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I. Úvod  

Antroposofie není obecně příliš známým pojmem. Vzhledem k širokému 

záběru a poli působnosti antroposofie se objevují dosti velké rozpory v její 

charakteristice. Jedni ji pokládají za nové náboženství, druzí za alternativní formu vědy 

a další za „něco mezi tím“. Příliš objektivní pohled ovšem nezískáme ani při seznámení 

s příslušnou literaturou. Drtivá většina knih o antroposofii totiž představuje vlastní (více 

či méně pozitivní) sebeprezentaci antroposofických institucí a nakladatelství. Literatury, 

která by podávala pohled na antroposofii z vnějšího pohledu, je pak i v zahraničním 

měřítku nepatrné množství. Týká se to odborných publikací i knih z pozice náboženské 

konkurence. Tento fakt platí ještě více pro česky psanou literaturu, kterou tvoří 

především překlady Steinerových spisů a práce antroposofických publicistů, vydávané 

několika antroposofickými nakladatelstvími. Počet publikací o antroposofii v češtině, 

které vznikly mimo její rámec, lze spočítat na prstech jedné ruky. Smyslem 

následujících stránek je tento pohled „zvenčí“ nabídnout a představit antroposofii také 

v poněkud širší perspektivě a souvislostech. 

Tato práce nejprve sleduje vznik a vývoj teosofického hnutí, specifické 

tendence německé a rakouské teosofie a postupné formovaní a vydělování antroposofie 

z teosofického ideového i organizačního rámce. Poté ukazuje antroposofii v historické 

perspektivě jejího vzniku a vývoje od počátků existence až do současnosti. Kromě 

nástinu nezastupitelné úlohy Rudolfa Steinera při formování antroposofie si všímá také 

důležitých událostí a tendencí v Anthroposofické společnosti po Steinerově smrti, což je 

oblast doposud velmi málo zmapovaná i v zahraniční literatuře. Dále tato práce 

vymezuje základní antroposofické ideje a jejich praktické aplikace. Při popisu 

jednotlivých hlavních aspektů antroposofické nauky se též snaží poukázat na existenci 

podobných či stejných myšlenek v jiných náboženských směrech a naznačit tak možné 

směry vlivu a inspirace. Samostatná kapitola je pak věnována zasazení antroposofie a 

teosofie do kontextu tradice západního esoterismu a hnutí New Age. 

Další část práce se věnuje dějinám i současnosti antroposofie v českých 

zemích. Jde o přehled vývoje jednotlivých antroposofických spolků od počátku jejich 

existence až po současnost, vycházející především z dosud nepublikovaných archivních 

materiálů. Sleduji převážně administrativní a přednáškovou činnost těchto spolků a 

působení jejich hlavních představitelů. Samostatné dvě kapitoly jsou též vyhrazeny 

charakteristice Obce křesťanů. První z nich ukazuje obecný obraz této skupiny 
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především v oblasti organizační a rituální, částečně též na podkladě srovnání 

konkrétních shod a odlišností s praxí v římskokatolické církvi. Následující kapitola je 

opět přehledem historického vývoje Obce křesťanů v českých zemích, který mj. 

poukazuje na personální propojení i společné aktivity s antroposofickými spolky. 

V pasáži o současném vývoji se též objevuje stručná zmínka o pokusech navázat 

ekumenické kontakty s některými křesťanskými církvemi.  

Další rozsáhlý úsek práce se zabývá několika osobnostmi z českého 

spirituálního prostředí, které se antroposofií pouze více či méně inspirovaly. Jde mi 

především o určení míry vlivu antroposofie i jiných náboženských směrů na konkrétní 

aspekty jejich nauky. Nejprve je zmíněn František Drtikol, jehož působení mělo velký 

vliv jak mezi českými stoupenci východních náboženských myšlenek, tak i mezi částí 

zdejší esoterické komunity, která čerpala z idejí křesťanské mystiky. Největší prostor je 

věnován Almě Excelsior a její Zodiakální škole, jejíž učení ostatně mělo přímý vliv i na 

další dvě zmiňované osoby: Františka Venzaru a Karla Funka. Poslední uváděná 

postava Emil Páleš se geografickému vymezení tématu poněkud vymyká, neboť působí 

na Slovensku. Vzhledem k častým a významným odkazům k antroposofii i občasným 

k dílu Almy Excelsior v jeho knihách a článcích jsem se rozhodl jeho portrét na konec 

této části práce zařadit.  

Závěr práce se nejprve stručně věnuje vztahu antroposofie k vědě a 

náboženství (obzvláště pak k tzv. novým náboženským hnutím). Rekapituluje též hlavní 

souvislosti a vazby antroposofie k západnímu esoterismu a hnutí New Age. Druhá část 

závěru se vztahuje k části o „domácí“ spiritualitě volně inspirované antroposofií. V 

učení jejích představitelů nacházím určitou společnou myšlenkovou linii, kterou 

především charakterizuje přesvědčení o významné úloze Slovanů v budoucím 

duchovním vývoji lidstva.  

Celkově tato práce kombinuje převažující historický přístup s komparativní 

metodou. Kompatibilního srovnání užívám, abych zdůraznil sounáležitost antroposofie 

a jejích českých variant s určitým širším a příbuzným spirituálním rámcem. Kontrastní 

srovnání zase ukazuje některé specifické dílčí aspekty antroposofie, které se danému 

rámci naopak vymykají. Tato srovnání jsou v menší míře průběžně zařazena do 

jednotlivých částí textu. Nejvíce se jim ovšem věnuje čtvrtá kapitola a závěr práce. Jako 

hlavní zdroj informací používám především pramennou literaturu a archivní materiály. 

Při popisu současného stavu také vycházím z přímých svědectví zainteresovaných osob, 

která jsem získal formou korespondence. 
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Pro označení nauky uvedených osob a směrů užívám místo běžnějšího pojmu 

náboženství (náboženský) výraz spiritualita (spirituální). Chci tím vyjádřit odlišnost 

popisovaných alternativních forem religiozity 19. a 20. století od tradičních „velkých“ 

či „světových“ náboženství. Tato odlišnost spočívá především v důrazu tvůrců a 

příznivců této spirituality na svobodný individuální duchovní vývoj a hledání bez 

vnějšího svazování se různými „články víry“, dogmaty či exkluzivní příslušností 

k nějaké náboženské instituci. V tomto smyslu používají pojem spiritualita především 

představitelé různých směrů západní esoterické tradice a hnutí New Age, ale také 

badatelé, kteří se těmito směry zabývají z vnějšího pohledu. Na druhou stranu se však 

s pojmem spiritualita často setkáme i v rámci popisu tradičních náboženských systémů. 

Zde bývá většinou vztažen k samotnému jádru či vlastní nejhlubší podstatě daného 

náboženství, jakou může být např. v křesťanství víra ve zmrtvýchvstání Krista či 

v buddhismu úsilí o dosažení nirvány. V řadě publikací jsou však tyto termíny také 

naprosto libovolně zaměňovány bez jakéhokoli rozlišení. 
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II. Teosofie  

Pojem teosofie má v odborné i ostatní literatuře mnohem širší konotace než 

termín antroposofie. Může být chápán jako určitý soubor výpovědí o bohu v rámci 

nějaké konkrétní nauky - tedy jako „moudrost o bohu“. Také se však vyskytuje ve 

smyslu určitého vyššího poznání, které člověk od boha získává -  tedy jako „božská 

moudrost“. V mnoha případech ovšem platí oba dva významy současně. Tento pojem 

existuje v  řeckém myšlení už od starověku a odkazuje nás k pythagorejcům, 

novoplatonikům i křesťanským gnostikům. Četní teosofové se též odvolávají na 

novozákonní Pavlovu epištolu Korintským, kde se píše „o moudrosti Boží, skryté 

v tajemství“1 jako protikladu k omezeným možnostem moudrosti lidské. Velmi často se 

termínem teosofie označuje neortodoxní mystické či esotericky zaměřené křesťanství 

17. a 18 století, jaké představovali např. Jakob Boehme, Emanuel Swedenborg či Louis-

Claude de Saint-Martin.2 Termín teosofie se ovšem také objevuje ve spojitosti s 

židovskou mystikou. Vymezují se tak spekulativní podoby kabaly vůči jejím extatickým 

formám.3 V této práci se však pojem teosofie vztahuje na specifické spirituální hnutí 

vzniklé uprostřed druhé poloviny 19. století.  

 

1. Vznik Teosofické společnosti a H. P. Blavatská 

Teosofickou společnost4 (Theosophical Society) založili 17. listopadu 1875 

v New Yorku německo-ruská šlechtična s dobrodružnou minulostí Helena Petrovna 

Blavatská (Blavackaja, 1831-1891) a americký právník s hodností plukovníka 

z občanské války Severu proti Jihu Henry Steel Olcott (1832-1907). Blavatská se 

s Olcottem seznámila už o rok dříve při spiritistických pokusech na farmě rodiny 

                                                           
1 1K 2,7. 
2 O křesťanské teosofii v tomto smyslu píše např. Arthur Versluis ve své knize Wisdom’s Children: A 
Christian Esoteric Tradition, Albany: State University of New York Press 1999 nebo ve studii „Christian 
Theosophic Literature of the Seventeenth and Eighteenth Centuries“, in: Roelof van den Broek/ Wouter J. 
Hanegraaff (eds.), Gnosis and Hermeticism from Antiquity to Modern Times, Albany: State University of 
New York Press 1998, s. 217-233. 
3 Viz Vladimír Sadek, Židovská mystika, Praha: Fra 2003, s. 27; Moše Idel, Kabala. Nové pohledy, Praha: 
Vyšehrad 2004, s. 146-192; Gershom Scholem, Die jüdische Mystik in ihren Hauptströmungen, Frankfurt 
am Main: Suhrkamp Taschenbuch 1980, s. 225, 245. 
4 Odborně koncipovaný přehled historického vývoje Teosofické společnosti podávají např. Bruce F. 
Campbell, Ancient Wisdom Revived. A History of the Theosophical Movement, Berkeley: University of 
California Press 1980; Joscelyn Godwin, The Theosophical Enlightenment, Albany: State University of 
New York Press 1994; James A. Santucci, Theosophy and the Theospophical Society, Fullerton: 
California State University 1984. Z teosofického prostředí pochází práce Michaela Gomese, The Dawning 
of the Theosophical Movement, Wheaton: Theosophical Publishing House 1987. 
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Eddyových ve státě Vermont. Tehdy v Evropě i USA velmi rozšířené spiritistické hnutí5 

však oba odmítali. Nejvíce jim vadil přílišný důraz na experimentální charakter 

spiritismu bez hlubšího teoretického duchovního zázemí. Neustálé hledání hmotných 

důkazů duchovna pokládali za nevhodnou materializaci duchovního světa. Předsedou 

Teosofické společnosti se stal Olcott a jeho zástupci Blavatská a advokát William Quan 

Judge (1851-1896). Jak už vyplývalo z názvu nově založené společnosti, jejím cílem 

bylo poznávání a předávání „božské moudrosti“ všem lidem, kteří o to projeví zájem. 

Členové se měli především věnovat srovnávacímu studiu jednotlivých náboženských a 

filosofických směrů, jež v sobě tuto moudrost obsahují. Výsledkem tohoto studia mělo 

být vytvoření univerzální duchovní nauky, na jejíchž základech a hodnotách by 

v budoucnu došlo ke sjednocení celého lidstva.6  

Přestože Blavatská nestála v čele Teosofické společnosti, byla od počátku její 

„duchovní matkou“. Podle jejích četných životopisců7 vykazovala už v dětství jisté 

médijní a parapsychologické schopnosti. Pokud k tomu připočteme její nespoutanou 

povahu, je zřejmé, že kolem sebe vždy budila velkou pozornost. V sedmnácti letech se 

vdala, ale manžela po několika měsících opustila. V letech 1848 – 1872 prakticky 

nepřetržitě cestovala sama či s přáteli po celém světě.  Mimo jiné navštívila Egypt a 

Indii, což mělo jistě velký význam pro formování jejího budoucího duchovního 

zaměření. Tvrzení teosofů, že také pronikla do Tibetu, je však zřejmě pouze fantazií. 

Teprve od roku 1873 pobývala několik let v USA. 

Ve svém prvním díle Odhalená Isis,8 které neslo podtitul „klíč k mystériím 

starověku a moderní vědy a teologie“, se Blavatská obrací k náboženství starého 

Egypta, kde je podle ní také třeba hledat ideový počátek všech „boží moudrostí“ 

inspirovaných směrů od starověku po současnost. Mezi tyto směry řadí např. gnostiky, 

                                                           
5 Zájem o spiritismus ve světě rozpoutala medializace případu sester Foxových, které začaly od roku 1848 
v jednom newyorském domě údajně komunikovat s duchy jeho původních zemřelých majitelů a četné 
práce Allana Kardeca na přelomu 50. a 60. let 19. století. Některé z nich byly přeloženy i do češtiny: 
Allan Kardec,  Křesťanský spiritismus. Úvod do moderního spiritismu formou filozofického dialogu, 
Dušezpytný spolek Život: Uherský Ostroh 1998; Allan Kardec, Kniha duchů. Pojednání o povaze bytí, 
Eugenika: Bratislava  2001. 
6 Cíle a zásady Teosofické společnosti z jejích stanov cituje např. Tomáš Zdražil, Počátky theosofie a 
anthroposofie v Čechách, Březnice: Ioanes 1997, s. 12-13. 
7 Z mnoha životopisných  zpracování je třeba zmínit především tyto publikace: Daniel. H. Caldwell, The 
Occult World of Madame Blavatsky, Tuscon: Impossible Dream Publications 1991; Sylvia Cranston, H. 
P. B., New York: Jeremy P. Tarcher 1993; Peter Washington, Madame Blavatsky´s Baboon, London: 
Secker Warburg 1993. Jediná existující biografie v češtině je překladem bez udání původního autora: H. 
P. Blavatská, Praha: Pragma 1997. 
8 Helena P. Blavatsky, Isis Unveiled, London: W. J. Bouton 1877; německý překlad: Die entschleierte Isis 
I, II, Leipzig: Theosoph. Verlagshaus 1922. 
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helénistická mystéria, křesťanskou a židovskou mystiku, ale i rosikruciány či svobodné 

zednáře. V jednotlivých kapitolách knihy Blavatská dále silně kritizuje v té době 

především pod vlivem marxismu sílící materialismus a tehdejší pozitivistickou vědu, 

které vytýká přílišnou zahleděnost do sebe a neschopnost reflektovat odlišné způsoby 

myšlení. Kritiky za dogmatizaci a byrokratizaci víry však není ušetřeno ani křesťanství. 

Představy o Egyptě jako zdroji veškeré spirituality nejsou v historii nijak 

ojedinělé. Zastánce podobných myšlenek můžeme objevit v prostředí renesanční  

Platónské akademie ve Florencii. Také známý astronom i okultista Giordano Bruno 

(1548-1600) pokládal staroegyptské náboženství za původní a nejstarší „sluneční“ 

náboženství lidstva.9 Tato myšlenka je vlastně jedním ze základních východisek celého 

novověkého hermetického hnutí. 

Ve svém asi nejznámějším spise Tajné učení10 s podtitulem „syntéza vědy, 

náboženství a filosofie“ se však Blavatská od západních esoterických směrů obrací 

k východním naukám Tibetu a Indie. Po formální stránce se jedná o výklad k tzv. knize 

Dzyan, kterou prý studovala v jednom nespecifikovaném klášteře v Himálajích. Ve 

svých dvou částech podává kniha Blavatské poměrně složitý a propracovaný obraz  

stvoření a vývoje světa (kosmogeneze) a člověka (antropogeneze). Blavatská o sobě 

tvrdila, že řadu zde i v jiných knihách uvedených poznatků získala kontaktem s dvěma 

duchovně vyspělými osobami, které označovala jako „Mistry“ nebo Mahátmy11 a 

nazývala je Morija (Morya) a Kut Humi (Koot Hoomi). Potkala je prý na svých cestách 

po Asii jako své duchovní učitele a od té doby s nimi byla v myšlenkovém spojení. 

Řada teosofů tvrdila, že je v kontaktu s jejich nevtělenou duchovní formou i v době 

mnohem pozdější.12 

V souvislosti se stvořením píše Blavatská v knize Tajné učení o kosmické 

tvůrčí síle Fohat, jejímž projevem má být i solární a elektrická energie. Tato a různé 

jiné podobné teorie, které usilovaly o skloubení poznatků tehdejší vědy a náboženských 

představ a paralelně užívaly vědeckou i náboženskou terminologii, byly koncem 19. 

století velmi populární.13 Ve své koncepci stvoření světa vycházela Blavatská z cyklické 

                                                           
9 Francoise Bonardel, Hermetismus, Praha: Victoria Publishing 1995, s. 49-63 
10 Helena P. Blavatsky, The Secret Doctrine, London: Theosophical Publishing Co. 1888; německý 
překlad: Die Geheimlehre I-IV, Den Haag: J. J. Couvrier 1900-1906. 
11 Mahátma - v sanskrtu „velká duše“. Jde o titul duchovních učitelů a vůdců, který se v Indii běžně užívá. 
12 Identitou těchto „Mistrů - Mahátmů“ a legendami, které o nich vznikly se zabýval Paul Johnson, The 
Masters Revealed: Madame Blavatsky and the Myth of the Great White Lodge, Albany: State University 
of New York Press 1994. 
13 Jako příklad je možné uvést představu o existenci pantomorfní energie, která se stala základem tzv. 
dynamochemické teorie o jednotě a identitě veškeré hmoty. Stoupenci tohoto názoru, který vlastně 
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představy. Proces tvoření neproběhl jednorázově, ale probíhá v celkem sedmi cyklech -

„kolech“, která se neustále opakují. Postupná emanace a diferenciace božské jednoty do 

mnoha rozmanitých forem bytí v prvních čtyřech cyklech je vnímána jako úpadek 

vesmíru. Další tři cykly jsou pak obdobím rekonstrukce, jejímž  cílem je opětovné 

sjednocení všech jednotlivých částí stvořeného kosmu. V každém cyklu probíhá vzestup 

a pád sedmi základních „ras“. Dnešní árijské lidské rase měly předcházet rasy atlantská, 

lemurská, hyperborejská a astrální. Současné lidstvo je v tomto schématu pátou rasou 

ve čtvrtém cyklu. Toto střídání velkých časových epoch se vzájemně odlišným 

charakterem je samozřejmě v základních rysech inspirováno indickými 

kosmologickými představami.14 Z indických náboženských představ je také převzata 

myšlenka reinkarnace a karmy. Blavatská byla přesvědčena, že lidská osobnost, jakožto 

drobný fragment božské bytosti,15 prochází postupně všemi rasami a koly, dokud se 

s touto božskou bytostí opět nespojí a nevrátí se tak ke zdroji, z něhož vzešla. Blavatská 

tedy spíše vychází z hinduistického pojetí, neboť buddhismus žádnou nepomíjející 

lidskou podstatu nezná. Proces převtělování však na rozdíl od buddhismu i hinduismu 

chápala jako pozitivní proces neustálého zdokonalování. Karma, jakožto souhrn příčin a 

následků působící přes hranice jednotlivých životů, pro ni nebyla nějakým nepřátelským 

zákonem, z jehož působnosti je nutné se vymanit, ale spíše pomocným prostředkem 

k sebezdokonalování. 

Tradiční monoteistickou představu osobního Boha Blavatská nahradila vizí 

jakéhosi „mnohovrstevného“ božství. V rámci božské jednoty, označované jako 

„Jedno“, rozlišovala vyšší úroveň, kterou charakterizovala jako věčnou, neměnnou a 

absolutní a rovinu nižší, která byla schopná emanačního procesu a dělení směrem 

k mnohosti. Dvě úrovně božské existence zajišťují stálou rovnováhu mezi absolutní 

jednotou a relativní mnohostí. Nižší úroveň, již nazývá řeckým pojmem Logos,16 je 

                                                                                                                                                                                     
teoreticky zdůvodňoval alchymickou představu transmutace, se koncem 19. století stali přední francouzští 
chemici (F. Jollivet-Castelot) i okultisté (E. Lévi, Papus). Viz např. Francoise Bonardel, Hermetismus, s. 
82-83. 
14 Srov. např. Karel Werner, Náboženské tradice Asie. Od Indie po Japonsko, Brno: Masarykova 
univerzita 2002, s. 57-58. 
15 Zde se Blavatská pravděpodobně inspirovala známou rovnicí z upanišad: brahman (nejvyšší božská 
skutečnost) = átman (pravé lidské já). O skryté „božské jiskře“ v nitru člověku, ale také hovoří např. 
novověké rosikruciánské spisy. 
16 Termín logos lze přeložit jako slovo, řeč, či vypravování, ale také jako rozum či smysl. Tento pojem 
používala starověká řecká filozofie (Herakleitos z Efezu, stoikové), ale také autor Janova evangelia a 
pozdější křesťanská teologie. Blavatské je asi nejbližší pojetí Filóna z Alexandrie, který jako logos 
označoval souhrn božských idejí (božské moudrosti), který tvoří zprostředkující článek mezi božským a 
pozemským světem, což by také mohlo svědčit o inspiraci Blavatské ve filosoficko-náboženských 
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zároveň jednou i více entitami (plurál Logoi). Blavatská nejprve zastávala představu o 

trojjediném Logu, ale později přešla k sedmičlennému schématu. Logos není věčný, ale 

doba jeho trvaní a funkce je omezena na jeden kosmický cyklus. Poté i se vším, co 

stvořil opět splyne s vyšší absolutní úrovní božské jednoty. Logos (Logoi) se odráží v 

existenci „ducha vesmíru“ či „nejvyšší kosmické Inteligence“, kterou je ovšem také 

třeba chápat jako souhrn více entit. Logos je „skutečným stvořitelem světa“ a 

„počátkem všech věcí“. Od něj se postupně šířil emanační proces do stále nižších, 

hustších a hrubších oblastí až do úrovně, kde vzniklo jako jeho adekvátní vyjádření 

hmotné Slunce s naším planetárním systémem.17  

Blavatská tvrdila, že Logos se jako avatár18 příležitostně vtěluje do určitých 

duchovně vyspělých bytostí, jakými byli v minulosti Buddha, Šankara či také Ježíš, což 

ovšem neznamená, že je s těmito osobami totožný. Ježíše vnímala jako adepta duchovní 

cesty, který se po prožitku iniciace stal duchovním mistrem a prorokem a jako člověka, 

jenž dosáhl osvícení svým vlastním úsilím a vnitřní kázní. Pojem „božský Kristus“ 

užívala pouze jako jiný způsob vyjádření pro Logos a neztotožňovala ho s pozemským 

Ježíšem.19 Ježíš se ovšem nakonec skutečně stal Kristem svým utrpením na kříži, které 

ovšem Blavatská chápe velmi specifickým způsobem. Každý adept duchovního 

pokroku musí jako nejvyšší fázi iniciace podstoupit duševní a fyzické utrpení. Během 

tohoto aktu prožívá vnitřní smrt své dosavadní identity a získává novou. Takovouto 

iniciací bez skutečné fyzické smrti mělo být i Ježíšovo ukřižování. Na kříži byl pouze 

přivázán bez probodnutí těla hřeby v rámci poslední iniciační zkoušky. Blavatská totiž 

pokládala kříž  za symbolické znamení pro přechod z jedné úrovně bytí do druhé během 

zasvěcení.20 

Představa „božství“ u Blavatské je osobitou synkrezí různých západních i 

východních směrů. Neměnná vyšší část „Jednoho“ silně připomíná „brahman“ 

                                                                                                                                                                                     
naukách helénistického období; viz heslo „logos“, in: Helena Pavlincová/ Břetislav Horyna (eds.), 
Judaismus, křesťanství, islám, Olomouc: Nakladatelství Olomouc, 2003, s. 367-368. 
17 Helena P. Blavatsky, Geheimlehre I, s. 83, 100-105, 154-159, 463; Helena P. Blavatsky, Geheimlehre 
II, s. 27, 249-251, 514-516. 
18 Sanskrtské slovo avatára lze přeložit jako sestoupení. V kontextu indických náboženství (védy, 
Bhagavadgíta, neohinduismus) se takto označuje periodické, v jisté posloupnosti se odehrávající, vtělení 
určitého boha či Boha jako nejvyšší skutečnosti do stvořeného světa, což v zásadě také odpovídá užívání 
tohoto pojmu u Blavatské; viz heslo „avatár“, in: Lexikon východní moudrosti, Olomouc: Votobia 1996, s. 
30-31. 
19 Helena P. Blavatsky, Die entschleierte Isis II, s. 153-212; Helena P. Blavatsky, Geheimlehre I, s. 45, 
103, 155-162; Helena P. Blavatsky, Geheimlehre II, s. 32-47; Helena P. Blavatsky, Geheimlehre III, s. 
363-364, 382. 
20 Helena P. Blavatsky, Geheimlehre I, s. 288; Helena P. Blavatsky, Geheimlehre II, s. 44-89; Helena P. 
Blavatsky, Geheimlehre III, s. 148, 288, 589. 
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indických upanišad či Bhagavadgíty. „Nejvyšší kosmická inteligence“ jako nižší forma 

božství má stejné atributy jako „demiurg“ starověkých gnostických směrů. Gnostickým 

a novoplatónským schématům také odpovídá líčení emanačního procesu. „Božský 

Kristus“ jako projev nižšího stvořeného božství – Logu, který vlastně není nositelem 

plnohodnotného božství připomíná ariánské tendence. Ostré rozlišení mezi pozemským 

člověkem Ježíšem a „božským Kristem“ zase evokuje nestoriánskou christologii. 

K východním naukám odkazuje spojení člověka Ježíže s cyklicky chápaným avatárem-

Kristem v okamžiku jeho iniciace na kříži. I dnes někteří hinduisté pokládají Ježíše za 

jeden z projevů avatára. 

 

2. Vývoj teosofického hnutí v Indii, Londýně a USA 

V roce 1879 se centrum teosofického hnutí přesunulo na asijský kontinent. 

Blavatská založila roku 1880 teosofickou pobočku v indické Bombaji a zároveň zde 

začala vydávat časopis The Theosophist. Ve stejném roce vybudoval Olcott další 

teosofickou obec v Colombu na nedalekém Cejlonu (Srí Lanka). Olcott se také velmi 

intenzivně snažil oživit zdejší, zčásti vlivem křesťanských misionářů upadající, 

buddhistické hnutí. I z tohoto důvodu vydal Buddhistický katechismus.21 V Indii si 

Teosofická společnost získala stoupence především mezi zde žijícími Brity, kteří 

obdivovali indickou kulturu. Jedním z nich byl také bývalý koloniální úředník Allan 

Octavian Hume (1829-1912), jenž se jako jeden ze zakladatelů Indického národního 

kongresu spolupodílel na vzniku zdejšího národně - emancipačního hnutí.22 Od roku 

1883 se stal mezinárodním teosofickým centrem indický Adjár, který je nyní okrajovou 

částí města Čennai (dříve Madrás). Už roku 1884 však došlo k vnitřní krizi, neboť 

Blavatská byla pod vlivem negativního hodnocení ze strany londýnské Společnosti pro 

psychický výzkum (Society for Psychical Research), jejíž vyslanec Richard Hodgson 

adjárské ústředí osobně navštívil, označena za podvodnici. Tato záležitost teosofické 

hnutí velmi oslabila a zdiskreditovala, přestože při opakovaném šetření Společnost pro 

psychický výzkum prohlásila, že původní zpráva byla chybná.23 Řada členů vystoupila a 

společnost se postupně začala štěpit.  

                                                                                                                                                                                     
 
21 Henry Steel Olcott, Buddhist Catechism, London: The Theosophical Society 1882. Více o Olcottovi viz 
Annie Besant, Colonel Henry Steel Olcott, Benares: Theosophical Pub. Society 1907.  
22 Bipan Chandra, Indian´s Struggle for Independence 1857-1947, Delhi: Viking 1988, s. 60-71. 
23 O těchto událostech napsal knihu Vernon Harrison, H. P. Blavatsky and the SPR. An Examination of 
the Hudgson Report of 1885, Pasadena: Theosophical University Press 1997 nebo též Michael Gomes, 
Theosophy in the Nineteenth Century, New York/ London: Garland 1994, s. 363-380. 
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Poté, co zdeptaná Blavatská se svými spolupracovníky Indii v roce 1885 

opustila, pobývala v Itálii a Německu. Od roku 1887 žila až do své smrti v Londýně, 

kde spolu s Olcottem založila teosofickou pobočku již před cestou do Indie na přelomu 

let 1878 a 1879. Zde dokončila své nejznámější dílo Tajné učení a začala vydávat 

časopis Lucifer, jenž měl ve shodě se svým názvem osvětlovat vše tajemné a skryté.24 

V rámci Teosofické společnosti utvořila roku 1888 pro své nejbližší spolupracovníky 

skupinu označovanou písmeny E. S., které byly vysvětlovány buď jako zkratka slov 

Esoterická sekce (Esoteric section) nebo Východní škola (Eastern school). Členové 

této sekce byli podobně jako ve většině zednářských lóžích ve třech stupních 

seznamováni s podrobnějšími a nepublikovanými aspekty teosofické nauky. Po smrti 

Blavatské byla tato sekce rozdělena na „východní“ (euroasijskou) školu v čele s Annie 

Besantovou a západní (americkou) v čele s Judgem.25 Besantová, která se přes 

Olcottovo formální prezidentství postupně stávala novou ideovou vůdkyní Teosofické 

společnosti, se rozhodla její sídlo v roce 1893 opět přenést z Londýna do Adjáru. 

Po „indickém skandálu“ se američtí teosofové začali postupně osamostatňovat. 

V roce 1886 si zvolili své vlastní vedení, v jehož čele stanul dosavadní tajemník 

Teosofické společnosti Judge.26 V témž roce začali vydávat svou vlastní teosofickou 

revue The Path. K úplnému odtržení došlo ovšem až roku 1895, kdy vznikla samostatná 

Theosophical Society in America. Po smrti Judge se stal jejím prezidentem Ernest 

Hargrove. Ideovou vůdkyní se opět stala žena - Katherine Tingleyová (1847-1929). 

Američtí teosofové nesouhlasili s novou „východní“ orientací, kterou prosazovala 

Besantová a obraceli se spíše k původním idejím Blavatské z druhé poloviny 70. let. 

Americká teosofická společnost se záhy přejmenovala na Mezinárodní bratrstvo 

(International Brotherhood) a od roku 1898 vystupovala pod jménem Univerzální 

bratrstvo a Teosofická společnost (Universal Brotherhood and Theosophical 

Society). Zároveň přesídlila z New Yorku do komplexu nově postavených budov 

v kalifornském Point Loma. Od roku 1952 má své centrum v kalifornské Pasadeně a 

pod názvem Theosophical Society International (TSI) funguje dodnes. Vedle toho 

                                                                                                                                                                                     
 
24 Peter Washington, Madame Blavatsky´s Baboon, s. 87-100. 
25 Podrobněji o „Esoterické škole Teosofické společnosti“ viz např. Daniël van Egmond, „Western 
Esoteric Schools in the Late Nineteenth and Early Twentieth Centuries“, in: Roelof van den Broek/ 
Wouter J. Hanegraaff (eds.), Gnosis and Hermeticism from Antiquity to Modern Times, s. 312-322. 
26 O díle tohoto teosofa pojednává Dara Eklund (ed.), Echoes of the Orient: The Writings of William 
Quan Judge, San Diego: Point Loma Publications 1987; biografie: Sven Eek/ Boris Zirkoff, William 
Quan Judge – Theosophical Pioneer, Wheaton: Theosophical Publishing House 1969. 
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ovšem v USA existuje celá řada dalších teosofických spolků, které se vesměs oddělily 

od Tingleyové organizace počátkem 20. století (např. Temple of the People, Blue Star, 

Blavatzky - Association, United Lodge of Theosophists). 

 

3. Německá a rakouská teosofie 

V Německu založil první větší pobočku Teosofické společnosti roku 1884 

právník Wilhelm Hübbe-Schleiden (1846-1916) za účelem spolupráce doposud 

samostatně působících teosofů v Mnichově a Drážďanech. Její oficiální název zněl 

Theosophische Societät Germania a formálně byla organizována podle principů 

stejnojmenné zednářské lóže. V roce 1902 byla přetvořena na „německou sekci“ 

adjárské Teosofické společnosti a jejím generálním tajemníkem se stal Rudolf Steiner. 

Roku 1896 založil Franz Hartmann (1838-1912) v Berlíně Teosofickou společnost 

v Německu (Theosophischen Gesellschaft in Deutschland) jako pobočku americké 

teosofické organizace K. Tingleyové. O rok později pak vytvořil svou vlastní organizaci 

Mezinárodní teosofické bratrstvo (Internationale Theosophische Verbrüderung), 

která byla přes svůj název na amerických teosofech zcela nezávislá. Hartmann žil řadu 

let v USA, kde se jako mnoho jiných dostal k teosofii přes spiritismus a stal se blízkým 

spolupracovníkem Blavatské. V roce 1884 zastupoval Olcotta během jeho 

nepřítomnosti v indickém Adjáru a výrazně se přiklonil k buddhismu. Hartmann tak byl 

spolu se Steinerem hlavními představiteli německé teosofie na počátku 20. století. Jejich 

vzájemné vztahy však byly poznamenány rivalitou. Steiner pokládal Hartmannovu 

teosofii za méněcennou, neboť prý jen bez vlastního vkladu opakuje myšlenky 

východních náboženských spisů. Hartmann se snažil Steinerovu rostoucí popularitu 

zastínit rozsáhlou publikační aktivitou. Začal vydávat několik teosofických časopisů a 

překládal do němčiny spisy Blavatské i některé východní posvátné texty. Napsal také 

řadu knih a článků o hermetismu, rosikruciánství a zednářství. Po Hartmannově smrti se 

jeho organizace rozštěpila a ztratila na významu.27 

Steiner byl také v úzkém kontaktu s vídeňským teosofickým spolkem, který 

vznikl v roce 1887. Jeho ústřední postavou byl Fridrich Eckstein (1861-1939), který se 

zajímal o templáře, svobodné zednáře, germánskou mytologii, křesťanskou mystiku i 

indické nauky. Vídeňští teosofové byli také v úzkém kontaktu se svérázným 

                                                           
27 Karl R. H. Frick, Licht und Finsternis – Band II, Wiesbaden: Marix Verlag 2005, s. 296-313. 
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křesťanským mystikem Aloisem Mailänderem28 (1844-1905), věnovali se v duchu 

silného subjektivismu analýze svých pocitů, intenzivnímu sebevzdělávání a měli silné 

kulturní a umělecké zázemí.29 Právě v tomto prostředí můžeme najít zřetelný předobraz 

pozdějšího antroposofického hnutí.  

V roce 1904 byl Steiner přijat za člena Esoterické sekce Teosofické společnosti 

a zároveň se stal jejím „arci-správcem“ („Arch-Warden“) pro Rakousko a Německo. 

Steiner však v jejím rámci stále více zdůrazňoval důležitost rosikruciánské tradice a 

místo „východních Mistrů“ preferoval dva „Mistry západní“ - Ježíše a Christiana 

Rosenkreutze.30 Roku 1907 proto Besantová souhlasila s osamostatněním Steinerovy 

Esoterické sekce. Steiner vzápětí tuto sekci transformoval v okultní sdružení s názvem 

Mysteria Mystica Aeternis, které bylo formálně pobočkou okultního řádu Ordo 

Templi Orientis.31 

 

4. Teosofická společnost pod vedením Annie Besantové 

Po Olcottově smrti v roce 1907 se stala prezidentkou Teosofické společnosti 

Annie Besantová (1847-1933). Tato žena prodělala během svého života velmi bouřlivý 

myšlenkový vývoj. Jako dítě byla vychovávána v katolické rodině, poté se na krátkou 

dobu provdala za anglikánského duchovního, po rozvodu se stala přesvědčenou 

ateistkou, stoupenkyní socialistických idejí a ochránkyní lidských práv. Humanistické 

přesvědčení ji také přivedlo do kontaktu se zednářskou lóží Droit Humain. 

Prostřednictvím zájmu o okultní fenomény se nakonec dostala k Teosofické společnosti, 

do jejíž londýnské pobočky vstoupila v roce 1889. Roku 1893 se natrvalo odstěhovala 

do Indie, kde se také později stala prezidentkou Indického národního kongresu.32        

                                                           
28 O něm např. D. Ž. Bor, Bdělost, toť vše! Cesta Gustava Meyrinka k nadsmyslnu, Praha: Trigon 2002, s. 
143. 
29 Nicholas Goodrick-Clarke, Okultní kořeny nacismu, Praha: Votobia 1998, s. 43-44, 46-47; Nicholas 
Goodrick-Clarke, „Moderní znovuoživení zájmu o okultismus ve Vídni 1880-1910“, Logos, 11/1-2, 2000, 
s. 25-29. 
30 Podle „rosikruciánských manifestů“ z počátku 17. století žil tento člověk na přelomu 14. a 15. století. 
Při svých cestách po arabských zemích získal vyšší duchovní moudrost, jejímiž strážci se stalo bratrstvo, 
které po svém návratu do Německa Rosenkreutz založil; viz např. Christopher McIntosh, Rosenkruciáni, 
Praha: Trigon 1997. O Steinerově vztahu k rosikruciánství - Harald Lamprecht, Neue Rosenkreuzer, 
Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2004, s. 191-205. 
31 Daniël van Egmond, „Western Esoteric Schools in the Late Nineteenth and Early Twentieth Centuries“, 
in: Roelof van den Broek/ Wouter J. Hanegraaff (eds.), Gnosis and Hermeticism from Antiquity to 
Modern Times, s. 332-341. 
32 Podrobnější životopisné informace je možné najít v několika biografiích, které jsou spíše staršího data: 
Theodore Besterman, Mrs. Annie Besant. A Modern Prophet, London: Kegan, Trench, Trubner & Co. 
1934; Arthur H. Nethercot, The First Five Lives of Annie Besant, Chicago: University of Chicago Press 
1960. Z relativně nedávné doby pochází např. italská práce Livie Lucchini, Blavatsky e Besant. Il fulmine 
e il tuono, Torino: Blu international stampa 1991. 
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Ve svém rozsáhlém díle se snažila o propojení indického duchovního obzoru s 

křesťanstvím. K důležitým křesťanským pojmům proto ve svých spisech často 

přiřazovala příslušný teosofický výklad. Své hlavní myšlenky vtělila především do knih 

Starověká moudrost 33 a Esoterické křesťanství.34 

Besantová na rozdíl od Blavatské hovořila a psala spíše o bohu, který se 

projevuje v trojí manifestaci, než o nějakém abstraktním božství. Tuto trojjedinost 

ztotožněnou s pojmem Logos neváhala označit jmény osob křesťanské Trojice. Při 

procesu tvoření  hájila emanační teorii. Nejprve Otec emanoval sám ze sebe. Skrze 

svého Syna (tj. Krista) předal tvořící impuls Duchu svatému a ten oživil veškerou 

hmotu. Logos je ve svém aspektu Otce dobrovolně se ohraničujícím Bohem, který tuto 

oběť vlastního omezení neváhá podstoupit, aby umožnil proces oživení stvořeného 

světa.35  

Trojjedinost božského Logu se ovšem podle zákona korespondencí a analogií 

mikro a makrokosmu, který Besantová nepochybně vyznávala, projevuje i na nižších 

úrovních.36 Proto také druhá osoba Logu Kristus se projevuje ve třech různých 

podobách. První z nich je „historický“ Ježíš či „Mistr Kristus“, který žil a působil jako 

léčitel a duchovní učitel. Ježíšovo narození datuje Besantová do roku 105. př. n. l. a už 

před ní tak učinil tajemník evropské sekce Teosofické společnosti George Robert Stow 

Mead.37 Ježíš prý pobýval u židovské sekty esejců (esénských) v judejské poušti, kde se 

také seznámil s východní náboženskou literaturou. Poté odešel do Egypta, kde žil 

běžným způsobem života až do okamžiku své iniciace.38 Ta nastala v okamžiku 

dovršení Ježíšových třicátých narozenin, kdy na něj sestoupila druhá vyšší forma 

Kristovy přirozenosti, kterou je možné označit jako „mýtickou“. Mýtický Kristus 

přichází na svět periodicky a lidem se zjevuje v různých dobách, místech a podobách. 

Velmi úzce je s ním spojena světelná symbolika a Slunce, jehož prostřednictvím 

prostupuje hmotnou přírodu a pracuje na jejím opětovném zduchovnění. Tato vyšší 

Kristova přirozenost se k Ježíšovi pojila jako určitý obal následující tři roky. I po smrti 

                                                                                                                                                                                     
 
33 Annie Besant, The Ancient Wisdom, London: Theosophical Publishing Society 1897. 
34 Annie Besant, Esoteric Christianity, London: Theosophical Publishing Society 1901. 
35 Annie Besant, Esoterisches Christentum, Leipzig: Theosoph. Verlagshaus 1911, s. 121-125, 177-183; 
Annie Besant, Odvěká moudrost, Bratislava: Globus, bez vroč., s. 23, 30-31. 
36 Např. ve složení lidského těla, které je podle teosofů tvořeno složkou fyzickou, éterickou a astrální. 
37 George R. S. Mead, Did Jesus Live 100 B. C.?, London/ Benares: Theosophical Publishing House 
1903. Blavatská oproti tomu zastávala názor, že přesné datum Ježíšova zrodu nelze určit a klonila se spíše 
k obvyklému historickému datování; viz Helena P. Blavatsky, Geheimlehre I, s. 717. 
38 Annie Besant, Esoterisches Christentum, s. 86-102. 
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pozemského Ježíše se tato Kristova forma zjevovala jeho učedníkům v podobě 

éterického těla ještě příštích padesát let. Učedníci ovšem tuto skutečnost ze žárlivosti 

k ostatním lidem zatajili. Kristovo ukřižování pro Besantovou představuje především 

symbolické prostoupení hmoty Kristovou oživující silou a jeho smrt označuje pouze 

jako zdánlivou. Třetí Kristova podoba nese charakteristiku „mystická“. Jako duchovní 

jiskra je podstatou každého člověka a čeká na své probuzení a realizaci. I na této úrovni 

se znovu projevuje zákon trojjedinosti, neboť v člověku se mystický Kristus projevuje 

působením tří principů či sil: inteligence, lásky a vůle.39  

Besantová  se oproti Blavatské přiblížila křesťanské představě Boha a Krista 

jen vnějškově a zdánlivě. Značně svérázné je její vnímání Trojice. Pojem Logos např. 

nepřiřazuje pouze k osobě Boha Syna, ale ztotožňuje ho s celou Trojicí. Gnostický 

emanační proces tvoření spojila se subordinačním pojetím Trojice, které ve starověku 

prosazovala alexandrijská škola (Origenes) a později ho využili také ariáni. Její vize 

sebeohraničujícího Boha jako podmínky stvoření ale také výrazně připomíná 

kabalistickou tezi o stažení nekonečného Boha (Ejn Sof) „ze sebe v sebe“, vyjádřenou 

hebrejským pojmem cimcum.40 Stejně jako u Blavatské se u Besantové setkáme 

s nestoriánskými asociacemi při rozlišování Kristovy vyšší přirozenosti a pozemského 

Ježíše. S tím související představa o vtělení Krista do pozemského Ježíše v jeho třiceti 

letech (při křtu) navíc odpovídá tzv. adopciánské tezi, jejímž nositelem byla ve 

starověku např. židovsko-křesťanská sekta ebonitů. Líčení Ježíšova pozemského života, 

jemuž na rozdíl od Blavatské věnuje jistý prostor, se prakticky vůbec nekryje 

s evangelijním vyprávěním a přináší naopak zcela nové životopisné prvky. 

Podle blízkého spolupracovníka Besantové Charlese Webstera Leadbeatera41 

(1847-1934) se historický Kristus rodí v tělesné podobě periodicky každých dva tisíce 

let. Z tohoto hlediska se také ukazuje účelový význam teze o Ježíšově narození roku 

105 př. n. l., protože v tom případě se narození příští Kristovy manifestace jako 

„božského Maitréji“42 dalo očekávat roku 1895.43 Besantová i Leadbeater byli 

přesvědčeni o nastávajícím příchodu nového duchovního vůdce lidstva v podobě 

                                                           
39 Tamtéž, s. 82-85. 
40 Viz Vladimír Sadek, Židovská mystika, s. 67-76. 
41 Gregory Tillet, The Elder Brother. A Biography of Ch. W. Leadbeater, London: Routledge & Kegan 
1982.   
42 Sloučení těchto dvou pojmů má jistou vnitřní logiku, neboť Maitréja je v buddhismu jménem pátého a 
posledního pozemského buddhova vtělení v budoucnosti. V sanskrtu znamená Maitréja „milující“ a je 
proto chápán jako ztělesnění lásky, což platí i pro postavu Ježíše v křesťanství; viz heslo „Maitréja“, in: 
Lexikon východní modrosti, s. 277-278. 
43 Charles W. Leadbeater, Das innere Leben, Leipzig: Theosoph. Verlagshaus 1910, s. 33. 
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Kristova vtělení a Teosofická společnost měla lidstvo na jeho příchod připravit. Za 

tímto účelem byly v jejím organizačním rámci roku 1911 založeny Řád vycházejícího 

slunce (Order of the Rising Sun) a Řád hvězdy východu (Order of the Star in the 

East). V roce 1909 teosofové prohlásili tehdy teprve čtrnáctiletého indického chlapce 

z bráhmanské rodiny Džuddu Nariahna - Krišnamúrtiho44 (1895-1986) budoucím 

učitelem lidstva a v tomto smyslu také zahájili jeho výchovu. Krišnamúrti se ovšem 

roku 1927 od Teosofické společnosti distancoval, oba k podpoře jeho poslání vytvořené 

řády rozpustil a vystupoval poté jako nezávislý „guru“ bez institucionální základny. 

Jeho volně a nedogmaticky formulovaná nauka byla osobitou syntézou různých 

indických duchovních směrů s vlastní terminologií. Teosofická společnost v Adjáru 

byla po odchodu Krišnamúrtiho a smrti Besantové silně oslabena. Pod vedením 

prezidenta George Arundala (18??-1945) však pokračovala ve své činnosti a existuje i 

v současnosti. Celosvětové popularity z období Blavatské a Besantové však už nikdy 

nedosáhla. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
44 Pupul Jayakar, Krishnamurti: A Biography, New York: Harper & Row 1986; Mary Lutyens, The Life 
and Death of Krishnamurti, London: John Murray 1990. 
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III. Antroposofie 

Termín antroposofie se obvykle překládá buď jako „moudrost o člověku“ nebo 

též „lidská moudrost“. V česky vydávané literatuře se můžeme setkat s třemi způsoby 

psaní tohoto slova: „anthroposofie“, „antroposofie“ a „antropozofie“. První způsob je 

nejstarší a z úcty k tradici ho užívají samotní antroposofové, neboť se nejvíce blíží 

původnímu řeckému originálu a také německému výrazu „Die Anthroposophie“. Druhý 

způsob psaní se dnes nejčastěji objevuje v literatuře, která představuje antroposofii 

z vnějšího pohledu (např. v různých slovnících a encyklopediích).45 Třetí možnost 

odpovídá současnému trendu v českém pravopise, ale v praxi se vyskytuje jen zřídka. 

Pojem antroposofie byl ve 20. století zcela ztotožněn s hnutím Rudolfa Steinera, 

přestože existoval už dříve. Setkat se s ním můžeme např. ve filosofických spisech 

Immanuela Hermanna Fichteho nebo Ignaze Paula Troxlera.46 V této práci se pojem 

antroposofie vztahuje k idejím hlásaným Anthroposofickou společností, které jsou i 

dnes fakticky totožné s písemně dochovaným odkazem Rudolfa Steinera. 

 

1. Dvojí zrod Anthroposofické společnosti 

Vůdce adjárské Teosofické společnosti v Německu Rudolf Steiner místo 

orientace teosofie na Indii upřednostňoval evropské kulturní a filosofické zázemí a zcela 

odmítavě se také postavil proti myšlence příchodu nového duchovního učitele lidstva. 

Stupňující se konflikt mezi Steinerem a Besantovou nakonec vyvrcholil odchodem  

Steinera a většiny členů německé sekce z Teosofické společnosti47 a vytvořením 

samostatné Anthroposofické společnosti (Anthroposophische Gesellschaft) v Kolíně 

nad Rýnem 28. prosince 1912. Steiner na tomto shromáždění přednesl několik 

přednášek na téma Bhagavadgíta a Pavlovy dopisy.48 Chtěl tím dát zřejmě najevo, že i 

jeho nauka chce stejně jako teosofická spojit východní a západní spiritualitu a že tato 

idea tedy není hlavním předmětem sporu mezi ním a adjárskými teosofy. Na organizaci 

vzniku samostatné antroposofické organizace měla největší podíl učitelka cizích jazyků 

a vydavatelka časopisu Organs der Theosophischen Gesellschaft in Deutschland 

Mathilde Schollová (1868-1941). Nově založená Anthroposofická společnost oficiálně 

                                                           
45 S výjimkou oficiálních názvů antroposofických institucí je tento způsob psaní užíván i zde. 
46 Gerhard Wehr, Anthroposophie, Kreuzlingen/ München: Heinrich Hugendubel Verlag 2004, s. 7. 
47 Eugene Lévy, Mrs. Annie Besant und die Krisis in der Theosophischen Gesellschaft, Berlin: 
Philosophisch-theosophischer Verlag 1913.  
48 Die Bhagavad Gita und die Paulusbriefe. 
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potvrdila svůj vznik na generálním shromážděním v Berlíně začátkem roku 1913. Na 

počátku své existence měla tři tisíce členů.49  

V předsednictvu nově založené organizace byli: pozdější Steinerova manželka 

Marie von Sivers (1867-1948), učitel Michael Bauer (1871-1929) a továrník a inženýr 

Carl Unger (1878-1929). Sám Steiner se odmítl stát členem předsednictva i řadovým 

členem společnosti. Chtěl zůstat mimo institucionální strukturu společnosti a jejím 

členům pouze přednášet a radit. Podle předmluvy přijatých zásad „(1.) mohou ve 

společnosti bratrsky spolupůsobit ti lidé, kteří vyznávají působení společného 

duchovního principu ve všech lidských duších, (2.)…mělo by se sloužit šíření pravé 

duchovní vědy, (3.) mělo by se pečovat o poznání pravdivého jádra různých 

světonázorů (jednotlivých) národů a období“.50 Je zřejmé, že tato výchozí ustanovení se 

příliš neliší od všeobecných zásad Teosofické společnosti.  

Centrum antroposofického hnutí v podobě samostatného komplexu budov mělo 

původně vyrůst v bavorském Mnichově. Neobvyklá architektura plánované stavby se 

však nesetkala s pochopením místních úřadů. Steiner proto využil možnosti zrealizovat 

tento plán ve Švýcarsku. Stavební práce probíhaly v letech 1913-1920 na zakoupeném 

pozemku u vesnice Dornach nedaleko Basileje (Basel). Hlavní budova dostala název 

Goetheanum, neboť osobností  Johanna Wolfganga Goetheho (1749-1832) se Steiner 

jistý čas profesně zabýval a jeho myšlenky ho vždy silně inspirovaly. Goetheanum 

sloužilo především jako divadlo, v němž byla pravidelně uváděna Steinerova mysterijní 

dramata.  

První vnitřní problémy se v rámci Anthroposofické společnosti objevily záhy 

po ukončení první světové války, kdy se fakticky osamostatnily jednotlivé neněmecké 

národní skupiny. Ústřední trojčlenné vedení společnosti proto v roce 1921 přesídlilo do 

německého Stuttgartu. Od téhož roku vydává Anthroposofická společnost až do 

současnosti týdeník Das Goetheanum a měsíčník Die Drei. Během několika let od 

ustavení Anthroposofické společnosti se její činnost rozšířila i do Československa, 

Rakouska, Itálie, Anglie, Francie, Nizozemí, Dánska, Norska, Finska a USA. Slabé 

ústřední vedení nedokázalo efektivně řídit rostoucí mezinárodní organizaci a zabránit 

                                                           
49 Zur Geschichte und aus den Inhalten der ersten Abteilung der Esoterischen Schule (1904-1914). Briefe. 
Rundbriefe. Dokumente und Vorträge (GA 264), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1996; Zur Geschichte 
und aus den Inhalten der erkenntniskultischen Abteilung der Esoterischen Schule (1904-1914). Briefe. 
Rundbriefe. Dokumente und Vorträge (GA 265), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1987. Frank 
Teichmann, Die Entstehung der Antroposophischen Gesellschaft auf mysteriengeschichtlichem 
Hintergrund, Stuttgart: Verlag Freies Geistesleben 2002. 
50 http://www.goetheanum.org/123.html. 
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postupnému rozpadu jednotlivých antroposofických aktivit do dílčích proudů, které 

spolu vzájemně nebyly schopné komunikovat. Několikaletá vnitřní krize 

Anthroposofické společnosti, která v té době měla celkově asi dvanáct tisíc členů, 

nakonec vyvrcholila nečekanou tragickou událostí. Během silvestrovské noci roku 1922 

byla celá hlavní budova (postavená převážně ze dřeva) zničena pravděpodobně úmyslně 

založeným požárem. Steiner se proto rozhodl vytvořit novou společnost s pevnější 

strukturou, v níž by tentokrát aktivně působil.51  

Od 24. prosince 1923 do 1. ledna 1924 se v jednom z objektů v okolí 

zničeného Goetheana (v tzv. Truhlárně, jež sloužila především jako sochařská dílna), 

který v roce 1922 přečkal bez úhony požár hlavní budovy, konal Vánoční sjezd. 

Přibližně 800 delegátů zde rozhodlo o založení nové organizace s názvem Všeobecná 

anthroposofická společnost (Allgemeine Anthroposophische Gesellschaft – AAG). 

Nově zformovaná společnost byla mnohem více otevřená k vnějšímu světu. Steinerovy 

přednášky, z nichž většina byla doposud přístupná pouze členům, nyní mohla 

navštěvovat i veřejnost a byly též volně publikovány. V nově ustaveném předsednictvu 

byli Rudolf Steiner jako předseda; básník, romanopisec a dramatik Albert Steffen 

(1884-1963) jako druhý předseda; lékařka Ita Wegmanová (1876-1943) jako 

zapisovatelka; právník a ekonom Guenther Wachsmuth (1893-1963) jako tajemník a 

pokladník; Marie (von Sivers) Steinerová a matematička a astronomka Elisabeth 

Vreedeová (1879-1943) jako přísedící.52 

Na tomto Vánočním sjezdu také Steiner oznámil, že hodlá na stejném místě 

vybudovat nové Goetheanum a v březnu 1923 také vytvořil jeho zmenšený plastový 

model. Nová stavba měla být tentokrát vytvořena z mnohem odolnějšího stavebního 

materiálu, jímž se stal tehdy poměrně neobvyklý beton. Zatímco původní  Goetheanum 

bylo typické svými oblými tvary a kopulovitým zastřešením, novou budovu tvořily 

vysoké a hladké stěny od sebe oddělené organicky propojenými hranami. 

Z architektonického hlediska by bylo možné tento rozdíl asi nejvýstižněji vyjádřit jako 

posun od secese ke kubismu, i když Steiner odmítal svou architekturu spojovat 

                                                           
51 Probleme des Zusammenlebens in der Anthroposophischen Gesellschaft. Zur Dornach Krise vom Jahre 
1915-1918 (GA 253), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1989. 
52 Das Schicksalsjahr 1923 in der Geschichte der Anthroposophischen Gesellschaft (GA 259), Dornach: 
Rudolf Steiner Verlag 1991; Die Weihnachtstagung zur Begründung der Allgemeinen 
Anthroposophischen Gesellschaft 1923/ 24 (GA 260), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1994. Rudolf 
Saacke, Die Formfrage der Anthroposophischen Gesellschaft und die innere Opposition gegen Rudolf 
Steiner, Pyzdry: Verlag Geistenwissenschaftliche Dokumentation 2000; Herbert Witzenmann, Die 
Prinzipien der Allgemeinen Anthroposophischen Gesellschaft als Lebensgrundlage und Schulungsweg, 
Dornach: Gideon Spicker Verlag 1984. 
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s jakýmikoli dobovými uměleckými směry a chápal ji jako hmotné vyjádření duchovní 

skutečnosti. Nové Goetheanum mělo být také mnohem větší, neboť kromě divadelního 

a několika přednáškových sálů se též počítalo s prostory pro správní účely a novou 

antroposofickou vysokou školu s jejími četnými sekcemi. Steiner ovšem mohl osobně 

kontrolovat pouze počátky stavebních prací, neboť koncem roku 1924 onemocněl a 

v březnu roku příštího zemřel. Goetheanum bylo otevřeno pro veřejnost roku 1928 

především díky úsilí G. Wachsmutha, ale četné stavební úpravy probíhaly i v pozdějších 

letech a desetiletích.53  

 

2. Rudolf Steiner 

Rudolf Steiner se narodil 27. února 1861 v obci Kraljevac na území dnešního 

Chorvatska. Po maturitě na reálce ve Wiener Neustadt studoval od roku 1879 Vysokou 

školu technickou ve Vídni. Zde ho velmi zaujaly přednášky Karla Julia Schröera o 

Goethovi. Na Schröerovo doporučení začal od roku 1883 pracovat na vydávání 

Goethových přírodovědných spisů v Kürschnerově edici Německá národní literatura. 

Vedlejším produktem této činnosti se roku 1886 stala Steinerova první vlastní kniha 

Základní rysy teorie poznání Goethova světového názoru.54 V letech 1890 – 1897 byl 

spolupracovníkem Goethova a Schillerova archívu ve Výmaru, kde se zabýval 

morfologickou částí Goethových spisů pro tzv. vydání vévodkyně Žofie. Doktorát 

z filosofie získal Steiner roku 1891 v Rostocku obhájením práce o teorii poznání 

v rámci Fichteho vědosloví, která vyšla o rok později v rozšířené verzi knižně pod 

názvem Pravda a věda.55 Své vlastní filosofické názory Steiner shrnul roku 1894 ve 

spise Filosofie svobody.56 Kromě toho ovšem také studoval dílo Friedricha Nietzscheho 

a  Ernsta Haeckela. S těžce nemocným Nietzschem se díky přátelství s jeho sestrou 

dokonce osobně setkal a roku 1895 tomuto filosofovi věnoval knihu s názvem Friedrich 

Nietzsche-bojovník proti své době.57  

Od roku 1897 působil Steiner v Berlíně, kde pracoval v redakci Magazínu pro 

literaturu a vyučoval ve večerních kurzech pro dělníky. Účastnil se též schůzek 

                                                           
53 Hagen Biesantz/ Arne Klingborg, Das Goetheanum. Der Bau-Impuls Rudolf Steiners, Dornach: Phil.-
Anthr. Verlag 1978; Rex Raab, Sprechender Beton, Dornach: Phil.-Anthr. Verlag 1972; Das Goetheanum 
als Gesamtkunstwerk, Dornach: Verlag am Goetheanum 1986; Carl Kemper, Der Bau, Stuttgart: Freies 
Geistesleben 1984.  
54 Grundlinien einer Erkenntnistheorie der Goetheschen Weltanschauung. 
55 Wahrheit und Wissenschaft. 
56 Die Philosophie der Freiheit. Grundzüge einer modernen Weltanschauung. 
57 Friedrich Nietzsche. Ein Kämpfer gegen seine Zeit. 
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literárního spolku Přicházející (Die Kommenden), kde přednášel i o „poznávání 

duchovních světů“. Jeho přednášky zde však byly spíše chápány ve smyslu uměleckého 

vyjádření. Roku 1899 se oženil s ovdovělou Annou Eunickovou, s níž se znal už 

z Výmaru. Roku 1900 prožil Steiner podle svých vlastních slov hluboký duchovní 

zážitek, podobný Pavlovu damašskému obracení. Od této chvíle se pokládal za 

zvěstovatele nového, mysticky zaměřeného křesťanství.  

V letech 1901 a 1902 vedl v teosofické skupině hraběte Brockdorffa  

přednáškové cykly Mystika na úsvitu novodobého duchovního života a Křesťanství jako 

mystická skutečnost. Oba soubory přenášek byly zároveň vydány knižně.58 Steiner vždy 

zdůrazňoval, že v rámci Teosofické společnosti prezentuje pouze výsledky svého 

vlastního duchovního poznání. Tyto „výsledky“ téhož roku veřejně prezentoval v knize 

se stručným názvem Teosofie.59 Od tohoto okamžiku se intenzivně věnoval přednáškové 

činnosti pro členy společnosti i pro veřejnost v německých oblastech i po Evropě. Jeho 

blízkou spolupracovnicí se záhy stala Maria von Sivers, s níž několik let po smrti své 

první ženy uzavřel roku 1914 manželství. Od roku 1909 pobýval Steiner velmi často 

v Mnichově, kde se věnoval především tvorbě tzv. mysterijních dramat. V této době 

také vycházejí jeho asi nejznámější publikace O poznávání vyšších světů60 a Tajná věda 

v nástinu.61 Roku 1912 položil spolu se svou budoucí ženou základy tzv. eurytmii, která 

spojuje řeč a pohyb jako výrazové prvky k vyjádření duchovna.  

Poměrně málo známé je Steinerovo členství v zednářsko-okultním sdružení 

Ordo Templi Orientis (O.T.O.), do něhož vstoupil pravděpodobně roku 1905 nebo i 

dříve a odešel z něj teprve roku 1914. V jeho rámci utvořil svou vlastní německou 

esoterickou sekci pod názvem Mysteria Mystica Aeterna. Steiner také získal vysoký 

stupeň zasvěcení v řádu Stella Matutina, který vznikl jako odnož známého 

Hermetického řádu Zlatý úsvit (Hermetic Order of Golden Dawn).62 Tuto epizodu však 

Steinerovi antroposofičtí životopisci většinou opomíjejí, neboť obraz „Steinera 

okultisty“ příliš nezapadá do jejich oficiálního obrazu „Steinera duchovního vědce“. 

Oba zmíněné řády se navíc více či méně zabývaly praktikami sexuální magie, což by 

Steinera v očích mnoha jeho příznivců mohlo diskreditovat. Je ovšem třeba zároveň říci, 

                                                           
58 Die Mystik im Aufgange des neuzeitlichen Geisteslebens und ihr Verhältnis zur modernen 
Weltanschauung; Das Christentum als Mystische Tatsache und die Mysterien des Altertums. 
59 Theosophie. Einführung in übersinnliche Welterkenntnis und Menchenbestimmung. 
60 Wie erlangt man Erkenntnisse der höheren Welten?  
61 Die Geheimwissenschaft im Umriss. 
62 Karl R. H. Frick, Licht und Finsternis – Band II, s. 523-528. 
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že v té době byl kontakt či přímo členství teosofů v nejrůznějších okultních spolcích 

zcela běžným jevem, což kromě ideové blízkosti také nepochybně souviselo 

s proklamovanou teosofickou otevřeností vůči různým náboženským a myšlenkovým 

směrům. 

Po vzniku samostatné Anthroposofické společnosti se Steiner od roku 1913 

intenzivně věnoval výstavbě Goetheana. Zároveň ale též nepolevil ve své přednáškové 

aktivitě a to dokonce i během první světové války. Roku 1919 uvedl do života 

waldorfské školství a rok později spolu s Itou Wegmanovou antroposofické lékařství. 

V roce 1922 dal několika protestantským teologům impuls k vytvoření čistě 

náboženského společenství Obec křesťanů. V souvislosti s převzetím vedení nově 

ustavené AAG se Steiner od roku 1923 cítil po všech stránkách velmi vyčerpán. V roce 

1924 ještě uspořádal poblíž Wroclawi zemědělský kurz a tím podnítil vznik bio-

dynamického zemědělství. Od září 1924 byl upoután na lůžko a věnoval se pouze psaní 

článků do časopisu Goetheanum a dokončování své autobiografie, což se mu už ovšem 

nepodařilo. Zemřel v Dornachu 30. března 1925.63 

Rudolf Steiner je autorem velmi rozsáhlého díla. Už během jeho života byla  

různými nakladatelstvími vydána řada Steinerových knih, časopiseckých studií a 

záznamů jeho četných přednášek. Po jeho smrti přešla veškerá autorská práva na jeho 

manželku Marii, která založila za účelem správy Steinerova literárního dědictví Spolek 

pro pozůstalost (Nachlassverwaltung). Tento spolek, jenž vždy fungoval nezávisle na 

Anthroposofické společnosti, založil Nakladatelství Rudolfa Steinera (Rudolf Steiner 

Verlag) se sídlem v Dornachu, které od roku 1955 začalo vydávat Souborné vydání 

(Gesamtausgabe-GA) Steinerovy písemné pozůstalosti. První svazek obsahuje 

Goetheovy přírodovědné spisy se Steinerovým úvodem a komentářem. V následujících 

svazcích jsou Steinerovy základní spisy, v nichž vysvětluje podstatu své nauky. Tyto 

spisy z let 1883-1925 vycházejí dodnes v mnoha jazycích jako samostatné knihy. Jako 

paradoxní se může jevit, že většina těchto spisů vyšla ještě v době Steinerova členství 

v Teosofické společnosti. Přesto i antroposofové pokládají tato díla vesměs za 

                                                           
63 Komplexní a obsažné Steinerovy životopisy pocházejí prakticky výhradně z antroposofického 
prostředí. Nejpodrobnějším z nich je kniha Christopha Lindenberga, Rudolf Steiner. Eine Biographie. Bd. 
1:1861-1914, Bd. 2: 1915-1925, Stuttgart: Urachhaus 1995; dále Gerhard Wehr, Rudolf Steiner. Leben, 
Erkenntniss, Kulturimpuls, München: Kösel 1993; česky: Walter Kugler, Rudolf Steiner, Praha: NG 1994; 
Christoph Lindenberg, Rudolf Steiner, Semily: Opherus 1998. Existuje také torzo Steinerovy 
autobiografie: Má cesta životem (GA 28), Svatý Kopeček u Olomouce: Michael 1999. 
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nejvýznamnější. Vysvětlením může být fakt, že Steinerovy myšlenky se už od počátku 

v mnoha ohledech výrazně odlišovaly od teosofických ideových východisek. 

Ve svazcích 29-36 se nachází Steinerovy články, které byly v letech 1889-1925 

zveřejněny v různých časopisech (např. Luzifer, Das Goetheanum). Svazky 38-45 

obsahují dopisy, scénáře divadelních her a různé literární fragmenty. Většinu 

Souborného vydání však představují záznamy stovek Steinerových přednášek (během 

svého života jich vykonal asi šest tisíc), pořízené ze stenografických zápisů jeho žáků. 

Ve svazcích 51-84 nalezneme Steinerovy veřejné přednášky a ve svazcích 93-245 

přednášky pro členy Anthroposofické společnosti. Svazky 254-264 zahrnují spisy, 

přednášky a dokumenty k dějinám antroposofického hnutí. Svazky 271-341 jsou 

věnovány Steinerovým přednáškám k jednotlivým oborům lidské činnosti: umění, 

výchově, lékařství, přírodní vědě a sociální trojčlennosti. Poslední svazky 347-354 

obsahují přednášky pro dělníky na stavbě Goetheana.64  

 

3. Antroposofie po Steinerově smrti 

Po Steinerově smrti rozšiřovala AAG za předsednictví Alberta Steffena svou 

působnost do nových zemí. Vyhrocující se politická situace v Německu však dalšímu 

rozvoji nepřála. Nepřátelství nacismu vůči antroposofii, které trvalo od počátku jeho 

vzniku, vyvrcholilo zákazem německé AAG 1. listopadu 1935. Nacisté obviňovali AAG 

z úzkých kontaktů se „svobodnými zednáři, židy a pacifisty“. Vadilo jim také, že výuka 

v antroposofických školách není v souladu s „národně socialistickými výchovnými 

směrnicemi“.65 V dalších letech bylo antroposofické hnutí postupně ilegalizováno i 

v dalších zemích, které se dostaly pod německou okupaci. Antroposofické centrum 

v neutrálním Švýcarsku sice mohlo i nadále pokračovat ve svých aktivitách, ale během 

druhé světové války se dostalo do značné izolace. V té době také začaly další vnitřní 

spory, které vyústily ve vyloučení Ity Wegmanové a Elisabeth Vreedeové 

z předsednictva společnosti. Důsledkem toho bylo osamostatnění velké části holandské 

a anglické AAG. Také antroposofické lékařství a léčebná a pedagogická eurytmie se až 

do přelomu 50. a 60. let 20. století rozvíjely mimo rámec AAG.66 

                                                           
64 Čtyřsvazkový rejstřík k tomuto soubornému vydání sestavil Emil Mötteli, Register zur Rudolf Steiner 
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Adolfa Baumanna, Abeceda anthroposofie, Březnice: Ioanes 1999, s. 197-218. Internetový seznam GA: 
http://www.rudolf-steiner.com/Verlag44.0html; česky: http://anthroposof.org/literatura/ga.html. 
65 Josef Adamec, „Zákaz Anthroposofické společnosti“, Práh 4/4, 1935, s. 59. 
66 Bodo von Plato, Zur Entwicklung der Anthroposophischen Gesellschaft. Ein historischer Überblick, 
Stuttgart: Verlag Freies Geistesleben 1988; Uwe Werner, Anthroposophen in der Zeit des 
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Po válce došlo ve všech zemích zasažených nacismem k znovuobnovení 

antroposofické činnosti. Začal velký rozvoj v oblastech antroposofické pedagogiky, 

lékařství a zemědělství. Vznikala nová knižní nakladatelství a časopisy. V roce 1963 

zemřeli poslední dva zakládající členové AAG (Steffen a Wachsmuth) a v jejím 

předsednictvu nastala generační obměna. Zlepšila se také spolupráce a komunikace 

antroposofického ústředí se zemskými sekcemi, což vedlo k opětovné integraci 

holandských a anglických antroposofů. V 60. letech zhoustla síť lokálních 

antroposofických poboček, které začaly výrazněji vyvíjet vlastní aktivitu a iniciativu. 

V mnoha větších městech vznikaly „domy Rudolfa Steinera“ jako místní kulturní 

antroposofická centra. 70. léta znamenala další rozvoj praktických aplikací 

antroposofických idejí a vznik řady na AAG nezávislých spolků a institucí pro tyto 

činnosti. Výrazně také vzrostlo množství vydávané antroposofické literatury v mnoha 

různých jazycích. Jazykovědec a pedagog Jörgen Smit (1916-1991) začal jako vedoucí 

pedagogické sekce Vysoké školy pro duchovní vědu v prostorách Goetheana pořádat 

pravidelná mezinárodní setkání antroposofických učitelů a mládeže. Na přelomu 70. a 

80. let začaly antroposofické aktivity pronikat i do vzdálených zemí. Významná centra 

vznikla např. v Jihoafrické republice nebo brazilském Sao Paulu. Tyto komunity jsou 

orientovány především na pedagogické a sociálně-charitativní aktivity.67  

Počátkem 90. let byly po pádu komunismu antroposofické instituce obnoveny 

či nově založeny ve státech střední a východní Evropy. Antroposofie také poprvé 

pronikla do asijského prostoru (Japonsko, Filipíny,…). V současnosti se antroposofické 

hnutí snaží angažovat také např. v oblasti ekologie, diskusí o genové manipulaci nebo 

ochrany dětí před zneužíváním. AAG má nyní přibližně 50 tisíc členů a její oficiálně 

registrované pobočky působí asi v 80 zemích světa. Současné předsednictvo AAG tvoří 

šest osob: spoluzakladatel holandského antroposofického bankovnictví Paul Mackay 

(*1946), organizátor camphillského hnutí v USA Cornelius M. Pietzner (*1957) historik 

a filosof Bodo von Plato (*1958), kunsthistorik Sergej Prokofjev (*1954), germanistka 

Virginia Sease (*1935) a lékařka Seija Zimmermann (*1953).68 

Antroposofie ve smyslu idejí hlásaných Anthroposofickou společností je i 

v současnosti prakticky stále totožná s naukou Steinerovou. I mezi stoupenci 

                                                                                                                                                                                     
Nationalsozialismus, München: Oldenbourg 1999; Gerhard Wehr, Anthroposophie, s. 73-80. 
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68http://www.goetheanum.org/124.html; http://www.goetheanum.org/131.html; 
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antroposofie však existují osobnosti či skupiny, které neváhají označit některé 

Steinerovy myšlenky za dobově podmíněné a na antroposofii se dokáží dívat i kriticky a 

z poněkud širší perspektivy. Takovou osobou je např. nizozemský filosof a sociolog  

Harrie Salman (*1953).69 Poněkud v opozici vůči tradiční antroposofii stojí také 

vydavatelé německého periodika Flensburger Hefte.70 Steinerovy myšlenky ovlivnily 

také některé jiné spirituální proudy. Jeho naukou (ještě v rámci teosofie) se především 

významně inspiroval Max Heindel, který v USA roku 1909 založil Rosikruciánské 

společenství (Rosicrucian Fellowship). Jeho nizozemská větev, která se později 

osamostatnila a v současnosti působí pod názvem Lectorium Rosicrucianum, na tuto 

inspiraci rovněž navázala.71 

 

4. Svobodná vysoká škola pro duchovní vědu 

Už od počátků byla s Anthroposofickou společností bezprostředně spjata 

činnost Svobodné vysoké školy pro duchovní vědu (Freie Hochschule für 

Geisteswissenschaft). Sídlila už v prvním Goetheanu a od roku 1921 se v jejím rámci 

konaly první kurzy. Podle jednotlivých oborů činnosti byla škola rozčleněna do 

několika sekcí, které po formální stránce odpovídají zaměření jednotlivých fakult u 

běžných univerzit. S podporou AAG se měla škola kromě výuky věnovat především 

„bádání v duchovní oblasti“. Za účelem užšího spojení a lepší kontroly činnosti 

jmenoval Steiner na Vánočním sjezdu vedoucími jednotlivých sekcí školy členy 

předsednictva AAG a toto praxe zůstala až do nedávné doby zachována.72 Steiner 

plánoval v rámci Svobodné vysoké školy vytvoření tří stupňů – tříd (Klassen) výuky, 

zřejmě podle vzoru teosofické Esoterické sekce a obecné antroposofické zásady 

trojčlennosti. Za svého života stihl Steiner realizovat pouze první stupeň.73  

V současnosti má Svobodná vysoká škola pro duchovní vědu  celkem jedenáct 

oborových sekcí (Fach-Sektionen): všeobecnou antroposofickou, pedagogickou, 

                                                           
69 Česky vyšla jeho kniha Evropa v novém světle. Evropská kultura jako střed mezi Východem a 
Západem, Praha: Éós 1994. 
70 http://www.flensburgerhefte.de. 
71 Harald Lamprecht, Neue Rosenkreuzer, s. 205-285. 
72 V současnosti jsou téměř všichni členové předsednictva AAG členy všeobecné antroposofické sekce. 
73 Die Konstitution der Allgemeinen Anthroposophischen Gesellschaft und der Freien Hochschule für 
Geisteswissenschaft. Der Wiederaufbau des Goetheanum 1924-1925 (GA 260a), Dornach: Rudolf Steiner 
Verlag 1987; Esoterische Unterweisungen für die erste Klasse der Freien Hochschule für 
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přírodovědnou, matematicko-astronomickou, zemědělskou, lékařskou, mládežnickou, 

literární (sekci pro krásné vědy), sekci pro mluvená a hudební umění, sekci pro výtvarná 

umění a sekci pro společenské vědy. Nejvyšším orgánem školy je „vysokoškolské 

kolegium“ (Hochschulkollegium), složené z vedoucích jednotlivých sekcí a 

předsednictva AAG.74 Svobodná vysoká škola pořádá většinu přednášek, kurzů a sjezdů 

pouze pro členy Anthroposofické společnosti, kteří mají s působením v jejím rámci 

určitou dlouhodobější zkušenost. Veškeré poznávání jednotlivých oborů lidské činnosti 

zde ideově i metodicky vychází ze zásad antroposofické nauky. Tím se samozřejmě 

zásadně liší od běžných státních či veřejných vysokých škol. Proto také není se státními 

či jinými institucemi nijak spojena a veškeré financování její činnosti vychází čistě 

z vlastních zdrojů. Vzhledem ke svému konfesnímu charakteru může být vnímána jako 

určitá obdoba teologických fakult.  

 

5. Steinerova antroposofická nauka 

5. 1. Poznávání duchovna 

 Steiner tvrdil, že veškeré jeho učení pramení z přímého poznávání duchovních 

světů. Zároveň také zdůrazňoval, že toto poznání může v zásadě získat každý lidský 

jedinec osvojením určitých vyšších schopností. Veškeré minulé události tohoto i jiných 

světů totiž podle něj zanechaly v éterném světě svou stopu, kterou pojmenoval 

indickým termínem Akaša.75 Záznamy těchto událostí tvoří kroniku Akaša, v níž se dá 

ovšem číst  pouze pomocí  nadsmyslových „vyšších orgánů“, jejichž činnost je u 

většiny lidí nutné teprve rozvinout. Tyto vyšší smyslové orgány jsou také označovány 

jako „lotosy“ a „čakry“, neboť jejich duchovní podoba připomíná lístky květu nebo 

paprsky kola.76 K dosažení vyššího duchovního poznání Steiner vypracoval systém 

cvičení, jehož podstatou je koncentrace a meditace v podobě zaměření lidské mysli na 

                                                           
74 http://www.goetheanum.org/300.html. 
75 Hinduismus užívá sanskrtský termín ákáša k označení nejjemnější látky, která proniká celým 
vesmírem.  Buddhismus tímto pojmem označuje prostor. Viz heslo „ákáša“, in: Lexikon východní 
moudrosti, s. 8. 
76 Rudolf Steiner, Theosofie. Úvod do nadsmyslového poznání světa a určení člověka (GA 9), Praha: 
Baltazar 1992, s. 15-18; Rudolf Steiner, O poznávání vyšších světů (GA 10), Praha: Baltazar, 1993, s. 32-
42; Rudolf Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13), Hranice: Fabula 2005, s. 176-186, 202-205, 216-217; 
Rudolf Steiner, Kosmogonie. Populärer Okkultismus. Das Johannes-Evangelium. Die Theosophie an 
Hand des Johannes-Evangeliums (GA 94), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 2001. Pojmy „lotosy“ a 
„čakry“ se vyskytují ve Steinerových raných spisech, které jsou ještě terminologicky ovlivněny 
východním zaměřením teosofie. „Vyšší orgány“ existují podle Steinera v zakrnělé podobě u každého 
jedince v rámci jeho duševně-duchovního těla a je třeba je určitými duchovními cvičeními probudit 
k činnosti. 
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určitý obsah vědomí a trvalejší spočinutí v něm. Na rozdíl od východního pojetí 

meditace však nekladl téměř žádný důraz na tělesné pozice či dechová cvičení. 

Meditujícímu doporučoval zaujmout libovolnou pozici, která je mu pohodlná, omezit 

vnímání tělesných podnětů a soustředit se především na vlastní duševní pochody. 

Steiner tvrdil, že s prohlubující se úrovní meditace člověk sám pocítí potřebu zaujmout 

určitou polohu a upravit rytmus dýchání. Tyto aspekty jsou tedy chápány jako určité 

vedlejší projevy pokročilejší meditace a nikoli jako její nezbytné úvodní předpoklady.77  

Steinerova antroposofie rozlišuje tři stupně vyššího duchovního poznání: 

imaginaci, inspiraci a intuici. Jedná se o vzájemně provázané úrovně, jež jsou řazeny 

hierarchicky podle složitosti dosažení a hloubky příslušného poznání. Přesto však 

nemusí meditující osoba při duchovním cvičení procházet jednotlivými stupni postupně, 

ale může posilovat jednotlivé vlastnosti a schopnosti více úrovní najednou.  Imaginace, 

neboli duchovní zření je vlastně jakousi přípravou k vlastnímu poznávání, jejímž 

účelem je především osvojení potřebné techniky. Nejprve je třeba soustředit svou mysl 

na určitou jednu konkrétní myšlenku, větnou formuli či slovo a tyto postupně převést do 

formy symbolického obrazu či např. barvy. V zásadě v této fázi příliš nezáleží na 

obsahu prožívané myšlenky, nicméně by měla být nějak spojena s představou vlastního 

duchovního růstu, krásy nebo dobra. Cílem je posílení a kontrolované usměrnění 

vlastního myšlení, cítění i vůle. Výsledkem takového cvičení by po určitém čase měla 

být schopnost vidět i za běžného vědomí u jednotlivých  jevů tohoto světa (osob, zvířat, 

rostlin i různých sil a energií) určitý obraz či různě barevnou auru, jež tomuto jevu 

odpovídá v tzv. éterném duchovním světě. Zároveň by též měla být probuzena 

schopnost vidět energii vlastního éterného těla  a jeho vývoj v průběhu dosavadního 

života.78  

Na druhém stupni inspirace už člověk nevnímá duchovno, jehož původ je 

v tomto případě v tzv. astrálním světě, jen přes určité symbolické obrazy, ale nechává 

svou vlastní podstatu duchovní skutečností přímo naplnit. Dobrovolně přijímá pokyny 

z této oblasti a řídí se jimi v běžném životě. Člověk upozaďuje svou vlastní osobu, 

                                                           
77 Rudolf Steiner, O poznávání vyšších světů (GA 10), s. 15-31, 53-130; Rudolf Steiner, Před branou 
duchovní vědy (GA 95), Svatý Kopeček: Michael 1998, s. 127-130; Rudolf Steiner, Anthroposofie (GA 
45), Svatý Kopeček: Michael 1999, s. 23-36; Rudolf Steiner, O iniciaci: věčnost a okamžik (GA 138), 
Hranice: Fabula 2003, s. 49-111; Rudolf Steiner, Odpovědi duchovní vědy (GA 60), Písek: Studium 2005, 
s. 3-20, 60-67; Rudolf Steiner, Anweisungen für eine esoterische Schulung. Aus den Inhalten der 
„Esoterischen Schule“ (GA 245), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1979. 
78 Rudolf Steiner, Anthroposofie (GA 45), s. 101-110; Rudolf Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13), s. 
186-191; Rudolf Steiner, Stupně vyššího poznání (GA 12), Praha: Baltazar 1993, s. 159-183. 
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vyprazdňuje své vědomí na maximálně možnou míru až do záporné úrovně a takto 

vzniklou dostředivou silou do sebe doslova nasává vlivy a impulsy vyšších duchovních 

bytostí (např. andělů).  

Nejvyšší úrovní duchovního poznání je intuice, kdy meditující vniká do 

samotné podstaty vyšších duchovních bytostí a zároveň tak poznává i své pravé já, jež 

je s touto podstatou totožné. Aby se člověk dokázal přímo spojit s těmito vyššími 

bytostmi, musí v sobě posílit lásku, která jedině může překonat vlastní sebestřednost. 

Zároveň je nutné posilovat  vůli, k čemuž je např. vhodné se systematicky zbavovat 

stereotypního navyklého jednání a chování. Výsledkem takového ztotožnění s vyššími 

jsoucny je dosažení podílu na jejich poznání vzniku a vývoje světa i člověka. V tomto 

stavu je též díky naplnění vlastní podstaty všeobjímající láskou zažíváno intenzivní 

vědomí jednoty a sounáležitosti s ostatními bytostmi tohoto i jiných světů.79 

Steiner vždy zdůrazňoval, že veškeré jím vypracované meditační pokyny je 

třeba samostatně zpracovat. Meditující musí na své stezce za poznáním a duchovním 

sebezdokonalením kráčet sám a jen na něm záleží, jak daleko se na této cestě dostane. 

Pokud mají být výše zmíněná duchovní cvičení úspěšná, je též třeba, aby adept 

posiloval svou etickou složku a usiloval o vyvážený životní styl. V životosprávě se má 

zcela vyhýbat alkoholu a postupně se také zříci masité stravy.80 K posílení morálních 

kvalit Steiner doporučoval dodržovat buddhistickou osmidílnou stezku,81 ale také tzv. 

šest vlastností: 1. kontrola myšlenek, 2. kontrola volných impulsů, 3. citová 

vyrovnanost, 4. pozitivita, 5. nezaujatost, 6. vnitřní rovnováha. Jako další užitečné 

vlastnosti pak ještě např. uvádí skromnost, pokoru, úctu k ostatním či odvahu.82 

Steinerova třístupňová cesta duchovního cvičení tedy nevede pouze k vyššímu 

duchovnímu poznání, ale je také zároveň branou k duchovnímu světu a umožňuje s ním 

vejít v kontakt. To ji samozřejmě spojuje s mystickou cestou západních 

monoteistických náboženství. S křesťanskou mystikou ji též pojí důraz na popření své 

                                                           
79 Rudolf Steiner, Stupně vyššího poznání (GA 12), s. 184-202; Rudolf Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 
13), s. 208-216. 
80 Konzumace alkoholu je odmítána vzhledem k jeho přítomnosti a působení v krvi. Krev je podle 
Steinera nositelkou lidského já a alkohol prý znesnadňuje její duchovní očištění. Požívání masa ovšem 
není na rozdíl od alkoholu chápáno jako překážka v duchovním vývoji. Na určité vyšší duchovní úrovni 
by se ovšem k němu měl dostavit automatický odpor. 
81 Viz např. Karel Werner, Náboženské tradice Asie, s. 132-136. 
82 Rudolf Steiner, Teosofie (GA 9), s. 97-108; Rudolf Steiner, O poznávání vyšších světů (GA 10), s. 42-
53, 63-70; Rudolf Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13), s. 191-199; Rudolf Steiner, Okultní vývoj 
člověka (GA 145), Svatý Kopeček: Michael 1999; Rudolf Steiner, Über Gesundheit und Krankheit. 
Grundlagen einer geisteswissenschaftlichen Sinneslehre (GA 348), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1997. 
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„světské“ identity za účelem vstupu duchovna do nitra člověka. Křesťanská mystika 

v této souvislosti např. hovoří o nutnosti umenšení vlastního já a naplnění se duchem 

Kristovým či o nahrazení své vůle vůlí Boží. 

5. 2. Duchovní světy a jejich bytosti 

Na základní úrovni hovořil Steiner o duchovním světě jako protipólu světa 

hmotného. S tímto rozlišením se však rozhodně nespokojil. V duchovní oblasti 

rozeznával mnoho různých vrstev, pro něž používal plurální označení duchovní světy 

nebo vyšší světy. Dvě základní úrovně duchovna pojmenovával v různých dobách 

různými názvy. Nižší duchovní oblast označoval jako duševní svět, elementární svět 

nebo astrální svět. Vyšší duchovní oblast nazýval říší (zemí) duchů, duchovní oblastí, 

duchovním světem v užším smyslu, nebem nebo indickým termínem devachán a dělil ji 

na duchovní svět v nejužším smyslu (dolní duchovní svět, rúpa devachán) a 

nadduchovní svět (horní duchovní svět, arúpa devachán).83 Všechny zmíněné oblasti, 

jimiž také prochází jednotlivé části (těla) lidské bytosti po smrti fyzického těla, jsou 

podle Steinera obsazeny mnoha různými duchovními entitami. 

Nejvýše se samozřejmě nachází bytost božská. Ze Steinerových spisů je 

zřejmé, že spíše než jediného osobního Boha vyznával představu univerzálního božství, 

které existuje sice samo o sobě, ale zároveň je svým způsobem přítomné v celém 

stvořeném světě. Především je pak v nepatrné míře obsaženo v samotném jádru člověka, 

jemuž v antroposofickém schématu odpovídá čtvrtý článek (já) lidské bytosti. Toto 

pojetí, které se vyskytuje u mnoha západních esoterických směrů, označujeme jako 

panenteismus. U Steinera se však také můžeme setkat s představou Božské Trojice. 

Definici tohoto pojmu však nevěnoval rozhodně tolik pozornosti jako  křesťanská 

teologie, kde je tato problematika víceméně ústředním bodem. Podle antroposofie jsou 

všechny světy hierarchicky uspořádané od vyššího k nižšímu.  I v případě Trojice je toto 

hierarchické uspořádání možné vysledovat ve směru Otec, Syn a Duch svatý. Steiner se 

však soustředil na osoby Božské Trojice především v souvislosti s jejich působením na 

Zemi a na člověka. Zatímco v minulosti měl na naší planetu vliv převážně Bůh Otec, po 

příchodu Krista v těle Ježíše jsou s ní spojeni také Bůh Syn a Duch svatý. Bůh Otec, o 

jehož působení podává zprávu především židovské náboženství, je pro člověka 

                                                           
83 Rudolf Steiner, Theosofie (GA 9), s. 55-62, 70-74; Rudolf Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13); 
Rudolf Steiner, Tajné učení rosikruciánů (GA 99), Bratislava: Sophia 1998. Toto mnohačetné členění 
s různými názvy pro jeden pojem je pro Steinera značně typické a vyskytuje se i v jiných 
antroposofických schématech. Svou terminologii Steiner měnil především s postupným organizačním i 
ideovým vyčleňováním z teosofického rámce, ale příležitostně i později. 
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především symbolem nutné poslušnosti. Bůh Syn v podobě Krista naopak přinesl lidem 

poselství lásky a svobody. Duch svatý umožňuje člověku spojení s oživující a 

uzdravující božskou silou.84  

V těchto názorech měl Steiner rozhodně blíže k teosofii, než k tradičnímu 

křesťanskému pohledu. Stejně jako Besantová užíval Steiner pojmu Trojice 

v subordinačním smyslu a navíc ji ještě vnímal jako tři v různých dobách samostatně 

působící entity. Jelikož i Steiner přijal za svůj hlavní hermetický zákon analogie dolních 

a horních světů, můžeme se s trojčlenností setkat i v jiných oblastech jeho nauky (např. 

struktura duchovních bytostí, lidské bytosti nebo společenské uspořádání). 

Krista pokládal Steiner za nejdůležitější duchovní bytost, která kdy do vývoje 

světa a lidstva zasáhla. Kromě pojetí jako druhé božské osoby – Syna ho však také 

zároveň chápal jako soubor šesti vysokých slunečních duchů totožných se 

starozákonním božským jménem Elohim. Posvátné božské jméno Jahve (JHVH) je pak 

jménem sedmé původně také sluneční bytosti, která ovšem na svět působila z Měsíce. 

Kristus zasáhl do světového dění v této zemské inkarnaci celkem čtyřikrát. V lemurské 

(jedenkrát) a atlantské epoše (dvakrát) se pokoušel na úrovni astrálního a éterného těla 

eliminovat škodlivé působení luciferských a ahrimanských duchů a vyrovnat tím 

rozumovou a citovou složku člověka. Teprve při čtvrtém Kristově zásahu uprostřed tzv. 

řecko-římské kultury poatlantské epochy došlo k jeho sestupu na úroveň lidského 

fyzického těla. Jako nejvhodnější se k tomuto účelu jevil tělesný organismus příslušníků 

židovského národa, který v sobě slučoval ty nejlepší vlivy předchozích kulturních 

období.  

Podle Steinera se ve stejné době narodili dva chlapci se jménem Ježíš. 

Vycházel přitom z jistého nesouladu dvou Ježíšových rodokmenů v novozákonních 

evangeliích, který interpretuje jako záměrně skrytý záznam o existenci dvou typově 

odlišných osob jménem Ježíš. Zatímco Matoušovo evangelium uvádí v Ježíšově 

rodokmenu jako Davidova potomka Šalamouna, v Lukášovi se na stejném místě 

objevuje Nátan.85 Do určitého okamžiku ovšem existovali nejen dva Ježíšové, ale také 

dvě Marie a dva Josefové, neboť oba chlapci měli rodiče se stejnými jmény. Nátanský 

Ježíš v sobě sice nesl duševně-duchovní esenci historického Buddhy, ovšem nikoli už  

                                                           
84 Rudolf Steiner, Das Geheimnis der Trinität. Der Mensch und sein Verhältnis zur Geistwelt im Wandel 
der Zeiten (GA 214), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1999; Rudolf Steiner, Die Geschichte der 
Menschheit und die Weltanschauungen der Kulturvölker (GA 353), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 
1988. 
85 Mt 1,6; L 3,31. 
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Buddhovu podstatu (jeho já), která samozřejmě po odchodu do nirvány zůstala zcela 

mimo tento svět. Zatímco buddhovské síly lásky a soucitu se tak v něm projevovaly 

značnou citovou vnímavostí, rozumové schopnosti se u něj příliš nerozvinuly. Působil 

proto jako introvertní, tiché a poněkud zaostalé dítě. Šalamounský Ježíš, jenž  byl 

nositelem Zarathuštrova já,86 se naopak vyznačoval neobyčejnou chytrostí a bystrostí. 

Oba Ježíšové se ve svých dvanácti letech setkali v jeruzalémském chrámu. Osobnostní 

já šalamounského Ježíše se přestěhovalo do nátanského. Šalamounský Ježíš zanedlouho 

zemřel a s ním i jeho otec. Nátanský Ježíš, jemuž zase pro změnu zemřela matka, 

vzhledem k působení svého nového já zcela změnil své předchozí chování. Oba zbylí 

rodiče se spolu záhy setkali a začali společně žít a vychovávat chlapce s tělem 

nátanského a vnitřním já šalamounského Ježíše. Nový nátansko-šalamounský Ježíš tak 

v sobě nyní sjednotil  nejvyšší síly citu i rozumu a začal se připravovat na přijetí 

duchovní bytosti Krista. Během tohoto období se setkal s tradiční židovskou učeností, 

pohanskými náboženstvími i radikální esejskou naukou. Postupně však vlivem svého 

vnitřního hlasu poznal omezenost a překonanost všech dosavadních náboženských 

představ.  

Zásadní přelom v životě Ježíše však představoval teprve jeho křest v Jordánu, 

kdy zarathuštrovské (šalamounské) já odešlo a místo něj vstoupila Kristova bytost. 

Zbývající tři léta svého pozemského života pak věnoval výuce o poznávání duchovních 

světů, ale také konal zázraky a znamení své výjimečnosti, jak o tom informují čtyři 

novozákonní evangelia. Obsah tajných starověkých mystérií byl nyní zpřístupněn pro 

všechny lidi bez jakýchkoli rozdílů. Událostí ústředního významu ovšem byla teprve 

Ježíšova smrt na kříži, kterou Steiner nejčastěji označoval jako mystérium Golgoty. 

Opětovně oddělené Kristovy duchovní síly se přímo spojily s podstatou naší Země a tím 

došlo k vykoupení kolektivní viny lidstva. Individuální vinu si ovšem každý člověk 

v podobě vlastního osudu podle karmického zákona ponese i nadále zcela sám. Ježíšovo 

tělo ze svého hrobu zmizelo po zemětřesení hluboko v zemské puklině. Kristovo 

viditelné zmrtvýchvstání popsané apoštoly proběhlo v podobě dočasného zhuštění jeho 

éterného těla. Stejně tak je Kristův druhý příchod (parúsie) líčen jako nově nabitá či 

spíše znovuprobuzená schopnost vidět Krista v éterném obalu naší planety. Tato 

schopnost se prý u některých duchovně pokročilých jedinců objevila až ve 20. století.87 

                                                           
86 Zde však není myšlen historický Zarathuštra, ale stejnojmenný duchovní vůdce tzv. perské kulturní 
epochy, který měl žít o několik tisíciletí dříve. 
87 Rudolf Steiner, Křesťanství jako mystická skutečnost a mystéria starověku (GA 8), Březnice: Ioanes 
1998; Rudolf Steiner, Janovo evangelium (GA 103), Březnice: Ioanes 1998; Rudolf Steiner, Lukášovo 
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Steiner tedy interpretuje Ježíšův život novozákonních evangelií svým vlastním 

způsobem a v bodech, kde se novozákonní pohled střetává s jeho vlastním „akašickým 

poznáním“, dává přednost svým názorům. Zásadní rozdíl mezi Steinerovým a tradičním 

křesťanským pojetím Ježíše Krista spočívá především v tom, že Steiner od sebe zcela 

odděluje lidského Ježíše a božskou bytost Krista. Toto pojetí silně připomíná nauku 

konstantinopolského patriarchy Nestoria o vtělení dvou osob (božské a lidské) v Kristu, 

která byla odsouzena na třetím ekumenickém koncilu v Efezu roku 431. Teze o 

vstoupení Krista do Ježíšova těla při křtu v Jordánu se pak nápadně podobá jiné 

starověké křesťanské herezi adopciánů, kteří v podstatě tvrdili totéž. S oddělením 

člověka Ježíše a duchovní mocnosti Krista se můžeme setkat i v učení současných 

rosikruciánských společností Rosicrucian Fellowship a Lectorium Rosicrucianum. 

V rozporu s křesťanskými dogmaty Steiner také popřel Kristovo tělesné zmrtvýchvstání 

a jeho fyzický druhý příchod v budoucnu. Značně zvláštní je Steinerova představa dvou 

Ježíšů, která zřejmě nemá obdobu v žádné formě křesťanství. 

Za součást duchovního světa pokládal Steiner také celou řadu dalších bytostí, 

jejichž úkolem je sloužit a pomáhat Bohu. Pro klasifikaci těchto bytostí z hlediska jejich 

významu a funkcí využil devítičlenné schéma andělských sborů (kůrů) řecky píšícího 

teologa z přelomu 5. a 6. století Dionýsia Areopagyty, jenž ve svém díle Nebeská 

hierarchie88 skloubil židovská a novozákonní andělská schémata. Jednotlivé stupně - 1. 

serafim (serafové), 2. cherubim (cherubové), 3. thronoi (trůny), 4. kyriotétes (panstva), 

5. dynameis (síly), 6. exusiai (mocnosti), 7. archai (knížata), 8. archangeloi 

(archandělé), 9. angeloi (andělé) - pojmenoval Steiner jako: 1. duchové lásky, 2. 

duchové harmonií, 3. duchové vůle, 4. duchové moudrosti, 5. duchové pohybu, 6. 

duchové formy, 7. duchové osobnosti (času, prasíly, prapočátky), 8. duchové ohně 

(archandělé), 9. duchové šerosvitu (úsvitu, andělé, poslové). Těchto devět duchovních 

entit pak stejně jako Dionýsios rozdělil do tří hlavních hierarchií. 

                                                                                                                                                                                     
evangelium (GA 114), Svatý Kopeček: Michael 2003; Rudolf Steiner, Páté evangelium (GA 148), 
Olomouc: PDN 1998; Rudolf Steiner, Stavební kameny k pochopení mystéria na Golgotě (GA 175), 
Svatý Kopeček: Michael 1998; Rudolf Steiner, Esoterní křesťanství (GA 130), Svatý Kopeček: Michael 
2001, s. 10-37; Rudolf Steiner, Von Jesus zu Christus (GA 131), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1988; 
Rudolf Steiner, Das Matthäus-Evangelium (GA 123), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1988; Rudolf 
Steiner, Das Markus-Evangelium (GA 139), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1985; Rudolf Steiner, Die 
tieferen Geheimnisse des Menschheitswerdens im Lichte der Evangelien (GA 117), Dornach: Rudolf 
Steiner Verlag 1986; Rudolf Steiner, Das Ereignis der Christus-Erscheinung in der ätherischen Welt (GA 
118), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1984. 
88 De caelesti hierarchia. 
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 Duchovní bytosti se podle Steinera stejně jako člověk vyvíjejí a v dávné 

minulosti naší planety a jejích předchozích vtěleních si postupně prošly jednotlivými 

nižšími stupni. Svou vývojovou úrovní si dokonce nejsou ani zcela rovny bytosti 

v rámci jedné hierarchie. Každá z těchto bytostí má podle své příslušné úrovně určitý 

úkol a poslání, od něhož se také zřejmě odvíjí jejich počet. Nejnižší hierarchie andělů, 

jejichž vědomí se nachází o stupeň výše nad člověkem, slouží jako strážci a průvodci 

životy jednotlivých lidí. Nad jednáním většího celku jedinců, jakým je národ, drží 

ochranou ruku archandělé. Ti vyspělejší z nich jsou také zároveň patrony určitých 

kratších období, trvajících přibližně 300 – 400 let. V posledním dvoutisíciletí měli svět 

výrazněji ovlivňovat archandělé Orifiel, Anael, Zachariel, Rafael, Samael, Gabriel a 

Michael, jejichž hebrejská jména jsou samozřejmě stejně jako názvy jednotlivých 

hierarchií zmíněna v bibli. Posledně jmenovaný archanděl Michael, jehož současná éra 

vlivu započala roku 1879, stojí ze všech archandělů nejvýše a téměř již dosáhl stupně 

archai. V současné době se spolu s Kristem podílí na opětovném zduchovnění světa a 

lidstva. Pro tento jeho Steinerem přisouzený význam ho antroposofové uctívají 

zvláštním svátkem, který spadá na 29. září. Charakter celých dvoutisíciletých kulturních 

epoch závisí na působení archai. Ještě vyšší hierarchie mají vliv na větší celky území 

(např. kontinenty) a lidstva (např. rasy).89 

Duchovní bytosti na nejnižším stupni vývoje označil Steiner jako bytosti 

elementární. Nejsou ovšem ani tak bytostmi duchovními jako spíše duševními, neboť 

jejich „tělo“ má čistě éterný charakter. Jak už vyplývá z jejich názvu, vyskytují se 

v rámci čtyř různých elementů (živlů). Na element země svou existenci vážou gnómové, 

na vodu undiny a rusalky, ohnivými bytostmi jsou salamandři a vzdušnými sylfy. Tyto 

bytosti na rozdíl od hierarchií stojí níže než člověk. Protože vůbec nemají duchovní 

složku a tím pádem ani žádné vlastní já, nejsou schopni vědomě ovládat své jednání. 

Zároveň však mají mít určitou formu inteligence, která jim umožňuje člověku v jistých 

případech pomáhat či škodit. Většina nadpřirozených bytostí našich pohádek a pověstí 

jsou prý právě těmito elementárními bytostmi, které v dávných dobách ještě lidé mohli 

vnímat pomocí svého intuitivního zření.90 

                                                           
89 Rudolf Steiner, Z kroniky Akaša (GA 11), Bratislava: Sophia 1997; Rudolf Steiner, Tajné učení 
rosikruciánů (GA 99); Rudolf Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13); Rudolf Steiner, Duchovní 
hierarchie a jejich zrcadlení ve fyzickém světě (GA 110), Svatý Kopeček: Michael 1998; Rudolf Steiner, 
Die Mission einzelner Volksseelen im Zusammenhang mit der germanisch-nordischen Mythologie (GA 
121), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1982.  
90 Rudolf Steiner, Člověk a vesmírné slovo (GA 230), Hranice: PDN 1999, s. 121-170; Rudolf Steiner, 
Duchovné bytosti v nebeských telesách a prírodných ríšach (GA 136), Bratislava: Sophia 1996; Rudolf 
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5. 3. Vznik a vývoj světa a lidstva 

Podle Steinera prošla naše současná planeta Země stejně jako každý člověk už 

několika vtěleními v dávné minulosti a několik budoucích vtělení ji ještě čeká. Tyto 

dílčí životy, označované jako otevřený cyklus jsou přerušeny stavy klidu označovanými 

jako uzavřený cyklus,91 kdy se duchovní mocnosti připravují na další tvoření. Zatímco 

jednotlivá minulá vtělení směřovala k postupnému zhušťování a zhmotňování všech 

jejích elementů, v budoucích inkarnacích Země tomu bude právě naopak. Jednotlivá 

vtělení Země sloužila především k tomu, aby vyšší duchovní bytosti (označované jako 

hierarchie) vytvořily postupně jednotlivé články (těla) lidské bytosti, do nichž by se 

mohlo vtělit lidské já z vyšších duchovních oblastí. Člověk má tedy v rámci tvoření 

světa na rozdíl od ostatních pozemských organismů velmi významné, ba přímo 

jedinečné postavení. Přestože jsou jednotlivé zemské inkarnace označeny jmény planet 

a vesmírných těles naší Sluneční soustavy, nemají s nimi žádnou přímou souvislost.  

První zemské vtělení starý Saturn tvořila pouze jakási tepelná substance.  Na 

této úrovni byly položeny základy fyzickému tělu, které je nejdéle existující a zároveň 

nejvíce propracovanou částí lidské bytosti. Vědomí bytostí zde bylo na úrovni transu či 

přímo bezvědomí. Druhá inkarnace staré Slunce, která byla charakteristická vzdušným 

elementem, přidala k fyzickému tělu zárodek těla éterného s vědomím blízkým 

hlubokému spánku. Při třetím vtělení starý Měsíc, jehož vzhled se podobal rosolovité 

kapalině, došlo k vytvoření počátečního stádia astrálního těla a obrazného vědomí, jež 

připomínalo zmatené a neovladatelné snové obrazy. Nynější čtvrtá zemská inkarnace je 

typická svou pevnou hmotnou strukturou. Do připravených „obalů“ fyzického, éterného 

a astrálního těla se konečně mohlo vtělit lidské já, čímž teprve vznikl člověk se svým 

bdělým vědomím a schopností myslet. Příští tři vtělení Jupiter, Venuše a Vulkán budou 

provázeny opětovným zjemněním a navracením se lidského já do vyšších duchovních 

sfér, z nichž vzešlo. Lidská bytost také bude postupně získávat vyšší stavy vědomí. 

Podoba jednotlivých článků (těl) organismů se během jednotlivých inkarnací Země 

podle jejich charakteru neustále vyvíjela a měnila, takže např. fyzické tělo na starém 

Saturnu mělo zcela jiný charakter než nyní. Na každém ze zmíněných stupňů vývoje 

naší planety došlo k zastavení dalšího vývoje určitých bytostí a jejich ustrnutí na úrovni 

                                                                                                                                                                                     
Steiner, Das Hereinwirken geistiger Wesenheiten in den Menschen (GA 102), Dornach: Rudolf Steiner 
Verlag 2001. 
91 Teosofové (a zpočátku i Steiner) tyto stavy označovali indickými termíny manvantara a pralaja. 
Manvantara představuje v indické kosmologii čtrnáctinu Brahmova dne, tj. asi 307 miliónů pozemských 
let. Termín pralaja označuje stav mezi zánikem jednoho a vznikem dalšího světa; viz Lexikon východní 
moudrosti, s. 350. 
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fyzického, éterného či astrálního těla s příslušnou úrovní vědomí. S těmito nižšími 

druhy se setkáváme i dnes v podobě nerostů, rostlin a živočichů.92 

Steiner se samozřejmě věnoval především detailnímu rozboru nynějšího 

zemského vtělení. Toto období rozdělil do sedmi epoch, v nichž se na vyšší úrovni 

opakují jednotlivé fáze zhušťování z minulých zemských inkarnací. V počáteční době 

polární byla Země koulí z éteru s množstvím individualizovaných éterných těl. Tato 

koule byla obalena astrálem, v němž jednotlivá astrální těla působila na své éterné 

protějšky.93 

V době hyperborejské došlo k diferenciaci éterného substrátu a zhuštění jedné 

jeho části ve vzduch a pak i ve vodu. Následovalo odtržení jemnějších světelných částí 

éteru s příslušnými bytostmi, které si pro sebe vytvořily nové vesmírné těleso – Slunce, 

takže na zemský povrch už napříště působily pouze zvenčí. Zatím nejhustší tekutá 

substance se tak mohla stále více zpevňovat. Tehdejší lidé měli podobu jakési ohnivé 

páry, vznášeli se volně nad zemí a byli oboupohlavní. Nebyli ještě individuálními 

jedinci v pravém smyslu, neboť já, které se do člověka vtělilo teprve v této čtvrté 

planetární inkarnaci, působilo tehdy ještě v podobě jakési kolektivní duše. Společné 

vědomí tak přecházelo z jednoho pokolení na druhé a smrtí jednoho článku se 

neztrácelo. Pozůstatek skupinového já se prý uchoval až do dnešní doby u některých 

přírodních národů. 

K zásadní změně směrem k dnešnímu stavu došlo v době lemurské, kdy se od 

Země oddělily hrubé síly a bytosti v podobě Měsíce. V této době vznikla dvě 

samostatná pohlaví, člověk se stejně jako celá Země více zhmotnil a začal vzpřímeně 

chodit. Získal také důležité schopnosti myslet a vyjadřovat se. Myšlení ovšem tehdejší 

lidé ještě neprožívali jako vlastní aktivitu, neboť veškeré myšlenky byly vnějšího 

původu, tj. přicházely z vyšších duchovních oblastí. Došlo k individualizaci lidského já, 

což ovšem mělo za následek postupné odtržení od duchovního světa. Člověk začal 

nabývat vědomí vlastní existence (sebevědomí) a objevil možnost svobodného 

rozhodování a konání. Negativním rysem získané svobody byla možnost omylu ve 

smyslu nesouladu s božským duchovním světem. Proměnu člověka podporovaly také 

                                                           
92 Rudolf Steiner, Z kroniky Akaša (GA 11), s. 73-109; Rudolf Steiner, Tajné učení rosikruciánů (GA 99), 
s. 80-99; Rudolf Steiner, Před branou duchovní vědy (GA 95), s. 90-100; Rudolf Steiner, Tajná věda 
v nástinu (GA 13), s. 87-129. 
93 Jako éter označoval Steiner formotvornou, oživující a čistě nehmotnou substanci silového charakteru. 
Astrál chápal jako soubor duševních sil myšlení, cítění a chtění, které v duchovním světě působí 
samostatně jako určitá forma látky jemnější než éter; viz hesla „éther“ a „astrálno“, in: Adolf Baumann, 
Abeceda anthroposofie, s. 65, 26-27. 
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jisté duchovní mocnosti, označované jako luciferské. Steiner tuto událost ztotožnil 

s biblickým vyhnáním z ráje a pádem do hříchu. Na rozdíl od křesťanství ji však i přes 

všechny vedlejší záporné důsledky pokládá za naprosto nezbytnou pro další vývoj 

člověka. Obyvatelé lemurské země (Lemurie), která se měla nacházet na území 

dnešního Indického oceánu, tuto nově nabytou svobodu skutečně nezvládli a svými 

nekontrolovanými emocemi rozpoutali silnou vulkanickou aktivitu, která nakonec 

způsobila zánik jejich pevniny.94 Pouze část populace se pod vedením lemurské 

duchovní elity už dříve uchýlila na západně ležící kontinent – Atlantidu. 

Dobu atlantskou Steiner rozdělil do sedmi kulturních epoch, jejichž nositele 

(Rmoahaly, Tlavalie, (Pra)Toltéky, Praturánce, Prasemity, Akkády a Mongoly) 

v raných spisech ještě označoval teosofickým pojmem „podrasy“ („Unterrasen“). Lidé 

v této době začali užívat paměť, což umožnilo rozvoj řeči, která měla kromě 

dorozumívání také magický význam. Tehdejší civilizace již využívala k usnadnění 

práce a dopravě jisté formy technických zařízení, která ke své činnosti využívala energii 

z organických zdrojů. Jednotlivé kulturní epochy měly svá duchovní centra: orákulum 

Saturnu, Jupitera, Marsu, Slunce, Venuše, Merkuru a Vulkánu. V těchto orákulech žily 

skupiny osob zasvěcených do užívání jistých vyšších sil a schopností. Stejně jako 

v době lemurské působily na lidstvo luciferské duchovní síly, nyní to byly síly 

ahrimanské. Ty způsobovaly zvětšování propasti mezi duchovním světem a člověkem, 

což vedlo k jednostrannému materialistickému ulpívání na hmotných věcech. Část 

zasvěcenců použila své schopnosti k vlastním sobeckým cílům, čímž porušili harmonii 

mocných sil a rozpoutali četné vzdušné a vodní přírodní katastrofy, které nakonec 

přinesly definitivní zkázu Atlantidy. Tato katastrofa má odpovídat biblickému líčení 

potopy. Ničivou událostí byli nejméně postiženi příslušníci prasemitské páté kulturní 

epochy, kteří se ovlivněni slunečním orákulem pod vedením osoby jménem Manu95 

dostali do oblasti vnitřní Asie, kde se v okolí pouště Gobi usadili. Tito Prasemité v sobě 

vypěstovali větší myšlenkové schopnosti a poprvé tak pocítili zcela jasné a intenzivní 

vědomí vlastní existence. Zároveň ovšem také ztratili část své paměti a magických sil.96  

                                                                                                                                                                                     
 
94 Lemurští lidé prý totiž disponovali mnohem silnější vůlí, než máme dnes, která jim umožňovala na 
principu magie přímo ovlivňovat živé organismy, činnost hornin i počasí.  
95 V sanskrtu výraz pro člověka; v indické legendární tradici představuje praotce lidstva a prostředníka 
mezi božským a lidským; viz Lexikon východní moudrosti, s. 281. 
96 Rudolf Steiner, Z kroniky Akaša (GA 11), s. 13-66; Rudolf Steiner, Před branou duchovní vědy (GA 
95), s. 101-113; Rudolf Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13), s. 130-160; Rudolf Steiner, Tajemství 
prahu (GA 147), Hranice: Fabula 2000, s. 37-59, 139-162; Rudolf Steiner, O iniciaci (GA 138), s. 112-
129. 
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Manu, jenž byl Steinerem identifikován jako starozákonní patriarcha  Noe, se 

svým lidem položil základy doby poatlantské. V nové asijské vlasti vytvořil duchovní 

centrum, které celou následující dobu výrazně ovlivňovalo. Svých sedm nejlepších žáků 

poslal Manu záhy do Indie. Steiner je ztotožnil s legendárními věštci - ršiji, kterým byly 

podle hinduistické tradice zjeveny védy. Měli se stát duchovními vůdci zdejších 

obyvatel, kteří jsou vykresleni jako prostí lidé se zesíleným vnímáním éterného těla. 

Proto také veškerou hmotnou skutečnost pokládali za iluzi. Moudrost těchto duchovních 

vůdců pak měla být v mnohem pozdějším období s určitým zkreslením vtělena do 

védských posvátných textů.  

Po indické kulturní epoše (7227-5067 př. n. l.) se linie vývoje přesouvá do 

perské oblasti, kde v letech 5067-2907 př. n. l. vykrystalizovala vojensko-zemědělská 

společnost zaměřená převážně na věci hmotného světa. U těchto lidí se silně vyvinulo 

tělo astrální. Duchovním vůdcem tohoto národa se stal Zarathuštra, jenž přinesl 

dualistické náboženství boje dobra a zla. Zatímco dobro představuje sluneční duch 

Ahura Mazda (Ormuzd), síly zla reprezentuje Angra Mainju (Ahriman). Jak je ovšem 

jasné z předchozí datace tohoto perského období, zmíněný Zarathuštra není samozřejmě 

totožný s historicky doloženým Zarathuštrou, jenž byl pouze jeho „spirituálním“ 

potomkem (v rámci skupinové duše národa) a přijal jeho jméno a učení.  

V následujícím období (2907-747 př. n. l.) zaujala vůdčí úlohu civilizace 

egyptsko-chaldejská. Vnímání duchovního světa prostřednictvím utvořené duše 

pocitové se u těchto národů projevilo už pouze nepřímo: u Chaldejců v astrologii a u 

Egypťanů v geometrických principech, jejichž znalost použili při výstavbě pyramid. 

Důležitou spojující úlohu mezi těmito etniky měli sehrát Židé. Z chaldejského Uru 

připutoval do oblasti Kanaánu Abrahám. Spojení s egyptskou kulturou zase zajistili 

Josef a Mojžíš. Starověký Izrael tak představoval geografický i kulturní střed tohoto 

období, jenž se stal v budoucnu nejvhodnějším místem pro příchod Krista.  

K této události však došlo až  v epoše řecko-latinské (747 př. n. l. – 1413 n. l.). 

Antická civilizace a středověk byly poznamenány nejhlubším ponořením do hmotného 

světa, neboť racionální myšlení dosáhlo u člověka svého vrcholu v podobě rozvinutí 

duše rozumové. Řecké a římské náboženství vnímal Steiner víceméně jako projekci 

lidských forem chování. Výjimkou měla být pouze mystéria, která pro zasvěcené ještě 

přinášela kontakt s duchovním světem. Zcela zásadním obratem ve vývoji lidstva pak 
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bylo sestoupení vysoké sluneční duchovní bytosti Krista na pozemského člověka Ježíše 

a jeho vykupitelská smrt, po níž se Kristovy síly světla opět přímo spojily s naší 

planetou. Od tohoto okamžiku se vývoj světa obrací od ponoření do hmoty směrem 

k duchovnímu vzestupu. Křesťanské církve ovšem podle Steinera význam celé události 

postupně překroutily.  

V současné páté poatlantské kulturní epoše (1413-3573) je proto v souvislosti 

s probuzením duše vědomé v člověku třeba vytvořit nové, živé a opravdové křesťanství. 

K tomuto účelu má vedle řady minulých i budoucích skupin sloužit také 

Anthroposofická společnost. Steiner tvrdil, že už v jeho době dochází k postupnému 

dělení lidstva na dvě skupiny. Zatímco jedna část bude stále více propadat hmotnému 

světu, druhá půjde jedinou perspektivní cestou zduchovnění.  

V letech 3573-5733 a 5733-7893 ještě nastane šestá (slovanská) a sedmá 

(filadelfská) poatlantská epocha. V těchto obdobích se zformují další dva články lidské 

bytosti: duchovní já a životní duch. Centrum vývoje se bude nacházet u slovanských 

národů nebo v Severní Americe. Stále vzrůstající individualizace společnosti nakonec 

vyvrcholí v boji všech proti všem, který přinese zánik poatlantské doby. Poté ještě 

budou v rámci čtvrtého zemského vtělení následovat dvě další doby, které jsou podle 

výrazů v novozákonní apokalypse nazvány věkem pečetí a věkem pozounů. Tehdy se 

vytvoří poslední devátý článek lidské bytosti (zduchovělý člověk) a vývoj čtvrté zemské 

inkarnace bude uzavřen.97  

Steinerova teorie o vzniku a vývoji světa je poměrně silně antropocentrická, 

což vzhledem k názvu jeho spirituálního hnutí nikterak nepřekvapuje. Steiner se ve 

svém líčení vývoje lidstva a světa podobně jako teosofové snažil propojit a vzájemně 

skloubit své vlastní ideje s představami a pojmy rozmanitých náboženských směrů 

různých období a míst do vnitřně konzistentního a smysluplného systému. Nejčastěji 

k tomu využíval osoby a události bible a indických posvátných spisů (např. indického 

praotce Manua ztotožňuje s biblickým Noem). Z teosofie také Steiner převzal cyklické 

pojetí stvoření a víceméně i dělení a názvy sedmi jednotlivých dob a kulturních epoch. 

Výraz rasa ale nahradil pojmem doba. Místo o páté árijské rase např. hovořil o páté 

poatlantské době. Chtěl se tak možná i distancovat od používání pojmů „rasa“ a 

                                                           
97 Rudolf Steiner, Tajné učení rosikruciánů (GA 99), s. 118-129; Rudolf Steiner, Před branou duchovní 
vědy (GA 95), s. 113-120; Rudolf Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13), s. 160-175; Rudolf Steiner, 
Janova apokalypsa (GA 104), Svatý Kopeček: Michael 2005, s. 194-204; Rudolf Steiner, Janovo 
evangelium (GA 103), s. 129-142, 156-159; Rudolf Steiner, Der Orient im Lichte des Okzidents. Die 
Kinder des Luzifer und die Brüder Christi (GA 113), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1982. 
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„árijský“ v počínajícím německém nacionálním hnutí. Na rok přesné datování často 

velmi dávných kulturních epoch tzv. poatlantské doby Steiner podrobně nezdůvodňuje. 

Výjimkou je počátek řecko-latinského období v roce 747 př. n. l., kdy podle něj došlo k 

založení Říma. Je také třeba zmínit, že Steinerova datace se příliš či dokonce vůbec 

neshoduje s poznatky archeologie či historie a jejich periodizací dějin.  

5. 4. Struktura lidské bytosti 

Steiner ve svých spisech uváděl schémata o třech, čtyřech, sedmi a devíti 

článcích (či spíše tělech) člověka. Tato jednotlivá pojetí se však vzájemně nevylučují a 

mohou zcela bez problému existovat vedle sebe. Schéma s vyšším počtem článků je 

vždy pouze doplněním a podrobnějším rozdělením systému s menším počtem složek. 

Navíc jednotlivé složky a jejich vzájemné působení mají být natolik úzce provázány, že 

je v některých případech možné uvažovat o jejich faktickém sloučení či záměně.98   

Za jakýsi základ je možné pokládat trojčlenné pojetí člověka jako těla, duše a 

ducha, které je obvyklé i v mnoha jiných filosofických a náboženských systémech. 

Steiner hovořil především o podobném pojetí člověka v antickém Řecku a raném 

křesťanství. Základní hmotnou část lidské bytosti představuje fyzické tělo složené z 

„minerálů“. Tuto složku má v sobě člověk, zvířata, rostliny i všechny objekty neživé 

přírodě (nerosty). Oživujícím elementem jinak mrtvé hmoty je éterné tělo (životní tělo, 

tělo utvářejících sil). Svým dynamickým charakterem formuje, aktivizuje a udržuje ve 

funkci tělesný organismus.  Éterné tělo je součástí všech živých organismů naší planety. 

Astrální tělo (duševní tělo, tělo pocitové) dává bytosti vědomí, možnost vnímat a 

schopnost přetvářet vnější podněty na vnitřní prožitky. Schopnost vnímat pozitivní i 

negativní pocity spolu s člověkem sdílí také živočichové. Rostliny, jejichž nejvyšší částí 

je pouze éterné tělo jsou tedy v jakémsi permanentním bezvědomí, které je možné 

přirovnat k hlubokému spánku. 

Za specificky lidský rys pokládal Steiner čtvrtý článek, jímž je já. Jeho 

hlavním projevem je vědomí vlastní existence a schopnost regulovat své city a pudy 

myšlením, což již ostatní živočichové nedovedou. Toto já je nejniternější podstatou 

člověka, která má svůj původ v oblasti nejvyšších duchovních jsoucen. Schránu nesoucí 

lidské já  Steiner v raném období označoval termínem kauzální tělo. Právě čtvrtý článek 

                                                                                                                                                                                     
 
98 To se týká především částí na sebe bezprostředně navazujících, kde tělesné přechází do duševního a 
duševní do duchovního.  
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zaujímá ústřední úlohu v sedmičlenném schématu. Zatímco první tři články a já jsou 

přítomny u každého člověka, další tři stupně je třeba teprve vytvořit působením já, které 

v procesu určité spiritualizace duchovně prostoupí a povznese na vyšší úroveň první tři 

složky lidského bytí. Transformací astrálního těla vznikne duchovní já (duchovní 

svébytí, manas). Zduchovnělé éterné tělo bude životní duch (oživující duch, buddhi). 

Nakonec by mělo dojít i k jakési skryté proměně fyzického těla, která však nebude 

běžnými smysly pozorovatelná a vzniku zduchovělého člověka (duchový člověk, átma).  

Devítičlenné schéma předchozí modely poněkud komplikuje tím, že na jiné 

úrovni kopíruje základní trojčlenné schéma. V tomto případě se ale jedná o jakousi 

trojitou trojčlennost. První „tělesná“ trojice je tvořena prvními třemi částmi ze 

sedmičlenného schématu. Pojem „tělesná“ zde ovšem neznamená hmotu, nýbrž tvar či 

podobu. Hmotné je v rámci této trojice pouze tělo fyzické a nikoli už samozřejmě tělo 

éterné a astrální. Druhá „duševní“ trojice je nová a zaujímá zde místo chybějícího 

čtvrtého článku (já) sedmičlenného schématu. Třetí „duchovní“ trojici pak odpovídá 

pátý až sedmý článek (duchovní já, životní duch a zduchovělý člověk) sedmičlenného 

schématu. Nové části duševní trojice jsou tedy v tomto devítičlenném systému na čtvrté, 

páté a šesté pozici. Čtvrtý článek označovaný jako duše pocitová (duše vjemová) přímo 

navazuje na astrální tělo a v určitém smyslu s ním může být ztotožněn. Pátý stupeň 

představuje duše rozumová (duše hlubšího cítění), která je do značné míry totožná s já 

sedmičlenného systému. Šestým článkem je pak duše vědomá (duše uvědomující), která 

svým způsobem splývá s duchovním já. Na této úrovni se také nachází současný člověk. 

Vývoj dalších tří článků (duchovní já, životní duch a zduchovělý člověk) je tedy 

záležitostí budoucích epoch, často vzdálených i několik tisíciletí.99 

5. 5. Posmrtný život, karma a reinkarnace 

Jednotlivé články lidské bytosti se mohou od sebe oddělovat už za života. Při 

hlubokém bezesném spánku zůstává k fyzickému tělu přidruženo pouze tělo éterné. 

Astrální tělo však spolu s lidským já odchází po dobu spánku do duchovního světa, kde 

se očišťuje a čerpá novou sílu. Po smrti se od fyzického těla, které je podrobeno 

postupnému rozkladu a splynutí s ostatní hmotou, odloučí všechny ostatní složky jeho 

bytosti. V rámci paměti svého éterného těla člověk prožívá ještě jednou všechny 

                                                           
99 Rudolf Steiner, Theosofie (GA 9), s. 24-37; Rudolf Steiner, Před branou duchovní vědy (GA 95), s. 10-
15, 89-90; Rudolf Steiner, Záhada člověka (GA 170), Svatý Kopeček: Michael 2004, s. 17-83; Rudolf 
Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13), s. 34-49; Rudolf Steiner, Z kroniky Akaša (GA 11), s. 110-119; 
Rudolf Steiner, Okultní vývoj člověka (GA 145). 
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události svého teď již minulého života v podobě vzpomínkového tabla. Veškeré 

dosavadní prožitky jsou ovšem vnímány jakoby zvnějšku zcela bez osobní účasti  a 

emocí.100  Tyto vjemy se však s pozvolným rozplýváním éterného těla ve všeobecném 

éterném světě postupně vytrácejí. Ze všech  životních prožitků, znalostí a schopností si 

lidské já do vyšších sfér odnáší pouze jakousi základní zkušenost. Také veškeré touhy a 

vášně, které jsou vázány na astrální tělo, je třeba zcela odstranit. Tento proces je velmi 

bolestivý, neboť člověk bez hmotného těla nemá možnost svá přání uspokojovat a 

prožívá tedy jakýsi abstinenční syndrom. Všechny pozemským životem nashromážděné 

touhy je proto třeba nechat postupně vyhasnout. Během tohoto očišťování se ještě 

jednou dostaví prožitek uplynulého pozemského života. Tentokrát se tak ovšem děje 

pozpátku (od smrti k narození) a všechny události se vztahují k tomu, co prožívali jiní 

lidé jako následek konání dotyčného. Tuto fázi posmrtné existence sám Steiner 

srovnával s křesťanským očistcem. Poté, co lidské já projde tímto procesem, se také 

astrální tělo zcela rozpustí v astrálním světě. Všech ostatních složek zbavené lidské já 

nyní prochází jednotlivými částmi duchovního světa, které jsou také jediným skutečným 

zdrojem a vzorem pro všechny jevy hmotného světa. Tyto světy nejen poznává, ale 

spolu s já ostatních lidí, s nimiž se zde setkává, a vyššími duchovními bytostmi se také 

podílí na vývojových plánech pro Zemi.  

Ani v duchovních oblastech však nezůstává lidské já věčně. Za pomoci 

duchovních bytostí si připravuje svůj budoucí osud a vybírá si vhodné místo a čas svého 

příštího zrození. Tento osud si já určuje samo vzhledem k potřebě harmonizace skutků 

předchozích životů v souladu se zákonem karmy, bez ohledu na jeho příznivost či 

nepříznivost. Lidské já pak opět sestupuje do nižších světů, postupně upadá do stavu 

bezvědomí a přijímá nové astrální, éterné a nakonec i fyzické tělo. Před přijetím 

éterného těla člověk prožije jakýsi prorocký vhled na průběh svého nastávajícího 

pozemského života. Podle Steinera se většina lidských bytostí vtělí do fyzického těla 

během dvou tisíce let pouze dvakrát: jednou jako muž a jednou jako žena.101 

                                                           
100 O zrychlené rekapitulaci předešlého života v postmortálním stavu za účelem utvoření určité morální 
bilance píše také Raymond A. Moody, jenž ve svých populárních knihách zveřejnil svědectví mnoha osob 
údajně přeživších svou vlastní klinickou smrt (tzv. Near-Death Experiencies, NDE) - viz Raymond A. 
Moody, Život po životě. Úvahy o životě po životě. Světlo po životě, Praha: Odeon 1991, s. 39-44, 122. 
101 Rudolf Steiner, Theosofie (GA 9), s. 39-53, 63-69, 74-82; Rudolf Steiner, Tajné učení rosikruciánů 
(GA 99), s. 30-37, 45-72; Rudolf Steiner, Pozemské umírání a světové žití (GA 181), Hranice: PDN, 
1999, s. 31-101; Rudolf Steiner, Před branou duchovní vědy (GA 95), s. 28-55, 62-76, 85-88; Rudolf 
Steiner, Tajná věda v nástinu (GA 13), s. 50-82, 247-249; Rudolf Steiner, Janova apokalypsa (GA 104), 
s. 224-234; Rudolf Steiner, Esoterní křesťanství (GA 130), s. 160-180; Rudolf Steiner, Projevy karmy 
(GA 120), Svatý Kopeček: Michael 1999.  
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S pojmy jako éterné či spíše éterické a astrální tělo se dnes nejčastěji můžeme 

setkat v oblasti parapsychologie a lidového léčitelství. Ve své nauce s nimi též pracují 

četné skupiny v rámci hnutí New Age. Za nejdůležitější část lidské osobnosti ovšem 

pokládal Steiner čtvrtý článek - já. Velmi podobně jako Steiner tuto část člověka chápou 

některé soudobé rosikruciánské organizace (Rosicrucian Fellowship, Lectorium 

Rosicrucianum).  

 

6. Praktické aplikace antroposofické nauky 

Za pomoci mnoha spolupracovníků z různých oblastí začal Steiner teoretická 

východiska své nauky velmi aktivně a v neobvyklé šíři uplatňovat také v praxi. To nám 

dává zajímavý příklad pronikání náboženských idejí do různých oblastí lidské činnosti. 

Je třeba si uvědomit, že počátek mnoha těchto Steinerových aktivit spadá jistě nikoli 

náhodou do období po konci první světové války. Strašlivé následky tohoto válečného 

konfliktu v míře do té doby nepoznané (miliony mrtvých vojáků i civilistů a obrovské 

materiální škody) otřásly důvěrou lidí v  provázanost technického pokroku se 

vzestupem životní úrovně a morálky (hlásanou především pozitivismem) a znamenaly 

obrovskou deziluzi pro celou tehdejší společnost. Pociťování krize dosavadních hodnot 

zasáhlo také výrazně intelektuály a umělce. Řada z nich přešla na pozice aktivistického 

humanismu a pacifismu, jiní se uchýlili do svých vnitřních světů (surrealismus) nebo 

programově vyzdvihovali absurditu dané doby (dadaismus). I když Steiner nepochybně 

nikdy nepodlehl vzhledem ke své zcela odlišné ideové orientaci iluzím pozitivismu i jím 

světová válka hluboce otřásla a přivedla k přesvědčení o nezbytnosti zásadních 

společenských změn.  

Důsledky války se nejvíce negativně projevily právě v poraženém Německu a 

Rakousku-Uhersku, kde Steiner mnoho let žil a působil. Rozpad habsburského soustátí, 

nucené nahrazení monarchií republikami, značné územní ztráty, levicové pokusy o 

revoluci - to vše vedlo k posílení nacionalistických a rasistických (antisemitských) 

tendencí v německém prostředí. Obviněním z rasismu se dokonce nevyhnul ani sám 

Steiner.102 Takováto tvrzení jsou však v zásadě neoprávněná. Ve skutečnosti Steiner 

rasovým otázkám věnoval na rozdíl od teosofických a ariosofických103 spekulací 

                                                           
102 Tato obvinění asi nejvyhroceněji prezentuje Jutta Ditfurth, Feuer in die Herzen, Hamburg: Carlsen 
1992. 
103 Ariosofie ve své nauce slučovala kosmologické spekulace teosofie, starogermánskou mytologii, 
novodobý německý nacionalismus i rasistické teorie a sociální darwinismus. Jejím průkopníkem se v 90. 
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poměrně málo pozornosti. I přes některé problematické pasáže v několika přednáškách 

spočívá jeho celková koncepce v přesvědčení o budoucím setření všech rasových 

rozdílů. Navíc kdyby byl skutečně německým nacionalistou, asi jen těžko by tvrdil, že 

v budoucnu převezmou vedoucí duchovní úlohu lidstva Slované či národy Severní 

Ameriky.104  

První světová válka ovšem Německu a Rakousku nepřinesla pouze složité 

politické důsledky, ale také obrovské sociální dopady na všechny vrstvy společnosti 

v podobě reparačních plateb, hyperinflace, velké nezaměstnanosti a nedostatku potravin 

i jiného zboží. Tato nepříznivá realita zřejmě přispěla k tomu, že právě tehdy Steiner 

vypracoval nový systém společenského uspořádání, který počítal i se zásadními 

změnami v ekonomické a sociální oblasti. 

Tento systém sociální trojčlennosti chce zjednodušeně řečeno dosáhnout 

spravedlivějšího společenského uspořádání vyrovnáním bilance lidských práv a 

povinností (svobody a odpovědnosti). Jeho podstatu a strukturu Steiner definoval 

pomocí tří oblastí, které podle něj vždy tvořily základ jakékoli organizované formy 

lidského společenství: hospodářství, kultura, právo. V těchto oblastech je třeba uplatnit 

ideje, které tvořily známé heslo francouzské revoluce na konci 18. století: volnost, 

rovnost, bratrství. Každá z těchto idejí ovšem může být využita pouze v určité oblasti - 

volnost (svobodu) v kultuře, rovnost v právu a bratrství v hospodářství. Z jednotlivých 

sfér života společnosti je tedy třeba vytvořit autonomní jednotky s vlastními pravidly. 

Úkol státu tak má být na příště omezen pouze na oblast práva, v němž má zajistit 

rovnost všech občanů před zákony a do ostatních sfér života se nemá vměšovat. 

Hospodářství založené na konkurenčním podnikatelském prostředí a charakterizované 

střety mezi požadavky zaměstnavatelů a zaměstnanců (odborů) má být nahrazeno 

kolektivně rozhodujícími „asociacemi“, které sdružující v partnerském vztahu všechny 

účastníky hospodářských procesů. V oblasti kultury, do které Steiner nezahrnul pouze 

nejrůznější umělecké instituce (muzea, galerie, divadla), ale také školy či církve, by 

měla panovat absolutní svoboda myšlení a vyjadřování. Nezbytné provozní záležitosti 

zde mají obstarávat instituce označované jako „korporace“. Celkově by tedy řízení a 

                                                                                                                                                                                     
letech 19. století stal vídeňský obchodník a novinář Guido von List (1848-1919); viz Nicholas Goodrick-
Clarke, Okultní kořeny nacismu. 
104 Podrobnější informace a diskuse o Steinerových rasových teoriích lze najít ve sborníku Joachima 
Müllera (ed.), Anthroposofie a křesťanství, Kostelní Vydří: Karmelitánské nakladatelství 1997, s. 123-
183. 
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rozhodování většiny věcí mělo přejít z centrální úrovně na regionální platformy s 

četnými dílčími samosprávnými institucemi.105  

 Z výše uvedeného je zřejmé, že důsledná aplikace modelu sociální 

trojčlennosti by znamenala zcela zásadní zvrat a naprostou změnu dosavadních 

společenských poměrů. Nelze se proto ani příliš divit, že tento Steinerův systém na 

rozdíl od většiny ostatních antroposofických aplikovaných disciplín nebyl s výjimkou 

různých vlastních institucí nikdy fakticky uplatněn v praxi a zůstal tak pouze na úrovni 

mnoha jiných sociálních utopií (Campanella, More, Bacon ad.). Koncem první světové 

války se Steiner bezvýsledně snažil nabídnout své ideje německým politikům a později 

s podobným výsledkem přesvědčoval podnikatele a odbory. Podle antroposofických 

zdrojů se jisté pokusy s uplatněním tohoto či možná spíše podobného modelu na 

celostátní úrovni odehrávají v současnosti na Filipínách.106 Náboženský rozměr této 

teorie spočívá především v tom, že Steiner nepokládá svobodu, rovnost a bratrství za 

pouhé lidské ideje, jejichž uplatnění závisí na vůli člověka, ale přisuzuje jim vlastní 

identitu a existenci v podobě jistých metafyzických sil, které se v rovnovážné symbióze 

navzájem přitahují i odpuzují.  

Na základě Steinerových sociálně-ekonomických teorií založil v roce 1967 

právník Ernst Wilhelm Barkhoff (1916-1994) antroposofické bankovnictví. Tento krok 

měl dokázat, že i ve finančním sektoru je možné pracovat s ohledem na etické, sociální 

a ekologické aspekty. V současnosti existují antroposofické banky v Německu (GLS-

Gemeinschaftsbank, v Nizozemí (Triodos-Bank) a ve Švýcarsku (BCL-

Gemeinschaftsbank).107  

K zavedení nového společenského řádu je třeba také vést příslušnou osvětu a 

především v daném směru vzdělávat a vychovávat nové generace. Toho si byl jistě 

vědom i Steiner, který na svých přednáškách koncem roku 1918 představil novou 

pedagogickou teorii, kterou ovšem tentokráte také ihned úspěšně uvedl do praxe. 

Steiner a majitel továrny na cigarety s názvem Waldorf-Astoria ve Stuttgartu Emil Molt 

(1876-1936) společně roku 1919 založili první Svobodnou waldorfskou školu, kterou 

zpočátku navštěvovaly převážně děti Moltových  zaměstnanců a  členů Anthroposofické 

                                                           
105 Rudolf Steiner, Hlavní body sociální otázky (GA 23), Praha: Baltazar 1993; Rudolf Steiner, Idea 
sociální trojčlennosti (GA 24), Svatý Kopeček: Michael 2000; Rudolf Steiner, Národohospodářský kurz 
(GA 340), Hranice: Fabula 2000; Michael Rist, Trojčlennost a svoboda člověka, Hranice: Fabula 2000; 
Christoph Lindenau, Soziale Dreigliederung. Der Weg zu einer lernenden Gesellschaft, Stuttgart: Verlag 
Freies Geistesleben 1989. 
106 Jan Bouzek, „Antroposofie“, Dotek 9/9, 2000, s. 13. 
107 http://www.goetheanum.de/126.html. 
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společnosti. Počet žáků školy velmi rychle rostl a ještě za Steinerova života vznikla 

kromě školy v Dornachu asi desítka waldorfských škol v německých městech, ale též 

v Haagu a Londýně. Ve druhé polovině dvacátého století se tento typ škol objevil i 

v mnoha mimoevropských zemích (USA, Kanada, Egypt, Indie, Izrael, Japonsko aj.).  

Waldorfská pedagogika vychází ze Steinerovy představy o vývoji člověka 

v sedmiletých fázích, v nichž postupně dochází k aktivnímu projevení jednotlivých částí 

lidské bytosti.108  Protože čtyři základní části (těla) člověka se postupně rozvíjí do věku 

dvaceti osmi let, mělo by hlavní těžiště výchovy a výuky spadat právě do tohoto období. 

V prvních sedmi letech se dítě učí napodobováním osob ve svém okolí. Všeobecná 

školní docházka by podle Steinera měla trvat od sedmi do osmnácti let. Protože v 

prvních dvou ročnících ještě u dětí převládá „obrazové vidění“ světa, předmětem zájmu 

jsou pohádky a legendy. Od třetího ročníku dochází k postupnému narůstání počtu 

předmětů a jejich rozdělení na humanitní a přírodovědnou část. Zatímco prvních sedm 

let (druhé sedmiletí vývoje člověka) školní docházky  je celkově zaměřeno na rozvoj 

paměti, od čtrnácti let se žáci orientují na vlastní kritické myšlení. Steinerem 

vypracované kurikulum je samozřejmě jen určitým ideálním plánem, který se v praxi 

často modifikuje podle struktury vzdělávacích soustav v jednotlivých státech. Typickým 

rysem waldorfského školství je vyučování v „epochách“, které sice zachovává tradiční 

dělení výuky do střídajících se předmětů podle rozvrhu, ale přibližně každé tři týdny 

klade zvýšený důraz na jiný z vyučovaných předmětů. Teoretická výuka je výrazně 

prokládána výcvikem praktických a uměleckých dovedností. Ve waldorfských školách 

neexistuje klasické známkování, ale praktikuje se komplexní hodnocení osobnosti žáka 

obsáhlejší slovní charakteristikou.109  

Steiner dal také podnět k rozvoji léčebné pedagogiky, kterou je možné označit 

za antroposofickou variantu speciální pedagogiky, tj. výchovy a vzdělávání tělesně či 

duševně handicapovaných osob. V praxi se nejvýrazněji projevuje v Camphillském 

hnutí, které vytváří společné komunity zdravých a postižených lidí obvykle na 

                                                                                                                                                                                     
 
108 Viz předešlá kapitola „Struktura lidské bytosti“. 
109 Rudolf Steiner, Všeobecná nauka o člověku jako základ pedagogiky (GA 293), Březnice: Ioanes 1996; 
Rudolf Steiner, Výchova dítěte z hlediska duchovní vědy (GA 306), Praha: Baltazar 1993; Rudolf Steiner, 
Výchova dítěte a metodika vyučování (GA 308), Praha: Baltazar 1993; Peter Schneider, Einführung in die 
Waldorfpädagogik, Stuttgart: Klett – Cotta 1982; Ernst M. Kranich, Waldorfské školy, Semily: Opherus 
2000; Bernard C. J. Lievegoed, Vývojové fáze dítěte, Praha: Baltazar 1992; z odborného pedagogického 
hlediska – Milan Pol, Waldorfské školy, Brno: Masarykova univerzita 1996. 
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venkovských farmách, kde se společně věnují bio-dynamickému zemědělství či 

řemeslné a umělecké práci v dílnách.110 

Waldorfské školy jsou nepochybně nejrozšířenější a nejznámější aplikací 

Steinerových idejí. Proto se také často mezi odbornou pedagogickou i laickou veřejností 

vedou četné diskuse o vhodnosti tohoto druhu výuky. Často probíraným tématem je 

především jejich případné (skryté) konfesní zaměření. Antroposofická spirituální 

atmosféra zdejší výuku skutečně významně prostupuje.111 Zároveň je však třeba říci, že 

ústřední Svaz svobodných waldorfských škol ve Stuttgartu není v přímém organizačním 

spojení s antroposofickým centrem v Dornachu a vzájemné kontakty jsou velmi volné. 

Učitelé těchto škol často vůbec nejsou členy Anthroposofické společnosti nebo 

jednoznačnými stoupenci Steinerových názorů, i když během své praxe obvykle 

absolvují některý z antroposofických seminářů. Také žáci se ve školách o antroposofii 

prakticky vůbec neučí a volitelný předmět náboženství je zaměřen podle jejich vyznání. 

Waldorfské školy jsou především alternativní formou pedagogiky a podobně jako např. 

školy montessoriovské, či daltonské112 zdůrazňují respekt k individuálnímu vývoji 

dítěte a vyrovnaný rozvoj všech stránek jeho osobnosti.  

Za vydatné pomoci své blízké spolupracovnice Ity Wegmanové také Steiner 

teoreticky formuloval a prakticky uvedl do života antroposofické lékařství. To je 

podobně jako waldorfská pedagogika teoreticky opět opřeno o představu několika 

článků lidské bytosti, které na sebe vzájemně působí. Nemoc je chápána především jako 

důsledek narušení harmonie mezi těmito jednotlivými částmi a vyléčení nespočívá 

pouze ve hmotném odstranění symptomů nemoci, ale především v opětovném návratu 

k rovnovážnému působení zmíněných složek. Léčba proto nemá pouze medikamentózní 

charakter, ale zahrnuje také např. uměleckou terapii (léčba barvami, eurytmií apod.). 

Farmaceutické preparáty jsou vyráběny pouze z přírodních surovin a jejich úprava 

probíhá na obdobné bázi jako přírodní procesy (macerace, destilace, vaření, pražení, 

zuhelnatění apod.). Nejpoužívanějším postupem při výrobě antroposofických léčiv je 

ovšem „potencování“, které spočívá v postupném a násobném ředění daného preparátu 

podle poněkud paradoxního předpokladu: čím je daná látka více zředěná, tím je také 

                                                           
110 Název hnutí je odvozen od skotské vesnice Camphill, kde roku 1940 založil lékař Karl König první 
komunitu tohoto druhu. Friedwart Bock (ed.), The Builders of Camphill, Edinburgh: Floris Books 2004; 
Robin Jackson (ed.), Holistic Special Education: Camphill Principles and Practice, Edinburgh: Floris 
Books 2006; http://www.camphill.cz. 
111 Patrné je to např. z modliteb či manter, které žáci sborově recitují před začátkem vyučování, výzdoby 
škol či charakteru výtvarné činnosti studentů. 
112 Srov. Karel Rýdl, Alternativní pedagogické hnutí v současné společnosti, Brno: M. Zeman 1994. 
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účinnější. Výrobou těchto léčiv, ale i kosmetických přípravků se již od roku 1924 

zabývá společnost Weleda AG ve švýcarském Arlsheimu nedaleko Dornachu.113 

Svým charakterem se antroposoficky orientované lékařství nejvíce blíží 

homeopatické medicíně, která rovněž využívá mnohonásobného ředění původní esence 

v daném léku. Zde se však nepostupuje pouze podle principu „Similia similibus 

curentur“, který formuloval již zakladatel homeopatie Samuel Friedrich Hahnemann 

(1755-1843), ale částečně se též v léčbě i výrobě léčiv praktikuje běžný alopatický 

přístup. Svým důrazem na využití přírodních substancí se také jistě shoduje s lidovým 

léčitelstvím, které ovšem léčivé rostliny a byliny využívá spíše v přirozeném stavu a 

případné úpravy těchto substrátů (čaje, masti, balzámy apod.) provádí na poněkud méně 

sofistikované úrovni, než industriálně pojatá farmaceutická produkce Weledy AG. 

Mnoho lidových léčitelů však také pracuje s předpokladem existence a vlivu určitých 

subtilních, fyzikálně nezachytitelných energií, kterými chtějí na pacienta působit za 

účelem jeho uzdravení. Antroposofie tyto praktiky nevyužívá a chce spíše reaktivovat 

působení vlastní duševní a duchovní složky člověka. Na rozdíl od léčitelství je 

antroposofická léčba v některých (především německy mluvících) zemích také oficiálně 

institucionalizována: antroposofičtí lékaři mají klasické lékařské vzdělání a podle 

potřeby užívají jeden či druhý přístup nebo oba kombinují, existují antroposofické 

nemocnice a kliniky,114 léky z produkce Weledy jsou v lékárnách k dispozici většinou 

pouze na lékařský předpis. Antroposofické lékařství je proto možné spolu s homeopatií 

či akupunkturou zařadit do oblasti alternativní medicíny, která je sice řadou lékařských 

odborníků zpochybňována, ale jinými zase hodnocena pozitivně jako vhodný doplněk 

tradičních lékařských postupů.  

Steiner dále svými idejemi zasáhl do oblasti zemědělství. Teoretické zásady 

tohoto oboru  vytvořil spolu s přírodovědci Ehrenfriedem Pfeifferem a Guentherem 

Wachsmuthem v biologické laboratoři Goetheana v roce 1921 a veřejnost s nimi 

seznámil o tři roky později při přednáškovém cyklu nazvaném Zemědělský kurz. 

Někteří z účastníků tohoto semináře se pak rozhodli Steinerovy teze realizovat v praxi 

pod označením biologicko (bio) - dynamické zemědělství. Základní a ideální jednotkou 

                                                           
113 Rudolf Steiner, Duchovní věda a zdraví člověka (GA 312), Olomouc: Fabula 2002; Rudolf Steiner, 
Über Gesundheit und Krankheit (GA 348); Peter Heusser/ Willem F. Daems, Anthroposofické lékařství a 
jeho léčebné prostředky, Praha: Weleda 1993; Walther Bühler, Anthroposofie jako požadavek naší doby, 
Olomouc: Fabula 2004, s. 161-180; http://www.weleda.com. 
114 Síť antroposofických nemocnic pod názvem „Gemeinnützigen Gemeinschafts-Krankenhauses 
Herdecke“ založil v roce 1969 lékař Gerhard Kienle (1923-1983) - podrobnější informace viz 
http://www.goetheanum.de/125.html. 
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zemědělské činnosti by měl být statek či farma, která vlastně představuje jakýsi 

svébytný svět – mikrokosmos, který je podle na různých úrovních se neustále opakující 

zásady trojčlennosti obýván lidmi, zvířaty a rostlinami, jejichž existence je vzájemně 

provázána. Cílem Steinerova úsilí bylo především zvýšení efektivity zemědělské 

činnosti. Postupem času však bio-dynamické zemědělství získalo také atribut 

ekologického hospodaření a produkce zdravotně nezávadných potravin, neboť používá 

pouze přirozená hnojiva nerostného (rozdrcený křemen), rostlinného (kompost) a 

živočišného původu (kravský a prasečí hnůj). Bio-dynamičtí zemědělci také počítají se 

silovými vlivy dané krajiny (působení éterného a astrálního obalu Země či 

elementárních bytostí) a k určení doby setby a sklizně používají astrologické výpočty.115  

Pomineme-li jeho pragmatické stránky (lepší výnosy, kvalitnější produkty), 

Steinerovo pojetí zemědělské činnosti především souvisí s představou Země jako živého 

organismu a s přesvědčením o vzájemné existenční provázanosti mezi člověkem a naší 

planetou. Idea živé přírody je už od Paracelsa jedním ze společných znaků novověkého 

západního esoterismu a v současnosti se s ní také můžeme setkat v různých 

novopohanských směrech a hnutí New Age (např. skotská farma Findhorn). K tomuto 

typu zemědělství mají nejblíže různé alternativní ekologicky zaměřené formy 

hospodaření, jejichž počet a aktivita především v západní Evropě i u nás v poslední 

době vzrůstá. 

Poslední významnou oblastí, v níž se Steiner aktivně projevil, bylo umění. 

Větší či menší měrou zasáhl téměř do všech uměleckých oborů. Umění pro něj 

především bylo výrazem a odrazem duchovních světů a až druhotný význam přisuzoval 

jeho estetické funkci. Steiner rozhodně nebyl zastáncem pěstování „umění pro umění“ a 

jeho tvorba byla vždy silně účelová. Nešlo u něj o nějaký náhodný sled inspirací, ale o 

konkrétní vyjádření určitých myšlenek či témat antroposofické nauky. Většina jeho 

uměleckých aktivit spadala až do pozdního životního období a souvisela s výstavbou 

Goetheana.116 Zde se Steiner projevil především jako architekt celého komplexu 

hlavních i vedlejších budov. Sám se také podílel na výzdobě jejich interiérů svými 

                                                           
115 Rudolf Steiner, Zemědělský kurz (GA 327), Šumperk: PRO-BIO 1996; Herbert Witzenmann, 
Filosofická východiska biologicko-dynamického zemědělství, Praha: Éós 1996; Willy Schilthuis, 
Biologicko-dynamické zahrádkářství v praxi, Praha: Éós 1992; Maria Thunnová, Zahrada podle 
kosmických rytmů, Hranice: Fabula 2001; Petr Dostálek/ Radomil Hradil, Biologicko-dynamické 
preparáty, Šumperk: PRO-BIO 1998; Walther Bühler, Anthroposofie jako požadavek naší doby, s. 180-
194. 
116 Rudolf Steiner, Der Baugedanke des Goetheanum (GA 290), Stuttgart: Verlag Freies Geistesleben 
1958. 
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sochařskými výtvory a návrhy barevných oken a stropních maleb. Kromě toho vytvořil 

několik velkých akvarelů a kresby pečetí, které symbolizují jednotlivé planetární síly. 

Steinerovy básnické sklony našly uplatnění při tvorbě modliteb a meditačních manter. 

Verše se také příležitostně objevují v jeho spisech nebo je skládal pro různé specifické 

příležitosti, jakou bylo např. znovuobnovení činnosti Anthroposofické společnosti na 

přelomu let 1923 a 1924.117  

Poezii s divadelním uměním spojil Steiner při psaní svých čtyř mysterijních 

dramat v letech 1910-1914. Jejich obsahem je osud několika lidí, kteří vzájemně spjati 

svými karmickými pouty se během svých vtělení od starověku až po moderní dobu 

neustále znovu setkávají, ovlivňují a prochází duchovním vývojem za spoluúčasti 

bytostí duchovního světa. Tato veršovaná dramata, která Steiner sám režíroval, byla 

v době svého vzniku prezentována v několika mnichovských divadlech. Jeho silně 

stylizované hry usilovaly o spojení hereckého projevu (pohyb, řeč) s okolní scénou 

(kostýmy, dekorace, osvětlení) v jednotně vyznívající celek. Spíše než současnému i 

tehdejšímu stylu divadelních her se blíží původnímu antickému pojetí divadla jako 

ritualizovanému provedení mýtických dějů. Steinerova mysterijní dramata jsou spolu 

s nekrácenou verzí Goethova Fausta a několika dalšími díly od roku 1928 pravidelně 

uváděna v Goetheanu, které ostatně také bylo především za tímto účelem postaveno.118 

Podobě těchto mysterijních dramat je velmi blízká eurytmie, což je obor, který 

Steiner vytvořil za výrazného přispění své druhé ženy Marie von Sivers roku 1912. 

Jedná se o úzce provázané spojení řeči (hlásková eurytmie) či hudby (tónová eurytmie) 

s adekvátními tanečními pohyby, za účelem vyjádření určitých vnitřních i vnějších 

citových hnutí. Vyslovování jednotlivých hlásek či znění tónů v kombinaci 

s příslušnými pohyby je také zároveň chápáno jako evokace jistých tvořivých sil 

duchovních světů v člověku a má tedy i své uplatnění při léčbě (léčebná eurytmie) a ve 

výchově (pedagogická eurytmie).119  

Eurytmii lze však jen těžko označit za umění ve smyslu volné a ničím 

neomezené tvořivosti nebo důrazu na jeho estetickou funkci. Eurytmie je fakticky silně 

                                                                                                                                                                                     
 
117 Rudolf Steiner, Básně, modlitby, meditace, Svatý Kopeček: Michael 1999. 
118 Rudolf Steiner, Vier Mysteriendramen (GA 14), Dornach: Rudolf Steiner Verlag 1998. 
119 Rudolf Steiner, Eurythmie - co jest a kterak povstala (GA 279), Praha: Anthroposofická společnost 
v republice Československé 1936; Michaela Dostálová, „Eurytmie - nové umění 20. století“, Dotek 9/9, 
2000, s. 19-21; Annemarie Dubach-Donath, Die Grundelemente der Eurythmie, Dornach: Verlag am 
Goetheanum 1981; Lea van der Pals, Was ist Eurythmie?, Dornach: Verlag am Goetheanum 1994. 
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stylizované a částečně ritualizované jednání120 náboženského charakteru, protože má 

člověku mj. zprostředkovat vnímání transcendentních skutečností a tvořivých sil. 

Objevit zde můžeme i typickou sociálně integrační funkci rituálu, neboť účinkující i 

diváci se společně účastní určité formy kolektivního prožitku. Řeč, slovo či hláska však 

mají představovat především jistý silový a tvořivý potenciál a umožňovat navázání 

kontaktu s duchovním světem. Hrají tak podobný význam jako mantry ve východní 

náboženské tradici nebo magické průpovědi u přírodních národů či u různých okultních 

směrů. 

Je zajímavé, že vliv a rozšíření praktických aplikací antroposofie je mnohem 

větší, než u samotné Steinerovy antroposofické teorie. Možným vysvětlením tohoto 

stavu je fakt, že antroposofická nauka je formulována poměrně komplikovaně a její 

pochopení tudíž vyžaduje značné intelektuální úsilí. Stoupenci antroposofie se ostatně 

také většinou převážně rekrutovali z řad umělců či osob intelektuálních profesí (lékaři, 

učitelé apod). Anthroposofická společnost je tak vlastně určitým druhem elitní sociální 

skupiny, ač sama takovou charakteristiku popírá a nutno též říci o ni zřejmě ani vědomě 

či alespoň zjevně neusiluje.  

Využití antroposofických teorií v praxi je oproti tomu mnohem jasněji 

smyslově uchopitelné a přitahuje tedy celkem logicky mnohem větší zájem širšího 

spektra společnosti. Důvod, proč některé antroposofické aplikace (konkrétně především 

waldorfská pedagogika a bio-dynamické zemědělství) získávají v poslední době mnoho 

nových příznivců a stoupenců, možná tkví také v tom, že tyto disciplíny se postupem 

času vyprofilovaly do značné míry jako na antroposofii značně nezávislé. Např. 

waldorfské školství je pak obecně vnímáno spíše jako součást pedagogiky než 

antroposofie, o jejíž existenci většina lidí často nemá ani tušení. Míra oblíbenosti 

antroposofických aplikací jistě také souvisí s aktuálním společenským významem oboru 

jejich působnosti, v němž obvykle vytváří jistou alternativní variantu k tradičním 

postupům. Zájem o bio-dynamické zemědělství např. určitě také částečně vzrostl vlivem 

popularizace ekologických idejí v posledních desetiletích. 

 

                                                           
120 Eurytmii je možné pokládat za rituální jednání  jen částečně, neboť rituál je charakteristický především  
svou přesně vymezenou strukturou, která při jeho opakovaném provádění zůstává stále zachována. 
V eurytmii jsou předem dané pouze určité obecné formy zvukového či pohybového vyjádření, ale při 
jejich konkrétním provedení mají účinkující poměrně značnou volnost.   
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IV. Vztah teosofie a antroposofie k tradici západního esoterismu a hnutí 

New Age 

1. Západní esoterismus  

Antroposofie bývá velmi často dávána do souvislosti s tradicí západního 

esoterismu. Termín esoterika či poněkud méně užívaný výraz esoterismus je odvozen 

od řeckého adjektiva „esoteros“, které lze do češtiny přeložit jako „vnitřní“. V literatuře 

bývá tento pojem obvykle užíván bez bližšího obecného vymezení k označení určitých 

„tajných nauk“ náboženského charakteru. Utajováno však často nebývalo pouze nějaké 

učení, ale také určité rituály, způsoby chování či samotná identita nositele nebo nositelů 

těchto nauk, kteří se pak mnohdy kolektivně sdružovali v „tajných společnostech“. 

Důvody utajování či skrývání byly různé: snaha zabránit profanaci či nepochopení 

nauky, obavy ze zneužití její mocné síly (to se týká především magických praktik), ale 

také vědomí určitého elitářství. Nejčastějším důvodem však byly obavy před perzekucí 

ze strany většinové společnosti, která se obvykle k esoterickým aktivitám stavěla 

nepřátelsky. Za účelem lepšího utajení, ale zároveň i proto, aby „vyšší duchovní 

pravdy“ byly odhalovány postupně v závislosti na „duchovní vyspělosti“ jednotlivých 

členů, vznikalo v rámci esoterických skupin často velmi striktní hierarchické uspořádání 

(lóžový princip), v němž příslušníci nižších stupňů nevěděli nic o osobách a obsahové 

náplni stupňů vyšších.  

V tomto smyslu je možné antroposofii pokládat za esoterickou jen částečně. 

V rámci Teosofické i Anthroposofické společnosti sice vznikly určité elitní esoterické 

sekce pro vybrané „duchovně vyspělejší“ jedince. Tyto skupiny byly ovšem minoritní 

záležitostí a většinou časem zcela zanikly či alespoň pozbyly na významu.121 Obě 

společnosti jako celek ovšem vždy působily veřejně a byly otevřeny všem lidem. 

Rovněž díla Blavatské či Steinera byla a jsou vydávána knižně a kdokoli si je mohl a 

může běžným způsobem opatřit. Duchovního růstu je v antroposofii sice také třeba 

dosahovat postupně, ovšem návody k jednotlivým stupňům duchovního školení 

(imaginace, inspirace, intuice) jsou komukoli k dispozici. Struktura Anthroposofické 

společnosti je zcela přehledná a její předsednictvo je demokraticky voleno. 

V posledních desetiletích začala řada badatelů v západní Evropě a USA 

pracovat s termínem západní esoterismus (angl. Western Esotericism). Tímto pojmem 

                                                           
121 Zároveň je však třeba uvést, že v rámci antroposofické Svobodné vysoké školy pro duchovní vědu i 
v současnosti určitá esoterická školení probíhají. Informace o jejich charakteru však pochopitelně 
nepronikají na veřejnost. 
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označují obsáhlý a vnitřně rozmanitý soubor prací, autorů a směrů, jež jsou v jisté míře 

vzájemně ideově spřízněné. Západní esoterismus je takto chápán jako svébytný způsob 

myšlení a spirituality, který se vyvíjel jako součást západní náboženské tradice 

v oblastech, jejichž kultura stojí na řecko-latinských a židovsko-křesťanských 

základech.122 V určité schematické podobě lze obecné principy tohoto druhu spirituality 

vyjádřit např. pomocí těchto termínů: 1. korespondence, 2. signatury, 3. imaginace, 4. 

mediace, 5. transmise, 6. transmutace, 7. synkretismus, 8. primární tradice, 9. 

individuální vývoj, 10. okultní vědy.  

1. Pojem korespondence označuje myšlenku o provázanosti, souvztažnosti a 

vzájemném vlivu všech úrovní univerza, pozemského a duchovního světa, mikrokosmu 

a makrokosmu. 2. Signatury představují určitá znamení či znaky ukryté ve stvořených 

hmotných věcech (přírodě), jejichž rozluštění vede k odhalení oné korespondence 

jednotlivých částí světa a umožňuje  také poznání vyšších duchovních sfér či sféry. 3. 

Slovo imaginace se v běžném jazyce vztahuje především k představivosti a fantazii, 

obvykle ve spojitosti s oblastí umění. Zde se však jedná o způsob přímého poznání a 

kontaktu s  duchovním prostorem ve smyslu vizionářství či jasnovidectví. 4. Mediace je 

procesem zprostředkování mezi duchovním a pozemským světem a úzce souvisí 

s předchozím principem, neboť právě při imaginaci může člověk s probuzeným 

duchovním vhledem získat jisté poznání skrze komunikaci s vyššími duchovními 

bytostmi (např. anděly) v roli zprostředkovatelů mediace. Zmíněný mediační proces 

mezi sakrálním a profánním ovšem také může probíhat prostřednictvím působení 

určitých symbolů či rituálů. 5. Také při transmisi se jedná o předávání určitých 

poznatků od zasvěceného k zasvěcovanému, od mistra k žákovi. Tento přenos bývá 

většinou provázen rituální iniciací, při níž iniciovaný jedinec prožívá své znovuzrození 

k novému duchovnímu životu. 6. Pojem transmutace bývá obvykle spojován s alchymií 

a v tom smyslu, v jakém ho chápe její spirituální forma, je míněn i zde - transmutace 

jako přechod od ontologicky kvalitativně nižší roviny k rovině kvalitativně vyšší či 

přímo přeměna a proměna nižšího ve vyšší. Požadavek takové metamorfózy se obvykle 

vztahuje především k člověku, ale zároveň i k celému okolnímu hmotnému světu. 7. 

                                                           
122 Arthur Versluis, Restoring Paradise. Western Esotericism, Literature, Art, and Consciousness, Albany 
(NY): State University of New York Press 2004, s. 1-15. Nejpřínosnější studie k této problematice jsou 
ovšem obsaženy ve sborníku Western Esotericism and the Science of Religion, Leuven: Peeters 1998: 
Antoine Faivre, Questions of Terminology proper to the Study of Esoteric Currents in Modern and 
Contemporary Europe, s. 1-10; Wouter J. Hanegraaff, On the Construction of „Esoteric Traditons“, s. 
11-61; Pierre A. Riffard, The Esoteric Method, s. 63-74. 
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Synkretické a eklektické tendence se vyznačují snahou přebírat četné prvky z jiných 

systémů a následně je harmonizovat se svým vlastním. 8. Odvoláváním se na existenci 

prvotního jednotného centra náboženského učení v mýtickém dávnověku123 jako zdroje 

určité náboženské tradice či dokonce všech existujících náboženství se četné esoterické 

proudy snažily a snaží získat určitou prestiž, legitimizovat svou existenci a zasadit ji do 

širšího kontextu.124 9. Důraz na individuální duchovní vývoj člověka, jemuž je v jeho 

cestě možné pomáhat pouze pomocí určitých náznaků a pokynů, je často prezentován 

jako protiklad k dogmatům, zákonům a přísným pravidlům velkých náboženských 

systémů a církví. 10. Zájem o tzv. okultní vědy, mezi něž patří především magie, 

astrologie, alchymie, ale také např. poněkud méně známá mystická nauka o číslech 

aritmosofie, prochází téměř všemi směry západního esoterismu od starověku až po 

dnešek. 

Také v antroposofii se setkáváme s myšlenkou o souvislostech a vzájemném 

vlivu všech úrovní pozemského a duchovního světa. Tento princip (korespondence) 

nacházíme v antroposofii např. v podobě opakující se zásady trojčlennosti125 nebo v 

důrazu na souvislost zdraví člověka s jeho celkovým jednáním i myšlením 

v antroposofické medicíně. Také antroposofie vnímá přírodu jako zdroj tajných znaků 

(signatur), jejichž rozluštění pomáhá člověku v duchovním vývoji. Spirituální pojetí 

přírody se projevuje i v antroposofickém lékařství a bio-dynamickém zemědělství. 

Vyšší nadsmyslové a přímé poznání duchovních světů (imaginace) je pro antroposofii 

jedním z ústředních témat a duchovní bytosti uznává jako zprostředkovatele (mediátory) 

tohoto poznání. Předávání poznatků (transmise) od duchovního učitele (mistra) k žákovi 

pokládal Steiner za přežitý způsob, nicméně v určitých užších antroposofických kruzích 

se i tento způsob zřejmě využíval. I v antroposofii se v souvislosti s přepracováním 

nižších článků (těl) lidské bytosti ve vyšší objevuje myšlenka postupné duchovní 

proměny a přeměny (transmutace). Antroposofie také velmi akcentuje samostatnou 

osobní práci v duchovním rozvoji člověka. Z okultních nauk se zabývá antroposofie 

astrologií a velmi blízké jí jsou také ideje spirituální alchymie. Magii odmítá jako 

                                                           
123 Toto původní duchovní centrum lidstva bývá obvykle geograficky lokalizováno do oblasti Egypta či 
na bájný kontinent Atlantida a časově posouváno často i několik desítek tisíc let nazpět. 
124 Představa prvotní náboženské tradice úzce souvisí s předchozím bodem, neboť toto účelové přebírání 
různých prvků legitimizuje. Poprvé se s oběma těmito tendencemi výrazněji můžeme setkat v helénistické 
epoše, později pak v myšlenkovém kvasu renesanční Florencie a v poslední době asi nejvíce v rámci 
teozofického hnutí a jeho následovníků.  
125 S trojčlenností se v antroposofii setkáme při popisu boha, entit duchovního světa, lidské bytosti i 
ideálního společenského uspořádání. 
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nevhodné zasahování do duchovních světů, nicméně Steiner byl v určité době 

v kontaktu s okultními sdruženími, kde se hojně pěstovala. 

Uvedený přehled „identifikačních znaků“ západního esoterismu si nenárokuje 

nějakou absolutní úplnost a platnost. Jistě by bylo možné najít i některé další, méně 

podstatné principy sdílené touto tradicí. Poněkud přehnané a dogmatické by též bylo 

trvat na bezpodmínečném nalezení všech výše zmíněných deseti principů, abychom 

některou konkrétní skupinu, osobu či dílo zařadili do kategorie západní esoterismus. 

Nicméně identifikace alespoň nadpoloviční většiny uvedených znaků pro takové 

zařazení je jistě nezbytná, neboť v opačném případě by dané schéma fakticky ztratilo 

svůj smysl. Pro praktické účely se jeví jako vhodné hledat dané elementy nejen v nauce, 

ale také např. v symbolice či rituálech, kde jsou často vyjádřené mnohem zřetelněji a 

tím pádem jsou snadněji a rychleji postižitelné. 

Uvedený pokus o definici západní esoterické tradice se jistě může jevit jako 

poměrně amorfní soubor značně obecně formulovaných idejí, které často můžeme 

objevit i v jiných náboženských tradicích.126 Západní esoterismus je však souborem 

prostorově i časově vzdálených a vnitřně rozmanitých směrů, u nichž často nelze mluvit 

o institucionální a někdy ani přímé ideové kontinuitě. Jakýkoli pokus o jeho vymezení 

tak musí být logicky poněkud volněji koncipován. Jistě by bylo možné se pokusit o 

nalezení některých společných konkrétnějších či detailnějších naukových obsahů, 

jakými např. mohou být obsažné popisy hierarchického uspořádání duchovních světů a 

jejich bytostí, motivy ženského Božského principu (Sofia), Nebeského člověka a jeho 

pádu do hmoty či kolektivní Světové duše aj. Takováto hypertrofie dalších znaků by 

však již beztak obtížně definovatelný corpus ještě více znepřehlednila. Navíc pojetí 

západního esoterismu jako určité jednotné, byť velmi volně koncipované, myšlenkové 

linie by takto mohlo být redukováno na pouhý soubor jistých archetypů či 

mytologických prvků. 

Od starověku až po současnost existovaly stovky a tisíce osob a skupin, jejichž 

působení by bylo možné podle kritérií zmíněných v předchozích odstavcích zasadit do 

rámce západního esoterismu. Je proto jasné, že jakýkoli pokus o jejich výčet musí být 

nutně neúplný. Přesto je možné se pokusit uvést alespoň přehled těch 

                                                           
126 V těchto případech ovšem dané znaky nacházíme pouze jednotlivě či v menším množství, a nikoli 
v uvedené kombinaci. 
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nejvýznamnějších127 konkrétních směrů západní esoterické tradice, byť i ten bude 

z mnoha důvodů problematický. Z období starověku sem bývají nejčastěji řazeny 

myšlenkové produkty helénistické kultury, jako např. gnostické nauky a jejich nositelé, 

hermetické texty (Corpus Hermeticum, Tabula Smaragdina), či z pozdějšího období 

novoplatonikové. V mnoha případech se nám o těchto časově značně vzdálených 

proudech dochovalo jen nepatrné množství zpráv. Pokusy vyvozovat ze srovnání těchto 

zlomků se směry o mnoho set let pozdějšími nějaké dalekosáhlé závěry ohledně 

vzájemné vnitřní příbuznosti jsou tak mnohdy až neúnosně spekulativní a značně 

nepodložené. Nelze také opomíjet fakt, že tendenci spojovat svou existenci s těmito 

starověkými proudy měly a mají především četné samotné esoterické skupiny a to ze 

stejných důvodů jako v případě už zmiňované představy o prapůvodním mýtickém 

náboženském centru. Mnohdy ovšem také zároveň máme k dispozici dostatek 

původních pramenů k tomu, abychom zjistili, že charakter těchto starověkých 

myšlenkových směrů v mnoha bodech nekoresponduje s vymezením západního 

esoterismu v této studii. To platí především o řadě gnostických směrů, které staví do 

zásadního a nesmiřitelného protikladu hříšný hmotný svět pozemský a čistý svět 

duchovních sfér, čímž ovšem zřetelně popírají princip korespondence, který v rámci 

četných definic fenoménu západní esoterismus, zaujímá obvykle místo předního či 

přímo nejdůležitějšího identifikačního momentu. Totéž v zásadě platí o středověkých 

katarských hnutí bogomilů v jihovýchodní Evropě a albigenských v Evropě jihozápadní, 

která z dualistických schémat gnostických učení zřejmě čerpala. 

Řada badatelů proto klade počátek tradice západního esoterismu až do období 

renesance.128 Na florentském dvoře Cosima de Medici vznikla v polovině 15. století tzv. 

Platónská akademie, která se nejprve soustředila na sběr četných hermetických a 

novoplatónských textů v řečtině, kabalistických textů v hebrejštině a jejich překlad do 

latiny, což umožnilo jejich rozšíření mezi humanistickými vzdělanci po Evropě. Ve 

Florencii působící učenci, mezi nimiž vynikli především Marsilio Ficino a Pico della 

Mirandola, však kromě toho začali vytvářet na základě studia těchto nábožensko-

filosofických textů svůj vlastní osobitý náboženský systém, který vstoupil do dějin jako 

                                                           
127 Za nejvýznamnější západní esoterické směry pokládám takové, které měly či mají velký počet 
stoupenců anebo svými myšlenkami ovlivnily řadu následovníků v budoucnu či svými aktivitami zasáhly 
do celospolečenského vývoje i v takových oblastech, jakými jsou politika, ekonomika či kultura. 
128 V tomto duchu píše např. A. Faivre nebo J. Dan: Antoine Faivre, Ancient and Medieval Sources of 
Modern Esoteric Movements, in: Antoine Faivre/ Jacob Needleman, Modern Esoteric Spirituality, New 
York: Crossroad 1992, s. 1-70; Joseph Dan, Christian Kabbalah: From Mysticism to Esotericism, in: 
Western Esotericism and the Science of Religion, s. 117-129. 
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křesťanská kabala. Ta se kromě hledání společného původu všech náboženství západní 

tradice pokoušela o jejich harmonizaci a interpretaci křesťanství jako jejich vyvrcholení 

v kvalitativně nejvyšší možné formě. Tato florentská náboženská synkreze ovlivnila 

většinu pozdějších křesťansky zaměřených představitelů západní esoterické tradice. 

Nejprve autory tzv. rosikruciánských manifestů na počátku 17. století a množství 

rosikruciánsko-zednářských společností 18. a 19. století (např. středoevropský Řád 

zlatého a růžového kříže), které se přihlásily k jejich  idejím. 

Později pak ovlivnila např. Emanuela Swedenborga či Louise Clauda de Saint-

Martina a organizace, jež vznikly později na základě jejich učení (New Church, L´Ordre 

Martiniste). Tato větev bývá často v odborné literatuře označována jako esoterické 

křesťanství.129 Příležitostně se též pro ni užívá termín křesťanská teosofie, mezi jejíž 

představitele je většinou řazen i mystik Jakob Boehme. Vedle křesťanské kabaly se 

paralelně prakticky ve stejné době objevila tzv. okultní kabala,130 která ostatně vznikla 

podobnou synkrezí, ovšem bez křesťanských nánosů a jako poněkud praktičtěji 

zaměřená se soustředila především na magické techniky. Tato větev ovlivnila 

francouzské neohermetické hnutí (Eliphas Lévi, Papus) nebo některé okultní společnosti 

na přelomu 19. a 20. století (The Golden Dawn, Ordo Templi Orientis) a konečně také 

četné satanistické spolky ve 20. století. Také kořeny třetí odnože novověké esoterické 

tradice leží v období renesance u švýcarského alchymisty a lékaře Paracelsa, jenž 

vycházel především z  přírodovědně a lékařsky zaměřených hermetických textů. Cestou 

takto orientovaného esoterismu pak kráčeli např. Franz von Baader nebo Johann 

Wolfgang Goethe.  

Za začátek vývoje moderní etapy západní esoterické tradice je možné pokládat 

vznik Teosofické společnosti v roce 1875. Tento okamžik totiž přináší dva nové 

momenty: větší otevřenost vůči majoritní společnosti a vnesení prvků východních 

náboženských nauk. Řada esoterických spolků zareagovala na měnící se životní styl 

společnosti např. tím, že osobní kontakt se svými členy zcela či částečně nahradila 

pravidelnou písemnou korespondencí.131 V současnosti dokonce existuje řada 

                                                                                                                                                                                     
 
129 K tomuto pojmu viz Arthur Versluis, Wisdoms Children: A Christian Esoteric Tradition, Albany 
(NY), State University of New York Press 1999; René Guenon/ Samuel D. Fohr, Insights into Christian 
Esoterism, Ghent (NY): Sophia Perennis et Universalis 2001.  
130 Jejím asi nejznámějším reprezentantem byl německý samouk Agrippa von Nettesheim, autor třídílné 
práce De Occulta Philosophia, která byla vydána roku 1531.  
131 Jako příklad je možné uvést americkou neorosikruciánskou společnost A.M.O.R.C. nebo jejího 
nizozemského konkurenta Lectorium Rosicrucianum. 
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takovýchto skupin pouze v rámci virtuální reality internetu. Vzhledem k masivnímu 

nárůstu esoterických společností ve 20. století je takřka nemožné jmenovat nějaké 

konkrétní významné zástupce. Většinou se však jedná o různé „neo“ teosofické, 

rosikruciánské či hermetické varianty. Poměrně časté je spojovaní těchto směrů 

s idejemi hnutí New Age. 

Jako relativně málo známý fenomén v rámci západního esoterismu se v první 

polovině minulého století objevil tzv. perennialismus. Za jeho tvůrce bývá většinou 

považován René Guénon a později ho reprezentoval především Frithjof Schuon. Oba 

dva však především patřili k šiřitelům súfíjského islámu v Evropě a Americe. Kořeny 

perennialismu sahají ovšem až do renesance, kde pojem „philosophia perennis“ 

vyjadřoval myšlenku prvotní univerzální myšlenkové tradice, z níž vzešla všechna 

náboženství. Představa primární spirituální tradice je ostatně jedním ze základních 

principů západního esoterismu. V anglicky mluvících zemích bývá tento směr také 

někdy nazýván výrazem „the Traditionalist School“.132 

Někteří badatelé se však nespokojili pouze s pojmem západní esoterismus a 

vyrukovali dokonce s představou „univerzálního esoterismu“, který by jako určitý 

spirituální fenomén procházel všemi historicky známými kulturami bez nějakých 

časových či geografických omezení.133 Takovéto snahy ovšem zavání jakýmsi 

„intelektuálním misionářstvím“, protože přenášejí jazyk a myšlení určité kultury na 

kultury zcela odlišné. Globální užití pojmu esoterismus v oblasti náboženství by snad 

bylo akceptovatelné pouze v nejobecnějším smyslu jako označení něčeho „tajného“ či 

„utajovaného“. Jakékoli úsilí jít někam dál za tuto významovou hranici působí nutně 

nedůvěryhodně. Už jenom termíny, jimiž jsem v této studii označil deset principů 

západního esoterismu, etymologicky pocházejí z řečtiny a latiny a z myšlení této 

kulturní oblasti také vychází jejich význam. Najít k těmto termínům adekvátní obsah 

např. ve východních náboženských systémech by proto bylo jistě značně problematické 

či přímo nemožné. To ovšem nevylučuje možnost hledat nějaký „východní“ či jakýkoli 

„jiný esoterismus“ na odlišných základech a s užitím jiné terminologie. 

Pojem esoterismus či spíše esoterika je však v současnosti také velmi dobrou 

obchodní značkou, pod níž se velmi úspěšně prodávají knihy nejrůznějšího zaměření i 

kvality, různé magické talismany a pomůcky, horoskopy, léčivé prostředky i síly nebo 

                                                           
132 Podrobněji o této škole viz např. Jean Borella, „René Guénon and the Traditionalist School“, in: 
Antoine Faivre/ Jacob Needleman, Modern Esoteric Spirituality, New York: Crossroad 1992, s. 330-358. 
133 Nejznámějším zastáncem tohoto přístupu je Pierre Riffard; viz jeho práce L´Esotérisme, Paris: R. 
Laffont 1990, s. 311-364. 
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se pořádají propagační veletrhy a výstavy. Popírá se tím samozřejmě základní 

esoterický princip utajení, což už ovšem není od konce 19. století a působení Teosofické 

společnosti nic neobvyklého. Esoterismus zde volně splývá a překrývá se s oblastmi 

New Age, léčitelství či paranormálních jevů. Pojem se tak natolik významově rozšiřuje, 

až se stává prakticky zcela vágní a bezobsažný. Silnou komercionalizaci najdeme 

především v prakticky využitelných tajných naukách, jakými jsou především astrologie, 

magie nebo výklad tarotových karet. Tyto tajné nauky, které lidem dávaly možnost 

nahlédnout do budoucnosti či nestandardně ovlivnit životy své i jiných, byly 

samozřejmě populární i v minulých stoletích. Rozmach komunikačních technologií 

v posledních desetiletích však umožnil jejich ještě masovější rozvoj. V moderní době je 

tak těchto služeb možné využít i telefonicky či přes internet. 

Ke studiu západního esoterismu lze přistupovat dvěma základními metodami: 

zevnitř a zvenčí. Vnitřní přístup vychází z vlastní sebereflexe či sebeinterpretace a 

používá svůj vlastní jazyk. Vnější pohled naopak vnímá esoterismus jako skutečnost, 

která je předmětem kritického studia z pohledu různých vědních oborů a přístupů. 

Vnitřní metoda pracuje s poznáním „gnostického“ typu, které obvykle vychází ze 

zasvěcení a jeho „vznešeným“ cílem je spása, vysvobození či univerzální harmonie. 

Vnější přístup se naopak snaží o nestranné a nezaujaté, čili objektivní porozumění, které 

vychází pouze z racionálních možností.  

V minulosti se oblastmi západního esoterismu zabývalo akademické prostředí 

jen zřídka. Z pozice historie byl třeba velký prostor věnován svobodnému zednářství, 

obzvláště jeho vazbám na politiku např. během francouzské revoluce či vzniku USA 

v druhé polovině 18. století. Některá témata západního esoterismu také pokryla literární 

věda či uměleckovědní obory, věnující se třeba problematice ideových zdrojů 

romantismu  nebo dekadence na přelomu 19. a 20. století. Zřejmě poprvé se francouzská 

varianta termínu „l’ésoterisme“ objevila roku 1828 v knize Histoire critique du 

gnosticisme, jejímž autorem byl Jacques Matter. Také filosof Johann Gottfried Herder 

používal německý výraz „esoterische Wissenschaften“ v podobném smyslu jako dnešní 

badatelé v této oblasti. 

Samostatné akademické studium této problematiky však začalo fakticky až 

v roce 1965 na Ecole Pratique des Hautes Etudes na Sorbonně, kde byla při sekci 

Sciences Religieuses vytvořena pobočka pro studium „dějin křesťanského esoterismu“, 

která byla později přejmenována na „dějiny esoterických a mystických proudů moderní 

a současné Evropy“.  Významným mezníkem bylo také přibližně ve stejné době vydání 
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práce Frances Yatesové o Giordanu Brunovi.134 Ten zde byl poprvé představen nikoli 

jako prototyp moderního vědce, který vědeckému pokroku obětoval svůj život, ale jako 

velmi svérázný hermetický mág. Yatesová navíc přesvědčivě i ve svých dalších 

dílech135 ukazovala, že i v 18. století se vedle racionalistického osvícenství paralelně a 

velmi výrazně rozvíjela už od období renesance i tradice „hermetické učenosti“. 

Podařilo se jí dokázat, že myšlenkové proudy západního esoterismu nebyly pouze 

marginální záležitostí několika osamocených podivínů, ale že měly po staletí významný 

celospolečenský dopad. Renomé seriózní badatelky, kterému se Yatesové vesměs těšila, 

tak nepochybně přispělo k většímu rozšíření zájmu o tato témata v rámci společenských 

věd. Od 60. let 20. století badatelé na poli západního esoterismu svou práci vesměs 

vnímali jako objevování „ztraceného dědictví“ západní civilizace, jež vytváří 

alternativní spiritualitu, která byla opomíjena hlavními náboženskými proudy i 

akademickou sférou. 

Postoj značné části akademické obce ke studiu západního esoterismu se však 

stále vyznačuje despektem či minimálně nezájmem. Navíc většina výzkumů v této 

oblasti se týká především staršího období renesance a z ní se odvíjejících směrů 

křesťanské kabaly či teosofie. Jen velmi malý prostor je věnován esoterickým směrům a 

postavám 19. a 20. století. Důvodem může být i fakt, že badatelé zabývající se 

esoterickými směry soudobými či z nedávné minulosti, jsou často obviňováni z osobní 

angažovanosti, „překračování hranic“ či vytváření esoterické kryptoteologie. Je 

poněkud zvláštní, že tato podezření jsou zde vyslovována mnohem častěji, než při 

výzkumech jiných soudobých religiózních fenoménů. Obavy z podceňování své práce 

ze strany některých kolegů vedou mnohdy autory k určité autocenzuře a hledání 

„korektních“ a „společensky přijatelných“ výrazů. Řada badatelů tak třeba raději při 

určité charakteristice použije adjektivum „hermetický“ místo pejorativně zatíženého 

pojmu „okultní“. To ovšem může vést k mnoha nedorozuměním a posouvání významů.  

Střediska výzkumu západního esoterismu v akademickém prostředí se v 

Evropě zformovala v působišti dvou významných badatelů. Antoine Faivre stojí v čele 

studia „esoterických a mystických proudů v moderní a soudobé Evropě“ na pařížské 

Sorbonně. J. Wouter Hanegraaff pracuje na univerzitě v Utrechtu v Nizozemí. V USA 

byla roku 1980 jako přidružená vědecká organizace The American Academy of 

                                                           
134 Frances A. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, Chicago: University of Chicago Press 
1964. 
135 Především ve své knize The Rosicrucian Enlightenment, London: Routledge & Kegan Paul 1972 
(česky: Rozenkruciánské osvícenství, Praha: Pragma 2000). 
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Religion (AAR) ustavena The Hermetic Academy, která sdružuje badatele studující 

esoterické náboženské směry. Od roku 1993 tato organizace každoročně pořádá 

semináře věnované např. teosofii a teosofickému myšlení či vlivu Swedenborga na 

moderní esoterické směry. Od roku 1985 vydává francouzská Association pour la 

Recherche et l´Information sur l´Ésotérisme v trojjazyčné verzi odborný časopis 

ARIES, který přináší články a recenze na takto zaměřené publikace. Zatím asi největší a 

z hlediska vnější pozornosti také nejvýznamnější konference o západním esoterismu 

proběhla jako součást 17. mezinárodního kongresu International Association for the 

History of Religions (IAHR) v Mexico City během srpna roku 1995. Se svými 

příspěvky zde vystoupili kromě už dvou zmíněných evropských badatelů např. Pierre A. 

Riffard, Arthur Versluis, Joseph Dan či Karen-Claire Vossová.136 

V současném vědeckém studiu západního esoterismu ještě poněkud přetrvává 

určité „Yatesovské paradigma“, které lze charakterizovat přesvědčením o existenci 

monolitické hermetické tradice od renesance po současnost. Stále více je však  

pozornost přesouvána od tohoto „velkého tématu“ k analýze konkrétních způsobů, jak 

esoterické ideje a motivy ovlivňovaly celkový intelektuální a kulturní vývoj západního 

světa. Do budoucna lze předpokládat plné uznání legitimity tohoto badatelského odvětví 

ze strany širšího akademického prostředí. Příslušní badatelé by se tak mohli více 

věnovat samotnému výzkumu problematiky a poněkud omezit neustálou potřebu 

sebeobhajoby a polemiky s „nepřátelským a nechápajícím“ okolím. Jistě by to též 

přispělo k možnosti větší interdisciplinární výměny, která může být všem k užitku. 

 

2. New Age  

Dalším antroposofii velmi blízkým fenoménem je hnutí New Age. To má 

ostatně i velmi úzkou návaznost na oblast západního esoterismu, které byla věnována 

předešlá kapitola. Zatímco západní esoterismus je podle některých badatelů produktem 

renesance s kořeny sahajícími až do starověku, s pojmem New Age se v rámci výzkumu 

nových náboženských hnutí setkáváme teprve pár desetiletí. Tato netradičnost a novost 

asi také vede k často se vyskytující názoru, že New Age je vlastně pouze povrchním 

zjednodušením hlavních idejí západního esoterismu. To by ovšem byla příliš velká 

redukce inspiračních zdrojů tohoto hnutí. New Age představuje velmi široký spirituální 

                                                           
136 Antoine Faivre/ Wouter J. Hanegraaff (eds.), Western Esotericism and the Science of Religion, 
Leuven: Peeters 1998, s. VI-VIII. 
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proud, jehož zdrojem jsou nejen západní i východní náboženské tradice, ale také 

šamanismus přírodních národů či starověká „pohanská“ náboženství. V New Age se 

ovšem také setkáme s myšlenkovou reflexí různých netradičních teorií z oblasti 

společenských (především psychologie) i přírodních věd (biologie, fyzika). 

Vznik hnutí New Age nelze přesně časově vymezit, neboť fakticky nemá žádné 

konkrétní zakladatele ani organizace, které by jeho ideje šířili. Jeho počátky bývají 

někdy dávány do souvislosti s obrovským zájmem o fenomén UFO v 50. letech 

minulého století, který zachvátil především USA. Část příznivců tohoto fenoménu mu 

dala silný náboženský rozměr, který byl především nesen apokalyptickým očekáváním. 

Věřili v existenci vyšších bytostí z jiných planet či dimenzí, které duchovně uvědomělé 

jedince zachrání před zkázou světa a transportují je na jiné místo, kde nastane doba 

všeobecného míru a blahobytu.137 Představa této doby anticipuje jednu ze základních 

idejí New Age. V komunikaci s příslušníky jiných civilizací ostatně řada skupin New 

Age věří. Mezi nejstarší a nejznámější z nich patří skotská komunita Findhorn,138 jejíž 

spirituální vztah ke krajině a jejímu využití také silně připomíná vliv antroposofického 

biodynamického zemědělství.  

Někteří badatelé139 hledají zase počátek New Age v některých 

psychologických směrech, které se vyvinuly v druhé polovině 20. století.  Jedním z nich 

byla i Gestalt terapie, zdůrazňující hodnotu bezprostřední autentické zkušenosti. Její 

zakladatel Fritz Perls tvrdil, že mysl a tělo tvoří jediný celistvý organismus. Z díla 

Perlse a jeho spolupracovníků se pak vyvinulo hnutí lidského potenciálu, které využívá 

různé psycho-fyzické terapeutické praktiky, které se v poněkud více spiritualizované 

podobě objevují i v hnutí New Age. Důležitým impulsem pro rozvoj hnutí bylo také 

založení Esalenského institutu v kalifornském městě Big Sur v roce 1962.140 Založili 

ho psychologové Michael Murphy a Richard Price a jeho záměrem bylo propojení 

psychoterapie s technikami duchovního rozvoje východních náboženství. 

                                                           
137 W. J. Hanegraaf dokonce tyto skupiny označuje termínem „proto-New Age Movement“ - Wouter J. 
Hanegraaff, „The New Age Movement and Esoteric Tradition“, in: Roelof van den Broek/ Wouter J. 
Hanegraaff (eds.), Gnosis and Hermeticism from Antiquity to Modern Times, Albany: State University of 
New York Press 1998, s. 361. 
138 O ní např. Paul Hawken, The Magic of Findhorn, Glasgow: Collins Sons & Co. 1975. Vlastní 
prezentace: Carol Riddell, The Findhorn Community: Creating a Human Identity for the 21st Century, 
Findhorn: Findhorn Press 1991. 
139 Např. Michael York, „Tradice Nového věku“, in: Christopher Partridge (ed.), Encyklopedie nových 
náboženství, Praha: Knižní klub 2006, s. 309. 
140 Jeffrey Kripal, Esalen: America and the Religion of No Religion, Chicago: University of Chicago 
Press 2007; internetové sebepředstavení: www.esalen.org. 
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Kořeny hnutí New Age lze však hledat i v poněkud vzdálenějších dobách. Asi 

nejstarší postavou, zmiňovanou v rámci protohistorie New Age je Emanuel 

Swedenborg. Tento původně uznávaný odborník na přírodní a technické vědy se v roce 

1743 plně oddal svým duchovním vizím, na jejichž základě vytvořil řadu latinsky 

psaných textů. Jeho dílo spadá do oblasti křesťansky orientované větve západního 

esoterismu. Jeho „esoterické křesťanství“ je především neseno představou o hlubším a 

skrytém smyslu Bible, za jehož objevitele se považoval. K New Age mají blízko jeho 

představy o neoddělitelnosti hmotného a duchovního, přičemž první je odvozeno 

z druhého. Swedenborga, jenž za hlavní zdroj své nauky považoval komunikaci 

s duchovními bytostmi (anděly), lze také považovat za předchůdce channelingu, který 

v New Age hraje důležitou roli. K Swedenborgovu učení se na přelomu 18. a 19. století 

také hlásil osobitý básník a malíř William Blake, který možná jako první použil ve své 

básni Milton výraz „New Age“ k označení nové duchovní doby.141 

Od Swedenborga můžeme během 19. století sledovat jistou pomyslnou linii 

k New Age přes hnutí Nového myšlení (New Thought) a transcendentalismus R. W. 

Emersona. Zakladatelem prvního směru byl Phineas Quimby, který na základě 

Swedenborgova konceptu souvztažnosti hmoty a ducha nabyl přesvědčení, že tělesné 

nemoci je možné vyléčit uvědoměním si své duchovní podstaty a jejím uzdravením. 

Lidský organismus chápal jako systém životních sil či energií, napojených na 

univerzální vesmírnou energii. Představu jedné univerzální síly, která prostupuje celý 

svět a projevuje se na  různých úrovních převzal z díla rakouského lékaře Antona 

Franze Mesmera, jehož praktiky léčby „živočišným magnetismem“ Quinbymu údajně 

v mládí pomohly k uzdravení. Mesmerovy i Quimbyho myšlenky velmi výrazně 

poznamenaly pojetí léčení a uzdravovaní v New Age. Ralph Waldo Emerson zase 

ovlivnil New Age především svým pojetím jednoty všech věcí, která se projevuje 

především sounáležitostí člověka, přírody a univerzálního duchovního principu.142 

V plné síle se však s hnutím New Age setkáváme teprve na přelomu 70. a 80. 

let minulého století. Marilyn Fergusonová tehdy vydala knihu, která je i dnes 

                                                           
141 O Swedenborgovi a jeho následovnících: Erland J. Brock (ed.), Swedenborg and His Influence, Bryn 
Athyn: The Academy of the New Church 1988; G.E. Bentley Jr., The Stranger From Paradise: A 
Biography of William Blake, New Haven: Yale University Press 2001. 
142 K problematice Nového myšlení a transcendentalismu: Judah J. Stillson, The History and Philosophy 
of the Metaphysical Movements in America, Philadelphia: The Westminster Press 1967; Alan Anderson/ 
Deborah Whitehouse, New Thought: A Practical American Spirituality, New York: The Crossroad 
Publishing Company 1995; Richard G. Geldard, The Spiritual Teachings of Ralph Waldo Emerson, Great 
Barrington: Lindisfarne Books 2001. 
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považována za jeden z manifestů New Age.143 Pojem „konspirace“ v názvu knihy spíše 

než běžnému překladu „spiknutí“ odpovídá významu latinského slova „conspirare“ 

(„dýchat společně“). S nastupujícím astrologickým věkem vodnáře podle ní samovolně 

vzniká síť lidí s podobně orientovaným myšlením a novým životním stylem, který se 

liší od doposud dominantní kultury. Očekávání nového vodnářského věku jako 

protikladu končící „křesťanské éry“ ve znamení ryb144 bylo ústředním tématem hnutí 

především v jeho počátcích. Přibližně od poloviny 80. let, docházelo k narůstající 

komercionalizaci New Age, což poněkud oslabilo jeho původní revoluční sílu a touhu 

změnit svět. Asi nejznámějším příkladem těchto tendencí bylo působení populární 

herečky Shirley MacLaineové. V obecném povědomí se navíc  termín New Age snadno 

stal „vhodnou nálepkou“ pro nejrůznější nové, alternativní a obtížně zařaditelné formy 

religiozity, které často neměly s idejemi hnutí prakticky nic společného. 

V souvislosti s New Age často používaný pojem „hnutí“ lze vnímat jako 

označení entity, která není nijak centrálně organizovaná a působí v mnoha podobách. 

Jiným adekvátním termínem by mohl být výraz „síť“, který evokuje představu mnoha 

různých lidí a skupin, které jen velmi volně spojují určité ideje či životní styl. I mezi 

představiteli New Age najdeme některé dobře organizované skupiny, které žijí 

komunitním způsobem nebo vytvářejí instituce církevního typu. Většinou se však 

příznivci New Age setkávají nepravidelně a nezávazně jako klienti různých center, 

seminářů, víkendových či prázdninových kurzů, školení a festivalů. Tyto akce mají 

často silný komerční rozměr, spojený se s nabídkou zajímavě i zábavně tráveného 

volného času. 

Je zřejmé, že jakýkoli pokus o vymezení určitých společných prvků v rámci 

hnutí New Age je minimálně stejně obtížný jako v případě západního esoterismu. Velmi 

významným rysem New Age je důraz na individuální duchovní vývoj každého člověka. 

V této souvislosti se jako velmi příznačný jeví anglický výraz „Self-spirituality“, s nímž 

se v pracích o New Age často setkáváme.145 Základem tohoto přístupu je myšlenka, že 

člověk má kromě svého „nižšího já“ („lower self, Ego“), spojeného s rozumem a 

hmotným světem, také „Vyšší Já“ („Higher Self“), které je ve své podstatě totožné 

                                                           
143 Marilyn Ferguson, The Aquarian Conspiracy: Personal and Social Transformation in the 1980s, Los 
Angeles: J. P. Tarcher 1980. 
144 Poslední dvoutisíciletí v astrologickém znamení ryb bylo zároveň dobou, jejíž charakter ve velké části 
světa udávalo křesťanství, jehož jedním symbolem je právě ryba. 
145 Tento výraz používá především Paul Heelas, The New Age Movement. The Celebration of the Self and 
the Sacralization of Modernity, Oxford: Blackwell Publishers 1996, s. 18-38. 
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s univerzálním božským (duchovním) zdrojem či „Nejvyšším Vědomím“ („Goddes, 

Spirit, Source, Supreme Consciousness“). „Vyšší Já“ je pro člověka zdrojem síly, 

tvořivosti, lásky a moudrosti a dává vlastně jeho životu smysl. S „nižším já“ je naopak 

spojena představa „běžného“ života pod vlivem většinové společnosti a kultury, který je 

považován za prázdný a bezobsažný. Aby se „vyšší já“ mohlo plně projevit, je třeba se 

zbavit stereotypních návyků a chování, vázaných na nižší část osobnosti. K tomu nabízí 

New Age nepřeberné množství procesů, rituálů a technologií, jakými jsou nejrůznější 

meditace, psychoterapie, šamanské praktiky, ale také užívání drog, fyzická práce, sex, 

tanec, sport či umělecká terapie.  

Projevem silného spirituálního individualismu v New Age je také přesvědčení 

o zbytečnosti cizích duchovních autorit a vůdců. Pouze vlastní „Vyšší Já“ je tím 

nejvyšším rádcem a učitelem. New Age vlastně požaduje radikální detradicionalizaci 

společnosti. Člověk by se neměl řídit žádným vnějším kodexem náboženských, 

politických či jakýchkoli jiných společenských dogmat, ale přijmout pouze to, co 

odpovídá jeho vlastní zkušenosti a co on sám niterně vnímá jako správné. Odmítnout by 

měl všechny myšlenky, které přijímá pouze na základě vnějšího řádu či něčí autority, 

včetně autority vlastního rozumu a svých předsudků.  

Poselství „vnitřního hlasu“ či intuice slouží v New Age člověku také  

k rozhodování se v běžném životě a jako průvodce při řešení etických otázek. Tato 

spirituálně individualistická etika sebou zároveň nese požadavek zvýšené vlastní 

odpovědnosti za svůj duchovní vývoj. V New Age však existuje i obecně sdílená 

představa, že každý člověk je v duchovním smyslu propojen se všemi ostatními lidmi a 

světem. Proto nelze v rámci New Age pominout i silný požadavek odpovědnosti vůči 

svým bližním či třeba okolnímu životnímu prostředí. Hlavními etickými principy a 

hodnotami New Age však každopádně zůstávají svoboda a tolerance. Svoboda se 

především týká možnosti volby vlastní duchovní cesty, ale také osvobození od 

kolektivní i vlastní minulosti, společenských a kulturních zvyků či vlastního „nižšího 

já“. Akcent na toleranci v New Age je vzhledem k jeho synkretickému charakteru 

celkem pochopitelný. 

Jeden z nejčastěji používaných pojmů v souvislosti s New Age je 

channeling.146 Jde o představu, že někteří lidé jsou schopni se za určitých okolností 

                                                           
146 Podrobně o tomto jevu píše Jon Klimo, Channeling: Investigations on Receiving Information from 
Paranormal Sources, Los Angeles: J. P. Tarcher 1987 nebo Arthur Hastings, With the Tongues of Men 
and Angels: A Study of Channeling, Fort Worth: Holt, Rinehart & Winston 1991. 
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spojit přes informační „kanál“ („channel“) se zdrojem, který se nachází mimo realitu 

našeho světa. Tímto zdrojem může být „nevtělená entita“ či nějaký vývojově vyšší 

stupeň existence. Cílem takové komunikace je získat nějaké poučení či duchovní 

vedení. Channeling bývá často chápán jako určitá moderní varianta spiritismu. Na rozdíl 

od spiritistů, kteří kontaktovali převážně „duchy“ zemřelých lidí, channeling 

upřednostňuje komunikaci s bytostmi „nelidského či „nadlidského“ původu. Stejně jako 

spiritismus však často pracuje s principem mediumity, kdy „kontaktér“ potlačuje své 

individuální vědomí a nechává se ovládnout (posednout) zmíněnou transcendentní silou 

či bytostí nebo se jí alespoň v maximálně možné míře otevře. Poselství je přijímáno 

v podobě slyšených hlasů či třeba automatické kresby. Řada ústředních myšlenek New 

Age měla být přijata právě touto cestou a je tak vlastně založena na principu zjevení. 

S New Age jsou také neodmyslitelně spojeny různé druhy a způsoby fyzického 

i psychického léčení a uzdravování.147 Jde o rozmanité alternativní terapie, založené 

často na netradičních psychologických a medicínských teoriích. Jejich společným rysem 

je pojetí lidské bytosti jako integrálního celku, ve kterém je tělesná i duševní část úzce 

propojena. Původ většiny tělesných nemocí a problémů je hledán v psychických 

úrovních. Často se např. hovoří o zablokování určitých „energií“ v některých částech 

těla, což má způsobit jejich onemocnění. Proces léčby je také obvykle spojován 

s duchovním rozvojem. Nedostatek spirituální harmonie a síly může zapříčinit vznik 

tělesných i duševních nemocí a naopak jejich léčba je možná jedině spirituální sebe-

obnovou. Protože víra v převtělování je v rámci New Age běžným jevem, bývá tento 

proces mnohdy pokládán za dlouhodobou záležitost mnoha inkarnací. Asi nejznámějším 

příkladem z této kategorie je tzv. transpersonální psychologie, která využívá při terapii 

mimořádných (transpersonálních) stavů lidského vědomí, jakými jsou různé mystické 

zkušenosti, paranormální vjemy či zážitky pod vlivem některých rostlinných i 

syntetických chemických látek. 

Dalším společným prvkem v rámci New Age je holistické myšlení, které 

vychází z představy, že svět jako celek nelze pochopit jenom z poznání jeho 

jednotlivých částí. Pouze vědomí vzájemné souvislosti a provázanosti všech věcí vede 

k vyváženému pohledu na svět. Přestože holistická orientace je univerzálním principem 

                                                           
147 Viz např. James A. Beckford, „The World Images of New Religious and Healing Movements“, in: R. 
Kenneth Jones (ed.), Sickness and Sectarianism: Exploratory Studies in Medical and Religious 
Sectarianism, Aldershot/ Brookfield: Gower 1985, s. 72-93. 
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New Age, její formy se od sebe mohou vzájemně lišit. Holismus není v rámci New Age 

ani tak teorií, ale spíše je určitou vizí, k jejíž realizaci vedou různé cesty. Představitelé 

New Age se většinou shodnou na diagnóze toho, co je v moderní společnosti špatné, ale 

rozcházejí se už poněkud v představách o způsobech nápravy tohoto stavu. 

Mezi intelektuálněji zaměřenými příznivci New Age panuje velký zájem o 

nejnovější poznatky přírodních věd, v nichž nacházejí argumenty, které podporují jejich 

spirituální pohled na svět. Jsou přesvědčeni, že věda a spiritualita mohou představovat 

různé cesty, vedoucí k jednomu cíli. Myslitelé New Age jsou především fascinováni 

teorií relativity a kvantovou mechanikou, které mnohdy rozvrací tradiční mechanistické 

představy o světě. Velký vliv má v tomto prostředí také myšlenka o posunu vědeckého 

paradigmatu, se kterou přišel v souvislosti se svým tématem vědeckých revolucí v 60. 

letech 20. století historik Thomas S. Kuhn.148 V rámci New Age je tato změna 

paradigmatu chápána jako přechod od karteziánsko-newtonowského obrazu světa jako 

mechanického stroje k holistickému chápání. Kuhn také tvrdil, že vědecký pokrok často 

přinášejí lidé, stojící na okraji hlavního proudu vědeckého výzkumu. Právě tito lidé se 

mezi příznivci New Age těší velké oblibě. 

Stoupenci New Age si často přisvojují dílo známého neortodoxního fyzika 

Fritjofa Capry, přestože on sám se za součást tohoto hnutí nepovažuje. Capra ve své asi 

nejznámější knize Bod obratu149 považuje stav soudobé společnosti za kritický. Řešení 

této krize, která se projevuje ve vztahu člověka k přírodě, ostatním lidem i sobě samému 

spatřuje ve změně myšlení, které by umožnilo celistvé uchopení světa. Capra se také 

snaží dokázat, že některé objevy moderní fyziky z nedávné doby, jsou v náboženských 

naukách východní Asie známy už mnoho staletí a jsou zde jen artikulovány jiným 

způsobem.150 Velmi vlivná se také v kruzích New Age stala kombinace teorií Davida 

Bohma a neurofyziologa Karla Pribrama.151 Výsledkem bylo zformulování  

holografického paradigmatu, což je holistická teorie par excellence, ze které vyplývá, 

že celek univerza se odráží v každé jeho nejmenší části.152 Některé představy New Age 

                                                           
148 Thomas S. Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions, Chicago: University of Chicago Press 1962. 
149 Fritjof Capra, The Turning Point: Science, Society and Rising Culture, New York: Simon and Schuster 
1982 (česky: Bod obratu: Věda společnost a nová kultura, Praha: DharmaGaia 2002). 
150 Fritjof Capra, The Tao of Physics: An Exploration of the Parallels between Modern Physics and 
Eastern Mysticism, Boulder: Shambhala 1975 (česky: Tao fyziky: Paralely mezi moderní fyzikou a 
východní mystikou, Praha: Maťa 2003). 
151 David Bohm, Wholeness and the Implicate Order, London: Routledge and Kegan Paul 1980; Karl 
Pribram, Brain and Perception: Holonomy and Structure in Figural Processing, Hillsdale: Lawrence 
Erlbaum Associates 1991. 
152 Viz např. Ken Wilber (ed.), The Holographic Paradigm and the other Paradoxes, Boston/ London: 
Shambhala 1985. 
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mají také původně biologický základ. Týká se to především myšlenek Ruperta 

Sheldraka a Jamese Lovelocka. Sheldrake je autorem neovitalistické teorie morfických 

polí, která předpokládá existenci neviditelných oblastí, jež obsahují kolektivní 

kumulativní paměť, do níž všechny bytosti přispívají svým dílem a z níž také mohou 

libovolně čerpat.153 Lovelock zase vytvořil hypotézu Gaia, která tvrdí, že naše planeta 

se chová jako živý organismus se schopností seberegulace.154 Odtud byl již jen krok 

k posunutí významu do podoby, že Země je živou a inteligentní entitou. Tato představa 

je především akcentována v kruzích New Age (často s vazbami na neopaganismus), 

které usilují o propojení spirituality s ekologií a feministickými myšlenkami. 

New Age se snaží vytvořit alternativu vůči dominantním hodnotám moderní 

západní společnosti a je především založeno na jejich kritice, která je buď formulována 

explicitně anebo je implicitně obsažena v samotných praktikách a cílech New Age. To 

umožňuje vymezit hnutí New Age nepřímo v negativním smyslu jako nikoli to, čemu 

jeho příznivci věří, ale naopak jako to, co odmítají. Přes tento svůj kontrakulturní postoj 

však zároveň New Age řadu podob současné většinové společnosti zřetelně odráží, ať 

už jde o využívání komunikačních a informačních technologií či výrazný sklon 

k individualismu. Předmětem kritiky stoupenců New Age jsou především dvě 

dominantní tendence, na kterých je podle nich založena soudobá společnost. Jedná se o 

dualismus, který je považován především za dědictví tradičního křesťanství a 

redukcionismus, který je naopak spojován s moderní formou vědeckého racionalismu.  

Nejčastěji napadané formy dualismu jsou oddělování ducha a hmoty, člověka a 

přírody a člověka a boha. New Age pokládá ducha a hmotu za projevy jedné základní 

substance, která bývá považována za spirituální v tom smyslu, že hmota je vlastně 

jedním z projevů ducha. Člověk je úzce spojen s přírodou, neboť oba jsou prodchnuti 

spirituálním principem. Člověk, příroda a bůh jsou vlastně ve své nejhlubší podstatě 

jedním a tím samým, neboť bůh jako zdroj bytí svou tvořivou energií vše prostupuje a 

oživuje. Ve všech třech případech je dualismus považován za iluzi, která vede 

k odcizení, které je třeba překonat holistickým vědomím. Pokud vyznavači New Age 

                                                           
153 Rupert Sheldrake, The Rebirth of Nature: The Greening of Science and God, New York: Bamtam 
Books 1991 (česky: Tao přírody. Znovuzrození posvátnosti přírody ve vědě, Bratislava: Gardenia 1994); 
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užívají termín „gnosis“, je to právě ve smyslu hlubokého celistvého vhledu, který 

člověka znovu sjednocuje s „Veškerenstvem“. 

Redukcionismus je pak odmítán především v podobě materialismu, který 

neuznává existenci samostatného a na hmotě nezávislého duchovního principu a který 

veškeré projevy ducha vysvětluje čistě hmotnými procesy. New Age tvrdí pravý opak: 

skutečnost je ve své podstatě spirituální a nikoli materiální a hmota je pouze projevem 

ducha. Kritika redukcionismu se však také vztahuje k fragmentaci celku do oddělených 

dílčích částí, které tvoří jakési jeho „základní stavební kameny“. Podle New Age však 

celek skutečnosti není záležitostí mechanickou, ale spíše organickou a rozhodně ho 

nelze redukovat na sumu vzájemně separovaných částí. Toto obecné pravidlo se 

samozřejmě vztahuje i na poměr lidského jedince (části) vůči společnosti (celku).  

Podobně jako v případě západního esoterismu se stále velká část akademického 

prostředí domnívá, že New Age nepředstavuje dostatečně „seriózní“ fenomén 

k vědeckému studiu. Tento postoj je však neúnosný především proto, že New Age 

zaujímá v rámci současné religiozity ve světě stále významnější a důležitější pozici. 

New Age představuje jednu z možných reakcí na současný moderní či spíše 

postmoderní svět. Některé vědce také nepochybně provokují úvahy z prostředí New 

Age o potřebě změny vědeckého i společenského paradigmatu, které mohou poněkud 

zpochybňovat a znejišťovat jejich vlastní postavení a zaměření.  

Jako první se problematikou New Age začali vážněji zabývat sociologové, 

kteří uchopili tento fenomén především v souvislosti s alternativními a kontrakulturními 

sociálními hnutími 60. let 20. století. Takový pohled nabídli ve svých knihách např. 

Frank Musgrove či Theodore Roszak.155 Andrew Rigby a Carol Riddellová se zase 

soustředili na zmapování komunit New Age, jakou např. byla a stále je skotská 

Findhorn.156 New Age je obvykle zkoumáno jako jeden z projevů nových náboženských 

hnutí. New Age však spíše než jedno nové náboženské hnutí představuje relativně 

ucelený soubor nových náboženských hnutí. V tomto smyslu se New Age zabývali 

např. Roy Wallis nebo Eileen Barkerová.157 V širším kontextu a více z teoretické 

                                                           
155 Frank Musgrove, Ecstasy and Holiness: Counterculture and the Open Society, Bloomington: Indiana 
University Press 1974; Theodore Roszak, The Making of Counter Culture: Reflections on the 
Technocratic Society and Its Youthful Opposition, Garden City: Doubleday & Co. 1969. 
156 Andrew Rigby, Communes in Britain, London: Routledge & Kegan Paul 1974; Carol Riddell, The 
Findhorn Community: Creating a Human Identity for the 21st Century, Findhorn: Findhorn Press 1991. 
157 Jacob Needleman, The New Religions, Garden City: Doubleday & Co. 1970; Roy Wallis, The 
Elementary Forms of the Religious Life, London: Routledge and Kegan Paul 1984; Eileen Barker, New 
Religious Movements: A Practical Introduction, London: Her Majesty’s Stationery Office 1989.  
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perspektivy sleduje New Age Paul Heelas.158 Především v souvislosti se svým 

rozsáhlým a mnohaletým výzkumem americké religiozity se New Age také věnuje J. 

Gordon Melton.159 Wouter J. Hanegraaff zase nahlíží na New Age z historické 

perspektivy jeho vývoje a snaží se upozornit na některé souvislosti se západním 

esoterismem.160  

 

3. Vzájemné srovnání 

Z vnějšího pohledu spojuje New Age a západní esoterismus postavení určitých 

outsiderů, působících mimo hlavní společenské a náboženské proudy. Kontrakulturní 

postavení New Age už zde bylo popsáno. Také západní esoterismus se během svého 

vývoje setkával s odmítáním ze strany tradičního křesťanství i z pozic osvícenského či 

vědeckého racionalismu. Tento postoj samozřejmě platil i obráceně. Zřetelné je to např. 

u rosikruciánských manifestů z počátku 16. století, jejichž zaměření i ohlas, který 

vzbudily, obousměrně tento postoj potvrzují. Je ovšem třeba zároveň poznamenat, že 

společenská kritika ze strany rosikruciánů před čtyřmi sty lety a New Age v nedávné či 

současné době není totožná (i když je do značné míry podobná), stejně jako není totožná 

tehdejší a dnešní společnost. S kritikou převládajících společenských poměrů a 

nabídkou vlastních alternativ se setkáme i v teosofii a antroposofii. Blavatská i Steiner 

ve svých dílech odmítali povrchnost a byrokratizaci tradičních křesťanských církví i 

chlad a odlidštěnost striktně racionalistické vědy. Řešení společenské krize viděli ve 

všeobecném přijetí „božské“, respektive „lidské moudrosti“. 

New Age však také sdílí řadu principů západního esoterismu, jak byly 

vymezeny v předešlé kapitole. Holistickému myšlení New Age odpovídá esoterický 

princip analogie či korespondence, vyjádřený hermetickým pravidlem „jak nahoře, tak 

dole“.161 Také esoterická imaginace ve smyslu vyššího neracionálního poznání 

gnostického typu má v New Age své důležité místo. Zprostředkování tohoto poznání 

(mediace) za pomocí vyšších duchovních bytostí existuje v New Age v podobě 

channelingu. Přenos poznatků (transmise) z mistra (duchovního učitele) na žáka a různé 

                                                           
158 Paul Heelas, The New Age Movement. The Celebration of the Self and the Sacralization of Modernity, 
Oxford: Blackwell Publishers 1996. 
159 J. G. Melton, The Cult Experience: Responding to the New Religious Pluralism, New York: Pilgrim 
Press 1982; J. G. Melton, Encyclopedic Handbook of Cults in America, New York/ London: Garland 
1986; J. G. Melton, Perspectives on the New Age, Albany: State University of New York Press 1992.  
160 Wouter J. Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture: Esotericism in the Mirror of Secular 
Thought, Leiden/ New York/ Köln: E. J. Brill 1996.  
161 Toto pravidlo je v poněkud rozvinutější podobě obsaženo ve známém starověkém hermetickém textu 
Tabula Smaragdina. 
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formy rituální iniciace byly v New Age podobně jako v teosofii a antroposofii 

odstraněny jako nevhodné pro moderní dobu a nahrazeny vedením svého „vnitřního 

hlasu“. Esoterický princip transmutace lidské osobnosti lze v New Age identifikovat 

jako změnu, kdy se člověk místo stereotypních zvyků a předsudků svého „nižšího já“ 

začne řídit duchovními pokyny „Vyššího Já“. Silný důraz na individuální duchovní 

vývoj je typický stejně tak pro západní esoterismus jako pro New Age. Odvolávání se 

na prvotní duchovní tradici a hledání souvislého řetězce od ní až po současnost, které 

bývá někdy označováno jako perennialismus, nemá v New Age tak důležité místo jako 

v esoterických směrech. Už z jeho názvu vyplývá, že New Age se chápe především jako 

nové spirituální hnutí pro novou dobu. Někteří jeho představitelé se ovšem také 

příležitostně obrací k „moudrosti“ starověkého Egypta či třeba helénistických mystérií. 

Ze tří hlavních „okultních věd“ akcentuje New Age výrazně pouze astrologii. Celkově 

lze tedy spíše než o nějaké přímé kontinuitě mezi myšlenkami západního esoterismu a 

New Age hovořit o jejich reinterpretaci. New Age hlavní esoterické principy přijalo za 

své v poněkud inovované podobě a s odlišnou terminologií. Přizpůsobilo je tak vlastním 

potřebám a záměrům. 

V New Age ovšem také můžeme identifikovat některé principy, s nimiž se 

v západním esoterismu téměř či vůbec nesetkáme. (1.) Především je to obdiv a inspirace 

v nejrůznějších náboženských tradicích Východu, ať už jde o jógu, tantru, tibetský 

buddhismus či třeba taoistickou alchymii. Tyto „východní produkty“ samozřejmě opět 

nejsou přijaty v nezměněné podobě a zasazují se do odlišného (nového) kontextu. Nelze 

také zapomínat, že přes deklarovaný universalismus má New Age své kořeny přeci jen 

v západní euro-americké civilizaci. Protože východní myšlenky pocházejí ze zcela 

odlišného civilizačního prostředí, jsou v rámci New Age transformovány ještě 

výrazněji, než ideje západního esoterismu. Východní nauky samozřejmě také hojně 

využívala teosofie, ať už jde o zalíbení Blavatské v tibetském a Olcottovo 

v théravádovém buddhismu či zapálení Besantové pro hinduismus. Steiner sice také ve 

svých spisech a přednáškách komentoval některé východní směry a texty, jako např. 

buddhismus či Bhagavadgítu, ovšem jeho postoj k nim byl spíše kritický. Antroposofie 

se vždy cítila doma především v západní kulturní tradici. (2.) Mezi západními 

esoterickými směry se také příliš často nesetkáváme s představou reinkarnace. V New 

Age je naopak velmi důležitá, byť se svým progresivním a evolučním pojetím zároveň 

značně liší od východního chápání. Zatímco buddhistické či hinduistické učení vnímá 
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převtělování jako negativní jev, který je třeba duchovním vývojem odstranit, New Age 

vnímá posloupnost jednotlivých životů jako příležitost k postupnému 

sebezdokonalování. V pohledu na převtělování teosofie i antroposofie jednoznačně 

anticipuje pozitivní stanovisko New Age. (3.) V New Age panuje tendence k silné 

psychologizaci spirituality, což se projevuje v teoretické rovině i praktické podobě 

mnoha různých terapií. New Age bylo ovlivněno především Gestalt psychoterapií, 

humanistickou, transpersonální a jungiánskou psychologií. Právě Jung je také asi 

jediným psychologem, jehož interpretace gnosticismu a alchymie měly a mají alespoň 

částečný vliv na některé západní esoterické směry v nedávné minulosti a současnosti. 

Jinak se zde ovšem s psychologickým myšlením a jazykem příliš nesetkáme, což 

ostatně platí i pro teosofii a antroposofii.  

Shodu mezi idejemi a přístupy teosofie, antroposofie a New Age najdeme i 

v mnoha konkrétních oblastech. Hlavním spojujícím rysem je holismus jako základní a 

výchozí přístup ke světu a jeho vnímání. V antroposofii se tato idea asi nejzřetelněji 

projevuje ve snaze aplikovat teorii „duchovní vědy“ na praktickou činnost v politice, 

ekonomice, školství, zemědělství či lékařství. Společná je také astrologicky podmíněná 

představa, že nastal či nastává počátek rozsáhlých změn, které postupně povedou k lepší 

a duchovně vyspělejší podobě světa. New Age o této změně hovoří jako o příchodu 

nové éry ve znamení Vodnáře a antroposofie jako o počínajícím obratu k zduchovnění 

lidstva v páté poatlantské kulturní epoše. V Teosofické společnosti se zase na přelomu 

19. a 20. století setkáváme s představou počínající duchovní éry ve znamení příchodu 

„božského Maitréji“, za jehož pozemské vtělení byl označen Krišnamúrti. Dále nelze 

opominout v New Age zdůrazňovanou souvislost mezi tělesným a duševním zdravím a 

duchovním stavem člověka, která má své adekvátní vyjádření v antroposofické 

medicíně. Řada stoupenců New Age spolu s novopohanskými hnutími chápe naši 

planetu jako živou bytost (hypotéza Gaia Jamese Lovelocka, představa Velké Bohyně - 

Matky Země) a přírodu jako místo obydlené duchovními bytostmi či silami. Také 

Steiner vnímá zemi jako svébytný organismus s vlastním já, fyzickým, éterným a 

astrálním tělem. Zároveň rovněž uznává existenci i působení živlových bytostí 

v přírodě. Steinerově představě o záznamu všech minulých událostí ve světovém éteru 

naší planety v podobě kroniky Akaša se také velmi podobá mezi stoupenci New Age 

populární teorie morfických polí Ruperta Sheldraka, která rovněž počítá s existencí 

určité kolektivní paměti Země.  
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Teosofie a antroposofie tvoří určitý most či mezistupeň mezi tradicí západního 

esoterismu a hnutím New Age. S oběma je více věcí spojuje než rozděluje. Součástí 

tohoto mezistupně je ovšem i řada dalších spirituálních fenoménů druhé poloviny 19. a 

první poloviny 20. století, jakými byli spiritismus, transcendentalismus, Nové myšlení 

či hnutí lidského potenciálu, z nichž většina vznikla v USA. Teosofie svým široce 

synkretickým záběrem a celosvětovým působením a významem zřejmě ovlivnila New 

Age mnohem výrazněji, než poněkud geograficky izolovanější i ideově ucelenější 

antroposofie. Geografickou izolovaností mám na mysli fakt, že celkový vliv a ohlas 

antroposofie je ve srovnání s teosofií a (především) New Age menší a její působení 

vždy bylo a je více lokální záležitostí, neboť většinu stoupenců má Anthroposofická 

společnost v evropských zemích a to ještě převážně v německy mluvících oblastech. 

Ideovou uceleností pak označuji fakt, že antroposofie je velmi úzce spojena s osobou 

svého zakladatele a ani v dnešní době se příliš neposunula nad rámec jeho úvah. 

V teosofii a ještě více v případě New Age se oproti tomu setkáváme s větší názorovou 

pestrostí a působením většího počtu osobností a skupin.  
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V. Antroposofické spolky v českých zemích 
1. Česká teosofie 

Počátky teosofického hnutí v Čechách je třeba hledat stejně jako u vzniku 

teosofické společnosti v USA v prostředí spiritismu. Koncem  80. let 19. století se 

v Praze vyskytla menší skupina asi deseti osob, která se věnovala pořádání různých 

spiritistických seancí a experimentů. Hlavní postavou této skupiny byl novinář, 

překladatel, okultista a pozdější zakladatel spolku Psyche Karel Weinfurter162 (1868-

1942). Počátkem 90. let 19. století baron Adolf Franz Leonhardi163 (1856-1908) 

kontaktoval tuto skupinu se zájmem spatřit tamější spiritistické projevy. Přivedl sebou 

také bankéře Gustava Meyrinka (1868-1932), který se později proslavil jako německy 

píšící autor okultních románů s vysokou literární úrovní.164 Leonhardiho nedlouho 

předtím přijali v Paříži do martinistického řádu a byl také členem vídeňské teosofické 

skupiny. Leonhardi představil členům pražského kroužku i jiné možnosti „poznávání 

duchovna“, než jaké představoval spiritismus. Nejprve je po několika spíše formálních 

zkouškách obřadně uvedl do martinistického řádu a roku 1891 zprostředkoval příjezd 

vídeňského teosofa Ecksteina a založení samostatné teosofické lóže U modré hvězdy 

(Zum blauen Stern - pod stejným názvem založil ve stejném roce Leonhardi 

martinistickou lóži v Českých Budějovicích). Činnost lóže pod vedením Meyrinka, 

v jehož bytě se také členové scházeli, spočívala v objednávání a studiu zahraniční 

teosofické literatury, především spisů Blavatské a později Besantové. Tři členové se 

dokonce později stali členy Esoterické sekce Teosofické společnosti, ale po třech 

měsících ji zase opustili, neboť nenaplnila jejich očekávání. Činnost lóže U modré 

hvězdy ustala pravděpodobně někdy kolem roku 1895 a její členové se pak věnovali 

převážně józe a později křesťanské mystice.165 

                                                           
162 Podrobnější informace a K. Weinfurterovi a spolku Psyche viz např. Josef Sanitrák, „Zakladatel 
novodobé křesťanské mystiky“, Regenerace 10/9, 2002, s. 14-21.  
163 Jeho životopisný portrét viz Milan Nakonečný, Novodobý český hermetismus, Praha: Vodnář 1995, s. 
111-119. 
164 Mezi nejznámější Meyrinkova díla patří romány Golem, Bílý dominikán, Zelená tvář, Anděl západního 
okna a Valpuržina noc. O Meyrinkovi psal např. Eduard Frank, Gustav Meyrink, Büdingen-Gettenbach: 
Avalun-Verl. 1957; Frans Smit, Gustav Meyrink. Auf der Suche nach dem Übersinnlichen, München: 
Langen Müller 1988; česky: František Roček, Gustav Meyrink - mystik, Ústí nad Labem: Aos Publishing 
1994; D. Ž. Bor, Bdělost, toť vše! Cesta Gustava Meyrinka k nadsmyslnu. 
165 Karel Weinfurter, Paměti okultisty, Brno: Nakladatelství A. Pohlodek 1999, s. 26-31, 52-55, 61-72; 
Tomáš Zdražil, Počátky theosofie a anthroposofie v Čechách, s. 15-19; Milan Nakonečný, Novodobý 
český hermetismus, s. 31, 36-38; D. Ž. Bor, Bdělost, toť vše! Cesta Gustava Meyrinka k nadsmyslnu, s. 
48-54. 
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Další etapa teosofické aktivity v Čechách začala v roce 1897, kdy vznikl pro 

necelé tři desítky osob Theosofický spolek v Praze pod vedením poštovního úředníka 

Aloise Kocha (1860-1904). Jeho ústředním tiskovým orgánem se v témž roce stal 

časopis Lotus. Vedle toho též existovaly malé teososofické kroužky v Ústí nad Labem, 

Jablonci nad Nisou, Chebu, Teplicích, Přerově či Brně. Všechny tyto skupiny včetně 

pražské podléhaly Hartmannově organizaci Mezinárodní teosofické bratrstvo. Hartmann 

také v letech 1900-1902 do Prahy velmi často jezdil přednášet. Pražští teosofové 

pořádali také vlastní pravidelné přednášky o významu teosofie, jednotlivých 

náboženských a filosofických směrech, soudobé vědě nebo skrytých silách v přírodě. Po 

Kochově smrti převzal vedení Theosofického spolku Jan Bedrníček (1878-1939). Ten 

se rozhodl odpoutat od Hartmannovy organizace a přejít pod ochranná křídla adjárských 

teosofů. Roku 1908 se tak pod novou patronací ustavila Česká Společnost 

Theosofická. Spíše než k londýnské či indické sekci však měla blízko k Steinerově 

německé. Poměrně časté Steinerovy přednášky v Praze také zřejmě přispěly k velkému 

nárůstu členské základny. Česká společnost theosofická po své transformaci z 

Theosofického spolku v Praze začínala svou činnost s 88 členy a v roce 1914 se k ní 

hlásilo už 171 osob.166  

 

2. Rudolf Steiner v Praze 

Poprvé se Rudolf Steiner objevil v českých zemích roku 1901. Během cesty 

z Vídně do Berlína tehdy na pozvání německé spisovatelky Marie Stony (1861-1944) 

navštívil na pět dní zámek v Třebovicích, které jsou dnes již součástí Ostravy.167 

Všechny jeho další cesty už vedly pouze do Prahy. Při svých rozhovorech s Idou 

Freundovou, u níž při svých návštěvách Prahy často pobýval, opakovaně vysoce 

oceňoval mystickou atmosféru tohoto města. Řadě památek, jako např. Svatovítské 

kapli ve stejnojmenném chrámu nebo orloji na Staroměstské radnici, přisuzoval hluboký 

duchovní význam. Velmi ho také oslovila Zlatá ulička se svou alchymickou minulostí. 

Z českých dějin Steiner vyzdvihoval především období vlády Karla IV., jehož  označil 

za „posledního zasvěceného císaře“. Silně ho též inspiroval dvůr Rudolfa II. se svými 

mágy, alchymisty a astrology.168 

                                                           
166 Tomáš Zdražil, Počátky theosofie a anthroposofie v Čechách, s. 34-36, 39-40, 45-46, 48-53; Archiv hl. 
m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. IX/ 103, Theosofický spolek, Česká Společnost Theosofická. 
167 Tomáš Zdražil, Počátky theosofie a anthroposofie v Čechách, s. 79. 
168 Zdeněk Váňa, „Rudolf Steiner v Praze“, in: Rudolf Steiner, Praha: NG 1994, s. 29. 
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Steiner v rámci své přednáškové činnosti pobýval v Praze v rozmezí let 1906-

1924 celkem dvanáctkrát. Prvních šest cest uskutečnil ještě v rámci svého působení v 

Teosofické společnosti. Během svých krátkých (většinou jen dvoudenních pobytů) měl 

obvykle jednu přednášku pro veřejnost a jednu pouze pro členy teosofických a později 

antroposofických spolků. Při svém poněkud delším pobytu v Praze v březnu 1911 se 

Steiner setkal s několika známými osobnostmi. Na jeho přednášky „Jak se vyvrací 

theosofie?“ a „Jak se obhajuje theosofie?“, pořádané 19. a 25. března,  zavítali také 

známý fyzik Albert Einstein (1879-1955) a spisovatel Max Brod (1884-1968). Einstein 

se měl poněkud skepticky vyjádřit o Steinerových znalostech neeuklidovské geometrie 

a z přednášky prý odcházel „se smíchem“. Brod si zase všímal především Steinerových 

vnějších gest a charismatického vystupování.169  

Steiner se během tohoto pobytu také sešel se spisovatelem Franzem Kafkou 

(1883-1924), který si průběh tohoto setkání zapsal do svého deníku.170 Kafka Steinerovi 

vylíčil svou neutěšenou situaci, která pramenila v osobní rozpolcenosti mezi jeho 

spisovatelskou činností, jejímž prostřednictvím realizoval své hluboké vnitřní potřeby a 

zaměstnáním úředníka pojišťovny, které musel vykonávat z existenčních důvodů. Kafka 

se obával ještě většího schizoidního stavu, pokud by k těmto dvěma zcela nesouladným 

činnostem ještě připojil zájem o teosofii a žádal proto Steinera o radu. Té se mu však 

zřejmě v očekávané podobě nedostalo a Kafka proto již v budoucnu ztratil o teosofii i 

antroposofii zájem. I nadále však udržoval přátelský vztah s Bertou Fantovou, v jejímž 

salónu v domě U jednorožce se s největší pravděpodobností také poprvé doslechl o 

Steinerově činnosti. 

 

3. Německý antroposofický spolek Bolzano 

 V roce 1910 byla v rámci České společnosti theosofické založena „německá 

pracovní skupina“. Její členové (asi dvacet osob) byli příznivci Steinerova směru, který 

se v rámci teosofického hnutí stále jasněji osamostatňoval. V čele této skupiny stanula 

tehdy známá organizátorka pražského kulturního života pro německy mluvící 

obyvatelstvo Berta Fantová (1866-1918). V jejím domě „U jednorožce“ na 

Staroměstském náměstí, kde tato skupina vznikla a působila, se setkávala společnost 

takových intelektuálů, jakými byli např. světoznámý fyzik Albert Einstein, básník Franz 

Werfel nebo spisovatelé a velcí osobní přátelé Franz Kafka a Max Brod. Často zde při 
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svých cestách do Prahy pobýval také Rudolf Steiner. Diskutovalo se  tu především o 

Kantově, Fichtově či Hegelově filosofii, ale pozornost byla též věnována v té době 

převratným a provokujícím myšlenkám psychoanalýzy či teorie relativity. Slavnostní 

zasvěcení nově vzniklé teosofické skupiny se odehrálo za přítomnosti Rudolfa Steinera 

28. března 1911. Steiner také rozhodl, že skupina ponese jméno Bolzano. Nedaleko 

místa, kde se skupina scházela, totiž kdysi v Celetné ulici bydlel filosof a matematik 

Bernard Bolzano (1781-1848). Bolzano se kromě toho také zasazoval o dobré česko-

německé vztahy, o což chtěla usilovat i nově vytvořená skupina.171  

U příležitosti uvedení svých tří mysterijních dramat v srpnu roku 1912 

v Mnichově Steiner poprvé veřejně vyzval své příznivce, kteří byli doposud stále členy 

adjárské Teosofické společnosti, aby založili svou vlastní organizaci. Tuto výzvu 

slyšela i Fantová a společně se svým manželem začala tento plán energicky realizovat. 

Již v listopadu 1912 byly vypracovány stanovy nové antroposofické společnosti a 

předloženy pražskému císařsko-královskému místodržitelství ke schválení. V Německu 

(Kolín nad Rýnem) začaly první přípravy k založení samostatné organizace pod 

vedením Steinerovy blízké spolupracovnice Mathildy Schollové až o měsíc později.172 

S jistou mírou nadsázky je tedy možné říci, že institucionální (samozřejmě nikoli 

ideové) počátky antroposofie jako samostatného (na teosofii nezávislého) hnutí je 

možné hledat právě v Čechách. Německá anthroposofická společnost Bolzano 

v Praze (Deutsche anthroposophische Gesellschaft Bolzano in Prag), jak zněl 

oficiální název nové organizace, však byla úředně povolena teprve 19. září 1913 po 

přepracování původní verze svých stanov. Manželé Berta a Max Fantovi, kteří celou 

akci zorganizovali a vedli příslušná jednání s úřady však v předsednictvu společnosti 

nebyli. Předsedkyní se stala Klothilde Hauffenová, místopředsedou Otta Schmieder, 

jednatelkami Anna Neumannová a Henriette Berntová a pokladníky Josef Přikryl a 

Auguste Teska. Jak je vidět na příkladu Josefa Přikryla, členy společnosti byli také 

Češi. Právě s ohledem na tyto české členy bylo v listopadu 1914 vynecháno z názvu 

společnosti slovo „Deutsche“. Po smrti Hauffenové převzal vedení spolku Hans Eiselt 

(1895-1936). V roce 1925 se stal do té doby samostatný antroposofický spolek Bolzano 
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172 Viz kapitola „Dvojí zrod Anthroposofické společnosti“. 



 80

přidruženou pobočkou nově vzniklé Anthroposofické společnosti v republice 

Československé.173  

 

4. Český antroposofický spolek Studium 

Přestože antroposofický spolek Studium byl později jen jednou z mnoha 

poboček Anthroposofické společnosti v republice Československé, ve vývoji 

antroposofie v Čechách sehrál velmi významnou roli. Vznikl totiž jako první český 

antroposofický spolek již dvanáct let před založením celostátní antroposofické 

organizace a měl také ze všech poboček vždy největší počet členů. Důležitou úlohu měl 

též při rozkolu v roce 1935, kdy se stal základem pro vznik organizace Anthroposofická 

Jednota. První kroky k založení české antroposofické organizace byly podniknuty 

bezprostředně po návratu Luďka Přikryla174 z ustavujícího antroposofického sjezdu 

v Berlíně. 25. října 1913 vznikl Vzdělávací spolek Studium. 1. září 1915 byl pak tento 

spolek přejmenován na Anthroposofickou společnost Studium.175 

Velmi cenným prostředkem k poznání ideového zaměření a organizační 

struktury Anthroposofické společnosti Studium (AS Studium) jsou její první stanovy ze 

14. října 1915. Mají celkem dvanáct článků. První z nich popisuje základní identifikační 

znaky společnosti, jimiž jsou jméno, heslo, pečeť, sídlo a řeč. Heslo zní „Moudrost jest 

jen v pravdě“. Pečeť obsahuje písmeno „A“ v trojúhelníku, kolem něhož jsou umístěny 

čtyři pětilisté květy. Jednací řečí měla být čeština a v případě potřeby též němčina. Jako 

účel existence společnosti uvádějí stanovy sebevzdělávání členů a duchovní studium. 

Členové společnosti měli uznávat „společnou duchovnost ve všech lidech bez rozdílu“, 

usilovat o poznání „nadsmyslné podstaty, tající se ve všem smyslovém“ a „jádra pravdy 

v různých světových názorech národů a dob“. Dále se zde praví, že velké duchovní cíle 

lze dosáhnout pouze tehdy, když „příznivé smýšlení“ spojuje rozpory lidí ve víře a 

zájmech. Společnost proto odmítá v rámci své činnosti stranit některému náboženství a 

nehodlá rovněž vyvíjet žádnou politickou činnost. Jelikož chce pracovat „ve smyslu 

vývoje naší doby způsobem pravé vědy“ odmítá provozovat jakékoli „pokusy spiritické 

                                                           
173 Zdeněk Váňa, „Rudolf Steiner v Praze“, in: Rudolf Steiner, s. 45-47; Tomáš Zdražil, Počátky theosofie 
a anthroposofie v Čechách, s. 72-75; Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. IX/ 275, 
Deutsche anthroposophische Gesellschaft Bolzano in Prag. 
174 Luděk Přikryl (1880-1970) patřil k vůdčím osobnostem českého antroposofického hnutí v první 
polovině 20. století. Kromě toho také v tomto období přeložil z němčiny do češtiny velké množství prací 
Rudolfa Steinera. 
175 Zdeněk Váňa, „Rudolf Steiner v Praze“, in: Rudolf Steiner, s. 44; Tomáš Zdražil, Počátky theosofie a 
anthroposofie v Čechách, s. 75. 
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a hypnotické“.176 Různé náboženské a myšlenkové systémy mají být porovnávány podle 

toho, jak se v nich projevuje „úsilí lidstva vzhledem k velkým duchovním otázkám 

bytí“. 

Další články stanov se podrobně věnují jednotlivým organizačním otázkám. 

AS Studium chce pořádat schůze, společná studia, přednášky „vědecké, poučné a 

umělecké“, odebírat knihy a časopisy za účelem vytvoření vlastní knihovny a čítárny a 

podle potřeby vytvářet pobočky i mimo Prahu. Finanční prostředky k činnosti měly být 

získávány ze zápisného, pravidelných členských příspěvků, z prodeje knih a vstupenek 

na přednášky a darů. Ke vzniku společnosti bylo třeba minimálně sedmi osob. Jako 

jednotlivé správní orgány společnosti byly jmenovány „valné shromáždění, správní 

výbor a rozhodčí soud“. Valné shromáždění se mělo scházet jednou ročně a rozhodovat 

o zásadních otázkách. První valné shromáždění AS Studium se konalo 22. listopadu 

1916. Správní výbor vznikl za účelem vyřizovaní běžné agendy a byl tvořen předsedou, 

jednatelem, zapisovatelem, pokladníkem a knihovníkem. Jeho prvním předsedou se stal 

Luděk Přikryl. Řešení vnitřních sporů mezi členy společnosti pak bylo v kompetenci 

rozhodčího soudu.177  

Pravidelné členské schůze probíhaly každé pondělí a pátek v budově „německé 

chlapecké školy“ ve Vladislavově ulici na Novém Městě. Náplní těchto schůzí byly 

především četné přednášky. V prvních dvou letech existence se konaly přednášky na 

tato témata: „Činnost lidské duše v prvních letech dětství“, „Podstata a význam 

kauzality v životě individuálním“ „Působnost méně známých přírodních sil v životě 

lidském“, „Jak se uplatňuje kauzalita  v lidstvu, ve vývoji země a světa“, „Výklady 

dřívějších kulturních epoch ze stanoviska anthroposofie“, „Zdraví a nemoc“, 

„Anthroposofie z hlediska moderní vědy“, „O osudu (karmě)“, „O vnitřních stavech 

člověka a stavech posmrtných“, „O vývoji země“, „O naukách duchovních badatelů 

Evropy i Východu“, „Úvod do novodobé duchovní vědy“, „Richard Wagner a jeho 

dílo“, „Soustava člověka“, „Karma a reinkarnace“, „Význam pohádek“, „Úvod do 

theosofie“ a „Budoucnost lidského vývoje“. Jak je z uvedeného výčtu patrné, hovořilo 

se o nejrůznějších tématech z oblasti kultury, dějin, filosofie, náboženství, výchovy či 

                                                           
176 Pojem „pravé vědy“ je samozřejmě nutné chápat v kontextu antroposofické teorie poznání a nikoli ve 
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177 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. IX/ 290, Anthroposofická společnost Studium - 
stanovy společnosti z r. 1915. 
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medicíny z pohledu antroposofie a samozřejmě také o antroposofii samotné. Tato 

témata však obvykle nebyla vyčerpána v rámci jedné přednášky. Jednalo se tedy spíše o 

přednáškové cykly, které (většinou v rámci jednotlivých členských schůzí) probíhaly po 

několik týdnů a někdy i měsíců. Zpočátku byly všechny přednášky vedeny Luďkem 

Přikrylem a Kamilem Třešňákem. Od listopadu 1917 přednášel také Otakar Krkavec. 

V dubnu 1918 se přednášková činnost přesunula do České měšťanské školy u sv. 

Trojice, která se ovšem také nacházela ve Vladislavově ulici a roku 1919 se přednášky 

konaly v budově Vysoké školy technické na Karlově náměstí. Od tohoto roku lze též jen 

obtížně mapovat další přednáškovou aktivitu, neboť zprávy o činnosti AS Studium, 

podávané pražskému policejnímu ředitelství, se nyní omezily na konstatování, že budou 

pravidelně pořádány „přednášky a rozpravy z oboru duchovní vědy“.178 

5. března 1919 proběhlo třetí valné shromáždění AS Studium, na němž byl ve 

funkci předsedy správního výboru potvrzen Luděk Přikryl. Ze zprávy o tomto sjezdu se 

můžeme dozvědět také jména ostatních funkcionářů. Jednatelem výboru se stal Kamil 

Třešňák, zapisovatelem Jiří Brabínek, pokladníkem Eugenie Číškovská a knihovníkem 

Otakar Krkavec. Z výboru naopak vystoupili Ida Freundová179 a Karel Bergmann. 

Změnu (spíše vzájemnou výměnu funkcí) ve složení správního výboru pak přinesla až 

valná hromada z 13. února 1922. Předsedou se stal Krkavec, jednatelem Přikryl, 

pokladníkem Bohdan Köllner, knihovníkem Třešňák a zapisovatelem zůstal  Brabínek. 

V září 1922 dochází k pokusu o změnu stanov v tom smyslu, aby se zasedání výboru 

mohli účastnit všichni členové společnosti. 25. ledna 1923 došlo na valné hromadě ke 

změně názvu z AS Studium na Anthroposofická společnost (AS). Svou činnost 

zahájila přejmenovaná společnost pod vedením staronového předsedy Krkavce ve 

školní budově v Žižkově ulice na Královských Vinohradech. Na některých listinách AS 

se však název Studium během roku 1923 ještě objevil, což také bylo společnosti ze 

strany pražského policejního ředitelství vytknuto.180  

V této době také začali čeští antroposofové vydávat svá vlastní periodika. 

V letech 1924-1926 vycházely Luďkem Přikrylem redigované Zprávy a Method Bauer 

vydával Věstník. Obsah těchto tiskovin tvořily převážně překlady přednášek a článků 
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Rudolfa Steinera a jeho žáků. Poněkud menší část prostoru pak byla vyhrazena zprávám 

o vlastní činnosti. Po tříleté odmlce začal Přikryl Zprávy opět v pravidelných 

intervalech vydávat v roce 1929. Ve stejné době se pod redakčním vedením Otakara 

Krkavce a faráře Obce křesťanů Josefa Krale objevil měsíčník Anthroposofie.181  

V období od prosince roku 1923 do května roku 1924 pořádala AS pod 

vedením Třešňáka, Přikryla a Krkavce přednáškové cykly „Úvodní kurs do 

anthroposofie“, „Přehledné srovnání všech náboženství světa“ a „O vývoji myšlení“. 

Vypadá to, že témata přednášek byla, na rozdíl od své počáteční rozmanitosti, poněkud 

systematizována a sjednocena do rozsáhlejších celků. 3. března 1924 byly provedeny 

další změny ve složení výboru společnosti. Předsedou byl zvolen Method Bauer a 

jednatelem Bohumil Hromádka. V letech 1924-1925 se poněkud více rozšiřuje dosud 

velmi úzký okruh přednášejících. Objevují se mezi nimi přední funkcionáři společnosti 

(Bauer, Brabínek, Hromádka, Krkavec, Třešňák) i jména dosud neznámá (Gregoriades, 

Janda, Polák, Přibil). Náměty přednášek jsou opět velmi bohaté a různorodé, podobně 

jako v počátcích AS Studium. Nově se objevuje značné množství témat 

přírodovědných: „Spojení člověka s říší přírody“, „Inteligence v přírodě“, „Soustava 

země“, „Povaha vodíku a dusíku“, „Atomismus“, „Botanické rozhledy“. Přednášky 

však nepomíjejí ani oblasti, které se antroposofie tradičně snažila propojit se svými 

idejemi, jakými jsou např. medicína (přednášky „Trojčlenné lidské ústrojí“, „Poměr 

srdce a krve“, „Smysl a pocit chuti“), umění („Zákony barev a malby“, „Rafael a 

Sixtinská madona“, „Eurythmické umění“, „Základy hudby“), pedagogika („Základy 

pokrokové pedagogiky“, „Nové směry ve vychovatelství“, „Myšlení, cítění a chtění 

dítěte“), filosofie („Hranice poznání“, „Myšlení a skutečnost“, „Poslání pravdy“) nebo 

srovnávání kultur a náboženství („Význam studia dějin Východu ve světle Západu“, 

„Závady orientalismu“).182  

Pro další činnost AS se stal velmi důležitým konec roku 1925, kdy došlo ke 

dvěma zásadním událostem. 17. listopadu 1925  dosavadní AS ukončila svou 

samostatnou existenci a  pod názvem Anthroposofická společnost, skupina Studium 

se stala pobočkou nově založené Anthroposofické společnosti v republice 

Československé. Za tímto účelem byly také přijaty nové stanovy,183 jejichž zásady byly 
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uvedeny do souladu se stanovami institucionálně nadřazené celostátní společnosti. 

Zároveň se tyto stanovy také nově přihlašovaly k zásadám ústřední Anthroposofické 

společnosti v Dornachu. K personálním změnám ve vedení v tomto okamžiku sice ještě 

nedošlo, ale 30. prosince příštího roku se stal novým předsedou správního výboru 

Ladislav Čapek. 

V listopadu 1925 se také nově ustavená skupina Studium sblížila 

s antroposoficky orientovanou Obcí křesťanů, která právě v tomto roce začala na našem 

území působit. Tehdy však byla tato organizace antroposofy česky nazývána jako 

Křesťanská Jednota (KJ). Do Prahy přijeli její dva němečtí faráři Eduard Lenz a Josef 

Kral, aby zdejší pobočku KJ duchovně a organizačně spravovali. Oba také začali 

v rámci schůzí skupiny Studium vyvíjet přednáškovou činnost. Zpočátku přednášeli 

pouze v němčině, ale začali se také usilovně učit česky, aby později mohli komunikovat 

i v této řeči. Jejich první přednáška pro členy skupiny Studium nesla příznačný název 

„Obnova křesťanství na podkladě anthroposofické duchovní vědy“ a shrnovala 

v podstatě ideový program KJ: znovunalezení  cesty k „dávným zdrojům křesťanství“, 

které byly během staletí zapomenuty, překonání náboženské krize moderní doby a 

„ozdravení lidského ducha, spoutaného racionalismem“.  Přednášky o antroposofickém 

pojetí křesťanství byly skupinou Studium pořádány i v následujících letech. Kromě 

Lenze a Krale přijížděli z Německa přednášet i jiní představitelé KJ (např. Rudolf 

Frieling).184  

Od 19. do 21. května 1927 pobýval v Praze i sám zakladatel Obce křesťanů 

Friedrich Rittelmeyer ze Stuttgartu. Skupina Studium zorganizovala v budově Mozartea 

v Jungmannově ulici jeho přednášku na téma „Náboženský úkol střední Evropy mezi 

Východem a Západem“. Její ústřední myšlenkou byla teze, že zatímco na Západě 

(Evropy) rozšířený egoismus vede k postupné duchovní vyprahlosti a umírání, 

vystupňovaný kolektivismus, spojený s komunistickou ideologií Východu (Evropy), 

zase degraduje osobnost jednotlivce na pouhou nicotnou mechanickou součástku obřího 

stroje společnosti, jejímž ideálům je duše jednotlivce obětována. Podle Rittelmeyera je 

proto nutné hledat cestu mezi oběma těmito přístupy, k čemuž má právě oblast střední 

Evropy mimořádné předpoklady, vzhledem ke své geografické poloze a kulturně – 

duchovní atmosféře. Překonání bariér mezi Východem a Západem (Evropy) je však 
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fakticky možné jedině skrze Krista. Cílem těchto snah v duchovní rovině je vytvoření 

stavu společně sdílené „světové bohoslužby“ („Welt-gottesdienst“).185 

Je zajímavé, že velmi podobnou přednášku měl v Praze o dvanáct let dříve také 

sám Steiner. Přednáška s názvem „Význam umístění střední Evropy mezi Východem a 

Západem“ se uskutečnila 15. května 1915 u příležitosti zasvěcení nových místností 

antroposofické pobočky Bolzano v Karlově ulici. Steiner v ní tvrdil, že ve 

střední Evropě se prolínají „luciferské“ síly Východu oddané duchu a „ahrimanské“ síly 

Západu s vyhraněným materialismem. Úkolem střední Evropy by proto mělo být 

propojení a překonání obou těchto protikladných sil skrze Kristův princip, jež k těmto 

silám stojí v neutrálním poměru.186 Pravě tyto úvahy se staly důležitým aspektem nauky 

a rozvíjeným východiskem určitého druhu spirituality v českých zemích, o němž bude 

řeč v dalších kapitolách. 

V roce 1928 došlo ve vedení skupiny Studium ke konfliktu, jehož průběh však 

nelze zcela přesně rekonstruovat. Jisté je, že 15. ledna 1928 se mimořádná valná 

hromada usnesla na změně stanov a odvolala z předsednické funkce Čapka. Novým 

předsedou se stal opět Krkavec, prvním místopředsedou Třešňák, druhým 

místopředsedou Bauer a jednatelem Brabínek. Čapek se ale se svým odvoláním 

nesmířil, usnesení valné hromady označil za neplatné a obrátil se ve věci „porušení 

stanov spolku“ na policejní ředitelství a ministerstvo vnitra. Se svými protesty však 

nakonec neuspěl. 21. dubna 1929 se další, tentokrát už řádná, valná hromada pokusila o 

úpravu svého vztahu k Anthroposofické společnosti v republice Československé. Zde 

můžeme zřejmě pozorovat počátky snahy o znovunabytí větší nezávislosti na celostátní 

organizaci.  Na schůzi delegátů skupiny Studium 2. března 1931 se novým prvním 

místopředsedou stal Bauer a jednatelem Přikryl. Spor ohledně platnosti nových stanov 

(z března 1930) se mezi úřady a skupinou Studium vlekl i počátkem 30. let. Nakonec 

ministerstvo vnitra tuto změnu 6. srpna 1932 povolilo a skupina tak mohla provést další 

změnu svého názvu, který nyní zněl opět jako na počátku existence Anthroposofická 

společnost Studium. Přestože tak z oficiálního názvu vypadlo slovo „skupina“, AS 

Studium byla i nadále „odbočným spolkem“ celostátní antroposofické organizace. 

Tendence k odtržení od Anthroposofické společnosti v republice Československé 

vyvrcholily 27. června 1934, kdy mimořádné valné shromáždění AS Studium rozhodlo 
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o svém úplném osamostatnění. Ministerstvo vnitra však 4. srpna 1934 toto usnesení 

odmítlo s poukazem, že k takovému kroku je třeba předložit souhlas kmenového spolku 

(tj. celostátní antroposofické organizace), což se však nestalo. Krizová situace nakonec 

byla vyřešena uspořádáním poslední valné hromady 13. září 1935, kde bylo 

jednomyslně rozhodnuto o dobrovolném rozpuštění AS Studium s tím, že je na uvážení 

bývalých členů, zda v budoucnu vytvoří spolek nový.187 

 

5. Anthroposofická Jednota 

Ještě před rozpuštěním AS Studium se její členové rozhodli založit pod novým 

jménem samostatnou organizaci, která by fungovala zcela nezávisle na Anthroposofické 

společnosti v republice Československé. Nejprve AS Studium spolu s pobočkami 

celostátní organizace v Železném Brodě, Ústí nad Orlicí a Lomnicí nad Popelkou 

vytvořily Českou anthroposofickou společnost. Ta pak byla záhy přejmenována na 

Anthroposofickou Jednotu.188  

Vytvoření spolku Anthroposofická Jednota (AJ) bylo schváleno výnosem 

„zemského úřadu“ v Praze dne 22. června 1935 na základě spolkem zaslaných stanov. 

Tyto nově sepsané stanovy prohlašovaly, že AJ hodlá vyvíjet činnost v oblasti 

„vědecké, umělecké, výchovné a ethické“. Jakékoli politické aktivity byly naopak 

odmítnuty. Nový spolek hodlal pravidelně pořádat „přednášky, rozpravy, studijní 

schůze a umělecké podniky“. Jako zdroje finančního zajištění byly uvedeny členské 

příspěvky a dary. Noví členové měli být přijímáni na základě doporučení stávajícího 

člena spolku. AJ byla spravována čtyřmi institucemi: „výborem, valným shromážděním, 

přehlížiteli účtů a rozhodčím soudem“. Šestičlenný výbor, jenž koordinoval běžnou 

činnost spolku, měl být poprvé zvolen valným shromážděním a posléze doplňován 

kooptací až na možných devět členů. Pro jednotlivé aktivity směl výbor jmenovat 

příslušné „pracovní odbory“. Valné shromáždění se za normálních okolností scházelo 

každý rok. Jeho hlavním úkolem bylo posuzovat činnost výboru. Na jeden rok volení 

dva přehlížitelé účtů měli kontrolovat hospodaření spolku a zprávu o své činnosti 

podávat valnému shromáždění. Rozhodčí soud byl určen k řešení členských sporů. 

Zánik AJ mohl podle stanov nastat rozhodnutím valného shromáždění, které také mělo 
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rozdělit nashromážděný majetek. V případě jiné formy zániku měl veškerý majetek 

spolku připadnout Knihovně hl. m. Prahy.189  

Ustavující valné shromáždění AJ bylo svoláno na 13. září 1935 do místnosti 

Ústředního spolku českých žen ve Spálené ulici č. 49. Na programu byly pouze tři 

body: slavnostní zahájení, přijetí členů a volba výboru. Prvním předsedou výboru byl 

zvolen Jaromír Bulíř, místopředsedou Method Bauer, zapisovatelem Otakar Krkavec, 

jednatelem Luděk Přikryl, účetním František Matějovský a pokladníkem Bohumil 

Adam. Oficiální sídlo AJ bylo na adrese Dittrichova 9 v Praze 2.190  

Krkavec spolu s Bauerem začali od roku 1935 vydávat časopis Anthroposofické 

Rozhledy. Jako tiskový orgán Anthroposofické Jednoty vycházel pětkrát ročně 

v rozsahu pouhých dvanácti stran. Přinášel především články na pokračování 

s ústředními tématy Steinerovy nauky (minulé vývojové epochy Země, duševní a 

duchovní složky člověka, posmrtný život a převtělování, nadsmyslové poznání). Drtivá 

většina z nich byla publikována anonymně. Jméno autora však bylo uváděno u 

přetištěných článků zahraničních autorů. Časopis také informoval o přednáškách a 

dalších aktivitách AJ, otiskoval seznam Steinerových děl a recenze na zahraniční 

antroposofické knihy. V reklamní rubrice nabízel české překlady antroposofické 

literatury, produkty bio-dynamického zemědělství nebo farmaceutické přípravky firmy 

Veleda. Časopis vycházel do konce roku 1938.191 

První v archivních materiálech dochovaná žádost k policejnímu ředitelství o 

možnost pořádat třikrát týdně pravidelné „filosoficko-ethické“ přednášky pochází až z 

12. října 1938. V časopise Anthroposofické Rozhledy se však můžeme dočíst, že 

v prvních třech letech existence spolku přednášel pravidelně v jeho sídle v Dittrichově 

ulici antroposofický lékař Petr Dostál.192 Od února do půli března 1939 probíhal cyklus 

přednášek „Vývojový smysl historického dění“, který se zabýval jednotlivými kulturně-

civilizačními epochami od „helénismu a romanismu“ až po „materialismus 

současnosti“. V únoru se také konal přednáškový cyklus „Zrcadlení kosmických 
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Anthroposofická Jednota 1935-1938. 
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tvůrčích sil ve fyzickém světě“. Oba cykly byly určeny pouze pro členy AJ a „pozvané 

hosty“.193 

30. ledna 1939 opustil výbor zapisovatel Krkavec, aniž by jím takto uvolněná 

funkce byla nahrazena. Okupace Čech a Moravy fašistickým Německem v březnu 1939 

se přirozeně projevila i v životě českých spolků. 22. dubna oznámila AJ policejnímu 

ředitelství v souvislosti s novým vládním nařízením z 31. března o hlášení spolkové 

činnosti, že hodlá podle svých dosavadních stanov pokračovat i nadále ve svých 

aktivitách. V listopadu započala AJ s cyklem deseti přednášek, nazvaným „Exkurze do 

hlubšího významu Lukášova evangelia“, v jehož rámci byly pasáže tohoto evangelia 

srovnávány např. s Buddhovou naukou. S postupem druhé světové války byly aktivity 

AJ samozřejmě stále více omezovány a ubývá také zpráv o nich. Poslední z nich 

pochází z 3. března 1941, kdy se konala valná hromada spolku, která  potvrdila výbor ve 

složení Bulíř, Bauer, Přikryl a Adam. Záhy poté byl spolek podle pozdějších informací 

členů rozpuštěn Gestapem a jeho majetek zabaven. Zajímavé je, že když AJ po válce 

obnovila svou činnost, příslušné úřady zjistily, že tento spolek nebyl vymazán ze 

spolkového registru.194 

V listopadu 1945 AJ oznámila pražskému policejnímu ředitelství, že 

„v souladu s dekretem prezidenta republiky z 25. září 1945 č. 81 sb.“ hodlá od počátku 

roku 1946 znovu pokračovat ve své činnosti. Zemský národní výbor vzal toto oznámení 

AJ dne 12. prosince na vědomí a spolek mohl začít fungovat podle svých stanov 

z června 1935. Předsedou zprvu zůstal profesor Vysokého učení technického Jaromír 

Bulíř, ale už 6. června 1946 byl na valné hromadě AJ zvolen nový výbor ve složení: 

předseda Method Bauer, místopředseda František Tamchyna, jednatel Jan Kopecký a 

pokladník Bohumil Adam. V roce 1948 byl výbor ještě rozšířen o funkci knihovníka, 

kterým se stala Marie Matějovská. Od září 1946 do června 1947 uspořádala AJ 

v Husově domě v Jungmannově ulici celkem padesát pět přednášek na témata 

„vzdělávací a okultní“. Ve stejném rozmezí let 1947-1948 to pak bylo sedmdesát osm 

přednášek.195  
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Nástup komunistického režimu v roce 1948 znamenal pro antroposofické hnutí 

další pohromu. Aby mohla i nadále bez problémů pokračovat ve své činnosti, rozhodla 

se i AJ podle vzoru řady ostatních spolků a institucí vytvořit svůj „akční výbor“, jehož 

předsedou se stal Jiří Brabínek. Přednášková činnost v těchto letech už nebyla zdaleka 

tak rozmanitá jako v minulosti a členské schůze se v podstatě omezily na četbu a 

komentování Steinerových spisů. V druhé polovině roku 1949 byl spolek nucen přerušit 

svou činnost z důvodu stavební rekonstrukce svého sídla. Po roce 1950 se situace z 

hlediska další existenci zřejmě stávala stále neúnosnější, i když se v jedné z oficiálních 

zpráv úřadům z té doby můžeme dočíst, že „AJ se plně zapojila do budovatelského úsilí 

pětiletého plánu“.  

Průběh posledního valného shromáždění AJ, jež se konalo 31. května 1951, je 

podrobně zaznamenán ve zprávě pro Obvodní národní výbor v Praze 2.  Jednání nebyli 

z důvodu své nemoci přítomni předseda výboru Bauer a jednatel Kopecký. V úvodu 

schůze bylo konstatováno, že hospodaření spolku je v pořádku a že od ledna 1951 

přibyli čtyři noví členové. Přesto se AJ usnesla na ukončení své činnosti a to „pro 

nedostatek času většiny členů a dlouhotrvající nemoc a neúčast několika funkcionářů 

výboru na schůzích“. Tak alespoň znělo oficiální zdůvodnění ve zprávě pro úřady. 

Dosavadní jmění ve výši 31 550 Kč bylo rozděleno mezi stávajících padesát šest členů a 

jeho část též připadla Národní a Univerzitní knihovně v Praze. Na závěr shrnul předseda 

schůze Brabínek minulou činnost spolku196 a také zavzpomínal na návštěvy Rudolfa 

Steinera v Praze.197 

 

6. Anthroposofická společnost v republice Československé 

Po vzniku Československa pociťovali zdejší doposud samostatně organizování 

čeští a němečtí antroposofové praktickou potřebu vytvořit jednotnou organizaci 

s působností pro celé území nového státu. K tomu nakonec došlo teprve roku 1925, 

shodou okolností ve stejném roce, kdy zemřel Rudolf Steiner. 6. března 1925 byla 

ministerstvu vnitra podána žádost o zřízení spolku Anthroposofická společnost 

v republice Československé (ASRČS). Tuto žádost podepsali čtyři členové 

zakládajícího komitétu: Klothilde Hauffenová, Anna Schrutz-Kloubková, Ladislav 

Čapek a Bohumil Hromádka. Ministerstvo vnitra odpovědělo, že spolek 
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Anthroposofická společnost již od roku 1923 v Československu existuje a registrace 

spolku s prakticky stejným jménem je tudíž nevhodná a může v budoucnu působit 

problémy. ASRČS reagovala vysvětlujícím dopisem, kde se praví, že dosavadní spolky 

Studium a Bolzano chtějí změnit své stanovy a stát se ze samostatných organizací 

přidruženými odbory nově vznikající ASRČS. Úřady proto měly tyto tři žádosti 

posuzovat společně.198  

První stanovy nového spolku úřady nepřijaly, neboť nebyly zcela v souladu se 

zákonem o spolcích. Stanovy proto byly koncem května 1925 přepracovány a 5. srpna 

je ministerstvo vnitra konečně akceptovalo. V úvodu svých stanov se ASRČS přihlásila 

k zásadám a snahám Všeobecné anthroposofické společnosti v Dornachu. Německy 

psaný text těchto zásad byl přiložen ke stanovám. V rámci ASRČS mohly z důvodů 

„místních i věcných“ vznikat „menší či větší“ skupiny nazývané „odbory“, které 

dokonce směly mít i vlastní stanovy.199 U těchto odborů se také za normálních okolností 

měli hlásit zájemci o členství. Pouze z „důležitých příčin“ se mohla přihláška podat 

v ústředním sídle společnosti. Členové měli právo hlasovat na schůzích, navštěvovat 

přednášky a studovat antroposofické spisy a povinnost platit členský příspěvek. V čele 

organizace stálo představenstvo, které disponovalo hlavní výkonnou pravomocí. Dva 

jeho vybraní představitelé (v prvním představenstvu Čapek a Hromádka) reprezentovali 

společnost ve vnějším styku. V roli kontrolora činnosti představenstva a schvalovatele 

existenčních záležitostí (jednací řád, změna stanov, zánik společnosti) bylo valné 

shromáždění. Kontrolu hospodaření měli na starosti „přehlížitelé“ účtů a členské spory 

řešil smírčí soud. 

Ke stanovám byl také přiložen seznam všech členů ASRČS a zakládajícího 

představenstva. Drtivá většina z osmdesáti dvou uvedených členů pocházela z Prahy, 

několik jedinců bylo též z Brna, Olomouce, Pardubic, Ústí nad Orlicí, Lomnice nad 

Popelkou, Slatiňan, Duchcova, Dobřan či Vysokého Mýta. V seznamu se vícekrát 

objevují osoby se stejným příjmením a bydlištěm, z čehož je patrné, že členy 

společnosti se často staly celé rodiny. Členů zakládajícího představenstva bylo celkem 

dvanáct: Method Bauer, Ladislav Čapek, Hans Eiselt, Ida Freundová, Klothilde 

Hauffenová, Bohumil Hromádka, J. Kloubek, Otakar Krkavec, Milada Litomiská, 
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Richard Pollak, J. Reichel a Walter Schiller. Znění stanov a složení představenstva 

společnosti potvrdila ustavující valná hromada dne 28. října 1925.200 

Kromě už zmíněných skupin Bolzano a Studium vyvíjela v Praze v rámci 

ASRČS svou činnost také česko-německá pobočka Michael, jejíž členové (Milada 

Topičová, Duchoslav Foršt, Eugen Kraus, Ida Freundová, Eduard Lenz, aj.) se setkávali 

v sále Tycho de Brahe v domě U jednorožce na Staroměstském náměstí (nyní č. 17). 

ASRČS měla poměrně velké množství poboček (odborů) i v jiných městech: Brno - 

německý spolek Adalbert-Stifter v čele s Franzem Krausem a český J. A. Komenský; 

Bratislava – pobočka Karl-Julius-Schröer s H. Krämer-Steinerovou a J. Hüttlem; 

Pardubice – pobočka Polzer-Hoditz – založil baptistický farář J. Ricar, pak ji vedl  

Miloš Brabínek a Antonín Geryser; Olomouc – pobočka Thomas-von-Aquino -  

Antonín Kubis, Ludvík Chlubna; Vysoké Mýto – pobočka Aristoteles – Gustav 

Dohnal; Ostrava (Moravská O.) – pobočka Plato – p. Mandl; Železný Brod – pobočka 

Jan Hus – V. Hynek; Ústí nad Orlicí – Alois Keppl a J. Rössler; Děčín-Podmokly – 

Hedvika Schmidtová. Mimo rámec třinácti zmíněných poboček se ještě setkávalo 

jedenáct pracovních skupin v těchto městech: Lomnice nad Popelkou, Roudnice nad 

Labem, Vamberk, Mladá Boleslav, Choceň, Ústí nad Labem, Chomutov, Litoměřice, 

Liberec, Slatiňany a Hradec Králové.201  

Narozdíl od spolků Studium a AJ, kde většinou přednášeli lidé z vedení a 

členské základny těchto společností, ASRČS pořádala téměř výhradně přednášky hostů 

ze zahraničí, často přímo z antroposofického ústředí v Dornachu. Jedna z prvních 

přednášek, konaná 29. září 1925, se zabývala životem a dílem nedávno zesnulého 

Rudolfa Steinera a byla věnována jeho památce. V roce 1926 vystoupili v budově 

společnosti ve Vladislavově 17 (Praha 2) např. Max Seilling z Dornachu (přednáška 

„Klenotnice dramat lidské duše“), p. Bartsche z Vratislavi („O poslání národů a úloze 

střední Evropy“) nebo S. Pickert z Jeny („Léčebná výchova“). V roce 1927 přednášeli 

v Klubu německých umělkyň Na Perštýně 6 v Praze 1 W. Kühne ze Štětína (přednášky 

„Práce Rudolfa Steinera“, „Stupně života lidí“, „Obraz, zvuk a bytí v lidském životě“ a 

„Duchovní příznaky v literatuře“), Ludwig Thieben z Vídně („Apokalyptická tvář naší 

doby“ a „Struktura světových dějin“), Roman Boos („Sociální therapie v duchu R. 

Steinera“) a Karl Heyer („O smyslu světových dějin“, „Duše středověku a moderní 
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člověk“). Tyto osobnosti vystupovaly v rámci přednáškové činnosti ASRČS často i 

v pozdějších letech.202 

16. června 1929 se valná hromada ASRČS usnesla na nových stanovách. 

Dosavadní představenstvo bylo přejmenováno na výbor. Zatímco původní 

představenstvo mělo dvanáct členů, nový výbor tvořilo pouze pět členů: Otakar 

Krkavec, Hans Eiselt, František Reichel, Milada Topičová a Luděk Přikryl. Ve vnějším 

styku měli výbor zastupovat jeho předseda (Krkavec) a náměstek (Eiselt). Kromě toho 

též vznikl rozšířený výbor, který byl tvořen z delegátů valného shromáždění. Každá 

z pracovních skupin (odborů) společnosti mohla za každých svých dvacet členů 

jmenovat jednoho delegáta. Úkolem rozšířeného výboru bylo pomáhat v práci 

ústřednímu výboru společnosti. Novým bodem stanov bylo také ustanovení, že o 

majetku společnosti rozhoduje v případě jejího zániku valné shromáždění. Pokud by 

tento zánik neproběhl standardním způsobem v souladu se stanovami, veškerý majetek 

měl připadnout Všeobecné anthroposofické společnosti v Dornachu.203  

I v 30. letech pořádala ASRČS přednášky zahraničních antroposofů. Objevují 

se mezi nimi i některá nová jména. Např. v roce 1930 přednášel H. E. Lauer z Vídně o 

„Mystice, okkultismu a duchovní vědě“ nebo o rok později H. Jeena z Basileje o 

„Časové krizi ve vědomí duševní vědy“. Opakovaně vystupoval na půdě ASRČS L. 

Thieben. V roce 1932 přednášel na téma „Goethe“ a „Svět starého orientu a přítomnost“ 

a dva roky později měl přednášku o životě a díle J. A. Komenského. S přednáškovou 

činností („O duchovních dějinách a umění středověku“, „Krise kultury“ „O duchu 

novější doby“) se také v roce 1934 do Prahy několikrát vracel K. Heyer. V témž roce se 

také uskutečnila série přednášek doktora Schuberta z Dornachu z oblasti antroposofické 

medicíny („Podstata nemoci a zdraví“, „Zážitek a podstata smrti“, „Lidské a kosmické 

rytmy“).  

ASRČS se však nevěnovala pouze přednáškové činnosti. 5. května 1932 

předvedl v pražském německém divadle herecký soubor Goetheana vybrané scény 

z Goethova Fausta. Představení, jehož výtěžek měl být věnován ve prospěch spolkové 

knihovny, však žádný finanční zisk nepřineslo. Skončilo naopak deficitem, který musela 

ASRČS uhradit z vlastních zdrojů.  

                                                           
202 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. IX/ 590, Anthroposofická společnost v republice 
Československé - zprávy o přednáškách v prvních letech činnosti. 
203 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. IX/ 590, Anthroposofická společnost v republice 
Československé - zpráva o „valné hromadě“ z června 1934. 
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Vyostřující se sociálně-ekonomická a mezinárodně-politická situace se 

projevila i v přednáškové činnosti. V roce 1933 uspořádal R. Boose přednášky „Krise 

v občanském a proletářském světě“, „Sociální poznámky k dobovým jevům“ a „Úvahy 

o světové situaci Německa“. Z této série přednášek je zřejmé, že ani antroposofie nežila 

pouze ve svých „duchovních světech“ a byla ochotna otevřeně vyjádřit svůj kritický 

postoj k aktuální politické a společenské situaci. Obavy o budoucí vývoj se ostatně 

ukázaly jako oprávněné, neboť o dva roky později bylo antroposofické hnutí 

v Německu zakázáno.204 

V roce 1934 měla celostátní společnost dohromady 501 členů. Z tohoto počtu 

měla největší česká pobočka Studium 127 členů a největší německá pobočka Bolzano 

83 osob. Na valné hromadě 27. května 1934 došlo k několika změnám v dosavadních 

stanovách. Především bylo upřesněno, že autonomní pracovní skupina může vzniknout 

v místě, kde se nachází alespoň sedm členů. Tyto skupiny jsou zde poprvé nazývány 

jako „odbočky“ („Zweig“). Veškeré vyhlášky společnosti měly být příště zveřejňovány 

v interní tiskovině  Zprávy ASRČS. Dosavadní výbor dostal opět název představenstvo 

jako v počátcích existence společnosti.  

Roky 1934 a 1935 však především přinesly rozkol ve světovém i českém 

antroposofickém hnutím. V Čechách tato vnitřní krize vyvrcholila odchodem skupiny 

Studium a několika dalších menších poboček z ASRČS a založením vlastní organizace 

s názvem Anthroposofická Jednota. Kromě toho vzniklo ve východních Čechách malé 

uskupení pod názvem Svobodné sdružení anthroposofických skupin, jehož jádro 

tvořila pobočka Aristoteles z Vysokého Mýta pod vedením Gustava Dohnala, který 

zaujímal vůči ústřednímu vedení společnosti v Dornachu ostře opoziční postoj. 

Z původních 501 členů tak po tomto organizačním rozštěpení zůstalo v celostátní 

společnosti 330 osob. AJ začínala svou činnost se 120 lidmi a Svobodné sdružení mělo 

32 členů. ASRČS přišla o svého dosavadního předsedu Krkavce, který spolu s dalším 

členem výboru Přikrylem odešel do AJ a záhy též o jeho zástupce Eiselta, který v roce 

1936 nečekaně náhle zemřel. Na zasedání 14. června 1936 tak byl vytvořen nový výbor 

v čele s předsedou Reichelem, místopředsedkyní Topičovou a jednatelem  Forštem. 

Dalšími členy výboru se stali J. Weil, W. Schiller, J. Kloubek, R. Pollak a poprvé je zde 

jako člen vedení také zmíněn asi nejznámější český antroposof - hudební skladatel Alois 
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Hába, který  nedlouho předtím dokončil svou symfonii Cesta životem, věnovanou 

památce Rudolfa Steinera.205  

V roce 1937 se můžeme naposledy setkat s přednáškami osob ze zahraniční. 

Karl Brestovsky z Dornachu měl dvě přednášky na téma „Individualita a pospolitost“ a 

„Dědičnost, osud, reinkarnace“. Jistý pan Büchebacher přednášel na téma 

„Anthroposofie a krise vědy“ a „Metamorfózy logiky“. Později sem již návštěvy 

z německých oblastí nepřijížděly, což je vzhledem k tehdejší situaci antroposofického 

hnutí v Německu celkem pochopitelné. Náplní členských schůzí se pak většinou stala 

četba a následná diskuse nad spisy Rudolfa Steinera nebo např. J. W. Goetha. Koncem 

roku 1938 se předsedkyní ASRČS stala M. Topičová a místopředsedou F. Reichel. 

Jednatelem zůstal D. Foršt a pokladnicí byla ustanovena Z. Topičová. Členové 

společnosti také začali realizovat vlastní přednáškovou činnost. V  listopadu 1938 např. 

Foršt hovořil v  tzv. Eurythmeu v  Křižovnické 10 (Praha 1), kde již také jistou dobu 

bylo hlavní sídlo společnosti, na téma „Od duše vědomé k duchovnímu já“. Anna 

Stránská a Eliška Strnadová pořádaly kurzy a semináře v rámci činnosti Spolku pro péči 

o eurythmii. Pravidelné „členské studijní večery“ se konaly vždy v pondělí, ve středu a 

v neděli. V jejich rámci probíhalo v lednu roku 1939 studium Goethových 

přírodovědných spisů. Také v únoru a březnu byly na schůzích převážně čteny 

Steinerovy a Goethovy spisy, ale proběhla též např. přednáška „Umění ve světle 

mysterijní moudrosti“. Poslední členská schůze se konala 13. března. Od 15. března, 

kdy došlo k nacistické okupaci zbylého českého území, se vzhledem k vyhlášení zákazu 

konání schůzí již další setkání členů společnosti po několik týdnů neuskutečnilo.206  

20. března 1939 vystoupili z představenstva společnosti Reichel a Hába. 

Předsedkyně Topičová zároveň podala žádost o možnost pokračovat v činnosti, což také 

bylo úřady zpočátku povoleno. Je zajímavé, že zatímco v Německu již bylo 

antroposofické hnutí několik let zakázáno, v Čechách ho německé úřady po okupaci 

ještě asi dva roky tolerovaly. 27. ledna 1940 zareagovala ASRČS na své valné hromadě 

na novou politickou situaci tím, že se přejmenovala na Anthroposofickou společnost 

pro Čechy a Moravu. Znění stanov jinak zůstalo stejné. Od března roku 1940 pak opět 

existují doklady o pravidelných členských schůzích. Politické poměry však jejich další 

konání dlouho neumožňovaly. Poslední záznam o členské schůzi společnosti pochází z 

                                                           
205 Premiéra se konala ve Smetanově síni Obecního domu v lednu 1935. Zdeněk Váňa, „Rudolf Steiner in 
Prag“, in: Beiträge zur Rudolf Steiner Gesamtausgabe, s. 36. 
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29. března roku 1941. Jak vyplývá z poválečné zprávy jednatele Foršta, společnost byla 

spolu s ostatními českými spolky rozpuštěna Gestapem 9. června 1941, v rámci 

strategie „zabezpečování zázemí“ před plánovaným útokem na SSSR. Veškerý její 

majetek byl zabaven. Mnoho členů se muselo podrobit domovním prohlídkám a 

výslechům a někteří z nich byli také zatčeni.207  

Brzy po ukončení války oznámil Foršt úřadům, že ASRČS hodlá opět pod 

svým původním názvem obnovit činnost. Ministerstvo vnitra toto oznámení vzalo na 

vědomí 28. ledna 1946 a v brzké době přislíbilo opětovné zapsání společnosti do 

spolkového katastru. První poválečná valná hromada proběhla 28. dubna 1946. Nově 

přijaté stanovy vrátily společnosti její původní název a ústřední správní orgán byl z  

představenstva opět přejmenován na výbor. Předsedkyní výboru se zase stala Topičová, 

místopředsedou Hába, jednatelem Foršt a pokladníkem Vaněk. 5. dubna 1947 valné 

shromáždění rozhodlo, že výbor bude pravidelně jednou za rok svolávat plenární schůzi 

všech členů, na níž proběhne společná diskuse a budou zodpovězeny případné dotazy 

z řad řadových členů. Výbor byl rozšířen o několik členů, takže jeho nynější složení 

bylo následující: Milada Topičová, Alois Hába, Duchoslav Foršt, Josef Vaněk, Zdenka 

Topičová, Bohumil Hromádka, Petr Dostál, Antonín Geriš a Antonín Kubis.208  

Komunistický převrat v roce 1948 představoval těžkou zkoušku i pro ASRČS. 

Ta na rozdíl od Anthroposofické Jednoty odmítla zřídit svůj akční výbor 

s odůvodněním, že doposud nebyly proti žádnému členu společnosti odnikud vzneseny 

nějaké námitky. ASRČS zároveň ujistila úřady, že spolek podle svých stanov nikdy 

nevyvíjel žádnou politickou aktivitu a má „kladný postoj k budovatelskému úsilí 

národa“. Členské schůze se nyní konaly v pronajatých místnostech Ženského klubu 

v ulici Smečky č. 26 v Praze 2, kde se též nacházelo oficiální sídlo společnosti. Na 

schůzích byly nyní převážně čteny a rozebírány  Steinerovy spisy a Anthroposofické 

směrnice. Je příznačné, že právě v krizových dobách (nacismus, komunismus) se 

antroposofové obvykle uchylovali ke svým ideovým základům. Vedením jednotlivých 

schůzí byli pověřeni Weichert, Foršt nebo Vaněk.  

4. prosince 1950 vydal referát pro vnitřní věci a bezpečnost Obvodního 

národního výboru (ONV) Prahy 6 v rámci provádění prověrky spolků pokyn k tomu, 
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aby bylo zjištěno, zda činnost ASRČS bude přispívat k „budování socialismu v lidově 

demokratické republice“.  Výsledek tohoto „šetření“ byl jistě všem členům společnosti 

už předem jasný. Přesto se však svůj zánik pokusili alespoň oddálit vyhlášením své 

loajality vůči novému režimu. Ve zprávě o činnosti za rok 1950 určené Ústřednímu 

národnímu výboru v Praze se např. můžeme dočíst, že „ASRČS přispívá k budování 

socialismu šířením kritických a vědeckých metod poznávacích na poli duchovního 

života, kde jinak vládla neujasněnost a citová mlhavost a staví se jednoznačně proti 

starému reakčnímu smýšlení, nemravnému útisku politickému a hospodářskému 

vykořisťovaní“. Tato formulace se evidentně poněkud křečovitým způsobem snaží co 

nejvíce přesvědčit o kladném postoji ke komunistickému zřízení  a zároveň se pokud 

možno nezpronevěřit vlastním ideálům. ASRČS v této zprávě zároveň oznamuje, že 

minimálně dvakrát týdně pořádá přednášky a studijní členské schůze „v intencích 

anthroposofické duchovní vědy“. Dále se zde uvádí, že společnost má nyní 180 členů a 

je v pravidelném styku s osvětovým referátem ONV Prahy 2. K získání „dobré pověsti“ 

u komunistických úřadů však ASRČS nepomohlo ani to, že v tomto období začala pro 

veřejnost pořádat kurzy ruštiny.209 

31. prosince 1950 vypracoval přednosta prvního oddělení Obvodního výboru 

Národní bezpečnosti Prahy 5 Kudláček posudek na předsedkyni ASRČS Miladu 

Topičovou (1888-1961). V tomto posudku se praví, že Topičová je, jakožto bývalá 

majitelka velkého knižního nakladatelství Topič, které bylo po roce 1948 znárodněno, 

osobou nespolehlivou. Politicky prý sice nikdy angažována nebyla, avšak „politiku 

KSČ neschvaluje a nemá kladný postoj k lidově demokratickému zřízení“. Topičová 

proto podle Kudláčka „neskýtá záruku“, že spolek bude pod jejím vedením „přispívat 

k budování socialismu“. Tento posudek zřejmě definitivně přispěl k zániku ASRČS.210 

Likvidační valná hromada proběhla 29. června 1951 v sídle společnosti (sál 

Ženského klubu, Smečky 26, Praha 2). Jak vyplývá ze zápisu z této schůze, účastnilo se 

jí padesát osm členů. Jelikož předsedkyně se z „důvodu onemocnění“ nedostavila, 

schůzi zahájil jednatel Foršt. Přednesl zde zprávu z jednání s církevním referátem ONV 

Prahy 2, které proběhlo 28. května 1951. Referent ONV  Nesmerák tehdy zástupcům 

společnosti oznámil, že pro organizace typu ASRČS není v novém společenském 

uspořádání místo a společnost má tudíž pouze dvě možnosti: buď se sloučí s nějakou 
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jinou organizací anebo se musí rozpustit. Nabídnuta byla možnost sloučení s katolickou 

Charitou nebo evangelickou Kostnickou jednotou, což ovšem bylo vzhledem k ideovým 

rozdílům těchto organizací prakticky vyloučeno. Valná hromada se proto jednomyslně 

usnesla ukončit činnost ASRČS. Její zánik byl oficiálně oznámen 21. července 1951. 

Majetek společnosti byl poukázán ve prospěch státu. ASRČS však nebyla ještě po dva 

roky vymazána ze spolkového katastru, neboť její bývalý pokladník Vaněk nepředložil 

úřadům potvrzení o zaslání finančních prostředků státu. Učinil tak až po důrazné 

písemné urgenci příslušných úřadů dne 10. února 1953 a své prodlení zdůvodnil 

dlouhotrvající nemocí.211 

V 50. i 60. letech byla řada antroposofů státní bezpečností vyslýchána a došlo i 

k několika zatčením a uvězněním. Řadě z nich byly také zkonfiskovány veškeré knihy. 

Konkrétně se perzekuce týkala např. bratrů Hudečkových a Antonína Kubise 

z Olomouce nebo známého antroposofického lékaře a člena vedení ASRČS Petra 

Dostála.212 I když komunistické úřady všechny antroposofické organizace i s jejich 

pobočkami na našem území zlikvidovaly, antroposofové i nadále svou činnost vyvíjeli 

v ilegalitě. Setkávali se soukromě v konspirativních poměrech v malých kroužcích a 

skupinkách a věnovali se převážně studiu antroposofické literatury, kterou též 

samizdatově pro vlastní potřebu vydávali.  

 

7. Československé antroposofické hnutí po roce 1989 

Ze své ilegality mohlo antroposofické hnutí v Československu vystoupit teprve 

po roce 1989. Oficiálně byla Anthroposofická společnost (AS) na území tehdejší 

ČSSR registrována počátkem roku 1990. Záhy po svém vzniku začala pořádat 

pravidelné přednášky, besedy a členské večery nejprve v pronajatém sále v Řetězové 

ulici v Praze 1 a pak v sále Sdružení pro tělesně postižené ve Wuchterlově ulici v Praze 

- Dejvicích. Vlastní přednášková místnost byla později zřízena v pražských Vršovicích. 

Nyní je oficiální sídlo společnosti v Petržílkově ulici č. 2485 v Praze 5. V roce 2008 

společnost koupila další prostory v Hošťálkově ulici v Praze - Břevnově. Vedením AS 

je pověřeno sedmičlenné předsednictvo, jehož členové jsou voleni na tříleté funkční 

období. Prvním předsedou společnosti byl odborník na slovanskou archeologii Zdeněk 

                                                           
211 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. IX/ 590, Anthroposofická společnost v republice 
Československé - zpráva o likvidační valné hromadě z r. 1951. 
212 Radomil Hradil (ed.), Průvodce českou anthroposofií, Hranice: Fabula 2002, s. 42. Státní ústřední 
archiv Praha, fond 408, krabice č. 1-5 (MUDr. Petr Dostál - dokumenty a korespondence), krabice č. 6-25  
(Dostálova zabavená antroposofická literatura). 
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Váňa. Po jeho smrti tento úřad zastával další archeolog (tentokrát se zaměřením na 

středomořskou lokalitu) a univerzitní profesor Jan Bouzek a následně muzikolog Jan 

Dostal. Po jeho odstoupení se předsedkyní stala PhDr. Anežka Janátová. Jednatelem 

společnosti je farář Obce křesťanů Tomáš Boněk. V současnosti má AS v ČR asi 400 

členů.213  

V roce 1990 začala nově konstituovaná AS vydávat periodikum 

Anthroposofické rozhledy, které volně navazovalo na stejnojmenný časopis z druhé  

poloviny 30. let. Vychází šestkrát ročně v rozsahu kolem třiceti stran a kromě 

publikování textů Rudolfa Steinera a jiných zahraničních i domácích antroposofů 

přináší také zprávy o různých antroposofických aktivitách a recenze vybraných 

publikací. Redaktorem a také autorem většiny článků je bývalý předseda společnosti 

Bouzek. Informace o aktuální situaci v AS podává Zpravodaj, jenž je převážně určen 

pro interní potřeby členů společnosti. Od roku 2003 vydává AS ve spolupráci 

s pražskou Akademií sociálního umění Tabor a slovenskou AS časopis Setkání-

Stretnutie. Časopis informuje především o práci antroposofických iniciativ a přináší 

původní i převzaté články.214 

Pravidelné přednášky pořádá AS nyní každou sobotu dopoledne v pražských 

Vršovicích (ulice na Vrších). Různé speciální a příležitostné přednášky (domácích i 

zahraničních hostů) nebo i dlouhodobější semináře pořádá AS také v domě Obce 

křesťanů v ulici Na Špejcharu. Ústřední organizace AS má také několik poboček. 

V Praze nyní existuje pět poboček: Vánoční sjezd 1923/24, Bubeneč, Vyšehrad, 

Tabor, pobočka terapeutů a různé pracovní skupiny. Dříve též v Praze působila menší 

pracovní skupina Poznání.  Již v roce 1990 vznikly pobočky v Písku, Semilech a 

Pardubicích. Písecká pobočka má úzké napojení na antroposofické nakladatelství 

Studium. Pobočka Kozákov v Semilech je spojena se jmény historika umění Josefa 

Bartoše a historika a pedagoga Tomáše Zdražila. V rámci členských schůzí se kromě 

debat nad Steinerovými spisy také na antroposofické platformě řeší aktuální problémy 

z oblasti pedagogiky či ekologie. V Pardubicích byla v září 1990 obnovena 

prvorepubliková tradice pobočky Polzer-Hoditz. Zásluhou jejího předsedy Rudolfa 

Prixe se zde konaly četné přednášky o antroposofickém lékařství. V roce 1991 založil 

Vladimír Nejedlo pobočku v Příbrami, která spolupracuje se zdejší waldorfskou školou. 

                                                           
213 Radomil Hradil (ed.), Průvodce českou anthroposofií, s. 30-31, 228-229. E-maily od člena AS Tomáše 
Boňka (17. 8. 2006 a 3. 6. 2008). 
214 Radomil Hradil (ed.), Průvodce českou anthroposofií, s. 228-229. E-maily od člena AS Tomáše Boňka 
(17. 8. 2006 a 3. 6. 2008). 
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V Olomouci byla v roce 1993 založena pobočka Tomáš Akvinský, která je v úzkém 

kontaktu s nakladatelstvím Michael. Od roku 1994 existuje pobočka AS také v Brně.215 

AS působila ještě dlouho po rozpadu Československa v roce 1993 společně pro 

území obou nových států. Vzhledem k problémům s úřady se však situace stávala 

postupně stále více neúnosnou. V roce 1998 se proto slovenská část oddělila a vznikla 

samostatná Antropozofická spoločnosť. Její sídlo se nachází v Bratislavě, v ulici 

Hattalova č. 12. V rámci společnosti také působí několik menších antroposofických 

skupin i v jiných slovenských městech. Jejich činnost se převážně orientuje na studium 

duchovní literatury a pořádání různých přednášek.216  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
215 Radomil Hradil (ed.), Průvodce českou anthroposofií, s. 36-44. http://anthroposof.org. 
216 Radomil Hradil (ed.), Průvodce českou anthroposofií, s. 30, 225. 
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VI. Obec křesťanů 

1. Vznik a vývoj Obce křesťanů 

Počátkem 20. let 20. století se na Rudolfa Steinera obrátila skupina 

evangelických teologů a studentů teologie, kteří průběh a důsledky 1. světové války 

pociťovali jako krizi a selhání křesťanství, s žádostí o poskytnutí nových spirituálních 

impulsů. Steiner na toto téma pořádal v Goetheanu a ve Stuttgartu celkem pět seminářů. 

Na třetím z nich se na podzim roku 1922 skupina asi padesáti osob rozhodla založit 

Obec křesťanů (Christengemeinschaft) jako „hnutí za náboženskou obnovu“.217 V 

jejím čele stanul původně evangelický farář a teolog Friedrich Rittelmeyer (1872-1938), 

jenž byl také zároveň ve vedení Anthroposofické společnosti.218 Jeho nástupcem se stal 

blízký spolupracovník Emil Bock (1895-1959). Po něm převzal úřad Rudolf Frieling 

(1901-1986) a dalším v pořadí byl Švýcar Taco Bay (*1933). V současné době je 

nejvyšším duchovním správcem Němec Vicke von Behr. Obec křesťanů je kromě 

německých zemí nejvíce rozšířena ve Skandinávii, Nizozemí, Švýcarsku a USA.  

Obec křesťanů má podobně jako římskokatolická církev hierarchickou 

strukturu. Na rozdíl od ní zde však mohou na všech úrovních sloužit také ženy a není 

vyžadován celibát. Základní správní jednotkou je sbor v čele s knězem (Pfarrer). Na 

vyšší úrovni působí duchovní správci (Lenker) ve správních oblastech, které většinou 

kopírují území jednotlivých států či jiných větších celků. Nejvyšším mezinárodním 

vedením Obce křesťanů je pověřen sedmikruh (Siebenerkreis), tvořený většinou 

vrchními duchovními správci (Oberlenkern). V jeho čele stojí nejvyšší duchovní 

správce (Erzoberlenker) se sídlem v německém Stuttgartu. Zde, v Hamburku a Chicagu 

jsou také tři hlavní kněžské semináře pro výuku budoucích duchovních. Tuto 

Svobodnou vysokou školu Obce křesťanů (Freie Hochschule der 

Christengemeinschaft) německé úřady uznávají jako regulérní vysokou školu. Jejich 

hlavním úkolem je provádění obřadů a „prohlubování duchovního poznání“ věřících v 

příslušné farnosti. Na Anthroposofické společnosti je Obec křesťanů institucionálně 

nezávislá, nicméně většina jejích duchovních a také mnoho stoupenců je zároveň členy 

Anthroposofické společnosti. Přestože je Obec křesťanů ideově velmi tolerantní a nemá 

                                                           
217 Okolnosti vzniku (s. 9-41) a životopisy všech 48 zakladatelů (s. 45-517) Obce křesťanů nejpodrobněji 
sepsal Rudolf F. Gädeke, Die Gründer der Christengemeinschaft. Ein Schicksalsnetz, Dornach: 
Philosophisch - Anthroposophischer Verlag am Goetheanum 1992. 
218 Velmi detailní přehled jeho životního a názorového vývoje podává např. Gerhard Wehr, Friedrich 
Rittelmeyer, Sein Leben - Religiöse Erneuerung als Brückenschlag, Stuttgart: Urachhaus 1998. 
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žádná věroučná dogmata, antroposofické světonázorové pojetí z jejího působení výrazně 

vyzařuje.219 

Obec křesťanů také od Steinera převzala prakticky beze změn jeho 

christologické představy. U ní však vystupují ještě více do popředí a jsou také využity v 

rituálních praktikách, které ostatně celkově prozrazují vliv antroposofie. Při 

pravidelných nedělních kázáních se např. kromě novozákonních evangelií čtou také 

úryvky ze Steinerových děl. Ritualizované pohyby a recitace duchovního při obřadu 

zase vycházejí ze zásad antroposofické eurytmie, která přikládá jistým pohybům a 

intonační výslovnosti duchovní význam. Modlitbu a bohoslužbu považují v Obci 

křesťanů za individuální a kolektivní způsob komunikace s Bohem. Obřad má člověku 

ve slovech, obrazech a gestech zjevovat „praobraz jeho duše i jejího vztahu k Bohu“. 

Účast na bohoslužbách i přijímání svátostí je přístupné všem lidem bez ohledu na jejich 

náboženské vyznání či církevní příslušnost. Obec křesťanů uznává podobně jako 

římskokatolická církev či církve pravoslavné sedm svátostí. Jejich význam, obsah i 

podoba se však v různých aspektech více či méně liší od tradičního pojetí těchto církví a 

opět spíše korespondují s antroposofickou naukou.220 Křest např. nepřipomíná pouze 

vtělení křtěného člověka do společenství církve, ale také vtělení duševně-duchovní 

bytosti do hmotného těla. Navíc kromě svěcené vody se při něm též užívá sůl a popel 

jako připomínka božské Trojice.  

Za nejvýznamnější svátost je podobně jako u jiných křesťanských církví 

pokládána večeře Páně či eucharistie, která je také ústředním momentem hlavního 

rituálu Obce křesťanů - obřadu posvěcení člověka. Tato svátost nepředstavuje pouze 

Kristovu oběť za hříchy lidí, ale celkové prodchnutí naší planety na úrovni 

makrokosmické i lidského nitra v rovině mikrokosmu Kristovým impulsem. Věřící má 

celkově posilovat a produchovňovat. Tento obřad má celkem čtyři části: bohoslužbu 

slova (zvěstování evangelia), bohoslužbu oběti (obětování), proměňování a přijímání. 

První část je většinou krátká a jejím účelem je „prohloubení obrazů evangelia“ a 

příprava na přijetí svátosti oltářní. Věřící mohou v závěru bohoslužby před oltářem 

přijmout Kristovo tělo a krev v podobě chleba a vína. Místo vína se většinou podává 

nekvašená vinná šťáva. Během obřadu se jednotliví věřící postupně sedmkrát křižují na 

                                                           
219 Celkové a obecné informace o Obci křesťanů (historie, nauka, obřady, organizace, veřejné aktivity) 
nalezneme v relativně stručné, ale zároveň poměrně výstižné formě např. v publikaci Hans-Werner 
Schroedera, Die Christengemeinschaft. Entstehung, Entwicklung, Zielsetzung, Stuttgart: Urachhaus 1990. 
220 Rudolf Frieling, Sedm svátostí, Praha: Spolek přátel Obce křesťanů 1938; Hans-Werner Schroeder, O 
prožívání obřadu posvěcení člověka, Praha: Spolek přátel Obce křesťanů 1998. 
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čele, na ústech a na hrudi jako při křtu, který je tak  znovu opakován, prožíván a 

stvrzuje se jeho platnost. Kněz se křižuje pomocí „slunečního kříže“ za celé 

společenství, jež spravuje. Celý obřad zakončuje požehnání pokoje. Děti přijímají 

svátost oltářní až po biřmování, které proběhne kolem patnáctého roku. Pro děti je tak 

určen náhradní Nedělní obřad, který má obdobnou strukturu, ale je poněkud kratší. 

 

2. Obec křesťanů v českých zemích 

Obec křesťanů zahájila své působení na území bývalého Československa roku 

1925. O rok později podala na ministerstvo vnitra spolu s návrhem svých stanov žádost 

o svou registraci. Úřady ovšem odmítly registrovat Obec křesťanů jako spolek 

s odůvodněním, že se jedná o náboženskou společnost, na níž se zákon o spolcích 

nevztahuje. Jelikož však Obec křesťanů potřebovala určitou oficiální základnu pro svou 

publikační a propagační aktivitu, založili její členové a příznivci roku 1929 Spolek 

přátel Obce křesťanů.  Ve stanovách nově zřízeného spolku bylo uvedeno, že jeho 

účelem je „vzbuzovat zájem o obnovení náboženského života“, pořádat „přednášky, 

studijní schůze, umělecké slavnosti, lidové hry“ a  také vydávat spisy a časopisy „rázu 

filosoficko-náboženského“. Tyto stanovy též obsahují přílohu s názvem Zásady Obce 

křesťanů s vlastní stručnou charakteristikou. Přes zdůraznění křesťanského základu je 

zde zmíněn „nadkonfesní“ charakter Obce křesťanů a tolerance k jiným náboženstvím. 

První stanovy z května roku 1929 také obsahují jmenný seznam čtyřiceti zakládajících 

členů a dalších šesti členů představenstva, kterými byli Bedřich Segenschmid ve funkci 

předsedy, Josef Záruba ve funkci jednatele, Jan Roztocki, Ida Freundová, Maxim 

Stránský, a Josef Záhrobský. Ustavující členská schůze spolku se konala 13. září 

1929.221 

Přednášková činnost v rámci spolku byla zahájena o měsíc později. Protože 

členy spolku byli Češi i Němci, přednášky probíhaly v obou jazycích. Dvojjazyčné byly 

rovněž pravidelné nedělní bohoslužby Obce křesťanů: české začínaly o půl desáté a 

německé následovaly v jedenáct hodin. Přednášky i bohoslužby se konaly v pražském 

ústředním sídle spolku v sále Tycho de Brahe v domě č. 21 na Staroměstském náměstí. 

Česky přednášel a kázal Josef Kral, německy Rudolf Meyer (ten ovšem působil v Praze 

jen krátce) a Edurad Lenz česky i německy. Tito tři muži byli zdejšími faráři Obce 

                                                           
221 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. I/ 82, Spolek přátel Obce křesťanů - spolkové 
stanovy. 
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křesťanů. Zatímco první české přednášky byly zaměřeny na odkaz a význam několika 

vybraných moravských a českých duchovních osobností národních dějin (Cyril a 

Metoděj, sv. Václav, J. Hus a jeho následovníci), německé přednášky se věnovaly 

obecnějším náboženským a filosofickým tématům, jakými jsou  např. postavení a úloha 

člověka ve světě, či posmrtnému životu. Některé přednášky se konaly pouze pro jednu 

národní sekci, jiné proběhly paralelně v obou jazycích. V průběhu dalších měsíců a let 

se tématická šíře přednášek neustále zvětšovala. Většina se jich samozřejmě týkala 

antroposofického pojetí teologie, christologie, eschatologie, kosmogonie, antropogeneze 

či reinkarnace. Jiné se v souladu se značnou ideovou otevřeností Obce křesťanů 

věnovaly postavám jiných náboženství (Buddha, Mojžíš) nebo reagovaly na tehdy 

aktuální společenské a politické záležitosti.222 Řada přednášek se konala u příležitosti 

svátků, jakými jsou pro stoupence Obce křesťanů především Vánoce a podzimní 

„michaelské“ období, za účelem připomenutí i hlubšího pochopení jejich významu. 

Několik přednášek také zasahovalo do oblasti literatury a analyzovalo duchovní aspekty 

v literární tvorbě ruských spisovatelů Dostojevského, Tolstého a filosofa Solovjova. 

Kromě domácích přednášejících také občas hostovali kolegové ze zahraničí. Počátkem 

roku 1931 podával na několika přednáškách výklad novozákonní apokalypsy Zjevení 

sv. Jana německý teolog Emil Bock. V říjnu roku 1933 přijel i samotný zakladatel Obce 

křesťanů Friedrich Rittelmeyer s veřejnou přednáškou na téma „Člověk a jeho génius“ a 

Rudolf Frieling, autor knihy Sedm svátostí,  hovořil o „Strindbergově tušení 

přicházejícího Krista“.223 

V roce 1932 začal Spolek přátel Obce křesťanů vydávat časopis Práh. Dohled 

nad jeho vytvářením měli faráři Kral a Lenz. Odpovědným redaktorem se stal Josef 

Adamec. Od roku 1936 Krale nahradil Karel Procházka. Od těchto osob také pocházela 

valná většina článků. Časopis měl šestnáct stran a vycházel zpravidla jednou měsíčně. 

Jednotlivé články byly psány formou krátkých zamyšlení. Pojednávaly především o 

teologických, antroposofických a obecně náboženských tématech. Konkrétně se 

nejčastěji zabývaly Kristem a dalšími starozákonními (proroci) a novozákonními 

postavami (apoštolové, evangelisté), výklady biblických veršů a úvahami o podstatě 

svátků a obřadů Obce křesťanů. Řada článků se také věnovala spirituálním motivům 

                                                           
222 Týkaly se např. příčin a důsledků první světové války z duchovních hledisek, kritiky bolševismu i 
americké podoby kapitalismu jako dvou nevhodných a extrémních forem společenského uspořádání, 
apod. 
223 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. I/ 82, Spolek přátel Obce křesťanů - zprávy o 
činnosti v l. 1929-1933. 
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v literatuře, výtvarném umění a hudbě nebo významným legendárním i historickým 

postavám českých dějin (praotec Čech, kněžna Libuše, sv. Cyril a Metoděj, sv. Václav, 

Hus, Komenský, Palacký, Purkyně, Masaryk). Práh ale také pravidelně přinášel poezii 

(Christiana Morgensterna, Heinricha Heineho nebo třeba Svatopluka Čecha), krátké 

povídky s duchovním obsahem nebo aforismy. Dále obsahoval recenze knih z prostředí 

 své vlastní či příbuzné spirituality a informace o dění v Obci křesťanů v zahraničí 

(pravidelné členské sjezdy v německých městech) i doma (programy přednášek, 

bohoslužeb a dalších aktivit). Časopis se i koncem 30. let snažil příliš nekomentovat 

vyostřující se politické dění a zdůrazňoval čistě náboženské zaměření a zájem Obce 

křesťanů. Možná i proto mohl vycházet i za nacistické okupace až do srpna roku 

1941.224 

Od 30. let se v Obci křesťanů můžeme stále častěji setkat s osobou Josefa 

Adamce (1902-1995), který byl s jejím životem úzce spjat po celá další desetiletí. 20. 

dubna 1932 se stal jednatelem Spolku přátel Obce křesťanů. Kromě toho také vedl četné 

přednášky a vykonával úřad faráře. Vysvěcen na kněze byl v říjnu 1933 při 

Rittelmeyerově návštěvě Prahy.225 Od poloviny 30. let vedl Adamec pravidelné (jednou 

za čtrnáct dní) „studijní večery o evangeliích“. Obec křesťanů také pořádala pro své 

členy řadu aktivit, jako např. výlety na Karlův Týn (Karlštejn) nebo týdenní letní 

prázdninová setkání „Dny duchovního společenství“ v Železném Brodě, kde také 

působil samostatný sbor, v letech 1938-1940. I v této době se v Praze příležitostně 

objevovali s přednáškami hosté ze zahraničí. Např. v říjnu roku 1936 a březnu 1939 

přijel pozdější Rittelmeyerův nástupce v čele Obce křesťanů Emil Bock.226 

V představenstvu Spolku přátel Obce křesťanů došlo k významnějším změnám 

teprve roku 1938. Na členské schůzi 25. září byl jeho předsedou zvolen Karel Krčma a 

jednatelkou Anna Roštejnská. Z roku 1941 se dochovala podrobná zpráva o činnosti za 

rok předchozí, která dává poměrně podrobný obraz o rozmanitých aktivitách Obce 

křesťanů té doby. V roce 1940 se konalo padesát přednášek, osmnáct kázání a šedesát  

kurzů o evangeliích. Bohoslužby probíhaly každou středu, čtvrtek a neděli. V neděli se 

odehrávaly i bohoslužby pro děti ve věku od šesti do čtrnácti let.  Spolek také zajišťoval 

činnost literárního a astronomického kroužku pro mládež, loutkového divadla pro děti 

pod vedením Roštejnské (hrály se např. scény na motivy pohádek bratří Grimmů a 

                                                           
224 Práh. Časopis pro náboženskou obnovu, Praha: Spolek přátel Obce křesťanů, 1932-1941. 
225 V té době už měl Adamec za sebou studia v semináři Obce křesťanů ve Stuttgartu a na Svobodné 
vysoké škole pro duchovní vědu v Dornachu; Práh 1/2, 1933, s. 13-14. 
226 Práh, 1935-1940. 



 105

Boženy Němcové). Při příležitosti hlavních svátků uspořádal tři vánoční, jednu 

michaelskou a dvě pašijové divadelní hry, vydal brožuru Otčenáš a 600 exemplářů 

časopisu Práh, který měl tehdy 320 předplatitelů. V roce 1941 byla na spolkové schůzi 

11. června vytvořena nová funkce místopředsedy, kterou obsadil Josef Adamec a 

novým jednatelem se stal Alfred Milde. 22. července se ještě konala 12. valná hromada, 

která byla posledním výročním shromážděním před tím, než 8. května 1942 gestapo 

spolek zlikvidovalo a jeho majetek předalo německému červenému kříži. Koncem války 

také vyhořel dům U jednorožce na Staroměstském náměstí, v jehož prostorách Obec 

křesťanů sídlila.227  

Svou činnost spolek obnovil prakticky ihned po skončení války v květnu 1945 

a o měsíc později dostal potvrzení od státních úřadů, že jeho existence je pokládána 

stále za platnou. Složení předsednictva zůstalo prakticky stejné jako před nuceným 

ukončením činnosti v roce 1942. Nově se mezi jeho členy objevuje pouze dlouholetý 

stoupenec a funkcionář Anthroposofické společnosti Jan Dostal. Náhradní sídlo se 

spolku podařilo zajistit teprve v prosinci 1945 v Růžové ul. č. 5 v Praze 2. Na schůzi 11. 

března 1946 byly přijaty nové stanovy, které se ovšem téměř v ničem neliší od stanov 

zakládajících.228 

Na sklonku roku 1947 byl Jan Dostal vysvěcen na kněze. Ze  

zdravotních důvodů po nějaké době z aktivní služby (na přechodnou dobu)  

odstoupil, ale protože Obec křesťanů byla mezitím postižena zákazem činnosti, už do ní 

zpětně nenastoupil. V současné době má status „kněze na odpočinku“, tedy například  

příležitostně navštěvuje kněžské synody či se podílí na některých kněžských  

úkolech, ale nepracuje jako farář sboru.229 

Do života Obce křesťanů stejně jako u většiny ostatních náboženských 

společností zasáhl negativně nástup komunistického režimu v roce 1948. Podobně jako 

Anthroposofická společnost i Spolek přátel obce křesťanů odmítl ve své organizaci 

vytvořit „akční výbor“ s odůvodněním, že náboženským spolkům takové úkony 

nepřísluší. Spolek, který měl roku 1949 celkem 150 členů, se postupně rostoucím 

snahám státních úřadů o likvidaci snažil čelit poukazem na financování z vlastních 

zdrojů (dobrovolných členských příspěvků), čímž na rozdíl od mnoha jiných církví a 

                                                           
227 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. I/ 82, Spolek přátel Obce křesťanů - zprávy o 
činnosti v l. 1938-1942. 
228 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. I/ 82, Spolek přátel Obce křesťanů - zpráva o 
obnovení činnosti v r. 1945. 
229 E-mail od Milana Horáka (18. 8. 2006). 
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náboženských společností nezatěžoval státní finance. 19. ledna 1950 se Krajské 

velitelství Národní bezpečnosti vyjádřilo v tom smyslu, že proti existenci spolku nemá 

žádných námitek, neboť svým charakterem neodporuje lidově-demokratickému zřízení 

ani ústavě. O necelé dva měsíce později se ke stejné záležitosti už poněkud zdrženlivěji 

postavil Státní úřad pro věci církevní, který hodlal zaujmout stanovisko k dalšímu trvání 

spolku teprve po detailnějším průzkumu toho, zda se v případě Obce křesťanů jedná o 

církev či nikoli. Definitivní nemilosti ze strany státních úřadů se pak spolek dočkal roku 

následujícího. 14. července 1951 rozhodl Ústřední národní výbor hl. m. Prahy o 

rozpuštění Spolku přátel Obce křesťanů. Důvodem byl tajný výnos ministerstva vnitra 

z dubna téhož roku, který nařizoval rozpuštění všech spolků „charakteru náboženských 

sekt“, které představují „hrozbu lidově-demokratickému zřízení“, mezi něž byla 

zařazena také Obec křesťanů. Všichni duchovně založení občané se prý mají 

organizovat ve velkých (větších) církvích a náboženských společnostech, neboť malý 

počet členů „tříští snahu po novém správném náboženském pojetí“. Za těmito slovy se 

samozřejmě skrývala snaha co nejvíce omezit veškeré náboženské aktivity ve 

společnosti. Legální existence byla dovolena pouze vybraným církvím s jistou 

historickou tradicí či větším počtem věřících a jejich činnost byla státem bedlivě 

kontrolována.  

Také členům Obce křesťanů bylo doporučeno sloučení s nějakou větší stávající 

náboženskou společností či církví. Její funkcionáři se o to také v roce 1951 dvakrát 

neúspěšně pokoušeli. V červenci 1951 vedl Josef Adamec jednání o spojení s Jednotou 

evangelických pracovníků a rozhodných křesťanů Snaha se sídlem v Pardubicích, 

která se ve svých stanovách hlásila k odkazu Jednoty českých bratří a k „zásadám učení 

a evangelia Kristova“. Důvodem těchto jednání byl asi především fakt, že právě 

v Pardubicích měla Obec křesťanů poměrně velké množství stoupenců. Důležitým 

faktorem pro jednání byl pak také nepochybně značně tolerantní postoj Snahy ke svým 

pobočkám, které mohly fungovat poměrně nezávislým způsobem na ústředí. Snaha 

neměla k vzájemnému sloučení žádné zásadní námitky a po Obci křesťanů požadovala 

převod majetku a minimální počet deseti osob k vytvoření každé nové místní pobočky. 

Společná fůze se však nakonec neuskutečnila. Příčinu je kromě značné ideové odlišnosti 

obou skupin třeba také hledat v neochotě státních úřadů uvolnit zabavený movitý i 

nemovitý majetek spolku za účelem jeho převedení na Snahu. V listopadu 1951 se pak 

ještě odehrál pokus o přidružení k náboženskému spolku Unitářů, s nimiž Obec 

křesťanů pojila velká ideová tolerance a ochota inspirovat se různými náboženskými 
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systémy. Unitáři dokonce poskytli Obci křesťanů své vlastní prostory pro konání jejich 

bohoslužeb. To se také stalo záminkou pro další úder komunistických úřadů. Farář Josef 

Adamec byl obviněn ze sloužení obřadů podle způsobu Obce křesťanů, což bylo 

vyhodnoceno jako přestupek porušení pořádku vzhledem k  vyslovení zákazu činnosti 

tomuto náboženskému spolku.230 Za tento přestupek byla Adamcovi udělena pokuta ve 

výši 5000 Kč a v příštích letech se nevyhnul osobní perzekuci. Zaměstnání získal pouze 

jako tiskařský dělník v národním podniku Hutní projekt, kde později vykonával funkci 

technického kontrolora až do roku 1967, kdy odešel do důchodu.  Smyslem veškerých 

jednání o sloučení byla především snaha zachránit spolkový majetek a prostory 

k shromažďování zabrané státem. V okamžiku,  kdy bylo jasné, že se to nepodaří, se 

jakékoli pokusy o splynutí s jiným náboženským subjektem jevily jako zbytečné. Obec 

křesťanů se tak na příštích sedmnáct let vynuceně odmlčela. 

V roce 1968 se stoupenci Obce křesťanů rozhodli využít příznivější politické 

situace k obnovení činnosti svého náboženského spolku. Za tímto účelem byl vytvořen 

tzv. přípravný výbor, v jehož čele stanul Josef Adamec, který v srpnu 1968 zahájil 

v této věci oficiální jednání se státními úřady. Datum obnovení činnosti bylo nejprve 

stanoveno na 1. září 1968 a posléze přesunuto na 15. leden 1969. Odbor pro vnitřní věci 

Národního výboru hl. m. Prahy prohlásil, že tuto skutečnost bere na vědomí. Také další 

úřady (Sekretariát pro věci církevní Ministerstva kultury a Oddělení pro církevní 

záležitosti kulturní správy Národního výboru hl. m. Prahy) se v průběhu roku 1968 

vyjádřily v tom smyslu, že proti obnovení činnosti spolku nemají žádných námitek. 

Spolek přátel Obce křesťanů také požádal o vrácení svých původních sídelních prostor 

v Růžové ulici, kde ovšem už tehdy sídlil pěvecký sbor ČKD nebo přidělení nových 

místností a náhradu státem zabaveného majetku. Josef Adamec, jenž mezitím opět 

získal „dočasný“ státní souhlas k výkonu duchovní správy, se také domáhal osobní 

rehabilitace, tj. především usiloval o zrušení trestního výměru ve formě pokuty, která 

mu byla udělena  v roce 1951. 

V lednu roku 1969 skutečně došlo k plánovanému oficiálnímu obnovení 

činnosti Spolku přátel Obce křesťanů. 24. ledna  se sešla první členská valná hromada, 

na níž byl zvolen Josef Adamec předsedou, Zdeněk Váňa místopředsedou a Evžen 

Piskáček místopředsedou spolku. Ke členství ve spolku se tehdy přihlásilo celkem 398 

                                                           
230 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. I/ 82, Spolek přátel Obce křesťanů - zprávy o 
činnosti v l. 1948-1951. 
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osob, což byl zřejmě největší  počet v jeho historii. Zároveň také začaly přípravy 

k založení samostatné Náboženské společnosti Obce křesťanů. Nadějné vyhlídky na 

obnovu náboženského života, však brzy opět zhatil nástup komunistické normalizace. 

V srpnu 1970 Sekretariát pro věci církevní Ministerstva kultury konstatoval, že 

existenci dvou různých institucí pod hlavičkou Obce křesťanů pokládá za nadbytečnou 

a doporučil jejich sloučení do jedné společnosti. Spolek přátel Obce křesťanů souhlasil s 

tím, že ukončí svou činnost v okamžiku, kdy stát oficiálně uzná existenci Náboženské 

společnosti Obce křesťanů. Naději na jakoukoli formu existence definitivně pohřbilo 

rozhodnutí Sekretariátu pro věci církevní Ministerstva kultury ze 17. února 1971. Rušilo 

se v něm původní kladné vyjádření k obnovení činnosti Spolku přátel Obce křesťanů 

z prosince 1968 a zároveň zamítalo povolení k činnosti Náboženské společnosti Obce 

křesťanů. Téhož dne se také konala výroční schůze spolku, jehož představitelé toto 

rozhodnutí již v podstatě znali z předchozích osobních jednáních s úřady a informovali 

o něm shromážděné delegáty. V prosinci 1970 jim bylo při osobním setkání 

s referentem Sekretariátu pro věci církevní řečeno, že Náboženská společnost Obce 

křesťanů zřejmě nebude povolena, neboť ve státě již existuje dost církví. Jiný referent 

jim zase oznámil, že Spolek přátel Obce křesťanů musí zaniknout, neboť se jedná o 

jediný „náboženský spolek“ ve státě. Tyto opravdu svérázné argumenty byly podobně 

jako v 50. letech doprovázeny doporučením ke sjednocení s jinou stávající církví. 

V lednu 1971 vedly na základě tohoto doporučení představitelé Obce křesťanů jednání o 

přidružení s Novoapoštolskou církví. Ta ovšem požadovala úplné přizpůsobení ve 

věcech víry i obřadů a proto Obec křesťanů vyhodnotila jakoukoli další spolupráci s ní 

jako „nevhodnou, nepřiměřenou a neuskutečnitelnou“. Proti úřednímu rozhodnutí 

nepovolit Náboženskou společnost Obce křesťanů ještě podali její představitelé 

odvolání, ve kterém konstatovali, že dané rozhodnutí odporuje „článku 32 

československé ústavy o svobodě náboženského vyznání“. 

Poté, co farář Josef Adamec přišel 1. března 1971 o státní souhlas k činnosti 

duchovního, byl osud Obce křesťanů definitivně zpečetěn. Pod tlakem vnějších 

okolností se Spolek přátel Obce křesťanů usnesl na svém rozchodu. Veškeré zbytkové 

finanční prostředky byly převedeny na konto sboru Církve československé (husitské) 

v Hellichově ulici, jenž v poslední době poskytoval Obci křesťanů své prostory k 

schůzím i bohoslužbám. Obec křesťanů tak po krátkém období veřejné činnosti opět 

vstoupila do období ilegality, které tentokrát trvalo téměř dvacet let. I během tohoto 

období se v utajení konaly bohoslužby a schůze. Ve velmi nízkých nákladech také 
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vycházely různé samizdatové překlady literatury z němčiny či Adamcova kázání a 

úvahy.231 

Od roku 1990 začala Obec křesťanů fungovat jako občanské sdružení. Také u 

tohoto znovuoživení opět stál Josef Adamec, který působil v Praze jako farář až do své 

smrti v roce 1995.232 Ústřední sídlo je v ulici Na špejcharu v Praze 7. V roce 1995 byla 

v tomto areálu zřízena kaple sv. Jana, kde se odehrávají všechny bohoslužby. Nedávno 

byla v budově též zřízena Galerie Josefa Adamce, v níž se pořádají různé výstavy i 

přednášky. V roce 2002 byla Obec křesťanů přijata mezi státem registrované církve a 

náboženské společnosti. V současnosti působí jako kněží Milan Horák (*1968), Frank 

Peschel (*1945) a Tomáš Boněk (*1972). Pravidelné bohoslužby (obřad posvěcení 

člověka) probíhají několikrát týdně jen v Praze. Ostatní pobočky v Pardubicích, 

Olomouci, Brně a Příbrami jsou označovány jako újezdní sbory. Pražští faráři do těchto 

míst zajíždějí vykonávat obřady a přednášet.233  

V roce 1998 začala Obec křesťanů vydávat čtvrtletník Okruh a střed. Zpočátku 

nesla jednotlivá čísla označení „Velikonoce“, „Svatojánská doba“, „Michaelská doba“ a 

„Vánoce“ podle jejích čtyř hlavních svátků v roce. K charakteru těchto období se 

obsahově vždy vztahovala část článků. Časopis také nabízel informace o aktuálním dění 

v Obci křesťanů, pozvánky na jednotlivé akce, recenze knih nebo rozhovory s různými 

lidmi. Od roku 2000 vychází Okruh a střed v rozsáhlejší podobě (padesát pět stran místo 

původních dvaceti) jako sborník, jehož jednotlivá čísla se vážou vždy k jednomu 

konkrétnímu tématu (např. „Apokalypsa“, „Příroda jako živá bytost“, „Smrt a umírání“, 

„Andělé“ apod.). Do sborníku přispívají i autoři podobného duchovního zaměření 

zvnějšku, kteří tak tvoří pomyslný okruh okolo redakčního středu z řad Obce křesťanů, 

který tvoří Blanka Kynčlová, Tomáš Boněk, Milan Horák, Karel Halama, Frank 

Peschel, Václav Ondráček, Pavel Hlavatý, Ludvík Procházka ad.234 

Obec křesťanů se také v poslední době pokouší o užší kontakt s různými 

křesťanskými církvemi. Zatím se jí podařilo navázat spíše jen neoficiální dialog 

s některými protestantskými církvemi či  starokatolíky. V Německu se Obec křesťanů 

chtěla stát členem zdejší ekumenické organizace Arbeitsgemeinschaft christlicher 

                                                           
231 Archiv hl. m. Prahy, fond Policejní ředitelství, sig. I/ 82, Spolek přátel Obce křesťanů - zprávy o 
činnosti v l. 1968-1971. E-maily od Milana Horáka (23. 8. 2006) a Tomáše Boňka (3. 6. 2008). 
232 Karin Fleischerová, „Josef Adamec - první český kněz Obce křesťanů“, Okruh a střed 1/1, 1998, s. 6-
8. 
233 http://obec-krestanu.cz.  
234 Okruh a střed. Čtvrtletník pro náboženskou obnovu, Praha: Spolek přátel Obce křesťanů 1998-. 
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Kirchen (ACK), ovšem její přihláška byla zamítnuta. V Česku Obec křesťanů od roku 

2000 spolupracuje s Ekumenickou Akademií Praha a od roku 2003 je v ní řádným 

členem. Od roku 2002 se účastní činnosti České křesťanské akademie v její ekologické 

sekci. V rámci obou organizací se též účastní ekumenických bohoslužeb. V roce 2005 

se Obec křesťanů  podílela na mezinárodním ekumenickém setkání "Pozvání k naději“ 

v Praze. Podala si také přihlášku do Ekumenické rady církví, ale jejím členem se 

doposud nestala.235 

Přestože Obec křesťanů vždy vystupovala nezávisle na Anthroposofické 

společnosti, existovalo u nás  mezi oběma organizacemi časté personální propojení. 

V období první republiky byli členy obou institucí např. Ida Freundová či Ladislav 

Čapek. Antroposofický spolek Studium, který se později transformoval 

v Anthroposofickou Jednotu udržoval od roku 1926 s Obcí křesťanů úzké vztahy a 

pořádal společné přednášky. Také v letech 1969 a 1970 se můžeme mezi členy Spolku 

přátel Obce křesťanů setkat se jmény Luděk Přikryl, Jan Dostal či Zdeněk Váňa. Tito 

lidé již dříve nebo i později působili aktivně v antroposofickém hnutí. Spolek měl 

podobně jako Anthroposofická společnost v republice Československé své členy 

v různých oblastech Čech a Moravy. Největší část členské základny byla z Prahy, 

Pardubic, Hradce Králové a Olomouce, ale řada členů též pocházela z menších měst a 

vesnic. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
235 E-maily od Milana Horáka (23. 8. 2006) a Tomáše Boňka (3. 6. 2008). 
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VII. Vliv antroposofie na spiritualitu v českém prostředí 
1. Česká esoterická scéna 20. století 

V minulých staletích byl západní esoterismus v českých zemích, které tehdy 

státoprávně i kulturně tvořily součást rozsáhlého středoevropského prostoru habsburské 

monarchie, reprezentován různými rosikruciánsko-zednářskými spolky, které se 

věnovaly především různým formám alchymie. Jejich členové se vesměs rekrutovali z  

šlechtických či bohatších měšťanských vrstev, hovořících německým jazykem.236 

Změnu přineslo teprve 19. století, kdy se řada esoterických idejí dostala i mezi širší (a 

české) společenské vrstvy prostřednictvím spiritismu a později také vlivem teosofického 

hnutí, jehož rozvoj je popsán v jedné z předešlých kapitol. Spiritismus se u nás šířil 

přibližně od sedmdesátých let 19. století především v severovýchodních Čechách. Jeho 

popularizace byla spojena hlavně se jménem Karla Sezemského, který 

v podkrkonošském městečku Nová Paka vytvořil základnu českého spiritismu. V edici 

Spiritistická knihovna (později Spirit) také inicioval vydávání literatury s touto 

tématikou. Největšího rozmachu však dosáhlo spiritistické hnutí až po 1. světové válce, 

kdy dokonce souběžně vycházelo několik spiritistických časopisů a počet osob, 

zabývajících se těmito praktikami, byl odhadován až na půl milionu.237 Přestože řada 

českých teosofů, hermetiků i mystiků u spiritismu začínala, časem tyto praktiky 

většinou odmítli jako příliš povrchní a nevhodné pro „seriózní“ duchovní práci. 

Určitou roli v popularizaci západního esoterismu také na přelomu 19. a 20. 

století sehrála česká umělecká scéna. Tehdy populární a módní dekadence a 

symbolismus našly velké zalíbení v podobě romantického okultismu, v jaké byl např. 

prezentován žánrem „gotického románu“. V literatuře i výtvarném umění byly oblíbené 

motivy tajemných hradů a zámků, děsivé přírody v podobě bažin a lesů v mlžných 

oparech, osamělého poutníka či upírů a démonů. V Čechách se tento umělecký proud 

soustředil okolo časopisu Moderní revue, v jehož čele stáli spisovatel Jiří Karásek ze 

Lvovic a literární kritik Arnošt Procházka. Z dalších postav tohoto směru patří mezi ty 

známější výtvarník Josef Váchal či básník Karel Hlaváček. Pro tyto osobnosti měl 

náboženský rozměr okultismu spíše jen okrajový význam. Soustředili se především na 

                                                           
236 O tomto tématu pojednávají např. četné články historika Luboše Antonína v různých muzejních či 
archivářských časopisech nebo též práce Jiřího Kroupy, Alchymie štěstí. Pozdní osvícenství a moravská 
společnost 1770-1810, Brno: Muzejní a vlastivědná společnost 1987. 
237 Tento údaj uvádí např. Zdeněk Vojtíšek, Encyklopedie náboženských směrů v České republice, Praha: 
Portál 2004, s. 174. K tématu vyšla z informativního hlediska velmi obsažná práce od Jaromíra Kozáka, 
Spiritismus: zapomenutá významná kapitola českých dějin, Praha: Eminent 2003. 
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jeho dekadentní estetickou stránku a v neposlední řadě vnímali okultismus jako etické 

hnutí, které podporuje individualismus a vzpouru proti všednosti a „maloměšťáckému 

pokrytectví“.238  

Na českou esoterickou scénu na přelomu předminulého a minulého století mělo 

vliv především francouzské neohermetické hnutí, reprezentované jmény jako Eliphas 

Lévi, Papus, Stanislas de Guaita či Paul Sédir. Tito lidé studovali starověké hermetické 

texty, židovskou a křesťanskou mystiku a zároveň byli členy zednářských lóží a 

teosofických spolků. Tento široký esoterický proud se prostřednictvím kontaktů  

jihočeského šlechtice Adolfa Leonhardiho s pařížskými martinisty a teosofy dostal v 90. 

letech 19. století i do Čech, kde nejprve v Českých Budějovicích a později v Praze 

vznikla lóže U modré hvězdy. Z dalších esoterických skupin je ještě vhodné zmínit 

Českou novognostickou církev, která vznikla roku 1900 a byla vedena Karlem 

Dražďákem, který působil i v redakci Moderní revue. Na Moravě vytvořil kolem roku 

1905 centrum esoterických nauk v Přerově Otokar Griese. Propagoval hermetismus i 

martinismus, vydával časopisy i knihy a organizoval činnost různých lóží a spolků. 

Zmíněné i některé další esoterické skupiny tohoto období byly často personálně 

propojené a jejich životnost obvykle nebyla dlouhá. Většina existovala pouze několik 

let a pokud nezanikla dříve, jejich činnost ukončila první světová válka. 

Další vývojová etapa začala po vzniku Československa, kdy mezi českými 

esoteriky postupně vykrystalizovaly dva základní směry, které vůči sobě vykazovaly 

jistou rivalitu. Jedním byl neohermetismus ve stylu Francie 19. století, jehož 

protagonisté byli od roku 1927 sdruženi ve společnosti českých hermetiků 

Universalia. Mezi nejaktivnější osoby tohoto sdružení patřily Jan Kefer, Petr Kohout 

(působil pod pseudonymem Pierre de Lasenic), Oldřich Eliáš a František Kabelák. 

Universalia pořádala pravidelné členské schůze a přednášky, vydávala časopis Logos a 

několik edičních knižních řad. Knihy a přednášky se tématicky týkaly různých forem 

magie, astrologie, alchymie, staroegyptského náboženství, kabaly, tarotu i spiritismu či 

parapsychologie. V roce 1938 si Kohout s nejbližšími stoupenci založil vlastní sdružení 

Horev-klub, které bylo úzce vázáno na martinistickou lóži. Na rozdíl od Universalie, 

                                                           
238 Okultní náměty v české dekadenci sledovala také výstava V barvách chorobných, která proběhla na 
přelomu let 2006 a 2007 v Praze a Brně. K ní vyšel i stejnojmenný katalog: Otto M. Urban (ed.), 
V barvách chorobných: Idea dekadence a umění v českých zemích 1880-1914, Praha: Arbor Vitae 2006. 
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která byla fakticky volně otevřeným spolkem s demokraticky voleným vedením si 

Horev-klub zachovával jistou uzavřenost a existenci iniciačních stupňů.239  

Druhý důležitý směr období první československé republiky je možné označit 

jako mystický. Jeho nejznámějším představitelem byl Karel Weinfurter. Prošel si stejně 

jako řada jiných českých esoteriků spiritismem a teosofií, ale největší inspiraci nakonec 

našel v díle křesťanského mystika a zednáře Johanna Baptista Kerninga. Sám o své 

nauce psal jako o „české křesťanské mystické škole“. Zároveň se ovšem zajímal i o jógu 

a indická náboženství. S určitou mírou zjednodušení lze Weinfurterovu nauku 

charakterizovat jako syntézu křesťanské mystiky esoterického charakteru a 

neohinduismu. Weinfurtera obzvláště zajímalo dílo Ramana  Maháršiho, což ho sblížilo 

s britským novinářem a esoterikem Paulem Bruntonem. Mezi stoupence Weinfurtera a 

Bruntona patřila v jisté fázi svého vývoje i řada osobností, které se později vydali svou 

vlastní „východní“ cestou: František Drtikol, Jaroslav Kočí, Květoslav Minařík či 

Eduard Tomáš.240 

Oba tyto směry české esoterické spirituality přetrvaly nacistickou i 

komunistickou nepřízeň a od 90. let minulého století opět rozvinuly svoji činnost, byť 

v poněkud skromnější míře, než tomu bylo v prvorepublikovém období. Rozdíl mezi 

těmito dvěma tábory spočívá především v odlišném způsobu navazování kontaktu 

s duchovním prostorem. Zatímco hermetici k tomuto účelu využívají různých forem 

magie, stoupenci Weinfurtera jakoukoli magii odmítají a hovoří pouze o mystice. 

Odlišnost těchto pojetí lze ve stručné podobě vymezit následovně:  

Magie umožňuje ovlivňovat věci, které stojí mimo rámec běžné reality či 

přímo schopnost zasahování nebo ovládání určitých sil či bytostí v transcendentních 

oblastech. Většinou se tak děje za účelem prospěchu vlastního či jiných lidí (bílá magie) 

nebo naopak s cílem někoho poškodit (černá magie). Kritériem tohoto rozdělení je tedy 

morální záměr. Někdy ovšem bývá poukazováno na neúnosnost takového dělení, neboť 

např. i dobrý záměr někomu pomoci se z různých důvodů může obrátit v pravý opak. 

Jinými slovy, člověk s omezenou možností poznání nemůže nikdy zcela odhadnout 

konečné důsledky svých činů. Principem magie je užívání síly a moci, kterou je nad 

                                                           
239 Tomuto hnutí věnoval celou knihu psycholog a popularizátor hermetických nauk Milan Nakonečný, 
Novodobý český hermetismus. Stručné a přehledné zpracování tohoto tématu také podal Petr Kalač, 
„Počátky českého hermetismu“, in: Dingir 7/3, 2004, s. 94-97. 
240 O tomto směru velmi podrobně píše dlouholetý Weinfurterův stoupenec Josef Sanitrák. Z plánované 
trilogie zatím vyšly dvě knihy: Dějiny české mystiky I: spolek Psyché a jeho osobnosti, Praha: Eminent 
2006 a Dějiny české mystiky II: konec zlaté éry, Praha: Eminent 2007. 
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jinak silnějšími bytostmi možné získat pomocí různých rituálů, u nichž je nutné přesně 

dodržet předepsaný způsob jejich provádění. 

Mystika je naopak postupnou cestou k transcendentnu (často v podobě 

osobního boha), jejímž cílem je úplné spojení s ním či alespoň nějaká forma 

koexistence. Je založena na postupném se otevírání a poddávání těmto transcendentním 

silám. Cílem není tyto síly ovládat, ale naopak nechat se jimi proniknout a velmi často 

se s nimi zcela ztotožnit nebo v nich dokonce zaniknout. Adept musí na této mystické 

cestě procházet postupným očišťováním pomocí nejrůznějších asketických praktik a 

vnitřní proměnou, během níž musí svou původní osobnost nechat odumřít, aby mohla 

být nahrazena transcendentními (božskými) silami.  

Do tohoto spirituálního prostředí vstoupila už před první světovou válkou 

antroposofie. Skutečného rozvoje se však dočkala až od let dvacátých. Vzhledem 

k příbuznosti západního esoterismu a antroposofie je celkem pochopitelné, že s výše  

zmíněnými osobnostmi a skupinami sdílí řadu obecných i konkrétnějších idejí a 

principů. Jejímu zaměření je však rozhodně bližší mystický přístup. České 

antroposofické spolky ovšem ani s jedním ze dvou zmíněných směrů nespolupracovaly 

a v rámci české esoterické scény tvořily vlastní svébytný proud. Vedle toho zde ovšem 

působili i lidé a skupiny, kteří se antroposofií více či méně inspirovali, ale zázemí a 

záběr jejich učení byl poněkud širší. Soubor jednotlivých portrétů těchto osob tvoří 

následující část této práce. Kritériem výběru konkrétních jmen byl v jejich činnosti více 

či méně zachytitelný vliv antroposofie a přítomnost představy o budoucí duchovní 

slovanské éře, kterou v okrajové míře zmiňoval i Steiner. Pořadí jednotlivých portrétů je 

dáno chronologicky podle data narození jednotlivých osobností, přičemž František 

Drtikol a Alma Excelsior patří dobou svého působení především do první poloviny 

minulého století, zatímco František Venzara, Karel Funk i Emil Páleš působí i 

v současnosti. Geografickému vymezení tématu se poněkud vymyká Slovák Emil Páleš. 

Vzhledem k častým a významným odkazům k antroposofii i občasným k dílu Almy 

Excelsior v jeho knihách a článcích jsem se rozhodl jeho portrét na konec této části 

práce zařadit. Některé dílčí vlivy antroposofie by jistě bylo možné hledat i u některých 

dalších českých esoteriků (u již několikrát zmiňovaného Karla Weinfurtera či třeba 

Boženy Cibulkové). Zde jsou ovšem tyto vlivy jen velmi okrajové a také těžko přímo 

prokazatelné (např. vzhledem k používání zcela odlišné terminologie). Spíše se v těchto 

případech jedná pouze o společné zakořenění v podobné spirituální tradici. 
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2. František Drtikol 

Okrajově a velmi volně se teosofií a antroposofií inspiroval na své duchovní 

cestě také František Drtikol, který je širší veřejnosti spíše znám jako jeden z průkopníků 

moderní umělecké fotografie. Drtikol se narodil roku 1883 v Příbrami. Po ukončení 

místního gymnázia se vyučil fotografem. Své schopnosti v tomto oboru pak ještě 

prohloubil studiem na odborné fotografické škole v Mnichově. Poté krátce pracoval 

v různých ateliérech v zahraničí i v Čechách, ale zdejší komerční činnost ho 

neuspokojovala. Po absolvování vojenské služby si proto otevřel vlastní ateliér nejprve 

v Příbrami a v roce 1910 v Praze. Do povědomí veřejnosti poprvé vstoupil fotografiemi 

příbramských dolů a zákoutí pražských domů. Výraznější ohlas i v zahraničí mu však 

přinesly především jeho akty. Vrcholu umělecké slávy dosáhl ve 20. letech, kdy se jeho 

fotografie objevovaly na prestižních mezinárodních fotografických výstavách. Proto se 

také u něj nechali fotografovat známé osobnosti té doby z řad umělců, politiků i 

myslitelů od nás i ze zahraničí. Přes velký úspěch však měl finanční problémy a 

fotografování ho navíc přestalo uspokojovat. V roce 1935 svůj ateliér prodal a až do své 

smrti v roce 1961 se jako umělec věnoval výhradně malířství. Zároveň též působil jako 

duchovní učitel pro širší i úzký kruh svých žáků.241  

2. 1. Spiritualita v umělecké tvorbě 

Charakter Drtikolovy spirituality se můžeme pokusit odhalit z jeho uměleckého 

díla i z jeho četných deníkových záznamů, poznámek a svědectví lidí, kteří ho znali. V 

prvním případě je samozřejmě každá interpretace mnohem více subjektivní a 

problematická. Drtikolovy fotografie a obrazy, vyjadřující určité duchovní stavy či vize, 

totiž promlouvají pouze pomocí zástupných symbolů a gest. Sám Drtikol navíc svým 

dílům většinou nedával žádné názvy a nevysvětloval ani jejich smysl. Byl totiž 

přesvědčen, že lidé na určitém stupni duchovního vývoje jejich poselství odhalí sami a 

pro ostatní je bezvýznamné: „Mým obrázkům se přijde na chuť během doby a podle 

stupně inteligence trvá to někomu krátce, někomu déle. Někdo nepochopí moji práci za 

celý svůj život. Má práce není pro dav.“242 Přesto je možné na základě některých 

výrazných či opakujících se motivů vymezit v rámci části jeho díla ovlivněného 

spiritualitou několik specifických oblastí. 

                                                           
241 Zřejmě nejpodrobnější Drtikolův životopis je v knize Vladimíra Birguse, František Drtikol, Praha: 
Kant 2000, s. 5-52. Životopisný přehled v datech také uvádí publikace Stanislava Doležala, Anny Fárové 
a Petra Nedomy, František Drtikol - fotograf, malíř, mystik, Praha: Galerie Rudolfinum 1998, s. 41-44. 
242 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, Praha: Gemma 89 1993, s. 35. 
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V některých Drtikolových raných fotografiích a kresbách z desátých a 

dvacátých let se odráží vypjatý křesťanský mysticismus s erotickými prvky. Typickým 

příkladem je autoportrét, v němž se stylizuje do podoby trpícího Krista. Dalšími motivy 

kreseb tohoto období jsou nahá žena na kříži, skupiny ukřižovaných osob či osamělý 

jedinec v pusté krajině. Už ze samotných námětů i způsobu ztvárnění je zřejmé, že se 

nejedná o nějaký projev tradičního křesťanského umění. Spíše může být naopak 

vnímáno věřícími křesťany jako rouhání či znesvěcení posvátného symbolu. Drtikol 

pouze využil křesťanské motivy k sdělení vlastních pocitů a myšlenek. Pravděpodobně 

mu jde především o vyjádření úzké souvislosti mezi smrtí a láskou a vlastního 

duševního utrpení, což ostatně vyplývá i z jeho dopisů přítelkyni Elišce Janské.243 Silný 

erotický náboj je obsažen i v několika fotografiích na starozákonní motivy Salome 

s hlavou Jana Křtitele či Aktu s jablkem, který představuje biblickou Evu a motiv 

pokušení. Další práce z raného tvůrčího období zase prozrazují fascinaci starověkými 

civilizacemi (např. egyptská sfinga jako symbol moudrosti i tajemství) a jsou zřetelně 

koncipovány pod vlivem tehdy oblíbeného symbolismu. 

Nejvýznamnější Drtikolovy spirituální fotografie však pocházejí až z první 

poloviny  30. let. Jejich typickým rysem je kombinace geometrických obrazců (různě se 

protínajících a prostupujících elipsovitých čar, přímek a mnohostěnů) se   stylizovanými 

subtilními postavami ženského i nepohlavního charakteru (vytvořenými z papíru či 

dřeva). Typický vzhled těmto fotografiím také dává výrazný kontrast světla a stínů 

(tmy), kterým Drtikol zjevně vyjadřuje odlišnost duchovního a hmotného světa. 

Stylizovaná postava, která často postrádá jakékoli osobní rysy, pravděpodobně 

reprezentuje lidskou duši a její jednotlivá napjatá či naopak klidná gesta mezi spirálami 

či jinými útvary světel a stínů mohou představovat jednotlivé fáze mystické cesty duše 

člověka k bohu či jinými slovy určité stavy lidské psychiky při hluboké modlitbě či 

meditaci.244 Drtikol tyto fotografie pro potřeby výstav většinou označoval poměrně 

neutrálními termíny Fantazie, Kompozice či Imaginární foto. Pro své přátele a duchovní 

žáky však užíval názvy jako Svět duše, Odpoutání od hmoty, Vnitřní boj, nebo 

                                                           
243 Drtikol zde např. používá obrat „ubohá duše visí na kříži ztýraná touhou“ nebo si představuje sebe 
umírajícího na kříži a Elišku, líbající kapky krve, jež mu stékají po těle; viz František Drtikol, Deníky a 
dopisy z let 1914-1918 věnované Elišce Janské, Praha: Nakladatelství Svět 2001, s. 7, 120. 
244 Podobně laděný výklad deseti vybraných fotografií z tohoto období, rozšířený o četné podrobnosti, 
které se ovšem už pohybují za hranicí únosné spekulace, se dochoval v krátké studii z 30. let od 
neznámého autora. Viz „Fotografie na mystické náměty od mistra Františka Drtikola“, in: Stanislav 
Doležal, Duchovní cesta, Praha: Nakladatelství Svět 2004, s. 295-304. 
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Vymrštění (z temnot) ke světlu,245 což podporuje výše uvedenou interpretaci. S popisem 

různých pozitivních i negativních citových a myšlenkových stavů v jednotlivých fázích 

mystické stezky se často setkáváme i v křesťanské mystice, ke které Drtikol v určitém 

smyslu měl poměrně blízko. V úplném závěru své fotografické činnosti vytvořil sérii 

s názvem Lesní nymfy, v níž  kreslené ženské postavy zasadil do přírodních scenérií 

mezi rostliny či kameny. Na jedné fotografii také můžeme objevit dva ohnivé muže-

sylfy. Zájem o elementární bytosti je akcentován mnoha  směry západního esoterismu 

již od dob Paracelsa a má též nezastupitelné místo v antroposofii.  

Jak již bylo uvedeno, v roce 1935 přestal Drtikol fotografovat a začal se 

věnovat pouze malířství. To si oblíbil již na prahu svého dětství a dospívání. Černobílé 

grafiky či barevné pastelové kresby vytvářel i souběžně se svou dráhou uměleckého 

fotografa. Teprve od poloviny 30. let však začal pracovat na větších obrazech za použití 

olejových barev a temper. Většinu z nich pak rozdával či prodával svým návštěvníkům, 

obvykle z řad duchovních hledačů. Proto je též dnes většina z nich uložena 

v soukromých sbírkách. Jedná se o akty, krajiny i čistě spirituální výjevy a vize. Všem 

z nich rozhodně nelze přisuzovat spirituální význam. U obrazů, kde je naopak tento 

motiv více než zjevný, lze rozpoznat několik tématických kategorií. Častým výjevem 

z Drtikolových obrazů je ženské tělo, které splývá s krajinou či tuto krajinu přímo 

vytváří. Tyto obrazy evokují představy pravěkých a přírodních náboženství o živé 

přírodě - Matce Zemi a její plodivé síle. Drtikol většinou maloval divokou  krajinu 

horského typu se skalami a hlubokými údolími, které mohou rovněž představovat 

mužskou a ženskou plodivou sílu. Častým námětem, jenž zřejmě vyjadřuje určitý klid a 

vyrovnanost se smrtí, je též osamělý poutník či ukřižovaný v pusté a nehostinné krajině. 

Ukřižovaná postava se tedy u Drtikola objevuje i v jeho pozdní malířské tvorbě, 

tentokrát už ovšem bez erotických souvislostí. K mystickému křesťanství odkazují 

postavy, které ukřižovaní pouze naznačují svým gestem v proudu různých světelných 

sloupů i kruhů, někdy s holubicí nad hlavou. Svébytnou kategorii obrazů též představují 

zobrazení různých duchovních a přírodních živlových bytostí, které zřetelně souvisí a 

navazují na fotografie z první poloviny třicátých let. Další významná část Drtikolových 

obrazů je jednoznačně ovlivněna buddhismem a jógou. Představují různé barevné 

světelné kruhy a geometrické obrazce, které měly stejně jako mandaly pomoci při 

meditaci a koncentraci. Častá jsou též ztvárnění postavy meditujícího v lotosové pozici 

                                                           
245 Vladimír Birgus, František Drtikol, s. 49. 
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(takové jsou i dva Drtikolovy fotografické autoportréty z 30. let) se zářícími čakrami, 

které zachycují různé fáze meditačních stavů nebo celkové duchovní vyspělosti.246 

2. 2. Duchovní hledání 

Spiritualitou se Drtikol zabýval už v období příbramského dospívání, kdy spolu 

se svými tehdejšími přáteli malířem Karlem Hojdou a pozdějším léčitelem a mystikem 

Františkem Brožem studovali různé filosofické a náboženské systémy. Už od té doby se 

u něj zřejmě utvářel negativní vztah k tradičním formám křesťanství. Velký odpor 

v něm především vzbudila bigotní katolická atmosféra na příbramském gymnáziu. Ve 

svém životopise, který psal v roce 1948, dokonce uvedl, že se v té době stal 

„neznabohem“.  Tento životopis ovšem psal pro potřeby KSČ a je tudíž zřejmě poněkud 

tendenční.247 Drtikolův vstup do KSČ v roce 1945 někteří jeho žáci či známí (např. 

Bedřich Hejhal, Jaroslav Kočí) nedokázali akceptovat. U Drtikola však rozhodně nešlo 

už vzhledem k jeho tehdejšímu věku o nějaké prospěchářství, o čemž svědčí i výroky 

typu: „Pravý komunista plní své poslání a povinnosti jako samozřejmou věc, přirozeně 

z pravého poznání“. Nepociťoval to ani jako nějaký rozpor se svým duchovním 

přesvědčením. Buddhismus podle něj koresponduje s dialektickým materialismem svou 

teorií „odvislého vznikání“. Podle svědectví J. Kočího Drtikol přijal komunistickou 

ideologii také pod vlivem rostoucího mezinárodního vlivu SSSR, který pokládal za 

příznak blížící se éry Slovanů. I Drtikol byl tedy zřejmě ovlivněn Steinerovými 

představami o budoucí duchovní úloze Slovanů, podobně jako později Alma Excelsior 

či Karel Funk.248 

Počátkem 20. století přišel Drtikol zřejmě při svém pobytu v Německu 

(Mnichově) do osobního kontaktu s teosofií a Rudolfem Steinerem. Drtikolův vztah se 

Steinerem byl zřejmě až přátelský a příležitostně se stýkali až do Steinerovy smrti. 

Drtikola a Steinera spojovalo  především obdobné teoretické pojetí umění jako vnější 

inspirace z vyšších světů, ale i podoba jeho praktické realizace. Při bližším srovnání je 

zřejmé, že některé pózy modelek na Drtikolových fotografiích velmi připomínají 

statické zachycení pohybů při eurytmii. Také několik málo Drtikolových plastik 

odpovídá Steinerovu stylu, který uplatnil např. při výzdobě Goetheana. Umělečtí 

odborníci se vesměs shodují, že Steinerovu i Drtikolovu vnějšímu uměleckému 

                                                           
246 Výše uvedené tématické celky obrazů i fotografií lze najít především v obrazových přílohách knih: 
Vladimír Birgus, František Drtikol; Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 307-384; Stanislav Doležal/ 
Anna Fárová/ Petr Nedoma, František Drtikol - fotograf, malíř, mystik. 
247 Vladimír Birgus, František Drtikol, s. 22. 
248 Tamtéž, s. 50-51; Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 248, 251. 
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vyjádření dala základ secese. Oba však především spojuje pojetí umění jako vyjádření 

určitých podobných duchovních vizí a světů. 

V Drtikolově písemné pozůstalosti se také dochovalo několik výpisků ze 

Steinerových děl. Jedná se o pasáže, v nichž Steiner popisuje jednotlivé duchovní 

složky těl Ježíše, vliv Kristova impulsu a rozdílné pojetí buddhismu a křesťanství.249 

Právě Steinerova teorie o nutnosti jakési vyšší syntézy obou těchto náboženství byla pro 

Drtikola zřejmě mimořádně lákavá, i když buddhismus byl jeho mentalitě na rozdíl od 

Steinera zjevně mnohem bližší. 

Ke křesťanství měl Drtikol celkově značně ambivalentní vztah. Negativní 

rozměr jeho postoje zřejmě umocnily hrůzy první světové války a korespondence se 

svérázným „nietzscheovským“ filosofem Ladislavem Klímou (1878-1928). Dochoval se 

od něj asi třicetistránkový dopis z roku 1917, v němž Klíma Drtikolovi radí, aby se řídil 

jeho heslem „jsem absolutní Vůle“ a získal tak „základ Božskosti“.250 Velmi nelichotivě 

se Drtikol o křesťanství vyjadřuje v dopisech své přítelkyni Janské z téže doby. 

Kritizuje ho pro potlačování sexuality a zavedení pojmu hřích. Bibli označuje za 

„největší krvák“, v němž „pánbu“ zabíjel lidi, když se mu znelíbili nebo ho urazili 

v jeho samolibosti. Naopak obdivuje antiku a pohanství pro oslavu lidské přirozenosti. 

Lidé prý tehdy obětovali „Bohu Slunci“ a „Matce Zemi“ a láska jim byla nejvyšší 

formou modlitby. Pohlavní spojení vnímá jako posvátný akt a „vitální mši“.251 

Z řady jeho poznámek a citátů je však zřejmé, že bibli poměrně dobře znal a 

jistému žáku v pozdější době vyčetl, že ji na rozdíl od něj nečetl celou. Drtikol 

především nesnášel tradiční církevní formu křesťanství, kterou pokládal za mrtvou.  

Katolická církev podle něj vzbuzuje v lidech jen strach z boha a dělá z nich „ubohé 

červíčky“. V souladu se svým výrazným levicovým přesvědčením označuje „církev a 

pátery“ za jedny z největších vykořisťovatelů lidí. Zároveň však měl v poměrně velké 

úctě Krista, do jehož osoby a utrpení na kříži se často snažil vcítit. Kristus pro něj 

představoval „Sílu a Lásku přibitou na kříži země lidstvem“. Jinde  však zase definuje 

Krista poněkud záhadně jako „ryzí Bytí bez vlastností a bez sil“, což spíše odpovídá 

                                                           
249 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 47-49, 241, 247-249. 
250 Stanislav Doležal/ Anna Fárová/ Petr Nedoma, František Drtikol - fotograf, malíř, mystik, s. 4; 
Vladimír Birgus, František Drtikol, s. 27. Motiv božského v člověku byl blízký Klímovi i Drtikolovi. 
Zatímco však Klíma vycházel z Nietzscheho filosofie, Drtikolovo pojetí spíše odpovídá názorům 
Bhagavadgíty či neortodoxní křesťanské mystiky. 
251 František Drtikol, Deníky a dopisy z let 1914-1918 věnované Elišce Janské, s. 99, 104-105, 147.  
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ideálu buddhy. Kristův život také vnímal jako symbolické vyjádření cesty k bohu.252 

Také v Drtikolových vizích z let 1927-1929 se často objevoval Kristus nesoucí kříž, 

Kristus na kříži se zakrytou hlavou, Kristus na kříži  s ohněm tryskajícím z prsou nebo 

Kristus podávající mu své srdce. Drtikol se také viděl jako Kristus ukřižovaný na Svaté 

Hoře, jenž „uskutečnil Boha v sobě“ či jako Kristus u poslední večeře. Často se mu též 

měly zjevovat různé křesťanské symbolické předměty či obrazy: kalich s hostií, 

betlémská hvězda, stigmatizace, trnová koruna, Madona s dítětem, Boží oko, jasně 

zářící plamen, ohnivý klíč, rudá růže, bílý květ, granátové srdce s ohněm, had, lev.253 

Řada těchto symbolů je známá také z vizí křesťanských mystiků nebo z  

rosikruciánských či alchymistických rukopisů. Z křesťanských autorů byli Drtikolovi 

skutečně nejblíže představitelé mystiky jako Jakob Boehme nebo Mistr Eckhart, jehož 

slova „nic nechtít, nic nevědět, nic nemít – pak se do tebe rozlije Bůh“ často citoval 

(zřejmě pro značnou podobnost s Buddhovými radami).254  

I ke křesťanské mystice a mystickým stavům obecně měl však Drtikol jisté 

výhrady. Podle vzpomínek jeho blízkého žáka Járy Kočího tvrdil, že křesťanská 

mystika bývá provázena symbolikou, která naplňuje stoupence vznešeným citem 

k bohu, působí na jeho mysl a vytváří představy, jež mu pak mohou být i na překážku 

v poznání duchovní pravdy. K poznání sebe sama je zapotřebí „tichá mysl, oproštěná od 

všech představ, předsudků a veškeré symboliky“. Hlavní překážkou je pak především 

personifikace Boha. Mystické vize jsou podle Drtikola psychické podstaty. Jde  o 

„výtvory touhy a zbožnosti“, které jsou přítomny u každého, kdo „poctivě kráčí po 

duchovní stezce“, jako důkaz, že jde správným směrem. Příliš mnoho mystických snů 

však značí ještě velkou vzdálenost od pravého poznání. „Místo spojení s Bohem 

pozorují tzv. mystikové tělo, pocity a představy – ztotožní se a hrají si s nimi a nalézají 

v nich plné uspokojení.“ Místo dosažení pravého poznání provozují „pravé závodění ve 

stavech a dělání rekordů…Tzv. mystici mají větší radost z vizí Krista, Buddhy, andělů 

než z jejich učení. Dávají přednost obrázkům, pro vyšší poznatky jsou slepí a hluší.“255  

Od poloviny 20. let byl Drtikol také ovlivněn spiritualitou Karla Weinfurtera. 

Právě jeho nejznámější kniha Ohnivý keř256 mu prý dala hlavní impuls pro další 

                                                           
252 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 5, 46, 223-224, 245; Karel Funk, Mystik a učitel František 
Drtikol, s. 82, 115, 135. 
253 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 203-215. 
254 Tamtéž, s. 184, 227; Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 99. 
255 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 115-116, 120; Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 
186, 233.  
256 Karel Weinfurter, Ohnivý keř, Praha: Zmatlík a Palička 1923. 



 121

duchovní vývoj. Drtikol se určitý čas věnoval jeho „písmenkovým cvičením“, která  

měla vést ke koncentraci a aktivizaci spojení s božskou silou.257 Weinfurter tato cvičení 

převzal od křesťanského mystika a zednáře Johanna Baptista Kerninga (1774-1861). 

Weinfurter jako bývalý teosof podobně jako Drtikol ve své nauce kombinoval myšlenky 

západní i východní náboženské tradice. Drtikol se s Weinfurterem znali osobně a 

příležitostně se i navštěvovali. Drtikol byl zřejmě jistý čas dokonce členem 

Weinfurterova spolku Psyche nebo se alespoň účastnil některých jeho schůzí.258 

Zároveň však „z jeho knih a z jeho osoby“ cítil něco, „co není pravé“.  Celkem 

oprávněně především pochyboval o míře vlastního autorského přínosu v jeho četných 

spisech. Nejvíce si cenil Weinfurterovy překladatelské práce, což byla i Drtikolova 

oblast činnosti.259 Lze též předpokládat, že Drtikolově přirozené a přímé povaze byl asi 

také nepříjemný „mystický patos“ a kult osobnosti, který kolem sebe Weinfurter 

systematicky šířil. Drtikol podle četných svědectví také nikomu nevnucoval své názory, 

s odpůrci nepolemizoval a zachovával si vesměs svůj „buddhistický“ klid a nadhled. 

Naopak Weinfurter proslul četnými nevybíravými spory s jinými „mystiky a esoteriky“, 

v nichž často přecházel z věcné roviny k osobním útokům.260 O Weinfurterově postoji 

k Drtikolovi lze pouze spekulovat, protože např. ve svých pamětech261 se o něm vůbec 

nezmínil. Drtikol byl také jistý čas zřejmě členem hermetického spolku Universalia, 

pro nějž přeložil Jógu Velkého symbolu, která vyšla jako samostatná příloha Revue 

Logos v roce 1938.262 

2. 3. Duchovní učitel 

Drtikol však nikdy nepřijal za svou nějakou konkrétní a pouze jedinou formu 

spirituality. Nato byl příliš svéráznou a individualisticky zaměřenou osobností. Největší 

inspiraci však pro Drtikola nepochybně představovala východní náboženství. Prakticky 

zřejmě začal meditace v roce 1924. Jednomu ze svých žáků později řekl, že trvalého 

prozření dosáhl asi v roce 1929 při procházce na Václavském náměstí.263 Od té doby 

tvrdil on a hlavně jeho žáci, že dosáhl vrcholu duchovní cesty a už neměl kam 

                                                           
257 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 49, 72. 
258 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 224. 
259 Tamtéž, s. 194. 
260 Podrobněji o těchto sporech viz např. Milan Nakonečný, Novodobý český hermetismus, s. 231, 238-
240. 
261 Karel Weinfurter, Paměti okultisty, Praha: Nakladatelství J. R. Vilímek 1933. 
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pokračovat. Žáci ho dokonce pokládali za arahata.264 Už v té době se v jeho pražském 

ateliéru ve Vodičkově ulici setkávala asi stovka různých přátel, známých i žáků a 

diskutovali o duchovních otázkách. Po roce 1935 se už menší okruh žáků, kteří byli 

většinou zároveň jeho blízkými přáteli, scházel ve vile na Spořilově. Drtikol běžně 

mluvil lidovou pražskou češtinou a často používal vulgarismy. Řadu lidí tím sice 

odrazoval, ale jiné zase svou nenucenou přirozeností naopak přitahoval.265 

Drtikol nevytvářel žádné systematické duchovní teorie, ale jeho úsilí bylo vždy 

zaměřeno na spirituální praxi. Nepsal a nevydával proto ani žádné  knihy či časopisy a 

nezakládal pro své stoupence žádné spolky či školy. Pouze kolem sebe soustředil po 

vzoru východních mistrů neformální okruh žáků, s nimiž měl většinou i hlubší osobní 

vztahy. S jistou mírou nadsázky je možné říci, že většina z nich k němu přicházela jako 

„mystikové“ a odcházeli jako „buddhisté“. Mezi nejbližší zřejmě patřili František Hein, 

Jára Kočí a Evžen Štekl. Jistou dobu také byli Drtikolovými žáky později známí 

popularizátoři jógy Eduard a Míla Tomášovi. Štekl (1921-2001) byl nejmladší z jeho 

žáků a dodnes má okruh svých příznivců.266 Štekl také vydal knihu, v jejíž první části 

prezentuje své osobní vzpomínky na Drtikola z let 1944-1960 a uveřejňuje některé jeho 

výroky a myšlenky. Druhá část se zabývá praktickým návodem, jak cvičit tělesná 

duchovní centra - čakry podle zásad buddhistické kundaliníjógy. Tu chápe jako nejvyšší 

formu jógy a součást tantrismu, jejíž podstatou je probuzení božské hadí síly - 

kundaliní, ukryté na konci páteře v čakře múladhára a její vytažení míšním kanálem 

(sušumna) do mozkové čakry sahasrára. Potom se rozsvítí všech sedm čaker v těle a 

dojde k osvícení. Nejčistší buddhistické ideje podle Štekla obsahuje théraváda. 

Několikrát v knize zmiňuje úryvky z děl původem německého mnicha této tradice 

Nyanatiloky. Cituje však i významné postavy jiných buddhistických či hinduistických 

směrů různých dob: tibetského světce Milaräpu, zakladatele buddhistické filosofické 

školy mádhjamiků Nágárdžunu, představitele hinduistické advaitavédánty Šankaru nebo 

novodobého hinduistického světce Ramana Maharšiho. Třetí část přináší úryvky 

z vybraných buddhistických textů (např. Suttanipáta, Dhammapada, ad).267 

                                                           
264 Pálijský termín arahat označuje světce, který na své duchovní cestě dosáhl nejvyššího stupně. Arahat 
vstoupí do nirvány (nibbány) bezprostředně po tomto životě. Arahat reprezentuje ideál raného 
buddhismu; viz heslo „arhat“, in: Lexikon východní moudrosti, s. 21. 
265 „Hrubou řečí se ještě žádný anděl nestal invalidou, spíše řečí nasládlou, falešnou, farizejskou.“ - Karel 
Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 171; Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 117. O atmosféře 
v těchto kruzích podal zajímavé svědectví např. architekt Alois Brož - in: Stanislav Doležal, Duchovní 
cesta, s. 15-32. 
266 Prezentují se na internetové adrese: http://silamoudrosti.unas.cz. 
267 Evžen Štekl, Síla Moudrosti. Interpretace učení Fráni Drtikola, Praha: Dharma Gaia 1994. 
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Drtikolovu písemnou pozůstalost tvoří především jeho vlastní zápisky a 

poznámky z let 1928-1945, které si psal na malé útržky papíru. Většinou šlo o krátký 

výrok, několik slov či vět na témata jako bůh, člověk a stvořený svět a jejich vzájemný 

vztah. Dochovaly se také Drtikolovy dopisy, v nichž většinou různým lidem udílí rady 

pro duchovní vývoj nebo též často podává výklad snů a přepisy Drtikolových hovorů a 

přednášek od jeho žáků.268 Tyto záznamy kolovaly mezi Drtikolovými žáky a příznivci 

po jeho smrti jako samizdat. Během 60. a 70. let byly doplňovány o další svědectví a 

vzpomínky (Rostislav Obšnajdr, František Hein, Jára Kočí). V 90. letech pak část těchto 

textů vydal nejprve Karel Funk a v roce 2004 v trochu odlišné, úplnější podobě a bez 

vlastních dodatků Stanislav Doležal. Drtikol si také pro potřebu svou a svých žáků 

překládal z angličtiny a němčiny různá, převážně východní spirituální díla (např. Bardo 

thödol - Tibetská kniha mrtvých, Mádhjamikašástra – přeložil pod názvem Střední 

nauka Nágárdžuny, Pradžňápáramitásútra).269 

Drtikol byl přesvědčen, že „to pravé mají v sobě všechna náboženství“. Člověk 

se nesmí vázat jen k jednomu názoru či nauce a nesmí na ní ulpět. Má jít za pravdou  

všech náboženství, která se vzájemně doplňují a „v nejvyšším praví vždy totéž“. 

Nejstarší náboženství byla panteistická, protože existovalo přímé spojení Boha a 

člověka. Pak přišlo náboženství monoteistické, které oddělilo Boha od  přírody a 

přineslo ponoření do hmoty. Nyní se opět máme šanci přiblížit k původnímu vnímání 

Boha všude a ve všem. Pravda je podle Drtikola jen jedna, „ať už je hlásaná 

v upanišadách nebo Buddhou, Čuang-c’em nebo Kristem je zrovna tak mladá a svěží, 

jako byla tehdy…a hodí se pro každou dobu“. Všechny nauky totiž vycházely z jednoho 

zdroje – „pravé Skutečnosti a Pravdy“. Všechna náboženství jsou tedy dobrá a setkávají 

se v hesle: „Poznej sama sebe.“ 270 

Ze všech náboženství si však Drtikol nejvíce cenil buddhismu, který je pro něj 

„nauka, věda, která jde na kořen věci, podstaty člověka a celého světového dění. To je 

pravá moudrost, pravé poznání, jak vše stvořené vzniká. Proto je jen pro lidi, kteří mají 

silné nervy… K buddhismu je zapotřebí velká trpělivost, vytrvalost a odvaha…je to 

stálá kontrola a analysa sama sebe a celého okolí…stálé pozorování proudu a aktivity 

vědomí…A tak se pomalu bourají závoje máji, až konečně se získá pravé vědění o stavu 

a dění tohoto světa.“ Buddhismus není filosofie „hloubařská“, jakou dělají „západní 

                                                           
268 Např. záznamy J. Hešíka z let 1937-1939 nebo Míly Lenzové-Brožové z roku 1943. U obou záznamů 
jde spíše o praktické rady ohledně koncentrace a meditačních cvičení. 
269 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 7. 
270 Tamtéž, s. 64, 91, 102, 104. 
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filosofové“, ale praktická.271 Své výroky Drtikol velmi často prokládal citacemi z 

buddhistických súter. Mnohokrát však také citoval Bhagavadgítu, Mahábháratu či 

upanišady. Negativní postoj měl ovšem Drtikol k ostatním „českým buddhistům“ své 

doby. Spisy Leopolda Procházky označil za „kompilace několika knih a hlavně názorů 

Dahlkeho. Nesmí se to brát doslova, co on tam píše. Znal jsem ho osobně a vím, že byl 

sečtělý člověk, ale vlastní praxi měl velice nepatrnou“. Podle vzpomínek Františka 

Heina si Drtikol neporozuměl ani s Květoslavem Minaříkem: „Seděl tady - ukazuje 

Fráňa na verandě místo – a ohmatával, ale nemohl nic nahmatat. Hmatal zeď, ztratil 

jsem se mu.“272  

Několikrát se Drtikol také vyjádřil k problematice okultismu. Využívání černé 

magie a okultních sil podle něj vede k záhubě lidské duše, protože člověk s těmito 

silami splyne a ztratí svou individualitu. Místo aby tak člověk ovládal okultní síly, 

ovládají ony jeho. S vyšším duchovním poznáním ovšem k člověku tyto síly přicházejí 

samy. Pak jsou ovšem neškodné, neboť působí pod jeho kontrolou. Poměrně pozitivně 

se Drtikol stavěl k astrologii. Vedle tradiční „staré“ astrologie, která uznává  působení 

sedmi planet sluneční soustavy, též ale podle něj mají na člověka ve stadiu pokročilého 

duchovního poznání také vliv „jemnější vibrace“ vzdálených hvězd a jejich planet. 

Jednotlivých sedm planet působí na člověka prostřednictvím jeho sedmi čaker. 

Pozorováním tohoto působení při meditaci lze také nejlépe poznat vlastní horoskop.273 

Důrazem na spojení planet a čaker prozrazuje Drtikol spíše vliv indické astrologie,274 

než tradiční západní větvě této „okultní vědy“. 

Drtikolovy postoje k jednotlivým ústředním aspektům a pojmům (bůh a 

duchovní bytosti, stvořený svět a člověk, karma a reinkarnace, nirvána a sansára) 

různých náboženských nauk lze najít torzovitě roztroušeny v mnoha jeho výrocích. 

Drtikol rozlišoval Božství jako „věčné bytí“ a „věčnou sílu v Klidu“ od Boha, který je 

„věčnou silou a bytím v pohybu“. Pokud se Božství chce projevit, rozdvojí se na „Boha 

Otce – Moudrost všepronikající“ a  „Boha Matku – Lásku všeobjímající“. Tímto 

„rozdvojením“, které je zároveň „věčným spojováním“ se zrodí „Syn - Bytí“. Toto Bytí 

však oživuje teprve v okamžiku, kdy se spojí s „Vědomím - Duchem svatým“ a získá 

                                                           
271 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 239-240; Evžen Štekl, Síla Moudrosti, s. 97.  
272 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 187, 220. K osobnosti Procházky a Minaříka viz 
Zdeněk Trávníček, Leopold Procházka. První český buddhista, Brno: Masarykova univerzita 2002 a 
Martina Pekárková, „Přímá stezka“, Dingir 5/4, 2002, s. 8-9. 
273 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 64, 121-122, 212; Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, 
s. 127-128. 
274 O ní např. Milan Špůrek, Indická astrologie, Praha: Vodnář 1995. 
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poznání o své identitě, tj. o svém synovství Božského Otce a Matky a „Jednotě“ s nimi. 

Tím se kruh uzavře, vše splyne a „vrátí se do Božství“. Člověk nemá vnímat Boha jako 

bytost, ale jako „stav naprostého Nic, které je Vše“, jehož může dosáhnout každý člověk 

tím, že si uvědomí Boha v sobě a že on sám je Bůh. Tuto pravdu ovšem nelze pochopit 

– tu je třeba začít žít.275 Drtikol tedy používal trojiční schéma podobně jako Besantová 

k vyjádření vlastních myšlenek, které jsou blízké západnímu esoterismu, ale cizí 

tradičnímu křesťanství. Svůj celkový spíše panteistický přístup vyjádřil vskutku 

pregnantním výrokem: „Bůh je všude. Je i v hovně. Kdyby nebyl v hovně, bylo by ono 

víc než On.“276  

Drtikol uznával také existenci dalších duchovních entit, jako např. astrálních 

bytostí a démonů. Při jejich zjeveních, která mohou být nepříjemná, nemá význam je 

odhánět či zaklínat. Stačí k nim vyslat síly lásky a pak tyto bytosti zmizí samy. Anděle a 

archanděle pokládal za personifikované božské síly. V mnoha případech jsou však podle 

Drtikola tato zjevení pouhým „zrcadlením našich podvědomých spodních proudů“. 

Také vize buddhů a bódhisattvů či představy bohů a bohyň jsou jen personifikované 

lidské síly a vlastnosti, které slouží jako symbolická pomůcka k usměrnění a ovládnutí 

mysli.277  

Svět stvořený Bohem je dialektický a proto se v něm pohybují protikladné síly 

dobra a zla, kterými je člověk usměrňován ve svém jednání. Dobro pro něj totiž 

představuje „výsledek, ovoce“ jeho činnosti a zlo zase „překážky“ při této činnosti. 

„Každý projev má dobrou i špatnou stránku“. Otázka je, které z nich se otevřeme a které 

naopak uzavřeme. Z toho plyne, že dobro a zlo jsou vlastně jen subjektivní obrazy 

v naší mysli. Dobro a zlo pociťujeme, pokud trvá naše já. Zatímco Božství je absolutní 

jednotou, stvořený svět je plný dvojnosti, jejímž projevem je např. odlišnost pohlaví. 

Zatímco žena „vyzařuje lásku, muž moudrost“. Láska bez moudrosti je však slepá. 

Člověk by měl proto v sobě integrovat oba dva tyto póly a šířit do svého okolí podle 

potřeby ten či onen. Jakmile ovšem člověk obdrží „Vědomí Božskosti“, přestane svět 

vnímat v jeho protichůdné mnohosti, ztratí se omezení času a prostoru a člověk se 

osvobodí. Drtikol to také vyjádřil buddhistickou tezí, že není rozdíl ani žádná hranice 

                                                           
275 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 40-41, 135-136; Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 
36, 57-59, 66, 100. 
276 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 201. 
277 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 127, 179-180, 189; Stanislav Doležal,  Duchovní 
cesta, s. 40, 194, 233, 246.  
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mezi nirvánou a sansárou.278 K dosažení tohoto stavu je však třeba mít od všech věcí 

„správný odstup“, vše vnímat a posuzovat „úplně neosobně“ a neulpívat na žádných 

svých ani cizích myšlenkových a citových formách. Nelze ovšem ulpívat ani na různých 

představách a vizích Boha či  dosažených stupních poznání. To je poslední překážka, 

které je nutné se vzdát.279  

Čas a prostor pokládal Drtikol v souladu s buddhismem za pouhé iluze naší 

mysli – „je jen věčné Teď“. Prostor vzniká vnímáním dvou a více různých věcí a jejich 

následným oddělováním, čas zase při vnímání pojmů teď a potom. Někdy se ke 

stvořenému světu staví zcela pozitivně a připomíná biblický verš: „Bůh viděl, že 

všechno, co učinil, je velmi dobré.“280 Jindy zase spíše přizvukuje gnostickým názorům: 

Božská jiskra padla do hmoty a člověk ji musí zachránit tím, že se od hmoty oprostí. 

Celý stvořený svět a všechny věci okolo je nutné svými činy, myšlenkami a pocity 

neustále produchovňovat.281  

Řadu svých výroků věnoval Drtikol problematice reinkarnace a karmy. Podle 

něj se rodíme na určité místo, abychom něco prožili a procítili jako následek 

předchozích životů. Po smrti vystoupí před zrak člověka jeho dosavadní život, aby 

poznal své chyby.282 Pak se „navrací k novému začátku“. Je-li vědomí spojeno se 

„silami, vlastnostmi, chtěním“ – musí se znovu zrodit jako bytost více či méně 

dokonalá. Příští zrození je možné ovlivnit znalostí podmínek nynějšího zrození. Také 

před osvobozením z koloběhu převtělování člověk uvidí rekapitulaci všech dosavadních 

životů, které prožije znovu jako „skutečnosti, myšlenky či city“. Tím pozná jejich 

podstatu dojde k definitivnímu vyrovnání a „kolo se dotočí“. Karmu vymezil Drtikol 

takto: „Čin, myšlenka, slovo vyzáří do prostoru, opíše kruh a vrací se zpátky do bodu, 

odkud vyšel.“ Charakterizuje ji také jako  „aktivitu vědomí“. Karma se vybíjí na úrovni, 

na níž byla stvořena. Při spojení s bohem karma mizí. Čím je člověk duchovnější, tím 

více se odpoutává od věcí tohoto světa a získává jemnější a duchovnější karmu.283 

                                                           
278 Drtikol užíval tvar „samsaro“. Sansára je však pro něj totožná s nirvánou jen ve smyslu jejího odlesku 
či zrcadlení. 
279 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 65-120; Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 43-50, 
79-80. 
280 Gn 1, 31. 
281 Karel Funk, Mystik a učitel František Drtikol, s. 176; Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 139, 227. 
282 Zde se Drtikol zřejmě inspiroval Steinerovým vzpomínkovým tablem - srov. kap. „Posmrtný život, 
karma a reinkarnace“. 
283 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 46, 106, 110, 114, 129-130; Karel Funk, Mystik a učitel 
František Drtikol, s. 70-71, 73, 164. 
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Drtikol se chce tedy podobně jako buddhisté z karmy a reinkarnačního koloběhu 

vymanit, čímž se odlišuje od Steinerova pozitivního pojetí těchto duchovních pravidel. 

Nirvánu vnímal Drtikol jako „nejvyšší Moudrost, pronikající vhled, jasné 

Vědomí, pravou skutečnost, procitnutí ze sna, ustání aktivity a činnosti vědomí“. Je to 

nejpřirozenější a nejčistší stav, jenž člověk musí „žít“ v daném okamžiku a nikoli dělat 

ve smyslu nějakého postupného budování. Každý ho může zažít v okamžiku mezi 

dvěma myšlenkami nebo mezi výdechem a nádechem. Jednotlivé stupně meditačního 

pohroužení navozují vždy jen určitý stav nebo pocit. Nirvána je však nad jakékoli 

pociťování. Z dílčích stavů je proto vždy třeba vycházet do vyšších úrovní a nezůstávat 

v nich. Z jednotlivých vyšších stavů vědomí (samádhi) lze stále postupovat dále, ovšem 

ze stavu nirvány už není kam jít. Pomáhat druhým, dokud všechny bytosti nedojdou 

nirvány jako svého cíle, je podle Drtikola iluze, která vede k zastavení vlastního vývoje. 

Za největší sebeobětování považuje zprostředkování vlastního poznání.284 Jako 

stoupenec spíše théravádové buddhistické tradice se tak staví proti mahájánovému 

ideálu bódhisattvy, který naopak chce před svým vstupem do nirvány vysvobodit 

všechny bytosti ze zajetí sansáry.   

V souladu s východními naukami se také Drtikol pokusil vymezit úlohu mistra 

- duchovního učitele. Ten má žáka vést, podporovat, ale „nevyšlapávat“ mu přímo cestu. 

Pravý duchovní mistr nedělá žádné zázraky, spíše od nich varuje jako od překážky na 

duchovní cestě, neboť hrozí ulpění na těchto schopnostech. Žák ovšem také nemá ulpět 

na osobě mistra, protože důležité je pouze jeho učení. Lidé často zaměňují učení a jeho 

nositele, kterého pak haní či chválí podle své vlastní přirozenosti. Mnoho lidí tak 

oceňuje „místo jistoty pýchu, místo moudrosti učenost a místo otevřenosti faleš“. 

Drtikol si blízkým lidem občas stěžoval, že jeho žáci často chtěli, aby je stále chválil, 

jaké dělají pokroky a vytýkali mu, že od nich příliš požaduje (zvláště v oblasti cvičení či 

morálky).285  

Velkou část zaznamenaných Drtikolových výroků tvoří praktické pokyny 

k duchovním cvičením. Před cvičením se má každý nejprve uvolnit a pak postupně 

aktivizovat všechny svaly a části těla, které je třeba si plně uvědomit. Po fyzickém 

ovládnutí celého těla je třeba postupně odstraňovat hrubší i jemnější, vnější i vnitřní 

myšlenky, představy. Je třeba navodit stav „koncentrace, bdělosti a klidného 

                                                           
284 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 116, 119, 122, 128-130, 151-152, 154-155, 187-188; Evžen 
Štekl, Síla Moudrosti, s. 40. 
285 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 86, 95, 116, 120, 251; Karel Funk, Mystik a učitel František 
Drtikol, s. 166-168. 
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pozorování“ a neztotožňovat se svými myšlenkami a pocity. Jde o boj se sebou samým, 

jehož cílem je odstraňování všech těchto nánosů a dosažení „čistého Vědomí“ místo 

„uvědomování“. K tomu napomáhá i celková tělesná a duševní harmonie: „přímé držení 

těla, elastická chůze, pořádek v okolních věcech, veselá nálada“.286 Značný prostor 

věnoval Drtikol pokynům ke cvičení jednotlivých čaker, pro které používal archaické 

označení čakramy. Každý čakram je nutné produchovnit a prodýchat vnitřním dechem, 

který spíše než s dýchacími cestami souvisí s myslí. Vnitřním dechem je myšleno 

udržování dechu a vědomí v čakramu a příslušné tělesné oblasti (temeno hlavy, mezi 

obočím, krk, srdce, pupek, pohlavní orgány, konec páteře), kterou chceme aktivovat. 

Člověk by měl stále vědomě dýchat a ztotožnit se s dechem a čakramem, na nějž se 

právě soustřeďuje. Při cvičení je dobré pozorovat, co který čakram způsobuje, jaké má 

síly a účinky, protože z čakramů vycházejí dobré i zlé sklony lidské povahy. Po 

prodýchání se každý čakram rozzáří bílým světlem.287   

Přímá návaznost a souvislost Drtikolových myšlenek s antroposofií není 

celkově příliš velká. Steinera s Drtikolem sbližují především úvahy o společných rysech 

křesťanství a buddhismu. Pro oba je také důležitý moment Kristova ukřižování a mají 

blízko k mystickým a esoterickým variantám křesťanství s panteistickým nádechem. 

Drtikol se Steinerem sdílel pojetí Země jako živého organismu obydleného různými 

elementárními bytostmi, vizi budoucí duchovní nadvlády Slovanů nebo i představu o 

znovuprožití právě ukončeného života bezprostředně po smrti. Drtikol také zřejmě znal 

Steinerovo líčení vývoje člověka v minulých zemských vtěleních, protože stejně jako on 

např. tvrdil, že člověk kdysi žil jako „kámen, rostlina a zvíře“ a tyto úrovně má „v sobě 

a za sebou“.288 I Když Drtikol nepoužíval antroposofické či teosofické pojmy, je oběma 

těmto směrům obecně poměrně blízko, neboť kombinuje stejné východní (buddhismus, 

jóga) i západní nauky (křesťanská mystika, esoterické proudy). 

 

3. Alma Excelsior  

Přibližně ve stejné době jako Drtikol se antroposofií mnohem výrazněji 

inspirovala žena, která působila pod spirituálním pseudonymem Alma Excelsior. 

Z antroposofie čerpala především představy o stvoření světa a člověka, o struktuře 

                                                           
286 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 134-135, 140-147,191-192; Karel Funk, Mystik a učitel 
František Drtikol, s. 125-126, 144-153. 
287 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 70, 117-118, 139, 166, 182-186; Karel Funk, Mystik a učitel 
František Drtikol, s. 91-105, 128-9, 171; Evžen Štekl, Síla Moudrosti, s. 79-94. 
288 Stanislav Doležal, Duchovní cesta, s. 105; srov. kap. „Vznik a vývoj světa a lidstva“. 
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lidské bytosti, posmrtném životě, karmě a reinkarnaci. Tyto nauky však velmi výrazně 

doplnila vlastními duchovními vizemi a prožitky a ve shodě s nimi je také 

interpretovala. Především však stejně jako někteří její následovníci zdůrazňovala 

význam Slovanů a českých zemí v budoucím duchovním vývoji lidstva. Pro své 

stoupence a žáky založila někdy na přelomu 20. a 30. letech 20. století organizaci 

s názvem Zodiakální škola, která neveřejně působí i v současnosti. 

Alma Excelsior se narodila jako Marie Formánková 2. listopadu 1887 v Brně. 

Její otec byl ředitelem brněnských pošt a matka se starala o domácnost. V roce 1906 se 

Marie z popudu svých rodičů provdala za profesora brněnského gymnázia Jana Kubištu. 

Manželství však pro ni bylo zřejmě velkým utrpením. Uvažovala o sebevraždě a později 

tuto svou životní periodu charakterizovala jako „mystickou smrt“. Vysvobodila ji teprve 

manželova smrt na italské frontě během první světové války. Z desetiletého manželství 

jí nicméně zůstaly dcery Marie a Anna. Po smrti manžela si Alma Excelsior konečně 

mohla uspořádat život podle vlastních představ. Chtěla se věnovat výtvarnému umění a 

začala se připravovat k jeho profesionálnímu studiu v Praze. Své malířské schopnosti 

začala v roce 1918 rozvíjet pod vedením akademické malířky Marie Gardavské289 

(1871-1937). Z plánů na studium v Praze však sešlo. Obě ženy se na podzim roku 1918 

při společném duchovním zážitku na Hostýně290 sblížily a začaly společně žít 

v Boskovicích. Zde také Alma Excelsior získávala své první významnější duchovní 

vize, začala psát své knihy a působit jako duchovní učitelka pro postupně se rozrůstající 

kruh žáků. V roce 1927 Gardavská Almu Excelsior opustila, neboť nesouhlasila 

s interpretací jejích vizí a další soužití se ukázalo jako nemožné. V témž roce se Alma 

Excelsior sblížila s příznivcem svého učení Janem Dlabalem, který se postupně v rámci 

systému nauky stával stále důležitější osobou. Nacistickou okupaci přežila ona i její 

stoupenci bez větších problémů, což bylo zřejmě dáno jejich uzavřeným životním 

stylem. Po roce 1948 však byla Alma Excelsior údajně sledována komunistickou státní 

bezpečností a řada jejích spisů prý byla zabavena. V té době omezila přímý kontakt se 

                                                                                                                                                                                     
 
289 Irena Armutidisová/ Miroslav Válka/ Josef Ščotka, Národopisné motivy v díle Marie Gardavské. 
Katalog výstavy (obrazů) k Hanáckým slavnostem, Kroměříž: Muzeum Kroměřížska 1987. 
290 Poutní místo Hostýn představuje pro křesťanské věřící významné centrum mariánské zbožnosti i 
slovanské cyrilometodějské tradice. Lidový slovanský styl se projevuje i v Jurkovičově architektuře zdejší 
křížové cesty. Atmosféra Hostýna zřejmě Almu Excelsior velmi ovlivnila, protože i v jejím díle se 
objevují výrazné mariánské a slovanské aspekty, byť samozřejmě ve zcela odlišné podobě. 
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svými žáky a nahrazovala jej konspirativní metodou „práce na dálku“. Alma Excelsior 

zemřela 29. července 1956 v Brně a její tělo bylo zpopelněno.291  

Alma Excelsior za svůj život celkem napsala několik desítek různě rozsáhlých 

titulů. Nebyly ovšem publikovány veřejně, nýbrž její příznivci je rozmnožovali 

v desítkách kusů jako číslované strojopisy pro vlastní potřebu. V záhlaví většiny spisů 

bylo uvedeno, aby majitel bez svolení autorky spis nikomu nepůjčoval a po odchodu ze 

společenství či po své smrti zajistil jeho vrácení, aby se příslušný materiál nedostal do 

rukou nezasvěceným. Velké množství těchto strojopisů bylo zřejmě ztraceno či zničeno 

a určitá část je uchovávána v soukromém vlastnictví. Příležitostně se některé tyto 

strojopisy objevují v nabídce antikvariátů, specializovaných na náboženskou či okultní 

literaturu. Pravděpodobně jedinou knihovnou, která ve svých depozitářích část těchto 

materiálů uchovává je Moravská zemská knihovna v Brně. Nejstarší zde uložená práce 

je z roku 1925. Většina strojopisů pak pochází z let třicátých a část byla datována lety 

1946-1948. Teprve v 90. letech vydal František Venzara knižně tři tituly.292 Ostatní 

materiál měl a v prostředí Zodiakální školy zřejmě stále má esoterický charakter a není 

určen širší veřejnosti. Důvodem je především obava z nesprávného pochopení a ze 

zneužití některých oblastí nauky pro „černou magii“. 

Spisy Almy Excelsior lze podle obsahu rozdělit do několika okruhů. Pro 

poznání nauky Zodiakální školy jsou důležitá především pojednání o stvoření, vývoji a 

struktuře světa a člověka. Tento okruh často bez výraznějších změn kompletně přejímá 

a kopíruje příslušná spirituální schémata teosofie a antroposofie. Právě tyto informace 

jsou hlavním obsahem dvou již zmíněných knih z počátku 90. let 20. století. Dalším 

nosným tématem několika rukopisů je význam českého národa a zdejšího geografického 

prostoru pro nastávající duchovní epochu. I zde je inspiračním zdrojem antroposofie, 

konkrétně Steinerova dílčí zmínka o významné spirituální úloze Slovanů v budoucnosti. 

K pochopení myšlenkového světa Almy Excelsior je také důležitá skupina 

spisů, jejímž obsahem jsou její vlastní duchovní vize a prožitky. Menší počet rukopisů 

obsahuje modlitby, mantry, magické průpovědi a popisy určitých rituálů pro stoupence 

Zodiakální školy. Většina titulů se ovšem věnuje značně detailním popisům 

                                                           
291 Alma Excelsior, O světovém názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, Přerov: SPMZ 
1990, s. 30-32; Alma Excelsior, O reinkarnaci, karmě a o posmrtném životě člověka v kámaloce, 
Štěpánov u Olomouce: SPMZ 1991, s. 148. 
292 Jde o tituly uvedené v předchozí poznámce a knihu Vývoj sedmi principů člověka z hlediska 6. kultury 
árijské, filadelfické, Přerov: SPMZ 1992. Brožura O světovém názoru budoucnosti pro šestou, 
filadelfickou kulturu je stručnou a krátkou kompilací z několika spisů Almy Excelsior. 
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jednotlivých oblastí zodiakálního systému a působení zdejších duchovních bytostí 

v souvislosti s duchovním vývojem žáků školy. Tyto práce s výraznými astrologickými 

asociacemi fakticky jen doplňují a rozšiřují základní témata předchozích zmíněných 

okruhů. Některé spisy Almy Excelsior jsou výrazně didaktické, kladou důraz na 

systematické výčty a formálně se blíží vědeckému stylu. Jiné jsou plné poetického 

patosu a barvitých fantastických obrazů. To platí obzvláště o vizionářsky zaměřených 

spisech. Celkově jsou tyto spisy často zahlceny vzájemně nesouvisejícími informacemi. 

Autorka mnohdy odbíhá od hlavního tématu a dělá odbočky takovým způsobem, že 

velmi znesnadňuje orientaci v daném díle.  

Specifické dílo Almy Excelsior si v českých zemích našlo sice řadu příznivců, 

ovšem mezi ostatními okultními skupinami se příliš dobré reputaci netěší. Za všechny je 

možné citovat názor popularizátora hermetických nauk Milana Nakonečného: „Autorka 

(Alma Excelsior) byla osudem těžce zkoušená a nepochybně povahově ušlechtilá žena, 

ale její literární projevy jsou fantasmagorie, obsahující nespojené fragmenty z různých 

esoterických systémů.“293 Také čeští antroposofové její názory vesměs odmítají nebo 

zcela ignorují.   

3. 1. Duchovní věda, náboženství a umění 

Alma Excelsior charakterizovala svou nauku jako tajnou či duchovní vědu. 

Definovala ji jako zkoumání duchovních zákonů neviditelného (nadsmyslového) světa, 

jenž svým působením umožnil vznik a vývoj světa viditelného (zjevného). Exaktní vědu 

pokládala za svého druhu méněcennou, protože vychází pouze z lidských zkušeností a 

chybí jí hlubší přesah. Příliš prý pracuje s pouhými „hypotézami a předpoklady“, 

zatímco duchovní věda získává přímé poznání z duchovních světů bez pokusů. Tradiční 

vědecké myšlení pracuje od pojmu k pojmu, ale duchovní věda naopak podává nejprve 

obraz celku. Pokud by exaktní věda více spolupracovala s vědou duchovní, dokázala by 

odhalit mnohem více poznatků. Orgány duchovního poznání označovala Alma 

Excelsior stejně jako teosofové a antroposofové pojmem lotusy (nikoli lotosy) a 

podrobně propracovala různá schémata jejich vývoje a působení. Pokud pracují jen 

dolní části (listy) lotusů, projevuje se pouze nižší astrální atlantský jasnovid, který je 

provázen hlubokým transem mimo vědomí. Tím, že není aktivně ovládán člověkem, se 

podobá mediumitě při spiritistických pokusech. Dokonalé poznávání duchovna je však 

                                                           
293 Milan Nakonečný, Novodobý český hermetismus, s. 53. 
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možné pouze za plného vědomí čistým solárním jasnovidem při zapojení všech částí 

lotusů.294  

Poznávání duchovních světů se odehrává prostřednictvím duchovních smyslů a 

je proto obtížné ho převést do běžného způsobu vyjádření. Fakticky to lze učinit pouze 

„symbolickými náznaky“ a vždy jen přibližně a nepřesně. Duchovní smysl je třeba 

vycvičit „okultním školením“, které může trvat i několik inkarnací. Předpokladem 

duchovního poznání je morální zodpovědnost, navození nálady vnitřní důvěry 

v pravdivost sděleného, úcty k tajemství duchovních zákonů a pravdy a očištění svého 

nitra od všech myšlenek, které nesouvisejí s tímto poznáním. Do člověka pak mohou 

duchovní bytosti vlít své tvořivé síly jako do „prázdné nádoby“. Duchovně vyspělejší 

jedinci by též měli slyšet „Božský vnitřní Hlas v duchovním já“, jenž koriguje další 

duchovní úsilí. Za formy spojení s duchovním světem uznávala Alma Excelsior jako 

Steiner295 imaginaci v podobě „vidění obrazů“, inspiraci jako „slyšení Slova od 

duchovních bytostí“ a intuici ve smyslu vnímání duchovních tvůrčích sil. Intuici ale 

navíc rozdělovala na esentivní s přímým vnímáním tvůrčích sil éterickým tělem a nižší 

s „obrazovým viděním“ tvořivých sil, kterou označovala jako solární jasnovid.296  

Alma Excelsior také psala o „dvou cestách poznání kosmického zákona“. První 

cestou, kterou hlásá buddhismus a teosofie, je sloučení s bohem, kdy božské prvky 

pronikají do člověka. Druhou je naopak rosikruciánská a antroposofická cesta pronikání 

člověka do „nadsmyslového světa“ svým vlastním úsilím a získávání přímých 

zkušeností. Ideální je ovšem skloubení obou těchto přístupů.297  

V názvech i textech řady spisů Almy Excelsior se objevuje výraz kabbala. 

Nemá však mnoho společného s židovskou mystikou. Alma Excelsior tak označovala 

„odvěkou moudrost boží“, která se vyskytovala v různých kulturách minulých epoch a 

tedy také v kultuře židovské. Současní židovští učenci však prý již plně nechápou její 

význam.298 Hlavně tento výraz ovšem užívala k označení svých jednotlivých knih, 

                                                           
294 Alma Excelsior, Modrá éra, Boskovice 1947, s. 63-75, 80-91.  
295 Srov. kap. „Poznávání duchovna“. 
296 Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické. Vývoj 
sedmi principů člověka z hlediska šesté kultury Arijské, Boskovice 1934, s. 4, 20, 40-46, 135-136; Alma 
Excelsior, Vánoční mysterium cesty sv. Trojice, Boskovice 1934, s. 2; Alma Excelsior, O světovém 
názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, s. 19.  
297 Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické, s. 26-
27. 
298 Alma Excelsior, Kabbala. Výklad k obrazům Kabbaly, Boskovice 1925, s. 1. 
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v nichž líčila své vize a části nauky, které jí měly sdělit různé vyšší hierarchické 

duchovní bytosti jako poznání ze svých duchovních světů či zodiakálních oblastí.299 

Velký význam v nauce Almy Excelsior hraje astrologie. Astrologii, která podle 

ní doplňuje a objasňuje astronomii,300 charakterizovala jako „popisnou anatomickou 

vědu těla nebeského člověka Adama Kadmona“.301 Jednotlivá zodiakální souhvězdí 

tvoří jeho části těla a planety sluneční soustavy jeho vnitřní orgány. Vzhledem ke 

korespondencím mezi mikro a makrokosmem mají příslušná kosmická tělesa vliv na 

tyto části a orgány u každého člověka. Podle Almy Excelsior má tvar jednotlivých 

astrologických značek pro planety skrytý duchovní význam. Např. „signum“ planety 

Saturn vyjadřuje spojení dvou znaků - kříže jako znázornění trpícího člověka a od něj 

vycházejícího oblouku jako božství směřujícího do nitra zemské hmoty. Astrologie však 

měla v učení Almy Excelsior především praktický význam z hlediska vlivu určitých 

větších i menších časových období na člověka. Podrobně se např. zabývala charakterem 

jednotlivých dnů v týdnu a vypracovala dokonce časová schémata hodin a minut dne, 

která jsou z hlediska vlivu jistých kosmických těles vhodná k určitým duchovním 

(meditace, rituály) i jiným (jídlo, fyzická práce, odpočinek) činnostem.302  

Náboženství chápala Alma Excelsior jako formu cesty k Bohu, která má být 

bez „dogmat a církevnictví“, jež tvoří pouze ztvrdlou a neživotnou formu poznání Boha 

jako kulturní projev určité doby. Jinde ho charakterizovala jako „upravený plod 

duchovního poznání, získaný zasvěcením“. Za nejvyšší náboženství pokládala stejně 

jako Steiner křesťanství a buddhismus jako jeho předstupeň. Buddhismus však 

umožňuje spojení s Bohem pouze ve stavu „zastřeného vědomí“ a povznáší lidské já 

k Bohu. V křesťanství naopak sestupuje Bůh v Kristově podobě k člověku a chce v něm 

přebývat. Toto náboženství představuje především „neosobní Lásku“. Být křesťanem 

podle ní znamená uznávat „morální zákon, existenci Boha a jeho lásky, toleranci 

k jiným lidem, pomáhat slabým a mírnit bídu“. Není nutné být v nějaké církevní 

organizaci, ale je možné být formálně „bez vyznání“ a hledat vlastní cestu k Bohu. 

Všechny esoterické náboženské nauky podle ní tvoří jediný řetěz duchovního vývoje. 

                                                           
299 Viz Alma Excelsior, Kabbala hierarchických bytostí domu Skopce, Boskovice 1933; Alma Excelsior, 
Kabbala Archanděla Samaela, Boskovice, bez vroč. 
300 To je v souladu s její představou o nadřazeností „duchovní“ vědy nad vědami „exaktními“. 
301 Hebrejský výraz Adam Kadmon se skutečně v židovské kabale vyskytuje a představuje duchovní vzor 
pro stvoření prvního pozemského člověka; viz např. Geoffrey Wigoder (ed.), The Encyclopedia of 
Judaism, Jerusalem: The Jerusalem Publishing House 1989, s. 26-27. 
302 Alma Excelsior, Kabbala, s. 12-30; Alma Excelsior, „Planetární kalendář“, in: Kabbala, s. 1-3; Alma 
Excelsior, O světovém názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, s. 14-15. 
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Pouze na sebe berou jinou vnější podobu vzhledem k charakteru dané kultury. Svým 

sloučením exaktní a duchovní vědy byla podle ní vyvrcholením dosavadní duchovní 

moudrosti antroposofie.303 

Protože se Alma Excelsior považovala za umělkyni – malířku, zabývala se ve 

svých spisech také touto problematikou. „Pravé umění“ považovala za „mysterijní 

projev božích sil v člověku“. Má být „magií dobra, krásy a pravdy“. Odmítala umění 

„pouze reproduktivní a netvořivé“ a určité projevy moderního umění, které považovala 

za tvorbu pod vlivem abnormálních bytostí a výplod „nestvůrnosti astrální měsíční 

sféry“, vedoucí k degeneraci. Umělec podle ní nepotřebuje akademické výtvarné 

vzdělání. Záleží jen na jeho „vnitřní lásce, citech a oddanosti“. Pravé umění totiž 

vyrůstá ze zasvěcení a nikoli z „lidské vůle a fantazie“. Zachycuje duchovní světy a za 

použití imaginace je převádí do symbolických obrazů.304 V zásadě tedy měla Alma 

Excelsior na umění podobné názory jako Steiner.  

V prostředí Zodiakální školy odpovídají jednotlivé druhy umění příslušným 

stupňům duchovního vnímání: hudba duchovní intuici, výtvarné umění imaginaci a 

literatura inspiraci. V hudební oblasti se Alma Excelsior soukromě věnovala zpěvu a hře 

na klavír. Mezi jejími stoupenci jsou v oblibě především skladatelé, kteří ve své tvorbě 

nějakým způsobem zpracovávali národní či slovanská témata.305 Malířská díla Almy 

Excelsior jsou uložena v prostředí Zodiakální školy a nejsou veřejně dostupná. Hlavní 

částí její tvorby je několik desítek olejomaleb, které svou vnější formou odrážejí vliv 

secese.306 Většinu plochy obrazů pokrývají květinové motivy. Hlavní námět je však 

umístěn v kruhu uprostřed plátna. Zpočátku sem (zřejmě pod vlivem Gardavské) 

umisťovala především výjevy z každodenního venkovského života (např. práce na poli) 

či zobrazení krajiny. Později se v středových kruzích obrazů začaly vyskytovat různé 

symbolicky zpracované spirituální vize autorky, často v podobě  světelných proudů, 

bytostí či geometricky tvarovaných objektů, které se vzájemně prolínají a na sebe 

působí. Tyto obrazy mají sloužit jako vizuální doplňek nauky a rozvíjet orgány 

duchovního vnímání (lotusy). Také ke svým spisům přikládala Alma Excelsior často 

                                                           
303 Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické, s. 7-
10, 21; Alma Excelsior, O světovém názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, s 4-6. 
304 Alma Excelsior, Cesta ohně IV. Události, které nastaly po křtu Trojplamene, Boskovice 1937, s. 100-
103; Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické, 121-
122. 
305 Především jde o Bedřicha Smetanu, Antonína Dvořáka a Leoše Janáčka, s nímž měla být Alma 
Excelsior dokonce určitý čas v kontaktu. 
306 O tom ostatně svědčí i velká obliba Alfonse Muchy a především jeho cyklu Slovanská epopej mezi 
členy Zodiakální školy.  
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ilustrované přílohy v podobě různých diagramů, které měly znázorňovat rozmanité 

duchovní bytosti a sféry jejich působení.  

3. 2. Přehled zemských vtělení a kulturních epoch 

Minulá i budoucí vtělení Země v celkovém počtu sedmi nazývala Alma 

Excelsior kosmickými dny a kromě Steinerových názvů užívala i své vlastní: Starý 

Saturn – Den Otcův, Staré Slunce – Den Matčin, Starý Měsíc – Den svatého Ducha, 

nynější zemské vtělení – Den Kristův, Nový Jupiter – Den Panny, Nová Venuše – Den 

Blíženců a Nový Vulkán – Den Nového Kosmovulkána. Sedm kosmických dní a šest 

nocí (pauzy mezi jednotlivými vtěleními) tvoří jednu Manvantaru.307 Sedm těchto celků 

zase dalo dohromady jednu Manumanvantaru se čtyřiceti devíti dny a toto seskupování 

do stále rozsáhlejších celků pokračuje opakovanými násobky čísla sedm až k jedné 

Taovestromanvantaře. Těch je opět sedm a jedna se skládá z 5 764 801 kosmických 

dnů.308 Alma Excelsior tak oproti Steinerovi nastínila ještě mohutnější obraz 

kosmických dějin, který ovšem už dále nespecifikovala. Svými přesnými výčty trvání 

jednotlivých epoch a jejich množstvím se spíše blíží teosofickým a indickým 

kosmologickým představám. 

 V současné zemské inkarnaci rozlišovala Alma Excelsior stejně jako Steiner 

sedm hlavních dob: polární, hyperborejskou, lemurskou, atlantskou, árijskou, sedmi 

pečetí a sedmi pozounů. Označovala je jako zemské epochy. U páté doby tedy dala 

přednost staršímu teosofickému označení árijská místo Steinerovy doby poatlantské. 

V jejím rámci opět stejně jako Steiner líčila vývoj od indické kultury přes perskou, 

egyptskou, latinsko-řeckou až po pátou (anglo-sasko-germánskou). Vedle toho ovšem 

ještě rozlišovala tři zemské éry, jejichž charakter určovaly jednotlivé osoby svaté 

Trojice. Zlatožlutá éra Ducha Svatého trvala od počátku polární epochy do sestoupení 

Krista na pozemského Ježíše. V tomto okamžiku nastala zelená éra Kristova. Nejvyšším 

zasvěcením Almy Excelsior v podobě křtu Trojplamene v roce 1927 pak začala 

současné modrá éra Otcova.309 S tímto rozdělením koresponduje i Nauka cesty Svaté 

Trojice: V prostředí Zodiakální školy bývá nauka Almy Excelsior považována za 

                                                           
307 Také Steiner užíval tohoto termínu. Označoval tak ovšem pouze úsek jednoho kosmického dne - viz 
kap. „Vznik a vývoj světa a lidstva“. 
308 Alma Excelsior, Zasvěcovací mysteria cesty AUGM. Neotaoétery AUGM, Boskovice 1947, s. 12-13; 
Alma Excelsior, O reinkarnaci, karmě a o posmrtném životě člověka v kámaloce, s. 34-47. 
309 Alma Excelsior, Skrytý zákon Jupitera a zodiakálního elému Ryb v záři novovulkánských mystérií, 
Boskovice 1946, s. 16-22; Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury 
slovanské-filadelfické, s. 2-6; Alma Excelsior, Modrá éra, s. 14-19, 60-63. 
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počátek tzv. III. Cesty – vychází ze sil Spravedlnosti, Moci a Síly První božské Osoby 

Božského Otce, Antroposofie vyvrcholením II. Cesty síly Lásky Druhé božské Osoby 

Krista, I. Cesta – síly Moudrosti Třetí božské Osoby Ducha svatého – buddhismus, 

hinduismus, islám. 

Zdrojem těchto údajů byla stejně jako u Steinera stále proudící kosmická síla a 

zároveň světová paměť Akaša, která se na makrokosmické úrovni jevila jako kniha 

Prvotypů myšlenek božích. Zároveň však má mít každý člověk svou vlastní akašickou 

kroniku -Knihu života, kde jsou zapsány všechny jeho minulé inkarnace nejen v podobě 

skutečných událostí, ale i všech tehdejších myšlenek, pocitů a představ.310 Zatímco však 

Steiner počítal s existencí této páté kultury až do roku 3573, Alma Excelsior už byla 

přesvědčena o začátku šesté kultury v rámci árijské doby. Zároveň jakoby spojila 

dohromady Steinerovu šestou (slovanskou) a sedmou (filadelfskou) etapu, protože 

používá obrat Filadelfická kultura Slovanská. I ona však psala o sedmé etapě, kterou 

však označovala jako Kulturu Vlažných.311  

Počátek slovanské epochy spojila Alma Excelsior s konkrétní historickou 

událostí prohlášení samostatnosti malých evropských národů na kongresu v americké 

Philadephii 23. října 1918. „Apokalyptickou pečeť“ šesté kultury zde měl svým 

projevem zlomit první československý prezident Tomáš Garrigue Masaryk.312 Cílem 

této kultury má být „rozvinutí slovanského impulsu sbratření národů a ustanovení 

království božího na zemi jako projevu svobody a míru. Církev ve Filadelfii, uvedená 

ve Zjevení Janově,313 má představovat duchovní nauku této doby, jejíž podstatou je 

„sbratření všech ve vědomí Všelásky“. Zatímco rysem předchozí kultury bylo racionální 

myšlení, nyní nastává období lásky. Slované mají pro tuto úlohu vzhledem ke svým 

předchozím inkarnačním zkušenostem nejvhodnější povahu, která se vyznačuje 

„poddajností, měkkostí i nadšením“. Podle Almy Excelsior také není náhodná 

                                                           
310 Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické, s. 2; 
Alma Excelsior, Modrá éra, s. 80. 
311 Název převzala z novozákonního Zjevení Janova 3, 16. V této etapě má dojít k jasnému rozlišení 
dobra a zla v lidech. Ti, kteří se dosud nepřiklonili jednoznačně k té či oné straně, budou z dalšího vývoje 
vyloučeni. 
312 Masaryk byl podle Almy Excelsior významnou českou duchovní bytostí, která v předchozích dvou 
inkarnacích žila jako Jan Amos Komenský a Jan Hus. Alma Excelsior dokonce Masarykovi věnovala 
samostatný spis: Strážnému duchu čistého lidství T. G. M., Boskovice 1937. 
313 Zj 3, 7. Podle této interpretace představuje jednotlivých „sedm andělů církví“ ze Zjevení Janova sedm 
jednotlivých kultur árijské doby a jejich nauku. 
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podobnost termínů Slovan a slovo, neboť právě Slované jakožto duchovně nejvyspělejší 

etnikum budou ovládat „Božské stvořitelské Slovo“.314  

V Čechách a na Moravě byly podle Almy Excelsior uchovány ojedinělé 

duchovní síly, které se vztahují k „prasemitskému“ etniku, jež stálo i podle Steinera u 

zrodu nynější kultury árijské. Tuto kontinuitu mělo ztělesňovat dlouhotrvající židovské 

osídlení obzvláště v Praze a Boskovicích. Mezi židovské obyvatele Boskovic se 

dokonce měli inkarnovat strážci Archy úmluvy a někteří starozákonní proroci. Název 

Boskovice  odvodila od slov „nechodit bosky“, čili mít obuv. Touto obuví měly být 

znalosti duchovních zákonů při chůzi po duchovní cestě. Znak Boskovic v podobě 

sedmizubého hřebenu měl zase představovat sedm principů (těl) člověka nebo též 

židovský sedmiramenný svícen. Těchto sedm principů též měly vyjadřovat jednotlivé 

boskovické městské části. Dolní předměstí Boskovic, kde žila Alma Excelsior, mělo být 

hovorově označováno jako Jesle nebo Nový Jeruzalém. Od jejího domu též vedla ke 

hřbitovu alej lip – slovanských stromů. Také lva z českého státního znaku vnímala 

v souvislosti se zodiakálním znamením Lva, které má vládnout současné zemské 

inkarnaci, a také jako symbol Krista. Tvar lva nacházela i v reliéfu tehdejší ČSR, jehož 

ocas v podobě Podkarpatské Rusi měl směřovat do oblasti jižního Ruska, jako místa 

zrodu příštího duchovního centra. Čechy pak mají být přímořskou výspou nastávající 

slovanské kultury, protože západní Evropa bude zaplavena vodou stejně jako kdysi 

Atlantida.315 Alma Excelsior byla až obsedantně přesvědčena o hlubším mystickém 

významu prakticky každého názvu, znaku, místa či události. Ve všem tak vlastně 

spatřovala základní esoterické principy korespondencí a signatur. 

3. 3. Božské a duchovní bytosti 

Alma Excelsior ve svých spisech také vylíčila značně komplikovaný systém 

duchovního světa s množstvím různých, vzájemně se prostupujících, úrovní. V nich 

mají žít rozmanité duchovní bytosti, jejichž vzájemné hierarchické vztahy jsou neméně 

složité a nepřehledné. Jejich jména jsou často neobvyklými složeninami, převzatými 

z různých náboženství a jazyků. Nejvýše stojí odvěké bytí Augmohathátor (AUGM), 

                                                           
314 Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické, s. 1-2, 
21, 30-31; Alma Excelsior, O světovém názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, s. 7-8. 
315 Alma Excelsior, Cesta ohně III. Tajemství křtu Trojplamene, Boskovice 1937, s. 26, 68-74; Alma 
Excelsior, Cesta ohně IV, s. 6-11. 
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nebo-li ohnivé Tao,316 které se rozdělilo z neviditelného centra do sedmi Trojplamennů. 

Těchto sedm duchů či synů AUGM nazvala jménem Vestrojáhve. V každém z nich je 

přítomná „trojpodstata božské trojice“ – Otce, Matky a Ducha svatého. Augmohathátor 

se též projevuje jako „nejsvětější čtveřice AUGM“: 1. Bezpočtutaootec AUGM - 

Samostvořitel a Všestvořitel Vševesmíru,  2. Všebožská Bezpočtuduše Vesmíru - 

Bezpočtutaomatka, 3. Bezpočtusvatý světelný Duch Vesmíru - El El El Jevo 

Jaohamsam Plam Plamátoris, 4. Vnitřně Bezpočtuplamenný Logos - hlas božské trojice 

AUGM. Sedmým synem AUGM, stvořitelem jedné sedminy naší části vesmíru, je 

Vestrojáhve Zakaj (VJZ). Také on tvoří „svatou čtveřici“: 1. božský Otec - zjevený bůh 

VJZ, 2. božská Duše - Bohomatka - Lev Jóda, 3. svatý Duch - El Jevo Jaohamsam, 4. 

tvůrčí Slovo - Trojplamenný Logos, vtělený v Kristu.317 Vedle toho ve svých spisech A 

také často zmiňovala postavu Pistis-Isis-Peri Sophia, která ztělesňovala určitý nižší 

božský projev a mateřský princip. Jméno Pistis představuje aspekt moudrosti, Isis lásky 

a Peri síly. Označovala ji také jako „zodiakální pannu“ a „božskou duševní bytost“. 

Alma Excelsior se s ní zřejmě cítila bytostně spřízněna, neboť P. I. P. Sophia ji také 

často provázela jako spirituální vůdce duchovními světy a vizemi.318  

Obyvatele duchovních světů označovala Alma Excelsior stejně jako Steiner za 

hierarchické bytosti a chápala je jako jednotlivé „buňky“ božího těla. Některé postavy 

převzala od Steinera i s názvy jednotlivých duchovních hierarchií. Stejně jako on kladla 

také důraz na úlohu konkrétních archandělů v jednotlivých větších i menších časových 

úsecích. Místo devíti hierarchií však rozlišovala dvanáct, jimž odpovídaly jednotlivé 

elémy319 zodiaku. Pro označení desáté až dvanácté hierarchie použila názvů vyšších 

částí lidského i makrokosmického těla (duchové Átmanu, Buddhi, Manasu).320  Stejně 

jako Steiner také znala sluneční duchy Elohim. V jejích kosmologických schématech se 

však také hojně objevují různí Jáhvové, Géniové, Amenové, ale též Bódhisattvové či 

Buddhové. Většinou vystupují ve skupinách po dvanácti nebo dvaceti čtyřech a žijí 

v různých sférách duchovního světa. Jejich hierarchické struktury a vzájemné vztahy 

                                                           
316 Pojem tao nemá nic společného s čínským taoismem. Alma Excelsior jej odvodila od hebrejského 
písmene „thau“ (zřejmě jde o poslední písmeno hebrejské abecedy taw), představujícího „prasymbol 
božského já“; viz Alma Excelsior, Modrá éra, s. 46-47. 
317 Alma Excelsior, Zasvěcovací mysteria cesty AUGM, s. 14; Alma Excelsior, Cesta ohně III, s. 165. 
318 Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické, s. 83-
84; Alma Excelsior, Vánoční mysterium cesty sv. Trojice, s. 1, 3-4, 21-22. 
319 Pojmem elém označuje určitou duchovní oblast a výsek zvěrokruhu. 
320 Alma Excelsior, Mantrické modlitby obřadní. Příručka ke všem obřadům, Boskovice 1947, s. 5-11; 
Alma Excelsior, Zvláštní jupiterské očisty k novovulkánsko-jupiterským zasvěcením, Boskovice 1947; 
Alma Excelsior, Modrá éra, s. 56-57. 
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vylíčila Alma Excelsior poněkud nepřehledně a nejasně. Alma Excelsior znala také jako 

Steiner abnormální duchovní bytosti, které brzdí člověka v duchovním vývoji. Kromě  

Lucifera a Ahrimana ještě zmiňovala démonickou postavu Soradta.321  

Za významnou duchovní bytost pokládala Alma Excelsior také Krista. 

V souladu s křesťanskou teologií ho označovala za „vtělené boží Slovo, které bylo u 

boha věčné“, tj. i před stvořením zjevného světa. Zároveň ho ovšem stejně jako Steiner 

oddělovala od dvou pozemských Ježíšů, jejichž příběh od něj také do značné míry 

převzala. Ježíše Nathánského označovala jako bílého a Zarathuštrovského (u Steinera 

šalamounského) jako  černého. Navíc měl však Ježíš (po svém spojení v jednu osobu) v 

dospělosti odejít na čas do Indie, kde prožil stav samádhi a připravil se na splynutí 

s duchovní bytostí Krista. Teorie o odchodu a úmrtí Ježíše v Indii ve vysokém  věku 

jsou rozšířeny hlavně mezi některými stoupenci New Age. Podle Almy Excelsior se 

však Ježíš opět vrátil do Palestiny, aby do něj při křtu v Jordánu vstoupil Kristus. Alma 

Excelsior přisuzovala ukřižování kromě reálného také symbolický význam. Jednotlivé 

události - nesení kříže a trnové koruny, bičování, ukřižování i předcházející poslední 

večeři - interpretovala jako etapy rozvoje a práce na jednotlivých nižších i vyšších 

částech (složkách, tělech) lidské bytosti. Bílý Ježíš byl v předchozích vtěleních bílým 

Adamem, Krišnou a Hermem, který uctíval Krista v podobě boha Hóra. Černý Ježíš 

zase žil jako černý Adam, Ráma a Zarathuštra, jenž znal Krista jako Ahuru Mazdu. 

Také Marie - matky obou Ježíšů měly za sebou vtělení bílé a černé Evy. Prvními lidmi 

(Adamem a Evou) tedy byly dva páry. Dítětem černého páru byl „astrálně počatý a 

zemsky zrozený“ Kain a potomkem bílého páru „dítě boží ze Slova počaté a zemsky 

zrozené“ Abel.322 Tento soubor bílých a černých postav z dějin různých náboženských 

tradic představuje fakticky variantu střetávání dobra se zlem.  

3. 4. Složky lidské bytosti v životě a po smrti, reinkarnace a karma 

V oblasti fyzicko-duševně-duchovní struktury člověka přijala Alma Excelsior 

prakticky beze změn Steinerovo komplikované dělení (čtyřčlenné, sedmičlenné a 

devítičlenné schéma). Použila i prakticky stejnou terminologii. Stejně jako Steiner 

popisovala zrod a vývoj jednotlivých „těl“ v příslušných minulých i budoucích 

zemských vtěleních a dobách i v životě jedince, jejich charakter, funkce i vzájemný 

                                                           
321 Alma Excelsior, Skrytý zákon Jupitera a zodiakálního elému Ryb v záři novovulkánských mystérií, s. 
14; Alma Excelsior, O reinkarnaci, karmě a o posmrtném životě člověka v kámaloce, s. 59-61. 
322 Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické, s. 100-
109, 137; Alma Excelsior, Modrá éra, s. 20-28, 46; Alma Excelsior, Cesta ohně III, s. 41-42, 139-141. 
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vztah těchto částí. V mnohem větší míře než Steiner však rozvinula spekulace o vlivu 

různých duchovních bytostí a božských projevů či aspektů na vývoj článků lidské 

bytosti. Oproti Steinerovi také více zdůraznila propojenost těchto článků 

s astrologickými vlivy sedmi „planet“ - Saturnu, Slunce, Měsíce, Marsu, Merkura, 

Jupitera, Venuše. Později obnovené planety Uran, Neptun a Pluto nebere v potaz, neboť 

se prý k planetárnímu systému připojily později a na podstatu člověka tudíž nemají 

žádný vliv.323 Tyto články Alma Excelsior popisovala i ve struktuře makrokosmických 

úrovní a četných aspektech božské bytosti.324  

Také v popisu posmrtného života se Alma Excelsior příliš neodchylovala od 

Steinera. Po smrti se člověku zjevuje velký a malý strážce prahu, který jako zrcadlo 

našich chyb a zla  přináší „film života“ ve zpětné projekci od stáří k mládí. Po smrti se 

éterické tělo člověka v zemi rozpadá asi 15 měsíců. V podobě éterického dvojníka je 

vázáno na mrtvolu, může se zjevovat podávat např. zprávu o úmrtí. Podle Almy 

Excelsior je z hlediska dalšího posmrtného putování vhodnější rychlý rozklad 

éterického těla a proto doporučovala místo pohřbu do země kremaci.325 „Odtělený“ 

člověk pak odchází do kámaloky,326 která je nižší částí říše Kedeš, kde ovšem trvale žijí 

i jiné bytosti. Zde se zbavuje nečistých emocí astrálního těla. Duchovně vyspělí jedinci 

tu pobývají jen krátce. Většina populace zde stráví třetinu délky předchozího života. 

Prožívání kámaloky závisí také na věku zesnulého a způsobu smrti. U dětí prakticky 

není žádné zatížení, protože v nich místo vlastního já působí ještě andělé. V případě 

násilné smrti a úmrtí nevěřících je prožívání kámaloky obtížné, protože tito lidé 

odmítají přijmout skutečnost své smrti a neví co se s nimi děje. Alma Excelsior 

doporučovala zesnulé nekontaktovat a nerušit je svými negativními emocemi (pláč, 

výčitky). Mají se k nim pouze vysílat pozitivní myšlenkové a citové vibrace, což také 

oni mohou činit směrem k nám. Po opuštění kámaloky jádro lidské bytosti odchází do 

vyšších duchovních světů. „Pasivní jedinci“ zde jen procházejí činností hierarchických 

                                                           
323 Současná astrologie ovšem vesměs pracuje i s těmito planetami; viz např. Milan Špůrek, Encyklopedie 
západní astrologie, Praha: Vodnář 1997, s. 44-45, 306-307. 
324 Alma Excelsior, Esoterní klíče k nauce svaté Trojice a k impulsu kultury slovanské-filadelfické, s. 47-
71, 87-97, 117-146; Alma Excelsior, O světovém názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, s. 
15-20; Alma Excelsior, O reinkarnaci, karmě a o posmrtném životě člověka v kámaloce, s. 11-19. 
325 V tomto směru šla po své smrti sama příkladem. Stejným způsobem bylo též naloženo např. s ostatky 
H. P. Blavatské. 
326 „Kámalóka“ představuje v buddhismu nejnižší ze tří světů, který je „sférou žádosti“, obývanou 
pekelnými bytostmi, lidmi, zvířaty s nižšími bohy - viz heslo „trilóka“ in: Lexikon východní moudrosti, s. 
483.  Steiner tento pojem ztotožnil s křesťanským očistcem a označil tak oblast rozpouštění astrálního těla 
a s ním spojených lidských vášní - viz kap. „Posmrtný život, karma a reinkarnace“. 
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bytostí, ale duchovně pokročilý jedinec se může sám aktivně angažovat ve zdejších 

duchovních dějích.327  

Po dočasném pobytu v duchovních světech následuje opětovné vtělení do 

fyzického těla. Se Steinerem se Alma Excelsior shodovala i v takových detailech jako je 

tvrzení, že člověk se střídavě vtěluje jako muž a žena. Shodně s ním chápala reinkarnaci 

jako „zvovuvtělování lidské duše, která se periodicky vtěluje za nových světových 

poměrů do nového lidského těla a přináší sebou síly, získané v minulých životech svými 

činy“. Karmu stručně charakterizovala jako „následky činů“. Zákon karmy nebo-li 

zákon odplaty vnímala jako pozitivní element a projev „dokonalé boží spravedlnosti“, 

přinášející poučení z následků činů a „odčinění zla“. I nepříznivé postihy karmy je třeba 

vnímat kladně, neboť nepříznivý osud někdy „vede k pohodlí a kazí morálku“, zatímco 

např. nemoc znemožňuje konat zlo a žít nemravně. Alma Excelsior kladla důraz i na 

kolektivní karmu („rodovou, národní, světovou“). Lidé či skupiny určitého charakteru 

se podle ní opakovaně v mnoha vtěleních setkávají, vstupují do vzájemných vztahů a 

jejich činy mají vzájemnou souvislost. Vyrovnání karmy usnadňuje láska a odpuštění. 

Děje se tak postupně a mnohdy se splácí i dávné přestupky. Duchovní „zasvěcenec“ si 

zpravidla vybírá ke svému zrození rodinu bez karmické zátěže, aby se rychleji vyvíjel. 

Někdy též ale na sebe dobrovolně bere karmu jiných. Mučedníci, jako byl Ježíš, na sebe 

berou dluhy světové karmy.328  

3. 5. Duchovní vývoj Almy Excelsior 

Svůj mystický vývoj a barvité líčení poznávání různých úrovní duchovních 

světů podala Alma Excelsior ve svém čtyřdílném spirituálním životopise Cesta ohně. 

Samu sebe charakterizovala jako „prostou duši“ bez vědomostí. Nikdy prý nestudovala 

žádný duchovní směr jako třeba buddhismus, teosofii, antroposofii či rosikruciánství. 

Pouze jednou se účastnila spiritistické seance. Právě tyto nauky ovšem ve skutečnosti 

tvoří zjevný inspirační zdroj jejího učení.329 O tom, že ona či její žáci studovali i jiné 

náboženské směry svědčí též např. to, že součástí strojopisu knihy Kabbala je i rukopis 

                                                           
327 Alma Excelsior, Kosmický zákon odtělených a vtělených, Boskovice 1938; Alma Excelsior, Skrytý 
zákon Jupitera a zodiakálního elému Ryb v záři novovulkánských mystérií, s. 33-46; Alma Excelsior, O 
světovém názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, s. 20-24; Alma Excelsior, O reinkarnaci, 
karmě a o posmrtném životě člověka v kámaloce, s. 78-117. 
328 Alma Excelsior, Cesta ohně IV, s. 93-96; Alma Excelsior, Modrá éra, s. 37-42; Alma Excelsior, Skrytý 
zákon Jupitera a zodiakálního elému Ryb v záři novovulkánských mystérií, s. 35-39; Alma Excelsior, O 
světovém názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, s. 20-24; Alma Excelsior, O reinkarnaci, 
karmě a o posmrtném životě člověka v kámaloce, s. 58, 61-78, 117-145. 
329 Už jen fakt, že tyto nauky jmenovala, svědčí minimálně o tom, že věděla o jejich existenci. 
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přednášky faráře Obce křesťanů Josefa Krale o podobnosti Karlštejna a hradu sv. Grálu. 

První jasnovidný zážitek prý měla Alma Excelsior již ve čtyřech letech, kdy se jí zjevil 

malý gnóm. Komunikovala i s jinými přírodními duchy. Ranou fází svého duchovního 

zasvěcení prošla již ve třinácti letech v klášterní kapli (zřejmě ve Velkých Křídlovicích 

u Hrušovan). 22. července 1922 prožila zasvěcení „staviteli kosmu“, pochopení 

trojitého projevu boha a začala naplňovat svůj duchovní úkol. Při prvním zasvěcení 

mystéria AUGM 11. srpna 1925 poznala VJZ jako „stavitele makrokosmu“. O Vánocích 

téhož roku vstoupila do mahaparinirvánického stavu,330 který charakterizovala jako 

„tajemství vesmírného nezjeveného Božství AUGM“. Měla také vizi Nového 

Jeruzaléma z Janovy apokalypsy, který ztotožnila s  budoucím zemským vtělením 

označovaným antroposofy jako nový Jupiter. Dále popsala svůj zážitek z „duchovní 

návštěvy“ v Lóži Východní Hvězdy,331 která řídí vývoj všech sedmi árijských kultur. Její 

vůdce velmistr Manu, který je duchovní bytostí z hierarchie Archai, přivedl autorku do 

zdejší školy, kde podstoupila trojstupňové zasvěcení, které spočívalo v „přeměně 

nemoudrosti v moudrost, bolesti v lásku a zla v dobro“. Pod vedením učitelky Pistis - 

Isis - Peri Sophie, která je zde ženským protějškem Manua, pak vstřebávala „jógu dechu 

– nauku o božské síle dechu“ a bojovala s černými mágy.332  

Další zážitek z Velikonoc 1926 se týkal setkání Almy Excelsior s Kristem na 

„bílé lodi duchovního života, která pluje nad vodami astrální kámaloky“. Kristus ji 

přivedl do své školy, kde byla svým mystickým jménem zapsána do nejvyšší páté třídy. 

Dostala vyznamenání za své knihy a duchovní práci pro lidstvo. Po této vizi došlo ke 

konfliktu s její fyzickou blíženkou, jak zřejmě označovala svou přítelkyni Gardavskou, 

protože ta odmítla uznat reálnost tohoto zážitku. 30. ledna 1927 zažila prorockou vizi 

počínajícího nového „kosmického dne Panny“ neboli Nového Jeruzaléma a sestup 

„Božského Trojplamene“ k zemi. Delší dobu prý žila v duchovních světech, což se 

projevovalo horečkami na úrovni fyzického těla. Očekávala opětovný příchod Krista 

v éterickém těle, k němuž podle Steinera již došlo na počátku 20. století. K jeho 

nastolení však musela nejprve přemoci „temné síly apoštolského kruhu“ při setkání 

s reinkarnovaným Jidášem v podobě jedné ze svých žaček (jmenována jako sestra 

Oldřiška) a vyhnat z ní destruktivní démony. Vtělené bytosti z doby Ježíše Krista i ze 

staré Indie, Egypta, či evropského středověku kolem sebe ostatně nacházela Alma 

                                                           
330 Výraz „maháparinirvána“ se v buddhismu užívá vesměs jako expresivnější synonymum nirvány. 
Existuje také stejnojmenná sútra, či přesněji sbírka mahájánských súter. 
331 Zde se pravděpodobně inspirovala názvem teosofického řádu, založeného k podpoře Krišnamúrtiho. 
332 Alma Excelsior, Cesta ohně III, s. 3-33, 54-55; Alma Excelsior, Cesta ohně IV, s. 17. 
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Excelsior i později. Často též vymítala démony a abnormální bytosti a přemáhala 

„anděly smrti“ při nemocech svých žáků.333  

Alma Excelsior i po hádce o pravdivost Kristovy vize žila ještě nějakou dobu 

se svou fyzickou blíženkou, ale už si nerozuměly. Alma Excelsior tehdy ve dne 

malovala a v noci, když její přítelkyně spala, se věnovala psaní, modlitbám a 

rosikruciánským písmenkovým cvičením.334 Záhy se však seznámila se svým 

duchovním blížencem, kterým byl zřejmě její pozdější přítel Jan Dlabal. Spolu se svou 

manželkou se pak též podílel na rozmnožování spisů Almy Excelsior. V nich se často 

objevuje pod mystickým jménem Jan Jevo. Alma Excelsior ho charakterizovala jako 

znalce indických duchovních nauk, teosofie, antroposofie i spiritismu, vegetariána a 

abstinenta s „kritickým rozumem i citem pro pravdu“. První osobní setkání z 9. června 

1927 vylíčila s velkým citovým zaujetím jako vítání „duchovního ženicha mystickou 

nevěstou“. Už rok před tím si psali a on znal část jejího díla. Při osobním setkání se jí 

také ptal, zda četla Steinerovy spisy, což ona popřela. Alma Excelsior měla vizi, že 

duchovní blíženec byl v její první zemské inkarnaci (v podobě bílé Evy) jejím synem 

Ábelem a i v dalších vtěleních k sobě byli poutáni. Ve starém Egyptě byl on synem 

Herma a veleknězem a ona Isidinou velekněžkou. Tehdy se oba zaslíbili k čistě 

duchovnímu partnerství.335  

Po setkání s blížencem měla Alma Excelsior vizi VJZ s poselstvím lásky a 

potvrzením oprávněnosti nového blíženeckého stavu. Jan Jevo byl obřadně zasvěcen na 

velekněze impulsu Trojplamene a dostal požehnání od jednotlivých hierarchických 

bytostí a síly z éterické úrovně Země, které už ostatně obdržel v předchozím vtělení 

jako Jan Křtitel. Vrcholná fáze zasvěcení Almy Excelsior - Křest Trojplamene - 

proběhla 12. června 1927. Při něm vstoupila Alma Excelsior do Maháparinirvány a 

prožila celé stvoření minulých inkarnací Země i dějiny současného zemského vtělení, 

rozrůstání VJZ do všech planetárních i zodiakálních úrovní a celého makrokosmu, 

„přechod a průnik od zjevného Božství VJZ k Taobožství do Taosféry AUGM“ i vizi 

budoucích kosmických dnů. Mělo též dojít k prostoupení duševně - duchovních těl obou 

blíženců v podobě ohnivé koule a jejich duchovní já VJZ proniknul svým světlem. 

Alma Excelsior se stala „duchovní matkou“ a blíženec „otcem“ nového Jupitera. U 

obou blíženců bylo vytvořeno nové „logogenetické“ tělo Alma Udor Jáhve. Jeho částí je 

                                                           
333 Alma Excelsior, Cesta ohně III, s. 56-57, 60-61, 64, 75-79; Alma Excelsior, Cesta ohně IV, s.  68-99. 
334 Na jiném místě psala přímo o písmenkových cvičeních německého mystika Kerninga. 
335 Alma Excelsior, Cesta ohně III, s. 86-111. 
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všech sedm kosmických složek včetně vyšších manas, buddhi a átman. Toto tělo mělo u 

Almy Excelsior působit vždy při plnění duchovních úkolů (psaní, přednášení, provádění 

rituálů). Právě v tento okamžik dostala Alma Excelsior od VJZ své mystické jméno, 

které má představovat „první z řady vesmírných pravzorů duševního (ženského aspektu) 

Božství“.336 

V rámci aktivit Almy Excelsior a jejích žáků v následujících letech hrála 

značnou roli Rajská louka, což byl palouk v lesích mezi Boskovicemi a Vážany, kde 

měl být již od roku 1902 dřevěný kříž s Kristem. Několik dní po křtu Trojplamene sem 

Alma Excelsior s blížencem přinesli bílý kříž, který doposud visel ve svatyni. Kříž byl 

bez Krista jako potvrzení faktu, že ten se již  nachází v éterickém obalu Země. Rajská 

louka se tak měla stát místem posvátného splynutí blíženců s bohem. Konkrétní druhy 

rostlin a stromů rostoucích v okolí louky chápala Alma Excelsior jako vyjádření 

určitých duchovních kvalit tohoto místa. Alma Excelsior se svými žáky sem i později 

každý rok pravidelně chodila pro věštby na budoucí rok. Jakékoli nežádoucí změny 

v okolí palouku byly také zpětně interpretovány jako předzvěst nějakých pohrom (např. 

vypuknutí druhé světové války).337 Různé esoterické korespondence a signatury 

nacházela Alma Excelsior také v krajině při svých cestách do Jeseníků a Karlových 

Varů.338 

3. 6. Rituály a modlitby 

V rámci kruhu žáků Almy Excelsior probíhaly také určité magické rituály. 

Odehrávaly se ve svatyni, kterou byla původně pracovna boskovického domu Almy 

Excelsior. Oltář byl bílý a prostý, u něj dva svícny a kadidelnice. Jako pomůcky se 

užívaly posvěcené oleje a především pantakle339 z různých materiálů (např. skleněných 

perel). Střed oltáře byl tvořen pantaklem ve tvaru srdce a kolem byly pantakle sedmi 

planet se „svatými jmény“. První evokace měla proběhnout o Velikonocích roku 1926 

podle instruktážní rituální příručky Kniha duchů. Nejprve rituály probíhaly podle 

pravidel teurgické magie.340 Ta však byla po křtu Trojplamene nahrazena magií 

logogenetickou, při níž se pracuje se znalostí Božího Slova. Pro ni byly též vytvořeny 

                                                           
336 Tamtéž, s. 125-128, 155-162, 166-179. 
337 Alma Excelsior, Cesta ohně IV, s. 4-5, 16, 20-58. 
338 Alma Excelsior, Volné sloky vzpomínek ze svatováclavské země, Boskovice 1936. 
339 Pojem „pantakl“ v okultismu označuje jakýkoli magický obrazec, obvykle na papíře či kovu. 
Nezaměňovat s termínem „pentakl“, který je synonymem pro pentagram, nebo-li pěticípou hvězdu; viz 
Milan Nakonečný, Lexikon Magie, Praha: Ivo Železný 1993, s. 221, 224. 
340 Tato forma magie chce navázat kontakt s duchovními „inteligencemi vyššího řádu“; viz např. Oldřich 
Eliáš, Úvod do magie, Praha: Trigon, bez. vroč, s. 40. 
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nové pantakle (nejdůležitějším „pantakl  makrokosmické Jednoty“) a původní 

spáleny.341 Alma Excelsior se však distancovala od temné či černé magie, kterou 

rozdělovala na „astromentální magii merkurskou“, jež pracuje s negativními sílami 

živlů, „sexuální magii marsickou astrální“, používající síly Měsíce, a destruktivní (různé 

kletby) „saturnskou magii elementů smrti“. Černou magii charakterizovala jako zneužití 

znalosti duchovních zákonů k osobním sobeckým účelům a k poškozování druhých.342  

Jako rituální předměty používali dva druhy magických křížů. „Kříž Boha Otce 

(Mistra)“ ve tvaru písmene X a „regenerační kříž božské Matky a Krista“ v klasickém 

tvaru. Jednotlivé čtyři části kříže symbolizovaly v prvním případě „Boha Otce, fyzické 

tělo, Božskou Matku a éterické tělo“ a u druhého kříže „buddhickou Lásku, astrální tělo, 

lidského ducha a lidskou duši“. Obřady se dělily na archandělské a zodiakální podle 

toho, ke které úrovni duchovních bytostí se obracely a na žákovské a kněžské podle 

stupně poznání a zasvěcení. Speciální obřady se konaly u příležitostí svátků, jakými 

byly především Velikonoce a Vánoce, ale také svátek Všech svatých a Dušičky 

(vzpomínka na zemřelé) nebo svátek Svobody 28. října. Obřady byly provázeny 

modlitbami a mantrami, které vyzývaly k pomoci a ochraně jednotlivé osoby božské 

trojice nebo jiné duchovní bytosti a žádaly odstoupení sil škodlivých abnormálních 

bytostí.343 Jako příklad je možné uvést znění Modlitby magického kruhu:  
„Věčný Bože, Všemohoucí Trojjediný Otče Všehomíra, vyslyš nás. Posvěť obřad, který konáme. Mocí 

tvého kříže budiž nám poskytnuta ochrana v naší duchovní práci. AMEN  

Věčná Matko kosmická, Lve jódy, i ty Kriste, provázejte naši práci požehnáním své božské Lásky! 

Dovolte, abychom byli zařazeni do magického kruhu Lásky, který tvoří řetěz předávání duchovních sil 

mezi námi a všemi bytostmi nebeskými – buňkami Božského těla. AMEN 

Všemohoucí Osvětiteli a dárce poznání, duše svatý, El Jevo, vyslyš nás…Naplň nás silou svého osvícení. 

Pomoz nám, abychom chápali skryté síly makrokosmu a uvědomili si jejich působení ve svém 

mikrokosmu. AMEN 

Vzýváme Vás hierarchické Mocnosti Zodiaku, vyslyšte nás…Pomáhejte nám v díle sebeočisty a 

sebeposvěcení! AMEN 

Vzýváme Vás Andělé, Archandělé, Archeové, Mocnosti, Síly, Vládcové, trůnové, Cherubíni, serafíni, 

svatí a světice boží, proroci a vyznavači – duchové Manasu, Mučedníci – duchové Buddhi, Nevinní – 

duchové Átmanu, vyslyšte a posvěťte nás! AMEN“344 

                                                           
341 Alma Excelsior, Cesta ohně III, s. 80-81. 
342 Alma Excelsior, Modrá éra, s. 34-35; Alma Excelsior, O světovém názoru budoucnosti pro šestou, 
filadelfickou kulturu, s. 29. 
343 Alma Excelsior, Mantrické modlitby obřadní, s. 1-2; Alma Excelsior, „Obřad archanděla Michaela. 
Oslava svátku všech Svatých a dušiček. Oslava svátku Svobody“, in: Mantrické modlitby obřadní. 
344 Alma Excelsior, Mantrické modlitby obřadní, s. 3-4. 
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Při určitých příležitostech se některé modlitby také obracely k živlovým 

(elementárním) bytostem. Před obřadem svěcení svící a ohně se měla provádět modlitba 

zápalu a modlitba duchů Ohně – Salamandrů, před zapálením kadidla modlitba duchů 

vzduchu – Sylfyd, před posvěcením vody při přípravě magických léků a elixírů modlitba 

duchů vody – Undin a při svěcení pevných předmětů („kovů, pantaklů, oltářního náčiní, 

stolů, svícnů, knih, vlastního těla či nerostů pro léky“) modlitba duchů Země – Gnómů. 

Alma Excelsior také sestavila speciální modlitby za své žáky, hříšníky, děti, nemocné, 

mír či zdraví.345 

Alma Excelsior obecně definovala modlitbu jako „denní spojování se 

s Bohem“. Nemá se odehrávat pouze v okamžiku meditace. Člověk by se měl každým 

činem a slovem  povznášet k Bohu a tím se modlit.346 Některé modlitby a rituální 

průpovědi byly též v údajných jazycích duchovních bytostí, které připomínají některé 

okultní magické jazyky. Jako příklad je možné uvést mantru očištění pantaklů 

v uranském jazyce, která zní „Demiradon Salva, Lon, Di Mer Di Sáh Éven Lášvasatva 

Yvo Evoe Jahve.“, což má v překladu znamenat: „Jménem Boha a silou kříže Jáhve 

vymítám síly abnormálních bytostí z tohoto pantaklu.“347 V těchto „duchovních 

jazycích“ je možné najít při podrobnějším zkoumání některá slova ze sanskrtu, 

hebrejštiny či latiny. Alma Excelsior také používala pro označení duchovních bytostí 

speciální znaky - signatury, jejichž podobu zřejmě opět čerpala z okultní magie. 

3. 7. Zodiakální škola 

Ivan Štampach píše o Zodiakální škole jako o „specifické české aplikaci 

antroposofie“, která má „vlastní představu o diskrétnosti svého působení“, „rozvíjí 

Steinerovy náznaky týkající se budoucí úlohy Slovanů v duchovních dějinách“ a 

„považuje české země v současnosti za centrum světového duchovního dění. Štampach 

též zmiňuje, že tato společnost vydala dvě vlastní brožury v nakladatelství Trigenium.348 

Tyto publikace ovšem nejsou dostupné v žádné veřejné knihovně ani knihkupectví, 

protože šlo o soukromý tisk v rámci zodiakálního společenství. O Zodiakální škole a 

Almě Excelsior se ještě v rozsahu několika stručných informativních řádku zmiňuje 

                                                           
345 Alma Excelsior, Mantrické modlitby obřadní, s. 11-15; Alma Excelsior, „Modlitby pro pracovní 
kruh,“ in: Mantrické modlitby obřadní. 
346 Alma Excelsior, O světovém názoru budoucnosti pro šestou, filadelfickou kulturu, s. 27. 
347 Alma Excelsior, Mantrické modlitby obřadní, s. 15. 
348 Ivan O. Štampach, Náboženství v dialogu, Praha: Portál 1998, s. 147, 160, 198-199. Zmíněné 
publikace Zodiakální školy: Svatopluk Čech, Naše doba; Zdeněk Fryč, Tvoření. 
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Hrabalův Lexikon náboženských hnutí a Vojtíškova Encyklopedie náboženských směrů 

v ČR.349 

Zodiakální škola vždy působila ve skrytosti před vnějším světem. Je proto 

velmi obtížné zjistit cokoli o formě a obsahu její činnosti. Ze spisů Almy Excelsior lze 

vyčíst jen některé torzovité údaje. Členové zřejmě především studovali spisy Almy 

Excelsior, účastnili se jejích přednášek a společných i individuálních rituálů a modliteb. 

V rámci školy existovalo podobně jako v jiných esoterických skupinách několik stupňů 

výuky a zasvěcení. Ve 30. letech proběhlo i několik přednášek pro širší veřejnost, které 

si údajně získaly pozornost i některých německých antroposofů. Během druhé světové 

války vnější činnost ustala a konaly se obřady za ochranu žáků a jejich rodin a pálení 

pantaklů za mír. Příchod „Rusů“ (Rudé armády) byl uvítán jako potvrzení vítězství 

slovanské kultury nad germánskou. Rok 1948 a nástup komunismu byl ovšem opět 

vnímán jako nové ohrožení nauky. Své blízké žáky většinou Alma Excelsior jmenovala 

jen zdrobnělými křestními jmény: „Mánička, Boženka, Jožka, Hela.“ Na jednom místě 

uvedla jako nejstarší členku M. Vágnerovou.350 Za života Almy Excelsior bylo ústředí 

Zodiakální školy v Boskovicích, protože zde fungovala její přednášková a celková 

činnost. Občas přednášela i v Brně. Po roce 1948 se kontakt autorky se žáky omezil, 

neboť byla údajně hlídána a vyslýchána státní bezpečností. Po smrti Almy Excelsior se 

její spisy různě předávaly, ručně opisovaly i vázaly do knih.351 

K 20. květnu 1996 se oficiálně u českého ministerstva vnitra zaregistrovala 

organizace pod názvem Vědecká duchovní společnost "Zodiakální škola" jako 

„neziskové zájmové sdružení“ se sídlem v Boskovicích na Tyršově ulici č. 11.352  Za 

touto registrací však prý stojí pouze skupina asi patnácti spíše „začínajících“ žáků. Řada 

jiných žáků ovšem s tímto krokem nesouhlasila a pokládá ho za nesouladný 

s esoterickým principem školy. Nauka Zodiakální školy je rozdělena do jednotlivých 

ročníků či okruhů, které se mají dodržet a „nepředbíhat“, aby bylo zabráněno 

nepochopení. Pokud se k někomu dostanou informace, které převyšují stupeň jeho 

duchovního vývoje, hrozí mu prý popálení orgánů duchovního vnímání (lotusů), stavy 

mediumity či různé fyzické i psychické zdravotní problémy. Vedle studia knih Almy 

                                                           
349 F. R. Hrabal (ed.), Lexikon náboženských hnutí, sekt a duchovních společností, Bratislava: CAD 
PRESS 1998, s. 447; Zdeněk Vojtíšek, Encyklopedie náboženských směrů v České republice, Praha: 
Portál 2004, s. 224. 
350 Alma Excelsior, Cesta ohně IV, s. 5, 58; Alma Excelsior, Volné sloky vzpomínek ze svatováclavské 
země, s. 24, 25. 
351 E-mail od Karla Funka (31. 8. 2006). 
352 http://dw.czso.cz/rswj/detail.jsp?prajed_id=2812603. 
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Excelsior je též třeba vykonávat očistné obřady, dechová cvičení a kreslení různých 

pantaklů a signatur. Nauka je stavěna tak, že k očistným praktikám na určité období 

(okruh) se čtou příslušné knihy. Ani v jejich čtení by se nemělo „předbíhat“ bez 

předepsané práce na sobě. Do Zodiakální školy je možné vstoupit teprve v 21 letech, 

protože teprve od  této doby se údajně v člověku rozvíjí „vyšší já“ a dotyčný se může 

samostatně rozhodovat. Zájemce o vstup by měl nejprve absolvovat úvodní pohovor 

s nějakým starším a zkušeným členem společenství. Po takovém pohovoru mohou být 

uchazeči zapůjčeny určité knihy Almy Excelsior k prostudovaní. Dotyčný se pak 

v časovém rozmezí šesti měsíců až jednoho roku učí provádět „duchovní práci“ 

(především v podobě modliteb) a připravuje se na úvodní zasvěcení. K přijetí do 

„školy“ by měl být zasvěcujícímu udělen souhlas z duchovního světa se zasvěcením 

zájemce. Protože ale většinou chybí „spolehlivý kontakt nahoru“, je nutné aspoň 

opakovaně „vznášet prosby“ a čekat na nějakou „nápovědu“, třeba v podobě překážky, 

která se zájemci postaví do cesty v den, kdy měl být přijat. 

Zodiakální škola jako instituce prý vlastně ani neexistuje. Pouze jednotliví žáci, 

předávají učení dalším, pokud to uznají za vhodné. Název Zodiakální škola je navíc 

interně užíván pouze k označení úvodního stupně školení, na které navazují další stupně 

pro duchovně vyspělejší žáky. Počet žáků lze těžko odhadnout, protože existují mnohé 

větve „od někoho k někomu“, o kterých druzí nevědí. Žádná „centrální evidence“ není 

vedena. V období komunismu byly žáků řádově snad desítky, nyní možná už stovky. 

Znají se navzájem spíše jen z určitého regionu nebo na základě „podobných duchovních 

vztahů“ a pomáhají si v opatřování příslušných materiálů. Skutečné centrum je pouze 

„v duchovním světě“. Pokud se prý občas někdo označuje za „jakéhosi vedoucího 

žáků“, bývá to většinou jen „nezvládnutí osobních ambicí“. Každý žák má pracovat 

samostatně. Jen v některých oblastech působí „organizační vedoucí“ kvůli praktickým 

činnostem (kopírování textů), kteří však s „duchovním vedením“ nemají nic 

společného. Členové si navzájem mohou pomáhat a vysvětlovat různé aspekty nauky, 

ale žádné pravidelné organizované schůze se nepořádají. Většinou se po dohodě konají 

jen občasné informativní schůzky starších žáků pro nové. Jedno ze základních pravidel 

nauky má znít: „Neviděni a neslyšeni, nepoznáni a nectěni budeme denně pracovat od 

svého oltáře ve prospěch lidstva.“353 

                                                                                                                                                                                     
 
353 E-mail od Karla Funka (31. 8. 2006) a informace z prostředí  Zodiakální školy. 
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Členové Zodiakální školy věří, že Alma Excelsior i po své fyzické smrti řídí 

jejich činnost z duchovních světů. Všichni žáci jsou s ní údajně v duchovní rovině 

spojeni tzv. Mateřskou páskou a mají k ní velmi blízký osobní vztah. O tom svědčí i  

jména Matka Zasvětitelka nebo krátké a citově zabarvené Matička, jimiž Almu 

Excelsior mezi sebou nazývají. Značné úctě se ovšem těší také jeden z jejích žáků, který 

bývá v interních materiálech Zodiakální školy označován jako bratr J.R. nebo také 

Henoch, podle jedné ze svých předchozích údajných inkarnací. Zemřel teprve v roce 

2003 a je považován za člověka, který po Almě Excelsior dosáhl největší duchovní 

vyspělosti. Ve velké oblibě mají členové Zodiakální školy také dílo kardinála Tomáše 

Špidlíka, který pochází stejně jako Alma Excelsior z Boskovic a ve svém mládí s ní byl 

údajně v osobním kontaktu. Většina členů Zodiakální školy se v minulosti zabývala 

antroposofií, na které jim především začala vadit absence náboženských obřadů. Stále 

k ní mají ale veskrze velmi pozitivní vztah. Řada členů také dříve studovala spisy 

Weinfurtera či Drtikola a praktikovala duchovní cvičení podle jejich návodu. 

V posledních letech se Zodiakální škola snažila proniknout svým působením i 

do jiných slovanských zemí (především Slovensko, Ukrajina a Rusko). S tím pak 

souvisí i počátek prací na překladu děl Almy Excelsior do příslušných jazyků. 

V současné době se uvnitř Zodiakální školy mezi „konzervativní“ a „progresivní“ 

skupinou členů vedou diskuze o jejím postoji a působení ve vztahu k vnějšímu 

prostředí. První skupina, tvořená převážně staršími žáky, prosazuje nadále zachovávání 

úplné mlčenlivosti v otázkách nauky i organizace mimo členský kruh. Druhá uvedená 

skupina je přesvědčena, že postupný „únik informací“ je nevyhnutelný a nemá smysl 

mu za každou cenu bránit. Uvažují proto i o veřejném publikování některých dalších děl 

Almy Excelsior nebo jiných materiálů z prostředí Zodiakální školy.354 

 

4. František Venzara 

Na počátku 90. let začal vybrané části učení Almy Excelsior veřejně 

popularizovat František Venzara. Narodil se v roce 1926 v Domašově nad Bystřicí, 

vystudoval práva a jako podnikový právník byl také zaměstnán až do okamžiku, kdy 

podepsal Chartu 77. Poté pracoval až do důchodu manuálně na stavbách silnic. 

V současnosti žije ve Štěpánově u Olomouce. „Po rodičích“ byl původně „registrovaný 

katolík“, ale „po seznámení se s učením Almy Excelsior z katolické církve vystoupil“. 

                                                           
354 Informace z prostředí  Zodiakální školy a jejího interního sborníku z roku 2007. 
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Sám tvrdí, že Almu Excelsior osobně neznal a s jejími spisy se seznámil u svého 

souseda, od nějž je také koupil. Později prý poznal některé starší žáky Almy Excelsior 

Po určité době však zjistil „určité nesrovnalosti mezi naukou Almy Excelsior a 

skutečnou situací některých žáků“ a kontakty se členy Zodiakální školy přerušil.355 

Z vnějšího prostředí zmiňuje Venzaru a jeho návaznost na učení Almy Excelsior zřejmě 

pouze Vojtíšek.356 

4. 1. Organizace 

 Vedle popularizace spisů Almy Excelsior začal Venzara v regionálních 

novinách, na internetu357 i v samostatných publikacích prezentovat také své vlastní 

myšlenky. Jako organizační základnu pro šíření svých názorů založil v roce 1990 

dobrovolnou společenskou organizaci Sdružení přátel morálního Zákona (SPMZ) se 

sídlem v Přerově a později ve Štěpánově. Ve svých stanovách z 10. června toho roku 

uvádí jako cíl činnosti realizaci státního zákona „o péči o zdraví lidu“ a zdůrazňuje 

provázanost fyzického a morálního zdraví. Prostředkem k realizaci má být „studium 

přírodního morálního zákona“ a uplatňování získaných poznatků v praxi, zejména na 

základě křesťanského učení. Sdružení nechce být církví, ale má „studijní, výchovný a 

sebevýchovný charakter“. Je zároveň „etickým svazem zájemců o nově vznikající 

slovanskou kulturu a její světový názor“. V konkrétní spirituální rovině chce přispět 

k vítězství vyššího já (ducha) nad nižším pudovým já (duší) u člověka. Jako symbol 

SPMZ stanovy uvádí „bílý čtverec s diagonálně se křížícími se trikolorami“. Nejvyšším 

orgánem společnosti je její Ústředí s nejméně třemi členy a vedoucím, kterým je od 

počátku činnosti Venzara. V jednotlivých městech a obcích mohou být vytvářeny dílčí 

základní organizační jednotky s nejméně třemi členy. Člen SPMZ nesmí pít alkohol, 

kouřit a užívat drogy. Může být ateista nebo libovolného vyznání, ale musí uznávat 

„existenci přírodního morálního zákona“. Zajímavé je ustanovení, že muži a ženy si 

mezi sebou vykají, což má zřejmě vytvořit větší odstup mezi oběma pohlavími. 

Přednostně je však SPMZ určena „duchovně vyspělým jedincům“, kteří mají za svůj 

osobní vzor Ježíše Krista, uznávají reinkarnaci a nesmrtelnost lidského ducha a jedí 

bezmasou stravu. V budoucnu chce SPMZ k efektivnějšímu prosazení svých záměrů 

vytvořit Vysokou školu MZ a Ústav MZ se sídlem v Olomouci.358 

                                                           
355 Dopis od Františka Venzary (29. 8. 2006). 
356 Zdeněk Vojtíšek, Encyklopedie náboženských směrů v České republice, s. 224. 
357 http://www.sweb.cz/spmz; http://www.spmz-cesta-zakona.info. 
358 Leták Stanovy přátel morálního zákona, Přerov: SPMZ 1990; leták Informace o nové společenské 
organizaci SP MZ, Přerov: SPMZ 1991. 
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Pro vydávání převážně svých vlastních prací, kterých je od počátku 90. let již 

několik desítek zřídil Venzara vydavatelství Světlo pravdy morálního Zákona. Jeho 

publikace jsou spíše než knihy drobné brožury, které mají často jen několik stran. 

Většinu z nich je také  možné najít na jeho internetových stránkách. Jednotlivé tituly se 

svým obsahem od sebe většinou příliš neliší. Jde především o různé neustále se 

opakující obecné morální výzvy, kritiku soudobých politických, ekonomických a 

kulturních poměrů ve světě a především u nás a prezentaci vlastní alternativy 

společnosti žijící podle Morálního zákona. Význam svých úvah se snaží podpořit 

různými vybranými citáty umělců, vědců, filosofů či náboženských postav od starověku 

až po současnost. Volně také parafrázuje úryvky (vesměs opět etického charakteru) ze 

sakrálních i jiných textů různých náboženství (hinduistickou Bhagavadgítu, 

buddhistickou Dhammapada, taoistické a staroegyptské texty, korán).359 Z těchto pasáží 

vyplývá snaha ukázat společný základ a smysl všech velkých světových náboženství a 

tradic minulosti a jejich soulad s názory, které sám prezentuje.  

Řada Venzarových prací se zabývá poselstvím bible, kterou samozřejmě 

interpretuje v souladu s učením Almy Excelsior a svými názory. Bibli pokládá 

především za písemný projev přírodního morálního zákona a soubor norem podle nichž 

by měl člověk žít a zdokonalovat se k vyšším duchovním úrovním. Zároveň ji také 

považuje za zdroj vyššího duchovního poznání, které je ovšem v jednotlivých příbězích 

a výrocích skryto. Opakovaně se snaží dokazovat, že řada biblických pasáží hovoří o 

reinkarnaci nebo že sedm dní stvoření ve skutečnosti představuje obrovské časové 

úseky sedmi postupných vtělení naší planety. Různé biblické výroky o konci světa, 

které vztahuje na uzavření současné čtvrté inkarnační epochy, se snaží uvést do souladu 

s astronomickými teoriemi o budoucím vývoji kosmu a naší sluneční soustavy.360 

4. 2. Nauka 

Základem života společnosti by mělo být podle Venzary dodržování 

přírodního společenského mravního zákona moudrosti a duchovní lásky, nebo-li 

Zákona. Jeho garantem je nejvyšší moc přírody a vesmíru, kterou kromě tradičního 

                                                           
359 František Venzara, Z moudrosti staré Číny, Indie, Egypta, koránu a bible, Přerov: SPMZ 1991, s. 13-
26; František Venzara, O dvou cestách vývoje lidské moci a jak vypadá světový názor demokracie?, 
Štěpánov u Olomouce: SPMZ 1997, s. 33, 36. 
360 František Venzara, O životodárném poselství Bible pro ateisty i věřící. Učebnice moudrosti a lásky, 
Přerov: SPMZ 1991; František Venzara, Kdy bude, dle bible, konec světa? Nově o vývoji země a člověka, 
Přerov: SPMZ 1991; František Venzara, O reinkarnaci v Bibli, Štěpánov u Olomouce: SPMZ 1996; 
František Venzara, Astronomie a sci-fi v Bibli, Štěpánov u Olomouce: SPMZ 2000. 
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užívání pojmu bůh označuje jako Nejvyšší a Nejmocnější Inteligenci (NII) nebo také 

příměrem nadpozemští Rodiče lidstva (Otec vesmíru a Matka přírody). Nejvyšší a 

Nejmocnější inteligence (NNI) se projevuje čtyřmi principy: Otec vesmíru, Matka 

přírody a Duch svatý jako jejich společná vtělená inteligence tvoří trojici. Čtvrtým 

principem je Logos - tvořivé božské slovo. Podle zákona korespondencí spatřuje 

Venzara obdobnou struktura i u atomu: proton - Otec, elektron - Matka, neutron - logos 

a fotony - síly Ducha svatého.361 Zatímco zvířecí říše je řízena automaticky Zákonem 

v rámci instinktů, u člověka je tomu právě naopak, neboť jeho vnitřní pudová oblast, 

kterou podporují abnormální bytosti, od plnění Zákona odvádí. Člověk jako nositel 

moudrosti, která je odrazem boží moudrosti, však jeho podstatu může sám poznat a 

svobodně se rozhodnout, zda podle něj bude žít či nikoli. Nedodržování zákona však 

s určitým časovým odstupem nutně vede k odplatě v podobě dopadu karmy. Za 

největšího znalce Zákona označil Ježíše a z nedávné doby Almu Excelsior.362  

Lidské vědění rozděluje Venzara na poznatky přírodních věd a duchovní vědy. 

Zatímco v prvním případě je nutné se k poznatkům složitě dopracovávat, ve druhém je 

pravda získávána přímo z duchovních světů. Duchovní světy totiž našemu hmotnému 

vesmíru předcházely a z nich je také odvozena jeho podoba, na níž pracovaly duchovní 

hierarchické bytosti. Pokud nejsou v činnosti člověka skloubeny přístupy obou způsobů 

poznání, dochází k nerovnováze. Současný vědecko-technický pokrok, který není 

doprovázen adekvátním mravním pokrokem, tak lidstvu kromě usnadnění života také 

přináší hrozbu zničení.363  

Náboženství definuje v souladu s Almou Excelsior jako upravený plod 

duchovního poznání, získaný zasvěcením. Zasvěcení je přímým vstupem do duchovního 

světa a jeho různých sfér při plné sebekontrole a plném vědomí. Zasvěcení dosáhli 

zakladatelé světových náboženství, zejména Ježíš, Buddha a Muhammad. Za 

nejvhodnější pokládá křesťanství, které svým pojetím hříchu nejlépe motivuje 

k dodržování Zákona (božího). Středověké křesťanství však náboženství chybně 

nadřadilo nad morálku, což se pokusila odstranit reformace. V současnosti je však třeba 

                                                           
361 František Venzara, O dvou cestách vývoje lidské moci a jak vypadá světový názor demokracie?, s. 29-
30; František Venzara, NNI (nejvyšší a nejmocnější inteligence) je nejdůležitějším principem 
univerzálního světového názoru čisté demokracie, Štěpánov u Olomouce: SPMZ 2001. 
362 František Venzara, O mravní výchově, Přerov: SPMZ 1991, s. 2-3; František Venzara, Z moudrosti 
staré Číny, Indie, Egypta, koránu a bible, s. 3-7; František Venzara, O dvou cestách vývoje lidské moci a 
jak vypadá světový názor demokracie?, s. 3-4, 9; František Venzara, Občanská výchova k čestnosti, tj. 
moudrosti dle přírodního mravního zákona, Štěpánov u Olomouce: SPMZ 1995, s. 3-6.  
363 František Venzara, O dvou cestách vývoje lidské moci a jak vypadá světový názor demokracie?, s. 6-9.  
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nové reformace. Venzara naopak morálku nadřazuje nad náboženství, což objasňuje 

tvrzením, že ateista, který žije morálně, stojí bohu blíž, než člověk, který zná zákony 

duchovních světů, ale nežije podle nich.364 

Hlavní aspekty spirituálního učení Almy Excelsior jen stručně shrnul, aniž by 

jeho podobu nějak doplňoval či měnil. Především zmínil existenci sedmi kosmických 

dní, aniž by je jmenoval a sedmi epoch čtvrtého dne, jejichž názvy už uvádí. Důraz 

samozřejmě klade na zásah Krista do světového dění. Netradičně líčí Kristovo 

odstranění světové karmy lidstva, když k tomu používá právního jazyka: „Smrtelné 

nebezpečí odstranili Rodiče nikoli nějakou amnestií, případně novelizací Zákona, ale 

obětí Ježíše Krista. Tato oběť v rámci platného zákona vymazala záporné konto všech 

lidí.“ 365 I na jiných místech se snaží užívat různé soudobé výrazy a příměry, aby zřejmě 

lépe přiblížil své myšlenky. Dále líčí jednotlivé tři nižší složky člověka, lidské já, jehož 

nižší část označuje jako duši a vyšší část jako ducha, a jejich posmrtné rozpouštění. 

Důraz klade na pobyt astrálního těla v kámaloce a vyhledávání vhodného osudu pro 

nové vtělení.  

Jednotlivé aspekty nauky Almy Excelsior prokládá Venzara různými poznatky 

ze soudobých vědních disciplín. Spojuje např. geologické období holocénu před deseti 

tisíci lety s počátkem prasemitské kultury v atlantské epoše, kdy mělo dojít k vyhnání 

Adama a Evy z ráje, neboli obdržení čtvrtého článku lidské bytosti – duchovního já. Při 

charakterizování fyzického těla zase podrobně popisuje jednotlivé organické složky 

(bílkoviny, nukleové kyseliny, tuky, cukry) či procentní zastoupení kyslíku, uhlíku a 

vodíku v těle člověka. Zmiňuje také pojetí hmoty jako energie v kvantové fyzice, když 

tvrdí, že základem hmoty jsou jemnější formy energií duchovních. Zmiňuje také třeba 

Darwinovu evoluční teorii, který poznal, že živočišné druhy nebyly jednorázově 

stvořeny Bohem, ale podléhají vývoji. Neodhalil však skutečnou příčinu vývojových 

změn.366  

Stejně jako Alma Excelsior se Venzara soustřeďuje na význam slovanské 

kultury, za jejíhož zakladatele považuje vedle Almy Excelsior také Masaryka. Při 

vrcholu této epochy v jižním Rusku by se měli zdejší lidé přesunout na nový kontinent, 

který se vynoří v Tichém oceáně. Pravdivost této teze se Venzara snaží doložit článkem 

z tisku o stoupání mořské hladiny u čínských břehů. Za předzvěst slovanské kultury 

                                                           
364 Tamtéž, s. 6. 
365 Tamtéž, s. 14. 
366 Tamtéž, s. 13-24, 29. 
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pokládá Venzara z českých národních dějin především působení Husa a Jednoty 

bratrské. Ideály spravedlivější společnosti také chtěli prosazovat husité, kteří však 

nepochopili, že boží zákon je třeba hájit duchovně a nikoli zbraněmi. Tuto tradici 

v českých dějinách reprezentovali postupně v trojité inkarnaci Hus, Komenský a 

Masaryk, což tvrdila i Alma Excelsior. Právě Masaryk se měl přiblížit ideálům 

slovanské kultury svým řešením „sociální otázky“ humanistickým poselstvím lásky 

k bližnímu a nikoli politickým násilím.367  

Venzara se soustřeďuje na charakteristiku mocenských a vládních struktur, 

jejichž ideální formy podle svých představ dává do kontrastu se současným stavem. 

Lidé podle něj vytvářejí různé druhy mocenských pyramid s hierarchickým 

uspořádáním. Z jednotlivých mocenských státních celků by lidstvo mělo směřovat 

k světové mocenské pyramidě, za jejíž zárodek považuje OSN. Na ještě vyšší úrovni je 

pak kosmická mocenská pyramida, v jejímž čele stojí Rodiče. Jednotliví světští 

vládcové by tak měli být zástupci Boha na zemi, jak vyznávaly starověké civilizace, a 

dodržovat Zákon, jehož pozemský odraz označuje Venzara jako demokratický světový 

názor. Realita je však odlišná, protože lidé nerozlišují mezi silou a mocí. Moc je 

inteligentní a vytváří si vlastní hierarchii hodnot a cílů. Síly jako fyzikální projevy jsou 

však slepé a slouží pouze tomu, kdo je ovládá. Moc je tedy chápána jako dar 

duchovních inteligencí člověku a prostředek k správnému ovládání světa.368 

Většina Venzarových spisů je zaměřena výrazně eticky a neustále ve všech 

pádech skloňuje slovo mravnost či morálka. Morálku, jejíž kvalita ovlivňuje celou 

společnost, pokládá za nejdůležitější složku každého světového názoru. Chybná 

morálka je v rozporu se Zákonem a správná taková, jež je s ním v souladu. Morálku 

také definuje jako „soubor norem pro správné, tj. zdravé myšlení, cítění, slova a činy 

lidí“. Morálku nelze v žádné společenské oblasti implantovat nařízením shora, takže i 

politika a ekonomika je morální jen v takové míře, v jaké jsou morální její aktéři. 

S morálkou úzce spojuje pojem tělesného i duševního morálního zdraví. Stát by měl 

aktivně podporovat morální rozvoj v celé společnosti hlavně prostřednictvím výchovy 

                                                           
367 František Venzara, Z moudrosti staré Číny, Indie, Egypta, koránu a bible, s. 8-12; František Venzara, 
Občanská výchova k čestnosti, tj. moudrosti dle přírodního mravního zákona, s. 7. 
368 František Venzara, O dvou cestách vývoje lidské moci a jak vypadá světový názor demokracie?, s. 25-
27. 
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ve školství. Konkrétně by měla mít etika větší prostor v učebních osnovách středních 

škol.369  

Za nejzákladnější etický kodex pro člověka pokládá Venzara biblické desatero. 

Podobně zaměřená ustanovení cituje i z textů z jiných kulturních prostředí ve snaze 

dokázat univerzální platnost těchto principů. Příkaz zákazu zabíjení vztahuje i na zvířata 

a odvozuje z něj požadavek vegetariánství, který zdůvodňuje i anatomicky (délka 

lidského tenkého střeva jako u býložravců).370 Sexualita by neměla být egoisticky 

zneužívána pro vlastní rozkoš a upřednostňuje její přeměnu v duchovní sílu. Důrazně 

také odmítá homosexualitu a provádění interrupcí. V rámci Venzarova komplexního 

pojetí morálního zdraví by se též člověk měl vzdát konzumace drog, kouření a pití 

alkoholu. Drogy podle něj sice mohou vést do nižších oblastí duchovních světů, ale 

jejich užívání končí destrukcí člověka.371 Své etické názory volně prokládá citacemi 

z děl Platóna, Cicera, Kanta, Tolstého, Schweitzera, Masaryka či Rádla. Venzarova 

etika má tedy výrazně náboženský rozměr, protože morálka podle něj není pouze 

souborem lidských norem, ale má též vyšší metafyzickou garanci. Zajímavé je též 

spojení slov „přírodní“ a „mravní zákon“. Tato souvislost spočívá v podřízenosti obou 

těchto pojmů nejvyššímu zákonu duchovnímu či božskému. 

 

5. Karel Funk 

Karel Funk (*1948) vystudoval ekonomii a v současné době pracuje jako 

ředitel sociálně-zdravotního zařízení pro seniory v Písku, kde také žije. Koncem 60. let 

se začal zabývat východními náboženskými naukami. V letech 1971-1972 byl žákem v 

„ášrámu tibetsko-indického zaměření“ Eduarda Tomáše v Jílovém u Prahy. U Tomáše 

se také při přepisování různých knih seznámil s Drtikolovým učením a stal se jeho 

„posmrtným žákem“. Dnes svůj zájem o Drtikola vnímá jako „období přechodu“ ke 

„kristusovsko - mariánské cestě“. Jednotlivé etapy svého vývoje nyní sám interpretuje 

jako opakování různých fází náboženského vývoje světa ve svém životě, které prožil, 

aby sám na sobě poznal principy tohoto vývoje. Funk byl spolu s Ludvíkem Procházkou 

                                                           
369 František Venzara, Jak jsem usiloval v r. 1999 o to, aby občanská výchova na školách vychovávala 
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hlavním redaktorem časopisu Gemma, který vycházel jako měsíčník v letech 1991 – 

1995 a byl orientován především na problematiku jógy, parapsychologických 

fenoménů, transpersonální psychologie a antroposofie. Podílel se také na podobě 

„čtvrtletníku pro uvedení duchovních hodnot do života“ Sophia, který vycházel od roku 

1993 do roku 1999 na Slovensku a jehož duchovním otcem byl Emil Páleš. Funk v obou 

těchto časopisech také publikoval (v prvním případě často, v druhém jen občas).372 

Z vnějšího prostředí píše velmi stručně o Funkovi Štampach a Vojtíšek.373  

5. 1. Vztah k náboženství, umění, vědě a současnému světu 

Funk ve svých knihách chápe Steinerovu „duchovní vědu“ jako určitý 

nezbytný faktografický podklad k rozvíjení vlastních úvah o „správné“ podobě a smyslu 

lidského života s důrazem na praktické posilování etických hodnot u každého jedince.  

Antroposofii sice neoznačuje za „jedinou správnou cestu k přiblížení se pravdě“, ale 

zároveň ji považuje za nauku v současnosti „nejširší, nejhlubší, nejpřiměřenější 

modernímu člověku a hlavně za nejsyntetičtější a nejtolerantnější“. Antroposofie pro něj 

stejně jako pro samotné antroposofy není filosofií ani náboženstvím, ale spíše „metodou 

poznání pro různá vyznání“. Mnohé antroposofy často kritizuje jako značně netvůrčí 

jedince, kteří nedokáží naučené poznatky samostatně používat. Kromě Steinera ve 

svých spisech často cituje českého antroposofa Zdeňka Váňu a ruského Sergeje 

Prokofjeva. Funk jako osoba do značné míry též ovlivněná učením Almy Excelsior 

prohlašuje, že je třeba vykročit „pod vedením slovanského nebe a jeho zasvěcovatelů“ 

dále za Steinera v jím předpověděném směru a „oprostit se od netvůrčí příchylnosti 

k jeho odkazu v germánském duchu“. Jako příklad takového přístupu jmenuje např. 

Harrie Salmana, který se stejně jako on antroposofií jen volně inspiruje a navíc také 

zdůrazňuje budoucí význam Slovanů.374 

Funk je také od roku 1974 stoupencem Zodiakální školy, i když, jak sám uvádí 

„na rozdíl od řady žáků, se neuzavírá i jiným směrům, nevystupuje sektářsky ani 

fanaticky, ba ani jako reprezentant něčeho vyššího“.375 V jeho knihách o této vazbě 

kromě řady shod v obsahu nauky svědčí i četné citace ze spisů Almy Excelsior, u nichž 

                                                           
372 Karel Funk, Odívání sluncem. Inspirace z esoterních průhledů do minulosti a budoucnosti Slovanstva, 
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ovšem jako zdroj uvádí pouze „prvorepublikové samizdaty“, „autorku 

prvorepublikových úvah“ nebo „esoterní slovanská zasvěcení“.376 V knize Odívání 

sluncem zařadil jako poslední položku svého seznamu použité literatury také „esoterní 

spisy A. E.“. V jedné z knih také zmínil jistou „Danu B. z malého městečka pod 

Jeseníky“, která prý prostudovala tři čtvrtiny Steinerových spisů i „slovanská esoterní 

mystéria“. Uveřejnil také sérii jejích dopisů z počátku 90. let, v nichž jejich autorka 

informuje o své komunikaci s „Božskou Matkou - Máti“ a různými dušemi národů nebo 

o svém myšlenkovém ovlivňování světových i česko-slovenských politiků. Důležitější 

však je, že v těchto dopisech také zmiňuje stejné pojmy a popisy jako Alma Excelsior: 

např. termín „Trigenium“ (silotvorné centrum nacházející se poblíž Pluta), duchovní 

význam lípy pro slovanskou kulturu nebo počátek této kultury v Masarykově 

vystoupení v americké Philadelphii.377 

Funk se také vyjadřuje k hodnotě a významu dalších náboženských a 

spirituálních tradic. Hlavní chybou křesťanství podle něj je to, že odmítá „biblické 

pravdy prohloubit v souvislostech mimokřesťanských nauk“. Důsledkem toho pak byl 

vznik řady hnutí, která toto dělají (teosofové, New Age) i vzrůstající obliba 

„východních nauk“. To vedlo na jedné straně k „fundamentalisticky zaměřeným 

apologiím křesťanství“ a na druhé „k neregulované toleranci ke všemu křesťanstvím 

zapovězenému“. Úlohu „církve“ (římskokatolické) v dějinách hodnotí celkově spíše 

neutrálně: přinesla mnoho pozitivního i negativního v různých oblastech. Působila jako 

„nositelka kultury i likvidátorka kultur jiných“.378 

Buddhismus a jiné indické nauky vnímá Funk v souladu se Steinerem jako 

projev určité vývojové fáze lidstva, která je už překonaná a nevhodná pro „západní 

svět“. Indická jóga např. dokáže lépe „rozvolnit fyzické a astrální tělo a ztotožnit dech s 

rytmem světa“. Toho už ale lidé „na Západě“ nejsou vesměs schopni, protože mají 

„dech zmaterializován“. Za Buddhova života nebylo možné jiné vykoupení než odchod 

z tohoto světa do nirvány. Od spojení Země a Krista po událostech na Golgotě to už 

však není nutné. Tuto změnu prý reflektoval i samotný buddhismus ve své mahájánové 

formě, v níž bódhisattva chce vykoupení nejen pro sebe ale i pro ostatní. Funk také 

tvrdí, že indičtí guruové „potlačují já svých žáků a nahrazují ho vlastním či 

skupinovým“, což lze dělat v Indii, kde je individuální vědomí já ještě stále slabé. 

                                                           
376 Karel Funk, Epopej mariánství, s. 49-51, 56-58. 
377 Karel Funk, Epopej mariánství, s. 97-109. 
378 Karel Funk, Od křiku v sobě k šepotu v chrámu, 13-14, 44-45. 
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Nevhodné je to však pro „západní lidi“ se silnou vlastní individualitou. Lidské já zde 

nemá být potlačeno, ale „očištěno a přeměněno“. Za nositele „hodnotných nauk“ však 

Funk označuje četné osoby, které indické spirituální myšlenky šířily (často v upravené 

formě) v Evropě a Americe: Rabíndranáth Thákur, Krišnamúrti, Ráman Mahárši, Paul 

Brunton, Satja Sáí Bába, Eduard Tomáš.379 Je třeba říci, že většinu těchto nauk Funk v 

určitých fázích svého vývoje vesměs sám prošel. 

Poměrně kriticky se Funk vyjadřuje k různým soudobým směrům nové 

religiozity, které se obvykle spojují s hnutím New Age. Tomuto hnutí Funk vyčítá, že 

řada jeho stoupenců chápe Ježíše „jen jako jednoho z proroků“, přílišný důraz na 

„pozitivní myšlení“ a častou absenci svědomí a odpovědnosti. Za pozitivní naopak 

považuje, že napomáhá „celostnímu pohledu na člověka“. Konkrétně pak jmenuje různé  

„spirituální psychoterapie“ (holotropní dýchání, hypnotická regrese), které podle něj  

mají jen dočasný účinek, odstraňují pouze projevy problémů místo jejich řešení a hrozí 

též „oboustranný negativní vzájemný přenos“ mezi terapeutem a pacientem. Zážitky z 

minulých životů a vyšších světů z „těchto seancí“ jsou často jen „produkty vlastní 

fantazie z podvědomí nebo importované obsahy vědomí experimentátora“. Tyto věci se 

totiž otvírají jen „duchovně vyspělým a připraveným“ a to i za normálního vědomí.380 

Funk vlastně vznáší vůči těmto „psychoterapeutickým“ praktikám podobné kritické 

argumenty jako např. četní představitelé tradiční lékařské vědy.  

Funk také podobně jako mnozí lékaři řadu léčitelů pokládá za podvodníky, 

kterým „jde jen o peníze“. V další kritice už ovšem vychází ze svých náboženských 

pozic. Léčitelé prý často na pacienta působí „vlastní energií“ („magnetismem“), aniž se 

ptají po hlubší příčině nemoci a karmických vlivech. Vlastní energie, kterou předávají, 

může být navíc zatížena četnými osobními negativními vlivy. Pojem esoterika používá 

Funk především k označení tajných aspektů „duchovní vědy“.381 Esoterice v českých 

zemích prý období  „podzemí práce“  v komunistické době spíše prospělo, protože tak 

skutečně působila v utajení před nežádoucí pozorností. Prvorepublikové i současné 

„neplodné spory“ mezi jednotlivými směry a její komercionalizace totiž vedou k její 

deformaci a diskreditaci v očích veřejnosti. Funk též připouští význam astrologie. Po 

vzoru Drtikola si všímá především vlivu planet na lidské vlastnosti, možností tyto vlivy 

                                                           
379 Tamtéž, s. 38, 59-63; Karel Funk, Odívání sluncem, s. 18. 
380 Karel Funk, Od křiku v sobě k šepotu v chrámu, s. 46-47, 52-55. 
381 Zde ovšem nemá na mysli konkrétně antroposofii, ale spíše v jeho představách obecně ideální typ 
nauky o poznání duchovních světů. 
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rozeznat a vědomě vnímat při duchovních cvičeních.382 Celkově Funk odmítá 

„nesystematické těkání“ od jedné nauky k druhé z různých zdrojů. Duchovní cesta musí 

být podmíněna opravdovým zájmem a „nejen lacinou zvědavostí či touhou po útěku od 

reality“. Pak bůh v určité fázi vývoje sešle člověku „ty pravé lidi a nauky“. Duchovní 

život též musí být propojen s běžnou každodenní činností a provázen pevným morálním 

postojem a skutky. K otázce úlohy duchovního učitele se staví velmi podobně jako 

Drtikol. Učitel by měl jen radit a směrovat a nebýt přísným vůdcem.  Funk se domnívá, 

že v počátcích své duchovní cesty žák ani žádného učitele nepotřebuje a stačí mu např. 

vhodná kniha. Hlavní práci na svém duchovním vývoji musí vykonat každý sám.383  

Mnohé produkty soudobého umění považuje za trapnou snahu zviditelnit 

vlastní ego či šokovat ostatní nebo za ovlivněné negativními duchovními silami.384 

Funk měl v minulosti také blízko k okruhu výtvarníků, kteří jsou spojeni okolo pražské 

galerie a čajovny Cesta ke světlu malíře Zdeňka Hajného.385 Také tzv. esoterická či 

meditační hudba je podle Funka často jen „povrchní a libozvučné omámení posluchače“ 

a „projev pocitů skladatele“ bez skutečné spirituální hloubky. Poslech takové hudby 

může navodit určitou úvodní meditační atmosféru zklidnění, ale rozhodně sám o sobě 

nepovede k duchovnímu pokroku. Naopak klasická (vážná) hudba bývá obvykle 

„vydobytá vlastním životem a vnitřním úsilím o zdokonalení“. Přesto však meditační 

hudba může být v budoucnu protiváhou „agresivní a vulgární satanské anti-hudby“. 

Takto Funk označuje většinu současné populární a rockové hudby.386 

Věda je podle Funka od 19. stol. zaměřena na technický pokrok a ovládání 

světa. Stále je „pod vlivem aristotelovské logiky“, která měla význam ve své době, ale 

je nevhodná v současnosti, kdy už nelze vystačit s tvrzením, že „objektivní je jen to, co 

se dá kvantifikovat“. Funk se snaží poukázat, že i ve vědě se stále častěji objevují 

„opačné tendence“ a jako příklad uvádí hlubinnou ekologii, transpersonální psychologii, 

či  kvantovou fyziku. Funk je přesvědčen, že věda bude vytvářet nová paradigmata a 

v holistickém duchu sjednocovat protiklady.387  

                                                           
382 Karel Funk, Od křiku v sobě k šepotu v chrámu, s. 86-94.  
383 Tamtéž, s. 38-42, 51. 
384 Karel Funk, Tři duše na boso. Malé meditace nad duchovní tvorbou Táni Fischerové, Dany Majdové a 
Václava Švejcara, Olomouc: Fontána 2002, s. 5. 
385 http://www.cestykesvetlu.cz. Hajného tvorbě věnoval Funk druhou část své knihy Drtikol a Hajný. Za 
mystériem tvorby, Olomouc: Fontána 2001. 
386 Karel Funk, Od křiku v sobě k šepotu v chrámu, s. 34-36. 
387 Tamtéž, s. 9-10.  
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Funk věnuje ve svých knihách také značný prostor reflexi současného stavu 

společnosti v kontextu srovnávání s minulostí a s ohledem na jím očekávanou 

budoucnost. Dnešní doba podle něj vytváří „virtuální realitu“, ve které svět poznáváme 

zprostředkovaně přes média. Nepřirozené a odcizené vztahy vedou ke ztrátě duchovní 

orientace, odklonu od přírody a vlastního nitra. Rozvinutá civilizace utvořila důmyslnou 

„soustavu fikcí a pseudohodnot“, která vytváří společenský tlak „modelující a 

manipulují myšlení a chování  lidí“. Dříve byl sice život tvrdší a náročnější, ale více 

„autentický“. Boj různých velkých ideologií a koncepcí minulosti je nyní spíše 

nahrazován bojem mezi jednotlivci a „velkou atomizací společnosti“. Tento stav vede k 

úpadku větší části lidstva a naopak hledání alternativ dalšího vývoje u menší uvědomělé 

části.388 V těchto kritikách lze nepochybně vycítit určitý ohlas četných soudobých 

sociologických a filosofických teorií o globalizaci či unifikaci ve sférách ekonomiky a 

životního stylu či naopak o egoismu v přístupu k celospolečenským a civilizačním 

problémům nebo individualizaci zájmů a postojů.  

Vinu za současný stav společnosti však Funk také přisuzuje působení 

abnormálních bytostí Lucifera a Ahrimana. Lucifer, který představuje „únik od 

odpovědnosti a reality světa“, vede lidi k „extázi sebelásky a ztrátě individuálního já 

v blaženosti univerzálního vědomí“, což se prakticky projevuje zvýšeným zájmem lidí o 

sexualitu, návykové látky či dekadentní formy umění. Ahriman zase reprezentuje 

jakékoli „zhmotňování, zhušťování a tvrdnutí“ a únik před „duchovním světlem do 

temnoty hmoty“. Svádí člověka k pohodlnosti a nečinnosti, ovlivňuje odlidštěnost a 

chlad v mezilidských vztazích. Projevuje se též ve všem automatickém a mechanickém, 

tj. strojích a obzvláště pak v počítačích a televizorech.389 

5. 2. Božské a duchovní bytosti 

Funk podobně jako jeho předchůdci rozlišuje několik projevů jediné božské 

bytosti. Bůh Otec je principem „odvěké a nekonečné tvůrčí Moci a Síly“ a „Stvořitelem 

a Stavitelem kosmu“. „Tvůrčí Oheň“ Boha Otce přechází do Boha Matky, která je 

Otcovým „projevených prostorem“ či „lůnem“. Představuje též „mateřský element“ a 

„tvůrčí Lásku“. Její duševní síly byly „vlity do lůna kosmické duše“ - nebeské 

Pramoudrosti Sofie, od níž je zase odvozen praobraz lidské duše jako „odvěké jiskry“, 

ve které mají počátek všechna lidská já. „Vtělením jiskry Boha Matky“ je tedy Sofie a 
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„vtělením jiskry Boha Otce“ je Kristus. Stejně jako pozemským nositelem Krista byl 

Ježíš, nositelkou Sofie se stala Ježíšova matka Marie.390 Toto hierarchické a emanační 

božské schéma se spíše než Steinerovu blíží poněkud zjednodušenému a pozměněnému 

pojmosloví Almy Excelsior. 

Pokud se chceme přiblížit k Bohu, musíme se podle Funka vzdát všeho 

vnějšího co považujeme za své. Nejprve je nutné se vyprázdnit od svých obvyklých 

představ, myšlenek a pocitů. Teprve „v hlubokém vnitřním Tichu a Mlčení k nám 

přichází Boží vůle jako vnitřní výzva osobní lásky“. Cesta k Bohu není žádné 

„pohodlné setrvání v pocitech štěstí“, ale naopak „bolestivý vnitřní zápas“. Tato pasáž 

laděná v duchu křesťanské mystiky i buddhistických rad k dosažení nirvány vykazuje 

rukopis Drtikolových myšlenek.391  

Podle Funka křesťanští věřící Ježíše Krista často nevhodně „materializují, 

stahují na svou úroveň a s rozkoší se hrouží do jeho utrpení“. Místo toho by si měli 

naopak představit „Krista vítězícího“, pozvednout se na jeho úroveň a toto vítězství též 

vnitřně prožít. Funk líčí Kristův zásah v Ježíšově těle do lidských dějin stejně jako 

Steiner: síly slunečního božství kosmického Krista se přímo spojily se Zemí. Kristus 

musel v hmotném těle poznat i smrt, aby navázal hlubší spojení s lidstvem. Svým činem 

lidstvo zachránil od tíhy světové karmy, kterou by jinak už samo nezvládlo. Také každý 

člověk má vycházet z jeho příkladu, odpouštět druhým lidem a zříci se odplaty.392 Funk 

nepíše přímo o dvou Ježíších ani Mariích jako Steiner nebo Alma Excelsior, což ovšem 

neznamená, že by tyto názory nesdílel. Spíše tyto záležitosti pokládá za příliš detailní a 

nechce jimi komplikovat příslušné pasáže ve svých knihách. Nicméně i on zdůrazňuje, 

že již před svým životem v Palestině prošel Ježíš řadou vtělení jako „zasvěcenec“ 

různých duchovních kultur a připravoval se na přijetí Krista.  

Také Ježíšova matka Marie představuje u Funka vyvrcholení působení 

dávnějších náboženských postav (a zřejmě též inkarnační souvislost). Biblická Eva 

představovala sestoupení ducha do hmoty a egyptská Isis zase naopak odpoutání od 

hmoty a tělesnosti. Marie skloubila impulsy obou těchto postav. Zachovala si „čisté 

esence moudré Isis“ a přitom dokázala bez smyslnosti podstoupit fyzický pohlavní akt, 

který byl zároveň provázen duchovním oplodněním „božským Otcem“. Marie jako 

nositelka „mateřského impulsu soucitné lásky“ prožila s Ježíšem jeho utrpení na kříži, 
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ale také vítěznou část golgotského mystéria s Kristem v duchovních světech. Zatímco 

Ježíš zůstal po svém „odtělení“ v duchovních světech, Marie zůstala i po smrti stejně 

jako Kristus spojena s lidstvem a se Zemí. Konkrétně má působit v „éterické a astrální 

úrovni zemské aury“. Jak již bylo řečeno, Marii pokládá Funk za pozemskou 

„reprezentantku kosmického principu Boha-Matky“ a „čisté bytosti duchovních světů“ 

Sofie. Označuje ji též za „duchovní matku lidstva“ a „duchovní matku nové lidské rasy“ 

v příštím zemském vtělení Nového Jeruzaléma nebo-li Nového Jupitera, kdy se Země 

stane „tělem zodiakální Panny“, což je nezaměnitelný termín Almy Excelsior.393 

Mariánská zjevení většinou podle Funka vycházejí z působení Marie 

v aurickém zemském obalu. Mohou však být také dána působením jejích pomocnic - 

dvanácti malých Marií, které tvoří jistou analogii se stejným počtem Ježíšových 

učedníků. Některá mariánská zjevení však také mohou být zapříčiněna elementárními 

přírodními bytostmi ženského charakteru, jakými jsou rusalky či víly nebo silami 

elementálů, což jsou zase „citově-myšlenkové (astromentální)“ lidské výtvory, které 

vznikají např. během intenzivních modliteb. Mezi působením „elementárů“ a 

elementálů je přímá vazba, neboť lidské dobré či zlé myšlenky a pocity na určitých 

místech v krajině  přímo přitahují obdobně naladěné přírodní bytosti.394 Líčení působení 

elementárních bytostí má kromě vlivu Steinera úzkou návaznost na dílo slovinského 

„léčitele krajiny“ Marko Pogačnika,395 jehož také několikrát v těchto pasážích Funk 

cituje. Představa elementálů je zase obvyklá v okultní magii, kde se jejich pomocí 

provádí řada operací. U četných uváděných detailů mariánské problematiky se Funk 

zase odvolává na jisté blíže nespecifikované „esoterní prameny“, které zřejmě budou 

z prostředí Zodiakální školy. Zde je také zřejmě třeba hledat hlavní zdroj Funkova 

celkového zdůraznění ženského božského a duchovního principu a jeho úlohy v příští 

zemské epoše.  

5. 3. Reinkarnace, karma a kulturní epochy 

I Funk se na několika místech svých publikací zabývá karmou a reinkarnací. 

Karmu charakterizuje jako „zákon bumerangu, odplaty a vyrovnání“. Jeho princip 

ilustruje i pomocí lidových českých přísloví „boží mlýny melou pomalu, ale jistě“ a 

„kdo seje vítr, sklízí bouři“. Karmu sice vnímá jako určitou míru determinace z 
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minulosti, ale zároveň zdůrazňuje možnost ovlivnit svým současným životem 

budoucnost. Není proto třeba tento zákon brát fatalisticky a reagovat „bezmocnou 

rezistencí“, ale spíše jej vnímat jako důkaz působení „spravedlivého vesmírného 

zákona“. Reinkarnace byla podle Funka i součástí prvotního křesťanství až do 

„cařihradského koncilu v 6. stol.“, kdy byla z oficiálního učení „vyškrtnuta“. Tento 

názor není v různých esoterických kruzích nijak neobvyklý a jeho počátky 

pravděpodobně sahají právě do teosofického a antroposofického prostředí. Za hlavní 

smysl převtělování považuje Funk to, že „opakovaně se rodící individualita napravuje 

dřívější chyby a poklesky a zušlechťuje a zdokonaluje se novými zkušenostmi a 

poznáním“. Stejně jako Alma Excelsior píše Funk nejen o karmě osobní, ale také o 

kolektivní ve formě „rodové, národní a světové“. U duchovně usilujících osob se karma 

vybíjí rychleji, což se projevuje nárůstem problémů v životě. Rychlé zbavení se 

karmické zátěže je ale výhodnější, protože podmínky pro vyrovnávání karmy se stále 

zhoršují. Funk se snaží dokázat, že i v evropském prostředí má reinkarnace silné 

zázemí. Jmenuje různé osobnosti především z řad filosofů a umělců od starověku až po 

současnost, kteří ji údajně měli vyznávat. Stejně jako Venzara též shledává její četné 

náznaky i v bibli.396  

Velký prostor věnuje Funk líčení charakteru jednotlivých kulturních epoch a 

především budoucí kultury slovanské. V tomto přehledu i teoretickém úvodu k němu 

fakticky parafrázuje příslušné kapitoly Steinerových knih (především ze spisu 

Teosofie), což i sám potvrzuje. V každém období se určitá rasa či národ vyvine 

k určitému vyššímu stupni lidství a propracuje nějakou složku lidské bytosti či vlastnost 

(např. vůli, cit, intelekt). Připravuje tak cestu těm, kteří ji teprve za čas nastoupí. Každá 

kultura však časem degeneruje, ustrne ve vývoji a je nahrazena jinou. Tak tomu bylo i 

v případě kultury indické, perské, egyptské, latinsko-řecké a bude u anglosasko-

germánské. Nejnověji se této úlohy chopí Slované, v nichž jsou uloženy inkarnační 

zkušenosti předchozí kultur včetně „nejvyšších plodů esoterního křesťanství“. Šestá 

poatlantská (filadelfská) kultura bude rozvíjet „buddhický princip všebratrské lásky“. 

Přestože Funk připouští v shodě se Steinerem, že její skutečný počátek nastane teprve 

v polovině čtvrtého tisíciletí, zároveň jako Alma Excelsior prohlašuje, že Masaryk 

„zlomil pečeť šesté kultury“ vyhlášením samostatnosti malých národů na shromáždění 

v americké Philadelphii v říjnu 1918. Tento nesoulad se snaží Funk harmonizovat 

                                                           
396 Karel Funk, Od křiku v sobě k šepotu v chrámu, s. 18-21;  Karel Funk, Odívání sluncem, s. 25. 
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tvrzením, že událostí ve Philadelphii začaly tedy pouze „první krůčky“ k nové kulturní 

epoše. K tomuto úkolu jsou nyní vhodnější západní Slované, kteří mají pod 

germánským vlivem oporu v rozumu. Východní Slované jsou zatím příliš citoví a 

impulsivní a musí teprve dozrát. Právě na jejich území však bude centrum budoucí 

kultury. Funk také připomíná, že budoucí význam Slovanů a úpadek Germánů 

nezmiňoval jen Steiner, ale též český filosof Augustin Smetana a německý Johann 

Gottfried Herder. Zároveň však také varuje před „sebeoslavností a rasovým 

mesianismem“, které tyto myšlenky mohou vyvolat.397 Při tom má zřejmě asi na mysli 

německou ariosofii, která těmto „pokušením“ podlehla.  

5. 4. Duchovní význam českých zemí 

Funk se v této souvislosti také samozřejmě věnuje specifickému významu 

českých zemí v tomto procesu a to i s ohledem na jejich mýtickou a legendární 

minulost. Čechy a česká národní duše jsou podle Funka (i Almy Excelsior) 

v astrologickém znamení Lva, které též souvisí se sluncem a sestoupením Krista. 

„Moravská Orlice“ zase symbolizuje duchovní vzlet a sílu. I Praha má svou významnou 

duchovní dimenzi jako „práh do duchovního světa“. To tvrdil i spisovatel okultních 

románů G. Meyrink, který navíc prohlašoval, že Prahu založilo v dávnověku „asijské 

bratrstvo Sad Bayů“, což vede i Funka k domněnce o skryté souvislosti Tibetu a Čech. 

Podobně jako Alma Excelsior zmiňuje Funk korespondence srdcovitého geografického 

tvaru Čech (Čechy jako srdce Evropy), astrologického znamení Lva, které ovládá srdce, 

i srdcovitého tvaru listů „národního stromu“ lípy. To, že z české kotliny pouze vytékají 

řeky jako tepny do jiných zemí, má zase představovat oplodnění Evropy českým 

duchovním impulsem. Také Říp představuje jako „posvátná hora“ významné duchovní 

centrum, které stálo u počátku našich dějin. Legendární postavy české mytologie mohly 

být podle Funka i reálné žijící osoby, ale přisuzuje jim rovněž symbolický duchovní 

význam. Čech byl „duchovní zasvěcenec a vůdce národa“ podobně jako Mojžíš u Židů a 

působil též jako prostředník mezi božským a lidským světem. Libuše zase byla 

kněžkou, věštkyní a  nositelkou intuitivní moudrosti. Přemysl naopak představoval 

racionálního zasvěcence s pevnou vůlí, který uměl zacházet s „plodivými silami 

přírody“. Jejich spojení pak znamenalo „svatbu nebe a země“. Funk ale zmiňuje i 

historické postavy českých dějin: svatého Václava jako možného posledního strážce 

                                                           
397 Karel Funk, Od křiku v sobě k šepotu v chrámu, s. 73-78; Karel Funk, Odívání sluncem, s. 8, 18, 34, 
56-57, 62. 
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svatého Grálu a „mučedníka Kristova“, Karla IV. - stavitele Karlštejna jako kopie 

Hradu sv. Grálu a Nového Města jako obrazu nebeského (Nového) Jeruzaléma, 

Komenského, Husa a Masaryka jako jednu významnou inkarnační linii duchovních 

českých osobností, i Václava Havla, jehož prostřednictvím údajně „duše národa 

promlouvá“ v současnosti.398 Některé tyto údaje čerpá Funk zřetelně ze spisů Almy 

Excelsior, ale jak sám přiznává výklad legendární české mytologie převzal 

z prvorepublikových přednášek faráře Obce křesťanů J. Krala, což je třeba patrné i 

v častých zmínkách o Grálu.399 Zajímavé jsou v tomto výkladu jisté nabízející se 

asociace a paralely k různým jiným mytologiím: Mojžíšovo a Čechovo přivedení lidu 

do „země zaslíbené“, nebo posvátná svatba v mezopotamských mýtech a svatba Libuše 

a Přemysla.  

5. 5. Duchovní praxe 

Své teoretické výklady Funk hojně prokládá různými praktickými pokyny a 

radami. Zdůrazňuje, že duchovní cesta úzce souvisí s běžným každodenním životem a 

není od něj nijak odtržena. Pokud člověk nezvládá všední problémy, není schopen se 

rozvíjet ani duchovně. Jako první by měl každý začít „zpochybňovat navyklé 

stereotypy“ v myšlení i jednání a veškeré dosavadní představy o svém životě, o světě i o 

duchovnu. „Pravá spiritualita“ neslouží k zábavě, uspokojení zvědavosti či útěku od 

reality. Adept duchovní cesty byl měl provádět „neustálou reflexi a kontrolu svých 

myšlenek, citů, řeči i činů“ a „nesklouzávat do negace či banalit“. V chování vůči sobě i 

ostatním lidem se má vyvarovat před unáhleností a „chybami v posuzování a 

hodnocení“ a vždy hledat „vyvážený postoj“. Veškeré vlastní závislosti, chyby a 

nedostatky je třeba postupně odstraňovat, neboť na duchovní cestě překáží. Osobní 

duchovní růst však nemá sloužit k sobeckým účelům, ale především k následné pomoci 

ostatním.400 Tím je vlastně naplňován mahájánský ideál bódhisattvy. Tyto poněkud 

didaktické pasáže zjevně formálně i obsahově vycházejí z Drtikolových promluv 

k žákům a svými pokyny k neustálé sebekontrole a odstraňování závislostí často odráží 

obecné buddhistické zásady.  

 

                                                           
398 Karel Funk, Od křiku v sobě k šepotu v chrámu, s. 79-82; Karel Funk, Odívání sluncem, s. 35-49. 
399 Srov. kap. „Obec křesťanů v českých zemích“ a „Duchovní vývoj Almy Excelsior“. 
400 Karel Funk, Meditace jako píseň duše, Praha: Dobra 2002; Karel Funk, Od křiku v sobě k šepotu 
v chrámu, s. 104-144, 163-176. 
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6. Emil Páleš 

Na Slovensku zapracoval určité Steinerovy ideje do svého vlastního systému 

Emil Páleš (*1966). On sám se měl vyjádřit, že ačkoli „nepřednáší pod hlavičkou 

antroposofie“, jeho práce „navazuje a začleňuje se do antroposofického hnutí“. Páleš 

vystudoval teoretickou kybernetiku na matematicko-fyzikální fakultě bratislavské 

univerzity a na Jazykovědném ústavu Slovenské akademie věd se zabýval aplikací 

lingvistiky v informatice. Souběžně se však zabýval určitými filosofickými a 

náboženskými směry a nabyl přesvědčení, že oba tyto přístupy ke světu (přírodní vědu a 

spiritualitu) je třeba vzájemně skloubit. Od roku 1993 působil jako šéfredaktor časopisu 

Sophia a o rok později založil stejnojmennou nadaci a nakladatelství, které kromě dvou 

Pálešových knih401 vydalo asi desítku méně známých svazků Steinerova díla.402  

6. 1. Časopis a nadace Sophia 

 Časopis Sophia vycházel čtyřikrát ročně v rozsahu asi padesáti stran v letech 

1993 - 1999. Za cíl si kladl rozvíjet „důsledné kritické myšlení, vroucí čistý cit a vůli 

k morálnímu životu“ a slučovat „vědecký, umělecký i náboženský žánr“.403 Úvodní 

zamyšlení jsou podepsána pseudonymem Sophia a možná byl jejich autorem sám Páleš. 

Některá čísla měla většinu článků zaměřenu na určité jednotící téma, jako např. 

astrologie nebo možnosti společenského uspořádání na základě různých spirituálních 

principů. V časopise byly na pokračování otiskovány výňatky ze Steinerových spisů, 

životopisy různých historických osobností se vztahem k duchovnu, články o fenoménu 

UFO a „kontaktérech“ s mimozemšťany a především charakteristika nejrůznějších 

náboženských směrů a organizací (Církev sjednocení, svědci Jehovovi, baháismus ad.) 

Většinou šlo spíše o informativní a nepolemické zpracování (někdy i přímo od dané 

skupiny nebo byl veden rozhovor s jejími představiteli). V časopise se objevovaly i 

články českých antroposofů Váni či Dostala, Funka a dokonce i Almy Excelsior 

(duchovní význam květin).404 

Nadácia Sophia „pro aplikaci duchovních, etických a estetických hodnot 

v praxi“ shrnula cíle, k jejichž realizaci chce napomáhat, do patnácti bodů, které je pro 

jejich stručnost možné ve zkrácené verzi ocitovat:  

                                                           
401 Emil Páleš, Duchovná úloha Strednej Európy alebo Ako súvisia rozprávky s politikou, Bratislava: 
Sophia 1995; Emil Páleš, Angelológia dejín. Paralelné a periodické javy v dejinách, Bratislava: Sophia 
2001.  
402 Radomil Hradil (ed.), Průvodce českou anthroposofií, s. 225; http://www.sophia.sk/start_skola.html. 
403 Sophia 3/1, 1995, s. 3. 
404 Sophia. Štvrťročník  pre aplikáciu duchovných hodnot v praxi, Bratislava: Sophia 1993-1999. 
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„rozvíjení smyslu pro Krásu, Pravdu a Dobro; výchova k zodpovědnosti za život; vytváření vědomí lidské 

důstojnosti; rozšiřování myšlenkového obzoru lidí; jasnější orientace v uspořádání hodnot s ohledem na 

vyšší smysl věcí; rozvoj samostatného a tvořivého myšlení jedince; zpřehlednění vztahů ve společnosti; 

respektování etických norem a duchovních principů v podnikání a politice; prosazení nenásilí a 

porozumění v mezilidských vztazích; výchova k ochraně a tvorbě životního prostředí; mezináboženský 

dialog; dialog mezi vědou a náboženstvím; léčení psychických nemocí; sexuální výchova; prevence před 

kriminalitou a vznikem drogových závislostí“.405  

Jde tedy spíše o obecnou deklaraci s morálně-výchovným apelem, pod kterou by se 

mohlo podepsat i mnoho jiných náboženských, charitativních či humanistických 

organizací. Takto nekonkrétně definované cíle bez zmínky o skutečné podstatě nauky 

byly ovšem možná Pálešovým záměrem, protože nadace od počátku usilovala o finanční 

dary a chtěla takto oslovit co nejširší spektrum populace. 

Nadace se v nedávné době stala neziskovou organizací „pro uvedení 

duchovních, etických a estetických hodnot do života“. Ve své nejnovější zprávě o 

činnosti uvádí, že od roku 1993 uspořádala „250 veřejných přednášek, 70 rozhlasových 

a televizních vysílání a 9 škol v přírodě“ a publikovala „desítky novinových článků“. 

Dvakrát ročně má být též otevírán nový cyklus „Školy angelológie“. Sophia má prý 

stoupence v „každém slovenském městě“, kteří ve svých oborech působnosti vytvářejí 

na tomto základě „desítky vlastních nezávislých iniciativ“.406 Celkově se těmito slovy 

snaží Páleš zjevně vzbudit dojem nástupu jakéhosi „duchovního slovenského národního 

obrození“ pod jeho vedením, což je ovšem z hlediska reálného množství několika 

desítek či možná stovek jeho příznivců obraz vskutku nadsazený.  

Páleš také příležitostně přednáší v různých městech Slovenska i České 

republiky. Na svých internetových stránkách dokonce představuje svůj projekt tříleté 

Školy angelológie. Na rozdíl od Venzarovy Vysoké školy MZ však tato instituce již od 

roku 2004 reálně funguje. V různé fázi studia se prý nyní nachází asi 500 osob a na 

podzim roku 2007 uzavřeli celé studium první absolventi. Kromě Páleše má jako lektor 

působit také jeho manželka Silvia Mikolajová (*1974), která údajně vystudovala 

waldorfskou pedagogiku a eurytmii na antroposofické škole ve Vídni. Ve výuce chce 

Páleš spojovat své spirituální představy s poznatky společenských i přírodních věd. Píše 

tak např. i o „duchovní religionistice“, ve které chce přednášet o „vzestupu a pádu bohů 

a náboženských kultů, pravdivé hodnotě mýtu a moudrosti pohádek“. Předpokladem ke 

studiu je pouze „duševní zdraví a ušlechtilá motivace“. Výuka se odehrává v podobě 
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sedmi třídenních (pátek-neděle) kurzů s půlročními odstupy na různých pronajatých 

zámcích. Sedm etap či stupňů představuje sedm nebeských sfér, v nichž vládnou 

jednotliví archandělé, podle nichž jsou příslušné stupně také pojmenovány.407  

6. 2. Sofiologie a angelologie 

Svou nauku označuje jako sofiológiu a chápe ji jako syntézu přírodních věd, 

filozofie a teologie, která pracuje s poznáním empirickým, racionálním i se zjevením. 

Za svého přímého ideového předchůdce považuje ruského filosofa Vladimira Solovjova 

(1853-1900), pro nějž byl pojem Sofie také stěžejním bodem jeho nauky. Hlásí se také 

k slovanským ideálům slovenských Štůrovců z 19. století a především dílu Jozefa 

Miloslava Hurbana. Ve svých textech se také hojně odvolává na Goetheho, 

Komenského a samozřejmě i na Steinera. Zároveň se však Páleš sebevědomě považuje 

za tvůrce nového vědeckého paradigmatu, který integruje přístupy přírodních a 

humanitních věd a zároveň rozšiřuje možnosti poznání i za hranice hmotného a 

smyslového světa. Své úvahy Páleš prezentuje většinou s absolutní jistotou a bez 

pochybností, tedy nikoli jako teorie či hypotézy, ale spíše  jako jednoznačně prokázaná 

fakta. Jejich pravdivost se snaží podložit a ilustrovat více či méně rozsáhlými exkurzy 

do starověkých mytologií, tradičních náboženských i menšinových esoterických 

systémů i prostřednictvím poznatků z mnoha vědeckých oborů (matematika, 

astronomie, fyzika, chemie, geologie, biologie, antropologie, psychologie, archeologie 

či filozofie). Současnou vědu však zároveň podrobuje poměrně ostré kritice. Svou 

materializací se podle něj odtrhla od skutečných potřeb člověka a svou atomizací do 

dílčích disciplín se odklonila od možnosti celistvého poznání světa. Zároveň ze svého 

zájmu vyloučila možnost duchovního poznání a etické otázky, což ji přivedlo do 

vnitřního chaosu a dezintegrace.  

Hlavním bodem Pálešova zájmu je pozorování a zdůvodnění paralelních a 

periodických jevů v dějinách lidstva. Páleš vychází z faktu, že v určitých obdobích se 

v různých zeměpisných oblastech nezávisle na sobě objevily stejné či obdobné 

umělecké, náboženské, vědecké, filosofické či politické tendence. Některá období 

zároveň přinesla mnohem větší nárůst objevů či převratných společenských dějů, než 

období jiná. Páleš tvrdí, že kvalitu určitých časových epoch ovlivňují různé duchovní 

bytosti. Dějiny se tak pohybují neustále v cyklech 2160, 720, 354 a 72 roků. Nejdelší 

cykly odpovídají jednotlivým érám znamení Zvěrokruhu a ovládají je duchové času. 

                                                           
407 http://www.sophia.sk/start_skola.html. 



 169

Představiteli těchto epoch byly v minulosti kultury praindická, praperská, babylonsko-

egyptská, řecko-latinská a současná anglo-germánská. Každá z kultur měla přinést 

nějaký nový impuls k dalšímu vývoji. Soudobá kultura vedla především 

k individualizaci, větší svobodě i odpovědnosti člověka, rozvoji vědy a v politice 

k nahrazení absolutistických monarchií parlamentními demokraciemi. Následující 

kulturu budou tvořit slovanské národy, které dokáží harmonicky skloubit principy 

kolektivního soužití a individuální svobody.408 

Páleš podobně jako Funk i Steiner vnímá odlišný duchovní charakter „Západu“ 

a „Východu“ a zprostředkující úlohu střední Evropy mezi těmito celky. Podle Páliše je 

kultura na západní polokouli Země více materiální a individualistická a na východní je 

zase více spjata s duchovním světem za cenu jisté ztráty vlastní osobnosti. Tyto 

odlišnosti reprezentuje v dějinách vzájemně protichůdné působení dvou duchovních 

bytostí,409 což se vnějškově v dějinách projevuje jako střetávání určitých ideových 

principů - nejnověji jako boj kapitalismu s komunismem a na Slovensku v 90. letech 

např. jako boj o moc mezi prezidentem Kováčem a premiérem Mečiarem. Úlohou 

střední Evropy má tedy být nalezení harmonického spojení ekonomického rozvoje  

s duchovním životem a nitrem zjevené pravdy s vnější empirickou pravdou. Pak 

vznikne skutečná duchovní individualita - tedy člověk, který je individualitou a 

duchovním zároveň.410  

Nejvíce se však Páleš věnuje charakteru jednotlivých přibližně třísetletých 

období, která mají být pod vlivem jednotlivých archandělů, kteří se ve svém působení 

pravidelně střídají. Každý z archandělů koresponduje zároveň s vlivem určité planety 

Orifiel (Saturn), Anael (Venuše), Zachariel (Jupiter), Rafael (Merkur), Samael (Mars), 

Gabriel (Měsíc) a Michael (Slunce). Sluneční archanděl Michael měl velký vliv mezi 

léty 600 a 300 př. n. l., kdy v různých částech světa vznikly základy řady pozdějších 

světových náboženství a starověkých filozofií. Také v současnosti má tento archanděl 

významně působit na duchovní atmosféru světa. Každý z archandělů vtiskuje svůj 

nezaměnitelný charakter dané době. Tyto duchovní bytostí jsou podle Páleše totožné 

s bohy všech  světových mytologických systémů, kteří také vždy ztělesňují určité 

spektrum stále se opakujících vlastností. Četná solární božstva ztotožnil např. 

                                                                                                                                                                                     
 
408 Emil Páleš, Angelológia dejín; http://www.sophia.sk/start_kniha.html. 
409 Páleš má nepochybně na mysli činnost Ahrimana a Lucifera. 
410 Emil Páleš, „Duchovná úloha Strednej Európy alebo Ako súvisia rozprávky s politikou“, Sophia 3/4, 
1995, s. 36.  
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s archandělem Michaelem. Nižší zhruba sedmdesátileté časové celky ovlivňují různé 

nižší duchovní bytosti, jejichž působení může být i velmi destruktivní. V letech 1917- 

1989 měl např. komunistickou třídní nenávist a násilí působit démon Nergal, který již 

negativně ovlivňoval starobabylónskou dobu. Svůj pohled na boha označil Páleš jako 

panenteismus. Boha tedy vnímá přítomného ve všem stvořeném, jež však zároveň 

přesahuje. Odmítá deismus, protože bůh a stvořený svět jsou neustále ve vzájemné 

interakci. Bůh do světa zasahuje právě prostřednictvím sobě podřízených duchovních 

bytostí – andělských hierarchií. Tyto bytosti působí permanentně v kolektivním 

nevědomí lidstva i v atomové struktuře hmoty „zpěvem andělských chórů“, který je 

vlastně prouděním určitých jemných duchovních energií.411 

Páleš tvrdí, že tyto poznatky o cyklickém působení duchovních bytostí převzal 

z díla středověkého německého opata Johanna Trithemia,412 který je měl zase převzít 

z jednoho starověkého babylónského kalendáře. Páleš vysoce oceňuje středověkou 

teologii (konkrétně zmiňuje Tomáše Akvinského) za zájem o andělská schémata a jejich 

působení. Současné křesťanské církve však kritizuje za to, že díky vlivu okolní 

převážně materialistické společnosti s působením andělů již vlastně příliš nepočítají a 

těmto tématům se prakticky vůbec nevěnují.413  

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                           

411 Emil Páleš, Angelológia dejín.  
412 Johannes Trithemius, De Septem Secundeis, id est intelligentiis, sive Spiritibus Orbes post Deum 
moventibus, Sponheim 1508. 
413 http://www.sophia.sk/start.html. 
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VIII. Závěr 
 1. Čím chce antroposofie být a čím skutečně je 

Antroposofie se především pokouší vytvořit ucelený světový názor, který je 

následně možné prakticky aplikovat v jednotlivých oborech lidské činnosti. Samotní 

antroposofové svou nauku označují jako duchovní vědu.414 Dávají tím najevo, že 

člověka a okolní svět nelze plně pochopit pouze prostřednictvím vědy ani pouze 

prostřednictvím náboženství, ale pouze „vyšší syntézou“ obou těchto přístupů. S vědou 

antroposofii spojuje její důraz na systematičnost, logiku a přesnou terminologii. Zásadní 

odlišnost však spočívá v tom, že antroposofie připouští vedle rozumového také 

mimosmyslové či nadsmyslové poznání, které ostatně mělo být Steinerovi hlavním 

zdrojem pro formulaci ústředních antroposofických představ (např. popis minulých 

vývojových etap lidstva). Zde samozřejmě vyvstává problém ověřitelnosti těchto 

poznatků. Některá antroposofická tvrzení jsou navíc v přímém rozporu se současným 

stavem poznání přírodních i humanitních věd.415 Antroposofové navíc odmítají vnější 

kritiku tvrzením, že antroposofii lze porozumět pouze prostřednictvím antroposofie 

samé. Z této antroposofické argumentace pak tedy ovšem vyplývá, že antroposofie je 

jedinečný a svébytný systém výpovědí a metod, který nelze zaměnit s žádným jiným 

existujícím systémem, tedy ani s vědou. 

Antroposofické označení duchovní věda také výrazně prozrazuje náboženský 

rozměr antroposofie. Při rozhodování o tom, zda lze antroposofii skutečně označit jako 

náboženství, je vhodné nejprve stručně vymezit samotný pojem náboženství. V dějinách 

religionistiky se z různých myšlenkových hledisek vyskytlo nepřeberné množství  

pokusů o obecnou definici náboženství. Nejčastěji se můžeme setkat s dvěma odlišnými 

přístupy. Substanční vymezení se snaží postihnout vlastní jádro či podstatu náboženství. 

Ta je spatřována v představě určité transcendentní a supranaturální reality, která existuje 

samostatně a mimo pozemský svět, jemuž je ve všech směrech nadřazena. Funkcionální 

vymezení se oproti tomu zabývá především tím, jaký význam má náboženství pro 

člověka (ať už jedince nebo celou společnost). Funkce náboženství je většinou 

spatřována v tom, že dává lidskému životu smysl a řád a uspokojivě odpovídá na jeho 

                                                           
414 Viz např. Walther Bühler, Anthroposofie jako požadavek naší doby, s. 17. V této souvislosti stojí za 
zmínku, že např. v českých zemích byly antroposofické skupiny už od svého vzniku registrovány 
ministerstvem vnitra jako osvětové a vědecké spolky a nikoli např. jako spolky náboženské. 
415 Jako příklad je možné uvést pro astronomii těžko přijatelné tvrzení, že Slunce vzniklo oddělením od 
Země, nebo značně do minulosti posunuté datování některých starověkých kultur poatlantské epochy, 
které neodpovídá výsledkům archeologických výzkumů. 
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existenciální otázky.416 Z obou těchto hledisek je možné antroposofii za náboženství 

skutečně pokládat. Antroposofie ve své nauce také hovoří o duchovních světech, které 

jsou svou úrovní pozemskému světu kvalitativně nadřazeny, i když protiklad 

transcendentního a pozemského není příliš vyhrocen. Svými představami o posmrtných 

formách existence zároveň dává životu vyšší smysl a záruku jeho dalšího trvání. 

Řada antroposofických disciplín v oblastech politiky, ekonomiky, lékařství, 

pedagogiky či zemědělství ovšem otevřeně nedeklaruje či na první pohled ani zjevně 

nevykazuje náboženské znaky. V antroposofii se také nesetkáme buď vůbec nebo 

alespoň explicitně s přítomností řady typických atributů tradičních náboženství, jakými 

jsou existence rituálů, posvátných textů či přítomnost kněží nebo jiných osob, které  

zprostředkují kontakt s duchovním světem. Také organizační struktura i fungování 

Anthroposofické společnosti odpovídá spíše běžným sekulárním spolkům, než 

náboženským institucím. Proto také, jak už jsem zmínil v úvodu práce, v souvislosti s 

antroposofií i jinými zde zmiňovanými směry používám raději poněkud méně 

frekventovaný termín spiritualita, který není zatížen tolika různými představami a 

interpretacemi jako pojem náboženství. 

S výrazy spiritualita či alternativní spiritualita se často můžeme setkat 

v literatuře, pojednávající o nových náboženských hnutích. Tento termín se převážně 

používá pro označení množství skupin obtížně zařaditelných mezi tradiční náboženské 

systémy, které ve velkém počtu začaly vznikat především od poloviny 20. století 

v Evropě a USA.417 Často sem však bývají začleňovány i starší náboženské fenomény 

z první poloviny 20. století či dokonce druhé poloviny 19. století, které obvykle 

synkreticky čerpají z různých náboženských tradic, což je i případ teosofie a 

antroposofie. Adjektivum „nový“ ovšem není nutné chápat pouze jako časové 

vymezení. Nové je také to, co vzniklo samostatně a nezávisle na něčem předchozím. Za 

„zcela nový“ nelze asi v tomto smyslu striktně označit ani jeden existující náboženský 

směr, neboť žádný nevznikal v ideovém vzduchoprázdnu.  

Skutečnost, že většina nových náboženských hnutí vychází z různých 

etablovaných náboženských tradic se odráží i ve způsobu jejich klasifikace, který 

nejčastěji vychází z genealogického hlediska. Hledání jednoznačného přímého předka 

                                                           
416 O těchto dvou definičních oblastech píše např. Dušan Lužný, Nová náboženská hnutí, Brno: 
Masarykova univerzita 1997, s. 22-24. 
417 K časovému vymezení pojmu nová náboženská hnutí viz např. George D. Chryssides, Exploring New 
Religions, London/ New York: Continuum 2001, s. 11-14.  
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z určité velké náboženské tradice je však v praxi velmi obtížné především vzhledem 

k synkretickým tendencím u řady nových náboženských hnutí. Tato hnutí se navíc často 

velmi rychle vyvíjejí a procházejí různými změnami, které těmto klasifikačním 

schématům unikají. Problematika nových náboženských hnutí je navíc společensky 

velmi kontroverzní téma, které svádí k možným ideologickým zkreslením z různých 

stran. Typickým příkladem je v tomto směru působení tzv. antikultovních hnutí. Ke 

zkreslením a zjednodušením při výzkumu nových náboženských hnutí ovšem také může 

dojít v důsledku záměny badatelovy interpretace skutečnosti se skutečností samotnou. 

To je přirozeně dáno především složitostí a proměnlivostí zkoumaného „terénu“.  

Antroposofii je z velkých náboženských tradic samozřejmě nejbližší 

křesťanství. Steiner často označoval antroposofii za nové křesťanství. Tím vlastně dával 

najevo určitou míru kontinuity a zároveň i diskontinuity své nauky s tímto 

náboženstvím. S křesťanstvím antroposofii spojuje především obecný důraz na ústřední 

význam Kristovy oběti v lidských dějinách. Právě v oblasti christologie se však také 

zároveň značně odlišuje od představ tradičních křesťanských denominací. Týká se to 

především odlišení „pozemského“ Ježíše od „nebeského“ Krista a specifického chápání 

významu Kristovy oběti pro lidstvo v souvislosti s jeho kolektivní karmickou zátěží. 

Proto také křesťanské církve přistupují k antroposofii i k Obci křesťanů poněkud 

rezervovaně a ekumenické kontakty jsou velmi slabé a opatrné. Steiner se pojmem nové 

křesťanství zjevně také chtěl  distancovat od působení křesťanských církevních institucí 

v dějinném vývoji i tehdejší současnosti. Obzvláště podobu římskokatolické církve 

považoval za neživou, zkostnatělou a nevhodnou pro moderní společnost. 

Většina genealogických klasifikací ovšem nehledá původ v jednom konkrétním 

náboženství, ale spíše v určitých širších vzájemně příbuzných religiózních celcích. Zde 

je ale problém v tom, že řada nových náboženských hnutí nespadá svými znaky 

jednoznačně pouze do jedné z vytvořených kategorií. Jako příklad je možné uvést jednu 

z nejčastěji citovaných genealogických klasifikací podle J. Gordona Meltona,418 který 

množství náboženských skupin, působících na území USA rozdělil do dvaceti dvou 

příbuzných rodin, z nichž se devět týká přímo nových náboženských hnutí. Antroposofii 

bychom přitom mohli zařadit hned minimálně do tří jím uvedených okruhů: 

Spiritualistická, psychická a New Age rodina, Rodina starodávné moudrosti a Rodina 

nezařazených křesťanských církví. Vyjma posledního okruhu totéž platí i o teosofii, 

                                                           
418 J. Gordon Melton, Encyclopedia of American Religions, Detroit: Gale Research Inc. 1993. 
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kterou by navíc bylo ještě možné umístit do Východní rodiny. Podobných výsledků se 

dočkáme i při využití jiného genealogického klasifikačního schématu od Davida V. 

Barretta.419 Ten rozlišil pět základních typů nových náboženských hnutí: 1. skupiny a 

hnutí s křesťanským původem, 2. skupiny a hnutí s původem v jiném „náboženství 

knihy“, 3. východní hnutí působící na Západě, 4. esoterická a novopohanská hnutí, 5. 

hnutí osobního rozvoje. I tady lze antroposofii zařadit souběžně do první, čtvrté i páté 

skupiny a teosofii do třetí, čtvrté a páté. 

Pokud bychom chtěli antroposofii umístit do poněkud širšího spirituálního 

kontextu a pokusit se najít určité obecnější příbuzné proudy, nabízí se nám k tomu 

především tradice západního esoterismu a hnutí New Age. Tyto dva směry i 

antroposofii spojuje řada obecnějších i konkrétnějších ideových principů. Kromě toho 

též mají společné i své negativní vymezení vůči „mainstreamové“ společnosti, přičemž 

tato kritika je směřována vůči různým stranám: tradičním formám náboženství 

(obzvláště pak křesťanského), vědeckému racionalismu i konzumnímu životnímu stylu. 

New Age je však na rozdíl od západního esoterismu také ovlivněno náboženstvími jižní 

a východní Asie, uznáním reinkarnace a jejího pozitivního významu pro člověka a 

silnou psychologizací duchovních nauk. V těchto třech bodech se pozice New Age a 

antroposofie poněkud různí. První téma mají společné jen okrajově, druhé zcela a třetí 

naopak prakticky vůbec. Antroposofii dále spojuje s New Age důraz na počínající nový 

duchovní věk či spíše dobu, která potřebuje novou duchovní nauku nebo představa 

Země jako živého organismu se schopností ukládat informace o své minulosti. 

Antroposofie fakticky tvoří určitý most či mezistupeň mezi tradicí západního 

esoterismu a hnutím New Age, neboť s oběma ji více věcí spojuje než rozděluje. Tento 

mezistupeň utváří spolu s řadou dalších spirituálních fenoménů převážně ještě 19. 

století (spiritismus, transcendentalismus, Nové myšlení, hnutí lidského potenciálu a 

samozřejmě teosofie). James Herrick označil tato hnutí výrazem nová náboženská 

syntéza.420 Za její hlavní znaky považuje představu neomezeného vědomí jako pravé 

podstaty člověka, požadavek na „zduchovnění“ vědy, myšlenky o existenci skrytého 

vědění či živé přírodě, důraz na spirituální vývoj a respekt k různým náboženským 

tradicím. Na rozdíl od širokých a názorově rozmanitějších proudů západního esoterismu 

                                                           
419 David V. Barrett, The New Believers: Sects, Cults and Alternative Religion, London: Casell & Co. 
2001. 
420 James A. Herrick, The Making of the New Spirituality: Eclipse of the Western Religious Tradition, 
Downers Grove: Inter Varsity Press 2003, s. 31.  
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a New Age je však antroposofie poněkud geograficky izolovanější a ideově ucelenější. 

Její působení vždy bylo a je spíše lokální záležitostí, neboť většinu stoupenců má 

Anthroposofická společnost v evropských zemích a to ještě převážně v německy 

mluvících oblastech. Určitá ucelenost formy i obsahu antroposofie je pak dána 

především silnou vazbou na osobu zakladatele. Antroposofie ve smyslu idejí hlásaných 

Anthroposofickou společností je i v současnosti prakticky stále totožná s naukou 

Steinerovou. Steiner je i mnoho desetiletí po své smrti jakýmsi hlavním „poznávacím 

znamením“ či symbolem celého antroposofického hnutí a těší se stále velké autoritě. 

Kolem jeho života se objevila i celá řada legendárních vyprávění a vzpomínek, které 

vyzdvihují jeho jedinečnou duchovní vyspělost. Nekritické uctívání Steinera mezi 

mnoha antroposofy je bez velké míry nadsázky možné označit za kult osobnosti. 

Jako svébytná instituce se Anthroposofická společnost formovala poměrně 

dlouhou dobu. Samotné oddělení od teosofického hnutí proběhlo za emotivně vypjatých 

okolností poměrně rychle a bez větších příprav. Vytváření vlastních životaschopných 

organizačních mechanismů však trvalo mnohem déle a završeno bylo vlastně až po 

jedenácti letech od založení. Také nahrazení teosofické terminologie a myšlenkových 

schémat probíhalo velmi pozvolna. Určitou kodifikací antroposofické nauky bylo 

vytvoření souborného vydání Steinerovy písemné pozůstalosti po jeho smrti. 

Anthroposofická společnost však nikdy neměla příliš pevnou a hierarchicky 

uspořádanou strukturu své organizace. Vždy byla spíše sdružením, organizovaným 

podobně jako běžné zájmové, vzdělávací či kulturní spolky s demokraticky voleným 

vedením. 

Antroposofie chce především poznávat duchovní podstatu člověka a zároveň 

umožnit propojení tohoto poznání s univerzálním duchovním prostorem. Toto 

poznávání má probíhat v postupných krocích, kdy člověk rozvíjí a zdokonaluje své 

schopnosti. Poznání duchovní dimenze lidského života má být v tomto životě také jeho 

oporou. Antroposofové usilují o vytvoření harmonie mezi myšlením, cítěním a vůlí a 

tyto složky se snaží v souladu s postupnou spirituální proměnou kultivovat. 

Steinerovým cílem bylo vytvoření nového způsobu myšlení, které by dokázalo propojit 

náboženství, vědu i umění. Toto myšlení nemá mít pouze dimenzi racionální, ale také 

etickou a především spirituální. Pro Steinera bylo důležité propojení spirituální aktivity 

a svobody v tom smyslu, že člověk by měl své myšlení osvobodit od běžných vlivů 

svého tělesného organismu či kulturně podmíněných zvyků a nechat se vést svou 
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nejniternější individualitou - duchovním já. Steiner opakovaně zdůrazňoval, že běžné 

racionální myšlení, které si člověk především vlivem výchovy navykl užívat, vede 

k odcizení nejen od jeho pravé podstaty, ale i od vyšších přírodních a kosmických sil. 

To pak vede k výskytu mnoha sociálních a civilizačních nemocí, které lidstvo postihují. 

Zřejmě právě proto, aby tento nesoulad co nejúčinněji odstranil, se snažil své spirituální 

učení aplikovat v tolika oborech lidské činnosti. Steiner tak vlastně koncipoval 

antroposofii jako metodu léčby i výchovy „nemocného světa“, což se samozřejmě 

nejvíce projevilo v existenci antroposofické medicíny a waldorfského školství, ale i v 

celkovém „ladění“ antroposofické nauky. 

 Antroposofická teorie poznání a myšlení patří k jedněm z nejdůležitějších 

v rámci novověkého západního esoterismu a to především díky svému rozsahu, stupni 

propracování a širokému poli využití napříč mnoha obory lidské aktivity. Svým 

charakterem je také alespoň po formální stránce velmi demokratická. Na sociální či 

kulturní status svých nositelů je vázána jen velmi volně, což nebývá v často 

„elitářských“ esoterických kruzích běžné. K jejímu osvojení není třeba vstupovat do 

žádných řádů či bratrstev, účastnit se iniciačních a rituálních ceremonií či postupovat po 

hierarchických stupních dané organizace. Jediným kritériem by měl být stupeň  

duchovního vývoje jedince, za který je odpovědný pouze on sám. 

Antroposofické učení může být vnímáno ve dvou rovinách: jeho obsah jako 

výsledek Steinerova „spirituálního bádání“ a jeho praktikování ve smyslu cesty, vedoucí 

ke stejnému stupni duchovního poznání a vývoje. K takovému rozlišení vede především 

realita antroposofického života, kdy mnoho příznivců antroposofie vnímá Steinera jako 

nedostižný vzor. Steiner sám sice neustále zdůrazňoval, že každý může dosáhnout stejné 

úrovně duchovního poznání jako on, ovšem v praxi už za svého života vnímal často 

nepochopení ze strany svých stoupenců, kteří spíše mechanicky četli a reprodukovali 

jeho texty a přednášky, než aby se pokusili o vlastní uchopení jeho myšlenek. 

Pro antroposofii je také důležité zdůrazňování podmíněnosti způsobu 

duchovního vnímání a vývoje časem a místem. Proto také značnou část Steinerových 

spisů tvoří podrobný popis často velmi odlehlých (mýtických i historických) kulturních 

epoch a jejich vlivu na utváření spirituality. Steiner nastínil monumentální obraz 

spirituální evoluce lidstva, která je provázena postupným probouzením jednotlivých 

částí duševních a duchovních těl. Tento vývoj však nebyl vylíčen jako zcela 

jednoznačně kvalitativně vzestupný, neboť člověk vždy nějaké duchovní síly a 

schopnosti ztrácel a jiné zase získával. Každopádně svou antroposofii vnímal Steiner 
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jako momentálně vývojově nejvyspělejší duchovní směr, který však postupem času 

bude přirozeně zastarávat jako kterýkoli jiný. Tato představa nebyla v nedlouhých 

dějinách Anthroposofické společnosti zatím příliš reflektována, nicméně např. v nauce 

Zodiakální školy hraje naprosto zásadní roli, neboť ta se považuje právě za další 

spirituální vývojový stupeň, který přichází v návaznosti na antroposofii.  

 

2. Specifika antroposofie v českém prostředí 

Podoba a činnost českých antroposofických spolků se nikdy nijak významně 

nelišila od situace v jiných zemích. Náplní většiny schůzí byly přednášky, jejichž 

tématické zaměření bylo stejně široké jako zájmové pole celé antroposofie. Určitým 

národním specifikem byly časté exkurze do českých náboženských dějin. Spolky stejně 

jako v zahraničí také vydávaly své časopisy a antroposofickou literaturu, což většinou 

byly české překlady Steinerových knih a přednášek. Také jednotlivé konflikty a rozkoly 

často kopírovaly dění v německých zemích. Na rozdíl od antroposofů ve většině 

evropských zemí, kteří zažili pouze nacistickou perzekuci, byli čeští antroposofové 

vystaveni také represím a zákazu činnosti za komunistického režimu, který znamenal 

téměř čtyřicetiletou přestávku v oficiální existenci. V 90. letech 20. století se tak česká 

antroposofie obtížně zbavovala návyků z ilegální činnosti a jen velmi pomalu se 

otevírala vůči veřejnosti. Zkušenosti s veřejným působením před druhou světovou 

válkou a v krátké poválečné době mělo jen velmi málo žijících pamětníků.  

Mnohem výraznější specifikum představovaly či představují některé osobnosti 

z českého, moravského a slovenského spirituálního prostředí, kteří se Steinerovou 

antroposofií jen více či méně inspirovaly při utváření svých vlastních náboženských 

představ. Z nich je Steinerově antroposofii zřejmě nejblíže Karel Funk. Ten také jako 

jediný výrazné ovlivnění antroposofií sám přiznává. Ani on však Steinerovy názory 

nepřijímá dogmaticky a bezvýhradně. Velký prostor věnuje etickému rámci duchovního 

vývoje s důrazem na praktické záležitosti, což ho spojuje s Drtikolem. Také Alma 

Excelsior ve své nauce mnoho témat zcela zjevně přejala z antroposofie, což ovšem na 

rozdíl od Funka nepřiznávala. Zároveň je však řada jejích vizí čistě osobního a 

specifického charakteru. Jde vlastně o mystické zážitky, v nichž ona sama prochází 

různými duchovními světy, komunikuje s jejich obyvateli a dostává různá speciální 

zjevení, zasvěcení a pokyny. Tento aspekt výrazné osobní zkušenosti je snad možné 

najít v obdobné míře ještě u Drtikola. František Venzara navazuje především na učení 

Almy Excelsior, které v zásadě přijímá beze změn, ale veřejně je prezentuje jen 
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v některých aspektech. Ve svých knihách se především soustřeďuje na soustavné 

morální apely, které na rozdíl od Funka zůstávají spíše v teoretické a obecné rovině. 

Venzara navíc často zmiňuje poznatky soudobých přírodních věd, což také často dělá 

Emil Páleš. Ten podobně jako Steiner zdůrazňuje důležitost matematiky jako pevné 

racionální opory pro orientaci v duchovnu. Pálešovo myšlenkové zázemí je podobně 

široké jako u Steinera a nevyčerpává se pouze u antroposofie. Jednoznačně nejméně byl 

antroposofií zasažen František Drtikol, což však zase rozhodně neznamená, že by jí 

nebyl inspirován  vůbec. Tento vliv však spíše najdeme v jeho uměleckém projevu, než 

v jeho dochovaných výrocích. Duchovním domovem mu byl především buddhismus. 

Zmiňované osoby se také odlišným způsobem postavily k formování 

organizačního zázemí svých nauk a jejich stoupenců. Nejužší propojení mezi sebou a 

svými stoupenci vytvořila Alma Excelsior, jejíž Zodiakální škola zřejmě spojovala 

členy do velmi blízkého kruhu, v němž provozovali společné rituály, jezdili na výlety 

apod. Společenství mělo výrazný exkluzivní a esoterický charakter, což se projevovalo 

především ve skrývání nauky před veřejností, udržováním distance od ostatní 

společnosti a soustředěním na své vlastní „duchovní úkoly“ a „poslání“. Tento charakter 

Zodiakální školy je zachováván i v současnosti. Osobní vazby ovšem vzhledem 

k jistému nárůstu počtu členů již tak blízké nejsou. Ostatní vesměs žádný pevnější typ 

společenství pro své příznivce nevytvořili či nevytvářejí. Venzara své sdružení založil 

spíše z praktických důvodů jako oficiální základnu pro publikaci svých knih. Drtikol 

kolem sebe vytvořil jen velmi neformální společenství bez nějakých pravidel. Funk své 

myšlenky předává zájemcům jen prostřednictvím knih a občasných přednášek. Také 

Páleš nevytváří žádnou vlastní náboženskou společnost. Nadaci Sophia založil pro 

vydávání svých knih a pořádání přednášek. Ke stejnému účelu slouží též jeho Škola 

angelológie. Většina uvedených autorů je tak se svými příznivci v ještě volnějším 

vztahu než samotná Anthroposofická společnost.  

Každá z uvedených osobností také jiným způsobem pracuje s jazykem. 

Z hlediska celkové srozumitelnosti a vnitřní logičnosti vyjádření myšlenek je na tom 

nejlépe Páleš a Funk, což možná souvisí s jejich přírodovědným a technickým 

vzděláním. U Drtikola je problematické tuto stránku hodnotit, protože jeho zapsané 

výroky jsou většinou jen torzovité a zprostředkované. Mnohdy v nich určité věci pouze 

symbolicky naznačil a významové zpracování ponechal na příjemci. U Venzary je 

typické rozvláčné vyjadřování, což vede k tomu, že vlastní myšlenkové jádro poněkud 

zaniká uprostřed mnoha poměrně bezobsažných frází. Největší problém s rozuměním je 



 179

u Almy Excelsior, která neustále těkala od tématu k tématu a zahlcovala čtenáře 

obrovským množstvím odboček a odkazů. Při líčení mystických vizí též užívala  

výrazný poetický jazyk a psala dokonce rozsáhlejší veršované texty. Poetické pasáže lze 

také (ovšem v menší míře) objevit ve Funkových knihách a článcích. Texty všech těchto 

osob pracují s poměrně bohatou slovní zásobou a k pochopení vyžadují určitou širší 

znalost různých náboženských, filosofických a kulturních reálií. 

U všech uvedených osob lze vymezit několik obecných sjednocujících  

momentů, které je zároveň spojují s antroposofií. Především je to důraz na sblížení a 

propojení náboženství a vědy. S tím je též spojena kritika soudobé vědy jako příliš 

materialistické a neflexibilní k požadavkům doby. Všichni se také pokládají za nositele 

pravého, esoterického či nového křesťanství (i u Drtikola lze najít podobné tendence) a 

kritizují ostatní křesťanské církve a především církev římskokatolickou za dogmatizaci 

a degeneraci původní Kristovy zvěsti (např. v oblasti údajného popření reinkarnace na 

přelomu starověku a středověku). Buddhismus či hinduismus pokládají za přežité formy 

náboženství, které měly význam jen v určitém kulturním období a prostoru. Okultní 

nauky (především magické praktiky) vesměs odmítají a pozitivně se staví jen 

k astrologii, kterou se také většinou více či méně zabývají. Dalším společným rysem je 

důraz na význam umění jako symbolického zprostředkování duchovních poznatků a na 

jeho úlohu při celkové kultivaci člověka i nepříliš rozlišující paušální kritika „zvrhlých“ 

moderních forem umění. Drtikol a Alma Excelsior byli ve výtvarné činnosti navíc i 

sami aktivní. 

 Shodná je také celá řada dalších konkrétních obsahů nauky (i v mnoha 

detailech), jak je zřejmé z jednotlivých kapitol této práce. Zde bych pouze připomněl 

přesvědčení o střídání určitých vývojových epoch se specifickým charakterem a vlivem 

na všechny oblasti života člověka. S tím je bezprostředně spjata vize nastupující 

slovanské duchovní éry. Podrobné specifikaci jejího charakteru, účelu a významu 

českých zemí (případně Slovenska) v tomto procesu pak všichni  věnují značný (Drtikol 

jen okrajový) prostor. Vzhledem k tomuto společnému významnému rysu lze tedy 

hovořit o existenci určité slovanské či eventuálně české antroposofie. Spíše než o 

geografickou lokalizaci jde ovšem v tomto případě o vystižení jednoho důležitého a 

specifického ideového momentu. Typickým znakem této formy antroposofie je také to, 

že klasickou „steinerovskou“ podobu antroposofie pokládá již za překonanou.  
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