CAPITOLO TERZO

Seconda lettura sincronica
di personaggi funzioni
ed elementi vari

1 - Il testo: coppie oppositive e complementari

Prima versione
Pastori
Otunge
Gregge

Scambio di polenta
con latte

Mescolate con latte
e mangiate!

Esitanti: E’ buona?

Effetto: pancia tirata

Ritorno a Otunge

Rivelazione di sazieta
a Otunge per il dono
della polenta

Monti di Itatok
Grotta
Donna
Polenta merissa

Ordine

Hitiho mette in
bocca e diglutisce

Ritorno della
donna nella grotta
con zucca piena
di latte

Seconda versione
Cacciatori
Calamini
Selvaggina

Scambio di saluto
con merissa

Bevete

Non esitanti e bevono
Esitanti i venuti
innanzi: E buona?
Effetto: ebbrezza

Ritorno a Calamini

Rivelazione di
ebbrezza a Calamini
per il dono della
merissa
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Ritorno a Itatok e
cattura della donna
Proposta di
matrimonio per Asang

Ai lotuho (uomini):
«Prendete la durra,
zappate»

Prima non conoscevano
la durra, ma si

A Ttakok
La donna ha dato
polenta e merissa

Hitiho importa
da Itatok semi

di durra offre
polenta e merissa
ad Asang

Hitiho dice:

Ritorno a Itatok e
cattura della donna
Proposta di
matrimonio per
Asang

Alle donne

«D’ora innanzi non
siano le donne ad
invitare all'amore,
ma gli uomini»

cibavano di carni e
radici macerate Asang-Hitiho
in Otunge

generano Lowarra

2 - I pastori di Otunge e i cacciatori di Calamini

Essi rappresentano i due poli opposti, non solo due ti-
pi di economie, pastorizia/caccia, di per se stesse insuffi-
cienti e precarie, come si riveleranno dopo l'incontro im-
pensato con la donna, ma, pastori e cacciatori rappresen-
tano, allo stesso tempo, gli opposti villaggi Otunge/Cala-
mini.

Otunge, il primo villaggio dei Lotuho, segna il passag-
gio dalla loro vita di nomadi pastori in quella di semino-
madi e rimane il centro dei loro spostamenti stagionali
nelle zone circostanti in cerca di pascoli sufficienti e
acque abbondanti. Sotto la classe al potere Miritiko-
Omyryani si sviluppd maggiormente il villaggio di Cala-
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mini, tanto da divenire seconda sede perfino dei Capi-
pioggia, sebbene la sede regia rimanesse ancora ad Otun-
ge. «Ma il villaggio di Calamini — precisa il Pazzaglia - si
ingrandi ed affermo soprattutto per causa dell'attrito fra
Faccar e Attulang, che si contendevano il potere (Owahi
isi horo nolobye)» (PAZZAGLIA Ms. 1, 18bis).

I due villaggi, dunque, nell'idealizzazione mitologica
rappresentano le due meta della stessa etnia con sede re-
gia distinta, come poi si verifichera storicamente con la
divisione del regno lotuho in due distretti o aree della
pioggia alla morte di Loyalala. I due villaggi opposti ri-
mangono nella memoria storica, in illo tempore, nella feli-
cita delle origini, quando i Lotuho erano tutt'uno, grazie
all'unione di Asang e di Hitiho.

Proprio ad Hitiho, la donna che viene trovata sui
monti Itatok, in un luogo “diverso” e lontano, della tribi
dei Lomya, ¢ attribuita la mediazione attraverso l'intro-
duzione dell’agricoltura che assurge in primo piano fra le
due precedenti economie della caccia e della pastorizia. 11
superamento di questi due tipi di economia, rappresenta-
ti dai due villaggi, non é senza contraddizione. Lesitazio-
ne,infatti, coinvolge dapprima i pastori, poi i cacciatori e
infine trascinera nella situazione sconvolgente dello stu-
pore le due collettivita di Otunge e Calamini: Cos’é la po-
lenta? Cos'e la merissa? Gli effetti della sazieta e dell’eb-
brezza erano esilaranti ai loro occhi. A risolvere la con-
traddizione era stata fin dall'inizio proprio Hitiho che,
mettendo un po’ della polenta in bocca, deglutisce. «Jl
pensiero mitico procede nella presa di coscienza di certe op-
posizioni e tende alla loro progressiva mediazione» (LEVI-
STRAUSS, 1971, 251). Con le parole di Propp & stato gia
osservato che «altre volte, la consapevolezza della mancan-
za é risvegliata da personagei intermediari che attirano l'at-
tenzione» (PROPP, 1966, 83).

Hitiho nella sua veste di donna assume chiaramente
un’altra funzione mediatrice, quella “iniziatica”. E’ lei, in-
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fatti, che da la prima imbeccata ed ordina agli uni e agli
altri: Mangiate! Bevete!, indi “deglutisce”. A questo punto,
si dovrebbe precisare se questa iniziazione sia solo ali-
mentare o anche erotico-sessuale. Solo dall’analisi del
contesto e, in particolare dall'uso del linguaggio ordinario
e di quello soprattutto metaforico e metonimico, si posso-
no ricavare segni di orientamento.

3 - Linguaggio alimentare e linguaggio sessuale

Se si va a ritroso dalla lettura delle ultime coppie op-
positive e complementari, ove indubbiamente il linguag-
gio erotico-sessuale e quello agricolo alimentare si inter-
secano, per una forte analogia dell'atto fecondativo con
quello lavorativo della zappa, & possibile domandarci se
anche il versare il “latte nella polenta e mangiarla”, il “be-
re la merissa” e “lingoiare” della polenta - di cui si parla
nell'ordine della prime coppie — non rivelino un significa-
to analogico-sessuale.

Nell'ultima coppia delle serie oppositive di funzioni
che i personaggi espletano, il discorso di Hitiho agli uo-
mini di prendere la durra e zappare (prima versione) fa
da pendant al discorso di Hitiho alle donne (seconda ver-
sione) di non sollecitare gli uomini all'amore, ma di la-
sciarsi stimolare.

Nella coppia precedente, alle cure di Hitiho di andare
a Itatok a prendere le sementi di durra con la quale pre-
para la polenta ad Asang che ne mangia e beve la merissa
(prima versione), fanno riscontro le cure di Asang che
chiede informazioni di Hitiho e manda il suo uomo di fi-
ducia - elekoi, per ingaggiarla come sposa (seconda ver-
sione).

E’ evidente che all’attivita agricola dello zappare e del
seminare fa riscontro quella del far I'amore e generare.
Le due coppie trovano il loro epilogo nelle parole finali:
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Asang si incontra con Hitiho, la porta ad Otunge e genera-
no Lowarra che sara padre di Faccar ed Attulang. Gia Se-
ligman aveva notato un certo parallelismo terminologico
ed operativo quando scriveva che i Lotuho non coltivava-
no i campi come classi né avevano diritto di accesso alle
loro mogli (SELIGMAN, 325).In questa prospettiva la re-
lazione che gli uomini instaurano con la terra, zappando
e seminando, corrisponde alla relazione che gli uomini
instaurano con la donna: la terra e la donna sono comple-
mentari, come il cielo piovoso e 'uomo Asang sono com-
plementari ad Hitiho, la donna e la terra.

Non solo l'atto lavorativo e I'atto generativo trovano
una corrispondenza tecnico-operativa, bensi anche il lin-
guaggio erotico-sessuale e quello alimentare. Mungere il
latte, versare il latte nella zucca, mescolare il latte nella
polenta, mangiare la polenta, bere la merissa, come, d’al-
tro lato, zappare, seminare, rivelano una connotazione
sessuale e, in tal senso, il testo delle due versioni potrebbe
considerarsi un testo propedeutico di educazione sessua-
le, un vero testo iniziatico. Sull’'argomento scrive il Propp:
«Si puo stabilire che l'iniziazione ha un suo rapporto con
l'essenza della donna come tale. E' vero, nel corso dell'inizia-
zione per un certo periodo ogni contatto con la donna é
proibito, pena la morte. Eppure il rito iniziatico si svolge
sotto il segno del principio femminile. Spesso coloro che de-
vono essere iniziati hanno una wmisteriosa madre comune,
che nessuno vede, ma di cui si parla. La maschera, che com-
pie il rito, ha il suo sembiante di una belva e puo essere pen-
sata come una femmina-animale...La belva gradatamente
viene sostituita dalla donna nutrice, ma che dietro l'imma-
gine della nutrice si nasconde l'inumagine della madre car-
nale. Osserviamo un incrocio del bambino educato lontano
dai genitori e del motivo, piit antico, del bambino che viene
educato dalla madre carnale lontano dal padre. Questo in-
crocio é diventato possibile, perché il rito iniziatico é legato
all’essenza della donna-madre» (PROPP, 1975,112).
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Secondo il “Cerimoniale delle nozze” descritto dal Paz-
zaglia, dopo il rapimento, se la ragazza con il suo promes-
so sposo trovano ospitalita in casa del Capopioggia, men-
tre la madre di lei continua a imprecare contro il rapitore,
]a madre di lui prepara in tutta fretta la polenta e l'intin-
golo, mentre la sposa del Capopioggia versa della cenere
sui due fuggitivi, che si trovano nel cortiletto davanti alla
capanna. I due nubendi, completamente nudi, secondo
l'uso vigente di Tirangore, entrano all'interno della capan-
na carponi — come una coppia di bovini - uscendo ed en-
trando quattro volte, uniti e paralleli (PAZZAGLIA, Ms II,
76). Subito dopo, la suocera offre alla nuora la pelle delle
nubili, in atto di coprirla, ma la nuora la rifiuta sdegnosa-
mente, finché la suocera non l'abbia coperta con la pelle
grande delle sposate. A questo punto - ci informa ancora
il Pazzaglia — la sposa del Capopioggia dice: «Su via, man-
giate la polenta. La donna é cosi investita nel suo ufficio di
sposa». Vestita in quella nuova maniera, la giovane sposa
attinge I'acqua e fa lavare le mani al marito ¢ ai suoi amici
e depone ai loro piedi la polenta e I'intingolo. Al comando
della sposa del Capopioggia, ella siede accanto al marito,
mangiano insieme, mentre il marito distende una gamba
sul corpo di lei (PAZZAGLIA, Ms.II, 77-78). Quando s'ini-
ziano le trattative fra le parti opposte e lo scambio del
prezzo della sposa & avvenuto del tutto o in parte, la ra-
gazza torna con lo sposo in casa dei suoi genitori, ove pos-
sono gia convivere, ma il padre di lei dovra adempiere an-
cora alcuni atti rituali con l'aiuto del figlio maggiore. Il
padre versera da una mezza zucca dell'acqua sulla veran-
dina di paglia sotto cui sta la ragazza con il capo inchina-
to, poi raccogliera con le mani l'acqua, la mettera in bocca
e la sputera quattro volte dentro la capanna e infine sulla
testa e i piedi di lei, dicendo: «Figlia mia, sta in pace, ho ri-
cevuto quello che dovevo». 1l giorno dopo — continua il
Pazzaglia — il fratello maggiore della sposa o un parente,
accompagnato da tutta la parentela, conduce la donna
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dentro la stalla, munge nel cavo della mano una delle pe-
core del marito e offre alla sposa il latte che ella beve, ri-
pete il gesto con una seconda e terza pecora, che da quel
momento diventano sua proprieta. Allora il fratello dira:
«Non abbandonare tuo marito, noi siamo soddisfatti di lui,
egli ha portato tanti beni, ti abbiamo benedetta con il latte
perché tu non abbia a soffrire per mancanza di prole» (PAZ-
ZAGLIA, Ms.II, 79-81). 1l termine “benedetto”, conforme-
mente a quanto sara precisato pilt avanti, detto dello spu-
to, della saliva, della merissa, dell'acqua, del latte signifi-
ca: rendere atto, rendere idoneo, rendere efficace; in que-
sto caso, rendere idonea alla fecondita.

In un rito di nascita degli Acoli, confinanti con i Lo-
tuho — mi & stato riferito da F. Okeny - al terzo giorno
della nascita di un bambino, la puerpera giace a letto con
un ragazzino dai sei-sette anni (che fa le veci del marito),
tenendo nel mezzo il neonato. La maestra del cerimonia-
le porta da mangiare ai due e per primo mette in bocca
la polenta al ragazzino e poi alla puerpera. A questo
punto il ragazzino solleva una gamba e 'appoggia sulle
cosce della madre del bambino. Nello stesso tempo tre
donne cantano e ballano attorno alla capanna dove giac-
ciono i due. La maestra del cerimoniale, che ha portato la
polenta ai due, apre e chiude la porta della capanna, fa-
cendo una finta risata, come farebbe una persona che
bussa mentre i due sposi consumano il loro “pasto segre-
to”. Le donne che cantano chiedono, infatti, cosa stessero
facendo (in quell'ora di notte) e, a loro volta, gli sposi ri-
spondono che stanno consumando il loro “pasto segreto”.

R. Uma, un altro Acoli, riferendosi al rito dell'imposi-
zione del nome al bambino, scrive in una relazione sui ri-
ti di nascita: «La maestra delle cerimonie fa una buca di-
nanzi alla porta dove é nato il bambino. Di ritorno dal fiu-
me, dove erano andati un ragazzo ed una ragazza a prende-
re della creta, il neonato viene legato alle spalle del ragazzo
(che fa le veci del padre), al ragazzo e alla puerpera vengo-
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no dati due bastoncini, al ragazzo vien dato in piti un arco
con frecce. I due allora vengono portati dinanzi alla porta
dove é scavata la buca. La maestra delle cerimonie porta
della birra e la versa nella buca. Il ragazzo che ha addosso il
neonato e la madre si mettono carponi con la faccia rivolta
alla buca dove é stata versata la birra e il ragazzo allora
imita lo stridore del caprone quando monta la capra, la
madre imita, invece, i suoni emessi dalla capra, per dimo-
strare che ella é di nuovo pronta a nuovi rapporti sessuali
non appena il neonato sara cresciuto».

Nell'area dei Nilotici «I Nuer — scrive Beidelman — as-
sociano certe forme di sessualita all'ingoiare del cibo, una
connessione simbolica fatta in gran numero di societd.
Questa connessione é dimostrata chiaramente da Evans
Pritchard: — Un giovane sta particolarmente attento a non
essere visto mangiare con una ragazza non imparentald.
Quando io chiesi cosa sarebbe stato se le vostre sorelle vi
avessero visto mangiare, la risposta fu: — Voi fate 'amore
con le vostre sorelle? Di cibo non si deve parlare mai in pre-
senza di una ragazza e un uomo soffrira anche la fame, che
far sapere loro di non aver mangiato da molto tempo»
(BEIDELMAN, 1968,116; EVANS PRITCHARD, 1951, 55).

Data la connessione del “mangiare” e “far I'amore”,
tanto diffusa in aree differenti delle stesse societa africa-
ne & utile citare, a titolo esemplificativo, cid che scrive E.
Krige, in una raccolta di canti di iniziazione delle ragazze
Zulu: «Nei canti di puberta il rapporto sessuale é paragona-
to a mungere il latte e la vagina-al vaso o la mezza zucca
ove si mette il latte, il pene é detto di “saltare” durante il
rapporto e dell'uomo si dice che mangia con il pene, la va-
gina & un ladro che ruba il seme dell'uomo, altrettanto si
dice che essa é una casa-grotta, e, nel caso di una vagina, le
sue parti private, sono indicate come il bestiame del padre,
con riferimento al prezzo della sposa che egli fissera» (KRI-
GE, 1968,177). Anche nell'antica Grecia si ritrova il lin-
guaggio alimentare-sessuale, quasi negli stessi termini,
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come ricorda con un certo dileggio, Clemente Alessandri-
no: «I simboli di questa iniziazione vi muoveranno certa-
mente il riso: “Mangiai dal timpano, bevvi dal cembalo, mi
introdussi nella camera nuziale.” Questi simboli non sono
un obbrobrio?» (PROTRETTICO, II, 13,3). Su ampia sca-
la, il linguaggio e il rapporto cibo-amore, sotto il profilo
socio-piscologico, oggi, sono stati gia sufficentemente
trattati (PASINI, 1994).

I canti Zulu, recitati ritualmente, potrebbero manife-
stare a un lettore superficiale o spettatore sprovveduto un
tono e uno stile, pitt che licenzioso, osceno. Essi costitui-
scono, invece, uno strumento per il raggiungimento della
maturitd e della consapevolezza femminile (KRIGE,
1968, 178). Una ragazza quindicenne Zulu considera quei
canti un modo di educarsi alla sessualita, un’altra confes-
sa che tutto quello che i canti trattano & stato insegnato
dagli antenati: essi provocano la maturita della ragazza e
fanno si che si attui la loro discendenza, e non ci puo es-
sere crescita senza quello che le parole dei canti esprimo-
no: «L'uso delle parole, ideofoni, simboli, gesti rappresen-
tanti il sesso e la riproduzione sono compiuti come se aves-
sero una forza propellente; essi conferiscono un potere ope-
rativo, il pitt grande potere, per il bene dell'universo, é cio
che VW. Turner ha definito forza vitale, la forza associata
con la fertilita e la riproduzione dell'uomo e della natura,
da cui dipende tutto il bene dell'uomo» (KRIGE, 178).

Come il mito lotuho riserva un posto di rilievo a Hi-
tiho, anche il cerimoniale Zulu da rilevanza alla figura di
Inkosazana o Namkhubulwana: «Chi é questa divinita, o
in che maniera ella dirige il destino dell'uomo? — si chiede
la Krige — Figlia del cielo e della terra, é certamente descrit-
ta come principessa del cielo, che porta sulla terra l'abbon-
danza che viene dalla pioggia, essa é una grande nuvola, un
fiume, una foresta, é nella connessione dei cibi, nelle zuc-
che, nelle granaglie, ella é tutto ciod che si trova connesso
con la terra. Quando ella si avvicina, la si vede ora in un
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Questi risultati raggiunti, se sono validi, si armonizza-
no pienamente con quelli gia acquisiti dagli esperti nella
storia delle religioni. Scrive, ad esempio, M. Eliade: «I!
complesso Cielo piovoso-Toro-Grande Dea era uno degli ele-
menti di unita di tutte le religioni protostoriche nella zona
euro-afro-asiatica. Certamente l'accento cade sulla funzione
generatrice-agraria del dio tauromorfo dell'atmosfera. In
Min, Ba'al, Hadad, Teshup e altri dei taurini del fulmine,
sposi della Grande Dea, si venerava in primo luogo non il
carattere celeste, ma la possibilita fecondatrice. La loro sa-
cralita deriva dalla ierogamia con la Grande Madre agraria.
La loro struttura celeste ¢ valorizzata dalla sua funzione ge-
neratrice. Il cielo é, innanzitutto, la regione ove “mugge” il
tuono, ove si ammassano le nuvole e si decide la feracita
dei campi, la regione che garantisce la continuita della vita
sulla terra» (ELIADE, 1976, 102). «Prima di essere conside-
rata una dea-madre, una divinita della fecondita — continua
Eliade —, la terra si é imposta direttamente come Madre,
Tellus Mater. L'ulteriore evoluzione dei culti agricoli, met-
tendo in chiaro con precisione sempre maggiore la figura di
una Grande Dea della vegetazione e dei raccolti, fini con il
cancellare le tracce della terra madre» (ELIADE, 252).

A questo stadio arcaico, si riferiscono molto probabil-
mente i miti di Asang e Hitiho, secondo i quali Asang &
principalmente Signore della pioggia — hobu-hide e Hi-
tiho & ugualmente Signora della pioggia — nobu-hide e
Madre della terra. Non appare ancora nella credenza lo-
tuho la Grande Dea. Di tale figura ideale di Madre-Terra,
divenuta Dea-Madre, presente in contesti culturali diversi
e lontani, A.Buttitta ha voluto precisare l'origine nelle
«procedure logiche comuni a tutti gli uomini», ossia, nel
fatto della straordinaria esperienza della procreazione
della donna, assurta per astrazione a significare «la po-
tenza» generatrice del sesso femminile, da ricongiungere,
dunque, non necessariamente all'oscuro inconscio dell’ar-
chetipo junghiano (BUTTITTA, 1989, 105-110).
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Nel mondo greco, ove la Madre-Terra & gia personifi-
cata nella Dea-Madre, Demetra, cui & dedicata la grande
celebrazione delle Tesmoforie, ella esprime la concettua-
lizzazione dell'armonia e dell'integrazione dell'ordine na-
turale-agrario e quello socio-istituzionale del matrimo-
nio: «Festa annuale (le Tesmoforie) dedicata a Demetra,
“madre delle spighe”, dea dei cereali e dell'agricoltura, di
quel lavoro civilizzato che rompe con la selvatichezza pri-
mitiva, instaurando un ordine sociale di cui il matrimmonio
e listituzione fondamentale, essa si colloca, significativa-
mente, nella stagione autunnale, nel mese di Pianepsione,
mese della semina. Il patrocinio della dea viene cosi invo-
cato a garanzia della fecondita della terra e insieme delle
spose ateniesi, di un buon raccolto che consegue una buo-
na semina, nell'utero come nei solchi dei campi» (VEGET-
TI, 1987, 103).

1l discorso di Hitiho agli uomini «Prendete la durra,
zappate» — ¢ stato osservato — si interseca artisticamente
con il discorso alle donne «Nown siano le donne a invitare
gli uomini all'amore, ma solo gli uomini abbiano a solleci-
tare le donne a fare l'amore», ed essi insieme evidenziano
chiaramente che la relazione che gli uomini instaurano
con la terra corrisponde alla relazione che gli uomini in-
staurano con la donna. In questa prospettiva la donna Hi-
tiho e la terra appaiono complementari, come nel mito di
Asang, Asang e la pioggia appaiono complementari; e co-
me Hitiho & complementare ad Asang, cosi la terra &
complementare al cielo piovoso, in un matrimonio co-
smico e ierogamico. Osserva a riguardo Eliade: «La fecon-
dita della gleba e quella della donna é uno dei tratti caratte-
ristici delle societa agricole...Per moltissimo tempo greci e
romani hanno parificato gleba e matrice, atto generativo e
lavoro agricolo. Questa parificazione si trova, del resto, in
molte civilta e ha dato origine a un buon numero di cre-
denze e riti. Eschilo, ad esempio, dice che Edipo — 0so se-
minare il sacro solco ove si era formato e piantarvi un fu-

203



sto cruento — (Sette contro Tebe, 750 ss)» (ELIADE, 264-
265). Vale la pena sottolineare il famoso detto latino — ri-
preso pure da Eliade per altri contesti pit ampi - arat-
amat, dove i due termini manifestano una perfetta sinoni-
mia (HAVELOCK, 1971, 43-45).

Essere iniziati a “mangiare”, a “zappare”, a “semina-
re” significa in senso analogico essere iniziati all'atto ero-
tico sessuale, alla fecondita, a perpetuare la discendenza,
la propria etnia, la vita degli uomini e degli animali, il be-
nessere di tutti, la storia sociale e, in certo senso, cosmi-
ca. Vita sociale e cosmologia «tradiscono la stessa struttu-
ra contraddittoria» (LEVI-STRAUSS, 1971, 242), gia os-
servata nei miti di Asang e di Hitiho, ma altresi & stato ri-
levato che “la coppia” media, su ogni ordine, naturale, so-
ciale e cosmico, gli opposti maschio/femmina, cielo/terra,
natura/cultura.

In questo contesto, la “sacralita”, nel suo senso piti ge-
nuino ed arcaico, esprime la forza, la potenza della fecon-
dita del cielo e della fertilita della terra e ogni forza di po-
tenza insita in ogni coppia che produce e genera la vita.
“Sacro”, allora, come sara dimostrato in successivi svi-
luppi, appare sinonimo di “potente” o “vitale”.
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d) sul piano cosmico, nell'unita della coppia, ella espri-
me l'unione cielo-terra, la natura fructificans e la natu-
ra fructificata, il principio universale femminile della
riproduzione dell'uomo e della natura cosmica. Il fem-
mineo universale, espresso nel numero quattro — come
pili avanti sara evidenziato —, & il simbolo astratto del
bene.

Questa serie articolata di funzioni univoche si accop-
piano-opponendosi a quell’altra serie di funzioni che
qualificano Asang, ora essere ostile ora donatore di piog-
gia, ora salvatore ora divoratore di bambini e animali,
espresse nella duplice opposizione delle immagini di toro
e iena. Pertanto, se la struttura del mito di Asang & parsa
costruita con simmetria inversa, il mito di Hitiho rivela,
invece, una struttura simmetrica continua o progressiva.
In tal modo la contraddizione, segnata dai due miti ed
espressa dalle due figure, isolatamente prese, viene supe-
rata dalla coppia omogenea di mediatori, Asang-Hitiho,
assunti proprio nell'unita della coppia cosmica cielo/ter-
ra, maschio/femmina, signore della pioggia/signora della
terra.

Dal campo semantico dei termini, separati e congiun-
ti, la figura di Hitiho a sé e congiuntamente ad Asang
nell'unita della coppia, ambedue esprimono alcuni aspetti
concettuali di massimo rilievo.

In quanto coppia, Asang e Hitiho significano il princi-
pio di unita, inteso quale unione dei contrari, nel senso
che l'unione sessuale & unione eterosessuale, una intera-
zione, una reciprocita, un’integrazione.

In quanto maschio e femmina, esprimono i contrari
come tali, cioe distinti e separati, la diversita, la moltepli-
cita, ma riducibili sempre all'unita, sul piano sociale me-
diante il contratto e sul piano cosmico mediante I'unione
e la trasformazione dei fenomeni e degli eventi naturali,
ossia la totalita.
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