
Вестник Томского государственного университета. Филология. 2024. № 90. С. 286–299 
Tomsk State University Journal of Philology. 2024. 90. рр. 286–299 

© Фаритов В.Т., 2024 

 
 

Научная статья 
УДК 82.02 
doi: 10.17223/19986645/90/14 

 
Онтология волшебной сказки: трансгрессия  

в исследованиях В.Я. Проппа 
 

Вячеслав Тависович Фаритов1 
 

1 Самарский государственный технический университет, Самара, Россия, vfar@mail.ru 
 

Аннотация. Анализируется онтология волшебной сказки. На материале кон-
цептуальных разработок В.Я. Проппа осуществляется экспликация онтологиче-
ской модели мира, представленной в сказках. Обосновывается тезис, что в сказке 
бытие представляется как трансгрессия. Осуществляется анализ типов трансгрес-
сии в сказке: трансгрессия как нарушение запрета, трансгрессия разнородных 
планов бытия, трансгрессия форм человеческого бытия, трансгрессия культурно-
исторических пластов. Делается вывод, что сказка представляет собой трансгрес-
сивный жанр. 
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Abstract. The article analyzes the fairy tale ontology. The starting point of the study 
is the thesis that a fairy tale, like myth and religion, contains a characteristic ontological 
model of the universe. The content of the fairy tale is not limited to reflecting the his-
torical conditions of human existence, to the manifestation of the archetypes of the col-
lective psyche, but implicitly represents a well-defined ontology that can be expanded 
into a philosophical concept of the existence of the world. The objective of the work is 
the explication of the ontological motifs of the fairy tale. The study is carried out on the 
basis of the works of Vladimir Propp. The aim of the study is to substantiate the thesis 
that the main ontological motif of the fairy tale is transgression. The article shows that 
the phenomenon of transgression in the fairy tale is revealed in connection with the 
functions of prohibition and violation. The thesis is substantiated that the main content 
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of a fairy tale is the transgressive transition of the hero across the border separating the 
realm of the dead from the realm of the living. The prohibition that the hero of the fairy 
tale violates can receive the most diverse expressions and motivations, but, in the final 
analysis, it goes back to one fundamental foundation: the prohibition on transgressing 
the border separating the realm of the dead from the realm of the living. As a result of 
the study, it is concluded that the fairy tale is a transgressive genre. A fairy tale is not a 
rite or a myth. However, it contains the remnants of ancient rituals and mythical repre-
sentations. A fairy tale cannot be reduced to ritual and myth, nor can it be completely 
isolated from them. A fairy tale is not a religion. However, the fairy tale is a link in the 
formation of religious ideas. Finally, a fairy tale is not yet fiction. However, it is in the 
fairy tale that the beginnings of future poems and novels are contained. In the space of 
the fairy tale, all these different elements are layered on top of each other and penetrate 
each other, forming a complex transgressive unity. 
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Отправным пунктом настоящего исследования выступает тезис, что 

сказка, подобно мифу и религии, содержит в себе характерную онтологиче-
скую модель мироздания. Содержание сказки не ограничивается отраже-
нием исторических условий существования человека, не ограничивается ма-
нифестацией архетипов коллективной психики, но имплицитно представ-
ляет вполне определенную онтологию, которая может быть развернута в фи-
лософскую концепцию бытия мира. Раскрытие онтологического содержа-
ния мифа было осуществлено А.Ф. Лосевым в его ставшей хрестоматийной 
книге [1]. Задачей предлагаемой работы является экспликация онтологиче-
ских мотивов волшебной сказки. Исследование осуществляется на матери-
але посвященных литературоведческому анализу волшебной сказки работ 
В.Я. Проппа. Цель исследования состоит в обосновании тезиса, что основ-
ным онтологическим мотивом волшебной сказки является трансгрессия. 

Ранее нами был проведен анализ трансгрессии как онтологической пер-
спективы в литературоведческих работах Ю.М. Лотмана, А. Белого и 
М.М. Бахтина [2–5]. Все названные авторы исследовали преимущественно 
авторскую поэзию и романы, т.е. жанры, не относящиеся к фольклору и 
представляющие собой значительно более позднюю ступень в развитии ху-
дожественной литературы. Ссказка относится к более архаичной ступени 
художественного сознания. Соответственно, раскрытие онтологических мо-
тивов сказки позволит выявить более глубокую укорененность трансгрес-
сии в качестве онтологической перспективы.  

Важно с самого начала отметить, что термин «трансгрессия» не высту-
пает в настоящем исследовании в качестве замены того или иного термина, 
употребляемого самим Проппом. Речь идет именно о раскрытии онтологи-
ческой модели мира, которая как в самой волшебной сказке, так и в иссле-
дованиях Проппа не представлена эксплицитно. В качестве онтологической 
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перспективы трансгрессия не может быть отнесена ни к обряду, ни к мифу, 
ни к сказке. Но трансгрессия может быть эксплицирована в качестве онто-
логического основания как обряда, так и мифа, и сказки. А это позволит сде-
лать вывод, что волшебная сказка, в отличие от религии и метафизики, не 
основывается на перспективе трансценденции. Следовательно, в сказке 
представлена существенно иная онтологическая модель мира по сравнению 
с той, которая лежит в основе религиозных и метафизических представле-
ний, относящихся уже к более поздним ступеням существования человека.  
В некотором плане методологические установки настоящего исследования 
близки «археологии гуманитарных наук». С той, впрочем существенной, 
разницей, что у Фуко речь идет об экспликации определенных конфигура-
ций знания («эпистем»), в то время как в настоящем исследовании предпри-
нимается попытка раскрытия онтологических моделей мироздания, лежа-
щих в основании филологических исследований.  

Например, такой феномен, как инициация, относится к обряду. Соответ-
ственно, в мифе и в сказке инициация уже не представлена непосред-
ственно, в своей обрядовой функции. Особенно в сказке, поскольку сказка, 
как показал Пропп, не есть обряд, в сказке представлены лишь следы обря-
дов, причем в существенно переосмысленном виде. Инициация может быть 
отнесена к историческим корням волшебной сказки – и в раскрытии этих 
корней состоит заслуга В.Я. Проппа. Трансгрессия относится к онтологиче-
ским корням волшебной сказки и по этой причине не может быть сведена к 
инициации (как и инициация не может быть сведена к трансгрессии). Здесь 
уже возникают вопросы, которые, с одной стороны, выходят за непосред-
ственный круг проблем, решаемых в исследованиях Проппа, а с другой сто-
роны, могут быть поставлены на основании онтологического анализа его ра-
бот. Лежит ли в основании инициации онтологическая перспектива транс-
грессии или трансценденции? Решение данного (для нашего исследования – 
частного) вопроса значимо, поскольку позволяет эксплицировать принци-
пиальную онтологическую разнонаправленность обряда (а также мифа и 
сказки) и религии. Крещение в христианстве не может быть отнесено к об-
ряду инициации, хотя и имеет внешние черты сходства с данным обрядом. 
Крещение представляет собой первичное установление связи человека с 
высшим, трансцендентным миром. Обряд инициации – как будет показано 
в настоящем исследовании на основе онтологического анализа волшебной 
сказки – предполагает установление связи человека с «низшими» пластами 
бытия. Соответственно, онтологическое основание обряда инициации – 
трансгрессия, а не трансценденция.  

Экспликация трансгрессии в качестве онтологического горизонта вол-
шебной сказки осуществляется в исследовании на двух уровнях. Во-первых, 
трансгрессия раскрыта в качестве конститутивного компонента жанра, осу-
ществляющего интеграцию в пространство волшебной сказки более ранних 
и архаичных мифологических и ритуальных конструкций. Во-вторых, 
трансгрессия представлена в качестве установки, посредством которой осу-
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ществляется взаимопроникновение и взаимопереход гетерогенных и гетеро-
хронных пластов сознания и культуры. Оба уровня связаны друг с другом, 
поскольку литературный жанр и различные формы сознания и культуры 
предполагают и взаимообусловливают друг друга. Таким образом, новизна 
исследования заключается в переходе с морфологического уровня на онто-
логический, что позволяет эксплицировать те мотивы, которые в работах 
Проппа были представлены в имплицитной форме. 

 
1. Запрет и трансгрессия как структурообразующие фикции  

волшебной сказки 
 

В первом приближении феномен трансгрессии в сказке раскрывается в 
связи с функциями запрета и нарушения. Нарушение установленных запре-
тов является наиболее известным и изученным аспектом трансгрессии [6]. 
При этом отметим, что трансгрессия как таковая не сводится к этому ас-
пекту и им не исчерпывается. В волшебной сказке запрет и нарушение вы-
полняют сюжетообразующую функцию. Запрет делает значимым наруше-
ние. В свою очередь, нарушение требует предварительно установленного 
запрета (который в сказках иногда может быть представлен в имплицитной 
форме). Запрет должен быть нарушен, чтобы движение сказки вообще стало 
возможным. Тезис Проппа: «Запреты всегда нарушаются» [7. С. 37]. Нару-
шение запрета осуществляет трансгрессию начальной ситуации, которая 
«дает описание особого, иногда подчеркнутого благополучия» [7. С. 35]. За-
прет в данном случае проявляется как амбивалентная функция: с одной сто-
роны, он направлен на предотвращение возможных нарушений заданного 
благополучия. Запрет выполнят охранительную функцию, его соблюдение 
должно предотвратить наступление беды. С другой стороны, сам факт за-
прета указывает на уже наличную, реально существующую возможность 
утраты  начального благополучия: «Это благополучие, конечно, служит 
контрастным фоном для последующей беды. Призрак этой беды уже не-
зримо реет над счастливой семьей. Отсюда запреты» [7. С. 35]. Абсолютно 
упроченное, незыблемое и не находящееся под угрозой благополучие не 
нуждается в запретах. Запрет подготавливает трансгрессию, делает ее явной 
в качестве грядущей возможности. Непосредственное нарушение запрета 
выводит героя из равновесия начальной ситуации и провоцирует движение. 
Движение в сказке, как будет показано ниже, представляет собой переход 
из одного плана бытия в другой. Этот переход также носит сугубо транс-
грессивный характер, о чем опять будет сказано ниже.  

Если бы начальное благополучие не нарушалось тем или иным способом, 
не состоялось бы движение сказки. Однако помимо этого формального 
обоснования необходимости трансгрессии существует и более глубокий мо-
тив. Благополучие начальной ситуации само по себе не самодостаточно. 
А именно: оно обнаруживает свою неполноту в свете другой, более высокой 
возможности бытия героя. Чтобы реализовать эту высшую возможность, ге-
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рой должен отказаться от своего актуального состояния, которое представ-
ляется благополучием. Герой должен осуществить трансгрессию своего 
собственного «я», чтобы достичь своего же высшего «Я». В этой связи об-
ращает на себя внимание то обстоятельство, что в некоторых случаях нару-
шение запрета вообще не приводит к конфликту. Герой, нарушивший за-
прет, получает в итоге волшебного помощника, т.е. обретает высшие спо-
собности, которыми он не обладал ранее. Пропп отмечает этот случай в од-
ной их сказок: «Иван, конечно, отпирает чулан запретным ключом и за две-
рью видит коня. После этого он засыпает и спит беспробудным сном целый 
год. Это повторяется 3 раза. После третьего раза братья дарят ему коня, и он 
уходит. В этой сказке все совершенно ясно, и она показывает нам, что в дан-
ном случае в запретной комнате находится будущий помощник героя. Она 
интересна еще тем, что нарушение запрета не создает никакого конфликта. 
Исторически оно именно так и должно было происходить. Запрет на помощ-
ника должен был действовать только до известного момента, до «беспро-
будного сна», после чего запретное для посвящаемого становится дозволен-
ным» [7. С. 334].  

Таким образом, в волшебной сказке запрет устанавливается именно 
ввиду его нарушения. Уже на этом уровне видно, что трансгрессия высту-
пает в качестве необходимого формального компонента структуры сказки. 
Теперь наша задача состоит в том, чтобы раскрыть и углубить онтологиче-
ский аспект трансгрессии в сказке. 

 
2. Трансгрессия как переход между разнородными планами бытия 

 
Выше мы уже отмечали, что трансгрессия как нарушение запрета прово-

цирует движение героя. Это движение не сводится к простому простран-
ственному перемещению. Как показал в своих исследованиях Пропп, сказка 
вообще «перескакивает через момент движения», для нее характерен «отказ 
от описания пути»: «…пространство в сказке играет двойственную роль. С 
одной стороны, оно в сказке есть. Оно – совершенно необходимый компо-
зиционный элемент. С другой стороны, его как бы совсем нет. Все развитие 
идет по остановкам, и эти остановки разработаны очень детально» [7. 
С. 209]. На этом основании, однако, нельзя сделать вывод, что сказка во-
обще игнорирует пространство. В отличие от эпоса, сказка не дает разра-
ботки движения в географическом пространстве. Но с философской точки 
зрения географическое пространство не есть пространство как таковое. 
И цель перемещения героя в сказке не сводится к тому, чтобы попасть из 
одной точки географического пространства в другую. Путь сказочного ге-
роя не идентичен пути героя эпического, путь Ивана-царевича не есть путь 
Одиссея из-под стен Трои в родную Итаку. Герой сказки перемещается не 
из пункта А в пункт В, но из одного плана бытия в другой. Согласно Проппу 
путь героя в лес, в подводное царство, в Тридесятое царство есть путь в цар-
ство мёртвых, в «иное царство». Это не просто другое место в географиче-
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ском пространстве. Это именно иной план бытия. Герой сказки не путеше-
ствует в собственном смысле этого слова. Он осуществляет переправу в 
иное царство: «…все виды переправы указывают на единую область проис-
хождения: они идут от представлений о пути умершего в иной мир, а неко-
торые довольно точно отражают и погребальные обряды» [7. С. 416–417]. 
Но подобное перемещение, составляющее композиционную ось сказки, не 
из разряда обыденных. Переправа живого в царство мертвых – это транс-
грессия, поскольку здесь происходит нарушение сакральной границы, гра-
ниц между гетерогенными планами бытия, наконец, нарушение установлен-
ного порядка бытия, согласно которому живые не попадают в царство мерт-
вых. Сказочный герой, пересекающий запретную границу, проникающий в 
царство мертвых, совершает акт трансгрессии: «Он – живое существо, втор-
гающееся в царство умерших как дерзкий нарушитель и похититель. Нару-
шение установленного порядка мы имеем и здесь. Герой пьет не ту воду, 
которую ему как мертвецу было бы положено, и этим приобретает силу, по-
хищает ее, так же как он похищает молодильные яблоки и другие дико-
винки» [7. С. 412].  

В свете сказанного можно внести большую ясность в содержательный 
аспект феномена нарушения запрета, который выше был представлен 
только с формальной, структурообразующей стороны. Запрет, который 
нарушает герой волшебной сказки, может получать самые разнообразные 
выражения и мотивировки, но в конечном счете он восходит к одному фун-
даментальному основанию: к запрету на преступание границы, отделяющей 
царство мертвых от царства живых. В своих исследованиях Пропп дает не-
двусымысленные указания на этот счет: «Все это показывает, что запах 
Ивана есть запах живого человека, старающегося проникнуть в царство 
мертвых. Если этот запах противен яге, то это происходит потому, что мерт-
вые вообще испытывают ужас и страх перед живыми. Ни один живой не 
должен переступать заветного порога» [7. С. 233].  

Здесь важно сделать уточнение о специфике того иного мира, о котором 
речь идет в сказке. А именно: иной мир волшебной сказки следует отличать 
от иного мира религии и метафизики. Классическую форму метафизиче-
ского иного мира мы находим у Платона. В притче о пещере герой покидает 
царство теней и поднимается в мир света, в область подлинного бытия. Од-
нако в отличие от героя волшебной сказки герой платоновской притчи не 
совершает акта трансгрессии. Восхождение к истинному, сверхчувствен-
ному, умопостигаемому миру идей – это уже трансценденция, а не транс-
грессия. Герой Платона восходит в высший, метафизический мир. В рели-
гии этот аспект получит преобладающее значение, трансценденция одержит 
верх над трансгрессией. Напротив, в волшебной сказке трансценденция от-
сутствует, поскольку отсутствуют метафизические и религиозные представ-
ления об умопостигаемом и божественном мире. Иной мир, в который по-
падает сказочный герой, не является высшим миром, скорее, ему в большей 
степени подходит определение низшего мира.  
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Пропп отмечает, что установка границы между живым и мертвым в пред-
ставлении человека осуществилась не сразу. Были времена, когда такая гра-
ница отсутствовала (как отсутствовала и граница между человеком и живот-
ными). Время отсутствия границы является более ранним и изначальным, 
чем время установки границы: «Первоначально, когда между жизнью и 
смертью еще не делали резкого отличия, естественно, не могло быть специ-
фической фигуры посмертного помощника. Но так как весь комплекс посвя-
щения теснейшим образом связан с представлением о смерти, элементы его 
перешли в культ мертвых, создав посмертных помощников, последним от-
ветвлением которых можно считать представление об ангелах, т.е. полузо-
оморфных (крылатых) существах, уносящих душу на небо. Явление это – 
позднее, оно дает свой расцвет в государственном культе мертвых, каковой 
в наиболее развитой форме мы имеем в древнем Египте» [7. С. 400–401]. 
С установлением границ мертвые начинают исключаться из сферы жизни, 
также как животные начинают исключаться из сферы человеческого. Теперь 
мертвым отводится своя собственная сфера бытия, свой мир, который начи-
нает мыслиться как иной по отношению к миру живых. Нарушение этой гра-
ницы становится запретным, поскольку может повлечь за собой тотальную 
трансгрессию, полное устранение границы и возврат на ту стадию, когда эта 
граница отсутствовала, различие между мертвыми и живыми не делались. 
Однако в уже отмирающих обрядах и мифах сохраняется память об этой 
предшествующей стадии. И сам факт наложения запрета на трансгрессию 
свидетельствует о том, что установленная граница не является непреодоли-
мой (в противном случае запрет не имел бы никакого смысла и не был бы 
нужен). Утрата единосущия (к содержанию этого термина Проппа мы обра-
тимся ниже) требует восполнения. Особенно на тех стадиях, когда следы 
утраченного единосущия (отсутствия границы и различия) еще слишком ак-
тивно попадают в поле сознания. Сказка, не являясь ни обрядом, ни мифом, 
посредством трансгрессии осуществляет как восстановление утраченного 
единосущия, так и его переосмысление. Здесь мы уже переходим от про-
блемы трансгрессии гетерогенных пластов бытия к проблеме трансгрессии 
форм человеческого бытия. 

 
3. Трансгрессия форм человеческого бытия в волшебной сказке 

 
В предыдущем разделе мы показали, что основным содержанием волшеб-

ной сказки является трансгрессивный переход героя через границу, отделяю-
щую царство мертвых от царства живых. Теперь нужно ответить на вопрос, ка-
ков статус самого героя, осуществляющего этот трансгрессивный акт.  

В начальной ситуации герой – вполне обыкновенный человек, обладаю-
щий определенным социальным статусом, родственными связями (Иван-
крестьянский сын или Иван-царевич). Трансгрессия начальной ситуации, 
трансгрессивный переход в иное царство есть одновременно и трансгрес-
сивное преобразование самого героя. Можно утверждать, что именно по-
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добное преобразование героя является основной целью движения сказоч-
ного сюжета. Способы, формы, направленность и характер этих преобразо-
ваний весьма разнообразны, но итог один: герой должен перестать быть тем, 
кто он есть, и стать кем-то другим, перейти в иное состояние, пережить глу-
бинную трансформацию своего способа существования. Низшее «я» героя 
должно уступить место высшему «Я». Поскольку сказке неведомы религи-
озные экстазы соединения человеческого «я» с Богом, способом трансофр-
мации героя выступает опять же не трансценденция, но трансгрессия.  

Среди многообразных форм трансгрессивного преобразования сказоч-
ного героя выделим три наиболее типические: во-первых, превращение в 
животное; во-вторых, различные формы умерщвления (разрубание, сжига-
ние и т.п.) и последующее оживление и, наконец, брак и воцарение.  

3.1. Превращение в животное. Согласно Проппу непосредственное об-
ращение героя в зверя или птицу относится к наиболее архаичным формам, 
еще не в достаточной степени утратившим связь с обрядами. В более позд-
ний период превращение заменяется обретением волшебного помощника в 
виде животного. Но и здесь речь идет лишь о другой форме соединения сущ-
ности человека с сущностью животного: «Мы достаточно изучили сказку, 
чтобы установить, что герой, превращенный в животное, – древнее героя, 
получающего животное. Герой и его помощник есть функционально одно 
лицо. Герой-животное преобразовался в героя плюс животное» [7. С. 369]. 
Все случаи, когда Иван садится на волка, на птицу, на волшебного коня, 
следует рассматривать так, как если бы он сам превращался в этих живот-
ных. Здесь осуществляется трансгрессия границ человеческого и живот-
ного. Восстанавливается утраченное единосущие между человеком и жи-
вотным. Подобно тому, как некогда существовали периоды отсутствия чет-
кого разграничения живого и мертвого, были и времена, когда человек не 
мыслил себя выделенным из животного мира. Отделение человека от жи-
вотного – длительный и сложный процесс. Разумеется, мы говорим не об 
эволюции биологических видов, но об изменении представлений человека о 
своей сущности. В сказке, как и в мифах, есть существа, отражающие пере-
ходную ступень от животного к человеку. Есть животные, наделенные че-
ловеческими характеристиками (способностью мыслить и говорить). Есть 
люди, обращенные (заколдованные) в животных, временно утратившие 
свой человеческий облик. И есть герои, способные превращаться в живот-
ных или вступать с ними в тесный контакт, обнаруживающий их единосу-
щие.  

Вместе с тем восстановление единосущия человека с животным в сказке 
не является конечной целью. Само по себе такое единосущие есть регресс, 
возврат к более архаичным и уже отмирающим формам бытия человека. 
Животное начало в бытии человека должно быть не просто ассимилировано, 
но преобразовано и сублимировано (здесь мы употребляем этот термин не в 
том смысле, который был придан ему во фрейдизме, но в том, в каком его 
использовал Б.П. Вышеславцев [8]). Линия, ведущая вниз (от человека к жи-
вотному), должна быть превзойдена линией, ведущей вверх – от животного 



Литературоведение / Literature Studies 

294 

и человека к божеству, в котором преобразуется и возвышается животно-
человеческая природа. В сфере философии мы находим эту идею у 
Н.О. Лосского, который утверждает, что сама биологическая, природная 
жизнь содержит в себе тенденцию к самопреодолению и самовозвышению: 
«Биологическая жизнь, не будучи абсолютной полнотой бытия, не достав-
ляет никакому существу совершенного удовлетворения, поэтому она со-
стоит всегда не столько из актов самосохранения, сколько из актов творче-
ского преобразования и искания новых путей» [9. С. 80]. Пропп выявляет 
эту тенденцию на материале исследования исторических корней волшебной 
сказки. Сказка содержит указания не только на превращение человека в жи-
вотное, но и на выделение из животного человека и божества: «Тотемный 
предок животного вида не бог в том смысле, в каком богом является антро-
поморфный Зевс или безо́бразный христианский святой дух. Божество раз-
вивается из животного. С появлением земледелия и городов пестрый живот-
ный мир тотемического происхождения начинает терять свою реальность. 
Происходит процесс антропоморфизации. Животное приобретает тело че-
ловека; в некоторых случаях позже всех исчезает животное лицо. Так созда-
ются такие боги, как Анубис с волчьей головой, Гор с головой кобчика и т.д. 
С другой стороны, души умерших приобретают человеческую голову на 
птичьем теле. Так, постепенно из животного вырисовывается человек. Про-
цесс антропоморфизации почти закончен в образе таких богов, как Гермес с 
маленькими крылышками над пятками, пока, наконец, животное не превра-
щается в сопровождающий бога атрибут: Зевс изображается с орлом» [7. 
С. 476–477]. 

Человек возникает в результате трансгрессии природного, биологиче-
ского, животного мира. Впоследствии эта трансгрессия будет заменена 
трансценденцией, миф уступит место религиозным и метафизическим пред-
ставлениям.  

3.2. Умерщвление и оживление. Другой вид трансгрессивного преобразо-
вания героя волшебной сказки – это различные формы умерщвления. Осо-
бого внимания заслуживает мотив разрубания тела на части: «Одной из 
форм временной смерти было вскрытие человека или его разрубание на 
куски» [7. С. 270]. Мотив расчлененного тела на материале раблезианского 
романа был проанализирован М.М. Бахтиным [10]. Исследования Проппа 
позволяют раскрыть как истоки, так и смысл данного мотива. Разрубание 
является актом трансгрессии, нарушающим целостность и единство челове-
ческого тела. Как и в случае с превращением, разрубание значимо не само 
по себе, но ввиду последующего воссоединения. Разрубание – это символи-
ческое изображение перерождения человека. Физическое, телесное расчле-
нение становится здесь символом трансформации, нового рождения: 
«…разрубание создает нового человека» [7. С. 275]. «Наконец, что разруб-
ленный всегда оживает, указывает на характер временной смерти, а омола-
живание старика – на возрождение или новое рождение человека» [7. 
С. 276]. Трансгрессия заданной, налично данной конфигурации выступает в 
качестве условия создания новой конфигурации. В философском дискурсе 
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мотив расчлененного на части тела представлен у Ф. Ницше: «Поистине, 
друзья мои, я брожу среди людей, как среди обломков и кусков людей! Для 
меня ужасное зрелище – видеть человека раскромсанным и разбросанным, 
как будто на поле кровопролитного боя и бойни» [11. С. 145]. И здесь также 
расчленение выступает условием созидания нового образа человека (сверх-
человека): «И в том мое творчество и стремление, чтобы собрать и соеди-
нить воедино то, что является обломком, загадкой и ужасной случайно-
стью» [11. С. 146]. 

Другим типом трансгрессии героя в рамках мотива умерщвления и ожив-
ления является сожжение (или родственные ему формы вываривания в ки-
пящей воде, молоке, запекание в печи). Как и в случае с разрубанием, сжи-
гание представляет собой трансгрессивный мотив, временное умерщвление 
героя с последующим его оживлением и перерождением: «Сжигание, обжи-
гание, обжаривание во всех этих случаях ведет к величайшему благу, к тому 
благу, к которому приводит весь обряд вообще, т.е. к тем способностям, ко-
торые нужны полноправному члену родового общества. Мы знаем, что весь 
обряд представляет собой нисхождение в преисподнюю. То, что происхо-
дило с посвящаемыми, происходило и с умершими» [7. С. 279]. Отражение 
этого мотива в философском дискурсе снова находим у Ницше: «Твоим же-
ланием должно быть сжечь себя в собственном пламени; как же хотел ты 
обновиться, не сделавшись сперва пеплом!» («Verbrennen musst du dich wol-
len in deiner eignen Flamme: wie wolltest du neu werden, wenn du nicht erst 
Asche geworden bist!»)» [11. С. 67]  

3.3. Брак и воцарение. Мы уже отмечали, что такие формы трансгрессии 
сказочного героя, как превращение в животное или различные виды умерщ-
вления, не являются конечной целью. Превращаясь в животное или умирая 
(временно или символически), герой спускается к низшим ступеням челове-
ческого или дочеловеческого бытия. Благодаря этой трансгрессии герой 
приобщается к тем силам, с которыми когда-то человек был в единстве. 
Позднее это утраченное единство восстанавливалось посредством обряда. 
Однако еще позднее человек перешел на новую ступень, на которой акту-
альным становится соединение не с умершими предками и тотемными жи-
вотными, а с Богом. Трансгрессия заменяется трансценденцией. Но в сказке 
этот переход не осуществлен до конца. Содержание сказки характеризуется 
амбивалентностью: в ней есть как тенденции к восстановлению единосущия 
человека с животным царством (или царством мертвых), так и тенденция к 
преодолению этого единосущия через вочеловечение. Сказочный герой 
трансгрессивен, поскольку его сущность до конца не определена и не утвер-
ждена, но постоянно колеблется между гетерогенными полюсами. Герой 
дан в становлении, в трансгрессивном переходе от одной сущности в дру-
гую. В этой связи брак и воцарение представляют собой еще один вид транс-
формации героя. С одной стороны, вступить в брак и стать царем герой мо-
жет только после того, как он побывал в ином царстве, добыл волшебного 
помощника, был убит, т.е. прошел те формы трансгрессии, о которых гово-
рилось выше. С другой стороны, для обретения нового статуса герой должен 
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выйти из того состояния, в которое он пришел в результате первой транс-
грессии. Первый акт трансформации приводит к расчеловечиванию. Вторая 
трансформация осуществляет новое вочеловечение. Если герой превра-
щался в животное, он должен вновь стать человеком, ели он спускался в 
подземное или подводное царство, он должен вернуться, если был убит – 
должен ожить. В отдельных случаях вочеловечению должны быть подверг-
нуты невеста или жених героя (героини): царевна-лягушка или Финист-со-
кол должны утратить свою полуживотную природу и окончательно утвер-
диться в человеческом облике. Вочеловечению может подвергаться и по-
мощник: волк, послужив Ивану-царевичу, превращается в человека.  

Объяснение этого колебания героя между человеческой и дочеловече-
ской сущностью следует искать в трансгрессии культурно-исторических 
пластов, которая характеризует временное измерение сказки.  

 
4. Трансгрессия временных пластов.  
Сказка как трансгрессивный жанр 

 
Говоря о времени в сказке, мы имеем в виду не время повествования, но 

время как категорию онтологии. Сказка находится в весьма специфическом 
отношении ко времени, которое заслуживает особого внимания. А именно: 
сказка знает время преимущественно как наслоение и взаимопроникновение 
гетерогенных культурно-исторических пластов. Через настоящее всегда 
просвечивают различные пласты прошлого. Время сказки трансгрессивно. 
Для описания этого феномена Пропп использует категорию «следа»: 
«Сказки содержат настолько явные следы ранних религиозных представле-
ний, что они могут быть выведены без помощи исторического изучения» [7. 
С. 113]. Проблема, с которой сталкивается исследователь, состоит в том, что 
эти многочисленные следы и реликты прошлого в сказке вступают в проти-
воречие с настоящими, актуальными представлениями, верованиями, обы-
чаями и формами социального устройства. Сказка вовсе не является про-
стым хранилищем культурно-исторической памяти человечества. Необхо-
димым условием возникновения сказки выступает событие отмирания и ис-
чезновения некогда живых обрядов и мифов. По этой причине в сказке до-
статочно редки случаи прямого воспроизведения древних ритуалов. Гораздо 
чаще эти формы прошлого представлены в сказке в переосмысленном либо 
обращенном виде. Поэтому в сказке наблюдается конфликт форм, относя-
щихся к различным периодам исторического существования человека.  

Общая формула, с помощью которой Пропп характеризует взаимодей-
ствие таких культурно-исторических пластов, как обряд, миф и сказка, вы-
глядит так: «Миф живет дольше, чем обряд, и перерождается в сказку» [7. 
С. 620]. Отмирание обряда рождает миф, отмирание мифа создает условия 
для возникновения сказки. Трансгрессия одной формы порождает другую. 
Процесс этот не линейный, и различные формы часто сосуществуют друг с 
другом и даже проникают друг в друга. Миф связан с обрядом более непо-
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средственно, чем сказка. Для возникновения сказки необходимо «открепле-
ние» сюжета от обряда и мифа: «Внешне начало этого процесса, процесса 
перерождения мифа в сказку, сказывается в откреплении сюжета и акта рас-
сказывания от ритуала. Момент этого открепления от обряда есть начало 
истории сказки, тогда как ее синкретизм с обрядом представляет собой ее 
доисторию» [7. С. 628]. Утрачивая непосредственную связь с ритуалами и 
мифическими представлениями, сказка раскрывает пространство сугубо ху-
дожественного творчества в области словесности. Освобожденное от арха-
ичных религиозных форм слово начинает входить в сферу эстетического су-
ществования: «…сказка, уже лишенная религиозных функций, сама по себе 
не представляет собой нечто сниженное сравнительно с мифом, от которого 
она произошла. Наоборот, освобожденная от уз религиозных условностей, 
сказка вырывается на вольный воздух художественного творчества, движи-
мого уже иными социальными факторами, и начинает жить полнокровной 
жизнью» [7. С. 629].  

Вместе с тем открепление сказочного сюжета от обряда и мифа не озна-
чает полного исчезновения религиозных представлений из сказки. В сказке 
можно найти не только реликты и следы древних верований, но и отражение 
процесса трансформации и развития религиозных представлений. Наряду с 
переосмысленными и обращенными, забытыми и непонимаемыми элемен-
тами тотемизма и культа предков в сказке содержится и указание на переход 
к пониманию божества в качестве духа: «Животное начинает уступать ме-
сто духу» [7. С. 401]. Конечно, это еще не Святой Дух, единосущный с От-
цом и Сыном. Но сказка выступает в качестве одного из звеньев в эволюции 
религиозных представлений от культа предков к христианству: «Когда умер 
обряд, фигура помощника не умерла с ним, а в связи с экономическим и 
социальным развитием стала эволюционировать, дойдя до ангелов-храните-
лей и святых христианской церкви. Одним из звеньев этого развития явля-
ется и сказка» [7. С. 393–394]. 

Таким образом, можно сделать вывод, что сказка представляет собой 
трансгрессивный жанр. Сказка – это не обряд и не миф. Однако в ней содер-
жатся остатки древнейших ритуалов и мифических представлений. Волшеб-
ная сказка не может быть ни сведена к обряду и мифу, ни полностью от них 
изолирована. Сказка – это не религия. Однако сказка является звеном в ста-
новлении религиозных представлений. Наконец, сказка – это еще не худо-
жественная литература. Однако именно в сказке содержатся зачатки буду-
щих поэм и романов. В пространстве сказки все эти различные элементы 
наслаиваются друг на друга и проникают друг в друга, образуя сложное 
трансгрессивное единство: «…очень рано начинается «профанация» свя-
щенного сюжета (под «профанацией» понимаем превращение священного 
рассказа в профанный, т. е. не духовный, не эсотерический, а художествен-
ный). Это и есть момент рождения собственно сказки. Но отделить, где кон-
чается священный рассказ и начинается сказка, – невозможно» [7. С. 631].  

Онтологическое исследование показало, что бытие в сказке понимается 
как трансгрессия. Развитие метафизики и религии приводит к вытеснению 
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трансгрессии трансценденцией. В религии трансгрессия не устраняется, но 
приобретает статус греха. Трансгрессию совершает Люцифер, трансгрессию 
совершают Адам и Ева, нарушающие божественный запрет, трансгрессию 
совершает Каин. В сферу философии трансгрессия проникает только в пе-
риод кризиса метафизической парадигмы. В сказке трансгрессия выступает 
в качестве доминирующей онтологической перспективы. Таким образом, 
через анализ исследований Проппа, посвященных морфологии и историче-
ским корням волшебной сказки, мы пришли к раскрытию онтологических 
корней сказки. Если продолжить онтологический анализ филологических 
исследований В.Я. Проппа, то можно показать, что в его работе, посвящен-
ной русскому героическому эпосу [12], имплицируется переход от транс-
грессии к трансценденции. То есть к совершенно иной онтологической мо-
дели мира. В этом аспекте заключается значимое отличие исследований 
В.Я. Проппа от работ М.М. Бахтина и Ю.М Лотмана. В концептуальных раз-
работках как Бахтина, так и Лотмана поэтика фактически всей художествен-
ной литературы выстраивается на основании онтологии трансгрессии [2, 3, 
5]. Пропп исходит в своих исследованиях из логики литературного про-
цесса, в котором различные жанры базируются на различных онтологиче-
ских моделях мира. 
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