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TRANSITIVITY, NARRATIVE, IDENTITY 

Summary: The connection of the carnival activi-
ty with the states of transition offers the neophyte 
participant an opportunity to experience the act of 
death and rebirth in a new capacity, acquiring a new 
identity and taking his or her place in society. Similar 
experiences are experienced by the believer who has 
embarked on the path of movement towards truth, 
finding him or herself through contact with the im-
ages of the iconostasis and instantaneous transfer 
into the realm of truth, in union with God. The barri-
er on the way of the hero of works of art, literature, 
and cinema is the boundaries of the worlds that de-
termine the dynamics of the narrative and the pro-
cess of internal transformation. The change of the 
subject’s state through various forms of crossing the 

boundaries of the worlds according to a single sce-
nario: removal, staying in an intermediate state and 
return determine the change of the qualitative state 
of the initiate’s psyche; after the ceremony he appears 
capable of such complex intellectual procedures as 
the correct production of metaphors. Ritual forms of 
initiation proved to be not only the core of the tex-
tual organization of the magic tale, but also of such 
later forms of art creation as the epic and the Euro-
pean novel itself. Through the three-act structure of 
the monomyth, the literary form has passed to the 
scripts of the feature film, keeping with it the idea of 
initiation, which is the basis of the character’s arch.  

Keywords: initiation, identity, narrative, hero’s path, 
 composition of the fairy tale.

As a stage of development in carnival dialog-
ical action, transitionality reveals the connection 
of the carnival image, the procedure of inversion, 
with initiation rites. These, in turn, are connected 
with the process of recreation and acquisition of 
a new status, a new identity. As E. Meletinsky ob-
serves, P. Sentiv, who established the connection 
between carnival inversion and initiation rites (Me-
letinsky, 1976, p. 146), came to this V. Propp’s idea 
somewhat earlier. In a certain situation, the estab-
lished system of social relations is subject to sym-
bolic breakdown, deformation, timelessness (Lich, 
2001, p. 45). Its hierarchical axis is subject to de-
struction, it turns into a chaotic formation. Finding 
themselves at the zero line of the social structure, 
the organisms that once created a rigid structure 
are modified; they change the signs of social sta-
tus to the exact opposite, as if turning into their 
opposite, turning inside out. The presence of so-

ciety in such a “mixed” chaotic state allows us to 
compare the carnival with rites of passage (Melet-
insky, 1976, p. 146), with initiation, when the ini-
tiates were taken outside the community for the 
duration of the ritual and were isolated on the pe-
riphery in a certain isolated group before renew-
al. In the movie Bullfinch (2023) by B. Khlebnikov, 
something similar happens with the young men be-
ing tested, who found themselves on a fishing ves-
sel in the status of interns.

M. Bakhtin’s ideas about the hero’s transition-
al, time-extended position in the artistic space of 
the novel reveal similarities with the ideas of P. Flo-
rensky. In Iconostasis, the path of the knower is de-
scribed; at a certain point in the movement, they 
are faced with the need to carry out the procedure 
of conversion to their opposite in order to develop 
the ability of inner vision in themselves, the “eye of 
the soul”, revealing the truth in a state of “inver-

sion”. Liminality, threshold, borderland – it is both a 
dream state and a point of transition from the vis-
ible world to the world of invisible things, “a mix-
ture of images of ascent with images of descent” 
(Florensky, 1993, p. 24). It is the place of transition 
from the lower world to the upper world, where 
the icon serves as a means of transport for the be-
liever, who has embarked on the path of discover-
ing the truth, into the “event of faith” (Podoroga, 
1995, p. 166). And as the walker moves, “purifi-
cation” occurs, deliverance from layers of corpo-
reality that interfere with vision and from illusory 
images of oneself, reflected faces, artificial masks, 
false roles. The encounter with them as with car-
nal temptations must be overcome in order to dis-
cover in oneself the true identity with the inner 
core of the personality, capable of manifesting the 
Face, the authentic identity revealed in the “event 
of faith” after passing the trials at the culminating 
point of contact with the Truth through the medi-
ating principle of the image of the holy witness. It 
is the act of acquiring the highest and unattaina-
ble gift, identification with the image, while realis-
ing the impossibility and inadmissibility of merging, 
absolute identification with it.

The path of knowledge through the point of 
conversion, described by P. Florensky, is structur-
ally and dramatically related to the three-act archi-
tecture of the hero’s path, described by V. Propp. 
In the same way, the hero’s stay in a state of ho-
meostasis is a shortage and a certain entry point 
into another world, a world of trials, transforma-
tion at the moment of contact with the truth, and 
an exit point (temporary death), a return in a differ-
ent quality with an acquired identity, qualitatively 
changed optics, an opened ability to see what was 
hidden under the cover of the familiar.

In a number of works by Y. Lotman (Lotman, 
1992), A. Baiburin (Baiburin, 1993), G. Levinton (Lev-
inton, 1975), D. Segal (Segal, 2011), the genesis of 
narrative forms is revealed, references to two inter-
connected cycles of the composition of a fairy tale 
are found: the initiation complex and ideas about 
death, dying, and resurrection in a new capacity with 
a new name of the hero, undergoing a ritual, cross-
ing the spatial boundaries of the world of the living 
and the dead on their way to the afterlife (Propp, 
1996, p. 43). Following V. Propp’s thought, G. Lev-
inton comes to the conclusion that “initiation really 
contains a model of any narrative text (for exam-
ple, the separation of an individual from a group 

can underlie the very concept of a hero as a sub-
ject; departure and return — through a fairy tale 
— became the framework for most plots; the char-
acteristic rhythm of losses and gains is also found 
in many genres)” (Levinton, 1980, p. 544) and it is 
the organising principle of later texts, such as, for 
example, the medieval novel.

In her work Image and Concept, O. Freidenberg 
presented her view on the formation of narrative, 
and with it, on the qualitative changes in the struc-
ture of the European subject in general. Continuing 
the direction associated with the name of A. Potebn-
ya, rethinking A. Veselovsky’s legacy, O. Freidenberg 
describes the birth of a new form of story through 
a change in the subject’s state. As a result, a transi-
tion from concrete to abstract thinking takes place. 
Then, along with direct speech and visual imagery 
of the narrative (story as a show), indirect speech 
appears, testifying to the separation of the subject 
from the subject-object unity, which did not previ-
ously distinguish the conventional, allegorical nature 
of metaphor (Freidenberg, 1978, p. 232). Therefore, 
the experience of silent cinema was often an expe-
rience of expressionistic recognition of the whole 
world around as a shadow, as an attempt to move 
on to abstract thinking about one’s own destiny 
(Arustamova, Markov, 2023), while sound cinema 
made it possible to emphasise the monomyth, as 
we will show below.

The sensory image of the myth undergoes chang-
es, and abstraction is separated from it; the ability 
to correctly produce metaphors is formed. Mytho-
poetic syncretism gives way to a private form of 
the subject; a bearer of conceptual thinking ap-
pears, creating a narration, its new type. The an-
cient model of the rite of passage, “departure and 
return”, death and sending to another world, and 
then arrival from there, “coming into the world and 
coming to life”, is the origin of modern narration. 
“It (the ancient narration – author’s note) is entire-
ly based on the witnessing of the beholder. The 
other world is its theme. It has two scenarios – the 
scenario of departure and the scenario of arrival” 
(Freidenberg, 1978, p. 276). Here, too, the three-
part matrix scheme of the initiation rite occurs: re-
moval, stay in an intermediate state, and return. 
Freidenberg’s ideas are consonant with the ideas of 
M. Bakhtin (Bakhtin, 2000), E. Benveniste (Benven-
iste, 2002), P. Ricoeur (Ricoeur, 2008), F. Ankersmit 
(Ankersmit, 2003), J. Bruner (Bruner, 2005), who de-
veloped the idea of the subject’s identity formation 
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in the flow of narrative forms of language, originat-
ing in initiation rites.

E. Meletinsky emphasised that “the explanato-
ry myth for the initiation rite is the tale core” (Me-
letinsky, 1986, p. 9) and that “the trial or series of 
trials that they (the hero of the medieval novel – au-
thor’s note) go through in order to become a real 
hero or prove their heroism is initiation. The hero’s 
initiation reflects… the customs of initiation into 
this or that status, primarily obligatory for every-
one upon turning into an adult hunter, warrior, but 
also a member of a male union, a leader, a priest” 
(Meletinsky, 1983, p. 76). The initiation rite finds its 
embodiment in the chivalric novel. Thus, “the nov-
el about the Grail is entirely a narrative about initi-
ation, a kind of history of the multi-stage initiation 
of an ideal knight” (Ibid., p. 78).

The moment of bestowing a name on the initiate 
after some kind of trial occupies a special place in 
the initiation rite. Moreover, the descriptions of tri-
als during which the hero suffers temporary death 
are important. It is the key moment of the trials, af-
ter which the aspirant takes a higher place in the 
closed, privileged group, with a new name and a 
new identity. Meletinsky identifies three stages in 
the composition of a chivalric novel which has an 
initiation structure: departure, separation from the 
homely, cosy world of childhood, initiation itself, a 
series of trials-adventures with scenes characteris-
tic of the rite of entry into another world, meeting 
monsters, temporary death, etc., and return with 
the acquisition of a new name, status, knowledge, 
and skills (Ibid., p. 78). K. Naranjo traces the ritual 
nature of literary monuments to the acquisition of 
knowledge (Naranjo, 1997). 

Speaking about the structure of the chivalric nov-
el and emphasising the importance of the initiation 
complex underlying the novel’s composition, Me-
letinsky notes that the hero’s (Perceval’s) initiation 
had to break “his close connection with his moth-
er, who sought to isolate the young man from the 
male… circle… All this, by contrast, emphasises the 
necessity and prospect of initiation since initiation 
is separation from the mother, from the world of 
women and children and the transition to male so-
ciety. It is the onset of maturity, the acquisition of 
knowledge and wisdom; it is a series of trials for 
a man…” (Meletinsky, 1983, p. 79). Moreover, ini-
tiation is associated with the acquisition of a real 
name, the hero’s transition to the “lower” world of 
the dead, and return from there. 

Analysing F. Dostoevsky’s Crime and Punishment, 
V. Toporov showed that the rites of passage under-
lie the novel’s composition and subordinate the 
means of artistic expression of the novel (Toporov, 
1995). As a person undergoing a rite of passage, 
Raskolnikov crosses the semantic boundaries of the 
novel’s space, as a result, he undergoes mental and 
physical conversions, experiences temporary death, 
and is resurrected again. E. Meletinsky, S. Neklyu-
dov, E. Novik highlight the role of initiation rites in 
fairy tales, in epics, and in early forms of the Euro-
pean novel. “In the medieval novel…, some funda-
mental mythologemes are reworked and passed 
through the prism of a fairy tale: first of all, the my-
thologeme of initiation…” (Meletinsky, Neklyudov, 
Novik, 1994, p. 48). In the section “Heroic Myths 
and ‘Transitional’ Rites” of The Poetics of Myth, Me-
letinsky outlines the prospects for studying literary 
plots, their mythopoetic nature, genetically ascend-
ing to rites of passage. He points out that “V. Propp, 
E. Stanner, and J. Campbell independently discov-
ered a ritual scheme of initiation in heroic myths 
and fairy tales” (Meletinsky, 1976, p. 227).

In The Hero with a Thousand Faces (1949), J. 
Campbell identified the structure of the hero’s jour-
ney on the basis of myth and described it using the 
concept of “monomyth”, which underlies any nar-
rative. “He discovered that any story, whether in-
tentionally or not, follows the ancient scheme of 
the myth, and all stories, from a vulgar joke to the 
highest achievements of literature, can be interpret-
ed in terms of the hero’s journey: as a monomyth” 
(Vogler, 2015, p. 40). The concept of “monomyth” 
was borrowed by J. Campbell from Finnegans Wake 
by J. Joyce, and the method of studying myths is 
connected with C. Jung’s analytical psychology and 
goes back to his teaching on the archetypes of the 
collective unconscious. The monomyth has become 
an active unit of analytical discourse and has firm-
ly entered the visual media culture. Movies, vid-
eo games, fan art, and advertising are built on it.

According to J. Campbell, the monomyth is a 
basic model of narration, according to which the 
hero makes a journey, overcoming difficulties, mov-
ing from one state to another, undergoing internal 
changes, gaining inner freedom at the end of the 
path or, according to C. Jung (Jung, 2019), the self 
(the integrity of all parts of the personality achieved 
in the process of individuation) (Jung, 1996). The 
hero’s main trial, corresponding to the key moment 
of the initiation rite in the social life of archaic cul-

tures, is the central event of the monomyth. “The 
hero’s path of the mythological adventure is usu-
ally an extension of the formula of any rite of pas-
sage, solitude — initiation — return, which can be 
called the central part of the monomyth. The hero 
ventures from the mundane world into the realm 
of the wondrous and supernatural. There, they en-
counter fantastic forces and achieve a decisive vic-
tory: from this mysterious adventure…, they return 
endowed with the ability to bring good to their fel-
low congeners” (Campbell, 2015, pp. 37-38).

The key moments of the journey, the sequence 
of trials that refer to the rite of initiation, which un-
derlies both the plots of the fairy tale and the three-
act structure of the monomyth, form the character 
arch in cinema; moreover, they determine the rhyth-
mic pattern of the movie’s dramaturgy according 
to the model of the fairy tale as a set of losses and 
gains. Each of the nodes of the monomyth, and all 
of them as a whole, form the basis of the hero’s 
journey, and in turn, this universal structure (the 
departure after the call, the preliminary and main 
trial, and the return in a renewed form) consists of 
more detailed morphological elements dedicat-
ed to the hero’s specific action, consisting of 17 
stages. The first stage, Departure, includes: 1) Or-
dinary World; 2) Call to Adventure (the beginning 
of the action); 3) Refusal Of The Call; 4) Supernat-
ural Patronage (Meeting The Mentor); 5) Crossing 
The Threshold; 6) Belly of the Whale. The second 
stage, Initiation, consists of the following steps: 7) 
The Road of Trials; 8) Meeting with the Goddess; 
9) Woman as a Temptress; 10) Atonement with the 
Father; 11) Apotheosis; 12) The Ultimate Boon. The 
third stage, Return, includes: 13) Refusal of the Re-
turn; 14) The Magic Flight; 15) Rescue from With-
out; 16) The Crossing of the Return Threshold; 17) 
Return. The hero gains the status of the Master of 
the Two Worlds; Freedom to Live opens up before 
them. They go through the initiation rite, and find 
their true “I”. 

K. Vogler transformed J. Campbell’s 17-step mod-
el into a 12-step algorithm for writing a script for 
various movie genres, including the stages: 1) Or-
dinary World; 2) Call to Adventure; 3) Refusal of the 
Call; 4) Meeting the Mentor; 5) Crossing the Thresh-
old; 6) Trials, Allies, Enemies; 7) Approach to the In-
most Cave (equivalent to the Belly of the Whale); 
8) Ordeal; 9) Reward; 10) the Road Back; 11) Res-
urrection; 12) Return with the Elixir. 

J. Campbell’s approach has been criticised for 
male chauvinism (Murdoch, 2018), for turning to 
the mystical and unprovable provisions of C. Jung’s 
teachings, for universalism (Dundes, 2005), and bi-
opsychological reductionism (Meletinsky, 1994, p. 
10). Nevertheless, the archetypal construction of 
the hero’s journey, based on the rite of passage, 
largely owing to George Lucas’s Star Wars (Gordon, 
1978), becomes a stable model of feature movies 
(Voytilla, 1999), reflecting the process of identity 
construction. 

Using the material of a fairy tale within the frame-
work of a historical-genetic approach that takes 
into account the socio-cultural evolution of artis-
tic forms, V. Propp showed that the narrative struc-
ture of folklore has a strictly defined syntagmatic 
sequence of linearly arranged structural elements 
(functions) that unfold in an invariable order, inter-
connected plot nodes, motifs (trials), or, according 
to Y. Lotman, a “composition of techniques” (Lot-
man, 1970, p. 281). The initial deficiency prompts 
the hero to action, to go out in search of a magic 
remedy. It is the first stage of the three-part initi-
ation model, when the initiate leaves the world of 
habitual existence, stands out from the established 
environment of the community. Following the “mis-
fortune-deficiency”, they undergo a preliminary or 
“qualifying” trial, according to A. Greimas (Greimas, 
2004), and acquire a magical assistant or a magical 
means that helps to overcome difficulties in the fu-
ture. A series of losses and acquisitions makes up 
a certain dramatic pattern; the twists and turns set 
the rhythm of the tale, and the actions of the hero 
undergoing the tests are aimed at presenting their 
qualities to those who must recognise them as a 
real hero. Passing trials, often both the main and 
additional ones, is aimed at overcoming the ambi-
tions of the false hero, who follows the main char-
acter and seeks to appropriate their achievements, 
to pass themselves off as them. It is the second 
stage of initiation; it can last a long time (Levinton, 
1980, p. 544). Then the hero, passing the final test, 
asserts themselves in the eyes of the Other, con-
solidates their identity, shows that they are a true 
hero and rightfully claims to gain the gift, to rec-
ognition, since they have overcome all difficulties, 
transformed, became the Other. As a consequence 
of these transformations, they correspond to a new 
position in the social hierarchy. The appearance of 
the renewed hero at the third stage is intended to 
emphasise that they died in their former capacity, 
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passed the trial of death, travelling in the afterlife, 
acquiring sacred meanings, receiving knowledge 
from dead ancestors, and were reborn in a new 
state, which was facilitated by a medium, a mentor. 
V. Propp writes that the path, a series of trials, “re-
tains not only traces of ideas about death, but also 
traces of a once widespread rite closely associat-
ed with these ideas, namely, the rite of initiation of 
youth at the onset of puberty” (Propp, 1996, p. 53). 

The acquisition of identity, received from the 
Other, recognition in the form of a gift (marriage, 
obtaining a higher status) is the main result of the 
fairy tale, as well as of the initiation rite. “… The 
hero must prove that it was them, and not their im-
postor rivals…, who accomplished the feat and de-
served the reward in the form of marriage to the 
princess (prince). Identification of this kind is also 
found in primitive folklore; however, it is especially 
characteristic of the developed fairy tale” (Meletin-
sky, 1986, p. 61). At the end of the journey, after a 
series of failures, the hero is transformed, which is 
what the trials are aimed at.

According to Propp, the further development 
of culture contributed to the fact that the initia-
tion rite and the associated cycle of ideas about 
death, which gives a new social status and identity 
to the subject upon successful completion of the 
trials, formed the basis of oral narratives, composi-
tional elements of the fairy tale, in which this rite is 
reflected. These are such motifs as “taking or ban-
ishing children into the forest or abducting them by 
a forest spirit, a hut, selling, beating heroes by Yaga, 
chopping off a finger, showing the remaining ones 
imaginary signs of death, Yaga’s oven, cutting and 
reviving, swallowing and regurgitating, receiving a 
magic remedy or a magic assistant, travesty, a for-
est teacher and cunning science” (Propp, 1996, p. 
352). It is important to emphasise once again that 
it is in the fairy tale, according to Propp, that two 
interconnected and practically inseparable cycles of 
“early forms of social life” are well-preserved: the 
initiation rite and the cycle of “ideas about death” 
(Ibid., p. 32), originating in myths about the origin 
of cosmic order from chaos. And they are the “an-
cient basis of the fairy tale” (Propp), and a little later 
the basis of all subsequent more complex narratives 
(Meletinsky, 1986, p. 47) that have an author, in-
cluding feature movie scripts that reflect the pro-
cess of the hero acquiring an identity.

No less significant is the fact that Propp consid-
ered the structure of the fairy tale in the context of 

primitive ideas about the main role of myths, sto-
ries about the history of the tribe, in the initiation 
rite. The oldest form of the story about the hero-an-
cestor (Meletinsky, 1982, pp. 25-28), the “progres-
sive mediator” (Kongas-Maranda, Maranda, 1971, 
Maranda, 1980) recreated the structure of the per-
sonality of the initiate, entering the full life of a 
member of the collective, determined their idea of 
themselves, their place within the community, and 
the principles of interaction with other participants 
in the social drama. The myth, the story conveyed 
by the mentor, formed a new personality, and this 
was the main thing in the initiation rite. By assimi-
lating sacred knowledge, immersing oneself in the 
mythical history of the tribe, the aspirant acquired 
an identity, the ability to think of themselves and 
describe the world in the categories of myth. We 
can say that a new life was acquired; it seemed to 
flow with the myth from the mentor (storyteller) to 
the initiate (Propp, 1986, p. 104). 

Propp drew attention to the applied nature of 
the instructions received by the aspirants from the 
mentor in the process of preparation for the rite. 
In addition to the fact that the young men were in-
troduced to the myths and rituals of the tribe, they 
were given practical skills and abilities. The initiates 
had to be able to influence the natural world, and 
they received these skills in the process of mas-
tering the skills. “The initiation rite was a school, 
a teaching in the truest sense of the word” (Ibid.). 
According to Propp, the rite, first of all, has a prag-
matic element, “the main thing is not knowledge, 
but skill, not cognition of the imaginary world of 
nature, but influence on it” (Ibid.). 

However, immersing oneself in the process of 
preparation for the rite, undergoing training and 
mastering practical life skills through communi-
cation with the mentor and participating in ritual 
practices, the aspirant acquired not only specific 
knowledge but also became acquainted with myths, 
which is the main thing and the essence of initia-
tion. Young men listened to the mentor, conveying 
mythical ideas to them, which were then embodied 
in the dramatic performance of the rite itself. Myth-
ical events “were not so much told as depicted in 
a conventionally dramatic manner… The meaning 
of the events that were happening to them was re-
vealed to the initiate. The stories were likened to 
the one they were telling about. The stories were 
part of the cult and were forbidden” (Ibid., p. 355). 
These were stories about what would happen to 

the initiate during their journey; moreover, they 
were stories about the universe, about the ances-
tors’ deeds. 

According to Propp, living history in a ritual ac-
tion is primary, and the myth itself in its narrative 
expression is secondary; it is formed into a story and 
develops later than ritual practices. The neophyte’s 
integration into a myth (be it a ritual drama of mys-
teries, immersion in mythical stories conveyed by 
a mentor) allows them to be included in a certain 
system of knowledge about the tribe and in the 
structure of the narrative constructing the image 
of identity, into which the initiate enters and with 
which they identify. The complex procedure of the 
initiation rite, reflected in myths, fairy tales, and fes-
tive rituals, endowed the aspirant with knowledge; 
moreover, it provided a place in the social structure 
of the tribe and opened up the prospect of life it-
self, a renewed life with a new name, in a new and 
full-fledged quality with a place in society. After 
all, along with the story, the mentor, according to 
mythological ideas, not only supplied the mentee 
with important and necessary information that al-
lowed them to effectively adapt to reality, but also 
conveyed to them the most important part of their 
life, the sacred component of the very essence of 
being (Lévy-Bruhl, 1994, p. 281). 

In the minds of the bearer of archaic conscious-
ness, to tell, to convey a myth to the aspirant meant 
to convey to them their life, which was literally al-
ienated from the mentor, left them as the story was 
told, and was conveyed along with the story to the 
initiate. Hence, the idea of ​​a myth as a reality, as 
life itself. B. Malinovsky writes that “…myth… is a 
living reality to which a person constantly turns…” 
(quoted from: Eliade, 1995, p. 30) Moreover, A. Losev 
emphasises that “in myth, there is no division into 
subject and object; therefore, myth is reality itself, 
life itself. And this, in fact, is not the ‘objectifica-
tion of meaning’, but its ‘objectivity’, … pre-figura-
tive … reality” (Losev, 1991, p. 151).

The myth’s function to convey life, to endow the 
initiate with it should be understood not as a meta-
phor, an allegory reflecting archaic forms of thinking, 
but as a reality when the initiate found themselves, 
returned after removal, social isolation, experiencing 
temporary death, in a new quality, when they were 
resurrected in a new state with the ability to see 
the world and realise their place in it. This knowl-
edge is transmitted to them through the mentor’s 
story along with life in the process of ritual action.

In the context of modern research, the structure 
of narrative performs a similar function to myth, de-
termines the processes of identity formation in the 
interaction of the subject with the story, with his-
tory. In his work Life as Narrative (1987), J. Bruner 
shows that “…We seem to have no other way of de-
scribing ‘lived time’ save in the form of a narrative. 
<…> There is no such thing psychologically as ‘life 
itself’. … Life is a story, a narrative, no matter how 
incoherent it may be” (Bruner, 2005).

Interaction with the Other opens up the pros-
pect of forming a cultural subject’s identity, giving 
the listener a new image through the story, embed-
ding them in the fabric of time with a certain vision 
of themselves, woven into the historical experience 
of society. The idea of ​​the life-giving function of 
art is developed by V. Shklovsky: “… the poet and 
poetry are not only generated by life, but they also 
generate life… models of the world are created in 
poetry, created in order to rebuild the world” (Shk-
lovsky, 1970, pp. 249-250) and, one can add, in or-
der to rebuild a person involved in the process of 
“making things”. Depending on the stage of iden-
tity development, the structure of the relationship 
with the Other changes, the possibility of independ-
ent choice and construction of a narrative appears, 
opening a new path in life, allowing one to over-
come the automatism of perception and see one-
self, one’s image in other contexts. 

The question-answer construction underlying 
mytho-folklore plot complexes and early literary 
forms goes back, as shown by V. Toporov (Toporov, 
1998, p. 76), to archaic rituals. In turn, they are as-
sociated with initiation rites, when the subject, be-
fore finding themselves and the right to take the 
place of a full-fledged member of society, had to 
give the correct answers to the questions asked by 
the examiner. Or receive answers to their questions 
from the giver and gain important knowledge, a 
tool for effective interaction with reality. The com-
bination of dialogical question-answer construc-
tions forms the structural basis of the movie, its 
plot; there, at each key moment, at trial points, the 
hero finds themselves in a situation of micro-con-
flict, they have an opportunity to understand the 
cause of the crisis and begin the process of liber-
ation from illusions. The emerging transition from 
the mask to the persona is constantly postponed 
due to the hero’s unwillingness to admit the real 
state of affairs. 
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After all, if the goal of the journey is enlighten-
ment, the acquisition of knowledge and self-change, 
then knowledge is revealed in the process of trans-
mission from the initiator to the initiate in interac-
tion, for which the hero must be internally prepared. 
As shown in the article by A. Kayatkin (which exam-
ines the nature of the motif and plot organisation 
within the framework of A. Veselovsky’s Historical 
Poetics from the historical position of the forma-
tion of personality), the very procedure of the tri-
al by question-and-answer dialogue presupposes 
an act of embodiment and exposure, which once 

accompanied the transition from collective to per-
sonal consciousness (Kayatkin, 2000). 

The relationship of the plot with the ritual shows 
that the motif-plot compositional unity reflects the 
drama of the individual’s emancipation, the change 
of hero’s states, their socialisation, the formation of 
individual consciousness and identity; it is reflected 
in modern artistic practices in literature and feature 
movies. The question-answer construction turns out 
to be both part of carnivalisation in terms of per-
ception and also part of the revival of the initiation 
ritual in terms of the hero’s action.
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Аннотация: Связь каранавального действа с со-
стояниями переходности открывает перед участни-
ком-неофитом возможность пережить акт смерти и 
возрождения в новом качестве, обретя новую иден-
тичность, занимая вместе с ней свое место в обще-
стве. Сходные переживания испытывает верующий, 
вставший на путь движения к истине, находящий 
себя через контакт с образами иконостаса и мгно-
венный перенос в область истины, в единении с 
Богом. Преградой на пути героя произведений ис-
кусства, литературы и кино, выступает границы ми-
ров, определяющих и динамику повествования, и 
процесс внутренних преобразований. Смены состо-
яния субъекта через различные формы переходов 
границ миров по единому сценарию: удаление, пре-

бывание в промежуточном состоянии и возвраще-
нии определяют и смену качественного состояния 
психики инициируемого, после обряда он оказыва-
ется способным к таким сложным интеллектуальным 
процедурам, как корректное производство мета-
фор. Обрядовые формы посвящения оказались не 
только ядром текстуальной организации волшеб-
ной сказки, но и таких более поздних форм художе-
ственного творчества, как эпос и сам европейский 
роман. Через трехактную структуру мономифа лите-
ратурная форма перешла сценарии игрового кино, 
сохраняя с собой идею инициации, лежащую в ос-
нове арки персонажа.  

Ключевые слова: инициация, идентичность, нар-
ратив, путь героя, композиция волшебной сказки.

Переходность как этап развития в карнаваль-
ном диалогическом действе обнаруживает связь 
карнавального образа, процедуры инверсии, с об-
рядами инициации, а те, в свою очередь, с про-
цессом воссоздания и обретения нового статуса, 
новой идентичности. К этой мысли В.Я. Проппа, 
как показывает Е. М. Мелетинский, приходит не-
сколько ранее П. Сэнтив, установивший связь 
карнавальной инверсии с обрядами посвяще-
ния (Мелетинский, 1976, с. 146). В определен-
ной ситуации устоявшаяся система социальных 
отношений подвергается символическому сло-
му, деформации, безвременью (Лич, 2001, с. 45). 
Ее иерархическая ось подвергается разрушению, 
превращается в хаотическое образование, а орга-
низмы, создававшие некогда жесткую структуру, 
оказавшись у нулевой черты социальной струк-
туры, видоизменяются, меняют знаки обществен-
ного положения на прямо противоположные, 

как бы обращаются в свою противоположность, 
выворачиваются наизнанку. Пребывание соци-
ума в таком «смешанном» хаотическом состоя-
нии позволяет сравнивать карнавал с обрядами 
перехода (Мелетинский, 1976, с.146)., с инициа-
цией, когда посвящаемые выводились на время 
обряда за пределы общины и изолировались пе-
ред обновлением на периферии в некой изоли-
рованной группе. Нечто подобное происходит 
с испытуемыми юношами из фильма «Снегирь» 
(2023) Б. Хлебникова, оказавшимися на рыболо-
вецком судне в статусе практикантов. 

Идеи М. М. Бахтина о переходном, растянутом 
по времени положении героя в художественном 
пространстве романа обнаруживают сходство с 
идеями П. А. Флоренского. В «Иконостасе» опи-
сан путь познающего, сталкивающегося с необ-
ходимостью в определенной точке движения 
произвести процедуру обращения в свою про-

тивоположность, чтобы в состоянии «выверну-
тости» развить в себе способность внутреннего 
зрения, «ока души», открывающего вид истины. 
Лиминальность, пороговость, пограничье – это и 
состояние сновидения, и точка перехода от мира 
видимого в мир вещей невидимых, «смешение 
образов восхождения с образами нисхождения» 
(Флоренский, 1993, с. 24). Это место перехода из 
мира дольнего в мир горний, где икона служит 
для вставшего на путь открытия истины верую-
щего средством перемещения в само «событие 
веры» (Подорога, 1995, с. 166). А по мере дви-
жения идущего происходит «очищение», избав-
ление от мешающих видеть слоев телесности, от 
мнимых образов себя, отраженных личин, искус-
ственных масок, ложных ролей. Столкновение 
с ними как с плотскими соблазнами необходи-
мо преодолеть, чтобы обнаружить в себе истин-
ное тождество с внутренним ядром личности, 
способным проявить Лик, подлинную идентич-
ность, открытую в «событии веры» после про-
хождения испытаний в кульминационной точке 
контакта с Истиной через опосредующее нача-
ло образа святого свидетеля. Это и есть акт об-
ретения высшего и недостижимого в принципе 
дара, идентификации с образом при осознании 
невозможности и недопустимости слияния, аб-
солютного отождествления с ним. 

Путь познания через точку обращения, опи-
санный П. А. Флоренским, структурно и драматур-
гически соотносится с трехактной архитектурой 
пути героя, описанной В. Я. Проппом. Точно так 
же пребывание героя в состоянии гомеостаза 
есть недостача и некая точка входа в иной мир, 
мир испытаний, преображение в момент контак-
та с истиной, и точка выхода (временной смер-
ти), возвращения в ином качестве с обретенной 
идентичностью, качественно измененной опти-
кой, открывшейся способность видеть то, что 
скрывалось под покровом привычного. 

В ряде работ Ю. М. Лотмана (Лотман, 1992), 
А. Г. Байбурина (Байбурин, 1993, Г. А. Левинто-
на (Левинтон, 1975), Д. М. Сегала (Сегал, 2011) 
выявляется генезис повествовательных форм, 
встречаются отсылки к двум взаимосвязанным 
циклам композиции волшебной сказки: комплек-
су посвящения и представлениям о смерти, уми-
рании и воскресении в новом качестве с новым 
именем героя, проходящего обряд, пересекаю-
щего на своем пути в загробный мир простран-
ственные границы мира живых и мертвых (Пропп, 

1996, с. 43). Г. А. Левинтон, следуя за мыслью 
В. Я. Проппа, приходит к выводу, что «иници-
ация действительно содержит модель всякого 
повествовательного текста (например, выделе-
ние индивида из коллектива может лежать в ос-
нове самого понятия героя как субъекта, уход и 
возвращение – через волшебную сказку – стали 
рамкой для большинства сюжетов, характерный 
ритм потерь и приобретений также обнаружи-
вается во многих жанрах)» (Левинтон, 1980, с. 
544) и является организующим началом более 
поздних текстов, таких, например, как средне-
вековый роман.

О. М. Фрейденберг в работе «Образ и понятие» 
представила свой взгляд на становление наррати-
ва, а вместе с ним и на качественные изменения 
структуры европейского субъекта вообще. Про-
должая направление, связанное с именем А. Ф. 
Потебни, переосмысляя наследие А. Н. Веселов-
ского, О. М. Фрейденберг описывает рождение 
новой формы рассказа через смену состояния 
субъекта. В результате – происходит переход от 
конкретного к отвлеченному мышлению. Тогда 
появляется, наряду с прямой речью и визуальной 
образностью повествования (рассказ как показ), 
косвенная речь, свидетельствующая о выделе-
нии субъекта из субъект-объектного единства, не 
различавшего до этого условный, иносказатель-
ный характер метафоры (Фрейденберг, 1978, с. 
232). Опыт немого кинематографа поэтому был 
часто опытом экспрессионистского узнавания 
всего мира вокруг как тени, как попытка пере-
йти к отвлеченному мышлению о собственной 
судьбе (Арустамова, Марков, 2023), тогда как зву-
ковой кинематограф позволил акцентировать 
мономиф, как мы и покажем далее. 

Чувственный образ мифа претерпевает изме-
нения и из него выделяется абстракция, форми-
руется способность к корректному производству 
метафор. Мифопоэтический синкретизм уступает 
место частной форме субъекта, появляется носи-
тель понятийного мышления, создающего нар-
рацию, новый тип повествования. Источником 
происхождения современной наррации являет-
ся древнейшая модель обряда перехода, «ухо-
да и возвращения», смерти и отправки в иной 
мир, а затем прибытия оттуда, «появления на 
свет и оживания». «Она (древнейшая наррация. 
– В. К.) вся основана на очевидении смотревше-
го. Её тема – тот свет. В ней два сценария – сце-
нарий ухода и сценарий прихода» (Фрейденберг, 
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1978, с. 276). Здесь также действует трехчастная 
матричная схема обряда инициации: удаление, 
пребывание в промежуточном состоянии и воз-
вращении. Идеи О. М. Фрейденберг созвучны 
идеям М. М. Бахтина (Бахтин, 2000), Э. Бенвени-
ста (Бенвенист, 2002), П. Рикёра (Рекёр, 2008), Ф. 
Анкерсмита (Анкерсмит, 2003), Дж. Брунера (Бру-
нер, 2005), развивавших мысль о формировании 
идентичности субъекта в потоке повествователь-
ных форм языка, берущих начало в обрядах по-
священия. 

Е. М. Мелетинский подчеркивал, что «ядром 
сказки является объяснительный миф к обряду 
инициации» (Мелетинский, 1986, с. 9) и что «ис-
пытание или серия испытаний, которые он (герой 
средневекового романа. – В.К.) проходит, что-
бы стать настоящим героем или доказать свое 
геройство, и есть инициация. Инициация героя 
отражает … обычаи посвящения в тот или иной 
статус, прежде всего обязательные для каждого 
при превращении во взрослого охотника, вои-
на, но также члена мужского союза, вождя, жре-
ца» (Мелетинский, 1983, с. 76). Обряд инициации 
находит свое воплощение в рыцарском романе. 
Так, «роман о Граале целиком представляет со-
бой повествование об инициации, своего рода 
историю многоступенчатой инициации идеаль-
ного рыцаря» (Там же, с. 78). 

Особое место в обряде инициации занима-
ет момент наделения посвящаемого после ка-
кого-либо испытания именем. Важны также 
описания испытаний, при которых герой претер-
певает временную смерть. Это ключевой момент 
испытаний, после которого с новым именем и 
новой идентичностью соискатель занимает более 
высокое по статусу место в замкнутой, привиле-
гированной группе. Е. М. Мелетинский выделя-
ет три стадии композиции рыцарского романа, 
имеющего инициационную структуру: исход, от-
деление от домашнего, уютного мира детства, 
собственно инициация, серия испытаний-при-
ключений с характерными для обряда сценами 
попадания в иной мир, встреча с чудовищами, 
временной смертью и т. п., и возвращение с об-
ретением нового имени, статуса, знаний и уме-
ний (Там же, с. 78). К обретению знаний возводит 
обрядовую природу литературных памятников 
К. Наранхо (Наранхо, 1997).

Е. М. Мелетинский, говоря о структуре ры-
царского романа и подчеркивая значимость 
инициационного комплекса, лежащего в осно-

ве романной композиции, отмечает, что посвя-
щение героя (Персеваля) должно было разорвать 
«его тесную связь с матерью, стремящуюся изо-
лировать юношу от мужского… круга… все это по 
контрасту подчеркивает необходимость и пер-
спективу инициации, ибо инициация есть отделе-
ние от матери, от мира женщин и детей и переход 
в мужское общество, есть наступление зрелости, 
приобретение знаний и мудрости, есть серия ис-
пытаний мужчины…» (Мелетинский, 1983, с. 79). 
Также инициация связана с обретением насто-
ящего имени, переход героя в «нижний» мир 
мертвых и возвращение оттуда.

В. Н. Топоров, анализируя «Преступление и 
наказание» Ф. М. Достоевского, показал, что об-
ряды перехода лежат в основе романной ком-
позиции и подчиняют средства художественной 
выразительности романа (Топоров, 1995). Рас-
кольников как проходящий обряд посвящения, 
пересекает смысловые границы романного про-
странства, претерпевает вследствие этого мен-
тальные и физические обращения, испытывает 
временную смерть и вновь воскресает. Е. М. Ме-
летинский, С. Ю. Неклюдов, Е. С. Новик выделя-
ют роль обрядов инициации в сказке, в эпосе и 
в ранних формах европейского романа. «В сред-
невековом романе… переработаны и пропущены 
сквозь сказочную призму некоторые фундамен-
тальные мифологемы: прежде всего – мифологема 
инициации…» (Мелетинский, Неклюдов, Новик, 
1994, с. 48) Е. М. Мелетинский в «Поэтике мифа» 
в разделе «Героические мифы и “переходные” 
обряды» намечает перспективы изучения литера-
турных сюжетов, их мифопоэтической природы, 
генетически восходящей к обрядам переходов. 
Он указывает на то, что «независимо друг от дру-
га обнаружили ритуальную схему инициации в 
героических мифах и волшебных сказках В. Я. 
Пропп, Э. Станнер и Дж. Кэмпбелл» (Мелетин-
ский, 1976, с. 227). 

Дж. Кэмпбелл в «Тысячеликом герое» (1949) 
выявил на материале мифа структуру пути ге-
роя и описал ее с помощью понятия «мономиф», 
лежащего в основе любого повествования. «Он 
обнаружил, что любой рассказ, по умыслу ав-
тора или нет, следует древней схеме мифа, и 
все истории, от вульгарного анекдота до выс-
ших достижений литературы, можно толковать 
в категориях путешествия героя: как мономиф» 
(Воглер, 2015, с. 40). Понятие «мономиф» было 
заимствовано Дж. Кэмпбеллом из «Поминок по 

Финнегану» Дж. Джойса, а сам метод изучения 
мифов связан с аналитической психологией К. 
Г. Юнга и восходит к его учению об архетипах 
коллективного бессознательного. Мономиф стал 
активной единицей аналитического дискурса и 
прочно вошел в визуальную медийную культу-
ру. На нем строятся фильмы, видеоигры, произ-
ведения фан-арта, реклама.

Мономиф, по Дж. Кэмпбеллу, является базо-
вой моделью повествования, в соответствии с 
которой герой совершает путешествие, преодо-
левая трудности, переходя из одного состояния 
в другое, претерпевая внутренние изменения, 
обретая в конце пути внутреннюю свободу или, 
по К. Г. Юнгу (Юнг, 2019), самость (целостность 
всех частей личности, достигаемую в процессе 
индивидуации) (Юнг, 1996). Центральным со-
бытием мономифа является главное испытание 
героя, соответствующее ключевому моменту об-
ряда инициации в социальной жизни архаических 
культур. «Путь мифологического приключения 
героя обычно является расширением форму-
лы всякого обряда перехода: уединение – ини-
циация – возвращение: которую можно назвать 
центральным блоком мономифа. Герой отважи-
вается отправиться из мира повседневности в 
область удивительного и сверхъестественного: 
там он встречается с фантастическими силами 
и одерживает решающую победу: из этого ис-
полненного таинств приключения… возвращает-
ся наделенным способностью нести благо своим 
соплеменникам» (Кэмпбелл, 2015, с. 37-38). 

Узловые моменты путешествия, последова-
тельность испытаний, отсылающих к обряду ини-
циации, лежащего в основе и сюжетов волшебной 
сказки, и трехактной конструкции мономифа, об-
разуют в кино арку персонажа и определяют 
ритмический рисунок драматургии фильма по 
модели волшебной сказки как набор утрат и об-
ретений. Каждый из узлов мономифа, как и все 
они в целом, составляют основу путешествия ге-
роя, а эта универсальная структура (исход после 
зова, предварительное и основное испытание, и 
возвращение в обновленном виде) в свою оче-
редь состоит из посвященных конкретному дей-
ствию героя более детальных морфологических 
элементов, состоящих из 17 ступеней. Первая ста-
дия «Исход» включает в себя: 1) мир повседнев-
ности, 2) зов к странствиям (завязка действий), 3) 
отвержение зова, 4) сверхъестественное покро-
вительство (встреча с наставником), 5) преодоле-

ние первого порога, 6) «Во чреве кита». Вторая 
стадия – «Инициация» состоит из следующих сту-
пеней: 7) путь испытаний, 8) встреча с Богиней, 
9) Женщина как искусительница, 10) примире-
ние с отцом, 11) апофеоз, 12) вознаграждение в 
конце пути. Третья стадия – «Возвращение»: 13) 
отказ от возвращения, 14) волшебное бегство, 
15) спасение извне, 16) преодоление порога, 17) 
возвращение. Герой обретает статус «Властелина 
двух миров», перед ним открывается «Свобода 
жить», он проходит обряд инициации, обрета-
ет подлинное «Я».

К. Воглер преобразовал 17-ступенчатую мо-
дель Дж. Кэмпбелла в 12-ступенчатый алгоритм 
написания сценария для различных киножанров, 
включающий стадии: 1) обычный мир; 2) зов к 
приключениям; 3) отказ от зова; 4) встреча с на-
ставником; 5) пересечение первого порога; 6) 
испытания, помощники, враги; 7) вхождение во 
внутреннюю пещеру (эквивалент «чрева кита»); 
8) самое тяжелое испытание; 9) награда; 10) до-
рога назад; 11) воскрешение; 12) возвращение 
с добычей. 

Подход Дж. Кэмпбелла подвергался критики 
за мужской шовинизм (Мёрдок, 2018), за обра-
щение к мистическим и недоказуемым положе-
ниям учения К. Г. Юнга, за универсализм (Dundes, 
2005) и биопсихологический редукционизм (Ме-
летинский, 1994, с. 10). Тем не менее архетипиче-
ская конструкция пути героя, в основе которой 
лежит обряд инициации, во многом благодаря 
«Звездным войнам» Джорджа Лукаса (Gordon, 
1978), становится устойчивой моделью игрово-
го кино (Voytilla, 1999), отражающей процесс по-
строения идентичности.

В. Я. Пропп на материале волшебной сказки 
в рамках историко-генетического подхода, учи-
тывающего социокультурную эволюцию художе-
ственных форм, показал, что повествовательная 
структура фольклора имеет строго заданную син-
тагматическую последовательность линейно рас-
положенных структурных элементов (функций), 
разворачивающихся в неизменной очередности, 
связанных между собой сюжетных узлов, моти-
вов (испытаний), или, по Ю. М. Лотману, «компо-
зиции приемов» (Лотман, 1970, с. 281). Исходная 
недостача побуждает героя к действию, к выхо-
ду на поиски волшебного средства. Это первый 
этап трехчастной модели инициации, когда посвя-
щаемый покидает мир привычного существова-
ния, выделяется из устоявшейся среды общины. 
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Вслед за «бедой-недостачей» он проходит пред-
варительное или «квалифицирующее», по А. Ж. 
Греймасу (Греймас, 2004), испытание, обретает 
волшебного помощника или волшебное сред-
ство, помогающее в дальнейшем преодолевать 
трудности. Череда потерь и обретений состав-
ляет определенный драматургический рисунок, 
перипетии задают ритм сказки, а действия героя, 
проходящего испытания, направлены на предъяв-
ление своих качеств тем, кто должен признать в 
нем настоящего героя. Прохождение испытаний, 
часто и основного и дополнительных, направ-
лено на преодоление амбиций ложного героя, 
следующего за главным действующим лицом и 
стремящимся присвоить его достижения, выдать 
себя за него. Это второй этап инициации, он мо-
жет происходить длительное время (Левинтон, 
1980, с. 544). Затем герой, проходя финальное 
испытание, утверждает себя в глазах Другого, 
закрепляет свою идентичность, показывает, что 
он и есть подлинный герой и по праву претен-
дует на обретение дара, на признание, так как 
он преодолел все трудности, преобразился, стал 
Другим и, как следствие этих трансформаций, он 
соответствует новой позиции в социальной ие-
рархии. Появление героя обновленным на треть-
ем этапе призвано подчеркнуть, что он умер в 
прежнем качестве, прошел испытание смертью, 
путешествуя в загробном мире, обретая сакраль-
ные смыслы, получая знания от мертвых предков, 
и возродился в новом состоянии, чему способ-
ствовал медиум, наставник.  В. Я. Пропп пишет, 
что путь, череда испытаний, «сохраняет не толь-
ко следы представлений о смерти, но и следы не-
когда широко распространенного обряда, тесно 
связанного с этими представлениями, а именно 
обряда посвящения юношества при наступлении 
половой зрелости» (Пропп, 1996, с. 53). 

Главный итог сказки, как и обряда инициа-
ции, это обретение идентичности, получаемого 
от Другого признания в виде дара (вступление 
в брак, получение более высокого статуса). «…
Герой должен доказать, что именно он, а не 
соперники-самозванцы… совершили подвиг и 
заслужили награду в виде брака с царевной (ца-
ревичем). Идентификация такого рода встреча-
ется и в первобытном фольклоре, но особенно 
характерна для развитой волшебной сказки» (Ме-
летинский, 1986, с. 61). Герой в конце пути после 
серии неудач преображается, на что и нацеле-
ны испытания.

Согласно В. Я. Проппу, дальнейшее развитие 
культуры способствовало тому, что обряд ини-
циации и связанный с ним цикл представлений 
о смерти, дающий при успешном прохождении 
испытаний новый социальный статус, идентич-
ность испытуемому, лег в основу устных повество-
ваний, композиционных элементов волшебной 
сказки, в которых этот обряд и отражается. Это 
такие мотивы, как «увод или изгнание детей в 
лес или похищение их лесным духом, избушка, 
запродажа, избиение героев Ягой, обрубание 
пальца, показывание оставшимся мнимых зна-
ков смерти, печь Яги, разрубание и оживление, 
проглатывание и извергание, получение вол-
шебного средства или волшебного помощни-
ка, травестизм, лесной учитель и хитрая наука» 
(Пропп, 1996, с. 352). Важно еще раз подчер-
кнуть, что именно в волшебной сказке, по мысли 
В. Я. Проппа, хорошо сохранились два связанных 
между собой и практически неразрывных цикла 
«ранних форм социальной жизни»: обряд ини-
циации и цикл «представлений о смерти» (Там 
же, с. 32), берущих начало в мифах о происхож-
дении космического порядка из хаоса. И именно 
они являются «древнейшей основой сказки» (В. 
Я. Пропп), а чуть позднее и основой всех после-
дующих более сложных повествований (Меле-
тинский, 1986, с. 47), имеющих автора, включая 
киносценарии игрового кино, отражающие про-
цесс обретения героем идентичности. 

 Не менее важно еще и то, что В. Я. Пропп рас-
сматривал структуру волшебной сказки в контек-
сте первобытных представлений о главной роли 
мифов, рассказов об истории племени, в обряде 
посвящения. Древнейшая форма рассказа о ге-
рое-первопредке (Мелетинский, 1982, с. 25-28), 
«прогрессивном медиаторе» (Kongas-Maranda, 
Maranda, 1971, Maranda, 1980) заново воссозда-
вала структуру личности посвящаемого, входя-
щего в полноценную жизнь члена коллектива, 
определяла его представление о себе, месте вну-
три сообщества и принципах взаимодействия с 
другими участниками социальной драмы. Миф, 
рассказ, переданный наставником, формировал 
новую личность, и это было главным в обряде 
посвящения. Усваивая сакральные знания, погру-
жаясь в мифическую историю племени, соиска-
тель обретал идентичность, способность мыслить 
себя и описывать мир в категориях мифа. Мож-
но сказать, что происходило обретение новой 
жизни, она как бы перетекала с мифом от на-

ставника (рассказчика) к посвящаемому (Пропп, 
1986, с. 104).

В. Я. Пропп обращал внимание на приклад-
ной характер наставлений, получаемых соиска-
телями от наставника в процессе подготовки к 
прохождению обряда. Помимо того, что юношей 
знакомили с мифами, ритуалами племени, им пе-
редавались практические умения и навыки. По-
свящаемые должны были уметь влиять на мир 
природы, а эти умения они получали в процессе 
освоения навыков. «Обряд посвящения был шко-
лой, учением в самом настоящем смысле этого 
слова» (Там же). По мысли В. Я. Проппа, в обря-
де, прежде всего, присутствует прагматический 
элемент, «главное не в знаниях, а в умении, не 
в познании воображаемого мира природы, а в 
влиянии на него» (Там же).

Однако, погружаясь в процесс подготовки к 
обряду, проходя обучение и осваивая навыки 
практической жизни через общение с наставни-
ком и принимая участие в ритуальных практи-
ках, соискатель усваивал не только конкретные 
знания, но и, что является главным и составля-
ющим суть инициации, знакомился с мифами. 
Юноши слушали наставника, передающего им 
мифические представления, которые потом во-
площались в драматическом представлении са-
мого обряда. Мифические события «не столько 
рассказывались, сколько изображались условно 
драматически… Посвящаемому здесь раскры-
вался смысл тех событий, которые над ним со-
вершались. Рассказы уподоблялись тому, о ком 
рассказывали. Рассказы составляли часть куль-
та и находились под запретом» (Там же, с. 355). 
Это были истории о том, что будет происходить 
с посвящаемым в процессе его путешествия, но 
также и рассказы о мироздании, о деяниях пер-
вопредков.  

По мысли В. Я. Проппа, проживание истории 
в ритуальном действии первично, а сам миф в 
его повествовательном выражении вторичен, он 
оформляется в рассказ и развивается позднее, 
чем ритуальные практики. Встраивание неофи-
та в миф, будь это ритуальная драма мистерий, 
погружение в мифические истории, доносимые 
устами наставника, позволяет включить его и в 
определенную систему знаний о племени, и в 
структуру нарратива, конструирующего образ 
идентичности, в который входит посвящаемый 
и с которым отождествляется. Сложная проце-
дура обряда посвящения, отраженная в мифах, 

сказках, праздничных ритуалах, наделяла соиска-
теля знанием, обеспечивала место в социальной 
структуре племени, открывала перспективу самой 
жизни, обновленной жизни с новым именем, в 
новом и полноценном качестве с местом в соци-
уме. Ведь вместе с рассказом наставник, соглас-
но мифологическим представлениям, не просто 
снабжал наставляемого важной и необходимой 
информацией, позволяющей ему эффективно 
адаптироваться в реальности, но и передавал 
им важнейшую часть своей жизни, сакральную 
составляющую самой сути бытия (Леви-Брюль, 
1994, с. 281). 

В представлении носителя архаического со-
знания рассказать, передать миф соискателю 
означало передать ему и свою жизнь, которая 
буквально отчуждалась от наставника, уходила 
от него по мере повествования и передавалась 
вместе с историей посвящаемому. Отсюда пред-
ставление о мифе как о реальности, как о самой 
жизни. Б. Малиновский пишет, что «…миф… – это 
живая реальность, к которой человек постоянно 
обращается…» (Цит. по: Элиаде 1995, с. 30) Так же 
А. Ф. Лосев подчеркивает, что «в мифе нет раз-
деления на субъект и объект, поэтому миф есть 
сама реальность, сама жизнь. И это, собственно, 
не “объективация смысла”, а его “объективность” 
... дообразная… реальность» (Лосев, 1991, с. 151). 

Функцию мифа передавать жизнь, наделять 
ею посвящаемого следует понимать не как ме-
тафору, иносказание, отражающее архаические 
формы мышления, а как реальность, когда по-
свящаемый обретал себя, возвращался после 
удаления, социальной изоляции, проживания 
временной смерти, в новом качестве, когда он 
воскресал в новом состоянии со способностями 
видеть мир и осознавать свое место в нем. Это 
знание передается ему через рассказ наставника 
вместе с жизнью в процессе обрядового действа. 

В контексте современных исследований 
структура нарратива выполняет сходную функ-
цию мифа, определяет процессы формирования 
идентичности во взаимодействии субъекта с рас-
сказом, с историей. Дж. Брунер в своей работе 
«Жизнь как нарратив» (1987) показывает, что «...
нет иного способа описания прожитого (и про-
живаемого) времени, кроме как в формах нар-
ратива. <…> С психологической точки зрения 
такой вещи, как “жизнь сама по себе”, не суще-
ствует. ...Жизнь есть рассказ, нарратив, сколь бы 
несвязным он ни был» (Брунер, 2005). 



24 25

Взаимодействие с Другим открывает пер-
спективу формирования идентичности субъек-
та культуры, даруя слушающему через рассказ 
новый образ, встраивает его в ткань времени с 
определенным видением себя, вплетенным в 
исторический опыт общества. Мысль о жизнепо-
рождающей функции искусства развивается В. Б. 
Шкловским: «…поэт и поэзия не только порожда-
ются жизнью, но они и порождают жизнь... мо-
дели мира созданы в поэзии, созданы для того, 
чтобы перестроить мир» (Шкловский, 1970, с. 
249-250) и, можно добавить, чтобы перестро-
ить человека, вовлеченного в процесс «деланья 
вещи». В зависимости от стадии развития иден-
тичности меняется структура отношения с Дру-
гим, появляется возможность самостоятельного 
выбора и построения нарратива, открывающе-
го новый жизненный путь, позволяющий прео-
долеть автоматизм восприятия и увидеть себя, 
свой образ в иных контекстах.

Вопрос-ответная конструкция, лежащая в ос-
нове мифо-фольклорных сюжетных комплексов 
и ранних литературных форм, восходит, как по-
казано В. Н. Топоровым (Топоров, 1998, с. 76), к 
архаическим ритуалам, а те в свою очередь свя-
заны с обрядами посвящения, когда испытуе-
мый, прежде чем обрести себя и право занять 
место полноценного члена общества, должен 
был дать верные ответы на задаваемые испы-
тующим вопросы. Либо получить от дарителя 
ответы на свои вопросы и обрести важные зна-
ния, инструмент эффективного взаимодействия 
с реальностью. Сочетание диалогических кон-
струкций вопрос-ответного характера образу-

ют структурную основу фильма, его сюжет, где 
на каждом узловом моменте, в точках испыта-
ния, герой попадает в ситуацию микроконфликта, 
возможности осознать причину кризиса и начать 
процесс освобождения от иллюзий. Намечаю-
щийся переход от маски к персоне все время от-
кладывается из-за неготовности героя признать 
настоящее положение дел.      

Ведь если цель путешествия – просвещение, 
обретение знания и изменение себя, то откры-
вается знание в процессе передачи от посвя-
щающего посвящаемому во взаимодействии, 
к которому герой должен быть внутренне под-
готовлен. Сама же процедура испытания во-
прос-ответным диалогом, как показано в статье 
А. А. Каяткина, в которой исследуется природа 
мотивной и сюжетной организации в рамках 
«Исторической поэтики» А. Н.  Веселовского с 
исторических позиций становления личности, 
предполагает акт воплощения и разоблачения, 
некогда сопровождавший переход от коллектив-
ного к персональному сознанию (Каяткин, 2000). 

Соотношение сюжета с ритуалом, показы-
вает, что мотивно-сюжетное композиционное 
единство отражает драму эмансипации лично-
сти, смены состояний героя, его социализацию, 
становление индивидуального сознания и иден-
тичности, что отражается в современных худо-
жественных практиках в литературе и игровом 
кино. Вопросо-ответная конструкция оказывается 
одновременно частью карнавализации в плане 
восприятия, но и частью возрождения ритуала 
инициации в плане действия героя. 
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