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ΕΙΣΑΓΩΓΗ 

 

Η στάση του Πλάτωνα απέναντι στη σχέση του σώµατος και της ψυχής µπορεί 

να ενταχθεί στο εξελικτικό πλαίσιο που χαρακτηρίζει την πορεία της σκέψης 

του από τους µέσους στους ύστερους διαλόγους. Στον Φαίδωνα η ψυχή του 

φιλοσόφου [ατιµάζει τ `ο σ~ωµα κα `ι φεύγει [απ’ α [υτο ~υ (65d1), καθώς οι αισθήσεις 

την εµποδίζουν ν’ αποκτήσει την αλήθεια και τη φρόνηση ε [ιλικρινε ~ι τ ?~η διανοί?α 

(65e-66a). Όταν κατά τη γνωστική διαδικασία το σώµα παρασύρει την ψυχή 

προς τα συνεχώς µεταβαλλόµενα, αυτή πλαν ~αται κα `ι ταράττεται κα `ι [ιλιγγι~?α 

\ωσπερ µεθύουσα (79c7-8). Στην αντίθετη περίπτωση, όταν δηλαδή έρχεται σε 

επαφή µε τα αµετάβλητα, αποκτά σταθερότητα. Τα παραπάνω συνεπάγονται 

την οµοιότητά της µε το [αειδές και συνεπώς την αξιολογική της πρόταξη σε 

σχέση µε το σώµα, που οµοιάζει µε το ακριβώς αντίθετο (79c-e). Το χάσµα 

διευρύνεται ακόµη περισσότερο, όταν επιβεβαιώνεται κατά την προσταγή της 

φύσεως η επικυριαρχία της ψυχής και συνεπώς η θεϊκή της συγγένεια, σε 

αντίθεση µε το [αρχόµενον και θνητόν σώµα (79e-80a). Επιπλέον, η ψυχή είναι 

φορέας της ζωής, την οποία παρέχει σ’ οτιδήποτε κατέχει, άρα και στο σώµα, 

και µε αυτήν την οπτική είναι ασυµβίβαστη µε τον θάνατο (105c-e). H 

κορύφωση της υπεροχής της ωστόσο φαίνεται στην κατάληξη του τελευταίου 

επιχειρήµατος για την αθανασία, όταν η συγγένειά της µε το θείο βγάζει εν 
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µέρει τον Σωκράτη από το αδιέξοδο για την περαιτέρω απόδειξη της ταύτισης 

[αθανάτου και [ανωλέθρου (106c-e)1. 

Στην Πολιτεία, όταν η γνώση γίνεται ο αποκλειστικός στόχος, η 

υπεροχή της νόησης έναντι των αισθήσεων είναι τόσο αδιαφιλονίκητη όσο 

αστεία θα ήταν η αναπαράσταση των αριθµών µε αισθητά σώµατα (525c-e). 

Ωστόσο, αν κάτι µαρτυρά την επανεκτίµηση του σώµατος, αυτό είναι η 

παγίωση του τριµερούς της ψυχής. Στην ουσία πρόκειται για µια τυπολογικά 

ισχυρή επιβεβαίωση της συγγένειας της ψυχής µε το σώµα, µιας και το 

επιθυµητικό ευθύνεται για την ύπαρξη επιθυµιών, όπως του έρωτα, της πείνας 

και της δίψας (439d). Το δε θυµοειδές, αν και µε σαφή τα όρια που δηλώνουν 

την υποδεέστερη φύση του, γίνεται ο απαραίτητος µεσάζων για την επιβολή 

του ανώτατου µέρους στο κατώτερο (439e-441c), κάνοντας φανερά τα 

περιθώρια αποτυχίας του πρώτου. Πράγµατι η θέση του λογιστικού σείεται, 

καθώς εύκολα µπορεί να εκπέσει, και όχι απλώς να νικηθεί, αλλά να προσφέρει 

τις υπηρεσίες του στο επιθυµητικό (553d). Κι ενώ η πλήρης επικυριαρχία του 

αναγνωρίζεται ως η καλύτερη δυνατή συνθήκη για τον άνθρωπο (571c-572b), 

πλάι της προβάλλεται η αναγκαιότητα για µια υγιή και ανεξάρτητη συνύπαρξη 

τ ~ων βελτίστων κα `ι ε [ις τ `ο δυνατ `ον [αληθεστάτων ]ηδον~ων, που στεγάζονται στα 

άλλα δυο ψυχικά µέρη (586d-587a). Το θε ~ιον συνεχίζει ν’ αποτελεί το 

γνώρισµα του ανώτερου µέρους της ψυχής (589c-d), όµως ο Πλάτωνας 

στηρίζει πλέον την επιτυχία της επιβολής του στην επίτευξη της φιλότητας 

                                                 
1 Ο Taylor ([1992] 247-248) επισηµαίνει ότι η απουσία απόδειξης της θεϊκής συγγένειας της 
ψυχής έγκειται σ’ ένα µεγάλο βαθµό στην άµεση σύνδεση της θρησκευτικής πίστης µε το 
αξίωµα ότι τ`ο [αθάνατον = τ`ο θε~ιον = τ`ο {αφθαρτον.   



 5

ανάµεσα στο ανθρώπινο και στο ζωώδες και µάλιστα µε τη συνεχή φροντίδα 

του τελευταίου (589a-b).      

Ο Φαίδρος είναι ένας διάλογος που ανήκει στο µεταίχµιο της µέσης και 

της ύστερης περιόδου2, κι αυτό γίνεται αρκετά φανερό µε µια πρώτη εκτίµηση 

της ψυχολογίας του. Το τριµερές της ψυχής, που συναντήσαµε στην Πολιτεία, 

αναπαρίσταται µε τη µυθολογική εικόνα του ηνίοχου (λογιστικού) και του 

καλού και κακού αλόγου (του θυµοειδούς και του επιθυµητικού αντίστοιχα), 

που στην ιδανική κατάσταση αποτελούν ένα ενιαίο σύνολο πλήρως 

υποταγµένο στις εντολές του ανώτερου. Η επιρρέπεια στη φθορά, που πηγάζει 

από το σώµα, είναι δεδοµένη, ακόµα και όταν το θυµοειδές, παρά την 

συγγένειά του µε το λογιστικό, αναλαµβάνει την ηγεσία3. Όσον αφορά την 

αθανασία της ψυχής, το βασικό κλειδί για την απόδειξή της (σε αντίθεση µε 

τον Φαίδωνα και την Πολιτεία) γίνεται η αυτοκίνηση4, µια ιδιότητα που θα 

εγγυηθεί την υπεροχή της ψυχής στην ύστερη πλατωνική σκέψη και ιδιαίτερα 

στους Νόµους, καθώς ταυτίζεται µε την απόδοση της ζωής στο σώµα5 6. Η 

εφαρµογή της τριµερούς αναπαράστασης της ψυχής στην περίπτωση των 

θεών7, αν και µπορεί να θεωρηθεί µια παρατυπία που δεν µπορεί να ληφθεί 

σοβαρά υπόψη για την εξαγωγή µεταφυσικών συµπερασµάτων λόγω του 

µυθολογικού χαρακτήρα του λόγου8, αποτελεί κατά τη γνώµη µου έναν σαφή 

                                                 
2 Κάλφας [1995], 32. 
3 Φαίδρος 253c-256e. Πρβ. την αδυναµία του θυµοειδούς κατά την µετάπτωση του 
φιλόδοξου χαρακτήρα σε φιλοχρήµατο (Πολιτεία 553d).  
4 Φαίδρος 245c-246a. 
5 Φαίδρος 245c. Πρβ. Νόµοι (895c-d).  
6 Κάλφας [1995], 98-99. 
7 Φαίδρος 246a κ.ε. 
8 Taylor [1992], 357.  
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πλατωνικό υπαινιγµό, µια προδροµική απόπειρα δήλωσης της ουσιαστικότερης 

σύγκλισης ανάµεσα σε θείο και ανθρώπινο, την οποία θα διαπιστώσουµε 

καταφανώς κατά την κοσµογονία του Τίµαιου µε την συνάφεια στη σύνθεση 

της κοσµικής και της ανθρώπινης ψυχής (41d). 

Η κριτική στους οπαδούς του υλισµού και στους θιασώτες των Ιδεών, 

που διατυπώνεται στον Σοφιστή, θέτει τα όρια της πλατωνικής στάσης 

απέναντι στον ακραίο µονισµό και δυϊσµό. Η ταύτιση του µ`η {οντος µε καθετί 

το ασώµατο είναι αδύνατη, αφού, ακόµα κι αν γίνει δεκτό, σύµφωνα µε τη 

γνώµη των υλιστών, ότι η ψυχή έχει κάποια υλική υπόσταση, η αρετή της 

ανήκει στα }οντα, εφόσον µπορεί να δρα ή να υφίσταται δράση (246c-248a). Η 

ίδια ιδιότητα του {οντος (]η το ~υ πάσχειν }η δρ~αν…δύναµις (248c5) 

χρησιµοποιείται και εναντίον των δυϊστών και έτσι αίρεται ο κάθετος 

διαχωρισµός ανάµεσα στο ε @ιναι ως [ακίνητον και στο γίγνεσθαι ως κινούµενον: 

η γνώση αποτελεί είδος ενέργειας και το αντικείµενό της, εν προκειµένω το {ον, 

δεν µπορεί να είναι [ακίνητον (248a-e). Οι παραπάνω ενστάσεις δεν παγιώνουν 

απλά τη µικρή έστω σηµασία των αισθήσεων στην αναζήτηση της αλήθειας, 

που διατυπώθηκε στη θεωρία του Φαίδωνα και της Πολιτείας, κάνουν κάτι 

περισσότερο: ο Ελεάτης µε το \οσα [ακίνητα κα `ι κεκινηµένα, τ `ο {ον τε κα `ι τ `ο π ~αν 

συναµφότερα λέγειν (Σοφιστής 249d3-4) δίνει το έναυσµα για την εκτενή 

λογική ανάλυση των µεγίστων γενών (Σοφιστής 249d κ.ε.). Η εξέταση ιδίως 

του {οντος, του τα [υτο ~υ και του θατέρου θέτει µια ισχυρή βάση για τη διττή 



 7

γνωστική δράση της ψυχής απέναντι στα αισθητά και στις Ιδέες, που θα 

συναντήσουµε στον Τίµαιο (37a-c)9.     

 Γνήσια σπέρµατα των κοσµογονικών αρχών του Τίµαιου συναντάµε 

στον Πολιτικό. Ο κύριος δεσµός κόσµου και άνθρωπου είναι η συνύπαρξη 

θείου και υλικού στοιχείου10. Στη σωµατική υπόσταση του σύµπαντος 

οφείλεται η άρση της αµετάβλητης λειτουργίας του µε τη µεταβολή της 

κίνησής του, η οποία ωστόσο περιορίζεται στην εναλλασσόµενη αντιστροφή 

της φοράς µιας τροχιάς γύρω από τον έναν άξονα, ώστε να προσεγγιστεί κατά 

το δυνατόν η αθανασία (269d-270a). Πίσω από αυτό το παιχνίδι κρύβεται o 

Θεός. Η παρουσία του δίνει τέλος στον κίνδυνο της [ανοµοιότητος, η οποία 

άρχισε να εδραιώνεται, ύστερα από την αποχώρησή του από το πηδάλιο, µε 

την αναγκαία αντιστροφή της πορείας του κόσµου και τη σταδιακή επικράτηση 

του σώµατος (272d-273e)11 12. Είναι αξιοσηµείωτο ότι στον άνθρωπο 

συµβαίνει κάτι παρόµοιο. Όταν ο θεϊκός δεσµός εισέρχεται στην [ανδρείαν 

ψυχήν οδηγώντας την στην [αληθ ~η δόξαν, αυτή ηµερώνει και στρέφεται προς τη 

δικαιοσύνη. Στην αντίθετη περίπτωση [αποκλινε ~ι µ~αλλον πρ `ος θηριώδη τιν`α 

φύσιν. Η δυνατότητα απόκλισης, αυτή τη φορά προς την ε [υήθειαν (ανοησία) 

αναγνωρίζεται και στην περίπτωση της απουσίας του θείου από µια κοσµίαν 

φύσιν (309c-e). Η αναλογία ανθρώπινου-συµπαντικού µπορεί να επεκταθεί, αν 

                                                 
9 Για τη σύνδεση των δυο διαλόγων βλ. σηµ. 90. 
10 Πρβ. τη σύσταση της κοσµικής και της ανθρώπινης ψυχής στον Τίµαιο (35a-b και 41d). 
11 Πρβ. την αναγκαία επικυριαρχία του κύκλου του Οµοίου επί του ∆ιαφορετικού στον Τίµαιο 
(36c-d). 
12 Για τον Κάλφα ([1995] 104) η πρόσκαιρη ήττα του κοσµικού Νου από τη σωµατικότητα 
αποτελεί ένα σαφές τεκµήριο της ταύτισης του ∆ηµιουργού µε την κοσµική Ψυχή, η οποία 
µπορεί να χαρακτηριστεί ως αγαθή ή κακή ανάλογα µε το αν ο Νους επιβληθεί ή όχι στα έργα 
της σωµατικής Ανάγκης. 
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λάβουµε υπόψη την αναγκαιότητα ύπαρξης συγκεκριµένων σταθερών για την 

επιτυχή έκβαση της θεϊκής επέµβασης. Στην περίπτωση του σύµπαντος, όπως 

είδαµε, υπάρχει η αµετάβλητη βάση της κίνησης, στην περίπτωση του 

ανθρώπου, η φυσική προδιάθεση και η κατ `α φύσιν ανατροφή (309e-310a)13.  

  

O Τίµαιος είναι κατά τη γνώµη µου ο πλέον κατάλληλος διάλογος για 

µια εµπεριστατωµένη µελέτη της ψυχοσωµατικής σχέσης, καθώς µας δίνει την 

ευκαιρία να εξετάσουµε το θέµα στα πλαίσια της περιγραφής µιας 

κοσµογονίας. Το σώµα και η ψυχή κατέχουν εξέχουσα θέση ανάµεσα στα 

ζητήµατα που πραγµατεύεται, ενώ η ίδια η δοµή του διαλόγου14 προδιαγράφει 

τα όρια µεταξύ του κοσµικού και του ανθρώπινου αποτελώντας παράλληλα 

ένα σταθερό µέτρο αξιολόγησης. Η σύσταση, η διαίρεση, η κίνηση, η 

προσαρµογή στο σώµα του σύµπαντος και η γνωστική λειτουργία της 

κοσµικής Ψυχής (34b-37c) ανήκουν (όπως και το σώµα του κόσµου (31b-34b)) 

στα έργα του ∆ηµιουργού. Στο πρώτο µέρος εντάσσεται επίσης η κατασκευή 

της αθάνατης ανθρώπινης ψυχής (41d) και η εµφύτευσή της στο ανθρώπινο 

σώµα µε φυσικό επακόλουθο την παρέκκλισή της εξαιτίας του ρεύµατος της 

τροφής και των αισθήσεων, αλλά µε ανοικτό το ενδεχόµενο της επανάκαµψης 

(43a-44c). Η αιτία της έκπτωσης είναι φανερή: ο ∆ηµιουργός κατασκευάζει 

την ανθρώπινη ψυχή από τα νοθευµένα υλικά της Ψυχής του κόσµου και 

                                                 
13 Τη σύγκλιση του Πολιτικού µε τον Τίµαιο εντοπίζει στο σηµείο αυτό ο Κάλφας ([1995] 
372-3 σηµ. 113), εφόσον στον δεύτερο διάλογο η σωστά ρυθµισµένη ανθρώπινη ψυχή, η 
ψυχή που διαθέτει τους ίδιους δεσµούς και τις ίδιες αναλογίες µε την Ψυχή του κόσµου, είναι 
αυτή που θα κατακτήσει τον άριστο βίο (90d), αλλά και που προσφέρεται για την ορθή 
διακυβέρνηση της πόλης.  
14 Για τη δοµή και τα περιεχόµενα του διαλόγου βλ. Κάλφας [1995] 24-28 και 34-39. 
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αναθέτει το έργο της σύνδεσής της µε το ανθρώπινο σώµα (όπως και της 

κατασκευής του τελευταίου (42e-43a)) στους κατώτερους θεούς. H κατασκευή 

των θνητών τµηµάτων της ανθρώπινης ψυχής, του θυµοειδούς και του 

επιθυµητικού, η εφαρµογή τους στα κατάλληλα σηµεία του σώµατος και η 

τοποθέτηση βοηθητικών για την ψυχή σωµατικών οργάνων (συκώτι, σπλήνα) 

(69c-72d) εντάσσεται στο τρίτο µέρος του διαλόγου, τον συνδυασµό Ανάγκης 

και Νου. Στο ίδιο πλαίσιο ανήκουν οι ψυχικές ασθένειες (86b-87b) και οι 

συνακόλουθες απόψεις για την επίτευξη της υγείας (89d-90d)15. Το µήνυµα του 

Πλάτωνα είναι σαφές: σώµα και αθάνατη ψυχή (συµπαντικά και ανθρώπινα) 

παρά τις διαφορές τους και κυρίως τη σχέση του πρώτου µε τη µηχανιστική 

δράση της Ανάγκης (το δεύτερο µέρος του διαλόγου), κατασκευάζονται και 

τίθενται σε λειτουργία στο ίδιο (και ανώτερο) εργαστήριο. Η θνητή ψυχή, αν 

και οργανικά συνδεδεµένη µε το σώµα, απέχει και αυτή από κάθε αµιγή 

επέµβαση της Ανάγκης. ∆εν είναι δύσκολο λοιπόν ν’ αντιληφθούµε ότι 

βρισκόµαστε µπροστά σ’ ένα σύστηµα που µεθοδολογικά ανεβάζει το σώµα 

στο ίδιο ανατοµικό τραπέζι µε την ψυχή.  

Η αναλογία µικρόκοσµου-µακρόκοσµου, που κυριαρχεί σ’ όλο τον 

Τίµαιο, δεν είναι απλά µια µεθοδολογική προτίµηση, απόρροια του 

µυθολογικού τρόπου παρουσίασης της πορείας από το θεϊκό στο ανθρώπινο. 

Κατά τον Κάλφα είναι µια αρχή καθοριστικής σηµασίας, ενταγµένη πλήρως 

στο θεωρητικό πλαίσιο των διαλόγων της «ακµής», όπου παρατηρούµε τη 

βαθµιαία «εκκοσµίκευση» της πλατωνικής φιλοσοφίας. Οι Ιδέες, αν και 
                                                 
15 Η σειρά που ακολουθείται στην πλατωνική περιγραφή είναι απόλυτα τυπική, τόσο οι 
ασθένειες του σώµατος (81e-86a) όσο και η φροντίδα του (88d-89d) προηγούνται των 
αντίστοιχων της ψυχής. 
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συνεχίζουν να ταυτίζονται µε την αλήθεια και την αυθεντικότητα, παύουν να 

παίζουν καθοριστικό ρόλο στην ηθική ανάταση και ευδαιµονία των ανθρώπων. 

Η κοσµική Ψυχή και ο κοσµικός Νους, που βασιλεύουν στον ορατό ουρανό, 

παίρνουν τη σκυτάλη αποτελώντας πρότυπα της ανθρώπινης συµπεριφοράς16. 

Η κυριαρχία του νου στην Ψυχή είναι το µοναδικό κριτήριο για την τελειότητα 

του κόσµου, που θα εκφραστεί µε την οµαλή πορεία των ουράνιων περιφορών. 

Το ίδιο καλείται να κάνει και ο άνθρωπος ρυθµίζοντας τις κινήσεις της δικής 

του ψυχής µε βάση το πρότυπο των κοσµικών κινήσεων17. Σ’ αυτό λοιπόν το 

πλαίσιο καλείται η έρευνα να φωτίσει τους νόµους που συνοδεύουν τον 

ιδεαλιστή Πλάτωνα στο δυσκολότερο ίσως εγχείρηµά του κατά την 

«καθοδική» του πορεία, την υγιή σύζευξη ανάµεσα στο σώµα και µια ψυχή 

που πρέπει συνεχώς να ταλαντεύεται ανάµεσα στο θεϊκό και στο γήινο. Με τα 

συγκεκριµένα δεδοµένα η µεθοδολογική βάση για την προσέγγιση του θέµατος 

δεν θα µπορούσε να είναι άλλη από το δίπολο σύµπαν – άνθρωπος. Η πορεία 

της έρευνας ακολουθεί σε γενικές γραµµές την αφηγηµατική σειρά των 

κοσµογονικών γεγονότων, για ένα βασικό λόγο, την παρακολούθηση της 

ψυχοσωµατικής αλληλεπίδρασης σε συνάρτηση µε τους συγκεκριµένους 

κανόνες εξέλιξης που ορίζουν κάθε σταδιακή µετάβαση.    

Η Ψυχή του κόσµου υπερέχει του σώµατος. Το αν η προτεραιότητά της 

εκτός από οντολογική είναι και χρονική είναι ένα ζήτηµα που συνδέεται µε 

τους νόµους που της επιτρέπουν να κινεί, ενώ αυτοκινείται, και της θέσης που 

έχει ο χρόνος µέσα σ’ αυτούς. Με το θέµα σχετίζεται άµεσα ο προσδιορισµός 

                                                 
16 Κάλφας [1995], 98. 
17 Κάλφας [1995], 101. 
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του ρόλου της ψυχής κατά τη δόµηση του σώµατος, που είναι συνάρτηση της 

αναγνώρισης ή όχι ενός πολυ-λειτουργικού χαρακτήρα στα συστατικά της. Η 

πρόταξη της ψυχής στην κλίµακα της γέννησης είναι µια υπόθεση που σε 

τελευταία ανάλυση εξαρτάται από την επάρκεια των στοιχείων που µας 

επιτρέπουν να την εντάξουµε στις συγγενείς µε τα αισθητά ιδιότητές της.   

Οι προδιαγραφές που διασφαλίζουν την οµαλότητα της διαδικασίας 

σύζευξης σώµατος και ψυχής φανερώνουν και τον βαθµό συµβατότητας της 

δεύτερης µε την ύλη. Το κύριο µέληµά µας γίνεται τώρα η αναζήτηση των 

θεωρητικών εκείνων σταθερών, που διασφαλίζουν στον Πλάτωνα, χωρίς τον 

κίνδυνο ανατροπής της ισορροπίας ή της δηµιουργίας σχίσµατος στην 

ψυχοσωµατική λειτουργία, την υγιή συνύπαρξη του αναβαθµισµένου σώµατος 

και της άρχουσας ψυχής. Τα συµπεράσµατα που προκύπτουν καταδεικνύουν 

αναγκαστικά τα περιθώρια της «ελαστικότητας» της τελευταίας και τις 

συνθήκες που ανοίγουν κάθε φορά τις διόδους εφαρµογής της µιας ή της άλλης 

υπόστασής της.  

Η οµαλή περιστροφική κίνηση φέρεται ως το υγιές αποτέλεσµα της 

συνεργασίας σώµατος και ψυχής. Το ερώτηµα που καλούµαστε να 

απαντήσουµε είναι αν η σχέση της κίνησης αυτής µε τον νου και το σώµα 

φανερώνει µια αµιγή τάση προς τον µονισµό ή το δυϊσµό. Το σώµα παραµένει 

αναβαθµισµένο, όπως το συναντήσαµε κατά την ψυχοσωµατική σύζευξη, όµως 

η εξουσιαστική δύναµη του κύκλου του Οµοίου δηµιουργεί τη διάθεση για 

αναζήτηση µιας πιθανής απόκλισης της ψυχικής συµπεριφοράς προς τα άνω, 

που θα έδινε νέα στοιχεία για τα κριτήρια που καθορίζουν την «κίνηση» της 
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ψυχής ανάµεσα στους δυο κόσµους. Στα πλαίσια των παραπάνω 

προβληµατισµών η σχέση του ανθρώπινου σωµατικού προτύπου µε το σύµπαν 

είναι σίγουρα κάτι περισσότερο από µια κριτική στην προγενέστερη µυθική 

κοσµογονία.  

H Ψυχή του κόσµου λειτουργεί γνωστικά. Η εµβάθυνση σ’ αυτή τη 

διαδικασία ξεκινά από την εξέταση του ρόλου των ψυχικών συστατικών. Η 

ύπαρξη ή όχι µιας ιεραρχικής κλίµακας ως προς τη συµβολή τους στην 

παραγωγή της γνώσης έχει ιδιαίτερη αξία, αφενός γιατί φωτίζει την ποιότητα 

της µείξης τους, αφετέρου γιατί αποκαλύπτει το ζήτηµα της παραδοχής ή της 

απόρριψης µιας διαχωριστικής γραµµής µεταξύ ανώτερων και κατώτερων 

επιµέρους λειτουργιών. Το θέµα συνδέεται µοιραία µε τη στάση της ψυχής 

απέναντι στις Ιδέες και τα αισθητά. Αν η ψυχή λειτουργεί µε τρόπο 

διαφορετικό για τη γνώση του υλικού κόσµου απ’ ό,τι για τον κόσµο των 

Ιδεών, τότε η διάκριση είναι προφανής και εποµένως µπορούµε να 

αναγνωρίσουµε µε βεβαιότητα τον αναβαθµισµένο ρόλο της σε σχέση µε τη 

λειτουργική της θέση στα προηγούµενα κοσµογονικά στάδια.    

Η πλατωνική αναφορά στην κινητική συµπεριφορά του ανθρώπου κατά 

την βύθιση της αθάνατης ανθρώπινης ψυχής στο σώµα κάνει απαραίτητη τη 

σύγκριση µε όσα συνέβησαν στο σύµπαν κατά τη ψυχοσωµατική σύζευξη18. 

Ως βάση για την θεώρηση αυτή τίθεται η ποιοτική εξέταση της ψυχικής και 

φυσικής κίνησης κατά την αλληλεπίδρασή τους. Ο βαθµός υποτίµησης της 

ανθρώπινης ψυχής, που αποτελεί το κύριο ζητούµενο, εξαρτάται κατά ένα 
                                                 
18 Ο αινιγµατικός λόγος στο σχετικό απόσπασµα, που παντρεύει τη φυσιολογία µε την 
µυθολογία, αποτελεί ένα σηµαντικό πρόβληµα, που απαιτεί ιδιαίτερη προσοχή στην 
ανάγνωση των λεπτοµερειών. 
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σηµαντικό µέρος από τη θέση που έχει το σώµα στη νέα τάξη πραγµάτων. Η 

παρουσία των αισθήσεων κάνει ακόµη πιο έντονο τον προβληµατισµό. Η 

αναζήτηση ικανών µέτρων που θα δώσουν την ακριβή απόσταση ανάµεσα 

στον κόσµο και στον άνθρωπο, στην ψυχή και στο σώµα, απαίτησε την 

εµβάθυνση στο φυσιολογικό υπόβαθρο της πρόσληψης των εξωτερικών 

ερεθισµάτων καθώς και την εκτίµηση των βλαβών που υπέστησαν οι ψυχικές 

τροχιές. Οι αισθήσεις έχουν κυρίαρχη θέση στην ανθρώπινη συµπεριφορά, κι 

αυτό κάνει αναγκαία την περαιτέρω εξέτασή τους στον Φίληβο. Η 

παρακολούθηση των σχετικών ψυχοσωµατικών µηχανισµών που αναφέρονται 

εκεί, δίνει µια σειρά νέων δεδοµένων για την πιστοποίηση του εύρους των 

δυνατοτήτων της διττής ψυχικής συµπεριφοράς. Η ιδιαίτερη µνεία που γίνεται 

στη µνήµη και την ανάµνηση συµβάλλει ουσιαστικά στην διερεύνηση του 

ρόλου του σώµατος κατά τη γνωστική διαδικασία.    

 Η θνητή ψυχή, όπως και η αθάνατη, στηρίζει την ύπαρξή της στη 

σύνθεση. Η εξέταση της ποιότητας των συστατικών της και των συνδέσµων 

τους γίνεται σε συνάρτηση µε το υπόβαθρό τους και τις συνέπειές τους για τον 

άνθρωπο. Τα συµπεράσµατα που προκύπτουν αφορούν την ιεράρχηση των 

συστατικών και τη θέση τους στους µηχανισµούς που λειτουργούν στο 

υπόστρωµα των ψυχικών ασθενειών. Η τελική εικόνα της θνητής ψυχής δίνει 

την αφορµή για µια απόπειρα σύγκρισης µε το µοντέλο σύνθεσης της κοσµικής 

ψυχής. Η τοποθέτηση των τµηµάτων της σε συγκεκριµένους σωµατικούς 

τόπους δεν είναι απλά µια απόδειξη κλιµάκωσης από το σωµατικό στο ψυχικό, 

αλλά το πλέον κατάλληλο κριτήριο για την ανίχνευση του είδους επικοινωνίας 
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µε την αθάνατη ψυχή και άρα του βαθµού του πλατωνικού µονισµού. Η 

λειτουργία του θυµοειδούς έχει ξεχωριστό ενδιαφέρον, καθώς η φυσιολογία 

καλείται να θέσει τις σωστές αποστάσεις από την αµιγή νόηση (ορθός λόγος) 

και το σώµα (καρδιά). Όσον αφορά το επιθυµητικό, αναζητούνται οι 

παράγοντες που το συνδέουν µε το σώµα και τίθεται το ερώτηµα για το είδος 

της σχέσης του µε τον γενετήσιο έρωτα, καθώς αυτός δεν εντάσσεται ρητά στις 

λειτουργίες του. Το δε συκώτι γίνεται ο σωµατικός βοηθός για την επιβολή του 

λογιστικού και το ζήτηµα που προκύπτει αφορά τον τρόπο και το τελικό 

αποτέλεσµα της σύνδεσής τους. Η ισχυρή παρουσία του σώµατος στο 

συγκεκριµένο απόσπασµα προβληµατίζει ιδιαίτερα, καθώς κάνει αρκετά 

επισφαλή την ακεραιότητα της αθάνατης ψυχής.   

 Η ψυχοπαθολογία του Πλάτωνα δίνει την ευκαιρία να φωτιστούν νέες 

πτυχές της ψυχοσωµατικής σχέσης. Προβλήµατα που απαιτούν λύση αφορούν 

τα κριτήρια µε τα οποία ορίζονται, κατηγοριοποιούνται και ιεραρχούνται οι 

νόσοι. Κλειδί για τα παραπάνω αποτελεί ο νόµος της συµµετρίας ανάµεσα στα 

τρία µέρη της ψυχής, που αποτελεί ανάκλαση της ψυχοσωµατικής ισορροπίας. 

Στο σηµείο αυτό θεώρησα πρέπον να προσεγγίσω την πρακτική πλευρά της 

υγείας στους Νόµους µε µια παρουσίαση της προληπτικής θεραπείας των δυο 

κύριων ασθενειών, της µανίας και της αµάθειας. Στόχος µου είναι να ελέγξω 

αρχικά τη συµβατότητα των δυο διαλόγων και κυρίως να προσεγγίσω την 

πλατωνική σκέψη στη µετάβασή της από την θεωρία στην πράξη.  

Στο επιλογικό κεφάλαιο, λαµβάνοντας υπόψη το µέγεθος της σταθερής 

διαφοράς των δυο επιπέδων, του συµπαντικού και του ανθρώπινου, 
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προσδιορίζεται το πραγµατικό εύρος (και οι συνακόλουθοι κανόνες) της 

σύγκλισης και της απόκλισης σώµατος και ψυχής στον κόσµο και στον 

άνθρώπο ξεχωριστά και επιχειρείται η σύνθεση της συνολικής εικόνας των 

πλατωνικών θέσεων για το θέµα. Για την προσπάθεια αυτή κρίθηκε αναγκαία η 

συνοπτική αποτίµηση των τελικών συµπερασµάτων από κάθε στάδιο της 

έρευνας, που συνιστούν το σύνολο των λύσεων που προτάθηκαν πάνω στα 

υπάρχοντα ερµηνευτικά προβλήµατα ή σε νέα που προέκυψαν κατά την πορεία 

της µελέτης του πρωτότυπου κειµένου και των πιο αξιόλογων σχετικών µε το 

θέµα ερµηνειών.       

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 16

ΜΕΡΟΣ ΠΡΩΤΟ 

Η ΨΥΧΗ ΚΑΙ ΤΟ ΣΩΜΑ ΤΟΥ ΚΟΣΜΟΥ 

 

Η ενασχόληση µε τη σχέση του σώµατος και της Ψυχής του κόσµου στον 

Τίµαιο στοχεύει στην αποκάλυψη των αρχών εκείνων, που στο συγκεκριµένο 

στάδιο της κοσµογονίας εκφράζονται µε όρους σχεδόν απόλυτους και ως εκ 

τούτου αποτελούν σηµεία αναφοράς για την προσέγγιση της υποδεέστερης 

ανθρώπινης υπόστασης (που αποτελεί το αντικείµενο του δεύτερου µέρους της 

έρευνας). Η εξιχνίαση της ποιότητας της ψυχής επιτυγχάνεται σε µεγάλο 

βαθµό µε τον καθορισµό των κριτηρίων της προτεραιότητάς της σε σχέση µε 

το σώµα. Το να καταλήξουµε στη χρονική ή την αξιολογική της πρόταξη 

εξαρτάται άµεσα από την εκτίµηση των δυνατοτήτων που της παρέχει η 

σύσταση και η ιδιότητά της να προκαλεί την κίνηση, στα πλαίσια της πάγιας 

πλατωνικής αντίληψης για τη σχέση αιτίου-αιτιατού και την ακινησία. Η 

σύζευξη της ψυχής και του σώµατος του κόσµου γίνεται µε συγκεκριµένες 

προϋποθέσεις και τρόπο, ώστε να αποκαλυφθούν οι κανόνες και τα όρια στο 

παιχνίδι της κυριαρχίας, για το οποίο βασική συνθήκη αποτελεί η ευέλικτη 

«κίνηση» της ψυχής ανάµεσα στις σφαίρες των αισθητών και των Ιδεών. Η 

έναρξη της οµαλής περιστροφικής κίνησης δίνει τις πρώτες σοβαρές ενδείξεις 

για τη στάση του Πλάτωνα απέναντι στον µονισµό και τον δυϊσµό. Ο κύκλος 

του Οµοίου ως εγγύηση εξουσίας συνδέεται οργανικά µε το αναβαθµισµένο 

πλέον σώµα, ενώ η ανθρώπινη σωµατική δοµή έχει σαφώς µικρότερη αξία, 

χωρίς ωστόσο να παύει να αποτελεί πρότυπο. Η περιγραφή της γνωστικής 
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διαδικασίας που ακολουθεί δηµιουργεί ερωτηµατικά για τον τρόπο δράσης των 

ψυχικών συστατικών και την αξιολόγησή τους, στοιχεία που σχετίζονται 

άµεσα µε τη δυναµική που υπόσχεται τη διατήρηση της ενότητας και της 

αποκλειστικότητας της Ψυχής του κόσµου ως κέντρου της γνώσης. Η 

συµπεριφορά της ψυχής, που στην προκειµένη περίπτωση συνιστά την 

σταθερά για την εκτίµηση της πλατωνικής στάσης απέναντι στη σφαίρα των 

Ιδεών και των αισθητών, αποκτά ιδιαίτερο ενδιαφέρον, αν ληφθεί υπόψη ότι 

στηρίζεται σε µια καθαρά µηχανιστική βάση.  

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



 18

Κεφάλαιο 1 
 

Η ΠΡΟΤΕΡΑΙΟΤΗΤΑ ΤΗΣ ΨΥΧΗΣ 

 

Αµέσως µετά την ολοκλήρωση της κατασκευής του υλικού κόσµου από τον 

∆ηµιουργό γίνεται λόγος για την προτεραιότητα της ψυχής σε σχέση µε το 

σώµα19. Το βασικό πρόβληµα που έχει απασχολήσει µέχρι τώρα τους 

ερευνητές είναι αν η ψυχή προηγείται του σώµατος ως προς τη γέννησή της ή 

υπερέχει µόνο αξιολογικά και οντολογικά. Η προσπάθεια για την πληρέστερη 

απάντηση στο ερώτηµα προϋπέθεσε την παράλληλη εξέταση των βασικών 

πλατωνικών θέσεων που πλαισιώνουν το ζήτηµα, ιδιαίτερα αυτών που 

διατυπώνονται στους Νόµους. Πρώτο µέληµα της έρευνας είναι να εξετάσει αν 

η σχέση των πρωτουργ ~ων κινήσεων της ψυχής (897a) και των κινήσεων του 

σώµατος συνεπάγεται την απόρριψη της χρονικής προτεραιότητας της ψυχής, 

ζήτηµα που σχετίζεται άµεσα µε την αναγνώριση της χρονικής διαφοράς 

ανάµεσα στο αίτιο και στο αιτιατό. Ιδιαίτερη βαρύτητα δίνεται στην 

προσπάθεια να συµβιβαστεί η πλατωνική απόρριψη της ακινησίας µε τη 

χρονική πρόταξη της ψυχής. Για το θέµα αυτό εξετάζεται το κατά πόσον τα 

συστατικά της ψυχής, που παραπέµπουν στην υλική της υπόσταση, µάς 

δεσµεύουν να αναγνωρίσουµε τη χρονική της προτεραιότητα. Η ερµηνεία της 

σχέσης δεσπότη – δούλου, που χαρακτηρίζει την ψυχή και το σώµα, οδηγεί στο 

συσχετισµό της διττής φύσης της ψυχής µε την ανωτερότητά της.      

 

                                                 
19 Τίµαιος 34b10-c5. 
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Ι. ΑΙΤΙΟ ΚΑΙ ΑΙΤΙΑΤΟ 

Ο Cornford ισχυρίζεται ότι η υπεροχή της ψυχής σε σχέση µε το σώµα δεν 

πρέπει σε καµιά περίπτωση να εκληφθεί ως χρονική. Για να στηρίξει αυτή τη 

θέση επικαλείται την αποκλειστικότητα της αυτοκινούµενης ψυχής να 

προκαλεί όλες τις κινήσεις20. Οι δευτερουργοί κινήσεις των σωµάτων, όπως 

υποστηρίζει, εξαρτώνται από τις πρωτουργούς ψυχικές21 σε τέτοιο βαθµό, που 

η πιθανότητα να υπάρχει σώµα χωρίς ψυχή (και το αντίθετο) µειώνεται στο 

ελάχιστο22. Η συγκεκριµένη άποψη ωστόσο έχει ένα βασικό µειονέκτηµα, δε 

συµβαδίζει µε το πλατωνικό συµπέρασµα: ψυχ`η τ ~ων πάντων πρεσβυτάτη, 

γενοµένη γε [αρχ`η κινήσεως (Νόµοι 896b2-3), από το οποίο προκύπτει ότι η 

κινησιουργός δύναµη της ψυχής αποτελεί τη µοναδική εγγύηση για τη χρονική 

της προτεραιότητα. Μια πιθανή αντίρρηση στη θέση µας θα αποτελούσε η 

µεταφορά του πρεσβυτάτη στην αξιολογική κλίµακα. Αυτό όµως θα ήταν ένα 

ερµηνευτικό άλµα, αφού σε επόµενο χωρίο των Νόµων η διάκριση της 

χρονικής από την οντολογική ανωτερότητα της ψυχής φαίνεται δεδοµένη: 

σώµα και ψυχή συγκρινόµενα ως προς τη σειρά γέννησής τους 

χαρακτηρίζονται αντίστοιχα δεύτερον και προτέραν, ενώ η διαφοροποίησή τους 

ως προς την αξία δηλώνεται µε το ψυχ~ης [αρχούσης, [σ~ωµα] [αρχόµενον 

(896b10-c3). 

Ο Τaylor, που ακολουθεί την ίδια ερµηνευτική γραµµή µε τον Cornford, 

εµβαθύνει περισσότερο και µε το επιχείρηµα ότι πουθενά δε δηλώνεται η 

χρονική προτεραιότητα του αιτίου σε σχέση µε το αποτέλεσµα εκλαµβάνει το 
                                                 
20 Νόµοι 896a. 
21 Νόµοι 897a. 
22 Cornford [1937], 59. 
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χαρακτηρισµό της αυτοκινούµενης δύναµης πρεσβυτάτη κα `ι κρατίστη (895b5-

6) ως καθαρά αξιολογικό23. Στο σηµείο αυτό έχω να παρατηρήσω ότι το 

επίθετο πρεσβυτάτη χωρίς τη χρονική του σηµασία πολύ λίγα θα είχε να 

προσθέσει δίπλα στο κρατίστη, αφού το τελευταίο εκφράζει απόλυτα την 

οντολογική υπεροχή της ψυχής. Από την άλλη βέβαια, ακόµη κι αν γινόταν 

δεκτός ο πλεονασµός, για να δοθεί έµφαση στην ανωτερότητα της 

αυτοκίνησης, αυτό δε θα αρκούσε, για να στηρίξει την έλλειψη του χρονικού 

κριτηρίου στη σύγκριση σώµατος και ψυχής. Ο Πλάτωνας ξεκινώντας από την 

απόδειξη της δύναµης της αυτοκίνησης ([ερρωµενεστάτη) (894c10-d2), 

καταλήγει στην πρόταξή της στην ιεραρχία (πρ ~ωτον) προσθέτοντας στο 

κριτήριο της ποιοτικής υπεροχής (]ρώµ?η) το κριτήριο της σειράς στη γέννηση 

(γενέσει) (894d10)24. Σε ένα άλλο πάλι απόσπασµα η εξαρτηµένη κίνηση του 

σώµατος χαρακτηρίζεται ως δευτέρα και πολλοστή (896b4-8). Στην τελευταία 

περίπτωση είναι φανερό ότι η σχέση εξάρτησης που υποδηλώνεται δεν υπάρχει 

µόνο ανάµεσα στις σωµατικές κινήσεις και τις πρωτουργούς αλλά και µεταξύ 

κατώτερων και ανώτερων σωµατικών κινήσεων25. Εύκολα λοιπόν διακρίνεται 

µια µηχανιστικού τύπου επαφή, της οποίας η φύση προϋποθέτει τη χρονική 

προτεραιότητα αυτού που κινεί (αιτίου) σε σχέση µε αυτό που κινείται 

(αιτιατό). Η άποψη αυτή έρχεται σε πλήρη συµφωνία µε την απόδοση της 

                                                 
23 Taylor [1928], 105-106. 
24 Πρέπει να τονίσουµε ότι η εναλλακτική λύση της µεταφοράς του γενέσει στην αξιολογική 
κλίµακα δεν θα ήταν θεµιτή. Κι αυτό, γιατί  θα σήµαινε ότι ο Πλάτωνας χρησιµοποιεί το 
γενέσει ως αναγκαίο συµπλήρωµα στο ]ρώµ?η, για να δηλώσει την ποιοτική ανωτερότητα της 
ψυχής. Ωστόσο, αν όντως ήταν αυτές οι προθέσεις του, θα ήταν υποχρεωµένος, προκειµένου 
να µείνει συνεπής στο νόηµα, να  προσθέσει έναν παρόµοιο όρο κοντά στο οµόρριζο 
[ερρωµενεστάτη, που αναφέρει προηγουµένως. 
25 Πρβ. Νόµοι 897a3-b1, όπου η θερµότητα, η ψύξη κ.λ.π. θεωρούνται αποτελέσµατα των 
δευτερουργ ~ων κινήσεων. 
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χρονικής προτεραιότητας της ψυχής (πρεσβυτέρα) σε όσα της ανήκουν 

(πρότερα) (896c5-d3), στα οποία συµπεριλαµβάνονται οι πρωτουργοί κινήσεις. 

 

ΙΙ. Η ΑΠΟΡΡΙΨΗ ΤΗΣ ΑΚΙΝΗΣΙΑΣ ΚΑΙ Η ΧΡΟΝΙΚΗ ΠΡΟΤΑΞΗ ΤΗΣ 
ΨΥΧΗΣ 

Ο Κάλφας, επικαλείται κι αυτός τους Νόµους για το θέµα, αλλά 

διαφοροποιείται αρκετά από τους προηγούµενους ερµηνευτές, αφού δέχεται 

ότι γίνεται λόγος για την αρχαιότητα της ψυχής. Εστιάζοντας την προσοχή του 

στην πλατωνική απόδειξη της χρονικής υπεροχής της ψυχής και της αιτιακής 

της σχέσης µε το σώµα (892a-896d) εντοπίζει την αδυναµία του Πλάτωνα να 

κάνει απόλυτα σαφές αν το αποδεικτέο είναι η αξιολογική ή η χρονική της 

πρόταξη. Το πρόβληµα, όπως υποστηρίζει, έγκειται στο ασυµβίβαστο ανάµεσα 

στην πλατωνική ρήση, που ταυτίζει το ισχυρό µε το αρχαιότερο (895b5-6 και 

892b7-8), και στην απόρριψη της υλιστικής αντίληψης ότι υπάρχει κάποιο 

χρονικό σηµείο που όλα ακινητούν (894e-895b). Η απόρριψη αυτή, θα 

προσθέσει, είναι που µας αποµακρύνει από την αβασάνιστη αποδοχή της 

χρονικής προτεραιότητας της ψυχής. Το συµπέρασµα που καταλήγει είναι ότι 

αυτό που τονίζεται κυρίως στον αποδεικτικό λόγο του Πλάτωνα είναι η αιτιακή 

αυτάρκεια της ψυχής και συνεπώς η λογική της πρόταξη26. Όσον αφορά τη 

προτεραιότητα της ψυχής ως προς τη γέννηση, µπορεί να εκληφθεί µόνο ως 

άρρητο επακόλουθο της ανωτερότητάς της στα πλαίσια µιας απάντησης στο 

γενετικό σχήµα των υλιστών (891c)27. Με αυτά τα δεδοµένα ο ερευνητής 

                                                 
26 Στον Φαίδρο η αιωνιότητα της ψυχής στηρίζεται στην απόδειξη της αιωνιότητας της 
αυτοκίνησης (245c-e). Για τον σχετικό σχολιασµό βλ. Ηackforth [1952], 63-68.   
27 Κάλφας [1995], 86-90. 
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ακολουθώντας την µεταφορική ερµηνεία του µύθου της δηµιουργίας στον 

Τίµαιο υποστηρίζει ότι στο εξεταζόµενο απόσπασµα είναι η οντολογική -

αξιολογική και όχι η χρονική προτεραιότητά της ψυχής αυτό που επιδιώκει να 

κάνει φανερό ο Πλάτωνας28. Τη θέση του αυτή την ενισχύει µε την 

παρατήρηση ότι ένα από τα συστατικά στοιχεία της ψυχής είναι η περ `ι τ `α 

σώµατα γιγνοµένη µεριστ `η ύπαρξη (35a2-3), πράγµα που σηµαίνει ότι το σώµα 

εκλαµβάνεται ως προϋπόθεση για τη δηµιουργία της ψυχής, οπότε δεν θα 

µπορούσε να είναι µεταγενέστερό της29.    

Οι εύστοχες παρατηρήσεις του Κάλφα αναµφισβήτητα µας οδηγούν σε 

νέους προβληµατισµούς για την αινιγµατική στάση του Πλάτωνα απέναντι στο 

θέµα. Το πλατωνικό αξίωµα της ταύτισης του ανώτερου µε το προγενέστερο 

αποτελεί ένα σοβαρό ερέθισµα για τη συνέχεια της έρευνας. Η χρονική 

πρόταξη της ψυχής µπορεί τελικά να έχει περισσότερη αξία στον πλατωνικό 

λόγο, αν ξεπεραστεί το εµπόδιο της απόρριψης της ακινησίας. Αυτό φαίνεται 

ότι είναι εφικτό, καθώς η λύση µπορεί να έλθει µέσα από την ίδια την 

πλατωνική άρνηση. Από τη στιγµή που ο φιλόσοφος δεν δέχεται την ύπαρξη 

κάποιου χρονικού σηµείου κατά το οποίο το σώµα του κόσµου ακινητεί, 

µπορούµε να ισχυριστούµε ότι και κατά τη διάρκεια της δηµιουργίας του το 

σώµα συνεχίζει να έχει αυτή την ιδιότητα. Εποµένως η ολοκλήρωσή του δε θα 

συνέβαινε ποτέ, αν δεν εισχωρούσε πρώτα στην ψυχή, για να του δώσει την 

κίνηση, πράγµα που προϋποθέτει απαραίτητα την προηγούµενη γέννησή της. 

Άλλωστε αναφέρεται ρητά ότι το σώµα ενώνεται µε την ψυχή µετά το πέρας 

                                                 
28 Για την κυριολεκτική ερµηνεία  βλ. Taran [1971], 375. 
29 Κάλφας [1995], 367-368, σηµ. 103.  
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της δηµιουργίας της30. Η θέση µας ενισχύεται ακόµη περισσότερο, αν 

συγκρίνουµε τον τρόπο που τελειώνει ο Πλάτωνας την αναφορά του στην 

κατασκευή του σώµατος του κόσµου µε το πώς επιλέγει να ολοκληρώσει το 

λόγο του σχετικά µε την κατασκευή της ψυχής. Όταν αναφέρεται στην ψυχή, 

κάνει λόγο για την ολοκλήρωση της ίδιας της κατασκευής της31, ενώ, όταν 

πρόκειται για το σώµα, κάνει λόγο για την περάτωση ενός σχεδίου του 

∆ηµιουργού32, η υλοποίηση του οποίου, µπορούµε να υποθέσουµε, ότι 

ταυτίζεται µε την τοποθέτηση του σώµατος στην ψυχή. Ίσως τελικά αυτός να 

είναι κι ο λόγος που ο Πλάτωνας αναφέρεται στο τελευταίο στάδιο της 

συναρµογής της ψυχής στο σώµα33, ενώ δεν έχει ολοκληρώσει ακόµη τον λόγο 

του για την κατασκευή του υλικού κόσµου34. Έχοντας υπόψη τα παραπάνω 

είναι δύσκολο να υποστηρίξουµε απόψεις όπως του Archer–Hind, που θέλουν 

την ψυχή λογικά µόνο ανώτερη από το σώµα εξαιτίας της ανεξάρτητης 

κατασκευής του τελευταίου35.  

Το ότι ένα από τα συστατικά στοιχεία της ψυχής είναι η περ `ι τ `α σώµατα 

γιγνοµένη µεριστ `η ο [υσία (35a2-3) θα αποτελούσε ένα βασικό εµπόδιο στο να 

δεχθούµε τη χρονική προτεραιότητα της ψυχής, αν πέφταµε στην παγίδα να τη 

θεωρήσουµε πιο κοντά στην ύλη παρασυρόµενοι ίσως από το µηχανιστικό 

τρόπο κατασκευής της. Ωστόσο είναι αυτονόητο ότι η διαιρετή ουσία δεν 

µπορεί να εννοηθεί κατά την κοσµογονία ως κατεξοχήν υλικό στοιχείο. Κάτι 

                                                 
30 Τίµαιος 36d8-36e1. 
31 Τίµαιος 36d8-9. 
32 Τίµαιος 34a8-9. 
33 Τίµαιος 34b3-4.  
34 Για τα στάδια προσαρµογής του σώµατος στην ψυχή και τη σχέση τους µε τη σειρά στη 
γέννηση βλ. σελ. 30-31. 
35 Archer–Hind [1888], 105. 
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τέτοιο θα µας ανάγκαζε να τοποθετήσουµε το σώµα πιο ψηλά από την ψυχή 

στην κλίµακα της γέννησης. Η µεταβαλλόµενη στα φυσικά σώµατα ουσία ως 

συστατικό στοιχείο της ψυχής µπορεί να εκληφθεί στην παρούσα περίσταση 

µόνο ως προϊόν της θεϊκής πρόνοιας και ως δυναµική ιδιότητα, που της 

επιτρέπει τη µέθεξή της στον υλικό κόσµο. Έτσι µπορεί να συµβάλλει όχι µόνο 

στη γνωστική λειτουργία της ψυχής36 αλλά και στην ολοκλήρωση της 

δηµιουργίας του σώµατος του κόσµου. Το τελευταίο υποδηλώνεται, αφενός 

όταν το σώµα αποκτά σφαιρικό σχήµα, για να προσαρµοστεί στην κίνηση της 

ψυχής37, αφετέρου όταν η ψυχή παρουσιάζεται να έχει κέντρο όµοια µε το 

σώµα, καθώς συνδέεται µαζί του38. 

 

ΙΙΙ. Η ΑΝΩΤΕΡΟΤΗΤΑ ΤΗΣ ΨΥΧΗΣ ΚΑΙ Η ∆ΙΤΤΗ ΦΥΣΗ ΤΗΣ  

O Βλαστός ακολουθεί διαφορετική πορεία από τους άλλους ερµηνευτές και 

θεωρεί ότι το εν λόγω απόσπασµα του Τίµαιου παρέχει την ερµηνευτική βάση 

για την εξήγηση του χωρίου των Νόµων: [ψυχή…] [εν πρώτοις [εστ `ι σωµάτων, 

{εµπροσθεν πάντων γενοµένη, κα `ι µεταβολ ~ης τε α [υτ ~ων…{αρχει παντ `ος µ~αλλον 

(892a). Υποστηρίζει ότι, αν το ζητούµενο εδώ είναι η απόδειξη της 

επικυριαρχίας της ψυχής στο σώµα, η προτεραιότητα της ψυχής, που 

αναφέρεται στον Τίµαιο, εκλαµβανόµενη ως απόλυτα χρονική, συµβάλλει 

σοβαρά σ’ αυτό, αφού δηλώνει ότι εξουσία κατέχει ό,τι προηγείται χρονικά. Η 

σχέση δεσπότη – δούλου, που χαρακτηρίζει τη ψυχή και το σώµα, παίζει 

καθοριστικότατο ρόλο στην προσπάθεια του Πλάτωνα να ταχθεί κατά του 
                                                 
36 Τίµαιος 37a-c. 
37 Τίµαιος 34a1-3 και 34a8-b3.   
38 Τίµαιος 36d9-e1.  
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υλισµού των Ιώνων αποδεικνύοντας την επικυριαρχία του θείου – ψυχικού 

προς την ύλη39.   

Αυτό το οποίο θα µπορούσε να αποτελέσει ένσταση στην παραπάνω 

τοποθέτηση είναι το πώς η προτεραιότητα στη γέννηση, που σαφώς 

παραπέµπει στον υλικό κόσµο, µπορεί να αποτελέσει την πηγή της 

ολοκληρωτικής εξάρτησης του σώµατος από την ψυχή (δούλος-δεσπότης), η 

οποία, µια και συνεπάγεται την απόλυτη αξιολογική πρόταξη, συνδέεται µε τον 

κόσµο των Ιδεών. Μια προσπάθεια για την απάντηση αυτού του ερωτήµατος 

θα ήταν να επικαλεστούµε τη θεϊκή προέλευση της ψυχής και να δώσουµε µη 

συµβατική σηµασία στο χρόνο της γέννησής της. Κάτι τέτοιο όµως µοιραία θα 

οδηγούσε στην αποδοχή ενός µόνο µέρους της φύσης της ψυχής, αυτού που 

την κάνει να συµµετέχει στον κόσµο των Ιδεών. Η Ψυχή του κόσµου όµως έχει 

διττό χαρακτήρα κι αυτό γίνεται φανερό, αφού από τη µια γεννιέται πριν το 

σώµα (γενέσει…προτέραν κα `ι πρεσβυτέραν, 34c4-5) εκµεταλλευόµενη τη 

δυνατότητά της να µετέχει στην ύλη, από την άλλη είναι ποιοτικά ανώτερη 

([αρετ ?~η προτέραν κα `ι πρεσβυτέραν, 34c4-5), επειδή συγγενεύει µε τις Ιδέες40. Το 

να ισχυριστούµε όµως ότι η πρώτη ιδιότητα συνεπάγεται τη δεύτερη και 

εποµένως ότι η χρονική πρόταξη της ψυχής είναι η µοναδική πηγή εξουσίας 

της στο σώµα (]ως δεσπότιν κα `ι {αρξουσαν [αρξοµένου, 34c5), αφενός δεν θα 

ευσταθούσε συντακτικά41, αφετέρου δε θα συµφωνούσε µε την 

                                                 
39 Βλαστός [1994], 236-237.  
40 Ο Ross ([1951], 121) εύστοχα διαπιστώνει ότι η υψηλότερη θέση της ψυχής ως προς την 
γέννηση και την αρετή αποτελεί ένδειξη της ενδιάµεσης θέσης της ανάµεσα στον κόσµο των 
Ιδεών και στον υλικό κόσµο, γεγονός που αποδεικνύεται και από τη σύνθεσή της. 
41 Η παρατακτική σύνδεση του γενέσει και του [αρετ? ~η δηλώνει ότι οι δύο αυτοί όροι ως 
προσδιορισµοί του προτέραν και πρεσβυτέραν είναι ισοδύναµοι, πράγµα που σηµαίνει ότι ο 
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αδιαµφισβήτητη πρόταξη του κόσµου των Ιδεών έναντι της ύλης. Ο Πλάτωνας 

άλλωστε µας έχει συνηθίσει στους διακριτούς ρόλους των ψυχικών ιδιοτήτων. 

Στη διαδικασία της γνώσης, για παράδειγµα, κάνει απόλυτα σαφές ότι η επαφή 

της ψυχής µε τον αισθητό κόσµο παράγει γνώµες και πεποιθήσεις, χωρίς να 

επηρεάζει ή να επηρεάζεται από την επαφή της µε το αντικείµενο της λογικής 

σκέψης, που παράγει την έγκυρη γνώση42.    

 

ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

Η σχέση σώµατος και ψυχής σε ό,τι αφορά την κίνηση συνίσταται στην 

εξάρτηση των δευτερουργ ~ων κινήσεων από τις πρωτουργούς. Αυτό όµως δεν 

συνεπάγεται απαραίτητα τη σύγχρονη γέννηση των φορέων των κινήσεων, 

αφού η µηχανιστική τους επαφή δεν αφήνει τέτοιου είδους περιθώρια. Η ψυχή, 

όπως άλλωστε λέγεται και ρητά, είναι πάντων πρεσβυτάτη εξαιτίας της 

ιδιότητάς της να προκαλεί την κίνηση43. Αίτιο και αιτιατό δεν συνδέονται 

εποµένως µόνο αξιολογικά αλλά και χρονικά.  

Η προτεραιότητα στη γέννηση της ψυχής µπορεί να συµβιβαστεί µε την 

απόρριψη της ακινησίας, αν δεχθούµε ότι η ψυχή είναι παρούσα στην 

κατασκευή του σώµατος, για να του προσδίδει συνεχώς κίνηση, κάτι που 

φυσικά προϋποθέτει να έχει πρώτα γεννηθεί και ολοκληρωθεί. Τα υλικά 

συστατικά της δεν αποτελούν εµπόδιο σ’ αυτόν το ρόλο, αν εκληφθούν όχι ως 

προϋπάρχοντα στοιχεία, αλλά ως ιδιότητες που της επιτρέπουν τη µέθεξή της 

                                                                                                                                            
χαρακτηρισµός της ψυχής ]ως δεσπότιν είναι το αποτέλεσµα που προκύπτει από µια σύγκριση, 
που γίνεται µε βάση και τις δύο αυτές παραµέτρους. 
42 Τίµαιος 37b3-c3. 
43 Νόµοι 896b3-4. 
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στον υλικό κόσµο όχι µόνο κατά τη γνωστική λειτουργία αλλά και κατά την 

κατασκευή του σώµατος.  

Η ψυχή βρίσκεται ανάµεσα στον κόσµο της ύλης και τον κόσµο των 

Ιδεών και ως τέτοια πρέπει να αντιµετωπιστεί. Γεννιέται, γιατί µετέχει στην 

ύλη, εξουσιάζει όµως το σώµα, όχι µόνο γιατί γεννιέται πριν απ’ αυτό, αλλά 

επειδή υπερέχει και αξιολογικά, αφού ένα µέρος της προσεγγίζει το θείο. 
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Κεφάλαιο 2 
 

Η ΣΥΖΕΥΞΗ ΤΗΣ ΨΥΧΗΣ ΚΑΙ ΤΟΥ ΣΩΜΑΤΟΣ 

 

Η ψυχή προσαρµόζεται στο σώµα του κόσµου44 αποκαλύπτοντας τη θέση της 

απέναντι στην υλική και την άυλη σφαίρα. Έχοντας αυτό ως σηµείο αναφοράς 

εξετάζονται οι σωµατικές προϋποθέσεις για την ενσωµάτωσή της και 

διασαφηνίζεται ο τρόπος που αυτή πραγµατώνεται. Η διαπλοκή της ψυχής στο 

σώµα του κόσµου συνδέεται άµεσα µε την ουσία της και την αξία που 

αναγνωρίζεται στο σώµα. Η αναφορά στη γνωστική πλευρά της ψυχής 

συνεπικουρεί για την αποφυγή του αδιεξόδου στο οποίο οδηγούµαστε, αν 

ταυτίσουµε απόλυτα τις κινήσεις και τη δοµή του σώµατος µε τα αντίστοιχα 

της ψυχής. Όσον αφορά την εξωτερική επικάλυψη του σώµατος από την ψυχή 

ερευνάται αν αποτελεί ένδειξη του εξουσιαστικού της ρόλου προς αυτό ή είναι 

µέρος της συλλειτουργίας τους. Τίθεται επίσης το πρόβληµα της έκτασης ή όχι 

της ψυχής πέρα από τα σωµατικά όρια. Το κύριο επακόλουθο της σύζευξης της 

ψυχής µε το σώµα, η θεία [αρχ`η…[απαύστου κα `ι {εµφρονος βίου (Τίµαιος 36e4), 

συνδέεται µε τη θεϊκή πτυχή της ψυχής. Το θέµα στην προκειµένη περίπτωση 

είναι αν µπορούν να αποδοθούν σ’ αυτήν τα χαρακτηριστικά που η ίδια 

προσδίδει στο βίο του σύµπαντος. Άµεσα συνυφασµένη µε αυτόν τον 

προβληµατισµό είναι η σύνδεση της αρχής του {εµφρονος βίου µε κάποια 

συγκεκριµένη γνωστική λειτουργία ή η αντιµετώπισή της ως εµφατικής 

δήλωσης της θεϊκής προέλευσης της ψυχής.     

                                                 
44 Τίµαιος 34a8-b4 και 36d8-e5. 
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Ι. ΟΙ ΣΩΜΑΤΙΚΕΣ ΠΡΟΫΠΟΘΕΣΕΙΣ  

Κατά την ολοκλήρωση της περιγραφής του σώµατος του κόσµου γίνεται λόγος 

για την τελειότητά του45. O Αrcher-Hind παραπέµποντας στην οικοδόµηση του 

σώµατος46 θεωρεί ότι ο χαρακτηρισµός τέλεον [εκ τελέων σωµάτων αφορά την 

πληρότητα της ποσότητας των στοιχείων που το συνιστούν47. Την ίδια άποψη 

συµµερίζεται και ο Τaylor: «φωτιά, αέρας, γη, νερό είναι τα τέσσερα στοιχεία, 

που εγγυώνται την αρτιότητά του»48. Εδώ µπορούµε να υποθέσουµε, αφού δεν 

υπάρχει κάποια άλλη σαφής αναφορά, ότι η ποσοτική επάρκεια των στοιχείων 

του σύµπαντος συνιστά τη βασική προϋπόθεση για τη σύζευξη της ψυχής µαζί 

του. ∆εν είναι τυχαίο ότι ο χαρακτηρισµός τέλεον εντάσσεται στο ίδιο 

γλωσσικό πλαίσιο, µε το οποίο θίγεται εµφατικά η τελειότητα του σχήµατος 

του σώµατος (λε ~ιον κα `ι ]οµαλ`ον πανταχ ?~η τε [εκ µέσου {ισον, Τίµαιος 34b1-2), η 

οποία αποτελεί προϋπόθεση για την κίνηση της ψυχής49. Το τέλεoν µπορεί 

επίσης κάλλιστα να συνδεθεί µε το [αρίστη, που θα αποδοθεί αργότερα στην 

ψυχή50, πιστοποιώντας την πρόθεση του Πλάτωνα να δηµιουργήσει τις 

προϋποθέσεις της ψυχοσωµατικής ένωσης. Η σύνθεση των στοιχείων που 

δηµιουργούν το σώµα του κόσµου, αποσκοπεί στο τέλεον ζ ~?ωον51. Κι εδώ 

λανθάνει η σύνδεση της υλικής επάρκειας του σώµατος µε την ψυχή, αφού η 

τελευταία ευθύνεται για την απόδοση ζωής σ’ αυτό52. Η πληρότητα του 

                                                 
45 Tίµαιος 34a8-34b3. 
46 Τίµαιος 32c. 
47 Archer-Hind [1888], 104. 
48 Τaylor [1928], 105. 
49 Τίµαιος 34a1-3. 
50 Τίµαιος 37a2. 
51 Τίµαιος 32c5-33a1. 
52 Τίµαιος 36e4. 
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σώµατος αποτελεί επίσης προϋπόθεση της συµµετρίας του53. Η ανάµειξη των 

στοιχείων του γίνεται βάσει γεωµετρικής αναλογίας54, η οποία µε τη σειρά της 

οδηγεί στην αρµονία, που µόνο µε το συµµετρικό σχήµα µπορεί να εκφραστεί. 

Γίνεται λοιπόν κατανοητό ότι η αρτιότητα του σώµατος παίζει πρωτεύοντα 

ρόλο για την ύπαρξη του σωµατικού κέντρου, που θα προσαρτηθεί στο κέντρο 

της ψυχής, ώστε εκείνη να αποκτήσει τον πλήρη έλεγχό του55.  

 

ΙΙ. ΤΑ ΣΤΑ∆ΙΑ ΤΗΣ ΣΥΝΑΡΜΟΓΗΣ 

Ψυχ`ην δ `ε ε [ις τ `ο µέσον α [υτο ~υ θε `ις δι`α παντός τε }ετεινεν κα `ι {ετι {εξωθεν τ `ο σ~ωµα 

α [υτ ~?η περιεκάλυψεν (Τίµαιος 34b3-4). Η ερµηνεία σ’ αυτό το σηµείο είναι 

ιδιαίτερα δύσκολη, αν γίνει ο συσχετισµός µε το π ~αν τ `ο σωµατοειδ `ες [εντ `ος 

α [υτ ~ης [ετεκταίνετο κα `ι µέσον µέσ?η συναγαγ `ων προσήρµοττεν (Τίµαιος 36d9-e1). 

Με µια επιφανειακή µατιά θα νόµιζε κανείς ότι περιγράφεται η ίδια διαδικασία 

µε τον αντίστροφο τρόπο. Στην πρώτη περίπτωση ο ∆ηµιουργός τοποθετεί 

(θε `ις) την ψυχή στο µέσο του σώµατος και την κατανέµει παντού, ώστε να 

καλύπτει και την εξωτερική επιφάνειά του. Στη δεύτερη πάλι, όταν 

ολοκληρώνει την κατασκευή της ψυχής, θέτει το σύνολο του σώµατος στο 

εσωτερικό της προσαρτώντας το κέντρο του στο κέντρο αυτής. Ωστόσο η 

περιγραφή που ακολουθεί αναφέρεται στη διαδικασία της διαπλοκής της ψυχής 

στο σώµα και της εξωτερικής επικάλυψής του56. Έτσι βγαίνουµε από το 

αδιέξοδο, αφού γίνεται σαφές ότι τελικά υπάρχουν δυο διαδοχικές φάσεις: 

                                                 
53 Τίµαιος 33a6-b2. 
54 Τίµαιος 31b8-c4. 
55 Τίµαιος 36d8-e5. 
56 Τίµαιος 36e2-3. 
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πρώτον, η τοποθέτηση του σώµατος στην ψυχή µε την προσαρµογή των 

κέντρων τους, και δεύτερον, η διαπλοκή της ψυχής στο σώµα και η κάλυψη 

της εξωτερικής επιφάνειας του. Για να αποφευχθεί η σύγχυση θα πρέπει να 

θεωρηθεί ότι στο πρώτο απόσπασµα γίνεται λόγος µόνο για τη δεύτερη φάση. 

Για να ισχύσει ωστόσο αυτό, απαιτείται να εκληφθεί το ε [ις τ `ο µέσον α [υτο ~υ θε `ις 

ως αναγκαία προϋπόθεση για τη σύµµετρη διαπλοκή της ψυχής στο σώµα και 

όχι ως ένα στάδιο σύζευξής της µαζί του57. Όσον αφορά τη σειρά της 

περιγραφής, το ότι αρχικά γίνεται λόγος για τη δεύτερη φάση και ύστερα για 

την πρώτη µπορεί να εννοηθεί ως πρόθεση του Πλάτωνα να δώσει µια όσο 

γίνεται πιο εµπεριστατωµένη εικόνα του σώµατος του κόσµου και να τονίσει 

τη σηµασία του για την ψυχή, αφού στο σηµείο εκείνο κλείνει ουσιαστικά η 

αναφορά του σ’ αυτό58. Εξάλλου η ανακολουθία δικαιολογείται από τα ίδια τα 

λόγια του φιλοσόφου, που θεωρεί το τυχαίο στη σειρά της περιγραφής ως 

χαρακτηριστικό της ανθρώπινης ύπαρξης59. 

 

ΙΙΙ. Η ΟΥΣΙΑ ΤΗΣ ΨΥΧΗΣ  

Η διαπλοκή της ψυχής µε το σώµα60 δίνει σοβαρά εναύσµατα για την εξέταση 

της ουσίας της. Ο Archer-Hind µε δεδοµένη τη άυλη φύση της ψυχής θεωρεί 

ότι η µόνη εξήγηση για την προσάρτηση του κέντρου της στο κέντρο του 

                                                 
57 Γι’ αυτό το λόγο ίσως να προσέγγιζε περισσότερο στο νόηµα η µετάφραση της µετοχής 
θε`ις ως «τοποθετώντας» παρά ως «εµφύτευσε» που προτείνεται από τον Κάλφα ([1995] 207). 
Αυτό υποστηρίζεται, αφενός γιατί το «εµφυτεύω» µάς φέρνει πιο κοντά σε µια ερµηνεία που 
θα δικαιολογούσε κάποια υποψία προΰπαρξης του σώµατος, αφετέρου γιατί η µετοχή 
αποδίδει ακριβώς την σκοπιµότητα της εν µέσω του σώµατος τοποθέτησης της ψυχής. 
58 Τίµαιος 34a8-b9. 
59 Τίµαιος 34c2-4. Για το θέµα της προτεραιότητας της ψυχής σε σχέση µε το σώµα βλ. σελ. 
18 κ.ε. 
60 Τίµαιος 34b3-4 και 36d-37a. 
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σώµατος είναι η πρόθεση του Πλάτωνα να τονίσει την πληρότητα του 

κοσµικού σώµατος από ζωτική δύναµη61. Ωστόσο τα πράγµατα είναι πιο 

περίπλοκα. Ο Ross προσεγγίζοντας διεξοδικότερα την ουσία της ψυχής θα πει 

ότι, αν και είναι νοητικά διαιρετή, στην πραγµατικότητα είναι αδιαίρετη, κι 

αυτό, γιατί βρίσκεται ανάµεσα στην Ιδέα και στο σώµα. Η αµετάβλητη Ιδέα 

περιέχει ένα στοιχείο του Γένους και ένα στοιχείο της ∆ιαφοράς σε µια 

αδιαίρετη ενότητα, ενώ το µεταβαλλόµενο σώµα µπορεί να µοιραστεί σε 

µικρότερα τµήµατα62. Αυτή η ικανότητα της ψυχής να µετέχει και στους δύο 

κόσµους σχετίζεται, σύµφωνα µε τον Ostenfeld, µε την προέλευσή της από τα 

πιο έσχατα συστατικά της πραγµατικότητας, το αόρατο και το ορατό, και 

εποµένως δεν µπορεί να υπάρχει ξεχωριστά από τις Ιδέες και το χώρο, να είναι 

δηλαδή µια ανεξάρτητη οντολογικά ύπαρξη. Θεωρεί λοιπόν ότι η ψυχή 

υπάρχει πάντα σχετικά µε το σώµα µε την έννοια ότι αυτό εξαρτάται από 

εκείνη63. Αυτή η ιδιαιτερότητα της ψυχής δηµιουργεί βασικά προβλήµατα για 

την ερµηνεία της σχέσης της µε το σώµα. Ο Οstenfeld υποστηρίζει αρχικά ότι 

η µοναδικότητα της οµαλής περιστροφής του σύµπαντος αποτελεί στοιχείο 

ταύτισης της κίνησης της ψυχής µε την κίνηση του σώµατος64. Σε µια άλλη 

µελέτη του παρατηρεί ότι τόσο η τοποθέτηση της ψυχής στο σώµα και η 

κατανοµή της σ’ αυτό µέχρι την εξωτερική του επιφάνεια65 όσο και η κίνησή 

της αφορούν την υπόστασή της στο χώρο. Από την άλλη η συµµετοχή της στον 

                                                 
61 Archer-Hind [1888], 115. 
62 Ross [1951], 121-122. 
63 Ostenfeld [1982], 249-250. 
64 Ό.π. 
65 Τίµαιος 34b και 36d-e. 
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κόσµο των Ιδεών εκφράζεται από το γεγονός ότι είναι αόρατη66, αρµονικά 

συµµεµειγµένη67 και µόνο θεωρητικά διαλυτή68, κι αυτό είναι που µας 

δυσκολεύει να ταυτίσουµε τις κινήσεις της µε τις κινήσεις του σώµατος. 

Ωστόσο ο Ostenfeld παραδέχεται ότι είναι δύσκολο η ψυχή να µην εκληφθεί 

ως η δυναµική δοµή του σώµατος, αφού ο Πλάτωνας εντάσσει ρητά το σώµα 

σ΄ αυτήν. Με αυτό το δεδοµένο και αφού το σώµα δεν µπορεί να θεωρηθεί ως 

µια ύπαρξη που έχει ταυτόχρονα και σωµατικά και νοητικά χαρακτηριστικά, (η 

ψυχή είναι αυτή που το κάνει να είναι σώµα), η λύση που προτείνει είναι να 

θεωρήσουµε ότι το σώµα υπολείπεται ως προς την ουσία σε σχέση µε την 

ψυχή, η οποία πρέπει να εννοηθεί ως ο ικανός µεσάζων για το σώµα69. Η θέση 

του Οstenfeld φαίνεται εύστοχη µέχρι του σηµείου που υποστηρίζει το 

αδύνατο της συνύπαρξης σωµατικών και νοητικών χαρακτηριστικών στο σώµα 

και την δυνατότητα ορισµού του µόνο µε όρους της ψυχής. Παρατηρούµε 

όµως ότι κατά τη διάρκεια της κατασκευής του σώµατος θίγονται δύο βασικά 

γνωρίσµατα: η µείξη των συστατικών του70 και η δυνατότητα εξαιτίας του 

σχήµατός του να περικλείει όλα τα υπόλοιπα σώµατα71, χαρακτηριστικά που 

αφενός µπορούν να καταλογιστούν αποκλειστικά σ’ αυτό, αφετέρου δύνανται 

να συνυπάρχουν µε την περιστροφική κίνηση, που του δίνει η ψυχή. Μια 

πιθανή ένσταση στη θέση αυτή θα ήταν να θεωρήσουµε ότι και για τα δύο 

αυτά χαρακτηριστικά του σώµατος είναι υπεύθυνη η λανθάνουσα παρουσία 

                                                 
66 Τίµαιος 36e6 και Νόµοι 898d9 κ.ε. 
67 Τίµαιος 37a4. 
68 Τίµαιος 41b και 43d. 
69 Ostenfeld [1987], 21-22. Για τη στάση του Πλάτωνα απέναντι στην ουσία βλ. Hamlyn 
[1961], 3 και Prauss [1968].    
70 Τίµαιος 32c5-8. 
71 Τίµαιος 33b1-4. 
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της ψυχής, µια και προηγείται στην κλίµακα της γέννησης και της αρετής72. 

Κάτι τέτοιο ωστόσο δεν ισχύει, καθώς θα αποδυνάµωνε τη θέση του 

∆ηµιουργού. Είναι σαφές ότι ο ∆ηµιουργός χρησιµοποιεί κατά την κατασκευή 

του κόσµου τόσο την ψυχή όσο και το σώµα ως ξεχωριστά «εργαλεία» που 

µόνο µετά την ολοκλήρωσή τους, τους επιτρέπει να έρχονται σε επαφή73. Είναι 

εξάλλου ξεκάθαρο ότι το σώµα προσαρτάται στην ψυχή, όχι για να 

σχηµατιστεί, αλλά για να αποκτήσει ζωή µε την περιστροφή του74. Αν ισχύουν 

τα παραπάνω, βρισκόµαστε σε µια διαφορετική από εκείνη του Ostenfeld 

θεώρηση της σχέσης του σώµατος µε την ψυχή: η ψυχή είναι ανώτερη από το 

σώµα όχι εξαιτίας της έλλειψης του σώµατος σε ουσία, αλλά µόνο λόγω της 

ικανότητάς της να µετέχει και στους δύο κόσµους. Με αυτό το δεδοµένο 

αποµακρυνόµαστε από το αδιέξοδο του υποβιβασµού του τελέου σώµατος 

αναγνωρίζοντας την κατά το δυνατόν µεγαλύτερη αυτονοµία του. Αν 

θεωρήσουµε δεδοµένη την ανωτερότητα της ψυχής, δεν βλέπω κανένα λόγο 

υποβιβασµού της ουσίας του σώµατος, ώστε να ταυτιστεί η κίνηση και η δοµή 

του µε τα αντίστοιχα της ψυχής, και αυτό πάντα µε την προϋπόθεση της 

διατήρησης πλήρους ελέγχου από την τελευταία. Αυτό είναι άλλωστε και το 

νόηµα της επικυριαρχίας του κύκλου του Οµοίου επί του κύκλου του 

∆ιαφορετικού75. Ενδιαφέρουσα επ’ αυτού είναι η παρατήρηση του Cornford 

ότι ο κύκλος του ∆ιαφορετικού παρουσιάζεται ως µοναδικός και αδιαίρετος, 

                                                 
72 Τίµαιος 34c4-5. 
73 Τίµαιος 36d8-e1. 
74 Τίµαιος 36e3-5. 
75 Τίµαιος 36c7-d1. 
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όταν γίνεται λόγος για την γνωστική ικανότητα της ψυχής76. Αυτό τον οδηγεί 

στο συµπέρασµα ότι οι κινήσεις της ψυχής είναι περισσότερο νοητικές παρά 

σωµατικές77. Μπορούµε λοιπόν να πούµε ότι η γνωρίζουσα Ψυχή του κόσµου 

αντιµετωπίζεται από τον Πλάτωνα αποκοµµένη από την κινητήριο επίδρασή 

της στο σώµα, γεγονός που στηρίζει ακόµη σε ισχυρότερες βάσεις την υπεροχή 

της.    

 

ΙV. Η ΨΥΧΗ ΕΠΙΚΑΛΥΠΤΕΙ ΤΟ ΣΩΜΑ 

Η εξωτερική επικάλυψη του σώµατος από την ψυχή78 έχει δώσει ερεθίσµατα 

για πληθώρα ερµηνειών. O Αrcher-Hind θεωρεί ότι εκφράζει τον απόλυτο 

εξουσιαστικό ρόλο της ψυχής στο σώµα79. Ο Dicks ακολουθώντας την ίδια 

ερµηνευτική γραµµή συνδέει αυτή την ιδιότητα µε το γενέσει κα `ι [αρετ ~?η 

προτέραν κα `ι πρεσβυτέραν….σώµατος (Τίµαιος 34c) και προσθέτει ότι η 

δεσπόζουσα ψυχή, αν και πιο πολύπλοκη εξαιτίας της σύνθεσής της, µπορεί να 

εννοηθεί σαν επέκταση της Παρµενίδειας Ανάγκης που συγκρατεί τα όρια των 

αστέρων. Μπορεί ακόµη και να συσχετιστεί µε την θεά Ανάγκη και την 

ελεγκτική της δύναµη στο µύθο του Ηρός80 81. Ο Taylor ακολουθώντας την 

εκδοχή των πρώιµων ερµηνευτών που παραθέτει ο Πρόκλος, υποστηρίζει ότι ο 

Πλάτωνας περιβάλλει εξωτερικά το σώµα µε την ψυχή, γιατί η ηµερήσια 

περιστροφή του ουρανού είναι αναµφίβολα η πιο οµοιόµορφη και µε την 

                                                 
76 Τίµαιος 36e κ.ε. 
77 Cornford [1937], 93-94. 
78 Τίµαιος 34b3-b4. 
79 Archer-Hind [1888], 104. 
80 Πολιτεία 617b-d. 
81 Dicks [1970], 148-149 και 157. Για την Ανάγκη στον Παρµενίδη βλ. Diels-Kranz 28 B10, 
B12. 
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µεγαλύτερη τάξη κίνηση και εποµένως η πιο πλήρης, για να κάνει την 

παρουσία της η νοήµων ψυχή82. Ο Cοrnford ακολουθεί τον Taylor και ενισχύει 

την άποψή του µε την ταύτιση της ηµερήσιας κίνησης του σύµπαντος µε την 

περιστροφή του Οµοίου, που υπερέχει σε σχέση µε τις άλλες εσωτερικές 

κινήσεις µένοντας ανεπηρέαστη απ’ αυτές83 84. Κρίνοντας τις παραπάνω θέσεις 

µπορούµε να παρατηρήσουµε ότι, ανεξάρτητα από την τελειότητα της ψυχής 

και την ανωτερότητά της σε σχέση µε το σώµα, ο συσχετισµός της κίνησής της 

µε το σχήµα του85, η µηχανιστική επαφή µαζί του86 και γενικότερα η ένταξη 

της περιγραφής αυτής της σχέσης στο ευρύτερο πλαίσιο της αναφοράς για το 

σώµα, µας ωθούν να δεχθούµε ότι, τουλάχιστον στο συγκεκριµένο απόσπασµα, 

το βάρος πέφτει πιο πολύ στο ότι η ψυχή είναι µέρος ενός συστήµατος που 

απαιτεί την συνεργασία της µε το σώµα παρά στο γεγονός ότι κυριαρχεί σ’ 

αυτό. Στο ίδιο συµπέρασµα µπορούµε να οδηγηθούµε µε ασφαλέστερο τρόπο, 

αν επικαλεστούµε το άλλο σχετικό απόσπασµα του Τίµαιου, όπου η επικάλυψη 

του σώµατος από την ψυχή αποτελεί µέρος µιας διαδικασίας απαραίτητης για 

την επίτευξη της κίνησης του σύµπαντος (]η δ’ [εκ µέσου πρ `ος τ `ον {εσχατον 

ο [υραν `ον πάντ ?η διαπλακε ~ισα κύκλ ?ω τε α [υτ `ον {εξωθεν περικαλύψασα, α [υτ `η [εν 

α ]υτ ~?η στρεφοµένη, θείαν [αρχ`ην {ηρξατο [απαύστου κα `ι {εµφρονος βίου πρ `ος τ `ον 

σύµπαντα χρόνον, 36e2-5).  

Ένα άλλο ζήτηµα που προκύπτει είναι αν η ψυχή, εφόσον καλύπτει 

εξωτερικά το σώµα, µπορεί να βρίσκεται εν µέρει και έξω από αυτό. Η άποψη 
                                                 
82 Taylor [1928], 105. 
83 Τίµαιος 36c. 
84 Cornford [1937], 58. 
85 Τίµαιος 34a1-2 
86 Το περιεκάλυψεν έπεται του ε[ις τ`ο µέσον α[υτο ~υ θε`ις (Τίµαιος 34b3-4). 
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ότι η εξωτερική επικάλυψη του σώµατος από την ψυχή έχει να κάνει 

αποκλειστικά µε την τελειότερη κίνησή της, δηλαδή την ηµερήσια περιφορά, 

αποτελεί µια απλούστερη και πιο θεµιτή ερµηνεία για τον Τaylor σε σχέση µε 

αυτή που υιοθετεί ο Πρόκλος, όταν υποστηρίζει ότι η εξωτερική επικάλυψη 

του σώµατος από την ψυχή είναι αντιπροσωπευτική του υπερ-κόσµιου 

εξουσιαστικού χαρακτήρα της, οποίος της επιτρέπει να έχει µια ποικιλία 

δυνάµεων εκφρασµένων σε διαφορετικές περιοχές και κατά συνέπεια και έξω 

από το π ~αν87. Αντίθετος µε τον Πρόκλο είναι και ο Cornford, που παραλληλίζει 

την επικάλυψη του σώµατος από την ψυχή µε το κίτρινο χρώµα στην επιφάνεια 

του πορτοκαλιού. Για το παραπάνω επικαλείται το χωρίο του Σοφιστή, όπου το 

Γένος καλύπτει εξωτερικά τις επιµέρους Ιδέες, χωρίς να εκτείνεται πέρα από 

αυτές (253d)88. Ο Βλαστός τονίζει ότι η κίνηση του Οµοίου συνδέεται µε τους 

απλανείς αστέρες αποτελώντας στην ουσία την κίνησή τους89. Η παρατήρηση 

αυτή µε τη σειρά της δεν αφήνει περιθώρια να αποδώσουµε στην ψυχή µια 

εξω-κοσµική διάσταση. Στο ίδιο συµπέρασµα οδηγεί τόσο η σύσταση της 

ψυχής όσο και η κίνησή της. Η ψυχή είναι µείγµα, που αποτελείται τόσο από 

αδιαίρετη και αµετάβλητη όσο και από διαιρετή και µεταβλητή Ουσία, 

Ταυτότητα και ∆ιαφορά90. Αν υποθέταµε ότι έχει κάποιες ιδιότητες που της 

επιτρέπουν να ξεπερνά τα όρια του σύµπαντος, τότε δύσκολα θα µπορούσαµε 

                                                 
87 Τaylor [1928], 105. 
88 Cornford [1937], 58.  
89 Vlastos [1975], 31-32. 
90 Τίµαιος 35a1-35b1. Για τη σύνθεση της Ψυχής του κόσµου βλ. Grube [1932] και Cornford 
[1937], 59-66. Για την ερµηνεία της σε σχέση µε τον Σοφιστή βλ. Shorey [1889], Cornford 
[1935], 260 κ.ε., Cherniss [1944], Ross [1951], Owen [1953], Ostenfeld [1986], 79-80,  
Kάλφας [1995], 368-370, σηµ. 105. Για τη σύνδεσή της µε το µεικτό γένος του Φίληβου βλ. 
την αντίρρηση του Μπούσουλα ([1978], 60) στον Brochard ([1912] 108).   
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να κατανοήσουµε τη µείξη του αδιαίρετου µε το διαιρετό και του αµετάβλητου 

µε το µεταβλητό. Το σηµαντικότερο όµως είναι ότι όλο το µείγµα της ψυχής 

χωρίζεται σε επτά κύκλους, που κινούνται υπό την εξουσία του κύκλου του 

Οµοίου91. Εφόσον οι περιφορές αυτές αντιστοιχούν στις τροχιές των πλανητών 

που ακολουθούν την ηµερήσια κίνηση του σύµπαντος92, θα προκαλούσε 

µεγάλη σύγχυση, αν αποδεσµεύαµε ακόµη και ένα τµήµα της ψυχής από το 

σώµα του σύµπαντος. Εξάλλου λέγεται ρητά ότι η κίνηση του Οµοίου είναι η 

µόνη που αρµόζει στο σχήµα του σώµατος του κόσµου93.  

 

V. Η ΑΡΧΗ ΤΗΣ ΕΛΛΟΓΗΣ ΚΑΙ ΑΤΕΡΜΟΝΗΣ ΖΩΗΣ  

Η αρχή του [απαύστου κα `ι {εµφρονος βίου ταυτίζεται µε την έναρξη της 

περιστροφής της ψυχής ύστερα από τη διαπλοκή της µε το σώµα94. Η σχέση 

της ψυχής µε το χρόνο αποτελεί για τον Ostenfeld ένδειξη του διττού της 

χαρακτήρα. Από τη µια προσεγγίζει την ύλη, αφού ανήκει στο χρόνο, γι’ αυτό 

και είναι {απαυστος και όχι α [ιώνιος, από την άλλη, το ότι είναι ατέρµονη 

φανερώνει την συγγένειά της µε τις Ιδέες95. Η επισήµανση του Οstenfeld 

περιέχει, πιστεύω, ένα σοβαρό σφάλµα. Κατά πόσο στη συγκεκριµένη φάση 

της κοσµογονίας θα µπορούσαµε να αποδώσουµε στην ψυχή τα 

χαρακτηριστικά που η ίδια προσδίδει στον βίο; Μήπως θα πρέπει να 

θεωρήσουµε ότι η ψυχή στη συγκεκριµένη περίσταση λειτουργεί εξουσιαστικά 

συµµετέχοντας περισσότερο στον κόσµο των Ιδεών, µια και µε την κίνησή της 
                                                 
91Τίµαιος 36b6-d7. 
92 Βλ. Κάλφας [1995], 376, σηµ. 120. 
93 Τίµαιος 34a1-a3. 
94 Τίµαιος 36e3-5. 
95 Ostenfeld [1982], 244. 
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έχει ήδη επιτύχει τη σύζευξη του σώµατος µαζί της; Στους Νόµους η ύπαρξη 

των άστρων, της σελήνης, των χρόνων, των µηνών και των εποχών αποδίδεται 

στις ψυχές, που ρυθµίζουν την κίνηση του ουρανού, για να ονοµαστούν οι ίδιες 

θεοί (899 b3-c1). Έτσι αποδεικνύεται η πρόθεση του Πλάτωνα να αποµακρύνει 

από τον υλικό κόσµο την ψυχή, όταν πρόκειται να περιγράψει την επέµβασή 

της στην ύλη. Με αυτήν την οπτική µπορούµε να δούµε και το θεϊκό στοιχείο 

που χαρακτηρίζει την έναρξη της ζωής (θείαν [αρχ`ην, Τίµαιος 36e4), το οποίο 

σαφώς παραπέµπει στην περιγραφή της δηµιουργίας του χρόνου. Εκεί ο 

∆ηµιουργός παρακολουθεί το σύµπαν να κινείται και στη συνέχεια του 

προσδίδει τα µέρη του χρόνου96. Αν ο χρόνος της δηµιουργίας ήταν ο 

συµβατικός, θα λέγαµε ότι έχουµε µια σοβαρή αντίφαση, µια και στην 

κοσµογονική φάση που εξετάζουµε η αρχή της κίνησης του σύµπαντος 

ταυτίζεται µε την αρχή του χρόνου. Ωστόσο ο χρόνος της δηµιουργίας έχει 

διαφορετική έννοια, σύµφωνα µε τη µεταφορική ερµηνεία της δηµιουργίας του 

κόσµου97. Αυτό που συνάγεται από τη φαινοµενική ανακολουθία είναι η 

πρόθεση του Πλάτωνα να εξαρτήσει τη χρονική διάσταση στο σύµπαν 

περισσότερο από τη θεϊκή πρόνοια παρά από την υλική έκφανση της ψυχής.  

Ο Τaylor υποστηρίζει ότι η δηµιουργία της ψυχής δεν ταυτίζεται µε την 

αρχή του χρόνου. Η κατά γράµµα ερµηνεία της περιγραφής της επικυριαρχίας 

της ψυχής στο σώµα τον ωθεί να θεωρήσει ότι η ψυχή υπήρχε πριν από αυτό 

                                                 
96 Τίµαιος 37c6-d7. 
97 Κάλφας [1995], 382, σηµ. 131. Για την έννοια της αιωνιότητας στον Τίµαιο βλ. Whittaker 
[1968], 138, Taran [1979], 44-45, O’ Brien [1985] 63 κ.ε., Robinson [1986], 143-144 και 149, 
Κάλφας [1995], 382-384, σηµ. 133.  
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και ξεκίνησε να ζει µόνο κατά τη σύζευξη µαζί του98. Αυτό για το οποίο δεν θα 

συµφωνούσα µε τον Τaylor είναι ότι αναφέρεται στην ψυχή µε όρους που 

αφορούν αποκλειστικά το σώµα. Αν κάτι ονοµάζεται ζωντανό, επειδή έχει 

ψυχή99, πώς θα µπορούσε η ψυχή να ονοµαστεί ζωντανή, αφού η ίδια µόνο 

µπορεί να αποδώσει αυτή την ιδιότητα; Εκτός αυτού, στο συγκεκριµένο 

απόσπασµα ο Πλάτωνας δεν αφήνει περιθώρια να αποδώσουµε την αρχή του 

βίου στην ίδια την ψυχή, αφού η ψυχή συνδέεται αιτιωδώς µε την περιστροφή 

που προσδίδει στο σώµα (α [υτ `η [εν α ]υτ ?~η στρεφοµένη, Τίµαιος 36e3-4). Το να 

µιλάµε επίσης για την έναρξη της ζωής της ψυχής µάς φέρνει αντιµέτωπους µε 

τον κίνδυνο να υποβαθµίσουµε την ανωτερότητά της και να αµφισβητήσουµε 

την συγγένειά της µε το θείο και πολύ περισσότερο µε τον ∆ηµιουργό100.  

 Ο Tracy δίνοντας ιδιαίτερη έµφαση στη γνωστική ικανότητα της ψυχής 

θεωρεί ότι η παραγωγή αληθούς γνώµης και γνώσης από τους κύκλους του 

Οµοίου και του ∆ιαφορετικού είναι αυτή στην οποία οφείλεται η έναρξη της 

έλλογης και ατέρµονης ζωής101. Για το ότι ο {εµφρων βίος σχετίζεται µε τη 

γνωστική ικανότητα της ψυχής δεν υπάρχει καµία αµφιβολία. Το πρόβληµα 

γεννάται από τη στιγµή που θα ταυτίσουµε την συγκεκριµένη φάση της 

κοσµογονίας µε τη γνωστική λειτουργία της ψυχής. Είναι σαφές ότι στο υπό 

εξέταση απόσπασµα η περιστροφή της ψυχής φαίνεται να λειτουργεί 

αποκλειστικά για την έναρξη της έλλογης και ατέρµονης ζωής, φανερώνοντας 

                                                 
98 Taylor [1928], 175. 
99 Nόµοι 895c4-c13. 
100 Για  τον ∆ηµιουργό ως προσωποποίηση της Ψυχής του κόσµου στα πλαίσια της 
µεταφορικής ερµηνείας του Τίµαιου βλ. Κάλφας [1995], 103-105. Πρβ. Skemp [1942], 
Cherniss [1944], παράρτ. ΧΙ, Festugière [1949], 104-5. Για την αντίθετη άποψη βλ. Vlastos 
[1975], 23 κ.ε. και Βrisson [1974].   
101 Tracy [1969], 95.  
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σε όλο της το µεγαλείο τη θεϊκή υπόσταση της ψυχής και την αποµάκρυνσή 

της από την ύλη. Έτσι η ένταξη της συγκεκριµένης διαδικασίας στο σηµείο 

αυτό της κοσµογονίας αποκτά µια µοναδικότητα ασύµβατη µε την 

επαναλαµβανόµενη στο εξής γνωστική διαδικασία. Εξάλλου το απόσπασµα 

στο οποίο περιγράφεται η γνωστική δράση της Ψυχής του κόσµου αναφέρει ότι 

η ψυχή τίθεται σε κίνηση κάθε φορά που έρχεται σ’ επαφή µε την διαιρετή και 

αδιαίρετη φύση µιας οντότητας. Το χρονικοϋποθετικό \οταν στις σχετικές 

φράσεις καταδεικνύει την εξαρτώµενη από ερεθίσµατα έναρξη της γνωστικής 

λειτουργίας - κίνησης της ψυχής και κατά συνέπεια την αποδέσµευσή της από 

την περιστροφή, που προσδίδει στο σώµα του κόσµου κατά την κοσµογονία102. 

Εξάλλου ο Πλάτωνας σε προηγούµενο χωρίο αναφέρεται σ’ αυτήν την 

περιστροφή θεωρώντας την ως το επιτυχές τέλος της κοσµογονικής 

διαδικασίας103. Το ότι η γνωστική λειτουργία της ψυχής αντιµετωπίζεται από 

τον Πλάτωνα ανεξάρτητα από την κοσµογονική διαδικασία φαίνεται επίσης, 

όταν, αναφερόµενος στον κύκλο του ∆ιαφορετικού, θέτει την σταθερότητά του 

ως προϋπόθεση για την διατύπωση ορθών γνωµών και πεποιθήσεων, κάτι που 

απέχει από την περιγραφή του διηρηµένου κατά την κοσµογονία κύκλου104 105.  

 

ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

Στο µη συµβατικό χρόνο της δηµιουργίας η ψυχή κατασκευάζεται πριν από το 

σώµα και ολοκληρώνει τη σύζευξή της µαζί του σε δύο στάδια: την ένωση του 

                                                 
102 Tίµαιος 37a5-b1. 
103 Tίµαιος 37a2-5. 
104 Τίµαιος 36d1-7. Βλ. σελ. 31 κ.ε. 
105 Για την εκτενέστερη ερµηνεία της γνωστικής λειτουργίας της ψυχής βλ. σελ. 58 κ.ε. 
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κέντρου της στο κέντρο του και τη διαπλοκή της σ’ αυτό µέχρι την εξωτερική 

επικάλυψή του. Προϋπόθεση για τα παραπάνω αποτελεί η πληρότητα των 

στοιχείων που συνιστούν το σώµα, αφού αυτή σχετίζεται µε τη συµµετρία του 

σχήµατός του, την απαραίτητη συνθήκη για την ύπαρξη σωµατικού κέντρου.  

Το σώµα κατά την κοσµογονία αφενός σχηµατίζεται χωρίς την 

συµµετοχή της ψυχής, αφετέρου αποκτά ιδιότητες που µπορούν να 

συνυπάρξουν µε την περιστροφική κίνηση, που η ψυχή του προσδίδει µετά την 

ολοκλήρωση της δηµιουργίας του. Με τα δεδοµένα αυτά δεν είµαστε 

υποχρεωµένοι να στηριχθούµε στην υποβάθµιση του σώµατος ως προς την 

ουσία, για να δικαιολογήσουµε την ταύτιση των κινήσεων και της δοµής του 

µε τα αντίστοιχα της ψυχής. Η ψυχή µπορεί και επιβάλλεται στο τέλεον -για 

τον κόσµο των αισθητών- σώµα µε την ιδιότητα της συγγένειάς της µε το θείο. 

 Η εξωτερική επικάλυψη του σώµατος από την ψυχή είναι µεν 

ενδεικτική του εξουσιαστικού της ρόλου σ’ αυτό, όµως ταυτόχρονα πρέπει να 

αντιµετωπιστεί ως µέρος της διαδικασίας της προετοιµασίας του σώµατος για 

την περιστροφή του. Πιστεύω ότι στο σηµείο αυτό η ψυχή προσεγγίζει στο 

µεγαλύτερο δυνατό βαθµό τη σωµατική υπόσταση, αφού, για να επικαλύψει 

την εξωτερική επιφάνεια του σώµατος, προϋποτίθεται κατά κάποιον τρόπο η 

σχηµατοποίησή της. Η άποψη ότι η εξωτερική επικάλυψη του σώµατος 

δηλώνει την δυνατότητα ύπαρξης της ψυχής εκτός σωµατικών ορίων και κατά 

συνέπεια της µεγαλύτερης συµµετοχής της στον κόσµο των Ιδεών δεν 

ευσταθεί, αφού ούτε η σύστασή της ούτε η δεσπόζουσα επί των άλλων 
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κινήσεων κίνηση του Οµοίου τής επιτρέπουν κάποιον άλλο ρόλο πέρα του 

συνεχούς και στενού ελέγχου του µεταβαλλόµενου και διαιρούµενου κόσµου.  

 Μετά το τέλος της σύζευξης της ψυχής µε το σώµα η ψυχή 

περιγράφεται περισσότερο θεϊκή. Είναι αυτή που µε την κίνησή της προσδίδει 

την ατέρµονη ζωή στον κόσµο. Θα ήταν λοιπόν αφύσικο να προσδώσουµε την 

ιδιότητα αυτή και στην ίδια, προκειµένου να αποδείξουµε τη σχέση της µε την 

ύλη. Με την ίδια λογική παράδοξο θα ήταν ακόµη να µιλάµε για ψυχή που δεν 

ζει πριν από τη σύζευξή της µε το σώµα. Η έναρξη του {εµφρονος βίου, που 

προσδίδει η ψυχή στον κόσµο, είναι ενδεικτική της πρόθεσης του Πλάτωνα να 

συνδέσει τη µοναδικότητα του γεγονότος µε τη θεία επέµβαση, που 

αντιπροσωπεύει η ψυχή. Με αυτόν τον τρόπο η ψυχή αποµακρύνεται από 

καθετί το επίγειο και πρόσκαιρα αποστασιοποιείται από τις γνωστικές της 

λειτουργίες. Το πέρασµα από τη σύζευξη της ψυχής και του σώµατος στην 

έναρξη του [απαύστου κα `ι {εµφρονος βίου φαίνεται τελικά πως συνιστά µια 

επιλεκτική διαδικασία προσαρµογής των ψυχικών χαρακτηριστικών σε κάθε 

στάδιο της κοσµογονίας: η ψυχή είναι σχεδόν σωµατική, όταν συνδέεται και 

διαπλέκεται στο σώµα, σχεδόν θεϊκή, όταν το περιστρέφει και του προσδίδει 

ζωή.  

 

 

 

 

 



 44

Κεφάλαιο 3 
 

Η ΚΙΝΗΣΗ ΤΟΥ ΣΥΜΠΑΝΤΟΣ 

 

Μετά την κατασκευή του σώµατος του σύµπαντος προσδίδεται σ’ αυτό η 

οµαλή περιστροφική κίνηση106. Η επιλογή αυτή του ∆ηµιουργού έχει ιδιαίτερο 

ενδιαφέρον για τον προσδιορισµό της θέσης της τελειότερης των κινήσεων στο 

πλατωνικό κοσµολογικό στερέωµα. Για το σκοπό αυτό εξετάζονται οι 

ιδιότητες που τη συνδέουν µε τον νου και διατυπώνεται ο προβληµατισµός για 

τη µονιστική ή τη δυϊστική αντιµετώπιση της ψυχοσωµατικής λειτουργίας. 

Όσον αφορά τη σχέση της κυκλικής κίνησης µε το σώµα, εξετάζεται η θέση 

του τελευταίου στο σύµπαν και ο ρόλος του σχήµατός του, που προδίδει την 

ιδιαίτερη σχέση της ψυχής µε την ύλη. Οι έξι φυσικές κινήσεις γίνονται το 

σηµείο αναφοράς για την απόδειξη της ανωτερότητας της οµαλής περιστροφής 

και παράλληλα δίνουν το έναυσµα για την πιστοποίηση της ισχύος της Ψυχής 

του κόσµου µπροστά στην πρόκλησή της από την υποδεέστερη, άλογη 

συµπεριφορά που εκπροσωπούν. Οι λόγοι επιλογής του σφαιρικού σχήµατος 

του κόσµου αποτελούν αντικείµενο διαφορετικών ερµηνευτικών 

προσεγγίσεων, που σχετίζονται µε τη στάση του Πλάτωνα απέναντι στην 

µυθολογική θεώρηση του κόσµου και το βαθµό της πρόθεσής του για µια 

ουσιαστική διαφοροποίηση.    

 

 

                                                 
106 Τίµαιος 34a1-7. 
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Ι. H ΟΜΑΛΗ ΠΕΡΙΦΟΡΑ ΚΑΙ Ο ΝΟΥΣ107 

Η κυκλική κίνηση που δίνει στο σύµπαν ο ∆ηµιουργός αποκτά ιδιαίτερη 

βαρύτητα, καθώς συνδέεται µε το νου. Τα χαρακτηριστικά της περιγράφονται 

σχεδόν µε τον ίδιο τρόπο στους Νόµους. Εκεί η δυνατή συγγένεια και η 

οµοιότητα της κυκλικής κίνησης µε την κίνηση του νου έγκειται στη 

σταθερότητα και την οµοιοµορφία στην κίνηση γύρω από τα ίδια πράγµατα και 

σε σχέση µε τα ίδια πράγµατα, σύµφωνα µε µια αρχή και µια τάξη (898a8-

b2).108 Η µόνη διαφορά που µπορούµε να εντοπίσουµε είναι ότι στον Τίµαιο η 

µοναδικότητα της περιφοράς του σύµπαντος εκφράζεται µε τη διαφοροποίησή 

της από τις άλλες έξι κινήσεις. Τα χαρακτηριστικά της κίνησης του νου 

µπορούν να ανιχνευτούν ωστόσο και στην περιγραφή των κινήσεων της Ψυχής 

του κόσµου. Πράγµατι στο σχετικό χωρίο του Τίµαιου η µοναδικότητα και η 

ακεραιότητα του κύκλου του τα [υτο ~υ παρουσιάζονται ως αιτίες της υπεροχής 

και της εξουσίας του επί του κύκλου του θατέρου, που διαιρείται σε επτά 

άνισους κύκλους µε κινήσεις προς δύο αντίθετες κατευθύνσεις (36c7-36d7). Το 

{ασχιστον του κύκλου του τα [υτο ~υ σαφώς συνδέεται µε την ιδιότητα της 

σταθερότητας, της οµοιοµορφίας και της µοναδικότητας της κίνησης του νου. 

Παράλληλα δε, δηλώνει την προσέγγιση του θείου. Πράγµατι στον Πολιτικό η 

σταθερότητα αναγνωρίζεται ως η πιο θεϊκή συνθήκη που µπορεί να κάνει µια 

γήινη ύπαρξη (269d), θέση που ενισχύεται από την συµφωνία της κυκλικής 

                                                 
107 Τίµαιος 34a1-5. 
108 Πρβ. Vlastos [1975], 51. Για το πρόβληµα της κίνησης της γης στον Τίµαιο (40b8-c3) βλ. 
Martin [1841], Skemp [1942], 80-81, Cherniss [1944], παραρτ. VII,  Brignoli [1958], Donnay 
[1960], 24-25, Dicks [1970], 132-7, Dillon [1989], 66-70,  Kάλφας [1995], 499-501. 
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κίνησης του σώµατος του κόσµου µε την ευγενή ακινησία των Ιδεών109. Η 

επικέντρωση της πλατωνικής σκέψης στις οµοιότητες της οµαλής περιστροφής 

του κόσµου µε την κίνηση του νου έχει ιδιαίτερη σηµασία, καθώς εδραιώνει τη 

σχέση τους βάσει ιδιοτήτων και όχι εκ του αποτελέσµατος110. Συνέπεια αυτού 

είναι η µεγαλύτερη ακρίβεια στον καθορισµό τόσο των ορίων ανάµεσα στον 

νου και το σώµα όσο και του ακριβούς ρόλου της ψυχής στη µεταξύ τους 

σχέση.   

 Ο Οstenfeld αναφερόµενος στη σχέση ψυχής και σώµατος επισηµαίνει 

ότι η συγγένεια της περιστροφικής κίνησης του σώµατος µε την κίνηση του 

νου111 θα µπορούσε να αποτελέσει ένδειξη δυϊσµού. Από την άλλη όµως, 

επειδή οι κινήσεις της ψυχής, συµπεριλαµβανοµένης και της αυτοκίνησης112, 

παρουσιάζονται σε πολλά σηµεία ως φυσικές113, δεν δέχεται την 

αλληλεπίδραση ψυχής και σώµατος και υποστηρίζει ότι η περιστροφή του 

σώµατος και της Ψυχής του κόσµου είναι τελικά η ίδια διαδικασία114. 

Μπροστά στο ζήτηµα αυτό και µε δεδοµένη την πολυπλοκότητα της σχέσης 

νου - ψυχής - σώµατος η αναλυτικότερη παρουσίαση του προβληµατισµού 

δείχνει την ιδιάζουσα ισορροπία: από τη µια η συγγενική σχέση της 

περιστροφικής κίνησης µε τον νου αποδεικνύει αναµφίβολα τη διαφοροποίηση 

του σωµατικού από το νοητικό115, πράγµα που διασαφηνίζεται περισσότερο, αν 

λάβουµε υπόψη ότι η οµοιότητα ή η διαφορά της περιστροφής της ψυχής µε 

                                                 
109 Κάλφας [1995], 367, σηµ. 99. 
110 Βλ. π.χ. Τίµαιος 36e2-5. 
111 Τίµαιος 34a2-3 και Νόµοι 898a6. 
112 Tίµαιος 77c και 89a. 
113 Τίµαιος 34a-b και 36c-e. 
114 Οstenfeld [1982], 249. 
115 Βλ. παραπάνω τα χαρακτηριστικά της οµαλής περιφοράς. 
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την κίνηση του νου είναι αντίστοιχα αυτή που την καθιστά άριστη ή όχι116. 

Από την άλλη οι κινήσεις της ψυχής µπορούν να εννοηθούν ως σωµατικές, 

αφού η ψυχή µόνο µετά τη σύζευξή της µε το σώµα αρχίζει να περιστρέφεται 

και να δίνει θείαν [αρχήν [απαύστου καί {εµφρονος βίου (Τίµαιος 36e2-5). Η 

κίνηση όµως που κυριαρχεί δεν είναι άλλη από την περιστροφή του τα [υτο ~υ, 

που επιβάλλεται στις κινήσεις του θατέρου117. Στην ουσία η θέση του τα [υτο ~υ 

ανάµεσα στο θεϊκό και το σωµατικό µάς παραπέµπει σε µια ενδιάµεση προς 

τον δυϊσµό και τον µονισµό κατάσταση, που µπορεί να εκληφθεί ως εσκεµµένη 

επιδίωξη της σύζευξης του θείου µε το αισθητό.  

 

II. Η ΟΜΑΛΗ ΠΕΡΙΦΟΡΑ ΚΑΙ ΤΟ ΣΥΜΠΑΝΤΙΚΟ ΣΩΜΑ118  

κίνησιν γ `αρ [απένειµεν α [υτ ~ω τ `ην το ~υ σώµατος ο [ικείαν (Τίµαιος 34a1-2). Με τη 

φράση αυτή εκφράζεται η τάση του Πλάτωνα να αποδεσµεύσει το σύµπαν από 

την αµιγή σωµατική υπόσταση. Αν εστιάσουµε την προσοχή µας στη σύνταξη 

του κειµένου, παρατηρούµε ότι η έλλειψη µιας γενικής κτητικής ή µιας 

αντίστοιχης αντωνυµίας, που να προσδιορίζει το σώµατος αναφερόµενη στον 

κόσµο, δίνει την εντύπωση ότι µια κίνηση αρµόζουσα στο σώµα επιβάλλεται 

στο σύµπαν, το οποίο όµως δεν είναι µόνο σωµατικό. Η παρατήρηση 

δηµιουργεί αρχικά ερωτηµατικά, αν αναλογιστούµε ότι βρισκόµαστε στην 

περιγραφή του σώµατος του κόσµου, οπότε θα περίµενε κανείς ο Πλάτωνας να 

περιοριζόταν καθαρά στην ύλη. Ο φιλόσοφος όµως δεν αποδεσµεύεται από την 

ολοκληρωµένη εικόνα του σύµπαντος, που είναι το αποτέλεσµα της σύζευξης 
                                                 
116 Νόµοι 898a3-c8. 
117 Τίµαιος 36c5-d1. 
118 Τίµαιος 34a1-4. 
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του σώµατος και της ψυχής, καθώς λαµβάνει συνεχώς υπόψη την υπεροχή της 

ψυχής, η οποία είναι αδύνατο να έχει δηµιουργηθεί µετά από το σώµα119. Αν η 

σωµατική υπόσταση του σύµπαντος παρουσιάζεται στο συγκεκριµένο 

απόσπασµα ως η µια πτυχή του, αυτό δεν σηµαίνει ότι µπορούν να γίνουν 

ακραίες υποθέσεις, να θεωρηθεί π.χ. ότι µε το ο [ικείαν δεν τονίζεται η 

προσαρµογή της κυκλικής κίνησης της ψυχής στο σώµα, αλλά η εγγενής 

σωµατική της υφή. Για την αποφυγή του σφάλµατος αυτού ο Archer-Hind 

επισηµαίνει την αποκλειστικότητα της ψυχής ως κινησιουργού δύναµης120. 

Αυτό δεν µπορεί να είναι παρά µια ακόµη απόδειξη της γενικότερης πρόθεσης 

του Πλάτωνα να δώσει έµφαση στην προτεραιότητα του έµβιου και αυτάρκους 

σύµπαντος121 έναντι του υλικού.   

Ο χαρακτηρισµός της συµπαντικής περιφοράς: σώµατος ο [ικεία 

προφανώς µπορεί να ερµηνευτεί ως απόδειξη της ενεργούς συµβολής του 

σώµατος στην επίτευξη της οµαλής περιστροφικής κίνησης. Η παρατήρηση 

αυτή µας οδηγεί αναπόφευκτα στην εξέταση και ενός άλλου αποσπάσµατος 

του Τίµαιου, στο οποίο δίνονται οι λόγοι της επιλογής του σφαιρικού σχήµατος 

για το σώµα του κόσµου. Εκεί, αν και η συµβολή της σφαιρικότητας του 

σώµατος για την επίτευξη της περιστροφικής κίνησης δεν αναφέρεται ως 

κριτήριο για την προτίµηση του συγκεκριµένου σχήµατος από τον ∆ηµιουργό, 

εντούτοις τονίζεται η πληρότητα και η αισθητική τελειότητα του σώµατος του 

κόσµου (33b1-b7). Η µαθηµατική επάρκειά του έγκειται στο ότι, ως σφαίρα, 

                                                 
119 Τίµαιος 34b10-c4. 
120 Αrcher-Hind [1888], 102. 
121 Τίµαιος 33b1-2 και 33d1-3. 
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έχει τη δυνατότητα να περικλείει όλα τα άλλα σχήµατα122. Η αισθητική πάλι 

τελειότητα της σφαίρας είναι αποτέλεσµα της οµοιοµορφίας της123. Στο σηµείο 

αυτό γίνεται µια αξιοπρόσεκτη παρατήρηση από τον Mortley. Ο σχολιαστής 

έχοντας υπόψη του τον Παρµενίδη θα πει ότι η οµοιοµορφία (]οµοιότης) δεν 

επιδιώκεται απλώς για λόγους αισθητικής, αλλά για να επιτρέψει την οµαλή 

περιστροφική κίνηση, αφού σχετίζεται µε την ισότητα των ακτίνων από το 

κέντρο προς την περιφέρεια124. Καταλήγοντας θα λέγαµε ότι ο λόγος που 

ώθησε τον Πλάτωνα να χρησιµοποιήσει το σχήµα του σώµατος ως 

προϋπόθεση για την περιστροφική κίνηση έχει να κάνει µε την προσπάθειά του 

να αναβαθµίσει ποιοτικά το σώµα. Αυτό θα µπορούσε µάλιστα να αποτελέσει 

δείγµα της γενικότερης τάσης του φιλοσόφου να εστιάζει στη στενή σχέση της 

ψυχής και του σώµατος, αφού η περιστροφική κίνηση του τελευταίου δεν είναι 

άλλη από τον κύκλο του Οµοίου της ψυχής. 

  κύκλ ?ω κινε ~ισθαι στρεφόµενον (34a4). Ο Αrcher-Hind θίγοντας τη 

διαφορά ανάµεσα στην περιοδικά εναλλασσόµενη περιστροφή του σύµπαντος, 

που περιγράφεται στον Πολιτικό (269a), και στην αµετάβλητη και προς µια 

κατεύθυνση περιστροφή του κόσµου του Τίµαιου, σχολιάζει τις διαφορές των 

δυο διαλόγων ως προς τη σχέση της ψυχής µε την ύλη. Ο Πολιτικός, διάλογος 

µε ηθικές προεκτάσεις, περιγράφει το φαινόµενο της παραλλάξεως της 

περιφοράς ως έκφραση µιας αντιπαράθεσης: ο υλικός κόσµος, όταν αφήνεται 

από τον Θεό, περιστρέφεται µε την αντίθετη φορά, για να αντιδράσει στην 

προηγούµενη θείας προέλευσης κίνησή του. Στον Τίµαιο ωστόσο δεν γίνεται 
                                                 
122 Πρβ. Κάλφας [1995], 365-366, σηµ. 94.  
123 Τίµαιος 33b4-b7. 
124 Μοrtley [1969].  
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καµία τέτοια νύξη. Ολόκληρο το σύµπαν είναι η αυτο-εξέλιξη του νου και δεν 

συντρέχει λόγος, λέει ο ίδιος σχολιαστής, να µην προσδιοριστεί από τον κύκλο 

του Οµοίου125. Για τη διαφορά των δυο διαλόγων δεν υπάρχει καµία 

αµφιβολία. Το σηµείο όµως που πρέπει να προσέξουµε είναι ότι ο 

προσδιορισµός του σύµπαντος από την οµαλή περιστροφή, «που συνδέεται 

ευθέως µε τον νου και τη φρόνηση» (34a2-3), δεν σηµαίνει απαραίτητα την 

πλήρη εξάλειψη της διαφοράς ανάµεσα στην ψυχή και στην ύλη, που 

υποστηρίζει ο Αrher-Hind. Μπορεί κάλλιστα να δηλώνει απλά τη συµφιλίωσή 

τους. Αυτό υποστηρίζεται, γιατί το σύµπαν µπορεί µεν να περιστρέφεται χωρίς 

την αντίδραση της ύλης, απαιτεί όµως την επικουρία της, δηλ. το σχήµα του 

σώµατος, στο οποίο θα προσαρµοστεί η περιστροφική κίνηση126. H ψυχή πάλι 

εµφυτεύεται στο σώµα απαιτώντας την προσαρµογή στο κέντρο της ενός 

σωµατικού κέντρου127. Αν όντως επρόκειτο για τον µηδενισµό της διαφοράς 

ψυχής και ύλης, πώς θα δικαιολογούνταν αυτός, αφού η Ψυχή του κόσµου ως 

έδρα της γνώσης ορίζεται ανάµεσα στον κόσµο των αισθητών και τον κόσµο 

των Ιδεών128; Ριζικές ενστάσεις προβάλλονται και κατά την εξέταση της 

κατασκευής των συστατικών της ψυχής. Εκεί γίνεται λόγος για την ανάµειξη 

του µεριστο ~υ, που αφορά τον υλικό κόσµο, µε το [αµέριστον, που σχετίζεται µε 

τον κόσµο των Ιδεών129. Κι αν ακόµη κάποιος αντέτασσε στα παραπάνω τον 

ισχυρισµό ότι ο ρόλος της ψυχής είναι να εξαλείψει την απόσταση ύλης και 

Ιδέας, δεν θα µιλούσαµε πάλι µε απόλυτους όρους, αφού η µείξη των ψυχικών 

                                                 
125 Archer-Hind [1888], 102-103. 
126 Τίµαιος 34a1-2. 
127 Τίµαιος 36d9-e1. 
128 Tίµαιος 37a5-b3.  
129 Tίµαιος 35a1-6. 
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συστατικών προϋποθέτει, αρχικά τουλάχιστον, τη διάκριση και σε καµία 

περίπτωση την αφοµοίωσή τους.  

 

ΙΙΙ. Η ΟΜΑΛΗ ΠΕΡΙΦΟΡΑ ΚΑΙ ΟΙ ΕΞΙ ΚΙΝΗΣΕΙΣ ΣΤΟ ΧΩΡΟ130 

Η ανωτερότητα της κυκλικής κίνησης σε σχέση µε τις άλλες έξι χωρικές 

κινήσεις µπορεί να αποδειχθεί, αν λάβουµε υπόψη ότι η σχέση της σφαίρας µε 

τα υπόλοιπα σχήµατα είναι σχέση περιέχοντος περιεχοµένου131. Η σφαίρα είναι 

ένα σύνολο από κύκλους, ενώ τα τρία ζευγάρια κινήσεων πάνω-κάτω, δεξιά-

αριστερά, µπρος-πίσω αντιστοιχούν στις τρεις διαστάσεις του κύβου. Ο κύβος 

όµως, όπως και τα άλλα τέσσερα στερεά, εµπεριέχεται στην σφαίρα, άρα και η 

κυκλική κίνηση θα µπορούσε να θεωρηθεί πιο πλήρης από τις άλλες έξι. Αν 

λάβουµε υπόψη ότι η οµαλή περιστροφή συνδέεται µε τον νου και ότι ο νους 

έχει θεϊκό χαρακτήρα, αντιλαµβανόµαστε επίσης τη σχέση του θείου µε τη 

µαθηµατική τελειότητα. Ως προς τα αποτελέσµατα της περιφοράς σε σχέση µε 

τις άλλες έξι κινήσεις, η πρώτη εκτελεσµένη από την άριστη ψυχή προκαλεί 

την ισορροπία132, ενώ τα τρία ζευγάρια κινήσεων είναι οι πηγές της αταξίας, 

της αρρυθµίας και του τυχαίου. Το τελευταίο γίνεται καταφανές στην 

περιγραφή του τρόπου κίνησης του ανθρώπου κατά τη γένεση των 

αισθήσεων133.   

Ο Cornford τονίζει ότι οι έξι φυσικές κινήσεις δείχνουν το παράλογο 

στοιχείο της αυτοκινούµενης συµπαντικής ψυχής και πιστοποιούν την 

                                                 
130 Τίµαιος 34a2 και 34a4-5. 
131 Βλ. σηµ. 122. 
132 Νόµοι 898a8-c8. 
133 Tίµαιος 43a6-b5. 
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αναλογία της µε τη ψυχή του ανθρώπου, που αδυνατεί να ελεγχθεί από το 

θείο134. Αυτό που θα πρέπει να προσέξουµε εδώ είναι ο κίνδυνος της απόλυτης 

ταύτισης της Ψυχής του κόσµου µε την ανθρώπινη ψυχή. Η ψυχή του 

ανθρώπου αφενός κατασκευάζεται µε δεύτερης και τρίτης διαλογής υλικά, 

αφετέρου εισέρχεται σε µια επίπονη διαδικασία δοκιµασιών από τα πάθη της 

ώστε, αν νικήσει, να επιστρέψει στο συγγενές της άστρο135. Συγκεκριµένα η 

δοκιµασία της αρχίζει αµέσως µετά την εµφύτευση των κυκλικών τροχιών της 

στο ανθρώπινο σώµα, όταν αυτές αρχίζουν να δέχονται βίαιες ωθήσεις. Τότε 

λέγεται ότι κάθε έµβιο όν κινείται µε τρόπο τυχαίο έχοντας και τα έξι είδη 

κίνησης136. Για να ξεφύγουµε ριζικά από προβλήµατα επαναπροσδιορισµού 

της σχέσης της ανθρώπινης µε τη συµπαντική ψυχή, πρέπει να αποδείξουµε 

την επικυριαρχία της ενάρετης ψυχής στο σύµπαν. Πράγµατι, αν 

επικαλεστούµε τους Νόµους, όπου γίνεται σε βάθος ανάλυση της ποιότητας της 

ψυχής του σύµπαντος, είναι σαφές ότι η [αρίστη ψυχή είναι αυτή που κυβερνά 

το σύµπαν, η οποία µάλιστα αντιπαρατίθεται µε την κακή ψυχή ([εναντία) που 

αδυνατεί να το πράξει (898c1-c8). Το συµπέρασµα αυτό θα χρησιµοποιηθεί και 

ως απόδειξη της ύπαρξης των θεών137. Ερχόµενοι τώρα στο κρισιµότερο µέρος 

της απόδειξής µας, είναι προφανές ότι η αυτοκινούµενη ψυχή επιτρέπει να 

δηµιουργούνται δίπολα, χωρίς αυτό να σηµαίνει και την αποµάκρυνσή της από 

το θείο ή αλλιώς την ποιοτική της κατωτερότητα. Γίνεται λοιπόν αιτία 

αντιθέτων, χωρίς να βάλλεται η ίδια από αυτά. Ανώτερες πνευµατικές 

                                                 
134 Cornford [1937], 57. 
135 Τίµαιος 41d4-42d1. 
136 Τίµαιος 43a6-b5. 
137 Νόµοι 899b3-b9. 
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δραστηριότητες της ψυχής προέχουν χρονικά και ποιοτικά σε σχέση µε το 

µήκος, το πλάτος και το βάθος των πραγµάτων138. Αν δούµε µε αυτή την 

οπτική τις έξι κινήσεις στο χώρο, που δεν είναι τίποτε άλλο από τρία αντίθετα 

ζευγάρια, που αναπαριστούν τις τρεις διαστάσεις, θα κατανοήσουµε ότι δεν 

προσδίδουν κανένα παράλογο στοιχείο στην ψυχή παρά την επιβεβαίωση της 

ισορροπίας που επιβάλλει. Στο ίδιο συµπέρασµα µάς οδηγεί και η περιγραφή 

των αποτελεσµάτων των θεϊκών εντολών, βάσει των οποίων η ψυχή 

συµπεριφέρεται και ως φορέας αντίθετων κινήσεων (δοξάζειν [ορθ ~ως 

[εψευσµένως, χαίρουσαν λυπουµένην…) και ως δύναµη που ενεργοποιεί τις 

δευτερεύουσες κινήσεις των υλικών σωµάτων, που και αυτές έχουν αντιθετική 

µορφή (α {υξησις-φθίσις, διάκρισις-σύγκρισις κ.λ.π.)139. Στο σηµείο αυτό πρέπει 

να τονίσουµε τον καθοριστικό ρόλο της θεϊκής εντολής να µηδενίζει την 

περίπτωση της απώλειας του ελέγχου της ψυχής εις βάρος του σύµπαντος. 

 

ΙV. Η ΟΜΑΛΗ ΠΕΡΙΦΟΡΑ ΚΑΙ ΤΟ ΑΝΘΡΩΠΙΝΟ ΣΩΜΑ 

Ο κόσµος γίνεται χωρίς χέρια, γιατί δεν θα είχαν καµία λειτουργικότητα για 

την άµυνά του ή για κάθε συνηθισµένη κίνηση, και χωρίς σκέλη, γιατί δεν 

χρειάζονται για την περιστροφή140. Κατά τον Βrague ο Πλάτωνας κάνει αυτή 

την παρατήρηση, για να αποβάλλει οποιαδήποτε οµοιότητα µε το ανθρώπινο 

σώµα εκτός από το κεφάλι141. Έτσι δίνει σφαιρικό σχήµα στον κόσµο. Η 

οµοιότητα συµπαντικού σώµατος και ανθρώπινου κεφαλιού δεν είναι 

                                                 
138 Νόµοι 896c9-d3. 
139 Νόµοι 896e8-897b3. 
140 Τίµαιος 33d3-34a1 και 34a6-7. 
141 Brague [1985], 56-58.  
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συµπτωµατική, αφού και τα δυο είναι έδρες του νου142 143. Έναν επιπλέον λόγο 

αυτής της επιλογής µπορούµε να εντοπίσουµε, αν ανατρέξουµε στις 

προηγούµενες ρήσεις του φιλοσόφου: εφόσον το σύµπαν παρουσιάζεται ως ον 

που περιέχει τ `α πάντα [εν α [υτ ?~ω ζ ~?ωα (Τίµαιος 33b1), θα ήταν παράδοξο να έχει 

τη µορφή κάποιου συστατικού του, ακόµη και του ανθρώπου. Μια άλλη 

ερµηνευτική σκοπιά υποδεικνύει τη διαφορετική σκοπιµότητα της επιλογής της 

σφαίρας ως σχήµατος του κόσµου. Υποστηρίζεται ότι στο υπό συζήτηση 

χωρίο, όπως και στην προηγούµενη περιγραφή του σώµατος του σύµπαντος144, 

γίνεται κριτική αναφορά στις αρχαϊκές µυθολογικές κοσµολογίες145. 

Συγκεκριµένα ο Cornford θεωρεί το απόσπασµα αυτό ως αποκήρυξη της 

Πυθαγόρειας θέσης, που θέλει τον κόσµο ζωντανό µε όργανα αντίληψης, 

ανατρεφόµενο από το περιβάλλον του, ενώ εντοπίζει τη συµφωνία του µε τις 

θέσεις του Ξενοφάνη και του Εµπεδοκλή146 147. Η τελευταία ερµηνεία δεν είναι 

δεσµευτική προς τις υπόλοιπες. Ο φιλόσοφος αντιτιθέµενος στον Πυθαγόρα 

και έχοντας ως βάση τις απόψεις των Ελεατών και του Εµπεδοκλή, τις 

εµπλουτίζει µε νέα στοιχεία. ∆ίνει λοιπόν σφαιρικό σχήµα στον κόσµο, α) γιατί 

είναι έδρα του νου βάσει της οµοιότητας του µε το ανθρώπινο κεφάλι, β) γιατί 

µπορεί να περιέχει τα υπόλοιπα όντα και γ) γιατί επικουρεί την περιστροφική 

                                                 
142 Τίµαιος 44d3-5. 
143 Κάλφας [1995], 367, σηµ. 100. 
144 Τίµαιος 33c1-d3. 
145 Κάλφας [1995], 367, σηµ. 100. 
146 «Πάντα παραµένει στο ίδιο µέρος, εντελώς ακίνητος, ούτε υπάρχει ανάγκη να πάει από 
µέρος σε µέρος» (Ξενοφάνης, 26), «ούτε δύο κλώνοι αναπτύσσονται από το πίσω µέρος του, 
ούτε γρήγορα πόδια ούτε µέλη αναπαραγωγής, µα µια σφαίρα ίση του εαυτού της» 
(Εµπεδοκλής, 29).  
147 Cornford [1937], 55-56. 
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κίνησή του. Αυτό το οποίο ενδιαφέρει περισσότερο εδώ είναι ότι ο Πλάτωνας 

δεν αποδεσµεύεται από το ανθρώπινο σώµα ως πρότυπο. 

Σχετικά τώρα µε τη σειρά που έχει η περιγραφή σ’ όλο τον Τίµαιο, ο 

Βrague παρατηρεί ότι ο µονόλογος διατηρεί τις ίδιες αναλογίες µε το 

ανθρώπινο σώµα. Το πρώτο µέρος (έργα του νου) αντιστοιχεί στο κεφάλι και 

το δεύτερο (έργα της Ανάγκης) στο σώµα148. Σχολιάζοντας την παρατήρηση 

αυτή ο Κάλφας εντοπίζει την έλλειψη σκοπιµότητας ενός τέτοιου σχεδίου149. 

Αν κάτι θα δικαιολογούσε αυτή την επιλογή του φιλοσόφου, αυτό πιθανόν να 

ήταν η πρόθεσή του να διδάξει, µε ένα σχήµα γνωστό (τη δοµή του 

ανθρώπινου σώµατος), την υπεροχή του νου. Πάντως κι αν ακόµη είναι έτσι, 

τα ερωτηµατικά που προκύπτουν είναι πολλά, αν αναλογιστούµε ότι το 

ανθρώπινο σώµα εκτός του κεφαλιού έχει ήδη απορριφθεί κατά την περιγραφή 

του σύµπαντος του κόσµου.  

 

ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

Η µη ταύτιση αλλά η οµοιότητα της περιστροφικής κίνησης του κόσµου µε την 

κίνηση του νου µέσω των ιδιοτήτων της σταθερότητας, της οµοιοµορφίας και 

της µοναδικότητας αποτελεί σοβαρή αιτία υποστήριξης του Πλατωνικού 

δυϊσµού. Από την άλλη η περιφορά του κύκλου του Οµοίου της ψυχής 

εκδηλώνεται σωµατικά µέσω της κίνησης που προσδίδει στο σύµπαν. Έτσι 

επιτυγχάνεται η αιώρηση ανάµεσα στον µονισµό και στον δυϊσµό, που έχει τη 

                                                 
148 Brague [1985], 56-58.  
149 Κάλφας [1995], 367, σηµ. 100. 
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βάση της στην επιδίωξη της στενότερης σύζευξης του αισθητού κόσµου µε το 

θείο.  

Καθοριστική για την συµπαντική τελειότητα είναι η εξύψωση του 

σώµατος µέσω της επάρκειάς του, που αποτελεί τη βασική προϋπόθεση για την 

προσαρµογή της κυκλικής κίνησης σ’ αυτό. Ωστόσο η διαφορά ανάµεσα στο 

σώµα και στην ψυχή συνεχίζει να υπάρχει, καθώς µόνο η ψυχή έχει τη 

δυνατότητα να κινεί. Το γεγονός ότι η ψυχή προκαλεί την οµαλή περιστροφική 

κίνηση στο σύµπαν δεν αρκεί, για να εξαλειφθούν όλες οι διαφορές της µε το 

σώµα, αφού συνεχίζει να είναι ο µεσάζων ανάµεσα στον υλικό κόσµο και τον 

κόσµο των Ιδεών.   

Την πληρότητα του σώµατος του κόσµου έρχεται να συµπληρώσει η 

συγγένεια της κυκλικής κίνησης µε τον νου, όπως αυτή προκύπτει από την 

µαθηµατική τελειότητά της, η οποία µε τη σειρά της εκφράζεται ως υπεροχή 

επί των έξι φυσικών κινήσεων που υπάρχουν στο σύµπαν. Ο κόσµος συνεχίζει 

να είναι τέλειος παρά το γεγονός ότι περιέχει κινήσεις υποδεέστερες της 

οµαλής περιστροφής. Σ’ αυτό συµβάλλει ο εξουσιαστικός και συνάµα 

εξισορροπητικός ρόλος της ψυχής, που επιτρέπει στο σώµα του κόσµου την 

αβλαβή συνύπαρξη των αντιθέτων.  

Η χρησιµοποίηση του ανθρώπινου σώµατος ως αρνητικού προτύπου για 

την περιγραφή του σύµπαντος και η διατήρηση της οµοιότητας του σχήµατος 

του κόσµου και του κεφαλιού αναµφισβήτητα µπορούν να ενταχθούν στα 

πλαίσια µιας κριτικής στην Πυθαγόρεια κοσµογονία. Η προσαρµογή όµως της 

οµαλής περιφοράς στο συµπαντικό σώµα µάς αποδεσµεύει ως ένα σηµείο από 
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αυτό το πνεύµα. Η εµµονή στο ανθρώπινο σώµα µπορεί κάλλιστα να 

ερµηνευτεί ως µέρος της πλατωνικής προσπάθειας για την προαγωγή της 

σωµατικής υπόστασης. 
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Κεφάλαιο 4 
 

 Η ΓΝΩΣΤΙΚΗ ΛΕΙΤΟΥΡΓΙΑ ΤΗΣ ΨΥΧΗΣ  

 

Μετά το πέρας της ψυχοσωµατικής σύζευξης αποκαλύπτεται η γνωστική 

λειτουργία της Ψυχής του κόσµου150. Η προσοχή µας εστιάζεται στη 

διασαφήνιση της σχέσης αυτής της διαδικασίας µε τη σύνθεση της ψυχής και 

µε τη στάση αυτής απέναντι στα αισθητά και τις Ιδέες. Αυτό που αρχικά 

ερευνάται είναι αν τα ψυχικά συστατικά επηρεάζουν µεµονωµένα τη 

διαδικασία της γνώσης ή δρουν ως αναπόσπαστα τµήµατα ενός συνόλου. Με 

αυτό το γνώµονα διευκρινίζεται και η σηµασία της κίνησης όλου του εύρους 

της ψυχής. Εξετάζεται ακόµη αν ο τρόπος µε τον οποίο παράγεται η γνώση 

έχει ενιαία µορφή ή µπορούµε να θεωρήσουµε τη διάκριση οµοίου και 

διαφορετικού ως µια κύρια διαδικασία, που ενισχύεται συµπληρωµατικά από 

προσδιορισµούς για το γνωστικό αντικείµενο. Τέλος γίνεται ο συσχετισµός 

ανάµεσα στη σύνθεση της ψυχής και την αποκλειστικότητά της ως πηγής της 

γνώσης.  

Η προσπάθεια εµβάθυνσης στα παραπάνω προβλήµατα οδηγεί 

αναπόφευκτα στον ακριβή καθορισµό της θέσης της ψυχής απέναντι στον 

κόσµο των αισθητών και τον κόσµο των Ιδεών. Η ταύτιση ή όχι του τα [υτο ~υ και 

του θατέρου µε το [αµέριστον και το µεριστόν αντίστοιχα σχετίζεται άµεσα µε το 

αν η Ψυχή του κόσµου διατηρεί µια ουσιαστική συγγένεια µε τα αισθητά ή τα 

προσεγγίζει εκ του ασφαλούς διατηρώντας πιο στενούς δεσµούς µε τις Ιδέες. 

                                                 
150 Tίµαιος 37a2-c5. 
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Το ίδιο ερώτηµα τίθεται και κατά την εξέταση του τρόπου της γνωστικής 

προσέγγισης των οντοτήτων. Στην τελευταία περίπτωση δίνεται έµφαση στη 

συνύπαρξη γνωσιολογικών όρων που παραπέµπουν στους δύο κόσµους. 

Καθοριστική για τα συµπεράσµατά µας κρίθηκε η διερεύνηση της θέσης των 

αισθήσεων στην παραγωγή της γνώσης, για την οποία απαιτήθηκε ο 

παραλληλισµός µε τον τρόπο που γνωρίζει η ανθρώπινη ψυχή. Η ένταξη των 

αποφάνσεων της Ψυχής του κόσµου στα πλαίσια της αναθεωρηµένης 

γνωσιολογίας των ύστερων πλατωνικών διαλόγων πιστοποιεί την 

αναβαθµισµένη θέση των αισθητών ως αντικειµένων της γνώσης.  

 

Ι. Η ΣΥΣΤΑΣΗ ΤΗΣ ΨΥΧΗΣ ΚΑΙ Η ΓΝΩΣΤΙΚΗ ∆ΡΑΣΤΗΡΙΟΤΗΤΑ 

Η περιφορά της ψυχής κατά τη γνωστική διαδικασία σχετίζεται άµεσα µε τον 

τρόπο που επιδρούν τα στοιχεία που τη συνθέτουν. Ο Archer–Hind 

σχολιάζοντας την δι`α πάσης ]εαυτ ~ης ψυχική κίνηση (Τίµαιος 37a6-7) 

υποστηρίζει ότι είναι αποτέλεσµα της συµβολής της ο [υσίας, η οποία κάνει τις 

αποφάνσεις που προέρχονται από τους κύκλους του Οµοίου και του 

∆ιαφορετικού κτήµατα του συνόλου της ψυχής151. Η συγκεκριµένη ερµηνεία 

αφενός διαχωρίζει σχεδόν ριζικά τις ιδιότητες της ο [υσίας σε σχέση µε τα 

υπόλοιπα συστατικά στοιχεία, αφετέρου την υπερτιµά, αφού στην 

πραγµατικότητα την παρουσιάζει ως προϋπόθεση για την ολοκληρωµένη 

εφαρµογή των ιδιοτήτων τους. Στο σηµείο αυτό οφείλουµε να παρατηρήσουµε 

ότι κατά τη σύνθεση της ψυχής η ισορροπία ανάµεσα στην ο [υσία, το τα [υτόν και 

                                                 
151 Archer–Hind [1888], 116. 



 60

το θάτερον είναι ξεκάθαρη, καθώς και τα τρία αυτά στοιχεία προέρχονται από 

µια πανοµοιότυπη διεργασία σύνθεσης του µεριστο ~υ µε το [αµέριστον152. Η 

αρµονική αυτή κράση, µια και δηλώνεται εµφατικά στην αρχή του 

αποσπάσµατος για τη γνώση153, µας υποχρεώνει να θεωρήσουµε δεδοµένη την 

διατήρηση της ισορροπίας στον τρόπο που τα στοιχεία της ψυχής συµβάλλουν 

στη γνώση. Εποµένως θεωρώ ότι µε το δι`α πάσης ]εαυτ ~ης ο Πλάτωνας δεν 

προτίθεται να αποδώσει τα πρωτεία στην ο [υσία. Αντίθετα επιδιώκει να τονίσει 

την παράλληλη κίνηση των κύκλων του Οµοίου και του ∆ιαφορετικού 

παρουσιάζοντάς την ως πηγή της ιδιαιτερότητας της ψυχής να έρχεται σε 

ταυτόχρονη επαφή τόσο µε αισθητά όσο και µε τις Ιδέες154. 

  Ο τρόπος µε τον οποίο γίνεται η γνωστική λειτουργία σχετίζεται άµεσα 

µε τους στενούς δεσµούς που υπάρχουν ανάµεσα στα συστατικά στοιχεία της 

ψυχής. Σύµφωνα µε την ερµηνεία του σχετικού αποσπάσµατος155 από τον 

Cοrnford, η γνωστική δραστηριότητα της ψυχής εξαντλείται στην απόφανσή 

της για την οµοιότητα και τη διαφορά των οντοτήτων (αισθητών και µη) 

ύστερα από τον εκτενή συσχετισµό τους156. Ο Κάλφας ωστόσο 

διαφοροποιείται και θεωρεί ότι, εφόσον η κύρια λειτουργία της ψυχής είναι να 

διακρίνει το όµοιο και το διαφορετικό, η πλήρης γνώση επιτυγχάνεται µε µια 

σειρά επιπρόσθετους προσδιορισµούς, που δίνονται στις οντότητες και που 

                                                 
152 Tίµαιος 35a1-b1. 
153 Τίµαιος 37a2-4. 
154 Για την παράλληλη κίνηση των κύκλων του Οµοίου και του ∆ιαφορετικού βλ. Τίµαιος 
36c2-4.  
155 Τίµαιος 37a6-b3. 
156 Cornford [1937], 94-95. 
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αφορούν τις συνθήκες ύπαρξής (ε @ιναι) και τα κατηγορήµατά τους (πάσχειν)157 

158. Θεωρώντας ότι η δεύτερη εκδοχή αποδίδει πιστότερα τα λεγόµενα του 

Πλάτωνα, µπορούµε να προβούµε σε κάποιες διευκρινίσεις, ώστε να µην 

οδηγηθούµε στο σφάλµα του επιµερισµού των επιδράσεων των συστατικών 

της ψυχής στη γνωστική λειτουργία. Αν υποστηρίξουµε δηλαδή ότι η διάκριση 

οµοίου και διαφορετικού αποτελεί την κυριότερη φάση της γνωστικής 

διαδικασίας και ότι οι χαρακτηρισµοί που αποδίδονται σε µια οντότητα από 

την εξέταση όλων των συνθηκών ύπαρξής της και των κατηγορηµάτων της 

αποτελούν µια πράξη που απλά τη συµπληρώνει, τότε αναγκαστικά πρέπει να 

θεωρήσουµε ότι τα συστατικά του τα [υτο ~υ και του θατέρου, που φαίνονται ως 

υπεύθυνα για την κυριότερη φάση, είναι ισχυρότερα από την ο [υσία, που 

σχετίζεται άµεσα µε τη διαδικασία της απόδοσης προσδιορισµών. Αυτό όµως 

αντιτίθεται στη δεδοµένη ισορροπία των συστατικών της ψυχής159 και στη 

διατήρησή της µε τη µείξη τους160. Κατανοούµε λοιπόν ότι η γνωστική 

λειτουργία της ψυχής πρέπει να εννοηθεί ως η φάση κατά την οποία η διάκριση 

οµοίου και διαφορετικού δεν είναι ούτε η µοναδική ούτε και η κύρια συνθήκη, 

αλλά συντελείται ισάξια και οργανικά συνδεδεµένη µε την απόδοση των 

αναγκαίων προσδιορισµών που αφορούν την ύπαρξη και τα κατηγορήµατα 
                                                 
157 Kάλφας [1995], 379-380, σηµ. 127. 
158 Η διαφορά στην ερµηνεία οφείλεται στη δυσκολία σύνταξης. Ο Cornford ([1937], 94-95) 
εκλαµβάνει τις προτάσεις \οτ?ω τ’ {αν τι τα [υτ`ον @?η κα `ι \οτου }αν \ετερον ως αναφορικές και 
ακολουθεί στα βασικά σηµεία της την ερµηνευτική γραµµή του Taylor ([1928], 177-178), 
ενώ ο Κάλφας ([1995], 211) τις µεταφράζει ως πλάγιες ερωτήσεις στο λέγει. Η δεύτερη 
προσέγγιση φαίνεται ωστόσο ορθότερη, γιατί, αφενός η συνηθέστερη θέση των πλάγιων 
ερωτήσεων είναι κοντά στο ρήµα εξάρτησής τους (πρβ. πάντα λογισµ? ~ω διελέσθαι \οπ ?η τι 
σηµαίνει κα `ι \οτ?ω…, (Τίµαιος 72a1-2)), αφετέρου στις πλάγιες ερωτήσεις που ακολουθούν 
πρ `ος \οτι… γίνεται χρήση των τε…καί µε τον ίδιο τρόπο που τα συναντάµε και στις 
εξεταζόµενες προτάσεις . 
159 Βλ. σελ. 59-60. 
160 Τίµαιος 35b1-3. 
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µιας οντότητας σε σχέση µε τις άλλες. Αν µείνουµε µάλιστα στο πλήθος των 

παραµέτρων που λαµβάνονται υπόψη (πρ `ος \οτι…κα `ι \οπ ?η κα `ι \οπως κα `ι ]οπότε 

συµβαίνει…, Τίµαιος 37b1-2), για να προσδιοριστεί ακριβώς η ουσία µιας 

οντότητας, εύκολα µπορούµε να υποθέσουµε πως η εξέτασή τους είναι προϊόν 

κίνησης, που δεν µπορεί να είναι άλλη από εκείνη που πραγµατοποιείται κατά 

τη διάκριση του οµοίου και του διαφορετικού161.  

Ένα άλλο ζήτηµα που σχετίζεται µε τον τρόπο που γνωρίζει η ψυχή 

αφορά την αποκλειστικότητά της ως πηγή γνώσης. O Αrcher-Hind τονίζει ότι η 

δυνατότητα της διάκρισης του οµοίου και του διαφορετικού είναι προνόµιο 

µόνο της ψυχής. Θεωρεί λοιπόν ότι, αν το λέγει.…\ετερον (Τίµαιος 37a6-b1) 

µεταφραστεί: «αποφαίνεται µε ποιο πράγµα κάτι είναι ίδιο και από ποιο 

διαφέρει» και όχι «µε ποιο θα µπορούσε να είναι όµοιο και από ποιο 

διαφορετικό»162, δεν αποδίδεται ξεκάθαρα η µοναδικότητα της ψυχής να 

διακρίνει163. O Cornford πάλι διαφοροποιείται και, ακολουθώντας µια άλλη 

οδό στη σύνταξη164, µεταφράζει: «…οτιδήποτε κι αν είναι αυτό (µε το οποίο 

κάτι είναι όµοιο ή από το οποίο διαφέρει)» δίνοντας έµφαση στην ύπαρξη ενός 

ανοιχτού φάσµατος πραγµάτων που οµοιάζουν ή διαφοροποιούνται, χωρίς να 

αποδίδει τη δυνητικότητα165. Έτσι αφήνει ανοιχτό το ενδεχόµενο της διάκρισης 

της οµοιότητας και της διαφοράς και έξω από την ψυχή, κάτι που µπορεί να 
                                                 
161 Με αυτή την ερµηνεία οι προτάσεις πρ `ος \οτι … [αεί (1) µπορεί να εκληφθούν ως 
επεξηγηµατικές των \οτ?ω… \ετερον (2) και εποµένως η µετάφραση που γίνεται από τον Κάλφα 
να διαµορφωθεί ως εξής: (αποφαίνεται) για το αν θα µπορούσε η οντότητα αυτή να διαφέρει 
ή να ταυτίζεται σε σχέση µε τις άλλες (2), δηλαδή (αποφαίνεται) από ποια πλευρά, ακριβώς 
µε ποιο τρόπο, πώς και πότε κάτι είναι ή χαρακτηρίζεται σε σχέση µε τα άλλα…..(1).   
162 Ο λόγος είναι ότι έχουµε \οτ?ω {αν @?η και όχι \οτ?ω [εστίν.. 
163 Archer-Hind [1888], 116.  
164 ∆εν µεταφράζει το δυνητικό {αν στις πλάγιες ερωτήσεις \οτ?ω τ’ {αν τι τα [υτ`ον @?η κα `ι \οτου }αν 
\ετερον. 
165 Cornford, [1937], 94-95. 
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σηµαίνει ότι οι οντότητες είναι ήδη διακριτές µε την επέµβαση του θείου και 

εποµένως η ψυχή έρχεται απλά να το διατυπώσει αυτό γνωστικά. Το κλειδί για 

την ενίσχυση της θέσης του πρώτου σχολιαστή βρίσκεται στην κατασκευή της 

ψυχής. Ο Κάλφας συµφωνώντας µε τον Gaiser, που παρουσιάζει την ψυχή ως 

ενδιάµεση µαθηµατική οντότητα166, καταδεικνύει τη διττή φύση της 

υποστηρίζοντας ότι, µια και η ενδιάµεση ο [υσία προέρχεται από τη µείξη της 

αµέριστης και µεριστής, η ψυχή µπορεί και επικοινωνεί γνωστικά τόσο µε τα 

αισθητά όσο και µε τις Ιδέες167. Από τα παραπάνω είναι προφανές ότι µπορούν 

να γίνουν ανάλογες υποθέσεις για το τα [υτόν και το θάτερον δεδοµένης της 

κοινής βάσης τους µε την ο [υσία, τη σύνθεση µεριστο ~υ και [αµερίστου. 

Μπορούµε να ισχυριστούµε δηλαδή ότι η ψυχή έχει τη δυνατότητα να 

διακρίνει το όµοιο και το διαφορετικό, επειδή ακριβώς περιέχει τα στοιχεία 

αυτά στη σύνθεσή της. Εποµένως, µια και το σύµπαν ολοκληρώνεται µετά την 

εµφύτευση της ψυχής στο σώµα και η έναρξη της έλλογης ζωής ταυτίζεται µε 

την έναρξη της ψυχικής κίνησης168, που δεν είναι άλλη από την κίνηση των 

κύκλων του Οµοίου και του ∆ιαφορετικού169, είναι φανερό ότι δεν µπορεί να 

εννοηθεί η οµοιότητα και η διαφορά των οντοτήτων εκτός του ψυχικού 

γνωστικού πεδίου. Στο γεγονός αυτό προφανώς στηρίζεται και η 

                                                 
166 Ο Gaiser ([1963],41-66) στηριζόµενος στην αρχή του Αριστοτέλη για τη δοµική αναλογία 
ψυχής και πραγµατικότητας γιγνώσκεσθαι γ`αρ τ? ~ω ]οµοί ?ω τ`ο \οµοιον (Περί ψυχής 404b16-17) 
κάνει λόγο για τις αναλογίες της ψυχής µε τα δυο βασίλεια σε οντολογικό επίπεδο.  
167 Κάλφας [1995], 378-379, σηµ. 126. 
168 Τίµαιος 36d8-e5. 
169 Τίµαιος 36c2-d7. 
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κατηγορηµατικότητα του Πλάτωνα για την αποκλειστικότητα της ψυχής ως 

πηγής γνώσης170. 

 
ΙΙ. Η ΓΝΩΡΙΖΟΥΣΑ ΨΥΧΗ ΑΠΕΝΑΝΤΙ ΣΤΟΥΣ ∆ΥΟ ΚΟΣΜΟΥΣ 

Η στάση της ψυχής απέναντι στις Ιδέες και τα αισθητά κατά τη γνωστική 

διαδικασία έχει άµεση συνάφεια µε τη σχέση των συστατικών του τα [υτο ~υ και 

το θατέρου µε το [αµέριστον και µεριστόν. Όπως υποστηρίζει ο Taylor 

ερµηνεύοντας το σχετικό απόσπασµα171 σε παραλληλισµό µε όσα λέγονται για 

την σύσταση της ψυχής172, Όµοιο και ∆ιαφορετικό ταυτίζονται απόλυτα µε το 

[αµέριστον και µεριστόν αντίστοιχα173. Με αυτή την προσέγγιση, αν πάρουµε 

κατά γράµµα τα λεγόµενα του Πλάτωνα για τη διαδικασία της σύνθεσης των 

συστατικών της ψυχής174, γεννιέται ένα λογικό σφάλµα: αν το τα [υτόν και το 

θάτερον ταυτίζονταν αντίστοιχα µε το [αµέριστον και το µεριστόν, τότε το 

τελευταίο ζευγάρι δεν θα µπορούσε να αποτελέσει τη βάση για τα στοιχεία από 

τα οποία προήλθε το καθένα από τα συστατικά αυτά (το Όµοιο π.χ δε θα 

µπορούσε να προέλθει από το µεριστό και αµέριστο Όµοιο.) Όσον αφορά δε 

την ο [υσία, αν το τα [υτόν και το θάτερον ταυτίζονταν αντίστοιχα µε το [αµέριστον 

και το µεριστόν, τότε αναγκαστικά θα έπρεπε να αποτελούν και τα στοιχεία 

από τα οποία αυτή συντέθηκε. Στην περίπτωση όµως αυτή είναι προφανές ότι 

η ο [υσία θα υποβιβαζόταν. Προβλήµατα τέτοιου είδους θα µπορούσαν να 

αποφευχθούν, µόνο αν αποδεσµευόµασταν από την κυριολεκτική 

                                                 
170 Τίµαιος 37c3-5. 
171 Τίµαιος 37a2-4. 
172 Τίµαιος 35a-b. 
173 Taylor [1928], 177. 
174 Τίµαιος 35a1-b1. 
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αντιµετώπιση της σύνθεσης της ψυχής. Τότε όµως θα έπρεπε αναγκαστικά να 

εκλάβουµε το Όµοιο και το ∆ιαφορετικό ως µια νοητική κατασκευή, η οποία 

ως τέτοια θα έπρεπε να ανήκει αποκλειστικά στον κόσµο των Ιδεών, πράγµα 

που µε τη σειρά του θα οδηγούσε σε µια απόλυτα αποστασιοποιηµένη στάση 

της ψυχής απέναντι στα αισθητά. Είναι λοιπόν φανερό ότι το [αµέριστον και το 

µεριστόν παρά την αδιαµφισβήτητη αντίθεση που εκφράζουν πρέπει να 

θεωρηθούν αποκλειστικά ως στοιχεία – βάσεις πάνω στις οποίες η ψυχή 

στηρίζεται, για να µπορέσει να επικοινωνήσει µε τις Ιδέες και τα αισθητά.  

Η µορφή της λειτουργίας της γνωρίζουσας ψυχής στον Τίµαιο 

αντικατοπτρίζει το βαθµό της «αµεροληψίας» της απέναντι στους δύο 

κόσµους. Η Ψυχή του κόσµου, για να τεθεί σε κίνηση και να αποφανθεί, δεν 

διαφοροποιεί τον τρόπο που έρχεται σε επαφή µε τα αισθητά από τον τρόπο 

που επικοινωνεί µε τις Ιδέες (\οταν..ο [υσίαν σκεδαστ `ην…[εφάπτηται κα `ι \οταν 

[αµέριστον, 37a5-6). Το ίδιο συµβαίνει, όταν αποφαίνεται για την οµοιότητα και 

διαφορά κάποιας οντότητας σε σχέση µε µια άλλη (λέγει…κατ `α τ `α γιγνόµενά 

τε…κατ `α τα [υτ `α {εχοντα [αεί, 37a6-b3). Στο σηµείο αυτό η σύγκριση µε την 

ανθρώπινη γνωρίζουσα ψυχή είναι αρκετά διαφωτιστική175. Ενώ λοιπόν η 

Ψυχή του κόσµου, σε αντίθεση µε την ανθρώπινη, είναι αλάνθαστη, η 

διαδικασία διατύπωσης της γνώσης παραµένει και στις δύο περιπτώσεις η ίδια 

και δεν είναι άλλη από την αναγνώριση των σχέσεων οµοιότητας και 

διαφοράς176. Αυτό που οφείλουµε να προσθέσουµε εδώ είναι ότι η ανθρώπινη 

και η κοσµική ψυχή ακολουθούν την ίδια πορεία και στην αρχή της γνωστικής 

                                                 
175 Τίµαιος 43e8-44a3. 
176 Κάλφας [1995], 405, σηµ. 203. 
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λειτουργίας τους, αφού και οι δύο έρχονται σε επαφή µε τις διαιρετές και 

αδιαίρετες εξωτερικές οντότητες χωρίς κανένα προγραµµατισµό177. Κι αν το 

παραπάνω θα ήταν εύκολο να δικαιολογηθεί για την ανθρώπινη ψυχή, θα ήταν 

δυσκολότερο για την Ψυχή του κόσµου. Θα µπορούσαµε να ισχυριστούµε 

δηλαδή ότι, µε δεδοµένο το συνεχές σφάλµα της ανθρώπινης ψυχής, ένα µέρος 

της ευθύνης για την πλάνη φέρει η τυχαία και βίαιη πρόσκρουση στις 

εξωτερικές οντότητες, µια και αυτή παραλληλίζεται178 µε την επαφή της ψυχής 

µε όσα προκαλούν τις αισθήσεις179. Από την άλλη ίσως να ήταν φυσικότερο η 

Ψυχή του κόσµου να παρουσιαζόταν πιο επιλεκτική στη γνωστική επαφή της 

µε τις αισθητικές και νοητικές οντότητες και προκειµένου να προωθεί τη 

διατύπωση της έγκυρης γνώσης να «προτιµούσε» την επαφή µε τα 

αδιαίρετα180. Κάτι τέτοιο ωστόσο δεν αναφέρεται ούτε και υπονοείται. Έτσι 

αυτό στο οποίο καταλήγουµε, για να δικαιολογήσουµε την τυχαία επαφή της 

Ψυχής του κόσµου µε τις οντότητες που γνωρίζει, είναι η απροκάλυπτη εµµονή 

του Πλάτωνα να διατηρεί την καλύτερη κατά το δυνατόν ισορροπία της 

ανάµεσα στα αισθητά και τις Ιδέες.  

Η συνύπαρξη όρων που παραπέµπουν στα δύο βασίλεια είναι ενδεικτική 

αυτής της τάσης. Από τη µια η ενεργοποίηση της κίνησης της ψυχής, όταν 

έρχεται σε επαφή µε τις οντότητες για τις οποίες θα αποφανθεί (\οταν ο [υσίαν 

σκεδαστήν…[εφάπτηται κα `ι \οταν [αµέριστον, λέγει κινουµένη, 37a5-7), 

παραπέµπει σ’ ένα µηχανιστικό - σωµατικό πρότυπο, από την άλλη η 
                                                 
177 \οταν ο [υσίαν σκεδαστήν… [εφάπτηται κα `ι \οταν [αµέριστον (Τίµαιος 37a5-6),  \οταν τέ τ?ω τ~ων 
{εξωθεν το ~υ τα [υτο ~υ γένους }η το ~υ θατέρου περιτύχωσιν (Τίµαιος 44a1-2). 
178 Tίµαιος 43e8–44a2. 
179 Τίµαιος 43b7-c5. 
180 Για την επίδραση περιβάλλοντος στο σώµα και την ψυχή βλ. Tracy [1969], 152-153. 
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παραγωγή του λόγου {ανευ φθόγγου κα `ι [ηχ~ης (37b6) δηλώνει τη συγγένειά της 

µε τις Ιδέες181. Το ερώτηµα που γεννιέται είναι πώς µια διαδικασία που 

περιγράφεται µε όρους που θυµίζουν σωµατική συµπεριφορά παρουσιάζεται 

ως προστάδιο ενός αµιγούς νοητικού αποτελέσµατος. Σίγουρα πίσω από αυτό 

δεν κρύβεται κάποια σχέση αιτίου και αιτιατού (αυτό οπωσδήποτε θα ανέτρεπε 

όλη τη θεωρία του Πλάτωνα για τη συγγένεια της ψυχής µε το θείο), αλλά η 

πρόθεση του φιλόσοφου να καταδείξει –αναβαθµίζοντας το σώµα – το βαθµό 

στον οποίο µπορεί να επιτευχθεί µια ισορροπηµένη εφαρµογή των συγγενών 

προς τα αισθητά και τις Ιδέες ιδιοτήτων της ψυχής. Στο σηµείο αυτό είναι 

σηµαντικό να πούµε ότι η στάση αυτή δεν υπονοεί κάποια ρήξη στην ιεραρχία 

ανάµεσα στο αισθητό και στο νοητό, µια και το κύριο βάρος στην παραγωγή 

της γνώσης πέφτει στο µηχανισµό που είναι υπεύθυνος για τη διατύπωση 

αληθών γνωµών και πεποιθήσεων, έγκυρης και έλλογης γνώσης, ο οποίος και 

ως προς τη λειτουργία του182 και ως προς το αποτέλεσµά του183 διατηρεί την 

ανωτερότητά του απέναντι στον τρόπο της σύναψης της επικοινωνίας της 

ψυχής µε τις οντότητες που προτίθεται να γνωρίσει. 

Αν στις γνωστικές λειτουργίες της ψυχής υπάρχουν στοιχεία που 

προδίδουν τη σχέση της µε τον κόσµο των αισθητών, αυτό δε σηµαίνει ότι 

µπορεί να ισχύουν απόψεις όπως του Shorey, που αφήνει να εννοηθεί ότι η 

                                                 
181 Ο Κάλφας ([1995], 380, σηµ. 128) και ο Αrcher-Hind ([1888], 177) παραπέµποντας στον 
Σοφιστή (263e) και στον Θεαίτητο (190a) τονίζουν την ταύτιση του λόγου µε τη διάνοια, την 
καθαρή σκέψη, το διάλογο της ψυχής µε τον εαυτό της. Πρβ. Kucharski [1966], σηµ. 12.  Για 
τη σχέση ιδεατού και ήχου στην Πλατωνική αστρονοµία βλ. Burkert [1972], 354-355. 
182 Τα διαγγείλ ?η και µηνύσ?η (Τίµαιος 37b6-c3), που αφορούν τη µετάδοση του λόγου από τους 
κύκλους του ∆ιαφορετικού και του Οµοίου αντίστοιχα, µας αποµακρύνουν από κάθε υποψία 
σωµατικής συµπεριφοράς. 
183 λόγος [αληθής (Τίµαιος 37b3-4), βέβαιοι κα `ι [αληθε~ις δόξαι κα `ι πίστεις (Τίµαιος 37b8), νο ~υς 
[επιστήµη (Τίµαιος 37c2). 
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διατύπωση πεποιθήσεων και γνωµών προέρχεται από µια υποδεέστερη 

διαδικασία προερχόµενη από την αίσθηση, που αποδίδεται µε το [εφάπτηται 

(37a5-6)184. Ούτε πάλι µπορούµε να δεχθούµε τη γνώµη του Cornford, o 

oποίος, αν και διαφοροποιείται µερικώς από τον προηγούµενο ερευνητή, αφού 

αναγνωρίζει το πρόβληµα της µη ύπαρξης εξωτερικών στοιχείων µε τα οποία 

θα µπορούσε να έρθει σε επαφή η Ψυχή του κόσµου, υποστηρίζει ότι ένα είδος 

εσωτερικής αίσθησης λαµβάνει χώρα κατά την επαφή της µε τις διαιρετές 

οντότητες. Παραλληλίζοντας µάλιστα την αίσθηση αυτή µε την ανθρώπινη185 

υποστηρίζει ότι η επαφή της Ψυχής του κόσµου µε τα αισθητά δεν είναι τίποτε 

άλλο από µια επέκταση της γνωστικής συµπεριφοράς του ανθρώπου186. Το 

πρώτο πρόβληµα που γεννιέται από τις θέσεις αυτές είναι πώς η υποδεέστερη 

γνωρίζουσα ανθρώπινη ψυχή θα µπορούσε να αποτελέσει πρότυπο στο οποίο ο 

Πλάτωνας θα στηριζόταν, για να αποδώσει παρόµοιες ιδιότητες στην Ψυχή του 

κόσµου. Αυτό αναγκαστικά θα σήµαινε µια σηµαντική ολίσθηση από τη 

διατήρηση της ανωτερότητας του σύµπαντος – θεού σε σχέση µε τον άνθρωπο, 

του οποίου η ψυχή προήλθε από τα ]υπόλoιπα της Ψυχής του κόσµου (41d4-7) 

και το σώµα από τα δανειζόµενα από το σύµπαν µόρια (42e9-43a4). Πέρα όµως 

από αυτό, κι αν ακόµα δεχόµασταν ότι ο Πλάτωνας επηρεάστηκε από τον 

τρόπο που γνωρίζει ο άνθρωπος, υπάρχει µια δεύτερη σηµαντικότατη ένσταση. 

Ο φιλόσοφος, όταν αναφέρεται στη γέννηση των αισθήσεων187, τη διακρίνει µε 

                                                 
184 Shorey [1889], 56. Πρβ. την διαφορετική ερµηνεία του Cook Wilson [1889]. 
185 Τίµαιος 42a. 
186 Cornford [1937], 96-97. 
187 Τίµαιος 43b7-c5. 
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σαφέστατο τρόπο από τη γνωστική λειτουργία της ψυχής188. Αρκεί και µόνο να 

πούµε ότι τα στοιχεία που προσκρούουν στο σώµα κατά τη γέννηση των 

αισθήσεων είναι πρωτογενή και ανήκουν στον υλικό κόσµο, ενώ οι οντότητες 

που έρχεται σε επαφή η γνωρίζουσα ψυχή ανήκουν στην κατηγορία του τα [υτο ~υ 

και του θατέρου. Οι αισθήσεις πάλι ορίζονται ως κινήσεις που προέρχονται από 

εξωτερικά ερεθίσµατα και µέσω του σώµατος των έµβιων όντων βάλλουν την 

ψυχή. Αυτό είναι που πιστοποιεί, όπως παρατηρεί ο Κάλφας, ότι δεν 

αποτελούν γνωστικές προδιαθέσεις189. Επιπλέον το γεγονός ότι ο Πλάτωνας 

επιλέγει αυτό το σηµείο της περιγραφής του, για να δηλώσει την ανθρώπινη 

προέλευση του όρου α {ισθησις (43c5-7) αποκλείει κάθε περίπτωση να υπάρχει 

κάποια άλλη µορφή αίσθησης εκτός από εκείνη που λαµβάνει χώρα στην 

ανθρώπινη ψυχή. Τέλος η απόδοση των λαθών της ψυχής στην έλλειψη 

σταθερότητας των κύκλων της εξαιτίας της κυριαρχίας των αισθήσεων190 κάνει 

απόλυτα σαφές ότι πρόκειται για γενικευµένες επιδράσεις, που δεν υπάρχουν 

µόνο κατά τη διαδικασία της γνώσης. 

Η σχέση της ψυχής µε τις ιδέες και τα αισθητά παρουσιάζεται στην 

καθαρότερη µορφή της µέσα από τα είδη των αποφάνσεών της. Α ]ι βέβαιοι κα `ι 

[αληθε ~ις δόξαι κα `ι πίστεις που προκύπτουν, όταν το µήνυµα του αληθούς λόγου 

προωθείται από τον κύκλο του ∆ιαφορετικού (37b6-8), φανερώνουν, όπως θα 

σχολιάσει ο Κάλφας, ότι η γνώση του αισθητού κόσµου στηρίζεται σε ασφαλή 

θεµέλια.191 192 Η παραποµπή του στον Φίληβο (21c) µάς δίνει το ερέθισµα για 

                                                 
188 Τίµαιος 43e8-44a5. 
189 Kάλφας [1995], 405, σηµ. 201. 
190 Τίµαιος 44a5-7. 
191 Kάλφας [1995], 380, σηµ. 130. 
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τον εντοπισµό των στοιχείων εκείνων που γεφυρώνουν τη γνώση του αισθητού 

κόσµου µε τις ανώτερες νοητικές ικανότητες. Παρατηρούµε λοιπόν εκεί ότι η 

[αληθ `ης δόξα εντάσσεται στην ίδια οµάδα µε τον νο ~υ, τη µνήµη και την 

[επιστήµη και θεωρείται συνυπεύθυνη για την υπεροχή του ανθρώπου έναντι 

των άλλων ζώων. Ιδιαίτερη σηµασία έχει ο λειτουργικός της ρόλος, αφού, όταν 

έχει ως αντικείµενο κάποια σωµατική ηδονή, όπως το συναίσθηµα της χαράς, 

αποτελεί προϋπόθεση για µια καθαρά νοητική λειτουργία, την ικανότητα 

υπολογισµού ενός µελλοντικού παρόµοιου συναισθήµατος. Στο ίδιο 

γνωσιολογικό πλαίσιο µπορούµε να εντάξουµε και τη σύµπραξη του νο ~υ µε τις 

κάλλιστες α [ισθήσεις, που θεωρείται η µοναδική πηγή σωτηρίας του ανθρώπου 

(Νόµοι 961d7-e5). Η απόδοση µάλιστα της σχέσης αυτής µε τα κραθείς και 

συγκερασάµενοι παραπέµπει στη µείξη της µεριστής και αµέριστης ο [υσίας (τ ~ης 

[αµερίστου…ο [υσίας κα `ι τ ~ης…µεριστ ~ης…τρίτον… συνεκεράσατο…ο [υσίας ε @ιδος, 

Τίµαιος 35a1-4) κατά τη σύνθεση της ψυχής και κατοχυρώνει όχι την 

επικουρική προς το νου επέµβαση των αισθήσεων αλλά τη συλλειτουργία τους. 

∆εν είναι τυχαίο µάλιστα που στο συγκεκριµένο απόσπασµα ως κάλλιστες 

α [ισθήσεις επιλέγονται η όραση και η ακοή, αφού αυτές στον Τίµαιο αποτελούν 

το µέσο για την διόρθωση των ψυχικών τροχιών του ανθρώπου µε την µίµηση 

των θεϊκών κινήσεων (47b5-d9).   

                                                                                                                                            
192 Ο Ostenfeld ([1987], 19-20) θα αντιπαραθέσει αυτή τη γνωσιολογική θέση στην 
αντίστοιχη των µέσων Πλατωνικών διαλόγων, που ορίζει την αισθητική αντίληψη ως σκέψη 
που διακρίνεται από σύγχυση. Για τις αντιτιθέµενες απόψεις στην θεωρία των αισθήσεων του 
Θεαίτητου βλ. Cherniss, [1957], Cooper [1970], 127, Reed [1972], 68, Βurnyeat [1976], 31 
και Βurnyeat [1982], 21.  
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ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

Η ψυχή προέρχεται από στοιχεία που είναι αρµονικά συντιθέµενα και µ’ αυτή 

την οπτική πρέπει να αντιµετωπίζεται και στη γνωστική της δραστηριότητα. Το 

γεγονός ότι τίθεται εξ ολοκλήρου σε κίνηση δεν µπορεί λοιπόν να αποδοθεί 

στην ισχυρότερη επίδραση της ο [υσίας αλλά στη συµβολή του συνόλου των 

συστατικών της. Για τον ίδιο λόγο η γνωστική της λειτουργία έχει ενιαίο 

χαρακτήρα και εποµένως η διάκριση οµοίου και διαφορετικού πρέπει να 

εκλαµβάνεται ως διαδικασία παράλληλη και ίσης αξίας µε την απόδοση 

προσδιορισµών στις οντότητες που η ψυχή καλείται να γνωρίσει. Η σύνθεση 

[αµερίστου και µεριστο ~υ ως βάση όλων των στοιχείων που συνιστούν την ψυχή 

σε συνδυασµό µε την ταύτιση της έναρξης της έλλογης ζωής µε την αρχή της 

ψυχικής κίνησης επιβεβαιώνει την αποκλειστικότητα της ψυχής να διακρίνει το 

όµοιο και το διαφορετικό και εποµένως να γνωρίζει.  

Η ισορροπηµένη σε ένα µεγάλο βαθµό στάση της ψυχής απέναντι στους 

δύο κόσµους συµβαδίζει απόλυτα µε τη σχέση της γνωστικής δραστηριότητας 

και της σύνθεσής της. Η ψυχή δεν προσεγγίζει ούτε αποφαίνεται για τα 

αισθητά µε τρόπο διαφορετικό από εκείνον που χρησιµοποιεί για τις Ιδέες. 

Ακόµη και στο τελικό στάδιο της παραγωγής της γνώσης, παρ’ όλο που 

δηλώνεται σαφώς η διαφορά µεταξύ της έγκυρης γνώσης και των αληθών 

γνωµών και πεποιθήσεων, δεν υπονοείται κάποια βαθιά ρήξη στη σχέση των 

ιδιοτήτων της ψυχής που συγγενεύουν µε το αισθητό µε αυτές που σχετίζονται 

µε το ιδεατό. Εγγύηση για το παραπάνω αποτελεί η απόρριψη των αισθήσεων 
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ως γνωστικών προδιαθέσεων και η σαφής ένταξη του χωρίου στην 

αναθεωρηµένη γνωσιολογία του ύστερου Πλάτωνα.  

Οι παραπάνω θέσεις γεννούν ένα νέο προβληµατισµό για τη σχέση της 

ψυχής µε το σώµα. Εφόσον η στάση ισορροπίας της ψυχής ανάµεσα σε δύο 

κόσµους είναι απόλυτα συµβατή µε τον τρόπο της γνωστικής της λειτουργίας 

και αυτός µε τη σειρά του µε την αρµονική σύνθεση των ψυχικών συστατικών 

στοιχείων, δεδοµένου του υλικού προτύπου που υπάρχει σ’ αυτή καθαυτή την 

έννοια της σύνθεσης, µπορούµε να κάνουµε λόγο για µια ψυχή – µηχανισµό 

τέλεια προσοµοιωµένο στο σώµα. Αυτή είναι µια καταφανής απόδειξη των 

προθέσεων του Πλάτωνα να συνδέσει τους δύο κόσµους στηριζόµενος σε µια 

κοινή βάση, που από δοµικής τουλάχιστον πλευράς έχει υλικό χαρακτήρα.    
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ΜΕΡΟΣ ∆ΕΥΤΕΡΟ 

Η ΨΥΧΗ ΚΑΙ ΤΟ ΣΩΜΑ ΤΟΥ ΑΝΘΡΩΠΟΥ 

 

Η ερµηνευτική προσέγγιση της σχέσης του ανθρώπινου σώµατος και ψυχής 

ξεκινά από τη σύζευξή τους. Κι εδώ, όπως και στο συµπαντικό επίπεδο, το 

ενδιαφέρον εστιάζεται στην κίνηση του όντος, η οποία εκφράζει τη δυναµική 

της ψυχοσωµατικής αλληλεπίδρασης. Η ποιότητα της αθάνατης ψυχής γίνεται 

φανερή από τη βλάβη που δέχεται ύστερα από την επίδραση των παθηµάτων 

κατά τη γέννηση των αισθήσεων. Η γνωστική λειτουργία προσβάλλεται στο 

µέγιστο βαθµό κι αυτό αποδίδεται σε φυσιολογικά αίτια, που δίνουν τις 

διαστάσεις της σωµατικής ισχύος. Στο σηµείο αυτό κρίθηκε αναγκαία η 

εµβάθυνση σε ανάλογες πλατωνικές θέσεις που διατυπώνονται στον Φίληβο. Ο 

τρόπος που αντιµετωπίζεται εκεί η δηµιουργία των αισθήσεων οδηγεί 

αναπόφευκτα σε συγκρίσεις, που αποδεικνύονται ευεργετικές για την απόδειξη 

της συµβατότητας των δυο διαλόγων, ενώ η εξέταση της µνήµης, της 

ανάµνησης και της σχέσης τους µε τις αισθήσεις, συµπληρώνει ουσιαστικά την 

εικόνα της γνωστικής πτυχής της ανθρώπινης ψυχής.  

Το επόµενο στάδιο της έρευνας αφορά τη θνητή ψυχή, για την οποία 

προκύπτουν χρήσιµα συµπεράσµατα από την εκτίµηση της φύσης των 

συστατικών της και των συνεκτικών τους δεσµών. Ο «χώρος» στο σώµα, που 

της αναλογεί, αναδεικνύει τη σχέση της µε το λογιστικό καθώς και την 

ιεραρχία των µερών της, ενώ η λειτουργία της µέσω συγκεκριµένων οργάνων 

θέτει καθοριστικά ερωτήµατα τόσο για τον βαθµό της συνάφειάς της µαζί τους, 
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όσο και για τον τρόπο επικοινωνίας της µε την ηγεµονεύουσα αθάνατη ψυχή 

και συνεπώς για το είδος συγγένειας της τελευταίας µε την ύλη. Κεντρική θέση 

σε όλα παραπάνω κατέχουν οι πλατωνικές φυσιολογικές εξηγήσεις, οι οποίες 

δεν λείπουν ούτε από την απευθείας επαφή του λογιστικού µε το 

συµπληρωµατικό όργανο του επιθυµητικού, το συκώτι.   

Οι ψυχικές δυσλειτουργίες που περιγράφονται στο τέλος του διαλόγου 

επιτρέπουν µια ακριβέστερη διείσδυση στη ψυχοσωµατική σχέση. Καθώς 

ερευνάται η κοινή βάση όλων των ασθενειών, η υπέρµετρη ηδονή και ο πόνος, 

ελέγχεται ο βαθµός της ευθύνης τους για την πρόκληση συγκεκριµένων 

παθήσεων σε ένα πλαίσιο που εµπλέκεται και η αθάνατη ψυχή και η σωµατική 

λειτουργία. Θίγεται λοιπόν άµεσα το ζήτηµα τόσο του προσδιορισµού των 

ορίων ανάµεσα στο ψυχικό και σωµατικό όσο και της ενότητας της 

ανθρώπινης ψυχής. Εφόσον υγιές είναι το σύµµετρο, οι νοσογόνοι παράγοντες 

µπορούν να εξεταστούν στα πλαίσια µιας ανισορροπίας, που αφορά το βασικό 

δίπολο σώµα-ψυχή και συνδέεται άµεσα µε τη δράση των τριών ψυχικών 

τµηµάτων. Αν ο Τίµαιος παρουσιάζει εκτενώς τις θεωρητικές αρχές που 

εγγυώνται την υγεία, θα ήταν παράλειψη να µην ασχοληθούµε έστω και 

επιδερµικά µε την αναζήτηση της συµβατότητας του διαλόγου µε την καθαρά 

εφαρµοσµένη πτυχή του θέµατος, που θίγεται στους Νόµους. Για το σκοπό 

αυτό κρίθηκε καταλληλότερο το απόσπασµα που αφορά την πρώτη παιδεία, 

αφενός γιατί πραγµατεύεται την προληπτική επέµβαση κατά της µανίας και της 

άνοιας, ασθενειών που κατέχουν την πρωτοκαθεδρία στην πλατωνική 

ψυχοπαθολογία του Τίµαιου, αφετέρου γιατί πραγµατεύεται τα πρώτα στάδια 
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της ζωής του ανθρώπου και ως εκ τούτου αποτελεί µια σταθερή βάση για 

ερµηνεία, αντιπροσωπευτική της γενικότερης στάσης του Πλάτωνα απέναντι 

σε προβλήµατα του επιρρεπούς προς την ασθένεια ανθρώπου, που χρήζουν 

µιας µεθοδικής πρακτικής αντιµετώπισης.          
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Κεφάλαιο 1 
 

Ο ΡΟΛΟΣ ΤΩΝ ΑΙΣΘΗΣΕΩΝ  
ΣΤΗΝ ΨΥΧΟΣΩΜΑΤΙΚΗ ∆ΥΝΑΜΙΚΗ 

  

Η ερµηνευτική προσέγγιση των επιπτώσεων από τη σύζευξη της ανθρώπινης 

ψυχής µε το σώµα στον Τίµαιο έχει ιδιαίτερη σηµασία, καθώς στη 

συγκεκριµένη κοσµογονική φάση παρουσιάζεται για πρώτη φορά 

λεπτοµερειακά το νέο καθεστώς στην ψυχοσωµατική σχέση (43a6-e8). Η 

σύγκριση της κίνησης του πρώτου ανθρώπου µε εκείνη που αποδίδεται στο 

σύµπαν κατά την ολοκλήρωσή του συµβάλλει ουσιαστικά στην εκτίµηση της 

ποιότητας της ανθρώπινης ψυχής και του σώµατος, ενώ η ανάλυση του τρόπου 

επίτευξής της παρουσιάζει την ιδιάζουσα κατάσταση της ψυχής. Στο ίδιο 

ερµηνευτικό πλαίσιο εντάσσεται και η λύση στο πρόβληµα της αναγωγής της 

εικόνας του κινούµενου όντος στη µυθική ή στη φυσιολογική βάση. Σχετικά µε 

τη γέννηση των αισθήσεων, επιδιώκεται ο σαφέστερος προσδιορισµός της 

έννοιας των παθηµάτων εν όψει της διχογνωµίας που προκύπτει από τη 

θεώρησή τους ως αισθητές ποιότητες των σωµάτων ή ως σωµατικά 

ερεθίσµατα. Η εµβάθυνση στη σχέση τους µε τη διαδικασία της θρέψης φέρνει 

στο φως νέα στοιχεία για την καταλυτική επίδραση του σωµατικού παράγοντα 

στην ψυχή. Όσον αφορά τα προβλήµατα των ψυχικών τροχιών, διερευνάται το 

υπόβαθρο της αντίθετης κίνησης που προκαλεί την παύση του κύκλου του 

Οµοίου. Η συνεκτίµηση των βλαβών των περιφορών του Οµοίου και του 

∆ιαφορετικού αποκαλύπτει τα νέα δεδοµένα που χαρακτηρίζουν τη συνύπαρξη 

ανθρώπινης ψυχής και σώµατος, ενώ ο προσδιορισµός τόσο του είδους των 
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συνεπειών από τον αποσυντονισµό των κύκλων του ∆ιαφορετικού όσο και του 

µηχανισµού πρόκλησής τους δίνει τις διαστάσεις της ψυχικής φθοράς. 

 Αν ο Τίµαιος δίνει µια εικόνα των αισθήσεων στην πλήρως ανατρεπτική 

για την ψυχή δράση τους, θα ήταν απόλυτα θεµιτό να ερευνηθεί η φύση τους 

σ’ ένα περιβάλλον αφενός µη κοσµογονικό, αφετέρου αντιπροσωπευτικό 

αυτού που ο Πλάτωνας στον Τίµαιο θα θεωρούσε υγιές για την ψυχή µετά την 

αποκατάσταση της οµαλής λειτουργίας των τροχιών της (44b1-7). O Φίληβος 

έρχεται να καλύψει ικανοποιητικά το κενό στηριζόµενος σχεδόν στις ίδιες 

βάσεις, ιδιαιτέρα όταν γίνεται λόγος για τον µηχανισµό πρόκλησης των 

αισθήσεων και της λειτουργίας τους σε σχέση µε τη µνήµη και την ανάµνηση 

(33c5-34c3). Αρχικά ανιχνεύονται στο φυσιολογικό υπόβαθρο οι παράγοντες 

που οδηγούν στην [αναισθησία και προσδιορίζεται ο βαθµός της ευθύνης τους. 

Το κύριο βάρος της ερµηνευτικής προσπάθειας πέφτει στην αινιγµατική 

περιγραφή της δηµιουργίας της αίσθησης. Συγκεκριµένα επιχειρείται η 

σκιαγράφηση των ορίων αλλά και των κοινών σηµείων που υπάρχουν ανάµεσα 

στο σώµα και την ψυχή, εφόσον δηλώνεται η από κοινού λειτουργία και 

ταυτόχρονα η διαφοροποίησή τους. Η έρευνα επικεντρώνεται αρχικά στον 

έλεγχο των εξηγήσεων που µπορεί να δώσει η αναγωγή στο περιβάλλον της 

γέννησης των αισθήσεων του Τίµαιου και καταλήγει στην εξέταση της 

απόλυτης συµβατότητας της αισθητικής λειτουργίας µε το µεικτό µοντέλο της 

σύστασης της ψυχής στον ίδιο διάλογο. Όσον αφορά τη µνήµη, προσδιορίζεται 

το υπόβαθρο της σχέσης της µε την αίσθηση στα πλαίσια της απόδειξης της 

οργανικής ένταξής της στον αυστηρά δοµηµένο µηχανισµό της παραγωγής των 
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δοξ ~ων. Παράλληλα δε, εξετάζεται η ταυτότητα του φορέα της ευθύνης στην 

περίπτωση του ψεύδους, στοιχείο καθοριστικό για τον προσδιορισµό της 

απόστασης ανάµεσα στην αισθητική-σωµατική και τη νοητική διεργασία. Η 

διαφοροποίηση της µνήµης από την ανάµνηση µάς φέρνουν αντιµέτωπους µε 

το αρκετά σκοτεινό ζήτηµα της διάκρισης των ειδών της τελευταίας. Ιδιαίτερη 

σηµασία για την εύρεση ενός ικανού κριτηρίου στον εν λόγω διαχωρισµό έχει 

η επιβεβαίωση της παρουσίας της µνήµης σε κάθε έκφανση της ανάµνησης, 

µια παρουσία που εγγυάται την ασφαλή ανάδειξη του νοητικού έναντι του 

σωµατικού.   

 

I. ΑΜΕΣΕΣ ΣΥΝΕΠΕΙΕΣ ΤΗΣ ΕΝΣΩΜΑΤΩΣΗΣ ΤΗΣ ΑΘΑΝΑΤΗΣ 
ΨΥΧΗΣ 

α. Η συγκεχυµένη κίνηση του έµβιου όντος  

 Η πραγµατοποίηση των έξι ειδών κίνησης, που είναι το αποτέλεσµα της 

βύθισης των ψυχικών κύκλων στο σώµα του ανθρώπου193, συνιστά τον 

αντίποδα της οµαλής περιστροφής, στην οποία κατέληξε η κοσµική 

ψυχοσωµατική σύζευξη194 195. Επιπλέον το ανθρώπινο σώµα δεν παίζει 

επικουρικό ρόλο στη λειτουργία της ψυχής, όπως συνέβη µε το σώµα του 

κόσµου, το σχήµα του οποίου ήταν απόλυτα συµβατό µε την περιφορά του 

                                                 
193 Τίµαιος 43a6-b5. 
194 Τίµαιος 34a. 
195 Cornford [1937], 148. Στη σηµείο αυτό λανθάνει η πυθαγόρεια επιρροή: το πεπερασµένο 
(που εκφράζει η οµαλή περιστροφική κίνηση στο σύµπαν) σχετίζεται µε το αγαθό, ενώ το 
άπειρο (που δηλώνεται µε τα 6 είδη κίνησης του ανθρώπου) µε το κακό (Αριστοτέλης, Ηθικά 
Νικοµάχεια 1106b 29-30). 
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Οµοίου196. Αντίθετα η ανθρώπινη ψυχή είναι εκείνη που στην παρούσα 

περίσταση συντελεί στην πραγµατοποίηση µιας κίνησης τυχαίας, άτακτης και 

χωρίς ρυθµό197. Το ποσοστό της ευθύνης που αναλογεί στην ψυχή για την 

κινητική αυτή σύγχυση δεν είναι το ίδιο και για το σώµα. Τα έξι είδη κίνησης, 

καθώς παραπέµπουν στις τρεις διαστάσεις στο χώρο198, εκφράζουν τη 

γεωµετρική πληρότητα, στην οποία στηρίζεται η τελειότητα του σώµατος του 

κόσµου. Αυτό µπορεί να διαπιστωθεί εύκολα, αν ληφθεί υπόψη ότι το 

τρισδιάστατο αποδίδεται από τα 5 κανονικά στερεά των οποίων η εγγραφή στη 

σφαίρα εξηγεί, σύµφωνα µε τον Κάλφα, την αρτιότητα του σχήµατος του 

σώµατος του κόσµου199. Μπορούµε λοιπόν να ισχυριστούµε ότι το ανθρώπινο 

σώµα µετά την εισχώρηση των ψυχικών τροχιών σ’ αυτό εναρµονίζεται 

πλήρως µε το συµπαντικό, πράγµα που αποδεικνύει ότι η όλη διαταραχή στην 

κίνηση του έµβιου όντος δεν προέρχεται από σωµατική αλλά από ψυχική 

αδυναµία. Αυτό προφανώς οφείλεται στο µικρότερο εκφυλισµό που υπέστη το 

σώµα κατά την κατασκευή του, αφού η ανθρώπινη ψυχή προήλθε από µείγµα 

νοθευµένων συστατικών, των υπολειµµάτων της Ψυχής του κόσµου200, σε 

αντίθεση µε το σώµα, που συνετέθη από αυτούσια στοιχεία του σύµπαντος µε 

µοναδική διαφοροποίηση απ’ αυτό τη δυνατότητα λύσης των δεσµών τους201.  

                                                 
196 Τίµαιος 34a1-3. Για τη σχέση του σχήµατος του σώµατος του κόσµου µε την οµαλή 
περιστροφική κίνηση  βλ. σελ. 47 κ.ε. 
197 Η µετάφραση του [αλόγως (Τίµαιος 43b2) µε το «χωρίς ρυθµό» από τον Κάλφα ([1995] 
225) παραπέµπει στην αποδιοργάνωση των περιφορών του ∆ιαφορετικού (Τίµαιος 43d3-e4) 
και θεωρείται επικρατέστερη του «χωρίς µέθοδο» του Cornford ([1937] 148). 
198 Κάλφας [1995], 366-7, σηµ. 98. 
199 Ό.π., 365-366, σηµ. 94 και 95.  
200 Tίµαιος 41d4-7. 
201 Τίµαιος 42e6-43a4. Για τη συνοχή των στοιχείων του σώµατος του κόσµου βλ. Τίµαιος 
32b8-c4. 
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Η ανάλυση του µηχανισµού της γένεσης της κίνησης του έµβιου όντος 

εκθέτει από διαφορετική σκοπιά την αδυναµία της ψυχής. Αν και ο Αrcher-

Hind δεν εντοπίζει κάποια σχέση ανάµεσα στα δέκα είδη κίνησης που 

περιγράφονται στους Νόµους (893c κ.ε.) µε τα έξι είδη που αναφέρονται στο 

υπό εξέταση χωρίο202, αυτό δεν φαίνεται ότι ισχύει απόλυτα. Εφόσον ως ένατο 

είδος ορίζεται εκείνο που προκαλεί µεν κίνηση αλλά και προκαλείται από 

κάποια άλλη203, το ίδιο ακριβώς συµβαίνει κατά την σύγκρουση των ψυχικών 

τροχιών µε το σώµα αµέσως µετά την σύζευξή τους στον Τίµαιο (α ]ι δ’ 

[περίοδοι]…βί?α [εφέροντο κα `ι {εφερον, 43a6-7). Η αλληλεπίδραση αυτή 

αποτελεί παράλληλα την αιτία που το έµβιο όν κινείται αυτόνοµα204 

εκτελώντας το δέκατο και ανώτερο είδος κίνησης205. Γίνεται λοιπόν φανερό ότι 

η ψυχή ως αυτοκινούµενη δύναµη206 µετά δυσκολίας εφαρµόζει αυτή τη 

ιδιότητά της, αφού το \ολον ζ ~?ωον (43b1) κατευθύνεται από µία κινησιολογικά 

νόθη και παράδοξη λειτουργία, κατά την οποία µια υποδεέστερη κίνηση 

αποτελεί τη βάση για την εκτέλεση της ανώτερής της.  

Η υποβάθµιση της ψυχής δεν δικαιολογεί σε καµία περίπτωση την 

υιοθέτηση της ακραίας θέσης του Runia, που θεωρώντας ότι το χωρίο 

αναφέρεται στη συµπεριφορά του βρέφους χαρακτηρίζει τις κινήσεις στο χώρο 

χαοτικές εξαιτίας της µηχανικής τους υφής207. Μια τέτοια προσέγγιση θα 

µηδένιζε το ρόλο της ψυχής στη δηµιουργία των κινήσεων. Ο Πλάτωνας 

                                                 
202 Αrcher-Hind [1888], 148. 
203 Νόµοι 894c3-4. 
204 Τίµαιος 43a7-b2.  
205 Για τον ορισµό της αυτοκίνησης βλ. Νόµοι 894c4-d4. 
206 Νόµοι 895e10-896a4. 
207 Runia [1986], 189. 
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ωστόσο δεν υπονοεί κάτι τέτοιο, µιας και κάνει λόγο για ισορροπία δυνάµεων 

κατά την µάχη των ψυχικών περιφορών µε το σώµα (α ]ι δ’ [περίοδοι]…ο {υτ’ 

[εκράτουν, ο {υτ’ [εκρατο ~υντο, 43a6-7). Έτσι επιβεβαιώνεται η άποψη του Τaylor, 

που εκτιµώντας ορθότερα την αµοιβαιότητα στις ωθήσεις µεταξύ ψυχικών 

περιόδων και σώµατος αναγνωρίζει τη συνύπαρξη της αυτοβουλίας και της 

έλλειψης συντονισµού ως προϊόν της εξάρτησης των βρεφικών κινήσεων από 

την ψυχή και το σώµα αντίστοιχα208. Μπορούµε µάλιστα να προσθέσουµε ότι η 

εξ αρχής συµβολή της ψυχής στη διαµόρφωση των ανθρώπινων κινήσεων 

φανερώνεται από τη σωµατική προδιάθεση που δίνεται στον άνθρωπο για την 

διευκόλυνση της κίνησης προς τα εµπρός µε την τοποθέτηση στο πρόσωπο 

οργάνων ικανών να εξυπηρετήσουν την ψυχή209.  

Αν και οι θέσεις του Runia και του Τaylor συντελούν στο να οριστεί 

ακριβέστερα η κατάσταση της ψυχής στην πρώτη της επαφή µε το σώµα, 

δηµιουργούν ένα νέο προβληµατισµό για τον προσδιορισµό του κινούµενου 

υποκειµένου. Γεννιέται λοιπόν το ερώτηµα αν ο Πλάτωνας µε την αναφορά 

του στην κίνηση των έµβιων όντων περιγράφει τα πρώτα στάδια της βρεφικής 

ηλικίας ή παρουσιάζει µια πλασµατική εικόνα της πρώτης εµφάνισης του 

ανθρώπου στη γη, για να εστιάσει απερίσπαστα την προσοχή του στις 

λεπτοµέρειες της νέας τάξης πραγµάτων που χαρακτηρίζει τη σχέση της ψυχής 

και του σώµατος. Ο πρώτος λόγος που µας κάνει να ενισχύσουµε την 

τελευταία εκδοχή είναι το γεγονός ότι η τυχαία, άτακτη και µη ρυθµική κίνηση 

του ανθρώπου παρουσιάζεται ως άµεση συνέπεια της ολοκλήρωσης της 

                                                 
208 Taylor [1928], 268.  
209 Tίµαιος 45a3-45b2. 



 82

κατασκευής του από τους θεούς210 και ως τέτοια πρέπει για τις ανάγκες τις 

κοσµογονικής αφήγησης να εκφραστεί µέσω ενός «πρωτότυπου» (\ολον ζ ~?ωον, 

43b1). Η χρησιµοποίηση µάλιστα του πληθυντικού αριθµού (πλανώµενα, 43b4) 

συµπληρώνει τη µυθική εικόνα της δηµιουργίας του ανθρώπινου γένους, αφού 

αποτελεί έναν υπαινιγµό του γρήγορου και άνευ σηµασίας για την περίσταση 

πολλαπλασιασµού του. Εξάλλου, όταν ο Πλάτωνας αναφέρεται στη ψυχική 

σύγχυση µετά τη φυσιολογική γέννηση κάθε εµβρύου, κάνει ξεκάθαρα τη 

µετάβαση στο συµβατικό χρόνο (ν~υν κατ’ [αρχάς τε {ανους ]η ψυχ`η γίγνεται τ `ο 

πρ ~ωτον, 44a8-b1)211 αντιδιαστέλλοντάς τον στην εµφατικά δηλωµένη 

κοσµογονική φάση, στην οποία λαµβάνει χώρα η αναταραχή των ψυχικών 

περιφορών (κα `ι δ `η κα `ι τότε [εν τ ~?ω παρόντι πλήστην κα `ι µεγίστην παρεχόµεναι 

κίνησιν, 43c7-8). Ένας τελευταίος λόγος για να αποµακρυνθούµε από 

οποιαδήποτε σύνδεση (ακόµα και σε λανθάνουσα µορφή) της διαταραχής των 

ανθρώπινων κινήσεων µε τη φυσιολογική συµπεριφορά των εµβρύων είναι η 

καταφανής πρόθεση του Πλάτωνα ακολουθώντας όµοια πορεία µε εκείνη της 

κατασκευής του σύµπαντος (περιγραφή της σύζευξης ψυχής και σώµατος µετά 

την ολοκλήρωσή τους) να προβεί σε µια αντικειµενικότερη αντιπαράθεση του 

κοσµικού µε το ανθρώπινο. Στο συµπαντικό επίπεδο, το κέντρο του σώµατος 

του κόσµου συναρµόζεται µε το κέντρο της ψυχής µε πρωτοβουλία του 

∆ηµιουργού. Στη συνέχεια η ψυχή διαπλέκεται επικυριαρχικά και µε 

αυτοβουλία στο σώµα ακολουθώντας µε συνέπεια κάποιο σχέδιο (από µέσα 

προς τα έξω) µε τελικό αποτέλεσµα την οµαλή περιστροφική κίνηση και την 

                                                 
210 Τίµαιος 43a4-6. 
211 Κάλφας [1995], 406, σηµ. 205. Πρβ. Vidal-Naquet [1983], 204. 
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αρχή της ατέρµονης έλλογης ζωής212. Η δηµιουργία του ανθρώπου αποδίδεται 

µε µια εντελώς διαφορετική εικόνα: το σώµα παροµοιάζεται µε ποτάµι και 

λόγος για την ψυχή γίνεται µόνο µε την αναφορά στις τροχιές της, στοιχεία που 

αποκλείουν την αντιµετώπισή τους ως ολοκληρωµένες µορφές που µπορούν να 

ενωθούν µε οργανωµένο τρόπο. Η σύζευξη σώµατος και ψυχής γίνεται από 

τους κατώτερους θεούς και µε τρόπο αντίστροφο απ’ ό,τι συµβαίνει στο 

σύµπαν, αφού η ψυχή είναι εκείνη που εισέρχεται στο σώµα. Τέλος η βύθισή 

της σ’ αυτό και η αντιπαλότητα µαζί του, δείγµατα έλλειψης κάθε 

εξουσιαστικής διάθεσης και δυναµικής της πρωτοβουλίας, γίνονται πηγή 

κινητικής αταξίας και αρρυθµίας213. 

 

β. Τα παθήµατα και ο ρόλος τους στη γέννηση των αισθήσεων 

Σχετικά µε το µηχανισµό που προκαλεί τις αισθήσεις, το ερµηνευτικό βάρος 

πέφτει στον προσδιορισµό της έννοιας των παθηµάτων του σώµατος, όταν 

αυτό προσκρούει σε φωτιά, γη, νερό και αέρα, παθήµατα που δηµιουργούν 

κινήσεις, οι οποίες µέσω του σώµατος καταλήγουν στην ψυχή214. O Cornford, 

αν και διαχωρίζει το πάθηµα ως πάθηση του σώµατος που προκαλεί αισθήσεις 

στην ψυχή215 από το πάθηµα ως αισθητή ποιότητα των εξωτερικών 

σωµάτων216, θεωρεί ότι στην προκειµένη περίπτωση πρέπει εκληφθεί µε τη 

                                                 
212 Τίµαιος 36d8-e5. Για την ανάλυση του θέµατος βλ. σελ. 28 κ.ε. 
213 Κατά τον Τracy ([1969] 98-99) η κίνηση του έµβιου όντος θυµίζει την προκοσµική 
κατάσταση των τεσσάρων στοιχείων (Τίµαιος 53a) και εκφράζει τη χειρότερη δυνατή θέση 
που µπορεί να βρεθεί η ψυχή.   
214 Τίµαιος 43b6-c7. 
215 Τίµαιος 42a. 
216 Τίµαιος 61c. 
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δεύτερη σηµασία217. Την ίδια γνώµη έχει και o Τaylor, την οποία στηρίζει µε 

το παράδειγµα του παιδιού που αντιλαµβάνεται την ποιότητα του θερµού, 

µόλις έρχεται σ’ επαφή µε το κάρβουνο218. Ο Κάλφας έχει αντίθετη άποψη και 

ταυτίζει το πάθηµα µε το βίαιο ερέθισµα, που σε κοσµογονικό επίπεδο 

προκαλεί την αίσθηση219, ενώ σε φυσιολογικό αποτελεί την αιτία της αρχικής 

άνοιας του νεογέννητου220 221. Ο Tracy ακολουθεί µια άλλη οδό και, ενώ 

δέχεται ότι η γέννηση των αισθήσεων, που περιγράφεται στο απόσπασµά µας, 

προϋποθέτει την έντονη προσβολή των πρόσφατα ενσαρκωθεισών ψυχών από 

κινήσεις µέσα από το σώµα (παραπέµποντας στο [εκ βιαίων παθηµάτων, 

Τίµαιος 42a5-6), µεταφράζει το τ `α τ ~ων προσπιπτόντων παθήµατα (Τίµαιος 

43b7) ως «ποιότητες των πραγµάτων που πλήττουν αυτά [τα όντα]». Έτσι 

ταυτίζει τη δηµιουργία των αισθήσεων µε την διαδικασία πρόκλησης των 

α [ισθητ ~ων και [αναισθήτων παθηµάτων («ποιοτήτων») (Τίµαιος 64a-c)222. Tο να 

θεωρήσουµε τα παθήµατα ως αισθητές ποιότητες των σωµάτων µε την 

αναγωγή της περιγραφής στα πρώτα στάδια της βρεφικής ανάπτυξης αποτελεί 

µάλλον µια άτοπη προσπάθεια, αφού, όπως αποδείξαµε, το χωρίο αποτελεί 

συνέχεια της µυθικής κοσµογονικής αφήγησης223. Όσα λέγονται δεν 

αντιπροσωπεύουν τη φυσιολογική συµπεριφορά, αλλά εκφράζουν την 

ιδιαιτερότητα της παρθενικής επαφής της ψυχής µε το σώµα του πρώτου 

ανθρώπου. Η αναφορά στο σύνολο των τεσσάρων στοιχείων που είναι 

                                                 
217 Cornford [1937], 148. 
218 Taylor [1928], 269. 
219 Τίµαιος 42a5-6. 
220 Τίµαιος 44a8. 
221 Κάλφας [1995], 405, σηµ. 200.  
222 Τracy [1969], 107-108. 
223 Βλ. σελ. 81-83. 
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υπεύθυνα για τη δηµιουργία των αισθήσεων224 είναι απολύτως συµβατή µε την 

ορµή που χαρακτηρίζει το ρεύµα εισροής και εκροής της τροφής225 και την 

εικόνα του ποταµού που αποδίδεται στο σώµα226. Από αυτή την άποψη, η 

γέννηση των αισθήσεων ανήκει σ’ ένα µοναδικό περιβάλλον εξαναγκασµού 

ενσωµάτωσης της ψυχής, όµοιο µε αυτό που προοικονοµείται, όταν ο 

∆ηµιουργός ορίζει τους πρώτους κανόνες για τη σύζευξη των ανθρώπινων 

ψυχών µε το σώµα (]οπότε δ `η [οι ψυχές] σώµασι [εµφυτευθε ~ιεν [εξ 

[ανάγκης….α {ισθησιν [αναγκα ~ιον ε {ιη…[εκ βιαίων παθηµάτων σύµφυτον γίγνεσθαι, 

Τίµαιος 42a3-6). Η ταύτιση των παθηµάτων µε τις αισθητές ποιότητες των 

σωµάτων οδηγεί µπροστά σ’ ένα ακόµη εµπόδιο, στην υποχρέωση της 

συµβατικής αποδοχής της πρώτης επαφής του έµβιου όντος µε κάποιο 

εξωτερικό σώµα, µια και η ύπαρξη αισθητών ποιοτήτων προϋποθέτει µια 

διεργασία που συνίσταται όχι µόνο από την έξωθεν προσβολή του σώµατος, 

αλλά και την αναγνώριση του ερεθίσµατος από το φρόνιµον µέρος της ψυχής ή 

την πρόκληση πόνου και ηδονής στο θνητόν227.  

Για τον Miller, η πηγή των κινήσεων που συνθέτουν το ποτάµι του 

σώµατος είναι διπλή. Πρώτα το ρεύµα που εφοδιάζει µε τροφή το σώµα και 

                                                 
224 Τίµαιος 43b7-c3. 
225 Τίµαιος 43b5-6. 
226 Τίµαιος 43a5-6. ∆εν θα συµφωνήσω µε τον Αrcher-Hind ([1888] 148), που αποδίδει την 
εικόνα του ποταµού σε όλο το φάσµα της γένεσης. Η κατασκευή του ανθρώπινου σώµατος 
ως εφαρµογή µιας συγκεκριµένης εντολής του ∆ηµιουργού αποτελεί ένα ξεχωριστό στάδιο 
της δηµιουργίας µε άµεση συνέπεια τη γέννηση των αισθήσεων (Τίµαιος 42e5κ.ε.). Με αυτή 
την οπτική ο χαρακτηρισµός «ποταµός» αφορά αποκλειστικά στο ανθρώπινο σώµα. Η 
ορθότητα της παρατήρησης του Miller ([1957] 104-105), που εκλαµβάνει την ποιητική αυτή 
έκφραση ως σύµβολο του φόβου του Πλάτωνα για την πρωτεϊκή φύση του ανθρώπινου 
σώµατος, είναι εµφανής. 
227 Τίµαιος 64b3-6 και 65a1-6. Για την ταύτιση του φρονίµου µέρους της ψυχής µε το 
αθάνατο και την αντιδιαστολή του προς το θνητό βλ. Solmsen ([1961] 163). Για τη φύση των 
παθηµάτων βλ. Ο’Βrien ([1984] 138-140). 



 86

ύστερα η δίνη των αισθήσεων228 229. Εδώ οφείλουµε να παρατηρήσουµε ότι δεν 

πρόκειται για την αυτόνοµη δράση δύο παραγόντων που απλά προστίθενται, 

για να προσβάλουν την ψυχή. Ο Πλάτωνας αναφέρει ρητά ότι η τροφή ενισχύει 

την αναταραχή από τα ερεθίσµατα που προκαλούν τις αισθήσεις (πολλο ~υ γ `αρ 

{οντος το ~υ κατακλύζοντος κα `ι [απορρέοντος κύµατος |ο τ `ην τροφ`ην παρε ~ιχεν, {ετι 

µείζω θόρυβον [απηργάζετο τ `α τ ~ων προσπιπτόντων παθήµατα ]εκάστοις, Τίµαιος 

43b5-7), κάτι που γεννά εύλογα ερωτήµατα για το µηχανισµό αυτής της 

λειτουργίας. Ο µόνος κοινός σύνδεσµος ανάµεσα στην τροφή και στα 

παθήµατα είναι το αίµα. Η καρδιά ως πηγή αίµατος για όλα τα µέλη του 

σώµατος γίνεται φορέας των ελεγκτικών εντολών του ανώτερου µέρους της 

ψυχής µέσω των φλεβών230, ενώ η µετάδοση των αισθητηριακών ερεθισµάτων 

σε όλο το σώµα γίνεται πάλι µέσω της ενδοφλέβιας οδού231, γεγονός που 

πιστοποιείται και κατά την εξέταση των αισθητών ποιοτήτων της γεύσης και 

της ακοής232. Όσον αφορά την τροφή, αυτή µετατρέπεται σε αίµα και 

διοχετεύεται στις φλέβες µετά τη διάσπασή της από την εσωτερική φωτιά, που 

ακολουθεί την πορεία της αναπνοής233. Έτσι το αίµα γίνεται το µέσο για την 

αναπλήρωση όλων απωλειών του σώµατος234. Σύµφωνα µε τα παραπάνω 

στοιχεία, αυτό που µπορούµε να υποθέσουµε για το λόγο της έντασης της 

αναταραχής από τα εξωτερικά ερεθίσµατα µε τη λήψη της τροφής είναι η 

                                                 
228 Τίµαιος 43b5-c5. 
229 Μiller [1957], 104. 
230 Tίµαιος 70a7-c1. 
231 Τίµαιος 77d6-e6.  
232 Τίµαιος 65c6-d4 και 67b2-5. Για το θέµα της θνητής ψυχής ως έδρας όλων των αισθήσεων 
βλ. Moutsopoulos [1959], 31-33 και Κάλφας [1995] 466-7, σηµ. 436. 
233 Τίµαιος 78e5-79a4. 
234 Τίµαιος 80e4-81a2. 
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αυξηµένη κινητικότητα στο αίµα κατά την πρώτη παραγωγή του και συνεπώς η 

µεγαλύτερη δεκτικότητα των αισθητηρίων οργάνων. Πίσω από αυτή την 

αντίληψη κρύβεται προφανώς η αναλογία ανάµεσα σε όσα συµβαίνουν στο 

σώµα µετά τη λήψη της τροφής και σε εκείνα που συµβαίνουν στο σύµπαν. Η 

θρέψη στηρίζεται σε µια διαδικασία κατακερµατισµού των ουσιών του αίµατος 

και τροπής καθενός από τα στοιχεία του προς το συγγενές τους235. Αυτό 

γίνεται, γιατί και στο κοσµικό πλαίσιο ισχύει ακριβώς το ίδιο236. Αν δεχθούµε 

λοιπόν ότι η αναφορά στο σύνολο των τεσσάρων στοιχείων ως πηγών 

εξωτερικών ερεθισµάτων µετά τη σύζευξη του σώµατος και της ψυχής κρύβει 

αυτή ακριβώς την τάση διάσπασης για το σώµα, καταλήγουµε στο ότι η 

αναταραχή που προκαλείται από έξω και που εντείνεται από τη λήψη τροφής 

έχει στη βάση της µια µορφή ανισορροπίας ανάµεσα στον τετελεσµένο 

εσωτερικό κατακερµατισµό (του αίµατος) και τον ατελεύτητο εξωτερικό (του 

σώµατος), γεγονός που αποτελεί σαφέστατη ένδειξη της αρχικής έλλειψης 

προσαρµογής της ψυχής στο σώµα . 

 

γ. Οι βλάβες των κύκλων της ψυχής 

Όταν η ψυχή ενώνεται µε το σώµα, το κύριο πρόβληµα που δηµιουργείται 

είναι η πλήρης παύση της κίνησης του κύκλου του Οµοίου από το αντίθετης 

φοράς ρεύµα της τροφής και των αισθήσεων237. Το βασικό ζήτηµα που 

προκύπτει στο σηµείο αυτό αφορά τον προσδιορισµό του υπόβαθρου της 

αντίθετης αυτής κίνησης. Όπως προαναφέρθηκε, τόσο η ύπαρξη των 
                                                 
235 Πρόκειται για τα τέσσερα στοιχεία. Βλ. Τίµαιος 82c2-4. 
236 Βλ. Τίµαιος 81a2-b4.  
237 Τίµαιος 43c7-d3. 
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σωµατικών ερεθισµάτων που προκαλούν τις αισθήσεις όσο και η διαδικασία 

της θρέψης µέσω του αίµατος αποτελούν εκφάνσεις της τάσης για διάσπαση 

του συνόλου των τεσσάρων σωµατικών στοιχείων. Ο κατακερµατισµός 

ωστόσο στην πλατωνική σκέψη αντιµετωπίζεται ως κάτι αρνητικό. Αρκεί µόνο 

να τονίσουµε ότι κατά τη δηµιουργία του σώµατος του κόσµου η επίτευξη της 

συνοχής της γης, του αέρα, του νερού και της φωτιάς συνδέεται µε τη 

µοναδικότητα, την ολοκλήρωση, την πληρότητα, την αιωνιότητα και την 

αφθαρσία,238 χαρακτηριστικά στα οποία ανταποκρίνεται το σφαιρικό σχήµα 

του κόσµου239, το µόνο που αρµόζει στη µοναδική οµαλή περιστροφική 

κίνηση240. Είναι εύλογο λοιπόν κάθε µορφή διάσπασης, όπως αυτή που 

εκφράζεται µε τις αισθήσεις και την λήψη τροφής, να αποδίδεται µε την 

αντίθετη πορεία προς την περιφορά του νου. Εφόσον µάλιστα η παραπάνω 

θέση συνάδει µε την άποψη όσων εισηγούνται τη συµβολική σηµασία της 

δεξιόστροφης φοράς της οµαλής περιστροφής, σύµφωνα µε τις Πυθαγόρειες 

αρχές241, οδηγούµαστε εύκολα στην αναγνώριση της αριστερόστροφης κίνησης 

ως αντιπροσωπευτικής για τη ροή του σώµατος και των αισθήσεων. 

Όσον αφορά τον κύκλο του ∆ιαφορετικού, αυτός δεν δέχεται πλήρη 

πέδηση αλλά συνταράσσεται242. Εκείνο που προβληµατίζει στην προκειµένη 

περίπτωση είναι πώς, ενώ επιτυγχάνεται η µαταίωση της ισχυρότερης 

περιφοράς, δεν συµβαίνει το ίδιο και στην ιεραρχικά κατώτερή της τροχιά. Η 

εξήγηση που δίνει ο Πλάτωνας, η αδυναµία δηλαδή να λυθούν οι συνδέσεις 

                                                 
238 Τίµαιος 32b8-c4 και 33a6-b. 
239 Τίµαιος 33b1-7. 
240 Τίµαιος 34a1-3. 
241 Βλ. Dicks [1970], 161-3 και Ηeath [1913], 121-122.  
242 Τίµαιος 43d3-4. 
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που επιβλήθηκαν από το ∆ηµιουργό243, δεν πείθει, αν λάβουµε υπόψη τα όσα 

ισχύουν στο συµπαντικό επίπεδο, καθώς στηρίζεται σε ένα πολύπλοκο 

µηχανιστικό πρότυπο, σαφώς υποδεέστερο του νου, ο οποίος συνδέεται 

αποκλειστικά µε την περιφορά του Οµοίου244. Όλα λοιπόν συντείνουν στο να 

αναγνωρίσουµε την κρυφή πρόθεση του Πλάτωνα να τονίσει ότι η µεγαλύτερη 

αδυναµία της οµαλής περιστροφής σε σχέση µε την κίνηση του ∆ιαφορετικού 

είναι το κύριο χαρακτηριστικό της νέας τάξης πραγµάτων για την ανθρώπινη 

ψυχή. Με άλλα λόγια, ο µηχανιστικός νόµος είναι αυτός που επικρατεί και που 

εν τέλει σώζει την ψυχή από την ακινησία ή τη διάλυση και όχι η δύναµη του 

νου. ∆εν είναι τυχαίο µάλιστα ότι κατά τη γνωστική διαδικασία η αδυναµία 

του κύκλου του Οµοίου εκφράζεται µε την ψευδή εντύπωση της 

αντικατάστασής του από τις περιστροφές του ∆ιαφορετικού245. Την ίδια 

έµφαση στον ρόλο του ∆ιαφορετικού εκφράζει και η παράλειψη της 

επανεκκίνησης του κύκλου του Οµοίου, όταν γίνεται λόγος για την 

φυσιολογική ανάπτυξη του ανθρώπου246. 

Το τελικό αποτέλεσµα από την αναταραχή των κύκλων του 

∆ιαφορετικού αποδίδεται µε την ελάχιστης συνοχής και χωρίς ρυθµό φορά 
                                                 
243 Τίµαιος 43d4-e1. 
244 Τίµαιος 34a1-3. 
245 Τίµαιος 44a5-7. Για την ερµηνεία του χωρίου βλ. την κριτική του Κάλφα ([1995] 405 σηµ. 
204) στον  Αrcher-Hind ([1888] 151) και στον Srτange ([1985] 32). Για τη σχέση της 
κοσµικής και της ανθρώπινης ψυχής κατά τη γνωστική λειτουργία βλ. σελ. 65-69. 
246 Τίµαιος 44b1-7. Η Frede [1996] πιστεύει ότι η επαναφορά στην τάξη των τροχιών του 
Οµοίου και του ∆ιαφορετικού σύµφωνα µε το πρότυπο της Ψυχής του κόσµου αποτελεί 
σοβαρή ένδειξη του ότι ο Πλάτωνας, όταν απεικονίζει την συµπαντική Ψυχή, έχει πάντοτε 
στο µυαλό του την ανθρώπινη (40-41). Αυτό µπορεί να γίνει δεκτό, αν θεωρήσουµε την 
κοσµική Ψυχή µόνο ως σηµείο αναφοράς για την µέτρηση των αδυναµιών της ανθρώπινης 
ψυχής και όχι ως κατασκευή που εκφράζει µια κεκαλυµµένη προσαρµογή στα ανθρώπινα 
πρότυπα. Αυτό θα µείωνε αισθητά την υπεροχή που προσδίδει στην Ψυχή του κόσµου η 
σχέση της µε το θείο (Τίµαιος 36e6-37a1) και ο ρόλος της ως προτύπου. Για την έννοια της 
ορθότητας των κύκλων της ανθρώπινης ψυχής ως αποτέλεσµα εξοµοίωσης µε την Ψυχή του 
κόσµου βλ. Skemp ([1989] 86-87).       
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τους247, την µεταβολή από την αντικριστή θέση, στην κεκλιµένη και ύστερα 

στην αντεστραµµένη248. Ο Τaylor συνδέει τις τρεις εκφάνσεις σύγχυσης µε τις 

διαστάσεις στο χώρο ([αντίας-µήκος, πλαγίας-πλάτος, ]υπτίας-βάθος) και 

υποθέτει ότι αποτελούν την αιτία όλων των µορφών της κινητικής απόκλισης 

(της αντίθετης κατεύθυνσης ([αντίας), της αποµάκρυνσης δεξιά ή αριστερά από 

την καθορισµένη πορεία (πλαγίας), της ανω-κάτω στροφής (]υπτίας)249. Ο 

Αrcher-Ηind δίνει µια εντελώς διαφορετική ερµηνεία και συνδέει τη 

διαταραγµένη συµπεριφορά των κύκλων του ∆ιαφορετικού µε τη λανθασµένη 

µεταφορά των µηνυµάτων από τις αισθήσεις, η οποία εκφράζεται µε την 

άρνηση της αλήθειας ([αντίας) (η φωτιά είναι δεν είναι ζεστή), την απόκλιση 

από αυτή (πλαγίας) (η φωτιά είναι καπνός), την πλήρη αντίθεση σ’ αυτήν 

(]υπτίας) (η φωτιά είναι κρύα)250. Η ερµηνεία του Τaylor δίνοντας έµφαση στις 

κινητικές επιπτώσεις της ψυχικής διαταραχής απέχει κατά πολύ από το 

παράδειγµα της αντιληπτικής πλάνης του ανθρώπου, που σε κατακόρυφη 

στάση και µε το κεφάλι προς τα κάτω εκλαµβάνει εντελώς αντίθετα από το 

φυσιολογικό την πραγµατικότητα251. Από αυτή την άποψη ο Αrcher-Hind 

βρίσκεται πιο κοντά στο πλατωνικό κείµενο. Θα ήταν ωστόσο 

παρακινδυνευµένο να δεχθούµε την τόσο λεπτοµερή διάκριση των 

αντιληπτικών διαταραχών που παραθέτει για τον εξής λόγο: όπως 

                                                 
247 Στο σηµείο αυτό θεωρώ ότι ο Cornford ([1937] 149) ορθά αποδίδει το ελάχιστο της 
συνεκτικότητας µεταφράζοντας το µόγις συνεχοµένας (Τίµαιος 43e3) µε το «είχαν ελάχιστη 
συνοχή» σε αντίθεση µε το απόλυτου χαρακτήρα «χωρίς να διατηρούν συνοχή» του Κάλφα 
([1995] 227). 
248 Τίµαιος 43e2-4. 
249 Taylor [1928], 270-1. 
250 Archer-Hind [1888], 150. 
251 Tίµαιος 43e4-8. 
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προαναφέρθηκε, στο παράδειγµα παρουσιάζεται ένα και µοναδικό είδος 

σφάλµατος, εκείνο της εκ διαµέτρου αντίθετης από το κανονικό, αντίληψης της 

χωρικής πραγµατικότητας, λάθος που προέρχεται, σύµφωνα µε τα λεγόµενα 

του ερευνητή, µόνο από την τελευταία διαταραχή των κύκλων του 

διαφορετικού (]υπτίας). Ακολουθώντας όµως αυτή την οδό οδηγούµαστε σε 

αδιέξοδο, καθώς οι άλλες δυο µορφές σύγχυσης, που εκφράζονται µε την 

αντικριστή και κεκλιµένη θέση των κύκλων του ∆ιαφορετικού, µένουν 

πρακτικά ανερµάτιστες. Επιπλέον, η αναφορά στη γνωστική πλάνη, που 

ακολουθεί, επισηµαίνει ότι το κύριο λάθος που πράττει ο άνθρωπος είναι ένα, 

το ότι αναγνωρίζει ως όµοιο το διαφορετικό και το αντίστροφο252. Έτσι 

πιστοποιείται η συµβατότητα αυτής της παρατήρησης µε το παράδειγµα που 

προηγείται αποδεικνύοντας τον επικουρικό του ρόλο στην κατανόηση της 

γνωστικής δυσλειτουργίας. Η έµφαση που δίνεται µε αυτόν τον τρόπο στο 

απόλυτο σφάλµα του ανθρώπου κάνει δύσκολο να δεχθούµε ότι ο 

παραλογισµός οφείλεται σε µια µόνο περίπτωση εσφαλµένης θέσης των 

τροχιών του ∆ιαφορετικού. Εποµένως γίνεται κατανοητό ότι τα αλλεπάλληλα 

λάθη στις θέσεις των κύκλων του ∆ιαφορετικού δρουν ως σύνολο συνιστώντας 

µια µηχανιστικού τύπου δυσλειτουργία, που έχει ένα και µόνο αποτέλεσµα, την 

πλήρη υποταγή στο ψεύδος.  

 
 
 
 
 
 

                                                 
252 Τίµαιος 43e8-44a3. 
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ΙΙ. Η ΑΙΣΘΗΣΗ ΚΑΤΑ ΤΗΝ ΟΜΑΛΗ ΛΕΙΤΟΥΡΓΙΑ ΤΗΣ ΨΥΧΗΣ   
ΣΤΟΝ ΦΙΛΗΒΟ 

α. Ο µηχανισµός παραγωγής των αισθήσεων 

Ο ορισµός της αίσθησης, που τίθεται ως βασική προϋπόθεση για την 

κατανόηση των αµιγώς ψυχικών ηδονών253, απαίτησε αρχικά την αναφορά στα 

παθήµατα του σώµατος που δεν αγγίζουν την ψυχή254, µια Πλατωνική επιλογή, 

που συνδράµει στην σαφέστερη σκιαγράφηση των ορίων ανάµεσα σε σώµα και 

ψυχή. Για το θέµα αυτό ο Solmsen παραπέµπει στη φυσιολογική εξήγηση που 

δίνεται στον Τίµαιο, σύµφωνα µε την οποία το [αναίσθητον πάθηµα έχει ως 

βάση τη δυσκινησία των µερών του σώµατος (όσα περιέχουν το στοιχείο της 

γης, κυρίως τα οστά και οι τρίχες) που προσβάλλονται από εξωτερικά 

ερεθίσµατα, αλλά αδυνατούν να τα µεταδώσουν (64b6 κ.ε.)255. Μπορούµε 

ωστόσο να υποθέσουµε ότι ο λόγος για την ψυχική απάθεια δεν είναι µόνο η 

σωµατική σύσταση αλλά η µικρή ένταση καθώς και η µειωµένη ποσότητα των 

ερεθισµάτων (τ `ο δ `ε [πάθος] ]ηρέµα κα `ι κατ `α σµικρ `ον [αναίσθητον, 64d2-3), 

παράγοντες που πιθανόν να θεωρούνται περισσότερο υπεύθυνοι. Εκεί 

τουλάχιστον µας οδηγεί η έµφαση που δίνεται στη σφοδρότητα της επιρροής 

τους κατά την πρόκληση της αίσθησης256.  

                                                 
253 Φίληβος 33c5 κ.ε. 
254 Φίληβος 33d2-4. 
255 Solmsen [1961], 162. 
256 τ`α δ`ε [παθήµατα]...καί τινα \ωσπερ σεισµ`ον [εντιθέντα (Φίληβος 33d4-5). Πρβ. την επιλογή 
του υποκειµένου στην αντίστοιχη περίπτωση του Τίµαιου, που το βάρος πέφτει στις ποιοτικές 
διαφορές των αισθητηρίων οργάνων (τ`ο δ’ [σωµατικό µέρος]… {αλλο δ`ε ο [υ κινε ~ι τ~ων πλησίον, 
64b6-c1). Βλ. επίσης το \οταν [απαθ `ης α\υτη [η ψυχή] γίγνηται τ~ων σεισµ~ων τ~ων το ~υ σώµατος 
(Φίληβος 33e10-11). Η γενικότερη συµφωνία των δύο διαλόγων στη φυσιολογία της 
αίσθησης και στον άµεσα σχετιζόµενο µ’ αυτήν µηχανισµό πρόκλησης της ηδονής και του 
πόνου (Φίληβος 31d-32b και Τίµαιος 64c κ.ε) µάς αφήνει λίγα περιθώρια να θεωρήσουµε τα 
[εν τ~ ?ω σώµατι κατασβεννύµενα [παθήµατα] (Φίληβος 33d3) ως το σύνολο των αθόρυβων 
λειτουργιών του σώµατος κατά τα λεγόµενα του Μποζώνη ([1968] 54). Το παράδειγµα των 
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Όσον αφορά τα ερεθίσµατα που φτάνουν και στο σώµα και στην ψυχή, 

η δόνηση που προκαλούν είναι ξεχωριστή για το καθένα και ταυτόχρονα 

κοινή257. Ο Waterfield αποδίδει το {ιδιον στην αναµφισβήτητη διαφορά των 

δεκτών του σεισµο ~υ, ενώ το κοινόν στη µοναδική πηγή των αισθητικών 

δεδοµένων, το εξωτερικό περιβάλλον258. Ο Hackforth θεωρεί κι αυτός την 

αντίφαση φαινοµενική και εξηγεί ότι η κοινή για το σώµα και την ψυχή 

δόνηση µπορεί να εκληφθεί για το µεν πρώτο, κυριολεκτικά, για τη δε 

τελευταία, συµβολικά259. Ο Ostenfeld εµβαθύνοντας περισσότερο υποστηρίζει 

ότι κατά την αίσθηση λαµβάνει χώρα µια σύγκρουση ανάλογη µε αυτή που 

περιγράφεται στον Τίµαιο ανάµεσα στις έξι άλογες σωµατικές κινήσεις και στις 

θεϊκές περιφορές της ψυχής (43b-d), µε άλλα λόγια µεταξύ της µηχανικής 

κίνησης (64b-c) και της κίνησης του νου, που συνιστούν τις όψεις ενός µόνο 

είδους φυσικής κίνησης260. Από τις παραπάνω ερµηνείες µπορούµε να 

απορρίψουµε µε βεβαιότητα εκείνη που υποστηρίζει τη µεταφορική 

αντιµετώπιση της δόνησης της ψυχής, εφόσον η παρουσία του φυσιολογικού 

υπόβαθρου είναι δεδοµένη, όπως τουλάχιστον δείχνει ο προηγούµενος 

συσχετισµός µε τον Τίµαιο261. Η διαφορετική φύση των υποδοχέων του 

σεισµο ~υ µένει λοιπόν ως η πιθανότερη εξήγηση του ιδιαίτερου χαρακτήρα του. 

Το κοινόν ωστόσο δύσκολα θα αντιµετωπιζόταν ως απλή υπενθύµιση της 

                                                                                                                                            
σπλάχνων, που χρησιµοποιεί,  κάνει ιδιαίτερα απρόσιτη την ερµηνεία του, αν λάβουµε υπόψη 
ότι το επιθυµητικό, στο οποίο ένα µέρος των εσωτερικών οργάνων εδράζεται, 
αντιµετωπίζεται στον Τίµαιο ως το πλέον «θορυβώδες» και άρα το άµεσα υπεύθυνο για την 
τυχόν παρεµπόδιση της ορθής λειτουργίας του ανώτερου ψυχικού µέρους (70e5-71a3). 
257 Φίληβος 33d4-6. 
258 Waterfield [1982], 89. 
259 Hackforth [1972], 63. 
260 Ostenfeld [1982], 239-40. 
261 Bλ. παραπάνω τα σχόλια για την [αναισθησία. 
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µοναδικότητας του πεδίου από το οποίο προέρχονται τα παθηµάτα. Με αυτή 

την έννοια θα µπορούσε κάλλιστα να παραλειφθεί, ως αυτονόητο. Ο Ostenfeld 

σωστά λοιπόν προσανατολίζεται στην κυριολεκτική προσέγγιση της 

αναζήτησης των δεσµών συγγένειας στην ψυχοσωµατική κίνηση, που η 

φυσιολογία του Τίµαιου επιβάλλει. ∆εν θα συµφωνούσα ωστόσο µε την 

εφαρµογή του µοντέλου της σύγκρουσης των ψυχικών και σωµατικών 

κινήσεων σε κάθε περίπτωση που λαµβάνει χώρα η αισθητική λειτουργία. Σε 

κοσµογονικό επίπεδο το εχθρικό για την ψυχή περιβάλλον, που συνεπάγεται η 

γέννηση των αισθήσεων, αφορά µόνο την παρθενική επαφή της ψυχής µε το 

σώµα του πρώτου ανθρώπου και, όσον αφορά τη φυσιολογική εξέλιξη, αυτά 

που συµβαίνουν κατά τα πρώτα στάδια της παιδικής ηλικίας262. Συνεπώς τα 

ερεθίσµατα που φθάνουν στην ψυχή είναι δυνατόν να αντιµετωπιστούν φιλικά 

µε την πάροδο του χρόνου, αν το περιβάλλον το επιτρέψει263. Ο Οstenfeld 

κάνει όµως και ένα δεύτερο σφάλµα. ∆εν λαµβάνει υπόψη ότι ο πόλος 

σύγκρουσης του σώµατος µε τις θεϊκές περιφορές της ψυχής δεν µπορεί να 

ταυτιστεί µε τις έξι µηχανικές κινήσεις στο χώρο, µιας και ρητά αναφέρεται ότι 

συνιστούν το αποτέλεσµα της πάλης της αθάνατης ψυχής µε το σώµα264. 

Επιπλέον η βλάβη για την ψυχή επέρχεται ύστερα από την συντονισµένη 

δράση του ρεύµατος της τροφής και των ήδη παρηγµένων αισθήσεων265, 

                                                 
262 Για τον προσδιορισµό των ορίων ανάµεσα στο κοσµογονικό και στο φυσιολογικό πεδίο 
βλ. σελ. 81-83. 
263 Για την οµαλοποίηση  της λειτουργίας της ψυχής και τις προϋποθέσεις της βλ. Τίµαιος 
44a7-c2. 
264 Τίµαιος 43a6-b2. 
265 µετ`α το ~υ ]ρέοντος [ενδελεχ ~ως [οχετο ~υ κινο ~υσαι κα `ι σφοδρ ~ως σείουσαι τ`ας τ~ης ψυχ ~ης 
περιόδους (Τίµαιος 43c8-d2). Είναι απίθανο το κινήσεις που περιέχεται στον ορισµό των 
αισθήσεων (Τίµαιος 43c4-7) να θεωρηθεί ως το εννοούµενο υποκείµενο του σείουσαι (εκεί 
πιθανόν να βρίσκεται η ρίζα της παραδροµής του Οstenfeld), εφόσον αναγκαστικά θα είχε 
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πράγµα που αποκλείει την ταύτιση της πρόκλησης των τελευταίων µε την 

έκβαση της αντιπαράθεσης του σώµατος και της ψυχής.  

Κατά τη γνώµη µου, η κοινή για το σώµα και την ψυχή δόνηση 

σχετίζεται µε το χρόνο παρουσίας της κίνησής τους. Ο ορισµός της αίσθησης 

αφήνει λίγα περιθώρια για µια διαφορετική ερµηνεία Η αίσθηση γεννιέται, 

εφόσον µε ένα πάθος ενεργοποιείται ταυτόχρονα σώµα και ψυχή και εφόσον 

επιτυγχάνεται η παράλληλη κίνησή τους266. Αναζητώντας το υπόβαθρο του 

συγχρονισµού αυτού µπορούµε να καταφύγουµε στον προσδιορισµό του 

βαθµού συγγένειας των κινήσεων των φορέων του. Η αναγωγή της ψυχικής 

κίνησης στο φυσικό πεδίο267, αν και δικαιολογεί κάθε αλληλεπίδραση µε το 

σώµα και υπόσχεται πλήρη συµβατότητα µαζί του ως εκδήλωση της συγγενούς 

µε τα αισθητά πλευράς της ανθρώπινης ψυχής268, αποτελεί προϊόν επιµερισµού 

των ψυχικών ιδιοτήτων, η «στεγανότητα» των οποίων δεν µπορεί να 

συµβαδίσει µε τη µείξη των συστατικών της Ψυχής του κόσµου269 ακόµη και 

στη νοθευµένη τους µορφή270. Θεωρώ λοιπόν ότι η παραλληλία της κίνησης 

                                                                                                                                            
τον ίδιο συντακτικό ρόλο στην προτασσόµενη µετοχή  κινο ~υσαι. Αυτό θα οδηγούσε σε 
ανεπίτρεπτο πλεονασµό. Πέραν τούτου, ο όρος δεν αποδίδει σε καµία περίπτωση τα έξι είδη 
κίνησης αλλά τη διαδικασία µεταφοράς των εξωτερικών ερεθισµάτων από το σώµα στην 
ψυχή. Είναι λογικό να ακολουθήσουµε την µετάφραση του Κάλφα ([1995] 225), που δέχεται 
ως υποκείµενο του σείουσαι το α[ισθήσεις. 
266 τ`ο δ’ [εν ]εν`ι πάθει τ`ην ψυχ `ην κα `ι τ`ο σ~ωµα κοιν ~ ?η γιγνόµενον κοιν ~ ?η κα `ι κινε ~ισθαι (Φίληβος 
34a3-4).   
267 Ο Βλαστός ([1995] 251-2 σηµ. 26) παραπέµποντας στον Τίµαιο θεωρεί ότι η κυκλική 
κίνηση που αποδίδεται στην ψυχή, ενώ εξηγεί ικανοποιητικά τον τρόπο που προκαλείται η 
αίσθηση προσκρούει στην καταλυτική ένσταση του Αριστοτέλη απέναντι στην λανθάνουσα 
αναγωγή της ψυχής στον χώρο (Περί ψυχής 406b26 κ.ε). Πρβ. Frutiger [1930], 202 και 
Cherniss [1944], 392, σηµ. 314. Σε παρόµοιο πλαίσιο κινείται και ο Gosling ([1975] 103), 
που συµφωνεί µε την αντίρρηση του Αριστοτέλη σχετικά µε τον κινητικό χαρακτήρα της 
ηδονής (Ηθικά Νικοµάχεια 1174a13 κ.ε.). 
268 Βλ. τις σχετικές θέσεις του Ostenfeld ([1982] 244) για τη σχέση της Ψυχής του κόσµου µε 
τα αισθητά. 
269 Τίµαιος 35a1-b1. 
270 Τίµαιος 41d4-7. 
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σώµατος και ψυχής δεν είναι παρά η έκφανση της δράσης του διαιρετού 

στοιχείου, που συνυπάρχει µε το αδιαίρετο, το οποίο µε τη σειρά του εγγυάται 

την ιδιαιτερότητα των ψυχικών κινήσεων. Αυτή πιθανόν να σχετίζεται µε την 

αναγνώριση των εξωτερικών ερεθισµάτων από το φρόνιµον µέρος της ψυχής, 

στο οποίο καταλήγουν µέσω του σώµατος271, θυµίζοντας τη σχετική µε τα 

αισθητά γνωστική λειτουργία του κύκλου του ∆ιαφορετικού272. Η από κοινού 

λειτουργία αδιαίρετου και διαιρετού στοιχείου κατά την εµφάνιση της 

αίσθησης δίνει τις πραγµατικές διαστάσεις στη ψυχοσωµατική σχέση. 

Παγιώνοντας την αξία του σώµατος ως δευτερεύοντος µεν αλλά αναγκαίου 

παράγοντα δικαιολογεί την οµολογουµένως «δύσπεπτη» παρουσία του σ’ ένα 

συλλογισµό, που ξεκινά από την ανάδειξη της ψυχής ως υπεύθυνης για την 

αίσθηση και καταλήγει στην αποµάκρυνση κάθε σωµατικού «ενδύµατος» από 

την ορµή και την επιθυµία273. Με αυτή την οπτική οι εξεταζόµενες θέσεις του 

Πλάτωνα δεν µαρτυρούν κάποιο αδιαπέραστο χάσµα ανάµεσα σε µια πολυ-

λειτουργική ψυχή και ένα αδρανές υλικό σώµα, όπως διατείνεται ο 

Waterfield274. Αντίθετα αντιµετωπίζονται ορθότερα από τον Οlshewsky275, που 

εκλαµβάνει την συγκεκριµένη δράση της ψυχής όχι µόνο ως ένδειξη της 

υιοθέτησης σωµατικών χαρακτηριστικών αλλά και ως αναγκαία προϋπόθεση 

για την εδραίωση της ατοµικότητάς της. 

                                                 
271 Τίµαιος 64b3-6. Για την ταύτιση του φρονίµου µέρους τους ψυχής µε το λογιστικόν βλ. 
Solmsen [1961], 163. Για το ρόλο της αίσθησης στη γνωστική διαδικασία στον Φίληβο βλ. 
σελ. 97 κ.ε. Όσον αφορά το ίδιον της σωµατικής κίνησης, αυτό πρέπει να συνδεθεί µε τη 
µοριακή µεταβίβαση των εξωτερικών ερεθισµάτων σε ολόκληρο το σώµα (Τίµαιος 64b3-5). 
272 Τίµαιος 37b6-8. 
273 Φίληβος 33c-35d. 
274 Waterfield [1982], 89. 
275 Οlshewsky [1976], 393. 
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β. Η αίσθηση και η µνήµη 

Η µνήµη, ως σωτηρία α [ισθήσεως276 αποτελεί ένα ενδιάµεσο στάδιο ενός 

µηχανισµού µε ξεκάθαρη αφετηρία και προορισµό. Μια µνήµη γεννιέται µόνο 

εφόσον υπάρχει αίσθηση. Αυτό τουλάχιστον µας δείχνει η διευκρίνιση της 

διαφοράς της λήθης από την [αναισθησία277. Η αιτιώδης σχέση ανάµεσα στην 

αίσθηση και στη µνήµη θίγεται σαφέστερα στον Φαίδωνα, όπου σε µια 

απόπειρα παρουσίασης του αιτιοκρατικού τρόπου αντίληψης των πραγµάτων η 

µνήµη (µαζί µε τη δόξα) φέρεται ως το γέννηµα της ακοής της όρασης και της 

όσφρησης (96b). Mε τα παραπάνω δεδοµένα δεν θα ήταν υπερβολικό να 

υποθέσουµε ότι τη σχέση αυτή τροφοδοτεί µια φυσιολογική λειτουργία, 

ανάλογη µε εκείνη που περιγράφεται στον Τίµαιο, όταν η [αναισθησία εξαιτίας 

της παρουσίας πολλών και πυκνών σαρκών πάνω από τα οστά είναι ο λόγος 

παρουσίας προβληµάτων στη µνήµη (δυσµνηµονευτότερα) και την αντίληψη 

(κωφότερα) (74e7-10)278. Στο τέλος της πορείας που διανύει η µνήµη και η 

αίσθηση βρίσκεται η ταύτισή τους, η προϋπόθεση για τη γέννηση δόξας και 

λόγων [αληθ ~ων ή ψευδ ~ων279. Στην περίπτωση αυτή η µνήµη φαίνεται ότι δεν 

έχει την ικανότητα να εκτελεί µόνο τα χρέη ενός «αποθηκάριου» των 

αισθητικών δεδοµένων, αλλά και να τους προσφέρει µια προεργασία 

απαραίτητη για την µετέπειτα µετατροπή τους σε λόγο ικανό να καταγραφεί 

στην ψυχή280. Ο Gosling, δίνοντας διαφορετική ερµηνεία, κάνει λόγο για την 

                                                 
276 Φίληβος 34a10-11. 
277 Φίληβος 33d8-34a1.  
278 Για τη σχέση των συγκεκριµένων ανεπαρκειών µε την ψυχική ασθένεια της [αµαθίας βλ. 
σελ. 161-162. 
279 Φίληβος 39a1-7. 
280 γράφειν… [εν τα ~ις ψυχα ~ις τότε λόγους  (Φίληβος 39a3). 
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αλληλεπίδραση των δυο λειτουργιών και τη συµβολή τους στη δηµιουργία των 

επιθυµιών, αφού η διατύπωση µιας κρίσης µπορεί να εννοηθεί ως αποτέλεσµα 

της συνεργασίας της µνήµης, της αίσθησης και των παθηµάτων της πλήρωσης 

και της κένωσης281. Η θέση αυτή δύσκολα µπορεί να γίνει δεκτή για δυο 

λόγους: πρώτον, γιατί η φράση ]η µνήµη τα ~ις α [ισθήσεσι συµπίπτουσα (Φίληβος 

39a1) δεν δηλώνει απαραίτητα µια αµφίδροµη επικοινωνία282, και δεύτερον, 

γιατί µας αποµακρύνει από τα συµφραζόµενα, καθώς το παράδειγµα που 

τίθεται από τον Πλάτωνα, για να εξηγήσει το µηχανισµό διατύπωσης των 

κρίσεων, δεν αφήνει περιθώρια για οποιαδήποτε επέκταση στο φαινόµενο της 

πλήρωσης ή της κένωσης283. Είναι δε ξεκάθαρο ότι επικουρεί στην προσπάθεια 

εµβάθυνσης σε µια συγκεκριµένη γνωστική διαδικασία, κατά την οποία η 

πρόσληψη των αισθητικών δεδοµένων, η διατήρησή τους στη µνήµη και η 

µετατροπή τους σε καταγεγραµµένο στην ψυχή λόγο αποτελούν διαδοχικά 

στάδια µε σαφή όρια.  

Εφόσον η αίσθηση και η µνήµη εµπλέκονται ενεργά στην διατύπωση 

της δόξας284, το ενδεχόµενο του ψεύδους285 προκαλεί εύλογα το ενδιαφέρον για 

την αναζήτηση του παράγοντα εκείνου που επωµίζεται το βάρος της ευθύνης. 

Ο Σωκράτης ωστόσο έχει τονίσει ότι ο λόγος δυσκολίας της ορθής αντίληψης 

του αισθητικού αντικειµένου είναι η µεγάλη απόσταση από τον παρατηρητή286. 

Προηγουµένως µάλιστα είχε ονοµάσει ως µη ορθή γνώµη ό,τι προκύπτει από 

                                                 
281 Gosling [1975], 110-11. 
282 Ο Waterfield ([1982] 99) ορθά µεταφράζει  «όταν η µνήµη συµπίπτει µε την αίσθηση». 
283 Φίληβος 38c-e. 
284 Βλ. παραπάνω και Φίληβος 38b12-13. 
285 Φίληβος 39a6-7. 
286 Φίληβος 38c5-7. 
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ένα ]αµαρτανόµενον δοξαζόµενον287. Εύκολα λοιπόν κατανοούµε ότι η αίσθηση 

και όχι η µνήµη είναι που ενοχοποιείται, κι αυτό κάλλιστα µπορεί να 

µεταφραστεί σε υπεροχή της ψυχής έναντι του σώµατος. Η ίδια πηγή των 

γνωστικών ατοπηµάτων αποκαλύπτεται µε διαφορετική προσέγγιση στον 

Τίµαιο, όταν γίνεται λόγος για την προερχόµενη από τις αισθήσεις και το 

ρεύµα του σώµατος προσβολή της τροχιάς του Οµοίου και του ∆ιαφορετικού 

(43c7 κ.ε.)288, του οποίου η σταθερή λειτουργία εξασφαλίζει τη διατύπωση 

βέβαιων και αληθών γνωµών και πεποιθήσεων289.      

 

γ. Η µνήµη και η ανάµνηση  

Ο Πλάτωνας, όταν επιχειρεί να εξηγήσει τη διάκριση µνήµης και ανάµνησης 

προβαίνει στον ορισµό της δεύτερης παρουσιάζοντας τις δυο εκδοχές της: α) 

\οταν |α µετ `α το ~υ σώµατος {επασχέν ποθ’ ]η ψυχή, τα ~υτ’ {ανευ το ~υ σώµατος α [υτ `η [εν 

]εαυτ ~?η \ότι µάλιστα [αναλαµβάν?η, τότε [αναµιµνήσκεσθαί που λέγοµεν (Φίληβος 

34b6-8), β) κα `ι µ`ην κα `ι \όταν [απολέσασα µνήµην ε {ιτ’ α [ισθήσεως ε {ιτ’ α @υ 

µαθήµατος α @υθις ταύτην [αναπολήσ ?η πάλιν α [υτ `η [εν ]εαυτ ~?η, κα `ι τα ~υτα σύµπαντα 

[αναµνήσεις [κα `ι µνήµας] που λέγοµεν (Φίληβος 34b10-c2). Το ζήτηµα που 

προκύπτει αφορά τον προσδιορισµό της ειδοποιού τους διαφοράς290. Αρχικά 

                                                 
287 Φίληβος 37e1-3. 
288 Για τη γνωστική πλάνη ως συνέπεια της βλάβης του λογιστικού βλ. σελ. 158-159. 
289 Πρβ. την {ανευ φθόγγου κα `ι  [ηχ ~ης παραγωγή του λόγου, ως προϋπόθεση για τη δηµιουργία 
δοξ~ων και πίστεων (Τίµαιος 37b3-8),  µε την καταγραφή του λόγου στην ψυχή πριν την 
διατύπωση µιας γνώµης στον Φίληβο (39a1-7). Για τον λόγο ως έκφανση της συγγένειας της 
ψυχής µε τον κόσµο των Ιδεών κατά τη γνωστική διαδικασία βλ. σελ. 66-67. 
290 Το ότι η δεύτερη αναφορά στην ανάµνηση δεν εκφράζει µια προσπάθεια 
συγκεκριµενοποίησης της πρώτης (άποψη του Waterfield ([1980] 57)) πρέπει µάλλον να 
αποκλειστεί. Ο όµοιος τρόπος εισαγωγής των αντίστοιχων προτάσεων (\οταν), η µεσολάβηση 
του καί και χρήση του α@υθις..πάλιν δείχνουν τυπικά τουλάχιστον ότι πρόκειται για δυο 
διαφορετικές λειτουργίες. 
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ως ανάµνηση παρουσιάζεται η κατά το δυνατόν291 ανάκτηση αποκλειστικά από 

την ψυχή των όσων η ίδια δοκίµασε µαζί µε το σώµα, µε άλλα λόγια των 

προϊόντων των αισθητικών εµπειριών292. Ποια είναι όµως η διαφορά αυτής της 

λειτουργίας από εκείνη που αναφέρεται στον δεύτερο ορισµό, εφόσον και εκεί 

γίνεται λόγος για επαναφορά µνήµης α [ισθήσεως (ή µαθήµατος293); Φαίνεται ότι 

το καθοριστικό σηµείο για τη διάκριση βρίσκεται στο γεγονός ότι τα 

αντικείµενα της αίσθησης στη δεύτερη περίπτωση είναι µνήµες που έχουν 

απολεσθεί από την ψυχή294. Αν δεχθούµε το παραπάνω, τότε µπορούµε να 

ισχυριστούµε ότι ο πρώτος ορισµός αφορά την περίσταση, κατά την οποία 

στοιχεία που έχουν διατηρηθεί µέσω της µνήµης επανέρχονται, χωρίς ποτέ να 

έχει προηγηθεί η συνειδητοποίηση της απώλειάς τους. Ο Τίµαιος µπορεί να 

µας πείσει γι’ αυτή την πιθανότητα. Όταν εξετάζεται η µαντική, γίνεται λόγος 

για την ανάµνηση του ονείρου ή του οράµατος, των µαντικών ή θεϊκών 

                                                 
291 ∆εν συµφωνώ µε τον Waterfield ([1980] 57), που συνδέει αυτή την επιφύλαξη µε µια 
πιθανότητα ενεργοποίησης της ψυχής από εξωτερικά ερεθίσµατα. Η συντακτική θέση του \οτι 
µάλιστα είναι κοντά στο [αναλαµβάν?η και όχι στο α[υτ`η [εν ]εαυτ~ ?η. Πιθανόν ο Πλάτωνας να 
υπονοεί την µη απόλυτη ταύτιση των δεδοµένων των αισθήσεων και των όσων τελικά 
διατηρήθηκαν στη µνήµη (βλ. την σύµπτωση µνήµης και αισθήσεων ως προϋπόθεση για την 
καταγραφή λόγων στην ψυχή (Φίληβος, 39a1-3)) και άρα την ανάκτηση ενός µόνο µέρους 
από αυτά. Για τη µνήµη ως αναγκαία προϋπόθεση της ανάµνησης βλ. παρακάτω. 
292 τ`α δ`ε [παθήµατα]...καί τινα \ωσπερ σεισµ`ον [εντιθέντα {ιδιόν τε κα `ι κοιν `ον ]εκατέρ ?ω (Φίληβος 
33d4-6). Βλ. επίσης τον ορισµό της αίσθησης (Φίληβος 34a3-5). 
293 Ο Benitez ([1989] 114-115) τονίζει ότι το µάθηµα είναι κάτι παραπάνω από την εµπειρική 
γνώση και παραπέµπει, αν και µε επιφύλαξη, στο 52b6-8 του Φίληβου, όπου ο όρος 
συνδέεται µε τη διαλεκτική γνώση του φιλοσόφου (58c-e). Με αυτή την οπτική το 
αντικείµενό του µαθήµατος δεν θα µπορούσε να είναι άλλο από τις Ιδέες. Έτσι οδηγούµαστε 
στην ανάµνηση των Ιδεών του Φαίδωνα (73c-74d) και στην ταύτιση της µε τη µάθηση 
(Μένων 81e4, Φαίδων 72e5). Με αυτά τα δεδοµένα τα µαθήµατα στον Φίληβο θα µπορούσαν 
να αποκτηθούν µε τρόπο παρόµοιο µε εκείνον που προϋποθέτει την προγεννητική όραση της 
πραγµατικότητας. Αν ευσταθεί η υπόθεση του Benitez, τότε µπορεί και να δικαιολογήσει την 
πλήρη αποµόνωση της ψυχής από το σώµα κατά τη λειτουργία της ανάµνησης, παρά τη 
στενή σύνδεσή της µε τις αισθήσεις, καθώς η προγεννητική πρόληψη των γνώσεων αποκλείει 
τη συµµετοχή του σώµατος (Φαίδων 76c4-13). 
294 Η θέση αυτή ενισχύει τον συσχετισµό του χωρίου µε τη θεωρία της ανάµνησης των Ιδεών 
(βλ. σηµ. 293) της οποίας κύριος όρος είναι η κατά τη γέννηση απώλεια της γνώσης (Φαίδων 
75e2-7). 
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ρήσεων και των φαντασµάτων (71e6-72a1). Η διαδικασία αυτή, αν και δεν έχει 

ως αντικείµενο δεδοµένα των αισθήσεων, φανερώνει τη δυνατότητα 

ανάκτησης λόγων ή εικόνων που έχουν µε κάποιο τρόπο διατηρηθεί στο νου 

(και εδώ µπορούµε να υποθέσουµε την παρουσία της µνήµης)295, για να λάβει 

χώρα η επεξεργασία τους (πάντα λογισµ?~ω διελέσθαι...τι σηµαίνει, 72a1), χωρίς 

όµως να έχουν ποτέ χαθεί και άρα να απαιτηθεί η ταυτόχρονη µε την 

ανάµνηση γνώση της απώλειάς τους. Ο Gadamer ερµηνεύοντας διαφορετικά το 

χωρίο θεωρεί ότι η διάκριση ανάµεσα στα είδη των αναµνήσεων δεν είναι 

ουσιαστική. Επικαλείται γι’ αυτό τον Αριστοτέλη, που υποστηρίζει ότι κατά 

την ανάµνηση δεν θυµόµαστε αυτό που έχουµε συγκρατήσει ως κάτι που έχει 

διατηρηθεί. Εποµένως δεν έχει καµία διαφορά, αν έχουµε πρώτα διατηρήσει 

στο νου και ύστερα ξεχάσει αυτό που αντιληφθήκαµε, ή αν δεν το έχουµε 

καθόλου διατηρήσει (Περί µνήµης και αναµνήσεως 451a20 )296. Η θέση αυτή 

είναι προφανές ότι αποκλείει την παρουσία της µνήµης στον πρώτο ορισµό της 

ανάµνησης, πράγµα που θεωρήσαµε δεδοµένο, όχι όµως αδικαιολόγητα. Ο 

Πλάτωνας αρχικά τόνισε ότι θα δείξει τη διαφορά ανάµνησης και µνήµης. Αν η 

αναφορά στην πρώτη εκδοχή της ανάµνησης στοχεύει απλά στο να περιγράψει 

µια λειτουργία που δεν συνδέεται άµεσα µε τη συγκράτηση των αισθητικών 

δεδοµένων, τότε η διάκριση χάνει σε µεγάλο βαθµό την ισχύ της, αφού η 

τοποθέτηση της ανάµνησης ένα σκαλοπάτι ψηλότερα297 από τη «δεσµευµένη» 

                                                 
295 Στον Φίληβο (39a1 κ.ε) οι λόγοι και οι εικόνες αποτυπώνονται στην ψυχή µετά την 
ενεργοποίηση της αίσθησης και της µνήµης. 
296 Gadamer [1991], 156.  
297 Ο Gadamer [1991] 156) ορθά τονίζει ότι η ανάµνηση αποδεικνύει τη δυνατότητα επαφής 
της ψυχής µε κάτι που δεν είναι πλέον παρόν και άρα απέχει από το σωµατικό του 
περιβάλλον. 
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µε τις αισθήσεις µνήµη298 είναι µια σίγουρη οδός προς τον τελικό στόχο, την 

απόδειξη ότι η επιθυµία και η ηδονή είναι καθαρά ψυχικές λειτουργίες299. 

Επιπλέον η λανθάνουσα παρουσία της µνήµης στον πρώτο ορισµό σώζει τον 

Πλάτωνα από το λάθος που του προσάπτει ο Waterfield, ότι διακρίνει την 

ανάµνηση από το αντικείµενό της, τη µνήµη δηλ. ως κάτι που θυµόµαστε, και 

όχι από την µνήµη ως ψυχική δυνατότητα σύµφωνα µε την αρχική του 

δήλωση300. Tα δύο είδη ανάµνησης έχοντας κοινό παρονοµαστή τη µνήµη (µε 

τις δύο διαφορετικές σηµασίες της αντίστοιχα301) αποκτούν συγκεκριµένα 

όρια, οπότε υποχρεωνόµαστε να δεχθούµε ως εκδηλώσεις τους τόσο την 

περιγραφή προηγούµενων εµπειριών όσο και την αναβίωσή τους302, χωρίς να 

είναι απαραίτητο απορρίψουµε κάποια από τις δύο, όπως φαίνεται να υπονοεί 

ο Gosling.303  

 

ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

Η εικόνα του κινούµενου χωρίς ρυθµό και τάξη έµβιου όντος µετά τη σύνδεση 

της ψυχής και του σώµατος στον Τίµαιο αποτελεί πηγή σηµαντικών στοιχείων 

για τη σχέση τους. Η ψυχή του ανθρώπου, σε αντίθεση µε την Ψυχή του 

κόσµου, όχι µόνο δεν απέχει από την υποδεέστερη της οµαλής περιστροφής 

τρισδιάστατη κίνηση, αλλά συντείνει στην επίτευξή της οδηγώντας το 

ανθρώπινο σώµα στην καλύτερη δυνατή εναρµόνιση µε το κοσµικό. Πίσω από 
                                                 
298 Φίληβος 34a10-11. 
299 Φίληβος 34c4-8. 
300 Waterfield [1980], 57. 
301 Σε πολλά σηµεία του Φίληβου η µνήµη εκλαµβάνεται ως συγκεκριµένη θύµηση (20b3-4 
και 60d9-e1) αλλά και ως ψυχική ικανότητα (21b6-7 και 60d4-5). 
302 Όπως προκύπτουν αντίστοιχα από το Φίληβος 34b11 και 34b6-8 σύµφωνα µε τον Gosling 
([1975] 103). 
303 Gοsling [1975], 103. 
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αυτή τη στάση κρύβεται η µεγαλύτερη φθορά σε σχέση µε το σώµα που 

υπέστη η ανθρώπινη ψυχή κατά την δηµιουργία της. Αναφορικά µε την 

αυτόνοµη κίνηση του ανθρώπινου όντος, η οποία παρουσιάζεται ως 

αποτέλεσµα αλληλεπίδρασης των ψυχικών τροχιών και του σώµατος, αν και 

διακρίνεται από έλλειψη γνησιότητας, σε καµία περίπτωση δεν µπορεί να 

θεωρηθεί κυριολεκτικά χαοτική. Τέλος, η έµφαση στο σύνολο των 

αποτελεσµάτων της ψυχοσωµατικής ένωσης, που αποδίδεται µε την µυθική 

εικόνα του νεοδηµιουργηθέντος ανθρώπου, αλλά και το ίδιο το πλατωνικό 

κείµενο συντείνουν στο να αφαιρεθεί από τις προθέσεις του φιλοσόφου η 

εµβάθυνση στην κινητική συµπεριφορά του νεογέννητου.  

Τα παθήµατα που προκαλούν τις αισθήσεις εκλαµβανόµενα για λόγους 

αφηγηµατικής και λογικής συνέπειας ως σωµατικά ερεθίσµατα και όχι ως 

αισθητές ποιότητες των σωµάτων δεν συνιστούν το µόνο παράγοντα βλάβης 

των ψυχικών τροχιών. H αύξηση της έντασής τους µε τη λήψη τροφής 

οφείλεται σε µια καθαρά οργανική λειτουργία µε κύριο συστατικό της το αίµα, 

η οποία ακολουθεί το συµπαντικό νόµο του κατακερµατισµού της ύλης. Με 

βάση τα παραπάνω η πλήρης πέδηση του κύκλου του Οµοίου θεωρείται 

έκφραση της προσωρινής υπερίσχυσης µιας διασπαστικής τάσης εις βάρος 

κάθε ενοποίησης, τάση που αποδίδεται µε την αντίθετη προς την αγαθότητα 

κίνηση. Η σύγχυση και όχι η παύση των τροχιών του ∆ιαφορετικού δηλώνει 

την υπεροχή του έναντι του κύκλου του Οµοίου και εκφράζει απόλυτα την 

ανατροπή των δεδοµένων που αφορούν την ψυχική λειτουργία. Η έµφαση που 

δίνεται στην εκ του αντιθέτου σύλληψη της πραγµατικότητας µε τη χρήση 
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παραδείγµατος και την αναφορά στις επιπτώσεις στην παραγωγή της γνώσης 

την καθιστά ως κύρια συνέπεια της βλάβης των κύκλων του ∆ιαφορετικού 

αποδεικνύοντας ότι οι επιµέρους αλλαγές στη θέση τους είναι συνιστώσες ενός 

ενιαίου µηχανισµού, που συντηρείται από την ίδια του την αποδιοργάνωση.   

 Από τις παραπάνω διαπιστώσεις αντιλαµβανόµαστε τη σαφή 

προσπάθεια υποβιβασµού της ανθρώπινης ψυχής σε σχέση µε την κοσµική και 

συνεπώς την προβολή του χάσµατος ανάµεσα στο θείο και το ανθρώπινο. Οι 

τρόποι που είχε στη διάθεσή του ο Πλάτωνας κινούµενος ορθολογικά, για να 

επιτύχει τον παραπάνω στόχο ήταν ή να υποβιβάσει την ψυχή και το σώµα 

στον ίδιο βαθµό ή να ενισχύσει το σώµα, πράγµα αδύνατο, αφού θα ανέτρεπε 

ριζικά τον αναλογία που ισχύει στο κοσµικό επίπεδο, ή να υποβαθµίσει την 

ψυχή διατηρώντας κατά το δυνατό υψηλά την αξία του σώµατος. Ο φιλόσοφος 

στη συγκεκριµένη φάση της κοσµογονίας επιλέγει το τρίτο δίνοντας 

ουσιαστικά αρτιότητα στο σώµα µε την κίνηση του έµβιου όντος στις τρεις 

διαστάσεις, την απόλυτα ακριβή οργανική σχέση λήψης τροφής και παθηµάτων 

και τη µηχανιστική επίδραση της αρρυθµίας των τροχών του ∆ιαφορετικού 

στην γνωστική διαδικασία . Η συγκεκριµένη επιλογή µπορεί να εξηγηθεί ως 

εξής: αν το σώµα υποβιβαζόταν στον ίδιο βαθµό µε την ψυχή, από τη µια θα 

διατηρούνταν η συµβατότητα µε το κοσµικό επίπεδο, αφού θα ίσχυε ο ίδιος 

λόγος δυνάµεων ανάµεσα τους, από την άλλη ο άνθρωπος ως νέο δηµιούργηµα 

θα ήταν ένα ευτελές πλάσµα ανάξιο της προοπτικής του304, κάτι που θα 

απαιτούσε ή την εκ των υστέρων ισχυρή επέµβαση της ψυχής για την ενίσχυση 

                                                 
304 Βλ. Τίµαιος 42b3-5, 42d1-2 και 44b8-c2. 
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του σώµατος ή την a priori απορριπτέα για τα πλατωνικά δεδοµένα αυτόνοµη 

σωµατική εξέλιξη. Ο Πλάτωνας εν τέλει επιλέγει να θυσιάσει τη λογική 

συνέπεια που υπόσχεται η συµµετρία ανάµεσα στο κοσµικό και το ανθρώπινο 

προκειµένου να µην υπερτιµήσει το ρόλο της ψυχής. Έτσι η µόνη οδός που του 

αποµένει είναι να χρησιµοποιήσει το σώµα ως ασφαλιστική δικλείδα διάσωσης 

της ανθρώπινης υπόστασης. 

 Ο τρόπος αντιµετώπισης της αίσθησης στον Φίληβο δίνει σαφώς µια 

διαφορετική εικόνα της ψυχοσωµατικής σχέσης, που είναι όµως συµβατή µε 

τον Τίµαιο ως προς τη βάση της. Η [αναισθησία για παράδειγµα εξηγείται µε 

όρους φυσιολογίας φανερά δανεισµένους από τον κοσµογονικό διάλογο. Όσον 

αφορά τους παράγοντες που ευθύνονται γι’ αυτήν, φαίνεται ότι η µικρή ένταση 

των εξωτερικών ερεθισµάτων κατέχει τα πρωτεία και όχι η δοµή του σώµατος. 

Η πρόκληση της αίσθησης µε την ταυτόχρονη ενεργοποίηση του σώµατος και 

της ψυχής αλλά τη διαφορετική ποιότητα στη λειτουργία τους δεν παραπέµπει 

σε ένα δυναµικό περιβάλλον σύγκρουσης της σωµατικής και της ψυχικής 

κίνησης µε την απόλυτη αναγωγή της τελευταίας στο φυσικό πεδίο. Αν η ψυχή 

συγχρονίζεται µε το σώµα, κι αυτό είναι µια ένδειξη της συγγένειάς της µε τον 

κόσµο των αισθητών, ταυτόχρονα δρα αυτόνοµα και αµιγώς νοητικά 

ενεργοποιώντας τη γνωστική διαδικασία. Η παραπάνω διττή συµπεριφορά δεν 

είναι τίποτε άλλο παρά η συνέπεια της δράσης του Οµοίου και του 

∆ιαφορετικού, των κύριων δηλαδή συστατικών της ψυχής στον Τίµαιο.  

Η µνήµη ως σωτηρία α [ισθήσεως µπορεί να θεωρηθεί ο µεσαίος κρίκος 

µιας αλυσίδας, που στην αφετηρία της βρίσκεται η ενεργοποίησή της από τις 
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αισθήσεις και στο τέλος της η διατύπωση δοξ ~ων. Η συνύπαρξη µνήµης και 

αίσθησης στη γνωστική διαδικασία δεν συνεπάγεται απαραίτητα και την 

εξάλειψη των διαφορών τους. Αυτό τουλάχιστον φαίνεται από την 

ενοχοποίηση της δεύτερης στην περίπτωση του ψεύδους. Η µνήµη 

διαχωρίζεται από την ανάµνηση και η οµολογουµένως δυσνόητη διάκριση που 

επιχειρείται στα είδη της τελευταίας φαίνεται πως αντικατοπτρίζει µια αρκετά 

σπάνια για τα πλατωνικά δεδοµένα σύλληψη του τρόπου που ανακτώνται τα 

αισθητικά δεδοµένα. Αυτό τουλάχιστον δείχνει η διαίρεσή τους σε αυτά που 

βρίσκονται αποθηκευµένα σε έναν «χώρο» άµεσης πρόσβασης και σε εκείνα 

που εντοπίζονται στα βαθύτερα «µέρη» του νου και που η επαναφορά τους 

συνοδεύεται από την συνειδητοποίηση της προηγούµενης απώλειάς τους. Το 

σηµαντικό είναι ότι, αν ισχύει η παραπάνω διάκριση, καθώς προϋποθέτει σε 

κάθε περίπτωση την συγκράτηση των αισθητικών δεδοµένων, ενισχύει στο 

έπακρο την ανάδειξη της ανάµνησης ως γνήσιας νοητικής λειτουργίας µέσα 

από µια τίµια σύγκριση µε την άµεσα σχετιζόµενη µε τις αισθήσεις µνήµη.            

 Η στάση του Φίληβου απέναντι στην -ούτως ή άλλως επισφαλή- 

ισορροπία σώµατος και ψυχής µπορεί να συνοψισθεί στα εξής: από τη µια η 

σιωπηλή υποστήριξη της φυσιολογικής λειτουργίας της αίσθησης είναι µια 

σοβαρή ένδειξη της αναβαθµισµένης θέσης του σώµατος, από την άλλη η 

εµβάθυνση στους µηχανισµούς της ανάµνησης αποδεικνύει την ισχύ της 

νοητικής όψης της ψυχής. Το πάντρεµα των δυο κόσµων επιτυγχάνεται µε την 

παρουσία της µνήµης. Όλα αυτά όµως γίνονται για ένα σκοπό, την απόδειξη 

της ύπαρξης αµιγώς ψυχικών ηδονών και πόνων. Η πλάστιγγα γέρνει σαφώς 
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προς το µέρος της συγγενούς µε τις Ιδέες πλευράς της ψυχής. Η υπεροχή του 

νου µοιάζει δεδοµένη, κι εδώ είναι η διαφορά από τον Τίµαιο, όπου η 

κραταιότητα του κύκλου του Οµοίου δεν είναι αδιαπραγµάτευτη. Η αίσθηση 

τον τροχοπεδεί (43d2-3) και η επαναφορά του γίνεται, εφόσον η ίδια και οι 

συνθήκες το επιτρέψουν (44b1-c2). 
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Κεφάλαιο 2 
 

Η ΘΝΗΤΗ ΨΥΧΗ 

 

Η ψυχοσωµατική σχέση αποκτά µια ιδιαίτερη δυναµική, όταν οι κατώτεροι 

θεοί συνθέτουν τη θνητή ψυχή και την τοποθετούν στο σώµα φροντίζοντας να 

εξυπηρετείται κατά το δυνατόν η ορθή λειτουργία των τµηµάτων της305. 

Ξεκινώντας από τα ψυχικά συστατικά, η έρευνα επικεντρώνεται στην ηθική 

και φυσιολογική βάση της σχέσης ανάµεσα στην ηδονή και στον πόνο, οι 

συνέπειες των οποίων συνυφαίνονται µε τις ψυχικές ασθένειες. Σχετικά µε τον 

φόβο και το θάρρος ελέγχεται η πιθανή αντιµετώπισή τους ως αµιγείς ψυχικές 

καταστάσεις, ενώ ορίζεται η σχέση της ελπίδας µε το παραπάνω ζεύγος και τον 

θυµό. ∆ιασαφηνίζονται επίσης τα επακόλουθα του φόβου και του θυµού στα 

πλαίσια των συνεπειών της ενσωµάτωσης της ψυχής306. Σχετικά µε τους 

συνδέσµους των συστατικών ερευνάται το υπόβαθρο των ιδιοτήτων της 

αίσθησης, η ταυτότητα του έρωτα και η σχέση µεταξύ τους. Εξετάζεται ακόµη 

η περίπτωση µιας πλατωνικής ασυνέπειας, που προκύπτει από την µερικώς 

διαφοροποιηµένη θεώρηση του έρωτα απέναντι στην ενσαρκωµένη αθάνατη 

ψυχή307. Τέλος συγκρίνεται η συγκρότηση της θνητής ψυχής µε εκείνη της 

κοσµικής και του ανθρώπινου σώµατος. 

H εφαρµογή του θνητού µέρους της ψυχής σε σηµείο του σώµατος 

εκτός του κεφαλιού γίνεται η αφορµή για την ανίχνευση των στοιχείων που 

                                                 
305 Τίµαιος 69c8-71d4. 
306 Τίµαιος 42a7-b1. 
307 Τίµαιος 42a6-7. 
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φανερώνουν το µέγεθος της επιρροής του προς το λογιστικό, την πραγµατική 

ισχύ του τελευταίου και ταυτόχρονα της ανθρώπινης πρωτοβουλίας. Η ύπαρξη 

ορίου ανάµεσα στα σηµεία που έχει την έδρα του το θνητό και το αθάνατο 

µέρος δίνει το ερέθισµα τόσο για τον εντοπισµό του βαθµού της εξουσιαστικής 

δύναµης του λογιστικού όσο και για την εξακρίβωση της µονιστικής 

αντιµετώπισης της ανθρώπινης ψυχής. Τέλος η εξέταση της ορολογίας που 

χρησιµοποιείται για το µέρος του σώµατος στο οποίο τοποθετείται η θνητή 

ψυχή επικουρεί στην αναζήτηση της λανθάνουσας ιεράρχησης των δύο 

τµηµάτων της.  

Ο προσδιορισµός του ακριβούς τρόπου µεταφοράς του ορθού λόγου 

προς το θυµοειδές απαιτεί την διερεύνηση τόσο της σηµασίας της τοποθέτησης 

των θνητών µερών της ψυχής σε συγκεκριµένα τµήµατα του σώµατος όσο και 

των χαρακτηριστικών του αίµατος που διαχέεται σ’ αυτά. Ουσιαστικό ρόλο 

παίζει επίσης η αναζήτηση της ορθής σχέσης των τροχιών της αθάνατης ψυχής 

µε την ύλη. Οι βαθύτερες ρίζες του µηχανισµού µε τον οποίο ενεργοποιείται το 

θυµοειδές εντοπίζονται στη θέση των τµηµάτων του µυελού και στις ιδιότητές 

του, που θέτουν τις βάσεις της επικοινωνίας µε το λογιστικό.   

Η εξέταση του ρόλου της καρδιάς είναι καθοριστική για την κατανόηση 

της λειτουργίας του θυµοειδούς. Το ερώτηµα που τίθεται ύστερα από τον 

προσδιορισµό του µέσου της επαφής του µε το λογιστικό αφορά το αν η 

καρδιά αποτελεί αποκλειστικά το όργανό του, ζήτηµα που καθιστά αναγκαία 

την αναζήτηση τόσο των στοιχείων που διαφοροποιούν την λειτουργία της 

ανάλογα µε τις συνθήκες όσο και των προεκτάσεων από την έµφαση που 
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δίνεται στην εκµετάλλευσή της από το θυµοειδές. Ένα άλλο πρόβληµα 

σχετίζεται µε το αν η µεταφορά των εντολών και απειλών του λογιστικού 

διαµέσου της καρδιάς στο υπόλοιπο σώµα προϋποθέτει την πλήρη καταστολή 

του θυµού. Η απάντηση στο παραπάνω ερώτηµα απαιτεί την διερεύνηση της 

ύπαρξης νοητικού περιεχοµένου στις δραστικές επεµβάσεις του λογιστικού 

καθώς και της δυνατότητας του αίµατος να φέρει ανάλογα µηνύµατα.  

 Σχετικά µε τη λειτουργία του επιθυµητικού, αρχικά εξετάζεται η 

περίπτωση µιας υπαινικτικής αναφοράς στον σεξουαλικό πόθο. Για την 

προσέγγιση του θέµατος απαιτήθηκε η προσφυγή στον τρόπο σύστασης της 

θνητής ψυχής και της δηµιουργίας των δυο φύλων και τονίστηκε η θέση του 

συγκεκριµένου χωρίου στα πλαίσια της πλατωνικής περιγραφής της 

κατασκευής των σωµατικών οργάνων. Στη συνέχεια διερευνάται η σχέση του 

επιθυµητικού µε το σώµα. Όσον αφορά δε την επικοινωνία του µε το 

λογιστικό, εξετάζεται το µέσο παρεµπόδισης µια πιθανής προβληµατικής 

επαφής τους και επιχειρείται η φυσιολογική ανάλυση των ενδεχόµενων 

προβληµάτων.   

Το συκώτι, που συµπληρώνει το επιθυµητικό, συνδέεται µε το αθάνατο 

ψυχικό τµήµα. Έτσι σκιαγραφείται το είδος της επαφής τους και ειδικότερα τα 

µέσα που χρησιµοποιεί το λογιστικό, για να το ενεργοποιήσει, ώστε να 

προκαλέσει τον φόβο στο κατώτατο µέρος της ψυχής, ή να παράσχει τη 

δυνατότητα ονειροµαντείας. Χρήσιµα στοιχεία για την ερµηνεία µας είναι η 

απάντηση στο αν υπάρχει δυνατότητα παροχής επιπλέον πικρότητας στο 
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συκώτι από το αθάνατο ψυχικό µέρος και ο προσδιορισµός του ρόλου της 

θεϊκής συγγένειας του τελευταίου και της δύναµης της επιρροής της.   

 

I. Η ΣΥΣΤΑΣΗ ΤΗΣ ΘΝΗΤΗΣ ΨΥΧΗΣ308 

Από τα συστατικά της θνητής ψυχής ο Τaylor τοποθετεί την ηδονή, το µέγιστον 

κακο ~υ δέλεαρ, ψηλότερα από τους πόνους (λύπας) ως προς την ηθική βλάβη 

που προκαλεί παραπέµποντας στους Νόµους, όπου η αδυναµία εκπαίδευσης 

των Σπαρτιατών να αντιστέκονται σ’ αυτήν αντιτίθεται στην επιτυχία τους να 

αντιµετωπίζουν τον κίνδυνο, να υπερνικούν δηλ. το φόβο για τον πόνο (633c 

και 635a)309. Ουσιαστικά η µεγαλύτερη ενοχοποίηση της ηδονής 

αποδεικνύεται κατά την εξέταση των ψυχικών ασθενειών στον Τίµαιο. Εκεί, 

ενώ είναι παραδεκτό ότι ο κατά κοινή οµολογία κακός δεν είναι τίποτε άλλο 

παρά ψυχικά ασθενής εξαιτίας της έντασης τόσο των πόνων και όσο και της 

ηδονής (86c3-d2), κατά την επιµέρους εξέταση των συνεπειών τους η 

λανθάνουσα ιεράρχηση είναι αναµφισβήτητη. Η απόρριψη της εκ προθέσεως 

κακίας (κακ `ος µ`εν γ `αρ ]εκ`ων ο [υδείς) όσων αδυνατούν να ελέγξουν τις ηδονές 

(86d3-e3) και η έλλειψη οποιασδήποτε άµεσης αναφοράς στο ηθικό πεδίο κατά 

την εξέταση των πόνων (86e3-87a7) καθιστούν σαφή την πρόθεση του 

φιλοσόφου να δείξει την διαφορά. Η εµµονή αυτή στην προερχόµενη από την 

ηδονή ηθική φθορά αποτελεί ένδειξη ασυνέπειας ως προς το φυσιολογικό 

επίπεδο, όπου ο πόνος θεωρείται προϋπόθεση της ηδονής310. Έτσι µε βάση 

αυτή την ιδιότητά του θα µπορούσε κάλλιστα να τοποθετηθεί στην κορυφή της 
                                                 
308 Τίµαιος 69c8-d6. 
309 Taylor [1928], 499. 
310 Τίµαιος 64c7-d2 και Φίληβος 31d4-10. 
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κλίµακας των συστατικών της θνητής ψυχής. Η ασυµβατότητα ηθικού-

φυσιολογικού µπορεί να δικαιολογηθεί, µόνο αν ενταχθεί στα πλαίσια µιας 

εµφατικής δήλωσης της επιρρέπειας του θνητού γένους στην επίδραση των πιο 

γνωστών στον κοινό νου παθών311. 

Ο Τaylor υποστηρίζει ότι ο πόνος είναι απόλυτα συνυφασµένος µε τον 

φόβο που προκαλεί, και µε αυτή τη οπτική ερµηνεύει την ικανότητά του να 

αποµακρύνει από το καλό, θεωρώντας ότι οδηγεί στην αποφυγή κάθε 

επώδυνης διαδικασίας που υπόσχεται ευεργετικά αποτελέσµατα, όπως π.χ. 

εκείνης που αποκαθιστά την υγεία312. Η άποψη αυτή ουσιαστικά αναφέρεται 

στις συνέπειες του φόβου, ψυχικό συστατικό που ο Πλάτωνας δεν το θεωρεί το 

µοναδικό αποτέλεσµα του πόνου. Έτσι, όταν γίνεται λόγος για το φυσιολογικό 

υπόβαθρο των λυπ ~ων, οι σωµατικές συνέπειές τους στις τρεις έδρες της θνητής 

ψυχής αποδίδονται µε το φάσµα των έξι ασθενειών, που εκφράζουν άµετρες 

καταστάσεις, εκ των οποίων µία µόνο αναφέρεται στην δειλία313. Άρα τα 

[αγαθά από τα οποία µας αποµακρύνει ο πόνος συνιστούν το σύνολο όσων 

εξασφαλίζουν το µέτρο και την ισορροπία.           

  Σχετικά µε τον φόβο και το θάρρος ο ίδιος σχολιαστής τα θεωρεί είδη 

πόνου και ηδονής αντίστοιχα που έχουν το αντικείµενό τους στο µέλλον. Το 

πρώτο αντιπροσωπεύει µια αβάσιµη ανασφάλεια και το δεύτερο µια 

αδικαιολόγητη εµπιστοσύνη γι’ αυτό που πρόκειται να συµβεί314. Ο 

επιµερισµός που προτείνεται θυµίζει έντονα τον Φίληβο. Εκεί το ]ηδ `υ κα `ι 
                                                 
311 Για τις συνέπειες των βιαίων παθηµάτων βλ. Τίµαιος 42a3-d2. 
312 Taylor [1928], 499. 
313 Τίµαιος 86e3-87a7. Για τις ψυχικές ασθένειες και τη σχέση τους µε τα τρία µέρη της 
ψυχής βλ. Κάλφας [1995], 490-1 σηµ. 562 και Τracy [1969], 125 κ.ε.  
314 Taylor [1928], 499. 
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θαρραλέον της προσδοκίας ενός ευχάριστου γεγονότος και το αντίθετό του, 

φοβερ`ον κα `ι [αλγεινόν, πριν συµβεί κάτι κακό, είναι τα συναισθήµατα που ο 

Σωκράτης θέτει ως παραδείγµατα ηδονής και πόνου αντίστοιχα, προερχόµενα 

από την ψυχή χωρίς τη συµµετοχή του σώµατος (32b9-c5). O Tracy πάλι έχει 

άλλη γνώµη και θεωρεί το θάρρος και τον φόβο εκφράσεις υπερβολής και 

ανεπάρκειας, που ταυτίζονται µε την θρασύτητα και την δειλία αντίστοιχα και 

συνιστούν ψυχικές διαταραχές µπροστά στον επικείµενο κίνδυνο315. Έτσι 

συνδέει τα συστατικά αυτά µε τις ασθένειες που ο Πλάτωνας περιγράφει ως 

εκδοχές του υπέρµετρου πόνου316. Η άποψη αυτή µπορεί να επιβεβαιωθεί από 

τον χαρακτηρισµό που τους αποδίδεται {αφρονε συµβούλω, ο οποίος 

παραπέµπει στην επιβλαβή επιρροή του θυµοειδούς προς το λογιστικό µέρος 

της ψυχής317, αφού η δυνατότητα σύµπραξης µαζί του (\ινα το ~υ λόγου κατήκοον 

}ον [το θυµοειδές] κοιν ~?η µετ’ [εκείνου βί?α τ `ο τ ~ων [επιθυµι~ων κατέχοι γένος, 

Τίµαιος 70a4-6) αφήνει περιθώρια και για την πιθανή παραπλάνησή του. Με 

δεδοµένη µάλιστα τη σωµατική βάση του ανώτερου µέρους της θνητής ψυχής 

είναι πολύ δύσκολο να δεχθούµε ότι ο Πλάτωνας, όταν κάνει λόγο για το 

θάρρος και τον φόβο, εννοεί την αγαθή πλευρά της ηδονής και του πόνου318.  

Στους Νόµους η [ελπίς πριν από την ηδονή θα ονοµαστεί θάρρος και πριν 

από τον πόνο φόβος (644c9-d1). Στον Φίληβο, το θάρρος και ο φόβος, που 

χαρακτηρίζουν το [ελπιζόµενον, συνοδεύονται από µια ευχάριστη και 

                                                 
315 Tracy [1969], 134. 
316 Τίµαιος 86e3-87a7. 
317 Η θρασύτητα και η δειλία, υποστηρίζει ο Κάλφας ([1995] 490 σηµ. 562), αποτελούν 
ασθένειες του θυµοειδούς. 
318 Για την αγαθή φύση της ηδονής και της λύπης βλ. Φίληβος 32c6-d6. Στους Νόµους το 
θάρρος και ο φόβος σε επικείµενο κίνδυνο αντιµετωπίζονται εκτός παθολογικών πλαισίων 
και συνιστούν την ιδανική κατάσταση του πολεµιστή που πρόκειται να νικήσει (647b5-7). 
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δυσάρεστη διάθεση αντίστοιχα (τ `ο µ`εν πρ `ο τ ~ων ]ηδέων [ελπιζόµενον ]ηδ `υ κα `ι 

θαρραλέον, τ `ο δ `ε πρ `ο τ ~ων λυπηρ ~ων φοβερ`ον κα `ι [αλγεινόν, 32c1-2), ενώ σε άλλο 

σηµείο η ελπίδα για την πλήρωση του κενού είναι φορτισµένη µόνο θετικά 

(@αρ’ ο [υκ {εστι µ`εν |οτε τις ]ηµ~ων κενούµενος [εν [ελπίδι φανερ ~?α το ~υ πληρωθήσεσθαι 

καθέστηκε, 36a7-b1). Στην Πολιτεία πάλι γίνεται αντιπαράθεση κακ ~ης και 

]ηδείας [ελπίδος (330e6-331a9). Από τα παραπάνω προκύπτει η ανάγκη του 

ορθού προσδιορισµού της έννοιας και της σχέσης της µε το ζεύγος φόβος-

θάρρος. Ο Taylor εντοπίζοντας τη δυσκολία στην ουδετερότητα της λέξης και 

θεωρώντας ότι τα συµφραζόµενα δεν βοηθούν για τη θετική ή αρνητική 

φόρτισή της την αποδίδει ως «ψευδαίσθηση»319. Αν λάβουµε όµως υπόψη µας 

ότι τα προηγούµενα συστατικά της θνητής ψυχής αποτελούν αντιθετικά ζεύγη, 

ο θυµός ως αντίποδας της ελπίδας αποθαρρύνει την οποιαδήποτε ταύτισή της 

µε το θάρρος και τον φόβο και αποτελεί σηµείο αναφοράς για τον ορθή 

ερµηνεία της. Η διαφορά µεταξύ τους έγκειται στην ένταση και στον χρονικό 

προσδιορισµό του αντικειµένου τους. Αν ο θυµός είναι η έκρυθµη κατάσταση 

της ψυχής (δυσπαραµύθητον)320 που αφορά το τώρα321, η ελπίδα 

χαρακτηρίζεται από έλλειψη δύναµης και αφορά το µετά322, στοιχεία που την 

κάνουν εύκολα να παρασύρει (ε [υπαράγωγον)323. Είναι δηλαδή µια µορφή 

                                                 
319 Taylor [1928], 499-500.   
320 Στους Νόµους ]ο θυµ`ος, δύσερι κα `ι δύσµαχον κτ~ηµα [εµπεφυκός, [αλογίστ?ω βί ?α πολλ `α 
[ανατρέπει (863b3-4). 
321 Στην Πολιτεία η αµεσότητα των γεµάτων ένταση αντιδράσεων αυτού που κυριεύεται από 
τον θυµό χαρακτηρίζει την επανάσταση της ψυχής του ανθρώπου που αδικείται (440c7-d3). 
Από φυσιολογικής άποψης η έγερση του θυµού εκδηλώνεται µε την µορφή φωτιάς (Tίµαιος 
70c1-4). 
322 Στους Νόµους οι ελπίδες ορίζονται ως δόξαι µελλόντων (644c9-10).  
323 ∆ε θα συµφωνήσω µε τον Τaylor ([1928] 499-500), που µεταφράζει το ε[υπαράγωγον 
«[ψευδαίσθηση] που εύκολα χάνει το δρόµο της», γιατί δεν εκφράζει την αµεσότητα των 
συνεπειών της [ελπίδος στον φορέα της. 
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επανάπαυσης, που οδηγεί στην ανεκτικότητα και στην κωλυσιεργία απέναντι 

σε κάτι που χρήζει άµεσης και λογικής αντιµετώπισης. Αν εντάξουµε την 

ελπίδα και τον θυµό στα πλαίσια των ψυχικών ασθενειών ως εκφράσεις 

διαταραγµένης συµπεριφοράς απέναντι σε µια δύσκολη κατάσταση324, η 

διαφορά τους σε σχέση µε τον φόβο και το θάρρος είναι προφανής, αφού τα 

τελευταία προκαλούνται σε πιο επικίνδυνες συνθήκες325. Με αυτό το πρίσµα το 

ζεύγος ελπίδα-θυµός αποτελεί το τελευταίο τµήµα µιας φθίνουσας κλίµακας, 

που αφορά τις επιπτώσεις των συστατικών της θνητής ψυχής στην ανθρώπινη 

ύπαρξη. 

 Ο καθορισµός των συνακόλουθων του φόβου και του θυµού που πρέπει 

να υποστούν οι ψυχές µετά την ενσωµάτωσή τους (|οσα τε ]επόµενα α [υτο ~ις, 

Τίµαιος 42a7-b1) έχει ιδιαίτερη σηµασία, µια και λόγος κατά την περιγραφή 

της σύστασης της ψυχής γίνεται µόνο για τους αντίποδές τους (]οπόσα [εναντίως 

πέφυκε διεστηκότα, Τίµαιος 42b1), το θάρρος και την ελπίδα αντίστοιχα. Όταν 

γίνεται λόγος για το θυµοειδές, ο φόβος και ο θυµός προκαλούν υπερθέρµανση 

στην καρδιά, γι’ αυτό και τίθεται στην υπηρεσία της ένα σύστηµα ψύξης για τη 

µείωση των πόνων326. Η υπερθέρµανση του σώµατος, µόνο για την περίπτωση 

του θυµού, αναφέρεται επίσης ως συνέπεια ερίδων και φιλονικίας και 

εντάσσεται στις ενδείξεις της κακής ισορροπίας ανάµεσα στο σώµα και την 

ψυχή327. Ο φόβος πάλι στην Πολιτεία αντιµετωπίζεται ως χαρακτηριστικό της 

χειρότερης κατάστασης που υπάρχει στην τυραννική πόλη και ψυχή και 

                                                 
324 Tracy [1969], 134. 
325 Βλ. παραπάνω.  
326 Τίµαιος 70c1-d6. 
327 Τίµαιος 87e6-88a7. 
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εντάσσεται σ’ ένα φάσµα επώδυνων καταστάσεων (577e5-578a9 και 579d9-

e7). Σε νοητικό επίπεδο οι έριδες ως αποτελέσµατα της έξαρσης του θυµού 

γίνονται µαζί µε τις επιθυµίες αιτίες δηµιουργίας θνητής σκέψης και 

αντιπαρατίθενται στην ιδανική κατάσταση προσέγγισης της αλήθειας και της 

κατάκτησης της αθανασίας328, περίπτωση που σαφώς παραπέµπει στο ρόλο 

των υπέρµετρων πόνων για την πρόκληση της ασθενικής κατάστασης της 

λήθης και της δυσµαθίας329. Χαρακτηριστικό της εµφατικής ταύτισης των 

συνεπειών του θυµού και του φόβου µε την διαταραγµένη συµπεριφορά είναι η 

αποσιώπηση σε όλες τις παραπάνω περιπτώσεις της δυνατότητας ύπαρξης 

ηδονής σε µια ενδεχόµενη µείωση των πόνων330.  

Η αίσθηση αποτελεί τον πρώτο σύνδεσµο των στοιχείων της θνητής 

ψυχής. Η επιλογή της προφανώς συνδέεται µε τη σχέση της µε τα ανώτερα 

στην ιεραρχία συστατικά, καθώς αποτελεί την επαρκή και αναγκαία αιτία του 

πόνου και συνεπώς της ηδονής µέσω µιας λειτουργίας που στηρίζεται στην 

ύπαρξη ικανών ερεθισµάτων που ακολουθούν τη σωµατική οδό331. Ο 

χαρακτηρισµός }αλογος, που της αποδίδεται, προδίδει αναµφισβήτητα την 

ανεξέλεγκτη προς το λογιστικό επίδραση της σωρείας σωµατικών 

ερεθισµάτων, γεγονός που ευθύνεται για την επιρρέπεια της θνητής ψυχής στις 

ασθένειες, των οποίων οι κυριότερες µορφές είναι η υπερβολική ηδονή και ο 

πόνος332. Η άλογη όψη των αισθήσεων παρουσιάζεται στην απόλυτη µορφή 

                                                 
328 Τίµαιος 90b1-c6.  
329 Τίµαιος 86e3-87a7. 
330 Στον Φίληβο ο θυµός και ο φόβος αντιµετωπίζονται ως µεικτές καταστάσεις πόνου και 
ηδονής (47d8-48a4). 
331 Τίµαιος 64a2κ.ε.  
332 Τίµαιος 86b2-7. 
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της κατά τη διαδικασία της γέννησής τους µετά την εµφύτευση του θείου 

µέρους της ψυχής στο ανθρώπινο σώµα333. Τότε, στην παρθενική συνάντηση 

των δύο τµηµάτων της ψυχής, είναι η µοναδική φορά που το θνητό µέρος της 

δρα σχεδόν αυτόνοµα σε βάρος του λογιστικού. 

Ο δεύτερος σύνδεσµος είναι ο έρωτας. Ο Πλάτωνας, όταν κάνει λόγο 

για τα δύο φύλα, αναφέρεται στον γενετήσιο έρωτα και τον παρουσιάζει ως το 

αποτέλεσµα µιας εκ των υστέρων θεϊκής επέµβασης στο σώµα, που προέκυψε 

από την ανάγκη της µετατροπής του άνδρα σε γυναίκα µε µια δεύτερη 

γέννηση. Η παροχή επικοινωνίας του µυελού µε την έξοδο των υγρών του 

σώµατος είχε ως συνέπεια την επέµβαση της έµψυχης ιδιότητάς του και την 

επιβολή της ζωτικής επιθυµίας της εκροής334. Το χαρακτηριστικό της 

ετοιµότητας του έρωτα για κάθε εγχείρηµα ([επιχειρητ ?~~η παντ `ος {ερωτι, Τίµαιος 

69d4-5)335 συµβαδίζει θαυµάσια µε την περιγραφή της φύσης των γεννητικών 

οργάνων των ανδρών, που λόγω της έλλειψης πειθαρχίας και της 

αυταρχικότητάς της παροµοιάζεται µε ανυπότακτο ζώο, που επιχειρεί να 

κυριαρχήσει στα πάντα µέσω του οίστρου336. Η απόλυτη µορφή ακράτειας που 

αποδίδεται στον γενετήσιο έρωτα συνδέεται σαφώς µε την ψυχική ασθένεια 

της αφροδίσιας ακολασίας, η οποία οφείλεται στη γενική επικράτηση του 

                                                 
333 Τίµαιος 43b5-e4. 
334 Τίµαιος 90e6-b4. 
335 Η µετάφραση του Κάλφα ([1995] 285) «µε τον έτοιµο για τα πάντα έρωτα» αποδίδει 
ακριβώς την εγρήγορση ως δείγµα γνήσιας ενστικτώδους συµπεριφοράς και γι’ αυτό κρίνεται 
ορθότερη από του Cornford ([1937] 281) «µε τον πόθο που δεν οπισθοχωρεί σε κανέναν 
κίνδυνο» (παραπέµποντας στο [ανδρε ~ιος }ων κα `ι {ιτης κα `ι σύντονος (Συµπόσιο 203d)) και του 
Αrcher-Hind ([1888] 257) «µε τον έρωτα που τα πάντα τολµά», αποδόσεις που τονίζουν τη 
µαχητική διάθεση, η οποία προϋποθέτει ωστόσο κάποια εκλογίκευση.   
336 Τίµαιος 91b4-7. Στη γυναίκα η επίδραση του µυελού είναι το ίδιο καταστροφική, ωστόσο 
δεν εκφράζει κατακτητική διάθεση παρά την έντονη και επίπονη τάση για αναπαραγωγή. 
Αυτός ίσως είναι και ο λόγος που ονοµάζεται [επιθυµία (Τίµαιος 91b7-d1). Για τη σχέση του 
φύλου και των όρων που αποδίδουν τον σαρκικό έρωτα βλ. Κάλφας [1995], 494-5 σηµ. 592.  
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σπέρµατος στο σώµα εξαιτίας της εκροής του από τα οστά337. Ωστόσο η χρήση 

του έρωτα ως συνδέσµου κατά τη διαµόρφωση της θνητής ψυχής του πρώτου 

[ανδρός αποκλείει την απόλυτη ταύτισή του µε τον σαρκικό, ο οποίος, όπως 

τονίσαµε, εµφανίζεται αργότερα (κα `ι κατ’ [εκε ~ινον δ `η τ `ον χρόνον δι`α τα ~υτα θεο `ι 

τ `ον τ ~ης συνουσίας {ερωτα [ετεκτήναντο, Τίµαιος 91a1-2). Θα µπορούσαµε 

εποµένως να υποθέσουµε ότι ο Πλάτωνας έχοντας στο µυαλό του αυτή την 

εξέλιξη εννοεί στην προκειµένη περίπτωση τον έρωτα ως σύνολο τάσεων 

δυνατών να µετεξελιχθούν σε γενετήσιες επιθυµίες. Η θέση αυτή συνάδει 

απόλυτα µε τη γνώµη του Κάλφα, που αναγνωρίζει τον προληπτικό χαρακτήρα 

της δηµιουργίας µιας υποδοµής στον µυελό, ικανής να δεχθεί όλα τα σχήµατα 

των ψυχών του θνητού γένους ύστερα από τις συνεχείς µετενσαρκώσεις του 

άνδρα338 339. 

 Η σχέση των δύο συνδέσµων, του έρωτα και της αίσθησης, είναι αρκετά 

αινιγµατική, µια και δεν στηρίζεται σε µια αµιγή αντίθεση σύµφωνη µε το 

µοτίβο των ζευγών των συστατικών της ψυχής. Οι χαρακτηρισµοί που τους 

αποδίδονται340 προδίδουν την εναντίωσή τους προς το ανώτερο µέρος της 

ψυχής και συνεπώς τη συµφωνία τους. Σ’ ένα άλλο όµως επίπεδο ο έρωτας 

είναι το σύµβολο της απόλυτης έκφρασης της ανεξέλεγκτης συµπεριφοράς, 

ενώ οι αισθήσεις ως προϋποθέσεις πόνου και ηδονής αποτελούν αιτιώδεις 

                                                 
337 Τίµαιος 86d3-5. 
338 Τίµαιος 73c2-6. 
339 Κάλφας [1995], 475 σηµ. 473. Πρβ. Rivaud [1925], 201 και Cornford [1937], 294-295.  
340 Βλ. παραπάνω. 
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δυνάµεις341. Εξετάζοντας την πλατωνική αναφορά στους δεσµούς αυτούς στα 

πλαίσια όσων προγραµµατίστηκαν από το ∆ηµιουργό και αποκαλύφθηκαν στις 

ψυχές διακρίνεται ακόµα µια πτυχή της σχέσης τους. Αυτό που αρχικά γεννά 

ερωτηµατικά είναι το ότι µόνο η ηδονή και ο πόνος φέρονται ως 

χαρακτηριστικά του έρωτα342, σε αντίθεση µε όσα λέγονται κατά την εκτενή 

περιγραφή της σύστασης της θνητής ψυχής, όπου ο έρωτας παρουσιάζεται ως 

σύνδεσµος και των υπόλοιπων συστατικών. Η εξήγηση που µπορεί να δοθεί 

στηρίζεται στη συνάφεια του έρωτα µε τις αισθήσεις, εφόσον αποτελεί κι 

αυτός συνθήκη στην οποία χρειάζεται να προσαρµοστούν οι ψυχές343. Είναι 

προφανές λοιπόν ότι ο βασικός λόγος που αποδόθηκε στις αισθήσεις και στον 

έρωτα η συνεκτική τους ιδιότητα είναι αυτή ακριβώς η πρόταξή τους. 

Εποµένως δεν θα ήταν παράδοξο ο φόβος, ο θυµός, όσα τα συνοδεύουν και τα 

αντίθετά τους344 να παραλειφθούν σε πρώτη φάση από τα χαρακτηριστικά του 

έρωτα, εφόσον στην προκειµένη περίπτωση έµφαση δίνεται µόνο στην 

ικανότητά του να αποτελεί µαζί µε τις αισθήσεις τη βάση µιας βαθµιαίας 

στήριξης των κατώτερων της ηδονής και του πόνου παθών345. Άλλωστε το 

περιληπτικό ύφος του αποσπάσµατος και ο σκοπός που υπηρετεί, η 

παρουσίαση της πορείας του θνητού γένους µε την µορφή των νόµων της 

                                                 
341 Τόσο η δηµιουργία της αίσθησης όσο και της πρόκλησης του πόνου και της ηδονής 
αντιµετωπίζεται ως διαδικασία που στηρίζεται στην ενεργοποίηση µιας µοριακής αλυσίδας 
στο σώµα. Βλ. π.χ. Τίµαιος 64b3-6 και 65a1-b3. 
342 Τίµαιος 42a6-7. 
343 Τίµαιος 42a5-6. Για την προτεραιότητα των αισθήσεων βλ. Τίµαιος 43a6κ.ε. 
344 Τίµαιος 42a7-b1. 
345 Για την ιεραρχία των συστατικών της θνητής ψυχής βλ. παραπάνω. 
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ειµαρµένης που απευθύνονται στις ανθρώπινες ψυχές346, δεν δικαιολογεί την 

παράθεση της κατασκευαστικής πορείας της θνητής ψυχής.    

Ο µηχανιστικός τρόπος της συγκρότησης της θνητής ψυχής µε το 

συγκερασµό των συστατικών της µέσω δύο συνδέσµων οδηγεί αναπόφευκτα 

στη σύγκριση µε όσα συµβαίνουν αντίστοιχα στο κοσµικό επίπεδο. Για την 

κατασκευή της Ψυχής του κόσµου η µεριστή ο [υσία αναµειγνύεται µε την 

αµέριστη. Το ίδιο συµβαίνει µε το τα [υτόν και το θάτερον. Από αυτή τη 

διαδικασία παράγονται σε πρώτη φάση τρία ενδιάµεσα συστατικά από τη 

σύνδεση των οποίων προκύπτει το τελικό µείγµα347. Ως προς τη δοµή, η 

οµοιότητα µε την κατασκευή της θνητής ψυχής είναι εµφανής, αφού και στην 

περίπτωση της τελευταίας υπάρχουν τρία αντιθετικά ζεύγη µε κοινούς δεσµούς 

(ηδονή-πόνος, θάρρος-φόβος, θυµός-ελπίδα συνδεόµενα µε την αίσθηση και 

τον έρωτα). Ως προς την ποιότητα των συστατικών τους η διαφορά είναι 

τεράστια. Στην Ψυχή του κόσµου την καρδιά της µείξης αποτελούν δύο αµιγώς 

αντίθετα µέρη (Οµοιότητα και ∆ιαφορά) και ένα τρίτο (Ουσία), που αποτελεί 

την επιβεβαίωση της σύγκλισης των δύο κόσµων, του νοητού και του 

αισθητού348. Στην περίπτωση της θνητής ψυχής τα τρία ζεύγη που συντίθενται 

αποτελούν τις όψεις του ίδιου νοµίσµατος. Αφενός είναι όλα εκφάνσεις της 

έλλειψης µέτρου και της αρνητικής επίδρασής του στον άνθρωπο, αφετέρου 

ακολουθούν την κατιούσα κλίµακα ως προς την ισχύ τους. Ως προς τη κοινή 

τους βάση, για τη µεν Ψυχή του κόσµου υπάρχει ένα απόλυτα αντιθετικό 

ζεύγος, το µεριστό και το αµέριστο, που προσδιορίζει τα επιµέρους συστατικά 
                                                 
346 Τίµαιος 41d8-e3.  
347 Τίµαιος 35a1-b1. 
348 Για τη σχέση των συστατικών της Ψυχής του κόσµου βλ. σηµ. 90. 



 121

της, για τη δε θνητή ψυχή οι αισθήσεις και ο έρωτας διαφοροποιούνται µόνο 

ως προς τον τρόπο της λειτουργίας τους, αφού το κοινό χαρακτηριστικό τους 

είναι η ικανότητα πρόκλησης άµετρων καταστάσεων. Σχετικά µε το 

αποτέλεσµα της µείξης, στην περίπτωση της Ψυχής του κόσµου οδηγούµαστε 

σταδιακά από τα τρία ζεύγη στα ενδιάµεσά τους και από αυτά στο ένα. 

Αντίθετα η θνητή ψυχή είναι προϊόν µείξης πρώτου βαθµού. Στην πρώτη το 

αποτέλεσµα είναι η µεσότητα, ενώ στη δεύτερη η έκβαση της σύνδεσης των 

συστατικών παραµένει απροσδιόριστη. Από τον παραπάνω συσχετισµό είναι 

σαφές ότι η αρχική δοµική οµοιότητα της θνητής ψυχής µε την Ψυχή του 

κόσµου αποτελεί απλά το ερέθισµα για σύγκριση και επιβεβαίωση του 

εκφυλισµού του αρχικού προτύπου συνιστώντας ένα µήνυµα, θα λέγαµε, 

ειρωνικό προς κάθε προσδοκία σύγκλισης. Η παρατήρηση αυτή κάνει φανερή 

την πρόθεση του Πλάτωνα να µας οδηγήσει στην αναζήτηση ενός άλλου 

ορθότερου µοντέλου για τη θνητή ψυχή, που δεν µπορεί να είναι άλλο από το 

σώµα. Ο Τracy τονίζει ότι, αν το σώµα του κόσµου συγκροτήθηκε από 

ακρότητες, στις οποίες ο ∆ηµιουργός επέβαλε τη µεσότητα, το ίδιο ισχύει και 

για το σώµα του ανθρώπου, που ακολουθεί το πρότυπό του όντας κι αυτό 

προϊόν αντίθετων ροπών. Οι ίδιες αρχές διέπουν και τη θνητή ψυχή. Ο ρόλος 

της είναι να διατηρεί την υγεία επιβάλλοντας το µέτρο και το λόγο στα 

αντιθετικά ζεύγη των συστατικών της349.   

  

                                                 
349 Tracy [1969], 134-5. 



 122

II. Η ΕΝΣΩΜΑΤΩΣΗ ΤΗΣ ΘΝΗΤΗΣ ΨΥΧΗΣ 

Η τοποθέτηση του θνητού µέρους της ψυχής σε διαφορετικό σηµείο του 

σώµατος από εκείνο που βρίσκεται το αθάνατο εξυπηρετεί την αποφυγή της 

υπέρµετρης µόλυνσης του τελευταίου350. Ο Archer-Hind παραπέµποντας στην 

ικανότητα του δαίµονος351, του λογιστικού, να ανυψώνει τον άνθρωπο προς 

τον συγγενικό του ουρανό352, ορίζει το µίασµά του ως την ανεπιθύµητη από 

τους θεούς απώλεια της θεϊκής του ιδιότητας λόγω της ενσωµάτωσής του353. 

Το ερώτηµα όµως που τίθεται αφορά το τι ακριβώς υπονοείται µε το \οτι µ`η 

π ~ασα @ην [ανάγκη (Τίµαιος 69d7). Η φράση αυτή προφανώς υποδηλώνει ότι οι 

θεοί δεν προέβησαν στη ελαχιστοποίηση της µόλυνσης της αθάνατης ψυχής 

και, αν ήταν δυνατό, στον µηδενισµό της (όπως υπονοεί ο Archer-Hind) αλλά 

στην ελεγχόµενη αποδυνάµωσή της υποταγµένοι στη θέληση της Ανάγκης354. 

Αυτό που επιδιώχθηκε λοιπόν ήταν η διατήρηση της αναλογίας δυνάµεων 

ανάµεσα στο αθάνατο και στο θνητό τµήµα της ψυχής, πράγµα που σηµαίνει 

ότι το πρώτο θα µπορούσε ν’ ασκήσει αβίαστα τον κυρίαρχο ρόλο του προς το 

τελευταίο παρά την νοθευµένη σύστασή του355. Το γεγονός αυτό δίνει τα 

σκήπτρα στην ανθρώπινη πρωτοβουλία για την επιλογή ανάµεσα στη θνητή 

                                                 
350  Τίµαιος  69d6-e1. 
351 Για την έννοια του όρου στον Πλάτωνα βλ. Robin [1908], 145 κ.ε., Goldschmidt [1949], 
107 κ.ε. και Dodds [1971], 214, σηµ. 31. 
352 Τίµαιος 90a. 
353 Archer-Hind [1888], 256-7.  
354 Για τη σύγκρουση της δηµιουργικής ικανότητας των θεών µε τα έργα της Ανάγκης βλ. 
Κάλφας [1995], 471, σηµ. 455. 
355 Τίµαιος 41d4-7. Η αποµάκρυνση από το απόλυτο στην κάθε περίπτωση (καθ’ \οσον 
µάλιστα δυνατ `ον θνητ~ ?ω γίγνεσθαι, Τίµαιος 90b4-5 και καθ’ \οσον δ’ α@υ µετασχε~ιν [ανθρωπίν ?η 
φύσει [αθανασίας [ενδέχεται, Τίµαιος 90c2-3), είναι το σαφές αποτέλεσµα της διατήρησης της 
ισορροπίας ανάµεσα στο θνητό και το αθάνατο µέρος της ψυχής. 
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και θεϊκή σκέψη, την προσέγγιση της απόλυτης θνητότητας ή την κατά το 

δυνατό κατάκτηση της αθανασίας356.  

 O διαχωρισµός των θέσεων του θνητού και του αθάνατου µέρους της 

ψυχής στο σώµα συντελείται µέσω του λαιµού, που παίζει το διπλό ρόλο του 

ισθµού και του συνόρου357. Ο Βλαστός εντάσσει το χωρίο αυτό στο ευρύτερο 

πλαίσιο της δουλικής υποταγής του σώµατος στην ψυχή, αφού στο κεφάλι 

βρίσκεται το πιο θεϊκό και ιερό µέρος358 που κυριαρχεί σε όλα τα στοιχεία που 

κλείνουµε µέσα µας359, ενώ το σώµα αποτελεί το όχηµά του που συµπληρώνει 

τις θείες περιστροφές της ψυχής360 µε τις έξι περιπλανήσεις361 362. Παρόµοια 

θέση εκφράζει και ο Taylor µε τον τολµηρό παραλληλισµό της δοµής του 

ανθρώπινου σώµατος µε την διαρρύθµιση µιας πόλης, την οποία διοικεί ο 

µονάρχης, που κατοικεί µακριά από την περιοχή διαµονής των υπηκόων του363. 

∆εν υπάρχει αµφιβολία ότι ο εξουσιαστικός ρόλος του θεϊκού µέρους της 

ψυχής προς το θνητό αποτελεί την ορθή έκβαση των πραγµάτων µετά την 

ενσωµάτωση της ψυχής, ώστε να επιστρέψει στο συγγενές της άστρο και να 

έχει βίον ε [υδαίµονα. Στην αντίθετη περίπτωση θα συµβεί η έκπτωση του 

ανδρός µε µια σειρά µετενσαρκώσεων µέχρι την επικράτηση της περιφοράς 

του Οµοίου και την επιστροφή στην [αρίστην \εξιν364. Αυτό σηµαίνει ότι, όταν ο 

Πλάτωνας αναφέρεται στη σχέση του αθάνατου και του θνητού µέρους της 

                                                 
356 Τίµαιος 90b1-c6. 
357  Τίµαιος 69e1-3. 
358 Τίµαιος 45a. 
359 Τίµαιος 44d. 
360 Τίµαιος 44d. 
361 Τίµαιος 44d8 και 43b. 
362 Vlastos [1994], 228. 
363 Taylor [1928], 500. 
364 Τίµαιος 42a3-d2. 
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ψυχής, δεν εννοεί µια απόλυτη αλλά µια εν δυνάµει εξουσιαστική τάση του 

ανώτερου προς το κατώτερο, τάση όµως που µπορεί να λειτουργήσει δραστικά 

µόνο µε κάποιες προϋποθέσεις, όπως είναι η προσφορά στο θεϊκό στοιχείο της 

ψυχής των σκέψεων και των περιφορών του σύµπαντος.365 ∆εν µπορούµε 

ακόµη να δεχθούµε ανεπιφύλακτα την κάθετη σχέση δεσπότη-δούλου µεταξύ 

των τµηµάτων της ψυχής, αφενός γιατί το θυµοειδές συµπράττει µε το 

λογιστικό για τη χαλιναγώγηση του επιθυµητικού, όποτε αυτό αρνείται να 

υποταχθεί στη θέληση της ακρόπολης του σώµατος366, αφετέρου γιατί στην 

περίπτωση της κακής φροντίδας της ψυχής υπάρχει η δυνατότητα δηµιουργίας 

θνητών σκέψεων367, η οποία υποδηλώνει την άµεση επίδραση του θνητού 

µέρους στο λογιστικό και συνεπώς την ύπαρξη µιας διόδου επικοινωνίας από 

κάτω προς τα πάνω. 

Ο Dodds αντιµετωπίζει την ύπαρξη ορίου ανάµεσα στα µέρη που 

τοποθετείται η ανθρώπινη ψυχή ως σαφή ένδειξη της διάσπασής της και της 

εγκατάλειψης της ιδέας της ενότητας της προσωπικότητας, ενότητα όµως που 

διακρίνει στον Πολιτικό παρά τον διαχωρισµό της ψυχής σε [αειγενές και 

ζ ?ωογενές µέρος (309c). Για τη θέση του επικαλείται την αδυναµία ύπαρξης 

ικανών δεσµών ανάµεσα στα ανώτερα και κατώτερα µέρη λόγω της τεράστιας 

διαφοράς στην ποιότητά τους. Το χάσµα ανάµεσα στην αθάνατη και θνητή 

ψυχή αντικατοπτρίζει για το σχολιαστή τη σχάση της οπτικής του Πλάτωνα 

απέναντι στο τι θα µπορούσε να είναι ο άνθρωπος και στο τι είναι στην 

                                                 
365 Τίµαιος 90c6-d7. 
366 Τίµαιος 70a2-7. 
367 Τίµαιος 90b1-6. 
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πραγµατικότητα368 369. Θεωρώ ωστόσο ότι η λειτουργικότητα του λαιµού όχι 

µόνο ως ορίου ανάµεσα στο αθάνατο και στο θνητό µέρος της ψυχής αλλά και 

ως ισθµού για την κίνηση των εντολών του ανώτερου τµήµατος προς το 

κατώτερο, για την σύµπραξη του µε το θυµοειδές και στην χειρότερη 

περίπτωση για την µόλυνσή του κάθε άλλο παρά τον ριζικό διχασµό της ψυχής 

δηλώνει, ενώ συνεχίζει να εκφράζει την αβεβαιότητα του Πλάτωνα για την 

αποστολή του ανθρώπινου είδους. Η κατασκευή µιας ενιαίας βάσης για όλα τα 

είδη της ψυχής παρουσιάζει ακόµη φανερότερα τον µονισµό. Ο µυελός, το 

αγκυροβόλιο των δεσµών όλης της ψυχής και στήριγµα της ζωής, φιλοξενεί ως 

εγκέφαλος το θείο σπέρµα, ενώ στη διαιρεµένη µορφή του τη θνητή ψυχή370.  

 Όσον αφορά τον προσδιορισµό του µέρους του σώµατος που 

τοποθετείται η θνητή ψυχή ([εν δ `η το ~ις στήθεσι κα `ι τ ~?ω καλουµέν?ω θώρακι τ `ο τ ~ης 

ψυχ~ης θνητ `ον γένος [ενέδουν, Τίµαιος 69e3-4), ο προβληµατισµός που 

δηµιουργείται αφορά τη σχετική ορολογία. Η εµφατική χρήση (καλουµέν?ω) 

του ιατρικού όρου θώραξ ύστερα από το στήθεσι371 δηλώνει σαφώς την 

προσπάθεια του Πλάτωνα για µια φυσιολογική προσέγγιση της ενσωµάτωσης 

της ψυχής. Η ακρίβεια όµως στον επεξηγηµατικό ρόλο του δεύτερου όρου 

είναι αµφίβολη καθώς το στ ~ηθος αφορά µόνο το πάνω µέρος του κορµού372, 

                                                 
368 Νόµοι 644d-e. 
369 Dodds [1971], 214-6. Για τον Πλατωνικό δυϊσµό και τη γνησιότητά του βλ. 
Kerschensteiner [1945], Festugière [1947], Pétrement [1947].  
370Τίµαιος 73b-d. Κατά τον Solmsen ([1950] 446κ.ε.) η σύσταση του µυελού όχι µόνο από 
φυσικά αλλά και από ψυχικά στοιχεία, που τον καθιστά έδρα αθανασίας, αποτελεί πλατωνική 
καινοτοµία. Ο Αrcher-Ηind ([1882] 127) αποκλείει κάθε περίπτωση δυϊσµού και, θεωρώντας 
την ψυχή αιώνια ζωτική αρχή, ορίζει τη θνητότητα των µερών της ως παύση της συνεργασίας 
της µε το σώµα µετά το διαχωρισµό της απ’ αυτό.  
371 Για τη διάκριση των όρων βλ. Archer-Hind [1888], 257.  
372 Προηγουµένως στ~ηθος ονοµάστηκε το µέρος που συνδέεται ο λαιµός (Τίµαιος 69e1-3). 
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ενώ ο θώραξ εκτείνεται από τη βάση του λαιµού ως τα γεννητικά όργανα373. 

Αυτό δηµιουργεί την υποψία ενός υπαινιγµού σχετικού µε την αξιολόγηση των 

τµηµάτων της θνητής ψυχής. Η πρόταξη του όρου στ ~ηθος µπορούµε να 

υποθέσουµε ότι εκφράζει τη λανθάνουσα αναγνώριση της ανωτερότητας του 

θυµοειδούς, που θα εγκατασταθεί ψηλότερα από το επιθυµητικό, γεγονός που 

αφενός προϊκονοµεί την ισχύ του σε βάρος του επιθυµητικού374, αφετέρου 

δηλώνει την υπόταξη του σώµατος στις προδιαγραφές της θνητής ψυχής. Η 

υπόθεση αυτή ενισχύεται, αν λάβουµε υπόψη ότι η διαίρεση του θώρακα σε 

δύο τµήµατα παροµοιάζεται µε την διάκριση ανάµεσα στα διαµερίσµατα των 

ανδρών και γυναικών375 υποδηλώνοντας την προτεραιότητα του θυµοειδούς, 

καθώς συµβαδίζει τόσο µε την πλατωνική αρχή της ανωτερότητας του άνδρα376 

όσο και µε την αναγνώριση της ανδρείας ως της κύριας αρετής του 

θυµοειδούς377.   

 

III. Η ΛΕΙΤΟΥΡΓΙΑ ΤΩΝ ΨΥΧΙΚΩΝ ΤΜΗΜΑΤΩΝ  

 α. Η επικοινωνία θυµοειδούς και λογιστικού 

Η τοποθέτηση του θυµοειδούς κοντά στο κεφάλι εξυπηρετεί το άκουσµα του 

ορθού λόγου378. Σε τι ακριβώς συνίσταται αυτή η επαφή δεν ορίζεται σαφώς 

από τον Πλάτωνα. Αυτό που πρέπει να αποκλειστεί είναι η συµβατική 

επικοινωνία µέσω του αίµατος, που ισχύει για όλα τα σωµατικά µέρη και είναι 

                                                 
373 Για τη σηµασία του όρου και τη σχετική κριτική στον Archer-Hind βλ. Taylor [1928], 500. 
374 Τίµαιος 70a2-7. 
375 Τίµαιος 69e6-70a2. 
376 Τίµαιος 42b3-c1. 
377 Για τη σχέση της ανδρείας µε το θυµοειδές βλ. Taylor [1928], 501. 
378 Τίµαιος 70a2-4. 
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υπεύθυνη για τη µετάδοση των αισθητηριακών ερεθισµάτων. Κι αυτό, γιατί, αν 

ίσχυε κάτι τέτοιο, δεν θα είχε καµία απολύτως αξία η τοποθέτηση των δύο 

θνητών τµηµάτων της ψυχής στις συγκεκριµένες θέσεις και µάλιστα µε σηµείο 

αναφοράς το κεφάλι. Επίσης δεν θα µπορούσε να δικαιολογηθεί η δυσκολία 

επαφής του επιθυµητικού µε τα επιχειρήµατα του λογιστικού και η αδυναµία 

κατανόησής τους379, αφού θα υπήρχε η ίδια αµεσότητα και ταχύτητα στην 

επικοινωνία του εγκεφάλου µε τις σωµατικές έδρες του επιθυµητικού, που 

παρατηρείται, για παράδειγµα, κατά την µετάδοση της αίσθησης του ήχου380. 

∆εδοµένου ότι το αίµα δεν έχει νοητική δύναµη (σε αντίθεση µε τη θεωρία του 

Εµπεδοκλή381) υποθέτουµε ότι ο λόγος στην προκειµένη περίπτωση είναι 

παρόµοιας ποιότητας µε εκείνον που {ανευ φθόγγου κα `ι [ηχ~ης µεταφέρεται στην 

Ψυχή του κόσµου κατά την παραγωγή της γνώσης382.  

 Για τον ακριβή τρόπο επικοινωνίας του λογιστικού µε το θυµοειδές ο 

Οstenfeld επικαλείται τον χωρικό χαρακτήρα των ψυχικών τροχιών 

ακολουθώντας το παράδειγµα της Ψυχής του κόσµου και ορίζει τη σκέψη ως 

το σύνολο των περιφορών των εγκεφαλικών µορίων, που ευθύνονται για την 

ενεργοποίηση των µορίων της φωτιάς, τα οποία ταυτίζει µε τον θυµό383. Το 

πρόβληµα που προκύπτει από τη θεώρηση αυτή είναι η απόλυτη απόδοση 

υλικών ιδιοτήτων στις ψυχικές τροχιές και συνεπώς η ριζική απώλεια της 

                                                 
379 Τίµαιος 71a3-5. Το πρόβληµα αυτό συνέβαλε στη δηµιουργία του συκωτιού, της έδρας της 
µαντικής (Τίµαιος 71a3κ.ε). 
380 Τίµαιος 67b2-5. 
381 Κατά τον Solmsen ([1961] 166), αν το αίµα είχε νοητική ισχύ, θα διευκόλυνε τον 
Πλάτωνα να εξηγήσει τον τρόπο µε τον οποίο τα µηνύµατα των αισθήσεων φθάνουν στον 
εγκέφαλο. Πρβ. Βeare [1906], 274.  
382 Τίµαιος 37b3-c3. 
383 Ostenfeld [1982], 134. Πρβ. Siwek [1930], 46 κ.ε. 
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θεϊκής τους υπόστασης. Αν ανατρέξουµε στον τρόπο ενσωµάτωσης του θείου 

µέρους της ψυχής, γίνεται λόγος τόσο για το κρανίο όσο και για τον εγκέφαλο 

υποδοχέα384, πράγµα που αποδεικνύει την ισχύ της διάκρισης υλικού-νοητικού. 

Θα ήταν ακόµη λάθος να δεχθούµε τη σωµατική ποιότητα των ψυχικών 

τροχιών (παρά την αντιπαράθεσή τους µε τις αισθήσεις και την αναµφισβήτητη 

χωρική τους υπόσταση385) εξαιτίας της διττής φύσης του αθάνατου µέρους της 

ανθρώπινης ψυχής κατά το κοσµικό πρότυπο386. Αναλυτικότερα, η ύπαρξη των 

περιφορών στον χώρο µπορεί µεν να εννοηθεί ως αποτέλεσµα του διαιρετού 

στοιχείου στη σύσταση της ψυχής, αλλά δεν είναι δυνατόν να παραγνωριστεί 

το ότι από τις ίδιες αυτές περιφορές εξασφαλίζεται η δυνατότητα προσέγγισης 

της αλήθειας387, που οφείλεται στα αδιαίρετα συστατικά τους. Εκτός αυτού ο 

εγκέφαλος εκτελεί και χρέη αγωγού αισθητικών µηνυµάτων388, οπότε η 

καθαρά υλική υπόσταση των κύκλων της ψυχής θα οδηγούσε σε µια 

αφανιστική γι’ αυτούς σύγκρουση. Υποστηρίζω λοιπόν ότι ο µηχανισµός 

ενεργοποίησης του θυµοειδούς από το λογιστικό είναι πιο πολύπλοκος από ό,τι 

υποστηρίζει ο Ostenfeld. Οι ρίζες του πρέπει να αναζητηθούν στη γειτνίαση 

του εγκεφάλου µε το τµήµα του µυελού στο οποίο έχει προσδεθεί το 

θυµοειδές389. Η άποψη αυτή ενισχύεται, αν λάβουµε υπόψη την κατά το σχήµα 

µόνο διαφοροποίηση ανάµεσα στα δύο είδη µυελού (σ’ αυτόν που συνιστά τον 

                                                 
384 Tίµαιος 44d3-6 και 73c6-d2. 
385 Τίµαιος 43a6-7. 
386 Η ψυχή του ανθρώπου δηµιουργήθηκε στον ίδιο κρατήρα και από τα υπολείµµατα της 
Ψυχής του κόσµου (Τίµαιος 41d4-8). Για τη σύσταση της Ψυχής του κόσµου βλ. Τίµαιος 
35a1-b1. 
387 Τίµαιος 90b6-d7. 
388 Βλ. την περίπτωση της ακοής (Τίµαιος 67b2-5).  
389 Τίµαιος 73c6-d7.  



 129

εγκέφαλο και σ’ αυτόν που βρίσκεται στην σπονδυλική στήλη)390 και τις 

υλικές του ιδιότητες, που υποδηλώνει η αναλογία ανάµεσα στην ποσότητά του 

και τη φρόνηση391. Με βάση τα παραπάνω µπορούµε να υποστηρίξουµε ότι η 

πρόκληση του θυµού µετά την αναγγελία µιας άδικης πράξης από το λογιστικό 

προέρχεται από µια ιδιαίτερη µορφή επαφής των δυο τµηµάτων της ψυχής, η 

οποία συνίσταται στην παραγωγή µορίων φωτιάς από πρωτογενή τρίγωνα, που 

αποτελώντας τις ρίζες του αγκυροβολίου της ψυχής392 µπορούν να θεωρηθούν 

ως τα πιο ικανά να µετουσιώσουν τις επιταγές του ορθού λόγου, χωρίς όµως 

αυτός να χάσει την ποιότητα που εγγυάται η προέλευσή του από την αδιαίρετη 

φύση των ψυχικών περιφορών. Τα παραγόµενα µόρια της φωτιάς ως τα πλέον 

µικρά και ευέλικτα µπορούν να παρακάµπτουν όλα τα υπόλοιπα στοιχεία393 και 

να προκαλούν θερµότητα σε οποιοδήποτε σηµείο του σώµατος και εποµένως 

στην καρδιά µε άµεσο αποτέλεσµα τη διόγκωσή της και την συνακόλουθη 

αύξηση της κινητικότητας στο αίµα.      

 

β. Ο ρόλος της καρδιάς394 

Παρά την τοποθέτηση της καρδιάς σε καίρια θέση, για να επιτευχθεί η 

σύµπραξη θυµοειδούς και λογιστικού, η άµεση επιβολή του θεϊκού µέρους 

προς το επιθυµητικό και συνεπώς η απευθείας επαφή µαζί του είναι εφικτή, 

αφού το θυµοειδές επιστρατεύεται µόνο στην περίπτωση της µη εκούσιας 

υποταγής του (]οπότ’ [εκ τ ~ης [ακροπόλεως τ ?~ω τ’ [επιτάγµατι κα `ι λόγ ?ω µηδαµ~?η [το 

                                                 
390 Ό.π. 
391 Τίµαιος 74e1-75a7. 
392 Για την τελεολογία της σύστασης του µυελού βλ. 73b5-c3.  
393 Τίµαιος 78a3-6.  
394 Τίµαιος 70a7-d6.  
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επιθυµητικό] πείθεσθαι ]εκ`ον [εθέλοι, Τίµαιος 70a6-7). Όσον αφορά την οδό µε 

την οποία το λογιστικό επικοινωνεί στην προκειµένη περίπτωση µε το 

κατώτερο µέρος της ψυχής δεν µπορεί να είναι άλλη από το αίµα. Αυτό 

προκύπτει, αν συνδυάσουµε τη δεδοµένη δυνατότητά του να µεταφέρει εντολές 

και απειλές του λογιστικού395 µε την ιδιότητα των δύο νωτιαίων φλεβών να 

συνιστούν το δεύτερο µετά το δέρµα δεσµό του κεφαλιού µε το υπόλοιπο 

σώµα και το κύριο µέσο της καθολικής µετάδοσης των αισθητηριακών 

ερεθισµάτων396. Έτσι ρίχνεται νέο φως στον ρόλο της καρδιάς. Εφόσον αυτή 

αποτελεί τον κόµβο όλων των φλεβών, αναγκαστικά γίνεται φορέας των 

εντολών του λογιστικού χωρίς όµως την ουσιαστική επέµβασή της, όταν το 

επιθυµητικό δεν αρνείται την υποταγή. Αυτό σηµαίνει ότι η καρδιά γίνεται 

ουσιαστικό όργανο του θυµοειδούς µόνο στην περίπτωση συναγερµού, που ο 

Πλάτωνας θα ορίσει ως αναγγελία της τέλεσης µιας άδικης πράξης 

προερχόµενης είτε από το εξωτερικό περιβάλλον είτε από εσωτερικές 

επιθυµίες397. Όσον αφορά τη διαφοροποίηση της λειτουργίας της σ’ αυτή τη 

φάση, υποθέτω ότι συνίσταται στην αύξηση της ταχύτητας της κυκλοφορίας 

του αίµατος σε όλα τα σωµατικά µέρη ([οξέως δι`α πάντων τ ~ων στενωπ ~ων π ~αν 

\οσον α [ισθητικόν [εν τ ?~ω σώµατι, τ ~ων τε παρακελεύσεων κα `ι [απειλ ~ων 

α [ισθανόµενον, Τίµαιος 70b5-7). Η αναµφισβήτητη έµφαση που δίνεται στον 

                                                 
395 Τίµαιος 70b5-7. 
396 Τίµαιος 77d6-e6. 
397 Τίµαιος 70b3-5. Ο Taylor ([1928] 503) θεωρεί ότι η άδικη πράξη που προέρχεται από το 
εξωτερικό περιβάλλον είναι η |υβρις που διαπράττεται από κάποιο άλλο πρόσωπο. Για τους 
λόγους εκδήλωσης του θυµού παραπέµπει στην Πολιτεία 440a8 και c7. 
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συγκεκριµένο ρόλο της καρδιάς398 µπορεί να εκληφθεί ως αποδοχή της 

αναγκαιότητας της συνεχούς επέµβασής της εξαιτίας της εν γένει αδυναµίας 

επιβολής του λογιστικού. 

Ο Solmsen (διαφωνώντας µε τον Cornford) αντιλαµβάνεται δύο στάδια 

στη διαδικασία σύµπραξης λογιστικού και θυµοειδούς. Πρώτα ο θυµός βράζει, 

επειδή µαθαίνει την τέλεση µιας άδικης πράξης, και ύστερα ο λόγος επιβάλλει 

τις παρακελεύσεις και τις [απειλές του, αφού όµως πρώτα το αίµα έχει παγώσει. 

Κι αυτό, γιατί είναι αδιανόητο το βραστό αίµα να µεταδώσει ή να εφαρµόσει 

τις διαταγές του λόγου399. Ο ισχυρισµός αυτός στηρίζεται προφανώς στην 

υιοθέτηση του Αριστοτελικού φυσιολογικού δόγµατος, που θέλει τον εγκέφαλο 

να επιστρατεύει παγωµένο υλικό στην καρδιά, για να την ησυχάζει400. Ο 

ερµηνευτής όµως δεν εξηγεί σε τι έγκειται η αδυναµία µεταφοράς εντολών του 

λογιστικού από το ζεστό αίµα. Απ’ ό,τι φαίνεται, πρέπει να δίνει νοητικό 

περιεχόµενο σ’ αυτές τις επεµβάσεις, το οποίο καταστρέφεται µε την αύξηση 

της θερµοκρασίας. Ωστόσο µια τέτοια αντιµετώπιση προϋποθέτει τουλάχιστον 

ως ένα βαθµό την υιοθέτηση της αντίληψης του Εµπεδοκλή για το νοητικό 

χαρακτήρα του αίµατος, θέση που ο Solmsen δεν φαίνεται να αποδέχεται401, ή 

την αµιγή υλική υπόσταση των ψυχικών περιφορών, που απορρίψαµε 

προηγουµένως. Εποµένως οι διαταγές και απειλές του λογιστικού πρέπει να 

εκληφθούν στην περίπτωσή µας µόνο ως ένας µηχανιστικός τρόπος άσκησης 

                                                 
398 Σε άλλο σηµείο του Τίµαιου αναφέρεται ότι η καρδιά αναγνωρίζει τη γεύση µέσω των 
φλεβών που εκτείνονται σ’ αυτήν από τη γλώσσα (65c6-d1). 
399 Solmsen [1961], 160. 
400 Ό.π. 161. Για τον αναβαθµισµένο ρόλο της καρδιάς στον Εµπεδοκλή και τους συνεχιστές 
του βλ. Wellmann [1901], 15 κ.ε.  
401 Βλ. σηµ. 381. 
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πίεσης στο σώµα µέσω του αίµατος. Όσον αφορά τη δυνατότητα παροχής 

παγωµένου υλικού από τον εγκέφαλο στην καρδιά θα µπορούσε να γίνει δεκτή, 

αν δεν δηλωνόταν η αναγκαιότητα των πνευµόνων ως κατασταλτικών οργάνων 

[εν τ ~?ω καύµατι της καρδιάς µπροστά στον επερχόµενο κίνδυνο402 και στο 

ξύπνηµα του θυµού.403 H επιθυµητή κατάσταση που επέρχεται µε την επαφή 

καρδιάς και πνευµόνων ορίζεται ως συνεργασία θυµού και λογιστικού, γεγονός 

που σηµαίνει ότι η θερµοκρασία της έχει φτάσει στο ιδανικό σηµείο, ώστε να 

µην επιτρέπει µεν τους πόνους, αλλά να δικαιολογεί την ύπαρξη του θυµού που 

έφερε την ευθύνη για την υπερθέρµανσή της. Εποµένως δεν µπορούµε να 

µιλάµε για παγωµένο αίµα που µεταφέρει εντολές, αλλά για αίµα που µε την 

υψηλή µεν αλλά επιθυµητή θερµοκρασία επιταχύνει τη διέλευσή τους404. 

 

γ. Το επιθυµητικό και η σχέση του µε το σώµα και το λογιστικό 

Το κατώτερο µέρος της ψυχής οριοθετείται ανάµεσα στο διάφραγµα και στον 

οµφαλό και ο κύριος ρόλος του είναι η επιθυµία για τα φαγητά και τα ποτά405. 

Ο υπαινιγµός για την ύπαρξη άλλων αντικειµένων επιθυµίας που επιτάσσει η 

φύση του σώµατος (\οσων {ενδειαν δι`α τ ~?η το ~υ σώµατος {ισχει φυσιν, Τίµαιος 

70d8) δηµιουργεί το ερώτηµα αν σ’ αυτά περιλαµβάνεται ο σεξουαλικός 

πόθος. Ο Πλάτωνας, όταν ορίζει τη σωµατική περιοχή που τοποθετείται το 

επιθυµητικό, παραλείπει την επιθυµία του ποτού εµµένοντας στην επιθυµία για 

                                                 
402 Παρόµοιος ορισµός για τον φόβο δίνεται και στον Φίληβο (32b9-c2). 
403 Τίµαιος 70c1-d6. 
404 Η φωτιά στην καρδιά καταστέλλεται από τους πνεύµονες µέσω του νερού και του αέρα. 
Αυτό για τον Tracy ([1969] 114) εξασφαλίζει τη διατήρηση της ισορροπίας ανάµεσα στα τρία 
αυτά στοιχεία. 
405 Τίµαιος 70d7-e2. 
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τροφή406, την οποία αργότερα θα ορίσει ως η µία από τις δύο τάσεις (η άλλη 

είναι η επιθυµία για φρόνηση) που επιβάλει η φύση407. Αυτό πιστοποιεί µια 

διάθεση αξιολογικής αντιµετώπισης των ιδιοτήτων του επιθυµητικού, που 

ενισχύει την περίπτωση της σκόπιµης αποσιώπησης του γενετήσιου έρωτα. Ο 

Τaylor παρατηρεί ότι η παράλειψη των [αφροδισίων οφείλεται στη µη 

διαφοροποίηση του φύλου κατά την πρώτη γενιά των ανθρώπων408. ∆εν 

µπορούµε ωστόσο να δεχθούµε τη ριζική παράλειψη της σεξουαλικής 

επιθυµίας από τα χαρακτηριστικά του επιθυµητικού και την εµφάνισή της µετά 

την δεύτερη γέννηση. Ο φιλόσοφος, όταν αναφέρεται στη σύσταση της θνητής 

ψυχής, δεν µιλά αποκλειστικά για τον άνδρα της πρώτης γενιάς. Η ηδονή 

ορίζεται ως µέγιστον κακο ~υ δέλεαρ, ενώ ο [επιχειρητής παντ `ος {ερως είναι ο 

δεύτερος συνδετικός κρίκος όλων των συστατικών της409, στοιχεία που 

φανερώνουν την επιρρέπεια στις ψυχικές ασθένειες410. ∆εν είναι εξάλλου η 

πρώτη φόρα που το κατασκευαζόµενο δηµιούργηµα φέρει τη σφραγίδα της 

προνοητικότητας των δηµιουργών411. Εποµένως κάποιος σηµαντικός λόγος 

υπάρχει που ο Πλάτωνας παραλείπει να µιλήσει ευθέως για την σαρκική 

επιθυµία, παρόλο που τη θεωρεί ιδιότητα του κατώτερου ψυχικού µέρους, 

πόσο µάλλον όταν αυτό θα τον εξυπηρετούσε, για να προλειάνει το έδαφος, 

προτού περιγράψει τη σεξουαλική ακολασία ως δείγµα αδυναµίας και ελέγχου 

                                                 
406 Τίµαιος 70e2-3. 
407 Τίµαιος 88a8-b2. 
408 Taylor [1928], 505-6. 
409 Τίµαιος 69c8-d6. 
410 Βλ. σελ. 111 κ.ε. 
411 Βλ. σελ. 118. 
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των ηδονών και εποµένως ως ψυχική ασθένεια µε ηθικές συνέπειες412. Ο 

τελεολογικός χαρακτήρας της τοποθέτησης της κάτω κοιλίας ως µέσου 

καθυστέρησης της διέλευσης των τροφών και εποµένως περιορισµού της 

βουλιµίας για την ευκολότερη υπακοή στο λογιστικό413, προδίδει το σχέδιο του 

Πλάτωνα να εκµεταλλευτεί τις συγκεκριµένες ιδιότητες του επιθυµητικού, για 

να δικαιολογήσει την ύπαρξη των αντίστοιχων σωµατικών οργάνων. 

Οποιαδήποτε άµεση αναφορά στον γενετήσιο έρωτα θα αποτελούσε 

παρέκκλιση από την παρούσα φάση της σωµατικής κατασκευής, αφού θα 

απαιτούσε περαιτέρω διευκρινίσεις τόσο για τον τρόπο εµφάνισης της ζωτικ ~ης 

[επιθυµίας όσο και για τα µέσα καταστολής της, µια και αυτή είναι προϊόν του 

µυελού, ύστερα µάλιστα από µια εκ των υστέρων σωµατική επέµβαση των 

θεών που, πρέπει να παρατηρήσουµε, σε αντίθεση µε ό,τι πιστεύει ο Τaylor, 

γίνεται στην πρώτη γενιά του ανθρώπου µε την καταχρηστική εµφάνιση µιας 

πρώτης γυναίκας για τις ανάγκες του µύθου414.  

Αν συγκρίνουµε τη σχέση των θνητών µερών της ψυχής µε το σώµα 

ύστερα από την τοποθέτησή τους σ’ αυτό, είναι εµφανής η έκπτωση του 

επιθυµητικού. Είδαµε προηγουµένως ότι η καρδιά ως κύριο όργανο του 

θυµοειδούς συµπράττει µε τον θυµό, χωρίς στην ουσία να αποτελεί 

αποκλειστικό όργανό του. Η περιγραφή ωστόσο της λειτουργίας του 

επιθυµητικού είναι τελείως διαφορετική και µάλλον σκοτεινή. Ο χώρος που 

προσαρµόζεται παροµοιάζεται µε φάτνη και το ίδιο παρουσιάζεται ως ζώο που 

                                                 
412 Τίµαιος 86d3-e3. 
413 Τίµαιος 73a1-8. 
414 Τίµαιος 91a1-b4. 



 135

τρέφεται µε την ίδια τροφή του σώµατος415. Στην ουσία η εικόνα αυτή ταυτίζει 

εµφατικά το επιθυµητικό µε το σώµα. Κάθε αναφορά στο κύριο όργανό του, το 

στοµάχι, αποφεύγεται, παρ’ όλο που ο Πλάτωνας αναφέρει αργότερα τη 

λειτουργία του416. Η αποσιώπηση της φυσιολογικής διαδικασίας είναι µάλλον 

σκόπιµη και τονίζει το χάσµα ανάµεσα στο κατώτερο αυτό τµήµα και στους 

ελεγκτές του, αφού η αναφορά στη χρήση κάποιου συγκεκριµένου οργάνου θα 

πρόδιδε µια σχετική αποστασιοποίηση του επιθυµητικού από αυτό. Οι υποψίες 

µας µάλιστα εντείνονται, αν λάβουµε υπόψη ότι στη συνέχεια γίνεται ακριβής 

περιγραφή του ρόλου των εντέρων, των κύριων οργάνων της κάτω κοιλίας και 

της µηχανιστικής συµβολής τους για την διευκόλυνση της υπακοής του 

επιθυµητικού στο λογιστικό417, πράγµα που σηµαίνει ότι ο Πλάτωνας είχε την 

ευχέρεια να εξηγήσει µε παρόµοιο τρόπο τη λειτουργία του κατώτατου 

ψυχικού τµήµατος. 

 O Οstenfeld αναφερόµενος στη σχέση του επιθυµητικού µε το 

λογιστικό θεωρεί ότι το στοµάχι εκτός του ότι είναι χρήσιµο για το σώµα 

παρακωλύει την συνεχή σύγκρουση της τροφής µε την σκέψη418. Η 

προσεκτικότερη ωστόσο ανάγνωση του κειµένου φανερώνει ότι είναι 

περισσότερο η απόσταση από τον εγκέφαλο και λιγότερο το έγκλειστο του 

επιθυµητικού που εγγυάται την ]ησυχίαν του κρατίστου µέρους της ψυχής419.  

                                                 
415 Τίµαιος 70d8-e5. 
416 Στην κοιλία γίνεται η µετατροπή της τροφής και των υγρών σε αίµα (Τίµαιος 78e-79a και 
80de). 
417 Τίµαιος 73a1-8. 
418 Ostenfeld [1982], 135. 
419 Τίµαιος 70e5-71a3. Η χρήση των επιθέτων υπερθετικού βαθµού  πορρωτάτ ?ω και [ελαχίστην 
εκφράζει το αντιστρόφως ανάλογο ανάµεσα στην απόσταση από την έδρα του λογιστικού και 
στο µέγεθος του θορύβου και της βο ~ης που φτάνει σ’ αυτήν. 



 136

Για τη φυσιολογία της διαταραχής της σκέψης από τη δράση του επιθυµητικού 

και το λειτουργικό ρόλο της απόστασης για την ελαχιστοποίηση των 

προβληµάτων δεν γίνεται µια συγκεκριµένη αναφορά από τον Πλάτωνα. Ο 

φιλόσοφος προηγουµένως χαρακτήρισε θoρυβώδη {οχλον το αναπόφευκτο 

αποτέλεσµα της ένωσης της θεϊκής ψυχής µε τη φωτιά, το νερό, τον αέρα και 

τη γή420. Θόρυβον ονόµασε και τις συνέπειες της δριµείας προσβολής του 

σώµατος από τα εξωτερικά ερεθίσµατα µετά την πρόσκρουσή του στα τέσσερα 

στοιχεία421. Λαµβάνοντας υπόψη την έµφαση που δίνεται στο ρόλο του 

επιθυµητικού για την λήψη τροφής και ποτού µπορούµε να εστιάσουµε την 

προσοχή µας στην λειτουργία που φέρεται ως αναγκαία συνέπεια της δράσης 

του και λαµβάνει χώρα στο ίδιο µέρος που αυτό εδράζεται, εκεί δηλαδή που 

υπάρχει η καθολική δράση των τεσσάρων στοιχείων. Πρόκειται για τη 

διαδικασία κατά την οποία η τροφή (γη) και τα ποτά (νερό) κατακερµατίζονται 

από τη φωτιά, που ακολουθεί την αναπνοή (αέρας), µε αποτέλεσµα την 

παραγωγή του αίµατος422, που ευθύνεται για την αναπλήρωση των απωλειών 

του σώµατος423. Αν δεχθούµε ότι η βλάβη της ανώτερης έδρας της ψυχής 

προέρχεται από την επίδραση της χολής και του φλέγµατος424, που 

προέρχονται από την αποσύνθεση της σάρκας και την καταστρεπτική 

επιστροφή των υπολειµµάτων της στις φλέβες425, τότε µπορούµε να 

                                                 
420 Τίµαιος 42c5-d1. 
421 Τίµαιος 43b5-c3. 
422 Τίµαιος 78e5-79a4. Βλ. επίσης Τίµαιος 80d1-81a2. 
423 Τίµαιος 81a6-b4. 
424 Τίµαιος 86e5-87a7. O Τracy [1969] κατατάσσει την λήθην και την δυσµαθίαν στις νόσους 
του λογιστικού (128-129). Για την πρώτη θεωρεί υπεύθυνη τη χολή και για τη δεύτερη το 
φλέγµα (130-2). Παρόµοια είναι και η φυσιολογία της προέλευσης της ιερής νόσου (Τίµαιος 
85a1-b2). 
425 Τίµαιος 82e2-83a5. 
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υποθέσουµε ότι µια τέτοια κατάσταση θα ήθελε να αποφύγει ο ∆ηµιουργός µε 

την τοποθέτηση του επιθυµητικού µακριά από τον εγκέφαλο, συνθήκη που θα 

αποτελούσε εγγύηση για την βραδύτερη επικοινωνία µεταξύ τους και την 

ευκολότερη αντιµετώπιση της µόλυνσης του αίµατος, πριν αυτό βάλλει τις 

θεϊκές περιφορές.  

 

δ. Ο ρόλος του συκωτιού 

Ο τρόπος επίδρασης της δύναµης του νου προς το συκώτι για την πρόκληση 

του φόβου στο επιθυµητικό και την παροχή της δυνατότητας για 

ονειροµαντεία426 έχει ιδιαίτερο ενδιαφέρον για την κατανόηση του είδους της 

επικοινωνίας του ανώτερου µε το κατώτερο µέρος της ανθρώπινης ψυχής. Ο 

Cornford θεωρεί ότι η δύναµη του νου ενεργοποιεί το ένα από τα δυο µέρη της 

λειτουργίας του, την απειλή, που είναι συγγενής µε την πικρότητα του 

συκωτιού427, έτσι «διαποτίζει γρήγορα απ’ άκρη σ’ άκρη το συκώτι µε αυτήν 

πικρότητα» (κατ `α π ~αν ]υποµειγν~υσα [οξέως τ `ο @ηπαρ, Τίµαιος 71b7). Με ανάλογο 

τρόπο η δύναµη του νου καταναλώνει πάνω στο συκώτι τη γλυκύτητα428 429. 

Παρόµοια ερµηνεία δίνει και ο Τracy, ο οποίος κάνει λόγο για ανάκλαση της 

γλυκύτητας της επιρροής του νου σ’ εκείνη του συκωτιού430, ενώ ο Οstenfeld 

επικεντρώνει τον έλεγχο του λόγου προς το επιθυµητικό στην έκχυση πικρής 

και γλυκιάς χολής στο συκώτι431. Ο Κάλφας διαφωνεί µε κάθε υπαινιγµό για 

                                                 
426 Τίµαιος 71b3-d4. 
427 Τίµαιος 71b5-6. 
428 Τίµαιος 71c6-7. 
429 Cornford [1937], 287. 
430 Tracy [1969], 115. 
431 Ostenfeld [1982], 135. 
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προσθήκη νέων στοιχείων στο συκώτι432. Θεωρεί ότι αυτό είναι αδύνατο λόγω 

της µεγάλης αποστάσεως ανάµεσα στο λογιστικό και στο επιθυµητικό και 

υποστηρίζει ότι χρησιµοποιούνται µόνο τα υπάρχοντα στοιχεία της γλυκύτητας 

και πικρότητας του συκωτιού, που ενεργοποιεί η διάνοια µε την αποτύπωση 

οπτικών ειδώλων και φαντασµάτων στο συκώτι433. Η γνώµη µου είναι ότι 

πρέπει να απορρίψουµε την απόλυτα φυσιολογική επίδραση του νου πάνω στο 

συκώτι. Αν ίσχυε αυτό, τότε τα ε {ιδωλα και τα φαντάσµατα δεν θα είχαν 

υπόσταση ως παράγοντες ενεργοποίησης του συκωτιού. Η πικρότητα θα 

δηµιουργούσε την απαιτούµενη δυσφορία για την πρόκληση του φόβου µε την 

διάχυση πικρής χολής στο συκώτι µέσω του αίµατος προκαλώντας µια ήπιας 

µορφής ασθένεια, ενώ µε την αποχώρησή της434 η γλυκύτητα που θα 

προϋπήρχε στο συκώτι435 θα ενεργοποιούταν και θα σχηµάτιζε τα είδωλα για 

τις ανάγκες της µαντικής. Ο Πλάτωνας όµως κάνει λόγο για την αποτύπωση 

των «αντίθετων φαντασµάτων», που αφενός φέρεται ως η αιτία ύφεσης της 

πικρότητας και επικράτησης της γλυκύτητας436, αφετέρου επιβεβαιώνει την 

ύπαρξη αντίστοιχης διεργασίας στην περίπτωση της πρόκλησης του φόβου. 

Καθοριστικό ρόλο για την ερµηνεία παίζει επίσης η έννοια της [επιπνοίας. Σε 

                                                 
432 Βλ. τη µετάφραση του Cornford [1937], 287 και Moreau [1950], 497. 
433 Κάλφας [1995], 473, σηµ. 464. Εκλαµβάνει (και µεταφράζει ανάλογα) το µέρει στο 
Τίµαιος 71b5-6 όχι ως τµήµα της επίδρασης του νου αλλά ως µέρος της πικρότητας του 
συκωτιού (287). Από συντακτικής πλευράς η άποψή του είναι ορθή, αφού εξαρτά το 
πικρότητος από το µέρει και όχι από το συγγενε ~ι  (που κάνει ο Cornford). Πράγµατι σε πολλά 
σηµεία του Τίµαιου το επίθετο συγγενής συντάσσεται µε δοτική και όχι µε γενική. Βλ. π.χ. \ινα 
..χρησαίµεθα..τ`ας...συγγενε ~ις ]εκείναις ο {υσας, [αταράκτοις τεταραγµένας (47b6-c1) και 47d2-3, 
90c7-d1. 
434 Για την χολή ως πηγή ασθενειών και για τον τρόπο αποβολής της από τον οργανισµό βλ. 
Τίµαιος 85b5-86a2. 
435 Για την υπόθεσή µας δεν µπορούµε να δεχθούµε την άποψη του Οstenfeld, που δέχεται 
την έκχυση γλυκείας χολής στο συκώτι (βλ. παραπάνω). Σε όλο τον Τίµαιο η χολή συνδέεται 
µε την πικρότητα και τις επιβλαβείς για τον οργανισµό συνέπειες. Βλ. π.χ. 82e κ.ε.  
436 Τίµαιος 71c3-d1. 
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άλλους διαλόγους ο όρος χρησιµοποιείται συνυφασµένος µε το θείο και 

αποδίδει την άµεσα προερχόµενη από αυτό ευεργετική επίδραση437. Στον 

Φαίδρο µάλιστα η µαντικ `η [επίπνοια ορίζεται ως η πρώτη από τα τέσσερα είδη 

θεϊκής µανίας και αποδίδεται στον Απόλλωνα (265b2-3). Αν συνδυάσουµε µε 

τα παραπάνω τη χρήση του συκωτιού ως µαντείου του σώµατος και ως µέσου 

για την υποτυπώδη επαφή του θνητού γένους µε την αλήθεια438, 

αντιλαµβανόµαστε ότι η [επίπνοια εδώ θα πρέπει να εννοηθεί µακριά από τους 

γνωστούς φυσιολογικούς κανόνες, που συναντήσαµε κατά την επικοινωνία του 

λογιστικού µε τα θνητά µέρη, και άρα ως ιδιαίτερη λειτουργία του λογιστικού, 

η οποία του επιτρέπει να ενεργεί άµεσα και παρεµβατικά προσοµοιάζοντας µε 

το θείο. Ενισχυτικά στοιχεία για το παραπάνω είναι η µη συµµετοχή του λόγου 

και της φρόνησης στην άσκηση της µαντικής439 και ο περιορισµός του 

λογιστικού µόνο στην εξήγηση του ονείρου440.  

Ωστόσο η επαφή του λογιστικού µε το συκώτι δεν πρέπει να εννοηθεί 

ως επικοινωνία υψηλού βαθµού. Η διαφοροποίηση γίνεται ρητά: [το 

επιθυµητικό] ]ως λόγου µ`εν ο {υτε συνήσειν {εµελλεν….ο [υκ {εµφυτον α [υτ ~?ω τ `ο µέλειν 

τιν~ων {εσοιτο λόγων (Τίµαιος 71a3-5). Εποµένως τα διανοήµατα, που µέσω των 

ειδώλων απεικονίζονται στο συκώτι, δεν µπορούν να εννοηθούν ως τα 

ανώτερα δυνατά προϊόντα µιας γνωστικής διαδικασίας, ώστε να ισχύει η θέση 

του Johansen, που θέλει το κυκλικό σχήµα του συκωτιού να διασφαλίζει τη 

                                                 
437 Βλ. Πολιτεία 499c1, Νόµοι 738c3, 747e4 και 811c9. 
438 Τίµαιος 71d5-e2. 
439 Τίµαιος 71d3-4, 71e3-6. 
440 Τίµαιος 71e6-72a2. Ο Κάλφας ([1995] 473-4 σηµ. 466) επισηµαίνει ότι η αποσύνδεση των 
ονείρων από το θείο µέρος της ψυχής αποτελεί βασική πλατωνική καινοτοµία. 
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συνέχεια των περιφορών του κεφαλιού.441 Ούτως ή άλλως τα χαρακτηριστικά 

που αναγνωρίζονται στο συκώτι δεν αφορούν το σχήµα του αλλά την ποιότητα 

της επιφάνειας και το περιεχόµενό του (πυκν `ον κα `ι λε ~ιον κα `ι λαµπρ `ον κα `ι γλυκ`υ 

κα `ι πικρότητα {}εχον µηχανησάµενος, Τίµαιος 71b2-3) των οποίων η λειτουργική 

αξία διασαφηνίζεται πλήρως από τον φιλόσοφο442.  

 

ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

 Ξεκινώντας από τη σύσταση της θνητής ψυχής, παρατηρούµε ότι η ηδονή 

παρουσιάζεται ισχυρότερη από τον πόνο ως προς τις ηθικές βλάβες που 

προκαλεί, γεγονός που επιβεβαιώνεται και από τη σχέση της µε τις ψυχικές 

ασθένειες. Το ότι ο πόνος προηγείται χρονικά της ηδονής σε φυσιολογικό 

επίπεδο αποδεικνύει ότι το µέγεθος των ηθικών επιπτώσεων των παθηµάτων 

της ψυχής δεν εξαρτάται από τη διαδικασία µε την οποία αυτά προκαλούνται, 

θέση ενδεικτική της πρόθεσης του φιλοσόφου να παρουσιάσει την αδυναµία 

του ανθρώπου στο πάθος του οποίου οι συνέπειες γίνονται ευκολότερα 

αντιληπτές µε την απλή παρατήρηση. Ο πόνος ως αιτία αποξένωσης από τα 

[αγαθά δεν πρέπει να ταυτιστεί αποκλειστικά µε ό,τι προκαλεί το φόβο αλλά µε 

τη σωµατική ανισορροπία, που συνεπάγεται ψυχικές ασθένειες. Ο φόβος και το 

θάρρος δεν αποτελούν είδη ηδονής και πόνου αντίστοιχα προερχόµενα αµιγώς 

από την ψυχή. Όντας συνυφασµένα µε ασθενικές καταστάσεις του θυµοειδούς 

συνιστούν τις συνέπειες µόνο του υπέρµετρου πόνου και ως τέτοια έχουν 

                                                 
441 Johansen [2000], 105. 
442 Η επιφάνεια είναι ο χώρος απεικόνισης των ειδώλων και των φαντασµάτων (Τίµαιος 71b3-
5 και 71c3-4) ενώ η πικρότητα και η γλυκύτητα τα µέσα επιβολής φόβου (Τίµαιος 71b5-c3) 
και επικράτησης της γαλήνης (Τίµαιος 71c6-d2) αντίστοιχα.  
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σωµατικό υπόβαθρο. Η ελπίδα ταυτίζεται µε την ψυχική εκείνη κατάσταση 

που εµποδίζει την άµεση δραστηριοποίηση του ανθρώπου. Το αντιθετικό 

ζεύγος που συνιστά µαζί µε το θυµό αποτελεί αιτία ψυχικής διαταραχής και 

είναι το τελευταίο σκαλοπάτι της κλίµακας των αρνητικών αποτελεσµάτων 

των παθηµάτων. Όσον αφορά τα παρεπόµενα του φόβου και του θυµού που 

δεν ονοµάζει ο Πλάτωνας443 συνιστούν κι αυτά εκφράσεις ασθενικών ψυχικών 

καταστάσεων συνδεδεµένων µε τον υπερβολικό πόνο. Η επιλογή της αίσθησης 

ως µέσου σύνδεσης των συστατικών της θνητής ψυχής σχετίζεται µε τη 

φυσιολογική επαφή της µε το ανώτερο στην ιεραρχία ζεύγος της ηδονής και 

του πόνου. Ο άλλος σύνδεσµος, ο έρωτας, αποτελεί το δυναµικό υπόβαθρο για 

τη δηµιουργία της σαρκικής επιθυµίας, που θα αποδοθεί στους ανθρώπους για 

τις ανάγκες µιας δεύτερης γέννησης. Η συνάφειά του µε τις αισθήσεις 

συνίσταται στην εναντίωσή του προς το θεϊκό τµήµα της ψυχής, ενώ η διαφορά 

του στον τρόπο δράσης του. Η χρονική προτεραιότητα των αισθήσεων και του 

έρωτα ως παραγόντων ανισορροπίας για την ψυχή που ενσαρκώνεται για 

πρώτη φορά δικαιολογεί τόσο τη συνεκτική τους ιδιότητα όσο και την αρχική 

σύνδεση του πρώτου µόνο ζεύγους συστατικών (της ηδονής και του πόνου) µε 

τον έρωτα. Συγκρίνοντας τη σύσταση της θνητής ψυχής µε την αντίστοιχη στης 

Ψυχής του Κόσµου δεν καταλήγουµε σε κάποια ουσιαστική σύγκλιση παρά 

τον µηχανιστικό χαρακτήρα της πρώτης. Το σώµα εν τέλει αποδεικνύεται το 

πλησιέστερο πρότυπο για τη δηµιουργία της.  

                                                 
443 Τίµαιος 42a7-b1. 
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 Η τοποθέτηση του θνητού µέρους της ψυχής σε σηµείο εκτός του 

κεφαλιού δεν αποσκοπεί στην απόλυτη ενδυνάµωση του θεϊκού µέρους και 

εµµέσως ενισχύει την ατοµική ευθύνη απέναντι στην επιλογή του ορθού 

τρόπου διαχείρισης της ψυχής. Η ύπαρξη σωµατικού ορίου και διόδου 

ανάµεσα σε θνητή και αθάνατη ψυχή δεν αποδεικνύει την απόλυτη εξουσία της 

δεύτερης, ενώ η σύµπραξή της µε το θυµοειδές αποκλείει κάθε περίπτωση 

δυϊσµού, γεγονός που ενισχύει η ιδιότητα του µυελού να αποτελεί τη βάση για 

όλα τα µέρη της ψυχής. Όσον αφορά την ιεράρχηση των θνητών τµηµάτων, 

συντελείται όχι µόνο µε τον παραλληλισµό του ανδρωνίτη και του γυναικωνίτη 

αλλά και µε τον υπαινιγµό που λανθάνει στη χρήση της επεξηγηµατικής 

ορολογίας για το µέρος του σώµατος που τοποθετούνται.     

 Η επαφή του θυµοειδούς µε τον ορθό λόγο δεν µπορεί να συντελεστεί 

µε τη γνωστή οδό του αίµατος, αφού ούτε οι ιδιότητες του τελευταίου το 

επιτρέπουν, ούτε ο χωρικός χαρακτήρας των ψυχικών περιφορών συνδέεται 

απόλυτα µε το σώµα. Από την άλλη πάλι η ενεργοποίηση του θυµοειδούς 

συντελείται µε µια λειτουργία που έχει τις ρίζες της στον µυελό.  

 Οι πληροφορίες που µας δίνει ο Πλάτωνας για τη φυσιολογική επαφή 

του κεφαλιού µε το υπόλοιπο σώµα οδηγούν στην απόρριψη της καρδιάς ως 

αποκλειστικού οργάνου του θυµοειδούς. Η καρδιά παίζει αυτόν το ρόλο µόνο 

σε περίπτωση έκτακτης ανάγκης, οπότε ενισχύει τις εντολές του ανώτερου 

µέρους της ψυχής στα υπόλοιπα τµήµατα αυξάνοντας την πίεση του αίµατος. Η 

ιδιαίτερη ωστόσο σηµασία που δίνεται σ’ αυτήν τη λειτουργία πρέπει να 

αποδοθεί στην αυξηµένη συχνότητα της χρήσης της και άρα στην πίστη του 
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Πλάτωνα για τον συνεχή αγώνα του ανθρώπου να επιβληθεί στα πάθη του. Η 

έλλειψη οποιασδήποτε δυνατότητας του αίµατος να µεταφέρει νοητικού 

περιεχοµένου µηνύµατα καθώς και ο ρόλος των πνευµόνων για την ως ένα 

βαθµό µείωση της θερµοκρασίας της καρδιάς αποδεικνύουν τη µονοφασική 

σύµπραξη θυµοειδούς και λογιστικού και τον αποκλεισµό κάθε περίπτωσης 

πλήρους απενεργοποίησης του θυµού για την επιβολή του ανώτατου ψυχικού 

τµήµατος.  

H αναφορά σε άλλα αντικείµενα επιθυµίας (που όµως δεν 

κατονοµάζονται) εκτός του φαγητού και του ποτού για το κατώτερο τµήµα της 

θνητής ψυχής σε συνδυασµό µε την εξέχουσα σηµασία του ρόλου του έρωτα 

στη συγκρότησή της ως παράγοντα για την ασθενική της προδιάθεση µας 

ωθούν στο να συµπεριλάβουµε τον σαρκικό πόθο στη λειτουργία του 

επιθυµητικού ως εν δυνάµει ιδιότητα που ισχύει από τη στιγµή της 

ενσωµάτωσης της ψυχής. Η αιτία που δεν γίνεται άµεσα λόγος για τον 

γενετήσιο έρωτα σχετίζεται µε την απόδοση αναγκαίων εξηγήσεων για το 

σωµατικό του υπόβαθρο, εξηγήσεις που θα ήταν ασύµβατες µε την 

συγκεκριµένη φάση της πλατωνικής περιγραφής. Η παράλειψη κάθε αναφοράς 

σε συγκεκριµένο σωµατικό όργανο του επιθυµητικού δείχνει αφενός την 

εµφατική ταύτισή του µε το σώµα αφετέρου το υποδεέστερο της φύσης του σε 

σχέση µε το θυµοειδές. Η απόστασή του από το λογιστικό και όχι η θωράκισή 

του στην κοιλιά είναι που εξασφαλίζει τη σωστή λειτουργία του θεϊκού 

µέρους, κι αυτό, για λόγους που αφορούν την αντιµετώπιση ασθενειών από µια 

πιθανή µόλυνση του αίµατος.    
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 Το συκώτι µέσω του οποίου το λογιστικό προκαλεί τον φόβο στο 

επιθυµητικό και που εξασφαλίζει στο τελευταίο την επαφή του µε την αλήθεια 

επικοινωνεί µε το ανώτερο µέρος της ψυχής όχι µε τρόπο που επιβάλλουν οι 

συνήθεις φυσιολογικές λειτουργίες, αλλά µε την αποτύπωση ειδώλων, που 

στην περίπτωση της µαντείας σχετίζονται άµεσα µε το θείο. Η διαδικασία όµως 

αυτή απέχει κατά πολύ από την παραγωγή υψηλών απαιτήσεων γνώσης. 

  Η ερµηνεία των πλατωνικών θέσεων για τα θνητά ψυχικά µέρη οδηγεί 

σε σηµαντικά συµπεράσµατα για τη σχέση σώµατος και ψυχής. Σίγουρα οι 

ιδιότητες του σώµατος φορτίζονται τόσο θετικά όσο και αρνητικά. Η 

λειτουργική του αξία αναδεικνύεται αφενός µε την τελεολογικού χαρακτήρα 

τοποθέτηση των µερών της θνητής ψυχής σε συγκεκριµένα σηµεία του, 

αφετέρου µε τη δυνατότητα της συλλειτουργίας του θυµοειδούς µε το 

λογιστικό µέσω της καρδιάς. Από την άλλη το σώµα φέρει την σφραγίδα της 

φθοροποιού δύναµης. Η ρευστή σύσταση της θνητής ψυχής αποτελεί τη βάση 

µιας αναπόφευκτης επιρρέπειας στις ψυχικές ασθένειες, που συνδέονται ούτως 

ή άλλως µε φυσιολογικές δυσλειτουργίες. Το επιθυµητικό αποτελεί τον κύριο 

κίνδυνο µόλυνσης του λογιστικού τόσο µέσω της διαδικασίας της θρέψης όσο 

και µε την εν δυνάµει ύπαρξη του γενετήσιου έρωτα στα χαρακτηριστικά του. 

Η αθάνατη ψυχή τελικά «σώζεται» µόνο από τη διττή φύση της, 

χαρακτηριστικό της συγγένειάς της µε την κοσµική Ψυχή, αφού ο τρόπος 

µετάδοσης του ορθού λόγου στο θυµοειδές διαφοροποιείται από το µέσο 

ενεργοποίησης του τελευταίου, ενώ η επαφή µε το επιθυµητικό φέρει ακόµα τη 

σφραγίδα της θεϊκής [επιπνοίας, που παρέχει την µαντική τέχνη.    
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Κεφάλαιο 3 

ΨΥΧΙΚΕΣ ΑΣΘΕΝΕΙΕΣ ΚΑΙ ΠΡΟΛΗΠΤΙΚΗ ΘΕΡΑΠΕΙΑ 

 

Οι ασθένειες της ψυχής444 είναι ένα θέµα που, όπως είναι φυσικό, συνδέεται 

άµεσα µε τις πλατωνικές απόψεις για την υγεία445, αποκαλύπτοντας µια σειρά 

σηµαντικών πληροφοριών για τη σχέση του σώµατος και της ψυχής. Για το 

σκοπό αυτό αρχικά εξετάζονται οι λόγοι της απόδοσης διπλής ιδιότητας (νόσος 

και αίτιο νόσου) στην υπερβολική ηδονή και τον πόνο, ενώ δικαιολογείται η 

επικέντρωση της προσοχής του Πλάτωνα στο ένα από τα δυο είδη άνοιας, την 

µανία. Συζητείται επίσης το πρόβληµα της αποκλειστικής ή όχι δυσλειτουργίας 

του θείου µέρους της ψυχής για την πρόκληση της συγκεκριµένης ασθένειας. 

Σχετικά µε την άµεσα συνδεδεµένη µε την µανία νόσο της σεξουαλικής 

ακολασίας ερευνάται το ζήτηµα της απόδοσης του πρωτεύοντος ρόλου για την 

εµφάνισή της στην τυπικά υπεύθυνη υπερβάλλουσα ηδονή ή στον υπέρµετρο 

πόνο και επιχειρείται η εµβάθυνση στο φυσιολογικό υπόβαθρο της ασθένειας 

µε ιδιαίτερη έµφαση στη σηµασία του σπέρµατος.  

Περνώντας στις ασθένειες που σχετίζονται µε τον υπέρµετρο πόνο 

κρίθηκε αναγκαίος ο συσχετισµός τους µε την «ιερή νόσο» λαµβάνοντας 

υπόψη τις σωµατικές διεργασίες που πρωτοστατούν για την δηµιουργία τους. 

Τα στοιχεία που συλλέγονται από τη σύγκριση συνδυασµένα µε την 

επικρατέστερη προσπάθεια κατηγοριοποίησης των εν λόγω ασθενειών δίνουν 

το έναυσµα για την έρευνα της βάσης που διασφαλίζει τη διατήρηση της 

                                                 
444 Τίµαιος 86b1-87a7.  
445 Τίµαιος 87e5-88b5. 
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ενότητας της ψυχής, κάτι που απαιτεί µια νέα σύγκριση, αυτή τη φορά µε την 

περ `ι τ `α [αφροδίσια [ακολασία.  

 Στα πλαίσια της πλατωνικής αναφοράς στην υγεία, που ορίζεται ως 

συµµετρία σώµατος και ψυχής, το ερµηνευτικό ενδιαφέρον εστιάζεται στον 

προσδιορισµό του νοήµατος των γνωρισµάτων της [αµαθίας καθώς και των 

συγκεκριµένων λειτουργιών των τριών ψυχικών τµηµάτων που εγγυώνται την 

πρόκλησή της. Ιδιαίτερη έµφαση δίνεται στην εύρεση του βαθµού συνάφειας 

της ασθένειας µε τον υπέρµετρο πόνο και την ηδονή. Η ενασχόληση µε τις 

σωµατικές ασθένειες που προέρχονται από την υπερµεγέθη ψυχή κρίθηκε 

αναγκαία, για να σκιαγραφηθεί η νοσογόνος επίδραση των τριών µερών της 

ψυχής και για να ερευνηθεί το είδος των ασθενειών που προσβάλλουν το 

σώµα. Ιδιαίτερο προβληµατισµό δηµιουργεί η βλαπτική λειτουργία του 

λογιστικού µε δεδοµένη την ιδεώδη κατάσταση προσέγγισης της αθανασίας, 

που συνδέεται µε την αποκλειστική ενεργοποίηση των ανώτερων νοητικών 

λειτουργιών446. Η συγκριτική θεώρηση του τρόπου προσέγγισης των 

εξεταζόµενων σωµατικών και ψυχικών ασθενειών αποκαλύπτει την πλατωνική 

οπτική απέναντι στο ζήτηµα του δυϊσµού στη σχέση σώµατος και ψυχής. 

Εφόσον ο Τίµαιος προσεγγίζει την υγεία µε µια σαφώς θεωρητική 

διάθεση, η ενδεικτική έστω παρουσίαση της εφαρµοσµένης πτυχής του 

θέµατος συµβάλλει σε µια πιο ουσιαστική αναζήτηση της σχέσης και ιδιαίτερα 

της συνέπειας ανάµεσα στις πλατωνικές αρχές που αποκαλύπτονται στον 

διάλογο της κοσµογονίας και τις συγκεκριµένες πρακτικές που προτείνονται 

                                                 
446 Τίµαιος 90b6-d7. 
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στο πλέον κατάλληλο γι’ αυτό έργο, τους Νόµους. Με αφετηρία τον ορισµό της 

παιδείας (653b1-6) εξετάζονται οι οδηγίες που δίνονται από τον Πλάτωνα για 

την πρόληψη της αµάθειας και τη θεραπεία της µανιακής συµπεριφοράς στα 

πρώτα στάδια της ζωής, αλλά και τα κριτήρια µε τα οποία ορίζεται η υγιής 

κατάσταση του πεπαιδευµένου. Η εκτίµηση των δυνατοτήτων της θνητής 

ψυχής, όπως προκύπτει από το χρόνο επέµβασης της πρώτης παιδείας, 

αποτελεί το πρώτο αντικείµενο προβληµατισµού, καθώς ο εθισµός φαίνεται ότι 

κατέχει υψηλή θέση στην πλατωνική πρακτική. Η θεραπευτική δύναµη της 

κίνησης, που περιγράφεται κατά την ορθή αντιµετώπιση των δυσυπνούντων 

βρεφών, αποκαλύπτει τις λεπτοµέρειες εκείνες που αποκλείει σύµφωνα µε τον 

Πλάτωνα η µορφή του λόγου του Τίµαιου (87b4-9), δίνοντας τις πραγµατικές 

διαστάσεις της επικοινωνίας του σώµατος και της ψυχής µέσα από την πρωτο-

γυµναστική και πρωτο-µουσική447 εκπαίδευση. Η επιβεβαίωση της συµφωνίας 

των πρώτων έξεων µε τον λόγο, ο οποίος ταυτίζεται µε τη φωνή του νοµοθέτη, 

συνιστά το αποτέλεσµα της υγιούς δράσης του λογιστικού και παρέχει τις 

βάσεις για τον προσδιορισµό της ποιότητας της αθάνατης ψυχής, που είναι 

συνάρτηση των ορίων της συγγένειάς της µε τα αισθητά και της Ιδέες. Τα 

µέτρα που προτείνονται για την καταπολέµηση της άνοιας των αρχόντων της 

πόλης οδηγούν µε ακόµη περισσότερη σιγουριά στην αναζήτηση του ίδιου 

ψυχικού προτύπου στην πολιτική και συνεπώς στην αποκάλυψη µιας ενιαίας 

βάσης για το ατοµικό και πολιτικό σώµα. 

 

                                                 
447 ∆ανείζοµαι τους όρους που χρησιµοποιεί ο Βenardete ([2000] 192-3) κατά το σχολιασµό 
του σχετικού αποσπάσµατος.  
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Ι. ΟΙ ΣΧΕΤΙΚΕΣ ΜΕ ΤΗΝ ΨΥΧΗ ΝΟΣΟΙ 

α. Η µανία και η αφροδίσια ακολασία 

Ο Πλάτωνας αναφερόµενος στις ψυχικές ασθένειες φανερώνει τη σωµατική 

τους προέλευση448 αποκλίνοντας από τον τρόπο που αντιλαµβάνεται τα αίτια 

των σωµατικών νόσων. Συγκεκριµένα τα δύο είδη άνοιας, η µανία και η 

αµάθεια, προέρχονται από την υπερβολική ηδονή και πόνο, που 

παρουσιάζονται ταυτόχρονα και ως νοσογόνοι παράγοντες και ως νόσοι449. 

Αντίθετα, στην περίπτωση του σώµατος, η υπερβολή και η έλλειψη 

κατατάσσονται στις αιτίες των σωµατικών ασθενειών, χωρίς να θεωρούνται οι 

ίδιες ασθένειες450. Ο Πλάτωνας επιχειρεί αυτή τη σύµβαση, γιατί µ’ αυτόν τον 

τρόπο έχει ένα σηµείο αναφοράς, για να καταλήξει µε µεγαλύτερη ευχέρεια 

στην πρώτη αιτία, την κακή φυσική κατάσταση του σώµατος, που θα 

ενοχοποιήσει στη συνέχεια, όταν θα κάνει λόγο για την σεξουαλική ακολασία 

και τις έξι ασθένειες που προέρχονται από τους υπερβολικούς πόνους451. Εκτός 

αυτού η απόδοση µόνο του χαρακτηριστικού του αιτίου στην υπερβολική 

ηδονή και τον πόνο θα οδηγούσε σε ένα αυστηρό αιτιοκρατικό σχήµα, που θα 

τους αφαιρούσε την ισχυρή αυτονοµία και τη συνεπαγόµενη δυνατότητά τους 

για πολλαπλή δράση, που αποδεικνύεται από το φάσµα των ασθενειών που 

µπορούν να προκαλέσουν.     

                                                 
448 Τίµαιος 86b1-2. 
449 Τίµαιος 86b3-7. 
450 Τίµαιος 81e6-82a7. 
451 Τίµαιος 86c κ.ε. 
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Όταν εξηγείται η νοσογόνος δραστηριότητα της υπερβολικής ηδονής 

και του πόνου452, ο λόγος του Τίµαιου επικεντρώνεται στο ένα από τα δυο είδη 

της άνοιας, τη µανία. Η ψυχική αυτή κατάσταση χαρακτηρίζεται σε πρώτη 

φάση από την υπερβολική ταχύτητα του πάσχοντος (σπεύδων...[ακαίρως, 86c1) 

για την επιλογή ευχάριστων συνθηκών και την αποφυγή των αντίθετών τους, 

και σε ένα επόµενο στάδιο από την πλήρη παράδοσή του στην επιθυµία (λυττ ~?α, 

86c2)453. Ο λόγος της απουσίας µιας εκτενέστερης αναφοράς στην [αµαθία 

σχετίζεται αφενός µε το παραδειγµατικό ύφος του κειµένου (περιχαρ `ης γ `αρ 

{ανθρωπος }ων.., 86b7 κ.ε), αφετέρου µε τη συγγένεια της µανίας µε την 

σεξουαλική ακολασία, που περιγράφεται στη συνέχεια454 και που 

πιστοποιείται, αν ανατρέξουµε στον Φαίδρο. Εκεί γίνεται διάκριση µεταξύ δύο 

ειδών µανίας, αυτής που προκαλείται από ανθρώπινα νοσήµατα και αυτής που 

γίνεται µε τη θεϊκή παρέµβαση (265a9-11). Η ανθρώπινη µανία οδηγεί στην 

επιθυµία για κάθε είδους ηδονή συµπεριλαµβανοµένου και του σαρκικού 

έρωτα (238a1-c4), που θεωρείται ευτελέστερος του θεϊκού (265e3-266b1)455.    

 Το κύριο ζήτηµα που προκύπτει για τη δράση της µανίας αφορά τον 

εντοπισµό της έδρας της ψυχής που προσβάλλει. Ο Archer-Hind την θεωρεί 

ελάττωµα του θνητού είδους της ψυχής, που ευθύνεται για την έλλειψη της 

υποταγής στο θείο και οδηγεί στην ακολασία και στην επικυριαρχία των 

                                                 
452 Τίµαιος 86b7-c3. 
453 Στους Νόµους η [ερωτικ `η λύττα και η µανία αντιµετωπίζονται ως άµετρες καταστάσεις 
εφάµιλλες των υπερβολικών πωµάτων κα `ι σίτων που πρέπει να περιοριστούν από το νόµο 
(839a7-b1). Στον Φαίδρο παρά το ότι γίνεται λόγος για την τέταρτη θεϊκή µανία, τον Έρωτα, 
η ψυχή που αποχωρίζεται από το αντικείµενο του πόθου λυττ? ~α, κα `ι, [εµµαν`ης ο @υσα ο {υτε νυκτ`ος 
δύναται καθεύδειν ο {υτε µεθ’ ]ηµέραν ο #υ }αν ? @η µένειν (251d8-e2). 
454 Τίµαιος 86c κ.ε. 
455 Για τα δυο είδη της µανίας στα πλαίσια της πάλης της ρητορικής και της διαλεκτικής βλ. 
Θεοδωρακόπουλος [1948], 239 κ.ε. 
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παθών456. Ο Τracy αντίθετα την ορίζει ως υπέρµετρη ή αλλόφρων 

δραστηριότητα του νου, που προκαλείται από διαταραχές του θνητού µέρους 

της ψυχής457. Είναι φανερό εκ των πραγµάτων ότι η µανία ως είδος άνοιας δεν 

µπορεί να αποδεσµευτεί από το ανώτερο µέρος της ψυχής. Οφείλουµε όµως να 

παρατηρήσουµε ότι, όταν περιγράφεται στον Τίµαιο η µανιώδης συµπεριφορά, 

παρουσιάζεται µια πορεία απώλειας του νου κλιµακούµενης έντασης. Η 

υπερβολική χαρά και λύπη (περιχαρ `ης..πάσχων, 86b7-c1) και η παρορµητική 

συµπεριφορά που προκαλεί οδηγεί αρχικά σε λανθασµένη κρίση (ο {υθ’ ]ορ~αν 

ο {υτε [ακούειν [ορθ `ον ο [υδ `εν δύναται, 86c2), ενώ η πλήρης απώλεια ελέγχου 

(λυττ ~α, 86c2) έρχεται µε τη σειρά της να αποδυναµώσει πλήρως κάθε ορθή 

λειτουργία της σκέψης (λογισµο ~υ µετασχε ~ιν |ηκιστα τότε δ `η δυνατός, 86c3). Η 

πρώτη βλάβη δεν µπορεί παρά να εννοηθεί ως µειωµένη ικανότητα επαφής µε 

την αλήθεια458, κι αν δεχθούµε την ανεξέλεγκτη συµπεριφορά που έπεται ως 

αναγκαίο αποτέλεσµά της, τότε έχουµε να κάνουµε µε µια αµφίδροµη σχέση 

αθάνατου και θνητού µέρους της ψυχής, όπου το τελευταίο παύει να είναι το 

µοναδικό αίτιο του προβλήµατος. Παρόµοια θέση εκφράζεται και στην 

Πολιτεία, όπου η απειρία αρετής και φρόνησης παρουσιάζεται ως αιτία της 

χειρότερης δυνατής παράδοσης του ανθρώπου στα πάθη του 

συµπεριλαµβανοµένων σ’ αυτά των λυττώντων [ερώτων (586a1-c6). Αν αυτή η 

αλόγιστη συµπεριφορά αποδίδεται στο επιθυµητικό459, στους Νόµους η 

                                                 
456 Archer-Hind [1888], 323. 
457 Tracy [1969], 124. 
458 Η όραση και η ακοή είναι οι αισθήσεις που συνδέονται µε ανώτερες νοητικές λειτουργίες 
σχετιζόµενες µε τις θείες περιφορές (Τίµαιος  47b5-c6). 
459 Σε επόµενο σηµείο της Πολιτείας γίνεται λόγος για τα άλλα δυο µέρη της ψυχής (586c7-
586e3). 
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πατροκτονία και η µητροκτονία περιγράφονται ως µανιώδεις καταστάσεις 

ενδεικτικές της ακράτειας του θυµού (869a2-4). Όλα τα παραπάνω καταλήγουν 

στο ότι η µανία είναι µια µορφή άνοιας µόνο εξαιτίας του µεγέθους των 

προβληµάτων του λογιστικού και όχι της αποκλειστικής δυσλειτουργίας του.  

 Το πρόβληµα που προκύπτει από την εξέταση της σεξουαλικής 

ακολασίας460 είναι η σχέση της άµετρης ηδονής µε τον πόνο ως προς το ρόλο 

τους για την πρόκληση της ασθένειας. Ο Πλάτωνας, όταν τελειώνει την 

αναφορά του στον πάσχοντα από την ακράτεια των ηδονών, δηλώνει ρητά τη 

µετάβαση στην εξέταση των συνεπειών των πόνων (κα `ι πάλιν δ `η τ `ο περ `ι τ `ας 

λύπας ]η ψυχ`η κατ `α τ `α τα [υτ `α δι`α σ~ωµα πολλ `ην {ισχει κακίαν, Τίµαιος 86e3-5) 

εστιάζοντας την προσοχή του στη φυσιολογία των έξι ασθενειών που 

προκαλούν461. Με δεδοµένη την αρχική αναφορά στη νοσογόνο ιδιότητα του 

άµετρου πόνου και της ηδονής462 µπορούµε να υποθέσουµε ότι η αφροδίσια 

ακολασία εντάσσεται στο πεδίο δράσης των υπερβολικών ηδονών. Το 

πρόβληµα ωστόσο γεννάται, όταν δικαιολογώντας τη συµπεριφορά του 

ακόλαστου εντοπίζεται η παράλληλη µε τις ηδονές επίδραση των µεγίστων 

λυπ ~ων463, οι οποίες όµως κατά την περιγραφή του τρόπου που αντιµετωπίζεται 

η ασθένεια από τον κοινό νου παρακάµπτονται, αφού το βάρος πέφτει µόνο 

στην ακράτεια των ηδονών464. Έτσι η έρευνα στρέφεται στην αναζήτηση του 

                                                 
460 Τίµαιος 86c3-d5. Η αναφορά στην υπερβολική συσσώρευση του σπέρµατος στον µυελό 
(Τίµαιος 86c3-5) σχετίζεται, σύµφωνα µε τον Κάλφα ([1995] 489 σηµ. 558), µε την 
σεξουαλική επιθυµία, που αργότερα θα οριστεί ως ζωτικ `η [επιθυµία τ~ης [εκρο ~ης (Τίµαιος 91b3-
4). Έτσι καθίσταται εξ αρχής σαφές ότι όσα λέγονται αφορούν την περ `ι τ`α [αφροδίσια 
ασθένεια.  
461 Τίµαιος 86e5-87a7. 
462 Τίµαιος 86b4-7. 
463 Τίµαιος 86c7-d1. 
464 Τίµαιος 86d5-7. 
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πραγµατικού λόγου της υπεροχής της νοσογόνου δράσης της ηδονής. Στον 

Φίληβο, όταν ελέγχεται η συγγένεια των ηδονών µε την αλήθεια, γίνεται 

παραδεκτό το µέγιστο της έντασης των σεξουαλικών ηδονών και η παντελής 

έλλειψη επαφής τους µε τον νου. (Αυτός είναι και ο λόγος που συγχωρείται η 

επιορκία στην περίπτωσή τους) (65b10-d3). Όµως στην Πολιτεία παρά την 

παραδοχή της ισχύος της σεξουαλικής ηδονής (403a4-6) δηλώνεται ρητά ότι ο 

υπερβολικός πόνος αποµακρύνει εξίσου από τη σωφροσύνη (402e3-5). Αν 

λοιπόν ο Πλάτωνας κατατάσσει τη σεξουαλική ακολασία στις ασθένειες που 

προκαλούνται από την υπερβολική ηδονή, πιθανόν αυτό να µην οφείλεται σ’ 

αυτή καθαυτή την ικανότητά της να προκαλεί την αδυναµία του λογιστικού. Η 

υπόθεση αυτή επιβεβαιώνεται από τη συµφωνία ανάµεσα στον µηχανισµό 

πρόκλησης της σεξουαλικής ακολασίας και τη φυσιολογική πορεία που 

συνδέει την ηδονή µε τον πόνο. Η αυξηµένη συσσώρευση σπέρµατος στον 

µυελό465 δηµιουργεί πρωτογενώς ένα υπόβαθρο υπερευαισθησίας που 

µεταφράζεται σε αυξηµένους πόθους ([επιθυµίαι). Έτσι µπορούµε να 

υποθέσουµε ότι όσα τους ακολουθούν (το ~ις περ `ι τ `α τοια ~υτα τόκοις, Τίµαιος 

86c7) ισοδυναµούν µε µια σειρά αλλαγών στη σωµατική ισορροπία466. Είδαµε 

σε προηγούµενο απόσπασµα του Τίµαιου ότι η διαταραχή της φυσικής 

                                                 
465 Η πλησµονή του σπέρµατος ως αιτία επιρρέπειας στη σεξουαλική ακολασία θίγεται και 
στους Νόµους, όπου ο γεµάτος ορµές νέος αποκαλείται πολλο ~υ σπέρµατος µεστός (839b4). 
466 Ο Archer-Hind ([1888] 324) εκλαµβάνει το το ~ις περ `ι τ`α τοια ~υτα τόκοις ως ικανοποίηση  
της προσδοκίας και µε αυτό το δεδοµένο θεωρεί ότι οι ηδονές που δηµιουργεί ο πόθος ([εν 
τα ~ις [επιθυµίαις) ταυτίζονται, σύµφωνα µε την άποψη που αναπτύσσεται στον Φίληβο (35e 
κ.ε.), µε τις ηδονές που προκύπτουν από την προσδοκία. Θεωρώ ωστόσο ότι θα ήταν 
παρακινδυνευµένο να δώσουµε στους τόκους αυτή την ερµηνεία, καθώς η πραγµατοποίηση 
της ελπίδας για την πλήρωση της κενότητας έχει πιθανολογικό χαρακτήρα. Οι τόκοι 
εκφράζουν τα άµεσα προϊόντα µιας διαδικασίας και µε αυτή την έννοια θα ήταν ορθότερο να 
συνδεθούν µε τις διαταραχές στο σωµατικό επίπεδο. Πρβ. τη µεταφορική χρήση του όρου 
στην Πολιτεία (553e3-556a2).  



 153

ισορροπίας του σώµατος προκαλεί τον πόνο και ότι η ηδονή ορίζεται ως το 

αποτέλεσµα της αποκατάστασής της (64c7-d2). Στον Φίληβο, που εκτίθεται 

αναλυτικότερα αυτή η άποψη, η ανισορροπία, η αιτία των λυπ ~ων, προκαλείται 

από συνθέσεις και διαλύσεις, πληρώσεις και κενώσεις, αυξήσεις και µειώσεις 

(42c9-d7). Το συµπέρασµα που προκύπτει είναι ότι αυτό που στην ουσία κινεί 

µε λανθάνοντα τρόπο τα νήµατα για τη γένεση των [επιθυµι~ων δεν είναι τελικά 

η υπερβάλλουσα ηδονή αλλά ο υπερβάλλων πόνος. ∆εν είναι µάλιστα τυχαίο 

ότι η εκροή του σπέρµατος, που επιφέρει την ζωτικ `ην [επιθυµίαν για τη 

δηµιουργία του γενετήσιου έρωτα467, είναι µια λειτουργία στην οποία κρύβεται 

η ανάγκη για την αποσυµφόρηση του µυελού και συνεπώς για τον εξοβελισµό 

του πόνου. Θα λέγαµε λοιπόν ότι ο Πλάτωνας, ενώ επιδιώκει τη φυσιολογική 

εξήγηση της σεξουαλικής ακολασίας, εντάσσει τη νόσο καταχρηστικά στις 

ασθένειες που προκαλούνται από την υπερβολική ηδονή αντιµετωπίζοντας την, 

όπως φαίνεται, όχι µόνο ως τελικό αποτέλεσµα µιας σωµατικής διαταραχής, 

αλλά και ως δέλεαρ για την εµφάνισή της. Μοιάζει να ακολουθεί τη θέση που 

διατύπωσε στον Φαίδρο για την έµφυτη επιθυµία για ηδονές, την αιτία της 

\υβρεως, της οποίας µορφή είναι και ο σαρκικός έρωτας (237d6-238c4)468. 

Αυτή η στάση πλασµατικής (από φυσιολογικής πλευράς) ενοχοποίησης της 

ηδονής, µπορεί να δικαιολογηθεί µόνο ως προσπάθεια προσέγγισης της 

αντίληψης του κοινού νου για τη νόσο και συνεπώς ως τρόπος για να ανοίξει 

                                                 
467 Τίµαιος 91a4-b4.  Για τη σχέση σπέρµατος και µυελού βλ. Τίµαιος 73c και 74a. 
468 Για τη σχέση της ποιότητας των επιθυµιών µε τις παραγόµενες από αυτές ηδονές βλ. 
Πολιτεία 561b7-c4. Για τη σχέση της έντασης της επιθυµίας και της ηδονής βλ. Φίληβος 
45b3-5. 
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ουσιαστικά ο δρόµος για την αποµάκρυνση κάθε ηθικού φορτίου από την 

αντικοινωνική συµπεριφορά που η ασθένεια συνεπάγεται469. 

Ιδιαίτερο ενδιαφέρον από φυσιολογικής σκοπιάς παρουσιάζει η σχέση 

του σπέρµατος µε τη σεξουαλική ακολασία. Η µεγάλη ποσότητα (πολύ) και η 

συνεχής ροή του (]ρυ ~ωδες) γίνονται οι αιτίες της εξόδου του από τους πόρους 

των οστών και της διοχέτευσής του σ’ ολόκληρο το σώµα. Με γνώµονα τη 

δυνατότητα έκκρισής του από τα γεννητικά όργανα470 και τη βεβαιότητα για 

την επιδίωξη της ικανοποίησης εξαιτίας των [επιθυµι~ων που προϋποτίθενται 

φαίνεται ότι η αιτία της ασθένειας έγκειται όχι στην πλήρη εκτροπή του 

σπέρµατος από τη φυσιολογική πορεία αλλά στη διαφορά που υπάρχει 

ανάµεσα στο ρυθµό παραγωγής του από τον µυελό και στην ταχύτητα 

διοχέτευσής του προς την ορθή οδό εκροής. Ουσιαστικά ο τρόπος που 

προκαλείται η ψυχική αυτή ασθένεια οδηγεί στην πρώτη κατά σειρά αιτία των 

σωµατικών ασθενειών, την παρ `α φύσιν πλεονεξία κα `ι {ενδεια ενός από τα 

                                                 
469 Τίµαιος 86d κ.ε.  Για τον Bobonich ([1996] 278-279) η έκπτωση της ηθικής κρίσης είναι 
αποτέλεσµα της αλληλεπίδρασης της διάνοιας και του συναισθήµατος. Πρβ. Nisbett and Ross 
[1980] κεφ.10,  Pears [1984], 4, Nehamas, Nussbaum [1986], 122-35, Ferrari [1989].  O Steel 
([2001] 126-7) αποδίδει τη µειωµένη υπευθυνότητα του ανθρώπου στην επίδραση της 
Ανάγκης ενάντια στην φιλότιµη προσπάθεια των κατώτερων θεών. Πρβ. Opsomer and Steel 
[1999]. Ο αποφθεγµατικός τόνος του ο [υδε `ις ]εκ `ων κακός επιβεβαιώνει τη βαρύτητα που 
πέφτει στο ρόλο του σώµατος και στην παιδεία για την πρόκληση των ονειδιζόµενων 
ψυχικών ασθενειών δίνοντας το ερέθισµα για την διατύπωση αντίθετων ερµηνειών. Υπέρ της 
ύπαρξης µιας αιτιοκρατικής οπτικής στο απόσπασµα τίθεται ο Martin ([1841] 365 κ.ε.), ο 
Shorey ([1889] 77) και ο Hardie ([1936] 134). Ο Taylor ακολουθεί την ίδια γραµµή ([1928] 
612 κ.ε.) και τονίζει επιπλέον το ασύµβατο µιας τέτοιας τάσης προς τα κύρια πλατωνικά 
ηθικά δόγµατα. Αντίθετη επιχειρηµατολογία προς τον τελευταίο διατυπώνουν ο Robinson 
([1970] 107-109), ο Cornford ([1937] 343κ.ε.) και o Ostenfeld ([1982] 140 και 311 σηµ. 121). 
Την ακαταλληλότητα του διαλόγου να δώσει λύσεις στο ζήτηµα των παράδοξων της 
πλατωνικής ηθικής θίγει ο Κάλφας ([1995] 489-490 σηµ. 560) θεωρώντας ωστόσο ότι οι 
νύξεις για τον ανασχετικό ρόλο της «ανατροφής, της πρακτικής και των σπουδών» είναι µια 
προσπάθεια διατήρησης της ισορροπίας µε τη σωµατική παθολογία και την παντελή έλλειψη 
ευθύνης του υποκειµένου που συνεπάγεται. 
470 Τίµαιος 91b. 
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τέσσερα στοιχεία που συνιστούν το σώµα471, εφόσον και ο µυελός συνίσταται 

από αυτά472. Αν λάβουµε υπόψη τη δυνατότητα του πλεονάζοντος σπέρµατος 

να εξέρχεται από τους πόρους των οστών, µπορούµε να υποθέσουµε ότι στην 

προκειµένη περίπτωση διαθέτει µικρότερη πυκνότητα από τον µυελό που το 

παράγει, ο οποίος προστατεύεται και βρίσκεται πάντα µέσα στα οστά473. Την 

υπόθεση αυτή ενισχύει το ίδιο το κείµενο, αφού είναι η πρώτη φορά στον 

Τίµαιο που το σπέρµα διακρίνεται εµφανώς από τον µυελό (τ `ο δ `ε σπέρµα περ `ι 

τ `ον µυελ`ον γίγνεται, 86c3-4)474, ενώ αποφεύγεται να κατονοµαστεί ως σπέρµα 

αυτό που διαρρέει από τα οστά (δι`α τ `ην ]εν`ος γένους \εξιν, 86d4)475. Μπορούµε 

λοιπόν να υποστηρίξουµε ότι η µείωση της πυκνότητας του σπέρµατος, που σε 

συνδυασµό µε την αυξηµένη ποσότητά του ευθύνεται για την εκροή του από τα 

οστά, οφείλεται στην αυξηµένη δράση του στοιχείου της φωτιάς και στη 

συνεπαγόµενη αύξηση της διασπαστικής του ικανότητας476. Επεκτείνοντας την 

έρευνα για τη συγκεκριµένη συµπεριφορά του σπέρµατος, µπορούµε να 

εντοπίσουµε και µια άλλη ενδιαφέρουσα συγγένεια ανάµεσα στο υπόβαθρο της 

                                                 
471 Τίµαιος 81e6-82a3. 
472 Τίµαιος 82c2-4. 
473 Τίµαιος 74a1-5. 
474 Πρβ. την ταύτιση των όρων µυελός και σπέρµα κατά την έναρξη της φυσιολογικής εκροής 
για τη δηµιουργία του γενετήσιου έρωτα (Τίµαιος 91a6-b2) και τη χρήση του όρου σπέρµα 
αντί του µυελός (Τίµαιος 74a4) που ο Κάλφας  ([1995] 475 σηµ. 476)] συνδέει µε την 
ιδιότητά του να δηµιουργεί ιστούς του σώµατος (πανσπερµίαν, Τίµαιος 73c1-2). 
475 Ο Κάλφας ([1995] 489 σηµ. 559) θεωρεί απίθανο να εννοείται εδώ η υπερβολικά πορώδης 
µορφή του οστού, όπως υποστηρίζει ο Taylor ([1928] 616), κι αυτό, εξαιτίας της 
προηγούµενης ρητής αναφοράς στο σπέρµα (Τίµαιος 86c4). Την ίδια άποψη εκφράζει και ο 
Cornford ([1937] 345), ο οποίος επιπλέον επισηµαίνει ότι, αν όντως ίσχυε η άποψη του 
Τaylor, αυτό θα συνεπαγόταν, σύµφωνα µε το Τίµαιος 82d, και τη µεγαλύτερη λήψη υγρού 
για τη θρέψη και άρα την ανεξέλεγκτη έξοδο του σπέρµατος από τα γεννητικά όργανα 
(Τίµαιος 91a). Μπορούµε επίσης να προσθέσουµε ότι η υπερβολικά πορώδης υφή των οστών 
θα ενείχε τον κίνδυνο της εξόδου όχι µόνο του σπέρµατος, αλλά και του µυελού που το 
παράγει µε καταστροφικές για τον οργανισµό συνέπειες.  
476 Για την αυξηµένη ικανότητα της φωτιάς να κατακερµατίζει βλ. Τίµαιος 61d5-62a5. Για 
την κλίµακα της διεισδυτικής ικανότητας των τεσσάρων στοιχείων βλ. Τίµαιος 58a7-b2.  
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εν λόγω νόσου και στην βάση της δεύτερης αυτή τη φορά κατηγορίας 

σωµατικών ασθενειών. Αν στο σώµα η ασθένεια προέρχεται από την 

αναστροφή µιας πορείας παραγωγής, που σε υγιείς συνθήκες ξεκινά από το 

αίµα, συνεχίζει στα νεύρα και τις σάρκες και καταλήγει στα οστά και τον 

µυελό477, στην περίπτωση της σεξουαλικής ακολασίας υπάρχει µια άρρητη 

αντίστοιχη κίνηση σαφώς µικρότερης έκτασης: γνωρίζουµε ότι το καθαρό 

µέρος από το υλικό που τρέφει σάρκες και οστά φτάνει και στον µυελό, 

εξαιτίας του ευκίνητου και λείου είδους των τριγώνων του478. Εφόσον η 

παραγωγή πλεονάζοντος σπέρµατος ικανού να εξέρχεται από τα οστά 

οφείλεται, όπως προηγουµένως υποστηρίξαµε, στην διηθητική ικανότητά του, 

τότε έχουµε την κοινή βάση, για να υποστηρίξουµε την ύπαρξη µιας αντίθετης 

προς την υγιή κίνηση της εισροής, την παρά φύσιν εκροή. Εµβαθύνοντας στις 

φυσιολογικές συνέπειες της υπερπαραγωγής του σπέρµατος µε δεδοµένη τη 

στενή σχέση του µυελού µε το αίµα (ταύτας [τ `ας νωτιαίας φλέβας] δ `ε καθ ~ηκαν 

παρ `α τ `ην ]ράχιν, κα `ι τ `ον γόνιµον µεταξ `υ λαβόντες µυελ`ον, \\\ινα ο #υτ `ος τε \οτι 

µάλιστα θάλλοι, 77d3-5) µπορούµε επιπλέον να υποθέσουµε την αύξηση της 

θερµοκρασίας του σώµατος, η οποία, εφόσον αποτελεί χαρακτηριστικό αυτού 

που καταλαµβάνεται από το ερωτικό πάθος479, δε θα µπορούσε να λείψει από 

τη νοσηρή συµπεριφορά του επιρρεπή στην ερωτική ηδονή.  

                                                 
477 Τίµαιος 82c6-e1. 
478 Τίµαιος 82d2-e1. Εδώ πρέπει να τονίσουµε τον καταλυτικό ρόλο της διασπαστικής 
επέµβασης του στοιχείου της φωτιάς.  
479 Φαίδρος 251a7-b5, 251c5-d1 και 253e5-254a3.  
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β. Οι ασθένειες που σχετίζονται µε τον υπερβολικό πόνο 

Η έλλειψη διεξόδου από το σώµα των όξινων και αλµυρών φλεγµάτων ή των 

πικρών και χολωδών χυµών έχει σαν αποτέλεσµα τη συµπίεση, την ανάµειξή 

τους και την παρεµβολή του ατµού τους στη φορά της ψυχής480. Η διαφορά 

από την επιληψία481 δεν έγκειται µόνο στην έκταση της συσσώρευσης των 

χυµών στο σώµα και της συνεπαγόµενης προσβολής της θνητής ψυχής (πρός τε 

το `υς τρε ~ις τόπους [ενεχθέντα τ ~ης ψυχ~ης, Τίµαιος 87a3-4). Η επιληψία 

προκαλείται από άλλο είδος φλέγµατος, το λευκό482, και αποκλειστικά από 

µαύρη χολή483. Όσον αφορά τον τρόπο δράσης των δυο αυτών χυµών, στην 

περίπτωση των έξι ψυχικών ασθενειών δεν προϋποτίθεται η ανάµειξή τους, 

όπως συµβαίνει στην «ιερή νόσο» ([το λευκό φλέγµα] µετ `α χολ~ης δ `ε µελαίνης 

κερασθέν, Τίµαιος 85a5)484. Η οξύτητα και η αµεσότητα της προσβολής των 

ψυχικών τροχιών κατά την επιληψία οφείλεται στην κράση ακραίων ως προς 

τη θερµοκρασία µορφών χυµού485. Ωστόσο η βάση τόσο της «ιερής νόσου» 

όσο και των ψυχικών ασθενειών είναι κοινή, ο εγκλωβισµός στο σώµα 

βλαβερών χυµών486. Αυτό που µπορούµε να αντιληφθούµε από την παραπάνω 

                                                 
480 Τίµαιος 86e5-87a2. 
481 Τίµαιος 85a. 
482 Για τη διάκρισή του από το όξινο και αλµυρό βλ. Τίµαιος 83c5-d6. 
483 Πρόκειται για την πιο επικίνδυνη µορφή χολής σε σχέση µε τις υπόλοιπες (Τίµαιος 83a5-
c4). Για τη σχέση των πλατωνικών θέσεων µε την ιπποκρατική θεωρία για την «ιερή νόσο» 
βλ. Cornford [1937], 341-2 και Taylor [1928], 602 κ.ε.  
484 Η διάζευξη ανάµεσα στα φλέγµατα και τους χολώδεις χυµούς δηλώνει ρητά την 
ανεξάρτητή δράση τους: \οτου γ`αρ }αν }η τ~ων [οξέων..φλεγµάτων κα `ι \οσοι πικρο `ι κα `ι χολώδεις 
χυµο `ι (Τίµαιος 86e5-6).  
485 Για την µεγάλη θερµότητα που εκλύει η µαύρη χολή και τις καταστροφικές της συνέπειες 
βλ. Τίµαιος 85d-e. Όσον αφορά το λευκό φλέγµα, εφόσον προϋποθέτει εξαέρωση (Τίµαιος 
83c7-d6), έχει σαφώς χαµηλότερη θερµοκρασία από το οξύ, που αποτελεί προϊόν θερµότητας 
(Τίµαιος 83c5-7) και γι’ αυτό το λόγο πιθανόν να εκλύει µεγαλύτερη ποσότητα ατµών από 
αυτή που προκαλεί τις ψυχικές ασθένειες. 
486 Παρόλο που η συσσώρευση φλέγµατος λειτουργεί ως κύριος παράγοντας για την επιληψία 
(ο µοναδικός, κατά τον συγγραφέα της ιπποκρατικής πραγµατείας Περί ιερής νούσου), πρέπει 
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σύγκριση είναι ότι οι διαφορές στον τρόπο πρόκλησης της επιληψίας (η οποία 

εντάσσεται στην τρίτη κατηγορία σωµατικών ασθενειών487) και των έξι 

ασθενειών που σχετίζονται µε τον υπερβολικό πόνο, ενώ αποδεικνύουν τη 

συνέπεια του Πλάτωνα στη διάκριση των νοσηµάτων µε βάση την ιδιαίτερη 

κάθε φορά έκφανση µιας σωµατικής δυσλειτουργίας, δεν είναι ικανές να 

αποτελέσουν κριτήρια για την κατάταξή των συγκεκριµένων νόσων στο 

σωµατικό και ψυχικό πεδίο αντίστοιχα. Είναι φανερό ότι ο Πλάτωνας αφενός 

χρησιµοποιεί το σωµατικό µοντέλο και στην περίπτωση της ψυχής, αφετέρου 

κατατάσσει την «ιερή νόσο» στις σωµατικές ασθένειες λαµβάνοντας υπόψη 

µόνο τη φύση των συµπτωµάτων της488.         

Οι έξι ασθένειες που ανήκουν στο πεδίο των υπερβολικών πόνων489 

επιδέχονται σύµφωνα µε τον Tracy διπλή κατηγοριοποίηση. Η πρώτη γίνεται 

µε άξονα τον τόπο της ψυχής που προσβάλλουν οι βλαβεροί χυµοί του 

σώµατος. Η στρυφνότητα (δυσκολία) και η δυσθυµία είναι ασθένειες του 

επιθυµητικού, καθώς φέρονται ως αποτελέσµατα της αυξηµένης και µειωµένης 

αντίστοιχα διάθεσης απέναντι στο φαγητό και το ποτό. Η θρασύτητα και η 

δειλία σχετίζονται µε το θυµοειδές, ενώ η λήθη, ως αδυναµία συγκράτησης της 

υπέρµετρης γνώσης, και η βραδύνοια (δυσµαθία), ως αδυναµία αρχικής 

πρόσληψής της, θεωρούνται δυσλειτουργίες του λογιστικού490. Η δεύτερη 

                                                                                                                                            
να θεωρήσουµε δεδοµένη και την συσσώρευση χολής, παρόλο που δεν αναφέρεται ρητά, 
αφού στην περίπτωση εξόδου της από το σώµα προκαλούνται άλλες σωµατικές παθήσεις 
(Τίµαιος 85b7-c1). 
487 Τίµαιος 84d κ.ε. 
488 Ο Cornford ([1937] 342) παραθέτει την θέση του Πραξαγόρα και του ∆ιοκλή που 
εξαρτούν το ρίγος και τους σπασµούς από την επίδραση που ασκούν στην καρδιά οι 
φυσαλίδες των φλεγµονωδών χυµών που αναπτύσσονται στην κεντρική αρτηρία. 
489 Τίµαιος  87a6-7. 
490 Tracy [1969], 125-129. 
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κατηγοριοποίηση γίνεται µε βάση τη δράση του φλέγµατος και της χολής. Η 

στρυφνότητα, η θρασύτητα και η λήθη, καταστάσεις υπέρµετρης 

δραστηριότητας των αντίστοιχων ψυχικών τµηµάτων, οφείλονται στην 

επίδραση της χολής και της υπερθέρµανσης που προκαλείται από τη 

συσσώρευσή της491, ενώ η δυσθυµία, η δειλία και η βραδύνοια προέρχονται 

από την υπερβολική ψύξη που προκαλεί η συσσώρευση του φλέγµατος492 493. 

Η παραπάνω ερµηνεία συνάδει µε τη στενή συγγένεια της γένεσης των 

έξι ασθενειών και της «ιερής νόσου» στο βαθµό που προδίδει τη διάθεση του 

Πλάτωνα να αντιµετωπίζει την ψυχή διασπασµένη στα τµήµατά της. Το 

γεγονός αυτό δηµιουργεί εύλογα το ερέθισµα για την αναζήτηση των 

εγγυήσεων που διασφαλίζουν την ενότητα της ασθενούς ψυχής. Η έρευνα 

στρέφεται στις ασθένειες που εντάσσονται στο πεδίο δράσης της υπερβολικής 

ηδονής. Στην περίπτωση του σεξουαλικά ακόλαστου, δεν γίνεται λόγος για 

προσβολή ενός συγκεκριµένου µέρους του σώµατος που εδράζεται η ψυχή. Το 

σπέρµα συσσωρεύεται στον µυελό,494 αλλά διαχέεται σε όλο το σώµα δια 

µέσου των οστών495. Πίσω όµως από την ολοκληρωτική παρουσία του 

κρύβεται το στοιχείο της υπερβολής στην παραγωγή του, προϊόν 

δυσλειτουργίας του µυελού, ο οποίος έχει ιδιαίτερη σηµασία, αφού συνδέει 

στον µεγαλύτερο δυνατό βαθµό την ψυχή µε το σώµα (κα `ι µετ `α τα ~υτα δ `η 

φυτεύων [εν α[υτ ?~ω [τον µυελό] κατέδει τ `α τ ~ων ψυχ~ων γένη, Τίµαιος 73c3-4) και 

ευθύνεται για τη διατήρηση της ζωής (ο ]ι γ `αρ το ~υ βίου δεσµοί, τ ~ης ψυχ~ης τ ?~ω 
                                                 
491 Τίµαιος 85b5-7. 
492 Πρόκειται για την αιτία των καταρροϊκών νοσηµάτων (Τίµαιος 85b2-4). 
493 Tracy [1969], 130-132. 
494 Τίµαιος 86c3-5. 
495 Τίµαιος 86d3-5. 
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σώµατι συνδουµένης, [εν τούτ ?ω [τον µυελό] διαδούµενοι κατερρίζουν τ `o θνητ `ον 

γένος, Τίµαιος 73b3-5). Όσον αφορά τη βλάβη του από την υπερβολή ή την 

έλλειψη, αυτή είναι θανατηφόρος496. Το ίδιο επικίνδυνη είναι και η εισχώρηση 

σ’ αυτόν θερµής χολής497, προϊόντος της αναστροφής της υγιούς πορείας498. Αν 

λάβουµε υπόψη τη µεγαλύτερη δριµύτητα της σεξουαλικής ακολασίας499 σε 

σχέση µε τις ασθένειες που σχετίζονται µε τον πόνο (των οποίων η ένταση 

παρουσιάζει διαβαθµίσεις500) το µήνυµα είναι σαφές: το κριτήριο για την 

σοβαρότητα µιας ψυχικής ασθένειας είναι ο βαθµός προσβολής του συνόλου 

του σώµατος, που είναι συνάρτηση της σπουδαιότητας του σωµατικού 

τµήµατος που δυσλειτουργεί. Η διαπίστωση αυτή οδηγεί τον Πλάτωνα, αν και 

όχι µε απόλυτη ασφάλεια (η προσβολή του θείου µέρους της ψυχής στην 

περίπτωση της λήθης και της βραδύνοιας γίνεται µε µέσα όχι περισσότερο 

ισχυρά από αυτά που βάλλεται το θυµοειδές και το επιθυµητικό), µακριά από 

την µοµφή της γενικευµένης εφαρµογής της τριµερούς ψυχικής διάσπασης στο 

πεδίο δράσης της υπερβολικής ηδονής. Μια διάσπαση που στην περίπτωση 

των σχετικών µε τον πόνο ασθενειών έχει τις ρίζες της στην κοινή σε 

φυσιολογικό επίπεδο βάση τους µε τις ασθένειες του σώµατος501. 

                                                 
496 Τίµαιος 84c3. 
497 Τίµαιος 85e2-7. 
498 Τίµαιος 82e2-7. Πρβ. την εκροή σπέρµατος ως στοιχείο αναστροφής της φυσιολογικής 
πορείας σελ. 154 κ.ε. 
499 Η µανία µε την οποία συνδέεται στενά είναι είδος άνοιας (Τίµαιος 86b3-4). Αυτή 
σύµφωνα µε τον Κάλφα ([1995] 406 σηµ. 206) πιθανότατα εννοείται ως η µεγίστη νόσος στο 
Τίµαιος 44b-c.  
500 Τίµαιος 87a3. 
501 Σύγκρινε τη νοσογόνο για το σώµα δράση του φλέγµατος και της χολής (Τίµαιος 85a-e) µε 
την παντελή έλλειψη αναφοράς στο σπέρµα ως παράγοντα που ευθύνεται για τις βλάβες του 
µυελού (Τίµαιος 84c3-7 και 85e2-7). 
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γ. Η αµάθεια 

Όταν ο Πλάτωνας αναφέρεται στην υγεία, την ταυτίζει µε την αρετή µε 

κυριότερο παράγοντα για την διατήρησή της την ισορροπία ανάµεσα στο σώµα 

και την ψυχή502. Στην περίπτωση της µη επίτευξης της συµµετρίας εξαιτίας 

ενός σώµατος ισχυρότερου, η ψυχή αποκτά σηµαντική βλάβη και προκαλείται 

η µεγίστη νόσος, η αµάθεια ([αµαθία)503, που είναι ένας συνδυασµός τριών 

ανεπαρκειών (τ `ο δ `ε τ ~ης ψυχ~ης κωφ`ον κα `ι δυσµαθ `ες [αµν~ηµόν τε ποιο ~υσαι, 

Τίµαιος 88b4). Η σχέση της αντιληπτικής (κωφόν) και µνηµονικής ([αµν~ηµον) 

ανικανότητας καταδείχθηκε, όταν αντιµετωπίστηκε ως άµεση συνέπεια της 

[αναισθησίας µε την συσσώρευση µεγάλης µάζας σαρκών πάνω από οστά που 

εδράζεται η φρόνηση (µ`ητ’ α @υ πολλα `ι κα `ι πυκνα `ι σφόδρα τε [εν [αλλήλαις 

[εµπεπιληµέναι, δι`α στερεότητα [αναισθησίαν [οι σάρκες] [εµποιο ~υσαι, 

δυσµνηµονευτότερα κα `ι κωφότερα τ `α περ `ι τ `ην διάνοιαν ποιο ~ιεν, Τίµαιος 74e7-

10). Όσον αφορά το δυσµαθές, θα πρέπει να θεωρηθεί ως ανικανότητα αρχικής 

πρόσληψης της γνώσης504. Στους Νόµους για παράδειγµα συστήνεται η 

απλούστευση της εκµάθησης της λύρας, ώστε να αποφεύγεται η δυσµάθεια 

                                                 
502 Τίµαιος 87c-d. Ο Taylor ([1928] 623) βρίσκει ρίζες της ιδέας αυτής στους Πυθαγόρειους.  
Ο Τracy ([1969] 137-140) εντοπίζει την πρωτοτυπία του Πλάτωνα στην εφαρµογή της 
αναγκαίας για την υγεία του σώµατος ισορροπίας (δάνειο από τον Αλκµαίωνα) στη σχέση 
του µε την ψυχή, ισορροπία που εντάσσει στο ευρύτερο πλατωνικό δόγµα της συµµετρίας  
µικρόκοσµου και µακρόκοσµου, όπως διαφαίνεται στο Τίµαιος 69b. 
503 Τίµαιος 88a7-b5. Η Μαραγγιανού – ∆ερµούση ([1994] 85-86 σηµ. 3) θεωρεί ότι το χωρίο 
επισηµαίνει την αντίθεση σώµατος και ψυχής, και παραπέµπει στην παραµόρφωση της ψυχής 
µετά την ένωσή της µε το σώµα, που αποδίδεται µε την παροµοίωση του θαλασσινού θεού 
Γλαύκου (Πολιτεία 611b-612a). Πρβ. Festugière [1967], 123 κ.ε. Ωστόσο θα ήταν ορθότερο 
να κάνουµε λόγο για διαφορά και όχι για αντίθεση. Για την προτίµηση του τ[αναίτια και όχι 
του τ[αναντία (Τίµαιος 88a7) βλ. τη σχετική παρατήρηση του Taylor ([1928] 622-623). Για 
την µετάφραση του [αµαθία ως «αµάθεια» και όχι ως «ηλιθιότητα» βλ. Κάλφας ([1995] 489 
σηµ. 557). Για την ασθένεια αυτή ως κριτήριο για την κατανοµή των όντων βλ. Τίµαιος 92b. 
504 Για τη σχέση του µε τη δυσµαθία, την ψυχική ασθένεια που σχετίζεται µε τον υπερβολικό 
πόνο, βλ. σηµ. 512. 
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(812e5-7), ενώ στην Πολιτεία ένα βασικό κριτήριο για τη διάκριση της 

φιλοσοφικής από τη µη φιλοσοφική ψυχή είναι η ευκολία ή η δυσκολία στη 

µάθηση ανεξάρτητα από την ικανότητα αποµνηµόνευσης (486b10-c12). 

 Για τον ακριβή προσδιορισµό του µηχανισµού πρόκλησης της αµάθειας 

η µόνη συγκεκριµένη πληροφορία που παίρνουµε από το εξεταζόµενο 

απόσπασµα του Τίµαιου είναι η υπερισχύουσα έναντι του θείου µέρους της 

ψυχής δράση των κινήσεων που τρέφουν και αναπτύσσουν το σώµα, όταν αυτό 

συµφύεται µε µια ασθενέστερη ψυχή, (α ]ι το ~υ κρείττονος κινήσεις κρατο ~υσαι, 

88b2-3), κινήσεις που δεν µπορεί να προέρχονται από κάποιο άλλο ψυχικό 

τµήµα παρά από το επιθυµητικό. Η ίδια ανισορροπία ανάµεσα στα µέρη της 

ψυχής θίγεται και στην Πολιτεία, όπου π ~ασα κακία συµπεριλαµβανοµένης και 

της [αµαθίας οφείλεται στην ανταρσία ενός µέρους της ψυχής επί του συνόλου 

της µε στόχο την παράνοµη απόκτηση της εξουσίας (444a10-b8). Πρόκειται 

για την περίπτωση του µισολόγου και [αµούσου ανθρώπου που [εν [αµαθί?α κα `ι 

σκαιότητι µετ `α [αρρυθµίας τε κα `ι [αχαριστίας ζ ~?η (411d7-e2). Η αιτία για την 

παραπάνω κατάσταση είναι η υπερβολή στην άσκηση του σώµατος και στη 

λήψη τροφής και ποτού και η παντελής έλλειψη επαφής µε τη µουσική και την 

πνευµατική αναζήτηση (411c4-d6). Αξίζει να σηµειώσουµε εδώ ότι η 

υπερβολική ανδρεία που χαρακτηρίζει έναν τέτοιον άνθρωπο (φρονήµατός τε 

κα `ι θυµο ~υ [εµπίµπλαται κα `ι [ανδριότερος γίγνεται, 411c6-7), θίγει την περίπτωση 

«υπερτροφίας» του θυµοειδούς. Η ίδια ασυµφωνία θνητού και αθάνατου 

µέρους της ψυχής υπάρχει και στους Νόµους. Η [εσχάτη και µεγίστη [αµαθία 

ορίζεται ως διαφωνία λύπης τε κα `ι ]ηδον~ης πρ `ος τ `ην κατ `α λόγον δόξαν. 
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Πρόκειται για µια παταγώδη αστοχία του ]ηδοµένου και λυπουµένου µέρους της 

ψυχής απέναντι στα αποτελέσµατα της κρίσης του λογιστικού, η οποία 

εκφράζεται µε την αγάπη και την προτίµηση αυτού που έχει κριθεί ως πονηρ `ον 

κα `ι {αδικον και την αποµάκρυνση από εκείνο που θεωρείται καλόν }η [αγαθόν 

(689a5-b2)505.   

Η ρίζες της αµάθειας εντοπίστηκαν αρχικά στην υπερβολική ηδονή και 

τον πόνο506. Το ερώτηµα που τίθεται εύλογα είναι αν το υπέρµετρο του 

σώµατος σχετίζεται περισσότερο µε τον ένα από τους δυο αυτούς παράγοντες. 

Ο κυριότερος λόγος για να υποστηρίξουµε τη συνάφειά του µε την υπερβολική 

ηδονή είναι η επικέντρωση του Πλάτωνα στην επιθυµία για τροφή και ποτό εις 

βάρος της τάσης για τη φρόνηση507, κάτι που σαφώς παραπέµπει στο 

επιθυµητικό και τον κύριο µοχλό κίνησής του, την ηδονή. Άλλωστε αυτό 

φαίνεται από την αναπόφευκτη για το ανθρώπινο γένος ακολασία, που 

σχετίζεται µε το φαγητό και το ποτό508 και την µηχανιστική παρέµβαση των 

θεών για τον µετριασµό της509. Όσον αφορά τις αναγκαίες προϋποθέσεις της 

αµάθειας, τόσο το [αµν~ηµον όσο και το κωφόν προδίδουν την απόλυτη 

ανεπάρκεια του πάσχοντος510, γεγονός που συνάδει περισσότερο µε τη µεγάλη 

                                                 
505 Στα χειρότερα είδη αµάθειας περιλαµβάνεται επίσης η εναντίωση στην επιστήµη, στην 
ορθή κρίση και στη λογική, στο πολιτικό πεδίο η απειθαρχία στους Νόµους και στους 
άρχοντες και στο ατοµικό οι ανωφελείς και βλαβερές αρχές που εδράζουν στην ψυχή (689b2-
c3). Η χρήση του όρου {ανοια στις παραπάνω περιπτώσεις δείχνει την έλλειψη τυπικής 
διάκρισής του από την [αµαθία, κάτι που επιδιώκεται, όπως είδαµε, στον Τίµαιο µε την 
κατάταξη του δεύτερου στα είδη του πρώτου (86b3-4). 
506 Τίµαιος 86b2-7. 
507 Τίµαιος 88a8-b5. 
508 Για τη σχέση της ηδονής µε τη σεξουαλική ακολασία και την οινοποσία βλ. Πολιτεία 
329a4-7 και 389d9-e2. 
509 Τίµαιος 72e3-73a1. 
510 Πρβ. την µικρότερη ένταση της αντίστοιχης προς το [αµν~ηµον ασθένειας, της λήθης (της 
αδυναµίας συγκράτησης της υπέρµετρης γνώσης. Βλ. σχετικά σελ. 158-159), που συνδέεται 
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σοβαρότητα της ψυχικής βλάβης που προέρχεται από την υπερβολική ηδονή 

στην περίπτωση της σεξουαλικής ακολασίας (νοσο ~υσαν κα `ι {αφρονα {ισχων ]υπ `ο 

το ~υ σώµατος τ `ην ψυχήν, Τίµαιος 86d1-2), και λιγότερο µε την µικρότερη 

ένταση που χαρακτηρίζει τις ασθένειες που σχετίζονται µε τους υπερβολικούς 

πόνους (παντοδαπ `α νοσήµατα ψυχ~ης [εµποιο ~υσι µ~αλλον κα `ι #ηττον, Τίµαιος 87a2-

3)511 512. Ενισχυτική για την ασθενέστερη σύνδεση της αµάθειας µε τον 

υπέρµετρο πόνο είναι η σχέση της µε την υπερβολική φιλαυτία, η οποία 

ευθύνεται για την τοποθέτηση της ασθένειας στη θέση της σοφίας513. Το 

έµφυτο χαρακτηριστικό της φιλαυτίας (φίλος α ]υτ ~?ω π ~ας {ανθρωπος φύσει τέ 

[εστιν, Νόµοι 731e2), πιθανόν να ευθύνεται για το ακούσιο της νόσου514 που 

µαζί µε την έλλειψη επιθυµίας για µάθηση αυτού που θεωρεί τον εαυτό του 

σοφό συντελεί στην αποτυχία του νουθετικο ~υ είδους της παιδείας515. 

 

                                                                                                                                            
µε τον υπέρµετρο πόνο. Για το σύνολο των ασθενειών που συνδέονται µε τον πόνο βλ. 
Τίµαιος 87a5-7. 
511 Για τη σχέση επικινδυνότητας των ασθενειών και των αιτιών τους βλ. σελ. 159-160. 
512 Σύµφωνα µε τις παραπάνω παρατηρήσεις το δυσµαθές, το τρίτο χαρακτηριστικό της 
[αµαθίας, πρέπει να διακριθεί από τη δυσµαθία, τη σχετική µε τους πόνους νόσο. Με δεδοµένη 
την έλλειψη όρου που να αποδίδει την πλήρη ανεπάρκεια (ο όρος [αµαθία χρησιµοποιείται 
από τον Πλάτωνα, για να περιλάβει όλα τα νοητικά πεδία που µπορούν να παρουσιάσουν 
διαταραχές (Τίµαιος 88b4)) πρέπει να εννοηθεί καταχρηστικά ως παντελής έλλειψη 
ικανότητας για αρχική πρόσληψη της γνώσης (τροποποιώ τον ορισµό που δίνει ο Tracy 
([1969], 128-129) για την δυσµαθία).  
513 Νόµοι 732a5-7. Η οµοιότητα µε τον Σοφιστή είναι προφανής. Εκεί η [aµαθία ορίζεται ως τ`o 
µ`η κατειδότα τι δοκε ~ιν ε[ιδέναι και θεωρείται η πηγή όλων των διανοητικών σφαλµάτων 
(229c1-7). Για τη γενικότερη διάκριση των ασθενειών της ψυχής στον Σοφιστή και τη σχέση 
της µε τον Τίµαιο βλ. Archer-Hind [1888], 323. 
514 Πρβ. την αναγωγή των αιτίων της σεξουαλικής ακολασίας στο φυσιολογικό πεδίο (Τίµαιος 
86d3-5) και την απαλλαγή από την ηθική ευθύνη του ασθενή που εν µέρει απορρέει από 
αυτήν (Τίµαιος 86d7-e2). 
515 Σοφιστής 230a5-9. 
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δ. Η ισχυρότερη ψυχή ως αιτία ασθενειών  

Ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει η νοσογόνος επίδραση της δυνατότερης από 

το σώµα ψυχής516, καθώς αρχικά δόθηκε η εντύπωση ότι το σώµα αποτελεί τη 

µοναδική πηγή ασθενειών517. Αναλύοντας τον τρόπο δράσης της ψυχής 

διακρίνονται τρία επίπεδα που αντιστοιχούν στα τρία τµήµατα της. Η επίδραση 

του επιθυµητικού µέρους της ισχυρότερης από το σώµα ψυχής προκαλεί 

έντονη ταραχή σε όλο το σώµα και το γεµίζει ασθένειες (\οταν τε [εν α [υτ ?~ω ψυχ`η 

κρείττων ο @υσα σώµατος περιθύµως {ισχ?η, διασείουσα π ~αν α [υτ `ο {ενδοθεν νόσων 

[εµπίµπλησι, Τίµαιος 87e6-88a1)518. Η καθολική προσβολή και το πλήθος των 

νοσηµάτων συµπλέει µε την ένταση που χαρακτηρίζει την επιθυµία απέναντι 

στο φαγητό, το ποτό και τις ερωτικές απολαύσεις519, ένταση που στον Φίληβο 

συνεπάγεται ανάλογη σωµατική εκδήλωση και συνδέεται µε την υπέρµετρη 

ηδονή (45e2-4 και 47a3-b7). Το ανίατο µιας ποικιλίας (όπως προκύπτει από τις 

µεθόδους θεραπείας που επιστρατεύονται) των ασθενειών εξαιτίας της 

ακολασίας των ασθενών520 επιβεβαιώνει την σοβαρή βλάβη που υφίσταται το 

σώµα και δικαιολογεί την ένταξη του [ακολάστου βίου στην ίδια κατηγορία µε 

τον νοσώδη και την αντιπαράθεσή του µε τον σώφρονα και τον ]υγιεινόν ως 

προς την ευχαρίστηση που προσφέρει σ’ αυτόν που τον ακολουθεί521. Όσον 

αφορά το είδος των ασθενειών που προκαλούνται, δεν µας δίνεται κάποια 
                                                 
516 Τίµαιος 87e6-88a7. 
517 Τίµαιος 86b1-2. 
518 Σωστά ο Archer-Hind ([1888] 329) αποδεσµεύει το περιθύµως {ισχ ?η (Τίµαιος 88a1) (άπαξ 
ειρηµένο στο Πλατωνικό έργο) από οποιαδήποτε αναφορά στο θυµοειδές συνδέοντάς το µε 
την παρορµητική συµπεριφορά. Όπως θα δούµε στη συνέχεια, η δράση του θυµοειδούς 
δίνεται µε αρκετή σαφήνεια. Βλ. σελ. 170-172. 
519 Πολιτεία 580e2-4. 
520 Πολιτεία 425e8-426b2. Βλ. επίσης  Πολιτεία 407e4-408b5. 
521 Νόµοι 733d7-734e2. Για το παράλληλο ακόλαστης και νοσηρής ζωής βλ. επίσης Πολιτεία 
405a1-4. 
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συγκεκριµένη πληροφορία. Προηγουµένως είχε δηλωθεί ότι η προσθήκη της 

κάτω κοιλίας και των εντέρων στόχευε στον µετριασµό των επιθυµιών για 

φαγητό και ποτό, ώστε να αποφευχθούν θανατηφόρες ασθένειες και να 

διατηρηθεί η εξουσία του λογιστικού522. Η διαδικασία αυτή προφανώς 

συνδέεται µε τη διατήρηση της ισορροπίας των εισροών και εκροών των 

τεσσάρων στοιχείων, που εγγυάται την υγεία523. Εποµένως µπορούµε να 

υποθέσουµε ότι η δράση του κατώτερου ψυχικού µέρους µιας ισχυρότερης από 

το σώµα ψυχής επιφέρει ασθένειες της πρώτης κατηγορίας, οι οποίες 

προκύπτουν από την κακή προσαρµογή των τεσσάρων στοιχείων στα µέρη του 

σώµατος524. 

Η έντονη ενασχόληση µε κάποιες σπουδές και έρευνες εξαντλεί το 

σώµα525. Αυτό δεν µπορεί παρά να αφορά αποκλειστικά την αυξηµένη 

δραστηριότητα του λογιστικού. Σε επόµενο απόσπασµα ο Πλάτωνας µιλώντας 

για την καλλιέργεια του ανώτερου ψυχικού µέρους συνιστά έναν και µοναδικό 

τρόπο προσέγγισης της αλήθειας και κατά το δυνατόν της αθανασίας, την 

αφιέρωση στην φιλοµάθεια και στην σπουδή της αληθινής σοφίας526. Θα 

µπορούσε λοιπόν κάποιος να υποθέσει ότι η αυξηµένη λειτουργία του 

                                                 
522 Τίµαιος 72e2-73a8. 
523 Τίµαιος 82b2-5. Κατά τον Cornford ([1937] 322-4) ο Πλάτωνας ορίζει έτσι την υγεία 
επηρεασµένος από τις ιατρικές θεωρίες του Αλκµαίωνα, του Φιλιστίωνα και του ∆ιοκλή. 
524 Τίµαιος 81e6-82b7. 
525 Τίµαιος 88a2-3. 
526 Τίµαιος 90b6-c6. O Gregory [2000] εντοπίζει την ασυµβατότητα ανάµεσα στην αισιοδοξία 
για τις δυνατότητες του ανθρώπου να συλλάβει την Ψυχή του κόσµου και την αρχική στάση 
του Τίµαιου (Τίµαιος 27c-29d). Αυτό ίσως είναι προϊόν της αποστασιοποιηµένης στάσης του 
οµιλητή απέναντι στον θεωρητικό και πρακτικό βίο, αφού ως απλός παρατηρητής µπορεί να 
«ασταθεί» ως προς τις αντιλήψεις του απέναντι στις ανθρώπινες δυνατότητες σε αντίθεση µε 
τον Σωκράτη, για τον οποίο η φιλοσοφική ενασχόληση είναι ένα καθήκον δοσµένο από τον 
θεό (244). Για τη διαφορά  Τίµαιου και Σωκράτη απέναντι στον φιλόσοφον και φιλότιµον βίον 
βλ. Taylor [1928], 632-633 καί Κάλφας [1995], 20. 
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λογιστικού στην περίπτωση της υπερµεγέθους σε σχέση µε το σώµα ψυχής 

δύναται αφενός να εξαντλήσει το σώµα, αφετέρου να αυξήσει περισσότερο τις 

πιθανότητες για την προσέγγιση της αθανασίας µε την συντοµότερη 

αποδέσµευση από τα σωµατικά πάθη. Με άλλα λόγια θα ήταν πραγµατικό 

ευτύχηµα να συµβεί σε κάποιον αυτό, µε την προϋπόθεση βέβαια να 

κατανοούσε την αναγκαιότητα των σκέψεων για τα αθάνατα και τα θεία. Το 

ουτοπικό στοιχείο της παραπάνω υπόθεσης είναι κάτι παραπάνω από 

αυτονόητο. Έτσι ερχόµαστε αναγκαστικά µπροστά στην ανάγκη εύρεσης 

κάποιας λανθάνουσας σύµβασης για την αποφυγή του αδιεξόδου. Το ερέθισµα 

δίνεται από τον ίδιο τον Πλάτωνα, όταν αναφερόµενος στη φροντίδα του 

δαίµονος τονίζει την αναγκαιότητα για αληθείς φρονήσεις527. Όταν πάλι κάνει 

λόγο για το λογιστικό της ισχυρότερης σε σχέση µε το σώµα ψυχής (\οταν ε {ις 

τινας µαθήσεις κα `ι ζητήσεις συντόνως {ι?η, Τίµαιος 88a2-3), αφήνει ανοικτό το 

ενδεχόµενο της αστοχίας του, αστοχία που µπορεί να εντοπιστεί στις 

πνευµατικές δραστηριότητες των φιληκόων και φιλοθεαµόνων και όσων 

ασχολούνται µε εξειδικευµένες µαθήσεις (τεχνύδρια)528 (απέχοντας από την 

αληθινή φιλοσοφία), στην αφοσίωση στη µουσική, που φέρνει τη µαλθακότητα 

αχρηστεύοντας το θυµοειδές529, ακόµα και στην ευτελή χρήση της 

αριθµητικής530, της γεωµετρίας531 και της αστρονοµίας532. Τι είναι τελικά αυτό 

                                                 
527 Τίµαιος 90b6 κ.ε. 
528 Πολιτεία 475c6-e4. Για τη διάκριση των τελευταίων από τους πραγµατικούς φιλοσόφους 
βλ. Σκουτερόπουλος [2002], 847. Πρβ. Friedländer [1960], 97. 
529 Πολιτεία 411a5-b4. Είναι πολύ ενδιαφέρουσα η χρήση της ορολογίας για τις συνέπειες της 
µουσικής προς το θυµοειδές (τ`ο δ`η µετ`α το ~υτο {ηδη τήκει... |εως }αν [εκτήξει τ`ον θυµόν, Πολιτεία 
411b2-3). Πρβ. [η ψυχή] [το σώµα] κατατήκει, (Τίµαιος 88a3). Η µουσική όπως και η 
λογοτεχνία δεν περιέχουν κάποιο χρήσιµο για την αληθινή φιλοσοφία µάθηµα (Πολιτεία 
522a2-b1). 
530 Πολιτεία 525b11-526b4. 
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που υπονοείται ότι αποµακρύνει τον άνθρωπο µε ισχυρή ψυχή από την 

αθανασία; Προφανώς η ασθενική ζωή εξαιτίας του σώµατός του! Αυτό που 

πρέπει ωστόσο να προσέξουµε εδώ είναι ότι, αν µε τον παραπάνω τρόπο το 

σώµα αποδεικνύεται αναγκαίο για την ψυχή, δεν θα µπορούσαµε να 

ισχυριστούµε ότι η σχέση του µαζί της αποτελεί αναβαθµό της λογικότητας 

παρά εµπόδιο για την απώλειά της, όπως φαίνεται να υποστηρίζει ο Johansen 

στην, κατά τα άλλα, ορθή σύγκρισή των σχετικών θέσεων του Τίµαιου και του 

Φαίδωνα533. Ο Πλάτωνας είναι σαφής, όταν λέει ότι ο άνθρωπος µπορεί να 

γίνει κατά το δυνατόν θνητός και κατά το δυνατόν αθάνατος534, πράγµα που 

σηµαίνει ότι η πλάστιγγα για την διατήρηση της υγείας δεν γέρνει προς το 

µέρος της λογικότητας. Αυτό ίσως να αύξανε τις πιθανότητες να σφετεριστεί 

το ρόλο του θεού, κατά την ερµηνεία του Sedley, που συνδέει το χωρίο µε το 

Τίµαιος 68d θεωρώντας το ενδεικτικό της πλατωνικής αυστηρότητας για τη 

διατήρηση των ανθρώπινων δυνατοτήτων σε ένα συγκεκριµένο επίπεδο535. Θα 

µπορούσε ακόµη να ανοίξει το δρόµο για την απόλυτη εξοµοίωση της ψυχής 

µε τον νου, όπως προκύπτει από τη σύγκριση της Πλατωνικής θέσης για την 

δυνατότητα της αθανασίας µε την αντίστοιχη Αριστοτελική 536 537. Το λάθος 

του Jοhansen ξεκινά, όταν αναγνωρίζει περισσότερες δυνατότητες στη θνητή 

ψυχή για την αποδοχή ενός είδους «µεταβιβαζόµενης λογικότητας» από την 

                                                                                                                                            
531 Πολιτεία 526e6-527b12. 
532 Πολιτεία 529c4-530c1. 
533 Johansen [2000], 109. 
534 Τίµαιος  90b1-c6.  
535 Sedley [1997], 333. 
536 Ηθικά Νικοµάχεια 1177b31-34. 
537 Gerson [1987], 95, σηµ. 51. 
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αθάνατη538 δίνοντας µόνο θετικά πρόσηµα στην επιθυµία για τροφή και στην 

τάση για φρόνηση µε την έννοια ότι στοχεύουν στο πραγµατικό καλό539, ενώ 

στην ουσία η θετική απόδοση και των δυο µπορεί να εκτιµηθεί αποκλειστικά 

στη µεταξύ τους σχέση, αφού διατηρηθεί η επιθυµητή ισορροπία µε την 

ανάλογη καλλιέργεια του σώµατος και της ψυχής540. 

Σχετικά µε το είδος των ασθενειών που προκαλούνται από τη δράση του 

λογιστικού, το κλειδί για τον προσδιορισµό τους βρίσκεται στις συνέπειες από 

την επίδραση του αντίποδά του, του επιθυµητικού. Εφόσον τα νοσήµατα που 

απορρέουν από το επιθυµητικό ανήκουν πιθανόν στην τάξη εκείνων που 

προκαλούνται από την ανισορροπία των τεσσάρων στοιχείων στο σώµα541, αν 

υποθέσουµε ότι το επιθυµητικό επιτρέπει την πλεονεξία του συνόλου των 

εισερχόµενων στο σώµα στοιχείων, η δράση του λογιστικού θα συντελεί στην 

ακριβώς αντίθετη κατάσταση, δηλ. στην έλλειψη542. Η παραπάνω ερµηνεία 

συµβαδίζει άλλωστε µε τον ορισµό της υγιούς κατάστασης του ανθρώπου ως 

αποτελέσµατος εκγύµνασης σώµατος και ψυχής543, που µπορεί να επιτευχθεί 

µόνο µε την λήψη ανάλογης υλικής και πνευµατικής τροφής544. Στην 

                                                 
538 Johansen [2000], 106. Πρβ. Cooper [1984]. 
539 Johansen [2000], 104. 
540 Τίµαιος 88b5-c6.  
541 Βλ. σελ. 165-166. 
542 Αυτό ίσως είναι και το νόηµα που κρύβει το κατατήκει (Τίµαιος 88a3). Στην υπόθεση αυτή 
συντείνει και η δοµή του λόγου, καθώς προτάσσονται οι συνέπειες του επιθυµητικού και του 
λογιστικού και έπονται του θυµοειδούς, οι οποίες, όπως θα δούµε στη συνέχεια, καλύπτουν 
ένα διαφορετικό φάσµα σωµατικών ασθενειών. Πρβ. την ορθόδοξη σειρά των τριών ζευγών 
ψυχικών ασθενειών, που ακολουθούν την κλίµακα από το κατώτερο ψυχικό τµήµα στο 
ανώτερο (Τίµαιος 87a5-7). 
543 Τίµαιος 88b5-c6. 
544 Πρβ. την ασύµµετρη κατάσταση αυτού που γυµνάζει το σώµα του και τρέφεται καλά, 
αλλά δεν κάνει το ίδιο και για την ψυχή του (Πολιτεία 411c4-d5). Για τη σύνδεση της 
οµοιοπαθητικής λειτουργίας στην καλλιέργεια των ψυχικών τµηµάτων µε το Πλατωνικό 
µοτίβο τα [υτόν-θάτερον βλ. Thesleff [1999], 83-84. 
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περίπτωση του ασθενέστερου από την ψυχή σώµατος είναι αυτονόητο ότι 

λείπει η εκγύµναση άρα και η ανάλογη τροφή. 

Οι έριδες και οι φιλονικίες που προέρχονται από την ενασχόληση µε 

δηµόσιες ή ιδιωτικές διδασκαλίες και λογοµαχίες υπερθερµαίνουν, ταράζουν 

το σώµα και του προκαλούν καταρροές οδηγώντας τους γιατρούς σε 

λανθασµένη διάγνωση των αιτίων545. Από το πρώτο φυσιολογικό σύµπτωµα 

του σώµατος γίνεται φανερό ότι περιγράφεται η δράση του θυµοειδούς. Είδαµε 

κατά την εγκατάστασή του στο σώµα ότι το ξύπνηµα του θυµού εκδηλώνεται 

µε τη µορφή φωτιάς και έτσι επιστρατεύονται οι πνεύµονες, για να αποφευχθεί 

η υπερθέρµανση546. Η κύρια δε κοινωνική εκδήλωση αυτού που κυριαρχείται 

από το θυµοειδές είναι η ανάµειξή του σε φιλονικίες. Πράγµατι, όταν γίνεται 

λόγος για την φροντίδα της ψυχής τονίζεται χαρακτηριστικά ότι κάποιος 

αποκτά θνητές σκέψεις, όταν τρέφει την θνητή πλευρά της ψυχής του 

αφοσιωµένος τόσο στις επιθυµίες (επιθυµητικό) όσο και στις φιλονικίες 

(θυµοειδές)547. Άλλωστε στους κύριους γενεσιουργούς παράγοντες του 

θυµοειδούς χαρακτήρα συµπεριλαµβάνεται η υιοθέτηση από τον νέο µιας 

φιλόνικου συµπεριφοράς ύστερα από την καταδικαστική στάση του 

περιβάλλοντός του προς τον πατέρα και τους οµοίους του, που, εκτός του ότι 

απέχουν από την φιλοχρηµατία, αποφεύγουν να διαπληκτίζονται στα 

δικαστήρια και στις δηµόσιες συναθροίσεις548. 

                                                 
545 Τίµαιος 88a3-7. 
546 Τίµαιος 70c1-d6. 
547 Τίµαιος 90b1-6. 
548 Πολιτεία 549c-550b. 
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Ο εντοπισµός του είδους των σωµατικών ασθενειών που εµφανίζονται 

από την δράση του θυµοειδούς της ενδυναµωµένης ψυχής είναι αρκετά 

δύσκολος. Από τη µια το διάπυρον του σώµατος παραπέµπει στην εµπύρετο 

κατάσταση549 και ενδεχοµένως στις ασθένειες που προέρχονται από την 

πλεονεξία κάποιου εκ των τεσσάρων στοιχείων550. Από την άλλη τα 

καταρροϊκά συµπτώµατα οδηγούν ανεπιφύλακτα στη δράση του όξινου και 

αλµυρού φλέγµατος551. Ωστόσο, τόσο η στενή συνάφεια του συγκεκριµένου 

είδους φλέγµατος µε τη χολή -η µαύρη και όξινη χολή θερµαινόµενη αποτελεί 

την πηγή του552- όσο και η ικανότητα της τελευταίας να βλάπτει το σώµα µέσω 

της έκλυσης θερµότητας, και σε ορισµένες περιπτώσεις προκαλώντας 

πυρετούς553, είναι στοιχεία που µας επιτρέπουν να τη θεωρήσουµε ως τον άλλο 

νοσογόνο για το σώµα παράγοντα και εποµένως να εντάξουµε το σύνολο των 

ασθενειών που προκαλούνται από την επίδραση του θυµοειδούς στην τρίτη 

κατηγορία σωµατικών νόσων554, πιστοποιώντας παράλληλα την ταύτιση των 

σωµατικών αιτίων τους555 µε το προερχόµενο από την έντονη δράση του 

θυµοειδούς, νοσηρό αποτέλεσµα. Όσον αφορά τη δυσκολία εύρεσης από τους 

γιατρούς της ρίζας των σωµατικών διαταραχών που προέρχονται από τη δράση 

του θυµοειδούς, αυτή πρέπει να σχετίζεται µε τη εµφάνιση νέων για την εποχή 

                                                 
549 Κάλφας [1995] 491, σηµ. 569. 
550 Κάλφας [1995] 488, σηµ. 554. 
551 Τίµαιος 85b2-4. 
552 Τίµαιος 83c5-7. 
553 Τίµαιος 85b5-86a2. 
554 Τίµαιος 84c8 κ.ε. 
555 Η συσσώρευση χολής και φλέγµατος στο σώµα αποτελούν αιτίες των έξι ψυχικών 
ασθενειών που σχετίζονται µε τον πόνο (Τίµαιος 86e3-87a7). 
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ασθενειών (φύσαι και κατάρροοι), αποκυηµάτων της αδράνειας και κυρίως του 

φιλόδικου τρόπου ζωής556. 

Επιχειρώντας µια γενικότερη εκτίµηση της προσέγγισης των σωµατικών 

ασθενειών που προέρχονται από την εγκατάσταση µιας υπερµεγέθους σε 

σχέση µε το σώµα ψυχής µπορούµε να εντοπίσουµε την οµοιότητά της µε τον 

τρόπο αντιµετώπισης των ασθενειών που σχετίζονται µε τον υπέρµετρο 

πόνο557, σύγκλιση που έγκειται στην κοινή τους βάση, την τριµερή διάκριση 

της ψυχής. Η διαφορά τους βρίσκεται στην ποικιλία των παραγόντων που 

δρουν κάθε φορά, αφού στην περίπτωση των ψυχικών ασθενειών φλέγµα και 

χολή βάλλουν τις αντίστοιχες σωµατικές έδρες των τριών ψυχικών τµηµάτων, 

εν αντιθέσει µε τις σωµατικές ασθένειες, που για την εµφάνισή τους απαιτείται 

η ανεξάρτητη λειτουργία των τριών τµηµάτων της υπερµεγέθους ψυχής και η 

σχετική αποστασιοποίησή τους από το σώµα. Από τη σύγκριση γίνεται φανερό 

το µέληµα του Πλάτωνα για µια κατά το δυνατόν συστηµατική αντιµετώπιση 

του ζητήµατος των ψυχογενών ασθενειών, απόπειρα που ωστόσο θέτει σε 

κίνδυνο την ενότητα της ψυχής, ενώ ανοίγει την ψαλίδα του δυϊσµού στη 

σχέση των θνητών ψυχικών τµηµάτων και του σώµατος558 µάλλον ασυνεπώς 

                                                 
556 Πολιτεία 405b6-d6. Σύµφωνα µε τον ορισµό της υγείας στον Τίµαιο, η έλλειψη σωµατικής 
δραστηριότητας πρέπει να θεωρηθεί προϋπόθεση για την ασθενική ζωή εξαιτίας της 
ασυµµετρίας σώµατος και ψυχής που καλλιεργεί (88b5-c1). 
557 Τίµαιος 86e3-87a7. 
558 O Robinson ([2000] 51) σχολιάζοντας το εξεταζόµενο απόσπασµα τονίζει ότι σώµα και 
ψυχή λειτουργούν ως παράλληλες υποστάσεις, χωρίς ωστόσο η τελευταία να χάνει την 
εγγενή υπεροχή της  (Τίµαιος 89d4-7). Αυτό αποδεικνύεται από την επαναστατική για την 
εποχή του Πλάτωνα εφαρµογή του δόγµατος mens sana in corpore sano στην προληπτική 
θεραπεία του σώµατος και της ψυχής. O Johansen ([2000] 108-109) καταδεικνύοντας κι 
αυτός τον δυϊσµό τονίζει ότι η ανεξάρτητη δράση σώµατος και ψυχής κατά την εκγύµνασή 
τους (Τίµαιος 88b5-c6) για την διατήρηση της ισορροπίας είναι η κύρια διαφορά από την 
πλατωνική θέση για την εκπαίδευση του φύλακα, σύµφωνα µε την οποία η ψυχή εξασκείται 
µέσα από το σώµα, όπως στην περίπτωση του θυµοειδούς (Πολιτεία 411e). 
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προς την βασική του στάση κατά την εγκατάσταση της θνητής ψυχής στο 

σώµα559. 

 

 ΙΙ. Η ΠΡΟΛΗΨΗ ΤΗΣ ΜΑΝΙΑΣ ΚΑΙ ΤΗΣ ΑΜΑΘΕΙΑΣ ΣΤΟΥΣ 
 ΝΟΜΟΥΣ  

α. Η πρώτη παιδεία της θνητής ψυχής 

Στον Τίµαιο η [oρθ `η τροφ`η παιδεύσεως θεωρείται καθοριστικός παράγοντας για 

την ολοκλήρωση και την ψυχική υγεία του ανθρώπου, εφόσον όµως 

παρασχεθεί τη σωστή χρονική στιγµή, ενώ δηλαδή συντελείται, µετά την 

υποχώρηση του ρεύµατος της ανάπτυξης και της τροφής, η βαθµιαία 

ενδυνάµωση των ψυχικών περιφορών, που συνεπάγεται τη διαµόρφωση της 

γνωστικής συµπεριφοράς του {εµφρονος (44b1-c2)560. Στους Νόµους η 

παιδευτική διαδικασία συνίσταται στη σωστή µετάδοση της ]ηδον~ης, της φιλίας, 

της λύπης και του µίσους [εν ψυχα ~ις µ`ηπω δυναµένων λόγ ?ω λαµβάνειν (653b1-

4)561 562. Η διαφορά είναι προφανής: στον τελευταίο διάλογο η παιδεία 

αναλαµβάνει δράση πριν την οµαλοποίηση των τροχιών της ψυχής. Συνεπώς η 

αυτόνοµη επαναφορά του κύκλου του Οµοίου µετά την πρώτη παρουσία των 

αισθήσεων παύει να είναι η µοναδική βάση για την υγεία. Η εφαρµογή µιας 

«προεργασίας» στο θνητό µέρος της ψυχής563 πριν την ενδυνάµωση του 

                                                 
559 Τίµαιος 69c8-71a3. Για τη σχέση των θνητών τµηµάτων της ψυχής µε το σώµα βλ. σελ. 
129 κ.ε. 
560 Για τη σηµασία της παιδείας και τους φορείς της βλ. Τίµαιος 87a7-b9. 
561 O Taran ([1985] 98 σηµ. 56) δεν συµφωνεί µε τον Hackforth ([1945] 4) για την 
υπαινικτική παρουσία του καθαρτήριου [ελέγχου σ’ αυτή την πλατωνική θέση.  
562 Πρόκειται για έναν κατευθυνόµενο και χωρίς αποκλίσεις εθισµό προς το ορθό αντικείµενο 
της ]ηδον~ης και της λύπης (Νόµοι 653b6-c2), που επιβεβαιώνει την απουσία δυνατότητας για 
τη διάκριση του ορθού και του λάθους από το δέκτη της εκπαίδευσης. 
563 Κατά τον ορισµό της µεγίστης [αµαθίας το λυπούµενον και ]ηδόµενον αναγνωρίζεται ως το 
µεγαλύτερο µέρος της ψυχής και διακρίνεται από την έδρα των επιστηµών, των γνωµών και 
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λογιστικού µε την συνακόλουθη υποχρέωση του παιδιού να χαίρεται και να 

λυπάται µε όσα και ένας ηλικιωµένος θεωρείται ο ασφαλέστερος δρόµος για 

την αποφυγή οποιασδήποτε απόκλισης από τον ορθό λόγο που ορίζει ο νόµος 

και που αποτελεί προϊόν συµφωνίας των έµπειρων και γερόντων νοµοθετών564. 

Η συγκεκριµένη µέθοδος, που προϋποθέτει µια αρκετά προχωρηµένη για τα 

πλατωνικά δεδοµένα απόδοση σχετικής αυτονοµίας σε µια ωφέλιµη λειτουργία 

της θνητής ψυχής565, είναι ενδεικτική της ανησυχίας του Πλάτωνα για την 

αποτελεσµατικότητα της παιδείας µπροστά στη δυσκολία απόκτησης της 

αρετής (φρόνησιν δ `ε κα `ι [αληθε ~ις δόξας βεβαίους ε [υτυχ `ες \οτ ?ω κα `ι πρ `ος τ `ο γ ~ηρας 

παρεγένετο, 653a7-9)566 και την απειλή της [εσχάτης [αµαθίας, που ορίζεται ως 

διαφωνία λύπης τε κα `ι ]ηδον~ης πρ `ος τ `ην κατ `α λόγον δόξαν (689a7-9)567. 

Αν η προ του λόγου επέµβαση στη θνητή ψυχή στοχεύει ως ένα βαθµό 

στην πρόληψη της µεγίστης νόσου568, αξίζει να ερευνηθεί ο τρόπος που 

αντιµετωπίζεται η πρωτογενής µορφή της άλλης µεγάλης κατά τον Τίµαιο 
                                                                                                                                            
της λογικής. Παραλληλίζεται δε µε το λαό µιας πόλης, που δεν συµµορφώνεται στους 
άρχοντες και τους νόµους (Νόµοι 689a1-c3). Η αναλογία παραπέµπει σαφώς στην Πολιτεία 
και στο διαχωρισµό της ψυχής, στον οποίο στηρίζονται όλοι οι τύποι ανθρώπων και 
πολιτευµάτων. Βλ. για παράδειγµα στην περίπτωση του δηµοκρατικού ανθρώπου την 
αδυναµία της ακρόπολης της ψυχής να επιβληθεί στις επιθυµίες (560a9-c3). Στο ίδιο µοτίβο 
στηρίζεται και η διάκριση των σωµατικών εδρών της θνητής και της αθάνατης ψυχής στον 
Τίµαιο (44d και 69c κ.ε.). Για το θέµα αυτό βλ. σελ. 122 κ.ε. 
564 Νόµοι 659c9-e1. 
565 Στον Τίµαιο το θυµοειδές ωφελεί, εφόσον, ακούγοντας τον [ορθ `ο λόγο, συµπράξει µε το 
λογιστικό για τη χαλιναγώγηση των επιθυµιών (70a2-7). Στους Νόµους οι βάσεις του ορθού 
εθισµού µπορούν να µπουν πολύ νωρίς. Η βρεφική ηλικία θεωρείται καθοριστική, αφού κατά 
τη διάρκειά της κυριώτατον .. [εµφύεται π ~ασι..τ`ο π ~αν @ηθος δι `α {εθος (792e1-2). Με το δεδοµένο 
αυτό προτείνεται στις εγκύους να ακολουθούν το µέτρο στις ]ηδονές και τις λύπες (792e2-7). 
566 Η υποχώρηση της παιδείας στη δύναµη του θυµού είναι η αιτία για τον κακό τρόπο ζωής 
(Νόµοι 935a3-7). 
567 Ο Dodds ([1971] 211) υποστηρίζει ότι η απόκτηση της αρετής όχι µε τη γνώση ή την 
αληθή γνώµη αλλά µε την παιδεία που στηρίζεται στον εθισµό µπορεί να ενταχθεί στο 
γενικότερο πλαίσιο επανεκτίµησης των ανθρώπινων ικανοτήτων από τον Πλάτωνα. Έτσι 
επιτρέπεται το ψέµα (Νόµοι 663d) ή ο µύθος (Νόµοι 664a) προκειµένου να πειστεί κάποιος 
ότι η αρετή και η ευτυχία πάνε µαζί.  
568 Ο ίδιος χαρακτηρισµός αποδίδεται στην αµάθεια και στον Τίµαιο (88b5). Για τη 
δικαιολόγησή του στους Νόµους βλ. σηµ. 563. 
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ασθένειας, της µανίας (86b2-4). Η παρόµοια µε την κίνηση του πλοίου συνεχής 

αιώρηση των νεογέννητων τα ωφελεί ιδιαίτερα569. Η συνοδεία µάλιστα της 

κίνησης αυτής µε αυξηµένης έντασης µουσική και χορό αυξάνει την 

αποτελεσµατικότητα της θεραπείας της αϋπνίας τους570. Η επιτυχία αυτής της 

µεθόδου οφείλεται στην εξουδετέρωση του φόβου µε την επικράτηση ενός 

εξωτερικού σεισµο ~υ στην εσωτερική φοβερ`αν µανικ `ην κίνησιν και την 

αποκατάσταση της έντονης καρδιακής λειτουργίας571 572. Ο Benardete 

φέρνοντας ως παράδειγµα ένα συγκεκριµένο νανούρισµα υποστηρίζει ότι η 

θεραπευτική δράση αυτής της τακτικής έγκειται στο ότι η επιβολή της 

ρυθµικής κίνησης και του τραγουδιού στην άτακτη κίνηση και στα κλάµατα 

του παιδιού φέρνουν απ’ έξω έναν πραγµατικό τρόµο, από τον οποίο αµέσως 

το παιδί απαλλάσσεται. Είναι κάτι σαν την αίσθηση του φόβου του αφανισµού 

που νιώθουν τα µεγαλύτερα παιδιά, όταν κάποιος αστειευόµενος τους λέει ότι 

θα τα κατασπαράξει, συναίσθηµα όµως που αµέσως καταλαγιάζει573. Αυτό που 

                                                 
569 Νόµοι 790c5-d2. Η µέθοδος αυτή δεν εφαρµόζεται µόνο από τις τροφούς αλλά και τις 
γυναίκες που θεραπεύουν την ασθένεια των Κορυβάντων (Νόµοι 790d2-5). Για το θέµα αυτό 
βλ. Pangle [1980], 529-530, σηµ. 3 και κυρίως Linforth [1946], 129-34.   
570 Nόµοι 790d5-e4. Πρόκειται για την πρώτη παιδευτική επέµβαση. Ο χορός ταυτίζεται µε 
την παιδεία στο σύνολό της (\ολη µέν που χορεία \ολη παίδευσις @ην ]ηµ~ιν, Νόµοι 672e5). Με την 
κίνηση της φωνής και κύριο χαρακτηριστικό της το µέλος, τη σωµατική κίνηση µε ιδιαίτερο 
γνώρισµα το σχ ~ηµα και µε κοινό δεσµό µεταξύ τους τον ]ρυθµόν φέρνει την αρετή στην ψυχή 
και στο σώµα (Νόµοι 672e5-673a10). 
571 Νόµοι 790e8-791a5. Για τη σχέση της λειτουργίας της καρδιάς µε το θυµοειδές βλ. σελ. 
129-132. O Shorey ([1928] 404) επισηµαίνει ότι το [αγαπητόν τι (Νόµοι 791a6) που εκφράζει 
την ευεργετική επίδραση της συγκεκριµένης θεραπευτικής επέµβασης αποδίδεται ορθότερα 
µε το «ανακούφιση» παρά µε το «ικανοποιητικά αποτελέσµατα» του Bury [1926].  
572 H Βelfiore [1986] τονίζει ότι εδώ, όπως και στην περίπτωση του [ελέγχου στον Σοφιστή 
(230b-e), η κάθαρση της ψυχής ταυτίζεται µε την αποβολή κάποιας δυσλειτουργίας ύστερα 
από µια θεραπευτική επέµβαση (433-4). Με την ίδια σηµασία παραλληλίζεται µε την 
κάθαρση που πραγµατεύεται ο Αριστοτέλης στα Πολιτικά (8.1342a4-15), µε την οποία 
εξηγείται και η τραγική κάθαρση στην Ποιητική (6) (437). Βλ. Lucas [1968], 273-90 και 
Koller [1954] 68-78. Για τις πλατωνικές αντιλήψεις σχετικά µε την κάθαρση βλ. Moulinier 
[1952], 323-410, Nicev [1970], 159-69, Golden [1976], 444-5.       
573 Benardete [2000], 192-193. 
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θα δυσκολευτεί κανείς να δεχθεί στη συγκεκριµένη ερµηνεία είναι η ιαµατική 

παρουσία του φόβου και µάλιστα στη ρυθµική έκφανσή του. Η διατήρηση του 

µέτρου θεωρείται ιδανική574 και ο φόβος, παρά την άµεση εξουδετέρωσή του, 

δεν παύει να αποτελεί µια ακραία κατάσταση. Η εν λόγω πλατωνική θεραπεία 

στηρίζεται στην αντίληψη, η οποία, έχοντας ως εµπειρικό δεδοµένο τον τρόπο 

ανατροφής των ζώων575, ανάγει την κίνηση σε ζωτικής σηµασίας για το σώµα 

παράγοντα. Η σωµατική υγεία, το κάλλος και κάθε άλλη ρώµη οφείλονται στη 

σωστή απορρόφηση των τροφών και των ποτών και σ’ αυτό συντελεί 

αποφασιστικά η αυτόνοµη κίνηση, η κίνηση της αιώρας ή κάθε κίνηση που 

προέρχεται από οποιοδήποτε άλλο µέσο συµπεριλαµβανοµένων του αλόγου 

και του πλοίου576. Αυτός είναι και ο λόγος που απαιτείται η συνεχής κινητική 

δραστηριότητα των εγκύων577. Θεωρώ λοιπόν ότι η αυξηµένη ιαµατική δράση 

του εξωτερικά επιβαλλόµενου σεισµο ~υ οφείλεται αποκλειστικά στη 

δυναµικότερη παρέµβαση του ρυθµού (του κοινού παρονοµαστή των κινήσεων 

της φωνής και του σώµατος578), µέσω του οποίου επιτυγχάνεται 

αποτελεσµατικότερα η διαµόρφωση του ψυχοσωµατικού συντονισµού. 

 

 

                                                 
574 Nόµοι 728d7-728e5. Πρβ. Τίµαιος 87e6-88c6. Ο Cavarnos ([1977] 275-276) 
αναφερόµενος στη σηµασία της γυµναστικής για τη βελτίωση της ψυχής (Νόµοι 791c) 
παραπέµπει στην επίτευξη του µέτρου, του κύριου στόχου της παιδείας στην Πολιτεία (410b 
κ.ε.). 
575 Τον συσχετισµό αυτό ενισχύει η παρατήρηση του Long ([1967] 276), που θεωρεί ότι η 
δυσνόητη φράση τ`α νεογεν ~η παίδων θρέµµατα (Νόµοι 790d1-2) είναι µια επιρροή από το 
[ορνίθων θρέµµατα (Νόµοι 789b8).   
576 Πρβ. την αξιολόγηση των κινήσεων που γίνεται στον Τίµαιο: δι `ο δ`η τ~ων καθάρσεων κα `ι 
συστάσεων το ~υ σώµατος ]η µ`εν δι `α τ~ων γυµνασίων [αρίστη, δευτέρα δ`ε ]η δι `α τ~ων α[ιωρήσεων 
κατά τε το `υς πλο ~υς κα `ι \οπ ?ηπερ  }αν [οχήσεις {ακοποι γίγνωνται (89a5-8). 
577 Νόµοι 789b5-789e3. 
578 Βλ. σηµ. 570. 
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β. Ο ρόλος της αθάνατης ψυχής  

Λαβόντων [των ψυχών] δ `ε τ `ον λόγον, συµφωνήσωσι τ ~?ω λόγ ?ω [ορθ ~ως ε [ιθίσθαι 

]υπ `ο τ ~ων προσηκόντων [εθ ~ων, α \υτη ’σθ’ ]η συµφωνία579 σύµπασα µ`εν [αρετή 

(Νόµοι 653b4-6). Ο Stalley επισηµαίνει επ’ αυτού ότι χαρακτηριστικό της 

ηλικίας που αναπτύσσεται η λογική είναι η αυτονοµία στην ικανότητα ελέγχου 

της εναρµόνισης ανάµεσα στις έξεις και στα αποτελέσµατα της νοητικής 

διεργασίας, τις κρίσεις. Παραλείπει ωστόσο αυτή τη δυνατότητα από τον 

ορισµό της αρετής, που εκλαµβάνει απλά ως «αρµονία»580 ανάµεσα στον λόγο 

και τις ψυχικές τάσεις που αποκτά κανείς µε τον εθισµό581. Θεωρώ ότι ο 

κάτοχος συµπάσης [αρετ ~ης είναι εκείνος που µπορεί να κάνει την υπέρβαση, 

εντοπίζοντας τη συµφωνία ανάµεσα στις κρίσεις του για το σωστό και σε όσα 

έχει συνηθίσει να κάνει, για να διαχειρίζεται σωστά τα πάθη του582. Το 

                                                 
579 Ο Benardete ([2000] 55-56) τονίζει αφενός την ασυµβατότητα ανάµεσα στον λόγο και στο 
συναίσθηµα, το οποίο κατευθύνει η παιδεία µε τον εθισµό, αφετέρου τη δυσκολία που 
υπάρχει στην απόκτηση της αρετής αλλά και στην ουσιαστική προσφορά στην πόλη ακόµη κι 
από τους λίγους που αγγίζουν την τελειότητα ( Νόµοι 951b4-7). Έτσι υποστηρίζει ότι, όπως 
δεν µπορεί να υπάρξει ποτέ ένα ακριβές συνταίριασµα ανάµεσα στο ακουστικό και στο 
µαθηµατικό σύστηµα, αφού οι µουσικές κλίµακες από µόνες τους πάντοτε παρουσιάζουν ένα 
υπόλοιπο, έτσι και οι εµπειρίες των παιδιών για την αρετή µέσω της παιδείας δεν µπορούν να 
ανταποκριθούν πλήρως στα είδη της. 
580 Για τον Pangle ([1980] 518 σηµ. 1) o όρος «αρµονία» (harmony) δεν αποδίδει σωστά το 
συµφωνία. Καταλληλότερο για τη µετάφραση του θεωρεί το «consonance». Σωστά ο 
Μοσκόβης χρησιµοποιεί το «συµφωνία».         
581 Stalley [1983], 53. Για τα διαφορετικά είδη της αρετής στους Νόµους βλ. Saunders [1962], 
37-55, Görgemanns [1960], 113-55 καθώς και την κριτική τους από τον Ostwald ([1962] 236-
9).  
582 Εποµένως η αρετή είναι κάτι περισσότερο από αυτό που η Belfiore ([1986] 429) ορίζει ως 
αυτοέλεγχο, τη συµφωνία δηλαδή του συναισθήµατος µε τον λόγο. Για την αυτοκυριαρχία ως 
κύριο στόχο της παιδείας κάνει λόγο και ο Ress ([1957] 115) παραπέµποντας στην άµεση 
σχέση της µε την ευψυχία µπροστά στον κίνδυνο και την εγκράτεια απέναντι στην ηδονή 
(Νόµοι 633e-634a, 636d-e και 647c-648e). Παρόµοια και ο Saunders ([1962] 50) εντοπίζει τη 
σηµασία της πειθαρχίας και της σωστής καθοδήγησης των συναισθηµάτων για την αποτροπή 
κάθε επαφής µε τη βαναυσία και τον χρηµατισµό που @ηθος [ελεύθερον [αποτρέπει (Νόµοι 741e). 
∆εν θα συµφωνήσω µε τον Sargeaunt ([1929], 134-5) που αναγνωρίζει στην συγκεκριµένη 
εκδοχή της παιδείας εκτός από την ορθή καθοδήγηση των συναισθηµάτων πριν την εµφάνιση 
της λογικής και ένα δεύτερο στάδιο, αυτό της έλλογης επέµβασης. Η συµφωνία µε τον λόγο 
για την ορθότητα του εθισµού δίνει απλά το στίγµα της ιδανικής κατάστασης που µπορεί να 
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ενδιαφέρον µας σ’ αυτό το σηµείο πρέπει να εστιαστεί στην ποιότητα του 

ψυχικού υπόβαθρου του λόγου που συµφωνεί µε τις έξεις και στη διάκρισή του 

από την «υψηλότερη» κρίση για την ορθότητα αυτής της συµφωνίας. Αν και η 

[εσχάτη [αµαθία προσβάλλει τον άνθρωπο, \οταν τ ?ώ τι δόξαν καλ `ον }η [αγαθ `ον 

ε @ιναι µ`η φιλ ~?η το ~υτο [αλλ`α µισ~?η, τ `ο δ `ε πονηρ `ον κα `ι {αδικον δοκο ~υν ε @ιναι φιλ ~?η τε 

κα `ι [ασπάζηται (Νόµοι 689a5-7), η σοφία δεν προκύπτει από την συµφωνία των 

]ηδον~ων και των λυπ ~ων µε τους [ορθο `υς λόγους, αν δεν υπάρχει και η αρετή της 

σωφροσύνης583. Αυτή ανήκει στις έµψυχες δυνάµεις των θεών, µέρος των 

οποίων κατέχει και ο άνθρωπος584. Μπορούµε ακόµη να υποθέσουµε ότι την 

αρετή αυτή δικαιούται να κατέχει όποιος µπορεί και αποδίδει τον σεβασµό 

στον θεό, το βασικό εφόδιο του ιδανικού άρχοντα, που προκύπτει από την 

παραδοχή της αρχαιότητας, της αθανασίας και της κινητήριας δύναµης της 

ψυχής, όπως και από την αναγνώριση της ηγεµονίας του νου στο σύµπαν, των 

αληθειών δηλαδή που οδηγούν στην συνειδητοποίηση της θεϊκής προέλευσης 

της αρµονίας585. Καταλήγουµε λοιπόν στο ότι η πιστοποίηση της συµφωνίας 

των έξεων µε τον λόγο δεν µπορεί να είναι κάτι άλλο παρά µια απόδειξη της 

σωφροσύνης και άρα της καθαρότερης δράσης του νου, στοιχείο που 

αυτοµάτως «υποβιβάζει» τον λόγο, στον οποίο καλούνται να συµµορφωθούν οι 

έξεις σε µια δευτερεύουσα νοητική έκφανση, πλησιέστερη στη θνητή ψυχή, 

                                                                                                                                            
φτάσει ενήλικας που έχει σύµπασαν [αρετήν, ώστε να αξιολογηθούν ανάλογα οι βάσεις της 
πρώτης µορφής της εκπαίδευσης. Αυτό τουλάχιστον φαίνεται από την παράθεση του 
δεύτερου ορισµού της παιδείας: το ~υτ’ α[υτ`ο [τ`ο δ`ε περ `ι τ`ας ]ηδον`ας κα `ι λύπας τεθραµµένον 
α[υτ~ης [της αρετης] [ορθ ~ως]  [αποτεµ`ων τ? ~ω λόγ?ω κα `ι παιδείαν προσαγορεύων, κατά γε τ`ην [εµ`ην 
[ορθ ~ως }αν προσαγορεύοις (Νόµοι 653c2-4).                
583 Νόµοι 696b8-e2. 
584 Νόµοι 906a8-b3. 
585 Νόµοι 967d4-968a4. 
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που θα ταίριαζε να χαρακτηριστεί ως η ορθά εσωτερικευµένη φωνή του 

νοµοθέτη586. 

Η ιεράρχηση των δύο λειτουργιών του λογιστικού που εµπλέκονται 

στην παιδευτική διαδικασία σαφώς παραπέµπει στη µεικτή φύση της αθάνατης 

ψυχής του Τίµαιου, καθώς αποκαλύπτει τη δυνατότητα συµµετοχής της τόσο 

στον κόσµο των Ιδεών όσο και στον κόσµο των αισθητών587. Ο Πλάτωνας δεν 

αποχωρίζεται αυτό µοντέλο και στο πολιτικό πλαίσιο. Εκεί η πιο 

χαρακτηριστική ίσως απόδειξη της εφαρµοσµένης εκδοχής της µεικτής φύσης 

της αθάνατης ψυχής δίνεται κατά τη θεραπευτική επέµβαση του µέτρου στη 

µεγαλύτερη ασθένεια, την άνοια588, όταν αυτή προσβάλλει τους άρχοντες. Η 

νόσος εκδηλώνεται ως πλήρης ασυµφωνία της λύπης µε όσα επιτάσσει η 

λογική (\ωστε µ`η τ ~ης µεγίστης νόσου [ανοίας πληρωθε ~ισα α ]υτ ~ης [της ψυχής] τ `ην 

διάνοιαν, µ~ισος {εχειν πρ `ος τ ~ων [εγγύτατα φίλων, Νόµοι 691d1-2) και οφείλεται 

στην επιβάρυνση της νέας κα `ι [ανυπευθύνου ψυχής µε την µεγίστην [αρχήν κατ’ 

αναλογία µε την παροχή στο σώµα µεγαλύτερης ποσότητας τροφής589. 

Πρόκειται για την υπερτροφία του θυµοειδούς590 έναντι του λογιστικού, που 

αντιπροσωπεύει την προς αποφυγή ασυµµετρία ανάµεσα στα τρία µέρη της 

ψυχής, που περιγράφεται στον Τίµαιο (89e3-90a1)591. Η ιεράρχηση των 

παραγόντων που οδηγούν εν τέλει στη σωτηρία της βασιλείας ακολουθεί τη 

                                                 
586 Βλ. σηµ. 564. 
587 Για τη σύσταση της Ψυχής του κόσµου και της ανθρώπινης ψυχής στον Τίµαιο βλ. 
αντίστοιχα 35a1-b1 και 41d4-7. 
588 Για την ταύτισή της µε την αµάθεια βλ. Νόµοι 689a1-c3.  
589 Νόµοι 691c1-d4. 
590 Στον Τίµαιο ορίζεται ως τ`ο µετέχον ο @υν τ~ης ψυχ ~ης [ανδρείας κα `ι θυµο ~υ, φιλόνικον {ον (70a2-
3). 
591 Η αµάθεια στον Τίµαιο οφείλεται στην έλλειψη µέτρου εξαιτίας ης υπερτροφίας του 
σώµατος  (88a7-b5). Για την ασθένεια αυτή βλ. σελ. 161-164. 
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βάση της σύστασης της Ψυχής του κόσµου: α) αµέριστο - θείο (θε `ος ..δίδυµον 

]υµ~ιν φυτεύσας τ `ην τ ~ων βασιλέων γένεσιν [εκ µονογενο ~υς, ε [ις τ `ο µέτριον µ~αλλον 

συνέστειλε, Νόµοι 691d8-e1), β) ενδιάµεσο - µεικτό (φύσις τις [ανθρωπίνη 

µεµειγµένη θεί?α τιν`ι δυνάµει…µείγνυσιν τ `ην κατ `α γ ~ηρας σώφρονα δύναµιν τ ~?η 

κατ `α γένος α [υθάδει ]ρώµ?η, τ `ην τ ~ων [οκτ `ω κα `ι ε {ικοσι γερόντων [ισόψηφον ε [ις τ `α 

µέγιστα τ ~?η τ ~ων βασιλέων ποιήσασα δυνάµει, Νόµοι 691e2-692a3), γ) µεριστό - 

ανθρώπινο (]ο δ `ε τρίτος σωτ `ηρ..ο #ιον ψάλιον [ενέβαλεν α [υτ ~?η τ `ην τ ~ων [εφόρων 

δύναµιν, [εγγ `υς τ ~ης κληρωτ ~ης [αγαγών δυνάµεως, Νόµοι 692a3-6). Οι 

νοµοθετικοί φορείς στην προκειµένη περίπτωση εκπροσωπούν την ανώτερη 

δύναµη του νου, η οποία µάλιστα θα έφτανε στην απόλυτη µορφή της, αν 

λειτουργούσε προνοητικά οδηγώντας στην ιδανική κατάσταση της ενοποίησης 

των τριών θεσµών, που εκ των υστέρων επιβλήθηκαν592.  

  

ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

Για την πρόκληση των ψυχικών ασθενειών ευθύνεται η υπέρµετρη ηδονή και ο 

πόνος, που θεωρούνται συµβατικά νόσοι, αφενός γιατί είναι οι σταθεροί 

παράγοντες που συνδέονται µε την κακή σωµατική κατάσταση, που 

ουσιαστικά οδηγεί στην ασθενική ζωή της ψυχής, αφετέρου για το πλήθος των 

νοσηµάτων που σχετίζονται µε αυτούς. Το παραδειγµατικό ύφος και η ανάγκη 

διατήρησης της συνοχής στην περιγραφή απαιτούν την αναφορά µόνο σε ένα 

είδος άνοιας, την µανία, η οποία ουσιαστικά είναι πάθηση και του θνητού και 

του αθάνατου µέρους της ψυχής παρά την τυπική της σύνδεση µε το λογιστικό. 

                                                 
592 Νόµοι 692c3-7. 
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Άµεσα συνδεδεµένη µε αυτήν βρίσκεται η σεξουαλική ακολασία, η οποία, ενώ 

µεθοδολογικά εντάσσεται στο πεδίο της υπερβολικής ηδονής, από 

φυσιολογικής απόψεως προέρχεται από τη δράση των υπέρµετρων πόνων. 

Πρόκειται για µια πλατωνική παραδροµή αναγκαία για την ηθικολογική 

παρέµβαση της «αθώωσης» των ψυχικά ασθενών. Όσον αφορά το φυσιολογικό 

υπόβαθρο της ασθένειας, στηρίζεται στη δράση του σπέρµατος που ακολουθεί 

πιστά τους κανόνες που ισχύουν στην περίπτωση των σωµατικών νόσων.    

 Η φυσιολογική εξήγηση της εµφάνισης των σχετικών µε τον πόνο 

ψυχικών ασθενειών παρουσιάζει σηµαντικές οµοιότητες µε την περίπτωση της 

επιληψίας, οµοιότητες που, αν και δεν προκαλούν σύγχυση στη διάκριση των 

ορίων µεταξύ των νόσων, αποδεικνύουν τη στενότατη σχέση ανάµεσα στο 

ψυχικό και σωµατικό πεδίο. Η κατηγοριοποίηση των σχετικών µε τον πόνο 

ψυχικών ασθενειών µε βάση το τµήµα της ψυχής που βάλλουν κλυδωνίζει την 

ενότητα της ψυχής, την οποία τελικά διασώζει, αν και όχι απόλυτα, η εξ 

ολοκλήρου προσβολή του συνόλου του σώµατος και της ψυχής στην 

περίπτωση της αντιπροσωπευτικής για την ηδονική δράση ασθένειας, της 

σεξουαλικής ακολασίας. 

 Η αµάθεια αντιµετωπίζεται ως το κυριότερο δείγµα έλλειψης υγείας, 

αφού προέρχεται από τον συνδυασµό ισχυρού σώµατος και ασθενούς ψυχής. Η 

ασθένεια προκαλείται από την ενδυνάµωση του θνητού µέρους της ψυχής, 

κυρίως του επιθυµητικού, του συντελεστή εκείνου που µαζί µε την απόλυτη 

ανεπάρκεια που χαρακτηρίζει τη νόσο αποκαλύπτει περισσότερο τη σχέση της 

µε την υπερβάλλουσα ηδονή παρά την υπαρκτή σύνδεσή της µε τον πόνο.  
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Η νοσηρή κατάσταση του σώµατος οφείλεται στην ανεξάρτητη δράση 

των τριών τµηµάτων της δυνατότερης ψυχής. ∆εδοµένης της ανισορροπίας 

αποκλείεται κάθε ενδεχόµενο σύνδεσης του ισχυρού λογιστικού µε τις 

ανώτερες νοητικές λειτουργίες που οδηγούν στην ευδαιµονία. Η συγγένεια των 

ψυχογενών ασθενειών µε τις προερχόµενες από το σώµα νόσους επισφραγίζει 

για άλλη µια φορά τη συνάφεια ψυχής και σώµατος, ενώ η συστηµατική 

προσέγγισή τους αποτελεί την παράµετρο οµοιότητας τους µε τις ψυχικές 

ασθένειες που σχετίζονται µε τον υπέρµετρο πόνο αναδεικνύοντας παραδόξως 

τον δυϊσµό.    

 Η πλατωνική προσέγγιση των σχετικών µε την ψυχή ασθενειών κινείται 

τελικά σε δυο επίπεδα. Από τη µια υποστηρίζεται η µεθοδική αντιµετώπιση 

των ασθενειών και µια αυστηρή, λανθάνουσα ή όχι προσκόλληση στη 

φυσιολογία. (Εξαίρεση αποτελεί η συµβατική εγκαθίδρυση της 

υπερβάλλουσας ηδονής στη θέση του κυρίαρχου νοσογόνου παράγοντα, που 

δικαιολογεί ωστόσο το εµβόλιµο αλλά απαραίτητο, ως φαίνεται, ηθικό στίγµα 

του ο [υδε `ις ]εκ`ων κακός.) Από την άλλη προβάλλεται το µοντέλο της 

ανισορροπίας ανάµεσα στο σώµα και την ψυχή µε την παράλληλη 

ενοχοποίηση τους. Αν η πρώτη περίπτωση δίνει θετικά πρόσηµα υπέρ ενός 

µετριοπαθούς µονισµού, η δεύτερη κάνει το ακριβώς αντίθετο, παρά τα 

µονιστικά στοιχεία που περιέχει λόγω της συνέπειας της απέναντι στους 

φυσιολογικούς κανόνες. Καθώς φαίνεται, η ισορροπία που κρίνει την υγιή 

κατάσταση του ανθρώπου βρίσκει την εφαρµογή της και στον τρόπο µε τον 

οποίο ο Πλάτωνας αντιµετωπίζει τη σχέση του σώµατος και της ψυχής.     
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  Η παιδευτική πρακτική κατά τα πρώτα στάδια της ζωής και οι εγγυήσεις 

για την επιτυχή κατάληξή της που παρουσιάζονται στους Νόµους δίνουν µια 

σαφή εικόνα του τρόπου που αντιµετωπίζεται πλέον η ψυχή. Με σηµείο 

αναφοράς τις θεωρητικές βάσεις που τίθενται στον Τίµαιο µπορεί κανείς να 

διακρίνει τη συνέχεια της ώριµης πλατωνικής σκέψης, τα σηµεία 

διαφοροποίησης αλλά και τις συγκεκριµένες σταθερές. Στους Νόµους η 

αµάθεια και η µανία συνεχίζουν να βρίσκονται στο επίκεντρο της ανησυχίας 

του Πλάτωνα σε τέτοιο σηµείο, ώστε να λαµβάνει ισχυρά µέτρα για την 

αποφυγή τους. Η θνητή ψυχή ενισχύεται και είναι ικανή να επιτελέσει µε 

σχετική αυτονοµία ωφέλιµο έργο πριν την παρουσία του λόγου φιλοξενώντας 

τις σωστές έξεις – βάσεις, που θα διασφαλίσουν τον ορθό προσανατολισµό του 

πόνου και της ηδονής για την αποφυγή της µεγίστου νόσου. Αντίθετα στον 

Τίµαιο η παιδεία επεµβαίνει, ενώ έχει αρχίσει η αποκατάσταση της οµαλότητας 

της λειτουργίας του Οµοίου. Όσον αφορά τη θεραπεία της µανιακής 

συµπεριφοράς των βρεφών που δυσκολεύονται να κοιµηθούν, επιβεβαιώνεται 

εµπειρικά η αποτελεσµατικότητα της έξωθεν επιβαλλόµενης ρυθµικής 

κίνησης, η οποία, αν και κατέχει τη δεύτερη θέση στην ιεραρχία των 

καθάρσεων και συναρµογών στον Τίµαιο, επιβεβαιώνει την πάγια πλατωνική 

γραµµή που υποστηρίζει τη στενή συνάφεια της υγείας ανάµεσα στο σώµα και 

την ψυχή µε την αναγωγή του µέτρου σε καθοριστικής σηµασίας θεραπευτικό 

παράγοντα. Εφόσον η ορθότητα της παιδευτικής επέµβασης αποδεικνύεται από 

την επιβεβαίωση της συµφωνίας των έξεων µε τις επιταγές του λόγου, πράγµα 

που µε τη σειρά του απαιτεί την παρουσία της εκ θεού προερχόµενης 
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σωφροσύνης, βρισκόµαστε µπροστά στη σκιά της διττής υπόστασης της 

αθάνατης ψυχής, η οποία είναι απόλυτα συµβατή µε την σύστασή της, όπως 

µας δίνεται από τον Τίµαιο. Η βάση µάλιστα αυτής της ψυχικής δοµής θα 

αναπαρασταθεί συµβολικά µε την τριών επιπέδων θεσµική επέµβαση – 

θεραπεία της άνοιας των αρχόντων. Από τα παραπάνω γίνεται φανερό ότι ο 

Πλάτωνας, χωρίς να εγκαταλείψει τις βασικές γραµµές του Τίµαιου, που 

αφορούν την ποιότητα της αθάνατης ψυχής και του σώµατος καθώς και του 

ρόλου τους στην αντιµετώπιση των ψυχικών ασθενειών, συνειδητοποιώντας το 

δύσκολο έργο της παιδείας, αποφασίζει να δώσει µερικά πρόσηµα επιπλέον 

στη θνητή ψυχή και να επιτρέψει παράλληλα µια καθαρότερη (αλλά σπάνια) 

θεϊκή παρουσία στη λειτουργία του λογιστικού, ώστε να οδηγήσει τη 

ψυχοσωµατική σχέση σε µια νέα και ταυτόχρονα ασφαλή ισορροπία.  

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



 185

ΤΕΛΙΚΑ ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

 

Η αναζήτηση ενός σχήµατος στο οποίο θα µπορούσαν να ενταχθούν οι 

επιµέρους βασικές εκτιµήσεις - συµπεράσµατα που προέκυψαν από τη 

συνολική ερµηνευτική προσέγγιση του θέµατος αποτελεί το τελευταίο µέληµα 

της έρευνας. H προτεραιότητα της ψυχής σε σχέση µε το σώµα είναι εκτός από 

οντολογική και χρονική. Αυτό συνάγεται από τη µηχανιστική αντιµετώπιση 

αιτίου και αιτιατού. Το πλατωνικό δόγµα απόρριψης της ακινησίας θα 

αποτελούσε εµπόδιο για την παραπάνω εκτίµηση, ακόµη και στην περίπτωση 

που το σώµα και η ψυχή γεννιόταν µαζί. Ωστόσο η διττή φύση της ψυχής µάς 

επιτρέπει να βγούµε από το αδιέξοδο, αν δεχθούµε ότι είναι λειτουργικά 

παρούσα, ως συγγενής του θείου, πριν την εφαρµογή της οµαλής περιστροφής 

στο σώµα. Αν λάβουµε υπόψη ότι για την έναρξη της περιστροφής του 

σύµπαντος απαιτείται σε ένα µεγάλο βαθµό η ψυχική συγγένεια µε τα αισθητά, 

δεν µπορούµε να αποκλείσουµε και το άλλο ενδεχόµενο, τη θεϊκή ιδιότητα της 

ψυχής ως εγγύηση µιας εν δυνάµει κίνησης στο σύµπαν. Η οντολογική και 

χρονική πρόταξη της ψυχής σε σχέση το σώµα αναπαριστά εν τέλει το 

αποτέλεσµα µιας ισορροπίας (που τείνει προς την πλευρά του θείου), πλήρως 

συµβατής µε τη µείξη των ψυχικών συστατικών.  

Η δυναµική παρουσία της διπλής υπόστασης της ψυχής εκτός του 

γνωστικού πεδίου επιβεβαιώνεται πλήρως κατά τη ψυχοσωµατική σύζευξη και 

την κατάληξή της, την έναρξη της οµαλής περιστροφικής κίνησης του 

σύµπαντος. Η πληρότητα και η συµµετρία του σώµατος, που προϋποτίθεται για 
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την επιτυχή έναρξη της κίνησης, γίνεται η ασφαλιστική δικλείδα για την 

εύκολη µετάβαση από την ύλη στην Ιδέα. Ωστόσο αυτή καθαυτή η τροχιά του 

σύµπαντος δεν είναι αµιγώς θεϊκή. Αν και συγγενεύει µε τον νου, τίθεται σε 

λειτουργία µόνο µε σηµείο αναφοράς το σώµα. Αποκτά µάλιστα οργανική 

σχέση µαζί του, αφού παρά την τελειότητά του, αυτή είναι που θα εγγυηθεί την 

οµαλή συνύπαρξη των αντίθετων φυσικών κινήσεων. Αυτό είναι ιδιαίτερα 

σηµαντικό, καθώς κάνει φανερό ένα δεύτερο επίπεδο εφαρµογής του µεικτού 

αυτή τη φορά σε µια έκφανση της ψυχής που προηγουµένως ανέδειξε τη θεϊκή 

της συγγένεια (προϊόν του αµέριστου).  

 Η Ψυχή του κόσµου ως αποκλειστικός γνωστικός µηχανισµός 

διακρίνεται από τη µεγαλύτερη δυνατή αρµονία. Η ενεργοποίηση, η διαδικασία 

αναγνώρισης των γνωστικών αντικειµένων και ο τρόπος µεταφοράς του 

παραγόµενου λόγου, γίνεται χωρίς καµία διάθεση ιεράρχησης ή κατάτµησης 

που θα µπορούσε να επιβληθεί από την ισχύουσα διάκριση ανάµεσα στα 

αισθητά και τις Ιδέες. Στη βάση όλων βρίσκεται και πάλι το µεικτό της ψυχής 

και η συνακόλουθη ολική επιστράτευση των συστατικών της. ∆ιάκριση 

υπάρχει µόνο στο τελικό αποτέλεσµα: βέβαιοι κα `ι [αληθε ~ις δόξαι κα `ι πίστεις 

από την τροχιά του ∆ιαφορετικού, νο ~υς και [επιστήµη από τον κύκλο του 

Οµοίου. Η παραπάνω διαπίστωση προσαρµοσµένη στο σχήµα ένα (όµοιο) – 

πολλά (διαφορετικό) µας οδηγεί σε µια πολύ ενδιαφέρουσα παρατήρηση: ο 

µηχανισµός παραγωγής είναι ένας, το αποτέλεσµα είναι διπλό, ανήκει στα 

πολλά. Θα περίµενε όµως κανείς το αντίθετο, µια και κάθε µηχανιστική 

διαδικασία συνδέεται µε το σωµατικό πρότυπο και το νοητικό αποτέλεσµα µε 
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το ιδεατό. Ο Πλάτωνας αντέστρεψε τους όρους κι αυτό είναι µια ικανή 

απόδειξη της καταξίωσης του σώµατος.  

Στον άνθρωπο, η σύνδεση της αθάνατης ψυχής µε το σώµα προδίδει ένα 

διαφορετικό καθεστώς σε σχέση µε το κοσµικό. Η ψυχή κατά την έκπτωσή της 

φαίνεται ότι υπέστη µεγαλύτερη φθορά. Οι βλάβες στις οποίες υπόκεινται οι 

τροχιές της είναι ισχυρές. Αντιθέτως το σώµα είναι ικανό να εκτελεί έστω και 

άτακτα την τρισδιάστατη κίνηση και άρτιες µηχανικά λειτουργίες, όπως εκείνη 

που επιτρέπει τη συντονισµένη δράση της τροφής και των εξωτερικών 

ερεθισµάτων για τη δηµιουργία των αισθήσεων. Ο Πλάτωνας αποδεικνύει 

ξεκάθαρα ότι στην κατιούσα πορεία από το σύµπαν στον άνθρωπο δεν µπορεί 

να ισχύει καµία βασική αναλογία. Η δυναµική παρουσία των αισθήσεων στις 

πρώτες στιγµές του ανθρώπινου γένους προϊκονοµεί την αναγκαιότητα ενός 

συµβιβασµού: η αθάνατη ψυχή για να εξυψώσει το ανθρώπινο γένος θα πρέπει 

να ακολουθήσει και τους όρους που η φυσιολογία του σώµατος θα υποδείξει. 

Το ενδιαφέρον λοιπόν εύλογα στρέφεται στη νέα τάξη πραγµάτων που ισχύει 

για τη διττή φύση της ψυχής. Ο Φίληβος έχοντας ως βάση τους φυσιολογικούς 

νόµους του Τίµαιου, αν και δεν διαπραγµατεύεται το ίδιο εύκολα την υπεροχή 

του νου, δίνει µια αρκετά σαφή εικόνα του θέµατος, προσεγγίζοντάς το 

νηφάλια, εκτός του ιδιόµορφου κοσµογονικού περιβάλλοντος. Καθώς η 

αίσθηση εµπλέκεται στη γνωστική διαδικασία, αξίζει να προσέξουµε δυο 

σηµεία: α) τη διπλή συµπεριφορά της ψυχής κατά την πρόσληψη των 

εξωτερικών ερεθισµάτων (συντονισµός µε το σώµα και παράλληλη 

ενεργοποίηση της λειτουργίας παραγωγής της γνώσης) και β) την κλιµακωτή 
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απεµπλοκή των νοητικών διεργασιών από την αίσθηση, όπως τουλάχιστον 

συνάγεται από τη σύγκριση µνήµης και ανάµνησης. Ο Φίληβος εγγυάται ότι η 

αθάνατη ψυχή στην κρίσιµη µάχη της µε τις αισθήσεις διατηρεί ακόµη τη 

βασική δοµή της (το (α) αντιστοιχεί στην εφαρµογή του Οµοίου και του 

∆ιαφορετικού, το (β) συµπληρώνει το σχήµα: σωµατικό (αίσθηση), µεικτό 

(αίσθηση + µνήµη), νοητικό (ανάµνηση)).  

Η δοµική διαφοροποίηση του θνητού και αθάνατου µέρους της ψυχής 

φαίνεται ότι αποτελεί βασικό κριτήριο για την ιεράρχησή τους. Αυτό 

τουλάχιστον συµπεραίνουµε από τη χαλαρή σύσταση της θνητής ψυχής, που 

υπακούει περισσότερο στις αρχές φυσιολογίας του σώµατος, µια και φέρει την 

ευθύνη για την επιρρέπεια στην ψυχική ασθένεια. Με βάση τα παραπάνω η 

επικοινωνία αθάνατης και θνητής ψυχής αποτελεί το κρισιµότερο σηµείο για 

τον έλεγχο της διπλής ικανότητας της πρώτης να συνδέεται µε τα νοητά και τα 

αισθητά. Η χωρική γειτνίαση λογιστικού και θυµοειδούς και η απαραίτητη 

ενεργοποίηση της καρδιάς για τη σύµπραξή τους προκειµένου να καταστείλουν 

το επιθυµητικό (που, εκτός των άλλων, ενέχει εν δυνάµει και την επιθυµία του 

σαρκικού έρωτα) υποδηλώνουν την παρουσία της συγγενούς µε την ύλη όψης 

της ψυχής. Ο Πλάτωνας είναι υποχρεωµένος ωστόσο να εξασφαλίσει την 

υπεροχή της άλλης πλευράς. Η µετάδοση του ορθού λόγου µέσω του αίµατος ή 

του χωρικού χαρακτήρα των ψυχικών περιφορών θα αποτελούσε µια 

απεγνωσµένη φωνή µπροστά στο αδιέξοδο. Αντίθετα η µεσολάβηση του 

αγκυροβολίου της ψυχής, του µυελού, οδηγεί κατά τη γνώµη µου στην πιο 

ανώδυνη µετουσίωση του αδιαίρετου σε διαιρετό, χωρίς ωστόσο να µας 
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καλύπτει απόλυτα. Η πλατωνική ανασφάλεια για τις δυνατότητες του 

ανθρώπου διακρίνεται ακόµη καθαρότερα, όταν το λογιστικό επιστρατεύει 

χωρίς πολλές φυσιολογικές εξηγήσεις τις θείες δυνάµεις του ενεργοποιώντας 

το µαντείο-συκώτι.  

Αν επιχειρήσουµε να φέρουµε τη διαχωριστική γραµµή ανάµεσα στους 

δυο τοµείς δράσης της ανθρώπινης ψυχής που εξετάσαµε παραπάνω, τη 

γνωστική και την κυριαρχική593, αυτό που αντιλαµβανόµαστε είναι η 

αρτιότερη λειτουργικά υπεροχή της πρώτης, που αντικατοπτρίζει τη διατήρηση 

της αρχικής δοµής της ψυχής (οµοιότητα). Η ολίσθηση από το πρότυπο 

(διαφορετικότητα) γεννά τη διαίρεση (γνώση-επικυριαρχία). Έτσι Όµοιο και 

∆ιαφορετικό ξεπερνούν τα θεωρητικά πλαίσια και από όροι των συστατικών 

της ψυχής µετουσιώνονται σε εργαλεία αξιολόγησης αλλά και 

κατηγοριοποίησης των ψυχικών διαδικασιών.  

 Η ψυχοπαθολογία του Τίµαιου συνδεµένη εν γένει µε εκτιµήσεις 

άµετρων καταστάσεων είναι η πλέον κατάλληλη να µας δώσει τις υπόλοιπες 

παραµέτρους για τη σύγκλιση και την απόκλιση σώµατος και ψυχής. Ο 

Πλάτωνας, καθώς αναφέρεται στις σχετικές µε τον υπέρµετρο πόνο νόσους 

προβαίνει σε µια αυστηρά τυπική κατηγοριοποίηση ανάλογα µε το ψυχικό 

τµήµα που βάλλεται κάθε φορά. Η συνέπειά του αυτή λείπει ωστόσο από τη 

διείσδυση στις συναφείς µε την ηδονή ασθένειες. Η µανία ως είδος άνοιας, δεν 

σχετίζεται µόνο µε το λογιστικό, όπως τυπικά θα έπρεπε, αλλά και µε το θνητό 

µέρος της ψυχής, καθώς µπορεί εύκολα να εντοπιστεί η φυσιολογική της βάση. 

                                                 
593 Εκεί τουλάχιστον µας κατευθύνει η δυνατότητα ύπαρξης ορθού λόγου ανεξάρτητα από τη  
µεταφορά του στα κατώτερα µέρη της ψυχής. Βλ. σελ. 108 κ.ε. 
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Όσον αφορά τη σεξουαλική ακολασία, η ηδονή ενοχοποιείται, αν και οι αρχές 

που ισχύουν για το σώµα θέτουν τον πόνο ως την αναγκαία συνθήκη για την 

πρόκλησή της. Η ολίσθηση δεν είναι τυχαία, αν λάβουµε υπόψη ότι η αµάθεια, 

η άλλη µεγάλη ψυχική ασθένεια, προκαλείται από την ισχυροποίηση του 

σώµατος και ως εκ τούτου από την καθοριστική συµβολή της θνητής ψυχής. Η 

εν λόγω νόσος συνδέεται µάλιστα µε τη δράση του επιθυµητικού, 

αποκαλύπτοντας την αναλογία µέγιστης ασθένειας - µέγιστης σωµατικότητας 

της ψυχής. Εφόσον διαπιστώνουµε ότι κι εδώ τον καθοριστικό ρόλο τον παίζει 

η υπερβάλλουσα ηδονή (όπως και στην περίπτωση της µανίας και της 

σεξουαλικής ακολασίας) µπορούµε να επιβεβαιώσουµε την ύπαρξη ενός 

συστήµατος που συνδέει την απόλυτη ανεπάρκεια περισσότερο µε την ηδονή 

και τη µετριοπαθέστερη ασθένεια περισσότερο µε τον πόνο, κάνοντας φανερό 

το σχετικά αυτόνοµο πολλαπλασιασµό της βλαπτικής δράσης της ηδονής, αν η 

ανισορροπία πάρει µεγάλες διαστάσεις. Έτσι το αποτέλεσµα αποκόπτεται 

εξελικτικά από το αίτιο. Αυτή τη δυσάρεστη εξέλιξη φαίνεται ότι φοβάται ο 

Πλάτωνας, όταν προτείνει προληπτικά µέτρα για τη µανία και την αµάθεια 

στους Νόµους. Εκεί δίνοντας περισσότερη βαρύτητα στη νοσογόνο δράση του 

σώµατος επιλέγει να εφοδιάσει τη θνητή ψυχή µε τις σωστές έξεις, πριν ακόµη 

εµφανιστεί ο ορθός λόγος, ενώ για την καταστολή της µανίας προτείνει την 

έξωθεν προκαλούµενη σωµατική κίνηση. Η ψυχοσωµατική αναλογία 

διατηρείται, καθώς το θείο, αν και αρκετά δυσπρόσιτο για τον µέσο άνθρωπο, 

συνεχίζει να αποτελεί το σταθερό σηµείο αναφοράς για την απόκτηση της 

σωφροσύνης. Τολµώντας να χρησιµοποιήσουµε όρους της ψυχικής δοµής, θα 
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λέγαµε ότι η απόσταση ανάµεσα στη θεωρητική προσέγγιση των ασθενειών 

του Τίµαιου και στην πρακτική αντιµετώπισή τους στους Νόµους ισούται µε το 

αποτέλεσµα που προκύπτει, αν αφαιρέσουµε το βαθµό απόκλισης του Οµοίου 

και του ∆ιαφορετικού στον πρώτο διάλογο από τον αντίστοιχο στον δεύτερο. 

Το αποτέλεσµα τότε θα είναι ικανό να συστήσει την ίδια τη ∆ιαφορά.  

Αν λάβουµε υπόψη ότι η εφαρµογή Οµοίου και ∆ιαφορετικού σε Ιδέες 

και αισθητά αποτελεί τη βάση της γνωσιολογίας στον Τίµαιο, η πλατωνική 

διάκριση κοσµικού και ανθρώπινου αποτελεί την πιο σηµαντική επιβεβαίωση 

αυτής της αρχής κατοχυρώνοντας τη ∆ιαφορά. Στο σύµπαν το µεικτό πρότυπο 

γίνεται το βασικό εργαλείο του Πλάτωνα, για να δώσει το στίγµα της ψυχής. 

Όπως είδαµε, δεν διστάζει να στηρίξει τόσο τη διαδικασία σύζευξής της µε το 

σώµα όσο και τη γνωστική της λειτουργία σε µια βάση, όπου η Οµοιότητα 

χαρακτηρίζει αυτό που οντολογικά στηρίζεται στη ∆ιαφορά και το αντίστροφο. 

Το µήνυµα είναι σαφές: η µηχανιστική διαδικασία συνδέεται πάντα µε το 

∆ιαφορετικό ανεξάρτητα από το είδος της αποστολής της. Ωστόσο αυτό 

εξυµνεί το ενιαίο, άρα και το Όµοιο. Στον άνθρωπο δεν ισχύει κάτι τέτοιο. Ο 

µηχανισµός παραγωγής της γνώσης και ο µηχανισµός επιβολής του λόγου 

συνιστούν ήδη µια διαφορά, εφόσον ο πρώτος υψώνεται ως εγγυητής της 

διατήρησης της ψυχικής δοµής. Αυτή η διαίρεση θα δώσει τη µέγιστη διαφορά 

από το σύµπαν, την ασθένεια, που για την αποφυγή της απαιτείται η 

«καθήλωση» της ψυχής στο νόµο της διατήρησης της συµµετρίας της µε το 

σώµα. Η σχέση σώµατος και ψυχής στο σύνολό της είναι µια αιώρηση 

ανάµεσα σε µονισµό και δυϊσµό, όπου Όµοιο και ∆ιαφορετικό βρίσκουν τους 
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κύριους εκφραστές τους στο σύµπαν και τον άνθρωπο αντίστοιχα 

αποδεικνύοντας ότι το µόνο σταθερό και αδιαφιλονίκητο κριτήριο για την 

υπεροχή της ψυχής είναι η δοµή της.    
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