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 Предисловие

 I
Еврейская историография давно нуждалась в детальной истории саббатианско-

го движения, важнейшего мессианского движения в иудаизме со времён разрушения 
Второго Храма. Когда я тридцать пять лет назад опубликовал своё еврейское эссе 
«Искупление через грех», теперь доступное на английском языке в моей книге Идея 
мессианства в иудаизме (The Messianic Idea in Judaism), моей целью было установить 
основу для понимания идей, определявших характер движения, развившегося после 
отступничества Шабтая Цви и особенно после его смерти. Но напрямую познако-
мившись с источниками, я осознал, что историки никогда не воздавали должное этой 
великой и трагичной главе в еврейской истории, либо в силу недостатка знаний, либо 
потому что даже не хотели понимать. По незнанию я полагал, что у нас есть, по край-
ней мере, адекватные фактические сведения о мессианском взрыве до отступниче-
ства мессии, о жизни Шабтая Цви и развитии движения до кризиса. Мне казалось, 
нужно лишь изложить точную историческую перспективу, заметно отсутствующую 
в доступной литературе. Но стало ясно, что даже это ожидание было слишком опти-
мистичным. По мере погружения в материал я убедился не только в том, что важ-
ные и необходимые источники ускользали от глаз прежних исследователей, но даже 
использованные источники зачастую толковали неверно. Я сам был удивлён изоби-
лию обнаруженного неизвестного материала, проливавшего новый свет на все фазы 
карьеры Шабтая Цви, и скоро стало очевидно, что всю картину истории движения 
нужно реконструировать с самого начала. С тех пор я опубликовал серию источни-
ков и исследований, связанных с этой темой. Более того, другие тоже подхватили это 
начинание и предприняли исследование в этой доселе пренебрегаемой области. В 
результате кропотливого труда начала постепенно складываться исчерпывающая и 
живая картина всего саббатианского движения.

Настоящая работа представляет собой синтез, предлагающий исчерпывающую 
историю движения вплоть до смерти Шабтая Цви и его пророка, Натана из Газы, 
и я надеюсь, что смогу позже завершить продолжение, раскрывающее историю саб-
батианства в его различных формах после смерти Шабтая Цви — его конфликты, 
метаморфозы и отзвуки.

В этой книге я надеюсь доказать, что именно те источники, к которым истори-
ки обычно относились с особенным презрением, и оказываются важнейшими для 
понимания этого периода. Я имею в виду документы каббалистической литературы 
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и теологические сочинения последователей Шабтая Цви. Эта литература не счита-
лась достойной внимания «просвещённых» евреев (к которым, конечно, причисля-
ют историков). Большая часть еретической литературы саббатиан была уничтожена 
в ходе преследования сектантов в XVIII столетии, и было практически неизвестно, 
что её важные части уцелели. Неразборчивое бормотание о мистических секретах, 
символах и образах, уходящих корнями в мир эзотерики и невразумительные раз-
мышления каббалистов — всё это в моих глазах преобразилось в бесценные ключи к 
пониманию важных исторических процессов и в вопросы, заслуживающие глубоко-
го анализа и серьёзного обсуждения. Источники и документы такого рода, прежде 
не находившие места в исторической литературе, получают в этой книге столько же 
внимания, сколько и другие архивные документы, манускрипты и листовки всякого 
рода, в которых я тоже нашёл много новых сведений. Часто один тип источника про-
ливает свет на другой. Только складывая и анализируя различные источники в свете 
исторической критики, можно получить подлинную картину эпохи.

Я написал эту книгу, основываясь на конкретном диалектическом взгляде на 
еврейскую историю и действующие в ней силы. Но с самого начала не только этот 
взгляд направлял моё изложение — он сам был лишь результатов постоянно обнов-
ляющегося погружения в сами источники. Я, не колеблясь, изменял свои мнения об 
отдельных моментах, выраженные в прежних публикациях, когда новое изучение 
источников требовало нового толкования документов или отражённых в них исто-
рических процессов. Я не придерживаюсь мнения тех (а их в самом деле немало), 
кто рассматривают события еврейской истории с неизменной догматической точки 
зрения или точно знают, считается ли то или иное явление «еврейским» или нет. 
Кроме того, я не последователь той школы, что действует, опираясь на предположе-
ние, будто есть чётко определённая и неизменная «суть» иудаизма, особенно при 
оценке исторических событий. Внутренняя цензура прошлого, особенно в рамках 
раввинической традиции, обычно заглушала или скрывала многие исторические 
повороты, фундаментально еврейский характер которых современный историк не 
может отрицать. Мы часто поражаемся как энергии, скрытой в этих поворотах, так 
и их смелости и радикализму. Последние два поколения открыли глаза и смогли уви-
деть искру еврейской жизни и конструктивные устремления даже в тех явлениях, 
которые яростно отвергала ортодоксальная еврейская традиция.

Одна из заметных особенностей исследования саббатианства — это склонность 
минимизировать масштаб движения и искажать его смысл. Хотя такая позиция 
понятна среди ортодоксальных евреев, удивительно, что её без должного осмысле-
ния приняли исследователи, чей исторический подход далёк от подхода традицио-
налистов. Критические способности, столь острые, когда речь идёт о других весо-
мых проблемах, словно засыпают и слепнут, когда дело доходит до саббатианского 
движения и его трансформаций. Причина этой «глухоты», очевидно, заключается 
в рационалистическом мировоззрении, сужающем историческую перспективу и 
мешающем непредвзятому пониманию таких явлений, как мистическое движение в 
иудаизме. Если сужение видения оказалось разрушительным и вызвало искажения, 
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непонимание и общее безразличие даже в области каббалы и хасидизма, то не сле-
дует удивляться ещё более неблагоприятным последствиям при оценке саббатиан-
ского движения. Нехватка объективности среди учёных была вызвана, так сказать, 
и чистой иррациональностью изучаемых событий, и их моральным осуждением 
последствий движения и многих его лидеров. Такое рационалистическое извраще-
ние здравого суждения особенно заметно в главах о саббатианстве в книгах Генриха 
Греца, Давида Кахана и Шломо Розанеса. Несмотря на всё то, чем мы обязаны этим 
первопроходцам в исследовании саббатианства, нельзя не признать, что многие их 
аргументы были ошибочными и не выдерживают критики. Изложенная в следующих 
главах картина будет фундаментально отличаться от их картины как в целом, так и в 
деталях. Даже когда, к большому счастью, историей Шабтая Цви занимался автор, 
обладающий воображением и психологической интуицией, его знание источников 
было крайне ограниченным, так что он заполнял этот вакуум, ставший следствием 
нехватки исторического содержания, довольно туманным психологическим вымыс-
лом. Измирский мессия Йозефа Кастейна ( Josef Kastein, The Messiah of Izmir [1931]), 
написанная как раз в этом духе, до сих пор была единственной работой на эту тему, 
опубликованной в XX столетии.

Я попытался учиться у своих предшественников, избегая, в то же время, их лову-
шек и пристрастности. Эта книга была написана не для оправдания и не для осужде-
ния, а чтобы прояснить все аспекты такого сложного явления, как саббатианство. Без 
сомнения, возможно также писать на эту тему с метафизической и теологической, 
не-исторической точки зрения. Однако, эта книга была написана не как трактат по 
теологии, а как вклад в понимание истории еврейского народа. В той мере, в какой 
теология обсуждается (в значительной мере, если уж на то пошло), то только ради 
исторического понимания. Движение, потрясшее Дом Израиля до самого основания 
и явившее не только живучесть еврейского народа, но и глубокую, опасную и разру-
шительную диалектику, присущую мессианской идее, не может быть понято без рас-
смотрения вопросов, уходящих к самым фундаментальным вопросам. Признаю, что 
в таком обсуждении многое зависит от исходного мировоззрения историка в вопро-
се о том, что он считает составляющими элементами исторического процесса. Веро-
ятно, здесь будет допустимо сказать (со всей осторожностью), что еврейская истори-
ография в целом решила игнорировать тот факт, что еврейский народ заплатил очень 
высокую цену за мессианскую идею. Если эту книгу можно считать за малый вклад 
в рассмотрение большого вопроса: «Какова цена мессианства?», вопроса, затраги-
вающего самую суть нашего бытия и выживания, то я надеюсь, что всякий читатель, 
изучающий её с этой точки зрения, извлечёт пользу. Всякий, способный оценить всю 
тяжесть проблемы, также поймёт, почему я воздержался от выражения мнений или 
выводов относительно современных вопросов, неизбежно возникающих из предме-
та, которому посвящена эта книга.
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 II
После публикации этой книги на еврейском языке в 1957 году и в известной связи 

с этим на свет появилось множество доселе неведомых источников. Они содержали 
важный корпус новых сведений, позволивших мне исправить прежние утверждения 
и представить совершенно новые детали, причём порой крайне важные. Самые впе-
чатляющие из этих документов хранились в собрании рукописей, которые до 1924 
года были частью архивов саббатианской секты дёнме в Салониках, которая приняла 
ислам по примеру Шабтая Цви и веками хранила свою идентичность. Архивы были 
недоступны для чужаков и считались в целом утраченными, особенно после большо-
го пожара в 1917 году. Известно, что тот пожар уничтожил, по крайней мере, часть 
из них. Только после появления моей книги на еврейском языке случилось так, что 
во время обмена населением между Грецией и Турцией в 1925 году группа дёнме, 
отправлявшаяся в Турцию, передала некоторые особенно ценные рукописи покой-
ному рабби Саулу Амарилло в Салониках, который, живо интересуясь историей сало-
никского еврейства, хранил эти сокровища, не допуская, чтобы слухи о них дошли 
до учёного мира. Рукописи пережили период нацистской оккупации Греции, будучи 
спрятаны в Афинах. Господин Авраам Альберт Амарилло, сын владельца, поселился 
в Израиле и после публикации моей книги вспомнил о спрятанных бумагах, так что 
в 1960 году передал их как ценный дар Институту Бен-Цви, занимающемуся иссле-
дованием истории восточных еврейских общин и сотрудничающему с Еврейским 
университетом в Иерусалиме. Среди прочего, они содержат оригиналы писем выда-
ющихся фигур движения, хроники, о существовании которых никто и не мечтал, и 
поразительным образом подтверждают новое понимание характера и психологии 
Шабтая Цви, изложенных в настоящей книге.

Все эти новые источники были учтены при подготовке английского издания, кото-
рое потому является не просто переводом с иврита, а содержат результаты новейших 
исследований.

Английское издание обязано своим существованием доктору Р.И. Цви Верблов-
ски, профессору сравнительного религиоведения в Еврейском университете Иеру-
салима, который несколько лет посвящал много времени и усилий его подготовке. 
Литературный иврит печально известен трудностью перевода на английский язык. 
Оригинальное издание настоящей работы было адресовано читателям на иврите, 
что, само собой, означает, прежде всего, читателей-евреев. Потому автор мог пред-
полагать знакомство с некоторыми идеями, концепциями, традициями, установле-
ниями, обрядами, литургическими практиками, историческими событиями и имена-
ми. В случае английского читателя на такое знакомство нельзя было рассчитывать, 
и потому перевод означал не только переписывание иврита, чтобы воздать должное 
духу английского языка, но и порой переформулировку, расширение или добавление 
объяснений. Благодаря виртуозности в этом отношении и глубокому знакомству с 
темой Вербловски справился с этой решительно трудной задачей. Я хочу выразить 
благодарность и признательность профессору Вербловски, без чьего содействия эта 
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книга никогда не обрела бы такую степень удобочитаемости, которую, надеюсь, оце-
нит читатель.

Некоторые документы, составленные цветистым раввиническим стилем, были 
сокращены, чтобы их содержание было ясным без риторических украшений, не под-
дающихся буквальному переводу. Порой, когда предмет обсуждения был слишком 
техническим и опирался на тщательный анализ слов и фраз в еврейских документах, 
аргумент лишь кратко пересказывался, и заинтересованные читатели могут обра-
титься за полным обсуждением к оригинальному изданию. Библейские цитаты пере-
даны по Библии короля Якова или версии Jewish Publication Society of America ( JPS), 
кроме тех нередких случаев, когда контекст требовал другого перевода. Библейские 
стихи в еврейской литературе часто толковались в игривой или мистической манере, 
и было бы ошибочно переводить их по буквальному смыслу там, где было необходи-
мо установить связь с каббалистической или теологической экзегезой, в которой они 
использовались.

Вся английская рукопись, от начала до конца, была снова пересмотрена и во мно-
гих местах расширена уже мной самим. Я также благодарен госпоже Лизе МакГоу, 
которая отредактировала окончательную рукопись и вместе с профессором Вер-
бловски взяла на себя основную тяжесть вычитки. Я не могу завершить эти заметки, 
не поблагодарив Фонд Боллингена, который годами сохранял интерес к подготовке 
этой книги, и не упомянув дружбу и симпатию, с которой господин Джон Д. Баррет, 
президент Фонда, следил за работой над книгой, несмотря на все бедствия, до самого 
конца. Я также благодарю господина Уильяма Макгуайра, который, как ответствен-
ный редактор Bollingen Series, любезно давал бесценные советы по многим вопро-
сам, связанным с публикацией.

Я хочу поблагодарить за помощь библиотеки и архивы. Я чувствую себя в осо-
бенном долгу перед Еврейской национальной и университетской библиотекой 
Иерусалима; Институтом Бен-Цви в Иерусалиме; Библиотекой Института Шокена 
в Иерусалиме; Британским музеем в Лондоне; Государственным архивом в Лондо-
не; Библиотекой Бодлея в Оксфорде; Bibliotheca Rosenthaliana в университетской 
библиотеке Амстердама; Библиотекой (Эц-Хайим) португальской еврейской общи-
ны в Амстердаме; университетской библиотекой Кракова; Еврейской теологиче-
ской семинарией Нью-Йорка; Библиотекой университета Колумбия в Нью-Йорке; 
Библиотекой еврейского Юнион-колледжа в Цинциннати; Zentralbibliothek Цюри-
ха; Государственным архивом в Осло. Многие из этих учреждений оказывали мне 
исключительно широкую поддержку во время работы. Не в последнюю очередь я 
хочу поблагодарить господина Залмана Шазара, ныне президента Израиля, позво-
лившего мне цитировать из рукописи на идише, находящейся в его распоряжении, 
Beshraybung fun Shabsai Zvi, написанной в 1717-1718 г. Лейб бен Озером, нотариусом 
ашкеназской общины Амстердама.

Гершом Шолем
Иерусалим, сентябрь 1971 г.
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 Введение к новому изданию  
Princeton Classics

«Эта работа впервые даст мне некоторую известность как еврейскому автору, 
ведь очень хорошо и уместно создавать впечатление».1 Так Гершом Шолем писал сво-
ему другу Вальтеру Беньямину в конце 1936 года. Упомянутой работой, в конечном 
счёте появившейся на английском языке под названием «Искупление через грех» 
(“Redemption through Sin”) была сорокапятистраничная статья на иврите, опублико-
ванная на следующий год.2 В ней рассматривалась череда относительно неизвестных 
еврейских интеллектуалов, живших в XVII-XVIII веках и стремившихся построить 
последовательную теологию из отступничества их Мессии по имени Шабтай Цви. За 
год с небольшим, с 1665 по 1666 гг. Шабтай Цви и его пророк Натан из Газы потрясли 
еврейский мир до самого основания. Мессия объявил, что долгожданное искупле-
ние, наконец, пришло. Закон, управлявший еврейской жизнью, скоро будет заменён 
новой Торой и новой верой. Евреи повсюду с ликованием встречали весть об иску-
плении. Многие отрекались от законов иудаизма и принимали новые нормы, уста-
новленные Мессией. Некоторые даже распродавали всё имущество и отправлялись в 
Палестину, где, по их ожиданиям, Шабтай Цви установит своё царство. Когда шуми-
ха, поднятая этим воодушевлением, стала нарушать общественную жизнь, оттоман-
ский султан призвал Шабтая Цви объяснить своё поведение. В сентябре 1666 года, 
столкнувшись с угрозой мученичества со стороны оттоманских властей, Шабтай 
Цви обратился в ислам. Учитывая, что обещанное искупление так и не наступило, 
оставшиеся последователи столкнулись с трудной теологической проблемой: что 

1		  Письмо Шолема Беньямину, датированное 29 декабря 1936 года, в The Correspondence of Walter 
Benjamin and Gershom Scholem, 1932-1940, ed. Gershom Scholem (New York: Schocken Books, 1989), 190. 
О Шолеме и Беньямине см., кроме введения Энсона Рабинбаха к английскому переводу их переписки, Gary 
Smith, “‘Die Zeuberjuden’: Walter Benjamin, Gershom Scholem, and Other German-Jewish Esoterics between the 
World Wars”, Journal of Jewish Thought and Philosophy 4 (1995): 227-43); Gil Anidjar, “Our Place in al-Anda-
lus”: Kabbalah, Philosophy, Literature in Arab Jewish Letters (Stanford, CA: Stanford University Press, 2002), 
chap. 3; Elke Morlok and Frederek Musall, “Die Geschichte seiner Freundschaft: Gershom Scholem und die Ben-
jamin-Rezeption in der Bonner Republik,” в Gershom Scholem in Deutschland: Zwischen Seelenverwandtschaft 
und Sprachlosigkeit, ed. Gerold Necker et. al. (Tubingen: Mohr Siebeck, 2014), 115-43. За описанием Шолема как 
духовника Беньямина см. Howard Eiland and Michael W. Jennings, Walter Benjamin: A Critical Life (Cambridge, 
MA: Harvard University Press, 2014), 337.
2		  “Mitzvah ha-ba-ah ba-averah: le-havanat ha-shabtaut,” Keneset 2 (1937): 347-92. Её полное название 
можно передать на английский язык как «Исполнение через нарушение: к пониманию саббатианства». Эссе 
появилось в английском переводе Гиллеля Халкина как «Искупление через грех» в Gershom Scholem, The 
Messianic Idea in Judaism and Other Essays on Jewish Spirituality (New York: Schocken Books, 1971), 78-141. 
Об этой статье см. Robert Alter, Necessary Angels: Tradition and Modernity in Kafka, Benjamin, and Scholem 
(Cambridge, MA: Harvard University Press, 1991), 37-38; Steven M. Wasserstrom, Religion after Religion: Ger-
shom Scholem, Mircea Eliade, and Henry Corbin at Eranos (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1999), 
chap. 14; Benjamin Lazier, God Interrupted: Heresy and the European Ima.gination between the World Wars 
(Princeton, NJ: Princeton University Press, 2008), pt. 3. О переводе Халкина см. ниже.
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происходит, когда пророчество не сбывается? В своём эссе Шолем попытался разо-
брать различные решения для этой проблемы, которые саббатиане предлагали почти 
столетие. Он начал с Натана из Газы и Авраама Мигеля Кардозо, которые писали в 
годы сразу после обращения Мессии, и завершил фигурой Якоба Франка, вступив-
шего в публичный диспут с польскими раввинами в середине XVIII столетия. Шолем 
раскрыл теорию каббалистического нигилизма в сочинениях этих до сих пор мало-
известных еврейских теологов и пророков. Его крупное исследование Шабтая Цви 
и саббатианского движения, в конечном счёте, появившееся на английском языке в 
1973 году под названием Шабтай Цви: Мистический Мессия, зародилось в этом эссе 
на иврите 1937 года.

Шолему потребовалось почти двадцать лет, чтобы завершить это исследование, 
прежде чем оно появилось на иврите в двух томах в 1957 году. В этом начинании 
Шолему помогали и мешали множество других исследователей (спонсированных и 
раздражённых деятельным покровителем), а его вдохновлял и помог с публикаци-
ей ведущий сионист-социалист. Когда работа, наконец, вышла, Шолема подвергли 
самой едкой критике за всю учёную карьеру. Как выяснится, первоначальная публи-
кация книги вызвала настоящую бурю, начавшуюся в еврейской прессе и продолжив-
шуюся в академических кругах. Напротив, шестнадцать лет спустя английский пере-
вод хвалили как шедевр, словно полемики вокруг издания на иврите никогда не было.

 Шолем до Шабтая Цви
Основные контуры жизни Шолема хорошо известны и хорошо изложены, в том 

числе самим Шолемом.3 Шолем родился в Берлине в 1897 году. Он бунтовал против 
еврейского среднего класса, приспособившегося к немецкой культуре. Этот бунт 
принял форму почти одержимого изучения иврита и принятия культурного сиониз-
ма, который будет постоянно вступать в противоречия с доминирующими формами 
политического сионизма XX столетия. Начав изучать математику, он получил док-
торскую степень в университете Мюнхена в 1923 году с диссертацией по одному из 
самых ранних каббалистических текстов, Sefer ha-Bahir (Книга сияния). После получе-
ния степени Шолем эмигрировал в Палестину и поселился в Иерусалиме.  Благодаря 
удаче, он нашёл работу в учреждении, которое вскоре станет известно как Еврейская 
национальная и университетская библиотека.

В декабре 1921 года на горе Скопус был основан Институт иудаики, а в апреле 
1925 года на том же месте открыт Еврейский университет. Эти три организации 
(библиотека, институт и университет) стали важнейшими компонентами сионист-
ского строительства нации и будут иметь ключевое значение в жизни Шолема как 

3		  Gershom Scholem, From Berlin to Jerusalem: Memories of My Youth, trans Harry Zohn (Philadelphia: 
Paul Dry Books, 2012); Noam Zadoff, Mi-Berlin le-Yerushalayim uva-hazarah: Gershom Scholem ben Yisra-
el ve-Germanyah ( Jerusalem: Carmel, 2015). О мемуарах Шолема см. Saverio Campanini, “A Case for Sainte-
Beuve: Some Remarks on Gershom Scholem’s Autobiography,” в Creation and Re-Creation in Jewish Thought: 
Festschrift in Honor ofJoseph Dan on the Occasion of His Seventieth Birthday, ed. Rachel Elior and Peter Schafer 
(Tubingen: Mohr Siebeck, 2005), 363-400.
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исследователя. Университет в особенности был важен для культурного сионизма, 
связанного с Ушером Гинцбергом (получившего известность под псевдонимом Ахад-
ха-Ам, «Один из народа» на иврите) и еврейским поэтом Хаимом Бяликом (1873-
1934). На церемонии открытия университета на горе Скопус Бялик обратился к идее 
киннус, это еврейское слово примерно эквивалентно «сбору» или «собранию». Он 
призывал аудиторию из более чем семи тысяч человек собирать фрагменты «нашей 
литературы» и «связывать и объединять их, вернуть им целостность в руках нации».4

Среди этой аудитории был и сам Шолем. Спустя три месяца с небольшим Шолем 
написал письмо Бялику, чьё сочинение переводил на немецкий несколько лет назад.5 
Письмо Шолема Бялику содержало краткое резюме его исследования Каббалы 
вплоть до того времени, а также манифест будущего исследования в этой области.6 
Написанное, когда ему было тридцать семь лет, оно определило его научную траек-
торию на следующие полстолетия, это был целый проект, в котором он будет «почти 
чудовищен в своей целеустремлённости в течение многих лет».7 Одной из главных 
идей, подкреплявших исследовательский план Шолема и, вполне возможно, причину, 
по которой его программное заявление приняло форму письма Бялику, была концеп-
ция киннус. Хотя и не используя этот термин напрямую, он призывал к установлению, 
редактированию и публикации библиотеки каббалистических текстов. Он постоян-
но подчёркивал, что, пока большинство каббалистических работ лишено критиче-
ских изданий, исследователи будут обладать ограниченным пониманием истории 
Каббалы конкретно и истории иудаизма в целом. Большую часть письма он посвятил 
библиографическим императивам в этой области. Ближе к концу Шолем подчёрки-
вал размах очерченной задачи: «Это работа, которую, конечно, не сможет осилить 
один человек, она потребует команды помощников. Если представится возможность, 
я готов взять на себя руководство этой задачей».8

Спустя неделю Бялик ответил из Тель-Авива и подтвердил амбициозный план 
Шолема. «Если врата к вашей работе не откроются среди нас, это будет непрости-
тельным грехом для нас всех».9 Бялик также указывал, что во время следующего визи-
та в Иерусалим предложит план Шолема совету университета и поговорит с Иудой 
4		  Текст выступления Бялика см. в Toldot ha-universitah ha-ivrit be-yerushalayim, vol. 1, ed. Shaul Katz 
et al. ( Jerusalem: Magnes Press, 1997), 350-54; цит. по Israel Bartal, “The Kinnus Project: Wissenschaft des Juden-
tums and the Fashioning of a ‘National Culture’ in Palestine,” в Transmitting Jewish Traditions: Orality, Textuality 
a.nd Cultural Diffusion, ed. Yaakov Elman and Israel Ger- shoni (New Haven, CT: Yale University Press, 2000), 310.
5		  “Halacha und Aggada,” trans. Gerhard Scholem, Der Jude 4 (1919-20): 61-77.
6		  “A Letter to H. N. Bialik” (на иврите), в Gershom Scholem, Devarim be-go (Tel Aviv: Am Oved, 1976), 
1:59-63. Письмо датировано 20 таммуза 5685 года (12 июля 1925 г.). Оно впервые появилось в печати в Ha-
po-el ha-tsair 39:11 (December 12, 1967/10 Kislev 5728): 18-19.
7		  Leon Wieseltier, предисловие к Walter Benjamin, Illuminations, trans. Harry Zohn (New York: Schock-
en Books, 2007), ix. О раннем пути Шолема к Каббале см. Peter Schafer, “‘Die Philologie der Kabbala ist nur 
eine Projektion auf eine Flache’: Gershom Scholem uber die wahren Absichten seines Kabbalastudiums,” Jewish 
Studies Quarterly 5 (1998): 1-25; Klaus Herrmann, “Gershom Scholems Weg zur Kabbala,” в Gershom Scholem in 
Deutschland, 37-71.
8		  “A Letter to H. N. Bialik,” 62. О Шолеме и киннус см. Noam Zadoff, “The Debate between Baruch Kurz-
weil and Gershom Scholem on the Study of Sabbatianism” (на иврите), Kabbalah 16 (2007): 301-7.
9		  Письмо 459, датировано 20 июля 1925 г. в Igrot Hayim Nahman Bialik, ed. Fischel Lachover (Dvir: 
Tel Aviv, 1938), 3:48-49; об этой переписке см. David N. Myers, Re-inventing the Jewish Past: European Jewish 
Intellectuals and the Zionist Return to History (New York: Oxford University Press, 1995), 159.
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Магнесом, ректором Еврейского университета, от имени Шолема. Бялик сдержал 
слово, и Магнес прислушался к его предложению. Получив рекомендательные пись-
ма о Шолеме от двух учёных, Магнес назначил его на факультет новообразованного 
университета той же осенью.10

Ко времени назначения Шолем был одним из молодых членов факультета в учреж-
дении, сущность которого ещё не установилась. Некоторые надеялись, что Еврей-
ский университет будет чисто исследовательским учреждением почти без обучения 
и без степеней; другие думали, что он должен принимать студентов и, следовательно, 
служить в целом обществу еврейских поселенцев в Палестине.11 Непреодолимое тре-
бование обучения и экономическое давление еврейского поселения помогли разре-
шить этот вопрос. В первое десятилетие своего существования Еврейский универ-
ситет начал предлагать всё растущее число курсов и присуждать степени. Одним из 
самых популярных лекторов в университете и плодовитым автором, ставшим одним 
из первых сторонников Еврейского университета в Палестине, был Иосиф Клаузнер 
(1874-1958). Вскоре после назначения на пост профессора современной еврейской 
литературы он опубликовал крупную работу на иврите, посвящённую классическо-
му периоду, под названием Мессианская идея в Израиле: от истоков до завершения 
Мишны.12 Идея христианства парила прямо над поверхностью книги Клаузнера, в 
которой он устанавливал основу для еврейской мессианской идеи земного искупле-
ния, предшествовавшей христианству и независимой от него. Клаузнер задумывал 
книгу как первую часть многотомного исследования еврейского мессианства и мало 
что мог сказать о еврейском Мессие после античности. Тем не менее, он мельком 
упоминал «ложных мессий», таких как «Шабтай Цви, использовавший практиче-
скую Каббалу, чтобы обратиться к небесному царству, но в конце концов, искавший 
царства на земле, которое могло бы укорениться в земле праотцов». По словам Кла-
узнера, Шабтай Цви был сионистом, опередившим время. На случай, если читатели 
упустили суть, он продолжал: «В наши дни и в наших непосредственных делах наци-
ональный элемент, связанный с надеждой на искупление, вернулся к жизни наряду с 
духовным компонентом мессианского времени».13

Клаузнер так и не продолжил свою историю еврейского мессианства в средневеко-
вом или современном периодах. В своём программном письме Бялику, написанном в 
тот же год, когда появилась книга о мессианской идее, Шолем упоминал мессианизм 
только в виде запоздалой мысли. Обращаясь к истории Каббалы во всех её формах и 
во всей её истории, он продолжал: «И то же самое можно сказать обо всех её ответ-
влениях, то есть о мессианских движениях, основанных на эзотерической мудрости и 

10		  О деталях назначения Шолема, которое зависело от продолжения работы в Национальной 
библиотеке, см. Myers, Re-Inventing the Jewish Past, 58n18 and 159n40. В своих мемуарах Шолем принижает 
роль Бялика; см. From Berlin to Jerusalem, 174.
11		  Uri Cohen, “Governing Institutions of the Hebrew University: 1925-1948” (на иврите), в Toldot ha-uni-
versitah ha-ivrit be-yerushalayim, vol. 2, ed. Hagit Lavsky, 22-24.
12	 	 Ha-ra’ayon ha-meshihi be-yisrael: me-rehsito ve-ad hatimat ha-Mishnah ( Jerusalem: ha-Poalim, 1927). 
О его назначении см. Shmuel Werses, “Joseph Klausner and the Beginnings of Teaching Modern Hebrew Literature 
at the Hebrew University” (на иврите), в Toldot ha-universitah ha-ivrit be-yerushalayim, 1:487-515.
13	 	 Ha-ra’ayon ha-meshihi be-yisrael, 9-10.
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хасидизме». Мессианство оказалось темой, хотя и важной, но производной и потому 
зависимой от Каббалы. В следующее десятилетие Шолем публиковал редкие статьи 
или обзоры на эту тему. Это изменилось в 1937 году, когда он обратился к саббатиан-
ству в “Mitzvah ha-ba-ah ba-averah: le-havanat ha-shabtaut”. Шолем опубликовал эссе 
во втором томе серии, основанной Бяликом и продолженной после его смерти в виде 
ежегодного посвящения его памяти. Работа «Искупление через грех» началась как 
короткая статья на немецком о теологии Авраама Кардозо и стала одним из первых 
исследований саббатианства у Шолема.14 В процессе переноса на иврит она посте-
пенно развилась в одно из самых интеллектуально амбициозных заявлений в карьере 
Шолема.15 Пробираясь через сочинения Натана из Газы, Авраама Мигеля Кардозо и 
Якоба Франка, Шолем развивал идею парадокса как центральной линии, с помощью 
которой можно понять саббатианство в частности и еврейское мессианство в целом. 
Каждый из теологов-саббатиан, которых он рассматривал, опирался на идею пара-
докса, и Шолем сформулировал новую теологию анархического нигилизма, прослав-
лявшую нарушение закона.16 Парадокс позволял им объяснить сначала самим себе, а 
потом и последователям, почему настоящий Мессия, чья искупительная миссия была 
воспринята публично почти всей общиной, решил обратиться в ислам и предать 
религию своих последователей.17

 Шолем и Шокен
Позже в 1937 году Шолем написал письмо Салману Шокену по случаю шестиде-

сятилетия последнего. Шокен, которому предстояло сыграть ключевую роль в соз-
дании Шабтая Цви Шолема, действовал как покровитель в еврейской и немецкой 
литературе первой половины XX столетия. Шолем знал Шокена ещё с юношеских 
лет в Германии и поддерживал с ним долгие и трудные отношения, которые часто 
принимали оборот подчинённого, утешающего покровителя.18 Письмо Шолема на 
день рождения Шокена, как и прежнее письмо Бялику, оправданно служило исследо-

14		  См. Gershom Scholem, “Uber die Theologie des Sabbatianismus im Lichte Abraham Cardozos,” Der 
Jude 9 (1928): 123-39; об этом эссе как основе для ранних черновиков «Искупления через грех» см. письмо 
Шолема Вальтеру Беньямину от 18 декабря 1935 г. в The Correspondence of Walter Benjamin and Gershom 
Scholem, 1932-1940, 174.
15		  Выбор иврита был не случайным. О Шолеме и языке см. Stephane Moses, “Langage et secularisation 
chez Gershom Scholem,” Archives des Sciences Sociales des Religions 60 (1985): 85-96, и специальный выпуск 
Mikan 14 (2014), “Weak Messianic Power: Political Theology, Religion, and Secularism in Hebrew Literature” (на 
иврите), 327-66.
16		  См. ответ Греты Адорно: 1 6 . “Is Scholem himself a Frankist, and does he actually believe everything he 
says?” Постскриптум письма Теодора Адорно Вальтеру Беньямину от 4 марта 1938 г. в Theodor W. Adorno 
and Walter Benjamin, The Complete Correspondence, 1928-1940, ed. Henri Lonitz (Cambridge, MA: Harvard 
University Press, 2001), 253.
17		  О центральной роли парадокса в его понимании саббатианства см. эпиграф, взятый из переписки 
графа Пауля Йорк фон Вартенбурга и Вильгельма Дильтея в Scholem, Sabbatai Sevi: The Mystical Messiah, 
1626-1676, vii. Если не указано иначе, цитаты из Sabbatai Sevi появляются в круглых скобках и относятся к 
английскому переводу. О центральной роли парадокса в его подходе к мессианству см. “Response of Professor 
Gershom Scholem’ (на иврите) в Ha-ra-ayon ha-meshihi be-yisrael: yom iyun le-regel milot shemonim shanah 
le-Gershom Scholem ( Jerusalem: Israel Academy of Sciences, 1982), 254-55.
18		  О Шокене см. Anthony David, The Patron: A Life of Salman Schocken, 1877-1959 (New York: Metro-
politan Books, 2003); о Шолеме и Шокене см. Zadoff, Mi-Berlin le-Yerushalayim uva-hazarah, 77-90.
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вателям критическим заявлением о его интеллектуальном складе; однако, в отличие 
от письма Бялику, очерчивающего горизонты учёного поиска, темой письма Шокену 
был сам Шолем. Шолем завершил письмо прославлением парадокса, но не парадокса 
мессианской теологии, а парадокса «мистической тотальности истины» и его отно-
шения к филологическому критицизму. В последних строках Шолем высказывался 
почти как дельфийский оракул: «Сегодня, как и в самом начале, моя работа живёт в 
этом парадоксе, в надежде на подлинное общение на горе, на то незримое, мельчайшее 
колебание истории, что заставляет истину пробиться сквозь иллюзии “развития”».19

Однако, далее в письме Шолем был пронзительно ясен об одной из главных при-
чин, заставивших его заниматься изучением Каббалы:

Я был поражён нищетой того, что иногда называют философией иудаизма. Я был особенно раз-
гневан на единственных авторов, которых знал, Саадия [Гаона], Маймонида и Германа Коэна, 
которые сочли своей главной задачей создать антитезу мифу и пантеизму, опровергнуть их, 
хотя должны были озаботиться тем, чтобы поднять их на высший уровень.20

Похожее утверждение появилось в «Искуплении через грех»:
Именно этот парадокс Бога религии, который отличается от Первопричины, и представляет 
собой суть истинного иудаизма, той «веры наших отцов», что сокрыта в книгах Библии и в тём-
ных высказываниях Агад и Каббалы. [Гностический подход с переворотом ценностей: тайный 
Бог — это не благой Бог. Тайный Бог превратился в Бога рационалистов, лишённого жизни в 
мире религии, а Бог Израиля, творящий мир и дающий Тору — это истинный Бог.] В процессе 
смешения и деморализации, вызванных изгнанием, эта тайна (всего лишь искажённым выра-
жением которой [согласно Кардозо] было даже христианство) оказалась забыта, и еврейский 
народ ошибочно отождествлял безличную Первопричину с личным Богом Библии, и за эту ду-
ховную катастрофу всё ещё должны нести ответ Саадия Гаон, Маймонид и философы.21

Шолем опирался на идею парадокса, обвиняя всю философскую традицию еврей-
ского рационализма в «духовной катастрофе», вызванной политическими усло-
виями изгнания. Он в самых прямых выражениях выразил своё раздражение Май-
монидом, который стремился стереть «фундаментальную сущность подлинного 

19		  Письмо датировано 29 октября 1937 г. Впервые опубликовано как “A Birthday Letter from Gershom 
Scholem to Zalman Schocken,” в David Biale, Gershom Scholem: Kabbalah and Counter-History (Cambridge, 
MA: Harvard University Press, 1979), Ger. 215-16; Eng. tr. 74-76; цитата на 76 и 216; перепечатано в другом 
переводе как “A Candid Letter about My True Intentions in Studying Kabbalah,” в Gershom Scholem, On the 
Possibility of Jewish Mysticism in Our Time and Other Essays, ed. Avraham Shapira, trans. Jonathan Chipman 
(Philadelphia: JPS, 1997), 3-5. Об издании письма у Биаля см. Saverio Campanini, “Some Notes on Gershom 
Scholem and Christian Kabbalah,” в Gershom Scholem: In Memoriam, ed. Joseph Dan ( Jerusalem: Hebrew Uni-
versity, 2007), 2:16n10; о Шолеме как авторе письма см. Anthony Grafton, “The Magician,” New Republic, March 
3, 2003, 38-45. О горе как мотиве сочинения Шолема см. Daniel Weidner, “Reading Gershom Scholem,” Jewish 
Quarterly Review 96 (2006): 221; Moshe Idel, “The Function of Symbols in Gershom Scholem,” в Old Worlds, 
New Mirrors: On Jewish Mysticism and Twentieth-Century Thought (Philadelphia: University of Pennsylvania 
Press, 2010), 90.
20		  Цит. по переводу Biale, Gershom Scholem, Ger. 215; Eng. tr. 75. Перевод немного изменён.
21		  Перевод существенно изменён. Отрывки в квадратных скобках представляют собой отрывки из 
еврейского текста, не появляющиеся в английском переводе Халкина в Scholem, “Redemtion through Sin’, в The 
Messianic Idea in Judaism, 195-6. Еврейский текст этого отрывка, появляющийся в оригинальной публикации 
в Keneser, 366, тождественен тому, что появился в позже собранных исследованиях Gershom Scholem, Meh-
karim u-mekorot le-toldot ha-shabtaut ve-gilguleha ( Jerusalem: Mosad Bialik, 1974), 33.
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иудаизма». Шолем не выделял Маймонида, а относил его к единой группе вместе 
с «Саадия Гаоном и Германом Коэном» или «Саадия Гаоном и другими филосо-
фами». В этих текстах 1937 года, сначала в эссе, появившемся в периодике, затем в 
письме, опубликованном только спустя десятилетия, Маймонид изображается пред-
ставителем еврейского рационализма.22 По мере того, как представления Шолема о 
саббатианстве развивались в следующие двадцать лет, это тоже изменится. В длин-
ном введении к Шабтай Цви сведения о Маймониде значительно расширятся. Одна-
ко, в конце 1930-х годов в развивающемся подходе Шолема к мессианству в целом 
и саббатианству в частности появились две главные темы: акцент на парадоксе как 
герменевтическом ключе к пониманию искупления и отвращение к Маймониду и 
другим носителям традиции философского рационализма.

Однако, письмо Шолема Шокену имеет и другую цель, куда более материальную 
и институциональную. В 1925 году Шолем подчёркивал в письме Бялику размах 
очерченной задачи и упоминал возможность сбора группы исследователей под сво-
им руководством, чтобы провести необходимую кропотливую работу. Совместное 
исследование в гуманитарных науках было намеченной, но несколько ускользающей 
целью Еврейского университета в первые годы его существования. В этот пери-
од Шокен основал Исследовательский институт средневековой еврейской поэзии, 
задуманный для публикации новых изданий средневековой литературы как часть 
крупного проекта сохранения еврейской культуры. Культурный комплекс Шокена 
был основан в Германии до 1933 года. Вдобавок к Исследовательскому институту, 
он включал в себя огромную библиотеку по иудаике, а также типографию, публико-
вавшую немецкие, еврейские и, наконец, английские книги. С приходом нацистов к 
власти Шокен перевёз библиотеку и главную резиденцию в специально выделенное 
здание, разработанное архитектором-экспрессионистом Эрихом Мендельсоном на 
улице Балфур в Иерусалиме. Однако, типография оставалась в Германии, где под 
руководством Ламберта Шнайдера и Моше Шпицера выпускала альманах, серию 
коротких книг по иудаике и множество других работ. Шокен был увлечён идеей 
киннус и видел в своей типографию силу, помогающую сохранению и передаче еврей-
ского прошлого.23

К середине 1930-х годов Шокен и Шолем были, в сущности, соседями в Иеруса-
лиме, так как здание Шокена на улице Балфур находилось неподалёку от квартиры 
Шолема на углу улиц Рамбана и Абарбанеля. Шокен с самого начала поддерживал 
Еврейский университет; начиная с 1935 года он играл всё более значительную роль 
как глава университетской администрации, заведовавший бюджетом.24 Шолем часто 
имел дело с Шокеном через университет и его редакторов в типографии. Он публи-
ковал серии статей в ежегодном альманахе и том о Зогар в серии Bücherei. Политика 
взаимных уступок между Шолемом и Шокеном часто претерпевала довольно резкие 

22		  James A. Diamond, Maimonides and the Shaping of the Jewish Canon (Cambridge: Cambridge Univer-
sity Press, 2014), 266-67.
23		  Stephen M. Poppel, “Salman Schocken and the Schocken Verlag: A Jewish Publisher in Weimar and Nazi 
Germany,” Harvard Library Bulletin 21 (1973): 20-49.
24		  Cohen, “Governing Institutions of the Hebrew University: 1925-1948,” 42-45.
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сдвиги. Моше Шпицер выражал Шокену своё раздражение трудностями работы с 
Шолемом, который с готовностью принимал отчисления, но обещанные публикации 
присылал значительно медленнее.25 Не все обещания Шолема оставались невыпол-
ненными. В 1937 году он опубликовал исследование саббатианина Мордекая Ашке-
нази, основанное на рукописи в библиотеке Шокена, и посвятил его Шокену по слу-
чаю шестидесятилетия.26

В первой половине 1938 года Шолем выступил с серией лекций в Нью-Йорке в 
Еврейском институте религии. Эти лекции представляли собой общее исследование 
еврейского мистицизма с древности до XVIII столетия. Вернувшись в Иерусалим 
позже в тот же год, он начал готовить их к публикации. В июне 1939 года он добился 
предварительного соглашения с Шокеном, чтобы опубликовать их в своей первой 
книге на английском, если только удастся получить права на публикацию у стороны, 
принимавшей Шолема в Нью-Йорке. Прорабатывая детали книги, которая в будущем 
станет называться Основные течения еврейского мистицизма, Шолем и Шокен нача-
ли обсуждать возможную книгу о саббатианстве. Шолем решил предложить курс в 
Еврейском университете по саббатианству в 1939 году, и на этом этапе они заплани-
ровали книгу, основанную на лекционных заметках Шолема для данного курса.

Осенью 1939 года Шолем опубликовал обширный обзор книги Мортимера Коэна 
о Якобе Эмдене в библиографическом журнале Еврейской национальной и универси-
тетской библиотеки.27 Обзор снова поднимал болезненный вопрос о Йонатане Эйбе-
шюце (ум. в 1764 г.) и саббатианстве через резкую критику Коэна за использование 
источников и подход к великому противнику Эйбешюца, Якобу Эмдену (1698-1776). 
В последних строках Шолем обратился к собственному исследованию Мордекая 
Ашкенази и «Искупления через грех» как к образцам неписаной истории саббатиан-
ства. Копия обзора Шолема попала к Шокену. Прочитав его, Шокен написал Шоле-
му и заявил, что, наконец, готов спонсировать научное исследование Шабтая Цви и 
Якоба Франка.28 В начале декабря Шокен и Шолем пришли к соглашению о совмест-
ном исследовании.29 Коллективный проект, спонсированный Шокеном под руковод-
ством Шолема, имел много названий. Он начался как Programm Juedische Mystik, 
впоследствии появился как Kabbala Forschungsunternehmens и, наконец, получил 
название Ha-Makhon le-Heker ha-Kabbalah (ивр. Исследовательский институт Каб-
балы), действовавший параллельно с Исследовательским институтом средневековой 
еврейской поэзии. В целом соглашение между Шокеном и Шолемом довольно близко 
соответствовало желанию, выраженному Шолемом в письме Бялику больше десяти-
летия назад. Шолем должен был получить в своё распоряжение команду исключи-
тельно талантливых ассистентов, библиотеку иудаики, средства для получения фото-

25		  Zadoff, Mi-Berlin le-Yerushalayim uva-hazarah, 84-85.
26	 	 Halomotav shel ha-Shabtai R Mordecai Ashkenazi (N.p.: Schocken, 1937).
27	 	 Kiryath Sefer 16 (1939): 320-38. Переиздана в Gershom Scholem, Mehkere shabtaut, ed. Yehuda Liebes 
(Tel Aviv: Am Oved, 1991), 655-80.
28		  Письмо Шокена Шолему от 1 ноября 1939 г. Библиотека Шокена, архивы Шокена, Иерусалим, 8 Pri-
vat 882/3. Далее цитируется как Schoken Archives.
29		  “Salmann Schocken-Professor Gerhard Scholem: Programm ‘Juedische Mystik,’” December 4, 1939. 
Schocken Archives, 8 Privat, 882/3.
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графий и рукописей и, что важнее всего, издателя для серии научных монографий и 
критических изданий. Однако, было одно важное различие между прежним планом 
Шолема, очерченным в письме Бялику, и программой, спонсированной Шокеном. 
В письме Шолема Бялику мессианство появилось лишь как запоздалая мысль, а саб-
батианство вообще не фигурировало. Напротив, Исследовательский институт Каб-
балы, хотя номинально покрывал всю еврейскую мистическую традицию, на самом 
деле фокусировался на двух конкретных областях: саббатианстве и древнем еврей-
ском мистицизме. Три главных проекта, начатых ассистентами Шолема в первый год 
(издание Книги творения Натана из Газы, издание Опадающего цветка Цви Якоба 
Саспортаса и индекс сочинений, связанных со спором между Эмденом и Эйбешю-
цем), были прямо связаны с саббатианством. Более того, в отчётах, которые Шолем 
отправлял Шокену и членам руководства, постоянно появлялась запланированная 
книга Шолема о саббатианстве. В период между своим первоначальным назначени-
ем в еврейский университет и учреждением Исследовательского института Каббалы 
под покровительством Шокена Шолем совершил решительный поворот к изучению 
мессианства в целом и саббатианства в частности.

Сдвиг Шолема к изучению мессианства в 1930-е годы можно приписать множе-
ству факторов. Его посмертно опубликованные дневники указывают, что, будучи 
молодым человеком, он лелеял мысли о себе как об искупительной фигуре.30 Однако, 
вдохновенный энтузиазм семнадцатилетнего юноши, преждевременный и фальши-
вый, не должен определять течение учёной карьеры. Другим фактором могла быть 
фигура Залмана Рубашова, который, в конечном счёте, возьмёт имя Залмана Шаза-
ра и станет третьим президентом государства Израиль. Историк и сионист из Рос-
сийской империи, Рубашов знал Шолема ещё по берлинскому пансиону Стрюк.31 В 
нескольких статьях, написанных в 1910-е и 1920-е годы Шазар одним из первых при-
звал к переоценке Шабтая Цви и саббатианского движения.32 Наконец, историческое 
исследование мессианства могло послужить Шолему заменой собственного сиониз-
ма. Своего рода проявление гегельянского духа в имманентном еврейском одеянии. 
Однако, Шолем был слишком тонким мыслителем, слишком осознанным исследо-
вателем и слишком ироничным в отношении собственного проекта, чтобы ставить 
знак равенства между своей преданностью сионизму и темами научных исследова-
ний. Причину поворота Шолема к исследованию мессианства, если она вообще была, 
определить не удастся.

Шокен спонсировал Исследовательский институт Каббалы всю Вторую Миро-
вую войну, которую провёл преимущественно в Соединённых Штатах, а Шолем 
— в Иерусалиме. В 1941 году издательский дом Шокена в Палестине опубликовал 
Основные течения еврейского мистицизма Шолема, которая включала в себя значи-

30		  Запись от 22 мая 1915 г. в Gershom Scholem, Tagebücher 1913-1917, ed. Karlfied Grander and Fried-
rich Niewohner (Frankfurt: Judischer Verlag, 1995), 115-21. Об этом отрывке см. Michael Brenner, “From Self-De-
clared Messiah to Scholar of Messianism,” Jewish Social Studies 3 (1996): 177-82.
31	 	 From Berlin toJerusalem, chap. 5.
32		  Jacob Barnai, “Isaac Ben Zvi, Zalman Shazar and the Study of Sabbatianism” (на иврите), Iyunim be-teku-
ma.t yisrael 25 (2015): 240-69. Многие эссе Шазара о саббатианстве были собраны в Ore Dorot: Mehkarim 
ve-he-arot le-toldot yisrael ba-dorot ha-aharonim ( Jerusalem: Mosad Bialik, 1971).
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тельную главу о саббатианском движении, озаглавленную «Саббатианство и мисти-
ческая ересь».33 В военные годы Шолем отсылал Шокену периодические отчёты о 
собственной деятельности, а также о деятельности Исследовательского института. 
В письме, написанном летом 1942 года, Шолем описывал свою книгу о саббатиан-
ском движении. Как и исследование, опубликованное годом ранее, эта работа была 
основана на прочитанной серии публичных лекций. В этом случае Шолем читал лек-
ции перед организацией еврейских рабочих, известной как Гистадрут. В отличие от 
Основных направлений еврейского мистицизма, появившейся на английском языке, 
его книга о саббатианстве будет написана на иврите. Гершом Шокен, старший сын 
Салмана, заведовавший повседневной деятельностью издательского дома Шокен в 
Палестине в отсутствие отца, сообщил Шолему, что у него не хватает бумаги для ещё 
одной большой книги во время войны.34 В тот же год, когда Шолем читал лекции о 
Шабтае Цви в Гистадрут, Берл Кацнельсон основал издательский дом для публикации 
книг для рабочих-сионистов. Кацнельсон, ведущая фигура в рабочем сионистском 
движении, редактировал газету Давар и был редактором-основателем типографии, 
названной Ам Овед (ивр. Рабочий народ).35 Он предложил Шолему опубликовать в 
своей типографии книгу о саббатианстве. Шолем сообщил Шокену, что сын послед-
него, Гершом, разрешил передать книгу о саббатианстве в другую типографию.

Когда Вторая Мировая война закончилась, Шокен посетил Иерусалим впервые за 
несколько лет. Шокен и Шолем не виделись почти всё то время, которое Шокен спон-
сировал Исследовательский институт Каббалы. Более того, письма и отчёты Шолема 
Шокену, похоже, оставались без ответа. До прибытия Шокена в Палестину осенью 
1945 года Шолем составил обширную записку, описывающую деятельность Иссле-
довательского института. Он предложил Шокену детальные описания трёх своих 
ассистентов — Хаима Вирцубски, Исайи Тишби и Йозефа Вейсса — и дал понять, 
что они были лучшими, каких можно было достать. Более того, он предложил значи-
тельное изменение структуры финансирования Института, прося выделять средства 
на период от трёх до пяти лет, а не обновлять ежегодно. Что до Шолема, то для него 
Исследовательский институт был полным успехом. Вирцубски и Тишби закончили 
свою работу вовремя, и не меньше четырёх работ по саббатианству ожидали публи-
кации. Хотя Вирцубски, первый нанятый ассистент, планировал уезжать, у Шолема 
были все причины полагать, что Шокен будет доволен недавним приездом Йозефа 
Вейсса.36

Однако, ответ Шокена на предложение Шолема расширить деятельность был 
чрезвычайно холодным. Давно закипавшее напряжение между желанием Шокена 
дотянуться до широкой еврейской аудитории через свои издательские начинания и 
стремлением Шолема создавать научные работы высочайшего качества прорвалось в 
открытом споре. После обмена письмами между Шолемом и различными сотрудни-

33	 	 Major Trends in Jewish Mysticism ( Jerusalem: Schocken Publishing House, 1941), 283-320.
34		  Письмо Шокена Шолему, 7 июля 1942 г., в Schocken Archives, 8 Privat, 882/3.
35		  Anita Shapira, Berl: Biografiyah (Tel Aviv: Am Oved, 1980), 2:626-30, 649-63.
36		  “Bemerkungen von Herrn Prof. Scholem an Herrn Schocken in Sachen des Kabbala-Forschungsunterneh-
mens,” September 3, 1945. Schocken Archives, 8 Privat 882/3. О Шолеме и Вейссе см. Gershom Scholem ve-Yosef 
Weiss: halifat mikhtavim, 1948-1964, ed. Noam Zadoff ( Jerusalem: Carmel, 2012).
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ками империи Шокена последний написал Шолему письмо, в котором прямо поста-
вил главную проблему: публикацию Шабтая Цви Шолема. Шокен считал соглашение 
Шолема с Ам Овед предательством. Упомянув заявление Шолема, что тот получил 
разрешение от его сына Гершома подписать соглашение с Кацнельсоном, Шокен 
взорвался:

Я не знаю, существует ли письмо с таким вопросом; я не помню, чтобы я читал письмо с таким 
вопросом, требовавшим от меня ответа. Я не помню и об отрицательном решении. Я убеждён, 
что, если бы передо мной поставили конкретный вопрос, то я бы смог найти способ ответить 
утвердительно.37

Написав из Тель-Авива отцу в Иерусалим четыре дня спустя, Гершом Шокен снял 
с себя всякую ответственность за измену Шолема:

Я не помню, чтобы Шолем предлагал нам эту книгу. В любом случае, в моих документах тому 
точно нет никаких подтверждений, но вполне возможно, что Шолем говорил о её публикации и 
выразил сожаление, что Шокен не сможет её опубликовать.38

Гершом Шокен далее подчёркивал, что соглашение Шолема с Ам Овед, о котором 
было заявлено в каталоге, опубликованном на еврейский Новый Год осенью 1942 
года, выпало на время, когда издательский дом Шокен был временно закрыт из-за 
недостатка материалов в военное время. Салман Шокен выждал какое-то время, пре-
жде чем сообщить Шолему в 1946 году, чтобы тот ожидал значительного сокращения 
финансирования Исследовательского института и только на следующие пять лет.39

Исследовательский институт, хоть теперь и закрытый, сыграл ключевую роль в соз-
дании Шабтая Цви как книги на иврите. Почти сразу после публикации «Искупления 
через грех» Шолем осознал потенциал полноценного исследования саббатианства.40 
Однако, множество факторов, вроде иных проблем, требовавших учёной энергии 
Шолема, и политической истории Ближнего Востока, помешали ему завершить кни-
гу. Однако, самым решающим фактором, пожалуй, было состояние исследований саб-
батианства в 1937 году по сравнению с 1946 годом. Благодаря Исследовательскому 
институту, Шолем смог использовать талант двух блестящих исследователей, чтобы 
подготовить критические издания главных саббатианских источников. Вирцубски 
редактировал Натана из Газы, а Тишби — Якоба Саспортаса, двух главных интеллек-
туальных борцов движения. В лучших традициях немецкой филологии критические 
издания главных источников служили основой для интерпретации. Эта непрерывная 
техническая исследовательская деятельность высочайшего калибра помогла сделать 

37		  Переписка Салмана Шокена с Гершомом Шолемом, 3 ноября 1945 г., Schoken Archives, 8 Privat 882/3.
38		  Письмо Гершома Шокена Салману Шокену от 7 ноября 1945 г., Schoken Archives, 8 Privat 882/3.
39		  См. David, The Patron, 334-35. О раздражении Шолема на Шокена см. его письмо Ханне Арендт от 16 
декабря 1945 г. в Hannah Arendt/Gershom Scholem: Der Briefwechsel, ed. Marie Luise Knott (Berlin: Suhrkamp 
Verlag, 2010), 85. Цит. по David, The Patron, 341, с упоминанием прежней публикации в Gershom Scholem, 
Briefe I, 1914-1947, ed. Itta Shedletzky (Munich: Verlag C. H. Beck, 1994), 307-8.
40		  Так, в письме, написанном Теодору Адорно 30 сентября 1942 г., Шолем описывал, что занят 
написанием полноценной истории саббатианского движения, о котором рассказывал Адорно в Нью-Йорке 
в 1938 г. См. Theodor W. Adorno/Gershom Scholem Briefwechsel, 1939-1969, ed. Asaf Angermann (Suhrkamp 
Verlag, 2015), 52-53.
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повествование таким удобочитаемым, что его можно было опубликовать в Ам Овед. 
Хотя не все из этих главных источников появятся в печати до выхода книги Шолема 
по саббатианству, у Шолема в процессе написания книги был доступ к этим матери-
алам, а также к рукописи Залмана Шазара на идише, содержащей хронику Лейб бен 
Озера.41 Исследовательский институт изменил положение дел в исследовании сабба-
тианства, резко увеличив число доступных источников.

Почти полное закрытие Исследовательского института в начале 1946 года совпа-
ло с отъездом Шолема в оккупированные союзниками зоны, чтобы узнать судьбу 
еврейских книг в послевоенной Европе.42 По возвращении в Иерусалим позже в 
тот же год Шолем сфокусировался на других исследовательских проектах. В 1948 
году он опубликовал на иврите раннюю версию того, что, в конечном счёте, станет 
Происхождением и истоками Каббалы. В 1949 году Шолем снова путешествовал 
в Нью-Йорк и выступил с серией лекций, озаглавленной «Основные направления 
хасидизма». Однако, в начале 1950-х годов Шолем вернулся к своей крупной работе 
о саббатианстве. Теперь он представлял себе быстротечную историю человека и дви-
жения. Первая часть в двух томах должна была покрывать жизнь Шабтая Цви и исто-
рию мессианского движения до обращения в Ислам, тогда как последующие тома 
будут посвящены истории саббатианства после обращения, и эту тему Шолем очер-
тил в крайне сжатой форме в «Искуплении через грех». В конечном счёте, Шолем 
опубликовал двухтомное исследование Шабтая Цви в 1957 году и том эссе и доку-
ментов о саббатианстве в 1974 г.43 После смерти Шолема Йехуда Либес собрал остав-
шиеся эссе и статьи о саббатианстве в другом томе.44 Эти два поздних сборника эссе, 
хотя и представляют собой ценные научные источники по истории саббатианства, 
не являются продолжением, изначально запланированным Шолемом для целостной 
истории движения после обращения Мессии.

41		  Эта работа появилась только после смерти Шазара. См. Leyb ben Ozer, Sippur Ma-asei Shabbtai Sevi: 
Bashraybung fun Shabsai Tsvi, trans. Zalman Shazar, ed. Shlomo Zucker and Rivka Plesser ( Jerusalem: Zalman 
Shazar Center, 1978). Выступление Шолема по случаю публикации книги см. в Barnai, “Isaac Ben Zvi, Zalman 
Shazar and the Study of Sabbatianism,” 267-69. О проблемах, поставленных изданием, см. обзор Chava Turni-
ansky, Kiryath Sefer 54 (1979): 161-67. О самой работе см. Paul Ira Radensky, “Leyb ben Ozer’s ‘Bshraybung 
fun Shabsai Tsvi’: An Ashkenazic Appropriation of Sabbatianism,” Jewish Quarterly Review 88 (1997): 43-56; Irit 
Shapira-Meir, “Historiography and Autobiography in Leyb ben Ozer’s ‘Bashraybung fun Shabsai Tszi,’” (на иврите) 
M.A. Thesis (Hebrew University of Jerusalem, 2014).
42		  Zadoff, Mi-Berlin le-Yerushalayim uva-hazarah, 208-61.
43		  Scholem, Mehkarim u-mekorot le-toldot ha-shabtaut ve-gilguleha.
44		  Scholem, Mehkere shabtaut.
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 Шабтай Цви: еврейская версия
Shabtai Tsevi ve-ha-tenuah ha-shabtait bi-yeme hayav Шолема (ивр. «Шабтай Цви и 

саббатианское движение его времени») появилась в типографии Ам Овед в начале 
1957 года. Двухтомной книге из восьми глав, растянувшейся на 842 страницы, было 
предпослано четырёхстраничное предисловие. Оно, по сути, представляло собой 
объявление войны предшественникам, которые либо игнорировали, либо осужда-
ли Шабтая Цви. Шолем стремился установить три главных черты, отличавших его 
исследование от исследований учёных предшественников. Прежде всего, он не при-
держивался предубеждений о том, следует ли определять конкретные явления как 
еврейские или нет. Он резко отвергал использование критерия догмы для оценки 
событий еврейского прошлого. В самой работе он далее объявил, что для оценки 
«еврейскости» конкретного события или явления историк должен задать вопрос, 
как большинство верных Израилю вели себя в конкретный исторический момент. 
Вывод был ясен: если большинство евреев последовали за Шабтаем Цви как Мессией, 
то движение было еврейским, и не зря названо таковым, а вовсе не отклонением от 
некоего чистого или апологетически рационального иудаизма. Второй момент свя-
зан с историей здравого смысла. Шолем утверждал, что рациональные предрассудки 
предшественников мешали их исследованию, когда те стремились базовым рациона-
лизмом постигнуть саббатианство. Шолем, напротив, подходил, анализировал и опи-
сывал эту главу в истории еврейского иррационализма во всех её частностях и без 
всякой самоцензуры. Такое феноменологическое принятие, в свою очередь, вело к 
третьему важнейшему моменту, отличавшему работу Шолема: хотя он рассматривал 
историю теологии и детально писал о теологических концепциях, это была книга об 
истории, а не теологии. Более того, Шолем настаивал, что писал её не для защиты и не 
для нападения на предмет исследования, а для анализа сложного эпизода в истории 
евреев. Как следствие, Шолем настаивал, что современные исследования еврейства 
игнорировали тот факт, что народ Израиля заплатил цену за мессианскую идею.45 В 
своём исследовании Шабтая Цви он пытался понять, какую цену требовала месси-
анская идея. Но только в прошлом. Шолем всем сердцем и открыто отказывался от 
всяких попыток вывести уроки или смыслы из прошлого для современного мира.

Первая глава, «Происхождение саббатианского движения», пытается устано-
вить важность отдельных идей для истории саббатианства и попутно энергично 
устанавливает внутренние еврейские причины этого движения. Изгнание евреев 
из Испании в 1492 году послужило для повествования Шолема моментом жестоко-
го разрыва. Спустя два поколения после этой коллективной травмы Исаак Лурия и 
группа каббалистов Сафеда в Палестине развивали каббалистическую мифологию, 
перенося идею изгнания и искупления с исторического опыта евреев на космический 
порядок божественного творения. Шолем утверждал, что за десятилетия, прошед-

45		  Leon Wieseltier, “A Passion for Waiting: Liberal Notes on Messianis and the Jews,” в For Daniel Bell, ed. 
Mark Lilla and Leon Wieseltier (N.p., 2005), 150; Jacob Taubes, “The Price of Messianism,” в From Cult to Culture: 
Fragments toward a Critique of Historical Reason, ed. Charlotte Elisheva Fonrobert and Amir Engel (Stanford, 
CA: Stanford University Press, 2010), 3-9.
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шие между концом Сафедского Возрождения и началом саббатианского движения, 
лурианская Каббала стала самой широко распространённой формой еврейской тео-
логии. По Шолему, каббалисты Сафеда подчёркивали духовные аспекты искупления 
и, тем самым, низводили апокалиптику до символического уровня, скрывая тот факт, 
что они ввели радикально новую концепцию Мессии как космического искупите-
ля с теургическими силами. В независимом эссе, написанном параллельно, Шолем 
отождествлял мессианскую идею в иудаизме с диалектическим напряжением между 
двумя тенденциями в еврейском мышлении: возрожденческой и утопической. По 
его реконструкции, возрожденческий подход к мессианской эпохе согласовался с 
раввиническим политическим покоем: живи в мире с Римом и бесконечно откла-
дывай приход Мессии. Острое утопическое мессианство, напротив, создало своего 
рода апокалиптическое мышление, которое подрывало еврейский закон и угрожало 
раввиническому контролю над еврейской жизнью: если Мессия существует здесь и 
сейчас, от закона следует отказаться. Как он писал в своём эссе о мессианской идее, 
появившемся через два года после Шабтая Цви: «С точки зрения Галахи, конечно, 
иудаизм оказывается хорошо устроенным домом, и глубокая истина заключается в 
том, что хорошо устроенный дом — это очень опасная вещь».46

В том же эссе о мессианской идее Шолем упоминал «консервативную тенден-
цию», отказываясь облагородить её словом «идея» или «концепция». В самом 
начале главы о происхождении саббатианского движения он открыто отождествлял 
этот консерватизм с Маймонидом:

Всякая утопия, предстающая чем-то большим, чем абстрактная формула, обладает революци-
онной остротой. Едва ли удивительно, что Маймонид, самый крайний представитель антиапо-
калиптической тенденции, отвергал все те мифы, что жили в сердцах верующих масс, которые 
он презрительно называл «чернью».

И в Шабтае Цви, и в сопутствующем эссе о мессианской идее сразу следует зна-
чительная цитата из Маймонида. В этих случаях Маймонид был уже не философом 
иудаизма, так раздражавшим Шолем в юности, и это раздражение он выразил в пись-
ме на день рождения Шокена двумя десятилетиями ранее; скорее, здесь Маймонид 
служил воплощением закона. Шолем цитировал заключение его свода закона, Мишне 
Тора, где Маймонид обсуждал фигуру Мессии в конце законов царей. Маймонид 
был образцом не только философского рационализма, но и кодификации закона. По 
Шолему: «Что Маймониду удалось, так это полностью подавить апокалиптический 
момент». Консервативная тенденция неопределённо отложила прибытие Мессии 
в пользу статического и неизменного существования закона. Шолем приравнивал 
мессианство (возрожденческое или утопическое) с переменами, а консервативную 

46		  “Toward an Understanding of the Messianic Idea in Judaism,” в The Messianic Idea in Judaism, 21. Эссе 
впервые появилось как “Zum Verstandnis der messianischen Idee im Judentum ,” Eranos Jahrbuch 28 (1959): 
193-239. О Шолеме и мессианстве см. Joseph Dan, “Gershom Scholem and Jewish Messianism,” в Gershom 
Scholem: The Man and His Work, ed. Paul Mendes-Flohr (Albany: SUNY Press, 1994), 73-86; Moshe Idel, “Sub-
versive Catalysts: Gnosticism and Messianism in Scholem’s View of Jewish Mysticism,” в Old Worlds, New Mirrors, 
133-53; об этом эссе см. Rethinking the Messianic Idea in Judaism ed. Michael L. Morgan and Steven Weitzman 
(Bloomington, IN: Indiana University Press, 2015).
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реакцию с застоем. Раввинический иудаизм или галаха служил примером бесконеч-
ных мелких приспособлений к религиозным установлениям во имя поддержания ста-
тус-кво. Вдобавок к тому, Маймонид был великим подавителем. Он успешно задавил 
апокалиптическое еврейское мессианство в средневековье. С появлением Шабтая 
Цви мессианство прорвалось вновь с огромной силой.47

Рассмотрев происхождение Шабтая Цви в раввинической и коммерческой эли-
те Измира XVII столетия, Шолем начал описание его деятельности по взрослении с 
решительного суждения: «Нет сомнений, что Шабтай Цви был больным человеком, 
и есть смысл попытаться понять природу его болезни». Страницей далее он заклю-
чил: «Источники предполагают с почти абсолютной точностью, что Шабтай страдал 
от маниакально-депрессивного психоза» и привёл в подтверждение этого сужде-
ния учебники по психиатрии и слова практикующих психиатров. Оставив в стороне 
точность любого ретроспективного диагноза умственного расстройства, суждение 
Шолема о Шабтае Цви как умалишённом оказало решительное воздействие на исто-
рию, которую он решил рассказать. Хотя книга формально пересказывает историю 
жизни одного человека, ставшего важнейшим Мессией в истории евреев после Иису-
са из Назарета, это не биография душевнобольного Мессии; скорее, как и предпола-
гает её еврейский подзаголовок, это история движения, в котором Шабтай Цви был 
лишь одним из главных персонажей. Болезнь Шабтая Цви была не единственной при-
чиной, по которой Шолем не делал акцент на самом Мессии. Как и все работы Шоле-
ма, Шабтай Цви приняла форму анализа паутины текстовых источников. Экзегеза и 
комментарий каббалистической литературы вплелись в структуру книги так же, как 
и история событий. Поскольку у Мессии «не было таланта сочинителя», он едва ли 
подходил для того, чтобы стать для Шолема единственной темой истории движения.

В длинной вступительной главе Шолем специально утверждал центральное зна-
чение идей для истории саббатианства. Он подчёркивал, что каббалистические идеи 
о Мессии и об искуплении как активной силе развивались непосредственно в исто-
рии иудаизма. Этот двойной акцент на истории идей и их развитии в рамках иудаи-
зма сместил фокус всей книги. В центр движения Шолем поставил Натана из Газы, 
молодого харизматичного пророка, который «был для нового мессии одновремен-
но Иоанном Крестителем и Павлом». Именно Натан из Газы, а не сам Шабтай Цви, 
создал теологию еретической Каббалы и ввёл новый закон, освятивший нарушение 
закона. Как подчёркивал Шолем, откровение Мессии о новом смысле закона и его 
откровение о новом законе были совершенно разными вещами. Натан из Газы слу-
жил не только теологом движения, мыслителем, установившим и описавшим новый 
закон, возвысивший антиномичную деятельность до уровня позитивных заповедей; 
он также служил главным пропагандистом нового Мессии. Он путешествовал по 
Оттоманской империи и писал письма еврейским общинам до самого Амстердама и 
Ливорно, распространяя вести о прибытии Мессии. Искренние евреи приняли Шаб-
тая Цви как Мессию, потому что пророк подтвердил своё царственное происхожде-

47		  Шолем расширил свои обвинения Маймонида в “Response of Professor Gershom Scholem” (на иврите) 
в Ha-ra-ayon ha-meshihi be-yisrael, 256-57.
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ние. Натан из Газы прямо считал себя пророком, а не самой мессианской фигурой. 
Как выразился Шолем, «пророк толковал действия Мессии; он не подражал им». 
Натан из Газы использовал логику парадокса, который был ключевым понятием для 
Шолема после эссе 1937 года «Искупление через грех», чтобы оправдать странные 
действия Шабтая Цви перед обращением, а также само обращение. Наконец, Натан 
из Газы был писателем. Шолем редактировал множество его работ в прекрасной анто-
логии саббатианской литературы, озаглавленной Be-Ikvoth ha-Mashiah, задуманной 
Моше Шпицером и опубликованной в маленьком издательском доме под названи-
ем Tarshish Press в 1944 году. Эта антология, в которую входил Трактат о драконах 
Натана из Газы, появилась как раз в тот период, когда Вирцубски редактировал дру-
гие сочинения Натана из Газы.

Если Шолем превращает Натана из Газы в Иоанна Крестителя и Павля Тарсяни-
на одновременно, то он устанавливает параллель между саббатианством и христи-
анством в строгом диахроническом сравнении. Во второй половине книги Шолем 
постоянно возвращался к этой параллели. Теологическое развитие саббатианства 
после обращения Мессии в ислам «проявляло поразительные аналогии с ранней 
христианской мыслью». В саббатианском акценте на вере, а не законе, Шолем видел 
отзвуки учения Павла о единстве верующих в мистическом теле Христа. Саббати-
анский обычай называть Шабтая Цви «возлюбленным» напоминал выражения, в 
которых ранние христиане упоминали Иисуса. Более того, парадокс миссии Мессии 
почти неизбежно вёл к переосмыслению раввинической традиции. Как раннехри-
стианское движение послужило одной из критических поворотных точек в истории 
евреев, так и «кризис, ускоренный созданным ими [саббатианами] движением, впол-
не может считаться одной из решающих поворотных точек в еврейской истории».

Если Шолем использовал термин «парадокс» как герменевтический ключ, 
которым открывались двери толкования теологии Натана из Газы, то в саббатиан-
ском движении он видел силу, породившую кризис в еврейской истории. Шолем и 
в Шабтае Цви, и в своей работе о саббатианстве прямо говорил, что мессианское 
движение было причиной, а не результатом кризиса. Такой взгляд на саббатианство 
зависел от некоторых решений, принятых Шолемом при написании своей истории. 
Первое было связано с имманентным взглядом на еврейскую историю: случившее-
ся было реакцией на еврейские события и еврейские идеи.48 Как он писал в самом 
начале книги: «Если есть один общий фактор, лежащий в основе явного единства 
саббатианского движения повсюду, то этот фактор, в сущности, был религиозным 
по своему характеру и подчинялся собственным автономным законам, даже если 
сегодня они сокрыты за туманом социологического многословия». Почти восемью 
сотнями страниц позже он подчёркивал схожий момент: «Некоторые события были 
имманентными по самой природе и структуре религиозных явлений». В результате 
тоже получился своего рода парадокс. Саббатианство развивалось изнутри иудаи-
зма, но послужило также кризисной точкой в истории евреев. Шолем отказывался 

48		  О Шолеме и имманентности см. Marina Rustow, “Yerushalmi and the Conversos,” Jewish History 28 
(2014): 25-28.
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соглашаться с материалистическим объяснением саббатианства. Во вступительных 
страницах книги он отбрасывал класс как фактор мановением руки и позже писал: 
«Можно не надеяться разобраться в сложностях саббатианского движения с помо-
щью наивной простоты диалектического материализма». Второе решение было 
связано с источниками, на которых Шолем построил свою книгу. В целом, он решил 
рассказывать историю Шабтая Цви по источникам, написанным евреями. Он поме-
стил Шабтая Цви и Натана из Газы в контекст длинной истории идей внутри и око-
ло иудаизма. Дело не в том, что Шолем игнорировал другие источники, написанные 
не-евреями, ведь даже беглый взгляд на библиографию противоречит такому выводу. 
Тем не менее, Шолем не интересовался написанием социальной и экономической 
истории саббатианства, уводившей от теории имманентной еврейской диалектики.

По историографической иронии, за три года до публикации еврейского издания 
Шабтая Цви на страницах Прошлого и настоящего (Past and Present) разразился спор 
об общем кризисе XVII столетия. В одной из важнейших публикаций в этой дискус-
сии сам историк Э. Хобсбаум заметил: «Не может быть целиком случайностью, что 
величайшее мессианское движение в еврейской истории появилось в этот момент, 
сбив с ног целые общины крупных торговых городов — Смирны, Ливорно, Вене-
ции, Амстердама, Гамбурга — особым успехом в середине 1600-х годов, когда цены 
достигли почти самой низкой точки».49 Вот альтернативная история саббатианства, 
выдававшая мессианское безумие за симптом, а не причину кризиса. В одном пред-
ложении Хобсбаум указал на историю, которая помещает саббатианское движение 
в совершенно иной контекст, нежели выбранный Шолемом. Именно в этот момент 
обсуждение саббатианства и христианства у Шолема достигает предела как анало-
гия. Для Шолема соответствие между ранними христианами и саббатианами было 
чисто случайным. Он упрямо отказывался признать любое предположение, что 
Натан из Газы или любой другой саббатианский мыслитель черпал идеи из христиан-
ства своего времени. Они подпитывались только еврейскими источниками. По всей 
книге Шолем принимал множество решений о том, как подходить к своим свидетель-
ствам. Натан из Газы, Шабтай Цви, Якоб Саспортас, Авраам Мигель Кардозо — все 
изображаются без прикрас. В той степени, в какой это позволяли документальные 
свидетельства, Шолем описывал их как индивидуальности. Более того, он проявлял 
исключительное внимание к природе свидетельства, позволявшего это сделать, стре-
мясь найти еврейские рукописи и печатные книги, объяснявшие происхождение и 
распространение саббатианских идей во всём их множестве. Не так поступали мно-
гие современные авторы, появлявшиеся в книге, например, Томас Конен, Шевалье 
де ла Круа или Антуан Галлан. Они оставили письменные описания, которые Шолем 

49	 	 Past and Present 5 (1954): 36-37. Кризис остался неизменной парадигмой для историков этого 
периода, хотя теперь он стал глобальным и объясняет погоду. См. Geoffrey Parker, Global Crisis: War, Cli-
mate Change and Catastrophe in the Seventeenth Century (New Haven, CT: Yale University Press, 2013); 
скептическое предвосхищение книги Паркера см. в J. H. Elliott, “The General Crisis in Retrospect: A Debate with-
out End,” в Spain, Europe, and the Wider World 1500-1800 (New Haven, CT: Yale University Press, 2009), 68-
69; скептический обзор см. в Paul Warde, “Global Crisis or Global Coincidence?” Past and Present 228 (2015): 
287-301.
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использовал, чтобы добыть сведения, а не оценить мировоззрение. Наконец, Шолем 
окончательно разрешил вопрос кризиса в одном направлении: саббатианство поро-
дило великий кризис еврейской современности; это был не симптом более крупного 
современного кризиса середины XVII столетия. Глубокая амбивалентность Шолема 
по отношению к западному марксизму и нежелание учитывать, как социальные и эко-
номические факторы обуславливали происхождение и распространение идей, заста-
вило сконструировать глубоко внутреннюю историю Шабтая Цви и саббатианского 
движения.

 Отклики на еврейское издание
Шабтай Цви поразил еврейскую литературу, подобно бомбе. В письмах Шоле-

ма из заграницы можно почувствовать почти извращённое наслаждение отсутстви-
ем в Иерусалиме, когда он отвечал на отклики первых читателей. Некоторые письма 
его поклонников попали в печать. В издании Давар, которое прежде редактировал 
Берл Кацнельсон, Залман Шазар написал трепетный рассказ о своём прочтении двух 
томов на остановке в Амстердаме по пути из Тель-Авива в Буэнос-Айрес.50 В своём 
обзоре Шазар провёл острую и положительную параллель между событиями 1666 
года и событиями 1948 года. Он завершил самыми тёплыми поздравлениями Шолему 
по случаю грядущего шестидесятилетия и искренним желанием увидеть обещанные 
новые тома о саббатианском движении.

Весна и лето прошли, полные тёплых поздравлений. Осень была менее любезной. 
Первым и самым сокрушительным обозревателем был литературный критик Барух 
Курцвейль на страницах Ха-арец.51 В обзоре из двух частей Курцвейль назвал Шолема 
обманщиком. Он описал настойчивость Шолема, что тот пишет не о теологии, как 
лицемерие, и открыто насмехался над отказом Шолема рассматривать современное 
значение его исследования. Более того, он видел в Шабтае Цви грандиозную попыт-
ку дать секулярную интерпретацию иудаизма, имманентную для самого иудаизма. 
Подхватив тему, развитую в длинном эссе о происхождении современной еврей-
ской литературы, которая включала в себя основательное обсуждение «Искупления 
через грех», Курцвейль обвинил Шолема в признании теологии анархического ниги-
лизма, прославлявшей пренебрежение законом.52 Впоследствии он колко замечал, 
что Шолем, вместо того, чтобы стать марксистом, как многие другие интеллектуа-
лы, обращавшиеся в схожих кругах среднего класса в Берлине в начале XX столетия, 
превратился в сиониста. Он резко осуждал мнение Шолема о центральном значении 

50	 	 Davar, April 15, 1957, 5.
51		  “Notes on ‘Sabbatai Sevi’ by Gershom Scholem” (на иврите), Ha-aretz, September 25, 1957, October 2, 
1957, перепечатано в Ba-ma-avak al erkhe ha-yahadut (Tel Aviv: Schocken Publishing House, 1969), 99-134. 
Вдобавок к статье Задова, упомянутой выше, см. David Myers, “The Scholem-Kurzweil Debate and Modern Jew-
ish Historiography,” Modern Judaism 6 (1986): 261-86.
52	 	 Sifrutenu ha-hadashah— hemshekh o mahpekhah? (Tel Aviv: Schocken Publishing House, 1964), 75-
96. В этом разделе длинного вступительного эссе Курцвейль рассматривает Шолема в контексте современной 
еврейской литературы, но этот раздел не был включён в последующую антологию сочинений Курцвейля, где 
был раздел, специально посвящённый Шолему.
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Шабтая Цви и саббатианского движения в истории евреев, утверждая, что движение 
имело незначительное политическое значение и не создавало кризис, а уж тем более 
разрыв, в современной еврейской истории.53 Он предупреждал против выводов об 
иудаизме на основе движения, опиравшегося на массовый психоз. Курцвейль остро 
отмечал, что для мыслителя, постоянно настаивавшего на многообразии иудаизма и 
раздражавшегося на попытки описать иудаизм как некую единообразную сущность, 
Шолем неоднократно использует фразы вроде «классический иудаизм» или «сущ-
ность истинного иудаизма». Сокрушительный критик высочайшего класса, Кур-
цвейль писал о Шолеме и членах его круга ещё много лет. В собрании эссе, посвя-
щённом никому другому, как Гершому Шокену, Курцвейль опубликовал много работ, 
написанных о Шолеме, включая двухчастный обзор Шабтая Цви. Книга началась с 
серии из тридцати четырёх его афоризмов, выделявшихся среди остального текста. 
В одном из них он сравнивал торжество Макса Брода на останках Франца Кафки с 
сочинением Шолема о Беньямине.54 Курцвейль признавал, что секулярный сионизм 
Шолема представлял собой законную форму историзма, но решительно отвергал его 
попытку говорить от имени иудаизма.

Обзор Курцвейля, может, и резал по-живому, но был ни в коем случае не един-
ственным. Цви Вербловски решительно оспорил притязания Шолема на объектив-
ность в обзоре, само название которого («Размышления о Шабтае Цви Г. Шолема») 
иронически отсылало к шолемовскому отцеубийственному обращению со своими 
учёными предшественниками, к «Размышлению об иудаике», которые появились в 
альманахе Шокена в 1944 году.55 Как и Курцвейль, Вербловски связал два тома Шоле-
ма о Шабтае Цви с прежним «Искуплением через грех». Опять-таки, как и Кур-
цвейль, Вербловски связал переоценку саббатианства у Шолема с его светским сио-
низмом. Вербловски сфокусировался на важном отрывке в Шабтае Цви, где Шолем 
воздерживается от догматических определений иудаизма как от предвзятых идей в 
пользу эмпирического определения исторической реальности. «Еврейскость» кон-
кретного явления, писал Шолем, следует оценивать «только по тому, во что искрен-
ние евреи верят или, по крайней мере, считают законной возможностью». Проци-
тировав этот отрывок полностью, Вербловски резко спрашивал: кто решает в любой 
исторический момент, кого считать, а кого не считать искренним евреем? Чередой 
вопросов он, в сущности, уничтожил притязания Шолема на написание истории саб-
батианского движения без всякого обращения к догме. Как и Курцвейль, он отметил 

53		  О центральном значении разрыва в сочинении Шолема о еврейской истории см. Amnon Raz-Krakot-
zkin, “The Return to the History of Redemption (or, What Is the ‘History’ to Which the ‘Return’ in the Phrase ‘The 
Jewish Return to History’ Refers?)” (на иврите), в Ha-Tsiyonut ve-ha-hazrah le-historyah, ed. S. N. Eisenstadt and 
Moshe Lissak ( Jerusalem: Ben Zvi Institute, 1999), 249.
54		  Kurzweil, “Preliminaries,” в Ba-ma-avak al erkhe ha-yahadut, xi, thesis 17; xii, thesis 21.
55		  “Reflections on ‘Sabbatai Sevi’ by G. Scholem” (на иврите), Molad 112 (1957): 539-46. Название 
отсылает к “Reflections on Jewish Studies” (на иврите), Luah ha-aretz (1944), 94-112; переиздано в Devarim 
be-go, 2:385-403. О Шолеме и его учёных предшественниках см. Peter Schafer, “Gershom Scholem und die 
‘Wissenschaft des Judentums,’” в Gershom Scholem Zwischen den Disziplinen, ed. Peter Schafer and Gary Smith 
(Frankfurt: Suhrkamp Verlag, 1995), 122-56; Daniel Abrams, “Defining Modern Academic Scholarship: Gershom 
Scholem and the Establishment of a New (?) Discipline,” Journal of Jewish Thought and Philosophy 9 (2000): 
267-302.
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глубоко укоренённое презрение к закону и двойственность по отношению к равви-
ническому авторитету в исследовательской работе Шолеме.56

Курцвейль был интеллектуалом, который использовал важнейшую газету для 
того, чтобы бросить вызов всему проекту Шолема, а Вербловски был коллегой, осме-
лившимся критиковать Шолема публично. Исайя Тишби, напротив, был учеником 
Шолема. Обзор Тишби, в отличие от обзоров Курцвейля и даже Вербловски, был 
написан тем, кто многие годы занимался источниками по саббатианству. В письме, 
написанном Шолему в марте 1957 года, Тишби описывал своё первое прочтение 
Шабтая Цви. Он упоминал, что у него были несогласия, крупные и мелкие, но он не 
торопился делиться ими, пока его не попросили написать обзор для Тарбиц.57 Тишби 
написал не мнение для прессы и не сообщение о книге для литературного журна-
ла; его обзор принял форму крупного эссе, появившегося в академическом журна-
ле.58 Тишби подхватил критику Курцвейля и Вербловски и предложил некую фор-
му опровержения или уточнения. Тишби показал, что до обращения Шабтая Цви в 
ислам большинство адептов-каббалистов и искренних евреев не понимали восстание, 
характерное для саббатианского пророчества. Он выразил значительное сомнение в 
утверждении Шолема, будто «искренние евреи» молча согласились с одухотворени-
ем иудаизма в саббатианской теологии. В результате он лишил значительной части 
поясняющей силы пронзительную аналогию Шолема между ранним христианством 
и саббатианством. Более того, он отверг шолемовское описание Шабтая Цви как 
пассивного человека по сравнению с активным Натаном из Газы; он утверждал, что 
контраст между Мессией и его пророком был проведён слишком резко. Он призвал к 
такому описанию движения, которое признавало бы за Шабтаем Цви роль активного 
создателя.

Следует отметить один отдельный момент, хотя он и не принял форму обзора 
книги. На последних страницах статьи, появившейся в юбилейном томе в честь Зал-
мана Шазара, Исайя Зонне резко оспаривал реконструкцию эпизода, связанного с 
польским еврейским пророком Неемией ха-Коэном у Шолема.59 О Неемии ха-Коэ-
не известно мало. Вероятно, он был послан евреями Польши к Шабтаю Цви во вре-
мя домашнего ареста Мессии в Галлиполи. Однако, для истории Шолема его делает 
таким важным та роль, которую он играл в ускорении обращения Шабтая Цви в ислам 

56		  Шолем написал ответ Вербловски, который позже появился в виде статьи: “The Faithful of Israel in 
Their Generation” (на иврите), в Gershom Scholem, Od Davar (Tel Aviv: Am Oved, 1989), 98-104; и в письме в 
Gershom Scholem, Briefe II, 1948-1970, ed. Thomas Sparr (Munich: Verlag C. H. Beck, 1995), 38-45 (Ger.), and 
244-50 (ивр.) В обоих публикациях имя Вербловски не появляется в качестве адресата. О решении Шолема не 
отправлять письмо см. Zadoff, “The Debate,” 347-348. Задов решительно доказывает, что Шолем и Вербловски 
обсуждали возможность перевода работы на английский до появления обзора Вербловски. Архивное 
открытие Задова должно положить конец академической легенде о том, что Вербловски взялся за перевод в 
покаяние за свой обзор.
57		  Тишби — Шолему, 29 марта 1957 г., в архиве Гершома Шолема в Национальной библиотеке Израиля, 
Иерусалим, Arc. 40 1599 File 2654 об Исайе Тишби.
58		  “On Gershom Scholem’s Approach to the Study of Sabbatianism” (на иврите), Tarbiz 28 (1958): 101-33, 
переиздано в  Netive emunah u-minut ( Jerusalem: Magnes Press, 1964), 235-75.
59		  “New Material on Sabbatei Sevi from a Notebook of R. Abraham Rovigo” (на иврите), Sefunot 3-4 (1960): 
62-67.
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и потому в общем осуждении всего движения. Неемия ха-Коэн встречался с Шабта-
ем Цви. Через три дня интенсивных споров с Мессией он сам обратился в ислам и 
пожаловался на Шабтая Цви оттоманским властям. Опираясь на доселе недоступные 
свидетельства, а также на собственную интуицию, Зонне отвергал реконструкцию 
Шолема как чистую проекцию христианского мифа об антихристе на историю Шаб-
тая Цви. Для Шолема Неемия служил своего рода немезидой для Шабтая Цви в роли 
Иуды Искариота. Зонне сомневался в утверждении Шолема, что Неемия смог бы 
получить такой доступ либо к самому Шабтаю Цви, либо после этого к оттоманско-
му двору, будь он таким открытым оппонентом Мессии. Отвергая историю Шолема 
о еврейском Мессии и его антихристе, чьё поведение привело к трагическому концу, 
Зонне предположил, что собственное обращение Неемии ха-Коэна послужило под-
готовительной стадией обращения самого Шабтая Цви.

Общая сила критики оставила портрет Шабтая Цви и саббатианского движения, 
написанный Шолемом, остро нуждающимся в исправлении. В следующие полтора 
десятилетия множество монографий дали и новые сведения, и новые толкования.60 
Возможно, самым значительным было написанное Йосефом Хаимом Ерушалми иссле-
дование Исаака Кардозо, старшего брата саббатианского пророка Авраама Мигеля 
Кардозо. Шолем использовал Авраама Мигеля Кардозо, чтобы продемонстрировать, 
что было некое общее соответствие между мышлением марранов и саббатиан. Иссле-
дуя сопротивление Кардозо саббатианству, Ерушалми решительно показал, что мар-
ранский опыт тайного иудаизма на Иберийском полуострове после открытого испо-
ведания веры по достижении убежища в среде практикующих еврейских общин мог 
вести не к ереси или отступничеству, а к защите раввинической традиции.61

 Английский перевод и отзывы на него
Вскоре после публикации еврейской версии Шабтая Цви Шолем опубликовал 

своё знаменитое эссе «К пониманию мессианской идеи в иудаизме» на страницах 
Eranos Jahrbuch. Эссе повторяет и расширяет многие идеи о еврейском мессианстве, 
развитые Шолемом во вступительной главе Шабтая Цви. Однако, место для публи-
кации едва ли было случайным. Eranos Jahrbuch публиковал работы с ежегодных кон-
ференций по истории религий в швейцарской Асконе. Начиная с 1949 года и вплоть 
до 1979 года Шолем выступал на конференциях Эранос.62 Там Шолем мог читать 
лекции на родном немецком перед выдающейся аудиторией учёных, не зажатых тес-
ными рамками иудаики. Присутствие Шолема в Эранос, соответственно, отдавалось 

60		  См. Sefunot 3-4 (1960), Zalman Shazar Jubilee Volume; Sefunot 14 (1971-77); Yosef Kaplan, “The 
Atttitude of the Sephardi Leadership in Amsterdam to the Sabbatian Movement, 1665-1671,” (на иврите) Zion 
39 (1974): 198-216. Английский перевод этой статьи см. в An Alternative Path to Modernity: The Sephardi 
Diaspora in Western Europe (Leiden: Brill, 2000), chap. 10.
61	 	 From Spanish Court to Italian Ghetto, Isaac Cardoso: A Study in Seventeenth-Century Marranism 
and Jewish Apologetics (New York: Columbia University Press, 1971), chap. 7, esp. 340.
62		  О Шолеме в Эранос см. Wasserstrom, Religion after Religion; Joseph Dan, “Gershom Scholem, Eranos, 
and Religion after Religion” (на иврите), в Al Gershom Scholem: teresar mamarim ( Jerusalem: Zalman Shazar 
Center, 2010), 133-73; Zadoff, Mi-Berlin le-Yerushalayim uva-hazarah, 294-331.
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далеко за пределами Швейцарии. Многие работы, впервые появившиеся в Eranos 
Jahrbuch, позже собирались в тома эссе, опубликованные Suhrkamp Verlag на немец-
ком и Schoken Books на английском языках. Более того, присутствие Шолема в Эра-
нос укрепляло связи с новыми покровителями, которые оказали решающее влияние 
на создание Шабтая Цви как книги на английском языке.

Центральной фигурой в Эранос в его ранние годы был Карл Густав Юнг, человек, 
прошлое которого сильно беспокоило Шолема.63 Тем не менее, конференции Эра-
нос и Фонд Боллинген, благотворительная организация, основанная Мэри и Полом 
Меллонами, какое-то время спонсировавшая конференции, оказались незаменимы-
ми при создании английского перевода. У Фонда Боллинген был издательский дом, 
посвящённый изданию работ Юнга и самых разных других авторов, таких как Сэмю-
эл Тейлор Кольридж и Поль Валери, а также программа грантов,  которая поддержи-
вала исследования, такие как работа Шарля де Толнай о Микеланджело и исследо-
вание американской литературы Альфреда Казина. На конференции Эранос в 1952 
году издатель Курль Вольф убедил Шолема подать заявку на грант, чтобы дополнить 
еврейское издание Шабтая Цви, и этот грант был получен и отмечен во введении к 
книге. Однако, появление книги на иврите ещё не означало, что последует англий-
ский перевод. На самом деле, это стало возможно благодаря вмешательству одного из 
ранних советников Фонда Боллинген, антрополога из Беркли Пола Радина, который 
имел связи с Юнгом, но сам не был юнгианцем. Радин, сын раввина, родился в Поль-
ше в 1883 году и воспитывался в Нью-Йорке. Радин понимал важность Шабтая Цви 
и убедил Фонд Боллинген и его президента Джона Баррета спонсировать Верблов-
ски для перевода книги на английский язык.64 В 1967 году Фонд Боллинген подпи-
сал соглашение на публикацию будущих работ с Princeton University Press, и перевод 
Вербловски появился под их общими выходными данными в 1973 году.

Нормальное течение учёной ревизии, от которой зависит жизненность любой 
академической темы, было сильно нарушено в случае саббатианства. В данном случае 
нарушение появилось из неожиданного источника: из перевода двухтомной еврей-
ской версии работы Шолема в однотомную английскую книгу. Ещё до появления 
сокрушительного обзора Вербловски согласился перевести книгу на английский 
язык. Как это было у него заведено, Шолем постоянно пересматривал собственные 
работы. Временами его ревизии принимали форму вставленных пустых страниц, 
что давало ему достаточно пространства для заметок; в случае Шабтая Цви широ-
ких полей в оригинальном еврейском издании хватило.65 Работая вместе с Шолемом, 
Вербловски переводил еврейское издание, одновременно вставляя многочисленные 
добавления Шолема, ревизии и правки к первой публикации. Английский перевод 
представляет собой любопытную смесь пересмотренного издания и сокращения. 

63		  О Шолеме и Юнге см. Zadoff, Mi-Berlin le-Yerushalayim uva-hazarah, 299-306.
64		  William McGuire, Bollingen: An Adventure in Collecting the Past (Princeton, NJ: Princeton University 
Press, 1982), 152-54.
65		  Двухтомное еврейское издание с обширными пометками Шолема — это Sch R 177 в коллекции 
Шолема в Национальной библиотеке Израиля в Иерусалиме; английское издание, со значительно меньшим 
числом аннотаций, это Sch 5055.
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Как пересмотренное издание, английский перевод вмещает новые данные, обнару-
женные после еврейской версии, прежде всего тайник саббатианских документов из 
собрания Амарилло, а также ревизии и исправления заявлений и аргументов, которые 
Шолем выдвигал, но затем взял назад. Так, Шолем изменил мнение об авторстве саб-
батианского письма, содержавшего одно из важнейших обсуждений отступничества 
Мессии. Когда он изначально опубликовал издание письма, то приписал его Авраа-
му Мигелю Кардозо; в еврейской версии исследования он передумал и приписал его 
Аврааму Перезу, ученику Натана из Газы; в английском переводе он вернулся к пер-
воначальной позиции и снова приписал его Кардозо.66 Во многих сносках в англий-
ском издании Шолем учитывал новые исследования и использовал их в полемических 
целях, отвечая на критику еврейского издания Курцвейлем и Тишби. Однако, есть 
и любопытные выпуски. В предисловии к еврейскому изданию Шолем обратился к 
Берлу Кацнельсону, который вдохновил его писать около пятнадцати лет назад, но не 
дожил до завершения труда; этот абзац заметно отсутствует в английском издании.67 
Более того, множество первичных источников, использовавшихся в еврейском изда-
нии, не появилось в английском переводе. Так, в еврейской книге Шолем завершил 
третью главу, посвящённую движению в Палестине, фрагментами одного из гимнов, 
которые Натан из Газы составлял для Мессии; в английском переводе гимны упоми-
наются, но тексты не появляются.68 Схожим образом, в еврейском издании Шолем 
завершил раздел о саббатианском движении в Италии колкими и остроумными сти-
хами Якоба и Эмануэля Франсов, критикующих Шабтая Цви, но они не появляются 
в английском переводе.69 Причинами этих выпусков вполне могло быть просто тре-
бование краткости, и в этом едва ли можно винить Вербловски, чей перевод одно-
временно представляет собой монументальную учёную работу и приятное чтение; 
скорее, это говорит о том, что учёным, работающим над саббатианством, нужны оба 
издания.

В 1973 году, когда появилось английское издание, имя Шолема уже было известно 
в англоязычном мире. Основные течения еврейского мистицизма появились на англий-
ском языке в 1941 году и дважды переиздавались; в 1971 году Мессианская идея в 
иудаизме и другие эссе о еврейской духовности собрала в одном томе некоторые извест-
ные статьи Шолема, включая английский перевод «Искупления через грех». Эти 
тома создали ему репутацию первостепенного исследователя и в Германии, и в Сое-
динённых Штатах. Кроме того, резкий публичный спор Шолема с Ханной Арендт 

66		  В своих примечаниях к посмертному изданию письма Либес приписывает его Аврааму Перезу. См. 
его библиографическое дополнение к “The Epistle Magen Abraham from the Maghreb,” в Mehkere shabtaut, 179-
81.
67		  Это заметил Moshe Idel, “Messianic Scholars: On Early Israeli Schol arship, Politics and Messianism,” 
Modern Judaism 32 (2012): 29-30.
68		  Стр. 261 еврейского издания.
69		  Стр. 425-428 еврейского издания.
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из-за суда над Адольфом Эйхманом значительно повысил его положение.70 Шолем 
стал интеллектуальной знаменитостью за рубежом, в Германии и в Соединённых 
Штатах задолго до того, как стал таковым в Иерусалиме.

Если еврейское издание подпитало споры и разожгло учёный спор, то англий-
ское издание принесло Шолему непомерную, почти восторженную славу. В New York 
Reviews of Books Д.П. Уокер признавался:

Не умея читать на иврите или арамейском, я не знаю основные источники книги профессора 
Шолема; в самом деле, тем малым знакомством с еврейской религиозной мыслью, что у меня 
состоялось, я почти целиком обязан другим его работам.71

То, что Уокер с достоинством признал, другие авторы о Шолеме скрывали за пом-
пезной риторикой. В New Yorker Джордж Штейнер сравнивал Шолема с Джозефом 
Нидемом и Фрэнсис Йейтс:

Эти учёные-художники, осознанно или нет, стали наследниками классического романа, в осо-
бенности Пруста. Их «поиски утраченного времени» так ярки, что мы вступаем в мир доку-
ментов и анализа с уверенностью, будто в знакомую область. Гершом Шолем принадлежит к 
этому семейству.72

В New York Times Book Review Синтия Озик заявила:
Есть такие авторитетные творения человеческого ума, которые изменяют обычное воспри-
ятие так непредсказуемо и в таком непомерном масштабе, что сама культура оказывается ис-
кажённой … фундаментальное озарение обретает силу явления природы. Творения Гершома 
Шолема обладают такой силой, и этот массивный краеугольный камень, «Шабтай Цви», давит 
на изумлённое сознание силой не просто неуязвимой, почти сокрушительной учёности, но и 
поразительным поучением о природе человека.73

Вместо того, чтобы обратиться к Шабтаю Цви и саббатианству, используя работу 
Шолема как отправную точку, по примеру Курцвейля, Вербловски и Тишби, эти тек-
сты об английском переводе говорят о самом Шолеме. Шолем превзошёл свою тему.

В последующие годы эта наклонность только усиливалась. Шолем сам стал обла-
стью исследования.74 В 1979 году Давид Биаль написал исследование идей Шолема, 
в котором признавал его изображение Шабтая Цви, а критика еврейского издания 

70		   “Eichmann in Jerusalem: An Exchange of Letters between Gershom Scholem and Hannah Arendt,” En-
counter 22 (1964): 51-56; о Шолеме и Арендт см. Amnon Raz-Krakotzkin, “Binationalism and Jewish Identity: 
Hannah Arendt and the Question of Palestine,” в Hannah Arendt in Jerusalem, ed. Steven E. Aschheim (Berkeley: 
University of California Press, 2001), 165-81, esp. 174-77 с упоминанием саббатианства; Idith Zertal, Ha-ummah 
ve-ha-mavet: Historia, Zikharon, Politika (Or Yehudah: Dvir, 2002), 181-222; Gabriel Piterberg, “Hannah Ar-
endt in Tel Aviv,” New Left Review 21 (2003): 137-46; Zadoff, Mi-Berlin le-Yerushalayim uva-hazarah, 332-49; 
о приёме Эйхмана в Иерусалиме см. Anson Rabinbach, “Eichmann in New York: The New York Intellectuals and 
the Hannah Arendt Controversy,” October 108 (2004): 97-111.
71		  “Mystery in History,” New York Review of Books, October 4, 1973.
72		  “Inner Lights,” New Yorker, October 22, 1973, 172-73.
73		  “Slouching toward Smyrna,” New York Times Book Review, February 24, 1974, 27.
74		  См. Daniel Weidner, Gershom Scholem: Politisches, esoterisches und historiographisches Schreiben 
(Wilhelm Fink: Munich, 2003); Steven E. Aschheim, “The Metaphysical Psychologist: On the Life and Letters of 
Gershom Scholem,” Journal of Modern History 76 (2004): 903-33; Gershom Scholem, ed. Maurice Kriegel (Paris: 
Editions de L’Herne, 2009).



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

35

была сведена до краткого пересказа.75 Публикация Гарольда Блума в томе эссе о 
Шолеме, который он редактировал, представляет собой апофеоз этого течения:

Негативный момент вскрывается, и среди искр, вызванных этим раскрытием, виднеется то, что 
можно назвать окончательным и негласным парадоксом Шолема: Шабтай Цви, Натан из Газы 
и Якоб Франк выражали еврейскую духовность в не большей, но и не меньшей степени, чем, 
скажем, Маймонид, Иуда Халеви и Франц Розенцвейг.76

Блум, Озик и Штейнер были туристами в этой теме и, как туристы, видели то, что 
хотели видеть. Шолему верили на слово и сочли заменой самого иудаизма. Очень 
немногие из тех, кто писали о Шабтае Цви на английском языке, обладали хоть 
каким-то знанием материала, на котором основывалась книга. Вместо усидчивого 
погружения в действительные источники, которые использовал Шолем, его обозре-
ватели и комментаторы читали Шолема и писали о Шолеме. Потому он служил свое-
го рода оправданием, создававшим налёт аутентичности, предлагавшим прикоснове-
ние к реальному, такую встречу с еврейской традицией, которая позволяла читателям 
избежать раввинов. Шабтай Цви Шолема на английском языке позволил читателям 
избегать закон.

 Шабтай Цви после Шолема
Если сила идей заставила первых читателей Шабтая Цви на английском языке рас-

певать пеаны в целом никчёмных прославлений, последние сорок с лишним лет при-
вели к постепенной трансформации в исследовании саббатианства. Вопрос о причи-
нах движения оставался ключевым. Зеев Грис и Моше Идель резко оспорили тезис 
Шолема о связи между лурианской Каббалой и саббатианством.77 Опираясь на два 
разных корпуса литературы (Грис — на руководства ежедневного ритуального пове-
дения, а Идель — на каббалистическую теологию), оба исследователя перевернули 
утверждение Шолема. Не считая лурианскую Каббалу источником мессианского 
движения, они утверждали, что само саббатианство служило средством распростра-
нения лурианской Каббалы по еврейскому миру. Если спор о Лурие и саббатианстве 
зашёл в тупик, то причины быстрого и поразительного успеха саббатианства оста-
ются во многом открытыми для обсуждения. Глубоко укоренившееся отвращение 
Шолема к материалистическим объяснениям исторических событий, похоже, поме-
шало ему увидеть два составляющих фактора, способствовавших и поддерживавших 
распространение саббатианства: печатный станок и человеческая миграция. Руко-
писное письмо и печатный разворот служили главными средствами общения между 
общинами в начале Нового времени. Шабтай Цви был большой новостью, и зарожда-
75		  Biale, Gershom Scholem, 155.
76		  “Scholem: Unhistorical or Jewish Gnosticism,” в Gershom Scholem: Modern Critical Views, ed. Harold 
Bloom (New York: Chelsea House Publishers, 1987), 208-9. Ср. Jacqueline Rose, The Question of Zion (Princeton, 
NJ : Princeton University Press, 2005), chap. 1.
77		  Zeev Gries, Sifrut ha-hanhagot: toldoteiha umekomah behayei hasidav shel ha- Besht ( Jerusalem: Mo-
sad Bialik, 1989); Moshe Idel, “‘One from a Town, Two from a Clan’: The Diffusion of Lurianic Kabbala and Sabbate-
anism: A Re-examination,” Jewish History 7 (1993): 79-104.
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ющаяся пресса в Англии, в Голландии и частях Германии сообщала о его деятельно-
сти с острым и неизменным интересом.78 Сефардская диаспора, исполнявшая такую 
ключевую функцию в экономике начала Нового времени, легко трансформировалась 
в новостную организацию, когда получила весть о прибытии Мессии. Более того, 
значительное движение еврейского населения после Тридцатилетней войны и вос-
стания в Речи Посполитой могло способствовать успеху саббатианства.79 И вместо 
того, чтобы сформулировать это как имманентный еврейский теологический цикл 
разрушения и искупления, можно увидеть волны беженцев, распространявшиеся по 
Европе и Оттоманской империи и укреплявшие существовавшие связи в еврейской 
солидарности между различными общинами. Наконец, вопрос о связи между сабба-
тианством и общим кризисом XVII столетия остаётся фундаментально открытым. 
Была ли борьба за стабильность в начале Нового времени составляющим фактором в 
появлении саббатианства?80

Шолем некогда надеялся продолжить свою историю Шабтая Цви и саббатианско-
го движения с конца XVII столетия и в XVIII веке. Части этого проекта появились как 
крупные статьи, и в фигуре Моше Добрушки он проследил историю саббатианства 
вплоть до Французской революции.81 Однако, в последние несколько десятилетий 
предметом самого тщательного изучения стал пост-саббатианский период, который 
Шолем выпустил из своей великой комплексной работы. Моше Хагиз, оппонент 
саббатианства в начале XVIII столетия, который лишь мельком появился в шедевре 
Шолема, и Якоб Франк, харизматическая личность, посетившая заключительную 
часть «Искупления через грех», стали предметом крупных исследований Элише-
вы Карлебах и Павла Мацейко.82 В еврейской статье, позже появившейся в книге на 
английском языке, Ада Рапопорт-Альберт изучила тему женщин и саббатианства на 
протяжении целого столетия.83 Рапопорт-Альберт продемонстрировала, что прин-
цип искупления через грех позволял женщинам служить пророчицами в саббатиан-
ском движении от пика саббатианской активности в 1660-х годах вплоть до смерти 

78		  Jetteke van Wijk, “The Rise and Fall of Shabbatai Zevi as Reflected in Contemporary Press Reports,” Studia 
Rosenthaliana 33 (1999):7-27.
79		  Ada Rapoport-Albert, “A Reevaluation of the ‘Khmelnytsky Factor’: The Case of the Seventeenth-Century 
Sabbatean Movement,” в Stories of Khmelnytsky: Competing Literary Legacies of the 1648 Ukrainian Cossack 
Uprising, ed. Amelia M. Glaser, (Stanford, CA: Stanford University Press, 2015), 47-59.
80		  О неспособности еврейских историков учитывать кризис семнадцатого столетия см. Yosef Kaplan, 
“The Early Modern Period in the Historiographical Writing of Jacob Katz” (на иврите), в Historyografiya be-mi-
vhan: Iyun mehudash be-mishnato shel Yakov Katz, ed. Israel Bartal and Shmuel Feiner ( Jerusalem: Zalman Sha-
zar Center, 2008), 19-35; David B. Ruderman, Early Modern Jewry: A New Cultural History (Princeton, NJ: 
Princeton University Press, 2010), 133-40.
81		  “The Career of a Frankist: Moses Dobruschka and His Metamorphoses” (на иврите), в Scholem, Meh-
karim u-mekorot, 141-216; рассматривается в Wieseltier, “A Passion for Waiting,” 149.
82		  Carlebach, The Pursuit of Heresy: Rabbi Moses Hagiz and the Sabbatian Controversies (New York: 
Columbia University Press, 1990); Maciejko, The Mixed Multitude: Jacob Frank and the Frankist Movement, 
1755-1816 (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2011).
83		  “On the Position of Women in Sabbatianism” (на иврите), в Ha-halom ve-shivro, ed. Rachel Elior ( Jerusa-
lem: Magnes Press, 2001), 1:143-327; Women and the Messianic Heresy of Sabbatai Zevi, 1666-1816 (Oxford: 
Littman Library, 2011); Hasidim ve-shabtaim, anashim ve-nashim ( Jerusalem: Zalman Shazar Center, 2015), 
255-439. О третьей жене Шабтая Цви см. Alexander van der Haven, From Lowly Metaphor to Divine Flesh: 
Sarah the Ashkenazi, Sabbatai Tsevi’s Messianic Queen and the Sabbatian Movement (Amsterdam: Menasseh 
ben Israel Instituut, 2012).
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Якоба Франка в Оффенбахе столетием позже. Сид Лейман рассматривал спор между 
Эмденом и Эйбещюцом в серии исследований, одновременно энциклопедических по 
своей эрудиции и поразительных по масштабу.84 Якоб Шактер изучил реакцию Эмде-
на на франкизм и христианство в контексте раввинического подхода к христианству 
в XVIII столетии.85 Во множестве статей, появившихся в виде книги после смерти 
Шолема, Шмуэль Версес изучил библиографические описания саббатианства в 
еврейской литературе в начале XIX столетия.86 Совокупная сила этих исследований 
позволяет поставить основной вопрос, на который только предстоит ответить: что 
эпитет «саббатианство» значил через полтора столетия после смерти Шабтая Цви?

Изучение саббатианских пророчеств и теологии в XVII столетии и, в меньшей сте-
пени, в XVIII столетии также значительно расширилось. Мэтт Голдиш поставил саб-
батианское пророчество в контекст феномена энтузиазма в начале Нового времени.87 
Моше Абудиэнте, Натан из Газы и Авраам Мигель Кардозо стали темой значитель-
ных исследований или антологий.88 Но то, чего Павел Майцеко добился для “Ve-avo 
ha-vom el ha-ayin” саббатианина Йонатана Эйбещюца, ещё предстоит проделать для 
значительного числа работ.89 Возьмём лишь один пример: Книга творения Натана из 
Газы, работа, значимость которой признавал Шолем и которой Вирцубски посвятил 
значительное количество времени, остаётся неопубликованной. Множество исследо-
вателей показали, что современный интерес к саббатианской теологии едва ли огра-
ничивается евреями. Майкл Хейд провёл полезные различия между местом Шабтая 
Цви в иудео-христианской полемике и местом в христианских милленаристских спо-
рах.90 Шолемовскую диахроническую аналогию между саббатианством и ранним 
христианством историки дополнили интересами и контактами между саббатиански-
ми идеями и современными европейскими христианами различных конфессий.
84		  См., например, Sid Z. Leiman, “When a Rabbi Is Accused of Heresy: The Stance of Rabbi Jacob Joshua 
Falk in the Emden-Eibeschuetz Controversy,” в Rabbinic Culture and Its Critics, ed. Daniel Frank and Matt Goldish 
(Detroit: Wayne State University Press, 2008), 435-56. Многие, но не все статьи профессора Леймана доступны 
на leimanlibrary.com
85		  “Rabbi Jacob Emden, Sabbatianism, and Frankism: Attitudes toward Christianity in the Eighteenth Centu-
ry,” в New Perspectives on Jewish-Christian Relations in Honor of David Berger, ed. Elisheva Carlebach and Jacob 
J. Schacter (Leiden: Brill, 2012), 359-96; дальнейшее обсуждение францизма и раввинической культуры в XVIII 
столетии см. в Maoz Kahana, “The Allure of Forbidden Knowledge: The Temptation of Sabbatean Literature for 
Mainstream Rabbis in the Frankist Moment, 1756-1761,” Jewish Quarterly Review 102 (2012): 589-616.
86	 	 Haskala.h ve-shabtaut: toldotav shel ma-avak ( Jerusalem: Zalman Shazar Center, 1988); см. также его 
Ha-ma-arag shel bidyon u-metsiut be-sifrutenu ( Jerusalem: Mosad Bialik, 2014), 11-90.
87	 	 The Sabbatean Prophets (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2004).
88		  Avi Elqayam, Ha-masa le-kets ha-yamin: besorat ha-geulah ha-Shabtait la-me-shorer Moshe ben Gide-
on Abudiente (Los Angeles: Cherub Press, 2014); Yehuda Liebes, Sod Ha-emunah ha-shabtait ( Jerusalem: Mosad 
Bialik, 1995); Abraham Miguel Cardozo: Selected Writings, trans. David J. Halperin (New York: Paulist Press, 
2001); Sabbatai Zevi: Testimonies to a Fallen Messiah, trans. David J. Halperin (Oxford: Littman Library, 2007); 
Elliot R. Wolfson, “Constructions of the Shekinah in the Messianic Theosophy of Abraham Cardoso with an Anno-
tated Edition of Derush ha-Shekinah,” Kabbalah 3 (1998): 11-143; Moshe Idel, Saturn’s Jews: On the Witches’ 
Sabbat and Sabbateanism (New York: Continuum, 2011); Nissim Yosha, Anus be-hevle mashiah ( Jerusalem: 
Ben Zvi Institute, 2015).
89	 	 Ve-avo ha-yom el ha-ayin: kuntres be-kabalah le R. Yonatan Eibeschutz (Los Angeles: Cherub Press, 
2014).
90		  “The ‘J ewish Quaker’: Christian Perceptions of Sabbatai Zevi as an Enthusiast,” в Hebraiaca Veritas? 
Christian Hebraists and the Study of Judaism in Early Modern Europe, eds. Allison P. Coudert and Jeffrey S. 
Shoulson (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2004), 234-265.
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Историки Оттоманской империи интегрировали историю Шабтая Цви и сабба-
тианства в свои описания жизни империи в начале Нового времени. Якоб Барнай 
создал социальную историю саббатианства в Оттоманской империи. Фокусируясь 
на мобильности и коммуникации, Барнай изучил, как слухи и новости о Шабтае Цви 
распространялись от одной общины Оттоманской империи к другой.91 Марк Бер 
и Сенгиз Сисман изучали историю дёнме в Оттоманской империи и современной 
Турции.92

В 1985 году Ада Рапопорт-Альберт писала, что «над плечом каждого, кто пытался 
писать о любом аспекте еврейской мистической традиции, так сказать, парила фигу-
ра Шолема, изучая каждое слово, так что работа всегда была, прежде всего, направ-
лена к нему, как к первому и последнему арбитру правдоподобия и истины».93 Это 
остаётся верным в изучении саббатианства даже три десятилетия спустя. Несмотря 
на все последние переосмысления в изучении фигуры Шабтая Цви, первым источни-
ком остаётся Шабтай Цви: мистический Мессия.

 Зачем читать эту книгу?
В одном из многих поразительных отрывков этой книги Шолем пересказыва-

ет письмо, отправленное в декабре 1665 года Генри Ольденбургом — уроженцем 
Бремена, жившим в Лондоне, где он служил секретарём Королевского общества — 
Бенедикту Спинозе. Ольденбург сообщал своему корреспонденту о мессианском 
возбуждении среди евреев и спрашивал, что тот думает по этому вопросу. Меньше 
десятилетия назад испанские и португальские евреи Амстердама изгнали Спинозу 
из общины за «ужасные ереси, которые он практиковал и учил». Ответ Спинозы 
Ольдербургу не сохранился или пока не обнаружен. Тем не менее, Шолем попытался 
оценить, что тот мог бы подумать, судя по отрывку в его Богословско-политическом 
трактате, появившемся в 1670 году, где Спиноза допускал возможность того, что 
евреи могут восстановить своё царство. В другом месте, в конце четырнадцатой гла-
вы, Спиноза цитировал пословицу: «У всякого еретика свой текст». Взаимозависи-
мость ереси и текстуальности ярко проявляется в Шабтае Цви Шолема. Эта книга 
— монумент двум великим еврейским ересям. Первая — это ересь, о которой она 
рассказывает, ересь величайшего и самого обширного мессианского движения среди 

91	 	 Shabtaut: hebetim hevratiyim ( Jersualem: Zalman Shazar Center, 2000); и см. его историю еврейской 
жизни в Измире в начале Нового времени, Ha-marah shel Europah: perakim be-toldot ha-kehilah ha-yehudit 
be-Izmir ba-meot ha-sheva-esreh veha-shemonah esreh ( Jerusalem: Carmel, 2014); Jane Hathaway, “The Grand 
Vizier and the False Messiah: The Sabbatai S.evi Controversy and the Ottoman Reform in Egypt,” Journal of the 
American Oriental Society 117:4 (1997): 665-71; Yaron Ben-Naeh, “An Unknown Sabbatean Document” (на 
иврите), Tarbiz 80 (2012): 89-103.
92		  Marc David Baer, The Donme: Jewish Converts, Muslim Revolutionaries, and Secular Turks (Stanford, 
CA: Stanford University Press, 2010); Cengiz Sisman, The Burden of Silence: Sabbatai Sevi and the Evolution of 
the Ottoman-Turkish Donmes (New York: Oxford University Press, 2015).
93		  Ada Rapoport-Albert, “Gershom Scholem,” American Scholar 54 (1985): 544.
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евреев со времён Иисуса из Назарета. Вторая не менее значима: это ересь самого 
Шолема. Почти каждая страница этой поразительной книги пронизана восхвалени-
ем анархического нигилизма, глубокой антипатией Шолема к Маймониду и столь же 
глубоко укоренившейся амбивалентностью по отношению к закону.

Яаков Двек
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 ГЛАВА 1. ПРОИСХОЖДЕНИЕ 
САББАТИАНСКОГО ДВИЖЕНИЯ

 I
Изучение еврейской истории в период, непосредственно предшествующий про-

рыву саббатианского мессианства, чрезвычайно выходит за рамки настоящего иссле-
дования. Тем не менее, есть проблемы, которые нельзя не упомянуть, чтобы понять 
поколение, породившее мессианское движение. В события, описанные на следующих 
страницах, было вовлечено много факторов. Анализ их относительной значимости 
тем более важен, что историки не пришли к единодушному мнению в ответе на вели-
кий изначальный вопрос: какие именно факторы породили мессианский взрыв?

Обычное, несколько упрощённое объяснение утверждает прямую историческую 
связь между саббатианским движением и некоторыми другими событиями того же 
периода. Согласно этой точке зрения, мессианский взрыв был прямым следствием 
ужасной катастрофы, охватившей польское еврейство в 1648-1649 гг. (см. ниже) и 
потрясшей сами основания огромной еврейской общины Польши. Это разруше-
ние, на самом деле, превзошло все известные ранее преследования в других странах. 
Такое объяснение было достаточно правдоподобным, пока можно было утверждать 
(а до сих пор это было вполне возможно), что саббатианство как народное движе-
ние началось уже в 1648 году, когда Шабтай Цви впервые выступил с мессианскими 
притязаниями. Считалось, что последователи Шабтая вели пропагандистскую кам-
панию, обращая всё больше и больше верующих, пока движение не достигло пика в 
1666 году. Хотя далее будет показано, что для этой точки зрения нет никаких осно-
ваний, мы уже можем отметить один мрачно конкретный исторический факт: была 
крупная катастрофа, и вскоре после произошёл взрыв мессианства. Реальное значе-
ние первой для понимания происхождения второго станет яснее по мере развёрты-
вания истории.

Даже при таких посылках вышеупомянутое объяснение покрывает только часть 
фактов, причём меньшую часть. Самый весомый аргумент против излишней пере-
оценки причинной роли резни 1648 года следует из рассмотрения разницы между 
саббатианской вспышкой и прежними мессианскими движениями. Эта разница 
заключается в протяжённости саббатианства в пространстве и времени. Все преж-
ние мессианские движения, начиная от Бар Кохбы, который вёл евреев в восстании 
против Рима в 132-135 гг. н.э., все они были ограничены конкретной областью. Где-то 
восставал пророк или, возможно, сам мессия, и возвещал конец мира, порождая дви-
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жение, ограниченное провинцией или страной. Никогда раньше не было движения, 
захватившего весь Дом Израиля. Кажется неверным пытаться объяснить эту широ-
кую распространённость факторами, действовавшими только в одной области, каки-
ми бы весомыми и значимыми они ни были. Мы должны быть тем более осторожны, 
что саббатианское движение зародилось не в Польше, а в Палестине. Если резня 1648 
года была хоть в каком-то смысле главной причиной, почему же мессия не появился 
среди польского еврейства? И если такой мессия был, почему он не смог поднять 
массы, почему он исчез в безвестности? Саббатианское движение распространилось 
повсюду, где жили евреи — от Йемена, Персии и Курдистана до Польши, Голландии, 
Италии и Марокко. Нет причин полагать, что марокканские евреи были особенно 
затронуты резнёй 1648 года, о которой всё равно наверняка мало что слышали. Так-
же примечательно, что польские евреи были не особенно заметны среди главных про-
пагандистов движения.

Куда большее значение для нашей темы имеет крушение прежних мессианских 
движений в результате разочарования. Изначальные сообщения оказывались невер-
ными, мессия исчезал или бывал убит, и движение увядало. Таков был обычный ход 
вещей; но через некоторые современные хроники или письма до нас не доходят даже 
отзвуки таких движений. Порой традиции о такой вспышке держатся в народной 
памяти, но поколение или два спустя всё оказывается забыто. Саббатианское движе-
ние — это великое исключение из правила; история не только исказила его посла-
ние, но и разочарование было таким исключительно жестоким, что обычно оно стало 
бы последним гвоздём в крышке гроба движения. Мессия впал в отступничество и 
публично предал свою миссию. Если движение не умерло прямо тогда, а пережило 
фатальный, на первый взгляд, кризис, сохранившись в течение многих поколений в 
разных формах и преображениях, то его корни, вероятно, лежали куда глубже, чем 
в местных обстоятельствах и условиях. В самом деле, они, должно быть, доходили 
до уровня общего наследия, на котором были основаны представления всего еврей-
ства XVII столетия в целом. Резня 1648 года, без сомнения, внесла свой вклад, но как 
исторический фактор она лишена той глубины, которая одна делает саббатианское 
движение постижимым. Таким образом, мы должны поискать другие факторы, куда 
шире и фундаментальнее.

Поиск других особых условий, общих для Польши и всех других еврейских общин, 
вероятно, окажется не более успешным. В некоторых странах дело доходило даже 
до преследований или, по крайней мере, их возможности, и послание об искуплении 
вполне могло найти охочие уши. Персия, Йемен и Марокко — это примеры тако-
го рода. Однако, движение обретало не меньшую силу в тех еврейских центрах, что 
жили в мире и процветании. Если эти общины тоже преследовало чувство катастро-
фы, то оно происходило не из непосредственного опыта, а из более глубоких и менее 
специфических причин.

По той же причине мы должны с огромным сомнением относиться к любым 
попыткам простого социологического или экономического объяснения успеха саб-
батианства, тем более что невозможно описать движение в терминах прорыва соци-



Ге р ш о м  Ш о л е м

42

ального или классового напряжения внутри самого еврейства. Что до экономической 
ситуации, то поражает сходство в реакции на мессианские известия в разрушенных и 
дошедших до нищеты общинах, вроде польской, и в самых процветающих и богатых 
центрах. Евреи Константинополя, Салоник, Ливорно, Амстердама и Гамбурга, про-
цветавшие уже долгое время, оказались на передовой саббатианского энтузиазма. 
Христиане-современники не раз озвучивали гневное удивление привилегиям и сво-
бодам, которыми пользовались евреи Салоник, Ливорно и Амстердама. Однако, эти 
евреи отбросили всякие экономические рассуждения и, насколько мы можем судить, 
поддались неудержимому мессианскому воодушевлению. Наши знания о вышеупомя-
нутых общинах и их поведении во время мессианской вспышки достаточно хороши. 
Турецкое еврейство было устроено хорошо и ещё находилось в своей лучшей поре. 
Палестинские евреи, как обычно, находились в бездне несчастий, но его несчастья не 
имеют значения для нашей оценки положения евреев в конце расширения Оттоман-
ской империи, когда анти-еврейские преследования были крайне редки и шли вопре-
ки взвешенной политике правителей. Здесь, в империи осело, пожалуй, большинство 
испанских евреев, основных носителей саббатианского движения. Поразительный 
подъём общин Амстердама и Гамбурга хорошо известен. Однако, члены этих общин, 
потомки марранов, реагировали так же, как их братья в Марокко, страдавшие от поч-
ти непрерывного подавления и преследования.

Вопрос о внутренних общественных отношениях куда более тонкий и неяс-
ный и потому требует очень осторожного рассмотрения. Вне зависимости от того, 
насколько оправданы обобщения об отношении отдельных общин к саббатианству, 
мы всё равно должны спросить, какими были личные и общественные различия 
между богатыми и бедными, правящим классом и массами. Проблема сильно запу-
тывается последующими спорами и саббатиан-верующих, и оппонентов. В годы 
великого разочарования после отступничества Шабтая оппоненты снова подняли 
головы и спорили, что «чернь» заставила не желавших того раввинов и мудрецов 
подчиниться или, по крайней мере, молчать. И наоборот, мы находим, что сами саб-
батиане обвиняли раввинов и богатых, то есть социальную элиту, в противостоянии 
движению.94 Подозрение, что реакция на саббатианское послание была обусловлена 
общественными факторами, таким образом, похоже, подтверждается обеими сторо-
нами и подкрепляется такими разными свидетелями, как Якоб Саспортас и Иосиф 
ха-Леви, с одной стороны, и Авраам Мигель Кардозо, с другой. Однако, это единоду-
шие обманчиво, и содержащаяся в нём доля истины меньше, чем кажется на первый 
взгляд. Здесь мы имеем дело с объяснением после свершившегося факта, полезным 
для обеих сторон, хотя и по разным причинам. Лидерам еврейских общин (особен-
но, если они были настроены против саббатианства) это давало лёгкое оправдание, с 
помощью которого можно реабилитировать себя и своих коллег, заявив, что вынуж-

94		  Авраам Мигель Кардозо в испанском письме, адресованном брату (MS. Oxford 2481, fol. 4b), 
утверждает, что оппозиция из правящего класса была необходима, чтобы истина о мессии казалась 
сомнительной, а его признание было актом веры. Аргумент Кардозо, похоже, отражает положение дел после 
отступничества Шабтая. Кроме того, пророк Натан начал обвинять «богатых скупцов» после отступничества; 
см. ниже, гл. 7.
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денное сотрудничество было вырвано у них под давлением «толпы». С другой сто-
роны, саббатиане, желавшие объяснения провалу движения, легко могли согласиться 
со своими оппонентами и указать на них как на козлов отпущения, чьё неверие при-
вело к неудаче мессии.

Однако, ни одно из этих объяснений не подкрепляется документами, составленны-
ми на пике движения. В самом деле, оппозиция Шабтаю Цви включала в себя богатых 
торговцев, светских лидеров и раввинов, то есть членов правящего класса. В этом нет 
ничего удивительного. Теологи столкнулись с тяжёлыми религиозными и интеллек-
туальными трудностями из-за личности и поведения «мессии»; их сомнения легко 
обратить в противостояние. Богатым было что терять при новом порядке, который 
должен был ввести мессия. «Маленький человек» легче вовлекался в эмоциональ-
ный водоворот, созданный мессианской пропагандой; у него не было ни причин, 
ни сил сопротивляться. Тем более удивительно реальное соотношение верующих 
и неверующих среди правящих классов. Несмотря на все последующие заявления, 
большинство правящего класса было в лагере верующих, а об их видной и активной 
роли свидетельствуют все надёжные документы. Без сомнения, было и давление сни-
зу, но большинство лидеров общин не ждали этого давления; на самом деле, чтобы 
начать действовать, они в нём не нуждались. Правильность этой картины нисколько 
не оспаривается «пересмотренной версией» событий, выдвинутой впоследствии в 
виде некой самоцензуры. На самом деле, эту картину поддерживали некоторые позд-
ние авторы, давно оставившие прежние надежды и писавшие без специальной цели, 
просто излагая, что у них на уме. Их слова подтверждают более ранние документы. 
В движении не было классовых различий. Оно принимало миллионеров из Амстер-
дама, которые, как Авраам Перейра, предлагали мессии всё своё состояние, а также 
беднейших нищих в жалких уголках рассеяния. Социальная стратификация не объ-
ясняет действительное расположение сил, противоречащее всем ожиданиям, осно-
ванным только на общественном инстинкте или интересе. Весьма возможно, были 
некие экономические причины для колебаний некоторых богатых, и мы можем легко 
понять склонность некоторых придерживаться текущего положения вещей. Но как 
быть с большинством, которое действовало вопреки собственным явным интересам? 
Мессианское пробуждение очевидно пронизывало все классы, в той мере, в какой 
мы вообще можем применять такой термин к еврейскому обществу, где социальная 
мобильность и частота резких перемен положения едва ли способствуют сложению 
«классов».

Без сомнения, возможно нарисовать картину еврейской общественной жизни в 
середине XVII столетия, которая обнажит её многочисленные внутренние трения. 
Злоупотребление властью или связями со светскими правителями ради личных или 
групповых интересов, даже порой коррупция в делах общины, беспомощность мел-
кого ремесленника и торговца — все эти факты легко может установить социальная 
история там, где сохранилось достаточно документальных свидетельств. Даже если 
в обвинениях и критике проповедников и моралистов есть много преувеличения, 
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весомость этих обвинений должным образом подтверждается95 документальным 
материалом, сохранившимся в архивах. Без сомнения, особые социальные условия 
в любой отдельной общине и отношения между индивидуумами и группами соот-
ветствующим образом влияли на реакцию на мессианское движение. Натянутые 
личные отношения между раввинами Смирны во время откровения Шабтая в 1665 
году представляют собой один такой случай среди множества, с которыми мы стол-
кнёмся. Местные условия определённо оформляли и окрашивали движение во мно-
гих местах; однако, не желая принижать их значение, мы должны также остерегаться 
излишней переоценки их роли как общего фактора, объясняющего феномен в целом. 
Если был один общий фактор, лежащий в основе явного единства саббатианского 
движения повсюду, то этот фактор был, в сущности, религиозным по характеру и, как 
таковой, подчинялся своим автономным законам, даже если сегодня они скрываются 
за завесами социологического пустословия. Взаимосвязи и взаимодействие религии 
и общества не должны мешать нам помнить, что, в конечном счёте, они не идентич-
ны. Именно религиозный фактор создал особое духовное напряжение, из которого 
могло родиться саббатианское мессианство, проявившись как историческая сила по 
всему Израилю, а не только в одном из многих ответвлений Рассеяния. Религиозные 
факторы — это не изолированные сущности, и они никогда не действуют в вакуу-
ме. Сталкиваясь с социальной ситуацией, религиозный фактор заставлял различные 
группы, в частности, ведущие классы, присоединяться к мессианскому движению. 
Вообще говоря, мы способны установить и назвать этот религиозный фактор. Это 
было ничто иное, как лурианская Каббала, то есть форма Каббалы, развитая в гали-
лейском Сафеде в XVI столетии и доминировавшая в еврейской религиозности в 
XVII столетии.

Мощное каббалистическое движение, исходящее из Сафеда и быстро распро-
странившееся по всему еврейскому миру — это прекрасный и, пожалуй, уникаль-
ный пример взаимосвязи между центром и периферией в еврейской истории. Сафед, 
никогда не обладавший никаким особым статусом или значением, стал главным цен-
тром иудаизма в XVI столетии в результате постоянного притока иммигрантов из 
Рассеяния.96 Главными основателями нового центра были испанские беженцы, но к 
ним скоро присоединились энтузиасты из других общин, пока Сафед не стал своего 
миниатюрным перегонным кубом для всего еврейского Рассеяния. Творческий гений 
галилейского центра черпал из Рассеяния и именно туда излучал своё влияние обрат-
но, преображая еврейскую духовность повсюду. Учения, развитые в школах Сафеда, 
очевидно, воплощали некое фундаментальное и универсальное еврейское качество, 

95		  Жалобы на обирание бедных и злоупотребление властью богатыми были практически повсюду. 
Почти в то же время, когда знаменитый проповедник Берахия Берах осуждал злоупотребления в польском 
еврействе, Моше Иуда Аббас в Турции писал свои стихи, один из которых (посвящённый Аврааму Яхини) 
— это горькое обвинение в бесстыдстве и несправедливости, с которыми обирают бедных. Стихотворение 
было написано до саббатианской вспышки, и Авраам Яхини, игравший важную роль в движении, никак не 
был связан с инцидентами, о которых говорит автор. Стихотворение, опубликованное М. Валленштайном в 
JSS, I (1956), 165-71, служит ценным свидетельством социальных трений и злоупотреблений в турецкой (или, 
возможно, египетской) общине при «аристократическом» режиме.
96		  См. эссе S. Schechter, “Safed in the 16th Century,” в SJ, 2nd series (1908), pp. 202- 328.
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превосходившее все местные вариации, некий ключевой исторический опыт еврей-
ства в изгнании, ведь иначе едва ли они преуспели бы в открытии нового измерения 
в традиционной вселенной еврейской религиозности. По мере того, как каббалисти-
ческое движение, сильно заряженное мессианским напряжением, распространялось 
из Сафеда и покоряло Рассеяние, оно закладывало основания для будущей разрядки 
этого напряжения. Здесь мы можем видеть часть ответа на изначальный вопрос. Каб-
бализм эпохи был духовным наследием, общим для всех еврейских общин; он предо-
ставлял им толкование истории и источник идей и практик, без которых саббатиан-
ское движение было бы немыслимо

 II
Однако, прежде чем мы точнее определим особый вклад лурианской Каббалы в 

духовный климат XVII столетия, нужно сказать несколько слов о природе и функ-
ции мессианской идеи в еврейской истории. Наша задача  не в том, чтобы обсуждать 
происхождение мессианской идеи и её влияние на иудаизм в решающие периоды её 
формирования. Наша непосредственная и более узкая цель в том, чтобы понять мес-
сианскую идею в её влиянии на средневековый иудаизм, существующий в условиях 
изгнания.97 Для этого мы должны выделить две главных тенденции, в которые сло-
жились мессианские устремления поколений. Это были народно-мифологическая и 
философско-рационалистическая традиции. Они существовали бок о бок. Они часто 
сходились и даже сливались. Тем не менее, мы вправе считать их различными.

Что же, спросим мы, мессианская идея значила для простого еврея, чьи надеж-
ды, кроме библейских пророчеств, подпитывались множеством народных и хорошо 
известных легенд и апокалиптических мидрашей?98 Для традиционного народного 
мессианства были характерны катастрофа и утопичность, и оба элемента играют 
важную роль в динамике мессианской веры. То и другое уходит корнями в библей-
ское пророчество, одно — в видение конца времён (как у Исайи), другое -  в идею 
о дне Господнем (как у Амоса). В системе ценностей, а также в практической жиз-
ни обычного средневекового еврея обе эти тенденции выполняли разные функции в 
отношении и непосредственного окружения, и его собственной вселенной раввини-
ческой традиции.

Мессианская легенда потакает необузданным фантазиям о катастрофических 
аспектах искупления. Частью опираясь на древние мифологии, частью создавая соб-

97		  Идеи в этом разделе были проработаны автором в эссе «Мессианская идея в иудаизме», 
опубликованном в сборнике эссе The Messianic Idea in Judaism and Other Essays in Jewish Spirituality (New 
York: Schocken Press, 1971), pp. 1-36.
98		  Апокалиптические тексты и мидраши с конца талмудического периода до позднего средневековья 
собрал и отредактировал J. Even-Schemuel, Midreshey Geullah, 2nd edn. ( Jerusalem, 1954).
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ственную народную мифологию, она рисует картину жестоких потрясений, войн, 
чумы, голода, общего отступничества от Бога и Его Закона, распущенности и ереси. 
Между нынешней и мессианской эпохой нет непрерывности; последняя — не плод 
прежнего развития, не говоря уж о постепенной эволюции. Совсем не результат 
исторического процесса, искупление возникает на руинах истории, которая рушит-
ся посреди «родовых схваток» мессианской эпохи. Горький опыт многих поколе-
ний, испытавших на себе тяжёлое иго чуждого правления, подавления и унижения, 
вряд ли смягчал жестокость этого типа эсхатологии, корни которой уходят к апока-
липтической литературе периода Второго Храма. Одной из самых странных ошибок 
современного Wissenschaft des Judentums было отрицать непрерывность еврейской 
апокалиптики. Попытки ведущих учёных отделить апокалиптику от раввиническо-
го иудаизма и связать её исключительно с христианством сильно способствовали 
нынешнему искажению еврейской истории и сокрытию одной из её самых динамич-
ных сил, как созидательной, так и разрушительной. Непрерывное существование 
народной апокалиптической литературы и история многих мессианских движений в 
средние века успешно избавляют от такого намеренного переписывания прошлого. 
На самом деле, еврейский опыт за тысячу лет после разрушения Храма мог только 
усилить катастрофические черты эсхатологической картины, основные очертания 
которой появились в знаменитом талмудическом отрывке.99 Искупление означало 
революцию в истории. Апокалиптическое воображение добавляло детали, в которых 
было поровну утешения и ужаса, а преследуемые и растоптанные люди сводили мно-
гие горькие счёты со своими мучителями. Апокалиптическая война была описана во 
всех своих стадиях. Хотя Израиль, в конечном счёте, пройдёт через все испытания 
к национальному восстановлению, он тоже понесёт свою долю страдания в оконча-
тельном катаклизме. Фигура мессии из Дома Иосифа, который падёт у врат Иеру-
салима, сражаясь с язычниками, представляла собой новую мифологическую черту, 
функция которой в том, чтобы проводить разницу между мессией катастрофы и мес-
сией утопии.

Утопический аспект традиционной эсхатологии исполнял особую функцию в 
мире средневекового еврея, ведь он предполагал куда больше, чем просто надежду 
на тихую жизнь, полную нравственного совершенства и человеческой свободы. Он 
содержал все качества золотого века, включая чудесные проявления и радикальную 
трансформацию естественного порядка. Для выражения этих надежд и идей суще-
ствовали детальные описания будущего Иерусалима, а также идеальной созерцатель-
ной жизни: раввинические учёные посвящали себя изучению закона и погружались 
в откровения тайн Торы в академии мессии. Но мессианская утопия также скрывала 
взрывоопасные элементы. Её неприкрытым намерением, без сомнения, было совер-
шенство и завершение правления традиционного религиозного закона (галаха) и 
его расширение в те сферы жизни, к которым он не мог быть применён в условиях 
изгнания. Отсюда раввинический термин «галаха мессианской эпохи». Однако, мес-
сианская утопия также содержала силы, которые могли подорвать её же намерения. 

99		  B. Sanhedrin 97f; также последняя мишна трактата Сота.
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В закрытом мире узко очерченного еврейского существования мессианская утопия 
представляла возможность чего-то радикально и чудесно иного. Она открывала пер-
спективы, которые традиционная галаха стремилась сокрыть. Эта тенденция не раз 
проявлялась в явных симптомах антиномизма в некоторых средневековых мессиан-
ских движениях.100 Пока мессианская надежда была абстрактной, реальной только 
для воображения, пересечь разрыв между традиционным и «мессианским» законом 
было относительно просто: последний был просто применением традиционного 
закона к жизни в мессианскую эпоху. Народная набожность, без сомнения, счита-
ла это само собой разумеющимся. Но всегда, когда мессианские надежды обретали 
актуальность, напряжение по отношению к раввинической традиции становилось 
явным. Похоже, есть неотъемлемая связь между активным мессианством и отвагой 
на религиозное новшество. Мессианские движения часто порождали индивидуумов 
с достаточным харизматичным авторитетом, способных бросить вызов установивше-
муся авторитету раввинического иудаизма. Попытки реализовать мессианскую меч-
ту неизбежно порождали, то есть проявляли и укрепляли, это скрытое напряжение.

Раввинический и мессианский авторитет не могли не столкнуться. Без сомнения, 
многие набожные и верные души жили в счастливом неведении об опасных напряже-
ниях, присущих каждому утверждению мессианства. С другой стороны, мы можем 
полагать, что всегда были некоторые индивидуумы, осознававшие истину, тянущиеся 
к революционным аспектам идеи об «обновлённой Торе» в мессианскую эпоху. Надо 
сказать, этому есть мало свидетельств в народной эсхатологической литературе, оче-
видно, проходившей через строгую цензуру, прежде чем она обрела форму, в кото-
рой и дошла до нас. Однако, это напряжение прорывается в довольно крайней форме 
в эсхатологии каббалистической книги Райа Мехемна (Верный пастырь).101 Автор 
этой части Зогар, очевидно, способный, хотя и несколько озлобленный учёный-тал-
мудист, выражает в ярких символических образах то, что он (и, вероятно, другие) 
думает о возможном смысле закона Господа в мессианском мире. Весьма вероятно, 
что автор Райа Мехемна в этом отношении озвучивает не мнения коллег-каббали-
стов, и его рассуждения не выражают никакой конкретной социальной тенденции 
или движения (хотя я, например, имею некоторые сомнения на этот счёт). В самом 
деле, похоже, что этот поразительный текст не оказывал никакого заметного влияния 
значительное время после составления. Тем не менее, очевидно, что автор выражает 
не только собственные взгляды, но и взгляды некоторых других индивидуумов, менее 
образованных, чем он сам. Как и другие каббалисты, он не проводит различий между 
явными и скрытыми аспектами Торы, но, в отличие от них, пришёл в этом различии 
к крайним выводам. Тора проявляется в двух аспектах: в аспекте «Древа Жизни» и 
«Древа Познания Добра и Зла». Последний аспект характерен для периода изгна-
ния. Поскольку Древо Познания содержит добро и зло, то и происходящая от него 
Тора содержит разрешение и запрет, чистое и нечистое; иными словами, это закон 

100		  См. Jacob Mann, “Messianic Movements at the Time of the First Crusade’ (на иврите), ha-Tequfah, XXIII 
(1925), 243-61) (особенно p. 251) и XXIV (1928), 335-58.
101		  См. Y.F. Baer, “The Historical Background of the Ra’ya Mehemna” (на иврите), Zion, V (1939-40), 1-44.
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Библии и раввинической традиции. Однако, в эпоху искупления Тора проявится в 
аспекте Древа Жизни, и все прежние различия пройдут. Позитивное проявление 
Торы как Древа Жизни, таким образом, сопровождается отменой всех тех законов 
и правил, авторитет и верность которых безусловны в нынешнюю эпоху изгнания. 
Чистая сущность Торы раскроется, и её внешняя оболочка будет отброшена. В этой 
концепции поразительно ясное осознание возможных противоречий и переоценка 
ценностей в одной и той же абсолютно верной Торе, которая для каббалистов была 
ничем иным, как проявлением святого имени Бога.

Народные мифологические версии эсхатологии сочетали литературную и леген-
дарную традиции с мрачным опытом изгнания. Апокрифические легенды легко про-
бирались в сердца людей, где удовлетворяли тайные нужды и стремления своими опи-
саниями мессианской катастрофы и утопии. Они укреплялись не только в умах масс, 
но даже и в сочинениях ведущих раввинических авторитетов, что очевидно по вось-
мой главе («Об искуплении»)  Книги верований и мнений Саадии Гаона.102 Другие 
смотрели на рост апокалиптического воображения с неприкрытым недовольством 
и старались минимизировать его влияние. В их упоминаниях учения об апокалипти-
ческой катастрофе есть отчётливо враждебный тон, и они вполне могли осознавать 
взрывоопасный характер мессианской идеи как таковой. Утопичность не только 
порождала надежды и ожидания; она также угрожала существующим религиозным 
обычаям. Как только томление по новому миру и древу жизни охватывает сердца, 
кто знает, что случится дальше? Всякая утопия, представляющая собой нечто боль-
шее, чем просто абстрактную формулу, обладает революционной остротой. Едва ли 
удивительно, что Маймонид, самый крайний представитель этой антиапокалиптиче-
ской тенденции, отвергал все эти мифы, жившие в сердцах верующих масс, которые 
он презрительно называл «чернью». Обильному росту легенды, в которой «чернь» 
черпала надежду и утешение, Маймонид противопоставил эсхатологическое учение, 
из которого, насколько возможно, были исключены утопические элементы. Если 
почтенность традиции не позволяла полностью её подавить, он прибегал к тщатель-
ному отсеиванию. Высказывания ранних учителей на эту тему считались теологиче-
ски не авторитетными; детали об искуплении можно узнать только после того, как 
оно свершится. Это антиапокалиптическое предубеждение нашло чёткое выражение 
в хорошо известных формулировках Маймонида в одиннадцатой и двенадцатой гла-
вах о «Законах царства» в четырнадцатой книге великого кодекса Мишне Тора:

Не думайте, что мессия будет творить знаки и чудеса или совершать какие-то поразительные де-
яния или воскрешать мёртвых и так далее. … Но вот в чём истина: Тора со всеми своими зако-
нами и предписаниями неизменно верна, и ничего не будет добавлено или изъято из неё. Когда 
царь восстаёт из Дома Давида, старательно изучает закон и, как его предок Давид, усердно 
совершает добрые дела, согласно письменному и устному закону, и принуждает весь Израиль 
поступать так же … и будет вести битвы Господа, тогда можно полагать, что он мессия. Если 
он окажется успешен и преуспеет в восстановлении Храма и сборе всех изгнанников, тогда он 
точно мессия. Он преобразит мир, так что все будут служить Господу. … И не думайте, что во 
дни мессии будут отклонения от нормального хода событий или какие-то перемены в косми-

102		  Английский перевод Book of Beliefs and Opinions, tr. S. Rosenblatt (New Haven, 1948).
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ческом порядке. То, что предсказано в Книге Исайи [11:6] — «Тогда волк будет жить вместе с 
ягненком, и барс будет лежать вместе с козленком; и теленок, и молодой лев, и вол будут вместе, 
и малое дитя будет водить их» — лишь притча и фигура речи … и то же касается похожих про-
рочество о мессии. Это всё притчи, хотя только во дни мессианского царя люди поймут точный 
смысл и намерение притч. … Никто теперь не знает, как произойдут эти вещи, … ведь даже 
учёные не имеют [ясных] традиций по этому вопросу, лишь толкование Писания; таким обра-
зом, есть много расхождений в их мнениях. Во всяком случае, ни последовательность событий, 
ни их детали не являются предметом веры. Нужно взять за правило не увлекаться легендами и 
мидрашами на эту тему … ведь они не способствуют ни вере, ни любви к Господу. … Мудрецы 
и пророки жаждали мессианской эпохи не для того, чтобы доминировать над миром или пра-
вить язычниками … а только лишь для того, чтобы посвятить себя Торе и божественной му-
дрости без подавления и помех, тем заслужив вечную жизнь. … Единственным занятием мира 
будет познать Господа. Потому [дети] Израиля все будут великими учёными; они будут знать 
тайные вещи и достигать познания Господа, насколько это доступно человеку.

Эта цитата из Маймонида показывает трудности в формулировке мессианского 
и потому глубоко утопического учения так, чтобы в то же время устранить его уто-
пические элементы. Попытку эту едва ли можно считать успешной, и в выражениях 
Маймонида явно заметен компромисс. Что Маймониду удалось, так это полностью 
подавить апокалиптический момент. Нет намёка на ужасный конец истории, на ката-
строфу, даже на чудеса. Читатель может также подумать, что исторический процесс, 
запущенный появлением царя-мессии постепенным и непрерывным развитием при-
ведёт к идеальному положению вещей, то есть к идеальной созерцательной жизни 
— это версия утопии по Маймониду. Он очень умело скрывал опасную диалектику, 
присущую мессианству, и осторожно выбранные слова, которыми он подчёркивал 
консервативную функцию мессии по обереганию Торы и традиционного закона, 
говорят сами за себя. Маймонид хорошо знал мессианские движения, возбуждавшие 
прежние поколения, как и его собственное. Его Послание евреям Йемена103 показы-
вает, что он не таил иллюзий по поводу опасностей, которые такие движения скры-
вают для традиционной религии. В некотором роде борьба Маймонида и его после-
дователей против «верований черни» также вдохновлялась утопическим идеалом, 
хотя это и была аристократическая утопия, в которой философские мистерии заняли 
место исторической динамики. Его антиапокалиптические высказывания, нацелен-
ные на устранение мессианства как исторической силы, впоследствии повторяли все, 
кто противостоял мессианской актуализации и кто не доверял мессианской идее как 
движущей силе в общественной жизни. Авторитет «Великого Орла» (как называ-
ли Маймонида) был значительным, но скрыть глубокую слабость его эсхатологии 
это не могло. Два классических автора на тему мессианства, Дон Исаак Абраванель, 
писавший вскоре после изгнания из Испании в конце XV столетия, и р. Лёв из Праги, 
писавший в конце XVI столетия, оба отошли от крайней позиции Маймонида. Живя 
во времена отчаянных несчастий и преследования, они уже не могли себе позволить 
игнорировать апокалиптическую традицию и её послание о катастрофе. Каждый из 

103		  Написано Маймонидом в 1172 году, чтобы опровергнуть мессианскую проповедь ложного пророка, 
возмущавшего йеменских евреев.
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них по-своему вводит те самые элементы, которые Маймонид стремился устранить. 
Справедливо будет также добавить, что оба автора мучительно старались сохранить 
непрерывность исторического процесса, приводящего к искуплению. Оба проявля-
ют значительную долю здравого смысла, выражая аллегорическими толкованиями 
эсхатологические легенды. Однако, тот факт, что они оба чувствовали необходи-
мость снова признать апокалипсис и народную мифологию, служит достаточным 
доказательством силы этих элементов в их времена. Эсхатологические сочинения 
Абраванеля и р. Лёва оказали глубокое влияние на последующие поколения и даже на 
приверженцев саббатианского движения, которые будут их цитировать в поддержку 
собственных мнений. В некотором роде, две главных тенденции в еврейской эсхато-
логии слились в сочинениях этих двух авторов, так что все смогли найти в них то, что 
лучше всего подходило их нраву.

 III
Вклад Каббалы в религиозное обновление, последовавшее после изгнания из 

Испании, можно должным образом оценить, только обратив внимание на её новый 
подход к мессианской традиции. На ранних стадиях каббалисты мало интересова-
лись мессианством. Ранние каббалисты черпали из древних гностических традиций и 
из философских идей, применявшихся к мистическому и символическому взгляду на 
мир. Эти идеи, наряду с внутренними переживаниями созерцательных мистиков, для 
которых «верность» или «прилипание» к Богу (двекут) было финальной целью 
на лестнице духовного восхождения, наделяли созерцательную Каббалу её двой-
ственной целью постижения тайн Божества и Торы, с одной стороны, и научения 
избранных душ пути к полному двекут, с другой. Каббалисты в своих взглядах были 
консервативны и разделяли надежды и мнения традиционной религии. Их особый 
духовный импульс не имел специфически мессианского качества. Их идеал созерца-
тельной жизни в общении с Богом не требовал мессианского мира; он вполне соче-
тался с жизнью в изгнании. Как и другие мистические движения, Каббала началась 
как путь духовного обновления для индивидуумов или групп индивидуумов (что, 
конечно, не мешало им стать общественной силой). Искупление, то есть искупление 
души, было личным, индивидуальным делом и потому независимым от сферы нацио-
нального искупления, которая заботила традиционное мессианство.

Каббалистическое учение развивалось отдельно от эсхатологии, потому что в 
своей оригинальной форме концентрировалось меньше на конце мира, чем на исто-
ках творения. Ведь именно об этом говорит каббалистическая концепция Божества, 
сохранённая в учении о сефирот. Тайный Бог, известный в каббалистической терми-
нологии как Эн-Соф (Бесконечное), отдалён от всего тварного; он сокрыт, непрояв-
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лен и неведом. Только эманация его силы, действующая в творении высших и низ-
ших миров, превращает Эн-Соф в Бога-Творца. Разные стадии эманации проявляют 
скрытые силы и атрибуты, через которые Бог действует и которые, в сущности, одно 
и то же в единстве Бога, как «пламя связано с углём». Десять таких стадий, извест-
ные как сефирот, составляют внутреннюю жизнь Божества; в них Он становится 
проявленным как личный Бог. Хотя и недоступные непосредственному постижению 
или созерцанию, они могут быть восприняты через структуру всякого бытия — от 
начала творения высших миров до последней и самой низшей твари. Мистическое 
созерцание вселенной раскрывает её символический характер. Творение существует 
не ради самого себя, а ради указания на сияющую в нём божественную эманацию. 
Внутренний смысл творения, а также Закона и заповедей, раскрывается каббалисту 
через понимание тайн мистического символизма. «Всё исходит из Единого и возвра-
щается к Единому». Иными словами, как вся цепь бытия, звено за звеном, исходила 
из проявления Творца в Его сефирот, так всё и вернётся в конце к своему источнику.

Однако, каббалист перескакивает через этот космический ритм и идёт коротким 
путём. При помощи должной созерцательной концентрации, особенно во время 
молитвы или при исполнении религиозного акта, человеческая воля цепляется за 
божественную волю и мир сефирот. Здесь мы видим реальное восхождение души, 
но не так, как при экстатическом переживании небесного путешествия,104 а в чисто 
духовном процессе, создаваемом медитацией. Мистик, который в этом созерцатель-
ном восхождении достигает точки единения с источником всякого бытия, тем самым 
достигает конца пути к личному искуплению. Каббалистическое созерцание — это 
своего рода индивидуальное предвосхищение эсхатологического мессианства. Каб-
балисты хорошо знали, что исторический и публичный характер традиционных мес-
сианских верований препятствовал всякому отождествлению или смешению послед-
них с их собственным мистическим идеалом индивидуального, созерцательного 
восхождения. Следовательно, у них не было причин связываться с традиционным 
мессианством, хотя они, не колеблясь, толковали его как событие во внутренней жиз-
ни Божества. Их толкование предполагает новый смысл, который автор Зогар вкла-
дывал в старые представления об «изгнании Шехины», основанные на талмудиче-
ском высказывании о том, что, куда бы ни был изгнан Израиль, Шехина идёт с ним.105 
В Талмуде Шехина означала просто присутствие Бога. Но для каббалистов Шехина 
была техническим термином, обозначающим десятую и последнюю сефиру, тогда как 
выражение «Святой, да будет Он благословен» (обычная раввиническая идиома, 
обозначающая Бога) указывало на шестую сефиру, иначе известную как Тиферет. 
В нынешнем периоде изгнания Шехина или «невеста» была отделена и изгнана от 
«мужа», Святого, да будет Он благословен. Разделение этих двух аспектов Божества 
означает, что при нынешнем положении вещей единство божественных атрибутов не 
завершено. Только с пришествием мессианского искупления совершенное единство 

104		  Подобное практиковали ранние еврейские мистики, см. Major Trends, ch. 2.
105		  О концепции Шехины и её развитии в Каббале см. Scholem, “Schehina, das passic-weibliche Moment in 
der Gottheit’, в Von der mystischen Gestalt der Gottheit (Zurich, 1962), pp. 135-91.
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божественных сефирот будет окончательно восстановлено. Тогда, пользуясь симво-
лическим языком каббалистов, Шехина вернётся к вечному единству с супругом.

В своём эсхатологическом учении основная часть Зогар продолжает апокалипти-
ческую и утопическую традицию, против которой так строго предупреждал Маймо-
нид. Несмотря на некоторые изменения в деталях, по сравнению с ранними апока-
липтическими мидрашами, подход, в сущности, такой же: все мессианские события 
носят сверхъестественный характер. Уже упоминалась утопическая концепция 
«мессианской Торы», встречающаяся в поздних частях Зогар, в Райа Мехемна и в 
Тиккуней Зогар. Особой и новой чертой некоторых направлений испанской Каббалы 
был акцент на тесной связи между приближением искупления и растущим познанием 
каббалистических тайн. Во дни изгнания умы были затуманены и не подходили для 
получения эзотерического наследия; но теперь, когда приближается конец времён, 
тайны Каббалы раскрываются всё больше. Это учение оправдывало смелость спеку-
лятивных новшеств каббалистов, и авторы Зогар и многие другие именно к этому и 
призывали. Однако, к глубокому переосмыслению эсхатологических идей это никог-
да не вело. Творческая оригинальность ранних каббалистов почти исключительно 
уходила на тайны творения и «божественной колесницы», то есть на мистическую 
космологию и учение о сефирот. Среди каббалистов не возникло никаких последо-
вательных мессианских движений, и несколько случаев индивидуумов, возвещаю-
щих ангельские откровения или действительные пророчества не вызвали серьёзного 
отклика. Шумиха, связанная с пророком из Авилы в Кастилии (1295 г.) или с Авраа-
мом Абулафия примерно в то же время, не привела ни к какому широкому мессиан-
скому возмущению. Апокалиптическое мессианство и Каббала оставались раздель-
ными сферами религиозной жизни.

Изгнание из Испании (1492 г.) вызвало радикальные перемены и в этом отноше-
нии. Травматическое потрясение, так глубоко изменившее положение большой части 
народа, неизбежно породило соответствующие реакции в специфически религиоз-
ной сфере. Изгнанники отправлялись к новым прибежищам и создавали новое Рас-
сеяние, которое, вообще говоря, скоро начало процветать, по крайней мере, частями. 
Однако даже после того, как евреи-сефарды, по видимости, оправились от потрясе-
ния, многие умы продолжали искать смысл в постигшей их катастрофе. Первое поко-
ление испанских беженцев отреагировало на события волной апокалиптического 
возбуждения. Испанская катастрофа была началом «мессианских родовых мук».106 
Эсхатологическая точка зрения скоро охватила и другие современные события, сре-
ди прочих, падение Константинополя в 1453 году, без сомнения, оказавшееся самым 
драматичным и легко получившим символическое значение как увертюра к войнам 
Гога и Магога. Апокалипсис расцвёл не только в традиционных формах (как, напри-
мер, в сочинениях Дона Исаака Абраванеля), но и в специфически каббалистическом 
обличье. В те же годы, когда Абраванель писал книгу Йешуот Мешихо (Избавление 

106		  Р. Йосиф Шеальтиэль бен Моше ха-Коэн добавил на полях рукописи книги Пелиа (Ms. Vatican 187): 
«Я думаю, что несчастья, постигшие евреев во всех христианских царствах между 5250-5255 гг. [1490-1495] 
… это мессианские родовые муки». Эти строки были написаны на острове Родос в 1495 году.
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Помазанника), анонимный каббалист составил комментарий Каф ха-Кеторет (Ложка 
фимиама),107 где толковались Псалмы как военные песни великой апокалиптической 
борьбы. Мессианские движения развивались вокруг публичной деятельности кабба-
листов, таких как Ашер Леммлейн в северной Италии108 и марран Соломон Молхо, в 
чьих сочинениях смешались апокалиптическая и спекулятивная Каббала.

Эсхатологическое напряжение ослабло после несбывшихся мессианских проро-
честв на 1530 год. Интенсивная мессианская пропаганда, которую, в частности, вели 
каббалисты Иерусалима,109 закончилась полным фиаско. Тем не менее, мессианство 
проникло в сердце Каббалы и продолжало влиять на каббалистическое развитие 
самыми разными путями. Создание нового духовного центра еврейства в Сафеде 
само по себе было решительно положительной реакцией на изгнание. Движение 
духовной и нравственной реформы, распространившееся из Сафеда, возникло из 
самого сердца иудаизма. Подпитываемое живым опытом и памятью об изгнании в 
его самых худших проявлениях, движение было нацелено на «завершение» изгна-
ния и, тем самым, приготовление искупления. Апокалипсис исчез или, по крайней 
мере, скрылся из вида, в процессе преобразившись. В Сафеде царила аскетическая 
набожность. Аскетизм, сначала бывший религиозным идеалом только мистической 
элиты, теперь обратился к индивидуальной и публичной нравственности, основан-
ной на новой Каббале; он пустил глубокие корни в коллективном сознании. Согласно 
некоторым эсхатологическим текстам, мессия должен был сначала появиться в Гали-
лее, и вполне возможно, что это и похожие ожидания способствовали установлению 
общины святых в Сафеде, которая насчитывала больше вдохновенных энтузиастов 
и преданных искателей мистического спасения, чем любой другой город. Хотя мес-
сия не пришёл из Сафеда, были многие, кто слышали взмахи крыльев близящегося 
искупления в каббалистическом учении, вышедшем оттуда. Даже чисто галахические 
достижения великих талмудических учёных Сафеда во многом были вдохновлены 
новой мессианской Каббалой. Р. Иосеф Каро намеренно игнорировал Каббалу в сво-
ём великом раввиническом кодексе Шулхан Арух, но можно не сомневаться в тай-
ных эсхатологических мотивах его составления. Совершались безуспешные попытки 
опровергнуть его авторство мистического дневника Маггид Мешарим (Проповедник 
праведности), где автор описывает регулярные явления небесного наставника, или 
маггида, который был никем иным, как самой Мишной.110 Мы можем считать эти 
явления указанием на глубоко консервативный характер сафедской Каббалы и на её 
твёрдую укоренённость в раввинической традиции. Персонифицированная Мишна, 
то есть устный закон, представляла собой никак не менее, чем весь исторический 
иудаизм в целом. Только благодаря консервативному характеру и явной непрерыв-
ной связи с раввинической традицией новая Каббала смогла обрести популярность 
и даже смогла принести на своих крыльях (или, скорее, под крыльями) кое-какие 
поразительные новые идеи.

107		  Сохранился в Paris Ms. (Bibliothèque Nationale, No. 845).
108		  Каббалистическое образование Леммлейна доказывается его ответами р. Моше Хефесу из Салоник; 
см. A. Marx, RÉJ, LXI (1911), 135-38.
109		  См. мои две статьи о р. Аврааме бен Элиезере ха-Леви в Kiryath Sepher, II (1925), VII (1931).
110		  О Каро как мистике см. R.J.Z. Werblowsky, Joseph Karo, Lawyer and Mystic (Oxford, 1962).
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В Сафеде, где сходились все артерии еврейской духовной жизни, Каббала стала 
общественной и исторической силой. Требует некоторого объяснения процесс, бла-
годаря которому Каббала устанавливала своё превосходство в религиозном сознании 
тех, кто сами не были каббалистами. Хотя верно, что каббалисты, наконец, отошли от 
уединённой эзотерики и начали искать способы влияния на массы, их поразительный 
успех представляет собой в известной степени историческую проблему. И филосо-
фия, и Каббала были аристократическими дисциплинами, обращёнными преимуще-
ственно к интеллектуальной и духовной элите. Как и почему каббалисты преуспели 
там, где провалились философы, и окончательно изменили религиозное сознание 
еврейского народа? Фактический триумф Каббалы в XVI столетии, на самом деле, 
неоспорим. Проблему представляет только толкование этого факта. Рационалисти-
ческие историки вроде Греца и других предлагали увлекательно простое объясне-
ние: преследования и страдания погасили свет разума и проложили путь вторжению 
мистического мракобесия. Едва ли необходимо тратить много слов на «объясне-
ние», предвзятость которого так очевидна. Настоящий ответ на вопрос должен быть 
позитивным, а не негативным по характеру. Каббала победила, потому что дала вер-
ный ответ на великие проблемы времени. Для поколения, в котором самой тяжёлой и 
жестокой проблемой стали жизнь в изгнании и шаткость связанного с ним существо-
вания, Каббала могла дать ответ, беспрецедентный по своей ширине и глубине виде-
ния. Каббалистический ответ осветил значение изгнания и искупления, объяснив 
уникальное историческое положение Израиля в более широком, даже космическом, 
контексте самого творения.

Каббалистическое обращение к публике, неслыханное до изгнания из Испании, 
заметно сразу после него. Конечно, было много враждебности и оппозиции со сто-
роны тех, «кто насмехались и издевались над изучающими каббалистические книги, 
сильно оскорбляли и поносили их … и когда слышали о Каббале, о пророке, о визи-
онере, они [насмешливо] спрашивали друг друга, “что тебе сказал этот безумец”».111 
С другой стороны, Иосиф Ябец (или Яабец), типичный представитель ортодоксаль-
ного общественного мнения после изгнания, жалуется на неудержимый народный 
успех Каббалы. Его жалобы повторяли последующие моралисты, встревоженные 
растущей привлекательностью каббалистического наследия для масс, а именно, для 
людей без предшествующей раввинической подготовки. «Сегодня много невежд, 
поражённых слепотой гордыни, которые верят, что обрели скрытые тайны Торы, 
не вкусив даже [раввинической] учёности или благих трудов».112 Ябец и подобные 
ему придерживались линии консервативного теологического мышления, идущего от 
Кузари Иегуды ха-Леви через Нахманида, Иону из Жероны, Соломона бен Адрета и 
Хасдая Крескаса. Его подход к Каббале (о тайнах которой «не следует размышлять» 
в эпоху неведения), как и подход к философии Маймонида, полон крайней осторож-

111	 	 Ohel Moed (Ms. Cambridge Add. 673, fol. 13a). Эта работа, своего рода введение в Каббалу, вероятно, 
была написана в начале XVI столетия.
112		  Joseph Yabes ( Jabez), Or ha-Hayyim, fol. 4a.
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ности.113 Однако, несмотря на его публичную осторожность, мы узнаём, что Иосиф 
Ябец, будучи в Мантуе, уговаривал другого беженца из Испании, Иегуду Хайята, 
составить трактат о принципах Каббалы.114

Конечно, никто в то время не стал бы прямо предполагать, будто Каббала должна 
вытеснить изучение традиционного не-эзотерического учения. Тем не менее, интен-
сивная пропаганда Каббалы принесла свои результаты. Каббалист XVI столетия 
оставил нам ценное свидетельство об общем чувстве, доминировавшем в то время:

Я нашёл, как написано, что небесное предписание, запрещающее изучение Каббалы публично, 
было верно только до конца 250 года [1490 г. н.э.]. После оно [поколение, жившее в то время] 
называлось последним поколением [перед окончательным искуплением]. Предписание было 
отменено, и дано разрешение изучать Зогар. С 300 года [1540 г. н.э., начало каббалистического 
движения в Сафеде] и далее считается особой заслугой для старых и молодых изучать [Каббалу] 
публично, как сказано в Райа Мехемна.115 И поскольку царь-мессия появится благодаря заслу-
гам [этого изучения] и никак иначе, нам надлежит радеть.116

Тот принцип, что изучение Каббалы само ускоряло пришествие избавления, стал 
общепринятым учением и представлял собой значительное развитие идеи, уже упо-
мянутой выше, о том, что в конце времён тайны Каббалы будут явлены вновь. С этих 
пор каббалистическая эзотерика и мессианская эсхатология переплелись и действо-
вали сообща.

 IV
Попытки каббалистов XVI столетия (особенно из Сафеда) кодифицировать или, 

по крайней мере, сформулировать свои учения представляются в двойном аспекте. С 
одной стороны, они продолжают древние традиции испанской Каббалы до изгнания; 
с другой, они свидетельствуют  о мистическом возрождении, спекулятивная ориги-
нальность которого очевидна по учениям более вдохновенных учителей. Созданные 
ими идеи значительно разнятся даже по фундаментальным вопросам, и слепить их 
вместе было бы несправедливо по отношению к ним. Были учителя, чьё учение раз-
вивалось посредством комментария к более ранним, классическим текстам; другие 

113		  Для этого критичного подхода крайне характерно остроумное выражение, которое Ябец цитирует 
из «одного великого мыслителя» (возможно, Дона Исаака Абраванеля), имевшего обычай завершать свои 
лекции о Путеводителе Маймонида такими словами: «Таково учение нашего Учителя Моше [Маймонида], 
а не Моше, Нашего Учителя [то есть библейского Моисея]» (ibid., fol. 21a).
114		  См. введение Иегуды Хайята к его комментарию Минхат Йехуда о Маарехет ха-Элохут (Mantua, 
1558), fol. 3a.
115		  Вероятно, речь идёт о высказывании (Zohar III, 124b) о том, что благодаря достоинствам книги Зогар 
дети Израиля будут избавлены от изгнания.
116		  Цит. по Аврааму Азулаю из Хеврона во введении к его комментарию к Зогар, озаглавленному Ор ха-
Хамма (Or ha-Hammah, Jerusalem, 1879).
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были более систематическими мыслителями, использовавшими прежних авторите-
тов лишь как гвоздь, на который можно повесить собственные рассуждения. Неко-
торые, в сущности, были мыслителями спекулятивного рода; другие черпали идеи 
из видений и созерцательных озарений, достигнутых посредством мистической 
медитации.

В общем и целом, более старое поколение каббалистов, похоже, имело преиму-
щественно спекулятивный склад ума. Их учения стремились облечь мистические 
символы Каббалы в концептуальные одеяния. Это верно для Шломо Алкабеца, для 
Моше Кордоверо (1522-1570). автора Пардес Риммоним и Элима, и для Шефте-
ля Хоровица, автора Шефа Таль. Но для более молодого поколения символический 
элемент и сопутствующая ему тенденция к мышлению мифологическими образами 
вышли на передний план. Напряжение между спекулятивной и мифологической тен-
денциями и их взаимное притяжение и отталкивание в значительной степени опре-
деляли историю Каббалы.117 В самом деле, великим достижением каббалистов было 
создание подлинных символов, и тогда присутствие мифических элементов не долж-
но вызывать удивления, ведь мифология неизбежно появляется там, где реальность 
воспринимается в символических формах. Каббалисты не только создали символи-
ческие образы окружающих исторических реалий, но и наделили свои образы жиз-
ненностью подлинного мифа. Символы создаются и подпитываются историческим и 
общественным опытом. Символы Каббалы, с самого начала переполненные мифом, 
непосредственно обращались к простым массам, в чьей «народной религии» всегда 
находилось место мифологии, что всегда вызывало неудовольствие философствую-
щих теологов. Внутренний мир, обнаруженный каббалистами в их символических 
формах, не имеет непосредственной функции в какой-либо общественной идеоло-
гии. Но когда Каббала стала выполнять общественную функцию, то делала это, пре-
доставляя идеологию для народной религии. Она смогла выполнить эту функцию, 
несмотря на свой фундаментально аристократический характер, потому что её сим-
волы, отражаясь в историческом опыте группы, придавали вере масс теоретическое 
обоснование. Мощный импульс, полученный Каббалой в Сафеде, был связан скорее 
с её общественной, то есть идеологической функцией, чем с глубиной мистического 
видения, каким бы великим и значимым ни было последнее для самих каббалистов.

Вышесказанное верно в особенности для каббалистических учений великого 
«Льва» из Сафеда, Исаака Лурия Ашкенази (1534-1572). Когда Лурия умер в рас-
цвете лет, его учения ещё не распространились, хотя его репутация как святого Божь-
его человека была высокой.118 Из других каббалистических систем, разработанных в 
Сафеде, система Кордоверо была первой, оказавшей широкое влияние. Кордоверо 
был учителем Лурия и умер за два года до него. Его сочинения распространялись 
вместе с движением, идущим из Сафеда, и доминировали в каббалистических пред-

117		  См. Is. Tishby, “On Concrete (Mythological) and Abstract Thinking in the Kabbalah” (на иврите) в Aley 
Ayin, “S. Schokcken Jubilee Volume” ( Jerusalem, 1952), pp. 147-55 (далее цитируется как Schocken Volume).
118		  Многие полуисторические и полулегендарные традиции о жизни Лурии сохранились, особенно в 
посланиях Соломона Дресница, написанных в Сафеде между 1603-1609 гг. и впервые напечатанных в 1629 г. 
Впоследствии они много раз переиздавались под названием Шибхей ха-Ари (Похвалы Льву).
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ставлениях почти половину столетия. Лурианское учение, своей оригинальностью 
и новизной отличавшееся от других каббалистических систем, было известно толь-
ко небольшому кругу избранных в Сафеде, Иерусалиме и Дамаске. Зародившись в 
видениях и медитациях Лурии, это учение передавалось устно ученикам в Сафеде, 
но никогда не публиковалось. Когда два ученика Лурии, Хаим Витал и Иосеф ибн 
Табул,119 перенесли устные учения на бумагу, они ревностно охраняли эти записи и 
не позволяли их распространять. Только в конце XVI столетия копии частей сочине-
ний Витала начали циркулировать по Палестине и за её пределами, во многом вопре-
ки воле Витала. Витал, поразительная личность, провёл большую часть своей долгой 
жизни (1534-1620), скрывая учения мастера от современников, которые, по его 
мнению, были недостойны их получения. Однако, к тому времени полное описание 
учения Лурии, составленное другим учеником, добралось до Европы в рукописных 
копиях. Это была книга Канфей Йона (Крылья голубя) р. Моше Йоны.

Тем временем, учение Лурии претерпело дальнейшее развитие в руках Витала и 
тех каббалистов, которые учились по бумагам Витала или ибн Табула. К тому време-
ни, когда учение Лурии стало известно, сначала в рукописи, но после 1630 года и в 
печати, оригинальные учения уже претерпели дополнения и исправления. Именно 
эта смесь подлинной традиции и поздних добавлений с тех пор распространялась под 
обозначением «учений Святого Льва», а именно, как лурианские сочинения. Поч-
ву для Лурии подготовили каббалисты прошлого. За три десятилетия после смерти 
Витала новая лурианская Каббала завоевала иудаизм и заменила все прежние систе-
мы, особенно в тех кругах, которые были действительными носителями религиозно-
го обновления. Лурианство считалось последним и окончательным откровением каб-
балистической истины. Тайные процессы в божественном мире сефирот, которые 
она описывала, по мнению приверженцев системы, указывали на куда более глубокие 
уровни божественного мира, чем те, с которыми работали в Каббале Кордоверо и 
других. Когда Лурию спрашивали об отношениях между его откровением и прежним 
учением, особенно учением Кордоверо, он отвечал, что последнее описывало «мир 
смешения и беспорядка»;120 тогда как он пришёл явить структуру «мира тиккун, 
или гармонии». По мере того, как влияние религиозного обновления, исходящее из 
Сафеда, становилось всё более и более лурианским, оно оставило свои характерные 
черты на еврейской религии повсюду. Ритуальные, литургические и другие практи-
ческие новшества сафедских каббалистов стали общественным достоянием с отчёт-
ливо лурианским уклоном. К 1650 году, всего через поколение после фактического 
распространения лурианства, установилась система почти непревзойдённого пре-
восходства. На самом деле, лурианская Каббала была одной из самых хорошо выра-
женных и широко признанных форм еврейской теологии того времени.

Одним из самых деятельных агентов распространения лурианских идей был Изра-
эль Саруг, появившийся в Италии в конце XVI столетия, выдавая себя за ученика 

119		  Об Иосефе ибн Табуле, которого историки совершенно упустили, см. мою статью в Zion, V (1939-
40), 149-60.
120		  Об этой и других концепциях лурианской каббалы см. Major Trends, p. 265.
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Лурии, которым он точно не был или был, в лучшем случае, только в метафориче-
ском смысле.121 В Италии, где он открывал школы каббалистического учения, а также 
в других европейских странах, Саруг вёл активное распространение нового учения 
в собственной версии. Его миссионерский пыл резко отличается от отстранённости 
Витала. Это семя пало на плодородную почву в Италии, и Саруг успешно привлёк 
некоторых ведущих учёных, прежде всего с воображением и чувством, таких как 
Менахем Азария Фано (1548-1620) и Аарон Берахия Модена (ум. в 1639 г.) Сочи-
нения итальянской школы (то есть школы Саруга) добрались до других европейских 
стран примерно в то же время, что и сочинения палестинцев (то есть Витала). Со 
временем обе традиции слились, и новая составная версия была принята даже пале-
стинскими каббалистами как подлинная и авторитетная форма лурианского учения.

Контраст между пропагандистской деятельностью Саруга и затворничеством 
Витала становится особенно интересным, если мы рассмотрим автобиографические 
заметки Витала, которые он сам составил в книжной форме где-то между 1610 и 1612 
гг. Эта Книга видений, как она называлась, представляет собой один из самых любо-
пытных и познавательных документов, что дошли до нас, ведь очень немногие авторы 
делились своими самыми сокровенными мыслями и чувствами с такой потрясающей 
объективностью.122 Похоже, Витал не только верил, что Лурия достоин мессианства, 
но и действительно считал себя предназначенным для мессианской карьеры. Больше 
сорока лет он таил мессианские ожидания о себе и собирал свидетельства и намёки 
на это в сновидениях и видениях других. Однако, он и пальцем не шевельнул, чтобы 
реализовать какие-то из этих ожиданий, и даже отказывался распространять учения 
своего учителя, переполненные мессианским напряжением. Насколько мы знаем, 
в то время могли быть такие «скрытые мессии», которые, в отличие от Витала, не 
оставили автобиографических заметок. Саруг, с другой стороны, сам не имевший 
мессианских притязаний, посвятил всю жизнь распространению лурианского уче-
ния, которое, как никакое другое, способно было усилить мессианское напряжение 
среди народа.

Многие положения лурианства, без сомнения, были новы в том смысле, что были 
неизвестны прежним каббалистам, несмотря на экзегетические навыки, с помощью 
которых лурианские авторы вычитывали свои взгляды в Зогар. Но решительным нов-
шеством, сделавшим лурианство таким привлекательным в ту эпоху, был перенос цен-
тральных концепций изгнания и избавления с исторического на космический и даже 
божественный планы. Эсхатологическое видение избавления от подавления язычни-
ками сильно расширилось, включив в себя не только всё творение, но и божествен-
ный мир. Изгнание и избавление — это два полюса оси, вокруг которой обращается 
лурианская система; получив новое измерение глубины, теперь они выделялись как 
нуминозные символы духовной реальности, для которой историческое изгнание и 

121		  См. G. Scholem, “Was R. Israel Sarug a Disciple of Luria?” (на иврите), Zion, V (1939-40), 214-41. 
Однако, следует учесть возможность, что Саруг мог знать Лурию по жизни последнего в Египте до прибытия 
в Сафед. Есть некоторые свидетельства, что Саруг жил в Египте в то время.
122		  Полный текст Сефер ха-Хезьонот (Книга видений) был опубликован A.Z. Aeshcoly ( Jerusalem, 
1954) по рукописи Витала из Ливорно. Ранние издания были неполными.



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

59

избавление были лишь конкретным выражением. Сам Лурия развивал систему без 
всяких «идеологических» намерений. Он лишь раскрыл то, что, по его мнению, было 
мистической реальностью важных процессов в сфере «высших светов». Но будучи 
развита, его система дала то, что можно назвать новым мифом иудаизма. Реалистиче-
ский характер мифических символов Лурии позволил им выполнять идеологическую 
функцию непосредственного исторического значения.

Характер лурианского символизма представляет собой особую проблему. Кабба-
листов давно обвиняли в антропоморфизме. Их манера говорить о вещах духовных 
в материальных выражениях часто считалась почти кощунством, хотя лишь служит 
примером глубокой парадоксальности всякого символизма. Символы выражают в 
речи то, что невыразимо иным образом. Потому они всегда материалы и антропо-
морфны, даже хотя мистик может считать их лишь костылями для хрупкого челове-
ческого понимания. Каббалисты, чьё мистическое мышление стремилось к выраже-
нию в символических формах, пытались избежать ответственности за свои символы, 
часто используя условные фразы вроде «так сказать», «как если бы», «как будто» и 
так далее. Эти оговорки должны были минимизировать реальное значение использо-
ванных символов. Каббалисты использовали самый возмутительный материал и даже 
физическую и сексуальную образность, но тут же оговаривали свои утверждения, 
добавляя торжественное предупреждение: «Да будет проклят человек, создающий 
резное или выплавленное изображение», то есть пытающийся приписать реаль-
ность символическим выражениям.123 Со своей высоко расположенной теологиче-
ской обзорной точки каббалисты могли утверждать, что материальное толкование их 
символов было неверным пониманием, однако именно это творческое непонимание 
определило публичное значение каббалистического символизма. Тот, кто решал про-
вести линию между пониманием и непониманием в таких вопросах, был действитель-
но отважным человеком. Неизбежная диалектика символизма имеет ключевое зна-
чение для должной оценки исторической и общественной функции Каббалы, даже 
если она лежит в основе большинства споров между каббалистами и их оппонентами.

Лурианство мифологично в точном смысле этого термина. Оно рассказывает 
историю о божественных деяниях и событиях и объясняет тайну мира посредством 
внутреннего, мистического процесса, который, происходя внутри Божества, в конеч-
ном счёте, вызвал также «внешнее», материальное творение. Согласно каббалистам, 
всё внешнее лишь символ или указание на внутреннюю реальность, действительно 
определяющую внешнюю, которая и доступна для нашего восприятия. Главные кон-
цепции лурианства указывают на тайну Божества, но на каждом уровне они, кроме 
того, обращены к соответствующему аспекту проявленного космоса.

Лурианская каббала дала основу для саббатианского движения. Попытаться про-
вести точное исследование её важнейших черт и лежащей в их основе мифологии 
значит рисковать ошибиться и прийти к неверному пониманию. Тем не менее, сле-
дует рискнуть, если мы хотим расчистить путь для удовлетворительного понимания 

123		  См. характерное предупреждение в начале самого последовательно антропоморфного раздела Зогар, 
Идра Рабба (Zohar, III, 127b).
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корней и последующего развития саббатианства. Таким образом, давайте кратко 
обратимся к основным идеям, которые содержат в двух словах всю лурианскую Каб-
балу. Это идеи «сжатия», «разбиения сосудов», «восстановления» (или тиккун) и 
«поднятия искр».

Учение о сжатии основано на простом, хотя и несколько грубовато натуралистич-
ном предположении. Как может существовать мир, если нет ничего, кроме Эн-Соф, 
бесконечного Божества, которое и есть всё и наполняет всё? Если Эн-Соф или «свет 
Эн-Соф» — это всё во всём, как может быть что-то, кроме Эн-Соф? Ответ Лурии 
обманчиво прост и значительно отличается от ответов, которые дали бы другие, 
более ранние каббалисты. Другие бы ответили на вопрос, утверждая своё учение об 
эманации: Бог проецирует Свою творческую силу вовне Себя. Из Своей сокрытой 
сущности, а именно, из сияния, исходящего от Его сущности, Он испускает сефирот, 
или божественные светы. Эти сефирот — стадии, в которых Бог проявляется в Сво-
их различных атрибутах; они содержат архетипы всего сущего. По мере испускания 
божественной эманации она становится всё менее духовной и утончённой, и всё 
более материальной и грубой; потому все миры появляются благодаря нисхождению 
божественной силы из тайного Корня Корней. Наш собственный материальный мир 
— это лишь последняя и самая наружная его оболочка, пользуясь выражением Зогар, 
«одеяние Божества». Высшие уровни бытия, даже сами божественные сефирот, это 
лишь одеяния для тайного света Эн-Соф, с которым они связаны, как тело с душой. 
Сефирот — это душа низших порядков бытия, тогда как Эн-Соф, Творец, это их 
«душа душ». Процесс творения, с точки зрения ранних каббалистов, развёртывается 
поступательно в постепенном огрубении, то есть материализации «света». В сущно-
сти, это односторонний процесс, от Бога к миру и человеку.

Для каббалистов из Сафеда всё было не так просто и прямолинейно. Даже до 
Лурии теория об эманации становилась всё более сложной. На каждом уровне и на 
каждой стадии эманации мы находим не только «прямой», «направленный свет» 
изначального луча эманации, но и его изнанку, «отражённый свет», который, вместо 
движения дальше вперёд, стремится вернуться к своему высшему первоисточнику. 
Потому в каждой сефире есть двойное действие. Она «фильтрует» свет, поступаю-
щий свыше, и передаёт следующему, более низкому порядку, но, как зеркало, также 
частью его отражает. Общая структура божественного Мира Эманации, а также 
каждой его отдельной части, таким образом, заключается в одновременной деятель-
ности «прямого света» и «отражённого света». Это диалектическое понимание 
направления эманации ввело элемент напряжения в системы Кордоверо и Алькабеца. 
Лурия добавил в диалектику парадокс, когда сформулировал своё учение о цимцум, 
или «сжатии» или «удалении». Согласно этому учению, первым актом Творца 
было не его Откровение о себе чему-то внешнему. Первым шагом было удаление или 
сжатие, а вовсе не выдвижение наружу Его скрытой сути. Бог удалился «от Себя в 
Себя», и тем самым, оставив в Себе область пустоты, он создал место для будущих 
миров. В какой-то момент в свете Эн-Соф божественная суть или «свет» удалился; 
удалившись в глубины Эн-Соф со всех сторон, он оставил посередине пустое место. 
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Относительно бесконечного Эн-Соф это пространство было не больше чем беско-
нечно малой точкой, но относительно творения это было всё космическое простран-
ство. Бог мог проявиться только если бы сначала удалился, или «сжался».

В лурианских сочинениях пространство, в котором впоследствии протекали все 
процессы эманации и творения, называется техиру. Этот термин взят из Зогар, где, 
однако, означает точную противоположность.124 Там он означает сияние или блеск 
вечности, окружающей Эн-Соф. В лурианской системе это сияние удаляется в резуль-
тате божественного цимцум, и такое удаление создаёт вакуум техиру. Только слабые 
остатки или следы божественной полноты и света, решиму, оставались в сотворён-
ном таким образом изначальном вакууме. Хотя каббалисты использовали простран-
ственные понятия для описания божественного космоса от техиру и ниже, они, тем 
не менее, попытались избавить свою терминологию от очевидного смысла, толкуя 
техиру и эманацию как чисто духовные процессы. Пространственные категории 
стали применяться только на самой последней стадии процесса эманации, то есть 
в нашем материальном космосе. Без сомнения, использование пространственных 
понятий ввело тревожно антропоморфное качество в каббалистический символизм, 
и в самом деле нет лучшей иллюстрации парадокса символизма, чем лурианское уче-
ние о сжатии. Однако, каббалисты продолжали без колебаний, нейтрализуя свои сме-
лые заявления условными «как будто» или «так сказать». С помощью формальной 
оговорки они смягчали свои символы по видимости, но сохраняли в действительно-
сти. Все оригинальные каббалистические мыслители, от автора Зогар в XIII столе-
тии до великих хасидских цадиким в XVIII столетии использовали этот проверенный 
метод смягчения остроты своего порой шокирующего символизма.

Идея о цимцум связана с концепцией отражённого света. В изначальном бесконеч-
ном свете божественной сущности уже присутствовали все силы, света и атрибуты, 
которым было предназначено проявиться позже (включая также противостоящие 
силы Милосердия и Строгого Суда), хотя и в недифференцированном состоянии и 
в «неразличимом единстве». Внутри Эн-Соф Милосердие и Строгий Суд, конечно, 
лишь скрытые или потенциальные корни соответствующих сил, которые проявились 
или «существовали» в мире. Корень божественного Суда или Строгости (на иврите 
дин), таким образом, был неразличим сам по себе; он растворялся в бесконечной без-
дне божественной сущности, как крупица соли в океане. Однако, в какой-то момент 
сконцентрированная сила «корней дин», так сказать, сгущением и кристаллизаци-
ей вызвала соответствующее удаление других светов125 внутри Эн-Соф. Это удале-
ние или регрессия, которую все сафедские каббалисты считали функцией принципа 
ограничения или отрицания (и потому дин) сопричастна природе отражённого све-
та. Среди лурианистов нет единодушия относительно важного вопроса о приорите-

124	 	 Zohar, I, 15a: «В начале [Быт. 1:1], когда воля Царя начала действовать, он вырезал знаки на небесном 
сиянии [окружающем его]».
125	 	 Дин (букв. «закон», «постановление», «суждение») в каббалистической терминологии означает 
божественный принцип Строгого Суда, и потому наказание и разрушение — и, в конечном счёте, источник 
зла. Об этой проблеме см. Major Trends, Index s. vv. Din, “Evil’. Противоположный принцип — это принцип 
Милосердия или Любви. «Другие света» — это корни любви и сострадания.
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те. «Корни божественного Строгого Суда» вызвали цимцум или это цимцум заста-
вил появиться «корни дин»? С большей вероятностью верна первая версия, которая 
затем была смягчена, чтобы скрыть смелое предположение, что весь процесс цимцум 
и эманации был приведён в движение, чтобы устранить силы дин из сущности Боже-
ства, как своего рода отходы. Весь этот процесс тогда можно понимать как некий 
божественный катарсис. Отзвуки этого учения можно обнаружить позже в сабба-
тианской теологии и особенно в учении Натана из Газы о «мыслительном свете» и 
«безмысленном свете».

Каббалисты прямо не говорили, что акт цимцум был божественным прообразом и 
предвосхищением изгнания, хотя аналогия кажется очевидной. Бог вместо того, что-
бы раскрыться, «изгоняет» и удаляет Себя в тайное уединение в Своей сущности. 
Однако, конечно, не случайно, что учение о цимцум, первые намёки на которое поя-
вились среди каббалистов Жероны в XIII столетии, пустило корни и расцвело только 
куда позже, когда проблемы изгнания получили центральное значение в религиозном 
сознании.

В техиру, пустое пространство, оставленное удалившимся светом Эн-Соф, Бог 
посылает луч Своего творческого света. Этот луч освещает изначальное простран-
ство творения и действует на оставшийся в нём свет (решиму). Это также принцип 
упорядочения, который приводит в движение космический процесс, согласно струк-
турному порядку десяти сефирот. Сжатие и эманация потому оказываются двумя 
началами, посредством которых Бог являет Себя как Творца. На каждой стадии про-
цесса эманации два начала действуют и взаимодействуют, ведь для создания следу-
ющей стадии бытия нужно не только дальнейшее расширение эманации, а прежде 
всего другое сжатие, которое должно дать возможность дальнейшего существова-
ния. Всякое существование предполагает диалектическое, двойственное движение; 
ничто не появляется простым односторонним действием. Всё существует сочетани-
ем сжатия и эманации. Ритм живого Бога, как и ритм органических форм, включая 
человека, можно описать как двойной процесс вдоха и выдоха. Аналогия с органи-
ческой жизнью довольно естественно далась еврейским мистикам, которые рассма-
тривали Бога прежде всего как «живого», то есть как некий совершенный организм, 
единство которого ни недвижимо, ни статично. Жизнь Бога раскрывается в органи-
ческой аналогии. На самом деле, Бог — это высший корень и исток всяких органиче-
ских шаблонов, которые проявляются в низшем мире. Двойной ритм возвращения и 
продвижения лежит у истоков всего сущего.

В изначальном пространстве (частью символа, частью конкретной реальности) 
начинают очерчиваться структуры эманации, то есть сефирот, и каждая раскрывает 
отдельный аспект мира божественных светов. Явление Бога Его творениям — это, 
на самом деле, проявление Его света в изначальном пространстве, ведь абсолютное 
Эн-Соф, отличное от изначального пространства, находится по ту сторону мысли и 
постижения. Высшим проявлением, созданным первым лучом света, то есть «прямой 
линией», пронизывающей изначальное пространство, был Изначальный Человек 
(Адам Кадмон). Из этого существа, представляющего собой ничто иное, как способ 
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существования высших светов в техиру, или изначальном пространстве, различные 
света начали вырываться таким образом, что это привело к тому ключевому и решаю-
щему событию, что лежит в самом сердце лурианства и описывается в символических 
выражениях как «разбиение сосудов» или «смерть царей».

Чтобы понять значимость этих выражений, необходимо кратко объяснить смысл 
еврейского слова, переведённого здесь как «сосуд». Еврейское слово кели может 
означать инструмент или приспособление, используемое ремесленником для кон-
кретной цели, а также вместилище или сосуд, вмещающий, но и ограничивающий то, 
что внутри него. Первый смысл был на уме первых каббалистов, когда они говорили 
о сефирот как «сосудах», то есть инструментах, используемых Богом-Породите-
лем в процессе творения. Но скоро был введён второй смысл, особенно поскольку 
сефирот, в отличие от обычных инструментов, не отличались по сущности от ремес-
ленника, который их использовал. Напротив, они были «едины с Ним». Вопрос о 
том, обладали ли сефирот божественной сущностью или были просто божествен-
ными орудиями, наконец, разрешился в Сафеде с помощью определения, во многом 
установившего лурианское использование термина: сефирот — это сосуды, в кото-
рые расширяется сущность Эн-Соф и через которые оно действует. Каждая сефира 
потому может рассматриваться в двойном аспекте сущности и сосуда, так что по 
особому и индивидуальному характеру это сосуд, а её божественная сущность всег-
да и неизменно одна и та же и потому сверхиндивидуальна. Сравнения, с помощью 
которых каббалисты пытались объяснить, как одна и та же неизменная божественная 
сущность могла, на самом деле, проявиться в различных формах, в целом подчёрки-
вали аспект «сосуда», хотя другой смысл кели («инструмент») не был отброшен. 
Моше Кордоверо так изложил классическое решение:126

Нет изменения и разделения в Породителе, которое оправдало бы утверждение, что в десяти 
сефирот Он разделился на части. Разделение и изменение не применимы к Нему, но [только] к 
внешним сефирот, [которые Его сосуды]. Мы можем сделать это более доступным для понима-
ния мыслящему ученику посредством подходящего сравнения, а именно, воды в сообщающихся 
сосудах различных цветов, скажем, белого, красного, зелёного и так далее. По мере распростра-
нения воды по сосудам она оказывается окрашена оттенками сосудов, хотя по сути остаётся 
одной и той же. … Так же и с сефирот: сосуды — это сефирот … тогда как свет Породителя, 
представляющего их сущность … это вода, сама по себе не имеющая никакого цвета.

Лурия использовал термин «сосуды» в похожем смысле. Первые света, появив-
шиеся в Изначальном Человеке, были такими утончёнными и духовными, что едва 
ли их можно было описать как сосуды. Даже света, вырывающиеся из его ушей, 
носа и рта, сливались в единое целое, ещё не знавшее такой дифференциации меж-
ду сефирот, которая требовала бы отдельных сосудов. Прямой и отражённый света 
были идеально уравновешены. Однако, света, вырывающиеся из глаз Изначального 
Человека, исходили в атомарном или «точечном»127 разделении и, следовательно, их 

126	 	 Pardes Rimmonim, bk. IV, ch. 4.
127		  Любопытная лурианская терминология «точечных» против собранных, а именно, сливающихся 
светов и так далее, основана на непереводимой игре слов в еврейском тексте Быт. 30:39.
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нужно было уловить и сохранить в особых чашах или сосудах, состоящих из более 
прочных и надёжных светов. Эти сосуды должны были выполнять двойную функцию. 
С одной стороны, они должны были дать оболочку или облачение для божественной 
сущности в соответствии с тем каббалистическим принципом, что никакая духов-
ная реальность не может существовать, так сказать, «обнажённой»: то, у чего нет 
«облачения», не может проявиться. С другой стороны, сосуды также служили для 
очищения «твёрдых» светов Строгого Суда от «нечистот», которые они содер-
жали. Последние должны были осесть, а потом их нужно было устранить из сферы 
божественной эманации.

Когда эти света, наконец, изошли, их воздействие оказалось слишком сильным 
для сосудов, которые их не удержали и лопнули. Большая часть освобождённо-
го света вознеслась обратно к высшему источнику, но некоторые искры (согласно 
Лурия, двести восемьдесят восемь) застряли во фрагментах расколотых сосудов. Эти 
фрагменты, наряду с искрами божественного света, приставшими к ним, «пали» 
в изначальное пространство. Там они со временем создали силы клипа,128 которые 
известны в каббалистической терминологии как «другая сторона». Лурия обнару-
жил указание на своё учение о разбиении сосудов в зогарическом толковании129 Быт. 
36:31: «Вот цари, царствовавшие в земле Едома, прежде царствования царей у сынов 
Израилевых». Семь царей Едома означают силы Строгого Суда, не сдерживаемого 
Милосердием; они «умерли», потому что мир поддерживается только равновесием 
и гармонией этих двух начал. Эти «цари», то есть структуры несдерживаемых сил 
дин, согласно Зогар, тождественны изначальным мирам, которые, по словам древ-
него мидраша,130 были сотворены и уничтожены до сотворения нашего нынешнего 
космоса. Смерть царей Едома, то есть сферы сдержанного дин, таким образом, пред-
шествовала установлению уравновешенного и гармоничного космоса, называемого 
областью «Патриарха Израиля» — конечно, не физического Иакова, а его духовно-
го, небесного архетипа.

Разбиение сосудов ввело драматичный элемент в тайну Божества. С каббалисти-
ческой точки зрения, света, вырвавшиеся из Изначального Человека, относились к 
божественной сфере; они были частью Божества. Разбиение сосудов, таким образом, 
было событием, произошедшим внутри самого Божества. Его отзвуки проявились в 
каждой детали лурианской космологии. Если бы не разбиение сосудов, всё занимало 
бы верное и предназначенное место. Теперь всё в беспорядке. Даже сефирот, сосуды 
которых должны были получить высший приток света и передать дальше (согласно 
законам эманации) низшим порядкам бытия, оказались уже не там, где должны быть. 
Потому всё несовершенно и неполно, в чём-то «разбито» или «пало». То, что долж-
но было занимать предназначенное и должное место, переместилось куда-то ещё. 

128		  Букв. «шелуха» или «оболочка». В каббалистической терминологии область «оболочек» — это 
область зла и демонических сил.
129		  Особенно в Идра Раба (Zohar III, 127b-145a).
130		  Берешит Рабба IX, 2. Комментируя Еккл. 3:11 («Всё соделал Он прекрасным в свое время»), р. 
Аббаху (учитель III века) сказал: «Бог сотворил много миров и уничтожил их, пока не создал нынешнюю 
вселенную».
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Однако, эта ситуация пребывания не там, где должно, а именно, удалённости от вер-
ного места, и подразумевается термином «изгнание». На самом деле, после разбие-
ния сосудов изгнание — это фундаментальный и исключительный — хотя и неявный 
— способ всякого существования. В лурианстве историческая идея изгнания стала 
космическим символом.

Сам Лурия описывал разбиение сосудов как процесс, подчиняющийся некоторым 
чётко определённым законам. Указывая, так сказать, на естественную каузальность 
события, Лурия не собирался минимизировать его катастрофический характер. 
Отсюда возникает ключевой вопрос, почему такая катастрофа вообще могла прои-
зойти. Ученикам Лурии было довольно трудно объяснить разбиение. В конечном счё-
те, все объяснения опираются на подразумеваемую необходимость устранения клипа 
из сферы святости, то есть оседания скрытых ростков зла в реальном существова-
нии и в виде отдельной сущности. Некоторые каббалисты полагали, что разбиение 
было не просто несчастным случаем, а тщательно запланированным событием, 
задуманным, чтобы дать человеку свободу выбора между добром и злом. Другие 
каббалисты полагали, что окончательную цель разбиения сосудов нужно определять 
относительно Самого Бога, а не человека. Как только Божество стали понимать по 
аналогии с живым организмом, оставался лишь шаг до идеи о том, что этот организм 
устраняет и исторгает сжатые нечистоты Строгого Суда, корни которого находились 
в глубоких уголках Эн-Соф. Весь процесс устранения потому служит не только цели 
творения, но и очищения божественного света от его «нечистот».

Для наших целей несущественно, какое из двух объяснений было оригинальной 
точкой зрения Лурии.131 Важно то, что оба описания появляются в лурианской 
литературе. Законы, присущие божественному организму, требовали разбиения: 
«Знай же, что высшее пространство подобно полю, и десять точек [то есть сефирот] 
посеяны в него. И как зёрна прорастают каждое по своему достоинству, так и эти 
точки прорастают по своему достоинству; и как зёрна не достигают роста и совер-
шенства, если остаются в изначальном состоянии бытия — ведь только в разложе-
нии заключается их рост — так и с этими точками. … Только через разбиение боже-
ственные сочетания [парцуфим] могут достичь совершенства».132 Другой каббалист 
придал сравнению с пшеничным зерном несколько иной оборот. Низшие семь 
сефирот, по его словам, составляют «мир смешения» или «беспорядка» (тоху),133 
ведь хотя они укоренены в «абсолютной белизне», то есть в недифференцированной 
чистой духовности высшей сефиры, они всё равно содержат зачатки дифференциации 
«цветов», то есть разных качеств и атрибутов в сосудах. Мир беспорядка «должен 
был пасть с вершины в глубины ямы, чтобы разбиться и расколоться на куски, как 

131		  См. анализ Тишби в The Doctrine of Evil and the “Qelippah’ in Luria’s Kabbalah (на иврите) ( Je-
rusalem, 1942), pp. 39-61. Тишби показывает, что оригинальная и радикальная мифологическая концепция 
божественного катарсиса у Лурии была позже смягчена и сокрыта Виталом.
132		  Менахем Азария Фано, «О техиру» (напечатано в начале его Йонат Элем) и Йосеф Шломо дел 
Медиго с Крита, Таалумот Хохма (1629), fol. 85a. Текст цитировался уже в 1625 году в комментарии Исайи 
Хоровица к молитвеннику (Sha’ar ha-Shamayim, Amsterdam, 1717, fol. 56c). Нафтали бен Якоб Бахарах, Эмек 
ха-Мелек, fol. 24b, воспроизводит тот же текст, не указывая источника.
133		  Еврейское слово в Быт. 1:2, обычно переводится как «безвидный».



Ге р ш о м  Ш о л е м

66

пшеница делится на муку и отруби помолом. Тем более вследствие падения нечистые 
силы отделились от святости».134 Сам Витал был очень осторожен, высказываясь 
на эту тему, но предполагал, что разбиение стало следствием недостатка гармонии 
в высших мирах. Различные сефирот ещё не сложились и не структурировались 
как органическое целое или парцуф («сочетание», букв. «лик»), как, например, 
человеческая фигура. «В начале процесса эманации десять сефирот были не 
упорядочены одна под другой, чтобы одна получала [приток свыше] от другой, и не 
упорядочены в “сочетания”. Каждая содержала в себе все другие, но в этой цельности 
каждая была смешана и соединена со всеми другими без порядка и системы. Вот 
почему семь царей умерли».135

Света идеально интегрированного и совершенного порядка смогли проявиться 
только после разбиения. Согласно Лурии, эти света вырвались изо лба Изначального 
Человека, чтобы восстановить нарушенную гармонию или, точнее, создать ту 
гармонию, что была недостижима без предварительного разбиения. После этого 
«счастливого падения» света изо лба упорядочились в сложные структуры, 
называемые парцуфим, каждая из которых проявляет отдельный аспект Божества и 
его творческой силы. Божественная эманация с этих пор существует как сфера бытия, 
отличная от Изначального Человека; его пять сочетаний (парцуфим)136 выражают 
тайну Божества, мистически явленную в Торе. Из этой сферы, называемой миром 
ацилут («эманации») великая цепь бытия нисходит в низшие миры бриа, йецира и 
асия, которые уже не состоят из божественной эманации, а скорее служат «одеяни-
ями», окружающими и облачающими сокровенную душу вещей, то есть ничто иное, 
как божественную силу, управляющую ими.

Тиккун, означающее «исправление», «восстановление» или «реинтеграцию» 
— это процесс, посредством которого восстанавливается идеальный порядок, но 
света божественной эманации неспособны совершить это сами по себе. Действи-
тельно, некоторые из падших сефирот поднялись снова до некоторого уровня. 
Однако, вообще говоря, они не могли быть восстановлены до состояния бытия, 
который изначально должны были реализовать, но так и не реализовали. Бог в Своей 
мудрости предназначил эту задачу человеку, который, таким образом, должен сыграть 
главную роль в великой драме возвращения и тиккун. По мнению Лурия, изначаль-
ная функция Адама была примерно такой. В начале все четыре мира137 существовали 
на высоком духовном уровне. На самом деле, все миры, вышедшие из высшего «мира 
эманации» (ацилут), включая даже низший «мир становления» (асия), изначально 
были духовными. Кроме того, «сочетание» человека, проявленное в каждом из этих 
миров в постепенно нисходящих, то есть в постепенно материализующихся соче-
таниях света, было духовной формой, отражающей особую природу каждого мира. 

134		  В послании каббалиста Элханана (из Кромержижа в Моравии), напечатанном в комментарии Моше 
бен Соломона Йоэль Моше о книге Менахема Азарии Фано Asarah Maamaroth (Amsterdam, 1649), fol. 87a.
135		  Vital, Shaar Maamarey RSHBY ( Jerusalem, 1898), fol. 58a.
136		  Краткое описание учения о пяти парцуфим см. в Major Trends, pp. 269-71.
137		  О «четырёх мирах» каббалистического космоса (ацилут, бриа, йецира, асия; сокращённо ABYA) 
см. Major Trends, p. 272, и более полное в Tarbiz, III (1932), 33-64.
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Потому сочетания появляются как «Адам бриа», «Адам асия» и так далее. Однако, 
в результате внезапного нисхождения или падения после разбиения сосудов мир асия 
уже не занимает должного места, а располагается в опасной близости к клипа, «обо-
лочке» и сфере зла. Изначально мир асия был в состоянии чистого бытия, и даже 
его «материя» или тело было не грубо материального рода. Когда был создан Адам, 
первый человек, процесс тиккун высших светов и сочетаний уже почти достиг конца. 
Почти всё было «восстановлено» в должном месте, и Адам, последнее звено в святой 
и духовной цепи бытия, должен был лишь осуществить последние и финальные 
штрихи тиккун. Он был, в сущности, пригоден для этой задачи, поскольку его чистая 
и духовная сущность содержала в себе все духовные сочетания, с которыми он нахо-
дился во взаимных отношениях. Части его тела отражали высшие части (то есть све-
та), и каждый его член влиял на соответствующий член того, что можно описать как 
высший космический антропос. Мистико-духовным усилием, посредством которого 
он прикрепил бы своё существо к высшему корню, Адам мог бы завершить тиккун 
и восстановить все вещи в должном месте. Этот акт требовал свободной воли и 
решения, совершенного единства с Богом и чёткого отделения добра от зла («муки 
от отрубей»), последние остатки которого ещё примешивались в мире асия.

Если бы Адам выполнил свою миссию, сфера святости очистилась бы от последних 
остатков нечистот; клипа погрузилась бы ниже мира асия и осталась бессильной, 
отрезанной от источника чистого бытия, и весь космос достиг бы состояния вечного 
единства с божественным светом. Божественный приток спускался бы вниз и 
поднимался вверх без помех и препятствий, и душа божественной эманации осветила 
бы изнутри все уровни творения вплоть до устранения разделения между Творцом 
и Его творением. Космическое изгнание закончилось бы, и Адам, как искупитель, 
восстановил бы единство мира. Исторический процесс закончился бы установлением 
утопии, даже не начавшись.

Увы, Адам потерпел неудачу. Вместо того, чтобы соединить то, что следовало 
соединить, и разделить то, что надлежало разделить, он разорвал соединённое. 
Выражаясь каббалистической метафорой, вдохновлённой описанием падения в 
Быт. 2, Адам «разделил плод древа» и тем самым «уничтожил насаждения».138 
Его намерения были благими, но результат — катастрофическим. Общение Адама 
с высшими сферами было прервано, и вместо этого он прилепился к низшим 
мирам и злым силам «другой стороны». Грех исторического Адама повторяет и 
воспроизводит на антропологическом и психологическом уровнях хаос, вызванный 
разбиением сосудов на онтологическом плане Изначального Адама. Миры, 
начавшие подниматься и двигаться к своим идеальным позициям, когда Адам вошёл 
в Сад Эдемский, снова «пали», когда он был изгнан, в точности как сосуды «мира 
беспорядка» пали во время изначальной катастрофы. Но на этот раз они погрузились 
ещё глубже, ведь весь мир асия с составляющими его десятью сефирот спустился в 

138		  «Уничтожил насаждения» — это выражение, взятое из талмудического описания «Четырёх, 
вошедших в Рай» (B. Hahigah, 14b). Это стандартная каббалистическая метафора «неверного», т.  е. 
губительного и разрушительного мистического созерцания.
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область клипа, а добро и зло снова смешались. С этих пор все существа в мире асия, 
включая человека, были облечены в грубую материю и в физические тела, происхо-
дящие из клипа, вместо изначальной тонкой и возвышенной материи, то есть вместо 
духовных тел. Великая миссия Адама, теперь несравненно более трудная и запутан-
ная, была возложена на его потомков.

Однако, дело на этом не заканчивается. Из-за греха Адама судьбу божественной 
Шехины, заточённой в рассеянных фрагментах разбитых сосудов, теперь разделяют 
«искры» человеческих душ: они тоже стали узниками клипа. До падения душа Ада-
ма, содержащая в себе все другие человеческие души, наполняла весь мир асия. Лурия 
учил, что душа состояла из 613 частей, в точности как человеческое тело, соглас-
но традиционной раввинической анатомии. Каждая часть — это полное сочета-
ние или Gestalt, которое снова может быть разделено на 613 частей или «корней». 
Каждый из этих корней (их можно практически назвать «членами души») состав-
ляет так называемый главный корень или большую душу, разделяющуюся на мно-
жество мелких корней или искр. Каждая такая искра — это индивидуальная святая 
душа.139 Если бы Адам выполнил свою миссию, все эти души и искры обитали бы в 
его теле. Будучи его частью, они бы соучаствовали вместе с ним в великой работе 
избавления и достигли бы последующего вечного блаженства. Грех Адама всё это 
испортил. Некоторые более возвышенные души отказались связываться с Адамом 
(то есть с его сверхдушой) во грехе и оставили его, восходя к высшим сферам. Эти 
души известны как «высшее сияние» и не вернутся в наш мир до мессианской эпохи. 
Другие души, хотя и связанные с первородным грехом, смогли остаться в Адаме. 
Однако, большинство душ-корней и душ-искр выпали из Адама в область клипа, где 
придали сил сатанинскому Анти-Адаму, который, со злой стороны, соответствует 
Изначальному Адаму святой сферы. Рост Адама резко уменьшился, и он стал грубо 
материальным.

Избавительное восстановление (тиккун) потому включает в себя две вещи: соби-
рание божественных искр, которые выпали вместе с разбитыми сосудами в область 
клиппот, а также сбор святых душ, заточённых в «оболочках» и содействующих 
Анти-Адаму Белиала после Адамова греха. Оба процесса тиккун сводятся воедино 
в символе «поднятия искр». Этот символ выражает подлинный смысл и тайну 
истории человечества и Израиля в особенности. Народы-язычники оставили задачу, 
доверенную Адаму. На самом деле, их души происходят из клипа, и не из области 
святости, хотя, как и все вещи из клипа, они также содержат кое-какие падшие святые 
искры, ожидающие поднятия и восстановления. После падения Адама было несколь-
ко удобных случаев, когда можно было достигнуть тиккун, поднять все падшие 
искры и наконец отделить добро от зла. Но ни одна из этих возможностей не была 
реализована. С откровением Торы на горе Синай мир должен был полностью восста-
новиться, но грех золотого тельца отбросил всё назад в хаос. Соответственно, Закон 
был дан, чтобы подготовить тиккун посредством заповедей: каждая из шестисот 

139		  Идея о том, что все человеческие души содержатся в Адаме, восходит к Мидрашу (см. Tanhumah, Ki 
Thissa, 12).
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тринадцати заповедей Закона восстанавливает одну из шестисот тринадцати частей 
corpus mysticum Изначального Адама.

Восстановление человеческой сущности к её полному духовному росту — это 
сложный и длительный процесс. В каждом поколении несколько душ спасаются из 
клипа и входят в цикл очищения и тиккун, переселяясь из одного тела в другое через 
четыре царства природы, пока из тиккун не завершится. Сочетание традиционного 
взгляда на природу с лурианским учением о разбиении сосудов лаконично 
сформулировал Израэль Саруг:

Следы божественного света прилипали к фрагментам [разбитых сосудов], как искры или кап-
ли. Это можно сравнить с сосудом, полным масла; если он разбивается и масло проливается, 
часть жидкости останется на осколках в форме капель. Так и в нашем случае, некоторые из искр 
света остались. … И когда фрагменты спустились на дно [четвёртого и последнего] мира асия, 
они создали там четыре элемента — огонь, воздух, воду и землю — которые, в свою очередь, 
создали четыре стадии минеральной, растительной, животной и человеческой форм. Когда все 
они стали полностью материальными, некоторые капли всё ещё оставались внутри элементов. 
Потому целью всякого еврея должно быть поднимать эти капли оттуда, где они [заточены] в 
этом мире и возвышать к святости силой своей души.140

Человеческая душа состоит из различных светов или аспектов, вместе составля-
ющих «индивидуальную искру» каждого человека. Особенно важно в этой связи 
разделение души на нефеш, руах и нешама («душа», «дух» и «сверхдуша»). Это 
разделение повторяется в каждой отдельной искре. Три рода души упорядочены 
по восходящей иерархии, так что человек осознаёт свой руах только после дости-
жения совершенства в нефеш и так далее, и каждый из них обладает полной струк-
турой из шестисот тринадцати духовных «членов». Два дальнейших уровня, хайя 
и йехида, достигаются лишь немногими избранными, ибо они освещаются светом 
высших сочетаний божественной эманации. Так, йехида, чей свет — это свет выс-
шего парцуф (известного как Древний Святой), была дарована только Аврааму и 
царю Давиду, а согласно некоторым авторами, даже не им, так как это должно быть 
исключительное отличие царя-мессии. Теория о пяти уровнях души использует 
пять различных терминов, с помощью которых, согласно высказыванию из мидра-
ша,141 может быть описана душа. Но, в отличие от мидраша, для которого эти пять 
членов синонимичны, каббалист сопоставляет каждый термин с отдельным аспек-
том души. Задача человека — это совершенство своей индивидуальной искры на 
всех уровнях; но все уровни или аспекты не обязательно соединяются одновремен-
но в одной жизни. Потому тиккун можно достигнуть только с трудом и по частям 
в течение множества жизней и переселений. Каббалисты прикладывали много 
усилий, чтобы обнаружить корень своей души, ведь только такое знание позволяет 
человеку вернуть свою душу к высшему корню или подсказать, чего именно ему ещё 
не хватает до завершения тиккун. Первым призванием Натана из Газы, пророка 

140		  Иосеф Шломо дель Медиго с Крита, Нобелот Хохма (1631), fol. 175b, и Israel Sarug, Limmudey 
Asiluth (ложно приписана Виталу) (Munkacs, 1897), fol. 4d.
141		  Бреш. Рабба, XIV, 9.
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Шабтая Цви, было явить кающимся и вопрошающим корень их души и дать каждому 
человеку наставления для тиккун. Великий итальянский каббалист и поэт Моисей 
Закуто, современник Шабтая Цви, дал образцовую формулировку этого учения:142 
«Надлежит каждому человеку прилежно изучать и познавать корень своей души, 
чтобы усовершенствовать её и восстановить её в истоке, то есть в сути её бытия. Чем 
больше человек совершенствуется, тем больше приближается к себе».

Законы переселения душ не менее сложны, чем законы тиккун верховных 
парцуфим, и их полное описание здесь не требуется. Однако, следует мельком упо-
мянуть один момент, так как он обрёл значительную важность в нравственной тео-
логии каббалистов: есть внутренняя связь, своего рода симпатия душ, связывающая 
все искры, происходящие из одного корня,143 и они (и только они) могут помочь друг 
другу и повлиять друг на друга для взаимного тиккун.

Таким образом, изгнание «низшей», земной Общины Израиля в мир истории 
оказывается лишь отражением изгнания высшего Израиля, то есть Шехины. 
Состояние Израиля символизирует состояние творения в целом. Именно еврей 
держит в своих руках ключ к тиккун мира, заключающемуся в постепенном 
отделении добра от зла через выполнение заповедей Торы. Потому тиккун — это 
глубоко духовная деятельность, направленная на внутреннюю сторону космоса. Но 
когда она достигнет конца, это скрытое духовное совершенство станет проявленным 
снаружи, поскольку внешняя реальность всегда символизирует внутреннюю. В 
изгнании духовная деятельность и мистическая концентрация (каввана) влияет лишь 
на внутренние слои космоса, «но [внешние] миры в целом не возвышаются до при-
шествия мессии, когда они все поднимутся сами. В настоящее время миры возвыша-
ются только в своём внутреннем аспекте. … В нынешний период изгнания мы можем 
поднять (даже в Шаббат) только внутреннюю сторону миров, но не их наружную 
сторону. Ведь если бы внешняя реальность тоже поднялась бы, мы бы увидели свои-
ми глазами вознесение всех миров на Шабат».144 Как только последний след святости 
будет извлечён из клипа, так что в нём не останется божественных искр, мир тиккун 
проявится. В этом смысл избавления.

Лурианское учение об изгнании Шехины и смысле избавления получило самую 
ясную формулировку у Витала: 

Знай, что через грех Адама все души пали в глубины клиппот, которые представляют собой 
остатки нечистот и загрязнения, отделившиеся от святости после смерти царей Едома. Эти 
клиппот называются «степенями смерти», тогда как святость [называется] «живым Богом и 
вечным Царём». Потому они [клиппот] преследуют святость, называемую «жизнью», чтобы 
черпать из неё жизнь и пропитание; ибо пока они содержат какую-то святость, они ею питают-
ся и живут, но когда никакой святости в них не остаётся, они должны умереть. Потому они ста-
раются разыскать [и захватить] святость и заставить святую душу человека согрешить … как 
тот, кто прилагает усилия, чтобы найти пищу, необходимую для пропитания, и «крадет, чтобы 

142		  В комментарии к Зогар, I, 78a; напечатано в Shalom b. Moses Busaglo, Miqdash Melekh (Amsterdam, 
1750), fol. 132a.
143		  На эту тему, а также о каббалистических учениях о душе и переселении душ в целом см. G. Scholem, 
“Seelenwanderung und Sympathie der Seelen’, в Von der mystischen Gestalt der Gottheit, ch. 4.
144		  Hayyim Vital, “Shaar ha-Tefillah’, ch. 6, Peri Es Hayyim (Dubrovna, 1804), fol. 7c.
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насытить душу свою, когда он голоден». И вот, когда Храм был разрушен, Шехина отправилась в 
изгнание среди клиппот, потому что изгнанные души уже не имели достаточно сил (из-за сво-
их грехов), чтобы освободиться. Потому Шехина … спустилась к ним, чтобы собрать души-ис-
кры … и просеять их [от клиппот], поднять в сферу святости и обновить и вернуть обратно 
вниз в человеческие тела. Так вы можете понять тайну изгнания Шехины. После разрушения 
Храма это дело рук Божьих, пока Он не закончит Свою работу по сбору всех душ, павших в 
клиппот Анти-Адама Белиала и смешавшихся с ним от головы до пят. Пока он не соберёт все 
эти [последние и низшие души], павшие к ногам [этого Адама клипа], мессия не может при-
йти, а Израиль не может получить избавление. … Однако, Шехина может собрать их только 
через благие дела и молитвы нижних миров, согласно тайне стиха [Пс. 67:35]: «Воздайте силу 
Богу».145 Освобождение душ и искр пропорционально благим делам Израиля в этом мире. 
… Только когда все души покинут [область клиппот], Шехина тоже сможет отправиться от-
сюда. Тогда жизнь удалится из клиппот, и они умрут, «всякое зло исчезнет, как дым». В этом 
тайна [Ис. 25:8], «Поглощена будет смерть в победе», и это значит, что клиппот, называемые 
«смертью», будут поглощены в один миг из-за удаления божественной Шехины и всех душ-ис-
кр среди них. … Но Шехина [теперь] отправляется в изгнание среди клиппот только из-за душ 
[которые нужно спасти оттуда].146

 V
Таковы, вкратце, общие очертания лурианской мифологии. Чтобы оценить миф, 

мы должны понять его двойную функцию как толкования истории и как фактора в 
самой еврейской истории. Этот исторический миф основан на той посылке, что зло, 
а именно, клипа или «другая сторона» — это не вымысел воображения, а весомая 
реальность. Каббалисты искали корни этой могучей силы в некой тайной божествен-
ной драме, которую затем описывали в весьма реалистичных выражениях. Зло, учили 
они, возникло в результате процесса, динамика которого глубоко укоренена в Боже-
стве. Эта концепция достаточно смелая, чтобы объяснить последующие попытки 
сокрыть или размыть, по крайней мере, некоторые её самые опасные аспекты и выво-
ды. В некотором роде, каббалистическое учение предполагало, что в божественном 
процессе не было никакого дефекта, не говоря уж о катастрофе, а было скорее орга-
ническое развёртывание неких неизменных законов, присущих творческой деятель-
ности Бога. Однако, поскольку лурианские идеи доходили до масс через народных 
проповедников и моралистов XVI и XVII столетий, более драматичные и впечатля-
ющие аспекты тайны неизбежно получали наибольшее внимание. В народных пред-
ставлениях история мира была, в сущности, драмой Бога, стремящегося усовершен-

145		  Молитвы из нижних миров — это молитвы исторического Израиля. Каббалистическое толкование 
стиха из Псалмов заключается в том, что Израиль своими благими делами и мистическими кавванот придаёт 
силу Богу (а именно, Его Шехине) и увеличивает Его мощь в борьбе за тиккун.
146		  Vital, Shaar ha-Gilgulim ( Jerusalem, 1912), fol. 16b, par. 15.
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ствовать Свой истинный образ и «сочетание», и человека, стремящегося добиться 
этой цели посредством благих дел. Бесполезно искать прямое выражение этих идей 
в каббалистической литературе, но такая точка зрения определённо лежала в основе 
всей лурианской системы.

Историческое значение этих идей очевидно. Они давали непосредственный ответ 
на самый неотложный вопрос — существование Израиля в изгнании. Каббалисти-
ческие символы заверяли еврея, что его страдания затрагивают не только его одного, 
но скрывают в себе глубокую тайну. Укоренённые в самой природе творения, они 
символизировали процесс, посредством которого космос стремился очиститься от 
клипа. Горький опыт Израиля был лишь символом борьбы в сердце творения (хотя и 
болезненно конкретным). Само существование евреев было глубоко символическим, 
как в их нынешнем страдании, так и в будущем избавлении. Своими трудами еврей 
исцелял болезнь мира и воссоединял рассеянные фрагменты. На самом деле, только 
он мог произвести это воссоединение. Словами ведущего каббалиста:147 «Высшее 
тиккун может быть совершено только человеком, ведь только он создан по боже-
ственному образу и содержит [в себе] высшие и низшие порядки». Каббалисты не 
удовлетворялись общим утверждением, что благие дела способствовали тиккун, а 
показывали в деталях, как именно каждая заповедь была связана с мистическим кос-
мосом, в какой части «высших сочетаний» она была укоренена, и как её духовная 
сущность действовала на «света», из которых происходила.

Таким образом, изгнание имело свой смысл, и этот смысл был укоренён в приро-
де самого космоса. Это нечто поразительно новое в каббалистическом объяснении, 
считавшем изгнание не просто проверкой нашей веры или наказанием за грехи, а 
прежде всего миссией. Цель этой миссии была в том, чтобы поднять рассеянные, свя-
тые искры и освободить божественный свет и святые души из области клипа, пред-
ставленной на земном и историческом плане тиранией и угнетением.

Когда цари пали, некоторые пали в минеральное царство; и поскольку их было семь числом, есть 
также семь видов металлов. Минералы растут, потому что содержат искры святости. Другие 
пали в растительное царство; потому есть семь видов деревьев. Другие снова пали среди се-
мидесяти народов. И поскольку Египет — это «нагота земли» и место, где преимущественно 
обитают клиппот, многие искры запутались там, и Израиль тоже был там порабощён; даже 
Шехина была изгнана с ним, чтобы поднять оттуда искры. … Когда Израиль вышел из Египта, 
вся святость была избрана [то есть полностью вычищена] оттуда. По этой причине Израиль 
был осуждён в зависимость семидесяти народам, чтобы извлечь святые искры, павшие среди 
них. Наши мудрецы учили, что если хоть один еврей находится в заточении народа, этого доста-
точно, и считается, будто весь Израиль был там в заточении … ради поднятия всех [искр], пав-
ших среди этого народа. Потому необходимо, чтобы Израиль был рассеян по четырём ветрам, 
чтобы поднять всё.148

Эта точка зрения выражает глубокую перемену в традиционном значении изгна-
ния и избавления. Эта новая концепция искупительной миссии сильно отличалась 
от представлений «реформированного» иудаизма XIX столетия. Задача Израиля, 
147		  Isaiah Horovitz, Sheney Luhoth ha-Berith (Amsterdam, 1698), fol. 189a.
148		  Vital, Sefer ha-Liqqutim ( Jerusalem, 1913), fol. 89a.
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согласно каббалистам, заключается не в том, чтобы быть светом народов, а, напро-
тив, извлечь из них последние искры святости и жизни. Потому процесс тиккун, 
хотя и глубоко созидательный по сути, не лишён некоторых разрушительных аспек-
тов в смысле власти, захваченной клиппот и их историческими представителями, 
язычниками. Некоторые каббалисты, прежде всего в Италии, полагали, что клипа 
тоже преобразится и восстановится в конце времени, но подлинное учение Лурии и 
его учеников, похоже, предсказывает полный распад, крушение и смерть клипа, как 
только завершённый тиккун лишит её источника жизненной силы. Как только боже-
ственный парцуф, или «лик», будет восстановлен в мире, клипа исчезнет. Ещё более 
революционным, чем идеи о миссии, оказывается отказ от традиционных катастро-
фических представлений о мессианстве. Избавление не приходит внезапно, а оказы-
вается логичным и необходимым расцветом еврейской истории. Труды Израиля над 
тиккун по определению носят мессианский характер. Потому окончательное избав-
ление уже не отделяется от предшествующего ему исторического процесса: «Избав-
ление Израиля происходит постепенно, одно очищение за другим, одно улучшение 
за другим».149 Царь-мессия вовсе не приносит тиккун, он оказывается результатом: 
он появляется, когда тиккун был достигнут. Космическое избавление через поднятие 
искр сливается с национальным избавлением Израиля, и символ «сбора изгнанни-
ков» вмещает в себе то и другое.150

Степень, в которой эсхатологические идеи сафедских каббалистов были далеки от 
идей прежней раввинической Агады, убедительно иллюстрирует следующий пример. 
В Брешит Рабба XII, 6, р. Берахия говорит: «Хотя все вещи были созданы в полно-
те своего бытия [в состоянии совершенства], грехом Адама они были испорчены и 
не будут восстановлены к своему совершенству, пока не придёт мессия». Р. Берахия 
очевидно считает общее восстановление к совершенству зависящим от пришествия 
избавителя. Точная противоположность предполагается в тексте, написанном в Пале-
стине или Египте ведущим каббалистом поколения перед Исааком Лурия. Обсуждая 
учение о переселении душ, Меир ибн Габбай пишет: «Всё было испорчено и пото-
му требует очищения и улучшения … ибо дух нечистоты распространился по всему 
миру, и все уровни были испорчены … чистое и нечистое смешались, и грешники 
внесли мерзость в святилище. … Потому требуется очищение и улучшение, чтобы 
восстановить всё в первозданном состоянии; ибо сладкое должно быть извлечено из 
горького, овладевшего им как если бы грабежом, и сладкое должно исторгнуть горь-
кое [проникшее в него], чтобы всё стало совершенным. Но пока всё не совершенно, 
невозможно прийти царю-мессии».151 Эти два текста показывают глубокую переме-
ну в представлении о функции мессии. Очищение и тиккун душ, согласно концепции 

149		  Формулировка Самуила Витала (Meqor Hayyim, Leghorn, 1791, fol. 7a) относительно исхода из 
Египта. Но изгнание Израиля в Египет — это прообраз всех последующих изгнаний и страданий.
150		  См. Tishby, The Doctrine of Evil and the “Qelippah”, p. 137. Все традиционные молитвы о сборе 
рассеянных каббалисты толковали в обоих смыслах.
151		  Meir ibn Gabbay, Abodath ha-Qodesh (Venice, 1566), pt. II, ch. 37. Источником ибн Габбая был ответ 
в письме, которое Иосиф аль-Кастили (испанский каббалист, писавший за несколько лет до изгнания из 
Испании) отправил своему ученику Иуде Хайяту. См. G. Scholem, Tarbiz, XXIV (1954-55), 181.
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ибн Габбая, это не утопическое событие, зависящее от сверхъестественного вме-
шательства; скорее, это исход долгого процесса очищения, происходящего в самом 
мире. Тиккун, который, согласно древней Агаде, должен ожидать прибытия мессии, 
теперь требуется произвести заранее, ведь без него «невозможно прийти царю-мес-
сии».Понятным образом, сами каббалисты колебались между двумя концепциями. 
Ибн Габбай, выразительно заявив, что тиккун всех душ — это предварительное 
условие пришествия избавителя, завершает следующую главу о восстановлении всех 
вещей мессией такими словами:

И это тиккун мира и восстановление всех вещей в их первозданном состоянии, как было до 
греха Адама. Ибо тогда все миры были идеально уравновешены и упорядочены, и Великое Имя 
[то есть Бог] было в совершенном единстве со своей славной Шехиной. Но грехом Адама един-
ство было нарушено, строения разрушены, и мир испорчен, так что сокровенные вещи выверну-
лись наружу, и внешние вещи [клиппот] проникли внутрь, и дух нечистоты распространился 
по миру, в результате чего человечество грешило дальше, срубало прекрасные насаждения и 
разрывало святое единство. … Но с пришествием царя-мессии всё будет исправлено … ибо 
завеса, отделяющая и предотвращающая [единство всех вещей с Богом] будет убрана, и тогда 
цель творения будет исполнена.152

По-видимости противоречивые утверждения ибн Габбая, на самом деле, дополня-
ют друг друга. Очевидно, каббалисты не намеревались лишать традиционный образ 
мессианского мира его утопических черт. Их идея заключалась лишь в том, что этот 
мир сможет появиться только после предварительного завершения тиккун челове-
ком. Очищение душ — это не событие, происходящее на последних стадиях исто-
рии, непосредственно предшествующих окончательному избавлению, а процесс, 
сосуществующий с историей как таковой. Ничего подобного не было известно древ-
ней Агаде, ведь даже там, где она говорила о постепенном проявлении спасения, речь 
очевидно шла о стадиях эсхатологической развязки, как в хорошо известной беседе 
р. Хийя: «Р. Хийя и р. Симон бен Халафта шли на рассвете в долине Арбела и увидели 
пробивающийся свет зари. Р. Хийя сказал р. Симону: “Вот избавление Израиля”. Р. 
Симон ответил: “Как сказано в Писании, хотя я во мраке, но Господь свет для меня. 
Сначала оно [избавление] приходит мало-помалу, затем пробивается, потом усилива-
ется и умножается, и наконец распространяется повсюду”».153

Лурианская Каббала пошла гораздо дальше. Только после завершения всех 
«избраний» и очищений и возвращения всех светов к первозданному состоянию, 
мессия, наконец, сможет прийти. Его пришествие — это знак, что Израиль выполнил 
свою миссию: он пересёк «долину слёз» и собрал на своём пути «через народы розы 
святых душ, рассеянные среди шипов».154 Талмуд сказал, что никакие обращённые 
не будут приняты в мессианскую эпоху. Хаим Витал объяснил, что не будет обращён-
ных, потому что не останется больше святых душ среди язычников, ведь, по опреде-

152		  Ibn Gabbay, Ibid, ch. 38.
153		  Берахот I, 2; Мидраш Теилим, XXII, 13.
154		  Vital, Shaar ha-Pesuqim ( Jerusalem, 1912), fol. 20c; см. также fol. 45a. Только если мессия придёт 
«поспешно» (т.  е. до «назначенного времени»), некоторые необходимые тиккуним могут остаться 
незавершёнными; см. Tishby, The Doctrive of Evil and the “Qelippah”, p. 137.
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лению, мессия может прийти только тогда, когда из них будет извлечена последняя 
искра святости. Без сомнения, здесь мы видим реальные взгляды Лурии хотя луриан-
ская литература предлагает и другие, более умеренные формулировки. «Ибо цари 
[умершие при разбиении сосудов] не будут окончательно извлечены до дней мессии, 
так как только тогда они будут полностью очищены, и всякая нечистота пройдёт. 
… Благое в них соединится со святостью, извлекаемой ежедневно и постепенно с 
течением времени, и с прибытием мессии извлечение будет завершено».155 В месси-
анскую эпоху процесс, начавшийся с разбиения сосудов, будет завершён. Этот про-
цесс постепенен, хотя пришествие избавления не обязательно зависит от его завер-
шения. Во всяком случае, верно будет сказать, что большинство каббалистических 
текстов подчёркивают избавительную задачу, возложенную на Израиль в изгнании. 
Царь-мессия лишь ставит печать на билле о свободе, который Израиль написал сам 
своими трудами по избавлению.

Лурианская система функционировала, основываясь на том предположении, что 
тиккун достиг финальных стадий, и спасение уже близко. Это предположение явно 
заметно по образности, использованной для описания восстановления роста перво-
го Адама. Все света, выпавшие из членов Адама и смешанные с членами Адама Бели-
ала, уже были восстановлены на должных местах в теле Адма, и тиккун, на самом 
деле, дошёл уже до пят Адама Белиала. Теперь дело было за извлечением последних 
искр, но эта часть задачи оказалась и самой трудной. Смесь искр пяток с элемента-
ми Строгого Суда, то есть с потенциальными корнями зла, была такой сильной, что 
восстановление этих искр к высшему корню требовало особых усилий. Специфиче-
ская природа душ, то есть искр, зарождающихся в пятках, также объясняет, почему 
нынешняя эпоха полна высокомерия. Талмудическое высказывание: «Перед прибы-
тием Мессии высокомерие усилится» толковали как указание на пятки, тиккун кото-
рых должен был предшествовать прибытию избавителя. Последние стадии тиккун 
потому труднейшие, и именно в связи с ними лурианские сочинения сохранили 
многие катастрофические черты апокалиптических агад. Однако, даже в это упря-
мое поколение, состоящее преимущественно из последних оставшихся душ в «мире 
смешения» и клипа, несколько высших душ спустились из «мира тиккун», чтобы 
способствовать этому последнему поколению преодолеть страдания окончательных 
гонений. Они принесли послание о тиккун и раскрыли божественные тайны, храни-
мые в новой Каббале.

В такой схеме вещей многое, если не всё, зависит от набожных мистиков, ведь 
только они знают должные «намерения» и медитации, и потому могут поднять 
намного больше искр святости единым молитвенным актом. «Если бы мы были 
поистине набожными и кающимися, мы бы смогли освободить все благие души от 
клипа в один миг, и тогда мессия появился бы немедленно».156 Но хотя мы не достой-
ны, по крайней мере, мы знаем правила мистической медитации во время молитвы, 

155		  Vital, Ex Hayyim, XIX, 3.
156		  Judah Pochawitzer, Kebod Hakhamim (1695), fol. 10a, цит. Vital, Shaar ha-Gilgulim. Формулировка в 
печатном издании Shaar ha-Gilgulim ( Jerusalem, 1912), fol. 16b, несколько иная.
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ибо положения духовных миров постоянно изменяются, и есть соответствующие 
мистические «намерения» на каждый час. Каждое мистическое «намерение» или 
каввана, черпает свет из соответствующих высших сочетаний и поднимает искры из 
разбитых сосудов. Схожим образом, каждая религиозная заповедь содержит целый 
мир внутренних значений. Однако, несмотря на это мистическое толкование риту-
альных действий и молитв, традиционный корпус религиозной практики не удовлет-
ворил аппетит сафедских каббалистов к искупительным актам тиккун, и они, движи-
мые духом, добавили новые обряды и обычаи. Традиционная практика и особенно 
литургический календарь оставляли достаточно места для расширения и творчества. 
Каббалисты обнаружили в каждом дне особую и отдельную тайну, которую обозна-
чали соответствующими обрядами и молитвами. Завоевание Рассеяния новой Кабба-
лой, и особенно её лурианской версией, сопровождалось распространением множе-
ства ритуальных и молитвенных новшеств. Некоторые из них были замечательными 
мистическими прославлениями, другие были упражнениями в покаянии и скорби. 
Некоторые были полными ритуалами, другие — лишь мелкими деталями. Но для 
всех этих новшеств было характерно мессианское напряжение, обязательно созда-
вавшее свои собственные символы. В Сафеде празднование Шабата приняло новый 
характер, и каббалисты там придумали новые времена покаяния, такие как Малый 
день искупления, предшествующий каждому новолунию, и новое время для плача, 
например, регулярные полуночные молитвы.157

Однако, новая Каббала покорила еврейство не только с помощью спекулятивных 
сочинений великих мыслителей. Без сомнения, так называемые лурианские сочине-
ния, такие как Древо Жизни Витала (в различных версиях) и труды Израэля Саруга и 
Менахема Азарии Фано, старательно копировали и изучали задолго до того, как они 
увидели печать. Но вместе с этими теоретическими и систематически сочинениями 
из Сафеда распространялась и покоряла сердца иная, не менее влиятельная литера-
тура: аскетические и нравственные сочинения членов благочестивых братств, такие 
как Начало мудрости Элии де Видаса, Книга верных Элиезера Азикри и такие практи-
ческие руководства, как Ежедневный порядок Моше ибн Махира. Растущий энтузиазм 
к аскетическим молитвам имел двойной источник, ведь такая глубокая набожность 
не только была должным поведением для живущих накануне избавления, но она 
(посредством своей мистической силы) могла также сократить болезненный период 
перехода, традиционно известный как «родовые муки» мессианской эпохи. Война 
против сил зла, мистическое способствование святому единству Бога и Его Шехи-
ны, и аскетическое упражнение по испитию чаши изгнания до дна — всё это стало 
орудиями в каббалистической битве за ускорение «конца». Согласно талмудическо-
му высказыванию,158 сын Давида появится только в поколении, которое будет «либо 
полностью грешным, либо полностью праведным». Сафедские каббалисты ни на 
мгновение не думали, что мессия появится в грешном поколении. Вместо этого они 
старались сделать своё поколение целиком праведным.

157		  О ритуальных новшествах сафедских каббалистов см. G. Scholem, “Tradition and New Creation in the 
Ritual of the Kabbalists’, в On the Kabbalah and Its Symbolism (New York, 1965), 118-57.
158		  Б. Санхедрин, 98a.
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Без сомнения, огромная популярность, которую учение о переселении душ при-
обрело в результате каббалистической пропаганды, также отражает некоторые глу-
бочайшие чувства эпохи. Переселение душ по четырём царствам природы добавляло 
новую ноту в агонию изгнания, которое теперь казалось изгнанием души, а также 
и тела. На самом деле, даже Тора страдает от изгнания, ведь «с того дня, как Храм 
был разрушен, и Тора сожжена, её тайны и секреты были доверены демонам. И это 
называется изгнанием Торы».159 Это может быть указанием на христианскую экзеге-
зу Библии.

Самая поразительная черта этой системы, наряду с характерным эсхатологиче-
ским напряжением, это слабость образа мессии. Лурианская Каббала опирается на 
идею избавления. Она ожидает, что мистическая (по преимуществу) реальность спа-
сённого космоса, в конечном счёте, перенесётся во внешнюю реальность и станет 
проявленной. Но при таком процессе сам мессия играет довольно бледную и незна-
чительную роль. Если бы не хорошо развитая и твёрдо установившаяся традиция о 
мессии, каббалисты, возможно, вообще обошлись бы и без него. Их оригинальность, 
хорошо свидетельствующая о том, что тема близка их сердцу, полностью подводит 
там, где речь идёт о мессии. Если он вообще упоминается, то только в стандартных 
и несколько избытых фразах традиционных текстов. Перенося на Израиль, как 
исторический народ, значительную часть избавительной задачи, прежде считавшейся 
задачей мессии, они устранили многие его отчётливые личностные черты, 
изображённые в апокалиптической литературе. С другой стороны, каббалисты 
оставили традиционные описания мессианских горестей и последующего избавления 
примерно в таком виде, в каком они и были. Таким образом, в каббалистической 
эсхатологии сосуществовали два направления: старая апокрифическая традиция, 
ещё не преобразившаяся в горниле мистического переосмысления, и новая 
каббалистическая концепция тиккун. Оба направления играли свою роль в саббати-
анском движении, каждое в своей социальной среде. Массы продолжали цепляться за 
представления древней апокалиптической легенды, что очевидно по ходу событий, а 
также по сопровождавшему их типу мессианской пропаганды. Духовная элита, с дру-
гой стороны, склонялась к переосмыслению всего в терминах учения о тиккун, тем 
самым, избавляясь в своей эсхатологии от всех народных элементов.

Эти два направления отчётливо различимы в лурианской литературе. На самом 
деле, в ней очень мало говорится о конкретных исторических бедах и «родовых муках» 
мессианской эпохи и ещё меньше о личности мессии. В этой связи особый интерес 
представляют взгляды Витала, поскольку он поднимает проблему самоосознания 
мессии, которая впоследствии приобрела ключевое значение в саббатианской мысли, 
как и ранее в христианстве.

Мессия, конечно, будет праведным человеком, рождённым от мужчины и женщины, и он будет 
возрастать в праведности до конца дней, приобретая святые нефеш, руах и нешаму. Затем в на-
значенный день его нешама нешамы [высшая душа-свет, называемая йехида], сохранявшаяся 
в Раю, будет дарована этому праведному человеку, и он станет Избавителем. … В этом смысл 

159		  Vital, Shaar ha-Kawwanoth ( Jerusalem, 1873), fol. 58a, и Sefer ha-Gilgulim (Frankfurt, 1684), fol. 34a.
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того, что написано [в Зогар] «и он пробудится в Галилее»; словно ранее он спал, а потом про-
будится с вторжением нешамы нешамы, получит больше пророческих сил и восстанет ото сна 
… и затем осознает себя мессией. Его мессианство было неизвестно [ему] до этого, но теперь 
будет явлено [ему]. Другие, однако, не признают его. … Как Моисей поднимался на небо в теле 
и душе и оставался там сорок дней, неведомый другим и ведомый только себе … будет скры-
то тело и душа по образу [Моисея, о котором Писание говорит] «Моисей вступил во мрак». 
Затем он будет взят на небеса, как Моисей вознёсся на небеса, и после того мессия явится окон-
чательно, Израиль признает его и соберётся вокруг него.160

В этом познавательном отрывке Витал не связывает самоосознание мессии с про-
блемой мессии из Дома Иосифа, лишь изредка упоминаемой учениками Лурии, воз-
можно, из-за их мессианского толкования личности Лурии. В Райа Мехемна обсуж-
даются некоторые мистические мысли о душах двух мессий — из дома Давида и из 
дома Иосифа — корни этих душ и их судьба в конце времён. Но эти идеи окружены 
тайной, так что трудно их прояснить, за исключением главного мотива о том, что два 
мессии как-то связаны с Моисеем и явятся вместе с ним в последнем поколении.

В том же контексте Райа Мехемна кратко упоминает Ис. 53. В таннаитский пери-
од  отрывки о «муже скорбей» иногда толковали как указание на мессию, но позже 
агадисты, а также средневековые комментаторы предпочли иные толкования. Чтобы 
подорвать христианскую экзегезу, которая отождествляла мужа скорбей с Христом, 
в нём видели фигуру Моисея или Израиля или верующего вообще. В иудео-христи-
анских диспутах еврейские ораторы всегда отрицали, что эти отрывки указывали 
на мессию. Вопреки этой экзегетической политике, некоторые поздние мидраши, 
особенно впечатляющие эсхатологические разделы Пешикта Раббати, поддержи-
вали таннаитскую традицию мессианского понимания глав о муже скорбей. Новый 
импульс эта традиция приобрела, благодаря португальскому маррану Шломо Молхо. 
Молхо, писавший через тридцать лет после изгнания из Испании, ввёл в свои сочине-
ния традиционную христианскую типологию, которая видела в Иове тип мессии. В 
своём наставлении «О Мессии и Иове» он прямо связывает Ис. 53 с мессией, хотя 
и с заметно антихристианским полемическим оборотом. Сафедские каббалисты не 
приняли это мессианское толкование глав о муже скорбей, и Хаим Витал ещё объяс-
няет, что Ис. 53 указывает на Моисея или на праведников вообще.161 Однако, Моше 
Алшейх, один из учителей Витала, популяризировал мессианское толкование главы 
в своём широко распространённом комментарии к Пророкам, Марот ха-Цобеот 
(Зеркало).

На самом деле, даже Витал иногда прибегал к мессианскому толкованию фигу-
ры мужа скорбей, связывая его с личностью своего учителя Исаака Лурия. Один из 
последних учеников Витала, Хаим ха-Коэн из Алеппо, подробно обсуждая месси-
анское значение Ис. 53, так комментирует выражение «муж скорбей и изведавший 

160		  Витал, цитируется Авраамом Азулаем по его комментарию к Зогар под названием Ор ха-Хамма 
о Зогар II, 7b. Цитата использована автором поддельной работы (псевдо-Витала) Arba Meoth Sheqel Kesef 
(Korzec, 1804), fol. 78b.
161		  Vital, Sefer ha-Liqqutim, fols. 35d, 83b.
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болезни».162 «Я получил толкование этого от своего учителя, божественного кабба-
листа [р. Хаим Витал] блаженной памяти. Искупитель Израиля будет отмечен двумя 
знаками: он будет мужем скорбей и изведавшим болезни. Смысл “мужа скорбей” в 
том, что он всегда будет страдать, а также всегда и неизменно будет страдать от кон-
кретной болезни. В этом [смысл] слов “изведавший болезни”, и так было с учителем 
[Витала], Исааком Лурия блаженной памяти».163 Идея о том, что мессия страдает 
от хронической болезни, представляет интерес в свете дальнейших саббатианских 
событий. Витал был убеждён в мессианстве своего учителя Лурия и, как другие каб-
балисты, похоже, считал 1575 год назначенной датой «конца». Если бы поколение 
оказалось достойным, Лурия, без сомнения, раскрылся бы в тот год как мессия. Но 
поскольку поколение оказалось недостойным, «Святой Ковчег был скрыт», и Лурия 
умер в расцвете лет, за три года до назначенного избавления. Его ученики только 
после осознали, что он был мессией из дома Иосифа. Витал сообщает, что «однаж-
ды, когда мы отправились к могилам Шаммая и Абталиона,164 чтобы помолиться, мой 
учитель настойчиво и постоянно упрашивал нас повторять слова [из Восемнадцати 
благословений] “и престол твоего слуги Давида” с особым намерением, чтобы мессия 
из дома Иосифа жил и не умер. … В то время мы не понимали его слов, но Бог ведает 
тайное, и его конец объяснялся началом, ведь мой благочестивый учитель умер из-за 
множества наших грехов».165

Но авторы проводили тщательные различия между победоносным героем, месси-
ей из дома Давида, и героем, погибающим в битве, мессией из дома Иосифа. Из ага-
дических высказываний и строк Писания можно сделать разные выводы о страдани-
ях мессии, и не было согласия в том, что именно имелось в виду. Мессианская агада, 
воплощенная в Талмуде (Б. Санхедрин, 97-98), не упоминает мессию из дома Иоси-
фа. Описание мессии как «прокажённого из дома р. Иуды Князя» (Б. Санхедрин, 
98b) или легенда, описывающая его сидящим у врат Рима, ясно указывает на мессию 
из дома Давида. В отличие от христианства, иудаизм не мог опираться на конкретный 
опыт личности мессии, создавая его образ. Следовательно, образ оставался неопре-
делённым и смутным. Тот факт, что Шабтай Цви так поразительно хорошо подходил 
под определение Витала, стал один из любопытных совпадений в истории.

Талмудическое утверждение, что Бог намеревался сделать царю Езекию месси-
ей, для каббалистов говорило о том, что Бог отправлял искру души мессии в этот 
мир в каждом поколении. Её функция в том, чтобы «избавить [Израиль], если они 
покаются, или сохранить мир в злые времена, как в поколение великих [адриано-

162		  Ис. 53:3.
163		  Hayyim ha-Kohen, Torath Hakham (Venice, 1654), fol. 17d. Книга Хаима ха-Коэна была опубликована 
за несколько лет до саббатианской вспышки, и его замечания об Ис. 53 и мессианском страдании часто 
цитировали саббатианские писатели.
164		  Два палестинских учителя (I в. до н.э.), могилы которых почитали возле Сафеда.
165		  Vital, “Shaar ha-Amidah’, Peri Es Hayyim, ch. 19. В оригинальном источнике (на котором Шломель 
Дресниц основывал своё описание в Шибхей ха-Ари) история рассказана в более торжественном стиле. 
Сам Витал опускает всякое упоминание мессианства Лурии в своей работе Шаар ха-Кавванот, но его сын, 
Самуил Витал, пишет (Shaar ha-Gilgulim, fol. 42b), что, если бы Израиль покаялся, его отец (Хаим Витал) 
смог бы стать мессией из дома Иосифа.
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вых] гонений, или же просветить мир в период изгнания через Его Тору».166 Одна из 
самых популярных каббалистических книг во времена Шабтая Цви гласит: «Когда 
земля удовлетворит себя за субботы свои,167 Бог ждёт, пока Израиль покается, чтобы 
избавить его. В каждом поколении он создаёт одного совершенно праведного чело-
века, достойного — как Моисей — на котором покоится Шехина, если, конечно, его 
поколение заслуживает того. … Он избавит Израиль, но всё зависит от переселения 
душ и их очищения. Продлить или ускорить творение душ — в руках Бога. Это тайна 
[выраженная в талмудическом высказывании] “сын Давида не придёт, пока не исто-
щатся все души, содержащиеся в гуф [“тело” или “скелет”] первого Адама”. До того 
дня мы ждём, пока Бог … создаст его [Мессию] снова, просветит наши глаза Своей 
Торой и отнимет Землю Израиля из рук Измаила».168 Ученики Лурии также обнару-
жили указание в Тиккуней Зогар о том, что «мессия из дома Иосифа перерождается в 
каждом поколении. Если достаточно праведников в его поколении, чтобы спасти его 
от смерти [своими заслугами, тогда всё хорошо], но если нет никого, чтобы спасти 
его, тогда он должен умереть. Однако, повторными смертями в каждом поколении он 
искупает себя, так что ему не придётся умирать от рук нечестивого Армилуса,169 но 
он может умереть всякий раз от божественного поцелуя».170

Идея о том, что искра души мессии присутствует во множестве праведных, а 
именно, «мессианских» мужей в разных поколениях — это довольно общее место 
в сочинениях сафедских каббалистов. Однако, все согласны, что высшая часть души, 
йехида, приходит к нему только после завершения общего тиккун и не подвергается 
метемпсихозу. На самом деле, никто, кроме настоящего мессии, никогда её не обре-
тает.171 С другой стороны, сафедская школа сохранила традицию, восходящую к ран-
ним испанским каббалистам и известную со времён Моше де Леона, согласно кото-
рой мессия — это перевоплощение Адама и царя Давида. Три еврейских согласных, 
составляющих слово «АдаМ» можно прочитать как акростих, состоящий из ини-
циалов имён Адама, Давида и Мессии. Самые ранние каббалисты, такие как автор 
Бахир, верили, что мессия не подвергался метемпсихозу; его душа, когда, наконец, 
спустится, будет совершенно новой. Лурианская система сочетала две противоречи-
вые традиции. Нефеш, руах и нешама мессии или, возможно, искры, происходящие из 
их корня, подвергались метемпсихозу и должны быть спасены из клипа, как и души 
патриархов и других святых. Однако, высочайшая часть души мессии, йехида, благо-
даря которой он обретает всю полноту мессианской природы, даруется ему только по 
завершении общего тиккун. Тогда она спустится к нему с «высочайшего сияния», то 
есть из области душ, никогда не участвовавших в падении Адама, но удалившихся от 
него до согрешения и взошедших к высшему источнику в сфере ацилут.
166		  Nathan Shapira of Jerusalem, Tub ha-Ares (Venice, 1655), fol. 38a., цит. лурианское наставление о 
Пс. 14:1: «Господи! кто может пребывать в жилище Твоем?» Я не нашёл такого наставления в известных 
сочинениях Лурии и Витала.
167		  Т.е. когда просьбы Святой Земли об искуплении (см. Лев. 26:34-35) будут удовлетворены. 
Единственной помехой избавлению остаются грехи Израиля.
168	 	 Emeq ha-Melekh, fol. 33a. Я перевернул порядок первых двух частей цитаты.
169		  Антихрист еврейской апокалиптической легенды.
170		  Натан Шапира в своём дополнении к Vital, “Shaar ha-Amidah”, Peri Es Hayyim, ch. 19.
171		  Vital, Sefer ha-Gilgulim, ch. 19.
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Здесь можно упомянуть, что даже идея о мессии, по необходимости имеющем в 
себе нечто от «злой стороны» не была совершенно чужда ортодоксальной Каббале. 
О ней свидетельствует р. Моше Галанте (ок. 1580 г.), один из поразительных учени-
ков Моше Кордоверо. Он говорит: «Известно, что во всех наших поступках мы отда-
ём некую часть клипе, силе зла, чтобы помешать ей обвинить нас [на суде небесном]. 
… И потому должно быть что-то от силы клипа в нём, так что если силы клипа видят, 
что есть нечто от них в этой вещи [то есть в мессианском избавлении], они не высту-
пят как обвинители, да уразумей [эту тайну]».172

Мы уже описали некоторые характерные черты лурианской концепции мессии. 
Теперь мы можем обратиться к тому, что кажется новым представлением о горестях, 
или «родовых муках» мессианской эпохи. Не стоит и говорить, что традиционные 
идеи на эту тему прочно утвердились в Сафеде. Потому Моше Кордоверо пишет, что 
«страдания Израиля увеличатся до крайности, и они [народ Израиля] будут так стра-
дать, что скажут горам “покройте нас” и холмам “падите на нас”. … И причина тому в 
том, что Шехина будет судить свой дом [Израиль], чтобы очистить его для избавле-
ния. … И всякий жестоковыйный и не покаявшийся исчезнет, и всякий склонивший 
выю свою для покаяния, с радостью принимая все бедствия, будет очищен и найден 
достойным. … [Израиль] будет проходить одно очищение за другим, пока не ста-
нет [как] чистое серебро; и такой Божий промысел свершится с крайней строгостью 
Суда».173 Однако, описание Витала видоизменено и очевидно проводит различия 
между теми, кто должны пройти через испытания и горести пришествия, и теми, кто 
не должны. Каббалисты, узнаём мы, относятся ко второй категории:

Те, кто украсили себя тайной благих дел и практиковали исполнение своих заповедей и моли-
лись в чистоте и безупречности тайным образом [то есть на мистический манер], без сомнения, 
разделят сияние Древа Жизни, потому что они были на стороне души ацилут, и им не нужно 
проходить испытание во время избавления. Ибо испытание только для тех, кто озабочены тай-
ной толкования Торы со стороны Древа познания добра и зла, потому что их души происходят 
со стороны бриа, йецира и асия, где «обретаются совершающие злодеяния» [то есть где они 
окружены силой клипа], и их нужно испытать, чтобы выявить, принадлежат ли они к добру или 
ко злу. Но те, кто со стороны Древа жизни [то есть каббалисты] … не пострадают от испытаний 
изгнания в конце дней, как обычные грешники.174

Горести и испытания мессианского пришествия воспринимаются достаточно бук-
вально, но каббалисты, обладающие духовным, не буквальным религиозным понима-
нием, будут избавлены от мессианского страдания в буквальном смысле. Идея о том, 
что каббалистам не грозит апокалиптическая катастрофа, служит достаточно крас-
норечивым свидетельством превосходства, без сомнения, ставшего значительным 
фактором в распространении каббалистических учений.

Каббалисты Сафеда развили это чувство превосходства до появления Лурии. 
Такого в самом деле следовало ожидать в общине святых и вдохновенных мистиков, 

172		  Из антологии, которую один из учеников Галанте собрал в Сафеде (ок. 1590 г.), MS Halberstam 348 
(теперь в Еврейском колледже в Лондоне), fol. 2b.
173		  Cordovero, Elimah Rabbathi (1881), p. 91.
174		  Nathan Shapira of Jerusalem, Tub ha-Ares, fol. 36a, цит. по рукописи Хаима Витала.
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и история религий даёт тому много аналогий. Такое превосходство нашло крайнее 
выражение в сочинениях бедного и скромного, но честолюбивого каббалиста р. Соло-
мона Туриэля, который составил своё Наставление об избавлении175 когда-то между 
1560 и 1570 гг., возможно, в Сафеде. Опираясь на некоторые утверждения в Райя 
Мехемна о Древе жизни и Древе познания, Соломон Туриэль объявил, что мессия 
будет править исключительно теми, кто занят Древом познания добра и зла, то есть 
толкователями, мастерами тела Торы, талмудистами. Им мессия явится «кротким 
и сидящим на осле». Иное дело каббалисты, которые посвятили себя Торе соглас-
но Древу жизни, то есть духовно, а не телесно. Своей мистической практикой они 
соединили два дерева и потому вообще не нуждались в мессии. Они будут обитать в 
раю «и их мессией будет Моисей», а не сын Давида, которому они не могут подчи-
няться, ведь они выше него. Более того, обитающие в Святой Земле в конце времён 
(по мнению Туриэля, это было его собственное время) и изучающие Каббалу, будут 
возвышены на особенно высокую степень и услышат закон прямо из уст Бога, «как 
дети в школе» от учителя. Талмудическое высказывание о том, что нет разницы меж-
ду нынешней эпохой и «грядущим миром», за исключением подчинения Израиля 
язычникам, указывало только на буквальных толкователей, которые лишь променяют 
своё подчинение язычникам на подчинение мессии, тогда как духовная элита будет 
перенесена в совершенно иную сферу бытия.

Мы уже имели случай отметить, что два вида эсхатологии, мистическая и апока-
липтическая, существовали бок о бок в XVI столетии. Каббалисты в Сафеде не осоз-
навали возможность столкновения двух точек зрения. Они подчёркивали духовные 
аспекты избавления больше, чем его внешние признаки, однако последние не были 
отброшены, а толковались как символы духовного процесса трансформации. Им 
никогда не приходило в голову, что может раскрыться пропасть между символом и 
символизируемой реальностью. Когда каббалисты сместили центр тяжести своего 
мессианства со внешнего мира на внутреннюю, духовную область, они не осозна-
вали, что делали. Они думали, что национальное избавление Израиля, считавшееся 
внешним символом глубинных космических перемен, с необходимостью будет сле-
довать всем тем мистическим процессам, которые интересовали их прежде всего. В 
мире гомилетических и аллегорических толкований нет несовместимости и проти-
воречий. Согласно старому каббалистическому высказыванию, «у Писания семьде-
сят ликов», то есть множество равно верных аспектов и толкований. Различие между 
буквальным и мистическим значением религиозных символов скрывало тот факт, что 
в обличье мистического символизма утверждалась совершенно новая концепция. 
Пока мессианская идея не была проверена в тигле исторического опыта, различные 
концепции могли сосуществовать, и эсхатологическая пропаганда могла опирать-
ся на них всех. Но в час испытаний проявились диалектические противоречия. До 
появления Шабтая, на самом деле, даже до его отступничества, парадокс оставался 
непризнанным. Политическое мессианство масс и мистическое мессианство кабба-
листов, похоже, сформировало целостный комплекс идей. Даже в саббатианском дви-

175		  И опубликовал поразительное наставление Соломона Туриэля в Sefunoth, I (1956), 62-79.
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жении, в котором два направления появились одно за другим, поначалу казалось, что 
всё идеально согласуется. Политическое мессианство, естественно, взяло верх, пока 
из-за исторических неудач и разочарований постепенно не сменилось новой версией 
чисто мистического мессианства.

Мессианское настроение, доминировавшее в Сафеде, нашло своё верное и самое 
систематическое выражение в лурианской Каббале. Однако, были и другие, не менее 
крайние выражения мессианского духа, по-своему связывающие учение о переселе-
нии искр-душ с эсхатологическими спекуляциями. Один такой текст, составленный 
в 1552-1553 гг. анонимным автором, возможно, членом каббалистического кружка 
в Сафеде, может служить примером. В некоторых манускриптах, а также в печатных 
изданиях частей этой книги авторство приписывается Аврааму ха-Леви Берухиму, 
одной из самых поразительных фигур в общине верующих Сафеда, сильно повлияв-
шей на её аскетические и молитвенные практики.176 Его авторство всё ещё неточно, 
и в этой объёмной работе нет следов Каббалы Кордоверо, а тем более Лурии. Но 
мы точно знаем, что работа Гали Разая (Раскрытые тайны) была широко распро-
странена в начале XVII столетия и в годы, предшествующие подъёму саббатианского 
движения. Выдержки из неё появлялись во многих каббалистических антологиях и 
становились темой для каббалистических проповедников.177

Автор часто обсуждает проблему, которая, похоже, особенно его занимала. Поче-
му столь многие библейские герои, идеальные святые Израиля, любили «чужеземных 
женщин» и заключали союзы, которые, строго говоря, были запретными? Случаи 
Иуды и Фамари, Иосифа и жены Потифара, Моисея и Сепфоры, Самсона и Далилы, 
Вооза и Руфи, Иисуса и Раав (на которой Иисус женился в раввинической легенде) и 
других говорят о таких таинственных отношениях между святыми и героями Изра-
иля и «другой стороной», которые требуют объяснения. Обнаруженная автором 
тайна (весьма любопытный образчик каббалистического психоанализа, так сказать) 
заключается в следующем: «Когда Бог хочет возвысить царя или героя, чтобы ото-
мстить язычникам, необходимо, чтобы были какие-то отношения или связь между 
языческими народами и еврейским царём, дабы исполнилось Писание [Ис. 49:17]: 
“Разорители и опустошители твои выйдут от тебя” … ибо рождённый усмирить 
врагов Израиля должен иметь некое общение с “левой стороной”».178 Этот прин-
цип заключается в случайности, присущей самой природе мира. В мире существует 
дихотомия между мужским и женским мирами, и процесс тиккун — это попытка 
воссоединить их. Женское находится под властью «другой стороны», и эта ситуа-
ция имеет далеко идущие последствия для устройства мира, поскольку приводит к 
тому, что можно считать мировым законом, а именно: «всякое потомство “чистой 

176		  Сочинения сафедских каббалистов упоминают множество деталей аскетической жизни Берухима. 
Он прибыл из Марокко в Сафед, где его душа считалась искрой душой пророка Иеремии. Однажды он видел 
Шехину в обличье скорбящей женщины, когда молился у Стены Плача в Иерусалиме.
177		  О Гали Разая см. мои замечания в Kiryath Sepher, II (1925), 119-24, к которым можно добавить 
ещё многое. Около трети работы было напечатано в Могилёве в 1812 г. Полный текст сохранился в MS. Ox-
ford 1820. Многочисленные выдержки цитируются в некоторых каббалистических антологиях XVII века 
(например, Ялкут Хадаш и Ялкут ха-Реубени).
178	 	 Gali Razaya, 1812, fol. 23a.
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стороны” имеет часть в “нечистой стороне” через женщин ...»; «… все женщины 
принадлежат к “левой стороне”»179 а «левая сторона», как мы знаем, это источник 
клипа. Этот закон действует на всех уровнях, от изгнанной Шехины, попавшей под 
власть клипа и нуждающейся в очищении, до души человека, переселение которой 
происходит согласно необходимости очищения. В этом процессе «чужеземные жен-
щины», дочери набожных язычников, играют важную роль, ведь они дают необхо-
димую точку контакта между великими душами Израиля и «другой стороной». Наш 
автор объясняет:180 «Будь уверен, что “другой стороне” было разрешено совершать 
браки между их женщинами и героями и святыми Израиля. Души этих женщин про-
исходят от набожных язычников, и набожные язычники, тем самым, обретают долю в 
будущем мире, потому что [таким образом] смешиваются с Израилем. Потому, когда 
“другая сторона” отправляет свои нечистые силы подавлять Израиль, уничтожая его 
религию, необходимо, чтобы израильский царь или герой, имеющий какую-то связь 
с “нечистой стороной” через дочь чуждого бога [язычницу], выступил против них». 
Внутренняя еврейская история, следовательно, развёртывается согласно природе 
тайных связей израильских героев с «другой стороной», и эти связи не исключи-
тельно негативные. Нет решающих действий, в которых ситуация протагониста не 
характеризовалась бы фундаментальной двусмысленностью, обретаемой либо через 
рождение (как в случае Давида, произошедшего от Руфи Моавитянки), либо через 
брак. Больше чем за сто лет до саббатианского движения мы встречаем философию 
истории, основанную на мистической психологии, проявляющей поразительные 
сходства с некоторыми учениями саббатиан. Эти сходства тем более удивительны, 
если мы учтём тот факт, что трактат Гали Разая не стал прямым источником саббати-
анских спекуляций. Различия между двумя системами очевидны. Каким бы смелым 
ни было учение о тиккун и о поднятии искр из клипа, наш автор не связывает его 
с активными приготовлениями пришествия мессии. Он был достаточно осторожен, 
чтобы не прикладывать к будущему теорию, так успешно использованную им для 
объяснения прошлого. Потому он спас своего мессию от недопустимо близких и 
компрометирующих отношений с «другой стороной».

Тем не менее, наш автор связывает идею поднятия душ «дочерей чужеземных 
богов» со знакомым мотивом «святого обмана», и эту концепцию мы снова встреча-
ем в иной форме в лурианской литературе, через которую она оказала значительное 
влияние на саббатианскую мысль. Самаэль, князь «другой стороны», знает о близо-
сти святости к женскому началу «другой стороны». Он также знает, что ему дарова-
но право требовать разрешения небесного суда на приведение в этот мир некоторых 
женских душ под его властью. Потому, как только он узнаёт, что великая душа соби-
рается спуститься к ещё не рождённому лидеру Израиля, он пользуется своим пра-
вом. Получив разрешение небесного суда, Самаэль готовится отправить нечистую 
душу от «внешней [глубоко злой] силы» тьмы, дабы соблазнить лидера Израиля и 
расстроить его миссию. Однако, в последний момент душа от «внутренней [по сути 

179		  Ibid., fol. 6d.
180		  Ibid., fol. 29.
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святой] силы» тьмы, то есть одна из душ набожных язычников, заменяет нечистую 
душу и входит в новорожденное дитя. Самаэль, радуясь своей предполагаемой побе-
де, не осознаёт замены, которая, на самом деле, способствует процессу очищения, 
поскольку тиккун возможен только через освобождение женского аспекта святости 
от власти «другой стороны».

В лурианской системе есть похожие идеи, но она не ограничивает падение в «дру-
гую сторону» только женским началом. Самые разные святые души из различных 
корней, включая искры святых и совершенно праведных мужей, пали в клипа, которая 
теперь цепко держит их и отдаёт только с большим трудом, подчиняясь божественно-
му закону тиккун. Чем святее душа, тем труднее извлечь её из тисков «другой сто-
роны». Рождение святых душ требует присутствия некоего зримого или тайного 
дефекта. «Иногда высшие и самые возвышенные души остаются в глубинах клиппот 
и не могут их покинуть, если им не способствовать особыми усилиями. … Иногда, 
когда человек грешит в этом мире, и клиппот пытаются уничтожить его и сбить с 
пути, они привлекают на него от его же корня душу, глубоко погрузившуюся в пучи-
ну клиппот. Эту [душу] они достают [из клиппот] и втискивают … в согрешивше-
го человека, чтобы заставить его грешить ещё больше. Иногда бывает так, что душа, 
которую они заставили спуститься на грешника — это великая душа … но [посколь-
ку они связали её с грешником] клиппот полагают, что она утрачена навеки и никог-
да не обретёт своего изначального [святого] состояния. Но Бог ей помогает, и она 
стряхивает клиппот, показывая свою силу и святость и даже помогая человеку [то 
есть грешнику, к которому присоединилась] обратиться ко благу».181 Витал прямо 
утверждает, что «когда душа исключительно велика [святостью], невозможно спасти 
её от клиппот, разве что хитростью и уловкой». Душа Витала, по его свидетельству, 
была как раз такого рода. «И в моём случае злые силы не беспокоились [тем, что моя 
душа спускается в мир], потому что думали, будто я уже потерян; но Бог выхватил 
меня у них. … Они думали, что к своей выгоде [используют меня в своих целях], но 
я стал их врагом».182 И в самом деле ужасный просчёт! Клипа выпускает «великую 
душу» в надежде, что из-за своего происхождения (особенно когда она рождена в 
грешном союзе) она совершит больше зла, греша и заставляя других грешить. Сама-
эль опирается на древнее талмудическое правило о том, что, чем более велик человек, 
тем больше и его искушение ко греху, но его надежда не оправдывается. Душа, кото-
рую он отпустил, одолевает всякое зло, даже присущее её собственному происхо-
ждению, и совершает могучие акты тиккун. Таким образом Лурия объяснял, напри-
мер, шокирующее происхождение Авраама, который был зачат менструирующей, то 
есть нечистой женщиной; или Давида, зачатие которого содержит другую спорную 
деталь.183 На самом деле, Бог выдумывал самые разные хитрости во время их зача-
тия, чтобы обмануть клипу и заставить её выдать узников. Таким образом концепция 

181		  Vital, Shaar ha-Gilgulim, fol. 28a (Haqdamah 27).
182		  Ibid., fol. 65a.
183		  См. Vital, Shaar ha-Pesuqim, fol. 52c (об Аврааме) и Shaar ha-Gilgilum, fol. 62a (о Давиде). О Давиде 
см. также упоминания в SS (еврейская версия Шабтая Цви), I, p. 50, n. 3; L. Ginzberg, The Legends of the Jews, 
IV, p. 82.



Ге р ш о м  Ш о л е м

86

святого обмана, так увлекавшая Витала, превратилась в краеугольный камень сабба-
тианского учения с самого начала. Витал, как мы видели, считавший себя потенци-
альным мессией, пространно изобразив восхождение своей души из глубин клиппот, 
сам того не зная, своим образом души мессии предоставил готовое учение Натану 
из Газы. В то же время трудно не задаться вопросом о предвосхищении некоторых 
современных психоаналитических идей в этих парадоксальных положениях каббали-
стической психологии.

Мы кратко описали глубокую перемену, которую лурианское мессианство при-
несло в идею избавления. В крайнем случае, эволюция заняла место революции в 
эсхатологической схеме. Без сомнения, традиционные представления об апока-
липтической катастрофе ещё скрывались в новом понимании окончательного унич-
тожения клиппот, но, в конечном счёте, концепция причинно предопределённого и 
непрерывного прогресса к избавлению оказалась куда более важным элементом. Мы 
также отмечали значимую аналогию между лурианской идеей причинно управляе-
мого процесса тиккун и идеями автора Гали Разая. Несколько иную, хотя не менее 
интересную параллель можно найти во взглядах Лурии и р. Йехуды Лёва из Праги, 
одного из его выдающихся современников. В идеях р. Лёва Каббала и философия 
смешиваются, и обе погребены потоком гомилетического красноречия. Его зануд-
ность обычно мешает оценить глубину его мыслей.184 В его работе по эсхатологии 
Нецах Израэль (Слава Израиля, 1599) фигура избавителя становится незначительной 
по сравнению с темой самого избавления. Сочетая широту мысли с глубиной, р. Лёв 
попытался сконструировать теологическую систему вокруг тем изгнания и избавле-
ния. Между его системой, построенной на философских положениях, и лурианскими 
учениями, опирающимися на глубоко гностические посылки, заметно поразительное 
сходство.

Для р. Лёва изгнание и избавление тоже составляют часть системы мирового зако-
на. Изгнание — это нарушение естественного хода истории, и каждое нарушение 
требует исправления. «Изгнание Израиля и разрушение нашего Храма — это [ано-
мальное] исключение в порядке вселенной, но известно, что любое отклонение от 
порядка вселенной и любое исключение существуют лишь временно». Далее он объ-
ясняет, что «время реализует всё, что должно стать действительным в мире, потому 
что всё зависит от времени. И поскольку всё зависит от процесса времени, всё ста-
новится действительным в должное время».185 Избавление, представляющее собой 
совершенство бытия и окончательную реализацию всех вещей, таким образом, долж-
но произойти в конце времён. Как и всякая совершенная вещь в мире, избавление 
согласуется с аристотелевским правилом о том, что несуществование предшеству-
ет существованию. Существование «появляется мало-помалу», а не сразу целиком. 
То же касается единства избавленного мира, которое р. Лёв считает окончательной 
целью истории. До пришествия мессии мир не может достигнуть подлинного един-

184		  О р. Лёве см. Ben Zion Bokser, From the World of the Cabbalah: the Philosophy of R. Judah Loew of 
Prague (New York, 1954).
185	 	 Нецах Израэль, глл. 24 и 27.
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ства, ибо это противоречило бы основному закону всякого бытия, требующего всему 
развиваться шаг за шагом к совершенству и реализации единства.186 Согласно этим 
законам, р. Лёв полагает, что не может быть непосредственной непрерывности меж-
ду изгнанием и избавлением. Логически необходим промежуточный период, то есть 
«родовые муки» мессианской эпохи. «До того, как проявится мессия, произойдёт 
чистка мира, ведь всякое новое бытие — это разрушение бытия предшествующего, 
и только тогда [с разрушением старого] начнётся новое бытие». Он продолжает: 
«Похоже, что произойдёт разрушение старого бытия в мире, изменяющее различ-
ные вещи; и как будет перемена от разрушения старого бытия, так будет и различие в 
мире из-за того нового, что вошло в него; поскольку всякое разрушение — это пере-
мена, так и всякое бытие — это перемена в мире, и это называется родовыми мука-
ми мессии. … Потому, когда новая реальность станет действительностью, настанет 
эпоха мессии, реализация нового бытия, и оно будет совершенно иным. Таким обра-
зом, появятся муки мессии, как с женщиной в родах, из-за нового бытия и творения, 
входящих в мир».187 Катастрофический характер избавления ещё сохраняется в этом 
описании, но уже не связан с чудесным вмешательством свыше. Окончательная ката-
строфа объясняется законами развития к действительному совершенству, имманент-
ному природе вещей. В этом моменте сходство между взглядами р. Лёва и параллель-
ными идеями лурианской Каббалы оказывается довольно близким.

 VI
Предшествующий анализ в некотором роде дал нам ответ на главный вопрос о том, 

существовал ли ко времени появления саббатианского движения какой-то религиоз-
ный или национальный фактор, одинаково объемлющий весь Израиль, вне зависимо-
сти от географических и классовых границ. Мы подчеркнули, что важность экономи-
ческих и местных факторов, хотя и имеющих ограниченное воздействие, не следует 
отрицать. В обсуждаемый период поразительному росту экономического благополу-
чия некоторых еврейских групп соответствовало обнищание еврейских масс в таких 
важных центрах, как Польша. В результате всё это привело к усугублению еврейско-
го чувства постоянной нестабильности. Чувство неуверенности стало всеобщим и 
глубоко укоренённым, и, по крайней мере, в этом отношении не было различий меж-
ду богатыми и бедными. Напротив, богатые члены общины были подвержены самым 
разным несчастьям, таким как вымогательства, произвольные и внезапные финансо-
вые требования правителей, экономические колебания и неблагоприятные послед-
ствия политических событий. В этом отношении семнадцатое столетие было ничем 

186		  Там же, глл. 22-23.
187		  Там же, глл. 35 (конец главы) и 36.
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не лучше прежних. Страхи и тревоги преуспевающего еврея в Смирне или Ширазе 
не сильно отличались от страхов и тревог его братьев в Венеции, Львове или Амстер-
даме. Эта базовая нестабильность во многом мешала кристаллизации сущностных 
отличий в социальной психологии различных общин Рассеяния. Потому не следует 
удивляться, что сочинения, выражающие эсхатологический настрой эпохи, жадно 
читали по всему еврейскому миру.

В этом социальном и психологическом контексте религиозное обновление в Сафе-
де и лурианская Каббала, в частности, исполняли идеологическую функцию, выхо-
дившую далеко за рамки религиозного сознания своих создателей. Глубиной свое-
го видения они, очевидно, постигали нужды и проблемы самых широких народных 
масс. Конечно, было бы грубейшим непониманием, если бы мы описали лурианство, 
само по себе и в отдельности, как активный исторический фактор. Но в контексте 
еврейского существования в Рассеянии гностический миф мистиков-каббалистов 
мог стать национальным мифом, обладающим могучей силой. Как бы ни преобра-
жалось лурианское учение, добираясь до народных масс, это всё равно приводило 
к тому же результату. Куда приходило лурианство, там оно создавало мессианское 
напряжение; и повсюду были меньшие или большие группы, реагирующие на него. 
Часто, как в Италии и Турции, эти группы были организованы как братства веру-
ющих и благочестивых людей, желающих научиться молитвам и аскетическим прак-
тикам, распространяющимся из Сафеда. В других местах они существовали вольно, 
без организационной структуры. Наконец, реальными центрами, из которых лури-
анское мессианство распространялось на еврейство, были школы и ученики каббали-
стов-энтузиастов, а в особенности народные проповедники.

Многие проповедники распространяли каббалистическую благую весть без при-
крас. Другие избегали технической терминологии лурианства и предпочитали рас-
пространять его положения на языке, которые был бы понятен непосвящённым. Для 
последней группы и их искреннего желания передать каббалистические идеи мас-
сам характерны такие работы, как Гебурот Адонай (Могучие деяния Господа, 1582) р. 
Лёва из Праги, и Бейт Моэд (Дом собрания, 1605) р. Менахема бен Моше Рава из 
Падуи. Р. Исайя Хоровиц, с другой стороны, собрал все направления раскрытой и 
эзотерической традиции в своей работе Два стола Закона (Шеней Лухот ха-Берит, 
1620-30, сокр. ШеЛаХ), сплетая из них всеобъемлющую ткань еврейской жизни. 
Однако, по всей этой объёмной работе его взгляды опирались на мистическую точку 
зрения, и свет Каббалы проникал во все затронутые им аспекты. Цели этой работы, 
направить читателя к святой жизни на каббалистический манер и прояснить теоре-
тическую еврейскую учёность, смешиваются.

Лурианская Каббала сначала распространялась из Палестины в Европу устно 
и рукописями; в 1630-1660 гг. лурианские работы начали появляться в печати. 
Среди работ, напечатанных в этот период: ШеЛаХ Исайи Хоровица; сочинения 
Иосифа Соломона дель Медиго с Крита, Таалумот Хохма (Скрытая мудрость) и 
Нобелот Хохма (Плоды мудрости); Йонат Элем Менахема Азарии Фано; Мегалле 
Амукот (Раскрывающий глубокие вещи) Натана Шапора из Кракова; каббалисти-
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ческие комментарии к раввиническому кодексу Каро Шулхан Арух от ученика 
Витала Хаима ха-Коэна из Алеппо; и сочинения Натана Шапира из Иерусалима и 
Авраама Геррера.188 Эти сочинения представляют собой небольшую, хотя, возможно, 
самую представительную и влиятельную выборку лурианской литературы. Изо всех 
авторов Нафтали бен Якоб Бахарах из Франкфурта-на-Майне дальше всего зашёл в 
свободном откровении лурианских тайн. Его работа Эмей ха-Мелех (Долина Царя, 
или, менее буквально, Мистические глубины Царя, 1648) даёт полное и детальное 
описание системы Лурии, опираясь на интерпретацию Израэля Саруга, и автор не 
упускает возможности подчеркнуть мессианскую функцию учения.

Эта интенсивная литературная деятельность не была случайной. В конце XVII 
столетия каббалист Моше Прагер писал, что:

С 335 года [1575] воссияли души из мира тиккун, и Породитель [Бог] даровал ему [Исааку 
Лурия] разрешение раскрыть высшие источники и каналы с тайнами Торы; и он [Лурия] прямо 
сказал нам, что в настоящее время эзотерическое знание стало как то, что прежде было экзоте-
рическим знанием. Хотя ученики Лурия осмотрительно скрывали его учение в 335-390 годах 
[1575-1630], и это тайна чистого масла.189 … Год 390 содержит тайну извлечения чистого масла 
из головы царства Дома Давида, то есть вечного единства Зеир Анпин с его супругой,190 тайну 
избавления и свободы, сияния душ из мира тиккун согласно степени, обретённой этими ду-
шами в 390 год, как известно нам [каббалистам]. С 390 года мы связаны долгом, каждый из нас, 
достигнуть тиккун наших душ в их аспектах нефеш, руах и нешама, и совершить, наряду со 
своим тиккун, тиккун целого мира … [и] довести до совершенства и очистить святые искры 
изучения Зогар и Тиккуней Зогар, согласно их лурианскому толкованию.191

Автор этих строк не был саббатианином. Его свидетельство особенно ценно, 
потому что доказывает, что вера в лурианское учение, «спускающее мессию», была 
распространена в каббалистических кругах даже до появления Шабтая.192 С распро-
странением лурианства «Шехина начала сбрасывать свои тёмные и чёрные одеяния 
из мира разрушения и облачаться в царственную мантию из искр мира тиккун».193

188		  Геррера был бывшим испанским марраном, изучавшим лурианскую Каббалу у Израэля Саруга. Он 
был единственным каббалистом, писавшим на испанском. Его работы переводил на иврит р. Исаак Абоав, 
позже ставший одним из главных саббатиан в Амстердаме. Два его перевода, Бет Элохим («Дом Господень») 
и Шаар ха-Шамаим («Врата небес») были напечатаны в Амстердаме в 1655 г. Вторая была переведена на 
латынь в Kabbala Denudata (Sulzbach, 1684) христианином Кнорром фон Розенротом, и её много читали 
христианские учёные.
189		  Числовое значение слова «масло» на иврите — 390.
190		  То есть в этот год божественный парцуф, или «сочетание», Зеир Анпин (Святой, да будет Он 
Благословен) воссоединился со своей супругой, «сочетанием» Шехины.
191		  Moses Graf of Prague, Vayyaqhel Moshe (Dessau, 1699), fol. 58d; см. также fol. 8c о 1575 годе как 
начале периода тиккун. 1575 год считался мессианским годом многими каббалистами; например, ведущим 
итальянским каббалистом Мордехаем Дато, который посвятил особую работу этой теме (Мигдал Давид, MS. 
Oxford 2515), и анонимным автором работы Абодат ха-Кодеш (Brit. Mus. 1074). David Tamar, “The Messi-
anic Expectations for 1575 in Italy” (на иврите), Sefunoth, II (1958), 61-88, изучал эти мессианские сочинения. 
Йеменский путешественник аль-Дахари, посетивший Сафед в 1567 году, сообщает о мессианских ожиданиях 
на 1575 год; см. выдержки из его Сефер ха-Мусар, опубликованные в Охель-Давид, Sassoon Library, MSS., col. 
1026.
192		  Якоб Семах, писавший в 1643 году, жалуется на то, что нет публичных лекций о лурианской Каббале, 
похожих на лекции на талмудические темы (предисловие к Qol be-Ramah, publ. G. Scholem, Kiryath Sepher, 
XXVI [1950], 194).
193		  Moses Graf, op. cit., fol. 8c.
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То же настроение в ещё большей степени заметно в Эмек ха-Мелех Бахараха, 
написанной незадолго до польской резни в 1648 году. Автор постоянно пытается 
донести до читателей, что Лурия действительно был мессией из Дома Иосифа, «и в 
его дни тяжесть гнёта клиппот Едома [христианство] и Измаила [ислам] несколько 
облегчилась, ибо мы не страдали от ига изгнания, преследований и бедствий, как до 
него и до его отца, который тоже был святым человеком. Его заслуги были как щит 
его поколения, и несколько лет после того клиппот слабели, и были благосклонные 
цари Едома и Измаила. Его уважаемый ученик р. Хаим [Витал] жил после его смерти 
… но потом преследования Израиля начали расти, и некому утешить нас. Беда сле-
дует за бедой, кругом войны, чума, меч и голод сошли на Израиль, потому что некому 
проповедовать покаяние [как подготовку] к пришествию мессии».194 Согласно авто-
ру, «бедствия искр Десяти Мучеников195 Польши» начались после смерти Витала в 
1620 год, «потому что они [евреи] не покаялись, пока солнце, то есть свет учения 
Лурии, ещё сияло. … Железная граница теперь отделяет Израиль от их Отца на небе-
сах. … Потому те святые искры должны теперь принести в жертву свои жизни ради 
освящения Имени, дабы устранить границу. … Кроме того, в моей родной стране 
Германии многие святые общины были уничтожены из-за множества наших грехов 
мечом, чумой и голодом в эти злые войны. Вот, скорбящие души повсюду».196 Эмек 
ха-Мелех уже была в печати к 1648 году, и вряд ли аллюзия на польских мучеников, 
чьи души содержали искры р. Акивы и его спутников, прославленных Десяти Муче-
ников еврейской легенды, указывает на резню, устроенную Хмельницким в 1648 
году, которая началась только летом того года. Скорее всего, автор думал о резне 1637 
года в Кракове или о похожих событиях. Упоминание «этих злых войн», очевидно, 
говорит о Тридцатилетней войне, в процессе которой огромная часть Германии была 
уничтожена, и еврейские общины тяжело страдали.

В этой объёмной книге соперничают два настроения. Одно из них — это радост-
ное возбуждение от откровения лурианских тайн и законов мира тиккун, которые 
автор сделал известными, чтобы помочь современникам покаяться и стать достойны-
ми избавления, уже «стоящего за нашей стеной». Другое — это чувство горечи от 
тягостной жестокости «мук избавления». Эту горечь подпитывали не только внеш-
ние гонения и преследования, но и зло, проявляющееся в еврейском обществе. Неу-
довлетворённость и общественная критика не давали покоя каббалистам, которые 
видели себя стоящими на пороге избавления и, не колеблясь, резко выражали свои 
чувства. Двух примеров будет достаточно.

Автор Эмек ха-Мелех постоянно и с одобрением цитирует диатрибы Тиккуней 
Зогар, по ошибке включённые в основной текст Зогар (I, 25a), где с язвительным сар-
казмом перечисляются пять классов людей, составляющих «множество разнопле-

194	 	 Emeq ha-Melekh, fol. 116a; см. также fol. 33a-b.
195		  Десять Мучеников древней еврейской легенды пострадали во время адриановых гонений, но 
каббалисты считали искры их душ перевоплощёнными и претерпевающими мучения в каждом большом 
гонении.
196	 	 Emeq ha-Melekh, fol. 141c.
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менных людей».197 Они называются амалекитами, исполинами, могучими мужами, 
рефаим и анаким, и, согласно автору, заражали его поколение. На них он изливает 
свой гнев, применяя все обличения Зогар. Особыми предметами его негодования 
стали богатые лидеры общины, гордые старейшины, пользующиеся своим властным 
положением. Их дни как праздники, и они бесчувственны по отношению к горю и 
страданиям Шехины. Бесчестные и развращённые, они не удовлетворяются только 
нынешним положением, а «желают быть главами академий и судьями, чтобы убедить-
ся, что нет справедливости по отношению к их врагам и ко всему, что им не нравится 
или может навредить им или их родственникам, даже когда это касается Закона Торы; 
и рабби и судьи недостаточно сильны, чтобы утвердить Закон Торы … потому что 
земля наполнена насилием». Они властвуют над бедным, который как прах земной, 
и если они «делают благие дела, такие как строительство синагог и домов учения, то 
по низким мотивам и чтобы удовлетворить свою гордыню; не стоит и говорить, что 
они грабят во время сбора налогов198 и извращают правосудие в свою пользу». Они 
презирают учёных и даже:

...до сего дня притесняют изучающих Тору палками и жестокостью, а сами избегают этой ноши, 
хотя притворяются, что несут бремя налогов, хотя это [уже осуждалось] в Райа Мехемна, 
пока помазанник Господа не придёт и не изольёт на нас дух свыше, чтобы утешить нас. … Тогда 
Писание будет исполнено, «и стали у подошвы горы», и Бог перевернёт горы, как бочонок, го-
воря им: если вы примете [авторитет] учёных, как бык принимает на себя ярмо и осёл свою 
ношу, тогда всё будет хорошо. Но если нет, то ваша могила будет в изгнании,199 и Писание будет 
исполнено, «не войдёте в землю Израиля», и мессия не избавит их, собирая изгнанников. … 
Пророк также называет их «глупыми пастырями», и в конце времён Бог будет судить этих па-
стырей, тщетно правивших общиной и отдававших деньги в рост. Именно они мучили Иакова, и 
способный восстать против них и не делающий этого должен будет дать объяснение. … Моше 
наш учитель сам придёт отомстить за честь Торы каждому из них, и день грядущий сожжёт их.200

Ещё более жёсткую критику озвучивает р. Натан Шапира. Он выражает общее 
настроение каббалистов Иерусалима, нёсших флаг лурианства в XVII столетии и 
редактировавших большинство так называемых лурианских сочинений. В годы, 
предшествующие саббатианскому движению, эта группа играла примерно такую же 
роль в еврейской жизни, какую каббалисты Сафеда играли в XVI столетии. Автор 
Эмек ха-Мелех писал о них: «Но для молитвы мужей Иерусалима, которые молятся 
у Стены Плача с рыданием и мольбой и которые все великие аскеты и святые, мир 
— Боже упаси — не будет больше существовать; и о них написано “и на горе Сионе 
будет спасение”, то есть о евреях, живущих там и посвящающих себя жизни грядуще-
го мира».201

197		  Египетская толпа, присоединившаяся к детям Израиля во время исхода; см. Исх. 12:38. Каббалисты 
считали их предками всех низких душ в Израиле.
198		  Т.е. несправедливо переносят тяжесть налогов на бедных.
199		  Отрывок повторяет раввиническое описание получения Закона. Мидраш (Б. Шабат, 88а) толкует 
Исх. 19:17: «и стали у подошвы горы» как «и стали под горой», объясняя: «Бог поднял гору и держал над 
головами людей, как перевёрнутый [бочонок], говоря: “Если вы примете Закон, всё хорошо, но если нет, это 
будет вашей могилой”».
200	 	 Emeq ha-Melekh, fols. 67d, ff., 107b.
201		  Ibid, fol. 116c.
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Натан Шапира приехал в Палестину из Кракова, где жил до конца жизни, пока 
община Иерусалима не отправила его собирать милостыню в Италию. В его сочине-
ниях общественная критика богатых смешивается с более конкретными жалобами о 
бедной, маленькой и «духовной» общине Иерусалима по сравнению с еврейством 
Рассеяния, пребывающем в довольстве и не приезжающем в Палестину. Туб ха-Арец 
(Благость земли) Натана Шапира, написанная в похвалу Святой Земле, основана на 
Зогар и лурианских учениях и опубликована в Венеции всего за десять лет до сабба-
тианской вспышки. Вот что там говорится об эсхатологических отношениях евреев 
Палестины и Рассеяния:

Знай, что у нас есть традиция, согласно которой в день прихода мессии в Палестину для сбора 
изгнанников [в Палестине] будет семь тысяч евреев. В этот день мёртвые Палестины восста-
нут, и стены огня изойдут от Иерусалима. … В этот день мёртвые Палестины продолжат свою 
прежнюю жизнь и станут новыми духовными творениями. И семь тысяч, живших здесь [когда 
прибыл мессия] станут новым творением, то есть духовным телом, как тело Адама до падения и 
как тело Моше, и они полетят по воздуху, как орлы — всё это на глазах возвращающихся изгнан-
ников. Когда возвращающиеся изгнанники увидят, что их [палестинские] братья стали новым 
творением и летят по воздуху к нижнему Раю, где будут изучать Закон из уст Бога, их сердца 
наполнятся горем и испугом, и они станут жаловаться царю-мессии, говоря: «Разве мы не ев-
реи, как другие? И почему они стали духовными существами, а мы нет?» Тогда мессия ответит 
им: «Всем известно, что Бог осуществляет правосудие око за око. Те из Рассеяния, кто реши-
лись отправиться в Палестину, чтобы получить чистую душу, кто не жалели ни денег, ни усилий 
и прибыли морем и сушей и не боялись утонуть в море или попасть с руки жестоких хозяев 
[пиратов]: потому что они заботились прежде всего о духе и душе, а не о теле и деньгах, и вот 
поэтому они превратились в духов — око за око. Вы же, которые могли приехать в Палестину, 
как они, но не приехали из-за своей скупости, заботясь прежде всего о богатстве и теле, а душу и 
дух оставляя в небрежении: вы останетесь телесными — око за око. А что до денег, которые вы 
желали, то вот, Бог даст вам богатства. … Однако те, кто не заботились о телах и имуществе, а 
только о духе, то их Бог сделает новым творением и поведёт в Рай.202

Эти смелые слова человека, отправленного из Святой Земли собирать деньги у 
евреев Рассеяния, выделяются резкой формулировкой радикальных чувств и свя-
зью между социальными различиями и местом и духом, то есть различиями между 
«сионистами» и «людьми рассеяния», пользуясь современными выражениями. 
Эта цитата выдаёт то же чувство превосходства, что уже заметно по Наставлению об 
избавлении Соломона Тириэля. Натан Шапира приписывает заключительные слова 
своей диатрибы Виталу. Хотя это возможно, но авторство кажется маловероятным. 
Скорее, эти слова были написаны одним из бедных, но вдохновенных аскетов, кото-
рые приехали в Палестину из Рассеяния, чем местным, проведшим большую часть 
последних тридцати лет жизни за пределами Святой Земли. Но кем бы ни был автор, 
его послание, как и послание Эмек ха-Мелех, показывает, что мессианская утопия 
пустила глубокие корни в историческом сознании каббалистов. Их утопия включа-
ла в себя (а также далеко превосходила) чисто социальный и революционный под-
ход против правящих классов в еврейском обществе. В самом деле, она наполняла 
202	 	 Tub ha-Ares, fol. 37a. Его источником, без сомнения, была Хесед ле-Абрахам Авраама Азулая, гл. Эйн 
ха-арец, пар. 22, но эта книга была напечатана только тридцатью годами позже.
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мессианским содержанием всю еврейскую жизнь и практику. Как только эти особые 
представления о сущности и смысле еврейского существования утвердились, было 
вполне естественно, что накопившееся напряжение искало выхода спустя одно-два 
поколения.

Даже ортодоксальное лурианство, хотя и подчёркивало сложность и постепенное 
продвижение процесса тиккун, признавало, как мы видели, возможность наступле-
ния конца и избавления одним махом, то есть одним мощным и сконцентрированным 
актом медитации (каввана), если, конечно, поколение было достойным. Эта идея была 
маргинальной в лурианской системе, а источник её скрывался в народной легенде, а 
не в спекулятивной Каббале. Но она нравилась многим каббалистам, и некоторые 
даже думали, что актом «практической Каббалы», то есть использованием святых 
имён и каббалистических (магических) формул возможно вызвать конец. На самом 
деле, практическая Каббала в целом не составляет органической части лурианства, 
и современные авторы вызвали много путаницы своей неверной терминологией, 
описывая лурианство как «практическую Каббалу», будто Каббала до Сафеда была 
чисто теоретической. В действительности, сами каббалисты называют всякое уче-
ние о Боге и творении «теоретическим» или «спекулятивным», тогда как «прак-
тическая» Каббала равнозначна магии, которая, конечно, существовала задолго до 
Каббалы. Особое использование божественных тайн для вызова сверхъестественных 
изменений в мире называется «практической Каббалой». В целом, лурианство было 
далеко от такого аспекта Каббалы, который, тем не менее, занимал значительное 
место в сознании эпохи. За несколько лет до появления Шабтая Соломон Наварро 
из Казале, член круга каббалистов Иерусалима, написал «Пугающую историю раб-
би Иосифа делла Рейна», наполовину сказку, наполовину каббалистическую легенду, 
основанную на более раннем описании действительной попытки испанского кабба-
листа около 1470 года вызвать мессию методами практической Каббалы. Жестокими 
умерщвлениями плоти и использованием магических формул ему удалось вызвать 
Самаэля, дьявола, и связать железными цепями. Ему бы почти удалось, если бы он 
легкомысленно не согласился удовлетворить просьбу Самаэля питать его в заточении 
благовониями, его обычной едой; при помощи этого благовония он бы остался свя-
занным и скованным навеки. К несчастью, р. Иосиф забыл не только о том, что Сама-
эль был отцом лжи и лишь предложил метод собственного освобождения, но и о том, 
что возжигание благовоний кому-то, кроме Бога, равнозначно идолопоклонству. Как 
только Самаэль учуял благовоние, он вернул себе прежнюю силу и разорвал оковы. 
Неудачная попытка р. Иосифа лишь продлила изгнание на много лет.203

203		  Оригинальную версию истории Авраама бен Элиезер ха-Лави см. в G. Scholem, “The Story of R. 
Joseph della Reyna”, Zion (annual), V (1939-40), 123-30. Более позднюю версию см. в Z. Shazar (Rubashov), 
Eder ha-Yaqar, “S.A. Horodezky Jubilee Volume” (Tel-Aviv, 1947), pp. 97-118; см. также J. Dan, Sefunoth, VI 
(1962), 313-26. Иосиф делла Рейна был исторической личностью и, возможно, умер как проповедующий 
иудей. Магические традиции, связанные с его именем и именем его сына Исаака делла Рейна, цитируются в 
некоторых каббалистических манускриптах. Тексты, написанные им, обнаружены М. Бехаяху в рукописях 
собрания Сассун.
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Соломон Наварро значительно переписал историю, вставив в неё что-то от исто-
рии Фауста. Он перенёс действие в Сафед, как другие авторы впоследствии перено-
сили историю в Хеврон. Наварро заставил героя продать себя дьяволу после первой 
неудачи: «Он презрел мир грядущий и заключил завет с Лилит, царицей демонов. 
Он отдался ей, и она стала его женой». Он использовал известные святые имена для 
злых целей,204 и наконец бросился в море возле Сидона. Мессианство стало магиче-
ским начинанием. Вызывая Сатану и связывая его, можно было одолеть его силу и 
вызвать мессию. Это ничто иное, как мифологическое упрощение борьбы с клиппот. 
Тот факт, что новая версия легенды об Иосифе делла Рейна была написана в кабба-
листических кругах Иерусалима, показывает, что народные мифологические мотивы 
нисколько не утратили привлекательности даже под властью лурианства. История 
была очень популярна в период после отступничества Шабтая и служила подходя-
щим символом движения, которое, как считали многие, почти преуспело, но в послед-
ний момент провалилось. Человек, предложивший принести избавление, сам предал-
ся злу. Чтобы завершить аналогию, Соломон Наварро, автор истории, отправился в 
Марокко вместе с р. Элиша Ашкенази, отцом пророка Шабтая, Натана из Газы, чтобы 
собрать милостыню для общин Палестины. Но р. Элиша «потерял все собранные 
деньги, потому что его спутник, учёный и каббалист Соломон Наварро, влюбился в 
язычницу, когда отправился в Реджо в Италии, женился на ней и отступил от своей 
веры».205 Когда Наварро отступил от веры в старости в 1664 году, в том же городе 
Реджо жил его собрат-каббалист из Иерусалима, р. Натан Шапира, умерший несколь-
кими годами спустя, на пике саббатианского движения, как благочестивый иудей.

 VII
К середине XVII столетия движение, исходящее из Сафеда, и лурианство, в част-

ности, распространилось по всем частям Рассеяния. Сильнее всего воздействие 
было в Италии и Польше, и последнее заслуживает детального рассмотрения. Симон 
Луццатто, итальянский учёный, который не особенно любил Каббалу и как мог ста-
рался минимизировать её влияние, резюмировал ситуацию, когда писал в 1638 году: 

204		  Р. Иуда аль-Буттайни, живший в Иерусалиме в первой половине XVI столетия, выразительно 
предупреждал в Суллам ха-Алия («Лестница восхождения»), каббалистическом руководстве, посвящённом 
работе со святыми именами и сочетаниями букв, необходимыми для практики мистического созерцания, что 
абсолютно запрещено использовать каббалистические формулы, «даже для призывания пришествия мессии, 
хотя это самая важная и неотложная вещь во всех мирах», если только не было твёрдого свидетельства, «что 
это было желание и воля Бога». Иуда аль-Буттайни был современником и другом Авраама ха-Леви, автора 
первой версии истории делла Рейна (Kiryath Sepher, XXII [1946], 170).
205		  Sasportas, Sisath Nobel Sevi, p. 136. В своём автобиографическом рассказе (цит. по Bartolocci, Bib-
liotheca magna rabbinica, IV [1693], 526) Наварро утверждает, что его еврейская жена, приехавшая с ним 
из Иерусалима, была крещена через два месяца после него, в августе 1664 года. Либо Наварро лжёт, либо 
Саспортас пытался очернить отступничество ещё сильнее.
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«Евреи не обязаны принимать их [каббалистов] учение, хотя его с радостью прини-
мают многие из этого народа, особенно в восточных странах и в Польше».206 Луццат-
то искусно избегает упоминания своей страны, но мы знаем, что польская Каббала 
подпитывалась итальянскими влияниями не меньше, чем палестинскими. Двумя глав-
ными пропагандистами Каббалы в Польше во второй половине XVI столетия были 
Маттафия Делакрут из Кракова и Мордехай Яффе из Люблина. Их комментарии к 
классическим сочинениям ранних испанских авторов выдают в них преданных после-
дователей итальянских каббалистов. Комментарий Делакрут к Шаарей Ора (Врата 
света) Иосифа Гикатилла и комментарий Мордехая к Комментарию на Пятикнижие 
Менахема Реканати были первыми продуктами польской Каббалы, напечатанными в 
то время. Большое число каббалистических работ, потоком шедших из-под печатных 
станков в Кракове и Люблине с конца XVI столетия доказывают, что на такую литера-
туру существовал отличный спрос. Народный интерес к Каббале был таким живым, 
что уже в 1570 году р. Моше Иссерлес чувствовал себя вынужденным энергично про-
тестовать против увлечения «безграмотной толпы» каббалистическим наследием:

Многие из безграмотной толпы бросаются заниматься Каббалой, ибо она привлекательна 
для глаза, особенно учения поздних мастеров, которые объясняли свои учения ясно и деталь-
но. И особенно сейчас, когда каббалистические книги вроде Зогар, Реканати и Шаарей Ора 
[Гикатилы] доступны в печати, каждый читатель может заняться их изучением, веря, что он про-
ник в их смысл; тогда как в действительности невозможно понять эти вещи, если их не объяснит 
устно учитель. Не только учёные пытаются их изучать, но даже обычные домохозяева, не умею-
щие отличить правую руку от левой, бродящие во тьме, не способные объяснить [даже] часть 
Пятикнижия или его главу с комментарием Раши, спешат изучать Каббалу. … Одна монета в 
коробке шумит громко, и всякий, кто только унюхал немного [Каббалы], гордится собой и рас-
суждает публично, но [в день суда] должен будет дать ответ.

Поколением после р. Самуэль Эделес предупреждает против «тех, кто прово-
дят своё время (даже в юности) за каббалистическими занятиями» и добавляет, что 
«подобает нам возражать против тех, кто рассуждают о ней [Каббале] публично».207 

Протесты Иссерлеса и Эделеса едва ли оказались действенными, и Каббала с под-
держкой некоторых ведущих раввинов пустила глубокие корни в Польше. Первое 
издание Пардес Риммоним (Гранатовый сад) Кордоверо было напечатано в Крако-
ве в 1592 году. Учёные общины (наследники Иссерлеса) преданно изучали работу, и 
блестящий талмудист р. Иоиль Сиркес написал к ней комментарий.208 Система Кор-
доверо утвердилась среди польских каббалистов даже после пришествия лурианства, 
и распространённое мнение, что лурианство завоевало Польшу сразу после смерти 
Исаака Лурия, очевидно ложно. Легенды о деятельности Израэля Саруга в Польше 
и о его посещении Соломона Лурия (ум. 1574 г.), чтобы научить последнего луриан-

206		  Simone Luzzatto, Discorso circa il stato de gli Hebrei (Venice, 1638), fol. 80a, b. Похожим образом 
высказывался в 1624 году каббалист Аарон Берахия Модена в своей работе Ashmoreth ha-Boqer (Mantua, 
1624), fol. 247b.
207		  Isserles, Torath ha-Olah, pt. III, ch. 4; Edeles, Novellae to B. Hagigah, 13a.
208		  MS Oxford 18051. S.A. Horodezky, Three Hundred Years of Polish Jewry (на иврите) (Tel-Aviv, 1946), 
p. 85, цитирует ответ, написанный ок. 1617 г., где Сиркес советует изгнать из общины врача из Амстердама, 
который насмешливо говорил о Каббале.
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ской Каббале, не имеют исторических оснований.209 До конца XVI столетия в Поль-
шу проникали только слабые отзвуки новых лурианских учений. Время от времени 
посланник из Святой Земли приносил новые листки некоторых сочинений Лурии 
или Витала, но никогда — полную работу или систематическое доктринальное изло-
жение, которое скорее оказало бы теоретическое или социальное влияние. Саруг 
посещал Польшу после 1600 года, примерно через тридцать лет после смерти Лурии. 
Он оставался на некоторое время и оказал значительное впечатление на польских 
раввинов, которым открыл тайны переселения душ и корни их душ, как делал это в 
Италии.210 Примерно в то же время в Польшу начали прибывать сочинения Мена-
хема Азарии Фано и других каббалистов итальянского круга, и некоторые из них 
приписывали Исааку Лурия. Одновременно начали распространяться важные части 
сочинений Витала, и польские каббалисты приняли оба типа литературы за равно 
подлинное лурианское учение. Нет сомнений, что в первой половине XVII столетия 
Польша, и особенно её южные части, Галиция, Подолье и Волынь, стали местом зна-
чительного каббалистического возрождения.211

Польская Каббала не отличалась умозрительной оригинальностью. Её отличи-
тельные особенности связаны с некоторыми другими чертами. Поначалу было поч-
ти полное слияние (пожалуй, точнее будет сказать «смешение») элементов, заим-
ствованных в Каббале Кордоверо и Лурии. Некоторые каббалисты считали такое 
смешение греховным, поскольку не разрешалось согласовывать разные Каббалы и 
рассматривать их как одну систему.212 Однако, именно этим с большим энтузиазмом 
занимались польские каббалисты. Они пускали в ход всё, классическую традицию 
испанской Каббалы и учения немецких хасидов. Такая синкретическая тенденция 
иллюстрируется сочинениями двух ведущих польских каббалистов того времени, 
Арье Лейба Прилука и Натана Шапира, главного рабби Кракова (ум. в 1633 г.)213 
Последний представляет особый интерес в этой связи. Шапира был ведущим талму-

209		  Легендарный характер истории доказывается анализом самых ранних сохранившихся версий; см. 
Kiryath Sepher, V (1929), 161.
210		  Цитата из Саруга у Авраама Хайота (Хайеса) в Голех Тамим (1634), fol. 55a (ошибка в нумерации 
страниц, на самом деле fol. 54a), нигде не встречается в сочинениях Саруга. Очевидно, Хайот слышал это 
высказывание от самого Саруга, когда последний посещал Польшу. Поздняя легенда затем перенесла визит 
на поколение ранее. Визит Саруга подтверждается семейной традицией, мельком упомянутой Авраамом 
Сегалом Геллером. Во введении к своему изданию Ялкут Шимони Геллер упоминает, что р. Израэль Саруг, 
«один из самых видных последователей Лурия, сказал о моём дедушке р. П[инхасе] ха-Леви Хоровице, что 
его душа была [перевоплощением] души святого танная р. Пинхаса бен Яира». Пинхас Хоровиц, зять Моше 
Иссерлеса, умер в Кракове в 1618 году, и нет причин сомневаться в традиции, сохранившейся в семье.
211		  Первую лурианскую работу в Польше напечатал венгерский еврей Йуда Коэн из Буда; Тиккуней 
Шаббат (Краков, без даты, возможно, между 1609-1612 гг.). В своём введении, напечатанном только в первом 
издании, редактор вспоминает, что раввины Кракова, убеждая его опубликовать книгу, также уговорили 
опустить все теоретические рассуждения лурианской Каббалы и ограничить каббалистический материал 
в литургическом руководстве до кратких указаний, молитвенных инструкций и т.  п. Первая подлинно 
лурианская работа, написанная и опубликованная в Польше — это Ziz Saday (Lublin, 1634) Йуды бен Моше 
Аарона Самуила из Люблина.
212		  Moses Zacuto, Letters (Leghorn, 1790), fol. 5a, резко критиковал другого итальянского каббалиста 
Соломона Рокка за смешение различных школ Каббалы (Кордоверо, Лурии и т.  д.) в своём комментарии к 
молитвеннику Кавванат Шломо (1670).
213		  Не следует путать с каббалистом Натаном Шапира из Иерусалима, который тоже жил в Кракове до 
того, как приехал в Палестину.
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дическим авторитетом, современники которого, как говорили, поражались широте и 
глубине его мудрости. Он проповедовал каждый Шабат «словами слаще мёда и сот, 
великими началами [веры], позаимствованными из Зогар и других каббалистических 
работ».214 Его гомилетический метод можно изучить по работе Мегалле Амукот 
(Раскрывающий глубокие вещи),215 которую почитали многие поколения, но её едва 
ли можно назвать лурианской работой в строгом смысле. Шапира строит свою экзе-
гезу отрывков Пятикнижия (особенно Втор. 3:23, для которого предлагает 252 раз-
ных толкования) не на методическом применении теоретической системы; скорее, 
он удовлетворяется «объяснением» текста, предлагая множество толкований или 
наставлений, основываясь на различных и порой противоречивых каббалистических 
«принципах», почерпнутых из самых разных источников.216 Он даже не знал о несо-
вместимости элементов, которые сочетал. Отсутствие чисто теоретического интере-
са и преобладание наставлений приводит к размыванию конкретных особенностей 
различных систем. Все системы и традиции равно ценны и раскрывают врата к пони-
манию глубочайших тайн. Это едва ли можно считать ортодоксальным лурианским 
подходом. Процедуру Шапира, который в ныне утраченной работе предложил одну 
тысячу объяснения буквы алеф в первом слове книги Левит, пожалуй, лучше всего 
можно понять как отзвук особого метода талмудического исследования, развивше-
гося в его стране. Его различные толкования «Молитвы Моисея» с формальной 
точки зрения поразительно схожи с диалектическим методом, известным как пилпул 
применительно к талмудическим текстам о законе. Другая характерная черта поль-
ской каббалистической литературы — это преобладание гематрии, системы расчёта 
числовых значений слов и букв при экзегезе и толковании. Конечно, польские кабба-
листы не первыми сочетали идеи в полу-наставительном, полу-умозрительном ходе 
размышления, жонглируя числами. Метод гематрии развивался и применялся ранни-
ми немецкими хасидами и снова Менахемом Азарией Фано, особенно в его версии 
Канфей Йона (Крылья голубя) Моше Йоны, которая стала одним из главных источни-
ков современной тогда лурианской Каббалы. Однако, есть огромные различия меж-
ду относительно простым и довольно не вдохновляющим использованием гематрии 
этими ранними авторами и поразительными, порой фантастическими числовыми 
конструкциями в Мегалле Амукот, автора которой верно описывали как «опивше-
гося чисел».217

Ещё более поразительной чертой сочинений великих польских каббалистов была 
сильная увлечённость учением о клипа и другой стороне, тёмным и демоническим 
аспектом мира. Здесь, как и в других вопросах, их оригинальность заключалась не 
в формулировке основных идей. Идеи клипа, её власти над миром и необходимости 

214		  Берахья Берах (ученик Натана Шапира) во введении к Zera Berakh (Cracow, 1646).
215		  Первая часть, о молитве Моисея (Втор. 3), была напечатана в Кракове в 1637 г.; вторая часть о других 
местах Пятикнижия — в Львове в 1795 г.
216		  Включая Элеазара из Вормса, Содей Разая и Сефер ха-Кавванот Хаима Витала. Работа Витала, 
антология, основанная на собственных сочинениях автора, была единственной подлинной работой Витала в 
печати в то время.
217		   Математик Й. Гинцбург в своей прекрасной статье о Натане Шапира в ha-Tequfah, XXV (1929), 488-
97, говорит, что «он думал числами, как мы словами» (p. 497).
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борьбы были унаследованы из Зогар и (в последнее время) из лурианской Кабба-
лы. Но для польской Каббалы были типичны уникальная увлечённость сферой зла 
и заметно персоналистические представления о ней. Нигде больше мы не находим 
каббалистов, настолько безразличных к теоретическим аспектам и доктринальным 
деталям о тайне Божества. Из всего спектра лурианских учений о сжатии, разбиении 
сосудов и восстановлении действительно и насущно значимыми стали только те эле-
менты, которые подчёркивали личную борьбу человека с различными и, так сказать, 
индивидуальными клиппот. Но мистическая задача устранения отдельных клиппот 
предполагает точное знание природы и имени нужной клипы. В результате порази-
тельно разрослась странная и сбивающая с толку демонология, для которой я в наше 
время не знаю лучшей иллюстрации, чем рассказы Исаака Башевиса Зингера. Демо-
ническая сторона мира бросала свою тень на все проявления человеческой жизни 
в беспрецедентной для каббалистических традиций манере. Читатель произведений 
польской Каббалы XVII века сталкивался с легионами клиппот, вырывающихся из 
странной мифологической вселенной, которая не встречается в других текстах.

Самой поразительной фигурой в этом отношении был р. Самсон бен Песах из 
Острополя, умерший смертью мученика во главе общины в Полонном на Украине 
во время резни 1648 года. Р. Самсон остаётся до сих пор неразгаданной загадкой. 
При жизни он считался одним из величайших каббалистов в своей стране, и слава 
о его каббалистическом превосходстве сохранялась много поколений после смерти. 
Говорили, что он был мессией из дома Иосифа, убитым в «мессианских бедах». Как 
и другие выдающиеся каббалисты (например, Иосиф Каро), он, говорят, встречался 
с маггидом, то есть небесным, ангельским наставником, который являлся ему каж-
дый день, чтобы учить каббалистическим тайнам. Явления маггидов, пророка Илии 
или других небесных посетителей, иногда санкционировали появление новых и сме-
лых спекуляций. Обращение к небесному откровению занимало место более обыч-
ного обращения к древней устной традиции. С психологической точки зрения эти 
маггидим были продуктами бессознательных уровней психики, кристаллизирующи-
мися на сознательном уровне в уме каббалиста в психические сущности. Маггидим, 
святые ангелы, или души умерших святых, говорящих либо с каббалистом, либо через 
него (часто не его голосом) имели свои аналоги на «другой стороне» в виде диб-
буков, демонов или злых душ, вторгающихся в несчастное или умственно больное 
существо. Современники р. Самсона знали, что его маггид предупреждал о неизбеж-
ной резне, и по указанию маггида Самсон постоянно проповедовал в синагоге и убе-
ждал людей покаяться. В самом деле, «было великое покаяние во всех общинах, но 
тщетно, потому что [божественное] решение уже было принято. И когда враги при-
шли и осадили город, каббалист [р. Самсон] отправился в синагогу в сопровожде-
нии трёх сотен членов общины, все — великие учёные, и они облачились в саваны и 
завернулись в талиты. Там они оставались в молитве, пока враги не вошли в город, и 
все были убиты в синагоге на святой земле».218

218		  Nathan Hanover, Yewen Mesulah, fol. 6; см. также Gurland, le-Qoroth ha-Gezeroth al Yisrael, fasc. 2 
(1888), pp. 19. 25.



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

99

Р. Самсон считался главным пропагандистом лурианской Каббалы в Польше. 
Однако, его сохранившиеся каббалистические высказывания представляют собой 
большую загадку, поскольку не содержат каких-то связей с учениями лурианской 
школы.219 Главным содержанием этих высказываний были имена сил «другой сто-
роны» и знание святых сил, которые помогут их одолеть и уничтожить. Эта новая 
и временами крайне искусственная мифологическая паутина сплетена из сочета-
ний букв и жонглирования числами. Кроме этой демонологии нет никаких следов 
последовательного понимания тайны Божества или мистического космоса.220 Наше 
мнение о том, что эта Каббала довольно независима от лурианства, может показать-
ся странным в свете многих упоминаний «лурианских сочинений» у р. Самсона. 
Однако, на деле почти все эти цитаты (либо заявленных как подлинно лурианские, 
либо взятые из других «лурианских» источников) фальшивы и не появляются нигде 
в оригинальных текстах. Очень часто их направление резко противоречит общему 
характеру подлинного учения Лурии.

По всей вероятности, здесь мы имеем дело с псевдоэпиграфической литературой, 
характер которой предполагает, что она была составлена не в Палестине и не в Ита-
лии, а в Польше. Цель её очевидна. Скрываясь за названиями несуществующих книг 
или за смутными упоминаниями «лурианских сочинений» (действительный мас-
штаб и содержание которых им ещё было неизвестно), польские каббалисты могли 
выражать свои выдумки и раздумья, а также эмоции — или, скорее, страхи — напол-
нявшие их жизнь. Имя Лурии использовали вольно, потому что лурианская легенда, а 
также народная агиография Шибхей ха-АРИ к тому времени была широко известна, 
тогда как сами лурианские теории оставались незнакомыми большинству каббали-
стов.  Но если подлинные лурианские сочинения были недоступны из-за запрета, 
наложенного на них палестинскими раввинами, считавшими сам воздух других стран 
нечистым, замену им легко можно было создать на месте, свободно добавив несколь-
ко лурианских идей, которые добрались-таки до Польши. Эти добавки представляют 
собой оригинальный вклад польских каббалистов. Приписывая свои идеи прежним 
авторитетам, они скрыли подлинный размах своей оригинальности, и их особый 
вклад утонул в великом море так называемой лурианской Каббалы. Здесь уже нельзя 
не задаться вопросом о связи псевдоэпиграфических цитат в сочинениях р. Самсона с 
его маггидом. Кто знает, возможно сами эти цитаты были частью той же психической 
деятельности, которая достигала пика в явлении маггида. В таком случае мы должны 
сказать, что главный источник нового учения о клипа, Сефер Карнаим (Книга рогов), 
219		  Натан Гановер пишет, что р. Самсон «составил комментарий к Зогар, согласно Каббале Исаака 
Лурия, но он никогда не был напечатан». Этот комментарий (Махане Дан) неоднократно цитируется в 
сохранившихся фрагментах сочинений р. Самсона, но не содержит следов подлинного лурианства.
220		  Польские каббалисты цитируют мессианское толкование Ис. 24:16 р. Самсоном (например, Eliezer 
Fishel of Stryzov, Midrash la-Perushim [Zolkiev, 1800], fo.. 57c). Похожее гомилетическое толкование этого 
стиха как мессианского пророчества дано Натаном Шапира из Иерусалима в Туб ха-Арец, fol. 38 и Торат 
Натан (Львов, 1894), fol. 20a). Поскольку эти толкования опираются на слова «Слава [на иврите цви] 
праведнику» [т. е. мессии], то неудивительно, что позже их подхватили и использовали последователи Шабтая 
Цви. Конечно, изначально никакое упоминание имени Цви не предполагалось, несмотря на обратное мнение 
Тишби (см. его Paths of Faith and Heresy [1966, p. 285]). Шапиро цитирует его замечания от имени р. Авраама 
Хицкуни, который умер до начала саббатианского движения.
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приписанный р. Аарону Кардина,221 был написан самим р. Самсоном, который также 
составил к ней комментарий Дан Ядин. Авторство Самсона, похоже, начали подозре-
вать уже очень рано. Элиезер Фишель из Стрижува, комментатор книги в XVIII веке, 
возражал222 против «распространённых слухов», будто р. Самсон «написал основ-
ной текст Сефер карнаим и затем “показал богатства своей славной мудрости” [то 
есть великую учёность] в комментарии Дан ядин, которым создал “золотое обрам-
ление вокруг него”». Все эти сочинения, текст и комментарий, одинаково далеки от 
духовной атмосферы Эц Хаим (Древо жизни) Витала и от сочинений итальянской 
школы Израэля Саруга и его учеников. Остаётся открытым вопросом, насколько эта 
странная демонология отражает еврейские народные верования на Украине и Волы-
ни, о которых мы знаем очень мало, а насколько это личный вклад автора.223

Очевиден один вывод. Польская Каббала в свою золотую эпоху, то есть в нача-
ле XVII столетия, состоит из лурианских идей, пересаженных на множество новых и 
оригинальных концепций, развитых самими польскими каббалистами. Народный и 
почти фольклорный характер многих из них, без сомнения, способствовал широкому 
распространению и резко отличает их от тесно переплетённых систем Кордоверо, 
Лурия и Саруга. Во многом именно из-за несистемного характера и гомилетического 
изложения польская Каббала долгое время не могла повлиять на каббалистическую 
теорию. Саббатианское движение в Польше привело к спорадическим попыткам 
обратиться к основным идеям Каббалы систематически, но глубоко саббатианский 
характер этих попыток очевиден. Однако, не приходится сомневаться в поразитель-
ной популярности каббалистических исследований в Польше. В 1660 году, почти 
через сто лет после возражений Моше Иссерлеса на популярность Каббалы, р. Якоб 
бен Моше Темерлес, каббалист, много десятилетий преподававший на Волыни, так 
комментировал распространение учений Кордоверо и Лурия: «Они [каббалистиче-
ские тайны] распространились во все стороны, … они известны у врат, … и земля 
полна знания. Воистину, все, от мала до велика, знают о тайнах Господа. Вот моё уте-
шение в бедствиях: видеть великое желание и стремление современников к этой тай-
ной мудрости, и все — народ и священники, стар и млад — желают быть допущенны-
ми к тайне Господа и жить ею. Воистину, это значит что наше спасение близко».224 Р. 
Моше Иссерлес в своё время пытался225 согласовать рационалистическую традицию 

221	 	 Сефер Карнаим с комментарием Дан Ядин была напечатана племянником р. Самсона в Жолкве в 
1709 г. Эта книга не содержит никакой связи с Иггерет ха-Теамим Аарона бен Баруха ни по языку, ни по 
содержанию, хотя р. Самсон, очевидно, хотел создать впечатление, что обе работы были написаны одним 
автором. Нельзя не заподозрить, что «р. Аарон из Кардины» — это целиком выдуманный персонаж.
222		  Во введении к своему комментарию Парашат Элиезер, напечатанном вместе с Сефер карнаим в 
Житомире в 1805 году.
223		  Р. Самсон применял христианский символ Святой Девы к Шехине. Его полемическое, 
антихристианское намерение становится очевидно, когда он завершает рассуждение на эту тему следующими 
словами: «и понимай этот [предмет по моим кратким намёкам], потому что изложить его полностью было бы 
слишком опасно», и эта опасность исходила, само собой, от христиан, если бы они узнали о таком еврейском 
кощунстве; см. Дан Ядин о Сефер карнаим, гл. XII (комментарий к Ис. 50:1).
224		  Якоб Темерлес в своей похвале молитвеннику по каббалистическому обряду, который его ученик 
Хаим Бушнер собирался публиковать по палестинской рукописи. Молитвенник так и не был опубликован, но 
одобрение Темерлеса было напечатано Бушнером как введение к его Or Hadash (Amsterdam, 1672-75).
225		  В Torath ha-Olah (Закон всесожжения) (Prague, 1569).
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еврейской философии с учениями Каббалы и подчеркнуть их базовое тождество. Но 
времена изменились, и Каббала уже не искала защиты у философии. Ужасная ката-
строфа 1648 года лишь укрепила эту тенденцию.

Каббалистические идеи, особенно мистическое мессианство, стали привычными 
чертами посланий великих польских проповедников. В самом деле, народная пропо-
ведь способствовала распространению Каббалы среди широкой аудитории не мень-
ше, чем молитвенники и молитвенные нравственные руководства. Самый известный 
проповедник в годы, непосредственно предшествующие и последующие резне 1648 
года, р. Берахия Берах, ещё проявлял некоторую сдержанность в наставлениях, хотя 
без колебаний распространял некоторые каббалистические учения в своих сочине-
ниях (в особенности о переселении душ). Его проповеди, опубликованные под заго-
ловком Зера берах (Благословенное семя), содержат поразительные различия в этом 
отношении между первой частью, появившейся до большой резни, и второй частью, 
вышедшей в 1662 году. Тогда как первая часть выражает одобрение проповедям р. 
Натана Шапира (учителя автора), построенных «на принципах Каббалы, возвещён-
ных публично», во второй части происходит полный разворот. Действительно, р. 
Берахия считает диалектиков и талмудистов ответственными за ужасное испытание 
и в то же время даёт поучительное дополнение ко вдохновенным словоизлияниям 
Якоба Темерлеса. Р. Берахия пишет:

Я видел возмутительную вещь в каббалистических занятиях … ибо само слово Каббала [«тра-
диция»] указывает, что она передавалась индивидуально и не должна раскрываться [публично]. 
… Но теперь появились самонадеянные люди, которые злоупотребляют короной [небесной 
мудрости], превращая её в орудие, которым они кормятся. Они пишут книги на каббалистиче-
ские темы, получают разрешение их напечатать, а потом распространяют их, чтобы “разделить 
[то есть распространить] их среди Иакова”. … Они раскрывают скрытые и тайные вещи всем 
от мала до велика, даже смешивая собственные выдумки с [подлинными] каббалистическими 
учениями, пока не становится невозможно различать между словами учителей-каббалистов и 
их собственными добавлениями. … Так, они говорят прискорбные вещи против Бога, [раскры-
вая] то, что он сокрыл. Но даже если бы они ограничились только точным копированием слов 
учителей-каббалистов, их грех всё равно был бы слишком велик, ибо они раскрывают публике 
эту мудрость и превращают её в молву, тем более протягивая свои руки к Святилищу. Я знаю, 
что рабби древности держались подальше от этой науки, потому что боялись, что она может 
быть испорчена незрелыми людьми, как оно и случилось. … Да простят меня мудрецы нашего 
поколения, если я говорю, что они ответственны за это злоупотребление, потому что они дают 
одобрения и разрешения на печать [этих книг], хваля, оправдывая и превознося их до небес, тем 
самым становясь вроде ложных свидетелей в пользу лжецов.226

Эта вспышка гнева, возможно, вызвана публикацией Эмек ха-Мелех Нафтали Баха-
раха, которая вызвала критику и гнев у других каббалистов тоже. Р. Хаим ха-Коэн 
из Алеппо, страж чистой и непорочной традиции Витала, даже намекал, что Бахарах 
своими дополнениями (многие из которых, на самом деле, взяты у Израэля Саруга и 
его школы) испортил подлинное лурианское учение.227

226		  “Introduction’, Zera Berakh, pt. II (Amsterdam, 1662).
227		  Хаим ха-Коэн, в конце предисловия к Meqor Hayyim (Amsterdam, 1665); см. G. Scholem, Zion, V 
(1939-40), 235.
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Протест Берахии Бераха — это красноречивое свидетельство действенности каб-
балистической пропаганды в его время; но каким бы красноречивым оно ни было, 
похоже, оно было не особенно действенным, даже для него самого. Ведь после таких 
гневных обличений довольно неожиданно узнать, что некоторые из его наставлений 
основаны на учениях Зогар и на цитатах из сочинений его учителя Натана Шапира. 
Берах в конце своей карьеры стал страстным последователем Шабтая Цви и написал 
вдохновенное описание своего странствия к мессии в Галлиполи. Сочинения других 
польских проповедников, многие из которых мигрировали в Германию и Голландию, 
пронизаны Каббалой, хотя и весьма особого рода, сочетающей элементы, характер-
ные для польского наследия, с элементами, заимствованными из сафедской Каббалы, 
сочинения которой к тому времени распространялись повсюду.228

Катастрофа 1648 года и последующие волнения и преследования, продолжавши-
еся до 1655 года, оказались сокрушительным ударом для польского еврейства. По 
трагической иронии истории на 1648 год, год гнева, приходились самые вдохно-
венные надежды на избавление. После того, как все мессианские даты, упомянутые 
в Зогар и других ранних источниках, прошли, каббалисты ухватились за отрывок в 
Зогар, который, хотя и не упоминал пришествие мессии (каковое, согласно отрывкам 
Зогар, должно было случиться после 1300 года), но обещал окончательное воскреше-
ние мёртвых в 1648 году: «В год 408 [1648] шестого тысячелетия лежащие во прахе 
восстанут. … Писание называет их “сынами Хет”,229 потому что они пробудятся в 408 
год. Как написано [Лев. 25:13]: “В юбилейный год возвратитесь каждый во владе-
ние свое” — в конце этого230 года вернёте каждому человеку его владение, то есть 
его душу, его [подлинное] владение и наследие».231 Отрывок позже толковали не в 
прямом смысле, и некоторые каббалисты Сафеда, Италии и Польши провозгласили 
408 год окончательной и финальной датой избавления. Эту точку зрения разделял 
и Моше Кордоверо, отвечающий на вопрос о том, почему люди так равнодушны к 
приближающему избавлению: «И если ты говоришь: “Знамений наших мы не видим” 
[Пс. 73:9], не удивляйся этому … ибо наши грехи вызвали это, и особенно тех сре-
ди нас, которые осквернили имя Бога [обратившись в христианство] в [недавних] 
преследованиях. Хотя и не отдалив дату избавления, они скрыли её, так что её свет 
незрим до назначенного времени. Но ни одна из этих вещей не наступит позже 408 
года, и некоторые произойдут ранее, такие как воскрешение [мёртвых] в Святой 
Земле, которое будет предшествовать воскрешению вне Палестины на сорок лет. И 
[даже] избавление может произойти ранее, если Бог пожелает».232

228		  Сочинения Аарона Самуила Кайдановера (Тиферет Шмуэль) и Безалеля из Кобрина (Амудейха 
шиба и Корбан Шабат) — это примеры такой литературы. Именно в кругах проповедников Каббалы 
в Польше нам, вероятно, следует искать истоки Мидраш Пелиа, буквально «удивительного» (из-за 
парадоксальности и кажущейся бессмысленности) мидраша; см. SS, I, 69-70, n. 3.
229		  Числовое значение еврейских букв слова Хет равно 408.
230		  Числовое значение на иврите 5408.
231	 	 Зогар, I, 139b. Отрывок встречается в самых ранних рукописях Зогар и нет причин соглашаться с 
Грецем, что это поздняя вставка.
232		  См. Ор ха-Хамма о Зогар, II, 10a, за сокращённой цитатой высказывания Кордоверо.
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Другие интересные детали о последовательности мессианских событий предо-
ставлены Нафтали Бахарахом, от которого мы уже узнали, что в каждом поколе-
нии живёт святой, достойный быть мессией, и его откровение зависит от процесса 
переселения и выбора душ. Так, мы узнаём в Эмек ха-Мелех,233 что «до сего дня мы 
ждём Господа Бога; ибо Он осияет нас [ср. Пс. 117:27], изольёт на нас Свой святой 
дух свыше и создаст его [мессию] заново. Он просветит наши глаза Своим Законом, 
отнимет Землю Израиля у Измаила, ибо написано о нём [Измаиле]: “возращу его и 
весьма, весьма размножу” [Быт. 17:20; 21:18]. Числовое значение [еврейского слова] 
“соделаю” — 407, означающее, что до 407 года [1647] он будет большим народом, а 
потом истратит заслуги, приобретённые обрезанием [ср. Быт. 17:23 и далее] … и в 
год 408 мессия отнимет у него царство. И хотя сказано [в Зогар], что это дата воскре-
шения, тут нет противоречия, поскольку из-за наших грехов годы прошли [без при-
шедшего мессии, так что его пришествие теперь будет совпадать с воскрешением]. 
… “В юбилейный год возвратитесь каждый во владение свое”, то есть в год 408, время 
милости и одна из тех дат конца, что сосчитаны с того дня, как царь Измаила захва-
тил Константинополь — и в этом тайна [Пс. 132:14] “здесь234 покой Мой навеки”». 
В 408 год появятся «света свободы и юбилея» и «полностью изгонят множества 
нечистот, и сыны неправедные не будут больше досаждать Израилю, как раньше».235 
Тогда каждый израильтянин узнает свою семью и своё колено, и тайны Торы уже не 
будут скрыты. «Источники спасения», то есть ничто иное, как Тора мессии, будут 
раскрыты; это «тайны, которые Ветхий Днями236 сокрыл, которые он приказал не 
раскрывать до пришествия искупителя … спасающего нас от бедствий тьмы слепоты 
и завес, отделяющих нас [от высших миров]». Как только тайны Ветхого Днями будут 
раскрыты, их «просвещение будет явлено ниже. … Потому предписано, чтобы ни 
тайны, ни [высшие] миры не раскрывались до наступления “приемлемого времени”. 
… Из-за этого были наказаны многие, кто изучали тайны гордо и высокомерно, не с 
желанием, тоской и великим стремлением, не с рыданиям и постом и великим страхом 
[как Хаим Витал, когда он учился у Исаака Лурия]. … И в отличие от учёных нынешней 
эпохи [гордящихся знанием, которым не обладают] … [учитель] должен скрывать 
тайны Торы от людей, даже от величайших на земле, если только не поймёт, что он 
[ученик] страстно пьёт мистическое учение с рыданием и могучим стремлением, ибо 
мы не можем различить степени [совершенства] немногих возвышенных душ».237

Однако, «приемлемое время», предназначенное для спасения, оказалось 
катастрофой. Р. Натан Шапира, умерший за пятнадцать лет до восстания 
Хмельницкого, указал на схожий парадокс в отношении резни первого крестового 
похода. Ведь и «год 4856 [1096] был “приемлемым временем” и одной из [возможных] 
дат назначенного конца, как указано в стихе [Лев. 25:24] “по всей земле владения 

233		  Fol. 33b; см. также 68a, 79a.
234		  Числовое значение 408.
235	 	 Эмек ха-Мелех, fol. 123c.
236		  Одно из высочайших и самых тайных «сочетаний» божественной эманации.
237	 	 Эмек ха-Мелех, fol. 126a.
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вашего дозволяйте выкуп земли”.238 Потому были великие преследования в то время 
в Германии и Франции, чтобы побудить [народ] к покаянию; но поскольку они не 
покаялись, избавление не пришло».239 Идея о том, что благоприятный момент может 
превратиться во время катастрофы, уже появляется в каббалистических сочинениях, 
составленных после изгнания из Испании. Авторы цитировали прежние пророчества, 
например, из книги Пелиа XIV века, о том, что избавление придёт в год 5250 [1490], 
как указано в Иов. 38:7, «при общем ликовании утренних звёзд».240 Вместо этого год 
берон [1492] принёс изгнание.

Каббалисты, выжившие в резне 1648 года, обнаружили подходящий символ 
этой парадоксальной трансформации даты избавления в часто повторяющийся 
зогарический мотив. Зогар241 различает между арамейской формой кес ха-ямин и 
еврейской формой кец ха-ямим («конец дней»). Арамейская форма, появляющаяся в 
Дан. 12:13, также может быть передана как «конец правой руки», что говорит о конце 
дней, отданном под распоряжение «правой» руки Бога, то есть атрибута Милости. 
Другое распоряжение, то есть конец дней согласно левой руке, символизирует 
деятельность сил зла и атрибута Строгого Суда; об этом говорит выражение миддец 
ямим, с которого начинается множество библейских историй о неудаче и бедствии, 
например, описание убийства Авеля в Быт. 4:3. В Зогар этот символический каламбур 
не имеет исторического или временного значения, но именно его и обнаружили 
польские каббалисты. Это был подходящий символ случившегося. Конец от правой 
руки, превратился в конец от левой руки; силы нечистоты укрепились и вызвали 
ужасные катастрофы. «Конец дней называется “это”, и его числовое значение 408 
[1648]. Потому это в самом деле было подходящее время для избавления, но из-за 
множества наших грехов — как я слышал — конец ха-ямин уступил место концу 
ха-ямим, и потому наступил “конец всякой плоти”».242 Один из мучеников 1648 
года, р. Йехиэль Михал из Немирова, якобы говорил, что резня, запланированная 
Хаманом, не произошедшая из-за покаяния Израиля, была лишь отложена на 1648 
год, и это указано в книге Эстер.243 С другой стороны, считалось, что ужасные 
страдания ускорили пришествие избавления: на самом деле, это были мессианские 
горести. «Страданиями мучеников того времени души были отсеяны от клипа и 
стали “душами избавления”. Также избавление стало ближе».244 Объясняя Иер. 30:7, 
ведущий раввинический авторитет рассчитал при помощи гематрии, что фраза «бед-
ственное время для Иакова» указывает на 1648 год, «но будет спасён через него [то 
есть в результате страданий]».245

238		  Числовое значение «дозволяйте» на иврите — 857.
239		  Берахия Берах (Зера Берах, ч. II), цит. Натана Шапира. Отрывок появляется в работе Judah Loeb 
Pochawitzer of Pinsk, Qeneh Hokhmah (Frankfurt/Oder, 1681), fol. 2c.
240		  Числовое значение ron («песнь») на иврите — 250.
241		  Например, I, 54a, 62b, 210b; см. также Мидриаш Тегилим о Пс. 136. О различии между «правым» и 
«левым» концом дней см. также Abraham bar Hiyya, Megillah ha-Megalleh (1924), p. 110.
242		  R. Israel Yaffe of Shklov, Tifereth Yisrael (Frankfurt/Oder, 1774), fol. 36a.
243	 	 Idem, Or Yisrael (Frankfurt/Oder, 1802), fol. 122c.
244		  Ibid.
245		  Ibid. [В Синодальном переводе «но он будет спасён от него» —  прим. перев.]
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Чувство, что «родовые муки» мессианской эпохи начались с преследований, 
выражается во многих описаниях событий. Имя самого врага толковали как акростих 
еврейского выражения «“родовые муки” мессии приходят в мир». На самом деле, 
числовое значение еврейских слов «мессианские бедствия» равно 408.246 «Не 
только воскрешение мёртвых [предсказанное в Зогар на этот год] не состоялось, но 
и напротив, десятки тысяч были убиты и не погребены, и собаки ели их плоть. … 
Но хотя воскрешения не произошло, начались мессианские бедствия».247 Р. Шабтай 
Хоровиц, сын знаменитого автора ШеЛаХ, жаловался в своей погребальной песни:

В год 408 шестого тысячелетия
Я всем сердцем надеялся освободиться,
Но [вместо этого] они устроили хитроумный заговор, чтобы погубить Твой народ.248

Похожие идеи выражали итальянские раввины. Р. Иуда Асахель де Буоно писал в 
1653 году, что несчастья, «которые разразились и поднялись на шею нашу [ср. Плач. 
1:14] в разные времена и разными способами на четырёх сторонах земли … это вест-
ники нашего мессии, несущие весть об избавлении от изгнания».249

Возбуждение, поднявшееся после резни и несчастий 1648 года, какое-то время не 
утихало. Новые преследования во время русско-шведской войны (1655-1656) усили-
ли чувство кризиса. В 1674 году хорошо известный проповедник р. Исаак Хулитель 
(зять р. Самсона из Острополя) так резюмировал переживания своего поколения: 
«Разница между [обычными] бедствиями изгнания и мессианскими бедствиями в 
том, что первые “оставляют расстояние от стада до стада” [то есть они периодиче-
ские; см. Быт. 32:16], тогда как мессианские не прекращаются».250 После появления 
Шабтая Цви р. Иаков бен Соломон из Лобженицы обнаружил другое упоминание 
бед 1648 и 1656 гг. в Зах. 6:12: «вот Муж, – имя Ему ОТРАСЛЬ (Семах), Он произ-
растет из Своего корня». Посредством игры с буквами иврита стих можно толковать 
как пророчество о пришествии Шабтая Цви, выросшего среди бедствий тех лет.251 
Другие проповедники пытались объяснить прямой смысл каббалистических проро-
честв после горького разочарования. Они утверждали, что эти пророчества говорили 
о возрождении «молитвы, покаяния и милости», так как числовое значение соответ-
ствующих еврейских слов равно 408. Таким образом, «408» указывало не на кон-
кретный год, а на возрождение молитвы и покаяния.252 Однако, такая проповедь не 
могла притупить острое осознание кризиса и растущего давления «ига изгнания», 

246		  HMYL (обычное сокращение имени Хмельницкого) = Хеблей Машиах Ябоу ла-Олам; см. Gurland, 
op. cit., pt. II, p. 27.
247		  Gurland, ibid.; также pt. I, p. 12.
248	 	 Ibid., pt. III, p. 19.
249	 	 RÉJ, vol. XXV, p. 212. Письмо было написано в связи с миссией по выкупу заложников во время 
погромов 1648 года.
250		  Исаак Мохиах в своём введении к Шибхей Лухот (Люблин, 1680) своего дяди р. Михала из 
Немирова.
251	 	 Shem Yaakob (Frankfurt/Oder, 1716), fol. 26d.
252		  См., например, Ор Хадаш, fol. 52a, цит. р. Феба из Вены, и р. Хешеля из Кракова, Ханука ха-Байит 
(Петроков, 1900), стр. 44.
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ощущаемого евреями Польши и Германии в годы, предшествующие появлению Шаб-
тая Цви.253 Анализ и описание различных направлений и элементов, которые способ-
ствовали невероятному мессианскому напряжению тех лет, похоже, оставляет лишь 
одну загадку: почему мессия не явился из польского или немецкого еврейства?

 VIII
Завершая наше исследование истоков саббатианского движения, давайте снова 

подойдём с иного угла к теме революционных аспектов апокалиптического месси-
анства. Мы кратко обсудили проявления революционной тенденции в еврейской 
эсхатологии до саббатианского движения и его борьбу с противоположной тенден-
цией, которая стремилась избавить мессианство от утопических и революционных 
качеств. Здесь может быть полезно взглянуть на похожие конфликты в христианстве. 
Рассмотрение аналогичной борьбы в христианстве может поспособствовать наше-
му пониманию саббатианской вспышки и её последствий. В самом деле, некоторые 
авторы предполагали (как мне кажется, недостаточно обоснованно) причинно-след-
ственную связь между саббатианским движением и некоторыми милленаристскими 
движениями в современном христианском мире. Но даже если такой связи не суще-
ствовало, очевидно схожие проявления Zeitgeist заслуживают более внимательного 
изучения.

Официальное христианство — католичество и протестантизм — традиционно 
описывало мессианские надежды иудаизма несколько пренебрежительно, как мате-
риальные и плотские по сравнению с его более духовными представлениями. Евреи, с 
другой стороны, были склонны гордиться этим мнимым недостатком. Они не видели 
духовного прогресса в мессианской концепции, которая, как считалось, отказыва-
лась от сферы истории и отрицала, что избавление было публичным актом, прояв-
ленным на этой земле в душе и теле. Они гордились отказом предавать свой идеал и 
не доверяли духовности, избавление которой не реализовывалось как на земле, так и 
на небесах. Однако, в действительности даже христианский мир таил такие направ-
ления, которые не отвергали историческую реализацию мессианской утопии. Хотя 
такие направления подвергались осуждению официальными представителями хри-
стианства и клеймились как «еврейские» и «иудаизирующие», их влиянием и зна-
чением нельзя пренебрегать.

Эти неортодоксальные тенденции, конечно, были укоренены в исторических 
истоках христианства и в словах Иисуса о близком наступлении Царства Небесного. 

253		  Р. Натан Шапира из Иерусалима, проповедуя в Реджо (Италия) незадолго до 1664 года, объяснял, 
что более северные части Рассеяния ждёт «более тяжёлое изгнание, особенно [евреев в] Польше и России, да 
смилостивится над ними Господь». Это цитируется по проповеди Шапира в рукописном каталоге рукописей, 
которые (до 1903 г.) были в собрании р. Исаака Альтера в Варшаве, MS. N. 45, fol. 238.
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Точное значение этого послания поставило проблемы как для первых поколений 
христиан, так и для современных исследователей, которые снова подняли проблему 
эсхатологии, так давно ушедшую в тень и приглушённую официальной теологией. 
Одним из главных результатов современных исследований было возвращение, порой 
несколько стыдливое и тайное, к изначально отвергнутым «иудаизирующим» 
концепциям. Относилось ли послание Иисуса к конкретному измерению 
человеческого существования, уже искуплённому, или же возвещение близящегося 
Царства Небесного или его присутствия внутри или среди нас имеет значение в 
историческом мире? Здесь нет необходимости пускаться в экзегетические детали 
относительно двусмысленных и противоречивых высказываний в Евангелиях и 
посланиях Павла. Эта тема рассматривалась в одной из самых захватывающих 
исторических работ, в Поисках исторического Иисуса Альберта Швейцера. Согласно 
Швейцеру, апокалиптическое мессианство Иисуса было глубоко еврейским, и все 
попытки вычеркнуть из него утопическое видение небесного царства на земле 
ошибочны. Для наших нынешних целей эти мессианские верования представляют 
интерес из-за своей роли в последующей христианской истории, где они появляются 
под двумя названиями: «Второе Пришествие» и «миллениум».

Самая ранняя церковь жила в уверенности во Втором Пришестии. Если при 
первом пришествии Иисус был мужем скорбей, даже до смерти, то во Втором 
Пришествии (parousia, adventus) он явится как победитель и судия миру. Описания 
Второго Пришествия были созданы по образцу Дан. 7:13-14: «вот, с облаками небес-
ными шел как бы Сын человеческий, дошел до Ветхого днями … И Ему дана власть, 
слава и царство, чтобы все народы, племена и языки служили Ему; владычество Его 
– владычество вечное, которое не прейдет, и царство Его не разрушится». Вопрос в 
том, указывало ли предсказание на земное появление с земными особенностями, как 
предполагала еврейская эсхатология, или же оно отбрасывало всякие политические, 
исторические и земные элементы. Сами авторы Нового Завета резко расходились 
во мнениях. Деяния, послания Павла и особенно первые три Евангелия выражают 
«еврейскую» точку зрения, тогда как автор четвёртого Евангелия дал самую ран-
нюю формулировку противоположного учения. Самое радикальное утверждение 
parousia как земного появления мессии можно найти в Откровении, приписанном 
Иоанну. Эта последняя книга Нового Завета далеко отошла от изначальных и 
простых убеждений первых апостолов, которые, согласно Деян. 1:6, ещё могли 
спрашивать воскресшего Христа: «не в сие ли время, Господи, восстановляешь Ты 
царство Израилю?» Хотя царство Израиля уже не интересовало автора Откровения, 
превращение этого царства в царствование мессии и святых оказывало большое 
влияние на эсхатологическое видение автора. Откровение, заряженное сильной 
ненавистью к правителям земли и вавилонской блуднице, то есть к Римской 
империи, стало одной из самых революционных книг в литературе. Составленная во 
времена преследований, устроенных императором Домицианом, эта книга должна 
была вдохновлять и укреплять христианских мучеников. Лихорадочные видения 
автора согласовывались с еврейской апокалиптической традицией (с добавлением 
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христианского элемента) и далеко отходили от всего, что можно искренне назвать 
«христианской любовью». Они давали неизменный источник вдохновения всем 
революционным мечтателям под властью христианской церкви. Пророчества о 
последней войне, развитие пророчества Иезекииля о войне Гога и Магога и появление 
Антихриста (который, без сомнения, изначально означал римских преследователей 
Церкви) поразительно хорошо подходили всем, наделённым властью, или ко 
всем тем, против кого комментаторы Откровения хотели восстать. Направление, 
взятое толкованиями Откровения, стало одной из важнейших глав в истории 
мессианского утопизма.254 Книга обретала взрывоопасную силу, когда крайние секты 
и реформистские движения объявляли, что Антихристом был никто иной, как Папа, 
а вавилонской блудницей — католический Рим и католическая Церковь.

В эсхатологии Откровения важную роль играет видение миллениума, очевидно 
происходящее из видения Даниила о четвёртом звере. Даниил говорил о падении 
зверя, когда «пришел Ветхий днями, и суд дан был святым Всевышнего, и наступило 
время, чтобы царством овладели святые» (Дан. 7:22). Автор Откровения сначала 
даёт символическое описание последней войны, в конце которой Сатана будет 
связан на тысячу лет в бездонной яме, а затем продолжает: «И увидел я престолы и 
сидящих на них, которым дано было судить, и души обезглавленных за свидетельство 
Иисуса и за слово Божие, которые не поклонились зверю, ни образу его... Они 
ожили и царствовали со Христом тысячу лет» (Откр. 20:4). Это видение относится 
к мессианскому миллениуму, понятому как период перехода между победой мессии 
и Страшным Судом, перед которым Сатана будет снова «освобождён из темницы 
своей» на короткое время. Второе Пришествие завершается установлением на 
земле царства святых, которые правят вместе с мессией в период, когда Сатана не 
имеет никакой власти. Близость этого ожидания с традиционными еврейскими 
представлениями о мессианской эпохе очевидна.

Откровение 19-22 оказалось значительным камнем преткновения в истории 
христианской церкви. Поначалу эти главы толковали как указывающие на 
установление Царства Небесного на земле, и даже сочетали с восстановлением 
Израиля после его обращения ко Христу, как говорил Павел в Послании к римлянам. 
Но, начиная с III века, укоренилась склонность отбрасывать буквальное толкование 
и считать миллениум небесного царства не от будущего появления Христа, а от 
времени его первого откровения.255 Какое-то время из-за глубокого и горького 
разочарования в задерживающемся Втором Пришествии разразился спор между 
«иудействующими» и «спиритуалистами» о толковании Откровения. «Вся 
история “христианства” до нынешнего дня, то есть его реальная внутренняя история 
основана на задержке неслучившегося Второго Пришествия, на отбрасывании 
эсхатологии, развитии и завершении “де-эсхатологизации” религии, которая и была 

254		  Об истории христианского апокалипсиса и толковании Откровения см. исчерпывающее 
исследование L.E. Froom, The Prophetic Faith of Our Fathers, 4 vols. (Washington, 1950-54). Автор был 
теологом-адвентистом, и потому был в линии наследования христианского хилиазма. См. также Walter Nigg, 
Das eurige Reich (Zurich, 1944), и Norman Cohn, The Pursuit of the Millenium (London, 1957).
255		  См. H. Bietenhard, Das tausendjärige Reich (Bern, 1944).



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

109

с этим связана».256 По мере того, как церковь укреплялась, её лидеры становились 
всё более чувствительными к революционным последствиям и утопическим 
опасностям Откровения; впоследствии они всеми силами старались преодолеть 
милленаристские тенденции, осуждённые как еретические. Тертуллиан, самый 
видный защитник буквального толкования среди ранних отцов, ещё мог выступить 
против Маркиона о том, что «мы исповедуем и верим, что нам было обещано царство 
на земле … в небесном Иерусалиме, который спустится на землю на тысячу лет после 
воскрешения», утверждая, что это было «ведь и справедливо, и достойно Бога, чтобы 
Его слуги ликовали там, где их притесняли за имя Его».257 Это то же чувство, что 
заставляло средневековых раввинов цитировать Пс. 89:15: «Возвесели нас за дни, 
в которые Ты поражал нас, за лета, в которые мы видели бедствие» и утверждать, 
что мессианская эпоха будет равна по длине периоду страдания и изгнания. Но такие 
взгляды и аргументы скоро становились непопулярными у ведущих христианских 
теологов, которые называли веру в земное мессианство и в царство святых 
«хилиазмом», а его приверженцев «хилиастами» (от греч. chilias, «1000»). Древ-
няя борьба между наследием греческой мысли (никогда не склонявшейся к апокалип-
сису) и наследием иудаизма достигла нового пика в христианской церкви во время 
хилиастских споров. Теологи-представители «греческой» ментальности отвергали 
хилиазм как «еврейскую ересь», утверждая, что царство, ограниченное по време-
ни, лишено религиозной ценности. Хилиазм был официально осуждён Собором в 
Эфесе (431 г.) как «ошибка и заблуждение». Но официальное отвержение хилиазма 
не могло помешать хилиастской традиции выжить среди отдельных индивидуумов, а 
также в разнообразных группах и сектах. Решающим моментом в хилиазме, конечно, 
было не число 1000, но его упорная настойчивость на буквальном понимании мес-
сианских пророчеств. Христианский хилиазм, как и народный еврейский апокалип-
сис, сохранил и катастрофические, и утопические аспекты мессианской эсхатологии. 
Вокруг этих мессианских верований со временем сложились другие надежды и идеи, 
продукты различных сочетаний религиозных, политических и социальных факторов. 
Церковные авторитеты хорошо понимали революционный характер таких надежд 
и ожиданий, и противостояли им соответствующим образом. Однако, официальная 
оппозиция давила хилиастские тенденции, в то же время способствуя нарастанию их 
скрытой силы и влияния, особенно во времена кризиса.

Хилиазм претерпел множество перемен. Одну из самых значимых и интересных 
форм он принял в учениях калабрийского аббата Иоахима Флорского (ум. 1202 г.) 
Для Иоахима и его многочисленных последователей в конце средневековья видение 
ангела, «который имел вечное Евангелие, чтобы благовествовать живущим на земле 
и всякому племени и колену, и языку и народу» (Откр. 14:6) скрывало тайну новой 
концепции истории, разделённой на три периода, соответствующих трём ликам 
Троицы. Скрытая природа Бога полностью проявлялась в последовательности 

256		  A. Schweitzer, The Quest of the Historical Jesus (New York, 1957), p. 360. См. также J. Klausner, From 
Jesus to Paul (Boston, 1961), pp. 539ff.
257		  Тертуллиан, Против Маркиона, III, 24. [Зд. в пер. А. Ю. Братухина — прим. перев.] 
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исторических периодов. Первый период, от Авраама до Иисуса, это эпоха Отца и 
правления Закона. Второй период, начинающийся с рождения Иисуса, это эпоха 
Сына человеческого и правления церкви и её предписаний. Третий период, начало 
которого Иоахим ожидал в середине XIII столетия, будет эпохой Святого Духа, 
в которой будет править только дух. Все внешние формы и обычаи исчезнут, и 
проявится мистический смысл евангелия. Взрывоопасный заряд учения Иоахима 
стал очевиден, когда энтузиасты и радикальные реформаторы превратили идею 
«вечного евангелия» в призыв к новому откровению, которое следует найти в 
сочинениях Иоахима и других. Анархистская концепция свободы детей Божиих 
могла обращаться к авторитету евангелия, избавившегося от всяких внешних 
форм и законов. Эти тенденции сложились в более радикальных частях ордена 
францисканцев, и борьба католической церкви за их подавление представляет 
собой один из самых драматичных эпизодов в религиозной истории средневековья. 
Последователи Иоахима называли себя spirituales, и, как «люди духа», резко кри-
тиковали недостатки и испорченность церкви «по плоти». Их критика показы-
вает жизненность утопического идеала, который сохранился даже в атмосфере, в 
которой изначальная «материалистическая» идея земного тысячелетнего царства 
давно перестала играть какую-то роль.258 В то же время более наивные и народные 
формы хилиазма продолжали существовать. В гуситском движении и особенно 
в его радикальном таборитском крыле хилиастические ожидания совершенства 
на этой земле впервые приняли характер социальной революции.259 Табориты в 
первой половине XV столетия были первой христианской сектой, проповедовавшей 
коммунистические учения, обращаясь к идеальной общинности ранней церкви в 
Иерусалиме, описанной в Деяниях апостолов.

В общем возбуждении, начавшемся с Реформацией в начале XVI столетия, 
хилиазм проявил свою вдохновляющую, а также разрушительную силу. Мессианский 
хилиазм принял революционную форму в трёх главных исторических движениях. 
Он был движущей силой, стоявшей за Томасом Мюнцером, духовным лидером 
немецкого крестьянского восстания в 1525 году, которого уместно описывали как 
«теолога революции».260 Он также был источником постоянных конфликтов в секте 
анабаптистов, чьё влияние в первые десятилетия Реформации было огромным. 
Конкурентная борьба между умеренными и радикалами закончилась одним из самых 
известных эпизодов в истории политического мессианства. В 1534 году мессианский 
активизм экстремистской голландской группы привёл к возвещению царства Сиона 
и власти апокалиптического террора в городе Мюнстере в Вестфалии. Провал этой 

258		  О движении иоахимитов и spirituales см. E. Benz, Ecclesia Spiritualis (1934), и J. Huck, Joachim von 
Floris und die joachitische Literatur (1938).
259		  О постоянстве этого элемента в дальнейшей таборитской истории см. W. Nigg, op. cit., pp. 184-96.
260		  Ernst Block, Thomas Münzer als Theologe der Revolution (1921). Написанное после большевистской 
революции, это исследование, экспрессионистский пересказ работы Карла Каутского, представляет 
собой пропагандистский труд, защищающий синтез хилиастской религии и современного политического 
коммунизма.
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мессианской революции на долгое время заглушил всякую хилиатскую пропаганду,261 
и, на самом деле, поспособствовал развитию мистического хилиастского «подполь-
ного» движения вокруг голландца Давида Йориса (ум. 1556 г.), в некоторых отно-
шениях напоминающего о саббатианском подполье после отступничества Шабтая 
Цви. В личности Давида Йориса анабаптизм, достигнув лихорадочной вершины, 
создал мессию, который, в отличие от Шабтая Цви, также был пророком, теологом 
и апостолом движения.262 Конечно, влияние анабаптистского мессии даже близко 
не сравнимо с влиянием саббатианского движения. Тем не менее, достаточно было 
сказано, чтобы показать невозможность понимания религиозной истории раннего 
протестантизма без упоминания длительных и жестоких споров между хилиастами и 
их оппонентами. (То же можно сказать о греческой православной церкви в России.) 
Не стоит удивляться, обнаружив, что хилиасты XVI столетия разделили судьбу 
своих предшественников в католической церкви тысячелетием ранее. Роль Лютера 
в подавлении крестьянского восстания хорошо известна. Аугсбургское исповедание 
1530 года, главный лютеранский символ веры, составленный Филиппом Меланхтоном, 
прямо осуждает хилиастическую веру в правиле о святых Всевышнего на этой земле 
как «еврейское учение». Мы знаем по письму, написанному Меланхтоном всего 
за неделю до составления Аугсбургского исповедания, что он обратил внимание и 
сильно раздражался на апокалиптическую и военную пропаганду Соломона Молхо.263 
Вставка открытого осуждения еврейского хилиазма в самое авторитетное изложение 
лютеранской веры вполне может быть реакцией на мессианскую агитацию Молхо.

Однако, именно в пуританском движении в Англии и в похожих движениях на 
континенте, особенно среди богемских братьев, хилиазм обрёл мощь как историческая 
сила. Во время великой борьбы в Англии XVII века крайние группы хилиастов 
пользовались растущим влиянием и успехом, и какое-то время Люди пятой монархии264 
контролировали Парламент. Даже после того, как Кромвель сразился с ними в 1653 
году и распустил «Парламент святых», их взгляды сохраняли значительное влияние. 
Квакерство родилось в кругах Пятой монархии, и вначале проявляло все характерные 
симптомы глубоко хилиатского движения, позже, впрочем, размывшиеся. В 1656 году, 
всего за несколько лет до великого саббатианского пробуждения, Джеймс Нейлер, 
простой крестьянин, вошёл в Бристоль под крики «Осанна» как царь Израильский, 
Сын Праведника, глава пророков и первенец Божий.265 Личный визионерский опыт 
и библейское пророчество сочетались, вдохновляя пророков-хилиастов и лидеров, 

261		  Ср. сочувственное описание этих милленаристских групп в Rufus M. Jones, Studies in Mystical Re-
ligion (London, 1909), pp. 369-427, с враждебным описанием в R.A. Knox, Enthusiasm (London, 1950), pp. 
71-175.
262		  О Давиде Йорисе см. Gottfried Arnold, Unpartheyische Kirchen und Ketzer-Historien (1740), I, 876-
99, 1313-1500; Nippold, “Leben, Sekte und Lehre des David Joris’, в Zeitschrift für historische Theologie, 1863-64; 
Roland Bainton, David Joris (Leipzig, 1937).
263		  Biertenhard, op. cit., p. 112. Имя Молхо не упоминается в письме, исторический контекст и значение 
которого в результате ускользнуло от Биртенгарда. Однако, дата не оставляет сомнений в упомянутых 
обстоятельствах.
264		  «Пятой» монархии, потому что царство святых сменит четыре царства четырёх зверей из книги 
Даниила.
265		  См. Emilia Fogelklou, James Nayler, the Rebel Saint (London, 1931).
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проповедовавших разнообразные политические утопии. Сектанты-хилиасты 
одними из первых защищали публично права евреев и возвещали восстановление 
царства Израиля как важнейшую часть милленаристского свершения. Некоторые, 
как Иоганн Амос Комениус, почитаемый лидер группы богемских братьев, живший 
в Голландии, и Петер Серрариус, преуспели в установлении контактов с местными 
еврейскими общинами.

Тем не менее, хилиатское влияние на саббатианское движение не следует 
преувеличивать, как это делали некоторые еврейские учёные. Мессианское 
пробуждение подпитывалось внутренними источниками. Лишь меньшинство 
еврейского народа жило в то время в протестантских странах, где хилиазм можно 
было считать значимым фактором в общественных делах. На самом деле, только евреи 
северной Германии и Голландии могли ощутить такое влияние. Крайне сомнительно, 
чтобы ожидания 1666 года в хилиастских кругах России, позже ставшие одним 
из факторов раскола между Московской православной церковью и схизматиками 
(раскольниками), были известны, не говоря уж о влиянии, среди евреев России 
(которых тоже было мало). 

Горстка евреев-марранов в Лондоне едва ли может считаться значимым 
историческим фактором. Нет свидетельств, чтобы современный христианский 
хилиазм играл какую-то роль в подготовке еврейских умов к пришествию избавителя. 
Как нет и свидетельств, подтверждающих гипотезу Греца и других, что мессианские 
мечты молодого Шабтая Цви были вдохновлены хилиастскими верованиями 
английских и голландских купцов в Смирне. Похоже, верно обратное. Некоторые 
хилиастские круги ожидали Второе Пришествие в год 1666, основывая свои расчёты 
на «числе зверя», данном в Откр. 13:18 как 666. Как каббалисты опирались в своих 
рассуждениях на 408 год [1648], упомянутый в Зогар, так и христианские расчёты 
конца времён опирались на мессианское число и толковали его как год 1666, когда 
зверь будет скован, и настанет правление святых. Далее будет показано, что эти рас-
чёты не оказали никакого влияния на саббатианскую вспышку 1665 года; синхронизм 
случаен. Но даже простая аналогия, рассмотренная на фоне схожего религиозного 
климата, оказывается поучительной. Милленаристские движения достаточно иллю-
стрируют революционные возможности, присущие  именно таким формам мессиан-
ства, которые церковь всегда подозревала в симпатиях к еврейским представлениям. 
Эти революционные тенденции выражались в христианской истории почти так же 
сильно, как и в иудаизме, где многие поколения раввинические авторитеты осущест-
вляли достаточно строгий контроль. Саббатианская вспышка была не менее значима 
для иудаизма, чем аналогичные хилиастские движения для христианства. На самом 
деле, иудаизм был затронут куда глубже. Чем глубже мессианская надежда укореня-
лась в еврейской душе, тем более серьёзными и далеко идущими оказывались послед-
ствия вспышки.
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 ГЛАВА 2. ПРОИСХОЖДЕНИЕ  
ШАБТАЯ ЦВИ (1626-1664)

 I
Чтобы понять личность Шабтая Цви, мы должны начать с вопроса: кем был чело-

век, создавший мессианское движение, носящее его имя? Что он за человек? Что он 
сделал? Какова была его роль в движении? Попытавшись ответить на эти вопросы 
мы, возможно, сможем яснее увидеть природу и последствия событий, связанных с 
ним, и причины, приведшие ко вспышке и поразительному распространению мощ-
ного мессианского пробуждения.

Сначала я считал, что биография Шабтая Цви уже исчерпана историками. Каза-
лось, сделать оставалось немного, разве что специалисты по Каббале ещё могли про-
яснить теоретические аспекты саббатианского движения, возможно, с более сочув-
ственным пониманием, чем историки. Но я скоро обнаружил, что ошибался, ведь 
даже с учётом голых исторических и биографических фактов, не говоря уж об иде-
ологии движения, мы всё ещё далеки от понимания истины в целом, и нуждаемся 
в большей информации. Мне кажется, что источники, старые и новые, раскрытые в 
последние четыре десятилетия, могут так улучшить наше понимание личности Шаб-
тая Цви, как не надеялись прежние исследователи. Многие детали, особенно в нача-
ле его жизни, всё ещё остаются неясными. Но похоже, что теперь возможно создать 
более удовлетворительный образ Шабтая Цви, даже не прибегая к методу рекон-
струкционизма многих прежних романистов и драматургов, которые воображением 
заполняли пробелы в источниках.

Шабтай Цви родился в Смирне в девятый день месяца аб (день памяти о разру-
шении Первого и Второго Храмов) в год 5386 (август 1626 г.) Дети, родившиеся на 
Шабат, часто получали имя Шабтай, и девятый день месяца аб в тот год и в самом деле 
выпадал на Шабат. Потому имя Шабтай подтверждает точность в остальном гада-
тельной даты, ведь девятый день месяца аб — это также «теологическая» дата, даже 
слишком хорошо подходящая к древней раввинической традиции о том, что дата 
разрушения Второго Храма будет днём рождения мессии. Вероятно, и день, и год 
верны; и если Шабтай действительно родился в девятый день месяца аб, выпавший 
на Шабат, тогда 5386 (1626) должен быть годом его рождения, а никак не 5384 или 
5385, упомянутые в трёх старых источниках. В письме, написанном из Константино-
поля в ноябре 1666 года сказано, что Шабтай родился в 1625 году, но, в то же время, 
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утверждается, что он получил имя Шабтай, потому что родился на Шабат.266 Схожим 
образом Лейб бен Озер в оригинальной рукописи на идише своих воспоминаний о 
Шабтае Цви, написанной в Амстердаме в начале XVIII столетия, сначала отмечает 
год (5)384, но затем исправляет число с 4 на 5; позже он принимает первую дату, 
поскольку пишет, что в 5408 (1648) году Шабтаю Цви было двадцать четыре года.267

Другие источники, особенно Видение р. Авраама, апокалипсис, составленный 
Натаном из Газы в начале мессианского пробуждения в 1665 году, дают дату 5386 г. 
(1626): «Вот, сын родился у Мордехая Цви в год 5386».268 Мы вольны предполагать, 
что Натан получил свои сведения от самого Шабтая Цви. С другой стороны, тради-
ция о том, что Шабтай родился в 5385 году, похоже, признавалась в некоторых кру-
гах, распространявших саббатианскую пропаганду в первые дни движения. У нас есть 
документ якобы «письма, отправленного из Сафеда в город Лунель в год 5385», но, 
на самом деле, это лишь пересмотренная версия куда более раннего письма с месси-
анской пропагандой, составленного когда-то между 1525-1530 гг. В поздней версии 
сообщается, что мужчина около двадцати восьми лет прибыл в Сафед в год 5385. Его 
звали Давид (явно напоминает о мессии-искателе приключений Давиде Рубени из 
XVI века), и кроме историй об утерянных Десяти Коленах (взятых из другого, более 
раннего источника) он возвестил рождение мессии, сына Давида. Хотя Шабтай Цви 
не упоминается, не приходится сомневаться, что письмо было переписано в саббати-
анских кругах и воплощает отдельную традицию о годе рождения.269 Если он родил-
ся в какой-то другой Шабат, не девятый день месяца аб, то 1625 вполне может быть 
правильным годом. В таком случае Шабтай Цви сам перенёс бы свой день рождения 
на «теологически» желательную дату и впоследствии изменил год рождения с 385 на 
386. Среди саббатиан, само собой, была признана дата, данная самим Шабтаем Цви, 
закреплённая им на пике движения в виде особого праздника, «Рождество нашего 
Царя и Мессии». Лейб бен Озер сообщает, очевидно, опираясь на авторитет свое-
го родственника Авраама Кокеша из Вильны, который видел Шабтая Цви девятого 
аба 5426 г. (1666), что Шабтай тогда сказал, как «ему было сорок лет в тот день, как 

266	 	 Relation de la veritable Imposture du faux Messie des Juifs, nommé Sabbatay Sevi (далее цитируется 
как Relation), p. 12. Эта брошюра, написанная католическим священником (Якоб Бешеран?), который 
был в Константинополе в 1666 г. и напечатал её в Авиньоне весной 1667 г., до сих пор была непризнанным 
источником голландского описания Beschryvinge van Leven en Bedryf … van den gepretendeerten Joodsen 
Messia (Haarlem, 1667). Голландская брошюра, упомянутая Грецем и другими как «письмо из Галаты», это 
лишь сжатая версия французского оригинала. Другое современное описание итальянского иезуита см. в S. 
Simonsohn, “A Christian Report from Constantinople regarding Shabbethai Sevi (1666)”, JJS, XII (1961), 33-58.
267		  Оригинальная рукопись на идише, Beschreybung von Shabsai Tzvi, этих воспоминаний теперь 
находится в собственности Залмана Шазара, президента государства Израиль. Прежде она была в коллекции 
Р. Кармоли (ум. в 1876 г.), который, предположительно, купил её у семьи автора (Розенкранц). Так же и 
еврейская версия описания Лейба бен Озера (в Jacob Emden, Torath ha-Qenaoth [Lemberg, 1870], p. 4). Томас 
Кёнен (Thomas Koene, Ydele verwachtinge der Joden [Amsterdam, 1669]) не упоминает год рождения, но 
сообщает (p. 8), что во время первого брака Шабтаю было двадцать два или двадцать четыре года. Хронология 
Кёнена предполагает, что брак состоялся до первого мессианского проявления в 1648 г.; потому и 1624, и 1626 
гг. могут быть возможными датами. Сведения Кёнена об этом не подтверждаются другими источниками.
268		  Sasportas, Sisath Nobel Sevi, опубликовано по рукописи доктора Ц. Шварца, под редакцией Исайи 
Тишби ( Jerusaelm, 1953), p. 158. Дата Кахана (21 адара 384 г.) связана с его использованием поздних и 
испорченных рукописей о саббатианском календаре празднеств (см. SS, I, p. 84, n. 3).
269		  Я обнаружил это письмо в рукописи Тоей Руах в Нью-Йорке, и описал в Zion, VII (1942), 172-73.
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указано в Писании [Пс. 94:10]: “Сорок лет Я был раздражаем родом сим, и сказал: 
это народ, заблуждающийся сердцем”»; более того, он показал ему много аллюзий в 
Писании и в каббалистических текстах на его возраст и откровение в возрасте соро-
ка лет. Таким образом, очевидно, что традиционная дата 1626 г. восходит к самому 
Шабтаю Цви.

Его семья жила в Греции, пока его отец Мордехай Цви не переехал в Смирну, кото-
рая превращалась в крупный торговый центр в Леванте. Он происходил из Мореи в 
Греции, но хотя место рождения точно не указано, взяв Морею в более узком смыс-
ле, то есть Пелопоннес, мы можем полагать, что его семья происходила из Патраса, 
крупнейшей еврейской общины на Пелопоннесе. Мы и в самом деле находим члена 
семьи, Самуила Цви, упомянутого как свидетеля на свадьбе в Патрасе в год 1614.270 
Имя Цви неизвестно среди сефардов ни как личное, ни как семейное имя, и веро-
ятно, что имя и семья ашкеназского происхождения. Эмануэль Франс рассказывает 
нам, что Шабтай «принадлежал к ашкеназской семье [родом из Германии], которая 
переехала жить сюда» (в Смирну).271 Эта деталь может представлять значительный 
интерес, если удастся её подтвердить; но до сих пор никаких упоминаний об этом в 
других источниках не нашлось, и описание Эмануэля Франса не особенно надёжно 
и содержит много неточностей. Многие евреи, жившие в Греции, не происходили 
от испанских беженцев, и даже если семья Цви не была сефардской, это не обяза-
тельно значит, что она была ашкеназской. Есть только одно значимое свидетельство 
на эту тему. Из описания польских посланников, посетивших Шабтая в 1666 году, 
мы узнаём, что он упрекал одного из них на немецком (или идише), говоря schweig 
(«молчи»).272 Однако, не следует делать вывод, что он знал больше нескольких слов 
на немецком, и акцент на этом одном слове, вероятно, указывает, что остальная часть 
памятной беседы велась на другом языке. Во всяком случае, здесь нет ясных свиде-
тельств, что Шабтай был знаком с немецким или идишем. Одно из самых ранних 
писем о нём, написанное в декабре 1665 года, упоминает, что он знал «несколько 
языков».273 Однако, поскольку мы знаем из надёжных источников, что до 1666 года 
он не владел турецким, возникает вопрос, какими были эти «несколько языков» и 
был ли среди них немецкий. Конечно, знание немецкого не обязательно предпола-
гает ашкеназское происхождение, особенно поскольку его польская жена была из 
ашкеназов, и за год, прошедший после их свадьбы, он легко мог немного научиться у 
неё немецкому. С другой стороны, его третья жена провела несколько лет в Италии, 
и если она научилась итальянскому, самому распространённому языку в Леванте, то 
легко могла переключиться с него на испанский.

В то время, когда появились трения между последователями и оппонентами Шаб-
тая Цви, последние распространяли клевету о его происхождении: «Его отец про-
давался за пару обуви, а его мать была проституткой, чтобы добыть еды»;274 но даже 
Саспортас, со всем своим нежеланием найти хоть одну достойную черту в Шабтае, 
270	 	 Mishpat Sedeq (решение р. Меира Меламмеда), pt. I, no. 68. Я обязан этим упоминанием покойному 
доктору Альфреду Фрейману.
271	 	 Sevi Muddah, p. 134.
272		  David Kahana, History of the Kabbalists, Sabbatians, and Hasidim (на иврите) (Tel Aviv, 1925), I, 95.
273		  M. Balaban, Sabataizm w Polsce (Warsaw, 1935), p. 38.
274		  Sasportas, p. 92.
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признаёт, что это просто возмутительная ложь, лишённая всяких оснований. В 1665 
году несколько христиан, интересовавшихся его отцом, узнали, что в Морее и в пер-
вое время в Смирне он был торговцем птицей и яйцами, а позже стал посредником 
и агентом для каких-то английских купцов в Смирне.275 В результате войны между 
Турцией и Венецией, нарушившей морское сообщение с Константинополем, Смир-
на стала важным центром торговли с Европой, и незначительная еврейская община 
начала процветать в 1625-1630 гг.276 Здесь селились торговцы из Италии, Голландии, 
Франции и Англии, и почти все использовали знавших языки Востока и Запада еврей-
ских агентов, которые могли бы действовать для них, налаживая местные контакты. 
Экономическое положение евреев быстро налаживалось, и Мордехай Цви преуспе-
вал, став достаточно зажиточным. Потому возможно, что знание языков, бывшее 
частью дела отца, пришло к Шабтаю Цви само собой ещё дома.

Шабтай был вторым из трёх сыновей Мордехая Цви.277 И старший брат Илия, и 
младший Иосиф унаследовали профессию отца и стали коммерческими агентами. По 
нашим сведениям, они преуспевали, особенно Илия Цви, богатство которого упо-
минается во множестве независимых источников. Во время вспышки мессианско-
го движения оба брата жили в Смирне и были уважаемыми членами общины; оба 
присоединились к партии «верующих», а Илия Цви играл в ней важную роль. Хотя 
Илия отверг свою религию по стопам брата, он впоследствии вернулся к вере и умер 
иудеем.278 Сёстры ни в каких источниках не упоминаются, хотя шведский путеше-
ственник Михаэль Энеман, посещавший Смирну в 1712 году, полагает, что у Шабтая 
была сестра; по его сведениям, единственным сохранившимся членом семьи Шабтая 
во время его визита был сын сестры Шабтая (sein Neffe), Самуил Пенина. Имя, веро-
ятно, следует читать как «Пенья», это имя богатой семьи в Смирне.279

275	 	 Relation, p. 5, “vendeur de volaille dans la Morée’; Coenen, Ydele verwachtinge, p. 5; Пол Рико (Paul Ry-
cuat) приводит эти сведения как «разговор с английским купцом» (“History of Sabatai Sevi”, в The History of 
the Turkish Empire from 1623-1677 [London, 1680], p. 201). J. Nehama, Histoire des Israélites de Salonique, V 
(Salonika, 1959), 100, цитирует похожие традиции об отце Шабтая из греческой работы о дервишах (Vladi-
mir Mirmirogiou, Hoi Derbissa [Athens, 1910], p. 330), которые я не смог изучить. Он сообщает, что отец был 
популярен среди турков которые обычно называли его Кара Ментеш, уменьшительное от «Мордехай» (на 
современном ладино — Манташ).
276		  См. de la Croix, Mémoire… (Paris, 1684), II, 261, о политических истоках экономического процветания 
евреев Смирны.
277		  Согласно французской Relation (p. 13), Шабтай был старшим сыном, но Кёнен и Барух из Ареццо 
(в A. Freimann [ed.], Inyeney Shabbatai Sevi, p. 45; это собрание документов и источников о Шабтае Цви, 
опубликованное в 1914 году в Берлине, далее цитируется как Freimann) утверждают иное. Соломон Кац в 
письме 1672 г. (Freimann, p. 65) сообщает, что говорил с братом мессии, «учёным и очень богатым рабби, 
который старше Нашего Повелителя на несколько лет. Он рассказал мне о жизни брата — да приумножится 
его величие — от юности до этого дня, и я всё записал». К сожалению, эта биография, похоже, утрачена.
278		  После 1684 года оба брата были вовлечены в судебную тяжбу, по поводу которой обратились за 
юридическим мнением к р. Соломону бен Беньямину ха-Леви (Leb Shelomoh, no. 37). С 1667 г. и до смерти 
Шабтая Илия, похоже, обитал в Адрианополе. Есть несколько свидетельств его «обращения» в ислам в 1671 
г., как будет показано в гл. 8.
279		  Энеман (цит. по антологии H.J. Schoeps, Jüdische Geisteswelt [Darmstadt, 1953], p. 187) также узнал, 
что Пенья, один из богатейших и учёнейших евреев города, позже был осуждён на галеры. Кёнен (см. ниже, 
гл. 4) упоминает отца Пеньи или дядю среди оппонентов Шабтая, которые впоследствии стали страстными 
верующими. С другой стороны, похоже, что сведения Энемана были неполными. В тот же 1712 год Беньямин 
Исаак Цви, богатый торговец из Смирны, жертвовал деньги на публикацию книги Шебет Муссар р. Илии 
Коэна Иттамари. Тогда там жили мужские члены семьи Цви. Он мог быть внуком дяди Шабтая, Исаака Цви.
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Мы не знаем точных дат основания различных синагог в Смирне, каждая из кото-
рых была центром отдельной конгрегации в соответствии с организационным обы-
чаем турецкого еврейства. В шестидесятых и семидесятых годах XVII столетия упо-
минаются конгрегации Невех Шалом, Пинто, Бакис и Португал. В некоторых из этих 
синагог были йешивот, места уединения для талмудических занятий, учреждённые 
богатыми членами; например, португальская конгрегация основала йешиву в 1657 
г.280 К сожалению, мы не знаем, к какой конгрегации принадлежат Мордехай Цви.

Родители Шабтая умерли до начала движения. Могильные плиты отца и дяди 
(Исаак Цви) ещё существовали во время Первой Мировой войны; оба умерли в один 
год (шеват и нисан 5423 = 1663 г.), и оба упоминаются в уважительных выражениях 
как «престарелые, мудрые и почтенные».281 Из другого источника мы узнаём, что 
отец Шабтая в последние годы жизни сильно страдал от подагры.282 Фамилия семьи 
матери неизвестна. Звали её Клара, и она упомянута в стихотворении, написанном 
саббатианскими сектантами (дёнме) в Салониках, которое было обнаружено лишь 
недавно.283 Она умерла за несколько лет до 1666 г.,284 и память о ней, похоже, многое 
значила для Шабтая и его последователей.285 Эмоциональная связь сына с матерью 
заметна по тому факту, что, будучи заточён в Галлиполи, он писал евреям Смирны, 
что заслуга от посещения её могилы и прикосновения в ней равна паломничеству к 
Храму Иерусалимскому.286 Пророк Натан даже последовал рекомендации Шабтая 
перед отъездом из Смирны в 1667 году.

Надёжных сведений об обучении и религиозной подготовке Шабтая немного. 
Похоже, он прошёл через все стадии традиционного еврейского образования, и его 
подталкивали к раввиническим занятиям, когда он проявил признаки таланта. Неко-
торые детские воспоминания сохранил пророк Натан в саббатианском апокалипси-
се Видение р. Авраама: «Помните человека по имени Исаак за его благо; от него он 
учился путям служения Богу и с пяти или шести лет стал как бык, несущий ярмо, и осёл, 
везущий ношу, служа Богу».287 Курсивная фраза появляется в Талмуде (Авода Зара 6b), 
а также в мидраше Танна дебей Элиягу, в высказывании, связанном с мессией.288 Слова 
хвалы говорят не об Исааке Лурия, как можно подумать, а о первом учителе Шабтая. 

280	 	 Basey Heyyey (решения р. Хаим Бенвенисте), pt. II, no. 34. Бенвенисте была ведущим раввиническим 
авторитетом Смирны, и четыре тома его решений содержат важные материалы о развитии местной еврейской 
общины.
281		  Abraham Galante, Nouveaux documents sur Sabbatai Sevi (Istanbul, 1935), p. 71.
282		  Пол Рико, английский консул в Смирне, из первых рук знавший людей и события, говорит о нём как о 
«хилом телом и мучимым подагрой и другими болезнями» (op. cit., p. 201). Схожим образом, John Evelyn, The 
History of the three late famous Impostors … (London, 1669), p. 34.
283		  Гимн дёнме, опубликован в M. Attias, Studies and Reports of the Ben-Zvi Institute, no. 2 (1957), p. 14.
284	 	 Relation, p. 12.
285		  Письмо, написанное осенью 1665 года, но сохранившееся только в польском переводе, даже 
утверждает, что по возвращении в Смирну «Шабтай Цви воскресил свою мать, умершую двадцатью годами 
ранее» (Balaban, op. cit., p. 39).
286		  Coenen, op. cit, p. 55. После паломничества к могиле Натан также попил из колодца неподалёку (ibid., 
p. 137). Описание Лейба б. Озера (Emden, p. 25) опирается на Кёнена.
287	 	 BeIqvoth Mashiah, ed. G. Scholem ( Jerusalem, 1943), p. 60; Sasportas, p. 159. См. также ниже. гл. 3.
288	 	 Seder Eluyahu Rabba (edn. Friedmann), p. 8; см. также проповедь Авраама Якхини на 14 таммуза 426 
г. (1666 г.), процитированную в Abraham Danon, Études Sabbatiennes (Paris, 1910), p. 40.
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Моше Пинхейро (ум. в Ливорно в 1689 г.),289 друг юности Шабтая, прямо утвержда-
ет, что благословение визионера адресовано «рабби Исааку, который шесть лет тру-
дился с AMIRAH290 в духовной жизни, и AMIRAH сначала учился у него».291 Моше 
Пинхейро мог знать, и его утверждение помогает нам установить первого учителя 
Шабтая. Из того, что мы знаем о раввинах Смирны, похоже, что речь идёт об Исааке 
ди Альба,292 позже члене раввинского суда Смирны и одном из подписантов письма, 
отправленного этим судом после отступничества Шабтая, содержащего биографиче-
ское описание его странного и аморального поведения в юности.293 Ди Альба умер в 
1681 году. Р. Исаак Сильвейра, умерший в конце 1681 г., едва ли может быть учителем 
Шабтая, поскольку он упоминается в наших источниках как коллега и последователь, 
занимавшийся с ним Каббалой в 1650 г.

Первые шесть лет подготовки Шабтая Цви, таким образом, прошли под надзо-
ром учителя, который учил его «вопросам благочестия» и способам служения Богу. 
После того он продолжил обучение у самого блестящего раввина Смирны того вре-
мени, Иосифа Эскафа, автора Рош Йосеф и признанного галахиста. Саспортас в своём 
описании первого столкновения Шабтая с Эскафа, описывает его как главного учи-
теля Шабтая, и нет причин сомневаться в этих сведениях. Мы можем сделать вывод, 
что Шабтай получил глубокую религиозную и талмудическую подготовку и вполне 
овладел источниками раввинической культуры. Даже после того, как он стал спор-
ной личностью, никто не ставил под сомнение его компетентность как талмудиста. 
Томас Кёнен, протестантский священник, служивший в голландской конгрегации в 
Смирне, рассказывает (без сомнения, опираясь на семью Шабтая Цви), что он полу-
чил титул хахам, сефардское почётное обращение для рабби, ещё будучи подрост-
ком.294 Это, возможно, означает, что он был назначен раввином Иосифом Эскафа или 
членами его суда. Согласно свидетельству Лейба бен Озера, нотариуса ашкеназской 
общины Амстердама, который собирал воспоминания о Шабтае Цви, Шабтаю было 
восемнадцать лет, когда он был назначен хахамом. В самом деле, оппоненты называ-
ли его дураком или безумцем, но никогда – невеждой. Его последователи позже рас-
сказывали много историй, показывающих его знание закона и сообразительность. 
Моше Пинхейро, изучавший талмудическую казуистику с ним, сообщал, что «не 
было равных ему».295 Ценность такого свидетельства не следует переоценивать, хотя 
оно определённо указывает на самую суть. Шабтай любил вызывать споры по вопро-
сам закона и Каббалы, и даже через много лет после отступничества собирал своих 

289		  Год его смерти теперь известен по хронике Авраама Халфона из Триполи, рукопись в Институте Бен-
Цви в Иерусалиме, который свидетельствует, что видел надгробие.
290		  Инициалы еврейских слов «Наш Господь и Царь, да возвысится его Величие» и обычное обозначение 
Шабтая Цви среди его последователей.
291		  Freimann, p. 95. Я исправил испорченный печатный текст в соответствии с оригинальным нью-
йоркским манускриптом.
292		  Так, S. Rosanes, History of the Jews of Turkey and the Levant, Part IV, from 1640-1730 (иврит) (So-
phia, 1933-34), p. 406 и Tishby (прим. к Sasportas, p. 159).
293		  К сожалению, письмо утрачено, но его общее содержание можно угадать по ответу Кардозо; см. “An 
Epistle of Abraham Miguel Cardozo to the Rabbis of Smyrna’, Zion, XIX (1954), p. 4.
294		  Coenen, op. cit., p. 6.
295		  Freimann, p. 95.
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спутников в Адрианополе и бранил их за то, что они не спорят с ним, когда он якобы 
преступал закон.296

Пока мы опирались на свидетельство Видения р. Авраама для определения после-
довательности занятий Шабтая Цви. Однако, есть причины полагать, что эта после-
довательность может быть обратной. Едва ли возможно, чтобы изучение «вопросов, 
связанных с благочестием» и строгая дисциплина аскетической жизни хасида пред-
шествовали нормальному изучению закона, да и вряд ли ребёнок пяти или шести лет 
должен посвящать себя такой практике. Возможно, утверждение Моше Пинхейро 
следует понимать как указание на период, когда, закончив традиционный курс обуче-
ния у Иосифа Эскафа, Шабтай обратился к аскетической жизни и начал карьеру хаси-
да, тогда как описание в апокалипсисе может быть ошибочным, вероятно, намеренно.

Есть два других независимых источника, описывающих подростковое развитие 
Шабтая. Кёнен сообщает, что Шабтай оставил йешиву в возрасте пятнадцати лет, 
закончив обучение со впечатляющим успехом. После этого он вёл жизнь, полную 
благочестия и уединения, занимаясь самостоятельно. Однако, два упоминания о его 
юности сохранились в письмах, написанных в Йемен в первые годы движения; в них 
прямо сказано, что с 1642 года «он начал принимать дисциплину, отвергать наслаж-
дения из-за их греховности и отказываться от легкомысленной [дурной наклонности 
в человеке], которая обращает нас к легкомыслию».297 Это описание начала аскети-
ческой жизни согласуется со свидетельством о том, что р. Исаак «шесть лет трудился 
с ним в духовной жизни» и вполне может дать нам верную последовательность. Ведь 
даже если Шабтай учился сам, вероятно, что в вопросах аскетической жизни, кото-
рые, по общему согласию, требуют экспертного руководства, р. Исаак действовал как 
его первый руководитель. Во всяком случае, 1642 год согласуется с датами Кёнена, 
ведь если Шабтай родился на девятый день месяца аб в 1626 г., в 1642 г. ему было пят-
надцать лет. Эта хронология подтверждается поразительной историей, рассказанной 
в конце Видения р. Авраама: «Когда ему [Шабтаю] было шесть лет, пламя появилось 
во сне и обожгло ему пенис; и сны пугали его, но он никому их не рассказывал. И 
сыновья блуда [демоны] приставали к нему, чтобы заставить его споткнуться, и били 
его, но он не слушал их. Это были сыновья Неемы, бич детей человеческих, которые 
всегда преследовали его, чтобы сбить с пути».

Хотя сказано, что всё это произошло в шесть лет, очевидно, что описание едва ли 
отражает эмоциональные и сексуальные переживания шестилетнего. Однако, виде-
ние или сон о пламени, нисходящем и обжигающем половые органы, выражает то, 
что могло случиться с шестнадцатилетним. Упоминание об ожоге — это, очевидно, 
аллюзия на отказ Шабтая вступать в половые отношения в своих различных браках, 
ведь когда апокалипсис был написан, Шабтай уже женился на третьей жене, к которой 

296		  См. мою статью в Schocken Volume и процитированную там историю (p. 165) из MS Kaufman 255.
297		  Автор саббатианского апокалипсиса Гей Хиццайон (написан в Сане, столице Йемена, в 1666 г.) знал 
и цитировал это описание; см. Qobes al Yad, IV, New Series (1946), 116.
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не прикасался.298 С раннего возраста его якобы преследовали кошмары, сексуальный 
характер которых несомненен. Описание прямо упоминает жестокие сексуальные 
искушения в традиционной каббалистической образности демонической активно-
сти. Его преследовали «сыновья блуда», «бич детей человеческих». Последнее — 
это технический термин Зогар для обозначения демонов, рождённых из мастурбации, 
когда Неема, царица демонов, соблазняет мужчин похотливыми фантазиями.299 Эта 
терминология распространена во всех каббалистических и во множестве нравствен-
ных сочинений, и её смысл в контексте апокалипсиса очевиден. Вопреки тому, что 
здесь утверждается, следует полагать, что история, вероятно, рассказанная Натану 
самим Шабтаем, указывает на подлинные искушения, пережитые им в подростковом 
возрасте, когда он стал на аскетический путь — искушения, особенно досаждающие 
тем, кто ведут духовную и аскетическую жизнь.

Когда Шабтай начал вести уединённую жизнь, которую духовные руководства 
описывали как незаменимую для «благочестия» и единения с Богом, он продолжил 
раввинические занятия. Спустя некоторое время он добавил к ним изучение Каб-
балы. Мы не знаем точно, когда это произошло; возможно, он обратился к Каббале 
после посвящения. Примерно в то время семья начала процветать, и старший брат 
стал очень богатым. Семья, похоже, поддерживала Шабтая, и он пользовался мате-
риальной независимостью; во всяком случае, он никогда не служил раввином, и нет 
упоминаний, чтобы он чем-то занимался для заработка. Возможно, он начал изучать 
Каббалу, когда ему было около восемнадцати или двадцати лет. В этом нет ничего 
примечательного. Моше Кордоверо уже говорил в своём трактате Ор Неера,300 что 
подходящий возраст для начала изучения Зогар — «когда мужчина достиг полови-
ны годов понимания».301 Сравнительно поздний «запрет» на изучение Каббалы до 
сорока лет никогда не признавался у сефардов; сам Кордоверо (написавший свой каб-
балистический magnum opus в двадцать шесть лет) упоминает запрет, только чтобы 
энергично его отвергнуть. Похоже, что запрет появился как результат саббатианско-
го движения, и даже в этом случае сомнительно, чтобы он когда-то имел практическое 
значение. Во все времена, даже после великого запрета в 1757 году, большое число 
людей с юности занималось изучением Каббалы, и практическое значение запрета не 
следует переоценивать.

Другая важная деталь, вызвавшая значительное удивление, сохранилась у гол-
ландца Кёнена и друга Шабтая, Моше Пинхейро, оба жители Смирны. По их словам, 
Шабтай изучал Каббалу самостоятельно, без учителя и наставника, и поначалу даже 
без коллег. Согласно Лейбу бен Озеру, Шабтай «жил в доме отца в эти годы, в зато-
чении и уединении в особой комнате, полностью посвятив себя занятиям, так что в 

298		  Историю об ожоге не следует путать со свидетельством Моше Пинхейро и Беньямина Рейвана о том, 
что у Шабтая была бородавка на левой руке (см. Sasportas, p. 94, и Schocken Volume, p. 166-67). Согласно Zohar, 
II, 73b, у царя Давида была похожая бородавка или «знак» на правой руке, и сходство породило мистические 
спекуляции среди саббатиан.
299		  См. Zohar, I, 54b; III, 76b.
300	 	 Or Neerah, III, 1.
301		  Согласно Мишна Авот (V, 24), сорок — это возраст понимания, потому «половина годов 
понимания» значит двадцать лет.
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короткое время овладел каббалистической учёностью».302 Источник этих сведений 
неясен; он не упоминается ни Кёненом, ни Пинхейро. К сожалению, представления 
Лейба о Каббале ограничены народными и легендарными поверьями, так что у него 
мало что можно узнать о подготовке Шабтая. Однако, Моше Пинхейро сам был зна-
ющим каббалистом, и его свидетельство значит много. Тот факт, что его рассказ был 
записан, когда он жил в Ливорно, через несколько лет после отступничества Шабтая, 
никак не лишает его исторической точности; напротив, он всё ещё верно отражает 
духовную атмосферу, в которой жил юный Шабтай Цви, и его содержание достаточ-
но поразительно, чтобы процитировать его целиком:

В науке истины [Каббале] он [Шабтай] никогда не изучал никаких других книг, кроме Зогар и 
книги Кана. Всякий раз, когда р. Моше Пинхейро, много учившийся, выдвигал возражения и 
отвечал на них, он [Шабтай] высмеивал эти диалектические упражнения. … Он всему учился 
сам, ибо он был одним из четверых, которые достигли знания Творца сами, как сказано в мидра-
ше; это Авраам, Езекия, Иов и мессия.303 Он также говорил, что достиг этого [учения о Тайне 
Божества], потому что всегда молился с великой концентрацией (каввана) и всегда размышлял 
о прямом смысле слов, как молящийся перед Царём. Временами ему претила мысль говорить 
такие вещи об Эйн-Соф, но он много трудился, чтобы познать истину, пока не достиг великих 
озарений. Он никогда не практиковал никакие [стандартные каббалистические] медитации, за 
исключением указанных выше. Но р. Моше Пинхейро, учившийся с ним, однажды перед Днём 
Искупления не смог удержаться от этих [лурианских] медитаций, к которым привык, пока 
Дьявол не вложил странные [т.  е. нечистые] мысли в его сердце; тогда он решительно сказал 
себе: «Разве я больше, чем он [Шабтай Цви]? В конце концов, он исключительно велик в талму-
дической учёности, в благочестии [т. е. в аскетической жизни] и мудрости [т. е. в Каббале], одна-
ко, он не практикует эти медитации, так почему должен я?» Так что он прекратил медитации, за 
исключением вышеупомянутых.304

Я ещё вернусь к особым мистическим учениям Шабтая о Тайне Божества, кото-
рые упоминает Пинхейро. Здесь нас заботит описание подхода Шабтая к каббали-
стической литературе и к учению о медитативной концентрации на словах молит-
вы. Описание Пинхейро, в котором нет причин сомневаться, вероятно, говорящее 
о том, с чего начинал Шабтай Цви, оказывается действительно познавательным. В 
1644-1648 гг., когда Шабтай начал свои каббалистические занятия, лурианская Каб-
бала набирала популярность и практически все изучающие Каббалу погружались в 
сочинения (печатные и рукописные) о сафедских мистиках. Дух, идущий из Сафеда, 
быстро покорил каббалистическую публику, и главным желанием всех изучающих 
мистицизм было испить из источника мудрости, который изливался из сочинений 
мудрецов Сафеда. Но не таков был Шабтай Цви. Пинхейро не говорит нам то, что 
мы ожидали бы услышать: как Шабтай погрузился в лурианскую Каббалу или в сочи-
нения Кордоверо, как он превзошёл других учеников в своём понимании могучей и 
сложной драмы, на которой основана лурианская Каббала. Шабтай мог посвятить 
себя этим занятиям после расставания с Пинхейро в начале пятидесятых годов XVII 

302		  Emden, p. 3.
303	 	 Бемидбар Рабба, XIV, 2.
304		  Freimann, p. 95 (текст исправлен в соответствии с рукописью в Еврейской теологической семинарии 
Нью-Йорка).
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столетия, но в первые и решающие годы развития они не играли никакой роли. Его 
чтение ограничивалось пятью томами Зогар и двумя томами Кана. Последние имеют 
особенное значение.

Книга Кана — это обширная работа о «смысле заповедей» того же рода, что и 
каббалистический комментарий к Быт. 1-6, известный как книга Пелиа и написан-
ный тем же автором. Эти две книги ещё не были напечатаны во дни Шабтая, и толь-
ко хасиды в конце XVIII века осмелились их опубликовать. Но рукописные копии 
распространялись свободно и были доступны любому изучающему Каббалу. Эти 
сочинения оказывали значительное влияние, хотя сафедские каббалисты не согла-
шались с их авторитетом и ценностью. Моше Кордоверо советовал изучающим не 
использовать их, критиковал некоторые учения и даже объявил, что они куда более 
поздние, несмотря на то, что они выдаются за творения талмудического периода. Но 
в кругу Лурии их ценили и признавали их древность, что заметно по собственным 
словам Лурии, процитированным Виталом во введении к Эц Хаим. Весьма возможно, 
что крайние каббалистические взгляды, изложенные в этих книгах, и характерный 
способ сведения всего иудаизма к мистической сути привлекали лурианистов. Пелиа 
и Кана, написанные анонимным испанским каббалистом в XIV столетии,305 пред-
ставляют собой любопытное сочетание мистической молитвы и почитания талму-
дической галахи, а также порой весьма радикальной критики галахических методов 
и принципов. Автор, очевидно, хотел сохранить мир галахи, но только показав, что 
чисто толковательный или «буквальный» иудаизм просто не может существовать, 
и не бывает автономной сферы талмудического и законнического рассуждения. Бук-
вальное, экзегетическое понимание Талмуда разрушается в диалектике присущей ему 
же критики и может быть спасено только благодаря неотъемлемой тайне. Единствен-
ное возможное толкование Торы и Талмуда — это мистическое толкование. Мы не 
должны считать вместе с Грецем, что автор был упёртым анти-талмудистом, скрыва-
ющим свою смертоносную критику под покровом каббалистического благочестия. 
Книга содержит достаточно взрывоопасного материала, даже если не приписывать 
автору сознательных антиномичных намерений. Весьма возможно, что семя, посеян-
ное изучением Пелиа и Кана,306 дало плод в свой срок, когда экстатические видения 
о величии вовлекли Шабтая в свой водоворот. Но пока Шабтай оставался молодым 
хахам, ищущим Бога через практику уединения и аскетического благочестия.

Хотя, как мы видели, Шабтай не изучал каббалистические системы сафедской шко-
лы, есть указания, что он находился под большим влиянием их нравственных и аскети-
ческих сочинений, таких как Решит Хохма, Сефер Харедим и ШеЛаХ. Потому Кёнен 
и другие говорят нам о привычке Шабтая часто совершать ритуальные омовения. 
Он отправлялся на побережье возле Смирны (не обязательно в общинную купальню 

305		  Фантастические теории А. Маркуса (A. Marcus, Der Chassidismus [1901], pp. 244-61), согласно 
которому две книги Пелиа и Кана были написаны р. Авигдором Кара из Праги, не имеют под собой никакого 
основания. Автор был испанским каббалистом середины XIV столетия.
306	 	 Кана, посвящённая смыслу заповедей, была напечатан в Порике в 1786 г. и в Кракове в 1894 г. Об 
обеих книгах см. Yitzhak Bart, A History of the Jews in Christian Spain, pt. I (1961), pp. 369-373, и S. Horodezky, 
ha-Tequfah, X (1921), 283-329.
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или микву) несколько раз в неделю. Этот новый акцент на ритуальном погружении, 
похоже, зародился в Сафеде и распространялся оттуда каббалистами-моралистами. 
Было бы ошибкой считать, что эти аскетические практики свидетельствуют о вли-
янии Лурии, ведь, на самом деле, народное благочестие (или «практическая Кабба-
ла», как его обозначила вводящая в заблуждение терминология современных исто-
риков) скорее черпало вдохновение у Моше Кордоверо, учителя «теоретической» 
Каббалы, и его последователей, чем у Лурии. Если Шабтай Цви занимался такими 
умерщвлениями плоти, постами и омовениями, то не из послушания учению Лурии, а 
в соответствии с практикой, уже утвердившейся до того, как Лурия прибыл в Сафед.

Тот факт, что Шабтай воздерживался от особых медитаций при молитве, прежде 
всего показывает его отчуждённость или даже противостояние лурианской Кабба-
ле. Такие «намерения» — это опора лурианской практики, но Шабтая они совсем 
не интересуют. Вместо этого он «концентрируется на словах», то есть просто про-
износит их с сердечным намерением и мысленной концентрацией на точном смыс-
ле, «как говорящий с царём», стараясь не вкладывать в свои слова скрытый смысл. 
Потому похоже, что основная часть новой Каббалы, целый мир кавванот, или 
«созерцательных намерений» (на практике — медитативных упражнений) не име-
ли места в духовной жизни Шабтая. Его молитва в принципе проста. Он не делился 
с Пинхейро ничем о соблазнениях «сынов блуда», которые «всегда преследовали 
его, чтобы сбить с пути». Но Пинхейро сам боролся с очень похожей трудностью, 
хорошо известными и беспокоящими «странными мыслями» при молитве, особен-
но при созерцательной молитве, не подозревая, что Шабтай столкнулся с теми же 
искушениями по-своему.

Вот то, что отделяет Шабтая Цви от его современников-каббалистов. Он сидит 
дома с сочинениями «древних» (то есть с теми сочинениями, которые тогда счи-
тались древней литературой), но сторонится Каббалы поздних мастеров, ища соб-
ственного пути к Зогар. Он точно не представитель новых сил, движущих кабба-
листическим мышлением; если он действовал как преобразователь этих сил, то не 
сознательно и не намеренно. Как и многих других, его несли волны великого про-
буждения, связанного с лурианством, но они не затрагивали никаких оригинальных 
или личностных струн в его сердце. В том, что мы знаем о нём и его каббалистических 
спекуляциях, мало специфически лурианской Каббалы, хотя её влияние не вполне 
отсутствует. Конечно, лурианская Каббала не играла никакой роли в первом месси-
анском пробуждении Шабтая. Значительное время он говорил языком Зогар, сим-
волы которой всегда оставались для него более живыми, чем новые символы лури-
анской Каббалы. Та же не-лурианская ментальность снова оказывается очевидна в 
документе, датированным его последними днями. Примечательный факт, заключаю-
щийся в том, что этот молодой рабби стал мессией мира, погружённого в лурианскую 
Каббалу, может послужить уроком о необходимой осторожности, ведь очевидно, что 
течение событий определялось скорее публичным климатом, чем личностью или вну-
тренней жизнью молодого каббалиста Шабтая Цви.
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Что за «тайну Божества» Шабтай обнаружил, читая эти ранние каббалистиче-
ские тексты? Ответ на этот вопрос не становится проще с учётом того факта, что есть 
довольно разные традиции среди последователей Шабтая, и некоторые из них восхо-
дят к годам сразу после его отступничества. Его мышление вполне могло развиться 
и углубиться за годы. На самом деле, окончательная и самая сложная версия тайны 
(насколько её детали вообще известны) не соответствует оригинальной и очевидно 
куда более простой формулировке, которую множество учеников якобы слышали 
из его уст в юности в Смирне. Чтобы установить изначальные взгляды Шабтая Цви, 
мы не можем даже воспользоваться единственным каббалистическим текстом, что 
дошёл до нас от него. Ведь даже если несколько страниц короткого трактата, называ-
емого Тайна веры, подлинные и аутентичные (мы вернёмся к этой теме в последней 
главе), они были продиктованы последователю, когда он жил изгнанником в Ульцине 
в Албании. Очевидно недопустимо отождествлять эту позднюю теорию с его пер-
выми рассуждениями, особенно поскольку они указывают на постоянное развитие 
мысли. Тем не менее, отправную точку его идей следует изучить для прояснения и 
определения.

Как и многие другие изучающие Каббалу, Шабтай не мог не беспокоиться из-за 
проблем, с необходимостью возникающих из чтения Зогар и похожих сочинений. 
Повторяющаяся тема в этих текстах — это различие между первым породителем, 
скрытым Богом, называемым Эн-Соф, облачённым в тайну в своём уединении, и 
эманацией, то есть сферой десяти сефирот и божественных атрибутов. Кто такой 
Бог Израиля, к которому мы обращаемся в молитве и чьим заповедям подчиняем-
ся? Уже упоминалось важное свидетельство о сложностях, с которыми столкнул-
ся юный Шабтай в этом вопросе, и мы видели, как его отталкивало приписывание 
Эн-Соф всех божественных имён и атрибутов, которыми Бога Израиля призывают в 
молитвах. Разве каббалистические тексты не говорили прямо, что Эн-Соф не имеет 
никаких атрибутов, что он по ту сторону воли и мысли, и что он абсолютно недо-
ступен и скрыт? Однако, в процессе чтения Шабтай обнаружил, что Зогар уточняет 
термин «Святой, да будет Он благословен» и имя Божества, Тетраграмматон, как 
символы одной конкретной сефиры: Тиферет. Согласно Зогар и поздним каббали-
стам, эта сефира концентрирует в себе активную силу Божества. Первые три сефирот 
(Кетер, Хокма и Бина) не проявляются в прямой деятельности в нижнем мире. Но 
нижние семь, так называемые сефирот созидания, это силы, которые строят прояв-
ленную и зримую вселенную; их структура составляет тайну работу творения. Эти 
семь сефирот выражались в семи днях творения; это семь изначальных дней и, как 
таковые, они неизмеримы во времени. Они состоят из шести сефирот, называемых 
«шестью направлениями» плюс последняя сефира, принимающая силу и приток от 
них всех. Шесть активных сефирот (Хесед, Дин, Рахамим, Нецах, Ход, Йесод) раскры-
вают различные аспекты творческой, самопроявляющейся силы Бога. В то же вре-
мя, все они содержатся в центральной сефире (Рахамим, или Тиферет). Сопоставляя 
различные божественные имена с каждой сефирой, каббалисты указывают, что любое 
божественное имя — это символическое выражение отдельного аспекта божествен-
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ной силы в конкретной сефире. Все каббалистические сочинения согласны, что боже-
ственное имя, соответствующее Тиферет — это YHWH; в этой сефире Бог выража-
ется как Бог Израиля и раскрывается в Своём характерном и невыразимом имени.

Пока символизм Зогар мало отличается от того, чему учил, например, Нахманид 
(ок. 1250 г.) в своём комментарии к Пятикнижию. Именно этот символизм так глу-
боко впечатлил молодого Шабтая в его поиске Бога. Скрытая Тайна Божества была 
осознанием, что Бог, раскрывший Себя Израилю в Торе, был не тем недоступным 
и совершенно трансцендентным, что называют Эн-Соф, но отдельным аспектом Его 
силы, что проявился в Тиферет. Первые формулировки «тайны», позже цитируемые 
последователями Шабтая в Смирне, говорят не больше этого; и поскольку этот сим-
волизм был общим местом среди каббалистов, вполне можно задаться вопросом, в 
чём же заключался оригинальный вклад Шабтая. Когда Авраам Кардозо проезжал 
Ливорно в 1675 году, у него были долгие дискуссии с Пинхейро о точном смысле 
этого учения. Пинхейро сообщает, что в 1650 году Шабтай раскрыл ему, что Тайна 
Божества была ничем иным, как шестой сефирой, Тиферет, «атрибутом милосердия 
и имени YHWH». Возможно, Шабтай поначалу действительно не делал никаких дру-
гих выводов из этой концепции, и «раскрытое» им друзьям было именно тем, чему 
учили до него все каббалисты, включая авторов такого непререкаемого ортодоксаль-
ного авторитета, как Нахманид, Бахья бен Эшер и Менахем Реканати. Похоже, так 
Кардозо понимал традиции первых учеников, весь, по его словам, «AMIRAH тогда 
был лишь юношей и только начал вступать в тайну Божества, и, поскольку он придер-
живался каббалистической системы этих мудрецов, он ухватился за сефиру Тиферет. 
Это же он раскрыл ученикам в 1650 году, и когда они выдвинули возражения из Тал-
муда,307 он встретил эти возражения с великим благоразумием и, наконец, сказал им: 
“Господь дарует мудрость”».308 Тот факт, что поздние формулировки куда глубже, 
предполагает, что предположение Кардозо могло быть верным, и мышление Шабтая 
развивалось со временем. Но мы не должны исключать возможность, что с самого 
начала был более глубокий уровень в его учении.

По крайней мере, ясно одно: те, кто получили Тайну Божества от Шабтая в позд-
ние годы, слышали её с некоторыми смещением акцента, который, хотя и незначи-
тельный, существенно менял дело. Шабтай открыл им, что «Тетраграмматон — это 
наш Бог, и Он выше всей эманации; Он также обозначается буквой W в Тетраграм-
матоне YHWH и называется супругом Шехины».309 Похожие сохранившиеся фор-
мулировки «Тайны», без сомнения, выражают идеи Шабтая, сложившиеся к 1666 
году. Но, опять-таки, возможно, что даже в первый период он уже пришёл к идее о 
том, что не сама сефира (то есть эманация) называлась «Богом Израиля», а нечто 
выше эманации, что лишь проявилось и облачилось в отдельную сефиру, от которой 
заимствовало свои имена и символы.

307		  Т.е. возражение о том, что немыслимо Творцу и Богу Израиля быть всего лишь одной сефирой, или 
атрибутом, среди прочих.
308		  См. Derush ha-Kethab в A.H. Weiss, Beth ha-Midrash (1865), p. 67, и рассказ Пинхейро о том, чем 
Шабтай делился с друзьями (Freimann, p. 95).
309	 	 Раза де-Разин (рукопись в Еврейской теологической семинарии Америки, Deinard 153, fol. 3a). Текст 
содержит длинное и глубокое обсуждение различных традиций о «Тайне Божества».



Ге р ш о м  Ш о л е м

126

Решающая черта этой концепции «Тайны» — это различие между Эн-Соф, или 
непроявленным Корнем Корней, и божественной Самостью, называемой YHWH, 
которая выше сефиротических эманаций, хотя и проявляется в одной из них. Скры-
тое следствие этого парадокса вышло на свет только позже, и оно не упоминается 
прямо в свидетельствах, относящихся к раннему периоду. Оно заключается в пере-
носе управления провидением со скрытой сущности (Эн-Соф) на «Бога Израиля». 
В свете наших нынешних знаний мы не можем определить, задумывал ли Шабтай это 
учение именно таким на той ранней стадии, хотя ему нет аналогии в традиционной 
еврейской мысли (включая каббалистов), но позже, поколением или двумя позже, 
оно стало отличительной чертой саббатианского движения. Мы знаем точно, что 
мистическое мышление Шабтая развивалось в решительно гностическом направле-
нии. Символ YHWH уже не означал одну сефиру среди прочих, это была сущность, 
происходящая из высшего и совершенно скрытого Корня, которая, вместе с Шехи-
ной, остаётся превыше всей структуры сефирот. Есть все причины датировать такую 
перемену периодом, когда Шабтай познакомился с лурианской Каббалой. Он мог бы 
найти поддержку своей концепции о сущностях, отличных от Эн-Соф, но находящих-
ся выше сефирот и атрибутов, в лурианском учении о парцуфим, или «сочетаниях», 
которое схожим образом помещает сущность, называемую «самым изначальным 
человеком» или просто «Изначальным Человеком» (Адам Кадмон) выше мира эма-
наций (сефирот). Хотя Шабтай никогда не принимал положения лурианства, какими 
они были сформулированы в каббалистических сочинениях школы, вполне возмож-
но, что они стимулировали его к новым и смелым формулировкам его собственной 
Тайны Божества.310

Все наши источники до 1666 года говорят о сефире Тиферет (или её скрытом 
ядре) как о Боге «веры» Шабтая Цви. Уже в тот год его пророк Натан в Трактате 
о драконах писал о страдании и преследовании Шабтая от рук клиппот и сил зла и 
уточнял, что во время его уныния «они [клиппот] показывали ему, что они властву-
ют, и их сила равно силе [объекта] его веры, то есть Тиферет». Позже Шабтай гово-
рил, что некоторые сочетания букв, составляющих имена YHWH и Шаддай, выре-
занные на двух его кольцах, представляли «имя Господа моей веры».311

Шабтай Цви получил репутацию вдохновенного человека среди сограждан в 
Смирне, и скоро вокруг него собралось множество молодых учёных его возраста. 
Они изучали с ним и талмудическое, и мистическое наследие; они тоже принимали 
ритуальные омовения в море и сопровождали его в полях за городом, где посвящали 
себя тайнам Торы.312 Эти экскурсии были не обычными загородными прогулками, а, 

310		  Выражение «Тайна Божества» — это не саббатианское новшество, оно появляется в куда более 
ранних каббалистических текстах, например, в древнем комментарии на книгу Темуна (Львов [1894], fol. 
7b) и буквально сотни раз в R. Joseph Taytatsak, Malakh ha-Meshih (MS. Brit. Mus., Margoliouth, 766). Оно 
используется в текстах, доступных в печати при жизни Шабтая, например, в Meir ibn Gabbay, Abodath ha-
Qodesh (Venice, 1560) и Judah Khalas, Sefer ha-Musar. Последняя (изд. Mantua, fol 56b) говорит о «Тайне 
Избавления, т.  е. начале Тайне Божества». Другой пример до-саббатианского использования термина см. в 
письме Авраама Яхини голландскому учёному Варнеру (MS Leiden, Warner 71).
311		  См. мою статью в Schocken Volume, p. 165. Израэль Хаззан из Кастории сообщает, что Шабтай Цви 
заказал эти два кольца в Газе.
312		  Coenen, op. cit., p. 7.
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вероятно, подражанием похожим практикам групп сафедских каббалистов XVI века. 
Эта практика описывается в Ор Неера Моше Кордоверо, руководстве по Каббале для 
начинающих. Там мы узнаём, «что я и другие пережили в наших блужданиях, когда 
мы странствовали по полям с каббалистом р. Шломо Алькабецем313 и обсуждали сти-
хи из Пятикнижия, и тут внезапно [то есть спонтанно] и без всякого осознания к нам 
приходили новые озарения, в которые невозможно было поверить, если не увидеть 
и не пережить это множество раз».314 Эти странствия предпринимались специаль-
но, чтобы стимулировать силы интуиции, действующие спонтанно и без подготов-
ки. Автор мемуаров на идише, расширяющих описание Кёнена, пишет, что Шабтай с 
друзьями обычно сидел в доме отца, облачённый в талит и тфиллин (филактерии) и 
прерывал свои занятия только два или три раза в неделю, когда они покидали город, 
купались в море, постились весь день и занимались Каббалой, возможно, по вышео-
писанному методу.

Нет ничего необычного в этой картине, довольно нормальной в то время, когда 
молодой учёный занимается эзотерикой и в особенности эзотерическим изучением 
Торы. Единственным отклонением от нормы было исключительное изучение Шабта-
ем ранних каббалистов и пренебрежение учением о «намерениях», или медитацией 
при молитве. Это был молодой учёный, не хуже и не намного лучше своих коллег, без 
литературных амбиций и, пожалуй, также без литературного таланта. Он не напи-
сал ни одной книги, ни одного трактата, даже ни одного решения или талмудиче-
ской новеллы. Судя по его дальнейшему развитию, он, вероятно, не был способен 
на устойчивые и упорядоченные творческие интеллектуальные усилия. Члены его 
внутреннего круга, многие — выдающиеся учёные, не сохранили от его имени ни 
одного талмудического спора в общепринятом смысле.

В возрасте двадцати лет, согласно Кёнену315 — в возрасте двадцати двух лет, он 
впервые женился, и скоро своеобразие его поведения выразилось и в браке. Он не 
прикасался к жене и предпочёл развестись с ней через несколько месяцев после того, 
как его тесть пожаловался в раввинский суд. Вскоре после этого он вышел за другую 
женщину, «из глубоко уважаемой семьи в Смирне» (по словам Кёнена), но его пове-
дение никак не изменилось. Брак был номинальным и закончился разводом.316 Имена 
его жён до сих пор не известны.317 Кёнен сообщает, что местное население объясня-
ло поведение Шабтая его излишней непорочностью и святостью. С другой стороны, 

313		  Учитель и зять Кордоверо.
314	 	 Or Neerah, III, 2. Полученные таким образом вдохновения в 1548-1551 гг. были записаны Кордоверо 
в его Sefer ha-Gerushim (Venice, 1600-1601). См. также R.J.Z. Werblowsky, Joseph Karo (1962), pp. 50-54.
315		  Coenen, op.cit., p. 8; Leyb b. Ozer в Emden, p. 3. Рико говорит (op.cit., pp. 201-2), что брак был заключён 
в Салониках, после изгнания Шабтая из Смирны, но это точно ошибка.
316		  Многие приукрашенные истории о брачной жизни Шабтая распространялись в Константинополе на 
пике движения. Автор Relation услышал в доказательство исключительной святости Шабтая, что он прожил 
три года с первой женой и пять — со второй, даже не прикасаясь к ним (Relation, p. 10). Эти истории можно 
опровергнуть в свете более умеренных сообщений Кёнена.
317		  Имена и детали, предоставленные анонимным автором Meoraorh Sevi (Kpoust, 1814) и многих 
последующих изданий — это чистый вымысел. Эта книга, на самом деле, является первым еврейским романом 
о Шабтае, совершенно лишённым исторической ценности. Она сбила с толку некоторых историков, которые 
использовали её, по крайней мере, частично, как исторический источник.



Ге р ш о м  Ш о л е м

128

Лейб бен Озер отмечал слухи о том, что Шабтай объявил, будто Святой Дух открыл 
ему только после свадьбы, что эта женщина — не предназначенная ему супруга. Оба 
объяснения правдоподобны как есть, но, в конечном счёте, всю брачную жизнь Шаб-
тая Цви следует рассматривать в свете нового поворота в развитии его личности. В 
его эмоциональной жизни произошли перемены, и начали проявляться первые сим-
птомы болезни.

 II
Нет сомнений, что Шабтай Цви был больным человеком, и стоит отметить и 

понять природу болезни. Современники говорят о нём как о безумце, сумасшед-
шем, или дураке, и даже последователи признавали, что его поведение, по крайней 
мере, начиная с подросткового возраста, объясняет такие наименования. Не стоит 
и добавлять, что такие эпитеты, когда они используются оппонентами в полемиче-
ских сочинениях, не следует переоценивать. Кого в вопросах религии и веры враги 
не называли «сумасшедшим», «глупцом» или «грешником»? Следует с большим 
сомнением относиться к словам р. Иосифа ха-Леви из Ливорно, когда он пишет одно-
му из «верующих» в Египет, что Шабтай Цви «был известен как дурак и безумец 
всю свою жизнь», или к похожим утверждениям, с поразительной частотой появ-
ляющимся в документах, цитируемых Саспортасом в его книге Цицат Нобель Цви. 
Подобные эпитеты, пожалуй, лишь естественные выражения гнева и ярости, кото-
рые вызвало появление Шабтая у тех, кто отрицал его миссию. Высказывания оппо-
нентов следует оценивать тем более критически, если мы вспомним, что никто из них 
не разговаривал с Шабтаем и не знал его. Странно, что знавшие его «неверующие» 
не потрудились ничего записать. В таких обстоятельствах не удивительно, что исто-
рики и писатели, описывавшие Шабтая как умалишённого, часто ошибались в сво-
их теориях. Некоторые говорили о патологической истерии, другие — о паранойе. 
Поскольку никто не мог привести убедительного доказательства318 и поскольку их 
сведения происходят из вторичных и враждебных источников, легко отвергнуть их 
теории как простые догадки. Однако, картина полностью поменялась с открытием 
оригинальных саббатианских источников. Они сохраняют воспоминания членов 
ближайшего круга Шабтая и потому позволяют нам критически оценить долю исти-
ны, содержащейся в полемических сочинениях оппонентов.

318		  Из ранних авторов на эту тему С.А. Тривус (в российском ежемесячном издании Восход, №7 
[1900]) ближе всех подошёл к истине, описывая патологические состояния Шабтая (ibid., pp. 99-100). Но 
предложенный им диагноз (что Шабтай страдал от некой дегенеративно-галлюцинаторной паранойи) 
кажется мне ошибочным, хотя его и признал Барух Курцвейль в обзоре на еврейское издание настоящей 
работы (впервые опубликован в 1957 году и переиздан в его книге Be-maabhaq al arkhey ha-yahaduth [Tel 
Aviv, 1970], pp. 119-122).
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Источники предполагают с почти абсолютной точностью, что Шабтай страдал 
от маниакально-депрессивного психоза, возможно, сочетающегося с некими пара-
ноидальными чертами — это органическая болезнь, возможно, даже не умственное 
расстройство в обычном смысле, хотя психиатры обычно рассматривают её имен-
но так. Она характеризуется более или менее неизменным шаблоном психофизи-
ческого поведения, от которого пациент уже не отклоняется после его появления. 
Маниакально-депрессивный тип развивается с подросткового возраста, и характер-
ные патологические явления обычно появляются между пятнадцатью и двадцатью 
пятью годами, но не в младенчестве. С этих пор типичные патологические состояния 
перемежаются, иногда в регулярных ритмах, иногда (как в случае Шабтая) с непред-
сказуемыми интервалами. Сила и интервалы этих «взлётов и падений» указывают 
на тяжесть болезни. «Взлёты» заключаются в состояниях избыточного умствен-
ного возбуждения, радостного энтузиазма и чувства возвышенного счастья вплоть 
до экстаза, и в уверенности во вдохновении свыше. Человек видит новый и славный 
мир, а себя — как переродившееся существо на его вершине; он обдумывает самые 
поразительные и оригинальные мысли и даже может иметь видения. Но потом идут 
«падения»: периоды упадка и меланхолии, крайней пассивности и утраты инициа-
тивы, агонии ума и чувства наказания, идущего снаружи или — ещё хуже — изнутри. 
(То, что такое наказание ощущается только в депрессивном состоянии, отличает его 
от такого же чувства при паранойе.) Душа мечется между двумя этими крайностями, 
хотя между моментами возбуждения и депрессии есть относительно «нормальные» 
периоды, в которых пациент ведёт себя как всякий другой человек. Лечение от этого 
органического заболевания было неизвестно тогда и остаётся неизвестным сейчас. В 
одном важном отношении болезнь отличается от большинства других умственных 
расстройств: она оставляет личность в целом нетронутой и, в частности, не влияет на 
интеллектуальные силы. Большинство психических заболеваний (например, шизоф-
рения, которая во многом напоминает маниакально-депрессивное расстройство) 
ведут к распаду личности, и их общее развитие, как правило, разрушительно. Они 
разрушают целостность и единство личности, уничтожая также интеллектуальные 
возможности, пока характер пациента не поменяется, и он не превратится лишь в 
развалины былого себя. Но не так обстоит дело с маниакально-депрессивным психо-
зом, который, хотя и вводит опасную неустойчивость в умственную жизнь больного, 
не разрушает рассудок. Если пациент умён или одарён в каком-то отношении, эти 
способности не будут затронуты; после приступа (он может длиться дни или неде-
ли, а порой и дольше) пациент возвращается к нормальному состоянию. Постепен-
ного вырождения или общего распада интеллектуальных или эмоциональных сил не 
происходит.319

Именно такой типичный шаблон начал проявляться, когда Шабтай Цви достиг 
двадцатилетия, и полностью проявился, когда ему исполнилось двадцать два года. 

319		  Практически все руководства по психиатрии, к которым я обращался, дают похожие описания 
маниакально-депрессивного психоза; например, J. Lange, Handbuch der Geistkrankenheiten, VI (1928), 93, и 
практикующие психиатры подтвердили предложенный здесь диагноз.
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Есть много обстоятельных описаний, подкрепляющих циклический ритм его пси-
хической жизни до последних дней, и медицинское описание болезни находит 
поразительно подтверждение в рассказах современников Шабтая, особенно из его 
окружения. Источники, упоминающие особенности Шабтая, содержат много дета-
лей, указывающих, что первые патологические симптомы начали появляться около 
двадцатилетия. Кёнен сообщает, что, согласно согражданам Шабтая в Смирне, неко-
торые маниакальные состояния начали проявляться в период перед браком. «Он 
цитировал Ис. 14:14: “взойду на высоты облачные, буду подобен Всевышнему” … 
и он повторял этот стих в таком экстазе, что представлял себя парящим в воздухе. 
Однажды, когда он спросил друзей, видели ли они его парящим, и те правдиво отве-
тили: “Нет”, он резко возразил: “Вы были недостойны видеть такое славное зрелище, 
потому что не чисты, как я”».320 Опыт левитации — это хорошо известная особен-
ность экстатических переживаний. Согласно Кёнену, с Шабтаем такое бывало не раз 
до первого мессианского откровения. Вскоре после он поделился с членами своего 
круга, которые занимались с ним учением и аскетическими упражнениями, что он 
совершит великие вещи. Один намёк дополнял другой, и наконец он назвал себя мес-
сией, сыном Давида.

Прежде чем процитировать свидетельства, говорящие о перемежающихся состо-
яниях экзальтации и депрессии у Шабтая, может быть уместно обратить внимание на 
другой факт, имеющий значительную важность для понимания как человека по име-
ни Шабтай Цви, так и реакции его сограждан на мессианские притязания. В моменты 
экзальтации маниакальный человек может совершать поразительные действия. Он 
может оказаться гением и выдвинуть оригинальные идеи, будучи «под вдохновени-
ем». С другой стороны, он может также совершать странные вещи и действительно 
вести себя, как дурак, или развить идиосинкразии параноидального характера. Всё 
зависит от конкретного «содержания» мании и его таланта и способностей. Сам по 
себе диагноз «маниакально-депрессивный психоз» почти ничего нам не говорит о 
содержании или ценности мыслей и действий пациента. Они могут варьироваться 
от человека к человеку, и единственное общее правило заключается в том, что все 
маниакальные переживания имеют некое особое содержание, которое, как в случае 
Шабтая, может обладать своеобразной связностью.

Всякий раз, когда маниакальный энтузиазм возносил молодого Шабтая к голо-
вокружительным высотам эйфорического экстаза и к видению себя в виде мессии, 
проявлялось другое, очевидно, противоречивое явление. Молодой рабби, всю созна-
тельную жизнь посвятивший аскетическому благочестию, умерщвлявший плоть по 
шесть дней в неделю, преступал закон и действовал в такой манере, которая была 
странно несовместима с его нормальным поведением. Эти вспышки, происходившие 
в моменты экзальтации, составляли то, что саббатиане после называли его «странны-
ми [или парадоксальными] деяниями». Этот крайне значимый и двусмысленный тер-
мин, маасим зарим, имеет двойной смысл в саббатианской традиции. Он указывает на 
действия, которые сами по себе не были запрещены библейским или раввиническим 

320		  Coenen, op.cit., p. 9.
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законом, но были всего лишь чудаковатыми, странными или удивительными, грани-
чащими, пожалуй, с абсурдом и глупостью; но также он указывает на действительные 
преступления против еврейского религиозного закона, лёгкие и тяжёлые. Однако, 
любой род действий представляет собой что-то совершенно неожиданное от чело-
века, ведущего набожную и святую жизнь, и едва ли они заслужили бы одобрение, не 
говоря уж о восхищении. Шабтай Цви покорялся высшему и таинственному импуль-
су, который заставлял его действовать глубоко иррациональным образом, попирая 
заповеди Торы и нарушая её достоинство. Эти действия, без сомнения, выражали 
скрытое и бессознательное противостояние традиционному религиозному закону, 
сначала в относительно безвредных, позже — в более яростных формах. Они равно-
значны тому, что в пассивной в остальном личности можно назвать агрессивной уста-
новкой. Теперь мы можем понять значение разговоров о «безумии» и «глупости» 
в надёжных в остальном традициях. Близкие к Шабтаю люди глубоко обсуждали эти 
явления (хотя и не на современном психиатрическом языке) в своих посланиях и 
трактатах, адресованных посвящённым. По этой же причине те же факты не стали 
известны широкой еврейской публике.

Один из первых документов, описывающих личность Шабтай после начала месси-
анского пробуждения в 1665 году, уже упоминает его «болезнь». В те дни теологиче-
ская терминология, скрывающая патологические факты, ещё не сложилась, и потому 
мы находим их прямым текстом у Самуила Гандура, одного из «придворных кабба-
листов» нагида Рафаэля Иосифа челеби в Египте, гражданского или юридического 
представителя египетского еврейства перед правительством. Гандур был отправлен в 
Газу из Каира, чтобы близко пообщаться с пророком Натаном, и стал его страстным 
последователем и спутником в путешествиях на следующие пятнадцать лет. Его сви-
детельство совершенно надёжно: «О нём говорят [о Шабтае Цви], что пятнадцать 
лет он страдал следующим образом: его мучили тревоги, вводившие в постоянное 
уныние, так что он не мог даже читать, не мог сказать, в чём причина этой боли. Так 
что он страдает, пока тревога не отпустит, и тогда с великой радостью возвращается к 
своим занятиям. Много лет он страдал от болезни, и ни один врач не мог найти лекар-
ства, но это страдания, [посланные] Небом».321 То же письмо содержит описание 
случая во время бдения на Шавуот в 1665 году, когда «р. Шабтая Цви внезапно охва-
тила тревога [то есть уныние], и он остался дома, как человек, больной беспокой-
ством [в состоянии меланхолии], ибо он не мог даже продолжать читать [литургию 
на Шавуот] с р. Авраамом Натаном, как принято [в эту ночь]».322

Стоит отметить, что в этом описании не упоминаются маниакальные фазы болез-
ни. Общий тон описания меланхолического уныния, депрессии и тревоги, а также 
использование слова «болезнь» предполагают, что описание восходит, в конечном 
счёте, либо к самому Шабтаю, либо к кому-то хорошо знавшему его в те годы. Опи-
сание подкрепляет определение в учебниках по психиатрии, где говорится, что, хотя 
пациент остро ощущает депрессию и считает её тяжёлой болезнью, маниакальную 

321		  Письмо было опубликовано в A.M. Haberman, Qobes al Yad, III, New Series, no. 2 ( Jerusalem, 1940), p. 209.
322		  Ibid., p. 208.
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эйфорию он такой болезнью не считает.323 Пациент не считает обильную и даже экс-
татическую экзальтацию частью болезни, и менее всего — во время маниакального 
состояния.

Однако, если маниакальные фазы не упоминаются в письме Гандура, они есть во 
многих других документах, хотя и с отличием. Ведь после начала массового движения 
в 1666 году верующие больше не говорили о «болезни». Этот термин исчезает. По их 
мнению, обе фазы болезни были Божьим промыслом, для которого они использова-
ли теологические термины, как традиционные, так и новые, точно соответствующие 
современным понятиям «депрессии» и «мании». Новый словарь, используемый 
пророком Натаном, Барухом бен Герсоном из Ареццо, Авраамом Яхини, Матафией 
Блохом Ашкенази, Якобом Найярой и Израэлем Хаззаном из Кастории, говорит о 
периодах «просветления» и «сокрытия лица» соответственно. Мука меланхоли-
ческих страданий, которые, по мнению всех специалистов, крайне сильны, хотя не 
имеют физиологической основы, объясняется Натаном в теологических понятиях, 
когда летом 1665 года он пишет о «жестоких, непредставимых страданиях, которые 
р. Шабтай Цви испытал за еврейский народ».324 В своём Трактате о драконах (1666) 
Натан указывал на сходство Шабтая с Иовом, прообразом царя-мессии: «Все стра-
дания Иова, на самом деле, указывают на него [Шабтая], который вынес много стра-
даний от разных клиппот». Речь очевидно идёт не о добровольных постах и умерщ-
влениях плоти, как ошибочно считалось ранее.325 Тот же текст продолжает ещё более 
прямо: «Своими трудами он [Шабтай] освободил весь корень [души мессии, погру-
жённой в клиппот]; однако, даже после избавления всего корня Бог испытывал его 
великими искушениями. Много раз, когда он стоял на высоте небес, он снова падал в 
великую бездну, где змеи искушали его, говоря: “Где твой Бог…?” Такое едва может 
вынести разум, однако он оставался стойким в своей вере. Кроме того, он страдал 
от других жестоких и горьких мучений во всех членах; и когда он искушался таким 
образом, его звали Иов».326

Натан описывает психические переживания «падения» в меланхолию. Тот же 
текст содержит важный отрывок, передающий на символическом языке все аспекты 
болезни Шабтая:

Мы описали всё это, чтобы возвестить величие Нашего Повелителя,327 да возвысится его ве-
личие, как он уничтожил силу всегда искушавшего его змея, корни которого глубоки и сильны. 
Когда он старался извлечь великую святость из клиппот, они цеплялись к нему, когда отни-

323		  Lange, op.cit., “für die Manie fehlt jedes Krankheitsbewusstsein”.
324		  Sasportas, p. 9. Очевидно, речь идёт о мучительных депрессиях Шабтая, описанных также в 
Трактате о драконах Натана, и не об аскетических умерщвлениях плоти, которые никогда не описываются 
в каббалистической литературе как «невыносимые страдания». Но Саспортас неправильно понимал прямой 
смысл высказывания.
325	 	 Treatise on the Dragons в G. Scholem (ed.), Be Iqvoth Mashiah, p. 17.
326	 	 Ibid., p. 21. Это учение повторяет саббатианский пророк Матафия Блох в Послании Курдистану; см. 
Zion, VII (1942), 194.
327		  Обычное саббатианское обозначение мессии Шабтая Цви.
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малось просветление,328 и они показывали ему, что тоже властвуют над ним. … Но когда про-
светление возвращалось, он снова покорял его [великого дракона]. … Ибо я уже объяснил, что 
Писание зовёт его [мессию] Иовом, потому что он погрузился глубоко в клиппот во дни тьмы, 
то есть в дни своего страдания. Но когда спускалось просветление, во дни покоя и радости … 
тогда он был в состоянии, о котором сказано [об Иове] «и удалялся зла»; ибо тогда он восста-
вал из мира клиппот, куда погружался во дни тьмы.329

Очевиден один момент, который Натан снова подчёркивает далее. Болезнь Шаб-
тая была не единичным, уникальным переходом от просветления к депрессии; пере-
мена была постоянным, повторяющимся явлением. Дни «мучения» и депрессии 
регулярно перемежались днями радости и просветления, согласно порядку, представ-
ляющему собой странную смесь мифологии и психологии. Содержание искушений 
клиппот тоже указано в тексте. То, что в начале, в Видении р. Авраама, было сказано о 
«сынах блуда», теперь повторяется на куда более глубоком уровне о змеях великой 
бездны, с той разницей, что теперь сказано прямо: эти соблазнения или обольщения 
преследовали его, только когда «лик Бога скрывался от него». Похоже, что психиче-
ские переживания, достаточно обычные в жизни Шабтая до вспышки болезни, впо-
следствии дифференцировались в соответствии с характерным ритмом экзальтации 
и депрессии.

По некоторым свидетельствам, состояние просветления Шабтая также прояв-
ляло другие характерные черты близкого экстаза. Потому Израэль Хаззан говорит 
нам, что те, кому повезло видеть Шабтая во дни его просветления в Адрианопо-
ле, «как его верным слугам», знают, что в то время его лицо было «подобно лицу 
Моисея, которое сияло как солнце».330 Иными словами, лицо Шабтая горело огнём. 
Это подтверждается другими свидетелями, видевшими его во время просветления в 
крепости Галлиполи, например, некоторыми посланцами из Польши, оставившими 
описание своей встречи с Шабтаем. Лейб бен Озер ещё более обстоятелен: «Я раз-
говаривал с людьми, которые ели и пили с ним и которые находились с ним в крепо-
сти, где он был заточён, но не были его спутниками. Они говорили мне, что не было 
равных его величию; его лицо было как лицо ангела Господнего, и всё время его щёки 
горели красным. Они также свидетельствовали, что когда он пел песни хвалы Богу, 
как он это делал несколько раз в день, было невозможно смотреть на его лицо, ибо 
это было всё равно что смотреть в огонь. Многие достойные люди, посещавшие его, 
свидетельствуют об этом, и хотя они противостояли ему, они подтверждали, что это 
правда; по этой причине многие верили в него».331

Есть надёжные свидетельства перемежающихся состояний просветления и уны-
ния у Шабтая на пике движения в 1666 году. Барух из Ареццо сообщает, что посланцы 

328		  Термин хаара («просветление») был изобретён не Натаном; он появляется в ранних 
каббалистических текстах; см. Сефер Нае (MS Oxford, Neubauer 1913) начала XVII века, руководство по 
созерцательной практике «для очищения души и просветления её и увеличения её силы и просветления 
[хаара]».
329	 	 Treatise on the Dragons, p. 39.
330		  См. Schoken Volume, p. 162.
331		  MS Shazar, fol. 32b. Печатная версия, хотя она намного короче, сохраняет талмудическое сравнение: 
лицо Шабтая сияло «как лик солнца» (Emden, p. 12).
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из Польши «видели его лицо с великим светом, как лицо нашего учителя Моше, ибо 
в то время у него было великое просветление». Но затем Барух продолжает, гово-
ря о периоде после отступничества: «когда Наш Повелитель был в Адрианополе … 
великое просветление, бывшее на нём в крепости Галлиполи, [и которое сменилось 
периодом меланхолии,] вернулось к нему; с тех пор он какое-то время был в состоя-
нии отчуждения [от Бога], но после оно [просветление] вернулось к нему, и так про-
должалось, пока он не скрылся от нас».332 Похожие упоминания перемежающихся 
просветлений и «отчуждений», а также приступов меланхолии, сопровождающихся 
сильными умственными мучениями и страданиями, часто появляются в сочинениях 
верующих до и после отступничества. Пророк Натан, Якоб Найяра и Израэль Хаз-
зан прямо утверждают, что его «странные деяния» совершались в моменты про-
светления. Это согласуется с уже приведёнными психиатрическими рассуждениями. 
Около 1673 года Натан пишет в письме, что «во времена, когда Бог проливает Своё 
свет на него [Шабтая], он совершает поразительно странные вещи у всех на глазах». 
Последователь Натана Израэль Хаззан, сообщая о событиях после отступничества, 
говорит, «что наш учитель Натан предупреждал нас: “Держитесь как можно даль-
ше от AMIRAH, когда он в состоянии просветления, ведь в такие моменты он хочет 
убедить всех присутствующих принять ислам!”» Такое происходило только во время 
просветления, но не в нормальные часы.333

В 1670 году Натан писал в своей Книге о творении,334 что Шабтай «времена-
ми стоял на самой высокой ступени, в другое время он был в крайностях ужасного 
несчастья». Верующий с Волыни, посетивший Шабтая в Адрианополе в 1672 году, 
р. Соломон Коэн, или Кац, «видел его в великом просветлении целую неделю». О 
поведении Шабтая в этот период он сообщает в своём письме: «Он плохо спал, лишь 
порой дремал, и его лицо было как сияющее зеркало, как солнце, восходящее в сво-
ей мощи».335 Авраам Яхини упоминает те же перемены настроения, когда пишет в 
Вавей ха-Амудим: «Когда царь-мессия придёт, он не раскроет себя, [принеся полное] 
избавление, но сначала появится в боли и страдании, как видели мы своими глазами 
Нашего Повелителя, в котором временами есть тьма, а порой — свет».336 Очевидно, 
психологический смысл таких намёков понятен только тем, кто знали Шабтая Цви; 
для всех остальных они, должно быть, казались тайнами и символическими фигурами 
речи, и потому оставались незамеченными.

Свидетельства показывают, что эти колебания настроения продолжались до 
самой смерти Шабтая. Особенно ценное свидетельство об этом содержится в письме 
пророка Натана, обнаруженном в Салониках. В 1675 году Натан в весьма многозна-
чительных образах писал раввинам Кастории, где он жил, о неудачной попытке наве-
стить Шабтая в месте депортации в Албании. Самуэль Примо прибыл до него «и уже 

332		  Freimann, pp. 53, 64.
333	 	 Schocken Volume, p. 163.
334		  MS Berlin, State Library Or. 8° 3077, fol. 6a.
335		  Freimann, p. 65. Полный текст письма см. ниже, в гл. 8.
336		  Рукопись Яхини, MS. Oxford 2761, fol. 57d. Оригинальный текст переведённого отрывка на 
арамейском; см. также fol. 100a. Текст был написан через несколько лет после смерти Шабтая, в 1681-1682 гг.
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стоял перед Повелителем. Но когда он пошёл туда, то нашёл его [Шабтая] в [состо-
янии] тайны бар нафле [букв. «падшего»]. Я остался в Дураццо на пятнадцать дней 
и отправил посланца, чтобы просить разрешения [посетить Шабтая], но он отказал. 
Так что я вынужден был отправиться сюда, в Берат, и ждать, пока его великий свет не 
засияет вновь».337 Талмудическое прозвище мессии, бар нафлей (Б. Санхедрин, 96b), 
Натан толкует как символ настроений уныния, отчуждения и «погибели», во время 
которых Шабтай отказывался принимать людей.

Таким образом, достаточно свидетельств того, что резкие перемены психических 
состояний Шабтая были известны его близким. Если бы Шабтай Цви смог сам под-
твердить наши выводы, это имело бы известное значение. Хотя, насколько нам извест-
но, Шабтай не написал ни одной книги или трактата, несколько его подлинных слов 
сохранились, сказанных другим людям или записанных в нескольких дошедших до 
нас письмах. Другие слова, опять-таки, сохранились в заметках ближайших и самых 
верных последователей, которые утверждают, что скопировали их по рукописи само-
го Шабтая. Свидетельства из всех трёх источников подкрепляют друг друга.

Иоганн Генрих Хоттингер, христианин-современник Шабтая и историк-люби-
тель, сохранил в своих бумагах латинский перевод письма Шабтая, полученного в 
Амстердаме летом 1666 года. Письмо, очевидно, было написано в начале пребывания 
Шабтая в Галлиполи, и оно сообщает верующим благие вести о «великом просвет-
лении», снизошедшем на него, очевидно, после периода депрессии, следовавшей за 
арестом. Перемена, похоже, произошла на Шабат 22 мая 1666 года, и послание, стиль 
которого подтверждает его подлинность, упоминает и его страдания (afflictio mea), 
и великий свет (splendor), наполнявший его душу после шабата. «И Господь увидел 
моё великое мучение [или болезнь] и покрыл меня великой радостью и утешением, 
так что я понял … что ожидаемое время надежды для Израиля очень близко. … Моя 
душа, отягощённая бедами и мучениями, теперь наполнена светом и скачет от радо-
сти».338 Израэль Хаззан видел записи, которые Шабтай «записал своей рукой во вре-
мя великого просветления»339 в Адрианополе (1671), в той же фазе, о которой есть 
детальная хроника Якоба Найяра. Те же записки Шабтая упоминают периоды тьмы 
(«Господь просвещает тьму мою»). Я считаю это указанием на реальную тьму, опу-
скавшуюся на его душу время от времени, а не просто фигурой речи, указывающей 
на отступничество. Авраам Яхини пишет в похожем ключе в 1681 году, через несколь-
ко лет после смерти Шабтая: «Дни Нашего Повелителя, истинного мессии [Шабтая 
Цви] были разнообразными, порой [он был] в возвышенном просветлении, порой во 
тьме, как хорошо известно верным. Потому Давид сказал [Пс. 30:16]: “В твоей руке 
дни мои”».340 Возможно, самый важный момент в этом свидетельстве человека, столь 
близкого к Шабтаю — это признание, что «перемены в его днях», то есть изменения 

337		  Письмо Натана было опубликован Михаэлем Молхо в RÉJ, CIV (1938), 120. О точной дате и 
историческом контексте письма см. ниже, гл. 8.
338		  Hottinger Collection, Zentral-Bibliothek Zurich, vol. XXX, fol. 347a.
339		  Израэль Хаззан, «Комментарий к Псалмам» (MS Kaufman 255 [Budapest], fol. 32b). Дата этого 
просветления подтверждается также хроникой, опубликованной в Sefunoth V (1961), 254.
340	 	 Wawey ha-Amudim, MS. Oxford 2761, fol. 114c.
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настроений, были хорошо известны близкому кругу преданных Шабтаю Цви.
Более того, у нас есть бесценное свидетельство самого Шабтая. Когда он прохо-

дил через Алеппо в 1665 году, он очень подружился с раввином этой важной еврей-
ской общины, которому доверил много личного. Р. Соломон Ланиадо стал горячо 
верующим в Шабтая Цви и сохранял свою веру многие годы после отступничества. 
Летом 1669 года он писал двум раввинам в Курдистан, и в этом письме поведал неко-
торые детали, рассказанные ему Шабтаем. Письмо341 крайне познавательно, несмо-
тря на запутанный язык верующих. Текст испорчен всего в паре мест, и рассказанная 
история, должно быть, сильно отпечаталась в уме автора, хотя, конечно, мы не можем 
быть уверены в точности всех деталей.

Когда он [Шабтай Цви] проходил через Алеппо, он поделился с нами личными переживаниями: 
как в год 1648 Дух Господень снизошёл на него в одну ночь, когда он гулял в двух часах пути от 
города в уединённой медитации, и тут услышал голос Господень, говоривший ему: «Ты спаси-
тель Израиля, мессия, сын Давида, помазанник Бога Иакова, и тебе суждено искупить Израиль, 
собрать его с четырёх углов земли в Иерусалиме. …» С того момента он был облачён в Святой 
Дух и великое просветление; он произносил [непроизносимое] имя Бога и совершал самые 
разные странные действия, казавшиеся подходящими ему из-за предназначенного им мисти-
ческого тиккун. Те, кто видели его, не понимали его действий, и в их глазах он был подобен 
дураку. Снова и снова его секли наши учителя в Палестине за многие деяния,342 которые каза-
лись отвратительными разуму, пока он не ушёл прочь от людей в пустыню. Всякий раз, когда 
он появлялся вновь, он становился всё сильнее, видел то, что ни одни уста не могут вымолвить, 
хотя порой страдал от великой муки. Иногда он лицезрел великолепие Шехины, а порой Бог 
испытывал его тяжёлыми искушениями, которые он выносил, пока в 1665 году,343 когда он был в 
Египте, Бог не испытал его великим искушением, но он — слава Богу — выдержал это. После 
он умолял Бога могучей клятвой и многими молитвами и обращениями не искушать его снова, 
и со дня этой мольбы Святой Дух оставил его, и просветление тоже, и он стал как обычный че-
ловек. Он также покаялся во всех своих «странных деяниях», ведь больше не мог понимать их 
[мистического] значения, которое понимал, когда изначально совершал их.344

Здесь мы видим, как Шабтай сам описывает свои состояния просветления и вдох-
новения, с одной стороны, и «великой муки»345 и искушений клиппот, с другой. Мы 
снова узнаём, что «странные деяния», давшие ему репутацию дурака, совершались 
в состоянии просветления и под давлением тайной силы, убеждавшей его, что эти 
действия «уместны» по какой-то мистической причине. Мы также узнаём, что в 
нормальном настроении, после того, как просветление уходило, и он был как «обыч-
ный человек», он сам не мог больше понять смысла своих действий, «отвратитель-

341		  Я обнаружил письмо в нью-йоркской рукописи и опубликовал в Zion, VII (1942), 190-91.
342		  Т.е. его приговаривали к предписанному наказанию «тридцатью девятью плетьми» раввинским 
судом, вероятно, за «злые деяния» (если слегка исправить текст).
343		  Текст слегка изменён, в оригинале стоит 1668 г.
344		  Ту же психологическую особенность подчёркивает пророк Натан в письме, написанном в 1672 г., 
после долгой встречи с Шабтаем годом ранее. Он сообщает, как нечто, хорошо известное членам внутреннего 
круга, что, когда просветление оставило его, «все его действия в это время казались ему подобными сном, и 
он полностью забыл причины этих действий» (см. Sefunoth, V [1961], 264). Описание деятельности Шабтая 
в долгий период просветления в 1671 году, опубликованное в Sefunoth, V (1961), 265-61, одно из самых 
детальных из тех, которые дошли до нас.
345		  Те же слова использует Самуил Гандур в письме, цитированном выше.
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ных разуму» и оскорбительных. После он сожалел о своих действиях, ведь, в конце 
концов, он был набожным аскетом, единственным желанием которого было ходить 
путями святости, пока эта высшая сила не захватывала его и не вынуждала к такому 
странному поведению. Если Гандур, как мы видели, подчёркивает периоды депрессии 
(которые он признавал за болезнь), Ланиадо выделяет просветления. Их совместное 
свидетельство даёт целостную картину, существенная правильность которой под-
тверждается всем, что мы знаем о личной жизни Шабтая.

Теперь мы можем оценить утверждения о безумии или глупости Шабтая. Товия 
Рофе Ашкенази, собравший много традиций о Шабтае Цви в Турции, пишет: 
«Несмотря на его знания и учёность, он всегда совершал ребячливые вещи. Говорят, 
что дух глупости порой овладевал им, и тогда он вёл себя, как глупец, так что люди 
говорили о нём и называли глупцом».346 Мы знаем по нашим свидетельствам, что он 
действовал как «глупец» только в маниакальные периоды просветления.

Авраам Конкве347 из Хеврона, вспоминающий поступки Шабтая в Смирне в стиле 
истинного верующего, не скрывает важных различий между поведением Шабтая и 
поведением других благочестивых молодых людей, «так что некоторые люди выра-
жали неодобрение, называя его глупцом от начала до конца. … Он уходил в горы или 
пещеры, так что ни братья, ни семья не знали о его местонахождении; в другое время 
он удалялся в жалкую комнатушку, где запирался и откуда появлялся лишь иногда. 
… Братья горевали от его поведения и сильно стыдились, но не могли заставить его 
измениться. … Будучи богатыми, они чувствовали стыд за его поведение; они укоря-
ли его, но тщетно».348 Эпитет «глупец», похоже, сопровождал Шабтая много лет и 
оставил в нём своё впечатление, но, как часто бывает с такими оскорблениями, он 
превратил этот эпитет в почётный титул. Израэль Хаззан из Кастории утверждал, 
что видел записку Шабтая, начинавшуюся со слов: «Так говорит полный дурак».349 
Тот, кто в глазах мира казался полным дураком, в собственных глазах был святейшим 
из святых!

346		  Товия Ашкенази, Маасе Товия, I, 6, также цит. в Emden, p. 45.
347		  Имя, обычно транслитерируемое как Конки, происходит от испанского города Куэнка. Семья 
Конкве ещё процветала в Иерусалиме в XX столетии.
348		  Мемуары Конкве в Emden, pp. 34-35.
349		  MS Kaufmann 255, fol. 79b; см. Schocken Volume, p. 168. Дополнительное свидетельство появилось на 
свет в саббатианской записной книжке р. Авраама Ровиго, MS Ben-Zevi Instutute (дар доктора Исайи Сонне), 
fol. 42b: «Мессию называют глупцом, когда [свет] сефиры Тиферет удаляется от него, и так сказано также об 
Иове, который стал [прообразом] мессии [Иов 34:35]: Иов неумно говорит [то есть как глупец]. И поэтому 
он [Шабтай Цви] совершал странные действия, которые выглядели как полная глупость».
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 III
Всё это может в некоторой степени объяснить отсутствие какой-то реакции на 

первое заявление Шабтая о себе как о мессии. Нам следует мыслить о нём как о моло-
дом учёном, в некоторых отношениях одарённом и желающем вести святую жизнь. 
Внезапно он начинает проявлять симптомы болезни, погружается в меланхолию, 
скрывается от семьи в тёмной комнатушке, становится одержим демонами, и в гла-
зах мира даже его поведение в периоды маниакальной экзальтации очевидно связа-
но с демоническим влиянием. Он делает странные, безнравственные и парадоксаль-
ные вещи. Порой он открыто нарушает Закон, веруя, что должен сделать это. Он не 
может объясниться или адекватно общаться с другими. Напротив, его нелогичное и 
порой нечестивое поведение мешает всяким подлинным контактам. Затем наступает 
1648 год, упомянутый в Зогар как год воскрешения, и широко считавшийся датой 
потенциального, если не действительного, избавления. Вместо этого наступает заме-
шательство и смятение: они «ждали правды, и вот — вопль».

Вопль поднялся по всему Дому Израиля из-за ужасов восстания казаков в Польше 
и в России, которое стало известно в еврейской истории как резня Хмельницкого. 
Еврейская кровь лилась, как вода, и беженцы добирались даже в саму Турцию, где 
широко распространялись ужасающие истории. Шабтай Цви, разрываемый край-
ними настроениями экзальтации и меланхолии, должно быть, оказался под впечат-
лением и мессианских ожиданий, и сокрушительных новостей, хотя мы не можем 
сказать, что затронуло его сильнее. Во всяком случае, дата его первого мессианского 
откровения, похоже, подлинная и основана на надёжной традиции. Возбуждение, 
охватившее еврейство в результате жестокостей, и внутреннее возбуждение Шабтая 
во время эйфории от просветления наложились друг на друга. Однажды он услы-
шал голос, возвестивший его миссию: «Ты спаситель Израиля. … Клянусь десницей 
моей и силой моей руки, что ты подлинный избавитель, и нет никого, кто избавит, 
кроме тебя».350 Однако, в глазах всего мира Шабтай был лишь молодым человеком, 
одержимым духом глупости, если не злым духом. Никто не слушал его или его виде-
ния, в которых патриархи Авраам, Исаак и Иаков говорили, что ему предназначено 
стать будущим мессией. Нет доказательств, чтобы кто-то принимал его всерьёз в то 
время, и обратное мнение историков основано либо на непонимании оригинальных 
источников, либо на фантазии.351 Шабтая Цви считали больным или одержимым 
злым духом; если он вообще вызвал какую-то реакцию, то это была скорее жалость, 
чем восхищение или вера.

Есть некоторые сведения о первом откровении Шабтая о себе. Кёнен говорит, что 
поначалу он поделился своим мессианством с близкими и семьёй; позже он возвестил 
об этом публично, и начались разные споры. Но следы этих споров не сохранились, и 

350		  Слова Шабтая в письме Ланиадо.
351		  Новая попытка Тишби установить, что, на самом деле, были некие круги, признавшие мессианские 
претензии Шабтая до 1665 г., не подкреплена никакими подлинными фактами в его обзоре SS в Tarbiz XXVIII 
(1959), 123-33. Тексты не говорят того, что он пытается заставить их сказать.
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даже на пике движения никто не выступал с заявлением, что поверил в Шабтая уже в 
1648 году. Потому мы должны задаться вопросом, заявлял ли вообще Шабтай о своей 
роли мессии публично? В другом месте Кёнен сообщает деталь, которая, на самом 
деле, предполагает обратное, ведь он говорит нам, что после 1648 года приятный и 
благоухающий аромат начал исходить от тела Шабтая. (Этот факт также упомина-
ется в саббатианских источниках; верующие позже утверждали, что это был аромат 
сада Эдемского.) Это вызвало некоторые сплетни, и люди обвиняли рабби в исполь-
зовании парфюмерии. Наконец, врач из Смирны, доктор Барух,352 упрекал Шабтая, 
который взял его домой и разделся, чтобы врач почувствовал аромат. Тогда Шабтай 
сказал ему о видении патриархов, которые помазали его маслом, и приказали не рас-
крывать этой тайны никому, пока не настанет время. Врач и в самом деле смолчал и 
раскрыл эту историю только восемнадцать лет спустя, на пике движения.

Случай с помазанием сообщает и другой свидетель, снова опирающийся на Шаб-
тая Цви. На этот раз свидетельство идёт не из Смирны, а из Ливорно, где Моше Пин-
хейро, друг юности Шабтая, был допрошен о ранних воспоминаниях. Среди прочего, 
он вспомнил о том, как Шабтай говорил ему о «голосе, звавшем его три раза, ночь 
за ночью: “Не трогайте моего помазанника Шабтая Цви”, и на третий раз его посе-
тили патриархи, помазавшие его».353 Это свидетельство предполагает, что история 
о помазании патриархами была не поздней выдумкой, а частью оригинального рас-
сказа о видении Шабтая, известного его близкому кругу. От него сохранились лишь 
детали и цитаты из Писания, варьирующиеся в независимых описаниях Ланиадо, 
Кёнена и Пинхейро.

Без сомнения, это видение, или, скорее, эмоциональное возбуждение, оказало на 
Шабтая непреодолимое впечатление. Его следы сохранились в саббатианской тради-
ции, в которой записывались все ключевые даты в жизни Шабтая, позже превратив-
шиеся в религиозные праздники. Праздничный календарь был устроен ближайшими 

352		  Coenen, op.cit., p. 93, передаёт его имя как «доктор Барут», но это может быть ошибка печатника. 
Это, вероятно, тот же человек, что позже играл видную роль в саббатианском движении, и в чьём доме Натан 
скрывался после отступничества в 1667 г. Говорят, что он был марраном из Португалии. Саспортас спутал 
его с другим хорошо известным врачом-саббатианином, испанским марраном Авраамом Кардозо. «Доктор 
Барут», вероятно, отверг саббатианство позже, ведь «хорошо известный врач из Смирны по имени доктор 
Карун [?]» якобы сообщал Моше бен Хабибу о попытке жены Шабтая соблазнить его сына («Свидетельство, 
данное перед раввинским судом в Иерусалиме», предположительно Моше бен Хабиба, и напечатанное 
без даты и подписи в Emden, p. 53). Согласно M. Benayahu, Studies in Mysticism and Religion in Honor of 
G. Scholem (1968), pp. 35-40, автор этого свидетельства (данного около 1700-1717 гг.) был не главным 
раввином Иерусалима с тем же именем, а учёным из Салоник Моше бен Исааком бен Хабибом, который 
провёл некоторое время в Иерусалиме после смерти своего тёзки. Это объясняет многие трудности, которые 
вызывает авторство иерусалимского рабби. Настоящее имя доктора Барута или Каруна — это до сих пор 
неразрешённая проблема. Об аромате, исходящем от тела Шабтая, см. Sasportas, pp. 4, 95.
353		  Sasportas, p. 94.
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спутниками Шабтая и, вероятно, сохраняет важные исторические даты.354 Календарь 
утверждает, что на двадцать первое число месяца сиван Шабтай был «помазан про-
роком Илиёй».355 Саббатианская традиция потому заменила Илию на патриархов, и 
кажется вероятным, что сам Шабтай позже изменил историю, когда рассказывал её 
верным. В недавно обнаруженных саббатианских гимнах мы находим особые гимны 
для этого празднества, которое без перерыва соблюдали донмё в Салониках.356 Один 
гимн прямо упоминает день и год, обыгрывая два еврейских слова, числовое значе-
ние которых 408 (1648) и 21.357 Другой гимн на тот же день гласит:

Воистину358 Бог благ к Израилю.
Это день, в который AMIRAH был помазан…
Возвратился каждый во владение своё...359

В день помазания
Шехина нашла утешение.360

Израэль Хаззан тоже упоминает период «после помазания AMIRAH, но до того, 
как его царство проявилось и стало известно по всему миру». В другом месте Изра-
эль Хаззан упоминает 1658 как год помазания, но это, вероятно, связано с путаницей 
двух событий, происходящих в очень похожие даты.361

Деталь, которую Кёнен слышал от братьев Шабтая, похоже, связывает помазание 
с характерным сиянием лица Шабтая во время экстазов: «После помазания мессии 
патриархами его лицо было исключительно светлым и сияющим, как лицо Моисея 
после получения Закона» (Исх. 34:35).362

Нет свидетельств, чтобы Шабтай испытывал мессианские мечтания не в состоя-
нии маниакального экстаза, и нет ни малейшего доказательства, чтобы он высказывал 
какие-то претензии на мессианство публично. На самом деле, о таком сообщается 
только один раз. Саспортас около 1669 г. писал, что «около двадцати лет назад он 

354		  По большей части, они отмечались как дни памяти, а не как праздники в полном смысле слова. Р. 
Авраам Миранда из Салоник, составитель MS. Ben-Zevi Institute 2262, говорит в примечании на полях к своей 
копии календаря праздников, что эти указания (произнесение молитвы Галлеля, праздничные обеды и т.  д.) 
больше не практиковались среди тех раввинов, которые ещё верили в Шабтая Цви в предыдущем поколении 
(около 1700-1750 гг.) Единственный исключением было 15 и 16 числа месяца кислев, в которые соблюдали 
пост и праздновали. Миранда, чьи сведения в целом надёжны и даже прекрасны, говорит не о практике 
отступников-донмё, а о «выдающихся рабби», ге-оней олам, которые тайно придерживались «веры». Есть 
все причины полагать, что его сведения пришли от р. Меира Бикаяма в Смирне и учителя Бикаяма р. Иакова 
Вильна в Иерусалиме.
355		  Так во всех версиях календаря, включая самую раннюю (MS Adler, 493).
356		  Список дат, полученный A. Danon, op.cit., p. 13, верен, но Данон неверно понял природу события, в 
них отражённого, и думал, что Илия означал пророка Натана. В поздних списках (см. Galanté, op.cit., p. 47) дата 
была испорчена на 24 число месяца сиван.
357		  M. Attias, G. Scholem, and I. Ben-Zvi, Sabbatian Hymns (1948), p. 77. Эти гимны были составлены 
между 1680-1800 гг. в саббатианской секте донмё.
358		  Числовое значение — 21.
359		  Ср. Лев. 25:13 и гл. 1.
360	 	 Ibid., p. 92; см. также стр. 177, где №192 следует исправить на «в 408 Илия помазал Избавителя, Царя-
мессию, маслом радости». 21 сиван 5408 г. выпадает на 11 июня 1648 г.
361		  См. Schoken Volume, p. 163.
362		  Coenen, op.cit., p. 94.
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[Шабтай] открыл рот, говоря: “Я мессия” и произнося Непроизносимое Имя Бога, 
так что великий рабби Иосиф Эскафа, бывший его главным учителем, порицал и 
изгнал его, объявив: “кто первым ударит его, поступит хорошо, ибо он введёт Израиль 
во грех и создаст новую религию”. Он также писал об этом в Константинополь».363

К сожалению, до нас не дошли первые письма против Шабтая Цви. Детали 
Саспортаса не всегда надёжны, особенно поскольку он любил переписывать преж-
ние сообщения и высказывания в свете последующих событий. Что Шабтай точно 
делал публично (очевидно, не раз), так это произносил святое имя Бога; всё осталь-
ное, и особенно мессианские заявления, вероятно, является поздними добавлени-
ями. Этот случай рассказал Ланиадо Шабтай, и он упоминается в других рассказах 
о начале карьеры Шабтая. Нет свидетельств какой-то другой демонстрации месси-
анского характера, и даже мессианский смысл этого случая открыт для толкования. 
Мишна (Санхедрин XI, I) объявляет, что «произносящий Имя со всеми должными 
буквами» не имеет доли в грядущем мире, но нет ни малейшего указания, что мессия 
должен был произносить Непроизносимое Имя. В самом деле, эта тема никогда не 
упоминается в раввинических высказывания о мессианской эпохе.364 Однако, другой 
талмудический отрывок утверждает, что в грядущем мире божественное имя будет 
произноситься именно так, как оно написано (Б. Псахим 50a). Вероятно, именно 
это талмудическое утверждение вдохновляло Шабтая Цви. Он чувствовал, что стоит 
на пороге мессианской эпохи, которая, строго говоря, была не тождественна гряду-
щему миру, но часто сливалась с ним в народной эсхатологии. Его провокационная 
демонстрация, проведённая, скорее всего, при произнесении благословения перед 
чтением Закона в синагоге, точно не может считаться решительной претензией на 
мессианство. Пока у нас нет ни единого текста, написанного до 1648 года и предпола-
гающего, что мессия начнёт свою карьеру с произнесения Непроизносимого Имени. 
Действия Шабтая лишь предполагают, что новая эпоха близка, и он не проводил чёт-
кого различия между грядущим миром и мессианской эпохой; это было возвещение 
неизбежного избавления, а не личности мессии. Мессианское заявление, процити-
рованное Саспортасом — это либо литературное украшение, либо следы тайного 
общения Шабтая Цви со своими последователями, которое Саспортас ошибочно 
превратил в публичное заявление.365

Мы можем заключить, что первое публичное появление Шабтая закончилось 
неким скандалом, который, без сомнения, сильно разгневал раввинов и породил 
немало сплетен, хотя никаких последствий не было. Большое значение имеет то, что 
последующее наказание Шабтая (о котором есть несколько надёжных сообщений) 
не привело к его исключению из общины или изгнанию в последующие три года, 
вопреки сообщению Саспортаса, который предполагает, что он был «изгнан» в 1648 
году, сразу после первых «странных действий» и «его со сторонниками осаждали и 

363		  Sasportas, p. 4.
364		  Кёнен был неправ об этом, поскольку не знал оригинальных раввинических высказываний об этом, а 
только толкования, предложенные саббатианскими верующими в Смирне в 1666 г.
365		  Sasportas, p. 149.



Ге р ш о м  Ш о л е м

142

изводили, пока он не ушёл, изгнанный в Салоники».366 Игнорируя хронологическую 
последовательность, Саспортас сжимает историю нескольких лет в одно предложе-
ние. Мы знаем из безупречного источника, что в 1650 году Шабтай с друзьями ещё 
был в Смирне, изучая Каббалу безо всяких помех. Много лет спустя Авраам Мигель 
Кардозо, который двадцать пять лет после этого жил в Смирне и хорошо знал круг 
Шабтая, писал письмо, в котором говорил, как Шабтай размышлял над проблемой 
эн-соф и его связью с сефирот, как он пытался найти ответ на вопрос об истинном 
Боге и как пришёл к Тайне Божества, игравшей такую видную роль в саббатианской 
теологии. Для наших настоящих целей важен тот факт, что Кардозо упоминает имена 
некоторых молодых учёных, занимавшихся вместе с Шабтаем в 1650 году. Кардозо 
говорил с ними лично367 и узнал, что Моше Пинхейро получил Тайну Божества от 
Шабтая в Смирне в 1650 году, как и рабби Барзилай, Моше Каламери, Сильвейра и 
некоторые другие. Он пишет: «И когда я прибыл в Смирну [в 1675 году], я услышал 
[тайну] их веры из их же уст». Кардозо далее упоминает двух других учёных, кото-
рые утверждали, что слышали тайну от Шабтая Цви «три или четыре раза», но нет 
доказательств, что эти двое, Моше ха-Коэн и Давид Альгази, принадлежали к перво-
начальному кругу в 1650 году. Весьма возможно, они были среди тех, кто услышал о 
тайне только после отступничества.

Имена и каббалистические интересы этих давних друзей и последователей значи-
мы. Они говорят о том, что их прежде всего интересовала Тайна Божества Шабтая, 
а не вера в мессианство, и описание преследования близких Шабтая у Саспортаса 
сильно преувеличено. Только Моше Пинхейро оставил Смирну, насколько мы знаем, 
по личным причинам, а не потому что был «прогнан и изгнан». В то время многие 
евреи переезжали в Ливорно, где герцоги Тоскани даровали им вольности, и семья 
Пинхейро могла быть среди них. Другие из круга остались в Смирне и стали уважае-
мыми рабби. Гахам Сильвейра — это никто иной, как р. Исаак Сильвейра, умерший 
в конце 1681 г. (11 хешван 5442 г.) и описанный в эпитафии как «благочестивый и 
скромный»,368 хотя таких почётных слов обычно удостаивались люди выдающейся 
святости. Моше Каламери в остальном неизвестен; возможно, написание неверно, 
и следует читать Каламиди или Галамиди — это фамилия хорошо известной семьи в 
Константинополе. Некий «благочестивый и скромный р. Исаак Каломити» (почти 
наверняка та же фамилия, что и Каламиди) умер в Смирне в 1683 году. О р. Аврааме 
Барзилае мы знаем, что р. Хаим Бенвенисте направил ему решение в 1660 году.369 Его 
сын был вовлечён в судебный процесс с двумя братьями Шабтая Цви в 1684-1690 гг., 
когда он уже считался умершим.370

Имя Барзилая в саббатианской традиции связано с важным событием в жизни 
Шабтая. Кёнен рассказывает, что уже в 1665 году был разговор о чуде, якобы слу-

366		  Ibid., p. 4.
367		  A. Cardozo, “Epistle to Samuel de Paz in Leghorn’, в A.H. Weiss, Beth ha-Midrash (Vienna, 1865), p. 64. Я 
исправил текст по MS. Adler 1653.
368		  Freimann, p. 142.
369	 	 Baey Hayyey, pt. I, no. 122.
370		  См. мои замечания в Sabbatian Hymns, p. 22.
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чившемся с Шабтаем около 1648-1650 года, когда он чуть не утонул в водовороте, 
купаясь в море.371 Случай упоминается в календаре праздников саббатиан и впослед-
ствии стал одним из самых важных праздников, называемым «Пурим». Позже сабба-
тиане уже не знали точной природы праздника, но древнейшая рукопись календаря 
праздников указывает «16 кислев — день, когда он восстал из моря и был спасён; он 
подобен дню Пурима».372 Гимны на этот день толкуют событие как символический 
подъём души мессии из глубин бездны. Некоторые аллюзии в гимнах всё ещё неяс-
ны.373  Один гимн утверждает, что он тонул в море, но поднялся из бездны и узрел 
«извилистого змея»,374 что его одежды были украдены, и море приняло цвет крови. 
Барзилай упомянут в этом контексте:

Его последователь Барзилай был силён, до вечера он плакал.
Он принёс новые одежды из дома и возрадовался с сыном Давида.375

В память об этом событии саббатиане ввели пост в день, предшествующий Пури-
му, который, конечно, соответствовал посту Эстер. Это важнейший пост в их кален-
даре, и в молитве перед началом поста поминается, что он был введён «гахамом 
Барзилаем, последователем Нашего Повелителя».376 Таким образом, похоже, что 
Барзилай либо присутствовал при событии, либо был как-то иначе с ним связан; во 
всяком случае, похоже, что он сопровождал Шабтая на пляж.

Шабтай обнаружил свою Тайну Божества не в маниакальных просветлениях. 
Вероятнее, что идея о сефире Тиферет как подлинном Боге его веры или о высшем 
начале в этой сефире, складывалась медленно и в результате длительного поиска. В 
этой связи интересно отметить, что автор йеменского апокалипсиса Гей Хиццайон 
(Долина Видения), похоже, имел доступ к письмам, содержащим биографические 
сведения и сообщающим о неком мистическом событии в 1650 году. С 1642 года, 
узнаём мы, мессия начал «следовать дисциплине», поднимаясь на семь ступеней 
мистической лестницы, соответствующих семи сефирот от Малкут до Гедулы. В эти 
годы он был «проявленным и скрытым» — эта фраза в мидраше Песикта Раббати 
применяется к мессии, но также применима, как мы видели, к личности Шабтая Цви. 
Через семь лет мистической подготовки и восхождения «Бог возложил свою длань 
на него», но Дом Израиля постигли жестокие наказания и преследования, «с года 
371		  Coenen, op.cit., pp. 94, 141. Чудо случилось в Xiose Zee, т. е. в Хиосском море.
372		  MS. Adler 493. Историческое объяснение опущено в других версиях, осталось только слово «Пурим». 
Я первым предложил верное объяснение в примечаниях к Sabbatian Hymns, pp. 136, 217. Календарь Миранды 
(см. выше, прим. 89) объясняет событие, но опускает сравнение с Пуримом.
373		  Например: «Пёс напал на него и причинил сильную боль, но он убил и одолел его», или история об 
украденных одеждах. Кёнен (op.cit., pp. 94-95) рассказывает о волке, напавшем на Шабтая, а затем чудесным 
образом покорившемся ему. Это может указывать на некое реальное событие.
374		  Мистический символ водоворота, угрожавшего поглотить его? Столкновение Шабтая с демоном 
(пёс и змей) в море возле Смирны имеет интересную аналогию борьбы Иисуса со змеем в водах Иордана. 
Случай упоминается в восточных гимнах и, возможно, восходит к мотиву борьбы сына царя (избавителя?) с 
драконом моря, описанной в «Гимне жемчужине» в сирийских Деяниях Фомы; см. A. Adam, Die Psalmen des 
Thomas und das Perlentlied (Berlin, 1959), p. 74.
375	 	 Sabbatian Hymns, p. 136, 217.
376	 	 Ibid., p. 22. Объяснения, предложенные A. Danon, op.cit., p. 54, следует исправить соответственно. 
Данон не знал о происхождении и смысле поста.
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[1648] “возвещения им свободы”, в который благой [мессия] начал получать мир. Два 
года спустя он поднялся на мистический уровень своей матери, но весь его народ 
горевал». В год свободы, то есть разочарованной надежды и резни Хмельницкого 
мессия «получил мир», то есть просветления, которые нисходили на него постепен-
но. Два года спустя, в 1650 году, он поднялся на ещё одну ступень, к «своей мате-
ри». На символическом языке Каббалы это может значить только то, что он достиг 
сефиры Бина, которая также называется Высшей Матерью. Эти указания, собранные, 
без сомнения, из писем, содержащих детальные биографические сведения, вероятно, 
могут быть истолкованы как аллюзии на духовное знание, достигнутое Шабтаем. Он 
достиг стадии Бина («Понимание») и «понял» Тайну Божества, но Израиль скор-
бел от непрестанных жестокостей в Польше.

По крайней мере, ясно следующее: за провокационными действиями Шабтая не 
последовало непосредственного публичного шума. Он был известен как больной 
человек, и его странное поведение не повлекло последствий, особенно поскольку 
проявлялось оно, только когда на него спускался дух. В другое время он старался вести 
жизнь, полную аскетической набожности, занимаясь постами и ритуальными омове-
ниями, изучая Закон и борясь с собой. Никто не мог предвидеть, что эти «странные 
действия» были вестниками чего-то более серьёзного. Без метода или чёткой цели 
действия Шабтая сложились в шаблон положительного опыта, далеко выходящего за 
признанные пределы исторического иудаизма. Даже в поздние периоды нарушения 
законов, составившие столь характерную черту его поведения, не стали «нормаль-
ным» шаблоном. Их значение было чисто символическим. Они указывали на некое 
особое, возвышенное состояние души. «Нарушения» по обычным, традиционным 
стандартам, эти действия, такие как произнесение Непроизносимого Имени, были 
положительными заповедями для Шабтая и актами тиккун, которые он выполнял 
по высшему, божественному указанию. Этим он поделился с Ланиадо, и точно слы-
шал в голосе, заставлявшем его действовать, не Сатану-искусителя, а божественный 
зов. Сама возможность такой положительной оценки указывает на присутствие 
скрытых антиномичных тенденций. Парадокс «совершения блага через грех» (по 
талмудическому выражению) начал проявляться в поведении Шабтая, хотя пока его 
деятельность оставалась чисто личным делом. Антиномичные «заповеди» не пред-
назначались для других, и сам Шабтай не мог объяснить другим этот парадокс. Одна-
ко, парадокс оказался его самым отчётливым и опасным вкладом в движение, носив-
шее его имя. Как только он оказался наделён (по причинам, не вполне связанным с 
результатами его деятельности) высшим религиозным авторитетом, парадоксальный 
шаблон поведения определял шаблон теологии движении. Внутренний закон сабба-
тианского движения появился из глубин измученной личности основателя, хотя сам 
он не обладал достаточными интеллектуальными способностями, чтобы его сформу-
лировать. Для Шабтая эти странные действия оставались мистическими импрови-
зациями, глубокую и святую тайну которых он не мог ни полностью постигнуть, ни 
объяснить. Он и, вероятно, его друзья тоже, объяснял острую муку в периоды мелан-
холии и хорошо известные ипохондрические страдания, которые она приносила, как 



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

145

тайные страсти, в которых страдающий мессия каялся за свои грехи или (согласно 
некоторым уже процитированным источникам) за грехи Израиля.

Мы не знаем, что привело к усилению действий против него. Все свидетели согла-
шаются, что он часто произносил Непроизносимое Имя, но маловероятно, чтобы 
это внезапно разъярило раввинов, терпевших это многие годы, возможно, из уча-
стия к его болезни. Израэль Хаззан, верный последователь Шабтая в последующие 
дни, толковал Пс. 20:4: «Ибо ты встретил его благословениями благости», гово-
ря об этой привычке: «Это показывает, что Наш Повелитель, пока не проявилось 
его царство, произносил святое имя, читая благословение во время своих просвет-
лений. … В этом смысл “ты встретил” — ты встретил [= предвосхитил] его славу 
“благословениями благости”, то есть его благословениями, в которых он произносил 
божественное имя».377 Никакие другие «странные действия» не замечены в этот 
ранний период, и надёжные сообщения доступны только начиная с 1653 года. Поль 
Рико позже слышал в Смирне, где служил британским консулом, что «религиозные 
новшества» Шабтая вызвали скандал в синагоге. Только поэт Эмануэль Франс из 
Ливорно, враг движения, пускается в конкретику и даёт детальное описание тако-
го случая. Он написал «Историю Шабтая Цви» в 1667 году, опираясь на письма и 
письменные сообщения, добравшиеся до Ливорно. В этом поверхностном описании 
не более чем на три страницы один случай выделяется своей детальностью. Мы зна-
ем, что после отступничества раввины Смирны отправили письма раввинатам других 
городов, где распространялись о многих «злых делах» Шабтая. Возможно, что такие 
письма писали и ранее «неверующие», в тесном контакте с которыми был Франс, 
или что Франс видел такое письмо до составления своей «Истории» как приложе-
ния к сборнику сатирических стихотворений Цви Мудда (Преследуемая косуля) — 
это очевидный каламбур («косуля» = Цви). Согласно истории Франса (которую мы 
не можем подтвердить), Шабтай однажды собрал своих друзей, пытаясь заставить 
солнце остановиться в полдень. После соответствующих приготовлений и очищений 
они отправились в поле ранним утром, «и поднялись на горы, и Шабтай закричал 
солнцу могучим голосом, требуя остановиться, и так же кричали его последователи, 
пока не были посрамлены». Когда р. Иосиф Эскафа и старейшины Смирны услыша-
ли об этом, они призвали Шабтая, который отказался явиться. Потому они пригро-
зили исключением из общины, но он «вернул запрет» с дерзким посланием «что его 
мизинец толще чресел378 [Эскафы] и что он сам исключает того из общины вместе с 
близкими [т. е. Эскафу и членов раввинского суда]». Когда предложили убить Шаб-
тая, р. Эскафа возразил и посоветовал «наказать его, чтобы он не обратился вновь к 
своей глупости, и изгнать из города».379 Этому совету и последовали.

История показывает, что её авторы считали Шабтая занятым не только теорети-
ческой Каббалой. Согласно Франсу, он каждый день общался со своими близкими о 

377	 	 Schocken Volume, p. 162.
378		  Ср. 3 Цар. 12:10.
379		  В вопросе об убийстве Шабтая описание Франса прямо противоречит свидетельству Кёнена и 
других; «наказание» может говорить о битье плетьми (тридцать девять плетей), которое Шабтаю пришлось 
вынести.
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Тайне Колесницы «собственного изобретения» (возможно, это аллюзия на Тайну 
Божества Шабтая), но также занимался практической Каббалой, то есть изучением 
святых имён, при помощи которых можно вызывать чудеса. Саспортас, очевидно, 
придерживался того же мнения, когда писал, что Шабтай «посвятил себя и святым, 
и нечистым [демоническим] именам».380 Эти сообщения нельзя просто так отбра-
сывать как полемические выдумки, поскольку они подкрепляются словами Шабтая 
Ланиадо о его большом изгнании Святого Духа в 1665 году. То есть он был ещё и 
вроде мага.

Как бы то ни было, случилось что-то, заставившее раввинов Смирны потерять 
терпение, забыть о болезни и неустойчивом настроении Шабтая и прибегнуть к 
наказанию. Факт наказания раввинами, похоже, установлен вне всяких сомнений сви-
детельствами с обеих сторон, хотя детали далеко не ясны, и никакие оригинальные 
документы на эту тему не сохранились. Саспортас сообщает, что не только Иосиф 
Эскафа, но и р. Аарон Лапапа, автор собрания решений Бней Ахарон и один из вид-
нейших учёных Смирны и всей Турции, «противостоял Шабтаю Цви» с самого 
начала. Р. Иосиф ха-Леви из Ливорно рассказывает, как Шабтай «объявил себя про-
роком» (он не говорит «мессией»), «и вся конгрегация наказала его. Он и его дру-
зья были сильно биты и изгнаны из района».381 Сообщение ха-Леви, вероятно, восхо-
дит к слухам, ходившим в Ливорно о Моше Пинхейро, который приехал из Смирны и 
поселился здесь. Саспортас утверждает, что слышал об исключении из общины вско-
ре после того, как это случилось, от «надёжных людей, бывших там, когда р. Эскафа 
объявил его вне закона … сказав “этот соблазнит вас служить Баалам”».382 «Надёж-
ные люди», указанные в начале книги Саспортаса, были одним человеком, Йедидией 
бен Исааком Габбаем, владельцем еврейской типографии в Смирне, который позже 
перевёз своё дело в Ливорно. Но потому Саспортас едва ли мог слышать о событиях 
в то время, когда они происходили. Вероятно, он слышал эти детали в пятидесятых 
годах, по случаю хорошо задокументированного путешествия старого печатника в 
Амстердам когда-то до 1659 года. Габбай, начавший печатать в Ливорно в конце 1649 
года, возможно, вернулся в Смирну в одном из своих путешествий, где наблюдал 
некоторые события (Шабтай точно не покидал города до 1650 года). Кёнен упоми-
нает наказания, не давая точных дат. «Великий рабби Эскафа» якобы советовал тай-
но убить Шабтая, но поскольку никто не хотел браться за это, было решено изгнать 
Шабтая из города.383 В 1665 году Натан пишет,384 что Шабтай «страдал от изгнания 
восемнадцать лет, преследуемый от города к городу, и много раз его позволяли убить 
любому желающему». Весьма возможно, его изгнанию предшествовало усиление 
болезни, приведшее к ещё более серьёзным нарушениям Закона.

380		  Sasportas, p. 4.
381	 	 Ibid., pp. 208, 256. О первых наказаниях см. также стр. 302.
382	 	 Ibid., p. 313.
383		  Coenen, op.cit., p. 10. Описание Лейба бен Озера опирается на Кёнена, но добавляет легендарные 
прикрасы, например, что Шабтай формально уведомил раввинский суд о своём мессианском достоинстве 
(Emden, p. 4). Дата изгнания Шабтая у Леёба (1648 или 1649 г.) в любом случае неверна. Rycaut, op.cit., p. 201, 
говорит, что Шабтай «был осуждён кохамами … изгнан из города».
384		  В письме Рафаэлю Иосифу.
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Когда именно Шабтай покинул Смирну? История Шабтая Цви, появившаяся в 
голландской хронике за 1666 год, упоминает его изгнание из Смирны «пятнадцать 
лет назад». Это позволяет установить дату на 1651 год. Сообщение хроники взято 
из письма голландского купца в Смирне, написанного в начале апреля 1666 года, и 
вскоре после опубликованного в немецком переводе.385 В письме, написанном фран-
цузским иезуитом в Константинополе, изгнание датировано 1654 годом.386 Потому 
мы можем считать вероятной датой время между 1651 и 1654 годами.

Более того, у нас есть интересные сведения об этом периоде, которые могут 
пролить некоторый свет на начало странствий Шабтая. Согласно амстердамскому 
мемуаристу Лейбу бен Озеру, Шабтай якобы нанял весной 1653 года слугу, сопро-
вождавшего его во всех путешествиях до времени отступничества Шабтая. Если это 
сообщение верно, мы можем предполагать, что ему был нужен слуга для помощи в 
путешествиях, а не для добровольного затворничества в доме отца или для одиноких 
прогулок в полях вокруг Смирны. Будучи сыном богатой и уважаемой семьи, Шабтай 
мог позволить себе это. К сожалению, достоверность этой конкретной детали доста-
точно сомнительна, несмотря на очевидно авторитетный источник — самого слугу. 
Йехиель, слуга, вёл долгие беседы с Лейбом бен Озером, нотариусом ашкеназской 
общины в Амстердаме и автором Описания Шабтая Цви, писавшим: «Этот слуга 
рассказал мне много историй и деталей о Шабтае Цви. Но поскольку во многом я 
опираюсь только на его слова — они могут быть и верны, и ложны — я предпочитаю 
не пересказывать их здесь. … Но всё рассказанное до сих пор было подтверждено 
этим слугой или лакеем».387 Здесь критический историк сталкивается с неприятной 
дилеммой. Либо Йехиель виноват во всех хронологических неточностях и ошибках 
«описания» Лейба, и в таком случае он лжец, а свидетельство его никчёмно, либо 
неточности — не его вина. В последнем случае мы должны сделать вывод, что Лейб 
был очевидно не способен усвоить детали, предоставленные наилучшим возможным 
информатором.

Описание путешествий Шабтая в «тёмные годы» до 1665 года у Лейба, без сомне-
ния, худшее и самое ненадёжное, и оно может быть опровергнуто почти в каждом 
пункте. Некоторые неточности невероятно огромны по любым стандартам, напри-
мер, тринадцать лет или даже больше, приписанные пребыванию Шабтая в Иеруса-
лиме, или упоминание о третьем визите в Египет после продолжительной жизни в 
Иерусалиме. Слуга не знал о таких простейших фактах и так запутался в своей хроно-
логии? Или же он давал точное и верное описание, но Лейб бен Озер, лишённый вся-
кого критического восприятия реальности, всё перепутал и выдал свою искажённую 

385		  Письмо появилось сначала в Hollandtze Merkurius в январе 1666 г., стр. 2. Немецкая версия появилась 
в Martin Meyer, Diarium Europaeum, XVI (1668), 509, откуда была перепечатана в Theatrum Europaeum, 
X (1703), 438. И Hollandtze Merkurius, и Diarum были неизвестны Грецу и другим авторам, считавшим 
Theatrum Europaeum оригинальным источником. По неким неведомым причинам голландская версия не 
указывает источник своих сведений.
386	 	 Realtion, p. 13.
387		  Оригинальный текст на идише в статье Z/ Rubashov-Shazar, “Sabbatai Sevi’s Servant”, Tarbiz V 
(1934), 351. Попытки Шазара отождествить слугу Йехиеля с р. Йехиелем бен Цви из Кавелы опровергаются 
ошибочностью его предположения о существовании саббатианского движения до 1665 г.; см. SS, I, 121, n. 1.
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версию за свидетельство слуги? Следует поставить под серьёзное сомнение ценность 
мемуаров целиком, которые, тем не менее, порой содержат надёжные исторические 
и психологические сведения. Эту дилемму никак не разрешить, и она ещё больше 
запутывается свидетельством Авраама Конкве из Хеврона. Конкве, хорошо знавший 
саббатианскую традицию и встречавшийся с Шабтаем в Хевроне, утверждал, что 
Шабтай Цви «прибыл в Иерусалим без слуг и спутников. Он жил один в одной ком-
нате, постился всю неделю и в канун Шабата сам покупал провизию на Шабат».388 
Если описание Конкве верно, зачем Шабтаю был нужен слуга? До открытия новых 
документов мы должны относиться к истории Йехиеля о тринадцати годах служе-
ния Шабтаю Цви с крайней осторожностью. Возможно, он всё выдумывал и никог-
да не служил Шабтаю, и тогда Лейб бен Озер стал жертвой шарлатана. Возможно, 
он стал слугой Шабтая, только когда мессия начал вести царственную жизнь на пике 
мессианского движения. Впоследствии, когда Йехиель предавался воспоминаниям, 
он мог добавить годы к своей истории, а также факты, о которых ничего не мог знать, 
например, о пребывании Шабтая в Иерусалиме и Каире. Дата 1653 год потому тоже 
ненадёжна, и пока нам придётся удовлетвориться тем малым, что мы знаем точно: 
когда-то между 1651 и 1654 гг. Шабтай был вынужден оставить свой родной дом и 
отправиться в изгнание.

 IV
Прежде чем мы последуем за Шабтаем в его странствиях, может быть полезно 

избавиться от серьёзного непонимания, ставшего темой многих безосновательных 
гипотез, и расчистить путь для должного понимания событий. Некоторые авторы 
выдвинули гипотезу, что мессианские амбиции Шабтая, а также время великого про-
буждения в 1666 году во многом обязано христианскому стимулу. Грец389 предпола-
гал, что отец Шабтая, Мордехай Цви, слышал от английских купцов, у которых слу-
жил агентом, разные слухи о грядущем восстановлении Израиля на родной земле в 
апокалиптический год избавления, 1666. Мордехай Цви пересказывал эти слухи дома 
и создал в своём доме мессианскую атмосферу, по происхождению, в конечном счё-
те, не еврейскую. Воображение одного современного романиста уже предоставило 
детали бесед между Мордехаем Цви и английским пуританином о дате и подгото-
вительных стадиях избавления Израиля.390 Как мы узнаём, они согласились во всём, 
кроме даты: Мордехай Цви (тем временем превратившийся в каббалиста) ожидал 

388		  Emden, p. 35. Свидетельство Конкве, противоречащее описанию Йехиеля, было упущено Шазаром.
389		  Graetz, Geschichte der Juden, X, 434-35. Его взгляды были приняты D. Kahana, Toledoth ha-Mequb-
balim (1913), pt. I, p. 59 и другими
390		  Joseph Kastein, The Messiah of Ismir Sabbatai Zevi (1931). Эта книга — психологический роман, а не 
история Шабтая Цви.
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избавление в 1648 году, тогда как христианин настаивал на 1666 году, предсказанном 
в Откровении. Так мессианское семя было посеяно в сердце молодого Шабтая. Когда 
его ожидания на 1648 год не оправдались самым сокрушительным образом, он связал 
свои надежды (возможно, бессознательно) с 1666 годом как следующей мессианской 
датой. Христианский фактор, таким образом, действовал в движении с самого начала.

Нет ни малейшего исторического подтверждения этим необоснованным выдум-
кам. Шабтаю Цви не нужны были христиане, чтобы впечатлиться возможность того, 
что 1666 год окажется мессианским. У него были куда более близкие стимулы, подтал-
кивавшие в этом направлении, следующие из непосредственной религиозной тради-
ции и воспитания. Нет ни следа свидетельств, говорящих, что наниматели Мордехая 
Цви были милленаристами, и мы можем уверенно утверждать, что они не могли упо-
минать 1666 год как мессианский. Пропаганда об этой дате появилась в голландской 
и английской литературе только в пятидесятые годы, то есть после того, как Шабтай 
покинул Смирну. Конечно, было несколько средневековых авторов, которые толко-
вали «число зверя», 666, в Откр. 13:18391 как пророчество о пришествии Антихри-
ста в 1666 году,392 но эти отдельные взгляды не были широко известны. Незадолго 
до 1666 года некоторые протестантские хилиасты вспомнили дату и начали распро-
странять весть о том, что в этот год начнётся «пятое царство». Они также связали 
с этой датой свои надежды на восстановление евреев в Палестине и их обращение в 
христианство. В пятидесятые годы 1666 год приобрёл важность в латинских сочи-
нениях некоторых теологов с хилиастскими наклонностями, например, у Кокцея и 
Коменского, которые, в свою очередь, повлияли на других голландских, английских 
и немецких авторов.393 Однако, нет никакой каузальной связи между такой литерату-
рой и историей развития Шабтая, хотя совпадение по времени появления трактатов 
Петера Серрариуса и других, опубликованных в 1665 году, с событиями в еврейском 
мире действительно заслуживает внимания. Параллельность и синхроничность — 
это нередкие явления в истории, но как объяснение развития Шабтая они бесполез-
ны. Дискуссии между евреями и их соседями-христианами относительно объяснения 
мессии или Второго Пришествия, вероятно, происходили в Европе во все времена. 
Не следует переоценивать их влияние на характерное развитие эсхатологических 
традиций в раввиническом и каббалистическом иудаизме.

Как мы показали ранее, крайне сомнительно, чтобы мессианское откровение Шаб-
тая в 1648 году выходило за рамки тайного общения с несколькими друзьями и при-
ятелями, и во всяком случае заявлял он об этом лишь иногда, не постоянно. Публич-
ное произнесение Непроизносимого Имени, как мы показали, нельзя истолковать 
как формальное признание в мессианстве. Если он вообще делал недвусмысленное 
публичное заявление, но оно, вероятно, не оставило значимого впечатления. Если бы 

391		  См. Paulus Cassel, Die Offenbarung S. Johannis und das Tier (1889). Он приводит много толкований 
отрывка.
392		  Так, немецкий монах Генрих из Гессена, писавший в 1388 г.; см. Lynn Thorndike, A History of Magic, V, 
505.
393		  См., например, главу о Пауле Фельгенгауэре и его круге в H.J. Schoeps, Philosemitismus im Barock 
(1952), pp. 18-53.
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не крупные события восемнадцать лет спустя, никаких следов деятельности Шабтая 
в 1648 году не дошло бы до нашего времени. Вообще говоря, есть серьёзные причи-
ны задаться вопросом, не было ли других мессианских возмущений в этот период, 
павших в забвение. Некоторые подобные забытые свидетельства, сохранились, что 
любопытно, в христианских источниках.

В 1654 году бывший ученик раввина, после обращения называвший себя Павлом 
Йесайей (Paul Jesaja), опубликовал в Лондоне миссионерский трактат под названи-
ем Доказательство мессии христиан. Согласно автору, ложный мессия появился в 
Богемии около 1650 года и получил много последователей, пока не был обличён как 
самозванец.394 Этот рассказ хорошо согласуется с тем, что можно ожидать на пике 
резни Хмельницкого, и нет причин отвергать его как вымысел только из-за отсут-
ствия сведений в еврейских источниках. С другой стороны, есть достаточно свиде-
тельств, показывающих, что воображение христиан-современников само могло соз-
давать еврейских мессий. Сохранился особенно поразительный пример, более того, 
сыгравший свою роль в распространении вестей о саббатианскои движении среди 
христиан. В 1642 году в Германии распространялся небольшой трактат, который про-
тестантский священник позже приводил полностью в своей книге против саббати-
анского движения, утверждая, что фантастические сообщения о появлении мессий 
были не новы и действительно случались в недавней памяти.395 Описание совершен-
но вымышленное, выдающее характерный современный стиль причудливо странных 
новостей:

Посол в Константинополе пишет оттуда, что новый мессия родился у турецкой еврейки в Оссе. 
Он покорил не только могучие города и крепости, такие как Алеппо, Александрия и Филандия 
[?], но даже Попистель [?], царство Египетское и провинции нижней Сирии. Дону Себе, царю 
Персии, он лишь прислал свой меч, указав тем самым, что тот должен сдать своё царство и от-
дать его добровольно, иначе пусть ожидает меча. Так же он отправил похожий меч турецкому 
императору в Константинополь, указав тем самым отдать Иерусалим и Дамаск. Он говорит, 
что все царства принадлежат ему, потому что он от семени царей Иуды, и потому эти владения 
по праву принадлежат ему. Говорят также, что султан был сильно взволнован этим и предла-
гает перенести свою резиденцию из Константинополя в Мекку. Он называет себя Иисусом 
Эли-Мессией, Богом небес и земли, притворяется, что создал всё и без него ни один человек 
не сможет достичь вечной жизни. Он родился в 1624 году, двадцать четвёртого сентября, в де-
ревне Осса возле Басилиска. Его мать звали Гамаритта, это была прекрасная женщина, но не 
благородного происхождения. На восьмой день, когда он был обрезан, как принято у иудеев, 
он начал говорить и давать впечатляющие знаки, говоря, что он сын Божий, Бог и подлинный 
мессия. В день его рождения случились могучие знаки и чудеса. Солнце потемнело посреди дня; 
около восьмого часа могучий голос слышали на сотни миль вокруг, зовущий: «Покайтесь, сыны 
человеческие, ибо сегодня родился мессия», и в воздухе видели много огнедышащих драконов и 
дьяволов. Рождение этого Антихриста подлинно было чудесным, ведь через несколько месяцев 
он вырос в юношу двадцати четырёх или двадцати пяти лет. Отец его неизвестен. У него была 

394		  Я не смог найти копию трактата Павла Йесайи и опираюсь на Johann F. De Le Roi, Die evangelische 
Christenheit und die Juden (1884), I, 187.
395		  Michael Buchenroeder, Eilende Messias Juden-Post (Nurenberg, 1666), fol. B iii. «Бюллетень» был 
полностью напечатал Бухенродером по копии, найденной среди бумаг школьного учителя и озаглавленной 
Extract-Schreiben aus Augspurg vom 24 Sept. Anno 1642. Других копий оригинального бюллетеня пока 
найти не удалось.
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толстая шея, заострённая голова, лицо как у турка, лоб в морщинах, глаза ужасны, уши длинные, 
гениталии длинные, зубы острые. Многие видевшие его и отказавшиеся поклониться падали и 
умирали на месте. Лорд-казначей [Hoffmarschall] Иерусалима, господин Себастьян Макс, от-
правил двадцать четыре своих лучших всадника, чтобы выяснить правду об этих слухах. Они 
сообщили, что он поднимал мёртвых и исцелял больных одним взглядом, если они обожали его 
и верили ему. … Появляясь перед людьми, он окружён синим облаком, и ещё одно облако под 
ногами. Порой солнце окружает его, и тогда лицо сияет ярко, так что никто стоящий перед ним 
или рядом не выживает. Он хочет покорить весь мир и говорит, что все цари лишь его слуги 
и подчинятся его оружию. Он яростно ненавидит людей, и только в Александрии, Алеппо и 
Египте убил несколько сотен человек, отказавшихся поверить ему или оказать божественные 
почести. Но верующим в него и воздающим божественные почести он обещает царства и на-
грады, а потом приказывает принять свою метку на лоб.
У него двенадцать апостолов, которых он называет пророками, и они проповедуют, что только 
в его имени вечная жизни. Они также совершают великие чудеса, как сам Антихрист. Промеж 
себя они осуждают брак и практикуют общность жён, хотя у него самого четыре сотни жён 
и семь сотен девственниц. Больше пятидесяти тысяч евреев со всех частей мира уже присое-
динилось к нему, и он дал им оружие. Согласно сведениям моего господина посла, он уже по-
корил Дамаск и убил всех жителей, отказавшихся поверить ему. Старику семидесяти пяти лет 
из Иерусалима, оказавшемуся в Дамаске, содрали кожу, а плоть смазали мёдом и выставили на 
солнце, пока его не сожрали мухи и другие насекомые. Да помнят об этом все христиане и кают-
ся, ведь очевидно, что конец всякой плоти недалёк, и он Антихрист, предсказанный Даниилом, 
Иоанном и Павлом в своих посланиях. На этом заканчивается история.

В этом странном описании мы встречаем Антихриста Откровения в сочетании 
с фантастическими народными представлениями о еврейском мессии. Сходства с 
некоторыми деталями в христианских памфлетах 1665-1666 гг. о саббатианском дви-
жении столь же очевидны, сколь и удивительны. Очевидно, в этих памфлетах смеша-
лись две народные традиции, ведь даже имя еврейского мессии снова появляется в 
первых христианских сообщениях о Шабтае Цви, где Иисус Эли-Мессия стал Иису-
сом Эль Кам, или Хелкам.

Все ранние источники согласны, что после изгнания из Смирны Шабтай отпра-
вился в Салоники,396 где была крупнейшая еврейская община в империи турков, а 
также важный центр раввинической и каббалистической учёности. Никто из друзей 
и знакомых не сопровождал его в изгнании, и никто не поддерживал с ним общение. 
Если Шабтай отправился в Салоники как изгой или отлучённый, по нашим источни-
кам это не заметно. Лейб бен Озер сообщает, что его приняли хорошо (в Салониках 
ничего не знали о его странных поступках) и что он скоро нашёл последователей и 
друзей. Сведения Авраама Конкве о том, что Шабтай отказался принять финансовую 

396		  Оригинальное сообщение в Hollandtze Merkurius упоминает сначала Константинополь, но там 
просто перечисляются города, где Шабтай был, а не указывается его маршрут. Версию в Theatrum Euro-
paeum можно игнорировать. Розанес (Rosanes, IV, pp. 411-12) утверждает, что Шабтай отправился сначала 
в Константинополь, и отсылает к де ла Круа, который, на самом деле, утверждает обратное. Анонимный 
французский священник, одним из первых проводивший расследование на месте, пишет (Relation, p. 13): “il 
alla premièrement à Tessalonique”. Де ла Круа, сказав, что Шабтаю было приказано предстать перед раввинским 
судом в Константинополе, затем начинает новый абзац со слов: «Чтобы избежать этих споров, Шабтай решил 
отправиться в Салоники». Саспортас тоже говорит, что Шабтай отправился в Салоники после изгнания из 
Смирны (Sisath Nobel Sevi, p. 4), хотя вторая часть его высказывания неясна.
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помощь от братьев, вероятно, неверны. Мы можем полагать, что братья щедро под-
держивали его в странствиях, и он оставался в Салониках какое-то время, ведя себя 
как любой другой учёный раввин.

Здесь следует добавить общее замечание о личности Шабтая и впечатлении, кото-
рое он оказывал на других людей. Шабтай, без сомнения, был хорошо образованным 
и компетентным учёным, хотя ни в чём не выдающимся. Его интеллектуальные спо-
собности были хорошо развитыми, но ни в коем случае не исключительными. Он не 
был интеллектуально творческим или оригинальным человеком, а также был совер-
шенно лишён литературного таланта. До последних лет жизни он не писал никаких 
каббалистических работ или трактатов, и единственный пример каббалистического 
сочинения, копия которого сохранилась — это краткие высказывания на полях его 
копии Тиккуней Зогар (1558), изданной в Мантуе. Они мало о чём говорят.397 Его 
эмоциональная жизнь, однако, была насыщенной и бурной. У него был дар к музы-
ке, и он любил музыку и пение. Он часто напевал самому себе, и всякий раз, когда 
слышал испанскую любовную песню, мотив которой западал ему в душу, превращал 
её в мистическую песнь о божественной любви, на манер таких знаменитых хасид-
ских цаддиким будущего, как р. Исаак из Калова и последователи р. Израэля Маггида 
из Кожниц, которые «избавляли» возвышенные мотивы из «изгнания» среди вен-
герских и славянских крестьян, восстанавливая их в сфере святости. Но даже кроме 
своих музыкальных дарований Шабтай, вероятно, обладал весьма реальным личным 
обаянием. Об этом говорят все свидетели. Христианские авторы, жившие в Турции, 
говорят о его чудесной власти над сердцами людей, и многие из них, особенно неко-
торые хронисты, были искренне озадачены такими поразительными проявлениями, 
как очевидной симпатией, которую султан испытывал к нему, по меньшей мере, шесть 
лет после отступничества. В его обращении с людьми была атмосфера благородства 
и притягательная доброта. Лейб бен Озер сохранил некоторые отзвуки глубокого 
впечатления от его величественной манеры держать себя и с богатыми, и с бедными 
во время массовых паломничеств в 1666 году. Один и тот же человек, предававший-
ся безудержной эмоциональности во время просветлений, в другое время вёл себя с 
умением и высочайшим тактом. Одна подлинная картина Шабтая, что дошла до нас, 
не лишена выражения тихого благородства. Потому не следует удивляться, что его 
личная притягательность была засвидетельствована в странствиях и в изгнании, и 
позже. Однако, несмотря на очарование, Шабтаю не удалось установить вокруг себя 
постоянный круг послушных последователей и спутников, очевидно, из-за своих пси-
хопатологических черт.

Саббатиане в Салониках сохранили много воспоминаний о пребывании Шабтая 
в их городе, хотя, скорее всего, эти воспоминания спутались с памятью о периоде, 
последовавшем за его отступничеством, когда (если мы можем опираться на Товию 
Рофе) он снова какое-то время жил в Салониках. Некоторые из этих традиций оче-
397		  Заметки были скопированы в MS. Ben-Zvi Insitute 2262, pp. 209-15: «высказывания AMIRAH о книге 
Тккуним». На стр. 213 находится замечание об Исааке Лурия, имя которого он счёл эквивалентным 455, «а 
это сумма всех сил суровости [дин], как я написал в другом месте». Рукопись происходит из архивов донмё. 
Копия книги Шабтая, вероятно, хранилась в Салониках, наряду с некоторыми другими его записями.
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видно восходят к первому пребыванию Шабтая. Он молился в синагоге Кехаль 
Шалом («Конгрегация мира»), и даже в 1920-х годах были люди в Салониках, кото-
рые могли указать дом р. Иосифа Флорентина, где жил Шабтай.398 Он также завёл 
друзей среди молодых учёных. Но скоро периоды экзальтации, сопровождающиеся 
«странными действиями», вернулись. Есть две версии случившегося. Согласно де 
ла Круа, Шабтай продолжил привычку произносить божественное имя, оправдывая 
свои действия смутными указаниями на личные мистические причины; однако, он 
не высказывал мессианских претензий. Он сделал кое-что, во-многом проливающее 
свет на его «странные действия». Пригласив самых видных раввинов на банкет, он 
поднял брачный балдахин, внёс свиток Торы и совершил брачную церемонию между 
собой и Торой. Глубоко потрясённых раввинов не удалось убедить тем, что всякий 
любящий Тору может считаться её женихом или мужем и что эта тайна уже была пре-
дуказана в книге Притч. «Вместо того, чтобы приписать это действие его великой 
святости, они обвинили его в безумии. И поскольку они боялись, что эти и похожие 
новшества получат опасные последствия, они вынудили его покинуть город».399

История не лишена подлинности и очевидно содержит характерные черты после-
дующих «странных действий» Шабтая: его любовь к причудливым и странным цере-
мониям и выдумыванию обрядов с тайным, личным символизмом. Действия такого 
рода, строго говоря, не представляют собой нарушение Закона. Это было парадок-
сальное и странное поведение «чудного» человека, который, похоже, считал свои 
гротескные демонстрации исполнением какого-то возвышенного и таинственного 
указания. Такое поведение повторялось не раз, и мы вполне можем понять реакцию 
раввинов: они сочли его безумцем. Верность сообщения о мистическом браке под-
тверждается письмами Шабтая, которые он иногда подписывал «жених, выходящий 
из своего чертога, муж горячо возлюбленной Торы, прекрасной и любимой дамы».400 
Эти слова, написанные в 1666 году, показывают, что церемония вроде той, о которой 
сообщалось в Салониках, должно быть, отпечаталась в душе Шабтая. Он как само 
собой разумеющееся описывает Тору как «прекрасную и любимую» невесту, а себя 
как жениха, стоявшего под брачным балдахином с ней и ставшего её мужем. Подпись 
письма и описание французского дипломата дополняют и подтверждают друг друга.

Версия Лейба бен Озера более традиционная и согласуется с его мессианской 
формулировкой. Скандал в Салониках якобы повторил случившееся в Смирне, что, 
конечно, заставляет усомниться в верности описания Лейба. Шабтай «вернулся к 
своим дурным влечениям и продолжил прежнюю привычку произносить божествен-
ное имя». Возражающим он говорил, что, будучи мессией, имеет на это право. За свой 
ответ он был изгнан раввинами, которые отдали его под суд и потребовали немедлен-

398		  См. J.M. Molho, Reshumoth, V (1930), 537. Данная салоникская традиция, в отличие от многих 
других, похоже, подлинная, но в ней перепутаны имена Иосифа Философа (позже тестя Шабтая) и Соломона 
Флорентина.
399		  De la Croix, op.cit., p. 267.
400		  Freimann, p. 56.
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но покинуть город.401 После этого Шабтай странствовал по городам Греции, посетил 
Афины, общины Пелопоннеса402 и, вероятно, также родной дом своей семьи, Патрас. 
Блуждания продолжались до 1658 года, когда он прибыл в Константинополь. Его 
пребывание там продлилось восемь месяцев403 и закончилось публичным скандалом. 
Мы относительно хорошо осведомлены об этом периоде, поскольку информант де ла 
Круа, бывший саббатианин, был тесно связан с Шабтаем Цви. Его сведения содержат 
много ценного о местной традиции и в целом надёжны. Похоже, Шабтай прибыл в 
Константинополь со средствами на жизнь,404 был хорошо принят учёными и в целом 
вращался в лучших кругах. Снова он проходил через периоды депрессии и просвет-
ления и приобрёл некоторую дурную славу за свои «странные действия», которые, 
однако, поначалу приписывали простой глупости. Со временем его поведение ста-
ло ещё более странным и провокационным. Однажды он купил большую рыбину, 
одел её, как ребёнка, и положил в колыбель. «Раввины, услышавшие об этом, сначала 
были изумлены и опечалены умственным расстройством [bouleversement de la cervelle] 
такого учёного». Однако, не случай с рыбой привёл к преследованиям со стороны 
раввинов. Пока странность Шабтая просто приписывали умственной болезни. Сам 
он объяснил своё последнее представление астрологическим символизмом. Избав-
ление Израиля (по-видимому, занимавшее его в то время) произойдёт под знаком 
Рыб. Эта идея встречается в прежних еврейских традициях, но для Шабтая колыбель, 
очевидно, символизировала медленный рост к полноте избавления Израиля;405 рыба 
в колыбели служила гротескной иллюстрацией раввинских высказываний на эту 
тему. Когда раввины поняли, «что некая новая секта, способная смутить умы, уже 
зарождалась в его голове, они поступили не как раввины Салоник, изгнавшие его, но 
отправили человека от раввинского суда, который дал ему сорок плетей и запретил 
общаться с евреями под угрозой наказания»; то есть, они отлучили его от общины.406 
Битьё плетьми также упоминается в рассказе Шабтая Ланиадо, хотя в сохранившей-
ся версии, похоже, есть путаница, когда Шабтай говорил, что его секли «несколько 
раз».407 Возможно, оригинальный текст в целом говорил о нескольких наказаниях 
плетьми, которые Шабтай получил за время странствий по приказу местных равви-
натов за свои «странные действия».

Де ла Круа не объясняет, был ли страх перед «новой сектой» связан исключи-
тельно со случаем с рыбой, или же были другие, более вопиющие преступления про-
тив традиции. Последнее подозрение подтверждается саббатианским источником. 

401		  Emden, p. 4. Лейб бен Озер, похоже, скопировал описание Кёнена, но понял его неправильно. Кёнен 
лишь говорит, что Шабтай вёл себя в Салониках так же, как в Смирне, и с теми же результатами. Лейб воспринял 
это буквально и просто продублировал события.
402		  Coenen, op.cit., p. 10; Relation, p. 13.
403	 	 Relation, p. 13. Дату подтверждает де ла Круа, который говорит, что великий пожар в Константинополе 
(1660) произошёл через год после изгнания Шабтая из города.
404		  De la Croix, op.cit., p. 268: “il parut en bon equipage”. Автор Relation сообщает, что Шабтай посвятил 
себя исключительно учению; очевидно, он мог себе это позволить.
405		  Пришествие мессии под знаком Рыб упоминается в комментарии Исаака Абраванеля к книге 
Даниила, Maayney ha-Yeshuah (Amsterdam, 1647), fol. 86b.
406		  De la Croix, op.cit, p. 268.
407		  В тексте, приведённом в Тоей Руах есть и другие испорченные места; см. SS, I, p. 129, n. 4.
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Дополнение к апокалипсису Видения р. Авраама предсказывает сильную антиномич-
ную вспышку на 1658 год. Пророчество, очевидно, говорит о прошлых событиях, 
несмотря на будущее время, использованное автором. Оно предсказывает, что «в год 
1658 он [мессия] будет праздновать три паломнических праздника за одну неделю, 
чтобы покаяться за все грехи, совершённые Израилем во времена празднеств. Тог-
да Бог даст ему новый закон и новые заповеди для исправления всех миров. В 1658 
он благословит “Того, Кто разрешает запретное”». Это одно из важнейших свиде-
тельств, идущее из непосредственного окружения Шабтая,408 вероятно, от Натана. 
Поскольку Шабтай был в Константинополе в 1658 году, странное проведение трёх 
паломнических праздников за одну неделю, должно быть, произошло здесь. Это было 
серьёзное дело, куда более провокационное, чем случай с рыбой, который, если необ-
ходимо, можно было отбросить как ребячливую и безвредную глупость. На этот раз 
потребовалось решительное карательное действие со стороны раввинского суда. Эта 
провокация выдала некоторые самые характерные черты странного поведения Шаб-
тая, ведь всю свою карьеру он выказывал склонность к смещению дат, изменению 
установленных времён и сдвиганию Шабатов и святых дней на другие даты. Проведе-
ние празднеств за одну неделю было лишь первым случаем в долгой череде похожих 
церемоний, сохранившихся в самых разнообразных источниках. За полгода до смер-
ти он снова праздновал Праздник кущей и Пятидесятницу на одной неделе в месте 
своего изгнания, Ульцине.

Но это было ещё не всё. Согласно Видению р. Авраама, Шабтай в тот же год был 
удостоен «нового закона и новых заповедей». Старый закон был отменён, и были 
раскрыты новые обряды, приносящие мистическое совершенство во все миры. Их 
характер определялся в кощунственном благословении, которое Шабтай использо-
вал здесь впервые и которое впоследствии сопровождало саббатианское движение 
во всех его странных метаморфозах. Сущность нового закона, очевидно, верная толь-
ко для Шабтая, заключается в освящении преступлений и их возвышении до уровня 
положительных религиозных предписаний, требующих формального ритуального 
благословения. Ведь даже для Шабтая новый закон действовал не постоянно; он 
использовался только в моменты просветления, то есть во время контакта с высшим 
светом, когда преступления и грехи становились не просто нейтральными, безраз-
личными категориями, а торжественными ритуальными церемониями. Идеи, впер-
вые зародившиеся в измученной душе Шабтая во время чтения Пелиа и Кана, теперь 
вырвались в полномасштабном антиномичном экстремизме. Слова «освобождает 
узников [асурим]» в традиционной молитвенной формуле, благодаря многозначи-
тельному каламбуру превращаются в «освобождает всякие узы [иссурим]» религи-
озных обязательств и запретов. До сих пор действия Шабтая были слепыми и бес-
системными; теперь они приобрели парадоксальный характер святых деяний через 
грех. Мы не уверены, не повлияли ли последующие события 1666 года на саббатиан-

408		  Пророчество встречается в саббатианских документах из Дамаска и Курдистана, цит. в Тоей Руах; см. 
G. Scholem, Zion, VII (1942), 182; оно также упоминается в копиях видения в рукописях донмё, что появились 
на свет недавно.
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скую формулировку этого принципа. Но, в сущности, это учение не было выдумано 
после события, так как верующим этого не требовалось. Вероятнее всего, Шабтай 
сам поделился внутренними переживаниями с Натаном.

Саббатианская традиция сохранила куда больше указаний на некоторые опреде-
ляющие события в жизни Шабтая, случившиеся в тот год. Историческое ядро этих 
событий достаточно хорошо объяснимо всем, что произошло перед ними. Израэль 
Хаззан из Кастории упоминает о том, что Шабтай был помазан (снова?) в «год 5418 
[1658], числовое значение которого указано в стихе [Иов 38:8]: “вышло как бы из 
чрева”, что мистически указывает на его выход из святой Торы, которую он изучал 
уже в чреве матери».409 Верность числового значения еврейских букв доказывает, 
что ошибки в дате нет. Это сообщение хорошо согласуется с тем, что мы знаем о 
«новом законе» и благословении «освобождения от запретов». В 1658 году Шаб-
тай «вышел» из-под власти закона, который изучал в юности. С этих пор он был 
выше авторитета раввинического иудаизма и подчинялся только высшему закону. Бог 
«сокрыл» от него «истинный Закон», то есть раввинический закон. Исход от закона 
юности, вероятно, был отмечен впечатляющим представлением, которое не упоми-
нает Израэль Хаззан, но, как мы видели, о нём говорит или «предсказывает» Видение 
р. Авраама. Просветление антиномичного характера, вроде пережитого Шабтаем 
Цви, совсем не редко в истории религиозного мистицизма. Знаменитый суфийский 
мистик аль-Джунайд (ум. 911) — и это лишь один пример — объявил, что «Бог 
посылает на любящих его своего рода внезапное и сверхъестественное безумие, при 
котором человек может говорить и действовать против указаний религии, не неся 
ответственности за свои действия, и Бог не заботится привести их в соответствие 
с религией, явленной Им с небес».410 Нет нужды растолковывать сходство между 
«странными действиями» Шабтая и описанием аль-Джулайда.

Сразу после рассказа об исходе Шабтая из «святого закона» в 1658 году, Израэль 
Хаззан упоминает другое событие, которое может относиться к тому же году. «И 
поставил запоры и ворота против него [ср. Иов 38:10] — это указывает на тюрьму, 
где он был заточён; “и сказал: доселе дойдешь и не перейдешь” [Иов 38:11] — пото-
му что это заточение было концом его страданий».411 Возможно, речь идёт о заточе-
нии Шабтая в крепости Галлиполи в 1666 году. Однако, Авраам Кардозо упоминает в 
одном из писем,412 что Шабтай был заточён дважды. Трудно избавиться от впечатле-
ния, что саббатианская традиция знала о втором заточении.413 Если это верно, тради-
ция должна указывать на что-то, произошедшее до, а не после, 1666 года, поскольку 
окончательное изгнание Шабтая в Албанию в саббатианских сочинениях никогда не 
описывается как «арест» или «заточение», и потому здесь может быть отброшено. 
Очевидно, что выражение следовало понимать буквально, а не как аллегорию. Воз-
можно, мы можем осмелиться на предположение, что раввины Константинополя 

409	 	 Schocken Volume, p. 163.
410		  L. Massignon, La Passion d’Al-Hallaj, I (1922), 36.
411		  MS Kaufmann 155, fol. 74a.
412		  MS Hamburg, 312.
413		  См. Zion, XIX (1954), 12.
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сочли тридцать девять плетей недостаточным наказанием за кощунственное благо-
словение и заточили его.

Поведение Шабтая в 1658 году описано в несколько иных выражениях в парал-
лельных традициях, которые впервые появляются в сочинениях Натана. Там 
утверждается,414 что «возвышение Шехины из её изгнания» началось в 1658 году. На 
основе независимых расчётов Натан изначально определил 1657 год как дату «под-
нятия [Шехины] из праха».415 Было нетрудно соединить две даты, чтобы априорные 
расчёты Натана соответствовали событиям в жизни Шабтая. Первую дата следова-
ло лишь истолковать как «следующий за 1657», то есть 1658 год. Традиция донмё 
в Салониках различала между двумя стадиями ранней деятельности Шабтая: в 408 
год (1648) «он начал поднимать Шехину»,416 тогда как в 418 г.417 (1658) «он поднял 
Шехину». Первая фаза служения мессии, начавшаяся в 1648 году, привела к возвыше-
нию Шехины в 1658 году, как подсчитал Натан. Поднятие Шехины, её возвышение, и 
откровение нового, высшего закона, похоже, как-то связаны. Возвышение Шехины, 
возможно, также получило внешнее выражение в отказе от полуночной службы опла-
кивания Шехины, называемой службой Рахиль и введённой каббалистами Сафеда в 
XVI столетии. Хотя прямые свидетельства отказала от этой ночной литургии суще-
ствуют только с 1665 года, есть спутанные традиции о том, что «говорят, что служе-
ние Рахиль не следует повторять с 1657 года».418 Невозможно сказать, указывают ли 
эти традиции на отдалённое событие в жизни в Шабтая до 1665 года; но, во всяком 
случае, решительную важность 1658 года как начала некоего нового распорядка мож-
но установить вне всяких сомнений.

Фраза «новый закон» имеет отчётливо мессианский оттенок. С опорой на Ис. 
51:4 («ибо от Меня произойдет закон») эта тема упоминается в поздней раввиниче-
ской легенде в связи с мессией, но здесь речь идёт об откровении нового понимания 
старого закона, скрытые причины которого раскроет мессия.419 Даже если мы будем 
полагать, что теологическая формула «нового закона» была введена Натаном в 1665 
году, после признании мессии, всё равно остаются «странные действия» Шабтая и 
его шокирующее благословение в 1658 году. Насколько мы знаем, учение о «новом 
законе» может быть выдумкой Шабтая. Его антиномичный характер снова поднима-
ет проблему возможных христианских влияний. Откровение мессией нового смысла 
Закона — это одно; откровение нового закона — это совсем другое. Каббалистиче-
ские заповеди в другом космическом эоне или мировом цикле не имели никакой свя-
зи с мессией. Только в христианстве мессия раскрыл новые заповеди — или так, по 

414		  В саббатианской записной книжке в библиотеке Колумбийского университета Нью-Йорка, fol. 9b.
415	 	 Трактат о драконах Натана, стр. 15, а также письмо Кардозо Маген Авраам, в Qobes al Yad, XII 
(1938), 130. Письмо во многом основано на сочинениях Натана, которые тогда были доступны Кардозо.
416		  См. Sabbatian Hymns, p. 177.
417		  Таково верное прочтение даты в Sabbatian Hymns, p. 77. Attias (ibid.) неверно перевёл её как 5408 
г., и я принял его прочтение и перевод в первом (еврейском) издании настоящей работы. За исправление я 
обязан госпоже Р. Шац.
418		  Я изучил эти традиции детально в Zion, XIII-XIV (1949), 60-62.
419		  Детальное рассмотрение этой концепции можно найти в William D. Davies, The Torah in the Messi-
anic Age (Philadelphia, 1952).
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крайней мере, казалось евреям, которые слышали христианские аргументы о Законе 
Моисея, замещённом после пришествия мессии законами и обычаями церкви. До 
прибытия в Константинополь не-еврейская среда обитания Шабтая в Смирне, Сало-
никах и городах Греции была преимущественно греко-православной, и христиан-
ские влияния нельзя исключить a priori. Основой антиномизма Шабтая и его переос-
мысления греха как святого деяния точно было не христианство; всё это зародилось 
в тайных импульсах в его душе. В нормальные периоды Шабтай оставался верным 
традиционной еврейской практике. Было очевидно и ширящееся расхождение меж-
ду практикой религии и умерщвлением плоти набожного аскета в обычной жизни, 
с одной стороны, и его сбивающим с толку странным поведением, когда нисходил 
дух, с другой. Однако, кое-что ясно. Никто не принимал эти «странные действия» за 
признаки мессианского призвания. Они слишком сильно отличались от ожидаемого 
поведения мессии, который, не отменяя Закон и заповеди, должен был восстановить 
их в полноте славы. Потому неудивительно, что мессианские претензии Шабтая не 
оказали никакого впечатления.

Немало было написано о круге первых последователей Шабтая, которые, как гово-
рят, приняли его за мессию в те первые годы. В этой связи следует особо упомянуть 
Авраама Яхини, одного из самых известных проповедников в Константинополе.420 
В результате непонимания из-за лёгкой путаницы в одном из писем Саспортаса был 
установлен чисто выдуманный «факт» о том, что Яхини был одним из самых ранних 
последователей Шабтая в Константинополе, и именно он составил печально извест-
ный «древний свиток», в котором «р. Авраам Благочестивый, современник р. Иуды 
Благочестивого» (XII в.) предсказал мессианство Шабтая Цви. Дальнейшее свиде-
тельство было найдено в том факте, что, будучи профессиональным «каллиграфом» 
и копиистом еврейских рукописей для христианских учёных в Голландии, Яхини лег-
ко мог подделать «древний свиток». Единственный недостаток этой теории в том, 
что мы точно знаем — свиток было написан весной 1665 года в Газе. Нет ни малей-
ших свидетельств того, что Яхини верил в Шабтая уже тогда, а уже тем более чтобы 
он задумал обмануть еврейство. Эти фантастические вымыслы, сбившие с толку даже 
Греца, полностью опровергаются недавними находками и публикацией полной вер-
сии переписки Саспортаса, Цицат Нобель Цви.

Яхини, позже страстно уверовавший в Шабтая Цви и ставший одним из самых 
активных его сторонников, заслуживает более внимательного рассмотрения. Он 
родился в Константинополе в 1615 году421 и учился у Иосифа Митрани (умер в 1639 
году), главного раввина города. Позже он стал проповедником в родном городе и в 
проповеди в 1652 году говорил о себе, что двадцать лет назад оставил мир из люб-

420		  Sasportas, p. 160, пишет, что Яхини был широко признан как великий учёный «и сильный проповедник, 
которому не было равных в Константинополе». Езекия Роман говорит о том же. Описание Яхини у Давида 
Кахана в Toletodt ha-Mequbbalim, pt. I, p. 6, а также чисто выдуманные детали, приведённые Розанесом (Rosan-
es, IV, p. 11) не заслуживают серьёзного опровержения.
421		  Яхини, оригинал Рази Ли (а не книги Разиэль, как ошибочно напечатано в Каталоге), MS Adler 2360 
в Еврейской теологической семинарии Нью-Йорка, fol. 20a, упоминает Константинополь как «мой родной 
город». Fol. 193a упоминает имя отца, Элия, и дедушки Шемарья Яхини.
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ви к Торе.422 Он также писал галахические работы, включающие в себя утраченную 
Тосефет Мерубба — первый комментарий, написанный к Тосефта.423 Однако, прежде 
всего он был проповедником, поэтом и каббалистом. До нас дошло стихотворение, 
которое поэт Иуда Аббас, писавший хвалебные стихи членам общины, однажды 
отправил Яхини в канун Песаха.424 Яхини был увлечённым последователем луриан-
ской Каббалы, и его «оставление мира» дало свои результаты. У него были мистиче-
ские сны, которые он записывал, и некоторые из них (1652-1663 гг.) сохранились.425 
Его сны были крайне показательны и должны представлять значительный интерес 
для психологов. Немногие раввины записывали похожие сновидения.

Однажды в 1652 году ему приснилось, что верблюд преследовал его из одной ком-
наты в другую. Хотя он запер дверь за сложный замок, верблюд сломал замок и гнался 
за ним, пока, наконец, он не оказался в комнате с видом на море. Он больше не боял-
ся верблюда. Затем вошла прекрасная девушка, обняла и поцеловала его, умоляя не 
забывать её, так как он должен был жениться на царице. Царица была пока скрыта 
луной, а луна скрыта солнцем, так что царица, на которой он должен был жениться, 
появится между луной и солнцем. Он поклялся не забывать, «и я думаю, что у меня 
было сношение с ней». После того появилась другая девушка, а затем солнце, луна и 
между ними суженая царица, сияющая, как солнце, «и от страха и ужаса я проснул-
ся». Яхини поражается этому необычному сну и добавляет «клянусь жизнью Торы, я 
ничего не скрыл». В другом сне, столь же эротического характера, он увидел Мишну, 
обращающуюся к нему и укоряющую — совсем как маггид р. Иосефа Каро — в обли-
чье старика. Когда он исповедовался в грехах старику, который представлял одно-
временно Тору и Мишну, последний внезапно превратился в прекрасную девушку, 
«и я взял её на руки … обнял и страстно поцеловал. Затем я проснулся в огромном 
страхе, волосы встали на дыбы, я трясся и рыдал от такого великого видения — Бог 
понимает его и знает его толкование».426 Эти сны характерны для соблазнений, кото-
рыми сексуальный инстинкт в мужчине преследует тех, кто хочет достигнуть свято-
сти. Вполне понятен страх и трепет сновидца перед тем, как Тора превращается в 
девушку, а также от смешения сфер святости и чувственности.

Его энтузиазм нашёл своё выражение в поэзии. В 1655 году он опубликовал 
небольшой том под названием Ход Малкут («Слава Царства»), «который спеле-
нал и принёс я, ничтожный Авраам Яхини,427 ради благословенного Бога … здесь в 

422		  Danon, op.cit., p. 30. Дата рождения Яхини, указанная у Данона (1611 г.) связана с неверным 
пониманием источника. Даты, указанные в Мероаот Цви — это чистая выдумка.
423		  См. S. Liebermann, Introduction, Tosefta ki-fshutah, Seder Zeraim (1955), p. 14.
424		  MS. Oxford, Neubauer 2580, fol. 49.
425		  В рукописи, содержащей много его проповедей и новелл. Рукопись, использованная в Danon, op.cit., 
pp. 29-47, с тех пор исчезла.
426		  Danon, op.cit., p. 43. См. также сон 1663 года.
427	 Обычная манера Яхини подписывать свои сочинения и письма. Та же подпись появляется в книге из 
библиотеки Яхини (Мекор Хаим Хаима Коэна из Алеппо, каббалистический комментарий к Шулхан Арух 
[Константинополь, 1650]), которая есть у меня.
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Константинополе».428 Единственное напечатанное произведение Яхини из многих, 
это подражание Псалмам, написанное в библейском стиле и составленное из частей 
стихов Писания. Содержание кажется достаточно простым: слова хвалы и мольбы, 
призывы помнить «день посещения, когда Бог даст избавление на горе Сион. Затем 
могучие восславят Тебя, они возвестят тайные вещи, неслыханные чудеса». Но по 
намёкам автора нельзя разгадать более глубокого смысла в его поэзии. Яхини прямо 
говорит во введении, что «в каждом слове из этой книги, в развитии её тем и деталей, 
я ссылался на драгоценные высказывания, известные и тайные, наших мудрецов … 
и она содержит должные намерения (кавванот) ради благодарения Его Имени, ибо 
Его славит во все времена всякая тварь». К сожалению, книга не даёт ключа к пони-
манию вплетённых в текст мистических аллюзий.

Совсем не удивительно, если бы Шабтай вскоре после прибытия в Константино-
поль в 1658 году познакомился с Яхини и обсуждал с ним Каббалу. Но от знаком-
ства до влияния долгий путь, не говоря уж принятии Яхини идей и мессианских 
претензий Шабтая. Есть убедительные доказательства, что до 1665 года Яхини дер-
жался подальше от Шабтая. Его духовным миром была лурианская Каббала в самых 
ортодоксальных формах. Когда польский каббалист Цви Тухфюрер из Кракова был 
в Константинополе, Яхини дал ему одобрение для книги Нахалат Авот, коммента-
рия к Высказываниям Отцов, напечатанной в Венеции в 1660 году. В похвале Яхини 
одобряет авторский метод толкования текста по традиционным четырём методам 
(буквальный, гомилетический, аллегорический и мистический), но также делает 
выговор за использование системы Кордоверо для мистических толкований. Эту гла-
ву лучше опустить совсем, говорит он, «поскольку с того дня, как человек Божий, 
великий Исаак Лурия, явился к нам, всякий, учащийся в его школе или по его сочи-
нениям, заявляет об отказе от каббалистических систем других мастеров, которые 
не знали его [Лурии] методов и путей. Не то, чтобы я выступал против этих святых 
рабби, Боже упаси … ибо они достигли мистического озарения, которое достойно 
было получить их поколение … [но теперь] их сочинения больше не соответству-
ют подлинному намерению мистической мудрости. Так зачем учёному [вроде тебя] 
заботиться о таких сомнительных вопросах? … Потому ищущий мудрости должен 
изучать [исключительно] сочинения Лурии и его учеников».

То же мировоззрение выражается в Небольшом трактате об основных началах 
[каббалистической] науки Яхини, своего рода лурианском введении в изучение Зогар, 
сохранившемся в рукописи в Национальной библиотеке Иерусалима.429 Трактат не 
датирован, но  его суть полностью подтверждается книгой Рази Ли, от которой до 
нас дошёл оригинал рукописи Яхини.430 Последняя — это большая работа, содер-
428		  Книга содержит 36 листов 8°. Автор во введении заявляет о намерении вскоре опубликовать книгу 
Эшель Авраам о Пятикнижии. Fol. 2 содержит одобрение и вводный стих р. Езекии Романа, который был 
также известен как поэт (см. Pinsker, Liqqutey Qadmoniyoth, p. 137). Danon, op.cit., напечатал другое письмо 
Яхини, но его искусственный и иносказательный стиль не позволяет его понять. Ход Малкут Яхини — это 
крайне редкая работа, известно только три или четыре копии.
429		  MS. Jerusalem 1161 8°, fol. 155a-157b. Это не оригинальная рукопись, а копия начала XVIII столетия.
430		  MS Adler 2260. Упоминания Рази Ли появляются также в рукописи, использованной Даноном. 
Согласно Catalogue Adler, имя Шабтая Цви появляется на стр. 312, но я не смог его там найти. Я изучил 
рукопись в 1957 году, и она заслуживает более внимательного анализа; в ней содержатся также сновидения, 
проповеди и другие изыскания.
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жащая различные заметки по каббалистическим вопросам, без порядка или следов 
литературной редактуры. Самая ранняя заметка датирована 1658 годом, последняя 
запись431 — летом 1663 года. В этих личных записках нет ни единого упоминания 
Шабтая как мессии или других каббалистических учений Шабтая. Вместо этого мы 
встречаем длинные и скрупулёзные изыскания в технических тонкостях Каббалы и 
лурианском учении о сочетаниях, намерениях, божественных именах и так далее. 
Нет ни следа мессианских и эсхатологических спекуляций, наполнявших сочинения 
Яхини после 1666 года, и сравнения Рази Ли с поздней Вавей ха-Амудим достаточно, 
чтобы показать невероятную перемену, которую вера в действительного, конкрет-
ного мессию произвела в каббалисте-проповеднике. Если (вполне вероятно) Яхини 
повстречал Шабтая в 1658 году, он не мог быть сильно им впечатлён. Мир Яхини 
в то время был далёк от мира Шабтая, чтобы не сказать — несовместим. Шабтай, 
как мы знаем, отверг лурианскую Каббалу на практике, хотя теоретически признавал 
её истинность, «ведь она вызывала в нём смятение и мешала продвигаться в поис-
ках знания Господа». Авраам Кардозо, у которого взята последняя цитата, не только 
живо интересовался последним, но и обладал надёжными сведениями на эту тему.432

Мы уже узнали из свидетельства Моше Пинхейро, что во время их дружбы в 
Смирне Шабтай изучал только ранних каббалистов. Он занялся изучением луриан-
ской Каббалы позже? Какими были каббалистические занятия Шабтая в Констан-
тинополе? Де ла Круа записывает две детали, которые могут пролить свет на эти 
вопросы. По его сведениям, Шабтай подружился с каббалистом по имени Илия Кар-
кассони,433 который не подчинился раввинскому указанию, угрожающему отлучени-
ем от общины, но изучал «практическую Каббалу» с Шабтаем. Хотя описание де ла 
Круа содержит больше легенды, чем фактов, возможно, что Илия Каркассони был 
«каббалистом-практиком», то есть «мастером Имени», изгонявшим злых духов, и 
в его компании Шабтай начал изучать святые имена. Товия Рофе тоже слышал, что 
Шабтай «владел практической Каббалой и заклинанием духов».434 Слух, вероятно, 
верен, ведь, насколько мы знаем, изгнания и тому подобное практиковались не только 
низкопробными «мастерами Имени», но и видными каббалистами, такими как Хаим 
Витал и его сын Самуил. Современные рукописи содержат длинные и детальные 
наставления о том, как изгонять злых духов, которые вошли и овладели человеком и 
разрушили его психическое единство; ведущие каббалисты собирали эти наставле-
ния в своих сочинениях.435

Второй предмет сведений де ла Круа ещё более интересен и даже, более того, может 
быть подтверждён. В 1658 году посланец из Иерусалима, якобы хорошо известный 
проповедник и каббалист, прибыл в Константинополь и учился вместе с Шабтаем 

431		  В конце тома, fol. 358a.
432		  Письмо Кардозо Самуилу де Пасу (MS Adler 1653, fol. 4a).
433		  Таково верное написание его фамилии, хотя де ла Круа пишет «Carcadchioné». Илия Каркассони 
упоминается как каббалист в автобиографических заметках Яхини (оригинал Рази Ли, MS Adler 2360, fol. 
225a). Фамилия Каракашон, или Каркассони в остальном известна по различным историческим документам. 
Некий Давид Каркассони приехал в Венецию в 1651 году, чтобы собрать деньги на выкуп еврейских 
заключённых в Польше и России; см. RÉJ, XXV, 206-16.
434	 	 Маасей Товия, fol. 26, и Emden, p. 45.
435		  Например, р. Моше Закуто в Шорешей ха-Шмот, от которой осталось много рукописей.
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и Каркассони. Де ла Круа называет его Давид Капио,436 и мы можем сделать вывод 
с почти абсолютной уверенностью, что речь идёт о р. Давиде Хабилло, присутствие 
которого в Константинополе упомянуто в начале заметок Яхини в Рази Ли.437 Хабил-
ло, похоже, посещал Константинополь неоднократно в качестве сборщика милосты-
ни для Святого Города, ведь одна из рукописей Яхини содержит проповедь, произне-
сённую им в присутствии Хабилло, очевидно, до 1653 года.438 Хабилло был известным 
каббалистом, его часто цитировали другие авторы-каббалисты, он также и сам писал 
каббалистические работы (сохранившиеся в рукописи), включая комментарий на 
книгу Йецира.439 Ученик ведущего лурианиста Беньямина ха-Леви, Хабилло был пол-
ностью погружён в лурианство. Согласно местной традиции Иерусалима,440 у него 
был небесный наставник (маггид). Это показывает, что он пользовался репутацией 
вдохновенного религиозного человека, наделённого особыми откровениями. Когда 
мы узнаём, что этот видный лурианист имел личные отношения с Шабтаем и даже 
учил его мистической традиции, можно смело полагать, что он посвятил Шабтая в 
лурианскую Каббалу, которой сам Шабтай, возможно, не знал прежде. Де ла Круа 
передаёт имя «Хабилло» фонетически как «Капио», так он услышал его от своего 
информанта-еврея. Похожее написание того же имени появляется в саббатианском 
еврейском документе.441 Многие евреи-сефарды произносили имена, кончающиеся 
на «илло» без «лл», например, Амарио (особенно в Салониках) вместо Амарилло, 
Карио вместо Карилло, и так далее. Кроме того, «б» и «п» часто менялись местами. 
Де ла Круа, возможно, слышал «Хабилло» как «Хабио» или «Кхапио», и потому 
пришёл к форме «Капио», за которым никто не заподозрил известного каббалиста 
и посланца из Иерусалима, посещавшего в то время Смирну и Константинополь.442 
Французский дипломат записал значительный исторический факт, ценность кото-
рого не умаляется во многом выдуманными деталями, приукрасившими историю. 
Речи и дискуссии, приписываемые Шабтаю, Натану и другим — это едва ли что-то 
большее, чем идеализированная литературная обстановка, однако имена и общий 
ход событий, похоже, восходят к подлинной местной традиции и проходят проверку 
исторической критикой. Возможно, угроза исключения из общины спустя какое-то 
время исчезла, поскольку, согласно де ла Круа, общение Хабилло с Шабтаем уже не 
было тайной. Давид Хабилло был набожным аскетом и привычками и поведением в 

436		  De la Croix, op.cit., p. 270.
437		  Запись (fol. 41a), вероятно, была сделана до 1660 г., так как другая запись, сотней страниц позже, 
прямо датирована этим годом.
438		  Danon, op.cit., p. 30, который цитировал замечание Яхини по рукописи, имевшейся в его распоряжении, 
не зная, что «великий рабби, Царь Давид» говорит о р. Давиде Хабилло, и пытаясь найти chef spirituel David 
среди раввинов Константинополя.
439		  См. G. Scholem, Zion, XIII-XIV (1949), 61, и A. Yaari, Sheluhey Eres Yisrael ( Jerusalem, 1950), p. 287.
440		  Сохранившейся у Азулая в его биографическом словаре Шем ха-Гедолим.
441		  Письмо из Смирны, датированное анонимным саббатианином ок. 1705 г. (MS Oxford 2211); см. G. 
Scholem, Zion (annual), III (1929), 178.
442		  После его смерти была тяжба между его сыном и наследником, Иудой Хабилло, и иерусалимской 
общиной. Документы (собранные в решении Хаима Бенвенисте, Baey Hayyey, Hashen Mishpat, I, no. 136) 
показывают, что ко времени смерти Давид Хабилло владел исключительным правом на сбор милостыни для 
Иерусалима в Смирне на период в три года. Представителем иерусалимской общины на этом суде (в 1662) 
был Самуил Примо, позже ставший одним из важнейших членов круга Шабтая.
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целом, вероятно, был сходен с Шабтаем, когда нормальное состояние последнего не 
нарушалось периодами просветления.

Давид Хабилло мог заметить подлинное понимание духовной борьбы в своём 
молодом друге и последователе. В одном смелом и показательном высказывании 
Хабилло однажды заявил, что есть два вида Сатаны, и один из них — это «Сатана 
святости», мистически указанный четырёхглавой буквой шин (ש)443 на тфиллин.444 
Это поразительное высказывание, похоже, предполагает, что не все «сатанинские» 
действия с необходимостью злые или дьявольские. Неудивительно, что Хабилло не 
отверг Шабтая Цви, чьи странные действия могли показаться ему вдохновлёнными 
«Сатаной святости».

Де ла Круа говорит, что раввинат Константинополя вынудил Шабтая покинуть 
город, и тот отправился в Смирну в компании Хабилло. На следующий, 1660 год445 
случился большой пожар, от которого сильно пострадали евреи столицы. Шабтай 
якобы был доволен этим, «не из-за оскорблений, понесённых в Константинополе, 
а потому что увидел в этом перст Божий, призывающий свой народ к покаянию».446 
Давид Хабилло провёл последние годы жизни в Смирне и умер там на девятый день 
месяца аб 5421 года (1661 г.)447 В те годы не было больше посланников из Иерусалима 
в Смирну; титул и права иерусалимского посланника были дарованы исключительно 
Хабилло, что ясно по дискуссии об условиях назначения в собрании раввинских 
решений. Описание де ла Круа так хорошо согласуется с известным нам о биографии 
Хабилло, что мы можем смело отождествить посланца Давида Капио с р. Давидом 
Хабилло.

Возвращение Шабтая в родной город после изгнания на пять лет, похоже, не 
вызвало ни шумихи, ни волнений. Возможно, запрет был забыт или его длительность 
ограничена с самого начала. Вероятно, тот факт, что Шабтай вернулся, так сказать, 
под крылом каббалиста и учёного с таким безупречным авторитетом, как Хабилло, 
не мог не произвести впечатление. Посланцы из Иерусалима, все люди хорошей 
талмудической учёности, в целом считались высшими духовными авторитетами у 
евреев-сефардов; если Хабилло сказал им оставить Шабтая в покое, они бы наверняка 
подчинились. Иосиф Эскафа, первый главный раввин Смирны, изгнавший Шабтая из 
города, к тому времени был уже стар, и память о прежних преследованиях могла и 
стереться. Эскафа умер в начале 1662 года, в конце второго пребывания Шабтая в 
Смирне.

Сведения о деятельности Шабтая в те годы смутны и неясны, хотя саббатианская 
традиция, представленная у Авраама Конкве, похоже, сохранила несколько фактов, 

443		  В отличие от обычной трёхглавой буквы шин. На маленькой кожаной коробочке, которую носили 
на лбу,  изображены и трёхглавая, и четырёхглавая шин. Отождествление «четырёхглавой шин» с «Сатаной 
святости» у Хабилло служит интересной иллюстрацией толкования символа квартерности у К.Г. Юнга. 
Согласно Юнгу, четвёртка изображает Сатану или аналогичную сущность, тогда как три (или Троица) — это 
незавершённый и односторонний символ божественной целостности.
444		  Цит. по R. Elijah Kohen of Smyrna, Ezor Eliyahu (Salonika, 1846), fol. 3b.
445		  Еврейская дата — 420 год, который оказался числовым значением слова ашан («дым»), и под этим 
обозначением пожар запомнили евреи столицы.
446		  De la Croix, op.cit., pp. 272-73.
447		  Согласно его эпитафии в Смирне; см. Freimann, p. 141.
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перемешанных с легендой. Конкве говорит нам, что, когда Шабтай позже приехал 
в Палестину, он прибыл из Смирны (а не из странствий в изгнании); это говорит 
о том, что ему, похоже, были доступны хотя бы какие-то надёжные сведения. Де ла 
Круа говорит, что Шабтай оставался в Смирне около трёх лет и уехал в 1662 году. 
Дата подтверждается независимым источником.448 Сообщение Конкве о том, что 
«порой он [Шабтай] скрывался в жалкой комнатке в Смирне» и лишь изредка 
показывался, очевидно, связано с этим временем и говорит о периодах меланхолии 
у Шабтая. «Надёжные люди» сказали Конкве, что видели Шабтая в этой комнате, 
«валяющимся в пыли, а его кровать была перевёрнута вверх дном». Всё это звучит 
достаточно правдоподобно, даже хотя информанты Конкве добавили, как видели двух 
ангелов, держащих Шабтая, утешающих его и поднимающих, говоря: «Стряхни пыль, 
восстань и вернись, о, Иерусалим». Извлечь ядро факта из поздней, по-видимому, 
легенды, представляет собой сомнительную и трудную задачу; так что мы перейдём 
к более надёжному свидетельству. Ценную деталь предоставляет пророк Натан, 
писавший в 1666 году, что Шабтай «был вынужден провести семь лет в тюрьме 
клипа, и за это время он очень страдал, как сказано в Песикта [Раббати] о главе 
“Восстань, светись” [Ис. 60:1]».449 Натан не уточняет, какие семь лет; возможно, речь 
идёт о периоде юности Шабтая в 1642-1648 гг., закончившемся первой мессианской 
вспышкой, либо же о годах странствий и изгнания в Греции и Константинополе, 
закончившихся откровением «нового закона» в 1658 году. Во всяком случае, мы 
узнаём, что демоны не только преследовали и мучили Шабтая, но действительно 
одолевали его в состоянии меланхолии, для чего выражение «тюрьма клипа» служит 
подходящим описанием.

Беспокойный и лишившийся спокойствия духа, Шабтай блуждал в поисках 
лекарства для своей тревожной души. Дома братья стыдились его «странных 
действий», которые «были обузой и позором для них». Согласно Конкве, братья 
предложили Шабтаю отправиться в Палестину, и тот отправился «один, имея 
при себе лишь одежду», отказавшись взять у семьи деньги. Де ла Круа утверждает 
совершенно противоположное: Шабтай решил отправиться в Палестину, и братья 
снабдили его деньгами и другим необходимым, потому что верили, что процветают 
только благодаря его заслугам.450 Последующая история пребывания Шабтая в 
Иерусалиме, похоже, подкрепляет версию отъезда из Смирны у де ла Круа.451

448		  Описание Лейба бен Озера о периоде 1653-1662 гг. основано на «свидетельстве» слуги и целиком 
бесполезно. Слуга якобы сопровождал Шабтая в Иерусалим, и там Шабтай оставался тринадцать или 
четырнадцать лет до визита в Египет, где женился в третий раз. Пребывание в Константинополе, а также 
возвращение в Смирну в этом более чем сомнительном свидетельстве проигнорированы. Описание в Эле 
Толедот Перец Иосифа Карпи (“The History of Sabbatai Sevi from an ancient MS.”, ed. by Brüll [1879], p. 14) — 
далее цит. как Carpi — столь же перепутанное и бесполезное.
449	 	 Бе-Иквот Машиах, стр. 47.
450		  De la Croix, op.cit., p. 273; Emden, p. 35.
451		  Здесь надёжности де ла Круа наступает конец, и его описание 1662-1665 гг. составлено из поддельных 
писем и сведений из третьих и четвёртых рук и читается скорее как роман, чем история. Очевидно, у него не 
было надёжных свидетелей в это время, так что он, подобно многим современным авторам на эту тему, заполнил 
пробелы в свидетельствах своим воображением. Тем не менее, де ла Круа порой сохраняет подлинные детали 
о событиях в Смирне и Константинополе. Его ценность как исторического источника снова увеличивается, 
когда он переходит к событиям в Константинополе в 1666 году. Похоже, он также собрал весьма точные 
сведения о посланцах из Иерусалима и условиях их назначения. (См. стр. 273-274 его книги.)
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Дата путешествия Шабтая в Иерусалим установлена по свидетельствам очевидцев. 
Рабби Хаим Сегре, живший в северной Италии и бывший страстным «верующим», 
собрал сведения о Шабтае Цви и пророке Натане от других верующих, приехавших 
в Италию в семидесятых и восьмидесятых годах XVII столетия. Многое из этого — 
любопытная смесь фактов и вымыслов,452 но среди прочих вещей Сегре записывает, 
что слышал от р. Шломо бен Моше де Боссаля с Родоса, как «за три года до того, 
как AMIRAH раскрыл себя, то есть в 422 году [1662], он был на Родосе на пути из 
Смирны в Иерусалим. Он оставался в доме его отца [отец де Боссаля, раввин Родоса] 
один месяц и изучал с ним книгу Зогар». Де Боссаль многое мог рассказать о чудесах 
и пророчествах Шабтая, «и поклялся в истинности своих сведений».453 Хотя мы не 
можем приписать значительную историческую ценность саббатианским легендам 
и должны учитывать привычку «верующих» подкреплять свои истории клятвами, 
можно принять подлинность, по крайней мере, основы сведений де Боссаля.454 
Согласно нашим свидетельствам, Шабтай был на Родосе в 1662 году. Согласно Рико, 
он также проехал через Триполи в Сирии.

452		  MS Günzburg 517, где также указано имя Сегре. Фрейман, напечатавший очень испорченный текст 
этого собрания сведений, приписал его р. Беньямину Коэну из Реджио.
453		  Freimann, p. 97.
454		  Шломо де Боссаль был верующим саббатианином и вполне мог вложить в уста мессии много vati-
cinia post eventum [предсказания после свершившегося события — лат.] Однако, некоторые из его историй 
отражают характерные особенности воображения Шабтая. Так, Шабтай якобы рассказывал сон, в котором 
пророчествовал, что избавит Израиль, но до этого события отправится в Палестину, пробудет один год в 
пещере р. Шимона бар Йохая и раскроет себя через три года. Возможно, Шабтай действительно какое-то 
время лелеял идею об уединении в пещере р. Шимона бар Йохая возле горы Мерон. Стоит отметить, что де 
Боссаль, в отличие от других верующих, не приписывает мессии пророчества о будущем отступничестве. Он 
также получил от Шабтая много личных пророчеств, по его словам, совершенно истинных. Шломо де Боссаль, 
бывший в Константинополе в 1682 г. (у Freimann, p. 97, l. 21, стоит 422, но верное прочтение рукописи — 442), 
вполне мог быть в Салониках в 1683 году, в год массового отступничества саббатиан в Салониках. Rosanes, 
op.cit., p. 116, цитирует решение ок. 1683 г. р. Моше б. Иакова Салтона, или Шилтона (Beney Moshe, no. 58) о 
«сыне рабби Моше де Боссаля, который впал в отступничество». Если это постановление говорит о Шломо 
де Боссале (а не его брате), то может объяснить его присутствие в Италии в восьмидесятые годы. Поскольку 
возвращение из ислама в иудаизм был серьёзным преступлением в Турции, многие покаявшиеся саббатиане-
отступники бежали в Италию.
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 V
Шабтай Цви не отправился прямо в Иерусалим, а провёл какое-то время в Египте, 

где был дружен с раввинами и лидерами египетской общины. Он также познакомился 
с Рафаэлем Иосифом,455 который занимал особое положение и пользовался 
большим почётом среди египетских евреев. Его называли челеби (по-турецки, 
«господин»), что в данном случае было не уважительным титулом или вежливым 
обращением, а названием поста, соответствующего прежнему и традиционному 
нагиду. Нагид был главой египетского еврейства и их гражданским представителем 
перед правительством; этот пост занимал, среди прочих, Маймонид и его потомки. 
Из хроники Дибрей Йосеф Иосифа Самбари, современника Рафаэля Иосифа и 
большого авторитета по египетскому еврейству, мы узнаём, что титул нагид был 
устранён в XVI столетии, и занимающий этот пост стал называться челеби.456 челеби 
был египетским казначеем, хозяином монетного двора и управляющим всякой 
банковской деятельностью; часто он был сборщиком податей — и этот пост вряд ли 
увеличивал его популярность. В современных письмах Рафаэля Иосифа называют 
цараф баши, это турецкое обозначение его поста как главы египетского казначейства. 
Он жил в Каире, но влияние его простиралось до Александрии и дел, связанных с её 
портом. Рафаэль Иосиф стал челеби в 1662 году, в год прибытия Шабтая в Египет. 
Его щедрость и расположенность к крайней аскетической набожности были хоро-
шо известны. Самбари, проведший несколько месяцев в его доме, говорит, что «он 
задал новую планку соблюдения и хранения Закона, и не было царя, подобного ему, 
кто обратился к Господу всем сердцем и всей душой и всей силой своей. Все дни он 
проводил в посте, и вечером, когда его домашние обильно ели, он ел бобы. В пол-
ночь он вставал и изучал Закон в святости и чистоте, ибо погружался в микву и бил 
себя плетью; он также носил власяницу. И весь народ был ему послушен, так что в 
его дни все в Израиле жили под его сенью. … И я, недостойный автор [этой хрони-
ки] был одним из его слуг; я ел его плоды и пил его воду. …»457 В 1666 году рабби из 
Ливорно писал, что «пятьдесят посвящённых раввинов ели за его столом». Рафаэль 
Иосиф был представителем богатых и аскетичных еврейских светских лидеров — это 
довольно частый тип в еврейской истории, до и после него. Его аскетические наклон-
ности и поддержка каббалистов в целом, вероятно, и породили симпатию между ним 
и Шабтаем, который, как мы видели, обычно практиковал ту же систему умерщвле-
ния плоти.

455		  Второе имя «Иосиф», похоже, было патронимом или фамилией, так как его использовали и 
братья Рафаэля. В оригинальном еврейском издании этой работы (I, p. 143) я выразил сомнения в верности 
утверждения Розанеса, что фамилия была Бар Хин. С тех пор все сомнения были развены M. Benayahu, H.Y.D. 
Azulay, 1959, p. 295, который показал, что такой фамилии никогда не существовало, и Бар Хин было неверным 
прочтением. Benayahu, pp. 295-98, собрал все доступные сведения о Р. Иосифе.
456		  Rosanes, op.cit., pp. 497-98. Рафаэль Иосиф был последним челеби, и после его убийства в 1669 году 
наследник не был назначен (Самбари).
457		  Рукопись в библиотеке Alliance Israélite Universelle, Париж, fol. 95. Отрывок отсутствует в тексте, 
опубликованном Нойбауэром, но появляется в Меораот Олам (использованной Грецем).
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Примерно через два года после первого прибытия Шабтая в Каир Рафаэль Иосиф 
привёл к своему двору каббалиста редкой величины: Самуила Витала, сына главного 
последователя Лурии, Хаима Витала. Самуил Витал (род. в 1598 г.) действовал как 
хранитель сочинений отца, которые в чистом и неиспорченном виде излагали учение 
Лурии. Много лет Самуил жил в Дамаске, где приводил в порядок и редактировал 
бумаги отца, упорно запрещая их копировать. Одарённые учёные учились запоминать 
всё изученное, когда им разрешали просмотреть бесценные рукописи; затем они 
спешили домой и записывали запомненное. Таким образом сложились первые 
собрания «лурианских сочинений», например, р. Иакова Цема. Самуил Витал ещё 
был в Дамаске летом 1663 года,458 и потому Шабтай не мог с ним тогда встретиться. 
Но он почти наверняка встречал историка Самбари при дворе Рафаэля Иосифа. 
Самбари мог оставить нам собственноручное описание Шабтая; он и в самом деле 
его оставил, и одна из самых печальных превратностей еврейской историографии 
в том, что драгоценные страницы были вырваны из двух сохранившихся рукописей 
его хроники. Внизу одной страницы сохранилось то, что, вероятно, можно считать 
вступительным предложением к своеобразной истории мессии Шабтая Цви: «А 
теперь мы сообщим о спорах, борьбе и раздоре, приключившихся на рыночных 
площадях и улицах».459 Остаток описания стал жертвой цензуры анти-саббатианских 
фанатиков. Шабтаю повезло встретить еврейского учёного с подлинным интересом 
к истории, который, в отличие от его современника историка Давида Конфорти, 
не хотел замять всю эту историю. К нашему невезению, другие исправили это 
«упущение» со стороны Самбари, удалив важнейшие листы из его рукописей.

Важность свидетельства Самбари первостепенна, ведь сообщения других 
свидетелей (ни один из которых не присутствовал там лично) запутаны и 
противоречивы. Шабтай посещал Египет дважды, но сдержанные хроникёры и 
авторы мемуаров никогда не различали между событиями, происходившими во 
время первого и второго визитов. Путаница и противоречия в источниках мешают 
нашему пониманию его мессианской биографии, особенно в отношении даты 
третьего брака Шабтая. Похоже, что он пробыл в Египте несколько месяцев460 и 
отправился в Палестину летом 1662 года. У нас нет деталей о его путешествии из 
Каира в Иерусалим. Описания его пересечение Газы, встреча там со своим будущим 
пророком Натаном и их совместная интрига — это чистый вымысел, поскольку 
Натан тогда ещё не жил в Газе.461 

458		  Решение, написанное в тот год в Дамаске, находится в собрании его решений (MS Oxford 832), Beer 
Mayim Hayyim, no. 54; см. также Behinoth, no. 8 (1955), p. 88.
459		  MS Paris, упоминался выше, прим. 192.
460		  Пребывание «два года в Каире» во время первого визита (Relation, p. 13) хронологически 
невозможно. Автор спутал два визита.
461		  Окончательный источник ошибки — Кёнен, который не знал о втором визите Шабтая в Египет. 
Потому он считал, что события, происходившие в Газе «два или три года назад», т.  е. в 1665 г. (поскольку 
Кёнен писал в 1667 г.) произошли до посещения Иерусалима. Лейб б. Озер (Emden, p. 4) повторил эту ошибку 
и приукрасил дополнительными легендарными деталями: Шабтай несколько недель прятался в доме Натана, 
прежде чем продолжить путешествие в Иерусалим и т. д. Поздние авторы только добавляли к этой путанице.
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 VI
В Иерусалиме, где Шабтай оставался на год,462 его поведение представляло собой 

обычное сочетание аскетической святости и шокирующе странных действий. Досто-
инство и очарование его личности вызывали подлинную симпатию и приязнь. 
Достаточно того факта, что около года спустя Шабтая попросили посетить Египет в 
качестве специального посланника для сбора денег для общины Иерусалима и её бла-
готворительных учреждений. Едва ли можно представить себе старейшин Иерусали-
ма, назначающих неприятного им человека на такую почётную и общественно важ-
ную миссию или выбирающих человека, чья ортодоксальность была сколько-нибудь 
подозрительна, особенно по их требовательным стандартам. С другой стороны, нет 
сомнений, что странные действия Шабтая вызывали не только испуг, но и каратель-
ные меры. Шабтай сам говорил Ланиадо, как не раз получал «плети» от рук «наших 
учителей в Палестине» за свои действия, которые, хотя и не всегда и не обязательно 
были преступлениями в техническом смысле, оказывались достаточно нетрадици-
онными и «неразумными», чтобы вызвать враждебную реакцию. Похоже, он был 
посмешищем для некоторых людей, ведь когда первые анти-саббатианские письма 
начали распространяться в начале мессианского движения, авторы называли его р. 
Шабтаем Цви, «который был предметом общих насмешек».463 Преследования или 
споры в связи мессианскими заявлениями и тому подобным не упоминаются, только 
издевательства и насмешки. Зубоскалов провоцировало точно не аскетическое бла-
гочестие Шабтая. Небольшая еврейская община Иерусалима приютила немало свя-
тых аскетов, поведение которых ни в чём не отличалось от поведения Шабтая в его 
нормальные периоды. Всё странное и причудливое в Шабтае считалось глупостью; 
соответствующей реакцией была жалость и насмешки, но не публичное негодование 
или ненависть.

Еврейская община Иерусалима в то время насчитывала две или три сотни семей. 
Они жили бедно в узких улочках еврейского квартала в Старом Городе.464 Среди них 
было много учёных, хотя едва ли какие-то выдающиеся светила. Сообщение о том, 

462		  Длительность пребывания Шабтая в Иерусалиме чрезмерно растянута до двух лет Товией 
Ашкенази в Маасей Товия (Emden, p. 45). Письмо из Газы, написанное в 1665 г., прямо утверждает, что он 
провёл два предыдущих года в Каире, а значит, прибыл туда в 1663 г. Те же сведения даны в сообщениях из 
Константинополя, в Relation, p. 13, и в итальянском письме, опубликованном S. Simonsohn, JJS, XII (1961), 40. 
Это письмо было написано в декабре 1666 г.
463		  “Del quel si facevano burla”, согласно итальянскому письму, написанному в Скопье (Ускюб в 
Македонии) в декабре 1665 г. и опирающемуся на сообщения из Иерусалима и Алеппо; см. Zion, X (1945), 63.
464		  Согласно Уриэлю Хейдту, турецкие архивы показывают, что в 1690 году налоги в Иерусалиме платили 
182 еврея, по большей части домовладельцы. Раввины не платили подушный налог. Рафаэль Мордехай Малхи 
писал в тот же год, что «сейчас в Иерусалиме около трёх сотен домовладельцев», т. е. около тысячи душ; ср. 
ежеквартальное издание Jerusalem, IV (1952), 177. Числа, вероятно, не сильно отличались во дни Шабтая. 
Другие, менее надёжные источники дают меньшие оценки. Buchenroeder, Eliende Messias Juden-Post, 1666 , 
упоминает отчёт географа Иоганна Ботеруса (конец XVI столетия) о том, что в Иерусалиме мало еврейских 
домов, «потому что они верят, что перед приходом мессии великий огонь спустится с небес и уничтожит город 
и всё вокруг, чтобы очистить его от осквернения мерзостями язычников. Поэтому мало евреев отправляются в 
Иерусалим». Эта деталь не упоминается ни в каких других источниках.
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что в Иерусалиме было только три стоящих учёных465 — это грубое преуменьше-
ние, ведь мы знаем много раввинов во время прибытия Шабтая — например, Моше 
Галанте, Самуила Гармизана, Иакова Хагиза, Авраама ибн Хананию — и, кроме того, 
до нас дошли их сочинения. Иаков Хагиз руководил небольшой академией, которую 
обеспечивала богатая семья из Ливорно, и воспитал много последователей. Слова-
ми его сына Моше Хагиза, «после его прибытия в Святой Город [когда-то между 
1650-1660 гг.] население сильно увеличилось, и сюда приехали видные учёные».466 
Причинная связь между прибытием его отца в Иерусалим и последующим притоком 
видных учёных, может и была не более чем данью воображения Моше Хазига памяти 
своего отца, но и в самом деле, в эти годы учёные часто посещали город и оставались 
в нём. В целом, картина, нарисованная Моше Хагизом, более правдоподобна, чем 
противоположные сведения, основанные на авторитете Моше б. Хабиба из Салоник 
(в отличие от его тёзки, с которым его путали, он не был одним из последователей 
Иакова Хагиза). Странно, что в этих сведениях опускаются имена трёх видных учё-
ных, заменённые именем р. Саула Сахвина, который был так мало известен, что до 
сих пор его существование ставили под вопрос, а имя объясняли испорченным име-
нем С[амуила] Гармизана.467  Данное свидетельство, приписанное Моше [б. Исааку] 
б. Хабибу, таким образом, подозрительно, и скорее следует доверять заявлению Авра-
ама Конкве в его мемуарах о Шабтае Цви о том, что было «много великих учёных» 
в Иерусалиме.468

Каббалисты Иерусалима представляют особый интерес для нашего исследова-
ния. Они были подлинными и авторитетными представителями лурианской Каббалы 
после упадка Сафеда в начале XVI столетия. Поколением ранее Иерусалим приютил 
некоторых ведущих каббалистов, давших лурианской системе подлинное литератур-
ное выражение и канонизировавших традицию Хаима Витала. Альтернативная версия 
лурианства, развитая в Италии в школе Израэля Саруга, была не особенно популярна 
в иерусалимском кругу, который процветал в 1620-1660 гг. Действительно, влияние 
сочинений Саруга ощущалось также и в Палестине после их появления в печати, и 
особенно после публикации Эмек ха-Мелех Нафтали Бахараха в 1648 г.,469 но всё рав-
но иерусалимские каббалисты больше занимались сочинениями Хаима Витала. Хотя 
они не могли скопировать окончательную рукописную версию, которую Самуил 
Витал ревностно хранил в Дамаске, в их распоряжении было много томов с сочине-
ниями Хаима Витала, а также его коллег и последователей, скопированных до смер-
ти Витала в 1620 г. Беньямин ха-Леви (учитель Давида Хабилло), Иаков Хаим Цема 
(бывший марран из Португалии) и Меир Коэн Попперс подготовили в Иерусалиме 
три разных версии «лурианских сочинений», впоследствии распространявшихся во 
многих рукописях. Их репутация была значительной, так что их мнение о молодом 

465		  Так в «Свидетельстве перед раввинским судом» (в Иерусалиме?) Моше [б. Исаака] б. Хабиба из 
Салоник по время его посещения Иерусалима (Emden, p. 53), ср. статью М. Бенаяху, цит. в прим. 87.
466		  Mose Hagiz, Mishnath Hakhamim, no. 624.
467		  М. Бенаяху нашёл подписи и Самуила Гармизана, и Саула Сахвина (или Сахина) на документе 1662 г.
468		  Emden, p. 35.
469		  См. D. Tamar, Zion, XIX (1954), 173.
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каббалисте точно было весомым. Однако, Меир Попперс умер зимой 1662 года,470 
за несколько месяцев до приезда Шабтая в Иерусалим. Беньямин ха-Леви вернулся 
в Сафед после многих лет странствий. Хронологически нет возражений против его 
встречи с Шабтаем в Египте, хотя в таком случае следует полагать, что он оставался 
там несколько лет, а для этого оснований нет.471 Только старый каббалист Иаков Цема 
(ему было семьдесят пять или больше472) ещё жил в Иерусалиме. Мы не знаем, что он 
думал о молодом раввине из Смирны, если только он не был членом раввинского суда, 
приговорившего Шабтая к «плетям» за странное поведение. Пример Давида Хабил-
ло показывает, что даже строгий лурианист мог оценить Шабтая и симпатизировать 
ему. Потому мы не можем утверждать, что Иаков Цема сносился с Шабтаем только в 
каббалистических вопросах. С другой стороны, несомненно, что Шабтай никогда бы 
не вписался в мессианские представления лурианства, которых Цема придерживался 
всей душой. Эта невозможность полностью подтверждается поведением Цема в 1665 
году, когда события достигли кульминации.

Мы очень мало знаем о пребывании Шабтая в Иерусалиме до его первого публич-
ного «откровения». Кёнен слышал историю о том, что Шабтай был чудесно исцелён 
от слепоты после того, как все медицинские усилия оказались неудачными.473 Воз-
можно, это искажённое воспоминание о одном из тяжёлых приступов депрессии, 
во время которых, как мы знаем, он не мог читать. Авраам Конкве тоже приводит 
несколько конкретных и подлинных фактов, несмотря на легенды, примешанные ко 
всем его воспоминаниям и рассказам. В то время Конкве было пятьдесят лет, и он жил 
в Хевроне, но мог немало слышать о Шабтае, чьё эксцентричное поведение могло 
привлекать внимание и вызывать толки. Странный рабби из Смирны, без сомнения, 
стал темой для бесед в небольших общинах Иерусалима и Хеврона. Сначала Шаб-
тай посещал талмудическую академию каждый день и занимался с другими учёными 
после утренней молитвы. Через несколько месяцев он купил дом еврея-сефарда (или 
построил дом на его земле).474 Конкве приводит имя домовладельца как Куфия или 
Купия. Учитывая сильно испорченное написание имён в Торат ха-Кенаот Эмдена, 
мы можем выдвинуть два предположения: 1) Куфия очень похоже на Капио. Капио 
упоминается у де ла Круа, где, как мы видели, вероятно, означает Хабилло. Шабтай 
мог занять дом Давида Хабилло, свободный после того, как его сын Иуда Хабилло 
покинул Иерусалим в результате серьёзного спора с общиной из-за средств, собран-
ных отцом. Преследования сына начались вскоре после смерти отца в 1661 году; 

470		  Согласно одной традиции, он умер в 1664 г., закончив рукопись своей книги Маток Ха-Ор (MS 
Isaac Alter, no. 170; см. выше, ч. 1, прим. 160, об этом собрании) в Иерусалиме на Рош Ходеш Шабат 424 г. (зима 
1664 г.) В таком случае он мог встретиться с Шабтаем в Иерусалиме.
471		  Хронологические и другие соображения также опровергают попытку А. Яаари установить 
Беньямина ха-Леви как автора Хемдат Ямим; см. A. Yaari, Taalumath Sefer (1954), p. 57, и G. Scholem, Behi-
noth, no. 8 (1955), pp. 88-89.
472		  См. мою статью о Иакове Цема в Kiryath Sepher, XXVI (1950), 185-88.
473		  Coenen, op.cit., p. 94.
474		  Emden, p. 35. Здесь Конкве противоречит своему прежнему утверждению, что Шабтай отказался 
брать деньги у своей семьи, а именно, раздал их бедным.
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в 1663 году мы уже находим его раввином Хиоса.475 Это объяснение имени Куфия 
кажется мне верным. 2) Семья под именем Куфио или Капио, а не Хабилло, могла 
существовать в Иерусалиме, и учёный вроде Конкве, возможно, не виноват в такой 
же путанице у христианского автора де ла Круа. Некий Рафаэль Капио упомянут как 
житель Иерусалима за несколько лет до прибытия Шабтая.476

В этом доме Шабтай выделил одну комнату, в которой запирался в уединении, 
постясь с одного Шаббата до следующего. «В его обычае было отказываться от пищи 
после четвёртого приёма пищи на Шаббат». Иными словами, он ел три обычных 
раза на Шаббат, совершал церемонию хабдала, завершая Шаббат, и ел в четвёртый 
раз (это называлось «Сопровождение Царицы [Шаббат]», то есть «Пир Давида, 
царя-мессии»477), а затем начинал пост. Он также практиковал другие правила бла-
гочестия, например, сам закупался всем необходимым на Шаббат, так нагружая себя, 
«что пот пропитывал всю его одежду». Выделение «комнаты уединения» в своём 
доме рекомендуется как похвальная практика в современных аскетических и нрав-
ственных руководствах.478 Иногда Шабтай покидал дом и проводил несколько дней в 
полном одиночестве в горах и пещерах Иудейской пещеры, где, как он сказал Ланиа-
до в Алеппо, слышал голоса из могил.479 В целом, он вёл жизнь благочестивого аскета 
и отшельника, ища только присутствия Бога.

В Иерусалиме он познакомился со множеством людей, впоследствии ставших 
самыми активными членами и апостолами его мессианского движения. Некоторые из 
них были видными учёными, такие как Давид Ишаки из Салоник, Самуил Примо из 
Бруссы и Иуда Шараф; другие, такие как Шабтай Рафаэль из Мистры в Греции, были 
настоящими негодяями. В 1667 году Шабтай Рафаэль сказал Саспортасу, что, будучи 
в Иерусалиме в 1663 году в возрасте двадцати лет, он слышал, что «Шабтай Цви был 
в Святой Земле и учился с несколькими последователями, хотя его ещё не называли 
мессией. Он [Шабтай Рафаэль] отправился к нему и стал членом его круга».480 Это 
единственное свидетельство о существовании круга или группы вокруг Шабтая Цви 

475		  Документы, связанные с иском иерусалимской общины против Иуды Хабилло, собраны в решении 
Хаима Бенвенисте (см. выше, прим. 177). Бенвенисте вынес решение в пользу Хабилло, но посоветовал 
ему прийти к компромиссу с представителями Иерусалима, чтобы очистить память о его отце даже от 
«подозрения в воровстве». Послов иногда подозревали в присвоении или растрате средств.
476		  Много копий рукописи Пери Эц Хаим (MS Munich 331; MS Jews’ College, London [Neubeuer, no. 
76]; MS Goldschmidt, прежде в Гамбурге) Хаима Витала содержат рассказ Рафаэля Капио о бегстве в Дамаск, 
когда в Иерусалиме в 1652 или 1653 году разразилась чума. За время пребывания в Дамаске (с Рош Ходеш ияр 
1653 г. до Рош Ходеш ияр 1654 г.) он тщетно пытался получить разрешение Самуила Витала скопировать Эц 
Хаим по рукописи отца последнего. В конечном счёте, он научился запоминать прочитанное. Он вернулся 
в Иерусалим в 1654 г., и возможно, что дом Шабтая был в его дворе. Фамилия Капио также встречается в 
Италии; хорошо известная поэтесса Сара Капио, также известная как Сара Копиа Суллам (см. Geiger, Jüdische 
Zeitschrift, III [1869], 179-82) была членом этой семьи.
477		  Последнее название появляется в литургическом и молитвенном руководстве Хемдат Ямин 
анонимного саббатианского автора.
478		  Elijah de Vidas, “Shaar ha-Qedushah’, ch. 6, Reshith Hokhmah (Munkacz, n.d.), 140d-141a. «Уединение» 
также часто упоминается в хасидской литературе XVIII века.
479		  Конкве сообщает о том же. Отзвук той же традиции сохранился у греческого монаха Мелетия, 
который знал, что Шабтай «и его спутники» уединялись в пещерах «по всей Палестине» (Galante, op.cit, p. 
108).
480		  Sasportas, p. 271.
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в Иерусалиме, но, поскольку лживость Шабтая Рафаэля проявляется практически во 
всём, что он говорил, ценности в этом свидетельстве мало, и выводы на его основе 
сделать нельзя. Ш. Рафаэль не говорит, что в то время Шабтай высказывал какие-то 
мессианские претензии.

Трудности еврейской общины Иерусалима были многочисленными и частыми, 
но среди главных причин беспокойства было периодическое вымогательство турец-
ких управителей и пашей. Несчастье такого рода выпало общине как раз во время 
пребывания там Шабтая в 1663 году. Требуемая сумма была такой большой, что ста-
рейшины не могли её собрать, и многие видные учёные вынуждены были бежать. В 
конце зимы 1663-1664 гг. мы находим многих из них в Рамла, и среди прочих — Иуду 
Шарафа (который, очевидно, отправился в Египет), Самуила Гармазана (позже вер-
нувшегося в Иерусалим) и Авраама ибн Хананию.481 Шабтай либо оставался в городе, 
либо покинул его, как делал ранее, блуждая по окрестностями и молясь у могил свя-
тых раввинов. Если документ, из которого Толедано скопировал письмо, адресован-
ное Шабтаем Цви Иуде Шарафу и «господину» Рафаэлю (челеби Рафаэль Иосиф из 
Каире), подлинное и верное, у нас есть надёжное свидетельство его пребывания в 
Сафеде в 1664 году.482 К сожалению, текст, представленный Толедано — это беспо-
рядочное собрание бессвязных и обрывочных предложений, не имеющих смысла, но 
достаточных для того, чтобы выдвинуть сомнения в том, что письмо действительно 
было написано в 1664 году, а не в 1665 году, после того, как Шабтай покинул Иеру-
салим и формально объявил себя мессией. Тогда он проходил через Сафед на пути в 
Алеппо и Смирну.

Пребывание в Сафеде само по себе не исключено. Город испытывал поразитель-
ный упадок в результате постоянных боевых действий между местными правителя-
ми и пашой Дамаска, который представлял центральное правительство. Еврейская 
община убывала так сильно, что документы говорят о её «уничтожении». Многие 
учёные уехали и поселились в других частях Палестины или в Египте. Некоторые 
вернулись позже, и их число увеличивалось благодаря бывшим обитателям Тверии, 
поселившимся в Сафеде после разрушения их города около 1660 года.483 Во всяком 
случае, верно, что еврейская община существовала в Сафеде в 1664-1667 гг., и палом-
ники к могилам святых поблизости легко могли найти собратьев по вере и друзей.

Вымогательские требования 1663 года заставили общину отправить послов в Еги-
пет, чтобы собрать необходимые средства. Их выбор пал на Шабтая Цви, чьи дру-
жеские отношения с челеби Рафаэлем Иосифом во время пребывания в Каире были 

481		  См. M. Benayahu, Kiryath Sepher, XXI (1945), 313. Хронология предполагает, что история Моше 
Хагиза (Emden, p. 36) о каббалистических занятиях Натана в Газе по книге, украденной у р. Авраама ибн 
Ханании — это легенда, распространённая в Иерусалиме в молодость Хагиза.
482		  См. Y.M. Toledano, Sarid u-Falit, no. 1 (1945), p. 21. Изучение всего документа (в подлинности 
которого я не вижу причин сомневаться может пролить свет на биографию Шабтая, но невозможно прийти к 
какому-то твёрдому выводу на основе смутных выдержек, процитированных Толедано.
483		  См. M. Benayahu, Eres Yisrael, III (1954), 245-46.
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хорошо известны.484 Финансовая независимость Шабтая могла быть ещё одним плю-
сом, не говоря уж о репутации благочестивого аскета, которая точно могла заслужить 
одобрение главы египетского еврейства со схожими взглядами. Шабтай принял эту 
миссию и, вероятно, отправился в Египет в конце 1663 года. Перед отъездом он посе-
тил Хеврон, где помолился в пещере Махпела, месте погребения патриархов. Здесь 
молодой Авраам Конкве видел его в первый и последний раз в своей жизни, но эта 
встреча отпечаталась в его памяти. Много лет спустя он описывал этот визит в мему-
арах, и описание, несмотря на кажущиеся преувеличения и неточности в деталях, 
достаточно правдоподобно. «Я не сводил с него глаз с момента его приезда, и когда 
он произносил послеобеденную молитву с нами в синагоге, и когда он читал вечер-
нюю молитву в пещере Махпела, вместе с толпой, сопровождавшей его». Конкве 
затем рассказывает о «сверхъестественных» слезах, пролитых Шабтаем во время 
молитвы, и добавляет «большую часть ночи я провёл возле дома, где он остановил-
ся,485 следя за его поведением. Другие жители тоже провели ночь без сна, наблюдая 
за ним через окна. Он ходил туда-сюда по дому, по его указанию освещённому мно-
жеством свечей. Всю ночь он повторял псалмы могучим голосом, “голосом веселья и 
голосом радости”, приятным и притягательным голосом, пока не пробился свет дня, 
и мы не отправились на утреннюю службу. Я свидетельствую, что его манера вести 
себя вызывала благоговение, и это совершенно отличало его от всех прочих людей, и 
мои глаза не могли насытиться его созерцанием. После утренней молитвы он путе-
шествовал один в некое место в шести милях отсюда в сопровождении только одного 
пешего еврея.486 Пока он был среди нас, он не ел, не пил и вообще не спал. Он уехал, 
как и приехал, постясь, и я больше его не видел».

Этот рассказ ценен подробными описаниями, а также неявными намёками, пол-
ный смысл которых становится очевидным в свете того, что мы уже знаем о Шабтае 
Цви. Конкве описывает Шабтая в типичном состоянии маниакального просветле-
ния, и психологическая истинность его рассказа значительно подкрепляет его общее 
правдоподобие. Некоторые детали подтверждаются другими источниками, описыва-
ющими поведение Шабтая во время просветлений. В такие моменты он жил в состо-
янии высокого эмоционального напряжения; ему не требовался сон;487 он ходил 
туда-сюда, сладким голосом распевая псалмы с почти экстатическим воодушевлени-
ем. Последняя привычка также описана в документе, который Конкве не мог знать, 
а именно, в письме посланцев из Польши, посещавших Шабтая примерно два года 
спустя в Галлиполи. Детали двух описаний значительно сходятся и похожи на правду. 

484		  Корреспондент Hollandize Merkurius тоже знал, что в Каире Шабтай был дружен с «главой города и 
главным мытарем». Конкве сообщает о том же, но переворачивает имена и пишет «господин Иосиф Рафаэль» 
вместо «Рафаэль Иосиф».
485		  Согласно рассказу Конкве, напечатанному Эмденом, Шабтай поселился у «выдающегося мудреца 
благородного р. Аарона Абина блаженной памяти, ибо он прямо желал остановиться у этого мудреца». 
Прочтение довольно испорчено, и имя следует читать как Аарон Арха — это был внук последователя Лурии и 
сын хорошо известного каббалиста Элиезера ибн Арха. Все трое жили в Хевроне.
486		  Проводник или слуга Йехиель? Конкве говорит, что Шабтай приехал в Иерусалим без слуги, но также 
описывает прибытие в Хеврон на лошади с «человеком, следующим за ним пешком».
487		  Р. Соломон Кац в письме 1672 г. свидетельствует о том же.
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О впечатлении, которое Шабтай производил пением псалмов, также свидетельствует 
Израэль Хазан в период его пребывания в Адрианополе.488 Авраам Кокеш из Вильны 
рассказывал родственнику Лейбу б. Озеру о своём визите к Шабтаю: «Когда Шабтай 
Цви распевал псалмы, как он это часто делал, было невозможно смотреть на его лицо, 
ибо это было всё равно что смотреть в огонь. Об этом свидетельствовали и многие 
другие, и даже его оппоненты».489 На пути в дом кади после ареста в Смирне он пел 
псалмы на улице.490 Сладость пения была одной из его выдающихся черт, сильно при-
влекающей других. Музыка волновала и воодушевляла его. Во время большого про-
светления в Галлиполи присутствовали музыканты, игравшие ему день и ночь, и всю 
жизнь он «пел мелодии и романсы».491 О его музыкальности упоминает и Натан, 
давший ей мистическое толкование.492

Удовлетворившись правдивостью сведений Конкве в целом, мы можем также при-
дать значение фактам, о которых он умолчал или упомянул в смутных и общих выра-
жениях. Конкве не уточняет природу «внушающего благоговения» (или «пугающе-
го») поведения, «отличающего его от всех других людей», которое он наблюдал в 
ту ночь, но, возможно, мы не ошибёмся, предположив, что он видел некие «стран-
ные действия» Шабтая. Совершал ли Шабтай тогда какие-то явные преступления? 
Конкве, бывший верующим, точно не поделился бы с чужаками тем, что видел. Во 
всяком случае, похоже, что он был глубоко впечатлён поразительными и «пугаю-
щими» вещами, которые наблюдал в юности, не вполне понимая. Когда движение 
набрало силу он, возможно, переосмыслил увиденное как некое высшее мессианское 
таинство.

Замечания Конкве о внешнем виде Шабтая подтверждаются авторами, видев-
шими его через два или три года после посещения Хеврона. Шабтай был высокого 
роста, «его лицо [было] очень привлекательным, слегка смугловатое, весь облик — 
прекрасный и величественный, чёрная округлая борода обрамляла его лицо, и [он 
был] одет в царственные одеяния; он был весьма дородным и тучным». Допустив, 
что Конкве преувеличивал, мы находим ключевые элементы в его описании, повто-
ряющиеся в сообщениях, которые нельзя отвергнуть как выдумки христианских 
авторов. «Дородный и тучный» согласуется с описанием Кёнена, который видел его 
два года спустя: «тучный и толстый». Другой голландский автор из Смирны гово-

488		  См. Schocken Volume, p. 165, и особенно p/ 169. Когда его арестовали в 1672 г., Шабтай распевал 
псалмы (de la Croix, op.cit., p. 383).
489		  См. Leyb b. Ozer, Beshreybung (MS Shazar, fol. 54b; также fol. 32b). Жена Авраама Кокеша была 
троюродной сестрой Лейба. Оппонент Шабтая, Неемия Коэн, говорил автору, что «когда Шабтай пел псалмы, 
было невозможно смотреть на его лицо» (ibid., fol. 55b).
490		  Coenen, op.cit., p. 28-29.
491		  Coenen, op.cit., p. 35, о юности Шабтая в Смирне. Израэль Хазан (MS Kaufmann, см. Schocken Vol-
ume, p. 165) возражает против «дураков», которые ошибочно принимали мистические любовные стихи 
Шабтая за эротические песни. Шабтай однажды пел такой эротический романс в синагоге в Смирне в один из 
драматичных моментов своей жизни.
492		  В Трактате о драконах (Be-Iqvoth Mashiah, p. 15). См. также комментарий Моше Хагиза о 
сообщении Конкве (Emden, p. 35) и Relation, p. 37 (“chant melodieux”).



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

175

рит, что Шабтай был «тучными, но в остальном прекрасного внешнего вида».493 
Свидетели, видевшие его в Галлиполи, рассказывали Лейбу б. Озеру, что, несмотря 
на умерщвления плоти, он был «тучным»,494 здоровым и крепким. Авраам Кокеш 
даже утверждал, что видел, как он вырвал средних размеров дерево в саду крепости 
Галлиполи.495 Описанный у Конкве привлекательный внешний вид Шабтая согласу-
ется с описанием Лейба б. Озера, который слышал, что «его облик был прекрасен, 
и не было ему подобных», и что «его щёки были всё время красными».496 Послед-
няя фраза предполагает, что описание говорит об облике Шабтая во время маниа-
кального возбуждения и просветления, ведь в периоды депрессии никого к нему не 
допускали. Особая форма округлой бороды Шабтая описана у Израэля Хаззана из 
Кастории: «волоски в его бороде равно прилегали друг к другу от верхней челюсти 
до подбородка, и ни один не выбивался среди других».497 Все эти описания — здо-
ровая наружность, тучность и округлая борода — свидетельствуют в пользу един-
ственного подлинного изображения Шабтая Цви, что дошло до нас. Согласно Кёне-
ну, его создал некий христианин, увидевший Шабтая в Смирне в конце 1665 года и 
немедленно отправившийся домой, чтобы нарисовать портрет. Картина была встав-
лена в особый лист в начале книги Кёнена, но, похоже, распространялась и отдель-
но в увеличенном формате до публикации Ydele Verwacthinge Кёнена в 1669 году. Все 
другие изображения Шабтая, особенно напечатанные в трактатах и молитвенниках 
1666 года либо выдуманные, либо являются подражаниями портрета, приведённого 
у Кёнена.498

Из Хеврона Шабтай продолжил путешествие в Египет, куда прибыл в начале 1664 
года, если не осенью 1663 года (что более вероятно). По пути он пересёк Газу, не 

493		  Coenen, op.cit., p. 90, и газета в Hollandtze Merkurius, January, 1666, p. 2: “dicklyvig van postuyr, dan wel 
geproportioneert van lichaem”.
494		  Emden, p. 3.
495		  Leyb b. Ozer, Beshreybung (MS Shazar, fol. 54).
496	 	 Ibid., fo. 32b.
497	 	 Schocken Volume, p. 166. Детали появляются в длинной истории об астрологе, который обратился в 
иудаизм и владел астрологической книгой, из которой зачитал описание телесных знаков мессии саббатианской 
группе в Адрианополе. Натан затем нашёл все эти знаки у Шабтая.
498	 	 Картина в J.B. de Rocoles, Les Imposteurs Insignes, ou Histoires de plusieurs Hommes de Néant (Amster-
dam, 1683) — это плохая копия картины у Кёнена, на которой исчезли характерные и индивидуальные черты. Йошуа 
Левинсон перепечатал картину де Роколе как подлинный «портрет Шабтая Цви» в S.P. Rabinowitz (ed.), Kenesth Yisra-
el, III (1898), 554. Портреты в анонимной французской Relation (1667) и в de Rie, Wonderlyke Leevens-Loop van Sab-
batai-Zevi (Leiden, 1739) — последний портрет был воспроизведён в Joseph Kastein, Sabbatai Zewi: Der Messias von 
Izmir (Berlin, 1930) — целиком вымышленные. Судя по некоторым сходствам между ними, они, похоже, основаны на 
общем оригинале, возможно, из некой брошюры, появившейся в конце 1665 г. Описание Шабтая, точно соответствующее 
двум картинам (густые усы, очень тонкая борода) появляется в польской «газете» в декабре 1665 г.; см. M. Balaban, Sa-
bataizm w Polsce, p. 38. Газета, вероятнее всего, является переводом с голландского или немецкого источника, и описание 
Шабтая в ней очевидно выдуманное, так как противоречит всем свидетельствам из первых рук. Портреты, появляющиеся 
на фронтисписах молитвенников, напечатанных в Амстердаме в 1665-1666 гг., лишь изображают царственную фигуру на 
престоле. Исайя Сонне выдвинул гипотезу о том, что фигура (бородатого?) лысого мужчины верхом на льве на титульной 
странице галахической книги, напечатанной в Венеции в 1665 г., представляет собой выдуманный портрет Шабтая Цви; 
см. Sefunoth, III-IV (1960), 68-69. Похожие утверждения есть в некоторых других книгах той же типографии в 1665 г., 
приводящих мессианскую гематрию (машиах нагид), равную 425 [1665]. Я сильно в этом сомневаюсь, поскольку 
точные даты (июнь и начало июля) исключают возможность, что новости о «коронации» мессии достигли Венеции уже 
тогда. Жаль, что Бернар Лазар, великий французский и еврейский автор и глубоко проницательный человек, никогда не 
реализовал замысел написать эссе “reflections à propos о портрете Шабтая Цви».



Ге р ш о м  Ш о л е м

176

встретившись, однако, с Натаном, который тем временем там поселился.499 Шабтай 
оставался в Каире около двух лет, и именно в этот период 31 марта 1664 года состо-
ялся его странный брак с Сарой, «супругой мессии».500

Этот мессианский брак в любом случае представляет собой трудный парадокс, 
ведь история Сары в самом деле поразительна. Хотя почти невозможно отделить 
факт от вымысла, не может быть сомнений, что жизнь девушки была, мягко говоря, 
невероятной. Но какими бы ни были факты, скоро они скрылись за фантастически-
ми выдумками. Природа её влияния и степень значимости для мессианской карье-
ры Шабтая всегда будут находится в области догадок и спекуляций. Её загадочная 
история и роль стали идеальной темой для воображения авторов исторических 
романов и драм. На самом деле, о романтических выдумках свидетельствуют даже 
современники. Эмануэль Франс сообщает (или выдумывает) слух о том, что Шаб-
тай никогда не высказывал мессианских претензий, пока она не подтолкнула его 
«поставить себя царём над Израилем».501 Это очевидное преувеличение, ведь нет 
никаких свидетельств, что Сара когда-то брала инициативу в движении. Как прави-
ло, она следовала примеру мужа, вплоть до того, что в письмах друзьям подписыва-
лась символическим именем, котором Натан наделил жену мессии: «госпожа цари-
ца Ревекка».502 По всем другим источникам, в действительности её звали Сара.503

Саспортас знал её ребёнком или юной девушкой, когда она приехала в Амстер-
дам в 1655 году;504 «умалишённая девушка, которая в своём безумии говорила, что 
женится на царе-мессии. Все смеялись над ней, и она удалилась в Ливорно. … Но 
поскольку она продолжала говорить эти глупые вещи и, более того, была прекрасна, 

499		  Путешествие Шабтая через Газу упоминается у Конкве (Emden, p. 36). Саббатианское письмо (Haber-
man, p. 208), написанное вскоре после события, сообщает, что, когда Шабтай вернулся из Египта, Натан просил 
у него прощения, что не воздал почести во время его первого пребывания в Газе. Это полностью опровергает 
ложные описания и легенды, выдвинутые саббатианами, а также историками с бурным воображением.
500		  Дата брака была спорным вопросом (см. SS, I, p. 145, n. 1) до недавней публикации важного и 
правдоподобного документа на эту тему (документ №5 в A. Amarillo, “Sabbatian Documents from the Col-
lection of Saul Amarillo”, Sefunoth, V [1961], 256). Брак Шабтая состоялся 5 нисана 5424 г. Это избавляет от 
моих догадок и предположений в оригинальном еврейском издании настоящей работы. Документ гласит, что 
на седьмую годовщину их брака, 5 нисана 5471 г., Шабтай развёлся с женой перед кади Адрианополя. Этот 
документ доказывает, что сообщения Конкве и Кёнена, согласно которым брак произошёл во время второго 
пребывания Шабтая в Египте, в целом верны.
501		  “The Story of Sabbatai Sevi”, Sevi Middah, p. 133.
502		  Sasportas, p. 4. Таким образом, она заняла титул супруги мессии, который Натан выделил для «Ревекки, 
дочери Моше».
503		  Только де ла Круа ошибочно приводит её имя как Мириам. Сообщения и письма о ней, 
процитированные у него (стр. 277-286) — это чистый вымысел, лишённый всякой исторической ценности. 
Короткая версия Саспортаса (у Эмдена), а также Кёнена и Лейба б. Озера не упоминает её имени, данного у 
Конкве (Emden, p. 36) и в показаниях Моше б. Хабиба (ibid., p. 39). Автор Меораот Цви взял её имя у Эмдена.
504		  Саспортас говорит «около четырнадцати лет назад». Год можно определить на основе убедительного 
рассуждения Тишби о дате составления первых страниц Цицат Нобель Цви.
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об этом сообщили Шабтаю, который был в Египте у Рафаэля Иосифа».505 Эта хро-
нология кажется привлекательной из-за правдоподобия: письма из Ливорно при-
бывают в Египет и говорят о прекрасной девушке, которая совершает «странные 
вещи» и заявляет себя невестой мессии. Новости доходят до ушей Шабтая Цви, 
задевая соответствующие струны в его чувствительном воображении. Не может 
ли быть так, что она и в самом деле предназначенная ему спутница? Впервые в его 
жизни плоть и кровь ответили на самые сокровенные мечты и желания сердца. Не 
исключено, что, по словам Саспортаса, «он отправил за ней и женился на ней». 
Конечно, столь же вероятно, что Сара случайно оказалась в Египте в результате 
своих странствий, а деталь о том, будто её специально привезли к Шабтаю, была 
лишь поздним добавлением к истории. Брак состоялся весной 1664 года,506 вероят-
нее всего, в доме Рафаэля Иосифа.

История её детства достаточно странная и захватывающая, хотя похоже, что она 
сама создавала вокруг себя легенды. В 1671 году появилась книга бывшего иудея, 
который до обращения 1669 году был проповедником или учителем в родном Кле-
ве в северо-западной Германии. Автор, Якоб Рагштатт, сын р. Давида Вейля, рас-
сказывает, как много лет назад встретил девушку на пути в «Ханау»507 — веро-
ятно, по дороге во Франкфурт, где намеревался учиться в раввинской школе. Он 
также встретил её брата, который работал сортировщиком табака в Амстердаме 
до появления Шабтая Цви. Брат проходил через Клеве в 1666 году, отправляясь в 
Константинополь, где рассчитывал получить от Шабтая герцогство. После отступ-
ничества Шабтая брат вернулся в Амстердам, пристыжённый и опозоренный, и 
снова стал сортировщиком табака.508 Этот брат, Самуил б. Меир, упоминается как 
житель Амстердама в рассказе Лейба б. Озера, где мы также узнаём, что его про-
зывали «Самуил Мессия».509 Лейб б. Озер, Барух из Ареццо и Якоб Рагштатт де 
Вейль предлагают разные версии поразительной истории, рассказанной девушкой 
в Германии, Голландии и Италии. Эти истории, по-видимому, были совместным 
продуктом её фантазий и воображения верующих-саббатиан. Поскольку в нынеш-
ней форме они не могли распространяться до 1666 года, невозможно установить, 

505		  Sasportas, p. 5.
506		  См. выше, прим. 235.
507		  Graetz, op.cit., p. 440, неверный перевод латинского источника. Hanovia возле Франкфурта — это 
не Ганновер, а Ханау. Последнее название верно дано в немецкой версии, добавленной к J. Ragstatt-de Weile, 
Theatrum Lucidum.
508		  Немецкая версия, стр. 59.
509		  Emden, p. 5. Прозвище появляется только в оригинале на идише (MS Shazar, fol. 16b).
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какую долю истины они содержат.510 Похоже, что они с братом стали сиротами во 
время резни Хмельницкого в 1648 году. Дети отправились в Амстердам, и Сара поз-
же оказалась в Италии, очевидно, проведя несколько лет в Мантуе и Ливорно. Если 
сведения верны, её поведение тоже было «странным» и далеко не святым. Все источ-
ники записывают слухи о её распутной жизни. Рабби Иосиф ха-Леви писал Саспор-
тасу и другим — правда, только после отступничества — заявляя, что в Ливорно она 
спала со всеми подряд.511 Эмануэль Франс, живший в Ливорно в то время и знавший, 
что она была служанкой в доме Давида Йессуруна, называл её «ведьмой» и составил 
сатирическое стихотворение о ей «блудодеяниях».512

Кёнен сообщает похожие слухи из Смирны: «Она была служанкой в благотво-
рительном учреждении [или приюте для бедных] в Мантуе, где обитали самые раз-
ные люди, и она оставила это место не без пятна на своей репутации; я намеренно 
воздерживаюсь от дальнейшего обсуждения этой темы. Позже она путешествовала 
по стране без всяких спутников, кроме тех, кого встречала в дороге, и так бродила 

510	 	 Четыре описания в нашем распоряжении соглашаются, что Сара выросла христианкой. Несмотря на многие 
фантастические детали, описания имеют некоторые сходства и точки соприкосновения. Вероятно, Сара каждый раз меняла 
свою историю.
По версии Рагштатта, девочку-сироту удочерил польский дворянин. Когда она достигла зрелости, ей явился дух отца, сказал, 
что она еврейка и приказал вернуться к вере предков. Её приёмный отец умер, и семья захотела выдать её замуж, но она 
чудесным образом была перенесена по воздуху в Персию, куда бежал её отец от резни Хмельницкого. В Персии ей показали 
могилу отца, и она чудесным образом перенеслась в «Азию», на еврейское кладбище, где ангел дал ей «кусок кожи» (perga-
mentum) с написанными на нём божественными именами. Рагштатт говорит, что этот кусок кожи был одеждой Адама. Ангел 
также раскрыл, что она будет царицей и женой мессии (позже это превратилось в «женой Шабтая Цви»).
Лейб б. Озер (Emden, p. 5, и MS Shazar, fols. 16ff ) слышал от «надёжных источников и раввинов, а также от моего покойного 
отца», который видел и знал девушку и слышал её историю, что с шести лет она жила в польском женском монастыре. Когда 
ей исполнилось шестнадцать, покойный отец (он был раввином польской общины) явился к ней и похитил через окно кельи, 
перенеся на еврейское кладбище в далёком городе. Там её и нашли, одетую в одну ночную рубашку. Её отец также приказал 
ей странствовать из города в город, пока она не найдёт мессию, который женится на ней. Наконец, она отправилась в 
Амстердам, куда её брат Самуил бежал из Польши. Многие свидетели якобы видели метки ногтей отца на теле девушки, когда 
тот переносил её по воздуху.
Барух из Ареццо пересказывает версию, распространённую в Италии (возможно, ту версию, что Сара рассказывала, когда 
жила в Ливорно): её силой крестили, и после того она росла у польской дворянки, которая хотела выдать её за своего сына. В 
день перед свадьбой ей явился отец, умерший двумя годами ранее, и дал «одежды кожаные» с надписью: «Она будет женой 
мессии». Облачившись в них, она отправилась на еврейское кладбище, где её и нашли и отправили из города в город, пока она 
не дошла до Ливорно, где оставалась несколько лет, а потом оказалась в Египте.
Описание де ла Круа (op.cit., pp. 277-81), представленное в форме «Послания немецких раввинов раввинам Ливорно», 
выдаёт те же основные мотивы в историях, что были распространены в Константинополе в 1670 г.: Сару силой похитили 
из дома приёмного отца (который был известным раввином) и привезли к польскому дворянину, желавшему обратить её 
в христианство. Ночью явился дух отца и перенёс её обратно к приёмному отцу, который отругал её за отсутствие. Снова 
вмешался мёртвый отец и приказал отправить её в менее опасное место. В странствиях её сопровождали две престарелые 
дамы. Эта последняя деталь, похоже, говорит о ранних попытках оспорить слухи о распутстве Сары, добавив двух 
компаньонок. Сам де ла Круа о таких слухах не знал. Вдобавок к версии Рагштатта я бы хотел процитировать описание 
небесного одеяния Сары, данного Иоганну Брауну «обрезанными [в Голландии], которые хвастают новым мессией». Я 
перевожу отрывок по латинской работе Брауна Bidgei Hekunna, De vestitutu sacerdotum Hebraeorum (Amsterdam, 1698), p. 
69: «Полагаю, весь мир знает о безвкусной истории, которую евреи, верящие всякой небылице, до сих пор пересказывают как 
правду. Несколько лет назад жена этого нового самозванца, Шаббати Цеби, достала кожаные одежды, созданные Евой почти 
шесть тысяч лет назад. Вышитые многими именами святых и патриархов и украшенные золотыми буквами, они были чудесным 
образом спущены с небес в поле, куда её нагой привёл дух отца, который был евреем, хотя она знала лишь, что была рождена 
христианкой. Сохранила ли эти небесные одеяния в целости эта новая невеста нового мессии в каком-нибудь сундуке … и как 
они используются сегодня, я не знаю». Доктор Химен Абрамски (Лондон) любезно обратил моё внимание на книгу Брауна.
511		  Sasportas, p. 5; также стр. 197 о «проституции распутной женщины-ашкенази … как хорошо известно 
в Ливорно».
512	 	 Sevi Middah, pp. 126-27.



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

179

с места на место».513 Рико пишет более или менее то же самое.514 Самое откровен-
ное заявление встречается у анонимного французского корреспондента, который не 
только говорит, что её слава как проститутки опережала её на Востоке, но и Шабтай 
женился на ней именно по этой причине, чтобы подражать или исполнить слова про-
рока Осии (1:2): «возьми себе жену блудницу и детей блуда».515 Это свидетельство 
представляет значительный психологический интерес и согласуется с тем, что можно 
ожидать от Шабтая. Он легко мог найти в её (прошлом или нынешнем) поведении 
одно из тех «странных действий» тиккун, которые так любил сам. Есть даже позд-
няя и неподтверждённая традиция о том, что Сара вела себя аморально даже на пике 
карьеры в Смирне, и муж одобрял эти «деяния тиккун», но это поздние сведения 
сомнительной достоверности.516

Другая традиция, очевидно, выдуманная для опровержения клеветнических слу-
хов, утверждает ровно противоположное и подчёркивает, что Шабтай женился на 
девственнице. Кёнен сообщает, что когда Шабтай приехал в Смирну осенью 1665 
года, он якобы впервые переспал с женой, и верующие очень обрадовались, полу-
чив доказательство её девственности.517 Возможно, что вся сцена была подстроена, 
в соответствие с указаниями Втор. 22:15-30 о засвидетельствованной девственно-
сти, чтобы остановить зловредные lèse majesté [оскорбления царского достоинства 
— фр.] против «царицы Сары». Следует отметить, что Натан не упоминает этот 
вопрос вообще и не ссылается на Ос. 1 применительно к Шабтаю, хотя как раз от 
него следовало ожидать такого характерного толкования. Есть некие смутные намё-
ки в Трактате о драконах518 о союзе, который мессия должен будет совершить перед 
своим откровением «в тайне Иакова и Рахиль» и которому должен предшествовать 
или сопровождать похожий «союз» в сфере зла (клипа), скрытой в тайне святости. 
Всё это якобы мистически указано в Писании как тайна «пути мужчины к девице» 
(Прит. 30:19) и тайна «жены прелюбодейной» (Прит. 30:20). В этом контексте труд-
но определить, где каббалистические метафоры для процессов в «духовных мирах», 
а где завуалированные указания на реальные ситуации в жизни Шабтая (если они 
вообще там есть). Поскольку Трактат был составлен до отступничества, речь не 
могла идти о любовницах, которых Шабтай брал позже, и можно только гадать, что 
подтолкнуло Натана к длинному отступлению о «тайне наложниц … соответствую-

513		  Coenen, op.cit., p. 11.
514		  «Тем временем, [он] подобрал (!) даму из Ливорно, которая стала его третьей женой» (Rycaut, 
op.cit., p. 202).
515		  “Elle a porté jusqu’au la reputation publique de femme perdue” (Relation, p. 14); также стр. 10: “la demière 
femme de S. avout à la verité esté une coureuse dans sa jeunesse”.
516		  См. Emden, p. 53, о попытке Сары соблазнить сына врача Шабтая, доктора Каруна, и реакции Шабтая 
(см. также выше, прим. 87). Но свидетельство (вероятно, р. Моше б. Хабиба) подозрительно.
517		  Coenen, op.cit., p. 15, который также был источником Лейба б. Озера. Кёнен не скрывает своих 
сомнений и приписывает слух «глупой толпе».
518	 	 Be-Iqvoth Mashiah, pp. 41-43.
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щих Валле и Зелфе».519 До сих пор нет ясного решения проблемы, хотя вполне веро-
ятно, что Натан намеренно сделал всякие высказывания о жене мессии насколько 
возможно туманными, и по дальнейшим свидетельствам (см. гл. 7) станет ясно, что 
она ему не нравилась.

Франс говорит, что Сара была известна в Ливорно за «колдовство», под которым 
он, скорее всего, подразумевает гадание. Традиция о её занятиях гаданием сохрани-
лась у итальянских саббатиан. Барух из Ареццо узнал от р. Исаака ха-Леви Вали (или 
Валле, ум. в 1680 г.) о репутации Сары как гадалки; сам Вали обращался к ней, чтобы 
узнать «корень своей души» и другие вопросы — «и она ответила на все вопросы». 
Когда её домохозяйка сказала Вали в присутствии Сары: «Ваше преподобие знает, 
что говорит эта девушка? Что она будет женой мессии?», Сара ничего не сказала. 
Потому, есть, по крайней мере, некоторые общие элементы в том, что о ней говори-
ли верующие и неверующие. Если история Сары о насильном крещении в детстве 
и воспитании в польском монастыре верна, это могло оказать влияние на историю 
Шабтая Цви.

Когда Шабтай отправился из Палестины в Египет, он был на пике маниакальной 
волны. Это мы знаем из рассказа Конкве о его поведении в Хевроне. Если это настро-
ение продлилось первые несколько месяцев в Каире, то оно объясняет вызывающий 
парадокс мессианского бракосочетания. Но рано или поздно «просветление» про-
шло, и Шабтай снова оказался либо в тисках мучительной депрессии, либо в нормаль-
ном состоянии, когда уже не мог постичь свои таинственные импульсы и действия в 
другое время. В какой-то момент во время пребывания в Египте Шабтай решил раз 
и навсегда положить конец абсурдности своего поведения, которое не принесло ему 
ничего, кроме враждебности и насмешек. Какими бы ни были мессианские следствия 
его маниакальных действий, он не думал о том, чтобы объявить себя мессией Изра-
иля; и уж тем более из Палестины в Египет он ехал без всякого заранее задуманного 
плана о создании движения. На самом деле, с 1648 года он не думал и не пытался 
исполнить такой замысел. Он боролся с собой и с демонами, овладевшими его душой, 
и единственным его желанием было избавиться от мучительных умственных состо-
яний, приносивших, без сомнения, невыносимые страдания. У него было лишь одно 
желание: оставаться раввином или, как говорили сефарды, гахам среди прочих. Наш 
источник в этой части духовной биографии Шабтая — его признания Соломону 
Ланиадо в Алеппо (летом 1665 года), в надёжности которого мы не находим при-
чин сомневаться. Шабтай изучал «практическую Каббалу» и учился (магическому) 
использованию божественных имён. Однажды он выполнял большое изгнание, в 
результате которого «просветление» оставило его. Современный историк с психо-
логической предубеждённостью может заподозрить, что всё было наоборот: после 
естественного прекращения фазы опьянения просветлением с характерным чув-
ством экстаза, к Шабтаю вернулось нормальное «я», наряду с желанием сделать это 
519		  Своими педантическими рассуждениями на эту тему Натан обязан изложению Витала в Эц Хаим 
(«Шаар ха-Клиппот», гл. 2). Поскольку даже детали позаимствованы из традиционной лурианской Каббалы, 
может показаться ненужным искать соответствующие события в жизни Шабтая, если бы не тот факт, что по 
всему трактату переплетаются биографические и каббалистические элементы.
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состояние нормальности постоянным. Будучи «практическим каббалистом», Шаб-
тай провёл изгнание и стал, по его словам, «как человек из народа», сожалея о своих 
странных действиях, теперь совершенно для него непостижимых. Увы, надежда была 
тщетной, и психологические законы не изменяются экзорцизмами или мольбами. 
Тем не менее, похоже, что в 1664-1665 гг. Шабтай наслаждался достаточно длинным 
периодом нормальности. Он успешно справился со своими обязанностями и собрал 
три или четыре тысячи левендалеров для бедных Иерусалима. Это была значительная 
сумма, эквивалентная почти тысяче золотых дукатов или больше, поскольку в то вре-
мя стоимость Löwenthaler («львиный талер») была достаточно высокой.520

520		  Письмо, отправленное из Смирны в Голландию весной 1666 г. упоминает сумму в «4 тысячи львиных 
талеров». Тогда были колебания в стоимости реала, или львиного доллара (талера), и позднее она значительно 
упала. Однако, во времена Шабтая четыре реала стоили один золотой дукат. Этими сведениями я обязан 
покойному проф. Л.А. Майеру.
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 ГЛАВА 3. НАЧАЛО ДВИЖЕНИЯ  
В ПАЛЕСТИНЕ (1665)

 I
Шабтай прибыл в Иерусалим в конце лета 1662 года и снова уехал в Египет в конце 

1663 года. Одним из самых блестящих раввинических учёных Иерусалима того вре-
мени был р. Иаков Хагиз (1620-1674), автор комментария к Мишне (Эц Хаим) и дру-
гих работ. Он был главной талмудического колледжа (Хесгер, то есть «закрытый» или 
«монастырь» в сефардской идиоме), который обеспечивали де Вега, богатая семья 
из Ливорно, и там он обучил и воспитал много последователей, среди которых такие 
известные учёные и раввины, как р. Иосиф Альмоснино, впоследствии рабби Белгра-
да в Сербии, и р. Моше ибн Хабиб из Иерусалима. Одним из современников Иоси-
фа Альмоснино в колледже был молодой ученик ашкеназского происхождения, отец 
которого приехал в Иерусалим из Польши или Германии. Его звали Авраам Натан 
б. Элиша Хаим Ашкенази, и он станет известен как Натан, пророк из Газы, или про-
сто (по крайней мере, среди анти-саббатиан после крушения движения) как Натан из 
Газы.521 Его отец, Элиша Хаим б. Иаков, получил прозвище Ашкенази, когда поселился 
в Иерусалиме, где почти вся община была сефардская; сын тоже в некоторых ранних 
документах упоминается как Натан Ашкенази. Отец провёл много лет, путешествуя 
послом от еврейской общины Иерусалима; он посетил Польшу, Германию, Италию 
и (неоднократно) Марокко,522 и везде его встречали с большим уважением. Его дея-
тельность в пользу саббатианского движения никак не умаляла (пожалуй, даже уве-
521		  Обращение «Натан из Газы» впервые использовали саббатианские верующие (см. стихотворение 
р. Махаллаллеля Аллилуйя из Анконы, составленное в 1666 г. в честь «нашего учителя рабби Натана Газзати 
[из Газы]», HUCA, VII [1930, 512). После отступничества Шабтая обращение переняли оппоненты, также 
отбросившие обычные почётные титулы («рабби» и т. д.), использовавшиеся ранее (см. письма, написанные 
р. Иосифом ха-Леви из Ливорно до отступничества), тогда как саббатиане такое обращение отвергли. 
Саспортас и Эмден популяризировали эту форму имени, впоследствии ошибочно принятую за фамилию, и 
библиографии и каталоги даже приписывали книги «Натану Газзати». Некоторые саббатианские документы 
и молитвенники периода 1665-1666 гг., а также Авраам Конкве, всё равно использовали «Натан Ашкенази» 
(в испанских текстах: Натан Эскенази), но, как правило, верующие саббатиане обращались к нему либо MO-
HARAN (сокращение от еврейского «наш учитель, рабби Натан»), либо «Святой Светоч» (титул р. Симона 
бар Йохай в Зогар). Христианские источники часто писали Натан Леви, и их ошибку подхватили некоторые 
историки. Форма Натан Леви — это смешение имён двух главных действующих лиц, Натана Ашкенази и 
Шабтая Цви. Последнее имя было незнакомо христианам и автоматически «исправлялось» в Леви.
522		  См. A. Yaari, Sheluhey Eres Yisrael, pp. 147, 281-82. Саспортас неоднократно упоминает, что встречал 
Элиша, когда тот был раввином Сале в Марокко, т. е. в конце сороковых годов и, во всяком случае, до 1651 г. Р. 
Иосиф Азобиб, писавший в 1665 г. из Александрии р. Моше Тардиола Иерусалимскому в Триполи, упоминает, 
что Натан, «зять Самуила Лиссабона, если я не ошибаюсь, сын рабби Элиша» (см. Zion, VI [1941], 86). 
Очевидно, «рабби Элиша» был хорошо известной личностью.
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личивала) его почёт среди марокканских раввинов. Он умер в Мекнесе, Марокко, в 
1673 г.523 Палестинские послы обычно пользовались пребыванием за рубежом, чтобы 
опубликовать свои или чужие работы, и Элиша тоже оказался полезен в публикации 
и распространении каббалистических рукописей, привезённых из Святой Земли. Он 
опубликовал вторую часть мистического дневника Маггид Мешарим автора Шулхан 
Арух р. Иосефа Каро (Венеция, 1649), а также важный комментарий Авраама Галанте 
к Зогар о Бытии под названием Зохорей Гамма (Венеция, 1649-50).524 Кроме того, в 
свою миссию в Марокко он привёз с собой рукописи работ каббалистов Сафеда.525 
Его сын Натан оставался в Иерусалиме, где учился у Иакова Хагиза, чей сын р. Моше 
Хагиз (яростный и непреклонный противник саббатиан) позже признал, что Натан 
Ашкенази был одним из самых видных учеников его отца.526 Натан родился в Иеруса-
лиме, возможно, около 1643-1644 гг.,527 и провёл большую часть жизни до 1664 года 
со своим учителем, Хагизом, в училище. Похоже, он был крайне одарённым учени-
ков, быстро всё схватывал и обладал блестящим умом. Его таланты, отразившиеся 
в сочинениях, примечательны редким сочетанием интеллектуальной силы и способ-
ности к глубокому мышлению с воображением и глубокой эмоциональной чувстви-
тельностью (даже возбудимостью). Шабтай Цви жил в Иерусалиме в то время, когда 
Натан достигал зрелости, и они могли встречаться на улочках Старого Города, хотя 
нет свидетельств, чтобы они знали друг друга.528 Шабтай, в конце концов, был в два 
раза старше Натана и, более того, не посещал йешиву р. Иакова Хагиза и чаще запи-
рался у себя дома или же отправлялся в уединённые паломничества в пустыню и к 
могилам святых возле Иерусалима. Однако, всё это лишь увеличивает вероятность 
того, что Натан знал о Шабтае. Странный аскетичный рабби-каббалист, которого 
постоянно наказывают, потому что демонические силы вынуждают его совершать 
странные и порой даже запретные вещи, ведущий святую жизнь, пока им не овладе-
вал дух безумия — о нём точно говорили в маленьком городе, и особенно в синагогах 
и раввинских школах. Ходил слух, что порой он считал себя избранным мессией, и 
этот слух вызывал насмешки у одних и жалость у других. Его приятная манера вести 
себя, благородный облик и прекрасный голос были хорошо известны. Редкие появ-
ления гахама Шабтая Цви, а также слухи и легенды, ходившие о нём, вполне могли 
оставить след в неком глубоком, хотя и бессознательном слое впечатлительной души 

523		  См. G. Scholem, Kitbey Yad ha-Kabbalah, p. 104, и Yaari, op.cit., p. 157, который также упоминает 
другого сына Элиша, о котором ничего не известно.
524		  См. одобрение Моше Закуто к этой работе; а также введение ко второй части Маггид Мешарим 
(Венеция). Даты печати эти двух работ неясны. Моё предположение о 1649 г. (см. SS, p. 164, n. 1) с тех пор 
было убедительно подтверждено (см. Werblowsky, Joseph Karo, p. 25, n. 5).
525		  Рукопись комментария Авраама Галанте Яреа Якар к Зогар об Исходе, ныне находящаяся в 
Национальной библиотеке Иерусалима — это копия той рукописи, что Элиша привёз в Мекнес в 1672 г.
526		  Emden, p. 36.
527		  На пике движения ему якобы было двадцать два года. Кёнен приводит тот же возраст на апрель 1667 
г. Автобиографическое письмо Натана гласит, что он начал изучать Каббалу в двадцать лет. Хронологически 
это, должно было, 1664 г., и тогда датой рождения будет 1644 г. Сведения Баруха из Ареццо о том, что Натану 
было двадцать два года в 1665 г. (Freimann, p. 46) могут быть ошибкой.
528		  Конкве тоже говорит, что никогда не встречал Шабтая в Иерусалиме, хотя неоднократно приезжал 
туда из Хеврона.
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юного учёного. Странное семя пало на особенно плодородную почву, где в должный 
срок даст свой плод. Если изменить метафору, в воображении Натана зажглась искра; 
она незаметно теплилась, пока он оставался в Иерусалиме, но вспыхнула могучим 
пламенем, когда он переехал в Газу и посвятил себя каббалистическим занятиям.

В возрасте девятнадцати или двадцати лет Натан женился, как это было принято 
у блестящих учеников раввинских школ по всему миру. Самуил Лиссабона, богатый 
еврей из Дамаска, поселившийся в Газе,529 попросил Иакова Хагиза, главу йешивы в 
Иерусалиме, порекомендовать жениха его дочери, которая была «идеальной красо-
ты, только с дефектом на один глаз».530 Он пообещал, по обычаю того времени, обе-
спечивать зятя и разрешить ему посвятить себя учению. Хагиз выбрал лучшего уче-
ника, и Натан отправился жить с семьёй жены в Газу. Раввином маленькой еврейской 
общины там был Иаков Найяра, внук поэта-каббалиста Израэля Найяра, поселивше-
гося в Газе в конце жизни.531 Брак Натана, вероятно, состоялся в конце 1663 г.,532 ведь 
он уже жил в Газе, когда Шабтай был там на пути в Египет.

Дожив до двадцати лет и став женатым человеком, Натан занялся изучением Каб-
балы. В этом он следовал сефардскому обычаю (которому, как мы видели, следовал и 
Шабтай Цви) и правилам, заложенным каббалистами Сафеда в середине XVI столе-
тия. В Иерусалиме он пренебрегал каббалистическими занятиями, и, возможно, по 
этой причине у него не сложилось осознанных впечатлений и мнений о Шабтае Цви. 
Однако, у нас есть сведения о каббалистических источниках, основанных на мистиче-
ском вдохновении или откровении, знакомых юному Натану. Существует рукопись, 
содержащая, среди прочего, откровения, явившиеся во сне сафедскому каббалисту 
Элиезеру Азикри — одному из светочей школы Моше Кордоверо в конце XVI сто-
летия. Эта рукопись попала в руки отца Натана, и сам Натан сделал много пометок 
на полях прямо перед своим пробуждением. Он подписывается так: «я, Натан Ашке-
нази».533 Это доказывает раннее увлечение мистическими учениями. Только начав 

529		  Согласно Конкве (Emden, p. 36), чтобы избежать тяжёлых налогов в Дамаске и потому что «царь» 
Газы (очевидно, турецкий чиновник; саббатианские документы 1666 г. схожим образом говорят о «царе» или 
«паше» Газы) оказался благосклонен к евреям.
530		  Согласно Конкве, чьё описание здесь не внушает доверия. Натан якобы был нищим, которого 
поддерживала сефардская конгрегация. Но ашкеназская конгрегация точно присмотрела бы за семьёй 
уважаемого раввина, которого отправила за рубеж послом (см. Sasportas, pp. 34, 136). Саспортас говорит, что 
за Натаном ухаживал его учитель, Иаков Хагиз.
531		  Rosanes, op.cit., IV, p. 357. Иаков Найяра наследовал отцу Моше Найяра (ум. 1669 г.) как раввин Газы.
532		  Письма, написанные в Газе в 1665 г., упоминают рождение сына Натана летом того же года (см. Haber-
man, Qobes al Yad [далее упоминается как Haberman], III, New Series, p. 20). Барух из Ареццо тоже упоминает 
брак Натана в Газе и имя тестя, но многое в его описании (Freimann, p. 46) легендарно и невозможно, например, 
сведения о том, что у Натана было много детей в 1665 г.
533		  Рукопись (в Еврейской теологической семинарии Нью-Йорка) содержит также сведения о 
деятельности отца Натана (из общения с М. Бенаяху); таким образом, Натан из первых рук получил знание 
о раввинских откровениях, помимо откровений Иосефа Каро, упомянутых выше. Другой ранний источник 
похожего характера, откровения р. Иосифа Тайтацака, написанные в Испании вскоре после 1492 г. — затем 
автор переехал в Палестину — по крайней мере, частями был в руках отца Натана, но у нас нет прямого 
доказательства, что эта рукопись была так же известна сыну. Копия, сделанная по рукописи Элиша Ашкенази, 
будет опубликована в моём исследовании откровений Тайтацака в Sefunoth, XI.
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погружаться в Каббалу,534 он испытал пробуждение, оказавшееся жестоким потря-
сением. Натан не раз упоминает этот опыт, и даже описывает в письме, написанном 
около 1673 года для защиты от некоторых обвинений после отступничества Шабтая. 
Описание пророческого пробуждения, заслуживающее статуса бесценного document 
humain, появляется как введение в длинное исследование на тему мессии и мистиче-
ской необходимости отступничества:

Эти вещи [я пишу], чтобы со всей правдивостью донести до вас в точности слова истины, вели-
кую причину и необходимость случившегося, о чём я заявил перед собранием народа Израиля о 
нашем избавлении и искуплении наших душ. Знающий меня может свидетельствовать, что с дет-
ства до сего дня ни малейшего следа [греха] нельзя найти на мне. Я соблюдал Закон в бедности и 
размышлял над ним день и ночь. Я никогда не следовал похотениям плоти, и всегда добавлял но-
вые умерщвления плоти и формы покаяния со всей моей силой, и не получал никакой мирской 
выгоды от своего служения. Слава Богу, что есть много правдивых свидетелей этому и многому 
другому. Я изучал Тору в чистоте до двадцати лет и совершал великий тиккун, который Исаак 
Лурия предписывает каждому, кто совершал великие грехи. Хотя, слава Богу, я не имел ника-
ких грехов, тем не менее, я совершил его на случай, если моя душа была запятнана в прошлых 
переселениях. Достигнув двадцати лет, я начал изучать книгу Зогар и некоторые лурианские 
сочинения. [Согласно Талмуду,] желающий очиститься получает помощь небес; и потому он 
послал мне Своих святых ангелов и блаженных духов, раскрывших мне многие тайны Торы. В 
тот же год, когда моя сила укреплялась благодаря видениям ангелов и блаженных душ, я выносил 
длительный пост535 в неделю перед праздником Пурим. Когда я сидел запершись в отдельной 
комнате в святости и чистоте, повторяя покаянные молитвы утренней службы с обильными сле-
зами, дух спустился ко мне, волосы мои встали дыбом, колени затряслись, и я узрел меркабу536 
и видел видения Божьи весь день, как всякий другой пророк, и голос говорил мне, начав свою 
речь так: «Так говорит Господь». И с крайней ясностью сердце моё постигло, к кому направле-
но моё пророчество [то есть, к Шабтаю Цви], как Маймонид утверждал, что пророки получали 
в сердце точное толкование своего пророчества, чтобы они не сомневались в его смысле.537 До 
того дня у меня никогда не было такого великого видения, но оно оставалось скрытым в моём 
сердце, пока избавитель не раскрылся в Газе и не объявил себя мессией; только тогда ангел по-
зволил мне объявить, что я видел. Я признал, что он был истинным [мессией] по знакам, кото-
рым учил Исаак Лурия, ибо он [Лурия] раскрыл глубокие тайны Торы, и не оказалось ни одной 
ошибки в том, чему он учил. И так ангел, явившийся мне в видении во время бодрствования, 
оказался истинным, и он раскрыл мне потрясающие тайны.538

Когда Натан прибыл в Ливорно в 1668 году, через несколько лет после написа-
ния письма, он вспоминал дальнейшие детали этого периода своей жизни для Моше 
Пинхейро. Много лет он «старательно посвящал себя талмудической казуистике» 

534		  Поразительная скорость, с которой Натан овладел сложной и трудной для понимания темой, 
удивляет, но она не уникальна. Об Илие, гаоне Вильны (XVIII столетие) сообщают, что в возрасте девяти лет 
он изучил Эц Хаим Витала за шесть месяцев! См. статью J. Dienstag, “The Preface to Elijah of Vilna’s commentary 
on Orah Hayyim, by His Sons”, Talpioth, IV (1949), 262.
535		  Называемый хафсака. Он длится несколько дней и прерывается только лёгким ужином вечером.
536		  Сфера божественных сефирот.
537		  Это цитата из Мишне Тора Маймонида, Гилхот Йессодей ха-Тора, VII, 3.
538		  Когда я впервые опубликовал этот текст с некоторыми выпусками, в Major Trends (1st edn. [1941], 
p. 410), я датировал его 1667 г., но полный текст всего письма, который я обнаружил в рукописях Амарилло 
в Институте Бен-Цви, опроверг моё предположение. Полный текст я опубликовал в Qobes al Yad, VI, New 
Series (1966), pp. 419-56.
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и знал большую часть Талмуда наизусть. Несмотря на известное преувеличение в 
этом описании, это всё равно интеллектуальный подвиг.539 Натан описывал Пинхей-
ро свои первые пророческие переживания, когда его посещали блаженные души из 
потустороннего мира, желавшие посвятить его в тайны Каббалы: «Он видел [гово-
рит Пинхейро] свет, как от столпа огня, говоривший с ним, и порой смотрел будто 
на человеческое лицо. Он всегда знал природу [степени духовного совершенства или, 
возможно, идентичности] души, говорившей с ним, но никогда не говорил об этом, 
чтобы не казаться дерзким». Он самостоятельно изучил лурианские сочинения, то 
есть под ангельским наставничеством и без учителя-человека. В должное время ему 
сказали ожидать «великий свет», и однажды, «когда он был облачён в свой талит540 
и тфиллин,541 все его чувства угасли, хотя глаза  оставались открытыми, а разум яснее, 
чем прежде. И он узрел все стадии [творения] и меркабу и облик AMIRAH».542 В этом 
видении, продлившемся двадцать четыре часа, всё явилось Натану в высшем свете 
не этого мира, а в изначальном «свете семи дней Творения», посредством которого 
человек может узреть весь космос «согласно его устройству, сначала небеса, а затем 
восходя выше по степени бытия».543

Психологическая подлинность этих автобиографических сведений так же убе-
дительна, как и окончательна. Наконец, мы видим простую истину, ускользавшую и 
от историков, и от романистов, о пробуждении мессианского пророчества в Ната-
не. Копившееся в глубинах сознательного или бессознательного ума теперь вышло 
на передний план в невероятном эмоциональном перевороте. В своём экстазе он 
узрел тайны творения (изложенные позже в Книге творения, Сефер ха-Бриа) и сфе-
ры меркабы. Внезапно он увидел образ Шабтая Цви, вырезанный на меркабе, вместе 
с образом патриарха Иакова, согласно хорошо известной раввинической легенде о 
Престоле Славы, и уста его произнесли пророчество: «Так сказал Господь, узри при-
ход своего спасителя, Шабтай Цви его имя. Он будет кричать, да, реветь, он одолеет 
своих врагов».544 Такова была точная формулировка вышеупомянутого «истинно-
го пророчества», которое ему не разрешалось озвучивать до начала мессианского 

539		  Даже Моше Хагиз признаёт (Emden, p. 36), что его отец посвятил Натана, «глубоко знавшего 
Талмуд».
540		  Молитвенное покрывало, которое носят каждый день на утренней молитве.
541		  Так называемые «филактерии», которые надевают на утреннюю молитву в будние дни. Благочестивые 
аскеты носили талит и тфиллин весь день.
542		  MS New York. Freimann (p. 35) исказил текст вплоть до полной непостижимости.
543		  Другие интересные детали о природе пророческого переживания Натан приводит во фрагментарном 
(к сожалению) письме, которое я обнаружил в библиотеке Еврейской теологической семинарии Нью-Йорка 
(MS Adler, 494, p. 7): «Пророческое слово сначала проявляется в форме букв, появляющихся в утешение; 
из этих букв возникает ангел, сообщающий божественное послание». Полный текст см. в G. Scholem, Eres 
Yisrael, IV (1956), 191-92. Из этого письма мы узнаём, что догматические утверждения Натана о природе 
пророчества (в Zemir Arisim, MS. Brit. Mus., Margoliouth 856, fol. 72a; «… пророк … узрел творение букв 
божественными светами, и когда они пророчествовали, буквы материализовались и создали ангела … [и 
ангельская] речь достигла пророка, который пророчествовал...») основаны на личном опыте. Отзвуки 
этого переживания сохранились в описаниях Конкве и Баруха из Ареццо (Freimann, p. 47), хотя оба автора 
добавляют вымышленный материал и путают даты.
544		  Ис. 42:13. Пророчество (либо в этой версии, либо в похожих) появляется в нескольких источниках, 
например, в письме Натана в Амстердам (Sasportas, p. 138) и в легендарном в остальных отношениях рассказе 
о событии у Конкве (Emden, p. 37).
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движения летом 1665 года. Экстатическое переживание, случившееся когда-то меж-
ду концом февраля и началом марта 1665 года,545 открыло две очевидно различных 
перспективы: видения космогонии и меркабы, с одной стороны, и мессианские виде-
ния об избавлении, с другой. Спекулятивная и художественная оригинальность ума 
Натана проявилась в манере, в какой эти две сферы взаимопроникали и проясняли 
друг друга.

Важнейший момент видения применительно к истории Шабтая Цви — это тот 
факт, что впервые кто-то признал его в экстатическом видении, как мессию. Исто-
рики тщетно пытались найти ранних последователей Шабтая. Их не существовало. 
Даже старые друзья и ученики обратились в веру в мессианство только после пропо-
веди Натана. Наконец-то эксцентричный аскет-каббалист оказал на кого-то впечат-
ление, — а Натан был не просто кем-то. Он пользовался заслуженной репутацией. 
Он сочетал в своей личности черты и качества, редко встречающиеся в одном чело-
веке, и уже по этой причине заслуживает место в истории религий. Благодаря своей 
визионерской силе, интеллектуальным способностям и неустанной энергии он стал 
предшественником и вестником мессии, а также идеологическим и теологическим 
представителем саббатианской веры. Пользуясь метафорой более раннего, но во 
многом аналогичного мессианского движения, Натан был одновременно Иоанном 
Крестителем и Павлом для нового мессии. Развитие харизматической жизни Ната-
на важно для понимания его личности. Ведь хотя он продолжал получать просветле-
ния и слышать голоса, только в том единственном случае считал себя полноправным 
пророком. Первые переживания стали источником его проповеди. Все последующие 
явления были лишь толкованиями. Не в последнюю очередь, характер Натана силь-
но отличался от характера Шабтая Цви. Нам не найти в мессии выдающихся качеств 
пророка: неустанной активности, решительной стойкости без маниакальных взлётов 
и падений, оригинальности в теологическом мышлении и значительных литератур-
ных способностей. Неуклюжие попытки Шабтая в теологии, например, его «Тайна 
Божества» — это бледные тени по сравнению с последовательной отвагой, сделав-
шей Натана первым великим теологом еретической Каббалы. Со своим очаровани-
ем, достоинством и привлекательностью «мужа скорбей … наказуемого Богом и 
изведавшего болезни», Шабтай был лишён силы характера. В течение семнадцати лет 
он не решался взять инициативу в свои руки, за исключением временных вспышек, о 
которых часто сожалел впоследствии. Даже в моменты маниакального возбуждения 
он не «действовал» на самом деле, и шквал провокационных жестов уходил впустую, 
не оставляя длительного воздействия. На пике движения он оставался пассивным, и 
вся его деятельность растрачивалась во всё более чудных и «странных» деяниях. Эти 
двое поразительно дополняли друг друга, и без этого сочетания саббатианское дви-
жение никогда бы не смогло развиться. Шабтай был слабым лидером. Лишённый силы 
воли и программы действия, он был жертвой своей болезни и иллюзий. Но его пара-

545		  Кроме того, Барух из Ареццо говорит, что видение произошло «незадолго до Пурима, 425» (Frei-
mann, p. 46). Но Günzburg MS 517 (в Москве), fol. 99a, содержащий письмо Натана, указывает как дату видения 
неделю после Пурима, что приходится на середину марта.
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доксальная личность вдохновляла Натана и давала импульс, толкавший к действию и 
новым идеям. Тщетно гадать, что стало бы с блестящим молодым учёным, если бы он 
никогда не встретил Шабтая Цви. Ясно лишь, что их встреча породила саббатианское 
движение. Скрытые, революционные наклонности поколения кристаллизовались в 
Натане Ашкенази. Он действовал как своего рода «трансформатор», накапливая 
в своей личности, выражая и передавая действующие исторические силы. В глазах 
Натана любопытный, аскетичный грешник и святой, порой мечтавший о мессиан-
ском призвании, но лишённый силы неизменно верить в себя, стал предельным сим-
волом. Превратившись в вестника и знаменосца мессии, Натан придал важнейший 
толчок созданию саббатианского движения.

Рассказ Натана о своих каббалистических занятиях и пережитых откровениях 
звучит разумно и убедительно. То, как поздняя анти-саббатианская легенда исказила 
исторические факты, можно узнать у Моше Хагиза:

Я видел письмо, написанное моим отцом блаженной памяти, в котором он приказывал свое-
му ученику Натану под угрозой отлучения (?) сказать, откуда он взял это знание. Натан отве-
тил, что [узнал всё это] из книги по практической Каббале, которую украл у рабби Авраама 
Ханании, когда последний бежал в Газу из-за чумы. Там он заболел и приказал отнести себя на 
могильник своих предков, то есть в долину Хеврона; и помогая с отъездом, он [Натан] украл 
книгу, по которой [затем] практиковал магию, и отсюда это событие.546

Это очевидно враждебная легенда, несмотря на упоминание предполагаемого 
общения между учителем и учеником. Р. Авраам Ханания бежал не в 1662 году от 
(вымышленной) чумы, а в 1663 году от вымогательства турецкого управителя Иеру-
салима. Он бежал в Рамла, а не в Газу. Даже если он попал в Газу когда-то позже в том 
году (1662-1663 гг.), Натана там ещё не было.547 Упоминание изучения «практиче-
ской Каббалы», а не лурианского учения характерно для народных представлений о 
каббалистических вещах. С другой стороны, в невероятной истории Хагиза может 
быть зерно истины. Авраам Ханания мог быть в Газе позже, после того, как там посе-
лился Натан. Обучение посредством «откровений» или просветлений — это хоро-
шо известное явление в каббалистической литературе. Многих каббалистов посеща-
ли небесные наставники (ангелы или святые души), называемые маггидим, которые 
передавали им небесную мудрость. Психологически маггидим можно описать как 
элементы бессознательного мистика, кристаллизующиеся и оживающие, ведущие 
себя автономно, словно это независимые силы с собственной идентичностью.548 Мы 
546		  Emden, p. 36 (текст исправлен по первому изданию, Altona, fol. 18a, поскольку второе издание 
содержит много ошибок).
547		  A. Yaari, op.cit., p. 410, принял фантазии Хагиза за исторические факты и добавил новых ошибок. Хагиз 
лишь сказал, что р. Авраам заболел в Газе и хотел, чтобы его перенесли в Хеврон, чтобы там умереть. На самом 
деле, он умер не в Газе и не в Хевроне, а в Иерусалиме. Нет никаких сведений о том, чтобы он жил в Хевроне, 
и хронология Хагиза в любом случае невозможна. Натан поселился в Газе только после брака, в конце 1663 г. 
или в начале 1664 г. Яари был сбит с толку Frukmin, Toledoth Hakhmey Yerushalayim, II, p. 30.
548		  Небесные посетители, или маггидим, часто упоминаются в каббалистических сочинениях после 
изгнания, и их систематически обсуждают Кордоверо и Витал. Некоторые каббалистические тексты 
составлены под вдохновением маггидов, например, Сефер ха-Мешиб (см. G. Scholem, Kitvey Yad be-Kabbal-
ah, pp. 86-89) и Маггид Мешарим Иосефа Каро. Об этой теме в целом см. Werblowsky, Joseph Karo, pp. 75-83, 
265-66, 283ff.
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не знаем, собирался ли Натан с самого начала учиться сам, или же он поступил так, 
потому что не смог найти учителя в Газе, который мог бы посвятить его в каббалисти-
ческое учение. Разумно будет предположить, что Натан использовал какую-то книгу 
по «практической Каббале», то есть одно из аскетически-мистических руководств, 
происходящих из школы Авраама Абулафия (XIII в.) и Иосифа ибн Сайя (XVI в.) 
и содержащих божественные имена, мистические формулы и сочетания букв, заду-
манные для того, чтобы помочь ученику в его медитациях и созерцательном ascensus. 
Эти каббалистические техники были чисто медитативными и включали в себя толь-
ко умственную концентрацию. Потому возможно согласовать перепутанные воспо-
минания Моше Хагиза (записанные спустя много лет после событий) о некой связи 
между Натаном и его учителем и историей самого Натана. Рукописные копии сочи-
нений Абулафии и похожих работ были распространены среди каббалистов того вре-
мени не меньше, чем копии «откровений», дарованных таким мастерам, как Каро 
и Иосиф Тайтацак. Если Натан изучал эти «практические» руководства вместе с 
Зогар, результат зависел исключительно от его психологического уклада. Реакция на 
техники медитации может быть очень быстрой и внезапной, и не стоит удивляться, 
что спустя короткое время Натану начали являться маггидим и наставлять его в тай-
нах лурианского учения.

Судя по ранним каббалистическим сочинениям Натана, похоже, что он изучал 
лурианскую Каббалу не только в канонической версии Хаима Витала, но и по совер-
шенно иной версии, которой учили в школе Израэля Саруга.549 Ключевые каббали-
стические концепции и понятия Натана можно найти в работах Менахема Азарии 
Фано и в Эмек ха-Мелех Нафтали Бахараха, публикация которой несколькими годами 
ране сильно раздражала учеников Витала, возражавших против появления «неавто-
ризованных» традиций. Именно «лурианская» Каббала, идущая от Саруга, породи-
ла каббалистические учения саббатианской теологии. Поскольку Натан учился сам и 
без наставления умелых учителей, он мог не осознавать в то время, что детали учения 
о техиру, так глубоко его очаровавшего и так сильно им переосмысленного позднее, 
стали темой острых споров среди учёных мужей-каббалистов.

Во время своего великого экстаза, продлившегося целый день, Натан узнал 
«потрясающие тайны» от «ангела Завета». Некоторые из этих тайн он упоминал в 
письме 1673-1674 года, и у нас нет оснований отвергать его свидетельство, имеющее 
значительную важность для понимания ранних стадий его мышления. Ангел сказал 
ему, что «теперь настало время последнего конца, указанное в Писании [Ис. 63:4], 
“ибо день мщения — в сердце Моём”». «Последний конец» говорит об окончатель-
ном и решительном завершении, следующем из предназначенной даты, независимо 
от заслуг Израиля, согласно раввиническому объяснению Ис. 60:2: «Я, господь, 
ускорю совершить это в своё время», то есть если у них есть заслуги, Он ускорит 
время; если нет — придётся ждать предназначенного времени. Потому покаяние не 

549		  См. G. Scholem, “Was Israel Sarug a disciple of Luria?” (на иврите), Zion, VIII (1940), 214-43. Критика 
этой статьи в S.A. Horodezky, Torath ha-Qabbalah shel ha-Ari [1947], pp. 79-81, не смогла опровергнуть 
никакие факты или спорные моменты.
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было conditio sine qua non для избавления, хотя оно облегчало страдания и несчастья 
мессианских бед. Ангел подтвердил Натану, «что даже если, Боже упаси, весь Изра-
иль станет грешным, они не смогут отложить пришествие избавления своими греха-
ми, как сказали наши Мудрецы».550

Для дальнейшего развития саббатианства ещё важнее другое послание ангела: 
«Более того, мне было сказано, что Израиль должен верить [в мессию] без всякого 
знака чуда. А кто не верует, о том ясно, что душа его содержит примесь зла от поколе-
ний, восставших против царства Небесного и против царства Давида».551 Этот важ-
ный отрывок прямо утверждает проблему веры, которая в своём разнообразии оттен-
ков и нюансов играла центральную роль в учении Натана. Для историка религии есть 
также интригующий вопрос христианских отзвуков в этой концепции веры. Присут-
ствовали ли эти оттенки с самого начала в силу христианских влияний того или иного 
рода на Шабтая и/или Натана, или же они были добавлены позже, возможно, во вре-
мя первой их встречи, к оригинальному и традиционному значению понятия? Отчёт-
ливо христианский оттенок в натановском использовании слова «вера», без сомне-
ния, заметен во многих случаях; например, в длинном письме Рафаэлю Иосифу (лето 
1665 г.), где утверждается, что человек спасается своей верой в мессию, а не благими 
делами или другими заслугами. С другой стороны, связь между верой и избавлением 
засвидетельствована также в подлинных еврейских традициях, не подвергавшихся 
чуждым влияниям. Старый таннаитский мидраш, Мехилта, гласит, что «рассеянные 
будут избавлены одной только верой», хотя, конечно, вера в старых раввинических 
источниках никогда не значит веру в избавителя. Эта связь была проработана в гоми-
летическом стиле в двадцать девятой главе Нецах Исраэль р. Лёва из Праги, возмож-
но, самой авторитетной книге, излагающей раввиническое учение об избавлении, 
развитое в XVI столетии. Натан цитирует из работы р. Лёва в письмах, составленных 
после отступничества Шабтая; он вполне мог читать её до великого пророчества в 
1665 году. Учение о том, что мессия не обязан доказывать себя сверхъестественными 
знаками и чудесами, но будет признан по другим критериям, обладало авторитетом 
той же раввинической традиции, с которой позже так яростно схлестнулось саббати-
анское движение. Маймонид постановил в своём кодексе Мишне Тора, Тшува XI: «Не 
думайте, что мессия будет совершать знаки». В самом деле, «дети Израиля верили 
в нашего учителя Моше не из-за совершённых им знаков ибо верующий из-за чудес 
обязательно засомневается, не совершил ли он [пророк] чудеса посредством магии 
и волшебства» [Мишне Тора, Йесодей ха-Тора, VIII, I]. Уже в Послании о воскрешении 
Маймонид выразил похожие идеи и утверждал, что от мессии не требуется никаких 
знаков.552 Наставление Натана о том, что «следует верить в него без знаков», таким 
образом, не представляет собой радикальное новшество. Однако, конец предложе-
ния, приписывающий неверие порочности души, похоже, вводит нечто новое. Вера 
теперь оказывается особой заслугой, присущей душам святых. Смещение акцента 
550		  Речь идёт о Б. Санхедрин 98a: «Сын Давида придёт только в поколение, которое либо целиком 
праведно, либо целиком порочно».
551		  Текст в Zion, III (1938), 228.
552	 	 Кобец Иггерот ха-Рамбам, II, 9b.
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может показаться мелким, но оно оказывается поворотной точкой, даже если Натан 
не осознавал тогда всех последствий.

Непосредственные последствия видения Натана были совсем не литературны-
ми. Юный учёный, сначала занявшийся изучением Каббалы, а затем ставший про-
роком-визионером, теперь превратился в другого человека. Он начал действовать 
как духовный наставник для тех, кто искал тиккун, «преображение» своих душ. В 
этом он следовал по стопам Исаака Лурия, который, по словам учеников, читал тай-
ные грехи людей по лицам и предписывал тиккун соответственно. Позднее тем же 
занимались самые просвещённые и харизматичные лидеры и святые хасидского дви-
жения. Натан стал «пророком» — не в техническом смысле посланца, которому 
доверено слово Божье, а скорее в народном смысле этого слова. Он был харизма-
тичным человеком Божьим, который читал в сердцах людей. Коротко говоря, «дух 
Господень двигал им, и он шептал на ухо людям их грехи» и предписывал соответ-
ствующий тиккун.553 Старейшие и самые надёжные записи сохранили описание пер-
вого публичного появления Натана в этом качестве. В атмосфере, насыщенной лури-
анской Каббалой, такие вещи не могли не оставить глубокое впечатление.554 Натана 
посещали кающиеся, ищущие тиккун своих душ, и (если судить по схожим событиям 
1666 года) он налагал на них тяжёлые и длительные посты и другие умерщвления 
плоти. Сам он практиковал столь же строгие меры.

Сведения из Газы о явлении человека Божьего могли достигнуть Египта уже вес-
ной 1665 года. Рафаэль Иосиф немедленно решил разузнать больше об этом и отпра-
вил несколько послов, чтобы расследовать на месте. Мы знаем, как минимум, о трёх 
послах, поехавших в Газу в 1665 году, но их было, вероятно, больше. Первый, аноним-
ный посетитель подтвердил, что Натан наложил покаяние на всю конгрегацию Газы, 
и все подчинялись его аскетическим наставлениям в страхе и трепете, и что «он был 
достоин прозываться человеком Божьим». Следующим посетителем был р. Самуил 
Гандур, отправившийся узнать, использовал ли Натан для своего успеха магические 
формулы или был воистину исполнен духа Божьего.555 Гандур, похоже, бывший чле-
ном круга учёных Рафаэля Иосифа, полностью поддался силе очарования Натана. 
Он стал близким другом Натана и спутником в большинстве его путешествий.556 Два 
других египетских посланника, брат Рафаэля Иосифа, Хаим (или, возможно, Хана-

553		  Скорость, с которой саббатианской легенде удалось изменить хронологию событий, заметна по 
одному из писем, опубликованных в Haberman, p. 207: Натан обнаружил «Книгу» (т. е. Видения р. Авраама) 
и с тех пор был движим духом пророчества. Письмо Гандура (ibid.) приводит обратную (и верную) 
последовательность событий.
554		  См. Баруха из Ареццо (Freimann, p. 46). Конкве передаёт палестинскую традицию: «Жители Газы 
заметили перемену в его поведении. Он начал проповедовать покаяние и явил доказательства пребывания на 
нём Святого Духа, говоря людям их тайные грехи и тому подобное». См. также Zion, X (1945), 58.
555		  Главный источник наших сведений о событиях в Газе — это письма, опубликованные в Haberman, pp. 
207ff.
556		  Гандур появляется в компании Натана даже в конце 70-х годов (см. саббатианскую записную книжку 
в библиотеке университета Колумбии; а также текст в Тоей Руах, опубликованный в Zion, VII [1942], 180). 
Он впоследствии вернулся в Египет (возможно, после 1680 г.), где жил как глубоко уважаемый рабби. В 1704 г. 
он подписал одобрение на публикацию работы р. Иосифа б. Илии Хаззана, Эйн Йехосеф. Нет указаний на то, 
чтобы он когда-то оставил саббатианскую веру.
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ния) Иосиф,557 и Иуда Шараф, один из выдающихся раввинов Иерусалима и Египта, 
прибыли в Газу, когда мессианское движение уже началось.

Воодушевлённый отчёт Гандура дошёл до ушей и, возможно, даже глаз Шабтая 
Цви, который тогда ещё был в Египте посланником от общины Иерусалима.558 Сна-
чала никто, похоже, не упоминал имя Шабтая в связи с возбуждением от появления 
пророка. Этот важный факт скрылся в тумане легенд, скоро окруживших события и, 
в сущности, нарушивших хронологический порядок. Действительный ход событий 
рассказан в письме из Египта: «Когда [рабби Шабтай Цви] услышал о письме выше-
упомянутого р. Самуила [Гандура], он оставил свою миссию и отправился в Газу, что-
бы найти тиккун и мир своей душе. Но когда р. Авраам Натан увидел его, то пал перед 
ним на землю и просил прощения за то, что не воздал почести, когда тот проходил 
через [Газу] на пути в Египет. Он также объявил ему [Шабтаю], что тот был очень 
возвышенной душой».559 Доля истины в этом описании несомненна, и мы можем 
легко оценить его реальное значение. Шабтай приехал в Газу не из-за тайного плана, 
задуманного много лет назад, и не потому что был на пути домой, выполнив свою 
миссию. И уж точно он приехал не как мессия, хотя острословы Иерусалима, как 
говорит нам Моше Хагиз,560 позже каламбурили: «Он поехал как shaliah (“послан-
ник”), а вернулся как mashiah (“мессия”)». В действительности, он отправился туда в 
поисках «тиккун и мира для своей души». Какого мира он искал, теперь уже должно 
быть ясно. Шабтай приехал не как мессия к своему пророку, а скорее как больной 
к врачевателю душ, знавшему тайные корни всякой души и способного предписать 
каждому соответствующий тиккун. Шабтай тяготился своими эмоциональными 
колебаниями и необъяснимыми действиями. Он боялся новых волн уныния и эйфо-
рического просветления, и, как упоминалось ранее, когда-то в конце 1664 или в нача-
ле 1665 года проводил великое изгнание. Теперь он, подобно верующему хасиду из 
будущих поколений, искал врачевателя душ, способного исцелить его. Но исцеление 
оказалось неожиданностью. Натан объявил, что у него душа очень высокого поряд-
ка, не нуждающаяся в тиккун; на самом деле, он был мессией. Рассказы, согласно 
которым Натан публично приветствовал Шабтая, объявив его мессией,561 очевидно 
противоречат собственной истории Натана в процитированном выше письме. Натан 
разговаривал с Шабтаем наедине и, вероятно, раскрыл ему содержание своего виде-
ния. Шабтай, приехавший в Газу с другой целью и тогда находившийся в состоянии 
просветления, колебался. Об отказе свидетельствует Ланиадо в автобиографической 
исповеди Шабтая. История Ланиадо может быть неточной во всех отношениях, так 

557		  Франс (Цви Мудда, стр. 134) называет его Хаимом. Ханания предполагается по форме Hannie 
в английской версии (в Several New Letters concerning the Jews [1666], p. 1) письма, написанного им брату 
Рафаэлю Иосифу.
558		  Хронология установлена по сведениям в письме из Египта во второй половине 1665 г. (Haberman, p. 
208).
559	 	 Ibid.
560		  Emden, p. 36.
561		  Конкве (Emden, p. 37).
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как воображение быстро подмешивало вымысел к фактам,562 хотя она содержит мно-
го подлинных деталей. Мы узнаём, что экзорцизм Шабтая и уход от него Святого 
Духа произошли одновременно с видением Натана. Даже хотя мы не принимаем 
утверждение о том, что два события произошли «в один и тот же день», они впол-
не могли произойти почти в одно и то же время, то есть в конце зимы 1665 года, за 
несколько недель до брака Шабтая с Сарой в конце марта. Шабтай Цви также сказал 
Ланиадо, что, когда Натан назвал его мессией, «он засмеялся над ним и сказал: “У 
меня оно есть [мессианское призвание], но я его отогнал прочь”».563 Отказ Шабтая 
также упоминается в других документах, где показан как притворство.564 Но такой 
взгляд — рационалистический вывод из событий, в действительности следовавших 
совсем иным законам и развёртывавшихся с особой психологической динамикой 
dramatis personae. Никакого тщательно продуманного замысла не было, и Шабтай не 
притворялся; однако, мы можем понять затруднение неверующих, пытающихся объ-
яснить случившееся непостижимым для них образом. Саспортас предполагает,565 что 
Шабтай обманул Натана, используя некую магическую формулу, посредством кото-
рой «показал [Натану] фантом, или заставил слышать голос, объявивший, что он был 
мессией». Эта теория о том, что Шабтай de facto загипнотизировал Натана, казалась 
Саспортасу достаточно разумной, хотя сам он позже добавил иное объяснение о том, 
что был заранее продуманный план. Ни одно из этих объяснений не подтверждается 
свидетельствами.

Эти события произошли весной 1665 года. Шабтай и Натан провели следующие 
недели вместе с близком общении. Натан пытался доказать истинность своего про-
рочества и убедить Шабтая в мессианской миссии. Вместе они отправились в Иеру-
салим и Хеврон, посещая могилы патриархов и святых, но «их [мистическое] наме-
рение было неизвестно» миру.566 Мы не знаем, завели ли эти странствия их в Сафед, 
но куда бы они ни отправились — как сообщает нам тот же источник — Натан «учил 
людей знанию», то есть проповедовал покаяние, сообщал людям их сокровенные 
тайны и давал тиккун. Во время совместных путешествий (максимум несколько 
недель) они уединялись и делились друг с другом тем, что было на душе, в беседах, по 
сути, представлявших собой длительную духовную борьбу между Натаном и Шаб-
таем. Натан выслушивал историю жизни, болезни и страданий Шабтая, его мечты и 

562		  Переход от истории к легенде происходил с поразительной быстротой в свидетельствах практически 
очевидцев. Уже самые ранние документы путают даты и хронологии, а также изобилуют вымышленными 
рассказами о чудесах. Письмо, написанное в Газе в начале июля 1665 г. (оно было получено в Алеппо 20 июля) 
с целью изложить ход событий предыдущих четырёх месяцев, является одним из наших первых свидетельств 
процесса легендарной трансформации. См. G. Scholem, “A New Document Relating to the Beginning of the Sab-
batian Movement” (на иврите) в Kiryath Sepher, XXXIII (1958), 532-40.
563	 	 Zion, VII (1942), 191.
564	 	 Relation, p. 15, и особенно pp. 7-8: “Sabatay Seuy arriue quelques jours apres a Gaza. Nathan Benjamin ne 
manque pas de l’accueillir auev toute sorte de respect, & luy defere comme a son superieur son maistre & son tout, 
& veut luy persuader en dépit qu’il n’y a en luy aucune de ces qualitez éclatantes qui doiuent estre les Appanages d’vn 
employ sia auguste”. Отзвук отказа Шабтая также сохранился, хотя и с легендарными прикрасами,  у Баруха из 
Ареццо (Freimann, p. 47). Согласно письму из Газы (см. выше, прим. 42), Шабтай отреагировал на мессианское 
приветствие негативно. Он считал это бессмысленной мечтой (ibid., p. 534).
565		  Sasportas, p. 3-4.
566		  Haberman, p. 208.
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рассказы о преследованиях, и вписывал все эти детали в картину Божества и космоса, 
которая сложилась в результате его апокалиптического видения. Возможно, именно 
в этих разговорах Натан встроил некоторые любопытно «христианские» элементы 
в свою теологическую терминологию. Где и когда мог молодой учёный, проведший 
всю жизнь за раввинической казуистикой в училище р. Иакова Хагиза в Иерусалиме, 
подхватить этот странный словарь? Без сомнения, было много христианских учреж-
дений — особенно монастырей — в Иерусалиме, но трудно представить каналы, по 
которым такое влияние могло бы добраться до Натана. Шабтай, с другой стороны, 
вполне мог слышать историю Иисуса во время своих странствий и даже мог размыш-
лять о возможной таинственной связи между Иисусом и собой. Некоторые из его 
последующих действий не оставляют сомнений в том, что они следовали примерами 
из Евангелий. «Вера», оживлявшая его во время «странных действий», легко могла 
приобрести характер отчётливой духовной ценности, независимой от всяких дей-
ствий. Присущая ему нужда вызывать изумление могла развернуться вовсю во время 
пересказа своей истории сочувствующему и очарованному слушателю. Эта автобио-
графическая исповедь могла найти готовый отзвук в воспламенённом воображении 
человека, который тоже слышал небесные голоса и общался с блаженными духами, 
но, в отличие от Шабтая, обладал интеллектуальной отвагой, чтобы выводить след-
ствия из видений. Чем больше Натан узнавал о личности Шабтая, тем больше он был 
ею очарован, но всё равно Шабтай не уступал. Это было не то лекарство, которого 
жаждала его душа.

Незадолго до Пятидесятницы в 1665 году они вернулись в Газу.567 Шабтай, уже 
долгое время отдыхавший от своей мании и завершивший паломничества с Натаном, 
не вызывая изумления и не привлекая внимание, снова стал жертвой своей перио-
дической болезни. В канун Пятидесятницы у него был один из «необъяснимых» 
приступов меланхолии. «и он был как больной человек, преисполненный тревоги, 
потому что не мог даже присутствовать на чтении» всенощной литургии в канун 
праздника Шавуот вместе с Натаном. (Шабтай, очевидно, оставался в доме рабби 
Иакова б. Моше Найяра).568 В отсутствие Шабтая, пока собравшиеся учёные пели 
гимны, Натан упал в обморок, во время которого произносил призывы к каждому из 
присутствующих индивидуально покаяться в грехах. Наконец, все услышали голос, 
говорящий: «Слушайте Натана, моего возлюбленного,569 и делайте по его слову. Слу-
шайте Шабтая Цви, моего возлюбленного. Если бы вы знали хвалу рабби Хамнуна 

567		  Утверждение в письме из Газы (см. выше, прим. 42) о том, что Шабтай прибыл в Газу через три дня 
после Пятидесятницы очевидно неверно.
568		  Барух из Ареццо (Freimann, pp. 46-47), чьи подробные детали о приёме, оказанном Шабтаю по 
прибытию в Газу, целиком вымышленные.
569		  Теперь у нас есть рассказ Махалаллеля Аллилуйя из Анконы о том, что Натан говорил ему в 1668 г. 
Натан сказал, что именно по этому случаю Шабтай изменил его имя с «Авраам Натан» на «Беньямин Натан», 
как его впоследствии называли в источниках. Он сказал, что это потому что Натан представлял колено 
Вениамина среди двенадцати колен, души которых мистических присутствовали в ту ночь; ср. отчёт на иврите, 
опубликованный мной в Harry Wolfson Anniversary Volume (1965), Hebrew section, p. 234. Трудно сказать, 
была ли это ошибка в воспоминаниях Натана или сознательный обман его партнёра. См. ниже, прим. 69, об 
избрании двенадцати колен. Перемена имени напоминает о Евангелиях, согласно которым Иисус изменил 
имя апостола с Левия на Матфея.
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Древнего,570 “Моисей же был человек кротчайший”».571 Голос повторил это три раза. 
Собравшиеся раввины не поняли упоминание Шабтая Цви и попросили Натана, ког-
да тот пришёл в себя от транса, объяснить смысл пророчества. И тогда Натан впер-
вые выступил с мессианским заявлением: Шабтай Цви достоин быть царём Израиля. 
События ночной службы на Шавуот позже породили множество легендарных расска-
зов, в некоторых из них даже присутствовал Шабтай.572 Но важнейшие факты доволь-
но ясны, и их правдоподобие тем более увеличивается из-за поразительного сходства 
со многими хорошо известными и засвидетельствованными «маггидическими» явле-
ниями, то есть случаями, когда рабби-каббалисты говорили голосами в бессознатель-
ном состоянии или трансе. Описание похожего проявления у Шломо Алкабеца (тоже 
в ночь на Пятидесятницу), когда голос говорил устами р. Иосефа Каро в присутствии 
многих братьев, служит идеальной аналогией случаю Натана.573 Среди присутствую-
щих на ночной службе в Газе был р. Меир б. Хийя Рофе, хорошо известный учёный 
и глава йешивы в Хевроне, основанной Авраамом Перейрой, крупным торговцем из 
Амстердама.574 Рофе стал одним из самых увлечённых раввинов-сторонников Шаб-
тая. Его рассказ о вдохновенном пении братства и экстатическом танце Натана, во 
время которого он постепенно снимал с себя одежду, пока не упал в обморок, одно-
временно и реалистичен, и убедителен.575

Шабтай пришёл в себя от приступа меланхолии и посетил Натана, который сно-
ва повторил и подтвердил свои прежние пророчества. К тому времени между ними 
установилась сильная связь и укрепилось взаимное влияние, так что убедительное 
пророчество Натана начало укореняться в страдающей душе Шабтая. Что-то при-
шло в движение внутри него, хотя об этом трудно говорить точно. Однако, мы зна-
ем по мемуарам Ланиадо, как Шабтай смотрел на это три месяца спустя. Натан, как 
Шабтай сказал Ланиадо, упал в обморок, и «голос вышел из его рта, говоря [Ос. 6:2]: 
“Оживит нас через два дня, в третий день восставит нас, и мы будем жить пред лицем 
Его” — вот и всё».576 Шабтай мог начать ломать голову над смыслом этого стиха и, 

570		  Один из мистических героев Зогар; здесь, очевидно, служит символическим указанием на Шабтая, 
возможно, это ссылка на Зогар III, 47b.
571		  Числ. 12:3, указание на отказ Шабтая принять мессианское служение?
572		  Например, Sasportas, p. 16, чьи информанты уже не знали, произошло ли это на Пятидесятницу 1665 
г. или на праздник Суккот четыре месяца спустя. Ещё более легендарная путаница у Frances, Sevi Muddah, p. 
134.
573		  Послание Алкабеца было впервые напечатано в SheLaH Исайи Горовица (1648), и позже добавлено 
в качестве введения к изданиям Маггид Мешарим Каро; см. H.L. Gordon, The Maggid of Karo (1949), pp. 104-
11, и Werblowsky, Joseph Karo, pp. 19-21.
574		  О йешиве Перейры см. A. Yaari, Yerushalayim, IV (1952), 185-202.
575		  Меир Рофе был в Ливорно в 1674-1678 гг., и Барух из Ареццо мог получить от него некоторые 
сведения; например, он верно сообщает (Freimann, p. 47), что Шабтай не присутствовал на ночной службе 
Шавуот. Множество (24) оригинальных писем Рофе саббатианского содержания сохранились в Британском 
музее (Or. 9165) и были опубликованы Ис. Тишби в Sefunoth, III-IV (1960), 71-130. Любопытно, что Барух 
из Ареццо, должно быть, спутал фамилию Рофе (изначально дель Медико?) с профессиональным титулом 
и описал его как врача. Случай, о котором он сообщает, доказывает не многое: Натан упал в обморок в 
пророчеством экстазе, и р. Меир «проверил его пульс, как делают врачи, и сказал, что он мёртв. Тогда они 
покрыли его лицо, как делают с умершими, но вскоре после услышали тихий голос, сняли покров, и услышали 
голос как бы из его уст, но губы не шевелились».
576	 	 Zion, VII (1942), 191.
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возможно, даже подумал о христианском толковании, согласно которому он указы-
вал на воскресение мессии.577 Но он «понял, что буква н в [двух еврейских] словах 
яхайену («оживит нас») и йекимену («восставит нас») была с точкой ….,578 ибо н 
означает нистар (“скрытый, отсутствующий” [грамматический термин для “третьего 
лица”], то есть Бог оживит его и восставит его. Не говорящие — первого лица мно-
жественного числа — будут оживлены, как предполагает прямой смысл, а … стих 
подразумевает третье лицо единственного числа, и этот единственный индивидуум 
будет оживлён. Так Наш Повелитель понял [этот стих], и тогда он ушёл, не сказав 
больше ни слова».579 То, как Шабтай понял этот стих, предполагает отзвуки хри-
стианской экзегезы, поселившиеся в его душе. В самом деле, «на третий день после 
слов пророка Натана просветление и святой дух вернулись к Нашему Повелителю с 
удвоенной силой, и его дух ожил … ибо после вышеупомянутого экзорцизма дух был 
[будто] мёртв внутри него. Но теперь, на третий день после пророчества Натана, дух 
его оживился, и Наш Повелитель обрёл [новые] силы».

Значимость этого свидетельства очевидна. С обновлённым маниакальным 
натиском580 прорвалось всё, остававшееся скрытым и подавленным в сердце Шабтая 
в предыдущие месяцы. Наконец-то он больше не был одинок, перестав быть жалким 
объектом насмешек. Когда на его сторону встал прославленный человек Божий, мес-
сианская мечта могла выразиться с удвоенной силой. Семя, посеянное в предыдущие 
недели аргументами и убедительной настойчивостью Натана, дало всход и ожидало 
верного момента, чтобы расцвести и дать плод. Одним из результатов этого бессоз-
нательного процесса была возросшая вера и уверенность в себе. Наконец, Шабтай 
заявил о себе во время молитвы, любимым библейским титулом, как «помазанник 
Бога Иакова», Мешиах Элохей Яаков.

Согласно Ланиадо, эти события произошли между четырнадцатым и пятнадцатым 
числом месяца Сиван 425 г. (28-31 мая 1665 г.) Начало саббатианского движения, 
таким образом, можно формально датировать 31 мая 1665 года, днём первого возве-
щения Шабтая о себе как о мессии. Эта дата и в самом деле поминается в саббатиан-
ском календаре праздников. Рукопись конца XVII столетия гласит: «семнадцатого 
сивана, день, когда царство AMIRAH начало расти в Газе». В другой рукописи при-
мерно того же времени семнадцатое число было неверно указано как пятнадцатое, 
которое, в свою очередь, стало четырнадцатым581 (хотя последняя дата, возможно, 
указывает на начало трёхдневного периода 14-17 сивана). Во всяком случае, описа-
ние саббатианского заявления Шабтая как «начало роста царства» выглядит как вер-
ная оценка хода событий.

577		  Вопреки прямому смыслу текста, где глагол «оживит» относится к первому лицу множественного 
числа.
578		  Т.е. имела сильный дагеш, грамматический знак, указывающий на удвоение согласной. В масоретском 
тексте н в обоих словах стоит без дагеша.
579	 	 Zion, VII, loc.cit. Соответственно, Шабтай там присутствовал.
580		  Возвращение просветления к Шабтаю также упоминается в письме из Газы в Алеппо (см. выше, прим. 
42), хотя дата указана неделей позже.
581		  17 сивана: нью-йоркская рукопись, из которой Freimann, p. 95, перепечатал список саббатианских 
праздников; 15 сивана: MS Adler 493, однако, опускающая важные слова «в Газе»; 14 сивана: Emden, p. 75 
(где вся «этиология» опущена и остаётся только слово цема [«рост» или «ветвь»]) и календарь праздников 
донмё, уже не знавших смысл праздника (см. Galanté, p. 47).
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Однако, есть серьёзная трудность, предполагающая, что в этих описаниях могли 
перепутаться две разных даты и события. Ланиадо вообще не упоминает мессиан-
ское заявление о себе и «рост царства». Его история говорит о подъёме духа Шабтая 
и новом просветлении, будто, кроме этого, ничего тогда не случилось. С другой сто-
роны, семнадцатое таммуза указано в вышеупомянутом календаре праздников как 
«первый день просветления и возрождения душа и света AMIRAH»582 — и, похоже, 
указывает на те же события, ранее приписанные семнадцатому сивана. Крайне мало-
вероятно, хотя в принципе возможно, что два очень похожих события произошли583 
за четыре недели друг от друга. В двух письмах, написанных в 1666 году, Шабтай 
упоминает семнадцатое таммуза как «день возрождения моего духа и света».584 Зна-
чение этой даты для Шабтая связано с его отменой поста на семнадцатое таммуза 
и объявлением этого дня праздничным.585 Намёк в том же направлении, вероятно, 
можно найти у Ланиадо, который сообщает, что после возвращения просветления 
Шабтай предложил двенадцати избранным людям пойти с ним в Иерусалим, чтобы 
принести жертву на месте Храма. Однако, в письме, написанном в июле 1665 года из 
Газы, сказано, что он взял «около сорока мужчин с собой» в Иерусалим, и авторы 
свидетельствуют, что участвовали в этом «чудесном путешествии», полном потря-
сающих и удивительных знаков и событий.586 Связь событий семнадцатого числа с 
Храмом, похоже, указывает на пост семнадцатого таммуза, когда традиционно поми-
нается падение Иерусалима. С имеющимися ныне свидетельствами в этом вопросе 
нет окончательной уверенности. Возможно, всё случилось на семнадцатое сивана 
(как в мемуарах Ланиадо), или же события, произошедшие частью на семнадцатое 
сивана и частью на семнадцатое таммуза, были перенесены Ланиадо на первую дату. 
Из писем, написанных в Египет, мы узнаём, что после пророчества Натана на Пяти-
десятницу 1665 года раввины Газы и Иерусалима587 воздали особые почести Шабтаю, 
который «вышел, как царь в городе Газе, воссел на коня с человеком, идущим спе-
реди, но никто не знал его намерений».588 Хотя Ланиадо не упоминает этот случай, 
похоже, что Шабтай и в самом деле объявил себя на улицах Газы царём Израиля перед 
отъездом в Иерусалим.

Описание у Ланиадо того, что произошло в день «возрождения духа и света», 
напоминает другие описания маниакальных фаз Шабтая, и детали, похоже, по суще-
ству верны, даже если не могут быть все подтверждены. Шабтай держал себя вели-
чественно: он «был выше всех людей», и его лицо сияло могучим сиянием. Вся кон-
грегация собралась в синагоге, где они провели много часов, пока лик Шабтая сиял 
582		  Так в двух хороших рукописях XVII века. Ошибки в поздних рукописях (например, horatho, 
«зачатие», вместо haaratho, «его просветление») могли сбить с толку многих авторов; см. выше, гл. 2, прим. 3.
583		  Так, Тишби (прим. к Sasportat, p. 78) предполагает, что 17 таммуза указывает на некое событие в 1666 
г., а не в 1665 г., и не на события, описанные у Ланиадо.
584		  Sasportas, p. 78, 130. Последний текст упоминает 23 или 24 таммуза как «восьмой день после 
возрождения моего духа и души на 17 таммуза».
585		  Если, конечно, он ещё был в Газе 17 таммуза, что крайне сомнительно. То, как дата («семнадцатый 
день») записана на иврите, также допускает прочтение «день празднества».
586	 	 Kiryath Sepher, XXXIII (1958), 534.
587		  Ср. письмо из Газы в Алеппо (ibid.): «и в Иерусалиме все склонились перед ним».
588		  Haberman, p. 208.
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так, что все стояли в страхе и трепете. Кроме того, привычные «странные действия» 
снова вернулись, как и всегда, ведь на том же собрании в синагоге Шабтай выбрал 
двенадцать учёных раввинов Газы, чтобы представлять двенадцать колен.589 Аналогия 
с евангельским рассказом об избрании апостолов сразу приходит на ум, хотя, конеч-
но, идея символического представления Израиля двенадцатью последователями или 
сторонниками вполне могла прийти к Шабтаю спонтанно и без внешнего влияния, 
как это и было в случае Иисуса. Затем Шабтай приказал повторять священническое 
благословение на послеобеденной молитве — не только священниками, но и тре-
мя израильтянами-мирянами. С тех пор привычка вводить причудливые изменения 
в литургию и религиозный обычай, выдумывая разнообразные странные указания, 
сохранялась всю его карьеру. Но когда он был в состоянии просветления, ни у кого и 
мысли не было не подчиниться ему.

 II
Великое мессианское пробуждение началось семнадцатого сивана. Пророк и царь 

восстали в Израиле, но люди приняли царя, только потому что пророк подтвердил 
его царственность. Именно такое сочетание объясняет мощь импульса первоначаль-
ных событий.

Во время паломничеств по Святой Земле и в беседах в Газе Шабтай и Натан обсуж-
дали две важнейших проблемы. Шабтай объяснил Натану своё право преступать 
Закон и даже приказывать другим так делать, с помощью особой заповеди. Позднее в 
письме Натан сообщает, что не раз Шабтай повторял ему Иер. 31:36, подкрепляя тем 
своё право: «Если сии уставы перестанут действовать предо Мною, говорит Господь, 
то и племя Израилево перестанет быть народом предо Мною навсегда». «Навсег-
да», объяснял Шабтай, значит, что эти уставы не уйдут, но могут уйти временно!590 
Очевидно, проблема оправдания «странных действий» сильно его занимала, но он 
не мог прийти к более оригинальному ответу, чем традиционная талмудическая кон-
цепция особой заповеди, согласующейся с требованиями момента (хораат шаа). Он 
никогда даже близко не подбирался к глубоким озарениям и формулировкам, пред-

589		  Избрание двенадцати колен также упоминается Натаном (письмо в Алеппо в конце 1666 г.; см. Co-
enen, p. 101) и «Историей Шабтая Цви», опубликованной Н. Брюллем по древней рукописи (Вильна, 1879, стр. 
14). Итальянский автор (возможно, р. Самсон Бакки), вероятно, видел документы, подтверждающие рассказ 
Ланиадо, ведь он сообщает, что «согласно тому, что я слышал, а [также] видел в написанных документах», 
Шабтай начал свои дурные дела в Газе, когда выбрал двенадцать человек и назвал их двенадцатью коленами. 
Согласно письму в собрании Готтингера в Цюрихе (Hottinger Collection, vol. XXX, fol. 349b), верующие 
Константинополя ожидали, что Натан прибудет летом 1666 г. «в сопровождении двенадцати раввинов». См. 
также прим. 49 выше.
590		  Из письма Натана, опубликованного в Qobes al Yad, VI, New Series, pt. 2 (1966), p. 433. Как и письмо, 
написанное около 1673-1674 гг., оно может указывать на более поздние разговоры, но ничто не исключает 
возможности таких разговоров между ними, когда они были вместе в Палестине.
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ложенным, в конечном счёте, его пророком. За недели тесного общения он раскрыл 
Натану свои сокровенные мысли о другой великой теме, занимавшей его ум: о его 
«Тайне Божества». Он знал об особых и тесных отношениях между собой и «Богом 
Веры», и похоже, уже тогда в его понимании мессианства наличествовал некоторый 
элемент самообожествления, или отождествления с неким божественным началом. 
Весьма возможно, что экстатический опыт в маниакальных состояниях, а также, 
вероятно, смутные отзвуки христианских учений, сыграли свою роль в создании это-
го отождествления и соответствующим образом окрасили его переживания.

Вдобавок к вышеупомянутому письму Натана, написанному примерно через 
восемь лет после событий, у нас есть самое поразительное свидетельство о духовных 
отношениях между ими двумя в то время. Незадолго до объявления Шабтая царём 
Израиля в Газе произошло событие, породившее первое из длинной серии мессиан-
ских псевдоэпиграфов. Эти образцы саббатианской литературы начали появляться 
весной 1665 года, очевидно, когда-то между возвращением Шабтая в Газу и «Ростом 
Царства» в конце мая (см. прим. 75), когда Натан «обнаружил» лист якобы древнего 
апокалипсиса. Язык и символическая образность не оставляют сомнений, что он был 
составлен самим Натаном. Некоторые высказывания написаны частью рифмован-
ной прозой. Документ пытается пересказать видение некоего р. Авраама, «великого 
мудреца, жившего во дни р. Иуды Благочестивого [ок. 1200 г. в Германии] … прожив-
шего в уединении сорок лет, принимая пищу в [ритуальной] чистоте, и никогда не 
видевшего человека. Каждое новолуние он приходил в синагогу, и тогда завесу про-
стирали между ним и собравшимися, чтобы он никого не мог видеть, и он объяснял 
тайны Торы. Через сорок лет ему было видение», заслуживающее полной цитаты:591

И я, Авраам, после уединения в сорок лет для скорби из-за власти великого дракона, лежащего 
посреди своих рек, [гадая,] когда же закончатся эти чудные происшествия [ср. Дан. 12:6], услы-
шал голос моего возлюбленного, стучащегося592 [говоря]: «Вот, сын родится у Мордехая Цви в 
год 5386 [1626], и он будет назван Шабтай Цви. Он покорит великого дракона и отнимет силу 
пронзающего змея и силу извилистого змея, и он будет истинным мессией. Он выступит на вой-
ну без рук [то есть без оружия] [до конца времени]. Его царство будет вечным, и нет избавителя 
Израилю, кроме него. Встань на ноги и бойся силы этого человека, хотя он беден и тощ. [Он] 
мой возлюбленный, как зеница моего ока и самое моё сердце … [далее следуют непереводимые 
каббалистические каламбуры, предполагающие отсылку к Моисею, первому избавителю], и он 
воссядет на моём престоле, «ибо рука на престоле Господа» [Ср. Исх. 17:16].
И я ещё размышлял над этим видением, как вдруг увидел человека подле меня, его облик был как 
полированная бронза, от поясницы и ниже, и вокруг него сиял огонь. И облик его от поясницы 
и выше как бдолах и как тело небесное в своей чистоте. Он сказал могучим голосом: «Ослабь 
узы [демонических сил] и выйди на войну [с ними] и приготовь убежище,593 ибо нет пропи-
тания». И глубокий сон охватил меня, и вот, ужас великой тьмы по всей земле Египетской.  И 

591		  Я перевожу по тексту, установленному мной в Be-Iqvoth Mashiah, pp. 59-61; см. также текст в Saspor-
tas, pp. 157-60.
592		  Выражение, взятое из Песни Песней, очевидно, впервые было использовано Иосефом Каро, и 
впоследствии другими авторами, чтобы описать харизматическое явление «автоматической речи», а именно, 
голос небесного маггида.
593		  Или «лодку» (арба), возможно, имея в виду ковчег Ноя. Тишби (примечание к Sasportas, p. 158) 
предпочитает прочтение арка; это предложение, похоже, намеренно неясное.



Ге р ш о м  Ш о л е м

200

пришли хорёк и хамелеон594 и принесли великий свет, «свет сокрытия его силы». И вот был 
человек, размером с квадратный локоть, борода в локоть длиной, а его membrum virile с локоть 
с небольшим.595 Он держал молот в руке и разломал гору в десять раз по шестьсот двадцать 
тысяч. И человек поднялся на гору, и там была яма, уходящая к подножию горы, и он упал в 
неё.596 И он [человек, напоминавший полированную бронзу] сказал мне: «Не горюй [над паде-
нием мессии], ибо ты увидишь силу этого человека». Но я не мог больше удержать горе и впал 
в глубокий сон и не видел больше видений целый месяц, пока поразительный человек не при-
шёл снова и не сказал: «Сын мой, как велика твоя сила, раз я раскрываю тебе вещи, неведомые 
даже ангелам.597 А теперь запиши видение и сокрой в земном сосуде, чтобы оно сохранилось 
на много дней. Знай, что человек, о котором я говорил, будет сильно стараться познать веру 
Небес,598 Аввакум пророчествовал о нём, «праведный своею верою жив будет».599 Ведь долгое 
время Израиль будет служить «без Бога истинного»,600 но он восстановит корону в её первоз-
данной славе. Современники поднимутся против него с осуждениями и кощунствами — они 
«множество разноплеменное» [ср. Исх. 12:38], сыновья Лилит, «сальник на печени»,601 главы и 
раввины поколения. Он совершит чудесные и потрясающие вещи,602 предаст себя мученичеству 
для исполнения воли своего Творца.
Запомните его хорошо, человека по имени Исаак, у которого он научится путям служения Богу. 
С пяти до шести лет он будет как бык под ярмом и осёл, несущий ношу служения Господу. В 
шесть лет Шехина, раскрывшаяся нам, явится ему во сне как пламя и обожжёт его интимные 
места. Затем сны будут сильно беспокоить его, но он никому не скажет. И сыны блуда603 будут 
приставать к нему, чтобы заставить споткнуться, и будут сокрушать его, но он не прислушается 
к ним. Это сыны Неемы, бичи детей человеческих, которые всегда будут преследовать его, чтобы 
сбить с пути.

Из текста можно сделать два вывода. Его автор читал видения Соломона Молхо и 
оказался глубоко впечатлён.604 В своём апокалипсисе он описывал жизнь и приклю-
чения Шабтая Цви, как понял их, на символическом языке, во многом позаимство-
ванном из образности Молхо, сочетая свои апокалиптические видения и биографи-
ческие сведения, полученные от Шабтая. Кроме того, очевидно, что фигура мессии 
была переработана на глубоко каббалистический манер. Здесь пока нет явного про-
тиворечия с традиционным мессианским образом, но мессия Видений был очевидно 
задуман для соответствия не столько древним легендам, сколько конкретному, лич-
ному опыту. Этот апокалипсис — попытка объяснить тайну, а также фактическую 
личность конкретного мессии. Избавитель явится не во главе армии, чтобы вести 

594		  См. Лев. 11:30. MS Adler 494 добавляет «и ящерица»; нечистые животные, очевидно, символизируют 
клипа.
595		  Это описание основывается на порочащем описании фараона в Талмуде (Б. Моед Катан, 18a). В 
парадоксальном символизме Натана мессия — это истинный фараон.
596		  Очевидная отсылка ко взлётам и падениям Шабтая, его настроениям экзальтации и «падениям» в 
бездну и тюрьму клиппот.
597		  Ср. Мк. 13:32: «никто не знает, ни Ангелы небесные».
598		  Речь идёт о «Тайне Божества» Шабтая.
599		  Авв. 2:4. Первые буквы еврейских слов составляют слово цви.
600		  2 Пар. 15:3, любимый стих саббатианских авторов.
601		  Выражение, основанное на Лев. 3:4. Описание порочных и развращённых лидеров взято из Зогар 
(Райя Мехемна и Тиккунин); см. Зогар III, 124b.
602		  Речь идёт о «странных действиях» Шабтая.
603		  Демоны, рождённые из ночных семяизвержений; см. Зогар III, 67b ff.
604		  Это отметил уже D. Kahana, Toledoth ha-Mequbbalim, vol. 1, p. 71.
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мессианскую войну; он явится «без рук» и без воинской силы. Его настоящая война 
будет против демонических сил клипа, и она будет проходить преимущественно на 
«внутренних», духовных уровнях космоса, хотя, в конечном счёте, может проявить-
ся и на материальном уровне тоже. Мессия борется в глубине души, чтобы извлечь 
искры божественного света из объятий клипа. Отсюда также тайна его страдания. 
Он подчинит Фараона, великого дракона; но, в то же время, он сам истинный Фараон 
и «святой змей». Он в схватке с тем самым началом, что служит его же метафизи-
ческим истоком, покоряет это начало, но временами сам покоряется и падает в без-
донную бездну. Его окончательная мессианская задача заключается, по-видимому, не 
только в поражении и уничтожении сил зла, но и в поднятии их в сферу святости, то 
есть, это тиккун клипа. «Чудесные и потрясающие» вещи, которые мессия должен 
совершить, согласно апокалипсису (и которые он, на самом деле, уже совершил), 
были «странными действиями», освящавшими нарушения Закона, и клипа преоб-
ражалась и освящалась в самом корне; они символизировали преображение ценно-
стей, присущих мессианской задаче. Мессия Видения — это не бледная и абстрактная 
фигура, как в лурианской Каббале, а отчётливый и личностный персонаж. Он взят 
из жизни — и, к тому же, весьма необычной и парадоксальной жизни. Автор апока-
липсиса лишь истолковал противоречивые черты своего конкретного опыта мессии 
в терминах метафизической сути мессианской миссии.

Этот короткий текст вообще не упоминает общий процесс тиккун, в котором 
должны участвовать все. Возможно, Натан просто считал его само собой разумею-
щимся, хотя в последующих сочинениях упоминает эту тему более явно. Но здесь всё 
заслоняет новое озарение о природе избавления, вероятно, явившееся ему в великом 
видении. Из апокалипсиса очевидно, что автор не только знал о внутренней жизни 
и «вере» Шабтая, явленной «Богом его Веры», но и понимал отношение раввинов 
к нему. В словах Натана есть глубокая горечь. Он пользуется резким языком Райя 
Мехемна в Зогар, но со значительными отличиями. Автор Зогар использовал типоло-
гические выражения «множество разноплемённое» и «сыны Лилит» для обозначе-
ния лидеров и богатеев своего поколения, возможно, даже учёных, цепляющихся за 
экзотерическое традиционное учение и отвергающих каббалистическую эзотерику. 
В этом апокалипсисе терминология приобретает новое значение. Те, кто отвергают 
мессию и преследуют его из-за «поразительных действий», скрытый свет которых 
им непостижим, как раз и представляют собой «множество разноплемённое». В 
этом апокалипсисе проводится поразительная аналогия между «сынами Лилит» и 
«детьми Сатаны», а именно, лидерами евреев, которые отвергали Иисуса в четвёр-
том Евангелии. Кроме того, в глазах Натана «лидеры и раввины поколения» — это 
«множество разноплемённое». Это предполагает, что резкость и жёсткость, харак-
терные для последующей полемики между верующими-саббатианами и «неверны-
ми»,  стали не просто результатом событий 1666 года. Они укоренены в презрении, 
с которым основатели движения, подлинные spirituales, с самого начала относились 
к плотской черни, не способной постичь духовный свет. Негодование Натана — это, 
возможно, отзвук горечи в чувствах Шабтая, когда он рассказывал историю своей 
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жизни. Возмущение Натана едва ли может быть связано с каким-то его собственны-
ми переживаниями. Он не совершал никаких «странных действий»; он лишь толко-
вал чужие. Когда он нашёл ключ к их пониманию, новые миры раскрылись перед его 
глазами; однако, он упорно отказывался применить к себе то, что выдвигал в каче-
стве верного объяснения поведения мессии. Он по-прежнему щепетильно соблюдал 
Закон, и в этом отношении на него никогда не жаловались, сколь бы многочисленны-
ми и тяжёлыми ни были возведённые против него обвинения в других отношениях.605 
Пророк толковал действия мессии; он им не подражал.

Мы утверждали, что автором апокалипсиса был Натан, основываясь на внутрен-
нем свидетельстве. Дальнейшее доказательство нашего утверждения заключается в 
противоречивых описаниях его открытия. Все эти рассказы можно проследить либо 
обратно к Натану, либо к его друзьям, и все они согласны в одном ключевом пункте: 
апокалипсис нашёл Натан, и никто другой. Легенда, приписывающая апокалипсис 
Аврааму Яхини, была умело опровергнута С. Розанесом.606 Мы теперь также знаем, 
как возникла ошибка; она родилась из путаницы в памяти Саспортаса, который не 
смог проверить историю по документам в своём архиве.607 Так появилась легенда о 
Яхини, через Якоба Эмдена распространившаяся по всей остальной литературе.

Саспортас никогда не понимал важности апокалипсиса; на самом деле, ему недо-
ставало познаний для его понимания. Он либо не знал о колебаниях в настроении 
Шабтая, либо (если знал) не уделял им внимания. Он был судьёй-раввином, а не пси-
хологом. Если Шабтай был виновен в дурных деяниях, не имело значения, почему он 
их совершал. Глупость и безумие — это не оправдание, и потому Саспортас не уде-
лял внимание деталям, которым мы бы придали главное значение. Его комментарий к 
апокалипсису был таким: «Лучшая версия просто говорит, что книга была передана 
с Небес как глупость, смешанная с ересью». В другом месте он отбрасывал Видение 
как «сказки, годные только пугать детей».

605		  Де ла Круа говорит, что Натана преследовали раввины Иерусалима (de la Croix, p. 289; p. 293; они 
решили убить его, но отказались от своего решения после обнаружения Видения р. Авраама), но все его 
детали — это чистый вымысел. Либо де ла Круа безнадёжно перепутал какие-то подлинные сведения, либо 
опирался на вымышленные вести из Константинополя. Во всяком случае, он приписывал преследования 
деятельности Натана как «ложного пророка», который мог поставить под угрозу еврейскую общину, и не 
связывал их с нарушениями Закона.
606		  Rosanes, op.cit., pp. 411, 437. Розанес не мог объяснить происхождение этой фантастической теории, 
и головоломку удалось разрешить только с публикацией полного текста Цицит Нобель Цви Саспортаса.
607		  Саспортас (Sasportas, p. 207) цитирует письмо из Адрианополя, согласно которому Шабтай публично 
проклинал Натана, потому что последний обманул его с поддельным Видением. Он также проклинал Яхини 
из-за «его лжи и обманов». Когда Саспортас редактировал это описание (стр. 157), он не заглянул ещё раз в 
письмо (верно воспроизведённое на стр. 207) в архиве и опирался на память. В результате этого небрежения 
он приписал Яхини то, что его источник прямо говорит о Натане, и Яхини начал свою литературную карьеру 
главного злодея, от Эмдена (Emden, p. 38) и анонимного Меораот Цви до Мессии из Измира Я. Кастейна.
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Описания об открытии таинственного листа, а также книги, из которой он был 
якобы взят, притиворечивы.608 Лучшая версия просто говорит, что книга была явлена 
с небес Натану, который затем скопировал её. Все другие версии — это литературные 
переработки и пересказы первой. Натан пишет в письме в 1673-1674 г.: «Мне была 
явлена рукописная книга, и там было имя Избавителя и его отца, а также год рожде-
ния. И много вещей было написано там, которые он совершит, но она была так неяс-
на и таинственна, что я спрятал её до назначенного времени».609 Это свидетельство 
предполагает, что Натан мог написать действительные «пророчества» о мессии, но 
подавил их и просто создал апокалипсис, который, на самом деле, был пророчеством 
об уже свершившемся событии. Мы знаем, что Натан написал не один апокалип-
сис. Его отец заявил в 1667 г., что две другие книги были явлены его сыну с небес.610 
Невозможно сказать, написал ли он эти работы в полном сознании как мистические 
псевдоэпиграфы, или же в состоянии экстаза, когда чувствовал себя переписчиком, 
а не автором. Есть много психологических переходных стадий между прямой под-
делкой и составлением в состоянии экстаза или транса. Поведение Натана, а также 
его теологические сочинения предполагают, что он и вправду верил в откровение 
своих посланий и учений, и это позволяет предполагать, что он не был в состоянии 
обычного сознания, когда составлял свои небесные откровения.611 К счастью, у нас 
есть другой документ, представляющий значительную важность для этого вопроса. 
Когда-то в 1666 году, во всяком случае, до отступничества Шабтая, Натан написал 
комментарий, в котором апокалипсис толковался слово в слово на самый скучный 
каббалистический манер. Очень часто смысл текста искажался вплоть до противо-

608	 	 Я обсуждал разные версии в Be-Iqvoth Mashiah, pp. 54-56: (1) согласно р. Осии Нантава из Александрии, Натан 
нашёл пророчество в томе «Великой мудрости Соломона» (Sasportas, p. 157); (2) Натан сказал Пинхейро, что ему приказал 
[пророк Илия?] отправиться в некое место и найти книгу (Freimann, p. 95); (3) раннее письмо из Египта (Haberman, p. 207) 
связывает открытие Видения с началом пророчества Натана. Илия явился Натану и приказал искать книгу в некоем месте в 
синагоге Газы. Копая в указанном месте, Натан обнаружил пещеру, где нашёл книгу, взял её домой и прочитал, после чего начал 
пророчествовать; (4) саббатианский апостол Матафия Блох Ашкенази цитирует из «Книги Авраама, которую он [Натан] 
нашёл в пещере пророка Самуила», т. е. поблизости от Иерусалима, а не в Газе (кстати говоря, отрывок, процитированный 
Матафией Блохом, не появляется в нашем тексте Видения, только в комментарии к нему; см. Zion, VII [1942], 193). Странная 
история о посещении Шабтаем и его спутниками могилы Самуила рассказывается в «Свидетельстве» Моше [б. Исаака] б. 
Хабиба (Emden, p. 53); (5) de la Croix, p. 293, рассказывает спутанную историю, согласно которой Шабтай в сопровождении 
множества неверующих раввинов посетил некие древние гробницы, одну из которых по его приказу открыли. Там он начал 
копать и нашёл глиняный сосуд, содержавший книгу, написанную на пергаменте и гласящую: «сын родится у Мордехая Цви, 
и он мессия Израиля». (6) История Конкве совершенно иная; Натан сказал Шабтаю, что Илия дал ему книгу, содержавшую 
историю мира от Шабтая до конца шестого тысячелетия. Шабтай приказал ему принести книгу и вырвал первую страницу 
(которую позволил прочитать и скопировать). Остальную книгу он приказал закопать на кладбище (Emden, p. 38). 
Упоминания о сокрытии книги появляются в нескольких других источниках, например, MS Haberman 40, написанном 
в Иерусалиме в конце XVII в. (т.  е. в пространственной и временной близости от Конкве!) Нью-йоркский манускрипт, 
напечатанный в Freimann, p. 99, также цитирует по святой книге, открытой Натану, который «не показывал её никому, кроме 
своего отца. Своим спутникам он позволил скопировать [только часть] и не больше. … И святой р. Натан обладает двумя 
другими книгами, которые были явлены ему с небес». Текст был написан летом 1667 г., поскольку копия начинается со слов: 
«В среду, 7 таммуза, сюда [в Италию] прибыло письмо, написанное в Офене [т. е. Буда] на 1 таммуза». 7 таммуза выпадало 
на среду в 1667 и 1670 гг. Письмо из Адрианополя, напечатанное в Sasportas, p. 207, предполагает, что Шабтай заявил после 
отступничества, будто Натан нашёл древний манускрипт о мессианском избавлении, из которого стёр имя мессии и заменил 
на Шабтая. Но этому свидетельству едва ли можно доверять.
609	 	 Zion, III (1938), 229; также саббатианская записная книжка в университете Колумбии, fol. 18b. См. 
также предыдущее примечание о сокрытии частей Видения.
610		  См. письмо из Буды, цит. в конце прим. 88.
611		  Утверждение Конкве о том, что свиток был написан «древним письмом и на бумаге, изношенной от 
старости» (Emden, p. 38) относится к вымышленной части истории.
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положного.612 Комментарий довольно натянутый и лишённый поэтического пыла и 
образности, характерных для Видения; в самом деле, это предельно искусственное 
осознанное творение. Но, в конечном счёте, проблема ментальных состояний Натана 
при написании текста неважна. Факт в том, что Видения — это литературная поддел-
ка, хотя мы можем называть её «псевдоэпиграфом», чтобы избежать нравственно-
го осуждения, связанного с первым термином. Псевдоэпиграф — это признанная 
категория в истории религиозной литературы, и во все времена были авторы, соз-
дававшие работы, якобы написанные или вдохновлённые древними светилами. Нет 
причин специально осуждать саббатианское движение за то, что более чем знакомо 
еврейской литературе. Практически все апокалиптические мидраши — это псевдо-
эпиграфы такого рода. Некоторые психологические факторы тоже могли повлиять 
на визионеров, которые предпочли анонимность литературной личины публично-
му утверждению индивидуальных прав собственности над своими откровениями. 
На самом деле, были читатели, которые прекрасно понимали эту ситуацию, что не 
мешало их вере в апокалипсис. Иосиф Алмоснино, раввин Белграда, друг и бывший 
соученик Натана в училище р. Иакова Хагиза, скопировал своей рукой «молитву, 
отправленную из Газы каббалистом Натаном Беньямином»,613 последовавшую сра-
зу за «видением, явленным вышеупомянутому каббалисту». Алмоснино, очевидно, 
понимал, что Натан и есть р. Авраам Затворник, и это не помешало его религиозному 
признанию текста.

Алмоснино был прав, ведь апокалипсис косвенно указывает на имя автора, кото-
рым был Авраам Натан. Эта форма имени появляется в ранних письмах о саббатиан-
ском движении, написанных из Египта, а также в собственных подписях Натана до 
лета 1665 года, когда, из послушания Шабтаю Цви, он изменил имя на Натана Бень-
ямина или Беньямина Натана.614 В апокалипсисе, похоже, присутствовал элемент, 
вероятно, бессознательной или полуосознанной проекции: Авраам Натан видит 
себя в роли р. Авраама XII века, которому в видении является то, что он сам узнал 
совсем недавно, частью из пророческого опыта, частью из общения с Шабтаем Цви. 
Описания,615 согласно которым пробуждение Натана случилось после обнаружения 
апокалипсиса, едва ли правдоподобны. Тогда как версия Натана и психологически, 
и хронологически убедительна. Написав апокалипсис под импульсом пророческого 
опыта и видения меркабы, он черпал из свежего и интимного знания, а не из отдалён-
ных воспоминаний и впечатлений. Детали о сексуальных искушениях Шабтай едва 
ли доверил бы незнакомому юноше в Иерусалиме. Визионерские диалоги Натана с 
ангельскими существами повторяют его беседы с Шабатем и искренние признания 
последнего. Апокалипсис — это продукт борьбы Натана с мессией, который отка-
зывался от миссии, возложенной на него пророком. С конца 1665 года и далее текст 
апокалипсиса часто включали в письма в Европу, так что он стал широко известен.

612		  Например, толкование восхождения на гору и падения в яму. Я опубликовал сохранившуюся часть 
комментария в Be-Iqvoth Mashiah, pp. 61-65.
613		  MS Oxford, Neubauer, 1777.
614		  Барух из Ареццо (Freimann, p. 58). См. также прим. 49.
615		  Например, в письмах из Египта, опубликованных Хаберманом.
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 III
Шабтай Цви объявил себя мессией в мае 1665 года. Это заявление запустило цеп-

ную реакцию, и события начали быстро сменять друг друга. Естественно, сначала 
они развёртывались в Палестине, и мы должны снова обратить внимание на сбитую 
с толку личность раввина средних лет, которого пророк объявил «достойным быть 
царём над Израилем». Мы уже знаем, что он вступил в новую фазу маниакального 
просветления, более острую, и даже буйствовал сильнее, чем раньше. Причину тому 
отыскать несложно. Впервые в жизни его окружали верующие и сторонники, а «во 
множестве народа — величие царя». Самуил Гандур, разговаривавший с Шабтаем 
в Газе, чьё весомое свидетельство о болезни Шабтая уже приводилось, описывает 
внешний вид мессии в эти недели с воодушевлением верующего: «Блажен тот, кто 
видел облик рабби Шабтая Цви, подобный облику ангела Божьего, [превосходящего] 
всех раввинов [своим знанием] Талмуда и Каббалы, величием, добродетельностью и 
святостью».616 Гандур подчёркивал добродетельность и святость поведения Шабтая, 
хотя мы знаем, что в приступах эйфории святой аскет был способен на самые удиви-
тельные вещи. На самом деле, Шабтай скоро вернулся к своим «странным действи-
ям», на этот раз с беспрецедентной страстностью. Его экзальтация не знала границ.

Осознание особой близости к Богу выразилось в символическим акте, о кото-
ром оставил нам детальное описание ученик Натана Израэль Хаззан из Кастории. 
Ещё будучи в Газе, Шабтай сделал себе три кольца, которые всегда носил на пальцах. 
На одном кольце было выгравировано полное каббалистического написание Тетра-
грамматона: יה ויו יה דוי , числовое значение которого семьдесят два; на втором было 
полное каббалистическое написание имени Шаддай; а на третьем кольце надписи не 
было.617 Это важное свидетельство допускает два вывода.

Шабтай Цви озаботился изобретением мистических аллюзий на себя при помощи 
гематрии (нумерологии). Числовое значение полного написания божественного 
имени Шаддай (Шин, Далет, Йод) — 814, что также оказывается числовым значением 
имени Шабтай Цви. Эта гематрия часто появляется позднее в саббатианских 
сочинениях, и её, очевидно, выдумал сам Шабтай. Есть много свидетельств, прямых 
и косвенных, подтверждающих пристрастие Шабтая к гематрии. Лейб б. Озер 
сообщает, как Шабтай часто утверждал, что его имя указано в древних книгах «на 
каббалистический манер», то есть, вероятно, гематрией. Арье Лейб Цивитовер, учё-
ный, посещавший итальянских саббатиан через несколько лет после отступничества 
мессии, сообщал им множество таких аллюзий из гематрии, и это позволяет предпо-
ложить, что он слышал их от самого Шабтая.618 Свидетельство Израэля Хаззана ещё 
более подробное. Он говорит нам, что в первый визит к Шабтаю Цви в Адрианополь 
(1667) он видел манускрипт с такими гематриями, которые «он написал о себе».619 

616		  Haberman, p. 209. Все цитаты в этом разделе взяты из этого источника, если не указано иначе.
617		  См. Schocken Volume, p. 165.
618	 	 Ibid., p. 165 (из MS 8° 1466 в Еврейской национальной библиотеке, Иерусалим).
619	 	 Ibid.
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Этот причудливый поиск мистических аллюзий, в котором он давал волю своему 
разгорячённому воображению, согласуется с тем, что мы знаем о характере Шабтая, 
и он вполне мог заниматься этим ещё до своего откровения как мессии. Некоторые 
гематрии, распространённые в саббатианской литературе, без сомнения, были 
выдуманы самим Шабтаем, и на него указывало далеко не только божественное имя 
Шабтай. На самом деле, первое слово Библии содержало мессианское пророчество, 
поскольку буквы еврейского слова «В начале», תישארב, содержат буквы, составляю-
щие слово «шабтай», יאתבש. Второй стих Бытия ещё более захватывающий. Старый 
раввинический источник комментирует стих «Земля же была безвидна и пуста … и 
Дух Божий носился над водою» таким образом: «это дух Мессии». Шабтай обна-
ружил, что числовое значение еврейских слов «Бог носился» равно его имени. Он 
также сосчитал числовое значение еврейских слов «истинный Мессия», тоже равное 
его имени. (Эта гематрия уже упоминалась в Видении р. Авраама.) Сколь бы ни были 
слабыми эти выдумки как духовные или ментальные усилия, они послужили значи-
тельным стимулом воображению. Натан перенял их у Шабтая и сделал неотъемлемой 
частью своей доктринальной системы.

Более того, мы узнаём из этих колец, что Шабтай действительно старался 
установить связь между собой и именами Бога. На самом деле, он был мистической 
полнотой и проявлением имени Шаддай, которое появилось на втором кольце. 
Шаддай было именем «Бога его Веры» и, как он объяснял Израэлю Хаззану в 
Адрианополе, «нет раскола, различия или разделения между мною и Им — таковы его 
святые слова». Осознание особой близости с отцом небесным у Шабтая напоминает 
о похожих словах Иисуса, сохранившихся в евангелиях. Пока это были только намёки, 
но отсюда совсем недалеко до таких публичных и дерзких выражений своей веры, 
как его подписи в письмах позднее: «первенец» Господа, или даже «Я Господь ваш 
Бог Шабтай Цви». Р. Моше Галанте, один из самых видных раввинов Иерусалима 
и какое-то время последователь Натана (он принял приглашение последнего 
присоединиться к нему в Газе) позже признавался ученикам, что не противостоял 
Шабтаю до получения верующими Иерусалима первых писем с оскорбительными 
подписями. Кстати говоря, его свидетельство доказывает, что эти письма были 
написаны не в Газе, то есть не летом 1665 года. Как будет показано далее, Галанте был 
в куда большей степени последователем Шабтая, чем готов был признать.

Самое интригующее из колец, упомянутых Израэлем Хаззаном, без сомнения, 
третье. Если на нём не было надписи, то, возможно, было выгравировано какое-то 
изображение? Такие кольца обычно были печатками, и следует ожидать, что на нём 
была какая-то гравировка, служившая печатью. Мы знаем, что Шабтай подписывал 
свои письма фигурой извивающейся змеи после своего имени. Смысл этого символа 
очевиден: это «святой змей», числовое значение которого равно значению еврейского 
слова машиах («мессия»). Шабтай так620 подписал письмо знаменитому польскому 
раввину Давиду ха-Леви,621 и знак ещё появляется в недавно обнаруженном, вероятно, 

620		  Sasportas, p. 78.
621		  Автор комментария Турей Захаб к части «Ора Хаим» Шулхан Арух Каро. 
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собственноручном письме Шабтая от 1676 года.622 В тот же год «Шабтай сделал змею 
из серебра и прикрепил к шесту», и это, вероятно, значит, что он использовал знак 
змеи как печать на письме, процитированном в нашем источнике.623 Есть искушение 
предположить, что такая змея была выгравирована на третьем кольце. Как бы то ни 
было, ясно, что Шабтай никогда не использовал символ уробороса, змеи, кусающей 
собственный хвост (один из самых широко известных символов единства и вечного 
обновления жизни): в моём начале мой конец, в моём конце моё начало. Без сомнения, 
было бы интересно узнать, что Шабтай использовал этот глубокий символ, изобилу-
ющий психологическими ассоциациями,624 о которых он мог знать из-за упоминаний 
в Зогар.625 Но подпись Шабтая была не круглой, а искривлённой змеёй. Если наша 
догадка о трёх кольцах верна, то они выражают осознание единства с «Богом Веры» 
Шабтая, а также его ощущение себя «святым змеем».

Шабтай не удовлетворился мелкими отклонениями (хоть и странными) от 
нормального поведения. Пока пророк проповедовал покаяние и налагал строгие 
посты и умерщвления плоти на приходящих к нему кающихся для их тиккун, при-
ближался пост семнадцатого таммуза 1665 года. Пророк увидел знаки того, что «воз-
вышение рабби Шабтая Цви как Помазанника Бога Иакова» вот-вот начнётся. Шаб-
тай тоже ощущал движение духа и упразднил пост.626 Его слову подчинялись в Газе, 
и вместо литургии поста читали «великий галель … и было празднование в садах». 
Письмо из Египта, сообщающее об этом случае, добавляет, что пророк подтвердил 
это новшество, потому что был уверен, что этот день отмечает начало собрания из 
изгнания. Отмена в Газе почитаемого и строго соблюдаемого религиозного обычая 
властью мессии подтверждается в других источниках.627 Письмо, отправленное из Газы 
в Алеппо в начале июля 1665 г., заканчивается радостными вестями, «и семнадцатое 
таммуза было сделано праздничным днём поста и радости в честь Шехины, ибо так 
было явлено».628 Английский консул в Смирне знал, что Натан отправил письма 
еврейским общинам, советуя им отменить пост, «запрещая все посты евреям в 
Иерусалиме; и объявляя, что жених пришёл, и только радость и торжество должны 
быть в их обиталищах, писал всем собраниям евреев, чтобы убедить в той же вере».629 
622		  Документы из собрания Саула Амарилло, в Sefunoth, V (1961), 249.
623		  Z. Rubashov-Shazar, Zion, VI (1934), 56. Слова, процитированные здесь, отсутствуют в копии этого 
письма в мемуарах Баруха из Ареццо (Freimann, p. 68).
624		  См. главу об уроборосе в E. Neumann, The Origins and History of Consciousness (New York, 1955).
625	 	 Зогар, II, 176b, 179a; III, 205b.
626		  Это описание следует традиционному предположению, что Шабтай оставался в Газе после 17 таммуза. 
Но эта хронология совсем не окончательна в свете того факта, что Шабтай прибыл в Алеппо 8 аб (письмо из 
Алеппо, Kiryath Sepher, XXXIII [1958], 534), т.  е. меньше чем тремя неделями позже, часть из которых он 
провёл в Иерусалиме. Письмо из Газы, вставленное в письмо из Алеппо, предполагает, что призывы Шабтая 
к свои последователям: «Поднимемся и пойдём на Иерусалим», прозвучали вскоре после объявления себя 
мессией. Таким образом, возможно, что он прибыл в Иерусалим в конце месяца сиван или в начале таммуза. В 
этом случае пост был отменён Натаном, а не Шабтаем, которого в то время в Газе уже не было (возможно, даже 
в Палестине). Письмо из Газы предполагает, что приступ просветления у Шабтая был особенно сильным, но, 
в то же время, относительно коротким.
627		  См. Rycaut, p. 202, и Coenen, p. 11. Письма из Египта не оставляют сомнений, что это произошло в 
1665 г. (а не в 1666 г., как думал Грец).
628	 	 Kiryath Sepher, XXXIII (1958), 534.
629		  Rycaut, p. 202.
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Стиль Рико предполагает, что он действительно цитирует по такому письму, которое 
ему кто-то мог перевести. Эти письма — наше первое свидетельство, что Натан 
начал предпринимать активные шаги по распространению благой вести в Рассеянии. 
Отсутствие всякой мессианской пропаганды в начале лета 1665 года всегда было 
загадкой. До тех пор никакие новости о случившемся в Газе, похоже, не достигали 
отдалённых общин, и имя Шабтая, вероятно, оставалось неизвестным в соседних 
странах до середины лета.630 Во всяком случае, теперь мы знаем, что были написаны 
письма в Египет, в Алеппо631 и в родной город мессии, Смирну. Но это практически 
все свидетельства того, что новости о мессианском пробуждении вышли за пределы 
Палестины. Натан ещё был целиком охвачен приступом визионерской лихорадки; 
его миссионерская деятельность заключалась в призывах к покаянию, чтобы 
избавить Израиль от мессианских бедствий. Однако, отмена поста ускорила кризис. 
Это прозвучало как тревожный звонок для раввинов Иерусалима, считавших себя 
хранителями традиции Израиля.

Не может быть сомнений в реакции палестинского еврейства на новости из Газы. 
Большинство в Газе и Хевроне632 присоединилось к лагерю верующих.633 На самом деле, 
именно в эти первые недели движения слово «верующие» появилось как технический 
термин, которым называли себя последователи Шабтая Цви. Современный термин 
«саббатиане» никогда не появляется в оригинальных источниках и документах. 
Поздние выражения вроде «шебсель», «шебселах», «Шабсе Цвиникес» и т.  д. 
были оскорбительными прозваниями, выдуманными оппонентами в начале XVIII 
столетия. Саббатиане никогда не называли себя иначе как «верующими». Некоторые 
высказывания пророка в эти недели сохранились в письмах Самуила Гандура. Он 
якобы объявил, что пришёл не для того, чтобы дать тиккун душам человеческим, 
хотя не откажет в этом, если кающиеся желают искупить свои грехи. Этот его 
особый духовный дар был лишь побочным результатом апостольской миссии. Его 
послание заключалось в том, что «Шабтай Цви достоин быть мессией». На вопрос о 
том, почему он не наказывает неверующих, он отвечал: чтобы «проверить Израиль, 
[смогут ли они] поверить без всякого знамения и чуда», и именно о верующих 
Писание (Иер. 3:14) пророчествует: «возьму вас по одному из города, по два из 
племени». В самом деле показательный ответ! В оригинальном видении Натан узнал, 
что Израиль должен верить в мессию даже без знамений; ему не было сказано, что они 
поверят, и потому его предсказание пессимистично до крайности. Только избранные 
поверят, и их вера будет считаться в особую заслугу. Через несколько месяцев, когда 
мессианское пробуждение, как снежный ком, разрослось до массового движения, 
библейская фраза использовалась в противоположном смысле, и масса верующих 

630		  Почему никакие новости о зарождающемся движении не попали в Европу в течение лета, до сих пор 
остаётся загадкой.
631		  Письмо из Газы в Алеппо прибыло 7 аб, 20 июля (Kiryath Sepher, XXXIII [1958], 532) и, таким 
образом, было написано в конце таммуза, в начале июля 1665 г.
632		  История двух еврейских общин была всегда тесно связана, в не меньшей степени из-за семейных уз, а 
не только из-за географической близости.
633		  См. Haberman, p. 209, и письмо Шалома б. Иосифа, бывшего школьного учителя из Амстердама (Sas-
portas, p. 142).
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презрительно называла немногих неверных «одними из города, двумя из племени». 
В Сафеде, похоже, было немало верующих, но нет точных сведений о положении дел 
в начале лета 1665 года.

Однако, в Иерусалиме всё было иначе. Сведения о числе последователей Шабтая 
в городе, надо сказать, противоречивы, однако, возможно, что приводимые числа 
все одинаково верны. Число верующих вполне могло увеличиться после того, как 
Шабтай покинул город, и особенно после того, как новости о великом пробуждении 
в Рассеянии достигли Палестины; это может также объяснить существование 
саббатианского центра в Иерусалиме даже после отступничества. Однако, один факт 
бесспорен: большинство раввинов противостояло «вере» и отказывалось признать 
мессианство Шабтая и пророчество Натана. Они знали Шабтая, жившего среди них, 
и они не воодушевлялись парадоксальной святостью, выражающейся в упразднении 
законов и отмене библейских и раввинских заповедей.634 Они были глубоко 
консервативны, как и приличествует хранителям раввинистической традиции. Для 
них мессия должен был сильно отличаться от Шабтая Цви. Прежде они приговаривали 
его к дисциплинарному битью плетьми за «странное» поведение, и не было никаких 
причин сейчас думать иначе. Древнейшие источники ничего не знают о том, чтобы 
Натан сопровождал Шабтая в Иерусалим, но если он сопровождал, раввины могли 
слышать его изложение учения о мессии, известное нам по Трактату о драконах. 
Тогда они точно были шокированы дерзким оправданием поведения мессии. До 
них бы дошли слухи, что Шабтай называл себя именами Бога; он даже объявил, что 
молитва «Долг наш восхвалять Господа всего» говорит о нём, поскольку содержит 
фразу «установить мир в царстве Всемогущего (Шаддай)».635 Это точно были не 
каббалистические тайны, а кощунства. И теперь Шабтай сам явился в Иерусалим. 
Каламбур, которым приветствовали его по прибытии («Он уехал как шалиах 
[“посланник”], а вернулся как машиах [“мессия”]»), уже приводился. Его визит 
в Иерусалим сопровождался характерными «странными действиями». В Газе он 
назначил двенадцать раввинов, сопровождавших его к месту Храма (занятого мусуль-
манским святилищем Харам аш-Шариф, так называемой мечетью Омара), где соби-
рался принести жертвоприношение. Это символическое действие, вероятно, должно 
было отметить начало восстановления Храма. Приготовления, очевидно, проводи-
лись с известной долей публичности. Любовь Шабтая к выдумыванию указаний и 
наделению титулами проявилась вновь, и рабби Найяра из Газы, не священнического 
происхождения, был назначен первосвященником.636 Шабтай позже сказал Ланиадо, 
что, когда новости о приготовлениях достигли раввинов Иерусалима, они разорвали 
одежды от скорби из-за кощунства и из страха перед тяжёлыми последствиями для 
общины, которые могло вызвать такое вторжение на святую землю мусульман. Они 
отправили Шабтаю послание: «Почему ты хочешь довести Израиль до смерти и зачем 

634		  Но если Шабтай проходил через Иерусалим до 17 таммуза, то отмена поста в Газе не могла 
способствовать противостоянию раввинов.
635		  Шаддай = Шабтай Цви, согласно гематрии.
636		  Вдобавок к назначению первосвященником, Найяра также был сделан представителем колена Рувима. 
Даже в 1672 г. он писал своё имя Рувим Иаков Найяра (во время визита в Марокко; см. Freimann, p. 98).
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уничтожаешь Господне наследие?» Шабтай отказался от плана, но «ударил рукой 
и возопил: Горе! Это было так близко, но теперь так далеко» из-за вмешательства 
раввинов.637

Какова бы ни была доля правды в истории Ланиадо, ясно, что Шабтай действительно 
отправился в Иерусалим в сопровождении нескольких последователей. Мы можем 
смело отбросить легендарное описание этого путешествия, которым мы обязаны, без 
сомнения, вдохновенным участникам, упустившим более реалистичные и трезвые 
детали. Согласно письму из Газы, Шабтай взял около сорока человек и путешествовал 
с царственной помпой и церемониалом по притихшим и напуганным улицам, «над 
которыми и птица не пролетала», и на пути совершались многие великие чудеса.638 
По какой-то таинственной причине не все спутники могли войти в Святой Город, где 
все поклонились мессии.639 В действительности, Шабтай столкнулся с проблемами 
вскоре после прибытия в Иерусалим. Саббатианские источники упоминают ссору 
из-за доверенных ему средств. В одном месте упоминается, что его обвиняли в 
удержании части денег, собранных в Египте. Согласно другой и довольно невероятной 
версии, раввины Иерусалима были разгневаны, потому что он раздал деньги бедным 
и вдовам, не заплатив им и местным властям причитающиеся доли. Египетские 
письма сообщают, что против него были выдвинуты два обвинения перед «судьёй 
города», а именно, турецким кади: «что он хотел править и что он присвоил часть 
денег со своей миссии». Эти сведения предполагают, что раввины могли попытаться 
избавиться от Шабтая, передав его турецким властям, как бунтовщика. Если это 
правда, то остаётся необъяснимым, почему попытка провалилась. Кади оправдал 
Шабтая, и это оправдание описывается в письмах саббатиан как великое чудо. Шабтай 
также требовал разрешения «ездить на коне по городу, хотя [мусульманский] обычай 
строго запрещал евреям ездить на лошади», и разрешение было дано. Семь раз он 
объехал вокруг города, показавшись народу «на коне, облачённым в зелёное одеяние 
согласно своим мистическим намерениям».640 Зелёное одеяние Шабтая во время 
этого символического объезда напоминает о мессианском движении в Багдаде в 
первой половине XII столетия, где верующие в послание «одевались в зелёное».641 
Выбор цвета не объясняется, хотя можно предполагать мусульманское влияние. В 
мусульманской традиции зелёный — это символический цвет Палестины; зелёная 
одежда потому означает райские одежды и одеяние новой эры.
637		  Письмо Ланиадо (Zion, VII [1942], 192). Детали согласуются с любопытным фактом о Иакове 
Найяра, написавшем своё имя (вместе с именами других спутников из Газы) на могиле Аарона, первого 
первосвященника, где он, похоже, совершал мистический тиккун. Покойный И. Бен-Цви первым указал на 
связь между паломничеством к могиле Аарона и назначением Найяры первосвященником (Zion, VIII [1943], 
156-57). Проблема продолжения жертвоприношений в самом деле обсуждалась некоторыми галахическими 
авторитетами в предыдущий период.
638		  Вероятно, путешествие состоялось в середине июня 1665 г.
639	 	 Kiryath Sepher, XXXIII (1958), 534.
640	 	 См. Haberman, pp. 208-9; письмо в декабре 1665 г, опубликованное в G. Scholem, Zion, X (1945), 63 (где 
также упоминается зелёный плащ или, возможно, шапка); Sasportas, p. 17; Барух из Ареццо (Freimann, p. 48). Согласно 
французской Relation, p. 8, Шабтай посетил города Палестины без пророка. Раздача бедным 4000 гроссо (т.  е. реалов), 
собранных в Египте, упоминается голландским корреспондентом Hollandtze Merkurius. Другие христианские авторы в 
Смирне и Константинополе, а также Лейб б. Озер, не слышали об этом обвинении и судебных процедурах.
641		  См. Jacob Mann, Ha-Tequfah, XXIV (1928), 346. См. также S. Goitein, “The Scroll of Obadiah the Pros-
elyte”, Ha-Aretz, Dec. 9, 1955.
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Но были и более драматичные инциденты, чем появление перед кади. Шабтай ещё 
был в состоянии просветления, и его вдохновенное поведение неизбежно вызвало 
большой скандал. Авраам Конкве, преданный верующий саббатианин, сообщает 
(без сомнения, опираясь на местные палестинские традиции), что «Шабтай Цви, 
сопровождаемый многими последователями, прошёл через Рамла на Иерусалим; и в 
Иерусалиме совершил многие вещи, казавшиеся странными и непостижимыми всем 
свидетелям».642 Конкве старательно опускает детали, но голландский корреспондент 
из Смирны сообщал своим читателям, что раввины Иерусалима хотели убить 
Шабтая, потому что тот кощунствовал против Бога и Его Закона.643 Что вызвало 
такое возмущение? Ключ, похоже, даёт Моше [б. Исаак] б. Хабиб, упоминающий 
деталь, которая в свете других наших знаний в высшей степени правдоподобна. 
Согласно Моше б. Хабибу, учёным Иерусалима и Хеврона644 было хорошо известно, 
что даже «перед отступничеством» Шабтай заставил десять евреев есть хелеб, «жир 
с почек» и даже «прочитал благословение над этим ритуально запрещённым жиром: 
“Блажен Ты, Господь, позволяющий запретное”. Я также слышал от очень благоче-
стивого учёного, что он сделал так же, но потом покаялся в этом».645 Формулировка 
благословения подтверждается и другим источником, а употребление запретного 
жира известно нам по последующей истории движения как саббатианский обряд. 
Значение этого действия очевидно. Употребление некоторых видов животных жиров 
(хелеб) строго запрещено Торой, и наказывается «уничтожением»; на библейском 
языке, «душа та истреблена будет из среды Израиля». Из тридцати шести престу-
плений, перечисленных в Талмуде с этим наказанием, большинство — это сексуаль-
ные преступления, и особенно инцест. Поедание жира, само по себе, не вызывает 
особого удовольствия или удовлетворения, и преступление данного запрета потому 
скорее следует толковать в символическом смысле. На самом деле, это была демон-
страция антиномичного, революционного мессианства, в соответствии с характером 
сопровождающего благословения (которое, как мы помним, также символизирова-
ло «новый закон и новые заповеди», явленные Шабтаю Цви в 1658 г.) Если что-то 
подобное действительно случилось в Иерусалиме, то яростная реакция раввинов по 
такому случаю была бы не удивительна. Шабтай поднял штандарт восстания против 
священных традиций Закона и отменил его запреты, включая, следовательно, запре-
ты против инцеста и прелюбодеяния. Символические отзвуки нарушения табу на 
хелеб были очевидны всем. Хуже того, Шабтай требовал, чтобы другие поступали 
так же. Нет причин сомневаться в свидетельстве Моше б. Хабиба о его знакомом 
раввине, соблазнившемся атмосферой воодушевления, но позже покаявшемся. 
Значимость свидетельства может быть оспорена на том основании, что оно не 
упоминает дату и место события. Но, с другой стороны, прямое утверждение, что 

642		  Emden, p. 38.
643	 	 Hollandtze Merkurius, янв. 1666. Голландское слово lastering может указывать на кощунственные 
действия, а также на устные высказывания.
644		  Хеврон был родным городом Авраама Конкве, чьи смутные намёки в том же направлении уже 
упоминались.
645		  Emden, p. 53.
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история была традицией раввинов Иерусалима и Хеврона,646 предполагает, что 
событие произошло в Палестине, а не в Салониках или Константинополе. В то же 
время, следует подчеркнуть, что нет свидетельств распутства Шабтая во время 
маниакальных приступов воодушевления. Все обвинения в безнравственных 
излишествах датируются более поздним периодом, и особенно периодом после 
отступничества.

История Конкве, хотя она и прошла через фильтр саббатианской легенды до того, 
как была записана двадцать пять лет спустя после события, подтверждается письмами 
с Востока (включая Палестину), полученными в Амстердаме уже в декабре 1665 года. 
В этих письмах авторы, верующие саббатиане, сообщали, что Шабтай был «изгнан 
и отлучён раввинами Иерусалима из-за необычных действий, которые они не могли 
понять».647 Что любопытно, данный скандал не дошёл до ушей Саспортаса. Он знал 
лишь, что Шабтай «вёл себя с царственной помпой» в Газе и Иерусалиме, а раввины 
Иерусалима ему не поверили.648 По какой-то неведомой причине он не смог получить 
сведений о событиях в Иерусалиме от противостоящих саббатианству раввинов 
Египта, не ответивших на его запросы. Он видел письма, написанные «верующими», 
но игнорировал их содержание.

Раввины Иерусалима разошлись во мнениях из-за «веры». Не было сомнений, 
что появление пророка вызвало великое пробуждение благочестия, тронуло многие 
сердца, и даже в некоторой степени нейтрализовало разочаровывающее впечатление, 
оставленное мессией. Учёные раввины изучили пророка и вынуждены были 
признать, что им действительно двигал дух. Вывод был неизбежен: если Натан был 
истинным пророком, тогда его пророчество ipso facto устанавливало мессию, и нужно 
было найти какое-то, возможно, каббалистическое объяснение для неподобающего 
и сомнительного поведения последнего. Вопрос о мессии целиком опирался на 
доверие к пророку, и некоторые раввины стали его последователями, по крайней 
мере, поначалу. Р. Авраам б. Самуил Гедалия, уважаемый учёный и автор учёных 
раввинических работ,649 служивший за рубежом послом от общины Иерусалима, 
оставался стойким в своей вере целый год. В 1666 году он ещё вместе с р. Иаковом 
Найярой подписывал письма в Рассеяние, подтверждая пророческое достоинство 
Натана. Вместе с другими раввинами он отправлялся в Газу и сопровождал пророка 
в паломничествах в Явне и Лидду,650 где они молились на могилах древних мудрецов, 

646		  Многие раввины Хеврона оставались преданными верующими даже после отступничества Шабтая.
647		  Эти письма не сохранились, но суть их содержится в христианских новостях (возможно, написанных 
на латыни или немецком), отправленных из Амстердама неким польским дворянам. Польский текст был 
опубликован в Balaban, Sabatizm w Polsce, p. 40. Письма, как и другие ранние сообщения, путают Натана с 
Шабтаем Цви, но очевидно, что речь идёт о последнем.
648		  Sasportas, pp. 21, 46.
649		  См. Frumkin, Toledoth Hokhmey Yerushalayim, pt. II, pp. 33-34; I. Tishby, Kiryath Sepher, XXV (1949), 
113-14. Его цитирует Elijah Kohen of Smyrna, Mizbeah Eliyahu (1867), fol. 122c. Он умер в 1672 г.; элегия на 
его смерть, написанная Р.С. Грациано, упоминается в RÉJ, IV (1882), 118.
650		  Важные центры раввинической учёности в первых столетиях нашей эры.
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которые Натан, движимый Святым Духом, указал им651 (в точности как Исаак Лурия 
делал за столетие до него). Р. Давид Ишаки из Иерусалима стал горячо верующим и 
сохранил свою веру на долгие годы;652 его сын, р. Авраам Ишаки позже стал одним 
из видных противников движения. Одно из писем, написанных из Газы в Египет 
(возможно) Хаимом Иосифом,653 братом челеби Рафаэлем Иосифом, сообщает, что 
Натан «пригласил некоторых раввинов из Иерусалима для тиккун их душ, среди 
прочих рабби Примо и Галанте. Они отправились туда по его повелению, как и 
сефарды из семьи Кута, и посыльный братства, который какое-то время был в Египте, 
ибо он [Натан] заверил их, что они высшие души». Подлинность этих сведений 
очевидна, хотя личность сефардов из семьи Кута, или Гута,654 неясна. Р. Натан Гута, 
бывший в Иерусалиме в то время, признаётся в ответе, что, хотя никогда не верил в 
Шабтая, не осмеливался выступить против. Возможно, речь идёт не об этом хорошо 
известном раввине, а о каком-то неизвестном члене его семьи. Самуил Примо и 
его друг Матафия Блох Ашкенази655 — оба видные учёные раввины и признанные 
каббалисты — всем сердцем приняли веру. Примо позже покинул Газу, возможно, с 
целой группой верующих из Палестины, чтобы присоединиться к Шабтаю в Смирне 
и Галлиполи, где стал его секретарём. Моше Галанте был одним из ведущих учёных-

651		  Письмо из Египта (Haberman, p. 210); письмо из Скопье (опирающееся на письма из Палестины), 
датированное 11 декабря 1665 г. (Zion, X [1945], 64); Конкве (Emden, p. 38). Сходство с привычкой Лурии 
находить могилы и получать вдохновение от духов погребённых здесь святых очевидно по всем описаниям. 
Крайне детальное и цветистое описание открытия могилы р. Элиезера б. Гирканоса Самуил Гандур позже 
получил от Шемейя де Майо, раввина Кастории. Гандур был среди тех, кто сопровождал Натана в этом 
путешествии. Описание сохранилось в Маасе Цаддиким, составленном Авраамом Калфоном в Триполи в 
1815 г., MS Ben-Zvi Institute, par. 132.
652		  См. Sasportas, p. 187; G. Scholem, Zion, VI (1941), 87-88, XIII/XIV (1948), 59-62. Родился в 
Салониках, переехал в Палестину, где стал зятем знаменитого каббалиста Авраама Азулая из Хеврона. Он 
умер в Иерусалиме и, возможно, знал Шабтая в 1662-1663 гг.
653		  Письма из Египта, опубликованные Хаберманом, основаны, вплоть до стр. 210, строка 10, на сведениях 
Самуила Гандура. Авторство продолжения (стр. 210, строка 11 — стр. 211, строка 8) можно установить в силу 
следующих рассуждений: а) Эмануэль Франс (Sevi Muddah, p. 134) упоминает, что челеби отправил своего 
брата Хаима Иосифа в Газу. Письмо Хаима Иосифа (или выдержки из него) появились в английском переводе 
в Several New Letters Concerning the Jews, p. 1. б) Это письмо, написанное в конце 1665 г., содержит ту же 
легенду о р. Израэле Беньямине из Иерусалима, что и письмо из Газы в Haberman, p. 210, низ страницы. Кажется 
разумным предположить, что оба письма вышли из-под пера одного корреспондента. Новости из Газы челеби 
передал в Италию. На самом деле, английское письмо завершается следующими сведениями: «Написано 
Казначеем всего Египта его Брату там [т.  е. в Ливорно] о Пророчестве, связанном с евреями. Ливорно, 25 
января 1666 г.» Мы знаем из других источников, что один из братьев челеби, Соломон Иосиф, был в Ливорно в 
1665-1666 гг. Барух из Ареццо, также рассказывающий легенду о р. Израэле Беньямине (Freimann, p. 46), точно 
взял её не из английской брошюры, а скорее из копии писем, отправленных из Каира в Ливорно и Венецию.
654		  См. M. Benayahu, Asaf Jubilee Volume (1953), p. 116, который показал на основе написания в других 
документах, что имена Кута и Гута идентичны.
655	 	 Его полное имя появляется на титульной странице работы Kelal Qatan (Constantinople, 1665) как «Матафия, 
также известный как Либерман … сын р. Вольфа Рейха Фейвелса из семьи Блох из Кракова»; см. A. Yaari, “Who Was the Sab-
batian Prophet Mattathias Bloch?”, Kiryath Sepher, XXXVI (1961), 525-34. Таким образом, он происходит из очень хорошо 
известной семьи в Кракове. Как показал Яаари, «Либерман» — это немецко-еврейский эквивалент «Матафии». Имя его 
отца «Вольф» объясняет обычную подпись «Матафия бен Беньямин Зееб Ашкенази Блох». Вышеупомянутая Келал Катан 
(от которой сохранилось очень мало копий) — это выдержки из более крупной работы Келал Гадол. Это наставление о Втор. 
32, которое Блох проповедовал в Яссах в Румынии осенью 1660 г. (Yaari, p. 529) — или это должен быть 1665? — на пути в 
Палестину. Он также написал каббалистическую работу (Yaari, ibid.) Блох учился в Кракове в школе р. Менахема Менделя 
Крохмаля (ученика р. Гешеля из Кракова), автора Цма Цедек, умершего в Микулове в 1661 г. Р. Матафия выжил в большой 
резне 1648-1655 гг., что следует из его рифмованного завещания сыновьям и ученикам (Yaari, pp. 531-32). Хронология, 
похоже, указывает, что он встретил Шабтая не в 1668 г. (как утверждает Yaari, p. 534) и не в 1663 г. (как я думал, см. SS, p. 155), 
а в 1665 г., перед отъездом Шабтая из Иерусалима.
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талмудистов Иерусалима и тестем Иакова Хагиза (возможно, только после 1666 г.) 
Он умер в 1689 г. как Ришон ле-Цион, то есть «Первый в Сионе» — это традицион-
ный титул для главного сефардского раввина Святой Земли, и палестинские раввины 
почитали его память. Галанте, вероятно, познакомился с Шабтаем, когда тот впервые 
был в Иерусалиме. Если он отправился в Газу по настоянию Натана и оставался там, то 
мог пропустить скандал в Иерусалиме. Он точно не участвовал в отлучении от общи-
ны, одним из инициаторов которого был его зять. Его внук Моше Хагиз писал: «Я 
слышал, как мой дед, почтенный р. Моше Галанте блаженной памяти, цитировал шут-
ку моего отца блаженной памяти [р. Иакова Хагиза]: “Посмотрите на мессию, кото-
рый боится моего решения об отлучении от общины”».656 Моше Хагиз едва знал отца, 
умершего, когда тому было пять лет, и он был воспитан дедушкой со стороны матери. 
Слова Галанте, похоже, предполагают, что его зять участвовал в изгнании Шабтая, 
но не он сам. Показания Моше ибн Хабиба657 сохранили свидетельство, имеющее 
отношение к вопросу. В своих показаниях р. Авраам Ишаки — свидетель, которого 
едва ли можно заподозрить в симпатиях к саббатианству — передаёт слова Галанте 
о том, что он не презирал Шабтая, но и не верил ему, а обратился против него, когда 
увидел письма, написанные Шабтаем в Иерусалим и подписанные «Я Господь ваш 
Бог Шабтай Цви».658 С тех пор (то есть, вероятно, после 1666 года), «я проклинаю его 
каждый день». К этому свидетельству следует относиться с большим подозрением, 
и оно явно представляет собой попытку обелить Галанте и минимизировать его 
участие в саббатианском движении; но нельзя сказать, кто к этому причастен — 
сам Галанте или его зять Моше б. Соломон б. Хабиб. Ведь у нас есть однозначное 
свидетельство,659 что какое-то время Галанте был активным сторонником Шабтая и 
даже одним из его пророков, действовавшим в Алеппо, на большом нисхождении духа 
19 сентября 1665 года. На самом деле, Галанте путешествовал за границу как посол 
иерусалимской общины в 1666 году, на пике саббатианского движения. Позже этот 
период в его карьере был удалён из записи, так чтобы казалось, будто он всё время 
оставался в Иерусалиме. Во всяком случае, он был там часть июня и в июле 1665 года 
и уехал «незадолго» до того, как побывал в Алеппо.

Шабтая изгнали, несмотря на воодушевлённую веру некоторых раввинов и 
колебания других. Мы знаем имена четырёх раввинов, игравших главную роль в этой 

656		  Примечание Моше Хагиза к Конкве (Emden, p. 38).
657		  Emden, p. 53. Эти показания, содержащие немало важных и подлинных сведений наряду с 
перепутанным и полулегендарным материалом, согласно М. Бенаяху, идут от Моше б. Исаака б. Хабиба из 
Салоник, а не от Моше б. Соломона б. Хабиба, умершего в Иерусалиме в 1696 г. и бывшего зятем Моше 
Галанте, см. гл. 2, прим. 87.
658	 	 Ibid. Детали о письмах Шабтая и реакция Галанте на них вполне могут идти от Моше б. Хабиба. Мы 
знаем, что Шабтай подписывал письма таким образом и в 1666 г. Другая деталь показаний может содержать 
ценное ядро истины, несмотря на явно легендарное изложение. Шабтай и его спутники якобы посетили 
могилу пророка Самуила, где, после буйного поведения, Шабтай ударил могилу палкой. Таким образом он 
«отнял» пророческий дар Самуила и перенёс на «некоего распутного и развратного Самуила Лазабани». 
Учитывая любовь Шабтая к таким церемониям, вполне возможно, что нечто подобное произошло, и Шабтай 
наделил тестя Натана, Самуила Лиссабона, саном «пророка Самуила».
659		  Манускрипт, прежде находившийся в библиотеке еврейской общины Вены, 141, №8, фотокопия 
которого есть у меня.
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процедуре: р Авраам Амиго, в то время, очевидно, глава иерусалимского раввината;660 
р. Иаков Цема, ведущий каббалист города и признанный авторитет в лурианской 
Каббале; р. Самуил Гармизан (или Гармизано);661 и р. Иаков Хагиз, главный учитель 
Натана. Одно из саббатианских писем в Египет содержит чисто вымышленные, но, 
тем не менее, познавательные сведения о том, что раввины Иерусалима «решили 
пойти и просить прощения у А.Н. [Авраам Натан] и Ш.Ц. [Шабтай Цви], прежде чем 
он отправится в Смирну». Кто именно просил прощения у мессии? Сохранившиеся 
рукописные копии писем содержат два прочтения. В одной версии662 стоит: 
«члены “затвора” из Иерусалима»; в другой версии663 стоит: «раввины-каббалисты 
Иерусалима» (на иврите оба прочтения очень близки). Все тексты согласны, что 
«их глава противостоял “вере”». Исторически обе версии верны, хотя текстуально 
первое прочтение кажется более верным.664 Хесгер («закрытый» или «затвор») — 
это технический термин, обозначающий личное место уединения для раввинических 
занятий; оно близко соответствует аналогу на идише klaus (от clausura). Училище 
Бех Яааков, основанное богатой семьёй де Вега из Ливорно, действительно было 
известно как хесгер,665 а Иаков Хагиз был его главой. Авраам Амиго, похоже, был 
председателем раввинского суда. Враждебное отношение «главного» каббалиста, 
восьмидесятилетнего Иакова Цема — это хорошо установленный факт. Армянское 
стихотворение о Шабтае Цви, составленное вскоре после его отступничества в 
Константинополе и сохраняющее много важных деталей, рассказывает о провале 
Шабтая в Иерусалиме из-за «старого учёного и врача из Португалии» — это может 
быть только Иаков Цема — проповедовавшего против него и вынудившего покинуть 
город.666

Память не подвела Моше Хагиза, и детали об отлучении Шабтая — не просто 

660		  См. Frumkin, Toledoth Hokhmey Yerushalayim, pt. II, pp. 54-55. Азулай видел письма, которые раввины 
Константинополя отправляли «с большим почтением» Амиго. Когда раввинат Константинополя делал 
официальные запросы о Натане в раввинский суд Иерусалима, они направляли свои письма Амиго (Sasportas, 
p. 123).
661		  Амиго, Цема и Гармизан, похоже, были тремя членами суда, подписавшими отлучение от общины. 
Эти три имени даны в показаниях Моше [б. Исаака] б. Хабиба (Emden, p. 53), но третье имя написано как 
«Самуил ибн Сахн». Фрейман (примечание к дополнениям к Frumkin, Toledoth Hokhmey Yerushalayim, pt. 
II, p. 17) подозревал ошибку копииста или печатника, но существование р. Саула ибн Сахвина или Сахина 
в Иерусалиме было установлено по недавно открытым документам (см. выше, гл. 2, прим. 202). С другой 
стороны, мы также знаем, что Самуил Гармизан был воинственным противником саббатиан (М. Бенаяху 
обнаружил в манускрипте в собрании Бадхаб, теперь в Национальной библиотеке, работу Гармизана Имрей 
Ноам, содержащую упоминания проповеди, прочитанной в 1666 г. против Шабтая Цви), и кажется более 
вероятным, что Моше б. Хабиб говорит о нём, а не о Сауле Сахвине.
662		  MS Schocken (опубликовано Хаберманом) и MS Brit. Mus., Margoliouth 1077, гласит: Хахмей ха-
Хесгер.
663		  MS Columbia University, New York гласит: Хахмей ха-Сод.
664		  Исправление копиистом незнакомого хесгер на более знакомое ха-сод более вероятно, чем обратное. 
Выражение хахмей ха-сод маловероятно в XVII столетии, когда каббалистов называли хахмей ха-Каббала.
665		  О «затворе» в Иерусалиме см. важные документы, опубликованные в M. Benayahu, HUCA, XXI 
(1946), еврейский раздел, 1-28.
666		  См. Galanté, p. 84, и G. Scholem, Kiryath Sepher, XXVI (1950), 185-88. Согласно его собственному 
свидетельству, Цема родился в Виана-ду-Каминья, хорошо известном марранском центре в Португалии. В те 
годы ему было за семьдесят.
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слух, как может показаться при чтении де ла Круа или французской Relation.667 Кёнен 
в Смирне узнал, что раввины Иерусалима не верили в Шабтая, так что прогнали и 
отлучили его, отправив полный отчёт о его проступках в Константинополь. Вслед 
за этим раввины столицы написали письмо, подписанное Р. Йомтовом (б. Ханания) 
б. Якаром, их коллегам в Смирну. Р. Йомтов б. Якар добавил постскриптум после 
подписи: «Человек, распространяющий эти новшества — еретик, и убивший его 
будет считаться спасшим много душ, и рука, поражающая его без промедления, 
будет благословенной в глазах Господа и человека».668 Из продолжения описания 
Кёнена следует, что р. Хаим Бенвенисте из Смирны действительно получил это 
письмо. Похоже, можно сделать вывод, что Шабтая отлучили не из-за мессианских 
претензий (пророк Натан продолжал жить в Палестине, не подвергаясь нападкам 
до самого отступничества), а из-за неких провокационных действий и «новшеств», 
считавшихся кощунственным нарушением Закона. Новости в голландском журнале 
предполагают то же самое. На самом деле, манера Шабтая обращаться с Законом, а тем 
более провокационное благословение на позволение запретного, были достаточно 
серьёзными преступлениями, чтобы привести к отлучению кого угодно в те времена. 
Отмены поста на семнадцатое таммуза для всех верующих уже хватало для ответных 
действий раввинов, тем более, что этому предшествовало прекращение другого 
традиционного обряда. Поскольку с пришествием мессии началось избавление 
Израиля, и Шехина уже была не в изгнании, полуночная литургия скорби и стенания 
из-за «изгнания Шехины» могла быть опущена. В первые недели в Газе Шабтай 
изменил обряд «ночных молитв», введённый сафедскими каббалистами, и заменил 
его первую, довольно меланхоличную часть (известную как тиккун Рахиль) новой 
литургией, состоящей, вероятно, из гимнов радости и утешения. Новая литургия 
была отправлена Рафаэлю Иосифу в Египет и другим друзьям.669

Иные описания мотивов, лежащих в основе раввинской оппозиции Шабтаю в 
Иерусалиме менее правдоподобны. Эмануэль Франс приписывает враждебность 
раввинов мессианским претензиям Шабтая и их страху перед турецкими властями. 
По его версии истории, община Иерусалима670 писала в Газу, советуя «отделиться от 
шатров этих безумцев, чтобы мы и вы не согрешили против царя [то есть султана], ведь 
ни Шабтай, ни Натан не прислушиваются к раввинам Иерусалима». Иерусалимский 

667		  De la Croix, p. 288; Relation, p. 14. Анонимный французский автор знал, что Шабтай был изгнан из 
Иерусалима, но приписывает спор с раввинами отказу Шабтая снова вернуться в Египет для сбора милостыни.
668		  Coenen, p. 12. Детали описания показывают, что Кёнен либо видел письмо из Константинополя 
(включая копию иерусалимского отлучения), либо получил очень точные и надёжные сведения о его 
содержании. Кёнен достаточно хорошо знал иврит, чтобы понимать, по крайней мере, основное содержание 
документа.
669		  См. Трактат о драконах Натана (в Be-Iqvoth Mashiah, p. 15); «С 417 года [1657] началась святость 
[космической] Субботы, и Шехины поднялась из изгнания. … Потому мы не должны больше выполнять 
[полуночную] молитву и плакать над изгнанием Шехины, как обычно делали, но [мы должны совершать] 
молитву, введённую AMIRAH, как вы хорошо знаете» (курсив мой).
670		  В печатном тексте (Sevi Muddah, p. 134) стоит «Газа», но это очевидная ошибка. Несколькими 
строками ниже Франс прямо утверждает, что «вся община» Газы была верующей, и они побудили брата 
челеби, Хаима Иосифа, поверить в Шабтая и Натана. См. также конец предложения, там же, «...раввины 
Иерусалима». Возможно, слово «Газа» в тексте Франса — это не ошибка, просто был опущен предлог «в»: 
«Также [в] общину Газы [они] отправили письмо...»
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раввинат также якобы писал конгрегациям Египта «поберечь себя и отказаться от 
безумия людей, склоняющихся к Шабтаю Цви». Но конгрегации не прислушались 
к голосу раввинов Иерусалима. Отлучение вообще не упоминается, только попытки 
предупредить и остеречь. Хотя подтверждений из других источников нет, вероятно, 
такие предупреждения были отправлены и Натану с Шабтаем в начале их мессианской 
деятельности; однако, остаётся неясным, почему такой непреклонный оппонент, как 
Франс, не знал о радикальных мерах, предпринятых против Шабтая: о его отлучении 
и изгнании из Иерусалима. Возможно, в его описании есть некоторая путаница, 
и письмо с предупреждением конгрегациям Египта было лишь копией отчёта, 
отправленного иерусалимским раввинатом в Константинополь.

 IV
Оппоненты Шабтая были достаточно могущественны, чтобы изгнать его из 

Иерусалима; но они не могли остановить рост движения. Присутствие признанного 
«истинного» пророка, чьи послания, в отличие от действий мессии, были понятны 
всем, перевешивало раввинское отлучение. Пророк проявлял поразительную 
духовную силу. С одной стороны, он обращался к традиционному стремлению к 
избавлению, успешно перенаправляя его в значимые для широких масс каналы: 
покаяние и умерщвление плоти. С другой стороны, ему удалось объяснить избранным 
индивидуумам (включая, вообще говоря, и самого Шабтая Цви) мистическое 
значение странных и отталкивающих действий в личности мессии. Эти объяснения 
не достигали широкой публики. Они сохранялись для немногочисленной элиты 
посвящённых каббалистов и сильно увлекали учёных, живших в особом умственном 
климате лурианства. Натан, на самом деле, преуспел в разделении каббалистического 
лагеря, ведь не все каббалисты последовали за Иаковом Цема в его отказе от всякой 
возможности примирения лурианской традиции (литературному оформлению 
которой он так сильно поспособствовал) с посланием Натана. Других привлекало 
учение Натана о том, что поведение мессии, каким бы ни казалось странным, в 
сущности, было тиккун глубокого мистического значения. Отсутствие чётко 
очерченного образа мессии в каббалистической традиции теперь дало о себе знать. 
Вдохновенные сторонники могли утверждать, что в мессианских вопросах самое 
неожиданное и было самым естественным.

Однако, более решающее значение, чем эзотерические учения, развивавшиеся 
и складывавшиеся в следующие месяцы в письмах и проповедях Натана, имела 
взрывоопасная сила мессианского послания как такового. Оно было обращено к 
народу в целом, пробуждало потаённые чувства и запускало мощное эмоциональное 
возбуждение. Отсутствие Шабтая в Палестине в эти месяцы было решающим 
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фактором в последующем развитии событий. Главный импульс шёл от пророка и 
круга верующих вокруг него в Святой Земле. Пророчество о грядущем избавлении 
наполняло их сердца, тогда как трагичная, сбивающая с толку и даже несколько 
неприятная личность мессии отсутствовала. Это примечательный факт: мощная 
волна покаяния и мессианского пыла была никак не связана с тем, что Шабтай делал 
или не делал в месяцы после изгнания из Иерусалима; она изливалась из Газы и 
подкреплялась событиями там или, точнее, быстро распространяющимися легендами 
о происходящем в Газе. Внезапный и почти взрывоопасный наплыв чудесных 
историй представляет во многих отношениях значительный интерес. Чем больше 
конкретная фигура мессии отступает и размывается, тем лучше это способствует 
росту мессианской легенды, заменившей действительные поступки Шабтая 
фантастическими рассказами о выходках куда более изумительных и, более того, 
куда менее оскорбительных для религиозных чувств. Мессия действовал как слоган 
или образ, а не живая личность. Не отягощённое его фактическим присутствием, 
движение быстро развивалось, следуя направлениям народной апокалиптической 
традиции. Беспрецедентная атмосфера распространялась по Палестине. До таммуза 
[июнь-июль] 1665 года не сообщалось ни о каких чудесах. Пророчество Натана 
прямо гласило, что Израиль должен поверить в мессию без знамений и чудес, и 
потому никто не видел необходимости в эти первые недели приписывать Шабтаю 
чудеса. Но строгое учение Натана — это было одно, а требование народной веры 
— совсем другое. Что любопытно, явная и непримиримая оппозиция между двумя 
тенденциями едва ли была заметна, и точно никого не беспокоила. После отъезда 
Шабтая в середине лета до почти середины 1665 года нереалистичная и легендарная 
атмосфера характерна для всех сведений, поступавших из Палестины. Однако, эти 
сведения, достигнув Европы, способствовали великому пробуждению. Особенно 
следует отметить, сколь малую роль в этих сведениях играл Шабтай; основное место 
занимал Натан и чудеса, происходящие в его окружении.

Запрет против Шабтая не играл никакой роли в последующих событиях, будто 
этого запрета и не существовало. Кажется странным, что приговор об отлучении от 
Святого Города, подписанный самим Иаковом Цема, чьё имя было широко известно 
в каббалистических кругах, имел такое малое значение; но, возможно, историки были 
склонны преувеличивать влияние иерусалимского раввината в те дни. Его авторитет 
испарялся в серьёзных столкновениях или оказывался унесён волной воодушевления. 
Следует учесть и другой фактор. Не все каббалисты разделяли исключительно 
консервативный подход Иакова Цема, чьи многочисленные сочинения выказывали 
несколько негибкую и узкую приверженность системе Витала, а не смелую и 
оригинальную мысль. Учения Лурии и Витала тоже скрывали много различных 
возможностей. В самом деле, для многих каббалистов величественная гностическая 
драма избавления, представляющая собой сущность лурианства, была не просто 
книжной традицией, а глубоко прочувствованным опытом, внутреннее напряжение 
которого находило естественную и адекватную разрядку в действительном 
мессианстве. Именно эти каббалисты повсюду приняли благие вести из Газы.
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После отъезда из Газы Шабтай и Натан вели две разных деятельности, хотя 
говорить о какой-то деятельности в случае Шабтая, пожалуй, будет неверно. Его 
роль, по большей части, заключалась в простом присутствии и облике, а также во 
впечатлении, созданном его странной личностью и благородными и притягательными 
манерами. Вероятно, он также возил письма Натана, чья энергичная деятельность 
была не просто метафорической. Шабтай мог «проявить» или «скрыть» свою 
мессианскую славу в соответствии с ритмом больной души, но даже в самые долгие 
периоды, называемые каббалистами «сокрытием лика» (периоды упадка), пророк 
неустанно трудился.

Шабтай покинул Иерусалим в таммузе, прибыв в Алеппо восьмого аб (20 
июля 1665 года).671 Он очень мало говорил об обстоятельствах отъезда в 
автобиографическом рассказе Соломону Ланиадо, раввину общины, если только 
не осторожности последнего мы обязаны довольно неясным утверждением, «что 
было много борьбы между ним [Шабтаем] и народом Иерусалима». Потому Шабтай 
«покинул Иерусалим и проклял их. Но на своём пути он увидел группу евреев, 
идущих в Иерусалим, и его охватила жалость к ним. Так что он отправил им своё 
прощение и превратил проклятие в благословение». Саббатианская легенда быстро 
ухватилась за эту деталь и полностью перевернула её; в письмах из Палестины в 
Египет сказано, что раввины Иерусалима решили просить прощения Шабтая до 
того, как он отправился в Смирну. Он проходил через Сафед и Дамаск672 на пути в 
Алеппо, и его прибытие повсюду оставляло примечательные духовные последствия. 
Мужчины и женщины (а впоследствии даже дети) наполнялись воодушевлением, 
падали на землю и произносили пророчества. Поначалу это явление ограничивалось 
местами, где присутствие Шабтая превращало мессианские стремления в массовый 
экстаз. Но скоро волна пророчества распространилась и в страны, никогда не 
видевшие Шабтая (и так и не увидевшие его). Мы изучим этот феномен более 
детально. Пока достаточно указать, что пророческая вспышка, похоже, связана 
с путешествием Шабтая. Массовые пророчества в Смирне начались на вторую 
или третью неделю декабря 1665 года, однако, пророческие проявления в Сафеде, 
Дамске и Алеппо упоминаются в более ранних письмах. Уже в середине ноября в 
Египте было известно, что десять пророков и десять пророчиц явились в Сафеде «и 
пророчествовали великие вещи».673 В Сафеде Шабтай почти наверняка встречался 
с престарелым каббалистом Беньямином ха-Леви, не менее прославленным 
авторитетом в лурианской Каббале, чем Иаков Цема. Ха-Леви стал горячо верующим 
и позже писал письма друзьям в Италию «на тему нашего избавления царём Шабтаем 
Цви».674 Точные даты передвижений Шабтая неизвестны, как и имена его спутников, 

671		  Письмо из Алеппо, Kiryath Sepher, XXXIII (1958), 534.
672		  Письма из Дамаска о Шабтае упоминаются в письме из Скопье от 11 декабря 1665 г.; см. Zion, X 
(1945), 63.
673		  См. документ, датированный 18 кислев, 426, опубликованный Cassuto, Vessillo Israelitico, LV (1907), 
330. Это, кстати говоря, первое задокументированное упоминание Сафеда в анналах саббатианского 
движения. Сафед только восстанавливался после долгого периода упадка.
674		  Эти письма упоминаются в более позднем письме (Freimann, p. 59), написанном после отступничества 
Шабтая. A. Yaari, Behinoth, no. 9 [1956], p. 78, сомневается в подлинности письма без веских причин.
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если они были. Возможно, он путешествовал один.675

В Алеппо Шабтая приняли с большим почётом. Даже в 1668 году раввин города 
ещё помнил, что «он пришёл сюда, в Алеппо, и вся земля сверкала от его славы».676 
Мы из первых рук знаем о поведении Шабтая в Алеппо из письма Ланидо и другого 
раввина, Ниссима б. Мордехая Дайяна от 22 февраля 1666 года, которое сохранилось 
в оригинале. Они говорят, что сначала он не делал никаких мессианских заявлений 
и «не раскрывал ничего» о себе. Он просил, чтобы с ним обращались как с любым 
другим раввином и приказал регенту вызывать его к чтению Торы не как царя-
мессию (каковым его уже наверняка назвали в письмах из Газы), а с обычным 
обращением к раввину: «уважаемый гахам». Однако, наедине он был менее 
сдержан, и автобиографический рассказ оказал глубокое впечатление на Ланиадо 
и других раввинов, повторявших (и, тем самым, сохранивших) крайне ценные 
воспоминания в письмах, позже написанных в поддержку движения и его главных 
действующих лиц.677 Вера и воодушевление народа Алеппо не знали границ, найдя 
выражение в многочисленных инцидентах, о которых немедленно сообщали в Египет 
и Константинополь. Детальный пересказ одного из таких писем, написанного в 
октябре или ноябре 1665 года, сохранил для нас французский дипломат де ла Круа.678 
Мы узнаём, что Натан писал в Алеппо и предупреждал общину не поступать так, как 
народ Иерусалима, изгнавший своего царя и навлёкший на себя Божье проклятие. Они 
должны почитать его и просить остаться с ними, ведь его присутствие даст им великое 
благословение. Благословения текли рекой, как свидетельствуют письма из Алеппо, 
хотя конкретный дар пророчества начал проявляться только в День Искупления, 19 
сентября, примерно через шесть недель после отъезда Шабтая.679 «Сегодня в Алеппо 
двенадцать пророков, среди них рабби Галанте и учитель Аарон Исайя ха-Коэн, и 
675		  De la Croix, p. 288, говорит, что раввины Иерусалима дали «Шабтаю, его жене и слугам» три дня, 
чтобы покинуть город. Слуги упоминаются по множественном числе, но детали де ла Круа не очень надёжны. 
Проблема слуги Шабтая обсуждалась выше. Интересную и, возможно, подлинную деталь упоминает де ла 
Круа, сообщающий, что раввины пытались заставить Натана замолчать. Его мессианская проповедь угрожала 
еврейскому народу, и если он действительно был послан Богом, его послание в любом случае будет оправдано. 
Если сведения де ла Круа верны, возможно, они связаны со свидетельством Моше Хагиза (Emden, p. 36) о 
переписке между его отцом и Натаном. Возможно, Иаков Хагиз пытался через раввинский суд повлиять 
на Натана. Рассказы в некоторых ранних брошюрах о преследованиях Натана со стороны раввинов (и 
последующих извинениях), похоже, основаны на путанице с преследованием Шабтая, так что из них нельзя 
сделать никаких выводов.
676		  Письмо Ланиадо, Zion, VII (1942), p. 192.
677		  В оригинальном (на иврите) издании этой работы (SS, p. 208, n. 2) я сожалел об утрате в ходе Второй 
Мировой войны MS Epstein (Вена), содержавшего то, что казалось другим письмом Ланиадо о Шабтае Цви 
(см. A.Z. Schwarz, Die hebröischen Handschriften in Oesterreich, I [1931]). С тех пор рукопись этого письма 
была обнаружена и попала в Еврейскую национальную библиотеку в Иерусалиме; см. статью в Kiryath Sep-
her, XXIII (1958), p. 534.
678		  De la Croix, pp. 289-92. Детали, указанные в данном письме, можно проверить по сведениям из 
другого письма из Алеппо, частичная копия которого (сделанная в Скопье) была переслана в Италию (см. 
G. Scholem, Zion, X [1945], 63-64). Есть даже стороннее свидетельство, показывающее, что это письмо 
подлинное, а не один из беллетристических вымыслов автора. Все выдуманные письма де ла Круа печатал 
курсивом (т. е. как «письма»), тогда как данное письмо появилось как часть текста. Возможно, де ла Круа не 
столько воспроизводил письмо, сколько резюмировал несколько писем из Алеппо. Легендарная атмосфера в 
этих сведениях, похоже, отражает настроения в Алеппо и не связана с редактурой де ла Круа.
679		  Письмо из Алеппо, Kiryath Sepher, XXXIII (1958), 534. Шабтай уехал из Алеппо в Смирну на Рош 
Ходеш элул (12 августа 1665 г.)
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четыре пророчицы».680 Другое письмо приводит имена шести пророков.681 Личность 
«рабби Галанте» доказывается другим письмом, отправленным одному знатному 
лицу Константинополя неким Шем Товом Коэном из Алеппо, подробно излагавшим 
сведения о пророках: «Сегодня в нашем городе двадцать пророков и четыре 
пророчицы, некоторые из них хорошо известны, двое из них из среды раввинов, 
признанный р. Моше Галанте, да продлятся его дни, оставивший Палестину как 
посол лишь недавно, и р. Исайя ха-Коэн, чья слава и благочестивая молитва давно 
известным нам … а также уважаемый р. Соломон Ланиадо, о котором говорят, что 
он [перевоплощение] царя Соломона, и spiritus familiaris явился ему, и даже пророк 
Илия блаженной памяти».682 Известный иерусалимский раввин, таким образом, был 
сметён общим возбуждением и стал саббатианским пророком и верующим, о чём 
более поздняя традиция постаралась забыть. Сведения, полученные в Ливорно в 
конце 1665 года, гласят, что даже неграмотные женщины произносили мистические 
сочетания чисел и букв (гематрия); одна женщина пророчествовала о стихе [Исх. 
23:21]: «ибо имя Моё в Нём», что божественное имя Шаддай, написанное полно-
стью, равнозначно имени Шабтая Цви — очевидно, отзвук любимой гематрии Шаб-
тая, которую обсуждали повсюду и все, так что слышали даже женщины и дети.683

Де ла Круа пересказывает содержание письма из Алеппо, которое его еврейский 
знакомый, бывший саббатианский верующий, вероятно, показал ему:

С этих пор открылись врата ликования, и настали дни, когда Бог исполнит то, что Он обещал 
через Своих пророков. Мессия обитал среди них, и потому они больше не зависели от писем 
Натана, ибо видели его своими глазами и слышали своими ушами, и им были даны знамения. 
Они уговаривали его остаться с ними хотя бы на два месяца, но он отказался, так как спешил до-
браться в Смирну до наступления назначенного времени. Так как они не отпускали его без сви-
ты, то с ним пошли проводники, которые по возвращении рассказывали поразительные вещи. 
Каждую ночь к ним присоединялось множество людей, сопровождавших их, но исчезавших с 
зарёй. Он всегда путешествовал с талитом на голове. Когда они уговаривали его, что он под-
вергает свою жизнь опасности, всем показывая, что он еврей, так как их могли убить разбойни-
ки [принявшие их за богатых еврейских купцов], он прерывал их и заверял, что поступал так не 
по собственной воле. … В конце письма они добавляли, что, с тех пор, как поверили пророче-
ству Натана, они решили прекратить всякое дело, облачиться во власяницу и пепел, предавшись 
покаянию, милостыне и молитве, чтобы оказаться достойным и узреть исполнение пророче-

680	 	 Zion, X (1945), 64; см. также выше, прим. 157. Вышеупомянутый MS Epstein, прежде в библиотеке 
еврейской общины Вены, также содержал другие документы, содержащие сведения о движении в Алеппо. Это 
было письмо Авраама Коэна к своему сыну (MS 141 в A.Z. Schwarz Catalogue, n. 7) и письмо Шем Това б. 
Самуила Коэна в Константинополь (ibid., no. 8), цитируемое далее.
681		  Freimann, p. 49: Исаак Коэн, Моше Галанте, Даниил Пинто, жена Йомтова Ланиадо, жена р. Ниссима 
Мизрахи, дочь р. Авраама Симхона (так по MS. Cambridge, а не Авраама Таммамуна, как у Фреймана). Даниил 
Пинто был раввином в Алеппо, где и умер в 1681 г. Письмо Хаима Иосифа брату упоминает двенадцать 
пророков и двадцать пророчиц в Алеппо. Христианские брошюры и новости впоследствии увеличили числа. 
Автор «Нового письма о евреях» от 26 февраля 1666 г. (см. также в C. Roth, Anglo-Jewish Letters, p. 71) 
сообщал, что из Смирны Шабтай «отправится прямо в Константинополь в сопровождении 400 пророков, 
присланных ему из Алеппо». Это, конечно, выдумка.
682		  MS Epstein, no. 8.
683		  Sasportas, p. 73.
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ства. Они также открыли фонд для нищих, чтобы дать им посвятить всё своё время молитве.684 
Наконец, они призвали своих друзей [в Константинополе] следовать их примеру, а не примеру 
народа Иерусалима, изгнавшего своего царя. Они уже чувствовали изобилие благодати, а их 
жёны и дети начали пророчествовать. Некоторые из них падали на землю при звуках шофара685 
и оставались лежать, холодные, без пульса и движения, и чудесный голос исходил из их рта, про-
износя еврейские слова, которые они сами не понимали, и в конце они восклицали: «Шабтай 
Цви наш избавитель и святой».686

По другим слухам, пророк Илия явился в синагоге Алеппо, одетый в белое с поя-
сом из чёрной меди.687 Коротко говоря. «народ Алеппо был как поколение Езеки-
и»,688 достойное пришествия мессии.689

Эти воодушевлённые сведения из Алеппо, вероятно, были получены в различных 
конгрегациях Турции незадолго до появления письма иерусалимского раввината с 
новостями об отлучении Шабтая. Контраст между этими двумя вестями неизбежно 
расколол бы всякую общину на два лагеря, но трезвые увещания из Иерусалима неиз-
бежно были менее действенными. Были не только восхищённые вести из Алеппо с 
описанием величественного поведения Шабтая — в то время не омрачённого ника-
кими «странными действиями» — но и поток писем из Газы (и Палестины в целом), 
выставлявших иерусалимских раввинов слепыми и глухими к знамениям избавления, 
заметным повсюду. Сочетание и слияние различных сообщений с их мешаниной 
из фактов и легенд были важнейшим фактором, вызвавшим мощное пробуждение 
в Турции и особенно в Константинополе ещё до того, как вести о мессии достигли 
Европы.

Три месяца после отъезда Шабтая из Алеппо (12 августа 1665 года) пропали из 
его биографии. Мы, конечно, знаем, что в начале сентября 1665 года690 он прибыл в 
Смирну, но там вёл себя тихо два или три месяца и не проявлял себя как мессия до 
декабря. Психологической причиной пассивности Шабтая и неспособности играть 
684		  Другое письмо из Алеппо рассказывает ту же историю с легендарными добавлениями: богатые 
установили сундук для милостыни и распределяли деньги, чтобы бедные могли учиться и молиться. Когда, 
спустя какое-то время, понадобились деньги, они открыли сундук и обнаружили, что он полон монет, будто из 
него ничего никогда не брали (Zion, X [1945], 64).
685		  Бараний рог, в который дуют на праздник Нового Года и в конце Дня Искупления. Де ла Круа говорит 
“au son des instruments”, но трудно найти связь между музыкальными инструментами и вспышкой массового 
пророчества. Я полагаю, что в оригинале письмо на иврите гласило шофар, а информатор де ла Круа перевёл 
это как «музыкальный инструмент». Упоминание шофара хорошо согласуется с утверждением в письме из 
Алеппо о том, что пророчество началось в День Искупления.
686		  De la Croix, pp. 290-92.
687		  Ibid., p. 295. Появление Илии в синагоге упоминается также в конце письма Шем Това Коэна.
688		  Согласно раввиническому высказыванию, царь Езекия был достоин стать мессией.
689		  Письмо из Скопье, Zion, X (1945), 64. Текст, опубликованный Cassuto, Vessilla Israelitica (LV 
[1907], 329) упоминает другие чудесные события: десять евреев появились в мечети Смирны, убили охрану и 
приказали туркам «молиться».
690	 	 Некоторые источники предполагают более позднюю дату. Кёнен (Coenen, p. 13) говорит, что 4 тевета [6 декабря 
1665 г.] было «почти два месяца после его возвращения»; так же в письме, датированном 7 декабря 1665 г. в Several New 
Letters concerning the Jews, p. 6. С другой стороны, посол из Казле (в Solomon Carpi, Toledoth Peres, ed. Bruell, p. 14), а также 
письмо из Смирны, датированное апрелем 1666 г. (и процитированное в Hollandtze Merkurius, 1666, p. 3) утверждают, что 
Шабтай прибыл в месяц элул (сентябрь). Он якобы поспешил с отъездом из Алеппо, потому что хотел прибыть до праздника 
Нового Года. Более ранняя дата теперь подтверждается письмом из Алеппо: если он оставил город на Рош Ходеш элула, то 
легко мог попасть в Смирну в начале сентября; см. G. Scholem, Kiryath Sepher, XXXIII (1958), 540. Хронология де ла Круа 
(de la Croix, p. 300), согласно которой Шабтай прибыл в Смирну в марте 1665 г. и оставался инкогнито шесть месяцев, просто 
невозможна.
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роль мессии вполне мог быть сначала приступ депрессии, а затем период нормально-
го состояния после маниакальной фазы «просветления» в Алеппо. В те же три меся-
ца Натан и его сторонники в Газе вели лихорадочную деятельность, и именно к ним 
мы теперь должны обратиться.

Источники691 не позволяют нам провести достоверную реконструкцию хроно-
логии событий в Газе. После отъезда Шабтая многие люди начали искать пророка 
и просить у него тиккун. Они приезжали группами со всех городов Палестины, и 
Натан утешал их и проповедовал грядущее избавление в духе «новой Каббалы», 
постепенно складывающейся в его уме. Атмосфера в Газе хорошо отражена в мемуа-
рах Конкве, хотя события кажутся несколько искажёнными в ретроспективе, в слепя-
щем свете личного опыта автора:

Все ехали к пророку в Газу, и когда пришёл черёд Хеврона, я отправился со всей святой конгре-
гацией. Когда я стоял перед пророком Натаном, у меня всё тряслось, хотя я знал его раньше, но 
теперь его облик целиком изменился. Лицо его сияло, как горящий факел, борода была цветом 
как золото, а рот, [раньше] не произносивший даже обычных вещей, теперь говорил слова, по-
вергавшие слушателей в трепет. Язык его говорил великие вещи … и ухо едва могло усвоить 
то, что с таким красноречием изрекали уста. И воистину, всякое мгновение он говорит новые 
вещи, неслыханные с тех пор, как Закон был дан на горе Синай.692

Описание наружности пророка у Конкве вызывает некоторые вопросы. Якоб 
Эмден, вставляющий в своё издание мемуаров Конкве некоторые комментарии, 
высмеивающие саббатианскую веру, здесь отмечает, что данная деталь была прямой 
ложью, ведь у Натана не было бороды, «что видно по портрету, нарисованному в то 
время и впоследствии напечатанному». Но, на самом деле, у нас есть два портрета 
Натана, один из Газы (о котором Эмден не знал) и другой из Смирны. Последний 
был нарисован, когда Натан проезжал через этот город весной 1667 года и был вос-
произведён в книге Кёнена. Первая картина была нарисована моряком, видевшим 
Натана в Газе в воскресенье 26 июля 1665 года, и создаёт впечатление схожести, а не 
чистого вымысла.693 На ней Натан изображён с усами и короткой бородой, обрам-
ляющей лицо. Натан кажется полнее, чем на портрете из Смирны, который Кёнен 
считал довольно точным изображением. Сходство между двумя картинами очевидно. 
Натан сбрил бороду во время бегства после отступничества Шабтая? Деталь о рыже-
ватом цвете бороды Натана подкрепляет достоверность свидетельства Конкве, ведь 

691		  Это: а) мемуары Конкве, б) письма, написанные между сентябрём и ноябрём 1665 г., в) письма, 
основанные на копиях б).
692		  Emden, pp. 38-39.
693		  Портрет появился на титульной странице первой немецкой брошюры, сообщающей о саббатианском 
движении, в которой была опубликована подборка (часть подлинных, частью вымышленных) писем. Подпись 
гласит: Warhaffte Abbildung dess Neyen Jüdischen Propheten Nathan. So von etlichen Seefahrern gesehen und 
von denen Mitgesellen einen abgezeichnet worden. Anno 1665, den 26 Juli. Голова и щёки Натана покрыты 
молитвенным одеянием, но борода легко заметна. Весьма вероятно, издатели памфлета сначала получили 
портрет, а потом добавили к нему (на манер других христианских новостных изданий) выдуманное «Письмо 
евреев Иерусалима еврейской общине в Европе» и другие вымышленные письма о десяти коленах. Схожесть 
двух картин должна развеять любые естественные подозрения в подлинности портрета, якобы нарисованного 
в Газе. Описание во французской Relation, p. 6, похоже, было вымышленным пугалом: худой, уродливый (“la 
mine affreuse”), бледный, как смерть, глаза смутные и косые, лысый и “contre-fait”.
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«золотой цвет» волос и бороды куда чаше встречается среди ашкеназов, чем среди 
сефардов.

Сутью проповеди Натана, как мы видели, были покаяние и молитва. Первой общи-
ной, прислушавшейся к его зову, была Газа, но послание скоро распространилось и на 
другие палестинские конгрегации. Даже в Иерусалиме было много тех, кто ответил 
на послание пророка, несмотря на неприятное поведение Шабтая и его осуждение 
раввинским судом. Без сомнения, верующие несколько преувеличивали, когда писа-
ли в Египет, что «большинство жителей Иерусалима веруют и каются»,694 но их точ-
но было много; возможно, число постоянно менялось. Путешественник, писавший 
из Иерусалима в Ливорно в 1666 году, сильно преуменьшал числа, когда сообщал, 
что только «один из тысячи» верил в Шабтая Цви.695 В случае с Газой, Хевроном и 
Сафедом такой неясности нет. Утверждение Конкве, что «люди спали на улицах и 
рынках, потому что дома и дворы не могли вместить» их множество, подтверждает-
ся письмом из Газы, написанным в конце сентября 1665 года: «на послеобеденной 
молитве было двести двадцать кающихся, которые постились два дня и две ночи, не 
говоря о тех, кто постились ещё дольше, и о женщинах и детях, постившихся только 
по одному дню».696

Движение даже в начальных стадиях проявляло характерное сочетание строгости 
покаяния и чрезмерной восторженности. Каждая группа после окончания покаяния, 
наложенного пророком, проводила празднество с великой радостью, пирушками и 
танцами. Описание событий в Газе у Конкве, хотя и созданное через много лет, пораз-
ительно схоже с описанием дальнейшего возрождения в Рассеянии у других авторов, 
чего Конкве никогда не видел, всё это время оставаясь в Газе и Хевроне. Его описание 
тех блаженных дней заканчивается так:

Пусть никто не думает, будто что-то подобное или хоть отдалённое похожее, случалось ког-
да-то ранее. Это было как откровение на Синае, когда Моисей использовал преувеличение: 
«Слышал ли [какой] народ глас Бога [живаго], говорящего из среды огня?» … И всё равно я 
буду говорить преувеличениями и скажу, что это было сверхъестественно, как Израиль делал 
подобное в изгнании, посреди народов … в царствах Измаила [то есть в Турции] и особенно 
среди варваров [то есть в Марокко], и никто не обратился против них, чтобы извести их, [ведь, 
очевидно,] страх перед евреями напал на народы.697

Мессианское пробуждение выразилось и другими способами. Традиционная 
молитва за правителей земли, повторяемая в синагогах каждый Шабат, в Палестине 
была изменена, так что имя Шабтая заменило имя султана.698 Теперь молитва была 
посвящена царю Израиля, «султану Шабтаю Цви», и был введён новый отсчёт вре-
мени. К 1666 году эти новшества распространились на еврейские общины за пре-

694		  Haberman, p. 209.
695		  Sasportas, p. 142.
696		  Ibid., см. также Конкве: «Никакое дело не ведётся, и все — мальчики и старцы, юноши и девушки, 
беременные и только родившиеся — постятся с воскресенья до пятницы без всякого вреда».
697		  Emden, p. 39.
698		  Эта деталь, упоминаемая де ла Круа (de la Croix, p. 28) и поставленная под сомнение Грецем, 
подтверждается в ранних письмах из Египта (Haberman, p. 209).
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делами Палестины. Письма из Иерусалима и Газы датировались годом «царства 
Нашего Господина и Царя».699 Новый отсчёт времени может быть связан с тради-
цией, упомянутой в нескольких источниках, согласно которой начался «юбилейный 
год»;700 то есть мир вступил в новую эпоху, отмеченную царствованием мессии. Имя, 
под которым Шабтай стал известен среди последователей в истории движения, поя-
вилось в эти дни в Газе. AMIRAH (инициалы еврейских слов «Наш Господин и Царь, 
да возвысится его величие») также предполагает арабское слово эмир. Халиф носил 
титул «эмир верных», и распространённое арабское выражение и фонетическая 
ассоциация, должно быть, понравились тем, кто придумал титул AMIRAH. Однако, 
в первый год звучные титулы вроде упомянутого выше и более скромные обраще-
ния вроде «рабби Шабтай Цви» использовались бессистемно. Даже после того, как 
он объявил себя мессией, последователи продолжали называть его рабби Шабтаем 
Цви. Иисуса тоже продолжали называть «рабби», даже когда он объявил себя перед 
последователями мессией Израиля.

Среди учёных, пришедших из Иерусалима, чтобы увидеть и, возможно, испытать 
Натана, был р. Израэль Беньямин Второй, внук великого каббалиста р. Беньямина, 
одного из первых редакторов лурианских сочинений. Легендарные рассказы о его 
обращении появляются в саббатианских брошюрах и письмах, но достаточно разум-
ная версия истории содержится в письмах из Египта, которые, вероятно, опирались 
на вести Хаима Иосифа из Газы. Натан был в Иерусалиме и Хевроне701 и вернулся с 
Израэлем Беньямином, которому открыл, что у него душа убийцы пророка Захари-
и.702 Захария был убит в Иерусалимском Храме,703 и его смерть привлекла внимание 
древней еврейской легенды.704 Р. Израэль Беньямин «отправился на кладбище Иеру-
салима. Там он нашёл старика — говорят, это был пророк Захария — который нёс 
сосуды [то есть кувшин и чашку] для омывания рук, и полотенце. Он взял сосуды и 
вылил воду на руки, говоря: “Прости свой народ Израиля”, и старик омыл ему руки 

699		  Haberman, ibid.
700		  Письмо из Александрии, опубликованное в G. Scholem, Zion, VI (1941), 86. Эта идея, похоже, 
отражает учения Натана в его письме в сентябре 1665 г. Рафаэлю Иосифу, которое обсуждается ниже.
701		  О р. Беньямине Первом и его внуке см. Frumkin, Toledoth Hakhmey Yerushalayim, pt. II, pp. 28, 
62. Беньямин Второй уехал за границу зимой или весной 1666 г. по поручению общины Иерусалима (или, 
возможно, местной саббатианской группы?) и оказался заложником на Мальте; см. M. Benayahu, Scritti in 
memoria di Sally Mayer (1956), pp. 35-36. Визит в Хеврон подтверждается в Cuenque, p. 40.
702		  Freimann, p. 46. Рукопись, гласящая «гилгул [т.  е. перевоплощение] [убийцы] Захарии» точно 
испорчена.
703		  Иисус тоже использовал эту тему в своём обличении писарей и фарисеев, которые убивают и 
распинают своих пророков, «и вы иных убьете и распнете, а иных будете бить в синагогах ваших и гнать из 
города в город; да придет на вас вся кровь праведная, пролитая на земле, от крови Авеля праведного до крови 
Захарии, сына Варахиина, которого вы убили между храмом и жертвенником» (Мф. 23:34-35).
704	 	 Lamentations Rabbathi, Pethihah, 23. Раввиническая легенда связала стих «и они воззрят на Него, 
Которого пронзили» (Зах. 12:10) с убийством Захарии, сына священника Иодая в Храме (II Пар. 24:20-
21); см. B. Gittin 57b и Таргум на Плач. 2:20. См. также S. Blank, “The Death of Zechariah”, HUCA, XII-XIII 
(1937-38), 327-46. Однако, еврейская легенда не предполагает никаких связей между убийством Захарии и 
изгнанием Израиля, или разрушением Второго Храма, как принято в христианской традиции. Проф. Давид 
Флассер обратил моё внимание на отрывок в средневековой книге Йосиппон, еврейской адаптации Иосифа, 
использующей также христианские источники. В главах 75 и 80 этой книги убийство Захарии рассказывается 
в контексте, предполагающем, что средневековый автор знал об этой связи, известной ему через один из 
христианских источников, а именно, через Егесиппа.
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и ответил: “И они очистятся от крови”,705 и так грех был прощён».706 Пока нет сви-
детельств, показывающих, что гомилетическая связь между смертью Захарии, сына 
Иддо, и изгнанием Израиля существовала до саббатианского движения.707 Возмож-
но, визионерский опыт Израэля Беньямина следует толковать как символическое 
выражение конца изгнания Израиля: грехи, изначально вызвавшие изгнание, теперь 
были прощены. Пророк, убитый по приказу царя во дворе Дома Господня, возмож-
но, также считался «типом» нового пророка или мессии. Согласно талмудическому 
изречению, раввины — это цари, но раввины Иерусалима отлучили и объявили вне 
закона мессию. Потому неудивительно, что история скоро сместилась от р. Израэля 
Беньямина к р. Иакову Хагизу, который в самом деле преследовал мессию и отказы-
вался признать пророка. Легенда развивалась и распространялась с поразительной 
скоростью; её пластичная суть уже была готова в душах человеческих, лишь ожидая 
облечения в конкретные символы.

История р. Израэля Беньямина, основанная, вероятнее всего, на действитель-
ном или визионерском опыте некоего рода, отмечает переход к области выдуман-
ной легенды, которая, как отмечалось ранее, доминировала в умственном климате 
Палестины. Размах воображения был силён, о чём свидетельствуют письма, отправ-
ленные в Египет и другие места, к осени 1665 года принявшие характер регулярной 
мессианской пропаганды, в которой вымысел значительно перевешивал факты: про-
рок был «объят Огненным Облаком», и голос ангела слышался из облака.708 Про-
рок либо обнаружил,709 либо вот-вот должен был обнаружить пепел красной телицы, 
сокрытый до последних дней,710 чтобы очистить Израиль.711 На помазании Шабтая 
пророком — чисто воображаемом событии, которое, однако, верующие связывали 

705		  Ср. Втор. 21:6-9. Согласно раввинической легенде, земля отказалась покрыть кровь убитого пророка.
706		  Haberman, p. 210; Freimann, p. 46. Письма, написанные в середине сентября (см. Hollandtze Merkuri-
us, January, 1666, p. 3, footnote; God’s Love to His People Israel, p. 3 (переиздано в Wilenski, Zion, XVII [1952], 
170); немецкая брошюра Wahrhaffte Abbildung, etc., уже вносит некоторые изменения в историю. Натан 
якобы присутствовал при мистическом появлении у гробницы, и р. Иаков Хагиз («р. Гагас» или «Гогас») 
заменил р. Израэля Беньямина. Замена якобы должна была дать легендарное оправдание «убийственному» 
преследованию мессии Хагизом и раввинами Иерусалима. Английское письмо прямо утверждает, что р. Гагас 
после того «покаялся во власянице и пепле за противостояние ему [Шабтаю]» (Wilenski, p. 170). См. также 
Sasportas, p. 15, и письма в Balaban, p. 41.
707		  Связь прямо утверждается и подробно разрабатывается в анонимной Beer ha-Golah (ed. Brüll [Mainz, 
1879], p. 80), но характер, происхождение и дата создания этой работы неясны. Брюлль и Сакс полагали, что 
работа содержала упоминания периода после отступничества Шабтая, но их аргументы не убедительны. 
Если работа была составлена после 1665 г., упоминание Захарии, очевидно, связано с популярной и широко 
распространённой легендой о встрече у гробницы.
708	 	 Several New Letters Concerning the Jews, p. 2 (также в C. Roth, Anglo-Jewish Letters, p. 73); искажённая 
версия той же легенды есть в Balaban, p. 40. Sasportas, p. 15, опирается на письма из Египта, прибывшие в 
Гамбург в конце 1665 г., в свою очередь, основанные на сведениях Хаима Иосифа; в точности те же легенды 
появляются в письме (Several New Letters, Wilenski, p. 164) якобы «Ханни Иосифа».
709		  Sasportas, p. 15.
710	 	 Открытие пепла красной телицы, которое по предсказанию Натана должно было случиться через год и несколько 
месяцев, перенеслось в более близкое будущее (декабрь 1665 г.) в Several New Letters (Wilenski, p. 171): на «третье декабря 
(называемое [евреями] Ханукой, праздником, в память об очищении Храма во дни Маккавеев) нужно воздвигнуть во имя 
Господа Алтарь, на котором Царь должен принести жертву, и огонь нисходит, чтобы поглотить Жертву; и в то время будет 
найден пепел КРАСНОЙ КОРОВЫ (без которого Царь не мог принести жертву)». Та же формулировка в немецкой 
брошюре Wahrhaffte Abbildung.
711		  См. Num, ch. 19. Без предварительного ритуального очищения жертвенная служба в Храме не могла 
продолжаться.
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с ночной службой на Шавуот в Газе — собравшееся множество людей видело капли 
масла, стекающие с головы ему на бороду, хотя никакая человеческая рука не возли-
вала на него масло.712 Однако, самая сенсационная новость во всех описаниях в конце 
того периода — это весть о том, что все христианские церкви погрузились под зем-
лю. Саспортас цитировал письма о том, что по приказу пророка «огромные камни 
пали с неба на молитвенные дома неверных. Некоторые говорят, что они целиком 
разрушились, другие — что только частично».713 Речь может идти либо о Храме Гро-
ба Господня, либо о Куполе Скалы (или даже о Мечети Омара). На двадцать пятое 
кислев была великая тьма среди неверных; «там падут огромные градины, огонь и 
сера» в разных местах по всей Палестине, «которые уничтожат многие дома идоло-
поклонников [то есть церкви], но среди евреев будет ясный свет, без всякого вреда 
или порчи».714 «В Алеппо огромная турецкая церковь погрузилась под землю и была 
поглощена ею; как и церковь францисканских монахов в Иерусалиме».715 Одно пись-
мо уточняло, что «фундаменты домов в Иерусалиме поднялись, тогда как фундамен-
ты церквей погрузились на несколько локтей, как все могут видеть».716

Письма из Египта доносили новости до самого Йемена, где их приукрашивали 
ещё сильнее: «Небо покроется облаками, а земля — густым туманом, который окру-
жит гору Сион и мессию вместе с Илиёй и Михаилом. Гора Сион будет покрыта обла-
ками три месяца, и когда они медленно рассеются через три месяца, дома развалятся, 
и Западная Стена717 поднимется очень высоко, и её фундамент [будет выше на] три 
локтя. Пылающее пламя окружит Сион и Хеврон, чтобы ни один неверный или необ-
резанный не вошёл. … Ашкелон и Экрон исчезнут, погрузившись под землю».718

Описания грядущего разрушения мечетей и церквей подхватывают мотив, отме-
ченный и в более ранних мессианских движениях. Эшер Леммлейн делал похожие 
пророчества в Истрии в 1501 г.719 Нет причин предполагать прямую литературную 
зависимость саббатианских авторов от более ранних текстов. В традициях и моти-
вах такого рода нет ничего необычного, и они находили своё выражение всякий раз, 
когда ожидались апокалиптические события. Анти-саббатианский поэт-памфлетист 
Эмануэль Франс насмехался и сокрушался:

712		  Balaban, p. 39; также Sasportas, p. 16.
713		  Sasportas, p. 20. Поскольку Саспортас писал эти строки в декабре 1665 г., письма, на которых они 
основаны, вероятно, были отправлены в октябре или, возможно, даже в сентябре.
714	 	 Several New Letters (Wilenski, p. 165).
715	 	 Several New Letters, p. 41; также в Roth, Anglo-Jewish Letters, p. 73. См. также упоминание «двух 
высоких мест, которые погрузились под землю» в сведениях из Амстердама, процитированных в итальянской 
брошюре, опубликованной в G. Scholem, Zion, X (1945), 66.
716		  Balaban, p. 39; см. также свидетельство р. Леммеля, посла из Иерусалима, данное в Венеции зимой 
1666 г. (Sasportas, p. 122): Натан предсказал, что 102 камня из святилища неверных в Иерусалиме упадут, «и 
падение камней действительно видели в тот день».
717		  Остаток внешней стены Храма Ирода в Иерусалиме, часто называемый «Стеной Плача».
718		  Йеменский апокалипсис Гей Хиццайон (Qobes al Yad, IV, New Series [1946], 125).
719		  О пророчестве Леммлейна сообщает Иоганн Пфефферкорн (обнаружено Грецем, см. vol. IX, 4th edn. 
[1907], p. 507).
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Это правда? Нет больше на холме Сиона
их языческих храмов?
Увы, они по-прежнему там,
и чужаки владеют нашей землёй.720

 V
В месяцы, последовавшие за отъездом Шабтая, сначала из Газы, а затем и из самой 

Палестины, Натан был в состоянии бурного восторга. Хотя у него больше не было 
пророческих переживаний в узком, техническом смысле слова (начинающихся со 
вступления «Так сказал Господь»), он продолжал получать откровения маггидим и 
слышать небесные голоса. Его ум был поглощён миром видений и безграничным воо-
душевлением, и пыл его высказываний свидетельствует о подлинности возбуждённых 
чувств. В то же время, он чувствовал необходимость действовать, и его деятельность 
характеризовалась особым сочетанием воображения и практической эффективно-
сти. Связана ли эта деятельностью с письмами, которыми, без сомнения, обменива-
лись пророк и мессия, мы не можем знать. Их переписка утрачена. Но мы уже знаем 
природу особого харизматического дара Натана: устанавливая психический контакт 
с присутствующими или с помощью других умственных реакций, он мог читать 
совесть людей. Этот феномен так хорошо известен в истории религий, что никто не 
станет отвергать его как вымышленный и «невозможный». Тот факт, что пока не 
было выдвинуто никакого удовлетворительного психологического объяснения для 
подобного явления, не делает его менее реальным. Факты хорошо задокументиро-
ваны, и неважно, будем ли мы связывать их со Святым Духом, телепатией или какой-
то другой концепцией из паранормальной психологии. Дух, двигавший Натаном, 
создал вокруг него совершенно особую атмосферу. Сколько бы он ни возражал про-
тив народной жажды чудес, последователи, видевшие в его способности читать мыс-
ли людей явное действие Святого Духа, не нуждались в дальнейших доказательствах, 
чтобы приписать ему и другие свои желанные измышления. Противоречие между 
теорией пророка — чистая вера без знамений — и практикой его последователей, 
видевших чудеса со всех сторон, было естественным и совершенно неизбежным. Сам 
Натан способствовал этой атмосфере, создавая новую мессианскую легенду из сво-
их визионерских озарений. Его теоретическая и умозрительная деятельность также 
усиливалась в месяцы, последовавшие за встречей с Шабтаем, и содержание откро-
вений сочеталось в его плодовитом уме с каббалистическими теориями. Теперь мы 

720	 	 Sevi Muddah, p. 123; Франс добавляет объяснение о том, как в Италии узнали, что все дома 
идолопоклонников внезапно были разрушены.
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можем оценить значимость слов Конкве о каббалистических рассуждениях и новых 
учениях, непрерывно срывавшихся с уст Натана. «Слова, подобных которым мы не 
слышали со времён откровения на Синае», были натановскими новыми толкования-
ми каббалистических учений о мире и творении.

5 сентября 1665 года Натан услышал «голос в Небесной Академии, возвещающий, 
что мессия, сын Давида, проявится в мире через год и несколько месяцев», а именно, 
согласно несколько иной версии того же описания, что «проявится царство мессии, 
сына Давида».721 Это и другие визионерские переживания пересказаны в длинном 
письме Натана Рафаэлю Иосифу, одном из ценнейших документов, дошедших до нас. 
Письмо, вероятно, было написано в сентябре 1665 года, вскоре после упомянутого 
небесного возвещения. Антология писем, написанных из Газы в Египет, свидетель-
ствует, что между Натаном и кругом Рафаэля Иосифа в Египте велась оживлённая 
переписка, ведь «каждый день господин Рафаэль Иосиф писал вышеупомянутому 
Рабби [Натану], спрашивая у него то, что хотел знать … и каждый день почта отправ-
лялась и возвращалась от одного к другому».722 челеби просил у пророка лекарства 
для своей слабости, особенно для своего холерического темперамента; его искрен-
няя приверженность делу верующих подтверждается ответами Натана. Саспортас, 
пожалуй, справедливо, предполагает, что челеби играл роль мецената и доверенного 
лица для братства верующих, и особенно для тех, которые совершали паломничество 
в Газу. «Он снабжал едой людей в Газе, живших с Натаном, и все приезжавшие изда-
лека оставляли у него деньги, а затем отправлялись в Газу».723

Длинное письмо Натана состоит из двух частей, одной каббалистической и док-
тринальной, посвящённой, в частности, молитвам и особым намерениям (кавванот) 
при молитве, и другой апокалиптической, описывающей стадии процесса избавле-
ния. Исключительная значимость письма заключается в сочетании мистико-каббали-
стических и популярных элементов. Натан соединял лурианское мессианство с леген-
дарным мессианством прежних поколений, делая далеко идущие выводы из одного 
и добавляя больше вымышленных элементов во второе. Документ заслуживает тща-
тельного анализа, ведь он начал распространяться по всем еврейским общинам сра-
зу после первых новостей о мессианском пробуждении, добравшихся до Европы в 
октябре 1665 года. Письмо читали в Смирне и Константинополе, а также в Йемене, 
Италии, Германии и Голландии. Оно служило своего рода «повесткой дня» для веру-
ющих, очертив для них мессианскую программу. Хотя действительный ход событий 

721		  Дата откровения указана Натаном в показаниях перед раввинским судом (Emden, p. 50). Небесное 
послание часто упоминается в письмах 1666-1667 гг. Связанный с этим материал был собран в Wirszubski, 
Zion, III (1938), 217-19; см., в частности, автобиографическое письмо Натана, ibid., pp. 217, 227. Однако, это 
письмо было, на самом деле, написано несколько лет спустя в 1673-1674 гг. Последующие саббатианские авторы 
спутали изначальное пророческое переживание Натана и видение меркабы (весной 1665 г.) с небесным 
провозглашением 5 сентября, и датировали событие воскресеньем 25 элула (Барух из Ареццо, Freimann, p. 
47). На самом деле, 25 элула выпало на Шабат, а не на воскресенье. Кроме того, саббатианский календарь 
праздников гласит: «на 25 элула провозглашение было сделано в Небесной Академии». Провозглашение было 
сделано, конечно, ангелом-вестником; отсюда также настойчивость Натана на разнице между его первым, 
строго «пророческим» опытом и последующими откровениями.
722		  Haberman, p. 210.
723		  Sasportas, p. 6.
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почти целиком отличался от апокалиптического расписания Натана, важно осозна-
вать, какое непосредственное будущее ожидали сами верующие. Известность, кото-
рую обрело письмо, и тот факт, что многие читатели считали его полуофициальным 
заявлением о целях движения, придают дополнительную значимость выраженным в 
нём новым идеям и тенденциям, которые с тех пор составляли неотъемлемую часть 
саббатианской истории.

Что удивительно, сочетание разнообразных мессианских элементов и мотивов в 
нём всё ещё чисто внешнее. Две части письма не образуют систематического цело-
го, и только в одном пункте (хотя довольно важном) они достигают органического 
единства. Нижеследующий перевод письма основан на лучшем критическом тексте, 
найденном до сих пор.724

Славный святостью и могучий делами, высокий князь, учитель и рабби [Рафаэль Иосиф], да си-
яет его свет. …
… [i] Сим уведомляю вас, что получил ваше письмо и возрадовался, ибо, слава Богу, вы веруете 
той же верой, яркой, как солнце и без всякого сомнения, и это совершенно ясно. Это вера, ко-
торую унаследует весь Израиль и тем заслужит «удел» у Господа, и в этом тайна юбилейного 
года, которая проявится в это время, и «покоя» [ср. Втор. 12:9], представляющего собой тайну 
проявления Святого Древнего в сочетании Зеир Анпин725 в год 1670. Потому я наставляю вас 
сконцентрировать своё «намерение» [медитацию] при молитве или чтении на Причине Всех 
Причин, а также выражать это намерение открыто при чтении или молитве. Когда вы произно-
сите слово эхад («единый») в молитве Шма [Втор. 6:4: «Слушай, Израиль: Господь, Бог наш, 
Господь един есть»], нужно размышлять, что Он — это абсолют, абсолютное бытие и абсолют-
ный конец, что от Него исходят все миры, и вы предлагаете всего себя (нефеш-руах-нешама) 
мученичеству за Его святое имя, чтобы соединить [аспект WH и YH Тетраграмматона YHWH]. 
Вы должны также размышлять над сочетаниями букв в божественных именах YHWH, HYH и 
DNY,726 чтобы просветление Причины Всех Причин проявилось в них от WH до YH, и от YH 
до WH. Не размышляйте над какой-то конкретной сефирой. Ночью не размышляйте над сочета-
ниями имён, а только над вышеупомянутым именем.727 В наши дни все вещи очистятся с Божьей 
помощью, [мистические] света распространятся, и [сефира] Малкут [то есть Шехина] будет 
[восстановлена в мистическом состоянии, символизируемом] «короной её супруга». Святое 
имя YHWH будет читаться как двойное YHYH,728 и Писание будет исполнено [Зах. 14:9]: «в 
тот день будет YHWH един, и имя Его едино». Ибо WH Тетраграмматона будет в полном един-
стве с YH, и они больше никогда не разлучатся.729

724		  Прекрасный критический текст Тишби (Sasportas, pp. 7-12) заменяет все другие версии, хотя иногда 
и в некоторых мелких деталях я предпочитал другие прочтения. Письмо «Нашим братьям, детям Израиля» 
в истории Лейба б. Озера (Emden, p. 5) никогда не существовало, но это конспект рассматриваемого 
письма. Вариации связаны с несдержанным художественным пересказом Лейба, а не с использованием 
другого варианта текста (как думал Тишби). Саспортас усеивает текст саркастическими и часто весьма 
познавательными вставками. Я разделил письмо на нумерованные абзацы для улучшения понимания его 
структуры и упорядочения содержания.
725		  См. Scholem, Major Trends, pp. 270-71.
726		  Речь идёт о традиционном каббалистическом методе сочетания букв для получения более сложных 
имён Бога.
727		  Саспортас добавляет с насмешкой: «Он [Натан] копировал из сочинений Лурии … но не понял их».
728		  Превращение буквы W в Тетраграмматоне в Y упоминается в более ранних каббалистических 
текстах; ср. каббалистический лексикон Qoheleth Yaaqob, R. Jacob Jolles (Lvov, 1870), s.v. yiheyeh.
729		  Во время изгнания две половины божественного имени разделены. В мессианскую эпоху они 
соединятся навеки, представляя божественное единство.
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[ii] Знайте же, что в нынешнее время в мире демонов не осталось уже искр Шехины.730 Все миры 
теперь в мистической фазе буквы L слова SLM (божественный «образ»), которое [до сих пор 
мистически ожидалось] в канун Шабата.731 Потому мы не должны больше совершать тиккун, 
а только украшать невесту [то есть Шехину] и готовить её лик к жениху. … Все эти вещи тре-
буют длительных объяснений, и время не позволяет мне их раскрыть. Но я хочу сказать вот что: 
медитации (кавванот), раскрытые великим учителем Исааком Лурия, больше не применимы 
в наши дни, поскольку все миры теперь [на] ином [мистическом уровне], и она [то есть меди-
тация на лурианских молитвах сегодня] подобна выполнению на Шабат действий, уместных в 
будни. Остерегитесь совершать лурианские кавванот или читать [лурианские] молитвы, про-
поведи или сочинения, ведь они сокровенны, и никто не может понять их слова, кроме р. Хаима 
Витала блаженной памяти. Он следовал системе рабби Лурия несколько лет, но с тех пор достиг 
большего понимания, чем сам Лурия. Он мог бы стать мессией, если бы заслуги его поколения 
были достаточны, если бы ему не противостояли враждебные силы, вызванные грехом.732

[iii] В нынешнее время тоже есть враждебные силы, но они лишь вредят сами себе. Они не мо-
гут противостоять [продвижению мессии], потому что теперь воистину [предназначенное 
время] последнего конца. Не спрашивайте, как наше поколение заслужило это. Ибо из-за вели-
ких и бесконечных страданий — непостижимых для любого разума — которые вынес рабби 
Шабтай Цви, в его власти делать, что он захочет с еврейским народом, объявить его праведным 
или — Боже упаси — виновным. Он может оправдать величайшего грешника, будь он даже 
[таким грешным,] как Иисус,733 он может оправдать его. А кто сомневается в нём, будь то даже 
самый праведный человек в мире, он [то есть мессия] может наказать его великими мучениями. 
Короче, вы должны быть абсолютно уверены, что Израилю не жить, если он не поверит во все 
эти вещи без знамения или чуда. По божественному указанию достойным в этом поколении 
было позволено увидеть начало избавления. Пренебрегайте неверующими, даже если это ваш 
ближайший друг.
[iv] А теперь я раскрою ход событий. Через год и несколько месяцев он [Шабтай] возьмёт власть 
у турецкого царя без войны,734 ибо [властью] гимнов и восхвалений, которые он произнесёт, все 
народы подчинятся его правлению. Он возьмёт только турецкого царя в те страны, которое по-
корит, и все другие цари будут его данниками, только турецкий царь будет его слугой. Не будет 
резни среди необрезанных [то есть христиан], только в немецких землях. Собрание из изгнания 
ещё не произойдёт в то время, хотя евреи будут в великой чести, каждый на своём месте. Также 
Храм ещё не будет восстановлен, но вышеупомянутый рабби [Шабтай Цви] найдёт точное ме-
сто для алтаря, а также пепел рыжей телицы, и совершит жертвоприношения. Так будет продол-
жаться четыре или пять лет. После того вышеупомянутый рабби отправится к реке Самбатион, 
оставив своё царство турецкому царю [который будет действовать как наместник мессии или 
великий визирь], чтобы он заботился [особенно] о евреях. Но через три месяца он [то есть 
Великий Турок] будет соблазнён своими советниками и восстанет. Будут большие несчастья 
[мессианские бедствия], и исполнится Писание [Зах. 13:9]: «расплавлю их, как плавят серебро, 
и очищу их, как очищают золото», и никто не спасётся от этих несчастий, кроме обитающих в 
этом месте [т. е. в Газе], обиталище правителя, каким Хеврон был для Давида. Название [горо-
да] выражает его природу,735 ибо его название на иврите Азза («сильный»), и с пришествием 

730		  Согласно лурианскому учению, Мессия придёт только после того, как последняя искра святости 
будет извлечена из мира клиппот.
731		  Хаим Витал в своих кавванот на канун Шабата.
732		  Натан, вероятно, слышал о сильном противостоянии р. Иакова Абулафия Виталу (см. полный текст 
автобиографического Vital, Sefer ha-Hezyonoth, Jerusalem, 1954).
733		  Здесь многие рукописи неразборчивы; см. Sasportas, p. 9, и специальное примечание Тишби
734		  См. выше (Видение р. Авраама): «Он пойдёт на войну без рук».
735		  Саспортас гневно добавляет, что слово также может значить «дерзость».
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избавления сила [то есть сефира Гебура] распространится, и народ [Газы] будет действовать 
в этой силе. Царь Соломон [в своё время] желал сделать то же самое, как написано [II Пар. 
9:20] «серебро во дни Соломона вменялось ни во что»,736 но ему не удалось, ибо время ещё не 
пришло. Однако, в наше время это исполнится под властью Газы, что значит «Сила Господа». 
В конце этого периода знамения, предсказанные в Зогар,737 свершатся и будут продолжаться 
до следующего седьмого года [то есть до 1672 г.] В этом смысл талмудического высказывания: 
«В седьмой год придёт сын Давида».738 Седьмой год, то есть Шабат, означает царя Шабтая. В 
то время вышеупомянутый рабби вернётся с реки Самбатион вместе с предназначенной ему 
супругой, дочерью Моше. Да будет известно, что сегодня пятнадцать лет с тех пор, как Моше 
воскрешён,739 и [сегодня] предназначенной жене вышеупомянутого рабби, чьё имя Ревекка, 
тринадцать лет. Его нынешняя жена станет служанкой, а жена, на которой он женится, станет 
госпожой; но пока он [ещё] вне Иерусалима, служанка — это госпожа. Однако, это можно объ-
яснить только устно.740 В тот же год он вернётся с реки Самбатион верхом на небесном льве; 
уздой его будет семиглавая змея,741 и «из уст Его огонь поядающий». При таком зрелище все 
народы и все цари склонятся перед ним до земли. В тот день произойдёт собрание рассеянных, 
и он узрит святилище, уже построенное, спускающееся свыше.742 В то время в Палестине бу-
дет семь тысяч евреев, и в тот день произойдёт воскресение мёртвых, умерших в Палестине.743 
Недостойные [восстать на первом воскрешении] будут изгнаны из Святой Земли. [Всеобщее] 
воскрешение за пределами Святой Земли произойдёт сорока годами спустя.
Вот некоторые его пути. Вы должны верить в них, ибо я знаю, что вы боитесь Бога, и из любви 
я сообщаю вам это. Да будет мир ваш прибывать и не уменьшаться, согласно вашему желанию и 
желанию того, кто ищет вашего мира и всех, кто стойки в вере. Авраам Натан.744

Важность этого документа и свет, который он проливает на мысли пророка из 
Газы, очевидны. Давайте изучим некоторые его самые выдающиеся черты.

Натан поддерживает каббалистическую точку зрения о том, что во время избав-
ления высшие света скрытых сефирот и сочетаний проявятся на земле. Этот процесс 
можно описать по-разному: как «тайну юбилейного года», то есть сефиры Бина, эсха-
тологическое значение которой описывается в Зогар, или как проявление «Святого 

736		  Серебро, белого цвета, это каббалистический символ милосердия (сефира Хесед); золото, красное, 
символизирует суд и сефиру Гебура.
737		  В длинном и обстоятельном эсхатологическом описании Зогар II, 8.
738		  См. Б. Мегилла, 17b.
739		  Этот перевод, предложенный Тишби, выводится из прочтения письма Натана от 1673-1674 г., Qobes 
al Yad, VI, p. 448. Таким образом, он мог также жениться на женщине из утерянных колен и завести дочь.
740		  Смысл может быть либо в том, что каббалистический символизм «Ревекки, дочери Моше» может 
быть объяснён только устно, либо в том, что скрытую критику нынешней жены Шабтая лучше не предавать 
письму. Я не знаю никакого другого «мистического» упоминания Сары, жены Шабтая, в сочинениях Натана.
741		  Сочетание нескольких талмудических и зогарических символов. «Небесный лев» появляется как 
символическое выражение в Б. Хуллин, 59b. Семиглавый дракон упоминается в Б. Кидушин, 29b, а семиглавая 
змея в Зогар Хадаш, fol. 45d. Царь Навуходоносор ездил на льве, а в руках держал змею как узду (Б. Шабат, 
150a). Ср. также «большого красного дракона с семью головами» в Откр. 12:3. В этом символизме мессия 
овладевает силами клиппот и поднимает их к области святости через подчинение.
742		  Традиционное представление из еврейской легенды. В отличие от прежних святилищ, построенных 
людьми, третий Храм спустится с небес; ср. Б. Сукка, 41a, Зогар I, 114a (Мидраш ха-Неелам).
743		  Тишби показал, что эта часть описания Натана, включая число в семь тысяч евреев в Палестине в день 
воскресения, основана на тексте Хаима Витала, цит. в Nathan Shapira Yerushalmi, Tub ha-Ares (Venice, 1665), 
fol. 37. Последняя работа была опубликована за несколько лет до того, как Натан начал свои каббалистические 
занятия. В то время автор путешествовал в Италию как посол от Иерусалима, и его книгу наверняка читали в 
Палестине.
744		  Подпись показывает, что в то время Натан ещё не изменил своё имя на Беньямин Натан в сочинениях.
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Древнего» в Зеир Анпин, и это лурианский символ (позаимствованный из Зогар) для 
такого проявления божественной воли и благодати, что смягчает все силы строгости. 
Святой Древний — это имя высочайшего божественного сочетания; оно соответ-
ствует первой сефире, Кетер, и высшей «Воле», и потому недоступно для тварных 
созданий. Однако, в должное время (согласно Натану, за четыре или пять лет) свет 
Святого Древнего проявится даже на земле. Но эта традиционная лурианская идея 
теперь получила особый оборот, оставшийся характерным для саббатианской веры. 
Хаим Витал учил, что самые сокровенные аспекты сочетания Атика (то есть, по тер-
минологии Натана, свет Святого Древнего) проявятся во время избавления;745 он 
никогда не говорил, что их проявит мессия. Как мы знаем из других писем Натана, 
написанных до и после длинного письма Рафаэлю Иосифу, он полагал, что Шабтай 
Цви принесёт этот новый свет. Это значимое новшество. Свет Святого Древнего не 
засияет сам по себе в Зеир Анпин, но «проявится через нашего мессию Шабтая Цви, 
чьё имя [по гематрии] равнозначно имени Шаддай». Точнее, «проявление [скры-
того] света имени Шаддай произойдёт через царя-мессию. Через него свет Святого 
Древнего проявится в Зеир Анпин, и тем самым души нынешнего поколения найдут 
свой тиккун».746 Идея о том, что такое просветление свыше произойдёт в месте наших 
земных усилий, то есть в строгом соблюдении Закона, покаянии, умерщвлении плоти 
и мистических молитвах для достижения тиккун, встречается в лурианской литера-
туре. Свет, приходящий свыше, заставит Шехину «встретиться» с женихом и пробу-
дит в ней все те силы, которые необходимы для её единства с высшим сочетанием и 
до сих пор поддерживались человеческими действиями. Натан следует лурианскому 
шаблону в своём описании состояния Шехины в до-мессианский период. По мере 
того, как процесс тиккун подходит к концу, некоторые изменения неизбежно про-
изойдут в структуре мистического космоса, и раскол, мешавший проявиться небес-
ным светам, исчезнет. Это лурианское положение лежит в основе всего, что Натан 
говорит в письме, адресованном (следует помнить об этом) не обычному набожному 
и уважаемому еврею, а челеби, который сам был каббалистом и изучал лурианские 
сочинения. Во время первого пребывания Шабтая при его дворе в Каире, Рафаэль 
Иосиф пригласил Самуила Витала из Дамаска. Самуил Витал, тогда шестидесятилет-
ний, был не меньшим верующим, чем Иосиф, и, совсем не отвергая послания из Газы, 
даже руководил духовными упражнениями при дворе Рафаэля Иосифа по приказу 
пророка: «и он следил за покаянными занятиями, включая ритуальные погружения, 
длительные посты и бичевания, с самого начала».747 Когда он прибыл из Дамаска в 
1664 году, он привёз рукописи отца, включая «Восемь врат» лурианской энциклопе-
дии Эц Хаим, и другие его книги. Он определённо считался законным наследником и 
представителем лурианской традиции. Тот факт, что и он тоже присоединился к дви-
жению, без сомнения, даёт противовес враждебности другого ведущего каббалиста, 
р. Иакова Цема. Самуил Витал, похоже, не говорил ни слова против радикального 
отхода Натана от традиционного лурианского учения и молитвенной практики.

745	 	 Шаар ха-Кавванот, fol. 19c. Существует письмо р. Моше Закуто р. Самсону Бакки на эту тему.
746		  Натан в своих «Покаянных молитвах» (MSS Coronel, Halberstamm); см. Tishby, “Nathan of Gaza’s 
Penitential Devotions”, Tarbiz, XV (1944), 164-65.
747		  Письмо Рафаэля Супино из Ливорно (Sasportas, p. 73).
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Состояние мира до тиккун радикально отличается от его состояния после завер-
шения. Пока все наши действия и медитативные намерения нацелены на тиккун, ибо 
они должны производить духовное воздействие на сокровеннейшие уровни реаль-
ности и восстанавливать божественные искры и сущности на их законном месте. 
На самом деле, лурианская система медитации оказывается высокоразвитой техни-
кой ускорения в остальном медленного и длительного процесса тиккун. Соотно-
ся слова ежедневной литургии с динамическими движениями и соответствующим 
восхождением к Богу и нисхождением мистических миров, лурианство учило сво-
их последователей вливать новые силы, подниматься из глубин, в которые они пали 
после «разбиения сосудов». Должная каввана устанавливает скрытую гармонию 
между медитирующим каббалистом и миром. Однако, теперь, когда было возвещено 
избавление, всё стало иначе. Метод молитвы без мистических медитаций, который 
Шабтай использовал в юности, теперь должен был стать нормой для всех верующих. 
То, что было личным методом Шабтая, отклонением от нормы, а не применением 
лурианской Каббалы, Натан превратил в учение, логически развитое им из луриан-
ских посылок: если космический тиккун достигнут, и если в мире «скорлуп» не 
осталось искр Шехины, то нынешняя структура и порядок мистического космоса 
соответствовали «новому закону» избавления. Классические лурианские молитвы 
утратили своё назначение, а потому и уместность. Нечего было «восстанавливать», 
и потому традиционные кавванот не на что было направлять. Всё, что оставалось 
делать — это «украшать невесту» Шехину; больше не нужно было поднимать её из 
праха изгнания, поскольку она уже поднялась. Одно мановение руки Натана, и весь 
сложный теософский «аппарат» лурианских молитв исчез. Конечно, окончатель-
ное состояние совершенства ещё не было достигнуто. Космическая Суббота ещё не 
началась, но, по крайней мере, канун Субботы настал. До сих пор состояние мира 
можно было сравнить со днями недели; теперь был словно канун Шабата с характер-
ными для него молитвами. Целью каждой молитвы было поднять Шехину из её ниж-
него положения внизу божественной плеромы к законному и возвышенному месту. 
Ныне она ещё была ниже сефиры Тиферет, известной под символическим названием 
«Святой, да будет Он благословен», но скоро она поднимется не только на уровень 
Тиферет («муж Шехины»), но даже до высочайшей сефиры Кетер («корона»). 
Каббалисты называли этот процесс «вознесением [Шехины], посредством которо-
го она мистически поднималась в область, где будет короной своего супруга». Это 
вознесение уже вызывается не человеческими действиями, совершаемыми в нижнем 
мире и испускающими духовными влияния до высших миров, а посредством высшей 
благодати, в которой Древний проявляет свой свет и даёт ему течь вниз. Лурианские 
молитвы, выполнив свою мистическую роль в тайной истории космоса, теперь стали 
не только устаревшими, но и даже прямо греховными. Практиковать их было «всё 
равно что трудиться в Шабат» — это была сомнительная и даже, пожалуй, запрещён-
ная деятельность. Их место занимали иные и более простые молитвы, подходящие 
кануну космического Шабата. Не следовало уже медитировать на какой-то конкрет-
ной сефире или божественном сочетании; нужно было медитировать о соединении 
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двух половин YH и WH божественного имени с намерением, чтобы божественные 
имена, содержащиеся в них, проявили свет «Причины Всех Причин». Последний 
термин, конечно, выдумал не Натан; он появлялся в философской литературе, а так-
же в Тиккуней Зогар.748 Но Натан придал ему новый и совершенно особый смысл. Его 
Причина Всех Причин, похоже, была ничем другим, как Святым Древним, чей свет 
проявится во время избавления. Как Сокровеннейший, чьи влияния проявляются в 
высших мирах ацилут и бриа, он стоит на вершине цепи причин и эманаций, соответ-
ствуя «высшему антропосу»749 каббалистической литературы. Но также возможно, 
что терминология Натана говорит о самом скрытом Эн-Соф, а не о его проявлении 
Святом Древнем. В таком случае учение Натана о том, что в молитве не следует кон-
центрироваться ни на какой сефире или сочетании, а только на самом изначальном 
Божестве, будет поистине революционным новшеством в молитвенной практике, 
поскольку каббалисты всегда настаивали, что Эн-Соф не может быть целью медита-
ции. Однако, это последнее и крайнее толкование, похоже, не подкрепляется общим 
направлением письма Натана или терминологией других его сочинений.750 Во вся-
ком случае, наставления Рафаэлю Иосифу следовало принимать всерьёз, и выражения 
вроде «Да будет воля твоя, о, Причина Всех Причин» постоянно повторяются во 
всех молитвах и покаянных обрядах, составленных Натаном.751

Что удивительно, кажущийся радикализм требования Натана не медитировать 
ни на какой конкретной сефире не следует из его молитвенных упражнений. В них 
изобилуют божественные имена и их комбинации, а также упоминания конкретных 
сефирот, которым они должны соответствовать. В более ранних письмах из Газы в 
Египет прямо упоминаются конкретные сефирот в связи с молитвами для покаянных 
постов, предписанных Натаном.752 Либо Натан преувеличивал в своём письме, либо 
его наставление относилось ко вступительной форме, но не к последующим деталям 
молитвы. Склонность Натана к крайним утверждениям проявляется в письме повсю-
ду. Он не только отменяет классические лурианские медитации в молитве, но и осу-
ждает изучение «проповедей и сочинений [Лурии], ведь они сокровенны». И это 
неодобрение сочинений Лурии, то есть Витала, адресовано тому самому человеку, 
который так старался их достать, ведь Рафаэль Иосиф лишь недавно привёл Самуила 
Витала к своему двору. Неявная критика Лурии у Натана в самом деле любопытна. Ни 
один другой автор-каббалист не хвалил так Хаима Витала за счёт великого учителя 
Лурии. В конце концов, Лурия, как считалось, получил своё знание от пророка Илии, 
тогда как Витал научился всему у Лурии. Однако, Натан утверждает в письме (кото-
рое наверняка читал Самуил Витал), что Хаим Витал был более великим каббалистом, 

748		  В хорошо известной «Молитве Илии» в начале Тиккунин (fol. 17a).
749	 	 Адам Кадмон Эльон, источник «прямой линии» божественного света, создавшей космос.
750		  Последнее толкование предложил Тишби в своём примечании к Sasportas, p. 8. Я предпочитаю 
первое толкование. Поздняя саббатианская теология не отождествляет Эн-Соф с «Причиной Всех Причин» 
(= Святой Древний), и молитвы Натана часто упоминают «Свет [Эн-Соф] в Причине Всех Причин».
751		  См. также Tishby, Tarbiz, XV (1944), 166. В целом, молитвы Натана следуют традиционным 
каббалистическим шаблонам (ле-шем йихуд и т.  д.), но показательны и значимы именно введённые им 
изменения.
752		  См. письмо Гандура в Haberman, p. 210.
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чем Лурия. Гневное замечание Саспортаса: «Он лжесвидетельствует против рабби 
[Лурия]» вполне понятно. Возможно, Натан высказывал критику Лурии в приступе 
воодушевления, но точно не руководствовался ею в фактической практике, и его каб-
балистические сочинения выдают глубокие и основательные познания в лурианской 
литературе, как опубликованной, так и остававшейся в рукописях. На критическое 
отношение Натана мог повлиять и другой фактор: лурианская Каббала должны была 
ныне проявиться в иной форме, уместной для kairos, и потому сочинения Натана 
должны были заменить прежние версии лурианского учения. В этом предположении 
не было ничего особенно шокирующего, поскольку пророк из Газы был перевопло-
щением Исаака Лурия. Такая точка зрения определённо была распространена среди 
последователей Натана в Салониках;753 возможно, он уже был составлен на ранних 
стадиях движения в Палестине. Смутные указания Натана на эту тему, а также отказ 
называть блаженных духов, сообщивших ему лурианские тайны, «чтобы не показать-
ся хвастуном», обретают смысл, если предположить, что он считал себя учеником 
Лурии. Лурианские учения были уместны и полезны в своё время, но теперь их нуж-
но было перетолковать в терминах новоявленной Каббалы, подходящей новому aion. 
Очевидно, что подходящим сосудом нового откровения был человек, чья душа была 
искрой души Лурии. На самом деле, есть косвенные свидетельства, предполагающие, 
что Натан считал себя уже на этой ранней стадии гилгул (перевоплощением) Лурии. 
Одно из ранних писем из Газы сообщает, что Натан пророчествовал: «рабби Лурия 
скоро явится учить и прояснять свои кавванот. Когда его спросили, будет ли это [то 
есть появление Лурии] посредством гилгул, он не ответил».754 Самое естественное 
объяснение такого пророчества в том, что Натан указывал на близящееся открове-
ние истинных и подходящих молитв. Когда его спросили, переселится ли душа Лурии 
для этого, Натан не ответил, потому что считал, что Лурия уже вернулся, хотя не рас-
крывал подлинной природы своей души, «чтобы не показаться хвастуном». Продол-
жение письма не оставляет сомнений, о том, как было истолковано молчание Натана: 
«и они [собеседники Натана] верили, что рабби Натан скоро принесёт его [Лурии] 
слова, которые Небеса не разрешали до сих пор».

В отличие от Шабтая Цви, Натан не отвергал лурианское учение о тиккун; он 
лишь считал его устаревшим. В результате религиозных деяний Израиля и борьбы 
мессии против демонических сил, последние искры божественного света освободи-
лись от своего заточения в области «скорлуп». Формула Натана выдаёт его обычный 
радикализм и острые апокалиптические ожидания. Силы зла не смогут просуще-
ствовать долго после того, как свет святости отойдёт от них, и они должны неизбеж-
но обрушиться. Но силы — это не только демонические силы каббалистического 
мира «скорлуп»; они также присутствуют во власти тирании на земле, в профанной 
истории мира, в изгнании Израиля в «Едом» и «Измаил». Разрушение власти языч-
ников и крушение «демонических сил» потому тесно связаны между собой. Луриан-
ское мессианство и апокалиптическое видение Натана здесь могли сходиться. Отсю-

753		  См. саббатианский список переселений душ, опубликованный в G. Scholem, Zion, VI (1941), 127.
754		  Haberman, p. 211.
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да также точная датировка мессианских событий во второй части письма. Поскольку 
с 418 года (1657-1658) Шехина поднималась вверх, то теперь, когда приближался 
426 год (1665-1666), процесс был завершён, и Шехина («корона своего супруга») 
была, наконец, в полном и окончательном единстве, «лицом к лицу» со своим супру-
гом. Распад царства подавления и конец внешнего, видимого изгнания были лишь 
делом «года и нескольких месяцев». Натан не пытается объяснить, как мир клипа 
мог существовать после удаления последних искр святости, не говоря уж о том, отку-
да он взял силу восстать против царства святости, как утверждается в пророчестве. 
Эта непоследовательность снова показывает, как разнообразные направления эсха-
тологической мысли сочетались в уме Натана. Агадическая традиция апокалиптиче-
ской катастрофы были слишком живой, чтобы её отбрасывать, хотя детали её могли 
измениться. Она удержалась даже в такой эсхатологической системе, где ей не было 
логического места. Возможно, Натан тоже был не вполне защищён от очарования 
старой легендарной апокалиптикой. Чуть меньше крайностей и чуть больше осто-
рожности, и он бы легко мог допустить, что некоторые святые «искры» остались 
позади в мире клипа, тем самым объяснив последнее восстание Великого Турка — 
эквивалент войны Армилуса, или Антихриста, прежних легенд. Но Натан, очевидно, 
не пытался прибегнуть к этому средству, хотя позже, когда наступил великий кризис, 
обратился к этому объяснению. Но пока только самые радикальные формулировки 
удовлетворяли его пылкую веру. Непроницаемый для логических несостыковок, его 
разум впитывал самые разнообразные элементы мессианской традиции, как экзоте-
рические, так и эзотерические, сливая их в эсхатологическом видении.

Далее письмо заслуживает ещё большего внимания, поскольку в нём появляется не 
просто вариация старого традиционного мотива. Это выразительный акцент Натана 
на чистой «вере» как религиозной ценности. Эта идея веры как силы, независимой 
и даже перевешивающей всякие внешние религиозные акты и символы, носит отчёт-
ливо христианский характер. Некоторые намёки на его теологию веры уже содержа-
лись в Видении р. Авраама и особенно в экзегезе Авв. 2:4, «праведный своею верою 
жив будет». Но подлинное значение этой веры становится явным только в письме к 
Рафаэлю Иосифу. Вера — это уже не отношения мессии с «Богом его Веры», а отно-
шения Израиля с мессией.

Аналогия действительно поразительна. Такой тип чистой веры без знамений и 
чудес, который требует Натан, представляет собой то же самое, что превозносят 
Евангелия («блаженны невидевшие и уверовавшие», Ин. 20:29) и так ценят неко-
торые историки христианства (например, Ренан) как пик религиозного достижения. 
Согласно Натану, «Израилю не жить, если он не поверит во все эти вещи без зна-
мения или чуда». Неверующие были неспособны задержать процесс избавления и 
лишь вредили себе. Этого принципа Натан последовательно придерживался во всех 
последующих письмах и трактатах, так что он стал частью наследия саббатианского 
движения в целом. Однако, в этот момент новый мотив появляется в мышлении Ната-
на: мессия сам оправдывает тех, кто верят в него, и осуждает тех, кто не верит. «А кто 
сомневается в нём, будь то даже самый праведный человек в мире, он [то есть мессия] 
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может наказать его великими мучениями». Последняя часть выражения появляется, 
на первый взгляд, чтобы смягчить жёсткость учения Натана: спасение возможно и 
для неверующих, хотя их и ожидает жестокое наказание. Но эта нотка умеренности 
отсутствует в других сочинениях Натана, придающих крайний акцент спасительной 
силе веры. Самуил Гандур, писавший из Газы осенью 1665 года, цитирует следующее 
утверждение Натана о его учении sola fide: «Да замолкнут лживые уста, говорящие 
прискорбные вещи против праведника [Пс. 30:18]; и неверующий в него [то есть в 
Шабтая Цви] не имеет части или удела в Израиле, ни в этом мире, ни в грядущем, даже 
хотя у него есть мицвот и благие дела, и он не увидит утешения Сиона».755 Неверую-
щие, соблюдающие Закон, но отрицающие мессию — это вообще не истинные изра-
ильтяне, а души «множества разноплеменного», не имеющие доли в мире грядущем.  

Откуда такая радикальная и почти сакраментальная концепция веры? Возможно, 
сокрушительный характер глубоких мессианских переживаний Натана сгодится как 
психологическое объяснение. Возможно, христианские влияния тоже следует учесть, 
хотя трудно представить, как христианские учения могли стать известны Натану. 
Молодой учёный в йешиве р. Иакова Хагиза едва ли беседовал с христианскими мона-
хами Иерусалима. Шабтай Цви подхватил какие-то сведения о христологических 
верованиях во время своих странствий? Пока точного ответа на эти вопросы нет; 
возможно, даже не нужно искать конкретные христианские влияния там, где схожи 
соответствующие ситуации. Раннее саббатианство и ранняя церковь шли схожими 
путями, подчиняясь одинаковым психологическим законам. Но, как бы то ни было, 
остаётся фактом то, что в самом начале движения чистая вера, независимая от соблю-
дения Закона, была заявлена высшей религиозной ценностью, обеспечивающей спа-
сение и вечную жизнь для верующих. Мы должны походя отметить, что это заявле-
ние не вызвало такой реакции, которая ожидалась бы, будь верны нынешние клише о 
«сущности» иудаизма и христианства. На самом деле, они не верны, и большинство 
современных обобщений  на тему иудейской религиозности против христианской 
более чем сомнительны. Невозможно сказать a priori, какие верования возможны 
или невозможны в рамках иудаизма. Конечно, никакой серьёзный историк не примет 
ошибочный аргумент о том, что критерии «еврейской» веры были ясны и очевид-
ны, пока Каббала не затуманила и не запутала умы. «Еврейскость» в религиозности 
какого-то конкретного периода измеряется не догматическими критериями, не свя-
занными с фактическими историческими обстоятельствами, а исключительно тем, во 
что искренние евреи на самом деле верят или, по крайней мере, считают законной 
возможностью. Не было никакого всеобщего и немедленного возмущения раввинов 
против саббатианского определения «святой веры» (как она называлась уже в 1666 
году). Многие раввины приняли «веру», и были немногие, противостоявшие ей 
только из принципа. Потому нужно с крайней осторожностью говорить о «еврей-
ском» (то есть «нееврейском») характере духовных явлений в еврейской истории. 

755		  Haberman, p. 209. Тот же радикализм (вопреки более умеренной формулировке в письме Рафаэлю 
Иосифу) очевиден в цитате, появляющейся в письме р. Иосифа Азубиба р. Моше Тардиола; см. Zion, VI 
(1941), 87.
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Это замечание может не понравиться догматикам от иудаизма, но послужит руково-
дящим направлением в вопросах, которым посвящена эта книга.

Однако, христианский характер религиозной терминологии Натана становится 
всё более выраженным в 1666-1667 годах, так что всё труднее объяснить его исклю-
чительно имманентным развитием двух движений. Высказывания вроде: «Блажен 
верующий верою, дающей жизнь своим последователям в этом мире и мире гряду-
щем»756 и почти технический язык Натана в экзегезе Авв. 2:4 («праведный своею 
верою жив будет»)757 предполагают, что тут имеет место не просто аналогичное 
развитие.

Второй принцип Натана не менее удивителен. У мессии есть власть делать с Изра-
илем что он захочет в силу невыразимых страданий, которые он перенёс из-за них. 
Он может оправдать величайшего грешника. В этом учении, похоже, сочетаются два 
отдельных мотива: 1) мессия оправдывает верующих их верою в него, даже хотя у 
них нет благих дел. Это соответствует христианскому учению о мессии как спаси-
теле души.758 2) Мессия может спасти грешников прошлых поколений, даже самого 
Иисуса. Наречие «даже» в этом контексте звучит всё равно что «особенно» Иису-
са. Это показывает, что Натана сильно занимала проблема прежних мессий. Интерес 
к этой проблеме мог быть подсказан ему Шабтаем. Есть указания, что Шабтай, когда 
стал считать себя мессией, был захвачен проблемой своих отношений с прежними 
мессианскими фигурами, такими как Иисус и Бар Кохба. Некоторые поздние тео-
рии Натана, похоже, развивались в ответ на такие сомнения. В письмах, написанных 
в конце 1665 года, пророк объявлял, что душа Бар Кохбы перевоплотилась в Шабтае 
Цви.759 Эта идея дальше развивается в Трактате о драконах, где Натан объясняет, 
что числовое значение слова Косева760 равно значению букв, используемых в особом 
каббалистическом методе написания божественного имени.761 Эту связь точно выду-
мал не Натан, поскольку Хаим Витал уже учил, что искра души мессии из дома Дави-
да обреталась в душе Бар Кохбы.762 Согласно талмудической легенде, Бар Кохба был 
убит по приказу мудрецов, но народная традиция не соглашалась с раввиническим 
пренебрежением памятью о Бар Кохбе. Он оставался своего рода героем-святым, 
и каббалисты вроде Витала реабилитировали мессианское достоинство его души. 
Такая реабилитация едва ли была возможна в случае Иисуса, который стал высшим 
символом религии, больше тысячи лет причинявшей огромные тяготы и страдания 
еврейскому народу; потому Натан утверждал другой род отношений между ним и 
подлинным мессией. Согласно каббалистической мессиологии Натана, душа мессии 
756		  Письмо Натана, написанное в марте 1667 г. (Sasportas, p. 201). Комментарий Саспортаса (ibid., p. 
202): «Это вера христиан».
757		  Вирцубски (Zion, III [1938], 225) указал, что пассивная форма отражает христианскую терминологию 
(per fidem justificata). Процитированное высказывание написано около 1673-1674 гг.
758		  Верою (Лютер) или произвольным выбором (Кальвин).
759		  Sasportas, p. 156. Письмо Натана не сохранилось, но части его были процитированы р. Иосией 
Нантава из Александрии.
760		  Имя Бар Кохбы, согласно Талмуду. Недавно обнаруженные возле Мёртвого моря документы 
доказывают, что это было настоящее имя Бар Кохбы.
761		  См. Be-Iqvoth Mashiah, p. 45.
762	 	 Sefer ha-Liqqutim ( Jerusalem, 1913), fol. 23c.
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погружена в клиппот до времени своего проявления. Святой корень мессианской 
души окружён особой «оболочкой» (а именно, демонической силой), представляю-
щей собой ничто иное, как Иисуса. Последний, таким образом, тесно связан с душой 
мессии, хотя и не в аспекте святости. Как оболочка появляется прежде зерна плода, 
так и душа мессианской клипы (то есть Иисус) появляется первой в этом мире, «что-
бы соблазнить Израиль и сбить его с пути», как выражается Талмуд. Но есть некое 
странное тождество между мессией и Иисусом, ведь великая тайна «корня» мессии 
заключается как раз в том парадоксе, что абсолютное благо вырастает из абсолют-
ного зла, высвобождаясь из его лона в процессе появления. «И наконец, он [то есть 
мессия] восстановит [к святости] его клипу, то есть Иисуса Христа».763 Талмуд рас-
сказывает мрачные детали о наказании, отмеренном в аду Иисусу; но Натан был уве-
рен, а не просто допускал, что, в конечном счёте, Иисус будет спасён мессией. Идея о 
том, что клипа будет не просто уничтожена, а спасётся и поднимется к святости, уже 
была сформулирована в первом апокалипсисе Натана. Теперь, однако, она была вос-
становлена с образцовым радикализмом. Нужно осознать значение (для еврейских 
умов XVII века) учения об эсхатологическом восстановлении Иисуса в его народе и 
«святом корне», чтобы вполне постигнуть смелость Натана. Натановский взгляд на 
Шабтая, спасающего душу Иисуса — это точная аналогия, нет, даже предвосхище-
ние поздней хасидской легенды, согласно которой Израэль Баал Шем пытался спасти 
душу Шабтая Цви. Есть что-то впечатляющее в мессианском напоре натановского 
отказа признать, что «потерянные души» в еврейской истории потеряны безвоз-
вратно. Эта идея Натана была — фактически или косвенно — лишь частью ещё более 
радикальной концепции: никто и ничто не может быть утрачено безвозвратно, и всё 
будет, в конечном счёте, спасено и восстановлено в святости. «Искупление Иисуса», 
возможно, было лишь символическим выражением ещё не сложившегося учения, 
которое Натан развил и сформулировал яснее в последующие годы. Если было воз-
можно спасение для Иисуса, то уж точно была надежда для неверующих раввинов, 
отвергнувших истинного мессию Шабтая Цви.

Однако, критики Натана толковали это учение иначе. Идею о спасении Иисуса, 
чья душа, согласно талмудической традиции, была навеки осуждена, особенно враж-
дебно принял р. Якоб Саспортас, отмечавший: «Да вольётся кипящая жидкость в 
его [Натана] уста. Боже, упаси от того, чтобы через их веру в Шабтая Цви Иисус 
и ему подобные получили бы большую заслугу, чем верующий в Бога, в Его Закон и 
Его пророков». Р. Иосиф ха-Леви в Ливорно описывал учение Натана как «чистую 
ересь»,764 добавляя: «Неслыханно в Израиле, чтобы человек награждал или карал 
души по своему усмотрению. Он хочет внушить нам веру неверующих, говорящих, 
что Иисус спасает и оправдывает души? Как возможно, чтобы обладающий знанием 
Закона, а также благих дел, лишился своей надежды, потому что не верил в мессию без 
знамения или чуда?» Конечно, критики выражались так резко только после отступ-
ничества Шабтая, когда делать это было уже не опасно. Однако, мы можем полагать, 

763	 	 Be-Iqvoth Mashiah, p. 43.
764		  См. Sasportas, pp. 9, 195, 311. Процитированное выражение взято со стр. 195.
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что они так думали с самого начала, даже если не решались выразиться так прямо. 
Радикальная формула осуждения праведного и оправдания грешника неизбежно 
вызывала их враждебность. Но были многие другие, особенно в восточных общинах, 
кто едва ли были раздражены тем, что казалось им чистой гиперболой. Идея спасения 
Иисуса сама по себе их не оскорбляла.

Вторая часть письма изобилует народными мотивами и, похоже, адресована ско-
рее воображению широких масс. В фантазиях Натана не было ничего воинственного. 
Шабтаю Цви не придётся воевать, во всяком случае, в начале его карьеры. Всё будет 
достигнуто посредством гимнов, пением, в котором Шабтай преуспел куда лучше, 
чем в военных подвигах. Эта идея тоже не нова. Более ранние книги крайне апока-
липтического характера765 объясняли, что псалмы, на самом деле, были военными 
песнями эсхатологической войны. Оружие, которым будет воевать Израиль — это 
слова псалмов и присущая им сила. Натан предсказывал решающие события на 1667 
год, и выбор этого времени представляет интерес. Похоже, важными годами были 
1665 год, когда мессия раскрыл себя, и 1667, когда он начнёт править. В те годы все 
цари станут его данниками, а Израиль заживёт в мире и чести в обычных местах 
обитания в Рассеянии. Апокалиптический 1666 год, которому многие авторы при-
давали сильно преувеличенное значение как решающему году мессианской програм-
мы Шабтая (или его друзей), на самом деле, не играет никакой роли в пророчестве 
Натана, за исключением периода подготовки и покаяния. Великие события должны 
произойти частью раньше, частью позже 1666 года. Столь же интересен тот факт, что 
Натан вообще не учитывал желание масс покинуть Рассеяние и тут же отправиться 
в Святую Землю. Хотя пророк сам родился и вырос в Иерусалиме, он не призывал 
ни к чему подобному. Время для сбора изгнанников ещё не пришло. Тем временем, 
мести язычникам не будет, и только польская резня 1648 и последующих годов будет 
отомщена. Видимо, в этом смысл предсказания об избиении необрезанных только в 
«немецких землях» (бе-арецот ашкеназ). «Немецкие земли», вероятно, следует рас-
сматривать в более широком смысле неких земель ашкеназского еврейства, то есть 
Польши и России.766 В других случаях Натан был куда конкретнее. В 1668 году он 
объявил в Анконе, что мессия отомстит только «городам Польши»767 за пролитую 
там еврейскую кровь. На самом деле, есть и другая версия письма, написанная в 1666 
году, где он говорил то же самое.768 Принятие Шабтаем царского венца будет един-
ственным чудом. Другие чудеса начнутся с путешествия Шабтая к потерянным деся-
ти коленам, которые он приведёт из-за легендарной реки Самбатион. Десять колен 
пока не играли главной роли в воображении Натана, и контраст между его краткими 
замечаниями в письме и обильный рост легенд на эту тему сразу после него действи-

765		  Например, Каф ха-Кеторет, составленная вскоре после изгнания из Испании.
766		  Сефардская кровь Саспортаса кипела от такой дискриминации. Неужели ашкеназская кровь ценнее 
сефардской? Библейские пророчества о мести преследователям Израиля не различали между сефардами и 
ашкеназами. Очевидно, Натан желал ввести в заблуждение ашкеназские общины, так сильно пострадавшие 
недавно, и соблазнить их в саббатианскую веру. Саспортас, может, и был неплохим полемистом, но здесь он 
показывает себя очень плохим психологом.
767		  А не Ашкенази в целом; см. текст в H.A. Wolfson Jubilee Volume, еврейская часть (1965), p. 231.
768		  См. гл. 5, прим. 326.
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тельно поразителен. Народное воображение откликнулось именно на эту деталь и 
ухватилось за неё с внезапностью и воодушевлением, непредвиденными пророком, 
который всё ещё жил в мире собственного воображения. Мессианские бедствия 
должны были начаться после 1672 года. В это время горестей для Иакова единствен-
ным безопасным прибежищем будет Газа, «сила Господа», новая метрополия Святой 
Земли. Самая очевидная причина для нового статуса Газы заключается в том факте, 
что город был сценой откровения мессии и пророка. Однако, скоро верующие нашли 
другие объяснения. Автор йеменского апокалипсиса довольно рассудительно пишет: 
«Почему из Газы? Потому что Газа никогда не создала ни учёного, ни пророка, так 
что разрушитель Рима придёт оттуда».769 На пике мессианского воодушевления были 
распространены самые причудливые толкования названия Газы. Одно из толкований 
Пс. 20 — любимого в саббатианских сборниках гимнов — гласит: «Господи! силою 
Твоею веселится царь и о спасении Твоем безмерно радуется. “Силою Твоею” [ивр.: 
бе-оззеха], то есть «в Газе» [ивр.: бе-азза]. “Возрадуется” состоит [на иврите] из тех 
же букв, что и [еврейское слово] “мессия”. “О спасении Твоём” имеет то же числовое 
значение, что и Шабтай Цви».770 Этот пример саббатианской экзегезы появляется 
в письме, написанном в Египте зимой 1665-1666 г., но она точно зародилась в Газе.

Далее следуют чудесные события, упомянутые в апокалиптических легендах 
мидраша и Зогар. К ним Натан добавил странную деталь о браке Шабтая с Ревек-
кой, дочерью Моисея. Похоже, предполагается, что жена из ашкеназов, на которой 
мессия женился в Египте, в конце концов, была не предназначенной ему супругой; в 
должное время она отступит на положение простой служанки или любовницы. Это 
просто игра воображения Натана или скрытая критика жены Шабтая, чьё поведение 
до брака уже породило не особенно поучительные слухи? Весь этот фантастический 
случай окружён тайной, так как его можно объяснить только устно. По возвращении 
с «детьми Моше» и десятью коленами (которые не упомянуты прямо, а только пред-
полагаются), он найдёт в Палестине только семь тысяч праведных и святых, которые 
остались стойкими в период бедствий из-за правления Армилуса, то есть его замены. 
В тот же год начнётся собрание из изгнания. Натан довольно неожиданно различает 
между благоденствием евреев в рассеянии, которые справлялись, несмотря на всех 
врагов, и горькой судьбой, ожидающей евреев Палестины. Окончательное проявле-
ние мессии описано в глубоко мифических выражениях,  и поскольку они отличаются 
от народных мифов в традиционной литературе, Саспортас презрительно отверг их 
как сказки «старух».771

Поразительно фантастический характер письма, предсказания которого скоро 
были опровергнуты ходом событий, удивлял не только неверных. Под давлением 
фактических событий даже ведущий раввин саббатиан вынужден был назвать письмо 
подделкой, придуманной «оппонентами и насмешниками», чтобы дискредитиро-

769	 	 Qobes al Yad, IV, New Series (1946), 125. Рафаэль Супино думал, что заслуги барда-мистика и 
раввина Газы Израэля Найяры, чьи гимны и молитвы были посвящены теме избавления, оказались другим 
определяющим фактором (Sasportas, p. 71).
770		   Haberman, p. 212.
771		  Sasportas, p. 197.
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вать движение. В 1669 году р. Иаков ибн Саадун из Сале в Марокко описывал письмо 
как «пустые мечты» и объявил, что «этот проклятый голос никогда не слышали в 
нашей земле [то есть в Марокко] ни в одном из сочинений, пришедших с востока и 
запада».772 Письмо, заслужившее немалую дурную славу в конце 1665 года, очевид-
но, никогда не попадало в руки Саадуна, или же он его полностью забыл. Во всяком 
случае, три года спустя его можно было выдать за подделку. Мнение, совершенно 
серьёзно озвученное Саадуном, уже иронически высказывал Саспортас в самом нача-
ле саббатианского движения. В январе 1666 года в письме верующему в Амстердам 
Саспортас иронически подтверждал, что письмо точно написал не сам Натан. Летом 
того же года он использовал тот же приём в письмах к Аарону Сарфати и Рафаэлю 
Суфино, притворяясь, что письмо было очевидной подделкой.773

 VI
Письмо Натана ничего не говорит о фактической, конкретной личности Шабтая, 

за исключением краткого и несколько смутного намёка: Шабтай получил уникаль-
ную власть оправдывать и осуждать из-за невыразимых мучений, испытанных из-за 
народа Израиля. В остальном мы узнаём о будущих поступках мессии и доктриналь-
ные наставления о новом статусе лурианской Каббалы. Характер и личность Шабтая, 
похоже, не представляют собой интереса; признания его миссии пророком казалось 
достаточно. Отсутствие более личностных элементов характерно и для другого рода 
литературы, которую Натан создавал в то же время, представляющей значительную 
важность для развития и успеха движения. Это были покаянные трактаты.

Натан предсказывал интервал в «один год и несколько месяцев» между первым 
проявлением мессии в Газе и его уходом из Палестины (не затронутой «мессиан-
скими» явлениями), с одной стороны, и началом действительных мессианских собы-
тий, с другой; например, его принятие короны от Великого Турка и завоевание всех 
царств пением псалмов и гимнов. Что мессия будет делать в промежутке? Поначалу 
Натан не отвечал на этот вопрос, хотя, пока время шло, молчание уступило место 
воодушевлению, и он начал чувствовать, что события могут двигаться и быстрее, чем 
допускает его первое откровение. Как бы то ни было, откровение мессии не заду-
мывалось как прелюдия к непосредственному завершению конкретной миссии или 
каких-то впечатляющих действий в 1666-1667 гг. Этот промежуток должен был дать 
Израилю возможность получить особую заслугу «веры» и покаяться, чтобы спа-
стись от великих мессианских бедствий. Призыв к покаянию был лицевой стороной 
апокалиптического пророчества Натана. Возвещение пришествия мессии и призна-

772		  Ibid., p. 327.
773		  Ibid., pp. 37, 70, 139.
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ние его личности довольно естественно вело к могучему призыву к Дому Израиля 
покаяться. Примерно в то же время, когда Натан писал письмо Рафаэлю Иосифу, он 
также отправлял ему же и другим корреспондентам свои первые покаянные тракта-
ты и наставления. Эти покаянные упражнения и молитвы впервые были составлены 
Натаном и впоследствии сильно пересмотрены и переработаны каббалистическим 
кругом в Газе и каббалистами при дворе челеби Рафаэля Иосифа. Письмо, написан-
ное кругом челеби (который, конечно, был центром мессианской пропаганды) гласит: 
«И в недавних отправленных им [Натаном?] письмах в первой трети месяца хешван 
[начало октября 1665 г.] сказано, что он сильно призывает к покаянию, ибо события 
будут [двигаться] быстро. И ненадевший нагрудник покаяния,774 как подобает ему, 
пострадает от потрясений. Он также послал покаянные уроки на день и ночь, а также 
молитвы для искупления грехов».775

Эта литература была широко распространена. Содержавшиеся в ней молитвы 
были двух типов: покаянные уроки для широких масс и покаянные упражнения и 
действия прежде всего для каббалистов. Последние состояли из особых каббалисти-
ческих молитв и обрядов, особенно для дней поста: но хотя и не предназначенные 
для широкого использования, «их влияние достигало широких кругов».776 Покаян-
ные уроки, или чтения, с другой стороны, были, по большей части, выдержками из 
Библии и Мишны, на манер ранних тиккуним, составленных каббалистами Сафеда и 
Италии по разным особым случаям, например, новолуния и кануна Шавуота, Хоша-
на-Раба («Великая Осанна», седьмой день праздника Суккот) и седьмой ночи Пасхи. 
Эти небольшие антологии библейских и раввинических отрывков предназначались 
для обычного человека; их каббалистический характер проявлялся только косвенно 
в принципе, лежащем в основе выбора текстов, а также в выдержках из Зогар, при-
ложенных для тиккун. Чтения Натана были такого же рода. Стихи из еженедельных 
разделов Пятикнижия и других книг Библии и подборки псалмов были упорядочены, 
чтобы составить «покаянные чтения» для повторения на собрании, как после полу-
ночной,777 так и после утренней службы. Многие издания этих литургий778 печатались 
в 1666 году и играли важную роль в мессианском пробуждении. В некоторых издани-
ях и копиях манускриптов прямо сказано, что они были составлены Натаном779 или 
были отправлены из Святой Земли.780

Более строгие каббалистические упражнения и обряды для покаяния во грехах 
были напечатаны только позже (Смирна, 1732 г.) в очень редком и сильно вычи-

774		  Ср. Ис. 59:17, Еф. 6:14-17, 1 Фес. 5:8.
775		  Haberman, p. 211.
776		  Тишби в своём важном исследовании второго типа покаянных трактатов в Tarbiz, XV (1944), 161-80. 
Анализ Тишби, которому я обязан своим описанием, основан на тщательном изучении двух рукописей; другие 
рукописи (особенно в собрании Гюнцбурга в Москве) ещё ожидают изучения (переизданы в Tishby, Paths of 
Faith and Heresy [1964], pp. 30-51).
777		  Мистическим намерением «урока на каждую ночь» было украшение Высшей Невесты (т. е. Шехины), 
ныне возвращающейся к Супругу.
778		  Полный список всё ещё остаётся желанным вкладом в библиографию. Приблизительный список дан 
ниже.
779		  См. титульный лист испанского издания в библиотеке Еврейского Юнион-колледжа в Цинциннати.
780		  Например, титульный лист издания, напечатанного в Константинополе осенью 1665 г.
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щенном издании, но полные рукописные версии сохранились. Это длинные списки 
детальных наставлений о постах и тому подобном, а не литургические тексты. Так, 
«порядок проведения большого поста в шесть дней и ночей (то есть вся неделя, от 
вечера субботы до вечера пятницы)» содержит детальные наставления и молитвы 
для начала поста в субботу вечером, особые молитвы на каждый день, обряды и 
медитации для каждой отдельной молитвы и, наконец, большое исповедание грехов 
с детальным перечислением преступлений. Исповедь тоже облечена в молитвенную 
форму («Да будет воля твоя, о, Причина Всех Причин»). Специфически каббали-
стический характер очевиден в перечислении особых сочетаний божественных имён, 
которые грешник осквернил, и в его молитве для исправления вреда. «И он должен 
произносить [эту исповедь] с преданностью и смирением, и желательно проливать 
слёзы и растирать их по лбу».781 Такой шестидневный пост, сопровождающийся 
должными медитациями и обрядами, как мы узнаём, эквивалентен девятьсот шести-
десяти обычным постам! Молитвенная напряжённость в умерщвлении плоти равно-
значна огромному количеству дней. И всё равно, одного «большого поста» недоста-
точно, ведь хотя прощение могло быть получено за прошлые грехи, с тех пор могли 
быть совершены новые, «ведь нет праведника на земле, который не грешит». Пото-
му пророк «отправил дальнейшие обряды на два дня и две ночи», а также похожий 
обряд на три дня и три ночи. Он также подготовил «порядок постов» на тридцать 
шесть часов, а также на период Шобабим Тат. Последний термин — это акростих, 
составленный из первых букв названий восьми еженедельных разделов Пятикнижия 
(Исх. 1-30), читаемых в зимние месяцы. Лурианские каббалисты считали, что пост 
в эти недели особенно эффективен для возвращения «детей-отступников», то есть 
духов, обитающих в каплях семени, которые мужчина пролил во время мастурбации 
и в поллюциях, ставших «телами» для демонов и злых духов. Лурианское определе-
ние детей-отступников (это выражение взято из Иер. 3:14) и несколько каламбур-
ное применение еврейского слова «отступники» (шобабим) определённо привело к 
выбору данного периода года для покаянного упражнения.782 Новый тиккун восста-
новит эти «падшие искры» в сфере святости. Хотя пророк уже объявил в письме, что 
в клипа уже не было заточено божественных искр, он не говорил, что ни одна искра 
человеческих душа не покинула их. Искры божественного света и искры отдельных 
человеческих душ — это разные вещи. Последние ещё нужно спасти человеческими 
усилиями, в соответствии с лурианскими принципами.

Покаянные обряды иллюстрируют неизменное влияние лурианской Каббалы на 
пророка из Газы. Даже малейшие детали можно возвести к обрядам Лурии; не суще-
ствует специфически саббатианских видоизменений или добавлений. Натан взял 
свой материал из покаянной классики лурианской школы,783 сочетая их такими спо-
собами, которые соответствовали его цели, порой внося некоторые свои дополне-

781		  См. Tishby, Tarbiz, XV (1944), 162.
782		  Описание каббалистической мифологии и ритуалов, связанных с этой темой см. в G. Scholem, On the 
Kabbalah and Its Symbolism (New York, 1965), pp. 154-57.
783		  Например, Канфей Йона Азарии Фано, Шаар ха-Йихудим Хаима Витала, Марпе ле-нефеш Авраама 
Сахалона и т.д.
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ния. «Великая исповедь», например, не встречается в этой форме ни в одном извест-
ном лурианском тексте, хотя все её элементы традиционны.784

Особый интерес в этом отношении представляет адаптированная Натаном пред-
писанная ежедневная молитва Амида, состоящая из восемнадцати благословений. 
Натан просто вставил в свою молитву «обряды для Амида», найденные в сочинени-
ях Витала, и рекомендовал её как «молитву, передающую великую благодать,785 кото-
рую нужно читать с большой истовостью». Для читателей-каббалистов эти новые 
обряды легко могли стать мостом от их традиционной молитвенной жизни к новой 
теологии Натана. Вот выдержки из четырёх из одиннадцати благословений Амида; 
стандартное вступление использует множественное число, но мистические вставки 
для кающегося изменяют его на единственное:

Воззри на наши бедствия и заступись за нас; и спаси нас скорее ради Имени Своего, чтобы я 
был найден достойным узреть спасение и царя [то есть Мессию] в красоте его [ср. Ис. 33:17]. 
Спаси все искры святости, [происходящие] из моего корня [души] и из корня моего корня и из 
окончательного корня корней моего корня, которые теперь в [мире] клиппот. Да будут они 
приняты в лоно святой [сефиры] Малкут и не обратятся к своим злым делам, ибо «другая сто-
рона» [то есть демоны и клиппот] соблазняла их отделиться от крыл Твоей Шехины. Ибо Ты, 
Господи, милосердный Царь и Спаситель. …
Пошли нам, Господи, здравие — и мы будем здравы, ибо Ты — наша слава. Даруй нам исцеле-
ние от всех болезней наших и от болезней нашей души … исцели нашу душу и тело, чтобы моя 
душа освободилась от грязи и изъяна … исцели меня от всех бедствий и горестей, что в моём 
теле и душе. Если моя душа нуждается в купели очищения, пусть великий князь Михаил, прино-
сящий жертвы на алтарь небесного Иерусалима, погрузит её в огненную реку [ср. Дан. 7:10]. …
Воструби рогом великим на свободу нашу, подними знамя, чтобы собрать изгнанников, собе-
ри нас вместе с четырёх концов земли. Пусть все капли семени, что я пролил [в случайных или 
намеренных поллюциях], в нынешнем или прошлых воплощениях, волей или неволей, наме-
ренно или ненамеренно … вернутся к своему святому источнику в святости Твоего Имени. 
Благословен Ты, Господи, собирающий скитальцев народа своего, Израиля.
Вернись милостиво в Твой город Иерусалим и обитай в нём по Своему обещанию. Устрой его 
вскорости, в наши дни, навеки, и престол Давида в нём утверди вскорости. Даруй нам спасе-
ние без печали и горя видеть убитым перед нашими глазами мессию из Дома Иосифа, который 
начал утешать нас и поднимать знамя наше над народами. Ибо тогда все язычники поднимутся 
пресечь наше имя, и имя Израиля не вспомнят уже. Помни, что нет у нас благих дел для опоры, 
чтобы спастись от мессианских бедствий, но не напрасно Ты создал мир Твой [ср. Ис. 45:18].786

Последнее благословение придерживается традиционных шаблонов вплоть до 
упоминания мессии из Дома Иосифа, не спрашивая даже, действительно ли он явил-
ся до Шабтая Цви, или же появится только позже, во время грядущих мессианских 
потрясений. Очевидно, Натан просто позаимствовал слова из более ранней луриан-
ской молитвы.

С другой стороны, тиккуним Натана также содержат аллюзии на Шабтая Цви и 
дополнения, отражающие его мессианские и каббалистические учения. Некоторые 

784		  Tishby, Tarbiz, loc.cit., pp. 167-71.
785		  В этом смысл еврейского термина Тфиллат Недава.
786		  Полный текст в Tishby, Tarbiz, loc.cit., pp. 179-80.
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сохранившиеся рукописи опускают имя Шабтая, но в нескольких других оно появ-
ляется большими буквами.787 Но саббатианская литература (и особенно покаянные 
молитвы) изобилуют аллюзиями на гематрию, и одна из самых заметных — это еврей-
ское слово «спасением твоим», числовое значение которого равно имени Шабтая 
Цви. Поскольку эти слова часто появляются в псалмах и молитвеннике, размах месси-
анских аллюзий был обширный. Текст молитвы Амида содержит слова: «Отпрыску 
Давида, раба Твоего, дай скоро возрасти, и рог его да возвысится спасением твоим», 
к которым Натан добавил наставление: «Говоря “спасением твоим”, размышляйте 
над числовым значением слова, равным значению имени Шаддай и Нашего Господи-
на, Царя и Мессии Шабтая Цви». Схожим образом, в молитве «На тебя возложил 
тяготы мои, поддержи меня и даруй мне узреть лицо Твоего помазанника. Даруй нам 
торжество и радость в спасении твоём», последнее слово написано заметно более 
крупными буквами.788 Обсуждая слова Натана о проявлении света Святого Древне-
го в письме Рафаэлю Иосифу, я упомянул, что это учение более подробно излагалось 
в покаянных молитвах. Согласно Натану, проявление света Святого Древнего было 
связано с проявлением другого света, а именно, света имени Шаддай, «который про-
явится во имя мессии, чьё имя имеет то же числовое значение». Мессия — это истин-
ный Шаддай, потому что он лишил (ивр. Шадад) клиппот их силы.

Мы видели, что Натан настаивал на особых отношениях между душой Шабтая 
и миром клиппот, рассматривая Иисуса как клипа, или «оболочку», души мессии. 
Любовь Натана озвучивать изменения в теме парадоксальных отношений мессии 
со сферой клипа проявляется в в символизме Видения р. Авраама, в его покаянных 
молитвах и в сочинениях, составленных после 1666 года. Процедура всегда одна и та 
же: посредством каббалистических экзегез имя Шабтая или слово «мессия» связы-
вается с символами «другой стороны», которую мессия покоряет. Сам мессия сим-
волизирует Фараона, «великого дракона, лежащего посреди рек (ср. Иез. 29:3)». В 
этом смелом образе Фараон, князь мира зла, также действует как символ святости, 
покоряющий и уничтожающей клипа.789 Но мессия — это не только Фараон. Он так-
же Царь Ассуир, ведь числовое значение этого имени (в неверном написании) равно-
значно имени Шабтая Цви. Предопределённое спасение Израиля, как сказано в книге 
Эсфирь, снова будет совершено царём-мессией, «Ассуиром Святости». Некоторые 
такие парадоксы, вероятно, добавлялись в процессе дальнейших ревизий покаянных 
трактатов во второй половине 1666 года. Но они точно были сформулированы до 
отступничества Шабтая, о котором не говорится нигде. Схожим образом личность 
и характер мессии никогда не становятся предметом медитаций и изложений в ран-
них документах. Очевидно, эти темы не считались уместными для литературы; они 
обсуждались в небольшом эзотерическом кругу и выдвигались в каббалистических 

787		  См. Tishby, Sefunoth, III-IV (1960), 82.
788		  См. также выше пример саббатианской экзегезы Пс. 20.
789		  Каббалисты нашли другую аналогию между титулом Фараона как царя Египта и именем Ашмодая, 
царя демонов: числовое значение их имён равно (см. G. Scholem, Tarbiz, XIX [1948], 160). Некоторые 
каббалисты полагали, что Ашмодай — это на самом деле титул царя демонов, а не собственно имя одного из 
них.
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проповедях, символизм которых скрывал лежащие в их основе психологические и 
личностные реалии. В первом апокалипсисе Натан излагал свои взгляды о душе мес-
сии в поразительных символических образах, но почти год прошёл, прежде чем он 
детально проработал эти идеи. Тем не менее, обсуждение данного учения становит-
ся здесь необходимым, поскольку учение Натана характеризуется устойчивой непре-
рывностью, даже когда оно менялось. Основные элементы его учения о связи между 
искупительной функцией мессии и тайной творения — это не поздние разработки; 
они образуют часть его оригинального прозрения, сложившегося в великом видении 
зимы 1665 года. Хотя окончательная литературная формулировка относится к более 
поздней дате, терминологические и стилистические сходства между Трактатом 
о драконах и более ранними сочинениями Натана, особенно апокалипсисом, без 
сомнения, позволяют нам рассматривать его мышление и переживания в период 
1665-1666 гг. как единое целое.

 VII
Трактат о драконах — это лишь один из серии каббалистических трактатов, в 

которых Натан излагал своё новое мессианское учение. Эти трактаты утрачены, но 
упоминаются в единственном сохранившемся Трактате.790 Они, вероятно, были 
составлены по просьбе челеби Рафаэля Иосифа, который желал получить больше све-
дений о видении и учении пророка и который, будучи хорошо знаком с Шабтаем, 
хотел лучше понять значение странного поведения мессии и природу собственной 
души.791 Оригинальная эпистолярная форма ещё проявляется в конце трактата Ната-
на, представляющего собой комментарий отрывка в Зогар. Туманный текст Зогар, II, 
34a-35b, с его обильным мифологическим символизмом породил множество коммен-
тариев сафедских каббалистов. Все комментаторы соглашались, что таинственный 
отрывок был посвящён природе, силе и корням клипа. Один из главных последова-
телей Лурии, Иосиф ибн Табул, написал специальный трактат об этом отрывке, оза-
главленный — в некоторых рукописях — как Трактат о драконах. Натан, вероятно, 
позаимствовал название из подобной рукописи,792 но на этом сходство заканчивается.

790		  Ed. G. Scholem, Be-Iqvoth Mashiah, pp. 9-52.
791		  В конце Трактата (стр. 51) Натан обращается к получателю и сообщает о корне его души.
792		  MS Badhab 160 (Национальная библиотека, Иерусалим) — это поздняя копия «Трактата о драконах 
Исаака Лурия»; р. Исаак Медина из Алеппо цитирует этот «Трактат о драконах» (который он приписывает 
Хаиму Виталу) в своей работе Нефеш Давид (Константинополь, 1736), fol. 4a, 13b. Р. Меир Попперс в своём 
комментарии к Зогар (MS Mousaioff 35) упоминает «Тайну Дракона, которую мы нашли среди бумаг р. 
Иосифа ибн Табула … но я не копировал её, поскольку она, похоже, не была написана Учителем [т. е. Лурией 
или Виталом]». См. также G. Scholem, Zion, V (1940), 154-60. Настоящее свидетельство о трактате ибн Табула 
тогда ускользнуло от моего внимания.
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Трактат Натана представляет собой переход от лурианской Каббалы к совершен-
но новому и оригинальному типу умозрения. Потому он так важен для любых попы-
ток понять духовное развитие саббатианства. В нём явно присутствуют две характер-
ные черты саббатианской Каббалы: 1) переосмысление традиционных лурианских 
учений в терминах новой веры в мессианское призвание Шабтая, каковое порой 
неизбежно искажало оригинальный смысл до неузнаваемости; 2) центральная роль, 
приписываемая мессии. Эти новшества включали в себя введение других новых эле-
ментов в каббалистическую систему. На первый взгляд, ход мыслей в Трактате лури-
анский; он не содержит явных ересей и большую часть утверждений можно просле-
дить до классических лурианских текстов. Даже когда явных точек соприкосновения 
не существует, высказывания Натана не выходят за пределы возможностей, присущих 
традиционному учению. Он выдаёт глубокое знакомство не только с сочинениями 
Витала и тонкостями учения о божественных сочетаниях (парцуфим), но и с конку-
рирующими традициями других последователей Лурии, подлинных или притворных, 
таких как Иосиф ибн Табул и Израэль Саруг. Натан, очевидно, знал о существовании 
разных «школ» или направлений в лурианской Каббале, а также о том факте, что она 
содержала поздние добавления (например, Израэля Саруга). Для Натана эти разли-
чия служили доказательством существования иных отправных точек в эзотерическом 
учении. Была одна высшая сфера в божественных светах, о которой Витал не говорил 
вообще ничего, и это была сфера светов «выше изначального Адама Кадмона» — 
её и попытался объяснить Натан. Р. Израэль Саруг уже «сказал несколько слов» об 
этих тайнах, но Натан чувствовал себя вправе порассуждать о них более простран-
но. Его аргументы и терминология не оставляют сомнений, что он изучал сочинения 
обеих школ,793 хотя его основные положения представляют собой новое направление 
в каббалистическом мышлении. Он, должно быть, осознавал свою оригинальность, 
когда предупреждал получателя Трактата, что «хотя, на первый взгляд, она может 
противоречить вашей Каббале, обе одинаково верны».794

Запутанные и сложные технические тонкости «лурианских» рассуждений Ната-
на разительно отличаются от пластичной ясности новых саббатианских элементов. 
Отправная точка лурианской системы, учение о цимцум, или сжатии, было описано 
в главе выше. Изначальное пространство, появившееся в результате божественного 
сжатия, называлось техиру795 в терминологии Лурии и Саруга (последний позаим-
ствовал термин у ибн Табула). Техиру ещё было полно следов (решиму, «отпечаток») 
высшего света, поскольку божественный свет не мог удалиться, не оставив остатков 
своего присутствия. Решиму света Эн-Соф, хотя и не тождественное самому Эн-Соф, 
всё равно невероятная сила. Согласно Лурии, это святая сила, хотя корни строгости 

793		  Его обсуждение техиру отражает учения Саруга. Очевидно, он также читал сочинения Менахема 
Азарии Фано и Эмек ха-Мелех Бахараха, а также Мегалле Амукот (1637) Натана Шапира, как и сочинения 
другого Натана Шапира Ерушалми. Учитывая то, что Натан начал каббалистические занятия во второй 
половине 1664 г., его умственные способности были поистине потрясающими.
794	 	 Be-Iqvoth Mashiah, p. 17.
795		  Изначально зогарический термин, означающий «блеск»; это арамейская форма еврейского слова 
зогар.
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(дин), которая затем породит клиппот, были смешаны с ней (или, по другой версии, 
проявились в ней). Именно в ключевом вопросе окончательного происхождения зла 
и клипа версии лурианских школ сильнее всего различались. Витал как мог сокрыл 
смелую концепцию своего учителя о творении как катарсическом акте, в котором 
Эн-Соф избавилось от присущего ему скрытого дин. Это учение было успешно скры-
то в Эц Хаим Витала, хотя подлинные высказывания Лурии и их изложение у ибн 
Табула сохраняют оригинальный характер мифического озарения Лурии:796 «прямая 
линия», исходящая из световой сущности Эн-Соф, вошла в техиру и, под давлени-
ем нового света, остаточные света (решиму) в техиру после сжатия перестроились и 
преобразовались таким образом, что в конце процесса божественная плерома смогла 
извергнуть рудиментарные, скрытые клиппот, что ещё присутствовали в ней. Таким 
образом мистический космос был завершён и достиг совершенства. С такой точки 
зрения на процесс творения, для души мессии нет места. Ни один из каббалистов, 
принимавших лурианское учение о творении как оно есть, то есть как учение о боже-
ственном катарсисе, в котором Эн-Соф очистилось от корней клиппот, скрытых в 
глубинах своего бытия, и не думал приписывать душе мессии какую-то функцию в 
этом процессе.

Натан, очевидно, уцепился за описание «корней дин» в техиру, найденное в лури-
анских текстах, отвергнутых Виталом. Он усвоил эти идеи, но дал им новый поворот. 
Он признал, что техиру было «пустым пространством» (в терминологии Витала), 
которое Эн-Соф создало в своём центре, «сжав» свою световую сущность. На самом 
деле, техиру было площадкой, на которой должна была разыграться дальнейшая 
драма творения, падения и восстановления. Однако, для Натана техиру было чем-
то большим. Это был символ всех сил, безразличных или даже враждебных появле-
нию космоса. Решиму, то есть остаточный свет в техиру, содержит силы тьмы, корни 
клиппот, изначальной инерции, сопротивляющейся творению. Натан должен был 
назвать этот непродуктивный и даже разрушительный свет «безмысленным светом».

Вопрос о том, как всё это было возможно, пока не рассматривался в Трактате 
систематически. Натан сформулировал свой ответ в сочинениях, составленных после 
отступничества Шабтая. Однако, есть достаточные указания в покаянных упражне-
ниях, позволяющие предположить, что он уже гораздо раньше разрабатывал общие 
очертания ответа. Есть два рода света: «мысленный свет»797 и «безмысленный 
свет». Согласно Натану, немыслимо, чтобы бесконечный свет Эн-Соф мог содержать 
только такие света, что сфокусированы (и, так сказать, ограничены) целью творе-
ния, ибо это всё равно что сказать, будто акт творения исчерпал содержание Эн-Соф. 
Потому в Эн-Соф должна присутствовать другая сила или другое начало: безмыс-
ленный свет, то есть свет, лишённый всякой всякой мысли или «идеи», служащей 
прообразом или составляющей космоса. Мысленный свет удалился в акте сжатия, 
чтобы снова проникнуть в техиру и там создать космос. После сжатия и до «засияв-
796		  Более полный анализ проблемы см. в Tishby, The Problem of Evil and the “Qelippah” in Lurianic Kab-
balah ( Jerusalem, 1942), pp. 21-28.
797		  Термин ор ха-махашаба появляется в MS. Jerusalem 8° 159 покаянных молитв Натана (см. Тишби в 
статье, цит. в прим. 256); потому учение развивалось ещё до отступничества Шабтая.
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шей прямой линии» (то есть проникновения мысленного света) техиру содержало 
только остаточные света, большая часть из которых была безмысленными, по самой 
своей природе сопротивлявшимися появлению космоса. В сущности, представляя 
собой принцип инерции, бесмысленный свет склонен к пассивности и неподвиж-
ности; но в своём сопротивлении всякому творческому изменению и процессу он 
становится, с точки зрения творческого намерения, положительно враждебной и 
разрушительной силой. Силы разрушения и клипа потому укоренены в некоторых 
светах в самом Эн-Соф. Эти света в техиру называются голем, то есть «бесформен-
ный» или «недифференцированный». Когда световая сущность Эн-Соф вошла в 
техиру как прямая линия, божественные формы сложились, и даже клиппот и диним, 
происходящие из безмысленного света, нашли своё должное, положительное место 
в появившихся структурах. Однако, не всё техиру было затронуто вторжением луча 
света из Эн-Соф «Прямая линия» проникла только в верхнюю половину изначально-
го пространства (которое следует изображать как сферу), и там построила мир своей 
«мысли»; она не достигла до низшей половины, описанной Натаном как «глубина 
великой бездны». Великая работа космического тиккун, которую Израиль должен 
совершить посредством силы Закона и божественных заповедей, обращена только 
к верхней половине техиру. Нижняя часть остаётся в бесформенном и хаотическом 
состоянии (голем) под властью клипа до пришествия мессии, так как только он может 
её усовершенствовать. На самом деле, безмысленные света тоже строили себе миры, 
например, демонические миры клипа, единственное намерение которых уничтожить 
миры мысленного света. Эти демонические силы проявляются в Самаэле и его сон-
ме; это «змеи», обитающие в «дыре великой бездны».798 В контексте этого учения 
зогарическое обозначение сферы зла как «другой стороны» обретает поразитель-
но новый смысл. Оно указывает на «другую сторону» самого Эн-Соф, то есть на 
ту его половину, которая сопротивляется процессу дифференциации и организации 
и в силу самого сопротивления драматичному процессу творения становится дей-
ствительно сатанинской. Техиру и «прямая линия» потому воспринимаются как два 
противоположных начала, сравнимых с дуальностью материи и формы. Оба проис-
ходят из одного и того же божественного света, и творение — это диалектическое 
движение, происходящее между этими двумя аспектами Эн-Соф.

Роль мессии в тиккун клипа следует из его особого положения в этой каббалисти-
ческой вселенной. После изначального акта сжатия душа мессии погрузилась глубо-
ко в мир клиппот, то есть в нижнюю половину техиру. Как она туда попала — это 
другая проблема. Натан полагал, что решиму состояли не только из безмысленных 
светов, но и из других световых искр, а именно, «душ», зародившихся в мысленном 
свете; или, возможно, эти души теперь были в решиму, потому что клипа, настоящий 
паразит, похитила их, чтобы черпать из них жизнь. Натан выдвигает в своих сочи-
нениях оба объяснения. Во всяком случае, корень души мессии погружён в самые 
недра нижней техиру. Связанный клиппот от начала мира, мессия борется посреди 

798		  «Змеи» как символы сил «злой стороны» появляются в лурианских текстах; ср. Mahbereth ha-
Qodesh (Korzec, 1783), fol. 56a.
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великого страдания и мучения, чтобы высвободиться из их объятий и «спасти» их. 
Но клиппот крепко держат его, стараясь овладеть им и помешать выполнению мес-
сианской задачи.

Однако, здесь аргумент Натана смешивается в двумя конфликтующими мотива-
ми, и хотя это имеет важность для понимания хода его мысли, в его сочинениях нет 
указаний на то, как он разрешил противоречие. Здесь нам следует кратко вспомнить 
анализ лурианского учения о корнях души, приведённый в Главе 1. Учение предпо-
лагает, что души, приходящие в этот мир, все содержались в Первочеловеке. Адам 
до грехопадения был духовной сущностью. Он был единой великой душой. Различ-
ные члены его мистического тела соответствовали корням всех человеческих душ, и 
каждый из этих корней отражал свет высших миров и сочетания их сефирот, пре-
жде всего из «мира бриа» и «мира йецира». Были также высшие и скрытые души 
из «мира ацилут», никогда не находившиеся в мистическом теле Первого Адама; 
они появятся в мире только в конце времён. Итак, когда в лурианских сочинениях 
корни души связываются в анатомией мистического Адама (например, с его головой, 
туловищем или ногами), речь идёт о душах низшего порядка. В лурианской схеме 
души тем более несовершенны, чем ниже их locus standi в теле мистического Адама. 
Души, павшие с Адамом и рассеянные, требуют «восстановления» (тиккун) в бес-
конечно разнообразных путях перевоплощений. Труднее всего спасти души, корни 
которых внизу, у пят Первого Адама, после первого греха павшие до пят сатанинско-
го антипода Адама, называемого «Адамом Белиала». Души этого порядка характе-
ризуются присутствием «строгого суда», то есть силы дин в избыточной мере; их 
тиккун будет завершён только после того, как будет «восстановлено» большинство 
других душ, то есть незадолго до избавления. До тех пор они не могут войти в этот 
мир, чтобы начать свой цикл перерождения и тиккун. В этом, согласно лурианистам, 
смысл Мишны (Сота, ix, 15): «С отпечатками [букв. пятками] мессии [как одним 
из знаков, возвещающих его пришествие] увеличится дерзость». В душах, происхо-
дящих из мистических пят «Адама Белиала», утвердятся дерзость и сила дин. Эти 
души войдут в мир только с пришествием избавления, и их тиккун, крайне трудный, 
может быть достигнут только страданиями и муками мессианских бедствий. Натан 
перенял эту лурианскую схему, как очевидно по его пророчеству, что события следу-
ет ожидать с 1667 года. Схожим образом в Трактате о драконах он утверждает, что в 
период 1665-1671 гг. «души, происходящие из кожи пяты начнут спускаться … ибо 
это худшие души из всех». На самом деле, некоторые души этого порядка уже начали 
входить в мир после 1575 года, «и эти души достигнут самой чудесной мудрости, ибо 
они из поколения мессии, то есть из того же корня, что и он [!] Как заслуги Моше 
пошли на пользу его современникам и всем их потомкам, так будет и с душами поко-
ления мессии».799

Душа мессии, похоже, низшего порядка и не обладает изначально и по сути своей 
святой и возвышенной природой. Она должна тяжело бороться, чтобы достигнуть 
своего тиккун и обретает несравненную святость героическими усилиями. В этом 

799	 	 Be-Iqvoth Mashiah, pp. 45-46. Замечание о 1575 годе взято из Emeq ha-Melekh, fol. 33a, Бахараха.
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отношении саббатианский миф заметно отличается от классических гностических 
мифов, согласно которым падшая душа имеет высокое происхождение и царствен-
ную природу. Противоречие в концепции Натана очевидно. С одной стороны, душа 
мессии, как и души его современников, рождённые в мир с пришествием мессианской 
эпохи, никогда не была частью тела мистического Адама. С другой стороны, само 
обозначение «души мессианского пришествия» объясняется каббалистической эти-
мологией как «души из пяты [Адама]», и Натан, на самом деле, предполагает в своих 
сочинениях, что оттуда появляются и души его современников. Но мы также узнаём, 
что душа мессии спускалась в клиппот не в результате падения; она погрузилась туда 
в самом начале. Мессия — это истинный АДаМ (то есть Адам, Давид, Мессия), хотя 
его душа никогда не была частью Первочеловека и впоследствии никогда не была вов-
лечена в падение. В то же время, его миссия — это именно спасение «душ из пяты», 
с которыми он якобы разделяет общий корень и природу.

Учение о низшем порядке души мессии точно не лурианское. Напротив, Лурия 
полагал, что мессия получит самую высокую душу (нешама нешам) от высшего сия-
ния Первого Адама, будучи единственным человеком, обладающим душой уровня 
йехида сефиры Кетер.800 Идеи Лурии и Натана на эту тему невозможно согласовать, 
поскольку можно утверждать, что сверхзначимость души мессии не изначальная и 
сущностная, а лишь результат его мессианской эволюции. В системе Натана ничто не 
препятствует такому развитию души мессии с низшего уровня до самого совершен-
ного и возвышенного света. Напротив, такой взгляд хорошо согласуется с акцентом 
на усилиях и бесконечной борьбе, ставшим уделом мессии.

Пошёл ли Натан дальше и учил, что душа мессии не только низшего порядка, но 
и действительно принадлежала к клипа? Повторяющееся описание души мессии как 
«погружённой» в клипа, похоже, предполагает обратное. Конечно, такая глубоко 
захватывающая и парадоксальная идея едва ли несовместима с мышлением Натана, 
каким мы его знаем; до «восстановления» и совершенствования техиру и космо-
са в целом мессия сначала должен спасти себя, преобразив свою сущность клипа в 
святость. Его душа и в самом деле происходила из клипа, но очистилась и усовер-
шенствовалась, пока абсолютное зло не стало абсолютным благом. Возможно, это 
было источником как его власти спасти мир, так и мессианского авторитета? Такое 
толкование, на самом деле, предложил Вирцубски, утверждавший,801 что, по мнению 
Натана, душа мессии «появилась из того же техиру, что породило змея». Но Натан 
никогда так не выражался. Он говорил, что душа мессия появилась и затем была 
помещена в техиру. Здесь нет прямого утверждения, будто они одинаковы по сути. 
«Знай, что душа царя-мессии существует в нижнем голем [то есть в техиру]. Ведь 
как изначальный змей появился в техиру, так и душа царя мессии была сотворена и 
появилась волей Эн-Соф. Она существовала до творения мира и обретается в вели-

800		  См., например, Сефер ха-Гилгулим, гл. 19, и Ликкутей Тора Витала о Быт. 5:22.
801		  В прекрасном анализе “Nathan of Gaza’s Sabbatian Theology”, Keneseth, vol. VIII (1944), pp. 210-46, 
прорывном исследовании каббалистической философии Натана, особенно после отступничества Шабтая.
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кой бездне». В другом месте сказано, что она обретается выше бездны, а не в ней.802 
Душа мессии никогда не была затронута появлением «прямой линии» в техиру. 
Точное значение высказывания о том, что душа мессии «появилась волей Эн-Соф», 
спорно. Оно может значить, что его душа появилась внутри Эн-Соф и затем поме-
щена в техиру — мессия против змея. Но в таком случае едва ли она может быть 
низшего порядка, поскольку все проявления воли Эн-Соф происходят от его «мыс-
ленного света». Более того, анализ терминологии Натана не подтверждает такое 
толкование. Выражение «воля Эн-Соф» часто появляется в его сочинениях в связи 
с действиями, происходящими в техиру волей Эн-Соф. Возможно, Натан действи-
тельно думал, как предполагает Вирцубски, что мессия и змей, хотя и схлестнувшиеся 
в смертельной схватке, обладают одинаковой сущностью, но тогда он также должен 
будет объяснить, как мессии удалось очиститься от своей сущности и преодолеть 
неполноценность своего корня. Такое объяснение не появляется, тогда как многое 
говорит в пользу того, что корень души мессии был в сфере святости «высших соче-
таний». Его душа «погрузилась» в клипа, но она происходит не из клипа. В конечном 
счёте, ответ на нашу проблему зависит от точного значения слова «низший». Один 
отрывок в Трактате о драконах, похоже, подтверждает тезис Вирцубски о том, что 
«низший корень» означает корень самой сути клипа. Объясняя Иов. 1:8, Натан объ-
являет, что Иов описан как «удаляющийся от зла», потому что он символизирует 
царя-мессию, заставившего [клипа] удалиться от зла и поднял её до высшего уровня 
как «человек непорочный, справедливый, богобоязненный и удаляющийся от зла, 
ибо его собственный корень — это абсолютное зло,803 то есть клипа, а именно, Иисус, 
которого он, в конечном счёте, спасёт». Если слегка изменить выделенный курси-
вом еврейский текст, отрывок может читаться так: «ибо его собственный корень 
[погружён] в абсолютное зло», то есть находится под властью зла, но не единосущен 
ему. Упоминание «низшего корня» может означать только, что душа мессии была не 
высшего порядка и происходит из пят мистического тела Первого Адама,804 то есть 
низшей части сферы святости.

Натан определяет достоинство души мессии так: «корень царя-мессии [из Дома 
Давида] в [сефире] Йесод из [сочетания, называемого] “Отец”, тогда как корень 
царя-мессии из Дома Эфраима в [сефире] Йесод [сочетания, называемого] “Мать”».805 
Это определение взято из лурианских сочинений, где сказано, что душа Моисея 
была искрой из сефиры Йесод сочетания «Отец»,806 проявленного в мире бриа. Но 
согласно Натану, сказанное о Моисее можно применить и к Шабтаю Цви, поскольку 
еврейские буквы, составляющие имя Моисея, можно прочитать как «Цви», перево-
рачивая алфавит. Согласно Хаиму Виталу, сефира «Йесод Отца» была символически 

802	 	 Трактат о тайне царя-мессии гласит: «в бездне», но в других текстах (см. Be-Iqvoth Mashiah, p. 
105) стоит «выше бездны».
803	 	 Be-Iqvoth Mashiah, p. 43 (по MS. Halberstamm, ha-ra ha-gamur; MS Brit. Mus. 856, ra ha-gamur).
804	 	 Be-Iqvoth Mashiah, p. 50.
805		  Ibid., p. 20.
806	 	 Es Hayyim, Shaar ha-Kelalim, ch. 10-11 и в других местах.
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тождественна Мордехаю; отсюда также его спасительное качество.807 Последователи 
Шабтая, возможно, и сам Шабтай тоже, считали Мордехая искрой души мессии.808 
Подхватывая эти мотивы, Натан противоречил всему сказанному о «низшем корне» 
мессии. Витал точно никогда не думал приписывать низшее достоинство мессии, ког-
да приравнивал его с Моисеем и Мордехаем. Напротив, он определял мистический 
процесс, в котором появилась душа мессии таким образом, чтобы не оставить сомне-
ний в её источнике, находящемся даже выше сочетания «Отец»; он был в высшем из 
пяти лурианских парцуфим, или сочетаниях, известном как Долготерпеливый (то есть 
милосердный), Арик Анпин. «Святой союз» последнего со своей супругой никогда 
не упоминается в лурианских описаниях творения, тогда как hieroi gamoi четырёх низ-
ших сочетаний («Отец», «Мать» и «Нетерпеливый» и его супруга Шехина) имеют 
большое значение как движущие силы, приводящие творческий процесс в движение. 
«Ибо сефира Йесод [символически фаллос] Долготерпеливого никогда не действова-
ла в творении мира [посредством единения с супругой, но исключительно посред-
ством единения] с самим собой, ведь только в конце дней он соединится с супругой. 
Но когда придёт время миру обновиться его простой волей, тогда произойдёт едине-
ние Долготерпеливого с супругой, и оно породит тайну души мессии Давида, кото-
рый в тайне йехида [высшего типа души], и тогда будет постоянство и установление 
и владычество».809

Неполноценность души мессии и её происхождение в высших божественных 
сочетаниях несовместимы. Кажется тщетным пытаться разрешить это противо-
речие, ведь Натан и сам, вероятно, не смог прийти к последовательному описанию 
этого вопроса. Я не думаю, чтобы он полностью отождествлял корень души мессии 
с клипа. Смысл Трактата о драконах указывает в противоположном направлении. 
С начала времён святой змей обитает вместе со злым изначальным змеем, борясь с 
ним, но не единосущный ему. Именно «воля Эн-Соф» поселила в глубине Великой 
Бездны элемент, который, в конечном счёте, преодолеет её и «спасёт» хаотичную 
бесформенную материю, тем самым достигнув тиккун космоса, включая миры клипа.

Идея о том, что душа мессии  запуталась в клипа, также появляется в лурианской 
литературе. Натан сочетает её с идеей о «святой уловке», которую нашёл в сочине-
ниях Витала и обсуждал в первой главе. Временами клиппот довольно неосторож-
но выпускают особенно святую душу из своих объятий.810 Таким образом, согласно 
Виталу, души Авраама и Давида появились в этом мире. От этой идеи был всего шаг 
до схожей концепции перипетий души мессии, и её применимость к Шабтаю Цви 
была особенно поразительна. Хаим Витал говорил об ужасной борьбе против злых 
наклонностей (йецер), в которую вовлечены эти избранные души. Такие души склон-
ны к меланхолии, «ибо по необходимости такой человек всегда печален и тревожен 

807	 	 Mahbereth ha-Qodesh, fol. 58b, 63a. (Эта книга, приписанная Виталу, на самом деле, представляет 
собой вторую часть Меорот Натан Натана Шапира).
808		  Израэль Хазан (MS Kaufmann 255, fol. 99b): «Мордехай был искрой AMIRAH». Причина, конечно, 
в спасительной роли Мордехая в свитке Эсфирь.
809		  Витал, цит. по David Hazzan, Qoheleth ben David (Salonika, 1748), fol. 18d.
810		  Витал, Шаар ха-Гилгулим, fol. 28.
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без причины». Душа царя Давида была как раз такого рода. Витал здесь предвосхи-
щает ход психологических теорий Натана о душе мессии. Взлёты и падения эмоци-
ональной жизни Шабтая имеют метафизическое основание: они стали следствием 
того, что можно назвать его биографической предысторией в техиру. С самого нача-
ла времён избавитель обретался в великой бездне вместе со змеями, что мучили его 
и пытались соблазнить предать свою веру. Главным змеем и правителем бездны был 
Фараон, «великий дракон», державший «святого змея» в своей власти, пока послед-
ний не одолеет его к конце времён.811 Сходство их названий — оба «змеи» — связано 
с тем фактом, «что клипа (“оболочка”) берёт своё название от святости, служащей её 
оболочкой». Предлагая такое объяснение, Натан, похоже, предполагает явное разли-
чие между святостью души мессии и клипа, служащей её оболочкой или облачением. 
Пока душу мессии удерживает Фараон, она называется Иов. (Согласно раввиниче-
ской легенде, Иов изначально был одним из слуг Фараона.) Но в победоносном конце 
своей борьбы мессия выйдет из «тюрьмы клиппот», которую подчинит себе, и Иов, 
муж скорбей, станет Фараоном и разорвёт (ивр. пара — глагол, служащий также тех-
ническим термином, означающим обнажение glans penis при обрезании) «крайнюю 
плоть» клипа. Тогда мессия сам станет «великим драконом», «пронзающим змеем» 
и «змеем изгибающимся» (ср. Ис. 27:1).

Натан глубоко прорабатывает типологическую аллегорию Иова как символ мес-
сии. Довольно распространённая в христианской литературе, эта аллегория была вве-
дена в еврейскую гомилетику Шломо Молхо, бывшим марраном. К тому времени, как 
Натан стал развивать её по-своему она уже была распространена больше столетия.812

Страдания, рассказанные об Иове, на самом деле говорят о нём [Шабтае], вынесшем самые 
ужасные муки от различных клиппот … в великих искушениях. Тем самым он извлёк из них 
святость, то есть бесформенную массу. По этой причине сказано [Быт. 1:2], «земля же была 
безвидна (тоху) и пуста» — ибо есть строение [то есть структура, kosmos] и есть бесфор-
менная масса (тоху), то есть клиппот, которая будет им [мессией] усовершенствована. Это 
похоже на тайну техиру. … Писание говорит о нём «и дух Божий носился над водою», и 
раввины объясняли: «это дух мессии». Числовое значение слов «Бог носился» равно его име-
ни [Шабтая Цви], ибо его душа была в глубине великой бездны. Тьма, облака и густая тьма были 
вокруг него, и когда он вышел как бы из лона, густая тьма была как пелёнки для него. … И если 
вы спрашиваете, почему бездна существует в этом мире, причина в том, что всякий раз, когда 
Бог творит великое чудо, он извлекает [драгоценные] элементы из тайны техиру. Чудесные 
творения Бога создаются из этой бесформенной массы.  … Мессия тоже извлёк из неё [многие 
искры святости] … и он [в конечном счёте] просеет техиру, так что Писание будет испол-
нено [Ис. 27:1]: «поразит Господь мечом Своим тяжёлым, и большим и крепким, левиафана, 

811		  Термин «святой змей» появляется в Tiqquney Zohar (edn. Jerusalem, 1948), fol. 43a. Гематрия 
мессия = змей (а именно, 358) и идея о том, что змей-мессия уничтожит злого змея, появляется уже в XIII 
столетии у р. Исаака Коэна из Сории в Испании, в тексте, опубликованном в G. Scholem, Maddaey ha-Ya-
haduth, II (1926), 273.
812		  Шломо Молхо (Сефер ха-Мефоар) ввёл много христианских типологических аллегорий в еврейскую 
гомилетику. Он также упоминает (1884, стр. 33) аллегорию мессия-Иов, хотя в целом толкует Иова как символ 
страдающего еврейского народа. Тишби (Kiryath Sepher, XXI [1944-45], 16) предполагает, что образность 
Натана могла находиться под влиянием проповедей последователя Витала Хаима Коэна из Алеппо (Torath 
Hakham, Venice, 1654), но последний тоже, без сомнения, вдохновлялся Шломо Молхо, чьи сочинения были 
широко распространены.
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змея прямо бегущего» и его супругу «изгибающуюся змею». … Объяснение этого таково: 
вышеупомянутая душа [мессии], погружённая среди клиппот, отправила искры в каждое по-
коление. Если они [поколение] были найдены достойными, и данная искра встала на служение 
Господу, тогда она могла стать мессией и извлечь весь корень его [святой] души из клиппот. 
Также AMIRAH изначально пришёл из клиппот как искра этого корня, но своими усилиями 
извлёк весь корень. Потому, после того, как он извлёк весь корень [и стал мессией], Бог ввёл 
его в великие искушения. Много раз после того, как он взбирался на высоты небес, он падал в 
глубину Великой Бездны, и там змеи соблазняли его, говоря с убедительными доказательствами 
и в такой манере, какую практичный рассудок не может вынести: «Где твой Бог?» Однако, он 
устоял в своей вере. Кроме того, он страдал от великих и горьких мучений во всех своих членах. 
В периоды этих искушений он назывался «Иов» и «слуга Фараона», ибо «Фараон» — это на-
стоящее имя мессии, происходящее из корня фара … в тайне обнажения крайней плоти клипа 
мессией. Когда он достигнет этого, то не будет уже прозываться Иовом, но Фараоном. Узрите 
силу этого великого змея, [которую он применяет], потому что это клипа святого змея. Потому 
Писание говорит [Исх. 4:3]: “и Моисей побежал от него”».813

Этот отрывок, очевидно, должен был объяснить фактическую личность Шабтая, 
а также его изменчивые настроения и поведение. Ранее мы цитировали другое место 
из того же текста, описывающее периоды просветления Шабтая, мира и радости, с 
одной стороны, и преследование клиппот во дни тьмы и мучения, с другой. Даже 
после избавления от мира клиппот эта величайшая и святейшая душа порой ещё под-
чинялась им, преследуемая и вынужденная снова уступить их силе. Эта ужасная и 
непрестанная борьба поднимает мессию даже выше Авраама. Душа Авраама, вырвав-
шись из клипа, осталась свободной. Однако, мессия должен продолжать свою борьбу 
до проявления царства и начала публичного служения, как сказано в письме Натана.

В учении Натана о душе мессии каббалистические и метафизические мотивы сли-
ваются с психологическими и биографическими элементами. Предыстория души 
мессии в техиру даёт ключ к пониманию таинственной и неприятной личности чело-
века по имени Шабтай Цви. Его странное поведение, далёкое от мессианского досто-
инства, на самом деле, подтверждает это. Никакая обыкновенная душа, не говоря уж 
о набожном аскете, не будет искать выражения в таких «странных действиях». Оче-
видно, это были «скрытые акты тиккун». Мессия всё ещё продолжал борьбу против 
клипа, и он один, сумев освободиться из глубин бездны, знал, какими парадоксальны-
ми способами можно подчинить этот мир тьмы, непроницаемый для сил Торы. Натан 
полнее изложит всё это в последующих сочинениях.

Образность Натана позаимствована, по большей части, из Зогар и лурианских 
сочинений. Но способ сочетания этих образов, структура новой системы и акцент 
на миссии «святого змея» вместе образуют то, что вполне можно описать как под-
линно гностический миф. Лурианская Каббала тоже обладала заметными гностиче-
скими чертами,814 но её мощное (и типичное еврейское) мессианское видение сле-
довало традиционным направлениям: война святости и клипа происходила в жизни 
каждого отдельного еврея. Натан, с другой стороны, ввёл новый дуалистический 
813	 	 Be-Iqvoth Mashiah, pp. 17-21.
814		  См. G. Scholem, Major Trends, pp. 260, 279, и I. Tishby, “Gnostic Doctrines in Sixteenth-Century Jewish 
Mysticism”, JJS, VI (1955), 146-52.
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элемент и новую концепцию избавителя. Два новшества были взаимозависимы, 
ведь существование Великой Бездны, то есть бесформенного голем, устойчивого и 
непроницаемого религиозным усилиям тиккун Израиля, требует избавителя, наде-
лённого особым характером и миссией. Образы, некогда сложившиеся в еретическом 
еврейском мифе (именно из такого мифа, по моему мнению, изначально зародился 
гностицизм) теперь возникли снова в душе молодого учёного из академии р. Иако-
ва Хагиза. Новый гностический миф был составлен из элементов, которые, будучи 
взяты сами по себе и в отдельности, идеально вписывались в границы каббалисти-
ческой традиции. Но этот факт лишь выделяет особую психологическую динамику 
новой системы и её поразительно взрывоопасную силу. Мелкого, почти незаметного 
сдвига в акцентах оказалось достаточно, чтобы преобразить это каббалистическое 
учение в ересь. Именно это случилось после отступничества Шабтая. Однако, было 
бы ошибкой полагать, будто характерные черты саббатианской теологии развились 
только после отступничества, как его следствие. Изначальные представления Натана 
прямо и непрерывно ведут от мистического толкования неуравновешенной и пара-
доксальной личности Шабтая к ещё более парадоксальному учению о таинственно 
трагичной миссии мессии-отступника.

Центральный символ гностической секты I-II вв., известный как офиты или наас-
сены, внезапно вновь появился в мистическом иудаизме, но на этот раз нам не нужно 
искать персидские или египетские влияния. Он появился из лурианской Каббалы, 
чистый и нетронутый. Нет никаких указаний на чуждые влияния на структуру мифо-
логической системы Натана, за исключением акцента на «вере» как абсолютной 
ценности, которым он вполне мог быть обязан христианским учениям, возможно, 
впитанным самим Шабтаем. Отступничество не привело к каким-то крупным пере-
менам в системе Натана; оно лишь выявило некоторые мотивы, присущие более 
ранним сочинениям с их парадоксальными и почти еретическими учениями об изба-
вителе, его личности и связи с тайнами творения и божественной плеромы. Будучи 
продуктом пророческого видения и интеллектуальной работы, концепции и симво-
лы Натана оказались идеальными инструментами, чтобы справиться со скандалом 
вокруг мессии-отступника. Мистическое значение этого события легко можно было 
объяснить в терминах изначальных учений Натана. Нет ничего по сути еретическо-
го в идее о том, что христианский мессия был «оболочкой» или клипа, истинного 
мессии, и этот «мессия клипа», в конечном счёте, будет спасён истинным мессией 
Израиля. Вообще говоря, в сочинениях Натана нет ни следа малейшей симпатии к 
христианству в целом или к Иисусу в частности. Теологический интерес к Иисусу, 
вероятно, связан с самим Шабтаем, который предавался размышлениям о мессиан-
ских фигурах прошлого. С другой стороны, похоже, что тщательно завуалированные 
указания Натана на странные действия мессии и нарушения Закона как тиккун Вели-
кой Бездны, уже находились на полпути к ереси.

Без сомнения, Натан развивал и другие оригинальные идеи, или, по крайней мере, 
систематически прорабатывал запутанные указания, которые мог услышать от Шаб-
тая Цви. Среди них теория о последовательности высших сочетаний (парцуфим) 



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

259

в управлении низшими мирами. Теория имеет очевидные связи с учением о миро-
вых циклах, изложенным в Сефер ха-Темуна XIII века.815 Натан знал об этом учении, 
широко обсуждаемом в каббалистической литературе, и использовал его как отправ-
ную точку для собственных умозрений, хотя полагал, что автор Темуна неверно его 
понял. Согласно оригинальному учению, резко отвергнутому Моше Кордоверо 
и Исааком Лурия, каждая сефира управляет одним мировым циклом (шемитта) в 
последовательности сотворённых мировых эпох или эонов. По версии Натана, нашим 
миром последовательно управляли парцуфим лурианской Каббалы. Ныне правит 
Зеир Анпин, также называемый «Святым, Да Будет Он Благословен», и он управ-
ляет нашим миром первые шесть тысяч лет — каждое тысячелетие соответствует 
дню Бога — или, по крайней мере, до начала шестого тысячелетия, в котором мы и 
живём. Но когда Зеир Анпин, то есть промысел шести космических «будней», под-
нимется к тайне Субботы, правление перейдёт к высшим сочетаниям, называемым 
Отец и Мать, «и об этом восхождении [миров] AMIRAH обычно пел святейшую 
песню на родном языке».816 Натан не называет эту песню, но мы можем полагать, 
что он говорит о любимой песни Шабтая, испанском эротическом романсе «Мели-
сельда, дочь императора», которому Шабтай давал самые разные мистические тол-
кования. Романс постепенно обретал великую святость в глазах саббатианских веру-
ющих, певших его на своих собраниях, что доказывается вставкой в песенник донмё 
в Салониках.817 Но если будущим именем Святого, Да Будет Он Благословен станет 
«Суббота», когда правление миром перейдёт от Зеир Анпин (то есть от «будних») 
к Отцу и Матери, то мессия тоже (заключает Натан) «поднимется на очень высокую 
степень, как телом, так и душой. Его тело будет чистым и сияющим, как сапфир818 … и 
он вознесётся к высшему миру, выше которого нет. И об этом исчезновении Писание 
говорит: “Иов умер в возрасте ста сорока лет” … используя выражение “смерть”, что 
значит “исчезновение”».

Здесь Натан вводит мотив, впоследствии сыгравший важную роль в саббатиан-
ской теологии — идею о том, что в грядущем мире, то есть после воскресения очи-
щенные тела славы праведников поднимутся в ещё более высокие сферы. Это учение 
было сформулировано Нахманидом, одной из величайших фигур ранней испанской 
Каббалы, в трактате О воздаянии (Шаар ха-Гемул).819 Но версия Натана содержит 
особый подтекст, и его формулировка идеи о вознесении мессии в высший мир, 
«выше которого нет», сильно напоминает о христианском учении о преображении 
мессии, когда он явился ученикам на горе Фавор, и о вознесении на небеса, чтобы 
сидеть справа от Отца. Натан заявлял в одном из более поздних сочинений,820 что 
учение об исчезновении было раскрыто самим Шабтаем, и его свидетельство под-
тверждает впечатление, ранее полученное из нашего анализа других каббалистиче-

815		  См. G. Scholem, Major Trends, pp. 178-79, и Les origines de la Kabbale (1965), pp. 480-504; ср. Ur-
sprung und Anfänge der Kabbala (1962), pp. 407-19.
816	 	 Be-Iqvoth Mashiah, p. 15.
817		  M. Attias, Romancero Sefaradi ( Jerusalem, 1956), p. 84.
818		  Натан здесь цитирует Исх. 24:10, который толкует как каббалистическую аллюзию (по гематрии) на 
Шабтая.
819		  См. G. Scholem, Les origines de la Kabbale, pp. 325, 408.
820		  См. Be-Iqvoth Mashiah, p. 124, и Zion, VI (1941), 183.
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ских идей, что именно Шабтай передал Натану христианские влияния. Само по себе 
учение об исчезновении также указывает на влияние шиитского мусульманства. В 
теологии более радикальных шиитских групп было широко распространено учение 
об исчезновении имама. Но в историческом контексте биографии Шабтая до отступ-
ничества такое шиитское влияние кажется крайне маловероятным. Мессия, согласно 
учению Шабтая и Натана, тогда не умрёт, но будет перенесён в высшие миры. Эта 
идея хорошо согласуется в тем, что мы знаем о просветлениях Шабтая и сопутству-
ющих психологических переживаниях экзальтации и вознесения к небесным светам. 
Возможно, что беседы с христианами подтолкнули Шабтая к довольно родственной 
идее о преображении мессии.

Во всём этом нет чёткого указания на воплощение божества в мессии, хотя есть 
некоторые зачатки, которые, в конечном счёте, приведут к появлению такого учения. 
Однако, пока Натан воздерживался от публичного описания вознесения Шабтая к 
высшим светам как обожествления или апофеоза, хотя едва ли мог иметь в виду что-то 
другое. Из самых глубин клиппот мессия вознесётся в процессе очищения и тиккун 
к высшим степеням ацилут. Здесь тут же вспоминается Иосиф б. Шалом ха-Ашке-
нази из Барселоны,821 учивший, что все вещи, от сефиры Кетер до последнего камня 
на земле, находятся в непрерывном процессе изменения и трансформации (дин бней 
халоф);822 то, что кажется неодушевлённым, в своё время приобретёт одушевлённую 
или ангельскую форму, и даже световую форму сефирот. Однако, сходство скорее 
кажущееся, чем реальное. Испанский каббалист формулировал общий, космический 
закон трансформации, тогда как Натан практически опровергает это учение, огра-
ничивая процесс одним мессией. С другой стороны, замечания Натана о преображе-
нии мессии, похоже, предвосхищают некоторые аллюзии, начавшие появляться в его 
сочинениях 1666 года. Мессия, узнаём мы, будет называться божественными имена-
ми — и тут мы можем вспомнить прежнее приравнивание имени Шаддай с именем 
Шабтая Цви. Это, конечно, первые движения к более крайним, поздним учениям.

В своих ранних каббалистических сочинениях Натан также пытался истолковать 
«Тайну Божества» Шабтая. Тайна означает, что Божество, к которому мы обраща-
емся в молитве («Бог его веры») — это сефира Тиферет. Такое толкование позво-
ляет нам понять вознесение Шабтая к «возвышенной степени» как выражение его 
очень особых отношений с высшими светами, но ещё не выставляет его как воплоще-
ние таких божественных светов. Натан излагал эти идеи не в Трактате о драконах, 
а в более раннем изложении «Веры Нашего Господа», очень коротком трактате о 
«корабле Ионы».823 Корабль Ионы в Тиккуней Зогар толковался как аллегория тела 
(корабль) и души (Иона). Главные члены тела — это лоцманы корабля, означающего 
телесное одеяние души. В Тиккуней Зогар аллегория не имеет никакого мессианского 
следствия. Сильный  ветер в море во время путешествия Ионы толкуется так: «Когда 
члены тела движимы этим ветром [= дух] в соответствии с заповедями Торы, тог-
да корабль тоже будет двигаться в направлении, которое желает человек», то есть 

821		  Автор комментария, ошибочно приписанного Аврааму б. Давиду, о книге Йецира. Он писал в начале 
XIV столетия.
822		  Термин взят из Прит. 31:8.
823	 	 Be-Iqvoth Mashiah, p. 39.
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его мирские желания тоже исполнятся. Натан превращает зогарический отрывок в 
мессианское возвещение, призывая всех верующих полностью предаться мессиан-
скому труду, «чтобы наши братья могли выйти из изгнания». Текст манифеста был 
отправлен в разные страны с наставлением «читать его каждое утро и вечер»,824 В 
своём каббалистическом комментарии к отрывку пророк объясняет, почему «При-
чина Всех Причин» не тождественна Богу явленной религии, и почему божествен-
ное имя EHEYEH («Я есть»), сопоставленное «Причине Всех Причин»,  можно 
произносить, тогда как Тетраграмматон YHWH, сопоставленный сефире Тиферет, то 
есть «Бог его Веры», нельзя:

Я расскажу вам притчу. Это подобно великому царю, назначившему себе наместника. Все при-
казы царя исполняются через него, и всякий желающий обратиться, должен сделать это через 
него [то есть, регента], и тот приносит [просьбу] к царю. Ясно, что просящий что-то у кого-то 
другого, пусть даже тот выше [регента], оскорбляет царя. Приложение [этой притчи] таково: 
Тетраграмматон, наилучшее из всех [божественных] имён, которое нельзя произносить, в це-
лом означает [сефиру] Тиферет, тогда как имя EHEYEH, означающее [высшую сефиру] Кетер, 
как ни странно, произносить можно. Объяснение таково. Знайте, что высший [мир] Эманации 
[то есть сефирот Божества] подобен великому морю. Вода на берегу та же, что и посреди моря, 
и всё едино. Тем более такова Его Эманация. Ибо хотя мы говорим о Его [отдельных] сефирот, 
все они части Его, и мы получаем приток того [божественного] света, что ближе всего к нам, то 
есть [десятой сефиры] Малкут, Врат Царя. Когда мы побуждаем и объединяем высшие света, 
так что они соединяются, они подобны волнам моря, сталкивающимся, пока не достигнут выс-
шего источника. Если в море не дует ветер, волны угасают, и море прекращает своё буйство. 
Потому всё зависит от ветра. Так же и с божественной Эманацией. Тиферет — это ветер, и 
если мы не будем просить ветер поднимать волны моря — то есть сефирот — и вызывать спу-
ститься [божественный приток], как можно ожидать мяса и пищи? Потому мы должны молить-
ся ветру, чтобы он поднимал волны, каждая сефира сталкивалась с другой, пока [движение не 
достигнет] Эн-Соф, и тогда приток спустится на нас через Малкут. Потому [ветер] называется 
YHWH, ибо это имя, которое Причина Всех Причин дала ветру, что в Тиферет, чтобы мы про-
сили всё у него, и он [ветер] попросит об этом свыше. Просить что-то у любой другой сефиры 
будет против воли Причины Всех Причин и оскорбление царя. Наш Господин царь [Шабтай 
Цви] много боролся за эту веру, пока не посадил на престол царя, то есть Тиферет.825 Потому 
пророк Аввакум пророчествовал о нём: «праведный своею верою жив будет», первые буквы 
этих слов [в еврейской] форме составляют слово «цви». После того, как он [то есть мессия] по-
садил на престол царя, он сильно возвысился, так что ему одному было дано разрешение обра-
щаться к Святому Древнему.826 Вот почему сказано о нём [Прит. 28:20]: «верный человек богат 
благословениями». Ведь сначала у него была вера в Тиферет; но тайна веры [еврейский корень 
мн] — это «сосание» [божественное благословение], на что указывает слово «кормилица» 
[тоже мн на иврите], и потому [сначала] Тиферет была кормилицей, или воспитательницей, от-
цом для него. Но затем он возвысился, и Святой Древний стал кормящим отцом. Потому «вер-
ный человек» — иш эмунот, числовое значение которого 814, такое же, как у Шабтая Цви — 
молится Ему [Святому Древнему]. Таково мистическое намерение «Веры Нашего Господина», 
которую [то есть символ веры] нужно повторять дважды в день, утром и вечером.827

824		  Ibid., pp. 67-68. Несколько рукописей этой прокламации сохранилось.
825	 	 Трактат о драконах начинается со слов: «И теперь я возвещаю вам, что Наш Господин и Царь 
Шабтай Цви заставил Царя сесть на Его престол» (ibid., p. 14).
826	 	 Атика Кадиша, т. е. Высший Царь, символизируемый сефирой Кетер и именем Эхейе.
827	 	 Это указывает на Трактат о корабле Ионы. Текст, представленный здесь, взят из MS Schwager and Fraenkel 
(list 11, no. 142), теперь в Еврейской теологической семинарии Америки, где озаглавлен «Тайна веры Нашего Господина, 
от р. Натана». Текст Фреймана (стр. 93) опускает большую его часть, и напечатанное безнадёжно испорчено и совершенно 
непостижимо, хотя рукопись вполне разборчива и ясна.
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До сих пор натановское толкование «Тайны Божества» было довольно простым. 
Пока в нём недоставало поздних усложнений, а также дополнительных деталей о вос-
хождении мессии (и поглощении) к тайне Святого Древнего. Шабтай лишь якобы 
получил разрешение молиться одному Святому Древнему и никакой другой, то есть 
низшей, сефире, даже Тиферет, хотя последняя была «Богом его Веры». Очевидно, 
сказанное здесь о Святом Древнем соответствует утверждениям о Причине Всех 
Причин в некоторых уже проанализированных текстах. Ещё до вознесения мессия 
общался со светом Святого Древнего и «сосал» из его источника. Учение Натана 
о парцуфим теперь становится осмысленным: свет Святого Древнего проявится в 
сочетании Зеир Анпин (а это ничто иное, как «Бог Израиля») через мессию; и бла-
годаря притоку всех душ поколение мессии завершит свой тиккун. Но если мессии 
черпает, то есть «сосёт» своё световое питание от «кормильца», Святого Древнего, 
едва ли удивительно, что, в конечном счёте, он также вознесётся в эти высшие света 
и исчезнет в них.

Учение о вознесении и преображении Шабтая — это точка фокуса в весьма при-
мечательной эсхатологии. Иов умер в возрасте ста сорока лет. И поскольку «сегодня 
[то есть в лето 1666 г.] AMIRAH сорок лет», он очевидно проживёт ещё сто лет, 
в которые его тело будет последовательно одухотворяться, пока не исчезнет окон-
чательно. Тогда «будет великое рыдание в мире, какого никогда не было от основа-
ния мира, и реки слёз потекут из глаз, но тогда проявится тайна красоты Господа».828 
«Красота Господа» [Пс. 89:17] — это ничто иное, как вечное благословение и бла-
женное видение, о котором псалмопевец молился [Пс. 89:16]: «Да явится на рабах 
Твоих дело Твое». Рыдание от исчезновения мессии откроет глаза людей на тайные 
дела Господа, и проявление этой красоты будет продолжаться четыреста сорок четы-
ре года после преображения мессии, до конца шестого тысячелетия. Эти оставши-
еся годы будут соответствовать кануну космической Субботы. После того, в седь-
мом тысячелетии, в тайне мира грядущего, все вещи поднимутся к высшей степени 
«Субботы».

Пустившись в эсхатологические спекуляции, Натан не мог не прийти к другим 
крайним выводам, впоследствии получившим огромное значение в истории сабба-
тианской теологии. Натан начал с толкования особого статуса Шабтая и объясне-
ния его «странных действий» как мессианского способа восстановления клиппот к 
святости, но панорама его эсхатологического видения скоро расширилась. На самой 
ранней стадии (и точно до отступничества Шабтая) он связывал проблему Закона 
и заповедей с учением о явленном мессией «новом законе», о котором тот в 1658 
году произнёс кощунственное благословение, «дозволяющее запретные вещи». 
Здесь тоже, как и в других случаях, идеи Натана не появились ex nihilo, хотя он наде-
лял их остротой и актуальностью, отсутствовавшей в похожих умозрениях прежних 
мистиков. Сафедские каббалисты говорили о «духовном» характере Закона, а так-
же об особой природе душ эпохи, предшествующей пришествию мессии. Но эти две 
темы рассматривались как совершенно различные и никогда не связывались, как в 

828	 	 Be-Iqvoth Mashiah, p. 16.
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Трактате о драконах Натана. Необходим более тщательный анализ, чтобы понять 
значение нового направления у Натана и губительно взрывоопасного качества тако-
го нового сочетания двух учений.

Все каббалисты соглашались, что Тора, будучи высшим выражением тайной боже-
ственной силы, в сущности, была нематериальной. Тора — это закон космоса, и если 
бы последний сохранил свой изначальный духовный характер, Тора тоже никогда бы 
не «материализовалась», как и тело Адама никогда бы не стало материальным. Тайна 
высшей Торы — это тайна «Древа Жизни»; её заповеди — это, в сущности и в целом 
духовные света, сияющие в разных комбинациях в чистой духовности Торы. Трудно 
представить каббалистов, более преданных традиционному закону, чем Моше Кор-
доверо и его школа. Однако, вот какие его слова приводит ученик Илия де Видас: 
«Каждая заповедь в высшем мире — это верховный свет, соединённый с Древом 
Жизни. Но в результате греха Адама, а потом греха золотого тельца, Тора и заповеди 
материализовались, и потому люди должны теперь выполнять материальные [то есть 
практические] заповеди, такие как ношение четырёхугольного одеяния с кистями, 
или тфилин из кожи и тому подобное — и мой учитель обращался к этой теме неод-
нократно».829 Вывод из такого учения очевиден. В мессианскую эпоху, по заверше-
нии тиккун и отмене последствий греха, все вещи восстановятся к своей изначальной 
духовности, и традиционный тип «материальной» практики и соблюдения запо-
ведей будет автоматически отменён. На этот вывод уже указывает Райя Мехемна в 
Зогар. Он снова нашёл своё выражение (хотя без острого спиритуалистического экс-
тремизма Райя Мехемна) у Авраама Азулая из Хеврона в его работе Хесед ле-Абрахам, 
составленной, когда Шабтай Цви был ребёнком. Работа Азулая, преимущественно 
основанная на сочинениях Кордоверо, содержит следующее высказывание:

Такова [тайна] новшеств Торы, которые Бог введёт в [эсхатологическом] будущем. Ведь хотя 
Тора неизменна, но изначально [когда она была явлена на горе Синай] она была представлена в 
этой материальной форме [только] ради материального мира [в котором мы существуем после 
падения Адама]. Но в [эсхатологическом] будущем люди разоблачатся от материальных тел и 
вознесутся … к тайне [духовного] тела, которым Адам обладал до падения. Тогда они поймут 
тайный смысл Торы, когда сокрытое станет явным. После шестого тысячелетия они достигнут 
ещё более высоких степеней [духовности] и поймут тайну Тору в её самой сокровенной сущно-
сти … которая затем проявится в тех, кто ищет её. Вот основной принцип: Тора была облечена 
в материальное облачение, совсем как человек. Как человек поднимется в будущем из матери-
ального облачения в духовное, так и Тора поднимется над своим материальным облачением и 
будет восприниматься на всё более духовных уровнях. Это облачение сохранится до времени 
воскрешения. Тогда они [то есть люди] будут [полностью] чистыми и поймут Тору согласно её 
сокровенному облачению. … Но в юбилейный год [то есть в седьмом тысячелетии] они под-
нимутся на крайне высокую степень, как и Тора. Ведь как люди избавляются от своих тел, так и 
Тора избавится от материальных [аспектов], и засияет её тайный лик, и праведник будет созер-
цать её [в духовной сущности]. Однако, Тора одна и та же в начале и вовеки, и она никогда не 
изменится.830

829	 	 Reshith Hokhmah (ed. Munkacs), fol. 17a. Кордоверо объяснял эти идеи в Шиур Кома. Классическая 
работа де Видаса впервые была опубликована в Венеции в 1579 г.
830	 	 Хесед ле-Абрахам (Эйн ха-Коре xi).
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Изучение Торы и соблюдение её заповедей, в конечном счёте, станет чисто духов-
ным созерцанием, поскольку никакое практическое исполнение не будет возможно 
после того, как Тора избавиться от своего материального облачения. Никто не станет 
считать это эсхатологическое учение антиномичным по характеру. Однако, процесс 
нашего восстановления в духовном состоянии нужно только ускорить, и реализация 
эсхатологических — и неизбежно антиномичных — возможностей вечной и неиз-
менной Торы станет опасно неизбежным.

Натан предпринял этот шаг в Трактате о драконах, где старые символы и фигуры 
речи внезапно обрели новый смысл и новую жизнь. Видение р. Авраама лишь сказало, 
что мессия «восстановит корону в её первозданной славе, но современники подни-
мутся против него и будут кощунствовать». Две половины предложения словно не 
имеют внутренней связи, и талмудическая фигура речи о восстановлении короны в 
первозданной славе, похоже, не выходит за пределы поверхностного смысла. Но в 
свете Трактата о драконах и ещё более резких поздних сочинений Натана это по 
видимости безобидное высказывание принимает иной облик. Ведь когда Натан пря-
мо говорит, что мессия «восстановил корону в её первозданной славе в тайне Древа 
Жизни»,831 очевидно, что мы имеем дело не просто с фигурой речи. Даже если мы не 
приписываем символу Древа Жизни всю ту полноту, которой он обладает в других 
сочинениях Натана, цитата из Решит Хохма де Видаса не оставляет сомнений, что 
восстановление Торы к тайне Древа Жизни может значить не только восстановле-
ние к оригинальному состоянию чистой духовности. «Первозданная слава» — это 
ничто иное, как тайна Древа Жизни, с которой Тора была едина до материализации, 
когда, согласно Зогар, она ещё существовала в духовном единстве без противополож-
ностей разрешения и запрещения, чистого и нечистого. Эти противоположности 
происходят от Древа Познания Добра и Зла. Новая Тора, явленная Шабтаю Цви, 
потому представляет собой оригинальную, высшую Тору Древа Жизни. И посколь-
ку её проявление предполагает устранение норм разрешённого и запретного, чисто-
го и нечистого, неудивительно, что «современники восстанут против него и будут 
кощунствовать».

831	 	 Be-Iqvoth Mashiah, p. 50.
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Рис. 1. Натан ведёт свой народ из изгнания в Святую Землю после (3) помазания ново-
го царя Шабтая и (4) захвата Мекки. (6) Во главе армии генерал Иошуа Хелкам. Также 
изображены (2) выкопанные Скрижали Закона и (5) труп Мохаммеда, выброшенный из 
мечети. Выдуманная гравюра с немецкого плаката: Warhafftes Conterfey … des Jüdisch-

vermeinten Wunder-Propheten Nathan Levi … (вероятно, Аугсбург, 1666 г.)

Из этого учения о мессианской Торе Натан сделал особый вывод о современни-
ках мессии, чьи души, как мы помним, якобы происходит из того же «корня», что и 
душа мессии. На самом деле, точка зрения Натана в известной степени представляет 
собой загадку. Не было бы никаких трудностей с мнением о том, что возвышенные 
души из мира ацилут, нетронутые первородным грехом, понимают Тору в её самом 
духовном аспекте, то есть в её аспекте ацилут. Нет ничего парадоксального в словах 
Натана в одном из поздних сочинений,832 что, когда Израиль получил Закон на горе 
Синай, они были едины с Древом Жизни. В тот момент «они обрели душу от мира 
ацилут, и потому их Тора была лишена обязательств, запрещений и разрешений». 
Только после, в результате греха золотого тельца, Тора снова материализовалась в 

832	 	 Zemir Arisim, p. 93.
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форме практических заповедей. Однако, мы видели, что не такая высшая душа ацилут 
обсуждается в Трактате о драконах. Напротив, Натан не скрывает, что говорит о 
низших душах из «пят» Первого Адама. Действительно, в отличие от Витала, он 
не настаивает на закоснелом бесстыдстве и упорстве этих душ, на том, что их почти 
невозможно усовершенствовать; однако, он прямо говорит о великих трудах, тре-
бующихся от мессии, чтобы очистить и искупить их. Здесь мы снова сталкиваемся с 
парадоксом: Натан применяет к этим низшим душам высказывания прежних кабба-
листов о высших душах, входящих в этот мир после общего воскресения, из сферы 
ацилут. Тем самым Натан подрывает непрестанную значимость практических запо-
ведей. Если на заре мессианской эпохи ещё есть место практическому соблюдению 
заповедей, то единственная причина тому — случайный факт, что среди душ «пери-
ода пришествия» есть те, что принадлежат другим корням и циклам перевоплоще-
ния. Эти «неправильные» души ещё требуют активного выполнения практических 
заповедей, чтобы достигнуть тиккун. Но все другие души этой эпохи, происходящие 
из того же корня, что и мессия, могут заменять материальное исполнение созерца-
тельным изучением духовной Торы. Созерцательный идеал изучения Торы занимает 
место практического идеала исполнения заповедей. Натан объясняет, что в настоя-
щее время «большинство тел в тайне душ, от которых не требуется никакого дей-
ствия». Это души, осознавшие наконец все свои составляющие части (нефеш, руах и 
нешама), и большинство из них действительно «новые души»,833 то есть никогда не 
посещавшие тела; потому у них нет грехов от прежних воплощений, за которые нуж-
но каяться. Цель их спуска в этот мир — не исполнение особых действий, а скорее 
созерцательное изучение Торы «пока AMIRAH не обновит всё. Все эти души называ-
ются потомством левиратного брака, потому что они потомство от союза [мистиче-
ских начал, называющихся] Иаков и Рахиль...834 Тем не менее, нам подобает исполнять 
практические заповеди [даже] в это время, поскольку по необходимости некоторые 
искры “старых” смешаны [среди “новых” душ мессианского пришествия], и ради них 
необходимо соблюдать практические заповеди».835 На самом деле, следует прилагать 
особые усилия для их должного соблюдения, ибо в настоящей шемитта, то есть в 
семь лет 1665-1672 гг. люди будут «беременны» бесчисленными душами, которые 
ещё нуждаются в том или ином особом исполнении заповеди, чтобы достичь своей 
полной высоты и тиккун. Но эти души не показательны для эпохи. «Большинство 
в нашем поколении, в этот период пришествия, от корня мессии и почти совершен-
ны. Им ничего не остаётся, кроме как [нейтрализовать] силы строгого суда, которые 
они укрепили своими грехами», и для этой цели достаточно покаянных упражнений 
Натана.836 Может быть преувеличением описывать это учение как прямо еретическое 

833		  См. Is. Tishby, Tarbiz, XV (1944), 166.
834		  Связь союза Иакова и Рахиль с левиратным браком неясна. В Зогар III, 216b, Иов описывается как 
потомок левиратного брака, и его страдания объясняются как искупление перевоплощённой души первого (и 
бездетного) мужа его матери. В символической системе Натана всё, сказанное об Иове, можно применить к 
мессии.
835	 	 Be-Iqvoth Mashiah, pp. 51-52.
836		  Ibid.
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и антиномичное.837 На самом деле, учение, как мы видели, допускало такие сужде-
ния, которые не только служили барьером против полноценного антиномизма, но и в 
самом деле были стимулом для усиления молитвенной практики. Тем не менее, нель-
зя отрицать, что оно неприятно близко подходило к антиномичной ереси. Тора Дре-
ва Жизни появилась на горизонте, и более радикальная перемена, очевидно, должна 
была произойти после возвращения Шабтая из своей экспедиции к реке Самбатион. 
Изучение Торы мессианской свободы тогда займёт место традиционного типа изу-
чения Торы, которое Натан ещё рекомендовал для непосредственного настоящего. 
Это был потенциальный антиномизм, и он чрезвычайно захватывал пророка. Натан 
расширял сферу применения «новой Торы» на все души-современницы мессии, но 
ценой радикального отхода от лурианского учения на эту тему. Такое новое сочета-
ние традиционных и несогласующихся элементов представляет собой главный вклад 
Натана в данный предмет и выдаёт горящий в нём апокалиптический огонь. Не следу-
ет удивляться радикализму Трактата о драконах по сравнению с более умеренными 
формулировками Натана в сочинениях, составленных после отступничества Шабтая. 
Его апокалиптическое настроение, вооружённое разгорячённым ожиданием неиз-
бежной реализации, вдохновляло рвение в первоначальный период; после отступни-
чества, когда события опровергли его пророчества, огонь горел тише, и мучительные 
объяснения заняли место высокопарных ожиданий.

Нашего краткого обзора ранних сочинений Натана, от Видения р. Авраама до 
Трактата о драконах, должно быть достаточно, чтобы показать их глубокую ориги-
нальность. Но его взгляды были не так широко известны. Можно сомневаться, что 
даже более признанные каббалисты, читавшие его трактаты, действительно постигли 
все далеко идущие последствия, особенно с учётом того, что литературная техника 
Натана скрывала больше, чем раскрывала. Он высказывал поразительно радикальное 
утверждение, но тут же скрывал его смысл, окружая дымовой завесой традиционных 
каббалистических тайн, гематрии, сочетания букв и так далее. Всё это никак не спо-
собствовало развитию его основных идей, хотя они создавали желанное впечатление 
тесной связи между новыми откровениями и традиционными лурианскими учения-
ми. Современный, критичный читатель с лёгкостью различит отдельные направле-
ния, но именно этого не смогли сделать каббалисты XVII столетия. Для них спеку-
ляции Натана не могли не казаться законными разработками лурианского учения. В 
1666 году смелые учения Натана не играли важной роли. Их даже не выделяли для 
систематических нападок оппоненты движения в первую его фазу, возможно, даже не 
видевшие их. Первоначальной их функцией, вероятно, было дать ключ к пониманию 
«тайны» Шабтая Цви непосредственному окружению — и, возможно, даже самому 
мессии. Пока же семя, посеянное в ранних сочинениях Натана, оставалось скрытым, 
хотя вскоре оно расцвело и дало плод в драматичном развитии движения.

Тем временем, старые и новые элементы сливались. Некоторые рукописи, содер-
жащие более раннюю версию покаянных упражнений Натана, также сохранили 

837		  Как это сделал Тишби (Kiryath Sepher, XXI [1944-45], 14-15).
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гимн, который пророк составил в честь мессии.838 Сохранилось только несколько 
строф, но их первые буквы (А, Б, Р) предполагают, что это был акростих имени авто-
ра. Поскольку мы знаем из поздних акростихов форму имени, обычно используемую 
пророком («Я, Авраам Натан Беньямин, сын Элиша Хаима»), можно считать гимн 
достаточно длинным. Лирические излияния Натана отмечают начало долгой исто-
рии саббатианской религиозной поэзии и гимнологии. Большая часть из этих гимнов 
позже была скрыта или уничтожена, и только несколько дошло до нас. Судя по сохра-
нившимся строфам, гимн Натана восхвалял мощь и славу мессии, который подчинил 
изначального змея, обвившегося вокруг пяты человека. На самом деле, этот утрачен-
ный гимн, похоже, был поэтической версией учений Трактата о драконах.

838		  Гимн был опубликован в Peres Smolenskin, Ha-Shahar, 1873 (в виде дополнения к 1 изд. D. Kahana, 
Eban ha-Thoim, p. 88) и снова в D. Kahana, Toledoth, p. 72, и в оригинальном еврейском издании настоящей 
работы (SS, vol. I, p. 261). Рукописные копии покаянных трактатов Натана, созданные после отступничества 
Шабтая, опускают гимн.
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 ГЛАВА 4. ДВИЖЕНИЕ ДО ЗАТОЧЕНИЯ 
ШАБТАЯ В ГАЛЛИПОЛИ (1665-1666)

 I
Мессианское пробуждение зародилось в Палестине, но только после ухода Шаб-

тая из Святой Земли и накануне проявления массового воодушевления, вызванного 
проходом через Смирну, движение начало распространяться дальше. К концу лета 
1665 года мессианские вести оказывали мало влияния на публику; возможно, новости 
были слишком смутные, чтобы вызвать решительную реакцию. Египетские каббали-
сты, служащие нашими самыми ранними источниками сведений о движении, понача-
лу были слишком изумлены, чтобы поверить сообщениям; их первой реакцией, как 
мы видели, было отправить послов в Газу, чтобы всё расследовать. До подтвержде-
ния появления мессии, то есть до подтверждения пророческого статуса Натана, они 
не спешили передавать благие вести даже в те страны, с которыми были в тесном 
контакте, например, в Йемен, северо-западную Африку и Италию. Всё изменилось 
в сентябре 1665 года. Воодушевлённые письма из Алеппо начали прибывать в Кон-
стантинополь, противореча более ранним сообщениям об отлучении Шабтая, посту-
пившим из Иерусалима примерно в то же время. Из Египта, возможно, даже напря-
мую из Палестины, пришли радостные вести, а также призывы покаяться. Вероятно, 
мессианские новости распространялись именно таким образом, а не формальны-
ми заявлениями из Газы вроде предполагаемого письма, которое цитирует Эману-
эль Франс:839 «Знайте же, братья, Дом Иакова, что Бог посетил наш народ и послал 
избавителя и спасителя, нашего царя Шабтая Цви, помазанного пророком Натаном 
согласно слову Господа. И теперь, указом нашего царя [и?] пророка приступите к 
посту и торжественному собранию, отвратитесь от своих злых путей, соберитесь 
вместе и поклонитесь вашему царю». Заявления такого рода, вероятно, никогда не 
появлялись, и Франс либо излагает собственный пересказ мессианских сообщений, 
либо вольно перефразирует письмо из Палестины. Призывы прийти и поклонить-
ся Шабтаю Цви заставляют сильно усомниться в тексте, поскольку Шабтай покинул 
Палестину задолго до того, как мог быть сделан такой призыв. Нет указаний, чтобы 
последователи Шабтая пускались в такую проповедь уже в июне 1665 года.

На самом деле, наши сведения о фактической мессианской пропаганде начинают-
ся с середины сентября 1665 года. Самые ранние письма, о которых знал Саспор-
тас, были написаны в конце сентября. Саспортас не приводит текст этих писем, в 
839	 	 Sevi Muddah, p. 134.
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соответствии со своим обычным избеганием дословных цитат из про-саббатианских 
документов из Палестины и Египта, но его упоминания достаточно ясны. Пись-
ма, должно быть, шли около двух месяцев, пока прибыли в Гамбург, где Саспортас 
поселился недавно, 30 ноября.840 Письма с «хвалой Шабтая Цви и Натана из Газы», 
сохранённые Эмануэлем Франсом, были написаны в Газе и Египте не позже 29 ноя-
бря;841 большая часть, вероятно, была написана ранее, и всё собрание было составле-
но к этой дате или ранее, а потом отправлено из Египта в настоящей форме. Сообще-
ние, опубликованное Кассуто,842 было написано в Египте 26 ноября. Письмо Хаима 
Иосифа его брату-челеби было написано днём ранее и опубликовано в английском 
переводе в одном из первых памфлетов, распространяющих новости о мессианском 
пробуждении в христианском мире. Однако, были и более ранние сведения. Первый 
немецкий памфлет о движении843 упоминает письмо из Александрии, написанное 14 
сентября 1665 года, а также «письма из Иерусалима, Хеврона и Газы, прибывшие 
через Венецию и Ливорно».844 Письмо, написанное 24 сентября Иосифом б. Нехо-
рай Азобибом (из Алжира?) его другу Моше Тардиола из Иерусалима сохранилось 
целиком.845 Автор, бывший в то время в Александрии, извещал о радостных вестях 
своего друга, путешествовавшего по Триполитании от имени общины Иерусалима. 
Тардиола почитал как учёного раввина и Саспортас, встречавшийся с ним во вре-
мя прежнего посещения Марокко от имени Иерусалима. Письмо Азобиба, похоже, 
было ответом на предыдущие запросы Тардиола о некоторых смутных и запутанных 
слухах. В ответе Азобиба не только упоминается пророк из Газы, мессия Шабтай 
Цви и воссоздание Храма «за пять лет», но и передаётся воодушевление, царившее в 
последние недели: «даже если бы я писал тебе две недели, днём и ночью, я бы не смог 
передать тысячной доли тех новых вещей, что постоянно раскрывает пророк, непре-
станно говорящий о нашем избавлении». В Александрии было «великое покаяние, 
неслыханное ранее, ведь больше трети общины облачилось во власяницы». Азобиб 
долго описывает посты взрослых и детей, убеждая своего корреспондента подумать 
об общественном благе и проповедовать покаяние, то есть распространять мессиан-
ское послание в Триполи. Письмо даёт нам возможность бегло познакомиться с теми 
сообщениями, что достигли Триполи на той ранней стадии. Авраам Мигель Кардо-
зо, бывший в то время врачом бея Триполи, слышал послание и стал одним из его 
пророков.

Ранняя история распространения движения поднимает трудную проблему. Есть 
достаточно свидетельств ревностной деятельности саббатиан; их письма тоже сви-
детельствуют о воодушевлении и рвении. Тем более удивительно первоначальное 
молчание оппонентов. Раввинический суд Иерусалима формально уведомил равви-

840		  Sasportas, p. 1.
841		  Haberman, p. 207. Собрание, опубликованное Хаберманом было приложено к Цви Мудда Франса.
842		  U. Cassuto, Vessillo Israelitico, LV (1907), 330.
843	 	 Wahrhaffte Abbuldung, на предпоследней странице.
844		  Также в английском памфлете God’s Love to His People Israel, переизданном в Wilenski, Zion, XVII 
(1952), 170; оттуда (или из похожего источника) сведения были опубликованы во французских новостных 
изданиях Aeshcoly, Dinaburg Jubilee Volume, p. 222.
845		  Опубликовано в Zion, VII (1942), 86-87; см. также Sasportas, p. 55. 
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нов Константинополя и Смирны об отлучении Шабтая. Письма из Иерусалима были 
получены должным образом. Похожие письма, вероятно, были отправлены в Египет, 
где отлучённый лишь недавно пребывал как официальный посол Иерусалима. Одна-
ко, никто, похоже, не позаботился скопировать эти документы и отправить в Европу. 
Любопытно, что, несмотря на оживлённую переписку между Европой и Востоком, 
подпитываемую мессианскими новостями, ни указ об отлучении, ни какой-то другой 
похожий официальный документ так и не попал к анти-саббатианским «неверным» 
Амстердама, Венеции и Гамбурга. Совершенно понятно, что Саспортас, писавший 
с отчётливой анти-саббатианской предубеждённостью, игнорировал письма и сооб-
щения, говорившие в пользу движения и его лидеров. Но непредставимо, чтобы он 
скрыл такой документ, которого желал больше всего: осуждение Шабтая Цви равви-
нами Иерусалима. В таком случае argumentum ex silentio оказывается решающим, и 
неизбежен вывод, что ни Саспортас, ни его друзья (которые точно с радостью поде-
лились бы с ним копиями) никогда не видели ни этот, ни другие похожие документы. 
Саспортас пространно утверждал и спекулировал о правдоподобии противоречивых 
слухов: отлучал ли иерусалимский раввинат Шабтая? Они покаялись в своём отлуче-
нии? Без документального свидетельства Саспортас вынужден был ограничиваться 
догадками и предположениями. Но остаётся вопрос: почему, собственно, эти равви-
ны хранили молчание? Возможно, они были вынуждены хранить молчание? Что до 
раввинов Константинополя и Египта, мы можем полагать, что они молчали по при-
чинам, которые проявятся позже. Но молчание иерусалимского раввината остаётся 
загадкой. Возможно, что весьма влиятельный египетский круг воодушевлённых веру-
ющих — челеби Рафаэль Иосиф и каббалисты его двора — утаили всякие враждеб-
ные документы, потому что «Слава Божия – облекать тайною дело» (Прит. 25:2), а 
совсем не из уважения к раввинам Иерусалима, оскорбившим мессию. Но даже хотя 
вероятность такой цензуры нельзя полностью исключать, загадку она не разрешает. 
Шалом б. Иосеф, бывший школьный учитель из Амстердама, оказавшийся в Египте 
примерно в сентябре 1665 года, сообщал, что большинство египетских раввинов 
были не уверены насчёт истинности послания и в своей вере в Шабтая Цви. Его сви-
детельство предполагает, что в Египте, как и в других местах, верующие были орга-
низованы в чёткий и активный круг (например, круг челеби Рафаэля Иосифа), и элита 
верующих привлекала сторонников из массы обычного народа. Но были также мно-
гие раввины, «сомневавшиеся в этой вере», и их едва ли можно заподозрить в под-
держке, не говоря уж об участии в сокрытии официального сообщения с Иерусали-
мом. Если верующие выдвигали слухи о том, что иерусалимский раввинат раскаялся в 
отлучении, сомневающиеся едва ли допустили бы этой лжи остаться без опроверже-
ния. Поразительный контраст между молчанием наиболее заинтересованной сторо-
ны, то есть раввинского суда, осудившего Шабтая, с одной стороны, и многоречивая 
пропаганда верующих, с другой, нередко заметен в первый и судьбоносный год дви-
жения, хотя причины остаются неизвестными.

Мессианские вести, похожие, распространялись очень быстро в восточных общи-
нах, но детали неизвестны. Однако, доступны точные даты поступления хороших 
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новостей в Европу. Самое раннее обнаруженное до сих пор свидетельство — это 
еврейская песенка, составленная анонимным автором в Италии 5 октября 1665 года. 
Стих прославляет пришествие мессии, заканчиваясь так:

О Боже, пусть Шабтай преисполнится Твоей славы,
Твоё святилище поднимется и отстроится.846

Тот факт, что автор добавил к своему произведению примечание с точной датой, 
может считаться указанием, что он писал стих под воздействием мессианских вестей, 
прибывших в тот же день или днём ранее. Но пока это раннее свидетельство уникаль-
но. Более детальные сообщения и письма, о которым мы знаем, начали прибывать в 
Италию в конце октября и начале ноября. Если авторы писем, написанных в Алек-
сандрии 14 сентября, отправили копии также в Италию, и ветра были благоприятны, 
то эти копии могли прибыть в Ливорно или Венецию к 5 октября. Однако, первые 
сведения не создали массового движения.

 II
Короткое стихотворение анонимного итальянского автора содержит краткое, но 

весьма значимое упоминание. Поэт знает, что мессия, который должен «появиться в 
величии своей красоты», «подчинит себе все царства Персии». Упоминание Персии 
вводит мотив, не только доминировавший в самых ранних сведениях, распространив-
шихся среди европейского еврейства, но и удостоившийся внимания христианского 
мира. «Персия» очевидно указывает на десять колен и их появление где-то между 
персидской и аравийской пустынями или Сахарой. Возникает вопрос, развивались 
ли эти слухи независимо от первых сведений из Газы, либо же они возникли спонтан-
но на Востоке, немедленно по получении мессианских вестей.

Анализ сохранившихся упоминаний появления потерянных колен предполагает, 
что эти сведения не возникали независимо друг от друга. Неизбежен вывод, что в 
основе многих и разнообразных слухов лежали изначальные сведения о лидере, мес-
сии или пророке, который появился в Израиле. Ранние слухи и сведения, очевидно, 
возникли вне связи с какими-то конкретными событиями в Палестине; всё смутно, 
и легендарные фигуры появляются вместо конкретных действующих лиц. Однако 
детали, будучи взяты вместе, предполагают отчётливую, хотя и скрытую, связь. На 
первый взгляд, можно заподозрить христианских авторов в подделке этих сведений 
посредством приукрашивания новостей о мессианском возрождении среди евреев. 
Однако, тщательное изучение их писем и памфлетов показывает, что такое подозре-

846		  MS. Jerusalem 8° 1466, fol. 123a, и снова fol. 322a. Том содержит много писем и стихов из круга р. 
Моше Закуто, и некоторые из них посвящены саббатианскому движению.
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ние безосновательно: слухи о потерянных коленах распространялись ещё до того, как 
христианские авторы услышали о еврейском мессианском движении. На самом деле, 
предмет этот куда более запутан. Самые ранние, хотя смутные и неясные, сведения, 
достигшие некоторых восточных и северо-африканских общин, уже прошли сквозь 
«фильтр» народной легенды, удаливший всякие конкретные и точные детали и доба-
вивший вместо них немало выдуманных элементов. Этот процесс не обязательно был 
связан с сознательной манипуляцией или цензурой. Неверно будет полагать, что эти 
сведения пришли из Европы, затем пробудив эхо в восточных еврейских общинах. 
Новости распространялись в противоположном направлении. После того, как пер-
вые смутные сведения о коленах на Востоке добрались до Европы в конце лета 1665 
года, они были подхвачены и ещё больше приукрашены христианскими авторами с 
милленаристскими наклонностями.

Согласно письмам, распространённым в ноябре и декабре 1665 года, сыновья 
Рувима и Гада или, по другой версии, Рувима, Гада и половина колена Манассии 
выдвигались в Газу. Эти письма, зародившиеся в еврейских кругах, очевидно, пред-
ставляли собой литературные сокращения более ранних слухов, которые поначалу не 
упоминали Палестину и говорили лишь о событиях в отдалённых странах и обители 
легендарных евреев, таких как Сахара или Хабур в Аравийской пустыне.

Похожие слухи из Сале в Марокко (бывшем месте жительства Якоба Саспортаса) 
достигли Европы в сентябре 1665 года. В то время там ничего не слышали о Шабтае 
и Натане, и впечатление, оказанное совпадением и близостью сведений, таким обра-
зом, оказалось тем большим. Это было особенно верно в случае человека, который 
активнее других распространял первые новости и об утраченных коленах, и о Шаб-
тае Цви среди своих христианских собратьев по вере, голландского учёного Петера 
Серрариуса (1580-1669).847 Серрариус, ведущий голландский хилиаст валлонского 
происхождения, имел тесные отношения с протестантскими милленаристскими кру-
гами по всей Европе. В этих кругах было широко распространено ожидание миллени-
ума, предсказанного в Откровении апостола Иоанна. Второе Пришествие возвестит 
царство Христа и его святых, и эта Пятая Монархия триумфально сместит мирские 
«четыре царства» книги пророка Даниила. «Еврейский» характер этих милленари-
стских учений уже отмечался выше. На самом деле, первыми развивали такие учения 
именно те евреи-христиане, которые не отвергали еврейскую апокалиптику даже 
после того, как приняли Иисуса за своего мессию. Потому ортодоксы не без причины 
отвергали хилиазм как «иудействующую» ересь. Многие хилиасты, особенно в XVII 
столетии, симпатизировали евреям, и некоторые из них были настоящими филосе-
митами. Ожидая обращения евреев, они также предвидели славу Израиля в новом 
царстве. Серрариус, бывший другом Манассии б. Израиля, писал в защиту евре-
ев и действовал в их интересах. Когда в пятидесятых годах посол еврейской общи-
ны Иерусалима, каббалист Натан Шапира, прибыл в Амстердам, Серрариус помог 

847		  См. Nieuw Nederlandsch Biographisch Woordenboek, X (1937), 911-13. Его настоящим именем было 
Пьер Серрурье.
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ему добыть подаяние для Святого Города у сочувствующих христиан и евреев.848 В 
то же время, он также перевёл на голландский английскую книгу о будущей Славе и 
спасении Израиля,849 а в 1662-1665 гг. написал много милленаристских трактатов, в 
которых обсуждал обращение евреев в веру истинного мессии. Он также участвовал 
в объёмном и сенсационном споре с ортодоксальным оппонентом-кальвинистом о 
милленаризме. В своих сочинениях Серрариус показал себя как человек, «просчиты-
вающий результат»; во всяком случае, он согласился, что таинственное «число зве-
ря» 666 указывало на 1666 год как год обращения и избавления евреев.

Милленаристские верования Серрариуса объясняют его острый интерес ко всему, 
касающемуся евреев и воскрешения их «сухих костей» (его любимое выражение). 
Всякий слух о евреях наверняка попадал к нему, и многие друзья-евреи Амстердама 
точно оповещали его о всех крупных и мелких событиях в еврейском мире. Серра-
риус оказался заинтересованным и увлечённым собирателем и распространителем 
мессианских новостей. С конца 1665 года до самой смерти в 1669 он симпатизировал 
саббатианам, даже после того, как большинство верующих вернулось обратно к тра-
диционному иудаизму после первой вспышки воодушевления. Его личная честность 
несомненна. В письме о начале саббатианского движения он упоминает, что уже в 
сентябре 1665 года английские корреспонденты спрашивали его о появлении изра-
ильских колен в Аравийской пустыне; сведения говорили, что евреи стали лагерем у 
Мекки, ожидая прибытия основных сил армии десяти колен, появившейся в Марок-
ко. Эти сведения снова возвращают нас к письмам из Сале, где содержались рассказы 
евреев-очевидцев,850 прибывших из пустыни внутреннего Магриба (это обозначение 
включает в себя всю Северную Африку от Триполи до Феса).

Точность даты вопросов, направленных Серрариусу из Англии, подтверждается 
латинским письмом Джона Дьюри (1596-1680), к счастью, сохранившимся. Дьюри, 
в своё время хорошо известный английский теолог, жил в изгнании в Берне, откуда 
поддерживал дружескую и глубоко личную переписку с Серрариусом. 28 октября 
1665 года он сообщает: «Господин Серрариус, в письмах из Амстердама от 15 сентя-
бря и 1 октября, рассказывает чудесные новости о десяти коленах Израиля. … Они 
уже появились у границ Аравии, завоевали Мекку, где находится могила Мохаммеда, 
и другие города, предав смерти всех жителей, кроме евреев. В следующем письме, с 
Божьей помощью, я передам вам копию присланного мне описания. Это поразитель-
нейшая история, которую он считает правдивой, поскольку она подтверждена мно-

848		  См. C. Roth, Miscelannies [of the] JHSE, II (London, 1935), 100-4.
849		  Henry Jesse, De Heerlickheydt en Heyl van Jehuda en Israel (Amsterdam, 5602). Год выдуманный, и 
перевод, очевидно, был опубликован в 1653 г.; см. Wolff, Bibliotheca Hebraica, vol. IV, p. 501. Имя переводчика 
дано инициалами, но личность П[етера] С[еррариуса] несомненна.
850		  Трактат Серрариуса Любовь Господа к его народу Израиля был напечатан в начале 1666 г. 
(переиздан в Wilensky, Zion, XVII [1952, 169-72) и основан на письме, написанном осенью 1665 г. Внутренние 
противоречия, возможно, в силу неверной печати некоторых дат, делают невозможной более точную датировку 
письма. Виленски (loc. cit., p. 158) знал автора памфлета «П. Серрариуса», но игнорировал саббатианские 
связи и увлечения Серрариуса, как и тот факт, что многие письма, отправленные из Амстердама христианским 
корреспондентам были либо написаны, либо вдохновлены им. Также «добрый друг-христианин, живущий 
здесь в Амстердаме в содружестве с раввинами», а кроме того, корреспондент польского авторитета о пророке 
из Газы (Balaban, p. 42) — это точно никто иной, как Серрариус.
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гими свидетельствами. … Если рассказы окажутся верными, то истинно лик земли 
скоро обновится».851 Копии нескольких из этих писем сохранились в архивах совре-
менного швейцарского теолога, интересовавшегося движением. Во всяком случае, не 
может быть сомнения, что такие сведения были действительно получены самое позд-
нее в сентябре 1665 года.

Уже осенью 1665 года в Лондоне был опубликован памфлет под названи-
ем Восстановление евреев, или истинный рассказ об их развитии и действиях для 
возвращения их древнего царства, составленный по нескольким письмам из Антверпена, 
Ливорно, Флоренции.852 Памфлет состоит из различных писем, одно из которых (напи-
санное в Антверпене в середине октября) пространно сообщает о беседах автора с 
ведущим христианским хилиастом, возможно, самим Серрариусом. Другое письмо 
пересказывает содержание вестей из Ливорно и Туниса, тогда как третье содержит 
выдержки из других писем из Флоренции, Ливорно и Амстердама. Характерная 
редактура этого новостного издания предполагает, что оно появилось в Амстерда-
ме, и автор был милленаристом, а не журналистом, выдумавшим поразительную утку, 
как часто бывало в современных газетах. Письма могли быть пересказанными Серра-
риусом новостями, которые евреи Амстердама получили с Ближнего Востока. В этом 
памфлете важно отсутствие всякого упоминания событий в Газе; одно возможное 
упоминание так смутно, что может указывать и на что-то другое. Одно письмо упоми-
нает недавние благие новости из Иерусалима, хотя авторам не разрешается пускать-
ся в подробности («и из Иерусалима на этой неделе [!] пришло к нашим евреям, что 
есть хорошие новости; но что именно, они не осмеливаются рассказать»). Эта инте-
ресная деталь подкрепляется другими письмами, написанными из Иерусалима осе-
нью 1665 года. Можно заподозрить, что переписка с Иерусалимом должна указать на 
недавние или близящиеся события неподалёку от него уже в конце июня или в начале 
июля 1665 года, и это, конечно, будет скрытое указание на события, описанные в пре-
дыдущей главе. В данном письме нет аллюзии на десять колен, хотя они представляют 
собой главную тему памфлета. Серрариус, очевидно, истолковал сведения (истинный 
смысл их в то время был ему неизбежно неизвестен) в свете собственной хилиаст-
ской увлечённости десятью коленами. Только позже начали прибывать конкретные 
сведения о мессии и его пророке, и первое появление легенды о возвращающихся 
коленах, таким образом, было обеззаражено от саббатианского мессианства. Если 
такое толкование верно, то возможно, что два набора сведений были независимы 
друг от друга как по происхождению, так и в умах получателей в Амстердаме. Саспор-
тас тоже, очевидно, различал между двумя типами сведений. Уже в 1665 году, когда 
он ещё жил в Лондоне как раввин зарождающейся сефардской общины, он слышал 
слухи о том, что «множество Израиля пошло пустыней в Мекку, место погребения 
пророка мусульман, и разграбили его. Когда Великий Турок выступил против них с 
могучей армией, они отомстили ему и осадили большой город под названием Мокка. 
Эти слухи были получены даже христианами в Англии, и “голос усилился”. Некоторые 

851		  Hottinger Collection (Zurich), vol. XXX, fol. 360; латинский текст см. в SS, p. 269, n. 1.
852		  Памфлет был переиздан в Wilenski, loc. cit., pp. 160-64.
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говорили, что [эти армии израильтян] были сыновьями Ионадава б. Рехава, руково-
дившего десятью коленами.853

Даты христианских писем требуют тщательного изучения, и нельзя исключать 
возможность, несмотря на наши прежние предположения обратного, что эти све-
дения были не вполне независимы от мессианских событий в Палестине. С другой 
стороны, нередко бывает так, что легенды внезапно оживают после долгого перио-
да спячки, когда культурный климат особенно благоприятен для них. Существова-
ла устойчивая народная легендарная традиция о потерянных коленах. Во времена 
эсхатологической пропаганды (например, перед 1648 годом) и милленаристских 
ожиданий естественным образом множились такие вести в сочетании с наполови-
ну истинными рассказами евреев в отдалённых странах, порождёнными бурным 
воображением.

Прекрасным примером служит апокалиптическая пропаганда р. Авраама б Элие-
зера ха-Леви и его круга в Иерусалиме в 1517-1528 гг. Их письма, отправленные из 
Иерусалима корреспондентам и сторонникам в Италии, изобилуют сведениями о 
потерянных коленах и «детях Моисея».854 В этом случае интерес к потерянным коле-
нам проявился до появления конкретной мессианской фигуры; он был предвосхи-
щён эсхатологическим настроением того периода. Весьма похожее настроение цари-
ло в еврействе во время распространения лурианской Каббалы и в юности Шабтая. 
В остальном неизвестный эмиссар р. Барух Гад, уехавший из Иерусалима в Персию в 
1641 году, рассказывал по возвращении странную историю о приключениях по доро-
ге. Ограбленный, он много дней странствовал по пустыне, пока не встретил «могу-
чего воина, очень высокого, с копьём в руке», который хотел его убить. Грозный 
воин оказался неким Малкиэлем из колена Неффалима. Он не согласился взять Бару-
ха в обиталище потерянных колен и детей Моисея, но, по крайней мере, согласился 
доставить им письмо, в котором Барух описал бедствия, которые евреи Иерусалима 
претерпели от рук язычников. Малкиэль чудесным образом покрыл три месяца пути 
за три дня и вернулся к Баруху с ответом, подписанными царём Ахитубом б. Азарией, 
наси (князем) Иоседеком б. Узза и старейшиной Уриэлем б. Абисафом. Письмо, части 
которого будут процитированы далее, было адресовано «нашим братьям, детям 
Израиля из колен Иуды и Вениамина». В нём содержались слова воодушевления и 
заверения евреям Рассения, а также описание свободы, которой пользовались десять 
колен. «И не спрашивайте, почему мы не ведём войну против языков [чтобы осво-
бодить вас], ибо вы должны знать, что мы, колено детей Моисея, не можем пересечь 
реку [Самбатион], пока не настанет конец, когда Господь скажет узникам: “Выходи-
те” и тем, которые во тьме: “Покажитесь” [ср. Ис. 49:9] … и вы, святой народ, верьте 
Господу всегда».

853		  Sasportas, p. 14. Мокка может быть неверно написанной Меккой. В полном тексте листовки, верхняя 
часть которой изображена на рис. 1, объясняется, что №4 на иллюстрации обозначает Мекку, «завоёванную 
еврейской армией».
854		  См. источники, собранные в Qobes al Yad, IV (Berlin, 1888) и мои примечания к р. Аврааму ха-Леви в 
Kiryath Sepher, II и VIII.
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Это послание утешения и мессианского заверения было очевидно основано на 
более старых источниках, таких как раннесредневековая «История Элдада ха-Да-
ни», хотя и адаптированная к нуждам и стилю поздних поколений. Письмо, похоже, 
оставило глубокое впечатление у раввинов Иерусалима, возможно, из-за безмерной 
похвалы Святому Городу. Судя по их свидетельству, они, очевидно, верили в подлин-
ность письма. Когда р. Натан Шапира был отправлен в Италию в середине XVII сто-
летия за сбором милостыни для Святого Города, он взял с собой заверенную копию 
«Письма детей Моисея». В интересах миссии раввины Иерусалима пошли на уступ-
ки. Они подготовили и должным образом заверили копию, содержавшую, по край-
ней мере, «часть оригинального текста, ибо мы не можем скопировать всё, так как 
это очень тайные вещи», которые нельзя раскрывать широкой публике. В 1657 году 
Натану Шапира, который тогда был в Реджио (Эмилия), отправили другую заверен-
ную копию, подписанную такими признанными раввинами, как Иаков Цема и Натан 
Гута (впоследствии оппонент Шабтая Цви). Нет причин сомневаться в подлинно-
сти подписей.855 Содержание письма проливает немало света на слухи о потерянных 
коленах, ходивших во дни Шабтая Цви, а также об их связи с мессианством.

Очень похожий слух появился в 1644 году, когда марран по имени Аарон ха-Леви, 
ранее Антонио де Монтесинос, появился перед Манассией б. Израэлем и объявил 
под присягой, что в Эквадоре встретил членов колена Рувима, попавшего в Амери-
ку ещё до индейцев. Он также утверждал, будто слышал слухи о присутствии колен 
Ефрема и Манассии на неких островах. Манассия б. Израэль цитировал это свиде-
тельство в своей книге Надежда Израиля,856 в которой попытался синтезировать всё 
известное о потерянных коленах и систематизировать различные описания в некую 
мессианскую схему, которая включала в себя их грядущее появление и конец изгна-
ния Израиля. Работу Манассии широко читали и евреи, и язычники, она в значитель-
ной мере познакомила христианскую публику со спором о потерянных коленах. На 
самом деле, мессианская схема Манассии также посодействовала непосредственной 
политической программе, а именно, его требование возвращения евреев в Англию. 
До пришествия мессии должно было исполнится пророчество Втор. 28:64: «И рас-
сеет тебя Господь [Бог твой] по всем народам, от края земли до края земли». На 
средневековом иврите857 слова кецех ха-арец («край земли») служили стандартным 
еврейским обозначением «Англии», будучи буквальным переводом её названия 
(Angle-terre). Обитание евреев на «краю земли» тогда можно рассматривать как 
предварительное требование для пришествия мессии.858

855		  Литература эту тему перечислена в статье Яари о Барухе Гаде в Yaari, Sinai, VI (1940), 170-77. Подписи 
раввинов Иерусалима были также заверены католическим священником (31 июля 1657 г.), возможно, чтобы 
подкрепить пропагандистскую ценность послания. Библиограф Азулай видел документ в архивах еврейской 
общины Реджио и свидетельствовал, что узнал многие подписи. О Барухе Гаде неизвестно ничего, как и об 
обстоятельствах составления «Письма детей Моисея».
856	 	 Miqveh Yisrael, Amsterdam, 1650.
857		  Это использование засвидетельствовано от Авраама ибн Эзры (1098-1164) до Исаака Абраванеля 
(1437-1508).
858		  См. C. Roth, A History of the Jews in England (1941), p. 155, и id., Transactions of the Jewish Historical 
Society of England, XI (1929), 113-14).
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Подобные спекуляции заслужили благосклонность хилиастских кругов. Обиль-
ная литература создала практически про-еврейское общественное мнение, и неко-
торые христианские круги Западной Европы ожидали грядущего покаяния Израиля 
и принятия Иисуса, их возвращения в Святую Землю под власть зримо проявлен-
ного царя-мессии, и собрания на Святой Горе тех, кто «затерялись в Ассирийской 
земле и изгнаны в землю Египетскую». Конечно, лишь меньшинство разделяло такие 
взгляды, и против них было немало устной и литературной полемики, особенно в 
Англии и Голландии. Но сектантское меньшинство, хоть и малочисленное, оказалось 
довольно деятельным и оказывало известное влияние. Слухи 1665 года о потерянных 
племенах, должно быть, привлекли их внимание и подготовили к тому, чтобы видеть 
перст Божий в последующих событиях.

В сведениях о потерянных племенах невозможно выделить какое-то логическое 
развитие. Разные версии появлялись примерно одновременно. Сообщение из Туни-
са гласило, что караван в Мекку в этом году (1665) не отправится, так как город был 
осаждён детьми Израиля.859 Из Сале в Марокко в начале августа сообщали, что:

Новости от 15 июля о марше наших братьев, десяти колен Израиля, теперь подтверждены 
нам из разных мест, из города Сус, иначе называемого Санта-Кру, все вещи так чудесны, что 
несколько дней мы едва могли поверить им. Но теперь у нас есть некие сведения, что они на 
стороне пустыни и движутся из нескольких мест к Марокко, будучи недалеко от Кейп-де-Вер, 
но больше вглубь суши. И они появляются день ото дня во всё больших множествах, внезапно 
и неожиданно, покрывая обширные тракты, больше восьми тысяч подразделений, каждое 
из которых содержит от сотни до тысячи человек. Отправившиеся туда посмотреть и узнать, 
кто они, узнали, что это чужаки и неведомый народ, чей язык непонятен, и лишь некоторые их 
командиры говорят на иврите. Вооружены они мечами, луками, стрелами и копьями, каждый 
хорошо вооружён, но никакого огнестрельного оружия. Их вождь или капитан — это святой 
человек, понимающий все языки, марширующий перед ними, творя чудеса. Всё это, а также неко-
торые их деяния, было рассказано мне обращённым раввином, который общался с ними и под-
твердил всё это клятвой на книге Закона. Но в подтверждение всего этого прибыли несколько 
господ хорошей репутации, которые, проходя вышеупомянутыми местами, рассказывают, что 
видели те же вещи, что видели до них раввин и другие, и многое кроме того: среди прочего, что 
этот неведомый народ появился из горных стран в пустыне и дошёл уже до Механаса. Есть 
некий еврей в городе Сус, который свидетельствовал и объявил, что видел народ, называемый 
израильтянами, и ходил среди них, общался со многими командирами на иврите, но не пони-
мал язык великого множества: но слышал других евреев, говоривших на святом языке; и вся-
кие боровшиеся с этим народом в Баттеле ныне покорены и убиты. Они уже захватили несколь-
ко мест и городов, предав всех жителей мечу, за исключением лишь евреев. Это народ среднего 
роста, привлекательного вида,860 с красивыми лицами: среди них не видели женщин и никакого 
другого оружия, кроме упомянутого; лошадей у них много, одежды у них синие, шатры чёрные. 
Из упомянутого города Сус всё их воинство можно было ясно видеть всю неделю, виднелись их 
костры и дым, но в Субботу ни того, ни другого не видно было во всём лагере, как и воинства. 
Некоторые из низ забрались высоко на песчаную гору, где занялись копать очень глубокую яму, 
пытаясь найти медную трубу, в которую они подуют три раза, и все народы соберутся в одну 
вселенскую Церковь. Их лидер обладает поразительно проницательным духом, и как только ви-

859		  MS Zurich; французское письмо Серрариуса; Wilenski, p. 162. Дата (1 июня) дана по MS. Zurich.
860		  В немецких версиях сказано von voller Proportion; во французской версии — d’un bon embompoint.
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дит человека, сразу знает, что у него на уме и что в сердце. [И когда еврей, сообщивший эти ве-
сти, увидел, что братья сомневаются в его словах, то поклялся торжественной клятвой на книге 
Закона, что рассказал чистую правду и Бог накажет его, если сведения были ложными. И я, автор 
письма, слышал об этом от людей, в чьём присутствии упомянутый еврей клялся, и верю, что это 
правда, хотя всё это и кажется очень странным и требует осторожности].861

Автор очевидно был христианином; однако, письмо не кажется отправленным из 
Марокко. Реальная проблема — это дата составления, поскольку описание коман-
дира евреев сочетает черты Шабтая Цви и Натана самым поразительным образом: у 
него внешний вид, тучность и лицо Шабтая, а также дар различения духов от Натана. 
Всё это может быть чистым совпадением; а может быть первым отзвуком вестей из 
Иерусалима или Газы, как-то добравшихся до Сале до того, как они стали известны в 
других местах. Последняя гипотеза, похоже, подкрепляется тем фактом, что другие 
ранние сведения, достигшие Европы, смешивали две ведущих личности, отождест-
вляя Шабтая и Натана в одном лице. Автор этого письма не знает ни мессию, ни про-
рока, а только командира или капитана еврейской армии, который, конечно, также 
святой человек. Такой сдвиг акцента очень интересен. К сожалению, у нас нет точной 
формулировки оригинального рассказа от 15 июля 1665 года, на который в письме 
есть лишь намёк. Нет у нас и письма от начала июня из Туниса, упомянутого в цити-
руемом ниже письме Серрариуса. Хотя в этом вопросе невозможна окончательная 
уверенность, пожалуй, мы можем предположить, что имеем дело не с двумя совер-
шенно разными и не связанными событиями, а скорее с переводом действительных 
мессианских событий на язык воображения народной легенды. Легенда, вероятно, 
распространялась в такой же или похожей форме в общинах Марокко.

На самом деле, есть один документ, который, похоже, подтверждает наше послед-
нее предположение. Среди латинских переводов нескольких писем, написанных в 
начале саббатианского движения и сохранившихся в музее Чарторыйских в Крако-
ве,862 за упомянутым выше письмом из Сале следует «копия письма, отправленного 
в августе из Иерусалима в Алжир». Если такое или похожее письмо с новостями о 
событиях в Иерусалиме действительно прибыло в Алжир, а возможно, и в Марок-
ко, тогда у нас есть достаточное объяснение как существования слухов о потерянных 
коленах, так и сочетания этих слухов с событиями начала лета в Иерусалиме. Однако, 

861	 	 Last Letters to the London Merchants … concerning the Restauration of the Jews (London, 1665), 
pp. 4-6. Другой английский текст — это плакат The Congregating of the Dispersed Jews, напечатанный в 1666 
году. Другие версии письма сохранились на немецком (в памфлете Wahrhaffte Abbildung) и французском 
(Aeschcholy, pp. 221-22). Несколько версий дополняют друг друга. Отрывки в квадратных скобках 
отсутствуют в английской версии и были переведены по французскому тексту Эшколи. Латинский перевод, 
опубликованный в M. Derecsényi, Goldziher Memorial Volume (Budapest, 1948), pp. 399-411 — это вольная и 
крайне ошибочная версия, основанная на немецком тексте.
862		  Музей Чарторыйских, MS 1656, fol. 489; ср. Balaban, p. 38. Покойная проф. София Амайзанова из 
Кракова любезно переписала весь текст, который по изучении, похоже, оказывается тем же, что и письмо из 
Иерусалима на немецком памфлете. Дата (6 августа 1665 г.) ошибочна. В немецком памфлете она появляется 
на особой титульной странице («Содержание письма из Сале в Барбарии, 6-го дня августа 1665 г.») и 
очевидно относится только к первому письму, а не к двум другим.
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свидетельств того, что это случилось, нет. Второе письмо было написано не в августе, 
а только в конце 1665 года, поскольку оно сообщает, со многими вымышленными пре-
увеличениями, о деятельности Натана во время Хануки 426 г. (конец ноября и начало 
декабря 1665 г.) Как источник для анализа самых ранних сведений письмо бесполезно.

Сведения, шедшие из Сале в сентябре 1665 г.. сочетались с похожими сведениями, 
распространяемыми примерно в то же время евреями Египта. Письма из Египта, упо-
минающие появление потерянных колен в Аравии, были получены в Амстердаме уже 
в сентябре. Допуская интервал в два месяца для путешествия новостей из Египта в 
Амстердам, слухи, вероятно, распространялись на Востоке уже в июле. Это согласуется 
с датой первого мессианского возбуждения в Египте, которое началось сразу по при-
бытии первых сведений из Газы.

Египетские евреи предпочитали Аравийскую пустыню, которая была им ближе, и 
населяли именно её армией десяти колен. Когда сведения из Аравии и Марокко сли-
лись, «аравийская» армия стала авангардом ещё более крупной еврейской армии, 
выдвигающейся из Африки. Другие мотивы тоже переносились из одного места в дру-
гое; например, могучий предводитель воинства перенёсся из африканской пустыни в 
Аравийскую. Внезапно письма начали распространяться в Италии, сообщая такие под-
робные детали, как осада (то есть завоевание) Мекки, огромное число выдвигающихся 
армий, а также их чудесные силы. Турки были неспособны с ними бороться, «мечи и 
мушкеты обращались против них», поражая их самих. Число воинства росло с каж-
дым новым сообщением, от десятков тысяч до трёх сотен тысяч и миллионов. Несколь-
ко сообщений, очевидно, происходящих из одного источника, дают точное число как 
один миллион сто тысяч солдат.863

Некоторые сохранившиеся сведения написаны на иврите, но по большей части 
они известны только из трактатов, напечатанных на европейских языках или из цитат 
в письмах, которые евреи и христиане писали друзьями. Возможно, некоторые самые 
ранние трактаты и памфлеты ещё погребены в библиотеках и архивах; и всё равно 
деталей в известных и доступных документах достаточно, чтобы проиллюстрировать 
атмосферу того времени. В самых ранних сведениях вообще не упоминаются события 
в Палестине, и нет никаких указаний, что колена в своём быстром продвижении соби-
рались в Святой Земле. Пока действие происходило в отдалённых пустынях и известно 
только по сведениям, данным «под клятвой» путешественниками, прибывающими в 
Египет. К сожалению, невозможно знать наверняка личность корреспондентов, чьи 
письма так усердно переводил и распространял по Европе Серрариус. Очевидно, что 
Серрариус эти письма не выдумал; эти письма и многие другие похожие были действи-
тельно получены из разных мест. Еврейские письма, написанные в Египте в декабре 
1665 года и найденные среди бумаг Эмануэля Франса, дают хороший пример того, как 
могли выглядеть оригиналы писем Серрариуса.

863		  То же число также упоминается в связи с коленами Рувима и Гада, выдвигающихся из Персии.



Ш а б та й  Ц в и :  м е с с и я- м и с т и к ,  т о м  1

281

Серрариус был валлонского происхождения, очевидно, из Антверпена, и писал 
некоторые свои письма на французском. Копия его письма Дьюри попала в руки швей-
царского учёного Гёттингера, сохранившего письмо в своих архивах:864

Должен сообщить вам то, что кажется невероятным. Город Мекка, место суеверия 
Мохаммеда, теперь осаждён народом, называющим себя детьми Израиля и говорящим, что 
они лишь авангард армии своих братьев, следующей за ними. Новости, прибывшие сюда 
из Ливорно три недели назад, были отправлены евреем, который говорит, что слышал их 
от еврея, приехавшего из Александрии в Египте. Он сказал, что паша Александрии в со-
провождении царя Аравии, собрав караван из шестидесяти тысяч человек, отправился к 
Мекке, и за день до прибытия отправил отряд, чтобы изучить ситуацию и подходы к горо-
ду, и узнал, что город осаждён и частью завоёван неизвестным народом, называющим себя 
израильтянами. Вслед за тем паша со своей армией и арабы решили выступить и атаковать 
этот народ, и так и сделали, стреляя из ружей и пуская стрелы. Но скоро их охватила пани-
ка и ужас, и они закричали: «Кто может сразиться с таким народом? Наши стрелы будто 
обращаются против нас самих!» Так что турки и арабы вернулись к себе, но для отмще-
ния израильтянам они установили всем евреям Египта, Александрии и Аравии налог в пять 
реалов [лёвенталеров] с головы вместо одного реала, что они платили до сих пор. Евреи 
отправили десять учёных мужей в Мекку, чтобы выяснить всю правду. Пойдя к ним, эти 
десять евреев выяснили, что те говорят на иврите и действительно их братья, после чего 
шестеро остались там, а остальные четверо вернулись в Александрию и принесли вести 
своим братьям-евреям.865 Всё это подтверждается тремя письмами из Ливорно. Из Туниса 
сообщалось на первое июня, что караван, ходивший каждый год в Мекку, не отправится 
в этот год, потому что они слышали, что город осаждён израильтянами. И вчера вечером 
еврей доктор Брекамера866 посетил меня, чтобы рассказать те же вести, прибывшие из 
Англии с судном из Александрии, так что теперь он удовлетворился истинностью сведе-
ний из Ливорно.
Потому произойдёт общее собрание всех народов земли в одном месте, которое будет 
Сионом, и тогда все споры прекратятся.
У нас в северной Голландии живёт человек хорошей репутации, который заверил нас, как 
Бог явил ему живым голосом, что на следующий год Вавилон падёт в начале года, и посреди 

864	 	 Стиль и содержание письма не оставляют сомнения, что оно написано Серрариусом. Его визит в северную 
Голландию также упоминается в другом (анонимном) письме того же автора, напечатанном в памфлете Новое письмо о 
евреях, стр. 5-6. Личность автора установлена по упоминанию в данном письме «нашего друга в Барне, что в Швейцарии», 
т.  е. Дьюри; письмо, вероятно, упомянуто Дьюри в латинском письме от 28 октября. Французский текст очень близок к 
английской версии (Wilenski, p. 162), напечатанной под несколько сбивающим с толку заголовком «Содержание письма из 
Ливорно». Библейская терминология та же, что встречается в других письмах Серрариуса; вероятнее всего, он также был 
(очевидно, хилиастским) осведомителем, защищавшим мессианские вести от возражения автора «Письма из Антверпена» 
(Wilenski, pp. 160-62). Мнение Виленски (p. 159), что слухи о появлении израильских племён в Аравии и Марокко зародились 
среди христиан под влиянием сочинений Манассии б. Израиля, не подтверждается источниками. Слухи исходили из 
еврейских кругов и не были выдуманы христианами в Амстердаме или Лондоне.
865		  Пока французский текст по сути тождественен английской версии; продолжение (встречающееся 
только в MS Zurich) хорошо согласуется с хилиастским настроением авторитета, столь «хорошо 
осведомлённого в делах израильтян», с которым автор из Антверпена разговаривал в Амстердаме.
866		  Покойный проф. Сесиль Рот в переписке отождествил его с Исааком де Рокамора из Авиньона, 
хорошо известным врачом, жившим в Амстердаме. Это доктор Исаак де Рокомора (ум. 1684 г.), друг Манассии 
б. Израиля; см. о нём Cecil Roth, A Life of Manasseh ben Israel (Philadelphia, 1934), pp. 120-22.
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ночи прозойдёт суд, которого убоится весь мир. Всякое публичное служение прекратится 
до 1672 года из-за того испуга, но после вселенское служение будет идти среди всех наро-
дов мира.867

Происхождение «писем из Ливорно» можно отследить. Полученный в Амстерда-
ме рассказ о новостях, прибывших в Ливорно с судном из Александрии, вышел из-под 
пера Рафаэля Супино, видного учёного раввина в Ливорно, спутника Манассии б. 
Израиля в миссии последнего в Лондон, а также друга Саспортаса. В английском пам-
флете имя неверно написано как Рафек Супи,868 но нет сомнений, кто имеется в виду. 
Супино верил самым ранним слухам о потерянных коленах (которые действительно 
предшествовали более конкретным сведениям о Шабтае Цви) с той же страстью, с 
какой позже принял саббатианскую веру.

Самые ранние письма удовлетворялись осадой Мекки, которая, однако, во всё 
более фантастических рассказах превратилась в завоевание и полное разрушение 
мусульманского святилища. Эти последние сведения распространялись по Европе из 
Вены, где корреспонденты могли опираться на сведения с Балкан. Там было извест-
но, что еврейский командир явился из Адена в южной Аравии. Некоторые письма 
называют его «Иеровоамом». Он восстал против турок и сразил их могучей армией, 
состоящей частью из арабов, частью из евреев, и вся провинция, включая семьдесят 
крупных городов, перешла к нему. Памфлеты, напечатанные в Амстердаме (но копий 
их, очевидно, не сохранилось), объявляли, что из Индии в Палестину отправилось 
восемьдесят кораблей, «и некоторые говорят, что миллион сто тысяч евреев уже в 
пути, морем и сушей. Султан якобы предложил Александрию и Тунис еврейским и 
арабским [!] завоевателям Мекки при условии, что они оставят Мекку, но они потре-

867	 	 Французский текст (MS. Zurich, Hottinger Collection, vol. 30, fol. 346, a/b) гласит: a/b) reads: Extrait d’une lettre 
escrite d’Amsterdam. Touchant les particularites de la prise et siege de Meccha. Je m’en vay vous reciter ce qui semble estre incroyable, 
c’est que la ville de Meccha le siege de la superstition Mahumetane est a presant assiegee par un peuple, qui se disent les enfans d’lsrael, 
estans seulement les avant-troupes de tous le corps de leur freres qui suivent: les nou- velles nous vinirent (!) il y a 3 sepmaines de 
Livome escrites par un Juif qui disoit avoir entendu cela d’un Juif venu d’Alexandrie en Egypte; qui raconta que le Bassa d’Alexandrie 
accompagne d’un Roy des Arabes, compose d’une caravane de quelque 60 mill, hommes, s’estoit achemine vers Mecca; mais qu’es-
tant arrive a une journee pres de la ville il y envoya un avant-troupe pour connoistre l’estat et les avenues de la ville, d’iceux il apprit que 
la ville estoit assiegee et prise en partie par des gens incognus, qui se disoient Israelites, sur ce le dit Bassa avec le gros de son armee et 
les dits Arabes prindrent la resolution de poursuivre leur chemin et d’attaquer ces gens comme ils firent, tirans sur eux musquets et 
flesches; mais tost apres furent saisis d’une frayeur et espouvantement et dirent entre eux; qui pourroit combatre contre ces gens, il 
semble que nos flesches retournent sur nous. Ainsi ces Turcs et Arabes re- tournerent chez eux, et pour se revenger contre les Israelites 
ils imposerent sur tous les Juifs en Egypte et Alexandrie et Arabie une contribution de 5 Rsd. teste pour teste, au lieu d’une qu’ils sou-
loyent donner. ces Juifs deputerent d’entre eux 10 hommes scavans vers Meccha pour scavoir la verite de tout ceci, ces dix hommes 
Juifs revenans parmi eux, trouverent qu’ils parloyent Hebreu, et que vrayement ils estoyent leur freres, done les six demeurerent la, 
mais les 4 restans retournerent en Alexandrie et apporterent ces nouvelles a leur freres les Juifs. ceci nous est confirme de Livorne par 
trois postes. Et de Tunis est escrit aussi du 1. de Juin, que leur caravane, qui souloit aller tous les ans vers Meccha n’iroit cette annee ci: 
a cause qu’ils avoyent appris que la ville estoit [f. 346V] assiegee par les Israelites. Et hier au soir me vint trouver Doctr Brecamera Juif 
pour me dire que les mesmes nouvelles estoient aussi d’Angleterre par un navire venu d’Alexandrie tellement que lui temoigna qu’il 
estoit assure de la verite du rapport venu de Livorne. Voila d’on nous viendra un ralliement et rassemblage universel de tous les peuples 
du Monde et une seule bergeoie qui sera en Sion. C’est icy que se termineront tous les disputes. Nous avons ici en Nort Hollande un 
personage de bon renom qui nous assure de bone (!) conscience que Dieu luy a revele par vive voix, que l’anee prochaine Babylon la 
grande doit tomber, et ce du commencement de l’Anee, ez qu’au milieu de la nuit il arrivera un tel jugement, que tout le monde sera 
effraye, et tout culte divin public cessera a cause de cette consternation jusqu’a Fan 1672, mais qu’a [pres] sera dresse un culte universel 
parmi tous peuples du Monde.
868		  Wilenski, p. 163: «… письмо от Алсассии Дипаси и Рафека Супи». Дипаси — это, вероятно, де Пас; 
это может быть Самуил де Паз из Ливорно, впоследствии ведущий саббатианин города.
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бовали всю Святую Землю».869 Также из Тартарии (согласно Манассии б. Израилю, 
места обитания некоторых из потерянных колен) на Иерусалим шло великое мно-
жество. Скоро ранние сведения о приближении еврейской армии из Персии начали 
сливаться с другими народными эсхатологическими идеями. Серрариус, который 
цитирует некоторые такие рассказы, утверждает, что взял сведения из переписки 
различных дипломатов. Несколько памфлетов также содержат цитаты, якобы взятые 
из дипломатической переписки.

Сведения с Востока о движении потерянных колен прибыли в Англию и быстро 
распространились в хилиастских кругах, где породили ещё больше слухов. Пока-
зательным примером служит письмо из Абердина в Шотландии, опубликованное 
Робертом Болтером. Болтер сильно интересовался грядущим избавлением Израиля 
и напечатал много памфлетов о ранних днях саббатианского движения. Письмо из 
Абердина сообщает, что:

...на 23 число текущего месяца [то есть октября] волей погоды и штормов появилось здесь суд-
но, пришедшее неизвестно откуда, но наш профессор языков и наречий, заметив его, отправил-
ся к ним, но не смог их понять; он полагает, они говорили на искажённом иврите, и по пись-
му на верхнеголландском поняли, что судно направлялось в Амстердам и имело переписку с 
их братьями там (евреями); письмо далее сообщает, что их шестнадцать тысяч в Аравии, и в 
Европу прибыло ещё шестьдесят тысяч; также они сталкивались с турками и сразили множе-
ство их; никто не мог выстоять против них: они даруют всем свободу совести, кроме турков, 
принося им гибель и полное уничтожение. Что до их корабля, то паруса у него белого атласа, 
все канаты шёлковые того же цвета; и на парусах надпись большими красными буквами ЭТО 
ДЕСЯТЬ КОЛЕН ИЗРАИЛЯ, это и показало, что они евреи. На борту они ели только рис и 
мёд. Что до их одеяний, то они чёрные и синие. Похоже, они были отправлены во все приметные 
места мира к своим братьям, чтобы сообщить о событиях и чтобы те пришли и присоединились 
к ним. Полагаю, вам ведомы письма из других мест, и шум об этом раздаётся по всему христи-
анскому миру.870

Письмо содержит много интересного. Во-первых, в нём есть прямое упоминание 
более ранних сведений на ту же тему. Речь может идти о письмах из Сале и Египта или, 
возможно, о некоторых более ранних памфлетах, которые уже утрачены. Распростра-

869		  Так в письме, написанном в Италию из Вены в декабре 1665 г. (текст опубликован в Scholem, Zion, X 
[1945], 60-61) и итальянских письмах, опирающихся на «сведения из Константинополя, Венеции, Мантуи и 
других мест, а также на печатные памфлеты» (ibid., p. 60). Некоторые из этих памфлетов утрачены, но письмо 
из Абердина, напечатанное в Лондоне в конце 1665 года и переизданное в C. Roth, Anglo-Jewish Letters, 
pp. 72-74, отражает доминирующую атмосферу. Однако, Рот неверно считал письмо написанным евреем и 
адресованным Беньямину ха-Леви, старосте первой синагоги Лондона; на самом деле оно было написано 
Петером Серрариусом (см. выше, прим. 26) и адресовано христианскому хилиасту, который, вероятно, был 
знаком с Дьюри. Похожие сведения появились в Perdou de Subligny, Muse de la Cour, рифмованном журнале, 
читаемом при французском дворе (ср. N. Szabolcsi, Semitic Studies in Memory of Immanuel Löw [1947], p. 185). 
Согласно этому журналу, князь евреев, будучи оскорблён арабами, разграбил Мекку. Кёнен (Coenen, p. 131), 
вероятно, опирался на итальянские памфлеты, когда писал, что герцог Тоскани и герцог Пьемонта получили 
новости о движении племён в Аравии и сообщили об этом своим еврейским подданным (во Флоренции и 
Турине соответственно); армия из 800000 человек якобы приближалась из пустынь Аравии.
870	 	 A New Letter from Aberdeen in Scotland, sent to a Person of Quality, wherein is a more full Ac-
count of the Proceedings of the Jews than has hitherto been published by R.R. Рот опубликовал письмо с 
ошибочной подписью «Р.Р. из Абердина»; инициалы указывают на составителя в Лондоне, который собрал и 
отредактировал различные памфлеты, а не на автора письма из Абердина.
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нители новостей поспешили приукрасить их местными деталями, чтобы поспособ-
ствовать широкой дискуссии. «Свобода совести» в то время имела большое значе-
ние и служила политическим слоганом протестантских сект в Англии. Без сомнения, 
приписывание того же идеала коленам Израиля очень воодушевляло. Еврейские мас-
сы, жившие под мусульманским правлением, точно не таили исключительно тёплых 
чувств к туркам, но очевидно, что заметная нота враждебности, озвученная в письме 
из Абердина, содержит иной подтекст. «Гибель и полное уничтожение» турков — а 
турки в этом контексте обычно синонимичны мусульманам в целом — было скорее 
христианским хилиастским идеалом, чем еврейским. Во всяком случае, изначаль-
но еврейские сведения приобрели новый окрас, проходя через христианские руки. 
Даже легенда о Летучем Голландце была адаптирована в Шотландии и вставлена в 
свежие известия.

Хотя эти слухи распространялись устно и письменно, они не получили мессиан-
ского отклика среди евреев. Самые ранние сохранившиеся памфлеты все были напе-
чатаны после получения более подлинных сведений о появлении в Палестине про-
рока и мессии. Письмо из Абердина, вероятно, было напечатано в ноябре 1665 года, 
когда новости о Шабтае Цви уже были известны в Италии. Вскоре после новости 
также добрались до Лондона.

Нет свидетельств, показывающих, что легенды о приближающихся из пустыни 
армиях потерянных колен зародились в Газе. Напротив, этот народный воинствен-
ный энтузиазм резко противоречил складу мыслей Шабтая Цви и Натана, которые 
оба ожидали, что избавление придёт через пение гимнов, а не воинские подвиги. 
На самом деле, есть нечто очень реалистичное в выдуманных историях из Египта и 
Марокко. Святой человек, идущий во главе еврейского воинства описан как военный 
командир; его люди хорошо вооружены, хотя и архаичным и, в сущности, магиче-
ским оружием. Но евреи, на самом деле, не сражаются, поскольку выстрелы в них 
обращаются против турок. Народное воображение нашло ведущую фигуру для тре-
буемой роли. Пророк из Газы возвестил, что не будет резни христиан, кроме как в 
Германии и Польше. Народное воображение немедленно ухватилось за это проро-
чество как за самую естественную цель еврейской армии. Уже в начале 1666 года в 
Казале в Италии ходили слухи, что армия, завоевавшая Мекку, «теперь намеревается 
отправиться против немцев и поляков, которые сильно притесняли евреев, и они не 
будут знать никакого сострадания».871 По другим сведениям, сыновья Йонатана б. 
Рихава872 предшествовали десяти коленам, но происхождение данной детали едва ли 
еврейское. Евреи говорили о «сыновьях Моисея», но никогда о «сыновьях Риха-
ва», тогда как христианская легенда продолжала некоторое время развивать версию 
о рихавитах как идеальном народе, жившем по ту сторону реки Самбатион, также 
называемой Сабатион.873

871		  См. “Notes from Italy”, Zion, X (1945), 60. Ср. также упоминание выше (гл. 1, прим. 160) проповеди, 
прочитанной когда-то между 1660-1665 гг. каббалистом р. Натаном Шапира из Иерусалима.
872		  Согласно Саспортасу (Sasportas, p. 14) и Эмдену (Emden, p. 6a), памфлеты говорили о сыновьях 
Рихава, а не Моисея.
873		  См. F. Nau, Fils de Jonadab, fils de Réchab (Paris, 1899).
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Легендарные новости, якобы пришедшие из Персии, имели такой же воинствен-
ный характер. Мы не знаем происхождения сведений, вдохновивших итальянского 
автора песенки, упомянутой выше, но в декабре 1665 года новости из Вены уточняли, 
что израильские колена приближались из Персии. Письмо, написанное 18 декабря 
1665 года из Вены в Италию гласит, что почтмейстер Фландрии получил письма из 
далёких земель, то есть из Персии, через Валахию. (Предполагаемое происхождение 
писем с чудесными новостями не менее интересная их часть.) По этим сведениям 
из Персии, страна была завоёвана неведомой армией без использования оружия, а 
только волей Бога.874 В феврале 1666 года в Лондоне было напечатано длинное пись-
мо такого рода из Вены, якобы основанное на сведениях, полученных из Персии в 
октябре 1665 года.875 Оно основано на предположении (также разделяемом Манас-
сией б. Израилем), что большая часть десяти колен до сих пор жила в отдалённых 
частях Тартарии в Центральной Азии. Ныне, однако, Бог послал пророка собрать их 
и повести в Палестину. Роль, приписанная пророку, предполагает, что история заро-
дилась после того, как первые сведения о появлении пророка в Газе распространи-
лись по Ближнему Востоку. История более или менее соответствует рассказанному 
в письме в Италию, с добавлением детального и обстоятельного описания того, как 
захватчики получили разрешение от персидского царя пройти через его страну по 
пути в Иерусалим и забрать с собой всех евреев. Христианский автор придерживает-
ся самых фантастических представлений о евреях Персии: их число безмерно, и они 
невероятно богаты и сильны. Однако, они отвергли всё по указанию послов колен и 
царя Персии. Ныне они в Каспийских горах (то есть на Кавказе), и их путешествие 
сопровождается знамениями и чудесами. Письмо, похоже, было написано в Вене под 
влиянием первых слухов.

Зародившись в Марокко и Египте, эти живописные вести достигли европейского 
и азиатского Рассеяния, а также Святой Земли. В конце 1665 года палестинские веру-
ющие начали включать подобные легендарные сведения в свои письма, тем самым 
накаляя эсхатологические ожидания. Вместо относительно отдалённого будущего 
[1672], изначально предвиденного Натаном, нынешний год стал упоминаться как 
дата прибытия передового отряда колен. Весьма определённые и чёткие пророчества 
о прибытии «сыновей Моисея» и «сыновей Рувима и Гада» приписывали Натану. 
Сыновья Рувима должны были появиться первыми, как подобает первенцам, на деся-

874		  См. “Notes from Italy”, Zion, X (1945), 61.
875		  “A Brief Relation of several Remarkable Passages of the Jewes in their Journey out of Persia and Tartatia 
towards Jerusalem … in a letter written by Dom. Mareschalk Lira (?), from Vienna, to the Elector Palatine: very 
lately sent into England. Printed in the second Month, and hoped-for Year of Israels Restoration, 1666”. Копия 
этого памфлета, дополняющая другие ранние рассказы о десяти коленах, теперь в библиотеке Мокатта, 
Университетский колледж, Лондон. Путешествие колен из Тартарии также упоминается Серрариусом, 
который слышал в ноябре из Брюсселя, «что местный правитель, дон Кассель де Родриго, получил письмо из 
Рима от местного испанского посла, что до них дошли вести о поразительно многочисленном народе … [и] 
что … появился новый пророк и царь» (Wilenski, p. 172).
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тое или (согласно другим) двадцатое число месяца шеват (16 января 1966 года).876 
Письмо, написанное в Ускюбе (Скопье) в Македонии 11 декабря 1665 года, сообща-
ло, что сыновья Моисея уже прибыли. Еврейские письма, отправленные из Египта в 
конце ноября 1665 года, были более осторожны: «что до слухов из Мекки, то дру-
гих новостей нет, хотя некоторые турки, прибывающие оттуда, говорили, что видели 
великое множество народа, и их [то есть мусульманский] управитель боялся разго-
варивать с ними, потому что их было так много. Но некоторые турки, пытавшиеся 
поговорить с ними, рассказывали, что не смогли понять их языка».877

В целом, похоже, что народные и мистические элементы уже в некоторой сте-
пени смешались в самых ранних письмах, отправленных в Европу. Разгорячённое 
воображение верующих, не обращающих внимания на прямые предупреждения 
пророка, видело чудеса повсюду. Или же Натан, возможно, увлёкшись энтузиазмом 
своих последователей, действительно произнёс приписываемые ему пророчества? 
Учитывая легендарные рассказы о чудесах Натана, приходится склоняться к отрица-
тельному ответу. Свидетельства предполагают, что Натан никогда не изменял своего 
изначального неодобрения жажды чудес. Его «чудесные» поступки заключались в 
сообщении мистических учений, либо в форме личного наставления кающимся для 
тиккун их корневых душ, либо в доктринальных изложениях каббалистических тайн. 
Его мистические озарения, без сомнения, считались вдохновенными, но их никогда 
не принимали за знамения или чудеса в обычном смысле слова. Должно быть, порой 
Натан ожидал, что избавление наступит быстрее, чем изначально предсказано в пись-
ме челеби, и, вероятно, верил, что Израиль напряжённой молитвой и покаянием сдви-
нет мессианский час. Но всё это не говорит в пользу подлинности предполагаемых 
пророчеств, которые впервые появляются в письме Хаима Иосифа брату-челеби в 
Каир. Хаим Иосиф был отправлен братом в Газу, где оставался какое-то время. Его 
рассказы облечены в туман легенды. Натан якобы неоднократно пытался отправить-
ся кораблём в Яффу, чтобы присоединиться к Шабтаю Цви в Смирне. Трижды жесто-
кая буря помешала путешествию, пока Натан не отказался от этой идеи. После ангел 
явился ему в столпе огня и приказал оставаться в Газе, так как избавление близко. 
«И когда пророк прошёл через горы пустыни, явился ему пророк Иуй, сын Анании 
[ср. 3 Цар. 16:1], подтвердивший послание ангела … и что часть их колен[а?] вне-
запно появится в Газе». Копиист (то есть челеби Рафаэль Иосиф) дважды повторил 
пророчество в своих дополнениях к письму брата. Согласно второй версии, р. Изра-
эль Беньямин из Иерусалима сопровождал пророка в пустыню, где Иуй б. Анания 

876		  Дата 10 шеват дана в рассказе от конца ноября 1665 г., опубликованном в U. Cassuto, Vessillo Israeliti-
co, LV (1907), 329; 20 шеват дано в английском памфлете, напечатанном в конце 1665 г. (C. Roth, Anglo-Jewish 
Letters, p. 73), где также упоминается привилегия первенства Рувима. Идея о том, что колено Рувима первым 
завоюет Палестину, появляется в более ранних текстах, например, Зогар I, 253b (верное прочтение отрывка 
цитируется в Libnath ha-sappir [ Jerusalem, 1914], fol. 76c).
877		  Haberman, p. 212. Формулировка предполагает, что ранее полученные письма сообщали об осаде 
Мекки и т.д.
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явился им и объявил, что через два месяца два посланца сыновей Моисея прибудут 
из-за реки Самбатион.878 Разница между двумя описаниями — два посла ожидались 
в Газе, с одной стороны, и миллионная армия шла через Персию, Аравию и Марокко, 
с другой — размывается чудесной атмосферой, в которой находились авторы этих 
новостей. Хотя первая версия кажется вторичной рационализацией, идея о послах 
десяти колен продолжала преследовать пророка и мессию до конца.

Новости о приближении потерянных колен породили дальнейшие чудеса. Один 
корреспондент в письме из Амстердама в Польшу завершил рассказ словами о том, 
что «Красное море высохло, как было во дни их отцов». Эти сведения, зародившись 
в северо-западной Европе, иллюстрируют зависимость способности воображения 
от географических факторов.879

 III
Сведения о развитии движения в Палестине скудны, особенно начиная с осени 

1665 года и всю зиму 1666 года. Среди верующих, похоже, царило мистическое воо-
душевление и возбуждение. Пророк продолжал составлять каббалистические трак-
таты и проповеди, развёртывая смысл своего первого великого видения и советуя 
кающимся должные пути совершенствования души. Вероятно, он также поддержи-
вал переписку с Шабтаем Цви и членами его окружения.

878		  Из Ливорно Рафаэль Супино писал Саспортасу, что ожидал прибытия колен (Sasportas, p. 74). 
Эмануэль Франс в примечании к своим стихотворениям объяснял, что Натан «пророчествовал о коленах Гада 
и Рувима, что они завоюют Палестину в этот год, и будут три дня тьмы в Константинополе для язычников, но 
у всех детей Израиля будет свет над их обиталищами» (Sevi Muddah, p. 106). Франс, очевидно, опирался на 
письма, прямо приписывающие пророчества такого рода Натану, например, письмо Рафаэля Иосифа брату в 
Ливорно (в Several New Letters concerning the Jews, London, January 1666; переиздано в Wilenski, pp. 165-66).
879		  Balaban, pp. 41-42. Польский корреспондент имел перед глазами письмо Хаима Иосифа, но вольно 
дополнял его своим воображением.
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Рис. 2. Выдуманный портрет Иошуа Хелкама, которого Натан якобы назначил команду-
ющим десятью коленами Израиля. Плакат: Warhafftige Abildung [sic] Josuae Helcams… (in 

folio, начало 1666 г.)
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В начале лета 1665 года880 р. Шалом б. Иосиф, бывший учителем в Талмуд Тора 
сефардской конгрегации Амстердама около сорока лет, уехал из города в Палестину. 
Он был учёным и набожным аскетом и намеревался провести последние годы жизни 
в Святом Городе. На пути в Палестину он прошёл через Ливорно, где встретился с 
р. Элиша Ашкенази, отцом Натана. Элиша тоже был на пути домой после обширных 
путешествий по поручению иерусалимской общины,881 и р. Шалом присоединился 
к нему. Примерно в то же время, осенью 1665 года, в Ливорно прибыли первые све-
дения о пророчестве Натана. Они вдвоём отправились в Египет, где отец пророка 
был принят с царственными почестями. После рекомендации от Элиша р. Шалом 
посетил пророка в Газе и попросил «согласиться ответить на некоторые вопросы, 
которые он хотел задать. … Пророк ответил, что сейчас слишком занят, но в другой 
раз исполнит его желание». Мы не знаем, что р. Шалом хотел спросить, или что же, 
в конечном счёте, ему сказал Натан. Во всяком случае, р. Шалом писал в Амстердам 
в декабре 1666 года, что Натан «обладает поразительной мудростью, и все учёные 
приходят к нему издалека послушать его мудрость, и все согласны, что через него 
говорит Святой Дух». Действительно, признаёт р. Шалом, большинство египетских 
раввинов ещё сомневались, но «в Газе была исключительная радость каждый день. В 
синагоге горел свет, и пели [особые] гимны. Все уверены, что, раз мессия отправился 
в Константинополь, турецкий царь возложит ему на голову царственный венец, не 
силой и не властью».882

«Гимны», упомянутые в письме Шалома, без сомнения, были песнями и литурги-
ческими композициями на тему мессианского избавления. Газа лицезрела возрожде-
ние поэзии «барда-мистика» XVI столетия Израэля Найяры, бывшего раввина мест-
ной общины. Раскрылся доселе неведомый факт (обнаруженный, вероятно, самим 
Натаном, который, как мы видели, был экспертом по находкам такого рода): душа 
Израэля Найяры была искрой души царя Давида. Такой диагноз не только объяснял 
поэтический дар Найяры, но и объяснял, почему его гимны имели мессианское содер-
жание. Хаим Витал, знавший не только гимны Найяры, но и некоторые его слабости 
(включая чрезмерное увлечение выпивкой) не ставил его душу в ряд возвышенных. 
Другие каббалисты тоже (например, Менахем де Лонзано) были крайне сдержанны в 
своих похвалах Найяре. Но теперь один из гимнов Найяры распространился из Газы 
по всему Рассеянию, вместе с официальной родословной его души, которую якобы 
раскрыл сам Лурия.

880		  Согласно одному источнику (см. Zion, X [1945], 66), он уехал на Лаг ба-Омер, тридцать третий день 
после Пасхи.
881		  Sasportas, p. 136, приводил две конфликтующих версии путешествий Элиша: «он приехал … из 
Барбарии» (т. е. с северо-западной Африки), но сразу после говорит, что он был в Гамбурге и прошёл через 
Германию и Польшу, «пока не прибыл в Ливорно».
882		  Ср. два описания (оба основаны на письме р. Шалома) в Sasportas, pp. 136-37, и Haberman, p. 212. 
Они путешествовали из Египта в Газу сушей, а не морем, и челеби дал им почётную конную стражу. Он также 
«дал р. Элиша 411 гроссов [т. е. реалов], что равно числовому значению имени Элиша». Из этого похоже, что 
р. Шалом отправился в Газу вместе с отцом Натана.
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В твоём страдании люди
Дают расцвести славе царства.
Ибо задолго до того, как на земле правили цари
Царство всегда было твоим.

Этот гимн считался пророчеством, предсказывающим пришествие Шабтая Цви. 
Он был отправлен в Амстердам и другие места, и со временем стал своего рода под-
писью, используемой верующими больше столетия. Авторы с саббатианскими сим-
патиями копировали его в записные книжки и печатали в своих трактатах и книгах.883

Р. Шалом, похоже, встречал пророка и после, ведь его письма содержали наставле-
ния о покаянных упражнениях и молитвах, задуманные для совершенствования душ 
отдельных членов сефардской конгрегации Амстердама. Он получил эти наставления 
от Натана, возможно, по просьбе его амстердамских корреспондентов. Душам, заро-
дившихся в «пятках мессии» Натан предписывал посты и ритуальные погружения. 
Критика Саспортаса,884 что такие умерщвления плоти «тяжело было вынести телу», 
похоже, связана с непониманием. Если Натан накладывал покаяние в тысячу четыре-
ста пятьдесят постов, то имел в виду не число дней, а скорее то, что кающийся должен 
поститься «большими периодами» по шесть дней. Это покаяние, сопровождающее-
ся должными молитвами, оказывается эквивалентно этим тысячам постов. И всё рав-
но покаяние было тяжёлым. Более того, Натан не ограничивал своё служение диагно-
ста «корней душ» только верующими. Как мы увидим далее, эта привычка привела 
к частым ссорам.

Р. Шалом б. Иосиф, в конечном счёте, поселился в Иерусалиме, откуда писал пись-
ма (к сожалению, все утрачены885), осведомляя своих друзей о положении мессиан-

883		  Стихотворение было отправлено р. Яиру Хаиму Бахараху в письме из Амстердама (ок. 1665-1666 
г.) о «вышеупомянутых делах», т.  е. о Шабтае Цви. Письмо впервые упоминает искру души царя Давида; 
круг Натана добавил и другие неисторические и хронологически невозможные детали отношений Лурии 
с Найярой (Найяра был ребёнком или юношей, когда умер Лурия; о широком использовании гимна в 
саббатианских кругах см. Scholem, Goldziher Memorial Volume, p. 42 и в Behinoth, no. 8 [1955], p. 85).
884		  Sasportas, p. 137.
885	 	 То, что может быть фрагментом первого письма Шалома в Амстердам, сохранилось в виде цитаты 
в конце немецкого памфлета Wahrhaffte Abbildung и в письме Серрариуса в декабре 1665 г. (в God’s Love 
to His People Israel, Wilenski, p. 171). Оба памфлета цитируют несколько строк, якобы представляющих 
собой «копию письма, привезённого из Иерусалима в Эль-Каир одним из указанных рабби. Переведено с 
иврита так: даю вам знать, что в эти дни есть в городе Газа учёный муж, праведный, справедливый и верный, 
и очень скромный, на котором (похоже) пребывает Святой Дух. Он делает чудесные вещи и может раскрыть 
тайны людских сердец, услышав это, я отправился и сам, и два рабби со мной, и он показал [в книгах?] и 
сказал нам чудесные вещи. Благословение Богу, что он удостоил своей благодати меня [нас], дал мне [нам] 
увидеть то, что даже наши праотцы не видели». Эти строки, похоже, представляют собой прямой перевод с 
еврейского оригинала и звучат довольно правдоподобно, в отличие от остального письма с его искажённым и 
выдуманным описанием помазания Натаном «царя Иудеи, некого холостяка по имени Рабби-Саботас Леви, 
юноши образцовой жизни». Письмо точно было отправлено не в Каир, где о пророчестве Натана знали с 
самого начала, и оно было написано не одним из раввинов, видевших явление пророка Захарии. Фрагмент, 
похоже, взят из письма, действительно отправленного из Иерусалима (через Каир) в Амстердам. Ничто не 
противоречит утверждению, что оно было написано р. Шаломом. Серрариус легко мог получить копию от 
своих еврейских друзей, как это сделал польский корреспондент, процитировавший письмо в начале 1666 
г. (см. следующее примечание). Оригинальный иврит последнего предложения в вышеупомянутом отрывке 
почти дословно появляется в самых ранних письмах Саспортаса его друзьям в Марокко (Sasportas, p. 328; см. 
также ibid., p. 351). Очень похожая формулировка встречается также в письме р. Аарона Сарфати от декабря 
1665 г. (Sasportas, p. 26).
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ских дел в Палестине. Похоже, он верил в пророчество Натана, так как писал детям, 
что они должны продать всё имущество и спешить в Иерусалим, поскольку «у нас 
есть царь и пророк».886 Он также посетил Хеврон, в то время важный саббатианский 
центр, и в письме в Амстердам (1666 г.) сообщал о некоторых событиях там.887 Воз-
можно, что это утраченное письмо могло содержать рассказ очевидца о визите Ната-
на в Хеврон зимой 1665-1666 гг., о котором у нас пока есть только описание Авраама 
Конкве: «В те дни Натан прибыл в Хеврон в сопровождении более чем трёх сотен 
евреев. Он приехал в Хеврон, чтобы поклониться пещере Махпела и пройти [пока-
янные] погружения в снегу. Ведь в Газе нет снега из-за тёплого климата, тогда как 
в Хевроне почти всегда снег, и он остаётся на земле надолго из-за холодного возду-
ха. … Около сотни евреев с пророком во главе вышли в поля и совершили погруже-
ния, катаясь [обнажёнными] в снегу, согласно [аскетическому] обычаю. Мусульмане 
видели их каждый день».888

Центром саббатианского пыла в Хевроне была йешива, основанная набожным 
миллионером Авраамом Перейра из Амстердама и возглавляемая р. Меиром б. Хийя 
Рофе. Учителя йешивы приняли «веру» вскоре после первых мессианских проявле-
ний весной 1665 года. Уже осенью 1665 года Меир Рофе, «раввинический профессор 
синагоги, которую он [то есть Перейра] поддерживал своими пожертвованиями»,889 
писал своему покровителю в Амстердам с благодарностью за щедрость, уведомляя, 
«что с этих пор они больше не нуждаются в его дарах, но хотят, чтобы он приехал и 
присоединился к ним, дабы лицезреть красоту Господина». Но не следует поспеш-
но делать вывод, что все раввины Хеврона поверили в Натана. Конкве признаёт, что 
самый видный из них, «почитаемый среди нас как величайший в поколении, [наш] 
отец в учении р. Хаим Абулафия» слушал всё, но «сказал своими святыми устами, 
что не поверил в это, хотя действовал как все остальные, чтобы не “отделяться от кон-
грегации”». Хаим Абулафия был вторым сыном Иакова Абулафии, раввина Дамаска 

886		  Цитаты из его письма сохранились в двух текстах: (а) новости из Амстердама членам польского 
дворянства («подписчикам» этой частной газеты, как это было принято в тот период). Письмо, содержащее 
много важных сведений, было опубликовано в Balaban, p. 42. Оно якобы было написано неким р. Шалемом и 
отправлено из Каира. Р. Шалом мог вернуться в Каир по какой-то причине, или же письмо было скопировано 
в Каире, но несомненно написано в Палестине (см. предыдущее примечание). Полный текст у Балабана не 
оставляет сомнений, что р. Шалем был никем иным, как р. Шаломом б. Иосифом из Амстердама. (б) Цитата 
в польском письме позволяет установить отрывок в Diarium Europaeum (XVI [1668], 514), ошибочно 
приписываемый там письму р. Соломона из Хеврона «своему сыну и зятю» в Константинополь. Немецкий 
редактор, очевидно, спутал несколько вещей сразу и заменил Константинополем Амстердам. Р. «Соломон» 
якобы рассчитал мессианский конец времён на месяц кислев того же года и убеждал семью присоединиться 
к нему, пока дом, который он для них подготовил, не займут толпы, что вот-вот прибудут. Р. Шалом мог 
действительно написать письмо во время визита в Хеврон. Сведения в Diarium Europaeum (1668) были 
перепечатаны тридцатью пятью годами позже, без упоминания источника, в Theatrum Europaeum (1703), 
который Грец и другие считают главным источником. Реальное положение дел указано Морицом Стерном в 
Magazin für die Wissenschaft des Judentums (1888, p. 101), но его исправление игнорировали поздние авторы.
887		  Копия письма — ныне утраченного — «р. Шалома из Хеврона» была отправлена друзьями в 
Амстердаме р. Яиру Хаиму Бахараху и включена в его «Собрание о делах Шабтая Цви»; см. A.H. Weiss, Beth 
ha-Midrash (1865), p. 92.
888		  Emden, p. 40.
889		  Польский корреспондент (Balaban, p. 42).
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и противника Хаима Витала. Хорошо известный раввинический авторитет,890 он изу-
чал раввинические познания Натана, и Натан объяснил Абулафии ношу своего вели-
кого видения и тайну Шабтая Цви «от начала до конца». Детали рассказа Конкве 
о встрече невозможно подтвердить, и они вполне могут быть вымышленными, но 
заключение похоже на правду. После отъезда пророка раввины Хеврона отправились 
к Абулафии, чтобы услышать, не передумал ли он о Шабтае Цви. Абулафия сказал им, 
что, хотя и признаёт высокий статус Натана как учёного раввина, «однако, я придер-
живаюсь своего мнения. Я не верю, что мессия появится таким образом. Согласно 
нашей традиции, так не должно быть. Я не буду противостоять им [публично], но 
убеждения моего сердца не изменились».891 Двусмысленность подхода Абулафии и 
многих других сильно способствовала распространению движения. Вероятно, было 
немало видных раввинов, которые не смогли «поверить» и выражали сомнения и 
опасения. Их задевало очевидное отклонение от традиционной эсхатологии, в кото-
рой не было места «святому грешнику» как избавителю, и натановские исследо-
вания тайны личности мессии никак не успокаивали беспокойство. Однако, они не 
решались выступать против народного воодушевления, выразившегося в растущей 
набожности и покаянии. Они хранили сомнения при себе, ожидая, как обернётся 
дело.892

Рассказ Конкве предполагает, что Натану пришлось потрудиться, чтобы убедить 
видных раввинов принять «веру». Мы знаем, что Натан немедленно получил после-
дователей в Иерусалиме и пытался привлечь р. Израэля Беньямина и других раввинов 
на свою сторону. Он вполне мог добиться некоторых успехов. Когда р. Иаков Найяра 
отправлял пропагандистские письма, подписанные «раввинами Газы и окрестно-
стей», р. Авраам Гедалия из Иерусалима добавил свою подпись (или отдельное пись-
мо), чтобы подтвердить, со своей стороны, пророчество Натана и мессианскую мис-
сию Шабтая. Подписи были должным образом засвидетельствованы и подтверждены 
раввинским судом. У Саспортаса была копия этого письма, вероятно, написанного в 

890		  Раввины Константинополя выбрали его в раввинскую комиссию для изучения Натана в Газе (Sas-
portas, p. 124). Розанес (Rosanes, IV, p. 316) был сбит с толку испорченным прочтением описания Баруха из 
Ареццо (Freimann, p. 48) и спутал Хаима Абулафия с Хагизом.
891		  Emden, p. 41.
892		  Р. Хаим Абулафия из Хеврона, вероятно, не его тёзка, сопровождавший Натана в путешествии из 
Палестины в Смирну, где он принял депутацию из Италии (Coenen, p. 135). Конкве утверждает, что четыре 
раввина из Хеврона сопровождали Натана по указанию Шабтая Цви, к большому сожалению Хаима Абулафия, 
сказавшего: «Не ходите! А если боитесь гнева царя [то есть Шабтая], я вас защищу». Хаима Абулафия потому 
точно не было среди четверых приглашённых. Если он передумал и обратился в веру (как спутник Натана 
Хаим Абулафия, остававшийся верующим даже после отступничества), Конкве точно упомянул бы этот факт. 
Последующий переезд Абулафия из Хеврона в Иерусалим может быть связан с тем фактом, что большая часть 
его коллег в Хевроне придерживались веры даже после отступничества Шабтая. Он умер в Иерусалиме 
примерно в 1684 году. Именно в доме Абулафия якобы вырос знаменитый саббатианский посол Неемия 
Хайон.
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сентябре 1665 года, но он намеренно не привёл её.893 Однако, текст другого, более 
короткого письма, написанного примерно в то же время и привезённого в Италию в 
1666 году послом из Иерусалима, Саспортас сохранил. Из всех писем в почте посла 
только короткая записка, написанная «р. Израэлем Иссерлесом, сыном учёного р. 
Самсона» р. Соломону Хай Саравалу из Венеции, содержит некие смутные упоми-
нания мессианских событий в Палестине. Автор этой записки, о котором Саравал 
говорит, что он был «старцем великой учёности, почтенным и из блестящей семьи, 
сыном святых предков», заверяет своего корреспондента, что «готов пойти с арми-
ей молитвы, молясь за ваш мир и процветание … Богу, который “стоит за стеною” 
[ср. Песн. 2:9], святой Стеной Плача, что как Врата Небесные для наших молитв. Да 
удостоимся мы поскорее лицезреть славу нашей мощи и нашего святилища, места, 
где молились наши отцы. Ибо мы [узрели] многие благие знамения … которые нельзя 
предавать бумаге, и всё [теперь] зависит от [нашего] совершенного покаяния».894

К сожалению, Саспортас сообщил только сокращённую версию полученного 
письма, так что некоторые его аллюзии остаются неясными. Однако, вера автора в 
смысл «знамений» и великое покаянное возрождение летом 1665 года очевидна. Его 
сдержанность о разглашении каких-то конкретных фактов или имён (например, имён 
мессии и его пророка) напоминает письмо из Иерусалима, упомянутое в первом 
трактате Серрариуса: «были благие вести, но какие, они не осмеливаются сказать». 
Другие письма, написанные в июле 1665 года, в сентябре и даже позже содержат 
такую же скрытность. Одно из первых египетских писем сообщает (из Газы?): «Они 
пишут о многих вещах, совершённых р. Авраамом Натаном, но их нельзя выдавать 
[?], потому что люди не поймут их сразу и будут насмехаться [над ними], тем самым 
навлекая великое зло на себя и Израиль. По этой причине они не хотят записывать 
всё».895

Осторожность, содержащаяся в саббатианских сведениях и в письмах из Иеруса-
лима, в частности, вполне могла быть связана со страхом верующих перед своими 
оппонентами. Враждебность раввинов Иерусалима не угасала, и к движению точно 
присоединялось меньшинство. Один случай в особенности довёл ситуацию до точки 
кипения. Письма Шабтая Цви к своим верующим (возможно, к вышеупомянутому р. 
Аврааму Гедалия) прибыли в Иерусалим896 с подписью мессии: «Я Господь Бог ваш, 
Шабтай Цви». С этих пор Шабтай использовал такую форму для выражения свое-
го высокого статуса и божественной природы. Подпись вызвала в Иерусалиме бурю 

893		  Sasportas, p. 22, упоминает это письмо в ответе от начала декабря 1665 года. Письмо, похоже, 
сначала прибыло в Амстердам, и это свидетельство упоминает р. Исааак Абоав в ранних письмах Саспортасу. 
Саспортас упоминает письмо снова на стр. 46 (вместе с посланием р. Иакова Найяры) и на стр. 82: «Учение р. 
Гедалия и его коллег не имеет авторитета перед лицом [иного мнения] более великих учёных». Формулировка 
предполагает, что письмо р. Гедалия также было подписано несколькими «его коллегами»; но Саспортас, 
очевидно, предпочёл «учение» р. Иакова Хагиза (чей комментарий к Мишне был ему знаком) и неверных.
894		  Sasportas, p. 122.
895		  Haberman, p. 211.
896		  Из Алеппо или Смирны?
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негодования. Моше Галанте говорил после, что был глубоко шокирован.897 Самуил 
Гармизан, бывший членом суда, отлучившего Шабтая, выступил с проповедью перед 
«великим множеством», в которой «объяснил, что каждый человек должен знать 
своё место и не бахвалиться … не говоря уж о том, чтобы выдавать себя за Бога». О 
том, что это не анти-христианская, но анти-саббатианская проповедь, говорят цита-
ты библейских стихов и фразы, содержащие слово цви.898 Но эти протесты не добра-
лись до Рассеяния, и молчание «неверных» раввинов Палестины во многом остаётся 
загадкой.

Проповедь Гармизана показывает, что лидеры оппозиции в Иерусалиме не изме-
нили своего мнения. Когда константинопольский раввинат пожелал изучить подлин-
ность пророческой миссии Натана, они назначили комитет из четырёх палестинских 
раввинов, все неверующие, чтобы провести изучение. Но, насколько мы знаем, никто 
не отправлял ответ. Пока письма верующих ходили повсюду и потому «подтвержда-
ли» мессианские вести — из одного Иерусалима за 1666 год в Рассеяние было отправ-
лено значительное число таких писем — оппоненты облачились в молчание. Крайне 
маловероятно, чтобы они это делали по той же причине, что и р. Хаим Абулафия. 
Прежде всего, оппозиция Абулафии была куда более умеренной; он не участвовал в 
отлучении Шабтая. Боялись ли они спровоцировать воодушевлённые массы? Когда 
р. Эшер Леммель, посол (очевидно, ашкеназский) из Иерусалима, прибыл в Италию 
в январе 1666 года, он привёз полную сумку писем, написанных отдельными людьми, 
а также лидерами общины. Из нескольких частных и официальных писем, написан-
ных в октябре и ноябре 1665 года, за единственным исключением записки Израэля 
Иссерлеса Саравалу, упомянутой выше, ни одно «даже не упоминало эти [мессиан-
ские] вопросы».899 Это точно было похоже на заговор молчания, и уже Саспортас 
подозревал об этом. Конечно, молчание р. Моше Тардиола нельзя использовать как 
свидетельство такого заговора, ведь когда Саспортас писал ему за детальными све-
дениями в начале декабря 1665 года,900 он не знал, что его корреспондент далеко от 
Иерусалима по какому-то личному или общественному делу. С другой стороны, край-
не значимо замечание Саспортаса, что ни одно из писем, отправленных из Иерусали-
ма примерно тогда же, когда и письмо Натана Рафаэлю Иосифу (то есть в сентябре 
или октябре 1665 года), «даже не упоминает имени мессии или пророка».901 Если 
палестинские раввины придавали какую-то важность этому вопросу, достаточно раз-
умно замечает Саспортас, они бы уж точно заявили о радостных вестях, «большими 
письмами», как он выражается. Уже в конце 1665 года Саспортас знал, что «раввины 

897		  Ср. слова Галанте, процитированные в показаниях Моше б. Хабиба: «Сначала я не осуждал Шабтая 
Цви, но [увидев его подпись], теперь я проклинаю его каждый день» (Emden, p. 53). Но, как мы видели, эти 
слова не следует принимать на веру.
898		  Проповедь, сохранившаяся в рукописи (Имрей Ноам, проповеди р. Самуила Гармизана, MS Bad-
hab 32 в библиотеке Еврейского университета), была мне недоступна, и я опирался на Каталог коллекции 
Бадхаба, подготовленный М. Бенаяху, который цитирует с подзаголовком: «проповедь, с которой я выступил 
в Иерусалиме в год 426» [1665-66].
899		  Sasportas, p. 122; см. также Zion, X (1945), 59.
900		  Дата упомянута Саспортасом (Sasportas, p. 149) в письме, написанном годом позже.
901		  Sasportas, p. 84.
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Иерусалима полностью отвергали его [то есть Натана и его пророчество]»,902 хотя 
он не цитирует ни одного письма, подтверждающего такое утверждение. Саспортас, 
вероятно, в своих фактах опирался на признание самих верующих, которые в своих 
письмах не скрывали неизменной враждебности иерусалимского раввината. Их сви-
детельство об этом достаточно достоверно. Возможно, раввины Иерусалима решили 
никогда не упоминать Шабтая в письме и игнорировать вопрос целиком; мы знаем, 
что раввины Константинополя так же отнеслись к отступничеству Шабтая. Воз-
можно, они встревожились от растущего возбуждения в Палестине и за рубежом; 
и с учётом растущих трений между двумя лагерями они могли решить, что молчание 
будет меньшим злом. Во всяком случае, ни единого документа с их стороны до нас 
не дошло. Не раз раввины Константинополя и Венеции писали в Иерусалим за све-
дениями и наставлением, но нет никаких свидетельств ответа. Раввинат Иерусалима 
практически не существовал в этот судьбоносный год — факт не менее изумитель-
ный, чем сам этот год! Мудрость их решения можно оспаривать. Красноречивое мол-
чание не спасло народ от раскола на два лагеря, и крайне сомнительно, чтобы историк 
поставил бы это им в заслугу. События развивались быстро, но раввины Иерусалима 
не принимали в них никакого участия.

Р. Шалом б. Иосиф в сопровождении р. Меира Рофе посетил пророка ещё раз, 
возможно, во время паломничества последнего в Хеврон. Оба свидетельствовали в 
своих письмах в Амстердам, «что просили его о знамении или чуде во время пророче-
ства, но тот отказался, говоря, что ему не дозволяется их совершать. Им лучше ждать, 
пока не увидят исполнения всего. И р. Шалом сильно изумился его [Натана] отва-
ге и вере в исполнение пророчеств», Натан, похоже, имел обыкновение отправлять 
краткие послания в общины Рассеяния. Он также доверил р. Шалому такое посла-
ние, которое, вероятно, можно считаться достаточно показательным для пастырских 
писем Натана. Обращаясь к «святой конгрегации Амстердама, к их лидерам и мудре-
цам, к их судьям, старейшинам и служащим со всем народом Израиля, да сохранит 
их Господь», Натан пишет: «Вот, нам сказали, что сердце ваше пробудилось к воз-
вращению ко Господу вашему Богу, чтобы принести небесный плод. Да будет волей 
Божьей, чтобы покаяние воодушевило вас взяться за работу. “Укрепите ослабевшие 
руки и утвердите колени дрожащие” [Ис. 35:3], ибо так говорит Господь, узрите при-
шествие своего спасителя, имя его Шабтай Цви, “он выйдет, как исполин, как муж 
браней возбудит ревность; воззовет и поднимет воинский крик, и покажет Себя 
сильным против врагов Своих” [Ис. 42:13]. Я молюсь, чтобы глаза ваши увидели царя 
в его красоте [Ис. 33:17]. От Натана Беньямина».903 С этих пор пророк подписы-
вал все свои письма новым именем, которое Шабтай дал ему.904 Такая символическая 

902		  Sasportas, p. 42, в письме от января 1666 г., которое было очевидно основано на частных сведениях, 
полученных в 1665 г., или на письмах от верующих саббатиан, упоминавших «враждебные силы» в Египте и 
Иерусалиме (например, письмо Натана Рафаэлю Иосифу, цит. там же).
903		  Sasportas, p. 138.
904		  «Р. Натан, которого Наш Господин назвал Беньямином» (Барух из Ареццо, во Freimann, p. 58). 
Первое письмо р. Самуила Гандура в Египет гласит, что Натан «достоин называться новым именем, как один 
из сыновей пророков» (Haberman, p. 207).
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перемена имени, возможно, была намеренным подражанием, а не случайным повто-
рением жеста Иисуса, изменившего имя Симона на Петра. Осенью 1665 года верую-
щие также начали называть Натана мистическим титулом905 «святой светоч». Точно 
так же, как AMIRAH начало означать Шабтая Цви, так и выражение «святой светоч» 
стало значить Натана в последующей саббатианской литературе.906

Отсутствие интереса Натана к воинственным мечтаниям уже упоминалось. Как 
мы видели, здесь вступила в дело народная легенда, приписав потерянным коленам 
воинственные деяния, отрицаемые мессианскими пророчествами Натана. Сам Натан 
выражал полную апокалиптическую уверенность и в другом вопросе крайней прак-
тической важности: в милостыне, собранной в Рассеянии для поддержания нищаю-
щей еврейской общины Палестины, где мало что можно было заработать. Письмо р. 
Меира Рофе своему покровителю в Амстердаме было ни в чём не исключительным. 
Ранее в 1666 году в Амстердаме ходил слух, что Натан побуждал главного раввина 
Палестины: «Не давайте ни одной монете из Рассеяния попасть сюда: будет доста-
точно сокровищ, чтобы распределить между всеми коленами».907 Возможно, Натан 
высказал такие слова в дискуссии с неверующим раввинов; возможно, как предпо-
лагает Саспортас, он хотел прекратить поставку милостыни в Палестину, осуждая 
или угрожая неверующим. Писавший из Ливорно Рафаэль Супино сообщил своему 
другу Саспортасу, что пророк приказал, чтобы «никакие деньги из Рассеяния не 
попадали в Палестину»,908 и в декабре 1665 года Саспортас сообщает, что пророк 
практически пытался уморить голодом своих оппонентов, требуя, чтобы никакую 
милостыню не присылали в Святую Землю.909 Натан был уверен, что в Палестине 
будут обнаружены тайные сокровища в ходе других чудесных открытий (например, 
точное место алтаря и пепла рыжей телицы для ритуального очищения). Он, веро-
ятно, позаимствовал эту идею из Туб ха-Арец Натана Шапира Ерушалми. В этой 
книге, опубликованной всего десятью годами ранее, сильно повлиявшей на многие 
идеи Натана, мы читаем (fol. 37c): «Что до подземных сокровищ, то земля образует 
подземные проходы, чтобы все царские сокровища [чудесно] переместились в Пале-
стину, как написано [Втор. 33:19, “ибо они питаются…] сокровищами, сокрытыми в 
песке”. Всё это будет явлено в Палестине царём-мессией, и он распределит их среди 
возвращающихся из изгнания, каждому человеку свою долю, и они овладеют огром-
ными богатствами». В работе Натана Шапира предсказание составляет часть диа-
трибы против евреев Рассеяния, которые «заботились о своих телах и деньгах».910 
Пророк из Газы применял её к непосредственной ситуации. Неизбежные результаты 
такого подхода представляли собой предмет обсуждений уже в декабре 1665 года. 
Саспортас предвидел потрясение бедных Святой Земли «после того, как их царь [то 

905	 	 Буцина кадиша, этот титул в Зогар применяется к р. Симону бар Йохаю.
906		  Раввины Константинополя уже использовали этот титул в своём официальном письме, предлагая 
комиссии изучить пророка (Sasportas, pp. 123-24). Саспортас подтверждает (Sasportas, p. 125), что титул 
широко использовался верующими, для которых Натан был истинным пророком.
907		  См. “Notes from Italy”, Zion, X (1945), 66.
908		  Sasportas, pp. 6, 74.
909		  Ibid., p. 20.
910		  Анализ социальной критики Натаном Шапира см. выше.
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есть Шабтай Цви], обрёк их на смерть», не сумев обеспечить нужды и оставив стра-
ну.911 Путешествие Шабтая в Смирну действительно упоминалось в самом раннем 
письме, полученном в то время, но обвинение, что он обрёк бедных на голод, отпра-
вившись в глубь территории Турции, почти наверняка связано с ошибочным предпо-
ложением Саспортаса, что отказ Натана и Меира Рофе принимать чужие богатства 
был предписан самим Шабтаем. Саспортас вернулся к теме снова после отступни-
чества Шабтая. Поздравляя себя с предвидением, он сообщает, «что многие люди 
прекратили отправлять ежегодную милостыню бедным Палестины … говоря “раз с 
вами мессия, вам не нужна наша помощь”. Более того, они знали [что люди в Иеруса-
лиме не верили в] эту тщету и ни во что не ставили мессию. По этой причине большая 
масса людей, фанатично уверовавших в эту ложную веру, считали всех жителей Иеру-
салима неверными, отвергшими пророка и мессию [и потому не отправляли в Иеру-
салим милостыню]».912 Верность этого описания ещё предстоит доказать, поскольку 
сохранившиеся источники не упоминают такое мстительное настроение среди веру-
ющих Амстердама или других мест. Хотя возможно, что такие аргументы выдвига-
лись то тут, то там, описание Саспортаса кажется грубым преувеличением. Никто 
бы не стал утверждать, что «мессия с вами в Палестине», когда было известно, что 
Шабтай в Турции. Мы знаем о нескольких послах из Палестины, которые собирали 
подаяние в Италии, Германии и Марокко осенью 1665 года, и поскольку наши знания 
о них чисто случайны, можно полагать, что было куда больше тех, о ком мы ничего 
не знаем. Можно только гадать, как эти послы справлялись с явным противоречи-
ем между запретом Натана на чужеземные богатства и своими усилиями по сбору 
средств для облегчения действительного несчастья. Возможно, Натан, как и автор 
Туб ха-Арец, ссылался на более отдалённое будущее, хотя Меир Рофе в своём первом 
энтузиазме, похоже, понимал этот запрет иначе. Сообщив нам в другом контексте, 
что челеби Рафаэль Иосиф обеспечил нужды всего народа в Газе, Саспортас практиче-
ски разрушает собственную историю. Нет никаких причин полагать, что верующие, 
отправившиеся в Палестину, бросили свои деньги. Напротив, сохранившиеся опи-
сания их приготовлений к путешествию (например, обмен собственности на деньги 
и т. д.) предполагает прямо противоположное. Утверждение Саспортаса, что челеби 
обогатился, присваивая деньги, которые верующие, слушаясь запрета Натана, дове-
ряли ему, прежде чем отправиться в Святую Землю — это грубая клевета. На самом 
деле, большая часть сведений Саспортаса о челеби неверна и основана на злонаме-
ренных слухах (например, утверждение, что Рафаэль Иосиф последовал за Шабтаем 
в отступничество).913

Без сомнения, мощное покаянное пробуждение, стимулируемое и вдохновляе-
мое Натаном, привело обычные деловые отношения к застою. Иерусалим никогда 
не славился торговлей и коммерцией, но евреи Газы (включая тестя Натана) были, 
по большей части, торговцами. Описание молитвенной и покаянной атмосферы в 
911		  Ibid., p. 23.
912		  Ibid., p. 303.
913		  Ibid., p. 6. Утверждения Саспортаса противоречат хронике Самбари, написанной человеком, 
знакомым с происходящим.



Ге р ш о м  Ш о л е м

298

Газе у Конкве подтверждается и дополняется письмом, написанным в конце 1665 
года, вероятнее всего, в Египте, но почти наверняка основанном на сведениях из 
Газы. Пророк и царь (то есть мессия) собирались отправиться в Константинополь, 
где попросили бы у Великого Турка восстановления Иудеи; пророк предсказал, что 
Великий Турок сам возложит корону на голову мессии. «Тем временем, уже истин-
но: паша Иерусалима914 и паша Газы поцеловали руки пророка; и стечение народа со 
всех сторон (евреев, турков и христиан)915 так велико, и добродетели их так заметны, 
что все соседние народы трепещут от этого … все усердно занимаются только молит-
вой, покаянием и раздачей милостыни; воздерживаясь не только от всякой тщеты, но 
и от торговли и продажи товаров; и особенно от мена (который Натан916 называет 
чистым ростовщичеством), да, такое воодушевление среди них в Иерусалиме:917 за 
один пенни можно купить то, что стоило десять пенсов». Размен денег был одной из 
самых широко распространённых еврейских профессий, особенно в Палестине. Осу-
ждение Натана, наряду с его идеями о милостыне из-за рубежа, представляет собой 
характерную черту того, что можно назвать его мессианской экономикой. Подход 
Натана свидетельствует об апокалиптическом перевороте. Его отвержение некото-
рых самых распространённых черт еврейской жизни (например, жизнь на подаяние, 
размен денег, мелкая торговля) выражает бессознательное восстание против тради-
ционного существования, хотя, конечно, мы не должны пытаться понять Натана в 
анахроничных, современных терминах или приписывать ему желание «нормализо-
вать» еврейскую жизнь в том смысле, в каком это понимает современное еврейское 
национальное движение. Натановская концепция «нормализации» была, по сути, 
мессианской. В искуплённой и совершенной эпохе Святая Земля даст достаточно 
сокровищ, чтобы торговля и всё с ней связанное стало избыточным. Покаянное про-
буждение неизбежно приостанавливало обычную экономическую деятельность, и 
сдвиг в интересах находил свой отзвук в самых ранних новостных сводках. Письмо 
из Ливорно в Ост-Индскую компанию (в Лондон?) сообщало,918 что «евреи Алек-
сандрии писали своим корреспондентам здесь, прося не беспокоить их по деловым 
вопросам. Они больше не будут думать об этом, а только о высоких материях».

В Сафеде движение тоже набрало силу осенью 1665 года. Сведения о полном раз-
рушении местного еврейского поселения в 1662 году, похоже, сильно преувеличе-
ны, и основанные на них выводы919 ложны. В конце ноября 1665 года в Каире было 
914		  Таково более легендарное описание у Серрариуса. В немецкой версии стоит только паша Газы.
915		  Так у Серрариуса. В немецкой версии христиане не упоминаются.
916		  В английском тексте (Wilenski, p. 171) стоит Природа, что является очевидной опечаткой. Немецкая 
версия гласит: enthalten sich aller Eitelkeiten und besonders des Kaufhandels und Wechels welchen Natan für 
Wucher hält.
917		  Слово «в Иерусалиме» появляется только в тексте Серрариуса. Немецкая версия более 
всеобъемлющая.
918		  В конце трактата God’s Love to His People Israel (Wilenski, p. 172).
919	 	 Например, утверждение (Rosanes, vol. IV, p. 362): «неудивительно, что Сафед не участвовал в саббатианском 
движении». Описание разрушения сафедской общины у Розанеса основано на непонимании источников; община сократилась, 
но продолжала существовать (см. M. Behayahu, Eres Yisrael, III [1954], 244-48). Весьма живое описание еврейской общины 
дано французским торговцем д’Арво, посетившим Сафед в 1660 г. Д’Арво понял, что общине помогал выживать религиозный 
фактор, т. е. тот факт, что они верили: «мессия, который родится в Галилее, сделает Сафед столицей своего нового царства на 
земле. Те, кто будут там во время его пришествия — и живые, и мёртвые — могут ожидать от него особой милости». В кругу 
Натана Газа, без сомнения, заняла место Сафеда. Если Натан был перевоплощением Исаака Лурия, то ассоциация Сафед-Газа 
тем более очевидна.
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известно, что уже в начале массового движения в Сафеде появилось десять пророков 
и десять пророчиц.920 Вероятно, Шабтай и Натан посетили город во время совмест-
ных путешествий весной 1665 года. Возможно, как раз в тот случай или проходя через 
Сафед летом, Шабтай написал письмо р. Иуде Шарафу, рассмотренное выше. Вооду-
шевление народа Сафеда — или, по крайней мере, важной группы местных — несо-
мненно, и это не просто выдумка саббатианской машины пропаганды. Ранее летом 
несколько писем из Сафеда о присоединении к растущему движению покаяния и 
«веры» было получено в Амстердаме. Судя по цитатам из стихотворения на идише 
о Шабтае Цви, написанного амстердамским учителем Якобом Тауссигом,921 пись-
ма выражали самый живой энтузиазм. «Наши братья из Сафеда писали … что мы 
должны приготовиться принести  должные жертвы [для восстановления Храма] уже 
в этот год». Все более поздние издания молитвенных упражнений Натана содержа-
ли некоторые изменения и добавления, напечатанные под таким заголовком: «Вот, 
Седер ха-Тиккун [рабби Натана] прибыла сюда с письмом из Сафеда [!], и посколь-
ку мы нашли, что в двух или трёх местах она отклоняется от более ранней версии, 
напечатанной в этой брошюре … потому мы решили напечатать [эти изменения] в 
дополнении, и дать читателю выбирать [какую версию он предпочитает для своих 
молитвенных занятий]».922 Та же брошюра также упоминает «копию молитвенного 
руководства (тиккун), прибывшего сюда из Сафеда».923 В изданиях, напечатанных 
после июля 1666 года р. Соломон Оливейра добавил следующее предложение в своё 
оригинальное введение: «А вот то новое, что прибыло к нам из Сафеда, и я не нахо-
дил покоя, пока не изложил это перед вами».

Кто были эти воодушевлённые последователи Натана, что занялись распростра-
нением его молитвенных упражнений в своих письмах? Большая часть этих пропа-
гандистских усилий, вероятно, является заслугой престарелого каббалиста Бенья-
мина ха-Леви из Сафеда. Он вернулся, чтобы провести последние десять лет жизни 
в родном городе после путешествий по Италии (1656-1659) для сбора милостыни 
для Святой Земли. Его высоко ценили в каббалистических кругах, и во время путе-
шествий у него была возможность установить с ними личные отношения. Сорока 
годами ранее он был одним из первых редакторов сочинений Хаима Витала. Его 
приверженность мессианской «вере», вероятно, сильно впечатляла многих поклон-
ников. В 1666 году он с сыном Соломоном писал друзьям в Мантую «пространно о 
нашем избавлении, благодаря царю Шабтаю Цви».924 Будучи в Италии, р. Беньямин 
активно распространял лурианские литургические наставления для особых случа-

920		  Кассуто в Vessillo Israelitico LV, (1907), 329.
921		  M. Weinreich, Bilder fun der Jiddisher Literaturgeschichte, Vilna (1928), p. 244.
922	 	 Тиккун был опубликован Иосифом Аттиасом в 426 году [1665-1666] в одном издании (копия 
находится в библиотеке университета Амстердама), за fol. 82 следуют четыре листа с приведённой выше 
надписью.
923		  То же издание, fol. 3b. Несколько других изданий, напечатанных в конце лета 1666 г., вносят некоторые 
дополнения и изменения со словами «из Сафеда».
924		  Барух из Ареццо (Freimann, p. 59). Письмо было написано после саббатианского отступничества; 
нет никаких причин сомневаться в его подлинности (как это делает A. Yaari, Taalumath Sefer, p. 60, и Behinoth 
9 [1956], p. 78).
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ев.925 Они позже обрели окончательную форму у последователя Беньямина, Моше 
Закуто из Венеции. Есть причины полагать, что р. Беньямин проявлял такой же пыл в 
распространении «пересмотренных молитвенных наставлений» Натана, особенно 
поскольку их направленность и общий характер держались в рамках лурианской тра-
диции. Р. Беньямин придерживался своей веры даже после отступничества мессии,926 
а потом вынужден был снова покинуть Палестину. Похоже, что главным раввином 
Сафеда в то время был р. Габриэль Эсперанца. Его имя было среди четверых пред-
ложенных константинопольским раввинатом для изучения пророческих притязаний 
Натана;927 это предполагает, что он считался преданным верующим.

О поведении турецких властей надёжных сведений нет. Кади Иерусалима 
отказался вмешиваться в спор между Шабтаем и раввинами. Описания поведения 
других турецких чиновников в Иерусалиме и Газе — это чистый вымысел: паша Газы 
поцеловал руки пророка, и Натан чудесно спас его от смерти в отравленной рубашке.928 
Сведения, что неевреи тоже заметили волнение в Газе, без сомнения, верны, хотя 
причины их пассивной терпимости до сих пор неясны. Однако, верующие, не медля, 
осведомили своих корреспондентов, что многие турки пришли почтить пророка.929

 IV
Характер движения в местах, через которые проходил Шабтай осенью 1665 года, 

сильно отличался от тех регионов, которые зависели от писем и слухов. Вдали от цен-
тральной Турции личность мессии играла весьма незначительную роль в сознании 
масс. В упоминаниях о нём есть заметная и порой, возможно, намеренная неопреде-
лённость. Очевидно, считалось желательным избегать деталей, которые могут при-
вести людей в замешательство, и на расстоянии было нетрудно смягчить «странные 
действия» Шабтая благочестивыми упоминаниями «великих тайн, которые нельзя 
925		  Например, полуночные молитвы, известные как тиккун хацот, и покаянные посты на зимние 
недели, известные как шабабим тат. Последнее выражение получено из инициалов первых восьми разделов 
(от Шмот до Тецаве) Исхода, но термин шобабим («отказывающийся, отступник») также означает в 
каббалистической идиоме демонов («дети-отступники», ср. Иер. 3:14, 22), созданных мастурбацией. Чтобы 
покаяться за этот грех, один из тяжелейших в каббалистической нравственности, была введена серия зимних 
постов и покаянных молитв. См. также гл. 3, прим. 262.
926		  См. Behinoth IX (1956), 80, где я опубликовал описание встречи р. Беньямина ха-Леви и пророка 
Натана (из MS Adler 383, в Еврейской теологической семинарии Америки). Я намеренно воздерживаюсь 
от обсуждения знаменитой работы Хемдат Ямим, ошибочно приписанной Беньямину ха-Леви А. Яаари 
(Taalumath Sefer, 1954). См. мои возражения Яаари в Behinoth, XIII (1955), 79-95; IX (1956), 71-84; и 
проницательный анализ Is/ Tishby, Tarbiz, XXIV (1954-55), 441-55, и XXV (1955-56), pp. 66-92, 202-30. См. 
также ниже, гл. 8, прим. 80.
927		  Sasportas, p. 124.
928		  Ibid., pp. 16-17. На самом деле, такого поста, как паша Газы, вообще не существовало. Автор мог иметь 
в виду местного турецкого чиновника.
929		  Так в письмах из Иерусалима и Алеппо, упомянутых в письме из Ускюба от 11 декабря 1665 г. 
Оригинальные письма могли быть написаны не позже конца октября 1665 г.
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разглашать», или опустить и исказить неприятные факты. В отсутствие предполагае-
мого мессии царило народное воображение и легковерие.

Однако, в Смирне, как только возник народный энтузиазм, вещи приняли иной 
оборот. Тогда как наши познания об участии Шабтая в событиях в Газе и Иерусалиме 
пришлось усердно связывать воедино, есть изобилие сведений о его пребывании в 
Смирне. Мы можем проследить почти каждый его шаг в первые, самые бурные дни 
движения. Более того, в Смирне Шабтай был один, без своего пророка. В той степени, 
в какой можно сказать, что он вообще действовал, он делал это сам и под действием 
внутренних побуждений. Натан продолжал присылать письма и каббалистические 
наставления, но больше не оказывал такого личного, прямого влияния, как раньше. 
Оказавшись один и встретив признание других, Шабтай мог обрести уверенность в 
себе. Он оставался в Смирне около четырёх месяцев, но период его деятельности был 
кратким, около трёх недель, и наиболее впечатляющие события произошли в полови-
ну этого времени. Но интенсивность и публичный характер происходившего, а также 
вызванное возмущение обеспечили самую широкую огласку. В конце концов, Газа 
была небольшим и довольно отдалённым местом, и никто, кроме прямо вовлечённых 
сторон, не мог знать точно, что случилось. Смирна была иной. Населённый и важный 
коммерческий центр, еврейская община в котором насчитывала несколько тысяч 
душ, она также была торговой колонией европейских христиан. Торговлю в основ-
ном вели англичане и голландцы, но были также итальянцы и французы, некоторые 
из которых оказались проницательными и осведомлёнными наблюдателями. Всё, так 
сказать, происходило на сцене, и зрители могли наблюдать даже происходившее за 
закрытыми дверьми.

Одним из самых проницательных наблюдателей был Томас Кёнен, протестант-
ский священник, отправленный в 1662 году Левантийской торговой компанией в 
Гааге как капеллан голландской торговой общины Смирны. Кёнен неплохо знал евре-
ев и иудаизм и достаточно интересовался ими, чтобы не упустить возможность вни-
мательно наблюдать «безумие евреев» и последующие события их поразительного 
массового воодушевления. То, чего он не знал, он пытался получить от надёжных 
осведомителей. Будучи христианским священником, он, очевидно, не имел доступа к 
внутреннему кругу верующих, но усердно собирал сведения от всех знакомых, евре-
ев и неевреев. Его письма директорам компании в Голландию — это главный источ-
ник по истории движения; они удобно собраны в отредактированной форме в книге 
Кёнена, начатой сразу после отступничества Шабтая и законченной летом 1667 года. 
Огромное число осведомителей и источников, на которые опирался Кёнен, неизбеж-
но ввело некоторые противоречия в его описание, но ключевые факты можно обна-
ружить легко.

Шабтай прибыл в родной город в конце лета, прямо перед еврейским Новым 
Годом, 426.930 Два или три месяца он «держался в уединении», но это, конечно, не 
значит, что ничего вообще не случилось или что из-за границы не приходили ново-
сти. Письма из Египта сообщали в декабре 1665 года, что «он благополучно прибыл 

930		  Шабтай уехал из Алеппо 12 августа 1665 г.
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в Смирну … и вся конгрегация и его семья в особенности сильно возрадовались».931 
Эти сведения, очевидно, были переданы в Египет сторонником движения, который 
находился в контакте с семьёй; нет оснований не доверять этому самому раннему, 
хотя и ограниченному свидетельству этого зарождающегося пробуждения в Смирне. 
Братья Шабтая, должно быть, знали о происходившем до его прибытия, особенно 
поскольку это могло затронуть их статус. Каким бы ни было их изначальное отно-
шение (вне зависимости от того, верили ли они в мессианское призвание брата или 
чувствовали стыд от его безумия), не приходится сомневаться, что теперь они при-
няли его с распростёртыми объятиями. Самое позднее после прибытия благой вести 
из Газы семья вновь сплотилась вокруг него. История Баруха из Ареццо932 кажется 
крайне маловероятной: брат Шабтая Илия настаивал в своём неверии и говорил, 
что лучше бы Шабтаю умереть, чем всем еврейским общинам Турции погибнуть. 
Он даже пытался убить Шабтая своим мечом, «но наш Господин лишь посмотрел 
на него, и того охватила дрожь, и он упал замертво и не мог ничего сделать». Упомя-
нутое ранее письмо в Египет со сведениями о тёплом приёме, оказанном Шабтаю, 
доказывает чисто легендарный характер рассказа Баруха.

С другой стороны, великая радость «всей конгрегации» (упомянутая в том 
же письме) кажется скорее сомнительной и точно не может быть принята без под-
тверждения из других источников.933 Согласно одному рассказу, Шабтай оставался 
за городом, ожидая подходящего случая, чтобы войти, но эта история противоречит 
всему, что мы знаем о темпераменте Шабтая. Рациональное планирование и расчёт 
ему были совершенно чужды, что бы ни говорили враждебные авторы после отступ-
ничества. Народ Смирны, конечно, знал о начале мессианской кампании. Если ново-
сти были известны в других городах, то должны были добраться и до родного города 
мессии, его семьи, бывших соучеников и друзей детства, со многими из которых он 
ещё поддерживал контакт. Его прибытие, должно быть, напряжённо ожидали. Горо-
жане, вероятно, посещали его и спрашивали о дошедших слухах. Шабтай бы сказал 
им, как говорил раввину Алеппо, о случившемся в Палестине. Тем временем, прибы-
ли бы письма, адресованные «Помазаннику Бога Иакова и царю Израиля», и он бы 
тайно показал эти письма друзьям, чтобы те предали их огласке. Хотя всё это может 
быть верно, маловероятно, чтобы народ Смирны слышал о мессианском пробужде-
нии только через эти письма.

931		  Haberman, p. 212. Я исправил некоторые прочтения Хабермана по лучшему тексту MSS Brit. Mus. и 
Columbia.
932		  Freimann, p. 48. Брат Шабтая Илия Цви всегда упоминается в саббатианских источниках с почётным 
раввиническим обращением, хотя он не получал формальной раввинической подготовки и посвящения.
933		  Романтический рассказ де ла Круа о начале движения в Смирне — это чистый вымысел, сбивший 
с толку более поздних авторов (например, Кастейна). Лейб б. Озер, вольно меняющий хронологию Кёнена, 
столь же не надёжен.
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Во всяком случае, ничего примечательного не случилось до Хануки (декабрь 1665 
года). Никакого возмущения против Шабтая не было, и даже раввины, обвинявшие 
его в 1648 году, не предпринимали против него активных шагов. Очевидно, сведения, 
что первые два месяца Шабтай вёл себя тихо, верны, и рассказы о жестоком возму-
щении и волнениях в городе в эти три месяца — вроде рассказов о «саббатианском 
движении» в 1648-1665 гг. — это лишь необоснованные выдумки историков. В кон-
це сентября 1665 года раввины Смирны, вероятно, получили письмо, подписанное 
двадцатью пятью раввинами Константинополя, осведомивших их о том, что иеру-
салимский раввинат отлучил Шабтая несколькими неделями ранее. Письмо также 
содержало заявление р. Йомтова б. Ханания ибн Якара о том, что похвально было 
бы убить Шабтая как можно скорее. Однако, много недель ничего против Шабтая 
не предпринимали. Возможно, раввины Смирны решили подождать и посмотреть, 
хотя также возможно, что события шли в иной последовательности. Если раввины 
Константинополя советовали своим коллегам в Смирне избавиться от Шабтая, то, 
вероятно, знали и о его прибытии туда, и о поступках. Это тем более вероятно в свете 
мессианского пыла, охватившего столицу. В таком случае письмо было бы написано 
куда позже, в ноябре, а не сразу после прибытия сведений из Иерусалима. Р. Хаим 
Бенвенисте вряд ли утаивал бы письмо из Константинополя так долго, особенно если 
его коллеги были людьми, пользующимися огромным уважением в раввиническом 
мире: Аарон Лапапа, Соломон Алгази и Беньямин Меламмед. Они все были на сто-
роне неверующих до великого кризиса: затем их пути разошлись.

В декабре 1665 года голландские купцы, а также верующие саббатиане сообщали 
своим корреспондентам в Амстердам, что «царь Шабтай Леви [sic] публично явился 
за рубежом и объявил себя царём евреев. Ибо до сих пор, какое-то время, он пре-
бывал инкогнито, пока знамения и многие чудеса не показали, что он действовал во 
имя Бога, а не во имя своё». Письма также упоминали некоторые свершившиеся зна-
мения и чудеса.934 Христианские осведомители объяснили своё прежнее молчание о 
восхитительных новостях тем фактом, что Шабтай «так долго хранил себя в тайне» 
из-за неверия евреев Смирны и Константинополя; однако, теперь «он вышел из уеди-
нения», и стало известно, что скоро он пойдёт на Константинополь.935 Первые пись-

934		  Все эти письма, еврейские и христианские, похоже, прибыли между 20 и 25 февраля 1666 г.; оба типа 
писем упоминаются в одном и том же английском трактате. Английское письмо, из которого взята предыдущая 
цитата, датировано 26 февраля; см. также следующее примечание. Sasportas, p. 85, тоже слышал о том, что 
Шабтай какое-то время держался инкогнито, пока не назвал себя помазанником Господа.
935	 	 A New Letter concerning the Jews (London, 1666), pp. 5-6, переиздано в C. Roth, Anglo-Jewish Letters, 
p. 71. Фраза «наши купцы в Смирне» относится к христианским собратьям автора-голландца, а не к еврейским 
купцам, которые упоминаются как «наши евреи». Автор письма — это, несомненно, Петер Серрариус, 
который, как мы знаем, состоял в переписке с английскими хилиастами. Автор упоминает свой визит к человеку 
Божьему в северной Голландии и неверно пишет имя Шабтая так же, как Серрариус («Шабтай Леви»; ср. 
Wilenski, p. 171). Письма Серрариуса членам хилиастского круга в Англии подробно упоминаются одним 
из них, Томасом Чеппелом в письме, сохранившемся в Государственном архиве в Лондоне. В сокращённой 
версии письма Чеппела, опубликованном в Calendar of State Papers 1665-1666 (Domestic Affairs), p. 526 
(1666, vol. XII), имя Серрариуса опущено.
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ма из Смирны, прибывшие в Гамбург, полные чудесных историй,936 тоже утверждают, 
что Шабтай сначала держался в тени. Как и первый избавитель, Моисей, последний 
избавитель тоже раскроется только после периода инкогнито.937

Подтверждение дают два самых авторитетных сохранившихся источника о пребы-
вании Шабтая в Смирне. Один из них — это книга Кёнена, написанная зимой 1666-
1667 гг. с детальным описанием событий в Смирне.938 Другие сведения были известны 
еврейским авторам в Италии с семидесятых годов и использовались как верующими 
(например, Барухом из Ареццо), так и неверующими (такими, как Соломон Карпи в 
XVIII столетии). Природа этого второго источника может быть определена почти с 
полной уверенностью. Рассказ был записан один из трёх послов еврейской общины 
в Казале (Италия), прибывшим в Смирну после отступничества Шабтая и оставав-
шимся там несколько месяцев до весны 1667 года. Автор был верующим, но потерял 
веру после отступничества; почти наверняка это был Самсон Бакки, раввин Казале.939 
Два описания, написанные примерно в одно время и отражающие местные традиции 
о событиях предыдущего года, в главном согласны друг с другом, несмотря на мелкие 

936		  Шабтай якобы убил одним словом шайку грабителей, напавших на его караван. По другой версии, 
разбойники склонились перед ним (Sasportas, pp. 16, 85).
937		  Sasportas, p. 85. О Моисее см. Pesiqta Rabbathi, XV, fol. 73b.
938		  Coenen, pp. 13-45, 63-74. Описание пребывание Шабтая в Смирне у де ла Круа можно отбросить, поскольку оно не 
только путает хронологию действительных фактов, но и граничит с чистыми выдумками. (Любимый метод изложения истории 
у де ла Круа — это выдуманные письма, якобы написанные действующими лицами.) Многие неточности и драматические 
прикрасы следует отнести к литературному таланту де ла Круа; его еврейский осведомитель оказывается надёжным в столь 
многих деталях, что ему едва ли можно приписать все выдуманные детали. Тем не менее, ядро истины ещё иногда можно 
различить в изобилии сильных преувеличений. Так, хотя Шабтай якобы пребывал в Смирне целых шесть месяцев, пока не 
объявил себя мессией на праздник Нового Года в 5426 (дата, не подтверждаемая никакими другими источниками), де ла Круа 
подчёркивает (стр. 303), что он жил инкогнито (vivant prevément), «как если бы его вообще не было в городе». Деталь о 
том, что Шабтай запрещал последователям (т. е., возможно, близким друзьям и бывшим спутникам) обращаться к себе как 
к мессии, пока он им сам не позволит, может быть верна и, более того, согласуется с его поведением во время пребывания в 
Алеппо. С другой стороны, истории (стр. 304-306) о публичном чтении писем Натана Шабтаю в элул 5425 (сентябрь 1665 г.), 
а также о запрете Шабтаем всех постов до конца 5425 г., а также детали о посланце, якобы привёзшем письма из Газы — всё 
это чистые выдумки. Некоторые описанные де ла Круа события в самом деле произошли, но куда позже, в январе 1666 г.
939		  Carpi, History of Sabbatai Sevi, from and old Manuscript (Vilna, 1879), p. 20: «Это слова уважаемых послов 
города Казале». Это предложение, по словам Карпи, завершает цитату из рассказа, но в тексте нет чёткого указания, где эта 
цитата начинается. Текст, опубликованный Н. Брюэлем, составлен из нескольких фрагментов, но стилистический анализ 
предполагает, что стр. 13 (конец) до стр. 18, строка 4, содержит материал из того же источника, из которого взяты стр. 19, 
строка 9 до стр. 20. Так, автор использует единственное число, когда сообщает сведения, которые слышал один (например, 
стр. 17), тогда как переживания всей депутации описывает во множественном. Из трёх послов р. Хаим Сегре остался упорно 
верующим. Другой член делегации впоследствии жил в Мантуе. Потому рассказ из Смирны был написан р. Самсоном Бакки.
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расхождения.940 Их надёжность следует из различных документов, особенно еврей-
ских, голландских и других писем, отправленных из Смирны в Европу в то время, 
когда происходили описанные события. К сожалению, даты и оригинальный текст 
еврейских писем не сохранились, и мы знаем их содержание только по упоминаниям 
и цитатам.941 Однако, другой документ, имеющий ключевое значение, был написан в 
1667 году несомненно хорошо осведомлёнными людьми, и в нём приводится точная 
дата одного из главных событий.

Хотя Кёнен и раввин Казале обычно дополняют сведения друг друга, оба не упо-
минают деталь, имеющую важное значение для нашего понимания публичного фона 
быстро собирающейся мессианской бури. Это упущение, кстати говоря, может слу-
жить предостережением о том, что не нужно недооценивать некоторые личностные 
факторы, которые источники иногда недостаточно подчёркивают. К счастью, недо-
стающие сведения приведены в двух дополняющих раввинических документах, гово-
рящих о том, что с апреля 1665 года и до времени появления Шабтая между двумя 
ведущими раввинами Смирны разгорелся серьёзный конфликт. В своё время каждая 
из сторон попыталась использовать саббатианское возбуждение друг против друга. 
Хотя эта чисто общественная перепалка не имеет значения для истории движения 
в целом, она предполагает, что в других общинах внутренние трения и напряжения 
тоже могли сыграть некоторую роль.

Р. Иосиф Эскафа был бесспорным раввиническим авторитетом Смирны, и его ста-
тус соответствовал статусу главного раввина. Но вопрос о наследнике породил кон-

940	 	 Внимательное изучение двух описаний не обнаруживает хронологических расхождений, хотя некоторые 
авторы утверждали, что обнаружили их. Грец, игнорировавший рассказ Самсона Бакки, ошибочно полагал, что описание 
Кёнена следовало точному ходу событий и потому пришёл к хронологии, на неделю отличающейся от хронологии Бакки. 
Верность хронологии Бакки подтверждается важнейшей деталью в другом раввиническом документе. Розанес верно 
полагал, что хронология Истории Шабтая Цви Карпи (он не знал, что она основана на рассказе Бакки) была верна, но 
его обсуждение предполагаемых противоречий искажено тем фактом, что там, как и в других местах, он цитирует книги, 
которые никогда не видел. Привычка к цитатам из вторых рук делает обсуждение его источников тщетной и невыносимой 
задачей. Так, Розанес никогда не видел книгу Кёнена, представлявшую собой большую редкость, но цитировал неверные 
выводы Греца из Кёнена как собственные утверждения последнего. Кёнен упоминает немного точных дат, но упомянутые 
резко противоречат хронологии Греца. Например, утверждение Кёнена, что 9 тевет дочери Хаима Пефия пророчествовали, 
и Пенья признал мессию, приводит к тому, что вспышка жестокости Шабтая по отношению к Пенья не могла произойти 
11 тевет. Внимательное изучение истории Кёнена показывает, что он не следовал строгому хронологическому порядку. Его 
описание (стр. 14-17) начинается с событий 6-8 тевет (возможно, мелкая ошибка, так как начать следовало с 4 тевет), а затем 
продолжается (стр. 17-39) — без упоминания всяких дат — в связи с событиями, произошедшими до исходной даты 6 
тевета (т.  е. споры вокруг письма Натана, совета раввинов, нападок Хаима Пенья, вторжение в португальскую синагогу и 
отставка р. Аарона Лапапа, визит Шабтая к кади — вероятно, произошедший позже — и т. д.) Кёнен нигде не говорит, что эти 
события произошли после 8 тевета. Ошибка Греца достаточно понятна, но тщательное изучение Кёнена предполагает, что он 
прервал своё хронологическое описание на стр. 17, чтобы сказать что-то о пророчествах Натана, которые развивались «тем 
временем», что точно не могло значить 8 тевета, хотя эта дата упомянута в предыдущем абзаце. (Другой пример привычки 
Кёнена переходить от более поздних событий к более ранним появляется на стр. 63-74, где рассказывается больше деталей 
о пребывании Шабтая в Смирне, совершенно нарушая хронологический окнтекст). На стр. 39 Кёнен возвращается к тому, 
на чём остановился на стр. 17 и даёт описание массового пророчества, снова упоминая точную дату (9 тевета), которая, без 
сомнения, верна. Следует отметить, что Кёнен получил свои факты от еврейских осведомителей, и потому датирует события 
по еврейскому, а не христианскому календарю. Как только структура описания Кёнена становится понятной, предполагаемые 
противоречия исчезают, и остаются только мелкие расхождения. Не следует забывать, что Кёнен составлял своё описание в 
форме писем, отправленных директорам компании летом 1667 г.; редактура и публикация писем в виде книги производились 
без участия Кёнена.
941		  Sasportas, pp. 61, 85-86, и английские памфлеты, напечатанные в начале 1666 г. Суть письма из Смирны, 
написанного в начале апреля 1666 г., передана в голландской хронике Hollandtze Merkurius за январь 1666 г. 
(напечатана, на самом деле, куда позже), и снова в Diarium Europaeum, vol. XVI, pp. 509-12 (напечатано в 1668 
г.)
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фликты ещё до его смерти. Среди раввинов Смирны был р. Хаим Бенвенисте, автор 
Кнесет ха-Гедула, один из самых уважаемых раввинических учёных своего времени, 
но некоторые богатые члены общины возражали против него (или, возможно, про-
тив его решений в раввинском суде?) Они требовали разделения функций главного 
раввина, и в суде р. Иосифа Эскафа было подписано согласие о том, что после его 
смерти будут назначены два главных судьи-раввина. Рабби Эскафа умер в конце 1661 
года, и Хаим Бенвенисте был назначен главным даяном с правом заниматься вопро-
сами брака, развода и обрядового закона. Оказалось трудно найти кандидата на пост 
главного даяна по гражданским делам, поскольку ни один чужеземный раввин не 
хотел приезжать в Смирну, чтобы принять разделённую юрисдикцию. Несколько лет 
прошло, прежде чем старейшины Смирны нашли подходящего и согласного канди-
дата в лице р. Аарона Лапапа из Магнезии в Малой Азии. Лапапа с семьёй прибыл 
в Смирну весной 1665 года и скоро занял пост, который, учитывая коммерческую 
важность города, считался многими выше поста Бенвенисте. Последний, в самом 
деле, подписал не только оригинальное соглашение о двух главных судьях, но и фор-
мальное приглашение, доставленное Лапапа старейшинами Смирны, которые отпра-
вились ждать его в Магнезию. Но подпись была получена с неохотой, и Бенвенисте 
чувствовал, что имеет право на полноценный пост главного раввина. Он объявил в 
присутствии сторонников, что его согласие было вырвано под моральным давлени-
ем, и старейшины, желавшие его назначения, были вынуждены согласиться на разде-
ление поста между двумя людьми. Хотя лично он глубоко уважал Лапапа, но чувство-
вал, что старейшины общины нечестно с ним обошлись.942

Отношения между двумя раввинами потому были напряжёнными, хотя внеш-
не корректными. Еврейские осведомители Кёнена, защитники Лапапа, как следует 
из контекста, старались ни слова не проронить между двумя лидерами-раввинами, 
и потому в описании Кёнена отсутствуют причины, стоящие за смещением Лапа-
па. Рассказ раввина из Казале являет похожую лакуну, которая, однако, может быть 

942		  Эти факты очевидно следуют из совместного свидетельства двух документов: (а) рукопись 
раввинского решения 427 года (1666-1667), которой обладал р. Авраам Палахе из Смирны и напечатал в 
своей книге Авраам Азкир (откуда С. Бернфелд перепечатал её в своём собрании документов, связанных 
с Шабтаем Цви, S. Bernfeld, Qobes al Yad, XV [Berlin, 1899], 1-11); (б) решение, которое Бенвенисте в 428 
году (1668) адресовал своему другу р. Даниилу б. Самуилу; оно напечатано в Benveniste, Baey Hayyey, III, 
no. 172. Решение не упоминает имён, и потому его автобиографический характер упущен и Бернфельдом, и 
Розанесом. Азулай утверждает в своём биографическом словаре (Shem ha-Gedolim, s.v. Hayyim Benveniste), 
что Бенвенисте много писал об этом деле в своей работе Кнесет ха-Гедула, но «это было опущено в печати из 
почтительности». Азулай также упоминает решения р. Моше Бенвенисте, Пней Моше, №№2 и 31. Бенвенисте 
пишет с большим чувством и горечью, очевидно, пытаясь очистить своё имя от обвинений, выдвинутых против 
него в связи с поддержкой Шабтая Цви и его обращением с Лапапа. Бенвенисте обвиняет лидеров общины 
в нечестном поведении и фактическом обмане и указывает, что намекал Лапапа не принимать приглашение, 
одним из подписантов которого сам Бенвенисте и был. Другое решение столь же апологетично, но в другом 
направлении: после отступничества Шабтая автор глубоко сожалел о своей поддержке Бенвенисте и пытался 
восстановить Лапапа. Предположение Бернфельда, что решение было написано р. Иаковом Палахе, можно 
отбросить, поскольку о последнем известно, что он придерживался веры после отступничества и даже сам 
подозревался в отступничестве. Автор мог быть видным раввином Смирны, поскольку признаётся, что его 
влияние заставило многих других поддержать Бенвенисте, и выражает глубокое горе из-за своего участия в 
смещении Лапапа. Дальнейшее исследование сочинений раввинов Смирны, вероятно, поможет установить 
личность автора.
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намеренным и поздним искажением в силу раввинской самоцензуры.943 Тем не менее, 
всю картину можно сложить по нескольким источникам, детали которых не только 
хронологически согласуются, но и дополняют друг друга. Фрагментарное описа-
ние раввина Казале опускает некоторые события, произошедшие после публично-
го откровения Шабтая о себе и упомянутые у Кёнена; наоборот, р. Самсон Бакки 
сохраняет много интересных деталей, ценных для понимания психологического 
фона великого пробуждения, но отсутствующих в описании Кёнена.

Голландские купцы сообщали в своём письме, что Шабтай держался в уединении 
«из-за недоверия евреев». В этом объяснении можно усомниться; возможно, что 
верно противоположное, и отношение публики изменилось в результате прилива 
деятельности со стороны Шабтая. Как только на него нисходил дух, он действовал 
под влиянием одного душевного импульса, совершенно игнорируя, что о нём думают 
другие. Обычные жалобы о безумии Шабтая, повторяемые Кёненом (и его источ-
никами), едва ли подтверждают рационалистическое объяснение, предпочитаемое 
в голландском письме. Лидеры общины проявили не больше веры Шабтаю, когда 
он начал публичное служение, чем когда «он держался инкогнито». На самом деле, 
их подход изменился не до, но во время деятельности Шабтая. Учитывая колебания 
умственного состояния Шабтая, кажется вероятным, что после прибытия в Смир-
ну у него начался период меланхолии. Это объяснило бы жизнь в уединении. После 
приступа депрессии Шабтай какое-то время оставался бы в нормальном состоя-
нии, когда ему не хватало бы энергии и инициативы маниакальных состояний. Он 
был пассивным и ожидал следующих «великих просветлений». Сведения о беседах 
Шабтая с посетителями потому достаточно правдоподобны. Пока ещё Шабтай не 
безумствовал и тихо дискутировал — не потому что с настоящим хитроумием был 
занят составлением «стратегии», а просто потому что был не в том психологическом 
состоянии, чтобы действовать. Он, в сущности, был пассивной личностью, и нужно 
было просветление маниакального настроения, чтобы подтолкнуть его к действию.

С другой стороны, сведения христианских купцов, похоже, подлинно передают 
атмосферу в Смирне и Константинополе. Вокруг Шабтая Цви постепенно нарастало 
смутное оживление и напряжённое ожидание. Возможно, его присутствие в горо-
де и сдержанное поведение предотвратило преждевременные вспышки. Были мно-
гие, открыто критиковавшие мессианское возбуждение, без сомнения, помнившие 
юность и «безумное поведение» Шабтая, несмотря на то, что его возвращение в 
Смирну не вызвало никаких похожих проблем. Однако, в Константинополе воздей-
ствие послания было немедленным и яростным. Шабтай не был в столице с 1658 
года, но когда послания пророка и мессианские вести прибыли туда, возбуждение 
было куда сильнее, чем в Смирне. Письма полились потоком из Алеппо, Газы и Егип-
та, и, без сомнения, текст письма Натана челеби Рафаэлю Иосифу тоже было получен 
в Константинополе в октябре 1665 года. Письмо раввината Иерусалима, вероятно, 

943		  Карпи (Carpi, p. 15, внизу): «Р. Аарон был главным раввином на жалованьи […]. Коротко говоря, 
Шабтай интриговал, пока р. Аарон не был смещён». Что-то, возможно, описание конфликта между двумя 
раввинами, похоже, было вырезано перед предложением, начинающимся со слов «Коротко говоря».
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прибыло примерно в то же время. (Письма из Иерусалима в Константинополь шли 
один-два месяца, в зависимости от морских ветров.) С одной стороны, было отлу-
чение раввинатом Иерусалима, в котором Шабтай был описан как еретик и искуси-
тель Израиля, а с другой, молитвы и покаянные упражнения Натана, высвободившие 
целый поток аскетического благочестия. Возможно, некоторые каббалистические 
работы Натана о тайне личности мессии тоже добрались до столицы. Сердца и умы 
разделились по этому вопросу. Некоторые местные учёные, воодушевившиеся от 
новостей о возрождении пророчества в Израиле, приняли Натана, не ожидая даль-
нейших знамений и стали страстными «верующими»;944 р. Авраам Яхини был среди 
них. Яхини не видел Шабтая с тех пор, как последний покинул Константинополь в 
сопровождении р. Давида Хабилло, которого Яхини так глубоко почитал, что назы-
вал «царём» Давидом. По его свидетельству, этот ортодоксальный каббалист, до тех 
пор глубоко погружённый в лурианское учение и практику тиккун, теперь претерпел 
духовный переворот и увлёкся мессианским возбуждением. Мы не знаем точно, как 
обновилась связь между ними: то ли Шабтай написал Яхини, требуя признания и при-
глашая к себе, то ли Яхини отправился в Смирну по собственной инициативе, узнав в 
ноябре 1665 года, что Шабтай туда вернулся. Во всяком случае, Яхини был в Смирне 
«в те блаженные дни 426 года», и он был членом внутреннего круга последователей, 
которых Шабтай назначил «царями Израиля» в декабре 1666 года.945 Пробуждению 
в Константинополе предшествовало пробуждение в Смирне, независимое от него. 
Сведения де ла Круа об этом подтверждаются письмом из Ускюба в Македонии, дати-
рованное 11 декабря 1665 года. Никакие детали событий в Смирне (начавшихся в 
ту неделю) не могли быть известны в Македонии в то время. На самом деле, письмо 
вообще не упоминает Смирну, хотя говорит о пророческих проявлениях в Алеппо 
и, особенно, в Константинополе.946 Письмо также упоминает, что множество людей 
отправились из Константинополя и Смирны в Иерусалим. Этот слух имеет смысл, 
только если ещё не было известно, что мессия в Смирне; возможно, слух зародился в 
Константинополе не позже ноября или начала декабря. Даже если мы примем деталь 
об отправляющихся в Палестину за преувеличение, очевидно, что некоторые сведе-
ния о событиях в Палестине и Алеппо проходили через Константинополь в октябре 
1665 года и оставили глубокое впечатление.

Сведения о появлении «одного пророка» в Константинополе можно подтвер-
дить, и они, очевидно, говорят о пророке Моше Суриэле.947 Упоминающие его источ-
ники все свидетельствуют о вдохновенных изречениях, и его случай, похоже, типичен 
для всего происходившего со многими другими в тот год. Вести о восстановлении 

944		  De la Croix, p. 202, сообщает, что сразу по получении первых мессианских новостей два 
противоположных лагеря получили название «неверных» (кофрим) и «верующих» (мааминим) 
соответственно. Терминология, вероятно, была позаимствована из писем, прибывших из Газы и Алеппо.
945		  Я какое-то время удивлялся, как мог Шабтай назначить Яхини одним из первых царей (см. Coenen, p. 
45), если не знал, что Яхини один из главных верующих в него. Загадка разрешилась тщательным прочтением 
письма Яхини от 1673 года Натану, где раскрылось, что Яхини принимал личное участие в событиях в Смирне, 
описанных здесь. См. RÉJ, XXVI (1893), 215.
946		  См. Zion, X (1945), 64: “In Constantina vi e anco profta”.
947		  Другие источники передают его фамилию как Сарвиэль или Сарраваль; см. прим. 248.
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пророчества раскрыли скрытые источники во многих душах, что до того были как 
«сухое дерево», но «с 426 года [1665-1666] они были убраны любовью».948 Дар 
пророчества был заразным. Как только источники этого особого дара раскрылись, 
все — глупые и мудрые, женщины и дети — начали пророчествовать, хотя, конечно, 
некоторых высших даров вроде различения духов или дара раскрытия каббалистиче-
ских тайн («Тора мессии») были удостоены только немногие избранные. Однако, 
возбуждение, охватившее Константинополь после писем из Алеппо и Газы, не толь-
ко вдохновляло пророка. Оно также встревожило раввинов и светских лидеров, чьей 
первой реакцией было попытаться предотвратить дальнейшее распространение тре-
вожных слухов и запретить всякое публичное обсуждение темы, более чем деликат-
ной в столице империи, под самым носом Великого Турка и его визирей.949 Возмож-
но, в этом была причина, почему раввины Константинополя так сильно задерживали 
с отправкой письма Хаиму Бенвенисте с советом устранить Шабтая. Теперь письмо 
уже опоздало, даже хотя массовое движение в Смирне ещё не началось.

Самое раннее упоминание растущего возбуждения в Смирне появляется в пись-
ме в Англию,950 написанном христианским осведомителем и датированном 7 декабря 
1665 года: «Есть еврей в городе, приехавший около двух месяцев назад из Иерусали-
ма, публично заявляющий, что мессия пришёл, и он привлёк к себе многих евреев. И 
не только здесь, но и в Константинополе и многих других местах, через которые он 
прошёл. Одному Богу ведомо, не окажется ли он средством обращения этого жесто-
ковыйного поколения». Возможно, датой следует считать 17 декабря, поскольку все 
наши источники соглашаются, что именно тогда Смирну охватило великое оживле-
ние. С другой стороны, прочтение печатного текста подкрепляется тем значимым 
фактом, что письмо нигде не говорит о том, чтобы еврей объявлял себя мессией. Он 
лишь говорил о мессии, не указывая на него, и автор даже предполагает, что он может 
быть предвестником, отправленным Провидением, чтобы вызвать обращение евре-
ев. Потому похоже, что уже в первую неделю декабря здесь было большое оживление 
и волнение, но Шабтая ещё не называли мессией публично.

Р. Самсон Бакки из Казале говорит, что Шабтай прибыл в Смирну в сентябре 1665 
года, «и оставался безмолвным до декабря. Он ходил в синагогу рано утром и читал 
[перед началом утренней службы] молитвы по сефардскому обряду, приятным голо-
сом, который очень нравился всем слушателям. Он также давал щедрые подаяния 
нищим, кормил их и совершал другие похожие действия [благочестия и милостыни]». 
Кёнен тоже слышал, что Шабтай мало спал, вставал в полночь, чтобы выполнить свои 
ритуальные погружения в море, и оказывался среди первых в синагоге каждое утро.951 
Эти сведения звучат подлинно. Пока в поведении Шабтая не было ничего странного, 
и аскетическая набожность точно помогла ему заслужить народную симпатию. Он 

948		  Это выражение (основанное на каламбуре из Песн. 3:10) позаимствовано из текста, указывающего 
на Хешла Цорефа; см. G. Scholem, Cat. Cod. Cabbal. Hebr. ( Jerusalem, 1930), p. 239.
949		  De la Croix, p. 292, сообщает о попытке запретить всякое публичное обсуждение мессианских вестей, 
и нет причин сомневаться в верности его сведений.
950	 	 Several New Letters concerning the Jews, p. 6.
951		  Coenen, p. 14.
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(или его богатые братья) давал подаяния нищим, и когда разразился великий кризис, 
«все бедствующие … и все недовольные собрались вокруг него».952 Он вёл себя как 
набожный раввин, читавший молитвы общины приятным голосом. Внезапно, в начале 
декабря, всё изменилось, и вернулись знакомые симптомы просветления. На самом 
деле, в эту критическую неделю совпали два отдельных события. В один из первых 
дней праздника Хануки — возможно, в первый день, но точно в будни953 — Шабтай 
явился в синагогу «в царском одеянии954 и пел молитвы и гимны, вызвав в тот день 
великую радость».955 Барух из Ареццо сообщает, что Шабтай «начал мелодично петь 
утренние псалмы, так что все собравшиеся удивились его мелодичному пению».956 
Такое описание психологически соответствует ему психологически. Шабтай, 
очевидно, вступал в очередной период маниакальной эйфории и, как обычно во 
время продолжительных экстазов, поражал всех своим впечатляюще парадоксальным 
поведением. Другое, совершенно независимое событие, совпало с экстатическим 
просветлением Шабтая, ведь все надёжные источники согласны, что делегация из 
Алеппо прибыла в неделю Хануки. Они пришли поклониться мессии, либо по своей 
инициативе, либо от имени общины. Они, вероятно, выехали из Алеппо вскоре после 
отъезда Шабтая, но сначала отправились в Газу, чтобы увидеть пророка своими 
глазами. Из Газы они вернулись домой и оттуда двинулись в Смирну. Делегация 
состояла из двух раввинов, Моше Галанте [из Иерусалима] и Даниила Пинто, и двух 
мирян, возможно, старейшин общины.

Посольство было принято с почётом, и даже Кёнен, чьи сведения об этом 
запутаны и противоречивы,957 признаёт, что люди, уже слышавшие о пророке из 
Газы, обращались с ними с великим почётом. Очевидно, мессианские вести Натана и, 
возможно, также некоторые его сочинения были уже известны в Смирне, хотя никто 
952		  См. 1 Цар. 22:2 (о Давиде). Предположение, что богатые братья раздавали милостыню, чтобы 
завоевать сочувствующих Шабтаю, выдвинуто одним из корреспондентов, чьё письмо от апреля 1666 г. дало 
материал для рассказа в Hollandtze Merkurius за январь 1666 г. (стр. 3). Согласно Лейбу б. Озеру, братья также 
смогли доказать мессианство Шабтая по каббалистическим книгам, но история Лейба выдумана со слишком 
большими преувеличениями и народными легендами (не говоря уж о его любви к «каббалистическим» 
прикрасам), чтобы быть достоверной.
953		  Даты, данные в двух описаниях, использующих рассказ Самсона Бакки, различаются и, вероятно, 
обе испорчены. «Четверг, третий день Хануки» (Барух из Ареццо) невозможен, потому что третий день 
праздника выпадал на Субботу; на четверг выпадали первый и восьмой день, 3 или 10 декабря 1665 г. Карпи 
тоже уточняет «третий день Хануки», но акцент на истории о праздничном одеянии Шабтая и «царственном 
облачении» предполагает, что необычная демонстрация произошла в будни.
954		  De la Croix, p. 306, тоже упоминает царский костюм Шабтая, уточняя, что на публике он носил 
одеяние из «белого атласа». Но эти белые одеяния были обычным субботним облачением каббалистов, и если 
Шабтай надел их в Шабат, это точно не вызвало бы удивления или комментария. Согласно очень надёжному 
свидетельству, он носил красное одеяние, когда принимал делегации в Галлиполи, и объяснял значение цвета 
в проповедях об Ис. 63:2: «отчего же одеяние Твоё красно». Красный цвет согласуется с учением Натана 
о доминировании сефиры Гебура (суд, красный), а не Хесед (милость, белый) в мессианскую эпоху. Либо 
осведомитель де ла Круа ошибается, либо Шабтай впоследствии изменил свои цвета.
955		  Carpi, pp. 14-15.
956		  Freimann, p. 48.
957		  Coenen, p. 13, противоречит сам себе, когда говорит, что евреи Смирны знали о Натане и верили его 
пророческому посланию, но не знали о том, к кому относилось мессианское пророчество. Когда послы из 
Алеппо попросили провести их к «Помазаннику Бога Иакова», им якобы ответили: «О ком вы?» Несмотря 
на отсутствие точных дат, описание Кёнена показывает, что письма Натана были известны в Смирне и изучены 
раввинами до Хануки.
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пока не видел человека, действительно бывшего в городе пророка. Двое из послов, 
Галанте и Пинто, сами были пророками.958 Раввин Казале старательно не называет 
Галанте пророком, лишь говоря, что он «истинно свидетельствовал о том, что он 
[Шабтай] действительно был мессией». В контексте такое свидетельство может 
значить лишь, что через него говорило свидетельство Святого Духа.

Совершенно естественно заподозрить, что прибытие делегации в такой момент 
было не счастливым совпадением, и Шабтай был извещён об их приходе. Но нет 
причин, вынуждающих нас предположить причинную связь между возможным 
знанием Шабтая о грядущем визите, с одной стороны, и началом другой 
маниакальной фазы. Состояния просветления у Шабтая не были ни поддельными, ни 
вызванными искусственно, и маниакально-депрессивный ритм в целом оказывался 
независим от внешних факторов. Как бы ни были связаны эти два факта, их сочетание 
вызвало буйную вспышку массовой мессианской истерии. Даже с учётом (крайне 
маловероятной) точки зрения, что первые волны беспорядочного и пока ещё не 
выраженного воодушевления охватили город уже в ноябре, после получения писем 
Натана, всё равно только маниакальная инициатива Шабтая наряду со свидетельством 
новоприбывшей делегации раздула тлеющий огонёк в могучее пламя. Очень похожее 
сочетание событий предшествовало мессианскому проявлению в Газе.

Наш диагноз новой маниакальной вспышки можно поставить под вопрос. В 
конце концов, Шабтай предавался экстатическому пению гимнов, и все источники 
согласны, что его голос и личность в такие моменты оказывали чарующее впечатление. 
Однако, решающим свидетельством служит саббатианский документ, который едва 
ли можно заподозрить в злословии на своего героя, рассказывающий нам, что в 
неделю Хануки Шабтай «начал делать вещи, казавшиеся странными: он произносил 
Непроизносимое Имя [Бога], ел [запретный] жир и делал другие вещи против Господа 
и Его Закона, даже заставляя других делать так же».959 Такое поведение характерно 
для состояний просветления у Шабтая. Мы знаем из свидетельства самого Шабтая, а 
также по свидетельствам его самых близких спутников, что он действовал так только 
в моменты экстаза, и никогда больше. Две детали, выделенные Барухом из Ареццо, 
достоверно отражают два аспекта учения Шабтая о «мире тиккун». То, что было 
разделено, теперь соединилось. Потому и буквы YH и WH, бывшие разделёнными 

958		  Дату их прибытия в Смирну можно определить почти с точностью. 4 тевета, приведённое у Кёнена, 
должно быть, ошибочно, так как в тот день был Шабат. 3 тевета, пятница, кажется более вероятным днём, и 
эта дата также предполагается утверждением р. Самсона Бакки (Carpi, p. 15; Freimann, p. 48), что «на шестой 
день пришёл туда рабби Галанте [поддерживавший Шабтая] и свидетельствовал о нём». «Шестой день» 
может указывать либо на шестой день недели, то есть пятницу, либо на шестой день Хануки. Если вспышка 
Шабтая произошла в первый день Хануки (четверг), то прибытие делегации на следующий день (пятница, 4 
декабря 1665 г., второй день Хануки) точно усилило бы мессианское возбуждение. Но столь же возможно, что 
делегация из Алеппо не прибыла до следующей недели, 11 декабря 1665 г. Очень скоро история изменилась 
Корреспондент Hollandtze Merkurius, писавший из Смирны в апреле 1666 г., говорит, что делегация 
приехала из Иерусалима, чтобы принести извинения местных раввинов за недостойное обращение с мессией. 
Потому его сведения довольно верно отождествляют р. Моше Галанте с известным раввином Иерусалима. 
Голландские сведения гласят, что делегация прибыла через два или три дня после прибытия Шабтая в Смирну, 
т. е. в сентябре, не связывая это с публичной мессианской вспышкой в декабре.
959		  Барух из Ареццо (Freimann, p. 48).
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во время изгнания Шехины, снова сошлись вместе, и божественное имя можно 
было (и даже нужно) произнести в полном единстве. Значение символического 
поедания запретного жира обсуждалось ранее. Нарушение этого запрета, согласно 
Пятикнижию караемое карет, символизирует возвращение Закона к его сути чистой 
духовности и последующее устранение всяких запретов. Даже действия, до сих пор 
наказуемые «отсечением», больше не приведут к отсечению души от высшего кор-
ня; напротив, они укрепят связь мистического единства. Всё, что Моше б. Хабиб, 
заклятый враг движения, говорил о поведении Шабтая, теперь подтверждается воо-
душевлённым верующим: Шабтай грешил публично и заставлял других грешить по 
мистико-каббалистическим причинам. Неясное упоминание «других вещей» может 
быть аллюзией на сексуальные вольности. Моше б. Исаак б. Хабиб упоминал свиде-
тельство бывшего верующего, врача, о распутном поведении жены Шабтая, Сары.960

Не может быть сомнений в том, что в неделю Хануки Шабтаем овладел приступ 
маниакального экстаза, подтолкнувший к последующим провокационным действиям. 
Краткие указания Баруха из Ареццо дают ключ к лучшему психологическому 
пониманию детального и обстоятельного описания Кёнена. Сам Кёнен пренебрегал 
этим аспектом личности Шабтая и потому упускал значение его «странных действий». 
Бесценное описание Кёнена — это самое полное, что у нас есть о любом периоде 
жизни Шабтая, за исключением хроники Иакова Найяры о более позднем периоде 
просветления в Адрианополе. Он и некоторые другие ранее упомянутые хроникёры 
сообщали не только об отдельных событиях, верное толкование которых остаётся 
неясным, но и о череде событий и действий, выдающих поведение мессии и его 
деятельность в течение нескольких дней. Эта непрерывность исключительно важна 
для описания Кёнена, поскольку многочисленные и полные детали складываются 
в убедительное подтверждение нашего анализа характера Шабтая. Кёнен хорошо 
выводит фантастическую черту поведения Шабтая, в результате которого его 
начали обвинять в безумии. Думать о том, что Шабтай действует в соответствии с 
тщательно подготовленным далеко идущим замыслом и читать описание Кёнена в 
свете такого предположения значит всё понять неверно. Не тщательно выношенный 
план, а прорыв иррациональных сил определял поведение Шабтая. Сочетание его 
просветления с присутствием толпы очарованных и глубоко тронутых верующих 
привело к порочному кругу. Лихорадочный экстаз мессии и массовый экстаз 
значительной части публики усиливали друг друга.

Кёнен больше любого другого автора освещает характерные патологические 
качества характера Шабтая и ясно выводит противоречие между его пристрастием 
к торжественным обрядам, проводимым с царственной помпой, с одной стороны, и 

960		  Emden, p. 53: Шабтай сам убедил сына доктора войти в комнату своей жены. Когда — как Иосиф 
— он сбежал, Шабтай жаловался, что «если бы он послушался её воли, то совершил бы великий тиккун». 
Тщательное изучение документа доказало, что Розанес (Rosanes, IV, p. 403) был неправ, отвергая «показания» 
Хабиба как подделку. Его аргумент о том, что Эмден получил документ от рабби Хаима Ионы, вся семья 
которого «известна как сефарды», тогда как еврейское написание иностранных слов в тексте характерно 
ашкеназское (Rosanes, vol. IV, p. 403), содержит любопытную ошибку. Хаим Иона Теомим был польским 
раввином и пукка ашкенази. Содержание документа выдерживает проверку исторической критикой, см. 
выше, гл. 2, прим. 87.
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склонностью к внезапным эмоциональным вспышкам безнравственного произвола, 
не знавшего никаких границ, с другой. Мы видели ранее случаи торжественных 
и ритуальных нарушений Закона, включая кощунственное благословение 
«Благословен Тот, кто разрешает запретное», и указали, что культовый грех — это 
ещё не вся история. Ритуальные устремления Шабтая не удовлетворялись краткими 
антиномичными вспышками. Они также искали выражения в создании новых 
культовых процедур, в которых своеобразно смешивались возвышенное и нелепое. 
Тайное удовлетворение от нарушения Закона было лишь одним из факторов среди 
других. Шабтай, похоже, получал особое удовольствие от выдумывания новых 
обрядов. Какими бы гротескными и жалкими они ни были, в них не было ничего 
решительно запретного, и, однако, они больше прочего удовлетворяли его растущую 
склонность к возвышенному. Описание Кёнена даёт красноречивое свидетельство: 
странные действия следовали одно за другим быстрой чередой. Каждое следующее 
усиливало массовую истерию, в свою очередь, вовлекавшую Шабтая в свой водоворот, 
приводя во всё более безумный экстаз, пока не проявилась вся сила его маниакального 
просветления. Шабтай проходил через подобные переживания и ранее, особенно в 
Газе, где впервые прочувствовал заразное присутствие верующих. Но тогда как наши 
сведения об этих случаях фрагментарны, историкам повезло, что в Смирне Шабтай 
нашёл хрониста, который тщательно сохранил каждую деталь. Описание Кёнена о 
событиях в Смирне можно считать иллюстрацией психологии и поведения Шабтая в 
целом, и его детали хорошо согласуются со сведениями, предоставленными другими 
источниками, как и его психология подтверждается хроникой Иакова Найяры, 
написанной пять лет спустя.

 V
Когда люди ещё до Хануки начали говорить о Шабтае Цви, проявились глубокие 

расхождения во мнениях. Одна часть еврейской общины немедленно склонилась на 
его сторону; без сомнения, письма Натана и фантастические вести из Египта внесли 
свою лепту. Однако, раввины Смирны были менее оптимистичны. Они тщательно 
изучили текст письма Натана Рафаэлю Иосифу. Процесс избавления в нём понимался 
совсем не так, как в традиционных раввинических текстах, и натановская экзегеза 
Писания тоже приводила в замешательство. Несмотря на умелую адаптацию тра-
диции и легенды, настоящей непрерывности там не было. Аллюзии на божествен-
ную или полубожественную природу Шабтая тревожили больше всего. Р. Соломон 
Алгази, каббалист-аскет и член раввинического совета, был очень чувствителен к 
таким вещам. Лишь пятью годами ранее он опубликовал свою работу Меуллефет 
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Саппирим,961 антологию Зогар, переведённую на иврит и «разделённую по темам на 
тридцать разделов для изучения по разделу в день месяца» и напечатал «по прось-
бе членов святого братства, поддерживавшего учащихся в талмудической академии 
конгрегации Пинто в Смирне». В своём противостоянии притязаниям Шабтая он 
озвучил отношение многих ортодоксальных каббалистов, чья мистическая теология 
не подготовила их к мессии, который поставит себя выше Закона и чьё проявление 
будет отклоняться от ожиданий традиционной эсхатологии. Эти каббалисты не 
пытались скрыть своё недовольство, а их последователи открыто заявляли, что сочи-
нения пророка из Газы вполне доказали, что не Бог говорил через него. На самом 
деле, его «слова были подозрительны», и это, вероятно, значит, что его заподозрили 
во внушениях сил тьмы.

Тем временем, воодушевление верующих постепенно нарастало. Благие вести 
открыли в их жизни источник радости и восторга, и сила пробуждения подняла до 
опасной отметки напряжение, развившееся между частями еврейского населения. 
Верующие и неверующие говорили на разных языках. Глаза верующих уже видели 
новый мир, и мессианские вести принимали буквально и некритично. Всё, казавше-
еся необъяснимым, в письмах пророка или в поведении мессии, считалось тайной, 
превосходящей человеческое понимание. Они были готовы поверить даже без зна-
мений и чудес. Акт веры в Шабтая Цви или в нового Шаддая преобразил их мир в 
одно большое чудо, когда всё было возможно. Массовое движение, развернувшееся 
в начале Хануки, скоро породило те самые чудеса, которые теория Натана отвергала 
как избыточные, но требовала народная религиозная психология.

Вести, отправленные в Амстердам, гласили, что уже в декабре 1665 года Шабтай 
Цви чудесами подтвердил, что он мессия. Он предсказал внезапную смерть некото-
рых людей, а также день тьмы и падения «великого града, огня и серы». (По сло-
вам других осведомителей, это пророчество Шабтая касалось будущих событий в 
Палестине и было передано Натану в Газе ещё до Хануки.) Шабтай также «приказал 
развести огонь в общественном месте в присутствии многих свидетелей; христиан, 
турок и евреев; и вошёл в огонь дважды или трижды, без всякого вреда для одежды 
или волос на голове».962

Изучение общественного устройства враждующих фракций в Смирне показы-
вает, что чётких социальных разграничений не было. Без сомнения, большая часть 
раввинов и более видных мирян держались подальше как «неверные». Обычный 
народ во многом присоединился к лагерю верующих. Для них не было интеллекту-
альных помех или теологического недовольства; их уши слышали радостные вести, 
а глаза видели «новый свет, засиявший на Сионе». Народ Смирны впечатлило не 
только знание о том, что и в других местах многие уважаемые люди признали мессию, 
но прежде всего само очарование, исходящее от загадочной личности Шабтая, 

961		  «Обложенное сапфирами»; ср. Песн. 5:14. Работа была опубликована только раз (Константинополь, 
1660), и поздние издания из Смирны, перечисленные библиографами, не существовали. Неверные сведения, 
данные в библиографиях, сбили с толку и меня (Bibliographia Kabbalistica [1927], 204), и Z. Rubashov, Tarbiz, 
V, [1934], 352-53), который связал работу с саббатианской пропагандой, предшествующей 1665 г.
962	 	 A New Letter, etc., p. 5, переиздано в C. Roth, Anglo-Jewish Letters, p. 71.
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и излучаемая им странная смесь торжественного достоинства и безудержной 
вольности. После экстатической вспышки в синагоге друзья Шабтая начали открыто 
говорить о мессианском призвании, и сотни люди потекли к нему и сопровождали 
повсюду, куда бы он ни ходил. Эта «охрана» состояла из самых нищих и низших людей 
города. Сарказм Кёнена при описании их профессионального происхождения в этом 
месте показателен. Они были «рыбаками, торговцами яйцами и домашней птицей, 
гребцами из порта и слугами, а также прочими подобными благородными людьми, из 
которых даже самым богатым нечего было терять».963 Но описание самого же Кёнена, 
как и другие источники, показывает, что это была далеко не вся история. С самого 
начала среди верующих было много мещан и старейшин, богатых купцов и дельцов, а 
также раввинические учёные. Бывшие однокашники Шабтая, некогда получившие от 
него «Тайну Божества», теперь вспомнили былые дни; возможно, многое казавшееся 
им странным тогда, теперь представилось совершенно иначе в свете пророчеств 
Натана о борьбе святого змея с изначальным змеем. Один из ранних коллег Шабтая, 
р. Исаак Сильвейра, прямо упомянут как верующий, и память о р. Аврааме Барзилае, 
почитаемая в саббатианской традиции, служит достаточным свидетельством 
того, что и он не оказался безразличным к великому пробуждению. Та же картина 
возникает всякий раз, когда социальный строй движения можно проанализировать 
в деталях, что, к сожалению, возможно далеко не всегда. Ведущая группа, то есть 
учёные и мирские лидеры, была расколота изнутри. Мотивы, определяющие 
отношение более зажиточного класса купцов, были разнообразными и сложными: 
рациональные запреты, всегда противостоящие мессианскому воодушевлению, 
искренняя ортодоксальность и, без сомнения, все те скрытные подсчёты прибыли 
и убытка, когда дело дошло до того, чтобы оставить всё и отправиться в Святую 
Землю, знакомые каждому изучающему «сионистские» движения. Рассуждения 
и препоны такого рода имели небольшое значение для ремесленников и бедных. 
Хронисты, писавшие после отступничества Шабтая, склонялись к тому, чтобы 
выделить роль, которую играл низший класс, предполагая, что именно давление 
толпы склонило весы в пользу верующих. В этом отношении нет разницы между 
Саспортасом, писавшим в Гамбурге, его корреспондентами в Италии и Австрии, и 
наблюдателями в Турции. «Буйствующая чернь», «жалкие нищие», «беднейшие 
из бедных» и другие подобные выражения часто появляются в современных 
описаниях. Возможно, самое уничижительное социальное определение дал посол 
из Казале, писавший, что «все несчастные и озабоченные, все пустые и тщетные 
люди последовали за ним».964 В целом это верно, но это не вся правда, и несколько 
одностороннему изложению фактов противоречат достаточные свидетельства. 
Видный раввин из Казале (как и многие его коллеги, на самом деле), очевидно, желал 
приуменьшить долю раввинов в движении и очистить имя учёных, обвинив задним 
числом тот неграмотный класс, что не писал книг или памфлетов. Ортодоксальные 
раввины в особенности были склонны к тому, чтобы скрывать или, по крайней мере, 

963		  Coenen, p. 35.
964		  Carpi, p. 15.



Ге р ш о м  Ш о л е м

316

минимизировать важность подлинно религиозных мотивов, действовавших в разных 
слоях общества и вызывавших приверженность к мессианскому движению задолго 
до того, как начало ощущаться действительное общественное давление. После 
краха социологическое объяснение, без сомнения, оказалось очень удобным, но его 
пристрастность и преувеличение следует уравновесить некоторыми утверждениями 
саббатианских авторов, сделанными без апологетического намерения. На самом деле, 
группы верующих состояли из всех классов, и никакое общественное давление для 
этого не требовалось. Однако, как только эти группы появились, они, без сомнения, 
оказывали давление на неверующих. Последующие события показали, что такое 
давление нельзя недооценивать.

Когда Шабтай узнал, что раввины вели дискуссии о нём, он пришёл в ярость. По 
Кёнену,965 он отреагировал, объявив день публичной молитвы. Верующие провели 
день в синагоге, где Шабтай вёл себя характерным для приступов образом, потакая 
своей любви к пышным церемониям. Он изменил порядок службы и поднялся на 
ступени к ковчегу, по которому семь раз постучал своим посохом. При чтении Торы он 
приказал произносить Непроизносимое Имя. Вход в синагогу также сопровождался 
необычной помпой и церемониалом. Шабтаю предшествовала большая серебряная 
чаша, наполненная сладостями, за ней шли два человека, несущие вазы с цветами. 
Остальную часть процессии вёл доверенный верующий, раввин, нёсший гребень 
Шабтая в футляре. Мессию сопровождали два раввина, державшие края его одеяния. 
В руке он всегда держал обитый серебром веер — вероятно, тот самый «царский 
скипетр», упомянутый в нескольких письмах. Этим веером, упомянутым в различных 
источниках,966 он обычно касался голов верующих, что считалось знаком особой 
благодати. Мессия, вероятно, подражал царю Ахашверошу, который простирал 
скипетр над теми, кому желал оказать благосклонность (Есф. 4:11). Цветы и сладости 
верующие (по-видимому, верно) толковали как символы жертв, которые нужно 
будет принести, когда мессия восстановит Храм.967 Посол из Казале сообщает, что по 
случаю торжественного принятия Шабтаем царства эти сладости раздали.

Этот стиль, принятый теперь Шабтаем для публичных появлений, хорошо 
согласовывался с его естественным вкусом к величавому поведению по отношению 
к другим. Некоторые источники упоминают, что на улицах перед ним расстилали 
ковры, чтобы он не запачкал ног. Это очевидное подражание обычаю турецких 
правителей968 может служить указанием на отвагу поведения Шабтая. Стук по 
Святому Ковчегу, как сообщает нам Кёнен, тоже был повторяющимся ритуалом, 
965		  Coenen, p. 26. Кёнен не приводит даты, и его описание не исключает возможности, что это относится 
к торжественному появлению Шабтая в синагоге в начале Хануки, а не к отдельному случаю. Если фраза «день 
публичной молитвы» означает пост, это нарушало бы литургические правила Хануки. Самой ранней датой 
поста могла быть пятница, 3 тевета (11 декабря), первый день после Хануки. С другой стороны, нельзя забывать 
склонность Шабтая к своенравным и неожиданным литургическим новшествам. Конечно, нет необходимости 
понимать фразу Кёнена как указание на пост.
966		  De la Croix; французская Relation, p. 38 (где Шабтай якобы использовал веер, чтобы скрыть смех над 
своими глупыми верующими); Coenen, p. 15.
967		  Coenen, p. 26.
968		  Coenen p. 34; de la Croix, p. 307; армянский источник, процитированный Galanté, p. 97 (детально 
описывающий царственный церемониал Шабтая).
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хотя значение этого символического жеста остаётся неясным. Желал ли мессия, как 
второй Моисей, постучать по стене ковчега, чтобы она исторгла живые воды «нового 
закона»? Или ли он имел в виду бунт против старого, «плотского» закона, поставив 
себя высшим авторитетом? Возможно, значение этого акта экстатической дерзости 
было неясно даже ему самому. Он точно действовал без всякой удержи, дав волю 
своим импульсам. Словами анонимного раввина из Смирны, Шабтай верил, что, как 
помазанник Бога Иакова, «он может делать всё, чего желает его сердце».969

В неделю Хануки местные раввины, похоже, проводили много дискуссий. Пока 
ведущие учёные ещё были едины в своей враждебности, хотя разрыв между двумя 
главными раввинами уже подготовил почву для крупного раскола. Бенвенисте был 
бескомпромиссен в своей враждебности. В собрании раввинов он зачитал письмо 
константинопольского раввината и предложил последовать их совету. Шабтай за 
эту неделю дал достаточно свидетельств полного пренебрежения и указаниями 
Писания, и устной традицией мудрецов. Коллеги Бенвенисте согласились, но когда 
дело дошло до принятия практических действий, оказалось, что никто не готов 
напасть на Шабтая. Раввинические дискуссии закончились безрезультатно, разве 
что ещё сильнее разожгли страсти между разными фракциями.970 Чувства между 
двумя сторонами накалялись, и слухи о намерениях раввинов только подливали 
масла в огонь. Раввины собираются выместить свой гнев на помазаннике Божьем? 
Хорошо, тогда саббатиане сначала выместят свой гнев на раввинах! Шабтай, похоже, 
согласился со своими вдохновенными сторонниками, что такое противостояние 
недопустимо. Доминирующее настроение выразили осведомители Лейба б. Озера:971 
«Верующие сильно ненавидели неверующих. И хотя они боялись выступать, однако, 
поскольку они [неверующие] не соглашались пойти с ними и посетить Шабтая Цви, 
они [верующие] ненавидели их большей ненавистью, чем мидийцев и моавитян, и 
с радостью испили бы их крови». Верность этого описания по сути иллюстрирует 
случай с Хаимом Пенья,972 одним из богатейших еврейских купцов в Смирне, 
страстным сторонником р. Хаима Бенвенисте. Как и большинство неверующих в 

969		  Bernfeld, p. 7.
970		  Кёнен не приводит дат, но его описание (стр. 26-27) предполагает, что из двух упомянутых 
раввинических дискуссий одна произошла до Шабата, на который была захвачена синагога (4 тевета), а другая 
— на следующее воскресенье. Вероятно, их было больше. Сведения Кёнена об этом получены из вторых рук, 
и потому его хронология и детали несколько запутаны. Конечно, письмо раввината Смирны зачитывалось на 
первой дискуссии, а не на встрече после Шабата (или, по крайней мере, не в тех обстоятельствах, что описаны 
у Кёнена), когда Бенвенисте и Лапапа безвозвратно разорвали отношения. С другой стороны, многое в 
сведениях Кёнена по сути верно. Кёнен утверждает, что раввины собрались в доме «Иуды Муртия», очевидно, 
р. Иуды Мурсия, которому Бенвенисте адресовал решение в 1671 г. (Baey Hayyey, IV, no. 68). Мы узнаём из 
решения, что в 1662 г. Мурсия женился в Константинополе на богатой женщине и жил в богато обставленном 
доме. Именно в этом доме впоследствии скрывался Лапапа (Coenen, p. 39). Верное написание его имени 
— Мурсия, в честь одноимённого города в Испании. Ошибка в имени у Кёнена привела к последующему 
искажению написания у Emden, p. 28, и подтолкнула Розанеса (Rosanes, vol. IV, p. 419) к необоснованному 
«исправлению» на Иуду Мортейро. Нет никаких причин принимать мнение Бернфельда (Bernfeld, p. 4), что 
описание встречи раввинов выдуманное.
971		  Emden, p. 7.
972		  Он оплачивал затраты на публикацию первой части работы Бенвенисте Keneseth ha-Gedolah (Leg-
horn, 1657); ср. Graetz, p. 445. См. также выше о возможности того, что он или его брат Иаков Пенья был 
шурином Шабтая.
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Смирне, Пенья был членом португальской синагоги, которая фактически считалась 
«штабом» неверующей партии. В пятницу, 11 декабря 1665 года, толпа, разгневанная 
резкой перепалкой между Пенья и некоторыми верующими, попыталась вломиться в 
его дом и побить его камнями. Возникла суматоха, но, поскольку с закатом начинался 
Шабат — а в зимние месяцы солнце заходило рано — толпа рассеялась ещё до того, 
как случилось что-то серьёзное.973 Однако, реакция Шабтая была более жестокой, и 
на следующее утро он вызвал большой скандал, с которого началось его правление 
над еврейской общиной Смирны. Детали произошедшего в тот памятный Шабат 12 
декабря 1665 года (Вайикра, 4 тевет, 5426 г.) можно сложить по описаниям из раз-
личных источников. Посол из Казале, хотя и собирал свои сведения через год или 
позже после события, оставил одно из самых подробных описаний тех важнейших 
трёх или четырёх дней:974

В день Шабата в его синагоге, называемой975 -----, он провёл много времени, читая утренние 
псалмы и гимны [то есть первую часть утренней службы], которые они даже не закончили и не 
читали Шма. Проведя много времени над утренними гимнами, он [Шабтай Цви] отправился 
в португальскую синагогу976 в сопровождении всех несчастных и озабоченных, всех пустых и 
тщетных людей. Члены португальской конгрегации не поверили ему, и поскольку были сильно 
напуганы, что озлобленная толпа может на них напасть, заперли двери синагоги. Тогда в сво-
ём гневе он потребовал топор и начал рубит двери на Шабат. Когда они [в синагоге] увидели 
это, то открыли двери, и он вошёл в синагогу, когда они читали Нишмат [гимн]. Он прервал 
их молитву и начал кощунственно проповедовать,977 продолжив гимнами и молитвами, пока 
[предназначенное] время для обязательной утренней молитвы не прошло. Тогда он объявил: 
«Сегодня вы свободны от обязанности молиться»,978 и взял печатную копию Пятикнижия из 
сумки, объявив, что она святее свитка Торы.979 Он читал урок из Пятикнижия, сначала позвав 
своего старшего брата [Илию], [как если бы тот был] священник, и сделал его царём Турции. Его 
второй брат был назначен императором Рима. Он не позвал ни одного из многих священников 
и левитов, присутствующих в синагоге, для чтения Торы, но позвал многих [других] мужчин и 

973		  История Лейба б. Озера (Emden, p. 7) — это несколько вольная переработка описания Кёнена. 
Шабтай якобы сам возглавил атаку на Пенья, который забаррикадировался в доме и спрятался в бочке. Партия 
мессии уже собиралась сломать двери, когда «к счастью [Пенья] кто-то пришёл и сказал, что в синагоге 
началась служба на Шабат», после чего нападавшие удалились.
974		  Carpi, pp. 15-17.
975		  Ibid., p. 16: «Называемой Галанте»; в более короткой версии того же описания у Баруха (Freimann, 
p. 48): «называемой Алгази». Синагоги часто называли по фамилиям тех, кто их основал или поддерживал 
(например, синагога Пинто в Смирне), но Галанте никогда не были среди ведущих семей города. Ошибка 
может быть связана с тем фактом, что р. Моше Галанте упоминается несколькими строками ранее. «Алгази» 
может говорить о синагоге, которую посещал р. Шломо Алгази, но Кёнен прямо утверждает, что в тот 
конкретный Шабат рабби Алгази присутствовал в португальской синагоге.
976		  Имя Пенья приводится у Кёнена, но не появляется в описании Самсона Бакки, которое, похоже, 
было тщательно пересмотренной версией событий. Бакки выставил всех членов португальской синагоги как 
неверующих. Эта чрезмерно упрощённая картина не подкрепляется никакими другими источниками. Письма 
из Смирны, написанные в 1666 г., предполагают не столько то, что большинство членов были неверующими, 
сколько то, что большинство неверующих были членами той конкретной синагоги; ср. The Explanatory note 
of Emanuel Frances (p. 110): «Шабтай… приказал убить всех оппонентов, большинство из которых были в 
португальской синагоге».
977		  Эта деталь, подробно описанная у Кёнена и других, опущена у страстно верующего Баруха из 
Ареццо.
978		  О том же сообщают Эмануэль и Якоб Франс.
979		  Франс (ibid.): «он прочитал урок из Пятикнижия по печатной Библии», вопреки раввиническому 
закону.
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даже женщин, которым распределил царства, заставив всех произнести Непроизносимое Имя. 
На следующий день раввины встретились на совете и позвали его объясниться за нарушения 
Закона. Он гневно ответил, будто знал, что делает, и сразу пошёл к кади (это титул судьи в горо-
де), с которым говорил и которому дал ценный подарок. После этого кади послал за раввинами, 
убоявшимися за свою жизнь и спрятавшимися по домам.
В [эти?] дни совещались два раввина Смирны, р. Аарон [Лапапа] и р. Хаим [Бенвенисте]. Р. 
Аарон был главным раввином на жаловании.980 Коротко говоря, в результате интриг Шабтая 
Цви он был уволен, и на его пост был назначен р. Хаим. С этих пор р. Хаим признавал и почитал 
его, успешно заставив многих других людей делать так же. Он почитал его [Шабтая], как царя, 
но другие раввины боялись за свою жизнь и хранили молчание.
На следующий понедельник была большая радость, так как Свиток Закона извлекли из ковче-
га, и он пел разные песни — также христианские песни на местных диалектах — говоря, что 
в этих нечистых песнях скрыта [каббалистическая] тайна. Он также объявил «этот день моей 
Субботой». Ночью он устроил празднество, и люди приходили целовать ему ноги. Всем им он 
раздавал деньги и сладости, заставляя всех, евреев и неевреев, произносить Непроизносимое 
Имя. Один нееврей признался мне,981 что по настойчивому требованию Шабтая произнёс 
Непроизносимое Имя трижды. Даже турки говорили об этом, хотя никаких чудес не было, 
даже естественных знамений. Но многие неграмотные мужчины и женщины испытывали раз-
ные конвульсии и пророчествовали — хотя ни одно пророчество не сбылось — и восклицали: 
«Шабтай Цви — царь Израиля!» и тому подобное.

Это описание даёт общее очертание событий, но опускает много важных и мелких 
деталей, сохранённых у Кёнена и упомянутых в письмах, отправленных уже в дека-
бре 1665 года из Смирны в Европу. На самом деле произошло следующее: суббот-
ним утром Хаим Пенья отправился, как обычно, в португальскую синагогу. Шабтай 
Цви, оскорблённый замечаниями Пенья, прервал свои молитвы, и отправил посла-
ние старейшинам, требуя, чтобы «неверного» прогнали из синагоги. (Возможно, он 
вспомнил, как сам был жертвой такого насильного изгнания, когда много лет назад 
его позвали к Торе, и он произнёс Непроизносимое Имя.) Старейшины, которые 
ни в чём не могли обвинить одного из самых почтенных членов общины, отказались. 
Тогда Шабтай отправился к синагоге во главе пяти сотен последователей.982 Когда 
он  нашёл двери закрытыми, то послал за топором и сам прорубил проход. Толпа 
«ворвалась» в синагогу, но Пенья к тому времени успел скрыться через крышу или 
через окно. Эта синагога, возможно, самая важная в городе, была наполнена после-
дователями Шабтая и с тех пор оставалась главной сценой его странных церемоний. 
Литургия, проведённая сразу после захвата синагоги, была описана у р. Самсона 
Бакки. Рассказы о той проповеди Шабтая различаются в деталях — возможно, они 
также путают и сочетают высказывания, сделанные по разным поводам — но общее 
направление установить вполне можно.

980		  Здесь оригинальное описание Бакки должно было что-то сказать о натянутых отношениях двух 
главных раввинов.
981		  Т.е. автору, р. Самсону Бакки.
982		  Большое число — это не позднее дополнение, так как первое письмо из Смирны в Гамбург (декабрь 
1665 г.) говорило о «пяти сотнях евреев», сопровождавших Шабтая (Sasportas, p. 61).



Ге р ш о м  Ш о л е м

320

После чтения Торы — по печатной книге, а не по свитку Торы — Шабтай сло-
жил ладони, прижал ко рту и издал трубный звук по четырём направлениям. Кабба-
листическое назначение этого упражнения, служащего подражанием бараньему рогу 
на праздник Нового Года, в том, чтобы проклясть Сатану и ослабить силы клиппот. 
Затем он изложил каббалистические причины своего последнего нарушения Шаба-
та: «Время трудиться для Господа, [потому] Закон можно преступить».983 От разби-
ения дверей синагоги «многие клиппот злых сил были разрушены, и это была глу-
бокая тайна».984 Он ругался и оскорблял неверующих раввинов, и пятерых из них в 
особенности. Поскольку Лапапа тогда в синагоге не было, Шабтай не тратил на него 
много времени,985 но других четверых, включая р. Хаима Бенвенисте, он сравнил с 
нечистыми животными, упомянутыми в Библии. Каждый должен был есть соответ-
ствующее ему животное, чтобы он «отведал собственной плоти». Бенвенисте полу-
чил сравнение с верблюдом, другие — с зайцем, свиньёй и кроликом соответственно. 
Шабтай также угрожал отлучить их и устоял только из почтения к дню Шабата.986 
Не удовлетворившись оскорблениями присутствующих раввинов, он также поносил 
бранью их предшественников. Согласно Кёнену, он восклицал: «Что сделал Иисус, 
раз вы так дурно с ним обошлись? Я добьюсь того, чтобы он числился среди проро-
ков».987 Точность протестантского священника, сообщающего об этом, возможно, в 
этом месте несколько сомнительна. Однако, мы знаем наверняка, что Иисус был на 
уме у Шабтая: он подражал некоторым действиям Иисуса и пускался в спекуляции 
о «восстановлении» (тиккун) последнего. Его захватывала проблема отношения 
между душой Иисуса и душой истинного мессии, то есть его самого. Что-то в этом 
смысле могло быть сказано в тот раз, и Шабтай был не первым еврейским лидером 
секты, кто признавал Иисуса за истинного пророка. Абу Исса в VII столетии делал то 
же самое.988 Возможно, Шабтай упоминал Иисуса и сказал что-то о тиккун его души 
в стиле изысканий Натана. Его слова, само собой, поразительные, затем были невер-
но переданы и попали к Кёнену годом позже (или, возможно, вскоре после события?) 
в народной и искажённой версии. Нам не нужно удивляться восторгам Кёнена от 
слов Шабтая, как и его сожалению, что остальная часть проповеди была не на таком 
же высоком уровне.

Шабтай затем говорил о мессии из дома Иосифа, о котором, похоже, его часто 
расспрашивали. Если мессия из дома Давида пришёл, где тогда его предшественник, 
которому суждено умереть в мессианских войнах? Шабтай ответил одной из сво-
их характерных выдумок: Мессия б. Иосиф уже пришёл в лице некоего р. Авраама 
Залмана и умер мученической смертью в Польше во время резни 1648 года. Шабтай 
«воздал ему великую честь, прочитав о нём молитву по усопшим, и все люди тогда 

983		  Хорошо известное раввиническое, гомилетическое толкование Пс. 118:126.
984		  Frances, p. 110, опираясь на письма из Смирны. Трубный звук через сложенные ладони также 
упоминается в Coenen, p. 36.
985		  Лейб б. Озер (Emden, p. 8) — это единственный автор, упоминающий такую деталь.
986		  Emden, p. 8; оригинальный источник у Coenen, p. 37.
987		  Coenen, pp. 35-36.
988		  Graetz, Geschichte der Juden (3rd end.), vol. V, pp. 403-6, 417-18.
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изумились».989 Мы узнаём из этого рассказа, что Шабтай прочитал хашкаба (памят-
ную молитву) по Мессии б. Иосифу, о существовании которого ничего до тех пор 
не было известно. В работе ума Шабтая была своя логика. Мы знаем, что его опыт 
мессианского призвания был связан с ужасными событиями 1648 года. Неудивитель-
но, что в его воспалённом воображении Мессия б. Иосиф вместо того, чтобы вести 
армии Израиля против Армилуса и Едома, пал жертвой резни Хмельницкого. Эсха-
тологические битвы между Израилем и народами, описанные в апокалиптических 
легендах, оказались междоусобной войной среди самих неевреев. Изменившийся 
акцент990 в идее об умирающем мессии обладает известным величием: за свои грехи 
покаялся сам народ. Личность Мессии б. Иосифа оставалась тайной и анонимной, 
ибо его достоинство и жертва оказались достоинством и жертвой самого Израиля в 
целом.

В конце проповеди Шабтай поднялся к ковчегу, взял в руки свиток Торы и запел 
свою любимую песню, испанский романс «Мелисельда». Эта древняя кастильская 
любовная песня была очень популярна среди испанских беженцев в Турции. Для 
Шабтая история влюблённого, который спит с прекрасной дочерью императора, ста-
ла мистической аллегорией его самого. Он был «как жених, выходящий из чертога, 
муж возлюбленной Торы». Тора была никем иным, как самой Шехиной: символизм 
уже скрывался в мистическом браке с Торой, который он совершил в Салониках мно-
го лет назад. Теперь она Мелисельда:

В горы я восходил,
К рекам спускался,
Мелисельду я встретил,
Радостную и прекрасную дочь царя.
Увидел я сияющую деву,
Выходящую из купания.
Изогнутая бровь её темна, как ночь,
Лицо её как блестящий меч света,
Губы её как кораллы, красные и яркие,
Плоть её как молоко, столь чистая и белая.991

989		  Sasportas, p. 61, опирающийся на первые письма из Смирны — это единственный автор, упоминающий 
эту деталь.
990		  Sasportas, p. 89, сразу ухватился за это: не слыхано было, чтобы Мессия б. Иосиф должен был погибнуть 
в войне между неевреями. Он должен был пасть в битве во главе армий Израиля!
991		  Кёнен цитирует только часть романса в собственном голландском переводе, который он постарался 
сделать «насколько возможно точно». Испанский текст сохранился в двух версиях (M. Attias, Romancero 
Sefardi, 2nd edn. [1961], pp. 82-83), из которых вторая (Attias, no. 13a) сохранилась в саббатианской секте в 
Салониках (версия донмё, которую пел Шабтай), но его мнение может быть оспорено в свете того факта, 
что голландский текст Кёнена куда ближе к первой версии. Интересная еврейская версия песни сохранилась 
среди рукописей, изначально принадлежавших донмё Салоник, и была опубликована в A. Amarillo, Sefunoth, 
V (1961), 245. Заголовок гласит: «Из Книги Гимнов р. Авраама Яхини, об AMIRAH, и AMIRAH любил петь 
её на мотив Мелисельды». Двенадцать строф, каждая с идентичным рефреном, содержащим слова мелицель 
да («вот заступник Божий» —  то есть Шабтай) — это очевидная мистическая игра слов с Мелисельдой. 
Эротическая образность еврейской версии не оригинальна, она позаимствована из Песни Песней. Первые 
буквы строф составляют имя Авраам (Яхини).
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Воодушевление Шабтая росло, когда он начал излагать мистический смысл песни, 
цитируя описания возлюбленного в Песни Песней, а также в Псалмах, пока, наконец, 
прямо и недвусмысленно не назвал себя Помазанником Бога Иакова и Избавителем 
Израиля. Увлечённый энтузиазмом, он установил дату избавления на 15 сивана 5426 
года. Точное заявление такого рода необычно для Шабтая, но его выбор даты был не 
случайным. Это была годовщина «первого прорастания царства», то есть публич-
ного откровения в Газе на 15 сивана 1665 года. Хотя мы не можем быть уверены, 
кто установил эту раннюю дату окончательного избавления, Шабтай или его пророк, 
можно многое сказать в пользу корреспондента из Смирны, писавшего, что дата про-
исходит из пророчества Натана. Мы знаем, что после составления письма Рафаэлю 
Иосифу Натан начал рассматривать возможность более раннего пришествия избав-
ления, чем было предсказано изначально. Если он сообщил Шабтаю о своих новых 
идеях на этот счёт, выбор Шабтаем данной даты был бы вполне понятен. К сожа-
лению, письма Натана Шабтаю не сохранились (за одним исключением). Описание 
проповеди Шабтая у Саспортаса предполагает, что он следовал предсказанию Ната-
на о последовательности событий, и лишь укоротил временную перспективу первых 
стадий. «За несколько дней он отнимет царство у Турка, который станет его слу-
гой-данником, и многие другие странные вещи, которые так и произошли. Но чернь 
слушала его слова, как будто глас Божий, и никогда не задумывалась, соответствовал 
ли он критериям, установленным [пророком] Исайей»,992 то есть «исполнился [ли 
он] страха Господня» и т.д.993

Шабтай был уверен в себе в эти дни. Сразу после Шабата он, похоже, отправил р. 
Авраама Шебили в Константинополь, чтобы сделать приготовления к своему при-
бытию. Согласно самым ранним сведениям от верующих Смирны, тот же вестник 
должен был принести послание султану, но эта часть его миссии больше никогда не 
упоминалась.994 Лихорадочная деятельность Шабтая сразу после объявления себя 
мессией была характерной для него. Его воодушевление было подлинным, но расхо-
довалось на пустяки.

Бенвенисте, присутствовавший в синагоге во время бурной сцены, затем просил 
у Шабтая знамения для подтверждения его миссии. При таком проявлении сомне-
ния Шабтай впал в неистовую ярость. Он наложил на Бенвенисте отлучение, пока 
тот не станет молить о прощении, и снова угрожал скормить ему верблюжью плоть. 
Наконец, он позвал некоторых присутствовавших, чтобы они свидетельствовали о 
вере, произнося Непроизносимое Имя. Упрямство, с которым он настаивал на этой 
кощунственной демонстрации, предполагает, что он считал её символом и залогом 
зарождающейся новой эпохи. Драматические события в синагоге оказали глубокое 

992		  Sasportas, p. 85, и “Notes from Italy”, Zion, X (1945), 65, где уточнение даты приписывается Натану. 
Другие источники не указывают 15 сивана, говоря в целом только о предсказании Шабтаем близящихся 
завоеваний. Предсказание явно было на уме у Серрариуса, чья формулировка в письме от 26 февраля 1666 г. 
(C. Roth, Anglo-Jewish Letters, p. 71) читается почти как перевод с еврейского оригинала, процитированного 
у Саспортаса.
993		  Ср. Б. Санхедрин, 93b, за раввиническим толкованием Ис. 11:3.
994		  Sasportas, p. 16 — это единственный автор, упоминающий такую деталь, но его сведения, основанные 
на первых письмах из Смирны, без сомнения, верны. Я не смог пока установить личность р. Авраама Шебили.
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впечатление на посторонних, многие из которых тогда и там же обратились в веру. 
Несколько свидетельств очевидцев дополняют фантастическую, но более или менее 
конкретную и убедительную картину. Шабтай нёсся в головокружительном вихре 
просветлённого экстаза, отменяя древние и почитаемые законы, вводя новые обы-
чаи, отлучая раввинов и назначая царей. Мир словно разваливался на части, хотя 
Шабтаю в его пароксизме мессианского буйства, несомненно, казалось, что мир как 
раз стал нормальным.

Поразительным и очень показательным знаком мессианского преображения ста-
рого порядка и замены традиционного и несовершенного иудаизма мессианским 
было новшество Шабтая звать женщин к чтению Торы. Шабтай, очевидно, задумал 
изменить положение женщин. В этом не приходится сомневаться, поскольку Кёнен, 
не знавший об этом конкретном новшестве, сообщает другие детали, указывающие в 
том же направлении. Несколько скудное объяснение Кёнена заключалось в том, что 
феминистические новшества Шатая были искусными уловками, чтобы заманить на 
свою сторону женщин.995 Но в общественной ситуации тех дней женская поддержка 
едва ли помогла бы делу Шабтая. Более того, уловка вряд ли требовалась, ведь подоб-
ная поддержка и так была обеспечена царившим эмоциональным возбуждением и 
массовой истерией. Истина заключается в том, что Шабтай, в чьей жизни любовь 
или благосклонность женщин никогда не играли никакой заметной роли, мечтал о 
радикальной перемене женского положения. Возможно, Сара, его прекрасная жена, 
требовала свободы, чтобы удовлетворять свои чувственные желания, но мы долж-
ны поостеречься приписывать ей слишком много влияния. На самом деле, только 
два сатирических стихотворения братьев Франс делают её ответственной за то, что 
Шабтай присвоил себе титул мессии, и такое обвинение очевидно ложно, хотя оно 
и заслужило благосклонность современной беллетристики и драматургии. Однако, 
два брата Франс могли смутно почувствовать власть того, что каббалисты называли 
«женским началом», стоящим за работой воображения Шабтая. Мы знаем доста-
точно о последнем, и о движущих им силах, чтобы нам не требовалась Сара для объ-
яснения феминистических реформ. Шабтай начал открыто и намеренно выступать 
против традиционных ролей в поведении между полами. В домах друзей он встречал 
двух своих разведённых жён и сидел с ними за дружеской беседой. Сведения из Ита-
лии упоминали, что он попрал все нормы приличия, устроив празднество, на кото-
ром мужчины и женщины танцевали вместе, тогда как сам удалился в другую комнату 
со своей первой женой.996 Эмануэль Франс не преминул высмеять такое поведение в 
одном из стихов:

Он Божий помазанник или предатель,
Порочный грешник и развратник?
Он публично оскверняет Субботу,
Ломает двери синагоги.

995		  Coenen, p. 32.
996		  Sasportas, p. 80; Frances, pp. 124-26. Обвинение (ibid., p. 135) в том, что он любил напевать 
«невыразимо» эротические песни кажется преувеличением из-за склонности Шабтая к романсам о 
Мелисельде.
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Осмеливается произнести Имя Непроизносимое,
Богохульно и нечестиво ругается.
Запретных женщин принимает;
Сначала одну, затем другую он ласкает.
Глупый народ, глазея, как зачарованный,
Твердит: тайна сия глубока.997

Есть нечто правдоподобное в революционном подходе Шабтая к этому вопросу. 
Кёнен сообщает познавательные детали о беседах Шабтая с женщинами. Он любил 
цитировать им Пс. 44:10: «Дочери царей между почетными у Тебя; стала царица 
одесную Тебя в Офирском золоте»998 и обещал освободить их от проклятия Евы: 
«Горе вам, несчастные женщины, которые ради греха Евы должны рожать детей в 
муках и подчинены своим мужьям, и всё, что вы делаете, зависит от их согласия. Бла-
женны вы, ибо я пришёл дать вам свободу и счастье, как вашим мужьям; ибо я пришёл 
отнять грех Адама».999 Это в самом деле были революционные слова для еврея из 
Смирны в 1665 году. Новый Lebensgefühl [образ жизни — нем.] и утопическое виде-
ние равенства полов, похоже, укоренились в сердце Шабтая — возможно, уже в 1658 
году, когда идея свободы духовного закона начала складываться в его уме. Вероят-
но, уже тогда мы должны искать ключ к браку с женщиной дурной репутации, а не 
наоборот. Его могла привлекать дерзость Сары, известной проститутки, потому что 
он лелеял мечту об исправлении греха Адама и последующем восстановлении изна-
чальной свободы женщины. Идея о том, что грех Адама будет исправлен мессией, 
уже появлялась в лурианских сочинениях. Ранние каббалисты описывали мессию 
как перевоплощение души Адама.1000 Несмотря на эту расхожую посылку, Шабтай, 
похоже, первым сделал из неё вывод об эмансипации женщин. Но ему недоставало 
способностей придать этому идеалу эмансипации чёткую форму и содержание. Его 
идеал, нашедший такое благородное выражение в приведённом Кёненом высказыва-
нии — хотя приведённым и с пренебрежительными намерениями — оставался смут-
ным и эфемерным.

Смирну захлестнула волна воодушевления, и р. Хаим Бенвенисте был ею захвачен, 
как и все. Личные мотивы, такие как горечь из-за исхода конфликта с Лапапа, также 
могли сыграть свою роль. Шабтай тоже был непостоянен в своих отношениях с людь-
ми; в один день он отлучал, а на другой осыпал благосклонностью. Говорят, когда его 
спросили, почему он так жестоко поносил и публично оскорблял видного и беспо-
рочного раввина, он ответил — ко всеобщему удивлению — что хотел похвалить, 
а не, Боже упаси, бранить Бенвенисте. Замечания о кормлении плотью верблюдов 
имели глубокое каббалистическое значение, поскольку еврейское слово «верблюд» 
(gml) означало также «обращаться (gml) любезно» и «он награждает (gml) любя-

997		  Frances, p. 125.
998		  Без сомнения, Шабтай цитировал этот стих в связи со своей мистической экзегезой Мелисельды, 
«царской дочери».
999		  Coenen, p. 33.
1000		  Буквы еврейского слова ADaM составляют инициалы слов Адам, Давид, Мессия.
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щей добротой человека в соответствии с его трудами». Это был внезапный полный 
разворот, и Шабтай теперь начал петь Бенвенисте хвалы. Бенвенисте присоединил-
ся к лагерю верующих на следующий день и заявил громким голосом: «Братья, он 
истинный мессия; он и никто другой»!1001 С этих пор такая формула, зародившаяся, 
возможно, во вдохновенных изречениях саббатианских пророков, постоянно повто-
ряется в саббатианской литературе. Поскольку многие люди в Смирне пророчество-
вали в таком же стиле, кажется вероятным, что формула была введена не Бенвенисте. 
Титул «истинный мессия» был, как мы знаем, давно любим Шабтаем, поскольку чис-
ловое значение этого выражения равно значению его имени.

В то же воскресенье, пятого тевета, Шабтай уволил со службы р. Аарона Лапапа, 
то есть заставил старейшин уволить Лапапа и разорвать соглашение о разделении 
должностей между двумя главными раввинами, подписанное в присутствии р. Эска-
фа. В описании посла из Казале мы читаем, что в воскресенье раввины призвали Шаб-
тая Цви объяснить своё публичное осквернение Шабата, и что Шабтай «ответил им 
гневно, говоря, будто хорошо знал, что делает».  Если хронология р. Самсона Бакки 
верна, то эти вызовы были последним официальным действием Лапапа; возможно, 
именно это и привело к его смещению. Отставку Лапапа до сих пор окружает мно-
го неясностей, как и назначение на следующий день Бенвенисте в должности един-
ственного главного раввина. Что заставило Бенвенисте вести себя именно так? Это 
был импульс непомерного воодушевления или убедительность умного посредника? 
Автор анонимного решения из Смирны утверждает в своём весьма обстоятельном 
описании дела, что всё было устроено «советом Ахитофела [ср. 2 Цар. 15-17], ибо он 
[неназванный «Ахитофел»] был знаком с ним [Шабтаем Цви] и отправился к нему 
во тьме ночи. И поскольку он верил, что он [Шабтай] был помазанником Бога Иако-
ва, делающим что захочет, то он устроил всё дело. Но небо свидетель, что руки моей 
не было в этом преступлении. Спустя некоторое время сплетник выболтал их тай-
ну … но с помощью ревнивого и мстительного Бога интриган увидел, что его совет 
не добился цели. Так что он отправился домой и повесился».1002 Анонимный автор, 
сторонник саббатианства, таким образом, знал, кем был интриган, «устроивший всё 
дело», посетив Шабтая под покровом ночи. Кёнен очевидно преувеличивает, говоря, 
что все раввины Смирны противостояли Шабтаю. Здесь мы видим раввина, благо-
склонно настроенного по отношению к Бенвенисте, знающего о его горькой беде 
и успешно упросившего мессию. Резкая перемена Шабтая на следующее утро пото-
му была связана с интригами «Ахитофела», а не с внезапным изменением мнения 
с его стороны или со стороны Бенвенисте. И анонимный Ахитофел, умело манипу-
лировавший непостоянными настроениями мессии с такой ловкостью, был не един-
ственным раввином, вставшим на сторону Шабтая. Анонимный автор, которому 
мы обязаны описанием, с сокрушением признаётся в собственной роли в этом деле: 
«Ибо Господь знает, что … я делал это не ради выгоды или чести, но из невинности 
сердца, веруя совершенной верой, что время избавления пришло, и Господь посетил 

1001		  Coenen, p. 38.
1002	 	 Qobes al Yad, IX, p. 7 (раздельная пагинация).
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свой народ».1003 Что до Бенвенисте, то мы практически ничего не знаем о его роли 
в этих событиях, которые, похоже, все произошли за двадцать четыре часа, хотя точ-
ная хронология неясна.1004 Эта перемена мнения предшествовала или последовала 
за отставкой Лапапа? И в какой мере она была связана со спонтанной эмоцией, а в 
какой — с холодным расчётом? Какими бы ни были его сознательные или бессозна-
тельные мотивы, Бенвенисте оставался упорным верующим, о чём говорит одно из 
его письменных решений.

Кёнену рассказывали, что Шабтай объявил себя мессией шестого тевета, то есть 
в понедельник, 14 декабря 1665 года. Однако, история Кёнена не оставляет сомне-
ний, что это объявление было лишь кульминацией драматичной сцены, начавшейся 
с насильственного захвата синагоги на Шабат четвёртого тевета. С другой стороны, 
упоминание Кёненом шестого тевета предполагает, что это тоже была значимая дата. 
Возможно, два события, произошедшие в разные дни, позже были спутаны хрониста-
ми: первое, публичное поклонение новому царю, и второе, введение рабби Бенвени-
сте в новый сан. События шестого тевета также описываются в анонимном решении 
из Смирны: «Внезапно пришёл царский указ, что все должны отправиться к порту-
гальской синагоге, чтобы поцеловать руки главного раввина … ибо дух был на нём, и 
он был как пророк Самуил. Жаждавшие спасения от Господа поспешно отправились 
туда, но даже неверующие пошли … и поцеловали руку рабби Бенвенисте из страха 
перед наказанием, которое чернь обрушила бы на тех, кто восстанет против помазан-
ника Господа. И с этого дня р. Аарон [Лапапа], да сохранит его Господь, жил в осу-
ждении и удалился в угол дома, не осмеливаясь выйти, даже в синагогу, потому что 
люди оскорбляли, бранили и поносили его за неверие. Но он слушал эти осуждения и 
не отвечал».1005 Соглашение, устанавливающее разделение должностей между двумя 
главными раввинами, было изъято из архивов и разорвано в клочья.

Мы узнаём из этого вполне надёжного описания, что через два дня после объявле-
ния себя царём Шабтай выпускал указы такого рода, не встречая активного сопротив-
ления. Кёнен знал о назначении нового главного раввина, но не слышал о церемонии 

1003		  Ibid., p. 6.
1004		  Лейб б. Озер следует описанию Кёнена, дополняя его сведениями, собранными у путешественников 
с Востока. Некоторые его осведомители также были в Смирне. Несмотря на народный и полулегендарный 
характер, история Лейба порой содержит подлинные детали. По версии Лейба, Шабтай объяснил своим 
последователям, что его обличительная вспышка должна была пойти на благо Бенвенисте, и сам Бенвенисте 
в таком же ключе это и понял, будучи «великим раввином», который «обратится в веру в следующие два 
(месяца) [дня]». Эти замечания передали Бенвенисте, и лесть Шабтая в сочетании со страхом перед террором 
верующих заставила Бенвенисте изменить мнение и восклицать: «Знайте же, что я долго ошибался, но теперь 
признаюсь, что согрешил» (Emden, p. 8). Если история Лейба верна, она подтверждает, что некие посредники 
участвовали в примирении сторон. Причины, приведённые Лейбом для перемены отношения Бенвенисте, 
никак не говорят в пользу последнего, и похожее суждение, видимо, подразумевал р. Самсон Бакки. Без 
сомнения, Бенвенисте позже осуждали за двуличие, но возможно, что в этом была не только лесть и страх, и 
подлинное обращение в мессианскую веру в самом деле могло случиться.
1005		  Bernfeld. p. 4. Самсон Бакки, похоже, имел в виду воскресенье, а не понедельник, так как говорит о 
большой радости в «день, следующий» за захватом синагоги. Кёнен различает между смещением Лапапа 
(через день после захвата синагоги) и назначением Бенвенисте на пост единственного главного раввина (на 
следующий день). Его хронология согласуется с хронологией анонимного решения и косвенно подтверждает 
дату 6 тевета. С другой стороны, Кёнен, похоже, противоречит сам себе, когда датирует поклонение Шабтаю 
после назначения Бенвенисте.
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целования руки — это сефардская манера выражения почтения. С другой стороны, 
Кёнен упоминает церемонию «принятия царства» Шабтаем, произошедшую в тот 
же день. Сведения Кёнена дополняет детальное изложение раввина Казале.

Понедельник по литургическим причинам — это день нестрогого поста. В тот 
понедельник Шабтай мог повторить некоторые свои прежние заявления. «Тот, кто 
много раз был изгнан из синагоги и осуждён как дурак и еретик, теперь вернулся в ту 
же синагогу и поднял народ к покаянию, молитве и милостыне».1006 Тот факт, что он 
назвал этот понедельник своей святой Субботой,1007 указывает, что этот день был зна-
чим для личности Шабтая, и не только в связи с Бенвенисте. Мы знакомы с любовью 
Шабтая к перемене литургических дат. Объявление понедельника Субботой похоже 
на празднование в 1658 году трёх паломнических праздников в одну неделю. В Гал-
липоли в 1666 году он повторил ту же церемонию и объявил понедельник Субботой. 
Смысл этого конкретного Шабата был неизвестен, как и тонкости психологии Шаб-
тая в целом. Можно предположить две возможности. После публичного оскверне-
ния Субботы Шабтай мог почувствовать необходимость учредить новую Субботу. 
Но мы должны также учесть возможное влияние другого неожиданного инцидента: 
посещение Шабтаем кади Смирны, от которого он вернулся невредимым.

Посещение кади лишь кратко упоминается раввином Казале, который, однако, 
приводит точную дату: воскресенье после драматичных событий Шабата в порту-
гальской синагоге. Описание Кёнена более обстоятельно, и случай упоминается во 
всех письмах, написанных в то время из Смирны. Хотя два события скоро были иска-
жены легендой, есть некая логика в их безумности. Вероятно, ход событий можно 
реконструировать так: Шабтай публично объявил себя царём-мессией, разделив весь 
мир между своими последователями, назначив наместников в Рим и Константино-
поль. Воодушевление затем подтолкнуло его ко впечатляющей демонстрации  перед 
турецкими властями. Вызванный явиться перед раввинами Смирны, он покинул суд 
в ярости и, очевидно, вынудил отставку Лапапа. К тому времени он уже мог знать 
о приверженности Бенвенисте, которая оказала такое мощное влияние на народ.1008 
Действуя в неразберихе запутанных эмоций, Шабтай мог быть вынужден к сле-
дующему шагу маниакальным возбуждением, а также мстительной злобой. Кёнен 
говорит, что он пошёл к кади внезапно и в большом умственном возбуждении. Ког-
да об этом намерении стало известно, собралась большая толпа сопровождать его, 
как обычно. Выступая во главе толпы, Шабтай повторял Псалом 117:16: «Десница 
Господня высока, десница Господня творит силу!», и люди пели в ответ, пока не при-
шли ко двору кади. Этот стих из Псалмов упоминается и в других источниках как 
одна из любимейших песен Шабтая во время просветлённых экстазов. Свидетели, 
например, послы и посетители, видевшие его в Галлиполи, описывают сияние его 
лица при повторении этого стиха; другие (например, р. Израэль Хаззан из Кастории) 
рассказывают, как он повторял стих снова и снова, когда доходил до него в процессе 
1006		  Coenen, p. 14.
1007		  Самсон Бакки.
1008		  Coenen, p. 39, говорит, что Шабтай и его сторонники были очень воодушевлены неожиданной 
переменой Бенвенисте.
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повторения Псалмов галеля. Вдохновенное возбуждение Шабтая было подлинным, 
но эфемерным. Допущенный к кади вместе с братом Илиёй, который служил пере-
водчиком,1009 Шабтай сначала был смущённым и безмолвным, но потом собрался и 
— словами раввина Казале — «сказал своё слово», заключавшееся в оскорблении 
троих из четверых оппонентов и обвинении их в lèse majesté. Кади отпустил его, 
потому что, говорит Кёнен, счёл дураком или сумасшедшим; более того, он уже был 
подкуплен некоторыми еврейскими видными людьми, чтобы не навредить Шабтаю. 
Очевидно, обвинённые в неверии также должны были заплатить значительные сум-
мы, и «кади, по обычаю турков, брал деньги с обеих сторон, а после передал дело на 
их собственный суд».1010 Когда Шабтай вышел от кади, последователи снова сканди-
ровали: «Десница Господня высока». Тот факт, что Шабтая не взяли под арест как 
бунтовщика, был сочтён великим знамением и, возможно, поспособствовал объявле-
нию новой Субботы.

Был ли визит Шабтая к кади его собственной инициативой — спонтан-
ной демонстрацией, сочетавшей в себе воодушевление и злобу? Насколько мы 
знаем, некоторые турки — и, если уж на то пошло, некоторые евреи — могли 
пожаловаться кади на нарушение общественного порядка, вызванное мессианским 
волнением, что, в сущности, легко можно было счесть бунтом против власти султана. 
Снисходительность турецких властей действительно поразительна. Они допустили 
возбуждению расти и распространяться, никак не вмешиваясь в ход дела. Взятки со 
всех сторон, похоже, служат самым удовлетворительным объяснением. Армянский 
документ, написанный в тот же год, сообщает, что власти вели консультации по этому 
вопросу, и некоторые предлагали потребовать инструкций у Константинополя, 
тогда как другие отвергали всё это дело как маловажное и пустое, удовлетворившись 
выжиманием взяток со всех сторон.1011 Согласно саббатианскому источнику, именно 
неверующие жаловались на Шабтая после того, как он вломился в синагогу; но когда 
кади, вызвавший его, увидел Шабтая, «то был охвачен трепетом и оказал ему великую 
честь. Он послал за людьми, обвинившими его, но те испугались и попрятались».1012

Итак, в последней версии не Шабтай злословит, а неверующие. Без сомнения, 
самим верующим не сильно нравилась идея об их мессии как доносчике. Кёнен 
говорит нам, что, когда друзья спросили Шабтая, как он мог ложно обвинить 
собратьев-евреев перед турецкими властями, он ответил, что был «царём», против 
которого было совершено lèse majesté. Во всяком случае, этот случай был способен 
запятнать личность Шабтая, и было много тех, кто обвиняли его, говоря, что он 
вынес внутренний еврейский спор в нееврейские суды из пустой злобы. У верую-
щих был простой метод обращения с обвинениями такого рода: они превратили этот 

1009		  Шабтай в то время ещё не умел свободно изъясняться на турецком. Свидетельство Кёнена об этом 
ясно и недвусмысленно. Оказавшись перед султаном, Шабтай снова потребовал переводчика. Он овладел 
турецким только после отступничества.
1010		  Rycaout, p. 205.
1011		  Galanté, pp. 85, 98. Взятки также упоминает de la Croix, p. 325; в остальном его детальное описание 
случаев с кади и Лапапа нельзя даже счесть народной легендой; это попросту выдумка. Согласно Rycaut, p. 205, 
верующие жаловались на Лапапа кади, который, однако, брал взятки с обеих сторон.
1012		  Барух из Ареццо (Freimann, p. 49), вставляющий собственные объяснения в рассказ Самсона Бакки.
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визит в чудесную историю. Никакого обсуждения не было, как не было, конечно же, 
и наушничества. Случилось вот что: когда Шабтай вошёл в комнату кади, то нашёл её 
пустой. Он сел на стул кади и не поднялся, когда последний вошёл. Он даже наступил 
на плащ кади. Тот не осмелился открыть рта, но когда Шабтай начал говорить, пламя 
вырвалось из его рта и опалило бороду кади и почти сожгло всю комнату. Столп огня 
появился между Шабтаем и кади, пока последний не воскликнул: «Уведите его отсю-
да, ибо страх и трепет охватили меня. Это не плоть и кровь, это ангел Божий».1013

На самом деле, сведения о мессианских волнениях в городе были отправлены в 
Константинополь, то есть приказ арестовать Шабтая пришёл только после того, как 
последний уже отправился из Смирны в столицу.1014

Точная дата и детали публичных почестей общины Смирны своему царю всё ещё 
сомнительны, но в довольно узких пределах погрешности. Событие произошло либо 
в понедельник вечером (канун седьмого тевета), либо во вторник утром, седьмого 
тевета, если не в воскресенье пятого тевета.

Согласно одному источнику, церемония произошла в португальской синагоге,1015 
согласно другим, это был дом Шабтая.1016 В первый день мужчины, а на другой день — 
женщины, вышли и предложили деньги для раздачи милостыни в честь мессии; каждый 
получил благословение.1017 Одно письмо утверждает, что деньги использовались для 
выкупа еврейских заключённых, отправленных на галеры.1018 Но Кёнен и анонимный 
автор сообщают, что неверующие, боясь насилия, тоже пришли поцеловать руки 
Шабтая и р. Хаима Бенвенисте. Раввины Смирны, очевидно, уступили давлению, и 
Лапапа проявил немалое мужество, оставшись в стороне.1019 В еврейской общине 
воцарился террор. Вера и терроризм вместе — это могучие социальные факторы, 
устраняющие много препятствий. С этих пор верующие царили в общине, и мессия 
оказался в положении бесспорного авторитета.

Лихорадочный пароксизм Шабтая вёл его от одной провокационной выходки к 

1013		  Coenen, p. 30, а также Rycaut, p. 207, который, однако, не очень ясно излагает инцидент. Чудесные 
истории варьируются от одного письма к другому, но появляются уже в первых новостях из Смирны. 
Одно такое письмо сообщает, что 18 декабря (10 тевета) Шабтай вышагивал по улице, как король. Турки 
пожаловались кади, который, направил это «политическое» дело паше Смирны. Последний решил «вырезать 
всех евреев, и для этого отдал приказ капитану приготовиться на следующее утро: но в ту же ночь явился 
ему пророк Илия в огненном столпе и сказал: остерегись вредить евреям» (Wilenski, p. 168). В письме, 
отправленном из Ливорно в декабре 1665 года (Aeshcoly, pp. 226-27), чудесного больше фактического: кади 
и паша стали одним человеком, турки отправили дело к главному проповеднику города, и случай датируется 
25-26 декабря, т. е. прямо перед отъездом Шабтая.
1014		  Никакие официальные турецкие документы о Шабтае Цви пока так и не были обнаружены, и надежды 
обнаружить их в будущем тоже нет. Профессор Уриэль Хейдт выяснил, что тома, содержащие государственные 
указы в период октября 1665 — апреля 1678 гг. отсутствуют в государственном архиве Стамбула (см. Tarbiz, 
XXV [1956], 337).
1015		  Coenen, p. 16; мужчины поклонились 7 тевета, женщины — 8 тевета. Бакки не уточняет место 
церемонии, но его описание предполагает синагогу.
1016		  Дейб б. Озер (Emden, p. 6). Лейб, как и Самсон Бакки (p. 17) упоминает целование ног Шабтая как 
часть церемонии, но Кёнен (Coenen, p. 16) говорит только о целовании рук.
1017		  Наш источник говорит ми шеберах, это формула благословения, используемая в обычной службе в 
синагоге. Это снова предполагает, что церемония проходила в синагоге.
1018	 	 Hollandtze Merkurius, January 1666, p. 3 (где, однако, церемония публичного поклонения не 
упоминается напрямую); см. также Coenen, p. 17.
1019		  Письмо из Смирны, цитируемое в Sasportas, p. 61.
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другой. Следующий сюрприз был связан с его женой. Похоже, что, как и в случае с 
первыми двумя жёнами, он сам распространял слухи о том, что никогда не прикасался 
к третьей жене Саре. Этот слух вполне может быть правдивым. Один христианский 
автор1020 предполагал, что Шабтай был импотентом, и иронически добавлял, что Сара, 
похоже, вышла замуж за жреца Кибелы. С другой стороны, Сара имела репутацию 
проститутки, хотя, на самом деле, со времени их брака ни о каких скандалах, 
связанных с ней, не говорили, пока она не пустилась в блуд в Смирне. Седьмого тевета 
на пике царских празднований Шабтай объявил, что у него и Сары были независимые 
откровения о том, что для исполнения мессианской миссии требуется их союз. Этот 
союз свершился должным образом той же ночью, и «несомненное» свидетельство 
девственности Сары было представлено радостной толпе. Кёнен, не скрывающий 
своего презрения к жалкому фарсу, также утверждает, что утром Шабтай объявил в 
синагоге, что Сара зачала сына, который, однако, долго не проживёт.1021 Эта странная 
выходка, вероятно, была устроена специально, чтобы подавить неприятные слухи о 
Саре. И всё равно многое остаётся неясным. Действительно ли Шабтай верил, что 
может пускать пыль в глаза народу? В конце концов, прошлое Сары было так хорошо 
известно, что некоторые верующие Константинополя даже сравнивали брак мессии 
и проститутки с браком пророка Осии и Гомери, «жены-блудницы». Более того, её 
распутное поведение в Смирне было не секретом. Но какими бы ни были мотивы 
Шабтая (их, пожалуй, следует изучать скорее психоаналитикам, чем историкам), 
в октябре 1666 года или (от поздней беременности) летом 1667 года Сара родила 
ему сына, который и в самом деле умер в юности. Кёнен и другие авторы вслед за 
ним ошиблись, объявив все упоминания о детях Шабтая воображением верующих 
простаков. Данное конкретное пророчество сбылось, и свидетельства существования 
ребёнка, Измаила Мордехая, бесспорны.1022

Сразу после этого пост на десятое тевета, которое в тот год выпадало на пятницу (18 
декабря) был отменён царским указом. Все посты, поминающие разрушение Храма и 
изгнание Израиля, были отменены, и «горе поста превратилось в возгласы радости» 
(Саспортас). Эти посты были раввиническими предписаниями, и их отмена, таким 
образом, формально куда менее серьёзна, чем торжественное поедание запретного 
жира, сопровождаемое благословением, которое Шабтай приказал делать некоторым 
своим последователям. Однако, новое заявление имело глубокое символическое 
значение. Покаянные наставления Натана накладывали многие и строгие посты, но 
это были аскетические упражнения, появившиеся из мессианского воодушевления, 
а не из горя. Традиционные посты больше не были приемлемы именно потому что 
выражали горе и скорбь. Но регулярные посты в понедельник и четверг, которые 
были упражнениями в покаянии, а не скорби, сохранились, согласно прямому 
свидетельству Кёнена.1023 Отмена поста вызвала, наконец, проблеск возражений. Р. 
Соломон Алгази и несколько его коллег отказались подчиняться новым указаниям и 
1020		  J.B. de Rocoles (1683), в начале главы.
1021		  Coenen, p. 15.
1022		  См. Scholem, Schocken Volume, pp. 172-73 и ниже, глл. 7 и 8, за дальнейшими деталями о его сыне.
1023		  Coenen, p. 32.
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едва не были линчеваны толпой. Три раввина, включая Алгази, бежали из Смирны; 
другие уступили. Имя Лапапа даже не упоминается в связи с этим случаем. После 
отставки он жил, скрываясь в доме друга р. Иуды Мурсия;1024 он больше не шёл в счёт. 
Верующие триумфально писали в Гамбург, что «весь народ последовал за мессией, за 
исключением одиннадцати или двенадцати человек»1025 (включая Лапапа) — в самом 
деле незначительное меньшинство в общине, которая должна была насчитывать 
несколько тысяч душ.

Оппозиция была временно парализована, но не сломлена, и вскоре после отъезда 
Шабтая из Смирны снова подняла голову. Беглые раввины вернулись и возглавили 
контратаку. Лапапа, правда, уже не был главным раввином, но он и Алгази ещё 
оставались членами раввинского суда. Они и пятеро других составили меморандум 
о неортодоксальном поведении Шабтая в Смирне и отправили в Константинополь, 
возможно, в феврале до или вскоре после прибытия Шабтая в столицу. Авторы 
жаловались только на его поведение в Смирне, очевидно, не представляя, что 
происходило в Константинополе. К сожалению, их письмо утрачено, но ответ 
верующих раввинов столицы (ставший более весомым из-за добавления нескольких 
поддельных подписей)1026 сохранился. Р. Авраам Яхини, чья подпись стоит четвёртой, 
почти наверняка участвовал в составлении ответа, выдающего близкое знакомство 
с происходящим с Смирне, хотя таким знанием точно не могли обладать р. Йомтов 
ибн Якар, р. Моше Бенвенисте и старый р. Исаак Анакава, но им мог поделиться 
Яхини, бывавший в Смирне. Через несколько месяцев после отступничества 
Шабтая раввины Константинополя писали другое письмо в Смирну, в котором 
содержится смутное упоминание какого-то более раннего письма, возможно, как 
раз именно этого. Более позднее послание содержит не отказ от ответственности за 
предыдущее письмо, называя его подделкой, напротив, в нём содержатся извинения: 
«И если в прошлом [то есть на пике движения] письмо, написанное почтенными 
раввинами и подписанное несколькими видными лицами, было отправлено отсюда, 
то причина в том, что здесь считалось, что в Смирне трудности, каждый день новые, 
стоящие много денег обеим сторонам и способные принести много вреда, если 
1024		  Сведения из Смирны, опубликованные в Hollandtze Merkurius, January 1666, p. 3, упоминают власть 
террора в городе и говорят, что «глава неверующих вынужден был бежать в Сарды [вероятно, в Магнезию], а 
дом его был разграблен». Похоже, речь идёт о Лапапа, который приехал в Смирну из Магнезии полгода назад. 
Слух о его бегстве, возможно, намеренно распространяли друзья, чтобы отвлечь внимание публики от того, 
что на самом деле он скрывается в городе. De la Croix, p. 336, который упоминает бегство Лапапа в Магнезию, 
возможно, цитирует действительные слухи, хотя в остальном его история (стр. 342) — это чистый вымысел.
1025		  Письма из Смирны, пересказанные в Sasportas, pp. 61, 86 и Frances, p. 110. Кёнен ничего не говорит 
об отмене поста 10 тевета, но упоминает бегство трёх неназванных раввинов (стр. 39). Саспортас сообщает, 
что первое письмо, полученное в Гамбурге, действительно упоминает отмену поста; последующие письма 
также упоминали противостояние незначительного меньшинства, ведомого р. Соломоном Алгази. Саспортас 
не особенно разборчив в последовательности, в которой цитирует письма и передаёт события, и самые 
ранние письма из Смирны, которые могут помочь нам установить верную хронологию, не были включены 
им в Цицат Нобель Цви. Тем не менее, общая хронология, складывающаяся из его описания, согласуется с 
принятой здесь: Лапапа был смещён, потому что отказался поклониться и поцеловать руку мессии; решению 
отменить пост противостоял Алгази; когда отмена была вынуждена, Алгази бежал из города.
1026		  Предположение о том, что подписи подделаны, сделано в Sasportas, p. 133, хотя и очень осторожно. 
Его подозрение было подтверждено сравнением с письмом, отправленным двумя неделями позже в Иерусалим 
теми же раввинами.
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бы они продолжились».1027 Продолжение упоминает некие поддельные письма, 
которые «укрепили ошибочное впечатление». Крайне осторожная формулировка 
предполагает, что раввины Константинополя действительно написали своего 
рода компрометирующее письмо, которое после отступничества требовало 
немалых объяснений. Конечно, совершенно неясно, что упомянутое письмо — это 
действительно то, о котором шла речь выше; возможно, это было какое-то другое 
письмо в Смирну, содержащее одобрение верующих.

Во всяком случае, письмо, в котором Яхини участвовал, определённо 
свидетельствует о существовании в Смирне организованной оппозиции и даже 
позволяет установить некоторых изначальных протестующих. В глазах верующих 
Константинополя именно неверные в Смирне прибегали к террору, а не наоборот. 
Яхини обвиняет раввинов Смирны в согласии дать свою подпись тем «людям, что 
не боятся Господа, людям жестокости, раздора и ссоры, которые даже не могут 
читать Писание, как хорошо известно здесь … и в особенности верхушка тлеющей 
головни — Авраам Ботон, Мордехай б. Эзра [и] Исаак б. Маймон. Они [раввины] 
не должны были связываться с ними...»1028 Автор ответа, очевидно, был посвящён в 
тайну «странных действий» мессии, так как он делает выговор раввинам Смирны 
за то, что они посмели критиковать «уникального святого … [и] осуждать его за 
некоторые чудесные дела, которые в глазах наблюдателя могут казаться странным. … 
Как вы не учли, что он знает должное место и порядок этих действий? … Слава Богу, 
давшему нам сердце понимать это — что действительно произошло, а что выдумали 
[авторы меморандума из Смирны], чтобы распалить народ. … Они говорили ложные 
слова об ангеле и святом, князе Торы». Попытка умолчать о серьёзной природе 
«странных действий» Шабтая очевидна. После жалоб на терроризм и жестокость 
неверных авторы делают разворот и пытаются утвердить своё право наказывать и 
затыкать неверующих. За особым исключением двух ведущих неверных раввинов, 
«мы отлучаем всех остальных подписавшихся … и все проклятия, написанные 
в Книге Закона, да падут на них, пока их необрезанные сердца не смирятся, и они 
не начнут искать Бога, чтобы они прекратили говорить беззакония. Мы обязаны 
преследовать вплоть до отлучения тех, кто злое говорит о праведном, ибо если мы 
смиримся с этим, грех возобладает, и что же нам делать, когда Господь поднимется 
на [суд]. Потому верующие не должны затыкать себе рот и умножать гордые речи». 
Этот аргумент характерен для рассуждений верующих повсюду на пике движения в 
1665-1666 гг.; неприятную личность мессии полностью игнорировали, а жестокое 
подавление неверующих оправдывалось теологически.

1027		   Изложение еврейского письма на голландском в Coenen, p. 112.
1028		  Sasportas, pp. 133-34; Барух из Ареццо (Freimann, pp. 53-54, где, однако, имена неверных искажены). 
Это имена хорошо известных и уважаемых семей, так что обвинение в «неграмотности» кажется очень 
странным.
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 VI
Однако, прошло несколько недель, прежде чем неверующие достаточно восста-

новились для контратаки. Тем временем Смирна была в праздничном настроении, и 
верующие вращались в головокружительном вихре легенд, чудес и откровений. Авра-
ам Яхини, бывший в Смирне в то время, хорошо резюмировал настроение того пери-
ода, когда несколько лет спустя говорил о «тех блаженных днях». Переход от чисто 
фактической реальности к преображённой реальности сердца, то есть к легенде, был 
скорым. Коллективное воодушевление быстро окружило события ореолом. Истории 
о появлении столпа огня и похожие чудесные знамения стали неоспоримыми факта-
ми. Народ Смирны видел чудеса и слышал пророчества, давая тем самым наилучшую 
иллюстрацию замечанию Ренана о заразном характере видений. Достаточно одному 
члену группы разделять ту же веру в увиденное или услышанное сверхъестественное 
проявление, как все другие тоже начинали видеть и слышать. Едва из Алеппо при-
шли вести о том, что пророк Илия появился в Старой синагоге, как он начал разгули-
вать по улицам Смирны. Десятки, даже сотни людей видели его: он был безымянным 
нищим, просящим подаяния, а также незримым гостем на каждом празднике. Соло-
мон Кремона, один из богатейших евреев Смирны, пригласил друзей на большой 
пир. Один из гостей, бросив взгляд на сияющие медные тарелки, висевшие на стене, 
встал с места и, глубоко поклонившись, воскликнул: «Восстаньте, братья, и узрите 
пророка Илию» — и все встали, поклонились и увидели Илию. Шабтай вдохновлял 
эти выдумки. Будучи приглашён на церемонию обрезания в дом Авраама Гутиере, 
Шабтай на время приостановил процедуру. «Спустя полчаса Шабтай приказал им 
продолжать», объясняя, что «задержал церемонию … [потому что] Илия ещё не 
занял своё место»,1029 и увидев его на месте, он приказал им продолжать.1030 В одном 
Амстердаме было получено «больше тридцати писем», заявляющих об этом кон-
кретном появлении Илии.1031

«Все говорили о том, что видели столп огня. Одному он явился в полдень; другому 
— ночью; третий видел луну как красное пламя; четвёртому разверзлись небеса, и он 
узрел огненные врата, в которых стоял человек по подобию рабби Цви с короной на 
голове; пятый видел звезду, павшую с небес в море и снова поднявшуюся на небеса, и 
многое другое в том же роде. … Чудеса стали хлебом насущным для этих несчастных 
бедняков, которые даже перестали удивляться таким странным рассказам».1032 Саб-
батианские проповедники обращались к пророчеству Иоиля (2:30-31): «И покажу 
знамения на небе и на земле: кровь и огонь и столпы дыма. Солнце превратится во 
тьму и луна – в кровь, прежде нежели наступит день Господень, великий и страш-
ный». Но Иоиль пророчествовал не только космические знамения: «излию от Духа 

1029		  Пророк Илия якобы присутствует на каждой церемонии обрезания, и ему оставляют специальное 
почётное место.
1030		  Coenen, pp. 66, 73; Rycaut, p. 212. Согласно Рико, Гутиере был «родственником Шабтая».
1031		  Так, письмо из Амстердама, упоминающее прибытие тридцати писем из Смирны 13 марта 1666 г. 
(Aeshcoly, p. 228). Много людей сефардской общины Амстердама имели близких родственников в Смирне.
1032		  Coenen, p. 31.
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Моего на всякую плоть, и будут пророчествовать сыны ваши и дочери ваши; старцам 
вашим будут сниться сны, и юноши ваши будут видеть видения» (Иоиль 2:28), и в 
самом деле, вместе с раскрытием сердец в Смирну пришло массовое пророчество.

Феномен массового пророчества ни в коем случае не редкость в истории рели-
гиозных движений, родившихся из народного энтузиазма. Христианские секты, 
от монтанистов II века до методистов XVIII столетия, дают много тому примеров. 
Через двадцать лет после саббатианского пробуждения, в 1685 году, среди француз-
ских протестантов возникло апокалиптическое движение, боровшееся против отме-
ны их свобод и попыток насильно ввести их в католическую церковь. Массовое про-
рочество, особенно детское, было одной из главных черт движения, и свидетельства 
очевидцев о пророческих экстазах среди камизаров в горах Севенн, с одной стороны, 
и саббатианские духовидцы в Смирне, с другой, поразительно схожи. В бессвязном 
бормотании массового экстаза, созданного подавлением, бунтом и эмоциональным 
накалом среди низших классов было мало страстного предупреждения и неотлож-
ного чувства индивидуальной миссии, столь характерных для классического, «апо-
стольского» пророчества. Пророки извергали древние слова и фразы, ставшие кли-
ше, хотя порой встречалось индивидуальное выражение благородной духовности.

Голландский купец в апреле 1666 года, вскоре после того, как прошёл пик возбуж-
дения, так описывал происходящее: «В то время [зима 1665-1666 гг.] появилось — 
некоторые говорят, стараниями дьявола — больше двух сотен пророков и пророчиц, 
которых охватывала мощная дрожь, так что они падали в обморок. В этом состоянии 
они восклицали, что Шабтай Цви был мессией и царём Израиля, который благопо-
лучно поведёт народ в Святую Землю, и корабли Фарсиса, то есть голландские коман-
ды, придут перевезти их. После того к ним возвращалось сознание, но они ничего не 
помнили о сказанном, к большому изумлению наших христиан, видевших и слышав-
ших это каждый день. Даже маленькие дети четырёх лет и меньше повторяли псалмы 
на иврите».1033

Первыми пророчествовали в Смирне, очевидно, послы из Иерусалима и Алеппо, 
Моше Галанте и Даниил Пинто; имя Пинто появляется в списке пророков Смирны. 
Одной из первых пророчиц была Сара, жена Шабтая.1034 Это был один из немногих 
случаев её действительного участия в движении, без сомнения, произведший впе-
чатление. Кёнен слышал от голландских купцов, видевших пророчество на девятое 
тевета, что дух, спустившийся на первых пророчиц, также овладел дочерьми глав-
ного неверного, Хаима Пенья, и тот был так впечатлён этим чудом, произошедшим 
в его доме, что обратился в веру. Вернувшись домой во вторник, восьмого тевета 
(день значительного возбуждения и волнения, в свете перемены грядущего поста 
на праздник) он нашёл дочерей охваченными дрожью, головокружением и пеной у 

1033	 	 Hollandtze Merkurius, January, 1666 [на самом деле, опубликован в 1667 г.], p. 3, а также на немецком, 
с мелкими изменениями, в Diarium Europaeum, XVI  (1688), 510; редакторы Diarium могли действительно 
иметь перед собой оригинальное письмо. Число пророков в Смирне также приводит Sasportas, p. 60.
1034		  Барух из Ареццо (Freimann, p. 49), также упоминающий невестку Хаима Пенья (жена Якоба Пенья и, 
возможно, сестра Шабтая), но не его дочерей. «Дочери неверных, что пророчествуют» также упоминаются в 
письмах из Смирны.
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рта, характерными для пророков. В его присутствии они начали пророчествовать: 
«Гахам Шабтай Цви сидит на высоком троне на небесах, с короной на голове, коро-
ной, короной, короной...»1035 Сам Кёнен указывает на аналогию со схожим явлением 
среди первых английских квакеров и предполагает, что эти пророчества — дело рук 
дьявола, поражающего жестоковыйный народ ещё большей слепотой. Самое полное 
описание приведено у Баруха из Ареццо: «Вот описание пророчества, случившего-
ся в те дни. Глубокий сон охватил их, и они пали на землю, как мёртвые, в которых 
нет больше жизни. Спустя примерно полчаса дух заговорил из их уст, хотя губы не 
двигались, и они произносили [из Писания] стихи хвалы и утешения, и все говори-
ли: “Шабтай Цви, помазанник Бога Иакова”. После того они поднимались, не помня, 
что делали или говорили. В Смирне пророчествовали больше ста пятидесяти про-
роков». Барух из Ареццо даже приводит текст одного такого пророчества, который 
не только прекрасно иллюстрирует многие другие общие описания, но и передаёт 
некое психологическое качество вспышки; короткие отрывистые выражения, смеше-
ние библейских фраз с выражениями непосредственного опыта, исторгнутые во вре-
мя бессознательного припадка. На четвёртое швата, когда Шабтай был уже на пути в 
Константинополь, Авраам б. Иаков Йессурун «пророчествовал» в Смирне:

«Господь, я слышал твою речь. Господь правит, Господь правил, Господь будет править вечно. 
Слушай, Израиль, Господь — Бог наш, Господь един. Наш царь Шабтай Цви был увенчан коро-
ной. Святой запрет наложен небесами на тех, кто не веруют. Господь хранит Израиль. Наши мо-
литвы были услышаны. Песнь восхождения, из глубины воззвал к тебе, Господи. Великая радость. 
Блажен живущий. Они принесли венец Господу нашему, царю. Горе тому, кто не верует, на него 
наложен запрет. Блажен тот, кто живёт в это время. Песнь восхождения, блажен боящийся Бога. 
Будет великая радость. Услышь, Господи, и смилуйся надо мной. Они дали ему корону. Его цар-
ство вечно. Царь Шабтай Цви сидит на престоле царства. Услышь, Господи. Драгоценны евреи 
в глазах Господних. Радуйтесь во Господе, праведные, благодарите Господа, ибо Он благ. Господь 
истинен, Моше истинен, и его Закон истинен, Шабтай Цви истинен. Великая радость. Ты рас-
крываешь руку. Господь — Бог наш. Царь Шабтай Цви сидит на престоле. Слушай, Израиль. 
Песнь восхождения, когда Господь обратился против заточения Сиона. Великая радость евре-
ям. Господь есть Бог. Блажен человек богобоязненный. Как велики Его знамения, и как могучи 
его чудеса. Когда Господь обратился против заточения Сиона. Великая радость. Возблагодарим 
Господа. Возблагодарим Господа небес. Горе неверующему. Наш Господь — царь правящий. 
Тебе, Господи, праведность. Великая радость. Песнь восхождения, когда Господь обратил-
ся против заточения Сиона. Они пали перед евреями. Звезда нашего царства поднялась. 
Возблагодарим Господа, ибо Его милость пребывает вовеки. Господи, милосерден будь ко мне 
и восстанови меня. Я воззвал к Господу в беде. Блажен грядущий во имя Господне. Господь слы-
шит тебя во дни бедствия. Возблагодарим Господа, ибо Он благ (три раза). Господь крепок и 
могуч вовеки. Царь сидит на престоле милосердия. Господь воинств сидит на престоле Своего 
царства. Господь будет бороться за вас. Господь — царь славы. Господь крепок и могуч, да воз-
высится его Царство. Истина, истина, истина. Спаси, Господи, по милости твоей. Радость евре-

1035		  Coenen, p. 41. 9 тевета как дата обращения Пенья и 6 тевета как дата назначения Бенвенисте 
главным раввином служат в качестве опорных точек для верной хронологии событий в Смирне. Описание 
Кёнена предполагает, что примирение между Шабтаем и Пенья произошло до прорицания дочерей: во 
время дружеской беседы между ними Шабтай якобы сказал Пенья, что его дочери, горевавшие от недавней 
смерти матери, должны надеть лучшие одежды; едва переодевшись, они начали пророчествовать. Возможно, 
примирение произошло уже 6 тевета, когда Бенвенисте присоединился к саббатианскому лагерю.
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ям. Спаси меня по милости твоей (три раза). Благодарите Господа, ибо Он благ. Блаженно имя 
Его, чьё славное царство вечно. Слушай, Израиль. Ибо ты зажжёшь мою свечу. Велик Господь, и 
велика слава Его. Нет больше никакого злого йецер [похотение]. Господи, услышь мою молитву. 
Благодарите Господа, ибо Он благ...» И все эти вещи он повторял три или четыре раза.1036

Новое пророчество, как показывает даже беглое прочтение предыдущего при-
мера, совершенно лишено оригинальности. Пророческие высказывания были лишь 
мешаниной хорошо известных фраз и цитат из Библии и молитвенника, повторяе-
мых снова и снова. Единственный визионерский элемент — это упоминание короны 
Шабтая и его сидения на троне царства.1037 Только одно предложение в конце про-
рочества имеет теологическое значение: фраза «нет больше никакого злого йецер», 
очевидно, отражает учение из писем Натана. Искры Шехины были извлечены из 
мира «оболочек» и вернулись к своей сфере первозданной чистоты. Если это уче-
ние повторял в пророческом приступе неграмотный человек, то странное поведение 
мессии точно было принято без возражений воодушевлёнными массами.

Посол из Казале видел людей, действующих под влиянием «самых разных присту-
пов» в массовом пророчестве, имея в виду, без сомнения, катание по земле и подёр-
гивания, напоминающие эпилептический приступ. Именно такие патологические 
явления Саспортас подчёркивал в своём анализе детальных сведений, прибывающих 
из Смирны. В одном письме утверждалось, что христианская рабыня «увидела то, 
чего мудрецы Израиля не видели, и она подтвердила пророчество [других] женщин и 
детей».1038 В другом рассказе приводится пророчество женщины, видевшей Шабтая 
вознесённым на троне выше звёзд и правящим небесами и землёй. Саспортас диагно-
стировал эти утверждения как «идиотизм или эпилепсию или безумие», заставляв-
шие пророков «видеть образ Шабтая на седьмом небе и весь сонм небес восклица-
ющим: “Яви величие и славу твоему Господу” … и они принимают мусор и солому 
за пророчество».1039 Его объяснение заключалось в том, что «их похоть и желание 
[дара пророчества] так возбудили воображение, что они начали видеть видения, 
которые порой были верными, но по большей части ложными; возможно, дух также 
покоился на них случайно, говоря [через них] и возвещая различные вещи, как бывает 
с одержимым демоном».1040 Саспортас настаивал, что пророчествовал только неве-
жественный и необразованный народ, а не учёные и подлинно набожные люди.1041 
Он старательно игнорирует таких пророков, как Моше Галанте и Даниил Пинто в 
Смирне и Моше Суриэля в Константинополе.

1036		  Барух из Ареццо (Freimann, pp. 49-50). Тексты похожих пророчеств были получены в Амстердаме; 
например, письмо из Смирны, полученное 10 марта 1666 г., содержащее пророчества нескольких женщин, по 
большей части на иврите и состоящие частью из стихов Писания. Одна девушка пророчества на испанском 
(Aeshcoly, p. 227). Это письмо также было известно Sasportas, pp. 148, 162.
1037		  Coenen, p. 32, удивлялся, почему никто не говорил о мессии как «жалком и сидящем на осле».
1038		  Sasportas, p. 148. Тот же случай описан в письме, опубликованном в Aeshcoly, p. 227: когда священника 
позвали изгнать из неё бесов, девочка оскорбляла его в присутствии христиан и турков, объявляя, что Шабтай 
Цви — мессия.
1039		  Sasportas, p. 96.
1040		  Ibid., p. 147.
1041		  Ibid., p. 96.
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Пророческое воодушевление распространилось из Смирны в другие общины 
Малой Азии,1042 Эгейских островов1043 и Греции, но нигде оно не выразилось в упо-
рядоченной, литературной форме или создало новые каббалистические озарения, 
а именно, «тайны». Пробуждение вскрыло целый поток эмоций без ясного содер-
жания, и критикам было легко указывать, что пророческие откровения ничего не 
«открыли». На самом деле, их язык и форма напоминают самые ранние суры Кора-
на, которые тоже представляют собой экстатические восклицания, а не хорошо упо-
рядоченные пророческие рассуждения. Но Саспортас был точно неправ, отвергая 
явление целиком как истерию невежественных дураков. Среди пророков были люди, 
известные учёностью и набожностью, и их пророчество было куда более тревожным 
— с точки зрения Саспортаса, — чем у необразованных энтузиастов.

Ремесло и торговля в городе пришли в упадок.1044 Смирна была охвачена празд-
ничным настроением с нарастающим возбуждением и радостью. Пиршества, танцы и 
праздничные шествия перемежались с покаянными упражнениями, предписанными 
Натаном. Даже в холодные зимние месяцы было много тех, кто отправлялись к морю, 
чтобы выполнить ритуальные погружения, тогда как другие занимались покаянием 
через бичевание.1045 Ночью процессии с факелами ходили по городу с криками «Да 
здравствует царь-мессия» или «Да здравствует Шабтай Цви».1046 Пс. 20:2: «Госпо-
ди! силою Твоею веселится царь и о спасении Твоем безмерно радуется» повторяли 
в синагогах трижды в день, на утренней, послеобеденной и вечерней службах. Пса-
лом получил саббатианское толкование в Газе, не столько из-за мессианского смысла, 
сколько из-за гематрии слов «и о спасении Твоём», равной значению имени Шабтая 
Цви. В некоторых синагогах на стене вешали этот псалом, написанный на деревян-
ной доске, украшенной нарисованными цветами и увенчанный короной с подписью 
«КОРОНА ШАБТАЯ ЦВИ».1047 Традиционная молитва за правителя земли, повто-
ряемая на Шабат и праздники, была отменена, и текст адаптирован применительно к 
новому царю Израиля:

Дарующий спасение царям и власть князьям, чьё царство вечно, избавивший своего слугу 
Давида от губительного меча, прокладывающий путь в море и среди могучих вод, да благосло-
вит он, сохранит, охранит и возвысит нашего Господина и Мессию, Помазанника Бога Иакова, 

1042		  Ibid., pp. 156 (письмо р. Осии Нантава из Александрии), 182. Описание Лейба б. Озера (Emden, p. 10), 
как обычно, преувеличивает: женщины пророчествовали на зогарическом арамейском (возможно, путаница с 
пророчеством Моше Суриэля, см. ниже) и в Адрианополе были «сотни пророков».
1043		  Родос и Хиос. Дочь некоего Каймо (Хаим) б. Аарона пророчествовала на Корфу в 1666 г.; см. статью 
(на иврите) M. Mizrahi, “Evidence of Messianic Agitation on Corfu, from a Christian Source” в Sefunoth, III-IV 
(1960), 537-40, из Andrea Marmora, Historia di Corfu (Venice, 1672).
1044		  Французское Relation, p. 17. Судебные процессы приостанавливались или отменялись. В 1668 г. 
маклер Шабтай ха-Леви объяснял в раввинском суде Смирны, что не подал свои претензии два года назад, 
«потому что всё и вся пришло в беспорядок из-за хорошо известных волнений» (решение Бенвенисте Baey 
Hayyey, ad Hashen Mishpat, no. 175).
1045		  Coenen, pp. 58-59.
1046		  Coenen, p. 34, подчёркивает необычайный характер шествий, поскольку обычно только «франкам», 
т.  е. европейцам, разрешалось ходить по улицам ночью с факелами. Попустительство турецкой стражи 
(которая, вероятно, была подкуплена) считалось среди верующих очередным чудом. См. также Hollandtze 
Merkurius, January, 1666, p. 3. De la Croix, p. 315, сообщает о криках “Vive Sultan Sevi”.
1047		  Coenen, p. 63.
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Небесного Льва и Небесного Оленя,1048 Мессию Праведности, Царя царей, султана Шабтая 
Цви. Да сохранит и дарует ему жизнь верховный Царь царей [то есть Бог]. Да возвысит его звез-
ду и царство верховный Царь царей и вдохновит сердца правителей и князей на благо к нему и 
нам и всему Израилю, аминь.1049

Эту молитву повторяли, начиная с Шабата после вторжения в синагогу, 11 тевета, 
если не ранее. В тот Шабат Шабтай тоже выказал свою любовь к странным выходкам. 
Сначала он выразил сожаление об осквернении прошлой Субботы и объявил общий 
пост в покаяние за «осквернение прошлой Субботы». Однако, посреди дня переду-
мал и приказал всем есть и пить, поскольку Бог простил их.1050

Несколько описаний утверждают, что сотни посетителей прибыли из других горо-
дов, чтобы предложить мессии дары; некоторые даже говорят о делегациях из даль-
них стран. Но все эти описания основаны на слухах, а не свидетельствах очевидцев, 
и большинство их них — просто результат путаницы с более поздними событиями 
в Галлиполи.1051 На самом деле, паломники едва ли успели бы прибыть, а посольства 
— отправиться. Никакие саббатианские вести не распространялись из Смирны до 
начала большой мессианской вспышки в середине декабря 1665 года, и фактическая 
мессианская лихорадка продлилась не больше трёх недель. Лишь двенадцать дней 
прошло с десятого тевета, когда Шабтай сделался хозяином еврейской общины, до 
отъезда в Константинополь. Никаких посетителей из других городов не упоминают 
ни Кёнен, ни самые ранние новостные сводки. Без сомнения, интересующиеся или 
верующие из соседних общин (Магнезия, Тира, Родос) спешили в Смирну, и неко-
торые могли даже прибыть из Бруссы и Константинополя, но последние, вероятно, 
отправились намного раньше, в ответ на письма из Газы и Алеппо, объявлявшие, что 
мессия отправился в родной город. Так Авраам Яхини попал в Смирну, и так же могли 
попасть и другие. Хотя их число едва ли было большим, посетители были довольно 
значимыми: в большинстве своём серьёзные учёные и раввины, присоединившиеся 
к окружению Шабтая. Некоторые из них также сопровождали мессию из Смирны в 
Константинополь. Нет свидетельств того, что Самуил Примо, впоследствии секре-
тарь Шабтая, путешествовал с ним из Алеппо в Смирну; он не мог присоединиться к 

1048		  Раввинические идиомы. Арамейское tavya, «олень» эквивалентно ивритскому цви.
1049		  Молитва приведена Кёненом в голландском переводе. Еврейский текст, напечатанный Розанесом, 
бывший, по его утверждению, той формой, что использовалась в Смирне, на самом деле позаимствован у 
Лейба б. Озера (Emden, p. 8), но он, конечно, приводит амстердамскую версию молитвы, части которой ему 
повторили осведомители.
1050		  Эту деталь упоминает только Франс (Frances, p. 110).
1051		  Coenen, p. 32, лишь говорит, что Шабтай с женой принимали дары от многих людей, желавших их 
благосклонности. Рико, с другой стороны, утверждает (Rycaut, p. 207), что Шабтай «мог распоряжаться 
всеми богатствами Смирны, но был слишком возвышен, чтобы принимать их деньги, чтобы его замысли не 
казались мотивированными алчностью». Лейб б. Озер (Emden, p. 8) дополнил краткое упоминание Кёненом 
подарков длинной и очевидно невозможной историей о множестве верующих, несущих дары и ожидающих 
— некоторые даже по три или четыре недели, т.  е. дольше, чем продолжалось «мессианское пребывание» 
Шабтая в городе — чтобы их допустили к его царственному присутствию. Утверждение Эмдена (Emden, p. 
28) — очевидно, переведённое из Кёнена — о многих посольствах, приносящих драгоценные дары из разных 
мест, не появляется нигде в голландском оригинале. Описание de la Croix, p. 308, тоже приписывает Смирне 
то, что на самом деле произошло в Константинополе и Галлиполи.
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Шабтаю до Смирны или, возможно, до Константинополя.1052 Отсутствие его имени в 
списках царей точно значимо, если только это не забывчивость составителя. Осведо-
митель Кёнена тоже забыл имена других царей.

Группа учёных и раввинов, собравшаяся вокруг Шабтая, хотя и состояла во мно-
гом из верующих Смирны, также включала в себя некоторых иностранных раввинов. 
Яхини называет их «братством его преданных слуг» и упоминает среди них польско-
го раввина, который приехал в Смирну по пути из Сафеда. Этот р. Илия, учёный, вос-
питанный в традициях польских учителей, обратился в «веру» и стал энергичным 
саббатианским миссионером и проповедником. «Он служил Нашему Господину, да 
возвысится его величие, и призывал Израиль к покаянию … возвещая веру в каждом 
городе … и Наш Господин сильно любил его в те блаженные дни».1053

Шабтай награждал своих главных верующих, наделяя их царскими титулами. 
Посол Казале утверждает, что на Шабат, в который Шабтай объявил себя мессией, он 
распределял царства земли среди некоторых присутствующих верующих. Согласно 
Кёнену, царские назначения произошли перед отъездом Шабтая в столицу. Оба опи-
сания могут быть верными, поскольку не все назначенные жили в Смирне, и список 
включает в себя некоторых сторонников Шабтая в Палестине и Египте. Объявление 
было сделано не только об их будущих владениях, но и о «корнях» их душ, посколь-
ку каждый был искрой или перевоплощением одного из древних царей Израиля от 
Давида до Зерубавеля. Кёнен говорит, что к этим титулам очень серьёзно относи-
лись к Смирне, и к назначенным обращались по новым именам: царь Иосафат, царь 
Седекия и т. д. Цари и наместники были назначены, а имена древних царей Иудеи и 
Израиля распределены среди новых носителей царских титулов. Некоторые из них 
боялись, что обещание может быть отозвано или забыто, так что получили от мессии 
рукописные свидетельства. Один из новых царей, Авраам Рубио, был бедняком, жив-
шим на подаяние, но он отказался продавать царство даже за большую сумму.

Кёнен получил от своих еврейских осведомителей следующий список царей, 
назначенных Шабтаем Цви:1054

1052		  De la Croix, p. 300 — это единственный автор, говорящий, что Шабтай прибыл в Смирну в 
сопровождении двух раввинов (из Иерусалима! стр. 343), которые бросили семьи, чтобы следовать за ним. 
Де ла Круа мог иметь в виду рабби Моше Галанте и Данииле Пинто (оба из Алеппо), но его сведения обо всём 
этом периоде перепутаны и ненадёжны.
1053		  См. абзац о р. Илие в письме Яхини 1673 г. Натану (RÉJ, XXVI [1893], 215).
1054		  См. Coenen, pp. 43-45, 78. Только список Кёнена может считаться главным источником. Грец 
упоминает Историю Рико, но такого списка не появляется в первом издании той работы (Лондон, 1680). 
Возможно, список был добавлен во французском переводе (использованном Грецем), из Истории Джона 
Ивлина (первое издание: 1669 г., стр. 64). Ивлин скопировал список либо у Кёнена, либо из приложения 
к рассказу Рико, который он украл и напечатал под собственным именем. Испорченные написания имён 
предполагают, что его источником была голландская книга Кёнена.
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Исаак Сильвейра (царь Давид), один из самых ранних последователей Шабтая.1055

Авраам Яхини (царь Соломон), знаменитый проповедник из Константинополя. Он оставался 
упорно верующим всю жизнь, и Шабтай высоко его ценил.1056

Соломон Ланиадо (царь Совы), раввин Алеппо (на иврите Арам Зова). Его письмо, написан-
ное в 1669 году, показывает, что он сохранил веру даже после отступничества.1057 Он, возможно, 
был сделан царём района Алеппо, где и жил.
Иосиф Коэн (царь Озия), личность пока не установлена.1058

Моше Галанте (царь Иосафат), раввин из Иерусалима, пришедший в Смирну через Алеппо и 
сопровождавший Шабтая в Константинополь.
Даниил Пинто (царь Езекия), раввин из Алеппо. Вместе со своим коллегой Галанте был одним 
из первых пророков в Смирне.
Авраам Хандали (царь Иофам), упорно верующий даже после отступничества. Он поддержи-
вал контакт с Шабтаем Цви и Яхини даже в 1673 году.1059

Ашкеназский раввин, называемый «Проповедник» (царь Седекия), польский проповедник р. 
Илия.1060

Авраам Леон (царь Ахаз), один из богатейших евреев Смирны и старейшина общины. Согласно 
Кёнену, он был отправлен в 1667 году раввинами Смирны встретиться с Натаном и убедить его 
не приходить в город.1061

Эфраим Ардитти (царь Иорам), богатый член общины Смирны.1062

Шалом Кремона (царь Ахав), богатый человек, чьё «сердце крайне радовалось появлению но-
вого мессии», и в чьём доме Илия появился во время пира.1063

Матафия Ашкенази (царь Аса), р. Матафия Блох Ашкенази, которого Шабтай встретил в 1665 
году в Иерусалиме. Он оставался упорно верующим даже после отступничества, когда стал 
раввином Мосула.1064 Его не было в Смирне в то время, из Газы он отправился в Египет.

1055		  Умер 11 хешвана 5442 г. (1681 г.); его эпитафия содержит почётные титулы «набожный и скромный» 
(см. Freimann, p. 142, и R. Elijah Kohen, Yado bakol [Smyrna, 1867], fol. 231a).
1056		  Умер в 1682 г. Описание (возможно, легендарное) странного мистического обряда, которым Шабтай 
убедил Яхини «принять веру в царя-мессию» дано в саббатианском комментарии к Быт. 12-17; см. Y.R. 
Molkho, Sefunoth, III-IV (1960), 441. Список Ивлина опускает имя Яхини, но содержит двух царей по имени 
Соломон Ланиадо.
1057		  См. Zion, VII (1942), 174, 190-193. Он был ещё жив в 1714 г. (см. SS, p. 348, n. 3).
1058		  Ивлин приводит его имя как Моше Коэн — ошибка, в свою очередь, породившая дальнейшие 
ошибки, например, предположение об отождествлении с р. Моше Коэном из Адрианополя, одним из его 
будущих последователей в том городе (см. Tishby, n. 206, к Sasportas).
1059		  Он был в то время в Константинополе. Упомянут как верующий в письме Яхини в тот год; печатный 
текст (RÉJ, XXVI, p. 213) искажает его имя на Мандал. Хандали — это хорошо известная семья раввинов. Р. 
Иошуа б. Иосиф Хандали упомянут среди раввинов Иерусалима во времена Шабтая (Frumkin, vol. II, p. 32), и 
другие учёные с такой фамилией жили в Салониках.
1060		  Р. Илия упомянут в письме Яхини и замечательно подходит под указания в списке Кёнена. Ивлин 
неверно понял голландское слово berisper («хулитель», кёненовский перевод еврейского мохиа, то есть 
проповедник, зовущий народ к покаянию), и потому выдумал рабби с невероятным именем Мохиа Гаспер. 
Илия был любимцем Шабтая и сопровождал его в Константинополь; Барух из Ареццо (Freimann, p. 50) 
упоминает его только под титулом «царь Седекия».
1061		  Coenen, p. 134. Он упомянут несколько раз, с 1648 по 1671 гг., в решениях Бенвенисте Baey Hayyey 
(например, II, 52; IV, 35).
1062		  Он упомянут в решении Бенвенисте (II, 50) и р. Соломона ха-Леви (Leb Shelomo, no. 26). В 1667 
г. Авраам Леон и Ардитти подписались от имени старейшин общины в документе в записной книжке посла 
Сафеда (см. J.M. Toledano, Sarid u-Falit, fasc. I, p. 50).
1063		  Написание «Кармона» у Кёнена (стр. 66) скопировал Ивлин. У Рико стоит Соломон Кремона.
1064		  См. G. Scholem, Zion, VII (1942), 175-78, 193-95, и A. Yaari, Kiryath Sepher, XXXVI (1961), 525-34.
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Меир Алькаире (царь Ровоам) из Константинополя, зять богатого последователя Шабтая 
Соломона Галамиди.1065

Иаков Лохас (царь Амон), личность пока не установлена.
Мордехай Йессурун (царь Иоаким), то есть Мордехай б. Исаак Йессурун, богатый купец из 
Смирны. Он упомянут вместе с Авраамом Леоном в двух решениях Хаима Бенвенисте в 1671 
г.1066

Хаим Пенья (царь Иеровоам) — богатый неверный, ставший верующим. Появление его имени 
в списке предполагает, что не все назначения были сделаны на Шабат во время вторжения в пор-
тугальскую синагогу, поскольку обращение Пенья произошло только через несколько дней.1067

Иосиф Карилло (царь Авия), р. Иосиф Карилло из Бруссы. Запрос, направленный им Бенвенисте 
в 1651 году, напечатан в сборнике решений последнего.1068 Как и Яхини, он прибыл в Смирну, 
услышав мессианские слухи. Он следовал за Шабтаем, куда бы тот ни шёл, и в 1671 году последо-
вал за учителем в отступничество. Он был ведущим членом группы отступников и доверенным 
другом Шабтая в Адрианополе.1069

Неемия Конорте (царь Зерубавель), неизвестен. Возможно, Кёнен или печатник опустили 
букву, и имя следует читать Конфорти, в таком случае Неемия будет родственником Давида 
Конфорти из Салоник, автора исторической работы Коре ха-Дорот.
Иосиф дель Каире (царь Иоас), почти наверняка Рафаэль Иосиф, челеби Каира.
Элиаким Хабер (царь Амасия), неизвестен. Возможно, из Смирны.
Авраам Рубио (царь Иосия), вышеупомянутый набожный нищий, отказавшийся продавать 
своё царство.

Список возглавляют два брата Шабтая, Илия Цви, «царь царей» надо всеми царя-
ми Израиля, и Иосиф Цви, «царь царей» надо всеми царями Иудеи. Их наместника-
ми были Илия Азар и Иосиф Перник из Смирны, в остальном неизвестные.

Список неполон. Имена многих библейских царей отсутствуют, как и имя одно-
го из царей Шабтая, упомянутого в нескольких источниках, а также самим Кёненом 
в другом контексте (см. ниже). Более того, географические области их владений не 
указаны, за исключением пяти царств. Две половины соответствуют Риму (то есть, 
возможно, Священной Римской Империи, главному врагу Оттоманской империи) 
и Турции (то есть мусульманскому миру). Это мы знаем из рассказа посла Казале. 
Ланиадо был назначен царём Алеппо, а Яхини, согласно рассказу, сохранившемуся у 
Саспортаса, стал царём Константинополя и его окрестностей. Описание, процити-
рованное Саспортасом, также содержит интересные сведения о пророчестве Яхини 
1065		  См. автобиографическое письмо Кардозо в Sefunoth, III-IV (1960), 230.
1066	 	 Baey Hayyey, IV, nos, 35, 68.
1067		  С другой стороны, можно утверждать, что назначение Пенья задумывалось как оскорбление, 
поскольку Иерововам фигурирует в еврейской традиции как главный грешник и бунтовщик против дома 
Давида. После своего обращения Пенья должен был сохранить новое имя ради мистического тиккун души 
Иерововама, перевоплотившейся в нём. Но такое объяснение кажется слишком натянутым. Кремона, более 
ранний и энергичный верующий, был сразу прямо назначен «царём Ахавом».
1068	 	 Baey Hayyey, I (дополнения к Eben ha-Ezer, no. 20).
1069		  Sasporas, p. 206; комментарий Израэля Хаззана к Псалмам (Schocken Volume, pp. 166, 206); трактаты 
Кардозо (в Z.H. Chajes Memorial Volume [1933], p. 345, и в A.H. Weiss, Beth ha-Midrash, [1865], p. 65). Письмо, 
написанное Шабтаем Цви в конце жизни «моему горячо любимому спутнику и другу» Карилло опубликовано 
в Freimann, p. 68. Рассказ о его отступничестве в Sefunoth, V (1961), 259. Его потомки принадлежали к группе 
донмё в Салониках.
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и Галанте: «Говорят [о р. Аврааме Яхини], что Учитель [то есть Шабтай Цви] возло-
жил на него руку, тем самым наделив даром пророчества. Тогда что-то напоминаю-
щее блестящую звезду появилось у него на лбу — и мне кажется, что это была планета 
Сатурн1070 — и говорят, что он [Яхини] тоже тогда пророчествовал о новом царстве 
и подтвердил это. И говорят, что царь наградил его за это, назначив правителем Кон-
стантинополя, так что рабби Яхини был удостоен [двойной чести] пророчества и 
царства. А что до р. Моше Галанте, то его свидетельству нельзя доверять, ибо был 
он раболепствовал перед ним [Шабтаем] и пытался достигнуть лучей его величия, 
и дух направлял его, но ничего из этого не вышло [то есть его пророчество так и не 
началось]».1071

Несколько источников утверждают, что хорошо известный еврейский врач в 
Смирне был назначен царём Португалии, но написания имени так испорчены, что 
установить его с точностью уже нельзя. Автору французского Relation сказали, что 
этот врач был португальским марраном, проведшим большую часть жизни в Бордо. 
«Многие его родственники ещё там, пытаются скрыть свою еврейскую религию; и 
он твёрдо верил, что скоро будет править Португалией, потому что мессия обещал 
ему, когда сделал царём незадолго перед отъездом из Смирны».1072 Свидетельство 
подтверждает описание посла Казале, в котором утверждается, что царства, распре-
делённые Шабтаем, соответствовали действительным странам.

Распределение царств было, насколько мы знаем, последним действием Шабтая в 
Смирне в статусе мессии. После отъезда из Палестины и до прибытия в Константи-
нополь его поведение было настолько последовательным, насколько это возможно 
при его неустойчивом характере: он был уверен в своём призвании и верил, что некое 
сверхъестественное вмешательство приведёт его мессианскую миссию к успешному 
завершению. Когда в августе 1665 года он отказался остаться в Алеппо, он уже знал, 
что Смирна будет не более чем остановкой на пути. Получив признание в своём оте-
честве — как бы вопреки древней поговорке — он почувствовал, что задерживаться 
тут смысла уже нет. Он часто говорил об отъезде в столицу, и его высказывания на эту 
тему упоминаются во всех новостях из Смирны. Тем не менее, ближе к концу его пре-
бывания стало заметно снижение напряжённости. Просветление не длилось дольше 
двух недель. Шабтай, правда, не впал в пассивность и меланхолию, но его поведению 

1070		  На иврите шаббетай (т. е. Шабтай).
1071		  Sasportas, pp. 165-66. Его описание, основанное на письмах (ныне утраченных) из Смирны 
и Константинополя, предполагает, что Яхини был в Смирне в то время, и он был сделан царём после 
«назначения» на пророчество Шабтаем. Итальянское письмо JJS, XII, p. 51, называет его “Dottor Morano, na-
tivo di Portogallo”.
1072	 	 Relation, p. 29. Итальянская версия длиннее и может содержать лучший текст. Coenen, p. 78, говорит, 
что его услугами часто пользовались христиане. Он может быть тем самым доктором Барутом, которого 
упоминает Coenen, p. 93. Когда Натан побывал в Смирне после отступничества Шабтая, он скрывался в доме 
врача. Согласно Sasportas, p. 200, его звали Кардозо, но это, похоже, путаница с Авраамом Мигелем Кардозо, 
который тоже был врачом, но его не было в Смирне в то время. С другой стороны, имя вполне может быть 
верным, поскольку члены семьи Кардозо жили в Смирне; один из них мог быть врачом. (Решение Бенвенисте 
адресовано р. Моше Кардозо из Смирны, Baey Hayyey, IV, no. 24; см. ниже, гл. 7, прим. 95).
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недоставало взрывной энергии и провокационного насилия, проявленных во время 
Хануки и в последующие дни.1073

Мы не знаем, был ли Шабтай изгнан из Смирны местными турецкими властями, 
которые, согласно одному источнику, дали ему три дня на отъезд,1074 или же он уехал 
по собственной инициативе, в соответствии со своими намерениями. Мессианские 
ожидания, распространённые среди евреев, были очень хорошо известным туркам, и 
отъезд Шабтая на небольшом саике в сопровождении лишь нескольких последовате-
лей объясняли попыткой с его стороны избежать раздражения турецких властей.1075 
Он отплыл 30 декабря 1665 года в сопровождении трёх или четырёх раввинов, кото-
рые тоже появляются в списке царей1076 — мы знаем о Моше Галанте, Данииле Пин-
то и р. Илие, проповеднике из Польши. Жена Шабтая осталась в Смирне и, вероят-
но, присоединилась к мужу в столице уже после его ареста.1077 Другие последователи 
Шабтая Цви якобы путешествовали в Константинополь сушей.1078

1073		  В описании предыдущих событий Рико бесполезен. Его не было в Смирне в то время, а после возвращения из 
Европы он получал свои сведения (устно и на письме) от Кёнена. Его зависимость от Кёнена очевидна даже в том, чего не 
понимал последний. Его хронология безнадёжно перепутана; например, он получил от Кёнена письмо, написанное Натаном 
после отступничества, но датировал его целым годом ранее (декабрь 1665 г.) Письмо об отмене поста 9 ав превратилось 
в прокламацию, выпущенную в Смирне (Rycaut, p. 205). То же письмо затем пространно цитируется снова, так что один 
документ оказывается двумя. Порой Рико сохраняет детали, не встречающиеся у Кёнена, но при этом не являющиеся плодом 
воображения или ошибкой. В начале главы (стр. 201) Рико указывает, что история Шабтая Цви уже была опубликована кем-
то другим — очевидно, это указание на Историю трёх недавних известных самозванцев Джона Ивлина. Поскольку она 
была опубликована в том же году, что и книга Кёнена (1669), Рико, должно быть, знал оригинальное описание Кёнена (т. е. 
сборник писем, отправленных в Левантийскую торговую кампанию в Голландию), завершённое летом 1667 г. Рико, вероятно, 
использовал личные копии писем Кёнена, а затем отправил своё изложение в 1668 г. друзьям в Англию, где его присвоил 
Ивлин.
1074	 	 Hollandtze Merkurius, January, 1666, p. 3. Никакого приказа на его арест пока не было найдено.
1075		  Rycaut, p. 207.
1076		  Дата согласуется по местным источникам (Coenen, p. 46, и письма из Смирны, написанные вскоре 
после отъезда  Шабтая). Письмо, упомянутое в Sasportas, p. 74, уже сообщает о чудесах, сопровождавших 
путешествие. Саспортас и Эмануэль Франс (Haggadah for the 9th of Ab, ed. Haberman [1940], p. 201) 
говорят, что его сопровождали три последователя; Барух из Ареццо (Freimann, p. 30) упоминает четверых: 
царь Иосафат (Моше Галанте), царь Седекия (р. Илия Проповедник), «и два царя Израиля». Письмо, 
которое Саспортас воспроизвёл в очень сокращённой форме, содержится целиком в новостях из Фландрии, 
опубликованных Эшколи. “2 Prophètes de Halepo” (стр. 227), якобы сопровождавшие Шабтая — это те же 
«два раввина из Иерусалима», что упомянуты в de la Croix, p. 343, который, конечно, говорит о Галанте и 
Пинто, но частично ошибается об их происхождении. Английский памфлет A New Letter concerning the 
Jews даёт неверную дату («5 или 6 января»), но знает, что «царь с четырьмя пророками сел на корабль до 
Константинополя, без моряков (как говорят некоторые) или лоцмана. Едва он сел на корабль, как их подхватил 
огненный столп, и они понеслись так быстро, что царь приказал остановиться в каком-то порту, потому что 
должен был прибыть в Константинопль не раньше 17 швата (или 21 января)» (Wilenski, p. 168). Лейб б. Озер 
слышал, что Шабтая также сопровождал его брат Иосиф Цви (Emden, p. 11), но это кажется маловероятным.
1077	 	 Hollandtze Merkurius, January, 1666, p. 134. Согласно этому рассказу, Сара не приезжала до лета, и 
Шабтай потому провёл большую часть заточения без неё.
1078		  Rycaut, p. 208. Автор A Brief Relation of Several Remarkable Passages of the Jews (p. 8) писал в феврале 
1666 г., что, согласно письмам из Лондона и Амстердама, евреи Смирны отправили четверых раввинов сушей 
в Константинополь, чтобы наблюдать и сообщать о событиях там. Поскольку путешествие сушей занимало 
не больше десяти дней, эти послы, должно быть, прибыли задолго до Шабтая и могли подготовить евреев 
Константинополя к должному приёму царя, если только эти сведения верны.
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 VII
Тем временем в Константинополе приезда Шабтая ожидали с нарастающим 

напряжением. Сенсационные новости из Смирны разделили общину, и число неве-
рующих было далеко не пренебрежительно малым. Сомневавшиеся в этих оптими-
стичных вестях и не ожидавшие быстрой передачи власти от султана к Шабтаю Цви 
не могли не бояться худшего для дома Израиля. Бунты были нередки в Оттоманской 
империи, и когда они проваливались, с ними расправлялись тщательно и безжалост-
но. Лидеры еврейской общины Константинополя знали, что власти считают их ответ-
ственными за поведение еврейского населения. Их жизни зависели от успеха или 
провала Шабтая, поскольку всякое мессианское движение, даже если оно опиралось 
на чудеса и мистическую власть гимнов, а не воинскую доблесть, было равнозначно 
открытому восстанию. Забота об общине, а также о собственной участи с необхо-
димостью вынуждала их предпринять некоторые действия, как и турецких властей, 
получивших из разных источников сведения о революционном возбуждении среди 
евреев. Потому рассказы, описывающие шаги, предпринятые каждой из сторон, не 
противоречат друг другу.

Верующие позже обвиняли лидеров партии неверных в доносительстве на мес-
сию, и некоторые наши источники позволяют согласиться с таким обвинением. По 
одному рассказу, посланец раввината Константинополя принёс письмо Шабтаю, 
предупреждая о необходимости следить за словами и действиями, чтобы не навлечь 
беду на всех евреев Турции. Шабтай ответил, что раввинам не нужно беспокоить-
ся, а следует призывать народ к покаянию.1079 В другом рассказе утверждается, что 
перед прибытием Шабтая в столицу лидеры конгрегации «отправились к велико-
му визирю, то есть наместнику, и сказали ему: Знай же, что один из нашего народа 
идёт сюда и притворяется мессией. Но мы ему не верим. Ты знаешь, что делать»; в 
результате этого предательства Шабтай был арестован.1080 Эта версия была распро-
странена в Смирне, и р. Самсон Бакки цитирует её для объяснения заточения Шабта-
я.1081 Армянское описание, составленное вскоре после отступничества, приводящее 
детальный рассказ о событиях в столице, схожим образом упоминает страхи равви-
нов Константинополя, не приписывая, однако, арест Шабтая еврейскому вмешатель-
ству.1082 Один рабби яростно проповедовал против Шабтая в своей синагоге, прямо 
осуждая поведение и коварную пропаганду мнимого мессии.

Какой бы ни была оппозиция, она оказалась бессильна перед несокрушимыми 
волнами мессианского воодушевления. Прибывали письма с фантастическими ново-

1079		  Эта деталь содержится в рассказе, полученном в Италии уже в конце декабря 1665 г. (См. Vessillo 
Israelitico, LV [1907], 330), и в его точности не приходится сомневаться.
1080		  Барух из Ареццо (Freimann, p. 50).
1081		  Carpi, p. 17.
1082		  Galante, p. 86. Два армянских автора смешивают факт и вымысел в своих описаниях событий в Смирне. 
Оба соглашаются в одной любопытной детали: Шабтаю предложили в услужение трёх девственниц; он на 
какое-то время оставил их, а потом отослал нетронутыми. Возможно, это следует связать с утверждением 
Конкве (Emden, p. 41) о семидесяти прекрасных девственницах, прислуживавших Шабтаю в Галлиполи.
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стями о могучих и чудесных деяниях царя и его пророка, ещё более взвинчивая гра-
дус мессианской лихорадки. Возможно, есть правда в рассказе о том, что содержание 
писем было таким фантастическим, что раввины заподозрили подделку, и в процессе 
расследования обнаружили «фабрику», на которой создавались эти новости и про-
давались по хорошей цене. Ответственные за подделки были жестоко наказаны,1083 но 
поток чудесных рассказов не иссяк, и у историков нет возможности различить между 
продуктами разгорячённого воображения воодушевлённых верующих и подделками 
беспринципных журналистов, охочих до выгоды. В еврействе XVII века тоже были 
проворные журналисты, и их поддельные письма во многом напоминают фантасти-
ческие христианские памфлеты, печатавшиеся в Европе в тот же год.

Мессианские вести пробуждали воодушевление не только среди масс, но и сре-
ди многих членов правящего класса. Католический священник, видевший события в 
Константинополе, говорил о «порывах радости, которые не понять тому, что этого 
не видел».1084 Ещё до прибытия Шабтая множество энтузиастов отправились из Кон-
стантинополя в Иерусалим — некоторые незаметно, другие публично и с большим 
шумом — чтобы присутствовать при входе мессии в Святой Город. Евреи столицы 
готовились встретить царя, пускаясь в провокационные и опасные разговоры. «Все 
их беседы обращались вокруг войны и неминуемого установления царства Израиля, 
вокруг падения Полумесяца и всех корон христианского мира».1085 Дни и ночи они 
проводили в синагогах и домах, ожидая великого события.

Пророки и проповедники вдохновляли их, доказывая по Писанию и Зогар, что 
время избавления пришло. Главным пророком Константинополя был молодой раввин 
из Бруссы, первый пророк после Натана, произносивший подлинные пророчества 
и мистические проповеди вместо обычных экстатических извержений библейских 
фраз. Детали о нём сохранились в нескольких источниках, и его имя в разных написа-
ниях появляется как Моше Сервиэль или Суриэль.1086

Лейб б. Озер, опираясь на надёжные сведения посетителей Галлиполи в 1666 г., 
утверждает, что р. Моше считал себя перевоплощением р. Симона бар Йохая.

Он составил новый Зогар в те дни, хотя я не могу сказать, где можно найти этот Зогар. Он мог 
рассказать любому о благих деяниях, которые тот совершил в этот день, о грехах, в которых он 
покаялся, и о тех, в которых не покаялся, и давал всем покаяния за грехи, и всё это было поис-
тине чудесно. … Каждую ночь видные люди и раввины собирались у него и слушали из его уст 
о могучих деяниях Господина. Они сидели с ним и пели хвалебные гимны Шабтаю Цви под ак-

1083		  De la Croix, p. 296.
1084	 	 Relation, p. 17: “transports d’une joye qu’on ne comprendra pas si on ne l’a veüe”.
1085	 	 Ibid.
1086		  Моше Сервиэль (Coenen, p. 54 и, вслед за ним, Лейб б. Озер); Моше Серупель (Hollandtze Merkuri-
us, January, 1666, p. 135); Мойше Суриэль (de la Croix, p. 357). Фамилия Суриэль (Сурвиэль) появляется в 
перечне имён первого издания Мидраш Талпиот, но в самом тексте (fol. 10d) учёного зовут Авр. Саравал. 
Пока я нашёл только одно упоминание Моше Суриэля в сочинениях современных каббалистов. Оно 
появляется в разделе о 9 ав в Ор Израэль (1702) р. Израэля Яффе. Эсхатологическое замечание «рабби Моше 
Сарвала из Константинополя», цитируемое там (fol. 151b), представляет собой комментарий к отрывку из 
Зогар и устанавливает конец изгнания на 427 г., т. е. 1667 г. (Печатный текст в попытке скрыть саббатианское 
происхождение книги допускает намеренную «опечатку»: 457, т. е. 1697 г.) Попытка Цви Харкави «обелить» 
эту книгу (Le-heqer mishpahoth [ Jerusalem, 1943], p. 21) бессмысленна.
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компанемент музыкальных инструментов. Затем этот р. Моше начинал танцевать, как молодой 
парень, пока не падал, как поражённый эпилептическим приступом, упаси нас Бог от этого. Он 
какое-то время дёргался, а потом начинал говорить. Они покрывали его, и он ясно говорил […
на зогарическом арамейском], открывая глубочайшие тайны, все на языке Зогар, хотя ничего из 
сказанного им не написано в Зогар. Два писца сидели подле него и всё записывали. Основная 
его мысль была в том, что Шабтай — наш царь и мессия, наш праведный избавитель, он и никто 
другой. Закончив [речь], он вставал, омывал лицо и руки и преклонялся перед божественным 
присутствием. Так он делал четыре раза каждый день, [то есть] каждые шесть часов, днём и 
ночью. … И этот р. Моше говорил людям корни их душ; и все его пророчества о прошлом и 
будущем оказались подлинными. И я говорил с некоторыми величайшими раввинами, которые 
свидетельствовали, что этот пророк р. Моше говорил им грехи их юности, которые они дей-
ствительно совершали, и давал им покаяние.1087

Слава пророка распространялась всё шире, а его духовные дары считались таки-
ми же чудесными, как у Натана, с которым они действительно были поразительно 
схожи.1088

Описание у де ла Круа на основе слов его еврейского осведомителя, бывшего 
верующего саббатианина, в сущности, похожее, хотя и менее благосклонное.

Они привели молодого человека из Бруссы по имени Моше Суриэль, великого каббалиста. 
Чтобы скрыть свою игру, он сначала хотел [то есть притворялся], что вызывает духи проро-
ков, которые пророчествовали за него, но они ответили ему, что в наказание за неверие в их 
пророчество душа более высокая и могучая, чем все другие, войдёт в его тело и душу и возве-
стит поразительные вещи. Его слова обратили многих и принесли ему большую известность. 
На следующее утро молодого человека охватил пророческий экстаз (fureur Pithonienne) при 
звуке медицинского инструмента. Он пал на землю с пеной у рта, и голос заговорил из него с 
такой скоростью, что писцы едва успевали записывать. Когда после этого притворного экстаза 
к нему вернулся дух, они показали ему текст сказанного в трансе, но он притворился, что не 
понимает собственных слов из-за совершенства их стиля и глубины мудрости. Он начал делать 
это каждый день в один и тот же час, что привлекало многих зрителей и обратило многих людей 
к Шабтаю Цви, ведь все его высказывания заканчивались словами: «Покайтесь, ибо наше спа-
сение близко, и вы узрите Шабтая Цви, Мессию, сына Давида и нашего праведного Избавителя, 
коронованного на земле, как мы видели его коронованным на небесах тройной короной … 
соответствующей трём патриархам Аврааму, Исааку и Иакову». … Моше Суриэль получил 
такую репутацию среди евреев, что каждый день его дом наполняли люди, и он наставлял их и 
давал правила добродетели [то есть покаяния].1089 
Подтверждая своё послание, он указал на комету, появившуюся в те дни, и объяснил, что такое 
же знамение появилось на небе во время исхода из Египта, и теперь сон Иакова исполнился, и 
ангелы Божии нисходили с небес и воплощались в человеческих телах, а земля полнилась знани-
ем о Господе, как воды покрывают море.1090

1087		  Таково изложение в оригинальном тексте Лейба б. Озера (на идише; MS Shazar, fols. 28b ff.); еврейская 
версия (Emden, p. 10) опускает важные детали. Текст на идише также гласит, что Суриэль родом из Бруссы.
1088		  Даже его экстатический танец и последующий обморок напоминают произошедшее с Натаном в 
канун Шавуот в Газе.
1089		  В этом, вероятно, смысл французской фразы “il leur faisoit des leçons et leur donnait des règles de ver-
tu”.
1090		  De la Croix, pp. 357-59.
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Примечательное согласие двух совершенно независимых описаний не оставляет 
сомнений в их достоверности по сути.

Новое пророчество получило широкую огласку и многих подражателей. Даже 
если осведомители Лейба б. Озера, говоря о многих сотнях пророков, виновны в пре-
увеличении, не приходится сомневаться, что Моше Суриэль задал новый стандарт 
пророческой гомилетики и вдохновил каббалистические сочинения. Каббалистиче-
ские тайны передавали уже не маггидим, а возвышенные духи и ангелы, воплощён-
ные в человеческих телах. Идея о том, что они должны раскрыть «новый Зогар», не 
была лишена внутренней логики. Тайны, относящиеся к последним вещам, следова-
ло раскрыть в конце времён; потому было вполне уместно, что р. Симон бар Йохай 
раскрывал Зогар мессианской эпохи. Если Тора должна была избавиться от своего 
материального облачения и раскрыться в глубинной, мессианской духовности, то 
вполне естественно, что ей соответствовал мессианский Зогар. Идеи, которые Натан 
сформулировал только после отступничества, хотя и неявно присутствующие в ори-
гинальных учениях, прямо выражали пророки, вдохновившиеся его примером. Веро-
ятно, не таким уж преувеличением были слова свидетелей, которые, по воспоминани-
ям р. Якоба Эмдена,1091 заявляли, что «больше десяти тысяч листов каббалистических 
тайн» было написано под таким пророческим вдохновением.

Каббалисты разделились в вопросе об отношении к появлениям Илии и проро-
ческим явлениям зимой 1665-1666 гг. Их колебания и сомнения отражены в заме-
чательном документе из Йемена. Саббатианский апокалипсис Гей Хиццайон (Долина 
видения; ср. Ис. 22:1), написанный в 1666 г. в Сане, столице Йемена, черпающий 
свои факты, а также большую часть легендарного материала из писем, полученных 
из Египта, постоянно упоминает новое пророчество с разной степенью одобрения. 
Один отрывок гласит:

Подлинно есть дух на Израиле, и дыхание Вседержителя пробуждает их,1092 искры пророчества 
начинают [появляться] в детях, пророчествующих о царе-мессии. Дух также в устах неевреев, 
говорящих: «Ваш царь пришёл», и Израиль укрепляется в [исполнении] заповедей, говоря: 
«Это знамение нам, раз хвалу Матроне [Израилю] говорят даже её противники. Настало время 
молиться о божественном милосердии. … Потому сделаем небольшую горницу над стеной1093 
и укрепим стену [покаяния], ибо … вот лежат Левиафан и его супруга, Бог и Его Шехина, 
[сефирот] Тиферет и Малкут, нефеш и нешама. Затем он назвал хорошо известного кня-
зя [демонов] Самаэля и привёл его против воли, окружил ужасами [и вынудил его] закричать 
громким голосом и возвестить миру: «Готовьте чертог для Израиля, ибо Избавитель пришёл».

Самаэль, князь зла, здесь вынужден возвестить царство мессии. Однако, не он 
вдохновил пророчество детей, но «дыхание Вседержителя». Неожиданное объяс-
нение природы нового пророчества предложено несколькими страницами далее. 
Поскольку Бог вынуждает Самаэля, обвинителя Израиля, стать его защитником, 
последний вдохновляет пророчества, которые ошибочно принимают за откровения 

1091		  Emden, p. 9 (в его аннотациях к тексту Лейба б. Озера). Он также слышал, что «неграмотные мужчины 
и женщины цитировали Зогар и излагали его на глубокий каббалистический манер».
1092		  Обыгрывание Иов 32:8.
1093		  Обыгрывание 4 Цар. 4:10.



Ге р ш о м  Ш о л е м

348

пророка Илии. Но это совсем не ложные пророчества, ведь они свидетельствуют о 
перемене характера Самаэля! Похоже, что письма, полученные в Йемене, указали, 
что верующие в саббатианскую благую весть были вольны разрабатывать собствен-
ные толкования явления. Апокалипсис продолжает:

В мессианском будущем, когда придёт время, не благой вестник [то есть Илия] будет ходатай-
ствовать за Израиль, а Самаэль … ибо он обладает некоторой Святостью. … Потому он призо-
вёт демонов моря и демонов пустыни и объявит о радости и утешении через хорошо известных 
людей и детей, которым эти демоны явятся и заставят их — великих учёных, мужчин и женщин 
— объявлять о пришествии мессии. И пророчествуюшие мужчина или женщина думают, что 
это по [вдохновению] Илии; но это не так, ибо Илия является не каждому. [Он на самом деле 
вдохновлён Самаэлем], и дух окружает его, или искра Святого Духа. Однако, если ему раскры-
ваются высочайшие тайны, или он публично проповедует и излагает глубочайшие вопросы, тот, 
на чью долю это выпало, без сомнения, испытывает проявление Илии (посредством ощущения 
или мышления или сновидения). … Но у тех, кто не достиг такого уровня, это будут «звери пу-
стыни встречаться с дикими кошками» [ср. Ис. 34:14], то есть демоны моря и пустыни, которых 
князь их созвал властью Самаэля.1094

Автор, очевидно, колеблется в своей оценке пророчеств. Некоторые, по его сло-
вам, были вдохновлены демонами, против воли подчиняющимися святому намере-
нию из-за искры святости, горящей даже в них. Другие откровения были вдохнов-
лены Илиёй, и такая формулировка автора предполагает, что описание деятельности 
пророков вроде Моше Суриэля добралось и до Йемена. Весьма возможно, что автор 
Гей Хиццайон относил себя к последней группе.

Основные элементы саббатианской проповеди, распространившейся на все кон-
грегации, были призывами к покаянию, выражениями благодарности за право узреть 
то, на что тщетно надеялись другие поколения, а также эсхатологическими расчё-
тами, пытающимися найти в Писаниях указания на годы 1665-1667, а также имена 
Шабтая и Натана. Многочисленные проповеди того времени нельзя найти в напеча-
танной впоследствии гомилетической литературе. Проповеди, которые некоторые 
проповедники собрали в 1666 году, позже благоразумно исчезли. Однако, некоторые 
проповеди или их части сохранились, либо косвенно, в цитатах полемических сочи-
нений неверующих, либо, куда реже, в оригинальной форме. Один такой сборник 
проповедей, Fin de los Dias Моше Абудиенте, действительно сохранился в печати до 
наших дней, несмотря на запрет старейшин сефардской общины Гамбурга. Неко-
торые примеры саббатианской гомилетики сохранились, как это ни удивительно, в 
письмах, адресованных французским дворянам корреспондентами, собиравшими 
сведения о современных событиях для своих подписчиков. Французские новостные 
письма содержат длинную проповедь,1095 прочитанную в конце 1665 или в начале 
1666 года, а также более короткую, прочитанную почти наверняка в Константинопо-
ле до прибытия туда Шабтая.

1094	 	 Qobes al Yad, IV, New Series (1947), 115, 120.
1095		  Почти идентичная проповедь появляется в Fin de los Dias Абудиенте. Возможно, Абудиенте (а 
не какой-то проповедник из Смирны или Константинополя) был автором произведения, которое он мог 
отправить из Гамбурга многочисленным друзьям в Амстердаме.
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Более длинная проповедь основана на семидесяти неделях Книги Даниила: 
«Семьдесят седмин определены для народа твоего и святаго города твоего, чтобы 
покрыто было преступление, запечатаны были грехи и заглажены беззакония, и что-
бы приведена была правда вечная, и запечатаны были видение и пророк, и помазан 
был Святый святых» (Дан. 9:24). Этот стих объясняется так:

Согласно законам числа семь, которое Бог предпочитает всем другим числам, и его тайнам и 
сочетаниям, да будет известно, что наше избавление в конце времён произойдёт согласно тайне 
семёрок. И Писание говорит [Втор 29:30]: «Сокрытое принадлежит Господу Богу нашему», 
потому что эти тайны скрыты в намерении Бога, запечатаны в его сокровищницах с шести дней 
творения и до сих пор, до времени нашего избавления. Теперь, с благими вестями, легко понять 
тайну семидесяти недель, которую ангел открыл Даниилу, но до этого дня никто не мог постиг-
нуть и понять её. В этом тайна «времени и времён и полувремени», упомянутых здесь [Дан. 
7:25], и всё в тайне числа семь. Семью семьдесят — четыреста девяносто («время»); и семь-
десят раз по семьдесят — это четыре тысячи девятьсот («и времена»); и половина семидеся-
ти — тридцать пять («полувремя»), что составляет пять тысяч четыреста двадцать пять, то 
есть прошлый год, когда Бог осенил духом своим могучего человека, человека Божьего, Натана 
Ашкенази, пророка из Газы, и мессия, сын Давида, Наш Господин Шабтай Цви, был помазан, ибо 
его имя [...содержит много каббалистических указаний на «неделю»]. … И то, что было «опре-
делено для народа твоего и т. д., чтобы покрыто было преступление, запечатаны были грехи» 
теперь исполнилось, ибо наш святой пророк из Газы поднял нас на великое и могучее покаяние 
во всех конгрегациях Израиля, и все грехи были, без сомнения, заглажены заслугами постов, 
подаяний, могучих молитв и покаянных упражнений — на самом деле, всем, что вы можете 
наблюдать в себе и во всех конгрегациях Израиля — а также заслугой старца, появившегося на 
могиле Захарии, объявившего, что убийство пророка прощено, и грех искуплён, чтобы прине-
сти вечную праведность, дабы Господа Бога познали все его творения. Об этом говорит конец 
стиха: «и запечатаны были видение и пророк», то есть подтверждены пророчества, предсказы-
вающие наше избавление, и есть пророк посреди нас (что мы считаем установленным и хорошо 
известным фактом);1096 «помазан был Святый святых» — всё это исполнилось в нашем мес-
сии, помазаннике Бога Иакова. В своём превосходстве и святости он заслуживает титула царя 
и корону мессии, сына Давида и царя Израиля, да возвысится его слава, а царство поднимется и 
вознесётся. Счастлив народ с такой участью, счастлив народ, чей Бог — Господь.1097

Проповедь иллюстрирует настроение и проповедников, и их аудитории. Формы 
мышления и выражения этих проповедей глубоко традиционны и лишены революци-
онной отваги, характерной для самого факта возрождения пророчества (и проявив-
шейся в странном поведении мессии).

Кроме пророчества, в Константинополе произошли и другие странные вещи. 
Письмо из Смирны вскоре после отъезда Шабтая живо передаёт атмосферу, царя-
щую в столице. Письмо, полученное в Амстердаме в марте 1666 года, сообщало, что 
1096		  Формулировка Абудиенте (Fin de los Dias, pp. 79-80) ещё более прямолинейна: «запечатаны видение 
и пророк — поскольку [пророческое] видение и пророки были запечатаны и сокрыты; но теперь, с 5425 
года [1665] печать была снята, и [эти вещи] явлены всем, и у нас есть видение и подлинный пророк, как стало 
хорошо известно в тот год».
1097		  Этот текст опубликован в Aeshcoly, pp. 223-26. К сожалению, еврейский перевод Эшколи с 
французского (ibid., pp. 232-33) не сохраняет стиль несомненно еврейского оригинала. Эшколи полагал, 
что доказал происхождение проповеди из испанского или другого европейского источника, но не знал о 
существовании Fin de los Dias Абудиенте, в которой автор прямо утверждает, что сначала составил проповеди 
на иврите, а потом перевёл на испанский.
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«через два дня после его отъезда [из Смирны] два посла прибыли от конгрегаций 
Константинополя с верительными грамотами, написанными на золочёном пергамен-
те и украшенными золотой парчой с алмазами, в которых все евреи признавали его 
царём, доверяя ему свою жизнь и силы, умоляя его поспешить в путешествии, потому 
что Великий Турок жаждет его увидеть. Причину тому объяснят принесшие письмо 
посланцы синагог...»1098

Это первое чёткое и надёжное упоминание послов с письмами присяги царю-мес-
сии. Похожие депутации из других городов могли прибывать и ранее, но свидетель-
ства тому не сохранились. Мы можем полагать, что описания внушительных писем 
могли быть отправлены и в другие конгрегации, кроме Амстердама, возможно, вдох-
новляя на отправку новых депутаций и писем. Посольство из Константинополя 
наверняка было вызвано вестями из Смирны о событиях с четвёртого по восьмое 
тевета и вызванным ими растущим воодушевлением. Письмо также гласит, что до 
отъезда Шабтай поручил р. Хаиму Бенвенисте открывать все письма, адресованные 
ему. Вот почему содержание документа из Константинополя было известно в Смир-
не. Пока всё звучит достаточно правдоподобно. Однако, описание послов об обсто-
ятельствах своей отправки быстро переносит нас в мир легенд. Столицу охватило 
покаяние, ношение вериг, раздача милостыни и молитва, когда Илия явился главному 
раввину, вывел из города и показал ему армию солдат и всадников с парящими фла-
гами. Он сказал раввину: «Вот воинства Израиля» и пообещал ему показать царя и 
вождя. После того он [то есть главный раввин] узрел в видении, как Господин Шаб-
тай Цви спускается с небес, сидящий на золотом престоле, усыпанном сапфирами и 
алмазами, и было открыто ему, что слова Даниила (12:12): «Блажен, кто ожидает и 
достигнет тысячи трехсот тридцати пяти дней» говорили о Шабтае Цви и Натане. 
«Иди и скажи евреям, что их избавление пришло, и они должны праздновать». Тог-
да р. Гамалиэль пересказал свои переживания в синагогах. Герой истории, чьё имя 
ещё дважды появляется в саббатианских источниках — это либо р. Моше ибн Джа-
миль, один из ведущих раввинов Константинополя, либо (более вероятно) р. Авраам 
Гамалиэль,1099 верующий саббатианин, который позже ушёл в отступничество вслед 
за мессией. Если верна вторая версия, то мы должны полагать, что визионерское 
переживание менее известной фигуры было позже приписано «главному раввину». 
Продолжение истории — это чистый вымысел: радость евреев привела в ярость тур-
ков, и султан, подстрекаемый армянским осведомителем, приказал еврейским лиде-
рам предъявить Шабтая в течение недели; иначе они все будут вырезаны. Различные 
чудеса и небесные предупреждения вынудили султана отозвать приказ, но он потре-

1098		  Aeshcoly, pp. 227-29. К сожалению, никакие другие рукописи этого текста не известны, особенно 
поскольку французский перевод в новостном письме из Фландрии выдаёт следы спешки и небрежения.
1099		  Гамалиэль упомянут вместе с Карилло в полемике Кардозо против отступников (Sefunoth, V [1961], 
259. Польские послы (в своём описании визита в Галлиполи, Emden, p. 15) и de la Croix, p. 364, упоминают его 
как посла Шабтая из Галлиполи в Константинополь.
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бовал от евреев передать мессии своё приглашение, обещая царскую встречу.1100 Эта 
легенда могла быть привезена посланцами из Константинополя, или же зародилась 
в Смирне, где местная легенда о встрече Шабтая с кади была просто адаптирована и 
перенесена на султана.

Особая атмосфера лихорадочного ожидания, царившая в еврейской общине сто-
лицы в последние месяцы 1665 года, была психологической и социальной реально-
стью. Однако, была и другая, не менее решающая реальность. После так пока и не 
объяснённых колебаний турецкие власти решили действовать. Нет причин отвергать 
историю о прибытии в Смирну еврейского посольства из Константинополя; но, в то 
же время, прибыли и другие посланцы, принёсшие приказы арестовать царя евреев 
как подозрительного бунтовщика. Поскольку посланцы прибыли слишком поздно 
для ареста, были отданы приказы поджидать судно Шабтая возле Дарданелл и при-
везти его в порт уже арестованным.

Есть серьёзные причины полагать, что арест Шабтая был не только инициативной 
турецкого правительства, встревоженного мессианскими волнениями среди еврей-
ского населения и сведениями, полученными от местных властей в Смирне и других 
местах. Еврейские оппоненты и неверующие, похоже, тоже в этом поучаствовали. 
Подозрение подтверждается еврейскими источниками, некоторые из которых, похо-
же, надёжны, даже если другие — нет. К последнему классу относится описание в 
«Повествовании о Шабтае Цви» Эмануэля Франса: «Шабтай отправился из Смир-
ны в Константинополь, но до прибытия туда старейшины отправили посланцев к 
нему со словами: “Уходи от нас и не входи в город, чтобы не запятнать нас в глазах 
жителей этой земли”, но Шабтай не прислушался к ним. И старейшины очень испу-
гались, так что отправились к Великому Визирю и сказали: “Безумец пришёл к нам, 
хвастая, что он царь-мессия. Потому, милостью твоей, прикажи заточить или изгнать 
его, ибо мы умываем руки”. И Шабтая заковали в цепи по приказу визиря».1101 Край-
не маловероятно, чтобы еврейские лидеры отправили посланцев встретить Шабтая 
в море, и поскольку Шабтай был арестован немедленно, никакой возможности пере-
говоров между ним и старейшинами общины не было. Лейб б. Озер действительно 
сообщает, что Шабтай пользовался кратким периодом свободы в Константинополе 
до ареста, но все свидетельства тому противоречат. О некоем еврейском вмешатель-
стве открыто свидетельствует посол из Казале, говорящий, что старейшины «тайно 

1100		  Версия в A New Letter concerning the Jews (Wilenski, pp. 168-69) схожа с версией во французском 
новостном письме из Фландрии, но истории р. Гамалиэля в ней недостаёт. Новостное письмо из Фландрии 
также цитирует рассказ из Льежа в Бельгии, датированный 14 декабря 1665 г., и говорит о чудесах Шабтая 
и приглашении султана (стр. 220). Если рассказ взят из писем из Смирны, тогда дата не может быть верной; 
события, происходящие в середине, а именно, во второй половине декабря никак не могли стать известны 
в Бельгии 14 числа. Возможно, оригинальный рассказ говорил о событиях в Палестине, и бельгийский 
корреспондент перепутал, написав le messie est arrivé et estoit à Smyrne, где источник говорил лишь, что мессия 
изначально родом из Смирны или направлялся туда. Во всяком случае, большая часть чудес, рассказанных в 
бельгийском письме без особого упоминания дат и мест — это, на самом деле, легенды о чудесах Шабтая в 
Палестине. История о посланцах султана — это исключение, но такая деталь вполне может быть независимой 
от истории о приглашении султана, рассказанной в письме от 18 марта (ibid., p. 228).
1101		  Frances, p. 135. Всё описание ibid., pp. 135-35, изобилует неверными толкованиями и искажениями.
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пошли за ним к визирю, и по их просьбе его заточили».1102 Саспортас, не знавший 
рассказ р. Самсона Бакки, предполагал то же самое.1103 Выражение «пошли за ним» 
неясно. Если это значит, что старейшины «следили» за Шабтаем, то есть он какое-то 
время был свободен, тогда свидетельство Самсона Бакки по этому поводу следует 
отбросить как негодное. Но возможно, на этой формулировке не нужно настаивать 
чрезмерно, и она значит лишь, что старейшины тайно обращались к визирю до при-
бытия Шабтая.

Как бы то ни было, турки хорошо знали чувства, охватившие еврейское населе-
ние. Уличные мальчишки Смирны, слышавшие, как евреи обсуждают «верующих» 
и «неверующих», с благодарностью подхватили то, что показалось им новым еврей-
ским оскорблением, и кричали «кофер» (на иврите «еретик», «неверующий») 
любому еврею-прохожему.1104 Христианские свидетели в Константинополе расска-
зывают похожую историю. Поскольку прибытие Шабтая затягивалось из-за неспо-
койного моря и зимних штормов, лихорадочное ожидание всё нарастало, и евреи 
приветствовали друг друга на улицах настойчивым вопросом: «Он пришёл?» Ког-
да еврей проходил по улице, турецкие мальчишки кричали ему: «Гелдеми?» («Он 
пришёл?»)1105 Армянский источник также говорит, что на улицах пели сатирические 
песни о мессии.1106

Прибытие Шабтая в Константинополь откладывалось всё дальше. Путешествие 
продлилось тридцать шесть дней вместо обычных десяти-четырнадцати, и по рас-
сказам оно неизбежно сопровождалось бесконечными чудесами. Некоторые из этих 
чудес почти наверняка зародились в вышеупомянутой мастерской по оптовому про-
изводству поддельных новостных писем; другие могли распространять добросовест-
ные энтузиасты.1107

Письмо, написанное в Константинополе во дни ожидания прибытия Шабтая, 
говорит о покаянном пробуждении, а также явлениях пророка Илии, «которого 
многие видели».1108 Многие верующие оставили свои дела и уехали или собирались 
уехать в Газу и Иерусалим. Католический автор французского Relation отметил без-
условную веру масс в чудеса, которые произойдут сразу после прибытия Шабтая, а 
также угрозы, адресованные неевреям. «Они угрожали нам страшной катастрофой, 
если мы не присоединимся к ним, как можно скорее, и по доброй воле ради собствен-

1102		  Carpi, p. 17. Идиома «пошли за ним» — не еврейская, но отражает итальянскую манеру выражения 
(напоминающую английскую) на родном языке матери Бакки.
1103		  Sasportas, p. 86: «Возможно, раввины и светские лидеры устроили это вместе».
1104		  Coenen, p. 64.
1105	 	 Relation, p. 19; также в армянской песне, цитируемой в Galanté, p. 86.
1106		  Galanté, p. 99.
1107		  Из двух историй, рассказанных в de la Croix, p. 345, одна может восходить к подлинному 
саббатианскому источнику. Шабтай якобы успокоил бурю, приказав своим спутникам повторять Пс. 116 [по 
масоретской нумерации, в Синодальном переводе 116 псалму соответствуют псалмы 114 и 115 — прим. 
перев.] до 28 стиха, который затем повторил сам, после чего море утихло. Поскольку в 116 псалме всего 19 
стихов, можно предположить, что изначально история рассказывала либо о Пс. 107 (ст. 29: «Он превращает 
бурю в тишину, и волны умолкают») или Пс. 117. В последнем случае Шабтай бы повторил свой любимый 
стих (Пс. 117:16): «Десница Господня высока» и т. д. См. также похожие рассказы, упомянутые в Sasportas, pp. 
74-75, и комментарии Sasportas, p. 86.
1108		  Письмо утрачено, но его изложение сохранилось; см. Zion, X (1945), 63.
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ного блага придём к царю, который будет править над ними, признавая его царство и 
покоряясь религии и законам, что он установит в мире».1109

Есть много сведений об аресте Шабтая. Евреи и неевреи рассказывали самые раз-
ные истории, и эти рассказы конфликтуют в отношении большинства деталей. Тем 
не менее, местная традиция в Константинополе, похоже, сохранила общие очерта-
ния событий, и из этого изобилия деталей складывается достаточно ясная карти-
на.1110 Также возможно установить точную хронологию.1111 Каик Шабтая встретили 
два судна (согласно некоторым источникам, два чиновника, сначала отправившиеся 
в Смирну арестовать его) в Мраморном море сразу после Дарданелл и сопроводи-
ли в порт. По другой версии, он был арестован на своём судне, войдя в небольшую 
гавань возле Галлиполи, чтобы избежать жестокого шторма.1112 Чрезмерно драма-
тизированное описание де ла Круа повествует, что Шабтай был найден изучающим 
Закон с двадцатью другими евреями, когда его арестовали.1113 Это случилось перед 
Шабатом. В понедельник, третьего адара I (8 февраля 1666 г.) его высадили на берег 
в цепях.1114 Тогда на него напала турецкая стража, бросившаяся также с дубинками 
на толпу евреев, прибывшую на небольшом судне, чтобы встретить мессию, и желав-
шую сопровождать его. Евреи в панике разбежались по домам, где оставались три 
дня в страхе перед насилием со стороны турецкого и христианского населения. Они 

1109	 	 Relation, p. 18.
1110		  Тогда как Кёнен — наш главный источник сведений о Смирне, есть другие и более авторитетные 
рассказчики о событиях в Константинополе. Детали о заточении Шабтая даны во французской Rela-
tion (pp. 17-21), итальянском письме в JJS, XII, 43-47, и в de la Croix, pp. 345-55, чьи сведения на эту тему 
позаимствованы из хороших источников и подтверждены армянскими текстами, обнаруженными Галанте 
(армянское стихотворение Иеремии Кумаргяна, Galanté, pp. 86-88, и прозаическое описание священника 
Аракала, Galanté, pp. 98-100). К этому следует добавить Rycaut, pp. 208-9; рассказ (записанный в середине 
марта) венецианского посла Джанбатиста Балларино дожу Венеции; Sasportas, pp. 75, 86 (основан на 
письмах, полученных в Гамбурге). Другие письма из Константинополя дополняют картину, приводя легенды 
и народные ожидания, распространённые в то время, особенно письмо от 7 марта 1666 г., напечатанное на 
немецкой листовке, Neues von dem erhöheten Josvehel Cam и т. д., опубликованное летом 1666 г., возможно, в 
Аугсбурге.
1111		  Coenen, p. 46, и Sasportas, p. 86, говорят о тридцати девяти днях, прошедших после отплытия 
Шабтая из Смирны до его ареста; в другом месте (стр. 75) Саспортас говорит о тридцати шести днях. Оба 
числа верны, так как Шабтай был арестован в море, за три дня до прибытия в Константинополь. Армянский 
источник уточняет, что арест произошёл в воскресенье, но датирует его прибытие в Мраморное море неделей 
раньше (28 января вместо 4 февраля). Итальянское письмо из Константинополя приводит 6 февраля как дату 
его прибытия; ср. JJS, XII, 45.
1112		  Армянское описание гласит, что Шабтай слышал (в одном из портов, в которые входил, чтобы избежать 
шторма?) о приказе на арест и собирался сбежать в Салоники, но был захвачен в море. Письмо из Алеппо, 
написанное 20 февраля 1666 г., гласит, что он был арестован в Галлиполи и отправлен в Константинополь 
(Kiryath Sepher, XXXIII, 537).
1113		  Эта деталь, как и другие в цветастом описании де ла Круа, крайне маловероятна. Согласно де ла 
Круа, Шабтай скакал на коне, когда турки нашли его после прибытия в Галлиполи. Турецкая стража отвела 
его в Кучук-Чекмезе, за три мили от столицы. Там лошадей сменили на лодку, пока турецкая толпа готовилась 
казнить Шабтая; верующий, прознав про приготовления, получил разрешение каймакама отправить 
заключённого в Константинополь морем. Sasportas, p. 86, тоже утверждает, что Шабтай, прибыв в Мраморное 
море, прятался (в Галлиполи?) и изучал Закон, пока не был арестован турками. Диалоги, речи и живописные 
детали, сообщённые де ла Круа — это чистый вымысел (например, случай с турецким стражником, который 
ударил его по щеке, но «коварный» Шабтай обратил ему и другую щёку).
1114		  Coenen, p. 47; de la Croix, p. 346; Sasportas, p. 86, и особенно письмо Балларино дожу (RÉJ, XXX-
IV [1897], 308). Верующие отметили, что появление мессии в цепях исполняет Писание (Песн. 7:6: «царь 
увлечен твоими кудрями»).
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объявили пост и ждали знамений и чудес, которые должны были вот-вот случиться. 
Французский священник записал в своей Relation беседу, состоявшуюся у него в тот 
же вечер со знакомым евреем. Они вернулись в город на том же судне, и еврейский 
купец выразил уверенность, что на неевреев скоро обрушатся десять казней египет-
ских. Он убеждал священника покаяться, пока не поздно, и едва не был побит други-
ми христианами, севшими на тот же корабль.1115

Неясно, был ли султан Мехмед IV в то время в Константинополе или Адрианопо-
ле,1116 но его Великий Визирь Ахмед Кёпрюлю, один из величайших государственных 
деятелей Турции, был в столице и заведовал всеми делами. Он (а не его заместитель, 
как предполагают некоторые описания) дал приказ на арест Шабтая и продолжал сам 
заниматься этим делом. Кёпрюлю был известен своей умеренностью и не был скло-
нен к ненужному кровопролитию. Очевидно, он обдумывал странный случай мес-
сии, притязавшего на царство, не делая никаких военных приготовлений. Возможно, 
исключительный феномен «восстания», не связанного с вооружённой угрозой, тро-
нул его чувство умеренности и осторожности — редкие качества в те дни, особенно 
в вопросах государственной измены. Шабтай в любом случае поплатился жизнью как 
бунтовщик и смутьян. По крайней мере, так сообщал венецианский посол Балларино 
своему правительству 18 марта, то есть через шесть недель после ареста в письме, 
представляющем собой ценный источник сведений о том, что было известно и обсуж-
далось в дипломатических кругах Константинополя. Посол писал дожу, что Великий 
Визирь был вынужден вмешаться после того, как покаянное пробуждение достигло 
точки, когда начало заставлять многих бедных продавать своё незначительное иму-
щество и пренебрегать семьями, чтобы следовать за своим ложным пророком.

Очевидно, турецкие власти были встревожены не столько смелостью еврейских 
разговоров о пришествии царства мессии, сколько нарушением нормальной жизни 
и прекращением деловой активности в еврейской общине, контролировавшей зна-
чительную часть коммерции в Турции. Заметные приготовления многих верующих 
к путешествию в Святую Землю, должно быть, не только вызывали враждебность и 
подозрения со стороны правительства, но легко могли привести к серьёзным стол-
кновениям между евреями и турецким населением. Путешественники по Турции в 
XVII столетии отмечали тот факт, что торговля, и в особенности заграничная, почти 
исключительно находилась в руках евреев, которые также монополизировали кон-
такты с еврейскими торговцами в стране. Мессианское движение имело бы непосред-
ственные последствия для нееврейского населения. Отъезд в Палестине большого 
числа верующих, бросивших свои семьи, создавал серьёзную социальную пробле-
му. В решении общины Алеппо создать специальный благотворительный фонд для 
бедных была не только добродетель милостыни; это был крепкий здравый смысл — 
насколько возможно, скрыть такие социальные волнения от бдительного ока властей. 
В Константинополе движение приняло такой размах, что коробки для подаяний уже 

1115	 	 Relation, p. 19.
1116		  Мой покойный коллега Уриэль Хейдт изучил записи передвижений султана и нашёл у турецкого 
историка Рашида некоторые свидетельства, что Мехмед IV уехал из столицы только 12 апреля 1666 г. на Крит.
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было недостаточно, чтобы покрыть все нужды, и жизнь общины была серьёзно нару-
шена. Вполне вероятно, что такие аспекты движения сыграли свою роль, подтолкнув 
правительство к действию.

В течение трёх дней после ареста1117 Шабтай оказался перед Диваном под руко-
водством самого Великого Визиря.1118 Описания о событиях в Диване противоречи-
вы. Венецианский посол сообщал, что разумные и здравые манеры Шабтая покори-
ли сердце Великого Визиря и спасли жизнь Шабтая. Что произошло на самом деле, 
остаётся загадкой. Все, за исключением евреев, были убеждены, что Шабтая казнят 
без промедления. Тот факт, что его вместо этого отправили в тюрьму, был почти 
чудом. Евреи тут же предложили собственные объяснения. Согласно Балларино, 
Шабтай говорил на таком идеальном и изысканном арабском, что визирь, большой 
любитель и знаток этого языка и литературы, полюбил его.1119 Поскольку мы знаем, 
что познания Шабтая в турецком были, в лучшем случае, очень слабыми, кажется 
крайне маловероятным, чтобы он идеально владел арабским. Французская Relation 
испорчена презрением к евреям, и глумливое описание событий едва ли надёжно. 
Шабтай якобы насмехался над глупыми евреями, пытавшимися навязать ему статус 
мессии, на который ему было плевать. С другой стороны, французский священник 
упоминает деталь, также появляющуюся в еврейских источниках, использованных 
Саспортасом. Будучи спрошен, кто он, Шабтай описал себя как учёного из Иеруса-
лима,1120 путешествующего, чтобы собрать милостыню ради бедных Святой Земли. 
На слушании также присутствовал «судья из Смирны, который пришёл специально 
свидетельствовать против него и против непокорных евреев и брал много взяток у 
евреев [когда Шабтая привели к нему в Смирне].1121 Когда кади спросил: «Разве ты 
не называл себя царём-мессией, а евреи не следовали за тобой и платили большую 
сумму?», Шабтай ответил: «Я ничего не говорил». В этом описании может быть 
правда, но оно далеко не объясняет удивительную мягкость и терпение визиря. Воз-
можно, естественное очарование Шабтая и обаяние его личности впечатлили визиря 

1117		  А не сразу по прибытии на берег, как утверждает де ла Круа. Сравнение описания де ла Круа с письмом 
Балларино позволяет лучше оценить ненадёжность первого. De la Croix, pp. 250-55, постоянно упоминает 
каймакама, заместителя Великого Визиря, вместо самого Великого Визиря. На самом деле, каймакама в то 
время не было; следующий каймакам, Кара Мустафа, был назначен только после отъезда султана и визиря на 
Крит 12 апреля 1666 г. Рассказ де ла Круа крайне драматизирован задним числом, тогда как письмо Балларино 
написано, когда происходили указанные события. Саспортас верно говорит о Великом Визире. Надёжные 
сведения в письме из Алеппо (прим. 278) гласят, что Шабтай предстал перед визирём 3 адара I. Немецкая 
листовка (см. прим. 272) цитирует историю, написанную одиннадцатью днями ранее, чем рассказ Балларино, 
и согласно которой султан и Великий Визирь отправились охотиться на несколько дней, и действительно был 
каймакам, принявший решение заточить Шабтая, потому что его прибытие вызывало большое волнение среди 
евреев и янычар. Но легендарный в целом характер продолжения истории бросает тень подозрения и на её 
начало. Записей о действиях Великого Визиря в то время нет.
1118		  Также французская Relation, p. 20, и письмо из Смирны в Hollandtze Merkurius, January, 1666, p. 4, 
подтверждают, что случай Шабтая был передан в Диван.
1119		  Ballarion, ibid.. Барух из Ареццо также упоминает выступление Шабтая на арабском (см. ниже, прим. 
286). Ровно противоположное утверждает Лейб б. Озер, цитирующий саббатианские источники: Шабтай 
общался с визирём через брата, Иосифа Цви, который сопровождал его из Смирны.
1120	 	 Relation, p. 20.
1121		  С.м выше. Присутствие кади Смирны на слушании упоминает только Sasportas, p. 75.
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— как позже впечатлили султана — и спасли жизнь в критический момент.1122

Сначала Шабтая держали в том, что некоторые описания называют «самым омер-
зительным и темнейшим подземельем в городе»,1123 но через какое-то время пере-
вели в «довольно удобное» место. Венецианский посол тоже знал, что Шабтай был

...под присмотром касем-баши [тюремщик], который позволял ему свободно разговаривать 
с евреями, желавшими посетить его. Он [Шабтай] подтвердил посты и строгие покаянные 
упражнения. Сам он держал регулярные посты по три дня, в конце которых заставлял языки 
света1124 появляться [каббалистическими] заклинаниями по всей тюрьме. Спустя какое-то вре-
мя ему разрешили под строгим надзором выходить к морю для ритуальных погружений. Евреи 
не осмеливались ходить по улицам из-за жестокости, с которой с ними обращались неевреи, 
и особенно турки. Потому главы общины собрались и отправились к визирю [получить га-
рантии], чтобы ходить по улицам без нападений. Этого они добились, хотя ценой 60000 реа-
лов [лёвенталеров], плюс ещё 40000 реалов за разрешение посещать Шабтая в любое время. 
Сумму внёс каждый по своим возможностям. Визирь даже предложил его освободить за дру-
гие 100000 реалов. Они все в сердце согласились с этим новым предложением и отправились 
объявить об этом узнику.

Но Шабтай отказался. Он пришёл в возбуждение и не разрешил им тратить ни 
монетки на его освобождение. Он не станет прибегать к таким мерам, «поскольку 
через несколько дней произойдут великие вещи. И массы евреев сильно возрадова-
лись от пробудившейся надежды».1125

Всё это происходило до 18 марта, даты составления рассказа Балларино. Это 
дипломатическое письмо позволяет нам проверить надёжность некоторых других 
рассказов и отличить факты от добавлений рассказчика. Мы узнаём, что лидеры 
общины, вовсе не замышляя против Шабтая, не отступили перед огромными жерт-
вами, чтобы получить разрешение сопровождать его в процессии к ритуальным купа-
ниям в море, посещать в тюрьме и даже выкупить его. Отказ Шабтая освободиться 
через взятки сильно укрепил его репутацию и ещё пуще разжёг «желание избавле-
ния этого жестоковыйного народа». Эта деталь, единственным источником которой 
является Балларино, вполне может быть правдивой. Она может служить подходящей 
иллюстрацией не только находчивости Шабтая, «впечатлившего массы благородным 

1122		  Балларино также подчёркивает приятный внешний облик Шабтая: Hebreo di assai bella apparenza.
1123		  Rycaut, p. 208.
1124		  Световые явления также упоминают другие авторы. De la Croix, p. 356, слышал, что огни над головой 
Шабтая превратились в звёзды и оливковые деревья. Барух из Ареццо (Freimann, p. 50) рассказывает, что 
через два дня и  одну ночь в тюрьме у Шабтая «было великое просветление, и его лицо засияло, как факел». 
Барух, очевидно, истолковал переданное ему чудо, опираясь на знание о «состояниях света» Шабтая, так 
что его описание скорее следует понимать как рационализацию легенды о свете, сияющем в тюрьме, а не 
как свидетельство нового просветления, которое (согласно Балларино) случилось только после появления 
Шабтая в Диване. Есть другие сходства между описаниями Балларино и Баруха из Ареццо. Согласно 
последнему, Шабтай просил визиря выбрать язык для общения. Визирь говорил на четырёх или пяти языках 
— и Шабтай отвечал ему на любом из них — наконец, они остановились на арабском. Мастерство Шабтая 
в этом языке принесло визирю «такое удовольствие, что он не захотел его убивать, хотя тот был виновен 
в тяжком преступлении» (стр. 51). Либо Барух из Ареццо, живший в Венеции, слышал письмо Балларино 
(венецианские сенаторы могли разговаривать о нём со своими знакомыми евреями), либо он узнал это из 
саббатианских писем, содержащих похожие сведения.
1125	 	 RÉJ, XXXIV, pp. 307-8.
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жестом»,1126 но и его крайней самоуверенности. Без сомнения, это была бесплодная 
самоуверенность, приводящая только к пассивности и фаталистической вере в могу-
чие чудеса Бога. За недели заточения в Константинополе Шабтай вообще ничего не 
делал, и ни о каких «странных действиях» не сообщалось.1127 Он снова вёл жизнь 
набожного аскета, проповедуя покаяние и служа примером покаянного пыла без тени 
притязаний на какие-то особые привилегии для себя. Очевидно, его дух был в упад-
ке меж двух приливных волн просветления. Не было никаких буйных антиномичных 
вспышек, как в Смирне. Раввины столицы, посетившие его в тюрьме, возможно, что-
бы изучить, нашли приветливого и величавого аскета, который переносил свои стра-
дания с любовью и ореолом благородства, а не грешника, поставившего себя выше 
законов Торы и традиции. Шабтай не выказал удивления заточению. Хотя он вырвал-
ся из тюрьмы клиппот, порой они ещё овладевали им. Его фактическое пребывание в 
тюрьме «князя Измаила» было лишь конкретным символическим выражением того 
заточения души, которое он пережил в своей духовной борьбе. В этом нет никакого 
бунта против судьбы и символов, выражающих сущность человеческой жизни. Если 
ему суждено пребывать в заточении в руках демонов и клиппот, то вполне естествен-
но, что его судьба выражается также во внешней, материальной реальности. Но грязь 
и убожество «омерзительного и тёмного подземелья» не затрагивали его личность, 
впечатлявшую посетителей тихим достоинством.

Евреи Константинополя вздохнули с облегчением, когда узнали, что Шабтай был 
заточён и не убит, но раскол меж двух партий углубился. Некоторые ведущие равви-
ны, без сомнения, встали на сторону Шабтая Цви, и среди них р. Авраам Анакава,1128 
который, согласно Кёнену, был глубоко уважаемым даже турецкими властями. Ана-
кава несколько раз посетил Шабтая в тюрьме, где он и другие «предстали … перед 
ним с опущенными глазами, склонившись и скрестив руки», выражая почтение и 
преклонение перед помазанником Бога Иакова.

Сведения, достигшие Европы из Константинополя, отражали конфликт в общине. 
Критичные и взвешенные письма, попавшие к Саспортасу, были, очевидно, написа-
ны сомневающимися или прямо «неверующими». Они подчёркивали, что Шабтай 
попал в Константинополь не по своей воле, но признавали, что, несмотря на арест и 
слушание перед визирём

...верующие продолжали идти к нему большими толпами, открыто радуясь и молясь с ним. Они 
писали письма, рассказывающие о великих чудесах, совершённых им в тюрьме, таких как исце-
ление умирающего, которому он дал что-то съесть, появление столпов огня и облаков и вели-
чие, которое признал в нём визирь. Но они не рассказывали правды, ведь через семь дней после 
ареста его заковали в цепи и поместили в ещё более узкое подземелье, так что он сам просил 
евреев заступиться за него перед челеби1129 визиря [и просить его] ходатайствовать за него и 

1126		  David Kaufmann, Allgemeine Zeitung des Judentums (1898), p. 365, рассматривающий рассказ 
Балларино.
1127		  По крайней мере, на первой стадии заточения.
1128	 Rycaut, p. 208, который пересказывает Coenen, p. 47. Кёнен пишет его имя «Анакагия». Рико пишет 
«Анакаго».
1129		  Т.е., возможно, евреем-банкиром и финансовым советником визиря. Rosanes, IV, p. 68, утверждает, что 
банкиром визиря был некий Иуда б. Мордехай ха-Коэн; он, похоже, был «верующим».
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добиться перевода в любое другое место, так как он больше не мог выносить [нынешнее место 
заключения]. После подкупа визиря они предложили ему удалить Шабтая из города туда, где он 
не смог бы возмутить народ своими глупостями. Так они и сделали, и двенадцатого нисана [18 
апреля 1666 г.] он был отправлен в крепость Галлиполи и заточён там.1130 Некоторые ведущие 
члены общины осознали, что, если Шабтай не мог спастись, то уж точно не мог спасти и других; 
они раскаялись в своей вере и сочли его за глупца. Но большинство в толпе не расстроились 
из-за заточения; в самом деле, их вера даже выросла, потому что они сказали, что мессия пред-
сказал страдание за Израиль, чтобы облегчить мессианские бедствия.1131

Письма, упомянутые Саспортасом, вероятно, были написаны в феврале, и потому 
дополняют рассказ Балларино от 18 марта, лишь кратко затрагивающий самые ран-
ние события в январе. Похоже, что Шабтай сначала вынужден был вынести очень 
жестокое заточение, и огромная взятка в 60000 плюс 40000 реалов (лёвенталеров) 
— четыре реала были равноценны одному золотому дукату — была уплачена, чтобы 
обеспечить перевод в более удобное обиталище. Будь то просьба Шабтая о переводе 
(как утверждали оппоненты), либо инициативу взяли верующие, но описание, приве-
дённое Саспортасом, не оставляет сомнений, что некоторые еврейские лидеры под-
держивали его. Огромная взятка была собрана точно не противниками Шабтая.1132

Один из раввинов, сопровождавших Шабтая в Константинополь, вернулся в 
Смирну в марте 1666 года, и 5 апреля написал письмо в Амстердам, которое позволя-
ет лучше понять мышление верующих. В глазах верующих факты неизбежно слегка 
искажались, вольно украшаясь смелыми выдумками и надеждами. Личность автора 
неизвестна, но английский пересказ его писем сохранился.1133 Мы узнаём, что царь 
евреев

...по приказу Великого Сеньора переведён в крепость Галлиполи примерно за 30 лиг от 
Константинополя, потому что Великий Сеньор и главный Визирь собирались отправиться в 
Адрианополь, дабы ускорить военные приготовления против татар, а этот царь во время их от-
сутствия был бы в безопасности против любых оскорблений или покушений буйной толпы, 
потому что город был полон чужестранцами, стекавшимися со всех сторон, чтобы увидеть его 
и поговорить, так что Великий Турок выделил ему в этом приметном месте содержания 50 ас-
перов — на такой пансион он содержал своё высшее командование, и Турок, удаляя его оттуда, 

1130		  О дате см. ниже, прим. 311.
1131		  Sasportas, p. 75.
1132		  Некоторые сведения Балларино также приведены (вместе со множеством легендарных нелепостей) 
в голландском письме от 2 апреля 1665 г., опубликованном в Hollandtze Merkurius в январе 1666 г. Письмо 
сообщает (ibid., p. 72), что приговор Шабтая был уже решён заранее: ему должны были отрезать язык, отправить 
по городу верхом на осле, а потом повесить и четвертовать. Взятка в сто тысяч реалов помогла смягчить 
приговор. Другие сто тысяч реалов были обещаны за его освобождение; тем не менее, его приговорили к 
пожизненному заточению. Детали о двух отдельных взятках напоминают рассказ Балларино, но в целом 
хронология и детали голландского письма перепутаны и ненадёжны. Никак нельзя отделаться от того факта, 
подчёркнутого Балларино, но опущенного голландским корреспондентом и Саспортасом, что по той или 
иной причине визирю понравился Шабтай. Голландский корреспондент, похоже, знал, что султан был ещё в 
столице, и потому сделал его (а не визиря) председателем слушания в Диване, вопреки другим источникам.
1133		  Письмо из Смирны было использовано Серрариусом, английский пересказ его писем был отправлен 
Томасом Чеппелом его другу Джеймсу Фиттону в Честер: «До того, как я закончил то, что намеревался сделать, 
один друг передал мне некоторые письма мистера Петера Серариуса из Голландии, касающиеся евреев». 
Оригинал письма Чеппела, написанного 12 мая 1666 г., сохранился в Государственном Архиве Лондона (S.P. 
29-162-85).
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заботился только о безопасности этого человека и мире в великом городе Константинополе. 
Царь после прибытия заверил евреев, что избавление Израиля уже близко, и как только прибу-
дет пророк Натан, которого ожидали ежечасно, оно великими знамениями и чудесами станет 
известно по всему миру. Евреи получили письмо от пятого апреля от кого-то из Смирны, 
сопровождавшего царя в Константинополь, рассказывающего, что, когда он уехал оттуда, 
вещи обстояли именно так, а именно, царь был в некоем дворце Великого Сеньора, где с ним 
были несколько раввинов и евреев и книги их Закона, и они свободно проводили все свои цере-
монии, так что любой еврей мог свободно навестить его, и Великий Турок отправил ему слово, 
что он может выходить в народ, когда ему захочется, а тот ответил, что он не станет этого делать, 
пока не получит заверение от Бога, что пришло время, когда он публично проявит себя, и ог-
ненный столп, окружённый несколькими звёздами увидят парящим над его местом, и он явится 
в спальне Турка, и вкратце письмо сообщает подтверждение того, что мы видели в прошлой 
почте, и к тому же несколько человек, посланных от визиря задушить его, пали мёртвыми перед 
ним.

От последнего инцидента был лишь шаг до следующего чуда воскрешения мёрт-
вых турков.

Два руководства из Газы для дневных и ночных молитв соответственно были 
напечатаны верующими на станке Авраама Франко в Константинополе. «Тиккун для 
ночи, переданный из СЛАВНОЙ земли,1134 подходящий для повторения после полу-
ночи ради блага наших душ, дабы узреть красоту Господа и вопрошать в его храме. В 
год 426 [1666 г.]» была напечатана за счёт Иуды б. Иосифа Обадии,1135 и в ней имя 
пророка не упоминается ни разу. Другой том,1136 возможно, напечатанный вторым, 
назывался «Порядок тиккун для дня, устроенный для дневного повторения и при-
везённый из СЛАВНОЙ земли, из уст светоча Израиля, который ДАРОВАЛ1137 нам 
вечную жизнь, дабы узреть красоту Господа поскорее в наши дни, Аминь. Константи-
нополь, в год “и БУДЕТ1138 царство Господа”» (ср. Авд. 21). Предисловие печатника 
подтверждает, что «наши сердца радуются твоему СПАСЕНИЮ»,1139 и цитирует 
стих «и Я пребуду ПОСРЕДИ1140 народа Израиля». Тот факт, что молитвенные руко-
водства Натана были напечатаны в столице (хотя мы не знаем, до или после прибытия 
Шабтая), говорит о том, что еврейские власти не мешали деятельности верующих.

На станке Авраама Франко был напечатан и третий текст похожего характер, от 
которого сохранилась одна копия (в собрании автора). Это сборник покаяний из 
лурианских источников, отредактированный в 1666 году Соломоном б. Давидом 
Габбаи, который в своём предисловии указывает на мессианское движение, 
вынудившее его опубликовать книгу: «Возможно, Бог собирается объявить свободу 
остаткам Израиля, и царство будет Господним, и твои дни скорби прошли». Хотя эта 

1134		  Ср. Дан. 11:16; букв. «земля цви» (ивр. цви = также «слава»). Все слова, набранные прописными 
буквами, содержат аллюзию на Шабтая Цви, Натана и 1666 г.
1135		  Копия книги (47 листов очень маленького формата) находится в Бодлианской библиотеке в 
Оксфорде (Oppenh. 12° 364).
1136		  56 листов очень маленького формата, тоже в Бодлианской библиотеке (Oppenh. 12° 363).
1137		  На иврите, натан.
1138		  Числовое значение 426, год печати — 1666.
1139		  По гематрии равно «Шабтай Цви».
1140		  Числовое значение 426.
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маленькая книга совершенно ортодоксальна по содержанию, этого, очевидно, было 
достаточно, чтобы её запретили после того, как движение постигло несчастье.1141

По указанию пророка Илии верующие также вводили новые обычаи, то есть 
настаивали на строгом соблюдении некоторых древних практик, попавших в 
небрежение.

Илия … одевался как турок … предписывал соблюдение пренебрегаемых церемоний и осо-
бенно цицит, Числа 15:38: объяви сынам Израилевым и скажи им, чтоб они делали себе 
кисти на краях одежд своих в роды их, и в кисти, которые на краях, вставляли нити из 
голубой шерсти. Также пейсы, Лев. 19:27: Не стригите головы вашей кругом, и не порти 
края бороды твоей. Это явление Илии было опубликовано, и тут же все начали подчиняться 
видению, добавляя кисти к своей одежде; и головы всегда брили по турецкой и восточной моде. 
… Но чтобы начать заново, насколько возможно, древние церемонии, каждый отращивал ло-
кон волос с каждой стороны, которые было видно под капюшонами, и скоро это стало знаком 
отличия между верующими и копарим [то есть коферим, неверными]. ...1142

Евреи Турции, хотя носили бороды, обычно брили головы, но теперь обычай 
польских евреев оставлять длинные локоны «по углам головы»1143 был снова введён 
как саббатианское новшество. Ходили слухи, «что народ еврейский, пришедший с 
реки Самбатион [то есть «сыны Моисея»] … отомстит всем, кто виновен в таком 
небрежении» и не имеет отличительной черты истинно верующего.1144 Это обнов-
ление традиционного обычая показывает отсутствие антиномичных наклонностей. 
Воодушевление верующих Константинополя было связано не с отменой церемони-
альных традиций, а, напротив, с обновлённым и строгим соблюдением доселе прене-
брегаемых практик.

Почти полное прекращение торговли и коммерции имело любопытный результат. 
Согласно английскому консулу в Смирне, многие верующие были так «безумны и 
отвлечены», готовясь к мессианским событиям, что забывали платить долги. Англий-
ские купцы в Галате, «не зная, как получить свои деньги, частью из корысти, частью 
из любопытства, начали посещать этого Шабтая» в тюрьме и просить его «объявить 
своим подданным, что он желает, чтобы они выплатили долги». Шабтай тогда «с 
большим чувством взял перо и бумагу и написал следующее»:

1141		  Только позже появилось отсутствующее название, доказав, что книга действительно была 
опубликована в 1666 г., а не раньше. См. Scholem, Kiryath Sepher, XXX, 414-16.
1142		  Rycaut, p. 212; также Coenen, p. 68, и французская Relation, p. 16. Французский священник 
свидетельствует, что новшество строго соблюдали в Галате и Константинополе, особенно в случае детей. 
В Италии призыв носить цицит приписывали Натану (см. Zion, X [1945], 64). Поскольку “Notes from It-
aly” упоминают письмо, написанное в Ускюбе в декабре 1665 г., возможно, что новшество действительно 
зародилось в Газе и только проявилось в такой поразительной манере в Константинополе. В таком случае 
предупреждение Натана «тот, кто не облачён должным образом в нагрудник покаяния пострадает от великих 
бедствий» (Haberman, p. 211) может быть конкретным указанием на цицит, а не общей метафорой.
1143		  Нет чётких сведений о происхождении обычая отращивать пейсы. Судя по средневековой 
иконографии, эта «характерная» йеменская и ашкеназская черта была известна с позднего средневековья; 
ср. статью “Juden” в Lexikon der christlichen Ikonographie, II (1970). Саббатианское новшество заключалось 
в повторном введении традиции, установившейся в немецком и польском еврействе. Что до выращивания 
локонов на висках в каббалистических кругах, см. S. Schechter, Studies in Judaism, II, p. 298 (о братстве Исаака 
Лурия) и J.M. Toledano, Osar Genazim, p. 50 (цит. текст 1577 г.)
1144		  Rycaut, p. 212.
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Вам, народу еврейскому, которые ожидают явления Мессии и спасения Израиля, Мир без кон-
ца, тогда как нас уведомили, что вы … в долгу перед некоторыми из английского народа, нам 
кажется правильным приказать вам расплатиться по вашим долгам: а если вы откажетесь и не 
подчинитесь, знайте, что не войдёте в нашу Радость и Владения.1145

Шабтай оставался в тюрьме Константинополя больше двух месяцев. Визирь Ахмед 
Кёрпюлю был занят подготовкой армии и флота к экспедиции на Крит и завоеванием 
острова у венецианцев. Он желал предотвратить дальнейшие волнения среди евре-
ев, и потому приказал перевести Шабтая в крепость Галлиполи, на европейской сто-
роне пролива Дарданеллы.1146 Приказ был исполнен 19 апреля 1666 года, за день до 
праздника Пасхи. «Приближаясь к крепости в канун Пасхи, он принёс в жертву пас-
хального ангца1147 и пожарил его с жиром.1148 Он заставил своих спутников, а также 
некоторых евреев, живших в крепости, есть его, и они верили, что его действия были 
словом Божьим».1149 Р. Моше ибн Хабиб также слышал, что поедание запретного 
жира на этом беззаконном пасхальном жертвоприношении сопровождалось — как и 
в предыдущих случаях — благословением «Благословен ты, Господи, позволяющий 
запретное».1150 Странный вкус Шабтая к причудливым обрядам снова проявился в 
момент удаления из столицы; раввины, сопровождавшие узника царскими почестя-
ми, скромно приняли мистическое значение этого каббалистического тиккун.

Источники сходятся в том, что узник был переведён по приказу визиря;1151 это не 
исключает некоторого вмешательства еврейских лидеров, желавших по той или иной 
причине убрать Шабтая подальше от столицы.1152 Крепость Абидос использовалась 
как тюрьма для важных политических заключённых. При помощи взяток верующие 
скоро превратили арест Шабтая в «почётное заключение», а его тюрьма скоро стала 
1145		  Ibid, p. 208.
1146		  Все источники соглашаются, что Шабтая содержали в крепости на Галлиполийском полуострове, и 
Розанес решительно ошибается, помещая его тюрьму на азиатскую сторону Дарданелл, известную как Кумкале. 
Розанес ссылается на Рико в поддержку своего утверждения, но Рико прямо говорит ровно противоположное: 
«...изменил его заточение на Дарданеллы, иначе называемые крепостью Абидос, на европейской стороне 
Геллеспонта, напротис Сестоса, места, известного в греческой поэзии». Также de la Croix, p. 355, говорит о 
«новой крепости Дарданеллы, на европейской стороне».
1147		  Нарушение запрета выполнять жертвоприношения вне Иерусалима.
1148		  Нарушение строгого библейского запрета.
1149		  Sasportas, p. 2, также даёт дату 12 нисана (ibid., p. 75). Но 12 нисана выпадало на Шабат, и вряд ли 
Шабтая переводили в Галлиполи в тот день (если только его повезли не вечером, после окончания Шабата). Co-
enen, p. 48, приводит дату 3 нисана — возможно, описка или опечатка вместо 13 нисана. Дата подтверждается 
замечанием de la Croix, p. 354, что заточение Шабтая в Константинополе длилось два месяца, и его тюремщик 
разбогател от платы за доступ в один реал (около одного талера), которую он брал с каждого еврея-посетителя. 
Описание Лейба б. Озера бесполезно: Шабтай свободно перемещался по столице до 3 нисана (дата, очевидно, 
взята у Кёнена), когда отправился к визирю вместе с братом, сопровождавшим его из Смирны (MS Shazar, 
fols. 29b-30a). Вообще говоря, Лейб б. Озер заполнил лакуны в описании Кёнена легендарными сведениями, 
предоставленными бывшими верующими, в которых, очевидно, ещё тлели старые угли.
1150		  Emden, p. 53.
1151		  Только в описании de la Croix, pp. 354-55, приказ отдавал каймакам, а не визирь. Диалог между 
каймакамом и начальником тюрьмы, в котором последний описывает, как присутствие узника превратило 
грязную тюрьму в благоуханный рай — это, конечно, чистая выдумка, как и все остальные диалоги в его работе.
1152		  Предположение Sasportas, p. 2, что еврейские старейшины хотели избавиться от опасного 
мессианского возмутителя спокойствия, может быть объяснением ex post facto. Есть свидетельства, что 
многие — если не большинство — лидеров общины верили или, по крайней мере, сочувствовали Шабтаю; 
они могли желать перевода в Абидос ради его же безопасности и удобства.
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известна как Мигдал Оз, «Крепкая башня» — это очевидная ссылка на Прит. 18:10: 
«Имя Господа – крепкая башня: убегает в нее праведник – и безопасен».

Пребывание Шабтая в Галлиполи открыло новую главу в истории движения. 
Но прежде чем мы продолжим описание карьеры Шабтая, может быть полезно на 
этой стадии обратить наше внимание на влияние мессианских вестей на отдалённое 
еврейское Рассеяние.

 




