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                           憨山大師的禪淨調和論與念佛禪法門／黃國清





提要：
憨山大師是明末著名的禪師，除了禪法的傳授之外，亦對初機者勸修淨土法門，依請法者的根機利鈍而調整教法。他對禪與淨土採取折衷調和的態度，透過「唯心淨土」思想為理論依據，強調兩種法門皆為了悟一心的修證方法，可說是一位禪淨同歸論者。此外，對於當時禪門盛行的參究念佛公案，他也積極提倡，經常向禪人開示實踐的方法。這是一種將稱名念佛與公案參究結合為一個整體的行法，大師特別重視這個法門，並有個人深厚的實修體證，他的法語集中對此行法的實踐次第有詳細的解明，是後人了解參究念佛禪法的極佳資料來源。
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四、結論
一、前言
禪與淨土，可說是明代佛教修證方法的主流，而且「禪淨雙修」亦為此時期的重要傾向。
然而，每位祖師所主張之禪淨調和論的內容不盡相同，欲對明代禪淨融會思想有較全面的理解，最佳的方式就是一一考察當時重要祖師的觀點，進而了解其間的相承關係與同異之處。由於憨山大師在明末的重要地位，且具有甚強的理論敘述能力，故本文對其禪淨調和論與念佛禪法門的探討，實為了解晚明禪淨融會思想的重要一環。
憨山大師雖是一位禪者，但除了禪法的傳授外，對於初機的學佛者，亦勸修淨土法門，依請法者的根機利鈍而對教法有所調整。他對禪與淨土採取折衷調和的態度，透過「唯心淨土」思想進行深層的會通。此外，參究念佛公案是在大師之前已流行於禪門的參究法，大師特別重視這個法門，屢屢向請法者開示「念佛審實公案」的實踐次第與解開禪人修行上的疑問，因而在法語集中留下了詳盡的說明文字，是後人了解此行法的重要文獻。
二、禪與淨土的調和
參禪與念佛兩種行法，本來在中國分途發展，也曾經相互批駁，後來逐漸交融，形成禪淨雙修的觀念。唐代慈愍三藏慧日對當時逐漸盛行的禪宗加以論難，提倡禪與念佛並修。唐末五代禪家法眼宗嗣永明延壽著《萬善同歸集》，極力主張禪淨雙修。之後，禪淨雙修成為中國佛教的重要傾向。
明代佛教一般是處於衰微的狀態，但於晚明曾有過一次復興，蓮池（雲棲株宏）、紫柏（達觀真可）與憨山三位大師為當時的法門龍象。三大師中，蓮池大師偏重念佛，有念佛不妨礙參禪之說：
參禪雖得箇悟處，儻未能如諸佛住常寂光，又未能如阿羅漢不受後有，則盡此報身，必有生處。與其生人世而親近明師，孰若生蓮花而親近彌陀之為勝乎？然則念佛不惟不礙參禪，實有益於參禪也。

雖言「念佛不礙參禪」，卻也說與其生在人世接受明師的指導，不如往生極樂世界親近阿彌陀佛，足見在其觀念中仍以念佛為重。
稍後於蓮池大師的紫柏大師達觀真可，可說是一位十足的禪者，他站在禪的立場來看待淨土念佛。
一般人以為念佛法門易而參禪看教難，大師的看法則非如此：
此來佛法大患，患不在天魔外道，患在盲師資七大錯耳：……三者，以為念佛求生淨土易而不難，比之參禪看教，唯此著子最為穩當。我且問你：淨土染心人生耶？淨心人生耶？半淨半染人生耶？全淨心人生耶？若染心人可生淨土，則名實相乖，因果背離。若半染半淨人生者，吾聞古德有言：「若人臨終之際，有芥子許情識念娑婆世，斷不能生淨土。」若全淨心人生者，心既全淨，何往而非淨土，奚用淨土為？如是以為念佛一著子能勝參禪看教，豈非大錯！

極力述說念佛法門成就的困難度，絕不下於參禪看教。念佛畢竟是當時盛行的法門，因此，紫柏大師也會向請法者開示念佛的方法，只是他的方法常結合了禪的修證：
然念佛心真不真，勘驗關頭，直在懽喜、煩惱兩處取證，其真假之心，歷然可辨。大抵真心念佛人，於懼喜煩惱中，必然念念不間斷，是以煩惱也動他不得，歡喜也動他不得；煩惱、歡喜既不能動，死生境上自然不驚怖。

強調念佛必須達於一心不亂，於死生境上獲得自在，與禪的修持境界有很大的交集。紫柏大師的念佛思想，講求以破去對身心之執著的心來念佛，
最終不在眾生心外覓佛，不在娑婆世界外求淨土。

憨山大師的態度可謂居於蓮池、紫柏兩大師之間，既鼓勵初機學佛者念佛求生淨土，亦從深層意義上來會通禪淨。徐頌鵬研究憨山大師的生平與思想，論及他的淨土思想時，認為可方便地分成兩個層次：「首先，是較為現實與大眾化的層次，以西方極樂世界為中心；其次，是較為唯心和習禪者的層次，以念佛作為公案參究的一種。」
憨山大師對參禪與念佛法門的差別，有清楚的認識：
參禪要離想，念佛專在想，以眾生久沉妄想，離之實難，若即染想而變淨想，是以毒攻毒，博換之法耳。故參究難悟，念佛易成。

參禪要離一切妄想，反之，念佛則用淨想來轉換染想，以達成心靈的淨化。世人妄想紛飛，所以念佛之法如同以毒攻毒，以楔出楔，較參禪的方法容易成就。參禪看話頭是明心見性最為直捷的道路，但憨山大師以世人根鈍及其他因素，強調念佛、參禪兼修最為穩當：
參禪看話頭一路，最為明心切要，但近世下手者稀：一以根鈍，又無古人死心；一以無真善知識決擇，多落邪見，是故念佛、參禪兼脩之行，極為穩當法門。

因參禪難悟，加上不易獲得修行功深之禪師的指導，所以主張禪淨雙修，與紫柏大師認為淨土非易的態度有很大的不同。
南禪宗的頓悟法門主張無念、無住、無相，《六祖壇經》中闡述的淨土是一種純粹的「唯心淨土」，
憨山大師是一位修行功深的禪師，所以在教導學佛者專心淨業，念佛求生西方淨土之餘，亦不忘引進「唯心淨土」的思想，以提升他們的修行層次。於＜示優婆塞結社念佛＞一文中，大師顧慮到前來請法的十數位居士領解不深，尚未達到學習「進修自度」工夫的階段，所以教以「念佛三昧」的修行法，讓他們「專心淨業，痛厭苦緣，歸向極樂」，最後則強調：
然佛者覺也，即眾生之佛性，以迷之而為眾生，悟之即名為佛。今所念之佛，即自性彌陀；所求淨土，即唯心極樂。諸人茍能念念不忘，心心彌陀出現，步步極樂家鄉，又何必遠企於十萬億國之外，別有淨土可歸耶？所以道心淨則土亦淨，心穢則土亦穢。

若了達一切唯心所生，心淨則國土淨，淨土就在當下的清淨心中，不必向外遠求，所念的佛即是「自性彌陀」，所求的淨土即是「唯心極樂」。念佛念到極致，不僅了知生死如夢，即使曾一心追求過的淨土也如同幻夢：
是知一念信心，即開佛知見，一切佛土，應念現前，故諸佛淨土，皆從金剛心地建立。禪人果能了知此法門，從此向前，日用頭頭，一切運為，明明了知，皆從自心流出，則法法皆為淨土真因。更能將一聲阿彌陀佛，念念不忘，心心不昧，念至動靜無二，寤寐如一，則現前步步皆踏淨土，寶地經行，即此身心，已坐蓮華胎中。直至臨命終時，才捨此身，即花開見佛，如從夢覺，始知生死如夢，淨土如幻，一念之間，永居不退。

念佛能夠達於一心不亂，則心中了了分明，一切語默動靜皆與清淨的自心相應，此時形同身在淨土。臻於此種修行境地，淨土是否真實存在已不重要，甚至了悟到「淨土如幻」，始為最真實的覺悟。
憨山大師所處的晚明時期，是以參禪和念佛為主要修行法門的時代，也是一個積極會通禪淨的時代，對他而言，「唯心淨土」思想正是溝通兩者的重要礎石。他在＜示慧鏡心禪人＞一文中指出：
吾佛說法，以一心為宗，無論百千法門，無非了悟一心之行。其最要者，為參禪、念佛而已。

參禪與念佛，同為通向了悟一心的最主要修行方法。憨山大師認為參禪和念佛雖然切入的方式不同，但就最終本質而言，實不能說是異質的法門：
若約唯心淨土，則心淨土淨。故初參禪未悟之時，非念佛無以淨其心，然心淨即悟心也。菩薩既悟，不捨念佛，是則非念佛無以成正覺，安知諸祖不以念佛而悟心耶？若念佛念到一心不亂，煩惱消除，了明自心，即名為悟，如此則念佛即是參禪。若似菩薩，則是悟後不捨念佛，故從前諸祖，不捨淨土，如此則念佛即是參禪，參禪乃生淨土。此是古今未決之疑，此說破盡，而禪淨分別之見，以此全消。

以「唯心淨土」為內在的聯結，參禪與念佛兩種實踐方法的差別，只是形式上的，而非深層內涵上的。禪與淨土，實有相輔相成之效，從終極體悟上來看，參禪即是念佛，念佛即是參禪。參禪至淨念相續，在憨山大師看來，即為淨土九品中的上品上生：
若參究果至淨念現前，則淨土不必外求，而一念即至，得上品上生者，此行所至也。

因此，禪與淨土，可謂殊途而同歸。
憨山大師對念佛與參禪兩種行法，是採兼容並蓄的態度，他調和兩者的理論依據，即是「唯心淨土」思想。究竟的淨土法門，非如一般佛教徒依靠「他力」的「易行道」，口念佛名求彌陀佛濟度，欲往生娑婆世界外的西方極樂淨土，而是依靠「自力」了悟一切由心所生，一心不亂地念自性彌陀，心淨則土淨，則無時無刻不在淨土。如此，參禪與念佛都是通向了悟一心的行法，不必強加分別，區分軒輊，反應注意到兩者相輔相成的功效。
三、參究念佛法門
禪與念佛有多種結合形式，可以同《般舟三昧經》那樣，於定中觀佛的莊嚴色身，進而觀佛身如幻；也可以如《文殊說般若經》的「一行三昧」，由念佛名而進入定境，見三世諸佛立於現前。又《六祖壇經》的唯心淨土，承《維摩詰經》的思想，強調淨土非向外求，自心清淨則國土當下就清淨。淨土行者特重持名念佛，念佛至一心不亂，可入念佛三昧。憨山大師最重視的念佛禪法門，則已將持名念佛與公案參究融合為一個的整體，是參禪與念佛的有機結合。本來「念佛公案」參的應是「念佛者是誰？」重點在其中的「誰」字，蕅益大師指出這個公案是由元朝的智徹禪師所開出；
可是到了憨山大師的時代，成為以「阿彌陀佛」四字為引子的參究法，持念佛名的比重有所增加。日本學者忽滑谷快天根據明朝大佑《淨土指歸集》中所引資料，認為北宋末的真歇清了禪師是「參究念佛」公案的發明者，
但大佑的說法似乎有待商榷。
無論如何，在憨山大師之前，以念阿彌陀佛名號為序曲的「參究念佛」方法已普為盛行，
大師雖非首創者，但他對「參究念佛」公案的理論闡述得非常詳盡，相關文字在其法語集中反覆出現，可以讓我們對他的念佛禪思想取得很好的掌握，這是以憨山大師的法語集作為探究念佛公案之資料來源的一大優點。
參究公案有所謂的活句、死句之說。《五燈會元》卷十一葉縣歸省禪師章下提到「殺人刀」、「活人句」，
然因屬公案性質，要人自行去參究，沒有對內容做解說。明朝萬曆年間，高麗葆真大師曾住曹溪十數年，撰《禪家龜鑒》以闡明臨濟宗旨，其弟子惟政更對此書作評文。書中論述活句、死句的分別如下：
大抵學者須參活句，莫參死句。活句下薦得，勘與佛祖為師；死句下薦得，自救不了。此下特舉活句，使自悟入：要見臨濟，須是鐵漢。（評曰：話頭有句、意二門。參句者，徑截門活路也，沒心路，沒語路，無摸索故也。參意者，圓頓門死句也，有理路，有語路，有聞解思想故也。）

死句意謂符合邏輯思惟習慣，內含某種意義，可以透過知解活動推得答案的公案。「活句」正好相反，它不具思想理路，不能以知解活動推出某種意義，如此易使參禪者產生疑情，不落入思想窠臼。憨山大師亦指出參公案是「將一則無義味話與你咬定。」
若從這個角度來看，「阿彌陀佛」四字的意義甚為明確，為發四十八大願建構西方極樂淨土的佛，淨土行者持念佛名之時，心中即蘊有往生淨土的意向，既然如此，當屬有理路、有意味的死句才對，禪宗祖師們如何將它轉化為可以參出疑情的活句呢？
有關持名所獲致的一心，天台智者大師《觀音義疏》提出有「理一心」、「事一心」的分別。
前述大佑《淨土指歸集》中，亦稱真歇清了禪師開念佛法門的一心為「理一心」與「事一心」兩種意義：
真歇云：「念佛法門，徑路修行，接上上根器，旁引中下之機，故一心不亂之說兼含二意：曰理一心，曰事一心。若事一心，人皆可以行之，只一憶念，如龍得水，似虎靠山，即《楞嚴經》憶佛念佛，現前當來，必定見佛，不假方便，自得心開。若理一心，亦非他法，直將阿彌陀佛四字做個話頭，二六時中，自晨朝十念之頃，直下提撕，不以有心念，不以無心念，不以亦有亦無心念，不以非有非無心念，前後隔斷，一念不生，不涉階梯，頓超佛地，得非淨土之見佛簡易於宗門乎？信知乃佛乃祖，在教在禪，皆修淨業，同歸一類，入得此門，無量法門，悉皆得入。」

「理一心」是由參究念佛公案而得。明代蓮池大師的念佛法門，也徵引智者大師《觀音義疏》的論點，有「理一心」、「事一心」之說：
且《普門品疏》釋一心稱名，有事有理。存念觀音，無有間斷，名事一心。若達此心四性不生，與空慧相應，名理一心。

此即執持「阿彌陀佛」名號的「理持」與「事持」的不同之處，內心憶念著觀音（或佛）而達致的一心，是「事一心」；藉由念觀音（或佛）而了悟一切本空，與般若空慧相應，為「理一心」。對於蓮持大師的「理持」，聖嚴法師解說如下：
所謂「理持」，稱作「體究念佛」，與禪宗教人舉話頭、下疑情相似。聞佛名號，不唯憶念，即於能念所念的念上反觀，體察究審，窮其根源，體究之極，便能自獲本心。此「理持」法，不專事相，屬慧門攝，兼得定故。

所以就「理一心」的意義而言，「參究念佛」的方法雖由念四字洪名引入，卻非如「事一心」那樣憶佛求佛，而是窮究念頭的根源，直至一念不生，其中並無思想理路，所以不能算是在參死句。
在《夢遊集》中所收大師開示當時僧人與在家居士的法語中，常提到參究念佛公案的實踐方法，他認為這是最容易得力的公案，＜答鄭崑巖中丞＞中有言：「公案雖多，唯獨念佛審實的話頭，塵勞中極易得力。」
在憨山大師的觀念中，參禪的念佛與欲求生淨土的念佛，有極大的差別，後者非「淨念」：
參禪貴在一念不生是已。若言念佛貴淨念相繼者，此將四字佛號放在心中為淨念耳。殊不知四字佛號相繼不斷者，是名繫念，非淨念也，乃中下根人專以念佛求生西方，正屬方便淨土一門耳。今云參究念佛意在妙悟者，乃是以一聲佛作話頭參究，所謂念佛參禪公案也。

念佛求往生西方淨土，雖然一心繫念佛號而無其他念頭，但這仍非真正的淨念相續，與參究念佛可以引發禪的妙悟不同。那麼淨念究竟為何？憨山大師說：
……念佛審實公案，與參究話頭原無兩樣，畢竟要參到一念不生之地，是為淨念。《止觀》云：若心馳散，應當攝來歸於正念。正念者，無念也，無念乃為淨念。只是正念不昧，乃為相繼，豈以聲聲念佛不斷為參究淨念耶？

重點就在於「一念不生」，這是參禪的正念。求生淨土的念佛，即使可以一心繫念佛號，仍有念頭在；必須參究到一念不生，才算是淨念，也就是無念。將淨念等同於無念，是否意謂著一種百物不思，強將一切心念斷絕的空寂狀態？當然不是，《六祖壇經》說明「無念」如下：
無者無何事？念者念何物？無者無二相，無諸塵勞之心；念者念真如本性，真如即是念之體，念即是真如之用。

無念是塵勞妄念不再生起，令清淨正念自然現前，念真如自性，不能誤解為一種連正念都沒有的枯禪定境。真如是念的本體，念是真如自性所起的作用，兩種為體用關係，並無能念、所念的二元分割，所以雖念而無念。憨山大師的一念不生，即是去掉了妄念，正念自然生起：
若論參究提話頭，堵截意根，要他一念不生。如此雖是參的工夫，古人謂抱椿搖櫓，只者要他不生的一念是生也，豈是真不生耶？若將一聲佛號挂在心頭，念念不忘，豈是真一心不亂？古人教人參活句，不參死句，正在生處見不生意，如經云：「見剎那者，方悟無生。」即此一語，則參究念佛當下可成一條矣。

「一念不生」非是連清淨的正念都不生起，而是因達於無念而淨念相續，此正與《金剛經》「應無所住而生其心」
的精神相通。所引經文「見剎那者，方悟無生」句，憨山《肇論略注》解釋說：
《楞伽》云：「一切法不生，我說剎那義。初生即有滅，不為愚者說。」賢首解云：「以剎那流轉，必無自性；無自性故，即是無生。若非無生，則無流轉，是故契無生者，方見剎那。」

一切法無常恆不變的自性，此為法的空義，也就是「無生」之義。參禪貴在悟覺無生，雖然一開始念的是阿彌陀佛四字，隨即向念頭的起處不斷參究，由此而得了悟到無生的第一義，即是在參活句。無論參禪與念佛，終究都必須了悟無生空義，所以憨山大師說「見剎那者，方悟無生」一句，可使參禪與念佛連成一條。
前面探討的，是憨山大師對「念佛審實公案」的理論敘述，接下來要介紹的，是大師對參究此公案之實踐次第的說明。參念佛審實公案，在討論上可方便地分為兩個階段：先是自參公案開始到妄念不生，打成一片的歷程；其次是從打成一片至頓見本來面目的徹悟階段。憨山大師認為提起佛號，進而參究念頭的起處落處，此與看話頭的方法似異而同：
若以念佛一聲蘊在胸中，念念追求，審實起處落處，定要見箇的當下落，久久忽然垢淨明現，心地開通，此與看公案話頭無異，是須著力挨排始得。

惟這種實踐方法與傳統的淨土念佛法門已有很大的距離。參話頭是一種直捷有效的方法，先透過公案活句的參究生起疑情，無其他妄想雜念生起的空間，以至於打成一片的境地。關於這第一個階段，大師在＜念佛參禪切要＞一文中說：
念佛審實公案者，單提一聲阿彌陀佛作話頭，就於提處即下疑情，審問者念佛的是誰。再提再審，審之又審，見者念佛的畢竟是誰。如此靠定話頭，一切妄想雜念，當下頓斷，如斬亂絲，更不容起，起處即消。惟有一念歷歷孤明，如白日當空，妄念不生，昏迷自退，寂寂惺惺。永嘉大師云：「寂寂惺惺是，寂寂無記非；惺惺寂寂是，惺惺亂想非。」謂寂寂不落昏沉無記，惺惺不落妄想，惺寂雙流，沉浮二捨。

先由念彌陀名號帶入，然後審問這正在念佛的人是「誰」，若操作正確，即能生起疑情。如此不斷地提起話頭與審問，疑情自當越來越濃，最後到了只有一念歷歷孤明，寂寂惺惺的某種程度的禪定狀態，
此即打成一片。到達打成一片之前，是個妄念與話頭交織的歷程，其對治方法，大師指點玉覺禪人說：
但把從前妄念一齊放下，不容潛生，緩緩專提一聲阿彌陀佛，著實靠定，要觀此念從何處起，如垂綸釣於深潭相似。若妄念又生，此因無始習氣太重，又要放下，切不要將心斷妄想，只把脊梁豎起，不可東想西想，直於妄念起處觀定。放下又放下，緩緩又提起一聲佛，定觀這一聲佛畢竟從何處起，至五、七聲則妄念不起。又下疑情，審這念佛的究竟是誰。世人把此當作一句話說，殊不知如此下疑情，方才是得力處。如妄念又起，即咄一聲，只問是誰，妄念當下掃縱滅跡矣。佛云：除睡常攝心。睡時不能攝心，一醒就提起話頭，如此不但坐如是，行住茶飯動靜亦如是，在稠人廣眾中不見有人在，在諸動中不見有動，如此漸有入處，七識到此不行。

參究過程中有妄念的生起，要暫時放下話頭，但不須強行斷除妄念，只要直接覷看妄想雜念從何處生起，妄念自然消散無蹤。接著再提起佛號來參，觀佛號的起處，漸漸地妄念不再生起，再下疑情看「念佛的是誰？」如此反覆參究，待到工夫純熟得力時，就打成一片了。參究話頭是一個無休止的奮鬥過程，除睡眠時間無法攝心用功外，其餘一切行住坐臥、語默動靜之間，都應保持在精進的狀態。
關於公案參究的打成一片，憨山大師有「話頭成片」與「悟成一片」的分別：
著實疑情，晝夜咬定牙關，一念不捨，久纔純熟，方即打成一片，動即十年五年，此是話頭成片，未是悟成一片也。

話頭成片時雖無其他妄想雜念，但仍有歷歷孤明的一念在，此非最終的徹悟，未見「本來面目」，須得追究至「一念無生」之境：
著力提起一聲佛來，即看者一聲佛從何處來？今落向何處去？把定金剛眼睛，一覷覷定，覷到沒著落處，又提又覷，又追到一念無生處，便見本來面目也。初則用心覷追，追到一念兩頭斷處，中閒自孤，更向此孤處快著精彩直追，忽然迸裂疑團，則本來面目自現，即此便是一念真無生意也。

這種打破成片的疑團，頓見本來面目的體驗，＜示念佛參禪切要＞說：
看到一念不生處，則前後際斷，中間自孤，忽然打破漆桶，頓見本來面目，則身心世界當下平沉，如空華影落，十方圓明，成一大光明藏，如此方是到家時節，日用現前，朗朗圓明，更無可疑，始信自心，本來如此。

打成一片之後的徹悟，總是忽然發生的，不可預期。憨山大師向請法者開示念佛審實公案時，對這最後階段的描述稍嫌不夠詳盡，然此階段與其他公案的參究過程應類同，可加以參照。大師於《自序年譜實錄》中萬曆三年乙亥（三十歲），載有他獲致徹悟的經過，其文如下：
予獨住此，單提一念，人來不語，目之而已。久之視人如杌，直至一字不識之地。……溪上有獨木橋，予日日坐立其上。初則水聲宛然，久之動念即聞，不動即不聞。一日坐橋上，忽然忘身，則音聲寂然，自此眾響皆寂，不復為擾矣。……一日粥罷經行，忽立定，不見身心，唯一大光明藏，圓滿湛寂，如大圓鏡，山河大地影現其中。及覺則朗然，自覓身心了不可得，即說偈曰：瞥然一念狂心歇，內外根塵俱洞徹，翻身觸破太虛空，萬象森羅從起滅。自此內外湛然，無復音聲色相為障礙，從前疑會，當下頓消。

大師當時單提的一念究竟是什麼公案，文中並沒有交待。從「單提一念」到「眾響皆寂」，是在說明打成一片的定境；從「粥罷經行」到「疑會當下頓消」，是達到徹悟的歷程。大師在經行時忽然立定，「瞥然一念」之間狂心全然歇息，身心脫落自在。這是如人飲水，冷暖自知的體驗，即使用再多的文字加以敘說，對未悟者而言，讀來仍覺相隔一層。
四、結論
憨山大師對於參禪與淨土念佛兩種行法，是採取折衷調合的態度，既鼓勵初機者修習念佛法門，也強調兩種修行方法實殊途而同歸。他以「唯心淨土」思想作為會通的橋梁，說明在終極的體悟上，由參禪與念佛達至的一心，實無差別。心淨則佛土淨，參禪至淨念相續，則無時無刻不在淨土，與淨土念佛的上品上生無異；念佛到達極致，與空慧相應，知淨土如幻，念自性彌陀，同於參禪的了悟一心。
憨山大師重視的參究念佛法門，是持名念佛與公案參究的統一，將兩者緊密結合為一體的行法。雖說是將稱名念佛與參話頭結合為一體的行法，主要仍為一種公案參究法，在念佛法門滲透於禪門之後，這是一種很有創意的組合。大師雖非此種修證方法的創始人，但極力倡導「念佛審實公案」的參究，也透過語言文字對其理論與實踐次第做了清楚的解明，這是他的重要貢獻。此念佛禪法門的實踐，以「阿彌陀佛」四字為公案參究的引子，觀話頭的起處、落處，工夫綿密之時，通身成一疑團，打成一片；隨後忽然打破疑團，獲致徹悟的解脫境界。憨山大師的法語集對此修行方法有詳實的說明，文字中且蘊有其深厚的實修體證，可謂參究念佛公案的寶典。
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