CAPITOLO SESTO

Rito conflitto e contratto

Lelemento che fin dall'inizio mi ha indotto all'inter-
pretazione “contrattuale” del mito di Asang e che trova la
sua conferma nella celebrazione ufficiale del rito della
Nefira & stata la presenza corposa delle “maledizioni” che,
come nelle pit1 antiche societa del Medioriente e in Israe-
le, legavano le parti contrattuali e che ricadevano come
ritorsione, secondo la comune credenza, sulla parte che
veniva meno agli obblighi di reciprocita. Lo studio del te-
sto del mito e delle varie fasi del rito, fatto secondo la
morfologia strutturale del Propp, mi ha permesso di veri-
ficare sperimentalmente la presenza della funzione D,
con il duplice significato specifico: «d'un essere Ostile che
ingaggia la lotta con l'eroe» (D°) e che, superata la lotta,
«all'eroe é mostrato il mezzo magico (la pioggia) e ne ¢ pro-
posto il baratto» (D) (PROPP, 1966, 48). Lulteriore lettu-
ra di Malinowski, Diritto e costume nella societa primitiva
(1972), mi ha dato la conferma che un simile patto di re-
ciprocita costituisce lo status legale o il meccanismo di
regolamentazione dei diritti del capo del rituale dei To-
briandesi nei riguardi dei sudditi, «secondo ben definite
regole e disposti in catene ben equilibrate di servizi recipro-
ci» (83).

Nella societa dei Lotuho & stato chiaro fin dall'inizio
che la funzione del Capopioggia dovesse essere ripagata,
come controservizio, dalla coltivazione di un campo per
lui, in ogni villaggio da parte dei monyemiji. Eppure ab-
biamo verificato che anche ritualmente i loro rapporti si
integrano e si oppongono nello stesso tempo, in una con-
tinua alternanza di lotte e di contratti, di turbamenti e di
equilibri, di patto sancito e di patto annullato, perché la
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societa sembra strutturalmente organizzata su principi
simmetricamente opposti e complementari. Infatti, il si-
stema giuridico dei monyemiji, la loro responsabilita so-
cio-politica diretta all'ottenimento del benessere generale
del paese, nella forma di governo diffuso e democratico
delle classi di eta, integrato con il sistema di diritto clani-
co di proprieta, un sistema di governo tradizionale e sta-
bile, de jure condito, sta fronte a fronte con il sistema ri-
tuale del Capopioggia, I'indispensabilita del suo ruolo di
donatore di pioggia per il benessere degli uomini e degli
armenti, nella forma di un sistema di esercizio di potere
egemonico o di dominio, statuale o monarchico, una for-
ma nuova di governo, de jure condendo.

La lotta e il patto-baratto tra i guerrieri ed Asang non
segnano solo l'inizio dei loro rapporti, ma scandiscono
anche i momenti della comunita in un continuo—disconti-
nuo e, ogni qualvolta subentra una nuova generazione di
classe di eta al potere, essa deve dare o riconfermare l'in-
carico al Capopioggia rinnovando con lui il patto con rito
pubblico e ufficiale. Questo processo generazionale e isti-
tuzionale, continuo e discontinuo, si trasforma in un
processo sociale, «dramma sociale», direbbe il Turner o
«dramma socio—cosmico», come io preferirei chiamarlo.
Donde la lotta istituzionalizzata quanto il patto? Potreb-
be sussistere un patto senza una lotta o la lotta & necessa-
ria quanto il patto? La contraddizione & “endemica” al
processo storico-sociale?

Una prima risposta & stata gia data dal Malinowski:
«Cosi, come ogni altra cosa nella cultura umana, la realta
non é uno schema logico coerente, ma piuttosto una misce-
la in ebollizione di principi in conflitto...Ordine e diritto
sorgono dagli stessi processi che essi governano. Ma non
sono rigidi, né dovuti ad alcuna inerzia o a uno stampo
permanente. Al contrario, si affermano come risultato di
una continua lotta, non soltanto delle passioni contro la
legge, ma di principi legali I'uno contro l'altro. Questo con-

384



trasto non e tuttavia una lotta libera: é soggetto a precise
condizioni, pud aver luogo solo entro certi limiti e unica-
mente alla condizione di rimanere sotto la superficie della
pubblicita. Una volta lanciata una sfida aperta, la prece-
denza della legge sulle usanze legalizzate o su un principio
legale intruso é riconosciuta e la gerarchia ortodossa dei si-
stemi legali controlla e regola la questione» (149-150).

Queste idee, divenute comuni alla scuola funzionali-
sta britannica, ritornano soprattutto in M. Gluckman
(1963; 1965; 1967) e, con sfumature diverse, in V. Turner,
nelle interpretazioni proposte sia per il rituale che per le
strutture sociali nei particolari contesti culturali africani
degli Zulu e dei Ndembu. Il Turner scrive testualmente:
«In effetti nel mio libro “Schism and Continuity” introduco
il concetto di dramma sociale, dopo un'attenta analisi del
villaggio Ndembu. Ho dato una descrizione sistematica dei
principi su cui i villaggi Ndembu sono costruiti e ho utiliz-
zato i drammi sociali per mostrare come certi principi di
organizzazione e certi valori dominanti continuassero a
operare negli scismi e nelle reintegrazioni, e come gli indivi-
dui e i gruppi coinvolti cercassero di sfruttare per i loro fini
tali principi e tali valori, svariati e spesso in conflitto rispet-
to alla situazione» (1993, 98-99).

Scarduelli trova insufficiente tale tipo di analisi, atta
solo a risolvere i conflitti di superficie, perché, a suo giu-
dizio, il meccanismo di fondo non & costituito da principi
e valori antitetici, ma da quelle forze produttive di lavoro
in cui sono insite le contraddizioni, indubbiamente con-
nesse alla componente mentale o concettualizzazione del-
le stesse relazioni sociali. «Le contraddizioni fondamentali
— egli scrive — sono insite nei rapporti sociali di produzione
e quindi sulla concettualizzazione della realta sociale che
costituisce la componente mentale di tali rapporti» (1983,
117). Poiché egli introduce la classificazione di societa
stratificate o gerarchizzate e quelle segmentarie o egalita-
rie, nella concettualizzazione delle prime troverebbe po-
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sto, fra le tante figure significative, quella dell’eroe cultu-
rale che spiegherebbe in modo perfetto il senso dei valori
cognitivi o ricognitivi e normativi, oltre a costituire la sin-
tesi dell'ordine socio—cosmico e naturale. «Le credenze mi-
tico-religiose — egli continua — in una societa stratificata
possono far apparirve “naturale” un ordinamento della
realta basata sull'opposizione fra il cielo e la terra, fra gli
dei e gli uomini, e di conseguenza altrettanto “naturale”
l'ordinamento sociale plasmato su tale ordine cosmico e al-
trettanto “ovvi” i principi su cui si fonda la perpetuazione
della societa: la dipendenza dagli dei (tramite i loro rappre-
sentanti terreni: i membri dell'élite dominante) e la neces-
sita di mantenere una comunicazione con essi (tramite i
canali rituali che la gerarchia sancisce e su cui fonda la
propria autorita)» (113).

Da questo punto di vista, la societa dei Lotuho, pur
non essendo nelle condizioni di una societa stratificata,
ma in quella iniziale di dominio del Capopioggia, ripete-
rebbe nelle sue categorizzazioni mentali I'immagine del-
I'eroe culturale, sintesi socio-cosmica, di cui parla lo
Scarduelli e da me ampiamente descritta nella Prima Par-
te del presente lavoro. Ma la societa dei Lotuho rimane
altresi fortemente ancorata ai sistemi compositi del siste-
ma clanico, ossia di quelli che detengono il diritto di pro-
prieta del quartiere, del villaggio, dei boschi, delle acque;
del sistema delle classi di eta, di quelli che godono del di-
ritto esclusivo del potere socio-politico e di coordinare
anche le attivita economico-amministrative. A questi ulti-
mi, infatti, spetta trattare e decidere sui tributi da pagare
ai proprietari dei luoghi di produzione o di approvvigio-
namento e al Capopioggia per I'ottenimento della pioggia.
Nelle assemblee il diritto alle decisioni & solo dei membri
delle classi di eta, gli altri (i proprietari dei luoghi di pro-
duzione e il Capopioggia stesso) possono parteciparvi, in-
vece, secondo il grado che hanno all'interno delle classi di
eta in cui sono inseriti e la loro posizione & semplicemen-
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te dei primi inter pares. In linea di principio non dovreb-
bero verificarsi conflitti di interesse. In pratica le cose so-
no differenti. Essendo i Capivillaggi, i Capi delle acque, i
Capi dei boschi, i Capi dei fiumi i proprietari dei mezzi di
produzione e il Capopioggia il detentore unico della tec-
nica della produzione della pioggia con il diritto di ri-
scuotere tributi in ogni villaggio, & su questo aspetto pra-
tico della produzione e ridistribuzione che esplodono i
conflitti, soprattutto quando intervengono fattori ecologi-
ci, come la siccita o le piogge fuori tempo o 'abbondanza
delle precipitazioni. «Queste forme di potere — per usare le
parole dello Scarduelli — sono associate a modalita di or-
ganizzazione sociale estremamente diverse e possono essere
basate su meccanismi istituzionali di esproprio o sul dre-
naggio del surplus» (114).

In questo contesto, il rito della pioggia si rivela di na-
tura contrattuale e non religiosa, nel senso comune del
termine; non ci sono dei o spiriti invocati. E quando in
qualche caso si ha un timido e raro accenno ad Ajok, inte-
0, come testimonia il Molinaro, quale antenato del Capo-
pioggia, di cui egli amerebbe rappresentare ai loro occhi
la continuita dinastica e la garanzia del pubblico benesse-
re, i Capi presenti al rito gli dicono: Non Ajok, ma tu devi
darci la pioggia (MOLINARO, 185). 1l Capopioggia presu-
merebbe di presentarsi ed operare in nome di una potenza
“fantasmatica” o immaginaria, direbbe lo Scarduelli, per
legittimare il potere di dominio, come nelle societa strati-
ficate. Ma il contratto pone condizioni e contraservizi da
ambo le parti. Se la gente muore per la fame, il Capopiog-
gia la paghera con la sua stessa morte, o con I'abbandono
dei sudditi del suo potere della pioggia, con I'emigrazione
forzata e il possibile disfacimento dell'unita etnica.

Nel rito della Nefira il Capopioggia dice: «fo vi do
quello che non possedete e che venite a chiedermi (la piog-
gia). Voi lavorate i miei campi». 1 monyemiji gli rispondo-
no: «Tu Hobu tieni uniti tutti i villaggi, ma il cibo é scarso,
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che quest'anno la durra sia abbondante, nessuno abbando-
ni il villaggio». E un altro dice ancora: «Tu hai detio— Vi-
vete uniti. La polenta voglianio!».

Non vi ¢ dubbio che il patto, dunque, serve a regolare
i rapporti ed evitare i conflitti nell'ambito specifico dei
rapporti sociali di produzione e di ridistribuzione. Di fat-
to, perd, non c'e¢ e non si pud avere un limite rigido nelle
azioni umane, sia per le stesse passioni, gli interessi egoi-
stici, sia per i fattori ecologici che hanno un influsso de-
terminante sulla produttivita. E’ stato rilevato fin dall'ini-
zio che i rapporti fra Asang e i guerrieri sono stati conflit-
tuali proprio in questo campo. Essi avevano ravvisato
nelle proposte di Asang sproporzionate e ingiustificate
pretese: «Ehi, ehi, ragazzi, lasciate stare le mie pecore» e
pot «voi lasciate cadere le mie semenze (la durra) per terra?
Uccelli, aiutatemi a beccare la mia durra». E il Pazzaglia
annota: «Dice la mia durra, perché come Capopioggia pre-
tende che la durra della gente sia sua, in quanto prodotta
dalla pioggia che egli manda» (Ms.I, 15).

Quando entrano in gioco le passioni umane e gli inte-
ressi di parte — oltre i principi antitetici di organizzazione
sociale strettamente correlati alla forma di produzione e
alle forze di lavoro, alla proprieta dei mezzi di produzio-
ne e all'esercizio delle tecniche di produzione —, allora lo
scontro, anche nelle societa egalitarie si fa forte ed esplo-
dono i conflitti. Con Ngalamitiho, il glorioso Capopioggia
che portd alla grande espansione dell’etnia dei Lotuho,
un po’ per l'esosita dei tributi che pretendeva dal bottino
di guerra o per l'incapacita di provocare la pioggia, la
gente fu costretta ad abbandonare Imatari e di trasferirsi
in gruppi sparsi verso Segelle, sotto la protezione di un
altro capopioggia, mettendo cosi in pericolo 'unita, la
perpetuazione dell’etnia dei Lotuho.

E’ stato dimostrato che gli assi su cui si sviluppano il
mito di Asang, quello di Hitiho e anche il rito della Nefira
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sono precisamente il danneggiamento o il danno di
un’esistenza precaria, legata alla produttivita dei campi e
degli armenti, e la risoluzione del problema mediante
l'intervento del Capopioggia che, rimuovendo la siccita,
ha liberato dal malessere uomini e bambini, vecchi ed ar-
menti con il dono della pioggia. Quest'asse, danno-rimo-
zione, s'interseca con quell’altro del patto stipulato-patto
annullato. E tutti e due gli assi dimostrano, in modo tan-
gibile, che & il campo dell’attivita produttiva — condizione
di vita o di morte — ove gli scontri e i conflitti sono agli
estremi. Allora il rito, quello del patto, certamente «costi-
tuisce l'unico modo per fronteggiare, risolvendo sul piano
simbolico quelle contraddizioni insite nei rapporti sociali di
produzione, che non possono essere risolte in altro modo»
(SCARDUELLI, 117). La simbologia rituale socio-cosmo-
logica lotuho non segnala perd — come é stato pil1 volte ri-
petuto — la presenza di una potenza ultramondana e tra-
scendente e la celebrazione rituale non puo dirsi sacra e
religiosa nel senso comune, ma essa manifesta 'esigenza
di garantire e assicurare con gli strumenti idonei — nozze
cosmiche e patto — la perpetuita etnica, per cui ogni gior-
no i monyemiji lotuho operano e lottano. Se emerge in
maniera preponderante la figura dell’eroe culturale
Asang, della coppia Asang-Hitiho nella compiutezza si-
gnificativa dei principi e dei valori socio~cosmologici che
essi rappresentano, & altresi forte la compresenza
dell'eroe culturale in senso collettivo rappresentato dai
monyemiji che ancora esercitano in pieno il loro ruolo di
padri, difensori, responsabili del pubblico benessere. 11
patto rituale li mette alla pari in una funzione di recipro-
cita di servizi, se non di superiorita con il Capopioggia.
La lotta che essi ingaggiano con il Capopioggia, in dimen-
sione simbolico-rituale e cosmica, ripete quella che essi
ingaggiavano prima e che ripetono ancora nel rito con la
vecchia classe che cede loro il potere. Una lotta perenne,
dunque, in un continuo-discontinuo che ripete il ritmo
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della vita stagionale, sociale e cosmica. E la vittoria non
fa che ripetere lo stesso ritmo, la vittoria sulla morte me-
diante la celebrazione delle nozze cosmiche nell'accensio-
ne dei legnetti sessuati, che, prima di rappresentare la
coppia Asang-Hitiho, rappresentano le nozze che i mo-
nyemiji — efirat continuano a celebrare per rifondare,
rafforzare e perpetuare l'etnia.

Questa celebrazione, o concelebrazione, prima ancora
di garantire in effetti la continuita dinastica dei Capipiog-
gia, intende rifondare, dunque, e garantire la continuita
dell’etnia. E i particolari emblemi del rituale, emblemi
non semplicemente simbolici ma strumenti effettivi di
potere, quali sono l'albero sacro, la capanna dei tamburi
e dei monyemiji, il mangat o quadrato dei pali con il fuo-
co sempre acceso, sono inequivocabilmente segni della
presenza e di questa forza della continuita clanica e
dell'intera etnia. In questo corso di continua integrazione
e trasformazione dei vari sistemi clanico—ereditario, so-
cio—politico della classe di eta e quello di iniziale dominio
del Capopioggia, permangono i conflitti propri del pro-
cesso sociale, dei principi e dei valori su cui continua-
mente si riorganizza la societda, compresi quelli dei rap-
porti sociali di produzione, integrati anch’essi nello stes-
so processo dialettico della concettualizazione naturale e
socio—cosmologica.

A parte, sembra utile precisare che 'organizzazione
socio-politica, economica ed amministrativa della societa
lotuho, quale emerge dall'analisi morfologica e struttura-
lista del mito e del rito, fin qui condotta, non corrisponda
al tipo e alla logica riproduttiva delle societa agricole tra-
dizionali dell'Africa Occidentale, ove i rapporti sociali di
produzione e le condizioni di riproduzione sono incentra-
ti sull'unita domestica e sul controllo dell’acceso alle don-
ne (MATERA, DA., 632-633; SAHLINS, 1972; MEILLAS-
SOX, 1975b) e non sul diritto di proprieta e il controllo
dell'uso dei mezzi e delle tecniche di produzione, come €
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invece fra i Lotuho. Conseguentemente, diverso & il signi-
ficato dello status e del ruolo degli “anziani” e dei “cadet-
ti” e 'avvicendamento generazionale di quelle societa
(FABIETTI, 1992b), da quello dei monyemiji e dei laduri
orworg dei Lotuho, anche se i monyemiji, fra gli altri pri-
vilegi godono del libero accesso alle donne, purché esse
siano consenzienti. Diverso & altresi, e soprattutto, il si-
gnificato da attribuire alla discendenza e alla destinazio-
ne della prole (MEILLASSOX, 1975b), da quello pitt am-
pio dell'etnogenesi e della cosmogenesi dell'universo lo-
tuho.
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