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CAPITOLO PRIMO

Mito rito e cultura

I miti lotuho, presi in esame nel presente lavoro, ap-
partengono alla tipologia dei miti di eroi culturali, di-
stinti per contenuto e forma di composizione dai cosid-
detti miti d’origine. Questi ultimi hanno esplicitamente
per oggetto le origini della vita, pil1 precisamente, la crea-
zione dell'universo, degli uomini, degli animali, delle co-
se, la felicita primordiale e la susseguente caduta dell'uo-
mo nella condizione di miseria e di morte. Nell'ambito
della cultura lotuho di questi miti si sono sufficientemen-
te interessati i missionari PP. Carlo Muratori (Ms.,4-5),
Luigi Molinaro (1940-1941, 180-181), le cui annotazioni
etnografiche furono utilizzate e rielaborate dal P.W. Sch-
midt, fondatore della Scuola Culturale di Vienna (1940,
494-530), Augusto Pazzaglia (Ms.11I, 239-243), Torquato
Paolucci (1970, 462-478), tutti missionari comboniani, —
eccetto lo Schmidt-, da piu di mezzo secolo impegnati
nella cristianizzazione dei Lotuho. In verita, Torquato
Paolucci ha condotto con Bruno Novelli una ricerca di
laurea sui Lotuho, come & stato ricordato, ma, mentre il
Paolucci, interessato alle credenze religiose, tratta ampia-
mente dei miti d’origine, il Novelli, curando gli aspetti er-
gologici ed etnosociologici, fa solamente alcuni cenni dei
miti della storia (1970, 166-177). A. Palmisano, eliminan-
do la suddivisione pur discutibile tra i miti di origine che
rappresentano lo stato idealizzato dei tempi primordiali e
i miti della storia che si riferiscono ad eventi relativamen-
te pil1 recenti, raccoglie insieme tutti i miti lotuho del
Molinaro, del Muratori e del Pazzaglia, per ordinarli in
quattro cicli a seconda dei temi di cui essi trattano. Il pri-
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mo, armonia e caos, supporrebbe uno stato di innocenza
e di felicita, cui sarebbero seguite, per la violazione di
certe norme, la malattia, la morte e il lavoro come fatica,
a causa del serpentaccio, na-munu-Jok. 1l secondo ciclo
conterrebbe notizie sui giganti, razza insolente di supe-
ruomini che avrebbero provocato il Capopioggia Asang a
pronunziare terribili maledizioni di morte e di distruzio-
ne sulla comunita. Il terzo ciclo fornirebbe informazioni
riguardanti l'aldila e i mediatori che legherebbero il mon-
do sociale e quello extrasociale, fra i quali godrebbe un
posto di rilievo la coppia dei Capipioggia Asang e Hitiho.
I quarto e ultimo ciclo, che contiene la storia dei fratelli
Faccar e Attulang, segnerebbe l'inizio del processo di seg-
mentazione, ossia la scissione dei gruppi di parentela e di
residenza (PALMISANO, 1989, 103-124).

Non c’¢ certamente alcuno che non s’avveda delle forti
affinita fra queste tematiche e quelle bibliche della crea-
zione dell'universo, dei primi uomini, del serpente, la
prova della loro liberta, la caduta e le conseguenze del
peccato (Gen. 1;2;3), la storia dei fratelli Caino ed Abele,
la discendenza dei Cainiti e dei figli di Set (Gen. 4) e la
storia dei Giganti-nefilin, nati dall'unione tra donne mor-
tali e uomini celesti (Gen. 6) che per la loro crescente per-
versita provocarono il diluvio e la morte di gran parte
dell'umanita. Di altri Giganti-anakiti, si parla ancora nei
testi biblici (Num. 13,22; Sam. 21,16-22), nei testi egizi
(ANET, 10-11) e specificatamente nei Testi di Esecrazione
(ANET 328). Si sa che queste tematiche ritornano ancora
nel mondo greco con Pandora e l'origine dei mali sparsi
sulla terra, i Titani, e la figura di Prometeo a significare la
sfida dell'uvomo dinanzi ai poteri che governano il mondo
naturale e la punizione inflitta da Zeus all'umanita; esse
si estendono pure alle mitologie dei persiani, dei celti, dei
germani, degli indiani ed assumono il ruolo di Titani an-
che gli sciamani australiani (CAMPBEL, 1962, 107-
108;246-248;290-291). 1l Palmisano ha presente le temati-
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che bibliche e soprattutto la specifica letteratura africana
su tali argomenti nella raccolta di H. Baumann (1936),
ma lavorando su “un gran numero di variazioni dello stes-
so tema” (p. 102), tipiche della cultura lotuho, egli riesce
con efficacia a ricostruire l'identita etnica, socio-politica
e giuridico-normativa, economica e religiosa dei Lotuho.

Non ¢ negli intenti di questo lavoro trattare dei miti
d'origine — se non per qualche particolare riferimento -
perché gia studiati, ma soprattutto perché sulla loro origi-
nalita ed autenticita si possono avanzare forti dubbi, co-
me si & verificato per altri miti dello stesso genere, diffusi
in tutta 'area dell’Africa Orientale, sui quali & stato notato
il forte influsso del cristianesimo copto d’Etiopia, dei mis-
sionari e dell'Islam, o sono state rilevate piti genericamen-
te somiglianze culturali e concettuali dell'antico Egitto o
possibili influssi dalle Coste che erano a contatto con le
civilta arabo-persiane e indiane. A queste generiche in-
fluenze sui miti d'origine si riferiscono in modo particola-
re per gli Shilluk e i popoli nilotici in genere G. Lienardt
(1970, 138), per i Meru del Kenya, B. Bernardi (1983, 57-
66) e, per gli aspetti pily prettamente storico-culturali, M.
Ponanski (1966, 1-12) e Di Nola (ER, 1V, 1044-1048).

I miti di eroi culturali, invece, sono narrazioni che,
pur essendo diffuse in ambiti culturali diversi e lontani,
sia del mondo classico antico che tradizionale o primiti-
vo, si riferiscono sempre a determinati personaggi, consi-
derati fondatori di istituti, di specifici beni culturali, co-
me la fondazione di villaggi o citta, di istituzioni sociali,
come gli emblemi del potere, di tecniche lavorative, come
I'uso della zappa, l'ottenimento della pioggia, dell’alleva-
mento e della difesa del bestiame e di tutti quei mezzi e
prodotti che hanno segnato, in ogni modo, lo sviluppo
storico delle singole culture e civilta. Per tale ragione, i
miti degli eroi culturali lotuho - come si vedra piu avanti
— costituiscono dei documenti storici, socio-culturali, op-
portunamente qualificati dal Paolucci «Miti della storia»

33



(1970, 478-527), sulla scia del Pazzaglia che aveva intito-
lato il primo volume del suo manoscritto Storia della stic-
cessione dei capi (Ms,1, 1), termine ambiguo quello di ca-
pi, se preso nel senso comune, ma pilt precisamente ca-
popioggia, termine corrispondente, e molto usato in etno-
logia, a rain maker o provocatore di pioggia. Queste storie
di Capipioggia lotuho - eyabita hobwok otuho -, tradotte
in inglese tales about the lotuho chiefs, significano che es-
se sono da considerarsi racconti, novelle, storie o relazio-
ni di fatti allegati (The Oxford Pocket Dictionary, 868), an-
che se gli stessi informatori del Pazzaglia affermano che
esse non contengono sempre nel loro complesso narrati-
vo fatti reali - true facts —, esse hanno pero un significato
particolare o specifico — some specific meaning — (Ms.1, 2).

D’altra parte sappiamo che il rapporto del mito con la
realta, la storia e la verita, ha animato un lungo dibattito
dalla pit1 antica grecita classica ed ellenistica fino al giu-
daismo e al cristianesimo (STAHLIN, GLNT vol. VII fasc.
2 coll. 539-630).

Laccezione di miti di eroi culturali coincide - certa-
mente — con quella di miti di fondazione - diversa dai mi-
ti di origine — proposta da Malinowski, in quanto essi giu-
stificano, assieme con i riti, tutto quel complesso di istitu-
zioni, regole e costumi, che caratterizzano la specifica
cultura di una determinata societa: «Queste storie non vi-
vono per futile interesse, non sono considerate racconti im-
maginari, ma neppure reali; esse rappresentano per gli indi-
geni una pin grande e rilevante realta primordiale, dalla
quale é determinata la vita attuale, i destini e le attivita
umane, e la cui conoscenza, se é di aiuto per capire la ragio-
ne che regola i riti e le azioni morali, fornisce anche indica-
zioni su come attuarli» (MALINOWSKI, 1976, 18). A.
Shorter propone di chiamare simili documenti dei Kimbu
della Tanzania Historical Charters pitt che Mythical Char-
ters (1969, 227-237). Sul piano teorico e generale del pro-
blema mito e storia, appare molto interessante l'articolo
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di A. Buttitta Storia Mitica o miti storici (1989, 89-95), po-
sto in termini essenziali e stringenti: « miti, infatti, cone
opera umana — egli scrive — sono altrettanto veri quanto gli
avvenimenti storici. Gli uni e gli altri sono prodotti storici e
alla storia appartengono. In caso contrario avremmo una
storia da cui verrebbero esclusi alcuni prodotti del pensiero.
Non si puo negare che il mito, infatti, lo sia» (1989, 89).

In effetti i Capipioggia lotuho, riportati nella serie del-
la successione storica gia ricordata, sono fondatori di isti-
tuti e di beni culturali della societa lotuho.

Il Capopioggia Asang, il primo di tutti, un estraneo
inserito forse nell'etnia lotuho — come sara ampiamente
esaminato —, non solo segna l'introduzione dell'istituzio-
ne del Capopioggia hobu-hide, nel momento in cui la so-
cietd lotuho di pastori si stava tarsformando in societa
mista di pastori-agricolotori, ma specificatamente egli
apporta la tecnica dell’'ottenimento della pioggia, con
I'uso dei mezzi per provocarla, i sassolini nafanga (Ms.1,
14-16). A sua moglie Hitiho e attribuita l'introduzione
della zappa e della cerealicoltura, in modo particolare
della durra, del sesamo e dei cetrioli, oltre e soprattutto
l'istituzione del matrimonio con il quale cresce la stabi-
lita dell'ordinamento sociale (Ms.I, 17-18).

Faccar e Attulang, figli del loro figlio Lowarra, scom-
parso nell'incognito, lottano per il potere di successione e
mentre Attulang lascia per primo Otunge, la prima citta-
villaggio, per trasferirsi nella nuova sede di Calamini, fa-
cendo un patto di convivenza con i Tome (elefanti, ani-
mali totemici o tribu1?), Faccar invoca l'aiuto dei Toposa, i
sempre temuti nemici dell’'est, per punire il fratello e di-
struggere Calamini (Ms.I, 18bis-21). La storia di questi
due fratelli, I'uno buono e l'altro cattivo, & comune a mol-
te antiche tradizioni favolistiche, storiche e bibliche: ba-
sta pensare a Romolo e Remo, Eteocle e Polinice, Caino
ed Abele, Giacobbe ed Esau ed altri. Lo scontro fra i due
fratelli, come nella storia di Caino ed Abele, potrebbe ri-
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flettere, molto probabilmente, i conflitti fra i pastori gia
sedentarizzati in Otunge e quelli ancora nomadici o in via
di sedentarizzazione, provocando la simpatia per Attu-
lang, vittima dell'inganno del fratello che con l'aiuto dei
Toposa fece distruggere Calamini, il villaggio di cui Attu-
lang era capo. Il tatuaggio, che Attulang porta, servirebbe
ad identificare lui e il suo clan e sarebbe anche segno del-
la rottura delle prime relazione umane, come si narra di
Caino ed Abele (MCKENZIE, DB, 2.113-114; PEAK'S
COMMENTARY, 181-182). E se le lance, che Faccar pre-
tende in restituzione dal fratello, possono essere conside-
rate “emblemi del potere”, per cui litigano, anche
Nyikang e Duwat fra gli Shilluk (LIENARDT, 1970, 146-
147), e i fratelli Mbation Mako e i figli di Mbation Sen-
deyo e Lonana fra i Masai (BERNARDI, 1983, 154), le
perline blu che Attulang vuole restituite da Faccar - la cui
figlia aveva ingoiate e dovra essere uccisa per estrargliele
dal seno e restituirle allo zio — inducono a pensare a com-
plicati problemi di endogamia ed esogamia, come nel ca-
so dei fratelli Kuranguli e Bonar degli australiani (MAS-
SENZIO, 1976, 104-133). Ma il Palmisano, dedicando alla
storia dei fratelli Faccar ed Attulang un intero capitolo,
porta luce sufficiente sull'intera questione del processo di
segmentazione, intesa sia in senso strettamente clanico-
parentale che residenziale (PALMISANO, 1989, 195-212).

Imuhuny & la figura pitt rappresentativa degli eroi
culturali della tradizione lotuho, che per un verso si avvi-
cina alla figura classica di Eracle dei greci e di Ercole dei
romani o di Teseo, e per altro verso potrebbe essere acco-
stata a quella di Telepinus della mitologia degli ittiti, che
all'improvviso scompare per portarsi lontano in un bosco,
per poi ritornare e riportare benessere e vita fra la sua
gente. Cosi Imuhuny, contrassegnato da una nascita
straordinaria, lascia il suo paese natale e si trasferisce
“pellegrino”, toccando varie tappe, fra i Bari a Bilinyang,
ove il capo Kwajok lo sottopone alla triplice prova del tiro
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al bersaglio, del nuoto nel Nilo e nella fossa delle lance,
come tre saranno le iniziazioni cui & sottoposto ogni gio-
vane lotuho e tre sono le prove cui sono sottoposti altri
eroi mitologici. Nonostante il suo aspetto minuto, debole
e deforme — motivo per cui i ragazzi della sua eta l'aveva-
no chiamato con ridicolo nomignolo Nyogyang, perché
camminava storto e a sghimbescio —, egli supera vittorio-
samente le prove, ed essendo riconosciuto ufficialmente
potente e straordinario capo, riceve da Kwajok il triplice
dono della lancia assalak, divenuta insegna del potere dei
Capipioggia lotuho, il toro siliha secondo le cui indicazio-
ni egli fondera la nuova citta-villaggio Imatari, e un uomo
di nome Cor per assisterlo nel viaggio. Infatti, nel viaggio
di ritorno, ove si ferma definitivamente il toro, & fondata
Imatari e Imuhuny riappare nella sua preminente funzio-
ne di fondatore e ricostruttore dell'unita nazionale dei
Lotuho, assumendo in tal modo l'aspetto di un capostipi-
te senza esserlo effettivamente (Ms 1, 23-28). Il pellegrina-
re di Imuhuny nell'andata, ma soprattutto nel ritorno, as-
sieme con il toro siliha, segnava le tappe di quella “via sa-
cra” — come la chiama il Pazzaglia - che percorreranno i
Capipioggia lotuho in occasione della loro elezione e con-
sacrazione, tappe mitico-rituali che indicheranno altresi,
in modo significativo, le tappe per lo spostamento delle
mandrie durante il periodo della secca (Ms I, 28).

Di Nola riporta un passo di A.P. Elkin, in cui si evi-
denzia il significato dei viaggi e delle gesta degli eroi tri-
bali: «Il paese di ciascun gruppo é attraversato dai sentieri
e dalle piste di questi eroi lungo cui si trovano i vari luoghi
speciali dove l'eroe compi qualche atto ricordato nel mito.
La concezione del “sentiero mitologico” é specialmente im-
portante nella maggior parte dell’Australia del sud e del
Northen Territory, compresa la terra di Arnham. Gli eroi dei
“sentieri” sono spesso menzionati in forma totemica, cioé
come animali ed uccelli, non solo come esseri umani» (DI
NOLA, ER vLII, 1187).
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Ngalamitiho, infine, uno dei piti rinomati Capipiog-
gia, porta all'apogeo la potenza dei Lotuho, conquistando
la vallata del fiume Hoss, razziando e lottando con le
trib1 vicine dei Horyok, dei Longarim, dei Lokoya...
(Ms.1, 30-40).

Si pud ossevare, inoltre, che la nascita e l'infanzia di
taluni Capipioggia, come nel caso di Imuhuny e di Ngala-
mitiho, portano I'impronta della straordinarieta tipica di
certi eroi culturali o grandi personaggi della storia come
Ciro, Sargon, Romolo e Remo, Nerone, e, nel campo bi-
blico, Mose, Sansone, Samuele, Giovanni Battista e Gesl
di Nazareth. Spesso anche la loro fine s'accompagna a
forme di apoteosi o di improvvisa scomparsa nell'inco-
gnito, secondo un genere letterario definito “ascensione”,
indubbia mitologizzazione, come nel caso di Asang,
Lowarra e Faccar, atta a dissimulare probabilmente una
morte violenta o rituale.

Questi riferimenti addotti, tralasciando per il momen-
to altri pur significativi, ssmbrano sufficienti a qualifica-
re i Capipioggia lotuho eroi culturali e le narrazioni, che
riportano le loro gesta, possono ritenersi di appartenere
al genere letterario dei miti di eroi culturali.

Nelle societa africane, gli eroi culturali compaiono —
come nota il Pazzaglia per Asang (Ms.I, Appendice) — nel
1600 all'incirca, epoca confermata per altri eroi da Baxter
(1966, 7-8).

Non di rado questi eroi espletano, in modo particolare
nel rito, il ruolo di fondatori e restauratori della vita e del-
lI'universo sociale lotuho, assumendo una pitt ampia signi-
ficazione addirittura cosmologica. Cio, non di meno, non
cambia la natura tipologica dei miti degli eroi culturali,
anche quando questi ripiani o sfumature cosmologiche ri-
guardano direttamente le stesse figure di eroi che ideal-
mente diventano immagini prototipiche, atte ad esprime-
re il senso pit profondo della vita e di tutta la realta.
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Poiché sono apparse, da sole, insufficienti le teorie
della Scuola della Mitologia della Natura e della Scuola
Meteorologica e Simbolica di Max Miiller, cioé¢ di consi-
derare unicamente i miti espressioni del processo di per-
sonificazione delle forze naturali (1876; DI NOLA, ER vl.
IV, 531), & parso opportuno far ricorso alla riconosciuta
perizia ed all'autorita del Malinowski per spiegare la piu
ampia relazione interfunzionale che c'é¢ tra mito rito e
cultura. I1 Malinowski, infatti, sulla scia della Scuola So-
ciologica francese di E. Durkheim e di M. Mauss, cosi
scrive sull'argomento: «Dal mio studio sui miti ancora in
vita tra i selvaggi, sono portato a sostenere che ['uomo pri-
mitivo ha solo limitatamente un puro interesse artistico e
scientifico per la natura: c'é solo poco spazio per il simboli-
smo nei suoi pensieri e nei suoi racconti; e il mito, in
realta, non é una futile rapsodia né un fluire insensato di
immagini varie, ma una forza culturale di estrema impor-
tanza...Per un selvaggio questo mito é cio che per un cri-
stiano é la storia biblica della creazione e del peccato origi-
nale e della redenzione per opera del sacrificio di Cristo sul-
la croce. Come la storia sacra vive nei nostri riti, nella no-
stra morale, é stimolo alla nostra fede e condiziona il no-
stro comportamento, allo stesso modo opera il mito per il
selvaggio...Il mito, nella cultura primitiva, esplica una fun-
zione indispensabile: é l'espressione, la valorizzazione, la
codificazione di un credo; difende e rinforza la moralita, ga-
rantisce l'efficacia del rito, e contiene pratiche che guidano
l'uomo. Il mito é percido una componente vitale della civilta
wmana; non é un futile racconto, ma una forza attiva ope-
rante; non é una spiegazione razionale o un'immagine arti-
stica, ma un documento pratico di fede primitiva, di sag-
gezza morale» (MALINOWSKI, 1976, 6.9-10). Nel condivi-
dere pienamente il valore interfunzionale del mito, certe
riserve potrebbero vertere, invece, sul valore artistico-
simbolico, il cui discorso sara ampiamente ripreso nelle
varie parti del presente lavoro.
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