О.Н. Ерченков.
Феноменологические модели и символы абсолютного сознания в религиозно-мистической литературе кашмирского шиваизма.
В системе традиционного индийского теоретического умозрения не сложилось единой теории символа, или некого аналога современной западной семиотики, которая могла быть выражена в виде специальной философской дисциплины (шастра)
 Тем не менее, понятие символа, безусловно, было знакомо всем без исключения индийским мыслителям, включая авторов философских текстов кашмирского шиваизма (КШ трика, трикашасана, пратьябхиджня). 

В терминологическом аппарате различных индийских философских систем существовало достаточно много понятий, которые можно было бы с определенной долей уверенности трактовать как «символ», или нечто близкое по его значению: самкета, виграха, линга, лакшана, парибхаша, самджна, шакти – вот далеко не полный перечень подобных терминов. 

Как теоретическая дисциплина, индийская симвология и философская семантика активно развивалась в рамках философии языка и логики, хотя, безусловно, ее практическое применение, связанное с религиозно-мистической прагматикой простирается гораздо шире абстрактных схоластических рассуждений о природе и взаимосвязи обозначаемого и обозначающего. Если Л. Витгнштейн утверждал, что «мышление во многом символический процесс»
, то для мыслителей КШ, не только мышление, но само бытие имеет символическую природу. 

Центральной темой рефлексии в религиозно-мистической философии кашмирского шиваизма (КШ трика, трикашасана, пратьябхиджня) является Абсолютное Сознание. 
Сказанное может показаться банальностью. По сути, какая идеалистическая философия Индии не ставит на центральное место своей рефлексии сознание? Однако, при ближайшем рассмотрении текстов КШ обнаруживается их самобытное и, во многом, уникальное положение по сравнению с аналогичными идеалистическими учениями адвайта-веданты или буддизма махаяны. 

Попытки произвести типологический анализ базовых архетипических символов Сознания предпринимались в работах К. Юнга и его учеников в рамках школы глубинной психологии. На основании клинических материалов по изучению измененных состояний сознания и анализа многочисленных инициатических текстов относящихся к разным мистическим традициям последователь К.Юнга Р. Ассанждоли в своей программной статье «Символы надличных переживаний»
 выделил четырнадцать типов символов трансперсонального опыта это: 
1. Обращение внутрь (интроверсия), 

2. Спуск – Нисхождение, 
3. Подъем – Восхождение, 
4. Расширение – Распространение, 
5. Пробуждение, 
6. Свет – Озарение, 
7. Огонь, 
8. Развитие, 
9. Усиление - Возрастание, 

10. Любовь, 

11.Путь – Странствие, 
12. Превращение – Преобразование, 
13. Возрождение – Обновление, 
14. Освобождение. 

С определенными оговорками можно констатировать, что в символической системе КШ присутствуют все эти 14 типов символов. В качестве подтверждения данного тезиса достаточно обратится к третьей и четвертым главам «Сваччханда Тантры» (Св.Т.) - одного из авторитетнейших священны текстов КШ относящихся к канону недвойственных бхайрава агам. В этих главах, посвященным описанию ритуала инициации
 порядок проведения этапов посвящения и их функциональная типология достаточно близки модели предложенной Р.Ассанджоли. В ней явно наличествует мотив «вхождения» адепта в сакральное пространство. В ритуальном контексте Св.Т. ему соответствует обряд вхождения в пространство жертвенной площадки (мандапа) или храма. Интроверсия символизируется серией подготовительных очистительных обрядов (адхиваса), в процессе которых выполняются йогические практики регуляции дыхания (пранаяма), внутреннее созерцательное «очищение элементов» (бхута шуддхи), размещение элементов мантры в теле и сознании неофита (сакаликарана) и.т.д. 

В нашем небольшом исследовании мы попытаемся произвести краткий обзор основных символических моделей Абсолютного сознания с целью выработки приемлемого метода структурной типологизаци философской системы КШ, как системы, мистической по преимуществу. В нашей попытке типологизации мистической символики КШ, мы исходим из следующих посылок: 
а.) В целом, следуя теории структурного полиморфизма, предложенной Е.А.Островской и В.И. Рудым
 мы считаем необходимым при описании философско-мистической системы КШ расширить ее полиморфную структуру, состоящую из доктринального, логико-дискурсивного и психотехнического уровней, путем введения двух дополнительных контекстуальных слоев. Два этих слоя – символический и ритуальный.

б.) Под символическим контекстом КШ мы будем подразумевать сложную систему символов, во всем их семантическом и функциональном многообразии, а также систему «кодового языка» для выражения этих символов. Следует учитывать также и ритуальный контекст, который является важным звеном, связующим доктринальный, и психотехнический уровни в рамках полиморфной религиозно-мистической системы, к которой относится КШ. Перефразировав известную максиму, можно сказать, что ритуал - это «богословие, выраженное в жесте». Сакральный символ в КШ обладает по преимуществу, примордиальной и априорной, а не конвенциональной природой. Этим обуславливается его полисемантическое многообразие и многофункциональность. 
в.) Оперирование с развитой системой многомерных символов, философская рефлексия относительно них, и связанные с ними психотехники с последующей ретрансляцией, через институт духовного наставничества (гуру парампара, сампрадая, амная) отличают институализированную систему индийской религиозно-мистической философии от индивидуального и спорадического мистического опыта, могущего проявится у каждого конкретного человека, вне зависимости от религиозно-культурного контекста. При таком подходе частично снимается проблема субъективности в описании мистического опыта, прежде всего опыта онтофании (раскрытии бытия), как наиболее ценного в экзистенциальном смысле, и сам он становится если не полностью, то по крайне мере, частично доступен описанию и передаче.
г.) Символ в КШ - есть многомерный знак, система знаков, а также система феноменологических категорий и универсалий с максимально расширенным семантическим полем, репрезентирующим архетипическую идею высшей реальности (Парамашива, Парамартха и т.д.). Предполагается, что на высших стадиях созерцания подобных символов, сознание адепта облекается в них, становясь тождественным с их Прообразом - Высшей Реальностью в акте «онтологического соприкосновения» (П. Флоренский)
 выраженного в мистическом опыте «Самоузнавания» (пратьябхиджня). В терминологии КШ этот опыт именуется также «вхождением» (правеша). Главной оперативной целью, органически присущей созерцанию мистических символов, является попытка разомкнуть эмпирическое индивидуальное сознание, включив в нем механизм необусловленной интеллектуальной интуиции, схватывающей прямым видением сверх-рассудочного восприятия любую вещь в ее холистической целостности, а собственное «Я» увидеть как бесконечность, совпадающее с высшим онтологическим «Я». Типологически близки символическим моделям КШ буддийские учения Махамудры (т.е. учения о «Великом Символе») и Калачакры. Степень взаимного влияния упомянутых систем – тема отдельного большого исследования, которое, насколько нам известно, еще не предпринималось. 
д.) Символический контекст полиморфной структуры КШ является главным цементирующим элементом, сводящим ее в единое целое. Например, при созерцании такого важного символа как жизненное дыхание «прана», он может созерцаться на всех на всех структурных уровнях философско-мистической системы: как деифецированное проявление Высшей Реальности, как психосоматический аспект бытия, как специальная психотехника, связанная с созерцанием процесса вдоха и выдоха, как ритуальная практика в контексте богопочитания и т.д. 
Для мыслителей КШ было очевидно, что Абсолютное Сознание в силу своей самотождественности и необусловленности, принципиально стоит вне концептуальных определений и не может быть сведено ни к отдельному символу, ни к системе символов. Данное утверждение отчетливо закреплено в доктринальных текстах КШ. Так, «Виджнана Бхайрава Тантре» (11-13) говорится о принципиальной невыразимости Высшего Сознания: 

«В действительности, Бхайрава не является ни девятиричной сущностью (наватма) букв (варн)
, ни совокупностью слов, ни трехглавым Богом, ни троякой Шакти
, ни надой и бинду
, ни чандрардхой, ни ниродхикой
, ни подразделением последовательности чакр. Шакти также не есть Его Внутрення Сущность. Все это является для непросветленных, подобно сладким шарикам (модакам) в руках матери, для успокоения их детских страхов»
.
Несмотря на подобную категоричность, тем не менее, система символических моделей Абсолютного сознания играет весьма существенную роль в доктринальных текстах КШ и разработанных в них мистических практиках. Некоторые из этих символических систем порождали целые доктрины в рамках подшкол КШ. К таковым можно отнести шактистки-ориентированую доктрину Крама
, и связанными с ней учением о тринадцати Кали, с его мистическими тайными практиками. 

По своей типологии и функциям можно выделить следующие группы сакральных символов, хотя следует учитывать, то обстоятельство, что функциональная и морфологическая система мистических символов в КШ носит взаимозависимый характер, и любая попытка их типологизации будет носить искусственный и условный характер
. Попытаемся выделить в первом приближении группы наиболее важных символов:
1. Символы макро- и микрокосма. В силу присущего КШ представления об онтологическом единстве макро- и микрокосма,  космогонические символы – такие как система манифестации 36 таттв, иерархия 118 миров (бхувана) и т.п. а также световая и фонематическая манифестация Абсолюта
 - являются так же и символами, описывающими структуру индивидуального сознания и имеют четкую и глубоко прослеживаемую взаимосвязь с агрегатными состояния сознания, которая далее будет рассмотрена подробно.
Описание символической структуры сакрального космоса как наглядной модели абсолютного сознания не является каким-то чересчур специфическим, присущим только КШ подходом. Аналогичные модели были свойственны космогоническим построениям абхидхармы
 и тантрического буддизма
, да и в древнейшей ведической литературе мы можем обнаружить множество мотивов животворящего космоса, совпадающего по своей основной структуре и функциям с топосами сознания, не говоря уже их ритуальном, мифологическом и символическом преломлении
. 

Прежде всего, в древневедическом космосе четко выделяется тройственная структура бытия. Миры бхур, бхувар и свар (мир земной, мир воздушного пространства и мир небесный). В эзотерических учениях упанишад к этой тройственной структуре добавляется над-онтологический и над-космический уровень «высшего неба» (парамавйома) которому соответствует сверх онтологическое бытие Высшего Первопринципа – Высшего Брахмана. Эта чрезвычайно архаическая модель космологии
 в последующих религиозно-мистических системах была многократно переосмыслена и дополнена. 

Свое начало описание четырехчастной структуры сознания берет так же в текстах упанишад. В частности, в «Мандукья упанишад»
 выводится концепция «четырехчастного Атмана», пребывающего в состоянии бодрствования (джаграт), сна со сновидениями (свапна)
, глубокого сна или обморока (сушупти) и в «четвертом», трансцендентном состоянии (турия), транцендентном по отношению к трем предыдущим. Эти четыре состояния сознания рассматриваются в микрокосмическом и макрокосмическом аспекте и соотносятся с четыремя матрами, фонетическими элементами составляющими священный слог ОМ. В первом разделе «О священном предании» главной работы раннего ведантиста Гаудапады (ок.V в.н.э.) «Мандукьякарики»
 – представляющей собой развернутый комментарий к Мандукья-упанишаде, исследуется иерархия этих четырех состояний сознания (авастха). Ее автор анализирует их, соотнося с макрокосмическимим уровнями сознания. Согласно Гаудападе, первое состояние, вайшванара (букв. «всечеловееское») соотносится с бодрствующим состоянием сознания (джаграт). Оно характеризуется направленностью на внешние объекты и ощущения, такие как вукс, цвет, запах и т.д. На макрокосмическом уровне состоянию вайшванара соответствует мир плотных осязаемых форм, наблюдаемый в повседневной жизни. Второе состояние – тейджаса, букв. «огненное», «сияющее». Оно сравнивается с огнем, благодаря своей пластичности и изменчивости, подобной языкам пламени. На языке западного оккультизма это состояние чаще всего именуется “астралом”, “астральным светом”. Опыт его переживания часто ошибочно смешивается с высшими состояними сознания, а иногда подменяет собой их. Наиболее ярко это состояние перживается во время т.н. “цветных снов”, галлюцинаций, всевозможных изменненых, трансовых и внетелесных состояний сознания, когда сознание полностью охвачено содержанием ментального инструментария: ума (манаса), интелекта (буддхи) и эго (ахамкара) а также внутренними отражениями перцептивных восприятий органов чувств. Макрокосмическим соответствием состоянию тейджаса является промежуточный мир тонких форм (антарикша). Третьим состоянием сознания явлется бесознательное состояние сна без сновидений – сушупти. 
В литературе кашмирского шиваизма учение об агрегатных состояниях сознания было развито и расширенно. Так, состояние турия подразделяется еще на семь дополнительных подуровней. Эти подуровни в литературе упанишад и веданты обобщенно именуются «телом блаженства» (анандамайя коша). Они именуются: 

1.«блаженство самости», (ниджананда), 

2.«запредельное блаженство» (нирананада), 

3. «высшее блаженство» (парананда), 

4.«блаженство Брахмана» (брахмананда), 

5.«великое блаженство» (махананда), 

6.«блаженство Сознания» (чидананда), 

7. «вселенское блаженство» (джагадананда). 

Подробно эти семь уровней блаженства описываются в «Тантралоке» (Т.А. 5.44-50)
.  Эти  семь уровней блаженства помимо своих  психолого-гносеологичеких корреляций имеют свои  соответствия на уровне   макрокосмической и макрокосмической реальности «окрашивая» опыт  субъекта глубинными оттенками опыта  целостности.       
Доктрина КШ выработала свое оригинальное мистическое учение о языке и его дологических и фонологических структурах, имеющее частичное сходство с фонологическими спекуляциями каббалы
. 
Согласно текстам «Малинивиджайоттара Тантры», «Паратришикавивараны» и «Тантралоки», процесс фонематической манифестации в самых общих чертах может быть описан следующим образом: 
В изначальном бытии Парамашивы, все элементы бытия присутствуют в виде потенциальных протофонетических монад, изначально пребывающих в слитном единстве, в котором субъект и объект, обозначаемое и обозначение, звук, энергия, и смысл находятся в состоянии полноты и нераздельности. 
В процессе постижения абсолютным Сознанием Парамашивы своей полноты это изначальное единство раскрывает свое многообразие, побуждая к раскрытию вселенной, посредством сгущения и разделения изначального неуничтожимого Звука (паравач). Первый, высший уровень речи паравач соотносится с параспандой, тончайшей вибрацией Сознания Парамашивы. 
На втором уровне, пашьянти, речь вибрирует как трансцендентная энергия Воли (Иччха шакти), лишенной выраженного целепологания. Название уровня пашьянти происходит от корня «дриш» (видеть, смотреть). Он именуется так потому, что на уровне Садашивы, которому соответствует уровень восприятия «Я есть это», энергия воли Пармашивы (Иччха шакти) впервые проявляет некую видимую реальность («это»). На этом уровне реальности «Я», и «это» воспринимаются сознанием одновременно, как единое целое. На этом уровне фонематической манифестации отсутствует какое бы то ни было разделение, но есть единство в многообразии. 
На уровне мадхьямы (букв. серединное) в Речи происходит формирование идей или мысле-форм, так как она состоит из ограниченной энергии познания (джняна шакти). На этом уровне Речи происходит разделение на мысль (например, «корова»), сам объект «корова» и различные представления об объекте («пестрая корова»). Последний уровень  Речи Вайкхари (от «вайкхара», тело) – есть наиболее сгущенная, телесная форма речи, производимая органами артикуляции. Так из единого сознания Парамашивы, одним из синонимов которого является «высшая Речь» (паравак), происходит эманация Речи, и ее разделение, на первоначальный семенной эйдос, на промежуточную идею (мысль) и объект. В процесс соединения первичной (потенциальной) «звуковой матрицы» (шабда раши), которая находится в Шиве, с женскими энергиями Шакти (санскр. матрика) образуется так называемая «звуковая гирлянда» (малини), из которой и проявляется все многообразие феноменального миропроявления. 
Так, в ранних текстах адвайта-веданты
 тройной структуре миров соответствуют три основных модуса сознания: бодрствование (джаграт), сон со сновидениями (свапна) и глубокий сон (сушупти). На уровне макрокосмичеких соответствий три первых состояния сознания именуются вайшванара, тейджаса и праджня. Первое состояние, доступное всем, и охватывающее все объективно существующее эмпирическое бытие (отсюда его обозначение «вишва» – «все»), есть обычное состояние бодрствования, т.е. восприятие внешних объектов в результате контакта с ними органов чувств. Второе состояние – сна со сновидениями (свапна) – обозначается как «сияюшее» (тайджаса): здесь объектами восприятия являются порождения самого сознания, от которых неотделим мир грез и сновидений. Третье состояние (сна без сновидений) – собственно «сознающее» (праджня) – здесь объектным коррелятом сознания выступают уже не объекты, но только состояние блаженства (ананда). Четвертое состояние сознания (турия) трансцендентно всем предыдущим, бодрствованию и сну, глубокому сну без сновидений и блаженству – оно принципиально неопределимо и характеризуется лишь как свидетель всего (сарвадрик).   
Космогонической моделью абсолютного сознания является общее для шиваитских агам  учение о 36 таттвах. Высшая реальность  Абсолютного сознаня является источником  имманентного  миропроявления, формируемый совокупностью модальных элементов - таттв, входящих  в описываемую в агамах полноту 36 «модусов  бытия»,   иерархически проявляющихся из светового бытия Парамашивы, как феноменальные проекции его внутренних потенциальных энергий - Шакти. 

Учение о тридцати шести таттвах – общее для метафизики шиваизма и шактизма.  Термином Таттва (букв. «Таковость», Истина, Сущность) обозначается как Высшая Реальность, Парамашива, так Его  частные проявления, иерархически проявляющиеся в порядке (крама) нисхождения и вбирания. В целом, этот порядок соответствует двадцати пяти таттвам санкхьи, с той разницей, что к известным двадцати пяти таттвам, шиваитские агамы добавляют еще одиннадцать, целиком относящиеся к трансцендентному аспекту Реальности и переходным формам между ним и миропроявлением. 

Интересно   отметить, что нумерологически, число 36 является суммой ряда натуральных чисел от единицы  до десяти, символизируя таким образом «Полноту вещей».  

Итак: модель абсолютного сознания в его космогоническом аспекте содержит в себе два различных содержательных измерения являющихся по словам В.И. Рудого «как качественно изменяющиеся сферы функционирования модифицирующей сенсорной способности и как специфическое наполнение психокосма в аспекте религиозной мифологии»
. 
2. Символы познания и субъектно-объектных отношений. К ним можно отнести триаду образов солнца, луны и огня, символизирующих познающий субъект (праматр), познаваемый объект (прамея) и процесс познания (прамана). В комментарии Абхинавагупты к «Бхагавад-Гите» «Гитартхасанграха»
 сияние солнца луны и огня соотносятся с тремя априорными свойствами сознания: познавательной способностью (джняна), памятью (смрити) и исключением (апоха) представляющим собой различающее знание, приблизительно близкое по значению к Гуссерлианской эпохе
. 
Такие категории как память (смрити), знание (джнана), исключение (апохана) упоминаются в той же последовательности в «Ишвара пратябхиджня карике» Утпаладевы (ок. 9 в. н.э.) 
. В этом тексте каждой из этих трех категорий посвящено по отдельному параграфу. Там эти понятия приобретают не психологический, а метафизический, вернее сказать, онто-гносеологический смысл, как позитивные, содержательные свойства "Я-сознания". 
Корень слова "память" (смрити) имеет сходство с корнем мритью "смерть", (ср. лат. memento mori). Память - это в каком-то смысле "умерший опыт", потерявший свою актуальность в прошлом, но возвращающийся к нам, и вновь обретающий свою актуальность. 
Что касается понятия апохана, его семантика, даже в обычном словоупотреблении не ограничивается значением «забвение», как часто переводится соответствующий пассаж «Бхагавад-Гиты»
. Ему более соответствует значение "упразднение", «снятие» почти в Гегелевском смысле
, или даже «отрицание». Таким образом, апохана - есть и потенциальная актуализация, но также утрата и «забвение» под влиянием собственной Воли Абсолютным Сознанием своего онтологического статуса
.  Техническим термином апохана обозначается энергия разделения единого Сознания Парамашивы на субъет и объект, а также материю и Сознание
. Этот процесс выступает в качестве отражения или высвечивания (абхаса, пратибимба) единого Сознания Шивы во множестве объектов, явлений и сознаниях индивидуальных живых существ
. 
Ее гипертрофированным проявлением может считаться концептуальное, различающее знание, основанное на автономном рассудке
. Это то, что в философской системе Декарта, по умолчанию долгое время являвшейся концептуальной основой, «базовым знанием» всей современной западной рациональности именуется «мыслящей субстанцией». Это концептуальное знание, основано на презумпции полной самотождественности каждой вещи по отношению к себе самой
. 
В противоположность ему, в структурах сакрального мышления любые познавательные и когнитивные акты рассматриваются не как самотождественные, а как производные от более фундаментальных онтологических уровней Реальности. В контексте Кашмирского шиваизма «базовым знанием» и абсолютным познающим субъектом выступает абсолютное сознание - Парамашива. В «Ишвара пратьябиджна карике» это выражено следующим образом: 
 «Концептуальное знание, которое появляется в виде «я вижу этот кувшин» или «это кувшин», также предполагает, что познание неотделимо от познающего субъекта. 
Таким образом, установлено, что две разновидности феноменов, ограниченные и связанные между собой субъект и объект, проявляются, при концептуализации, внутри одного базового Субъекта, который воспринимает их как «это есть», «это видится мной» или «то было», «то было увидено мной»
.
Подобным же образом  эта триада может быть соотнесена с любой другой триадой: прошлое-настоящее-будущее, субъект-объект-познание, Шива-Шакти-Джива и т.д. 
В эту же группу символов следует отнести образы жертвоприношения и соития, равно как большую часть половой символики.
3. Символы специального кодового языка, ритуальных, философских и технических терминов являются важным символическим комплексом, по которому опознается КШ как мистическая религиозно-философская система. Многозначность содержания этих символов обуславливает использование особой терминологии и языка, отличающихся от аналогичных терминов и понятий, используемых в ортодоксальных религиозно-философских системах. 
В литературе кашмирского шиваизма был выработан собственный, оригинальный философско-понятийный аппарат, в значительной мере отличающийся от вокабуляра шести классических даршан, даже при использовании сходных терминов. Например, термином Атман в философской системе ньяя-вайшешика обозначается исключительно познающий субъект, чьим выводными обозначениями (линга), согласно «Ньяя сутре» (1.1.10) служат качества желания, неприязни, усилия, удовольствия, страдания и познания
. В «Шива сутре» содержание понятия Атмана не ограничивается определением его как познающего субъекта. Согласно комментарию Кшемараджи, к Шива сутре, Атман выступает как источник Онтологии, совпадая по своему содержанию с Абсолютным «Всем», в котором качество познающего субъекта включено, как важная, значительная, но не исчерпывающая его категория. Это онтологическое «Все» постулируется как активное, неограниченное, сверхсущностное, безотносительное Абсолютное Сознание (чайтанья)
. 
Использование специфического кодового языка в религиозно-мистической системе КШ, равно как и в других эзотерических системах преследует две цели: во-первых, подобная конвенциональность символического кодирования сакральных комплексов во всем их многообразии служит разграничению сферы сакрального и профанного. Во-вторых, система «тайного языка» служит целью сокрытия священного знания от непосвященных, ограждая тем самым доктринальные и ритуальные основы традиционных институтов от произвольных интерпретаций и искажений. Третьей целью символического кодирования внутри религиозно-мистической системы является стимулирование у адепта особой сверх-рассудочной интеллектуальной интуиции, оперирующей опытом прямого видения в каждой вещи одновременно всех срезов бытия. Вход в сферу сакрального для адепта в процессе инициации начинается с овладения «тайным языком».
Подобный подход к сакральному символическому языку служащему инструментом раскрытия интуитивного понимания зафиксирован еще в текстах ведических самхит, знаменитых «гимнах загадках» (брахмодйа) в ритуале инициации «дважды рожденных» (упанаяна), в ходе которого жрец или духовный наставник разъяснял посвящаемому внутреннее значение мантры гаятри, произносимой членами трех высших каст. В инициатических практиках КШ рецепция сакрального текста и языка символических комплексов во всей их семантической глубине являлась не только предметом философской рефлексии или ритуальных формул, но средством развитой психотехники, присущей йоге знания (джнана йога)
 
Из экономии места мы лишь перечислим еще несколько символических комплексов, это: 

4. Символы методов реализации высшего «Я» и инициации. В системе КШ на основе его базовых доктринальных текстов - «Шива сутры»
 и многочисленных тантр, было выделено четыре метода (упая) реализации адептом своего высшего «Я»
.  Помимо психотехнического и ритуального  выражения эти четыре метода означают четыре возможные онто-гноселогические позиции познающего субъекта, доктринально которым соответствуют позиции абсолютного монизма, ограниченного монизма (монодуализма), и условного плюралистического реализма.           
Первый метод, реализации адептом высшего «Я» (анопая, букв. «не-метод») часто неотделяемый от следующего метода (шамбховопаи) означает  естественную и спонтанную реализацию познающим субъектом  своей Абсолютной самости, совпадающей с Абсолютным сверхличностным супракосмическим  Сознанием.  Следующий за ним второй метод (шамбхава упая), строго говоря также  не может являться «методом» в  собственном смысле этого слова. Это состояние сознания адепта скорее может быть охарактеризовано как «безопорное пребывание» его сознания внутри собственной сущности, в котором спонтанно и одномоментно в полной тотальности обнаруживается единство его бытия, познания, рефлексии, а также любых дуальных пар противоположностей: внешнего и внутреннего, мгновенного и вечного, объективного и субъективного. Метод шамбхавоупайи - есть видение  предельной недвойственной   реальности Парамашивы, с точки  зрения самой Высшей Реальности, являющейся   Абсолютным Сознанием. Такая  онтологическая  позиция  наблюдателя предполагает реализацию им статуса дживанмукты, т.е.  адепта «освобожденного  при жизни». Второй метод, «Метод Шамбху» (шамбхава упая) – есть внеконцептуализированное самопостижение   Абсолютным  сознанием своей собственной  Сущности, без опоры  на  какие либо  гносеологичские методы постижения (прамана). Это означает, что для Абсолютного  Сознания, являющимся самодостаточным чистым бытием (пракаша), онтологически совпадающим  с полнотой  иманнентного  и  трансцендентного  бытия (вишвоттирна вишвамая), единственным достоверным  способом познания  является энергия  внутренней саморефлексии (вимарша).  Эта саморефлексия  содержит в себе потенцию к Воле и  активности, которая   проявляется во  всем  многообразии внутреннего и   внешнего  опыта,  на   всех  планах  проявленного бытия,  а  также саму возможность  его проявления. 

Резюмируя метод шамбхава упаи, Абхинавагупта в «Тантралоке» (3.280)  представляет три  составляющих  прямого  видения   высшей   реальности: 

«От меня происходит эта  [вселенная], во  мне  она  отражается, от  меня  она  неотлична. Это тройное (видение) есть  метод Шамбху»
.           

Психотехнический аспект практики шакта упаи заключается в активном   созерцании высшего «Я», с использованием креативных способностей ума практикующего, отождествляемого с глубинным значением  экзистенциальных смыслов  сакральных символов, представленных в виде специфических  мантр, с постепенным отождествлении ума с ними.  Цель подобной  практики -  используя когнитивную, креативную и познающую силу ума, находящегося  под  действием  собственных ментальных построений (викальпа) произвести  разотождествление с ними, с последующим формированием «чистого восприятия» основанного  на позитивном видении источника любого восприятия. Согласно толкованию Бхаскары,  приводимому  им в «Шива сутра варттике»: «мантрой именуется [переживание] своей изначальной природы, как принадлежности энергии абсолютного Сознания (Чит Шакти)»
.  Хорошим определением сущности  метода шакта упаи может  служит шлока  из «Хатха-йога  прадипики»(4.54): 
«Сделав Шакти центром  ума, и ум центром Шакти, наблюдай ум, делая  объектом  концентрации высшее состояние»
.   
Четвертый  метод, «Метод индивидуума» (анавопайа) означает все формы ритуальной, йогической и медитативной практики, в которых основную активную роль играют постоянно предпринимаемые усилия самого индивидуума, по отождествлению  своего идивидуального «Я» со сверх личностным «Я» Абсолютного сознания. Смысл этого метода  состоит  в   активном  вовлечении грубого и  тонкого тела и структур психики в процесс созерцания  уровней   реальности  более   высокого  порядка.                    

Объем данной статьи не позволяет нам досконально проанализировать все возможные виды мистических символов КШ. Поэтому мы более подробно остановимся на одной из шести базовых символических моделей, эксплицитно выделенных в философских текстах КШ. В своей главной работе по философской теории и ритуально-мистичсеской практике КШ - «Тантралоке» Абхинавагупта (ок.950-1020) выделяет шесть таких базовых символов. 

"Вселенная, Тело
, Свет, Пространство, Звук, Мантра – таков созерцаемый Шива шести видов, подразделяемый на наду и бинду"
.
Важно отметить, что упоминаемые здесь мистические образы нады и бинду, важнейшие метафизические понятия мистической философии тантризма, указывают на то, что все эти шесть первичных символов рассматриваются в двух аспектах: в статическом и динамическом. Семантическое значение каждого из этих символов разнится зависимости от контекста применяемого к ним метода (упая). Значение данного стиха для шамбхава упаи раскрывается в комментарии Джаяратхи (12в.). Согласно его разъяснению, символические реалии (лакшья), упомянутые здесь, являются формами высшей реальности, визуализируемыми в сознании адепта, в его физическом   и  ментальном теле в момент инициации (дикша). Так, согласно Джаяратхе, пространство есть не физическое пространство, но пространство сознания. Вселенная (бхувана) есть особый воспринимаемый внутри сознания сакральный топос, гомологически соотносимый с различными аспектами эманации миропроявления, структурированным по принципу иерархического соподчинения и т.д. Короче говоря, все эти символические формы являются, согласно комментарию Рамакантхи (12в.) к Матангапарамешвара Тантре (26.63): особыми видами познающего сознания (джнана вишеша). Адепт, осознающий тождество своего сознания с этими разнообразными символическими формами, являющимися коррелятами структур абсолютного сознания (читта бхеда)
 и объединяя их в своем сознании в единое целое, достигает высшего сотериологического идеала - Освобождения (мокша). Следующий стих «Тантралоки» подтверждает это.

«Кто утвердился в их сущности, достигает тождества с ними, обозначаемыми словами «пространство» и другими словами. Благодаря их познанию, он достигает высшего освобождения, нет в том сомнения.» (Т.А.1.64.)

Важнейшей особенностью подобных символов высшего порядка является их полисемантическая «бездонность». Акт их созерцания и смыслового раскрытия, по сути, представляет для адепта теургическое действие, обладающее сотереологической ценностью. Сотереологическая функция мистического символа проявляется в реализации адептом его глубинного, внутреннего смысла. В этом проявляется отличие знака от символа, и различие между простого обозначения знаком и символизацией. Данный тезис подтверждается следующим изречением «Малини виджайоттара тантры» (18.2-3): 

«Не следует созерцать лингам, сделанный из камня, глины и железа, а созерцать следует высший (адхьятмика) лингам, в котором растворена движущаяся и неподвижная [вселенная]»
.
Из представленных шести символов мы остановимся на символе Света сознания более подробно и попытаться вычленить из него интересующую нас содержательную основу символических моделей абсолютного сознания. Свет (пракаша, джйоти, сатта, прабхаса и т.д.) - первейший и главнейший символ абсолютного сознания. В текстах Упанишад Свет выступает как основная символическая категория, тождественная сущности Абсолюта (Брахмана). Интуиция света и экзистенциальный опыт переживания света (люминофания), как первоосновы бытия, является наиболее фундаментальным и предельным из всех возможных способов описания высшей реальности
. 
Мотив разделения света и тьмы - важнейшая часть космогонических мифов практически всех народов и культур Земли. 
Свойство нетварного Света – высвечивать из себя самого всю полноту имманентного миропроявления. Процесс «высвечивания» феноменального бытия именуется в философско-мистической литературе КШ термином «абхаса». «Высвечивание» в философской литературе КШ, веданты и других индийских идеалистических философских системах является главной содержательной сущностью познающего сознания, и смыслом любого познавательного акта. 
Главные свойства Абсолютного Сознания, структурирующие его имманентное и трансцендентное бытие обозначаются терминами пракаша и вимарша. Пракаша и Вимарша – две фазы единого Абсолютного Сознания. Пракаша – Свет Сознания в его потенциальности, в самодостаточном Бытии, а вимарша – вибрация, рефлексия, самоотражение, самосознание этого изначального Абсолютного Света. 
Пракаша – это, условно говоря, пассивная фаза Его потенциальности, в технической терминологии КШ именуемая пралаей, или поглощением. В ней все формы имманентного миропроявления растворены и поглощены Абсолютным Сознанием Высшего Шивы. Активная фаза Сознания именуется вимаршей, а также сришти, т.е. творением вселенной. Эта фаза проявления именуется абхаса. 
В фонематической символике эти две фазы обозначаются символом нады и бинду, т.е. первоначальным «гудением» Сознания, и последующим «всплеском», именуемым «пратхама спанда», т.е. первичной пульсацией, вызванной Его собственной Волей - Иччха Шакти. 
Вимарша представляет собой саморефлексию, отражение Абсолютного Сознания, являющегося первоосновой всей имманентной деятельности и познания. Ключевым термином, обозначающим наличествующую в высшем Сознании всю совокупность потенциальных и актуальных энергий является Шакти. Парамашива, Шива как абсолюный субъект любого опыта, является также субъектом переживания всех состояний бытия. В процессе своей эманации, часто уподобляемому движению нетварного Света от центра к перефирии, абсолютное сознание утрачивает целостность своего самоосознания и на «поверхности зеркала» его саморефлексии (вимарша) возникает многообразие дробящихся сущностей, внутренне единых с абсолютным Сознанием, но на его «поверхности» утрачивающих осознание единства. 
В этих сущностях вызревает все более сильное разделение между субъектом и объектом, приводящее в конце концов к полному погружению сознания в порождаемое им самим ощущение множественности, ограниченности и разделения. В агамической литературе эти «дробящиеся сущности» описываются как разные типы существ, начиная с прямых эманаций Шивы, и заканчивая существами полностью погруженными в бытие сансары (люди, животные и т.д.). В зависимости от того, какое соотношение обуславливающих факторов (мала букв. «загрязнение») преобладает в живых существах, и сферы майи, в которой они пребывают, они классифицируются на три типа, именуемые сакала, виджнянакала, и нивриттикала. Эти сферы сознания ограниченные майей, служащие вместилищем этих субъектов, образуя горизонт их восприятия именуются: Шакти анда, (сфера Шакти) пракрити анда, (сфера пракрити) и притхиви анда (сфера земли, т.е. мир плотных форм и неодушевленной материи). Процесс дробления единого сознание и порождение им сфер майи описывается в «Камакала виласа тантре» следующим образом: 
«Когда скопление лучей сияния Парама-Шивы подобных солнцу отражается обратно от “зеркала проявления” (вимарша-шакти), то на той стене Сознания появляется великая сияющая точка-семя как отражение Его изначального Сияния.

Атман является природой того Сознания, проявившего [Себя] в общей совокупности букв - от первой и до последней. Он (Атман) - плотное средоточие Шивы и Шакти и содержит в себе цикл [круговращений] всей Вселенной. Две точки-семени, [пребывающие] в сокровенном взаимном блаженстве,- белая и красная, Шива и Шакти - теперь то скрываются вместе, то открываются вовне в [форме] проявления [Вселенной]. Они - причина проявления как выраженных в буквах звуков, так и того значения, что содержится в них, - теперь Они, взаимопроникнув [друг в друга], разделяются. Сущность [этой] точки (бинду) есть солнце, образованное соединением и слиянием этих двух. Эти семена-точки (бинду) - соединения огня и луны - образуют одновременно “желанную цель” (кама) и “радость сближения” (кала).»

Световые феномены, такие как высвечение (абхаса), отражение (вимарша), дифракция (ниродха), сгущение (санкочана) применяются для описания динамической структуры абсолютного сознания. Свет абсолютного сознания символически представлен также в сиянии солнца луны и огня, которые были рассмотрены выше. 
6. Инструментальные и иконографические символы: мандалы, янтры, и т.п. 
Особенно актуальным созерцание подобных символических образов является в рамках йогической практики ановопайи, в которой адепт использует в качестве инструмента реализации своего высшего «Я» ментальный аппарат, психо-соматические процессы своего тела, и созерцание зримых символов. Специфика восприятия символа в традиции КШ в целом наследует намеченную еще в Браманах и Упанишадах идею подобия микрокосма и макрокосма, образа и прообраза, а также разнообразные методики сосредоточения сознания на символическом образе, знаке, словесной формуле, или символическом процессе, будь то священный слог ОМ, ведантические видьи, созерцание процесса дыхания, мышления или жертвоприношения. 
Подводя итоги нашего небольшого исследования, мы можем сделать несколько предварительных выводов. 
1. Мистический символ в религиозно-философской системе КШ является не столько конвенциональным знаком, указывающим на высшую реальность, сколько феноменологическим проявлением самой высшей реальности.

2. Структура мистического символа представляет собой модель абсолютного сознания на всех уровнях своего бытия: космогоническом, познающем, когнитивном, сотериологическом.

3. Символический контекст связует полиморфную религиозно-мистическую систему КШ в единое целое, «оживляя» ее, также  как и абсолютное сознание связует все сферы феноменального и ноуменального бытия в качестве своего сущностного содержания. 
� Исключением, пожалуй, может являться доктрина шактавада, созданная на базе позднесредневековой синкретической ньяя-вашешики. Органически шактаваде в рамках учения поздних логиков нава-ньяйи о языке было присуще представление о связи на уровне потенциальности слова и его значения. Таким образом, теория шактавада разрабатывала проблемы философской семантики позднейших логико-дискурсивных систем. Очевидно, что появление шактавады, учитывая укорененность традиционного индийского филосовствования в систему ученической преемственности при передаче знания, не могло состояться, не имей она своих предшественников в доктринальных текстах, и теоретических разработках предыдущих поколений мыслителей. 
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