CAPITOLO QUARTO

Terza iniziazione generale
nell'area della pioggia: Nefira

1 - Le due aree della pioggia: Oronyo e Tirangore

La terza iniziazione ¢ celebrata per tutte le classi di
eta gia ammesse alle iniziazioni quadriennali dei singoli
villaggi, per essere introdotte ora in un'unica classe gene-
rale, riservata a tutti i villaggi che sono sotto il potere del
Capopioggia. Poiché alla morte di Loyalala, come piu vol-
te accennato, 'unita dei Lotuho si scisse in due aree della
pioggia, quella di Tirangore con Hujang, figlio di Lokomo,
e quella di Oronyo con Maya, figlio di Loyalala, nell’attua-
le situazione, dunque, si celebrano due cerimonie di ini-
ziazione generale. L'una si tiene a Hoding per l'area di
Oronyo, che comprende i villaggi di Ongelet, Loryajiu,
Ohiri, Murahatiha, Hiyala, Iloli, Calamini, Loming, Ilyeu,
Ohira e Burung; l'altra, invece, si celebra ad Oguruny per
I'area di Tirangore, che comprende i villaggi di Haforyere,
Lofi, Lolyanga e il quartiere Hawai di Hiyala.

Si hanno, pertanto, due sedi residenziali distinte, Ti-
rangore e Oronyo, e due sedi ufficiali di iniziazione, Ogu-
runy per Tirangore e Hoding per Oronyo. Questi due cen-
tri “sacri” — per cosi dire - sono posti in cima a due colli-
ne, I'una di fronte all’altra, certamente per ragioni strate-
giche e difensive. Infatti, in occasione delle cerimonie di
iniziazione generale, essendo tutti i guerrieri delle due
aree raccolti in queste sedi ufficiali, non & impossibile che
da un momento all'altro possano esplodere aggressioni
da una meta all’altra dell’etnia, come si & verificato du-
rante la celebrazione della Nefira a Hoding nel 1954.
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Si pud ritenere, comunque, che la collina di Hoding,
come quella di Oguruny, non esauriscano il significato
nella loro posizione strategico-militare, bensi nello sche-
ma liturgico-cerimoniale esse indubbiamente rivelano un
significato simbolico e cosmologico: la collina appare
quasi un mondo a sé, su cui si riproduce e si rinnova
I'universo lotuho. Ed allora la lotta minacciata o mimata
ritualmente su ogni collina o fra le due colline, acquistera
il significato di lotta cosmica da cui rinasce la nuova clas-
se di guerrieri lotuho, gli efirat, i portatori del fuoco della
vita che si rinnova. La sacralita di questi luoghi non &
sfuggita certamente al Pazzaglia che, ad esempio, di Ho-
ding da una minutissima descrizione con allegata cartina
topografica. Essa & segnata da una serie di posti unica-
mente dedicati alla persona del Capopioggia ed alla me-
moria dei suoi antenati, oltre a quei simboli di maggiore
rilievo, quali il tempietto, oltre quello delle ossa dei capi,
quello dei sassolini sacri o nafanga, il masso isolato — lo-
diasohe e il bisso — pozzo d’acqua (PAZZAGLIA, Ms. 1V,
175).

2 - Computo cronologico delle Nefire

Esiste un esatto computo cronologico di questa inizia-
zione? Come & stato brevemente rilevato, secondo la testi-
monianza del Seligman, la Nefira dovrebbe cadere ogni
sedici anni (4 x 4), ogni venti anni secondo il Pazzaglia (4
x 4 + 4), dovendosi presumibilmente aggiungere, ai quat-
tro anni delle celebrazioni di quartiere, quello intercalare
della celebrazione del villaggio. Secondo questo criterio
di calcolo ventennale, il Pazzaglia, andando a ritroso nel
tempo, dalla celebrazione della Nefira del 1953 di Tiran-
gore a quella supposta celebrata da Asang in Otunge, as-
segna a questa prima Nefira la data del 1613. Il numero
complessivo delle Nefire sarebbe diciotto, di cui dieci ce-
lebrate insieme nel grande periodo dell'unita etnica a
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Otunge, Calamini e Imatari, mentre le altre otto sarebbe-
ro state celebrate a Oguruny e Hoding o nei singoli villag-
gi nei periodi di crisi o di lotta fra le due aree della piog-
gia. E’ curioso che lo spazio dei quattro anni ricorra an-
che nelle Olimpiadi e presso i greci serviva per il compu-
to cronologico, come le Nefire per i Lotuho.

Ohisa Lais, nel computare la date delle classi al potere
e di quelle decadute nel 1973 nell'area di Oronyo e Torit,
segnala una certa flessibilita dai ventidue ai venticinque
anni (OHISA LAIS, Ms., 39). Il Novelli, in una speciale ri-
flessione su “Il calendario lotuho e I'agricoltura”, usu-
fruendo di qualche annotazione di indole astronomica
del Muratori (NOVELLI, 400-419; MURATORI, Ms.
169-170), ha cercato di conciliare, in un lodevole tentati-
vo, la congettura di due supposte misure di tempo, quella
solare e quella lunare, dovute alla commistione delle due
culture, pastorale ed agricola dei Lotuho. In tal senso sa-
rebbe plausibile che la durata dell'iniziazione alla classe
d'eta del mangat vada dai quattro ai cinque anni, quella
del villaggio dai dodici ai tredici anni e quella del Capo-
pioggia dai sedici ai venti anni. Ma la supposizione da lui
avanzata che il Capopioggia e la sua moglie, nel loro spe-
cifico ruolo di “sacerdote e sacerdotessa”, fossero i custo-
di gelosi — come i maghi d’oriente, i sacerdoti di Maya e
d’Egitto — di conoscenze astronomiche, che costituirebbe-
ro in definitiva «uno dei segreti che il Hobu conservava ge-
losamente per sé e che trasmetteva ai suoi successori come
la pitt ambita eredita» (NOVELLI, 414), sembra del tutto
fantasiosa. Piti credibile, invece, la posizione da lui mani-
festata in una lettera personale inviatami nel 1978, ove si
legge: «La periodicita delle varie iniziazioni, soprattutto la
Nefira, ¢ legata ad un fattore esistenziale e non cronologico.
E’ la consistenza numerica e la robustezza fisica di una ge-
nerazione che determina la lunghezza del suo periodo di po-
tere, non il fatto che un certo periodo di anni sia passato».
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Le osservazioni del Novelli sono certamente plausibi-
li, perché effettivamente si verificano talvolta situazioni
ecologiche, economiche, strategico-militari, che possono
indurre ad una anticipazione o posticipazione della cele-
brazione. In tal senso lo stesso Pazzaglia adduce una te-
stimonianza significativa allorquando scrive che, dopo la
disfatta di Imatari o poco prima, poiché la classe Tome si
era indebolita numericamente, la classe Jifya, che seguiva
immediatamente nell’'ordine della successione, chiese il
potere «sebbene il numero degli anni richiesti non fosse
scaduto» (PAZZAGLIA, Ms.I, 43). Indubbiamente non sa-
ranno mancati congiure e conflitti fra le classi e il Capo-
pioggia. Quando la classe Ollongo fu amaramente sorpre-
sa dalla violenta soppressione di Bobit, da loro gia desi-
gnato alla successione di Loyalala, i guerrieri suoi coeta-
nei insorsero a colpi di bastonate contro la classe al pote-
re e ne chiesero immediatamente la destituzione. «Fu fat-
to, infatti, con qualche anticipo, il cambio di guardia»
(PAZZAGLIA, Ms.I, 56). Ma proprio queste chiose del
Pazzaglia, che mettono in rilievo I'eccezionalita degli an-
ticipi sul tempo determinato, lasciano supporre una scan-
sione cronologica, presumibilmente quella ventennale,
sebbene con le possibili varianti dovute alle differenti cir-
costanze politiche, ecologiche e militari.

Lesattezza del calcolo delle Nefire, pur non essendo di
carattere matematico—astronomico in senso strettamente
scientifico, implica un riferimento effettivo e costante al
numero delle lune o delle stagioni trascorse fra una cele-
brazione e l'altra. Da questa valutazione in effetti quanti-
tativa si sviluppa quella qualitativa del valore simbolico
del numero ed allora il quattro, nei suoi multipli e sotto-
multipli, sara considerato radice o principio di ogni
espressione di valori, di concetti o di categorie mentali,
attraverso cui viene organizzata la totalita dell'universo.
Abbiamo gia accennato al valore simbolico dei numeri,
ma qui vogliamo riprenderlo in ordine all'iniziazione e
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precisamente all’'entrata del mangat o parlamento del
quartiere. Il mangat — ricordiamo - & il quadrato dei pali
(fem.) al centro del quale arde continuamente il fuoco
(masc.). Siamo cosi pervenuti ad uno dei punti salienti
della cosmologia dei Lotuho.

Una iniziazione ogni anno per quattro anni consecuti-
vi nel quartiere (1 x 4), ripetuta ogni quattro anni per
quattro volte consecutive nel villaggio (4 x 4), per essere
celebrata la terza volta nell’area della pioggia, con in pitl
quattro anni intercalari (4 x 4 + 4) porterebbe al calcolo
ventennale del Pazzaglia e si avrebbe, inoltre, uno sche-
ma di tre iniziazioni in una struttura quadriennale (3 +
4), che & I'unione del maschile (3) e del femminile (4) e il
quattro si rivelerebbe “sacro” per eccellenza, perché en-
trare nel mangat-dei qualttro pali, ove il fuoco & sempre
acceso — & come entrare nel centro propulsore della vita.
Un’altra lettura possibile del mangat e del fuoco potrebbe
essere la seguente: il quattro del quadrato dei pali e 'uno
del fuoco (4 + 1 = 3).

Non sembra di poco conto un dattiloscritto di tre pagi-
ne del Muratori, conservato nella Biblioteca Comboniana
di Roma, dal titolo significativo: “Residui di sistema di nu-
merazione vigesimale nel gruppo Nilocamita”. Vi si sostiene
che, sebbene il sistema dei Nilocamiti sia il quinario—deci-
male, per influsso dei Lotuho-Dongotona si sia affermato
il quinario-vigesimale. In questo senso, allora, il quinario
4 + 1 della singola iniziazione quadriennale del villaggio e
dell’anno intercalare, moltiplicato per le quattro iniziazio-
ni del villaggio (5 x 4), confermerebbe il calcolo ventenna-
le della Nefira generale, proposto dal Pazzaglia.

Inoltre le classi di eta, introdotte nella terza iniziazio-
ne generale dal Capopioggia per la durata di un venten-
nio, compongono una classe speciale considerata e chia-
mata anche “generazione”. Sia per la generazione che va
al potere che per le altre gia decadute, data la longevita di
alcuni, in casi magari rari si potrebbero avere anche degli
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ottantenni, ne conseguirebbe una composizione stratifi-
cata di quattro generazioni, compresa l'ultima che detie-
ne il potere.

Cominciando dalla prima generazione, che ¢ effettiva-
mente la pii1 vecchia, fino a quella che ¢ in carica, la piu
giovane, Ohisa Lais cosi descrive la composizione delle
quattro generazioni nell'area della pioggia di Oronyo, con
riferimento al villaggio di Torit:

Prima generazione — Obolaring (omuk asang/qualco-
sa) Sono molto vecchi, diventati rimbambiti, ridotti a co-
sa. Corrispondono alla generazione Orrwok in Oronyo e
Ogugu a Torit.

Seconda generazione — Letoi eitok (Novelli: Lamahi-
tok). Essi fanno poco, raggiungono piccole distanze, pas-
sano molto tempo presso la nadufa e al mangat, le loro
proposte, pero, sono tenute in considerazione. Corrispon-
dono alla generazione Maa in Oronyo e Ohoru a Torit.

Terza generazione — Amarwahi (Novelli: Lamarwani).
Sono quelli della classe che da poco hanno consegnato il
potere alla nuova classe: sono molto attivi nel governo,
ma prendono gli ordini e stanno alle decisioni della nuo-
va generazione. Corrispondono a Torne in Oronyo e a He-
nia a Torit.

Quarta generazione — Ahou (Novelli: pl. Ahouti). So-
no i veri Capi, quelli che hanno l'autorita decisionale e
compongono l'effettiva classe dirigente. Rimarranno in
carica per ventidue/venticinque anni. Essi sono Ofonik in
Oronyo e Ofitufere a Torit (OHISA LAIS, Ms., 39; NO-
VELLI, 105; MURATORI, Ms., 291).

Quattro generazioni, per la durata di un ventennio
ciascuna, danno un calcolo di ottanta anni, la presumibi-
le durata ideale della vita umana (4 x 20 = 80). Secondo le
informazioni del Seligman, si crede che il grande Capo-
pioggia Ngalamitiho sia vissuto quattro o cinque genera-
zioni (SELIGMAN, 327)
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La costruzione del nolobele, torre di vedetta per il Paz-
zaglia o palco per Ohisa Lais, formato da quattro lunghis-
simi pali dagli otto ai dodici metri, suddiviso in quattro,
sei/otto piani, su cui prendono posto le quattro genera-
zioni dei monyemiji in occasione della Nefira — per la con-
segna del potere dalla classe uscente alla nuova -, rende
visibile questa rotazione del potere e, nello stesso tempo,
manifesta la condizione fondamentale della vicenda uma-
na di chi scende e di chi sale.

I numeri, in tal senso, esprimono la logica simbolica
con cui una societa struttura se stessa.

3 - 1l potere di governo delle classi di eta e il potere
del Capopioggia

Lorganizzazione delle classi & essenzialmente demo-
cratica, perché garantisce a tutti i singoli Lotuho, uomini
e donne, il diritto e I'esercizio di governare collettivamen-
te il villaggio, attraverso I'avvicendamento generazionale.
Essa manifesta, altresi, un ordine gerarchico rigoroso che
impone severe punizioni ai trasgressori delle disposizioni
o dei servizi che ognuno deve compiere nei riguardi’ della
classe immediatamente superiore. Il gruppo punisce se-
veramente chi trasgredisce, il gruppo delle donne punira
le donne, quello degli uomini gli uomini, ma sempre
all'interno del gruppo o della classe a cui ognuno appar-
tiene (OHISA LAIS, Ms., 30). Questo ordinamento rigoro-
so delle classi o dei gruppi all'interno delle classi di eta
viene meticolosamente rispettato all’esterno, sia nelle
pubbliche cerimonie e raduni ufficiali, come il rito
dell'iniziazione, sia nelle libere attivita della caccia, nelle
pubbliche danze e nell'ordinamento etico-giuridico del
villaggio. Ohisa Lais ricorda che un gruppo di giovani
monyemiji forzarono un giorno alcune donne a svestirsi e
ballare con loro completamente nude per tutta la notte.
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Lazione indispose i monyemiji pilt anziani, quelli della
classe superiore, che, ritenendo che i giovani avessero
dissacrato con quell’azione di forza o violenza tutto il vil-
laggio, li obbligarono a purificare le donne con il chimo
di una pecora. Secondo la comune credenza, la colpa del-
la trasgressione coinvolge tutta la classe e tutta la classe,
pertanto, doveva punire i trasgressori, se la classe non vo-
leva incorrere nella punizione collettiva della classe im-
mediatamente superiore (OHISA LAIS, Ms., 39-40).

Questa descrizione circostanziata, offerta da Ohisa
Lais, sull'ordinamento interno ed esterno del sistema del-
le classi di eta, trova riscontro con quanto sinteticamente
ed accuratamente scrive Di Nola per le diverse societa in
genere: «Sotto il profilo delle classificazioni etnologiche, le
classi di eta sono strutture sociali nelle quali alcune etnie
appaiono suddivise, secondo formazioni di gruppi orizzon-
tali, istituzionalmente costituiti, cui appartengono i coeta-
nei dell'uno e dell'altro sesso, i cui membri passano colle-
gialmente attraverso una serie di stadi successivi (c.d. gradi
di eta) a ciascuno dei quali competono specifiche funzioni.
Tali funzioni possono essere anche di natura rituale, milita-
re, giudiziaria, politica, e sono ripartite secondo i vari gradi
e stadi, in modo da assicurare una rotazione o successione
delle funzioni» (DI NOLA, ER vLIII, 1151).

Se precedentemente sono state espresse delle riserve
sull'interpretazione riduttiva del ruolo dei monyemiji pro-
posta dal Seligman, perché ristretto a compiti militari, al-
trettanto sembra riduttiva quella espressa da L. Mair la
quale classifica la strutturazione delle classi di eta della
popolazione maschile in base al criterio «di chi é adatto al
combattimento (i guerrieri), chi é ancora troppo giovane (i
ragazzi) e chi é troppo vecchio (gli anziani) (MAIR, 72), In
questo modo si ricade nell'interpretazione quasi identica
a quella del Seligman e vengono obliterate tutte le altre
funzioni dei monyemiji, a cominciare dalla prima e pit
importante, quella espressa dallo stesso termine momnye-
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miji, che dice soprattutto paternita, progenie, vita, fuoco
- efirat per antonomasia; funzioni e nomi che apparten-
gono ad un quadro essenzialmente socio-cosmologico
espresso da quel complesso di funzioni gia descritte che
richiedono, oltre al possesso di una energia fisica, un
considerevole grado di esperienza media fatto di sapere e
di tecniche (DI NOLA, ER vLIII, 1151).

Volendo descrivere con esattezza le peculiari funzioni
di potere di cui godono i monyemiji in genere e, in modo
del tutto particolare, i monyemiji efirat, ossia quelli della
Nefira generale, & necessario rifarci ancora una volta al
Pazzaglia che con diligenza cosi scrive dei primi: “i
monyomiji costituiscono il parlamento deliberativo ed ese-
cutivo del loro villaggio e della loro tribii. Essi sono la clas-
se guerriera, sempre sul piede di guerra, pronta e coraggiosa
ad attaccare i propri nemici siano essi uomini o bestie fero-
ci. Essi non si credono uomini di qualche valore finché
non avranno ucciso un nemico del villaggio, uomo o bestia
feroce. Essi sono i veri padroni del villaggio, i difensori, i
custodi ed i giudici. E' il sogno di tutti i ragazzi laduri
horwong il potere entrare anche essi un giorno fra i
monyomiji, il piu alto rango sociale della tribti” (Ms.,
I1,47). Dei monyemiji efirat, egli precisa: “col nome
monyomiji sono inclusi tutti i giovani che hanno fatto
l'iniziazione nel mangat. Ma solo quelli della nefira, cioé i
monyomiji efirat hanno il potere di governare il villaggio;
essi fanno le leggi e discutono le questioni, dispongono le
cose in modo da rendere la vita del villaggio sicura e felice.
I monyomiji efirat sono il parlamento e il governo del vil-
laggio e della tribiv. Gli altri monyomiji che non hanno fat-
to ancora la nefira non hanno alcuna autorita effettiva, ma
solo un potere consultorio” (Ms., 11,147). Palmisano, rife-
rendosi proprio a questi testi del Pazzaglia, parla in modo
debito di “polivalenza dello status di monyomiji” e del
“complesso dei ruoli che essi sono chiamati a svolgere”
(PALMISANO, 76).
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T monyemiji assumono il potere trasmettendoselo di
classe in classe per una rotazione giuridico-legale, maga-
ri attraverso una prova di forza fisica o lotta rituale oppu-
re mediante una forma di immissione al potere per dele-
ga o investitura? Il Pazzaglia pensa a una forma di inve-
stitura-fatta dal Capopioggia ai monyemiji nel giorno del-
la iniziazione generale. Il Bernardi, trattando dei Meru
del Kenya, ricorre all'istituto della delega da parte degli
anziani alla nuova generazione in carica. Anche dei Kari-
mojong sia il Dayson-Hudson che il Pazzaglia parlano di
una vaga forma di investitura ricevuta dagli anziani
uscenti ed esercitata collettivamente nei singoli villaggi.

«Nella societa Meru — scrive Bernardi — l'autorita e il
potere risiedono interamente sugli anziani di tutte le classi
di eta: lunica differenziazione che li distingueva era il gra-
do di anzianita, per cui le classi formavano una stratifica-
zione. L'autorita e il potere, in quanto diritti fondamentali,
non erano oggetto di trasmissione. Cio che la classe al pote-
re riceve era una specie di potere delegato per cui i suoi
componenti assumevano il controllo degli affari comuni. 1l
rituale dello Ntuiko modificava il genere di opposizione che
contrapponeva una classe anziana a quella immediatamen-
te successiva...la classe al potere aveva una delega di deci-
sione e di controllo piii che un potere di controllo» (BER-
NARDI, 1983, 37).

«Fra i Karimojiong il potere politico risiede nella classe
degli anziani — scrive Dyson-Hudson — essi esplicano tale
ufficio in maniera corporativa; per quanto riguarda l'auto-
rita, essa é amministrata da ciascun anziano in modo rap-
presentativo (in virtit dell'appartenenza ad un ampio siste-
ma di classi di generazioni, che collettivamente godono del
grado dell'autorita) e non individuale; e tale situazione con-
tinua ad esistere, nonostante la temporanea insufficienza o
assenza di persone ad esercitare tale ufficio. Sebbene siano
dotati di capacita di giudizio negli affari terreni, la loro ca-
ratteristica pin importante agli occhi dei Karimojiong é la
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loro capacita di ottenere protezione dalla divinita» (DY-
SON-HUDSON, 1966, 212). Anche il Pazzaglia , trattando
dei Karimojiong, scrive: «Al vertice dell'organizzazione po-
litica dei Karimojiong non esiste un re e neppure un Capo
della pioggia. Il potere é esercitato collettivamente dalla
classe degli anziani, che con l'iniziazione ha ricevuto l'inve-
stitura» (PAZZAGLIA, 1973, 73).

Quasi gli stessi termini usa il Pazzaglia per quanto ri-
guarda la classe al potere dei Lotuho. Egli testualmente
scrive: «Possiamo affermare che nell'organizzazione lotuho
il vero governo e potere esecutivo non risiede nelle mani del
Hobu, ma nella volonta dei guerrieri che ricevono l'investi-
tura nel giorno della Nefira...Ma il Hobu rimarra il sacer-
dote che benedira l'iniziazione e gliene dara il nome» (PAZ-
ZAGLIA, Ms.I, 91).

Losservazione del Pazzaglia sembra oltremodo ambi-
gua, perché da un lato chiaramente afferma l'autonomia
di governo e di potere esecutivo dei monyemiji, dall’altro
lato adotta dei termini occidentali che sembrano impro-
pri per la cultura dei Lotuho, come “investitura”, “sacer-
dote che benedice l'iniziazione”, e lascerebbero intendere
una trasmissione di potere da parte del Capopioggia, cre-
duto Capo “spirituale e temporale” dal Seligman e da tut-
ti gli altri antropologi dopo di lui, per una certa opportu-
nita dei colonizzatori inglesi a trattare con una ricono-
sciuta autorita locale. Certe distinzioni e precisazioni sul
potere del Capopioggia si sono susseguite ulteriormente,
cosi, ad esempio, il Novelli ha precisato che il Hobu non
€ un capo temporale (NOVELLI, 1970, 604), perché fra i
Nilo Camiti non si da un Capo, nel senso moderno della
parola, di Paramount chief, il cui ufficio, invece, & legato
tutt’al pit1 al Capo clan, Egli, perd, considera lui sacerdo-
te e la moglie sacerdotessa — come & stato gia ricordato —
e gli attribuisce il potere di influire sul benessere della co-
munita in quanto «esperto del rituale agricolo e detentore
della forza» (NOVELLI, 607-609).
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Nonostante le distinzioni e le prese di distanza, su
questo campo esercita un influsso ancora il giudizio del
Seligman che aveva scritto precisamente, riferendo quasi
gli stessi termini di Lord Raglan: «La funzione principale
del Hobu o Capo é l'ottenimento della pioggia, ma fra i Lo-
tuho i Capi godono sempre di un considerevole potere poli-
tico — the chiefs have always a good deal of political power»
(SELIGMAN, 109; LORD RAGLAN, 1918, 155). E piu
avanti: «E’ stato precisato che il Capo spirituale e tempora-
le di ogni comunita o tribit lotuho é il rain-maker, che pud
essere womo o donna» (SELIGMAN, 326), situazione che
si verificherebbe anche fra i Dinka che, organizzati o sud-
divisi in una molteplicita di tribii indipendenti, in ogni
tribi1 'uomo pill importante, l'indiscusso Capo religioso
che possiede molta autorita civile, & il rain-maker comu-
nemente chiamato ban-bith (SELIGMAN, 141). Eppure
Hillelson aveva osservato con molta precisione che il giu-
dizio di Lord Raglan sul potere politico del Capopioggia
richiedeva ulteriori studi, mentre il potere religioso si
esplicava principalmente nella funzione di “facitore di
pioggia” (faiseur de pluie): «L'organizazione politica é tut-
tavia cosi primitiva che il fatto citato qui sopra (di Lord
Raglan) merita d'essere studiato. In primo luogo, non c'é (e
propabilmente non cé mai stato) un capo sovrano dei La-
tuka o di una gran parte della tribu. L'influenza di un capo
Latuka (di regola) si estende su alcuni villaggi e il suo pre-
stigio & soggetto alle fluttuazioni secondo il successo o l'in-
successo nel produrre la pioggia. I poteri di governo come
la funzione della giustizia, la direzione della guerra e il po-
tere dei tributi esistono appena sotto forma indefinita, an-
corché in ragione del suo prestigio personale, un capo pos-
sa esercitarli. Il successo nelle razzie puo naturalmente
consolidare il suo prestigio politico. Nel sistema attuale
(Hillelson scriveva nel 1923, quando il Sudan era retto
dal governo anglo-egiziano), il capo istituito o riconosciu-
to dal Governo é frequentemente lo stesso Kobu tradiziona-
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le. L'esperienza prova che egli spesso ha una presa assai de-
bole sul popolo» (70, n.176).

Se, d'altro canto, si considera la figura del Leibon dei
Masai, che corrisponde all'Orkoiot dei Nandi e dei Kipsi-
gis, essa ha un indiscusso ruolo in tutti gli aspetti del ri-
tuale, ma nel campo politico la sua importanza consiste
nel sapere mantenere un buon rapporto con i guerrieri,
nell'incoraggiarli con avveduti consigli e con arti magiche
all'attacco nelle razzie, l'iniziativa rimane sempre affidata
alla volonta dei guerrieri (MAIR, 1982, 76). I lineamenti
tracciati da H.A. Fosbrooke del Leibon dei Masali, ripresi
dal Bernardi nel confronto con il Mugwe dei Meru, mani-
festano maggiore conformita a quelli del hobu-hide dei
Lotuho. Tutti e due, infatti, sono principalmente profes-
sionisti, la cui funzione specifica sta nel garantire un cer-
to benessere generale agli uomini ed ai loro armenti me-
diante la provocazione della pioggia (BERNARDI, 153
ss). Come il Leibon dei Masai, il Capopioggia dei Lotuho
rimane essenzialmente un facitore di pioggia. Anche se
con il tempo divenne il celebrante della terza iniziazione
alla classe di eta, per appropriazione del ruolo esercitato
prima dal Capovillaggio, egli rimaneva al di fuori del si-
stema, nel senso che la sua autorita non aveva alcun in-
flusso sulle decisioni politiche, se non del primus inter pa-
res, ma il suo peso era quello attribuitogli dal grado che
egli stesso aveva nell'ordine delle classi di eta, cui egli ap-
parteneva.

In ogni villaggio egli ha una residenza ufficiale nabuo-
re, una concubina e ministri personali che nella celebra-
zione del rito della pioggia riscuotono per lui i tributi
prelevati dalla caccia, dalla pesca e dal bottino di guerra.
Tutto questo, perd — a mio giudizio -, risponde a quell'or-
dine contrattuale per l'ottenimento della pioggia, senza
escludere che questo complesso di diritti e privilegi, as-
sieme al potere ereditario che detiene in ordine all'otteni-
mento della pioggia (elemento sacro), potrebbe far pensa-
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re legittimamente ad un potere iniziale di governo mo-
narchico (elemento secolare) — come sostiene la Mair
(94-96), o ad un sistema di dominio in forma embrionale,
come propone lo Scarduelli (113-114).

Al di fuori dell'ottenimento della pioggia e della bene-
dizione della terra «egli é un suddito — subject del Capo vil-
laggio — scrive Ohisa Lais — e senza il suo permesso egli
non pud decidere la benedizione della terra — eremit afaw. E
se egli non vuole pregare per la pioggia, lo fara il Capo vil-
laggio stesso. Egli non ha potere politico, perché nella so-
cieta lotuho il potere é nelle mani della classe dirigente del
villaggio, i monyemiji. I monyemiji governano collettiva-
mente il villaggio e ognuno dei Capi deve unirsi al rango
della classe dirigente cui appartiene, se vuol prendere parte
attiva al governo lotuho» (OHISA LAIS, Ms., 15-16).

Come sara rilevato dal cerimoniale della Nefira, la
nuova generazione non riceve da lui il potere di governo,
ma con lui trattera — mediante l'instaurazione o la rinno-
vazione del patto, come si & visto nel mito di Asang — in
ordine all'ottenimento della pioggia, conditio sine qua
non della stessa unita dei Lotuho alla sua persona e della
permanenza nella stessa area della pioggia. Il legame,
dunque, che unisce i villaggi e il Capopioggia ¢ di natura
rituale—contrattuale e non politica. Larea della pioggia
non & un’unita politica superiore a quella dei singoli vil-
laggi che, pur rimanendo lontani e isolati, sono nello stes-
so tempo autosufficienti e autonomi, come i villaggi Man-
dari ed Anuak, legati semplicemente da vincoli di paren-
tela e di matrimoni (MAIR, 63). Il Capopioggia effettiva-
mente si & inserito nel sistema di discendenza genealogi-
ca, pur essendo un estraneo, mediante la mitologizzazio-
ne del matrimonio di Asang con Omini, sua seconda mo-
glie dopo Hitiho, ottenuta dal clan lotuho degli Omini, da
cui nacque Owarra, capostipite di tutti gli altri Capipiog-
gia. Ma la discendenza genealogica non interferisce sul
sistema di governo. Saranno stati invece i fattori ecologi-
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ci, come la siccita, la fame, le epidemie, la mortalita, che
hanno determinato il ricorso al Capopioggia e 'aumento
del suo prestigio, e non le tensioni interne fra le classi nei
villaggi. Sebbene, dunque, egli non appartenga all’albero
genealogico del ceppo ancestrale dei Lotuho, nel rito & as-
sociato a quel rinnovamento e al rinvigorimento periodi-
co che l'etnia celebra assieme ai suoi iniziati. E, allor-
quando egli pretendera, anche facendo ricorso alle male-
dizioni ed alle sanzioni, tributi esosi, attribuendosi auto-
rita sopra la comunita giuridica dei monyemiji, allora lo
scontro si fa forte e non di rado culmina con I'eliminazio-
ne violenta dei Capipioggia stessi, come si verificava in
altre etnie Nilotiche (SELIGMAN, 23; MAIR, 63-66).

Indubbiamente, in certi momenti storici, per l'intra-
prendenza di alcuni di loro, essi prenderanno anche 1'ini-
ziativa di fondare villaggi, come nel caso di Imatari fon-
data da Imuhuny. Egli diviene, ipso facto, Capopioggia e
Capovillaggio con tutti i diritti e privilegi. Altri assume-
ranno anche l'iniziativa di azioni belliche, espansionisti-
che ed egemoniche, come si verifica soprattutto con Nga-
lamitiho, ma le stesse iniziative e gli stessi successi ven-
gono attribuiti a pari merito alla classe Tome (PAZZA-
GLIA, Ms.I, 35). Anzi i monyemiji si opporranno a lui
quando pretendera del bottino la parte migliore e pii1 co-
spicua.

Dinanzi agli inglesi, quando la funzione dei Capipiog-
gia assume ambiguamente l'ufficio di rappresentanza del
popolo, la loro azione & spesso contestata dalla classe di
monyemiji in carica. «I governi coloniali gli attribuirono
potere politico — scrive Ohisa Affwonni Lais —, come fecero
col Kabaka di Buganda. Cio fu dovuto alla mancanza di
conoscenza della societa lotuho. Questo modo di pensare
coloniale influi sugli autori e ricercatori di attribuire potere
politico a questa figura religiosa...Religiosa non nel senso
che egli abbia un potere particolare di provocare con riti e
sacrifici la pioggia, ma di pregare Dio per ottenere la piog-
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gia, non rain-maker, ma rain-man: non provocatore o faci-
tore di pioggia, ma l'uomo incaricato di pregare per la piog-
gia...Ogni villaggio é indipendente dal suo vicino, esso é
praticamente un paese con i suoi Capi determinati, sia del
paese-miji, sia delle acque-aari, sia delle foreste-amuri, sia
dei tamburi—adongi: questo dimostra il carattere indipen-
dente di ogni amministrazione civile. Ogni paese ammini-
stra se stesso tramite la generazione in carica e le decisioni
del gruppo dirigente riguardano solamente il loro villaggio e
non il vicino villaggio o altro paese che avra i suoi propri
Capi e la sua generazione al potere. E’ questo gruppo diri-
genziale che decide se riconoscere o meno come l'uomo del-
la pioggia chi, fra tanti pretendenti, deve essere l'uomo della
pioggia. Da cio consegue che l'uomo della pioggia non pud
esercitare il suo potere in un dato villaggio, eccetto che non
sia chiamato a farlo; ed egli esercitera i suoi poteri sola-
mente in materia di pioggia, sebbene sia nella sua potesta,
come un qualsiasi monyemiji, di potere partecipare alle as-
semblee politiche. Qui, egli diviene un membro ordinario
della societa e il suo ruolo dipendera dal modo in cui egli
sapra esercitare la sua influenza» (OHISA AFF. LAIS, 7.
50-51. 53).

La struttura sociale dei Lotuho non trova alcun con-
fronto adeguato con altro tipo di societa africana a strut-
tura segmentaria o acefala di cui hanno trattato J. Midd-
leton e D. Tait (1967, 1-31), nemmeno con quella dei vici-
ni Mandari (BUXTON, 1967, 67-96). Il Capo dei Manda-
ri, pur avendo un titolo simile a quello del Capovillaggio
lotuho, monye kak / monye miji, esercita un “potere di do-
minio” con annesse funzioni di Capopioggia, Capo dei
boschi, Capo delle acque, con un “potere religioso” diffu-
so per delega (BUXTON, 83), mentre tali poteri nella so-
cieta lotuho vengono esercitati da distinte persone dei va-
ri e distinti sistemi: quello etnico-ereditario, per quanto
riguarda la proprieta dei terreni di uso comune; quello
della classe d’eta-class age sistem, per il governo socio-po-
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litico ed amministrativo dei singoli quartieri e dei villaggi
e quello del Capopioggia per l'ottenimento della pioggia
nei due distinti distretti.

Hillelson non ebbe certamente il tempo necessario di
conoscere adeguatamente l'organizzazione socio-politica,
giuridica, economica ed amministrativa della societa lo-
tuho e, in particolare, le divisioni, le organizzazioni di ca-
rattere territoriale o fondate sulla divisione naturale del
territorio (laghi, pozzi d'cqua, foreste, boschi, ecc.), le or-
ganizzazioni strutturate per gradi e gerarchie o a caratte-
re semplicemente sociale o semireligioso, ragion per cui
alle numerose domande poste in tal senso dal Questiona-
rio (1923, 68-69, n.679-685) egli rispose brevemente: «le
organizzazioni politiche sono cosi poco sviluppate che nes-
suna questione puo essere sollevata» (69, n.685). Egli,
pero, ebbe l'intuito di cogliere lo spirito profondamente
democratico della societa lotuho, quando in modo lapida-
rio e conclusivo ebbe a scrivere: «tutta la vita sociale é es-
senzialmente basata sull'uguaglianza — toute la vie commu-
ne est essentiellement basée sur l'égalité» (68, n. 669).
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