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Recenzja pracy doktorskiej mgr Emilii Dymek

Mysl btgdzqgca po pustyni. Rola metafory w poezji Mirzy Galiba

Przedstawiona mi do recenzji rozprawa doktorska mgr Emilii Dymek, absolwentki
indologii na Wydziale Orientalistycznym UW, nalezy do prac interdyscyplinarnych,
sytuujgcych sig na pograniczu roéznych dziedzin humanistycznych i napisanych przy
wykorzystaniu metodologii j¢zykoznawstwa kognitywnego, ktora dotychczas do poezji w
j¢zyku urdu nie byta stosowana. Piszac o metaforze w poezji Mirzy Galiba, autora tworzacego
W jezyku urdu, autorka porusza zagadnienia urdujezycznego gazalu, poezji perskiej, a takze
mistycznej filozofii muzutmanskiej pisanej w jgzyku arabskim — Ibn Arabiego (al-Arabiego),
pochodzacego z muzutmanskiej Al-Andalus.

We Wstepie Autorka przedstawia stan badan nad persko 1 urdujezycznym gazalem,
tworczoscig Mirzy Galiba, a takze wyjasnia cel zastosowania metodologii jezykoznawstwa
kognitywnego. Autorka wprowadza takze w uktad pracy, zaznaczajac, ze tworczosé Mirzy
Galiba pragnie omowi¢ na ptaszczyznie jego §wiatopogladu sufickiego i tematyki roznych
rodzajow milosci, za§ w ostatniej, obszernej czgsci pracy opisuje domeny pojeciowe stuzace
do opisu wyszczegdlnionych wezesniej pojgé abstrakcyjnych. Kolejny rozdziat
wprowadzajgcy poswigcono metodologii kognitywnej.

Rozdziat I nosi tytut Konwencje i tematyka poezji urdu. J est- trafnie podzielony na trzy
podrozdziaty, w ktorych Doktorantka opisuje po kolei charakter poezji urdu, mistycyzm
muzutmanski oraz zrédta konwencji mitosnej. W podrozdziale poswieconym charakterowi
poezji urdu, mgr Dymek pisze sporo o ghazalu, gatunku poetyckim przejetym do urdu z
poezji perskicj, a majgcym swoje korzenie w poezji staroarabskiej. W przekonujacy sposob
przedstawia spoteczny charakter poezji urdu, wymuszajacy uzycie motywdéw zrozumiatych
dla wszystkich odbiorcow, co prowadzito do konwencjonalizacji poezji i ograniczato
swobodg tworczg. Rozdzial 1.2. zostat zatytutowany , Mistycyzm suficki” i sam jego tytut
budzi w autorce recenzji pewne watpliwosci. Kwestig te, jak rowniez innych niedoktadnoéci,
omowie nizej. W rozdziale 1.3 mgr Dymek opisuje zrodta konwencji mitosnej w kulturze
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staroarabskiej poezji uzryjskiej. Wspomina réwniez o chorobie mitosnej, mitosci szalonej,
przywodzgcej zakochanego do utraty zmystow. Na zakonczenie tego podrozdziatu Autorka
podkresla, ze te rodzaje mito$ci mozna znalez¢ i u Galiba, jednak trudno na tej podstawie
rekonstruowac jego osobiste zycie mitosne, jest to przede wszystkim zastosowanie w praktyce
roznych konwencji literackich.

Rozdziat II, Scenariusz mitosci, sktada si¢ z pigciu podrozdziatéw i ma na celu spojne
przedstawienie konwencjonalnych metafor zwigzanych z mitoécia, zakorzenionych w kulturze
muzutmanskiej i obecnych w poezji Galiba. W kazdym podrozdziale mgr Emilia Dymek
omawia odmienne rodzaje metafor. W pierwszym rzg¢dzie przedstawia te zwigzane z picknem
i spojrzeniem, przyporzadkowujac je do metafory ogolnej. I tak na przyktad metafora ogélna
»Mitos¢ to wojna” jest dalej wyrazana przez przywotanie trzech rodzajow broni: strzaty,
miecza i sztyletu. W kazdym przypadku Autorka stara si¢ w miare mozliwosci usytuowaé
dana metafor¢ w kulturze muzutmanskiej i nie tylko, wyjasnic jg, a takze poda¢ odpowiednie
cytaty u Galiba, wskaza¢ na gry stowne. Podobny schemat omowienia stosuje takze w
nastgpnych podrozdziatach poswieconych kolejno: Kontaktowi z obiektem mito$ci i rywalem,
roztgce oraz chorobie mitosnej, szalenstwu i $mierci. Rozdziat ten konczy podsumowanie
wraz z uzyteczng tabelkg, w ktorej rozpisano scenariusz mitosny w czterech etapach, wraz ze
stanami fizjologicznymi, psychicznymi i zachowaniami, reakcjg obiektu mitosci, a takze
odpowiednikami po stronie mistycznej oraz odniesieniem do stynnych postaci.

Rozdziat 3, Wybrane motywy jest poswigcony opisowi motywow, ktére odnoszg si¢ do
omowionych wyzej abstrakcyjnych pojg¢ mitosci oraz mistycznej wizji $wiata i miejsca w
nim czlowieka. Jak stwierdza Autorka, te motywy takze podlegaja konwencji poetyckie;j,
gdyz tematy musza by¢ uznane literacko. Do analizy wybrata motyw lustra, motyw ognia,
motyw rozy i ogrodu, oraz czwarty: motyw wina. Poszczegolne podrozdziaty dzielg sie dalej
na kolejne. Poniewaz zadaniem recenzentki nie jest ich streszczanie, pozwole sobie
zauwazyc¢, ze powstaly wedhug zorganizowanego wzorca, a mgr Dymek omawia je
erudycyjnie.

Ze wzgledu na kompetencje recenzentki, jej szczeg6lng uwage przyciagnat rozdziat
dotyczacy mistycyzmu (1.2) oraz wszelkie odniesienia do religii i tilozofii islamu w
rozumieniu ogélnym. Mgr Dymek wiele miejsca w swojej pracy poswieca filozofii
mistycznej Ibn Arabiego, ktory miat wyjatkowo silny wptyw na bohatera jej pracy - Galiba.
Rzecz jasna, zdajg sobie sprawg, ze w przypadku Galiba wptyw Ibn Arabiego byt znaczaco
przefiltrowany przez myslenie poetyckie, a takze wplyw muzutmanéw z jego obszaru i
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kulture persko-muzuimanska. Postaram si¢ zatem odnies¢ do tych elementow, ktore dotyczg
islamu rozumianego jako podstawa kulturowa i religijna.

Podstawowa wadg z mojego punktu widzenia, przewijajaca si¢ w calej pracy, jest
rozumienie kultury islamu jedynie pryzmat kultury perskiej, mowienie jedynie o ,,perskim
imaginarium” (np. s. 38), i co za tym idzie, zbytnia ,,perskocentrycznosc”. Z jednej strony
staram sie to zrozumie¢, gdyz ghazal byt forma poetycka stosowana w znacznej mierze w
poezji perskiej (chociaz nie tylko), z drugiej jednak uwazam to za wade, gdyz nacisk
potozony na perskie pochodzenie imaginarium Galiba stanowi dysonans w stosunku do faktu,
ze Ibn Arabi byl Arabem i przedstawicielem kultury arabsko-muzutmanskiej. Np. na stronie
38 Ibn Arabi jest wymieniony w jednym ciggu my$lowym ze stylem indyjskim i imaginarium
perskim, i niezorientowany czytelnik moze mie¢ niekiedy watpliwosci do usytuowania Ibn
Arabiego w szeroko pojetej kulturze muzulmanskiej. Myslg, ze jest to glebszy problem, gdyz
Autorka, odwolujgc si¢ do opracowan, ktore bardzo drobiazgowo traktujg poszczego6lne
problemy w tworczosci Galiba i wskazujg na ich perskie zrodto i charakter, pomija fakt, ze
wiele tych elementow jest wspolnych dla szeroko rozumianej kultury muzutmanskiej,
tworzonej tak przez Arabow, jak i Persow oraz inne narodowosci. Z pewnoscig kazda z nich
wnosi swoja spuscizng kulturows, jednak na terenie kalifatu, pod patronatem muzulmanskich
kalifow, elementy te przemieszaty si¢ w prawdziwym tyglu kulturowym, i tak czgsto to, co
Autorka okreéla jako perskie jest elementem powszechnym w kulturze MUZULMANSKIE],
a nie wlasciwym jedynie dla ,,perskiego imaginarium”.

Glownym bohaterem rozdzialu poswigconego mistycyzmowi muzutmanskiemu jest
Ibn Arabi, ktorego posta¢ nieustannie przewija si¢ w calej pracy ze wzglgdu na swoje
znaczenie dla Galiba. Autorka stusznie opisuje jego koncepcje odwotujgc sig glownie do
[zutsu, A. Schimmel oraz przede wszystkim Chitticka, chociaz warto by tez wspomnie¢ o
pracach M. Takeshity, R. Nettlera oraz J. Morrisa. By¢ moze wartosciowa dla tej pracy
bylaby takze pozycja Petera Coatesa, Ibn Arabi and Modern Thought. The History of Talking
Metafysics Seriously, Oxford 2002. Szkoda rowniez, ze wsrod ogolnych historii filozofii
arabskiej, na ktore powotuje si¢ mgr Dymek, zabrakto najnowszej na polskim rynku i moim
zdaniem najlepszej, autorstwa Petera Adamsona 1 Richarda C. Taylora (Historia filozofii
arabskiej, Wydawnictwo WAM, Krakoéw 2015). Chociaz ztozona z odrgbnych rozdziatow,
stanowi dobry przeglad rozwoju filozofii muzutmanskiej, pozwalajacy uchwyci¢ ewolucje
wielu idei, co niewatpliwie bytoby bardzo przydatne.

Omoéwienie mysli Ibn Arabiego uwazam za niezbyt systematyczne. Jest to ztozona
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nieszczegolnie utatwiajg jej zrozumienie. Autorka wspomina, ze byt on przedstawicielem
filozofii mistycznej, jednak brakuje najdrobniejszego chociaz odniesienia bibliograficznego,
jak na przyktad waznego w tym kontekscie wspomnienia, ze byt filozofem z arabskiej Al-
Andalus, czyli Hiszpanii, Arabem, co wydaje si¢ wazne na tle nieustannych odwotan do
wptywow lub mysli perskiej. Nieprzygotowany czytelnik moze go rowniez potraktowa¢ jako
przedstawiciela takowej, co nie jest prawda. Wptywy perskie w muzutmanskiej filozofii
mistycznej sg silne przede wszystkim u Suhrawardiego, ktéry wprowadzit nurt filozofii
iszraki, czyli iluminacji.

Brak systematycznosci i dyscypliny w omowieniu pogladow Ibn Arabiego skutkuje
tym, ze moga by¢ one niejasne dla osoby, ktora ich nie zna. Przy tej okazji pojawiajg si¢
rowniez pomyiki lub kontrowersyjne stwierdzenia, ktore teraz wylicze. Na s. 40 w Autorka
pisze o koncepcji powotywania do istnienia przez Boga bytow z rzeczy nieistniejacych, co
pojawia si¢ juz w Koranie wlasnie w formie kreacji ex nihilo, p6Zniej w muzutmanskim
kalamie w wieku IX, oraz u muzutmanskich falasifa przy okazji rozwazan nad bytem
koniecznym 1 mozliwym. W przypisie 145 podaje, ze przypomina to ,,nieco poglady
Fredegisiusa z Tours”. Z calym szacunkiem dla Fredegisusa, szukatabym tu w pierwszej
kolejnosci podobienstw w islamie, gdyz jest ich, jak wspomniatam, duzo. Jak najbardzie;
jestem zwolenniczkg wskazywania na podobienstwo mysli i rozwigzan filozoficznych w
niekiedy odlegtych kulturach i religiach, gdyz wskazuje to lub na ztozone drogi przenikania
roznych watkow, lub tez na podobienstwa psychologiczne: ludzie pojmujg Istote Najwyzsza,
byt, niebyt itd. w podobny sposob, gdyz taka jest ludzka natura. Jednak te najblizsze analogie
Autorka z jakiego$ powodu tu pomija, a szkoda.

Uznajg rowniez, ze Autorka zbytnio sugeruje si¢ fragmentami wspomnianych wyzej
artykutow o Ibn Arabim, co prowadzi do chaosu i gubi ciag logiczny. NP. s. 40-41: , Mowi sie
tez [7?? — domyslam sig, ze Izutsu — KP], Ze owe nieistniejace rzeczy subsystujg podobnie
mysli w umysle Boga, co godzi w pewien sposob [jaki? — KP] jedno$¢ i wielo$¢.” Nastepnie
od nowego akapitu: ,,Sg to archetypy, modele czy tez istoty stwarzanych rzeczy (haga'iq)
subsystujgce w boskim intelekcie, odpowiedniku logosu, ktory Ibn Arabi okre§la jako trzecia
rzecz.... [na marginesie: Autorka tlumaczy: ,,dostownie: ‘rzeczywisto$ci’”. Termin ten, 1.
mnoga od stowa hagiqa, czyli ‘prawda’ w filozofli ezoterycznej thumaczy sig jako ,,ukryte
prawdy wewnetrzne”]. W zacytowanych wyzej zdaniach dos¢ metnie jawi mi sie, co gdzie i w
jakim celu subsystuje, ktory to termin szczgsliwiej byloby zastapic ,.egzystuje” ewentualnie

,bytuje”.



Na s. 41 powolujgc si¢ na Chitticka mgr Dymek wspomina, ze okre$lenie sabit (staty,
trwaty), ,,wchodzi w sktad arabskiej nazwy niebieskiej strefy gwiazd statych, podkreslajac
wiasnie ich niezmienny i wieczny charakter. Ibn Arabi wykorzystuje takze to pojecie do
rozwigzania problemu determinizmu. W islamie przeciwne stanowiska w tej kwestii
prezentuja bronigcy wolnej woli mutazylici oraz ich przeciwnicy......”. W tym krétkim
fragmencie mamy az dwa przypisy i nie mogg si¢ oprze¢ wrazeniu, ze skompilowanie stow
Chitticka nie wyszto tu Autorce na dobre, gdyz obawiam sig, ze dla Czytelnika
niezorientowanego w zawitosciach muzuimanskiej teologii bgdzie to zupetnie niejasne.
Uwaga o muzutmanskich mutakallimach, czyli przedstawicielach tzw. teologii spekulatywne;
nie jest tu potrzebna, gdyz, po pierwsze, w kalamie to nie aszaryci byli zwolennikami $cistego
determinizmu, po drugie, wprowadza chaos chronologiczny (kalam to gtownie wiek IX, Ibn
Arabi zmart w 1240), po trzecie zaniepokojenie budzi kolejne zdanie: ,,Koncepcja wiecznych
archetypow [Ibn Arabiego] kaze za$ uznawac, ze Bog powotuje wprawdzie rzeczy do
istnienia, ale nie decyduje o tym, jakie one bgda — to wiasnie archetypy, a wiec same rzeczy
determinujg to, czym sg”. Nie uwazam, aby bylo to wprowadzone przez Ibn Arabiego
rozwigzanie problemu determinizmu, jak sugeruje Autorka, gdyz takie rozwigzanie
podejrzanie przypomina wezesniejsze kalamowe koncepcje kadarytow, a gtownie
mutazylickiego kasbu, ponadto nie uwazam, aby ten problem zostat w islamie rozwigzany
plaszczyznie teologicznej i filozoficzne;.

Na s. 42 mgr Dymek wspomina o koncepcji imion Boga (asma), podkreslajac, ze dla
Ibn Arabiego sg to relacje Boga do stworzenia. Niejasne jest dla mnie zdanie: ,,Pojgcie to
[asma] odnosi si¢ jednak do tradycyjnych religijnych okres$len Boga, w bardziej ogdlnym
znaczeniu mowi si¢ natomiast o atrybutach boskich (sifat), w istocie bowiem kazda rzecz
nazywa Boga”. Nie wiem, jaki byt zamyst tego zdania, jednak asma to nic innego jak 99
okreslen Boga wystepujacych w Koranie, czyli wiasnie sifat. Filozofowie i mutakallimowie
jak najbardziej uznawali ich istnienie, gdyz nie mogli zaprzeczy¢ stowom Koranu, w swoich
rozwazaniach zastanawiali si¢ raczej nad tym, czy sg one cze$cia Bozej esencji (co niostoby
ryzyko zaprzeczenia idei tauhidu — Bozej jednosci i jedynosci), czy tez sg od niej odrebne.
Utrzymywali rOwniez, ze sg one jedynie metaforg potrzebng zwyktym ludziom do
wyobrazenia sobie Boga.

Na s. 43 pojawia si¢ termin gidam przettumaczony jako wieczno$¢. Sugerowatabym
,»0dwieczno$¢”. Na s. 44 pojawiajg si¢ terminy fanzih i taszbih, ktére Autorka okresla jako
sutickie. Maja one o wiele szersze znaczenie, byly stosowane w filozofii, zwlaszcza

ezoterycznej i w nurcie isma’ilickim. Tanzih ma moim zdaniem znaczenie bardziej



szczegolnie niz tylko podana przez Autorke ,transcendencja”. Oznacza calkowite
pozbawienie Boga wszelkich atrybutéw, nawet na drodze podwojnej lub nawet potrojne;
negacji, gdyz pojedyncza moze by¢ uznana za pozytywne przypisanie cechy negatywnej. Dla
terminu faszbih oprocz ,,immanencji” uzytabym okreslenia ,,antropomorfizacja”. Jestem tez
zwolenniczkg ttumaczenia terminu ag/ w kontekstach filozoficznych jako Intelekt lub
Inteligencja, nie za$ ,,rozum”. Na tej same;j stronie 44 sugerowatabym ttumaczenie terminu
chajal muttasil jako ,,wyobraznia dotgczona”, lepiej si¢ to dopetnia ze zwrotem chajal
munfasil, ktory Autorka stusznie ttumaczy jako ,,wyobraznia odtaczona”. Przy tej okazji
zwracam uwagg na niekonsekwencje: niekiedy podajac terminy arabskie Doktorantka uzywa
rodzajnikow, na ogot jednak nie. Uwazam obydwie metody za dopuszczalne, chociaz sama
jestem zwolenniczkg ich pomijania w przypadkach, w ktorych nie wymusza tego konstrukcja
gramatyczna, jednak nalezy tutaj by¢ konsekwentnym, a tego akurat w pracy mgr Dymek
zabrakto.

Na s. 45 nalezaloby poprawi¢ literowke w wyrazeniu kwan wa-fasad na kaun wa-
Jasad. Szkoda rowniez, Ze Autorka nie wyjasnita, na jakich zasadach ,,szczegolnie grozna
teofania okreslana jako btyskawica, polegajaca na bezposrednim ogladzie Boga”, jest dla
cztowiecka rownoznaczna z samozagtadg.

Na s. 46 znajduje sie zdanie: ,,Ow dyskretny charakter rzeczy ujmowany rowniez w
zapozyczonych z sufizmu okresleniach dotyczacych unii mistycznej fana oraz baka, sprawia
ponadto...”. By¢ moze autorka recenzji zagubita si¢ w meandrach mys$li, jednak rozumiem, ze
chodzi niezmiennie o filozofig Ibn Arabiego, a w odniesieniu do niego trudno méwi¢, ze
jakies terminy sg zapozyczone z sufizmu, sam byt filozofem sufickim, czyli mistycznym par
excellance. Na stronie 47 znajduje si¢ termin /ahut, uzywany nie tylko wrdéd mistykow, ale
rowniez w filozofii ezoterycznej i czgsto w gnostycyzmie jemenskim. Autorka przetozyta go
jako ,,Bozy zaczyn”, proponowatabym przyjete ttumaczenie ,,to, co boskie”, jako paralelne do
terminu nasut (to, co ludzkie) lub ,,czgstka bosko$ci”.

Autorka powotujac si¢ na Chitticka wspomina, ze w $wiecie muzutmanskim zamiast
»sztucznego i akademickiego terminu tasawwuf na okreslenie sufizmu uzywa sie stowa fagr”.
Uznajg, ze tutaj Chittick si¢ zagalopowat, gdyz sufizm jest obecny w catym, bardzo
zroznicowanym geograficznie, jezykowo i kulturowo $wiecie muzutmaniskim i uzywa si¢ w
odniesieniu do niego oraz praktyk sufickich roznych terminéw w zaleznosci od jezyka,
obszaru itp.

Na s. 49 Autorka wspomina, ze ,,stowem tariga nazywa si¢ rozmaite programy
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okreslenie na samo bractwo, dlatego uzasadnione jest w jezyku polskim mowienie , tarika
suficka”. W bardzo prymitywnym uproszczeniu mozna te nazwe¢ porownac z okre$leniem
,»zakon” stosowanym w chrzescijanskim kregu kulturowym. Kazda tariga (bractwo, zakon)
ma oczywiscie swojg regule. Na tej samej stronie znalazt si¢ termin fauba, thumaczony jako
nawrocenie, chodzi tu jednak o skruchg, ktéra moze by¢ poczatkiem nawrdcenia, lecz nie
musi.

Nas. 51 pojawia si¢ okreslenia najwazniejszego pojecia mistycznego fana jako
,»zagtada”. Bez wyjasnienia kontekstu uwazam to za naduzycie. Fana to stan najwyzszej
ekstazy, mistycznej unii cztowieka z Bogiem. W tym czasie ,,ja” mistyka albo ,,rozptywa si¢”
si¢ w Bogu, zlewa si¢ z nim w jedno, lub tez na chwilg ulega autodestrukcji, a ,,ja” mistyka
zostaje zastapione przez ,,ja” Boga. W ten sposob wyjasniajg to muzutmanscy mistycy i
uzycie terminu ,,zagtada” moze by¢ dla czytelnika mylace i niejasne.

Ponadto uwazam, ze w terminach wywodzacych si¢ bezposrednio z arabskiego, jak w
odniesieniu do Ibn Arabiego, powinna by¢ zastosowana prawidtowa transkrypcja naukowa
dla j. arabskiego, najlepiej ISO.

Skupifam sig tutaj na szczegotach, gdyz przy wydawaniu ksigzki sugeruje
przemyslenie i przeredagowanie tego rozdziatu, aby usystematyzowa¢ mys$l filozofia z
Murcji. Sugerowatabym uporzadkowanie tego rozdziatu, moze nawet podzielenie go i
zastosowanie $rodtytutow przy omawianiu kolejnych kwestii w mistyce Ibn Arabiego.
Potrzebne jest tez umieszczenie postaci w szerszym kontekscie, gdyz bez tego zbtgkany
czytelnik moze mie¢ watpliwosci, jakie miejsce zajmuje on na ptaszczyznie kultury islamu.

W rozdziale ,,Zrédta konwencji mitosnej” Autorka wspomina, ze sg one opisane
miedzy innymi w dost¢pnych w jezyku polskim pracach Ibn Hazma oraz Ibn Arabiego.
Szkoda, ze nie wspomniala i nie zrobita odniesienia do thumaczen $redniowiecznej poezji
arabskiej, np. do pozycji Klasyczna poezja arabska, wydanej przez Ossolineum, w
thumaczeniu J. Daneckiego i A. Witkowskiej. W tym najwigkszym w Polsce zbiorze arabskiej
poezji klasycznej pojawiaja si¢ rozliczne wzorce mito$ci 1 tym wyrazniejsze statoby sie to, o
czym wspominatam na poczatku moich uwag krytycznych: czes$¢ poje¢ taczonych przez
Autorke jedynie z perskim imaginarium jest charakterystyczna dla szeroko pojetej kultury
arabsko-muzutmanskie;j.

Powyzsze uwagi krytyczne, dotyczace gtownie rozdziatu o Ibn Arabim, nie obnizajg
catosciowej oceny pracy: jestem pod glebokim wrazeniem erudycji, znajomosci jezyka i
kultury oraz interdyscyplinarnosci Autorki. Zastosowanie metodologii kognitywnej do badan

nad poezja Galiba wymagato nie tylko doskonatej znajomosci tej poezji, oraz ogodlnie



srodowiska kulturowego, w jakim powstata, ale rowniez metod jezykoznawstwa
kognitywnego. Autorka wnikngta w poezjg¢ Galiba bardzo gleboko, a zastosowana przez nig
metoda opisu jest nie tylko erudycyjna, ale takze systematyczna, uporzadkowana, interesujgca
pod wzgledem literackim — prace mgr Dymek czyta si¢ z ciekawoscia i fascynacja, jakie to
poktady uczu¢ ukrywaja si¢ w cztowieku. Jesli Autorka zgodzi si¢ z moimi uwagami,
wprowadzenie poprawek pomoze uporzadkowac rozdziat o Ibn Arabim i udoskonali¢ prace,

ktora, mam nadzieje, zostanie wydana drukiem.

Zatem pracg oceniam bardzo wysoko i z petnym przekonaniem wnosz¢ do Rady WO

wniosek o dopuszczenie mgr Dymek do dalszych etapow przewodu doktorskiego.
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