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Mimo olbrzym iego znaczenia wolności jako zjaw iska i jako 
problem u eleuterologia, czyli nauka o wolności (gr. eleutheria, 
hebr. hufeszah, łac. libertas) pozostaje ciągle zaniedbana. Słabo 
rozw ija się także katolicka teologia wolności, ograniczająca się do­
tychczas przew ażnie do kw estii stosunku woli ludzkiej do łaski к 
Być może duch m inionych epok nie sprzyjał rozwojowi samej wol­
ności oraz refleksji nad nią. P rzy  tym  chrześcijaństw o zdawało 
się oceniać wolność doczesną z dużą rezerw ą, naw et niekiedy zde­
cydowanie pejoratyw nie, podobnie jak  i całą rzeczywistość doczes­
ną. Ściśle biorąc, zdaje się, że w  chrześcijaństw ie funkcjonow ały 
ogólnie dwa rozum ienia wolności:

a) W s z e r o k i m  znaczeniu wolność m iała polegać na peł­
nym  poddaniu się woli Bożej, na całkow itym  służeniu Opatrzności, 
przyjm ow aniu działań odgórnych, zwłaszcza Bożych, bez staw iania 
im  przeszkód, na „aktyw nej b ierności” w  stosunku do Bożej eko­
nom ii zbawienia i wreszcie na pełnej akceptacji zależności od w ła­
dzy społecznej, a także na ogólnej postawie „pokory” wobec biegu 
historii. Tego rodzaju  „wolność” nie tylko była oceniana pozytyw ­
nie, ale była w prost podstaw owym  program em  chrześcijaństw a.

b ) W  w ą s k i m  znaczeniu wolność m iała być jakąś autono­
m ią człowieka, panow aniem  nad przyrodą i historią, sam orealizacją 
jednostkow ą i społeczną, m niej lub więcej nieskrępow aną twórczo­
ścią, nowością, przekształcaniem  rzeczy, św iata i losów, a naw et 
pewnego rodzaju  kreacją ludzką. Taka wolność była oceniana 
zdecydowanie pejoratyw nie jako iluzoryczna, kryptoateistyczna, 
nie uznająca łaski, rodzaj egoizmu i b u n tu  przeciwko ładowi Bo­
żemu w  świecie.

1. Na tem at eleuterologii zob. m. in.: P. R i c o e u r ,  Le volontaire t
l’involontaire, P aris 1950; J. d e  F i n a n c e ,  E xistence et liberté, P aris  1955; 
J . B. M e t z ,  Liberté, w : Encyklopédie de la foi, P aris 1967, t. II, 468—480; 
C z .  S t r z e s z e w s k i ,  W olność osobowa człowieka, Zeszyty Naukowe 
KUL 10(1967) z. 1,7—10; L. В o r  o s, Istn ienie w yzw olone, tłum . z niem., 
W arszaw a 1971; M. N e m e t s с h e k, Zur Hof fnung befreit, Innsbruck  1978; 
С. D a g e n s, L ’hom m e renouvelé par Dieu, P aris 1978.



Przed teologią stoi ważne zadanie radykalnej rew aloryzacji 
wolności w ścisłym znaczeniu. K rok m ilowy w tym  k ierunku  zo­
stał zrobiony na Soborze W atykańskim  II, k tó ry  dowartościował 
całą rzeczywistość doczesną. P rzy  tym  wielką pomocą służy coraz 
głębsze świeckie doświadczenie wolności, stanow iące przecież rów ­
nież pewne źródło dla teologii, choćby w tórne. Je s t też rzeczą cha­
rak terystyczną, źe ów pesym izm  wolności nie panował w  Kościele 
niepodzielnie. Reprezentow ali go przede w szystkim  szkolni teolo­
gowie oraz rządcy społeczności kościelnych, natom iast reszta ludu 
Bożego żyła raczej faktycznie pew nym  optym izm em  wolności, co 
jednak  nie znajdowało odpowiedniego echa w nauce o wolności. 
Ale nadchodzi czas pełniejszych prób jego opracowania. Między 
innym i wysoki optym izm  wolności cechuje od wieków lud Boży 
w Polsce. Zjawisko to winno znaleźć swój szczególny w yraz teolo­
giczny. W duchu większego optym izm u należy tłum aczyć również 
wiele danych biblijnych.

1. Antropologiczna „struktura” wolnościowa

M ówimy przede w szystkim  o wolności antropologicznej, nie 
kosmologicznej. W edług antropologii wolność w ydaje się stanowić 
elem ent ontyczny człowieka. Teza ta  jest herezją dla myśli k la­
sycznej, k tóra bazuje na absolutnym  determ inizm ie istoty, gdzie 
nie może być żadnego m iejsca na wolność. Dopiero egzystencja- 
lizm przyjm uje, że człowiek tw orzy swoją istotę w sposób sponta­
niczny, w olny i niezależny. Jest to specyficzne osadzanie zjawiska 
wolności ludzkiej na starogreckiej jeszcze bazie rozumowo-świado- 
mościowej, co znalazło swój najpełniejszy wyraz w filozofii Hegla. 
Wolność, w edług Hegla, rodzi się ze „świadomości wolności”, ze 
„świadomości, że człowiek jest wolny jako człowiek i że wolność 
ducha stanow i jego najw łaściw szą isto tę” , uświadom ienie sobie 
przez ducha swej wolności jes t ostatecznym  celem świata; wol­
ność, wreszcie, jes t jakim ś własnym  uświadom ieniem  sobie ko­
nieczności2. Wolność człowieka jest pewnego rodzaju rezultatem  
rozum nej negacji w procesie rozw oju ducha obiektywnego.

Również w edług m arksizm u wolność ma się rodzić w człowie­
ku dzięki dialektycznej negacji o typie świadomościowo-rozumo- 
wym. Engels nauczał, że „konieczność jest ślepa o ty le tylko, o ile 
nie została zrozum iana” 3. Rozum i świadomość w ydobyw ają n ie­
jako wolność przez ak tyw ne negowanie determ inizm ów, dzięki 
czemu rodzi się jakaś siła panowania nad nimi. „Wolność — czy­

2. G. W. F. H e g e l ,  W ykłady z jilozojii dziejów , tł. z niem., W arsza­
wa 1958, t. I, 28 nn., 70 na.; t. II, 32 nn.

3. F. E n g e l s ,  Anty-D ühring, tł. z niem., W arszawa 1948, 135.



tam y dalej — polega więc na — opartej o zrozum ienie koniecznoś­
ci przyrodniczych — władzy naszej nad nam i sam ym i i nad przy­
rodą zew nętrzną, jest więc koniecznym  w ytw orem  rozw oju histo­
rycznego (...). Każdy też postęp k u ltu ry  jest krokiem  ku wolnoś­
ci” 4. W edług m arksizm u zatem  człowiek jest pew ną s tru k tu rą  
rozw ijającą się ku wolności zarówno na płaszczyźnie indyw idual­
nej jak  i, zwłaszcza, społecznej. Człowiek ma możność celowego 
oddziaływania na m echanizm y wszelkiego determ inizm u przez 
pracę rozum u i rąk. W konsekw encji człowiek opanowuje przyro­
dę, historię i siebie samego. M iejscem przekształcenia się niewol- 
ności na początek wolności jes t rew olucyjna świadomość.

W edług teilhardyzm u wolność jest fenom enem  procesu pow­
szechnej antropogenezy. Jest ona także obiektyw nym  współele- 
m entem  przedświadomości, świadomości i refleksji i rozwija się 
w edług tej samej reguły: większa złożoność — większa wsobność, 
co w efekcie oznacza wzrost wolności w trakcie antropogenezy. 
A więc przedludzkim  etapom  przedświadomości towarzyszy jakaś 
przed-wolność, o typie pew nej spontaniczności energii radialnej 
oraz spontaniczności życia biologicznego. Etapowi zwierzęcej św ia­
domości prostej odpowiada zjawisko wolności niezłożonej, polega­
jącej na jak iejś instynktow ej orto-elekcji organizmów żywych. 
W łaściwy szczebel wolności pojawia się razem  z refleksją, a więc 
w człowieku rozum nym . Jest ona zakodowana w sam ych począt­
kach ewolucji, lecz osiąga właściwe sobie form y w świadomości 
do potęgi drugiej, czyli w  refleksji. T utaj sta je  się ona niejako 
„wolnością do potęgi d rug ie j”. Jednakże zjawisko wolności nie 
ogranicza się wyłącznie do antropogenezy indyw idualnej, gdyż do­
tyczy ona jeszcze bardziej antropogenezy kolektyw nej, noogenezy. 
T utaj pojawia się niejako „wolność do potęgi trzecie j”. S taje  się 
ona istotną s tru k tu rą  kolektyw u ludzkiego, k tó ry  ześrodkowuje 
się głęboko na płaszczyźnie świadomości kolektyw nej. Bardziej 
zw arte organizm y społeczne posiadają, w brew  pozorom, s tru k tu rę  
wolności wyżej rozw iniętej, bez naruszania, oczywiście, wolności 
indyw idualnej. Ostatecznie na bazie uporczywie trw ających  różne­
go rodzaju  determ inizm ów  rozw ija się powoli, ruchem  oscylacji, 
wolność, dzięki k tórej człowiek determ inu je  samego siebie, u jm u­
je w  swoje ręce proces antropogenezy indyw idualnej i społecznej 
oraz decyduje o ewolucji powszechnej. P rzy  tym  punkt Omega 
nie jest negacją wolności, lecz jej najgłębszym  źródłem. A zatem  
wolność jest pewną prapierw otną mocą ewolucji antropogenetycz- 
nej 5.

We współczesnej antropologii teologicznej zachodzi nagląca po­

4. Tam że, 136.
s. Th .  B r o c h ,  Das Problem  der Freiheit im  W erk von Pierre Teilhard  

de Chardin, M ainz 1977.



trzeba odkryw ania i opracowania podstawowej s tru k tu ry  wolnoś­
ciowej człowieka. Je s t to szczególne zadanie dla teologii typu 
personalistycznego. Dla tej teologii nie w ystarcza teoria trad y cy j­
na, jakoby wolność była tylko jakim ś drugorzędnym  zjaw iskiem  
ludzkim, związanym  bądź jedynie z przekształcaniem  świadomości, 
bądź z w yborem  woli, bądź wreszcie z efektam i jednej i drugiej 
w ładzy w dziedzinie zew nętrznej, czyli w  działaniu i zachowaniu 
się. Wolność zdaje się być specjalną s tru k tu rą  osobową, poprze­
dzającą naw et rozum ność i wolę. Jest ona ontycznym  elem entem  
osoby ludzkiej obok rozum u, woli i działania. Może jes t naw et 
pierw szorzędnym  elem entem  stanow iącym  o osobowości człowie­
ka i stąd znajduje swój w yraz we wszystkich innych elem entach 
osoby ludzkiej. Jeśli w filozofii klasycznej określa się człowieka 
jako „zwierzę rozum ne”, to dziś trzeba mówić, że jes t to „zwierzę 
wolne i rozum ne”.

Wolność jako pierwsza osobowa s tru k tu ra  nie oznacza b ynaj­
m niej jakiejś iluzorycznej autonomiczności czy b raku  w korzenie- 
nia człowieka w św iat różnych determ inizm ów , tak  jak  zresztą 
rozum ność człowieka nie oznacza wszelkiego b raku  jak iejś nie-ro- 
zumności czy irracjonalności. Wolność w yrasta  dialektycznie z nie- 
wolności dzięki tajem nicy  bytu . S tąd kształtow anie się s tru k tu ry  
wolności ludzkiej stoi na antypodach szerokiej gam y niewolności 
i konieczności:

— som atycznej, przyrodniczej i kosmicznej;
— technicznej, ku lturow ej i czasoprzestrzennej;
—  społecznej, historycznej i ogólnej ewolucji;
— psychicznej, m yślowej i ideologicznej;
—  władzy, au to ry tetu , ustro ju;
— praw , reguł, norm ;
— wartości, idei, poglądów;
— autonom izm u, indyw idualizm u i wszelkiego bezwładu.

Wolność pojaw ia się dopiero tam , gdzie uzyskuje się jakikolw iek 
rezu lta t praw dziw ie ludzki i osobowy. Je s t ona ludzkim  przezw y­
ciężaniem  różnorodnych determ inizm ów , ale m ożliwym  tylko 
dzięko ich istnieniu. W ten  sposób człowiek stanow i pew ną s tru k ­
tu rę  rozw oju od niewolności ku wolności.

Wolność w ystępuje już  na bazie stw orzenia, a ściślej: na bazie 
stworzoności człowieka. Wolność człowieka jes t pierw szorzędnym  
i niezbyw alnym  skutkiem  Boskiego ak tu  stw orzenia, w istocie 
swej wolnego i wolność rodzącego. O ile jednak  stw orzenie nie- 
osobowe posiada jedynie znikom y ślad s tru k tu ry  wolności stw ór­
czej, to w  przypadku człowieka wolność konsty tuu je  sam ą jego 
stworzoność. A kt stw arzający  bowiem osobę ludzką stanowi na j­
bardziej szczególną specyfikację powszechnego ak tu  stwórczego.



S tru k tu ra  osobowa nie mogłaby zaistnieć bez łona wolności i bez 
form y wolności. Wolność jes t koniecznym, ontycznym  w ym iarem  
człowieka, k tó ry  zaistniał i realizuje się nadal w łonie całego stwo­
rzenia. W yraźne ślady tej m yśli o dającym  wolność akcie stw ór­
czym w ystępują już w tekście Ks. Rodzaju (1,26—31), mówiącym
0 wolności człowieka przede wszystkim  przez pryzm at jego trans­
cendencji w stosunku do św iata i historii. O statni sobór postaw ił 
tezę, że wolność jes t isto tnym  elem entem  obrazu Bożego: „Wol­
ność praw dziw a to wyniosły znak obrazu Bożego w człowieku” 
(Gaudium et spes, n r  17).

Bardziej w łaściwa i pełniejsza s tru k tu ra  wolnościowa kształ­
tu je  się w  człowieku odkupionym. Utożsamia się ona ze s tru k tu rą  
dziecięctwa Bożego: teknon Theou, pais, paidion, hios (Rz 8,21; 
Flp 2,15). Znaczy to nie tylko, że dzieci Boże, synowie Boży m ają 
większą wolność, ale także, iż osoba ludzka sta je  się dzieckiem 
Bożym przede wszystkim  dzięki zbawczej wolności, dzięki łasce, 
k tó ra  jest głównie darem  wolności Bożej. S tąd ostatecznym  źród­
łem  s tru k tu ry  wolności, przez k tórą człowiek sta je  się dzieckiem 
Bożym, jest Duch Święty. W łonie T rójcy Św iętej Duch Św ięty 
jest nie tylko uosobieniem Miłości, ale i Wolności. Toteż i On 
wznosi na bazie wolności stw órczej wolność dzieci Bożych: „Gdzie 
Duch Pański — tam  wolność” (2 K or 3,17). Człowiek sta je  się 
przybranym  synem  Bożym przez Ducha Świętego, k tó ry  daje  wol­
ność nadprzyrodzoną: „Albowiem wszyscy, k tórych prowadzi Duch 
Boży, są synam i Bożymi. Nie otrzym aliście przecież ducha niewoli, 
by się znowu pogrążyć w bojaźni, ale otrzym aliście ducha p rzybra­
nia za synów, w  k tórym  możemy wołać: ’Abba, O jcze’. Sam  Duch 
w spiera sw ym  św iadectw em  naszego ducha, że jesteśm y dziećmi 
Bożym i” (Rz 8,14— 16). Duch Św ięty tw orzy w nas jakąś s tru k tu ­
rę  wolności syna Bożego: „synowie są w olni” (Mt 17,26); „A za­
tem  nie jesteś już niew olnikiem , lecz synem ” (Ga 4,7). Ta wolność 
jest bazą i korzeniem  zbawienia s tru k tu r  ludzkich.

Wolność zbawcza dziecka Bożego będzie się rozw ijała z biegiem  
postępu dziejów zbawienia. Wolność ta  nie byłaby prawdziwa, 
gdyby nie otw ierała coraz dalszych perspektyw  rozw oju człowieka
1 samorozwoju. „Popatrzcie — czytam y w Liście Janow ym  — jaką 
m iłością obdarzył nas Ojciec: zostaliśm y nazw ani dziećmi Bożymi, 
i rzeczywiście nim i jesteśm y (...). Umiłowani, obecnie jesteśm y 
dziećmi Bożymi, ale jeszcze się nie ujaw niło, czym będziemy. 
W iemy, że gdy się objawi, będziem y do niego podobni” 
(1 J  3,1— 2). Będzie to wieczne upodabnianie się do Chrystusa, nie­
ustanne usynow ianie się w  stosunku do Ojca i staw anie się samą 
wolnością bytow ą w Duchu Św iętym . Ale i docześnie, dzięki łasce 
wolności, człowiek sta je  się coraz bardziej człowiekiem, bardziej 
osobą i bardziej „absolutem ”.



2. Wolność egzystencjalna

Wolność będąca w ew nętrzną s tru k tu rą  osoby przejaw ia się 
bezpośrednio w całej egzystencji ludzkiej. Egzystencja nie jest tu  
brana po Heideggerowsku jako proces przeżycia świadomościowe­
go, lecz jako realne istnienie ludzkie, w raz z jego podstaw owym i 
treściam i i wartościam i. Chrześcijańska s tru k tu ra  wolności w yraża 
się przede wszystkim  w tajem nicy istnienia wolnego, czyli egzy­
stencja chrześcijańska jest realizacją wolności dzieci Bożych. N aj­
bardziej wolną jest egzystencja wieczna: „Obecne Jeruzalem  wraz 
ze swoimi dziećmi trw a  w niewoli. N atom iast górne Jeruzalem  
cieszy się wolnością i ono jest m atką naszą” (Ga 4,25—26; 
por. Rz 6, 22). Chrystusow e odkupienie zapoczątkowało w nas dro­
gę ku wiecznej wolności: „Ku wolności wyswobodził nas Chrystus. 
A zatem  trw ajcie  w niej i nie poddawajcie się na nowo pod jarzm o 
niew oli” (Ga 5,1).

Egzystencja łaski jest egzystencją wolności. Wolność ta  zdaje 
się polegać przede w szystkim  na realnym  zapoczątkowaniu proce­
su zbawienia rozum ianego jako droga do pełni istnienia i dynam iki 
osobowej. Wolność zdaje się być możnością uniw ersalnej transcen­
dencji człowieka w stosunku do wszelkich ograniczeń: „...wszystko 
jest wasze, w y zaś C hrystusa, a C hrystus — Boga” (1 K or 3,23). 
Życie chrześcijanina sta je  się do głębi wolne przez miłość, k tóra 
tw orzy jakąś całkowicie nową egzystencję ludzką i przezwycięża 
wszelkie ograniczenia bytowe, czasoprzestrzenne, historyczne, lo­
sowe, antropologiczne i inne (Rz 8,31—39). Wolność chrześcijańska 
jest pierw szą postacią łaski (2 K or 3,17; Rz 8,2). Św iat ludzki 
o trzym uje nową wartość, prócz praw dy i dobra, a mianowicie: 
wolność, „wolność w Jezusie C hrystusie” (Ga 2,4). S tąd też powoła­
nie chrześcijańskie jest w  pierwszym  rzędzie „powołaniem do wol­
ności” (Ga 5,13). Najwyższy stan  wolności nastąpi w końcu czasów, 
kiedy rozleje się ona także na przem ieniony św iat m aterialny  i kiedy 
okry je  się pełnią chwały: „...również i ono (stworzenie — Cz. B.) 
zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczyć w  wolności 
i chwale dzieci Bożych” (Rz 8,21).

Wolność e g z y s t e n c j a l n a  posiada kilka postaci bardziej 
wy kształtow anych:

a) Wolność chrześcijańskiej egzystencji polega przede w szyst­
kim  na u w i e c z n i a n i u  i s t n i e n i a  l u d z k i e g o .  Biblia 
mówi o tym  w dwóch aspektach — pozytyw nym  i negatyw nym .

1) P o z y t y w n i e  — jest to otw arcie na Boga, transcenden­
cja ku życiu Bożemu, droga ku najw yższym  w artościom  i perspek­
tyw a wiecznego życia w  Bogu: „A zatem  nie jesteś już niew olni­
kiem , lecz synem . Jeżeli zaś synem , to i dziedzicem z woli Bożej” 
(Ga 4,7; por. 4,25— 26).



2) N e g a t y w n i e  — jest to w yrw anie się z beznadziejnego 
przem ijania w nicość, ze znikomości i m arności „żywiołów tego 
św iata”, z wszelkich m terialnych  i czasoprzestrzennych determ i- 
nizm ów absolutnych: „...pozostawaliśmy w niewoli ’żywiołów tego 
św iata’. Gdy jednak  nadeszła pełnia czasu, zesłał Bóg Syna swego 
(...), abyśm y mogli otrzym ać przybrane synostwo” (Ga 4,3—5; 
por, 4,9; Rz 6,22). Jest to „ucieczka od zgnilizny św iata przez po­
znanie Pana i Zbawcy, Jezusa C hrystusa” (2 P  2,20) oraz w ybaw ie­
nia od śm ierci także fizycznej: „...prawo Ducha, k tó ry  daje życie 
w  Chrystusie Jezusie, wyzwoliło cię spod praw a grzechu i śm ierci” 
(Rz 8,2). Wieczne trw anie osobowości ludzkiej, obiecywane i rea li­
zowane przez chrześcijaństwo, stanow i najbardziej właściwą p e r­
spektyw ę wolności chrześcijańskiego życia.

b) Egzystencjalna wolność chrześcijańska jes t wolnością 
w d z i e d z i n i e  p r a w d y ,  p o z n a n i a  i i d e i .

1) Je s t to „ w o l n o ś ć  o d ” błędu religijnego, pogaństwa, fa ł­
szu, błądzenia na drodze życia, fałszyw ych idolów, starego Praw a, 
anachronizm u religijnego: „...poznacie prawdę, a praw da was w y­
zwoli” (J 8,32; por. Ga 4,3—5. 21— 31).

2) Jednocześnie „ w o l n o ś ć  d o ” praw dy, poznania, sensu ży­
cia, posiadania Objawienia Chrystusowego: „...do poznania Pana 
i Zbawcy, Jezus C hrystusa” (2 P  2,20); „...do trw ania  przy praw - 
dzie”( Ga 5,7).

c) Najczęściej podkreślana jest wolność w z n a c z e n i u  
m o r a l n y m .

1) W o 1 n o ś ć o d  zła moralnego, grzechu, niewoli szatana, 
'n ienaw iści, niesprawiedliwości, pożądliwości świata, namiętności,
nieprawości (Rz 6,11— 23; 7,3; 1 Kor 7,39; 9,27; 10,23— 29;
H br 2,14— 15; 2 P  2,19).

2) Zarazem  jest to w o l n o ś ć  d o  dobra, świętości, miłości, 
cnót, sprawiedliwości, miłosierdzia, pełnej prawości (Rz 6,16—22; 
1 Kor 8,1— 13; 9,1—23; Ga 5,13—25).

d) I wreszcie mówi się o wolności w s e n s i e  d z i a ł a n i o ­
w y m  i s p r a w c z y m .

1) A więc m am y w o l n o ś ć  o d  konieczności przyrody, h i­
storii, losów, od lęku życia, bezwładu, inercji, bezruchu, niem oż­
ności działania (Rz 6,18—20; 2 K or 8,17; Ga 4,4; 4,9).

2) A także w o l n o ś ć  d o  działania, spraw iania, realizow a­
nia swych zamierzeń, osiągania rezultatów  i owoców istnienia 
w  świecie (Rz 6,16— 19; 1 Kor 9,1— 23; J  8,36; Ga 5,13; 1 P  2,16), 
„praw o wolności” (Jak 1,25; 2,12; Rz 8,2), a naw et praw o rozwoju, 
postępu, sam orealizacji — „budowania sam ych siebie” (Jud 20).

3 — C o l l e c t a n e a  T h e o lo g ic a



W rezultacie, egzystencja wolności rozw ija się i potęguje dzię­
ki działaniu. Praxis  jest duszą wolności egzystencjalnej. Na tej 
drodze k sz ta łtu je  się „nasza wolność”, „wolność chrześcijańska” , 
„wolność w Jezusie C hrystusie” : eleutheria en Christo lesou  
(Ga 2,4). Je j zaprzeczeniem  jest wolność pozorna, wolność degrada­
cji, wolność nic nie spraw iająca, „wolność zła” : eleutheria tes ka- 
kias (1 P  2,16). Wolność egzystencjalna zatem  rozpada się na dobrą 
i złą. Z punktu  chrześcijańskiego wym aga ona odkupienia.

3. Wolność społeczna
Chrześcijaństwo znało od początku pojęcie „człowieka wolnego” 

w przeciw staw ieniu do „niew olnika” lub „sługi” (hafeszi, eleuthe-  
ros, liber), a także pojęcie wyzwolenia jako obdarzenia niew olnika 
lub sługi wolnością (deror, aphesis, liberatio, manumissio  — 
J r  34,8— 16). Ale nie rozpracowało ono wolności społecznej w stop­
niu bardziej znacznym. Nie była to jego domena. Na początku w y­
stąpiło kilka rozwiązań w tym  względzie:

a) W ydaje się, że w  pierw otnej gminie jerozolim skiej w ystąpił 
n u rt wolności ściśle społecznej (Dz 2,42—47; 4, 32—37; 5,1— 16). 
Była to wolność ściśle wspólnotowa. Była to sam orzutna konsek­
w encja doczesna, w życiu bieżącym, z wolności objaw ionej i p rzy­
niesionej przez C hrystusa. W iązała się ona z wielkim  przeżyciem  
wspólnego b raterstw a, równości, ustania krępujących insty tucji, 
radości odkupienia i zm artw ychw stania Pana, nastania nowej epoki 
pełnej spontaniczności i nieskrępowania. Przypom inało to powiew 
wolności na początku rewolucji.

b) Entuzjazm u dla w pływ u wolności relig ijnej na życie spo­
łeczne doczesne nie podzielał św. Paweł, k tó ry  z jednej strony  zo­
stał porw any problem atyką chrześcijaństw a w yłącznie religijną, 
a z drugiej — nowej religii nie chciał za żadną cenę łączyć z jakim ­
kolwiek ruchem  politycznym  i społecznym. Toteż Paw eł sform uło­
wał, chyba pierwszy, doniosły postulat niem ieszania wolności re ­
ligijnej z wolnością społeczną: „Zostałeś powołany jako niewolnik? 
Nie m artw  się! Owszem, naw et jeśli możesz stać się wolnym, ra ­
czej skorzystaj (z twego niewolnictwa). Albowiem ten, kto został 
powołany w Panu  jako niewolnik, jest wyzwoleńcem  Pana. Po­
dobnie i ten, kto został powołany jako wolny, sta je  się niew olni­
kiem  C hrystusa” (1 K or 7,21— 22; por. Rz 13,1— 7; Flm  15— 17).

c) Z czasem znowu powrócił w ielki entuzjazm  dla wolności, 
ale tym  razem  praw ie wyłącznie dla wolności ściśle religijnej. 
W „pierwszej szkole” Pawiowej m iała to być wolność pełnego 
przeżyw ania daru  łaski zbawienia: listy  Ga, Ef, Kol. A w kręgu św. 
Jana  Ew angelisty m iała to być wolność duchowa i mistyczna: „Od­
powiedzieli m u Żydzi: Nigdy nie byliśm y poddani w niczyją nie­



wolę. Jakże możesz mówić: W olni będziecie? Odpowiedział im J e ­
zus: Zapraw dę, zaprawdę, powiadam  wam: Każdy, kto popełnia 
grzech, jes t niew olnikiem  grzechu. A niew olnik nie przebyw a 
w dom u na zawsze, lecz syn przebyw a na zawsze. Jeżeli więc Syn 
was wyzwoli, wówczas będziecie rzeczywiście wolni” (J 8,32—36).

N urt ostatni, abstrahu jący  raczej od wolności społecznej w zna­
czeniu doczesnym, z czasem zapanował i stał się dla chrześcijań­
stw a rep rezen ta tyw ny  na dwa niem al tysiąclecia. Polegał on na 
próbie zrealizowania wolności społecznej przede wszystkim  w łonie 
idealnego Kościoła. Wolność przyniesiona ludzkości przez Jezusa 
C hrystusa urzeczyw istnia się w  społeczności kościelnej, gdzie nie 
ma żadnych ograniczeń ani podziałów, lecz wszyscy osiągają 
triu m f wolności zbawczej: ,,... n ie ma już niew olnika ani człowieka 
wolnego, wszyscy bowiem  jesteście kim ś jednym  w C hrystusie 
Jezusie” (Ga 3,28); „A tu  już nie ma (...) niew olnika ani wolnego, 
lecz w szystkim  we w szystkich jes t C hrystus” (Kol 3,11; por. 
Ef 6,8— 9; Kol 3,22 n.; Ap 6,15; 13,16; 19,18).

Podkreślanie wolności społecznej w Kościele dopuszczało i na­
w et powodowało pewną rew aloryzację wolności społecznej w spo­
łeczności doczesnej, świeckiej, ale nie ty le  bezpośrednio, ile raczej 
pośrednio: poprzez rozwój osobowości relig ijnej. Toteż faktycznie 
obserw ow aliśm y pod tym  względem  pew ne w ahania. Dość wspom­
nieć, że już w  „drugiej szkole” Paw iow ej (listy pasterskie, a może 
i listy  Piotra), w ystąpił w yraźny regres co do wartościow ania do­
czesnej wolności społecznej. „Niechaj niew olnicy — czytam y na 
przykład — nie lekceważą w łasnych panów z tego powodu, że są 
braćm i (w Kościele — Cz. B.), ale niech im lepiej służą, dlatego 
że są oni w ierzącym i i um iłow anym i jako uczestnicy dobrodziej­
stw a” (1 Tm  6,2).

W każdym  razie, uważano ogólnie, że niewolność w życiu do­
czesnym  przezwycięża się w ystarczająco przez in tensyw ne i szcze­
re  życie relig ijne i kościelne. M iędzy wolnością chrześcijańską 
a świecką wolnością społeczną nie ma jakichś przejść bezpośred­
nich, tak  żeby postęp wolności doczesnej m iał wspierać w prost 
wolność łaski lub wzrost doskonałości relig ijnej m iał inspirować 
jakieś masowe w yzw alanie niewolników. M iędzy jedną a drugą 
zachodzi raczej jakieś przejście dialektyczne: ciągłość i zarazem  
nieciągłość:

a) Podczas kiedy w społecznościach doczesnych istn ieje  zależ­
ność człowieka od człowieka, n iejednokrotnie uciążliwa i poniża­
jąca (Mk 10,42—43; Mt 20, 25 n.), to zjawisko to znika w pewnym  
sensie w  społeczności eklezjalnej, gdzie nie ma bezpośredniej za­
leżności jednego od drugiego i gdzie człowiek może nie słuchać 
swej w łasnej upadłej natu ry : „Nie bądźcie więc niew olnikam i lu ­
dzi” (1 Kor 7,23); „...nie zależę od nikogo” (1 Kor 9,19).



b) Człowiek zdobywa wolność doczesną przez przyjęcie zależ­
ności od Boga. Im więcej ulegam y Bogu, tym  bardziej jesteśm y 
wolni w świecie, także społecznie. S tąd chrześcijanie uzyskują 
praw dziw ą wolność, stając się niew olnikam i Boga: „Jak  ludzie 
wolni postępujcie (...), jak  niewolnicy Boga” (1 P  2,16). W obrębie 
Kościoła jest to oddanie się w „niew olę” Chrystusow i: „...służąc 
jak  niew olnicy Chrystusa, k tórzy z duszy pełnią wolę Bożą” 
(Ef 6,6).

c) K onsekw encją „niew olnictw a” wobec Boga i C hrystusa jest 
służenie współbraciom, dobru wspólnemu, oddanie się jakby w do­
brow olną „niewolę społeczą” : „...uwolnieni od grzechu oddaliście 
się w niewolę spraw iedliw ości” (Rz 6,18). Przykładem  może być 
św. Paweł: „Tak więc nie zależąc od nikogo, stałem  się niew olni­
kiem  w szystkich” (1 K or 9,19). Wolność wśród ludzi polega na 
służeniu im bez reszty: „W y zatem, bracia, powołani zostaliście 
do wolności. Tylko nie bierzcie tej wolności jako zachęty do hołdo­
wania ciału, wręcz przeciwnie, miłością ożywieni służcie sobie 
w zajem nie” (Ga 5,13; por. Rz 6,21— 22; 2 P  2,19).

D ialektyczne napięcie między wolnością chrześcijańską a św ie­
cką zdaje się trw ać do dziś. Ale „wolność w C hrystusie Jezusie” 
w ydaje się być ujm ow ana coraz głębiej i szerzej, jeżeli chodzi 
o jej w ym iar społeczny. Wolność społeczna w tym  duchu oznacza 
optym alne harm onizow anie pełnego rozw oju osobowego z życiem 
całej społeczności. Polega ona na posiadaniu nienaruszonych praw  
osobowych, możności samoistnego działania, partycypacji we w ła­
dzy, pełnej kom unii w życiu społecznym, a także na odpowiednim 
w ykorzystyw aniu całego by tu  społecznego dla najw yższych i nie­
zbyw alnych w artości osoby ludzkiej. P rzy  tym  chrześcijanie nie 
zapom inają o istnieniu pewnego rodzaju wolności kolektyw nej, 
istniejącej w każdej konkretnej, historycznej zbiorowości, k tóra 
nie jest jedynie sum ą wolności indyw iduów  ani nie może być 
sprowadzona w yłącznie do ochrony wolności jakichś jednostek lub 
grup uprzyw ilejow anych. W tym  sensie wolność jest możnością 
u trzym ania i w zrostu antropogenezy kolektyw nej, zwłaszcza moż­
nością pełnej personalizacji indyw idualnej i społecznej. Toteż 
chrześcijaństw o mówi nie tylko o wolności osoby jednostkow ej, 
lecz także o zjaw isku wolności społecznej, będącej duszą każdej 
konkretnej eklezji.

4. „Wolność skryp turystyczna”

We współczesnych kierunkach teologii lingwistycznej dojrzewa 
problem  „wolności chrześcijańskiej”, rozum ianej nie jako rzeczy­
wistość przedm iotowa, lecz jako zjawisko czysto podmiotowe, z ja­



wisko w iary  w ew nętrznej, a naw et jako zjawisko skryp turystycz- 
ne, języka Biblii. Wolności typowo chrześcijańskiej należałoby 
szukać w świecie języka objawionego, a więc w jakim ś „słowie 
księgi” (Ap 15,7), „słowie Ew angelii” (Kol 1,5; Dz 15,7) lub „sło­
wie P ism a” (J 10,35).

Słowo posiada aspekt znakowy i znaczeniowy. W aspekcie zna­
kowym  jest raczej pew ną koniecznością, jest pew nym  zdarzeniem  
słowa, dokonanym  przez Boga w stosunku do człowieka. Jest to 
zaistnienie konkretnego zdarzenia słowa na bazie języka sk ryp tu - 
rystycznego. Mowa Boża w Biblii — „słowo Boże” (J 10,35), „sło­
wo Pańskie” (1 Tes 4,15), „słowo praw dy” (J 17,17; 2 K or 6,7) — 
realizuje się tylko w konkretnych  przypadkach zdarzenia słowa. 
Zdarzenia te są w pew nym  sensie konieczne, aprioryczne w sto­
sunku do człowieka: „...Pisma odmienić nie m ożna” (J 10,35; por. 
M t 5,17 n.). Zdają się być wyrazem  losu, przeznaczenia, odgórnej 
determ inacji człowieka.

W łaściwe zjawisko wolności tw orzy dopiero słowo Boże w as­
pekcie znaczeniowym. Język Ew angelii jest językiem  wolności 
i wyzwolenia. Fakt słowa w yw ołuje przeróżne znaczenia wolnoś­
ciowe. Ewangelia jest eleuterogenna pod względem religijnym . 
P roste  zdarzenia słów przechodzą w „słowa życia” (Dz 5,20; 
1 J  1,1), „słowo zbaw ienia” (Dz 13,26), w „słowo łask i” (Dz 20,32). 
P rzede wszystkim  wolność, jaką rodzi Biblia, polega na tchnieniu  
w jej odbiorcę szczególnej mocy zbawczej. A zatem  pojaw ia się 
ona tam , gdzie zdarza się „w ładne słowo łask i” (Dz 20,32), „słowo 
Boże i moc Boża” (2 Kor 6,7) i „słowo Boga działające w w ierzą­
cych” (1 Tes 2,13). Tym  wyższa jest wolność skrypturystyczna, 
im większa zachodzi skuteczność zbawcza zdarzenia słowa: „Żywe 
bowiem  jest słowo Boże, skuteczne i ostrzejsze niż wszelki miecz 
obosieczny, przenikające aż do rozdzielenia duszy i ducha” 
(Hbr 4,12).

Jest problem , czy owa „moc wolnościowa” zdarzenia słowa b i­
blijnego rozgryw a się na bazie znaczeniowej samego języka bib lij­
nego, czy też już w  obrębie życia osobowego człowieka w ierzące­
go, odbierającego słowa Biblii. Ale naw et i w tym  drugim  rozw ią­
zaniu lingw istyczne ujęcie wolności chrześcijańskiej, zbawczej, 
jest zbyt redukcjonistyczne. „Wolność skryp turystyczna” pozosta­
nie zjaw iskiem  papierowym . Toteż teologia katolicka szuka uzu­
pełnienia „wolności językow ej” przez realną wolność bytową, czyli 
przechodzi od języka o wolności do samej wolności — do wolności 
życia, wolności sam orealizacji człowieka, wolności uczestnictw a 
w Bogu. Dla katolików  słowo jest rodzajem  sakram entu , a więc 
składa się z elem entu m aterialnego oznaczającego oraz z rzeczy­
wistości oznaczanej, k tórą jest w tym  przypadku łaska wolności:



 bo gdy przyjęliście słowo Boże, usłyszane od nas, przyjęliście
je nie jako słowo ludzkie, ale — jak jest napraw dę — jako słowo 
Boga, k tó ry  działa w  was, w ierzących” (1 Tes 2,13).

5. W yzwolenie

O wolności m ówim y w znaczeniu statycznym , kiedy zaś pa­
trzym y na nią pod kątem  dynam icznym , w aspekcie postępujące­
go naprzód procesu, a także działania powodującego ten  rozwój, 
w tedy m am y na względzie wyzwolenie (liberatio). Je s t to więc 
jedna  i ta  sam a rzeczywistość, ale o dwu obliczach. Wolność i w y­
zwolenie nie zam yka się wyłącznie do życia społecznego i poli­
tycznego, lecz w ujęciu chrześcijańskim  jest to rzeczywistość uni­
w ersalna e. Dotyczy zarówno ludzkich struk tu r, jak  i egzystencji 
w raz z wszelką działalnością, a także stanem  społecznym. Toteż 
i wyzwolenie nie ogranicza się wyłącznie do sfery  politycznej 
i społecznej, lecz obejm uje całość by tu  ludzkiego. M ówimy o w y­
zw alaniu się całego człowieka i całej ludzkości. Człowiek jes t isto­
tą  dążącą do wolności, uzyskującą ją  i rozw ijającą. Zwłaszcza oso­
ba ludzka jes t pew nym  „ruchem  od determ inizm ów  ku to talnej 
wolności” . W gruncie rzeczy tak  uczy chrześcijaństw o. Fundam en­
tem  jest idea Boga jako A bsolutnej Wolności i jako W yzwoliciela. 
Nie ty le  greckiego Zeus Eleutherios  ratującego przed niepom yśl­
nym  losem i nieszczęściem, ile raczej um ożliwiającego pełną p e r­
sonalizację człowieka, bez względu na koleje życia m ateria lne 
i doczesne. Bóg chrześcijański wyzwala przede wszystkim  z nie­
wolności i zła „apersonalności” — z niewoli szatana i śm ierci 
(H br 2,14— 15). I w prowadza w wolność pełni swojego życia oso­
bowego.

Jednakże chrześcijaństw o nie może dziś pominąć całkowicie 
rozw ażań nad w yzw oleniem  gospodarczym, społecznym i politycz­
nym . W tej dziedzinie rozróżnia ono wyzwolenie w  sensie teolo­
gicznym  i doczesnym, świeckim. Między jednym  a drugim  nie ma 
ani m onizmu, ani dualizm u, lecz zachodzi rodzaj diady dialektycz­
nej. Oba rodzaje w yzw olenia łączą się w  pewną, tajem niczą, ca­
łość, ale nie utożsam iają się ze sobą, nie przedłużają się naw za­
jem  ani nie m ieszają się synkretycznie w  coś trzeciego. Oczywiś­
cie, p rym at wiedzie wolność w znaczeniu ściśle religijnym , czyli

6. Por. J. L. 1 11 a n e s, Cristianismo, historia, m undo, Pam plona 1973; 
P h . W a r n i e  r, La Foi d’un chrétien révolutionnaire, P aris  1975;
G. G u t i é r r e z ,  Teologia w yzw olenia , tł, z hiszp., W arszawa 1976; 
J. S p 1 e 11, Der M ensch ist Person, F ra n k fu rt a. M. 1978; Le Progrès hum ain  
et le salut chrétien. Déclaration de la Com m ission Théologique Internationale  
(4—9 octobre 1976), La D ocum entation C atholique (1977) n r  1726, 761—768 — 
tłum . pol.: Postęp ludzki a chrześcijańskie zbaw ienie, Życie i M yśl 29 (1979) 
n r 5,157—169.



związana ze zbawieniem  nadprzyrodzonym . Mimo to i wyzwolenie 
w sensie doczesnym  jest częścią in tegralną głoszenia tego zbawie­
nia. S tąd dla współczesnej teologii wyzwolenie doczesne pojawia 
się jako jedna z czterech podstaw owych w artości społecznych, 
obok sprawiedliwości, pokoju i postępu (Paweł VI: Evangelii nuntia­
ndi, n r  31). S tąd Kościół o trzym uje pew ne zadanie „przepowiada­
nia w yzw olenia” : przede w szystkim  w sensie relig ijnym  jako roz­
woju pełnego zbawienia i budow ania „nowego stw orzenia”, ale 
w tórnie także w sensie doczesnym  jako zaangażowania w postęp, 
rozwój, socjalizację, doskonalenie w ew nętrzne ludzkości (tamże, 
n r 30— 37).

W edług nauki chrześcijańskiej każda wolność w  znaczeniu do­
czesnym  i na tu ra lnym  wym aga odkupienia. Zgodnie z w yraże­
niem  K. R ahnera ty lko wolność odkupienia jest wolnością pełną, 
wolnością praw dziw ie wyzwoloną: die befreite Freiheit. S tąd wol­
ność doczesna szuka w sparcia i swego dopełnienia w wolności 
chrześcijańskiej. Inaczej mówiąc, chrześcijaństw o jest zawsze 
wolnością wcieloną w historię i posiada swoją stronę cielesną, do­
czesną oraz duchową i boską. Zgodnie z tą  ideą wcielenia nie ty l­
ko nie m usi się negować Boga w imię wolności doczesnej, jak  czynili 
to P. J . Proudhon, K. M arx, L. Feuerbach, F. Nietzsche, J . P. S a r­
tre , C. Lévi-S trauss i inni, ale idea Boga i w iara w niego sta ją  się 
fundam entem  praw dziw ej wolności ludzkiej.

Wolność realizow ana ciągle się alienuje. S tąd zachodzi potrze­
ba jakiegoś rem edium  na tę alienację. Rem edium  tym  m a być w łaś­
nie chrześcijańskie zbawienie. Toteż Jan  Paw eł II zwrócił oficjalnie 
uwagę na wyzwolenie od strony walki z alienacją —■ techniczną, 
społeczną, ideologiczną, m oralną i tzw. autoalienacją. „Człowiek dzi­
siejszy — czytam y — zdaje się być stale zagrożony przez to, co jest 
jego w łasnym  w ytw orem , co jest w ynikiem  pracy jego rąk , a zara­
zem — i bardziej jeszcze — pracy jego um ysłu, dążeń jego woli. 
Owoce te j w ielorakiej działalności człowieka zbyt rychło i w  sposób 
najczęściej nie przew idyw any nie tylko i nie tyle podlegają, aliena­
cji, w tym  sensie, że zostają odebrane tem u, kto je w ytw orzył, ile — 
przynajm niej częściowo, w  jakim ś pochodnym  i pośrednim  zakresie 
skutków  — skierow ują się przeciw człowiekowi. Zostają przeciw 
niem u skierowane lub mogą zostać skierowane przeciwko niem u” 
(Redemptor hominis, n r  15). U sam ych podstaw  chrześcijańskiej nau ­
ki o wolności leży założenie, że odkupienie Chrystusow e jest n a j­
lepszym  środkiem  dezalienacji, także społecznej.

Szczególnym m iejscem  i zaczynem  odkupienia wolności do­
czesnej jes t Kościół Chrystusa. Kościół jest sam związkiem  wol­
ności odkupionej i ciągle odkupyw anej, a następnie przyczynia 
się on w jakiejś m ierze do odkupienia wolności na zew nątrz, będąc 
duchową inspiracją doskonalenia wolności doczesnej, jej przewód-



nikiem  i najgłębszą, duchową normą. Dlatego choć do Kościoła 
nie należy bezpośrednie pielęgnowanie wolności doczesnej i świec­
kiej, to jednak w jego zbawczym w ysiłku wolności całego człowie­
ka mieści się w tórnie także pewna troska o wyzwolenie w znacze­
niu doczesnym. „Cieszym y się — nauczał Paw eł VI ■—■ że Kościół 
coraz bardziej uświadam ia sobie właściwy, ewangeliczny sposób 
przyczyniania się do wyzwolenia ludzi. A cóż czyni? Usiłuje coraz 
bardziej wpływać na w ielu chrześcijan, aby poświęcili się wyzwo­
leniu innych. On daje tym  chrześcijanom , wyzwolicielom, postawę 
wyznaczoną przez wiarę, m otyw ację dla miłości b ratersk iej i nau­
kę społeczną, k tórą każdy praw dziw y chrześcijanin (...) w inien 
wziąć za podstawę dla swoich przekonań i doświadczeń, żeby ją 
przem ienić na norm y działania własnego, współdziałania z . innym i 
i zobowiązania (...) bez wysługiw ania się jakiejkolw iek partii poli­
tycznej. Kościół zawsze sta ra  się włączać chrześcijańskie usiłowania 
wyzwoleńcze w powszechny plan zbawienia, jak ie  głosi” (Ewange­
lii nuntiandi, n r  38). W ydaje się, że każdy członek Kościoła może 
dokonywać pewnego przekładu rzeczywistości Kościoła chrześci­
jańskiego na pomnożenie wyzwolenia doczesnego oraz na środki 
walki z alienacją bieżącego życia. Jan  Paw eł II zwraca szczególną 
uwagę na przezwyciężanie w ielorakiej alienacji przez miłość 
chrześcijańską: „Chrystus uczy nas, że najw spanialszym  w y­
pełnieniem  wolności jest miłość. Do takiej w łaśnie wolności w y­
swobodził nas C hrystus i stale wyzwala. Kościół czerpie stąd nie­
ustanne natchnienie, wezwanie i impuls dla swego posłannictw a 
i swej posługi wśród wszystkich ludzi. Pełna praw da o ludzkiej 
wolności jest głęboko wpisana w Tajem nicę O dkupienia” (Redem­
ptor hominis, n r 21).

Zjawisko wyzw alania człowieka zdaje się wynikać ostatecznie 
z tajem niczych mocy, rodzących się w spotkaniu łaski Bożej z dy­
nam iką osoby ludzkiej. Stąd każdy ak t wyzwolenia chrześcijań­
skiego posiada coś z charak teru  inkarnacyjnego, paschalnego 
i pneumatologicznego. Posiada on charak ter sakram entalny  i zara­
zem m oralny, jest faktem  i zadaniem. Przede w szystkim  przed 
Kościołem i każdą jednostką wierzącą stoi zadanie czynienia wol­
ności i jej rozwoju. Zadanie to w^yrasta do rangi współczesnego 
błogosławieństwa ewangelicznego. Zdaje się ono mieścić w błogo­
sław ieństw ie dla „dążących do spraw iedliw ości” (Mt 5,6) oraz dla 
„cierpiących dla spraw iedliw ości” (Mt 5,10). A zatem  błogosławie­
ni w yzw alani przez Boga i czyniący wolność w świecie.

LA LIBERTÉ LIBÉRÉE

La théologie développe actuellem ent l’éleuthérologie catholique sous les 
aspects s tru c tu re l, ex isten tiel et social. La liberté ap p a ra ît comme un élém ent 
de la structu re  de l’enfan t de Dieu, comme une dim ension nécessaire de son



existence et comme l’une des valeurs individuelles ou collectives essentielles. 
La liberté chrétienne au sens uniquem ent scrip turaire , c. à. d. comme la li­
berté du fa it de la parole biblique est, pour la théologie catholique, trop  ré- 
ductionniste. D evant le chrétien  se présente l’obligation d ’une vie pleine de la 
liberté  de Dieu et de traduction  de tout le christianism e en langage de cer­
ta ine  liberté  tem porelle. Enfin il s’agit égalem ent de façonner une praxis ecclé­
siale de la liberté. Que le chrétien  fasse la liberté est une bénédiction évan­
gélique pour notre tem ps. Mais il ne fau t pas oublier que la liberté pu rem en t 
tem porelle exige elle-m êm e la redem ptions, c. à. d. la libération..


