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. Religijne motywy w filozofii Platona

Jest co$ zastanawiajacego w fakcie, Ze badania nad filozofig Platona, prowa-
dzone w x1x i xx wieku, w zasadzie ignorowaly jej podstawowy motyw. To, co
byto oczywiste dla antycznych mito$nikéw i komentatoréw Platona, takich jak
Plutarch czy Proklos; to, co chrzescijaniscy apologeci i ojcowie Kosciota uznali
za ,nieprzypadkowo” podobne do ich wlasnej wiary i wykorzystali jako argu-
ment w polemice z poganskimi oskarzycielami'; to, co nie podlegato dyskusji
w $redniowiecznych i renesansowych interpretacjach platonizmu — zostalo
przystoniete przez szczegélowe analizy twierdzen i teorii, prowadzone w ra-
mach obcego tej filozofii podziatu na metafizyke, epistemologie i polityke?.
Za centralng doktryne twércy Akademii uznano nauke o ideach, uzupetniang
niekiedy o teorie pryncypiéw z nauk niepisanych®. Oczywidcie, zdarzaly sie
wyjatki od tej reguly, do najwazniejszych nalezy praca Wernera Jaegera, w kto-
rej filozofia Platona zostala ukazana jako gigantyczny projekt wychowawczy,

1 Wszyscy oni sadzili, Ze Platon zaczerpnal swoja nauke o Bogu z Biblii.

2 O sztucznym charakterze tego podzialu w odniesieniu do calej filozofii przed Arysto-
telesem zob. P. Paczkowski, Filozoficzne modele zZycia w klasycznym antyku, Rzeszow 2005,
s. 17nn.

3 Termin agrapha dogmata pojawia si¢ w komentarzu do Timajosa zawartym w Fizyce
(209b). Istnieje bogata literatura dotyczaca tzw. ,nowej interpretacji” Platona; czytelnikowi,
ktory jej nie zna, polecilbym rozpocza¢ lekture od Uwag wstepnych w: G. Reale, Historia
filozofii starozytnej, t. 2, przel. E.I. Zielinski, Lublin 1996, s. 15-22.
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wpisujgcy sie w ogélna tendencje greckiej kultury®*. Ale dopiero prowadzone
od kilku dziesiecioleci badania nad filozofig jako ,,sposobem zycia” przyczy-
nily si¢ do ponownego zwrdcenia uwagi na ten niestusznie zapoznany aspekt
platonizmu.

Mam zamiar w niniejszym artykule podkresli¢ i przeanalizowac¢ religijne
motywy pisarstwa Platona. Rozpoczne od wskazania celu, jaki przypisywat
filozofii Platon; pokaze, jak wpisywal si¢ on w styl zycia jego wspotobywateli;
pokaze obecno$¢ religijnych elementéw w jego filozofii (jezyk, wierzenia);
przeanalizuje jego poglady na role religii w polis oraz ide¢ religii filozoficznej,
ktérej fundamentem byta kosmologia.

* % %

W dialogu Teajtet, bezposrednio po stynnej anegdocie o Talesie, ktory, zapa-
trzony w niebo i badajacy gwiazdy, wpadt do studni®, Platon opisuje filozofie
jako probe zrozumienia natury cztowieka®. ,,Po co tu jesteSmy?” —epi ti ge-
gonamen —pytali greccy poeci i mysliciele jeszcze w czasach przedsokratej-
skich i cata tworczos¢ Platona podporzgdkowana jest temu samemu zadaniu:
racjonalnej analizie sposobu, w jaki powinien zy¢ czlowiek —aby osiagnaé
szczgscie; aby by¢ dobrym obywatelem; aby odnalez¢ swoje miejsce w $wiecie;
aby ustali¢ swoje relacje z bogami’. Szczegdlne dokonanie Platona w tym wzgle-
dzie polegalo na tym, ze uznal on, iz to wtasnie filozofia pozwala cztowiekowi
osiggnacé ow cel i ze zrobi to skuteczniej niz tradycyjna religia. Przynajmniej
w kilku dialogach pojawia si¢ teza, ze filozofia jest sposobem na uczynienie
sie ,podobnym do boga™®, ale najwyrazniej i wprost méwi sie o tym w Uczcie.
Filozof zZyje w sposdb wyrdzniony, oglada Pigkno w najczystszej postaci, ma

4 Zob. W. Jaeger, Paideia, przel. M. Plezia, H. Bednarek, Warszawa 2001.

5 Warto doda¢, ze jest to Platoniska wersja o wiele starszej ludowej opowiesci, ktorej
bohaterem byl oryginalnie anonimowy ,astrolog” Platon chcial po prostu wpisa¢ postaé
filozofa w pewien kulturowy topos —medrca niezainteresowanego przyziemnymi sprawami,
przebywajacego duchem w ,,wyzszym” $wiecie.

6 Platon, Teajtet (174B). W odniesieniu do dziet Platona odwoluje sie do paginacji Ste-
phanusa: Platonis opera quae extant omnia edidit Henricus Stephanus, t. 1-3, Genevae 1578;
a jesli chodzi o teksty dialogéw —do ttumaczenia Wtadystawa Witwickiego: Platon, Dialogi,
t. 1, przel. W. Witwicki, Kety 1999.

7 Por. M.L. Morgan, Plato and Greek Religion, w: The Cambridge Companion to Plato,
ed. R. Kraut, Cambridge 1995, s. 225.

8 Por. Platon, Teajtet, 176B.
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zdolno$¢ przekraczania ludzkiej natury i uczynienia si¢ ,,kochankiem bogow””.
Filozofia powoduje przemiang duchowg o wiele skuteczniejsza niz misteria
oparte na przestrzeganiu religijnych tabu i wtajemniczeniach — daje wigksza
nadziej¢ na nie$miertelno$¢. To nie sa metafory; Platon naprawde wierzyl
w zbawienng moc filozofii i w Uczcie sprobowal t¢ wiare uzasadni¢, odkry-
wajac i opisujac pierwiastek ludzkiej natury, dzieki ktéremu jest ona w stanie
wyj$¢ poza przyrodzone (ziemskie, biologiczne) ograniczenia. Tym pierwiast-
kiem jest oczywiscie Eros, rewolucyjnie zinterpretowany przez Platona jako
zdolno$¢ jednoczenia sprzecznych namietnosci i pozadan duszy'® w spdjne
uczucie oraz przekierowanie go do rzeczy najwartosciowszych —do prawdzi-
wego Dobra i Pigkna. A efektem filozoficznego poznania najwyzszego Dobra
i Pigkna jest che¢ ,,plodzenia’, czyli wszelka aktywnos$¢ wartosciotworcza,
w tym —autokreacja'’.

Zarowno Eros, jako boski element ludzkiej duszy, jak i Dobro i Pigkno, jako
cel jej dazen, sa w platonizmie przedmiotem specyficznego kultu. Sama filozo-
fia jest za$ najwyzsza forma religii, to znaczy —jej racjonalng wersja, bazujaca,
co prawda, na pewnych elementach hellenskiej tradycji religijnej, ale uparcie
poszukujaca dla nich teoretycznego uzasadnienia. Antropologia i metafizy-
ka majg za zadanie w dialogach Platona wspiera¢ wiare w boski pierwiastek
w cztowieku i w nie$miertelno$¢ duszy, ktora przecigtnemu Atenczykowi kazata
sktadac liczne ofiary i szuka¢ pouczenia i nadziei na zbawienie w misteriach.
Teza tego artykulu nie jest catkowicie oryginalna'?, jednakze nie jest tez po-
wszechna ani popularna. Wymaga zatem dowodow.

Zacznijmy od zwrdcenia uwagi na wszechobecnos¢ religijnych elementow
w scenerii Platonskich dialogéw. Akcja wielu z nich rozgrywa sie przy okazji ja-
kiego$ $wieta, na przyktad rozmowa w Politei ma miejsce w nocy po pierwszych
Bendidejach, $wiecie ku czci trackiej bogini Bendis; a Uczta — po i na cze$¢ zwy-
cigstwa Agatona w konkursie tragedii, ktory zwiazany byt z uroczystosciami

9 Platon, Uczta, 212A.

10 A w terminologii psychologii przedstawionej w dialogu Paristwo (439D, 441A): sprzecz-
nych namietnosci zywionych przez trzy czesci duszy.

1 Freudowska koncepcja libido oraz teoria sublimacji popedéw to Platonizm ,,odwréco-
ny”, w ktérym tez mamy jedna sile wyjasniajacg wszelkg ludzka aktywnos¢, tyle ze jest to sita
biologiczna. Por. G. Santas, Plato and Freud. Two Theories of Love, Oxford 1998, s. 154nn.

12 Na temat pokrewienstwa miedzy filozofig Platona a misteriami zob. W. Burkert, Staro-
zytne kulty misteryjne, Bydgoszcz 2001, s. 130nn; por. takze E. Des Places, Platon et la langue
mystéres, w: Etudes platoniciennes 1929-1979, Leiden 1981, s. 83-98.
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na cze$¢ Dionizosa. Uczestnicy rozméw oddalaja si¢ na chwile, by ztozy¢ obo-
wigzkowe ofiary, jak w Lizysie'®, a niemal kazde miejsce zwigzane jest z obec-
noscia bogdéw —sasiaduje ze $§wiatynia badz ottarzem lub wigze si¢ z jakimg
mitologicznym wydarzeniem, jak rzeczka Ilissos w Fajdrosie'*, skad Boreasz
porwac mial Orejtyje. Wszystko to jest swiadectwem wszechobecnosci religii
w zyciu Ateniczykow'® —niewyobrazalnej dla wspotczesnego cztowieka i ma-
jacej wplyw na kazdy obszar kultury i aktywnoséci: polityke, sztuke, rolnictwo,
a takze filozofie.

Rozmaite obrzedy religijne — procesje, §wiecenia, ofiary, tance, zawody — zaj-
mowaly Atenczykom blisko polowe dni w roku, a wptyw pewnych wydarzen
o charakterze religijnym na zycie catej spotecznosci byl przemozny*®. Wystarczy
tu wspomnie¢ o powszechnym i glebokim przerazeniu, jakie wywolat §wie-
tokradczy czyn hermokopidéw oraz pogloski o sprofanowaniu misteriow
przez Alkibiadesa. Lud ateniski uwazal, ze byly one przyczyna kleski wyprawy
sycylijskiej (415 p.n.e.), cho¢ z laickiego czy obiektywno-historycznego punktu
widzenia decydujacym wydarzeniem moglo by¢ po prostu odwotanie z wypra-
wy Alkibiadesa w celu postawienia go przed sadem. Ale to wlasnie dowodzi,
co dla Atenczykow bylo w tej sytuacji najwazniejsze.

Kazdy z dwunastu miesiecy w ateniskim kalendarzu'” mial swoje uroczysto-
$ci religijne, od ktorych bral nazwe, na przyklad Hekatombaion (lipiec-sier-
pien) —od hekatomby sktadanej Apollinowi. W tym samym miesigcu odbywaly
sie jeszcze Kronia (wspolne uczty dla niewolnikéw) i Panatenaje, podczas kto-
rych urzadzano zawody muzyczne, sportowe, hippiczne, tance (pyrriche), biegi
(lampadedronia), wyscigi lodzi i wybory przewodnikéw procesji (euandria).
Powszechne byto sktadanie ofiar — z woldw, barandw, kéz i $win; nie tylko polis,
ale tez poszczegdlne fyle, fratrie i rody (gene) chciaty w ten sposéb zapewni¢
sobie przychylnos¢ bogéw. Stuchano wyroczni, profetai Pytii miaty wpltyw
nawet na dzialania polityczne; uprawiano wroézbiarstwo — zawod wieszczka
(jakim jest Eutyfron z Platonskiego dialogu) byl popularny. Atenczycy zyli
wsrod $wiatyn, oltarzy, poswieconych pomnikéw, malowidet, $wietych gajow

13 Platon, Lizys, 207D.

14 Platon, Fajdros, 229B-C.

15 Zob. na ten temat W. Burkert, Greek Religion, Cambridge (Massachusetts) 198s.
16 M.L. Morgan, Plato and the Greek Religion, s. 228.

17 Nie byl on jednolity, nawet nazwy miesiecy réznily sie w zaleznosci od gminy.
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i drzew. Jak pisze wspotczesny badacz — caly §wiat Atenczyka, czas i przestrzen,
w ktorych zyt, krajobraz i architektura, miaty religijny wymiar'®.

Na grecki panteon skladaly si¢ bostwa liczne i niejednoznacznie definiowane,
ich cechy i role naktadaly sig, a samo bdstwo moglo manifestowa¢ si¢ w rdz-
ny sposéb. Istnialy kulty panhellenskie i lokalne, bostwo czczone w réznych
poleis nie musialo mie¢ wszedzie tych samych cech i nie wszedzie oddawano
cze$¢ wszystkim bostwom. Tylko kilka miejsc uznawano za $wigte w calej
Helladzie — Delfy, Dodon¢ i Ammoneion; tylko dwie religijne uroczysto$ci
taczyly wszystkich Grekow — Panatenaje i Olimpiada; wspdlny byl takze kult
Homera i Hezjoda jako najwigkszych poetéw i wychowawcéw. Poza tym jed-
nak grecka religie cechowal niebywaly pluralizm i znaczna otwarto$¢ na obce
wplywy. W V wieku przed nasza erg pojawily sie w Atenach nowe kulty i prak-
tyki religijne: kult bozka Pana, uzdrawiajacego Asklepiosa czy wspomnianej
wczesniej bogini Bendis. Popularnos¢ zaczety zdobywac stuzace oczyszczeniu
i zbawieniu rytualy i wtajemniczenia, a misteria eleuzynskie — poczatkowo
lokalne i ludowe uroczystosci na czes¢ Demetry i Persefony — staly sie w tym
czasie oficjalnym $wietem panstwowym w Atenach. I to wlasnie te religie, a nie
tradycyjny kult bogéw olimpijskich, sprobowal Platon podda¢ racjonalizacji
w swojej filozofii. Zeby by¢ $cistym: Platon nie byt orfikiem, a w dialogach
wypowiada si¢ o autorach orfickich hymnéw i orfickich rytuatach raczej kry-
tycznie'®. Podobny stosunek miat do misteriow, ich duchowe skutki uwazat
za powierzchowne i nietrwate?®.

Wzrost religijnej i kulturowej rangi misteriéw eleuzynskich nalezy wigzaé
z traumatycznymi do$wiadczeniami wojny peloponeskiej. Rozpowszechnily
sie zreszta wtedy w Atenach rozmaite odmiany orgiastycznych rytuatéw, bak-
chicznych i korybanckich, ktérych celem mialo by¢ oczyszczenie (katharsis)
z ziemskiego zla i osiaggniecie chwilowej jednosci z béstwem. Stan ten nazy-
wano ,szalem” (mania), dawat on wrazenie uwolnienia od ziemskich trosk
i tragicznego losu czlowieka. Osiggano go za pomoca wina lub seksualnego
pobudzenia. I cho¢ tak odmienne w formie od orfizmu, bakchiczne obrzedy
odwolywaly sie do tej samej wiary w niesmiertelno$¢ duszy i jej pokrewienstwo
zbogami. Byla to wiara silnie juz ugruntowana w Grecji w V wieku przed nasza

18 V. Scully, The Earth, the Temple, and the Gods: Greek Sacred Architecture, New Haven
1979; cyt. za: M. L. Morgan, Plato and the Greek Religion, s. 229.

19 Por. Platon, Pa#istwo, 364D-365A.

20 Por. Platon, List VII, 333E, 334B.



14 Przemystaw Paczkowski

erg’!. Najstarszym znanym nam jej wyrazem jest fragment ody Pindara, hymn
na cze$¢ blogostawionego pierwiastka w czlowieku, ktéry przetrwa po jego
$mierci®®. Na blaszce odnalezionej w Turioj mozemy przeczytaé nastepujace
pouczenia skierowane do duszy: ,,z czlowieka stata$ sie bogiem”**. Walter
Burkert pokazal, jak powszechna i wplywowa statla si¢ ta idea w V wieku przed
naszg erg, glosili jg orficy, pitagorejczycy, Empedokles, Herodot*. Z calg pew-
noscia przelamywatla ona starsza tradycje, w ktorej granica miedzy swiatem
ludzi i bogéw uwazana byla za nieprzekraczalng, nie byla to jednak idea
obca greckiej religii, skutek jakich$ zewnetrznych wplywow, lecz rewolucji,
jaka dokonata sie $cisle w jej ramach. Czlowiek moze ulzy¢ swojemu ziem-
skiemu cierpieniu, poniewaz ma zdolnos¢ upodobnienia si¢ do boga; kiedy
Platon w Teajtecie uzywa frazy homoios theo®, to —jak wynika z dalszego
kontekstu — postuguje si¢ okresleniem stosowanym w popularnych wierze-
niach. Z fragmentu tego wynika takze, Ze wierzono powszechnie, iz owo ,,po-
dobienstwo do boga” mozna w sobie ksztaltowac — przez rytualne obrzedy,
przestrzeganie nakazow i zakazow (tabu), przez odpowiedni sposob zycia®’.
lilekro¢ Platon przywotuje te popularne wierzenia, tylekro¢ przeciwstawia im
prawdziwa, gleboka i skuteczng przemiane, jaka oferuje jedynie filozofia. Nie
inaczej jest w przywolanym fragmencie Teajteta.

Orfizm traktowal zycie jako koto wiecznej przemiany, negowat §mier¢ jako
ostateczny koniec zycia, zawieral idee metempsychozy®’ . Nie oferowal jed-
nak zadnej dopracowanej teologii, lecz jedynie mitologie i teogonie, t¢ ostat-
nig—odmienng od Homerowej i Hezjodowej*®. W misteriach eleuzynskich za,
przynajmniej na ile to mozemy ocenia¢ na podstawie odkry¢ archeologicznych
i skapych aluzji w nielicznych tekstach literackich®®, nie gloszono nawet zadnej

21 Zob. W. Burkert, Greek Religion, s. 300.

22 ,,Cialo kazdego $mierci ulega przemoznej, lecz pozostaje ksztalt zycia znikomy: on je-
den bowiem jest dany od bogéw” (fr. 131 b Snell), przet. J. Danielewicz.

23 O. Kern, Orficorum fragmenta, Berlin 1922, fr. 32f.

24 Zob. W. Burkert, Greek Religion, s. 299.

25 Platon, Teajtet, 176B.

26 O ,orfickim modelu zycia” (orfikos bios) wspomina Platon w Prawach, 782C-D.

27 W polskiej literaturze por. W. Szczerba, Smier¢ i nie-smiertelnos¢ w mitologii greckiej.
Podstawy filozoficznej koncepcji apokatastazy duszy, ,Theologica Wratislaviensia” 3 (2008),
s. 103-118; P. Swierszcz, Jednosé wielosci. Swiat, czlowiek, patistwo w refleksji nurtu orficko-pi-
tagorejskiego, Katowice 2008.

28 Por. W. Szczerba, Smier¢ i nie-Smiertelnosé, s. 114.

29 Najwazniejszy: Apulejusz z Madaury, Metamorfozy albo zloty osiot, Wroctaw 2005.
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doktryny. Z tego, co wiemy, epopteia, czyli najwyzsze wtajemniczenie, miato
charakter czego$ objawionego, ale niewypowiadalnego (arrheta)*. Arystoteles,
w szeroko komentowanym fragmencie zaginionego dialogu, twierdzi, ze telo-
umenoi, czyli wtajemniczani w misteria, niczego si¢ nie dowiaduja (mathein),
lecz doznajg, cierpia i do$wiadczaja (pathein)®'. Skutkiem wtajemniczenia
miata by¢ przemiana duchowa mystai; obejmowalo ono trzy etapy: oczysz-
czenie (katharsis), obrzedy (systasis) i objawienie (epopteia). Istnieja jednak
nieliczne przekazy sugerujace wstepny etap paradosis — pouczenia, ktére miato
przygotowywa¢ duchowo mystes na finalne objawienie®. I jak twierdzi Burkert,
wtajemniczeni musieli podczas misteriéw dowiadywac si¢ czego$ nowego o bo-
gach, ,poznac wczeéniej nieznane szczegdly, aspekty i cechy ich tozsamodci”**.
Nazywano to hieros logos —$wieta opowiescia. W Liscie vir Platon wyraznie
wigze ich przekaz z tezg o nie§miertelnosci duszy®*, a Chryzyp przypisat nawet
misteriom jaki$ logos na temat bogdw, czyli: ,.teologie”*®. Nie wiemy jednak nic
na temat jakichkolwiek $wietych ksiag zwigzanych z misteriami eleuzynskimi,
anieliczne aluzje pochodzace od uczestnikdéw réznych starozytnych misteriow
sugeruja raczej co$ zgodnego z tezg Arystotelesa, mianowicie, ze istotg teletai
byto doswiadczenie (a nie stowo, teza, teologia) — przerazajace, oszalamiajace
i przekraczajgce mozliwoéci percepcji w normalnym zyciu*®. Wtajemniczonym
nie wolno bylo o nim méwi¢, a §miertelnie powazne traktowanie tego zakazu
i surowa kara grozaca za jego ztamanie s gtéwna przyczyna naszego braku wie-
dzy o szczegdtach wtajemniczenia. Nieliczne przypadki naruszenia tajemnicy
pozwalajg przypuszczad, ze epopteia odwolywata sie do symboliki zwigzanej
z plodzeniem i odradzaniem si¢ zycia®’.

Nalezy zatem za dzieto Platona uzna¢ przeksztalcenie calej tej religijnej
tradycji w filozoficzng teori¢ oferujaca pewna koncepcje duszy i jej miejsca
w strukturze kosmosu, roli boga w zyciu cztowieka i w rozumnym ksztaltowa-
niu porzadku $wiata. Juz w Fedonie pojawia si¢ teza o wielkiej i dobrej nadziei,
ktéra pozwala wierzy¢, ze dopiero po $mierci czlowiek osiggnie to wszystko,

30 Zob. W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 130.

31 W.D. Ross, Aritotelis fragmenta selecta, Oxford 1955, fr. 15.

32 Zob. W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 131.

33 W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 132.

34 Platon, List vII, 305A.

35 H.von Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, t. 3, Lipsk 1903-1905, fr. 42.
36 Zob. W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 161.

37 W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 163.



16 Przemystaw Paczkowski

do czego bezskutecznie dazyt przez cale swoje zycie, i Ze moga ja zywic tylko
ludzie o czystej duszy®®. Platoniski Sokrates przedstawia tez filozoficzng inter-
pretacje katharsis jako uwolnienia duszy od ciata. Pojmowanie ciala (soma)
jako wiezienia (sema) duszy to byta stara, orficko-pitagorejska idea®®, jednakze
w Fedonie zyskuje ona precyzyjng interpretacje —uwolnienie duszy z kajdan
ciala oznacza jej epistemologiczne uniezaleznienie od namietnosci i zmystow,
autonomie jako poznajacego podmiotu. ,Uwolniona” dusza moze poznawac
W sposob ,,czysty’, to znaczy wyzwolony z uprzedzen i ztudzen, bo to wlasnie
dla Platona oznacza pojecie katharsis w odniesieniu do duszy. W poparmeni-
dejskiej tradycji filozoficznej—w ktora Platon sie wpisywal — prawdziwe po-
znanie ma charakter rozumowy, zmysly oferuja jedynie mniemania*’. Tak wiec
tylko oczyszczona dusza moze poznac to, co naprawde jest (,Pigkno” —w jezy-
ku nauki o ideach), i takie, jakie naprawde jest (,Dobro”). A kiedy Platonski
Sokrates méwi: ,,A oczyszczenie czyz nie na tym wlasnie polega [...], Zeby
najwigcej dusze od ciata oddzieli¢ i przyzwyczai¢ ja do tego, zeby si¢ sama
w sobie ze wszystkich zakatkow ciata umiata skupiac i zbiera¢, i mieszkac, ile
moznosci i dzis, i potem, w odosobnieniu, w samej sobie; wyzwolona z ciala,
niby z kajdan?”*!, to nie tylko prébuje wskaza¢ konieczne warunki praw-
dziwego poznania, lecz inauguruje zarazem wielka tradycje filozoficznego
mistycyzmu, w ktérym oczyszczenie duszy i jej uwolnienie z ciala pojmowane
bedzie jako akt duchowy (jego finalnym efektem ma by¢ ekstasis), prowadza-
cy do rzeczywistego kontaktu (jednosci, unii) z bostwem i majacy znaczenie
soteriologiczne. Celem tego nurtu w filozofii bedzie zatem dokladnie to samo,
co bylo celem rytuatéw bakchicznych, religii orfickiej i misteridw.

Platoniska teza z Fedona jest zrodtem jeszcze innej tradycji. Odczytany do-
stownie, fragment ten definiuje filozofi¢ jako ,nauke umierania’, sztuke przy-
gotowywania sie do $mierci*’. Platoniski dialog zainspiruje wazng dziedzine
badan w antycznej filozofii, szczegélnie popularng w epoce hellenistycznej,

38 Platon, Fedon, 67cC.

39 Zob. H. Diels, W. Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1951-1952, fr. 44 B 14.

40 Te za$ dla Parmenidesa byly po prostu falszem, natomiast dla Platona — wiedzg nizsze-
go rodzaju, odpowiednig do natury swojego przedmiotu, ktérym jest $wiat rzeczy zmien-
nych, ,,powstajacych i ginacych”.

41 Platon, Fedon, 67¢-D.

42 Por. O. Gigon, Gldéwne problemy filozofii starozytnej, Warszawa 1996, s. 174.
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ktorg wspotczesnie okresla sie jako tanatologie®’. Zaowocuje ona specyficznym
gatunkiem literackim, jakim bedzie Pocieszenie (consolatio)**. Wptyw Platona
jest tu niewatpliwy: nie tylko dostrzegl on powszechno$¢ leku przed $miercig*’,
ale uznal, ze filozofia stanowi najlepsze na ten lek lekarstwo*®. Nawigzujac
do archaicznej tradycji medycznej, Platon nazywa je poetycko ,$piewaniem
czarow”?’, ale potraktowane powaznie i racjonalnie oznacza ono ¢wiczenie
w autarkii, cnocie wolnosci i niezaleznos$ci charakteryzujacej prawdziwego
filozofa. Sokrates z Platoniskich dialogéw stanie si¢ wzorcem takiej postawy
dla calej pézniejszej filozofii i autoréw literatury konsolacyjne;.

Przyjrzyjmy si¢ uwaznie problemowi filozoficznej interpretacji orfickich
wierzen, jaka zaproponowatl Platon w swoich naukach. Kultura hellenska, jak
to pokazal Eric Dodds, stanowifa polaczenie dwdch réwnie silnych, choé
sprzecznych tendencji*®. Wyrazem pierwszej byly szamanskie praktyki, orgia-
styczne rytualy, maniczna twérczo$¢; wyrazem drugiej — poezja wychowawcza,
dramat, filozofia. Pytia wiescita w natchnieniu spowodowanym odurzajacymi
kadzidlami; ale nad wejsciem do $wiatyni w Delfach wyryto maksymy: gnothi
seauton i meden agan (,,poznaj samego siebie” i ,,niczego za wiele”). Eurypides
pokazywal w swoich tragediach, jak namigtnosci i rozsadek walcza o pano-
wanie w duszy czlowieka i jak czesto te pierwsze okazujg si¢ niemozliwe do
opanowania. Ale w tym samym czasie sofi$ci i sokratycy usitowali wprowadzi¢
racjonalno$¢ w sfere zycia spotecznego i indywidualnego. I w kontekscie tej
polemiki czy wewnatrzkulturowego agonu mozemy spojrze¢ na dokonanie
Platona. Stowa wyroczni Grecy odczytywali w tym duchu: poznaj ludzka nature,
zachowujac respekt wobec bogéw. Platon, w moim przekonaniu, postuchat
tego wezwania najuczciwiej i najpelniej.

43 Por. Antropologia smierci. Mysl francuska, przet. S. Cichowicz, J. M. Godzimirski, War-
szawa 1993.

44 Zob. P. Paczkowski, Filozofia antyczna wobec problemu Smierci, ,Przeglad Religio-
znawczy” (2013) nr 3, s. 3-19.

45 Por. Platon, Fedon, 77E; Platon, Pa#istwo, 330D.

46 Zob. Platon, Fedon, 67E.

47 Zob. Platon, Fedon, 77E. Przyspiewy stuzyly w dawnej medycynie funkcjom leczni-
czym, np. mialy pomaga¢ w tamowaniu krwi (por. Homer, Odyseja, 19.457). Magiczno-lecz-
niczy przyspiew (epode) byl tez jedna z form wypowiedzi perswazyjnej w dawnej literaturze
greckiej. Zob. P. Lain Entralgo, The therapy of the word in classical antiquity, New Haven
1970, . 1-31.

48 Zob. E.R. Dodds, Grecy i irracjonalnosé, passim.
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Celem filozoficznej dziatalnosci Platona byla odpowiedz na pytanie, jaki
sposob zycia jest dla czlowieka najlepszy, w szczegdlnosci — jakie miejsce w do-
brym zyciu zajmuje filozofia. Jest jednak pewnego rodzaju anachronizmem
uzywanie w tym konkretnym konteks$cie stowa ,,filozofia”. Platon w dialogach
uzywat go rzadko®’, jego potoczny sens byt w jego czasach daleki od tego,
czym filozofia stata si¢ po Platonie i - dzieki niemu®°. Bo chociaz Platon ni-
gdzie filozofii nie zdefiniowal, to w swoich naukach nadat jej zupelnie nowe,
rewolucyjne znaczenie, czyniac j3 jednym z najwazniejszych i najtrwalszych
fundamentéw europejskiej kultury. Filozofowanie to najdoskonalszy sposéb
zycia, moralny obowiazek czlowieka, ktory chce zrozumie¢ swoje miejsce
w $wiecie. To polaczenie racjonalnosci i moralnosci charakteryzowac bedzie
filozofie do konca epoki starozytnej®’.

Elementem dobrego zycia jest wlasciwy stosunek do bogéw. Platon krytykuje
czasem religijne tradycje atenskiej polis: niekompetencje wieszczkdéw, podej-
rzane ksiegi czy szal bakchancki®?, ale jednocze$nie 6w najdoskonalszy sposob
zycia, ktory zaproponowal, odwotywal si¢ wyraznie do takich religijnych poje¢,
jak oczyszczenie, nawrodcenie i objawienie. Filozofia polega na transformacji
duszy, a prowadzi do niej dluga droga przygotowawcza. Transformacja ma
wprowadza¢ dusze do wyzszego $wiata i czynic ja podobng bogom. Takie okre-
$lenia pojawiaja si¢ wszedzie tam, gdzie Platon prébuje opisa¢ psychologiczny
efekt poznania idei. Nie s to, co prawda, liczne miejsca w dialogach Platona,
ale terminologia ma wyrazne Zrédlo w misteriach®®. Struktura méw w dialogu
Uczta powiela wprost stopnie wtajemniczenia w misteriach eleuzynskich®*.
Tylko Ze oczyszczenie i przemiane duszy powoduje wediug Platona poznanie,
a nie ryty, obrzedy, taniec czy muzyka; filozofia ma by¢ wtasciwg forma religii.

Wydaje sie, ze Platon mogt dojs¢ do takiej koncepcji filozoficznej wiedzy
i filozoficznej antropologii, czerpiac inspiracje z misteridw i wzorujac si¢ na
nich®>. W rezultacie zaproponowat filozoficzng reforme religii, ktdrej celem

49 Na ten fakt zwrdcita uwage Monique Dixsaut. Zob. M. Dixsaut, Le naturel philosophe:
essai sur les dialogues de Platon, Paris 1985.

5o Por. P. Paczkowski, Filozoficzne modele zycia, s. 82-87.

51 Wystarczy przywolac jako przyklad Marka Aureliusza i jego Rozmyslania.

52 Por. Platon, Eutyfron, passim; Platon, Pa#istwo, 364D-3654; Platon, Fajdros, 244c-D,
249D-256E; Platon, Prawa, 909B.

53 Sa to na przyklad takie terminy, jak myesis, epopteia, orgiadzein, ta telea kai epoptika.
Zob. Platon, Uczta, 210An.

54 Potwierdza to Arystoteles w przywolywanym juz fr. 15 w edycji Rossa.

55 Zob. M. L. Morgan, Platon and Greek Religion, s. 235.
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byto moralne przeksztalcenie jednostki i wprowadzenie nowego tadu w polis.
Przyjrzyjmy sie teraz temu drugiemu zadaniu. W swoim ostatnim dialogu
filozof wyglasza teze, ze miarg dla wszelkiej pisarskiej twdrczosci sa dobre
prawa®® —nieprzypadkowo dwa najwieksze teksty poswiecit tej kwestii. W obu
podjety zostal problem sposobu, w jaki panstwo i jednostka powinny odnosié
sie do bogow. W X ksiedze Praw rozméwcy podejmujg kwestie czyndéw bez-
boznych, mianowicie z czego wynikaja i jak im zapobiega¢. Musza zmierzy¢
sie z trzema mozliwymi pogladami: Zze bogowie nie istniejg; ze istnieja, ale nie
troszcza sie o ludzi; ze fatwo ich przebtagad.

Platon formuluje przeciw pierwszemu z nich argument kosmologiczny®’,
czyli taki, jaki rozwinal wczesniej w Timajosie, inaugurujac dluga tradycje
teologiczng —od Arystotelesa po $w. Tomasza z Akwinu. Jedynie odrzucenie
przestanek (dusza jest przyczyng i poczatkiem wszelkiego ruchu) albo jakis
formalny btad w tym wnioskowaniu moglyby stanowi¢ uzasadniony powdd
jego odrzucenia®®. Przeciwko tym, ktorzy, wierzac w bogdw, watpig w opatrz-
nos$¢ —zwiedzeni pomyélnoscig i bezkarnoscig wielu zbrodniarzy®® — wytacza
Platon argumentacje, ktora wejdzie do kanonu teodycei, nie tylko starozytnej®.
A poniewaz boska opatrznos¢ jest przeznaczeniem realizujacym si¢ przez
prawa natury, zaden cztowiek nie zdota go zmieni¢ ofiarami®'. Wiara w to
ostatnie jest bluznierstwem. Jedyng droge do prawdziwej poboznosci wska-
zuje rozum. Rozumne prawa zapewnia wlasciwy stosunek do bogéw w catej
polis, i wlasnie dlatego, ze sa rozumne, moga by¢ przyjete dobrowolnie przez
wiekszo$¢ obywateli. W panstwie Platona (ale nie idealnym, lecz dostosowa-
nym do ludzkiej natury)®? jest miejsce dla $wiatyn, kaptandw, oltarzy, modlitw
i procesji, dla kultu tradycyjnych greckich bdstw, a rézne instytucje zycia

56 Platon, Prawa, 858E.

57 Platon, Prawa, 891E-899D.

58 Platon, Prawa, 899C-D.

59 Platon, Prawa, 899E.

60 Po pierwsze, bogowie, jako istoty doskonate, dbaja o wszystko—o sprawy wielkie
i mate, nie zaniedbujac niczego. Po drugie, podobnie jak dobry lekarz ma na oku zdrowie
catego organizmu, tak bogowie troszczg si¢ o dobro calo$ci—kazda czastka ma tu do ode-
grania swoja szczeg6lna role. Po trzecie, opatrzno$¢ realizuje si¢ przez ogdlne prawa, a nie
szczegdtowe interwencje. Jednym z takich praw jest wolnos$¢ kazdej duszy, z niej wynika zto,
ktdre istnieje w ludzkim $wiecie. Ale jest ono ,,akcydentalne” (zeby uzy¢ pdzniejszego termi-
nu), a w dodatku kazde takie zto zostanie kiedys ukarane; tak jak kazde dobro —nagrodzone.

61 Platon, Prawa, 905D.

62 Czyli tym z Praw, a nie z Paristwa.
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spotecznego (np. malzenstwo, sagdy) podlegaja opiece bogéw®®. Ale poboznoéé
wtladciwa i prawdziwa cechuje tylko nielicznych — filozoféw®*. W doskonatym
(ale wcigz —ziemskim) panstwie stanowig oni klas¢ obywateli o szczegdlnych
obowigzkach wobec innych, w Prawach najlepsi z nich, ,,pierwsi w cnocie”®
wchodza w sklad nocnego zgromadzenia, ktérego zadaniem jest definiowanie
moralnych celéw polis, pogtebianie wiedzy o bogach®®, w szczegdlnosci zas
o tym, ze dusza jest nie$miertelna, a $wiatem kieruje boski Umyst®’. Do takiego
przekonania prowadzg poglebione badania zjawisk niebieskich — wbrew prze-
konaniu wigkszo$ci ludzi, ktorzy uwazaja, ze zajmowanie si¢ takimi sprawami
prowadzi do utraty wiary®®. Jest wrecz przeciwnie, twierdzi Platon. Filozofowie
majg swoja religie, ktdra nie jest dogmatyczna, poniewaz jej racjonalny fun-
dament stanowi nauka. Pro$ci i niezdolni do filozofowania obywatele potrze-
buja natomiast prawnie okreslonych form oddawania czci bogom, bowiem
dowolnos¢ w tym wzgledzie i prywatne praktyki grozg przekraczaniem miary
i herezja®®. Jednym z najwazniejszych celow panstwa w kulturze starozytnej
bylto utrzymanie wspolnoty pozostajacej we wlasciwych relacjach ze $wiatem
wyzszym, karzacej wystepki przeciw bogom, aby zabezpieczy¢ calg spolecznos¢
przed ich gniewem. W panstwie Platona istniejg dwie formy religii — filo-
zoficzny model Zycia dla nielicznych oraz festiwale, obrzedy i $wiatynie dla
pozostalej wiekszosci. Mimo to, cala wspoélnota (polis) ma szanse osiagnaé
szczescie na ludzkg miare.

Na zakonczenie przyjrzyjmy sie jeszcze dialogowi Timajos, funduje on bo-
wiem podstawy dla tego, co Platon rozumie jako religie filozoficzng. Mial on
stanowic pierwszg cze$¢ trylogii, ktdrej pisanie filozof porzucil na rzecz Praw”®.
Ten wlasnie fakt daje nam pojecie o celu, ktory przyswiecal temu literackiemu
pomystowi: ukazanie kosmicznych i mitologiczno-historycznych wzorcow
dla zaltozycieli i prawodawcdw poleis w czasach Platona: punktem wyjscia
dla rozwazan kosmologicznych jest przypomnienie rozmowy o doskonatym

63 Por. Platon, Prawa, 738B—C, 745D, 759A—C, 848C—E.

64 Podobne przekonanie wyczuwamy w wykladzie Arystotelesowskiej teologii, ktory za-
wiera Ksiega A Metafizyki.

65 Platon, Prawa, 961A.

66 Platon, Prawa, 966cC.

67 Platon, Prawa, 967E.

68 Platon, Prawa, 967cC.

69 Platon, Prawa, 9o9D.

70 Por. W.K. C. Guthrie, A History of Greek Philosophy, t. 5: The later Plato and the Acade-
my, Cambridge 1978, s. 243-246.
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ustroju (z dialogu Paristwo). Pigkno kosmosu przejawia si¢ w liczbie, regular-
nosci ruchéw cial niebieskich, harmonii, jakg tworzy caty wszechswiat. Nie
bezposrednio z Timajosa, ale z Praw wlasnie mozemy wnioskowac, ze pickno
kosmosu moze by¢ wzorem dla rozumnego ksztattowania ludzkiej polis — spra-
wiedliwo$¢ w panstwie powinna by¢ obrazem harmonii wszech§wiata, a dosko-
nale dobry demiurg’, ktérego dziatanie polega na ,,rozumnym przekonywaniu
konieczno$ci”’?, powinien by¢ wzorcem dla ziemskich prawodawcéw, nakta-
dajacych normy ludzkiej naturze, aby skfania¢ ja do dobrego. Timajos stanowi
traktat kosmologiczny, w ktérym obiekt badan ze wzgledu na swoje cechy
stanowi zarazem przedmiot podziwu i czci. Zadaniem nauki, w oczach Platona,
jest ujawnianie pickna $wiata. Dodajmy, ze chrzescijanscy apologeci dostrzegali
w tym zapozyczenie z Biblii, a w Platoniskiej teologii —argument wytracajacy
bron z reki poganskim krytykom chrzescijanstwa. Zalozenie tej argumentacji
(plagiat z Biblii) okazalo sie falszywe, ale i bez niego obrona chrzescijanstwa
mogla by¢ uzasadniona, wykazywala bowiem podobienistwo nowej wiary do
koncepcji, ktorg jej krytycy powszechnie uznawali za prawdziwg”>.
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Abstrakt
Religijne motywy w filozofii Platona

W niniejszym artykule analizuje religijne aspekty filozofii Platona, ktére stanowia
niestusznie pomijany, a niezwykle wazny motyw platonizmu. Rozpoczynam od
wskazania celu, jaki Platon przypisywal filozofii w ogdle; nastepnie pokazuje, jak
wpisywal si¢ on w styl Zycia jego wspolobywateli; badam obecno$¢ religijnych
elementéw w jego filozofii (jezyk, wierzenia); analizuje jego poglad na role religii
w polis oraz jej filozoficzng forme, ktorej fundamentem byta kosmologia.

Stowa kluczowe: Platon, religia, filozoficzny sposob zycia, kulty misteryjne,
teologia

Abstract

Religious themes in Plato’s philosophy

In this article I analyse the religious aspects of Plato’s philosophy, which are wrongly
overlooked but extremely important motives of Platonism. I begin by indicating

the main end Plato attributed to philosophy. Then I show how it fit into the life-
style of the Athenians. I study the presence of religious elements in his philosophy
(alanguage, beliefs). I am analysing his view of the role of religion in polis and the

philosophical form of religion, which was based on cosmology.

Keywords: Plato, religion, philosophical way of life, mystery cults, theology
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. Platoniski obraz jaskini jako alegoria
. metamorfozy duszy

W ramach poszczegélnych kregéw kulturowych mozna spotka¢ tak nosne
toposy i archetypy, jak rowniez zwigzane z konkretnymi autorami czy mysli-
cielami tak glebokie obrazy i symbole, ze nie sposéb wydoby¢ ich kompletnego
znaczenia ani tez calkowicie wyczerpac przestania'. Mozna wiec wstuchiwa¢
sie w mowe tych figur, mozna zadziwia¢ si¢ tym, jak precyzyjnie wspolgraja
z przedmiotem konstruowanego przekazu — zawsze jednak majac na uwadze
to, Ze zdolne sg wyrazic¢ o wiele wigcej. Jednym z takich wlasnie obrazéw jest
platoniska metafora jaskini’. Celem niniejszego artykutu jest zastanowienie
sie nad mozliwo$cig odczytania tej metafory jako drogi pewnego duchowego
dos$wiadczenia. Zasadnos¢ takiej interpretacji chcialbym zbada¢ w trzech
punktach. W pierwszym zwrdce najpierw uwage na rolg, jaka metaforze jaskini
przypisuja badacze mysli Platona, a nastgpnie zapytam o funkcje i znaczenie
obrazéw, mitéw i metafor w kontekscie komunikowania oraz jednoznaczno-
$ci filozoficznego przekazu. W punkcie drugim wskaze istotne cechy alegorii
i zapytam o to, czy jest nig réwniez obraz jaskini, i co z tego wynika dla jego
sensu i znaczenia. W punkcie trzecim zwrdce uwage na fakt, iz obraz ten
posiada szczeg6lng fabule i dynamike, to znaczy moze by¢ odczytany jako

1 Zob. G.Lakoff, M. Johnson, Metafory w naszym zyciu, Warszawa 2010, s. 29—63, 243-303.
2 Zob. Platon, Paristwo, w: Platon, Paristwo. Prawa (vII ksigg), przet. W. Witwicki, Kety
2001, 514 A-517, S. 220-224.
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opis konkretnych faktow i do§wiadczen —jako prezentacja pewnej sekwencji
zdarzen. Natomiast w podsumowaniu wskaze na to, ze ta podwojna (alego-
ryczno-dynamiczna) perspektywa nasuwa ten sam wniosek: sednem przekazu
obrazu jaskini wydaje sie by¢ to specyficzne duchowe doswiadczenie, ktdre
polega na radykalnej wewnetrznej metamorfozie.

Obraz, mit, metafora. Problem jednoznacznosci
filozoficznego przekazu

Jednym z najstynniejszych obrazdéw, jakie pozostawit w swych pismach Platon,
jest bez watpienia metafora jaskini. Bogactwo oraz glebia obecnej w niej sym-
boliki sprawia, ze moze ona zosta¢ uznana za wyraz bardzo wielu, a by¢ moze
nawet wszystkich aspektow mysli Platona®. Pytanie o znaczenie obrazu jaskini,
jako $rodka komunikacji filozoficznych tresci, jest jednocze$nie pytaniem
o eksplikatywna warto$¢ takich figur, jak wlasnie metafora, mit czy alegoria.
Badacze pozostajg zgodni co do tego, ze Platoniski mit moze by¢ no$nikiem
filozoficznych tresci. Zaletg przekazu mityczno-obrazowego jest to, ze moze

3 Zdaniem Wladystawa Strozewskiego metafora jaskini jest syntezg wszystkiego, co po-
wiedzial Platon. Zob. W. Strézewski, Wyktady o Platonie. Ontologia, Krakéw 1992, s. 100.
Natomiast Giovani Reale sadzi, Ze mit jaskini wyraza calego Platona. Zob. G. Reale, Histo-
ria filozofii starozytnej, t. 2: Platon i Arystoteles, Lublin 2005, s. 347. Z kolei Werner Jaeger
twierdzi, ze metafora jaskini jest kulminacjg catego dialogu Paristwo. Zob. W. Jaeger, Pa-
ideia. Formowanie czlowieka greckiego, Warszawa 2001, s. 874. Simon Blackburn metafore
te nazywa najstynniejsza metaforg w historii filozofii. Zob. S. Blackburn, Platon. Paristwo.
Biografia, Warszawa 2007, s. 103. Na temat znaczenia metafory obrazu jaskini w filozofii
Platona por. E.Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona. U poczgtkéw hermeneutyki filozo-
ficznej, Lublin 1994, s. 78-86; M. Heidegger, Platona nauka o prawdzie, w: M. Heidegger,
Znaki drogi, Warszawa 1999, s. 179-210; P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, Warsza-
wa 2003, s. 221-235; B. Dembinski, Teoria idei. Ewolucja mysli platoriskiej, Katowice 2004,
s. 55-58; J. Skrzypek-Faluszczak, Ocalenie od zta w filozofii Platona, Krakéw 2010, s. 195-209;
W.K.C. Guthrie, A History of Greek Philosophy, t. 4: Plato: The man and his dialogues. Earlier
period, Cambridge 1998, s. 512—521.

4 Zob. K. Narecki, Logos we wczesnej mysli greckiej, Lublin 1999, s. 28. Bogdan Dembin-
ski zauwaza, ze metafory sg przykltadami ,,myslenia obrazowego”, ktére ma zupelnie inny
charakter niz ,,myslenie dyskursywne”. To ostatnie oznacza oparte na prawach logicznych,
jezykowe ujmowanie przedmiotu poznania. Jednakze charakteryzuje si¢ ono ograniczenia-
mi wynikajacymi z natury samego jezyka. Platon byt ich $wiadom, dlatego korzystal z me-
tafory, mitu czy personifikacji. Zob. B. Dembinski, Teoria idei, s. 49. Podobnego zdania jest
Janina Gajda, ktora pisze, ze to wlasnie alegoryka i symbolika mityczna ma stuzy¢ wyrazeniu
podstawowych intuicji filozoficznych. Zob. J. Gajda, Platoriska droga do idei. Aksjologiczny
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on wyraza¢ kwestie zupetnie nowe, czyli takie, dla ktérych 6wczesny jezyk nie

posiadal jeszcze ekwiwalentow pojeciowych, ale tez treéci szczegolne i specy-
ficzne, wykraczajace na przykiad poza problematyke ontyczno-epistemologicz-
ng. Mam tutaj na mysli chociazby tematyke ludzkiej duszy (psyche), dzielno$ci

czy cnoty (arete)®. Poza tym mit nie tylko ,,daje do myslenia’, ale moze réwniez

oddzialywa¢ emocjonalnie, moze stymulowa¢ wyobrazni¢ i motywowa¢ do

dziatania. W ten sposéb mit ,,siega dalej” — ponad to, co w jego tresci wyrazone

w sposob dostowny®. Sugestywno$¢ i sita ekspresji mitycznego obrazu moze by¢

tak znaczaca, ze zdolna bedzie poruszy¢ calego czlowieka, na przykiad wplynaé

na przemiang jego zycia. Moze to mie¢ miejsce wowczas, gdy przekaz mitycznej

historii nie spotka si¢ tylko z bierng recepcja, ale odpowie mu zaangazowanie

ze strony odbiorcy —mit zostanie osobiscie przezyty i uwewnetrzniony.

W przypadku mitu jaskini sprawa komplikuje si¢ jednak przynajmniej
z dwoch wzgledow, po pierwsze: mozna interpretowacd ten mit na wiele spo-
sobow, a po drugie, licznych problemdéw moze przysporzy¢ proba odnale-
zienia filozoficznych odpowiednikéw dla najdrobniejszego nawet elementu
obrazowej fabuly. Jak bowiem interpretowa¢ wyzwolenie z kajdan, przyjecie
postawy wertykalnej i obrdocenie glowy wig¢znia? Jak rozumiec¢ caly szereg
detali i symboli skladajacych si¢ na fabule mitu jaskini? Czy kazdemu z nich
nalezy przypisa¢ konkretng filozoficzng tres¢? Gdyby udato sie dokona¢ ta-
kiego przekladu, to automatycznie symbol i mit—z racji niebezpieczenstwa
nadinterpretacji —stawalyby si¢ jedynie zbednym formalno-stylistycznym
ozdobnikiem’. Czy zatem, aby ,,0cali¢” mit, nalezy zgodzi¢ si¢ na to, ze musi
on pozostac¢ poza jakimkolwiek wyjasnieniem, a symboliczne detale powinny
by¢ wrecz zrodtem nieskonczonej liczby mozliwosci i dowolnosci ich odczy-
tania? Wydaje sie, ze nie. Przy takim bowiem rozwigzaniu mit stawatby sie po

rodowdd platoriskiej ontologii, Wroctaw 1993, s. 67. Role mitéw w filozofii Platona podkresla
réwniez Elzbieta Wolicka, dla ktorej odgrywajg one istotng role w procesie poznawczym.
Zob. E. Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona, s. 109. Istotna jest uwaga Arystotelesa, ktory
mowi, ze milosnik mitéw to tez w pewnym sensie filozof. Zob. Arystoteles, Metafizyka, w:
Arystoteles, Dziela wszystkie, t. 2, Warszawa 1990, 982 b, 991 a 20-22.

5 Jest to wazne z punktu widzenia oceny calej filozofii Platonskiej. Chodzi bowiem o to,
czy byla ona jedynie racjonalnym (dyskursywno-dydaktycznym) przekazem okreslonej teo-
retycznej tresci, czy tez miata réwniez wymiar paidetyczny (wychowawczy), psychagogiczny
(jako troska o duszg) i protreptyczny (jako zacheta do cnoty/dzielnosci).

6 Zob. N. Fearn, Zenon i 26tw. Jak myslg filozofowie, Warszawa 2007, s. 42—47.

7 Takiego zdania jest Leszek Kotakowski. Zob. L. Kotakowski, Horror metaphysicus, Kra-
kow 2012, s. 105.
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prostu niepotrzebny, a nawet utrudniat i zaciemnial towarzyszacy mu przekaz®.
Tresciowe bogactwo symbolu i mitu nie jest rOwnoznaczne z utratg przez nie
konkretnego znaczenia’. Jak wiec je odnalez¢? Trzeba uznad, ze mit nie jest
catkowicie eksplikatywnie samodzielny —a przynajmniej mit jaskini takiego
waloru nie posiada. Znaczy to tyle, ze symbolika mitu wymaga interpretacyj-
nego klucza. W przypadku mitu jaskini takim kluczem sa stowa platonskiego
Sokratesa wieniczace 6w obraz'®. I wlasnie z racji obecnosci tej swoistej ,,s0-
kratejskiej wykladni” mitu jaskini, precyzyjniej nalezaloby go nazwac alegoria.
Przyjrzyjmy si¢ zasadnosci tej kwalifikacji.

Obraz jaskini jako alegoria

Wedlug Hansa-Georga Gadamera rola alegorii dostrzegalna jest w sferze ,re-
prezentacji” i ,,znaczgcego odniesienia”''. Chodzi w niej o to, Ze zamiast tego,
co si¢ ma na mysli, méwi sie co$ innego, bardziej namacalnego, ale w taki
sposob, ze pozwala zrozumie¢ to pierwsze. Jak twierdzi autor Prawdy i metody,
z tych wlasnie wzgledéw obraz jaskini w pelni zasluguje na miano alegorii.
Podobne stanowisko zajmuje Paul Ricoeur, dla ktérego alegoria zawsze moze
ulec przektadowi w tekscie, ktory jest zrozumialy sam przez si¢. To, co alegoria,
skrywajac, ukazywatla, moze zosta¢ powiedziane w bezposredniej wypowiedzi,
ktora pojawia sie w jej zastepstwie'>. Natomiast zdaniem Elzbiety Wolickiej
alegoria jaskini jest tym Platonskim typem obrazowania, ktéry rozwija si¢
w dtuzszg fabularng opowies¢ z moratem, odpowiadajacym twierdzeniu, ktore
wlasnie alegoria ma wyrazi¢'®. Warto jeszcze odwolac sie do stéw Martina
Heideggera, ktéry zauwaza, ze specyfika alegorii jaskini polega na tym, ze

8 Kwestionowanie warto$ci mitu jako $rodka wyrazu filozoficznych tresci moze by¢
poréwnane do kwestionowania dialogu sokratycznego (sokratikoi logoi) jako specyficznej
literackiej formy, zastosowanej na uzytek filozofii. Por. C. Kahn, Platon i dialog sokratyczny.
Wykorzystanie literackiej formy na uzytek filozofii, Warszawa 2018, s. 27-132.

9 Na temat poznawczej funkcji mitu u Platona zob. M. Domaradzki, Filozofia antyczna
wobec problemu interpretacji. Rozwdj alegorezy od przedsokratykow do Arystotelesa, Poznan
2013, S. 224-227.

10 Zob. Platon, Pa#istwo, 517B—541B, S. 224—250.

1 Zob. H.-G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, Warszawa
2004, §. 119-122.

12 Zob. P. Ricoeur, Symbolika zta, Warszawa 1986, s. 155.

13 Zob. E. Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona, s. 63
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przedstawiona w niej historia ma swe dalsze objasnienie'*. Z alegorig mamy
wiec do czynienia wéwczas, gdy daje sie w niej wyodrebni¢ dwie, powigzane
ze soba, znaczeniowe warstwy: warstwa fabularnej opowiesci, ktdrej sens
ukazuje dopiero nastepujaca po niej warstwa druga — wspomniane ,,objasnie-
nie” lub ,,bezposrednia wypowiedz”. Obraz jaskini spelnia te kryteria, zatem
zasadnie moze by¢ nazwany alegoria. Kluczowe staje si¢ jednak teraz pytanie,
gdzie —w przypadku obrazu jaskini— takiego wyjasnienia szuka¢? W przeko-
naniu Martina Heideggera, Wernera Jaegera czy Elzbiety Wolickiej jest nim
pierwsze zdanie, ktére rozpoczyna obraz jaskini*®. Ale to nie jedyna mozli-
wos¢. Za wyjasnienie obrazu jaskini mozna réwniez uznac stowa Platonskiego
Sokratesa wypowiadane przez niego zaraz po zamknieciu fabuly wspomniane-
go obrazu'®. Co z tych stéw wynika? Otz obraz jaskini miat przede wszystkim
unaoczni¢ sedno pewnego szczegélnego wydarzenia; pewnego osobistego
i wewnetrznego doswiadczenia, ktérego symbolem byta ,,droga pod gore”,
czyli tego, co Witwicki przettumaczyl jako ,wznoszenie si¢ duszy do $wiata
mys$li”. Ten ruch mialby polega¢ na podazaniu w kierunku tego, co w struktu-
rze bytu najistotniejsze, a zarazem poznawczo najtrudniejsze do uchwycenia.
Wedlug stéw Platonskiego Sokratesa dokonuje si¢ on wskutek praktykowania
arytmetyki, geometrii, astronomii, stereometrii, teorii harmonii i wienczacej
je dialektyki— czyli dyscyplin, ktére uzdalniaja dusze do noetycznego pozna-
nia, ktére wysubtelniajg ,,ontyczng §wiadomosc¢”, wskazujac na istnienie bytu
poznawanego wylacznie rozumem'’. Droga wychodzenia z jaskini jest czyms
tak wyjatkowym i tak szczegdlnym, ze Platon nada mu range osobnego wy-
darzenia i wyrazi go pojeciem periagoge, ktore badacze ttumaczy¢ beda jako
»odwrocenie” lub tez ,,nawrdcenie duszy”'®. Co przemawia za tym, ze wlasnie to
wydarzenie moze stanowic¢ przeslanie calej alegorii jaskini? Przede wszystkim
to, ze wspomniane wyjas$nienie znaczenia obrazu jaskini zawiera dosy¢ lako-
niczng uwage dotyczaca tego, jak nalezy rozumiec to metaforyczne ,mieszkanie

14 Zob. M. Heidegger, Platona nauka o prawdzie, s. 189.

15 Zob. M. Heidegger, Platona nauka o prawdzie, s. 192; zob. W. Jaeger, Paideia, s. 874; zob.
E. Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona, s. 78-79.

16 Zob. Platon, Pa#istwo, 517B-541B, S. 224—250.

17 Zob. Platon, Pa#istwo, 525A-534, S. 232—242.

18 Termin periago pojawia si¢ dwukrotnie w fabule alegorii jaskini. Zob. Platon, Pari-
stwo, 515C, 518c. Natomiast pojecie periagoge pojawia sie czterokrotnie w tekécie nastepuja-
cym bezposrednio po obrazie jaskini. Zob. Platon, Pa#istwo, 518D4, 518E4, 521C6, 533D). Zob.
A Greek-English Lexicon, compiled by H.G. Liddel, R. Scott, revised and augmented thro-
ughout by H.S. Jones, Oxford 1968, s. 1367, sub voce periago, periagoge.
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w wiezieniu”. Nieznacznie tylko wigcej miejsca zajmuje wzmianka o tym, Ze na

szczycie ,$wiata my$li” znajduje si¢ idea Dobra'®. To niewiele, zwazywszy na

fakt, jaka funkcje w filozofii Platona pelni Dobro. Natomiast w ogéle nie zostaje

podjeta kwestia tego, czym jest ,,§wiat mysli’, ktdry jest przeciez ostatecznym

celem wyjscia z jaskini. Jak wytlumaczy¢ ten brak? Mozna zaryzykowac stwier-
dzenie, ze nie ontologia jest w tym miejscu Paristwa najwazniejsza i by¢ moze

nie jej po$wiecona jest alegoria jaskini*’. Zamiast eksplikacji ontologicznej,
Platonski Sokrates mowi o pewnym szczegélnym duchowym doswiadczeniu,
o procesie ksztaltowania duszy w kierunku poznania Dobra. Metafora jaskini

wyjasnia wiec nie tyle to, czym jest Dobro, ile raczej jak je pozna¢*'. Odpowiedz

Platona jest nastepujaca: nalezy pokonac droge wyjscia z jaskini —wznies§¢

dusze do ,,$wiata my$li”. I programowi tego ,wznoszenia” duszy, dokonujacej

sie¢ poprzez praktykowanie wspomnianych juz sze$ciu dyscyplin, poswieca

filozof calg siddma ksiege Paristwa — czyli otwierajaca te ksigge alegorig jaskini

i nastepujace po niej wyjasnienie, ktére trwa az do konca tej ksiggi. Inna niz

ontologiczna interpretacja alegorii jaskini moze by¢ wyttumaczona réwniez

tym, ze specyfika ,,§wiata mysli” (czyli sfery bytéw noetycznych, ,,$wiata” idei/
form) ukazana zostala nieco wczesniej, bo w ksiedze szdstej Parstwa, w tak
zwanej ,,metaforze linii” (odcinka) i ,,metaforze stonca”. Tam przedstawiony
zostal ,,ponadbytowy” status Dobra. Ale im bardziej bedzie si¢ go akcentowac,
tym wazniejsze stanie si¢ zadanie wykazania mozliwosci jego poznania. I te
zaleznos¢ Platon wydaje si¢ respektowac. Dlatego tez konstruuje obraz jaskini

jako alegorig, to znaczy uzupetnia jej symboliczng fabule o konkretng wyktad-
nie ttumaczacy jej przestanie. Kluczowym dla tego wyjasnienia jest wydarzenie,
ktore Witwicki okresla jako ,wznoszenie si¢ duszy do $wiata mysli”. To jest ten
ruch odzyskiwania wolno$ci, to jest wtasnie cala droga wychodzenia z jaskini,
ktérg porownuje Platon do radykalnej transformacji duszy.

19 Zob. Platon, Pa#istwo, 517C, 519D, 526E, 532B, 534C, S. 224, 226, 234, 240, 242.

20 Por. W.K.C. Guthrie, A History of Greek Philosophy, t. 4, s. 514.

21 Harold Cherniss od tego poznania uzaleznia kondycje duszy. Zob. H. Cherniss, The So-
urce of Evil According to Plato, w: Plato: A Collection of Critical Essays, t. 2: Ethics, Politics,
and Philosophy of Art and Religion, ed. G. Vlastos, New York 1971, s. 252.
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Alegoryczna sekwencja zdarzen opisem drogi
metamorfozy duszy

Alegoria jaskini jest tym obrazem, ktéry mozna czytac ,,statycznie” (jako wy-
kladnie okreslonej struktury ontyczno-epistemologicznej), ale réwniez ,,dyna-
micznie”, czyli dostrzec w niej opis pewnej historii — to znaczy potraktowac ja
jako prezentacje drogi i sekwencji doswiadczen duszy. Obraz jaskini mogiby
wiec przedstawia¢ nastepstwo okreslonych wydarzen i faktéw ukazujgcych
sytuacj¢ konkretnego cztowieka. A jesli tak, to trzeba odpowiedzie¢ na pytanie,
co opisana historia wyraza i czy mozna wskaza¢ wydarzenie najbardziej dla
niej reprezentatywne. Martin Heidegger twierdzi, ze relacje ontologiczne nie
wyczerpuja tresci obrazu jaskini. Jego zdaniem parabola jaskini méwi o ,,zda-
rzeniach’, ,procesach” i ,przej$ciach” z jaskini na $wiatlo dzienne i z powrotem,
w ten sposdb obrazujgc sedno ,ksztalcenia” (paidei)**. Nastepnie stwierdza, ze
paideia jest wedlug Platona okresleniem zwrotu calej duszy (periagoge holes
tes psyches), czyli przemiang czlowieka w jego istocie*. A zatem wydarzeniem,
ktdre alegoria jaskini przedstawia i reprezentuje, jest wtasnie — tozsama z isto-
towa metamorfoza — paideia. Przebieg wydarzen opisywanych przez Platona
w obrazie jaskini analizuje roéwniez Karl Albert. Interpretujac filozofi¢ zalozy-
ciela Akademii w duchu drogi wznoszacego si¢ (anabasis) poznania, twierdzi,
ze metafora jaskini jest egzemplifikacjg etapdw zmierzania do stanu kultury
(ksztalcenia) i filozoficznego poznania®*. Wedlug niego te droge wiodacg do
kultury i prawdziwej filozofii najlepiej oddaje symbol odwrdcenia si¢ duszy
(psyches periagoge)**. Podobnego zdania jest Giovanni Reale, William Keith
Chamber Guthrie czy Frederick Copleston, ktorzy uwazaja, ze cata alegoria ja-
skini to w istocie obraz drogi metamorfozy duszy, i ta jej wewnetrzna przemiana
jest wlasnie wydarzeniem najbardziej dla paraboli jaskini reprezentatywnym?°.

22 Zob. B. Dembinski, Zagadnienie skoriczonosci w ontologii fundamentalnej M. Heideg-
gera, Katowice 1990, s. 25.

23 Zob. M. Heidegger, Platona nauka o prawdzie, s. 192.

24 Zob. K. Albert, Studia o historii filozofii, Warszawa 2006, s. 75-76; por. K. Albert,
Wprowadzenie do filozoficznej mistyki, Kety 2002, s. 203-213.

25 Zob. K. Albert, Studia o historii filozofii, s. 77, 221. Por. stanowisko Alberta dotyczace
specyfiki rozumienia filozofii u Platona: K. Albert, O Platoriskim pojeciu filozofii, Warszawa
1991. Por. T. A. Szlezdk, Czytanie Platona, Warszawa 1997, 61-62; zob. T. A. Szlezak, O nowej
interpretacji platoriskich dialogéw, s. 133, 155.

26 Zob. G. Reale, Co Platon ma do powiedzenia wspétczesnemu cztowiekowi, s. 48-49; zob.
W.K.C. Guthrie, A History of Greek Philosophy, t. 4, s. 514-515; dla Fredericka Coplestona ob-
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Zastanawiajace jest to, ze zaden z pozostatych opisanych w obrazie jaskini
epizodow nie doczekat sie tak nobilitujacej funkeji, jak wlasnie wydarzenie
»odwrdcenia duszy” —ktdre jest symbolem jej metamorfozy. Chronologicznie
wczesniejsze, jak rowniez bardziej brzemienne w skutkach, a wigc teoretycznie
wazniejsze, wydaja sie by¢ te fakty, ktore je poprzedzajg (na przyktad uwolnie-
nie z kajdan), oraz te, ktére bezposrednio po nim nastepuja (jak chociazby wy-
chodzenie z jaskini). Przeciez to zrzucenie kajdan w istocie zapoczatkowuje caly
proces wyjscia z jaskini. Dlatego tez to ono powinno mie¢ znaczenie szczegélne.
Z podobnych wzgledéw wychodzenie ,,pod gére” mogtoby by¢ interpretowane
jako symbol catej filozoficznej drogi lub procesu wychowania. Tak si¢ jednak
nie dzieje. Sednem calej alegorii jaskini jest ukazanie drogi przemiany duszy.
Jej prezentacja pelna jest napiecia, ekspresji i dramaturgii. Przedstawiona w tej
alegorii historia jednego z wigznidw to historia jego duchowego dojrzewania
ku zupelnie nowej postaci bycia, ku catkowicie innemu sposobowi myslenia
i dziatania. Dynamika opisu zawartego w fabule i wykorzystane w niej sym-
bole s3 tego wymownym swiadectwem. Oddaja one wydarzenia i okoliczno$ci,
ktére maja pomo6c w zrozumieniu sytuacji kogos, kto zmierza ku $wiattu:
wstepowanie pod gore, doznawany w jego trakcie przymus i bol, koniecznos¢
kilkakrotnej adaptacji wzroku, oslepienie, nieznajomo$¢ celu, tragizm osamot-
nienia, konflikt, niezrozumienie, niebezpieczenstwo konfrontacji, az wreszcie
ryzyko utraty zycia. Wszystko po to, aby pokazac¢, ze to, co dzieje si¢ z wigz-
niem (a w istocie to, czego winna do$wiadczy¢ dusza), jest czyms absolutnie
wyjatkowym i wstrzasajacym. Obraz ten jest wiec niebywale Zywy, peten emocji,
a przez to bardzo poruszajacy. Spelnia zatem wskazane wcze$niej zadanie mitu:
pociaga, zacheca, motywuje. Czytelnik (lub stuchacz) tej historii moze $ledzi¢
losy tego, ktory uwalnia si¢ okowdw, moze tez utozsamic sie z nim w pytaniu
o stan wlasnej wolnosci lub powody ewentualnego zniewolenia. Zaryzykuje
stwierdzenie (majac $wiadomos¢ anachronicznosci zastosowanego terminu),
ze opisana w obrazie jaskini historia ma wymiar egzystencjalny, gdyz to, co
szczeg6lnie w niej uderza, to wlasnie obraz dramaturgii konkretnych ludzkich
loséw i doswiadczen™.

raz jaskini to wznoszenie si¢ umystu— postep epistemologiczny. Zob. E. Copleston, Historia
filozofii, t. 1: Grecja i Rzym, Warszawa 2004, s. 151.

27 Na taka radyklang przemiane duszy pozwala jej specyficzna konstytucja— czyli pola-
czenie trzech sil (dynameis)/pierwiastkéw. Zob. W. K. C. Guthrie, Plato’s Views on the Nature
of the Soul, w: Plato: A Collection of Critical Essays, t. 2, s. 231; por. E.R. Dodds, Plato and the
Irrational Soul, w: Plato: A Collection of Critical Essays, t. 2, s. 213.
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Niebywatla ekspresja i sugestywno$¢ zastosowanej w tej historii symboliki
mogla przesadzi¢ o zywotnosci calej alegorii jaskini. Moglo o niej przesadzi¢
co$ jeszcze. Otodz fabula obrazu jaskini ukazuje pewien proces dokonujacej
sie w trakcie wychodzenia w kierunku §wiatla gruntownej zmiany, radykalnej
metamorfozy, ktérej ma ulec ludzka dusza. Zmiana dotyczy wigc najpierw

»przedmiotéw” poznania, nastepnie sposobu ich ujecia, a na koncu catoscio-
wego obrazu $wiata. Wewnetrznej transformacji, czyli radykalnej zmiany
przekonan, zmiany sposobu widzenia §wiata, dos§wiadcza ten, kto z jaskini
wychodzi. Zdecydowanie ,,inne” i zupelnie ,,nowe” sg nie tylko jego poglady.
Calkowitej zmianie ulega rowniez sposéb zycia— dokonuje si¢ metamorfoza
osobowosci. O przemianie w sposobie Zycia czlowieka, ktéry opuscit jaskinie,
wnosi¢ mozna na podstawie tego, ze powr6t do miejsca niedawnego uwiezienia
i konfrontacja ze wspottowarzyszami wypada ewidentnie na jego niekorzys¢.
Staje si¢ on nieporadny zZyciowo w realiach, ktore jeszcze nie tak dawno stano-
wily srodowisko jego codziennego egzystowania®®. Sprawia wrazenie czlowieka
jakby ,,nie stad” lub czlowieka ,,odwréconego od $wiata”®. Ta cecha obcosci
wobec ,,$wiata jaskini” §wiadczy o stopniu doswiadczonej przemiany. O glebi
tej osobowosciowej metamorfozy $wiadczy réwniez to, Ze nawet powrdt do
jaskini i poczucie radykalnej atopicznosci wzgledem dotychczasowego srodowi-
ska i praktykowanego wcze$niej sposobu zycia nie s3 w stanie cofna¢ skutkéw
poznania Dobra. Nie mozna juz zy¢ tak, jakby sie nie wiedzialo o istnieniu
»Swiata” poza jaskinig. Poznanie ,,§wiata mysli” (ton noeton topon) przemienia
catego cztowieka — czyni zycie nieodwracalnie ,,nowym” i ,,innym”.

Reasumujac: dynamiczne odczytanie alegorii jaskini, czyli takie, ktore zwra-
ca uwage na to, iz jest ona sekwencja zdarzen, nastepstwem konkretnych
faktow, pozwala dostrzec to, ze te wydarzenia i fakty obrazujg historie losow
jednego z wigznidw. Jest to jednak historia szczegdlna, bo ukazujaca droge
jego duchowej metamorfozy — istotnej wewnetrznej transformacji, radykalnie
przemieniajacej cate dotychczasowe zycie.

Zakonczenie. Periagogiczna metamorfoza

Tak alegoryczne, jak i dynamiczne odczytanie obrazu jaskini przynosi jeden
wspdlny wniosek: obraz ten ukazuje pewne szczegdlne duchowe doswiadczenie.

28 Zob. Platon, Paristwo, 517A, 517D—E, S. 224.
29 Zob. O. Gigon, Gléwne problemy filozofii starozytnej, Warszawa 1996, s. 21.
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Jest nim gruntowna przemiana, radykalna transformacja calego bytu ludz-
kiego. Rozpoczyna si¢ ona od reorientacji zdolnosci poznawczych (chodzi
0 wypracowanie umiejetnosci poznania tego, co noetycze), nastepnie prowadzi
do doswiadczenia Dobra, a w koncu do istotnej przemiany calej egzystencji
(zmiana nastepuje rowniez w sferze moralnej)*°. Ta—kontrastujgca szczegolnie
z pedagogika sofistyczng —istotowa metamorfoza jest czyms zupelnie innym
niz wychowanie, uczenie czy ksztalcenie. W celu wyrazenia jej oryginalnosci,
specyfiki i wyjatkowosci Platon postuzyl sie gtebig toposu nawrdcenia/odwro-
cenia duszy (periagoge). Seweryn Blandzi charakteryzuje periagoge jako ,,cal-
kowite przestawienie naszej naturalnej postawy”*'. Z kolei Bogdan Dembinski
sugeruje, ze w przypadku platonskiej metamorfozy chodzi o doswiadczenie
»catkowitej zmiany postawy wobec $wiata”*?. Uwzgledniajac specyfike tego du-
chowego dos$wiadczenia i radykalnos¢ metamorfozy duszy, badacze nie wahaja
sie mowi¢ w tym miejscu o platoniskim projekcie jej ,,nawrdcenia” —dodajmy,
ze nawrdcenia filozoficznego, a nie religijnego®®. Bo chodzi w nim przede
wszystkim o przemiane¢ mentalng, o wysubtelnienie ontycznej swiadomo-
$ci, o dostrzezenie noetycznej sfery bytu. Chodzi wreszcie o dokonujaca sie
w obliczu poznawanego Dobra transformacj¢ calej osobowosci, o przemiane
sposobu myslenia, zycia oraz dzialania. To jest sedno przestania Platonskiej
alegorii jaskini.
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Abstrakt

Platonski obraz jaskini jako alegoria metamorfozy duszy

W niniejszym artykule interpretuje obraz jaskini w sposob, ktéry wykracza poza

tradycyjne paradygmaty jej odczytania (ontologiczny, epistemologiczny, polityczny
itd.). W punkcie pierwszym pytam o warto$¢ obrazu, mitu i metafory jako srodkéw
komunikowania filozoficznego przekazu. W punkcie drugim przedstawiam argu-
menty za tym, Ze obraz jaskini w pelnym tego stowa znaczeniu moze by¢ nazywany
alegoria. Posiada bowiem mityczng fabule, ktéra uzupelniona jest konkretnym

wyjasnieniem jej znaczenia. W punkcie trzecim proponuj¢ zwrdci¢ uwage na to,
ze alegoria jaskini nie tylko opisuje statyczna strukture ontyczno-epistemologiczna,
ale jest rowniez dynamicznym i ekspresyjnym ukazaniem pewnej ludzkiej historii.
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Obraz jaskini przedstawia wigc sekwencje faktoéw i nastepstwo zdarzen, bedacych
opisem losow i doswiadczen cztowieka. W zakonczeniu natomiast konkluduje,
ze ta podwdjna (alegoryczno-dynamiczna) perspektywa przynosi jeden wspdlny
wniosek. Otdz zasadniczym przestaniem obrazu jaskini jest ukazanie pewnego
szczegolnego doswiadczenia duszy — jej wieloaspektowej, radykalnej metamorfozy.
Dla wyrazenia jej oryginalnosci i nowatorstwa Platon dokonat redefinicji poje¢

periago i periagoge.

Stowa kluczowe: Platon, Politeia, alegoria jaskini, Dobro, poznanie noetyczne,
konwersja duszy

Abstract

Plato’s depiction of the cave as the allegory of the soul’s metamorphosis

In this paper I interpret depiction of the cave in a non-traditional way (ontological,
epistemological, political etc.). At the first point I ask about the value of the de-
piction, myth and the allegory as a means of the convey of philosophical message.
At the second point I argue that the depiction of the cave is par excellence the al-
legory. It contains mythical plot and specific explanation its meaning. At the third
point I suggest get attention to the fact, that the allegory of the cave show not only
static ontological and epistemological structure but also in dynamic and expressive
way present some human’s history. The depiction of the cave represent the sequence
of the facts and the consequence of the events as a description of the human’s lot
and experiences. At the end I conclude that this dual (allegorical and dynamical)
perspective gets one common deduction. Well, the primary sense of the allegory
of the cave is to show some specific experience of the soul —its many-sided, radical
metamorphose. To show innovation and quaintness this soul’s transformation Plato
used a term of periago and periagoge.

Keywords: Plato, The Republic, allegory of the cave, noetic cognition, conver-
sion of the soul
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Czcigodni Zebrani!

Poniewaz jest to inauguracja zaczynajgca ostatni rok mojej drugiej i ostatniej
kadencji na urzedzie dziekana Wydzialu Teologicznego Sekcji w Tarnowie,
poczatkowo zamierzalem dokona¢ podsumowania uplywajacych szedciu lat
na naszym wydziale. Nie chodzi bynajmniej o to, by si¢ czyms$ chwali¢, ale
dobrze byloby na pewne przemiany, ktére si¢ dokonaly, zwrdci¢ baczniej
uwage, a zwlaszcza dokona¢ stosownych i bardziej szczegétowych podzieko-
wan wszystkim, ktérzy tworzg ta bogata ,,rzeczywisto$¢” wydzialu, jak dzisiaj
chetnie méwi si¢ w jezyku koscielnym. Uwzgledniajac jednak dokonujace sie
glebokie reformy w szkolnictwie wyzszym i w nauce, ktére na nas dostownie
naciskajg, niestety, prowadzac takze do tego, ze wydzialy teologiczne i upra-
wiana na nich teologia znalazly si¢ w bardzo trudnej sytuacji, pozwole sobie
odnie$¢ sie w tym miejscu wlasciwie do jednej, ale wyjatkowo niepokojacej
kwestii.

Pamigtamy, oczywiscie, ze dotycza nas takze reformistyczne wskazania za-
warte w konstytucji Veritatis gaudium papieza Franciszka z 2017 roku, ktore
réwniez nie s3 jednoznacznie okreslone w swoim ogoélniejszym znaczeniu
i nietatwe do zastosowania. W kazdym jednak razie z tym sobie stosunkowo
dobrze radzimy, przede wszystkim dlatego, ze w Veritatis gaudium zostawiono
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wiele miejsca na wolnos$¢ akademicka — co moze wydawac si¢ paradoksem,
ale jest faktem. W papieskiej konstytucji $ciera si¢ wiele opcji koscielnych
i teologicznych, ale jesteSmy—ze tak powiem — przynajmniej co do zasady
zabezpieczeni przed naciskami ideologicznymi, czego nie moga powiedzie¢
nasi kolezanki i koledzy z wydziatéw na uczelniach panstwowych, na ktérych
wprost zabrania si¢ poddawac analizie krytycznej taka czy inng ideologie.

W dokonujacej si¢ reformie szkolnictwa wyzszego zostaly wprowadzone
bardzo dobre elementy, takze dla wydziatéw teologicznych, co zgodnie uzna-
jemy. Nie mozemy jednak kry¢ takze tego, ze reforma jest zwigzana z niebez-
piecznymi naciskami, ktore nie sa wolne od ideologii — chciatbym, by to byta
tylko ignorancja, cho¢ nie mam podstaw, by tak stwierdzi¢. Troska o auten-
tycznos¢ naukowsy i eklezjalng teologii, czyli sumienie teologa, zmusza mnie
do wypowiedzenia obecnie kilku uwag, a za punkt odniesienia biore ,wykaz
czasopism naukowych dla dyscypliny nauki teologiczne”. Znalazly si¢ na niej
492 czasopisma, ale—i to jest problematyczne —od razu pojawia si¢ pytanie,
jakie to s3 czasopisma. Ot6z w zdecydowanej wigkszosci s3 w wykazie umiesz-
czone czasopisma z takich dyscyplin czy dziedzin nauki, jak historia, nawet nie
historia Kosciota, historia sztuki, religioznawstwo (w tym mocno doceniono
studia judaistyczne), kulturoznawstwo, filozofia, filozofia religii, bizantynolo-
gia (owszem, Bizancjum bylo cesarstwem teokratycznym, w ktérym teologia
odgrywatla bardzo wazng role, ale nie bylo ono jakims$ wcieleniem teologii),
psychologia (w réznych odstonach, gtéwnie pozytywistycznej), socjologia
(szczegdlnie dowartosciowana liczbg przyznanych punktéw), pedagogika,
literaturoznawstwo, filologia klasyczna itd. 200 punktéw — najwigksza liczbe
z mozliwych — posiadaja: ,,Bizantinische Zeitschrift” i ,,Studi Medievali” — pi-
sma $cisle historyczne, ,,Psychology of Religion and Spirituality”, ,Sociology
of Religion”, ,,Revue de Qumran” Tylko co czwarte czasopismo w wykazie
czasopism teologicznych jest cisle teologiczne, cho¢ brakuje wielu waznych
czasopism z teologii dogmatycznej, moralnej czy duchowosci. Wykaz ma ja-
ka$ alergie na teologie. Wydaje sie, ze tylko egzegeza biblijna jest stosunkowo
dobrze reprezentowana, chociaz mozna i w tym przypadku zadawa¢ pytania.

Nie interesuje mnie, kto personalnie za tym stoi — interesuje mnie wizja teo-
logii, ktora wynika z wykazu czasopism, a ktéra jest gleboko problematyczna.
Oto podstawowe racje tej problematycznosci:

a) Przede wszystkim mamy w ministerialnym wykazie do czynienia

z rozmyciem teologii jako nauki o Bogu, poniewaz wlasciwie wytania
si¢ tutaj, co najwyzej, obraz teologii jako ukierunkowanej (ale tylko
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ukierunkowanej) religijnie nauki o cztowieku i spoleczenstwie, co ktdci
sie z podstawowa definicjg teologii jako ,nauki o Bogu” (7Theo-logia)
albo ,nauki o zbawieniu” (scientia fidei). Wszystkie zastrzezenia wy-
razane w czasie przygotowywania reformy szkolnictwa wyzszego pod
adresem teologii w rozmaitych wypowiedziach publicystycznych, na
ktdre nie dopuszczano z premedytacja rzeczowej odpowiedzi, znalazty
odzwierciedlenie w omawianym ,wykazie czasopism”. Gdyby na ten
wykaz spojrzal Rudolf Bultmann i inni zwolennicy tak zwanego ,,zwro-
tu antropologicznego” z pierwszej polowy xx wieku, na pewno byliby
usatysfakcjonowani.
W wykazie czasopism pierwszenstwo zostalo przyznane jednoznacznie
tym dziedzinom teologii, ktére maja charakter historyczny, czyli tzw.
teologii pozytywnej; dokonalo si¢ to z ewidentng szkoda dla teologii
spekulatywnej — systematycznej. Co to oznacza? W obecnie prowadzo-
nych badaniach historycznych, biorac pod uwage dominujacg w nich
metodologie i specyfike badawczg, ktorej znakiem rozpoznawczym jest
wszechobecny i bezkrytycznie popierany ,historyzm”, zanika pytanie
o prawde, a wiec zanika to, co zasadnicze w nauce, przynajmniej poj-
mowanej klasycznie. Tym samym tego typu badania przestaja miec¢ bez-
posrednie znaczenie dla czltowieka.
W takim ujeciu teologii brakuje tego, co tak jasno okreslit §w. Ignacy
Loyola w regule 11 ,,trzymania z Ko$ciolem”, a mianowicie ,,okreslenia
i wyjasnienia dla naszych czaséw rzeczy koniecznych do zbawienia wiecz-
nego i do lepszego zwalczania i ujawniania wszelkich bledow i falszow”.
Postawienie tylko na teologie pozytywna, ktéra nie musi by¢ krytyczna
wobec aktualnej rzeczywisto$ci ani nawet nie musi si¢ do niej odnosic,
tatwo prowadzi na przyktad do uprawomocnienia synkretyzmu lub dziw-
nych zjawisk pseudo-religijnych. Tylko teologia systematyczna — spe-
kulatywna jest w stanie zmierzy¢ sie¢ z pojawiajacymi si¢ problemami,
a wiec by¢ ,,innowacyjna’, jak glosi jedno ze sztandarowych hasel reformy
szkolnictwa wyzszego i nauki. Domaganie si¢—z jednej strony —inno-
wacyjno$ci w nauce w ramach tej reformy, w tym takze w teologii, przez
wykaz czasopism —z drugiej strony — prowadzi do jej zablokowania.
Siegnijmy jeszcze raz do cytowanej reguly $§w. Ignacego: ,Doktorzy
scholastyczni bowiem, poniewaz s3 bardziej nowocze$ni, nie tylko opie-
raja si¢ na wlasciwym zrozumieniu Pisma Swietego oraz na doktorach
$wietych i pozytywnych, ale tez o§wieceni moca Boza, wspomagaja si¢
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soborami, kanonami i postanowieniami §wietej naszej Matki, Kosciofa”
Mamy tutaj wyjasnienie, jak nalezy rozumie¢ innowacyjno$¢ w sensie
eklezjalnym, a takze teologicznym, i w tym znaczeniu chcielibysmy ja
wprowadzaé w zycie. Czy bedziemy mogli to czynic?

Trzeba w kazdym razie w odniesieniu do tych trzech uwag stwier-
dzi¢, ze wida¢, iz wykaz jest jakims§ arbitralnym usilowaniem dokonania
zmian w naturze i metodzie teologii jako nauki, a do tego nikt nie zostal
uprawniony.

d) Jednym z wielkich dziel 11 Soboru Watykanskiego stala si¢ otwartos¢

na lokalnos¢, czego wyrazem jest takze szerokie otwarcie sie na jezyki
narodowe. Odwotanie si¢ do tych jezykéw jest dzisiaj tatwo i powierz-
chownie krytykowane, co dyktuje pewna, powierzchowna moda na
tradycjonalizm. Jest to jednak proces nieodwracalny. Jak wielkim od-
dechem dla teologii stalo si¢ zrezygnowanie z faciny na rzecz jezykow
narodowych, moga powiedzie¢ ci, ktérzy troche znajg dzieje teologii,
zwlaszcza w dwoch ostatnich stuleciach. Czgsto podkresla sie —nie jest
to oczywiscie calkowicie uzasadnione — wysoki poziom osiagniety przez
teologi¢ niemiecka, ale nie uwzglednia si¢, ze mogla ona doj$¢ do zna-
czacych rezultatow tylko dlatego, ze juz na poczatku x1x wieku przeszia
na jezyk niemiecki jako swdj jezyk podstawowy.

Pomijajac wiele zagadnien szczegétowych, ktdre dotycza jezyka teologii,
musi dziwi¢ nacisk, jaki kfadzie si¢ na jezyk angielski w wielu dziedzi-
nach nauki, w tym takze w teologii. Wystarczy, ze ,,Chinski Przeglad
Teologiczny” ukazuje si¢ po angielsku i juz otrzymal w wykazie 70 punk-
tow. Czy kto$ go trzymal w rece? Zreszta nie jest to jedyne chinskie pismo
w ministerialnym wykazie! Dowarto$ciowanie jezyka narodowego, czyli
polskiego, i jego pierwszenstwo jest racja bytu teologii w Polsce i jej przy-
sztoscig. Teologia ma stuzy¢ —najogolniej mowigc — Kosciotowi, ktory
jako powszechny — katolicki, realizuje si¢ jednak nade wszystko lokalnie.
Teolog nie stuzy tylko nauce — teolog stuzy Ko$ciotowi za posrednictwem
teologii jako nauki.

Minety juz czasy teologii o zasiggu powszechnym, i to nie tylko z po-
wodu odejsécia od jezyka facinskiego. Kosciot, bez wzgledu na to, czy
nam si¢ to podoba czy nie, nabiera w swoim gtéwnym nurcie zycia zna-
mion ,lokalnych” i teologia musi to uwzgledni¢, wpisujac si¢ mocno
w lokalnos¢ Kosciota. Ostatnimi teologami powszechnymi byli niektérzy
teologowie-eksperci 11 Soboru Watykanskiego. Moze jeszcze teologowie,
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ktdrzy stangliby na czele rzymskich kongregacji, mogliby si¢ takimi sta¢,
ale czy jest to obecnie mozliwe? Moze gdyby pojawil sie jeszcze jakis
papiez-teolog..., ale w kolegium kardynalskim nie ma dzisiaj takiego
kandydata. Ostatnim teologiem powszechnym byt chyba kard. Joseph
Ratzinger — Benedykt xvI. Marzenia o tym, ze bedziemy czytani i cyto-
wani w §wiecie, nawet jesli bedziemy pisali po angielsku, sa praktycznie
niemozliwe do realizacji i wydaje sig, ze nie ma powodu, aby nad tym
szczegolnie ubolewac.

e) Poniewaz jest wéréd nas obecny prorektor ds. nauki Uniwersytetu
Papieskiego Jana Pawla 11 ks. prof. dr hab. Jozef Stala—w $wietle tego,
co zostalo tu powiedziane — chcialbym w jego obecnosci zdecydowanie
i publicznie przestrzec przed dochodzacy tu i 6wdzie do glosu pokusa
likwidacji czasopism, ktore nie znalazly sie w omawianym wykazie. Nie
przesadzajmy z tak zwang naukowoscia, o ktorej dzisiaj tyle sie mowi,
gdyz ma ona wiele watkéw ideologicznych, czego wyrazem jest takze
wykaz czasopism. Istniejace czasopisma stuzg Ko$ciotowi i nauczaniu
teologii, dlatego powinny zosta¢ na uniwersytecie. Reprezentuja one
wszystkie o wiele wyzszy poziom niz duza czes$¢ tych, ktore znalazly sie
w ministerialnym wykazie.

To o proponowanej nam wizji teologii, poniewaz nie moge wobec niej mil-
czec. Na taka wizje teologii na katolickich wydzialtach teologii nie mozemy si¢
zgodzi¢ —non possumus.

Bez Boga nie ma rzeczywisto$ci—to jest podstawowa prawda, na ktorej
opiera si¢ teologia katolicka, czerpiagc w tym pewnos¢ z wiary i wielowieko-
wego doswiadczenia Kosciota. W tym duchu podejdzmy do nowego roku
akademickiego, usilnie starajac sie nie ulec ,laszacym si¢” do nég pokusom.
W tym duchu otwieram nowy rok akademicki 2019-2020.

Quod bonum, felix, faustum, fortunatumque sit!— oby to, i tylko to, byto
dla dobra, szczescia i pomys$lnosdci wszystkich w nowym roku akademickim
2019-2020.
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