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近年来，意境说及其相关问题持续引发热烈讨

论，尽管争议不断，但不可否认，“意境”从零散

的古典批评术语到被纳入现代美学体系，并逐渐发

展成为 20 世纪以来中国美学影响巨大的学说，离

不开众多美学家的发现与建构，宗白华意境说建构

无疑是这一理论链条上的关键环节。新时期以来，

有关宗白华意境说本土思想渊源及背景的探讨主要

集中在《周易》、老庄及禅宗方面，这有助于把握

其内容和特征，却也遮蔽了其他理论资源的影响，

难以准确把握宗白华意境说的内涵及贡献。

在近现代佛学复兴浪潮中，华严佛理因其强烈

的入世倾向，蕴含对群体、社会、民族和国家的思

考而引起知识界的广泛关注。在近现代中国美学

界，也出现了借助华严佛理建构意境说的现象，从

梁启超、方东美到宗白华，其线索隐约可见，宗白

华与华严佛理渊源极深，堪称代表。他青年时代对

神秘事物充满好奇，17 岁时得过一场大病，之后

先到青岛求学，同年秋转学上海同济，此时，华严

佛理进入他的视野，使其思想发生了质变。据他回

忆：“同房间里一位朋友，很信佛，常常盘坐在床

上朗诵《华严经》。音调高朗清远有出世之概，我

很感动。我欢喜躺在床上瞑目静听他歌唱的词句，

《华严经》词句的优美，引起我读它的兴趣。而那

庄严伟大的佛理境界投合我心里潜在的哲学的冥

想。我对哲学的研究是从这里开始的。”［1］他先

是静听朋友吟诵《华严经》，被该经优美的词句触

动，进而激发对华严佛理的兴趣，走上哲学（包括

美学）研究之路。在近现代社会转型时期，华严佛

理被赋予自由平等、启蒙理想的意义。一方面，华

严佛理在一定程度上能满足五四青年的理想和愿

望，为宗白华追求自由平等和理想社会提供了思想

动力；另一方面，宗白华有哲学家的性格和诗人气

质，向往美好人生，讴歌光明和力量，华严佛理使

他深受感染，其哲学的冥想和文化创造力由此触

发。他在学生时代开始接受华严佛理，后来在《中

国哲学史提纲》中对华严佛理有精要评述，又在意

境说建构时对此加以融摄与转化，使现代意境说提

升至新的高度和层次。从他接触《华严经》到赞叹

其“庄严伟大的佛理境界”，再到把华严佛理作为

意境说建构的理论资源，是一个逐渐展开的过程。

宗白华中西方哲学造诣甚深，故在意境说建构

时娴熟地调动多种理论资源，其中就包括华严佛

理。迄今为止，虽有个别学者提及宗白华意境说与

华严佛理有关，但尚缺乏对宗白华如何把华严佛理

纳入意境说建构视野并使之实现现代美学价值转化

的论述。本文试图在近现代意境说建构的学术谱系

论宗白华意境说建构对华严佛理的融摄与转化

汤凌云

内容提要 华严佛理是宗白华意境说建构不可忽略的理论资源之一。宗白华融摄华

严心性论、互摄性原理、宇宙观和境界论，以清净圆明心揭示高超莹洁的艺术心灵，使

超验性的清净心转化为感性的、具体的直观心，又以“两镜相入”的华严镜喻突显意境

创构心物交融互渗的特征，把“重重无尽”的华严境界转化为“无穷无尽”的意境特

质，深化对中国艺术时空意识的体证。他在古今对接、中西融会的学术视域下重建意境

说，发掘华严佛理的现代美学价值，赋予意境庄严优美、高超莹洁、无穷无尽等内涵，

提供了一种近现代社会转型和“西学东渐”语境下内在性融摄与创造性转化中国传统思

想的研究范式，为 20 世纪意境说研究作出了贡献。
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论宗白华意境说建构对华严佛理的融摄与转化

之中，探讨宗白华意境说建构对华严佛理的融摄与

转化，由此深化对宗白华意境说内涵及贡献的认

识，为当代意境理论研究提供参考。

一 以清净圆明心揭示高超莹洁的
  艺术心灵

宗白华把艺术心灵视为意境诞生的标志，使之

具有关键性地位。宗白华意境说建构的思路和方法

受康德重视主体心灵的启发，但他不赞同康德美的

快感单纯令人愉悦的观念，也没有从自我意识或心

理结构展开分析，而是融摄华严心性论，以清净圆

明心揭示高超莹洁的艺术心灵，使超验的清净心转

化为感性的、具体的直观心。

面对长期民族危难、中国文化美丽精神丧失的

现状，宗白华承载着中国文化复兴的理想，艺术家

精神人格的培养也就成为意境说建构的首要环节。

他呼吁，“要从中国过去一个同样混乱、同样黑暗

的时代中，了解人们如何追求光明，追寻美，以救

济和建立他们的精神生活，化苦闷而为创造，培养

壮阔的精神人格”［2］，把意境说奠基于心性论基础

上，一方面身处动荡时代而渴望精神自由，另一方

面从事以古论今的文化建构，重视艺术家精神人格

培养，为揭示艺术心灵的特征铺就道路。

华严宗倡导清净心，从追求内心的和谐推及人

与世界的和谐，以此观照万物，对世界持普遍的同

情，使普通生活和平凡事物具足诗意，蕴含超功利

的价值诉求。宗白华借此阐述艺术心灵的诞生，使

意境说染上了华严心性论底色。他在发表于 1941

年 1 月的论文《论〈世说新语〉和晋人的美》中，

已论及艺术心灵的特征：“晋人以虚灵的胸襟、玄

学的意味体会自然，乃能表里澄澈，一片空明，建

立最高的晶莹的美的意境！”［3］他分析晋人的美，

引用司空图、王羲之话语，指出他们心情朗澄，故

而“山川影映在光明的净体中”。接着，他简述王

司州、司马太傅故事，展现高洁而爱赏自然的胸

襟，倪瓒“洗尽尘滓，独存孤迥”，“创立一个玉洁

冰清，宇宙般幽深的山水灵境”，这种独特的美的

意境“追慕着光明鲜洁，晶莹发亮的意象”。无论

是赞赏人格美还是山水美，都呈现一片光亮的景

象。很显然，宗白华在晋人的世界里感受到高超莹

洁的艺术心灵。在此，他把艺术心灵纳入意境说建

构的思路已见端倪，但尚未得到集中阐发。

在 1943 年 5 月号《文艺月刊》发表的《论文

艺的空灵与充实》中，宗白华进一步发挥这方面的

观点。他再次论及艺术心灵的诞生：“这时一点觉

心，静观万象，万象如在镜中，光明莹洁，而各得

其所，呈现着它们各自的充实的、内在的、自由

的生命，所谓‘万物静观皆自得’。这自得的、自

由的各个生命在静默里吐露光辉。”［4］这段话揭示

艺术心灵诞生的特征，指出它是艺术家生命智慧

的展现，万物各各自在，而又彼此关联。“万物静

观皆自得”是程颢推崇的理学境界，而“光明莹

洁”“吐露光辉”等话语则使艺术心灵弥漫着光明

遍照的华严佛理气氛。《华严经》及华严宗多次以

“镜像”“映照”譬喻说法，指向光明遍照的境界。

宗白华所言“觉心”即本觉之心，其至高无上，作

用无穷。光明源于觉者的心灵，是智慧烛照的结

果，其感召力遍及一切处所和事物，使生命和精神

深受感染。这是一种极度愉悦而美妙的宗教体验。

宗白华歌赞光明，憧憬美好社会，推崇“精神

之美”，并使之成为最高的智慧中心。要体验精神

之美，就得朝理想的方向前行，使心灵抵达光明境

地。华严宗使一切变得庄严清净、广大和谐，使世

界得以净化，使万物共享光明。《华严经》中的上

回向旨在追求心灵超越和提升精神境界，下回向则

要返顾现实，使世界光明遍照，使生命体之间彼此

呼应。在他看来，艺术是智慧的放光，是光明莹洁

心灵的投影，在智慧之光烛照下，世界变得庄严美

丽，人性表现出高贵的精神。艺术心灵的诞生接近

光明的照亮，不再是超验的清净心，而是感性的、

具体的直观心，实现个体觉心与普遍理想的统一。

他以张孝祥词《念奴娇·过洞庭》为例，揭

示艺术心灵的特征。他称之为“意境高超莹洁而

具有壮阔幽深的宇宙意识生命情调的作品”，并以

“雪涤凡响，棣通太音，万尘息吹，一真孤露”评

之［5］。意境创构源于艺术心灵，该词意境高超莹

洁，“雪涤凡响”等话语是对这种意境的描述。宗

白华对这则材料的分析蕴含华严佛理，其中，“一

真孤露”源于华严宗的“一真法界”。“法界”是
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华严宗基本概念，一真法界是本觉之心的映现，指

向事物的真如本体，作为万物的本源存在。裴休

说：“法界者，一切众生身心之本体也。从本已来，

灵明廓彻，广大虚寂，唯一真之境而已。”［6］一真

法界是人的身心之本，也是万物的真实本源，它神

妙莫测，含藏万有，造化无穷，这就是源于清净圆

明心的“一真之境”。现象界的事物在一真法界作

用下，彼此融通，心灵与世界相互关联，腾挪自

在，个体之心具足整体之性，万物显现出本来面

目。为了体证一真法界，须开启离念之智，照亮本

觉之心。以清净圆明心观照世界，能消除烦恼与菩

提、超越与内在、本体与现象、必然性与自由性等

分别之见。华严宗讲事事无碍，相即相入，就是从

一真法界展开的［7］。按照华严佛理，一真法界清

净无染，能美化世界，净化心灵，将底层现象界转

化为上层清净界，使万物光明灿烂，圣洁平等。宗

白华在评论张孝祥词时，淡化华严佛理神秘莫测的

成分，直达其对本源心性的肯定。“一真孤露”是

清净圆明心的流露，也是张孝祥的词境，超凡脱

俗，本心呈露，深为宗白华推崇。

宗白华从张孝祥词读出本真心性、宇宙之道和

太古之音。为了阐发清净圆明心的美学意蕴，他还

对清代如冠九《都转心庵词》序进行了分析。该序

云：“其何以澄观一心而腾踔万象。是故词之为境

也，空潭印月，上下一澈，屏知识也。清馨出尘，

妙香远闻，参净因也。鸟鸣珠箔，群花自落，超圆

觉也。”［8］如冠九之序蕴藏华严佛理，特别是“圆

觉”“澄观”等概念与华严宗对清净圆明心的规定

有关。华严宗认为，性体圆成，处染无垢，自性清

净。它遍及一切处所，照亮每个角落，故称圆明。

一切有情依本觉真心而成，清净无染，澄明常知，

真如本觉，妄尽心澄，万象齐现，各各自在。使心

性复归清净圆明，便是“澄观”工夫。清净圆明

心，即真如本觉心。法性如海，湛然常寂，森罗万

象，一心所印。妄念生起，故有差别，远离妄念，

唯一真如［9］。犹如大海风因浪起，风平浪静，幻

妄尽灭，万象朗然，无物不真。“澄观”通往清净

圆明的圆觉境界，其内涵和方式不同于禅宗的妙悟

或顿悟。如冠九强调心境澄明，方能映现万物，宗

白华引如冠九序，说明意境创构是清净圆明心的作

用。把握这一点，有助于准确领会宗白华意境说独

特的心性论气质及华严佛理蕴涵。

宗白华进一步提出：“澄观一心而腾踔万象，

是意境创造底始基，鸟鸣珠箔，群花自落，是意

境表现底圆成。”［10］“澄观一心”属于圆觉工夫，

艺术家心境澄明，方能毫无所滞，彰显造化生机。

“鸟鸣珠箔，群花自落”是圆觉境界的映现，宗白

华崇尚清净圆明心，以此规定理想的艺术心灵境

界。他进而指出：“它又超凡入圣，独立于万象之

表，凭它独创的形相，范铸一个世界，冰清玉洁，

脱尽尘滓，这又是何等的空灵？”［11］在他看来，

意境创构既要立足现实，又要“超凡入圣”，运之

以清净圆明心，则空灵而充实，“冰清玉洁，脱尽

尘滓”，既是对高超莹洁意境的描述，也是清净圆

明心的产物，接近华严宗的圆觉境界。艺术家心无

所滞，目之所及，心之所运，妙明清净，澄观万

象，广大和谐。宗白华兼顾圆觉工夫及境界，使意

境创构的“始基”和“圆成”得以贯通，提升了意

境高超莹洁的品格，也深化了对华严心性论美学价

值的发掘。

华严佛理属于心性哲学，宗白华融摄华严心性

论，使超验性的清净心转化为感性的、具体的直观

心。他选择性地接受了偏于静观寂照、求返深心的

艺术家及其作品，展现出中国文化柔静优美、和谐

自在的一面。

二 以“两镜相入”的华严镜喻
 突显意境创构心物交融互渗的特征

近现代中国思想家看重华严圆教的意义，如马

一浮以华严圆教为工具，采用圆融会通的方法对待

儒释思想，以“六艺总摄一切学术”，惜未落实到

美学领域。在这方面，宗白华也深领华严圆教精

神，融摄华严宗互摄性原理，以“两镜相入”的华

严镜喻说明“互摄互映的华严境界”，旨在突显意

境创构心物交融互渗的特征。

正如林同华所说：“宗先生的青年时期，则爱

读那优美的《华严经》，视‘圆融无碍’为认识的

最高境界”［12］。这一判断切合宗白华的思想实际。

宗白华探讨意境创构的特征，多次强调心物交融互
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渗的特征，体现出圆融无碍的华严理想。他在界

定“意境”时，引用张璪“外师造化，中得心源”，

以说明意境是造化与心源凝合无间而生成的活泼玲

珑的境界。宗白华指出，意境创构是艺术心灵与万

象相互映射，是情和景“两元”因素的交融互渗。

关于意境创构过程中情景关系的认识，古已有之，

如谢榛、王夫之等对诗歌情景结构的评论，宗白华

在方法论上有所突破。他把情景交融置于现实生活

基础上，使“造化”与“心源”并举，强调二者之

间“交融渗化”。他说：“艺术家以心灵映射万象，

代山川而立言，他所表现的是主观的生命情调与客

观的自然景象交融互渗，成就一个鸢飞鱼跃，活泼

玲珑，渊然而深的灵境；这灵境就是构成艺术之所

以为艺术的‘意境’。”［13］他以儒家的生生哲学为

底色，分析中国艺术“灵境”的内涵和特征，把意

境规定为“灵境”，突出主客体之间“交融互渗”，

在说理方面体现出圆融无碍的华严理想。

更为明显的是，宗白华直接采用“两镜相入”

的华严镜喻，突显意境创构心物交融互渗的特征。

五四时期，他在《新诗略谈》中指出，诗的意境是

“诗人的心灵，与自然的神秘互相接触映射时造成

的直觉灵感”，对“互摄互映”的华严佛理已有较

深领会，到了三四十年代，他进一步将之转化为意

境说建构的资源。他说：“空寂中生气流行，鸢飞

鱼跃，是中国人艺术心灵与宇宙意象‘两镜相入’

互摄互映的华严境界。”［14］以往学者仅从儒家的生

生哲学、禅宗的即色即空分析宗白华意境说背景，

对作为语义重心的后半句少有琢磨，甚至误解“两

镜相入”的思想渊源及其内涵，对此似有进一步申

述的必要。宗白华提倡以儒学为根底的鸢飞鱼跃、

以禅学为基础的活泼空灵，又以“两镜相入”的华

严镜喻阐释“互摄互映的境界”，强调意境是艺术

心灵与物象交融互渗的产物。

他提到的“两镜相入”，源于华严宗镜中现镜

的方便法门。华严镜喻为宗白华提供了一种直观

而形象的说理方式。华严宗常以镜为道具，作为说

法的方便设施，如：“又为学不了者设巧便，取鉴

十面，八方安排，上下各一，相去一丈余，面面相

对，中安一佛像，燃一炬以照之，互影交光。学者

因晓刹海涉入无尽之义。”［15］为了说明法界缘起，

法藏把十面镜子同时放在室内各方向，再在中间放

佛像一座，燃灯一盏，此时，光照镜面，该佛像的

影子在十面镜中齐现，相即相入，不可思议。多面

镜子相互映照，镜中影像显现其中，同时，此影像

又在其他镜中显现，这就是镜中有镜，影中现影，

每面镜子显现众多影像，众多明镜彼此相映，交光

互摄，影像无穷。这是以互摄性原理为基础，说明

事物之间相即相入。所谓“互摄互映的华严境界”，

是宗白华对意境的形象化规定，它是华严镜喻要体

证的境界，只不过宗白华把意境创构分为心物“两

元”，为言说方便，故称“两镜相入”，立足于相

即相入的华严佛理。

华严宗以互摄性原理为最高原则。依照华严佛

理，人与世界彼此关联，相互含摄，交相辉映，和

谐共存。在中国古代诗词中，情景辉映之趣常有

出场，批评家也偶以华严镜喻释之。如李白诗云：

“燕草如碧丝，秦桑低绿枝。当君怀归日，是妾断

肠时。春风不相识，何事入罗帏？”［16］王夫之评

该诗“字字欲飞，不以情，不以景；华严有两镜相

入义，唯供奉不离不堕。五、六一即一切，可群可

怨也”［17］。此段评论援引了“两镜相入”“一即一

切”等华严佛理。就该诗而言，“两镜相入”是指

抒情与写景高度契合，彼此互摄，相映成趣。所谓

“一即一切”，是指该诗所叙之事与所传之理妙合

无痕。又如，温庭筠《菩萨蛮》“照花前后镜，花

面交相映”，写妇人日常生活，传达人与镜面的辉

映之美。梁启超很欣赏此词，并借此评柳永《八声

甘州》道：“飞卿词照花前后镜，花面交相映。此

词境颇似之。”［18］他注意到这两首词意境创构有异

曲同工之妙，称赞柳永词情景交融、心物辉映的构

思，有“互摄互映”的华严意趣。宗白华可能受到

王夫之、梁启超启发，也采用华严镜喻论艺，因而

在探讨意境创构特征时特别提到“互摄互映的华严

境界”，足见他对华严佛理的熟知和喜好。

宗白华举倪瓒诗句“兰生幽谷中，倒影还自

照。无人作妍媛，春风发微笑”为例，作为上述论

点的材料支撑。该诗意蕴丰富，可阐释其中的禅

意，宗白华却从华严佛理切入，且不说宗白华的解

读发现了该诗的别样意义，仅就他引用空谷幽兰等

意象而言，突出心灵与宇宙的交融，赋予意境优美
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和谐的内涵。他由此进一步阐发：“中国的兰生幽

谷，倒影自照，孤芳自赏，虽感空寂，却有春风微

笑相伴，一呼一吸，宇宙息息相关，悦怿风神，悠

然自足。”［19］他以“两镜相入”说明心物契合、情

景交融的境界，对所引材料进行基于艺术精神的

解读，不仅生动传神，还把意境引向“净化”“深

化”“深境”等层次，即“艺术的境界，既使心灵

和宇宙净化，又使心灵和宇宙深化，使人在超脱的

胸襟里体味到宇宙的深境”［20］。这就使意境具足

宇宙意识和生命情调，在理论的自洽性和阐释的高

度、深度方面超越王夫之、梁启超等人，也区别于

同样融摄与转化华严佛理以建构意境说的方东美。

值得注意的是，方东美在 1931 年《文艺丛刊》

第 1 卷第 1 期发表《生命情调与美感》，也引用过

倪瓒该诗，有学者认为宗白华的阐述是对此的复

述，其实不然。方东美引用该诗后说：“倪高士可

谓解人，宇宙之清幽自然，生命之空灵芳洁，意境

之玄秘神奇，情绪之圆融纯朴，都为此诗字字道

破，了无余蕴。生命凭恃宇宙，宇宙衣被人生，宇

宙定位而心灵得养，心灵缘虑而宇宙谐和，智慧之

积所以称宇宙之名理也，意绪之流所以畅人生之美

感也。”［21］方东美引用该诗，是要比较希腊人、近

代西洋人和中国人三种生命情调及其宇宙观，以见

其美感所托，他从倪瓒诗中读出生命、意境、情绪

的宇宙广大和谐，认为希腊神话中的水仙传说可与

之媲美。这三种美感是平等关系，不存在价值优劣

评判。他立足于比较哲学的立场和宏阔视野，从艺

术意境推演到宇宙人生，体证人与世界的和谐共

处。宗白华则立足于中国文化精神立场，从倪瓒诗

引出心灵与宇宙交融互渗，他们都援引该诗说理，

也都融摄华严佛理建构意境说，然其身份立场和理

论旨趣有明显差异。

三 把“重重无尽”的华严境界
 转化为“无穷无尽”的意境特质

宗白华意境说建构还融摄华严境界论，把“重

重无尽”的华严境界转化为“无穷无尽”的意境特

质，深化对中国艺术时空意识的体证。他受到西

方近代形而上学思想影响，要为终极问题寻找具有

普遍必然性的原理。在宗白华看来，康德认为时空

自性无边际始终，无从思议，这对宗白华有直接启

发。宗白华也重视时空意识分析，把它视为艺术本

体，使之成为意境构成的核心要素，但他没有走西

方纯粹空间形式分析之路，而是基于中国艺术精神

建构意境说。

宗白华以“无穷尽”规定意境的特质，如《中

国艺术意境之诞生》增订稿“引言”说：“世界是

无穷尽的，生命是无穷尽的，艺术的境界也是无

穷尽的。”他把“艺术的境界”提升到宇宙观和时

空意识的形而上层次。从该文标题看，“诞生”有

“发现”“建构”等含义，其意境说有使理论系统

化的意图。他在《略论文艺与象征》中引用杜甫诗

句“篇终接混茫”后指出：“有尽的艺术形象，须

映在‘无尽’的和‘永恒’的光辉之中，‘言在耳

目之内，情寄八荒之表’。一切生灭相，都是‘永

恒’的和‘无尽’的象征。”［22］追溯中国思想史

可知，与宗白华对意境“无穷无尽”内涵规定最

接近的，当属华严佛理。华严宗对“境界”有丰

富论述。法藏说：“理事无碍，事事无碍。法如是

故，十身互作自在用故。唯普眼之境界也，如上事

相之中，一一更互相容相摄，各具重重无尽境界

也。”［23］他以“重重无尽”界定华严境界，华严宗

“因陀罗网境界门”对此有详尽说明。因陀罗网以

帝释殿网譬喻说法，如众镜相映，各种影像在一镜

中齐现，“如是影中复现众影，一一影中复现众影，

即重重现影，成其无尽复无尽也”［24］。影中现影，

物物互摄，彼此相入，如帝网天珠交织无穷。在西

南方取一宝珠，顿现一切珠影，该宝珠如此，其他

宝珠亦然。这样，影像重重无尽，既在一宝珠中

显现，又在其他宝珠中齐现。影像在一宝珠中显

现，也就意味着十方世界显现一切宝珠。一宝珠含

一切宝珠，一切宝珠入一宝珠，无穷无尽，毫无边

际［25］。悬挂在忉利天帝释宫的罗网纲目无数，每

条纲目都用宝珠庄严修饰，相互映照，千光万色，

当下齐现，一宝珠映现无数影像，无数宝珠映现无

数影像。华严宗体证“重重无尽境界”，主要说明

现象与现象之间相即相入，涉入重重，彼此含摄，

事事无碍。这是华严宇宙观的体现，时间无自性，

空间无自性，故时空无碍，无穷无尽。时间无自
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论宗白华意境说建构对华严佛理的融摄与转化

性，超越长短、先后之别，一念之间同时具足，彼

此含容，刹那即永恒。空间无自性是指空间超越质

碍。物体虚空不实，无比自在，故能反复出现，无

限渗入。这种无边无际的宇宙观和无穷无尽的时空

意识带有宗教的神秘性，它们本身并非意境，但含

有对宇宙构成和万物存在的诗意化想象，成为宗白

华意境说建构的理论资源。

宗白华把“重重无尽”的华严境界转化为对

“广大”“深邃”等意境内涵的规定。在他看来，意

境广大深邃，又与现实人生紧密相连，它是艺术家

人生境界的流露。无穷无尽的时空意识能净化艺术

心灵，体证宇宙深意，激发从有限趋向无限的超越

之思，使艺术具足形而上意味。中国古代虽有对诗

意无穷性的看法，出现过“言有尽而意无穷”之类

的表述，但大多把意境归结为艺术结构层，指向话

语修辞与其意义传达之间的张力。宗白华对意境的

规定直指无穷无尽的时空意识，不再局限于话语结

构层。他熟悉道家的时空意识，对虚实相生的分析

就从道家获取过滋养，但他反复强调意境具有“无

穷无尽”的内涵，其思想根源并非道家的虚实相

生，也非禅宗的般若空观，而主要是对华严宇宙观

和境界论的统摄，并使之转化为意境的特质。

宗白华赞许华严宗“一即一切，一切即一”蕴

含哲理，“因为一叶，一花，一微尘，一芥子，也

是真如（真理的显现）。一切相对的现象都是绝对

真理的表现。都充分代表了绝对真理”［26］。华严

宗主张现象界与真如界不异，这种观点虽不符合印

度佛教立场，但它是华严佛理本土化出现的创新，

宗白华对此谙熟于心。在沟通有限与无限 以建构意

境说方面，宗白华对华严佛理的融 摄与转化更为隐

秘，主要依据 “一即 一切，一切即一”，结合宋元

艺术进行分析。宗白华推崇理事无碍的华严境界。

华严宗认为，事无实体，随理圆融，体因事显，理

随事通。有不碍空，空而常有，万象宛然，彼此无

碍。会通即是含摄，圆融不离中道。所谓“一即一

切，一切即一”，“一”是指至高无上的实相，“一

切”是指千差万别的万象，二者共同指向理事无碍

的境界。宋元艺术追求含蓄蕴藉之美，成为宗白华

阐发意境特质的绝佳材料。他指出：“在这一片虚

白上幻现的一花一鸟、一树一石、一山一水，都负

荷着无限的深意、无边的深情。”［27］他采用真空妙

有的圆觉立场，指出有限之中蕴含无限，一丘一

壑、一花一鸟皆是意境产生的温床，应以同情的态

度观物，在花草树木、山水林泉中感受宇宙的深

意，且以“重重无尽”的华严境界规定意境的无

限性。

宗白华规定“无穷无尽”的意境特质时，又把

理事无碍的华严佛理融入其中，保持与儒道思想的

对话，使意境在有限与无限之间自由穿梭，自在转

化。他说：“由能空、能舍，而后能深、能实，然

后宇宙生命中一切理一切事无不把它的最深意义灿

然呈露于前。”［28］这是艺术心灵所能达到的最高境

界，流露出理事无碍的华严内涵。他借助“一即一

切，一切即一”建构意境说，既能保障艺术的形而

上意味，又使“一切理一切事”不至于坠入虚空。

宗白华认为，意境的无限性也体现在花鸟画

中：“一天的春色寄托在数点桃花，二三水鸟启示

着自然的无限生机。中国人不是像浮士德‘追求’

着‘无限’，乃是在一丘一壑、一花一鸟中发现了

无限，表现了无限。”［29］如果说，浮士德追求的无

限是心往不返、驰情入幻，那么，中国艺术则体现

出无往不复、回返自心的空间感，所谓“中国人于

有限中见到无限，又于无限中回归有限。他的意趣

不是一往不返，而是回旋往复的”［30］。歌德把人

类对无限本质的追求展现为精神历程，浮士德成为

永不限定的运动中永不满足的主体。这是以有限生

命追求永恒，寻求绝对的本质。在宗白华看来，中

国艺术意境的“无限”不同于浮士德精神，它扎根

于中国传统思想土壤，主要是华严佛理和禅学，禅

宗立足于即色即空、因色悟空，华严宗更强调真空

妙有、理事无碍。禅宗与华严宗对中国艺术的作用

不同，前者使之走向虚幻空灵，后者使之讲究心性

圆成，富于庄严优美。学界对禅宗与华严宗辨析不

明，致使禅学与华严佛理对宗白华意境说的影响未

彰。有学者探讨宗白华意境说时完全不顾作者交

代，先入为主地强调浮士德精神的影响，对把握宗

白华意境说而言，似乎不得要领。

需要说明的是，华严佛理与儒道禅、德国古典

美学共同构成宗白华意境说建构的理论背景，华严

佛理只是其理论资源之一。对此，不能孤立地看待，
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割裂它与其他理论资源的联系。新时期以来，学界

较多关注宗白华意境说的儒道禅背景及由此生成的

虚实相生、境生象外等内涵，与儒道禅及德国古典

美学相比，宗白华对华严佛理的融摄与转化更显零

散而隐秘，加之华严佛理深奥，这在一定程度上限

制着对宗白华意境说与华严佛理关系的梳理。宗白

华以康德、黑格尔美学为参照，采取探寻与重塑中

国文化精神的策略，选择性地接受、摄取并转化华

严心性论、互摄性原理、宇宙观及境界论，为意境

说建构奠定心性论基石，填充了实质性内容，使意

境显示出庄严优美、高超莹洁、无穷无尽的内涵，

使中国艺术精神重新焕发活力。因此，展现宗白华

意境说的这一面，有助于突破以往对宗白华意境说

的固有认知，还可作为当今意境说建构的又一起点。

四 从宗白华对华严佛理的融摄与转化
  看意境说建构的贡献

宗白华在古今对接、中西融会的学术视域下重

建意境说，提供了一种近现代社会转型和“西学东

渐”语境下创造性地转化中国传统思想的研究范

式。从宗白华对华严佛理的融摄与转化看，其意境

说建构的贡献可概括为三个方面。

其一，宗白华建构出一种理想型的意境说，使

之充满理想情怀和神圣品格。冯契指出，宗白华

“不同于梁启超讲‘趣味’和朱光潜讲‘形相的直

觉’，特别强调了意境的理想性。他讲‘道表象于

艺’，这个艺中之道实就是艺术理想”［31］。这一发

现可谓独到，而要解释宗白华意境说“理想性”的

成因及贡献，就不能止步于艺（技）道关系，而

应从他对华严佛理的融摄与转化入手。他在青年时

代希望发扬中国文化伟大庄严的精神，留德之后

提出发展中国文化终究要“极力发挥民族文化的个

性，弘扬圆满统一的中国宇宙观”。宗白华服膺于

庄严优美的华严境界，憧憬理想社会，倡导艺术的

人生态度：“这就是积极地把我们人生的生活，当

作一个高尚优美的艺术品似的创造，使他理想化，

美化。”［32］他把人生当作艺术品，追求高尚优美的

生活，充满理想主义情怀，使人生境界染上庄严优

美、和谐愉悦的色调。五四时期，他主要接受的是

庄严优美的华严佛理，到了三四十年代，则更强调

人与世界的和谐，把华严佛理与儒家的创造精神结

合起来，意境说成为重建中国文化和艺术精神的渠

道，意境被赋予庄严优美、高超莹洁等内涵，这主

要归功于他对华严佛理的融摄与转化。

宗白华早年接受过西方美学思维训练，其意境

说建构有康德、黑格尔关于美的理想的背景，但他

更倾向于从中国传统思想寻找理论支持，华严佛理

为宗白华的境界论美学提供了资源。华严佛理是关

乎生命和存在的宗教思想，带有神圣性和理想性。

华严境界是《华严经》及华严宗预设的理想世界，

具有神圣性和美学气质。在华严境界中，事物平等

共存，和谐相处，互不取扰，各各独立。庄严优美

的华严境界接近宗白华的审美理想。宗白华在德国

古典美学崇尚优美愉悦的基础上，为意境说增添了

庄严优美、广大和谐等富有华严佛理的内涵，使之

充满理想情怀和神圣品格。他经常交叠使用“意

境”与“审美理想”概念，将审美理想赋予意境，

以意境承载审美理想，借此表达对理想社会和美好

人生的愿景，并使意境说承担起重建生命意义、文

化意义的高等价值的使命，这是面向社会现实和精

神生活建设的创举，也符合美学学科建设和理论创

新的需求。在这方面，宗白华区别于方东美。方东

美宣扬宇宙至善纯美、普遍生命流行，呼吁在同情

仁爱意识下，生命感应与大化流行一致，与大道至

善辉映，生命全体交融互摄，形成广大和谐，这是

理想的道德境界和宇宙境界，方东美谓之“艺术意

境”，却与宗白华立足于艺术本体的意境说有别。

其二，宗白华赋予艺术形而上意味，提升了意

境的哲理内涵。他对华严佛理的融摄与转化并非

出于宗教信仰，而是基于意境与哲学、宗教的密

切关联。《中国艺术意境之诞生》增订稿把“艺术

境界”规定在学术境界与宗教境界之间，认为艺

术境界主于美，邻近宗教境界，欲解脱却不得解

脱。艺术要探究生命存在的价值问题，在终极意义

层面，意境的价值理想使之与宗教关联紧密：它们

都从精神超越的角度追问价值关怀，因而艺术趋近

宗教。他说：“艺术同哲学、科学、宗教一样，也

启示着宇宙人生最深的真实，但却是借助于幻相的

象征力，以诉之于人类的直观心灵与情绪意境，而
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‘美’是它的附带的‘赠品’。”［33］艺术、哲学和

宗教都有启示宇宙人生真相的作用，目标一致，方

式不同，这是宗白华意境说建构趋于宗教情怀的原

因。同时，他又注重意境的哲理内涵，认为意境创

构使客观景物成为主观情思的象征，突出意境的象

征作用，要求艺术具有普遍的人生哲理和形而上意

味，这一观点受到黑格尔的启发。黑格尔说：“艺

术从事于真实的事物，即意识的绝对对象，所以它

也属于心灵的绝对领域，因此它在内容上和专门

意义的宗教以及和哲学都处在同一基础上。”［34］艺

术、宗教与哲学都能表现绝对精神或真实，但它们

的表现形式有别，艺术采用直接的感性事物的具体

形象，哲学采用间接的概念和抽象思维，处于二者

之间的宗教，“它所借以表现绝对精神的是一种象

征性的图象思维”，“是用既含有个别形象又含有普

遍概念的东西来表现普遍真理”［35］。宗白华认为

可从哲学、宗教中获得启示。他熟悉黑格尔对艺术

的定位，却从时空意识阐发中国艺术的特殊精神和

哲学个性。他对意境的规定更靠近宗教。从宗白华

的理论资源看，气质和内涵与宗白华对艺术宗教性

的看法最相通的，既不是注重实用理性的儒道，也

不是即色即空的禅宗，而是更有象征意味的华严佛

理——它既具足宗教情怀，又富有形而上意味，因

而在宗白华意境说建构时受到重视。

在宗白华之前，近现代中国美学家已致力于意

境说探讨，如王国维、梁启超、朱光潜都以情景交

融阐释意境，宗白华也重视这方面的工作，但与

他们不同的是，宗白华意境说建构有自觉的理论意

图和形而上诉求。他在写于 20 世纪 30 年代的《形

而上学提纲》中谈到“中西宇宙观之比较”“空间

与时间”等问题，从时空观念分析中西形上学系

统，区分西方形上学的唯理体系与中国形而上的生

命体系，以此凸显中国哲学的形上学特色。他特别

看重艺术的宇宙感和时空意识，“突出了意境的形

而上的终极依据和最后理想”［36］。他依据中国艺

术精神的内在理路建构意境说，赋予艺术以形而上

意味，使意境发展为一种富有民族文化根柢的学

说，开创了新局。除了学界关注较多的儒道禅外，

像“一即一切，一切即一”，理事无碍、重重无尽

等华严佛理都在其中发挥过积极作用，赋予艺术以

形而上意味，提升了意境的哲理内涵。贺麟指出：

“宗白华先生‘对于艺术的意境’的写照，不惟具

哲理且富诗意。他尤善于创立新的深彻的艺术原

理，以解释中国艺术之特有的美和胜长处。”［37］这

是宗白华意境说建构的卓异处，与他对华严宇宙观

和境界论的融摄与转化分不开。

其三，宗白华提供了一种古今对接、中西融会

的研究范式，具有美学研究的方法论贡献。他善于

采用多种理论资源，从不孤立地对待华严佛理，而

是着眼于其现代美学价值的发掘和转化，使之与其

他理论资源融会贯通，发挥综合作用。先看他融会

华严佛理与儒道禅的贡献。中国古代有悠久的和

谐论传统，儒家倡导以礼乐为基础的秩序，不同事

物相互协调，彼此关联和依赖；道家齐同万物，因

顺自然，尊崇无为之道；华严宗推崇广大和谐，事

物彼此关联，而各各自在，既超越人为的秩序，又

蕴藏平等意识。华严宗偏重个体心性和谐，也强调

个体与群体和谐共存。宗白华求同存异，但坚持

儒家的核心地位。他把中国艺术的时空意识归根为

“道”，立足于虚实相生的儒道思想探讨意境，把

意境之根系在儒家身上，推崇天人合一、混然无间

的“大和谐，大节奏”，认为这是天地境界，也是

中国艺术境界的最后根据。宗白华认为万物相互涵

摄，以此为据会通华严佛理与儒道禅，从个体心性

和谐走向人与社会、天地的和谐，构成一种整体性

和谐。在此基础上，他还重视古今理论对接。宗白

华意境说建构出于现实关怀，这一需求在华严佛理

中得以满足。华严宗有强烈的入世倾向，主张法界

缘起，对现实能入能出，华严佛理参与近现代社会

改造和文化建设，能为人生提供终极关怀。宗白华

站在现代知识分子立场，认识到华严佛理既关注现

世，又关涉生命的终极意义，于是以现代意识激活

华严佛理的入世倾向，在意境说建构时注入五四精

神，回应抗战时期文化复兴的使命，融摄与转化华

严佛理中最有现代美学价值的部分，淡化其救赎的

宗教成分，将其神圣品格和超越功能纳入现代美学

体系，使之成为意境说的重要特征。

再看宗白华融会华严佛理与德国古典美学的贡

献。宗白华意境说建构有明显的德国古典美学背

景，他虽对德国古典美学的体系和结构莫逆于心，
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但不欣赏近代西方二元对立的思维方式，也没有沿

袭“以西释中”的老路，在处理中西方理论资源方

面更显成熟和圆融。他有明确的理论意图，即处于

现代历史转折点上“探本穷源”，返本开新，“以同

情的了解”探讨并评价传统文化。他坚守中国文化

本位立场，认为中国艺术是中国文化的中心，对世

界贡献最大，因此，“研寻其意境的特构，以窥探中

国心灵的幽情壮采，是民族文化底自省工作”［38］。

宗白华通过意境说建构复兴中国文化精神。他认为

意境可使优美可爱的“中国精神”在世界文化花园

里放出异彩，各尽其美。因此，他探寻中国文化精

神与德国古典美学的融合之路，放弃繁复琐碎的理

论演绎，采用简约直观的说理方式，以实现中西方

美学的会通。与王国维、梁启超、朱光潜的意境说

建构相比，宗白华在中西融会方面实现了意图与效

果的高度统一，其方法论贡献不容忽视。

综上所述，华严佛理是宗白华意境说建构的理

论资源之一，它与其他理论资源综合发挥作用，有

时达到了彼此交融的境地，往往相互关联，很难细

微辨析，更难说孰重孰轻。华严佛理在宗白华意境

说建构时起着沟通、连接与赋能等多重作用。宗白

华在古今对接、中西参照的学术视域下，立足中国

传统文化根基，发掘华严佛理的现代美学价值，在

社会现代性和审美现代性的双重参照下参与文化建

设，其意境说建构在立论基础、思维方式及理论内

涵等方面都受到华严佛理的滋养，既富有民族特征

和时代精神，又体现出强烈的现代科学意识，拓展

与深化了意境研究的理论空间，提供了一种近现代

社会转型和“西学东渐”语境下内在性融摄与创造

性转化中国传统思想的研究范式，为 20 世纪意境

说研究作出了贡献。
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