
 
INFERNO - CANTO VI 1 

 
Al tornar de la mente, che si chiuse  
 dinanzi a la pietà d’i due cognati, 
che di trestizia tutto mi confuse,                  
novi tormenti e novi tormentati 
 mi veggio intorno, come ch’io mi mova 
 e ch’io mi volga, e come che io guati. 
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 Di fronte alle parole di Francesca, e al pianto di Paolo che le accompagna, Dante prova in sé 

tanta pietà da venire meno: “io venni men così com’ io morisse. / E caddi come corpo morto cade” 

(Inf. V, 141-142). Provare “pietà” per i dannati dalla giustizia divina, sentimento al quale non è 

estraneo neanche Virgilio nel suo rientrare nelle “segrete cose” dell’Inferno (cfr. Inf. IV, 19-21), è 

forse la più forte delle tentazioni con cui il poeta deve combattere, una passione interiore solo 

progressivamente superata nella discesa infernale. È una prova che Dante ha ben conosciuto fin dai 

tempi immediatamente successivi alla morte di Beatrice, allorché una donna, detta appunto Pietosa 

o Gentile nella Vita Nova, apparve da una finestra a consolarlo del suo dolore, con immagine 

affabile e suadente, ma che poi venne scacciata, come avversario della ragione e vana tentazione, 

dal ritorno alla mente di Beatrice. Ora la pietà, cioè il condiscendere con partecipazione verso la 

sofferenza umana, ha tentato di nuovo insinuando il dubbio che si debba cederle, nel secondo 

cerchio dei lussuriosi. Prima ha sentito nominare «le donne antiche e ’ cavalieri», tra i quali sono 

Didone, Elena, Paride, Tristano, gli idoli della lirica cortese che è stata tanta parte della sua 

formazione di poeta. Poi ha udito parlare Francesca, e i «martìri» di questa sono diventati suoi, fino 

a farlo «tristo e pio». Si è reso conto che la passione d’amore, assoggettante la ragione, è dannata e 

che il «disïato riso» della nuova Ginevra baciato dal nuovo tremante Lancillotto è una falsa 

beatitudine promessa e portata da un libro «galeotto». Se l’amore, nel parlare di Francesca, è pregno 

di reminiscenze di Guido Guinizzelli sul fuoco d’amore che dimora nel cuore “gentile”, al quale 

Amore sempre ritorna, nella realtà, dietro quella delicata trina di “dolci sospiri”, sta una concezione 

dell’amore sensibile e irrazionale che si avvicina a quella cantata dall’altro Guido, Cavalcanti, nella 

canzone Donna me prega. E questa concezione, di un Amore rapace (che «ratto s’apprende»), che 

non tollera che chi è amato non riami, che conduce a morte, è condannata. Lo stesso appellativo di 

“gentile” ha cambiato senso rispetto alla Vita Nova. Accanto al significato di ‘cortese’ o ‘liberale’ si 

fa sempre più forte il senso di ‘gente’ tumultuosa per passioni e conflitti intestini, fluttuante come il 

mare in tempesta, come “la bufera infernal, che mai non resta”, che porta in eterno i “due cognati”. 

                                                 
1 Lettura tenuta il 19 gennaio 2009 presso il  Liceo Classico “G. Pantaleo” - Liceo Scienze Umane “G. Gentile” di 
Castelvetrano. Il testo della Commedia utilizzato è in Dante Alighieri, La Commedia secondo l’antica vulgata, a cura di 
G. PETROCCHI, Firenze 1994. Per il rapporto di singoli punti del canto con la Lectura super Apocalipsim dell’Olivi cfr., 
su questo sito, Il terzo stato. 
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Beatrice, la “gentilissima” del “libello” giovanile, non è fregiata nella Commedia con tale 

appellativo. 

 La mente di Dante, chiusa, triste e confusa per il peccato, ritorna aprendosi a nuove visioni. 

Con “mente” si intende l’anima, e in particolare quella intellettiva, come affermato in Convivio III, 

ii, 10-16 (dove è spiegato il significato della canzone Amor che ne la mente mi ragiona). Essa, con 

le sue potenze (memoria, intelletto e volontà) organizza le facoltà inferiori (per cui Dante si muove 

e si volge, che sono propri dell’anima sensitiva, prima del guardare e discernere razionale).  Questo 

ritorno della ragione, e la sua piena affermazione, è uno dei temi principali del canto VI, dopo la 

violenza della passione che ha pervaso il canto precedente, che si sia trattato della passione d’amore 

o del patire interiore del poeta.  

 Per quanto il viaggio possa essere definito ‘una visione’, come gli dirà chiaramente 

Cacciaguida (“tutta tua visïon fa manifesta”, Par. XVII, 128), dal punto di vista della narrazione le 

visioni sono molteplici. Hanno inoltre la prerogativa di essere sempre nuove, non solo con 

riferimento all’ovvia novità dell’oggetto visto rispetto al precedente, ma anche alla maggiore 

intensità, arditezza e difficoltà. Man mano che si scende le pene sono sempre maggiori, così come, 

nell’ascesa ai cieli, le visioni sono sempre più alte e meno esprimibili dalla poesia, che le adombra 

con similitudini adattandole all’intelletto umano, fino all’ultima “vista nova” (quella della natura 

umana in Dio), di fronte alla quale viene meno l’“alta fantasia”. Bisogna dunque intendere che il 

passaggio dal cerchio dei lussuriosi a quello dei golosi sia verso qualcosa di più arduo di quanto già 

sperimentato.  

Io sono al terzo cerchio, de la piova 
 etterna, maladetta, fredda e greve; 
 regola e qualità mai non l’è nova.                
Grandine grossa, acqua tinta e neve 
 per l’aere tenebroso si riversa; 
 pute la terra che questo riceve. 
 

 
 
9 
 
 
12 

 

 La gola è il peccato punito nel terzo cerchio. Vizio più grave della lussuria, ma anch’esso di 

incontinenza, come tutti gli altri (avarizia e prodigalità, accidia - ira - presunzione) puniti fuori delle 

mura della Città di Dite, meno martellati dalla vendetta divina di quelli puniti invece all’interno 

(eresiarchi, violenti, fraudolenti). A “contrapasso” dei delicati cibi troppo gustati in vita, i golosi 

stanno sotto un’acqua sempre uguale, che mai si rinnova, resa pesante dalla grandine e dalla neve, 

caratteristiche che designano la dura e rigida giustizia divina. La terra, che assorbe quell’acqua 

torbida (“tinta”), è maleodorante in modo abominevole (“pute”). 

 Il vizio della gola è però solo apparentemente il principale oggetto del canto, perché nel 

seguito emergeranno vizi ben più gravi, anzi i più gravi fra i peccati capitali: la superbia, l’invidia, 
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l’avarizia. Ciò significa che qui, come in altri luoghi del poema, i vizi sono interconnessi e che la 

gola è solo lo stadio iniziale dal quale si può scivolare gradatamente in più profondo precipizio. 

 La gola è punita anche nel Purgatorio: per variata simmetria con l’Inferno, dove è toccata 

per seconda dopo la lussuria (il primo cerchio, costituito dal Limbo, è un caso a sé), le è assegnato il 

penultimo girone (il sesto), prima della lussuria (il settimo) e del Paradiso terrestre. A differenza 

della sempre più faticosa discesa infernale, la salita della montagna del Purgatorio è 

progressivamente più leggera, perché lo sono pure i peccati. Anche nel sesto girone della montagna, 

il momento più importante non è di per sé la gola, ma l’incontro con l’amico poeta Forese Donati e, 

soprattutto, con l’altro poeta Bonagiunta Orbicciani da Lucca, con il quale Dante ha occasione di 

parlare delle “nove rime”, cioè della propria poetica, e di affermare come l’interiorità di questa sia il 

confine che divide il “dolce stil novo” dalla poesia precedente. La “gola” non è solo il vizio dello 

smodato nutrirsi; allude a qualcosa di più alto, che potrebbe identificarsi con il desiderio di sapere. I 

golosi sono infatti puniti lasciando insoddisfatto il loro desiderio indotto dai soavi pomi di un albero 

derivato da quello del bene e del male che sta nell’Eden, che tanta rovina causò, per il suo gusto 

proibito, al genere umano. La gola è inoltre introdotta, congiuntamente agli altri due vizi propri 

dell’amore che troppo si abbandona agli imperfetti beni terreni (avarizia e prodigalità, lussuria), 

dall’immagine della “femmina balba”, cioè della “dolce serena” che fece deviare dal suo cammino 

Ulisse, la figura per antonomasia dell’istinto naturale al conoscere (Purg. XIX, 1-36). 

 

Cerbero, fiera crudele e diversa, 
 con tre gole caninamente latra 
sovra la gente che quivi è sommersa.          
Li occhi ha vermigli, la barba unta e atra,    
 e ’l ventre largo, e unghiate le mani; 
 graffia li spirti ed iscoia ed isquatra.           
Urlar li fa la pioggia come cani; 
 de l’un de’ lati fanno a l’altro schermo; 
volgonsi spesso i miseri profani.                 
Quando ci scorse Cerbero, il gran vermo, 
 le bocche aperse e mostrocci le sanne;  
 non avea membro che tenesse fermo.          
E ’l duca mio distese le sue spanne, 
 prese la terra, e con piene le pugna 
la gittò dentro a le bramose canne.              
Qual è quel cane ch’abbaiando agogna, 
 e si racqueta poi che ’l pasto morde, 
 ché solo a divorarlo intende e pugna,          
cotai si fecer quelle facce lorde 
 de lo demonio Cerbero, che ’ntrona 
 l’anime sì, ch’esser vorrebber sorde.    
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 Dopo il traghettatore Caronte e il giudice Minosse, Cerbero è la terza delle figure, poste da 

Virgilio a guardia dell’Averno (Eneide, VI, 417-425; VIII, 296-297), trasformate da Dante in 

demoni (“lo demonio Cerbero”). È a guardia dei golosi forse per la sua etimologia: “kreobòros”, 

cioè divoratore di carni. Questa figura classica, ricordata anche da Ovidio (Metamorfosi, IV, 450-

451; VII, 409-419), è tuttavia profondamente trasformata. Non si tratta di un cane, ma di qualcosa 

di ‘simile a un cane’ per il latrare delle sue tre gole cui risponde l’urlare dei dannati “come cani” 

sotto la pioggia (l’immagine del cane compare nella similitudine ai versi 28-33). Viene definito “il 

gran vermo”, un appellativo che sarà proprio di Lucifero (Inf. XXXIV, 108, il “vermo reo che ’l 

mondo fóra”), per sottolinearne la corrosività verso i dannati ed anche, in senso soggettivo, il 

rimorso della coscienza di questi, che fa parte della pena eterna (consapevolezza resa esplicita da 

Ciacco che definisce sé stesso “anima trista”, cioè contristata per il proprio peccato). 

 A differenza di Virgilio, Dante insiste con realismo sui dettagli di siffatto mostro. “Li occhi 

ha vermigli”, cioè rossi (già Caronte si era mostrato “con occhi di bragia”); “la barba unta e atra”, 

cioè nera e lorda come la bocca e il mento degli ingordi; “e ’l ventre largo e unghiate le mani”. Più 

immagine di un’umanità travolta, fattasi cane nell’animo (“canina-mente”), che cane reale, Cerbero 

“graffia li spirti ed iscoia ed isquatra”, trattandoli come essi hanno fatto col cibo. 

 Nell’Eneide la Sibilla getta nelle gole di Cerbero, per ammansirlo, una focaccia di miele 

soporifera. Qui Virgilio fa cosa diversa: di fronte alle bocche aperte di Cerbero, «distese le sue 

spanne, / prese la terra, e con piene le pugna / la gittò dentro a le bramose canne». Si aiuta cioè con 

la stessa terra nauseabonda (che “pute”) la quale assorbe la pioggia che percuote i golosi. Terra che 

viene intesa come la moltitudine di quanti assorbono, peccando, le tentazioni diaboliche e che viene 

offerta al demonio Cerbero, le cui facce lorde si acquietano come quella di un cane tutto inteso e 

affaticato nel divorare il pasto per il quale ha prima abbaiato. Impegnato in tal modo a tentare, ad 

attrarre e conservare a sé quella moltitudine terrestre, il demonio può dedicarsi meno a tentare gli 

eletti, che nel caso sono Virgilio e Dante2. Non bisogna infatti pensare che il viaggio sia di pura 

osservazione esteriore; ogni luogo ha le sue tentazioni e le sue ardue prove interiori. 

 In Cerbero forte è la presenza di elementi tratti dalla Bibbia e dall’immaginario fantastico 

medievale. In particolare, il suo essere “fiera ... diversa”, per singolare crudeltà, è accostabile alla 

bestia “dissimile” di una delle visioni del profeta Daniele (Daniele, 7, 7), come pure all’orso, 

divoratore di carni, della medesima visione. Contiene anche elementi che, nell’Apocalisse, 

caratterizzano l’apertura del secondo, del terzo e del quarto sigillo, aperture in cui si mostrano gli 

eserciti contrari a Cristo rappresentati da cavalli di diverso colore. Gli occhi “vermigli” sono propri 

del secondo sigillo (il cavallo rosso), la “barba unta e atra” del terzo (il cavallo nero), il “ventre 
                                                 
2 È l’interpretazione che Riccardo di San Vittore dà della terra che viene in aiuto alla donna (la Chiesa), nel passo di 
Apocalisse 12, 16, riportata nella Lectura super Apocalispim dell’Olivi. 
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largo” del quarto (il cavallo pallido). Colori corrispondenti alle tre facce di Lucifero, la prima 

vermiglia, la seconda nera, la terza pallida (“tra bianca e gialla”), che condivide con Cerbero anche 

il graffiare, mordere e maciullare i peccatori. 

 Cerbero è pertanto esempio di come Dante intenda il rapporto con il mondo antico, nel quale 

perfetto è l’equilibrio tra cultura classica e cultura cristiana. 

 

Noi passavam su per l’ombre che adona 
 la greve pioggia, e ponavam le piante 
sovra lor vanità che par persona.                    
Elle giacean per terra tutte quante, 
 fuor d’una ch’a seder si levò, ratto 
 ch’ella ci vide passarsi davante.                    
“O tu che se’ per questo ’nferno tratto”, 
  mi disse, “riconoscimi, se sai: 
 tu fosti, prima ch’io disfatto, fatto”.              
E io a lui: “L’angoscia che tu hai 
 forse ti tira fuor de la mia mente, 
 sì che non par ch’i’ ti vedessi mai.                 
Ma dimmi chi tu se’ che ’n sì dolente 
 loco se’ messo, e hai sì fatta pena, 
 che, s’altra è maggio, nulla è sì spiacente”. 
Ed elli a me: “La tua città, ch’è piena  
 d’invidia sì che già trabocca il sacco, 
 seco mi tenne in la vita serena.                       
Voi cittadini mi chiamaste Ciacco: 
 per la dannosa colpa de la gola, 
 come tu vedi, a la pioggia mi fiacco.     
E io anima trista non son sola, 
 ché tutte queste a simil pena stanno 
 per simil colpa”. E più non fé parola. 
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 Appena vede Virgilio e Dante, Ciacco si drizza subitamente a sedere. L’Inferno è il luogo 

della durezza lapidea, dell’impetrarsi, del parlare duro di cose dure a dirsi, del duro giudizio, del 

senso duro della scritta al sommo della porta, dei duri lamenti, dei duri demoni, dei duri veli del 

gelo, della gravezza. Far parlare liberamente, per dettato interiore, quasi invitando a un convivio 

spirituale e rompendo, per quanto dura il parlare, la vecchia roccia infernale, corrisponde alla 

poetica di Dante che nasce per interno dettato e ispirazione d’Amore, dietro al quale il poeta si tiene 

stretto come alla sua regola. Così i dannati vengono con desiderio e volontario consenso, con 

«disio» e con «velle», e varcano questa ideale porta aperta al parlare in una pausa di pace dalle 

passioni umane che si perpetuano nell’eterna dannazione. All’«affettüoso grido» del poeta le ombre 

di Francesca e Paolo vengono «dal voler portate» verso un momento di mutazione, sebbene limitata 

al successivo colloquio. Tutto l’Inferno è un contrappunto tra la durezza del giudizio eterno e 
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l’attimo in cui la parola, quasi frangendo il giudizio, sospende la pena. Un’apertura che si esprime 

in varie forme: muoversi sospirando nel Farinata prima immobile, ‘crollarsi’ quasi per terremoto 

interiore dello ‘schivo’ Ulisse, convertirsi del vento in voce in Guido da Montefeltro, tornare 

indietro nel cammino assegnato o separarsi dai compagni di pena, essere sforzati a parlare anche 

malvolentieri, non poterlo negare o mostrare fretta di farlo, arrestarsi obliando il martirio, levarsi 

per poi ricadere, sollevarsi da atti bestiali per ritornare ad essi dopo aver parlato, come nel conte 

Ugolino. In tante lingue, che parlano come per sé stesse mosse, sta un solo desiderio, il vivere 

ancora nel grande libro che è stato a Dante aperto e che questi trascrive nel corso del suo viaggio. 

 

Io li rispuosi: “Ciacco, il tuo affanno 
 mi pesa sì, ch’a lagrimar mi ’nvita; 
ma dimmi, se tu sai, a che verranno               

li cittadin de la città partita; 
 s’alcun v’è giusto; e dimmi la cagione 
per che l’ha tanta discordia assalita”.             
E quelli a me: “Dopo lunga tencione 
 verranno al sangue, e la parte selvaggia 
 caccerà l’altra con molta offensione.             
Poi appresso convien che questa caggia 
 infra tre soli, e che l’altra sormonti 
con la forza di tal che testé piaggia.               
Alte terrà lungo tempo le fronti, 
 tenendo l’altra sotto gravi pesi, 
 come che di ciò pianga o che n’aonti.            
Giusti son due, e non vi sono intesi; 
 superbia, invidia e avarizia sono 
le tre faville c’hanno i cuori accesi”.              
Qui puose fine al lagrimabil suono. 
 E io a lui: Ancor vo’ che mi ’nsegni 
 e che di più parlar mi facci dono.                   
Farinata e ’l Tegghiaio, che fuor sì degni, 
 Iacopo Rusticucci, Arrigo e ’l Mosca 
e li altri ch’a ben far puoser li ’ngegni,          
dimmi ove sono e fa ch’io li conosca; 
 ché gran disio mi stringe di savere 
se ’l ciel li addolcia o lo ’nferno li attosca”.   
E quelli: “Ei son tra l’anime più nere; 
 diverse colpe giù li grava al fondo: 
se tanto scendi, là i potrai vedere.                  
Ma quando tu sarai nel dolce mondo, 
 priegoti ch’a la mente altrui mi rechi: 
 più non ti dico e più non ti rispondo”. 
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 Ciacco è per noi un personaggio sconosciuto, ed è risultato finora vano ogni tentativo di 

identificazione. Era però a tutti notissimo (“Voi cittadini mi chiamaste Ciacco”) e conosceva bene 
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Dante (che riconosce subito senz’altra mediazione, come avverrà, nel cerchio dei sodomiti, con 

Brunetto Latini). È questo un segno di quanto siano carenti le notizie necessarie allo storico per 

considerare nella giusta prospettiva personaggi e fatti del poema, e anche per valutare l’importanza 

delle frequentazioni e delle letture di Dante. Solo collocando nella vera luce personalità che al 

tempo furono grandi e che ora appaiono sbiadite, è infatti possibile far rivivere quella parte di 

poesia che, secondo De Sanctis, è morta alla nostra comprensione e che non è più possibile 

disseppellire. 

 Alla vista dell’“angoscia” di Ciacco (non solo per la pena fisica, ma anche per l’“angustia 

spiritus”), la memoria di Dante sembra venir meno, quasi che la pietà tornasse a tentarlo, ma poi, 

quando l’interlocutore tocca della città di entrambi, Firenze, il desiderio di lacrimare per l’affanno 

del dannato è vinto dal desiderio di conoscere razionalmente gli eventi futuri (che condurranno 

Dante all’esilio, nel 1302) e le loro cause. 

 Firenze entra così nel poema. Quella che nella Vita Nova era stata la “città dolente” per la 

morte di Beatrice è ora la “città partita”, divisa in fazioni, da “tanta discordia assalita”. Le parole di 

Ciacco sono equidistanti dai partiti, i Bianchi e i Neri, che “verranno al sangue” (a partire 

dall’episodio del calendimaggio 1300) sovrastandosi reciprocamente, cacciando i Bianchi gli altri, 

imponendo i Neri “gravi pesi” sugli avversari. Entrambe le parti sono accomunate nella condanna, 

in un crescendo di gravità nella definizione delle cause. Queste sono additate prima nell’invidia (a 

causa dell’invidia la lupa, cioè la cupidigia, ha lasciato l’Inferno per il mondo umano, cfr. Inf. I, 

111; l’invidia provocò il primo omicidio, di Abele da parte di Caino, cfr. Purg. XIV, 133), poi 

ancora: “superbia, invidia e avarizia sono / le tre faville c’hanno i cuori accesi”. Tutti i tre più gravi 

peccati capitali cooperano alle divisioni di Firenze, e ne sono concausa. Un particolare fatto 

cittadino viene elevato a modello di male universale, e questa è una caratteristica del modo tenuto 

dai grandi profeti, Isaia o Ezechiele, dell’Antico Testamento. Così ancora il poeta dirà della fama di 

Firenze che “si spande” per tutto l’Inferno (Inf. XXVI, 1-3), o che la sua città “è pianta” di Lucifero 

(Par. IX, 127-128). 

 L’equidistanza di Ciacco dalle parti è quella di Dante, che nel corso del viaggio si sentirà 

dire, da Brunetto Latini e da Cacciaguida, che è bene star lontano da entrambe, e in particolare dalla 

propria, cioè dai Bianchi (i quali, sconfitti alla Lastra nel 1304, perderanno definitivamente la 

speranza di rientrare a Firenze). Brunetto, anzi, definisce Dante la sola pianta rimasta a Firenze 

della “sementa santa” dei Romani (che colonizzarono Fiesole). Una romanità da intendere non tanto 

nel senso di ascendenza nobiliare del poeta, bensì del primato della lingua, che fu il latino ed ora è il 

nuovo volgare. In questa prospettiva si colloca la più volte ricordata simmetria fra i ‘canti sesti’della 

Commedia, questo della prima cantica con il sesto del Purgatorio (con il lamento sulla “serva Italia, 
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di dolore ostello”, dove “l’un l’altro si rode / di quei ch’un muro e una fossa serra”) e il sesto del 

Paradiso (con la rassegna delle imprese dell’Aquila, cioè della storia di Roma, fatta dall’imperatore 

Giustiniano in una contestuale condanna di ogni fazione, guelfa o ghibellina che sia). “Sesto” è il 

libro dell’Eneide dove è descritta la discesa di Enea agli Inferi per apprendervi cose sulla futura 

grandezza di Roma, impresa ardua riservata a pochi diletti dagli dèi. “Sesto” è Dante “tra cotanto 

senno”, accolto nella schiera dei grandi poeti del Limbo (Inf. IV, 100-102). “Sesto” è anche, 

secondo la teologia della storia del francescano Pietro di Giovanni Olivi (la quale trova luogo nel 

grande commento all’Apocalisse che al tempo di Dante fu oggetto di aspre discussioni), il periodo 

della Chiesa in cui a pochi diletti da Dio e segnati alla sua milizia viene data la maggiore 

illuminazione possibile dei disegni della provvidenza, dopo che essi hanno sostenuto le prove e le 

tentazioni degli ultimi tempi, in cui la Chiesa combatte contro l’Anticristo. A queste lotte farà 

seguito un periodo di quiete e di generale rinnovamento del mondo. L’attesa di questa nuova età, di 

riforma della Chiesa e degli individui, fu vivissima nella coscienza di Dante e dei suoi 

contemporanei (il 1300 è l’anno del primo Giubileo), quasi si rinnovasse l’età dell’oro cantata da 

Virgilio nella quarta ecloga.  Da questo punto di vista, il piano religioso e il piano politico (riguardi 

questo la città, l’Italia o l’Impero) non sono in Dante distinguibili; le divisioni fra le fazioni sono 

assimilate alle divisioni intestine della Chiesa, e assumono un valore di storia sacra. 

 Nelle parole di Ciacco è la prima, indiretta citazione di papa Bonifacio VIII: “tal che testé 

piaggia”, cioè si barcamena con l’ipocrisia tipica del politico, inviando nel novembre 1301 come 

‘paciaro’ a Firenze Carlo di Valois, il fratello del re di Francia Filippo il Bello, apparentemente 

“sanz’ arme”, ma in realtà “con la lancia con la qual giostrò Giuda” sufficiente a far “scoppiar la 

pancia” della città, come amaramente riconosciuto dal capostipite Ugo Capeto (Purg. XX, 73-75). 

Le parole di Ciacco sono premessa alle ben più gravi accuse nei confronti di Bonifacio VIII nei 

canti successivi, “lo principe d’i novi Farisei” (Inf. XXVII, 85) che simoneggiando non temette di 

“tòrre a ’inganno / la bella donna, e poi di farne strazio” (Inf. XIX, 55-57). Bisogna peraltro 

sottolineare che tali accuse colpiscono l’indegnità morale del papa Caetani, non l’istituzione papale, 

come dimostra, sempre nelle parole di Ugo Capeto, l’assimilazione delle violenze perpetrate ad 

Anagni dagli inviati del re di Francia (1303) a un nuovo calvario di Cristo (Purg. XX, 85-90). In 

altri termini, anche se nel giudizio degli uomini Bonifacio VIII è legittimo papa, è indegno di questo 

officio nel giudizio divino, per cui san Pietro in persona può dire che la sede è vacante (Par. 

XXVII, 22-24). Ma l’offesa al vicario di Cristo, per indegno che sia, è offesa fatta a tutta la Chiesa. 

 Ciacco afferma che a Firenze “giusti sono due, e non vi sono intesi”. Il parlare profetico è 

volutamente generico, anche se è probabilmente memore dei due testimoni uccisi dalla bestia che 

sale dall’abisso nella città, grande un tempo per la giustizia e poi per la sua malvagità, di cui si dice 
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nell’Apocalisse (11, 3-10; la città è Gerusalemme, dove Cristo fu crocifisso). Se è questo il 

riferimento, i due giusti sono due ingiustamente esiliati. Uno sarebbe allora Dante stesso 

(condannato il 27 gennaio 1302 al confino e il 10 marzo a morte); l’altro il suo amico poeta, Guido 

Cavalcanti, che venne esiliato nel giugno 1300, quando Dante ricopriva la carica di priore, per poi 

rientrare malato e morire poco dopo. 

 Dante desidera ardentemente vedere Farinata degli Uberti, insieme ad altri cittadini di 

Firenze che ritiene “sì degni”, e che invece, come gli riferisce Ciacco, “son tra l’anime più nere” 

(Inf. VI, 79-87). Vengono così coinvolte le generazioni precedenti, e di entrambi gli schieramenti, 

dal ghibellino Farinata, che difese “a viso aperto” Firenze dalla distruzione decretata dopo la 

battaglia di Montaperti (1260) e che ora è dannato come eresiarca epicureo, ai guelfi Tegghiaio 

Aldobrandi e Iacopo Rusticucci che stanno sotto la pioggia di fuoco coi sodomiti, fino al Mosca dei 

Lamberti, che dicendo “Capo ha cosa fatta” decretò l’assassinio di Buondelmonte (1216) e l’inizio 

della divisione fra Guelfi e Ghibellini, come da lui stesso dichiarato nella bolgia che punisce i 

seminatori di scandalo e di scisma. Sui dissidi della propria generazione, Dante fa così ricadere tutto 

il male precedente, in modo non dissimile da Cristo, che attribuisce tutti i mali provenienti da ogni 

generazione di reprobi alla particolare malvagia generazione dei reprobi Giudei del suo tempo, sulla 

quale ricade tutto il sangue versato dal tempo di Abele il giusto (Matteo 23, 35-36: “ut veniat super 

vos omnis sanguis iustus ... Dopo lunga tencione / verranno al sangue). Come sentenzierà 

Giustiniano, condannando sia Guelfi come Ghibellini, “Molte fiate già pianser li figli / per la colpa 

del padre” (Par. VI, 109-110). 

 Il contrasto, in Dante, tra il rispetto per l’operato di alcuni suoi grandi concittadini e la 

miseria eterna in cui sono caduti si ripercuote in un atteggiamento costante verso la sua città: da una 

parte la bersaglia con fieri rimproveri, dall’altra ne idealizza il passato di eletta e diletta città (“bello 

ovile”, “bello viver di cittadini”, il “mio bel San Giovanni”). È un segno di come, nell’amarezza 

dell’esilio, il poeta sempre ami un’idea della sua Firenze, patria di degni cittadini “ch’a ben far 

puoser li ’ngegni”. Come sarebbe stato un giorno per Savonarola, che ne fustigò i vizi, Firenze è 

l’eletta e diletta città, nuova Gerusalemme santa e pacifica. 

 

 

Li diritti occhi torse allora in biechi; 
 guardommi un poco e poi chinò la testa: 
cadde con essa a par de li altri ciechi.            
E ’l duca disse a me: “Più non si desta  
 di qua dal suon de l’angelica tromba, 
quando verrà la nimica podesta:                     
ciascun rivederà la trista tomba, 
 ripiglierà sua carne e sua figura, 

 
 
93 
 
 
96 
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 udirà quel ch’in etterno rimbomba”.   
Sì trapassammo per sozza mistura 
 de l’ombre e de la pioggia, a passi lenti, 
toccando un poco la vita futura;                     
per ch’io dissi: “Maestro, esti tormenti 
 crescerann’ ei dopo la gran sentenza, 
o fier minori, o saran sì cocenti?”.                  
Ed elli a me: “Ritorna a tua scïenza, 
 che vuol, quanto la cosa è più perfetta, 
più senta il bene, e così la doglienza.             
Tutto che questa gente maladetta 
 in vera perfezion già mai non vada, 
 di là più che di qua essere aspetta”.               
Noi aggirammo a tondo quella strada, 
 parlando più assai ch’i’ non ridico; 
 venimmo al punto dove si digrada: 
quivi trovammo Pluto, il gran nemico.   

99 
 
 
102 
 
 
105 
 
 
108 
 
 
111 
 
 
 
115 
 

 

 Lo sguardo, che Ciacco ha mantenuto ‘dritto’ nel corso del colloquio con Dante, si fa ora 

‘torto’ e ‘bieco’, cioè obliquo. La parola, che con il suo spontaneo aprirsi al passaggio del poeta, 

aveva dato adito alla rettitudine, cioè a un giusto ed equilibrato discorso, razionalmente equidistante 

da entrambi i partiti, ora cessa. Ciacco, dice Virgilio, non si riprenderà più fino al giudizio 

universale. Ciò significa che, fino alla fine dei tempi, nessuno farà più un viaggio simile a quello di 

Dante, capace con la poesia di destare i morti. 

 Subentra poi la prima delle questioni teologiche poste nel poema, che assumeranno 

importanza crescente nel corso del viaggio ultraterreno, fino al loro massimo sviluppo nel Paradiso. 

Dante chiede se le pene dei dannati dopo il giudizio universale saranno maggiori, minori o uguali a 

quelle attuali. Virgilio risponde che con la resurrezione della carne anche i dannati assumeranno 

maggiore perfezione (per quanto questa sia da intendere relativamente rispetto a quella dei beati), e 

che pertanto le pene saranno maggiori (Inf. VI, 103-111). Dunque i dannati, per intima tensione in 

loro immessa da Dio, attendono quel momento come lo desiderassero. Non diversamente si era 

esplicata questa volontà dei dannati, che si fa una con la giustizia divina che muove occultamente i 

reprobi ai suoi fini, nel passaggio dell’Acheronte: “e pronti sono a trapassar lo rio, / ché la divina 

giustizia li sprona, / sì che la tema si volve in disio” (Inf. III, 124-126). 

 Da notare che la risposta di Virgilio si fonda sull’Etica Nicomachea di Aristotele, per cui 

quanto l’essere umano è più perfetto tanto maggiormente sente il piacere o il dolore. Il “maestro di 

color che sanno” è dannato nel primo cerchio (per quanto onorato tra gli “spiriti magni” che 

albergano nel “nobile castello” del Limbo), ma la sua dottrina sopravvive e accompagna Dante per 

tutto il viaggio. Ciò apre una questione che al poeta sta molto a cuore, quella della salvezza dei 
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giusti pagani che, senza colpa, non conobbero Dio. Questione apparentemente insolubile, perché 

tocca l’occulta prescienza divina, che sola sa dei salvati. Tuttavia, la presenza nel Limbo all’arrivo 

di Dante di “genti” giuste, antiche (prima del Cristianesimo) e ‘moderne’ (i maomettani Avicenna, 

Averroè e il Saladino), come alla discesa di Cristo vi stavano i padri e i profeti dell’Antico 

Testamento (e anche Catone), che furono di lì strappati e fatti beati, sembra indicare che il processo 

della Redenzione è ancora aperto e guarda a una nuova età di palingenesi e di conversione 

universale come a un nuovo avvento di Cristo nello spirito, che nel caso di Dante si realizza nella 

poesia.  

 Collocato dopo il canto di Paolo e Francesca, Inf. VI è stato sempre considerato dagli 

interpreti, anche per la sua brevità (con 115 versi è, insieme a Inf. XI, il più corto del poema), un 

canto secondario e di raccordo, per non dire di minore poesia a causa dei suoi temi politici e 

teologici. Ciò anche in base all’errata impostazione di quanti crocianamente separano nel poema 

poesia e struttura, poesia e romanzo teologico-politico. La Commedia è “poema sacro” per intero 

dove teologia, filosofia e politica costituiscono la materia trasformata dalla poesia. In tale contesto, 

l’allegoria, cioè la figura retorica per cui esiste un significato diverso da quello letterale, non è più 

solo un’astratta finzione poetica, cioè un’immagine sotto la quale si nasconde una verità morale da 

insegnare. Ha invece soprattutto un valore concreto, che consiste nel vedere gli eventi e i 

personaggi contemporanei, che sono l’esperienza vissuta dal poeta, come anticipati nel passato da 

altri eventi e personaggi, storici o mitologici, incontrati nel corso del viaggio.  

 L’antico è immagine figurale del moderno. Cerbero, nel graffiare, scuoiare e squartare i 

peccatori, è figura che anticipa il colloquio tra Dante e Ciacco sulle divisioni politiche fiorentine. Il 

tema del tagliare, dividere, rompere o scindere lo si ritrova in altre zone del poema, quasi fosse un 

motivo dall’andamento interno, sotterraneo e insieme ciclico. Nella prima cantica, torna in evidenza 

nella selva dei suicidi, la cui anima feroce si è divisa dal corpo (Inf. XIII); nella terza bolgia dei 

simoniaci, che hanno straziato la «bella donna», cioè la Chiesa (Inf. XIX); nella nona dei seminatori 

di scandalo e di scisma, dove sta anche il Mosca che fu causa delle discordie fiorentine (Inf. 

XXVIII); in Lucifero che con ognuna delle sue tre bocche «dirompea co’ denti / un peccatore, a 

guisa di maciulla» e, per maggior pena, graffia Giuda che pende dalla bocca anteriore scorticandogli 

il dorso, mentre gli altri due traditori sono gli assassini di Cesare, Bruto e Cassio (Inf. XXXIV, 55-

67). Questo dividere in sostanza l’uomo, nei suoi vari aspetti, da Dio e dalla sua giustizia è 

assimilabile alle eresie, che divisero l’umanità di Dio dalla sua divinità, degradando la prima o 

confondendola con la seconda, come quelle di Ario e di Sabellio, i quali, secondo quanto dice 

Tommaso d’Aquino nel cielo del Sole, “furon come spade a le Scritture / in render torti li diritti 

volti” (Par. XIII, 127-129).  
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 Inferno VI è anche il primo canto del poema in cui si impone, attraverso la realistica 

evidenza del linguaggio, lo stile comico, quello cioè che è medio tra l’alto stile tragico (proprio 

dell’epica) e gli stili inferiori (in cui si colloca ad esempio l’elegia). Uno stile che, proprio perché è 

medio, comprende tutti gli altri, e di essi si serve secondo le esigenze. Si esprime in una nuova 

lingua volgare per chiunque, dotti e illetterati, debitrice del latino medievale, e in particolare di 

quello usato nei commenti alla Bibbia, universale quanto l’antico ma più “umile”, cioè adatto a tutti. 

Proprio dalla sua intimità con il latino deriva l’universalità della poesia di Dante, per cui a Thomas 

Stearns Eliot parve di poter leggere con facilità la Commedia anche senza capire l’italiano. Nel 

nuovo volgare trova posto l’eloquio illustre e insieme, per dirla col Machiavelli del Discorso 

intorno alla nostra lingua, il “goffo”, il “porco”, l’“osceno”. Non ne sono esclusi i vocaboli 

puerilia, silvestria, urbana lubrica et reburra rifiutati per il volgare illustre (De vulgari eloquentia, 

II, vii, 4), non i brutti fiorentinismi municipali (cfr. ibid., I, xiii, 2), perché tutto, secondo 

convenienza, può avere dignità di storia sacra, anche nella città dei reprobi. 
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