
YU ISSN 1450-6998 | UDC 930.85(3)(082)

ZBORNIK
MATICE SRPSKE

ZA KLASIÅNE STUDIJE

JOURNAL OF CLASSICAL STUDIES
MATICA SRPSKA

Posveãeno glavnom uredniku Zbornika
profesoru Kseniji Maricki Gaðanski

Dedicated to Professor
Ksenija Maricki Gadjanski

10

NOVI SAD
NOVI SAD

2008



UDC 821.1/.2-13.09:398]:393

Aleksandar Loma

LES CHANTS DE L'AU-DELÀ

La poésie épique indo-européenne et les
lamentations funéraires1

Les Sirènes, avaient-elles de la moustache? La religion zoroa-
strienne, était-elle une vache? Elles ont beau résonner comme des
vers dadaïstes, ce sont des questions sérieuses que je viens de poser,
seulement formulées d'une façon plaisante, et on pourrait en ajouter
des autres, par exemple: De quelle façon le duo avec une fée peut-il
être nuisible pour la gorge?

Commençons avec les Sirènes. Une des premières choses qu'on
apprend en abordant les études classiques est que, dans la mytho-
logie grecque, les sirènes ne sont pas mi-femmes et mi-poissons,
telle la Petite Sirène d'Andersen et de Disney, mais des oiseaux à
tête et poitrine de femme; c'est au moins ainsi qu'elles sont repre-
sentées sur les vases et les monuments. Quant aux Sirènes homéri-
ques essayant en vain de séduire Ulysse, rien n'est dit, dans l'Odys-
sée, de leur apparence; sous-entendu, ce devait être, avant tout, une
forme normale féminine. On suppose que la figure mythologique
s'est croisée, dans les arts plastiques, avec un modèle d'origine ori-
entale, comme dans les cas du sphinx et du griffon. En tout cas, on
ne les représentait pas barbues et moustachues; quant à leur sexe, la
seule exception est un sirène mâle d'argent qui, selon une inscrip-
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pour le reste, je suis le seul responsable.



tion samienne, faisait partie d'une dédicace à Héra.2 Ma question
concernait autre chose que l'apparence exterieure. C'est que le char-
me principal des Sirènes, aux yeux d'Ulysse et de ses camarades, ne
consiste pas dans leur beauté physique, ni dans la clarté de leurs
voix, mais dans le contenu de leur chant. Elles s'adressent à lui en
disant:

Viens ici, Ulysse si prôné, grande gloire achéenne; arrête ton vaisseau
pour écouter nos voix. Jamais un homme avec sa nef noire ne passe
près d'ici sans écouter la voix mélodieuse qui sort de notre bouche; il
s'en retourne ensuite charmé et plus instruit. Car nous savons tout ce
que, dans la vaste Troade, Argiens et Troyens eurent à souffrir par
volonté des dieux. Et nous savons aussi tout ce qu'il advient sur la
terre nourricière.3

Il s'agit donc des sujets proprement épiques, tandis qu'on at-
tendrait, dans ce contexte, plutôt une séduction érotique,4 et par
conséquent, quant au genre littéraire, un chant lyrique. C'est pour
çela que j'ai mentionné la moustache, l'image des gouslars serbes
flottant devant mes yeux, qui sont les chanteurs des poèmes épi-
ques, appelés masculins pour les distinguer de ceux lyriques, femi-
nins; un gouslar, on l'imagine d'ordinaire tel que celui sur l'affiche
de cette conférence,5 avec une longue moustache tombant à la gau-
loise. Ceux qui ont tendance à dériver les Sirènes des contes des
marins, préféreront parler ici de l'épicisation secondaire d'un motif
fabuleux repandu. Ça signifierait que les Sirènes devraient avoir été
originairement ce que leur nom signifie dans le français moderne:
femmes fatales, séduisant par leur chant melodieux (ligyrü uçlgoy-
sin Èoidü Od. XII 44) et n'usurpant pas le metier des aèdes. C'est
ainsi que la plupart des comentateurs et imitateurs ont conçu les
Sirènes homériques; avec thkedÃni cuinÿuoysai Apollonios de
Rhodes IV 902 semble même faire allusion à leur nymphomanie.
En tant qu'helléniste, je serais satisfait d'une telle interprétation,
mais ma constitution schizoïde, par la côté comparatiste de ma per-
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2 IG XII 6, 2, N° 577, VIe s.: téi =/Hrhi Ènçuesan … seréna Èrgÿreon.
3 de‡r/ Ëg' ø3n, polÿain' 'Odyse‡, mçga k‡doj 'Axai%n, | néa katÀ-

sthson, æna nwÉtçrhn Óp' ÈkoÿsØj. | oœ gÀr p3 tij tüde par0lase nhß me-
laånØ, | prån g' ¢mçwn melåghryn ÈpÁ stomÀtwn Óp' Èko‡sai, | Èll' Ì ge
terfÀmenoj neìtai kaÆ pleåona eød3j. | Ädmen gÀr toi pÀnu', Ìs' ñnÆ TroåØ
eœreåØ | 'Argeìoi Tr%çj te ue%n øÃthti mÃghsan, | Ädmen d' Ìssa gçnhtai ñpÆ
xuonÆ poylyboteårØ. (Od. XII 184—191, traduit par M. Meunier).

4 Cf. Suidas s.v.: oí myuolÃgoi Seirénaj casÆ uhlyprÃswpÀ tina Írnå-
uia eÖnai, Èpat%nta toŸj paraplçontaj, ‰smaså tisi pornikoìj khlo‡nta
t2j Èko2j t%n Èkrowmçnwn.

5 Représentant, coté à coté, Filip Višnjiã et Homère.



sonnalité, me provoque à suivre le sens indiqué par la moustache
que je viens de mentionner. On trouve, dans la poésie épique slave
du sud, un passage, qui nous confronte à un dilemme pareil.

Il y a, en serbe, une locution que je connais depuis mon enfan-
ce. Parfois, quand j'essayais de chanter à haute voix, ma mère me
disait proverbialement: Åuj me vilo, ne oduzmi glasa!. Il s'agit d'un
décasyllabe caractéristique de la poésie épique, qui signifies littéra-
lement: «La fée, écoute moi sans me priver de voix!». On dit cela
ironiquement aux mauvais chanteurs, tels que moi. L'idée sous-ja-
cente est que les fées sont jalouses de tous ceux qui l'emportent en
chant sur elles. Elle a trouvé son expression classique dans le chan-
son épique du Roi Marko et la fée, vila en serbe.6 Deux héros, Mar-
ko et son frère en Dieu Miloch, traversent à cheval la montagne du
Mirotch, non loin des Portes de Fer sur le Danube. À la demande
de Marko, Miloch se met à chanter, et, de la forêt, la Vila, nommée
Ravioïla, lui répond; ayant compris que Miloch a une voix plus bel-
le que la sienne, elle le frappe d'une flèche à la gorge et d'autre au
coeur. Avec son cheval Charatz, Marko reussit à atteindre Ravioïla
et la force à guerir Miloch. Le sujet est assez repandu dans la
poésie épique des Slaves du Sud; dans les variantes, la fée est par-
fois replacée par les brigands et souvent on rencontre une interdic-
tion générale de chanter à travers la forêt, ce qui a amené à voir,
dans la Vila, la personnification de la nature sauvage, démonique et
dangereuse, ou même une divinité chthonienne.7 Cependant, dans
notre chanson, Ravioïla n'est pas caracterisée vis-à-vis de Miloch
par l'alterité, par son appartenance à un autre monde. Au contraire,
elle est sa vieille connaissance, même sa bonne compagne, avec
laquelle il dit avoir bu la nuit passée beaucoup de vin.8 Et quant au
caractère prétendu infernal de Ravioïla, en fuyant devant Marko,
elle ne se tapit pas sous terre, mais s'envole vers le ciel et jusque
sous les nuages.9 Dans la croyance serbe, cette conduite est propre à
la classe des êtres féeriques nommées oblakinje, les nymphes des
nuages, qu'on s'imagine habiter un chateau bâti entre terre et ciel,
sur les nuées. Or dans la poésie épique les fées de cette sorte ont
beaucoup de rapport avec les héros, ce qui explique la familiarité
entre Miloch et Ravioïla. En fait, on croyait que chaque héros a,
dans les nuages, sa fée assistante. Dans un livre sur les origines sla-
ves communes et indo-européennes de la poésie épique serbe, j'ai
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6 «Marko Kraljeviã i vila», Vuk II 38°.
7 Deteliã 1996, 79 sqq.
8 Vuk II 38°, 17 sq.: Al' sam sinoã mlogo pio vino | U planini s vilom Ravi-

jojlom.
9 Id. 79 sq.: Kad se vila vide na nevolji, | Prnu jadna nebu pod oblake.



raproché ces fées célestes avec leur demeure dans les nuages de la
représentation eschatologique déjà indo-européenne du paradis céle-
ste auquel s'en vont les âmes des héros tombés sur le champ de ba-
taille, où elles jouissent de la compagnie féminine. Il suffit de rap-
peler l'Indraloka indien avec ses apsara en tant qu' épouses célestes
des héros tombés, ou bien le Valhalle nordique, où les valkyries,
vierges guerrières, jouent à la fois le rôle des recrutrices et des ser-
vantes. Ce rapprochement m'a aidé à interpréter le motif épique de
la vila frappant un héros d'une flèche mysterieuse, invisible, dont
l'effet est la mort subite. Le cas de Miloch est atypique, puisque il
survit, grace à l'intervention de Marko; normalement, le héros frap-
pé meurt, et dans une variante Marko lui-même ne va pas éviter un
tel sort. Bien que le rapport entre le héros et sa fée personelle soit
conçu comme innocent — elle est souvent dite sa «soeur en Dieu»,
posestrima — le motif semble tirer son origine d'un mysticisme
érotique, la fée tuant son héros par jalousie, pour empêcher son ma-
riage avec une fille terrestre, ou simplement pour hâter sa propre
union avec lui dans l'au-delà. Voilée chez les fées adjointes aux
héros, cette dimension érotique est manifeste chez un autre person-
nage feminin de l'épopée serbe, «La fille de Kosovo», Kosovka
d(j)evojka, dont les traits valkyriens n'ont pas echappé aux com-
mentateurs précédents. Dans son nom, Kosovo figure dans l'emploi
généralisé du «champ de bataille» quelconque, et le mariage avec
cette «Fille de champ de bataille» est une expression métonymique
pour la mort prématurée d'un jeune héros. Attestée de bonne heure,
cette métonymie de la langue épique provient probablement des la-
mentations funébres.10

Revenons maintenant à la compétition de chant entre Miloch et
Ravioïla, et, tout en laissant de coté son aspect musical, concen-
trons-nous sur le genre poétique de la pièce chantée en duo par le
héros serbe et la Vila. Il est dit que

Miloch … entonne un chant à la louange de nos anciens et illustres
rois; il raconte comment dans la Macédoine la fortunée chacun d'eux
a fondé de pieux édifices.11

Il s'agit donc, ici aussi, d'une matière épique, comme dans le
cas des Sirènes. Le parallèlisme entre la chanson de geste serbe et
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10 Loma 2002, 138 sqq.
11 Vuk II 38°, 28 sqq.: Onda Miloš poåe da popeva, | A krasnu je pesmu za-

poåeo | Od svi naši bolji i stariji, | Kako j' koji drÿo kraljevinu | Po åestitoj po
Maãedoniji, | Kako sebe ima zaduÿbinu. Trad. A. Dozon, http://www.archive.org/
stream/posiespopulaires17540gut/17540-0.txt.



l'Odyssée suggère que le caractère épique du chant des Sirènes ne
doit pas necessairement être secondaire. Mais la question se pose,
qu'y a-t-il de létifère dans l'action d'écouter des êtres feminins sur-
naturels chanter les poèmes épiques, ou de chanter de tels poèmes
ensemble avec eux? La réponse n'est pas à chercher dans Homère,
mais plutôt dans la tradition épique serbe. Dans une region où elle
était particulièrement vivante, Herzégovine, si quelqu'un parvient de
son vivant à être célébré par de chants épiques, on y voyait l'indice
de sa prochaine mort. Homère, ou bien le poète de l'Odyssée, avec
son public ne s'embarrassaiet pas de telles considérations quand il
laisse Ulysse se complaire au chant de Démodocos célebrant ses
propres exploits de la guerre de Troie, mais l'épisode des Sirenès
pourrait refléter une conception plus archaïque, peut-être proto-in-
do-européenne, fondée sur la notion centrale du monde épique éx-
primée par le mot *k'léwos, dont la signification originelle est en-
core transparente dans l'Iliade, en particulier dans le neuvième chant,
ou Achille dit:

Si je reste ici à combattre autour de la ville des Troyens, mon retour
est perdu, mais ma gloire sera impérissable. Si je m'en vais chez moi,
dans la terre de ma douce patrie, je perds ma noble gloire, mais ma
vie sera longue et le jour du trépas ne m'atteindra pas vite.12

Dans ce passage tout, tant les idées que les mots, résonne d'une
haute antiquité. On reconnaît ici deux formules de la poésie épique
indo-européenne, kléos áphthiton et kléos esthlón, exprimant la no-
tion d'une «gloire» personelle. *K'léwos c'est, étymologiquement,
«ce qu'on entend dire», et le *k'léwos d'un héros plus précisement,
ce qu'on entend chanter de lui; quelques centaines de vers plus
haut, nous trouvons Achille chantant sur la lyre kléa andrôn, qu'on
traduit habituellement «les exploits des héros», mais le sens propre
ici est «poèmes à la gloire des héros», et Achille lui-même nous va
dire qu'il s'agit principalement des héros morts. On composait de
tels éloges épiques à l'occasion des funérailles, on les chantait ou
récitait sur les tombes ou les bûchers du héros, comme c'est la cou-
tume chez les Kurdes. Selon la rénommée du défunt ou l'habileté
du poète, ou peut-être un interêt politique, cette poésie de circon-
stance pouvait devenir une chanson de geste, propagée dans la suite
par la tradition orale. Dans l'Avesta, le mot remontant à la même
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12 eø mçn k' a5ui mçnwn Tr3wn pÃlin ÈmcimÀxwmai, | #leto mçn moi nÃ-
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gaìan, | #letÃ moi klçoj ñsulÃn, ñpÆ dhrÃn dç moi aø»n | ¿ssetai, oœdç kç m'
&ka tçloj uanÀtoio kixeåh (Il. IX 412 sqq., trad. M. Meunier).



protoforme indo-européenne, sravah- signifie «hymne», tandis que
slovo slave avec le dérivé de la même racine slava s'est spécialisé,
dans le vieux-russe et vieux-serbe, pour désigner des éloges epi-
ques, de préférence posthumes. Dans les chansons de geste serbes
l'épithète slavni «glorieux» est utilisé presque exclusivement pour
ceux qui ont trouvé une mort glorieuse.13

Il semble donc que déjà en indo-européen le mot *k'léwos
exprimait une notion orientée vers l'outre-tombe. Le raisonnement
d'Achille devient compréhensible: pour se conquérir ce kléos, il ne
suffit pas d'accomplir des exploits, de vivre héroiquement; il faut
aussi mourir ainsi. Du fait qu'il ne s'agit pas ici d'un cas particu-
lier, du destin individuel d'un héros, mais d'une règle générale,
témoigne l'histoire curieuse de Léonymos de Crotone à l'île de
Leucè, l'«Île Blanche», située en Mer Noire, à l'embouchure du Da-
nube; selon Pausanias III 19, 11, le Crotonien pretendait y avoir vu
Achille vivre en quelque sorte le paradis guerrier avec Hélène et d'
autres héros acheens, dont les deux Ajax, Patrocle et Antiloque sont
mentionnés. Les deux derniers sont tombés sous les murs de Troie,
le grand Ajax s'est suicidé là-bas, le fils d'Oïlée a péri en mer pen-
dant son retour de la guerre; ce qu'ils ont en commun est que tous
les quatre, où cinq, avec Achille, moururent «les bottes aux pieds».
Pas de mention des héros qui sont retournés — avec plus ou moins
de péripétie — dans leurs pays, tels Nestor, Diomède, Ménélas, et
même pas d'Agamemnon, qui n'a pas survécu à son retour ni
échappé à une mort violente, mais pourtant il mourut chez soi, de la
main de son épouse — un fin de vie qui évidemment n'ouvre pas
les portes de l'«Île Blanche». Il s'agit d'une tradition remontant à
l'Éthiopide, selon laquelle Thétis aurait transporté son fils du bûcher
à Leucè. Là au temps historique il y avait un sanctuaire, où les ma-
rins sacrifiaient au héros, mais personne ne devait passer la nuit sur
l'île. Les descriptions du culte héroïque d'Achille sur l'«Île Blan-
che» se concentrent sur les épiphanies acoustiques: ceux qui navi-
guaient le long de sa côte entendaient les sons des banquets et des
tournois, mais surtout le chant; selon Philostrate, Heroicus 55, 10
sqq., en buvant ensemble, Achille et Hélène chantaient leur amour,
mais aussi les poèmes d'Homère et célébraient le Poète avec des
voix tellement divines et claires qu'on se remplissait de sainte hor-
reur en les écoutant en haute mer.

Apparemment entre les deux îles, celle des Sirenès et de Leucè,
il y a plus de ressemblance qu'on ne pourrait supposer d'abord.
Dans l'un et l'autre cas il s'agit d'une île mysterieuse d'autre mon-
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13 Voir plus bas, p. 179.



de, inhabité par et inhabitable pour les vivants, sous un tabou total
ou partiel de débarquement — et résonnante des chants épiques.
Ajoutons qu'Achille et Hélène chantant en duo se laissent comparer
non seulement avec Miloch et la Vila serbes, mais aussi avec les
Sirènes homériques, qui sont au nombre de deux. Si elle sont, dans
l'Odyssée, des êtres feminins, le masculin ser0n de la dédicace sa-
mienne fait songer, ici aussi, à un duo mixte primitif.14 Le motif de
compétence, présent dans le chant serbe, trouve son parallèle dans
les Argonautiques IV 891 sqq., où, au passage de l'Argo près de
l'île des Sirènes, Orphée neutralise leurs voix séduisantes avec son
propre chant et le son de sa lyre — un épisode, où Karl Meuli
(1921, 91 sqq.) voyait l'écho de la tradition épique pré-homérique.

En couple avec Achille, Hélène joue le rôle de l'épouse céleste,
prédestinée au héros. À Leucè, les statues représentaient Achille et
Hélène unies par les Moires. Le transport de l'âme d'Achille à
l'«Île Blanche» et son mariage subséquent avec Hélène — doublée,
dans les variantes, par Iphigénie, Médée, Polyxène, ainsi que l'île
de Leucè par les Champs Élysées15 — fait pendant à l'apothéose
d'Héracles transporté de son bûcher au sommet d'Oeta à l'Olympe,
où il épouse Hébé, dont le nom suggère qu'elle n'est que personni-
fication de cette vigueur de la jeunesse, qui définit, étymologique-
ment, chaque héros, et, en particulier, Héracles, si on admet que
grec hÊr- remonte à la même racine indo-européenne que slave jar-
«jeune; vigoreux»; à comparer, du point de vue sémantique, avest.
yavan-/yÇn- «jeune homme; héros», slavon junæ «jeune», serbe ju-
nak «héros», russe molodój «jeune», molodéc «héros».16

Vila «fée» est un mot slave commun, mais avec cette significa-
tion elle est limitée aux langues slaves du sud; au nord, elle signifie
«folie, démence», ce qui indique un sens primitif «esprit, courage,
ardeur» et amène à voir, dans la vila, la personnification de l'héro-
ïsme, et plus précisement de la qualité designée, chez Homère, par
le mot mçnoj. Individualisée, cette qualité d'un héros a pu être per-
sonnifiée comme une fée des nuages assistant à lui de son vivant et
s'unissant à lui après sa mort. L'épouse de l'au-delà prédestinée, elle
est, en quelque sorte, sa destinée. A l'origine, les Moires grecques
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14 Autrement Gresseth 1970, 217, qui veut dériver les deux Sirènes du motif
des Roches errantes.

15 Où l'Odyssée fait transporter Ménélas à la fin de sa vie, pour avoir été le
mari d'Hélène et le gendre de Zeus.

16 Du point de vue sémantique, cette intepretation me paraît plus simple que
celle par Haudry (1987, 183 sqq.), qui, tout en assumant le même racine, dérive
���� de ����, selon lui «Belle saison de l'année».



n'etaient que personnifications du destin individuel, de sa part (de
vie, de bonheur, de malheur, etc.), et chaque humain avait sa propre
moìra.

Dans l'Avesta, ou la reforme zoroastrienne s'est superposée à
la vieille idéologie des guerriers iraniens, on retrouve une notion
semblable, celle de daÊnÜ. Ce mot a une variété de significations:17

«individualité, vision, le moi intérieur, conscience, religion»; chacun
a sa propre daÊnÜ qui après sa mort l'attend, personnifiée, près du
pont Tchinvat; pour les justes, elle a l'apparence d'une jeune fille,
dont la beauté est proportionelle à ses mérites terrestres, et elle le
conduit jusqu'à la «Maison du chant» (avest. gar¥ dÍmÜna-, nmÜ-
na-, moyen-perse Garotman), qui est le séjour des bienheureux (si
le défunt a été mauvais, sa daéna est alors repoussante et Tchinvat
s'amincit devant lui jusqu'à devenir aussi fin qu'un cheveu, précipi-
tant le pécheur dans l'abîme de l'enfer). On reconnaît, réinterprétée
au sein de la religiosité nouvelle, la figure mythologique ancienne
de l'épouse céleste attendant son héros dans l'au-delà. L'étymologie
de daÊnÜ est âprement disputée. Le védique offre quelque chose
comparable avec dhénÜ, dont on ne sait pas s'il s'agit d'un mot ou
de deux. Dans son premier dictionnaire étymologique, Mayrhofer
distingue entre deux dhénÜ, l'un signifiant «voix, parole, prière»,
l'autre «femelle, vache laitière, mamelle» (KEWA II 113 sq.), tan-
dis que dans le deuxième on trouve seulement un dhénÜ «Milch-
strom, nährender Strom, Strom der Rede» derivé de la racine ver-
bale DHAYI1 «sucer» et séparé du mot iranien, qui remonterait à
la racine homonyme indo-iranienne «percevoir, penser, souhaiter»
(EWAIa I 797). On n'a pas jusqu'ici pris au sérieux une parenté
possible avec le mot lituanien dainà «chanson populaire», qu'on
compare, d'autre côté, avec roumain doinº «chanson populaire lyri-
que, élégiaque», suspect de provenir du substrat dace. Loin de met-
tre fin à la discussion, je finis par constater que «Mademoiselle
Chanson» me paraît un nom plus approprié que «Mademoiselle
Vache» pour la guide vers un paradis appelé «Maison du Chant».18

Le nom des Sirènes étant d'étymologie inconnue, je ne veux
pas m'aventurer dans des spéculations sur son sens primitif.19 Quant
aux théories différentes sur leur origine en tant que figures mytho-
logiques, celles qui les rapprochent des fables des marins et des
créatures démoniaques du folklore, telles que la lamia grecque mo-
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17 Cf. l'article dÊn par Mansour Shaki dans Encyclopaedia Iranica online.
18 Malgré le jugement de Fraenkel (I) 80: «Av. daÊnÜ … hat aus Bedeutungs-

gründen fernzubleiben».
19 Cf. toutefois plus bas, p. 180.



derne20 ou les démons de midi,21 me paraissent moins convaincantes
que celles qui accentuent leur aspect funèbre et reconnaissent les
«âmes-oiseaux» (Seelenvögel, Weicker 1902) ou «les Muses de l'au-
-delà» (Die Musen des Jenseits, Buschor 1944). Plus précisement,
j'oserais dire que les Sirènes personnifient les lamentations funérai-
res glorifiant le défunt, et symbolisent sa vie heureuse après la mort.
Cette interprétation trouve un appui dans les représentations, fré-
quentes dans la décoration des tombes, des Sirènes volant, avec une
mine triste, la lyre entre les mains, ainsi que dans l'adjectif hádinos
appliqué Od. XXIV v. 326 aux Sirènes (âd' ¤j Seir0nwn ÂdinÀwn
cuÃggon Ëkousen), désignant ailleurs les lamentations funéraires
(góos).22 Si on cherche une représentation analogue à l'épisode de
l'Odyssée dans les récits de navigation des autres peuples, plus
proches que les aventures de Sindbad le marin seraient les immra-
ma, épopées maritimes irlandaises avec leur mystique de l'Autre
Monde projetée dans des îles fabuleuses, telles la «Terre des Jeunes»
(Tír na nÓg), la «Plaine du Plaisir» (Mag Mell) et en particulier
l'«Île des femmes» (Tír na mBan), où Bran avec ses compagnons
s'arrête longtemps et a des difficultés à s'en échapper. Les Sirènes
promettent à Ulysse de lui faire entendre ce que nous savons déjà,
dès le VIII chant, où il se laisse émouvoir par Démodocos, qu'il
préfère écouter, sa propre geste, kléos; mais dans leur monde funè-
bre cela a le sens sous-entendu de franchir le seuil de la mort.23

Plutôt qu'un motif isolé, le chant des Sirènes semble n'être,
dans l'Odyssée, que la variation d'un leitmotif revenant à plusieures
reprises dans l'histoire des errances d'Ulysse. Je pense avant tout
aux deux déesses, chacune regnant sur son île mysterieuse, Calypso
et Circé, dont la représentation iconique, hors de l'action, est celle
d'une femme tissant et chantant à belle voix (	
� ��
�). C'est ainsi
que Calypso est présentee, à l'arrivée d'Hermès, dans le cinquième
chant,24 et Circé dans le dixième, lorsque les compagnons d'Ulysse
s'approchent à son palais.25 Qualifiées tous les deux de ����� ����
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20 Nilsson 1955, 228 sq.
21 Latte 1951.
22 Pucci 1979, 6.
23 En suivant un chemin de pensée autre que nous Kahn 1982, 138 vient à la

conclusion qu'entendre le chant des Sirènes signifie, pour Ulysse, «être témoin de
sa propre mort».

24 Od. V 61: … ¢ d' ¿ndon ÈoidiÀoys' ÍpÆ kalü | ístÁn ñpoixomçnh xry-
seåØ kerkåd' ¶cainen.

25 Od. X 221: Kårkhj d' ¿ndon Ëkoyon Èeidoÿshj ÍpÆ kalü | ístÁn ñpoi-
xomçnhj mçgan Ëmbroton, oÜa ueÀwn.



�������� «terrible déesse à voix retentissante»,26 elles ressemblent
à la fois aux fileuses divines que sont les Moires et aux douze
Walkyries qui, dans la Saga de Njáll le Brûlé, chantent, à la veille
de la bataille de Clontarf,27 leur chant funèbre, en tissant avec le
sang et les intestins des héroshé. En effet, on n'est pas informé du
contenu des chants de Calypso et de Circé, et le tissage, semble-t-il,
n'a rien à faire avec la poésie épique. Mais seulement au premier
coup d'oeil. Dans le troisième chant de l'Iliade, Iris trouve Hélène
«dans son appartement, tissant un grand carré de toile, un châle de
pourpre sur lequel elle brochait les multiples combats que les Tro-
yens conducteurs de chevaux et les Achéens aux tuniques de bron-
ze, supportaient pour elle sous les mains d'Arès» (III 125 sqq.). Le
tissu de Pénélope, qu'elle défaisait chaque nuit, ne nous est pas
décrit Od. II 93 sqq., mais puisqu'il est destiné à servir comme un
linceul pour un héros, Laërte, il peut être imaginé orné de représen-
tations pareilles, ou même traduisant, dans le code pictographique,
ce qui aurait été le contenu verbal d'un thrène. La métaphore homé-
rique mÿuoyj Œcaånein «tisser les mots» (Il. III 212) avec ses pa-
rallèles avestiques et védiques fait partie de l'héritage de la langue
poétique indo-européenne (Schmitt 1967, 298 sqq.).

Avant de conclure, je cite l'interprétation des Sirènes proposée
par Pietro Pucci il y a une trentaine d'années:28

The Sirens with their specific Iliadic diction appeal both to
Odysseus's literary complacency and to his nostalgia for his glorious
deeds: that is why the Sirens' song would bring Odysseus out of the
Odyssey to rot on their island. … An extraordinary dialogue between
the poet of the Odyssey and that of the Iliad takes place in this scene.
The Sirens look like Muses and speak with the diction of the Iliad:
the implication is obviously that the poet of the Odyssey considers the
divine inspirers of the Iliad to possess the attributes of the Sirens
rather than the attributes generally granted to the Muses. The poet of
the Odyssey presses the point that the inspirers of the Iliad are turned
toward an irretrievable and remote kleos and grief, whose song indeed
fascinates the listeners; yet the memory of that kleos and grief spells
only death. In this way, by incorporating their Iliadic song into the
poem, the Odyssey appropriates the Iliad with a gesture of disavowal.
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26 Le second adjectif de la formule, qui apparaît aussi sous la forme oœd0es-
sa, est appliqué, dans un autre sens: «douée de la parole (humaine)» — l'emploi
qui paraît secondaire — à Leucothée, dont le nom rapelle celui de «l'Île Blanche»,
Leyk0. Cf. l'usage chez Pindare «à la voix harmonieuse ou sonore», du chant
(
����
�� ������ �������� 
���� Pind. frg. 184 Bowra).

27 Près de Dublin, en 1014.
28 Pucci 1979, 6 n. 9.



Et, un peu plus loin:

the Sirens … are really the polemical embodiment of what for the po-
et of the Odyssey is wrong in the Iliad.29

On trouve ici des observations lucides, telle l'importance, pour
une interprétation correcte de l'episode, de la notion d'un kléos
funèbre. Mais peut-on admettre qu'il s'y agit de la polémique entre
deux poètes? On pourrait parler plutôt de l'opposition entre deux
types des héros: Achille, le héros de l'Iliade, à son voyage sans re-
tour vers l'au-delà, et Ulysse, le héros de l'Odyssée, optant pour ce
monde et pour Ithaque, évitant Leucè et d'autres ports d'outre-tom-
be, y compris l'île des Sirènes. Or, la conception sombre de l'au-
-delà qui est celle de l'Odyssée ne pouvait que conforter une telle
attitude. Sur les ruines du monde héroique Achille deviendra, aux
portes de la mer Inhospitalière, objet d'un culte divin, et Ulysse
reussira à embrasser une fois encore sa femme et son fils.

*

P.S. Il m'a paru approprié d'ajouter au texte de ma conférence
montpelliéraine quelques observations supplémentaires, en partie pro-
voquées par la discussion savante de mes collègues français qui l'a
suivie.

Il y a une particularité formelle commune aux deux traditions
épiques, la grecque ancienne et la serbe, qui pourrait concerner la
problématique considerée ici. Il existe un groupe des formules ho-
mériques avec un nom (de dieu ou de héros) au nominatif précédé
par un épithète en -º qui ne peut être qu'un ancien vocatif petrifié,
de type necelegerçta Zeÿj, (Ger0nioj) æppota Nçstwr (cf. Chan-
traine 1942, 199 sq.). Les chansons épiques serbes nous montrent
quelque chose de semblable avec le fréquent usage du vocatif au
lieu du nominatif dans les formules onomastiques. Le phénomène
peut concerner un ou plusieurs éléments de la formule, p.ex. Podiÿe
se srpski car Stepane «Le tsar serbe (nom.) Stepan (voc.) se mit (en
chasse)», ou Vino pije Musiãu (voc.) Stevane (voc.) «Musiã Stevan
boit du vin» (Vuk II 47°, 1). Les cas comme Što je junak Petre
(voc.) Mrkonjiãu (voc.) «Quel héros est Petar Mrkonjiã!» (Vuk III
42°, 248) témoignent d'un maniérisme, puisque le nom parisyllabe
Petar aurait pu rester ici au nominatif sans dommage pour le mètre,
mais l'emploi de ces formes vocatives est clairement motivé par la
métrique et ne peut pas être anterieur à la chute des semi-voyelles
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29 Id. p. 8.



finales vers la fin du 1er millénaire, le nominatif des noms mascu-
lins ayant compté jusque-là le même nombre des syllabes que le vo-
catif. Mais la vraie question est, tant pour les chansons serbes que
pour Homère, d'où proviennent ces formules au vocatif, immédiate-
ment de la langage parlé, ou d'un autre genre de la poésie orale. Or,
quant aux théonymes, tel Zeÿj, on les invoquait dans les hymnes et
litourgies, et quant aux héros, on s'adressait à eux à la deuxième
personne dans les éloges funéraires. Les chanteurs épiques serbes ne
s'adressent pas à leurs héros,30 mais, dans Homère, au moins les
apostrophes répétées à Patrocle dans le chant XVI de l'Iliade (11,
20, 584, 693, 707, 744, 754, 787, 812, 839, 843), avec ses échos, à
travers les chants suivants, dans les lamentations d'Achille (XVIII
333, XXIII 19, 179, XXIV 592) et de Brisèïs (XIX 287) sur son
corps, fournissent un indice assez clair que la PatrÃkleia a large-
ment puisé à un éloge funéraire de son héros.31

Le cas qui vient d'être mentionné d'Achille pleurant son ami
mort est instructif à plusieurs égards. Il nous amène à reprendre le
thème de l'ambiguité sexuelle et de l'ouvrir vers une perspective
nouvelle. Le motif d'un héros épique se lamentant n'est pas incon-
nu; on le retrouve, par exemple, dans le chansons de geste serbe de
la mort du voïvode Kajica (Kayitza),32 mais un coutume correspon-
dant n'est pas suffisamment attesté dans le folklore des peuples
dont la tradition orale inclut le genre de la lamentation. On peut lire
des affirmations généralisantes telles que: «L'exercice des chants
funèbres est partout sur la Terre reservé aux femmes. Elles sont les
seules poètesses et chanteuses, dont on entend la voix autour du
cercueil, les hommes se tenant à l'écart ou gardant la silence s'ils
sont présents.»33 Pour ceux qui admettent une filiation entre les
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30 À dire vrai, il y a des cas qui sont morphologiquement ambigus, p.ex. le
premier vers de la chanson du ban (un titre mediéval) Strahiniã (ou Banoviã Strahi-
nja, Vuk II 44°) Netko bješe Strahiniãu (voc.!) bane (voc.!) «Il a été quelqu'un, le
ban Strahiniã» peut être conçu aussi comme une apostrophe à la deuxième person-
ne: «Tu a été quelqu'un, le ban Strahiniã».

31 Depuis le scholiaste à XVI 787, la tendance prédominante est d'y ne voir
qu'un effet de style pour intensifier le pathos, cf. récemment (Heubeck/)Hoekstra
1989, 195 sq.

32 Vuk II 81°, 254 sqq., où le despote George lamente sur son champion, tué
traîtreusement par les Hongrois. Les funerailles de Kajica sont marquées d'un ar-
chaïsme païen et ont beaucoup en commun avec celles de Patrocle: on l'enterre
sans prêtre ni messe, au lieu d'un croix on plante près de sa tête sa lance, sur
laquelle on pose son faucon et en attache son cheval; son tertre est fait des corps
des Hongrois abattues par vengeance.

33 Böckel 1913, 97: «Die Ausübung der Totenklage ist überall auf der Erde
den Frauen vorbehalten. Sie allein sind die Dichterinnen und Sängerinnen, deren



chants funèbres et la poésie épique, cela pose un problème, qui pa-
raît spécialement sérieux du point de vue de la poésie orale serbe
avec sa dichotomie des genres selon les sexes. Si les chants épiques
sont un genre masculin et ceux funèbres un genre féminin, pas seule-
ment chez les Serbes mais presque universellement, comment peut-
-on dériver les uns des autres?

Cependant, l'assertion apodictique citée plus haut n'est pas vraie,
et il n'a pas manqué d'observations pour la relativiser, mais il sem-
ble qu'elles n'ont pas attiré beaucoup d'attention jusque-là. Je vou-
drais surtout indiquer deux études qui, écrites en langues slaves,
sont restées hors de vue du lecteur occidental.

Dans un article intitulée «Sur l'origine et le développement de
la poésie épique serbe»34 Veselin Åajkanoviã commence en classi-
fiant les chansons épiques serbes en trois groupes: les chansons en
l'honneur des ancêtres, les chansons avec les motifs épiques, les
chansons avec les motifs narratifs (1959, 81). Le deuxième sous-
-genre proviendrait du premier (id. 83) et le troisième du deuxième,
dont il représenterait la décadence (id. 90). Åajkanoviã (op.cit. 82)
distingue entre les lamentations, exécutées ordinairement par les
femmes, et ce qu'il appelle «chansons épiques brèves en l'honneur
des héros morts ou tombés», dont les exécutants étaient les hom-
mes, parents du defunt ou chanteurs professionnels, qu'on trouve en
cette fonction déjà dans Iliade XXIV 719 sqq., aux funérailles
d'Hector: «Lorsque Priam et les siens l'eurent introduit dans l'illu-
stre demeure, ils déposèrent le corps sur un lit ajouré, installèrent
auprès de lui les aèdes qui préludent aux lamentations et qui enton-
nèrent un chant gémissant» (trad. Meunier). Primitifs quant à leur
contenu et forme, ces éloges funèbres néanmoins parvenaient par-
fois, dans le cas des défunts illustres, à être chantés de nouveau
après le deuil; leur élement plaintif réduit, le narratif renforcé, ils
devinrent les premièrs chants héroïques, dont Åajkanoviã trouve de
nombreux exemples dans les collections classiques de Vuk et Milu-
tinoviã de la première moitié du 19ème siècle, mais aussi en son
temps, tel le cas d'un soldat serbe tombé 1916 sur le front de
Salonique; son frère, sous-officier sur le même front, ayant pris soin
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Stimme am Sarge vernommen wird, die Männer halten sich fern oder schweigen,
falls sie zugegen sind».

34 Il s'agit d'une étude testamentaire que le savant serbe — un philologue
classique et historien de la religion, dont un article de 1938 a anticipé la découver-
te, par Wikander et Dumézil, de la transposition du mythe éschatologique à l'épo-
pée chez les peuples indo-europeens, cf. Loma 2002, 130 sqq. — a écrite peu de
temps avant sa mort, en 1946, mais qui n'est apparue que treize ans plus tard
(1959).



des funérailles, a composé une chanson célébrant sa mort héroïque,
qui fût publié en 1933. Un preuve de la liaison étroite entre la
poésie épique et le culte des ancêtres serait le fait que chez les Ser-
bes les cercueils et la guzla (instrument unicorde accompagnant les
chants épiques) sont faits du même bois d'érable, cet usage remon-
tant, au moins pour la guzla, à l'époque slave commune. Un autre
en serait l'exécution traditionelle de chant épique quelconque avec
une intonation triste, funèbre; il est dit parfois que le chant présent
est pour que le nom du tel et tel héros ne soit jamais oublié, ou
pour (le salut de) son âme (id.ib.). Tombés sous la compétence des
professionnels, concentrés sur les héros d'un interêt plus large que
familial ou tribal, ces chants évoluaient vers les vraies poèmes
épiques célébrant les ancêtres héroïques d'un peuple, tels klça
Èndr%n homériques (id. 83).35

Sans avoir lu l'étude de Åajkanoviã, un éminent comparatiste
russe, originaire du Caucase et de race iranienne, Vasily Ivanovich
Abaev, a prêté attention aux faits folkloriques de sa région natale et
du Kurdistan. C'est le témoignage kurde qui lui a paru le plus
révélateur. Chez les Kurdes il y a deux espèces des lamentations:
les masculines et les féminines: «On peut classer les chants funèbres
kurdes en deux cycles principaux: le masculin et le feminin. Les
femmes pleurent chaque défunt ou défunte, les hommes — seule-
ment des autres hommes tombés dans la bataille ou dans des circon-
stances particuliérement tragiques … Les chants du cycle masculin
se distinguent par la présence en eux des éléments héroïques et
épiques; ils parlent de la vertu virile du defunt, des batailles et lut-
tes décisives.» Ces lamentations masculines au cours des temps ont
tendence à se séparer du rite funéraire et à être exécutés en tant que
chants héroiques.36 Abaev remarque que, par ailleurs, chez les peu-
ples où la lamentation masculine en tant que genre à part n'est plus
connue, mais où il y a des chants héroïques, on reconnait, dans ces
derniers, des traces claires de leur liaison génétique avec les lamen-
tations masculines. Il en trouve un exemple clair dans le folklore de
son peuple, les Ossètes, en citant Churbaeva 1965, 38: «La mort
étant la condition nécessaire pour la naissance du chant héroïque, la
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35 Åajkanoviã était le mentor de la thèse de Vojislav Ðuriã sur «La lamenta-
tion dans la litterature mondiale» (1940), où sont cités, pp. 30 sq., les exemples
d'une lamentation masculine, et où on trouve, en général, de riches materiaux com-
paratifs. Son auteur a publié plus tard un livre, sans références bibliographiques, sur
«L'origine et le dévelopement de la litterature populaire», où il reconnaît «le germe
de la poésie épique» dans les lamentations mais, surtout, dans les chants guerriers
(1955, 99), ce qui semble refléter «panegyrics and laments» de Bowra (1952, 8
sqq.) plutôt que la théorie du feu maître.

36 Rudenko 1982, 12 sqq., cité d'après Abaev 1985.



question se pose: les chants héroïques ont-ils leur origine dans les
chants funèbres et lamentations, ne sont-ils pas liés au rite funéraire
des ancêtres des Ossètes?» Et il conclut: «Rudenko et Churbaeva,
indépendamment l'un de l'autre, ont décrit deux phases successives
du développement du genre. Ayant uni leurs données les uns à les
autres, on obtient une image claire du developpement du genre de
la lamentation masculine, inséparable du rite funéraire, au chant
héroique en tant qu'un genre vocal distinct, chanté à deux voix.
Une certaine régularité se révèle: si l'on trouve, chez un peuple, la
lamentation masculine constituant une part du rite funéraire, on peut
présager avec beaucoup de vraisemblance qu'avec le temps elle
évoluera vers un chant héroïque et commencera à être exécutée hors
du rite. Et par contre, là où on trouve le genre du chant héroïque
consacré aux guerriers tombés sur le champ de bataille, on peut
penser qu'il n'est qu'une transformation du genre de la lamentation
masculine.» Ce modèle de développement prétendant à l'universa-
lité, Abaev l'applique au genre vieux-russe de slovo, dont le repré-
sentant le plus connu est Slovo o plæku Igorevæ «Le Dit de la Cam-
pagne d'Igor». Le savant russe arrive à la conclusion que slovo re-
monte au chant funèbre (plaå), pleurant, dans le cas concret, la mort
des héros russes tombés dans la bataille sur Kayala contre les Cou-
mans.

Or avec le mot slovo nous revenons à sa protoforme indo-
-européenne *k'lewos. Il signifie d'ailleurs «parole, mot, discours»,
mais en tant que genre littéraire plutôt qu'aux dits mediévaux il se
rapproche non seulement de plaå, mais aussi de slava vieux-russe,
«gloire, éloge», designé par un mot apparenté et presérvant mieux
la sémantique originelle. Un genre dit slovo était connu aussi dans
la Serbie médiévale, où il s'est développé après la bataille fatale de
Kosovo; c'est un éloge funéraire concentré sur la mort, héroique et
martyre à la fois, du prince Lazar sur ce champ; et c'est précise-
ment pour lui que dans la tradition épique orale était reserve l'épi-
thète slavni «glorieux» (Loma 2002, 157 sqq.; Loma 2008).

On a pu constater une confusion, aux funerailles des héros, des
personnages de ce monde et de l'autre, des femmes se lamentant sur
le défunt avec les êtres feminins le saluant et célébrant ses exploits
dans l'au-delà. C'est à cette intersection de deux mondes, une «rup-
ture de niveau» eliadienne, que se situe le rite de satî transformant
la conjointe terrestre du défunt en son épouse céleste. Cette cou-
tume remonte sans doute à la préhistoire indo-européenne,37 et on
en reconnait les résonances épiques, p.ex. dans le poème HelreiÂ
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37 Hors de l'Inde, il est attesté chez les Scythes et les Thraces, ainsi que chez
les Germains et les Slaves païens, cf. Schrader/Nehring II 662.



Brynhildar («Chevauchée de Brynhild au royaume de Hel») de l'an-
cienne Edda, où Brynhild aux traits valkyriens veut se faire brûler
sur le bûcher de Sigurd, exprimant de cette façon la prétention à de-
venir, au lieu de son épouse terrestre Kriemhild, sa compagne de
l'outre-tombe.38 En se demandant pourquoi, chez Homère, la mort a
souvent le visage de femme,39 il ne faut pas perdre de vue cet arriè-
re-plan social et idéologique; et pour les Sirènes, le question de
gender se pose plutôt comme une question de genre littéraire.

À la fin, je vais manquer à ma promesse de ne pas m'ingérer
dans l'étymologie de seir0n. Loin d'en pouvoir proposer une solu-
tion convaincante, je voudrais néanmoins signaler, en vue de sa liai-
son possible avec seirÀ (dor. shrÀ «corde, lasso», seråj «ceinture»
chez Hésychios, etc.) et à la lumière des suppositions faites ci-des-
sus sur la nature originelle des Sirènes, le potentiel sémantique de la
racine *twer- indo-européenne,40 qui a donné, en grec, sorÃj «urne
pour les os ou les cendres des morts» et en serbe u-tvora, u-tvara

«fantôme; revenant» et qui a pu donner aussi le duel *Seiréne
«couple» basé sur une métaphore pareille que sÿ-zygoj, con-iunx.41
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Aleksandar Loma

PESME S ONOGA SVETA
INDOEVROPSKO EPSKO PESNIŠTVO I NADGROBNE

TUŸBALICE

Rezime

Ovaj prilog predstavqa proširenu verziju predavawa odrÿanog
na univerzitetu „Pol Valeri" u Monpeqeu (Francuska). Pesma ko-
jom Sirene u Odiseji H¡¡ 184 dd. pokušavaju da zavedu Odiseja nije,
kako bi se moglo oåekivati, erotiåna, nego epska po sadrÿaju. Isto
vaÿi i za Miloševo natpevawe sa vilom Ravijojlom, koje bi ga, da
nije bilo Marka, stalo glave. Ravijojla nije nikakvo htonsko boÿan-
stvo, nego vila oblakiwa, koja se pred Markom ne zavlaåi pod ze-
mqu, veã beÿi „nebu pod oblake". Uz to je ona Miloševa stara dru-
ÿbenica, sa kojom je on proveo prethodnu noã pijuãi vino. U pita-
wu je epski motiv vile posestrime, junakove pomoãnice na ovome
svetu, za koji smo u svojoj kwizi „Prakosovo" pretpostavili da od-
raÿava praindoevropsku predstavu o „nebeskim suprugama" koje u
„ratniåkom raju" poput apsara u staroindijskoj Indraloki ili val-
kira u staronordijskoj Valhali åekaju svoje junake, i katkad pospe-
šuju wihov odlazak onamo — koji bi normalno usledio posle smrti
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na bojnom poqu — tako što ih same ustrequju. Junaåka smrt bila je
preduslov i da neko bude opevan, kako kod Srba, tako i kod starih
Grka. Kad u Ilijadi ¡H 412 dd. Ahilej govori za sebe da „ako ostanem
ovde da se borim oko Troje, nema mi povratka, ali zadobiãu nepro-
padqivu slavu, a ako se vratim doma u svoju otaxbinu, propašãe mi
dobra slava, ali ãu imati dug vek", on dva puta, u formulama nasle-
ðenim iz praindoevropskog doba, upotrebqava reå kléos „slava" ko-
ja, nekoliko stotina stihova ranije, oznaåava, u mnoÿini, junaåke
pesme koje on sam izvodi uz liru. Praie. *k'léwos, etimološki „ono
što se o nekome åuje" sa prisvojnim genitivom lica, åini se da je
od najranijih vremena podrazumevalo pesniåku formu. Wegovi re-
fleksi u iranskom (avest. sravah-) i u slovenskom (prasl. *slovo, slo-
vese) znaåe upravo „pohvalnu pesmu"; u starosrpskom slovo je prven-
stveno posmrtna pohvala, a po svemu sudeãi to je bilo i izvorno
starorusko znaåewe reåi. Da se s Ahilejevim izborom suoåavao sva-
ki junak svedoåi tradicija po kojoj on nakon smrti provodi blaÿen
ÿivot na „Belom" ostrvu sa Helenom kao ÿenom i u društvu drugih
ahajskih junaka, ali iskquåivo onih koji su poginuli pod Trojom
ili u povratku kuãama (Patroklo, Antiloh, oba Ajanta); u istorijsko
doba to ostrvo bilo je poistoveãeno sa Leukom u Crnom moru prema
ušãu Dunava i na wemu su Ahilej i Helena uÿivali boÿanski kult,
no vernici su im ukazivali poštu iskquåivo preko dana, jer je bi-
lo zabraweno onde zanoãiti; u prolazu, moreplovci su tvrdili da
åuju kako se odande razleÿu zvuci gozbe i viteških igara, a nadasve
pesama, koje su Ahilej i Helena udvoje izvodili; bile su to qubavne
pesme, ali i Homerovi epovi. Tako izmeðu ostrva Sirena i Leuke
ima više sliånosti nego što se unapred moglo pretpostaviti: u
oba sluåaja radi se o tajanstvenom ostrvu pod potpunom ili deli-
miånom zabranom iskrcavawa, koje ne pripada ovome, veã onom sve-
tu, i koje odzvawa epskim pesmama. Podsetimo da su i Homerove si-
rene dve, a da se na jednom ranom natpisu sa ostrva Samos reå
ser0n javqa u muškom rodu. Prenos Ahilejeve duše na Leuku i we-
gova posmrtna ÿenidba Helenom odraÿavaju u osnovi istu ideju ju-
naåke apoteoze kao i Heraklovo vaznesewe sa lomaåe na Olimp, gde
ga kao nagrada za wegovo junaštvo åeka nebeska supruga Heba, oliåe-
we veåne mladosti (prvi deo wegova imena je u vezi sa reåju hèr¥s od
ie. korena *yÊr- „mlad, pun snage", up. junak od stsl. ynæ „mlad",
rus. molodec „junak"). U zoroastrizmu sreãe se mitološka personi-
fikacija zvana daÊnÜ koja pokojnika vodi preko mosta Åinvat s ovo-
ga na onaj svet; ona oliåava pokojnikove zemaqske zasluge i za pra-
vednike ima lik prelepe devojke koja ih odvodi u raj, dok grešnike
doåekuje nakaza i oni padaju sa mosta u pakao; kako se zoroastrijski
raj zove „Dom pesme" (avest. gar¥ dÍmÜna-, nmÜna-, srpers. Garot-
man), ima razloga za poreðewe avest. naziva daÊnÜ sa litavskim dai-
nà, rum. doinº „(elegiåna) narodna pesma". Zagrobni aspekt Sirena
ogleda se u tome što se åesto predstavqaju na nadgrobnim spomeni-
cima i što u Od. HH¡¢ 326 bivaju oznaåene epitetom hádinos, inaåe
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rezervisanim kod Homera za oplakivawe mrtvaca (góos); stoga epi-
zoda sa Sirenama nalazi bliÿe paralele u irskim immrama, epskim
povestima o plovidbi u onostrano, åiji junaci poseãuju bajkovita
ostrva nastawena lepim ÿenama, nego u pustolovinama Sindbada
Moreplovca. Kirka i Kalipso koje obe na svojim tajnovitim ostrvi-
ma pevaju sedeãi za razbojem i trude se da zanavek zadrÿe Odiseja, u
osnovi su varijacije istog motiva; u staroislandskoj Sagi o Walu
odgovaraju im valkire koje uoåi krvave bitke kod Klontarfa pevaju
svoju zlokobnu pesmu tkajuãi krvqu i crevima junakâ. Ilijada i Odi-
seja pred nas iznose dva meðusobno suprotstavqena tipa junaka: Ahi-
leja na wegovom putu bez povratka u onostrano, i Odiseja koji je
izabrao ovaj svet i Itaku, uspešno izbegavši Leuku i druge zagrob-
ne luke, meðu wima i Ostrvo Sirena.

Dopunski se ukazuje na upotrebu vokativa umesto nominativa i
kod Homera i u srpskoj epskoj poeziji kao na moguã trag porekla iz
tuÿbalica, na Åajkanoviãevo i Abajevqevo meðusobno nezavisno iz-
voðewe junaåkih pesama iz „muških tuÿaqki" posvedoåenih kod Sr-
ba i Kurda, na vezu izmeðu predstave o „nebeskoj supruzi" i još
praindoevropskog obiåaja samospaqivawa udovice na muÿevqevoj
lomaåi i na moguãnost izvoðewa gråke reåi seir0n od korena koji
je, izmeðu ostalog, u gr. sorÃj „urna za pepeo pokojnika", srp.
u-tvara itd., moÿda u dvojinskom znaåewu „braåni par".
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