CAPITOLO SETTIMO

Rito cosmologia e cosmogonia

1 - Dalle nozze cosmiche all’originaria unione andro-
gina

Fin qui l'intento & stato di dimostrare che lo schema
morfologico costituisce la struttura permanente sia dei
miti di Asang e di Hitiho sia del rito della Nefira. All'inter-
no dello schema ¢ stato rilevato altresi uno sviluppo sim-
metrico, ora progressivo ora inverso, elaborato artistica-
mente in due tempi, con esito positivo o talvolta negativo
e sintatticamente strutturato in coppie oppositive di per-
sonaggi, di funzioni o di altri elementi culturali, compresi
quelli numerici, con la specifica funzionalita segnica di
spiegare la struttura dicotomica dell'universo lotuho, gia
evidenziata fin dall'inizio nella ricostruzione cosmologica
del mito di Asang.

Tale dicotomia, pero, appare sempre mediata nell'or-
dine naturale, sociale e cosmico, da Asang o da Hitiho a
soli, ma mai completamente soli , perché I'una delle due
figure implica sempre l'altra, o, in modo pit esplicito,
della coppia congiunta Asang e Hitiho.

Questa concezione cosmologica trova conferma nella
celebrazione del cerimoniale, soprattutto nel suo momen-
to culminante delle nozze cosmiche dell’accensione del
fuoco nuovo, da cui rinasce la nuova generazione dei
monyemiji efirat e a cui & connessa anche la ricostruzione
del nuovo ordine sociale. La rinascita non investe soltan-
to i suoi membri, ma tutte le istituzioni e gli emblemi
dell'ordinamento socio—politico. In tal senso, allora, il
rinnovamento degli emblemi del potere, la piazza, I'albe-
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ro sacro, la capanna dei monyemiji e dei tamburi, il man-
gat o quadrato di pali di legno con il fuoco sempre acce-
so, non sono semplici emblemi, immagini, similitudini o
metafore del potere dei Lotuho, ma vere e proprie istitu-
zioni sociali. Il potere, che essi significano e trasmettono,
non & tanto — come & stato rilevato — un potere in senso
socio—politico, secondo la nostra comune accezione, € in-
vece un potere concepito fondamentalmente in senso so-
cio—cosmologico di potenza di vita, di fecondita e fonte di
rinascita dell'intera etnia, cui anche il potere socio—politi-
co & connesso e radicato.

Centro di rotazione di tale complesso sistema di rin-
novamento — & utile notare - & la coppia, tanto nella sua
forma visibile della complementarita, quanto in quella
pill intensa, “complicata” o contratta della sua originaria
unita di coppia androgina. In una serie le coppie si pre-
sentano, infatti, distinte e congiunte, mentre in un’altra
serie sono presentate fortemente congiunte da apparire
due in una o, meglio, un tutt'uno.

Serie di coppie congiunte e complementari:

Albero/terra; albero/buca; albero/piazza; albero/villag-
gio; albero/zucca; albero/primizie; albero/tamburi;
albero/nametere; cielo/terra; pioggia/terra; sputo/terra; to-
ro/terra; pietra delle lance/pietra delle primizie; pietra dei
nafanga (masc.)/ pietra dei nafanga (femm.); lancia/durra;
ecc.

Serie di coppie contratte:

Il mangat: quadrato di pali (femm.) con il fuoco sem-
pre acceso (masch.);

la nadufa: capanna dei tamburi (femm.) e dei monye-
miji (masch.) e, molto similmente, anche il nalore/albero
(masch.) dei tamburi (femm.);

il nefire: I'insieme, il tutt'uno della coppia dei legnetti
sessuati, ossia di quello maschile e di quello femminile.
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E’ altrettanto curioso quanto interessante notare che il
nesubi significa il mortaio (femm.) e, nello stesso tempo,
il pestello (masch.) per macinare la durra.

Ogni singolo termine, o figura, esprime nello stesso
tempo un aspetto virile e femminile insieme, come si ri-
scontra nella classica figura greca di Ermafrodite.

Qui potrebbe insorgere — come in realta & avvenuto in
campo etnologico, antropologico, filosofico e nella psico-
logia analitica — una schiera di autorevoli studiosi a preci-
sare che quell'immagine arcaica dell'unita originaria del
maschio/femmina per sua natura & contraddittoria, in
quanto contraria al principio di identita e di non contrad-
dizione. Anzi, essa sarebbe un segno evidente di quella
indistinzione e dell'indeterminatezza tipica del pensiero
mitico primitivo (DURKHEIM, 1951, 22.77-78; LEVY-
BRUHL 1973a, 47; 1973b, 45-46; CASSIRER 1976,
33-34.39.136; JUNG 1976, 112-113). Per altri, I'androgi-
nia nella forma divina esprimerebbe pure cio che sta al di
fuori del normale, del possibile e del razionale, ma sareb-
be atta a significare 'onnipotenza divina, la totalita e la
perfezione in assoluto. Landroginia divina costituirebbe,
anzi, la forma archetipale e paradigmatica dell'androgi-
nia umana e la ripetizione rituale periodica, nelle diverse
forme di travestimenti o di orge cerimoniali, sarebbe ser-
vita a ripetere il modello divino per la riconquista del
Tutto-Uno anteriore alla creazione (ELIADE, 1976,
438-440).

Indubbiamente il mito dell'androginia divina & una
credenza molto diffusa in ambiti culturali diversi del
mondo antico cinese, indiano, australiano, fenicio ed egi-
zio (ELIADE, 436-438) e in ambito africano & segnalato
da M. Griaule (1968, 128-138), da M. Dieterlen (1951). Il
lavoro pitt completo della vasta diffusione delle figure mi-
tiche divine e bisessuali & quello di H. Baumann (1955),
di cui il Di Nola riproduce il quadro geografico di diffu-
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sione. In tale prospetto compare |'Africa Occidentale dei
Dogon, Bambara, Akan e Ewe, Kwotto, Zande, Congo In-
feriore, Herero ecc., ma non vi & alcun cenno dei popoli
dell’Africa Orientale o, piti propriamente dei Nilotici e Ni-
lo—Camiti (DI NOLA, ER v1.I, 1145-1146).

Il mito dell'androginia umana ¢ altrettanto testimo-
niato dalle piti antiche culture primitive e classiche, da
quelle dell’Australia e dell'Oceania fino a Platone e da
un’ampia letteratura rabbinica per Adamo, una figura an-
ch’essa androgina (ELIADE, 438-439; CAMPBELL, 1962,
116-117).

Questa simbiosi di androginia divina ed umana, rile-
vata anche nel mondo greco ed espressa dalla figura del
“fanciullo divino”, ha trovato in K.Kerényi un interprete
d’eccezione. Egli scrive: «Laffinita essenziale di Eros o
Hermes si manifesta pit chiaramente nei rispettivi rapporti
con la dea dell'amore. Afrodite e Eros appartengono l'uno
all'altra, come forze e principi essenzialmente connessi.
Eros, il fanciullo divino, é il compagno naturale di Afrodite.
Quando pero si vuole esprimere in una sola figura laspetto
virile e femminile del comune carattere di Afrodite e Eros,
questa figura é Afrodite e Hermes, tutti insiene: Hermaph-
roditos » (KKERENYI, 1976, 86).

Non & possibile in questo lavoro scandagliare il senso
del “divino” attribuito da Kerényi al fanciullo. Molto pro-
babilmente & vicino al divino archetipale di Eliade. Ma si
¢, comunque, costretti a ripetere che nel mito e nel rito
lotuho non si trovano tracce di divinita nel senso di una
potenza soprannaturale, eccetto che si debba interpretare
in tal senso — come alcuni fanno - la figura di Ajok. In
ogni modo, dall’analisi del campo semantico in cui sono
stati raccolti in unita tutti gli elementi del rito - come &
stato fatto per il mito - si evince che la Potenza origina-
ria, fondamento di tutto 'universo lotuho e della sua rico-
struzione periodica ¢ quella Potenza in senso fisico-bio-
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logico, sessuale, socio—politico, cosmogonico e cosmolo-
gico. La stessa Potenza & origine e dispiegamento di tutte
le forze e le istituzioni che reggono la vita del cosmo lo-
tuho.

Per Jung gli “emblemi del potere” dovrebbero inten-
dersi come immagini o similitudini che non esprimono la
realta oggettiva, ma l'inconscio collettivo (JUNG, 1976,
116). Esse, senz'altro, vivono anche nell'inconscio «perché
normalmente l'inconscio femminile dell'uomo si proietta
su un soggetto femminile e l'inconscio virile di una donna
si proietta su un uomo» (JUNG, 143); ma & stato ampia-
mente constatato che gli emblemi del potere lotuho e la
loro costruzione e trasmissione esprimono le diverse fun-
zioni istituzionali dell'ordinamento socio—politico, fonda-
te ultimamente sulla loro credenza cosmologica, anche se
partono originariamente dall'inconscio collettivo oltre
che dai reali bisogni sociali. Strutture visibili che possono
corrispondere ad un inconscio collettivo, ma legate in ef-
fetti ad una realta storica e oggettiva, vissuta quotidiana-
mente in piena consapevolezza razionale e non senza
conflitti drammatici.

Allora, cosa potra esprimere I'androginia lotuho della
nadufa/casa dei monyemiji e dei tamburi e il mangat/qua-
drato dei pali con il fuoco sempre acceso? Non l'indetermi-
natezza o l'indistinzione irrazionale ed emotiva, tipica
per alcuni di un popolo primitivo, ma quell’altra logica,
quella dialettica e della legge universale delle trasforma-
zioni, ampiamente descritta nel mito di Asang ed espres-
sa eminentemente dalla figura di Asang. Certamente non
si possono intendere le trasformazioni senza pensare a
un principio originario dinamico, ossia all'uno che non
pud porsi né immaginarsi se non in rapporto al due, e
che non pud essere concepito se non come unita e sepa-
rabilita, della potenza del pari e del dispari, del maschio e
della femmina, dell'arco dei poli opposti e sempre uniti,
del fuoco uno e molteplice.
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La concezione androgina del pari/impari e del ma-
schio/femmina risale, nella nostra cultura, all'interpreta-
zione cosmica di Pitagora, superata da Eraclito in una
reinterpretazione dinamica e dialettica che dava, nello
stesso tempo, una soluzione al problema che aveva in-
chiodato tutti al dilemma dell’essere o non essere di Par-
menide e di Zenone. Fu Eraclito a trovare uno «stadio in-
termedio che partecipa alla natura di entrambi» — osserva
acutamente L. Geymonat —, e il fondersi degli opposti nel-
la loro coincidenza non & un annullarsi, un mescolarsi
confuso, ma uno svilupparsi dell'uno dall’altro, ove i con-
trari non si costituiscono come due principi chiusi in se
stessi, ma «inscindibilmente uniti, pur nel loro contrasto»
(GEYMONAT 1976, 47-48). Questa profonda struttura ra-
zionale di tutta la realtd supera la concezione statica di
Pitagora dando una visione dialettica del tutto—uno. Essa
costituisce nello stesso tempo l'altra razionalita cui si ac-
cennava prima, una razionalita di tipo concreto, perché
fondata sulla razionalita concreta dell’essere vivente e
non sulla concezione astratta dell’essere e del non-essere.
Una razionalita e una logica dialettica in cui la legge della
contraddizione o del conflitto sta alla base della realta.

Curiosa & l'osservazione del Molinaro nelle sue espe-
rienze fra i Lotuho, ma di grande rilevanza per la questio-
ne in esame: «I Lotuho, come in genere tutti i pagani, non
hanno idee chiare, precise e stabili circa la religione. Con
tutta facilita ammettono contraddizioni in questa materia
e, se si fanno notare le contraddizioni, si accontentano di
rispondere: — Che ne so io, i nostri dicono cosi e hanno det-
to sempre cosi» (MOLINARO, 167). Si legge negli Atti de-
gli studi presentati e discussi al Terzo Seminario dell'Isti-
tuto Internazionale Africano, tenuto a Salisbury-Rodhe-
sia nel lontano dicembre del 1960, che M. Dieterlen apri
la discussione sui Sistemi di Conoscenza delle societa
africane, con particolare riferimento a quelle dell’Africa
Occidentale, facendo notare, in modo significativo, che
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«il meccanismo mentale degli africani non é differente dal
nostro, essi procedono per analisi e sintesi e hanno il senso
della dialettica» (DIETERLEN 1966, 34).

A questo punto & d’obbligo una precisazione di massi-
ma importanza, per evitare equivoci e fraintendimenti sul
significato di trasformazione cosmica. Eraclito, prosecu-
tore della scuola di Mileto e di Anassimandro, aveva mu-
tuato da questi il concetto della legge generale delle tra-
sformazioni espressa dall'apeiron, gia applicata ai feno-
meni naturali concepiti in uno stato di continua trasfor-
mazione, per cui da uno stato meno determinato passa-
vano ad uno pill determinato. Eraclito fece propria que-
sta concezione e I'espresse con tale incisivita attribuendo
al l6gos-fuoco questa forza di trasformazione: «ciascuna
parte si scambia col fuoco, come ogni merce con l'oro» (Fr.
90). In tal senso egli spiega i vari stati o trasformazioni
della natura: fuoco, acqua, terra, vapori ecc.(EGF, 257).

Di tale trasformazione di determinati elementi fisici e
naturali, in senso proprio, non si trova alcun cenno nel
pensiero dei Lotuho. Perd ¢ stato anche rilevato che fu
Anassimandro il primo a introdurre nello studio dei feno-
meni naturali il concetto di legge, ricavandolo probabil-
mente dall'esperienza politica delle leggi vigenti nella co-
stituzione della sua citta (GEYMONAT, 33). Questo con-
cetto di legge o logos, espresso dall'immagine del fuoco,
inteso quale misura e regola dell'ordine sociale, in un’ac-
cezione spazio-temporale, cosmica, & certamente presen-
te nella concezione dei Lotuho.

2 - L'androginia del mangat: quadrato di pali (fem.)
col fuoco sempre acceso (masc.)

E’ stato fatto cenno, or qua or 13, oltre a trattare espli-
citamente della struttura logico-matematica del mito di
Asang, che i numeri costituiscono un’espressione armoni-
ca e rigorosa dell'universo cosmico lotuho, dai rapporti

399



cielo-terra, metaforicamente espressi dalla figura del to-
ro, dal colore nero e dalle tre vittime di colore diverso, as-
sociate alla sua uccisione, i colori dei quali costituiscono
armonicamente l'arcobaleno. Loperazione del tre-quattro
si ripete soprattutto, in maniera significativa sul piano
sociale, nell'istituto dell'iniziazione. Essa & annuale e si
rinnova per quattro anni nella vita del quartiere. Questa &
la prima iniziazione. La seconda, quella del villaggio, av-
viene ogni quatlro anni per quattro anni consecutivi. La
terza ed ultima ogni sedici o venti anni. Anche la scalata
del nolobele/torre su cui accedono sia le classi uscenti sia
quelle promosse al potere si struttura nella successione
delle quattro generazioni dei monyemiji, anch’esse atte ad
esprimere visibilmente 'arco della vita umana. Lesisten-
za umana in senso collettivo e individuale &, in certo mo-
do, “inquadrata”. Basti ricordare il tre e il quattro che si
ripete, oltre che nel rito dell'iniziazione, anche in quello
dei funerali, ove ritornano il tre e il quattro rispettiva-
mente per gli uomini e per le donne. Sia l'entrata nella
societa con l'iniziazione che l'uscita dall’esistenza con il
rito funebre avvengono all'insegna del tre e del quattro,
come abbiamo visto.

La figura preminente & il mangat/quadrato dei pali di
legno con il fuoco-efire sempre acceso. E’ stato gia prece-
dentemente osservato che I"“entrata” nel mangat segna
lI'ingresso del giovane nella vita sociale, il dies natalis, per-
ché il mangat, assieme con la nadufa, costituisce il cen-
tro, il parlamento della vita spcio—politica e amministrati-
va del quartiere. Il centro del quadrato é il fuoco, come il
centro della piazza & segnato dall’albero sacro attorno a
cui si gira/alur e da cui si dipartono i tre cerchi concentri-
ci di uomini e donne nel grande ballo del nahang. Centro,
cerchio, quadrato sono misure geometriche. Anche
Imuhuny “misurd la piazza” attorno all’albero ombroso.
Cerchio e quadrato hanno una significanza speciale non
solo nella storia di fondazione di citta etrusche e romane,
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ma anche nella storia delle religioni e della mistica orien-
tale del mandala (ELIADE, 377-394; KERENYI, 26-36).
Se il punto o il centro con il cerchio e il quadrato costitui-
scono la geometria e il numero la matematica, & possibile
affermare che l'universo lotuho sia ordinato in un’armo-
nia geometrica e aritmetica. Non direi che i numeri costi-
tuiscano gia dei principi, ma lasciano chiaramente inten-
dere con certezza che sono forme e strutture con cui & or-
ganizzata tutta la realta dell'universo lotuho.

Il numero diviene principio in Eraclito, se visto nel
rapporto pari/impari, dell'uno—due, dell'uno e del diverso,
dell'unita e della molteplicita espressa in modo peculiare
dalla figura del fuoco uno e molteplice. Eraclito ebbe rap-
porti indubbiamente con la scuola di Mileto, ma anche
con quella pitagorica, soprattutto per la concezione duali-
stica espressa fondamentalmente dall’opposizione
pari/impari. Ma la sua intuizione & stata anche la grande
novita: «la constatazione che l'unita dell’essere scaturisca
dalla sua stessa molteplicita» (GEYMONAT, 47).

I fuoco - elemento fisico e discorso segreto — & ani-
ma, ¢ ordine di tutta la vita sociale dei Lotuho. Abbiamo
gia descritto le varie tappe o fasi dell'iniziazione e tutte e
tre, nel loro ritmo annuale, quadriennale e ventennale,
prendono nome dall’accensione del fuoco o ongofira. La
prima iniziazione ¢ segnata dalla partecipazione al fuoco
del quartiere ongofira mangat; la seconda al fuoco del vil-
laggio ongofira miji; la terza dell’accensione generale &
fatta nel capoluogo sacro dell’area della pioggia ed & detta
ongofira o semplicemente nefira. Da questa constatazione
emerge evidente l'interrelazione delle dimensioni spa-
zio—temporali legate all'accensione del fuoco. Nefira - &
stato ricordato - viene da nefire/fuoco ed & termine comu-
ne non solo alla celebrazione delle cerimonie, degli ini-
ziati che hanno prodotto il loro fuoco, ma anche del tem-
po, cioe del periodo del loro governo, il tempo istituzio-
nalizzato di cui si & parlato. Il fuoco segna le fasi del tem-
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po e le varie fasi segnano la via scendente e discendente o
I'inizio e la fine di un circolo, I'entrata e 'uscita. Per que-
sto I'accensione ventennale o quella annuale del villaggio
segue sempre lo spegnimento «perché il fuoco sempre vivo
a misura si accende e a misura si spegne» (Fr. 30) (EGF,
257). Le quattro generazioni che sono o sono state al po-
tere, che prendono parte alla scalata del nolobele, rappre-
sentano visibilmente la via all'in su e la via all'in giu dei
vari stati della vita umana, il cui ordito degli ottanta anni
(20x4) indica l'inizio e la fine del circolo e coincide come
un tutt'uno. Questi vari stati, segnati da un particolare
spegnimento e da una riaccensione del fuoco, non costi-
tuiscono un fatto indolore. Eraclito, come Anassimandro,
ricorda che le trasformazioni implicano conflitti. La
lotta/polemos genera ogni cosa. La lotta sta al centro della
storia dei Lotuho: la lotta fra le classi che accedono o la-
sciano il potere e la lotta con il Capopioggia segnano il
momento di svolta del cerimoniale della nefira sia per la
consegna del villaggio che per 'ottenimento della pioggia.
In tal senso la lotta acquista valore cosmico, al di la del
tempo e dello spazio: il Capopioggia appare ora il garante
della vita e nello stesso tempo ¢ il nemico sempre in ag-
guato. La guerra & padre di tutto. Larmonia puod essere
simbolicamente affermata - ha scritto Turner — dove preci-
samente il conflitto é reale (TURNER, 1966, 14). In tale
prospettiva il buon ordine, il fuoco, la vita significano an-
che il “divino” o la “legge divina” (Fr.114) insita nell'uni-
verso in quanto il dio & «gigrno e notte, inverno ed estate,
guerra e pace, sazietd e fame e si altera proprio come il fuo-
co quando si combina con aromi» (Fr.67) (EGF,257).

Questi contrasti riscontrati in Asang, fanno della sua
immagine una forma visibile e una manifestazione con-
creta dell'invisibile Ajok. Il significato bisessuale o andro-
gino del mangat che si spegne e che si accende, del pari e
dellimpari, del maschio e della femmina ritorneranno in-
fatti nel nome e nel concetto di Ajok.
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3 - La nadufa | casa dei tamburi e degli uomini

La “casa degli uomini” & un'istituzione antichissima
nella storia dei riti iniziatici, passata poi nella letteratura
favolistica (PROPP, 1949, 180ss.), ma rimasta sempre al
centro dei riti di iniziazione perché essa esprime un fatto
“indissociabile” della vita sociale e religiosa. Lévi-Strauss
e ritornato pil1 volte a precisare il significato della baitem-
mannagh/casa degli uomini dei Bororo, evidenziandone
nello stesso tempo il valore socio—cosmologico (LEVI-
STRAUSS 1968, 207-227; 1971, 161-164).

La “casa degli uomini”, costruita di solito al centro di
una piazza, segna il punto vitale, il tempio di un universo
cui sono connessi la vita e il benessere di un determinato
gruppo etnico. Dappertutto la presenza della donna & in-
terdetta o ridotta a ruoli secondari o di servizio. Nel caso
specifico dei Lotuho, la “casa degli uomini” & nello stesso
tempo “casa dei tamburi”, il cui genere femminile & un ti-
pico riflesso della fondamentale rilevanza che gode la
donna nella societa lotuho.

Il Pazzaglia non le attribuisce particolare connotazio-
ne, dicendo semplicemente «la dentro sono conservati i
tamburi ed altri oggetti sacri» (Ms. II, 11). Lais Ohisa pre-
cisa che «essa é il parlamento. Vi si radunano i monyemiji
per discutere e guidare le sorti del loro quartiere. Essa é
usata per custodirvi i tamburi» (Ms., 34). Nella sua pii1 re-
cente stampa computerizzata anch’egli, parlando del Ca-
po quartiere specifica che «egli é capo del mangat e della
nadufa, cioé, il luogo del fuoco e della casa dei tamburi»
(1992, 6).

Seligman la presenta invece, come aveva anche fatto
Hillelson (56, n. 321), quasi esclusivamente e, a pii1 ripre-
se, “casa dei tamburi”. «Ogni quartiere — egli scrive - ha
un nome e possiede un luogo di incontro per gli uomini/na-
mangat, una casa per i tamburi/nadufa e una piazza per le
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danze/nafwarra. Il quartiere in cui si trova tale piazza, in
molti villaggi é chiamato anche “la piazza”/Fwarra. La
Piazza Grande per le danze e la Casa dei Tamburi sono an-
che la piazza per le danze e la casa dei tamburi del quartiere
della fwarra, che é usualmente il pit importante. Il nome
del quartiere é applicato anche al luogo dell'incontro, alla
casa dei tamburi e alla piazza delle danze» (SELIGMAN,
313).

Se la nadufa/casa degli uomini fosse semplicemente
adibita per custodirvi i tamburi, i monyemiji ne sarebbero
i custodi legittimi. Se invece la nadufa & casa dei tamburi
e nello stesso tempo casa degli uomini, abbiamo allora
una chiara e indubbia affermazione di una raffigurazione
androgina, due figure in una, come nel mangat si trovano
compresenti il fuoco e il quadrato dei pali: figura anch’es-
sa bisessuale, come gia osservalto.

C’e di pil, a confronto della letteratura iniziatica favo-
listica ed etnologica. Tradurre la nadufa “casa degli uomi-
ni” & in effetti improprio, perché — come piu volte & stato
osservato — essa & detta comunemente “casa dei monye-
miji” e monye in lotuho significa “padre”. Dunque la na-
dufa “casa dei monvemiji” & la “casa dei padri del villag-
gio”. Siccome la nadufa & anche “casa del tamburo - ma-
dre e figlia”, & indubbio che la nadufa sia emblema della
paternita e della maternita, visti insieme, congiunti in un
tutt'uno, un unico principio di Potenza procreativa e nel-
lo stesso tempo principio di unita e di molteplicita. E, per
tornare al testo fondamentale del mito di Imuhuny nella
fondazione di Imatari, & utile ricordare che egli, dopo
aver pulito e ordinato lo spazio ombroso, ove si era fer-
mato il toro, misuro, oltre la piazza, lo spazio anche per
le sue capanne e quelle di Lodwo e Cor (PAZZAGLIA
Ms.1, 26). Dalla piazza centrale, dalla capanna del Capo
si dipartono le altre capanne. Cosi dal centro di ogni
piazza di quartiere o di villaggio, precisamente dalla “ca-
sa dei padri e delle madri del villaggio” si dipartono tut-
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te le altre capanne nella svariata molteplicita dell'immen-
so villaggio lotuho disteso anche per parecchi chilometri.

Un particolare molto interessante riguardante la na-
dufa - fornito dal Pazzaglia, e gia ricordato - & il seguen-
te: prima dell’accensione del fuoco nuovo, durante la not-
te precedente, i legnetti sessuati erano stati conservati ge-
losamente nella nadufa e posti nel mezzo di due monye-
miji coricati (PAZZAGLIA Ms.4, 153).

Un testo raccolto da V. Turner fra i Ndembu, una po-
polazione bantu di struttura matrilinea, che vive a nord
dello Zambia e vicino allo Zaire, messo a confronto con
quello nostro dei Lotuho, di struttura patrilinea, permette
di cogliere un significato inaspettato. Quanto si dice della
nadufa, dai Ndembu & detto dellalbero del latte”; un’in-
versione di simboli, ma carichi dello stesso significato.
Scrive Turner: «Un testo da me raccolto dice: — L'albero del
latte é il luogo dove stette a letto l'antenata e dove ebbero
origine le altre antenate e poi un'altra gin, fino alla nonna e
alla madre e a noi stesse figlie. Esso é il luogo dove la nostra
tribit ebbe origine e cosi gli uomini nella stessa maniera. I
miei informatori aggiunsero questo commento: — L'albero
del latte é il luogo di tutte le madri, l'antenata di tutti gli uo-
mini e le donne. Ku—tembwisha/iniziare una ragazza signi-
fica ballare attorno attorno all'albero del latte, dove giace
l'inizianda. L'albero del latte é il luogo dove i nostri antenati
stettero a letto/slept » (TURNER 1966, 85). Poi Turner ag-
giunge il suo commento: «Essi pensano dell’albero del latte
di un'unita, quasi di una forza di unita / as a unity almost
as a unitary power. Essi possono scomporre intellettual-
mente il concetto di albero in molti attributi, ma, nella pra-
tica rituale, lo vedono come un'entita. Per essi é come I’
“eterna femminilita” di Goethe, una donna o un principio
materno che pervade la societa e la natura» (TURNER, 86).

La presentazione della nadufa, ove sono posti a giace-
re i legnetti sessuati in mezzo ai monyemiji coricati, e I'al-
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tra annotazione dello stesso Pazzaglia, che la nadufa &
«simbolo non solo della loro unita, ma anche della loro for-
za e grandezza» ripetono quasi le stesse parole con le quali
il Turner interpreta il simbolo dell’albero. Tali connota-
zioni inducono a cogliere, sulla stessa linea, una interpre-
tazione che diviene tutta propria della nadufa dei Lotuho:
quello che i Ndembu dicono dell’albero, i Lotuho I'asseri-
scono della nadufa. La nadufa &, infatti, il luogo dove &
posta a giacere la coppia dei legnetti sessuati, la coppia
ierogamica da cui rinascono i monyemiji efirat, € immagi-
ne della coppia primigenia, centro di unita e di forza rige-
nerativa e procreativa dell'intera etnia. A differenza
dell’albero del latte dei Ndembu, la nadufa non & un sim-
bolo, un’entita, il principio dell'eterno femminile, ma & il
simbolo, I'entita, il principio della paternita e della mater-
nita, dell’'unita originaria maschio/femmina, che costitui-
sce — a mio avviso —, secondo l'interpretazione dello stes-
so Goethe, I'Urphenomenon/fenomeno originario. Qui si
possono trovare le tracce, assieme con la “coppia origina-
ria umana”, delle altre coppie, della “pianta originaria” e
dell’ “animale originario”, in un’ampia visione di
cielo/terra, toro/terra, albero/terra, di cui, ancor prima
delle nozze cosmiche, la “casa dei padri e delle madri” co-
stituisce il simbolo di tutte le trasformazioni. Cosi Asang
e Hitiho esprimono — secondo la mia interpretazione - la
coppia prototipica o prima formazione/Bildung delle mol-
teplici susseguenti trasformazioni, naturali, sociali e co-
smiche/Humbildung (EGF, 370).

Un'altra precisazione conveniente riguarda propria-
mente i tamburi. Il rombo dei Bororo e gli altri strumenti
musicali o i tamburi che si trovano nella “casa degli uo-
mini”, a giudizio degli etnologi, possono esprimere con il
loro suono la voce o la forza magica degli spiriti maligni,
degli antenati, dell’Essere Supremo (FACCI, DA,
735-736). Di tutto questo non si trova alcunché nelle cre-
denze dei Lotuho. I tamburi, infatti, vengono battuti — co-
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me ¢ stato ricordato — nei seguenti casi: prima di andare
in guerra, alla morte di un membro della “casa dei tam-
buri” e di sua moglie, alla danza del funerale/naburyo, al-
la cerimonia dell'iniziazione, al ballo del nahang e in altre

circostanze, come la consacrazione di un tamburo nuovo
(SELIGMAN 1932, 314).

Tutti questi eventi sono riconducibili ai momenti fon-
damentali dell'esistenza umana: la vita e la morte. Pertan-
to si & indotti a pensare che il rito, come il mito, abbia la
funzione di mediare fra i due poli opposti, la vita e la
morte, e che la bisessualita o unione androgina, prima
ancora delle nozze cosmiche, esprima la bipolarita che
permea tutta la realta dell'universo socio—cosmico lotuho.

E’ stato fatto cenno alla figura di Ermes che, dopo
aver fabbricato la lira, la tiene in mano e non mi sembra
affatto improprio, nonostante i contesti culturali diversi,
paragonarla ai monyemiji che sono gli unici che godono il
diritto di battere i tamburi. 1T tamburi, come la lira, scan-
discono il ritmo della vita cosmica, la danza ne segna il
movimento e i danzatori ne rappresentano gli aspetti pitt
lieti o pitt drammatici. I monyemiji hanno anche il loro
fuoco che segna il tempo e la ripresa della vita e battono i
loro tamburi per trasmettere le pulsioni della vita, la for-
za vitale che fa rivivere I'intera etnia. In modo appropria-
to, K. Kerényi ha osservato che Ermes — come Apollo o
Eros Proteturythmos - significava per i Greci: «l'ordina-
mento ritmico-musicale dell universo» (91).

Limmagine androgina della capanna dei monyemiji e
dei tamburi € legata tanto al principio della vita quanto a
quello della morte, come I'immagine del fuoco che perio-
dicamente si spegne e periodicamente si riaccende. Am-
bedue le immagini androgine esprimono 'unico principio
di vita e di morte. A questo riguardo puo essere interes-
sante riprendere dal Kerényi I'immagine del “fanciullo di-
vino”, dove Ermes ed Eros non esprimono solamente la
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vita, ma l'ineluttabilita della morte. Per tale ragione, fan-
ciulli divini e amorini ritornano a popolare i siti sepolcra-
li (KERENYI, 104-106; JUNG, 144). Non si trova nei riti
e miti lotuho la finezza di queste immagini delicate ad in-
dicare il dramma umano e cosmico. Cambiano certamen-
te i personaggi, ma le funzioni rimangono le stesse, direb-
be Propp. Come nel mito greco Ermes e la lira, i fanciulli
divini e gli amorini sepolcrali rivelano il senso dell’esi-
stenza, altrettanto i monyemiji e i tamburi — madre e fi-
glia soprattutto — danno 'allarme, annunciano il pericolo
e la morte, ma nello stesso tempo suonano all'iniziazione
della nuova classe al potere e delle nuove generazioni e
ancora al ballo del nahang, dove il grande ballo dei tre
cerchi concentrici di uomini e donne esprime la ripresa
della vita.

Leggiamo dal Pazzaglia la descrizione del ballo del
naburyo o del funerale: «Fin dalle sei del mattino dai vicoli
stretti del villaggio sbucano monyemiji e spose ornati dei
loro pitl variopinti ornamenti. Verso le due, fatti rullare tut-
ti i tamburi di tutti i quartieri del villaggio, i monyemiji si
dipingono i corpi con cenere e fanno una breve commemo-
razione del defunto. Quindi fra le grida di gioia si riunisco-
no in gruppo, marciano sulla piazza e danno inizio alla
danza i monyemiji con le spose e i giovani con le ragazze.
Verso le sei, i parenti del defunto con le lance in mano, stri-
sciando sul terreno, si mettono in posizione di agguato.
All'improvviso una donna e un uomo del gruppo dei paren-
ti saltano in mezzo alla piazza e gridano: — Voi, di dove sie-
te? Nessuna risposta vien data. Ripetono la stessa doman-
da ancora per una seconda e terza volta e si stringono at-
torno al nametere (catafalco) e ai tamburi in posizione di
allarme, brandendo le lance verso quelli che ballano. Ma
con scatto improvviso i monyemiji sono sopra il nametere
e i tamburi e disputano con animosita contro i parenti del
morto. E' un gridare confuso, un'eccitazione generale, una
rissa a gomiti, come se si trattasse di una vera battaglia.
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Ma i monyemiji con gesto fermo e lesto acchiappano il na-
metere e lo portano fuori del villaggio. Cosi termina il na-
buryo» (PAZZAGLIA, Ms.II, 93-94).

Come i monyemiji lottano contro la morte, espellen-
dola dal villaggio nel simbolo del nametere, cosi, per ga-
rantire l'eternita del loro seme che fa eterna la vita, orga-
nizzano il ballo del nahang: «Ora nel centro della piazza,
ove c'e il fascio di pali di ebano alti e conficcati fortemente
per terra, attorno al nalore, il punto piit sacro del recinto, i
monyemiji iniziano a ballare con le donne. I ballerini for-
mano due cerchi: il primo interno é quello delle donne,
quello esterno ¢ quello degli womini. Ogni gruppo gira per
conto proprio, sebbene con movimento sincronico, finché
un uomo si sposta dal gruppo e prende una donna. Cosi si
formano varie coppie che, ballando all'esterno insieme, for-
mano un terzo cerchio. Questo ballo é molto pittoresco e
molio significativo; puo diventare licenzioso perché i balle-
rini sono brilli e perché ¢ notte. E’ vietata pero ogni licen-
ziosita per l'alto senso del pudore e per il senso totemico
che non indurra i monyemiji ad accoppiarsi, pero gesti, or-
namenti, movimenti e suoni hanno un profondo significa-
to vitale» (PAZZAGLIA, Ms.V, 204).

4 — Androginia del prefisso nominale “a”

A conferma di questa ampia analisi dell’androginia
dei Lotuho, intesa quale forma d’espressione concettuale
che investe le istituzioni, sembra utile riportare un passo
significativo del Muratori, tolto dalla Grammatica Lotuxo
(Verona 1938), dal quale si evince chiaramente che la bi-
sessualita & presente in certe forme del linguaggio e della
grammatica, nel senso che, oltre ai termini distinti per il
maschile e il femminile, si ha una forma che vale nello
stesso tempo per il maschile e il femminile. Egli scrive:
«Nel nome lotuxo, oltre alla radice, si deve distinguere: la
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Formazione, il Prefisso nominale, il Genere, il Numero, il
Caso» (21 n. 50). «Il nome lotuxo non si usa mai allo stato
di radice, ma deve essere preceduto dal prefisso nominale a,
che puo prendere 1 o n iniziale. Come ogni altro prefisso, es-
so fa parte del nome» (28 n.68). «Al prefisso nominale a é é
0 0 si puo far precedere per il maschile 1, n per il femminile,
senza alterare il significato. Senza l, n, il nome per sé puo
essere tanto maschile che femminile (mia sottolineatura),
ma se si premette 1, allora il nome é maschile ovvero indica
un oggetto di minuscola grandezza e se si premette n, il no-
me & femminile» (31 n.76).

In termini pill espliciti e in senso positivo, il Novelli
scrive: «Nel nome il prefisso nominale a vale tanto per il
maschile che per il femminile» (NOVELLI, 1970, 65).

Non esiste nella grammatica lotuho il neutro che alla
lettera significa né I'uno né l'altro ed ¢ usato ad indicare
cio che non & maschile né femminile. Poiché in lotuho
non esistono i nomi allo stato di pura radice, quando
prendono il prefisso a indicano tanto il maschile che il
femminile. Ad esempio: tome/elefante & allo stato di radi-
ce; con il prefisso a atome indica I'elefante che puo essere
maschio e femmina; latome & I'elefante maschio e natome
¢ l'elefante femmina. Come vedremo, la stessa conforma-
zione grammaticale si nota nel termine Ajok, Lajok,
Najok, un termine proprio del mondo religioso dei Lo-
tuho.

Fra i Karimojong, & stato osservato da P. Mario Cister-
nino, si verifica un simile fenomeno linguistico: ikoku in-
dica bambino sia maschio che femmina, lokoku & il bam-
bino e nakoku la bambina.

Un fatto curioso si verifica similmente nella lingua
ebraica. Nell'uso molto frequente nella vita dei pastori dei
termini bovini, ovini e caprini, si nota che, oltre ai nomi
collettivi di armento e gregge e a quelli individuali della
specie e del genere, & in uso per i bovini il termine S6r,

410



senza distinzione di sesso o di eta e per gli ovini e caprini
il termine $eh cioé un individuo della specie «sans égard
au sexe ou a l'dge» (JOUON 1947, 412 n.3). Questa dizio-
ne senza riguardo al sesso e all’eta potrebbe pure tradursi
o interpretarsi come termine che vale tanto per il maschi-
le e il femminile che per ogni eta, ovvero senza distinzio-
ne di sesso e di tempo.

Lo stesso autore, con riferimento ai nomi nella lingua
ebraica, osserva che la determinazione del genere offre
molteplici difficolta e le varianti sono dovute a diverse
cause per cui anch’egli rileva che talvolta si trovi I'uso di
un solo nome sia per il maschile che per il femminile, il
quale designa ogni individuo della stessa specie a prescin-
dere dal sesso (nomina epicoena): che hanno un solo ge-
nere in comune (JOUON, 409—410 n.130a — 130c).

In inglese, fra le lingue moderne, ad esempio, il termi-
ne goat/capro-capra & di per sé tanto maschile quanto
femminile e deve essere preceduto e specificato necessa-
riamente dal pronome he/lui e she/lei.

La concezione bisessuale o complementare dei sessi
spiegherebbe meglio la distinzione dei generi culturali
e grammaticali che non una concezione asessuata o neu-
tra.

Recentemente in campo sociologico & stata ripresa la
questione dell'androginia umana per rifondare diritti e
ruoli di un certo femminismo, riconsiderando i rapporti
di genere nella vita organizzativa. Silvia Gherardi affron-
ta I'analisi del problema che di per sé rimanda ad aspetti
molto pit profondi di natura fisica (il sesso), culturale (il
genere), logica (principio di identita e di non contraddi-
zione) e metafisica (dicotomia o olismo). Ella scrive: «C’é
un femminismo (SINGER 1976) che si é appellato al con-
cetto di androginia per criticare l'epistemologia maschilista
e auspicare un nuovo essere unificato. Critiche severe, e da
me condivise, sono state mosse a questa posizione (TRE-
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BILCOT 1982; ELSHTAIN 1987; RAYMOND 1981), ma il
dibattito da una dubbia comprensione della simbologia
dell’'androgino. Evito di proposito di non entrare in argo-
mento che mi porterebbe troppo lontano, ma vorrei sottoli-
neare che nelle nozze alchemiche cio che si sottolinea non é
l'unione, bensi l'inseparabilita e la separazione: maschile e
femminile sono universi simbolici di significati costruiti
socialmente come separati secondo una mentalita dicoto-
mica e sono inseparabili, perché cio che si afferma dell'uno
st nega dell’altro. Definire il femminile passivo, emotivo,
emozionale e dipendente, implica escludere il maschile delle
stesse caratteristiche. In qualungue modo si definisca in
positivo un genere, l'altro viene definito per negazione. Il
problema non é allora sfidare le definizioni stereotipate di
maschile e femminile, che hanno svalorizzato il femminile
per millenni o di ricercare la diversita del femminile, bensi
di aggirare il pensiero e la parola basati sull'antitesi e la di-
cotomia, cioé sul principio di non contraddizione» (GHE-
RARDI, 1998, 87).

5 - Bisessualita e bipolarita sociocosmica

Le informazioni etnologiche ed etnografiche non sem-
brano sufficienti, allo stato attuale, per affrontare in mo-
do adeguato il problema posto da Lévi-Strauss, se esista-
no organizzazioni dualiste (1971, 153-183) e quale sia la
natura, in particolare, della societa lotuho. Non & stato
trascurato, pero, di rilevare abbastanza, attraverso lo stu-
dio dei miti, la concezione dicotomica dell'universo visto
dai Lotuho, mediata sempre da un essere straordinario,
quale si e rivelato per primo Asang, poi Hitiho, come &
apparsa pure nelle celebrazioni rituali di grande rilievo la
presenza vivente dei Capipioggia con i quali i monyemiji
tornano a trattare periodicamente, mediante la stipula
del contratto, per la soluzione dei fondamentali problemi
di vita.
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Tale dualismo dinamico porta in sé — nei termini rife-
riti da Lévi-Strauss - un esplicito triadismo che parte,
pero, per quanto concerne la mentalita dei Lotuho,
dall'unione radicale della bisessualita da cui trae origine
la concezione bipolare sociocosmica.

E’ stato altresi evidenziato che «lo studio delle organiz-
zazioni dualiste rivela tante anomalie e contraddizioni»
(LEVI-STRAUSS, 172), anche quando si compie in modo
adeguato e con specifica competenza. Ma é stato gia pre-
cisato, in ordine ai miti e ai riti, che la figura androgina
del due in uno, un uno dinamicamente molteplice, come
il fuoco sempre acceso, & una figura anteriore all'istituzio-
ne del matrimonio e, forse, dell'agricoltura, comune per-
tanto a cacciatori e pastori ed & probabile che sia passata
e riaffermata naturalmente nella concezione del matrimo-
nio. L'unita originaria del tutt'uno rimane dinamicamente
alla base della diversita e della molteplicita, sia della stes-
sa bisessualita che della piu vasta dimensione della bipo-
larita sociocosmica, compresa evidentemente anche quel-
la dell'anno ecologico-stagionale, cui sono connesse le at-
tivita socio—economiche della societa lotuho.

Questa concezione della bisessualitad permetterebbe,
allora, di parlare di due meta, o delle due meta, scaturite
dall'unita originaria, o meglio dei due poli, inscindibil-
mente uniti pur nel loro contrasto (Geymonat), come
quelli dell'arco sempre teso. In questa accezione, la strut-
tura sociocosmologica della societa lotuho, dualistica o
bipolare, si manifesterebbe nei seguenti settori.

1 - Idealmente, nella ricostruzione della preistoria,
l'intervento di Hitiho e I'unione matrimoniale con Asang
sembrano consolidare 'unione dei pastori di Otunge e dei
cacciatori di Calamini, due poli gia distinti della stessa et-
nia. Ma prima ancora che il clan Igago, cui appartiene
Asang, esercitasse il potere di capo, il possessore del ter-
reno era il clan Tjoghok: «A Tirangole dove il capo é Igago,

413



il possessore del terreno é Ijoghok» (HILLELSON, 51-52,
n..255).

2 - L'ulteriore divisione storica, dopo la morte di
Loyalala, in due aree della pioggia, quella di Tirangore e
quella di Oronyo, pur nei conflitti ora latenti ora esplosi,
non impedisce che i due tronchi tornino a celebrare insie-
me la nefira generale con Maya a Hoding nel 1862 (PAZ-
ZAGLIA, Ms.I, 65) e con Lomoro a Oguruny nel 1893
(PAZZAGLIA, Ms.I, 68).

3 — Non si sa da quando, ma comunemente i Lotuho
sono divisi geograficamente in Lotuho-hide, quelli dell’al-
to, della montagna, della pioggia e Lofuho—-wajak, quelli
del basso, di sotto o della pianura (MURATORI, 1938,
XI1).

4 -1 clans, in cui sono organizzati i due poli al loro in-
terno a struttura bipolare, sono: il clan Igago e le sue sud-
divisioni e il clan Oudo o Lomini e le sue suddivisioni
(HILLELSON, 66, n.662). Le relazioni dei due clans e dei
due sottoclans sono reciproche, non solo nei matrimoni,
per tali ragioni detti esogamici — come ¢ stato osservato —,
ma anche nei funerali. Ad esempio, se il defunto & del
clan Oudo e delle sue suddivisioni, ad uccidere il capro
per le aspersioni rituali sono gli uomini del clan Igago,
mentre le donne Oudo preparano la zucca olosoi per la
mistura con il chimo, con cui aspergere. Lo scavo per la
sepoltura & eseguito dagli uomini del clan Oudo, se il de-
funto & del clan Igago. E’ intergssante notare, per quanto
riguarda la posizione del cadavere nei riguardi dei punti
direzionali: se il defunto & del clan Igago (HILLELSON,
64, n. 626), il cadavere giacera con la mano destra sopra,
lo stomaco verso casa, la testa rivolta verso est; se & del
clan Oudo, verso ovest. E, per finire, se il defunto & del
clan Igago o delle sue suddivisioni, la conclusione del fu-
nerale/etaturyo sara celebrata nella prima meta del mese
con la luna crescente, se il defunto & del clan Oudo e delle

414



sue suddivisioni, sara celebrata invece nella seconda meta
del mese con la luna calante. Queste determinazioni tem-
porali corrispondono, rispettivamente, a dimensioni co-
smico-spaziali, est/ovest, luna crescente/luna calante
(OHISA LAIS, Ms., 71-78; 1992, 61-69).

5 — Il sistema clanico - oltre a rapporti interni di reci-
procita esogamica e dei riti esequiali - si struttura per i
rapporti esterni in forma dialettica con il sistema di go-
verno delle classi di eta. Il sistema clanico detiene i pote-
ri di proprieta del primo occupante un determinato sito
su cui sorgera il quartiere e si estendera il villaggio, dei
boschi per la caccia, dei laghi per la pesca, dei pozzi d’ac-
qua, con il diritto di riscuotere tasse e tributi e il dirit-
to—dovere di esercitare i rituali. Il sistema delle classi di
eta, invece, gode del governo socio—politico ed ammini-
strativo del quartiere e del villaggio, con il diritto-dovere
di curare il benessere pubblico, la difesa militare della
propria gente e di provvedere, con le dovute disposizioni
emanate in assemblea, alla salute pubblica in cui tutti
esercitano il diritto di intervenire. Gli stessi capi del quar-
tiere e del villaggio, che sono di diritto clanico ed eredita-
rio, non avranno altro ruolo che quello di essere i primi
fra gli uguali negli interventi, ma nelle decisioni non han-
no potere diverso né superiore a quello della classe di ap-
partenenza.

6 — All'interno del quartiere/imangat il potere di pro-
prieta & del Capomangat e non ci pud essere iniziazione
di un candidato senza il suo permesso, ma altrettanto &
richiesto il giudizio di maturita del candidato espresso
dal Capomonyemiji / ahou.

7 — 1l sistema di governo delle classi di eta si struttura
all'interno sul polo verticale dell'ordine gerarchico e della
rigorosa sottomissione di una classe inferiore alla supe-
riore, in ordine ai servizi cui accudire e all’'ordine etico e
disciplinare. Per altro verso, sul polo orizzontale del-

415



l'uguaglianza dei membri delle stessa classe, vigono ob-
blighi di reciprocita, di servizi sociali, familiari, etici e
giuridici: la classe & responsabile dei suoi stessi membri.
A questi due poli, con lo stesso titolo di monyemiji, parte-
cipano le donne, loro mogli. Tutti nell'assemblea hanno
diritto alla parola, ma le decisioni spettano ai monyemiji
efirat della terza iniziazione generale, la generazione che
detiene effettivamente il governo.

8 - Tra il sistema clanico e il sistema di governo delle
classi di eta sembra mediare il sistema di dominio del
potere della pioggia, una forma di governo che non & faci-
le determinare, ma che sembra manifestare forme o ten-
tativi di potere monarchico o statuale in fase embrionale.

9 — Tra gli emblemi del potere, il nalore sembra me-
diare fra il sistema clanico, il sistema di governo e il siste-
ma di dominio. Esso esprime l'unita clanica del primo oc-
cupante una determinata area, che da sempre il primo
colpo di zappa per lo scavo, ed esprime pure quella del
sistema di governo delle classi di eta, in quanto tocca ai
monyemiji continuare lo scavo e piantare 'albero. 1l na-
lore &€ uno e molteplice: «é formato da un fascio di pali
d'ebano» (PAZZAGLIA, Ms.II, 12; SELIGMAN, 313; OHI-
SA LAIS, Ms., 33). Con l'istituzione del Capopioggia
esprime anche la genealogia dinastica, ossia I'albero della
famiglia/family tree (OHISA AFF. LAIS, 42; MOLINARO,
193-195).

Il nalore & anche il luogo dei tamburi e, attorno attor-
no, possono girare/alur, ballare, solo uomini e donne spo-
sati. Esso segna il centro, la fondazione del villaggio, il
principio, il semenzaio perenne dell’etnia, per usare un
termine caro al Kerényi. Da questo centro si diparte e si
organizza il quartiere, la prima unita abitativa socio—poli-
tica ed autonoma e, per diffusione, gli altri centri-quar-
tieri, anch’essi autonomi e ricostruiti, a loro volta, in
unita superiore del villaggio. Un insieme di centri attorno
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al centro, il nalmfe. I centri concentrici sono per loro na-
tura dinamici (LEVI-STRAUSS, 1971, 173).

10 — La stessa natura bipolare dinamica manifestano,
a soli e assieme, tanto il mangat del quadrato dei pali del
fuoco sempre acceso, attorno a cui si organizzano gli altri
fuochi del quartiere, quanto la nadufa/“casa dei padri e
delle madri” da cui si dipartono e si costruiscono le altre
capanne, le altre unita abitative del quartiere. Lelemento
maschile/femminile del mangat e della nadufa si rivela
principio-centro-forza di vita all'interno del quartiere.
Nella nefira del villaggio o annuale celebrazione del fuo-
co, il fuoco nuovo, portato a tutti i quartieri e di li a tutti i
focolari domestici, da 'immagine visibile del centro e del
resto del villaggio. Uno & il Capo del quartiere e del vil-
laggio, ma diversi sono i capi dei boschi, dei laghi e delle
acque, di diritto ereditario; una & la classe al potere effet-
tivo e decisionale, ma molti i membri che partecipano al
governo; uno ¢ il nalore e diversi i pali che lo costituisco-
no. Lunita della bipolarita sta alla base della molteplicita
vissuta e pensata dai Lotuho. In questa veduta generale,
si profila la figura di Ajok, maschio/femmina, unico/mol-
teplice, Ajok/Ajokin, Ajok/Asang, inconoscibile/conosciu-
to, invisibile/manifesto, singolare/plurale, concetto/realta,
concreto/astratto.

11 — In brevi ma espressive pagine, scritte dal Palmi-
sano, questa unita della bipolarta viene evidenziata
nell’anno socio-ecologico e religioso, costituito dalla
doppia stagione della secca e della pioggia e delle relative
attivita all'interno e fuori del villaggio, che culmina nelle
festivita della Nekana e del Nedudungo Ajok, cui si ag-
giunge quella della caccia, Nallam, considerata anche fe-
sta del pronostico, a seconda della bestia uccisa prima: se
sara femmina, I'anno nuovo sara fortunato, se sara ma-
schio, sara invece infruttuoso, privo di piogge, anno di fa-
me e di miseria. «Il ciclo ecologico, scrive il Palmisano, é
di un anno. Il suo ritmo distintivo é dato dal prevalere delle
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attivita all'interno del villaggio oppure al di fuori di esso.
La risposta dei lotuho alla dicotomia climatica fra pioggia e
siccita si articola in un movimento stagionale fra i villaggi,
posti su alture, e i campi coltivati nel territorio circostante,
situati in pianura .... Lanno é composto da due stagioni
principali atahas ed ameyyu. La stagione atahas, da circa
meta marzo ad ottobre, corrisponde alla curva ascendente
delle piogge o comunque al periodo di maggior caduta delle
stesse. La stagione ameyyu inizia col declinare delle piogge
e con la loro stagnazione, prolungandosi da ottobre a meta
marzo, quando comincia di nuovo a piovere in modo con-
sistente .... La stagione atahas vede i lotuho prevalente-
mente intenti ad attivita all'interno del villaggio, mentre la
stagione ameyyu li vede costantemente al di fuori di questi:
o nei campi per la preparazione del terreno, o nei boschi per
la caccia, od ancora nei fiumi o sugli stagni per la pesca.
Sono i Hobwok e i labolok ad ufficializzare le cesure del
tempo e quindi il passaggio d'una stagione all'altra, ossia il
passaggio da un complesso di attivita sociali ed economi-
che ad un altro. Gli aspetti che definiscono veramente le
stagioni sono quelli che controllano e determinano gli spo-
stamenti dei gruppi locali e le modifiche delle loro attivita.
L'abbondanza o la penuria di acqua, la vegetazione alta e
verde, la presenza dei pesci nei fiumi o di selvaggina nei bo-
schi definiscono veramente l'essere in una stagione piutto-
sto che nell’altra. E questo é valido per tutti i lotuho indi-
stintamente. La necessita dell'allevamento e dell'agricoltu-
ra, ma ancor piit la crescita o la decrescita delle provvigioni
alimentari inmagazzinate, traducono il ritmo ecologico in
ritmo sociale dell'anno. ... Diverse cerimonie, rituali e sa-
crifici concorrono a scandire il passaggio dalla stagione del-
le piogge alla stagione secca. Il nuovo complesso rituale se-
gna il passaggio ad un nuovo anno, ad un nuovo ciclo eco-
logico. In questo periodo che va da ottobre a dicembre cir-
ca, oltre alla nekana hanno luogo il nedudungo ajok, le
varie iniziazioni individuali, di gruppo ed anche di classe
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nel sistema di gradi di eta ed in fine la cerimonia del nal-
lam» (26, ss.; 32, ss.).

12 — Sulla scorta del Muratori che, segnalando I'unita
del Nekana e del Nedudungo Ajok, aveva scritto: «il Neka-
na é la fine dell'anno e il Nedudungo Aiok é l'inizio dell’an-
no nuovo per cui si fanno gli scongiuri contro le malattie
(Ajok)» (Ms. 193), il Palmisano precisa la stretta connes-
sione delle due festivita con il ciclo ecologico sociale e
produttivo: «per lo svolgimento della nekana e delle ceri-
monie di iniziazione alla classe di etd come per quelle che
istituzionalizzano un passaggio attraverso i gradi di etd e
che trovano la loro collocazione proprio in concomitanza
con la nekana ¢ necessario, ad esempio, che la comunita
territoriale disponga di grandi quantitativi di cibo e di me-
rissa» (33-34).

Lautore insistendo sull'unitd complementare delle due
cerimonie, offre una duplice interpretazione di Ajok, per
un verso ricosciuto quale divinita, la divinita, cui verrebbe
offerta parte della polenta, condivisa e consumata in un
atto di commensalita religiosa, per altro verso Ajok & inte-
so quale espressione degli eventi ineluttabili connesi
all'anno ecologico: «quanto avanza viene ritualmente con-
diviso e consumato. Terminato l'atto della commensalita
egli stesso (il hobu) prende la scodella che contiene il cibo e
la getta in direzione della foresta o di qualche luogo comun-
que non coltivato gridando: “Ajok ilo! Ajok ilo!, Vattene via
e lasciaci in pace .... Non é la divinita che cosi viene scac-
ciata. Non é un'infrazione a quell'armonia fra gli uomini e
la divinita, poco prima riconosciuta in tutta l'efficacia pas-
sata e i cui effetti sono concretamente visibili negli abbon-
danti raccolti ... il Nedudungo Ajok, la cacciata di Ajok dal
territorio della societa dei lotuho, lungi dall'essere una di-
chiarazione di conflittualita con le forze soprannaturali che
operano nel mondo degli uomni é piuttosto un atto di unio-
ne con l'ineluttabilita degli eventi, con il necessario ripresen-
tarsi del ciclo ecologico nel suo modo consueto» (35-36).
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Un pronostico publico ed ufficiale sul nuovo anno
sara fatto nella prima caccia, nallam sempre sul criterio
della bisessualita-bipolarita: «se la prima preda é una fem-
mina, i lotuho si sentono autorizzati a pensare ad un nuo-
vo anno fortunato, e quindi a una stagione ameyyu favore-
vole alla caccia e alla seguente stagione atahas, altrettanto
fruttuosa, abbondante di pioggia e ricca di messi. Se invece
il primo animale ucciso é un maschio, i lotuho si riconci-
liano tramite questo oracolo all'ineluttabilita di un destino
non favorevole alla societa degli womini per tutto l'anno al
quale la cerimonia da inizio» (37).

In conclusione: 'anno ecologico, unico e bipolare, so-
lare e lunare, della stagione della pioggia e di quella della
secca, dellabbondanza e della penuria, delle attivita svol-
te all'interno del villaggio e di quelle svolte fuori, trova il
suo epilogo, che & anche l'inizio dell'anno nuovo, nel Nal-
lam, ossia nel pronostico della preda ed auspicio dell'an-
no prospero (femmina) o dell'anno infausto (maschio).
Secondo il Palmisano, I'insieme di tali fenomeni ed eventi
si identificherebbe con Ajok-na-munu-Jok, il serpentac-
cio scacciato via ritualmente nel Nedudungo Ajok, ma di-
stinto chiaramente da Ajok, la divinita.

A parte l'analisi accurata e convincente dell'anno sta-
gionale, sarei pill incline a proporre invece un'unica in-
terpretazione di Ajok, proprio per esprimere l'unita e la
bipolarita dell’anno stagionale, socio—economico e so-
cio—cosmologico. Nell'unita della bipolarita e della molte-
plicita dell'unico universo, ritroviamo l'unita della bipola-
rita e della moltiplicita dell'unico Ajok, maschio/femmi-
na, unico/molteplice, Ajok/Ajokin, invisibile/manifesto,
ecc. ecc., su cui si ritornera nella seguente parte di questo
lavoro.
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6 — Bisessualita-bipolarita e tecnica della provocazio-
ne della pioggia

Nel contesto della bisessualita, concettualizzata nella
bipolarita in cui trova legittima collocazione l'intero uni-
verso socio—cosmologico dei Lotuho, sembra debba an-
che inserirsi la tecnica della provocazione della pioggia.
Nell'approfondimento del termine e del concetto di “sa-
cro”, inteso nel senso di potente, forte, vitale, relativo al
ristabilimento dell'ordine socio-cosmico mediante le noz-
ze cosmiche, sono state riscontrate, nello stesso campo
semantico, oltre alle coppie Asang/Hitiho, cielo/terra, sa-
liva/terra, latte/polenta, ecc., anche la coppia dei nafanga
- sassolini della pioggia, di cui si servono i Capipioggia lo-
tuho per I'ottenimento o la provocazione della pioggia,
onde il loro comune appellativo di rain-makers/facitori di
pioggia o pioggiaioli. E’ stato precisato altresi che la con-
sacrazione dei nafanga & connessa all'unzione con il chi-
mo del toro che, a sua volta, & connesso altrettanto al cie-
lo, alle nuvole, alla pioggia, ove il contesto metaforico
sembra intrecciarsi con quello metonimico.

Del rito della pioggia si hanno ampie informazioni dal
Molinaro (191-193) al Paolucci (1970, 196-200. 367-370),
oltre al Seligman gia ricordato (330). La concezione ma-
gico-religiosa attribuita dal Paolucci al rito, assieme con
le altre categorie del manismo e del demonismo, non fa
che ripetere quella considerata ormai classica di J.Frazer
(1890/1976), ossia la magia simpatica che comprende la
magia omeopatica, fondata sulla legge della similarita e
quella contagiosa fondata sulla legge di contatto (PAO-
LUCCI, 198-200).

Le posizioni del Frazer assieme con quelle di H. Hu-
bert e M. Mauss sono state determinanti, come si sa, nel
campo degli studi della magia, fin dagli inizi del novecen-
to a tutt'oggi, pertanto, non si pud non ricordarle. Sebbe-
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ne Frazer avesse rilevato la stretta affinitd del meccani-
smo logico—cognitivo della magia e quello della scienza,
individuando altresi nella magia gli inizi degli ulteriori
sviluppi scientifici e tecnicologici delle varie scienze natu-
rali, fini poi col qualificare “simulata” l'attivita del mago,
in quanto sarebbe dovuta in gran parte alle sue capacita
di furbizia e di speculazione della credulita della gente.
Egli testualmente scrive: «L'analogia tra la concezione ma-
gica e quella scientifica del mondo é assai stretta. In ambe-
due la successione degli eventi é considerata perfettamente
regolare e certa, essendo determinata da leggi la cui azione
puo essere calcolata precisamente; gli elementi di capriccio,
di caso, di accidente, sono banditi dal corso della natura:
chi la conosce pud dominarla. Il vizio fatale della magia
non risiede nella sua teoria generale di una sequela di even-
ti determinata da leggi, ma nella sua totalmente erronea in-
terpretazione della natura nelle leggi particolari che gover-
nano quella sequela. Se analizziamo i vari casi di magia
simpatica ... essi sono tutti delle errate applicazioni del-
P'una o dell'altra delle due grandi leggi fondamentali del
pensiero, ossia l'associazione delle ideee per similarita e
l'associazione delle idee per contiguita nello spazio e nel
tempo. Un'errata associazione di idee simili produce la ma-
gia omeopatica o imitativa, un'errata associazione di idee
contigue produce la magia contagiosa. I principi dell'asso-
ciazione sono eccellenti in se stessi e assolutamente essen-
ziali al funzionamento della mente umana» (1976, 82);
«...listituzione originale di qyesta classe di persone (i ma-
ghi) ¢ stata in massima per il genere umano una fonte di
inestimabili benefizi. I maghi furono i diretti predecessori
non soltanto dei nostri medici e dei nostri chirurghi, ma
dei nostri investigatori e scopritori in tutti i rami delle
scienze e della natura. Cominciarono essi il lavoro che in
epoche posteriori fu portato a delle conquiste cosi gloriose e
benefiche dai loro successori e, se il principio fu misero e
debole, cio si deve attribuire pitt alle inevitabili difficolta

422




che ostacolano il sentiero della conoscenza che non alla in-
capacita o alla voluta frode degli uomini» (102).

Con particolare riferimento al potere magico della
pioggia, Frazer continua: «I metodi con cui questi maghi
cercano di adempiere le lovo funzioni sono spesso, se non
sempre, basati sul principio della magia omeopatica o imi-
tativa. Se vogliono far venire la pioggia la simulano spruz-
zando dell'acqua o imitando la nuvole; se vogliono farla
cessare e far venire la siccita, evitano l'acqua o ricorrono al

calore o al fuoco per asciugare l'eccesso dell'umidita»
(103).

Pit1 precisamente, trattando delle tribu dell’Alto Nilo,
fra le quali si trovano i Lotuho, i Bari, i Lokoya e i Balu-
ba, egli cosi descrive gli atti simulati dei maghi: «Non &
dunque da meravigliarsi se uomini piit furbi dei loro com-
pagni si arroghino il potere di produrla, o se avendo acqui-
stato questa reputazione speculino sulla credulita dei loro
pitt ingenui vicini ... I capi produttori di pioggia costrui-
scono sempre 1 loro villaggi sulle pendici di una collina ab-
bastanza alta, sapendo, senza dubbio, che le colline attrag-
gono le nuvole. Ciascuno di questi produttori di pioggia ha
un certo numero di pietre-pioggia ... Quando vuol produr-
re la pioggia immerge le pietre nell'acqua e tenendo in ma-
Mo una canna senza corteccia, spaccata in punta, fa cenno
con esse alla nuvole di venire o di andare nella direzione
che vuole, mormorando, nel tempo stesso, una formula
magica» (137-138).

Il campo della furbizia e della menzogna da un lato e
dell'ingenua credulita della gente dall’altro offrono, se-
condo il Frazer, le ragioni sufficienti per spiegare 'azione
del mago, perché: «Egli non supplica una piu alta potenza;
non cerca il favore di nessun essere volubile e capriccioso,
non si abbassa dinanzi a nessuna terribile divinita» (81).

H. Hubert e M. Mauss, invece, operando nel contesto
culturale specificatamente australiano, hanno precisato
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]a natura mistico-religiosa ed estatico-sciamanica dell'at-
tivita del mago, che, per una peculiare partecipazione al
potere delle forze soprannaturali degli dei o degli spiriti
degli antenati, presenti nelle specie totemiche di animali
e piante — componenti nell'insieme il complesso mondo
del mana - acquisterebbe una nuova anima, una nuova
personalita, una funzione specifica, I'esercizio di un pote-
re inserito nel consenso sociale e nell'opinione comune
dell'intera tribt.

Essi cosi presentano e descrivono l'attivita del mago:
«I'abbimo visto, in talune societa australiane, confondersi
definitivamente con lo spirito che lo inizia; nelle altre vedia-
mo che esso ottiene delle qualita che di solito si materializ-
zano in certe sostanze materiali (ciottoli, ossa, ecc.) il cui
possesso del tutto mistico e spirituale, lo assomiglia pii
agli spiriti che al resto dei mortali. Spesso nello svolgersi
dei riti tutta la sua personalita si rinnovella, ovvero nelle
sue estasi tradizionali egli sente se stesso rinnovellarsi. Non
esitiamo a dire che ha un'altra anima ... Proprio in codesta
anima nuova che gli permette di intrattenere rapporti pecu-
liari con gli dei e le anime dei morti, con gli spirit della na-
tura e delle specie totemiche (tutte nozioni d'altronde con-
fuse) risiede il suo potre magico, il mana, come si esprime-
rebbe nelle lingue melanesiane. Egli l'ha attinta nel mondo
delle forze soprannaturali, nel mondo del mana stesso. Ma
questi spiriti e questi poteri permangono ed esistono solo
grazie al consenso sociale, all'opinione pubblica della
triboi» (1951,169).

Lévi-Strauss, pur riferendosi pitt 0 meno direttamen-
te o indirettamente a Frazer e a Hubert e Mauss, accentra
l'attenzione sull'agente - sia in campo scientifico che ma-
gico — per rilevare in definitiva che nell’atto magico
«l'agente presenta la necessita che presenta il concatena-
mento delle cause naturali, in cui crede soltanto di inserire,
in forma di riti, alcuni anelli supplementari .... Se infatti il
sistema della magia poggia interamente sulla credenza che
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l'uomo possa intervenire sul determinismo naturale, com-
pletandolo o modificandone il corso, non ha molta impor-
tanza che lo faccia un po piti un pd meno: la frode é consu-
stanziale alla magia e propriamente parlando lo stregone
non “bara”. Tra la sua teoria e la sua pratica la differenza
non é di natura ma di grado» (1964, 142).

Da queste interpretazioni si allontana con determina-
zione Ohisa Lais, che, come & stato piu volte citato, quali-
fica il Capopioggia rain-man, 'uomo della pioggia, in
quanto egli I'otterrebbe da Dio con la preghiera, e non
rain-maker.

Personalmente non oserei mettere in discussione il ri-
gore logico con cui la tematica della magia oggi viene ri-
presa sia dal Leach che, ripartendo dalle critiche a Frazer,
elabora una sua teoria interpretativa della magia e della
fattucchieria (1981, 46-91), proprio per smascherare «il
miscuglio dell'associazione metonimica e metaforica» e «le
mistificazioni logiche del mago», sia da altri riconosciuti
studiosi quali sono A.Buttitta e S.Miceli (1989,
167-173.155-165), i quali, ispirandosi fondamentalmente
al concetto di “mana” di M.Mauss e H.Hubert (1965,
118-120), fatto proprio da Cassirer, hanno riformulato il
problema del rito magico nei termini proposti da Todo-
rov. Si ha ragione di credere che 'esame dell’atto invoca-
torio, il ricorso all'analogia e I'atto dell'incantesimo (TO-
DOROV, 1973, 42) e la condotta degli agenti che interven-
gono nel rito, il destinatore (il mago), il destinatario
(I'utente) e l'oggetto su cui si riversa la magia (TODO-
ROV, 1979, 81), — espletato tutto in un discorso illocuto-
rio, per sua natura «oscurox, «valore simbolico zero», —
siano tutti elementi determinanti il giudizio sulla magia.

Sembra a me pil corrispondente al contesto della cul-
tura lotuho assumere una posizione all'interno dell'indi-
rizzo segnato da A. Bellagamba, sulla scia di Skorupski e
di Lewis, per i quali la magia non & una credenza o un
comportamento peculiare dei popoli primitivi, ma l'inter-
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pretazione di etnologi ed antropologi. «La nozione di ma-
gia — esordisce Bellagamba - non ¢é di facile definizione.
Essa ¢ infatti pitt il prodotto della visione del mondo di co-
lui che osserva certi atti e certe credenze... che non una
qualita intrinseca a tale attivita e alle credenze che le sot-
tendono. Spesso cid che accomuna i fenomeni ricompresi
sotto la comune etichetta di magico é soltanto il fatto che
essi, in un modo o nell’altro, si scontrano con i presupposti
della visione che l'etnografo ha sul mondo (Skorupski
1976): le credenze degli altri inducono facilmente a un at-
teggiamento di incredulita e di dissenso scettico (Lewis
1994)» (BELLAGAMBA, DA, 431).

A questo punto mi rendo conto che, se considero la
magia una categoria interpretativa, &€ mio compito allora
mettermi nelle condizioni di cogliere il senso delle inten-
zioni degli attori, che intervengono nel rito, attraverso
I'interpretazione del significato letterale o metaforico, che
& sotteso alle situazioni e al contesto rituale, in cui si fan-
no rilevanti le idee o la concettualizzazione, che i Lotuho
hanno del loro universo socio-cosmologico.

Innanzitutto & da precisare che il rito della pioggia si
inserisce esplicitamente, anzi costituisce parte integrante
del contratto: & il controservizio che il Capopioggia deve
rendere alla comunita, in cambio del lavoro dei campi
che i monyemiji faranno per lui. Sono chiari gli obblighi
di reciprocita: «Tu hai detto:— lo vi daro quello che non
possedete e che verrete a chiedermi (la pioggia). — Noi vo-
gliamo la polenta. Che nessuno abbia ad abbandonare il
villaggio».

Nel contesto del rituale del contratto, ricordato dal
Molinaro, si trova un’invocazione propiziatoria agli ante-
nati invocati con l'appellativo Ajok, una forma androgina
— come & stato ricordato — o di coppia primigenia: «Ajok di
mio padre, di mio nonno, dei miei antenati, dacci anche
quest'anno la pioggia. E voi nostri antenati, tutti quanti qui
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siete, non vi opponete, non impedite la benefica rugiada ai
vostri discendenti i quali, come vedete, sono qui per onorar-
vi e pregarvi» (MOLINARO, 194041, 192). Lo stesso Moli-
naro ricorda che in un simile rito della pioggia, celebrato
dopo la festa del Nallam, la grande caccia, il Capopioggia
ripropose le pretese di aumenti di tributi e di regalie con-
trattuali e, dopo la sua dichiarata soddisfazione, quando
invoca Ajok, i Capi presenti gli rispondono: «Non Ajok, ma
tu devi darci la pioggia». Si rimane, dunque, sempre
nell'ambito di un contesto contrattuale, in cui gli sono ri-
conosciute la capacita e la professionalita tecnica di pro-
vocare la pioggia, con l'esplicita esclusione di potenze fan-
tasmatiche o di spiriti ancestrali. Si & fatto cenno altresi
nella Prima Parte di questo lavoro che nell’area dell’Africa
Orientale esistevano dei professionisti o tecnici della piog-
gia che andavano girovaghi, professionisti per eredita o
per apprendistato, che venivano ricompensati con lauti
tributi e in molti casi divenivano anche potenti Capi.

E’ necessario precisare comunque che l'essenza del ri-
to consiste nell'unzione del chimo del toro e la mistura
della zucca / nolosoi, con cui viene unta la coppia dei na-
fanga o sassolini della pioggia. Toro, chimo, unzione sono
gli elementi costitutivi di qualsiasi altro rito, come del
matrimonio, dell'iniziazione dei monyemiji, della consa-
crazione del Capopioggia, ecc.. In questo caso & unta o
aspersa la coppia dei nafanga. Questi elementi fanno parte
di un codice sociale di significanza e si inseriscono indi-
scutibilmente nella logica biocosmologica della coppia
cielo/terra, toro/terra, saliva/terra, chimo/zucca, latte/zuc-
ca, Asang/Hitiho, merissa/polenta, ecc., ove la potenza
uranica celestiale e genitale del toro si unisce alla fecon-
dita della terra, madre di frutti e genitrice di uomini ed ar-
menti. Dunque, non si hanno nel rito termini che si trova-
no fuori dei sistemi di significanza, vale a dire, parole o
gesti oscuri, le cosiddette “parole magiche”, ma un atto fe-
condativo secondo la logica simbolica sociale e razionale.
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Neppure si trova la presenza di “forze” da poter con-
frontare con il “mana” di Mauss e di Hubert, ma la “po-
tenza” universale fecondativa e generativa della coppia
originaria o forza creativa unitaria di Ajok, nell'accezione
goethiana del concetto, che, come piti volte & stato accen-
nato e su cui si ritonera nell'ultima Parte del presente la-
voro, sta a fondamento e a “cominciamento” di ogni altra
forma di vita del regno vegetale, animale ed umano.

La provocazione della pioggia, oltre ad essere un atto
rituale, una tecnica professionale, esclusiva dei Capipiog-
gia, una condizione del patto-baratto stipulato con i
monyemiji, si spiega solo se si inquadra nella concezione
socio-cosmologica. Il concetto di coppia o nozze cosmi-
che, compresa la coppia dei nafanga, potrebbe assurgere
non solo a simbolo o metafora del principio di generazio-
ne universale o cosmogenesi, ma potrebbe esprimere an-
che un rapporto metonimico, in cui tutti i termini del
campo semantico, gia esaminato, manifesterebbero la
forza del principio fondamentale o fenomeno originario
di tutte le trasformazioni. In altri termini si puo dire che
il piano metaforico, espresso dall'analogia della riprodut-
tivita, sarebbe comune a tutte le forme determinate dei
vari domini dell’esistenza umana, animale e vegetale,
mentre, per lo stesso e identico principio della riprodutti-
vita, tutte le forme di vita dovrebbero essere ricondotte
ad unico processo dialettico ove l'unita e la molteplicita,
o l'unita della totalita socio—cosmica, le legherebbe in un
rapporto di tipo metonimico. Un rapporto intrinseco e
dialettico, quest’ultimo, che costituisce e pone l'unita
dell'universo, ma nello stesso tempo & un rapporto estrin-
seco in quanto pone e costituisce la diversita della molte-
plicita.

Scrive Lévi-Strauss proprio in Il pensiero selvaggio:
«Le scienze naturali hanno a lungo creduto di avere a che
fare con “regni”, cioé, zone indipendenti e sovrane, definibi-
li in base a caratteri propri popolate da esseri e da oggetti in
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rapporti di privilegio. Questa concezione, oggi superata, ma
che ¢ ancora propria del senso comune, non poteva che
obliterare la potenza logica e il dinamismo della nozione di
specie, poiché le specie appaiono in questa prospettiva, co-
me classi inerti e separate, chiuse nei limiti dei loro rispetti-
vi “regni”. Le societa che da noi vengono chiamate primiti-
ve non concepiscono che possa esistere un solco tra i diver-
si livelli di classificazioni, ma se li rappresentano come
tappe o momenti di una transizione continua» (1964,
153-154).

Cio evidentemente si spiegherebbe solo secondo Ia lo-
gica dialettica di cui si & parlato prima e non secondo
quella dell'identita. L'atto rituale sarebbe pertanto un atto
razionale di tecnica della bipolarita — in chi la compie e
in chi la richiede - ben sapendo essi che la bipolarita sta
alla base, come categoria concettuale, di tutto I'universo
socio—-cosmico. Il rito come atto sociale, collettivo e intel-
ligente, manifesterebbe allora uno dei primi passi della
razionalita con la quale I'uvomo cerca di dominare la na-
tura con la stessa natura e non imitando irrazionalmente
o provocando semplicemente un contatto magico. La bi-
polarita sara nel tempo uno dei principi di ordine scienti-
fico e di larga applicazione tecnologica, anche se la tecni-
ca della provocazione della pioggia & certamente ancora
un atto inadeguato (MALINOWSKI, 1935; 1976a). Dun-
que bisessualita e bipolarita stanno alla base di ogni mu-
tamento e di ogni possibile e reale trasformazione della
cosmologia lotuho, ove le relazioni metonimiche si tra-
sformano pure in relazioni metaforiche e viceversa, a mio
giudizio, senza miscugli di associazioni metaforiche e
metonimiche o mistificazioni logiche. Se la tecnica & ina-
deguata, il principio & corretto.

Conseguentemente, I'esempio tipico riportato dal Fra-
zer per le popolazioni dell’Alto Nilo, ciog dell’atto imitati-
vo e simulato della provocazione della pioggia, si spieghe-
rebbe pitit convenientemente con l'applicazione del princi-
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pio della bisessualia o bipolarita, ove “le pietre” starebbe-
ro a significare 'elemento tellurico, la terra madre, la ter-
ra da ingravidare e “la canna senza corteccia e spaccata in
punta” indicherebbe I'elemento fallico, uranico—celestiale
del toro, la lancia dello spirito “cielo”, il pene, magnifica-
mente espressi dalle figure prototipiche nella cosmologia
dei Lotuho dalla coppia Hitiho/Asang e, in quella dei
Dinka, dalla coppia Abuk/Garang, come si & visto gia nel-
la parte seconda di questo lavoro.

Per ritornare infine al Lévi-Strauss (1964, 142), sarei
incline a pensare che l'atto del provocare la pioggia non
sia un rito magico, né un “anello supplementare”, teso ad
intervenire e a modificare I'ordine naturale, il determini-
smo fisico delle sue leggi, ma il tentativo razionale, il ri-
corso all’applicazione d'una legge della stessa natura,
quella della bipolarita. Necessitante non sarebbe dunque
l'atto magico dell’agente principale bensi I'esecuzione
d’'un pricipio generale che & la bipolarita, ampiamente ap-
plicata, come si & visto, alle varie tecnologie della cultura
lotuho, alle sue istituzioni socio—culturali ed ecologiche e
alla stessa cosmologia. Forse sarebbe pil esatto dire, co-
me & stato rilevato da Mario Cisternino, in un colloquio
avvenuto a Roma il 31 agosto del 2000, che magia, stre-
goneria, malocchio e fattura trovano posto nel campo del
privato, ma difficilmente nei rituali pubblici, almeno per
'area che ci riguarda.

Escluderei, oltre all'esercizio di un potere magico, ne-
oli atti pubblici rituali del Capopioggia, quello di un pote-
re o d’'una funzione mistico-religiosa, qual ¢ intesa uni-
camente dal Palmisano - fra i tanti studiosi e missionari
interessati alla cultura dei Lotuho -, quasi che il Capo-
pioggia attraverso l'ubriacatura, procurata dall'uso ab-
bondante della birra (merissa), entrasse in uno stato di
estasi o di trasformazione interiore periodica, tale da
metterlo in contatto con le potenze del di la.
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Scrive Palmisano nel paragrafo “La genesi di una tra-
sformazione”, nel capitolo intitolato: “Al di la della societq”
(175-193): «Asang, il primo degli Hobwok, il fondatore del
sacro ufficio, viene rappresentato nei miti conme un essere
sovrumano, cui e attribuita un'immanente vicinanza Spiri-
tuale e generazionale, nonché fisica, all'ultraterreno .... La
predisposizione al contatto con la divinita, nella forma spe-
cifica del contatto con lo spirito di Asang, viene trasmessa
dagli Hobwok ai propri discendenti insieme alle pietre sa-
cre. Non é chiaro se qui, nel caso dei Lotuho si tratti real-
mente di una Divinita che si insedia o si materializza negli
Hobwok, e piui tardi viene ereditata, come nel caso di “Car-
ne” per i Dinka. Il materiale etnografico disponibile non
consente affermazioni precise a questo proposito» (189).

A seguito di questa premessa e in riferimento ad un
passo di Kenny che, a proprosito del capo del rituale dei
Masai, aveva scritto: «...lo olaiboni acquista un sapere #i-
stico, trascendendo la ragione intossicandosi di birra...»
(KENNY, 1981,488), Palmisano scrive testualmente: «Ri-
mane comunque comprovato che anche lo hobu raggiunge
stati di “entusiasmo mistico”, come lo olaiboni del Masai,
proprio durante il consumo di notevoli quantita di merissa.
Difatti, uno degli attributi dello hobu relativamente piit vi-
correnti nei canti e nella poesia lotuho (cfr. Otone Luteng,
1974) é “odo nonyek”, e cioé “occhi rossi”. Espressione che
sta ad indicare una persona molto coraggiosa e combattiva,
come anche molto ubriaca; ma anche chi é in uno stato di
ebrezza e di esaltazione interiore: come di estasi. Attraverso
l'entusiasmo, attraverso l'estasi, vengono superati i confini
tra la societa e la ferinita, ovvero tutto cio che é al di fuori
del mondo domestico, al di la del mondo coltivato, del
mondo sociale degli uomini. Si tratta di un passaggio verso
l'extrasociale, che é allo stesso tempo transizione verso il
mondo soprannaturale. Un “viaggio”, una esperienza perio-
dica, una mediazione ritenuta necessaria da tutta la societa
per poter entrare in contatto con le potenze del “di la". Po-
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tenze presentate nei culti come soggetli agenti, alla cui azio-
ne fanno riscontro le passiones degli uomini. Dove per pas-
siones si intende lagire attribuito alla divinita, percepito in
modo non mediato, esperienziato rassegnatamernte, passi-
vamente, anche dolorosamente dagli womini (cfr. Kramer
1984, 297)» (PALMISANO, 190).

Credo bene che questa riflessione del Palmisano sul
mondo religioso dei Lotuho possa trovare in genere ri-
scontri ed analogie nelle credenze, usi e costumi nelle et-
nie limitrofe e che alle interpretazioni del Kramer si pos-
sone aggiungere quelle del Lienhardt (1961, 147-164) a
proposito dell’esperienza del divino dei Dinka e delle cosi
dette passiones; solo che, come si vedra nell'ultima parte
di questo lavoro, non le intendo semplicemente in senso
emotivo, immediato e rassegnato, ma anche razionale.

Poggiare poi tutta I'elaborazione mistico—entusiastica,
dovuta all’ubriacatura, sulla semplice dizione, per giunta
poetica, degli “occhi rossi”, ove il linguaggio figurato ¢ di
norma, sembra poco convincente, tanto meno comprova-
ta. Infatti, tutte le cosi dette fonti comboniane dal Moli-
naro al Pazzaglia e quelle laiche da Sam Baker a Hillel-
son, al Seligman, ossia in tutta la documentazione che si
ha del contesto storico-sociale dei Lotuho, non si trova
alcun cenno che possa minimamente convalidare la sup-
posizione proposta dall'autore d'uno atto di ubriachezza,
connessa ad uno stato di ubriacatura, quale condizione
d’'una trasfigurazione o trasformazione mistico—estatica,
che potrebbe verificarsi invece, con altri mezzi, nello
sciamanismo degli Austrialiani.

Inoltre, & utile precisare che I'espressione “occhi ros-
si” non si riscontra né nei vari canti del Capopioggia,
sparsi qua e 1a nella vasta documentazione del Pazzaglia,
né nella raccola dei canti dello stesso genere — una venti-
na circa — consegnatami da Ohisa Ibou, in lingua lotuho e
traduzione inglese in mio possesso. Neppure il titolo Arre-
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ge — distillato di birra, da me riscontrato nei testi del Paz-
zaglia e riferito al Capopioggia Maya convaliderebbe
quella supposizione, dovendosi interpretare, come fa lo
stesso Pazzaglia, che tanta fu la pioggia da lui procurata,
da esserci in quella annata tanta durra ed abbondante
merissa, onde il titolo ricordato. (Ms. I,70) Fra i dodici ti-
toli di Accalili, il Capopioggia amico del Pazzaglia, quello
di Abai ~ rabbioso deve intendersi in senso di coraggioso,
perché combatte contro quelli di Tirangore (Ms. 1,76),
Non mi sembra di trovare pertanto alcuna ragione suffi-
ciente che possa sostenere la teoria de “La genesi di una
trasformazione”, di cui si fa unico interprete il Palmisa-
no. E’ stato inteso, per altro verso, in tutt’altro senso il
rapporto tra la figura di Asang e la legge universale delle
trasformazioni, rispetto all’'ordine naturale, sociale e co-
smico.

433



