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Iii CAGFER KARADAŞ 

İslam Düşüncesindeki Yeri. İslam top
lumunda başlangıçtan beri dünyevl kay
gılardan , siyasi ve içtimal sosyal çalkan
tılardan uzak kalarak Kur'an ve Sünnet 
çerçevesinde, iddiasız, gösterişten uzak, 
takvaya dayalı bir hayat tarzını ilke edi
nen zühd hareketi, ll. (VIII.) yüzyılın son
larına doğru tasavvuf adıyla anılmaya 
başlanmış. Gazzal1'ye gelinceye kadar 
300 yıl zarfında en olgun ürünlerini ve
ren Sünni tasawuf döneminde pratiğin 
yanı sıra kavramsal düzeyde yorumlar da 
devam etmiştir. Bu çerçevede marifet. 
tevhid, muhabbet, fena ve beka gibi ba-
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zı tasavvuf terimleri üzerinde yoğunla
şılarak farklı görüşler ortaya konulmuş
sa da bunlar hiçbir zaman felsefi doktrin 
düzeyinde olmamıştır. Gazzall ile altın ça
ğını yaşayan Sünni tasawuftan sonra VI
VII. (XII-XIII.) yüzyıllarda Şehabeddin es
Sühreverdl, Muhyiddin İbnü'l-Arabl ve 
İbn Seb'ln gibi sOfi filozoflar kanalıyla ta
sawuf felsefi bir görünüm kazanmıştır. 
Bunlar, kendi tasawufi zevk ve eğilim
lerini akli düşünceyle mezcedip İslam'ın 
yanı sıra yabancı felsefe ve kültürlerden 
aldıkları birçok motifi daha ziyade sem
bolik bir dille işleyerek felsefi bir tasav
vuf kurmuşlardır. Büyük ölçüde seçmeci 
(eklektik) olan bu hareket. metot olarak 
keşif ve ilhamı temel aldığı için saf bir 
felsefe olarak kabul edilerneyeceği gibi 
iç arınmanın yanı sıra varlığın sırrını keş
fetmeyi ve kainatı kendine has bir sıra 
düzeni içinde yorumlamayı amaçladığı 
için de halis bir tasawuf sayılmaz. Bu ara
da İslam dünyasında felsefi tasawufun 
başlıca temsilcilerinden biri olan İbnü ' I
Arabl'nin, ortaya atıldığı zamandan itiba
ren yoğun tartışmalara konu olan vah
det-i vücOd doktrinini temellendirirken 
naslar üzerinde yaptığı ve çeşitli spekü
lasyonlara yol açan te'villeri, yaratan la ya
ratıkları arasındaki kesin ayırımı ortadan 
kaldıran yaklaşımları, Hz. Peygamber'e 
beşer üstü bir mahiyet tanıması , Şii- İs
mailller'den aldığı bazı ilkelerin yanında 
eski Mısır. Yunan ve Hint kültüründen 
gelen kavram ve problemleri tasavvufa 
taşıması. nihayet sisteminin bütünü iti
bariyle dinler ve inanışlar arasında adeta 
fark gözetmeyerek dinler üstü bir dini 
savunduğu izlenimi uyandıran hoşgörüc 
sü gibi sebeplerle İslam düşünce tarihin
de en çok tartışılan, lehinde ve aleyhinde 
en fazla fetva verilen bir düşün ür olmuş
tur. Nitekim yapılan bir araştırmaya gö
re yalnız Arapça literatürde onun aleyhin
de yazılan eser·sayısı otuz dört. savunma 
amacıyla kaleme alınanların sayısı yirmi
dir: aleyhinde 238, lehinde ise otuz üç 
fetva verilmiştir (Yahya Hüveydl. s. 320). 
Her ne kadar bunların çoğu diru-ilmi ol
maktan çok konjonktürel veya hissi birer 
tepki şeklinde algılansa da bu durum, 
İbnü'I-Arabl'nin tarihte ne kadar büyük 
yankı uyandırdığını göstermesi bakımın
dan yine de önemlidir. 

İbnü'I-Arabl'nin, sistemini kurarken 
faydalandığı kaynak ve doktrinlerin çok 
farklı oluşu ve İslami olup olmayışma bak
madan kendi görüşlerine uygun düşecek 
her kaynağa başvurmakta bir sakınca 
görmeyişi de tenkit edilmekle birlikte 

onun sisteminin İslam eksenli olduğunda 
şüphe yoktur. Nitekim kaynakları arasın
da Kur'an ve hadis başta gelmektedir. 
Ancak te'vile elverişli olsun veya olma
sın, dil ve gramer kurallarına uysun veya 
uymasın. siyak ve sibakı dikkate alma
dan, sebeb-i nüzOie itibar etmeden ayet
leri vahdet-i vücOd felsefesi doğrultusun
da batıni yorumlara tabi tutar. Bu yön
temle İbnü'I-Arabl, müteşabih veya muh
kem ayetlerden istediği sonucu çıkar
makta güçlük çekmez. Gerçekte kendisi 
te'vile karşı olduğu halde (el-Füto.{J.at, ııı. 

224) bazan ayetlerin lafzı ve mediOiü ile 
bağdaşması mümkün olmayan te'viller 
yapar (a.g.e., ll, 206-210). Bu durum kar
şısında Afifi'nin dediği gibi, "Bazan Kur
'an Yeni Eflatuncu bir sistem haline ge
lir. bazan da bir başka felsefe türüne bü
rünür: fakat genellikle anladığımız şek
liyle Kur'an'ı bulmamız güçleşir" (Muh
yiddfn İbnü '1-Arabl'nin Tasavvu{ Felsefe
si, s. 185-186). Bu durum hadisler için de 
söz konusudur. Genellikle tasawuf litera
türünde yer alan çoğu zayıf hadisleri ken
di görüşleri doğrultusunda kullanmakta 
da bir sakınca görmez. 

İbnü'I-Arabl'nin, kendi dönemine ka
dar gelişip şekillenen tasawuf akımları
nın ortaya koyduğu zengin literatürden 
büyük ölçüde faydalandığında şüphe yok
tur. Doğup yetiştiği Endülüs'te yaygın 
olan İbn Meserre okulu ile onun uzantısı 
mahiyetindeki Meriyye okulunun egzo
tik. gnostik ve vahdet-i vücOdcu öğreti
lerini İbnü'I-Arlf, Ebu Medyen. Ebü'I-Ka
sım İbn Kast ve İbn Berrecan gibi sOfiler 
kanalıyla yakından tanımış. hatta İbn Ka
si' nin Ijal'u 'n-na'leyn adlı eserine bir 
şerh yazmıştı. ed-Tedbiratü'l-ilahiyye 
ile Meva.(fı'u'n-nücum'u da orada iken 
kaleme almıştır (Palacios, s. 274 ). Bu du
rum onun, tasawufa dair zihnl ve ruhi 
disiplinini Doğu İslam ülkelerine seyaha
te çıkmadan önce Endülüs'te aldığını gös
termektedir. Ancak bu iki tasawuf oku
lunun öğretileri büyük ölçüde, İskenderi
yeli filozoflarca ortaya konan Pisagorcu 
ve Yeni Eflatunculuk'tan mülhem gnos
tik fikirlerin hakim olduğu sahte bir Em
pedokles felsefesinden ibaretti (Palen
cia, s. 329). Bunun yanı sıra Doğu'da ge
lişmiş olan tasawuf hareketlerini yakın
dan tanıdıktan sonra özellikle Bayezld-i 
Bistaml ve Cüneyd-i Bağdildi'nin vahdet-i 
vücudu hatırlatan yaklaşımları ile Hallac~ı 
MansOr'un sisteme kavuşturamadığı bil
tml görüşlerinden de büyük ölçüde yarar
lanmış, bu arada Hz. Muhammed'in ezel
de varlığını dile getiren "hakikat-i Mu-



hammediyye" kavramı başta olmak üze
re felsefesinin temelini oluşturan birçok 
kavramı içeriğini değiştirerek kendi siste
mi içinde başarıyla kullanmıştır (Ebü'I
Aia ei-Afifl, Muhyiddin ibnü'l-Arabl'nin Ta

savvuf Felsefesi, s. 182-184). Ayrıca Hal
tae'ın Kur'an'ı batıni te'villere tabi tutma
sının da İbnü'I-Arabl'yi bu yönde cesaret
lendirdiği söylenebilir. Birçok müellif gibi 
onun için de Gazzall'nin İ]J.yfı'ü 'ulUmi'd
din 'inin emsalsiz bir kaynak teşkil etti
ğinde şüphe yoktur. 

öte yandan İbnü'I-Arabl'nin kelamcıla
rın başvurduğu eectel (diyalektik) yönte
mini de başarılı bir şekilde kullandığı 
özellikle Fuşuşü'l-]J.ikem ile el-Fütıl]J.d
tü'l-Mekkiyye'de görülmektedir. Onun 
varlığa ilişkin temel tezlerinden biri olan 
tecelli nazariyesi gereğince alem her an 
yeniden var olmaktadır (teceddüd-i emsal). 
Bu görüşün, Eş'arl kelamcılarının "araz
ların iki zaman biriminde aynı kalmaya
rak sürekli yenilendiği" (halk-ı cedld) fik
rinden mülhem olduğunu söylemek ge
rekir. İlahi sıfatlar hakkındaki görüşü ile 
yokluğu (adem) bir gerçeklik (şey) olarak 
kabul etme düşüncesi de Mu'tezile kay
naklıdır. 

İbnü'I-Arabl'nin çeşitli felsefe ve antik 
kültürlerle ilişki kurmasında vasıta rolü oy
nayan en önemli kaynak İhvan-ı Sata'nın 
Meşşai. Yeni Eflatuncu. Maniheist, Her
_metik ve gnostik karakterli bilim. felsefe 
ve kültürlerin sentezini içeren Resfı'ilü 
İ{ıvfıni'ş-Şaffı' adlı ansiklopedik eserle- · 
ridir. Felsefesinde ağırlıklı olarak görülen 
Yeni Eflatuncu etkilere Farabi ve İbn Si
na'nın eserlerinden ziyade bu risaleler ka
nalıyla ulaşmıştır. Zira onun gibi seçmeci 
bir doktrin kuran kimse için bu risaleler
den daha zengin ve daha elverişli bir kay
nak olamazdı. Ancak İbnü'I-Arabi, bura
dan aldığı malzemeyi farklı üslfıp ve sem
bolik ifadelerle işleyerek kendi felsefe
sine uyarlamada çok başarılı olmuştur . . 
Onun n asiarı felsefi -fikri unsurtarla işle
me ve onları te'vil etme metodu İhvan-ı 
Sata ile aynıdır. Fakat kozmik varlığın olu
şum ve işleyişini inip çıkan dönme dolap 
gibi tasariayıp iniş ve çıkış sürecini çeşit
li mertebelere ayırması ve onlara birer 
fonksiyon tanıyarak külll bir evren ta
savvuru sunması hususunda İhvan-ı Sa
fa'dan ziyade Plotin'e yakındır. Şu var 
ki Plotin'in sudfır sistemindeki ilk aklın 
(nous) yerini İbnü'I-Arabi'de hakikat-i 
Muhammediyye, diğer kozmik akılların 
yerini de tecelliler almıştır. Bu konu
da her iki sistemdeki mertebe veya hi
yerarşide görülen farklılıktan ziyade. var-

lığın ilahi- ruhani menşeli olup gelişim ve 
tekamülünü tamamladıktan sonra tek
rar menşeine döneceği fikri önemlidir. Fa
rab! ve İbn Sina felsefesinde nihai sis
teme kavuşmuş olan bu kainat modelini 
alıp daha çok derinlik ve ruhaniyet kazan
dırmak amacıyla onu tasavvufa adapte 
eden İbnü'I-Arabl olmuştur. 

Diğer taraftan İhvan-ı Safa'nın bütü
nüyle alemi canlı bir organizma şeklinde 
telakki etmesi, nefsin mahiyeti, insan 
nefsini külll nefsin bir hali ve bir yansı
ması olarak görmesi. beşeri nefsin gaye
sinin külll nefse dönmek olduğu ve nefsi 
yeryüzünde Allah'ın halifesi şeklinde al
gılaması, nihayet batıni bilgiyi bir doktrin 
olarak kabul etmesi, masum imam hak
kındaki düşüncesi. ayrıca kökleri Stoa 
felsefesine dayanan küçük alemle büyük 
alem arasında kurduğu benzerlikle ulaş

mak istediği ideal insan anlayışı (bu ko
nular için bk. er-Resa'il, lll, 25-28; IV, 107-
117, 120, 153, 178, 180, 190, 221-222) ta
mamen İbnü'I-Arabl'nin sistemine yan
sımıştır. 

İbnü'I-Arabl'nin Hermetizm ve Yeni Pi
sagorculuk'tan gelen sayı ve harf sem
bolizmine dair görüşlerinin de İhvan-ı Sa
fa'dan kaynaklandığı görülmektedir. Ta
biatı ve anlayışı gereği sansasyona elve
rişli her bilgiye ilgi duyan İbnü'I-Arabl"ev
liya ilmi" dediği ( el-Füta/:ıiit, lll, 204) sayı 
ve harfler metafiziğine de çok değer ve
rir. Kainattaki oluşum ve olayların şif
resi saydığı harfleri çeşitli kategorile
re ayırarak anlamiandırmaya çalışır 

(a.g.e., 1, 253-361; ll, 51-54; lll, 196-208). 
Şii- İsmailller'in Ca'fer es-Sadık'a izafe et
tikleri bu sanal ilim, gizli ilimler adı altın
da cefr ve vefk tablolarının hazırlanma
sında bir anahtar rolü üstlenmiştir. Şüp
hesiz eski dünyanın bu tür köhne fikirle
ri, manevi birer otorite olarak kabul edi
len şahsiyetler kanalıyla İslam kültür dün
yasında yaygınlık kazanarak halkın meta
fiziğe (gayb) karşı duyduğu yakın ilginin 
de istismarına yol açmıştır. 

İbnü'I-Arabi'nin üslubunun zor ve ka
palı oluşu da başlıca tartışma konusudur. 
Bu durumun, sfıfilerin yaşadığı iç tecrü
beyi ve son derece değişken olan duygu 
dünyalarını günlük dille ifade etmenin 
güçlüğünden ileri geldiği söylenebilir. Fa
kat İbnüi'I-Arabi için daha önemli olan 
husus, kelimelere kendi vahdet-i vücudcu 
anlayışına uygun düşecek tarzeta ve bir
den çok anlam yükteyerek doktrinini sem
bollerle örmüş olmasıdır. Onun bu sem
bolleri kullanırken her zaman aynı tutar
lılığı gösterememesi, felsefe ve ketama 
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dair birçok terimi Kur'an ve hadis terim
leri yerine kullanması da zihinlerin karış
masına yol açmaktadır. Mesela Efla
tun'un "hayr"ı, Plotin'in "bir''i. Eş' ari ke
lamcılarının "cevher"i. müslümanların an
ladığı manadaki Hak ve Allah kelimelerini 
İbnü'I-Arabi aynı anlamda kullanmakta
dır. Bir başka husus Kur'an'da geçen ka
lem. Origenes'teki hakikatler hakikati, 
Hallac-ı Mansur ve diğer sufilerin dilin
deki hakikat-i Muhammediyye terimleri 
ona göre eş anlamlıdır (FuşQş, neşrede
nin girişi, s. 18-19). öteyandan daima ak
lının önüne geçen ve fevkalade gelişmiş 
olan hayal gücü sayesinde onun düşün
cesini ortaya koyarken şairane bir üsiQp 
kullanarak sık sık mecaz ve istiareye baş
vurması da anlama konusunda bir başka 
güçlük doğurmaktadır. 

Bu hususlardan başka İbnü'I-Arabl'nin 
çeşitli din, felsefe ve kültürlerden derle
diği zengin malzemeyi kendi sistemine 
uygulamasının ve böylece seçmeci bir 
felsefe kurmasının beraberinde getirdi
ği güçlükler de buna eklenince üslup da
ha da ağırlaşmaktadır. Bu sebeple felse
fe ve kültür tarihinden haberdar olma
yan biri için İbnü'I-Arabi gerçekten anla
şılması zor bir müelliftir. Ayrıca buna. 
vahdet-i vücuda dair düşüncelerini belli 
bir eserinde veya eserinin bir bölümün
de derli toplu olarak temellendirmeyip 
genellikle dağınık bir halde satır arala
rına serpiştirmesi de eklenince anlaşıl
ması daha da güçleşmekte ve bu sebep
le okuyucu onu ya reddetmekte ya da an
laşılamaz ve aşılamaz bir otorite sanarak 
her söylediğini doğru kabul etmektedir. 
Gerçi her iki grup da onun eserlerinde 
kendi görüşünü destekleyici metinler bul
makta güçlük çekmez. Birisinin İslam'a 
aykırı bulup reddettiği te'villeri öbürü. 
"Zahir ehli bunu anlayamaz, o hatemü'l
evliya olup her sözü keşif ve ithama da
yanmaktadır" diyerek kabullenebilir. Böy
le düşünenler için gerekçe çoktur: mese
la Hz. Peygamber İbnü'I-Arabl'nin rüya
sına girer ve ona bir kitap uzatarak, "Bu 
Fuşuşü'l-]J.ikem'dir bunu al, insanların 
istifade etmeleri için yay" der (a.g.e., s. 
47). Bu durum karşısında ResCıl-i Ekrem 
eliyle sunulup takdis edildiğine inanan 
ve gnostizmin cazibesine kapılmış olan 
bir okuyucuya, bu kitaptaki bazı bilgilerin 
İslam'la bağdaşmadığını anlatmak farklı 
fikirde olan biri için gerçekten zordur. 

İbnü'I-Arabl'den sonra, başta onun fel
sefesinin esasını oluşturan vahdet-i vü
cud öğretisi olmak üzere uluhiyyet, nü
büvvet, velayet, hayır. şer. ahiret ahvali 
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ve din telakkisine ilişkin görüşleri tarih 
boyunca tartışılagelmiştir. ibnü'I-Arabl'
ye yöneltilen eleştiriler için de en büyük 
payın vahdet-i vücüd telakkisine ait ol
duğu şüphesizdir. Onun bu telakkisinin 
panteist bir nitelik taşımadığı kanaatine 
sahip olanların yanında (yk. bk.) Ebü'I-Aia 
ei-Afifi gibi konunun uzmanı sayılan ba
zı alimler. vahdet-i vücüd öğretisinin bir 
panteizm. islam'ın meşrü olmayan bir 
uzantısı olduğunu ileri sürmüşlerdir 
(Muhyiddin İbnü '1-Arabi'nin Tasavvuf 
Felsefesi, s. 75) . Yalnız bu konuda ibnü'I
Arabl'nin birbirinden farklı o kadar çok ifa
desi vardır ki yarumcular bunun mater
yalist veya idealist bir panteizm olduğu 
ya da panteizmle hiç ilgisinin bulunma
yıp bir monizm sayılması gerektiği husu
sunda değişik düşünceler ortaya koymuş
lardır. Afifi bunu manevi ve idealist bir 
panteizm diye niteler ve varlığı. yüce bir 
hakikatin kendini gölge şeklinde dışa 
vurması olarakyorumlar ( et-Taşavouf, s. 
ı 96). Ancak İbnü'l-Arabl. bir ile çok (Al
lah -a lem) arasındaki ilişkiyi bazan ma
teryalist panteizmi hatırlatan benzetme
le re başvurarak anlatır ve, "İlahi zat ci
sim. çokluk onun organları veya O sayıla
rın kendisinden çıkıp çoğaldığı bir yahut 
O, birçok görüntüyü (sOret) yansıtan ayna 
ya da O kabaran deniz. duyu algıları ise 
O'nun dalgalarıdır" der (İbrahim BeyyOml 
Med kOr, s. 371 ). 

Vahdet-i vücud teorisi üzerinde ne ka
dar iyimser yorum yapılırsa yapılsın so
nuçta yaratanla yaratılan arasındaki far
kı bu dereceye indirgeyen böyle bir anla
yışta bir "tanrı insan" kavramı ortaya 
çıkacak ve bu durum hak- batıl. sevap
günah. dindar- dinsiz. hatta din farkının 
ortadan kalkmasına ve peygamberlik ku
rumunun anlamsız olduğu fikrine yol aça
caktır. İbnü'l-Arabl'ye yöneltilen eleştiri
ler de en çok bu nokta üzerinde yoğunlaş
maktadır. Nitekim geleneksel Batı görü
şüne göre de o islam panteizminin ya da 
monizminin temsilcisidir ve bu gibi mo
nistikkuramlar ile islam'daki canlı ve et
kin bir güç olan Allah düşüncesini yıkmış, 
gerçek islam dinsel hayatının çökmesin
de büyük etkisi olmuştur" (Schimmel, 
s. 230). ibnü'I-Arabl'nin yaşantısında ve 
dini emirlere olan bağlılığında hiçbir sap
ma ve gevşeme görülmezken öteden be
ri zındıkça fikirlerin ve dini hayatta görü
len laubaliliklerin genellikle onun felsefe
sinden beslendiği gerçeği de bunu doğ
rulamaktadır. 

ibnü'I-Arabl'nin kurup idealize ettiği 
vahdet-i vücud felsefesi ve geriye bırak-
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tığı yüzlerce eseriyle islam toplumunun 
dini. ahlaki ve içtimal hayatına ışık tu
tacak fazla bir şey verdiği söylenemezse 
de evliya ve keramet kavramlarını bir 
kült haline getiren menkıbecilerle Hz. 
Peygamber'i aşırı derecede idealize edip 
onu beşer üstü bir varlık sayma hatasına 
düşenlere ve bu arada şairlere zengin 
bir malzeme bıraktığında şüphe yoktur. 
Gerçekten de metafiziğe namütenahi 
açık olan bu idealist felsefe özellikle şair
lerin arayıp da bulamadığı bir hazine 
gibidir. İslam milletlerinin dini- tasavvufi 
edebiyat alanında ortaya koyduğu başa

rılarda bu felsefenin payı büyüktür. 
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Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed 
b. Musa b. Ataillah es-Sanhad 

(ö. 536/1141) 

Mel;ıfisinü'/-meciilis adlı 

eseriyle tanınan 
Endülüslü sufi. 

L _j 

481'de (1088) Meriye'de (Almeria) doğ
du. Aslen Yemen'den Kuzey Afrika'ya göç 
eden bir Arap kabilesine mensuptur. Tan
ca'da doğup büyüyen babası Muhammed 
b. Musa. burada gece bekçilerinin başı 

olarak görev yaptığından Arif lakabıyla 
tanınmış. oğluna da bu sebeple ibnü'I
Arif denilmiştir. Babası . ibnü'I-Arif'in do
ğum undan bir yıl önce Endülüs'e geçe
rek Meriye şehrinde hüküm süren Suma
dıhiyye Devleti'nin hizmetine girmiş. an
cak bu devletin yıkılmasını takip eden yıl
larda giderek geçim sıkıntısına düşmüş, 
oğlunu bir terzinin yanına çırak olarak 
vermişti. ibnü'l-Arlf, babasının bütün ıs
rarlarına rağmen bu işten ayrılıp çeşitli 
hocalardan ders almaya başladı . Meriye, 
Mürsiye (Murcia) ve Kurtuba'da (Cordoba) 
Ebü'I-Hasan ei-Bercl. Ebu Muhammed 
Abdülkadir ei-Karevi, ibnü'I-Fasih Ebu 
Ca'fer ei-Hazreci gibi alimlerden kıraat. 
hadis, fıkıh ve dil ilimlerini tahsil etti; ha
dis alimi Ebu Halid b. Yezld 'den hadis ri
vayet etme icazeti aldı. İbn Beşküval de 
hayatını hayra adamış. son derece fazi
letli ve dindar bir kişi olarak tanıttığı ib
nü'I-Arlf'e eş-Şıla if taril;)i e>immeti'l
Endelüs adlı eserinin icazetini verdiğini. 
kendisinin de ondan icazet aldığını ifade 
eder. 

Sarakusta (Saragossa) ve Belensiye (Va
lencia) gibi şehirlerde tanınmaya başlayan 
ibnü'I-Arlf, muhtemelen 520 (1126) yı
lından önce Belensiye'ye muhtesip ola
rak tayin edildi. Bu görevinin yanında 
ilmi faaliyetlerini de sürdürmeye çalıştı. 
Tasavvufa ne zaman ve nasıl yöneldiği ko
nusunda kaynaklarda bilgi bulunmamak
tadır. Ancak onun yetiştiği dönemde Me
riye'nin Endülüs'te önemli bir tasavvuf 
merkezi olduğu ve ölümü üzerinden iki 
yüzyıl geçmesine rağmen ibn Meserre'
nin irfani görüşlerinin hala etkisini sür
dürdüğü bilinmektedir. Zehebi, ibnü'I
Arifin Ebu ömer et-Talemenki'nin men
suplarından Ebu Bekir Abdülbakl b. Mu
hammed b. Büryal'den hırka giydiğini 
söyler (A'lamü 'n-nübeUi', XX, ı ı 3) . 

ibnü'I-Arif. şöhretinin giderek yayılma
sından rahatsız olan M eriye Kadısı ibnü'I
Esved tarafından o dönemde bölgede hü
küm süren Murabıt Sultanı Ali b. Yusuf 
et-Taşfin'e şikayet edildi. Şehirdeki diğer 
ulemanın da ibnü'I-Esved'i desteklemesi 
üzerine sultan onun Meriye'ye getirilme
sini emretti (İbnü'z-Zeyyat et-Tadell, s. 
97) . Bazı kaynaklarç!a. ibnü'I-Arlf'in çev
resinde çok sayıda insanın toplandığını 
gören sultanın kendisine karşı bir isyana 
girişeceğinden endişeye kapılarak onu 
Meriye'ye getirmeye karar verdiği zikre
dilmektedir. Ancak mektuplarından olu
şan ve Mifta]Ju's-sa<ade adı altında top
lanan eserinden onun böyle bir düşünce
si olmadığı. aksine sultana itaat edilmesi 


