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“菩提只向心觅,何劳向外求玄”
———论中国现代画家诗人的宗教身份认同

叶澜涛
(广东海洋大学文学与新闻传播学院,广东 湛江５２４０８８)

　　摘　要:由于中国古典绘画与宗教之间互相影响的艺术传统,因此许多现代传统型画家存在着不同程度的宗教

身份认同,这样的宗教身份认同感也影响了这些画家的诗词创作.根据现代画家诗人的职业属性和认同程度差异,

具有宗教身份认同的现代画家诗人群大致可分为两种类型:一类是宗教信仰者,如李叔同、丰子恺、苏曼殊等;一类

是宗教研究者,如叶恭绰、饶宗颐等.现代画家诗词中的宗教身份认同,一方面表明了中国画家诗人创作中悠久的

宗教传统,另一方面体现了宗教与绘画及诗词之间复杂的互动关系.
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　　中国的绘画与宗教之间有着密切的联系.魏晋

南北朝及隋唐时期,佛教在中国的兴盛极大影响了

中国绘画的题材表现,大量的佛像绘画开始出现.[１]

而道教绘画最早出现于东汉,魏晋时期图像类道书

已经初具规模,到了唐宋时期,道教壁画已经相当普

遍.[２]与西方宗教画的功能相似,中国的宗教画在传

播宗教思想、扩展绘画题材方面起到了积极的促进

作用.在中国绘画发展史上,有不少僧侣道士精于

绘事,在修禅问道之余从事绘画研究,成为著名的宗

教画家,例如五代的巨然、北宋的惠崇等.宗教画发

展到元明清时期,还出现了专擅佛家宗教画的“清初

四僧”(石涛、朱耷、弘仁、髡残)和擅长道家宗教画题

材的黄公望、赵孟頫等.
宗教画的发展历程显示出宗教与绘画之间密切

的艺术关联.宗教的艺术呈现方式除了绘画外,与
诗词的关系亦是十分紧密.由于中国绘画一直拥有

“诗画一律”的传统,因此画家在创作绘画时常常题

诗于画,产生了大量宗教题材的题画诗.这些题画

诗一方面是画家对画意进行解读的有效途径,帮助

赏画者了解绘画的内容;另一方面,题画诗也能够起

到补充说明的作用,将绘画的时间、地点、背景、意图

等信息通过诗词的方式传达给受众.宗教与诗歌的

关联除了题画诗的形式外,画家们也常常单独在其

诗词集中表达自己的宗教情怀.通过这些宗教题材

的诗词,我们可以了解画家的思想渊源和艺术倾向.
部分中国现代画家继承了传统的“诗画一律”的宗教

画创作传统,无论在绘画中还是在诗词中都大量表

现与宗教相关的内容,表达出画家心中强烈的宗教

情感.
然而遗憾的是,目前关于现代画家诗词中宗教

因素的研究仅对少量著名画家的诗词创作展开讨

论.论文方面,如夏中义的«＜缶庐别存＞与梅石写

意的人文性———兼论吴昌硕的“道艺”气象暨价值自

圆»[３]、«故国之思与泼墨云山境界———论张大千题

画诗的心灵底蕴与其绘画的互文关系»[４]和卢炘的

«信手拈来总可惊———潘天寿诗歌概说»[５]等,对个

别画家的诗词做了详尽解读.专著方面,如胡迎建

的«民国旧体诗史稿»[６]、刘梦芙的«近百年名家旧体



诗词及其流变研究»[７]等,虽然对画家的诗词创作有

专章的介绍,对于这一创作群体缺乏深入有效的分

析.
虽然现代画家诗词中涉及到宗教题材的内容并

不少见,但由于画家人生经历和知识背景的差异,宗
教因素在这些画家诗词中呈现出的面貌也有一定的

差异.根据现代画家诗人的职业属性及其宗教影响

的程度差异,现代画家诗人群的宗教身份认同大致

可分为两种类型:一类是宗教信仰者,如李叔同、丰
子恺、苏曼殊等;一类是宗教研究者,如叶恭绰、饶宗

颐等.虽然,具有宗教身份认同的现代画家诗人远

不止这些,但这些画家诗人仍有相当的代表性.

一、现代画家诗人中的宗教信仰者

在现代诸多画家诗人中有部分画家诗人因个人

经历或人生信仰等原因具有了宗教身份.这种宗教

身份一方面体现在其日常行为举止上,另一方面也

体现在其绘画诗词的创作中.具有宗教身份的现代

画家诗人以李叔同、丰子恺、苏曼殊等最具代表性.
(一)李叔同的宗教信仰经历

李叔同是现代律宗著名的继承者,他的宗教信

仰经历颇为传奇.出家之前的李叔同可谓达到了他

人生的顶点,４岁开始临习书法,８岁开始攻读«文
选»,２１岁以童生身份参加生员考试,考取第三名.

２６岁留学日本,广泛接触美术、音乐和戏剧,２８岁与

日本模特结婚.３３岁在浙江第一师范学校任教期

间大力提倡艺术教育,培养了一大批优秀艺术人才.
当他的事业和人生达到完满的时候,偶然的断食试

验却让李叔同的人生轨迹发生了巨大的转变.他在

杭州大慈山虎跑定慧寺试验断食时,还只是每周减

食饭量.为期三周的断食结束后,他还请摄影师为

自己拍了一幅手捧«断食日记»的照片.看起来,一
切都像是他以前从事的诸多试验之一.然而,«断食

日记»却记载断食期间“文思渐起,不能自已”,“精神

世界一片灵明”,“发喜无垠”,断食第七日时已经“空
空洞洞,既悲且欢”,这对于李叔同来说是一种从未

有过的生命体验,让他感到莫名的兴奋.断食成功

后,他改名“李婴”,号弘一,取字为“婴”意即返回蒙

初之始,万物皆可放下.
李叔同的出家似乎并无征兆,然而作为一个不

断追求自我超越的才子型艺术家,似乎一切又显得

顺其自然.９岁时,他常随家人前往寺院,学会念诵

«大悲咒»和«往生咒».１９１３年夏,他与夏丏尊在杭

州广化寺吃茶时,夏丏尊说了一句玩笑话:“像我们

这种人,出家做和尚倒是很好的.”说者无意,听者有

心.这句话无意中让李叔同当了真,这算是他出家

的远因.断食斋戒的经历让李叔同“看到他们那种

生活,却很欢喜而且羡慕起来了.”这是他出家的近

因[８].他的弟子丰子恺非常理解老师李叔同的追

求,遁入空门正是向人生更高层次的迈进.“我以为

人的生活,可以分为三层:一是物质生活,二是精神

生活,三是灵魂生活.物质生活就是衣食.精神生

活就是学术文艺.灵魂生活就是宗教.􀆺􀆺艺术的

最高点与宗教相接近.二层楼的最后顶点就是第三

层.所以弘一法师由艺术升华到宗教,是必然的

事.”[９]９６Ｇ９８李叔同的出家正是因为他不满于在第二

层流连,一旦决定出家,便真的放弃所有绝不回头.
他的长兄听闻三弟出家的消息赶紧与弟妹俞氏打算

来杭州相劝,但俞氏知道丈夫的性格,一旦决定的事

情绝难改转,因而也就没有成行.他的日籍妻子福

基倒是与李叔同见上一面,但无论福基如何相劝,李
叔同始终不为所动.福基见他心意已绝,只得大哭

一场伤感离去.再次相见已是几年后,福基由李叔

同出家前的好友相伴,在岳庙前的一家素食店与李

叔同相见.席间,已改名为弘一法师的李叔同不曾

主动说一句话,三问一答.“席后他乘船向湖心亭而

去,竟不一顾.”[１０]出家后的弘一法师不仅放下俗世

的尘念,也放下了对于艺术的诸般爱好.出家后,绘
画、音乐、戏剧甚至诗词诸般技艺皆不续作,惟有书

法没有放弃,但已为宗教服务,不再追求体式变化,
反而朴拙如婴.

出家前的李叔同,诗词曲歌样样精通,出家后却

只作联语、偈语.联语多为赠与寺庙题写的对联,偈
语则多为体悟佛法的诗句.１９２９年,弘一乘船至厦

门,在南普陀寺协助闽南佛学院整理学院,特为学僧

撰写«悲智颂»:
有悲无智.是曰凡夫.悲智具足.乃名菩萨.

我观仁等.悲心深切.当更精进.勤求智慧.智慧

之基.曰戒曰定.如是三学.次第应修.先持净

戒.并习禅定.乃得真实.甚深智慧.依此智慧.
方能利生.犹如莲华.不着于不.断诸分别.舍诸

执着.如实观察.一切诸法.心意柔软.言音净

妙.以无碍眼.等视众生.具修一切.难行苦行.
是为成就.菩萨之道.我与仁等.多生同行.今得

集会.生大欢喜.不揆肤受.辄述所见.倘契幽

怀.愿垂玄察.
弘一法师所修为律宗,律宗是最讲究持戒的佛

教宗派,祖庭在唐代终南山净业寺,因此又称南山

１８３第４期 叶澜涛:“菩提只向心觅,何劳向外求玄”———论中国现代画家诗人的宗教身份认同



律.弘一法师出家后严守律宗教义,曾手书«受八关

斋戒法».所谓“八关斋戒”的戒律是:一不杀生,二
不偷盗,三不非梵行,四不妄语,五不饮酒,六不非时

食,七不香花鬘庄严其身,亦不歌舞倡戏,八不坐卧

高广大床.弘一法师终身严守“八关斋戒”,以己身

正戒律,对于规范当时日益松弛的佛教戒律起到了

重要的示范作用.
弘一法师弟子丰子恺受其业师好生护幼的佛法

影响,创作«护生画集»以提倡爱护世间生灵万物.
弘一法师感其昔日弟子心诚,特别为«护生画集»题
赞:“李(圆净)、丰(子恺)二居士,发愿留布«护生画

集»,盖以艺术作方便,人道主义为宗趣.每画一叶,
附白话诗,选录古德者十七首,余皆贤瓶道人补题.
并书二偈,而为回向.”[１１]弘一法师为弟子丰子恺的

«护生画集»题写了不少诗词,这些诗词处处可见弘

一法师的律宗思想,如«蚕的刑具»,“残杀百千命,完
成一袭衣.维知求适体,岂毋伤仁慈?!”这是提倡

“不杀生”.如«醉人与醉蟹»,“肉食者鄙,不为仁人.
况复饮酒,能令智昏.誓于今日,改过自新.长养悲

心,成就慧身.”则是强调不饮酒、不杀生.如«残废

的美»,“好花经摧折,曾无几日香.憔悴剩残姿,明
朝弃道旁.”则是强调不用香花等夸饰之物装饰自

身.丰子恺借助«护生画集»中通俗雅致的漫画形

式,向众生反复宣扬自己护生守德的思想.
晚年的弘一法师常集«华严经»偈语手书成联,

为的便是“破我执”.“远离一切有,圆满无上悲.”这
是集«光明觉品»«入法界品»中的句子,讲的是放下

“有”的执念,才能完成自身的圆满.“远离众生相,
具足大悲心.”这是集«光明觉品»«妙胜说偈品»中的

句子,说的是要远离世间诸般色相,常怀慈悲之心.
“度脱众生海,满足大愿云.”这是集«十行品»«入法

界品»中的句子,讲的是超越众生万念,成就人生愿

望.律宗作为我国八大佛教流派之一,属于大乘佛

教.以上劝解众生“破我执”联语,正是强调度化众

生时,不要有“我”的执念.“我执”即自我意识的障

碍,当过于注重“我”,智慧就会消失.因此,要消灭

“我”,变成“无我”,方可成佛.弘一法师正是做到了

“无我”,才走向作为佛教的真境界.弘一法师出家

后,有一次在弟子丰子恺家中看到当年自己身着西

装和戏装时的照片.他一一讲述当时的场景,满脸

不动声色,面带超然而空虚的笑容,仿佛完全在讲述

别人的故事.这说明他已超然地进入“无我”之境.
辞世之时,弘一留下两句偈语:“君子之交,其淡如

水.执象而求,咫尺千里.”“问余何适? 廓而亡言.

华枝春满,天心月圆.”正是怀着“其淡如水”的情感,
他离开世界时无嗔无惧.所谓“天心月圆”,正是要

与天地日月融为一体.
(二)丰子恺的宗教信仰践行

李叔同的艺术思想和人格魅力在出家前和出家

后都深刻影响了他的学生和友人.当时在浙江一师

学习的丰子恺非常崇敬这位多才多艺的老师,他在

«为青年说弘一法师»中回忆道:“李先生不但能作

曲,能作歌,又能作画,作文吟诗,填词,写字,治金

石,演剧.他于艺术差不多全般皆能.而且每种都

很出色,专门一种的艺术家大都不如他,要向他学

习.”[１２]李叔同出家前夕,曾赠与丰子恺一册自撰的

诗词手卷,指着其中一首词«金缕曲􀅰留别祖国并同

学诸子»告诉丰子恺,他当时作此词时正是他这个年

纪.这一方面是为了安抚自己的爱徒,一方面也是

为了表明自己的爱国之心.
受弘一法师的影响,丰子恺积极践行恩师教诲.

他在１９２７年农历九月二十六日,自己生日当天在上

海立达学园正式皈依佛教,取法名婴行[９]１５４.自此,
丰子恺在他的绘画中融入更多的佛教色彩,积极宣

扬“戒杀”“护生”的思想,其中«护生画集»最为典型.
他为了祝贺弘一法师五十寿辰,特别绘制护生画５０
幅,即«护生画集»第一集(１９２８年开明书店发行).
弘一法师６０岁时又画６０幅,７０岁画７０幅,预定是

１００冥寿时画１００幅.他先后画就了护生画共４５０
幅,分六集,１９７９年全书在香港出版发行.除了作

画外,丰子恺还专门以法名“婴行”为«护生画集»撰
写诗词,如«褓负其子»,“母鸡有群儿,一儿最偏爱.
娇痴不肯行,常伏母亲背.”如«漏网»,“群鱼皆被难,
一鱼独漏网.如人遇炸弹,相距仅数丈.如人遇炮

火,飞弹拂颈项.身逢争战苦,此情始可想.”又如

«蚂蚁搬家»,“墙根有群蚁,乔迁向南冈.元首为向

导,民众扛糇粮.浩荡复迤逦,横断路中央.我为取

小凳,临时筑长廊.大队廊下过,不怕飞来殃.”丰子

恺之所以在«护生画集»中表现出强烈的佛教思想,
除了老师弘一法师的影响外,也和当时的环境有关.
丰子恺在抗战时期避难的经历让他看到了生命的脆

弱和无助,在«子恺日记»中他一直在描述逃难生活

之艰辛,这源于他对于生命的怜惜之情,这种悲悯之

情自然化为笔下具有象征意义的情与物.丰子恺感

情体验异常细腻,丰富的情感体验使得他对于外在

世界的体悟比常人更多一层.在丰子恺的佛学思想

中,最著名的是他提出“护心说”,“护生就是护心,爱
护生灵,劝戒残杀,可以涵养人心的仁爱,可以诱致
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世界的和平,故我们所爱护的,其实不是禽兽鱼虫的

本身(小节),而是自己的心(大体).换言之,救护禽

兽鱼虫是手段,倡导仁爱和平是目的.”[１３]

(三)“革命和尚”苏曼殊的佛缘

苏曼殊在中国现代佛教史上是一个特别的存

在,无论是他的身世还是生活总是饱受世人争议.
他似乎一直生活于矛盾之中,日本人还是中国人?
佛教徒还是红尘中人? 介入革命还是超脱远离? 一

直成为纠缠在苏曼殊心灵深处的心结.作为“中日

混血私生子”,父亲与日本妻妹的通奸始终萦绕在敏

感的少年苏曼殊心头.１２岁时苏曼殊为生活所迫

出家.由于当时懵懂无知,根本上说不上对于佛法

教义有所体悟感受.因为生母已归日本,而自己在

家族 中 备 受 歧 视,“族 人 以 子 谷 为 异 类,群 摒 斥

之.”[１４]苏曼殊无所归依,出家实属万不得已的选

择.因不忍族人虐待,被慧龙寺方丈带入山门.而

他难忍持戒,偷食五香鸽肉犯戒被赞初法师逐出山

门.１６岁与日本少女相恋,少女溺亡后,苏曼殊披

剃于蒲涧寺.２０岁因革命形势不利,他决意再次出

家,寄身番禺雷锋山海云寺,自命法号“曼殊”.与李

叔同体会人生诸般滋味后出家不同,苏曼殊出家为

僧并非发自内心皈依,更多的是出于生计考虑,所以

他在佛法认知和守戒自持方面与一般佛教徒相比有

较大差距.佛家讲超脱、讲无我,但早在１９０２年他

留学日本期间,他就参加了陈独秀领导的“青年会”,
后又参加“拒俄义勇军”“军国民教育会”等革命组

织.不仅如此,１９１３年他还发表了«讨袁宣言»,斥
责袁世凯的窃国行径,在南社中享有“革命和尚”的
称谓.

正是因为种种的矛盾和尴尬,苏曼殊一心将自

己的苦闷寄意于文学.他大量创作小说、诗歌,翻译

各国文学,显示出惊人的艺术创造力.在诗歌方面,
他的诗歌充满颓废之美,近晚唐诗风.与此同时,他
的诗文又有日本唯美主义文学的影响.李欧梵曾这

样解读苏曼殊的多重性格:“像这些新道家圣徒一

样,苏曼殊也有意显示出一种放荡不羁的生活风格,
同时又试图用佛教教义来证明其合理性.不过,他
那副和尚的外衣仅仅是一种装饰罢了.并不能为他

的生活态度提供多少正当的理由,倒是给他格外抹

上了一层传奇的色彩.”[１５]

苏曼殊的诗歌除了写给“调筝人”的情诗外,还
有一部分是具有佛教色彩的禅诗,这些禅诗显示了

他的僧人本色.«住西湖白云禅院作此»即为其中之

一,“白云深处拥雷锋,几树寒梅带雪红.斋罢垂垂

浑入定,庵前潭影落疏钟.”这首诗作于１９０５年冬,
当时苏曼殊在西湖白云禅院禅修时所作.诗的前两

句写景,描绘的是雪景中的西湖寒梅.后两句写人,
描述的是诗人自己在寺前修炼的情形.雪景净俏萧

索,入定人则淡定自若,禅修人与雪景相映成趣,颇
有一番佛意.

与李叔同一心皈依的禅诗不同,苏曼殊的禅诗

中似乎总有对俗世不尽的缠绵与怨念.所谓缠绵,
指的是他的禅诗中连绵不绝的情愫缠绕其间,成为

有“情味”的禅诗;所谓怨念,则指的是他对于自己的

飘零身世耿耿于心不能释怀.苏曼殊创作了许多有

“情味”的禅诗,如«有怀»,“生天成佛我何能? 幽梦

无凭恨不胜.多谢刘三问消息,尚留微命作诗僧.”
(其二)这首诗看似一首有关佛教题材的诗,实则是

一首情诗.这首诗是为了怀念秦淮河上伎人金凤所

作,前两句就是在怀疑自己修佛的定力.«寄调筝

人»(三首)原本是情诗,但由于苏曼殊的僧侣身份,
情诗中又多了一层佛教色彩.“禅心一任蛾眉妒,佛
说原来怨是亲.雨笠烟蓑归去也,与人无爱亦无

嗔.”(其一)“生憎花发柳含烟,东海飘零二十年.忏

尽情禅空色相,琵琶湖畔枕经眠.”(其二)正是因为

佛法与情欲之间的矛盾,因此这组诗颇引人争议.
鲁迅曾评价“«寄调筝人»系曼殊自作的情调颓废性

的三首七绝.”[１６]所谓“颓废性”指的正是二者的矛

盾之处.
苏曼殊的禅诗中不仅情味十足,还有充满凄凉

身世的怨念之情.这在许多诗中可以找到痕迹,如
«过若松町有感»,“孤灯引梦记朦胧,风雨邻庵夜半

钟.我再来时人已去,涉江谁为采芙蓉?”若松町是

日本长崎县市镇,苏曼殊东渡日本时于此养病.回

忆往日时光,诗人颇感孤独凄凉.又如«过若松町有

感示仲君»,“契阔死生君莫问,行云流水一孤僧.无

端狂笑无端哭,纵有欢肠已似冰.”这首诗与前一首

写作背景相同,幼年不幸的苏曼殊似乎总把感情寄

托他人,然而他人似乎总会离他而去,孤独成为他逃

脱不掉的宿命,做天地间“行云流水一孤僧”.在«步
韵答云上人»中,他感慨“旧游如梦劫红尘,寂寞南洲

负此身.多谢索书珍重意,恰侬憔悴不如人.”这是

一首酬答南社同仁张烈的诗,当时苏曼殊正应孙中

山要求远赴印尼任教,因此有句“寂寞南洲负此身”.
“恰侬憔悴不如人”是回应友人张烈的问询,他用“不
如人”极言自己穷愁潦倒的处境.

同为僧人,之所以李叔同和苏曼殊在诗文风格

和佛学修为上有如此大的差别,主要有两个原因:一
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是人生经历不同.李叔同出生于富庶家庭,年少时

因财力充裕加之聪颖过人,尝试的艺术诸般门类皆

能运用自如.出家之前感情经历丰富,家庭生活也

幸福美满,宗教追求属于他终极精神追求的必然结

果.苏曼殊却不同,与李叔同的“完满”相比,苏曼殊

一直处于“亏欠”状态.幼年的不幸经历、情感上的

反复挫折使得苏曼殊一直有“弃儿”心态.他一直在

僧俗之间徘徊,除了年龄原因,恐怕与颓废的个人心

态也有密切关系.二是对于佛教教义的认知不同.
由于前者的差异,因此二人对于佛教教义的认知水

平是有差异的.弘一法师所修律宗教义严格,但他

谨遵严守并远赴厦门等地宣讲传播,这种认同感是

发自内心的行为.而苏曼殊从来就将佛门当作遁世

的工具.他偷盗师兄遣凡(法名博经)的度牒,自号

“曼殊”,所行之事已为佛门所不耻.出家后又反复

纠缠于世俗情感,他还利用宗教身份从事革命活动.
可以看出,他的宗教身份成为感情生活和革命生活

的点缀和掩饰,两者之间的矛盾纠结成就了其人生

经历和文艺创作的独特价值.然而,由于浓重的弃

儿心态和颠簸飘荡的生活也使得他有强烈的厌世倾

向,长期抑郁的精神状态和自杀般的痛饮暴食是他

英年早逝的根本原因.

二、现代画家诗人中的宗教研究者

除了宗教信仰者之外,还有很多画家诗人对于

宗教研究也有着浓厚的兴趣,他们心中实际上有着

强烈的宗教情结.这些画家诗人喜欢通过研究宗

教、绘画宗教人物来拓展绘画的表现题材,寻求内心

的祥和宁静,其中以叶恭绰和饶宗颐为代表.
(一)画家诗人叶恭绰

１９２５年孙中山逝世,一直追随孙中山的叶恭绰

辞去了交通总长职务.虽然１９２６—１９２８年间,他还

担任了财政讨论会副会长、中华全国道路建设协会

名誉会长等职,但实际上他的主要精力已经转到了

文化建设和文化保护上.除了整理典籍、筹办图书

馆等文化建设外,叶恭绰文化保护的一项重要内容

就是保护佛教典籍和修建佛教场所.叶恭绰热心于

佛教事业,青年时期即潜心研究佛学,与谛闲、印光、
普照、虚云等法师相交往,４３岁后坚持常年斋戒直

至逝世.不仅如此,他还花费大量精力从事佛学研

究,大力保护佛教典籍.１９２３年在北京发起印行日

本的«卍字续藏»和１９３２年在上海发起影印的宋版

«碛砂藏»均是现代佛教典籍的重要贡献,此外还大

力提倡保护«大藏经»、敦煌经卷等佛教典籍.在«编

印中华大藏议»中,他提出“深愿吾国贤哲勿逸此重

要之机会,而有以贡献其能力.”[１７]４９４在«敦煌经籍

辑存会缘起»中,他有感于敦煌经卷在清末民初损失

严重,主张将这批佛教典籍重点加以保护,“庶几会

石室宝笈,集凉藏大成,存古代文献之珍,究圣量名

言之实.”[１７]４８１

在佛教事务管理上,叶恭绰自１９３０年起担任全

国佛教会常务理事并推选为秘书主任.１９３１年,他
在青岛捐资１００００元与佛学家周叔迦一起筹建寺

庙,这座寺庙后来成为湛山寺的前身.１９３７年他在

上海拟建法宝馆,收藏各类佛门法器,为此还专门赋

诗«廿六年一月法宝馆落成偶占»,“华严七宝绝纤

埃,集古珍藏异境开.财法施余无一事,不妨平地起

楼台.”由于战乱的原因,法宝馆虽然没有建成,但叶

恭绰有好佛之心却是事实.１９４８年,倓虚法师找到

叶恭绰,希望他能帮助流落到香港避难的僧侣建立

僧校收容,叶恭绰慨然应许.他与王学仁、黄杰云等

同人努力筹资建立了“华南佛学院”.１９５３年,中国

佛教协会成立,叶恭绰即为发起人之一.从以上种

种行迹不难看出,叶恭绰虽不是僧侣身份,但爱佛护

佛之所为为佛教发展做出了重要贡献.
任职交通部门期间,叶恭绰主要创作交通题材

的诗作.卸任之后,他主要创作佛教内容的诗作.
他与许多僧侣方丈保持良好关系,这一点体现在他

的诗词中,如«圆通寺绍山上人送玉兰»,“丈室初花

也自奇,隔墙欣送玉交枝.南泉拈出浑如梦,谁赴灵

山礼本师.”这是感谢圆通寺僧侣所赠玉兰的酬答

诗.又如«游玄墓为智谷上人题画»,“人生到处有青

山,山我相逢一破颜.谁识山河本平地,高峰深谷等

闲看.”他还曾为一些交往密切的法师写过挽诗.
«挽谛贤法师»是为谛贤法师作的挽诗,“四十八年勤

说法,万千亿众喜知归.人天眼目方同仰,尘世津梁

亦已疲.分拟冥鸿云外影,漫嗤杀马道旁儿.国清

山上明明月,愁失荆溪作导师.”诗歌前半部分肯定

了谛贤法师为宣扬佛法所作的贡献,“四十八年勤说

法,万千亿众喜知归”;后半部分则表达了对于谛贤

法师逝世的惋惜之情,“国清山上明明月,愁失荆溪

作导师”.又如«挽观本法师»,“曹溪花叶未成尘,微
笑惊遗露点身.阅世津梁同自惜,余生云水更谁亲.
梵音五会空新谱,月影千江几故人.他日药山寻往

事,欲参半偈已无因.”从这些挽诗、酬答诗中不难看

出,叶恭绰与僧侣之间频繁的互动往来.
不仅叶恭绰作了大量诗词与佛教有关,他还为

不少经卷题写序跋.除了前文提及的«编印中华大
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藏议»、«敦煌经籍辑存会缘起»外,他还为«影印宋碛

砂版大藏经跋»、«影印宋藏遗珍序»、«敦煌出土经卷

二跋»、«妙真法师藏明宫金字观世音普门品跋»、«题
方节庵藏唐人写经»等经文题跋.在这些序跋文中

常常可见他对于佛教经卷仔细阅读和考辨,在«北齐

河清年画佛像跋»中他提到:“此像用堆彩绘于粗布

上,与西洋油画画法相同.着色处皆凸起,朱色尤为

显明.意必其时中亚细亚或印度画法.因不知系何

处所发现,毋从据以研究.然必出于吾国之西北方,
可毋疑也.”[１８]该考辨内容精细认真,从画法考辨到

出土方位探究.在«清郭频迦手书楞严、金刚、心三

经跋»中介绍到:“频迦翁写此三经时,为五十九岁,
盖老笔也.而精力弥满,到底不懈.翁文采风流,照
耀一时,不料勤修白也,精进若此.贤者固不可测

也.”[１８]从中不难看出叶恭绰对于所藏经卷的作者、
年代及风格熟稔于胸,绝对称得上行家里手.

叶恭绰除了收藏整理佛教典籍外,整理清词也

是他退职之后一项重要工作.１９２９年,他在上海发

起编写«全清词钞»,调查和整理清代词的写作状况.
编撰中结识青年才俊饶宗颐,让他也参与编撰.饶

宗颐与其他同仁的协助使得«全清词钞»的编撰工作

进展顺利,二人也结下深厚的友谊.１９４１年饶宗颐

完成他的工作准备回乡之时,叶恭绰还曾赠与他«眼
儿媚􀅰送饶伯子归里饶海阳人»,“笛声吹断念家山,
去住两都难.举头天外,愁烟惨雾,那是长安.仙都

路阻同心远,谁与解连环.乡关何处,巢林瘁鸟,忍
说知还.”可见叶恭绰对饶宗颐的器重.饶宗颐参加

«全清词钞»的经历不仅扩大了他的学术视野,使他

对词学研究产生了浓厚的兴趣,而且他在叶恭绰处

见识了藏品丰富的佛学经典,也为他以后从事敦煌

学研究有着重要的启发作用.饶宗颐后来主持编修

«潮州志»时还专门请叶恭绰题写序言以报答感恩之

情[１９].由于叶恭绰的提点和启发,饶宗颐对于佛学

特别是敦煌学产生了浓厚的兴趣.饶宗颐曾谈到,
“我和叶恭绰先生很接近,他极力倡导敦煌研究,他
自言见过经卷过千件.”“以后我能够更进一步从事

«老子想尔注»的仔细探讨,实导源于此.”[２０]

(二)饶宗颐的佛学研究

饶宗颐从小与佛结缘,一直保持对于佛学研究

孜孜不倦的兴趣,他回顾一生时曾感慨:“自童稚之

年攻治经史,独好释氏书,四十年来无不日与三藏结

缘,插架有日本大正续藏,及泰京馈赠之巴利文藏,
日译南传大藏经.”[２１]饶宗颐与佛学结缘,终身的研

究与佛教有关,这其实与他幼时的经历有关.饶家

世代为潮州望族,至饶宗颐祖父辈时,饶家已是潮州

首富.饶宗颐的父亲喜欢藏书,陆续购买了十万余

卷的书,将藏书楼命名为“天啸楼”.小时候饶宗颐

就在这些藏书中玩耍,幼年即对中国图书的分类有

所了解.饶宗颐的伯父饶次云专攻绘画,除了爱好

山水画外对经史和佛经也颇有研究,伯父的收藏为

幼年的饶宗颐播下了佛学的种子.饶宗颐的启蒙教

育主要是以家学为主,包括诗词基础、书画基础以及

目录学训练,为他以后独立研究奠定了扎实的学术

基础.１６岁时参加父辈的诗文集会,他作的第一诗

«优昙花诗»便是与佛教有关.
优昙花诗

序曰:优昙花,锡兰产,余家植两株,月夜花放,及
晨而萎,家人伤之.因取荣悴焉定之理,为以释意焉.

异域有奇卉,托兹园池旁,
夜来孤月明,吐蕊白如霜.
香气生寒水,素影含虚光,
如何一夕凋,殂谢亦可伤.
岂伊冰玉质,无意狎群芳,
遂尔离尘垢,冥然返大苍.
大苍安可穷,天道邈无极.
衰荣理则常,幻化终难测.
千载未足修,转瞬距为逼,
达人解其会,葆此恒安息.
浊醪且自陶,聊以永玆夕.

昙花在佛教中是圣洁之花,从这首咏赞昙花的

诗作不难看出佛教思想对于少年饶宗颐的影响.在

结识叶恭绰之前,饶宗颐结识商务印书馆的王云五.
当时王云五担任商务印书馆总经理和编译所所长,
他应其邀请参加了«中山大辞典»中经史典籍词条的

编写.编写«中山大辞典»和«全清词钞»的经历使得

饶宗颐的学术视野大为扩展,得以管窥国学奥妙,学
会作为独立研究者的治学路径.在随后的几年时间

里,他先后完成了«楚辞地理考»、«说文古文考»、«古
史新证补»等著作.１９５２年为了继续自己的研究工

作,饶宗颐受聘到香港大学担任讲师.在港期间,他
认识了潮州老乡方继仁.方继仁长期经商资财丰

厚,同时对国学也兴趣浓厚.他资助饶宗颐从英国

购买了一套敦煌文献的微缩胶卷,这些资料在当时

非常宝贵,在亚洲除了日本之外只有饶宗颐手上有

这套资料.敦煌微缩胶卷为饶宗颐继续他的佛学研

究提供了极大便利,在二十世纪五六十年代,他先后

完成十多篇敦煌学方面的论文,如«敦煌本文选笺

注»(１９５７年)、«敦煌琵琶谱读记»(１９６０年)、«敦煌
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写本登楼赋重研»(１９６２年)、«敦煌舞谱校释»(１９６４
年)等.敦煌学系列论文的发表标志着饶宗颐敦煌

学研究的重大进展.１９６３年,饶宗颐应印度班达伽

研究所之聘做研究员.旅印期间,他又接触到«梨俱

吠陀»等印度诗歌经典,扩展了他对于印度佛教文学

的认知.除了读书研究之外,他还漫游斯里兰卡、缅
甸、泰国等地,将游历时所写作的诗歌结集为«佛国

集».从«佛国集»的诗词中可以了解饶宗颐当年的

治学情形.在«Bhandarkar研究所客馆夜读梵经»
提到他攻读梵经的辛苦,“梵经满纸多祯怪,梵音棘

口譬癣疥.摊书十目始一行,古贤糟魄神良快.积

雨连朝卷云起,书声时杂风声里.思到多歧屡亡羊,
树在道旁知苦李.须眉照水月共明,扰人最是秋虫

声,将迎难证心如镜,输与晖日识阴晴.”诗句“摊书

十目始一行,古贤糟魄神良快”风趣地形容了致力梵

学研究的艰难和苦闷.求学之艰难如同修行,虽然

搅扰之处尤多,但诗人还是努力迎难而上,寻求内心

的平静.在印度,他游览了不少佛教遗迹,不少纪游

诗记录其行迹,如«阿旃陀(Ajanta)石窟歌»、«建志

补罗(Kanchipuram)怀玄奘法师»、«那伽跋陀那

(Nagapatinnam)记 汉 塔 废 址»、«南 印 度 七 塔

(Mahabalipuram)歌»等.探访这些佛教古迹时,饶
宗颐的心灵受到了净化和升华,“自笑此身同转萍,攀
危安若履户庭,洗虑且去心中螟,于兹悟得无穷龄,伤
怀莫学子才耶.”(«阿旃陀(Ajanta)石窟歌»)诗人在探

访阿旃陀石窟的过程中变得澄怀观道、洞穿世事,心
灵变得纯净自然;“我有精诚动真宰,凌霜欲为鸣九

钟.日薄麟争今何世,圣者恃道安由丰.东门鞭石作

梁渡,南极铸柱赍山铜.冥冥神理谁能究,天昏寒浪

来悲风.”(«南印度七塔(Mahabalipuram)歌»)在探访

钦奈南面的“七寺城”时,看到满眼的寺庙,诗人心中

受到强烈的震撼,借诗歌再次表达了自己对于佛学

的崇敬和谦卑.饶宗颐旅行于东南亚的诸多佛国一

方面是为了饱览各地风光,另一方面也丰富了他对

于东南亚佛学的感性认知.

１９６６年,饶宗颐从印度回国后不久又赴法国.
他与法国汉学界权威戴密微教授交好,戴密微教授

邀请饶宗颐赴法国研究巴黎所藏敦煌写经、敦煌画

稿及校勘敦煌曲词.在研究敦煌壁画时,饶宗颐发

现在这些经卷的末尾有不少唐人所绘画稿,于是他

决定潜心研究敦煌壁画和画稿.他将研究成果结集

成«敦煌白画»一书,这一研究经历使得他对于敦煌

壁画有了更多的体悟,他将这种体悟融入自己的绘

画创作中,开创了中国山水画的“西北宗”画派.

从饶宗颐的学术经历来看,虽然涉及的学术内

容庞大芜杂,涉及到敦煌学、甲骨学、史学、目录学、
楚辞学、考古学、金石学等多个方向,但佛教研究特

别是敦煌研究始终贯穿于他整个学术生涯的主要内

容.他不仅在学术上对佛教孜孜以求,而且始终将

佛教研究与修身养性相结合.他努力实践佛教中清

心寡欲的理念,坚持每天打坐.２００２年他还为香港

大屿山手书«心经»全文,提醒民众注重内心修为,寻
求人与世界的和谐之道.

三、结　语

中国现代画家诗人之所以会出现不同程度的宗

教认同,主要有两个原因.一方面是因为中国历史

上悠久的宗教传统.中国的宗教教义与传统哲学思

想之间常常在内容上有重合交错之处,因此,许多画

家诗人在研究中国传统文化和思想时都不可避免地

受其影响.另一方面,传统绘画与宗教之间也存在

着多重的互动关系.现代画家诗人在创作大量宗教

题材的诗画作品的同时,对于宗教典籍的研究也使

得其在心性上发生了根本的改变,宁静致远的人生

追求、慈悲悯人的济世情怀等人生观的建立都与画

家常年的宗教浸润有着密切的联系.现代画家诗词

中体现的宗教认同感是现代画家诗人情感认同的维

度之一,展开对这一问题的讨论有助于丰富和完善

对现代画家的知识背景和文化认同的认知,对于深

化现代画家的诗词研究有着不可忽视的作用.
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DiscussionaboutreligiousidentityofChinesemodernpainterpoets
YELantao

(SchoolofLiteratureandJournalism,GuangdongOceanUniversity,Zhanjiang５２４０８８,China)

Abstract:BecauseofthearttraditionbetweenChineseclassicalpaintingandreligion,manymodern
traditionalpaintersalsohavedifferentdegreesofreligiousidentity,whichaffectsthepoeticcreationofthe
painters．Accordingtotheprofessionalattributesandidentificationdifferencesofmodernpainterpoets,

themodernpainterpoetswithreligiousidentitycanberoughlyclassifiedintotwotypes:onetypeis
religiousbelievers,suchasLiShutong,FengZikaiandSu Manshu;thesecondtypeisreligion
researchers,suchasYeGongchuoandRaoZongyi．Ontheonehand,thereligiousidentityofmodern
painterpoetsindicatesthelongreligioustraditioninthecreationofChinesepainterpoets．Ontheother
hand,itprovesthecomplexinteractionamongreligion,paintingandpoetry．
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