PRIVATE



 
Albino, Didaskàlikos. Introduzione alle dottrine di Platone

Indice

I. Definizione della filosofia e del filosofo

II. La vita contemplativa e la vita pratica e i loro rapporti

III. La divisione della filosofia nelle sue parti

IV. Il criterio di verità e la teoria della conoscenza

V. La dialettica: la divisione, la definizione, l'analisi, l'induzione

VI. La sillogistica

VII. La Matematica

VIII. La materia

IX. Le Idee

X. Dio

XI. L'incorporeità delle qualità

XII. La generazione del mondo

XIII. La formazione degli elementi

XIV. L'anima del mondo, le stelle, i pianeti

XV. Gli dei generati

XVI. La creazione degli esseri viventi e dell'uomo

XVII. La costituzione del corpo umano

XVIII. Il senso della vista

XIX. L'udito, l'odorato, il gusto, il tatto

XX. Il pesante e il leggero

XXI. La respirazione

XXII. Le malattie dell'uomo e le sue cause

XXIII. L'anima e il suo rapporto con il corpo

XXIV. L'anima e le sue parti

XXV. L'immortalità dell'anima

XXVI. L'uomo e il fato

XXVII. Il Sommo Bene e la felicità

XXVIII. Il fine dell'uomo: l'assimilazione a Dio

XXIX. La virtù

XXX. Le buone disposizioni naturali e il cammino dell'uomo verso la virtù

XXXI. L'involontarietà del vizio

XXXII. Le passioni

XXXIII. L'amicizia e l'amore

XXXIV. La politica: i vari tipi di stato e di governo

XXXV. La differenza fra il filosofo e il sofista

XXXVI. Conclusione 

PRIVATE




I. Definizione della filosofia e del filosofo

1. L'esposizione delle principali dottrine di Platone può essere fatta nel modo che segue. La filosofia è desiderio di sapienza o scioglimento e separazione dell'anima dal corpo: mediante essa noi ci volgiamo agli intelligibili e agli enti che esistono veramente; la sapienza è la scienza delle divine e delle umane cose.

2. Il filosofo è colui che trae il proprio nome dalla parola filosofia, come il musico dalla parola musica. Bisogna, in primo luogo, che il filosofo sia ben disposto verso tutte quelle discipline che possono avvicinarlo e condurlo alla conoscenza della sostanza intelligibile, immutabile e immobile; inoltre è necessario che sia amante della verità e non accolga mai il falso; oltre a ciò, deve ancora essere per natura moderato e deve possedere un'innata serenità verso le passioni dell'anima; chi, infatti, aspira alle discipline che riguardano l'essere e a queste volge il suo desiderio, non può avere in pregio i piaceri.

3. Inoltre chi vuole essere filosofo, bisogna che sia di nobile sentire: la piccineria è, infatti, ciò che più ostacola un'anima che deve contemplare le cose divine ed umane. Deve poi essere per natura portato alla giustizia, alla verità, alla libertà e alla temperanza e deve anche avere propensione all'apprendimento e memoria; anche queste qualità, infatti, caratterizzano il filosofo.

4. Queste buone disposizioni naturali, se si incontrano con una retta e conveniente educazione, rendono perfettamente maturi per la virtù, mentre se vengono trascurate, divengono cause di grandi mali. Platone soleva anche dare ad esse lo stesso nome delle virtù, cioè temperanza, fortezza, giustizia.
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II. La vita contemplativa e la vita pratica e i loro rapporti

1. Due sono i tipi di vita, l'uno contemplativo, l'altro pratico: la componente fondamentale della vita contemplativa risiede nella conoscenza della verità, quella pratica nel fare quanto è indicato dalla ragione. Degna di grande onore è certo la vita contemplativa, conseguente ad essa, ma necessaria, la vita pratica: che sia così, diverrà chiaro in seguito.

2. La contemplazione è dunque l'attività dell'intelletto che pensa agli intelligibili, l'azione invece è l'attività dell'anima razionale che si esplica attraverso il corpo. L'anima che contempla la divinità e le intellezioni della divinità è detta essere felice e questo suo stato è chiamato intelligenza; la qual cosa, in verità, si può dire non essere altro che il rendersi simili alla divinità: per conseguenza, questa è la cosa preferibile, preziosa, la più desiderabile, la più conveniente a noi, libera da impedimenti, in nostro potere, causa del fine che ci è posto innanzi. L'azione, invece, è ciò che concerne la vita pratica, venendo compiuti con l'ausilio del corpo, possono essere impediti. Ove le circostanze lo richiedano, il filosofo si adopera per trasporre in caratteri umani ciò che è visto nella vita contemplativa.

3. L'uomo virtuoso, infatti, si interesserà della cosa pubblica ogni qual volta la vedrà malamente amministrata da qualcuno; riterrà pertanto dipendenti dalle circostanze le attività dello stratega, del giudice e dell'ambasciatore, mentre giudicherà migliori, nell'ambito dell'azione, e, in essa, preferibili, lo stabilire leggi e costituzioni e l'educare i giovani. Da quanto si è detto consegue, dunque, che è doveroso per il filosofo non abbandonare assolutamente la contemplazione, ma sempre alimentarla e svilupparla, e dedicarsi alla vita pratica come a qualcosa di conseguente alla contemplazione.
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III. La divisione della filosofia nelle sue parti

1. La ricerca del filosofo, secondo Platone, sembra esplicarsi in tre direzioni: nella contemplazione dell'essere, nel compiere belle azioni, nello studio del discorso. Si dice teoretica la conoscenza dell'essere, pratica quella che riguarda le cose da compiersi, dialettica quella che riguarda il discorso.

2. Si divide, quest'ultima, nella divisione, nella definizione, [nell'analisi], nell'induzione e nella sillogistica, la quale, a sua volta, può essere divisa nell'apodittica, che riguarda il sillogismo necessario, nella epicheirematica, che riguarda il sillogismo basato sull'opinione, e, per terzo, nella retorica, che riguarda l'entitema, che è detto sillogismo non compiuto; da ultimo nei sofismi. Tutto ciò non è, per il filosofo, preferibile, ma pure è necessario,

3. Della pratica, una parte si occupa dei costumi degli uomini, un'altra della amministrazione della casa, un'altra ancora della città e della sua salvaguardia; di queste parti, la prima è chiamata etica, la seconda economia, le terza politica.

4. Della teoretica, la parte che si occupa delle cause immobili, e prime e di tutte le cose divine, è detta teologia; quella che riguarda il movimento degli astri, le loro rivoluzioni e il loro periodico ritornare, la costituzione di questo mondo, è detta fisica; quella che indaga per mezzo della geometria e delle altre consimili discipline, è detta matematica.

5. Questa è la divisione della filosofia e la definizione delle sue parti. Bisogna ora parlare, in primo luogo della dialettica, esponendo quanto è detto da Platone, e, anzitutto, del criterio.
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IV. Il criterio di verità e la teoria della conoscenza

1. Poiché dunque c'è qualcosa che giudica e qualcosa che è giudicato, ciò che è prodotto da questi due fattori si dice giudizio. Propriamente potrebbe essere detto criterio solo il giudizio, ma in senso più generale anche ciò che giudica. Quest'ultimo si dice di due cose, dell'agente che giudica e del mezzo mediante cui si giudica, dei quali l'uno può essere identificato con l'intelletto che è in noi, l'altro con lo strumento naturale del giudicare il vero e, di conseguenza, anche il falso: ciò non è altro che la ragione naturale.

2. Proseguendo, più chiaramente si può dire che giudice è il filosofo, che giudica le cose, ma giudice è anche la ragione, mediante la quale è giudicato il vero che noi abbiamo chiamato anche strumento. Duplice è inoltre la ragione: una è assolutamente incoglibile e sicura, l'altra è scevra da errore solo nella conoscenza delle cose; di esse la prima è possibile a Dio, impossibile all'uomo, la seconda è possibile anche all'uomo.

3. Ma anche questa è duplice: l'una riguarda gli intelligibili, l'altra le cose sensibili; quella di esse che riguarda gli intelligibili è la scienza e la ragione scientifica, quella che riguarda le cose sensibili è la ragione opinante e l'opinione. Ne consegue che la ragione scientifica è stabile e certa, poiché riguarda cose stabili e certe, la ragione probabile e opinabile è generalmente soltanto verosimile, perché non riguarda cose certe.

4. La scienza, riguardando gli intelligibili, e l'opinione, riguardando i sensibili, hanno come principi, rispettivamente, l'intellezione e la sensazione. Dunque la sensazione è un'affezione dell'anima per influenza del corpo; tale affezione rivela in primo luogo la facoltà che ha subito l'affezione stessa. Quando nell'anima in corrispondenza della sensazione si genera, per mezzo degli organi sensoriali, un'impronta (ciò è la sensazione) e poi, con il trascorrere del tempo, tale impronta non si indebolisce, ma resta salda e si conserva, la conservazione di questa è chiamata memoria.

5. L'opinione è una connessione di memoria e sensazione. Quando infatti ci imbattiamo in un oggetto sensibile per la prima volta, da esso ci deriva una sensazione e, da questa, un ricordo; quando in seguito incontriamo di nuovo quell'oggetto sensibile, allora confrontiamo il preesistente ricordo con la sensazione derivata da questo secondo oggetto e dentro di noi diciamo, poniamo "Socrate", "cavallo", "fuoco" e così via; e questo si chiama opinione, quando confrontiamo il ricordo preesistente con la sensazione avuta. Quando essi, confrontati fra loro, sono in accordo, l'opinione è vera, quando invece sono in disaccordo, l'opinione è falsa. Quando qualcuno, avendo in sé il ricordo di Socrate, si imbatte in Platone e ritiene, per qualche somiglianza, di incontrare di nuovo Socrate e collega la sensazione avuta da Platone, come se l'avesse avuta da Socrate, con il ricordo che ha di Socrate, si ha un'opinione falsa. Ciò in cui hanno luogo la memoria e la sensazione, Platone lo paragona a un blocco di cera. Quando l'anima, avendo formato i contenuti dell'opinione, servendosi della sensazione e della memoria, con il pensiero si volge ad essi, come se vedesse le cose da cui sono nati, Platone chiama ciò pittura e talvolta anche immaginazione. Egli chiama invece pensiero il dialogo dell'anima con se stessa e discorso il flusso che esce da essa, attraverso la bocca, con l'articolazione del suono.

6. L'intellezione è l'attività dell'intelletto che contempla i primi intelligibili; essa sembra essere duplice: l'una anteriore all'ingresso dell'anima in questo corpo, quando l'anima contemplava gli intelligibili, l'altra posteriore all'entrata dell'anima in questo corpo. Di queste intellezioni, quella che esisteva anteriormente all'ingresso dell'anima nel corpo si chiama propriamente intellezione, ma dopo l'entrata dell'anima nel corpo, essa, che allora era chiamata intellezione, è detta concetto naturale; essa è un'intellezione che si trova nell'anima. Dunque tutte le volte che diciamo che l'intellezione è principio della ragione scientifica, non parliamo di quella ora detta, ma di quella esistente quando l'anima era separata dal corpo, che, come dicevamo, allora era detta intellezione, ora concetto naturale; essa è chiamata da Platone concetto naturale, scienza semplice, ala dell'anima, e talora memoria.

7. Da queste scienze, che sono semplici, è costituita la ragione naturale e scientifica, che per natura sussiste in noi. Pertanto, poiché esistono la ragione scientifica e la ragione opinante ed esistono l'intellezione e la sensazione, esistono anche gli oggetti che sono propri di esse, cioè gli intelligibili ed i sensibili. E poiché fra gli intelligibili gli uni sono primi, come le Idee, gli altri secondi, come le forme inerenti alla materia e alla materia inseparabili, anche l'intellezione sarà duplice, l'una degli intelligibili primi, l'altra degli intelligibili secondi. E di nuovo, poiché fra i sensibili gli uni sono primi, come le qualità, ad esempio il colore, la bianchezza, gli altri sono gli accidenti, ad esempio l'esser bianco, l'esser colorato, e, oltre ad essi, vi è il composto, ad esempio il fuoco, il miele, così si darà anche una sensazione dei primi sensibili, che si dirà prima, e una dei secondi , che si dirà seconda. I primi intelligibili li giudica l'intellezione non senza la ragione scientifica, con un atto intuitivo e non con un processo discorsivo, i secondi la ragione scientifica non senza intellezione. I primi sensibili e i secondi la sensazione li giudica non senza la ragione opinante, il composto invece la ragione opinante non senza la sensazione.

8. Dato che il mondo intelligibile è un intelligibile primo e il mondo sensibile è un composto, il mondo intelligibile è giudicato dall'intellezione con la ragione, ossia è giudicato non senza la ragione, il mondo sensibile dalla ragione opinante, non senza la sensazione. Poiché diverse sono la contemplazione e l'azione, la ragione retta non giudica allo stesso modo ciò che è proprio della contemplazione e ciò che è proprio della azione, ma, nella contemplazione, indaga il vero e il non vero, in ciò che concerne l'azione, che cosa è proprio e che cosa è estraneo all'uomo e che cosa è l'oggetto dell'azione. Poiché si possiede un concetto naturale del bello e del buono, servendoci della ragione e riferendoci ai concetti naturali come a metri definiti, giudichiamo se le cose sono così belle e buone, o altrimenti.
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V. La dialettica: la divisione, la definizione, l'analisi, l'induzione

1. Platone ritiene che il compito fondamentale della dialettica sia di considerare in primo luogo l'essenza di ogni cosa, poi gli accidenti: essa esamina che cos'è ciascuna cosa, o partendo dall'alto con la divisione e la definizione, o dal basso con l'analisi, ed esamina gli accidenti e ciò che appartiene alle sostanze, o partendo dai particolari per mezzo dell'induzione, o dagli universali per mezzo del sillogismo. Così, secondo ragione, della dialettica fanno parte la divisione, la definizione, l'analisi e ancora l'induzione e la sillogistica.

2. La divisione dunque consiste nel dividere il genere nelle sue specie, il tutto nelle sue parti; per esempio, quando dividiamo l'anima nella parte della ragione e nella parte delle passioni, e di nuovo la parte delle passioni nella parte irascibile e nel concupiscibile. C'è poi la divisione della parola nei suoi significati, per esempio quando un solo e identico nome si riferisce a più oggetti. E c'è la divisione degli accidenti fra i soggetti, per esempio quando parliamo dei beni dell'anima, di quelli del corpo e di quelli esterni. C'è poi la divisione dei soggetti fra gli accidenti, per esempio quando diciamo degli uomini, che alcuni sono buoni, altri cattivi, altri a metà buoni e a metà cattivi.

3. Bisogna in primo luogo usare della divisione del genere in specie per conoscere ciascuna cosa, quale essa sia nella sua essenza. Questa però non potrebbe avvenire senza definizione e la definizione deriva dalla divisione in questo modo: della cosa che si vuol fare oggetto di definizione bisogna prendere il genere, ad esempio dell'uomo, il genere animale, poi dividere questo secondo le differenze prossime, scendendo fino alla specie, ad esempio la ragionevolezza e la non ragionevolezza, la mortalità e l'immortalità, in modo che, se si combinano le differenze prossime con il loro genere, ne nasce la definizione di uomo.

4. Tre sono le specie di analisi: la prima consiste nel salire ai primi intelligibili, la seconda consiste nel salire attraverso cose dimostrabili e provabili fino a proposizioni indimostrabili e immediate, la terza procede da un'ipotesi ai principi non ipotetici.

5. La prima specie di analisi è di tal fatta: per esempio, passiamo dal bello dei corpi al bello che è nelle anime, da questo a quello delle attività, successivamente da questo a quello delle leggi, e poi al vasto mare delle bellezza, per trovare, da ultimo, così procedendo, il bello in sé. La seconda specie di analisi è cosiffatta: bisogna porre la questione che è oggetto della ricerca, vedere quali questioni ci sono prima di essa e dimostrare queste, partendo dalle ultime e risalendo fino alle prime, finché possiamo giungere a un qualche cosa di primo e di riconosciuto da tutti: partendo da questo, discenderemo poi alla questione che è oggetto della ricerca con il procedimento sintetico. Per esempio, poniamo che si voglia ricercare se l'anima è immortale; allora, posta tale questione come oggetto di ricerca, indago se l'anima è qualcosa che sempre si muove e, dimostrato questo, se ciò che sempre si muove è qualcosa che muove se stesso e, di nuovo, dimostrato questo, indago se ciò che muove se stesso è principio di movimento; successivamente, indago se il principio è ingenerato; la qual cosa è da tutti concordemente ammessa, giacché ciò che è ingenerato è anche incorruttibile; ma ciò che muove se stesso è principio di movimento e l'anima è qualcosa che muove se stesso, dunque l'anima sarà insieme incorruttibile e ingenerata e immortale.

6. L'analisi che parte da un'ipotesi è invece questa: colui che ricerca qualcosa, suppone la questione come risolta, successivamente indaga che cosa derivi da questa ipotesi, e, dopo ciò, se bisogna render ragione dell'ipotesi, dopo aver posto un'altra ipotesi, ricerca se la prima ipotesi è a sua volta in accordo con l'altra e questo fa, fin quando giunge a qualche principio non ipotetico.

7. Induzione è ogni procedimento che passa mediante ragionamenti dal simile al simile o dal particolare all'universale; l'induzione è molto utile per suscitare i concetti naturali.
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VI. La sillogistica

1. Di quella parte del discorso che chiamiamo proposizione, esistono due specie, l'affermazione e la negazione. Un'affermazione è per esempio questa: "Socrate passeggia", una negazione è per esempio questa: "Socrate non passeggia". Delle affermazioni e delle negazioni alcune sono universali, altre particolari. Una proposizione particolare affermativa è per esempio questa: "qualche piacere è buono"; una negativa invece: "qualche piacere non è buono". Una proposizione universale affermativa è per esempio questa: "ogni cosa turpe è cattiva"; una negativa invece: "nessuna delle cose turpi è buona".

2. Delle proposizioni, alcune sono categoriche, altre ipotetiche: categoriche sono quelle semplici, per esempio: "ogni cosa giusta è bella"; ipotetiche sono quelle che mostrano conseguenza o incompatibilità.

3. Platone si serve del procedimento sillogistico per confutare e per dimostrare, confutando il falso mediante una ricerca e dimostrando il vero mediante un'esposizione. È il sillogismo un discorso in cui, posti alcuni dati, necessariamente deriva qualcosa di diverso da essi per il solo fatto che questi sono stati posti. Ci sono sillogismi categorici, ipotetici e misti, derivati dai due tipi precedenti: categorici sono quelli le cui premesse e le cui conclusioni sono proposizioni semplici, ipotetici quelli composti di proposizioni ipotetiche, misti quelli che hanno in sé i due tipi di proposizioni.

4. Platone si serve dei sillogismi apodittici nei dialoghi espositivi, dei sillogismi basati sull'opinione con i sofisti e i giovani, dei sillogismi eristici con quelli che sono propriamente detti eristi, quali Eutidemo ed Ippia.

5. Tre sono le figure dei sillogismi categorici: la prima in cui il termine medio è una volta predicato e una volta soggetto, la seconda in cui il termine medio è entrambe le volte soggetto (chiamo termini le parti delle proposizioni, come per esempio in "l'uomo è un essere vivente", diciamo i termini l'uomo e l'essere vivente). Platone spesso costruisce ragionamenti in forma di domanda e risposta seguendo sia le prima figura, sia la seconda, sia la terza. Segue la prima, per esempio, in questo ragionamento dell'Alcibiade: le cose giuste sono belle; le cose belle sono buone; dunque le cose giuste sono buone. 
Segue la seconda in questo ragionamento del Parmenide: ciò che non ha parti, non è rettilineo né circolare; ciò che ha una figura, è o rettilineo o circolare; dunque ciò che non ha parti non ha figura. Segue la terza in questo ragionamento della stessa opera: ciò che partecipa di una figura, ha qualità; ciò che partecipa di una figura, è determinato; dunque qualcosa che ha qualità è determinato.

6. Si possono trovare sillogismi ipotetici costruiti da Platone in forma di domanda e risposta in molte delle sue opere. Soprattutto nel Parmenide possiamo trovare ragionamenti come questo: se l'uno non ha parti, esso non ha né principio, né mezzo, né fine; se non ha né principio, né mezzo, né fine, non ha limiti, se non ha limiti, non ha figura; se dunque l'uno non ha parti, non ha neppur figura. Seguendo la seconda figura ipotetica, che i più dicono terza, nella quale il termine medio segue entrambi gli estremi, così Platone ragiona per domanda e risposta: se l'uno non ha parti, non è né rettilineo né circolare; se ha figura è o rettilineo o circolare, se dunque non ha parti, non ha figura. E poi, seguendo la terza figura, che per alcuni è la seconda, nella quale il termine medio precede entrambi gli estremi, nel Fedone Platone così virtualmente argomenta per domanda e risposta: se, avendo appreso la scienza dell'uguale, non ce ne siamo dimenticati, la conosciamo, se invece ce ne siamo dimenticati, dobbiamo richiamarla alla memoria.

7. Platone fa menzione anche dei misti, in primo luogo quelli che dimostrano per mezzo della conseguenza, in questi termini: se l'uno è un tutto intero e delimitato, esso ha principio, mezzo e fine e ha figura, ma l'antecedente è vera, dunque è vera anche la conseguente.

8. Così, in certo qual modo, è possibile vedere attraverso questo esempio in che cosa differiscono i sillogismi sopra ricordati da quelli che confutano per mezzo della conseguenza. Quando dunque uno esattamente conosce le facoltà dell'anima, le differenze fra gli uomini, le specie dei discorsi che convengono a quest'anima o a quest'altra e con precisione intende quali persone possono essere convinte dai discorsi e da quali, costui, se anche sa cogliere il momento opportuno per l'uso di queste sue conoscenze, sarà un oratore perfetto e la sua retorica a buon diritto potrà essere detta scienza del ben parlare.

9. Potremo trovare anche la dottrina dei sofismi tracciata da Platone nell'Eutidemo, se interpreteremo il libro con precisione tale da mostrare alcuni sofismi riguardanti la parola, altri riguardanti i fatti, e le loro soluzioni.

10. Nel Parmenide e in altri dialoghi Platone ha poi mostrato le dieci categorie e nel Cratilo ha percorso l'intero campo dell'etimologia; era insomma un uomo molto valente e ammiratore dei procedimenti definitori e divisori, procedimenti, tutti, che massimamente indicano la natura della dialettica. Ciò che è detto nel Cratilo ha questo significato: Platone indaga se i nomi siano secondo natura o per convenzione e conclude che la giustezza dei nomi è per convenzione, non certo però in assoluto e in maniera casuale, ma in maniera tale che la convenzione sia conseguenza della natura della cosa: la giustezza del nome non è altro, infatti, che l'accordo della convenzione con la natura della cosa. Né, infatti, il dare ad una cosa un nome qualsiasi è una condizione sufficiente per la sua giustezza, né lo sono la natura e la prima parola che pronunciamo vedendo la cosa, ma ciò che deriva da entrambi questi fattori, di guisa che il nome di ogni cosa sia dato in modo corrispondente alla natura della cosa stessa. Certo, infatti, non si dà il nome giusto ponendo a caso un nome di un oggetto a caso, ad esempio ponendo all'uomo il nome di cavallo. Il parlare, infatti, è un agire; non parla giustamente pertanto chi parla in qualsiasi modo, ma solo se parla secondo il modo in cui le cose stanno per natura; poiché il dare nomi è una parte del parlare, come il nome è una parte del discorso, e poiché il dare nomi in modo retto non dipende da una convenzione qualsiasi, ma dalla naturale corrispondenza del nome alla cosa, superiore a tutti nel dare nomi è colui che sa esprimere mediante il nome la natura della cosa. Il nome infatti è uno strumento in funzione della cosa, non preso a caso quindi, ma in stretto rapporto con la natura della cosa. E mediante il nome noi ci comunichiamo l'un l'altro le cose e impariamo a distinguerle, cosicché il nome è uno strumento che serve per insegnare e per distinguere le essenze di ciascuna cosa, come la spola serve per produrre il tessuto.

11. Questo è proprio del dialettico, usare rettamente dei nomi. Come infatti il tessitore usa la spola, conoscendone la funzione, dopo che il falegname l'ha costruita, così il dialettico, dopo che colui che formula i nomi ha dato il nome, può servirsene in modo conveniente. È proprio del falegname costruire il timone, ma è proprio del pilota di usarne bene: così, colui che dà i nomi opera bene la convenzione, se agisce come se fosse presente il dialettico, che conosce la natura delle cose.
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VII. La Matematica

1. Bastino queste linee fondamentali per la dialettica. Procedendo per ordine, parliamo della scienza teoretica. Di questa, dunque, abbiamo sopra detto far parte la teologia, la fisica e la matematica. Abbiamo detto anche che il fine della teologia è la conoscenza delle cause prime, supreme ed originarie, della fisica l'apprendere quale sia la natura del tutto, quale specie di essere vivente sia l'uomo. E qual posto egli abbia nel mondo, se Dio provveda a tutte quante le cose, se altri dei siano a lui subordinati, qual è il rapporto fra gli uomini e gli dei. Della matematica il fine è indagare la natura piana e quella a tre dimensioni, e come avvengano il movimento e la traslazione.

2. Trattiamo prima, per sommi capi, della matematica. Essa è stata accolta da Platone per affinare il pensiero dianoetico, giacché rende acuta l'anima e le dà la precisione necessaria per la ricerca dell'essere. La parte della matematica che riguarda i numeri fa nascere un'affinità non casuale con l'ascesa dell'essere e, in un certo senso, ci libera dall'errore e dall'ignoranza riguardo alle cose sensibili, aiutandoci a conoscere l'essenza. Essa inoltre prepara a condurre la guerra, insegnando la tattica. La parte propriamente geometrica è pure molto conveniente per la conoscenza del bene, quando si coltivi la geometria non a fini pratici, ma ci si serva di essa al fine di salire all'essere che è sempre e non per occuparsi delle cose che nascono e periscono.

3. Anche la stereometria è molto utile: infatti dopo lo studio di ciò che ha due dimensioni, viene lo studio che ha per oggetto la terza dimensione. È anche utile, come quarto insegnamento, l'astronomia, grazie alla quale contempleremo nel cielo i moti degli astri e della volta celeste e l'artefice della notte e del giorno, dei mesi e degli anni. Di qui cercheremo, come per una strada familiare, l'artefice di tutte le cose, partendo da queste conoscenze, come servendoci di gradini e di primi elementi.

4. Ci occuperemo anche della musica, innalzando l'udito verso quelle medesime cose: come, infatti, gli occhi sono ordinati all'astronomia, così l'udito è ordinato all'armonia. E come applicando l'intelletto all'astronomia, siamo guidati dalle cose visibili alla sostanza invisibile e intelligibile, così anche ascoltando i suoni armoniosi ci dirigiamo, allo stesso modo, dalle cose udite alle cose che si contemplano con lo stesso intelletto. Se non seguiamo, in questa sequenza, questi insegnamenti, lo studio di essi risulterà incompleto, senza profitto e privo di ogni valore. È necessario passare rapidamente da ciò che si vede e da ciò che si sente a ciò che soltanto con la riflessione dell'anima si può cogliere. Lo studio delle matematiche è infatti come una specie di preludio alla contemplazione dell'essere. La geometria, l'aritmetica, e le discipline che si accompagnano ad esse, pur aspirando a conoscere l'essere, procedono invero come sognando intorno ad esso, e sono incapaci di vederlo in perfetta lucidità, giacché non conoscono i principi e le cose che di essi sono composte. Tali discipline sono nondimeno utilissime, come è stato detto.

5. Questo è il motivo per cui Platone non ha chiamato scienze queste discipline. Il procedimento solamente è per sua natura in grado di salire dalle ipotesi geometriche a ciò che è primo, originario e libero da ogni ipotesi. Questo è il motivo per cui Platone ha chiamato la dialettica scienza. Non ha chiamato, invece, le discipline matematiche né opinione, perché sono più chiare delle cose sensibili, né scienza, perché sono più oscure dei primi intelligibili, ma ha detto opinione quella dei corpi sensibili, scienza quella dei primi intelligibili, e conoscenza mediana quella delle matematiche. Pone poi anche una credenza ed una immaginazione; di esse, la credenza è per i sensibili, l'immaginazione è per le immagini e le rappresentazioni. Poiché la dialettica è la più vigorosa delle scienze, in quanto riguarda le cose divine e salde, per questo è posta più in alto delle matematiche, come una specie di coronamento e di presidio di tutte le rimanenti scienze.
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VIII. La materia

1. Dopo di ciò, seguendo il nostro schema, parliamo dei principi e delle dottrine teologiche e, partendo dall'alto, dai primi principi, proseguiremo e ricercheremo l'origine del mondo e concluderemo con l'origine e la natura dell'uomo. E ora, in primo luogo, parliamo della materia.

2. Essa è chiamata da Platone matrice impressionabile, ricettacolo, nutrice, madre, spazio, sostrato non percepibile con la sensazione e coglibile solo per mezzo di un ragionamento bastardo. Essa ha la capacità di ricevere ogni cosa che nasce, avendo la funzione di una nutrice nel portare e nel ricevere tutte le figure, ma è di per sé senza forma, senza qualità e senza figura; pur essendo modellata e segnata da queste figure come da una matrice impressionabile prende la figura di esse, ma non possiede in sé alcuna figura né qualità. Infatti non sarebbe qualcosa di adatto a ricevere impronte e forme varie, se non fosse priva di qualità e scevra da quelle figure che essa stessa deve accogliere; vediamo infatti che anche coloro che apprestano con olio unguenti profumati, fanno uso dell'olio più inodore e coloro che vogliono plasmare forme con cera e argilla, levigano e rendono quanto più possibile privi di ogni figura questi materiali.

3. Certo, dunque, bisogna che anche la materia, che tutto accoglie, se deve ricevere in tutta la sua estensione le forme, non abbia in sé alcuna natura di esse, ma sia senza qualità e senza forma, per poter accogliere, appunto le forme; essendo tale, non è né un corpo né un incorporeo, ma è corpo in potenza, come diciamo che il bronzo è statua in potenza, in quanto diventerà statua una volta assunta la forma.
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IX. Le Idee

1. Oltre alla materia, che funge da principio primo, Platone assume anche i seguenti altri principi: la causa esemplare, cioè il principio costituito dalle Idee, e Dio, padre e causa di tutte le cose. L'Idea è, in rapporto a Dio, sua intellezione, in rapporto a noi, intelligibile primo, in rapporto alla materia, misura, in rapporto al mondo sensibile, modello, in rapporto a se stessa, sostanza. Infatti, in generale, ogni cosa che è fatta secondo proposito, deve essere fatta in rapporto a qualche cosa, del quale bisogna che preesista un modello, come se la cosa che è generata lo fosse da qualcos'altro, come, per esempio, la mia immagine da me stesso. A anche se non sussiste fuori il modello, ciascun artista, avendo in se stesso interamente il modello, applicherebbe la forma di esso alla materia.

2. L'Idea viene definita modello eterno delle cose sussistenti per natura. Infatti, la maggioranza dei platonici non è del parere che esistano Idee delle cose costruite dalle arti, quali lo scudo e la lira, né delle cose che sono contro natura, quali la febbre e la nausea, né degli individui, quali Socrate e Platone, e neppure degli oggetti vili, quali il sudiciume e la stoppia, né delle relazioni quali "più grande" e "superiore". Infatti le Idee sono intellezioni di Dio, eterne e compiute in sé.

3. Che le Idee esistano viene provato con le seguenti argomentazioni: sia che Dio sia un intelletto o qualcosa di pensante, ha dei pensieri e questi pensieri sono eterni e immutabili; ma se le cose stanno così, esistono le Idee. E se la materia è, per sua propria natura, senza misura, bisogna che trovi misura in qualcos'altro, migliore e non materiale; ma l'antecedente è vera, dunque anche la conseguente è vera. Ma se le cose stanno così, allora le Idee esistono come misura non materiali. Ancora, se il mondo non è tale per caso, è stato fatto non soltanto di qualche cosa, ma anche da qualche cosa, e non solo questo, ma anche in conformità a qualche cosa; e ciò in conformità a cui è stato fatto, che cosa altro è se non l'Idea? Di conseguenza esistono le Idee.

4. Inoltre, se l'intellezione è differente dall'opinione vera, allora ciò che è conoscibile con l'intelletto è, come si è detto, differente da ciò che è conoscibile con l'opinione; se è così, gli intelligibili sono diversi dagli oggetti dell'opinione, di conseguenza esistono anche dei primi intelligibili, come pure dei primi sensibili; se è così, allora esistono le Idee. Ma veramente c'è differenza tra l'intellezione e l'opinione vera, cosicché dovranno esserci le Idee.
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X. Dio

1. Procedendo con ordine, bisogna parlare del terzo principio, che Platone ritiene quasi ineffabile. Noi potremo giungere ad esso in questo modo. Se esistono intelligibili e non sono sensibili, né partecipano ai sensibili, ma ai primi intelligibili, esistono allora intelligibili primi puri, così come esistono sensibili primi; ma l'antecedente è vera, dunque anche la conseguente è vera.. Gli uomini tuttavia, poiché sono pieni delle impressioni dei sensi in modo tale che, anche quando si propongono di pensare l'intelligibile, hanno una specie di riverbero dell'immagine del sensibile, cosicché spesso pensano insieme la grandezza, la figura e il colore, non possono concepire gli intelligibili in modo puro, mentre gli dei possono concepirli separatamente dalle sensazioni, in modo semplice e puro.

2. Poiché l'intelletto è migliore dell'anima e dell'intelletto in potenza è migliore quello che in atto pensa tutte le cose insieme e sempre, e più eccellente di questo è la causa di questo e ciò che può esserci al di sopra di questi, tale è il primo Dio, che è causa dell'eterna attività dell'intelletto di tutto il cielo. Esso lo fa muovere pur rimanendo immobile, come fa il sole nei confronti della vista, quando essa lo guarda, e come l'oggetto di desiderio muove il desiderio, pur rimanendo immobile; così appunto anche questo intelletto muoverà l'intelletto di tutto il cielo.

3. Poiché il primo intelletto è in grado eccelso bello, bisogna che anche il suo intelligibile sia in grado eccelso bello, ma in nulla più bello di lui; dunque pensa se stesso e i suoi propri pensieri, e questa sua attività è appunto l'Idea. Inoltre il primo Dio è eterno, ineffabile, perfetto in sé, cioè senza alcun bisogno, eternamente compiuto, cioè eternamente perfetto, internamente compiuto, cioè internamente perfetto; è divinità, sostanzialità, verità, proporzione, bene. Dico ciò, non intendendo separare queste cose, ma intendendo pensare, mediante esse, un'unità. È bene perché benefica ogni cosa per quanto gli è possibile, essendo causa di ogni bene; è bello perché egli per sua natura è bello e proporzionato; è verità perché è principio di ogni verità, come il sole è principio di ogni luce; è padre perché è causa di ogni cosa e ordina l'intelletto del cielo e l'anima del mondo in relazione a se stesso e alle sue intellezioni. Secondo la sua volontà, infatti, ha riempito ogni cosa di se stesso e, avendo risvegliato l'anima del mondo e avendola volta a se stesso, è causa del suo intelletto. Questo intelletto ordinato dal padre, ordina tutta la natura in questo mondo.

4. È ineffabile e coglibile solo con l'intelletto, come si è detto, poiché non è né genere, né specie, né differenza specifica e nemmeno, d'altro canto, gli si addice alcuna determinazione, né cattiva (poiché non è lecito dire questo), né buona (poiché egli sarebbe tale per partecipazione di qualche cosa e specialmente della bontà); né è indifferente, (poiché ciò non corrisponde alla nozione di esso). Né gli si addice qualità (poiché non ha a che fare con qualità ed è perfetto non in dipendenza da qualità), né è senza qualità (poiché non è privato di qualità che gli possano competere).Non è parte di qualche cosa, né, come un tutto, ha parti, né, di conseguenza, è eguale a qualche cosa, né diverso; niente infatti gli si addice in forza di cui possa essere separato dalle altre cose; né si muove, né è mosso.

5. Si avrà dunque una prima intellezione di Dio per astrazione da queste cose, nello stesso modo in cui concepiamo il punto per astrazione dal sensibile, pensando prima la superficie, poi la linea e infine il punto. Una seconda intellezione di Dio si avrà per analogia, procedendo in questo modo: nel rapporto in cui si trova il sole nei confronti della vista e delle cose visibili, non essendo egli stesso la vista, ma fornendo a questa la possibilità di essere viste, in tale rapporto si trova il primo intelletto nei confronti dell'intelligenza dell'anima e delle cose intelligibili: non è infatti l'intelligenza stessa, ma offre a questa la possibilità di pensare e agli intelligibili di essere pensati, illuminando la verità di essi.

6. Un terzo tipo di intellezione di Dio è il seguente: si contempla la bellezza nei corpi, dopo di essa, si procede fino alla bellezza dell'anima, poi alla bellezza che c'è nelle attività umane e nelle leggi, poi al vasto mare del bello, dopodiché si concepisce il bene stesso essere l'amabile e il desiderabile, come luce luminosa risplendente nell'anima che così si innalza; a ciò si unisce anche la visione di Dio, che eccelle per il suo valore.

7. Dio non ha parti poiché non esiste qualcosa prima di lui; infatti la parte e ciò di cui qualcosa è fatto esistono prima di ciò di cui sono parte; infatti, la superficie esiste prima del solido e la linea prima della superficie; non avendo dunque parti, è immobile sia per quanto riguarda il mutamento spaziale che per quello qualitativo. Se infatti mutasse, ciò avverrebbe o per se stesso o per altro: se fosse per altro, questo sarebbe più forte di lui: se per se stesso, muterebbe o in peggio o in meglio: entrambe le eventualità sono però assurde. Da tutto ciò risulta anche che esso è senza corpo. Questo si dimostra altresì con i seguenti argomenti: se Dio avesse corpo, sarebbe costituito di materia e di forma; ogni corpo è infatti un composto di materia e della forma che in essa è immanente; questo composto è simile alle Idee e partecipa di esse in modo che è difficile a dirsi; è assurdo, allora, che Dio sia fatto di materia e forma: non sarebbe infatti semplice e originario. Di conseguenza è incorporeo.

8. E ancora: se è corpo, sarebbe fatto di materia, dunque sarebbe o fuoco o acqua o terra o aria o qualche cosa che deriva da questi elementi; ma ciascuno di questi non ha carattere di principio. Inoltre, sarebbe posteriore alla materia, se di materia fosse fatto: stante l'assurdità di queste conclusioni, bisogna concepirlo come incorporeo; infatti, se è corpo, è corruttibile e generato e mutevole: ma ciascuno di questi attributi è assurdo nei suoi riguardi.
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XI. L'incorporeità delle qualità

1. Si può notare inoltre, nel modo seguente, che anche le qualità sono incorporee. Ogni corpo è sostrato, mentre le qualità non sono sostrato ma accidente: la qualità, dunque, non è corpo. Ogni qualità è in un sostrato, nessun corpo è in un sostrato, dunque la qualità non è corpo; ancora, qualità si oppone a qualità, ma un corpo non si oppone a un corpo, e un corpo, in quanto corpo, non differisce in nulla da un altro corpo, ma differisce per qualità e non, per Zeus, per corpo: le qualità non sono dunque corpi. È del tutto ragionevole che, come la materia è senza qualità, così la qualità sia senza materia; ma se la qualità è senza materia, allora la qualità è incorporea. Inoltre, se anche le qualità sono corpi, dovranno esserci due o tre corpi nel medesimo luogo, cosa che è assolutamente assurda. Se le qualità, poi, sono incorporee, anche ciò che le produce è incorporeo.

2. Inoltre, le cause efficienti non possono essere altro che incorporee; infatti i corpi sono passivi e mutevoli e non si trovano sempre nelle medesime ed identiche condizioni, né sono saldi e immutabili, e tosto si scopre che sono passivi anche quando pare che in essi vi sia un'attività; come dunque c'è qualcosa di puramente passivo, così bisogna che ci sia anche qualche cosa di assolutamente attivo; e questo non potrebbe essere altro che l'incorporeo.

3. Tale è dunque il discorso riguardo ai principi, che è detto teologico. Procedendo con ordine, bisogna ora passare nell'ambito che è detto fisico, cominciando da ciò che segue.
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XII. La generazione del mondo

1. Poiché degli oggetti sensibili naturali e degli oggetti individuali ci devono essere dei modelli definiti, le Idee, dalle quali derivano le scienze e le definizioni (infatti, al di là di tutti gli uomini, è possibile concepire un uomo, e al di là di tutti i cavalli, un cavallo, e, in generale, al di là di tutti gli esseri viventi, un essere vivente ingenerato e incorruttibile, nello stesso modo in cui da un singolo sigillo si traggono molte impronte e da un solo uomo numerosissime immagini), poiché l'Idea è causa originaria dell'essere ogni cosa tale quale l'Idea stessa è, se così è, bisogna allora che anche la più bella opera, il mondo, sia stata fatta da Dio guardando ad un'idea del mondo, avente funzione di modello di questo mondo, in modo che esso sia un'immagine di questa Idea, in rapporto e in somiglianza alla quale è stato fatto dall'artefice, giunto a costruire il mondo secondo la più meravigliosa provvidenza e regola, perché era buono.

2. Utilizzando tutta la materia egli ha costruito il mondo: presa la materia, che si muoveva disordinatamente e sregolatamente prima della nascita del cielo, l'ha condotta da disordine all'ordine più perfetto, disponendo le parti del mondo con numeri e figure adatti, in modo da dividere, come ora stanno, il fuoco e la terra in rapporto all'aria e all'acqua, che fino ad allora avevano solo delle vestigia della propria forma e la capacità di ricevere le qualità degli elementi, ma agitavano senza ragione e senza misura la materia ed erano da essa agitati. Egli generò il mondo da ciascuno di questi quattro elementi presi nella loro interezza, ossia da tutto il fuoco, da tutta la terra, da tutta l'aria e da tutta l'aria, non tralasciando nessuna parte di nessun elemento né alcuna qualità. Avendo pensato, in primo luogo, che ciò che nasceva doveva essere corporeo e del tutto tangibile e visibile, e che non era possibile che fosse tangibile e visibile senza il fuoco e la terra, egli, dunque, verosimilmente, fece il mondo dalla terra e dal fuoco. E poiché c'era bisogno che ci fosse fra loro anche un legame che li tenesse uniti, un legame divino, quello della proporzione, che per sua natura rendesse se stesso e gli elementi legati insieme in una cosa sola, e poiché, d'altra parte, il mondo non era piano (sarebbe infatti bastato a Dio un solo medio), ma sferico, egli ebbe bisogno di due medi per costruire una armonica disposizione; per questo, l'aria e l'acqua furono poste tra il fuoco e la terra, secondo le regole della proporzione: come il fuoco sta nei confronti dell'aria, così l'aria sta nei confronti dell'acqua, questa nei confronti della terra e viceversa.

3. Senza lasciare niente all'esterno, egli ha fatto il mondo unico, ad immagine, anche nel numero, dell'Idea, che è unica. E inoltre lo ha fatto immune dalla malattia e dalla vecchiezza, poiché niente si avvicina ad esso di ciò che può provocare danno, e lo fece autosufficiente e non bisognoso di nulla che fosse al di fuori di esso. Diede poi ad esso la forma sferica, che è la più bella delle figure, la più capace in volume e la più facile a muoversi. Poiché non gli servivano né vista, né udito, né alcuna altra cosa di questo genere, non gli assegnò tali organi e, avendogli tolto gli altri movimenti, gli diede solo quello circolare, che è proprio dell'intelletto e del pensiero.
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XIII. La formazione degli elementi

1. Le parti che compongono il mondo sono due, corpo ed anima, e di esse una è visibile e tangibile, l'altra invisibile e intangibile, e ciascuna delle due ha qualità e costituzione differenti. Il corpo del mondo nacque infatti dal fuoco, dalla terra, dall'acqua e dall'aria; avendo presi questi quattro elementi, che, per Zeus, non erano ancora ordinati a elementi, l'artefice del mondo diede loro figura di piramide, di cubo, di ottaedro, di icosaedro e, oltre a tutte queste, di dodecaedro; e quando prese la figura di piramide, la materia divenne fuoco, essendo la figura più aguzza e composta dal minor numero di triangoli e per questo motivo meno compatta; quando prese la figura di ottaedro, ricevette le qualità dell'aria; quando prese quella di icosaedro, ricevette le qualità dell'acqua; Dio diede poi la figura del cubo alla terra, che è la più solida e la più salda; della figura del dodecaedro si servì per il tutto.

2 La natura più originaria di tutte queste figure è quella delle superfici: infatti le superfici precedono i solidi. I due triangoli più belli, l'isoscele e lo scaleno, sono come degli antenati delle superfici.. Lo scaleno ha un angolo retto, un angolo pari a due terzi di questo, e l'ultimo pari ad un terzo. Il primo, ossia il triangolo scaleno, è elemento base della piramide, dell'ottaedro e dell'icosaedro; la piramide è composta di quattro triangoli equilateri, di cui ciascuno si divide in sei dei triangoli scaleni di cui abbiamo parlato; l'ottaedro è composto similmente di otto triangoli, ciascuno divisibile in sei scaleni; l'icosaedro è composto di venti. L'altro triangolo, ossia l'isoscele, è l'elemento base del cubo: infatti quattro triangoli isosceli messi assieme formano un quadrato e di sei di questi quadrati è formato il cubo. Del dodecaedro Dio si è servito per il tutto e per questo si vedono nel cielo dodici segni nel cerchio dello zodiaco e ciascuno di questi si divide in trenta parti; poiché il dodecaedro è composto di dodici pentagoni, che si dividono in cinque triangoli, di cui ciascuno è composto ancora di sei triangoli, in tutto il dodecaedro troviamo trecentosessanta triangoli, quante sono anche le parti dello zodiaco.

3. Dunque, essendo stata impressionata da tali vestigia, la materia si muoveva dapprima disordinatamente; poi fu condotta all'insieme da Dio, mediante l'armonizzazione di tutti gli elementi, l'uno in rapporto all'altro, tramite la proporzione. Questi elementi non restano localmente separati, ma sono dotati di un movimento continuo e lo comunicano anche alla materia e dato che, pressato per la rotazione del mondo, si spingono e si stringono reciprocamente, gli elementi che sono sostituiti da parti più piccole sono portati negli spazi presenti negli elementi che sono costituiti dai parti più grandi. Per questo non viene lasciato alcun vuoto né alcuno spazio privo di corpo e l'ineguaglianza che permane causa il movimento: infatti, la materia è agitata da questi elementi e da quella.

 <DIV ALIGN="center">PRIVATE




XIV. L'anima del mondo, le stelle, i pianeti

1. Dopo aver stabilito la composizione dei corpi, Platone, partendo dalle facoltà che si manifestano nell'anima, ha svolto il suo insegnamento attorno ad essa. Poiché infatti giudichiamo ciascuno degli esseri con l'anima, a ragione Platone ha incluso in essa i principi di tutte le cose che sono, affinché, sempre cogliendo ciascuna delle cose che ci si presentano mediante ciò che è affine e simile, in conformità delle sue attività, noi possiamo anche stabilire l'essenza dell'anima.

2. Dicendo dunque che esiste una sostanza intelligibile indivisibile, ne stabilì anche un'altra, divisibile, relativa ai corpi, mostrando che l'anima può comprendere con l'intellezione ciascuna delle due sostanze; vedendo infatti l'identità e la diversità anche nel mondo degli intelligibili, come in quello dei divisibili, egli ha costituito con tutto ciò l'anima; o infatti il simile si conosce con il simile, come pensano i pitagorici, oppure il dissimile con il dissimile, come pensa Eraclito il fisico.

3. Quando Platone dice che il mondo è generato, non bisogna intenderlo nel senso che ci fu un tempo in cui il mondo non esisteva, ma che il mondo è sempre in divenire e manifesta un principio più originario del suo essere. E anche l'anima del mondo, che è eterna, neppure questa Dio crea, ma la ordina; e si dice che la crea in questo senso: svegliando e volgendo a sé l'intelletto di essa ed essa stessa come da un letargo e da un sonno profondo, affinché guardando verso gli intelligibili di Dio, accolga le idee e le forme, mirando ai pensieri di esso.

4. È dunque chiaro che il mondo è un essere vivente ed intelligente. Infatti, volendo fare il mondo migliore, Dio, di conseguenza, lo fece dotato sia di anima sia di intelletto; infatti, il tutto dotato di anima è migliore del tutto senza anima e così il tutto intelligente è migliore del tutto non intelligente, non essendo possibile forse l'esistenza dell'intelletto senza anima. Trovandosi l'anima estesa dal mezzo agli estremi, avvenne che essa circondasse e avvolgesse tutto il corpo del mondo con un cerchio, con la conseguenza di stendersi su tutto il mondo, di tenerlo in questo modo legato e unito e di avere le parti esterne più forti delle interne, Infatti la parte esterna è rimasta indivisa, quella interna invece fu divisa in sette circoli, essendo stata da principio separata secondo gli intervalli del doppio e del triplo; la parte che è circondata dalla sfera rimasta indivisa è simile all'identico, la parte divisa è simile al diverso.

5. Dio fece poi le stelle e gli astri e di questi gli uni sono immobili, ornamento del cielo e della notte, in numero grandissimo, gli altri, che sono sette, esistono per la generazione del numero e del tempo e per mostrare le cose che sono. Infatti, ha costituito il tempo come intervallo del movimento del mondo, quasi fosse un'immagine dell'eternità, la quale è misura della immobilità del mondo eterno. Gli astri erranti non erano eguali nelle loro facoltà. Il sole infatti li guida tutti, mostrando e illuminando tutte le cose; la luna segue nell'ordine, in virtù della sua facoltà, e così via tutti gli altri pianeti, ciascuno proporzionalmente, nel luogo che gli spetta. La luna determina la misura del mese, perché percorre il proprio giro e riprende il sole in tale periodo; il sole determina la misura dell'anno: percorrendo infatti il cerchio dello zodiaco, completa le stagioni dell'anno; gli altri pianeti hanno ciascuno una propria rivoluzione, queste possono essere conosciute non dal profano, ma da chi abbia conoscenze approfondite; il numero ed il tempo perfetti sono determinati da tutte queste rivoluzioni, quando tutti i pianeti, giunti allo stesso punto, si dispongono in un ordine tale per cui, tracciata mentalmente una linea retta, in perpendicolare, dalla sfera fissa alla terra, si possono vedere i pianeti su questa linea.

6. Dunque, poiché ci sono sette sfere nella sfera errante, Dio fece sette corpi visibili, composti per la maggior parte di fuoco, e li sistemò nelle sfere che si trovano nel cerchio errante del diverso. Pose la luna nel primo cerchio vicina alla terra, il sole nel secondo, l'astro del mattino, che è detto sacro ad Hermes, nel cerchio che procede con la stessa velocità del sole, ma in senso contrario. Al di sopra sistemò gli altri pianeti nella sfera loro propria; collocò il più lento di essi, che alcuni chiamano di Crono, sotto la sfera delle stelle fisse e, dopo di questo collocò il secondo per lentezza, detto di Zeus, quindi quello di Ares. Poi, all'ottavo posto, la potenza più alta che tutti avvolge. Tutti questi astri sono intelligenti, sono viventi, sono dei ed hanno forma sferica.
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XV. Gli dei generati

1. Ci sono poi altri demoni, che si potrebbero chiamare anche dei generati, per ciascuno degli elementi, gli uni visibili, gli altri invisibili, nell'etere, nel fuoco, nell'aria, nell'acqua, in modo che nessuna parte del mondo sia priva di anima e di un essere vivente superiore alla natura mortale. Ad essi sono sottomesse tutte le cose sotto la luna e tutte quelle sulla terra.

2. Dio stesso è l'artefice di tutto, degli dei e dei demoni e tutto il resto non va incontro alla dissoluzione grazie alla sua volontà. Delle altre cose hanno la guida i suoi figli, facendo tutto quanto fanno secondo i suoi comandi ed imitando il suo agire. Da costoro derivano presagi, oracoli, sogni, vaticini e quante altre cose vengono praticate dagli uomini riguardo alla divinazione.

3. La terra sta nel mezzo di tutte le cose, costretta intorno all'asse che si distende per il tutto, custode del giorno e della notte, la più antica degli dei della parte interna del cielo, dopo l'anima del mondo. Essa offre abbondante nutrimento a noi. Attorno ad essa ruota il mondo; è essa stessa un astro, ma rimane immobile, perché è in equilibrio nel mezzo del mondo e perché sono tutte uniformi le parti che la circondano.

4. L'etere, infine, è la parte più esterna e si divide nella sfera delle stelle fisse e in quella dei pianeti; dopo queste sfere, c'è quella dell'aria, e, in mezzo, la terra con la sua umidità.
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XVI. La creazione degli esseri viventi e dell'uomo

1. Dopo che ebbe ordinato tutte le cose, Dio lasciò da parte le tre restanti specie di esseri viventi, che dovevano essere mortali, la specie alata, quella acquatica e quella terrestre, e affidò la creazione di queste specie agli dei suoi figli, affinché non diventassero immortali, come sarebbe avvenuto se fossero state create da lui stesso. E, questi dei, prese a prestito alcune parti della materia primordiale per un tempo determinato, per restituirle poi di nuovo a Dio, fecero gli esseri mortali.

2. Poiché la specie umana doveva essere simile il più possibile agli dei, di nuovo, di essa si occupò il padre di tutte le cose, insieme agli dei suoi figli; l'artefice del mondo mandò sulla terra le anime del genere umano in egual numero rispetto agli astri; egli pose ciascuna di esse nell'astro a lei destinato come in un carro e disse loro, alla maniera di un legislatore, tutte le leggi del fato, in modo da non risultarne egli stesso il responsabile; disse che si sarebbero aggiunte alle anime affezioni derivanti dal corpo mortale; in primo luogo le sensazioni, poi il piacere e il dolore, la paura e il coraggio. Alcune anime, dominando tali affezioni e non riuscendone mai dominate, sarebbero vissute secondo giustizia e sarebbero tornate al proprio astro; mentre altre, dominate dall'ingiustizia, nella seconda vita avrebbero assunto la natura di donna e, non cessando di essere tali, esse, infine, sarebbero giunte ad avere una natura d'animale; la fine delle loro pene sarebbe stato il vincere ciò che si era aggiunto loro nella vita mortale e il tornare alla condizione loro propria.
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XVII. La costituzione del corpo umano

1. Gli dei plasmarono l'uomo, in particolare, con terra, fuoco, aria e acqua, avendone preso a prestito alcune parti per poi restituirle. Unendole insieme con invisibili chiodi, fecero unitario il corpo e legarono alla testa la parte principale dell'anima inviata dal Dio, dandole come campo d'azione il cervello, e posero attorno al volto gli organi dei sensi, affinché potessero compiere la loro propria funzione. Fecero poi il midollo con i triangoli lisci e regolari di cui sono composti gli elementi, poiché fosse origine del seme. Impastarono l'osso con la terra ed il midollo e più volte l'immersero in acqua e fuoco. I tendini li fecero con ossa e carne. La carne stessa fu derivata da parti salse e acide come fermenti.

2. Posero intorno al midollo l'osso, alle ossa i tendini per legarle assieme; in virtù dei tendini sono possibili i piegamenti e i collegamenti degli arti e in virtù della carne che li avvolge, ora bianca ora nera, c'è per essi un riparo, a vantaggio del corpo.

3. Di ciò sono fatte anche le viscere interne, le cavità del ventre e le interne circonvoluzioni attorno ad esse, e, più in alto, la trachea e la gola, che partono dalla bocca e arrivano l'una ai polmoni, l'altra allo stomaco. I cibi vengono digeriti nel ventre dopo essere stati divisi e ammolliti dal calore del respiro e così vanno in tutto il corpo, secondo le loro peculiari trasformazioni. Due vene infine, che scorrono lungo la colonna vertebrale, si incontrano e si intrecciano l'un l'altra intorno alla testa e poi si dividono, di qui, in più parti.

4. Dopo aver fatto l'uomo e dopo aver legata al suo corpo l'anima che doveva dominarlo, gli dei posero convenientemente l'egemonico nella testa, dove si trova l'inizio del midollo e dei nervi e dove nascono le dissennatezze che derivano dalle passioni; anche le sensazioni, poi, sono nella testa, come custodi dell'egemonico. In questo stesso luogo posero anche la parte razionale, la facoltà di giudicare e contemplare; la parte dell'anima che è sede delle passioni la posero più in basso, l'irascibile attorno al cuore, il concupiscibile attorno al basso ventre, vicino all'ombelico. Di queste cose si dirà in seguito.
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XVIII. Il senso della vista

1. Dopo aver posto sul viso gli occhi portatori di luce, collocarono in essi la parte luminosa del fuoco, che, essendo liscia e densa, ritenevano fosse della stessa natura della luce del giorno. Questo fuoco molto facilmente attraversa tutto l'occhio, soprattutto la parte centrale, dato che è purissimo e chiarissimo. Esso, unendosi al fuoco esterno come simile al simile, dà una sensazione visiva; perciò, quando di notte la luce scompare o si oscura, la corrente che esce da noi non può adattarsi più all'aria vicina e, trattenendosi all'interno, mitiga e calma le nostre agitazioni interiori, inducendo al sonno, per il quale anche le palpebre si chiudono.

2. Quando la quiete è molta, ci colgono sonni con brevi sogni, se invece persistono analoghe agitazioni, sorgono in noi moltissime immagini. Le immagini sorte direttamente nella veglia o nel sonno, si costituiscono come abbiamo detto; oltre a queste ci sono poi le immagini derivanti dagli specchi e da ogni altra superficie lucida e liscia , le quali non si producono che per riflesso e sono diverse secondo che lo specchio sia convesso, concavo o messo di traverso. Le immagini, infatti, saranno diverse secondo che i raggi vengano riflessi dalle diverse superfici, disperdendosi dal convesso e riunendosi nel concavo. Così su alcuni specchi la sinistra e la destra si vedono al contrario, su altro allo stesso modo, su altri ancora il basso cambia in alto e viceversa.
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XIX. L'udito, l'odorato, il gusto, il tatto

1. Il senso dell'udito è destinato alla conoscenza del suono; esso comincia da un movimento nella testa e finisce nella sede del fegato. Il suono è l'urto che, trasmesso attraverso le orecchie, l'encefalo ed il sangue, si propaga fino all'anima; esso è acuto quando il movimento è veloce, grave quando è lento, grande quando è molto, piccolo quando è poco.

2. Dopo di ciò, la facoltà di sentire gli odori propria delle narici. L'odore è un'affezione che scende dalle vene delle narici alla regione ombelicale; le specie dell'odore non hanno nomi, tranne che le due più generali, odori buoni e odori cattivi, che hanno la denominazione di molesto e di piacevole. Ogni odore è più denso dell'aria, ma più sottile dell'acqua; questo è dimostrato dal fatto che tutto ciò che si dice a ragione appartenere al genere dell'odore, non ha subito un cambiamento completo, ma ha in sé comunanza di aria e di acqua, nella forma del fumo e della nebbia; quando poi si ha una trasformazione reciproca di questi elementi, allora ha luogo la sensazione dell'olfatto.

3. Gli dei hanno disposto il gusto per la conoscenza degli svariatissimi sapori; hanno teso delle venuzze dalla lingua al cuore, con la funzione di essere i luoghi di prova e di giudizio dei sapori; queste venuzze, contraendosi e dilatandosi secondo gli stimoli dei gusti, colgono le differenze fra essi.

4. Ci sono sette tipi di gusti: il dolce, l'acido, l'aspro, l'agro, il salato, il piccante, l'amaro; di questi il dolce ha una natura opposta a tutti gli altri, in quanto versa convenientemente umidità intorno alla lingua; dei rimanenti, gli acidi turbano e tormentano la lingua; quelli piccanti riscaldano e salgono verso l'alto; quelli amari hanno un forte potere detergente, così da fondere la lingua; quelli salati purificano e detergono dolcemente; dei gusti poi che fanno restringere e chiudere i pori, i più ruvidi sono gli aspri, quelli che producono lo stesso effetto, ma in misura minore, sono gli agri.

5. Il tatto è la facoltà sensitiva disposta dagli dei con la funzione di cogliere il caldo e il freddo, il molle e il duro, il leggero e il pesante, il liscio e il ruvido, e con la funzione di giudicare anche le differenze fra questi. Le cose che cedono al tatto, diciamo che sono molli, mentre diciamo resistenti quelle che non cedono. Questo dipende dalla base dei corpi: infatti, quelli che hanno basi grandi, sono solidi e stabili, invece quelli che poggiano su una piccola base sono cedevoli, molli e facili a mutare. Un corpo ruvido è eterogeneo e duro, uno liscio è omogeneo e denso. Le sensazioni del freddo e del caldo, che sono assolutamente contrarie, fanno capo a cause contrarie. L'una, tagliando per l'acutezza e per la ruvidezza delle parti, produce il caldo, l'altra, che ha le parti più spesse, nell'entrare produce il freddo: tali parti spingono fuori le parti più piccole e si sforzano di occupare il loro posto; si produce allora una scossa e un brivido e la sensazione conseguente nei corpi è il freddo.
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XX. Il pesante e il leggero

Non conviene assolutamente definire il pesante e il leggero in termini di sopra e sotto; niente, infatti, è sopra e niente è sotto. Infatti, essendo tutto il cielo sferico, e perfettamente omogeneo nella sua superficie esterna, non si ha ragione di parlare di alto o di basso. In realtà, pesante, è ciò che con difficoltà viene trasportato in un luogo diverso dal suo naturale, leggero è ciò che viene spostato facilmente; inoltre, pesante è ciò che è composto di più parti, leggero ciò che è composto di pochissime parti.
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XXI. La respirazione

Noi respiriamo in questo modo: molta aria ci circonda all'esterno; essa entra dentro attraverso la bocca, il naso e gli altri pori del corpo, coglibili solo con il ragionamento; poi, riscaldata, torna rapidamente fuori, verso l'elemento che le è congenere; la quantità d'aria fuoriuscita, di nuovo spinge dentro l'aria esterna e così, compiendosi ininterrottamente questo ciclo, sono prodotte l'inspirazione e l'espirazione.
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XXII. Le malattie dell'uomo e le sue cause

Molte sono le cause delle malattie; in primo luogo, la mancanza e l'eccesso degli alimenti e il loro spostamento verso sedi non convenienti; in secondo luogo, il generarsi delle parti omogenee contro l'ordine naturale, per esempio quando il sangue, la bile o la pituita nascono dalla carne: tutte queste cose, infatti, non derivano che dalla consunzione. La pituita è infatti consunzione di carne giovane; il sudore e le lacrime sono come la parte acquosa della pituita. Quando la pituita è tenuta all'esterno, fa nascere delle macchie bianche, quando all'esterno si mescola con la nera bile, produce il cosiddetto morbo sacro. La pituita acida e salata è causa delle malattie del flusso catarrale. Tutte le parti che sono infiammate, sono tali a causa delle bile. Numerosissime e svariate malattie producono, infatti, la bile e la pituita. La febbre, poi, se è perenne deriva da un eccesso di fuoco, se è quotidiana, da un eccesso di aria, se è terzana, da un eccesso di acqua, se è quartana, da un eccesso di terra.
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XXIII. L'anima e il suo rapporto con il corpo

1. Procedendo per ordine, dobbiamo parlare dell'anima, riprendendo il discorso di qui, anche se potremmo sembrare ripeterci. Avendo avuto dal primo Dio l'anima umana, che è immortale, come mostreremo, gli dei preposti alla generazione delle specie mortali aggiunsero ad essa due parti mortali. Ma, affinché la parte divina ed immortale dell'anima non venisse insudiciata dalle vanità mortali, la posero come nell'acropoli del corpo. La fecero divenire ciò che comanda e ciò che regna e le assegnarono come abitazione la testa, che ha la forma che imita quella del tutto; le sottomisero, infine, in servitù, il resto del corpo, avendolo costruito come una specie di carro, e alle due parti mortali dell'anima assegnarono all'altra una sede, all'altra un'altra.

2. La parte irascibile la misero nel cuore, quella concupiscibile fra la regione ombelicale e il diaframma, legandola come un'animale furioso e selvaggio. Fabbricarono poi il polmone, in funzione del cuore, senza sangue, poroso e simile a una spugna, affinché il cuore avesse come un imbottimento quando si agita per il ribollire dell'ira. Il fegato, poi, fu fatto perché stimolasse la parte concupiscibile dell'anima, ma anche la calmasse, avendo in sé sia la dolcezza che l'amarezza, e inoltre perché manifestasse la virtù divinatoria attraverso i sogni. Poiché il fegato è liscio, spesso e splendente, in esso risplende la forza portata dall'intelletto. La milza, infine, fu fatta in funzione del fegato, perché lo purificasse e lo rendesse splendente; infatti essa accoglie le impurità che si formano, in seguito a certe malattie, intorno al fegato.
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XXIV. L'anima e le sue parti

1. Ed ecco quello che possiamo apprendere ora: l'anima è composta di tre parti, secondo le facoltà, e ciascuna di esse è convenientemente collocata in un luogo suo proprio. Anzitutto le cose che per natura sono separate sono anche diverse; ora, la parte che concerne le passioni e la parte razionale sono per natura separate, se è vero che l'una riguarda gli intellegibili, l'altra i dolori e i piaceri; e inoltre la parte che concerne le passioni si trova anche presso gli animali.

2. Inoltre, essendo diverse per natura, la parte che riguarda le passioni e la parte che riguarda la ragione devono essere distinte anche per luogo. Si riscontra infatti che esse si combattono l'una con l'altra e una cosa non può combattere con se stessa, né due cose che si combattono possono stare nello stesso luogo, nello stesso tempo.

3. Si vede così in Medea l'ira lottare con la ragione; ella dice infatti:

E so quali mali sto per fare, ma più forte è l'ira delle mie decisioni
In Laio, poi, che rapisce Crisippo, il desiderio lotta con la ragione; egli dice infatti così:

Oh, questo è il male peggiore per gli uomini, quando si veda il bene, ma non lo si faccia
4. Inoltre, che la parte razionale e la parte che riguarda le passioni siano differenti, è dimostrato dal fatto che esiste una cura per la ragione e una cura per le passioni: la prima si attua mediante l'insegnamento, la seconda mediante l'esercizio e l'abitudine.

PRIVATE



 
XXV. L'immortalità dell'anima

1. Platone dimostra l'immortalità dell'anima in questo modo. In qualsiasi cosa entri, l'anima porta il vivere, poiché ciò è ad essa connaturato; ma ciò che porta il vivere non può accogliere la morte: dunque l'anima è immortale. Se l'anima è immortale, essa è anche indistruttibile; è infatti una sostanza incorporea, immutabile nella sua natura, intelligibile, invisibile e dotata di una sola forma; dunque è incomposta, indissolubile e indivisibile; ogni corpo, al contrario, è invece sensibile, visibile, divisibile, composto e dotato di molteplici forme. E certamente, quando l'anima viene in contatto mediante il corpo con il sensibile, è colta da vertigine, è sconvolta e come ubriaca; invece torna tranquilla e calma quando viene in contatto con l'intelligibile, restando in sé medesima; orbene, l'anima non è simile certamente a ciò che le provoca sconvolgimento; per conseguenza è simile piuttosto all'intelligibile, e questo è indivisibile e indistruttibile per natura. Inoltre, l'anima è per natura fatta per comandare e l'egemonico è simile al divino, cosicché l'anima, essendo simile al divino, deve essere indistruttibile e incorruttibile.

2. Tutte le cose immediatamente contrarie per accidente e non di per sé, per natura nascono le une dalle altre; ora, il contrario di ciò che gli uomini chiamano vivere è l'esser morti; come dunque la morte è separazione di anima e corpo, così la vita è unione di anima (che evidentemente preesiste) e di corpo; se dunque l'anima ci sarà anche dopo la morte e c'è prima dell'unirsi al corpo, è del tutto verosimile che essa sia eterna, poiché non è possibile pensare qualche cosa che possa distruggerla.

3. Inoltre, se le conoscenze sono reminiscenze, l'anima è immortale; che le conoscenze siano ricordi, potremmo giungere ad affermarlo in questo modo: la conoscenza infatti non può esistere che per reminiscenza delle cose precedentemente conosciute. Se, infatti, dovessimo concepire gli universali muovendo dai particolari, come potremmo percorrere tutti i particolari, che sono infiniti, o basarci solo su pochi particolari? In tal caso, per esempio, commetteremmo l'errore di giudicare che il vivente è solo ciò che respira. E come potrebbero essere all'origine i concetti? È dunque per reminiscenza che noi pensiamo come da piccole scintille, e ci ricordiamo, muovendo da alcuni oggetti particolari, delle cose conosciute precedentemente e poi dimenticate al momento dell'unione dell'anima con il corpo.

4. Inoltre, l'anima non può essere distrutta da un male suo proprio, né potrebbe essere distrutta da qualcosa di diverso da essa, né assolutamente da alcunché d'altro; ma, se è così, essa è indistruttibile. Inoltre, ciò che muove se stesso originariamente, si muove sempre e una cosa siffatta è immortale; ma l'anima muove se stessa; ciò che muove se stesso è principio di ogni movimento e generazione, e un principio è ingenerato e incorruttibile; perciò tali saranno l'anima del tutto e l'anima umana, perché entrambe hanno parte della medesima mescolanza. Platone dice che l'anima muove se stessa, perché ha connaturata la vita di per sé sempre in atto.

5. Che le anime dotate di ragione siano immortali, secondo Platone, lo si può dare per certo. Se lo siano anche quelle senza ragione, è controverso. È verosimile che le anime senza ragione siano condotte alla pura immaginazione e non si servano né di ragionamento, né di giudizio, né di principi, né di distinzioni generali, ma è verosimile che siano assolutamente ignare della natura intelligibile e non siano della stessa essenza delle anime dotate di ragione, ma siano mortali e corruttibili.

6. Al discorso che riguarda l'immortalità dell'anima segue sempre quello che riguarda l'unione delle anime ai corpi. Le anime si sviluppano insieme alla crescita naturale degli embrioni; esse cambiano molti corpi sia umani che non umani, o attendendo il loro momento in base a numeri stabiliti, o secondo la volontà degli dei, o per intemperanza, o per amore verso i corpi; le anime e i corpi hanno come una parentela vicendevole, come il fuoco e il bitume.

7. Anche l'anima degli dei possiede la facoltà di giudicare, che potrebbe esser detta anche conoscitiva, la facoltà di muovere, che potrebbe essere chiamata anche impulsiva, e la facoltà di appropriazione; queste facoltà sono anche nelle anime umane, ma subiscono un certo cambiamento dopo l'ingresso nel corpo; la facoltà di appropriazione si muta nel concupiscibile, la facoltà impulsiva nell'irascibile.
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XXVI. L'uomo e il fato

1. Intorno al fato Platone pensa, all'incirca, queste cose. Dice che tutto è nel fato, ma che non tutto è predestinato. Infatti, il fato è come una legge e non stabilisce, ad esempio, che una persona farà una cosa, che un'altra persona invece subirà un'altra cosa; questo infatti andrebbe all'infinito, poiché infinito è il numero dei viventi e infinito il numero delle cose che ad essi accadono; inoltre, ciò che è in nostro potere non lo sarebbe più e non esisterebbero lodi, biasimi e ogni altra cosa del genere di queste; il fato stabilisce invece che, se un'anima sceglie una vita e fa certe cose, gliene conseguiranno certe altre.

2. L'anima è dunque senza padrone e da essa dipendono il fare e il non fare e ciò che non è sottoposto a vincolo; le conseguenze delle sua azioni invece si compiranno secondo il destino. Ad esempio, al fatto che Paride rapirà Elena, fatto che da lui dipende, seguirà che i Greci faranno la guerra per Elena. Così, infatti, anche Apollo predisse al Laio:

Se tu genererai un figlio, il figlio ti ucciderà
Nella legge divina è contenuto Laio e il fatto che egli generi un figlio, ma solo quello che consegue a ciò è predestinato.

3. La natura del possibile sta, in un certo modo, a metà fra il vero e il falso, e ciò che da noi dipende si muove, per così dire, in esso, che è indeterminato per natura; ciò sarà invece o vero o falso. Il possibile si differenzia sia da ciò che si dice essere per abito, sia da ciò che si dice essere in atto. Ciò che è in potenza testimonia qualche attitudine in qualcuno che non ha ancora raggiunto l'abito; così, il fanciullo potrà essere detto grammatico, flautista, artigiano in potenza, ma possiederà l'abito di una o due di queste arti, quando avrà imparato e possiederà almeno in parte tali capacità; e in atto quando agirà secondo l'abito che possiede. Il possibile non è niente di questo, ma, essendo indefinito, diviene o vero o falso secondo l'inclinazione assunta da quanto dipende da noi.
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XXVII. Il Sommo Bene e la felicità

1. Procedendo per ordine, bisogna ora parlare, per sommi capi, delle cose dette da Platone riguardo all'etica. Egli riteneva che il bene più pregevole e più grande non fosse facile da trovare e, trovatolo, non fosse prudente offrirlo a tutti. Per certo pochissimi e scelti discepoli fece partecipi della sua lezione sul Bene. Peraltro, esaminando accuratamente le sue opere, si può vedere che Platone ha posto il nostro bene nella scienza e nella contemplazione del primo Bene, che può essere chiamato Dio e primo intelletto.

2. Egli pensava che tutte le cose chiamate buone presso gli uomini avessero questo nome per il loro partecipare, in certo qual modo, al primo e più pregevole bene, allo stesso modo in cui le cose dolci e calde hanno tale nome per il loro partecipare al primo dolce e al primo caldo. Solo il nostro intelletto e la nostra ragione possono giungere ad assimilarsi al bene; perciò anche il nostro bene è bello, nobile, divino, amabile, proporzionato e denominato con nomi degni del divino. Di quelli che i più chiamano beni, per esempio la salute, la bellezza, la forza, la ricchezza e le altre cose a queste affini, nessuno è in sé un bene, se non usato virtuosamente; infatti, separati dalla virtù, sono soltanto al livello della materia e divengono dei mali per quelli che li usano sconsideratamente; qualche volta Platone li chiama anche beni mortali.

3. Egli riteneva che la felicità non stesse nei beni umani, ma in quelli divini e immortali; e così affermava che le anime veramente amanti della sapienza sono piene di grandi e meravigliosi beni e che, dopo lo scioglimento dal corpo, divengono commensali degli dei e a loro si accompagnano e contemplano la pianura della verità, poiché anche nella vita desideravano ardentemente di conoscerla e preferivano la sua ricerca; grazie ad essa purificavano e ravvivavano l'occhio dell'anima, rovinato ed accecato, tale però da dover essere salvato più di migliaia d'occhi, ed erano capaci di aspirare alla natura di tutto ciò che è proprio della ragione.

4. Platone paragona inoltre gli uomini senza senno a coloro che abitano sotto terra, i quali non hanno mai veduto la luce splendente, ma vedono le ombre scure dei corpi che sono presso di noi, e credono fermamente di cogliere le cose reali. E come costoro, se trovano il cammino che sale dalle tenebre e giungono alla prima luce, a ragione disprezzano le cose che prima si mostravano loro e molto più se stessi per essersi lasciati ingannare, così certo anche quelli che passano dalle tenebre della vita alle cose veramente divine e belle, sdegnano ciò che precedentemente era stato oggetto della loro ammirazione ed hanno un più forte desiderio di contemplare queste cose divine. In accordo con queste cose è bene l'affermare che solo ciò che è moralmente buono è bene e che la virtù è bastante per la felicità. Che poi il bene e il moralmente buono stiano nella conoscenza della prima causa, è dimostrato in intere opere, mentre delle cose buone per partecipazione così è detto nel primo libro delle Leggi: "Di due tipi sono i beni, gli uni umani, gli altri divini", etc. Se qualcosa, che è separato e non partecipa dell'essenza del primo Bene, è chiamato dagli stolti bene, Platone dice nell'Eutidemo che ciò, per chi lo possiede, è un male assai grande.

5. Bisogna capire che il fatto che Platone riteneva che le virtù devono essere scelte per sé stesse, consegue al fatto che egli riteneva che solo ciò che è moralmente buono è bene; ciò è dimostrato da Platone nella maggior parte delle opere e soprattutto nell'intera Repubblica. Colui che possiede la scienza che abbiamo detto è il più fortunato e felice, non tuttavia per gli onori che, essendo tale, riceverà, né per le ricompense, ma anche se dovesse restare ignoto a tutti gli uomini e gli capitassero quelli che sono detti mali, per esempio la perdita di ogni diritto, l'esilio, la morte. Invece chi, senza avere questa scienza, possiede tutti quelli che sono ritenuti beni, come la ricchezza, la potenza regale, la salute del corpo, la vigoria, la bellezza, in nulla è più felice.
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XXVIII. Il fine dell'uomo: l'assimilazione a Dio

1. Platone, come conseguenza di tutte queste cose, pone come fine l'assimilarsi a Dio per quanto è possibile; questa dottrina è trattata in vari modi. Talora infatti dice che l'assimilarsi a Dio è l'essere saggi, giusti e santi, come nel Teeteto; per ciò bisogna anche cercare di fuggire di qui verso l'alto, quanto più presto possibile; la fuga è infatti l'assimilarsi a Dio per quanto possibile. L'assimilarsi è il divenire giusto e santo con il pensiero, talora soltanto l'essere giusto come nell'ultimo libro della Repubblica: non sarà mai infatti ignorato dagli dei colui che desideri divenire giusto e curando la virtù, per quanto possibile all'uomo, voglia assimilarsi a Dio.

2. Nel Fedone, poi, dice che l'assimilarsi a Dio è divenire nello stesso tempo temperanti e giusti, in questo modo pressappoco: dunque saranno i più felici e fortunati e andranno nei luoghi migliori, coloro che praticarono la virtù comune e propria del buon cittadino, quella che chiamiamo temperanza e giustizia.

3. Talora dice che il fine è assimilarsi a Dio, talaltra che è il seguirlo, come quando afferma: "Dio secondo l'antica tradizione, principio e fine" etc. Talaltra dice entrambe le cose, come quando afferma: "L'anima che segue Dio e che si assimila a lui" etc. Il bene è il principio di ciò che conviene fare ed anche questo è detto venire da Dio; dunque il fine che consegue al principio, è l'assimilarsi al Dio, al Dio celeste evidentemente e non, per Zeus, a quello sopraceleste, il quale non ha virtù, ma è di essa migliore; per questo si può ben dire che l'infelicità è una cattiva disposizione della divinità interiore, la felicità una buona disposizione.

4. Potremo giungere a divenire simili a Dio, se avremo una natura adatta, dei costumi, un'educazione e una vita secondo la legge e soprattutto useremo la ragione, l'insegnamento e la tradizione delle dottrine, così da tenerci lontani dalla maggioranza delle cose umane e da essere sempre intenti alle cose intelligibili. Se si vuole essere iniziati alle conoscenze più alte, la preparazione e la purificazione del demone che è in noi dovranno avvenire tramite la musica, l'aritmetica, l'astronomia e la geometria e dovremo occuparci anche del corpo con la ginnastica, la quale addestra e ben dispone i corpi alla guerra e alla pace.
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XXIX. La virtù

1. La virtù è una cosa divina: essa è la disposizione perfetta e migliore dell'anima, che rende l'uomo nobile, armonico e saldo nel dire e nell'agire, sia verso se stesso che verso gli altri. Le due specie di virtù sono le virtù attinenti alla ragione e quelle che riguardano la parte irrazionale dell'anima, come la fortezza e la temperanza, giacché la fortezza riguarda la parte irascibile dell'anima e la temperanza la parte concupiscibile. Poiché sono differenti fra loro la parte razionale, quella irascibile e quella concupiscibile, differente sarà anche la perfezione di ciascuna di queste parti: della parte razionale la perfezione sarà la saggezza, di quella irascibile la fortezza, di quella concupiscibile la temperanza.

2. La saggezza è la scienza del bene e del male e di ciò che non è né l'uno né l'altro, la temperanza è l'ordine delle passioni e dei desideri e la disciplina di essi sotto l'egemonico, cioè la parte razionale dell'anima; quando diciamo che la temperanza è un ordine e una disciplina, intendiamo stabilire questo, che c'è una facoltà grazie alla quale i desideri vengono ordinati e disciplinati sotto ciò che per natura deve guidare, cioè la parte razionale.

3. La fortezza è la conservazione di un'opinione legittima a ciò che è da temersi e a ciò che non lo è, cioè è una facoltà che salvaguarda un'opinione legittima. La giustizia è una specie di armonizzazione, l'una in rapporto all'altra, di queste tre virtù; essa è la facoltà mediante la quale le tre parti dell'anima si accordano e si armonizzano vicendevolmente e ciascuna rimane nell'ambito che è suo proprio e che gli spetta per dignità, cosicché essa è la perfezione delle tre virtù, saggezza, fortezza e temperanza. Poiché la ragione esercita il comando e le altre parti dell'anima, secondo la rispettiva funzione, sono ordinate dalla regione e sono obbedienti ad essa, bisogna ritenere che le virtù conseguono vicendevolmente l'una dall'altra.

4. La fortezza infatti, essendo la salvaguardia di una retta opinione, è la salvaguardia della retta ragione: infatti una retta opinione è una retta ragione; la retta ragione deriva a sua volta dalla saggezza. E d'altra parte anche la saggezza sussiste in dipendenza della fortezza: essa è infatti la scienza del bene, ma nessuno può vedere il bene, se è ottenebrato dalla vigliaccheria e dalle passioni che l'accompagnano. Allo stesso modo, chi è intemperante non può essere affatto saggio e, in generale, quando uno, vinto dalle passioni, agisce contro la retta ragione, Platone dice che ad esso capita questo per ignoranza e stoltezza; perciò nessuno può avere saggezza, se è intemperante e vile. Dunque, le virtù perfette sono inseparabili le une dalle altre.
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XXX. Le buone disposizioni naturali e il cammino dell'uomo verso la virtù

1. Si chiamano virtù, in un altro senso, anche le buone disposizioni naturali e i progressi verso la virtù perfetta; esse hanno il medesimo nome della virtù perfetta, per la somiglianza ad essa. Così dunque, chiamiamo forti anche i soldati e talora diciamo essere forti degli stolti, non riferendoci alle virtù perfette. È chiaro che le virtù perfette né aumentano né diminuiscono, mentre i vizi ammettono un più e un meno; infatti uno è più stolto e più ingiusto di un altro. I vizi non sono neppure legati gli uni agli altri: infatti, alcuni sono contrari l'uno all'altro e non possono risiedere nel medesimo soggetto. Così, la spavalderia è contraria alla viltà, la prodigalità all'avarizia. D'altra parte è impossibile che ci sia un uomo carico di ogni difetto, come è impossibile che esista un corpo che abbia in sé ogni afflizione.

2. Bisogna ammettere, dunque, anche una posizione intermedia, né viziosa, né virtuosa; infatti, non tutti gli uomini sono o virtuosi o viziosi. Tali diventano dopo un lungo processo; non è infatti facile passare rapidamente dal vizio alla virtù: c'è una grande distanza ed opposizione fra i due estremi.

3. Bisogna ritenere che vi siano virtù principali e virtù secondarie: le principali sono quelle che dipendono dalla parte razionale dell'anima; per mezzo di esse anche le rimanenti virtù raggiungono la perfezione; le virtù secondarie sono quelle che riguardano la parte dell'anima che ha in sé le passioni. Queste virtù compiono secondo ragione cose belle, tuttavia non secondo la ragione che è in esse, perché non ne hanno, ma secondo quella loro data dalla saggezza, ragione che nasce dall'abitudine e dall'esercizio. E, poiché non c'è scienza né arte in nessuna parte dell'anima, se non in quella razionale, le virtù che hanno a che fare con la parte dell'anima che ha in sé le passioni non sono insegnabili, perché non sono né arti né scienze; esse non hanno infatti una dottrina loro propria. La saggezza, che è scienza, dà a ciascuna altra virtù il suo specifico contenuto, come il pilota annuncia ai marinai cose che essi non vedono e questi gli obbediscono; lo stesso discorso si può fare per il soldato ed il generale.

4. Poiché i vizi possono essere maggiori o minori, anche le colpe non sono eguali, ma alcune maggiori, altre minori; conseguentemente a ciò, anche presso i legislatori, le une sono punite di più, le altre di meno. E benché le virtù siano come delle cime per la loro perfezione e la loro somiglianza al giusto, da un altro punto di vista, esse stanno a metà, poiché si vedono, da entrambe le parti, intorno a tutte le virtù o alla maggioranza di esse, due vizi, da una parte quello per eccesso, dall'altra quello per difetto. Ad esempio, ai lati della liberalità, da una parte si vede l'avarizia, dall'altra la prodigalità.

5. Infatti, si genera nelle nostre passioni una mancanza di equilibrio, secondo che si superi o si resti al di sotto del conveniente. Per esempio, non sarebbe di giusta sensibilità chi non si adirasse neppure di fronte a offese rivolte ai propri genitori, né chi lo facesse per ogni cosa, anche fortuita, ma tutto il contrario; di nuovo, similmente, chi non piange la morte dei propri genitori è insensibile, chi invece piange in modo tale da farsi consumare dal dolore è ipersensibile e non moderato; è di giusta sensibilità invece chi piange, ma soffre con misura.

6. E così, chi teme ogni cosa la di là di ogni misura è un vile, chi nulla teme è un temerario, chi è coraggioso sta nel mezzo tra la temerarietà e la paura; lo stesso discorso vale anche per il resto. Poiché dunque la misura è nelle passioni la cosa migliore e la misura non è altro che il giusto mezzo fra l'eccesso e il difetto, per questo, per la loro medietà, queste virtù sono tali, giacché ci rendono moderati nelle passioni.
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XXXI. L'involontarietà del vizio

1. E poiché se qualcosa esiste di dipendente da noi e senza padrone, tale è la virtù (non dovrebbe infatti essere lodato il moralmente buono, se provenisse dalla natura o da qualche divino destino), la virtù è volontaria e consiste in una spinta ardente, nobile e durevole: dal fatto che la virtù è volontaria segue l'involontarietà del vizio. Chi infatti sceglierebbe volontariamente di avere nella parte più bella e più pregevole di se stesso il peggiore dei mali? Se, infatti, qualcuno aspira al male, in primo luogo, lo fa credendo di aspirare non al male, ma al bene; e se uno ricorre al male, una tale persona è assolutamente ingannata nella sua intenzione di tener lontano un male più grande attraverso un male più piccolo, e in questo modo risulterà involontario il ricorso al male; è impossibile infatti che qualcuno aspiri al male, volendo trovare il male stesso o per il timore di un male maggiore.

2. Anche tutte le azioni ingiuste che compie l'uomo stolto sono involontarie; poiché l'ingiustizia è involontaria, ancor più lo sarà l'agire ingiustamente, in quanto è un male più grande l'agire secondo ingiustizia che il possedere l'ingiustizia senza praticarla. Benché dunque le azioni ingiuste siano involontarie, bisogna punire quelli che le commettono e in modo diverso: i tipi di colpa sono infatti differenti e l'involontarietà deriva da ignoranza o da passione; tutte queste cose è possibile allontanarle con la ragione, con i buoni costumi e con l'esercizio.

3. L'ingiustizia è un male tale che bisogna maggiormente fuggire il commetterla che il subirla; commetterla infatti è proprio di un uomo malvagio, subirla è proprio di un uomo debole. Turpi sono entrambe le cose, ma il commettere ingiustizia è tanto più cattivo, quanto più vergognoso; è utile poi, a chi commette ingiustizia, pagarne il fio, come anche per chi è ammalato è utile affidare il corpo al medico per le cure; ogni punizione, infatti, è una cura per l'anima che ha sbagliato.
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XXXII. Le passioni

1. Ora, poiché la maggior parte delle virtù riguarda le passioni, bisogna definire che cosa sia una passione. È dunque, una passione, un movimento irrazionale dell'anima in relazione ad un male o ad un bene. Si dice "movimento irrazionale" perché le passioni non sono né giudizi né opinioni, ma movimenti delle parti irrazionali dell'anima. Le passioni risiedono nella parte non razionale dell'anima, e non sono nostre azioni né sono dipendenti da noi. Spesso in verità esse nascono in noi anche se non vogliamo e ci opponiamo; talora, pur conoscendo che le cose in cui ci imbattiamo non sono né dolorose, né dolci, né temibili, nondimeno ci facciamo da esse muovere, mentre non ci comporteremmo così se le passioni fossero dello stesso genere dei giudizi; i giudizi infatti, dopo averli condannati, noi li abbandoniamo, che ciò sia giusto o che ciò non lo sia. Abbiamo aggiunto in relazione ad un bene o ad un male, poiché la passione non viene suscitata dall'immagine di una cosa indifferente; ogni passione si ha infatti per l'immagine o di un bene o di un male. Quando infatti, cogliamo un bene presente, ci rallegriamo, quando lo vediamo nel futuro, lo desideriamo; così, quando cogliamo un male presente, ci affliggiamo, quando lo vediamo nel futuro, lo temiamo.

2. Le passioni semplici ed elementari sono due: il piacere e il dolore; le altre derivano e sono formate da queste. Non devono essere infatti annoverate fra queste, come se fossero originarie e semplici, la paura e il desiderio. In effetti, colui che ha paura non è completamente privo di piacere: infatti non potrebbe vivere il tempo che gli tocca in sorte, se disperasse di una liberazione dal male o di un conforto. D'altra parte la paura ha in sé un eccesso di sofferenza e di turbamento e per questo è legata al dolore; colui che desidera, restando nell'attesa di ciò cui aspira, gioisce, ma quando non ha completamente fiducia né ha una speranza salda a sufficienza, allora è triste.

3. Se il desiderio e la paura non sono passioni originarie, si converrà che, senza dubbio, neppure alcun'altra delle passioni è semplice ; né l'ira, né la bramosia, né l'invidia, né le altre simili; in queste passioni si vedono piacere e dolore, come se da essi fossero composte.

4. Fra le passioni, alcune sono selvagge, altre miti: miti sono quelle che appartengono per natura all'uomo e sono necessarie e proprie di esso; tali passioni sono così finché c'è misura; se viene a manifestarsi in esse mancanza di misura, allora diventano cattive. Tali passioni sono il piacere, il dolore, l'ira, la pietà, la vergogna; è proprio dell'uomo in verità gioire per le cose secondo natura, addolorarsi per le cose contrarie alla natura. L'ira è necessaria per respingere e punire coloro che ci sono ostili. La pietà è propria dell'amore verso gli uomini. La vergogna infine è utile per tenerci lontani dalle cose turpi. Ci cono poi le passioni selvagge, che sono contro natura, poiché derivano dalla perversione e dai cattivi costumi; esse sono lo scherno, la gioia per il male altrui, l'odio per gli uomini; queste passioni, per quanto crescano o diminuiscano, comunque siano, sono negative, poiché non accettano misura.

5. Riguardo al piacere e al dolore, Platone dice che queste passioni sono in noi originariamente dotate di movimento e che il dolore e la sofferenza nascono quando in noi siamo mossi contro natura, mentre piacere nasce quando siamo restituiti all'ordine naturale. Egli ritiene che la condizione naturale consista nell'essere a metà fra la sofferenza e il piacere; questo stato non è né l'una né l'altra delle passioni fondamentali e in tali condizioni passiamo la più parte del tempo.

6. Platone insegna anche che delle molte specie di piaceri, alcuni sono del corpo, altri dell'anima; e dei piaceri, gli uni si mescolano con i loro contrari, altri rimangono puri e distinti; gli uni nascono dal ricordo, gli altri dalla speranza; gli uni sono turpi: quelli intemperanti e ingiusti; gli altri invece sono dotati di misura e partecipano, in qualche modo, al bene, ad esempi la gioia che deriva dal bene e i piaceri che derivano dalla virtù.

7. Poiché molti piaceri sono riprovevoli, non si deve ricercare se essi possano far parte dei beni in sé: infatti, il piacere appare come mutevole e di nessun valore: è un sovrappiù rispetto alla natura, non ha alcunché di essenziale e di preferibile e in verità coesiste con il suo contrario; si mischiano infatti piacere e dolore, il che non potrebbe mai accadere se l'uno fosse un bene in sé e l'altro un male in sé.
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XXXIII. L'amicizia e l'amore

1. L'amicizia, intesa nel senso più elevato e più proprio, non è altro che una reciproca benevolenza; essa sussiste quando ciascuno vuole che un'eguale felicità tocchi al suo prossimo e a se stesso. Questa eguaglianza non è altrimenti salvaguardata che dalla somiglianza dei costumi: infatti, il simile è amico del simile, che sia dotato di misura; le cose che non sono dotate di misura invece, non possono accordarsi né le une con le altre, né con le cose dotate di misura.

2. Vi sono anche alcuni altri rapporti che sono ritenuti amicizie, ma che non sono propriamente tali, perché hanno appena una verniciatura di virtù; di tal fatta è il sentimento naturale dei genitori verso i figli e dei consanguinei fra di loro e il cosiddetto sentimento sociale e di gruppo: questi tipi di amicizia non sempre possiedono una reciproca benevolenza.

3. Come una sorta di amicizia è anche l'amore: c'è un amore buono, proprio di un'anima virtuosa, uno stolto, proprio di un'anima malvagia e un terzo che sta a metà fra i due. Come, dunque, sono tre i modi di essere dell'anima nell'essere vivente razionale, la bontà, la malvagità e un terzo modo a metà fra questi, così anche ci sono tre forme di amore differenti l'una dall'altra: soprattutto i fini, diversi fra loro, dimostrano l'esistenza delle tre forme. Quella stolta si occupa solo del corpo, sottostà al piacere e perciò è qualche cosa di bestiale; quella buona, nella quale si vede l'attitudine alla virtù, si svolge in vista della sola anima; quella di mezzo si interessa di entrambi, aspirando al corpo, ma anche alla bellezza dell'anima.

4. Chi è degno di amore è egli pure nel mezzo, né stolto né buono. Da ciò consegue che si deve rappresentare Eros più come una specie di demone che come un Dio, lui che non è mai entrato in un corpo terrestre e che fa da tramite fra le cose degli dei e gli uomini e viceversa. In generale, dividendosi l'amore nelle tre forme che abbiamo prima detto, l'amore del bene, liberatosi dalla passione, è un'arte che si colloca nella parte razionale dell'anima; le dottrine su di esso dicono che si deve riconoscere l'oggetto degno d'amore, entrarne in possesso e goderne; l'uomo sceglie il proprio oggetto d'amore in conseguenza delle sue disposizioni e dei suoi desideri, se cioè essi siano nobili, siano tendenti al bello, se siano forti ed ardenti; chi possiede un tale amore non possiederà l'amato né rammollendolo, né elogiandolo, ma piuttosto castigandolo e mostrandogli che non deve continuare a vivere così come vive; quando avrà l'oggetto d'amore, starà con lui, incoraggiandolo in quelle cose attraverso le quali diventerà perfetto: per essi il fine sarà il divenire amici, anziché amante e amato.
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XXXIV. La politica: i vari tipi di stato e di governo

1. Platone parla di alcuni stati intesi in astratto e questi li esamina nella Repubblica; in quest'opera egli delinea dapprima lo stato senza guerra, poi quello affetto da infiammazione e in guerra, cercando quali siano gli stati migliori e come si compongano. Similmente alla divisione dell'anima, anche lo stato è diviso in tre parti, cioè in guardiani, ausiliari e artigiani. Ai primi di costoro dà l'incarico di decidere e di comandare, ai secondi di combattere, se è necessario (questi devono essere fatti corrispondere alla parte irascibile e sono come alleati della parte razionale), agli ultimi di svolgere le arti e tutte le altre attività; ritiene poi giusto che i capi siano filosofi e contemplino il primo Bene.

2. Solamente così, infatti, essi amministreranno ammodo ogni cosa. Mai, infatti, le cose umane si libereranno dei mali, se i filosofi non cominceranno a regnare o i cosiddetti re non diventeranno veramente filosofi, per qualche sorte divina. Guideranno poi la città nel modo migliore e secondo giustizia, solo quando ciascuna parte sarà determinata nelle funzioni sue proprie, in modo che i capi consiglieranno per il meglio il popolo, gli ausiliari saranno obbedienti a questi e per questi combatteranno e gli altri seguiranno costoro docilmente.

3. Egli dice che ci sono cinque tipi di stati, l'aristocrazia, quando hanno il potere i migliori, poi la timocrazia, quando hanno il potere coloro che amano gli onori, per terzo la democrazia, dopo questa l'oligarchia e, infine, la tirannide, che è la peggiore.

4. Egli tratta anche altri stati legati a certe condizioni, uno dei quali è nelle Leggi e un altro, migliorato, nelle Lettere; di esso si serve per le città ammalate, prese in considerazione nelle Leggi, le quali hanno un territorio delimitato e degli uomini di ogni età. Esse, secondo le varie nature dei cittadini e dei luoghi, abbisognano di una educazione, di istituzioni e di tipi di armamento specifici. Coloro infatti che abitano lungo le coste, navigheranno e combatteranno per mare, mentre quelli che abitano all'interno dovranno apprestarsi, per i combattimenti di terra, se sono montanari, un armamento più leggero, se abitano in pianura, senza alberi, più pesante; di questi, alcuni devono praticare anche la cavalleria. In questa città Platone non stabilisce che le donne siano in comune.

5. Virtù contemplativa e pratica è dunque la politica; essa mira a rendere buona, felice, unanime e concorde la città ed è l'arte del comandare ed ha sottomesse a sé l'arte della guerra, la strategia e il potere giudiziario. Infinite altre cose la politica prende in considerazione e specialmente questo: se si debba o meno fare la guerra.
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XXXV. La differenza fra il filosofo e il sofista

1. Detto chi è il filosofo, si può vedere che il sofista è differente da questi nel costume, perché è al soldo dei giovani e all'essere bello e buono preferisce il sembrarlo; poi è differente per la materia di cui si occupa, perché il filosofo si prende cura delle cose che sono sempre per sé e identiche, mentre il sofista si affaccenda intorno al non essere, avanzando in una regione del sapere difficilmente discernibile per l'oscurità. Infatti, il non essere non è contrario all'essere: il non essere è inesistente, infatti non è pensabile e non ha alcuna sussistenza, e se anche qualcuno si sforzasse di esprimerlo o di pensarlo, si contraddirebbe, perché il non essere involge in sé medesimo contraddizione.

2. Il non essere tuttavia, per quanto può essere compreso, non è pura negazione dell'essere, ma è allusivo dell'essere come altro, cosa che si riannoda, in qualche modo, all'essere; perché, se le cose non fossero partecipi del non essere, non potrebbero essere distinte l'una dall'altra. Ora, quanti sono gli esseri, in altrettanti modi è il non essere; infatti, ciò che non è qualcosa, ciò è non essere.
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XXXVI. Conclusione

Queste cose sono sufficienti per introdurre alla dottrina di Platone; di esse, forse, alcune sono state dette ordinatamente, altre senz'ordine e senza regola; attraverso ciò che si è detto, sarà possibile, in seguito, studiare e comprendere anche le altre dottrine di Platone. 
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