CAPITOLO TERZO

Mito rito e dramma

Nell'applicare fedelmente lo schema morfologico di V.
Propp allo studio del mito e del rito lotuho — come sara
fatto pilt avanti —, sono arrivato inaspettatamente alla
constatazione che il mito di Asang e il rito della Nefira so-
no strutturati in due tempi con intervallo, come s’addice
ad un comune dramma teatrale, diviso in atti e scene,
con la differenza che chiamo “tempi” quel che Propp con-
sidera “movimenti” della narrazione. Per di piu, il lin-
guaggio d'indole teatrale dello stesso autore mi ha indot-
to a considerare il mito di Asang quale testo o, come si di-
ce in gergo, “il libretto” e il rito della Nefira la “messa in
scena” o performance. «Ogni categoria di personaggi ha un
modo suo di entrare in scena — scrive Propp -, per ognuna
si danno forme particolari di inserimento del personaggio
nella vicenda. Vediamo queste forme: l'antagonista compa-
re due volte nella narrazione, la prima, egli appare inatteso
giungendo da qualche altro luogo... La seconda, egli si in-
serisce nella favola come personaggio rintracciato, di solito
in seguito a un'indicazione del cammino. Il donatore é in-
contrato per caso, il pitt delle volte nel bosco (nell'isba), op-
pure nei campi, durante il carmmino per via, ecc.» (PROPP,
1966, 90).

Lulteriore lettura di V. Turner (1986; 1993) e il con-
fronto con le sue ampie e ripetute riflessioni sul rito e sul
teatro, dalle forme pili antiche del rito iniziatico, da lui
individuate soprattutto nei riti di passaggio di A. Van
Gennep (1909: TURNER 1986, 54-61.143-146; 1993, 80-
81), alle varie forme di performance, descritte principal-
mente per I'area culturale dell'India meridionale da
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M. Singer (1972: TURNER, 1993, 77-79), per l'isola tropi-
cale di Bali dell’arcipelago indonesiano da C. Geertz
(1980: TURNER 1993, 106) e dallo stesso Turner perso-
nalmente verificate fra i Ndembu dell'Africa (TURNER,
1957; 1966; 1972; 1976), mi hanno confermato nel con-
vincimento di un costante intrecciarsi della storia sociale
con i numerosi generi di performance culturali e che que-
ste possono pertanto considerarsi “drammi sociali”
(TURNER, 1986, 133-135; 1993, 75-83).

Turner mette in rilievo, in modo egregio, il rapporto
dialettico che intercorre fra dramma e societa, rapporto
strutturale e processuale insieme, carico di apporti sem-
pre nuovi, in quanto le performance culturali non sareb-
bero semplici “specchi” della societa, ma “specchi magi-
ci” (TURNER, 1993, 75-85), in cui la societa stessa si ri-
flette per ridare forme sempre nuove alle sue aspirazioni,
per pianificare progetti sempre pilt corrispondenti alle
nuove esigenze e proiettarsi sempre avanti, dove la situa-
zione sociale viene vissuta non all'indicativo, ma al con-
giuntivo (TURNER, 1986, 149-151; 1993, 104-112).

Senza negare il valore di questa impostazione dialetti-
ca e di questa metodica interpretativa dei fatti sociali, che
in modo originale portano nuova luce all'antropologia del-
la performance, mi son chiesto se il “dramma sociale” non
sia da inserire nella pitt ampia dimensione del “dramma
cosmico”, come testimonia una considerevole quantita di
documenti della piti antica civilta storica, dai testi sumeri
e accadico-babilonesi, ittiti ed egizi, a quelli dei popoli
del bacino mediterraneo, dei fenici e dei greci e degli in-
doeuropei, germanici, e perfino giapponesi (ELIADE,
1968, 40-49.73-85; McKENZIE, DB, 613).

In questi miti della pit antica civilta, le vicende uma-
ne, nei loro aspetti piu1 critici e cruciali di vita e di morte,
di siccita e di fame, si intersecano a conflitti sociali lace-
ranti, alle riorganizzazioni o transizioni di poteri, ma
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proiettate nello scenario drammatico di conflitti naturali
e cosmici e rappresentate in un cerimoniale che trova il
suo modello — commion pattern —nel pitt conosciuto ritua-
le nell’Akitu babilonese o celebrazione dell’Anno Nuovo,
detto anche dello zagmuku o festa dei pronostici, nel pe-
riodo neobabilonese. Scrive J.K.McKenzie: «Indizi della
sua celebrazione mostrano che essa non veniva celebrata
sempre e ovungque nello stesso periodo e con lo stesso ritua-
le. Tuttavia il significato e i motivi della festa sono fonda-
mentalmente gli stessi: questa uniformita ha permesso agli
studiost di proporre un comune modello — common pattern
— del mito e del rito nell’Antico Medio Oriente, che, a loro
giudizio, abbia influenzato anche Israele. Altri studiosi non
vi scorgono tale uniformita da parlare di modello, ma na-
scerebbe invece da una concezione comune del divino e del
mondo della natura nelle religioni naturalistiche dell’Antico
Medio Oriente» (McKENZIE, DB, 613).

La festa era piu che una “messa in atto” — enactiment
-, essa era “una rimessa in atto” — reenactiment —, del mi-
to. Le fasi del rituale, in cui i miti erano recitati, com-
prendevano i seguenti elementi: processioni con raduni al
tempio di Marduk, sacrifici, la morte rituale del dio rap-
presentato dal re, che implicava lamentazioni, umiliazio-
ne del re spogliato delle sue insegne e schiaffeggiato, la
purificazione del tempio e 'aspersione dell'acqua, l'esal-
tazione del dio nella figura del re che riprendeva le inse-
gne del potere, la ierogamia o unione sessuale del re con
una sacerdotessa che rappresentava l'unione del dio e
della sua consorte, la proclamazione dei destini e la liba-
gione all'albero della vita (McKENZIE, DB, 613; ELIADE,
1968, 78-81).

A.J.Wensinck (1923) ha osservato, fra i primi studiosi,
che esisteva, oltre a una simmetria fra i diversi sistemi
mitico-cerimoniali dell’Anno Nuovo, chiamata perfect
consistency (McKENZIE, DB, 867), anche un piu profon-
do e coerente significato ideologico che esprime - attra-
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verso la morte del dio rappresentato dal re e dal suo ritor-
no in vita - lo spettacolo stagionale della scomparsa e del-
la riapparizione in dimensione cosmica. Infatti uno dei
momenti piu significativi del rito era la lotta e la vittoria
che Marduk ingaggiava contro il mostro marino Tiamat
nell’Akitu babilonese, o Teshup contro il serpente Il-
luyankash, fra gli ittiti, o Thorr contro il gigante Hrungnir
nella tradizione nordica indoeuropea o Gilgamesh re di
Uruk contro il mostro Huwawa o l'aspro combattimento
ricordato da Erodoto, realizzato da migliaia di partecipan-
ti laici in onore di Osiride contro Anophis, il dragone co-
smico, immagine del caos. La lotta era spesso mimata da
gruppi di comparsa, in un quadro scenico drammatico, a
cui partecipava una innumerevole folla (ELIADE, 48-49).

«Il ciclo stagionale o cosmico della vita e della morte
- osserva ancora il McKenzie — era esso stesso la “messa in
scena” del mito e la continuita del ciclo poteva essere assi-
curata attraverso la partecipazione dello stesso uomo al ci-
clo cosmico. Ogni anno nuovo era come una nuova crea-
zione o una nuova vittoria sul caos o una nuova nascita
del dio da cui veniva la vittoria» (McKENZIE, DB 613).
Ma cio veniva soprattutto assicurato con la partecipazio-
ne alla celebrazione delle nozze sacre — ierogamia — ove
avveniva l'unione o l'incorporazione dell'uomo al flusso
della vita nell'ampio cerimoniale delle nozze del cielo e
della terra, come si vedra anche nel mito di Asang — Hi-
tiho e nel rito dell’Anno Nuovo lotuho, la Nefira.

In questo contesto acquista un significato la sessualita
in quanto strumento naturale, sociale e cosmico della tra-
smissione della vita contro il deperire quotidiano delle
calamita, delle epidemie, della siccita, della fame e della
morte. «La posizione riservata al sesso nel mito e nel rito
era di primaria importanza — scrive McKenzie —; é eviden-
te, infatti, che la vita viene dall'unione dei principi del ma-
schio e della femmina... Lesistenza di sacre prostitute di-
mostra che i singoli devoti credevano in tal modo di poter
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comunicare con il principio della vita e il rinnovo delle for-
ze vitali» (McKENZIE, DB, 614). In tal senso la “sacra-
lita” & proprio della sessualita, intesa quale partecipazio-
ne o trasmissione di potenza di vita, come sara evidenzia-
to nel rito lotuho della Nefira o “riaccensione del fuoco
nuovo” in cui gli elementi iniziatici — la formazione di un
corpo nuovo di guerrieri in Jotta ed in sostituzione della
vecchia classe decrepita, destituita con rituale combatti-
mento, combinati con gli elementi ierogamici e la costitu-
zione dei nuovi monyemiji-efirat (nuovi padri del villag-
gio) —, si integrano in una visione sociale e cosmica della
rinascita, del ripotenziamento e della riorganizzazione
della societa lotuho.

Sotto il profilo storico-morfologico delle funzioni e
forse questo antico rito iniziatico e militare che offre lo
scenario di una lotta per la vita proiettata in dimensione
cosmica in tutte le pitt antiche civilta (ELIADE, 48-62;
DUMEZIL, 1939, 99; 1942, 26; HOCART, 1935, 188ss,
319ss). Cosi, se in primo momento, quello piti antico, gli
eroi lotuho monyemij dovranno lottare contro 'altra
meta, quella della classe degli anziani al potere, in epoca
pit recente dovranno lottare anche contro il Capopioggia,
il Toro-Iena, uno di quei “signori dei luoghi”, con cui do-
vettero lottare i nuovi immigrati e “conquistatori”, per
impossessarsi di lui e forse delle sue terre. A simili storie,
un po vaghe e contrastanti, accenna Hillelson: «A Tiran-
gole, sede d'un importante capo del clan Igago, c'é una sto-
ria secondo la quale si dice che essa era occupata dal clan
lioghok (serpente) che viveva di erbe e di radici, finché non
vi sia arrivato il clan Igago che insegno a quello a lavorare 1
campi ed allevare il bestiame» (42 n.14).

In cid potremmo vedere un possibile riferimento alla
teoria che assimila gli autoctoni a serpenti o animali in
genere (ELIADE, 62). Se fosse realmente cosi, si potrebbe
essere indotti a vedere fondatamente nel serpentaccio-na
munu Jok, descritto dal Molinaro con testa d'uomo e cor-
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po di serpente (1940/1941,181.196), interpretato dal Pal-
misano in senso ecologico-stagionale e socio-economico
(1989, 105.133 ss.,), il precursore di Asang, anch’egli uo-
mo-animale, non completamente animale, ma uomo, co-
me ambiguamente lo presenta Ohisa Aff. Lais (1992, 41).
Cio avverrebbe in conformita agli inizi del processo stori-
co delle religioni, in cui mostri, esseri straordinari e/o di-
vini manifestano identiche forme ed espletano le stesse
funzioni (BRELICH, 1976, 14-21).

La complessita del “dramma sociale” proiettata nella
dimensione del “dramma cosmico” e la peculiarita che
esso comporta della scansione in tempi con relative azio-
ni sceniche trovano larghe corrispondenze, fra tanti miti
dell’'antichita — come ad esempio, Iside ed Osiride, Ba'al e
Astarte, Demetra e Proserpina, Adone, Dioniso, ecc. — nel
mito ittita di Telepinus, che A. Goetze offre in versione in-
glese (GOETZE, ANET, 1958, 87-91) e che traduco e pro-
pongo a modello del mito e del rito lotuho. Il mito di Te-
lepinus & diviso in due parti, il mito propriamente detto,
che narra la collera del dio, la sua scomparsa, le conse-
guenze e la ricerca dello stesso dio scomparso, e il rito
che comprende la supplica, il rituale di purificazione
dell'albero Kansupupra e il ritorno del dio a casa. Un pas-
so molto significativo recita: «Telepinus scomparve, prese
con sé il grano, il venticello fresco, la prosperita del paese,
le steppe. Telepinus ando via, né grano né farro prosperano
pii; né bestiame né gregge né uomini generano piii; nem-
meno i giovani vanno piu avanti. La vegetazione é inaridi-
ta: gli alberi sono stecchiti, né possono spuntare piii germo-
gli, i pascoli e le sorgenti sono secchi. Sulla terra la carestia
é grande e uomini e dei periscono per la fame». Ricercato
Telepinus e ritrovato in un bosco, & supplicato di tornare:
«Quando tu sei partito dall'albero — hatalkanos — un giorno
d'estate, il raccolto divenne sporco. Quando il bue parti con
te, tu hai distrutto la sua forma, quando la pecora parti con
te, tu hai distrutto la sua forma. O Telepinus, ferma la tua
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rabbia, la tua collera, la tua cattiveria, la tua furia!». Con il
ritorno del dio ritornano la prosperita, il benessere, la sa-
lute, espressi in simboli di vita: «Telepinus ebbe cura del
re. Un palo fu eretto davanti a Telepinus — a pole was erec-
ted before Telepinus — e da questo palo un vello di pecora fu
disteso — from the pole the fleece of a shep was suspended —.
Esso significa grasso di pecora, esso significa grano di ce-
reali e vino, esso significa bestiame e pecovre, esso significa
lunghi anni e progenie — long years and progeny —. Esso si-
gnifica venticello fruttifero, esso significa sazieta — it signi-
fies satiation».

I canti di elezione del Capopioggia lotuho, di deposi-
zione o di minaccia, inseriti nel rito, non hanno lo stile
vivace e variopinto oltre che elegante ed elevato del mito
di Telepinus, ma, pur nella loro elementare rozzezza di
stile, esprimono la stessa situazione del dramma socio-
cosmico, la sua precarieta, dovuta alla ciclicita stagionale
dell’Anno Nuovo o delle Grande Annata ventennale della
Nefira collettiva, celebrata per tutta la societa lotuho dal
Capopioggia. Pitl avanti, nell'esame del cerimoniale lo-
tuho, ritornano anche gli emblemi dell’albero, del palo,
del vello e, attraverso la celebrazione della ierogamia
espressa dal coito dei legnetti sessuati, ritorna anche il
concetto di longevita e perpetuita etnica, del benessere e
della sazieta.

All'esultanza del ritrovamento del Capopioggia Asang
si unisce il canto accorato della possibile sua scomparsa
che potrebbe causare uno scovolgimento di tutto I'univer-
so sociale lotuho:

«0ggi noi lodiamo il Capo.

Il Capo viene dall'alto (hide).

Lodate il Capo che é dall'alto...

Noi Lotuho andammo per cercare il Capo:

il governo che avevamo sta per scomparire» (Dalla lode
per l'elezione di Asang).
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«Ove & andato il Capo?

E' andato nel bosco lotuho?

Ove ¢ andato il Capo?

Il regno ti aspetta!

I poveri ti aspettano.

Lotuho, andate a prendere il Capo nella sua reggia.

Lotuho, andate a prendere il Capo nella sua reggia.

Vuoi tu (capo) essere un bugiardo?

Vuoi perire come uno sciacallo?

Cosa hanno fatto di male i Lotuho?

I Lotuho si dispereranno senza di te,

andremo a morire!» (Dalla supplica di Lodwo per la
scomparsa di Imuhuny)

«Loyalala viene,

Loyalala viene dai Toposa,

Loyalala viene portando il grano.

Loyalala figlio di re,

lasci che noi moriamo affamati?» (Dalla supplica a
Loyalala)

«I Didinga vengono in processione al nostro villaggio.
Lowmoro é il nostro re!

Grano di Lomoro

I topi (i Lotuho) mangiano in abbondanza.

Lasci che i topi marciscano per la fame?

Il grano é dolce!» (Dalla lode-supplica per Lomoro)

«Loyalala, Lokomo (tuo fratello)

é stato sempre un povero Homo.

Chi dice che egli dara la pioggia?

Bugiardo e ciarlatano agli occhi di tutti.

Per questo sua sorella é stata uccisa!» (Canto di minac-
cia a Loyalala)

«Ibeluk (Lomoro), figlio di re,
la terra sta cambiando,
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la terra davvero cambia.

Noi vogliamo la polenta.

Tu ti curi della nostra stabilita.

O Ibeluk, Icina vuole usurparti il regno!» (Canto di mi-
naccia a Lomoro)

I canti sono tratti da varie parti dei Manoscritti del
Pazzaglia.

E’ opportuno notare fin d’'ora alcune notevoli differen-
ze concettuali, proprie della societa lotuho, che saranno
evidenziate piti avanti nell’analisi del mito e del rito. In-
nanzitutto, lo stadio culturale della societa lotuho si rife-
risce ad un’epoca idealmente pit1 arcaica, quando cio¢ an-
cora non esistevano i sovrani, come in Babilonia, Egitto,
ecc., ma il sistema delle classi di eta — class age system —.
1l termine re introdotto nei testi & improprio, alla lettera
significa Capo-Hobu Pioggia-hide, Capopioggia.

Inoltre non vi compare ancora la rappresentazione di
esseri divini, né tanto meno quella dell’essere supremo,
ma semplicemente l'invocazione-minaccia al Capopioggia
quale personificazione dell'ordine naturale, sociale e co-
smico, professionista tecnico della pioggia e pertanto re-
sponsabile della vita e della morte dei Lotuho. Nel rito
della Nefira il Capopioggia, associato ai guerrieri lotuho,
concelebrera la ierogamia, esprimendo in pari tempo
quella “Potenza”, o “Forza”, che da la stabilita e la persi-
stenza dell’etnia. Infatti, il Capopioggia si pone concreta-
mente, assieme con i monyemiji, quale “Forza” che fa ri-
vivere 'universo lotuho, come nell’A-ki—tul babilonese si
celebra la “Forza” Aki che fa vivere o rivivere Til, 'univer-
so (JESTIN, 1976, 181).
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