CAPITOLO QUARTO

La cosmologia del mito
di Asang e di Hitiho

La concezione dell'universo dei Lotuho, qual & ricava-
ta dalle rappresentazioni astratte, riguarda principalmen-
te la concezione antinomica o antitetica della vita umana,
le categorie sociali di spazio e tempo, quelle di ordine na-
turale, sociale e cosmico, ed, infine, la legge universale
delle trasformazioni, espressa dalla stessa figura di
Asang.

Questi punti basilari della cosmologia lotuho dovran-
no essere ancora approfonditi quando saranno esaminati,
pit avanti, l'organizzazione sociale degli intricati sistemi
di discendenza, I'ordinamento socio-politico delle classi
di etd, la struttura abitativa del quartiere, del villaggio e
dell'area distrettuale della pioggia e il complesso e ricco
cerimoniale dell’Anno Nuovo o Nefira.

La concezione cosmologica del mito di Asang, costi-
tuita da questi concetti basilari, non solo spiega l'univer-
so naturale e sociale, ma comprende nello stesso tempo i
valori fondamentali della vita, a cui si ispirano i Lotuho
nelle concezioni collettive e individuali della loro precaria
esistenza quotidiana.

a) Concezione antinomica della vita secondo lo
schema morfologico delle coppie oppositive
delle funzioni e dei simboli

Era ovvio che non sarebbe stato sufficiente fermarsi
all'analisi delle singole funzioni o dei vari elementi strut-
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turali del mito, senza averli raccolti in un insieme o strut-
tura generale, per coglierne il significato pitt ampio che
risulta dalle relazioni reciproche, secondo le proposte in-
terpretative sia del Propp che del Lévi-Strauss, a cui si &
fatto riferimento nell'Introduzione.

La struttura letteraria e morfologica del mito di Asang
& chiaramente unitaria, non solo nella successione delle
funzioni, ma anche nello sviluppo diacronico dei tempi in
cui l'azione si svolge. Questa stessa unita letteraria & in-
sieme bipolare e antitetica. Infatti i due tempi o0 momenti
in cui ¢ strutturato il racconto, oltre ad essere congiunti
da un intervallo, sono altresi legati fra loro dalla disposi-
zione simmetrica delle funzioni e dei simboli. Disposizio-
ne simmetrica, pero, non di identita o di somiglianza, ma
di opposizione. La forma bipartitica ¢ antitetica e, per
usare i termini del Propp, consta di due movimenti, dei
quali uno termina con esito positivo, l'altro con esito ne-
gativo (PROPP, 1966, 101).

Nel loro aspetto formale, quello cioé delle costanti, le
funzioni si presentano in serie di funzioni oppositive bi-
narie e ternarie, anche se, in quei pochi casi particolari si
risolvono in binarie, sia che si considerino i personaggi
sia che si considerino gli effetti delle funzioni. Cosi nel
caso della coppia ternaria D E Z - da preferire alla coppia
binaria L V nel primo tempo - si hanno in effetti due per-
sonaggi: il donatore Asang D' che mette alla prova gli
eroi — monyemiji E'°, mentre il terzo elemento Z°, cioe il
conseguimento dell’acqua, si risolve anch’esso in una
struttura binaria, positiva nel primo tempo, cio¢ il dono
concesso dell'acqua, e negativa nel secondo tempo, cioé
la ricaduta nella situazione iniziale della siccita come do-
no negato. Conviene osservare ancora che proprio lo
schema morfologico della serie di coppie oppositive, viste
nel loro insieme, offre quei concetti generali o rappresen-
tazioni astratte con cui i Lotuho ordinano la realta che li
circonda.
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Pertanto, in ottemperanza alla lezione di Lévi-Strauss,
le funzioni gia esaminate, ora vengono ricostruite in un
quadro di combinazioni di coppie oppositive e comple-
mentari, da cui & possibile cogliere il metalinguaggio, da
lui proposto in Antropologia strutturale.

Coppie oppositive di funzioni e simboli
I Tempo - X°>-Rm° Danno della siccita e rimozione con
il dono della pioggia
YW  Divulgazione del danno e reazione
positiva con pronta risposta dell’eroe

™4 Partenza per l'altro luogo (fiume)
e ritorno nella fwarra — piazza

D*'°E*Z* Coppia ternaria di Donatore che met-
te alla prova I'Eroe che risponde posi-
tivamente con risoluzione in coppia
binaria dei personaggi — patto stipu-
lato

I-M Identificazione di Asang con Ajok e
marchiatura col chimo del toro:
coppia complementare, ma oppositi-
va di I-Sm del II Tempo

T*-N*s« Trasfigurazione con insediamento
sulla pelle nera del toro e Nozze:
coppia complementare, ma oppositi-
va a Pu del IT Tempo

Intermezzo — D' E* Zww. Coppia ternaria con triplica-
zione che si risolve in binaria
per i personaggi in azione: il
Donatore che maledice gli
Eroi i quali rispondono nega-
tivamente; al dono dell'acqua
si oppone la siccita come dono
negato (Z.u:) — patto violato
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II tempo — v* j* h - Nuovo inganno del Donatore divenuto
Essere Ostile e preparazione ad una
nuova sciagura per gli Eroi.

X* X' - Rmue Nuovo danno della moria dei
bambini - rimozione negata

Y* W Divulgazione del danno e pronta ri-
sposta degli Eroi

I-Sm Identificazione dell’Essere Ostile
Asang e suo Smascheramento come
iena da parte degli Eroi

T*-Pu Alla Trasfigurazione con intronizza-
zione sulla pelle del toro nero del T
tempo si oppone, oltre lo Smaschera-
mento, anche la Punizione con la de-
posizione e probabile esecuzione capi-
tale — patto annullato

Da questa visione d'insieme risulta che funzioni ed
elementi, che possono sembrare contraddittori, in realta
sono complementari. Cosi gli elementi simbolici — fiume,
toro, sassolini della pioggia ed altri elementi vitali — visti
in senso metonimico nella lettura sincronica s'incrociano
con quelli metaforici della lettura diacronica e si oppon-
gono a siccita, iena, moria di bambini e ad altri elementi
di morte. Cogliendo l'elemento comune tra essi del signi-
ficante e del significato, risulta che Asang appare nella
sua funzione di simbolo — come si vedra meglio piti avanti
— della cosmologia lotuho, ciog di quella contraddittorieta
ed ambiguita della stessa vita umana, sociale e cosmica, o
di quell’eterno ciclo del perpetuarsi di vita e di morte.

b) Spazio e tempo

E’ stato gia osservato che il mito di Asang corre su
due assi temporali, quello del primo e del secondo tempo,
dei quali uno si chiude con esito positivo e I'altro con esi-
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to negativo. Infatti il primo tempo si apre con la menzio-
ne di una sciagura, la mancanza di latte nelle poppe del
gregge (X°), che provoca la reazione dell'eroe e lo porta
alla ricerca di un mezzo straordinario per rimuoverla, co-
sa che realmente avviene con l'ottenimento della pioggia
(Rm?®), tramite il ritrovamento, l'elezione e la proclama-
zione di Asang a loro Capopioggia (N*x).

Il primo tempo si svolge in maniera visibilmente li-
neare; X°------ — (Rm®) N*x.

Il secondo tempo ha lo stesso movimento con esito
perd negativo: X' X'7--—--- — Pu, in quanto l'inizio del se-
condo tempo & segnato pure da una sciagura, il doppio
pasto cannibalesco dei bambini (X' X'"), ma alla reazione
dell'eroe non segue la rimozione del danno (Rmee ), bensi,
invece, lo smascheramento del capo e la sua destituzione
(Pu), in definitiva la sua scomparsa.

E’ da osservare che il doppio movimento dei due tem-
pi corre fra due spazi opposti e complementari: la fwarra-
piazza del villaggio da dove partono i guerrieri e le acque
del fiume Obilat da dove emerge Asang. La fwarra & luogo
riservato ai guerrieri, il centro del loro potere socio-politi-
co, che, assieme con la Nadufa-casa/parlamento, esprime
il fondamento di tutta 'amministrazione politica del vil-
laggio. Il fiume Obilat &, invece, il luogo del ritrovamento
di Asang, I “altro luogo”, il vero ipocentro o punto spazia-
le, donde emerge con Asang anche l'acqua, la pioggia e,
con la pioggia, il movimento della vita e del benessere de-
gli uomini e del bestiame. La fwarra e il fiume Obilat so-
no dunque i due spazi opposti e complementari, ove si
manifestano e si espletano visibilmente e fondamental-
mente i due poteri anch’essi opposti e complementari:
quello socio-politico dei guerrieri e quello tecnico-opera-
tivo del Capopioggia.
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Se sotto il profilo letterario nei due assi spazio-tempo-
rali sono organizzati e imbrigliati gli eventi del racconto,
si & indotti ad ammettere che spazio e tempo costituisca-
no le categorie concettuali con cui viene vissuta, speri-
mentata e pensata dai Lotuho la realta quotidiana.

«La composizione del racconto é costruita nello spo-
starsi dell'eroe nello spazio — scrive Propp —. Questa com-
posizione é propria non solo del raccento di fate, ma anche
dell'epopea (Odissea) e dei romanzi; cosi é costruito Don
Chisciotte» (PROPP, 1949, 75). Per precisare ulteriormen-
te la significanza sociale di spazio e tempo, intesi come
sistemi di riferimento, Lévi-Strauss acutamente osserva:
«Spazio e tempo sono i due sistemi di riferimento che per-
mettono di pensare le relazioni sociali insieme e isolata-
mente. Queste dimensioni di spazio e tempo non si confon-
dono con quelle che le altre scienze utilizzano. Consistono
in uno spazio “sociale” ed in un tempo “sociale”, il che si-
gnifica che non hanno altra proprieta oltre a quelle dei fe-
nomenti sociali che li popolano. Secondo la loro struttura
particolare, le societa umane hanno concepito queste di-
mensioni in maniera diversissima» (LEVI-STRAUSS,
1971, 322).

Silvana Miceli, riprendendo il discorso di Lévi-Strauss
sulla struttura permanente, astorica, atemporale del mi-
to, costituito dalle forme costanti, in opposizione dialetti-
ca alla struttura storica del tempo concreto e mutevole,
dato dalle varianti, per la comprensione specifica del
tempo, puntualizza: «J miti si accostano esplicitamente al
problema del tempo». Conseguentemente ella introduce
una duplice distinzione: «Il tempo implicato dentro il mi-
to» «costitutivo della dimensione mitica» e il tempo o «di-
scorso esplicito» « semplicissima relazione del prima e del
poi, che si lascia fruire come mito» (1989, 84).

Questa dimensione del tempo nella sua atemporalita e
temporalita, continuo e discontinuo, introduce a proble-
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mi che rientrano nel campo della logica e della matemati-
ca, come si vedra nel prossimo capitolo, dedicato alla
struttura logico-matematica del mito di Asang.

Per altro verso, C. Pignato, riferendosi alle opere re-
centi di I.T. Fraser (1990) e di F. Remotti (1993a), intro-
duce alla particolare natura del “tempo strutturale”, quel-
lo che si riferisce piu specificatamente al tempo concreto,
storico, mutevole, distinguendolo - come fa la Miceli - da
quello stabile, permanente e continuo: «Il tempo, insieme
inafferrabile e familiare (familiar stranger, secondo l'espres-
sione di Fraser 1990) é una dimensione costitutiva
dell’esperienza individuale e della vita di ogni societa, la
quale deve conciliare l'inevitabilita del mutamento e le esi-
genze di conservazione, stabilita, regolarita e prevedibilita
(Remotti 1993a). Se la memoria, individuale ed etnica, “co-
struisce” la continuita della persona e della cultura, 1 riti di
passaggio, le classi di eta e le altre espressioni del tempo
strutturale “traducono” le eta e le durate particolari in
strutture e ricorrenze sociali» (PIGNATO, DA, 743-744). 11
rito dell'iniziazione lotuho — come sara evidenziato —, nel-
la sua scansione annuale, quadriennale e ventennale, le-
gata anche alla dimensione spaziale del quartiere, del vil-
laggio e dell'area della pioggia, segna un tempo calenda-
riale identificato dunque con la dimensione spaziale. Con
particolare riferimento alla cultura africana in genere,
J.Mbiti, dopo aver puntualizzato che, essendo il tempo
una successione di eventi e lo spazio la stessa dimensione
in cui questi eventi accadono e si ricompongono, scrive:
«Spazio e tempo sono legati al punto che lo stesso termine é
usato per l'uno e per l'altro. Quello che piu interessa alla
gente ¢ cio che é geograficamente vicino, proprio come “sa-
sa” (presente) abbraccia la vita che ognuno esperimenta.
Per questa ragione, gli africani sono particolarmente legati
alla terra, perché essa é l'espressione concreta sia del loro
passato “zamoro” sia del presente “sasa”, intesa come spa-
zio, dungque, e come tempo» (MBITI, 1969, 27).
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Del “tempo strutturale” nella concezione dei Nuer,
Evans Pritchard scrive: «I periodi di tempo piit lunghi so-
no del tutto strutturali, gli avvenimenti cui si collegano
cambiano con il cambiare dei gruppi, cosicché ciascun
gruppo ha il proprio sistema per contare il tempo oltre a un
sistema comune che si basa su avvenimenti dal significato
rilevante per tutti. Inoltre i maschi Nuer vengono suddivisi
per etd in sezioni o gruppi e i nuovi gruppi di eta cambiano
ogni dieci anni...Ma voglio dire che l'epoca in cui accade
un certo avvenimento viene spesso indicata riferendosi a
queste sezioni. Da cio deriva che gli intervalli che intercor-
rono fra gli avvenimenti non vengono computati in base a
concetti temporali, cosi come noi li concepiamo, ma in ba-
se alla distanza strutturale, alla differenza sociale fra i grup-
pi di persone...In generale si puo dire che fra i Nuer il tem-
po é una concettualizzazione della struttura sociale e che i
punti di riferimento nel sistema di computo sono delle
proiezioni nel passato delle rispettive relazioni esistenti fra i
gruppi» (EVANS PRITCHARD 1971, 128-129).

In questo senso, un'esplicita testimonianza del Pazza-
glia induce a cogliere il significato del tempo strettamente
storico-sociologico, detto strutturale, sia da Evans Prit-
chard (128) che dalla Pignato appena citata. Dal Pazzaglia,
infatti, gli avvenimenti narrati dal mito di Asang sono
esplicitamente collegati alla classe di eta o Nefira, cioe ad
una particolare forma politico-istituzionale al potere, la
Nefira Sur-esihok-Belele: «Non si conosce il nome della Nefi-
ra degli Otuho al loro arrivo in Otunge. 1l fatto storico é ri-
cordato dalla susseguente Nefira: Sur-esihok... Sono di que-
sto tempo le prime immigrazioni lotuho da Otunge al villag-
gio di Ilyeu e l'inizio delle stalle e del villaggio di Calamini»
(Ms.I,15). E’ molto significativo che il Pazzaglia, al termi-
ne della composizione del Ms.I, pone un quadro sinottico
degli avvenimenti storico-sociali della vita dei Lotuho e dei
loro Capipioggia, collegandoli con la succesione delle varie
Nefire o iniziazioni alle classi di eta (Ms.I, Appendice).
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A tale proposito & utile ricordare che, come nel calen-
dario egizio gli avvenimenti si rapportavano agli anni del
regno del Faraone e nel mondo greco alle Olimpiadi, cosi
fra i Lotuho sono correlati alle Nefire. Due soli esempi per
sottolineare come in una societd democratica, qual &
quella lotuho, gli avvenimenti non sono riferiti alla vita di
un singolo sovrano, che non c’g nelle sue strutture, ma al
susseguirsi delle classi al potere.

Per quanto riguarda, invece, la categorizzazione del
tempo e dello spazio cosmico — quello non “strutturale” —,
che esprime in modo ambivalente il mutamento e la con-
servazione, I'instabilita e la regolarita, si ritornera presto
nell’esame della figura rappresentativa di Asang.

¢) Ordine naturale, sociale e cosmico

Si pud cogliere appieno l'intima connessione fra que-
sti ordini, se si tiene presente quanto scrive la Dou-
glas:«La natura é un concetto che generalmente contrasta
con quello di educazione e di cultura: come questo contra-
sto venga posto dipende dalla esperienza della societa.
Grosso modo: se la societa é vista come potenzialmente
buona, puo darsi che il contrasto con la natura venga defi-
nito con minore asprezza, ma se la societa é vista come un
male, il contrasto con la natura finira con la vittoria di
quest'ultima. Prendendo D, gruppo forte, per prima cosa la
considerazione sociale dominante di questa sezione é che
tutti gli esseri wmani sono divisi in inseriti e non inseriti: i
secondi sono ostili e i primi disattendono continuamente
gli altri... Pertanto noi ci aspetterenumo di trovare la "natu-
ra” al di fuori della societa, divisa come la societa stessa tra
agnelli e lupi, insieme con altre favorite metafore su di noi
“Vulnerabili” e su di loro “predatori”. Nell'immagine della
“natura” é compreso quello che non é sociale, ma che puod
essere incorporato nella societa: vittime vulnerabili, amabi-
li, naturali e, d'altro canto, la natura minacciosa, predato-
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ria, irriducibile. Anche la cultura “umana” non é sempre
come appare: quindi essa ha i suoi due aspetti. ...Una clas-
se riconosciuta di uomini snaturati fornisce il modo di ri-
solvere dilemmi morali e politici. La scelta di capri espiato-
ri e l'espulsione saranno giustificati scoprendo il nemico
nel campo e denunciandone le azioni con predilette metafo-
re di veleno, contaminazione e necessita di purgazione»
(DOUGLAS, 1985, 322-323).

La situazione naturale, socio-politica e cosmica, pre-
sentata dal mito di Asang — come gia accennato — ¢
anch’essa antitetica, come lo & la concezione della vita.
La figura ambivalente di Asang rappresenta 'ambivalen-
za dell’'ordine sociale, dell'unita oppositiva donatore/an-
tagonista, patto sancito/violato, eletto/deposto, esal-
tato/punito, dotato di moglie/privato, buono/cattivo, to-
ro/iena, trasfigurato/smascherato, amico/nemico. Asang
esprime anche I'ambivalenza dell’'ordine naturale e co-
smico: pioggia/siccita, profondita del fiume/emersione,
l'alto-hide/il basso, comparsa/ scomparsa, lampi/fumo, fe-
condita di vita/moria, potenza uranico-celestiale/sole che
brucia, vita/morte, fissitd/avvicendamento delle stagioni.
Asang raffigura ancora la categorizzazione della totalita
socio-naturale-cosmica, l'identificazione del tempo mute-
vole e dello spazio, il mutamento e la conservazione: a lui
si ricorre in caso di pericolo e di calamita, in una ciclica
ricorrenza stagionale o ventennale della sua riconsacra-
zione in dimensione storico-cosmica della Neniafa ono
Najina.

In precedenza sono state esaminate, nella sfera del-
I'azione del Capopioggia, la sua valenza di principio ac-
quatico o di vita, e di morte per le maledizioni o Neppita,
con le quali adduce siccita, malattie e morte, ossia I'ambi-
valenza del suo ruolo di trickster.
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d) Legge universale delle trasformazioni

La mediazione di Asang fra i poli opposti vita/morte
sta a significare chiaramente che la “coincidenza degli
opposti”, che egli esprime, &€ molto pit vicina alla conce-
zione dialettica degli opposti di Eraclito che a quella sta-
tica di Pitagora. Questa “coincidenza degli opposti” & vis-
suta, sperimentata e pensata in modo profondamente
drammatico. Il conflitto strutturale-letterario del mito di
Asang manifesta il conflitto socio-produttivo tra Capo-
pioggia e guerrieri e rivela insieme quel “conflitto ende-
mico” descritto in chiave antropologica dal Turner, che si
rifa, in certo senso, al conflitto dell'To-Anima di Jung. A
mio giudizio, invece, tale conflitto, senza escludere la di-
mensione storico-sociale, psicologica ed esistenziale, po-
trebbe essere riportato all’antichita greca e, in special
modo, ad Eraclito con la sua legge universale delle tra-
sformazioni, espressa nel famoso assioma che la guerra &
padre di tutto, in senso cosmico. La tensione drammatica
tra guerra e pace rimane la legge profonda dell'esistenza
quotidiana, proprio perché Asang, mediando fra I'ordine
naturale, culturale e cosmico, esprime dall'inizio del suo
manifestarsi fino al suo scomparire quelle trasformazioni
che sono inerenti a tutta la realta, o, meglio, nella creden-
za dei Lotuho, riepiloga il principio della legge della tra-
sformazione universale. Come per i greci, il conflitto & la
struttura reale dell'universo e, come sara evidenziato nel
rito dell’Anno Nuovo, coinvolge tutti i guerrieri nella ve-
ste di lottatori e il Capopioggia nel suo ambiguo ruolo di
nemico; & un conflitto perpetuo fra questi due poli oppo-
sti. Per questo, a ritmi ciclici, si ripete nella liturgia del
Capodanno, assieme alla rinnovazione della classe dei
guerrieri, la riconsacrazione del Capopioggia. Per tali ra-
gioni ho preferito parlare di dramma cosmico e cosmolo-
gia universale. Non a caso nel linguaggio lotuho non esi-
ste il verbo “divenire”, ma & adoperato, invece, il verbo
“trasformare”. Scrive il Muratori nella “Grammatica lo-

153



tuxo”: «Non c'é parola in lotuxo che significhi divenire in
tutta l'estensione del suddetto verbo italiano. C'¢ il verbo
lwo il quale vuol dire “trasformarsi” da una cosa in un'al-
tra» (MURATORI, 1938, 450).

E’ questa legge universale delle trasformazioni che
meglio esprime quel rapporto tra finito e infinito, discre-
to e continuo, determinato e indeterminato, su cui ritor-
na la Miceli: «Occorre forse sottolineare la parentela fra i
concetti di continuo, di infinito, di circolo, che il légos ten-
de dunque a confinare nell'universo del mythos, e con i
quali il mito mostra di confrontarsi?» Ed ella fornisce su-
bito la risposta: «Ed é qui, in effetti, la radice del problema.
L'unico modo per rendere pensabile il continuo, 'omoge-
neo, l'indistinto, sulla cui pressante presenza i miti insisto-
no anche esplicitamente in tanti modi — dalla sintesi di
qualita contrarie ostentate da personaggi mitici all'ambi-
guita dei trickster, all'affermazione esplicita dell'identita de-
gli incompatibili (personaggi ermafroditi, eroi salvatori che
affermano la vita attraverso la morte e cosi via) — l'unico
modo dungue per rendere pensabile il continuo, l'amorfo, e
per radicare in esso il discontinuo e le forme, é proprio
quello di annientare le discontinuita moltiplicandole all'in-
finito, riuscendo cosi, come auspicava Pomian, ad afferma-
re il discontinuo allo stesso tempo come presenza e assen-
za, negando il principio di contraddizione proprio attraver-
so una sua paradossale utilizzazione» (MICELI 1989, 86).

Concetti analoghi saranno ripresi nel capitolo sesto
della parte seconda, in Matrimonio sacro e ierogamia
cosmica, nel capitolo settimo della terza parte, in Rito
Cosmologia e Cosmogonia ¢ nella parte quarta, in Ajok
nella Cosmologia dei Lotuho.
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