết sâu sắc vào các khóa học giáo dục của 
cô. Cô ấy phân định giữa sự khôn ngoan của Gạc cao và trí tuệ của 
thế giới, và cô ấy khuyến khích học sinh của mình thực hành thiền 
định và suy tư. Ma Rhea cũng thừa nhận rằng việc theo đuổi trí tuệ 
này thách thức năng lực của các nhà giáo dục để hành động khéo 
léo, và, lĩnh vực này nằm trong sự khôn ngoan của nó.

Công việc của riêng tôi dựa trên Đại thừa đã tiên phong các giá 
trị và đạo đức cụ thể trong paramitas (tiếng Phạn) được thực hành 
trên con đường thức tỉnh tâm trí. Đây là mười hoặc sáu sự hoàn hảo 
khác nhau. Trong tiếng Phạn đó là: Sự rộng lượng dana, đạo đức 
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sila, sự thấu hiểu ksanti, sự kiên nhẫn và nhẫn nhục, sức mạnh của 
virya, sự suy ngẫm tập trung, sự khôn ngoan và sự sáng suốt. Lòng 
tốt yêu thương, lòng trắc ẩn và sự bình tĩnh cũng được giả định 
trong những điều này.

 
          Hình 4: một khái niệm giáo dục của Phật giáo (Smith, 2014)

 	 Trong hình 4 ở trên, tôi đã cố gắng tổng hợp một khái niệm 
giáo dục của Phật giáo. Bản ngã được xây dựng như một “ngươi” dễ 
biến đổi hơn (Buber, 1958), nhận ra sự phụ thuộc lẫn nhau và thay 
đổi là dấu hiệu nhận dạng. Quan niệm về bản thân theo định hướng 
“khác” được thúc đẩy thông qua tu luyện từ thiện (cho đi), đạo đức 
(đạo đức), tập trung (tập trung chú ý), kiên nhẫn, nỗ lực vui vẻ (nỗ 
lực) và suy ngẫm (sáng suốt) hình thành một giáo trình cho “thức 
tỉnh tâm trí” tức là Phật quả. Điều này phù hợp với những gì có thể 
là một người có học, và thực sự là một người khôn ngoan.

Chắc chắn trí tuệ, hành vi đạo đức và chiêm niệm không phải là 
sự bảo tồn duy nhất của Phật tử, mà là những đặc điểm phổ quát 
hơn có thể tìm thấy trong các truyền thống tâm linh, văn hóa và 
giáo dục. Mức độ và cách thức thể hiện chúng chắc chắn khác nhau 
tùy theo các khuynh hướng và di sản khác nhau. Tuy nhiên, sự khôn 
ngoan, đạo đức và lòng tốt mà tâm linh Pháp bao trùm, là mối quan 
tâm chung, khiến mọi thứ trở nên hấp dẫn hơn nếu hệ thống giáo 
dục phải chủ động tiến bộ cách những người trẻ được giáo dục để 
trở thành những công dân tốt, kiên cường và tốt.
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Do đó, kịp thời là các nhà giáo dục Phật giáo đáp ứng những 
điều này về mặt thực hành sư phạm của họ, đặc biệt là đặt nhu cầu 
và khả năng của trung tâm sinh viên, cũng như đức Phật Gautama. 
Chúng tôi, các nhà giáo dục Phật giáo đặc biệt thích hợp để dạy 
thiền chánh niệm cho các sinh viên của chúng tôi và giảng dạy một 
cách xác thực bao gồm các tiềm năng siêu việt của đạo đức và trí 
tuệ. Chúng tôi cũng được đặt rất tốt để đóng góp cho các mệnh 
lệnh giáo dục toàn cầu. Có thể các tổ chức giáo dục Phật giáo cung 
cấp nơi để tinh chỉnh các thực hành của chúng tôi, dạy khéo léo, 
biết cách và những gì cần dạy để thúc đẩy sự thịnh vượng của cá 
nhân và cộng đồng, hòa hợp và hòa bình.
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