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МЕССИАНИЗМ РУССКОЙ ИДЕИ 
И ПЕССИМИЗМ ЕВРОПЕЙСКОГО ДУХА (XIX ВЕК)

В статье проведено сопоставление отечественной философии и западноевропей-
ской философской мысли по философско- исторической тематике понимания смысла 
и перспектив цивилизационного прогресса. В этой связи отмечена принципиальная 
противоположность между отечественным мессианизмом, по сути оптимизмом 
в форме Русской идеи как нового аспекта христианского учения об апокатастасисе, 
самовосстановлении человечества к жизни вечной и ведущим умонастроением, общим 
«духом» пессимизма европейской философии из апокалиптических представлений 
о неизбежном крахе человеческой истории.
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prospects of civilizational progress. In this regard, the fundamental contrast between Russian 
Messianism, in fact, optimism in the form of the Russian idea as a new aspect of the Christian 
doctrine of apocatastasis, the self-restoration of humanity to eternal life, and the leading 
worldview, the general “spirit” of pessimism in European philosophy from apocalyptic ideas 
about the inevitable collapse of human history, is noted.

Keywords: philosophy of history, historiography, Russian idea, worldwide, mind set, 
Messianism, optimism, pessimism, apocatastasis, apocalypse, panentheism, theo anthro po-
cosmism.

Развитие отечественной философской культуры в XIX в. шло по пути 
восприятия достижения европейских, прежде всего немецких, мыслителей. 
Нет надобности подробно характеризовать приобретения и издержки этого 
процесса. Достаточно вспомнить замечание Герцена о том, что

«…одно из достоинств русского характера —  чрезвычайная легкость при-
нимать и усваивать себе плод чужого (умственного. —  Д. З., В. С.) труда. Но это 
достоинство вместе с тем и значительный недостаток: мы редко имеем способность 
выдержанного, глубокого труда» [1, с. 15].

К счастью, подобного рода способность систематического переосмысле-
ния и синтеза духовного опыта «передового человечества» все же проявилась 
во всем своем блеске и явилась причиной небывалого умственного подъема, 
составившего целую эпоху, «золотой век» русской культуры. Сама же эта 
способность была вызвана к жизни, по всей вероятности, тем, что к тому 
времени завершилось образование «народно- государственного тела» России 
(В. С. Соловьёв). Сложившись и определившись «физически», она в лице 
своих лучших умов получила возможность ответить на вопрос о смысле соб-
ственного существования во всемирной истории. Основу, «почву» духовного 
самоопределения России в качестве субъекта культурно- цивилизационного 
развития человечества составило православное вероучение, освобождаемое 
от догматической узости и мифологической условности возведение «вечного 
содержания» (В. С. Соловьёв) христианства в соответствующую ему безус-
ловно разумную форму. Таковым содержанием явилось и пребудет осознание 
действительной смертности каждого живущего и возможной конечности рода 
человеческого как абсолютного зла. Вместе с тем христианство не ограничено 
категорическим нравственным неприятием, отрицанием закона временности 
человеческого бытия в природном порядке вещей вследствие господства здесь 
«розни и вражды мира сего». Положительная сторона его «вечного содержания» 
заключена в идее спасения, личного и общественного бессмертия; в идее, чей 
едва ли исчерпаемый человеческий насущный смысл выразили, каждый по-
своему, как бы дополняя друг друга, мыслители «золотого века» Н. Ф. Федоров, 
В. С. Соловьёв, Ф. М. Достоевский.

Осмысление ими христианского мессианизма на «почве» православия 
в духе восточной патристики шло под воздействием и при усвоении дости-
жений европейской философской культуры. Даже такой самобытнейший 
русский мыслитель, как Н. Ф. Федоров, признавая внутреннюю направлен-
ность природной эволюции к порождению сознания человека в качестве 
одной из важнейших посылок своей философии «общего дела», исходил из ан-
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тропологического принципа Фейербаха: природа, материя есть субстанция, 
порождающая человека. Аналогичным образом федоровское представление 
о человечестве —  большой семье. Ныне разобщенной, неродственной, но спо-
собной к братскому соединению, близко к этике «всеобщей любви» Фейербаха 
с культом природно- родовой общности людей. Бесспорно велико влияние 
системы трансцендентального идеализма Шеллинга, его философии природы 
(идеи Абсолюта и Всеорганизма, переходящего от бессознательного состояния 
к самосознающему человеку) и его же позитивной философии с установкой 
объединить веру и знание соответственно на концепцию безусловного и ста-
новящегося Всеединства Соловьёва в онтологии и на Соловьёвский идеал 
«цельного знания» в гносеологии. Этика же Соловьёва точкой «опоры» имеет 
постулаты «практического разума» Канта. Наконец, мотив всеобщей мировой 
гармонии, ведущий в философических размышлениях Достоевского, восхо-
дит к гегелевскому пониманию диалектики в качестве примирения «тезиса» 
и «антитезиса» в «синтезе»… Можно было бы умножить примеры принятия 
и присвоения «плодов чужого труда» русскими мыслителями «золотого века», 
но это все равно не даст основания для сомнений в творческой новизне по-
ставленных и разрешенных ими проблем.

Отправным моментом самоопределения отечественной культуры в обще-
цивилизационном процессе развития человечества на «почве» православной 
духовности и в связи с критическим осмыслением наиболее значимых ре-
зультатов европейской философии послужила заложенная славянофилами 
историософская концепция трех культурных миров. Она была «инициирована» 
и вместе с тем направлена против гегелевской трактовки цивилизационного 
прогресса человечества как прогресса в сознании свободы «народными духами»: 
восточным (Китай, Индия, Персия, Египет), греческим, римским, германским. 
С данной европоцентристской точки зрения великие цивилизации Востока 
рассматриваются в качестве предпосылки западных культур, а славянство 
и другие евразийские этносы вообще выводились за рамки «действующих 
лиц» всемирной истории в качестве подчиненной, страдательной стороны. 
Концепция трех культурных миров гораздо более близкая к историческим 
реалиям и объяснению дивергентности цивилизационного развития в «старом 
свете», получила глубокое обоснование у В. С. Соловьёва. Из трех основных 
действующих сил истории две: восточная, или азиатская, и европейская, 
или западная, согласно его взгляду, представляют собой крайние принципы 
цивилизационного развития. Принцип действия первой силы состоит в ис-
ключительном единстве при подавлении личной жизни, самостоятельности 
человека государством как полным господством власти одного над массой 
рабов. Принцип второй, наоборот, заключается в стремлении подчинить 
единое многому, объединяющее начало государства частным формам жизни 
вплоть до его последовательного отрицания во всеобщем эгоизме и анархии. 
В религиозно- нравственном плане реальному деспотизму на Востоке соответ-
ствует, согласно Соловьёву, совершенное уничтожение человека и утверждение 
«бесчеловечного» абсолютного бога. Соответственно «западная цивилизация 
стремится к исключительному утверждению безбожного человека; божества 
для себя субъективно и как ничтожного атома объективно» [3, с. 50]. Перво-
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начальный дуализм «германо- римского мира» послужил основанием для обо-
собления и отдаления каждого частного элемента [3, с. 48]. Противостояние 
светской и церковной власти пронизало всю историю Западной Европы. И хотя, 
казалось бы, компромисс был найден коронацией главы мощного государства 
франков в качестве «священно- римского императора» именем бога самим 
Папой, на практике он так и не реализовался: борьба властей продолжалась 
не одно столетие. Но он имел далеко идущие последствия в духовной культуре 
Западной Европы, получив догматическое закрепление включением в христи-
анский символ веры постулата об исхождении святого духа и от второго лика, 
сына божьего. В результате западное христианство начало эволюцию к христо-
логическому центризму. Место сверхличного внемирного начала, чувственно 
проявляющего себя всюдно в природном космосе, занимает богочеловеческая 
личность, несущая всю полноту божественной благодати, но обнаруживающая 
себя по-человечески нравственным образом как исторически действующее 
лицо. Правда, католицизм формально сохранил представление о платоновско- 
аристотелевском боге, «вечном, чистом, совершенном бытии», «безусловной 
причине» и «высшей благой цели» всего сущего, а также онтологическое 
и космологически- телеологическое доказательство бытия божего. Сохранились 
представления о мире внечеловеческой и телесночеловеческой природы, на-
пример, в томистском определении материи «бытием слабейшего рода», т. е. 
скорее в виде возможности бытия, как полагал Аристотель. Последнее же стало 
абсолютизацией негативной стороны антиномической характеристики материи 
Платоном в качестве едва вероятного рода бытия, как бы иллюзии («точно мы 
грезим»). В последующем подобного рода сведение природы, материи к пустой 
формальности, придатку человеческой активности обнаружилось в кантовской 
вещи в себе, фихтовском «не- Я», гегелевском инобытии духа, понятии «при-
роды» вместо природы как таковой.

Под влиянием тенденции к христоцентризму в католицизме на первый 
план выходит историко- антропологическая проблематика. Основное место 
в ней отводится вопросу соотношения свободной воли человека и предопреде-
ляющей божественной. И в образе Христа соединению двух воль, а не двух 
природ, уделяется основное внимание. Акцент ставится на доказательстве 
провиденциально- исторической миссии Христа и вселенской церкви, «теологи-
ческом понимании истории» (Г. В. Плеханов). Таково учение Августина о борьбе 
двух противоположных начал: града земного и града небесного, «каинова» 
и богова, христова. Будучи свидетелем «возмездия» Вавилонской Блуднице», 
он видел в падении «Вечного Города» начало высшего правосудия, за которым 
последует второе пришествие. Доктрина спасения посредством единоспаса-
ющей миссии вселенской церкви в августинианской традиции ограничена 
субъект- субъектными, властно- волевыми отношениями и по преимуществу 
категориями правосознания. Это нашло выражение в учении о «сверхдолжных 
заслугах» святых и практике искупления грехов индульгенциями, в догмате 
о чистилище, где время наказания сокращается заказной молитвой пастырей.

Монопольное право «вселенской» церкви на спасение утверждает и догмат 
о непогрешимости Папы в делах веры. Он направлен против протестантской 
доктрины абсолютного предопределения к спасению или погибели вследствие 
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божественного всеведения, так и постоянных колебаний человеческой воли 
между добром и злом, поскольку это исключает надобность посредничества 
в получении человеком неисповедимо даруемой благодати. В католицизме также 
принимается идея абсолютного предопределения, но разделение на идущих 
к спасению либо к погибели ставится в зависимость от их отношения к церкви. 
Таким образом, единоспасающая роль церкви утверждается на «вечные вре-
мена». Но тем самым отрицается идея о возможной на земле победе добра или 
идея апокатастасиса: восстановления в «поврежденном» миропорядке изна-
чально благого состояния. Апокалипсис как полное разрушение и прекращение 
земного бытия рода людского принимается за единственно возможный исход. 
Спасение мыслится воскрешением к «вечной жизни» на «новой земле» только 
избранных. При таком понимании происходит смешение двух допускаемых 
христианством состояний бессмертия: состояния праведной души вне тела 
как предварительного и окончательного спасения души в единстве с преоб-
ражением тела как восстановления цельного человека.

Блаженство на «новой земле» оказывается скорее состоянием райского 
наслаждения праведной души по контрасту с продолжением адских телесных 
по характеру мук грешников. Так, в католицизме вопреки церковному единству 
«на первом плане стремление к личному душеспасению», отмечал В. С. Соло-
вьёв [3, с. 433]. Не случайно в молитвенной практике здесь прията установка 
на «выхождение из тела» в экстатическом устремлении к потустороннему 
чувственным порывом, вплоть до галлюцинаций, с иллюзией отделения души 
от тела, ее воспарения.

Стремление к индивидуальному спасению становится определяющим 
в протестантизме, что соответствует самочувствию и мироощущению инди-
вида в условиях рыночной конкуренции. Абстрактно- сверхличный бог в себе 
замещается «богом живым», явленным в богочеловеческой личности.

Протестантизм отказывается от онтолого- натуралистических доказа-
тельств бытия бога, оставляя только нравственное, но последовательно перево-
дя его в интерсубъективную форму. Утверждается, что Бог всегда с человеком, 
он внутри нас. в сердце человеческом как голос совести, охраняющий доброе 
и напоминающий об обязанности поступать справедливо. В философском 
плане это близко идеализму Беркли, этике Канта, предэкзистенциализму Кьер-
кегора, религиозному направлению экзистенциализма. Внешний природный 
мир предстает здесь как проекция субъективной активности, абсолютно пла-
стичный материал, произвольно трансформируемый человеческим хотением. 
Однако принцип максимального самоутверждения (особенно в кальвинизме) 
имманентно ограничен человеческим страданием, усталостью, физической 
конечностью. Поэтому идеалом потустороннего блаженства становится аб-
солютное недеяние. Протестантизм смыкается с буддизмом. Что философски 
выразилось в пессимистическом волюнтаризме Шопенгауэра. Земная воля 
к жизни угасает в космическом небытии. Судьба человечества повторит судьбу 
индивидов. В позитивизме Конта «триумф» познания земной природы сочета-
ется с космическим агностицизмом. Господствующее умонастроение в Европе 
к концу XIX в. сводилось к идеям «тепловой смерти» Вселенной, угасания 
Солнца, гибели цивилизации.
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Единственный вызов вселенскому пессимизму —  ницшеанский «сверх-
человек», одержимый волей к власти. Русские мыслители показали противо-
речивость этой попытки возрождения язычества как альтернативы упадоч-
ности европейского духа. По Федорову, «сверхчеловечество» может быть 
и величайшим пороком, и величайшей добродетелью. Пороком, когда воля 
к власти утверждается над себе подобными, умершими и живыми как право 
избранных на бессмертие. Добродетелью, когда она не мирится со смертонос-
ной силой природы, направлена к возвращению жизни всем умершим к жиз-
ни бессмертной [4, с. 557–558]. Продолжая критику ницшеанства, Соловьёв 
отмечал его дурную сторону: презрение к слабому и больному человечеству, 
языческий взгляд на силу и красоту, присвоение сверхчеловеческого значения 
избранному меньшинству «господских натур», которым «все позволено». Глав-
ный же принцип его хорошей стороны —  желание подняться над наличной 
действительностью, где «человек» и «смертный» синонимы. Сверхчеловек —  это 
победитель смерти, освободитель человечества от условий, которые делают 
смерть необходимой.

Спасти себя и природу от разделения и конечности —  таков «мессиани-
ческий» закон, определяющий судьбу человечества [3, с. 227, 427]. Аналогичен 
и вывод Федорова: человек должен сделаться обитателем и правителем всей 
Вселенной, спасая себя и мир от конечности [4, с. 528].

Мессианский оптимизм творцов «Русской идеи» опирался на традицию 
восточной патристики, где материя не расценивается изначально ущербной. 
Представление о ней как о положительном начале восходит к платоновской 
характеристике ее в виде «всеобщей кормилицы и восприемницы всякого 
рождения». Эта мифологема затем отождествляется с образом Богоматери. 
Посредством учения об «обожении материи» у иконодулов, практики иси-
хазма «схождением в сердце» перетворять плоть, платоническая традиция, 
воспринятая нестяжателями, вошла в «генотип» русской духовности. Федоров, 
Соловьёв и Достоевский исходили из идеи апокатастасиса. Защищая Достоев-
ского от обвинений в псевдохристианстве К. Леонтьевым, чье христианство 
всего «якорь» личного спасения и прикрытие ницшеанских амбиций, Соло-
вьёв отмечал, что не следует упрощать смысл всеобщей гармонии как якобы 
достигаемого естественным прогрессом человечества состояния его земного 
благоденствия. Ибо сама земля есть «термин» изменяющийся. «И наступление 
этой всемирной гармонии… произойдет не путем мирного прогресса, а в бо-
лезнях и муках нового рождения, как это описывается в Апокалипсисе…» [3, 
с. 111–112].

В апокалиптических муках именно рождения, но не предсмертной агонии, 
а в «лоне» преображающего всеобъемлющего «синтеза» в противоположность 
вселенскому распаду и уничтожению [2, с. 47–67].

Таким образом, в своих эсхатологических представлениях отечественные 
мыслители- космополиты исходили из религиозно- богословской идеи апока-
тастасиса, самовосстановления человеческого рода посредством «синергийи» 
творящей энергии «свыше» и собственной творческой энергии, переосмысливая 
в таком позитивном оптимистическом ключе апокалиптические пророчества. 
Наиболее последовательная рационализация содержания идеи апокатастасиса 
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переводом из аксиодеонтологического плана религиозно- нравственных исканий 
в гносеоонтологическую сферу научно- технических решений представлена 
в «Философии общего дела» Н. Ф. Федорова. Нравственный императив воз-
вращения «сынами» жизни «отцам» совмещен здесь с установкой на «регуля-
цию» природных процессов вплоть до обращения вспять закона конечности 
для воссоздания человечества в единстве всех поколений. Понимаемая так 
идея апокатастасиса есть суть «Русской идеи», составляющей «новый аспект 
христианской идеи» (В. С. Соловьёв), в свою очередь, «благовестия» о победе 
над смертью в грядущем миропорядке вечной жизни. Отсюда следует вывод 
о мессианизме, по сути, предельно- запредельного оптимизма Русской идеи на-
целенностью на индивидуальное и родовое бессмертие в противоположность 
вселенскому пессимизму неизбежности конца всего человеческого с точки 
зрения «европейского духа».

В частности, Н. Ф. Федоров вполне усвоил, следуя святоотеческой бого-
словской традиции, трактовку апокатастасиса в виде активно- действенного 
процесса восстановления изначально совершенного состояния человечества 
и мироздания в результате синергийи, сонаправленности Божественной 
и человеческой энергий Творения и творчества. Этим задается в философии 
общего дела совмещение нравственного императива возвращения «сынами» 
жизни «отцом» с «проектом регуляции» природных сил обращением вспять 
закона «расхода», конечности. По Федорову, жить следует не для себя или 
других, но со всеми и для всех, чем снимается необходимость конечности 
индивидуально- единичного в противопоставлении универсально- всеобщему. 
Понимаемая так идея апокатастасиса по сути и есть «Русская идея», представ-
ляющая» новый аспект христианской идеи», согласно Соловьёву. Сам Федоров, 
характеризуя свое мировоззрение- жизнепонимание, указывал на «синтез двух 
разумов (теоретического и практического) и трех предметов знания и дела 
(Бог, человек, природа, из которых человек является орудием божественного 
разума и сам становясь разумом вселенским), и, вместе с тем, и синтез науки 
и искусства в религии, отождествляемой с Пасхою» [4, с. 473].

Та же идея всеобщего активно- действенного синергийно совершающе-
гося и совершаемого апокатастасиса выражена и в философии всеединства 
В. С. Соловьёва учением о богочеловечестве, где поставлена общая задача 
подчиниться Богу и подчинить природу, чтобы спасти ее или, иными слова-
ми, задача восстановления изначального единства Бога, человека, природы 
в качестве Все(три)единства. Здесь также очевидна «формула» философии 
русского космизма как теоантропокосмизма и панентеизиа. В ней преодолены 
односторонности античного космоцентризма, средневекового теоцентризма, 
нововременного антропоцентризма. Это религиозная философия, ориенти-
рованная на сближение, согласование религиозной аксиолого- деонтической 
и философской гносеолого- онтологической картин мира и человека, исходя 
из перспектив их синтеза. Мировоззрение/жизнепонимание русского космизма 
соответствует панентеизму —  варианту христианского монотеизма, исходяще-
му из учения о всеобщем спасении (апокатастасисе), благодаря сопряжению 
(синергийи) божественной и человеческой энергий. Суть панентеизма в том, 
что природно- космический Универсум и Человек (от индивида до рода), 
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являясь производно вторичными в своем совместном бытии от Бога (Абсо-
люта» в философской рационализации) как безусловно первичной Самости, 
неисчерпаемой для их существования, пребывают в Боге, входя в образуемую 
Богом и с Богом всеобъемлющую Целокупность. По отношению к безусловно 
первичной «нераздельно- неслиянной» субъект- объектности «Я-не Я» Абсолюта 
природно- космический Универсум предстает в качестве «alter- Ego» «иного “Я”» 
или субъекта, также вторично производного. Эти характеристики Человека 
и Универсума предопределены Абсолютом и проявляются по мере превраще-
ния Человека в «центральный орган» познания и преобразования Универсума, 
который, в свою очередь, превращается во «Всеорганизм», выразителем спо-
собности к самопознанию и совершенствованию которого выступает Человек.

В итоге представляется обоснованным вывод, что именно философия 
русского космизма придает отечественной философской мысли XIX в. все-
ленский оптимизм, исходя из христианского мессианизма. Чаяние апоката-
стасиса, совершенного модуса человеческого существования, утверждаемое 
теоретически и практически, оказалось коренным образом отлично от пре-
обладающего в западно- европейской философии того периода умонастроения 
апокалиптического пессимизма, неизбежности краха истории человечества.
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