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1.

A Törvények II. könyvének tanúsága szerint Platón a kartáncnak fontos pe-
dagógiai-politikai szerepet tulajdonít. A költőnek a kartáncban, amely „ös�-
szességében a tánc és dal együttese” (654b), kell az előadókat és a hallga-

tóságot az erény felé fordítania.1 Ennek a szerepnek a betöltését segítik a kartánc 
nyelvi-értelmi (hermeneutikai) elemei mellett az érzéki-anyagi (nem hermeneutikai) 
alkotórészei is: a dallam, a zene és a mozgás. Az ezeket az alkotórészeket össze-
kapcsoló középponti elem a ritmus (672e‒673a).2 Ebben a konfigurációban a szö-
veg, az énekelt és hangszeren játszott dallam, valamint a hozzájuk kapcsolódó tánc 
egymástól elválaszthatatlanok, és harmonikus összművészeti egészet alkotnak (lásd 
például: 669b–671a, 802b–e, 812b–c).3 A kartáncban a szöveg, pontosabban a je-
lentés vagy értelem vezető mozzanata mellé hangsúlyosan fölemelkednek az érzéki 
alkotóelemek és hatások is. Platón kartáncelméletében az érzékszervi (értsd: esz-
tétikai) részesülésnek fontos szerep jut: az egyik oldalon a kartánc előadói számá-
ra (az önérzékelés sajátos közvetítésmódjaiban), a másik oldalon pedig az aktuális 
kartáncelőadás közönsége – vagyis potenciálisan a polis összes lakója – számára 
is (a látás és a hallás, valamint az ún. kinesztétikus empátia4 közvetítésével). Ez a 
részesülés a kartánc előadását a testet elérő sokféle érzékleti hatáshoz, a nem szeman-
tikai anyagszerűség testi impulzusaihoz köti hozzá. A choreia platóni elméletében je-
lentésnek, értelemnek (logosnak), valamint az érzékelés korporeális tapasztalatának 
(aisthésisnek) az egybeforrottsága nyilvánul meg.

Az érzéki és nem érzéki elemeknek ezen az összetett hatásán alapul a kartánc po-
litikai teljesítménye.5 A Törvényekben a kartánc formájában megvalósuló nevelés 
csakis politikai célja felől értelmezhető. Ez a cél a polgárok nézetei és így az egész 
polis egységének és önazonosságának biztosítása.6 A vezetőnek azt kell elérnie, hogy 
a helyes viselkedésről „az egész polgárság egész életében mindig ugyanazt a nézetet 
vallja, dalban, mítoszban és beszélgetésben egyaránt” (664a4–7).7 A kartánc politi-
kai feladata közelebbről tehát a közösség létrehozása és megerősítése. Min alapul a 
kartáncnak ez a morális és politikai közösséget létrehozó teljesítménye? Platónnál 
ezt olvassuk: „Nekünk azonban azok az istenek, akik – mint említettük – együtt ün-
nepelnek velünk, megadták a ritmus és harmónia iránti gyönyörteljes érzéket is, és 
ezzel irányítják mozgásainkat és vezetik kartáncainkat; dallal és tánccal fűzve össze 
(συνείροντας) bennünket” (653e5–654a4). A kartáncban rejlő politikai lehetőségek 
kiaknázása nem Platón ötlete: a „tánckar a görög kultúrában az egészen korai időktől 
kezdve a társadalmi szolidaritást, a csoportidentitást, később pedig a polis polgárai-
nak kohézióját jelképezi”.8 Ez az identitásképző hatás a közös testi jelenléten alapul.9 
A choreia a görögök számára „a tiszta jelenlét előállítására szolgáló gépezet, amely 
a mimézis révén összekapcsolja, sőt összeolvasztja az isteneket, a táncosokat és a 
nézőközönséget”.10 Ennek az identitásképző és -erősítő folyamatnak a fiziológiai be
ágyazottságát mindenekelőtt a szöveges és a szociokorporális formák együtthatásán 
keresztül lehet megragadni. Szociokorporális formákon Paul Zumthorral azoknak a 
„nem szöveges alkotórészeknek” a „multiszenzorikus komplexumát” értve, „amelyek 
a résztvevők testiségével és társadalmi létezésével függenek össze”.11 Platón a leg-
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utóbbi idézetben a ritmust és a harmóniát említi ilyenként, má-
sutt a dallamot és a mozgásokat.

A kartáncban eseményszerűen megtestesülő ritmusnak és 
harmóniának tehát döntő szerepe van ebben a közösségképző 
teljesítményben. A ritmus esetében ez a szerep Gumbrecht sze-
rint egyfajta koordináló funkcióként írható le, amennyiben a 
ritmus megkönnyíti az egyének mozgásának összerendezését, 
és ezáltal lehetővé teszi, hogy az együtt mozgó egyének „kol-
lektív szubjektummá” váljanak.12 A kartánc esetében a ritmus 
nemcsak a táncosok mozgásának, hanem az éneknek és a ze-
nének is természetszerűleg része. Leslie Kurke pregnáns meg-
fogalmazását idézve, mely már kifejezetten a kartánc platóni 
elméletére vonatkozóan kapcsolja össze a két elemet: „A kar-
tánc figyelemre méltó műve a következő: mozgás és ének töké-
letes koordinálása vagy együttessé szervezése (orchestration) 
oly módon, hogy a sok hang egyetlen hangként énekel, és a 
sok test egyetlen organizmusként mozog. […] a kartánc »töké-
letes polgárokat« formál meg, amennyiben ezek mindannyian 
uniszónóban nyilvánulnak meg, harmóniában egymással.”13 
A kartánc révén az előadók és a közönség „egyetlen szubjek-
tummá válnak”, melynek önazonossága a táncosok és a nézők 
már említett kinesztétikus érzékelésének vagy érzésének azo-
nosságán alapul.14 Az „egyetlen szubjektummá válás” folya-
matának a testi beágyazottságát jól mutatja, hogy Magnésia új 
közösségének teljes körű egysége Platón szerint ki kell hogy 
terjeszkedjen még az érzékszervekre is annak érdekében, hogy 
ezek bizonyos mértékig „közössé” váljanak (κοινὰ ἁμῇ γέ πῃ 
γεγονέναι), tehát hogy az új polis lakóinak szeme, füle és keze 
képes legyen úgyszólván közösen látni, hallani és cselekedni, 
s ugyanez vonatkozik az érzéseknek ‒ az öröm és a fájdalom 
elemi érzéseinek ‒ a közösségére is.15 A „kollektív szubjek-
tum” elképzelésnek aligha találhatnánk ennél erőteljesebben 
és szemléletesebben megfogalmazott példáját. 

Ebben az elméleti keretben tölti be Platón ideális polisában 
a choreia a maga szociokulturális és politikai szerepét, vagyis 
„egyén és közösség teljes körű integrálását mint a városállam 
stabilitásának alapját”.16

2.

2. 1. A következőkben azt szeretném megmutatni, hogy a 
Törvények VII. könyvének egy helye (790d5–791b1), ahol 
a kisgyermekek elaltatásáról, s ennek párhuzamaként a bac-
chosi őrjöngők gyógyításáról van szó, összefüggésbe hozható 
a kartánc testi-fiziológiai hatásainak fenti összefoglalásával. 
Ez arra mutat, hogy Platónnak rendelkezésére állt egy olyan 
antropológiai-fiziológiai elgondolás, amely a fentieket, ha nem 
is okszerűen, de legalábbis analógiásan magyarázhatja. A testi 
hatások, főként a mozgás és az énekhang szerepe a choreia, 
valamint a gyermekek elaltatásának és az őrjöngők kijózaní-
tásának kultúrtechnikáiban természetesen nem azonos – így 
az említett analógia nem teljes. Mindenesetre úgy gondolom, 
hogy kellő körültekintéssel, a különbségeket is szem előtt tart-
va, kaphatunk egy részleges analógiás magyarázatot arra, hogy 
miképpen is érthető a kartánc összekovácsoló, közösségalkotó 
hatásának a fiziológiája és pszichológiája. 

A szóban forgó szakasz bevezetése szerint a kisgyermekek 
testi-lelki nevelésének egyik alapelve az, hogy „éjjel-nap-

pal gondozni kell és mozgásban kell tartani őket (κίνησιν 
γιγνομένην), mert ez mindenkinek jót tesz, de különösen a ki-
csinyeknek. Ha lehetséges volna, úgy kellene élniük, mintha 
egyfolytában hajóznának, vagy legalább minél inkább ehhez 
hasonló körülményeket kell az újszülöttek számára biztosíta-
ni.” (790c6‒9.) Ennek a módszernek az eredményességét az 
is mutatja, hogy a dajkák mellett azok az asszonyok is saját 
tapasztalatuk alapján fedezték fel hasznosságát, akik a kory-
bantikus rítusok gyógyító szertartásait végzik (790d1–5). A rit-
mikus mozgatás mellé pedig olykor ének is társul: 

Mert mikor az anyák el akarják altatni álmatlan csecsemő-
jüket, nem nyugalommal, hanem mozgatással (κίνησιν) pró-
bálkoznak, a karjukban ringatva (σείουσαι17) a kisdedet, és 
nem csenddel, hanem dallal (μελῳδίαν) igyekeznek hatni rá, 
s mintegy álomba varázsolják dalukkal [pontosabban úgy, 
mintha auloson játszanának nekik: καταυλοῦσι], akárcsak 
a bacchosi őrjöngés megszállottjait a kartánc, a zene és az 
ének együttes mozgató-ringató hatása segítségével szokták 
a nők gyógyítani (ἡ τῶν ἐκφρόνων βακχειῶν ἴασις,18 ταύτῃ 
τῇ τῆς κινήσεως ἅμα χορείᾳ καὶ μούσῃ χρώμεναι).
790d5‒e4 

Altatódal és ringatás, hang és mozgás együttes megbűvö-
lő-megnyugtató hatása a bacchikus tánc és ennek során a ze-
nével kísért ének19 lélekformáló és gyógyító erejéhez hasonló. 
A Törvények II. könyvében leírtakhoz képest fontos különb-
ség viszont, hogy mivel a VII. könyvben (788d skk.) kifeje-
zetten újszülöttekről és csecsemőkről van szó, nem az énekelt 
dal szövege, annak jelentése a lényeges, hanem az anyai ének 
puszta hangzásának, vagyis tisztán auditív minőségnek a fizio-
lógiai hatása.20 Könnyen lehet, hogy a bacchikus ekstasis em-
lítése mellett Platón ezért is hasonlítja ezt a hatást az aulos, 
vagyis egy fúvós hangszer hatásához, amelynek megszólalta-
tásával egyidejűleg nem lehet énekelni.21 Az anya énekhangja 
e szerint a leírás szerint nem kizárólag a kultúra része, amen�-
nyiben csak részben tartozik a nyelvhez. Ugyanennyire puszta 
dallamként, természeti hangként is működik, ennyiben pedig a 
természethez is tartozik. Az anya énekhangjának hatása ebben 
az esetben megelőzi az artikuláció és a jelentés (a másik oldal-
ról: a beszédértés) lehetőségeit és képességeit. „Azon a szinten 
gyakorol hatást, amely a nyelv nélküli testet érinti; paraméte-
rei a melos, a hangzás [Klang] és a légzés ritmusa.”22 Fried-
rich Kittler idézett megfogalmazása magát a líra keletkezését 
is ehhez a mozzanathoz, az anya altatódalához köti, ennyiben 
pedig nem az önkifejezés vagy valamiféle belső beszéd anyag-
talan teréhez (ahogyan a líra idealista elméletei teszik), hanem 
a hang anyagi-fiziológiai karakteréhez.23 

A Törvények II. könyve szerint, tehát a choreia szűkebb ös�-
szefüggésében, az énekek képesek arra, hogy a gyermekek lel-
két „elvarázsoljákˮ (659e, 664b). Az ének mágikus hatásáról 
alkotott elképzelés, a varázslás és a varázsének, a ráéneklés 
szótárában (epódé, kéléthmos, kélein, goéteia, thelgein) Homé-
rostól kezdve24 Gorgias Helené-beszédén át Platónig jelen volt 
a görög költészetben és gondolkodásban.25 Az altatódal és a 
bacchikus ének, a másik oldalon pedig a kartánc során énekelt 
dal analógiájának szempontjából fontos, hogy a Törvények II. 
könyvében ebben az összefüggésben hangsúlyosan az ének, az 
énekhang testi-érzéki hatásairól is szó van. Ezt nemcsak ab-
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ból gondolhatjuk, hogy a „varázserő” 
elsődlegesen nem értelmi mozzanatra 
utal, hanem abból is, hogy a gyerme-
kek, akikre a karéneknek hatást kell 
gyakorolnia, még nem rendelkeznek 
teljesen kifejlett logosszal, és ezért nem 
az értelem, hanem a gyönyör felől lehet 
hatni rájuk (653a–c). Ezekben a testies, 
érzéki hatásokban testesül meg és köz-
vetítődik a choreia ráéneklésszerű, má-
gikus varázsereje (a II. könyvben több-
ször: epódé, epadein, a VIII. könyvben 
[840c2]: kélein). Ez az ének ráadásul 
nemcsak a gyermekek lelkét, hanem 
a felnőttekét is, vagyis az egész polist 
képes elvarázsolni (665c, 666c – mind-
két hely a gyönyört emeli ki, az utóbbi 
ehhez még a léleknek az éneket meg-
előzően borral történő feloldását, tehát 
ugyancsak a [belső] érzés összetevőjét 
hangsúlyozza).

Ami az idézett szakaszban hangsúlyosan szereplő másik 
komponens, a mozgás-mozgatás (ringatás) elemét illeti, itt azt 
kell előzetesen figyelembe vennünk, hogy a ritmikus mozgás a 
dallal kísért kartánc fiziológiai hatásának is része. A fentebb, az 
énekről mint fizikai („természeti”) hangról mondottakhoz ha-
sonlóan Platón a kartánc keletkezését is természetnek és kultú-
rának, biológiainak és kulturálisnak a metszéspontjába helyezi 
(673c9‒d5). Azt mondja ugyanis, hogy a tánc eredete az állato-
kat is jellemző „ugrálásra” vezethető vissza, az ember esetében 
azonban ehhez a ritmusérzék is társul, és ennek köszönhetően 
végül, a dallam közbejöttével, ezekből jön létre a kartánc. A bio-
lógiai mozzanat tehát itt is nyilvánvalóan fontos, ám – miként 
az ének esetében is – csak az egyik összetevője a „testies tár-
siasságnak”, amennyiben ez a sajátosan testies közösség a rit-
musban túllép „a személyesen, de ugyanígy a biológiain is: a 
ritmus összekapcsolja a természetet és a kultúrát, a fizikait és 
azt, amit a kultúrán keresztül sajátítunk el”.26

2. 2. Az álomba igéző hatás megidézésén túl a föntebb kiemelt 
szövegrész vége Dionysos istent és a bacchikus őrjöngők tán-
cának gyógyító hatását említi.27 Ez az említés nem hozha-
tó közvetlenül kapcsolatba a kartánccal. Mindenekelőtt azért 
nem, mert a kartáncról szólva Platón nem beszél őrjöngésről, 
hanem éppen ellenkezőleg, ennek szabályozott, rendezett vol-
tát hangsúlyozza (ebben játszik szerepet a ritmus és a harmó-
nia is). A bacchikus táncokat viszont, „amelyeket tisztulások 
és beavató szertartások alkalmával adnak elő”, kifejezetten 
megkülönbözteti a politikai szempontból is fontos choreiától 
(815b7–d4; d2 a bacchikus táncról: οὐκ ἔστι πολιτικὸν τοῦτο 
τῆς ὀρχήσεως τὸ γένος).28

Ugyanakkor áttételes kapcsolatot mégiscsak fölfedezhe-
tünk a dionysosi tánc és a choreia között. Egyfelől a kartánc 
is, legalábbis a felnőttek esetében, a megbomlott rendet hozza 
helyre, hogy az emberek „a közös ünneplés nevelő hatására 
visszatérjenek a helyes útra” (653d4–5). A kartánc, ahogyan a 
3. pontban részletesebben is lesz szó erről, a lélekben megza-
varodott ritmusból és harmóniából csinál eurythmiát és euar-
mostiát, jó ritmust és szép harmóniát.29 

Másfelől maga Dionysos is többször említődik a Törvények 
II. könyvében, mégpedig nemcsak Apollón és a Múzsák mel-
lett a kartáncban „résztvevő” harmadik istenségként (például 
653c9–d5), hanem ennél fontosabb szerepet is betöltve a kar-
tánc keletkezésében és céljainak elérésében. Az egyik ilyen 
hely a 666b–c. Itt azt olvassuk, hogy negyven év fölött a fér-
fiaknak Dionysos istent és adományát, a bort kell segítségül 
hívniuk, hogy lelkük éthosa „meglágyulván” (μαλακώτερον, 
b7) ők is dalra fakadjanak, és maguk is énekelve (mégpedig 
varázséneket énekelve: ἐπᾴδειν, c6) vehessenek részt az isten-
ség ünnepén. A lélek lágysága és így alakíthatósága – ezt látjuk 
a gyermekek eleve lágy/puha lelkén is (ταῖς ψυχαῖς… ἁπαλαῖς 
τῶν παίδων, 664b5) – kedvező lehetőséget jelent a nevelés 
mint a lélek irányítása számára is, és a jó törvényhozónak ép-
pen ezt kell kihasználnia (671b–c).30 Ezen a helyen kifejezetten 
arról van szó, hogy a megrészegülés (671b3–6) egyrészt ala-
kíthatóvá teszi a lelket (671b8–c2), másfelől viszont veszélye-
ket is hordoz magában, melyeket el kell hárítani (671c4–e3). 
Az ember ugyanis ilyen állapotban könnyebbé/könnyelműbbé 
(κουφότερος) válik, mámorosan „kiemelkedik magából” és 
öröm tölti el (671b3–4) – ez az állapot már közelebb van a bac-
chikus maniához (és az annak tárgyalásakor rendre előkerülő 
ambivalenciához is). 

A másik hely a 672b–d. Itt az Athéninek nevezett szerep-
lő Dionysost védelmezi azzal a téves nézettel és rágalommal 
szemben, hogy a bacchikus őrjöngés és az egész őrjöngő kar-
tánc (τάς τε βακχείας καὶ πᾶσαν τὴν μανικὴν […] χορείαν), va-
lamint a bor adománya is Dionysos bosszúja volna. E nézet el-
utasításának hátterében, a legszélesebb összefüggést tekintve, 
az a gondolat lehet, amelyet a maniának a Phaidros-beli dicsé-
rete fejt ki részletesen, az őrjöngés pozitív hatásait számlálva 
elő (244a–245c, 249d–252b; a 245a3-ban előjön a bacchosi őr-
jöngés [ἐκβακχεύουσα] is mint a költői alkotás mozgatórugó-
ja). Ezen kívül, visszatérve a Törvények II. könyvéhez, Platón 
magát az orgiasztikus táncot is (Dionysos újbóli említésén ke-
resztül: 672d2) a harmónia- és ritmusérzékre vezeti vissza (ami 
a szabályos kartánc alapja is), és egyáltalán a múzsai művésze-
tek tiszteletre méltó kezdetét pillantja meg bennük (672b–d). 

1. kép. Dionysosi thiasos mainas elragadtatott táncával. Vörösalakos harangkratér,  
Kr. e. 390 körül. Budapest, Szépművészeti Múzeum (ltsz. 2018.1.A)
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Az okfejtés végén pedig explicit módon is előkerül őrjöngés és 
gyógyulás, vagyis a helyes viselkedés szembeállítása, és Pla-
tón ennek során a bor hatását (amely tehát a korosabbak ese-
tében a közös ének előmozdítójaként szerepel) az utóbbihoz 
kapcsolja: „A többiek a borról is azt állítják, hogy büntetésül 
adatott nekünk, hogy őrjöngjünk (ἵνα μανῶμεν); a mi beszé-
dünk ellenben azt állítja, hogy gyógyszerül (φάρμακον) kaptuk 
az ellenkező célra: hogy lelkünk szégyenérzettel (αἰδοῦς), tes-
tünk egészséggel és erővel gazdagodjék” (672d5–9; a bor mint 
φάρμακον ugyanilyen összefüggésben előkerül a 666b6-ban 
is). Valamivel később az Athéni a mámor (részegség) szük-
ségességéről (τῇ τῆς μέθης χρείᾳ, 673d10) beszél, s néhány 
sorral lejjebb újra a részegség megfelelő alkalmazását említi 
(μέθῃ χρῆσθαι, 674a2, és lásd az egész szakaszt c6-ig).

Ugyan nem közvetlenül Dionysos hatása alatt áll és nem 
kapcsolódik a dionysosi kar énekéhez, de meg kell említeni azt 
is, hogy a dionysosi énekben részt vevő korosabb férfiak má-
sik feladata a kartánc szabályozása és a költők műveinek meg-
ítélése. Ők alkalmasak arra, hogy a megfelelő érzék és tudás 
birtokában a kartáncok „esztétikai” és morális helyességéről 
döntsenek (670a‒e, 812b‒c). Ez a funkció döntő fontosságú 
a Törvényekben megtervezett polis szempontjából, hiszen ez-
által biztosítható a kartáncok megfelelő nevelő és így erköl-
csi-politikai hatása.31

Tehát ha nem is közvetlen oksági viszonyként vagy teljes 
analógiaként, és nem is a tánc és az ének minden fajtájára vo-
natkozóan, de ezen az áttételes és részleges módon a ritmikus 
testi mozgásoknak, valamint a zene dallamának és ritmusának 
a bacchikus tánc során a lélekre gyakorolt kedvező hatása is 
összefüggésbe hozható a kartánccal és legalábbis az időseb-
bek által (tánc nélkül, és nem a teljes közösség előtt: 666b‒c) 
énekelt dallal.

3.

3. 1. Az ének hangjainak és a mozgatás ritmusának segítsé-
gével történő elaltatás – ahogyan az eksztatikus zene és tánc 
révén végbemenő gyógyítás is – végső soron a lélek belső, za-
varos mozgását fékezi meg a maga rendezett mozgásaival:

Mindkét esetben egyfajta félelmet érez az illető, a félelmet 
pedig a lélek valamiféle rossz állapota okozza. S ha valaki 
rázást (σεισμόν) alkalmaz kívülről az ilyen érzelmi állapo-
tokra (πάθεσι), ez a kívülről jövő mozgás legyőzi a belső 
rettegő és őrjöngő mozgást (ἡ τῶν ἔξωθεν κρατεῖ κίνησις 
προσφερομένη τὴν ἐντὸς φοβερὰν οὖσαν καὶ μανικὴν 
κίνησιν), s győzelmével szélcsendet (γαλήνην ἡσυχίαν) 
idéz elő a lélekben, és megszünteti a kellemetlen szívdobo-
gást (τῆς περὶ τὰ τῆς καρδίας χαλεπῆς γενομένης ἑκάστων 
πηδήσεως). Az eredmény pedig minden szempontból igen-
csak kívánatos lesz: a gyermekeket álomba ringatja, az őr-
jöngőket pedig öntudatra ébreszti (τοὺς μὲν ὕπνου λαγχάνειν 
ποιεῖ, τοὺς δ’ ἐγρηγορότας), és azt idézi elő, hogy a tánc és 
az aulos hatására őrjöngő állapotukból (ἀντὶ μανικῶν… 
διαθέσεων) az istenek segítségével, akiknek kedvező elője-
lek mellett áldoznak, kijózanodnak (ἕξεις ἔμφρονας ἔχειν). 
790e8‒791b1 

A félelem mint a lélek mozgása, vagy általában az affektusok 
őrjöngő, kaotikus mozgásai a ritmikus mozgás hatására csilla-
podnak le. A kisgyermekek elaltatása kapcsán itt nem említi a 
szöveg az akusztikus komponenst, de a vele analóg esetben, 
az „őrjöngőkről” szólva igen (αὐλουμένους). A mozgás vi-
szont közös eleme a két esetnek: az álmatlan gyermekeknél a 
rázás, ringatás (σεισμός – ez a főnév ugyanabból az igéből van 
képezve, mint a fentebbi idézetben a σείουσαι, „ringatva”), 
az őrjöngőknél a tánc (ὀρχουμένους). Maradva a gyermekek 
álomba ringatásánál: egy fizikai mozgás képes előidézni a lé-
lek háborgó tengerének megnyugvását.32 A lélek (szél)csendje 
(γαλήνη) a háborgó tenger tombolásának, majd lecsendesülé-
sének képét (maga ez a tombolás is, mint hullámzó mozgás, 
ritmikus) a „lélek mint tengerˮ metaforikus felületére vetíti.33 
A lélek „felületén” azonban a folyamat végeredménye már 
nem mint a fizikai mozgások megállása jelenik meg, hanem 
mint a tomboló affektusok elnyugvása. A kétféle mozgás – 
vagyis egyfelől a lélek affektusainak belső, zavaros, őrjöngő 
mozgása, másfelől a külső erő által a lélekbe juttatott mozgás 
(ἡ τῶν ἔξωθεν… κίνησις), röviden: a testi impulzusok – hatá-
sa mintegy kioltja egymást. Pontosabban az utóbbi, a kívülről 
jövő mozgás uralomra jut (κρατεῖ, κρατήσασα) a belső, rende-
zetlen mozgások fölött.34 A lélek megzavarodott mozgásainak 
ilyesféle kiigazítására a Timaiosban (ahol ennek a zavarnak a 
leírását és az okait megkapjuk: 42e–44c) nem találunk példát. 
De amikor a látás és a hallás (illetve a beszéd) „harmonizáló” 
szerepének hangsúlyozása után (47a–d) a ritmusról is azt ol-
vassuk, hogy a harmonia mellett ez is segíti „a lélek bennünk 
diszharmonikussá vált körforgásának rendbehozását” (47d4–
e2),35 akkor ezt vonatkoztathatjuk a Törvények VII. könyvében 
leírt folyamatra is.

A fentebb idézett szakasz közepén a szív kellemetlen ug-
rálásának, dobogásának említése erős jelzése az elemzett je-
lenség kifejezetten pszichoszomatikus szempontú magyaráza-
tának, amely persze az egész szakaszban megfigyelhető. Itt az 
is megemlíthető, hogy az intenzív szívdobogás vagy maga a 
pulzus is úgynevezett „elemi”, biológiai ritmusjelenség.36 A bi-
ológiai-fiziológiai a pszichoszomatikus közvetítésén keresztül 
csapódik le a pszichológiaiban. Ugyanúgy, ahogy a korábban 
idézett szakasznál az elaltatás és a gyógyító tánc esetében lát-
tuk: a ritmikus testi mozgás (tánc) kedvező hatást gyakorol a 
lélekre.

3. 2. A lélek megnyugtatása azonban nemcsak a testi mozg-
(at)ás végbemenéseként és következményeként fogható föl, 
hanem ehhez hozzájárulhat az akusztikus mozzanat, a hang 
mozgásának a teljesítménye is. (A korábbi idézet értelmében 
az anya csengő hangjára, a mostani szerint az aulos hangjára 
kell gondolnunk.) A Timaios egy helye alapján ugyanis magát 
a hangot is mozgásként kell felfognunk (80a–b). Ha a han-
gok mint különböző tempójú mozgások – vagyis a magas és a 
mély hangok – egységes hatássá keverednek össze, akkor ezzel 
„gyönyört okoznak az eszteleneknek, tiszta örömöt az értel-
meseknek, az isteni harmóniának halandó mozgásokban való 
utánzata révén” (80b5–8). A Timaios egy korábbi helyén pedig 
a zenének a lélek rendezetlen mozgásait a maga harmonikus 
rendjével összerendező hatásáról is olvashatunk. Ami a mú-
zsai művészetből hangi természetű, hallásra alkalmas, vagyis a 
zene (és az énekhang), az „a harmónia kedvéért adatott. Mert 
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a harmónia, melynek mozgásai a lélek bennünk lévő körfor-
gásaival rokonok, annak számára, aki ésszel él a Múzsákkal, 
nem értelmetlen gyönyörűségre való – mint ahogyan most tart-
ják –, hanem a lélek bennünk diszharmonikussá vált körforgá-
sának rendbehozására és összhangja érdekében szövetségesül 
van adva a Múzsák által” (47d2–7). A harmonikus hangzatok 
jótékony hatása azt a szabályos (harmonikus) mozgást állítja 
helyre, amely az emberi lelkek legjobb, eredeti állapotát jel-
lemezte, s ez az állapot volt a legközelebb az isteni lelkek tö-
kéletes harmóniájához is. A kozmikus, a lelki és a zenei harmó-
nia ezen a módon kapcsolódik össze.37 Ennek a folyamatnak 
fontos tényezője az érzéki komponens is: a rend helyreállítása 
nem egyszerűen geometriai alakzatok (mindenekelőtt a kör) 
elgondolása révén történik meg. „A lélek mozgásainak megfe-
lelő rendje úgy áll helyre, hogy ezek a mozgások részt vesznek 
az érzékszervi észlelésben és afficiálódnak általa.”38

A Törvények II. könyve nem említi kifejezetten a ritmus-
nak és a harmóniának a Timaios alapján rekonstruált hatását. 
De érdemes néhány fontos megfogalmazást bevonni innen, 
amelyek ezt a kapcsolatot hol többé, hol kevésbé rejtett mó-
don fölidézik. Mégpedig olyanként, mint amely lényegi eleme 
a choreia létrejöttének, működésének és hatásának, s amely-
ben az érzéki tapasztalat és a rend összekapcsolódik. Először 
is a helyes érzéseknek a gyermeki lélekbe plántálását éppen 
a ritmus és a harmónia segíti – mégpedig kifejezetten a ren-
dezetlenség állapotával szembe állítva: „a többi élőlénynek 
nincs érzéke a mozgásban megnyilvánuló rend és rendetlen-
ség iránt (τὰ μὲν οὖν ἄλλα ζῷα οὐκ ἔχειν αἴσθησιν τῶν ἐν ταῖς 
κινήσεσιν τάξεων οὐδὲ ἀταξιῶν) – e rend neve ritmus és har-
mónia. Nekünk azonban azok az istenek […] megadták a rit-
mus és harmónia iránti gyönyörteljes érzéket is (τούτους εἶναι 
καὶ τοὺς δεδωκότας τὴν ἔνρυθμόν τε καὶ ἐναρμόνιον αἴσθησιν 
μεθ’ ἡδονῆς), és ezzel irányítják mozgásainkat és vezetik kar-
táncainkat.” (653e3–654a3.) Ritmus és harmónia itt mint rend 
kerül elő, a szakasz végén pedig ezek a mozzanatok hozzákap-
csolódnak a kartánchoz.

Egy következő helyen ritmus, harmónia és rendezettség ki-
fejezett összekapcsolása mellett antropológiai és – legalább 
utalásszerűen – pedagógiai motívumok is megjelennek: 

Ha jól emlékszünk, azt mondtuk beszélgetésünk elején [vél-
hetőleg az iménti helyre utal: 653e–654a], hogy az ifjak 
természete általában tüzes, és ezért sem testük, sem hang-
juk nem tud nyugton és csöndben maradni, hanem folyton 
ugrál, illetve beszél minden rend nélkül (ἀτάκτως). Rend-
érzékre (τάξεως δ’ αἴσθησιν) a többi élőlény közül egy sem 
tesz szert, sem a mozdulatok, sem a hangok terén, csupán 
az emberi természetnek van meg ez a képessége; mármost a 
mozgás rendjének ritmus a neve (τῇ δὴ τῆς κινήσεως τάξει 
ῥυθμὸς ὄνομα εἴη), a hangok birodalmában mutatkozó rend 
(τῇ δὲ αὖ τῆς φωνῆς) pedig, mely a magas és mély hangok 
összeolvadásából támad, a harmónia nevet viseli (ἁρμονία 
ὄνομα προσαγορεύοιτο), végül a kettő egyesülését nevezzük 
kartáncnak. S elmondtuk, hogy az istenek megszánva ben-
nünket, kartáncunkban társul és vezetőül Apollónt és a Mú-
zsákat adták nekünk, s még egy harmadikat is említettünk, 
ha emlékeztek: Dionysost.
664e3–665a6

Ebben a szakaszban először is tehát ritmusnak és harmóniának 
– a szövegrész szerint a kartánc két alkotóelemének –, vala-
mint a rendnek (taxis) definitív kapcsolata érdemel figyelmet. 
És nem is csak strukturális összekötöttségük miatt (ami ugyan-
akkor fontos jellemző a mostani összefüggésben), hanem azért 
is, mert a rend iránti érzék (taxeós aisthésis) itt antropológiai 
differenciának mutatkozik: az élőlények közül egyedül az em-
ber rendelkezik vele (vö. ugyanígy a 653e3–5-ben). Az istenek 
említése is párhuzamos a korábbi hellyel, ahol nyíltan ki van 
mondva az is, ami itt rejtettebben: hogy a rend iránti, és így a 
ritmus és a harmónia iránti érzéket is az isteneknek köszönhet-
jük (654a1–3). Ami pedig számunkra most a leglényegesebb: a 
szakasz nem teszi explicitté, de erősen sugallja azt az összefüg-
gést, hogy a fiatalok (a gyermekek) rendezetlen mozgásai és 
hangadásai a kartáncnak köszönhetően rendeződnek el – vagy 
legalábbis hogy a kartáncban csak akkor tudnak részt venni, 
illetve a kartáncban való részvétel azt előfeltételezi, hogy már 
képesek legyenek a rendezett mozgásra és énekre, a ritmus és 
a harmónia megvalósítására mozdulataikban és énekükben. 
A choreia tehát itt nem a Timaios által emlegetett összezavaro-
dott ritmust és harmóniát állítja helyre a lélekben, hanem egy-
általán létrehozza, vagy, minimáltételként, működésbe hozza 
és megerősíti azt.

Érdemes még szóba hozni néhány olyan helyet, ahol már 
inkább az előbb fölidézett összefüggések következményeire 
látunk rá: arra, hogy miképpen kapcsolódik össze a ritmus és 
a harmónia – így tehát a rend is – a kartáncban megjelenítendő 
erkölcsi és esztétikai minőségekkel. A költőknek az igazságos 
és tiszta életet élőket kell követniük (vagyis azokat, akiknek 
lelkében rend van) az általuk megalkotott ritmusokkal és har-
móniákkal, ilyen módon nevelve az ifjakat (661c6–8). A ritmus 
és a harmónia megfelelő módjának illeszkednie kell a szeman-
tizált erkölcsi tartalmakhoz, és ezáltal kell segítenie ezek célba 
juttatását. Hiszen a költő feladata az, hogy „szép és dicséretre 
méltó szövegekre megfontolt, bátor és minden tekintetben de-
rék férfihoz méltó ritmikus mozdulatokat és harmonikus dal-
lamokat alkosson” (660a4–7). A harmonikus és jól ritmizált 
mozgás és ének tehát a kartánc előadásában is összekapcsoló-
dik a rendezettséggel, nemcsak általában véve, hanem mint az 
erényes lélek és a helyes viselkedés „rendezettségének” megje-
lenítője és egyszersmind előmozdítója is. A kartáncnak éppen 
ezt a rendezettséget kell a lélekben is kialakítania, abba mint-
egy átvinnie. A gyerekek esetében „a gyönyör és a szeretet, a 
fájdalom és a gyűlölet” helyes módjainak lélekbe plántálásával 
(653b2–3), a felnőttek esetében pedig, akiknél „a helyesen irá-
nyított gyönyörökből és fájdalmakból […] sok minden meg-
lazul és megromlik az élet folyamán”, ezeket a kapcsokat kell 
újrarendeznie és megerősítenie, hogy „így a közös ünneplés [ti. 
a kartánc mint az ünnep része] nevelő hatására visszatérjenek a 
helyes útra” (653c7–d6).

Ezeknek az összefüggéseknek a további alátámasztásához 
és pontosításához érdemes még bevonni az Államnak a zenei 
nevelésről szóló részében (398c skk.) megfogalmazottakat is. 
Itt ugyan nincsen szó a táncról, de az érzéki elemeknek a ren-
dezettséggel való kapcsolata és ugyanígy a lélekre tett hatása 
itt is megjelenik. Ráadásul, másfelől, terminológiailag egyér-
telműbb a rokonság a Törvények VII. könyvével és a Timaios
szal. Először is Sókratésnak azt a megállapítását kell innen ki-
emelni, hogy „a helyes, illetve helytelen ritmussal együtt jár a 
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rendezettség, illetve a rendezetlenség (τὸ τῆς εὐσχημοσύνης 
τε καὶ ἀσχημοσύνης τῷ εὐρύθμῳ τε καὶ ἀρρύθμῳ ἀκολουθεῖ)” 
(400c7–8). Eurythmia és arrythmia itt is a renddel és ennek el-
lentétével kapcsolódik össze. Ez a ritmusosság/ritmustalanság 
azután kiegészül a harmonikus / nem harmonikus (εὐάρμοστον 
καὶ ἀνάρμοστον) ellentéttel is, mégpedig úgy, hogy az ellen-
tétpárok értékes tagjai a szép beszédhez (τῇ καλῇ λέξει) ha-
sonulva követik azt (400d1–3). Ez tehát a kartánc elemei kö-
zül közvetlenül az énekre vonatkoztatható. Valamivel később 
pedig elénk tárul a lélekkel való kapcsolat is: „A jó beszéd, a 
szép harmónia, a szép forma és a jó ritmus (Εὐλογία ἄρα καὶ 
εὐαρμοστία καὶ εὐσχημοσύνη καὶ εὐρυθμία) tehát mind a ne-
mes lélek velejárója […], amelynek az alkata és az érzülete 
valóban jó és nemes” (400d11–e3). 

A 401d5–402a4 szakaszban azután Sókratés a zenei neve-
lés összefoglalását is megadja, mondván, hogy a zenei nevelés 
azért a legfontosabb, 

mert a ritmus és a harmónia hatol legmélyebbre a lélek bel-
sejébe és érinti meg a legnagyobb erővel (καταδύεται εἰς τὸ 
ἐντὸς τῆς ψυχῆς ὅ τε ῥυθμὸς καὶ ἁρμονία καὶ ἐρρωμενέστατα 
ἅπτεται αὐτῆς) […] Nem ez hozza-e magával a szép formát 
[εὐσχημοσύνην, mint fentebb: a rendezettséget], és része-
síti benne azt, akit helyesen neveltek, akit pedig nem, azt 
ellenkezőleg? […] Az ilyen [aki megfelelő zenei nevelést 
kapott] helyesen háborodik föl [ha valami nem szépen meg-
alkotottal találkozik], és csak a szép dolgokat magasztalja, 
azoknak örül, lelkébe fogadva belőlük táplálkozik, s ezáltal 
széppé és derekassá is válik (καταδεχόμενος εἰς τὴν ψυχὴν 
τρέφοιτ’ ἂν ἀπ’ αὐτῶν καὶ γίγνοιτο καλός τε κἀγαθός), de 
a rút dolgokat már gyermekfejjel joggal gáncsolja és gyű-
löli, mielőtt még ésszel fel tudná a dolgot fogni [πρὶν λόγον 
δυνατὸς εἶναι λαβεῖν, mielőtt még logosra tenne szert]. Ami-
kor aztán kinyílik az értelme, az ragaszkodik a széphez leg-
inkább, aki így nevelkedett, mert ráismer, hiszen rokon vele. 

A szakasz párhuzama a Törvények 653a–c-vel tartalmilag, sőt 
még a szóhasználat szintjén is nyilvánvaló (érzékiség és neve-
lés kapcsolata, a logos megszerzése előtti hatások fontossága 
és tartóssága, a helyes érzelmi viszonyulás). Ezen kívül pedig 
mintaszerűen együtt áll benne mindazon elem, amely a zene 
és az ének kifejezetten érzéki komponenseit (a ritmust és har-
móniát) egyfelől a rendezettség képzetéhez (az euschémosyné-
hez), másfelől a lélekre tett hatáshoz kapcsolja (a lélekbe való 
behatolás és a lélek „megérintése”), s ezáltal a lélek rendezet-
té, így pedig széppé és derekassá formálásához köti hozzá. Az 
Államból itt összefoglalt meglátások nemcsak azáltal kapcsol-
hatók a choreiának a Törvények II. könyvében kifejtett elmé-
letéhez, hogy a zene és az ének a kartáncnak is alkotóelemei, s 
hogy ezek megfelelő kiválasztása és összerendezése kulcskér-
dése a nevelésnek, a lélekformálásnak (a legjellemzőbben ta-
lán itt: 670d–e). Hanem föltételezésem szerint egyáltalán azt a 
logikát is megmutatják, amely Platónnál érzékiség – rendezett-
ség – lelki hatás – pedagógiai hatás között kapcsolatot teremt.

Végül említést érdemel az is, hogy a Prótagorasban hason-
ló összefüggésben kifejezetten a lírikusok (hoi melopoioi) mű-
vei is szóba kerülnek (326a4–b6). Ezeket a darabokat is arra 
használják a kitharajátékot tanítók, hogy a gyermek lelkébe el-
ültessék a helyes ritmusokat és harmóniákat, mégpedig éppen 

azért, hogy ettől jellemük értékesebbé váljon (az önmérséklet, 
józanság és a szelídség van említve, a lélek sóphrosynéje és 
hémeros volta), továbbá hogy hasznukra legyen a gyakorlati 
életben: „mind a szavak, mind a tettek mezején (εἰς τὸ λέγειν 
τε καὶ πράττειν)”. S a koronaként föltett utolsó mondat, amely 
összegezi az itt a Prótagorasban Platón által mondottakat, de 
akár az eddig általam kifejtetteket is: „Az ember élete ugyan-
is teljes egészében rászorul a jó ritmusra és a szép összhangra 
(πᾶς γὰρ ὁ βίος τοῦ ἀνθρώπου εὐρυθμίας τε καὶ εὐαρμοστίας 
δεῖται).”39

3. 3. A hangok és a tánc hatásával összefüggésben arra is érde-
mes emlékeztetni a Törvények 790d5–791b1 szakaszának tel-
jesebb megértéséhez, amit Eric Havelock a ritmizált beszéd, 
ének, zene és tánc testi impulzusainak hipnotikus (vagyis, leg-
alábbis szó szerint, „elaltató”, itt inkább: „elkábító” vagy akár 
csupán: „elzsongító”) lelki hatásáról mond a rhapsódosi és a 
táncelőadás – persze sokszor föltételezéseken, illetve a kultu-
rális antropológia által kínált analógiákon nyugvó – elemzése 
során.40 A „hipnotikus transz” állapota kiváltható a ritmikus 
ének, zene és táncmozdulatok által, a lélek így előidézett, „ala-
kítható” állapota pedig megkönnyítheti azoknak az értékeknek 
és magatartásmódoknak a bevésését, amelyek nélkülözhetetle-
nek a polgárok együttéléséhez a polisban (vö. a föntebb Platón-
tól ehhez idézettekkel a 666b–c- és a 671b–c-ből). Ehhez per-
sze a kartánc platóni elmélete szerint elengedhetetlen a nyelv 
is (sőt ez áll a középpontban), de maga a hangnem és a ritmus 
is – ahogyan erről már ugyancsak volt szó – rendelkezik effé-
le kvázi-szemantikai tulajdonságokkal (például 655b és d–e, 
660a).41 

Fölvetődhet viszont az a kérdés, hogy miképpen is tanulhat 
az alvó ember? Hiszen a Törvények VII. könyvének elemzett 
helyén a gyermek elaltatásáról van szó – hogyan hozható ez 
kapcsolatba a kartánc nagyon is éberséget igénylő jellegével? 
Ami nemcsak az előadókra, hanem a közönségre is alighanem 
érvényes, hiszen a kartánc eseménye számukra a performansz 
aktív, föltehetőleg mozgással is kísért, intenzíven átélt köve-
tését jelenthette (például öntudatlan ritmikus mozdulatokkal, 
mint a dobolás, a fej vagy a testrészek ütemes mozgatása).42 

Először is fontos látni, hogy a kartánc nevelő hatásában a 
kognitív tanulási folyamatok mellett a bevésődésnek is leg-
alább annyira fontos szerep jut. Ez a bevésődés pedig nagyon 
is lehetséges a Havelocktól említett hipnotikus transz fé-
lig-meddig tudatos állapotában (ezt megváltozott tudatállapot-
nak is szokás nevezni).43 Hogy Platón elképzelése nem áll et-
től távol, azt abból a különös ellentétből – elsietnénk a dolgot, 
ha azt mondanánk: ellentmondásból – is láthatjuk, hogy míg a 
szakasz egyik példája a gyermekek elaltatása, addig a passzus 
végén, az őrjöngők táncáról szólva éppen hogy felébredésről, 
józan, öntudatos állapotba kerülésről olvasunk: „az őrjöngőket 
pedig öntudatra ébreszti (τοὺς δ’ ἐγρηγορότας), és azt idézi elő, 
hogy […] kijózanodnak [ἕξεις ἔμφρονας ἔχειν, öntudatra éb-
rednek, visszatérnek a phrén, az elme, a józan ész által uralt ál-
lapothoz].” Ez arra mutat, hogy a hipnotikus transzállapotban 
Platón számára is elsősorban a transz a fontos: az, hogy a lélek 
egyik állapotból a másikba lép át, hogy túllép a normál, vagy 
legalábbis a megelőző állapoton (a gyermekek a zaklatott éb-
renléten, az őrjöngők a patologikus zaklatottságon). Az egyik 
esetben a hipnotikus transz eredménye az elalvás, a másikban a 
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felébredés. Nincs itt semmi ellentmondás.44 A choreia elemzé-
se során a Törvények II. könyvében mondottakból azt kell még 
ehhez felidéznünk, amit a lélek elvarázsolása kapcsán koráb-
ban mondtam: ez az „elvarázsolt” állapot éppenséggel erre a 
transzra utalhat: „mind a három karnak […] el kell varázsolnia 
énekével (δεῖν ἐπᾴδειν) a gyermekek még ifjú és puha lelkét” 
(664b4–5). De ugyanígy ide is kapcsolódik a lélek „meglágyí-
tásának” és így alakíthatóvá tételének az összefüggése (például 
666b–c, a szakasz végén az elvarázsolás is előjön; erről is volt 
szó korábban Dionysos és a choreia kapcsolatát fejtegetve).

Ahhoz, hogy a felébredés, a józanság, az öntudat nagyon 
is összekapcsolódhat a „megváltozott” tudatállapottal, kontex-
tusként mindenekelőtt az Ión kínálkozik.45 Az itteni beszámo-
lók szerint ugyanis az enthusiasmos állapota nem valamiféle 
tompa révületet jelent, hanem éppenséggel a tudat ritka élessé-
gét és cselekvőkészségét hozza magával.46 Két szakaszt idézek 
az Iónból,47 az elsőben Sókratés beszél, a másodikban maga 
Ión, a rhapsódos. 

Ezek közül vagy te is egy, Ión, téged is Homéros szállt meg 
(κατέχῃ ἐξ Ὁμήρου), s ha valaki egy másik költő művét adja 
elő, elszundítasz, és nem tudsz mit mondani (καθεύδεις τε 
καὶ ἀπορεῖς ὅτι λέγῃς), de ha ennek a költőnek az énekét 
zengi valaki, tüstént fölserkensz, lelked táncolni kezd, s bő-
vében vagy a mondanivalónak (ἐγρήγορας καὶ ὀρχεῖταί σου 
ἡ ψυχὴ καὶ εὐπορεῖς ὅτι λέγῃς). (536b4–c1) 

De hát akkor mi az oka, kedves Sók-
ratés, hogy én, ha valaki valamelyik 
másik költőről beszél, nem is figye-
lek oda (οὔτε προσέχω τὸν νοῦν) és 
képtelen vagyok rá, hogy egyáltalán 
valami szóra érdemes megjegyzést 
tegyek, hanem egyszerűen elbóbis-
kolok (νυστάζω), ha viszont Homé-
rosról tesz említést, tüstént fölserke-
nek, odafigyelek és bővében vagyok 
a mondanivalónak (ἐγρήγορα καὶ 
προσέχω τὸν νοῦν καὶ εὐπορῶ ὅτι 
λέγω)? (532b8–c4)

Ebben a két idézetben éppenséggel az 
enthusiasmost megelőző, „józan”, „ön-
tudatos” állapot van leírva úgy, mint 
amelyhez sokkal inkább az öntudat-
lanság, a nem önmagunknál lét jellem-
zői társulnak. Ha nem Homérosról van 
szó, Ión (el)alszik vagy egyfajta féléber 
állapotban (el)bóbiskol (καθεύδεις, 
νυστάζω; a νυστάζει megjelenik még az 
533a2-ben is). Képtelen figyelni arra, 
ami elhangzik (οὔτε προσέχω τὸν νοῦν, 
szó szerint [nem képes] „odatartani az 
értelmét valami felé”, vagyis, latinra 
talán így fordíthatnánk, nem in-tentus, 
nincsen benne in-tentio, nem jellemzi 
intencionalitás és intenzitás). Valamint 
az aporia állapotában van, tanácstalan, 
nem tudja, mit mondjon, ebben az érte-

lemben nem cselekvőképes (ἀπορεῖς ὅτι λέγῃς). Ezzel szem-
ben, amikor Homérosról van szó, Ión hirtelen magára talál. 
Először is: fölébred, éber és józan, tiszta tudatállapotba kerül 
(ἐγρήγορας, ἐγρήγορα). Ez az éberség mindjárt lehetővé teszi 
számára azt is, hogy odafigyeljen arra, ami elhangzik, hogy 
(újra megtalált) értelmét a hallottakra irányítsa (προσέχω τὸν 
νοῦν). Végül pedig visszanyeri beszéd- és cselekvőképességét, 
sőt mindjárt nagyon is jól tudja, mit mondjon (εὐπορεῖς ὅτι 
λέγῃς).48 Vagyis a megszállottság, az istennel való eltelés fo-
lyamatának leírása, ami másfelől az értelem elvesztését jelenti 
(534b4–6), itt a fölébredés, a figyelem és a cselekvőképesség 
jellemzőivel történik meg.49 Amit itt a rhapsódosról olvasunk, 
az egyébként ‒ mutatis mutandis ‒ a költőkre is igaz. Hiszen a 
költők alkotókészsége is abban a pillanatban ébred föl, amikor 
az isten beléjük költözik, s józanságuk és értelmük elhagyja 
őket (534b4‒6), előtte azonban ‒ az értelemnek, e „kincsnek” 
a birtokában ‒ szunnyad bennük, s ezért nem képesek alkotni 
(legalábbis jót alkotni). A költők is „mind csakis azt képesek 
szépen megalkotni, amire őket a Múzsa fölindítja”, ki ilyen, 
ki olyan műfajban, „más területeken pedig silányak mindahá-
nyan”. Tehát az ő megszállottságuk sem akármelyik Múzsától 
következik be, ahogyan Ión is csak Homéros műveinek halla-
tán vagy műveiről hallván ébred föl (534b7‒c5). A megszál-
lottság, az elragadtatás, a „megváltozott” tudatállapot tehát 
nem tehetetlenséget és „elalvást”, hanem éppen ellenkezőleg, 
éberséget, fölébredést jelent – éppen úgy, ahogyan a Törvények 
VII. könyvében olvassuk a bacchikus őrjöngőkről.

2. kép. Dionysosi thiasos mainasok és satyrosok táncával. Athéni feketealakos oszlopkratér, 
Kr. e. 520. Malibu, The J. Paul Getty Museum (ltsz. 75.AE.106)
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Ennek a párhuzamnak a releváns voltát erősíti továbbá az 
is, hogy az Iónban teljesen hasonló szerkezetben olvashatunk 
a bacchánsok őrjöngéséről. Hiszen a költőkkel párhuzamba 
állított bacchánsnők is csak megszállott állapotban képesek 
csodás tetteikre, „de ha józan eszüknél vannak, akkor nem” 
(534a4‒7), ahogyan a táncoló korybasok is csak akkor lesz-
nek bővében „a mozdulatoknak és kifejezéseknek”, ha azt a 
dallamot hallják, „amely azé az istené, aki őket megszállta”, 
„a többire viszont rá se hederítenek” (536c2‒6). Platón az Ión-
ban analóg esetként kezeli a kétféle istenség követőit, vagyis 
a bacchánsokat és a korybasokat, nyilván azért, mert az adott 
kontextusban csak a „megszállottság” mozzanata a fontos szá-
mára, egyéb szempontok nem.50 Mindenesetre a korybantikus 
rítusnak is (ezen belül főként az őrjöngő, orgiasztikus tánc-
nak), a bacchikushoz hasonlóan, gyógyító erőt is tulajdonítot-
tak, amely a maga homoio- vagy sympathétikus módján éppen 
a tomboló őrületet gyógyítja.51 Lehetséges, hogy ez a különös 
keveredés az őrjöngés és a józanság (felébredés) között a bac-
chikus őrjöngésnek és a misztériumvallások beavatási szertar-
tásának sajátosan platóni „amalgámjából” jött létre.52 

A gyermek elaltatása és az őrjöngők felébresztése, öntudat-
ra térítése az Ión példája szerint is ugyanannak az átmenetnek, 
túllépésnek, transznak a kétféle megvalósulásaként gondolható 
el. Ha pedig a Törvények VII. könyvében olvasottak így érthe-
tők, akkor ez megteremti a lehetőségét annak, hogy ennek a sa-
játos transznak az állapotát legalábbis részlegesen relevánsnak 
tartsuk a II. könyvben a choreia hatásáról mondottak szempont-
jából is. 53 Ezt nem érinti az a megállapítás, hogy a bacchikus 
táncok, ahogyan ezt a 2. 2. elején már említettem, önmagukban 
nem értékesek a nevelés szempontjából (815b7‒d4).54 A Mag-
nésiában gyakorolt choreia esetében a ritmus és a harmónia 
a lelkeket ebbe a sajátos, megváltozott tudatállapotba vonja 
(elzsongítja), s a mozgás és a zene révén a „meglágyított” és 
„elvarázsolt” lelkeket alakíthatóvá téve „vési be” a polis szá-
mára fontos értékeket. A nyugtalan gyermekek elaltatásának és 
a bacchánsok felébresztésének analógiája a kartánccal csupán 
a hangoknak és a mozgásnak erre az elvarázsoló, más tudat-
állapotba hozó erejére vonatkozik. A bacchikus táncok „irány-
talansága” és jelentésnélkülisége Magnésia kartáncainak ideo-
lógiailag és a mozgás szabályozottságát tekintve is „irányított” 
és jelentéses jellegével nem kizáró ellentétben van, hanem a 
hang és a mozgás testi-lelki hatásának közös tényére épül rá 
az egyik esetben a gyógyító, a másikban a nevelő erő. A közös 
mozzanat a lélek alakíthatósága az ének és a tánc által kiváltott 
transz állapotában ‒ miként a mérsékelt borfogyasztás enyhe, 
zsongító mámort adó, de a józanságot el nem vevő esetében, 
amelyről a 2. 2-ben a dionysosi kar esetében már volt szó.

Hogy ez az egész láncolat egyáltalán nem idegen Platón 
gondolkodásától, azt meggyőzően mutatja a Phaidros egy he-
lye. A felébredés és bacchosi őrület kapcsolatához, valamint a 
kartánchoz is releváns összefüggésben ugyanis itt azt olvassuk, 
hogy ha a Múzsáktól való megszállottság és őrület „megragad 
egy gyöngéd és tiszta lelket, akkor felébreszti, dalok meg a 
költészet egyéb módjának bacchosi mámorába vonja [a gö-
rögben a két fontos kifejezés egymás mellett: ἐγείρουσα καὶ 
ἐκβακχεύουσα], s a régiek számtalan tettét magasztalván neve-
li a jövő nemzedékeket” (245a1–5).55

Végül az is említést érdemel, a Törvényektől vagy akár az 
egész Platóntól immáron elvonatkoztatva, hogy a föntebb több 

szempontból elemzett teljes hatáskomplexumnak a figyelem-
bevétele hozzájárulhat a költészet ritmikus meghatározottságá-
nak és hatásának antropo-fiziológiai magyarázatához is. Egyet-
len klasszikus példaként hadd hivatkozzam ezzel kapcsolatban 
Friedrich Nietzschére, aki (még filológusként) több tanulmányt 
is szentelt az antik ritmikának, a görög irodalom történetéről 
1875‒76-ban tartott előadásain pedig az irodalom keletkezé-
sének fő ösztönzőjeként tartotta számon a ritmust, a beszéd af-
fektív és effektív ritmizáltságát.56 Nietzsche itt is ösztönzőnek 
bizonyulhat.

4.

E szerteágazó gondolatmenet összefoglalásaként a következő-
ket mondhatjuk. A Törvények II. könyve szerint a kartáncnak 
a polis életében fontos erkölcsi nevelő, és így politikai szere-
pe van. Ez a politikai teljesítmény mindenekelőtt a polgárok 
morális és politikai egységének megteremtését segíti. Ennek 
az egységnek a létrehozásában a kartánc nyelvi-értelmi elemei 
mellett testi-érzéki hatásai is szerepet játszanak. A choreiában 
a szöveghez egyenrangú társként csatlakozik a zene és az ének, 
valamint a mozgás. A kartánc, mindenekelőtt a ritmus és a har-
mónia segítségével, „kollektív szubjektummá” varázsolja az 
előadókat és nézőket-hallgatókat. Az előadók és a közönség 
közösséggé kovácsolásban a kartánc nem hermeneutikai ös�-
szetevői testi-fizikai hatásukkal vesznek részt: fiziológiai hatás 
és a lélek formálása összekapcsolódik.

Ennek a komplex hatásösszefüggésnek egy részleges analó-
gián alapuló magyarázatát a Törvények VII. könyvében kapjuk 
meg (790d5–791b1). A háborgó lelki mozgások miatt elaludni 
nem tudó gyermeket az anya hangja és a ringatás igézi álomba, 
és a bacchikus őrjöngők gyógyítása is hasonló elven alapul: a 
zene és a mozgás (tánc) szünteti meg az őrjöngést, vagyis ál-
lítja helyre a lélek jó ritmusát és szép harmóniáját. A kartánc 
platóni elméletével kapcsolatot mutat az ének (az altatódal) 
akusztikus minőségének kiemelése, amely mindenekelőtt a 
choreia kapcsán többször hangsúlyozott „elvarázsoló” hatás-
sal hozható összefüggésbe. Ugyanígy analógnak tekinthető a 
ringatásban és a táncban közös mozgás-elem is. A bacchikus 
őrjöngők táncának fölemlítése a VII. könyvben Dionysosnak 
a II. könyvben is többször hangsúlyozott szerepével állítható 
párhuzamba (666b–c, 672b–d). A lélek „meglágyítása” és így 
jobban formálhatóvá tétele a bor előidézte mámor áldásos ha-
tásának eredménye (miközben a gyermekek eleve „lágy” lelké-
nek esetében erre a mesterséges szerre nincsen szükség). 

A Törvények VII. könyvében arra is kapunk magyarázatot, 
hogy pontosabban milyen folyamatok állnak a megnyugtató 
és kijózanító hatás hátterében. Ebben a magyarázatban a kül-
ső fizikai hatásra fellépő fiziológiai folyamatok hatnak a lélek 
mozgásaira: a lélek „szélcsendjét” idézik elő, s ennek eredmé-
nyeképpen az álmatlanságban szenvedő gyerekek elalszanak, a 
bacchikus őrjöngők pedig „fölébrednek”, kijózanodván észhez 
térnek. Ez a magyarázat összefüggésbe hozható a Timaios el-
gondolásával, amely a lélek megzavarodott mozgásainak ki-
igazításában, összerendezésében fontos szerepet tulajdonít a rit-
musnak és a harmóniának, vagyis a zenének és éneknek (47d–e). 
A Törvények II. könyve ugyan nem említi a Timaiosban előadott 
elméletet, de a ritmus és a harmónia itt is kifejezetten a renddel 
kapcsolódik össze (653e–654a), s ezekhez még antropológiai és 
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– hol burkoltan, hol nyíltan megfogalmazott – pedagógiai moz-
zanat is társul (653e–654a, 664e–665a). A kartánc elméletében 
ezeken a helyeken ugyan nem a megzavarodott ritmus és harmó-
nia helyreállításáról, hanem egyáltalán ezek létrehozásáról vagy 
legalábbis működésbe hozásáról és megerősítéséről van szó. 
Ugyanakkor a rendezett lélek erkölcsileg értékes tulajdonságai 
„lekövetésének”, vagyis reprezentációjuknak a ritmus és a har-
mónia közegében, valamint az eltévelyedett lelkek „helyes útra 
visszatérítésének” mint a kartánc hatásának a hátterében tartal-
milag már erősebb, bár kimondatlan kapcsolatot tételezhetünk 
a Timaiosban előadottakkal (661c, 660a, 653b–d). Az Állam-
ban a zenei nevelésről mondottak egyértelműbben kapcsolatba 
hozhatók a Törvények VII. könyvének és a Timaiosnak az elmé-
letével. A ritmus és a harmónia itt többször is kifejtett módon 
a rendezettséggel kapcsolódik össze, és az is egyértelmű, hogy 
a múzsai művészet a jó ritmusnak és a szép harmóniának a lé-
lekbe ültetésével fejti ki kedvező hatását (401d–402a; hasonlóan 
Prótagoras 326a–b).

Végül arra a kérdésre igyekeztem választ adni, hogy mi-
képpen egyeztethető össze – a Törvények VII. és II. könyve 
között vont részleges analógia fontos részeként – a gyermek 
elalvása és a kartánc nagyon is aktív részvételt igénylő jellege. 
Ennek magyarázatához az ebbe az összefüggésbe Havelock-
tól bevezetett „hipnotikus transz” kifejezés transz mozzanatát 
hangsúlyoztam: az egyik tudatállapotból a másikba való át-
menetet. Azt, hogy a „transz” megváltozott tudatállapota na-
gyon is összefüggésbe hozható a felébredéssel, józansággal, 
az öntudat megszerzésével vagy visszanyerésével, már a VII. 

könyv elemzett részlete is mutatja: a bacchosi őrjöngők a zene 
és a tánc hatására felébrednek és magukhoz térnek. Ennek a 
folyamatnak a részletesebb leírását és részleges magyarázatát 
az Iónban kapjuk meg. Itt ugyanis a megszállottság, az isten-
től való elteltség (enthusiasmos) állapota éppenséggel a fel-
ébredéssel, az öntudattal és a cselekvőkészséggel kerül oksá-
gi kapcsolatba (536b–c, 532b–c). Ezen kívül a VII. könyvben 
leírt bacchánsokhoz hasonlóan az Ión is említi a bacchikus és 
korybantikus őrjöngőket, mégpedig a költők és a rhapsódosok 
„megszállottságának” párhuzamaként (534a, 536c). Mindezek 
alapján a gyermekek elaltatásának és az őrjöngők felébresz-
tésének példája a Törvények VII. könyvében ennek a sajátos 
túllépésnek, transzállapotnak a kétféle megvalósulásaként fog-
ható fel. Ez pedig megteremti a lehetőségét annak is, hogy ezt 
a sajátos transzállapotot mint egyfajta zsongást relevánsnak 
tartsuk a Törvények II. könyvében elemzett kartánc esetére is. 
A ritmus és a harmónia a lelkeket ebbe a megváltozott tudat-
állapotba vonja, s a mozgás és a zene révén a „meglágyított” és 
„elvarázsolt” lelkeket alakíthatóvá téve „vési be” a polis szá-
mára fontos értékeket.

A Phaidros egy helye ezt az egész bonyodalmas komple-
xumot enigmatikus tömörséggel, de mégis belső összefüggé-
seivel együtt és az eddig mondottak fényében világosan mu-
tatja meg: amikor a Múzsáktól való megszállottság és őrület 
„megragad egy gyöngéd és tiszta lelket, akkor felébreszti, da-
lok meg a költészet egyéb módjának bacchosi mámorába von-
ja (ἐγείρουσα καὶ ἐκβακχεύουσα), s a régiek számtalan tettét 
magasztalván neveli a jövő nemzedékeket” (245a1–5).
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1960‒1972, s. v. mainomai és menos).

53	 Ezt a párhuzamot erősítheti az is, hogy Platón a Törvényekben is a 
költészet enthusziasztikus eredetét vallja (719c‒e). A megszállott 
költő tevékenységét azonban, ahogyan erről korábban már volt 
szó, a dionysosi kart alkotó korosabb férfiaknak kell felügyelniük 
és szükség esetén kiigazítaniuk (669c‒670b, 670c‒e).

54	 Szemben Folch 2015, 216‒219 véleményével, aki a bacchikus 
gyógyító rítus relevanciáját a Platón által leírt kartánc szempont-
jából teljességgel elveti. 

55	 Platón 2005 alapján, módosítva.
56	 Nietzsche 1912, 139‒145.
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