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CLAUDIA DI FONZO 

 

IL COMICO NEL PARADISO DANTESCO: ARTE COMBINATORIA,  

ARTIFICIO RETORICO E SOVVERTIMENTO DELL’ORDINE
1 

 
Ma nondimen, rimossa ogne menzogna, 

tutta tua visïon fa manifesta; 

e lascia pur grattar dov’è la rogna. 

(Pd XVII, 127-129) 

 

Nel solco della tradizione di studi dedicati al pluristilismo e 

al plurilinguismo danteschi, questo contributo intende eviden-

ziare come l’esperienza poetica della Commedia sia il prodotto 

sapiente della commistione di generi, stili e registri linguistici 

con precise funzioni retoriche e narrative.2 In particolare ci inte-

ressa far vedere come l’invettiva e la satira siano trasversali nel-

le tre cantiche e come lo stile comico, che le caratterizza, inve-

sta tutte le cantiche e non di meno il Paradiso. Ci preme cioè 

dimostrare come la teoria della «convenienza» dello stile e della 

lingua, teorizzata da Cicerone nel De officiis,3 sia tanto consa-

                                                   
1 Sigle e abbreviazioni: Pd = Paradiso; Pg = Purgatorio; If = Inferno; Ep 

= Epistole; Cv = Convivio; De vulg. el. = De vulgari eloquentia;  
2 A proposito della «teoria della convenienza» di Cicerone per la quale 

egli metteva in bocca a personaggi diversi una lingua e uno stile diverso con 

l’intento di descrivere le caratteristiche peculiari dei personaggi. Cfr. C. Di 

Fonzo, La parola ornata e la donna gentile: il matrimonio tra retorica ed 

etica in Dante, «Laboratoire Italienne», 11 (2011), pp. 281-300. 
3 Cicerone, De officiis I, XXVIII 98: «Quocirca poetae in magna varietate 

personarum, etiam vitiosis quid conveniat et quid deceat videbunt» (ed. by M. 

Winterbottom, Clarendon Press, Oxford 1994, p. 40); «Perciò i poeti, nella 

grande varietà dei caratteri, vedranno essi quale condotta e quale linguaggio 

convengano propriamente anche ai personaggi viziosi» (trad. it. D. Arfelli, 
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pevolmente praticata dall’autore del «poema sacro» da diventa-

re, nelle sue mani, una funzione retorico-narrativa eminente-

mente politica. L’invettiva, infatti, sostanzia e caratterizza la 

poesia civile di Dante in tutte le cantiche, e maggiormente in 

Paradiso, dove l’uso antifrastico dello stile «comico» imprime 

vigore e icasticità esemplari all’accusa che Dante rivolge ai no-

bili e ai sacerdoti della città di Firenze («scribi e farisei»), che 

detentori del potere politico e religioso, malamente lo esercita-

no, alla ricerca della personale utilità e non piuttosto del bene 

comune. 

Lo stile comico in Paradiso diventa un raffinato espediente 

retorico che sovverte la «norma della convenienza» scelta dal-

l’autore stesso per lo stile e per la lingua della Commedia inter-

rompendo, così, il processo di rarefazione linguistica e stilistica 

nel bel mezzo del Paradiso al fine di esprimere il sovvertimento 

dell’ordine impresso da Dio al creato, e la conseguente rottura 

dell’armonia della ordinata civilitade (Cv).4 Un sovvertimento 

che si realizza in poesia per il tramite dello stile e della lingua 

comica: la «petrosità» linguistica e stilistica corrisponde 

all’infrangimento dell’armonia delle sfere celesti e della giusti-

zia di Dio. Il comico in Paradiso è ipostatizzazione linguistica e 

stilistica della disarmonia e della «Nequizia» in cui versa la so-

cietà, nel momento in cui Dante ha ormai fatto parte per se stes-

so e ha maturato una distanza razionale, seppure dolorosa, dai 

                                                                                                         
Zanichelli, Bologna 1987, p. 105). 

4 Sul concetto di armonia è basato l’intero Paradiso dantesco. La musica 

prodotta dalle sfere celesti genera l’armonia, che è espressione matematica 

della giustizia, in un cosmo mosso dall’amore. Questa concezione, di matrice 

pitagorico-platonica giunse a Dante per il tramite del Somnium Scipionis di 

Cicerone e del De institutione musica di Boezio. Tale concezione è latamente 

attestata in Agostino e in molti trattati mistici del XII secolo e giungerà fino a 

Jean Bodin che, nel sesto libro della sua République, parlerà della giustizia 

non in quanto concordia di tutti gli elementi, ma piuttosto in quanto armonia 

numerica, recuperando la componente pitagorica della filosofia platonica. Cfr. 

C. Vasoli, Armonia e giustizia. Studi sulle idee filosofiche di Jean Bodin, a 

cura di E. Baldini, Olschki, Firenze 2008. 
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fatti dei quali parla: una distanza che produce una ironia amara e 

senza appello.  

L’armonia delle sfere che la poesia di Dante, «fictio retorica 

musicaque poita»,5 tenta di riprodurre con retorica e suoni ade-

guati al Paradiso, adoprando quindi un lessico aulico condito di 

latinismi e neologismi, è violata dall’impiego del registro comi-

co e dalle invettive di Cacciaguida dei canti dal XV al XVII; 

tale violazione è simbolica e funzionale: è la parola che incarna 

il vulnus adamitico, quel vulnus che ha compromesso 

l’originaria armonia delle creature con il creatore. «Trasumana-

re», foss’anche per il solo tramite della poesia, non è concesso 

all’uomo se non in virtù della croce di Cristo, unica scala posta 

tra cielo e terra, profeticamente vista in sogno da Giacobbe (Gn 

28,12) e ricordata nei canti XXI e XXII;6 dal Paradiso, tuttavia, 

la terra appare a Dante, come già a Scipione nel Somnium di 

Cicerone, non altro che l’aiuola che ci fa tanto feroci, il teatro 

della disarmonia. Dante la contempla in Paradiso attraverso lo 

stile comico e se ne allontana attraverso l’ironia lasciando «grat-

tar ov’è la rogna».7 

Come abbiamo già sopra accennato, la prassi poetica di Dan-

te si fonda sulla «teoria della convenienza» esposta nel De offi-

ciis sopra menzionato: il retore deve adeguare la lingua e lo stile 

al fine di ben caratterizzare ogni personaggio e ogni situazione 

rappresentati. Benvenuto da Imola, nel suo commento alla Com-

media, aveva già evidenziato l’uso consapevole che dei diversi 

registri linguistici e stilistici si fa nella Commedia.8 Dante, inol-

tre, non si accontenta di combinare gli stili, la lingua e i generi 

letterari (visio, poema epico, invettiva etc.); egli attribuisce al-

l’uso del «comico» una funzione etico-retorica precisa, di con-

                                                   
5 De vulg. el. II IV. 
6 C. Di Fonzo, Il Somnium di Cicerone e la scala di Giacobbe: politica e 

poetica del «trasumanar», «Studi Danteschi», LXXX (2015), pp. 23-48. 
7 Pd XVII, 129. 
8 Vd. F. Mazzoni, Benvenuto da Imola, in Enciclopedia Dantesca, diretta 

da U. Bosco, Istituto della Enciclopedia Italiana, Roma 1970-1978, I, pp. 

593a-596b.  
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danna morale e delazione politica, specialmente nell’ultima can-

tica della Commedia o Comedìa (come voleva Rajna).9 Il suo 

poema epico (o visione) in lingua volgare che malamente inizia 

(Inferno) e ben si conclude (Paradiso), secondo la definizione 

di «commedia» fornita da Uguccione, è un’opera di fondazione 

linguistica ma è pure un’opera di filosofia e di teologia in lingua 

volgare, utile a «removere viventes in hac vita de statu miseriae 

et perducere ad statum felicitatis».10 

Tralasciamo, in questa sede, le discussioni relative al titolo 

della Commedìa, che coinvolsero sin dalla prima ora i commen-

tatori antichi, e tra gli altri Alberico da Rosciate; soprassediamo 

pure sulle dispute volte a stabilire quale fosse il titolo attribuito 

al poema dall’autore; e neppure scomodiamo lo spettro dei di-

battiti sui generi letterari che fiorirono ai tempi della Scuola sto-

rica; quel che ci interessa è, piuttosto, comprendere la funzione 

che il comico svolge nella «commedia umana dantesca», in que-

sto Aldilà giuridizzato, alla codificazione del quale hanno con-

tribuito le nekuiai classiche e le visiones mediolatine, nonché i 

Dialoghi di Gregorio Magno, e tanto altro ancora.11 

                                                   
9 P. Rajna, Il titolo del poema dantesco, «Studi danteschi», 4 (1921), pp. 

5-37, soprattutto alle pp. 27-28. è tornato sulla questione con opposti argo-

menti Alberto Casadei. Egli sostiene che, con ogni probabilità, la Commedia 

non circolò subito e ovunque con questo titolo e soprattutto divenne Comme-

dia o Comedia non per volontà dell’autore. Lo studioso sostiene inoltre che 

l’Epistola XIII, testo nel quale è attribuito al poema sacro (Pd XXVI, 1) il 

titolo di Comedìa, non è di Dante. Cfr. A. Casadei, Il titolo della “Comme-

dia” e l’Epistola a Cangrande, «Allegoria», XVIII/74 (luglio-dicembre 

2016), pp. 167-181 (in particolare p. 174); «altissima Comedìa» la chiamava 

Guido da Pisa; «divina» la denominò Boccaccio. 
10 Epistola XIII a Cangrande della Scala (Ep XIII, 3): «Finis totius et par-

tis estremo vere viventes in hac vita de statu miseriae et perducere ad statum 

felicitatis». Esulano dal nostro interesse, in questa sede, i problemi attributivi 

relativi all’Epistola a Cangrande.  
11 Nel merito vedi P. Rajna, La materia e la forma della «Divina Comme-

dia». I mondi oltraterreni nelle letterature classiche e nelle medievali, intro-

duzione, edizione, commento a cura di C. Di Fonzo; premessa di F. Mazzoni, 

le lettere, Firenze 1998 e la bibliografia in appendice. 
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Vocabula yrsuta e reburra,12 rime aspre e chiocce che si con-

verrebbero «al tristo buco»,13 immagini e costrutti tutt’altro che 

aulici e men che meno curiali sono usati ad abundantiam in Pa-

radiso, quando la situazione lo richieda, cioè quando si tratti di 

rappresentare lo stravolgimento dell’armonia (alias della giusti-

zia) del cosmo impressa da Dio ab aeterno, e la perversione 

dell’ordine politico che a quello celeste dovrebbe corrispondere. 

La vita della «umana civilitade» (Cv IV IV 1), infatti, dovrebbe 

essere informata al giusto politico che nell’Etica di Aristotele si 

declina in giusto legale e giusto naturale: un ordine speculare 

all’ordinata civilitade delle intelligenze angeliche che ha come 

fine la felicità.14 

Dante incastona, dunque, elementi dello stile basso e umile e 

della lingua yrsuta e reburra in quella parte del poema in cui la 

materia è divina e la lingua è aulica e rarefatta, ricolma di latini-

smi e di neologismi. L’intenzione dell’autore è quella di far 

«trasumanare» la poesia stessa (Pd I) attraverso la rarefazione 

della lingua: un tentativo («aliquid intentatum») addirittura più 

ardito di quello enunciato nel De vulgari (II XIII 13)15 poiché 

nella Commedia Dante pretende di dire l’ineffabile e di occu-

parsi non di diritto pubblico (Monarchia) e nemmeno di filoso-

fia (Convivio), ma piuttosto di mistica e anzi giungere, con la 

poesia ed in poesia, alla visione di Dio.  

Ed è proprio nel realizzare «’l poema sacro / al quale ha po-

sto mano e cielo e terra»16 che la battaglia politica ed etica di 

                                                   
12 De vulg. el. II VII 2. 
13 If XXII, 1. 
14 Cv II IV 13: il governo del mondo è quasi una ordinata civilitade, cioè 

un insieme di cittadini (cives) soggetti alle leggi e disposti al conseguimento 

della felicità. Cfr. C. Di Fonzo, Ordinamento cosmologico e ordinamento giu-

ridico: Teologia e Morale Filosofia secondo Dante, «Studi di storia del diritto 

medievale e moderno», 3 (2014), pp. 123-161. 
15 Interessante in proposito l’articolo di C. di Girolamo, Figure, messaggi, 

e messaggi delle figure [Dante, Rime CIII], «MLN», XCI/1 (1976), pp. 12-

29(in particolare p. 17). 
16 Pd XXIV 1-2. 
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Dante si trasforma in satira e il dolore si converte in comicità, 

nella constatazione dell’irriducibilità della lotta tra il bene e il 

male nella storia esemplare di Firenze come d’Italia. Perciò la 

storia, anzi la cronaca di Firenze, diventa emblematica per 

l’uomo e per il pellegrino che solo sulla cima del Purgatorio sa-

rà re e padrone di se stesso e perciò capace di abdicare al male e 

al mondo in virtù della restaurazione della natura operata da 

Cristo.  

La satira e lo stile comico, entrano a gamba tesa in Paradiso, 

avocano il «contrasto» poetico, come a ricordare che nell’uomo, 

ferito e poi redento in Cristo, si ripete in ogni momento la batta-

glia antica tra bene e male e il dramma della sua libertà, quella 

che mette in gioco la parte più nobile della sua identità. 

Ed è proprio nel canto XV e successivi (XVI e XVII), che 

l’usata satira infernale, il gusto del rovesciamento, la lingua «re-

burra» e la rima aspra si pongono al servizio di una non reveren-

te ironia indirizzata, in primis a se stesso, e poi ai capi, ai nobili 

e ai sacerdoti della città e del contado, cioè a coloro che sono i 

maggiori responsabili della rovina di Firenze.  

In quei versi nei quali Cacciaguida lamenta che cortesia e va-

lore sono disattesi «dentro dalla cerchia antica»17 di Firenze, la 

satira e lo stile comico sono l’espediente retorico più convenien-

te ed efficace per stigmatizzare la disordinata «civilitade» e per 

contrapporla all’«ordinata civilitade» della città antica (mitica 

raffigurazione edenica). Lo stile comico serve alla rappresenta-

zione del disordine etico che caratterizza le stesse autorità citta-

dine. Per rendere ancora più efficace la disamina della misera 

condizione in cui versa l’uomo che sia privo della vera nobiltà, 

quella nobiltà in lui seminata dal creatore stesso e che lo rende 

simile a Dio, Dante fa parlare Caccaguida: un uomo di sangue 

nobile del quale si professa discendente. Il nobile avo di Dante, 

in rappresentanza della sua categoria, lamenta, dal Paradiso, il 

contegno dei nuovi nobili, essendo egli nobile di nascita ma an-

                                                   
17 Pd XV, 97. 
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che d’animo: anzi in ragione di questa seconda e vera nobiltà, in 

tutto dissimile ai suoi posteri di pari rango sociale. Questo gioco 

di somiglianza e dissimilitudine osservabile nella storia e anzi 

nella cronaca di Firenze è paradigmatico ed è esemplificativo 

della condizione umana: la «disagguaglianza»18 della condizio-

ne mortale si oppone alla «prima equalità».19 

L’ordine stravolto, la disarmonia e la giustizia negata, la ne-

quizia, evocata proprio all’inizio del canto XV, si realizzano 

concretamente in poesia attraverso lo stile comico e la satirica: 

all’uso della lingua latina per una intera terzina (Pd XV, 28-30) 

si affianca l’uso di un lessico conveniente alla materia infernale 

spinto fino alla creazione del neologismo «indraca» degno dei 

peggiori mostri infernali.20 Un siffatto neologismo forse non è 

solo il frutto della fantasia dantesca, né si tratta di un semplice 

artificio formale, forse evoca la vulgatissima storia di Teodoro 

raccontata nei Dialoghi21 e ripetuta nelle Omelie sui Vangeli di 

Gregorio Magno.22 Teodoro si presentò per condurre vita mona-

stica al Monastero di Benedetto, ove fu accolto, trascorso il 

tempo imposto dalla Regola. Teodoro, però, viveva nel monaste-

ro più per necessità che per convinzione e conduceva una vita di 

continue trasgressioni alla Regola. Ai confratelli che lo esorta-

vano a condurre una vita diversa rispondeva «jurando, irascen-

do, deridendo» che mai si sarebbe impegnato in una vita santa, 

finché un giorno, giunta una pestilenza, si ammalò. I confratelli 

cominciarono allora a pregare per lui ma egli gridava: «Allonta-

natevi, allontanatevi, ormai sono preda del drago che non può 

                                                   
18 Pd XV, 83. 
19 Pd XV, 74. 
20 Pd XVI, 125: «L’oltracotata schiatta che s’indraca / dietro a chi fugge, e 

a chi mostra ’l dente / o ver la borsa, com’agnel si placa», etc. 
21 Dialoghi IV, 40, 2-5, in Gregorio Magno, Storie di santi e di diavoli 

(Dialoghi), II (libri III-IV), a cura di M. Simonetti e S. Pricoco, Mondadori-

Fondazione Lorenzo Valla, Milano-Roma 2012, pp. 290-297. 
22 Omelie II, XXXVIII,16 (ed. di G. Cremascoli, in San Gregorio Magno, 

Omelie sui Vangeli, a cura di G. Cremascoli, Città Nuova, Roma 1994, pp. 

539-543). 
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divorarmi solo per la vostra presenza. Il mio capo è già introdot-

to nelle sue fauci (ecce draconi ad devorandum datus sum)».23 

Egli avrebbe voluto farsi il segno della croce, ma il drago non 

glielo permetteva: «Volo me signare, sed non possum, quia a 

dracone premor». Teodoro scampò dal drago solo in virtù delle 

preghiere dei confratelli e poi si convertì. Giunto infine il giorno 

della morte, nell’agonia non vide più il drago, avendolo già 

sconfitto con la conversione del cuore (moriens draconem non 

vidit, quia illum per cordis immutationem vicit). In ragione di 

questo famosissimo episodio, vulgatissimo, Dante forse ha crea-

to il neologismo «indracare» e lo ha attribuito ai religiosi che, al 

modo in cui Teodoro aveva fatto per un certo tempo, facevano 

scempio del loro ministero, poiché molti sono i chiamati ma po-

chi gli eletti. 

Dante dipinge un affresco nel quale alla giustizia di questo 

luogo e alla benigna volontà in cui amore «drittamente spira» si 

oppone l’iniqua volontà di quanti sono guidati dalla cupidità.24 

Il capovolgimento dell’ordine, denunciato e descritto in Paradi-

so, assume forza retorica in virtù del sapiente uso della lingua e 

delle fonti. Il dettato del canto evoca e riproduce la dinamica, lo 

stile e i movimenti del genere «contrasto», tipico della poesia 

delle origini, riducendone la struttura così come il nartece riduce 

il quadriportico. Il «contrasto» tra la giustizia e la nequizia si 

risolve solo alla fine del canto XV allorché Dante scrive: «Die-

tro li andai incontro a la nequizia / di quella legge il cui popolo 

usurpa, / per colpa d’i pastor, vostra giustizia. / […] e venni dal 

martiro a questa pace».  

Cacciaguida denuncia coloro i quali, detenendo una posizio-

ne dominante, si gloriano di una nobiltà di sangue alla quale non 

fanno corrispondere alcuna nobiltà d’animo, rivestendosi, piut-

tosto, di tracotanza e cupidigia. Questa posizione non è che 

l’approdo di una lunga riflessione sulla «nobiltà» che Dante ha 

                                                   
23 Dialoghi IV, 40, 4, pp. 292-293. 
24 Pd XV, 1-3. 
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argomentato prima nella canzone Le dolci rime d’amor, in se-

guito nel Convivio25, e poi nella Monarchia: solo la nobiltà 

d’animo è vera nobiltà, sia che si parli della nobiltà dell’indi-

viduo, sia che si tratti della nobiltà di un popolo intero; que-

st’ultima, infatti, deriva dalla sommatoria delle azioni virtuose 

dei singoli individui che formano quel popolo, nel caso precipuo 

il popolo romano.26 

Non è per vanità o vanagloria che Dante chiama in causa 

l’avo Cacciaguida, ma piuttosto per ridicolizzare quella stessa 

vanità. Con squisito gusto del rovesciamento parodico, in Para-

diso XVI, Dante ironizza perfino su di sè e sul suo gloriarsi del-

la nobiltà di sangue trasmessagli dall’avo Cacciaguida. A questa 

data Dante è costretto a far parte per sè stesso e l’auto-ironia si 

carica di una valenza stoico-filosofica. Alla nobiltà di sangue, 

infatti, si accompagna, nella persona di Cacciaguida, la nobiltà 

d’animo che pur essendo un seme gettato da Dio in tutti gli uo-

mini, non in tutti porta frutto ma in quei soli che, praticando la 

virtù a Dio si fanno simiglianti. Lo status nobiliare di Caccia-

guida serve a Dante ad attribuire maggiore autorevolezza alla 

sua invettiva e ad allontanare il dubbio che tale invettiva sia det-

tata da difetto o da cupidigia d’avere una condizione privilegiata 

che l’avo e dunque Dante non hanno ma alla quale aspirano. 

Fugato questo dubbio, l’invettiva di Cacciaguida è degna di fe-

de: alla sua nobiltà di sangue si accompagna infatti la vera no-

biltà, quella d’animo, che si manifesta nelle azioni virtuose e 

nell’esercizio eroico della militanza per Cristo: diversamente 

«poca» sarebbe «nostra nobiltà di sangue».27 Dante può gloriarsi 

                                                   
25 Cv IV xx, 5: «che la stirpe non fa le singulari persone nobili, ma le sin-

gulari persone fanno nobile la stirpe». 
26 In tema di nobiltà si vedano: D. Quaglioni, La nobiltà dei giuristi e 

Dante. Chiose minime a Monarchia, II, III, 1-4, in A. Palazzo, F. Bonini, A. 

Colli (cur.), La nobiltà nel pensiero medievale, Fribourg Academic Press, 

Fribourg 2016, pp. 173-180; C. Di Fonzo, Dalla letteratura al diritto e ritor-

no: il concetto di nobiltà da Dante a Tasso passando per Bartolo, «Forum 

Italicum», 52 (2018), pp. 1-14. 
27 Pd XVI, 1. 
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in virtù del fatto che alla poca nobiltà di sangue corrisponde una 

vera nobiltà d’animo dell’avo e di quest’ultima, confessa di glo-

riarsi con quell’ironia con la quale San Paolo, per la stessa ra-

gione, deprecava se stesso. 

A ben vedere l’invettiva di Cacciaguida comincia già nel 

canto XV, 97-148, con la descrizione della nuova Firenze, città 

nella quale al lusso degli abiti femminili si contrappongono le 

case vuote di figlioli; dove Sardanapalo insegna «ciò che in ca-

mera si puote»28 e non v’è più alcun Bellincion Berti cinto d’os-

so, tanto meno moglie «sanza il viso pinto» (XV, 114) e neppure 

donne intente a filare «al pennecchio» (XV, 117). Cacciaguida, 

inoltre, afferma di aver seguito Corrado II di Svevia (1138-52) 

che con Luigi VII di Francia guidò la Seconda Crociata per 

combattere la nequizia di quella legge (islam) e di quel popolo 

(arabo) che, per la trascuratezza dei papi, usurpa la giustizia. 

L’invettiva di Cacciaguida si chiude, dopo due canti, al dicias-

settesimo con l’immagine della rogna,29 una fastidiosa malattia 

della pelle che provoca un prurito e un fastidio dal quale Dante 

vuol prendere le distanze relegandolo al mondo infernale: 

l’esortazione a lui rivolta («e lascia pur grattar dov'è la rogna») 

è l’esortazione che Dante rivolge ai lettori della terza cantica. 

Per tutto quanto detto sopra, l’inizio del canto sedicesimo ri-

sulta essere un prodigio di auto-ironia: «O poca nostra nobiltà di 

sangue, [...] mirabil cosa non mi sarà mai: / ché là dove appetito 

non si torce, / dico nel cielo, io me ne gloriai».  

Dante ironizza su se stesso e sul suo gloriarsi della nobiltà di 

sangue, una nobiltà che pur quando è supportata dalla virtù e 

dalla bontà – è il caso di Cacciaguida – è poca cosa. Con questo 

espediente auto-ironico Dante radicalizza la critica verso quanti 

si gloriano della nobiltà di sangue senza che a questa nobiltà 

corrisponda una qualche capacità discretiva che sempre si ac-

compagna all’esercizio della virtù: è la «discrezione», attitudine 

                                                   
28 Pd XV, 108. 
29 Pd XVII, 126-129. 
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dell’anima razionale, a rendere l’uomo veramente nobile, degno 

della sua eguaglianza con Dio.30 

Causa del «mal de la cittade» (XVI, 68) sono «gli illustri cit-

tadini». «I padri si fanno grassi stando a concistoro» (v. 114). 

Galluzzo fa rima con puzzo e aguzzo, Signa con traligna. La 

madre, la curia papale, diventa «noverca che cambia e merca», 

matrigna e ostile all’Imperatore (v. 60). La confusione delle per-

sone è paragonata al «cibo che s’appone» (70), il cibo che si 

sovrappone nello stomaco a quello non digerito, la cecità politi-

ca è resa con lingua gnomica e il ricorso alle metafore di animali 

accecati: il «cieco toro» che «più avaccio [presto dal lat. viva-

cius] cade / che cieco agnello» (vv. 70-71). Infine «l’oltracotata 

schiatta» «s’indraca dietro a chi fugge» (v. 115): la tracotante 

consorteria degli Adimari diviene feroce come un drago.  

Il fatto che la satira politica sia posta in bocca all’avo Cac-

ciaguida, dunque, non è da attribuire, come solo gli ingenui fa-

rebbero, alla vanità di Dante che vuole dimostrare di avere nobi-

li natali, ma è piuttosto un’esigenza retorica di chi è ben consa-

pevole di se stesso e delle sue vanità. Si tratta di avvalorare 

l’ironia che serve a colpire, con tutte le armi a disposizione, il 

degrado civile e religioso proprio della classe dirigente. 

L’intenzione poetica di Dante è quella di mettere in bocca a un 

nobile di sangue, autorevole agli occhi dei suoi simili, nobili di 

sangue anch’essi, parole che illustrino che cosa sia la vera nobil-

tà: quella d’animo della quale Dante ha lungamente parlato nel 

quarto trattato del Convivio e poi nella Monarchia. Una char-

pant, una lingua, e uno stile concepiti, pur nella terza cantica, in 

funzione del contenuto infernale che evocano. L’ironia, la satira 

e lo stilo comico sono convenienti giunti tra gli spiriti militanti, 

quelli che si battono per il bene e la giustizia, sebbene infranga-

                                                   
30 Se la «cechitade di discrezione» (Cv I XI 1-2) caratterizza gli uomini 

malvagi che disprezzano il proprio volgare, «Lo più bello ramo che de la ra-

dice razionale consurga si è la discretione» negli uomini nobili d’animo (Cv 

IV VIII 1). Si legga in proposito la voce «discrezione» di P.V. Mengaldo 

nell’Enciclopedia Dantesca. 
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no e interrompano la trasfigurazione della lingua che si appros-

sima al creatore. 

La teoria della convenienza e la tensione al «trasumanare» 

che coinvolge in Paradiso anche l’aspetto formale, vengono, in 

un certo senso, sovvertite perché il poeta, come il profeta, ha il 

compito di essere fedele alla realtà, ma pure quello di vedere 

oltre il «velame» gli invisibili veri, le realtà non immediatamen-

te evidenti. Per questo Cacciaguida, in vece di Dante, è chiama-

to a denunciare, come un profeta inascoltato, la corruzione della 

società fiorentina, attribuibile soprattutto ai nobili della città 

partita, cioè a coloro che avrebbero dovuto essere le guide e i 

garanti del mos maiorum, del valore e della pacifica convivenza 

civile. Il pluristilismo e il plurilinguismo, proprio perché son 

posti sulla bocca di un’anima autorevole almeno quanto lo è un 

profeta, svolgono una funzione precisa e marziale: descrivere, 

manifestare e svelare il male. Il sovvertimento dell’ordine è 

concretamente reificato dalla connotazione antifrastica e infer-

nale della lingua che nella terza cantica è destinata, tuttavia, e 

programmaticamente, a rarefarsi per trasumanare. 

Dante giustifica, così facendo, la scelta, di far «parte per se 

stesso»:31 svelata la realtà fattuale non gli resta che abbandonare 

«la compagnia malvagia e scempia»32 e lasciar «grattar ov’è la 

rogna». Torna l’immagine della noverca, perfida e spietata, dalla 

quale Dante sarà costretto ad allontanarsi: la condanna all’esilio 

avverrà proprio «là dove Cristo tutto dì si merca»33 e Dante sa-

prà «come è duro calle / lo scendere e il salir per l’altrui sca-

le».34 La compagnia sarà a quel punto matta ed empia (Pd XVII, 

64) e farà prova «di sua bestialitade il suo processo».35 Il rifugio 

di Dante sarà allora la cortesia (nobiltà) del Gran Lombardo 

(Bartolomeo degli Scaligeri di Verona) «che ’n su la scala porta 

                                                   
31 Pd XVII, 69. 
32 Pd XVII, 62. 
33 Pd XVII, 51. 
34 Pd XVII, 60. 
35 Pd XVII, 67. 
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il santo uccello» (XVII, 72). Divertito e ironico è anche questo 

gioco di «scale» da scendere e salire che si oppone alla «scala» 

dello stemma degli Scaligeri di Verona sormontato dall’aquila 

imperiale. Anche la parola «riso» usata per indicare il volto nel 

contesto della profezia dell’esilio sembra assumere una valenza 

antifrastica: Dante sembra prendersi gioco di se stesso di fronte 

al volume di Dio che si «squaterna» e supera il quaderno del 

mondo materiale oltre il quale non va la contingenza dei morta-

li.36 Stile basso e stile aulico si compenetrano, nella parte finale 

del canto, per esprimere una sentenza di condanna che diventa 

soprattutto un invito ad assumere un contegno di ironica distan-

za, allorché Cacciaguida, definito da Dante «il mio tesoro»,37 

esorta Dante con queste parole: «Coscïenza fusca / o della pro-

pria o dell’altrui vergogna / pur sentirà la tua parola brusca. / 

Ma nondimen, rimossa ogne menzogna, / tutta tua visïon fa ma-

nifesta; / e lascia pur grattar ov’è la rogna».38 Cacciaguida vuol 

dire: «Non ti curar nemmeno di odiare quei tuoi concittadini, 

chè tu [...] vivrai quando essi e i lor falli saranno spenti [...] Nel-

le parole dell’anima beata non vi è un gretto spirito di sanguina-

ria vendetta, bensì un disdegno sovrano».39  

A giudizio del D’Ovidio «la rivoluzione che l’Alighieri portò 

nella poesia medievale fu così straordinaria che dovettero passa-

re parecchi secoli perché la critica la comprendesse».40 Egli af-

ferma che l’antitesi che la critica è solita individuare tra «l’opera 

dantesca e l’opera boccaccesca, appellando l’una commedia di-

vina e l’altra umana, muove più da un gusto di antitesi verbali 

                                                   
36 Immagine anticipata in Pd XV, 50 e replicata in Pd XXIII, 87. 
37 Non manca qui l’allusione, antifrastica anch’essa, all’anti-maestro Bru-

netto che affida a Dante «il suo tesoro». 
38 Pd XVII, 124-129. 
39 E. Sannia, Il comico, l’umorismo e la satira nella Divina Commedia, 

con un’appendice sulla concezione dantesca del Purgatorio e prefazione di F. 

D’Ovidio, Hoepli, Milano 1909, II, p. 546. Il Sannia sta «usurpando» le paro-

le del Tommaseo, come egli stesso dichiara. 
40 F. D’Ovidio, Introduzione, in E. Sannia, Il comico, l’umorismo e la sati-

ra, I, p. 8. 
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che da un giudizio profondo».41 La Commedia ha un’umanità 

inclusiva e universale42 che induce il D’Ovidio a parlare di una 

«umanizzazione dell’al di là»: «Anche le passioni terrene, scac-

ciate dalla teologia, rientrano per la via dell’arte nel Paradiso».43 

Dante è un artista completo «che mostra una spiccata sensibilità 

per la pittura, la scultura e soprattutto per la musica»44 la morali-

tà del quale informa la scrittura e «passa ad essere lo spirito del 

racconto».45 

Il genere commedia, inoltre, è quello che di più si avvicina al 

grande processo alla storia che Dante allestisce nel suo tribuna-

le: la Commedia anche se, a ben vedere, «la rassomiglianza tra 

la retorica della commedia e quella della giurisprudenza è stata 

riconosciuta sin dai tempi più antichi».46 

                                                   
41 Ivi, p. 9. 
42 Il Frye, parlando della commedia latina scrive: «La commedia tende ad 

includere il maggior numero possibile di persone nella sua società finale: i 

personaggi che hanno funzione di ostacoli sono più spesso riconciliati o con-

vertiti che semplicemente ripudiati. […] Lo smascheramento e la vergogna 

servono piuttosto a creare il pathos o persino la tragedia». Cfr. N. Frye, Il 

«mythos» della primavera: la commedia, in Id., Anatomia della critica. Teo-

ria dei modi, dei simboli, dei miti e dei generi letterari, trad. it. di P. Rosa-

Clot e S. Stratta, Einaudi, Torino 1969, pp. 216-246: 219. 
43 F. D’Ovidio, Introduzione, in E. Sannia, Il comico, l’umorismo e la sati-

ra, I, p. 10. 
44 Ivi, p. 27: «Artista completo ce lo dimostra anche la sensibilità sopraffi-

na ch’ei mostra per le altre arti: la pittura, la scultura, la musica. [...] Ed ecco 

la sua sensibilità di musicista ne riceve un’impressione quanto mai originale: 

quello che ode è come una sinfonia: il bosco fa da basso, gli uccelli fanno il 

canto! “Ma con piena letizia l’ore prime / Cantando ricevieno intra le foglie, / 

Che tenevan bordone alle sue rime”». 
45 Ivi, p. 11. 
46 N. Frye, Il «mythos» della primavera, p. 220: «Un opuscoletto intitolato 

Tractatus coislinianus, che è strettamente collegato alla Poetica di Aristotele, 

e che in poco più di una pagina definisce tutti gli elementi essenziali della 

commedia, divide la dïanoïa della commedia in due parti, opinione (pistis) e 

dimostrazione (gnosis). Esse corrispondono grosso modo alla società usurpa-

trice e a quella desiderabile. Le dimostrazioni (cioè i mezzi per realizzare la 

società più felice) sono suddivise in giuramenti, contratti, testimonianze, or-

dalie (o torture), e leggi: in altre parole le cinque forme di prove materiali nei 

casi legali, quali sono elenzate nella Retorica». 
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Se nei canti di Cacciaguida la satira sovverte lo stile e la lin-

gua del Paradiso per rappresentare il sovvertimento dell’antico 

ordine sociale, nel canto XXII la satira ancora e nuovamente 

sovverte lo stile e la lingua della cantica per significare il sov-

vertimento dell’ordine religioso. Un sovvertimento per il quale 

nessun monaco diparte «da terra i piedi» per salire «la scala» 

che Giacobbe vide in sogno (Gn 28,12), della quale Benedetto 

parla nella sua Regola. Questa scala, scrive Benedetto ai suoi 

monaci, è la nostra vita nel secolo (nostra vita in seculo) e ha 

diversi gradini di umiltà (diversos gradus humilitatis): «Sia essa 

[scala] innalzata al cielo dal Signore attraverso l’umiliazione del 

cuore. Infatti i lati di questa scala diciamo che sono il nostro 

corpo e l’anima (Latera enim eius scalae dicimus nostrum esse 

corpus et animam)».47 

Ma per salirla [la scala], così parla il Benedetto di Dante, 

«mo’ nessun diparte da terra i piedi» così che la regola «è rima-

sa a danno della carta». L’ironia è evidente ed è rivolta a quei 

monaci che, pur conoscendo la Regola di Benedetto e riprodu-

cendola nei manoscritti, non la osservano lasciando che serva 

solo a consumare carta, mentre le mura della badia diventano 

«spelunche» e le sacre cocolle sacchi di farina ria. E non finisce 

qui «chè quantunque la Chiesa guarda (possieda), tutto / è della 

gente che per Dio domanda, / Non di parenti, nè d’altro più 

brutto». Non è chiaro se Dante volesse alludere alle amanti o ai 

figli illegittimi ma «la forza dell’allusione, resa anche più effi-

cace dall’astratto in luogo del concreto, sta qui appunto nella 

indeterminatezza, che insieme col suono cupo della rima, le dà 

un carattere tenebroso».48 A questo punto appare amaramente 

comica la scala che Dante è costretto a scendere e salire in Pd 

XVII e quella sulla quale non vogliono salire i monaci in Pd 

                                                   
47 Benedetto da Norcia, La Regola di San Benedetto e le Regole dei Padri, 

a cura di S. Pricoco, Mondadori-Fondazione Lorenzo Valla, Milano-Roma 

1995, pp. 154-155. 
48 E. Sannia, Il comico, l’umorismo e la satira, p. 562. 



280 Il comico nel Paradiso dantesco 

 

 

XXII se si pensa che si oppone alla scala dei contemplanti su 

cui gli angeli salgono e scendono.49 

Mi preme ancora osservare che parlare di «umorismo» non 

significa parlare di «comicità»: sarebbe una riduttiva confusione 

teorica, soprattutto in considerazione della funzione narrativa e 

della valenza morale che al comico abbiamo riconosciuto in 

questa sede. Mario Marti notava che la biografia dantesca evi-

denzia il rapporto necessario e continuo tra esperienza di stile ed 

esperienza morale e politica.50 Tuttavia non sembra essere que-

sto l’assunto, nè il piano del ragionamento del D’Ovidio o del 

Sannia quando parlano della componente «comica» della Com-

media riducendola all’umorismo forse sulla base della defini-

zione fornita da Cicerone nel De oratore.51 Il D’Ovidio rintrac-

cia umorismo e arguzia nel canto più tragico della Commedia, 

quello di Pier delle Vigne e scrive: «Non però egli è così scarso 

o di comicità o d’umorismo o d’arguzia lieve; [...]. Piuttosto, la 

rapidità e sobrietà dei tocchi lepidi che il poeta si concede, la 

gravità tragica o elegiaca o pia o didattica tra cui essi spuntano, 

l’apparenza seria ch’ei sembra avere pur quando vorrebbe farci 

ridere o sorridere, la stessa nostra venerazione innanzi a così 

alto autore e opera, ci rendono ottusi e sbandati».52 Il Sannia 

                                                   
49 L’immagine della scala è un simbolo ricco di significato per il Dante 

della Commedia. L’azione di scendere e salire le scale evoca la scala del so-

gno di Giacobbe sulla quale gli angeli scendevano e salivano. In proposito C. 

Di Fonzo, La scala di Giacobbe nel cielo di Saturno: essere umiliati per esse-

re esaltati. Atti del Convegno Dante a Verona Lo scaleo d’oro del cielo di 

Saturno (Bardolino, 16 giugno 2016), «StEFI. Studi di Erudizione e di Filolo-

gia Italiana», VI (2017), pp. 67-95 
50 M. Marti, Sulla genesi del realismo dantesco, «Giornale storico della 

letteratura italiana», CXXXVII (1960), p. 150. 
51 «Atque illud primum, quid sit ipse risus, quo pacto concitetur, ubi sit, 

quomodo existat atque ita repente erumpat, ut eum cupientes tenere, ne-

queamus, et quomodo simul latera, os, venas, vultum, oculos occupet, viderit 

Democritus» (De oratore II, 58 235, ed. by A.S. Wilkins, Clarendon Press, 

Oxford 1961). 
52 F. D’Ovidio, Nuovi studi danteschi: Ugolino, Pier della Vigna, I simo-

niaci e discussioni varie, Hoepli, Milano 1907, p. 221. 
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individua umorismo nella figura di Belacqua:53 «caricatura feli-

cissima nella figura, nei movimenti, nelle parole, e tanto più 

comica quanto più Belacqua si sforza di rimaner serio, usando 

un’ironia che si volge contro di lui. Qui la prima mossa non è 

felice, perché la regola è fatta sopra l’eccezione, come troppo 

spesso accadeva a lui di farla».54 Beatrice, a giudizio del Sannia, 

è anzi il «capolavoro dell’umorismo dantesco». Osservazioni 

tutte che ci allontanano dal ragionamento sullo «stile comico» 

che è stato oggetto di questo modesto contributo. Ai nostri fini è 

più utile richiamare le osservazioni di Baranski per il quale la 

Commedia rappresenta un rifiuto radicale della tradizione ora-

ziana e dei genera dicendi.55 Per concludere: non credo che il 

ricorso a Giovenale, scrittore satirico per eccellenza, sia casuale. 

Nella Monarchia (II, III, 4) Dante sceglie di allegare proprio 

Giovenale insieme ad Aristotele tra le auctoritates utili a soste-

nere la superiorità della nobiltà d’animo sulla nobiltà di sangue. 

Un fonte che non aveva usato all’altezza del Convivio e che 

aleggia nei canti di Cacciaguida, non solo come un relitto del 

mondo classico, quanto piuttosto come dichiarazione di poeti-

ca.56 Fa sorridere il fatto che l’epiteto «Divina» attribuito dal 

Boccaccio alla Commedia sia stato utilizzato dallo stesso Gio-

                                                   
53 Pg IV, 97-139. 
54 E. Sannia, Prefazione, in Id., Il comico, l’umorismo e la satira, II, p. XII. 
55 In proposito e senza condividerla registro l’osservazione di J. Steinberg 

in Id., Dante e i confini del diritto, Viella, Roma 2016, p. 157: «la visione di 

Baranski della libertà artistica riecheggia le posizioni di quegli storici del 

diritto che vedono nella prassi giuridica medievale un’anticipazione della 

moderna libertà contrattuale: come quello tra autore e lettore, l’accordo con-

cluso tra due o più parti si basa essenzialmente sul consenso e la volontà indi-

viduale». Di un sovvertimento delle regole dell’ars poetica e del genere par-

lava anche Milton quando scriveva che Dante celebra la libertà quando decide 

di abbandonare la rima baciata in favore della terza rima. Per Steinberg si 

tratterebbe di una infrazione della norma retorica ma non di una rivoluzione. 
56 Segnalo, tra gli altri, due contributi utili all’approfondimento: F. Tateo, 

Il canone dantesco dei poeti comici e la moderazione di Stazio, «L’Alighieri», 

XLVII/27 (2006), pp. 89-103 e C. Villa, Il problema dello stile umile e il riso 

di Dante, in Ead., La protervia di Beatrice. Studi per la biblioteca di Dante, 

SISMEL, Firenze 2009, pp. 215-232. 



282 Il comico nel Paradiso dantesco 

 

 

venale per indicare la seconda Filippica di Cicerone, quella con-

tro Marco Antonio e la sua parossistica mancanza di nobiltà 

d’animo. 


